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OD REDAKCIJI

Doskonale pamigtamy, ze zatozycielem i pierwszym redaktorem naczelnym
Wroctawskiego Przegladu Teologicznego jest J.E. Ks. Bp prof. Ignacy Dec.
Jako o6wczesny rektor Papieskiego Wydzialu Teologicznego we Wroctawiu
powotat to Pismo do istnienia i nadat mu ksztatt. Kierowal nim przez dwanascie
lat (1993-2004), az do wyniesienia go do godnosci pierwszego biskupa $wid-
nickiego. Ten poélrocznik jest nie tylko owocem Jego mysli, ale rowniez owo-
cem Jego pracy. Wystarczy powiedzie¢, ze — jak zaden inny Autor — opubliko-
wat tutaj prawie sto czterdziesci artykulow i recenz;ji.

W tym roku przypadaja wazne jubileusze Ksiedza Biskupa. W sobotg, 27
czerwca — sze$¢dziesiata pigta rocznica Jego urodzin w wielodzietnej rodzinie
Wojciecha i Anieli z domu Siuzdak. Kilka dni wczeéniej, 21 czerwca —
czterdziestolecie §wigcen prezbiteratu przyjetych z rak kard. Bolestawa Komin-
ka w katedrze wroctawskiej. Natomiast 25 marca — pigciolecie sakry biskupiej
a zarazem pol dekady postugiwania jako pierwszy biskup $§widnicki. Ten nu-
mer otwieraja zatem teksty zwiazane z dostojnym Jubilatem. Niech to begdzie
ukton redakcji w strong Zatozyciela Pisma oraz ukton Uczelni w strong jednego
z jej Rektorow. Pamig¢ jest jednym z ksztattow wdzigcznosci.

Prezentujac Autorow w poprzednim numerze, zwrocitem uwagg, ze pocho-
dza oni z réznych $rodowisk akademickich w Polsce. Tym razem pragng za-
uwazy¢ znaczacg obecno$¢ na naszych tamach przedstawicieli r6znych zgroma-
dzen zakonnych. Publikuja u nas franciszkanie (0. Emilian Gotabek OFM),
klaretyni (o. Jacek Kicinski CMF, o. Piotr Liszka CMF, o. Jerzy Tupikowski
CMF), oblaci Maryi Niepokalanej (0. Kazimierz Lijka OMI, o. Kazimierz Lu-
bowicki OMI, o. Leon Niescior OMI, o. Wojciech Popielewski OMI, o. Ry-
szard Szmydki OMI), pallotyni (ks. Czestaw Parzyszek SAC), salezjanie
(ks. Ryszard Kempiak SDB), salwatorianie (ks. Bogdan Giemza SDS, ks. An-
toni Kietbasa SDS, ks. Roman Stupek SDS), sercanie (0. Kazimierz Papciak
SSCC), werbisci (ks. Andrzej Miotk SVD), urszulanki (s. Ewa Jezierska OSU).
Kazdy z tych Autorow reprezentuje przynajmniej kilkutysieczne, a zazwyczaj
kilkunastotysigczne s$rodowisko migdzynarodowe swej rodziny zakonne;j.
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Ich sposob myslenia ksztattuje si¢ w braterskim dialogu ze wspoétbraémi, ktorzy
petnia przerdzne postugi na wszystkich kontynentach, a wige w réznych kultu-
rach i $Srodowiskach oraz w krancowo odmiennych warunkach spoteczno-
politycznych. To tez stanowi bogactwo naszego Pisma, gdyz zakorzenia nas w
szerokim kontekscie doswiadczen Kosciota Powszechnego.

Obecny numer ukazuje si¢ w szczegdlnym momencie dla Kosciota. Pp Be-
nedykt XVI oglosit Rok Kaptanski. Jak pisze kard. Claudio Hummes, prefekt
Kongregacji ds. Duchowienstwa, ,,ma to by¢ rok pozytywny”. , Ko$ciot chce
powiedzie¢ przede wszystkim kaptanom, ale rowniez wszystkim wiernym oraz
— poprzez $rodki spotecznego przekazu — catej Swiatowej spotecznosci, ze jest
dumny ze swoich kaptanow, ze ich kocha, czci, podziwia i jest wdzigczny za ich
prace oraz za $wiadectwo ich zycia”.

Réwnoczesnie Koscidt liczy, ze na Wydziatach Teologicznych bedzie to ,,in-
tensywny czas zglebiania tozsamos$ci kaptanskiej, teologii kaptanstwa katolic-
kiego oraz nadzwyczajnego znaczenia powotania i misji Kaptanow dla Kosciota
i dla spoteczenstwa”. Zachgcajac si¢ wzajemnie do poszukiwan naukowych
w tym wzgledzie, warto jednak pamigtac, ze — jak przypomina kard. Hummes
w liscie z 18 kwietnia 2009 roku do ordynariuszy — ,,na nic si¢ przyda nawet
morderczy wysilek, aby «dawaé» codziennie, jesli nie «bedziemy» w Chrystu-

bt

S1C .

Nie przypadkowo ten Rok Kaplanski rozpocznie si¢ 19 czerwca, w Uroczy-
stos¢ Najswigtszego Serca Pana Jezusa 2009 roku, a zakonczy w t¢ sama Uroczy-
sto$é, 11 czerwea 2010 roku. Od lat jest to Swiatowy Dzier Modlitw o Uswiecenie
Kaptanoéw. Na oficjalnym plakacie Kongregacja ds. Duchowienstwa umiescita
stowa §w. Jana Marii Vianney: ,,Kaptanstwo to mitos¢ Serca Jezusa”. Ta wiasnie
milos¢ pozwala w teologii realizowaé postulat empirycznosci. Trzeba powiedzie¢
to jasno i jednoznacznie. Bez niej bowiem, w przekonaniu, ze rozwija si¢ ,,mega-
teologig”, bedzie sig oscylowato w kierunku religioznawstwa.

O. Kazimierz Lubowicki OMI
Redaktor naczelny



WROCLAWSKI PRZEGLAD TEOLOGICZNY
17 (2009) nr 1

KS. WALDEMAR IREK

BISKUP IGNACY DEC — PASTERZ I MYSLICIEL

Niniejszy numer Wroctawskiego Przegladu Teologicznego, ktory oddajemy
do rak naszych czytelnikow przypada w roku waznych jubileuszy naszego dro-
giego przyjaciela. Mowa o Ksiedzu Biskupie profesorze Ignacym Decu, ktorego
Bog zwiazat z diecezja swidnicka, ale wczesniej przez wiele lat wyznaczyt mu
postuge w stolicy archidiecezji — na naszej uczelni. Wiele waznych dat zwiaza-
nych z dostojnym jubilatem zbiega si¢ w tym roku. To 65 rocznica urodzin, 40
lecie postugi kaptanskiej oraz pigciolecie sakry biskupiej a zarazem pot dekady
stuzenia w tej mtodej dolnoslaskiej diecezji.

Nie sposob opisac tu calego dorobku Jubilata, nie bedziemy tez po raz kolej-
ny przypominaé jego bogatego zyciorysu i duszpasterskiej-akademickiej twor-
czosci, bo zbyt mato stron liczy nasze pismo. W kilku cieptych stowach reflek-
sji chcemy wspomnie¢ wielkiego przyjaciela wroctawskiego $rodowiska aka-
demickiego, wieloletniego rektora wroclawskiego seminarium i Papieskiego
Wydzialu Teologicznego we Wroctawiu.

Duzo tatwiej mowi¢ o Biskupie, jako o budowniczym i organizatorze. Nie
trudno bowiem zmierzy¢ wzrokiem ogrom pracy wlozonej w organizacje struk-
tur nowej diecezji, budowanie potrzebnego zaplecza dydaktycznego, utworzenie
seminarium. Rownie latwo, patrzac w kalendarz biskupich wizyt, zauwazy¢
troske towarzyszaca pasterzowi diecezji $widnickiej, odwiedzajacemu parafie,
szkoty 1 instytucje ktore stuza diecezjanom. Nie sposob jednak obja¢ w prostych
zdaniach obja¢ owoc akademickiej postugi myslenia, tysigcy studentow, ktorzy
stuchajac profesorskich wyktadow budowali swoj umyst i ducha. Mozemy
w prawdzie policzy¢ magisteria i doktoraty, ktorym Jubilat asystowal jako pro-
motor 1 recenzent, mozemy policzy¢ tez te, ktore narodzily si¢ na teologiczne;j
uczelni za czasow jego postugi rektorskiej, nie poznamy jednak liczby studen-
tow, ktorzy na uczelnianych czy otwartych wykladach, w spotkaniach z Bisku-
pem Ignacym ksztaltowali swoj sposob my$lenia.
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Dziatalnosci dydaktycznej nie porzucit zreszta po objeciu nowych obowiaz-
kow. Do dzi$ prowadzi seminarium naukowe na naszym Wydziale oraz dzieli
si¢ swoja bogata wiedza ze studentami kursow licencjackich i doktoranckich'.
Prowadzi takze zajg¢cia z alumnami $widnickiego seminarium, ksztatcac ich
z zakresu metafizyki i antropologii filozoficzne;j’.

Wielkim pragnieniem Jubilata bylo utworzenie w mtodej diecezji studiow
teologicznych dla oséb $wieckich. Udato si¢ tego dokona¢ juz w roku 2004,
kiedy to Papieski Wydziat Teologiczny we Wroctawiu otworzyt w Swidnicy
sekcje dla ksztalcenia studentow $wieckich w systemie niestacjonarnym®. Obok
wigc seminarium ksztalcacego przysztych kaptanow, Biskup umozliwit osia-
gni¢cie wyksztatcenia teologicznego takze swieckim.

Rownie bogata w owoce jest 5 letnia postuga biskupia tegorocznego Jubila-
ta. Ponad 30 tysigcy osob przyjelo z rak biskupa Ignacego Deca sakrament
bierzmowania, 55 0s6b sakrament kaptanstwa, 6 0os6b wlaczonych zostato przez
chrzest do wspolnoty Kosciota, a kilkadziesiat oséb umocnito si¢ w sakramen-
cie namaszczenia chorych®.

Jak przypomina ks. prof. Jan Kowalski: ,,W naukowej biografii kazdego pro-
fesora istotna rolg odgrywa jego aktywno$¢ dydaktyczno-naukowa, organiza-
cyjna i redaktorsko-publikacyjna. Zastugi ks. biskupa Ignacego Deca, jako wie-
loletniego profesora i rektora PFT we Wroctawiu, sa trwalym wktadem w dzia-
falnos¢ tej uczelni. Byt on promotorem kilku prac doktorskich, stu kilkudziesig-
ciu prac magisterskich, ponadto byt recenzentem w kilku przewodach habilita-
cyjnych (KUL, PAT, PFT — Wroctaw), ponad dwudziestu rozpraw doktorskich
oraz autorem kilku opinii w sprawach o nadanie tytutu naukowego profesora.
Jako rektor PWT we Wroctawiu przewodniczyt ponad 20 kolokwiom habilita-
cyjnym, ponad 50 obronom rozpraw doktorskich i ponad tysiacowi egzaminow
magisterskich. Niektore rozprawy doktorskie i magisterskie, ktorych byt promo-
torem, podejmowaly problematyke filozoficzna.”> To znamienne dla Jubilata
tworcze przynaglenie do dzielenia si¢ wiedza sprawito, Ze po objeciu obowiaz-
koéw biskupa nie zaprzestat swojej pracy, tak, ze do bogatego juz i tak dorobku
naukowego i1 popularyzatorskiego stale dotacza nowe pozycje.

W swojej tworczosci Jubilat skupia sig nie tylko na kwestiach historii mysli
filozoficznej i1 antropologicznej, ale takze dotyka probleméw z jakimi boryka
si¢ wspoélczesny swiat. Nawiazujac do nauczania Jana Pawta II bada problema-

L'W. BACZYNsKI, Biskupia postuga, w: M. KORGUL, A. BALABUCH, E. SzZAIDA, S. CHOMIAK

(red.), Pie¢ lat diecezji Swidnickiej, Swidnica 2009, s. 49.
Tamze.

3 A. BALABUCH, T. CHLIPALA, J. MICHALEWSKI (red.), Wyzsze Seminarium Duchowne Diecezji
Swidnickiej w latach 2004-2008.Swidnica 2009, s. 163.

* W. BACZYNSKI. Biskupia postuga. w: M. KORGUL, A. BALABUCH, E. SZAIDA, S. CHOMIAK
(red.), Piec lat diecezji Swidnickiej, Swidnica 2009; s. 44-45.

> S. KOWALCZYK, Dziatalnos¢ naukowa biskupa prof. Ignacego Deca. Swidnickie studia teo-
logiczne nr 1/2004; s. 118.
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tyke wolnosci, ktora przed wspotczesnym czlowiekiem stawia pytania — jak jej
madrze uzywac. ,,Podjgta przez niego analiza idei wolnosci jest wieloplaszczy-
znowa: filozoficzna, teologiczna, aksjologiczno-pedagogiczna. Omawial on
krytycznie dominujace w mysli wspotczesnej koncepcje wolnosci: o§wiecenio-
wa, totalitarna i liberalno-indywidualistyczna, a takze chrzescijansko-
personalistyczng. Ta ostatnia nie ma charakteru wylacznie negatywnego (,,0d”),
lecz profil pozytywny (,,do”), jest bowiem interpretowana jako $wiadome
ksztattowanie osobowosci cztowieka poprzez zakorzenienie wolnosci w praw-
dzie i mito$ci”®. Problematyce wolnosci po$wigcita Jubilat wiele swoich artyku-
16w 1 publikacji, a takze wyktadéw akademickich.

Wyjazd do Swidnicy, liczne obowiazki i nowe zadania nie zerwaly wiezi
ks. biskupa profesora Ignacego Deca z wroctawskim $wiatem naukowym. Jego
wieloletnia praca zostala przez nie doceniona nagroda Kolegium Rektorow
Uczelni Wroctawia i Opola, za wktad w integracj¢ srodowiska.

Praceg t¢ i dzieto charakteryzuja najlepiej stowa wygloszone przez 6wczesne-
go przewodniczacego Kolegium Rektoréw, prof. Tadeusza Lutego, ktory mowit
podczas uroczystosci wreczenia nagrody ks. biskupowi Ignacemu Decowi:
»Ekscelencjo i Najdostojniejszy, Drogi, Nieoceniony Przyjacielu, pragniemy
abys wiedzial, Drogi Biskupie, Ze stanowiles$ i stanowisz dla nas wzor cnot lide-
ra akademickiego §rodowiska, zyskates na trwate jego wdziecznosé¢. W kilku
stowach zapisanych w dyplomie pragniemy zawrze¢ nasze serdecznos$ci i naj-
pigkniejsze stowa dzigkujemy - podzigkowania za jednoczenie naszego $rodo-
wiska, za nadawanie mu transcendentalnego wymiaru, za uzupelnianie naszego
przyziemnego spojrzenia potrzeba refleksji i spojrzenia w gore, wlasnie tak jak
stynny obraz Michata Aniola, przedstawiajacy dylemat gdzie szuka¢ natchnie-
nia, na ziemi czy w niebiosach. Pozwol, ze zakonczg stowami zaczerpnigtymi
z Twojej pieknej i madrej homilii wygloszonej w dzien ubieglorocznego Swieta
Nauki Wroctawskiej. Sentencje Nil est in homine bona mente melis (Nie ma nic
lepszego w cztowieku nad dobra mysl), wypisang na herbie kamienicy rektoratu
Akademii Teologii Katolickiej w Krakowie, odczytate§ tak jak dzi§ chcemy
Ci podzigkowaé; Dobra mysl — to z pewnos$cia swoista synteza: prawdy i dobra,
prawdy, ktéra w czynieniu przybiera ksztalt mitosci. Obdarzaj nas dobra mysla.
Dziekujemy™”’.

Jestesmy w jakims$ sensie spadkobiercami ks. biskupa Ignacego Deca, tu na
Papieskim Wydziale Teologicznym 12 lat jego rektorskiej postugi wywarto
niezatarte pi¢tno. Wychowani na jego wyktadach z metafizyki i filozofii, zazna-
jomieni z jego warsztatem pracy, z radoscia i duma wspominamy, ze zanim
zostat pierwszym biskupem $widnickim, byt naszym rektorem i profesorem.

Przypomng stowa jednego z wyktadowcow naszej uczelni ks. prof. Wlodzi-
mierza Wotynca, ktore napisat dla Swidnickich Studiéw T eologicznych: ,.Dla

® Tamze, s. 115.
" T. LUTY. Promotorowi wartosci etycznych. Swidnickie studia teologiczne nr 1/2004; 5.104-105.
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ksigdza rektora Ignacego Deca Papieski Wydzial Teologiczny we Wroclawiu
pozostaje Oblubienica i Matka (Alma Mater), ktora karmi wszystkich madroscia
Boza. Jest on dumny z tej Uczelni, poniewaz stuzy ona juz ponad 300 lat Ko-
sciotowi 1 Ojczyznie. W ciagu dtugiej historii swojego istnienia wydata nie tyl-
ko wielu uczonych, lecz takze $wietych ludzi.”®

To wszystko, to tylko stowa. Wazne, potrzebne, wyrazajace nasza wdzigcz-
nos$¢ i1 pamigé. Ale chcemy tez ofiarowaé co$ wigcej. W roku jubileuszy ks.
biskupa prof. Ignacego Deca w szczegolny sposob obejmujemy go nasza modli-
twa, zapewniajac o niej na tamach zalozonego przez niego na Papieskim Wy-
dziale Teologicznym pisma.

IL RIASSUNTO
Il vescovo Ignacy Dec — pastore e pensatore

Quest’anno ricadono alcuni importanti giubilei del Vescovo Professor Ignacy Dec,
attualmente ’ordinario della diocesi di Swidnica, ma da molti anni prima strettamente
collegato con la nostra Facolta. Si tratta di sessanta cinquantesimo compleanno, di
quarantesimo anniversario del sacerdozio e del quinto anniversario delle ordinazioni
vescovili. Il rettore della Pontificia Facolta Teologica di Breslavia dipinge nelle calorose
parole il pirofilo del Giubilato, il qual ¢ pure il fondatore e il primo capo redattore
di Wroctawski Przeglad Teologiczny (Rassegna Teologica di Breslavia).

Tium. Giovanna Antonelli

Stowa kluczowe / key words:
Dec Ignacy, Papieski Wydzial Teologiczny, Swidnica
Dec Ignacy, Pontifical Faculty of Theology, Swidnica

8 W. WOLYNIEC. Biskup Ignacy Dec — rektor PWT we Wroclawiu. Swidnickie studia teolo-
giczne nr 1/2004; s.129.
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WRAZLIWOSC NA ISTNIENIE.
PODSTAWY MYSLI ANTROPOLOGICZNE]
KS. BP. PROF. DR. HAB. IGNACEGO DECA

Niniejsza praca zmierza do ukazania genezy antropologii filozoficznej i teo-
logicznej ks. bp. prof. dr. hab. Ignacego Deca. Przez genezg rozumiemy tutaj:
a) podstawy — zrodta tej mysli; oraz b) nabudowane na niej i wyplywajace z niej
zasadnicze problemy i kierunki ich rozwigzan. Na samym poczatku trzeba po-
wiedzie¢, ze filozoficzne i teologiczne myS$lenie Deca zostalo zasadniczo
uksztattowane i rozwinig¢te na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim w latach
siedemdziesiatych — co nie jest bez znaczenia — ubieglego wieku. Byly to czasy,
w ktorych — o czym informowato znane powiedzenie — od Berlina do Seulu
mozna bylo, bez ideologicznego nacisku, filozofowac tylko na KUL-u.

Na KUL-u Dec rozpoczat specjalizacje w zakresie filozofii teoretyczne;,
tam powstaly jego prace: magisterska', doktorska®, tam tez si¢ habilitowal’.
W jego rozwoju filozoficznym mozna dostrzec ni¢ przewodnia, rozwijajaca si¢
w ramach szkoly lubelskiej, inspirowana przez jej gléwnego tworce,
o. prof. dr. hab. M.A. Krapca OP. Bez watpienia jemu tez filozoficznie najwig-
cej zawdzigcza, jest on dla niego mistrzem, podczas gdy pozostatych mozna
nazwaé¢ nauczycielami; nalezeli do nich miedzy innymi: S. Swiezawski,
kard. K. Wojtyla, ks. S. Kaminski, ks. M. Kurdziatek, A.B. Stepien, ks. T. Sty-
czen, ks. S. Kowalczyk i s. Z.J. Zdybicka.

W tym miejscu trzeba zwroci¢ uwagg na specjalistyczne studia teologiczne
o charakterze licencjacko-doktoranckim, pozwalajace 1. Decowi na podejmo-

'I. DEC, Gabriela Marcela teoria mitosci (1973). Wersja poszerzona i poprawiona: Dlaczego
mitos¢? Filozofia mitosci w ujeciu Gabriela Marcela, Wroctaw 1998.

% Tenze, Tomaszowa i Marcelowa teoria czlowieka (1976). Wersja poprawiona: Dwie antro-
pologie. Tomaszowa a Marcelowa teoria cztowieka, Wroctaw 1995.

3 Tenze, Transcendencja bytu ludzkiego w ujeciu szkoly lubelskiej (1991).
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wanie, z cala naukowa odpowiedzialno$cia, badan filozoficzno-teologicznych®,
oraz na pobyt naukowy w zagranicznych osrodkach uniwersyteckich’.

Podstawy antropologii Deca opieraja si¢ na tomizmie egzystencjalnym oraz
na egzystencjalizmie Marcela. Przyblizymy zatem te odmienne spojrzenia
na istnienie czlowieka oraz wskazemy zasadnicze podobienstwa oraz istotne
roznice.

[. EGZYSTENCJALIZM TOMISTYCZNY A.M. KRAPCA

Czego uczyt Mistrz Krapiec? Na co kierowal uwage swoich studentéw
i doktorantow? Na byt! Uwrazliwiat ich na istniejacq rzeczywistos$¢! A mialo to
konsekwencje w tym, ze filozoficzna szkota lubelska byta i pozostaje zasadni-
czo w opozycji do filozofii starozytnej, Sredniowiecznej i nowozytnej. Wyjatek
stanowi tutaj dziedzictwo Arystotelesa i $w. Tomasza. W tym dziedzictwie
trzeba podkresli¢ i zaakcentowac strong egzystencjalng, poniewaz to ona decy-
duje o dorzecznosci myslenia filozoficznego, o jego powiazaniu z tym, co rze-
czywiscie jest’. W tym sensie filozofia jest odczytywaniem istniejacej rzeczy-
wistosci: Boga, $wiata, cztowieka. Filozofia Krapca jest wiernoscia ,,rzeczywi-
stej rzeczywistosci”’. Na czym ta wierno$é polega?

W duchu Arystotelesa filozofia to metafizyka, to teologia naturalna. Metafi-
zyka wiaze si¢ z tym wszystkim, co realnie istnieje, po to, aby osiagna¢ prawdy
absolutne, czyli pierwsze i ostateczne. Filozof metafizyk nie tworzy rzeczywi-
sto$ci, nie wyznacza jej granic esencjalnych i egzystencjalnych, bedac wiernym
rzeczywistosci, stara si¢ ja odczyta¢, wypatrzy¢ w niej jej wewnetrzna strukture.
Na jakiej drodze to si¢ dokonuje?

Arystoteles odrzucil monistyczng interpretacje rzeczywistosci fizykow jon-
skich, jak rowniez dualistyczng interpretacj¢ Platona i opowiedziat sig¢ za inter-
pretacja pluralistyczng. Nie uczynil tego ze wzgledow spektakularnych,
nie szukal chwilowej sensacji. Musiat si¢ opowiedzie¢ za pluralizmem, gdyz
sama rzeczywisto$¢ zmusita go do tego. Sita rzeczywisto$ci objawia si¢
w tzw. zmianach substancjalnych, dotykajacych samego istnienia. Jest faktem
oczywistym, niepowatpiewalnym, ze jest co$, czego wczesniej nie bylo, czyli
co$§ powstalo, narodzilo sig, i jest rownie faktem niepowatpiewalnym, ze wiele
istniejacych bytow przestaje istnie¢, umiera. Fakt powstania czego$ i ginigcia
czego$ wymaga doglebnego, czyli metafizycznego wytlumaczenia. Jego ze-

* Badania te zostaly zwienczone praca napisana pod kierunkiem ks. prof. dr. hab. C.S. Bartni-
ka.

> Na Katolickim Uniwersytecie w Louvain (Belgia) oraz na Fakultecie Teologicznym w Pa-
derborn (Niemcy).

5 M.A. KRAPIEC, Metafizyka. Zarys teorii bytu, Lublin 1978. Por. M.A. KRAPIEC, A. MARY-
NIARCZYK, Rozmowy o metafizyce, Lublin 2002.

7 Por. A. MARYNIARCZYK, K. STEPIEN (red.), Osoba i realizm w filozofii, Lublin 2002.
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wnetrzna, fizyczna interpretacja, jak tez interpretacja czysto racjonalna nie licza
si¢ z tym, co realnie jest, gdyz nie ttumacza ostatecznie zmiany substancjalne;j.
Dla filozofujacych fizykéw zmiana polega na innym ulozeniu fizykalnie rozu-
mianego praelementu, dlatego to, co istnieje, jest po prostu ztozeniem, a to nie
pozwala moéwi¢ o tozsamosci. Dla ducha platonskiego prawda istnienia jest
w wiecznej idei, a nie w konkretnej, czasowej, materialnej rzeczy.

Filozof metafizyk jest nakierowany, podobnie jak przedstawiciel nauk przy-
rodniczych, np. fizyk, na to, co jest dla niego fizycznie, zmystowo dostgpne.
Fizyk i1 metafizyk dzigki zmystom nawiazuja kontakt z otaczajacym ich §wia-
tem, kazdy z nich jednak robi to na swoj sposob: fizyka interesuje jako$¢ istnie-
jacego bytu, a metafizyka czyste istnienie istniejacego bytu. Dlatego kazdy
znich za pomoca abstrakcji wydobywa z bytu swoj przedmiot formalny.
W przypadku metafizyka trzeba mowic o separacji.

Ale nawet w tradycji arystotelesowsko-tomistycznej trzeba, w duchu szkoty
lubelskiej, rozrézni¢ nurt esencjalny, ontologiczny, oraz nurt egzystencjalny,
metafizyczny. W pierwszym chodzi o istnienie tego, co czyms jest, o tzw. za-
warto$¢. Ontologia, fenomenologia odkrywa istotg: stolowato$¢ stotu, cztowie-
czo$¢ czlowieka, co$, co stanowi o tym, ze stol jest stotem, a czlowiek czlowie-
kiem, niezaleznie od tego, czy istnieje jaki$ stot badz czlowiek na $wiecie,
czy nie. Fenomenolog $wiadomie bierze istnienie w nawias, koncentruje swoja
uwage na tresci. Tre$¢ wskazuje jedynie, ze co§ moze istnie¢, ale wcale nie
musi. Z tego, ze co§ moze istnie¢, wcale nie wynika, ze to co$ juz istnieje. Nurt
egzystencjalny zauwaza niezwyklo$¢ istnienia poszczegdlnej, konkretnej rze-
czy: to, ze co$ jest, a nie to, ze cos jest czym$. To wladnie istnienie, a nie istota
stanowi o realnym $wiecie. Istnienie jest faktem pierwotnym, narzucajacym sig,
nie mozna go dowies¢. Zmystowy kontakt filozofa metafizyka ze Swiatem przy-
rodniczym wiedzie go do ostatecznych, uniesprzeczniajacych racji istnienia
tego czegos. Powyzsze zostalo zawarte w formule: empiryzm genetyczny i ra-
cjonalizm metodologiczny.

Byt jest — cztowiek ma nie tylko tego swiadomos¢, ale przez poznanie na-
wiazuje kontakt z tym, co istnieje. Krapiec wiele miejsca poswigca metafizycz-
nemu zamysleniu nad cztowiekiem, czyli antropologii filozoficznej. Antropolo-
gia jest dla niego metafizyka szczegdlowa®.

Cztowiek jest tym, ktory poznaje otaczajaca go rzeczywistosé, i jest tym,
ktory poznaje samego siebie. Od razu zaznacza si¢ specyfika istnienia cztowie-
ka, wyrazajaca si¢ w jego transcendowaniu siebie samego i transcendowaniu
natury. Byt czlowieka, doktadniej osoby ludzkiej, jest bytem substancjalnym,
posiadajacym podstawy swego istnienia w sobie samym. ,,Ja” osoby ludzkiej
staje wobec samego siebie i tego wszystkiego, co nim nie jest. Nalezy mowié
o doswiadczeniu wewngtrznym 1 zewngtrznym czlowieka, wyrazajacym sig

8 M.A. KRAPIEC, Ja — czlowiek. Zarys antropologii filozoficznej, Lublin 1979. Por.
O czlowieku. Z ojcem prof. M.A. Krapcem rozmawia R.J. Weksler-Waszkinel, Lublin 2008.
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W przezywaniu bycia: ,,jestem”, 1 posiadania: ,,mam”. To wtasnie doswiadcze-
nie opisat §w. Tomasz z Akwinu, jest to doSwiadczenie wlasnej tozsamosci,
sprawstwa: co$ dokonuje si¢ na mnie, dzieje we mnie, jest zwigzane ze mna,
jest przy mnie i w jakim$ sensie stanowi o mnie, ale jest co$, co ja sam spra-
wiam, czego jestem autorem, co idzie na moje konto, za co ja odpowiadam,
otrzymuj¢ zasluzona nagrodg lub zastuzona karg. ,,Ja” jestem podmiotem
w §wiecie przedmiotowym, moje czynno$ci wyplywaja ze mnie, z tego,
ze ja jestem. ,,Ja” jest zrodtem moich czyndow, one objawiaja najpierw, ze je-
stem, a dopiero potem, jaki jestem. Ja nie jestem tylko i wylacznie taki lub inny.
To, ze jestem dzisiaj taki, a jutro inny, dowodzi, iz jaki jestem, bazuje na tym,
ze jestem. Prawda istnienia najbardziej brutalnie manifestuje si¢ w chwili $mier-
ci: jaki cztowiek byt, taki byl, ale byl, w chwili $mierci go nie ma.

Doswiadczenie wlasnego istnienia jest tak pierwotne i oczywiste jak do-
swiadczenie istnienia $wiata. Doswiadczenie §wiata 1 doSwiadczenie siebie sg —
jesli tak mozna powiedzie¢ — nagimi faktami, stanem, ktory nie jest uwiktany
w zadnego rodzaju (filozoficzng czy przyrodnicza) teorig. Dopiero na istnieniu
mozna budowac interpretacje. Co do istnienia czego$ podmiot poznajacy moze
popehi¢ btad, moze si¢ myli¢, czy to, co jest przed nim, jest lasem, zagajni-
kiem, czy kilkoma drzewami, czy jeszcze czyms$ innym, ale nie moze si¢ myli¢
co do tego, zZe jest cos’.

Fundament filozofii I. Deca stanowi tomizm egzystencjalny szkoty lubel-
skiej, ktorej najwybitniejsza osobowoscia byt bez watpienia o. Krapiec. Dlatego
moze budzi¢ pewne zdziwienia jego zainteresowanie filozofia Gabriela Marce-
la, konkretnie jego teoria milo$ci. Dec rozumie ja jako dopehnienie koncepcji
mito$ci wypracowanych przez Arystotelesa i $w. Tomasza. Metafizyka mitosci
zostaje skonfrontowana z fenomenologia milosci, myslenie przedmiotowe
z mysleniem podmiotowym, utrzymanym w duchu realizmu.

II. EGZYSTENCJALIZM G. MARCELA

Filozofia G. Marcela jest klasyfikowana jako chrzescijanski egzystencjali-
zm'’. Myslenie Marcela rozpoczeto si¢ od idealizmu panujacego wowczas we
Francji, ale szybko zwrocilo si¢ ku realizmowi. Doszedl on do przekonania, ze
dialektyka oparta na racjonalizmie, dostrzegajaca rzeczywistos¢ w formach
ogoblnych, nie potrafi ujac istnienia konkretnego, danego poznajacemu podmio-
towi w sposob bezposredni. Trzeba si¢ trzymac konkretow, tego, co realnie jest,
a nie zmierza¢ ku prawom og6lnym. Poznanie rzeczywisto$ci dokonuje si¢ nie
tylko w rozumie, ale w zyciu, czyli tzw. drugiej refleksji, zwiazanej z religijny-

? Warto w tym kontekscie zwroci¢ uwage na prace z serii: A. MARYNIARCZYK, Zeszyty z meta-
fizyki, Lublin 2001.
19 Polskiemu czytelnikowi filozofie G. Marcela przyblizyt Karol Tarnowski.
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mi implikacjami i konsekwencjami. Opisy musza trafia¢c w samo zycie! Jedy-
nym tematem filozofii Marcela jest czlowiek, jego istnienie, egzystencja, naj-
petniej manifestujaca si¢ w mitosci. Istnienie, i to istnienie konkretu, jest punk-
tem wyjscia jego filozofowania. Dokladniej trzeba powiedzie¢: istnienie czlo-
wieka, ktore zostaje nazwane egzystencja. Jesli wszystko jest, to tylko cztowiek
egzystuje: tylko czlowiekowi ,,chodzi o jego wlasny byt” w jego indywidualno-
$ci, konkretnos$ci, niepowtarzalnosci. Egzystowanie jest zatem specyficznym
istnieniem, istnieniem osoby ludzkiej. Egzystencjali§ci wyrozniaja w ludzkiej
egzystencji dwa istotne elementy: istotg i istnienie, twierdza, ze istnienie jest
uprzednie wzgledem istoty. Istnienie jest faktem najbardziej pierwotnym, prafe-
nomenem — jesli tak mozna powiedzie¢ — niewyprowadzalnym z niczego innego
i do niczego innego tez nieredukowalnym. Istnienia nie mozna wywies¢ z ja-
kiej$ koncepcji czy idei, nie mozna go podda¢ obiektywizacji i konceptualizacji.

Istnienie jest tajemnica'’. Tajemnicy nie mozna — wedtug Marcela — poznaé,
ale mozna ja przezy¢, poniewaz ja jestem w moje istnienie zaangazowany. Jako
istoty egzystujace, czyli zaangazowane we wlasne zycie, nie mozemy naszej
egzystencji wyjasni¢, lecz jedynie ja zglebic. Wzgledem przezywajacego pod-
miotu problem jest rzecza zewngtrzna, obiektywna, dlatego wczesniej czy poz-
niej zostanie rozwigzany, wyjasniony. Tajemnica jest we mnie, ja jestem dla
siebie samego tajemnica. Nie moge watpi¢ w moje wilasne istnienie, moje bycie,
egzystowanie jest dla mnie oczywistoscia, bezposrednim do§wiadczeniem,
ale nie moge go obja¢ i wyrazic¢ pojeciem. Pojecie jest zawsze pojgciem czegos,
nalezy do $wiata istot, egzystowanie mozna jedynie przezywac. ,,Ja”, egzystu-
jac, odczuwa swoja niedoskonatos¢, dlatego ustawicznie dazy — wedtug Marce-
la — do czego$ lepszego, wyzszego, doskonalszego. Kresem tego dazenia jest
catkowite, absolutne, ostateczne, osobowe zaangazowanie w Byt Absolutu,
bedacy samym czystym Istnieniem.

Przeciwienstwem istnienia jest posiadanie, naprzeciw ,jest” pojawia si¢
»ma”, W najszerszym rozumieniu to wszystko, co mozna tylko posiadac,
co moze by¢ udziatem cztowieka. Z tym ze czlowiek uczestniczy w istnieniu,
ale go nie posiada. Do tego, co mam, moje zycie nie nalezy. Jesli nawet méwige,
ze mam zycie, to nie posiadam go nigdy tak samo, jak posiadam to wszystko,
co jest moje. Zatem moje istnienie, egzystowanie, nie jest w mojej mocy i by¢
moze dlatego pozostaje ono caly czas dla mnie tajemnica. Je§li nawet w moim
istnieniu chodzi o mnie, to do tego istnienia nie moge nic przydac i nic z niego
ujac. Bycia nie mozna sprowadzi¢ do posiadania, pomnazanie mienia wcale nie
jest powigkszaniem istnienia. Utrata wszystkiego, co posiadam, dotyka mnie
bardzo bolesnie, ale nie ma nic wspdlnego z moim istnieniem. Wiazanie istnie-
nia z posiadaniem jest proba — ale tylko proba — jego degradacji. Taka degrada-

"'Por. S. SWIEZAWSKT, Istnienie i tajemnica, Lublin 1993. Tytut jest adekwatny dla filozofii
Tomasza i mysli Marcela, ktory poswigcit wiele wysitku, aby rzuci¢ $wiatlo na tajemnicg istnie-
nia cztowieka.
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cja jest uczucie, ze wigcej mie¢ znaczy pelniej, silniej, mocniej byc¢. Posiadanie
degraduje jednak poszczegdlne egzystencje, gdyz wspoélnota istnienia, czyli
wspolistnienie ,,ja” z ,,ty” zostaje zmieniona w panowanie ,,ja” nad ,,ty”. Owo
wychylenie ,,ja” egzystujacego w kierunku ,,ty” egzystujacego — najpelniej do-
konuje si¢ w akcie mitoéci. Egzystowa¢ — to by¢ dla drugiego i z drugim.

Egzystujace ,,ja” jest bytem wcielonym — to drugi fundamentalny moment
w antropologii Marcela. Wcielenie jest nie tylko faktem, dana ontologiczna,
ale absolutnym warunkiem wszystkich sytuacji, w jakich si¢ znajduje moje ,,ja”,
dlatego nie moze by¢ traktowane jako przyktad. Ja nie tylko mam ciato, ja row-
niez jestem cialem. Ale w jakim sensie? Przeciez ,ja” nie jest i nie moze by¢
materialne! Cialo nie jest dla niego wigzieniem czy narz¢dziem. Marcel wpro-
wadza termin odczuwania ciata, cialo jest posrednikiem miedzy mna i $wiatem.
Ja jestem — przez ciato i z cialem — w $wiecie. To dzigki cialu moge si¢ by¢
zlokalizowany w przestrzeni: ja jestem przed $ciana, po mojej lewej stronie jest
okno.

Oto pojawiaja sig¢ przede mna inni ludzie, czyli ci, z ktorymi komunikuje,
nawiazuje zupelnie innego rodzaju laczno$é, wiez niz z otaczajacymi mnie
przedmiotami. Komunikacja ,,ja” z ,,ty”, czyli wspotistnienie, jest — jak mozna
powiedzie¢ w duchu Marcela — dowodem, Ze ,,ja” jestem. Kazde ,,ja” jest otwar-
te na ,,ty”, egzystencja ,,ja” jest wspotegzystencja z ,,ty”. A to nic innego jak
mito$¢.

,Ja” nieustannie przekracza, transcenduje siebie, jest to tzw. ontologiczny
wymog bytu. ,,Ja” doswiadcza ustawicznie swojej przygodnosci i niepetnosci,
musi zmierza¢ ku swojej pelni. W terminologii scholastycznej nalezy powie-
dzie¢, ze ,,ja” jest bytem spotencjalizowanym, dlatego musi si¢ zaktualizowac,
urzeczywistnic.

Bog — Absolut jest w scistym sensie Bytem Transcendentnym, Ostatecznym
Transcendensem. Na Niego tez sa ukierunkowane wszystkie akty ,,ja”, ku nie-
mu tez ,,ja” si¢ kieruje. On tez jest ostateczna racja, uzasadniajaca ich zacho-
dzenie i nadajaca im sens. Wedlug sw. Augustyna cztowiek jest istota o niespo-
kojnym sercu, znajdujaca odpocznienie w Bogu. Wedlug Marcela cztowiek jest
wedrowcem: homo viator, zmierzajacym do Absolutu. W chrzescijanskim egzy-
stencjalizmie nie ma nic z nihilizmu Sartre’a i wzywania czlowieka do bohater-
stwa w obliczu bezsensu, jest natomiast nadzieja przekraczajaca wymiar piel-
grzymowania w czasie i przestrzeni. Wiara, nadzieja i oczywiscie milos¢ sa
najdoskonalszymi formami partycypacji ,,ja” w Bogu.

I1I. PROBA POROWNANIA OBU EGZYSTENCJALIZMOW

Po zarysowaniu tomizmu egzystencjalnego szkoty lubelskiej i fenomenologii
egzystencjalnej G. Marcela przychodzi czas na porownanie obu koncepcji
cztowieka, czemu I. Dec poswiecit wiele uwagi. Trzeba powiedziec,
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ze wiek XX jest wiekiem antropologii filozoficznej, to wlasnie w latach dwu-
dziestych powstaly niezaleznie od siebie proby jej zbudowania przez M. Schele-
ra, A. Gehlena i H. Plessnera. Jest to czas zainteresowania mysla §w. Tomasza
w niektérych srodowiskach i czas intensywnej tworczosci Marcela. Pierwsza
potowa XX wieku to do$wiadczenie dwoch wojen o zasiggu S$wiatowym
i zbrodni przeciw ludzkosci — czegos takiego jeszcze nie bylo w dziejach czto-
wieka. Dlatego nie tyle pytanie: Kim jestem?, co odpowiedz na nie nabiera tak
wielkiego znaczenia w wymiarze spolecznym i indywidualnym. Gdzie taka
odpowiedz mozna znalez¢? Bez watpienia w filozofii! Ale w jakiej?

Na pierwszy rzut oka $w. Tomasz i G. Marcel nie pasuja do siebie, chociaz
obaj zaliczani sa to filozofow chrzescijanskich. Pierwszy reprezentuje filozofig
przedmiotu, czyli metafizyke, drugi jest przedstawicielem nowozytnego egzy-
stencjalizmu. Akwinata wyjasnia rzeczywisto$¢ przez wskazanie ostatecznych
przyczyn, ktérych zanegowanie jest rownoznaczne z odrzuceniem faktoéw da-
nych do wyjasnienia. Jezyk Marcela jest pelen metafor i obrazow, jest on feno-
menologiem opisujacym bycie cztowiekiem w stosunku do samego siebie, $wia-
ta, do Boga.

Mamy dwie rozne filozofie, dwa spojrzenia na tego samego cztowieka.

Tomaszowa antropologia jest metafizyka szczegdtowa, o cztowieku rozpra-
wia si¢ w ramach bytu. Cata filozofia Marcela to antropologia, przedmiotem
jego zapatrzenia i zamyslenia jest cztowiek. Swiadomie ogranicza on i redukuje
swoje zainteresowanie do czlowieka.

Tomasz oddzielit teologi¢ od filozofii, porzadek wiary od porzadku rozumu,
teologi¢ od filozofii. Od zainteresowania kosmosem przechodzi do cztowieka,
ktory jako osoba ludzka jest mikrokosmosem w makrokosmosie. Mozna powie-
dzie¢, ze cztowiek starozytny i $redniowieczny jest rozpigty migdzy niebem
1 ziemia, swoim istnieniem spina §wiat ducha ze §wiatem materii.

Egzystencjalizm, jako kierunek filozoficzny, zaznaczyt swoje istnienie
szczegolnie w wieku XX. Jego genezy mozna si¢ doszukiwaé w podejsciu filo-
zoficznym $w. Augustyna, Kartezjusza, Pascala, Kierkegaarda, by wymienic¢
najwazniejszych. Mysliciele ci akcentuja istnienie, czyli egzystencje cztowieka.
Jest to swoistego rodzaju reakcja na realny obiektywizm i idealizm, w ktorych
uniesprzecznienie i idea sa i decyduja o wszystkim. Egzystencjalisci uwazaja,
ze to konkretne istnienie wszystko moéwi o istniejacym, a to wszystko, co jest
powszechne i ogodlne, nic nie moze powiedzie¢ o jednostkowym istnieniu. Je-
sliw ,ja” egzystujacym pojawi si¢ $wiatlo zrozumienia siebie, wtedy bedzie
ono w stanie zrozumie¢ otaczajacych je ludzi i rzeczy. Egzystencja cztowieka
pokazuje si¢ w takich wydarzeniach, jak: mito$¢, nadzieja, wiara, wolnos¢;
i w takich, jak: ktamstwo, zdrada, choroba, $mier¢. Egzystencjalista patrzy na
cztowieka z jego wngtrza, dostrzega dar istnienia i jego krucho$¢. W ostatnim
dziesigcioleciu XX wieku filozofia, inspirowana fenomenologia i egzystencjali-
zmem, odkryla fenomen daru, darowania, wydarzania sig.
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Sw. Tomasza oddziela od Marcela prawie szesé¢ wiekow, duch filozofowania
wydaje si¢ — na pierwszy rzut oka — zupeklie inny. Akwinata szuka ostatecz-
nych przyczyn, Marcel mozliwosci ukazania tego, co jest jedyne w swoim ro-
dzaju. To, co wydaje si¢, ze ich dzieli, wlasnie ich laczy: stanowisko realistycz-
ne. Sw. Tomasz i Marcel maja podobne spojrzenie na do$wiadczenie, czyli zro-
dto ich wiedzy filozoficznej. Jest jednak i istota roznica. Dla Tomasza zrodtem
wiedzy filozoficznej jest bezposredni kontakt podmiotu poznajacego z otaczaja-
cym go $wiatem i z samym soba za pomoca spostrzezenia zmystowego ze-
wngtrznego 1 spostrzezenia wewngtrznego. Dla Marcela doswiadczenie z tym,
co jest, zostaje $wiadomie wyznaczone i ograniczone do do$wiadczenia we-
wnetrznego, tego, co podmiot poznajacy przezywa. Jest to do§wiadczenie
o charakterze metafizycznym, moralnym, estetycznym, religijnym, a nawet
mistycznym. Jest to doswiadczenie najbardziej osobiste i osobowe, podmiot
wychodzi od danych z wlasnej egzystencji. Nie jest on zatem zamknigty w da-
nych wlasnej $swiadomosci, lecz ograniczony do danych wlasnego istnienia.
W tym sensie podmiot filozofujacy Tomasza atakowany jest danymi $wiata
zewngetrznego 1 wewnetrznego, jest usytuowany w §wiecie, dlatego z tym $wia-
tem si¢ identyfikuje, stanowi jego czg$¢ i wobec tego $wiata si¢ dystansuje: na
tle rzeczywisto$ci przedmiotowej ukazuje si¢ jako rzeczywisto$¢ podmiotowa.
U Marcela jest podobnie: cztowiek, jako podmiot poznajacy, jest w Swiecie
1 podejmuje ten $wiat jako problem, jest jego obserwatorem, w sposdb naukowy
jest w stanie ustali¢ obiektywne, pozapodmiotowe prawa w nim rzadzace. Bg-
dac w $wiecie, cztowiek doswiadcza swojej wyjatkowosci: jesli wszystko jest,
znajduje sig, to tylko osoba ludzka egzystuje, czyli przezywa siebie. Egzysten-
cjalizm bazuje na uprzednio$ci istnienia wzgledem istoty.

Tomaszowy podmiot poznajacy doswiadcza siebie samego i tego, co jest je-
go. ,,Ja” poznajace odkrywa siebie jako co$ trwalego, niezmiennego, jako osro-
dek wszelkich aktow skierowanych na zewngtrz i do wngtrza, jako centrum
transcendencji i immanencji. Dla Marcela ,,ja” jest w ciele, nie jest ono nigdy
czystym ,,ja”, lecz jest zawsze ,,ja” wcielonym. Istnienie cztowieka jest — we-
dlug Marcela — wspdtistnieniem, tym samym bytowanie osoby ludzkiej jest
istnieniem otwartym na drugiego. By¢ cztowiekiem to znaczy istnie¢ w mitosci,
by¢ dla drugiego.

Wida¢ wyraznie, ze Tomaszowa i Marcelowa wizja cztowieka dopetniaja
si¢, sa zbiezne, akcentuja te same realne fakty, ale w innym aspekcie. Obie ba-
Zuja na istnieniu, licza si¢ z rzeczywistoscia, obie wizje maja realny charakter.
Na tym si¢ konczy podobienstwo.

Roznica polega na rozumieniu filozofii: dla Tomasza filozofia to metafizyka,
nauka o tym, co jest, w ostatecznym aspekcie uniesprzecznienia. Cztowiek, jako
byt, jest rozpatrywany witasnie w tych ogoélnych, bytowych strukturach. Funda-
mentalne dla Tomasza jest rozumienie duszy cztowieka, ostatecznej racji jego
istnienia, bedacej forma substancjalna. Cztowiek dla Tomasza jest compositum,
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ale nie istnieje — tak jak dla Arystotelesa — ztozeniem, lecz istnieniem duszy,
dlatego dusza jest niezniszczalna i z jej istoty przynalezy do niej ciato.

Dla Marcela, podobnie jak i pozostatych egzystencjalistow, cata filozofia to
egzystowanie cztowieka, jej zadaniem jest pokazanie zar6wno niezglgbionosci,
jak 1 otwartosci ,,ja”.

Istnienie czlowieka dla Tomasza odslania si¢ i wyjasnia w strukturze bytu,
dla Marcela istnienie cztowieka objawia si¢ w egzystowaniu. W dyskusji wokot
filozofii podmiotu i przedmiotu zwrocono uwage, ze obie maja ograniczenia
wynikajace z przyjetej metody. Filozofia klasyczna lepiej ttumaczy byt, filozo-
fia nowozytna bardziej przemawia do cztowieka.

Antropologia Tomasza jest metafizyka cztowieka, teorig bytu osoby ludz-
kiej, antropologia Marcela jest egzystencjalna fenomenologia ,,ja” i komunii
W27 Z Ly,

Przy catej odmiennos$ci mys$lenia Tomasz i Marcela wspolny jest dla nich re-
alizm: obaj licza si¢ z byciem czlowieka, wychodza od fundamentalnego do-
$wiadczenia ,,ja jestem”. ,,JJa jestem” §wiadomy mego istnienia. Nie ma przej-
$cia z obszaru bytu §wiadomosciowego do obszaru bytu realnego, ale jest przej-
scie odwrotne: realnie istniejacy byt, czlowiek, jest Swiadom swego istnienia.
Jesli analizuj¢ moje wlasne przezycia, moje doswiadczenie bycia w $wiecie,
to znajduje siebie w wymiarze intersubiektywnym, moje istnienie, moje przezy-
cia sa dostgpne dla innych podmiotoéw filozofujacych. Jesli nawet moje przezy-
cia czy przezycia innego ,,ja” przezywajacego sa przezyciami podmiotu, to maja
one charakter obiektywny. Moje podmiotowe do§wiadczenie jest co do swej
tresci dos§wiadczeniem innych podmiotéw. Swego istnienia podmiot nie moze
dzieli¢ z innym podmiotem, ale jeden moze drugiego wzbogacac trescia swych
przezy¢. Stad bierze si¢ madre, poniewaz osadzone w bytowej strukturze czto-
wieka powiedzenie: ze dzielona rado$¢ jest podwdjna radoscia, a dzielony bol —
tylko potowa bolu. Moje wlasne, osobiste, jedyne zycie jest od samych byto-
wych podstaw ukierunkowane, zwrdcone na istnienie drugiego cztowieka.
W przypadku Tomasza mozemy mowic¢ o realizmie obiektywnym, u Marcela
o subiektywnym.

Tomasz ukazuje bycie cztowieka w strukturach Absolutu i $wiata'?, Marcel
przybliza przygodno$¢, czasowos¢ cztowieka wychylajaca si¢ ku wiecznosci.
Dla wymiaru czasowego istotna jest nadzieja, poniewaz czas si¢ wypehni, dla
wiecznosci pozostaje mitos¢. Tomaszowa wizja cztowieka jest otwarta, mozna
w nia wpisac inne teorie czlowieka, znakomicie si¢ w nia wpisuje wizja czlo-
wieka Marcela.

12 Argumentacje za koniecznoscia tomizmu w kulturze duchowej cztowieka przedstawia: A.
MARYNIARCZYK, Tomizm. Dla-czego?, Lublin 2001.
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IV. ZAKONCZENIE

Refleksja antropologiczna Ignacego Deca — tak w wymiarze filozoficznym,
jak i teologicznym — koncentruje si¢ na prawdzie istnienia (bycia — egzystencji)
cztowieka. Czlowiek odnajduje siebie w istniejacym bycie przygodnym (To-
masz), w pielgrzymowaniu wypemionym nadzieja (Marcel). Filozoficzny Abso-
lut, w teologii zwany Bogiem, bedacy — w terminologii Marcela — Celem piel-
grzymowania, nadaje sens istnieniu cztowieka.

U Tomasza i Marcela czlowiek otrzymuje ostateczna odpowiedz na pytanie
0 samego siebie i swe pielgrzymowanie: Kim jestem? Dokad zmierzam? Tym
samym I. Deca nie interesuja rozwiazania czastkowe, aspektowe, szuka on ab-
solutnej prawdy istnienia bytu ludzkiego, pragnie zarysowaé¢ adekwatny jego
obraz. Czlowiek nie jest jednak w stanie zglgbi¢ tajemnicy swego istnienia
przez cate zycie. Petna odpowiedz na pytajno$¢ swego istnienia, rownoznaczna
z petnia swego bycia, posiadzie dopiero w zjednoczeniu z Tym, ktory JEST".

ZUSAMMENFASSUNG

Seinsempfindlichkeit.
Grundgedanken der Anthropologie bei Prof. Dr. Ignacy Dec

Die anthropologischen Uberlegungen von Ig. Dec sind auf die Wahrheit des mensch-
lichen Seins (der Existenz) bezogen — sowohl in Hinsicht auf Philosophie, als auch Theo-
logie. Der Mensch findet sich selbst in dem existierenden endlichen Sein (Thomas) und in
der Hoffhung auf die Erfiillung seiner Pilgerreise (Marcel). Das philosophische Absolut —
in der Theologie: Gott — ist, nach Marcel, das Ziel der menschlichen Pilgerschaft. Er soll
dem menschlichen Sein den endgiiltigen Sinn geben. Sowohl bei Thomas, als auch bei
Marcel, ist der Mensch mit den wichtigsten, fundamentalen Fragen konfrontiert (Wer bin
ich? Wohin komme ich?) und er bekommt auch Antworten auf diese Fragen.

Ig. Dec will das volle Bild des Menschen skizzieren, das auf dem metaphysischen
Fundament entworfen und aufgebaut ist. Der Mensch alleine kann sich jedoch dem Ge-
heimnis seiner Existenz nur ndhern; er wird nie imstande sein, dieses Geheimnis vollig
kennenzulernen. Eine endgiiltige Antwort auf die Fragen beziiglich der menschlichen
Existenz bekommt er erst nach seiner Vereinigung mit dem Absolut; mit Gott, der i s ¢.

Ttum. ks. Jerzy Machnacz

Stowa kluczowe / key words:
Dec Ignacy, antropologia
Dec Ignacy, anthropology

13 Por. 1. DEC, ,, Chwatq Bozq — Zyjacy czlowiek”. ,, Evangelium vitae” — jedenasta encyklika Ja-
na Pawla II, Wroctawski Przeglad Teologiczny [dalej: WPT] 3(1995)1, s. 7; tenze, Rola filozofii w
dochodzeniu do prawdy. Encyklika ,, Fides et ratio” — o potrzebie formacji filozoficznej w semina-
riach duchownych, WPT 7(1999)1, s. 31; tenze, Religia i sens zycia, WPT 11(2003)2, s. 29.



WROCLAWSKI PRZEGLAD TEOLOGICZNY
17 (2009) nr 1

O. PIOTR LISZKA CMF

RECEPCJA MYSLI SW. AUGUSTYNA
W TEOLOGII NOWOZYTNEJ]

Mysl §w. Augustyna nieustannie oddziatywata na teologi¢ chrzescijanska od
czasow ziemskiego zycia jej autora. Znaczenie jego przemyslen, widoczne we
wszystkich dziedzinach zycia jednostki i calej spolecznosci chrzescijanskie;,
uwidoczniato si¢ szczegbdlnie w sytuacjach przelomowych, gdy jeszcze w pelni
sit byta epoka poprzednia, a w jej wnetrzu juz rodzila si¢ epoka nastgpna.
W dziejach mysli europejskiej ciagle zywotny byt nurt refleksji teologiczne;.
Sam §w. Augustyn byl teologiem, totez teologowie byli najwazniejszymi spad-
kobiercami jego mysli, wzbogacajacymi ja w sposob tworczy. Wielu myslicieli,
znanych powszechnie jako filozofowie, bylo przede wszystkim teologami. War-
to zwroci¢ uwage na to, w jaki sposob korzystali oni z mysli Sw. Augustyna. Po-
zwoli to w nowy sposob spojrze¢ na wiele postaci znanych nam z innej strony.

Kazdy etap dziejow mysli, w tym tez dziejow teologii, ma swoja specyfike
1 w swojej wlasnej konwencji interpretuje i korzysta z dorobku swoich poprzed-
nikow. Swoja specyfike ma rowniez epoka zwana nowozytnos$cig. Wynika to
z nowych uwarunkowan, ale tez z wyboru warto$ci niesionych przez tradycje.
Z jednej strony epoka nastepna ksztaltowana jest przez epoki wczesniejsze
($wiadomie lub nie§wiadomie), z drugiej za§ nowos¢ polega na swiadomym
odrzuceniu okreslonych wartosci i przyjeciu nowych. Czesto zdarza sig, ze od-
rzucajac wartosci epoki wlasnie mijajacej, nowa epoka podejmuje idee starsze,
wraca do czaséw wczesniejszych. Nawet w ramach tresci charakterystycznych
dla $w. Augustyna mozna zauwazy¢ zmiang akcentdw, porzucenie niektorych
jego idei akcentowanych w $redniowieczu, a podkreslanie innych.
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I. WIEK XIV

Upadek zycia Kosciota w wieku XIV, do czego przyczynila si¢ w znacznym
stopniu schizma zachodnia, spowodowal pojawienie sig literatury dotyczacej
koniecznosci reformy. Wskutek epidemii zmniejszyta si¢ liczba zakonnikow,
upadta dyscyplina, studium, apostolat, zycie wewngtrzne. Podkreslano koniecz-
no$¢ odnowy zycia wewngtrznego i poglebionego studium teologii. Teologia
owczesna rozwijata si¢ w dwoch glownych nurtach. Nurt augustynski glosit
bezposrednie poznanie Boga, nurt tomistyczny glosil poznanie Boga za posred-
nictwem stworzen. Najwazniejszym zagadnieniem w teologii zawsze pozostaje
przekroczenie przepasci migdzy cztowiekiem i Bogiem. W tym kontek$cie za-
dawano pytania: czy antropologia arystotelesowska, mowiaca o materii i for-
mie, nie przystania obrazu czlowieka, jaki podaje Objawienie? czy metafizyka
nie przestania historii zbawienia? czy teoria nie tamuje zycia? Sa to pytania
typowe w mysli $w. Augustyna'. Pytania te, wraz ze specyfika myslenia augu-
stynskiego, niosa jednak ze soba okreslone niebezpieczenstwa. Stanowiag rdzen
nominalizmu, konstruowanego przez Wilhelma z Saint-Thierry, a p6zniej glo-
szonego W sposob rozwinigty i wyrazny przez jego imiennika, Wilhel-
ma Ockhama: ,,Tu znajduje si¢ klucz do zrozumienia cato$ci rozwoju nowozyt-
nej i wspoéltczesnej mysli, od renesansu poczawszy. Gdy przyjrzymy si¢ blizej
temu, czego nauczat Wilhelm z Saint-Thierry, to z pewnoScia tatwiej nam be-
dzie zrozumie¢ (1) Valle, (2) jemu wspotczesnych, (3) jego renesansowych po-
przednikow, jak i (4) porenesansowe dzieje intelektu na Zachodzie™. ,,Ograni-
czenie funkcji poznania rozumowego w r6znych dziedzinach, charakterystyczne
dla péznosredniowiecznego krytycyzmu (W. Ockham), przygotowalo scepty-
cyzm na poczatku czasow nowozytnych™.

Ortodoksyjny nurt augustynskiego irracjonalizmu rozwijali franciszkanie,
a zwhaszcza ich wspanialy reprezentant, blogostawiony Jan Duns Szkot®. Fun-
damentem jego gnoseologii byla nowa terminologia, wprowadzenie nowych
terminéw 1 nadawanie nowego znaczenia terminom juz znanym i uzywanym
w teologii od lat. Nowy byt styl uprawiania teologii, nowy byt sposéb rozwia-
zywania problemow teologicznych, a nawet — a moze przede wszystkim — nowy

! Por. M. ANDRES MARTIN, Pensamiento teolégico y kultura. Historia de la teologia, Madrid
1989, s. 98.

2 P.A. REDPATH, Odyseja maqdrosci. Od filozofii do transcendentalnej sofistyki (Wisdom’s
Odssey. From Philosophy to Transcendental Sophistry, Amsterdam — Atlanta 1997), Lublin 2003,
s. 184. Zrodtem dla tych stwierdzen jest: E. GILSON, Historia filozofii chrzescijaniskiej w wiekach
Srednich, ttam. S. Zalewski, Warszawa 1987, s. 155.

3 A. STEPIEN, Irracjonalizm, 1. Rodzaje; 1. W filozofii, w: S. WIELGUS (red.), Encyklopedia ka-
tolicka, t. 7, Lublin 1997, kol. 492.

“ Por. J.I. SARANAYA, Okres scholastyczny, w: J.L. ILLANES, J.I. SARANYANA, Historia teologii
(Historia de la teologia, Madrid 1996, wyd. 2), thum. P. Rak, red. naukowy T. Dzidek, Krakow
1997, s. 120.
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byl sposob stawiania probleméow. Kluczem do tego nowego systemu byto trak-
towanie intuicji intelektualnej kazdego cztowieka jako glownego narzedzia
badawczego. Bylo to wyrazne nawiazanie do mysli §w. Augustyna, natomiast
zostalo zdecydowanie odrzucone przez Ockhama. Wedlug Dunsa Szkota
przedmiotem badan, odpowiednio do jego metody, jest wnetrze cztowieka. Teo-
logia powinna nieustannie odnosi¢ si¢ do realnego zycia cztowieka (wewngtrz-
nego i realizowanego w historii), a nie ogranicza¢ si¢ do dzialan logicznych
w zbiorze abstrakcji. W ten sposob Duns Szkot utorowal droge do nominali-
zmu. ,,Wilhelm z Ockham, Venerabilis Inceptor, zanegowatl teoretyczng mozli-
wos¢ wiedzy prawdziwie «naukowej», traktujacej o prawdach teologicznych
(prawdach mowiacych o Bogu i mozliwych do poznania w sposob naturalny);
a takze maksymalnie ograniczyl nauke, ktora mowilaby o artykutach wiary
(poznawalnych jedynie w sposob nadprzyrodzony), ktore Bog umiescit w ro-
zumie. Teologia zostala w ten sposob niemal zupetnie pozbawiona wlasciwego
jej przedmiotu, co oznaczalo rozpoczecie nowej epoki’™.

Nowa gnozeologia wieku XIV wptyngla na ksztatt teologii moralnej. Reflek-
sje Dunsa Szkota, w duchu §w. Augustyna, na temat wolnej woli zostaly przez
Ockhama ujgte w sposob radykalny. Wedtug Dunsa Szkota wolno$¢ cztowieka
wyraza si¢ w pragnieniu uzgodnienia swojej woli z wola Boga, ktdra moze by¢
w jaki$ sposob poznana. Ockham natomiast zanegowal jakakolwiek mozliwo$¢
poznania woli Bozej, odrzucit jakiekolwiek dziatanie rozumu ludzkiego, ca-
te dzialanie czlowieka ograniczyt jedynie do aktu zaufania®. Interpretowana
przez Ockhama psychologia augustynska spowodowata glebokie zmiany
w praktyce duchowej i duszpasterskiej XV i XVI wieku’.

Szkot nie doszedt do fideizmu jak p6zniejsi nominalisci. Wedlug niego ro-
zum podtrzymywany przez wiar¢ moze dojs$¢ do istoty racji koniecznych, przy-
najmniej w sensie prawdopodobienstwa, nigdy jednak nie moze doj$¢ do po-
znania prawdy objawionej w sposob ewidentny. Brak owej bezspornosci wy-
maga od teologii rygorystycznego stosowania regut naukowych. Ostatecznie
wynik nadal znajduje si¢ w sferze naturalnej, a Bog poznany jest jedynie przez
intuicje. W efekcie teologia jest nauka praktyczna, zewngtrznie wspomagajaca
wiarg. Podobnie $§w. Augustyn uwazal, ze wazniejsza od intelektu jest mitos¢
wyrazajaca si¢ w czynie®.

[luminizm i1 woluntaryzm augustynizmu przedktada intuicj¢ nad abstrakcjg,
a mito§¢ nad rozum. Radykalizacja takiego nastawienia w nowozytnosci do-
prowadzita do wylaczenia tresci wiary spod analiz czynionych przez cztowieka
za pomoca swego naturalnego rozumu. Zastanawiajaca jest przemiana optymi-
zmu poznawczego §w. Augustyna na radykalny pesymizm. Augustyn sktaniat
si¢ ku bardziej otwartemu modelowi myslenia, ktory byt przyjmowany w teolo-

5 Tamze, s. 128.

¢ por. tamze, s. 129.

7 Por. tamze, s. 130.

8 M. ANDRES MARTIN, Pensamiento teoldgico y kultura..., dz. cyt., s. 107.
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gii bizantyjskiej i obecny jest w dzisiejszym prawostawiu. Tymczasem w no-
wozytnym nurcie augustynizmu pojawita si¢ postawa radykalnie przeciwstaw-
na, ktora w aspekcie religijnym wyrazit najdoktadniej Marcin Luter. Mozna
zauwazy¢, ze w ogélnym nurcie recepcji mysli §w. Augustyna pojawity si¢ dwa
diametralnie przeciwstawne modele myslenia. Nowozytno$¢ zagubita mys$lenie
integralne i z tego powodu pojawit si¢ z jednej strony racjonalizm, a z drugiej
fideizm 1 tradycjonalizm, reprezentowany po6zniej przez teologi¢ liberalna
i modernizm’.

Intuicja wykraczajaca poza rozum odgrywa istotna role w poezji. Sw. Augu-
styn cenit intuicje, przedktadal mitos¢ (madros¢) nad poznanie intelektualne
1 dyskurs apologetyczny, a z tym wspotbrzmi dowarto§ciowanie sztuki, zwlasz-
cza poezji. Przedkladal on poznanie Boga przez anagogi¢ nad poznanie Boga
przez analogi¢. Poznanie anagogiczne jest egzystencjalno-osobowe, angazuje
wszystkie wladze czlowieka, ogarnia cata osoba ludzka. Ten sposob poznania
pojawia si¢ podczas spotkania bliskiego i bezposredniego. Powiazane jest ono
scisle z doswiadczeniem religijnym. Roznica polega na tym, Ze intuicjonizm
dotyczy réwniez rozumu ludzkiego, natomiast irracjonalizm go wyklucza. Intu-
icjonizm jest charakterystyczny dla nurtow o inspiracji augustynskiej (augusty-
nizm, szkota franciszkanska)'’.

Na poczatku nowozytnosci, w epoce wczesnego renesansu nastapit rowniez
renesans mysli augustynskiej. Jednym z osrodkéw odnowy augustynizmu bylto
miasto Pavia, na potudnie od Mediolanu, gdzie w kosciele przez klasztorze
Augustianow znajduje si¢ ciato $w. Augustyna, wykupione przez Longobardow
od Wandalow. W podziemnej czgsci kosciola znajduje si¢ grob meczennika
Boecjusza, ktory byl godnym nastgpcea filozoficznej i teologicznej mysli sw.
Augustyna. Tam dziatat tez stynny renesansowy poeta Petrarka. Mowiac o roli
poezji, powolywatl si¢ on przede wszystkim na autorytet Augustyna: ,,Wedtug
Petrarki specjalne miejsce, jakie zajmowali poeci pomigdzy ludzmi antyku,
poswiadczaja: (1) Izydor, (2) sama nazwa «poeta», (3) czolowi filozofowie,

® Por. M. RUSECKI, lrracjonalizm, IV. W teologii, w: S. WIELGUS (red.), Encyklopedia katolic-
ka, t. 7, dz. cyt., kol. 494: , minimalizujac przedmiotowy wymiar religii i subiektywizujac ja oraz
sprowadzajac rolg uporzadkowanej intelektualnie doktryny do wymiaru symbolicznego, wykazy-
waly zbedno$¢ poszukiwania obiektywnie pojmowanej wiarygodnosci objawienia, gdyz wiara
religijna jest przede wszystkim do$wiadczeniem emocjonalnym, interpretowanym w sposob
zindywidualizowany (immanentyzm). Wspolczesnie irracjonalizm ujawnitl si¢ od czasow
K. Bartha w teologii dialektycznej, wystepujacej przeciwko historyzmowi i psychologizmowi
teologii liberalnej oraz radykalnie podkreslajacej transcendencj¢ Boga. Nurt ten zwezit rolg do-
ciekan racjonalnych w teologii, ktorej przedmiotem moze by¢ jedynie stowo Boze. Nadto akcen-
towat dialektyczny charakter objawienia i teologii, przyjmujacych najczgsciej formg orzekan
paradoksalnych”.

19'S. JANECZEK, Intuicjonizm, 111. W filozofii religii, 1. Pojecie, w: S. WIELGUS (red.), Ency-
klopedia katolicka, t. 7, dz. cyt., kol. 407.
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(4) $wiete autorytety, w tym Augustyn”''. Teologia poetycka tworzona w nur-
cie renesansowego humanizmu byta glgboko zakorzeniona w sposobie myslenia
Sw. Augustyna.

II. WIEK XV I XVI

1. Europa

Teologia augustynska otwarta jest na mistykg. W wieku XV rozwinat sig
oparty na ideach §w. Augustyna nurt mistyki nadrenskiej, jako reakcja na zani-
kanie teologii. Gtownymi przedstawicielami tego nurtu byli Jan Ruysbro-
eck, Jan Tauler i Henryk Suzo. Myslenie augustynskie nie bylo obce rowniez
$w. Janowi od Krzyza, ktory nawiazujac do jego antropologii, rozwijatl refleksje
na temat poznania Boga w duszy ludzkiej'?. Poprzez dwunastowiecznych augu-
stianskich humanistow, takich jak Wilhelm z Saint-Thierry i Alain z Lilie,
mysl $w. Augustyna wplyneta w sposob istotny na Mikolaja z Kuzy".
W XV wieku augustynizm byl bardzo silny na Uniwersytecie Jagiellonskim
w Krakowie, gdzie splatal si¢ z innymi kierunkami w sposob eklektyczny'*.
W catej Europie nurt ten konsekwentnie uprawiali franciszkanie"’.

W XVI wieku dokonano reformy w trzech waznych dyscyplinach, a miano-
wicie w naukach humanistycznych, biblistyce i mistyce. Rozwijat si¢ wtedy
renesans, ktory budowal wspdlnote kultury i Ewangelii na przekonaniu, ze zycie
ludzkie jest uporzadkowane i zmierza do pelni ostatecznej, do zbawienia wiecz-
nego. Istotny wplyw na taki sposdb myslenia wywarto przekonanie §w. Augu-
styna, ze filozofia i religia wspolnie poszukuja sposobu ,,zbawienia duszy”.
Obie dziedziny sadza, ze czlowiek jest bytem mys$lacym, odczuwa potrzebg
prawdy dotyczacej tego, co realne, ufaja w logicznos¢ $§wiata, w jego racjonal-
no$é¢ obiektywna'®. Filozofia chrzeicijanskiego $redniowiecza ciagle ksztatto-
wata si¢ pod wptywem mistrza retoryki, $w. Augustyna. Nic wigc dziwnego, ze
w epoce renesansu, gdy nastal czas powrotu do starozytno$ci, a w szczegolnosci
do starozytnej retoryki, filozofia tatwo znalazta z nia wspolny jezyk'”.

""'P.A. REDPATH, Odyseja mqdrosci..., dz. cyt., s. 179. Zrodtem informacji dla niego byta
praca: CH. TRINKHAUS, In Our Image and Likeness: Humanity and Divinity in Italian Humanist
Thought, t. 2, Chicago 1970, s. 692.

1270b. J.1. SARANAYA, Okres scholastyczny, art. cyt., s. 132.

3Zob. P.A. REDPATH, Odyseja mqdrosci..., dz. cyt., s. 187.

'4 Zob. C.S. BARTNIK, Fenomen Europy, Lublin 1998, s. 147.

15 Zob. M. ANDRES, La teologia en el siglo XVI (1470-1580), w: Historia de la teologia espafiola, t.
1: M. ANDRES MARTINEZ (red.), Desde sus origenes hasta fines del siglo XVI, Madrid 1983, s. 686.

16 Por. O. GONZALES DE CARDEDAL, La entraiia del cristianismo, Salamanca 1998,
wyd. 2 (wyd. 1: 1997), s. 309.

'7 Por. P.A. REDPATH, Odyseja mqdrosci..., dz. cyt., s. 133. Zrodlem dla takiego stwierdzenia
byta publikacja: P.O. KRISTELLER, Renaissance Thought: The Classic, Scholastic, and Humanist
Strains, New York 1955, s. 18-19.
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Wplyw §w. Augustyna zaznaczyl si¢ rowniez w szesnastowiecznych pogla-
dach socjologicznych, uksztattowanych na podstawie Pisma Swigtego. Wiele
pogladow przejat od niego Marcin Luter, gdy taczyl teologi¢ z wizja historii,
tworzac w swej teologii historii wizje panstwa Bozego'®. Przez odwolanie si¢
do mysli §w. Augustyna Luter przyczynit si¢ w wydatny sposob do utworzenia
poteznego nurtu refleksji nad funkcjonowaniem nowozytnej spotecznosci,
a zwlaszcza nowoczesnego panstwa. Odrzucit metafizyke, logike 1 fizyke, na-
tomiast zwrocit si¢ ku Biblii i ku mistyce. Arystotelesa nazwat antychrystem, a
$w. Augustyna zbawicielem'’.

2. Hiszpania

Mistyka nadrenska, ktora rozwingla si¢ w wieku XV, silnie promieniowata
na cala Europe, w mniejszym za$ nasileniu na Hiszpani¢. Wyraznie odczuwano,
ze w duchowosci hiszpanskiej pojawito si¢ co§ nowego, co$ wspaniatego,
ozywczego. Wzorem biskupa z Hippony, wielkiego mistyka, skupiano si¢ na
swoim najbardziej intymnym wngtrzu, gdzie czlowiek odnajdywal si¢ w wol-
nym oddaniu si¢ Bogu przez mito$¢. Proces interioryzacji zmierzal do rdzenia
duszy, do istoty cztowieka, do jego najbardziej fundamentalnej esencji. Ta-
ka byta przede wszystkim hiszpanska mistyka franciszkanska, ktora starata sig
zbiera¢ wszystko w centralnym punkcie osoby ludzkiej (los recogidos).
Ten typowy dla szesnastowiecznej Hiszpanii nurt mistyki rozwijany byl wyraz-
nie w duchu augustynskim. W nurcie tym wyroznial si¢ franciszkanin Barnaba
de Palma, a pozniej, a zwlaszcza $w. Teresa Wielka i §w. Jan od Krzyza®™.
W duchowosci hiszpanskiej dokonato si¢ przejécie od glosnych §piewdw cha-
rakterystycznych dla poboznosci wspdlnoty zakonnej do modlitwy myslnej,
indywidualnej, ktora byta dostgpna dla kazdego chrzescijanina, w kazdym miej-
scu. Byl to gigantyczny skok, swoista rewolucja, gdyz do tej pory mistyczne
zjednoczenie z Bogiem moglo by¢ udziatem tylko ludzi zyjacych we wspdlno-
tach zakonnych. Modlitwa myS$lna oznaczata zaangazowanie si¢ catego czto-
wieka, my$l bowiem w sensie augustynskim oznacza integralny czyn osoby
ludzkiej, a nie tylko jakas$ jedna jej warstwe. Odtad mistykiem moze by¢ kazdy
cztowiek, nie tylko zakonnik, lecz réwniez kazdy $wiecki. Wszyscy potrafia
kocha¢ Boga, bo wszyscy sa stworzeni na obraz Bozy i wszyscy zostali powo-
tani do doskonatosci. Do doskonato$ci nie prowadzi jakas czg$¢ cztowieka, ale
cala integralna osoba ludzka: wewngtrzna i zewngtrzna, nizsza i wyzsza, du-
chowa i cielesna®'.

'8 Por. A. GONZALES MONTES, Reforma luterana y tradicion catolica. Naturaleza doctrinal y
significacion social, Salamanca 1987, s. 32.

% Por. O. GONZALES DE CARDEDAL, La entrafia del cristianismo, dz. cyt., s. 157.

20 por. M. ANDRES MARTIN, Movimientos carismdticos en Espaiia en el siglo XVI, Estudios
Trinitarios 10(1976)1, s. 53.

2 por. tamze, s. 54.
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Owocem reformy Kosciota w Hiszpanii, jaka dokonata si¢ w wieku XV, byt
obowiazek studiowania dziel §w. Augustyna przez kandydatow do kaplan-
stwa”. Na hiszpanskich uniwersytetach Augustyna szanowano jako wielki au-
torytet, obok Hieronima i Grzegorza Wielkiego. Poszukiwano tam harmonii
miedzy teologia scholastyczna i mistyczna, harmonii rozumu i serca®. Ducho-
wos$¢ hiszpanska w X VI wieku przeszta od obiektywnosci do subiektywnosci,
od czynu zewngtrznego do przezycia wewnetrznego. Za sw. Augustynem pod-
kreslano to, co wewngtrzne, ale zapominano o tym, co zewngtrzne. We wszyst-
kim jednak odczuwane bylo pragnienie powrotu do zrodet Objawienia®.
W sposob szczegdlny Augustynowe powiedzenie: Ama, et quod vis fac (,,Ko-
chaj, i czyn to, co chcesz”), wywarto wrazenie na §w. Janie od Krzyza. Teolo-
gowie hiszpanscy wieku XVI, podobnie jak to czynit niegdy$ $w. Augustyn,
wyraznie taczyli antropologi¢ z teologia. W centrum teologii hiszpanskiej zaw-
sze byt Jezus Chrystus, nie tylko jako prawdziwy Bog, ale tez jako prawdziwy
cztowiek. Zdawali oni sobie sprawg z tego, ze zadaniem teologii jest nie tylko
poznawanie Boga, lecz rowniez poznawanie i ksztaltowanie cztowieka® .

Istotng cecha XVI wieku byt potezny ruch ciaglej odnowy poprzez powrdt
do zrdodetl: do klasykow greckiej i tacinskiej poezji oraz filozofii, do Pisma
Swigtego, a za przyczyna franciszkanéw rowniez do $w. Franciszka, §w. Bona-
wentury, jak rowniez do $redniowiecznego augustynizmu®®. Odzwierciedleniem
i owocem tego ruchu odnowy byly liczne szkoly i uniwersytety w Ameryce.
Stosowane i1 rozwijane tam nowe metody egzegezy biblijnej szty w parze z po-
glebianiem zycia duchowego hiszpanskich nauczycieli, a takze studentow wy-
wodzacych si¢ z ludno$ci miejscowej. Trudno sobie wyobrazié, jak wiele Ame-
ryka zawdzigcza stylowi my$lenia przekazanemu Hiszpanii przez §w. Augusty-
na. Wybitne §wiadectwo zaangazowania si¢ w ksztalttowanie nowej amerykan-
skiej spoleczno$ci, ztozonej z Indian i Hiszpanow, dal augustianin Alon-
so de Veracruz, uczen Franciszka Vitorii, ktory méwit o ewangelicznej mitosci
jako fundamencie relacji miedzy ludzmi i miedzy ludami®’. Na uniwersytecie
w Meéxico dziatat tez inny uczen Franciszka Vitorii, augustianin Alonso de Ve-
racruz”®. Vitoria wyrazat nadzieje, ze wojny w Nowym Swiecie szybko ustana,
a Indiglgnie beda mogli bez zakldécen sprawowaé rzady w swoich spoteczno-
$ciach™.

2 Por. A. HUERGA, Predicadores, alumbrados e Inquisicion en el siglo XVI, Madrid 1973.

2 Por. A. LLIN CHAFER, La Iglesia espaiiola del siglo XV ante el reto de la evangelizacion del
Nuevo Mundo, w: Etica y teologia ante el Nuevo Mundo. Valencia y América. Actas del VII
simposio de teologia historica (28-30 abril 1992), Valencia 1993, s. 52.

24 por. M. ANDRES, Los recogidos, Madrid 1975, s. 26.

% Por. tenze, La teologia en el siglo XVI..., art. cyt., s. 694.

26 A. LLIN CHAFER, La Iglesia espaiiola..., art. cyt., s. 50.

27 Por. R. HERNANDEZ, Legitimidada de los titulos de Francisco de Vitoria, w: Etica
y teologia ante el Nuevo Mundo..., dz. cyt., s. 88.

B Ppor. tamze, s. 90.

2 Por. tamze, s. 91.



28 0. PIOTR LISZKA CMF

Szczegdlny wpltyw $w. Augustyna w zakresie ekonomii i moralno$ci spo-
tecznej ujawnit si¢ w traktatach moralnych, ktorych autorami byli Luis Vives
(De subventione pauperum, Brudas/Brugia 1526), oraz augustianin Loren-
zo de Villavicencio (De oeconomia sacra circa pauperum curam a Christo
instituta, Paris 1564), ktéry polemizowat z pogladami poprzednika®’. Teologie
Augustyna dobrze znat Pedro de Soto (1496/1500-1563), typowy przedstawiciel
hiszpanskiego renesansu teologicznego XVI wieku i aktywny wspotpracownik
Soboru Trydenckiego w jego trzech etapach®'.

W okresie potrydenckim nurt augustynizmu z szczegdlng moca rozwijano na
uniwersytecie w Lowanium. Nurt ten byt m.in. wspolnym podtozem, taczacym
mistyke §w. Teresy Wielkiej z mistyka niderlandzka. Podobnie jak u biskupa
z Hippony modlitwa w XVII wieku byta tam taczona z poznawaniem i kultem
Meki Panskiej*. Po Soborze Trydenckim poglady Augustyna w Hiszpanii roz-
powszechniali franciszkanie, promujac system Jana Dunsa Szkota, a przede
wszystkim zakon augustianéw’>. Pod wplywem Augustyna Suérez i Bellarmin
zmodyfikowali teori¢ Moliny, w stynnym sporze de auxiliis prowadzonym mig-
dzy je3z4uitami i dominikanami, ktory wynikat z dwéch odmiennych modeli my-
Slenia™.

3. Ameryka

W Europie XVI wieku pod wptywem lektury dzial §w. Augustyna pojawit
si¢ silny nurt apokaliptyczny. Franciszkanie, inspirowani przez ojcow Kosciota
i teologow, wérod ktorych §w. Augustyn zajmowal poczesne miejsce, przyrow-
nywali sytuacj¢ Europy do sytuacji ciemnych wiekéw VII-X. Upadek cywiliza-
cyjny wynikat, wedlug nich, z panujacej w Hiszpanii mentalnosci terroru apoka-
liptycznego. Mentalno$¢ ta promieniowata na nowo odkryta Ameryke. Rowniez
w koloniach hiszpanskich wielu ludzi sadzito, ze nadchodzi ,trzecia era”. Pod-
tozem tworczosci apokaliptycznej w Hiszpanii w XV wieku byta sztuka euro-
pejska, ktorej motorem w epoce mozarabskiej, romanskiej i gotyckiej byta

39 por. J. BELDA PLANS, Domingo de Soto y la renovacién de la teologia moral: un ejemplo de
inculturacion en el siglo XVI, w: Cristianismo y culturas. Problematica de inculturacion del
mensaje cristiano. Actas del VIII simposio de teologia histdrica, Valencia 1995, s. 368.

3 Por. J.I. SARANAYA, Okres scholastyczny, art. cyt., s. 188.

32 Por. M. ANDRES, La teologia en el siglo XVI..., art. cyt., s. 614.

33 Por. M. ANDRES MARTIN, Pensamiento teoldgico y kultura..., dz. cyt., s. 147.

3 B. PARERA, La escuela tomista espaiiola, w: Historia de la teologia espaiiola, t. 1I:
M. ANDRES MARTINEZ (red.), Desde fines del siglo XVI hasta la actualidad, Madrid 1987, s. 15:
Glosili oni predestynacje ante prevista merita, czyli przeznaczenie do wypetniania przez
czlowieka czyndéw zastugujacych. W ten sposéb darmowos¢ i pierwszenstwo taski wobec ludz-
kich czynow utozsamia si¢ z przeznaczeniem, z wyprzedzajaca wola Boga, by dany czlowiek byt
zbawiony. Laska dana cztowiekowi odpowiada ksztaltowi i sposobowi myslenia danego czltowie-
ka (gratia congrua). Stad nazwa tego pogladu teologicznego: kongruizm.
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Apokalipsa $w. Jana®. W potowie XVI wieku, konkretnie w roku 1562, po-
wstaty obrazy malowane na sklepieniu choru kosciota w Tecamachalco. Biblij-
ny program ikonograficzny mégt utworzy¢ tylko wytrawny teolog, ekspert od
komentarzy biblijnych: ofiara Abla, Arka Noego, ofiarowanie Izaaka, sen Jaku-
ba itp. Wokot tych scen, na obrzezach pojawily si¢ sceny apokaliptyczne: wizja
Jezusa Chrystusa i siedmiu $wiecznikow, wizja Boga i dwudziestu czterech
starcow, czterej jezdzcy Apokalipsy itp. Sa one zalezne od rytownictwa fla-
mandzkiego, niemieckiego, wloskiego i francuskiego. Jak daleko siggat spo-
sob myslenia przejety od $w. Augustyna, sSwiadcza malowidta w klasztorze
Augustiandow w miescie México. Jest tam typowy dla Augustyna powrot
do starozytnych filozoféw i poetéw, a takze nastawienie historiozbawcze, ktore
podobnie jak w nurcie protestanckim realizowato ide¢ Biblia pauperum. Klasz-
tor ozdobiony byt licznymi malowidtami, przedstawiajacymi nie tylko $wigtych
Kosciota, lecz rowniez wielkie postaci starozytnosci: Sokratesa, Platona, Ary-
stotelesa, Pitagorasa, Seneke, Cycerona®’. Wielkie tematy $redniowieczne po-
jawiaja si¢ w indianskich kosciotach w Actopan i Xoxoteco, namalowane praw-
dopodobnie przez t¢ sama ekipe malarzy indianskich na podstawie rycin euro-
pejskich. Tematy zwiazane ze $miercia, charakterystyczne dla portali roman-
skich z XII wieku, nabraly w Ameryce Lacinskiej nowej mocy. Malarstwo
scienne mialo znaczenie katechetyczne, wyjasnialo prawdy i dogmaty chrze$ci-
janskie w sposob zrozumialy dla niepi$émiennych tubylcow®. Malowidta te
realizowaly propagowana przez $w. Augustyna ideg tworzenia teologii dla
ewangelizowania wszystkich ludzi. Teologia w tym nurcie nie sigga ku wyzy-
nom abstrakcji, wyrazana jest w sposob najprostszy, nie tylko stowami, lecz
obrazowo, a najlepiej w zwyczajnym ludzkim postgpowaniu. Ewangelizacja nie
konczy si¢ na gloszeniu kazan, na ustnym przekazie orgdzia. Tak jak Objawienie,
najpierw przekazywane ustnie, zostalo pdzniej spisane, tak przekaz zbawczego
orgdzia dokonuje si¢ poprzez mowienie, pisanie oraz poprzez sztuke.

Nurt augustynski w Ameryce w XVI wieku widoczny byt nie tylko w mysli
filozoficznej i teologicznej, lecz réwniez w wytworach kultury, w calosci ro-
dzacej si¢, nowej kultury amerykanskiej. Odkrywanie nowych ziemi i spotkanie
z ich mieszkancami bylo zrodtem pojawiania si¢ nowych pytan, zagadnien,
problemow. Jakze przydatna stata si¢ Augustynowa zasada postgpowania zgod-
nego z natura. Natura ludzka jest rozumna, dlatego nie wolno cztowiekowi ni-
czego narzuca¢ wbrew rozumowi. W Ameryce trzeba bylo bra¢ pod uwage
sposob myslenia rdzennych mieszkancow, aby tlumaczy¢ im tresci i zasady
wiary chrze$cijanskiej w taki sposob, aby mogli oni je zrozumie¢ i zaakcepto-

3 Por. S. SEBASTIAN LOPEzZ, El grabado como vehiculo difusor de los programas
iconogrdficos en el arte colonial del México del siglo XVI, w: Etica y teologia ante el Nuevo
Mundo..., dz. cyt., s. 37.

36 por. tamze, s. 38.

37 Por. tamze, s. 40.

38 por. tamze, s. 42.
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wac. Znawcy $w. Augustyna wiedzieli, ze przyjgcie ewangelijnego oredzia do-
konuje si¢ nie tylko poprzez rozumowanie, ze potrzebna jest tez wola i uczucia,
czyli wola odczuwajaca, powiazana z uczuciem®. Najbardziej znanym przed-
stawicielem tego nurtu w Ameryce byt Bartolomeo de Las Casas. Chociaz byt
on zwolennikiem tomizmu, cenil jednak §w. Augustyna za jego filozofi¢ mito-
sci. Jak wielu innych myslicieli hiszpanskich byt on gieboko przekonany, ze
Indianie, jako ludzie stworzeni na obraz Bozy, potrafia zrozumie¢ i przyjac
wiarg chrzescijanska Dotyczy to nie tylko Indian, lecz w ogdlnosci ludzi
wszystkich ras i wszystkich czasow®. Trwajac w nurcie augustynskim,
Las Casas wypracowat chrystocentryczng teologi¢ ewangelizacji, ktora moglby
podziwia¢ nawet wyczulony na chrystocentryzm Marcin Luter. Zgodnie z augu-
stynskim modelem my$lenia Las Casas wypracowat tez trynitologi¢ otwarta na
zycie spoteczne. Glosit on, ze droga zbawienia jest wiara, ktorej zrodlem jest
cata Trojca Swigta, za posrednictwem Jezusa Chrystusa, ktory jest Madroscia
Ojca. Zwracal uwage na to, ze dziatanie Trojcy Swictej ad extra jest jedno,
a jednoczes$nie dziatania trzech Osob sa specyficzne, indywidualne. Las Casas
potrafit poprawnie ujac¢ chrzescijanska prawde o Bogu Tréjjedynym, umiejgtnie
faczac wielos¢ Osob i jednos¢ Boga. Pozostawat w nurcie mysli tomistycznej,
siggat jednak wyraznie do trynitologii §w. Augustyna. Podobnie jak kartaginski
teolog sprzed tysiaca lat, Las Casas zajmowat sig tez zagadnieniem Opatrznosci,
konstruujac oryginalna teologi¢ historii, w ktorej realizatorem Opatrznos$ci jest
Jezus. W ten sposob taczyt on dziatanie Opatrznosci z wolnoscia cztowieka.
Najpelniej jedno$¢ ta zostata zrealizowana w Jezusie Chrystusie. W Jego zyciu,
w wymiarze ziemskim, historycznym, aktualizuje sie zycie Trojcy Swicte;j.
W ten sposob Jezus buduje krélestwo Boze na ziemi®'.

III. WIEK XVII

Poczatek nowozytnosci wiaze si¢ ze sporem o skutek grzechu Adama.
Z jednej strony rozwijal si¢ nurt dokonujacy ekstremizacji nauczania
$w. Augustyna o grzechu pierworodnym jako skutku grzechu Adama, z drugiej
za$ narastat i krystalizowal si¢ nurt wystgpujacy przeciw protestantyzmowi.
Do tego dochodzita wspdlna walka obu nurtéw przeciwko pogladom podwaza-
jacym nauke o dziedziczeniu grzechu pierworodnego, ktore pojawity si¢ w epo-
ce renesansu™’. W XVII wieku spor ten nasilit si¢ w znacznym stopniu, az w
swoisty sposob przerwal go francuski filozof i teolog Kartezjusz, ktory
w swoim systemie mysli sprowadzit cztowieka do poziomu samej jazni, na ktd-

3% Por. M. ANGEL MEDINA, Evangelizacion y humanismo en Las Casas, w: Etica y teologia
ante el Nuevo Mundo..., dz. cyt., s. 123.

40 por, tamze, s. 124.

' por. tamze, s. 126.

“2 Por. C.S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 1, Lublin 2000, s. 341.
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rym zagadnienie grzechu pierworodnego zostato pozbawione wilasciwego mu
biblijnego sensu. W ten sposob fides i ratio zostaly przez Kartezjusza rozdzie-
lone w sposob radykalny, absolutny. Trzeba przy tym pamigtaé, ze Kartezjusz
byt nie tylko filozofem, lecz takze teologiem, pozostajacym w nurcie augustian-
skim. Jego interpretacja mysli §w. Augustyna byta radykalna, drastycznie duali-
styczna. Odrzucil on Arystotelesa, pozostajac przy Augustynie, ale rozumianym
W sposob radykalnie jednostronny. Najwazniejsza kwestia bylo odrzucenie sub-
stancjalnosci duszy ludzkiej. Dusza wedhug Kartezjusza moze by¢ bytem mysl-
nym. Czlowiek zostal sprowadzony jedynie do mysli. Myslenie dowodzi, ze
cztowiek istnieje (cogito ergo sum), ale istnieje tylko jako mysl, a nie jako byt
substancjalny™.

Wiek XVII byl czasem maksymalnego nasilenia si¢ augustynizmu. Zasigg
my$li §w. Augustyna byl wtedy ogromny. Za sprawa Kartezjusza Augustyn
wplynal na pojawienie si¢ ruchu oratoryjnego oraz jansenizmu. Z. Janowski
wykazat, ze owe typowe dla XVII wieku zjawiska spoteczno-religijne ,,maja
swoje echo w pisarstwie Kartezjusza i dadza si¢ tam odnalez¢”*. System swoj
Kartezjusz zbudowat na gruzach systemu Augustyna. Najpierw ,,zburzyl gmach
teologii $w. Augustyna, a nast¢pnie rozpoczal budowaé swoj system, biorac
jako budulec material ze zburzonej budowli, wraz z ukrytymi w nim aksjoma-
tami wyznaczajacymi ksztalt nowej konstrukcji”* . Janowski podjat teze Gilso-
na, ze ,,Kartezjusz mogt pozostawa¢ pod wptywem posrednim lub bezposred-
nim $w. Augustyna lub tradycji augustynskiej”, ale odrzucit jego metodologig,
ktora polegata na ,,snuciu paraleli migdzy Kartezjuszem a siedemnastowiecz-
nymi augustynistami”*®. Wykazat on, ze augustynizm Kartezjusza nie wynika
z faktu przebywania i tworzenia w §rodowisku augustynizmu XVII wieku, prze-
robionego przez wiele interpretacji tworzonych przez wieki, lecz jest interpreta-
cja oryginalna, siggajaca wprost do zrodta. Podal on kilka ,kwestii zasadni-
czych dla Kartezjanskiej metafizyki: doktryna prawd wiecznych (czyli koncep-
cja wolnosci Boga), koncepcja wolnosci ludzkiej, teoria btedu oraz wyjasnienie
sktonnosci woli do btedu (zta), opis ludzkiej natury — a wszystkie one dadza si¢
odnalez¢ u $w. Augustyna™’.

Elementy starej budowli to przede wszystkim dwa elementy czlowieka: du-
sza i cialo. Radykalna nowos¢ to ich radykalne rozdzielnie. Mysliciel z Tagasty
mowit o substancjalnosci duszy ludzkiej: jest ona substancja myslaca, obdarzo-
na $wiadomoscia (res cogitans), ale w tym momencie trzeba, w kontekscie od-
rzucenia Arystotelesa, nabra¢ watpliwosci co do sensu nadawanego przez niego
stowu ,,substancja”. W tym radykalnym dualizmie dusza ,,jest calkowicie od-

+ Por. Z. JANOWSKI, Te eodycea kartezjanska, Krakow 1998, s. 3.
4 Tamze, s. 13.
4 Tamze, s. 15.
46 Tamze, s. 19.
47 Tamze, s. 20.
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. . . , . . cessdd
rebna od ciata”, ,,nie moze ona byé¢ zadng miara wydobyta z mocy materii”*.

Warto przypomnie¢, ze istnieje interpretacja cztowieka absolutnie przeciwna,
stojaca na drugim biegunie: monizm (materialistyczny lub spirytualistyczny).
Sw. Augustyn nie moze byé interpretowany radykalnie dualistycznie ani rady-
kalnie monistycznie. Kluczem do zrozumienia jego pogladow jest chrzescijan-
stwo, czyli Stowo Boze wcielone, dwie natury realnie istniejace, zjednoczone
w jednej osobie (zasada ta zostat sformulowana w Chalcedonie w roku 450).
Kartezjusz uczestniczyl w sporze teologicznym skoncentrowanym na pytaniu
o naturg i zasigg ludzkiej wolnosci, predestynacji oraz zbawienia. Spor ten to-
czyl si¢ miedzy augustynistami i zwolennikami hiszpanskiego teologa Moliny.
Poglady Kartezjusza ,na temat zwiazku miedzy Bogiem a cztowiekiem, na
temat wolno$ci oraz natury kazdego z nich, stanowia odbicie teologicznych
kwestii toczonych przez siedemnastowiecznych teologdw — augustynistow i
molinistow — i zostaly przez niego wyrazone w j¢zyku oraz w kategoriach poje-
ciowych wypracowanych przez §w. Augustyna”®. W momencie gdy Kartezjusz
opublikowat swoje Medytacje (1641), istniata ,,mocna augustynska opozycja
przeciw molinizmowi wsérod francuskich oratorian i dominikanéw. Rozwoj
jansenizmu w latach czterdziestych stanowit jedynie kulminacje owych nastro-
jow antymolinistycznych, zywionych przez wigkszo$¢ augustynistow™>’.
Kartezjanizm rozpowszechniali przede wszystkim oratorianie, ze wzgledu na
jego powiazanie z teologia $w. Augustyna. Kartezjusz nie byt filozofem we
wlasciwym sensie tego stowa, byt bardziej teologiem, a jego teologia nie byta
filozoficzna, lecz poetycka. W tym byt bardzo podobny do $w. Augustyna’'.

* G. RAUBO, Barokowy $wiat czlowieka. Refleksja antropologiczna w twérczosci Stanistawa
Herakliusza Lubomirskiego, Poznan 1997, s. 21.

% 7. JANOWsKI, Teodycea kartezjariska, dz. cyt., s. 21. ,,Spor pomiedzy dwiema stronami
osiagnat szczyt w roku 1653, kiedy papiez Innocenty X w bulli Cum occasione potgpil, za namo-
wa jezuitow, poglady Corneliusa Janseniusa (1585-1638), autora monumentalnego dzieta Augu-
stinus (wydanego posmiertnie w 1640 w Amsterdamie oraz w 1641 w Paryzu). Od tego momentu
Kosciot zarzucil augustianskie nauki o wolnosci na korzy$¢ poétpelagianskiej doktryny, wedle
ktorej cztowieka jest wolny zard6wno wobec dobra, jak i zta bez udziatu taski Bozej. [...] Ktokol-
wiek przyznawat si¢ otwarcie do swoich teologicznych i filozoficznych zwiazkéw z naukami $w.
Augustyna, przyjetymi w latach czterdziestych tamtego stulecia przez zwolennikow Janseniusza —
ktorych teologia taski oraz koncepcja ludzkiej wolnosci wykazaly liczne pokrewienstwa, a nawet
wspolnote z teologia kalwinistow — ten musiat popas¢ w konflikt z coraz bardziej potgznym To-
warzystwem Jezusowym. Ostatecznie jezuici mieli odnies¢ zwycigstwo w walce przeciw augu-
stynistom”, tamze, s. 32.

50 Tamze, s. 34.

1 Por. P.A. REDPATH, Wprowadzenie, w: P.A. REDPATH, Odyseja mqdrosci..., dz. cyt., s. 11:
,,10, co w ich sposobie myslenia przez wieki blednie bralismy za filozofig, byto w rzeczy samej
tylko nowa retoryka, ktora Kartezjusz stworzyt poprzez syntezg rozmaitych ruchow intelektual-
nych wyrostych na gruncie nominalizmu, humanizmu, wspoétczesnej mu scholastyki oraz wiary
chrzescijanskiej w Boga Stworcg. Moim zdaniem historyczne korzenie mysli kartezjanskiej, ktore
odnalez¢é mozna juz w starozytno$ci, nie tkwia bynajmniej w filozofii klasycznej. Znalezé je
mozna w klasycznej sofistyce oraz poezji. Bardzo daleka od filozofii my$l Kartezjusza powinna
by¢ nazwana raczej antyfilozofia. A to dlatego, ze jej fundament intelektualny lezy w apokryficz-
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IV. WIEK XVIII

Kontynuacja interpretacji kartezjanskiej mys$li $§w. Augustyn nastapila
w XVIII wieku, przede wszystkim w osobie filozofia z Krolewca, Immanuela
Kanta. Kartezjanski dualizm zostal przez niego ujgty tak skrajnie, ze w systemie
tym zabrakto miejsca dla §wiata poza dusza cztowieka, rozumianego jako sa-
motny podmiot, ktéry moze poznawaé jedynie samego siebie’. Inspiracje au-
gustynskie widoczne sg rowniez w jego filozofii historii, ktora byta powiazana
z jego dziataniami praktycznymi, w historii realnej. Wedlug Kanta historia za-
czyna si¢ od grzechu pierworodnego. Nie ma w niej ludzkiej wspaniatosci
sprzed pierwszego upadku i nie ma tez w niej Swiatta Jezusa Zmartwychwstate-
g0. Mozna w tym ujeciu dostrzec pewien wplyw idei §w. Augustyna i Bossueta,
ktére jednak thumaczy na jezyk racjonalistyczny i laicki. Kant niweluje kontrast
migdzy wiara eklezjalna i wiara racjonalng w duchu tolerancji o§wiecenia. Fak-
tycznie oznacza to pokdj tylko wtedy, gdy Kosciot wyrzeknie sig istoty swej
chrzescijanskiej wiary™.

W przeciwnym kierunku poszedt wtoski filozof Jan Chrzciciel Vico, ktory
w swojej filozofii historii przezwycigzyt przypisywany Augustynowi dualizm.
Vico rozréznial dwa $wiaty, jednakze w jaki$ sposob ze soba powiazane: §wiat
naturalny stworzony przez Boga i §wiat cywilizacji, §wiat narodow budujacych
swoja kulturg. Pierwszy jest zakodowany w mysli Bozej, drugi w mysli ludz-
kiej. Pomigdzy tymi $wiatami, jak rowniez pomig¢dzy tymi dwoma intelektami
istnieje organiczna wigz, zgodna z tajemnica Wcielenia, poniewaz w §wiecie
historycznym znajduje si¢ $lad Bozej Opatrznosci, slad Bozej dobroci. Vico
starat si¢ go odczytaé, tak jak czynili to §w. Augustyn i jego nasladowca Bossu-
et™. Wedlug niego, podobnie jak to glosit $w. Augustyn, historia rozwija sig
zgodnie z idea Opatrznosci, ktora kieruje historia wedtug praw intymnej dialek-
tyki. Historia jest racjonalna, dostgpna dla rozumu ludzkiego. Cztowiek potrafi
poznac jej wewngtrzne prawa.

nym pojmowaniu filozofii jako ukrytego systemu mysli, ktorego prefiguracje stanowia zwykle
wrazenia, ktore z kolei moga by¢ zrozumiane jedynie na drodze egzegezy objawieniowe;j, alego-
rycznej — takiej, przy ktorej obstawali starozytni poeci, sofisci, magowie. Owo apokryficzne
rozumienie filozofii wywodzi si¢ z czaséw jeszcze przedchrzescijanskich. Zostato ono nastgpnie
przekazane przez Sredniowiecznych mistrzow trivium nominalistom i humanistom renesansu — za
sprawa ktorych zostato w koncu przyjete przez Kartezjusza”.

32 Por. W. BREUNING, Nauka o Bogu. Podrecznik teologii dogmatycznej (Gotteslehre, Pader-
born 1995), Traktat 11, red. W. Beinert, Krakow1999, s. 137.

53 Por. J. SAIZ BARBERA, Pensamiento histérico cristiano, Madrid 1967, s. 12.

> Por. tamze, s. 67. Ich filozofia historii jest chrze$cijanska, a nie deistyczna lub panteistycz-
na jak u wigkszosci filozoféw nowozytnych. Nie prowadzi do skrajnosci, do pesymizmu (Spen-
gler, Toynbee) albo do ustawienia cztowieka w miejscu Boga (Nietzsche). Migdzy Vico (1744)
a de Maistre (potowa XIX w.) jedynym chrzescijanskim filozofem historii byt Joachim Balmes.
Obok de Maistre na uwagg zastuguje tez Donoso Cortés.
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Filozofia historii Vico jest dualistyczna. Z jednej strony rozwija mysl
$w. Augustyna, z drugiej za$ otwiera si¢ na nowe horyzonty nauk historycznych
uprawianych w nowozytnosci. Jednoczy w sobie dwie ptaszczyzny: miasto Bo-
ze 1 $wiat. U $w. Augustyna migdzy nimi istnieje przepas¢, u Vico natomiast sa
one organicznie ztaczone. Jego teologia rzeczywistosci ziemskich taczy idee
transcendentne §w. Augustyna i Platona z immanencja historycznych faktow,
Boga z cztowiekiem, idee odwieczne z konkretnym biegiem historii™.

V. WIEK XIX

Od XVII wieku do istniejacych wczes$niej nurtéw teologicznych (szkoty teo-
logiczne: tomistyczna, franciszkanska, jezuicka, anzelmianska, augustynska)
dotaczyta si¢ szkota oratorianska, silnie zabarwiona augustynizmem (Semina-
rium $w. Sulpicjusza i Sorbona)®®. Oratorianin A.J.A. Gratry napisal w duchu
augustianskim dzieto Les sources (1861), w ktorym podkresla, Zze jedynym na-
szym nauczycielem jest Bog. Bog jest nauczycielem wewngtrznym, dzialajacym
wewnatrz sumienia’’. Gratry rozwijat swoja teologi¢ pod wplywem innego
oratorianina, ktorym by} Mikotaj Malebranche®. Gratry sytuuje si¢ na linii my-
sli wyznaczonej przez Augustyna, ktora kontynuowali Kartezjusz, Leibniz i
Malebranche™. Wiele idei czerpat od innego oratorianina, ktorym byt Luis Tho-
massin (1619-1695)%. Zgodnie z tym ponad inteligencja, w centrum duszy ludz-
kiej znajduje si¢ w cztowieku sekretny zmyst duchowy, ktory dotyka Boga. Gto-
szac taki poglad, Thomassin w swojej Theologia dogmatica odwotywat si¢ do
takich filozofoéw, jak: Platon, Plotyn, Proklos, Jamblich, oraz do nastgpujacych
ojcow Kosciota: §w. Dionizy Pseudo-Areopagita, sw. Maksym, §w. Grzegorz z
Nyssy, zmieniajac jednak sens ich wypowiedzi. Thomassin chciatl utworzy¢ me-
tode teologiczna zawierajaca w sobie wszystkie znane metody teologiczne 1 zdolna zjednoczy¢
wszelkie poglady, nawet najbardziej ze soba sprzeczne®'. Gratry podjat te inicja-
tywe, taczac poznanie intelektualne z mitoscia, prawdg z dobrem. Gtosit, Ze jednos¢
dziatan czlowieka wynika z jego podobienstwa do Boga, w ktorym wszystko jest
jednym, ktory jest Prawda i Dobrem w stopniu absolutnym®?.

> Por. tamze, s. 68. Co$ analogicznego uczynit Arystoteles na ptaszczyznie filozoficznej, ta-
czac statyczna wizjg Parmenidesa z dynamiczna wizja Heraklita. Historia u Vico zostata potaczo-
na z boskoscia.

%6 Por. S. FUSTER, Escoldstica (latina), w: X. PIKAZA, N. SILANES (red.), EI Dios Cristiano.
Diccionario teologico, Salamanca 1992, s. 445.

7 Por. A. ALVAREZ DE LINERA, EI P. Gratry, jprecursor del modernismo?, Revista Espafiola
de Teologia 8(1948), s. 480.

* Tamze, s. 481.

* Tamze, s. 483.

0 por, tamze, s. 495.

1 por. tamze, s. 486.

82 Por. tamze, s. 487.
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Tworczo i w ramach katolickiej ortodoksji interpretowat Augustyna w wieku
XIX katalonski filozof Joachim Balmes, przyjaciel najwigkszego $wigtego
dziewigtnastowiecznej Hiszpanii, ktorym byt Antoni Claret. Balmes uwazany
jest za jest prekursora odnowy scholastyki, ktora dokonata si¢ w drugiej poto-
wie XIX wieku (Lowanium)®. W swej filozofii historii przejat od
$w. Augustyna to, co najcenniejsze, a mianowicie wizj¢ Bozej Opatrznosci
dziatajacej w historii. W tym ujeciu wolnos$¢ ludzka i Opatrznosé nie wyklucza-
ja sie, lecz wspotdziataja w proporcjonalnej harmonii. Potaczyt on $cisto$¢ filo-
zofii z intuicja, odczuciem, emotywnoscia, ktore przenikaja wydarzenia histo-
ryczne i musza byé brane pod uwage w filozofii historii®. Joachim Balmes
znany jest jako doctor humanus, wyczulony na sprawy cztowieka: nihil humani
a me alienum puto. Jego filozoficzne spekulacje nie tracily z oczu fundamentu
realnosci®. Shusznie moze by¢ on nazywany Augustynem XIX wieku®. Joachim
Balmes jest jednym z najwybitniejszych myslicieli hiszpanskich wszech czaséw,
obok takich postaci, jak Ramoén Llull, Francisco Suérez i Juan Luis Vives®’.

W wieku XVIII znikto zaufanie do metafizyki, chociaz pozostata scholasty-
ka jako metoda. Poszukiwanie nowej bazy dla refleksji teologicznej kierowato
myslicieli bardziej w strong Augustyna niz w stron¢ Arystotelesa i Toma-
sza z Akwinu, jednak swoista interpretacja oznaczata rowniez odejscie od mysli
oryginalnej. Taka droga poszli Kartezjusz, Leibniz, Wolf, Kant, Hegel, Schle-
iermacher, Malebranche, Locke, Condillac, Rousseau. Dawni mistrzowie zostali
zapomniani. Natomiast w poczatkach XIX wieku zanikat nie tylko tomizm, ale
réwniez augustynizm, w sensie nurtu teologicznego czy w sensie nurtu filozofii
chrze$cijanskiej. Augustianizm ujawnil si¢ natomiast bardzo silnie w formie
zdegenerowanej, poza chrzescijanstwem, w mysli obojetnej, a nawet wrogiej
wobec chrzescijanstwa, Kosciola i teologii. Kartezjusz zrewolucjonizowat mysl
filozoficzna, nie odchodzac od wiary katolickiej. Podobnie Vico potaczyt dok-
tryng chrzescijanska z renesansowa idea postepu ludzkosci, bez kierowania
historii na manowce poganstwa. Tymczasem Wolter spoganizowat historig
(1774), a Hegel (1831) i Dilthey spoganizowali filozofi¢ (1911)®. W nurcie tak
rozumianego augustianizmu znajduje si¢ romantyzm, idealizm niemiecki, wielu
filozofoéw polskich w XIX i XX wieku.

83 Por. J. SAIZ BARBERA, Pensamiento histérico cristiano, dz. cyt., s. 173.

% Por. tamze, s. 170.

55 M. ANDRES MARTIN, Pensamiento teolégico y kultura..., dz. cyt., s. 193.

% Ppor. tamze, s. 171.

7 Tamze, s. 174; Por. J. YELA UTRILLA, Historia de la civilizacién espafiola en sus relaciones
con la universal, Madrid 1928, s. 318.

%8 Por. J. SAIZ BARBERA, Pensamiento histdrico cristiano, dz. cyt., s. 40.
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VI. WIEK XX

Augustyn stanowit fundamentalne zrodlo filozofii Edyty Stein®. ,,Sigga wiec
do tekstow oryginalnych Platona, Arystotelesa, $w. Augustyna, $w. Tomasza
Akwinu, Kartezjusza, Kanta [...], az po Husserla, Martius i Heideggera, i probuje
dotrze¢ na wiasng «fenomenologiczna reke» do wiedzy, ktora nie jest, z perspek-
tywy historii, zwietrzata, lecz jest madroscia wytrzymujaca probe czasu”.

Augustynikiem jest Max Scheler, ktorego idea nasladowania Jezusa bliska
jest augustynskiej idei Mistrza, aczkolwiek rozni si¢ od niej w decydujacym
punkcie. ,Sw. Augustyn moéwi o Mistrzu wewnetrznym. Przemawia on w sercu
cztowieka i od wewnatrz ksztattuje jego etos. U Schelera liczy si¢ mistrz ze-
wnetrzny i emocjonalny rezonans stowa lub przyktadu. U §w. Augustyna liczyta
si¢ zgodnos$¢ miedzy propozycja i obiektywnymi wymaganiami etycznymi oso-
by, ktore dostgpne sa réowniez jej racjonalnemu samopoznaniu”’’. Tworczo
rozwingt system Augustyna Karol Wojtyta. Widoczne jest to szczegodlnie w jego
dziele pt. Osoba i czyn, ktoére wnosi ,,doniosty wktad tradycji augustynskiej do
filozofii cztowieka. Augustyn, chociaz rzadko cytowany (podobnie jak §w. Bo-
nawentura), jest partnerem filozofii Wojtyly rownie stalym jak $w. To-
masz z Akwinu”'.

W potowie wieku XX w teologii katolickiej Augustyn zastapil Tomasza
z Akwinu, ujgcie historiozbawcze zastapito scholastyke. Postawiony zostat za-
rzut, ze analogia Tomasza z Akwinu nie pozostawia miejsca dla czasu i dla
teologii historii. Najpierw nastepuje przejécie od dziejowej zmiennosci i jed-
nostkowosci do niezmiennej i uniwersalnej abstrakcji, a dopiero wtedy,
w plaszczyznie bezczasowych pojgé, rozpoczyna si¢ myslenie filozoficzne czy
teologiczne. Tymczasem teologia, ktora jest refleksja rozumu ludzkiego nad
Objawieniem, a w sensie szerszym nad wszystkim w $wietle Objawienia, wyma-
ga narzedzia zdolnego obja¢ réwniez czas i historig”>. Analogia ustapita miejsca
anagogii. W najglebszym fundamencie bylo to odchodzenie od Arystotelesa do
Platona, w blizszej perspektywie natomiast od Tomasza do Augustyna’.

Kierunek augustynski reprezentowal teolog nurtu szkoty tybindzkiej XIX
wieku, Karl Adam (1876-1966)"*. Augustyn wplynat nawet na prawostawnego
teologa P. Evdokimova, ktorego interpretacja jest przeciwstawna dualistycznej

% Por. A. GRZEGORCZYK, Blask Prawdy — przedmowa do wydania polskiego, w: E. STEIN, Byt
skonczony a byt wieczny, thum. S. Immakulata J. Adamska, Krakow 1995, s. 12.

7 R. BUTTIGLIONE, Mysl Karola Wojtyly (Il pensiero di Karol Wojtyla, Milano 1982), thum.
J. Merecki, Lublin 1996, s. 98.

" Por. tamze, s. 190.

2 Por. G. LAFONT, Storia teologica della Chiesa. Itinerario e forme della teologia, Torino
1997, s.292.

3 Por. tamze, s. 304.

™ Zob. T. LENKIEWICZ, R. LUKASZYK, Adam Karl, w: F. GRYGLEWICZ (red.), Encyklopedia
katolicka, t. 1, Lublin 1989, kol. 71.



RECEPCJA MYSLI SW. AUGUSTYNA W TEOLOGII NOWOZYTNEJ 37

interpretacji Kartezjusza — ma charakter wyraznie monistyczny. ,,Evdokimov
przyjmuje mysl $w. Augustyna, ze czlowiek moze uczyni¢ cielesnym nawet
swego ducha, a duchowym — nawet swoje ciato””. Wpltyw Augustyna daje si¢
zauwazy¢ w trynitologii personalnej korporacyjnej L. Hodgsona, ktory repre-
zentuje tradycje anglosaska’®. W swoisty sposob nawiazuje do mysli $w. Augu-
styna niemiecki teolog K. Rahner”’.

Zaskakujace jest odrzucenie agustynizmu przez protestanckiego teologa,
Oscara Cullmanna, w kontekscie jego pogladu, ze teologia jest Scisle powiazana
z historia, ze cala teologia jest refleksja nad historig zbawienia. Przeciwstawit
si¢ on augustynizmowi, a takze bliskim temu nurtowi ,.kierunkom subiektywi-
stycznym i emocjonalnym, jak kantyzm, filozofia zycia, egzystencjalizm”’®.
Personalistycznie zinterpretowat system §w. Augustyna stynny teolog polski
C.S. Bartnik”. Olegario Gonzéiles de Cardedal dostrzega, ze §w. Augustyn
przyczynit si¢ znacznie do uksztaltowania filozoficznego podloza mentalnosci
i nowej religijnosci nowozytnej Hiszpanii®®. W nurcie augustianizmu politycz-
nego umiesci¢ trzeba tworcg teologii wyzwolenia, Gustava Gutiérreza, ktory
mieszat rewolucje z mesjanizmem biblijnym i doktryna $§w. Augustyna®'. Zwo-
lennikiem mys$li §$w. Augustyna byt tez Salazar, polityk portugalski, zdecydo-
wany przeciwnik rewolucji®.

Potocznie §w. Augustyn traktowany jest jako zwolennik dualizmu antropo-
logicznego, charakterystycznego dla Platona, a nastgpnie wyostrzonego przez
Plotyna. W historii mozna znalez¢ wiele tego rodzaju interpretacji (z podkresle-
niem interpretacji Kartezjusza), ktore przygotowaly droge dla nowozytnego
1 wspotczesnego indywidualizmu. Okazuje si¢ jednak, ze w XX wieku rowniez
ci uczeni, ktorzy starali si¢ ten indywidualizm przezwycigzy¢, zaczgli ,,powra-
ca¢ do Augustynowej koncepcji osoby jako relacji (egzystencjalizm katolicki,
personalizm zydowski i inne)”™.

Teologiczna mysl §w. Augustyna stata u podstaw obszernego nurtu rozwija-
jacego si¢ przez wiele wiekow, az do czas6w nam wspolczesnych. Sama w so-
bie otwarta, $wiadomie czy nieSwiadomie niedokonczona, czeka wciaz na nowe

> P. EVDOKIMOV, Poznanie Boga w Kosciele wschodnim. Patrystyka, liturgia, ikonografia,
thum. A. Liduchowska, Krakow 1996, s. 28.

76 Zob. L. HODGSON, The Doctrine of the Trinity, London 1964 (wyd. 1: 1943), ss. 238; recen-
zja tej ksiazki znajduje si¢ w: X. PIKAZA, Bibliografia trinitaria del Nuevo Testamento, w: Biblio-
grafia trinitaria, Estudios Trinitarios 11(1977)2-3, numero extraordinario, Salamanca, s. 287-288.

"7 Por. G. LAFONT, Storia teologica della Chiesa..., dz. cyt., s. 332.

8 K. GOzDZ, Perspektywa historiozbawcza teologii Oscara Cullmanna, w: K. GOZDZ, Zwy-
ciestwo wiary, Lublin 2002, s. 73.

™ Zob. C.S. BARTNIK, Gromy mowiqce. Kazania, przeméwienia, publicystyka spoleczno-
polityczna, w: Dziela zebrane, t. 5, Lublin 1999, s. 227.

8 Por. O. GONZALES DE CARDEDAL, La entrafia del cristianismo, dz. cyt., s. 98-99.

81 por. tenze, Esparia por pensar, Salamanca 1985, wyd. 2, s. 351.

82 Por. N. PEREIRA, R. SMOCZYNSKI, Od prawicowego parstwa do zaniku prawicy. Rozmowa z
Jaime Nogueira Pinto, Fronda 13-14(1998), s. 297.

8 C.S. BARTNIK, Ku definicji osoby, Teologia w Polsce 1(20007)1, s. 9.
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spojrzenie, nastgpujace po wielu probach mniej lub bardziej udanych. W $wietle
dotychczasowych dokonan i w kontekscie catoksztattu dorobku mysli chrzesci-
janskiej, zaré6wno filozoficznej, jak i teologicznej, trzeba na nowo odczytac
Augustynowe dzieta, aby pozna¢ je doglebniej i prawdziwiej. Warto odczytaé je
w $wietle teologii protestanckiej i teologii prawostawnej, wraz z kontekstem
dorobku teologii ekumenicznej. Uprzedzenia i nieporozumienia trzeba zastapi¢
naukowa uczciwos$cia, wskazujaca na braki, na miejsca stabsze, ale tez wydo-
bywajaca cate bogactwo spuscizny po wielkim myslicielu trudnych czasow
przetomu IV i V wieku. Mozna przypuszczac, ze wptyw tej mysli begdzie trwat
i nurt augustynizmu rozwijanego w przyszto$ci bedzie mocniej zakorzeniony
w mysli oryginalnej i w sposéb bardziej adekwatny, bardziej zgodny z tym,
co myslat i pisal sam $w. Augustyn.

RESUMEN

Recepcion del pensamiento de San Agustin en la teologia moderna

La influencia del pensamiento de San Agustin a la época moderna es grande
y distinta. El articulo dice solamente sobre la influencia a la teologia en los siglos
modernos. Hay muchas publicaciones sobre el augustinismo en la filosofia. Se necesita
elaborar la tarea de la teologia, recoger algunas ideas, algunas informaciones para que
se pudiera elaborar en el futuro una publicacion detallada y mas profunda. No se trata
sobre las fechas del comienzo de la modernidad. Seguramente la modernidad tiene sus
raices en los siglos medios. Aqui se comienza del siglo XIV, para prolongar las
reflexiones hasta el siglo XX.
Ttum. o. CMF

. Stowa kluczowe / key words:
Sw. Augustyn, historia teologii
St. Augustine, history of theology
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Dwunastego lutego 2009 roku $wiat obchodzil dwusetna rocznicg urodzin
wielkiego biologa i tworcy teorii ewolucji, Karola Darwina (ur. 12 II 1809).
Niedlugo potem media przekazaty tres¢ pierwszej katechezy na Wielki Post,
ktora 13 marca 2009 roku wyglosit kaznodzieja Domu Papieskiego, o. Raniero
Cantalamessa. Katecheza byla poswigcona stworzeniu naszego $wiata przez
Boga i zawierata migedzy innymi te slowa: ,,Jesli przebiegniemy mysla historig
swiata, tak jak przewraca si¢ wstecz karty ksiegi, poczynajac od ostatniej stro-
nicy, to dochodzac do poczatku, zdamy sobie sprawg, ze jakby brakowato
pierwszej strony. [...] Cztowiek wierzacy jest przekonany, ze Biblia jest ta wla-
$nie brakujaca pierwsza karta™".

Mogtoby sig¢ zdarzy¢, ze cztowiek w sile wieku znalaztby dzi$ na pélce pod-
niszczona ksiazke, ktora czytal w szkole jego dziadek. Co ciekawe, znalaziby
tam ten sam obraz ilustrujacy relacj¢ Biblii do historii kosmosu i do dziejow
zycia na Ziemi. Oto slowa z katolickiego podrgcznika apologetyki z 1918 roku,
a wigc ze zrodia sprzed dziewigédziesigeiu lat: ,,Rozwoj $wiata organicznego
przyréwna¢ mozemy do olbrzymiej, miliony stronic zawierajacej ksiggi rozwo-
ju calego wszechswiata, ktéra na swej tytutowej karcie nosi do dzi§ dnia nieza-
tartymi gtoskami wyryte stowa: «Na poczatku stworzyt Bog niebo i ziemie»™”.

Jednak nawet wtedy, u kresu pierwszej wojny $wiatowej, mysl ta nie byta
specjalna nowoscia. Oto, co mozna bylo przeczyta¢ juz sporo lat wczesniej
w prestizowej amerykanskiej Encyklopedii katolickiej, w tomie wydanym aku-
rat w setng rocznicg urodzin Darwina: ,,W $wietle zasad chrzescijanskiego wy-

' R. CANTALAMESSA, Lo Spirito Santo nella creazione e nella trasformazione del cosmo,
http://www.zenit.org/article-17513?1=italian (2009).

% S. BARTYNOWSKI, Apologetyka podreczna. Obrona wiary katolickiej z odpowiedziami na za-
rzuty, Krakow 1918, s. 167.
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jasniania natury historia krolestw zwierzat i roslin na naszej planecie wydaje si¢
jakim$ wersetem zapisanym w tomie liczacym wiele milionéw stron, na ktorych
opisano naturalny rozwdj kosmosu, a na stronie tytutowej zapisano: «Na po-
czatku stworzyt Bog niebo i ziemie»™”.

Intrygujace, ze w najnowszej historii Kosciota ten obraz si¢ powtarza: histo-
ria kosmosu przedstawiona jako ksigga. Zastanawiajace, ze powraca idea Boga,
ktory jest Autorem zaréwno ksiegi Pisma Swictego, jak i ksiegi przyrody. Zdu-
miewa przede wszystkim, jak trwate byly wsrod wierzacych katolikow tenden-
cje do harmonijnego godzenia danych naukowych z tekstem Biblii. Zwlaszcza
gdy wezmiemy pod uwagg, jak bardzo media oceniajace dzi$ Koscidt z publicy-
stycznego dystansu sa raczej zgodne w opinii, ze katolicy gremialnie potrakto-
wali naukowa teori¢ Darwina jako wypowiedzenie wojny, Zze wojng t¢ toczono
az do ostatnich dziesigcioleci, az w koncu katolicy zostali zmuszeni do kapitu-
lacji moca naukowych faktow i musieli uzna¢ teori¢ ewolucji. | wtedy wtasnie
papiez Jan Pawet II miat dokona¢ radykalnego przelomu w dotychczasowym
odnoszeniu si¢ Kosciota do ewolucjonizmu, wypowiadajac w roku 1996 pa-
migtne stowa akceptujace teorig ewolucji.

Nawet pisma katolickie wydawaly si¢ ulega¢ temu duchowi, kiedy informo-
waty swoich czytelnikow, ze ,,przedstawiciele Kosciota katolickiego w ostat-
nich dziesigcioleciach wielokrotnie wypowiadali si¢ na temat teorii ewolucji;
oczywiscie poczatkowo budzita ona wiele watpliwosci”, az dopiero papiez Jan
Pawel II ,,dokonal swoistego przetomu w tym wzgledzie”: ,,w przestaniu do
cztonkow Papieskiej Akademii Nauk napisat, ze teoria ewolucji jest czyms wig-
cej niz hipoteza™*. Czasopisma niezwiazane z Ko$ciotem réwniez dokonywaty
podsumowania przygody spotkania katolicyzmu z teoria ewolucji w podobnym
tonie: ,,Po latach Ko$ciot uznaje dorobek Karola Darwina”, gtosit tytut artykutu,
z ktérego mozna si¢ byto dowiedzie¢, ze ,,darwinizm do dzi§ budzi u wielu hie-
rarchéw nieche¢, gdyz nie wspotgra z biblijnym opisem stworzenia™’.

Jaka jest wigc prawda? Czy dzisiejsze podejscie Kosciota katolickiego do teorii
ewolucji to radykalne zerwanie z tym, czego uczono katolikow od czaséw wydania
ksiazki O pochodzeniu gatunkow Karola Darwina, a wiec w drugiej polowie XIX
wieku i przez caty wiek XX? Czy tez moze trwa harmonijna kontynuacja katolic-
kiego nauczania w tej materii, oczywiscie rozwijajaca sig¢ i poglebiajaca wskutek
stopniowego poszerzania naukowego dorobku biologii i paleontologii?

3 In the light of this principle of the Christian interpretation of nature, the history of the ani-
mal and vegetable kingdoms on our planet is, as it were, a versicle in a volume of a million pages
in which the natural development of the cosmos is described, and upon whose title-page is writ-
ten: «In the beginning God created heaven and earth»”, E. WASMAN, Evolution, Catholic Ency-
clopedia, t. 5, New York 1909, s. 655, za: http://oce.catholic.com/index.php?title=Evolution
(2009).

4 J. Fossa, Jak to Jjest z tq ewolucjq, Niedziela nr 10 z 8 III 2009, s. 40; por. JAN PAWEL II,
Message to the Pontifical Academy of Sciences on Evolution (22 X 1996),
http://www.ewtn.com/library/PAPALDOC/JP961022.HTM (2009).

5 B. ZADURA, Po latach Kosciél uznaje dorobek Karola Darwina, Dziennik z 4 111 2009, s. 15.
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Umysty czgsto formowano do wyobrazania sobie historycznej dynamiki rela-
cji migdzy katolicyzmem a darwinizmem w kategoriach wojny. Miala to by¢
bezpardonowa walka religii z nauka, a konflikt ten miat by¢ dopiero niedawno
ztagodzony, kiedy to Kos$ciol przyparty do muru przez rosnaca liczbg naukowych
dowodow musiat zrezygnowac ze swojej nieprzejednanej dawniej wrogosci wo-
bec teorii ewolucji. Oto jeden z przykltadéw publicystyki tworzonej w takim stylu
w jubileuszowym dla darwinistow roku 2009: ,,Ré6wno 200 lat temu, 12 lutego
1809 roku, urodzit si¢ Karol Darwin, twoérca teorii ewolucji. 150 lat temu wydat
dzieto O pochodzeniu gatunkow, ktoére wywrdcito do géry nogami sposob mysle-
nia o czlowieku. Do legendy przeszia podr6z mtodego Darwina na wyspy Gala-
pagos, ktora natchneta go mysla o tym, ze powstawaniem gatunkow rzadza me-
chanizmy doboru naturalnego. Autor dowodzil w niej, ze prawom tym podlega
réwniez tak uduchowiona istota jak czlowiek, co naturalnie spotkato si¢ z ostrym
sprzeciwem, gtownie ze strony Ko$ciota katolickiego. Po 150 latach ewolucja,
mimo ze gruntownie udowodniona iuznana w szkolnych podrgcznikach, wciaz
wystepuje pod nazwa «teoria». Kosciot niedawno oficjalnie zaakceptowat stano-
wisko Darwina, uznajac je za zbiezne z wiarg chrzescij afiska”®.

Stajemy przed fascynujacym zagadnieniem: Czy jesli siggniemy po odpo-
wiednio stare podrgczniki katolickiej teologii, to rzeczywiscie nie znajdziemy
tam nic poza odgtosami walki z pola bitwy miedzy ewolucjonizmem biologicz-
nym a refleksja teologiczna? Czy tez moze czeka nas niejedna intelektualna
niespodzianka? Udajmy si¢ wigc na wyprawe¢ w minione dziesigciolecia, doko-
nujac — przyznajmy to od razu — dos¢ jednostronnego i wybiorczego przegladu
tekstow, tak by zilustrowaé raczej t¢ pokojowa koegzystencje dziewigtnasto-
wiecznego ewolucjonizmu z mys$la katolicka.

I. WOINA 1 POKOJ

Dos¢ powszechne jest dzi§ mniemanie, ze to, co cenne w mys$li katolickiej
ostatnich dziesigcioleci, powstalo w czasach po II Soborze Watykanskim.
O teologii wczesniejszej mowi si¢ niekiedy z przekasem, ze jest przedsoborowa.
Interesujace wige bedzie siggnigcie na poczatku naszego przegladu do dzieta
bez watpienia przedsoborowego, do Dogmatyki katolickiej ks. prof. Wincentego
Granata: niektore jej tomy powstaty jeszcze w latach pigédziesiatych XX wieku.
Przekonajmy si¢ naocznie, jak przed II Soborem Watykanskim wygladato na-
uczanie katolickie o stosunku biblijnego opisu stworzenia §wiata do danych
naukowych biologicznego ewolucjonizmu.

Czego wigc dowiadywat si¢ student teologii na temat interpretowania po-
czatkéw Ksiggi Rodzaju w sensie zupelnie dostownym, jako szesciu dwudzie-

5 A. STANISLAWSKA, Ile malpy w czlowieku, Rzeczpospolita z 12 11 2009, za:
http://www.rp.pl/artykul/9129,262102 Ile malpy w_czlowieku.html (2009).
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stoczterogodzinnych dni stworzenia? Ks. W. Granat nazywa t¢ hipotezg ,,naiw-
na i ledwie zaslugujaca na wzmianke”.

Jak z kolei ocenit ttumaczenie (zwane konkordystycznym), ktore chciatoby
traktowa¢ sze$¢ biblijnych dni stworzenia jako sze$¢ dtugich okreséw z historii
kosmosu i ziemskiego globu? Czytamy o tym: ,,dzi$ schodzi ono z pola zainte-
resowania”, a nawet ,.kompromituje egzegezg”’, gdyz ,,opiera si¢ na niezrozu-
mieniu celu opowiadania biblijnego™’.

Ks. Wincenty Granat jako szczegélnie godny polecenia podsuwa sposéb in-
terpretacji Biblii przez §w. Augustyna. Ten wielki ojciec Kosciota nauczal, ze
czasowe szczegoty biblijnego opisu, a wigc wymieniane tam dni stworzenia oraz
ich wieczory i poranki, w ogole nie odnosza si¢ do historycznego konkretu. Wy-
jasniat, idac za stara, dobra tradycja Orygenesa i catej szkoty aleksandryjskiej, ze
Bog stworzyt caty wszechswiat w jednym momencie. Bog dziata przeciez poza
czasem, nie jest nim zwiazany, totez Boze decyzje nie wymagaja godzin czy dni
na swoje ,,wdrozenie”. Natomiast opis realizacji stworczych decyzji Boga musi
by¢ skomponowany jako historia dziejaca si¢ w czasie: umyst cztowieka jest w
stanie zrozumie¢ tylko taka narracja. Ostatecznie wigc — jak przypomina ks. Gra-
nat — wedlug §w. Augustyna ,,$wiat nieorganiczny zostal stworzony w zasadzie
taki, jakim jest obecnie, natomiast istoty zywe (za wyjatkiem cztowieka) powstaty
z wewnetrznych jakby zarodkow, ktére Bog dat materii”, ,,Bog stwarza [wigc]
ciagle, lecz za pomoca przyczyn, ktére utworzyt jednorazowo™”®.

Wedhug tej starozytnej interpretacji Biblii Boze stworzenie zawiera we-
wnetrzne przyczyny, ktore dziatajac w naturze, powoduja jej rozwoj i zmien-
no$¢. Nie oznacza to, rzecz jasna, ze Augustyn nauczat teorii ewolucji; nikt
przeciez za jego czasOw o niej nie styszal. Znaczy to jednak, ze jego sposob
rozumowania bardzo przydatby si¢ dzisiaj kazdemu chrze$cijaninowi, ktory
chce by¢ wierny zaréwno Biblii, jak i naukowym osiagnigciom wspodtczesnego
rozumu: ,,Poglad $w. Augustyna ro6zni si¢ bardzo od wspoélczesnych teorii [...],
$wiadczy jednak o genialnej intuicji i gdyby teologowie rozwingli jego mysli,
nie dosztoby na pewno do wielu naiwnych ttumaczen [Pisma Swigtego]””.

Nawet jesli ks. profesor Granat do$¢ krytycznie ocenia wiele popularnych me-
tod czytania Ksiggi Rodzaju, to od razu podaje nam drogg prawidlowa: ,,Gdyby
nowozytna egzegeza poszta sladami szkoly aleksandryjskiej, a glownie za genial-
nymi intuicjami $w. Augustyna, wowczas tatwiej chrzescijanscy pisarze przepro-
wadziliby réznice migdzy trescia religijno-moralna i historyczna a sama oprawa i
metoda, ktora musiata by¢ dostosowana do owczesnych wyobrazen. Droga ta
zastata zaniedbana i dlatego pojawita si¢ znaczna ilo§é chybionych prob”'.

7 W. GRANAT, Dogmatyka katolicka, t. 2: Bog Stworca — aniotowie — cztowiek, Lublin 1961,
s. 47.

8 Tamze, s. 48; por. AUGUSTYN, De Genesi ad litteram libri duodecim, 1V, 33, Patrologia
Latina 34, za: http://www.sant-agostino.it/latino/genesi_lettera/index.htm (2009).

% W. GRANAT, Dogmatyka katolicka, t. 2, dz. cyt., s. 49.

19 Tamze, s. 46.
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II. JAK EWOLUOWALI JEZUICI

Nasze negatywne oczekiwania co do czasoOw przedsoborowych raczej si¢ nie
potwierdzity. Przy pierwszej probie lektury podrgcznika dogmatyki z tamtych
lat znalezliSmy do$¢ podobne podejscie, ktorym i dzi§ Kosciot kieruje sig
w sprawach ewolucjonizmu. Szukajmy wigc dalej, siegajac teraz do podreczni-
ka z jeszcze wczedniejszego pokolenia, z lat czterdziestych XX wieku.
Ks. Franciszek Kwiatkowski, jezuita i profesor Fakultetu Filozoficznego Kole-
gium Jezuitow w Krakowie, nauczal wtedy w podreczniku Filozofia wieczysta
w zarysie na temat intrygujacych nowin z dziedziny biologii, a zwlaszcza
o .ewolucji, czyli o przemianie czy statoici gatunkéw istot zyjacych”''.
Co ciekawe, podane tam ogolne zasady rozumowanie sa w calej rozciaglosci
przydatne dla nas takze i dzi$. Cytujac obszerne fragmenty opisu stworzenia
z Ksiggi Rodzaju, ks. prof. Kwiatkowski stwierdza: ,,Znawcy Pisma §w. ucza,
ze pisarz natchniony [...] chce podkresli¢, iz caly $wiat pochodzi od Boga, nie
wyjasnia jednak, w jaki sposob poszczegolne byty pochodza od Boga; wskazuje
tylko na to, ze byty przedtem stworzone miaty wspotudziat w dalszej Bozej
dziatalnosci. Jaki? To juz rzecz dociekan rozumowych”'?,

Jak wida¢, sze$cdziesiat lat temu w polskiej uczelni katolickiej wyktadano
spraw¢ dos¢ podobnie jak dzi§: Biblia przekazuje nam prawdeg o stworzeniu
$wiata, a rozum poprzez swa naukowa dzialalno§¢ pomaga nam zrozumie¢ hi-
storyczny przebieg dziejow zycia na Ziemi.

Mozliwo$¢ ewolucji w obrgbie $wiata roslin 1 zwierzat byta w tym podrecz-
niku traktowana jako oczywisto$¢: ,,czy na poczatku stworzyl Bog jedna rosli-
ng, i to [....] w stanie zarodkowym, czy stworzyt wiele typow roslinnych, tego
nie rozstrzyga autor natchniony”; ,,czy Bog powotat do bytu jedno zwierzg: i to
najnizsze, i to w stanie zarodkowym, a nie w stanie rozwini¢tym, tego nie roz-
strzyga autor natchniony; pozostawia to dociekaniu ludzkiemu”". Co wigcej,
taka samg oczywistos$cia jest mozliwos¢ ewolucji ciata cztowieka ze §wiata
zwierzat: ,,Cialo cztowieka pochodzi z mutu ziemi [...]. Czy mozna pojaé go
szerzej, jako mut ziemi juz uorganizowany, jako jakie§ wyzsze zwierzg? [...]
Znawcy Pisma $w. zaznaczaja, ze gdyby nauka dowiodla, Ze cialo czlowieka
pochodzi od zwierzgcia, nie mieliby trudnosci: [...] Bog bowiem moégt postuzy¢

si¢ cialem zwierzecia przy stwarzaniu cztowieka”'*.

"' F. KWIATKOWSKI, Filozofia wieczysta w zarysie, t. 2: Filozofia bytu. Filozofia $wiata nie-
organicznego. Filozofia duszy, Krakow 1947, s. 251. Podrecznik ten wydano ,,za zezwoleniem
wladzy duchowne;”.

" Tamze, s. 252.

'3 Tamze.

' Tamze, s. 252-253. Nie jest dla nas na tym miejscu specjalnie istotne, ze ks. Kwiatkowski
opowiada si¢ przy tym za bezpo$rednia Boza interwencja stworcza przy powstaniu pierwszej rosliny
1 pierwszego zwierzgcia, a takze — jako za hipoteza bardziej prawdopodobng — przy powstaniu ciata
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Dla ks. prof. Kwiatkowskiego istotne bylo — wazne takze dla nas — rozroz-
nienie ewolucjonizmu skrajnego i ewolucjonizmu umiarkowanego. Skrajna
posta¢ ewolucjonizmu jest materialistyczna w tym sensie, ze nie uznaje ,,istot-
nej wyzszosci miedzy materia a zyciem, czuciem i umystem”. Natomiast postac
umiarkowana to twierdzenie, ze ,,w obrgbie $wiata roslinnego i podobnie
w obrebie $wiata zwierzgcego istnieje [...] przemiana gatunkow”. Taki ,,ewolu-
cjonizm umiarkowany nie sprzeciwia si¢ ani rozumowi, ani wierze”".

Ksiadz Kwiatkowski widziat trudno$ci w przyjeciu ewolucjonizmu, ale tylko
na plaszczyznie naukowej. Domagat si¢ bogatszych danych paleontologicznych
i bardziej przekonujacych wyjasnien mechanizmu ewolucji. Te podawane za
jego czasow wydawaly mu sie stanowczo niewystarczajace'®. Blednie tez oce-
nial naukowe wskazowki dotyczace dtugosci historii rodzaju ludzkiego na Zie-
mi. To jednak sa sprawy drugorzedne wobec tego, co nas w tym miejscu intere-
suje: zasadnicze uznanie, ze teoria ewolucji jest mozliwa do przyjecia dla kato-
lickiego intelektualisty.

III. DARWIN NA MUSZCE KATOLICKICH APOLOGETOW

Skoro nie udalo si¢ nam tuz po drugiej wojnie swiatowej znalez¢ §ladow inte-
lektualnej bitwy przy konfrontacji katolickiego podrecznika z biologicznym ewolu-
cjonizmem, to moze wigcej szczegscia bedziemy mieli, odwotujac sig do lat zwiaza-
nych z pierwsza wojna? Zagladamy wigc do powstatego w 1918 roku i rozpadaja-
cego si¢ juz nieco tomu zatytulowanego Apologetyka podreczna: Obrona wiary
katolickiej z odpowiedziami na zarzuty'’. Byé moze to zrodio okaze sig¢ bardziej
obiecujace. Skoro apologetow ocenia si¢ niekiedy jako towarzystwo kiotliwe i za-
czepne, moze wigc wreszcie doczekamy si¢ rzetelnych dowodow walki KoSciota z
Darwinem? Zreszta czy autor, ktorzy zgodnie z zasadami 6wczesnej ortografii pisat
0 ,teoryi rozwoju, czyli ewolucyi”lg, moglby wznie$¢ si¢ na nasz wspolczesny
poziom rozumienia tego zagadnienia? Sprawdzmy!

Zwolennikow przedstawiania historii Kosciota jako instytucji walczacej
z nauka nieprzyjemnie zaskoczy juz pierwsze zdanie na ten temat z Apologetyki
sprzed dziewigédziesigeiu lat: , Kwestya rozwoju gatunkow oraz pochodzenia
cztowieka sama przez sig¢ nie nalezy $cisle do zakresu apologetyki; albowiem

pierwszych ludzi. Jest to rodzaj jakby pierwotnej wersji teorii intelligent design. To, co nas tutaj
interesuje, to fakt przyjmowania za oczywista mozliwosci historii Zycia na Ziemi w takiej postaci, ze
obecnie istniejace gatunki powstawaty stopniowo, jedne z drugich, droga ewolucji.

15 Tamze, s. 253.

16 Tamze, s. 257-267.

17'S. BARTYNOWSKI, Apologetyka podreczna. Obrona wiary katolickiej z odpowiedziami na
zarzuty, Krakow 1918, wydanie trzecie uzupelnione (pierwsze wydanie tej ksiazki powstato
w 1911 roku). Jest to przepracowana i uzupetniona wersja niemieckojgzycznej ksiazki: J. LINDEN,
Kleine Apologetik oder Begriindung des katholischen Glaubens, Regensburg 1895.

18 Tamze, s. 159.
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bez wzgledu na to, w jaki sposob rozwijaja si¢ poszczegolne gatunki istot zyja-
cych, Bog zawsze jest ich Stworcg”.

Jedynym problemem dostrzeganym przez autora-apologet¢ jest to, ze ,,szerzy-
ciele niewiary wyprowadzaja z tej teoryi wnioski nieoparte na $cisle naukowych
dowodach i twierdza [...], ze dusza ludzka nie r6zni sig istotnie od duszy zwierze-
cej”". Ale to brzmi bardzo podobnie do wspotezesnych nam wypowiedzi Magiste-
rium Kosciola na ten temat, wyjawszy oczywiscie styl 1 sformulowania. Przesledz-
my jednak argumenty jezuickiego apologety z poczatkéw minionego stulecia.

,»Pismo §w. nie wspomina wyraznie, ile gatunkow roslin i zwierzat zostato
stworzonych ani w jakim stopniu rozwoju [...], ani wreszcie czy pierwotne
gatunki byly te same, co dzi$ istniejace”, pisze uczony jezuita, przypominajac
dziewigtnastowieczna nauke papieza Leona XIII, ze ,,Pismo $w. nie jest pod-
recznikiem historyi naturalnej [...]; ma poucza¢ ludzi o Bogu, nie za$§ torowac
droge naukom przyrodniczym”. Ostatecznie wigc ,,zagadnienia odnoszace si¢
do rozwoju stworzonych przez Boga istot organicznych naleza do nauk przy-
rodniczych i rzecza tych nauk jest sprawe rozwoju blizej nam wyjasni¢”*.
Ks. Bartynowski przytacza przyktady z obserwacji roslin, $wiadczace jego zda-
niem o tym, ze warunki $rodowiskowe moga przyczyni¢ si¢ nie tylko ,,do po-
prawy gatunku, ale tez do jego przeksztalcenia si¢ w inny”. O tym samym prze-
konuje embriologia, wykazujaca, ze niejeden gatunek ,,posiadal narzady, [ktore]
z czasem wskutek ewolucyi utracit”. Wskutek tego nalezy sadzi¢, ze ,,pdzniej
spotykane gatunki pochodza od dawniejszych”, ze ,,gatunki nie sa state, ale —
rozwijajac si¢ — moga tworzyé nowe™?'.

Wyraznie odbiega od tej linii rozumowania postawa ks. Bartynowskiego wobec
problemu pochodzenia czlowieka. W tej kwestii stwierdza: ,,Kto teorye ewolucyi
rozciaga takze i na pochodzenie czlowieka co do ciala, ten w swoim rozumowaniu
idzie dalej, anizeli upowazniaja go S$ci$le naukowe dowody. Ten wprawdzie nie
sprzeciwia si¢ wyraznie okres§lonemu dogmatowi, jednak nie zgadza si¢ ze zdaniem
opartem na koécielnej Tradycyi i ogdlnie w Kosciele przyjetem”?.

Pozostanie dla nas nierozstrzygnigta juz na state zagadka, jaka postawe za-
jalby nasz apologeta, gdyby znane mu byly pdzniejsze wyniki paleontologii
i biologii molekularne;j.

Wyglada na to, ze spodziewanych odgloséw walki z pola bitwy i tym razem jest
mniej, niz mozna si¢ byto spodziewaé. Natomiast nie tylko spotykamy te sama
wyktadnig relacji nauk przyrodniczych do przekazu biblijnego, jaka znamy dzisiaj,
lecz wsparta jeszcze powolaniem si¢ na dziewigtnastowieczna nauke papieska.
Czyzby sprawa rzekomej bezpardonowej walki katolickiej lektury Biblii z ewolu-
cjonizmem byta bardziej skomplikowana, niz si¢ na poczatku wydawato?

1 Tamze.

2 Tamze, s. 161.

2 por. tamze, s. 163-165.
2 por. tamze, s. 190.
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Na zakonczenie tego etapu naszych poszukiwan przytoczymy przyktad ilu-
strujacy zaskakujaca niezmienno$¢ katolickiego przekazu na temat traktowania
ewolucjonizmu przez teologig. Kilka lat temu amerykanski fizyk teoretyk i apo-
logeta wiary chrzescijanskiej zarazem, Stephen Barr, debatowat z tezami zago-
rzalego ateisty Richarda Dawkinsa na temat wnioskow ptynacych ze ztozonosci
przyrody®. Barr przypominat najpierw sformutowany niegdy$ w kregach chrze-
Scijanskich ,,argument zegarmistrza” (jesli kto$ znajdzie zegarek na plazy,
nie powie, ze powstat on przez przypadek z piasku, ale zapyta: «kto go skon-
struowal? kto jest zegarmistrzem?»; jesli kto$ znajdzie zywy organizm, niech
zapyta: «kto go stworzylt? kto jest Stworca?»). Nastepnie za$ przypomniat od-
rzucenie przez Dawkinsa argumentu zegarmistrza (to przyroda jest Slepym ze-
garmistrzem dziatajacym przez mechanizm ewolucji, nie potrzebujemy wigc
Boga jako wyjasnienia zagadki zycia).

Ze swojej strony S. Barr przekonywat: ,,Jesli jednak wszech§wiat jest Slepym
zegarmistrzem, to dopiero jest cudem! Gdyz czyms$ nieskonczenie wigkszym
jest zaprojektowac zegarmistrza niz zegar. Nie musimy przeciwstawia¢ ewolu-
cji planowi [Bozemu], jesli uznamy, ze ewolucja jest czgscia Bozego planu”.

Czy w tekscie S. Barra odkrywamy rewolucyjna zmiang katolickich pogla-
dow na temat ewolucji? Czy jest to wynik zerwania z tradycja w tej materii?
Albo odkrycie, ktore zaskakuje i bulwersuje tradycyjnego katolika? Nic podob-
nego! Porownajmy te slowa z jak najbardziej tradycyjna apologetyka sprzed
wieku naszego znajomego jezuity ks. Bartynowskiego: ,,Teorya ewolucyi by-
najmniej nie stoi w sprzecznosci z chrzescijanskim swiatopogladem i z nauka
Kosciola, bo w niczym nie uchybia pojeciu Stworey. [...] Owszem, jesli Boga
uwaza¢ begdziemy za Stworcg wszechrzeczy 1 przyjmiemy, ze Swiat stworzony
przez Niego rozwinal si¢ samodzielnie, to wowczas nasze pojecie o Bogu beg-
dzie daleko wyzsze i wspanialsze, anizeli gdybysmy przypuszczali, ze Bog nie-
ustannie wkracza w prawa przyrody [...]. Bog nie potrzebuje stwarza¢ nowych
gatunkéw, gdy one moga same sig rozwinaé droga ewolucyi”™.

Co wigcej, nasz apologeta u§wiadamia czytelnikowi, ze podana przez niego
metoda interpretacji Biblii ,,to nie nowa, ale stara zasada; pozwala nam w zu-
petosci pogodzi¢ teoryg ewolucyi jako przyrodniczo-naukowa hipotezg i teo-
rye z chrze$cijanskim $wiatopogladem”?.

Whniosek? Autorzy cennych mysli i pouczajacych sformutowan z poczatkéw
naszego XXI wieku czerpia pelnymi gar§ciami z tradycji majacych juz 100 lat.
Jest to fakt catkiem pozytywny: przeciez ciaglo$¢ chrzescijanskiej mysli to uza-
sadniony powdd do dumy. Ale w naszych poszukiwaniach cofnijmy si¢ jeszcze
dale;j.

3 SM. BARR, The Miracle of Evolution, First Things (2006) February, za:
http://www. firstthings.com/article.php3?id_article=87 (2009).

2% S. BARTYNOWSKI, Apologetyka podreczna..., dz. cyt., s. 166-167.

% Tamze, s. 167.
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IV. CATHOLIC ENCYCLOPEDIA

Nieco wczesniej w Stanach Zjednoczonych powstato dzietlo o znacznie
wigkszych ambicjach: stynna Encyklopedia katolicka (Catholic Encyclopedia).
Pracg nad nia rozpoczeto w 1905 roku, a poszczegdlne tomy ukazywaly si¢ w
latach 1907-1912. Celem nowej encyklopedii miato by¢ podanie petnej nauki
katolickiej na cala gameg tematow i przekazanie, czego uczy Kosciot katolicki
o newralgicznych zagadnieniach §wiata. Encyklopedia opatrzona byla zawsze
stosownym imprimatur koscielnym.

Autorzy nie zapomnieli oczywiscie o hasle Evolution®. Biologiczna teoria
naukowa na jej temat byla wtedy sprawa do§¢ nowa, w roku 1909 mingto prze-
ciez zaledwie pigcdziesiat lat od opublikowania O pochodzeniu gatunkoéw Karo-
la Darwina. Kwesti¢ te¢ przedstawiano w Encyklopedii katolickiej jako sprawe
pierwszorzgdnej rangi: ,,Jedna z najwazniejszych kwestii dla kazdego wyksztal-
conego katolika dzisiaj brzmi: co mysle¢ o teorii ewolucji? Czy nalezy ja od-
rzuci¢ jako nieugruntowana i przeciwna chrzescijanstwu, czy tez przyjac jako
dobrze ustalong teorig catkowicie do pogodzenia z zasadami chrzescijanskiego
pojmowania wszech§wiata?”?’.

Autorzy nie zapomnieli o prekursorze nowoczesnej genetyki, Gregorze
Mendlu: w artykule o ewolucji, na stronie 659, widnieje jego podobizna w kolo-
ratce katolickiego duchownego i znajomej sutannie zakonnika. I nie zaniedbali
tez od razu na poczatku artykutlu ustawienia sprawy z punktu widzenia dogma-
tycznego: ,,Teoria ewolucji jako hipoteza naukowa pozostaje w petnej zgodno-
$ci z chrzescijanska wizja swiata, gdyz Biblia nie moéwi nam, w jakiej formie
obecnie istniejace gatunki roslin i zwierzat zostaly poczatkowo stworzone przez
Boga. Juz w 1877 roku Knabenbauer stwierdzil, ze «z punktu widzenia wiary
nie ma zadnych przeszkdd, aby dopusci¢ pochodzenie wszystkich gatunkow
roslin i zwierzat od kilku poczatkowych rodzajow»™*®.

Przy okazji warto zauwazy¢, ze zwolennicy pokojowej koegzystencji Ko-
Sciota z teoria ewolucji odsytaja nas w gltab XIX wieku, wyraznie sugerujac,
ze takze w miarg zblizania si¢ do poczatkowego punktu Darwinowskiej rewolu-
cji odnajdziemy dowody harmonijnego wspotistnienia wiary chrzescijanskiej
z ewolucjonizmem. Trzeba wigc bedzie i nam si¢ cofna¢ w naszych rozwaza-

20 E. WASMAN, H. MUCKERMANN, Evolution, art. cyt., s. 654-670.

27 One of the most important questions for every educated Catholic of today is: What is to be
thought of the theory of evolution? Is it to be rejected as unfounded and inimical to Christianity,
or is it to be accepted as an established theory altogether compatible with the principles
of a Christian conception of the universe?”, tamze, s. 654-670.

2 [...] the theory of evolution as a scientific hypothesis. It is in perfect agreement with the
Christian conception of the universe; for Scripture does not tell us in what form the present spe-
cies of plants and of animals were originally created by God. As early as 1877 Knabenbauer
stated «that there is no objection, so far as faith is concerned, to assuming the descent of all plant
and animal species from a few types» (Stimmen aus Maria Laach, XIII, p. 72)”, tamze, s. 654.



48 BP ANDRZEJ SIEMIENIEW SKI

niach, na pézniej zostawiajac zadanie jeszcze powazniejsze: oto Encyklopedia
katolicka wyraznie wyjasnia, ze tego typu podejscie nie jest zadna nowoscia, ale
wynika z zasad najwazniejszej linii Tradycji Kosciota: ,Jesli Bog powotat
do istnienia wszech$§wiat jednym stworczym aktem swej woli, to pozniejszy
jego rozwoj wedlug praw przyrody nadanych mu przez Stwoérce $wiadczy
o wickszej chwale Jego Boskiej mocy i madrosci. Sw. Tomasz mowi: «Potega
przyczyny jest tym wicksza, im dalej sigegaja jej skutkin (Summa contra genti-
les, 111, 77,3), a Suarez: «Bdg nie interweniuje bezposrednio w porzadek natu-
ralny tam, gdzie przyczyny wtérne wystarczaja, by wywola¢ zamierzony sku-
tek» (De opere sex dierum, 11, X, 13)”%.

Wizja harmonii teorii ewolucji z wiarg katolicka przedstawiona w Encyklopedii
zawiera elementy o6wczesnej ,.teorii inteligentnego projektu”, cho¢ tego okreslenia
wtedy jeszcze oczywiscie nie znano. Dlatego, wedlug autoréow hasta Evolution,
»teistyczna teoria ewolucji zaklada interwencje ze strony Stworcy przy powstaniu
pierwszych organizmow [...] oraz domaga si¢ stworczego aktu dla powstania ludz-
kiej duszy, gdyz dusza nie moze powstaé¢ z materii”*’. Uwaga jednak! Mowa tu o
duszy, a nie o ciele, gdyz nie ma nic sprzecznego z dogmatami wiary w przypusz-
czeniu, Ze moglo ono powsta¢ na drodze ewolucji: ,,Jak wylozyt to §w. Augustyn,
nie jest samo w sobie niemozliwe, aby Bog poshuzyt si¢ naturalnymi, ewolucyjnymi
przyczynami w powstaniu ludzkiego ciata. [...] Tylko co do duszy, ktdra ma nature

duchowa, musimy odnie$é jej poczatki do stworczego aktu Boga™'.

V. TEN STRASZNY WIEK XIX

Skoro w pigc¢dziesiata rocznic¢ powstania dzieta Darwina katolicki Swiat w
osobach swoich intelektualistow nie widziat sprzeczno$ci migdzy powstawa-
niem gatunkéw na drodze ewolucji a Pismem Swietym, to moze zwolennicy
teorii nieuchronnej wojny nauki z religia znajda wigcej materiatu w XIX wieku?
Cho¢ zauwazyliSmy juz, ze z pewnych wzmianek poczynionych w dotychcza-

# _If God produced the universe by a single creative act of His will, then its natural develop-
ment by laws implanted in it by the Creator is to the greater glory of His Divine power and wis-
dom. St. Thomas says: «The potency of a cause is the greater, the more remote the effects to
which it extends» (Summa c. Gent., III, c. Ixxvii); and Suarez: «God does not interfere directly
with the natural order, where secondary causes suffice to produce the intended effec» (De opere
sex dierum, II, c. x, n. 13)”, tamze, s. 654-655.

30 [...] the theistic theory of evolution postulates an intervention on the part of the Creator in
the production of the first organisms. When and how the first seeds of life were implanted in
matter, we, indeed, do not know. The Christian theory of evolution also demands a creative act for
the origin of the human soul, since the soul cannot have its origin in matter”, tamze, s. 655.

31" That God should have made use of natural, evolutionary, original causes in the production
of man’s body, is per se not improbable, and was propounded by St. Augustine [...]. And the
human soul could not have been derived through natural evolution from that of the brute, since it
is of a spiritual nature; for which reason we must refer its origin to a creative act on the part of
God”, tamze, s. 655.
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sowych naszych rozwazaniach wyraznie wynikato, ze takze i wtedy wigcej mo-
glo by¢ w tej kwestii pokojowej wspotpracy niz wojennej agres;ji.

Trudno o bardziej wyrazisty przyklad tonu 6wczesnych polemik niz katolicka
reakcja na prac¢ Darwina w postaci napisanej w 1871 roku ksiazki On the Gene-
sis of the Species®*. Tytul wyraznie nawiazuje zaréwno do Darwina (On the Ori-
gin of the Species z roku 1859), jak i do Ksiegi Rodzaju (Genesis). Autorem dzie-
fa byt Brytyjezyk, St. George Mivart (1827-1900), czlowiek o pasjonujacej bio-
grafii, w ktorej znalazto si¢ przyznanie mu przez papieza Piusa IX tytutu doktora
filozofii, jak rowniez konflikt z Ko$ciotem az do interdyktu (ale ta druga czgs¢ —
jako duzo pdzniejsza — nie musi nas tutaj interesowac).

W tym samym roku, w ktorym Darwin wydal swoja prace O pochodzeniu
cztowieka (Descent of Man, 1871), Mivart napisat rodzaj katolickiej odpowiedzi
na proby jednoznacznie ateistycznej interpretacji darwinizmu. Pig¢ lat pozniej
otrzymat od papieza Piusa IX doktorat. Wiadomo, ze papiez ten opisywany jest
jako klasyczny przyktad katolickiego, dziewigtnastowiecznego konserwatysty —
ogtlosil przeciez stynny Syllabus, potepiajacy socjalizm i modernizm. Bedzie
wigc niezwykle ciekawe przekonanie si¢ na wlasne oczy, jakie to poglady
Mivarta na temat ewolucji wspotgraly z naukowym wyrdznieniem przyznanym
mu przez tak konserwatywny, najwyzszy autorytet Kos$ciota katolickiego.

Jak Mivart sformutowat cel napisania ksiazki On the Genesis of the Species?
Oto fragment, w ktérym wyjasnia to czytelnikowi: ,,Zamierzeniem byto popar-
cie nauki o powstaniu gatunkow w drodze ewolucji, na mocy zwyktych praw
przyrody, przy dzialajacym «doborze naturalnymy; jednoczesnie za$§ przypo-
mnienie niektorym osobom, ze nie ma i nie moze by¢ absolutnie niczego
w naukach przyrodniczych, co przeszkadzaloby uwaza¢ owe prawa przyrody za
dziatanie zgodne z Boza Opatrzno$cia i postuszne stworczemu fiat wypowie-
dzianemu «na poczatku» nad pierwotnym kosmosem przez Tego, ktory jest
Stworzycielem, podtrzymuje §wiat i jest jego Panem™’.

To nieco zawile zdanie, tchnace literackim patosem dziewigtnastego stule-
cia, przekazuje mysl autora popierajacego w petni wizje¢ ewolucyjnej historii
biologicznego zycia ziemskiego. Z drugiej jednak strony niesie zapewnienie,
ze poglad taki nie przeszkadza absolutnie chrzeécijanskiej wierze w Boga Stwo-
rzyciela. Tak sformutowany cel ksigzki pochodzacej z 1871 roku zadziwia dzi-
siejszego czytelnika: jesli bowiem Mivartowi udato si¢ ten cel zrealizowac,
to trwajace w najlepsze do dzi$, zwlaszcza w $rodowisku anglosaskim, ta-

32 ST.G. MIVART, On the Genesis of the Species, New York 1871; zob. http://www. macrode-
velopment.org/mivart/Genesis_of Species.pdf (2009).

33 The aim has been to support the doctrine that these species have been evolved by ordinary
natural laws [...] controlled by the subordinate action of «Natural Selection», and at the same
time to remind some that there is and can be absolutely nothing in physical science which forbids
them to regard those natural laws as acting with the Divine concurrence and in obedience to a
creative fiat originally imposed on the primeval Cosmos, «in the beginningy», by its Creator, its
Upholder, and its Lord”, tamze, s. 306-307.
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kie systematyczne przeciwstawianie ewolucjonizmu i kreacjonizmu, jakby te
poglady wzajemnie si¢ wykluczaty, byloby jakim$ kompromitujacym anachro-
nizmem. Przystapmy wigc do pracy i sprawdzmy, na ile udato si¢ Georgowi
Mivartowi wypehi¢ swoje zamierzenia.

Poczatek tej waznej katolickiej odpowiedzi na mys$l Darwina niesie zapew-
nienie o intelektualnej wielkosci tworcy teorii ewolucji: ,,wiele zawdzigczamy
nieocenionym wysitkom i1 aktywnym umystom Karola Darwina i Alfreda Wal-
lace’a™, a ,,idee pana Darwina sa, byé moze, najbardziej interesujaca teoria
w dziedzinie nauk przyrodniczych, jaka ogloszono w naszym stuleciu™.
Co ciekawe, wbrew tendencjom wielu wspotczesnych tzw. kreacjonistow
Mivart bynajmniej nie koncentruje si¢ na stabych punktach darwinizmu; wrecz
przeciwnie, raczej spodziewa si¢, ze z biegiem czasu bedzie ich ubywac:
,»0golna teoria ewolucji juz od jakiego$ czasu systematycznie zyskuje na zna-
czeniu i mozna spokojnie przewidywaé, ze w krotkim czasie ilos¢ faktow po-
twierdzajacych ja znacznie wzro$nie”*®. Z réwna pewnoscia, co w sprawie
przybywania naukowych argumentéw na rzecz darwinizmu, Mivart pisze
o braku jakiegokolwiek intelektualnego konfliktu z wiara: ,,upowszechnianie si¢
tej teorii nie powinno nikogo niepokoi¢, gdyz jest ona z cala pewnos$cia dosko-
nale zgodna z jak najbardziej $cista i prawowierna teologia chrzescijanska™’.

Autor jest oczywiscie §wiadomy, ze wspolczesny mu stan europejskich
umystow na razie nie potwierdza jego tez. Sygnalizuje, ze z ewolucjonizmu —
czy to w wersji darwinowskiej, czy tez w jakiej$ innej — wyciagano pospiesznie
antyreligijne tezy; sa one jednak nieuzasadnione®®. Wspomina przeciwnikow
ewolucjonizmu na gruncie religijnym (nazywa t¢ postawe odium theologicum):
»leoria ta byla gwaltownie atakowana i oskarzana jako niechrzescijanska,
anawet z koniecznosci ateistyczna”. Informuje nas jednak i o drugiej stronie
medalu. Dla czgsci zwolennikow teorii ewolucji motywem byta nieche¢é do
religii (a wigc odium antitheologicum): ,byta wykorzystywana przez antyreli-

gijnych pisarzy jako bron zaczepna wérod zniewag i drwin” .

34 We are mainly indebted to the invaluable labors and active brains of Charles Darwin and
Alfred Wallace”, tamze, s. 14.

35 This conception of Mr. Darwin’s is, perhaps, the most interesting theory, in relation to
natural science, which has been promulgated during the present century”, tamze, s. 18.

36 The general theory of evolution has indeed for some time past steadily gained ground, and
it may be safely predicted that the number of facts which can be brought forward in its support
will, in a few years, be vastly augmented”, tamze, s. 16.

37 The prevalence of this theory need alarm no one, for it is, without any doubt, perfectly
consistent with strictest and most orthodox Christian theology”, tamze, s. 16.

38 _The consequences which have been drawn from Evolution, whether exclusively Darwinian or
not, to the prejudice of religion, by no means follow from it, and are in fact illegitimate”, tamze, s. 17.

39 It is true (and in appreciating some of Mr. Darwin’s expressions it should never be forgot-
ten) that the theory has been both at its first promulgation and since vehemently attacked and
denounced as unchristian, nay, as necessarily atheistic; but it is not less true that it has been made
use of as a weapon of offence by irreligious writers, and has been again and again, especially in
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W ksiazce St. George’a Mivarta On the Genesis of the Species nie zabrakto
barwnych (i udokumentowanych) przyktadow takich atakow na wiarg. Jeden
z nich przytoczymy w calej okazatosci, gdyz dobrze oddaje wysoka temperature
polemik tamtych niezwyktych lat. Oto opinia dziewigtnastowiecznego zoologa
niemieckiego, J.A. Wagnera, piszacego o misjonarzach chrzescijanskich wcze-
snego Kosciota: ,,Ta nowa religia, wskutek ktorej kwitnaca uprzednio cywilizacja
rzymska popadta w stan barbarzynstwa, zostala prawdopodobnie wprowadzona
przez ludzi, w ktdrych czaszkach anatomowie rozpoznaja dobrze rozwinigte ce-
chy malpie [...]. Nazwalbym te waskie, malpie czaszki «czaszkami apostolski-
mi», gdyz — jak mysle — musiaty odpowiada¢ typowi Piotra Apostota™*.

Jak mozna sobie wyobrazi¢, takie argumenty wypowiadane przez profeso-
row biologii nie mogty budzi¢ entuzjazmu w gronie ludzi wierzacych.

Z kolei zdecydowanie katoliccy Irlandczycy zapewne nie byli zbyt szczesli-
wi, kiedy Darwin wyktadat im o naukowym odkryciu przyczyn istnienia wyz-
szych i nizszych ras ludzkich. Rasy nizsze znajduja si¢ po prostu na mniej za-
awansowanym szczeblu ewolucji 1 stad biora si¢ ich niedomagania intelektual-
ne. Niekiedy rozwazania Darwina przybieraty forme bardzo praktyczna i doty-
czyly grup ludzkich znanych wszystkim z sasiedzkiego doswiadczenia.
Oto posrod ludoéw cywilizowanych ,,cztonkowie spoteczenstwa, ktorzy sa bez-
mys$lni, zdegenerowani i wystepni, maja tendencje do mnozenia si¢ szybciej niz
cztonkowie przewidujacy i cnotliwi™*'.

Dla zilustrowania tego niepokojacego zjawiska tworca teorii ewolucji przy-
tacza opini¢ jednego z badaczy na temat wyzszo$ci germanskich Sasow nad
irlandzkimi Celtami: ,,LekkomyS$lny Irlandczyk, niechlujny i bez ambicji, mno-
zy si¢ jak krolik, gdy tymczasem skromny, przezorny, szanujacy si¢ i ambitny
Szkot, surowy w moralnosci, peten rozsadku i intelektualnej dyscypliny [...],
pozostawia niewiele potomstwa”**.

Na skutki tych niepozadanych procesow konkurencji ras ludzkich nie trzeba
dhugo czekac, jak wynika z kontynuacji naukowego przyktadu przytaczanego przez
Darwina: ,,Przypus¢my, ze jaki$ kraj zasiedlilo poczatkowo 1000 Sasow i 1000

Continental Europe, thrown, as it were, in the face of believers, with sneers and contumely”,
tamze, s. 24-25.

40" It is not so very improbable that the new religion, before which the flourishing Roman ci-
vilization relapsed into a state of barbarism, should have been introduced by people in whose
skulls the anatomist finds simious characters so well developed [...]. I shall [...] call these simi-
ous narrow skulls [...] «Apostle skulls», as I imagine that in life they must have resembled the
type of Peter the Apostle”, tamze, s. 26.

4 Thus the reckless, degraded, and often vicious members of society, tend to increase at a
quicker rate than the provident and generally virtuous members”, CH. DARWIN, The Descent of
Man and Selection in Relation to Sex, t. 1, London 1871, s. 174, za: http://darwin-
online.org.uk/contents.html (2009).

42 The careless, squalid, unaspiring Irishman multiplies like rabbits: the frugal, foreseeing,
self-respecting, ambitious Scot, stern in his morality, spiritual in his faith, sagacious and disci-
plined in his intelligence [...] leaves few behind him”, tamze.
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Celtow. Po kilkunastu pokoleniach pig¢ szostych ludnosci stanowic¢ beda Celtowie,
chociaz pig¢ szostych majatku, wiadzy i intelektu bedzie nalezalo do pozostalej
jednej szostej, do Saséw. W wiecznej «walce o przetrwanie» to rasa nizsza i mniej
uprzywilejowana zwyciezy, i to nie wskutek swych cnét, ale wskutek stabosci”®.

Dzisiejszego czytelnika przeraza tego typu rozwazanie, zwlaszcza gdy ma
w pamigci histori¢ Europy pierwszej potowy XX wieku. Jeszcze bardziej nie-
pokoi sposob, w jaki Darwin ocenia fakt, iz ,,klasy najubozsze tlocza si¢ w mia-
stach”, a wykazano, ze ,,$miertelnos¢ jest w miastach znacznie wyzsza niz na
wsi”. Komentuje to jako istnienie mechanizmu regulujacego tendencj¢ do dege-
neracji ludzkosci*. Znowu trzeba zauwazyé, ze ten styl myslenia o ludzkosci
musial przysparza¢ zasadniczych trudnosci chrze$cijanskim myslicielom.

Rasizm polegajacy na rozréznieniu wsrdd ludzkosei ras i na dowodzeniu,
7e 10znig si¢ one szczeblem ewolucyjnego rozwoju, nalezat w tamtych czasach
do stylu myslenia bardzo wielu przodujacych ewolucjonistow, tacznie z Darwi-
nem. ,,W niezbyt odleglej przysztosci — pisat Darwin — cywilizowane rasy
cztowieka niemal na pewno dokonajq na calym $wiecie eksterminacji ras dzi-
kich i zastapia je”. A wtedy — jak wywodzit — tatwiej tez bedzie dostrzec rozni-
ce migdzy czlowiekiem a malpa. Rdznica miedzy pawianem a przyszitym, bar-
dziej wyewoluowanym cztowiekiem ,,w bardziej cywilizowanej, miejmy na-
dziejeg, postaci niz dzisiejsza rasa kaukaska” bedzie przeciez znacznie wyraz-
niejsza niz dzisiejsza roznica ,,miedzy Murzynem a gorylem”*.

Ale oczywiscie ewolucjonizm sam w sobie wcale nie musial prowadzi¢ do
takich aberracji; mozna byto przeciez pisa¢ o ewolucji réwniez w sposob wolny
od rasizmu. Dlatego, jak zauwazyt Mivart, ,,wielu wyrdzniajacych si¢ myslicieli
chrzescijanskich przyjmuje zaréwno ideg stworzenia, jak i idee ewolucji”*.
Dlaczego? Po wyjasnienie tej zagadki nasz autor siggnat do teologii (dla wyja-
$nienia tre$ci pojecia stworzenia) oraz jednoczesnie do historii chrzescijanstwa
(w poszukiwaniu przedewolucjonistycznej mysli ojcow Kosciota).

Zacznijmy od teologicznej precyzji (zreszta z trudem tlumiac w sobie po-
czucie zdziwienia, dlaczego dzisiejsze niekonczace si¢ debaty w stylu ,,kreacjo-

# Given a land originally peopled by a thousand Saxons and a thousand Celts — and in a
dozen generations five-sixths of the population would be Celts, but five-sixths of the property, of
the power, of the intellect, would belong to the one-sixth of Saxons that remained. In the eternal
«struggle for existence», it would be the inferior and Jess favoured race that had prevailed — and
prevailed by virtue not of its good qualities but of its faults”, tamze.

a4 .- There are, however, some checks to this downward tendency. We have seen that the intemper-
ate suffer from a high rate of mortality, and the extremely profligate leave few offspring”, tamze, s. 175.

4 At some future period, not very distant as measured by centuries, the civilised races of
man will almost certainly exterminate and replace throughout the world the savage races. [...]
The break will then be rendered wider, for it will intervene between man in a more civilised state,
as we may hope, than the Caucasian, and some ape as low as a baboon, instead of as at present
between the Negro or Australian and the gorilla”, tamze, s. 201.

% Many distinguished Christian thinkers have accepted and do accept both ideas, i.., both
«creation» and «evolution»”, ST.G. MIVART, On the Genesis of the Species, dz. cyt., s. 29.
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nisci przeciw ewolucjonistom” nie odwotuja si¢ do tych koniecznych rozréz-
nien i dlatego nie dochodza do zadnych konkretnych wynikow).

Po pierwsze wigc, jak definiuje Mivart, akt stworzenia to nie cudowne za-
wieszenie praw przyrody, ale wlasnie ustanowienie tych praw. Trzeba wiec dla
precyzji mowic o trzech réznych znaczeniach terminu ,,stworzenie”.

,»W najwezszym i najbardziej precyzyjnym znaczeniu stworzenie to absolut-
ny poczatek wszystkiego w Bogu, bez zadnego istniejacego wczesniej materia-
hu. Jest to dziatanie nadprzyrodzone.

W znaczeniu drugorzednym i szerszym stworzenie to ksztattowanie wszyst-
kiego przez Boga na sposob pochodny. Oznacza to, ze istniejaca uprzednio
materia zostata stworzona z mozliwoscia ewoluowania w sprzyjajacych oko-
liczno$ciach do wszystkich roznych form, jakie pdzniej przyjmie. A poniewaz
ta mozliwo$¢ pochodzi od Boga, gdyz to On ustanowit prawa i moce natury,
to slusznie méwi si¢ o Nim, ze jest Stworca takze wszystkich pozniejszych jej
form [...]. Jest to naturalne dzialanie Boga w fizycznym S$wiecie i nalezy je
odrézni¢ od Jego dzialania bezposredniego, ktére nazwa si¢ nadprzyrodzonym.

W trzecim wreszcie znaczeniu slowo ,,stworzenie” mozna odnie$¢ w sensie
mniej juz wlasciwym do wytworzenia jakiejkolwiek ztozonej struktury przez
istotg¢ obdarzona $wiadomoscia i wolng wola [...], na przyktad gdy mowi sig
o jakim$ cztowieku, ze stworzyt muzeum. Takie dziatanie stworzonej i $wiado-
mej inteligencji jest w pelni naturalne, ale wykracza poza fizyczne, dlatego
mozna je nazwac ponadfizycznym.

Mamy wigc:

(1) dziatanie bezposrednie i nadprzyrodzone;

(2) dziatanie fizyczne;

(3) dziatanie ponadfizyczne,

a te ostatnie dwa naleza do $wiata natury”*’.

Ten nieco dluzszy wywod precyzujacy teologiczne pojecie stworzenia pro-
wadzi Mivarta juz szybko do wniosku, ze konflikt miedzy ewolucjonistycznym
rozumieniem historii Zycia na Ziemi a wiara chrze$cijanska polega na nieporo-

47 In the strictest and highest sense «Creation» is the absolute origination of any thing by
God without preéxisting means or material, and is a supernatural act. In the secondary and lower
sense, «Creation» is the formation of any thing by God derivatively; that is, that the preceding
matter has been created with the potentiality to evolve from it, under suitable conditions, all the
various forms it subsequently assumes. And this power having been conferred by God in the first
instance, and those laws and powers having been instituted by Him, through the action of which
the suitable conditions are supplied, He is said, in this lower sense, to create such various subse-
quent forms. This is the natural action of God in the physical world, as distinguished from His
direct, or, as it may be here called, supernatural action. In yet a third sense, the word «Creationy
may be more or less improperly applied to the construction of any complex formation or state by
a voluntary self-conscious being [...], as when a man is spoken of as the creator of a museum [...]
etc. Such action of a created conscious intelligence is purely natural, but more than physical, and
may be conveniently spoken of as hyperphysical. We have thus (1) direct or supernatural action;
(2) physical action; and (3) hyperphysical action the two latter both belonging to the order
of nature”, tamze, s. 269.
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zumieniu. Niektorzy zaktadali, ze stowo ,,stworzenie” trzeba z konieczno$ci
zawsze rozumie¢ w sensie waskim, jako absolutne stworzenie, czyli jako dzia-
fanie nadprzyrodzone. ,,Ci przeciwstawiali si¢ dogmatowi stworzenia w wyima-
ginowanym przez siebie interesie nauk przyrodniczych”. Inni znowu zakladali, ze
ewolucja z koniecznosci oznacza zanegowanie dziatania Bozego, zaprzeczenie
Bozej Opatrznosei. ,,Ci z kolei zwalczali teori¢ ewolucji w wyimaginowanym
interesie religii”. Nasz autor podsumowuje: ,,wydaje si¢ jednak jasne, ze mysliciel
chrzescijanski ma catkowita swobodg z przyjeciu ogolnej teorii ewolucji”*®.

Po teologicznym wywodzie $ci$le terminologicznym przychodzi czas na
odwotanie si¢ do historii chrzescijanstwa. St. George Mivart przekonuje,
ze kiedy ojcowie KoSciota interpretowali biblijne zdanie ,,Niechaj ziemia wyda
[...]” (Rdz 1,11), to rozumieli je niekiedy tak: ,,Bog przekazal pewne sity pier-
wotnym elementom, ziemi i wodzie, co umozliwito im wydanie w spos6b natu-
ralny roznych gatunkéw istot zywych. Ojcowie uwazali, ze owe moce juz
na stale pozostaja ztaczone z tymi pierwotnymi elementami*’.

Nie brak doktadniejszych odniesien do konkretnych pisarzy z dawnych wie-
kow. Czytelnik wige dowiadywat si¢ w 1871 roku, ze §w. Augustyn w zadziwia-
jacy sposob ktadt nacisk na stworcze dzialanie Boze w sensie posrednim przy
stworzeniu form zycia organicznego. Podawatl dopiero co przedstawiona interpre-
tacje biblijnego tekstu Rdz 1,11: Bog udziela swojemu stworzeniu mocy rozwija-
nia sig, czyli dalszego ewoluowania w stosownych okoliczno$ciach. Oto tylko
dwa z wielu przykladow tekstow §w. Augustyna cytowanych przez Mivarta.

Pierwszy z nich mowi o powstaniu organizmow zywych na Ziemi wskutek
procesu odbywajacego si¢ w materii nieozywionej: ,,Szostego dnia zostaly
stworzone zwierzgta ziemskie, ostanie — by tak powiedzie¢ — wydobyte z ostat-
niego elementu §wiata [tj. z ziemi]; lecz tylko potencjalnie, gdyz ich rytmy roz-
woju mialy sig przejawi¢ widzialnie dopiero w ciagu jakiegos czasu™’.

8 The conflict has arisen through a misunderstanding. Some have supposed that by «crea-
tion» was necessarily meant either primary, that is, absolute creation, or, at least, some supernatu-
ral action; they have therefore opposed the dogma of «creation» in the imagined interest
of physical science. Others have supposed that by «evolution» was necessarily meant a denial
of Divine action, a negation of the providence of God. They have therefore combated the theory
of «evolution» in the imagined interest of religion. It appears plain, then, that Christian thinkers
are perfectly free to accept the general evolution theory”, tamze, s. 279.

9 Creation is not a miraculous interference with the laws of Nature, but the very institution
of those laws. Law and regularity, not arbitrary intervention, was the patristic ideal of creation.
[...] They held that when God said, «Let the waters produce», «Let the earth produce», He con-
ferred forces on the elements of earth and water, which enabled them naturally to produce
the various species of organic beings. This power, they thought, remains attached to the elements
throughout all time”, tamze, s. 30.

0 st Augustine insists in a very remarkable manner on the merely derivative sense in which
God’s creation of organic forms is to be understood; that is, that God created them by conferring
on the material world the power to evolve them under suitable conditions. He says in his book on
Genesis: «Terrestria animalia, tanquam ex ultimo elemento mundi ultima; nihilominus potential-
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Drugi cytat zawiera wzmianke o stynnej idei Augustyna, rationes seminales,
czyli zarodkowych przyczynach pozniejszego powstania na Ziemi roslin i zwie-
rzat: ,,W elementach materialnych tego $wiata sa jakie$ tajemnicze zarodki
wszystkich rzeczy, ktore rodza si¢ materialnie i widzialnie. Jedne z nich sa wi-
dzialne dla naszych oczu, na przyktad w owocach czy w zwierzgtach; inne za$
sa to zarodki tajemnicze, za pomoca ktorych na rozkaz Stworzyciela woda wy-
data pierwsze ryby i pierwsze ptaki, a ziemia — pierwsze rosliny oraz pierwsze
zwierzeta wedhug ich rodzajow™".

Do dalszych cytatéw tego typu warto bedzie wroci¢ przy innej okazji, ale te
przemawiaja juz wystarczajaco wyraznie. Mivart widziat w nich jasna wska-
zowke, ze chociaz zadne dane naukowe za czas6w Augustyna nie wskazywaty
ani na dhugi okres istnienia zycia na Ziemi, ani na zmienno$¢ gatunkéw w cza-
sie, to jednak 6w ojciec Kosciota byt jak najbardziej otwarty na taka ideg aktu
stworzenia, w ktérej Bog udziela materii mocy do wydania z biegiem czasu
ro6znych form zycia biologicznego.

Idee te nie ograniczaly si¢ tylko do starozytnosci. Brytyjski autor w swojej
ksiazce z 1871 roku przytacza przyktady $§w. Tomasza z XIII wieku i Francisco
Suareza (zm. 1617), ktérych teologia wspotbrzmi z pojmowaniem stworzenia
jako stopniowego rozwoju form zycia™.

Ogdlny wniosek z dziewigtnastowiecznych, wnikliwych rozwazan St. Geor-
ge’a Mivarta jest jasny i nie budzi zadnych watpliwosci: ,,Odnajdujemy dosko-
nata harmoni¢ w dwojakiej naturze cztowieka [...]: jego dusza powstaje wsku-
tek bezposredniego aktu stworzenia, a jego cialo zostato uksztattowane (tak jak
1 dzisiaj powstaja ciata poszczegbélnych osdb) w akcie stworzenia posredniego
czy wtornego, czyli wskutek dziatania praw natury.

Mocq takiego stworzenia wtomego, to znaczy przez prawa przyrody — z ktorych
wigkszo$¢ jest nam jeszcze nieznana, cho¢ wiemy, ze podlegaja «doborowi natural-
nemu» — pojawily si¢ na planecie wszystkie rozmaite rodzaje zwierzat i roglin™>’.

Dlatego z chrzescijanska wiara w dusze cztowieka stwarzang w sensie Sci-
stym przez bezposredni i nadprzyrodzony akt Boga ,,mozna doskonale pogodzi¢

iter, quorum numeros tempus postea visibiliter explicaret»”, tamze, s. 282; por. AUGUSTYN,
De Genesi ad litteram..., V, 5.

S1'ST.G. MIVART, On the Genesis of the Species, dz. cyt., s. 282; por. AUGUSTYN, De Trinitate
111, 8: ,,Omnium quippe rerum qua corporaliter visibiliterque nascuntur, occulta quaeedam semina
in istis corporeis mundi hujus elementis latent”.

32 Por. np.: ,,;no post-medizval theologian has a wider reception among Christians throughout
the world than Suarez, who has a separate section 13 in opposition to those who maintain the
distinct creation of the various kinds-or substantial forms-of organic life”, ST.G. MIVART, On the
Genesis of the Species, dz. cyt., s. 31.

33 We find a perfect harmony in the double nature of man, his rationality making use of and
subsuming his animality; his soul arising from direct and immediate creation, and his body being
formed at first (as now in each separate individual) by derivative or secondary creation, through
natural laws. By such secondary creation, i.e., by natural laws, for the most part as yet unknown
but controlled by «Natural Selection», all the various kinds of animals and plants have been mani-
fested on this planet”, tamze, s. 305.
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obie opinie”: i tg, ze ,cialo czlowieka zostalo stworzone w sposob inny
niz stworzenie ciata zwierzat”, i tg, ze ,,zostato stworzone podobnie jak i one™™*,

Poniewaz dziewigtnastowieczni autorzy byli na ogoét bardziej precyzyjni
niz wielu ich dzisiejszych nastepcoéw, wypada podkresli¢, ze Mivart nie postu-
lowal koniecznosci przyjecia teorii ewolucji przez katolika ani tez Ze teoria
ewolucji biologicznej pochodzi od starozytnych i $redniowiecznych interpreta-
toréw Biblii. Ten brytyjski katolik zrealizowat jasno i precyzyjnie postawiony
przez siebie na poczatku swojego dziala cel: wykazac, ze ogloszona za czasow
Karola Darwina teoria ewolucji nie jest sprzeczna z wiarg Kosciota i ze tatwo
mozna ja pogodzi¢ z nurtem interpretacji Pisma Swigtego, tworczo rozwinigtym
przez §w. Augustyna pod koniec chrzescijanskiej starozytnosci. A pigé lat poz-
niej papiez Pius XI przyznal Mivartowi tytut doktora filozofii.

ZAKONCZENIE

W tym $wietle zaczynamy rozumie¢, ze zaskakujaca nowoscia w mysli kato-
lickiej nie byto raczej przestanie Jana Pawta II do cztonkow Papieskiej Akademii
Nauk o tym, Ze teoria ewolucji jest czym$ wigcej niz hipoteza. Jesli kto$ zaskaki-
wal sformutowaniami, to bardziej wiedenski kard. Ch. Schénborn swoim artyku-
lem w ,,New York Timesie” z 2005 roku: ,.,ewolucja w neodarwinowskim sensie,
jako nieukierunkowany, nieplanowy proces przypadkowych zmian i doboru natu-
ralnego, nie jest prawdziwa”>. Oczywiscie mowa tu o zaskakujacym sformuto-
waniu, a nie o samym sensie tej wypowiedzi. Kard. Schénborn przypomniat tylko
o oczywistym dla katolika filozoficznym pojeciu przyczyny celowej, wlasciwej
Bogu przy stwarzaniu §wiata wraz z ewolucyjnym procesem.

Natomiast zasadniczy nurt nauczania Kosciota przekazywany katolickim
wiernym jest niezmienny. Problemy historii ksztaltowania si¢ organizmu ludz-
kiego naleza do zagadnien naukowych badanych przez przyrodnikow. Istota
ludzkiej duszy i jej bezposrednie stworzenie w kazdej ludzkiej istocie przez

> It is a generally-received doctrine that the soul of every individual man is absolutely cre-
ated in the strict and primary sense of the word, that it is produced by a direct or supernatural act,
and, of course, that by such an act the soul of the first man was similarly created. It is therefore
important to inquire whether «evolution» conflicts with this doctrine. Now, the two beliefs are in
fact perfectly compatible, and that either on the hypothesis 1. That man’s body was created in a
manner different in kind from that by which the bodies of other animals were created; or 2. That it
was created in a similar manner to theirs”, tamze, s. 295.

> Evolution in the sense of common ancestry might be true, but evolution in the neo-
Darwinian sense — an unguided, unplanned process of random variation and natural selection — is
not”, CH. SCHONBORN, Finding Design in Nature, New York Times z 7 VII 2005, za:
http://www.nytimes.com/2005/07/07/opinion/07schonborn.html (2009); por. tenze, The Designs
of Science, First Things (2006) January, za: http://www.firstthings.com/article.php3?id_article=71
(2009).
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Boga naleza do prawd wiary oglaszanych przez Kosciot. Albo, by ujaé to jakze
aktualnymi stowami St. George’a Mivarta sprzed ponad 140 lat: Pismo Swigte
poucza, ze ,,Bog przekazal pewne sity pierwotnym elementom, ziemi i wodzie,
co umozliwilo im wydanie w sposob naturalny roéznych gatunkéw istot zy-
wych”; dlatego ,,odnajdujemy doskonata harmoni¢ w dwojakiej naturze czlo-
wieka: jego dusza powstaje wskutek bezposredniego aktu Bozego stworzenia,
jego cialo za$ zostato uksztaltowane wskutek dziatania praw natury”.

RESUMEE
Position de I’Eglise catholique sur la théorie de I’évolution: «semper idem»

Le 12 février 2009 on a célébré le 200¢éme anniversaire de la naissance de Charles
Darwin. Le 3-7 mars 2009, 150 ans aprés la parution de I’ouvrage de Darwin,
I’Université Pontificale du Latran et le Conseil Pontifical pour la Culture ont organisé
la Conférence internationale sur I’Evolution. Quelque jours apres, le 13 mars,
le p. Raniero Cantalamessa OFMCap, prédicateur de la Maison pontificale, en présence
du pape et des membres de la curie romaine, a dit dans sa premiére prédication de
Caréme: «Si nous avions a reparcourir I’histoire du monde en sens inverse, comme
on feuillette un livre en commencant par la derniére page, arrivés a la fin nous nous
apercevrions que c’est comme s’il manquait la premiére page, 1’incipit, le début. Nous
savons tout du monde, sauf pourquoi et comment il a commencé. Le croyant est
convaincu que la Bible nous fournit justement cette page initiale manquante; et sur
celle-ci, comme sur le frontispice de tout livre, le nom de ’auteur et le titre de I’ouvrage
sont indiqués!».

Il n’existe a priori aucune incompatibilité entre la théorie de I’évolution de Charles
Darwin et le message de la Bible ou la théologie. La théorie de 1’évolution de Darwin
décrit un processus scientifique ayant trés bien pu étre utilisé par Dieu pour aboutir
a ’apparition de ’homme. La Révélation contient, de son coté, des enseignements
concernant la nature et les origines de I’homme. Le corps humain tient son origine
de la matiére vivante, 1’ame spirituelle est immédiatement créée par Dieu. C’est
I’enseignement «semper idem» de I’Eglise catholique. Elle s’oppose seulement
a I’emploi de la théorie de 1’évolution comme fondement d’une philosophie athée qui
dénierait tout role a Dieu dans la création des étres vivants, tout comme elle rejette une
lecture littérale du récit de la création.

Ttum. o. Kazimierz Lubowicki OMI
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CONTEXTE DE L’EGLISE NAISSANTE:
LE JUDAISME ET ROME

Les commencements de I’Eglise sont un théme a la fois passionnant et
difficile. Plusieurs historiens de I’Eglise et biblistes ont amplement réfléchi ces
derniéres décennies sur les circonstances de la naissance de 1’Eglise, sur la
communauté primitive de Jérusalem et sur les premiers pas apostoliques vers les
paiens'. L’effort des chercheurs se centre sur 1’approfondissement des aspects
de communion et de divergences au sein de I’Eglise primitive, sur ses relations
avec le judaisme de I’époque et sur les principales raisons d’une marginalisation
progressive des communautés dites judéo-chrétiennes, au cours des premiers
siecles. Aujourd’hui on a une connaissance plus détaillée d’un conflit «intra
juify, au sein du christianisme primitif, concernant la facon de vivre selon

' D’une abondante bibliographie citons, dans 1’ordre alphabétique, quelques ceuvres parues au
cours des vingt derniéres années: F. BLANCHETIERE - D. HERR (ed.), Aux origines juives du
christianisme Jérusalem, 1993; F. BLANCHETIERE, Enquéte sur les racines juives du mouvement
chrétien (30-135), Paris 2001; M.-E. BOISMARD, 4 [’aube du christianisme. Avant la naissance
des dogmes, Paris 1998; C. DAUPHIN, «De 1’Eglise de la circoncision a I’Eglise de la gentilité. Sur
une nouvelle voie hors de I’'impasse», in Liber Annuus 43(1993), p. 223-243; J. D. G. DUNN, The
Partings of the Ways between Christianity and Judaism and their Significance for the Character
of Christianity, London 1991; M.D. HOOKER, Continuity and Discontinuity. Early Christianity in
its Jewish Setting, Westminster 1986; D. JAFFE, Le judaisme et I’avénement du christianisme:
orthodoxie et hétérodoxie dans la littérature talmudique (ler-lle siécle), Paris 2005; J.-P.
LEMONON, Les débuts du christianisme (Ed. de 1’Atelier 2003); F. MANNS, L’Israél de Dieu.
Essai sur le christianisme primitif, Jérusalem, 1996; ID, Le Judéo-christianisme. Mémoire ou
prophétie?, Paris 2000; S.C. MIMOUNI, Le Judéo-christianisme ancien. Essais historique, Paris
1998; E. NODET - J. TAYLOR, Essai sur les origines du christianisme: une secte éclatée, Paris
2002; R.A. PrITZ, Nazarene Jewish Christianity: From the End of the New Testament Period until
its Disappearance in the Fourth Century, Jerusalem-Leiden 1988; E.J. SCHNABEL, Early Christian
Mission, vol. I: Jesus and the Twelve; vol. II: Paul and the Early Church, Downers Grove-
Leicester 2004; J. TAYLOR, D ‘ou vient le christianisme?, Paris 2003; F. VOUGA, Les premiers pas
du christianisme: les écrits, les acteurs, les débats, Genéve 1998.
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I’Evangile et de mettre en pratique ’ceuvre du salut accomplie en Jésus-Christ.
Jacques frére du Seigneur et Paul apotre sont considérés comme les
protagonistes principaux de deux courants dans I’Eglise primitive. Plusieurs
études ont essayé de confronter ces deux personnages et d’approfondir la
connaissance de la composante juive de I’Eglise du 1 siécle.

On se propose ici de reprendre ce vaste sujet ecclésiologique sous un angle
particulier — celui de kérygme primitif, c’est-a-dire, I’annonce de la mort et de
la résurrection de Jésus. L’idée du kérygme sera donc le fil conducteur de 1’étude,
en deux parties principales. D’abord on précise ce qu’est le kérygme apostolique.
Ensuite, pour déterminer davantage 1’angle de la recherche, on examine les
personnages de Jacques et Paul, en se demandant: Quel est le réle du kérygme
dans I’ceuvre de Paul et quel est sa place chez Jacques? Par une lecture de ces
deux personnages, a la lumiere du kérygme, on espeére a mieux saisir les
divergences de I’interprétation de 1’événement de Jésus-Christ, les tensions au
sein de la communauté primitive et les embarras de 1’ouverture vers les paiens.
En prologue, il faut commencer par un cadre historique et en conclusion on
terminera par une question plus actuelle: quelle est I’importance du kérygme
dans la vie chrétienne?

L’Eglise du 1% siécle était particuliérement concernée par les problémes
touchant 1’évangélisation universelle. L’Evangile de Matthieu rapporte deux
prescriptions de Jésus. En envoyant ses disciples en mission, il leur dit: «ne
prenez pas le chemin des paiens et n’entrez pas dans une ville de Samaritains;
allez plutot vers les brebis perdues de la maison d’Israél» (Mt 10,5-6). Aprés sa
résurrection, Jésus apparait en Galilée et dit aux onze disciples: «Allez donc,
de toutes les nations faites des disciples, les baptisant au nom du Pére et du Fils
et du saint Esprity» (Mt 28, 19). Lequel de ces ordres a la priorité? Et si les
nations sont baptisées, faut-il les circoncire? Si elles ne sont pas soumises a la
circoncision, quel est leur statut par rapport aux Juifscroyants en Jésus-Christ?
Ces questions préoccupaient sérieusement la communauté de Jérusalem, avec
Jacques a sa téte, et alimentaient les tentions avec Paul, apotre des Gentils. Paul,
tout en faisant un effort considérable pour garder la communion avec Jérusalem,
continue avec audace I’annonce de la parole aux paiens et refuse
catégoriquement de les soumettre a la Loi. Quelles étaient les véritables causes
des tensions? D’ou venait la détermination de Paul en face de ses tenaces
adversaires? Voici un autre angle de notre lecture kérygmatique de Jacques et
Paul.

Pour situer notre étude dans son contexte on commencera par un résumeé sur
le judaisme au 1* siécle, sur I’Eglise de Jérusalem et sur son attitude envers
les Gentils. L’analyse de quelques exemples du kérygme apostolique dans
les Actes nous aidera en identifier les éléments constitutifs. A la lumicre de ces
¢léments on fera ensuite une «lecture kérygmatique» des textes attribués a
Jacques et a Paul, et de quelques écrits extrabibliques relatif a Jacques.
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On va tenter une esquisse d’un arriére-fond de la vie et des activités de
Jacques et de Paul: le judaisme du premier siécle de notre ére et la naissance
de ’Eglise, en mettant 1’accent sur quelques traits caractéristiques de I’Eglise
primitive et de ses relations avec le judaisme avant I’an 70. On tracera
briévement la grande ouverture de 1’Eglise vers le monde paien, les tentions et
les ruptures que cette ouverture a alimenté. Les limites de cette étude nous
obligent de ne pas entrer dans une exposition détaillée de certaines discussions
exégétiques et historiques. On se limite a une présentation synthétique des
lignes essentielles. Quant aux sources de la présentation, d’une littérature trés
abondante, on a choisi de se servir principalement des commentaires et des
études faites récemment par E. Nodet et J. Taylor®, F. Blanchetiére®, et des
rechercl;es faites dans les années quatre vingt dix par J.D.G. Dunn® et E.P.
Sanders”.

I. JUDAISME AVANT LA DESTRUCTION DU TEMPLE

Aprés la mort d’Hérode (4 av. J.-C.) et aprés une période relativement bréve
d’ethnarchie d’Archélaos, la Judée passe a I’administration directe de 1’empire
romain. Elle devient une quasi-province, administrée par les préfets qui ont tous
les pouvoirs. Les autorités juives sont réduites a presque rien. Les Juifs vivent
dans un empire caractérisé par son efficacité administrative, par sa puissance
militaire: ils sont facilement fascinés par Rome. Mais I’empire signifie aussi
la diversité des cultes paiens: culte impérial, cultes provinciaux et locaux. D’ou
les sentiments contrastants d’aversion vis-a-vis des Romains dans la population
juive. Selon la politique romaine, la religion juive est contrdlée, mais respectée,
en échange du maintien de I’ordre public imposé par Rome. En méme temps,
le culte impérial est présent en Judée: les officiers de [’armée et les
administrateurs sont tenus a le pratiquer’. Les menaces d’introduire le culte
impérial a Jérusalem sont réelles’, et chaque 1’empereur aprés César est
considéré comme le «fils de dieu», maitre du monde. Ce contexte cultuel a
influencé la mentalité juive et les traces on trouve dans le récit de la passion de
Jésus, ou, selon Luc, le titre de «Fils de Dieu» non seulement effraie Pilate, mais

2 E. NODET-J. TAYLOR, Essai sur les origines du christianisme: une secte éclatée, Paris, 2002;
E NODET, Histoire de Jésus? Nécessité et limites d’une enquéte, Paris, 2003; J. TAYLOR, D ou
vient le christianisme?, Paris 2003.

3 F. BLANCHETIERE, Enquéte sur les racines juives du mouvement chrétien (30-135), Paris 2001.

* JD.G. DUNN, The Partings of the Ways: Between Judaism and Christianity and their Sig-
nificance for the Character of Christianity, London 1991.

> E. P. SANDERS, Judaism: Practice and Belief 63 BCE — 66 CE, London 1992.

5 Cf. D.W.J. GILL-B.W. WINTER, Acts and Roman Religion, in D.W.J. GILL-C. GEMPF (éd.),
The Book of Acts in Its First Century Setting, vol. 2, p. 79-103.

7 Cf. E.P. SANDERS, Judaism. Practice and Belief (63 BCE - 66 CE), p. 39.
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«ce méme titre est jugé décisif pour obtenir la condamnation de Jésus par
Pilate»®.

Les institutions juives existantes au 1* siécle, controlées par Rome, assurent
une vie religieuse centrée sur le Temple de Jérusalem. C’est le lieu de la
présence du nom de Dieu et du culte des sacrifices, des fétes et des pélerinages;
le lieu ou Israél peut obtenir le pardon de ses péchés et retrouver sa pureté
rituelle. Le Temple marque fortement la vie religicuse et sociopolitique de
Jérusalem et fait d’elle le principal centre d’unité pour les Juifs judéens et pour
ceux de la diaspora. Les communautés juives en diaspora sont organisées
localement. On parle de la «synagogue», en tant qu’assemblée, mais on ne sait
pas exactement de quel genre d’institution communautaire il s’agit. Dans le NT
on parle des synagogues comme batiments, lieux de priéres, souvent en liaison
avec le jour de sabbat, et notamment en référence a la Galilée. Les sources
signalent 1’existence de la «synagogue» comme lieu de communauté aussi en
Judée et a Jérusalem, parallélement au Temple’. Quand on parle de la
synagogue: s’agit-il initialement d’une assemblée? D’un lieu de rassemblement
ou d’un lieu destiné aux études et a la priére? Il est difficile de trancher. De
toute fagon, on sait qu’elle assume graduellement un caractére sacré'’. Aprés la
destruction du Temple en effet, la synagogue se substitue a lui et prend toute
son importance conjointement avec le sabbat qui devient une des
caractéristiques essentielles du judaisme.

La vie publique du peuple s’organise et se manifeste principalement dans
les mouvements religieux. Selon Joséphe Flavius les trois importants
groupements juifs sont actifs sur la scéne religieuse et politique de la Judée du
1¢ siécle: pharisiens, sadducéens et esséniens''. Les pharisiens représentent le
judaisme né apres le retour d’exil babylonien. Le terme «pharisien» provient
de la racine araméenne prs qui signifie «séparer» et caractérise la séparation
typique, imposée par la reforme de Néhémie: les juifs sont séparés d’autres
nations. Les pharisiens sont réputés pour leur attention particuliére aux regles
de pureté et pour leurs commentaires de la Tora. Le mouvement posséde sa
«tradition orale», soit ses «traditions ancestrales» non écrites, et donne une
grande importance aux maitres. Les pharisiens croient a la résurrection et
a la providence. Ils auront un ascendant déterminant aprés la destruction
du Temple, au moment de la naissance du judaisme rabbinique. C’est pour une

8 £. NODET, Le Fils de Dieu. Procés de Jésus et Evangiles, Paris 2002, p. 65; pour ce contexte
culturel et cultuel romain en Judée voir: J.D. NEWSOME, Greeks, Romans, Jews: Currents of
Culture and Belief in the New Testament World, Philadelphia 1992, p. 249-315; K.C. HANSON —
D.E. OAKMAN, Palestine in the Time of Jesus: Social Structures and Social Conflicts,
Minneapolis 1998.

® Cf. R. RIESNER, «Synagogues in Jerusalemy, in R. BAUCKHAM (éd.), The Book of Acts in lIts
First Century Setting, Grand Rapids 1995, p. 179-211.

10 Cf. F. BLANCHETIERE, Enquéte sur les racines juives du mouvement chrétien, p. 56.

" Cf. E. NODET, Histoire de Jésus? Nécessité et limites d’une enquéte, p. 49-59; F.
BLANCHETIERE, Enquéte sur les racines juives du mouvement chrétien (30-135), p. 35-54.
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longue part de leurs «traditions des anciens», a partir du Ile siécle de notre ére,
seront élaborés la Mishna et ensuite le Talmud.

Les sadducéens sont connus par leur refus de toute tradition non
scripturaire: ils nient la résurrection, les esprits et la Providence et ils affirment
que I’homme est I’auteur de sa propre destinée. Le mouvement, né au Ile sic¢cle
av. J.-C., promeut le retour a la Tora. Les saducéens, probablement appelés ainsi
en référence aux «fils de Sadog», ce sont donc les réformateurs qui s’en tiennent
a la Loi écrite, surtout concernant le culte et la morale, et ils se présentent
comme des adversaires déclarés des Pharisiens et de leur tradition orale
d’origine babylonienne.

Les esséniens sont une autre mouvance juive constituée en réseau de
confréries rurales qui rompent avec le culte sacrificiel du Temple et veulent
refonder I’ Alliance a partir du désert. Pour eux 1’Alliance est la communauté,
constituée par des hommes célibataires et dirigée par des maitres ou par un
collége sacerdotal. On y accéde par une longue initiation baptismale, qui se
termine par un repas communautaire, appelé «pureté». La marque de 1’ Alliance
exigée depuis Abraham, c’est-a-dire la circoncision, est chez eux secondaire. La
communauté elle-méme est considérée comme un sanctuaire et chez les
esséniens elle remplace pratiquement le culte du Temple, d’ou I’insistance sur le
maintien de la pureté 1évitique. Leur calendrier liturgique est centré sur la féte
de la Pentecote - «la féte du don de la Loi au Sinai, de 1’ Alliance, de I’admission
des nouveaux membres, qui recoivent I’Esprit, et des prémisses des produits
de la terren .

Dans un panorama du judaisme au 1¥ siécle on distingue aussi les «zélotes»,
actifs surtout en Galilée. Le terme couvre le mouvement de «réformateursy, qui
selon Josephe, «ont les mémes doctrines que les pharisiens, mais n’acceptent
aucun étre humain comme maitre»'®. Le mouvement incarne une vision
messianique radicale selon laquelle I’oppresseur romain ne pourra étre chassé
que par un soulévement armé, soutenu par Dieu. La présence des zélotes dans
la région rurale autour du lac de Tibériade signale un fort contraste entre les
deux rives du lac. Le milieu zélote occupe la rive ouest du lac, tandis que la
population plus soumise habite a I’est. Pour le contexte de NT il est intéressant
de noter que la vie publique de Jésus autour du lac apparait assez symétrique
pour I'une et autre rive. «Ces communication entre les deux rives ne sont
nullement a I’origine un pont jeté entre la Décapole paienne et la Galilée juive,
mais entre deux tendances plutot opposées au sein de la méme culture; celle-ci
est trés fermée. Et Jésus n’est venu que pour le brebis perdues de la maison
d’Israél» .

2g, NODET, Histoire de Jésus?, p. 54.
3 £ NODET - J. TAYLOR, Essai sur les origines du christianisme, p. 280.
" Ibid, p. 144.
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Le monde juif du 1¥ siécle apparait donc assez diversifié"’. A coté d’un parti
fidéle a la Loi on trouve un autre plus politique et ouvert a négocier avec
le pouvoir. Un groupement «observant» non politique est souvent entouré
des activistes qui rejettent les «collaborateurs» '°. En plus, il y a une composante
messianique plus au moins manifestée dans ces courants et groupements.
Certains attendent explicitement un Messie-Roi qui inaugurera une ére de
rédemption messianique; dans le messianisme qumrénien, p.ex., on donne
I’importance a la restauration d’une société humaine sur les bases définitives,
quand «le messie davidique exercera la justice et ménera les guerres»'’. Le
monde juif dans la premiére moitié du 1% siécle nous donne, en conséquence,
une image composée des éléments assez variés; c’est un monde en pleine
¢bullition religieuse, diversifié par rapport a 1’observance des rites et divisé face
au pouvoir politique. Et il ne faut pas oublier qu’a coté de la Judée il y avait la
Galilée juive, avec son milieu rural, fervent et pharisien, ou ont vécu Jésus et
ses disciples'®. C’est justement de cette perspective galiléenne on voit mieux
que la population juive de cette époque reste sous une influence dominante des
Pharisiens, donc de la tradition babylonienne, centré sur le principe de la
séparation, du sabbat et de la pureté 1égale.

II. L’EGLISE NAISSANTE DE JERUSALEM

L’Eglise est née parmi le peuple juif. Les origines juives du christianisme
sont cependant peu connues et les sources qui nous permettent de les connaitre
sont partielles et partiales. Les renseignements presque exclusivement nous
viennent des écrits du Nouveau Testament. Le NT, dans sa forme actuelle,
a largement été composé au-dehors de ce milieu d’origine et, en plus, contient
plusieurs couches rédactionnelles'”.

L’image présentée par les Actes des Apotres est assez claire: la premiére
communauté¢ des croyants en Jésus est constituée par des Juifs observants,
d’abord par ceux qui sont venus avec Jésus de Galilée a Jérusalem. Aprés

'S Cf. U. RAPPAPORT, «Les juifs et leurs voisins a 1’époque perse, hellénistique et romaine», in
Annales, Histoire, science sociales 51(1996), p. 955-974.

16 Cf. E. NoDET, «Des Juifs divisés face au pouvoir politique», in Premiers temps de I’Eglise:
de saint Paul a saint Augustin, Paris, 2004, pp. 346-351; J. TAYLOR, D ‘ou vient le christianisme?,
p. 108-112.

7" A. CaqQuoT, «Le messianisme qumranien», in M. DELCOR (&d.), Qumrdn. Sa piété, sa
théologie et son milieu, Paris-Leuven 1978, p.231-247.

'8 Pour approfondir le vaste sujet de la Galilée juive voir surtout: E. NODET - J. TAYLOR, Essai
sur les origines du christianisme: une secte éclatée, p. 119-194.

19 Cf. F. MANNS, «La liste des premiers évéques de Jérusalemy, in F. BLANCHETIERE — M. D.
HERR (éd.), Aux origines juives du christianisme, Jérusalem 1993, p. 133; pour une relecture
critique du récit des Actes des Apdtres concernant les débuts de I’Eglise: voir E. NODET - J.
TAYLOR, Essai sur les origines du christianisme, p. 306-331.
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I’ Ascension, on trouve les Onze apotres réunis dans la «chambre haute» et
«assidus a la priere avec quelques femmes, dont Marie mére de Jésus, et avec
ses freres» (Ac 1,14). Quelque peu aprés advient un accroissement de nombre
des disciples: le jour de la Pentecbte trois mille baptisés sont admis dans
la communauté (Ac 2,41); ensuite on parle déja d’environ cinq mille fidéles,
«en ne comptant que les hommes» (Ac 4,4). La premiére communauté de
Jérusalem est décrite avec les traits d’une cohésion interne et d’une organisation
propre. Ces «croyants» restent bien intégrés dans la religion juive: «jour apres
jour, d’un seul cceur, ils fréquentaient assidiment le Temple» (Ac 2,46).
La communauté de Jérusalem ressemble, dans ce sens, a la naissance d’un
groupe distinct a ’intérieur du judaisme, & un nouveau mouvement, qui devient
de plus en plus célebre, puisqu’il regroupe des thaumaturges qui performent
les guérisons «au nom de Jésus». Le groupe a donc les caractéristiques
d’unesus movementqui prend son ampleur a Jérusalem et qui se construit
autour d’une conviction primordiale: «le véritable Isra€l c¢’est nous» et son point
de référence est probablement le baptéme de Jean.>

Revenant au «noyau primitif» de ce mouvement: dans les Actes (1, 13-15)
on parle «d’environ cent vingt personnes» présents a Jérusalem aprés son
Ascension, et parmi eux les «fréres de Jésus». Jacques n’y est pas mentionné
explicitement, mais on peut supposer qu’il était parmi eux. Il y a des raisons
de croire que «les fréres de Jésus» ont fortement marqué la communauté
des croyants et ont donné l’origine a DI’appellatif «les Nazoréens» attribué
ensuite au groupe des Juifs qui croyaient en Jésus comme Messie.

Dans le Nouveau Testament, Jésus est appelé & plusieurs reprises
«leNazoréen» (Jn 18,5.7; 19,19; Mt 2,23; 26,71; Lc 18,37; Ac 2,22; 3,6; 4,10;
6,14; 22.8; 26,9). Dans l’Evangile de Jean, Jésus est recherché, arrété et
condamné a mort en tant que «le Nazoéréen» (cf. Jn 18, 4-7); I’inscription de la
condamnation de Jésus sur la croix porte «Jésus le Nazoréen, roi des Juifs» (Jn
19,19). Les Juifs font objection au fait que Pilate a écrit «Roi des Juifs» sur
I’inscription, mais pas au nom qui accompagne ce titre, «Jésus le
Nazoréeny.Ils le connaissaient donc et probablement appelaient par ce nom.*'
Le terme au pluriel: «Nazoréensy», apparait une seule fois dans le Nouveau
Testament, dans les Actes des Apotres, quand Paul est accusé devant le
gouverneur Félix d’étre «un meneur du parti des Nazoréens » (Ac 24.5). Le
mouvement est qualifié de «secte» et cela montre clairement qu’il s’agit d’un
mouvement juif. Est-ce que cette appellation désigne les disciples de «Jésus le
Nazoréen»?

2 Le cas d’Apollos (Actes 19) peut aider 4 comprendre les différents courants qui traversaient
ce mouvement autour de Jésus: cf. E. NODET - J. TAYLOR, Essai sur les origines du christianisme,
p- 294-300.

2l Cf. M. DE BOER, “Jean et le christianisme juif’, in D. MAGUERAT (éd.), Le déchirement.
Juifs et chrétiens au premier siécle, Geneéve 1996, p. 186.
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L’opinion assez répandue soutient en effet que 1’adjectif «Nazoréen» attribué
a Jésus dérive de la ville de Nazareth et les «Nazoréens» sont les disciples
de Rabbi venu de Nazareth.”” Quelques études récentes avec raison attirent
I’attention sur ’aspect d’une forte orientation messianique des Nazoréens et sur
leur descendance davidique.” La projection littéraire des Nazoréens sur le
village de Nazareth serait donc secondaire. Ils habitaient la Judée (selon la
tradition préservée en Mt 1-2) et la Galilée (Lc). Ce sont plutét eux qui ont
donné le nom au village et non pas le contraire. On met en relief la frappante
parenté entre «Nazoréens» (nosrim) et le surgeon (neser), issue de la souche de
Jesse, le pere de David (Is 11,1) . «Il peut aussi y avoir une allusion au verbe
nasar,‘observer’, ‘guetter’, permettant a la fois la connotation d’observer
I’Alliance et de ‘guetter’ les signes de Messie».”* Les Nazoréens sont en
conséquence un groupe juif fondé sur la conviction de leur descendance
davidique et d’étre gardiens de la tradition que de leur lignée viendra le Messie.
Jésus est né dans un tel milieu et grandissait dans une famille de Nazoréens.
Cette hypothése nous aide a comprendre plus facilement le rang que la
«descendance davidique» tenait dans 1’Eglise de Jérusalem du 1¥ siécle * et en
particulier la position de Jacques frere de Jésus.

Les gens de Nazareth et «les fréres de Jésus» avaient du mal a accepter son
comportement durant sa vie terrestre. Et Jésus de sa part prend une décision
personnelle, et semble se dissocier de sa «descendance davidique» en recevant
le baptéme de Jean. Cependant, aprées la mort et la résurrection de Jésus il y a un
changement: «ses fréres» sont a coté des apotres et de Marie dans «la chambre
haute» (Ac 1,13-14). Un certain nombre des Nazoréens se joignent donc aux
disciples de Jésus et le «Nazoréen» par excellence c’est Jacques. En effet, il
assume trés vite une position d’autorité dans la communauté. Ainsi on peut
comprendre la position bizarre de Jacques dans les Actes, quand Pierre aprés sa
libération de la prison, dit: «annoncez-le a Jacques et aux fréres». Jacques devait
avoir une grosse personnalité qui servait comme «ombrelle» pour le groupe
des disciples aprés la disparition de Jésus.

Lors de I’Ascension, le premier réflexe des ces croyants en Jésus «est
d’attendre passivement le retour du Messie, qui va rétablir le Royaume et tout
régler: cela correspond tres bien a la position de Jacques et de sa postérité, telle
que I’a conservée la tradition»”. Ces «Nazoréens» constituent donc le noyau
primitif dans I’Eglise de Jérusalem. Leur question fondamentale: «quand tu vas
restaurer la royauté en Israél?». Leur attitude dominante: 1’attente de ’arrivée
du Messie victorieux car «il vient». On ne voit pas dans ce noyau aucun

2 F. BLANCHETIERE, Enquéte sur les racines juives du mouvement chrétien, p. 138-140.

2 Cf. E. NODET - J. TAYLOR, Essai sur les origines du christianisme, p. 254-260; J. TAYLOR,
D’ou vient le christianisme?, p. 147-150.

#7, TAYLOR, D ou vient le christianisme?, p. 149.

2 Cf. F. MANNS, «La liste des premiers évéques de Jérusalemy, p. 133-158.

%6 . NODET - J. TAYLOR, Essai sur les origines du christianisme, p. 327.
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mouvement pour annoncer une parole aux autres, pour les appeler a la
conversion.

Faisons un petit excursus historique: plus tard I’appellation «Nazoréens»
a ét¢ généralisée pour désigner les Juifs croyants en Jésus. Epiphane et Jérome
(IV et V siécle) parlent explicitement des judéo-chrétiens connus sous le nom
de Nazoréens. Chez eux 1’appellation englobe clairement les croyants en Jésus
Christ d’origine juive. La littérature rabbinique, surtout le Talmud babylonien,
ne connait que ce nom. Selon Epiphane «tous les chrétiens autrefois furent
appelés Nazoréens» (Panarion 29,1.3).Avec le développement de I’Eglise dans
le monde paien, les Nazoréens commencent a se distinguer comme un groupe
a part : «ils ne différent des juifs et des chrétiens qu’en une chose: avec les juifs
ils ne sont pas d’accord parce qu’ils croient en Christ, avec les chrétiens parce
qu’ils respectent la Loi, la circoncision, le sabbat et d’autres choses» (Panarion
29,7,5; K-R, 173)." Ce qui donc différencie les Nazoréens des autres chrétiens
est surtout leur observance de la pratique juive. Dans ce sens, ils sont des juifs
qui ont reconnu la messianité de Jésus, mais qui continuent a observer la
Torah.?® Parfois on parle du «judaisme chrétien primitif», en soulignant que
les premiers disciples de Jésus étaient assez tOt considérés par le judaisme
rabbinique ou pharisien comme une aberration hérétique.”’ Les autres
définissent les disciples de Jésus d’avant leur expulsion de la synagogue comme
«Juifs chrétiens» et, aprés 1’expulsion, comme «chrétiens juifsy», dans le sens
d’une communauté distincte de celle de la synagogue.”® Il faut souligner
cependant qu’une telle terminologie est privée du fondement historique. Dans le
NT le nom «chrétiens» n’est jamais associé ni a Jacques, ni aux Nazoréen,
ni a la communauté primitive de Jérusalem.

Reprenons le fil principal: la génération des Nazoréens d’avant la destruction
du Temple. On peut signaler quelques informations a leur sujet.’’ A part
Jérusalem, ils habitent en Judée, en Galilée et en Samarie; ils utilisent I’araméen
dans la vie ordinaire et I’hébreu comme langue de la liturgie; ils viennent de
différents strates sociaux et courants religieux du judaisme de I’époque; ce sont
des Juifs qui observent les préceptes et le commandements de la Torah et
fréquentent le Temple et les synagogues; ils suivent le calendrier lunaire juif
traditionnel et célebrent la Paque le quatorze nisan, probablement avec une
signification propre; ils se considerent fideles au judaisme et sont intégrés a la
vie sociale et religieuse de leur temps. Est-ce qu’ils ont quelque chose de

7 Cf. M. DE BOER, “Jean et le christianisme juif”, p. 187.

2 Cf. S.C. MIMOUNI, “Pour une définition nouvelle de judéo-christianisme ancien”, in New
Testament Studies 38(1992), p. 184.

¥ Cf. M. DE BOER, “Jean et le christianisme juif”, p. 188.

30 Cf. J.L. MARTYN, History and Theology in the Fourth Gospel, Nashville 1979, p. 120.

31 Cf. F. BLANCHETIERE, «La ‘secte des Nazaréens‘ ou les débuts du christianisme», in F.
BLANCHETIERE — M. D. HERR (¢d.), Aux origines juives du christianisme, Jérusalem 1993, p. 80-88.
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particulierqui les distingue des autres Juifs? F. Blanchetiére les caractérise par
les suivants traitsspécifiques:

a) la croyance qu’en la personne de Jésus de Nazareth, Dieu accomplira les
promesses et les paroles des prophétes au sujet du Messie, d’ou I’attente de
«la restauration d’Israély;

b) un «enseignement des apdtres» basé sur les dits et les faits de Jésus
de Nazareth;

¢) une organisation interne autour de Simon Pierre et surtout de Jacques frére
du Seigneur;

d) les rencontres de «fraction du pain»et de priére;

e) le partage des biens et I’entraide;

f) la conscience de constituer la communauté (qahal/Ekklesia) de la
«Nouvelle Alliance».

Sur cette liste manquent deux traits spécifiques: le baptéme qu’ils recoivent
et qui constitue comme un nouveau parameétre d’identité; et les guérisons,
qu’il performent au nom de Jésus le Nazoréen et qui les rendent populaires.

Ces caractéristiques expliquent pourquoi les disciples de Jésus de Nazareth,
malgré leur attachement aux pratiques religieuses juives, sont vus comme
un groupe a part et désigné par une appellation marquante. Mais pourquoi sont-
ils persécutés par les autorités? Pourquoi Saul «ravageait ’Eglise» (Ac 8,3)?
Est-ce a cause de leurs convictions messianiques concernant Jésus de Nazareth
et leur attente d’un retour proche du Messie? Quel est le vrai enjeu?
La croyance ou I’ordre publique? La popularité¢ des Nazoréens, les guérisons par
le nom de Jésus et ’attente du «fils de I’homme qui vient» ont exercé une forte
influence sur le peuple. Cependant, quand on propage la nouvelle que «la fin est
proche»l’ordre public est menacé! Les autorités juives pouvaient donc les
persécuter pour compte des Romains, avant tout pour sauvegarder 1’ordre
publique, pour protéger la foule contre influences messianiques.

Au cours des décennies, I’impact des Nazoréens sur la communauté juive
add s’éteindre: le Messie dont ils annongaient un prochain retour n’était
toujours pas revenu et la résistance a I’intérieur du judaisme s’est durcie. Apres
I’an 70, ils ont vraisemblablement retrouvé et renforcé leur identité propre,
concernant la liturgie, la théologie et les pratiques; une identité fortement
marquée par ses origines juives et son inspiration biblique.”> Presque
paralléelement a cette discontinuité par rapport au judaisme, a l’intérieur de
I’Eglise grandissante parmi les Gentils s’est aussi produit leur marginalisation
progressive. Pourquoi? Est-ce qu’a cause de leur attachement a la Loi
mosaique? De leur séparation déclarée des pagano-chrétiens? Peut-on indiquer
une raison plus profonde dans leur compréhension de Jésus-Christ? Dans leur
mangque d’esprit missionnaire? Dans leur fagon de voir le baptéme comme un

32 Cf. F. BLANCHETIERE, «La ‘secte des Nazaréens‘ ou les débuts du christianisme», in F.
BLANCHETIERE — M. D. HERR (éd.), Aux origines juives du christianisme, p. 86.
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paramétre d’ouverture aux autres? Les réponses sont a chercher du coté du
kérygme apostolique.

Historiquement parlant, la mort de Jacques et ensuite la chute de Jérusalem,
en 70, ont fortement marqué le commencement d’un déclin de 1’Eglise primitive
de Jérusalem. Une communauté chrétienne reconstituée a Jérusalem aprés
laprise de la ville par les Romains n’a pas retrouvé la prééminence de
la communauté de Jacques. Aprés la révolte de Bar Kokheba (132-135),
Jérusalem a été reconstruite sous le nom de Aelia Capitolina comme ville
interdite aux circoncis. La communauté chrétienne locale est désormais
composée de Gentils et la capitale du diocese se trouve a Césarée. Les judéo-
chrétiens dispersés avec et parmi d’autres communautés juives seront bientot
expulsés de la synagogue rabbinique par le moyen de la bénédiction contre les
hérétiques (Birkat Haminim).> Ils étaient apparemment nombreux en Judée, en
Syrie, en Transjordanie et en Egypte. Au milieu du 2° siécle ils apparaissent
visiblement isolés dans une Eglise des Gentils. Les Péres de 1’Eglise, aprés les
premiers conciles christologiques, distinguent en général deux groupes des
judéo-chrétiens: ceux qui n’admettent pas la divinité de Jésus et ceux qui
reconnaissent sa nature divine. Ces derniers, toujours qualifiés de «Nazoréensy,
se référaient ordinairement a Jacques comme a leur autorité. Selon R. Pritz, les
Nazoréens mentionnés par Epiphane sont les vrais descendants de la
communauté primitive de Jérusalem.**

Il faut ajouter a ce portait rapide de I’Eglise de Jérusalemau 1¢ siécle une
autre caractéristique: sa composantehellénistique. Les «Hellénistes», c’est-a-
dire les Juifs ou prosélytes de langue grecque, probablement disposaient a
Jérusalem de synagogues particuliéres.” Les disciples «hellénistes» sont
présents dans la communauté primitive et un moment ils se plaignent de leur
position d’infériorité par rapport a la composante prédominante des Juifs
autochtones (Ac 6,1). Les «sept homme de bonne réputation» institués par les
apotres ont donné au groupe des disciples hellénistes une organisation propre
par rapport au groupe hébreu.’® La double composante «hébraique» et
«hellénistique» de la communauté de Jérusalem donnera [’origine a une
ouverture missionnaire apres une premiére dispersion (Ac 8,1). La question de
savoir si la persécution aprés la lapidation d’Etienne concernait toute la
communauté ou surtout les Hellénistes reste ouverte. Néanmoins, au moment de
la dispersion I’annonce dela parole sera portée en dehors de Jérusalem. Grace
aux croyants hellénophones, qui «s’adressaient aussi aux Grecs» (Ac 11,20), la
prédication de la parole sortira du monde juif. A Antioche, I’annonce de «la

33 Cf. W. HORBURY, “The Benediction of the Minim and Early Jewish Christian Contro-
versy”, in Journal of Theologiacl Studies 33(1982) p. 19-61.

3 R. A. PRITZ, Nazarene Jewish Christianity, Leiden, 1988, p. 108-109.

3% Cf. D.A. FIENSY, «The Composition of the Jerusalem Churchy, in R. BAUCKHAM (éd.), The
Book of Acts in Its First Century Setting, Grand Rapids 1995, p. 234-236.

36 Cf. M. SIMON, St Stephen and the Hellenists in the Primitive Church, London 1958, p. 4-19.
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Bonne Nouvelledu Seigneur Jésus» est donc adressé aux incirconcis et produit
un pas missionnaire vers le monde des Gentils. C’est dans cette ville que plus
tard Paul passera avec Barnabé une année de son initiation apostolique.

A Antioche aussi pour la premicre fois les disciples furent appelés
«chrétiens» (Ac 11, 26). Les études récentes’’ soulignent que le terme
«christiani» est de formation latine et, avec sa «coloration juridique», vient de
I’autorité romaine. Le qualitatif vise le mouvement juif qui provoque les fortes
réactions contre le culte impérial de Caligula. Pour les Romains, les
manifestations sont alimentées par un certain Chrestus, tandis que pour les Juifs
elles sont un refus des idoles. Les Romains remarquent I’implication des
disciples dans les troubles & Antioche et leur donnent le nom de «chrétiensy.
Dans ce sens, «les disciples juifs, qui n’¢étaient pas des activistes zélotes, ont été
assimilés aux messianistes, c’est-a-dire: accusés du crime d’activités
subversivesy.™®

II1. MISSION AUPRES DES GENTILS

Si Dlattente passive du retour de Messie était un premier réflexe des
Nazoréens le jour de I’Ascension, I’Esprit Saint de Pentecote juive oriente la
communauté vers une mission de conversion. Cette phase missionnaire est
représentée surtout par Pierre et, plus tard, par Paul, tandis que Jacques en est
absent. Selon Luc, les apotres ont initialement limité la prédication de la
résurrection de Jésus aux Juifs de la Ville sainte. La communauté primitive est
composée de Juifs. Parmi ses membres il n’y a pas de traces de Gentils
convertis au christianisme.”* Un prosélytisme juif organisé¢ parmi les paiens
serait difficile a prouver. Une présence restreinte des paiens convertis ou non
était plutot I’effet d’une certaine force d’attraction du judaisme, a cause de sa
synthése religieuse, qui manquait aux Grecs et Romains. «Par contraste, il y des
signes treés clairsd’un prosélytisme actif a 1’intérieur du judaismey, a partir des
groupes réformateurs, messianiques et militants.” L’existence de ces groupes
occasionnait facilement les tensions et les troubles. L’apparition d’un nouveau
groupe messianique qui annonce une parole de Bonne Nouvelle, qui produit les
guérisons, suscite donc des réactions contre les Nazoréens, et ouvre un conflit
«intra juify.

La persécution des premiers croyants en Jésus ressuscité était providentielle
et, comme on vient de souligner, elle marque le début d’un important

37 Cf. E. NODET - J. TAYLOR, Essai sur les origines du christianisme, p. 288-293; J. TAYLOR,
D’ou vient le christianisme?, p. 116-120.

38 J. TAYLOR, D out vient le christianisme?, p. 120.

39 Cf. E. NODET, “Qui sont les premiers chrétiens a Jérusalem?” in Le Monde de la Bible, n.
122 (1999), p.18-22.

e TAYLOR, D ou vient le christianisme?, p. 108-112.
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mouvement missionnaire. Une forte «secousse» projette les croyants hors de
Jérusalem et les disperse dans le milieu paien. Selon les Actes des Apdtres, la
conversion du centurion Corneille & Césarée constitue 1’adhésion attestée d’un
premier paien avec sa famille. Corneille est baptisé sans avoir été préalablement
circoncis, c’est-a-dire sans étre devenu un prosélyte juif.*' Il fallait une
intervention directe de Dieu, des visions et une «seconde PentecOte», pour
forcer Simon Pierre a aller chez ses incirconcis et leur annoncer la parole. Il est
curieux que dans ce récit il n’y ait aucune allusion aux dires de Jésus pour
appuyer un tel pas. Cette ouverture vers le monde paien a ¢été un vrai
bouleversement. On a franchi I’ordre de la création, de la séparation entre les
Juifs et les nations. Désormais la sainteté d’Israél «n’est plus exclusive et elle
s’élargit aux dimensions de 1’univers croyant».** Les développements successifs
de la mission aupres des Gentils confirmeront cet élargissement des promesses
divines faites dans un premier temps uniquement au peuple de I’Alliance. A
Jérusalem, les Juifs croyants en Jésus apparaissent bouleversés et séricusement
inquiets au sujet des effets de la parole annoncée au paiens.

Les conséquences de la mission aupreés des Gentils ont été débattues lors
du Concile de Jérusalem. L’Eglise en Judée était particuliérement concernée par
les questions d’observance de la Loi et de pureté. Et on se trouve devant un fait:
les paiens ont recu la parole et I’Esprit Saint aussi bien que les Juifs! Faut-il leur
imposer 1’observance de la Loi? Au centre du débat il y avait donc la question
de respect pour l'ordre de la création, plus particuliérement du principe
de la séparation entre le Peuple de I’Alliance et les autres peuples. Selon
Jacques, les «paiens convertissent & Dieu» et non pas a 1’Alliance! La décision
de ne les pas circoncire signifiait avant tout qu’ils n’avaient pas a devenir
prosélytes. Leur statut devait étre semblable a celui des «craignant Dieu» qui
restaient a la fois unis et séparés du peuple messianique. La séparation des
tables devait donc étre observée.*

Toutefois, «le fait de se retirer des tables helléno-chrétiennes (Ga 2,12)
montrait a I’évidence que, non seulement les pagano-chrétiens n’appartenaient
pas au peuple de la Promesse, mais qu’ils n’était méme pas chrétiens a part
entiére».** Quelle est donc la valeur de leur baptéme? Quoi signifie le don
de I’Esprit qu’ils ont recu? Paul défendra la pleine appartenance des Gentils au
peuple de la Promesse, nonobstant les incompréhensions et les oppositions que
cela suscitera au sein de I’Eglise primitive.*

I Cf. P.-A. BERNHEIM, Jacques, fiére de Jésus, Paris 1996, p. 214-215.

2 D. MARGUERAT, «Juifs et chrétiens selon Luc-Actesy, in ID (éd.), Le déchirement, Genéve
1996, p. 168.

4 Cf. C. PERROT, «Les décisions de 1’Assemblée de Jérusalem», in Recherches de science
religieuse 69(1981), p. 206.

“1p, “Les décisions de I’ Assemblée de Jérusalemy, p. 204.

4 Cf. E.P. SANDERS, Paul, the Law, and the Jewish People, Philadelphia 1983, p. 179-190.
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L’activité missionnaire auprés des Gentils n’était pas une innovation
introduite par Paul. Dans les Actes Luc attribue a Pierre un pas déterminant
dans cette direction (Ac 10,1-48). Ensuite il a un envoie aux paiens (Ac 15, 22).
Mais dans la conscience des disciples cette mission était enraciné dans le
ministére de Jésus et faisait partie de ’accomplissement des Ecritures.*® Paul
décrit cette ouverture extraordinaire aux paiens en termes de «Mystére»: «Ce
Mystére n'avait pas ét¢ communiqué aux hommes des temps passés comme il
vient d'étre révélé maintenant a ses saints apotres et prophétes, dans I'Esprit : les
paiens sont admis au méme héritage, membres du méme Corps, bénéficiaires de
la méme Promesse, dans le Christ Jésus, par le moyen de 1'Evangile” (Eph 3,5-
6).

P. T. O’Brien*’ souligne dans ce passage de Paul les trois priviléges ou
bénédictions dont les paiens bénéficient ensemble avec les Juifs croyants:

a) ils sont cohéritiers de la bénédiction d’Abrahamen tant que ses enfants;

b) ils forment avec les Juifs chrétiens, a part égale, le méme Corps du Christ;
c) ils ont recu, avec les disciples Juifs, le baptéme et don promis de 1I’Esprit
Saint.

Toute cette nouveauté parmi les Gentils se réalise «dans le Christ Jésusy,
c’est-a-dire elle est fruit de son ceuvre: sa mort, résurrection et son exaltation.
L’annonce de cette Bonne Nouvelle de Jésus-Christ est le moyen d’implémenter
le mystérieux plan de Dieu, un instrument que Dieu a choisi pour porter
les Gentils a la foi et les incorporer dans son Fils. Autrement dit, la mission
aupres de Gentils révele le mystérieux plan de Dieu et, en méme temps,
elle confirme que le royaume du Christ ressuscité est une «nouvelle création»
ou les frontiéres qui séparaient les Juifs et les paiens sont désormais abolies.

La mission aupres des Gentils, tout comme la mission aupreés des Juifs,
s’appuie sur quelques piliersimportants: sur les apotres en tant que messagers
et témoins; sur la proclamation de la Parole; et sur la présence de 1’Esprit Saint
qui accompagne la prédication apostolique. L’annonce du Kérygme parait
primordiale. La proclamation de la Parole par les apétres se base sur la
personne, la vie et les paroles de Jésus, et sur la conviction qu’en Jésus-Christ
les promesses de Dieu se sont accomplies.

On va développer cet aspect dans le deuxiéme chapitre, mais il faut déja
souligner qu’il s’agit d’une Paroleannoncée «qui se fait chair en communauté,
c’est-a-dire qui crée de la vie et de la réconciliation 1a ou cela parait
improbable».* Et c’est a partir d’une communauté que la Parole est annoncée.
D’ou I’importance que Paul et Barnabé attachaient, par exemple, a la
communion avec 1‘Eglise de Jérusalem dans leur mission ad Gentes et, d’autre

4 Cf. E. J. SCHNABEL, Early Christian Mission, vol. 1. Jesus and the Twelve, Downers Grove-
Leicester 2004, p. 327-386.

47 Cf. P.T. O’BRIEN, The Letter to the Ephesians, Grand Rapids 1999, p. 234-236; voir aussi
E. J. SCHNABEL, Early Christian Mission, vol. I: Jesus and the Twelve, p. 439-440.

“8 E. NODET, Histoire de Jésus? Nécessité et limites d’une enquéte, p. 5.
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part, les efforts de la communauté en Judée en vue de clarifier les divergences.
La présence et 1’action de I’Esprit Saint restent cependant le facteur décisif dans
I’oeuvre de I’évangélisation de Gentils. Dieu conduit cette mission par sa
puissance et les apotres ne se considérent que des «serviteurs» de Dieu. En plus,
tellement grand était ce «Mystére» caché depuis les siécles que seulement
la présence de 1’Esprit du Christ ressuscité pouvait opérer certaines ouvertures
missionnaires vers les paiens et déboucler les frontieres apparemment
infranchissables. Quoique cette présence divine n’a pas aplani les tentions au
sein de la communauté.

IV. TENTIONS ET RUPTURES

1. Tensions internes

La mission aupres des paiens était certainement un événement majeur dans
I’Eglise primitive qui a déclenché, comme déja mentionné, une série de
difficultés et de tentions internes. Il ne faut pas oublier que «la communauté
primitive était par nature observante et se considérait comme centre de la
tradition d’Israél».* Les premiéres communautés chrétiennes a Jérusalem, a
Damas et, au début, a Antioche étaient formées de Juifs. Le fait d’annoncer la
Parole aux Gentils ne semblait pas étre contesté par I’Eglise de Jérusalem. Ce
qui a suscité un débat ardent était d’abord la question concernant les conditions
par lesquelles les Gentils devaient étre admis dans le peuple de I’ Alliance. Une
fois résolue la question de leur non-circoncision et de leur non-soumission a la
Loi de Moise, des questions d’ordre pratique sont apparues: est-ce que les Juifs
croyants et observants peuvent prendre les repas rituels avec leurs fréres Gentils
convertis au christianisme? Est-ce que les chrétiens ex gentilitate peuvent
fréquenter le Temple? Les autres questions étaient d’ordre théologique: est-ce
que les Gentils baptisés sont pleinement intégrés dans le Peuple de I’ Alliance?
Peuvent-ils atteindre la sainteté par la foi en Jésus-Christ et sans 1’observance
de la Loi (circoncision, sabbat, pureté rituelle)? Les questions semblables se
trouvaient au centre du débat, surtout entre I’Eglise de Jérusalem et les apotres
engagés dans la mission des Gentils. Dans cette controverse, Paul est souvent
présenté comme un porte-parole et un défenseur convaincu d’une ligne radicale
concernant la nouvelle Alliance accomplie par Jésus-Christ en son sang et a
laquelle les paiens sont appelés a participer a part égale avec 1’Israél.

Parmi les exégetes il a deux facons divergentes de présenter les relations
entre I’Eglise de Jérusalem et Paul: I’une accentue I’affrontement entre le judéo-
christianisme et le paulinisme; I’autre souligne les relations harmonieuses entre
les deux parties et présente 1’opposition a I’ccuvre de 1’Apdtre des nations
comme un phénomeéne suscité par une aile intransigeante de la communauté

o7, TAYLOR, D ou vient le christianisme?, p. 163.
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primitive. De toute facon, il ne faut pas oublier que la communauté de
Jérusalem était plutot favorable a une fidéle observance de la Loi. L’attitude de
Paul par rapport a la Loi suscitait donc parmi les Juifs croyants un malaise et
des préoccupations. En méme temps, il y avait des judéo-chrétiens clairement
opposés a 1’idée paulinienne du peuple de Dieu, particulierement a la
coexistence des circoncis et non-circoncis. Cette contestation de la pratique
missionnaire de Paul aupres des paiens est bien visible dans les Actes et attestée
dans les lettres de Paul. Les «faux-fréres» présents au Concile de Jérusalem
sont trés actifs auprés des communautés pauliniennes pour désavouer son
attitude concernant 1’observance de la Loi.”® D’ou venait leur mandat? 11 y a
quelques traces qu’ils venaient de «I’entourage de Jacques», au moins ceux qui
sont arrivés a Antioche (Ga 2,12).

Le fait est que, au début des années 50, des opposants de Paul®' visitaient
les ommunautés fondées par Paul en Galatie, & Corinthe et a Philippes et
demandaient aux pagano-chrétiens de se faire circoncire et de vivre comme
des Juifs. «Ces missionnaires voulaient contrecarrer les effets, jugés néfastes,
du message de Paul et sa mission. Contrairement a Paul, ils préchaient
une conception plus traditionnelle de I’histoire d’Israél».> La vigoureuse
opposition a été probablement développée a partir de Jérusalem et elle témoigne
d’une tension entre I’Eglise de Judée et Paul. Le cceur du conflit, soulignons-le
encore une fois, se centrait sur la révélation que, avec Jésus ressuscité et la
Pentecote de I’Esprit, 1’alliance avec le peuple d’Isra€l est élargie a tous les
peuples qui accueillent la Parole.” Autrement dit, & 1’originede la controverse il
y avait la facon plus au moins radicale de concevoir ce qui s’est passé avec la
vie, la mort et la résurrection de Jésus de Nazareth. Il s’agissait principalement
de I’intelligence de la foi de saisir ou de ne pas saisir la nouveauté radicale
de I’événement de Jésus-Christ. Notre lecture de Jacques et de Paul vise a
repérer les points essentiels d’une christologie qui alimentait soit la mission des
apotres soit les controverses au sein de I’Eglise du premier siecle.

2. Tensions et rupture avec le judaisme

On a remarqué que le judaisme du 1% siécle était assez pluraliste, dans
le sens de la coexistence de groupes et mouvements internes. Les Nazoréens
ou les premiers «judéo-chrétiens»”* se considéraient comme un groupe avec son

50 Cf. J.-D. KAESTLL, «Ou en est le débat sur le judéo-christianisme?», in D. MARGUERAT
(éd.), Le déchirement, p. 250-251.

> Bernheim les appelle «missionnaires judéo-chrétiens» ou «missionnaires judaisants»: voir
P.-A. BERNHEIM, Jacques, frere de Jésus, p. 242-244.

32 Cf. Ibid, p. 246.

33 Cf. G. LUEDEMANN, Opposition to Paul in Jewish Christianity, Minneapolis 1989, p. 35-115.

> Le débat au sujet de la terminologie pour définir les premiers croyants juifs en Jésus-Christ
reste ouvert; on utilise alternativement les expressions: «judéo-chrétiensy, «Juifs croyantsy,
«I’Eglise de la circoncision.
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identité propre, mais intentionnellement intégré au judaisme qui se basait sur
les quatre piliers: le monothéisme, 1’élection, la Tora et le Temple.”

La question du Temple était centrale et particuliérement ardue parce que
le Temple de Jérusalem marquait d’une maniére trés nette la frontiére entre
les Juifs et les Gentils. Ici la séparation entre le people de I’Alliance et les
nations était absolue. Les Juifs chrétiens fréquentaient le Temple et ils
continuaient donc a le considérer comme le lieu d’acces a la présence de Dieu.
En méme temps, ils croyait que par la médiation de Jésus-Christ exalté a
la droite de Dieu «se réalisait la promise présence eschatologique de Dieu au
milieu son peuple. Le lieu de la présence eschatologique de Dieu — le nouveau
Temple — était I’Eglise».”® En relation au Temple, la communauté des croyants
de Jérusalem était probablement partagée entre ceux qui le fréquentaient
réguliérement et ceux qui le négligeaient. Cependant les Juifs chrétiens, avec
leur I’identification avec le Temple eschatologique, étaient pergus comme une
menace réelle a l'identité juive. En effet, d’aprés les Actes (6,8--8,3), la
controverse au sujet du Temple a provoqué la premiére persécution de 1’Eglise
de Jérusalem par les autres Juifs. La réinterprétation chrétienne du Temple, en
tant que le centre de la présence de Dieu au milieu de son people, a rendu
possible une nouvelle fagon de voir aussi les autres piliers du judaisme: le
monothéisme, la Tora et 1’Alliance.

3. Rupture avec la Synagogue?

Jetons encore un coup d’ceil sur les relations entre I’Eglise primitive et
le judaisme par le prisme de ’annonce de la Parole dans les synagogues de
la diaspora. La question qui nous intéresseest: faut-il parler d’une rupture avec
la Synagogueou plutdét d’une discontinuité? Lors de la prédication a la
synagogue d’Antioche de Pisidie (Ac 13,12-52), Paul et Barnabé trouvent
d’abord un auditoire favorable et intéressé, et au second temps ils rencontrent
une résistance violente qui poussera Paul a se tourner vers les paiens. Il y a une
similitude frappante de ce contraste entre ’admiration et le rejet avec la
situation de Jésus a Nazareth. Quelle était la vraie cause de ce changement
radical de I’attitude de la communauté juive? Est-ce la fermeture a I’annonce
de ’accomplissement des Ecritures en Jésus ressuscité? Est-ce la diffusion
de la parole du Seigneur a la foule paienne?’’ De toute fagon, Paul interpréte
leur refus comme un signal: désormais le salut est offert a tous les peuples.
L’offre universelle du salut, devant laquelle s’indignent les Juifs, constitue pour

> Cf. I.D.G. DUNN, The Partings of the Ways: Between Judaism and Christianity and their
Significance for the Character of Christianity, London, 1991, p.18; voir aussi E. P. SANDERS,
Judaism: Practice and Belief 63 BCE — 66 CE, p. 241-278.

°6 R. BAUCKHAM, «Parting of the Ways», p. 144.

57 Cf. D. MARGUERAT, «Juifs et chrétiens selon Luc-Actes», in D. MARGUERAT (éd.), Le
déchirement, p. 160.
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Paul I’accomplissement des Ecritures et un des premiers fruits de la résurrection
de Jésus.

Le geste d’une «rupture» de Paul et de Barnabé avec la Synagogue ne
signifie pas leur séparation pleine et encore moins le rejet du peuple juif. En
effet, dans la conception paulinienne du peuple de Dieu, «les paiens ne
remplacent pas Israél dans le plan de Dieu; ils se joignent au peuple de Dieu
et I’agrandissent aux dimension du monde».’® Les nations acceptent désormais
la Bonne Nouvelle de Jésus et la grande partie des Juifs ne le fait pas.
Cependant Paul et Barnabé, comme d’autres messagers de 1‘Evangile, sont des
Juifs et ils soulignent leur appartenance au judaisme. Paul revient fréquemment
a la synagogue, il se considére un Juif pieux et il fréquente le Temple. Apres
son arrestation par la foule de Jérusalem, sous 1’accusation de profaner le
Temple, Paul affirme sa judaité et a plusieurs reprises répéte qu’il «porte les
chaines a cause de 1’espérance d’Israél». Il est conscient donc qu’il accomplit la
mission d’Isra€l, destiné a étre la lumiére des nations, et que cette mission est
attestée par la résurrection de Jésus d’entre les morts. Autrement dit, Paul
affirme que sa mission et le kérygme qu’il annonce est la méme parole du Dieu
donnée au peuple juif comme promesse et qui s’est accomplie maintenant dans
la mort et la résurrection de Jésus.”

Les Actes des Apotres semblent attribuer au judaisme la responsabilité
d’une séparation dont est né le mouvement chrétien. Pourtant, le judaisme y est
présenté comme 1’origine qui donne le sens a I’identité chrétienne. D.
Marguerat parle dans ce sens de «la dialectique de continuité et de la
discontinuité» entre le christianisme et le judaisme. Luc présente 1’Eglise dans
les Actes comme une Synagogue élargie et comme une ceuvre de Dieu
accomplie dans 1’évangélisation des paiens.®” Une bonne illustration de cette
continuité et discontinuité par rapport au judaisme nous offre saint Paul dans sa
lettre aux Philippiens (3,4-11). Paul, Hébreu d’Hébreux, un homme
«irréprochable quant a la justice qui vient de la Loi», dit qu’il «considére tout
comme désavantageux a cause de la supériorité de la connaissance du Christ
Jésus mon Seigneur». Il va jusqu’a dire qu’il «considére tout comme déchets,
afin de gagner le Christ». Il met nettement au centre de sa vie et de son
ministére la personne du Christ Jésus et il s’appuie sur «la puissance de sa
résurrection». C’est Jésus-Christ qui constitue la clé d’interprétation de
«continuité - discontinuité» entre le judaisme et I’Eglise; c’est Lui qui est
annoncé par la prédication apostolique.

Apres la destruction du Templela situation va changer radicalement: la Tora
devient le centre du judaisme; pour le christianisme la Tora et le Temple sont

38 Ibid, p. 162.
% Cf. Ibid, p. 170-171.
80 Cf. Ibid, p. 176-177.
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remplacés par le Christ.®’ La foi en Jésus de Nazareth comme Messie et Kyrios
sera le facteur principal qui marquera non seulement la discontinuité mais
en définitive la séparation.

Pour conclure ce chapitre d’introduction: en esquissant le contexte de notre
enquéte sur Jacques et Paul, on a voulu présenter un apercu rapide concernant
les circonstances de la naissance de I’Eglise au milieu du judaisme di 1* siécle,
son ouverture aux paiens, les tentions et ruptures advenues soit a 1’intérieur
de la communauté, soit en relation au judaisme. Au sein de I’Eglise primitive
se distinguaient deux mouvement ou tendances majeures: une plutot rigide
et centré sur le Temple de Jérusalem et la Ville sainte, identifiable avec
le groupe autour de Jacques, le frére du Seigneur; une autre plutdt orientée vers
la mission, emportée par 1’Esprit de Pentecote, associ¢e avec Pierre et ensuite
surtout avec Paul, apdtre z¢lé de porter I’Evangile du salut d’abord aux Juifs
et ensuite aux paiens. Au centre des événements, de la mission, des tentions
et ruptures, il y a la personne de Jésus de Nazareth, mort et ressuscité, proclamé
par les Apdtres, rejeté ou accueilli dans la foi par des Juifs et par les paiens.
Cependant, ce qui frappe dans le récit des Actes est I’emplois fréquent (une
quarantaine de fois) des expressions «la parole du Seigneur», «la parole de la
bonne nouvelle» ou simplement «la parole» qui est «annoncée», qui est
«embrassée» et «accueillie», qui «croissait et se multipliait», pour signifier que
le nombre des disciples augmentait considérablement. La «parole» parait
comme le vrai protagoniste de narration dans les Actes. L’examen approfondi
de cette «parole» permettra a voir sa nouveauté et sa force.

STRESZCZENIE

Kontekst KoS$ciola rodzacego si¢ z judaizmu i z Rzymu

Rodzacy si¢ Kosciol miat swoj Scisle okreslony kontekst, ktorego analiza pozwala na
lepsze zrozumienie zar6wno jego wewngtrznej natury jak i stojacej przed nim misji.
Kosciot — zalozony przez Jezusa z Nazaretu — wyrasta z judaizmu i podejmuje misjg w
$wiecie naznaczonym rzymskimi prawami. Nie sposob mysle¢ Kosciele pomijajac te
dwa zagadnienia — judaizm oraz Imperium Romanum. Judaizm, odrzucajac Jezusa z
Nazaretu, przyczynit si¢ do rozejscia si¢ Kosciota i Synagogi, ale z drugiej strony wia-
$nie odniesienie do judaizmu pozwala okresli¢ poczatek i sama tozsamos$¢ rodzacego si¢
Kosciota. W tajemnicy jego odniesienia do judaizmu jest zatem i kontynuacja i zerwa-
nie. W jakim sensie? — pytanie centralne dla podjgtego studium. Z kolei $wiat rzymski,
ze wszystkim, co stanowi, staje si¢ dla KoSciola nie wyzwaniem politycznym, ale miej-
scem gloszenia kerygmatu — Dobrej Nowiny o mitosci Boga objawionej w Ukrzyzowa-
nym i Zmartwychwstatym.

! Cf. M. D. HOOKER, Continuity and Discontinuity. Early Christianity in its Jewish Setting,
Westminster 1986, p. 9-15.
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IMPLIKACIJE SPOLECZNE
W KSZTAETOWANIU RELIGIINOSCI

Kazdy cztowiek jest indywidualng istota, a pomimo to kazdy z ludzi ma po-
dobna droge rozwoju. Przychodzimy na $wiat i nieustannie wzrastamy, zmie-
rzamy do osiagnigcia dojrzatosci. W takim razie dojrzato$¢ rozumiana jest jako
osiagnigcie optymalnego rozwoju na danym etapie zycia i obejmuje nie tylko
dojrzewanie fizyczne, lecz rowniez rozwdj psychiczny czlowieka.

Dojrzatos¢ fizyczna cztowiek osiaga wczesniej niz psychiczna, a kryterium jej
osiagnigcia stanowi petnia sit fizycznych oraz zdolno$¢ do prokreacji. Dzigki niej
czlowiek cieszy si¢ dobrym stanem zdrowia, jest odporny na zmeczenie i choroby,
jego narzady funkcjonuja prawidlowo, wykazuje dobra sprawnos¢ manualna, orien-
tacje przestrzenna i nie zaburzona koordynacje wzrokowo-ruchowa. Przejawem
dojrzatosci fizycznej jest zrecznos¢, sprawnos$¢ ruchow ciata, umiejetno$¢ hamo-
wania niektorych impulsow ruchowych, a takze wykonywanie ruchéw ciaglych.
Sfera fizyczna ksztattuje si¢ zatem najszybciej, dajac podstawe do formowania si¢
nastgpnych niezbednych funkcji w rozwoju psychoruchowym.

Osiagnigeie dojrzalosci psychicznej wiaze si¢ z bardziej skomplikowanymi,
zlozonymi procesami wewngtrznymi, ktore obejmuja sfere intelektualna, uczu-
ciowa, spoteczna, moralng oraz religijna. Rozwoj intelektualny cztowieka, roz-
wijajacy funkcje poznawcze mys$lenia, jest zwiazany z umiegjetnoscia planowa-
nia, porzadkowania mysli, ustalania priorytetow, ttumienia impulséw i rozwa-
zania konsekwencji danego dziatania.

Czlowiek dojrzaty psychicznie potrafi samodzielnie podejmowaé decyzje
w sytuacjach zlozonych, postepowac rozsadnie, przestrzega¢ zasad wspotzycia
spotecznego. Potrafi tez stabilizowaé uczucia i emocje. Zwiazany jest z tym
rozwdj emocjonalno-spoteczny czlowieka, ktéry oznacza, ze dojrzewajacy
czlowiek jest w znacznym stopniu samodzielny. Chgtnie i fatwo nawiazuje rela-



80 KS. WALDEMAR IREK

cje interpersonalne. Potrafi si¢ podporzadkowac, jest obowiazkowy, wytrwaty,
uczy si¢ panowac nad emocjami, zwlaszcza w sytuacjach nowych i trudnych.

Kolejna wazng sfera, ktora rozwija si¢ na przestrzeni zycia czlowieka, jest
obszar naszej moralno$ci. Obejmuje on rozumienie tresci zasad moralnych,
majacych swoje zroédto w podstawowych wartosciach ludzkich: prawdy i dobra.
Dojrzato$¢ moralna zaklada ponadto akceptacjg zasad niesprzecznych z dobrem
innych oséb oraz uznanie ich za wlasne. W ocenie wtasnych i cudzych zacho-
wan dojrzato$¢ moralna przejawia si¢ w braniu pod uwagg intencji osoby, ktora
dokonata czynu, a nie jego skutkow. W przypadku zachowan niezgodnych
z zaakceptowana zasada postgpowania dojrzatos¢ przejawia si¢ w przezywaniu
poczucia winy, a takze checi naprawienia wyrzadzonych szkod.

Obszarem dojrzalosci cztowieka, ktorym pragniemy si¢ zajaé, jest religij-
no$¢. Dojrzatos¢ religijna jest dyspozycja intelektualna i emocjonalno- moty-
wacyjna, ktora umozliwia cztowiekowi rozwdj wiary, a takze stymuluje go do
jej nieustannego poglebiania w zyciu indywidualnym i spotecznym.

I. INTEGRALNY ROZWOJ
JAKO ZADANIE WYCHOWANIA 1 SAMOWYCHOWANIA

Celem wychowania, wedlug Jana Pawta II, jest to, ,,aby czlowiek stawat si¢
coraz bardziej cztowiekiem — o to, aby bardziej «byl», a nie wigcej «miab» — aby
wiec poprzez wszystko, co «may, co «posiaday», umial bardziej i pelniej by¢
czlowiekiem, to znaczy aby rowniez umiat bardziej «by¢» nie tylko «z drugi-
mi», ale takze i «dla drugich». Wychowanie ma podstawowe znaczenie dla
ksztattowania stosunkéw miedzyludzkich i spotecznych™'.

Stad wychowanie rozumiane jako wspieranie rozwoju osoby wiaze si¢ ze
zmierzaniem ku pelnej osobowosci, osiaganiem ludzkich celéw, w kierunku
celu ostatecznego. Wszystkie zamierzenia cztowieka sa podporzadkowane racji
dobra osobowego czlowieka. A realizacja wychowania dokonuje si¢ w relacji
wychowawca — wychowanek. W rozumieniu Jana Pawta II celem oddziatywan
wychowawczych jest dojrzato$¢ osobowosciowa i religijna, totez wychowanie
zmierza do osobowego i spotecznego wychowania cztowieka i chrzescijanina.

Wychowanie jest ksztattowaniem czlowieka przez doskonalenie kazdej
dziedziny zycia i dziatalnosci ludzkiej. Osobowe wychowanie cztowieka wyni-
ka z zatozef antropologicznych, czyli jest on prawdziwym podmiotem wycho-
wania. Z podmiotowosci za§ wynika, ze w rozwoju nalezy bra¢ pod uwage zto-
zono$¢, a zarazem jedno$¢ kazdego czltowieka. Celem wychowania powinien
by¢ rozwdj calej osoby, a wigec zdolnosci emocjonalnych, intelektualnych czy

" JAN PAWER 11, W imie przysziosci kultury. Przemoéwienie Ojca Swietego w siedzibie UNE-
SCO (2 VI 1980), w: JAN PAWEL 11, Nauczanie papieskie, t. 3, cz. 1, Poznah — Warszawa 1985,
s. 731.
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fizycznych, zatem rozwdj zar6wno wewngetrznego ,,ja”, jak i zewngtrznych aspi-
racji, danych mu przez Boga, aby byl zdolny do pelnej spojnosci w myslach,
stowach i czynach’. Wedlug Jana Pawla II wychowanie integralne zmierza do
pelnego rozwoju osobowos$ci, nadaje znaczenie zyciu, nie ogranicza si¢ do
zwyktego zdobywania cho¢by obszernych wiadomosci, ale przenika takze
w sfer¢ uczuciowos$ci i woli: zmierza do ksztaltowania przekonan, sktonnosci
i zachowan, utatwiajac w ten sposob decyzje etyczne, spoteczne i kulturalne®.

Harmonijne wychowanie cztowieka obejmuje réwniez zjednoczenie tresci,
jakie sobie przyswaja. Wartosci, normy i zasady, ktore ksztattuja osobowos¢
cztowieka, przekazywane sa mu dzigki dorobkowi kulturowemu. Przez dobor
odpowiednich tresci wychowawca moze przekazywaé prawde i wiedze, a takze
ukazywac relacj¢ migdzy kultura a wiara. Dlatego tez przedmiotem prawdziwej
kultury jest ksztaltowanie dojrzatosci osobowej cztowieka, zdolnej do osiagnig-
cia pelnego rozwoju. Cztowiek staje si¢ osoba poprzez dojrzatos¢ ducha, su-
mienia, stosunku do Boga i bliznich. Stad wychowanie powinno prowadzi¢ do
poczucia przynaleznosci do swojego narodu, spoleczenstwa, kraju czy kultury,
ale rowniez do otwarto$ci na inne narody. Wychowawcy powinni ksztaltowacé w
wychowankach prawdg, sprawiedliwo$¢, dazenie do pokoju i mitosci. Osobowe
wychowanie powinno uwzgledniaé istot¢ czlowieka jako osoby, prowadzi¢ do
ksztattowania 0sob wolnych i w petni odpowiedzialnych®.

Jan Pawel II stwierdza: ,,Aby wychowanie bylo prawdziwym postgpem
w zdobywaniu i dojrzewaniu, winno by¢ naznaczone ta wolnoscia, ktdra jest
«w cztowieku szczeg6lnym znakiem obrazu Boga» i jest istotna dla osoby (KDK
17). Bez wolno$ci osoba pozostawataby pozbawiona swojej samodzielnosci w
ksztaltowaniu siebie samej oraz w wyborze uzasadnien i wartosci, ktére winny
stanowi¢ inspiracje¢ do jej postgpowania, w harmonii ze swoimi najglebszymi prze-
konaniami, zwlaszcza tymi, ktore odnosza si¢ do znaczenia wiasnej egzystencji™.

Stworca wzywa czlowieka do prawdziwego dobra, do nawigzania przyjazni
z Chrystusem. Jest to otwarcie na wszystko, co istnieje, przez przekroczenie
siebie ku poznaniu i mitosci drugiego. A wigc wolno$¢ jest zakorzeniona
w prawdzie cztowieka i skierowana ku wspdlnocie. Chrystus objawia, ze wa-
runkiem autentycznej wolnosci jest szczere i otwarte uznanie prawdy: ,,pozna-
cie prawdg, a prawda was wyzwoli” (J 8,32). Ludzie, ktérzy oddaja cze$s¢ Bogu
»Ww Duchu i prawdzie” (J 4,23), w ten sposob staja si¢ wolni. Wi¢z z prawda
oraz oddawanie czci Bogu objawia si¢ w Jezusie Chrystusie jako najglgbsze
zrodto wolnosci. ,,Jezus jest zatem zywa i osobowa synteza doskonalej wolnosci
w catkowitym postuszenstwie woli Ojca. Jego ukrzyzowane ciato to pelne ob-

% Por. S. CHROBAK, Koncepcja wychowania personalistycznego w nauczaniu Karola Wojtyly —
Jana Pawfa II, Warszawa 1999, s. 67-69.

3 JAN PAWER 11, Zasada wolnosci nauczania opiera sie na godnosci osoby. Do uczestnikéw zjazdu
zwiazkow wioskich prawnikow katolickich (7 XII 1981), w: Nauczanie papieskie, dz. cyt., t. 4, s. 390.

* Por. S. CHROBAK, Koncepcja wychowania personalistycznego..., dz. cyt., s. 69-70.

5 JAN PAWER 11, Zasada wolnosci..., art. cyt., s. 392.
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jawienie nierozerwalnej wigzi migdzy wolnos$cia a prawda, za$ Jego powstanie
z martwych to najwyzsze $wiadectwo ptodnosci i zbawczej mocy wolnosci
przezywanej w prawdzie” (VS 86-87). Jednak wolno$¢ nie moze by¢ postrzega-
na jako zewnetrzny nakaz, musi wyplywaé z wnetrza cztowieka. Aby cztowiek
moégt w dobry sposdb korzysta¢ ze swojej wolno$ci, musi kierowaé si¢ wszech-
stronna prawda: o Bogu, o $wiecie, o cztowieku i o duszy, ale takze malymi,
codziennymi prawdami. W ksztattowaniu dojrzatej osobowosci niezbedne jest
poznanie duszy cztowieka, a nastgpnie $wiadoma praca wychowawcza, ktorej
zrédlem jest mitos¢. A zatem wychowanie do wolnosci wiaze si¢ z poznaniem
i podporzadkowaniem prawdzie®.

Kolejnym aspektem zwigzanym z osobowym wychowaniem czlowieka jest
to, ze ,,Bog stworzyl cztowieka megzczyzng i kobieta, wprowadzajac przez to
w cate dzieje ludzkos$ci owa szczego6lng «dwoisto$cy, przy catkowitej rownosci,
gdy chodzi o godnos¢ osobowa, oraz zdumiewajaca komplementarnosé, gdy
chodzi o podzial przymiotow, wlasciwosci i zadan zwiazanych z mgskoscia
i kobiecoscia istoty ludzkiej””.

Temat ten wiaze si¢ z podstawowym odkryciem wlasnego ,,ja”. Czlowiek
musi rozrézniaé¢ to, co stanowi bogactwo megskosci i kobiecosci, aby stac si¢
dojrzaltym mezczyzng czy pelna kobieta, w sensie fizycznym oraz duchowym.
Jest to niezwykle wazne, poniewaz kobieta i mgzczyzna, wzajemnie si¢ uzupet-
niajac, sa w stanie wychowac¢ dojrzate dzieci. ,,Rodzina, ktora jest ze swej natu-
ry 1 powinna si¢ stawa¢ komunig i wspdlnota osob, znajduje w mitosci zywe
zrodlo i staty bodziec do przyjecia, szanowania i popierania rozwoju kazdego
z cztonkéw, w jego najwyzszej godnosci jako osoby, czyli zywego obrazu Bo-
ga. Nalezy przede wszystkim podkresli¢c godnos¢ i odpowiedzialno$¢ kobiety,
rowne godnosci i odpowiedzialnosci mezczyzny. Rowno$¢ ta realizuje sig
w szczegolnosci we wlasciwym matzenstwu i rodzinie dawaniu si¢ drugiemu
wspotmatzonkowi i dawaniu si¢ obojga — dzieciom. Stwarzajac cztowieka
«megzczyznag 1 niewiasta», Bog obdarza godno$cia osobowa w rownej mierze
mezezyzng 1 kobiete, ubogacajac ich w niezbywalne prawa i odpowiedzialne
zadania wlasciwe osobie ludzkiej. Z nalezytym szacunkiem do odmiennego
powotania mgzczyzny i kobiety Kos$ciot powinien w swoim wlasnym zyciu
popiera¢, w miarg¢ mozliwosci, rdéwnosc¢ ich praw i godnosci dla dobra wszyst-
kich: rodziny, spoteczenstwa i Kosciota” (FC 22-23).

W osobowym wychowaniu czlowieka niezwykle wazna jest sfera moralno-
sci, ktora przejawia si¢ w dawaniu $Swiadectwa wlasnego czlowieczenstwa,
W szanowaniu zycia i kierowaniu si¢ podstawowymi warto$ciami moralnymi.
Wychowanie, wspomagajace osobowos$¢ w lepszym przygotowaniu do zycia
oraz wyborze warto$ci, uzdalnia cztowieka do brania odpowiedzialnosci za
siebie, a takze za innych ludzi. Cele te znajduja swoje dopetnienie w spotecz-

S Por. S. CHROBAK, Koncepcja wychowania personalistycznego..., dz. cyt., s. 71.
7 JAN PAWEL 11, List do miodych, nr 10.
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nym wychowaniu czlowieka®. Catosciowe wychowanie cztowicka odbywa si¢
w konkretnym kontekscie spotecznym, w ktorym osoba funkcjonuje. Jan Pawet
II stwierdza, ze: ,,0soba i spoteczenstwo pozostaja ze soba w relacji wspotzalez-
nosci 1 wzajemno$ci. Wszystko, cokolwiek si¢ czyni na rzecz osoby, jest takze
dobrem wyswiadczonym spoleczenstwu, wszystko za$, co si¢ czyni na rzecz
spoteczenstwa, obraca si¢ na pozytek osoby. Dlatego apostolskie zaangazowa-
nie $wieckich w dziatalno$¢ na rzecz doczesnego $wiata oznacza zawsze i nie-
podzielnie stuzbg poszczegdlnemu cztowiekowi w jego jedynosci i niepowta-
rzalnosci oraz stuzbe wszystkim ludziom” (ChL 40).

Odczuwajac wigz ze spoleczenstwem, cztowiek zaczyna uczestniczy¢ w do-
bru wspdlnym §rodowiska rodzinnego oraz catego spoteczenstwa. Przez uczest-
nictwo w dobru wspolnym rozwija si¢ mito$¢ spoleczna i sprawiedliwos¢, ktore
sa celem wychowania osoby. Cechy te stanowia pehnig tadu spolecznego, przez
co osigga si¢ rowniez sprawiedliwos¢ spoteczna. Postawa milosci spotecznej
przejawia sig¢ zarowno w relacji do drugiego cztowieka, jak i do wielorakich
wspolnot (rodzina, ojczyzna, narod). Wyrazem mitoSci jest umacnianie spra-
wiedliwo$ci, aby zabezpieczy¢ prawa i dobro kazdego cztonka wspolnoty,
bez podziatéw i wszelkich ograniczajacych regul’. Szczegdlny rodzaj wiezi
migdzyludzkiej powinien opierac si¢ na wzajemnym poczuciu solidarnosci po-
szczeg6lnych czlonkow grupy. Stanowi ona mocna i trwala wole angazowania
si¢ na rzecz dobra wspdlnego oraz odpowiedzialnosci za innych ludzi. Ci, kto-
rzy posiadaja wigksze zasoby, powinni czu¢ si¢ odpowiedzialni za stabszych
i by¢ gotowi do udzielenia im niezbednej pomocy. Solidarno$¢ pomaga nam
dostrzec druga osobe jako partnera w relacji osobowej. Zycie w poczuciu soli-
darnos$ci z ludzmi wskazuje na dojrzalszy ksztatt zycia ludzkiego, opartego na
mitosci, sprawiedliwosci, prawdzie, wolnosci i moralnosci. Prawdziwy rozwoj
zaklada poszanowanie praw wszystkich z osobna oraz bazuje na mitosci Boga
i blizniego, a takze przyczynia si¢ do polepszenia stosunkow migdzyludzkich.

W parze z postuga mitosci idzie stuzba prawdzie, ktora jest podstawowym
warunkiem odnowy spolecznej i fundamentem ufno$ci. Jest ona najwazniejsza
potrzeba ducha ludzkiego, niezbedna do nawiazania dialogu spolecznego.
Na podstawowym wymiarze etycznym: prawda — zaufanie — wspolnota, opiera-
ja sig¢ wszystkie wymiary spoteczne (etyczny, polityczny, ekonomiczny, kultu-
ralny). Aby to osiagnaé, cztowiek musi stale poszukiwaé prawdy o Bogu, czlo-
wieku 1 §wiecie, odrzucajac jednoczesnie wszelki fatsz. Wtedy prawda begdzie
stuzy¢ réwniez rozwojowi wewngetrznemu cztowieka i narodéw, a tym samym
pokojowi na $wiecie. Natomiast aby mogt zaistnie¢ tad spoleczny, a takze aby
mozna bylo zagwarantowaé warto$¢ i godnos$¢ cztowieka, musi istnie¢ prawo
moralne, ktore bedzie je konstytuowato. Dlatego tez Papiez wzywat do budowa-

¥ Por. S. CHROBAK, Koncepcja wychowania personalistycznego..., dz. cyt., s. 72-73.
9 .
Tamze.
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nia spoteczenstwa na bazie norm moralnych, w celu kultywowania podstawo-
wych wartosci: mitosci, dobra, sprawiedliwos$ci, braterstwa, uczciwosci i zgody.

Natomiast prawdziwy rozwoj polega na ciagtym polepszaniu relacji migdzy
podmiotem a spoteczenstwem. W nauczaniu Jana Pawla Il wychowanie spotecz-
ne jest dopetnieniem osobowego wychowania czlowieka. Wychowanie to ma na
celu przygotowanie czlowieka do zycia w spoleczenstwie, zycia kierowanego
zasada mitosci, pomocniczosci, solidarnosci 1 stuzby dobru wspdlnemu.

Jan Pawet II rozumial wychowanie w kontekscie widzenia ostatecznego celu
cztowieka — zbawienia. Uwazal, ze: ,Byloby zbyt mato wzrasta¢ jedynie
w ciele (dba o to w gruncie rzeczy sama natura); potrzebne jest przede wszyst-
kim wzrastanie duchowe, a to osiaga si¢, ¢wiczac te zdolnos$ci, ktére Pan — sa to
rézne Jego dary — zlozyl wewnatrz nas, [...] aby mdc osiagnaé autentyczna
i pozytywna dojrzatos$¢, odpowiadajaca we wszystkim waszej ludzkiej godnos$ci
i godnosci chrzescijan™'’.

Na mocy wspoélnej godnosci chrztu swiecki jest wspotodpowiedzialny wraz
z duchownymi za misj¢ Kosciola. W ten oto sposob $wiat staje si¢ polem reali-
zacji chrzescijanskiego powotania osob §wieckich. Poprzez chrzest otrzymuja
one powotanie do uswigcania $§wiata niejako od wewnatrz, aby promieniujac
wiarg, nadzieja i mito$cia, ukazywaly innym Chrystusa. Przez pelne uczestnic-
two $wieckich w zyciu $wiata i ludzkiej wspolnoty dokonuje si¢ upowszechnie-
nie zbawczej Ewangelii. Podstawowym powotaniem, ktére kieruje do kazdego
z nas Jezus Chrystus, jest powotanie do $wigtosci, czyli do doskonatosci w mi-
losci. Powotanie do $wigtosci nie jest zwyczajnym nakazem moralnym, lecz
niezbywalnym wymogiem tajemnicy Kosciota.

Wszyscy wierzacy w Kosciele otrzymuja powotanie do $wigtosci i w nim
uczestnicza. Powotanie do §wigtosci wynika wigc z chrztu i odnawia si¢ w in-
nych sakramentach, zwlaszcza w Eucharystii. Istotne jest to, aby nasladowac
Jezusa Chrystusa, przyja¢ Jego blogostawienstwa, rozwazaé Jego stowo, ak-
tywnie uczestniczy¢ w sakramentalnym i liturgicznym zyciu Ko$ciota, pamigtacé
o modlitwie oraz kierowaé si¢ mitoscia i sprawiedliwoscia wobec kazdego
cztowieka. Dlatego tez §wigtos¢é oznacza zycie wedle Ducha Swigtego przy
uczestnictwie w dzialalno$ci ziemskiej. Poprzez normalne zycie zawodowe
i spoteczne ludzie powinni dazy¢ do $wigtosci w komunii z Bogiem w Chrystu-
sie, spelniac Jego wolg i stuzy¢ innym ludziom. Przezywanie $wigtosci, wynika-
jace z uczestnictwa w zyciu Kosciota, jest fundamentalnym wktadem w budo-
wanie ko$cielnej wspdlnoty jako ,.$wigtych obcowania” (ChL 15-17).

Na postawie Dekalogu ksztaltuje si¢ dobro osoby, zwiazane z jej tozsamoscia
jako istoty duchowej i cielesnej, ktora pozostaje w relacji z Bogiem, z bliznim oraz
$wiatem rzeczy. Przykazania stanowiag element Objawienia Bozego, zarazem po-
uczaja nas o prawdziwym cztowieczenstwie oraz fundamentalnych prawach, wyni-

19 Tamze, s. 79.
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kajacych z natury osoby ludzkiej. Przykazania stanowia zatem podstawowy waru-
nek mitosci blizniego, a takze sa koniecznym etapem drogi ku wolnosci (VS 13).

Prawdziwy wzrost cztowieka w mitosci, pokoju, prawdzie i wolnosci wyma-
ga wiernosci Bogu oraz codziennej walki o to, by by¢ dobrym cztowiekiem
i chrze$cijaninem. Wychowanie ku $wigtosci wedtug papieskiej koncepcji wy-
chowania ma prowadzi¢ do rozwoju jednostki w jej integralnym wymiarze,
ktorego celem jest przysztos¢ w Bogu. Przysztos¢ owa przekracza ziemskie
zycie, jest powotaniem do $wigtosci, a takze podkre§leniem wartosci naszego
cztowieczenstwa i naszej godnosci''.

II. W DRODZE KU DOJRZALOSCI RELIGIJNE]J

Problem okreslenia dojrzatosci religijnej jako celu rozwoju osobowosci czto-
wieka wymaga okreslenia kryteriow tego zagadnienia. Jednym z twércow, ktory
zajat si¢ opracowaniem wskaznikow, na postawie ktorych mozna powiedzie¢, ze
religijnos¢ jest dojrzata, byl G. Allport. Stworzyt on szes¢ kryteriow dojrzatego
sentymentu religijnego. Pierwszym z nich jest zdolno$¢ réznicowania poszcze-
golnych komponentow ,,obiektu religijnego”. Religia ma wymiar podmiotowy,
angazuje calo$¢ psychiki cztowieka. Sktada si¢ nan czynnik poznawczy, ktory
wnosi orientacj¢ znaczeniowa 1 uprzedmiotowienie religii, oraz emocjonalny,
ktory tworzy sfer¢ motywacyjna, zapewniajaca religijny charakter czlowieka.
Wymiar przedmiotowy natomiast zapewnia dostrzezenie zlozono$ci przedmiotu
religijnego oraz widzenie religii wielowymiarowo. Aby to dostrzec, niezbedna
jest nieustanna reorganizacja i konfrontacja wiary i nauki zdobytej w ciagu zycia.

Nastepnym kryterium jest autonomiczno$¢ motywacyjna. Dojrzaty senty-
ment religijny posiada swoja wlasna sit¢ napedowa, energi¢ do dziatania. Kie-
rowany jest nie tylko bodzcami zewngtrznymi, ale funkcjonuje autonomicznie,
sam si¢ kieruje, kontroluje, orientuje na osiagnigcie celu. Wazne jest, aby sa-
modzielnos¢ czlowieka nie byta utozsamiana z fanatycznoscia czy kompulsyw-
noscia zachowania, ktore sa przyktadami niedojrzatosci religijnej'?.

Trzeci wskaznik to religijny sentyment kierujacy w sposob zwarty zachowa-
niami. Zachowanie czlowieka powinno si¢ charakteryzowa¢ zwartoscia i mo-
ralnymi zasadami religijnymi oraz stato$cia. Przez intensywne dziatania religij-
ne cztowiek dokonuje w sobie przemian moralnych".

W dalszym procesie rozwoju istotny jest szeroki zakres interpretacyjny doj-
rzatego sentymentu religijnego. Dojrzalo$¢ religijna przejawia si¢ w szerokoza-
kresowej filozofii zycia, ktéra jednoczy i porzadkuje chaos §wiata. Pozareligijne
zainteresowania pochtaniaja jedynie czg¢§¢ ludzkiej energii, pozostala czgs¢

" Por. tamze, s. 83-85.

12 S. KuczkowsKl, Psychologia religii, Krakow 1998, s. 85-92.

13 7. UCHNAST, Psychologiczne aspekty motywacji religijnego zachowania, Czestochowskie
Studia Teologiczne (1975)3, s. 149.
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absorbuje religia. Tutaj jest rowniez miejsce dla okazania tolerancji religijnej
wobec drugiego czlowieka czy systemu jego wierzen'*.

Nastepnie wskazuje si¢ na integracyjny charakter dojrzatego sentymentu re-
ligijnego. W wyjasnianiu doswiadczen zyciowych pomocne jest utworzenie
zintegrowanej i harmonijnej struktury, ktoéra prowadzi do osiagnigcia dojrzato-
Sci religijnej. Integracja dotyczy sfery podmiotowej, czyli zgodnosci wiedzy,
emocji 1 postgpowania. Wazna jest rowniez spojnos¢ w sferze przedmiotowe;j:
catego obszaru przekonan religijnych, z zachowaniem hierarchii, jaka z nich
wynika, w odniesieniu do rzeczywistosci, oraz powiazanie religijnosci z calo-
ksztatltem spraw zycia, moralno$ci, pogladu na $wiat. Dojrzaly czlowiek nie
zadowala si¢ prostymi rozwiazaniami. Stara si¢ znalezé mozliwie najlepszy
sposob, ktory pomoze dostarczy¢ jego zyciu cel i harmonig.

Wreszcie nalezy wskaza¢ na heurystyczny charakter dojrzatego sentymentu
religijnego. Wiara charakteryzuje si¢ tym, ze nie daje czlowiekowi ostatecznych
odpowiedzi. Wynika z tego konieczno$¢ ciagtego poszukiwania prawdy, prze-
zwycigzania watpliwo$ci, poszukiwania nowych rozwiazan, ktoére pomoga od-
kry¢ petniejsze odpowiedzi na coraz to nowe pytania'”.

Bogatej analizy religijnosci dojrzatej, ktora czgsto przywoluje si¢ w literatu-
rze, dokonuje Z. Chlewinski. Autor rozumie religijno$¢ dojrzata jako dazenie do
rozwoju religijnosci. Twierdzi, ze o dojrzatej religijnosci powinien wypowiadac
si¢ przede wszystkim teolog zajmujacy si¢ zagadnieniem relacji cztowiek —
Bog. Ponadto kazde ludzkie do$wiadczenie ma swdj aspekt psychologiczny,
stad tez wynika uprawnienie psychologa do formutowania kryteriéw oceniaja-
cych religijno$¢ cztowieka.

Poziom religijnosci czlowieka jest okreslony przez jego obraz Boga (infan-
tylny, antropomorficzny czy koncepcja Absolutu niewyrazalnego ludzkimi po-
jeciami). Natomiast stopien dojrzalo$ci religijnej jest wyznaczony przez poziom
rozwiazan roznych kryzysow o charakterze emocjonalnym oraz intelektualnym.
Przekonania religijne analizujemy zatem w wymiarze autentyczno$¢ — nieauten-
tycznos¢. Walory religijno$ci dojrzalej stwarzaja jednostce szansg realizacji
tworczych mozliwosci rozwoju wlasnej osobowosci, zwtaszcza w odniesieniu
do Transcendencji, drugiego cztowieka czy $wiata.

Na podstawie tych zatozen Chlewinski wyznacza pig¢ kryteriow dojrzatej re-
ligijnosci. Sa to:

— autonomia motywacji religijnej

Motywacja ludzka sktada sig¢ z roznorodnych, wzajemnie si¢ przenikajacych
elementéw: popedow, potrzeb biologicznych, socjogennych, kulturogennych,
a takze psychogennych. Jednak u dorostego cztowieka moga uksztattowac si¢
dojrzate motywy, dziatajace samodzielnie, ktore nie maja zwiazku z motywami
wrodzonymi, nabytymi wczesniej w ciagu catego zycia ludzkiego. Motywy

' D. ZIOLKOWSKI, Z zagadnien dojrzalosci religijnej, Znak (1971)12, s. 1590-1591.
15 Por. S. KuczKowsKI, Psychologia religii, dz. cyt., s. 85-92.
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dojrzatosci religijnej maja charakter autonomiczny, a nie instrumentalny. Reli-
gijno$¢ czlowieka jest uzalezniona od wielu potrzeb psychicznych i moze peti¢
rozne funkcje. Kiedy pelni wylacznie funkcje pozareligijne, jest religijnoscia
niedojrzata (instrumentalng). Stuzy zatem celom egocentrycznym, podmioto-
wym, czyli przynosi ulge w cigzkich chwilach, uwalnia od odpowiedzialnosci,
redukuje lgki, zaspokaja nieakceptowane potrzeby. W takiej relacji to Bog stuzy
cztowiekowi, a nie czlowiek kieruje si¢ ku Bogu. Taka koncepcj¢ autor nazywa
religijno$cia zewngtrzna, ktdra nie jest traktowana jako warto$¢, lecz zapewnia
bezpieczenstwo. Natomiast jesli pelni funkcje specyficznie religijne, kierujac
si¢ warto$ciami moralnymi, sprawia, ze cztowiek osiaga dojrzatos$¢ religijna
(autonomiczna, autoteliczna). Jest to religijno§¢ wewngtrzna, w ktorej najwyz-
sza warto$cia jest wlasnie fenomen religii, a z nia autentyczne nakazy moralne.
Motywuje to cztowieka do dziatania z pelnym zaangazowaniem, z wykorzysta-
niem catej energii i drzemiacych w nim mozliwosci. Totez taka religijno§¢ mo-
ze ksztattowa¢ i przemieniaé zycie dojrzatego cztowieka'®.

— koncepcja (obraz) Boga

Dojrzatos¢ religijna wyraza si¢ w obrazie Boga, ktory cztowiek uksztattowat
w swoim umysle. Na powstanie tego wizerunku maja wptyw réznorodne oddzia-
tywania. Jednym z podstawowych procesow jest przenoszenie na sposob widze-
nia Boga cech, jakie dziecko dostrzega u wtasnych rodzicow. Poczatkowo miody
cztowiek antropomorfizuje Boga, upodobnia do wizerunku ludzkiego. Przedsta-
wia sobie Stworce jako osobe dziatajaca w sposob ludzki, wraz z charaktery-
stycznymi dla ludzi cechami. Cztowiek dorosly natomiast wytwarza niedojrzale
wyobrazenia Boga na bazie indywidualnego poziomu intelektualno-moralnego,
efektem czego powstaje Jego karykaturalny obraz. Wizerunek taki jest wytworem
roéznych potrzeb: prymitywnej moralnos$ci, niedojrzatego myslenia czy sentymen-
talnego pojmowania Boga. Taki patologiczny obraz Boga utrwala si¢ przez nega-
tywne relacje z rodzicami i wynikajace z nich urazy. Traumy wczesnodziecigce w
pozniejszym zyciu wplywaja na nasze myslenie o Bogu, nacechowane licznymi
frustracjami, co prowadzi do wyksztalcenia religijnosci niedojrzatej. Zdarza sig,
ze w procesie ksztaltowania si¢ obrazu Boga, na skutek specyficznych wydarzen
w przebiegu wychowania i socjalizacji, zostaja wen wpisane takie elementy, ktore
W pewnym sensie mozna nazwac psychopatycznymi, mozliwe do zaobserwowa-
nia u 0so6b chorych psychicznie. Wtedy to obraz Boga moze rowniez przyjmowac
cechy diagnozowane u 0s6b o zaburzonej osobowosci' . Natomiast do osiagnie-
cia dojrzatosci prowadzi poglebiona refleksja, wigkszy wglad w siebie oraz kon-
trolowanie wtasnych mysli. Dojrzaty cztowiek umiejetnie postuguje si¢ znakami

16'S. ToKARSKI, Dojrzatosé religijna, w: S. GLAZ (red.), Podstawowe zagadnienia psychologii
religii, Krakow 2006, s. 161.

17 K. FRANCZAK, J. ZUK, Osobowosciowe korelaty obrazu Boga, w: 1. BOROWIK, M. LIBISZOW-
SKA-ZOETKOWSKA, J. DOKTOR (red.), Oblicza religii i religijnosci, Krakéw 2008, s. 361.
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i symbolami, budujac obraz Boga poprzez analogie, ktore przyblizaja to, co nie-
pojete i niebezposrednie'®.

— umiejetnos¢ roznicowania elementow istotnych i ubocznych w religii

Religia jest rzeczywisto$cia wielowymiarowa. Dojrzalo$¢ religijna cztowieka
powoduje, ze potrafi on réznicowaé poszczegoélne przejawy swojego wyznania i
odroznié istotne aspekty od jego ubocznych skutkéw, np. uwarunkowan historycz-
nych czy rytuatoéw. Osoba dojrzata akceptuje swoje wyznanie jako calos¢, jednak
potrafi dostrzec zar6wno mocne, jak i stabe jego strony. Stwierdzane czgsto zjawi-
ska obludy, faryzeizmu, zepsucia zycia moralnego $wiadcza o tym, jak wazne jest
rozdzielenie tych dwoch stron. Na brak dojrzatosci religijnej wskazuje wyznaczanie
elementow drugorzednych na pozycje podstawowe oraz réwnorzedne traktowanie
wszystkich przejawow religijnosci cztowieka. Ta niedojrzatos¢ objawia sig zatem w
sztywno$ci umystowej, czego dowodem jest bezwzgledny fanatyzm, realizowany
wbrew przyjetym zasadom etycznym. Przykladem moze rowniez by¢ rygorystycz-
ne traktowanie ludzi oraz stawianie im zbyt wygoérowanych wymagan, co przeczy
chrzescijanskim zasadom mitosci i szacunku wobec blizniego.

— umiejetnosc¢ rozwiqzywania kryzysow religijnych

Kryzys religijny wiaze si¢ problemami natury religijnej, zwiazanymi z przy-
krymi odczuciami poznawczo-emocjonalnymi. Pojawia si¢ w momencie rywa-
lizacji motywéw w indywidualnej hierarchii wartosci czlowieka, ktére traca
uzyskana pozycje. Zawsze polega na pewnej dezintegracji wczesniejszych eta-
pow w zyciu. Nabyte warto$ci i1 przekonania ulegaja catkowitej dewaluacji albo
znaczacym zmianom. Problemy z radzeniem sobie z kryzysami wskazuja
na niedojrzatos$¢ religijna. Wystepuje wtedy utrata pozycji centralnych przez
warto$ci religijne lub nawet ich odrzucanie. Pozytywne rozwiazanie kryzysu
poglebia religijnos¢, a przezwycigzanie kryzysow prowadzi do bardziej dojrza-
lej religijnosci. Dzieje si¢ tak dlatego, ze gdy stare struktury my$lenia ulegaja
dezintegracji, w ich miejsce pojawiaja si¢ nowe, bardziej realistyczne rozwiaza-
nia osobowosciowe i religijne. Kryzysy moga przybiera¢ rozne formy, dlatego
wyrozniamy: kryzysy zwiazane z przezyciem niezgodnosci prawd wiary z na-
uka (problemy zwiazane z istota czlowieka, Swiata, zycia), gdy nauka nie do-
starcza wyjasnien na nurtujace cztowieka pytania; kryzysy agnostykow i scep-
tykow (ludzie nastawieni do wiary sceptycznie wyrazaja watpliwos$ci w zagad-
nieniach niedajacych si¢ zbada¢ empirycznie); kryzys dotyczacy obrazu Boga
(zroédtem takiego konfliktu moze by¢ zaréwno niedojrzaty obraz Boga,
jak i negatywne skojarzenie zwiazane np. z Igkiem przed Bogiem); kryzysy
religijne o charakterze etycznym (pojawiaja si¢ najczesciej wobec cierpienia,
zta, $mierci i niesprawiedliwos$ci i dotycza braku poczucia sensu tych przeciw-
nosci); kryzysy spowodowane konfliktem systemu warto$ci reprezentowanego
przez religie z postepowaniem cztowieka (religijne wytyczne moralnosci czgsto

'8 Por. Z. CHLEWINSKI, Religia. Dojrzatosé¢ religijna, w: T. GADACZ, B. MINERSKI (red.), En-
cyklopedia PWN, t. 3, Warszawa 2001, s. 243.
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stoja w sprzecznosci z powszechna obyczajowoscia); kryzysy natury socjolo-
gicznej, kiedy osoba staje wobec grupy nastawionej wrogo do prezentowanych
przez nia warto$ci religijnych; kryzysy dotyczace praktyk religijnych (najcze-
sciej sa spowodowane wewngtrznym sprzeciwem wobec przymusu); kryzysy
dotyczace powotania religijnego, zwiazane z watpliwos$ciami na temat dokona-
nego wyboru stanu lub drogi zawodowe;.

Komponent poznaczy poboznosci cztowieka sklada si¢ ze zbioru przekonan
i poje¢ dotyczacych rzeczywistosci transcendentalnej cztowieka, a takze relacji
migdzy nimi a Absolutem. U poszczegolnych osob schemat ten jest rozbudowa-
ny i usystematyzowany w roznym stopniu. Przekonania czlowieka na temat
religii pochodza z Objawienia przekazywanego nam przez Ko$ciot. Dla religij-
nego cztowieka sa one zrodlem wiedzy na temat dobra i zta. Cztowiek dojrzaly
swiadomie i w sposob wolny przyswaja te przekonania i zwiazany z nimi sys-
tem warto$ci. Nastgpnie staja si¢ one dla niego motywami podtrzymujacymi
i ukierunkowujacymi jego dziatania. Religijno$¢ dojrzata staje si¢ dynami-
zmem, a W ten sposob centralng aktywnoscia w konstrukcji osobowosci.

Istotnym wskaznikiem dojrzalej religijnosci jest zgodno$¢ oraz autentycz-
no$¢ przekonan moralnych czlowieka z obowiazujacym wzorcem. Najwazniej-
szy w tym aspekcie jest postulat mitosci Boga i blizniego. Czlowiek o niedoj-
rzatej religijnosci traktuje religie jako niewytlumaczalne do$wiadczenie emo-
cjonalne w relacji ze Stworca. Konsekwencja takiego postrzegania jest wybidr-
cze realizowanie norm moralnych oraz formalne traktowanie praktyk religij-
nych. Autor powyzszej koncepcji przyznaje, ze wymienia tylko niektore aspek-
ty dojrzatej religijnosci, nie wyczerpujac tego tematu. Problematyka religijno$ci
dojrzatej jest tak zlozona, Ze jej przywolane kryteria sg podstawowe i funda-
mentalne, ale moga by¢ dalej uzupehiane'®. Pozwoli to na pehiejsze okreslenie,
czym jest dojrzatos¢ religijna. Ponizsze wnioski opieraja si¢ na tresciach zaczerp-
nigtych z roznych szkét psychologicznych, aby jak najpehniej opisywac i wyjasnia¢
fenomen religijnosci.

Wartosci zajmuja centralne miejsce w organizacji osobowosci. Reguluja one
zachowanie cztowieka, ukierunkowuja system poznawczy, stanowia kryterium
dziatan, dazen oraz podstawg oceny moralnej. Cztowiek, tworzac swdj system
wartos$ci, klasyfikuje wartosci pierwszorzedne przed peryferyjnymi. U dojrzate-
go cztowieka jest to system uporzadkowany, wzglednie trwaly, $ci§le potaczony
z filozofia zycia. System wartosci taczy si¢ z orientacja religijna, ktora wynika
z poszukiwania sensu zycia w procesie dojrzewania osobowosci.

G. Allport twierdzil, ze zachowaniem czlowieka kieruja $wiadome motywy,
ktére zalezne sa od warto$ci. Wartosci to cele dziatan, a Swiatopoglad to wypraco-
wana wlasna ich hierarchia, mieszczaca w sobie zarazem ideal wlasnego ,ja”, jak
réwniez ideaty moralne i akceptowane spotfecznie strategie zachowan. System war-

1 Por. S. TOKARSKI, Dojrzatosé religijna, dz. cyt., s. 150.
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tosci petni funkcjg czynnika jednoczacego rozne funkcje osobowosci i jednoczesnie
okresla aktywno$¢ osoby w realizacji jej glownych wartosci oraz nadaje sens Zyciu.

E. Fromm okresla, ze $wiatopoglad, jako uktad odniesienia, sktada si¢ z na-
czelnych wartosci, ktore motywuja ludzkie zachowanie. Jest usystematyzowa-
nym pogladem na siebie i §wiat, ksztaltujacym si¢ w trakcie rozwoju cztowieka.
Wazne sa tu podstawowe predyspozycje, charakter, typ temperamentu, ale row-
niez sposdb wychowania i doswiadczenia wczesnodziecigce. W poOzniejszym
okresie gtdéwnym czynnikiem staje si¢ srodowisko prezentujace okre§lony wzo-
rzec kultury. Obecnie uwaza sig, ze ostatecznym czynnikiem formujacym $wia-
topoglad jest indywidualna aktywno$¢ czlowieka. Osoba dojrzata religijnie
swiatopoglad swoj ksztaltuje na podstawie tresci religijnych, ktore przyjmuje
iuzewngtrznia. Dojrzaly religijnie czlowiek uznaje wigc wartosci religijne,
ktore zajmuja centralne miejsce w jego systemie osobowosci.

A. Golan prowadzit badania nad relacja miedzy dojrzala osobowoscia
a stopniem religijnosci. Za wskaznik stopnia religijnosci przyjal tzw. zaanga-
zowanie religijne. Pojgcie to pojawilo si¢ w literaturze psychologicznej juz
wczesniej. R.O. Allen i B. Spilka wyrdznili dwa typy religijno$ci. Pierwszym
jest religijno$¢ zaangazowana, ktoéra oznacza religijno$¢ otwarta poznawczo,
oparta na abstrakcyjnych analizach, urozmaicona wewngtrznie i elastyczna.
Drugim typem jest religijno$¢ uzgodniona, nazywana takze nieswiadoma, mi-
mowolna. Z. Golan tylko w niewielkim stopniu nawiazywal do koncepcji
R.O. Allena i B. Spilki. Zaangazowanie religijne rozumiat jako przeciwienstwo
obojetnosci religijnej. Charakteryzowat religijnos¢ jako postawe, ktorej jedna
z cech jest centralnos$¢. Centralno$¢ jest to wymiar wskazujacy na stopien psy-
chologicznego (poznawczego, emocjonalnego i behawioralnego) zaangazowa-
nia podmiotu obiektem postawy. Przedmiot moze w r6znym stopniu wywoly-
waé zaangazowanie: przez wzbudzanie zainteresowania, koncentracje sfery
emocjonalnej, motywacj¢ do okreslonych zachowan. Stad blisko$¢ w stosunku
do przedmiotu wskazuje na jego wazno$¢. Zaangazowanie religijne tworzy za-
tem psychologiczna blisko$¢ postawy religijnej, wskazujaca na waznos¢, jaka
posiada dla podmiotu. Zaangazowanie wyraza si¢ w aktywnosci czlowicka,
ktora realizuje zadania stawiane przez religi¢ w zakresie wewngtrznym (modli-
twa, akty religijne), a takze w zakresie zewngtrznym (zadania wyznaczane przez
wspolnote oraz zachowanie zasad etycznych tej wspolnoty)™.

W. Chaim traktuje religijno$¢ w kategoriach postawy, dostrzega przy tym jej
aspekt poznawczy, nie uwzglednia za§ komponentu emocjonalnego i behawio-
ralnego. W ten sposob religia uzyskuje znaczenie dla czlowieka i wlaczana jest
w strukture osobowos$ci cztowieka. Stopien centralnosci przedmiotu religii jest
indywidualny dla kazdej osoby, §wiadczy o jej zaangazowaniu religijnym oraz
jest dodany do tancucha waznych $rodkéw i celow. Autor przyjmuje, ze istnieje
obiektywny (teologiczny), zewngetrzny w stosunku do cztowieka system prze-

20 Tamze, s. 165-178.
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konan religii katolickiej. Natomiast subiektywny obraz przedmiotu postawy
wskazuje na wigksza lub mniejsza zgodnos$¢ z obrazem okreslanym przez sys-
tem obiektywny. Wedlug W. Chaima w czlowieku powstaje poczucie religijno-
sci, gdy stosunek osoby do przedmiotu religijnego i jego poszczegdlnych ele-
mentoéw jest podobny pod wzglgdem kierunku i intensywnosci.

Ta spojnos$¢ wyraza sig¢ w zintegrowaniu poszczegolnych elementow syste-
mu przekonan, zarowno pozytywnych, jak i negatywnych. Religijno$¢ niespoj-
na za$ jest niespdjng postawa wobec systemu przekonan religijnych, w ktorym
wystepuja duze rozbieznosci poszczegdlnych elementéow. Niespojnos¢ wia-
snych przekonan §wiadczy o réznicy migdzy obiektywnymi przekonaniami
religijnymi a subiektywnie akceptowanymi odczuciami. Religijno$¢ taka nie
spetnia zaktadanych przez religi¢ norm, a wigc nie moze by¢ religijnoscia doj-
rzata. Cecha dojrzatej religijnosci jest spojne przyswajanie z duza intensywno-
$cia obiektywnie istniejacego systemu religijnych przekonan®'.

Postawg religijng charakteryzuje miedzy innymi jej zintegrowanie, okreslane
czasem za pomoca takich poje¢, jak zwarto$¢, zgodno$¢ czy spdjnos¢. Termin
»integracja”, jako element okres$lajacy zdrowie psychiczne, w odrdéznieniu
od patologii (dezintegracja) interesowat szczegolnie K. Dabrowskiego. Stworzyt
on teori¢ dezintegracji pozytywnej, ktora zajmowala znaczace miejsce w rozwa-
zaniach na temat zdrowia psychicznego. W miare rozwoju osobowosci cztowiek
musi integrowaé ze soba sprzeczne, ambiwalentne popedy i dziatania, eliminowaé
prymitywne impulsy. Ksztaltowanie osobowosci jest przejawem $swiadomej in-
korporacji tego, co konfliktowe czy patologiczne, w procesie rozwoju. Aby
przej$¢ z nizszego poziomu rozwoju na wyzszy, jednostka musi przej$¢ mniejsza
lub wigksza dezintegracje struktur i czynnosci prymitywnych. Nastepnie przez
proces integracji, scalania i zharmonizowania tych niezgodnych ze soba elemen-
tow cztowiek dochodzi do etapu petnej integracji. Pelne zintegrowanie jest jedno-
cze$nie osiagnieciem pelnej dojrzatosci w danym zakresie™.

Badajac dojrzatos¢ religijna, nalezy réwniez sprawdzi¢ zintegrowanie reli-
gijnej postawy czltowieka oraz jej poszczegélnych elementéw. Przy badaniu
postawy religijnej nalezy sprawdzi¢, czy zmiany w zakresie religijnosci doko-
nuja si¢ w kierunku pozytywnym oraz czy zachodzi ewolucja wigkszosci istot-
nych elementéw postawy religijnej. Na tej podstawie mozemy stwierdzic,
czy dana postawa zmierza do zintegrowania.

Elementami nastawienia religijnego czlowieka, ktére mozemy badac,
sa podstawowe komponenty osobowosci, czyli poznawczy, emocjonalny i beha-
wioralny oraz, ze wzgledu na tres¢ postawy, np. obraz Boga i odniesienie do in-
nych ludzi. Zaobserwowane zmiany w postawie religijnej, wskazujace na jej da-
zenie do integralno$ci, moga $wiadczy¢ o wigkszej dojrzatosci religijnej. Stad aby
osiagna¢ wyzszy poziom rozwoju instynktu religijnego, nalezy przezwycigzaé w

2 W. CHAIM, Psychologiczna analiza religijnosci niespdjnej, Lublin 1991, s. 21-53.
22 K. DABROWSKI, Dezintegracja pozytywna, Warszawa 1979, s. 9-54.
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sobie postawe pozoru i powierzchownosci. Nalezy doj$¢ do poczucia konfliktu,
nizszosci w stosunku do siebie i innych, poczucia grzechu i odlegtosci od ideatu,
aby pozniej moc to scali¢ z wyznawanymi warto$ciami i przekonaniami®. Stad
dezintegracja pozytywna jest rozumiana jako proces przemian, ktdry uruchamia
tworcze sity cztowieka, wzbogaca jego psychike, osobowosc¢ i prowadzi do wyz-
szego poziomu funkcjonowania w wymiarze osobowym i spotecznym?*.

R. Jaworski opracowat koncepcj¢ religijnosci personalnej oraz przyjat trzy jej
zalozenia: podmiotem przezycia religijnego jest cztowiek jako byt osobowy;
przedmiotem tego przezycia i jego adresatem jest Osoba Boga; migdzy osoba
czlowieka a Bogiem osobowym wystepuje specyficzny typ relacji: relacja oso-
bowa. Autor przyjmuje, ze religijno$¢ personalna, jako realizacja ontycznej relacji
osobowej migdzy czlowiekiem a Bogiem, jest najwyzsza forma religijnosci.
Czlowiek, jako podmiot relacji religijnej, w dialogu z Bogiem angazuje cate swo-
je ,ja” w spotkaniu z , Ty” Boga. W tej relacji czlowiek czuje si¢ wolny
i tworczy, swiadomy swego celu i whasnej godnosci. Natomiast Osoba Boga inte-
gruje jego system wartosci. Zwiazek Boga z cztowiekiem ma charakter wzajem-
nej dynamicznej mito$ci i obecnosci. Tworca tej koncepcji wyrdznia w tym ukta-
dzie dwa rodzaje religijno$ci: apersonalna oraz personalna. Pierwsza jest forma
przezywania kontaktu z Bogiem traktowanym jak ,rzecz” lub ,instrument” do
zaspokojenia egoistycznych potrzeb cztowieka. Formy religijnos$ci apersonalnej
maja charakter monologu, oparte sa na nasladownictwie i ujawniaja cechy przesa-
dow. W zachowaniach religijnych cztowiek czuje si¢ bierny i obojetny. Nie odczu-
wa odpowiedzialno$ci za taki stan tej relacji, w zwiazku z czym nie ma to znacza-
cego wplywu na zachowanie. Przestawiony w ten sposob obraz pozwala na przyje-
cie wymiaru personalnego religijnosci jako wskaznika religijnoéci dojrzatej™.

Waznym elementem religijnosci jest przynalezno$¢ do spolecznosci religij-
nej. Cztowiek jako istota spoteczna pragnie religijnosci do§wiadczac i ja dosko-
nali¢ na podstawie doswiadczen innych os6b zaangazowanych religijnie.

Ksztattowanie religijno$ci w spoteczenstwie nie nalezy do latwych zadan.
Ludzie, taczac si¢ w duze spotecznosci, ulegaja oddziatywaniom na zewnatrz,
a takze wewnatrz, na swoich czlonkéw. Dlatego tak wazne w zachowaniu spoj-
nosci i atrakcyjnosci grupy jest indywidualne poczucie przynaleznosci do danej
grupy. Socjologowie, jak E. Durkheim, uznaja nawet, Ze to spoteczenstwo jest
zrodtem religii. Pewne zasady 1 normy grupowe maja zapewniac jej spoistosc,
doskonalsza realizacj¢ przyjetych zadan oraz zaspokojenie potrzeb. Najlepsze
jest zatem odpowiednie funkcjonowanie w grupie, a nie skrajne, czyli zar6wno
skrajne podobienstwo, jak i skrajna odrgbnos$¢ ,ja” — ,,inni”. Podstawowym
wyznacznikiem prawidlowosci procesu dojrzewania jest zachowywanie row-

3 Tenze, Osobowos¢ i jej ksztaltowanie poprzez dezintegracje pozytywnq, Warszawa 1975,
s. 87-137.

% S. STEUDEN, Wzrastanie psychiczne czlowieka, w: M. KALINOWSKI (red.), Wzrastanie czlo-
wieka w godnosci, milosci i mitosierdziu, Lublin 2005, s. 22.

5 R. JAWORSKI, Psychologiczne korelaty religijnosci personalnej, Lublin 1989, s. 49-69.
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nowagi migdzy poczuciem podmiotowosci ,,ja” a spetnieniem spolecznych za-
dan 1 oczekiwan. W poczuciu religijnosci utrata odrgbnosci wlasnego ,,ja” moze
powodowac fanatyzm religijny, a takze brak poczucia przynaleznosci do grupy.
Najbardziej optymalna sytuacja dla rozwoju religijno$ci jest poczucie wspdlno-
ty z innymi ludzmi zaangazowanymi religijnie. To poczucie jednosci wynika
z dobrowolnej i dobrze okreslonej przynaleznosci do grupy religijnej. Natomiast
brak poczucia wspolnoty oznacza niedojrzato$¢ religijna, gdyz osoby te rezy-
gnuja z realizowania jednego z podstawowych celow religijnosci.

Do prawidlowego rozwoju osobowosci niezbgdna jest odpowiednia dynami-
ka rozwojowa. Rozwdj religijnosci zalezny jest od czynnikow zewnetrznych
(srodowiska) i wewnetrznych oraz od aktywnosci wiasnej. Wynika on z tenden-
cji cztowieka do udoskonalania samego siebie czy tez dazenia do samourze-
czywistnienia. Rozwdj ten moze by¢ przez cztowieka aktywnie stymulowany
lub hamowany, a nawet zablokowany. To budowanie dojrzatosci religijnej do-
konuje si¢ na poziomie poznawczym, emocjonalnym i behawioralnym.

W analizie procesu wychowania wychowawca pelni rol¢ pomocnicza
w przekazywaniu warto§ci wytworzonych w spoteczenstwie. Dlatego tez wy-
chowawca stwarza korzystne warunki rozwoju, przez co wychowanek rozwija
sig, doskonali, ksztattuje. Wynika to z autonomicznego charakteru osoby, ale
takze z jej ontologicznej wolnosci oraz analizy przyswajanych warto$ci osobo-
wych. Wychowawca musi zatem przedstawi¢ te wartosci tak, aby byly one bli-
skie odbiorcy i tatwe do przyjecia przez niego. Ze strony odbiorcy wymaga si¢
wysitku zmierzajacego do ich zdobycia, aby nabyte warto$ci uzewnetrznily si¢
w osobie. Dzigki temu warto$ci moga sta¢ si¢ wiasnos$cia osoby, przez
co wzbogacaja jej osobowos¢. Osoba doskonali si¢ przez otwarcie dwustronne:
dawanie i branie, a takze uczestnictwo i aktywno$¢. Doskonatos$¢ jest rowniez
zdolnoscia do wyboru dobra oraz jego wspoéltworzenia, a takze zdolnoscia
do mitowania dobra i ludzi*.

Wzrastanie w mitosci i dobru polega na wspoétdziataniu oraz realizowaniu
wolnosci, przez co rozkwita w cztowieku dobro. Ponadto osobowe wychowanie
cztowieka zaktada gruntowna znajomos¢ cztowieka, jego indywidualnych moz-
liwosci, zyciowego powotania, wyznawanych wartosci. Nalezy rdéwniez
uwzgledni¢ kontekst spoleczny, koscielny, duszpasterski, w ktorym funkcjonuje
osoba. W cztowieku istnieja potencjalne mozliwosci rozwoju zmierzajace do
wolnosci 1 odpowiedzialnosci oraz jego integracji wewnetrzne;.

Wazne jest rowniez podmiotowe wychowanie cztowieka, a wigc koniecznosé
doboru odpowiednich metod oddzialywania wychowawczego, ktore prowadza do
odkrycia swojego powotania oraz ksztattowania aktywnos$ci czlowieka. Proces
wychowania powinien przygotowa¢ wychowanka do pelego zycia w rodzinie i
spoleczenstwie, uczestnictwa w kulturze, do wlasnego postepu i rozwoju (samowy-
chowanie) w kierunku celu ostatecznego. Podmiot powinien by¢ réwniez swiado-

% S. CHROBAK, Koncepcja wychowania personalistycznego..., dz. cyt., s. 54.
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my swoich praw i obowiazkéw, wynikajacych z funkcjonowania w otoczeniu spo-
fecznym, oraz przez o$wiecong wiarg dojs¢ do integracji catej osobowosci.

Jan Pawet II potwierdza, ze kazda osoba jest ,,podmiotem myslacym i zdol-
nym do samostanowienia — te dwie przede wszystkim wtasciwosci odnajdujemy
we wngtrzu osoby. Wobec tego kazda osoba z natury swej jest zdolna do tego,
aby sama okreslata swoje cele. [...] Tym si¢ thumaczy rowniez sens wychowa-
nia dzieci, jak tez wzajemnego wychowywania si¢ ludzi; chodzi wlasnie o szu-
kanie celéw prawdziwych, czyli prawdziwych dobr jako celow dziatania,
oraz znajdowanie i pokazywanie drog do ich realizacji. Ale w tej dziatalno$ci
wychowaweczej, zwlaszcza gdy chodzi o male dzieci, nie wolno nigdy traktowac
osoby jako srodka do celu”?’.

Czlowiek jako podmiot i przedmiot wychowania jest zdolny do milowania,
poznania i dazenia ku dobru, co ufatwia funkcjonowanie spoteczne i harmonijny
rozw0j osobowosci. Wychowanie jest srodkiem, ktory prowadzi czlowieka do
urzeczywistnienia swojego zycia w zgodzie z godnoscia dziecka Bozego do osig-
gnigcia ostatecznego przeznaczenia, do ktorego zostat powotany przez Boga. Tak
ujeta papieska koncepcja wychowania zaktada dopelnienie cztowieka w akcie
stworzenia, co nalezy do misji Kosciota i spotecznego wymiaru osoby>*.

Odniesienie czlowieka do Boga, ukazane na ptaszczyznie stworczej, pozwa-
la dopetni¢ catosciowy obraz cztowieka. Cztowiek zostat stworzony na obraz
Boga, co pozwala cztowiekowi w pelni si¢ realizowa¢, przekracza¢ samego
siebie. Bog staje sig¢ pierwszym wielkim wychowawca swojego ludu, jako ze
cztowiek nie moze siebie ,urzeczywistni¢” bez Boga. Boskie dzieto wycho-
wawcze objawia si¢ w osobie Jezusa Chrystusa, ktory uczy zycia w duchu
prawdy i mitosci.

Wychowanie katolickie jest zatem gloszeniem stowa Chrystusa i zyciem
wedlug Jego Ewangelii. W rozumieniu Jana Pawtla II wychowanie w nauce
Chrystusa umozliwia rozwoj ,,nowego cztowieka”, ktory przekracza swoje
ziemskie zycie, odnajduje sens wlasnej egzystencji, a takze przenosi si¢ do wy-
miaru transcendentalnego. Nawiazujac do mysli II Soboru Watykanskiego, Pa-
piez podkreslit, ze prawdziwe wychowanie zmierza do ksztalttowania cztowieka
w kierunku jego ostatecznego celu, ktory jest osiagnigciem petni szczgscia. Aby
osiagnac cel wychowania chrze$cijanskiego, nalezy w zyciu kierowac si¢ zasa-
dami religijnymi. Stad idealem pedagogicznym jest Jezus Chrystus, jako Prze-
wodnik i najdoskonalszy wzor cztowieczenstwa. Cztowiek ma zawsze naslado-
wac¢ Chrystusa i poszukiwaé wartosci, ktore On wyznawatl, przez swoje stowa
i czyny glosi¢ swoja wiarg oraz ksztaltowac zycie w sprawiedliwosci 1 swigtosci
prawdy. Wychowawca natomiast ma ksztaltowaé w §wiadomos$ci moralnej takie
warto$ci, jak: godno$¢, poczucie sprawiedliwosci, uczciwosé, prawosé. Nato-

2T K. WOITYLA, Milosé i odpowiedzialnosé, red. T. Styczen, J.W. Gatkowski, A. Rodzinski,
A. Szostek, Lublin 1986, s. 29.
8 S. CHROBAK, Koncepcja wychowania personalistycznego..., dz. cyt., s. 57-58.
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miast Jezus Chrystus jest nie tylko ,,dobrym Nauczycielem”, ktory wskazuje
drogg zycia na ziemi, ale jest Swiadkiem przeznaczenia cztowieka do niesmier-
telnosci. Przez krzyz i zmartwychwstanie Chrystus daje ludziom wolnos$¢ po-
wiazana z prawda i odpowiedzialnoscia. Uczy wrazliwos$ci na drugiego czto-
wieka, jego godno$¢, ducha i ciato.

Dlatego tez wychowanie oparte na Ewangelii Chrystusowej obejmuje calego
cztowieka. Wychowanie to wychodzi z dialogu Bog — cztowiek, stuzy rozwo-
jowi i wyzwoleniu ludzi. W tym systemie wazne sa kategorie: teocentryczne
(Bog jest fundamentem wychowania); chrystocentryczne (pelnia zycia jest
w Chrystusie); oraz eklezjocentryczne (wychowanie dokonuje si¢ w sakramen-
tach 1 wspolnocie Kosciota). Stad tez cztowiek realizuje plan Boga, realizujac
si¢ w rodzinie, KosSciele i narodzie.

Jan Pawel II twierdzil, ze wychowanie odbywa si¢ przez uczestnictwo we
wspolnocie. ,,Czlowiek nie jest sam, zyje z drugimi, przez drugich, dla drugich.
Cala ludzka egzystencja ma wilasciwy sobie wymiar wspolnotowy 1 wymiar
spoteczny. Ten wymiar nie moze oznacza¢ redukcji osoby ludzkiej, jej talen-
tow, jej mozliwosci, jej zadan. Wiasnie z punktu widzenia wspdlnoty spoteczne;j
musi by¢ do$¢ przestrzeni dla kazdego. Jednym z waznych zadan panstwa jest
stwarzanie tej przestrzeni tak, aby kazdy mogl przez pracg rozwina¢ siebie,
swoja osobowos¢, swoje powolanie. Ten osobowy rozwdj, ta przestrzen osoby
W zyciu spolecznym jest rownocze$nie warunkiem dobra wspdlnego. Jesli
cztowiekowi odbiera si¢ te mozliwosci, jesli organizacja zycia zbiorowego za-
ktada zbyt ciasne ramy dla ludzkich mozliwosci i ludzkich inicjatyw — nawet
gdyby nastepowalo to w imig jakiej$ motywacji «spotecznej» — jest, niestety,
przeciw spoteczenstwu. Przeciw jego dobru — przeciw dobru wspélnemu”?’.

Wychowanie stuzy spoteczenstwu, a takze musi by¢ mu podporzadkowane.
Ponadto spoteczenstwu stuzy réwniez etyka, ktora jest niezbednym warunkiem
jego prawidtowego funkcjonowania. Wychowanie, etyka, a takze zycie spo-
teczne stuza dobru czlowieka, jego doskonaleniu i ksztattowaniu. Proces wy-
chowania polega zatem na podporzadkowaniu si¢ dobru wspélnemu spoteczno-
sci, w ktorej cztowiek zyje, dziata i rozwija si¢. W wychowaniu spotecznym
nalezy wyrézni¢ dwa aspekty: wychowanie musi si¢ odbywa¢ w grupie spo-
lecznej oraz zmierza¢ do przekazywania wartosci. Pierwsze ujecie wskazuje
na czynnos$¢ spoteczna wychowania, ktora polega na oddziatywaniu wychowu-
jacego na wychowanka. Drugi aspekt wiaze si¢ z przekazywaniem takich do-
skonatosci osobistych (fizycznych, intelektualnych, moralnych), ktére pomagaja
cztowiekowi osiagna¢ ideal dojrzalosci osobowosciowej. Ideal ten musi sig
wiaza¢ ze spdjnoscia moralna, czyli poszczeg6lne cele czy warto$ci maja by¢ ze
soba zgodne 1 wzajemnie si¢ uzupelia¢. A wige cztowiek, osiagajac dobro

2% JAN PAWEL 11, Solidarnosé¢ to brzemie niesione razem, we wspdlnocie. Homilia podczas
Mszy $w. dla $wiata pracy (Gdansk, 12 VI 1987), w: ,,Odwagi! Ja jestem, nie bojcie si¢”:
11l podroz apostolska do Polski, Poznan 1987, s. 126-127.
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osobowe, w ten sposob buduje tez dobro wspdlne catego spoteczenstwa. Wyni-
ka stad, ze grupa wychowujaca powinna dobra¢ takie metody wychowawcze,
aby byly adekwatne do dobra osoby oraz umozliwiaty jej pelny rozwdj, przez
co tworzy sie autentyczne dobro grupy™".

Glownymi spotecznosciami, w ktorych cztowiek dojrzewa, sa wspolnoty
obywatelskie i koScielne, a integralny rozwdj osiagany jest przez ich wzajemne
wspotdziatanie. Podstawowa i1 pierwsza komorka wychowujaca jest rodzina.
Obowiazek wychowania spada na rodzicéw ze wzgledu na przekazane dziecku
zycie, a wynika z powotania rodzicow do wspétudzialu w stworczym dziele
Boga. Kazda religijnie dojrzala rodzina jest fundamentem dla budowy wspdlno-
ty narodowej i §wiatowej. Rodzina czerpie wzorce wychowania, ktore przeka-
zuje swojemu potomstwu, z kultury, w ktorej uczestniczy. Rodzina nie jest jed-
nak wylacznym $rodowiskiem wychowawczym. Funkcje obrony i rozwoju
cztowieka pelni rdwniez nardd, z ktdorym jesteSmy zwiazani kultura, jezykiem
czy historig. Jan Pawet II twierdzit, ze nardd chrzescijanski musi budowac¢ swo-
je zycie na Ewangelii, przez co rodzi si¢ podmiotowos¢ narodu w obrebie kaz-
dego z jego cztonkow. Aby rodziny mogly prawidtowo wypehic swoje zadanie,
musza by¢ wspierane przez panstwo. Panstwo jako struktura ustrojowa i zorga-
nizowana opiera si¢ na zasadzie pomocniczo$ci. Pomoc pafistwa powinna si¢
zacza¢ tam, gdzie rodzina sobie nie radzi, gdzie brak $rodkéw materialnych,
zdrowotnych, wyksztatcenia itd.

W jednolitym i integralnym wychowaniu cztowicka swoj niezastapiony wktad
ma rowniez Kosciot. Wychowanie jest przede wszystkim dzietem Kosciota, doko-
nujacym si¢ przez nauczanie podstawowych tresci chrzescijanskiego i koscielnego
powotania i misji, przez ukazywanie prawdziwego wizerunku cztowieka oraz prak-
tyke pastoralna i spoteczna, zogniskowana na dziataniach wychowawczych.

Wychowanie okresla si¢ zwigzle jako ,,0sobowy dialog mistrza i ucznia,
prowadzacy ku horyzontowi dobra, prawdy i pigkna”. W tak zarysowanym ujg-
ciu filozoficznym wyrdézniamy trzy zadania filozofii personalizmu, z ktorej
czerpie Kosciot, przedkladajac chrzescijanska wizj¢ cztowieka:

a. Czlowiek jest osobg

Ta pierwotna prawda czlowieczenstwa wyraza si¢ w ekspresji bycia, a nie
funkcjonowania cztowieka, ktérego nie mozna zredukowaé do zadnego kontek-
stu §wiatopogladowego. Osoba odstania si¢ poprzez oryginalno$¢ swojego zy-
cia, bezposrednios$¢, wolnos$¢ i godnos¢. Poza tym pierwotnos¢ kategorii czto-
wieka stanowia podstawowe wartosci jej przypisane: dobro, szacunek dla in-
nych, tolerancja, rownos$¢, praworzadnos¢ oraz wspomniana juz wolnos¢ i god-
no$¢. Dlatego tez zadaniem filozofii personalistycznej jest dazenie do rozumie-
nia osoby w jej historycznym, etycznym, moralnym i twérczym wymiarze, w jej

30 1. MAIKA, Wychowanie chrzescijanskie — wychowaniem personalistycznym, w: F. ADAMSKI
(red.), Wychowanie personalistyczne, Krakoéw 2005, s. 160-162.
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tozsamosci, relacji do wartosci, wolnosci i odpowiedzialnosci, a takze w anali-
zie fenomenow ludzkiego losu (sensu egzystencji, milosci, nadziei, pracy, cier-
pienia i $mierci).

b. Miejscem wychowania jest spotkanie mistrza i ucznia

Autentyczne wychowanie jest spotkaniem dwoch osob, nie teoretycznym
przekazem wiedzy, ale wydarzeniem spotkania, w ktérym wychowawca osia-
gnie praktyczna zdolnos¢ spotkania swego wychowanka.

c. Wychowanie dokonuje sie w rzeczywistosci spotecznej i uwarunkowane
jest doswiadczeniem historycznym

Wazne jest tutaj ukazanie napig¢ wyplywajacych z rozbieznosci migdzy in-
dywidualnymi dazeniami jednostki a interesami grup, w ktérych funkcjonuje®' .

III. PODSTAWOWE SRODOWISKA WYCHOWAWCZE

W procesie wychowania istotne jest oddziatywanie srodowisk wychowuja-
cych na wychowanka. Srodowiska te od pierwszych chwil zycia wspomagaja
prawidlowy rozwdj czlowieka, ktory do osiagnigcia dojrzatosci potrzebuje
wsparcia otoczenia. Do podstawowych §rodowisk wychowujacych milodego
cztowieka naleza: rodzina, szkota, parafia.

a. Rodzina

Rodzina jest pierwotna grupa w rozwoju wszelkich rodzajow zycia spotecz-
nego. Jej podstawowa rola jest socjalizacja i wychowanie, w zaspokajaniu naj-
bardziej podstawowych potrzeb czlowieka: mitosci, uznania, poczucia stabilno-
$ci oraz rownowagi psychicznej. Rowniez chrzescijanstwo odnajduje w rodzinie
najbardziej podstawowe miejsce, w ktorym cztowiek jest w stanie rozwina¢ si¢
zar6wno w sensie naturalnym, jak i nadprzyrodzonym®?.

Cztowiek, ktory podlega religijnej socjalizacji, osiaga coraz wyzsze etapy
w rozwoju dojrzatej osobowosci religijnej. Oznacza to, ze staje si¢ on pelnowar-
tosciowym cztonkiem konkretnej spolecznosci religijnej. Polega ona na ksztal-
towaniu takich zachowan religijnych, ktére prowadza do podejmowania decyzji
zgodnych z warto$ciami religijnymi. Podstawowa instytucja socjalizujaca jest
rodzina, okreslana jako Kosciét domowy, ktory ksztattuje dojrzalos¢ dziecka
poprzez §wiadectwo wiary. Dokonuje si¢ to dzigki bezposredniemu obcowaniu,
w ktorym rodzice pelnia funkcje modelu, a przez to ksztattuja odpowiednie
zachowania swoich dzieci. Warto$ci przekazywane sa przez demonstracje,

31 K. KACZMAREK, T. GADACZ, Racje za personalistyczng filozofiq wychowania, w: tamze,
s. 175-178.
32 W, IREK, Spolecznos¢ w swietle rozumu i wiary, Wroctaw 2005, s. 113-117.
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a dzieci je przyjmuja i nasladuja przyswojone wzorce. Rodzice sa posrednikami
W nawiazywaniu relacji z innymi, zewngtrznymi podmiotami socjalizacji (szko-
fa, Kosciot, organizacje). Najwigkszy wptyw na socjalizacje dzieci maja rodzi-
ce, zwlaszcza w najwczesniejszych latach zycia. Nazywana jest ,,socjalno-
kulturowo-religijnym narodzeniem”. W $rodowisku religijnym dziecko przy-
swaja podstawowa orientacj¢ religijna, ktora nadaje kierunek jego pozniejszym
zachowaniom® . Ponadto niezwykle wazne jest rowniez wychowanie do warto-
sci duchowych, moralnych i religijnych, ktére staja si¢ podtozem dla pdzniej-
szej edukacji dziecka. W rodzinie dokonuje si¢ przekaz wiary, przez co czlo-
wiek doswiadcza obecno$ci Boga i Kosciota. Rodzina jest zatem Ko$ciotem
domowym, czyli prowadzi cztowieka nie tylko do wspdlnoty swieckiej, ale
i nadprzyrodzonej, jaka jest Kosciol.

Drugi Sobor Watykanski wyrazit prawde, ze ,,w tym niejako domowym Ko-
Sciele rodzice za pomoca stowa i przyktadu winni by¢ dla swoich dzieci pierw-
szymi zwiastunami wiary i pielggnowac¢ wlasciwe dla nich powotanie” (KK 11).
Genezy pojgcia rodziny jako ,,domowego Kosciota” nalezy upatrywaé w pi-
smach Nowego Testamentu, szczegolnie w listach §w. Pawla. Rodzina chrzesci-
janska gromadzi si¢ w imi¢ Chrystusa. Malzenstwo jest sakramentem i realizuje
postannictwo Kosciota. Na budowanie rodziny maja wptyw sakramenty chrztu
i Eucharystii. Rodzina jest rowniez miejscem rozwoju zycia ludzkiego i chrze-
$cijanskiego swoich cztonkow.

W rodzinie realizowane sa trzy funkcje: nauczycielska, kaptanska i paster-
ska. Rodzice sa dla dzieci pierwszymi glosicielami Ewangelii, ktora przekazuja
stowem 1 przykladem zycia, przez co staja si¢ szkofa autentycznej wiary. Ro-
dzina przez funkcje¢ nauczycielska staje si¢ wspolnota wierzaca i ewangelizuja-
ca. Rodzice sa pierwszymi katechetami dzieci i maja obowiazek przekazywac
im wiarg. Katecheza w domu moze przybiera¢ rézne formy: proste gesty religij-
ne, ksztaltowanie jezyka religijnego, pielggnowanie zwyczajow chrzescijan-
skich, nauka modlitw i piesni, systematyczne zaznajamianie z prawdami wiary,
ale takze czytanie i rozwazanie Pisma Swigtego. Rodzice powinni rdwniez pro-
wadzi¢ z dzie¢mi rozmowy, zwlaszcza gdy powstaja w dzieciach watpliwosci.

Drugi Sobor Watykanski przypomniat, ze funkcja kaptanska nie jest zare-
zerwowana jedynie dla hierarchii, ale uczestnicza w niej rOwniez $wieccy na
mocy powszechnego kaptanstwa Ludu Bozego. Przejawem funkcji kaptanskiej
w rodzinie jest uczestnictwo w zyciu sakramentalnym. Rodzina korzysta z sa-
kramentow sprawowanych w Kosciele, a w domu nastgpuje przygotowanie
do nich i odpowiednie wprowadzenie dziecka w zycie Kosciota. Chrzescijanska
rodzina uczestniczy w liturgii Ko$ciota oraz sprawuje ,,liturgic domowego Ko-
$ciota”. W niej dokonuje si¢ uswigcenie i ewangelizacja rodziny. W domowej
liturgii biora udzial wszyscy cztonkowie rodziny, miejscem jest dom rodzinny,

3 K. Swke, Socjalizacja religijna, w: R. KAMINSKI, W. PRZYGODA, M. FIALKOWSKI (red.),
Leksykon teologii pastoralnej, Lublin 2006, s. 803-807.



IMPLIKACJE SPOLECZNE W KSZTALTOWANIU RELIGIINOSCI 99

w ktoérym czgsto urzadza si¢ oftarzyk do wspolnych modlitw i rozwazan Pisma
Swietego. Ponadto sa to wszelkie zwyczaje zwiazane z obchodami roku liturgicz-
nego, $wiat i jubileuszy rodzinnych. Szczegdlnie wazna jest wspdlna modlitwa,
ktora jest otwarciem si¢ na Boga oraz bliskos¢ i wspolnote z Nim. Jest ona dialo-
giem czlowieka z Ojcem i kazda rodzina powinna wypracowaé sobie wlasny styl
modlitwy, ktora staje si¢ podstawa pozniejszego zycia chrzescijanskiego dziecka.
Funkcja pasterska jest dopelnieniem powyzszych dwoch funkcji. Realizacja
tej funkcji przejawia si¢ przez wzajemna mitos¢, ktora jest obrazem mitosci
Chrystusa do Ojca. Zadaniem rodziny jest ksztaltowanie mitosci poprzez wza-
jemna postawg wobec siebie, wyrazajaca si¢ cierpliwo$cia, troska, zwlaszcza
o chorych 1 starszych. Rodzina zyjaca mitoscia do Boga i blizniego powinna
by¢ skupiona przede wszystkim na innych, $wiadczy¢ bezinteresowna pomoc
w duchu szacunku do drugiego czlowieka. Widoczne jest to szczegolnie w dzia-
talnosci charytatywnej dla ludzi ubogich i chorych, przez co daje $wiadectwo
solidarnos$ci i mitosci. Funkcja pasterska przejawia si¢ rowniez w dazeniu do
swigtosci zycia. Pielggnowanie mitosci w domu wymaga pracy nad soba
wszystkich cztonkéw rodziny. Poprzez chrze$cijanski styl zycia rodzina ukazuje
wyznawane wartosci, budujac w ten sposob cywilizacj¢ mitosci, Cate zycie
przepetione jest dazeniem do $wigtosci, bezinteresowna mitoscia i pokonywa-
niem stabosci. Realizujac trzy powyzsze funkcje, rodzina staje si¢ urzeczywist-
nieniem KoS$ciota. W ten sposéb rodzina pozostaje we wspolnocie z parafia,
diecezja, Ko$ciolem, przez co przyczynia si¢ do jego rozwoju i wzrostu™.

b. Szkola

Szkota stanowi spoteczng pomoc $wiadczong rodzinie i wychowankom
w procesie wychowawczym. Podstawowe zatozenia sformutowat II Sobor Wa-
tykanski: ,,Wszyscy ludzie jakiejkolwiek rasy, stanu i wieku maja, jako cieszace
si¢ godnoscia osoby, nienaruszalne prawo do wychowania odpowiadajacego ich
wlasnemu celowi, dostosowanego do wlasciwos$ci wrodzonych, roznicy plei,
kultury i ojczystej tradycji, a rownoczes$nie nastawionego na braterskie z innymi
narodami wspotzycie dla wspierania prawdziwej jedno$ci i pokoju na ziemi.
Prawdziwe za$ wychowanie zdaza do ksztattowania osoby ludzkiej w kierunku
jej celu ostatecznego, a rownoczesnie dobra spotecznosci, ktorych cztowiek jest
cztonkiem i w ktorych obowiazkach, gdy doro$nie, bedzie brat udziat (Deklara-
cja o wychowaniu chrzescijanskim, nr 1).

Osoba w procesie wychowania jest jego podmiotem i przedmiotem, widzia-
nym w relacji do Boga i wspodlnoty. W $wietle zasad personalizmu podmiot
géruje nad rzecza, osoba nad spoteczenstwem, w ktorym o$wiata pomaga osia-
gnac integralny rozwoj cztowieka. Celem wychowania jest pelny rozwdj oso-
bowosci cztowieka przez stymulowanie jego potencjatu i wykorzenienie ztych

* M. FIALKOWSKI, Rodzina Ko$ciotem domowym, w: R. KAMINSKI (red.), Teologia pastoral-
na, t. 1, Lublin 2000, s. 171-176.
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sktonnosci. Wychowanie integralne zmierza do petnego rozwoju osobowosci,
nadaje znaczenie zyciu i przenika do sfery uczu¢ i woli, ksztattuje przekonania,
zachowania i decyzje etyczne, spoteczne, kulturowe. Ogolnie rzecz biorac, wy-
chowanie shuizy zatem ,uczlowieczeniu” cztowieka. Kazdy cztowiek jest
przedmiotem wychowania, w aspekcie indywidualnym i spotecznym, cielesno-
duchowym, nieustannie wzrastajacym w sferze przyrodzonej i nadprzyrodzone;j.

Wychowawca ksztattuje cztowieka, aby ten osiagnat cele spoteczne, w du-
chu odpowiedzialno$ci 1 panowania nad swoja wlasna wolnoscia, kierujac si¢ w
strong dobra. Ponadto pomaga odkry¢ mtodemu czlowiekowi jego mozliwosci
i to, jak powinien on odpowiedzie¢ na wtasne powolanie, umacnia jego wolg
ipomaga w dokonywaniu wyborow opartych na prawdzie, wolnosci, dobru
i ofiarnosci. W wychowaniu nalezy podkresli¢ aspekt podmiotowy, czyli dobor
takich metod wychowawczych, aby moc w pelni stymulowaé¢ wychowanka do
osiagania dojrzalosci religijnej. Wychowawca powinien trzymac si¢ specyficz-
nej drogi pedagogicznej, ktora zarazem ksztaltuje dynamike rozwoju ludzkich
sprawnosci, ale uczy rowniez udzielania swobodnej odpowiedzi na podjgte za-
dania. Przez dobor tresci programowych wychowawca powinien przekazad
swoim uczniom najwazniejsza prawde i wiedzg religijna, a takze ukazywaé
powiazania migdzy kultura a wiarg™.

Dlatego tez proces socjalizacji religijnej realizuje si¢ w szkole, dzigki wpro-
wadzeniu do systemu szkolnictwa katechezy ogolnej. Katecheza powinna przy-
czynia¢ si¢ do ugruntowania wiedzy religijnej oraz przezywania Kosciota jako
wspolnoty opartej na fundamencie wiary w Boga. Celem katechezy jest zatem
poglebienie §wiadomosci i1 osiagnigcie dojrzatosci religijnej. Dlatego szkota
W sposob posredni stwarza mozliwosci przekazu wartosci chrzescijanskich swo-
im wychowankom®®. Stad ,katecheza jest wychowywaniem w wierze dzieci,
mtodziezy i dorostych; obejmuje przede wszystkim wyjasnianie nauki chrzesci-
janskiej, podawane na ogdt w sposob systematyczny i catosciowy w celu wpro-
wadzenia wierzacych w petnig zycia chrzescijanskiego” (CT 18).

Nauczanie katechetyczne ma wyrazny cel wychowawczy, sama jej strona
dydaktyczna nie wystarczy, aby wprowadzi¢ uczniow w Tajemnice Chrystusa.
Dlatego tez rowniez w szkole realizowane sa funkcje: nauczycielska, kaptanska
i pasterska, ktore sa przedtuzeniem misji Ko$ciota. Przedmiotem katechezy jest
wychowanie do kultury bycia, rozwoju fizycznego, intelektualnego, uczuciowo-
emocjonalnego, moralnego, duchowego i spotecznego. Gtownym celem kate-
chezy jest spotkanie z Chrystusem, poznanie Jego Ewangelii oraz tajemnicy
mitosci, a wychowanie z tego zjednoczenia czerpie swoja site. Cele te maja
odniesienie do rozwoju religijno$ci wychowanka. Poznanie prawdy o Bogu
wymaga indywidualnego ustosunkowania si¢ do Niego, przez co dokonuje sig

3% Por. W. IREK, Spofecznosé..., dz. cyt., s. 113-149.
38 K. SWIEC, Socjalizacja religijna, art. cyt., s. 806.
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formacja sumienia i rozwdj moralny. Prowadzi to do wyrazania wtasnej religij-
nos$ci na zewnatrz przez udziat w liturgii, korzystanie z sakramentéw, modlitwg.

W procesie wychowania duze znaczenie ma postawa religijna katechety,
ktora musi wyptywaé z otwarcia si¢ na Ducha Swictego, a takze poglebionej
modlitwy 1 zyczliwo$ci, ktére wspomagaja proces wychowania religijnego.
Wychowawcza rola katechezy objawia si¢ w szkole ze wzgledu na wyznawane
wartosci, ktore maja funkcje integrujaca w wierze cata spoteczno$¢. Ponadto
katecheza sigga rowniez poza szkote, gdyz prowadzi wychowankéw do koscio-
fa. Przezywanie liturgii, dzialanie we wspolnocie parafialnej, wspotpraca z ro-
dzicami — to okazje do nawigzania pozytywnej wiezi katechety z wychowanka-
mi. Twoércze wychowanie wynika z otwartoSci na kontakty indywidualne
z uczniem, ktére shiza otwarciu dzieci i zaangazowaniu w zycie religijne”’.

c. Parafia

Parafia to wspoélnota ztozona z cztonkéw Ludu Bozego, wilaczonych do
wspolnoty Kosciota na mocy chrztu, ktérzy naleza do niej dzigki zamieszkiwa-
niu na danym terenie. Przedmiotem dziatalnosci Kosciota sa wszyscy cztonko-
wie wspolnoty Chrystusowej. Je§li Kosciol i jego dziatalno$¢ zbawcza sa
przedmiotem teologii pastoralnej, to jego podstawowe funkcje sa elementami
koncepcji teologii pastoralnej*®. Funkcja nauczycielska zwiazana jest z przepo-
wiadaniem stowa Bozego, ktore obejmuje calos¢ koscielnego nauczania, czyli
refleksje teologiczna nad zbawczym posrednictwem Kosciota, ktore opiera si¢
na przekonaniu o waznosci stowa w planie Bozego zbawienia. Przepowiadanie
Kosciota stanowi wazny etap samoudzielania si¢ Boga cztowiekowi’’. Nauczy-
cielska funkcja Kosciota stanowi istot¢ kaptanstwa Chrystusowego. Wlasciwym
celem tej dziatalnosci jest budowanie wspolnoty koscielnej, ktora jest kontynu-
acja misji Chrystusa. Ewangelizacja skierowana jest do osob niewierzacych
(dziatalno$¢ misyjna) lub w celu poglebiania wiary chrzes$cijan. Wychowanie do
wiary, ktére zmierza do ksztaltowania dojrzatych chrzescijan, a takze §wiadec-
two wiary w codziennym zyciu sa podstawa nauczania Kosciota. Kosciol, jako
instytucja wychowujaca, pomaga czlowiekowi w integralnym rozwoju, zdoby-
waniu wiedzy, a takze we wzrastaniu w wolnos$ci i odpowiedzialnoséci. Dokonu-
je si¢ przez to ewangelizacja konkretnej osoby, ktora jest procesem personali-
stycznym i spoleczno-kulturowym. W procesie nauczania Kosciota niezwykle
istotne sa nastgpujace elementy: nawiazanie dialogu z wiernymi, ewangelizacja
indywidualna (,,od osoby do osoby”), a takze przepowiadanie kerygmatyczne,
homiletyczne i katechetyczne. Kerygmat, czyli pierwsze gloszenie Chrystusa,
rodzi wiarg i wprowadza w tajemnice milosci. Homilia wyjasnia Pismo Swigte,

37 R. BEDNARCZYK, O wychowaniu i katechezie w obecnej szkole, Katecheta (2006)12, s. 9-11.

38 R. KAMINSKI, Wprowadzenie do teologii pastoralnej, Lublin 1972, s. 88-92.

3% G. SIWEK, Przepowiadanie stowa Bozego, w: R. KAMINSKI, W. PRZYGODA, M. FIALKOWSKI
(red.), Leksykon teologii pastoralnej, dz. cyt., s. 696-702.
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zachgca do rozwijania wiary, praktykowania mito$ci. Natomiast katecheza do-
prowadza cztowieka do dojrzatoéci wiary i poglebienia nauki Chrystusa®.

Poza przepowiadaniem stlowa Bozego spotkanie czlowieka z Bogiem doko-
nuje si¢ takze poprzez liturgig, ktora jest odpowiedzia i oddaniem si¢ Bogu.
Dziatalno$¢ liturgiczna jest zatem forma komunikowania si¢ z Bogiem, a takze
wyrazem tesknoty za Nim. W czasie liturgii Bog zwraca sig¢ do wspdlnoty 1 jej
si¢ udziela, przez co liturgia ma charakter daru. Ludzie wierzacy natomiast maja
zadanie otworzy¢ si¢ na samoudzielanie i samooddanie si¢ Boga, a takze skta-
da¢ dzigkczynienie 1 wznosi¢ hymny pochwalne. W ten sposob zbawczy czyn
Boga i odpowiedz wyrazona Mu w kulcie przenikaja si¢ wzajemnie. Natomiast
liturgia socjalizujaca i integrujaca powoduje powstawanie wigzow, ktoére wiaza
ludzi w Bogu.

Szczytem liturgii jest Eucharystia, ktora jest celem innych sakramentow, ko-
scielnych postug i dziet apostolskich, ale rowniez zroédtem mitosci braterskiej
i zjednoczenia wiernych. W odnowie liturgicznej niezwykle istotne jest ciagle
wzrastanie w wierze, a takze aktywne uczestnictwo w praktykach religijnych.
Dzigki temu wierni wychowuja si¢ w wierze i zyciu chrzescijanskim, moga
takze stworzy¢ autentyczna i jednoczaca wspolnote duchowa*'.

W parafii, ognisku zycia chrzescijanskiego, autentyczno$¢ wiary i liturgii
przejawia sig w funkcji pasterskiej. Na podtozu liturgii i przepowiadania stowa
Bozego powinno powstawaé autentyczne braterstwo wiernych. Szczegdlnie
przez obchod Uczty Panskiej cata parafia jednoczy si¢ w braterskiej mitosci,
zdolnej do pomocy innym w potrzebie i ucisku. Ponadto Koscidt troszczy sig
o pokoj, sprawiedliwos¢, rozwoj naroddéw, a takze o przekazywanie tej troski
innym wspolnotom. Pasterska dziatalno$¢ parafii realizuje aktualne potrzeby
ludziom dzigki r6znym formom duszpasterstwa i apostolatu, a takze w dzietach
charytatywnych. Wykonywanie funkcji pasterskiej opiera si¢ na ideale Chrystu-
sa, ktory stat si¢ przyktadem mitosci stuzebnej, oddajacej si¢ ludziom. Ponadto
wazne jest apostolskie nastawienie parafian, wrazliwo$¢ i troska o urzeczywist-
nianie si¢ Kos$ciota. Wyrazem tego jest troska o dobro duchowe i materialne
wspotwyznawcodw w parafii. Oddziatywaniami wspdlnototwdrczymi sa rowniez
rozwijane charyzmaty: goscinnosci, stuzby ofiarnej, budowania innych, stucha-
nia blizniego. Przez to kazdy wierny rozwija si¢ i przemienia wewngtrznie
na przyjecie Chrystusa i osiagnigcie dojrzatej wiary™®.

B, DrROZDZ, Wychowawcza funkcja Kosciola w spoleczenistwie pluralistycznym, Legnica
1997, s. 121-137.

*I R. KAMINSKI, Parafia miejscem realizacji duszpasterstwa, w: R. KAMINSKI (red.), Teologia
pastoralna, t. 2, Lublin 2002, s. 60-64.

2 Tenze, Dziatalnosé zbawcza Kosciola w teorii i praktyce pastoralnej, Lublin 2007, s. 187-188.
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ZAKONCZENIE

Cztowiek przychodzi na $wiat i ma do wypetnienia wtasna misj¢, swoje po-
wolanie. Najpierw rodzimy si¢ w konkretnej rodzinie, ktora jest niejako catym
naszym $wiatem, jedynym znanym otoczeniem. Od rodziny zatem zalezy to,
w jaki sposdb zostaniemy uksztattowani, jakie warto$ci i normy zostana nam
przekazane. Dlatego tak istotna jest kwestia dobrych i zdrowych relacji w ro-
dzinie, zar6wno mig¢dzy malzonkami, jak i miedzy rodzicami i dzie¢mi. To ro-
dzice sa dla dzieci pierwszymi wzorcami do nasladowania, ucza odréznia¢ do-
bro od zla, przekazuja podstawowe warto$ci: mito§¢, dobro i prawde. Ponadto
chrze$cijanscy rodzice jako pierwsi wprowadzaja dziecko w sfer¢ wiary. Rodzi-
na okreslana jest jako domowy Kosciol, ktory ksztaltuje dojrzato$¢ dziecka
poprzez $wiadectwo wiary. Rodzice przynosza dziecko do kosciota, proszac
o0 udzielenie sakramentu chrztu, a p6zniej o kolejne sakramenty, wprowadzajac
w ten sposob dziecko we wspdlnote ludzi wierzacych. Ucza dziecko zachowan
religijnych, ktore prowadza do podejmowania decyzji zgodnych z warto$ciami
religijnymi. Wychowanie do warto$ci duchowych, moralnych i religijnych staje
si¢ dobrym podtozem dla pézniejszej edukacji dziecka. Mozemy wigc powie-
dzie¢, ze Kosciol domowy prowadzi czlowieka nie tylko do wspolnoty swiec-
kiej, ale rowniez nadprzyrodzone;.

W pewnym wieku nastepuje kolejny etap w zyciu czlowieka. Drugim po ro-
dzinie miejscem uspotecznienia jest szkota. Proces socjalizacji religijnej realizuje
si¢ w szkole, dzigki wprowadzeniu katechezy ogolnej. Celem katechezy jest po-
glebienie $wiadomosci i osiagnigeie dojrzatosei religijnej. To wilasnie katecheta
jest osoba, ktora ksztattuje czlowieka, aby ten osiagnat cele spoteczne, w duchu
odpowiedzialno$ci i wolnosci, kierujac si¢ w strong dobra. Pomaga rowniez od-
kry¢ mtodemu czlowiekowi jego mozliwosci, a takze dokonywa¢ wyborow opar-
tych na prawdzie, wolnos$ci, dobru i ofiarnosci. Rodzina i szkola przez wiele lat
ksztattuja dojrzato$¢ cztowieka. Dlatego pierwsze lata Zycia sprowadzaja si¢ do
przekazywania wzorcOw najpierw przez rodzicow, a pozniej przez katechetow.

Oprocz tego waznym zrodlem wzorcow religijnych jest otoczenie spoleczne.
Mtody cztowiek moze przez rozne dziatania we wspolnotach religijnych rozwi-
ja¢ wiarg 1 pielegnowac ptynace z niej wartosci. Dlatego tak wazne jest funk-
cjonowanie w odpowiednim $rodowisku spolecznym, ktére motywuje do roz-
woju religijno$ci, a nie wplywa na jej degradacje.

Wychowanie w wierze nalezy roéwniez do Kos$ciola, ktory przez swoje
zbawcze posrednictwo realizuje Bozy plan zbawienia. Stad wlasciwym celem
dziatalnos$ci Kosciota jest przepowiadanie Ewangelii i budowanie wspdlnoty
koscielnej, ktore sa kontynuacja misji Chrystusa. Kosciot jest srodowiskiem
wychowujacym, ktore pomaga cztowiekowi w integralnym rozwoju, w zdoby-
waniu wiedzy, a takze we wzrastaniu w wolnosci i w odpowiedzialnosci.
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W prawidlowym wychowaniu cztowieka, ktore zmierza do osiagnigcia doj-
rzalosci religijnej, istotne jest wspotdziatanie tych srodowisk wychowawczych.
Wychowanie od najmtodszych lat powinno by¢ uksztattowane przez wzajemne
przenikanie si¢ wartosci i zadan ptynacych z tych przestrzeni. Wspotdziatanie
jest na tyle istotne, ze aby mogta zaistnie¢ zywa i autentyczna wiara, musi ist-
nie¢ ku temu dobrze przygotowane i odpowiednie podtoze.

ZUSAMMENFASSUNG

Gesellschaftliche Implikationen bei der Bildung der Geistlichkeit

Das Erreichen der psychischen Reife des Menschen héngt mit Entwicklungsprozes-
sen zusammen, die intellektuelle, emotionale, soziale und religiése Sphére umfassen.

Dieser Artikel prisentiert den Prozess der Geistlichkeitsbildung im Zusammenhang
mit der Erziehung und der Selbsterziehung.

Hier wurde auf die Bedeutung und den Wert solcher grundsétzlichen Erziehungsmi-
lieus, wie Familie, Schule und Kirche aufmerksam gemacht.

Nach der Benennung von Eigenschaften und Ebenen der integralen Entwicklung,
und nach der Présentation des Menschlichkeitsideals in der personalistischen Philoso-
phie, mit der sich katholischer Gedanke identifiziert, wurden hier Kriterien (psychische
und gesellschaftliche) fiir eine reife Personlichkeit dargestellt, die zu einer reifen Geist-
lichkeit fithren.

Bei der richtigen Menschenerziehung ist einstimmige Zusammenwirkung von Er-
ziehungsmilieus, sowohl der natiirlichen, wie Familie und Gesellschaft, als auch des
iibernatiirlichen, wie die Kirche von groer Bedeutung.

Ttum. ks. Waldemar Irek

Stowa kluczowe / key words:
dojrzatos¢ osobowa, religijno$é, wychowanie, rodzina, szkota, Kosciot.
personal maturity, religiousness, education, family, school, Church
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WIENCE I KORONY
W LITURGII SAKRAMENTU MALZENSTWA
KOSCIOLA BIZANTYJSKIEGO I EACINSKIEGO

We Wstepie do pierwszego typicznego wydania posoborowych obrzedow
sakramentu malzenstwa zanotowano, ze po przekazaniu obraczek moze si¢
odby¢ nalozenie malzonce wienca lub welonu, stosownie do miejscowych
zwyczajow'. W drugim wydaniu tychze obrzedow z 1990 roku zachowano
mozliwo$é natozenia wiefica nowej matzonce®. W rytuale sakramentu mat-
zenstwa w jezyku polskim nie skorzystano z tej mozliwosci, taki obrzed zna-
lazt si¢ natomiast w drugim wydaniu rytualu w jezyku wloskim®.

Nakladanie wiencéw przy zawieraniu matzenstwa ma swoje korzenie
w przedchrzescijanskiej starozytnosci, w czasach patrystycznych, rozwija sig
za$ w Kosciotach wschodnich. Jest to jeden z licznych przyktadéw asymilacji
kultury prowadzacej ,,do peinej odbudowy przymierza z Madroscia Boza,
ktora jest sam Chrystus™®. Wspolne elementy zawarte w liturgii sakramentu
matzenstwa réznych Kosciotdéw maja duze znaczenie na polu ekumenicznym,
stad tez stanowia zachete do glebszego ich poznania.

' Rituale Romanum ex Decreto sacrosancti oecumenici Concilii Vaticani II instauratum
auctoritate Pauli Pp. VI promulgatum. Ordo celebrandi matrimonium, editio typica, Typis
Polyglottis Vaticanis 15(1969), s. 9; por. Obrzedy sakramentu maizenstwa dostosowane do-
zwyczajow diecezji polskich, nr 15, Katowice 1986, s. 14.

2 P. SoRrcl, La velazione e I'incoronazione, Rivista Liturgica [dalej: RiL] 6(2004), s. 1051;
por. Obrzedy sakramentu maizenstwa dostosowane do zwyczajow diecezji polskich, nr 41,
Katowice 1996, s. 23.

3 Rituale Romano riformato a norma dei decreti del Concilio Vaticano 1l promulgato da
Papa Paolo VI e riveduto da Papa Giovanni Paolo II. Rito del matrimonio, nr 78, Roma 2004, s.
47.

* JaN PAWEL II, Adhortacja apostolska O zadaniach rodziny chrzescijariskiej w $wiecie
wspotczesnym ,, Familiaris consortio”, nr 10, Rzym 1981.
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I. GENEZA 1 ROZWOJ WIENCZENIA W PIERWOTNYM KOSCIELE

Wieniec zrobiony z kwiatow albo lisci i korona wykonana ze szlachetnego
metalu okreslane sa w jezyku greckim i tacinskim tym samym terminem:
stephanos i corona’. Starozytni Grecy i Rzymianie przyozdabiali sobie glo-
wy opaska z materiatu, zwana diademem, lub wiencem splecionym z kwia-
tow czy lisciastych galazek. W Srodowiskach poganskich wiencowi przypi-
sywano znaczenie magiczne. Wierzono, ze udziela on swych §wiezych sit
ludziom i zapewnia im btogostawienstwo, pomys$lnos¢ i ochrong przed nie-
szczesSciem, wptywem czardow i ztych duchow. Z biegiem czasu wieniec stat
si¢ symbolem poswigcenia bostwu 1 znakiem czystosci kultowej. W starozyt-
nym Rzymie glowe panny mtodej przyozdabiano ptomienistopomaranczo-
wym lub purpurowym welonem, zwanym flammeum, a na welon wkiadano
wieniec z mirtu i kwiatow®. U Grekow w epoce klasycznej nie tylko glowy
mtodej pary, ale i glowy uczestnikow zaslubin byly ozdobione wiencami. Na
ogot byly to wience z galazek mirtu, rzadziej z innych roslin, a niekiedy byty
wykonane z metalu’. Wieniec miat chroni¢ matzonkéw od ztych przygod,
a uczestnikow wesela od niestrawnosci i przepicia®.

Pismo Swigte mowi o wiencach i koronach w réznym kontekscie. Ozna-
czaja one poswiccenie si¢ Bogu krola albo najwyzszego kaptana, a takze
symbolizuja chwale, zwycigstwo, hold, wesola zabawe, nagrode, wiadze’.
Dwie starotestamentowe perykopy zawieraja aluzj¢ do wiencow slubnych.
Izajasz pisze o swojej radosci w Panu z powodu przyodziania w szaty zba-
wienia 1 okrycia ptaszczem sprawiedliwosci, jak oblubienca, ktory wktada
wieniec (Iz 61,10). Autor Pie$ni nad Piesniami wspomina Salomona, ktory
zostat ukoronowany przez matke w dniu jego zaslubin (Pnp 3,11). W poz-
niejszym okresie podczas pochodu w §wietle lamp nowozency mieli na glo-
wie korony wykonane z materiatu, z r6znymi ozdobami, lub wienice z mir-
tu'". Mirt u starozytnych Zydow symbolizowat pokoj, dobrobyt, szczescie
matzenskie, liczne potomstwo, rados¢, wieczne przymierze z Bogiem, chwate
Boza (por. 1z 55,13; Za 1,8-14)"". Przy zawieraniu matzefistwa w $rodowisku

5 D. FORSTNER, Swiat symboliki chrzescijariskiej, Warszawa 1990, s. 435.

¢ Por. E. SCHILLEBEECKX, Il matrimonio. Realtd terrena e mistero di salvezza, Roma 1971,
s. 280-281; F. MALACZYNSKI, Obrzedy sakramentu matzenstwa w rozwoju historycznym, Ruch
Biblijny i Liturgiczny [dalej: RBL] 14(1961)1-2, s. 53.

"K. RITZER, Le mariage dans les Eglises chrétiennes du I au XI° siécle, Paris 1970, s. 65;
K. BAUS, Der Kranz in Antike und Christentum. Eine religionsgeschichtliche Untersuchung
mit besonderer Beriicksichtigung Tertulians, Bonn 1940, s. 29-98.

8 W. KOPALINSKI, Sfownik symboli, Warszawa 1990, s. 458.

® Por. D. FORSTNER, Swiat symboliki..., dz. cyt., s. 437-438; X. LEON-DUFOUR, Stownik
Nowego Testamentu, Poznan 1981, s. 347.

0P, DACQUINO, Storia del matrimonio cristiano alla luce della Bibbia, Torino 1984, s. 21 1 31.

"' W. KOPALINSKI, Stownik symboli, dz. cyt., s. 228.
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judaizmu rabinicznego pan miody i panna mtoda mieli na glowie wience'”.
Mialy one wydzwigk radosny. Podczas wojny Wespazjana (66-73) rabini
zabronili noszenia wienca przez matzonka, po wojnie za§ zakonczonej
w roku 117 taki zakaz wydano w odniesieniu do matzonki. Zakazy te nie
byly jednak powszechnie respektowane .

Perykopy Nowego Testamentu najczg$ciej moéwia o wiencach stanowia-
cych nagrodg i atrybut zycia wiecznego, nigdy jednak nie tacza ich z zaslubi-
nami. Chrystusowi w czasie meki zolierze wlozyli na gtowe¢ wieniec z cier-
nia, by wykpi¢ Jego wtadze krolewska (Mt 27,29).

Chrzescijanie dwoch pierwszych wiekow byli przeciwni wktadaniu no-
wozehcow wieficow na glowy'®. Tego zwyczaju u chrzescijan nie zna Justyn
ani Minucjusz Feliks". Przyjmuje si¢ on w III wieku'®, mimo zdecydowane-
go sprzeciwu Tertuliana, ktéry poswigca tej kwestii jeden ze swoich trakta-
tow'’. Pyta on: ,,Ale jaki sens maja kwiaty na glowie, jakie wrazenie sprawia
wieniec, je§li nie wytacznie wigzow, gdy nie widaé¢ ich koloru, nie dociera
zapach 1 nie mozna podziwia¢ ich delikatnosci?”. Uwaza za$, ze umieszcza-
nie kwiatow na glowie ,,jest tak sprzeczne z natura, jak proba jedzenia uchem
i stuchania nosem”'®. Jest to dla niego czyn haniebny i $wigtokradczy prze-
ciw Bogu. Tradycja zdobienia glowy wiencem zostala wprowadzona przez
tych i rozpowszechniona na cze$¢ tych, ktorych $wiat uwazat za bogow.
Praktyka wiencow zostata wprowadzona przez demony, ktore dzialaly przez
bozkéw'®. Rowniez naktadanie wiencow zmartym Tertulian uznaje za akt
batwochwalstwa™. Stwierdza tez wyraznie, ze matzonkowie w czasie zaslu-
bin zaktadaja wience, i rOwnoczes$nie odradza zawierania matzenstw z poga-
nami, ktorzy moga doprowadzi¢ do batwochwalstwa®'. Wktadanie wiencow
nie zgadza si¢ z chrzescijanska nauka, gdyz sa one obce, bezbozne, niego-
dziwe i zostaly odrzucone w przysiedze skladanej przy chrzcie®. Glowa
mezezyzny jest Chrystus (1 Kor 11,3) i dlatego jego glowa nie powinna nosic¢
nakrycia; natomiast kobieta nie powinna pokazywac¢ si¢ z odkryta glowa
(1 Kor 11,10), ale nie powinna rowniez naktada¢ wienca, bo jest on u niej

'2 K. RITZER, Le mariage..., dz. cyt., s. 60.

3 Tamze, s. 62; S.Ph. De Vries w dosy¢ szczegblowym opisie wspotczesnych obrzedow
matzenskich u Zydéw o wiencach nie wspomina, zob. S.PH. DE VRIES, Obrzedy i symbole
Zydéw, Krakow 1999, s. 293-317.

14 W. SCHENK, Liturgia sakramentow swietych, cz. 2, Lublin 1964, s. 126.

15 H. LECLERCQ, Mariage, w: Dictionnaire d’archéologie chrétienne et de liturgie, t. 10,
Paris 1932, kol. 1889-1890.

' Tamze, kol. 1890.

7 TERTULIAN, O wiericu, w: Wybor pism, t. 3, thum. T. Skibinski, Pisma Starochrzescijan-
skich Pisarzy 65, Warszawa 2007, s. 107-124.

18 Tamze, 5,4, s. 112.

1 Tamze, 7,7-9, s. 114.

2 Tamze, 10,2, s. 116.

2 Tamze, 13,4, s. 122.

22 Tamze, 13,7, s. 122.
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»forma uwodzenia, znakiem wielkiej rozwiaztosci, ostatecznym zaprzecze-
niem wstydliwosci, rozbudzaniem podniety”®. Autor traktatu nawiazuje do
cierniowego wienca Chrystusa, ktory pozostaje w sprzecznosci z wiencami z
wawrzynu, mirtu, oliwnych gatazek, réz, biatych i czerwonych lilii, fiotkéw,
z drogich kamieni i ztota®. Radzi, by zachowa¢ glowe nieskalana i walczy¢
o wieniec zycia, ktory — wedle stow Apostota — stanie si¢ nagroda za wier-
no$¢ do $mierci (Ap 2,10)%.

Podobnie negatywne podejscie do wktadania wiencow na glowe ma Kle-
mens Aleksandryjski. Zauwaza on, ze wience towarzysza przyjemnos$ciom
inaduzywaniu wina i dlatego ludzie madrzy nie powinni ple§¢ wiankéw
z kwiatow zerwanych na ,,nietknigtej face”, przynosi¢ ich do doméw i wkia-
da¢ na ,,czupryng” dla przyjemnosci®®. Wiencem kobiety jest mezczyzna,
wiencem za$ mezczyzny jest malzenstwo, a dzieci sa kwiatami ich malzen-
skiego zwiazku, ktoére ,.boski Rolnik” dokladnie zbiera z cielesnych tak®’.
Wience sa zakazane dla tych, ktorzy sa prowadzeni przez Logos, poniewaz sa
po$wigcone bozkom™. Nie moze zatem w jakikolwiek sposob wchodzié
w kontakt z demonami i nosi¢ wiefica na sposéb bozkéw ten, kto jest obra-
zem zyjacego Boga, poniewaz pigkny wieniec niesmiertelno$ci jest zarezer-
wowany dla tego, kto postepuje dobrze™ .

W Kosciele wschodnim od IV wieku podejscie do slubnych wiencéw staje
si¢ pozytywne i zaczyna si¢ je stosowac jako uswigcajacy symbol. Grzegorz
z Nazjanzu pisze do swojego przyjaciela Euzebiusza zyczenia $lubne, w kto-
rych nawiazuje do weselnych wiencéw: ,,Ojciec niech panng uwienczy, jak
sobie zyczyt [...], do ojcow naleza wience, do nas za$ modlitwy”*’. Wydaje
sig, ze Grzegorz nie byl przychylny nakladaniu wienhcow nowozencom przez
kaptanow?'. Wienczenie przez biskupow i prezbiterow na Wschodzie zaczeto
najpierw praktykowa¢ w Cezarei Kapadockiej, w miescie lezacym wowczas
na terenie Armenii, potem zwyczaj ten przeszedt do Kosciota w Grecji*>. W
tym okresie (IV w.) w Armenii znane jest juz blogostawienie weselnych
wiencow przez kaptana. Jan Chryzostom w homilii wyjasnia znaczenie na-
ktadania ich: ,,Dlatego panstwu mtodym naktada si¢ na glowe wience, symbol
zwycigstwa, ze niezwycigzeni ida do toznicy i nie ulegli rozkoszy. Jesli zas

2 Tamze, 14,2, s. 123.

2 Tamze, 14,4, s. 123.

2 Por. tamze, 15,1, s. 124.

26 KLEMENS ALEKSANDRYJSKI, Paedagogus, 11, 8, 70,1-2, Sources Chrétiennes 108, s. 138.

7 Tamze, 11, 8, 71,1, s. 140.

2 Tamze, 11, 8, 72,2, s. 142-144.

» Tamze, 11, 8, 73,2, s. 144.

3% GRZEGORZ Z NAZIANZU, List 231, w: Listy, thum. J. Stahr, Pisma Ojcoéw Kosciota 15, Po-
znan 1933, s. 279.

31 E. SCHILLEBEECKX, Il matrimonio..., dz. cyt., s. 399, przyp. 6.

32 K. RITZER, Le mariage..., dz. cyt., s. 135; por. J. EVENOU, Le mariage, w: A.G. MARTI-
MORT, L ’E"glise en priere, t. 3: Les sacrements, Paris 1984, s. 209.
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milodzieniec, ujgty rozkosza, odda si¢ nierzadnicom, dlaczego ma jeszcze na
glowie nosié¢ wieniec, skoro zostat zwycigzony?”**. Wynika z tego, ze tylko ci
mtodzi, ktorzy zachowali czysto$¢ przedmalzenska, maja prawo do noszenia
wiencéw w czasie Slubnych obrzedéw. Chryzostom w swoich pismach nie
mowi jasno, kto ma naktada¢ nowozencom wience. By¢ moze kwestia ta nie
byla wowczas jeszcze wyraznie okre$lona. Przyjmuje sig, ze w Konstanty-
nopolu praktyka naktadania wiencéw na gtowe nowozencoéw przez przedstawi-
cieli Kosciola staje si¢ powszechna dopiero pod koniec VI wieku®*.

W Rzymie i w Italii w okresie patrystycznym brakuje §wiadectw o nakta-
daniu wiencoéw podczas chrzescijanskich zaslubin. Papiez Syrycjusz, Ambro-
zy 1 Paulin z Noli wspominaja w swoich pismach o welacji* i blogostawien-
stwie, nic jednak nie méwia o wiencach®. Sakramentarze rzymskie (leonian-
ski i gregorianski) nawiazuja tylko do welacji. Podobnie tacinskie rytualy
z okresu IV-VIII wieku, zawierajace obrzedy i przepisy zwiazane z blogo-
stawienstwem matzenstwa, milcza co do wiencow® . Tymczasem koronowa-
nie matzonkow na chrzescijanskim Wschodzie jest niemal powszechne.

II. OBRZED SLUBNEGO KORONOWANIA
W KOSCIELE BIZANTYJSKIM

Praktyka naktadania wiencow, a pozniej koron na gtowy nowozencow ist-
nieje w Kosciele bizantyjskim od IV wieku®®. Koronowanie przyjely wszyst-
kie Koscioty wschodnie oprocz Kos$ciota malabarskiego. Liturgia sakramentu
malzenstwa we wszystkich tych Kosciotach ma liczne cechy wspolne, ale
tez niektore cechy specyficzne dla kazdego z nich™.

Obrzedy malzenstwa w rycie bizantyjskim, pochodzace z r6znych okre-
sow, ukazuja rozbudowana euchologie¢, w ktorej zauwaza si¢ jednak znaczna
ilos¢ powtdrzen. W naszym studium skupimy si¢ na Euchologionach z 1730
i 1873 roku™. W pierwszym z nich sa odniesienia do kilku rekopisow, wérod

33 JAN ZLOTOUSTY, Na I List do Tymoteusza, Homilia IX, 2, w: Homilie na Listy Pasterskie
S$w. Pawta i na List do Filemona, thum. T. Sinko, Krakow 1949, s. 99-100.

3 K. RITZER, Le mariage..., dz. cyt., s. 136.

3% Welacja” oznacza obrzed przyjety w Kosciele zachodnim w IV wieku. Wystepowat on
podczas Eucharystii, po modlitwie Ojcze nasz i zwiazany byt z udzieleniem przez kaptana
blogostawienstwa nowozencom, ktorzy klekali przed nim, a nad ich gtowami osoby asystujace
rozciagaty biaty welon. Kaptan wyciagal nad nimi rgce i odmawial modlitwg.

3% Tamze, s. 224; por. E. SCHILLEBEECKX, /I matrimonio..., dz. cyt., s. 302.

371.. CROCIANL, Rituali nuziali del mondo latino occidentale, Siena 2001, s. 145-183.

3 por. J. EVENOU, Le mariage..., dz. cyt., s. 209.

3 Por. H. DENZINGER, Ritus Orientalium, Coptorum, Syrorum et Armenorum in adminis-
trandis sacramentis, t. 2, Wirceburgi 1864, s. 363-482; A. RAES, Le mariage. Sa célébration et
sa spiritualité dans les Eglises d’Orient, Chevetogne 1959.

40 J. Goar, Euchologion sive Rituale Graecorum, Venezia 1730 (Graz 1960, s. 310-320);
H. PAPROCKI (ttum.), Obrzedy sakramentu matzenstwa wedlug tradycji Kosciota bizan-
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ktorych jest stynny Codex Barberini 336 z VIII wieku*'. Ponadto nawiazemy
do ksiggi Mikron euchologion, wydanej przez diakoni¢ apostolska Kosciota
Grecji w 1968 roku, oraz do tekstu obrzedow sakramentu matzenstwa prze-
thimaczonego z jezyka staro-cerkiewno-stowianskiego™®.

W Kosciele bizantyjskim zawieranie matzenstwa do IX wieku taczono
z Eucharystia®. Na poczatku X wieku zaczgto zawieraé je osobno. W liscie
$w. Teodora Studyty (zm. 826) do $w. Symeona znajduje si¢ krotka modlitwa
odmawiana przez biskupa lub prezbitera przed ludem podczas niedzielnej
liturgii: ,, Ty sam, o Mistrzu, wyciagnij swa r¢ke ze swego $wigtego przybyt-
ku i zjednocz twego stuge i twoja stuzebnicg. Obdarz tych, ktorych jedno-
czysz harmonia umystéw, ukoronuj ich, by stali si¢ jednym ciatem. Uczyn
ich matzenstwo czcigodnym; spraw, by ich toze byto nieskalane; daj, by ich
wspdlne zycie byto bez skazy”**.

Cesarz Leon VI (zm. 912) wydal dekret, w ktorym oglosit, ze wazne jest
tylko to matzenstwo, ktore poblogostawi Kosciot*”. W dobie obecnej grecki
Euchologion 1 slowianski Trebnik wymagaja, by malzenstwo zawierac
,.po Boskiej Liturgii”, ale w praktyce tego nakazu nigdy sie nie realizuje*®.

Obrzed koronowania (wienczenia) moze nastgpowac bezposrednio po za-
reczynach albo po uptywie kilku dni od zareczyn*’. Gdy zareczeni wybiora
pierwszy wariant, wowczas wchodza do $wiatyni z zapalonymi $wiecami,
przed nimi za$ idzie kaptan z kadzielnica i §piewa Psalm 128, a lud po kaz-
dym wersecie odpowiada: ,,Chwata Tobie, Boze nasz, chwata Tobie”. Na-
stepnie kaptan wyglasza pouczenie, po ktorym sa pytania i przysiega®. Przy-
sigge malzenska dodano w Trebniku P. Mohyty z 1646 roku, co bylo wyni-
kiem wpltywow tacinskich. Po litanii §piewanej przez diakona kaptan odma-

tynskiego, Vox Patrum 8-9(1985), s. 345-363; Euchologion to mega, Roma 1873, w: A. RAES,
Le mariage..., dz. cyt., s. 53-75.

“I'F. VAN DE PAVERD, Forme celebrative del matrimonio nella Chiese orientali, w: La
celebrazione del matrimonio cristiano, Bologna 1977, s. 14; G. BALDANzA, I/ rito del
matrimonio nell’Eucologio Barberini 336. Analisi della sua visione teologica, Ephemerides
Liturgicae 93(1979), s. 316-351.

2 J. MEYENDORFF, Malzeristwo w prawostawiu. Liturgia, teologia, Zycie, Lublin 1995,
s. 125-143.

4 Tamze, s. 131.

* TEODOR STUDYTA, Epistola 1, 22, Patrologia Graeca 99, s. 973; zob. J. MEYENDORFF,
Maitzenstwo w prawostawiu..., dz. cyt., s. 31-32; S. HRYCUNIAK, Malzenstwo w Kosciele pra-
wostawnym, Rocznik Teologiczny ChAT 21(1979)1, s. 74.

4 A.DAIN, Les Novelles de Léon VI, Paris 1944, s. 294-297.

46 1 MEYENDORFF, Mafzeristwo w prawostawiu..., dz. cyt., s. 51.

47 Por. A. RAES, Le mariage..., dz. cyt., s. 57; H. PAPROCKI (thum.), Obrzedy sakramentu
matzenstwa..., art. cyt., s. 350; Mikron euchologion 1968, w: F. VAN DE PAVERD, Forme cele-
brative..., dz. cyt., s. 56-57.

8 H. PAPROCKI (thum.), Obrzedy sakramentu malzeristwa..., art. cyt., s. 350-351. W Codex
Barberini 336 nie ma pytan, ktore wystgpuja w tradycji rosyjskiej; A. RAES, Le mariage...,
dz. cyt., s. 57-58.
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wia trzy modlitwy®. Spotyka si¢ je w podobnej wersji w innych Kosciotach
wschodnich. Kazda z tych modlitw nawiazuje na poczatku do stworzenia
Adama i Ewy.

Pierwsza modlitwa skierowana jest do Boga Stworcy, ktory potrafi pota-
czy¢ malzonkow trwatymi wigzami, tak jak uczynit to w przypadku Abraha-
ma i Sary, Izaaka i Rebeki, Jakuba i Racheli, Jozefa i Asenat, Zachariasza
i Elzbiety. Podkresla si¢ w niej rowniez ptodnos$¢ tychze matzenstw. Dalej
wymienia si¢ Maryje, z ktorej narodzit si¢ Zbawiciel, a takze nawiazuje si¢
do zaslubin w Kanie Galilejskiej. Prosby zawarte w modlitwie dotycza udzie-
lenia zawierajacym malzenstwo blogostawienstw obejmujacych sprawy do-
czesne 1 wieczne, jak np. prosba o blogostawienstwo w dzieciach i o nie-
wigdnacy wieniec chwaty (1 P 5,4).

W drugiej modlitwie kaptan zwraca si¢ do Boga z prosba, aby blogostawit
nowym matzonkom, tak jak btogostawil matzefistwa wspomniane w pierw-
szej modlitwie, do ktérych dodano pary matzenskie Mojzesza i Sefory oraz
Joachima i Anny. Ponadto celebrans prosi o zachowanie ich od wszelkiego
zta, tak jak Bog zachowat Noego w arce, Jonasza we wnetrzu wielkiej ryby
itrzech milodziencéw [w piecu ognistym]. Wspomina si¢ tu rowniez
o $w. Helenie, matce cesarza Konstantyna Wielkiego, ktora ok. 324 roku
znalazta w Jerozolimie krzyz Chrystusa i z tego powodu do$wiadczyta rado-
$ci. Wiasnie o taka rado$¢ kaptan prosi dla nowozencow. Do grupy starote-
stamentowych postaci dotaczaja w modlitwie Henoch, Sem i Eliasz. Wiado-
mo, ze Bog wzial do nieba Henocha i Eliasza, w przypadku za$§ Sema daw-
niej krazyta legenda o jego wniebowzigciu™. Bég ma jeszcze pamigtaé
o malzonkach, jak pamigtal o czterdziestu mgczennikach z Sebasty, utopio-
nych w lodowatej wodzie, ktorym zestat z niebios korony jako nagrode za
dzielna walke o wiarg, az do oddania zycia. Konicowe prosby obejmuja rodzi-
cOW nowozencoéw, gosci weselnych, raz jeszcze nowych matzonkow, ich
potomstwo oraz dobra i dzieta doczesne.

W obydwu modlitwach ciekawa wydaje si¢ konkluzja: ,,Oddajemy chwate
Tobie z Przedwiecznym Twoim Ojcem i Najswietszym, Dobrym i Zyciodaj-
nym Twoim Duchem, teraz i zawsze, i na wieki wiekéw”, oraz: ,,Z Toba
bowiem jest chwala, panowanie, czes¢ i uwielbienie oraz z Przedwiecznym
Twoim Ojcem i Zyciodajnym Twoim Duchem, teraz i zawsze, i na wieki
wiekéw™'. Jest ona wyrazona w formie doksologii i wskazuje, ze Bogiem,
do ktorego zwracat si¢ kaptan w inwokacji, anamnezie i prosbach jest Chry-
stus, ktory pozostaje zlaczony z Ojcem i Duchem Swigtym.

4 H. PAPROCKI (tlum.), Obrzedy sakramentu matzenstwa..., art. cyt., s. 353-356. W Codex
Barberini 336 pierwsza modlitwa wystgpuje w wersji krotszej, drugiej modlitwy nie ma. Po-
jawi si¢ ona w Codex Porfirii z X w.; A. RAES, Le mariage..., dz. cyt., s. 59-62.

50 A.RAES, Le mariage..., dz. cyt., s. 52.

U H. PAPROCKI (thum.), Obrzedy sakramentu matzeristwa..., art. cyt., s. 354 i 355.
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Trzecia modlitwa poprzedzajaca koronowanie jest stosunkowo krotka
i skierowana do Boga: ,,Swiety Boze, ktory z prochu uczynite$ cztowieka,
a z jego zebra utworzytes niewiastg, dotaczajac mu ja do pomocy, bo tak si¢
spodobato Twojej wielkosci, zeby cztowiek nie byt samotny na ziemi. Teraz
Ty sam, Wtadco, wyciagnij swa reke ze swigtego przybytku Twego i polacz
stuge Twego N. i stuzebnicg Twoja N., poniewaz przez Ciebie zona taczy si¢
z m¢zem. Potacz ich w jednomys$lnosci, ukoronuj ich w jedno ciato, daj im
owoc tona i pozytek z potomstwa. Twoje bowiem jest panowanie, Twoje
krolestwo, moc i chwala, Ojca i Syna, i Swiqtego Ducha, teraz i zawsze, i na
wieki wiekow™>?.

Cecha wspodlna trzech modlitw jest anamneza przywotujaca pierwszych
rodzicow, prosba za nowozencoéw i ich potomstwo, nawigzanie do koron
i trynitarna konkluzja o charakterze doksologicznym.

Po modlitwie kaptan bierze korony i naktada je — najpierw panu mlodemu,
mowiac: ,,Koronowany jest stuga Bozy N., dla stuzebnicy Bozej N., w imi¢
Ojca i Syna, i Ducha Swigtego”>*. Podobna formuta towarzyszy koronowa-
niu malzonki. Zauwaza si¢ w niej personifikacj¢ koron. Uzyta tutaj strona
bierna jest charakterystyczna dla formut sakramentalnych liturgii bizantyj-
skiej54. Zastosowanie okreslen ,,stuga Bozy”, ,,sluzebnica Boza” jest wedle
Biblii czyms$ zaszczytnym. Bég nazywa swoim stuga tego, kogo powotuje do
wspolpracy w realizowaniu swych planow™. Jak w Starym Testamencie shu-
gami Boga nazywano ludzi, ktorych postannictwo dotyczyto zawsze ludu
wybranego, tak w Kosciele stuga Boga jest ten, kto do tego Kosciota nalezy.
Studzy Boga sa rownoczesnie stugami Chrystusa (Rz 1,1; Ga 1,10). Chrystus
czyni swoje stugi przyjaciéimi (J 15,15) i synami swego Ojca (20,17). Trium-
fujac nad cierpieniem, sludzy Boga wejda do chwaty krolestwa (Ap 7,3.14;
22,3nn). Formuly koronowania stawiaja matzonkom wymaganie shuzenia
Bogu, ludziom i sobie nawzajem™.

Po ukoronowaniu kaptan btogostawi ich trzykrotnie, moéwiac za kazdym
razem’’: ,Panie, Boze nasz, ukoronuj ich chwalg i czcia” (por. Ps 8,1.6).
Diakon wota: ,,Badzmy uwazni”. Lektor wypowiada werset: ,,Wlozyle$§ na

52 Tamze, s. 355-356; por. A. RAES, Le mariage..., dz. cyt., s. 62.

53 H. PAPROCKI (thum.), Obrzedy sakramentu matzenstwa..., art. cyt., s. 356. W Codex Bar-
berini 336 koronowanie odbywa si¢ w milczeniu. Obecna formuta pochodzi z Euchologionu
Koalen z 1027 .

% F. vAN DE PAVERD, Forme celebrative..., dz. cyt., s. 58.

35 C. AUGRAIN, MLF. LACAN, Sfuga Bozy, w: X. LEON-DUFOUR (red.), Stownik teologii bi-
blijnej, Poznan 1990, s. 886.

% Wedle Trebnika serbskiego z XV w. kaptan nakladal wience na glowy nowozencow
imoéwit: ,Panie, Boze nasz, ktory stawa i czcia uwienczyles $wigtych meczennikow,
Ty 1 dzisiaj uwiencz stuge Twojego i stuzebnicg Twoja”; zob. S. HRYCUNIAK, Matzenstwo...,
art. cyt., s. 76-77.

STW Mikron euchologion 1968 rubryka poprzedzajaca koronowanie wskazuje na $piewa-
nie: ,Nastgpnie naklada korony na glowg malzonkéw, S$piewajac trzykrotnie”;
zob. F. VAN DE PAVERD, Forme celebrative..., dz. cyt., s. 58, przyp. 183.
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ich glowy korony z drogich kamieni” (por. Ps 21,4). ,,Prosili Ciebie o zycie
i date$ im. Albowiem dale$ im btogostawienstwo na zawsze, napekniasz ich
radoscia przed Twoim obliczem” (por. Ps 21,7)*. W liturgii stowa czyta si¢
Ef 5,20-33 1J 2,1-11, po czym nast¢puja prosby o milosierdzie, pokoj, zgode
i zycie wedlug Bozych przykazan™. Wszyscy wierni odpowiadaja Modlitwa
Panska, a nastepnie pochylaja glowy. Kaptan bierze kielich, blogostawi go
i daje nowozencom trzykrotnie do picia: najpierw mezczyznie, a potem ko-
biecie®. Picie wina z kielicha jest nawiazaniem do cudu w Kanie Galilej-
skiej. Nastgpnie oprowadza ich wokot [stotu]. W tym czasie kaptan lub lud
albo chor $piewaja trzy tropariony. Rubryki Euchologionu to mega z 1873
roku dodaja, ze podczas chodzenia wkoto druzba idzie za matzonkami i
trzyma za nimi ich korony® . W obrzedzie przedstawionym przez Meyen-
dorffa rubryki mowia o trzykrotnym obchodzeniu pulpitu, na ktérym w $rod-
ku cerkwi znajduje si¢ ikona. Swiadkowie, idac za nowozencami, trzymaja
nad ich glowami korony®. Niekiedy obchodzi si¢ wokot stotu, na ktorym
lezy ewangeliarz®’. Oprowadzanie wkoto jest symbolem wiecznosci i wier-
nos$ci malzenskiej w Jezusie Chrystusie. Okresla si¢ je nieraz jako taniec
Izajasza®. Wystepuje ono réwniez w obrzedach chrztu, $wiecen diakonatu i
kaptanstwa.

Zdejmujac korony, kaptan moéwi: ,,Badz wywyzszony, mezu, jak Abra-
ham, btogostawiony jak Izaak i ptodny jak Jakub, chodz w pokoju i wypet-
niaj w sprawiedliwosci Boze przykazania”. Zdejmujac korong z glowy mat-
zonki, powiada: ,,I ty, matzonko, badz wywyzszona jak Sara, badZ radosna
jak Rebeka i ptodna jak Rachela. Raduj si¢ twoim me¢zem. Zachowuj przepi-
sy Prawa, tak bowiem chciat B6g”®. W modlitwie po zdjeciu koron kaptan
nawiazuje do Kany Galilejskiej, prosi Boga o blogostawienstwo dla pary
matzenskiej i na koniec dodaje: ,przyjmij ich korony czyste i nieskalane
w Twoim Kroélestwie i zachowaj ich od wszelkich zasadzek na wieki wie-
kow”®. Kaptan udziela blogostawienstwa, po ktérym rodzice pozdrawiaja
i catuja nowozencéw. W formule rozestania jest odniesienie do obecnosci
Chrystusa w Kanie Galilejskiej, do Maryi, Apostotow, $w. Konstantyna,
$w. Heleny, $w. Prokopa i wszystkich $wigtych.

58 H. PAPROCKI (tlum.), Obrzedy sakramentu matzenstwa..., art. cyt., s. 356.

% Tamze, s. 357-360; A. RAES, Le mariage..., dz. cyt., s. 63-66. W Codex Barberini 336
nie ma czytan.

0 H. PAPROCKI (thum.), Obrzedy sakramentu matzenstwa..., art. cyt., s. 360. A. Raes nie
wspomina o kielichu.

1 A RAES, Le mariage..., dz. cyt., s. 67.

62 J. MEYENDORFF, Malzeristwo w prawostawiu..., dz. cyt., s. 141.

8 Por. S. HRYCUNIAK, Malzefistwo..., art. cyt., s. 72.

% J. MEYENDORFF, Mafzeristwo w prawostawiu..., dz. cyt., s. 43.

% H. PAPROCKI (thum.), Obrzedy sakramentu matzenstwa..., art. cyt., s. 361; A. RAES,
Le mariage..., dz. cyt., s. 67.

% H. PAPROCKI (ttum.), Obrzedy sakramentu malzenistwa..., art. cyt., s. 362.
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Euchologion z 1730 roku méwi o zdejmowaniu koron 6smego dnia po
slubie. Niektore rytuaty Kosciotow wschodnich zaznaczaja, Ze przez te osiem
dni wymaga si¢ od matzonkow, by powstrzymali si¢ od wspotzycia. Mowi
o tym rowniez modlitwa przy zdejmowaniu koron, z ktoérej wynika, ze koro-
ny byly nagroda za wstrzemigzliwos¢®’. Wedle Euchologionu to mega zdej-
mowanie koron nastgpuje pod koniec zaslubin.

Korony w Kosciele bizantyjskim sa widzialnym znakiem misterium mat-
zenstwa, sa symbolem za§lubin Chrystusa z KoSciotem. Mg¢zczyzna uosabia
Chrystusa, kobieta — Kosciot. Sa one rowniez symbolem krolestwa Bozego
i daru Ducha Swiqtego. Oznaczaja zwycigstwo nowozencow nad pozadliwo-
$cia, a takze wskazuja na niedmiertelnos¢ i Boze btogostawienstwo. Trzyma-
ne nad glowami mtodej pary przypominaja korony meczennikow i sa zapo-
wiedzia, ze matzonkdéw czeka wspolne niesienie krzyza przez cate zycie.

Obecnie korony sa wykonywane z poztacanych metali. Korona mezczy-
zny jest ozdobiona wizerunkiem Chrystusa, natomiast na koronie kobiety
widnieje wizerunek Matki Bozej. Maja one ksztalt obrgeczy z sze§cioma lub
o$mioma kabtakami, zwienczonymi jabtkiem z krzyzem®.

I1I. KORONOWANIE NOWOZENCOW
W KOSCIELE LACINSKIM

Koscidt zachodni w celebrowaniu malzenstwa juz od IV wieku przyjat
welacje zamiast wienczenia. Jednakze o wiencach matzenskich w Kosciele
rzymskim wspomina papiez Mikotaj I, ktéry w 866 roku, odpowiadajac But-
garom na rézne pytania, podaje doktadny opis rzymsko-chrzescijanskiego
sposobu zawierania matzenstw, gdzie za$lubiny nastgpuja bezposrednio po
zargczynach albo w innym odpowiednim czasie. Papiez méwi m.in. o pier-
$cionku, welacji i blogostawienstwie, po czym dodaje, ze zaraz po wyjsciu
z kos$ciota matzonkowie maja na glowach wience (korony), ktore zawsze sa
przechowywane w kosciele®. Wynika z tego, ze w czasie liturgicznej cele-
bracji w kosciele nie uzywa si¢ koron ani wiencow, ale naktada si¢ je dopiero
po wyjsciu ze Swiatyni. Ritzer uwaza, ze chodzi tu o wience z liSciastych
gatazek lub kwiatdéw, a nie o korony ze zlota, srebra czy innego metalu. By¢
moze stosowanie wiencow zostalo zapozyczone od Grekow’ . Inni autorzy

7 Tamze.

% E. SMYKOWSKA, Liturgia prawostawna. Maly stownik, Warszawa 2004, s. 42;
por. B. MODZELEWSKA, P. NOWAKOWSKI, Malzenstwo w Kosciolach prawostawnych. Aspekt
liturgiczny, w: Encyklopedia katolicka, t. 11, Lublin 2006, kol. 1097; S. HRYCUNIAK, Malzen-
stwo..., art. cyt., s. 72.

% MikoraJ I, Responsa ad consulta Bulgarorum, 3, Patrologia Latina 119, 980B: ,,Post
haec autem de ecclesia egressi coronas in capitibus gestant, quae semper in ecclesia ipsa
solitae sunt reservari”.

" K. RITZER, Le mariage..., dz. cyt., s. 226.



WIENCE I KORONY W LITURGII SAKRAMENTU MALZENSTWA 115

pisza w podobnym duchu, dodajac, ze sa to wptywy bizantyjskie, ktore jed-
nak nie trwaly dtugo, gdyz — jak to blednie wyrazono — ,,na Zachodzie nie
znajdujemy wigcej $ladow tej praktyki”’'.

Nierozstrzygnigta pozostaje sprawa powszechnosci nakladania wiencoéw
przez nowo zaslubionych. Wydaje sig, ze taka praktyka nie byta powszechna
ani w Rzymie, ani w Italii. Trzeba zauwazy¢, ze wladca Butgaréw Borys I
przyjal chrzest okoto 864 roku z rak duchownych bizantyjskich, wkrétce
jednak nastapit kryzys w jego relacjach z tym Kosciolem, wynikiem czego
byto nawiazanie kontaktoéw z Rzymem. Papiez wystat do Bulgarii w 866 roku
dwoch biskupow, ktorzy zaniesli tam liturgie rzymska, znacznie rozniaca si¢
od bizantyjskiej, i stad pojawily si¢ pytania dotyczace réznych kwestii, ktore
Butgarzy skierowali do papieza. Poniewaz w malzenskiej liturgii bizantyj-
skiej bardzo wazna role odgrywato koronowanie, dlatego Mikotaj [ w swej
odpowiedzi wspomina rowniez o wiencach. Prawdopodobnie uzywali ich
przede wszystkim ci mieszkancy Rzymu oraz Italii, ktoérzy pochodzili z Gre-
cji i pielegnowali, przynajmniej czg¢Sciowo, rodzima tradycje.

René Metz pisat w 1954 roku, ze w niektorych regionach zachowat sig
swiecki zwyczaj noszenia przez malzonki na welonie Iub pod nim wienca
z kwiatow pomaranczy. Matzonkowie z kolei przypinali dawniej do kapelu-
sza maly wianek z liSci pomaranczy; aktualne za$ przypina si¢ maty wianek
do butonierki marynarki, ktéry bardzo czgsto zastgpuje si¢ matym bukie-
tem’”. Nalezy tu dodaé, ze jeszcze w XX wieku w niektorych regionach Pol-
ski panny mlode naktadaty na welon wience z mirtu, a panowie mtodzi przy-
pinali do butonierki kokarde¢ wraz z mata wiazanka z mirtu. By¢ moze byt to
swoisty relikt nawiazujacy do welacji i wienczenia.

W publikacji Matiasa Augé z 1977 roku znalazlo si¢ stwierdzenie,
ze w niektorych regionach Europy spotyka si¢ swego rodzaju wienczenie
panny mtodej girlanda z kwiatow pomaranczy, co jest symbolem czystosci,
ale dokonuja tego rodzice lub dziewczgta odpowiedzialne za jej przystrajanie,
a odbywa sig to przed przyjsciem do kosciota. Natomiast podczas samej li-
turgii nie ma od wiekow ani koronowania, ani welacji, a ewentualna zmiana
w tej materii moglaby si¢ wyda¢ dosyé dyskusyjna’. Nieco wczesniej
w podobnym duchu wyrazili si¢ inni autorzy’*. Twierdzenie, ze na Zachodzie
nie ma zadnych §ladow liturgii koronowania matzonkow, jest blgdem, nakta-
danie bowiem wiencéw w czasie liturgii sakramentu matzenstwa jest znane
w Kosciele rzymskokatolickim w Polsce 1 we Wtloszech.

! J B. MOLIN, P. MUTEMBE, Le Rituel du mariage en France du XII® au XVI siécle, Paris
1974, s. 237.

2 R. METZ, La consécration des vierges dans I’Eglise romaine, Presses Universitaires de
France 1954, s. 409, przyp. 121.

" M. AUGE, Dal tiruale ,, tipico” ai rituali particolari del matrimonio. Analisi comparativa
di alcune relazioni, w: La celebrazione del matrimonio cristiano, dz. cyt., s. 246-247.

™ Por. J.B. MOLIN, P. MUTEMBE, Le Rituel..., dz. cyt., s. 238: ,,Mais on ne connait
en Occident aucune trace liturgique du couronnement des époux”.
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W Polsce wiefice nalezaly od dawna do o0zdob glowy u kobiet”.
W XI wieku naktfadaty je panny udajace si¢ do ko$ciota”. Pod koniec XII
wieku znany jest wianek narzeczonej’’. Pierwotnie oddawata go ona narze-
czonemu, a on wre¢czal jej podarunek. W XV wieku pojawia si¢ wymiana
wiankow jako wyraz wzajemnej zgody na matzenstwo. Pdzniej narzeczony
wrgcezal narzeczonej pier§cionek, a ona dawata mu wianek, albo obie strony
wymieniaty wianki i pier§cionki. Niektore rytuaty z XV i XVI wieku wspo-
minaja o swigceniu obraczek lub wiankéw przez kaptana, ktory poshugiwat
si¢ modlitwa Domine Deus omnipotens oraz Benedic Domine has arras albo
Creator et conservator’. Wreczanie wianka $lubnego bylo zachowywane
przez dlugi czas u szlachty. Zwykle narzeczony kupowal gotowy wianek,
ktory potem wrgczat narzeczonej. Wedtug Agendy Hieronima Powodowskie-
go, wydanej w Krakowie w 1591 roku, kaptan blogostawi pier§cionki §lubne
albo wianki, a nastgpnie naklada je narzeczonym, wypowiadajac formute:
,’Accipe anulum (coronam) [...]”".

W Rytuale piotrkowskim z 1631 roku zanotowano, ze zamiast zadatku,
ktory niekiedy zwykli wrecza¢ sobie nowozency, kaptan przyjmuje od nich
obraczki; a jesli ich nie ma — wowczas wiazanki kwiatéw lub wience, i trzy-
majac je razem, odmawia modlitweg blogostawienstwa: ,,Stworco i Zacho-
wawco rodzaju ludzkiego, Dawco taski duchowej i Sprawco wiecznego zba-
wienia, prosimy Cig: racz poblogostawi¢ & te obraczki (lub te wience), ktore
btogostawimy w §wigte imig Twoje. Niech ci, ktorzy je beda nosi¢, trwaja
w Twoim pokoju, zgadzaja si¢ z Twoja wola, zyja i wzrastaja w Twojej mito-
sci, 1 niech si¢ doczekaja podesztego wieku, a poprzez liczne potomstwo
siggaja w daleka przysztosé. Przez naszego Pana [...]”*". Po modlitwie kropit
obraczki lub wience woda §wigcona i czynit znak krzyza. Modlitwa ta znala-
zla sig rowniez w Rytuale z 1927 roku, przystosowanym dla Kosciota w Polsce,
ale nie ma juz w niej mowy o wiencach ani nie poprzedza jej powyzsza rubry-
ka®'. Agendy sredniowieczne z terenow Polski wskazuja, ze obrzedy sakramentu

> W. SCHENK, Liturgia sakramentéw..., dz. cyt., s. 133, przyp. 38.

76 A. BIELOWSKI (red.), Vita s. Stanislai, 46, Monumenta Poloniae Historica 4, Warszawa
1961, s. 424: et iterum sertum capiti imponere”.

77 WINCENTY KADLUBEK, Kronika, IV, 20, Monumenta Poloniae Historica 2, red. A. Bie-
lowski, Warszawa 1961, s. 425: ,,Qui de meo serta flore nectit tam funebria. Eram nupta plus
quam regi [...]".

"8 W. SCHENK, Liturgia sakramentow..., dz. cyt., s. 138-139.

79 Tamze, s. 141.

80 Rituale sacramentorum ac aliarum Ecclesiae caeremoniarum ex decreto Synodi Provin.
Petricoviensis ad uniformem Ecclesiarum Regni Poloniae usum reimpressum, editio prima
post typicam, Cracoviae 1892, s. 301.

81 Rituale Romanum Pauli V Pontificis Maximi jussu editum aliorumque Pontificum cura
recognitum atque auctoritate ssmi D. N. Pii Papae XI ad normam Codicis luris Canonici
accommodatum Ecclesiis Poloniae adaptatum, editio typica, Katoviciis 1927, s. 353; por.
Collectio Rituum continens excerpta e Rituali Romano Ecclesiis Poloniae adaptato, Katowice
1963, s. 164.
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malzenstwa w roznych regionach roéznily si¢ migdzy soba. Zamiast obraczek
blogostawiono wience, a czasem obraczki i wieice®. Rytuat piotrkowski ma taka
sama formule przy przekazywaniu obraczek jak przy nakladaniu wiencow (Simi-
liter et coronas commutando, dicit sacerdos singillatim utrique): ,,Przyjmij ob-
raczke (lub wieniec), znak wierno$ci matzenskiej, w imi¢ Najswigtszej Trojcy;
aby$ ja (go) noszac, uzbrajat si¢ w moc niebieskiej obrony i aby ci byla (byt)
pozyteczna (pozyteczny) do wiecznego zbawienia”®’.

Rytuaf kardynata Michata Radziejowskiego z 1682 roku podaje, ze kaptan
poswigca obraczki lub wieniec (gdy byli ubodzy), ktére nowozency naktadaja
sobie jako znak wiernosci matzenskiej*. W Rytuale warmiriskim Szembeka
z 1733 roku znajduja si¢ obrzedy Slubne identyczne jak w Rytuale piotrkow-
skim® . Wienczenie na terenach Warmii pojawia si¢ prawdopodobnie w XVII
wieku, gdyz wydana dla tego regionu Agenda Marcina Kromera z 1574 roku
nic jeszcze o wiencach nie mowi. W sposob do$é ogdlnikowy
o matzenskich wiencach z kwiatéw uzywanych na terenie Polski poludniowej
pisze w 1986 roku Molin, ktory wczesniej zaprzeczal obecnosci wienczenia
na Zachodzie. Wspomina on rowniez o obrzedzie wloskim z 1628 roku, ktory
zawiera modlitwe blogostawienstwa obraczki i wienca®’.

Koronowanie malzonkéw przetrwato na Sycylii, gdzie moze by¢ stoso-
wane zamiennie z welacja, i jest to wyraz inkulturacji miedzy chrzescijanami
obrzadku bizantyjskiego i tacinskiego®®. Wience uzywane w liturgii zrobione
sa z pomaranczowych lisci i kwiatow powleczonych woskiem. Po §lubie
przynosi si¢ je do domu i zawiesza przy S$lubnej ikonie, ktora znajduje sig
u wezgtowia matzenskiego toza. Kto z malzonkéw umrze pierwszy, temu
wktada si¢ do grobu oba wience; kto umrze potem, zabiera ze soba ikone®’.

W posoborowej odnowie liturgii sakramentu malzenstwa wzigto rowniez
pod uwage kwestie wiencow. I chociaz wymienia si¢ je w rytuale, we wpro-
wadzeniu do wydania wzorcowego, to jednak w praktyce nie spotkaly si¢ one
ze znaczacg aprobata. By¢ moze pod wptywem ruchu ekumenicznego wience
i korony wzbogaca celebracje sakramentu matzenstwa w Kosciele rzymsko-

82 F. MALACZYNSKI, Obrzedy sakramentu malzenstwa..., art. cyt., s. 55.

8 Rituale sacramentorum..., dz. cyt., s. 302.

% W. NowAK, Zycie liturgiczne na Warmii na przelomie XVII i XVIII wieku w swietle ry-
tuatu (1682 r.) kardynata Michata Radziejowskiego, w: W. NOWAK (red.), Agendy i rytualy
diecezji warminskiej (1574-1939), Olsztyn 1999, s. 169.

8 A. KoPICZKO, Rytual warminski biskupa Krzysztofa Andrzeja Jana Szembeka z 1733 ro-
ku, w: tamze, s. 211.

86 W. NowAK, Elementy Agendy Marcina Kromera w odnowionej liturgii sakramentu mai-
zenstwa dostosowanej do zwyczajow diecezji polskich, RBL 2-3(1979), s. 154.

87 P, PIGNORIA, Symbolarum epistolicarum, Patavii 1628, s. 62; zob. J.B. MOLIN, Le
mariage au moyen dge, w: D. FAREDI (red.), La celebrazione cristiana del matrimonio. Simboli
e testi, Studia Anselmiana 93, Roma 1986, s. 125.

88 C. VALENZIANO, Costanti e varianti in celebrazioni coniugali di culture cristiane, w:
La celebrazione del matrimonio cristiano, dz. cyt., s. 325.

% Tamze.
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katolickim, przynajmniej w niektorych krajach, tak jak nastapito to we Wto-
szech, gdzie w drugim wydaniu obrzedow zamieszczono koronowanie mat-
zonkéw”’. Moze ono byé dokonane po natozeniu obraczek. Rubryki rytuatu
informuja, ze w miejscach, gdzie istnieje zwyczaj albo gdzie indziej za po-
zwoleniem ordynariusza, mozna w tym momencie dokona¢ koronowania
matzonkoéw, co jest znakiem ich udziatu w krélowaniu Chrystusa. Korony
moga by¢ poztacane lub posrebrzane i ozdobione z umiarem albo mozna
uzy¢ wienca z kwiatow. Kaptan, trzymajac korony matzenskie na glowach
malzonkow, z rgkoma skrzyzowanymi, koronuje najpierw matzonka, a po
nim malzonke, méwiac: ,,N., stugo Bozy (sluzebnico Boza), przyjmij N.,
stuzebnice Boza (stuge Bozego) jako korong”. Po ukoronowaniu ich moéowi:
,»O Panie, nasz Boze, uwiencz ich chwalg i czcia”. Korony zdejmuje sig
przed koncowym blogostawienstwem®'.

Powyzsza formuta zostala przejeta z aktualnie uzywanego rytuatu eparchii
wloskiej obrzadku bizantyjskiego (wlosko-albanski)’>. Korony sa tutaj zna-
kiem darowania me¢zczyzny kobiecie i kobiety mezczyznie. Ich egzystencje
wienczy Bog, ktory staje si¢ dla nich znakiem ojcowskiej i opatrzno$ciowej
obecnosci. Korony przypominaja im chrzest i sa znakiem zwycigstwa nad
grzechem, stabosciami i pokusami, ktérym beda musieli stawi¢ czoto. Sa one
przede wszystkim znakiem udzialu we wiadzy krolewskiej, udzielonej im
w czasie chrztu, znakiem wiefica chwaly obiecanego w krélestwie niebieskim
dla tych, ktorzy beda wierni swoim przyrzeczeniom do konca”. Maja one
tutaj wyrazne cechy personifikacji.

Prosba kaptana o uwienczenie ma swoje zrodlo w psalmie: ,,O Panie, nasz
Boze [...], chwala i czcia go uwienczyles” (Ps 8,1.6). Spotyka si¢ ja w rycie
bizantyjskim®* i koptyjskim”’. Natomiast krzyzowanie rak przez kaptana
podczas koronowania wystepuje w rycie etiopskim®®. Kolejno$é koronowa-
nia: najpierw malzonka, a po nim malzonki, jest charakterystyczna dla Ko-
$ciotow wschodnich i taki sam porzadek zachowano w rytuale wloskim.

Symbolika korony jest ztlozona. Umieszczenie jej na gtowie oznacza dar
pochodzacy z wysoka; jej okragly ksztalt wskazuje na doskonato$¢,
na uczestnictwo w naturze niebianskiej. Bogata symbolika znajduje si¢ jesz-
cze w materii, z jakiej jest uczyniona. To bogactwo znaczeniowe kryje sig tak
w poszczegolnych roslinach, jak i w metalach szlachetnych. Korona oznacza

% Rituale Romano riformato..., nr 78, dz. cyt., s. 47.

o' Tamze.

2 M. BARBA, /I rito del matrimonio. Tra ,,editio typica altera” e nuova edizione italiana,
RiL 6(2004), s. 991.

9P Sorcl, La velazione..., art. cyt., s. 1060.

%% A.RAES, Le mariage..., dz. cyt., s. 63.

%5 H. DENZINGER, Ritus Orientalium..., dz. cyt., s. 378.

% R. OSVALDO, Celebrazione del matrimonio nel rito etiopico, w: G. FARNEDI (red.),
La celebrazione cristiana..., dz. cyt., s. 332.
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godnos¢, chwale, czesé, zwycigstwo, wladzg krolewska i powigzania z naj-
wyzszymi mocami®’

PODSUMOWANIE

Korony (wience) matzenskie wchodza do chrzescijanskich zaslubin w 111
wieku. Ale ich naktadanie w ramach obrzgdu liturgicznego wprowadza sig
w IV wieku, najpierw w Armenii, a potem w innych Kosciotach wschodnich.
Kosciol w Konstantynopolu przyjmuje naktadanie wiencow przez biskupa
lub kaptana w VI wieku. Kosciot tacinski zamiast koronowania wprowadza
welacje. Jedyna wzmianka o wiencach (koronach) w pierwszym tysiacleciu
w Kosciele tacinskim pojawia sig w 866 roku, w pismie papieza Mikotaja I
skierowanym do Butgarow. Papiez informuje, ze w nowym matzonkom na-
ktada sig¢ wience po zawarciu malzenstwa, gdy wychodza ze §wiatyni. Nie ma
tutaj mowy o tym, kto je naklada ani z czego sa wykonane. W kolejnych
kilku wiekach nie pojawia si¢ zaden dokument, ktéry wspominatby o takiej
praktyce w Kosciele tacinskim.

W XV wieku wienczenie podczas liturgii spotyka si¢ w niektorych regio-
nach Polski. Zachowalo si¢ ono takze po Soborze Trydenckim. Taka prakty-
ka jest rowniez znana we Wtoszech. Jednakze z uptywem wiekdw zaczyna
ona zanika¢. Nowy impuls w tej kwestii pojawia si¢ w lacinskim rytuale wy-
danym po II Soborze Watykanskim, w ktorym uwzgledniono mozliwosé
stosowania wienca przez matzonke. Przy wydawaniu posoborowych rytu-
atow krajowych z tej mozliwosci jednak nie skorzystano. Dopiero w drugim
wydaniu rytuatu w jezyku wiloskim w 2004 roku Konferencja Episkopatu
wyrazita zgode na naktadanie wiencoéw lub koron na glowy nowozencow
podczas liturgii sakramentu matzenstwa. Obrzed koronowania jest tutaj krot-
ki i tym wlasnie sig r6zni od rozbudowanego obrzedu Kosciota bizantyjskie-
go i innych Kos$ciotow wschodnich. Sama idea wienczenia malzonkéw ma
bogate podstawy teologiczne, a czynnos¢ koronowania wplywa na zwigksze-
nie uroczystego charakteru celebracji.

I tutaj rodzi si¢ pytanie: czy nie nalezatoby przywroci¢ mozliwosci wien-
czenia nowozencow w Polsce? Na pewno stanowiloby to nawiazanie do tra-
dycji, a takze bylby to krok o charakterze ekumenicznym w kierunku Koscio-
ta prawostawnego, ktorego wierni nierzadko zawieraja malzenstwo
z wiernymi Kosciota rzymskokatolickiego.

IL RIASSUNTO

7 Por. P. SORCL, La velazione..., art. cyt., s. 1055.
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11 rito dell’incoronazione nuziale nella Chiesa bizantina e latina

A Roma come in Grecia durante il banchetto nuziale gli sposi portavano sul capo
le corone di fiori. Anche in Israele durante il corteo alla luce delle lampade gli sposi
portavano corone di stoffa con ornati o di fiori.

La corona percio, nonostante forte I’opposizione di Tertuliano e Clemente
Alessandrino che la consideravano una concessione all’idolatria, entro nei riti nuziali
cristiani. La troviamo soprattutto nelle Chiese orientali. Le prime testimonianze
vengono da Giovanni Crisostomo e Gregorio di Nazianzo. Nel loro tempo la corona
¢ un segno della vittoria sul piacere.

Il rito dell’incoronazione nuziale nella Chiesa bizantina contiene numerose
preghiere dopo le quali il prete incorona lo sposo e la sposa, chiamandoli ,,sevo
e serva di Dio”. Poi citando il Salmo 8,1.6 il sacerdote prega: ,,Signore, nostro Dio,
incoronali di gloria ¢ di onore”. Gli sposi appaiono cosi come il re ¢ la regina. Da
molti secoli sono nell’uso le corone dorate.

Per quanto riguarda 1’incoronazione nella Chiesa latina, non ci sono molte
testimonianze della sua presenza. Nella lettera del papa Nicola I ai Bulgari dell’866
si pud leggere: ,,usciti dalla chiesa gli sposi portano sul capo delle corone”. E chiaro
che le corone si imponeva sul loro capo dopo le cerimonie liturgiche. I rituali del
matrimonio di Polonia dal XV al XIX secolo parlano delle corone che sono usati in
certi regioni del paese. Si tratta delle corone di fiori. In Sicilia, dove la coronazione
ha convissuto variamente con la velazione, sono le corone di zagare folie e fiori,
operate in cera.

Nell’Ordo celebrandi matrimonium (editio typica) dell’1969 si dice che si puo fare,
secondo la consuetudine del luogo, o I’incoronazione o la velazione della sposa (n. 15).
Tra le novita nella seconda edizione tipica per la Chiesa in Italia del Rituale del
matrimonio (2004) ¢ certamente degna di nota la presenza del rito dell’incoronazione
degli sposi. Il rito ¢ molto semplice. Si usino le corone dorate o argentate ¢ decorate
con sobrieta, oppure corone di fiori. Secondo le rubriche del rituale, 1’incoronazione
degli sposi ¢ un segno della loro partecipazione alla regalita di Cristo.

Ttum. o. Kazimierz Lijka OMI

Stowa kluczowe / key words:
Obrzedy malzenstwa, koronowanie matzonkdéw, Kosciot bizantyjski, Kosciot tacinski
Ritual of marriage, crowning of the spouses, Orthodox Church, Latin Church
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Laczqc sie z aniotami w niebie,
wielbimy Ciebie na ziemi”

Eucharystia stanowi centrum, zrodlo i1 szczyt zycia chrze$cijanskiego
(zob. KL 10), dlatego tez chrze$cijanie, czyli ci, ktorzy umitowali Chrystusa,
chca jak najczgsciej korzysta¢ z przywileju uczestnictwa w tej Uczcie Mitosci —
Wielkim Dzigkczynieniu'.

Jedni uczestnicza codziennie w Eucharystii, inni kilka razy w tygodniu, jed-
nak najczesciej raz w tygodniu, w niedzielg, w Dzien Panski’.

Z badan religijnosci pod katem praktyk religijnych wynikaja rézne motywa-
cje uczestnictwa wiernych w niedzielnej Eucharystii. Jedni uczestnicza we
Mszy Swigtej z koniecznosci wypehienia obowiazku, aby uniknaé grzechu
cigzkiego, inni z wewngtrznej potrzeby serca, ktora przynagla wierzacych do
dzigkczynienia.

Bez wzgledu na to, jak czgsto wierni uczestnicza w Eucharystii, i bez wzgle-
du na to, jakie sa powody tego uczestnictwa, liturgia eucharystyczna zawsze
bedzie antycypacja eschatologicznego swigta.

Udzial we Mszy Swictej jest dla wierzacych zrodtem doswiadczenia escha-
tologicznej komunii, cho¢ jeszcze nie w petni. Kosciot to nie tylko wierzacy,
ktorzy pielgrzymuja do niebieskiego Jeruzalem, ale to rowniez ci, ktorzy ciesza
si¢ juz radoscia zycia wiecznego i moga oglada¢ Boga twarza w twarz
(zob. 1 Kor 13,12). Koscidt to swieci, megczennicy i aniolowie (zob. Ap 5; 7,9-
17), ktorzy trwaja w nieustannej adoracji Boga i Baranka (zob. Ap 4) w Duchu
Swietym.

! JAN PAWEL 11, List apostolski Mane nobiscum, Domine [skrot: MnD], 26.
2 Zob. tenze, List apostolski Dies Domini, 7; zob. MnD 23.
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Pragng zwroci¢ uwagg na tres¢ modlitw mszalnych, dokonujac analizy tek-
stow zawartych w Mszale rzymskim dla diecezji polskich® pod katem tresci
wskazujacych na komunig Ko$ciota ziemskiego i niebianskiego.

Chce podja¢ probe odpowiedzi na pytania: Czy tajemnica komunii Kosciota
niebieskiego i1 ziemskiego jest wyeksponowana w modlitwach, w tekstach litur-
gii mszalnej? Czy w tekstach mszatu rzymskiego, podstawowe;j ksiggi liturgicz-
nej, wyeksponowany jest jeden z zasadniczych artykuléw wiary ,,wierze w zy-
cie wieczne”? (KKK 1042-1050).

Eucharystia to bogactwo znakow i symboli, a takze bogactwo tresci w czasie
akcji liturgicznej. Liturgia eucharystyczna ma charakter wielowymiarowy. Jed-
nym z nich jest wymiar pedagogiczny, ktory we wspdlczesnych czasach zostat
zmarginalizowany, jednak wtasnie ten aspekt podkresla Ogolne wprowadzenie
do Mszatu rzymskiego (OWMR 11, 19).

Przejdzmy zatem do tekstéw liturgicznych umieszczonych w Mszale rzym-
skim dla diecezji polskich (MRP). Kolejnos¢ analizy tekstow jest wyznaczona
przez uktad liturgii mszalne;.

I. ,,SPOWIADAM SIE BOGU WSZECHMOGACEMU
I WAM, BRACIA I SIOSTRY”

Na poczatku kazdej Mszy Swictej wspolnota Kosciota uswiadamia sobie
swoja grzeszno$¢ i wyznaje ja w slowach aktu pokuty, pierwszej formuty:
»dpowiadam si¢ Bogu wszechmogacemu i wam, bracia i siostry, ze bardzo
zgrzeszytem mysla, mowa, uczynkiem i zaniedbaniem [...]”*. Braémi i siostra-
mi sa nie tylko ci, ktorzy pielgrzymuja do niebieskiego Jeruzalem, ale rowniez
caty Kosciotl niebianski. Zatem uczestniczac w akcie spowiedzi powszechnej na
poczatku Eucharystii, wierni staja nie tylko przed bra¢mi i siostrami tu na ziemi,
ale takze przed bra¢mi i siostrami, ktorzy osiagngli juz peti¢ szczescia i wpa-
truja si¢ w oblicze Boga. Nasz grzech, nasza stabos¢ wyznajemy w pierwszej
kolejnosci Bogu, a nastepnie naszym braciom i siostrom.

II. ,NIECH SIE ZMILUJE NAD NAMI BOG WSZECHMOGACY
I DOPROWADZI NAS DO ZYCIA WIECZNEGO”

Kazda z formut aktu pokuty, a mamy trzy formuly, konczy si¢ modlitwa:
»Niech si¢ zmiluje nad nami Bég wszechmogacy i odpu$ciwszy nam grzechy,
doprowadzi nas do zycia wiecznego. Amen™”.

3 Mszal rzymski dla diecezji polskich [skrot: MRP], Poznan 1986.
*MRP, s. 5*.
S MRP, s. 7*.
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Zatem juz na poczatku Eucharystii w sposob lapidarny zostaje wyrazone
pragnienie zjednoczenia kazdego wiernego z Bogiem, pragnienie peinej jedno-
$ci Kosciota ziemskiego z Ko$ciotem niebieskim, pelnej komunii z Chrystusem
1 w Chrystusie. Gldwna przeszkoda na drodze do komunii jest grzech. Jednak
Bog jest wigkszy od grzechu, od naszej stabosci (por. 1 J 3,20), dlatego tez ist-
nieje realna mozliwos¢ komunii — Zycia wiecznego.

Koscidt, cho¢ jest swiegty dzigki wlaczeniu w Chrystusa, niestrudzenie czyni
pokute: ,,zawsze przyznaje si¢ przed Bogiem i przed ludzmi do grzesznych swo-
ich dzieci” (TMA 33). Mowi o tym Konstytucja Lumen gentium: ,JKo$ciot
obejmujacy w tonie swoim grzesznikow, $wigty i zarazem ciagle potrzebujacy
oczyszczenia, podejmuje ustawicznie pokute i odnowienie swoje” (nr 8).

I11. ,,CHWALA NA WYSOKOSCI BOGU,
A NA ZIEMI POKOJ LUDZIOM DOBREJ WOLI”

Kolejnym momentem w czasie liturgii eucharystycznej jest Spiew Chwata
na wysokosci Bogu, a na ziemi pokdj ludziom dobrej woli®. Hymn ten wyraza
tacznos$¢ nieba z ziemia. Nasza dobra relacja z Bogiem, Jego uwielbienie, odda-
nie Mu naleznej chwaty, jest warunkiem pokoju na ziemi, pokoju w ludzkich
sercach.

Jezus w Kazaniu na gorze uznawat za szczgsliwych tych, ktérzy wprowadza-
ja pokoj, 1 dal obietnice, ze beda oni nazwani synami Bozymi (zob. Mt 5,9).
Natomiast §w. Pawel napisat w Liscie do Efezjan, ze Chrystus jest naszym po-
kojem (zob. Ef 2,14). Rzeczywiscie Jezus jest pokojem, jest roOwniez naszym
pojednaniem. To On zburzyt wrogos¢, jaka powstata po grzechu czlowieka,
i pojednat z Ojcem wszystkich ludzi przez $mier¢ na krzyzu. Doswiadczenie,
z ktorego rodzi si¢ wewngtrzne przekonanie, ze pokdj przychodzi wraz mito-
Scia’, jest dla wierzacych zrédtem wiary w Boga i Jego plan. Wiara i mito$é do
Boga dopuszcza zaréwno rados¢, jak i stany smutku w ludzkim sercu. Oba te
do$wiadczenia: radosci 1 smutku, mozemy przezywa¢ w gtebokim pokoju, kto-
rego dawca jest Bog (zob. J 14,27).

IV. ,W GORE SERCA — WZNOSIMY JE DO PANA”

W czasie Mszy Swietej kaplan rozpoczyna modlitwe eucharystyczna we-

zwaniem: ,,W gore serca”, a wierni odpowiadajg ,,wznosimy je do Pana”®.

°MRP, s. 11*.

7 BENEDYKT XVI, Homilia z Mszy pasterskiej (Bazylika watykanska, 25 XII 2008), za:
http://www.vatican.va/holy father/benedict xvi/homilies/2008/documents/hf ben-
xvi_hom_20081224_christmas_pl.html (2009).

8 MRP, s. 17*.
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Wazniesienie serca do Pana to skierowanie calej naszej osoby, catego naszego
czlowieczenstwa, naszej uwagi ku Temu, ktory nas stworzyl, odkupit i nie-
ustannie uswigca. To wzniesienie serca ku Bogu jest jakby potaczeniem nieba
z ziemia, tego, co boskie, z tym, co ludzkie. B6g w osobie Jezusa Chrystusa
unizyt sig, dlatego tez wierzacy moga wznosi¢ serca do Pana. Serce jest prze-
strzenia spotkania Boga z czlowiekiem. Termin ,,serce” jest stosowany w Sta-
rym Testamencie zarowno w znaczeniu literalnym, jak i przeno§nym. Hebraj-
skie leb, greckie kardia oznacza organ cielesny cztowieka, bedacy siedliskiem
mocy 1 zycia fizycznego (Ps 38,11; Iz 1,5). Jednak najczgsciej stowo ,,serce”
uzywane jest w znaczeniu przeno$nym i ma wowczas sens teologiczny’. Leb
wyraza centrum zycia duchowego i najglebsze wnetrze czlowieka. Serce jest
siedliskiem uczu¢, mysli i woli. Rowniez w liturgii mowi si¢ o sercu w znacze-
niu przeno$nym. Wezwanie kaptana: ,,w gor¢ serca” jest imperatywem do
dzigkczynienia, do wlaczenia si¢ w wielkie dzigkczynienie nieba, jest rowniez
zaproszeniem do podporzadkowania calego swojego zycia Bogu.

V. . ZJEDNOCZENI Z CALYM KOSCIOLEM” —
ANTYCYPACJA KOMUNII ESCHATOLOGICZNEJ

W I Modlitwie eucharystycznej, czyli w Kanonie rzymskim'’, réwniez pod-
kresla si¢ misterium komunii Kos$ciota ziemskiego i niebieskiego. Kaptan, wy-
powiadajac stowa: ,,Zjednoczeni z calym Kosciolem [...], uroczyscie obcho-
dzimy ($wiety dzien, pierwszy dzien tygodnia)”'', wzmacnia nadzieje
na wieczng komuni¢ Kosciota pielgrzymujacego z Kos$ciolem niebianskim,
z aniolami, ze $wigtymi, posrod ktoérych pierwsza jest Maryja.

Wiasciwie przezywana Eucharystia prowadzi do zjednoczenia z Bogiem.
Przez zashugi i modlitwy $wigtych Bog otacza Ko$ciot ziemski swoja przemoz-
na opieka'?. Uroczyscie mozemy $wigtowaé jedynie z catym Kosciotem.

VL. ,,NIECH TWOJ SWIETY ANIOL ZANIESIE TE OFIARE
NA OLTARZ W NIEBIE”

Po przeistoczeniu i od$piewaniu lub recytacji jednej z czterech aklamacji
kaptan, kontynuujac I Modlitwe eucharystyczna, wypowiada nastgpujace stowa:

° J. KUDASIEWICZ, Poznawanie Boga Ojca, Kielce 2000, s. 314-324.

10 MRP, s. 303*-311*,

""MRP, s. 304*. Oczywiscie jednosé Kosciola jest podkreslana we wszystkich Modlitwach
eucharystycznych, jednak cho¢ I Modlitwa eucharystyczna to Kanon rzymski, czyli jesli tak
mozna powiedzie¢, najwlasciwsza modlitwa dla Ko$ciota rzymskokatolickiego, to przeciez rzad-
ko sig ja wykorzystuje w praktyce koscielnej.

"> MRP, s. 304%,
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,Pokornie Cig¢ blagamy, wszechmogacy Boze, niech twoj $§wigty Aniot zaniesie
te Ofiarg na ottarz w niebie, przed oblicze boskiego majestatu Twego, aby$my
przyjmujac z tego oltarza Najswietsze Cialo i Krew Twojego Syna, otrzymali
obfite blogostawienistwo i taske™"”.

W sprawowanie Pamiatki Chrystusa na ziemi wlaczony jest rowniez Kosciot
niebianski. Kaptan prosi Boga, aby ofiara zostata zaniesiona przez aniota przed
oblicze boskiego majestatu. W niebie ta ofiara Chrystusa trwa, na ziemi Ko$ciot
powtarza pamiatke tej ofiary (anamnesis)". Ko$ciol ziemski pielgrzymuje
w czasie, jednak w momencie powtarzania (uobecniania moca Ducha Swiqtego)
ofiary Chrystusa zostaje jakby wyjety z czasu i wprowadzony w przestrzen,
w ktdrej znajduje si¢ Kosciot niebianski — poza czasem, w wieczne teraz.

Zatem tre$¢ 1 Modlitwy eucharystycznej nawiazuje do skutku §wiadomego
i duchowego uczestnictwa w Eucharystii — jest nig tajemnica wymiany, w ktorej
nie tylko Bog zstepuje, ucielesnia sig, ale rowniez cztowiek wstgpuje do Boga,
przed Jego oblicze, i zostaje przebostwiony. To, co byto doswiadczeniem Chry-
stusa, w czasie Eucharystii staje si¢ udzialem catego Kosciota — to, co duchowe,
ucielesnia sig, to, co nieograniczone, przyjmuje granice — i odwrotnie: to,
co materialne, zostaje przebostwione, to, co ograniczone, doswiadcza przed-
smaku przekraczania granic, czyli nieskonczonosci.

VIL ,,OTO WIELKA TAJEMNICA WIARY”

Dlatego w kazdej z czterech aklamacji po przeistoczeniu pojawia si¢ okre-
$lenie ,tajemnica wiary”". Ta przedziwna wymiana, ofiara Chrystusa, ktéra
w niebie ustawicznie trwa przed Bogiem, a na ziemi jest powtarzana, staje sig
rzeczywiscie ,,wielka tajemnica naszej wiary”. Tajemnica ta ukierunkowana jest
eschatologicznie. Jan Pawel I w Encyklice Ecclesia de Eucharistia napisal,
ze ,,Bucharystia jest brama nieba, ktéra otwiera si¢ na ziemi. Jest promieniem
chwaty niebieskiego Jeruzalem, ktory przenika cienie naszej historii i rzuca
$wiatlo na drogi naszego zycia”'®. Natomiast w Liscie apostolskim Mane nobi-
scum, Domine Papiez podkreslit, ze tajemnicg tg trzeba przede wszystkim do-
brze celebrowac. Moze w tym pomoc katecheza mistagogiczna, ktéra pozwala
odkry¢ znaczenie gestow i stow liturgii, pomagajac wiernym przej$¢ od znakow
do tajemnicy i wlaczy¢ w nig cale swe zycie (MnD 17).

W czasie Eucharystii wierni zostaja wyniesieni do nieba, do Boga: ,,dlatego
stajemy przed Toba i zjednoczeni z catym Kosciotem [...]”"". Stajac przed Bo-

3 MRP, s. 310*.

14 B. NADOLSKI, Liturgika, t. 4: Eucharystia, Poznan 1992, s. 12-15.
'S MRP, s. 309*-310%*.

'6 JAN PAWEL I1, Encyklika Ecclesia de Eucharistia, 19-20.

" MRP, s. 313*.
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giem, stoja z aniotami i $§wigtymi, jednoczesnie stojac z bracmi i siostrami Ko-
Sciota pielgrzymujacego.

Zatem Kosciot ziemski w liturgii dos§wiadcza przedsmaku komunii spotkania
z Ko$ciotem niebianskim, w pewnym sensie jest to antycypacja doswiadczenia
peti. Z jednej strony mozemy mowic¢ o zstapieniu Boga do nas, z drugiej —
o wyniesieniu nas do nieba. Albo inaczej: z jednej strony mozemy moéwic
o katabasis, czyli uswigceniu, i o anabasis, czyli uwielbieniu (KL 7). Bog od-
biera uwielbienie od Kosciota, a odbierajac uwielbienie, uswigca Kosciot.

VIIL. ,,ZGROMADZ W DOSKONALEJ JEDNOSCI
LUDZI Z KAZDEGO PLEMIENIA 1 JEZYKA” —
ESCHATOLOGICZNE PRAGNIENIE

Liturgia nieba jest wzorem dla liturgii ziemskiej. Jej zasadniczym celem jest
uwielbienie Boga i Baranka w Duchu Swietym. Dlatego tez w modlitwach eu-
charystycznych pojawia si¢ skierowana do Boga prosba o taske zycia wieczne-
go, o dar doskonatej komunii z Bogiem, aniolami i $wigtymi. To pragnienie
dobrze ukazuje Modlitwa eucharystyczna o tajemnicy pojednania: ,, Ty, ktory
nas zebrate§ wokot swojego stolu, zgromadz w doskonatej jedno$ci ludzi z kaz-
dego plemienia i z kazdego jezyka, razem z Dziewica Maryja, z Apostotami
i wszystkimi Swietymi na uczcie w niebie, gdzie bedziemy si¢ radowaé petnia
pokoju na wieki”'®.

W liturgii do§wiadczamy wewngtrznego napigcia pomiedzy ,,juz” a ,,jeszcze
nie”, dlatego tez mamy gleboka nadzieje, ze ,taczac si¢ z aniotami $piewajacy-
mi”'’ chwale Boga, hymn uwielbienia, réwniez po zakonczeniu naszego piel-
grzymowania na ziemi wlaczymy si¢ w petni i na wieki w hymn uwielbienia
wyspiewywany przez caly Kosciot — Mistyczne Ciato Chrystusa. Jan Pawet 11
w Liscie apostolskim Mane nobiscum, Domine pisze o Eucharystii jako epifanii
komunii. Eucharystia jest zrédlem jednosci Kosciota, jest takze jej najlepszym
przejawem (nr 21).

IX. ZAKONCZENIE

Podstawa do mowienia o komunii Kosciota ziemskiego i niebianskiego jest
Misterium Wcielenia i Odkupienia. Jezus Chrystus, Syn Bozy, z woli Ojca
za sprawa Ducha Swictego przyjat ludzkie cialo i w ten sposob je uswiecik.
Zmartwychwstajac i wstgpujac do nieba, wywyzszyl ludzka naturg. Tak jak
w boskiej osobie Jezusa Chrystusa istnieja dwie natury: boska i ludzka, i tworza

¥ MRP, s. 351*.
Y MRP, s. 348*.
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komunig, tak tez Ko$cidt ziemski i Kosciot niebianski powotany jest do komu-
nii. Kazda Eucharystia jest dla catego Kosciota przedsmakiem petnej komunii
w chwale nieba.

Misterium Wcielenia jest zapowiedzia pelnej komunii Kos$ciota, natomiast
tajemnica Odkupienia jest zapowiedza Ko$ciota S$wigtujacego, trwajacego
w uwielbieniu Boga i Baranka. Kazdy cztonek Kos$ciota od momentu chrztu sw.
(OWMR 18) nosi w sobie zalazki powotania do komunii eschatologiczne;.

Po krotkiej analizie wybranych tekstow z Mszafu rzymskiego dla diecezji
polskich mozemy wyciagna¢ nastgpujace wnioski:

W tekstach mszalnych wielokrotnie odnajdujemy odniesienia do komunii
oraz pelna nadziei zachete do podjgcia wysitku dazenia do niej, a jednym z za-
sadniczych elementow tego wysitku jest walka z grzechem. Bog jest Tym, ktory
przez Jezusa w Duchu Swigtym prowadzi Kosciot do komunii, do zycia wiecz-
nego. W osobie Jezusa Chrystusa wierni moga do§wiadcza¢ chwaty Ojca, zycia
wiecznego (zob. 1J 1,1-4). Uczestniczac w Eucharystii, Ko$ciot ziemski do-
$wiadcza przedsmaku komunii z Ko$ciotlem niebianskim. Stowa, ktore sa wy-
powiadane w czasie Mszy §w., wprowadzaja w realne i bardzo bliskie obcowa-
nie z Bogiem, aniotami i $wigtymi. Eucharystia nie wprowadza nas w $wiat
wirtualny, wyimaginowany, lecz w $wiat, do ktorego kazdy wierzacy zostat
przeznaczony (zob. Flp 3,8) i ktorego pragnie najbardziej, w glebi serca. Teksty
mszalne maja wyrazny charakter eschatologiczny, podsycaja nadziej¢ na zycie
wieczne. Komunia Kos$ciota ziemskiego z niebianskim jest dla nas jeszcze ta-
jemnica wiary, poniewaz nie jesteSmy w stanie poja¢ i w pelni przyja¢ darow,
jakie Bog pragnie nam ofiarowaé. Rzeczywisto$¢ te najlepiej wyrazaja stowa
$w. Pawtla, ktore skierowat do wspdlnoty w Koryncie: ,,[...] ani oko nie widzia-
to, ani ucho nie styszato, ani serce czlowieka nie zdotato poja¢, jak wielkie rze-
czy przygotowat Bog tym, ktorzy Go mituja” (1 Kor 2,9).

Kosciot ziemski jest Kosciolem pragnienia i glgbokiej nadziei. Uczestnictwo
w Eucharystii jest potwierdzeniem wiary Kosciota w Zycie wieczne i jednocze-
$nie antycypacja eschatologicznej komunii Kosciota ziemskiego i niebianskie-
go. Mysl o pragnieniu zycia wiecznego i przedsmak doswiadczenia eschatolo-
gicznego $wigta, eschatologicznej komunii, towarzyszy cztonkom Kos$ciota
ziemskiego juz od poczatku Eucharystii i przenika wszystkie jej czgsci.

SUMMARY

Liturgy as the Anticipation of the Eschatological Feast

The fundamental issue of the article is an attempt to answer the question whether the
main article of the Church’s faith: ,,I believe in eternal life”, is expressed in the texts
of The Roman Mass Book for Polish Dioceses.

The author analyses the mass texts according to the eschatological key. The earthly
Church is the Church of desire and deep hope. Participation in the Eucharist is the con-



128 AGNIESZKA MAKAREWICZ

firmation of the Church’s belief in the eternal life and, at the same time, anticipation
of the eschatological communion of the earthly and heavenly Church. The author points
out that the liturgical action and the content of the mass prayers brings the earthly

Church closer to the Holy Mystery, which becomes its experience during the Eucharist.
The answer to the initial question is positive. In the texts of the Roman Mass Book
one can find numerous references to the article of faith: ,,I believe in eternal life”.
The desire for eternal life and the foretaste of this experience accompany the members
of the earthly Church from the very beginning of the Eucharist and pervades all its parts.
thum. Agnieszka Makarewicz

Stowa kluczowe / key words:
Msza, klucz eschatologiczny
Mass, eschatological key
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O. Marie-Dominique Chenu OP byt profesorem na Wydziale Teologicznym
Uniwersytetu w Strasburgu. Cieszyl si¢ stawa eksperta II Soboru Watykanskiego.
Rzeczywiscie jego poglady byly wykorzystane podczas dyskusji nad Konstytucja
o Kosciele w $wiecie wspotczesnym, nad Dekretem o apostolstwie $wieckich, De-
kretem o dziatalno$ci misyjnej Kosciota i Dekretem o formacji kaptanskiej. W do-
kumentach soborowych przyjeto jego zapatrywania na temat ,,znakoéw czasu”, con-
secratio mundi 1 przydatnosci §w. Tomasza w studiach teologicznych.

Przedmiotem niniejszego artykutu jest teologia pracy w ujeciu 0. Chenu. Zo-
stanie tu udzielona odpowiedz na pytanie: Czy mozna uzna¢ go za inicjatora
teologii pracy, na jakich fundamentach filozoficznych i teologicznych opiera si¢
ona, jaka jest wedtug o. Chenu warto$¢ pracy ludzkiej i jaki wplyw miata jego
teologia pracy na dalsze nauczanie koscielne?

[. INICJATOR TEOLOGII PRACY

O. Marie-Dominique Chenu (ur. 1885) byl z wyksztalcenia i zajmowat si¢ na-
ukowo przede wszystkim historia teologii oraz filozofii sredniowiecznej, zwlaszcza
tomistycznej. Wraz z J. Maritainem i E. Gilsonem zastosowat do studiéw nad To-
maszem z Akwinu metodg historyczna. Prace te prowadzit przez 20 lat jako profe-
sor dominikanskiej szkoty w Saulchoir. Byt tez wspolzatozycielem Instytutu Badan
Sredniowiecznych w Ottawie (dzi$ w Montrealu). Drugi nurt jego dziatalnosci wia-
ze si¢ niemal ze wszystkimi inicjatywami intelektualnymi, spotecznymi czy dusz-
pasterskimi katolicyzmu francuskiego ostatnich kilkudziesigciu lat w okresie od-
nowy Kosciofa. I w tym nurcie jego dziatalno$ci miesci si¢ wypracowana przez
niego teologia pracy. O. Chenu jest autorem licznych prac naukowych. Bibliografia
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prac o. Chenu zawarta w zbiorze jego artykutow La parole de Dieu liczy 294 pozy-
cje. Za $miato$¢ mysli i zaangazowanie poddany byt bolesnym do$wiadczeniom.
Potepiono jego ksiazke: Une école de théologie: le Saulchoir'.

Wsrod dziet o. M.D. Chenu zasadniczym zrédtem do opracowania jego teo-
logii pracy jest ksiazka Pour une théologie du travail, wydana w Paryzu przez
Editions du Seuil w 1955 roku, liczaca 127 stron, przetlumaczona na jezyki:
holenderski, niemiecki, hiszpanski, angielski, polski. Jest to rozprawa niezwy-
kle zwarta i skondensowana. Jgzyk rozwazan, jakkolwiek precyzyjny, w niekto-
rych miejscach raczej szkicowo tylko wyraza mys$l, niz ja prezentuje w catym
jej implikatywnym bogactwie.

W artykule na temat teologii pracy, opublikowanym w 1952 roku w czasopi-
$mie ,,Esprit” i stanowiacym pierwszy rozdziat ksiazki Pour une theologie du
travail, o. Chenu skarzy sig, ze dotychczas nie ma jeszcze teologii pracy.
Jest teologia wojny, teologia historii, stosunkéw handlowych, lecz nie ma teo-
logii pracy w sensie odrgbnych opracowan, ktore ukazywalyby w swietle wiary
warto$¢ pracy ludzkiej. Mysl chrze$cijanska, zwlaszcza w XIX wieku, badajac
zagadnienie pracy, nie wychodzila zasadniczo poza rozwazania moralno$ci
intencji pracownika. Teologowie uwazali, ze ta dziedzina rzeczywistosci ludz-
kiej, jako jedynie fizyczne pokonywanie oporu materii, jest sama w sobie czyms$
obojetnym, a warto$¢ moralna nadaje jej dopiero wlasciwa intencja, zwlaszcza
przez spetnianie obowiazkéw stanu. A przy tym uwazali prace prawie wyltacz-
nie za karg za grzech. Za podstawe do takich rozwazan stuzyty teksty Pisma
Swietego w rodzaju Syr 38,24-34, Prz 6,6-11, w ktérych jest mowa o pracy jako
zrodle osobistego zysku. Dotychczasowe wigc opracowania teologiczne odno-
$nie do pracy mozna by okresli¢ jako moralistyke czy nawet mistyke pracy,
a nie petng teologig. A o ile jest to teologia, to zupetnie innego stylu niz ta, kto-
rej rozwdj postuluje 0. Chenu w ksiazce pod wymownym w tym wzgledzie
tytutem Pour une théologie du travail. Jako ze zadanie wspolczesnie rozwijaja-
cej sig teologii pracy wychodzi daleko poza ukazywanie tylko moralnosci inten-
¢ji pracownika i wskazywanie na prace jako kare za grzech?.

Zdaniem autora Pour une théologie du travail cel teologii pracy polega na
ukazywaniu obiektywnej wartosci pracy zawartej w jej aspekcie ekonomicznym
i ludzkim. Nie ograniczajac si¢ do moralizmu, teologia pracy ma ukaza¢ war-
tos$¢ pracy sama w sobie, ze wzgledu na jej wiasna prawde, na jej skutecznosé,
ze wzgledu na konstruowanie $wiata, na historyczne przeznaczenie ludzkosci.
W opracowaniu teologicznym — pisze o. Chenu — praca nie powinna by¢ rozwa-
zana i okre§lana przede wszystkim przez subiektywne $rodki, tzn. przez dobre
czy zte intencje pracownika, ale przez jej obiektywna wartos¢, tzn. cel osiagany
przez samo dzieto w jego wypelnianiu.

'Por. AAS 34(1942), s. 37.
2 por. M.D. CHENU, Pour une théologie du travail, Paris 1955, s. 10-12.
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Skoro dotychczas nie bylo teologii pracy w sensie nauki ukazujacej obiek-
tywna warto$¢ pracy, to co umozliwilo jej powstanie i obecny rozwdj? Mozli-
wos¢ ta wedtug o. Chenu zrodzita sie dzigki badaniom teologicznym, do§wiad-
czeniom i wynikom z dziedziny psychologii, socjologii i filozofii pracy.

Po drugie, by mogt nastapi¢ rozwoj wszystkich dyscyplin dotyczacych pracy —
a wige 1 teologii pracy — zdaniem autora potrzeba nowej $wiadomosci, ktora dopie-
ro wstrzasnawszy zyciem, przeobraza umyst. Swiadomos¢ ta zrodzila si¢ w XIX
stuleciu, kiedy praca w wyniku gruntownych przeobrazen stangta przed cztowie-
kiem jako zupehie nowa rzeczywisto$¢. Nowe warunki i struktura tej rzeczywisto-
$ci podnosity nie tylko materialny dobrobyt, ale wytworzyly tez proletariat, glgboko
przeobrazajac zycie ludzkie. Mysl chrzescijanska — podobnie jak psychologia czy
socjologia — dopiero od powstania proletariatu, jako spolecznej konsekwencji
wszechwladnego panowania maszyny, poczyna tworzyé teologie pracy”.

Nie uznaje o. Chenu za inicjatora teologii pracy T. Pszczotowski, ktory pi-
sze: ,,Nie ma racji francuski dominikanin M.D. Chenu postulujacy rozwoj teo-
logii pracy, ktora jego zdaniem pojawila si¢ nie tak dawno, bo dopiero akurat
w potowie XX wieku [...]; jako badZ co badz specjalisci w tym zakresie, za-
oponujemy i wyrazimy poglad, ze elementy teologii pracy dostrzegliSmy
i u Augustyna z Tagasty, 1 u Tomasza z Akwinu, u Lutra, i u Kalwina [...] Do
teologii pracy zaliczamy niemal wszystkie filozofie, metafizyki pracy itp., ktore
wyszly spod pidra katolickich autorow”*. Stanowisko T. Pszczolowskiego jest
stuszne w tym punkcie, ze chrzescijanska refleksja nad praca nie jest nowa i ma
duze zaplecze historyczne. Jednakze nie ma on racji, twierdzac, ze sama teolo-
gia pracy nie jest czyms$ nowym, gdyz:

— elementy teologii pracy, ktore dostrzegaliSmy u ojcow Kosciota, $w. To-
masza z Akwinu, ostatnich papiezy, pozostaja waznym materiatem w budowie
teologii pracy, jednakze jej jeszcze nie stanowia;

— chrzescijanska filozofia pracy nie moze by¢ nazwana teologia pracy, cho-
ciaz obydwie sa przeniknigte §wiatlem wiary; teologia pracy bowiem wychodzi
z innego punktu i ma podstawy znacznie szersze niz filozofia pracy.

II. PODSTAWY FILOZOFICZNE I TEOLOGICZNE TEOLOGII PRACY

Praca wedlug okreslenia o. Chenu jest aktem konfrontacji cztowieka i natu-
ry’. Kim jest cztowiek? Jaka filozoficzna koncepcje cztowieka autor przyjmuje
za podstawe dla teologii pracy?

M.D. Chenu nie tworzy oryginalnej antropologii filozoficznej. Przyznaje wy-
raznie, ze przejat ja od $w. Tomasza. Jednakze poshugujac si¢ filozofig unii substan-

3 Tamze, s. 13-15.
4 T. PszCczZOLOWSKI, Praca czlowicka, Warszawa 1966, s. 253.
5 M.D. CHENU, La parole de Dieu, t. 2 : L’Evangile dans le temps, Paris 1964, s. 543.
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cjonalnej, tzn. wspolistotnosci, wolnosci i determinizmu, o. Chenu wyrazniej niz
$w. Tomasz ukazuje wzajemna zalezno$¢ migdzy osoba a wszechswiatem.

Przez swa nauke o czynnej postawie cztowieka we wszechswiecie autor wlacza
si¢ w nurt myslowy, ktory istniat juz u filozoféw starozytnych, ojcéw Kosciota,
a takze u myslicieli $redniowiecza — nurt, wedtug ktorego cztowiek jest mikroko-
smosem. Zastuga o. Chenu jest to, ze potrafit dokona¢ syntezy tych pogladow
i ukazac rolg i miejsce we wszech§wiecie cztowieka pracujacego. Tak jak sw. To-
masz wlaczyt do filozofii i teologii chrzesécijanskiej pojecie homo naturalis, tak o.
Chenu podjat probe, a przynajmniej zasygnalizowat potrzebg wiaczenia do teologii
pracy marksistowskiego pojecia cztowieka jako wytworcy dobr ekonomicznych.

Dalszym podstawowym pojeciem w teologii pracy jest pojecie cztowieka ja-
ko istoty spolecznej. Praca bowiem ksztattuje nie tylko zwiazki migdzy czto-
wiekiem a przyroda, ale takze miedzy ludzmi. Dzigki pracy, ktéra w epoce
wprowadzenia maszyny jest wspolpraca, w ludziach rozwija si¢ $wiadomos$¢
uczestniczenia we wspolnym dziele i przynaleznosci do wspolnoty ludzkie;j.
Czlowiek nie wystgpuje jako odosobniona jednostka uwazajaca przyrodg
za wlasne dobro i wydobywajaca z niej wartosci uzytkowe. Produkcja jest dzie-
lem spoleczenstw. Praca jest zasada wspolnoty ludzkiej i nawet jako przejaw
ekspansji czlowieka nie ma charakteru przypadkowego. Dzigki niej przede
wszystkim cztowiek jest zoon politikon®. Teologia pracy zatem musi uwzgled-
nia¢ rozwoj faktycznych stosunkéw sytuacji spoteczne;.

W kontekscie powyzszych stwierdzen, gdy szukamy teologicznych podstaw
teologii pracy wedlug M.D. Chenu, mozna stwierdzi¢, ze przed intencjami pra-
cownika pierwszenstwo ma obiektywna warto$¢ pracy, tzn. cel osiagany przez
samo dzieto w jego wypetnianiu. Albowiem w spotkaniu czlowieka z przyroda
praca nie jest w pierwszym rzedzie wychowawczym czynnikiem doskonalenia
si¢ czlowieka czy zdobycia zashugi, ale przede wszystkim wytwarzaniem dzie-
ta’. Méwiac $cislej, wlagnie w procesie wytwarzania dzieta, przez podporzad-
kowanie si¢ i poddanie prawom materii, czlowiek osiaga w pracy swa ludzka
doskonato$¢. Pracownik tworzy z mysla o swym dziele i jednocze$nie o sobie
samym. W statej wspolzaleznosci doskonatosci dzieta i doskonatosci pracowni-
ka ta pierwsza ma znaczenie decydujace. W jezyku scholastycznym tym,
co najpierw okresla pracg, jest finis operis — doskonalenie dzieta, przed finis
operantis — doskonalenie pracownika®.

O. Chenu wyraza mysl, ze jedna z przyczyn dotychczasowego braku teologii
pracy byto za mate uwzglednienie wlasciwych podstaw filozoficznych i teologicz-
nych dla teologicznego rozwazania pracy. Podstawy takie mozna znalez¢, siggajac
do koncepcji cztowieka zawartej w Biblii, u greckich ojcéw Kosciota i $w. Toma-
sza. Nawiazujac do ich koncepcji, autor ukazuje zwiazek cztowieka ze $wiatem

% Tenze, Pour une théologie..., dz. cyt., s. 61.
7 Tamze, s. 32.
8 M.D. CHENU, La parole de Dieu, dz. cyt., s. 546.
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materialnym. Cztowiek, ktory jako obraz Bozy jest tworca, pracujac, doskonali
kosmos. Przy tym jako istota spoteczna pracuje w spolecznosci i dla spotecznosci.
Wreszcie przez pracg cztowiek sam siebie udoskonala. Te podstawy teologii pracy
dotycza wigc kosmicznej, spolecznej i personalistycznej wartosci pracy.

Gdy pytamy, na jakiej plaszczyznie doktrynalnej ustawic teologig¢ pracy: czy w
aspekcie teologii stworzenia, czy teologii Odkupienia, czy wreszcie
w perspektywach eschatologii, 0. Chenu opowiada si¢ za tymi trzema podejsciami
facznie. Autor ukazuje, Ze charakter pokutny pracy jest jej waznym aspektem, ale
nie jest pierwszym ani najwazniejszym, ani tym bardziej aspektem jedynym. Dlate-
g0 to, patrzac na dhugi rozwdj teologicznej nauki o pracy, M.D. Chenu skarzy si¢ na
ograniczenie jej do moralizmu. Brakowato mu w niej teologii usytuowania si¢ w
nauce o tajemnicy stworzenia, inkarnacji i doskonalenia §wiata. A wlasnie o. Chenu
jako pierwszy rozpatruje teologie pracy pod tym katem”.

Teksty biblijne daja teologii pracy o. Chenu dobre podstawy i stanowia zrodto
jej natchnienia. W $wietle tych tekstow cztowiek ukazuje si¢ jako stworzenie Boze
powotane przez Boga do uczestnictwa w Jego dziataniu we wszech$wiecie.

Dzigki czemu cztowiek moze by¢ wspotpracownikiem, budowniczym i pa-
nem $wiata materialnego? O. Chenu odpowiada, ze cztowiek moze wspotdzia-
fa¢ z Bogiem we wszechswiecie, bo jest obrazem Boga. Podczas gdy $w. Augu-
styn podobienstwo i obraz Bozy dostrzegal w wewnetrznej strukturze duszy,
to greccy ojcowie widza ja szczegdlnie w uczestnictwie czlowieka w dzialaniu
Bozym we wszech$wiecie. Autor podziela poglad ojcow greckich. Opowiadajac
si¢ za takim znaczeniem cztowieka jako obrazu Bozego, o. Chenu uznaje tez
obraz Bozy w strukturze duszy. Czlowiek jest obrazem Boga, bgdac panem
i budowniczym wszech§wiata dzigki posiadaniu rozumu .

Nauka o Wocieleniu Jezusa Chrystusa zaklada zaangazowanie w czasie,
i to zaréwno jednostek, jak i calej ludzkosci. Chrystus, stajac sig¢ czlowiekiem,
uswigceit wszystkie wartosci ludzkie. Ani materia i jej wytwory, ani osoba ludz-
ka i jej prace same w sobie nie moga by¢ potgpione, gdyz przez Wcielenie
Chrystusa sa u§wigcone ,

III. WARTOSC PRACY WEDLUG O. CHENU

W stosunku do §wiata materialnego warto$¢ pracy wyraza si¢ jako kontynu-
acja dzieta stworzenia i uduchowieniu materii. Twierdzenie, ze praca ludzka
stanowi przedluzenie aktu stworzenia, czgsto powraca w pismach o. Chenu
1 jego zdaniem stanowi odkrycie najwazniejszego znaczenia pracy.

° B. SKRZYDLEWSKI, Teologia pracy ludzkiej, Ateneum Kaptanskie 54(1962), s. 112.
'“M.D. CHENU, Pour une théologie..., dz. cyt., s. 19.
! Tamze, s. 79.
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Bog nie stworzyt gotowego $wiata, na ktorym postawitby cztowieka jako ducha
anielskiego nad heterogenna materig albo jako obcego widza w powabnym i kusza-
cym krajobrazie. Stworca nie dokonczyt swego dziela, a cztowieka nie stworzyt
jako istoty biernej, ktdra uzywa gotowych owocoéw w $wiecie. Bog powotat czto-
wieka, by byt Jego wspolpracownikiem w progresywnej organizacji wszech§wiata.
Dzielo stworcze bowiem nie jest tylko poczatkowym aktem Boga — in principio —
lecz stala akcja kontynuowanego stworzenia przy wspotpracy cztowieka, ktory jest
wolnym i odpowiedzialnym mandatariuszem Boga'”.

Czlowiek w dziataniu jest partnerem Bozym przyczyniajacym sig¢ do istnie-
nia i trwania rzeczy. Wedlug o. Chenu responsoryjny charakter pracy, zanie-
dbany dotychczas w teologii i katechezie, nalezy mocniej podkresli¢'.

,Demiurgiczna” wizja pracy jako kontynuacji dzieta stworzenia uwidacznia
si¢ coraz bardziej w zwiazku z rozwojem techniki. Czy jednak nie tkwi tu nie-
bezpieczenstwo, z ktorym musi si¢ liczy¢ teologia pracy? Zagrozenie to polega-
loby na zwiazku pracy i techniki z laicyzacja i zanikiem sensu tajemnicy.
Od kiedy bowiem sam cztowiek pretenduje do budowania i udoskonalania
wszechswiata, gdy w sposob wolny powoduje w nim przemiany, moze samemu
sobie przypisywac owe rezultaty. Wowczas konstrukcja i udoskonalenie rzeczy
we wszech$wiecie nie bylyby juz uwazane za interwencj¢ Boga. Jednym
z naturalnych skutkéw oddziatywania wspolczesnej pracy i techniki jest zanik
zmyshu tajemnicy. Imponujace opanowanie sil natury prowadzi czgsto do pychy
i do wyeliminowania sakralnej interpretacji zjawisk naturalnych, przypisywa-
nych dotychczas mocy Boze;.

Wedhig o. Chenu wysitek opanowania przyrody nie pozbawia pracy natural-
nych wartosci. Praca nie jest profanacja, gdyz wystgpuje w niej element racjonalny.
Autonomia dziatalnosci $wieckiej cztowieka wcale nie oznacza usuwania widzenia
zjawisk w $wietle nadprzyrodzonym. Pozwala bowiem rozrézni¢ przyczyny:
pierwszorzedna (dziatanie Boga) i drugorzedne (dziatanie ludzkie)'.

Druga — oprocz kontynuacji dzieta stworzenia — kosmiczna wartoscia pracy
jest uduchowienie materii. Zagadnienie to autor oméwit zwlaszcza w artykule
Spiritualisation de la matiére" . Dlatego dla zbadania argumentacji M.D. Chenu
trzeba bedzie siggnaé do tego artykutu. Teza autora w tym wzgledzie dalaby si¢
sprowadzi¢ do nastgpujacego stwierdzenia: Praca jest to dziatanie, poprzez kto-
re ludzko$¢ zgodnie ze swym powolaniem weciela nieustannie ducha w
materi¢'®. W artykule zawartym w Handbuch theologischer Grundbergriffe
Autor podobnie wyraza t¢ mysl: Przez pracg cztowiek wyciska na przyrodzie
swoje duchowe znamig'’. Cztowiek, w ktorym materia jest przepojona duchem,

2 M.D. CHENU, La parole de Dieu, dz. cyt., s. 395.
" Tamze, s. 556.

' M.D. CHENU, Pour une théologie..., dz. cyt., s. 19.
' Tenze, La parole de Dieu, dz. cyt., s. 580.

16 Tenze, Pour une théologie..., dz. cyt., s. 75.
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duchowe znamie'’. Cztowiek, w ktérym materia jest przepojona duchem, wia-
$nie przez pracg dokonuje uduchowienia przyrody. Ta za$, chociaz stawia mu
opor, zdaje si¢ chetnie na to przyzwalac, jak gdyby sprawiat jej rado$¢ rozkwit
mozliwosci wyzwolonych z okowow materii. Zdaniem o. Chenu, ze §wiata
materialnego tylko czlowiek obdarzony jest przez Boga inteligencja i zdolno-
$cia mitosci. Tymi mocami otrzymanymi od Boga czlowiek przenika materig.

Wedlug oceny A. Auera gltowna zasluga o. Chenu polega tym, ze ukazal
nowy cel pracy i nowa jej warto$¢ dla kosmosu: duchowe przetwarzanie §wiata
i wladanie nim. W stechnicyzowanym $wiecie nie pracuje si¢ juz tylko po to,
by zarobi¢ na chleb, lecz by materig $wiata duchowo przepracowac i opanowac.
Racjonalizacja i koncentracja metod i $srodkow pracy prowadzi do wyzszego
rodzaju panowania nad §wiatem'®

W yjeciu 0. Chenu praca jest nie tylko relacja, ktora zachodzi migdzy czlowie-
kiem a przyroda. Tworzy ona réwniez zalezno$ci migdzyludzkie. Opierajac si¢ na
rzeczywistym dziele i wspdlnym dobru, powstaje spoteczno$é¢ ludzi pracujacych.

W czym konkretnie przejawia si¢ spoteczna wartos¢ pracy? Francuski teolog
twierdzi, ze ma ona wartos¢ w procesie uspotecznienia i przyczynia si¢
do wzrostu solidarno$ci ludzi pracy.

Spoteczng warto$¢ pracy autor widzi zwlaszcza w zjawisku, ktore okresla
stowem socialisation, a ktére w jezyku polskim mozna oddaé terminem ,,uspo-
fecznienie”, rozumianym w okre$lonym ponizej znaczeniu. Wedtug definicji
0. Chenu uspotecznienie jest to zaangazowanie dziatalnosci jednostki lub wielu
jednostek w procesie, w ktorym wspolpraca poszczegélnych czlonkéw grupy
stanowi istotny warunek i zasade rozwoju wspélnej dziatalnosci'’

Zdaniem M.D. Chenu uspotecznienie, ktore dokonuje si¢ w warunkach
uswiadomienia sobie wspolnego pozytku dla pracujacych, nie jest jakims nie-
wiasciwym, przypadkowym zjawiskiem. Jest ono normalnym skutkiem pracy,
znamiennym zwlaszcza dla naszych czasow™. Proces uspolecznienia, czyli
proces powstawania wzajemnych powiazan i1 wspotzaleznosci ludzi pracy, wy-
stepuje w trakcie catego jej wykonywania: od projektu az do ostatniego rezulta-
tu w rozdzielaniu dobr?'

Pracownik dziata, korzystajac z uprzedniej czynno$ci kogo$ innego, dziata
z kims$ i dla kogo$. Wobec tego pracowac to znaczy wiacza¢ si¢ w solidarnosé
ludzka, a wejs¢ w nia gleboko — to kochaé. Totez wartos¢ spoleczna pracy ukazu-
je si¢ 1 w tym, ze staje si¢ ona forma mitoSci. Proces uspolecznienia to proces
powstawania powigzan i zalezno$ci ludzi, w ktorym wspotpraca poszczegolnych

17 Tenze, Arbeit, w: H. FRIES (red.), Handbuch theologischer Grundbegriffe, Miichen 1962,
t. 1, s. 80.

18 A. AUER, Weltoffener Christ. Grundsitzliches und Geschichtliches zur Laienfrommigkeit,
Diisseldorf 1963, s. 175.

' M.D. CHENU, Pour une théologie..., dz. cyt., s. 92.

20 Tenze, Arbeit, art. cyt., s. 62.

2 Tamze, s. 83.
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czlonkow grupy stanowi istotny warunek izasadge wspdlnej dziatalnosci. Na
gruncie uspotecznienia praca przyczynia si¢ do wzrostu solidarnosci ludzkiej.

W dokonujacym si¢ dzigki pracy procesie uspotecznienia wspotzycie jedno-
stek nie opiera si¢ na obiektywnym fakcie istnienia ich obok siebie. Wedtug
0. Chenu w procesie tym nie mozna mowic¢ o jednostkach nieprzenikajacych sig
wzajemnie, samotnych, zaleznych od siebie nawzajem niewolniczo, solidar-
nych, ale solidarnos$cia potepiencow, bezksztattna solidarno$cia mas, ktore nie
wzbudzily w sobie poczucia braterstwa. Wspoélzycie to staje si¢ obecnie obco-
waniem duchowym, stosunkiem podmiotu do podmiotu, wolna wspdtpraca,
ptodnym dialogiem. Na gruncie uspotecznienia praca powoduje wigc solidary-
zowanie si¢ ludzi.

W zestawieniu pogladow o. Chenu na spoleczna warto$¢ pracy przejawiaja-
ca sig we wzros$cie solidarno$ci migdzyludzkiej mozna powiedzie¢, ze:

— przez pracg cztowiek laczy sig z innymi ludzmi, stuzy im i moze prakty-
kowa¢ szczera mitos¢;

— wzrastajaca solidarno$¢ migdzy ludzmi jest znakiem czasu;

— istnieje konieczno$¢ udziatu pracownikdéw w zarzadzie przedsigbiorstwem
jako warunek powstania wspdlnoty w przedsigbiorstwie i procesu solidaryzo-
wania si¢ ludzi;

— w wykonywaniu pracy trzeba wyj$¢ poza etyke czysto indywidualistyczna,
gdyz obowiazek sprawiedliwosci 1 mito$ci nakazuje przyczynia¢ si¢ do wspol-
nego dobra wedle wlasnych uzdolnien i potrzeb innych ludzi oraz do rozwoju
instytucji stuzacych polepszeniu zyciowych warunkow ludzi;

— wsrod wielu zjawisk potwierdzajacych wpltyw pracy na proces uspotecz-
nienia autor wymienia takze proces jednoczenia si¢ i wzajemnej zalezno$ci juz
nie tylko pojedynczego przedsigbiorstwa, klasy spolecznej, ale catej ludzkosci
(mondialisation).

Wedlug o. Chenu ukazanie kosmicznej i spotecznej wartosci pracy nalezy do
glownych zadan wspolczesnej teologii pracy. Albowiem 6w nowy dziat teologii nie
moze ograniczac si¢ do powtarzania dawnych teorii o poszanowaniu pracy reczne;j,
0 jej wartosci jako dyscyplinie wychowawczej, o jej funkcji ascetycznej™.

W czym przejawia si¢ warto$¢ pracy dla samodoskonalenia moralnego? Pra-
ca ma wielkie znaczenie moralne, poniewaz wyklucza rozktadowe dziatanie
bezczynnosci. Pomaga w opanowaniu rozmaitych nieuporzadkowanych skton-
nosci. Jest podstawowsa praktyka koniecznej w zyciu ludzkim ascezy. Ma
tez pozytywny wpltyw na rozwdj pracownika, gdyz wyrabia w nim pewne cno-
ty. Autor nie rozwaza cndt, jakie rozwijaja si¢ dzigki pracy. Wspomina tylko,
Ze praca uczy zapierania si¢ siebie i obiektywnosci, budzi poczucie obowiazku
spolecznego, solidarnosci i mitosci™.

2 M.D. CHENU, Pour une théologie..., dz. cyt., s. 15.
B Tamze, s. 33.
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Jednakze obok wymienionych wartosci personalistycznych praca, zwlaszcza
w warunkach uprzemystowienia, zawiera elementy depersonalizujace.
M.D. Chenu zdaje sobie sprawe z istnienia czynnikdw wplywajacych nieko-
rzystnie na rozwdj osobowosci i widzi ich przyczyny.

Jednakze aby praca spehiata funkcje samodoskonalenia moralnego pracow-
nika, musza ulec zmianie dotychczasowe niekorzystne warunki pracy i jej orga-
nizacja. Stad wynika potrzeba udzialu pracownikow w zarzadzie przedsigbior-
stwa. O. Chenu uznaje stluszno$¢ odkrytej przez Marksa zaleznosci rozwoju
osobistego i spotecznego od warunkow pracy™*.

IV. POGLADY CHENU NA PRACE
W SWIETLE NAUCZANIA KOSCIOLA

Wspdlczesna praca nie jest juz taka sama, jaka byta praca Ciesli z Nazaretu,
ktora w nauczaniu ko$cielnym dotychczas niemal wytacznie byla uwazana za
model pracy. Od Jana XXIII teologia pracy zawarta w dokumentach papiezy
i w uchwatach II Soboru Watykanskiego ulegta rozwojowi i poglebieniu. Jaki
wplyw na ten rozwdj miat o. Chenu?

Poglad o. Chenu na warto§¢ pracy w procesie uspolecznienia znalazt swe
odbicie w nauce encyklik Mater et magistra i Populorum progressio oraz kon-
stytucji Gaudium et spes. Filozoficzna koncepcja czlowieka, jaka przyjmuje o.
Chenu za podstawe teologii pracy, jest zgodna z nauka II Soboru Watykanskie-
go. Sobdr stwierdza, ze czlowiek pragnie zna¢ swe miejsce i zadania we
wszechswiecie, sens swego wysitku zbiorowego i indywidualnego, tzn. pracy.
Jednoczesnie sobor naucza o naturze cztowieka i jego stosunku do §wiata mate-
rialnego. Czlowiek stanowi jednos$¢ ciata i ducha, skupia w sobie elementy
$wiata materialnego, a dzigki duszy duchowej i niesmiertelnej jest wyzszy od
rzeczy materialnych (KDK 14, 41).

Mysl eksponowana przez o. Chenu, ze cztowiek jako obraz Bozy jest twor-
ca, pozostaje w zgodnosci z nauka soboru zawarta w Konstytucji duszpaster-
skiej o Kosciele w $wiecie wspotczesnym. Sobor uczy, ze cztowiek stworzony
na obraz Bozy jako aktywny Jego wspotpracownik ma rzadzi¢ $wiatem i podpo-
rzadkowywac¢ sobie ziemi¢ we wszystkim.

Rowniez zwiazek pracy z tajemnica Wcielenia i Odkupienia, mocno podkre-
$lony przez o. Chenu, zostat ukazany przez konstytucj¢ Gaudium et spes. Kon-
stytucja ta, omawiajac w punkcie 67 ex professo zagadnienie pracy, stwierdza:
,Winnis$my nabra¢ przekonania, ze przez prace sktadana Bogu w ofierze czto-
wiek taczy sig¢ z dzielem zbawczym Jezusa Chrystusa, ktory pracujac wlasnymi
rekami w Nazarecie, nadat pracy znakomita godno$¢”.

2 Tamze, s. 94.
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Personalistyczny charakter pracy wynika z naczelnej zasady, ktéra dotyczy
calego zycia gospodarczo-spotecznego i glosi, ze czlowiek jest jego tworca,
osrodkiem i celem. Dlatego np. podstawowym celem produkcji nie jest wytacz-
nie wzrost masy towarowej, ale tez stuzenie cztowiekowi, i to calemu czlowie-
kowi, z uwzglednieniem porzadku jego potrzeb materialnych 1 wymogdw zycia
umystowego, moralnego, duchowego i religijnego. Opierajac si¢ na tej podsta-
wowej przestance, wspotczesne dokumenty Kosciota stwierdzaja, ze jest rzecza
najzupetniej zgodna z planem Opatrznosci Bozej, by ludzie rozwijali sig
i doskonalili przez wykonywanie swej codziennej pracy (KDK 63).

W swej funkcji samodoskonalenia moralnego praca, jako specyficznie ludz-
kie dziatanie, daje cztowiekowi, ktory osiaga swa doskonatos¢, postugujac sie
przedmiotami materialnymi, sposobno$¢ aktualizacji jego mozliwosci. Albo-
wiem w dziataniu wytworczym wszystkie nasze zdolno$ci moga si¢ spontanicz-
nie i harmonijnie uzewnetrznic i rozwinaé. W tym wzgledzie praca ma réwniez
swoj udziat w powstawaniu dobrych sprawnos$ci. Z rozwojem za$ zycia nad-
przyrodzonego praca ma nie tylko zwiazek zewngtrzny, jako warunek koniecz-
ny rownowagi psychicznej cztowieka i miejsce wyboru wartosci nadprzyrodzo-
nych, ale rowniez zwiazek $cislejszy. Praca bowiem jako zasada wspdlnoty
ludzkiej nalezy do ekonomii taski, gdyz wspolnota jest terenem jej dziatania.

Powyzszy poglad o. Chenu znalazt swe odzwierciedlenie w dokumentach
soborowych. Konsekwencja osobowego charakteru pracy sa nast¢pujace postu-
laty zawarte w tych dokumentach:

— praca powinna pomaga¢ w rozwoju osobowym pracownika, pozostawac
w zgodzie z jego powotaniem, umozliwia¢ mu doskonalenie zawodowe, dawaé
pole dla inicjatywy, zapewnia¢ udziat w odpowiedzialnosci spotecznej;

— rodzaj i warunki pracy powinny by¢ dostosowane do potrzeb wszystkich
pracownikoéw bez najmniejszego wyjatku;

— praca nie powinna pociagac za soba, w minimalnej nawet mierze, alienacji
pracownika, a tego, ze pracownicy w naszych czasach staja si¢ czgsto niewolni-
kami swej pracy, nie usprawiedliwiaja zadne tzw. prawa ekonomiczne;

— praca wymaga szczegotowego dostosowania do potrzeb pracownika,
w zaleznosci od jego wieku i plci; dotyczy to zwlaszcza matek (KDK 67).

Laska ma charakter wspolnotowy. A praca — jak zostato ukazane — wytwarza
wigz wspolnoty, a nawet braterstwa. Zatem i wspolnoty pracy sa terenem dzia-
tania taski. Rowniez ten poglad M.D. Chenu na wartos¢ pracy dla rozwoju zycia
nadprzyrodzonego znalazt odbicie w nauce 11 Soboru Watykanskiego i w ency-
klice Populorum progressio. Konstytucja o Kosciele stwierdza, ze ludzie, przez
sama swa codzienna prace, przez nasladowanie Chrystusa w czynnej mitosci,
maja wznosi¢ si¢ na wyzszy stopien swigtosci (KDK 41).

Powotujac si¢ na ksiazke o. Chenu Pour une théologie du travail, encyklika
Populorum progressio rowniez ukazuje warto$¢ pracy w procesie uspotecznie-
nia. Poniewaz kiedy si¢ ja wspolnie przezywa i dzieli nadzieje, cierpienia, am-
bicje i radosci, praca jednoczy wole, zbliza dusze i zespala serca. Jezeli wigc w



O. MARIE-DOMINIQUE CHENU JAKO TEOLOG PRACY 139

encyklice zostalo przytoczone nazwisko o. Chenu, to musiato to nastapic¢ albo
z racji jego zaslug w wytyczaniu kierunkéw obecnej teologii pracy, albo dla
uznania jego wktadu, mimo przykrych doswiadczen ze strony wiladzy kosciel-
nej, w przygotowanie wspolczesnej odnowy teologii w ogole™.

Takze encyklika Jana Pawta Il Laborem exercens zawiera tresci, ktore sta-
nowity istotne elementy teologii pracy o. Chenu. Jan Pawet II podobnie podkre-
sla, ze praca jest aspektem odwiecznym 1 pierwszoplanowym, zawsze aktual-
nym i wciaz na nowo domagajacym si¢, by o niej mys$le¢ i swiadczy¢. Gdyz
powstaja coraz to nowe pytania i problemy, rodza si¢ coraz to nowe nadzieje,
ale takze obawy i1 zagrozenia zwiazane z tym podstawowym wymiarem ludz-
kiego bytowania. Zycie czlowieka jest zbudowane z pracy na co dzien, czerpie
on z niej wlasciwa sobie godno$¢ — ale zarazem zawiera si¢ w niej nieustajaca
miara ludzkiego trudu, cierpienia, a takze krzywdy i niesprawiedliwosci, sigga-
jacych gleboko w zycie spoteczne w obrebie poszczegdlnych narodéw i w za-
kresie miedzynarodowym®°.

Wedlug Jana Pawta II praca jako problem czlowieka znajduje si¢ na pewno
w samym sercu owej ,.kwestii spotecznej”, ku ktorej na przestrzeni ostatnich
prawie stu lat od wydania encykliki Rerum novarum zwraca si¢ w sposob
szczegolny nauczanie Kosciota.

Praca ludzka stanowi klucz, i to chyba najistotniejszy klucz do catej kwestii
spotecznej, jezeli naprawdg staramy si¢ ja widzie¢ pod katem dobra czlowieka.
Jezeli za$ rozwiazanie — czy raczej stopniowe rozwiazywanie — tej stale na no-
wo ksztaltujacej sig i na nowo spigtrzajacej si¢ kwestii spotecznej ma i$¢ w tym
kierunku, azeby ,,zycie ludzkie uczyni¢ bardziej ludzkim”, woéwczas wlasnie 6w
klucz: praca ludzka, nabiera znaczenia podstawowego i decydujacego” .

Swoje odbicie w encyklice znalazto twierdzenie o. Chenu o osobowym cha-
rakterze pracy. Papiez twierdzi, ze praca jest dobrem cztowieka — dobrem jego
cztowieczenstwa — gdyz przez pracg cztowiek nie tylko przeksztatca przyrodg,
dostosowujac ja do swoich potrzeb, ale takze urzeczywistnia siebie jako czto-
wiek, a takze poniekad bardziej ,,staje si¢ cztowiekiem”**. Skoro praca w swym
podmiotowym wymiarze jest zawsze dziataniem osoby, actus personae,
to uczestniczy w niej caty cztowiek, uczestniczy jego ciato i duch, bez wzgledu
na to, czy jest to praca fizyczna, czy umystowa® .

Podobne twierdzenia znajdujemy w Katechizmie Kosciota Katolickiego.
Jak uwazat M.D. Chenu, tak tez okreslit to Katechizm: ,,Praca ludzka jest bez-
posrednim dzialaniem osob stworzonych na obraz Bozy i powotaniem do prze-
dluzania — wraz z innymi — dzieta stworzenia, czyniac sobie ziemi¢ poddana.
Praca jest zatem obowiazkiem: «Kto nie chce pracowaé, niech tez nie je»

2 PAWEL VI, Encyklika Populorum progressio, AAS 59(1967), s. 271.
26 JAN PAWEL 11, Encyklika Laborem exercens, Watykan 1981, nr 1.

¥ Tamze, nr 8.

28 Tamze, nr 9.

® Tamze, nr 24.
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(2 Tes 3,10). Szanuje ona dary Stworcy i otrzymane talenty. Moze mie¢ takze
wymiar odkupienczy. Znoszac trud pracy w tacznosci z Jezusem, rzemie$lni-
kiem z Nazaretu i Ukrzyzowanym na Kalwarii, cztowiek wspolpracuje w pe-
wien sposob z Synem Bozym w Jego dziele Odkupienia. Potwierdza, ze jest
uczniem Chrystusa, niosac krzyz kazdego dnia w dziatalnos$ci, do ktorej zostat
powotlany. Praca moze by¢ $rodkiem uswigcania iozywiania rzeczywistosci
ziemskich w Duchu Chrystusa” (KKK 2427). W pracy osoba wykorzystuje
i urzeczywistnia czgs$¢ swoich naturalnych zdolnosci. Podstawowa warto$¢ pra-
cy dotyczy samego czlowieka, ktory jest jej sprawca i adresatem. Praca jest dla
cztowieka, a nie cztowiek dla pracy (por. KKK 2428).

IL RIASSUNTO
P. Marie-Dominique Chenu OP come il teologo del lavoro.

Nelle encicliche Mater et magistra di Giovanni XXIII, Populorum progressio di
Paolo VI, Laborem exercens di Giovanni Paolo II e nella stessa costituzione Gaudium et
spes troviamo il pensiero di p. Chenu per quanto riguarda il significato del lavoro.
L’enciclica Populorum progressio sta citando esplicitamente (il rimando 25) il libro del
p. Chenu Pour une théologie du travail apparso nelle Editions du Seuil a Parigi nel 1955
anno. Pure il testo del Catechismo della Chiesa Cattolica (2427) dipende fortemente da
p- Chenu.

Ttum. Giovanna Antonelli

Stowa kluczowe / key words:
Marie-Dominique Chenu, teologia pracy
Marie-Dominique Chenu, theology of work
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,ZUR EHRE GOTTES GEWANDET”.
DIE LITURGISCHEN GEWANDER UND INSIGNIEN,
IHRE THEOLOGISCHE BEDEUTUNG
UND GEGENWARTIGE GESTALT

Wenn man iiber die Kleidung, der in der Liturgie dienenden Kleriker und Lai-
en liberhaupt sprechen will, dann muss man auf die Wurzeln zurtickgreifen.

Die theologische Uberlegung iiber das Kleid und iiber das Verhiltnis der Men-
schen dazu wird ihren Ausgangspunkt in der biblischen Erzéhlung vom Siinden-
fall nehmen, wie sie der deutsche Theologe Erik Peterson dargestellt hat, der zur
Zeit in Deutschland eine Renaissance erlebt'.

»Vor dem Siindenfall wuBlten die Menschen nichts tliber ihre Nacktheit. Sie
hatten keinen Begriff: was ist die Nacktheit und die Unbekleidetheit. Nach dem
Siindenfall sehen sie ihre Nacktheit sehr nachdriicklich. Diesen Akt des Wahr-
nehmens nennt die H1. Schrift das ,,Aufgetanwerden der Augen”*. Adam und Eva
sehen ihren Leib ganz anders. Sie haben den menschlichen Leib nach dem Siin-
denfall in einer anderen Weise gehabt, als vor dem Siindenfall. Vorher brauchten
sie kein Kleid. Ihre Kleidung war die iibernatiirliche Gerechtigkeit, Unschuld und
Unvergénglichkeit. Die Gnade Gottes bekleidete sie wie ein Gewand. Nach dem
Fall wird der Mensch in seinem Sein entblot und deshalb im eigentlichen,.d.h.
theologischen Sinn ,,nackt”, entkleidet von der gottlichen Gnade, und darum wird
die BléBe des Korpers durch das Kleid zugedeckt. Die Menschen empfanden die

! Vgl. E. PETERSON, Theologie des Kleides, Benediktische Monatsschrift 16(1934), S. 347.
Zur Zeit werden die Schriften Petersons erneut herausgegeben. Die fiir die Theologie des Kleides
entsprechenden Aufsétze stehen im II. Band der ausgewiéhlten Schriften: ERIK PETERSON: Margi-
nalien zur Theologie und andere Schriften, hrsg. von BARBARA NICHTWEIS, Wiirzburg 1995. Da
fiir diesen Aufsatz das Buch noch nicht zur Verfiigung stand, wird aus der Originalausgabe in der
,,Benediktinischen Monatsschrift” zitiert.

2 E. PETERSON, Theologie des Kleides, a.a.0., S. 348.
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Scham {iiber ihre Nacktheit, denn der Leib ist nicht mehr unschuldig und unver-
génglich; er war zum reinen ,,Fleisch” (hebr. basar) geworden, das der Mensch
mit den Tieren gemeinsam hat; darum muss der Leib mit einem Gewand verhiillt
werden, um seinen Tréager nicht stindig an diese Lostrennung von Gott mit allen
ihren Konsequenzen zu erinnern. Man kann kurz sagen: ,,Das Kleid, das der ge-
fallene Mensch trigt, ist Andenken an das verlorene Kleid, das der Mensch im
Paradiese getragen hat”*. Mehr noch: Jede Modeerscheinung, ja jede Modetorheit
ist ein Versuch, das in der Ursiinde abgeworfene Gnadenkleid mit eigenen Mitteln
zurlick zu erhalten.

Uber das Schamgefiihl hinaus liegt die Bedeutung der Kleidung im Schmuck-
bediirfnis des Menschen, das ebenfalls derart theologisch verstanden werden
muss: Er will schon erscheinen, d.h. in seinem Dasein bejaht, was im letzten aber
nur Gott allein leisten kann. Die Kleidung wurde zu einem Zeichen des Mutes
und der Kraft; Nackheit dagegen bedeutete Armut und Schwéche. Die praktische
Bedeutung als Kilteschutz oder als Schutz vor Verletzungen* ist dagegen vollig
sekundér. Das Kleid ist vor allen anderen Funktionen Programm fiir die Weise,
wie ein Mensch sich gegeniiber anderen &uBern mdchte: Sie kennzeichnet ver-
schiedene Berufe (z.B. Uniformen, Talare, Roben usw.) und verschiedene Situati-
onen im Leben (z.B. Trauerkleidung). Die Kleidung informiert uns iiber die inne-
ren Erlebnisse und Seelenzustinde der Menschen (z.B. Punkerkleidung, Abend-
kleidung usw). Mit der Kleidung machen wir bewul3t oder unbewuflt Mitteilung
tiber unser Inneres. ,,Die Kleidung ist gewissermallen die Membran zwischen der
Innen- und AuBenwelt eines Menschen. Sie unterstiitzt bzw. behindert unsere
Mitteilungen, besonders Mimik und Gestik, kann Offenheit, aber auch Distanz
signalisieren””.

In der Bibel finden wir Beispiele dafiir, dass die Kleidung als Symbol verwen-
det wird, die geistlichen Ereignisse oder Wirklichkeiten zum Ausdruck bringen
will. ,,Es ist das Gewand, das der verlorene Sohn empfangt, wenn er in der Vater-
haus zuriickkehrt. Es ist auch das ,,Hochzeitskleid” (Math 22,11)”°.

I. DIE LITURGISCHE KLEIDUNG UND DIE INSIGNIEN
IN DER KATHOLISCHEN KIRCHE

1. Die liturgische Kleidung
Der alttestamentliche Ursprung einer liturgischen Gewénder liegt im Pries-
tertum Aarons. Gott ldsst Mose ihn umhiillen. Also Gott selbst verlangt bei dem

3 Ebd., S. 352.

4 Vgl. R. BERGER, Die liturgische Gewénder und Insignien, in: Gottesdienst der Kirche,
Bd. III., Regensburg 1987, S. 313-314.

5> A. GERHARDS, ,,...in weiRen Gewéndern™. Eine Besinnung auf die Kleidung im Gottesdienst
(1), Gottesdienst 25(1991), S. 98.

% E. PETERSON, Theologie des Kleides, a.a.0., S. 353.
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Opfer die ,liturgischen Gewénder”. ,,Der Herr sprach zu Mose: Nimm Aaron
und seine Sohne, die Gewénder, das Salbol, den Stier fiir das Siindopfer, die
beiden Widder und den Korb mit den ungesiuerten Broten! [...] Er legte ihm
das Gewand an, giirtete ihn mit dem Giirtel, bekleidete ihn mit dem Oberge-
wand und legte ihm das Efod an. Dann band er ihm die Schérpe um, an der er
das Efod befestigte [...]. Dann setzte er ihm den Turban auf und befestigte an
der Vorderseite des Turbans die goldene Rosette, das heilige Diadem, wie der
Herr dem Mose vorgeschrieben hatte [...]” (Lev §,1-2.7.9). Im Alten Testament
wurde das Gewand als Nachahmung der gottlichen Herrlichkeit verstanden, und
es diente nur den kultischen Zwecken’.

Im Neuen Testament spielt das Kleid eine andere Rolle. Es ,,dient nicht mehr
als Mittel kultischer Kommunikation mit Gott unter Nachahmung seiner 66&a,
hat aber sehr wohl etwas mit dieser Herrlichkeit zu tun, indem es leibliches
Ausdruckzeichen fiir den Wiedereintritt des Menschen in die gottliche 66&a
durch die Taufe wird”®. Die liturgischen und gottesdienstlichen Zeichen dienen
als ,,Lebensaustausch zwischen Gott und Mensch™’.

Das Kleid ist ein besonderes Symbol fiir die Person wegen seiner Nihe zur
Seele, und es dient in seiner liturgischen Verwendung als AuBerung der
menschlichen Hoffnung auf das endzeitliche Heil'’. Wenn die Liturgie als ,,Le-
bensaustausch” verstanden wird, dann ist die hohe Bedeutung des Kleides als
liturgisches Ausdruckszeichen klar, denn er gehdrt zum Humanum und damit
auch zur Zeichensprache in der Liturgie''.

»Das liturgische Gewand, das der Priester bei der Feier der heiligen Eucha-
ristie trigt, soll zunéchst deutlich machen, dass er hier nicht als Privatperson, als
dieser oder jener da ist, sondern an der Stelle eines anderen steht — Christus”'?.
Das liturgische Gewand erinnert uns an die innere Verwandlung, die sich in uns
vollziehen soll. Es erinnert uns auch an den neuen Weg, der mit der Taufe be-
gonnen hat und der in der Eucharistie weitergeht auf die kommende Welt hin,
die sich vom Sakrament her schon in unserem Alltag abzeichnen soll"*.

,.Die Vielfalt der Dienste wird im Gottesdienst durch eine unterschiedliche
liturgische Kleidung verdeutlicht. Sie soll auf die verschiedenen Funktionen
derer, die einen besonderen Dienst versehen, hinweisen und zugleich den festli-
chen Charakter der liturgischen Feier hervorheben” (AEM 297).

7 M. KUNZLER, Indumentum Salutis. Uberlegungen zum liturgischen Gewand, Theologie und
Glaube 81(1991), S. 60.

*Ebd,, S. 61.

° Ebd., S. 58. Literatur: E. AMON, Lebensaustausch zwischen Gott und Mensch. Zum Liturgie-
verstéandnis Johannes Pinsks, Studien zur Pastoralliturgie 6, Regensburg 1988.

10Vgl. M. KUNZLER, Indumentum Salutis..., a.a.0., S. 65.

"'vgl. ebd., S. 66.

12 J RATZINGER, Der Geist der Liturgie. Eine Einfilhrung, Freiburg — Basel — Wien 2000, S. 185.

B vgl. ebd., S. 186.
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Die liturgische Gewandung will Hinweis sein auf den besonderen Dienst,
den der jeweilige Triger im Gottesdienst zu verrichten hat. Dies gilt ganz deut-
lich fiir die Stola durch die verschiedene Weise, in der Diakone und Priester sie
tragen. Dies gilt fiir Brustkreuz, Ring und Stab, die den Bischof vom Presbyter
auszeichnen. Ahnliches gilt fiir die Kasel als dem ,Messgewand”, das diese
besondere Gottesdienstform und deren Vorsteher aus dem Kreis der anderen
heraushebt. Schlieflich unterscheidet die Albe oder ein tunikadhnliches Gewand
ganz allgemein jeden (und jede), die einen spezifischen liturgischen Dienst als
Laien iibernommen haben von der versammelten Gemeinde'*.

Die liturgische Kleidung besteht aus dem Untergewand und aus der Ober-
kleidung.

Zu dem liturgischen Untergewand gehort die Tunika, aus der spéter im Wes-
ten die Albe wurde, weil sie aus weilem Leinen gefertigt wird. Die Albe kann
mit einem Giirtel zusammenhalten werden, wenn ihre Form dies verlangt. Ein
solches Zingulum ist jedoch nicht mehr vorgeschrieben. Auch soll auch ein
Schultertuch angelegt, wenn die Albe am Hals nicht gut abschlieBt. Heute haben
wir mantelformige Schnitte, die ein bequemes Anziehen ermdglichen und die
auch dann ésthetisch befriedigen, wenn die Albe ohne Oberkleid getragen wird.

Zur liturgischen Kleidung gehort auch der Chorrock. Den Chorrock benutzt
man wéhrend Andachten oder bei Sakramentenspendungen, wenn nur die Stola
benutzt wird. Er entwickelte sich aus der Albe, wenn diese wegen der darunter
getragenen Pelzkleidung im Winter nicht gegiirtet wurde. Daher stammt auch
ihr Name ,,Superpelliceum”.

Davon zu unterscheiden ist das Rochett, ein kndchellanges, ungegiirtetes, mit
engen Armeln versehenes Gewandstiick, das {iber dem Talar getragen wird. Bei
Bischofen und Prilaten bleibt es heute als Alltags- und Chorkleidung unter der
Mozzetta erhalten und bekam den Charakter eines auszeichnenden Gewandes".

Zu der Oberkleidung gehort die Kasel, Melgewand genannt, die Dalmatik
und der Chormantel. Die traditionelle liturgische Oberkleidung fiir alle Dienst-
stufen war unspriinglich die Planeta oder Casula, der den ganzen Leib einhiil-
lende Mantel. Frither nur fir festliche Anlésse, bedienen sich heute die Diakone
generell der Dalmatik. Fiir alle festlichen gottesdienstlichen Feiern auf3erhalb
der heiligen Messe hat sich statt der Kasel der Chormantel durchgesetzt.

Die unspriingliche Form der liturgischen Planeta, also das Messgewandes,
war die Glockenkasel. Seit dem 14. Jhd. wurde die Kasel zur Stoffersparnis und
zur Erlangung groBerer Armfreiheit an den Seiten beschnitten. AuBerdem wur-
den die Kaseln durch das immer reichere Bildprogramm immer schwerer und
unbeugsamer und starrer, so sehr, dass die liturgischen Handlungen beeintrach-
tigt wurden. So entstand gegen Ende des 16. Jhd. die durch halbrunde Armaus-
schnitte an den Brustseiten der Umriss einer Geige — die bis in 20. Jhd. iibliche

4 Vgl. R. BERGER, Liturgische Gewander und Insignien, a.a.0., S. 333.
5 vgl. ebd., S. 336.
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»~Bassgeigenkasel” war entstanden; seither wurde nur noch die Lange verkiirzt.
Ende des 19. Jh. setzte eine Umkehrbewegung ein; das ,,(neu-)gotische” MeB-
gewand behielt zwar den barocken Grundschnitt bei (flacher Schulterwinkel,
Quernaht auf den Schultern statt Langstnaht), lie§ die Breite dieses wieder wei-
cheren Gewandes aber bis fast zu den Héinden reichen'®.

Die schriftlichen Zeugnisse nennen die Planeta und Casula nicht nur als ein
Bestandteil der liturgischen Kleidung, sondern als Stiick der gewodhnlichen kle-
rikalen Tracht, der Monchsgewandung und der Kleidung der Laien, der Vor-
nehmen ebenso wie der Leute geringen Standes. Fast noch erdriickender ist das
Zeugnis der Monumente, auf welchem uns bei Leuten jeder Art und jeden Ge-
schlechtes sehr hiufig ein mit der Planeta in ihrer urspiinglichen Gestalt unver-
kennbar verwandtes Obergewand begegnet. Die Soldaten trugen den unserer
Kasel dhnlichen Mantel. Die Paenula war die offizielle Tracht der Senatoren,
das ,,Staatskleid”, und auch nach dem Wechsel der romischen Mode das Kleid
der Sklaven'’.

Die Dalmatik ist ein ungegiirtetes, weites T-Shirt-dhnliches Kleidungstiick
mit langen, weiten Armeln. Nach heutigem Recht triigt der Diakon die Dalmatik
bei allen festlichen Gottesdiensten, bei denen er seinen Helferdienst tut, sowohl
bei der Messe als auch beim Stundengebet, bei der Sakramentenspendung, bei
Prozessionen und Andachten, nicht aber bei Gottesdiensten, die er selber leitet.
Der Bischof kann (muf3 aber nicht mehr) die Dalmatik bei festlichen MeBfeiern
unter der Kasel tragen. Dadurch kommt deutlich zum Ausdruck, dass er das
apostolische Amt, das auf Presbyter und Diakone ausgeliedert ist, in seiner
Ginze in sich vereint'®.

Was den Chormantel betrifft wird er vom Leiter bei nichteucharistischen
festlichen Gottesdiensten getragen (Bischof, Priester, Diakon), ferner von den
an einer festlichen Vesper oder Laudes teilnehmenden Priestern, bei festlichen
Pontifikalvespern auch von den assistierenden Diakonen .

2. Die liturgischen Insignien

Das allen Weihestufen gemeinsame Abzeichen ist die Stola, die aber je nach
Bestellung zum diakonalen oder priesterlichen Dienst verschieden angelegt
wird. Die Stola ist so sehr priesterliches Amtzeichen geworden, dass sie je nach
der Situation iiber dem Chorrock, iiber dem Talar bei der nicht-feierlichen Ves-
per, im Beichtstuhl, notfalls auch iiber der Alltagskleidung bei der Kranken-
kommunion oder Segnungen im héiuslichen Umkreis getragen wird. Zusétzlich
zur Stola bedienen sich der Papst und die von ihm ausgezeichneten Metropoli-

' ygl. ebd., S. 337.

17 vgl. J. BRAUN, Die liturgische Gewandung im Occident und Orient nach Ursprung und
Entwicklung, Verwendung und Symbolik, Freiburg im Br. 1907, Nachdruck: Wiss. Buchgesell,
Darmstadt 1964, S. 245.

'8 Vgl. R. BERGER, Liturgische Gewander und Insignien, a.a.0., S. 338.

Y vgl. ebd., S. 339.



146 PFR. ZBIGNIEW STOKLOSA

ten und Erzbischofe des Palliums, eines der Stola verwandten Abzeichens, das
tiber dem MeBgewand getragen wird. Urspriinglich wurde es iiber Riicken,
Brust und beiden Schultern getragen. Heute ist es ein ringformiger Wollstreifen,
der mit schwarzen Kreuzen bestickt ist. An der Vorder- und der Riickenseite
hingt je ein kurzes Bandstiick herab®.

Uber den sakralen Charakter und die gottesdienstliche Verwendung des rémi-
schen Palliums gibt uns erst Gregor der Grof3e in seinen Briefen ndheren Auf-
schlu3. Das Pallium, wie aus manchen seiner Schreiben mit aller Bestimmtheit
hervorgeht, war schon damals ein durchaus liturgisches Ornatstiick, das nur in-
nerhalb der Kirche, und zwar, falls nicht ein ganz besonderes Privileg einen wei-
tergehenden Gebrauch gestattete, lediglich bei der Feier des heiligen Opfers ge-
tragen werden durfte. Wir kennen den Ursprung des Palliums bis heute nicht ganz
genau, aber wir wissen, dass seit wenigstens dem Ende des 6. Jahrhunderts be-
standig als Sakralornat auftritt. Da ferner kein Anhaltspunkt dafiir vorliegt, dass
das Pallium jemals ein auBerliturgisches Abzeichen gewesen und erst spéter sak-
rale Insignie geworden ist, da zudem das griechische Pallium schon im 4. Jahr-
hundert im Dienste der Liturgie stand, so kann es mit gutem Grund angenommen
werden, dass das romische Pallium stets ein liturgisches Gewandstiick war.

Eine ausdriickliche Angabe iiber die Tage, an welchen den Metropoliten
bzw. den mit dem Pallium geschmiickten Bischofen das Tragen des Ornatstii-
ckes gestattet war, begegnet uns erst im 9. Jahrhundert; indessen miissen bereits
friih dariiber irgend welche Bestimmungen bestanden haben®'.

Die Bischofe benutzen die Pontifikalinsignien, zu denen gehoren: die Mitra
(Inful), der Pileolus und das Birett, der Stab (Baculus), der Ring (Anulus) und
das Brustkreuz (Pectorale)®.

Das Caeremoniale Episcoporum von 1984 sagt in Nr. 60, dass fiir jede got-
tesdienstliche Feier nur eine Mitra gebraucht wird, die je nach Art und Grad der
Feierlichkeit einfach oder geschmiickt ist. Der Bischof triagt die Mitra, wenn er
sitzt, predigt, Ansprachen oder Einfiihrungen hélt, bei Prozessionen, beim feier-
lichen Segen sowie bei der Kernhandlung sakramentaler Feiern.

Die Mitra wird heute als Erinnerung an den hohenpriesterlichen Kopfbund des
aaronitischen Opferdienstes benutzt. ,,Die Zeit, zu der die Mitra in Gebrauch kam,
148t sich zwar nicht genau, doch immerhin anndhernd bestimmen. Da dieselbe bis
ins 10. Jahrhundert hinein noch nicht zum Sakralornat der romischen Kirche ge-
horte und es anderseits bereits vor der Mitte des 11. Jahrhunderts bei Papst und
Kardinilen Sitte war, sich des Ornatstiicks beim Gottesdiezglst zu bedienen, wird

dessen Einflihrung wohl zwischen ca 900 und 1000 liegen”~.

2 Vgl. E. HOFHANSL, Art. Gewénder, liturgische, in: Die Theologische Realenzyklopédie
[TRE], Bd. XIIL, S. 163.

21'J. BRAUN, Die liturgische Gewandung..., a.a.0., S. 633.

2 ygl. E. HOFHANSL, Art. Gewéander, liturgische, a.a.0., S. 163.

2 J. BRAUN, Die liturgische Gewandung..., a.a.0., S. 495.
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Pileolus und Birett sind beide Kopfbedeckungen, aber keine liturgischen In-
signien. In der Vorgangenheit wurden sie benutzt. Die neuen liturgischen Bii-
cher kennen das Birett nicht mehr; das CaerEp1984, 63 nennt es jedoch ebenso
wie den Pileolus bei der Oberkleidung der Bischofe.

Der Stab ist eines der altesten Zeichen der Macht iiberhaupt. Er ist heute Zei-
chen der Jurisdiktion des Bischofs. Nach jetzigem Recht und Brauch nimmt der
Bischof den Stab in die Hand bei Prozession, beim Horen des Evangeliums, bei der
Predigt, bei der Segensspendung (ohne Handauflegung) und bei der Entgegennah-
me von Profef und Geliibde (CaerEp1984, Index s.v. Baculus pastoralis)**.

Als Sonderfall des Reifens ist der ringsum geschlossene Ring, auch der Fin-
gerring, seit je Zeichen der Bindung, der auch Einfliisse von auflen abwehrt, und
zugleich Zeichen der Macht, wie dies besonders im Siegelring deutlich wird.
Zuerst benutzten die Bischéfe den Ring als Amts- und Siegelzeichen. Zur Zeit
ist der Ring Zeichen der bréautlichen Verbindung mit seiner Braut, der Kirche,
den er immer tragt.

Das Brustkreuz mit Reliquien hat der Bischof als Schutzzeichen unter dem
MefBigewand getragen. Im 19. Jh. gibt es das Verhalten, das Brustkreuz iiber
dem MeBgewand zu tragen®.

3. Die liturgische Farbsymbolik in der katholischen Kirche

Die Farben haben ihre besondere Bezeichnung, denn sie signalisieren eine
Wirklichkeit, welche die seelische Innenseite des Menschen engstens betrifft.
Religionsphédnomenologisch gehéren Farben zum Wesensausdruck wie der
Name. Beide treten in der Epiphanie gemeinsam hervor, werden zusammen
verehrt. In der Farbe ist das numen gegenwiértig, wird in ihr verehrt und zur
Kennzeichnung verwendet. Die Farbe ist unmittelbare Aura des Géttlichen und
steht meistens in einem objektiv gemeinten Zusammenhang mit sinnfélligen
Assoziationen. Rot: Feuer, Blut, Gefahr; Griin: Wachsen, Friihling, Zeugung;
WeiB: Licht, Winter, Nichts, Sterben, Reinheit, Keuschheit?.

Ein bevorzugtes Objekt der Fiarbung stellt die Gewandung des Menschen
dar. Die Gewandfarbe kann Signal von Abkunft und Funktion innerhalb des
Sozialgefiiges sein, oft stark emotional und metaphysisch hoch besetzt; sie kann
in diesem Sinn (Selbst- oder Fremd-) Interpretation einer gesellschaftlichen
(auch kultischen) Rolle aussagen, vom einfachen Werben um Aufmerksamkeit
fiir das Individuum (moderne Mode) oder dem gegenteiligen Naherungsverbot
bis zum Anzeigen numinoser Ergriffenheit; schlieBlich wird der Gewandfarbe
oft genug apotropdische und exorzistische Funktion zugesprochen. Dabei bleibt
die Zuordnung der Einzelfarben, von der Toénung Hell (Wei3)- Dunkel
(Schwarz) abgesehen, im allgemein offen; sie ist vielfach abhédngig von den

2 ygl. R. BERGER, Liturgische Gewander und Insignien, a.a.0., S. 343.
2 ygl. ebd., S. 344.
% ygl. E. HOFHANSL, A. HAUSSLING, Art. Farben/Farbensymbolik, TRE XI., S. 25.
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technischen Moglichkeiten, welche Farben aus welchen Grundstoffen im Fér-
bungsprozeB zu erlangen sind”’.

Seit dem 12. Jhd. ist der liturgische Farbkanon bekannt. In seinem Werk De
sacro Altaris mysterio tberliefert ihn Papst Innozenz III. Er ist bedeutsam durch
wegen seiner einfachen, knappen und klare Fassung und wegen seiner bis heute
weiterreichenden Geltung. Dieser Farbkanon der romischen Kurie beanspruchte
keine Giiltigkeit fiir andere Kirchen, jedoch haben andere Kirchen diese Rege-
lungen iibernommen. Innozenz kennt nur die vier Farben der altromischen Pur-
purskala. Weif} ist die Farbe in der Liturgie, die das gottliche Licht der Verklé-
rung, die Freude auf die kommende Herrlichkeit bezeichnet. Sie ist auch mit
dem weiBlen Tauf- oder Brautkleid zu verbinden dadurch symbolisiert sie Un-
schuld und Reinheit. Sie ist fiir Herren- und Heiligenfeste, auller Mértyrerfeste
eingesetzt. Rot fiir Pfingsten, Kreuzfeste, Apostel und Mirtyrer” wegen des
Blutes ihres Martyriums fiir Christus. Schwarz, heute auch violett fiir BuBe®
und Trauer. Griin ist die liturgische Farbe der Hoffnung. Hoffnung auf eine
bessere Zukunft. Diese Farbe hat beruhigende Wirkung, und sie findet allent-
halben Anwendung (fiir die festfreien Tage unterm Jahr)™.

Die heutige Liturgie kennt noch die Rosafarbe fiir die Sonntage ,,Gaudere”
und ,,Laetare” auch die Goldfarbe fur die Feste. Letztere ersetzt auch alle andere
Farben. Im Lauf der Zeit kann man die blaue Farbe fiir die Marienfesten bemer-
ken. Schon 1960 gab Codex rubricarum den Bischofskonferenzen die Freiheit
fiir Adaptationen an die kulturelle Umwelt. Die Konstitution Sacrosanctum
Concilium erwéhnt die liturgischen Farben nicht. Die Institutio generalis des
Missale Romanum von 1969/1970 fiihrt die Tendenz zur rubrizistischen Verein-
fachung und zur Differenzierung nach den Kulturkreisen weiter fort’'. Im gan-
zen aber wurde die Regelung der liturgischen Farben vom Messbuch
von 1570 iibernommen, allerdings mit einem weniger schwer wiegenden Ver-
pflichtungscharakter.

I1. DIE GEWANDER UND DIE INSIGNIEN DER OSTKIRCHE

Bei den Verdnderungen der Gewénder in der katholischen und protestanti-
schen Kirche verwenden die Ostkirchen weiterhin die traditionellen Gewander
ihrer Riten*?.

2'ygl. ebd., S. 27.

2 ygl. I. RIEDEL, Farben in Religion, Gesellschaft, Kunst und Psychoterapie (Buchreihe
Symbol), Stuttgart 1989, S. 35.

2 ygl. ebd., S. 135.

3% ygl. R. BERGER, Liturgische Gewander und Insignien, a.a.0., S. 330.

31 vgl. E. HOFHANSL, A. HAUSSLING, Art. Farben/Farbensymbolik, a.a.0., S. 29.

32ygl. E. HOFHANSL, Art. Gewander, liturgische, a.a.0., S. 167.
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Der Amikt oder das Humerale in der Ostkirche ist nur bei den Kirchen des
armenischen, syrischen und koptischen Ritus bekannt™>.

Das Sticharion (= das Strichlein, die kleine Linie), ist ein liturgisches Ge-
wandstiick, das Diakon, Priester und Bischof tragen. Wihrend es bei Priestern
und Bischof ein Untergewand ist, ist es beim Diakon das eigentliche Gewand
und deshalb auch reicher verziert als Obergewand. Das Sticharion entspricht der
lateinischen Albe. Es ist aus der antiken Tunika entstanden, zuerst war es ziem-
lich schmucklos, bis auf Streifen, wovon das Gewandstiick dann seinen Namen
bekam. Das Sticharion symbolisiert die geistliche Reinheit™*.

Das Orarion (von einigen gedeutet als ab orando = vom Beten), ist vielleicht
ein aus der lateinischen Kirche iibernommens liturgisches Gewandstiick. (Der
Name Orarion ist verstimmelts graezisiertes Latein). Es ist ein {iber zwei Meter
langer und etwa 10 bis 15 cm breiter Stoffstreifen. Es ist die Stola des Diakons
und wird nur von diesem getragen. Meist héngt sie iiber der linken Schulter,
wobei der hintere Teil zum Boden reicht, der vordere vom Diakon mit der rech-
ten Hand gehalten wird. Mit dem Orarion in der Hand ruft der Diakon zum Ge-
bet wihrend der Liturgie, was den Namen dieses Gewandstiickes verstindlich
macht. Wéhrend des ,,Vaterunsers” und Danksagungsgebetes giirtet sich der
Diakon mit dem Orarion kreuzweise. Es versinnbildlich die gekreuzen Fliigel
der Seraphim. Johannes Chrysostomos erwéhnt es schon und deutet es allego-
risch auf die zwei Fliigel der Engel. Es symbolisiert den Engeldienst, daher ist
auch im griechischen Raum das Engellied: ,,Heilig, Heilig, Heilig” aufgestickt.
Der Diakon erbittet beim Angeln den Segen iiber das Orarion mit den Worten:
»Herr segne das Orarion”, worauf der Priester den Segen erteilt und spricht:
,Gepriesen sei Gott immerdar, jetz und in Ewigkeit”*.

Das Epitrachilion (= das auf dem Hals Liegende) ist eine Schéirpe, deren bei-
den Enden, um den Hals gelegt, vorn zusammengenéht sind. Es ist das gleiche
liturgische Gewandstiick wie die lateinische Stola, seine Bahnen sind aber ska-
pulierartig zusammengeniht. Es wird von Priester und Bischof getragen. Ohne
das Epitrachilion darf der Priester keine Liturgie feiern. Es ist eine eigene litur-
gische Amtsinsignie®’.

Die Epimanikien (= Armstutzen) sind Armelstulpen, die die oft weiten En-
den der Armel des Sticharions fest umspannen, damit sie bei den Zeremonien
nicht hindern. Die Epimanikia werden von Diakonen, Priestern und Bischdfen

3 Vgl. ebd., S. 160.

34 Vgl. E. TRENKLE, Liturgische Gewénder und Geréte der Ostkirche, Miinchen 1962, S. 23;
E. HoFHANSL, Art. Gewander, liturgische, a.a.0., S. 161: ,Im Osten finden sich auch farbige
Tuniken als liturgisches Untergewand, welches Sticharion genannt wird”.

3% ygl. E. TRENKLE, Liturgische Gewander..., 2.a.0., S. 23.

36 ygl. E. HOFHANSL, Art. Gewander, liturgische, a.a.0., S. 163.

37 Vgl. E. TRENKLE, Liturgische Gewander..., 2.a.0., S. 24.
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getragen. Sie haben ein durchschnittliches Format von ca. 25x10 ¢cm und sym-
bolisieren die gottliche Macht, die Gott seinen Dienern verleiht®.

Das Zonarion (= Giirtelchen), auch Zoni genannt, ist ein Giirtel, der dazu
dient, das Epitrachilion zu befestigen, vergleichbar dem lateinischem Cingulum.
Es wird von Priester und Bischof getragen. Das Zonarion ist das Symbol fiir die
geistliche Kraft®.

Das Phelonion (= Mintelchen), auch Phenolis genannt, ist ein d&rmelloser zu-
genédhter Mantel mit einer Kopfoffnung. Er wird tiber Sticharion und Epitrachi-
lion vom Priester, vorn geschiirzt, getragen. Es ist das gleiche liturgische Ge-
wandstiick wie im lateinischen Bereich die Casel, vor allem die alte Glockenca-
sel, die ja auch Paenula hieB und die gleiche Form aufwies. Phelonion symboli-
siert Kraft und Licht. Beim Ankleiden segnet und kiiBt es der Priester™.

Das Epigonation (= das auf dem Knie Getragene), auch Hypogonation, ist
ein quadratisches oder rautenformiges besticktes, steifes Stoffstiick,das an einer
Ecke eine Kordel hat, mit der Zonarion oder einem Knopf am Sakkos befestigt
wird. Im allgemeinem wird es von Bischofen getragen, doch konnen auch auch
Priester das Recht zum Tragen des Epigonations auf Grund besonderer Ver-
dienste verliechen bekommen. Das Format betrdgt ca. 35 cm, die drei freien En-
den sind meist mit Quasten versehen. Es wird {iber dem rechten Knie getragen.
Das Hypogonation wird heutzutage auf die geistlichen Waffen (das Schwert)
gedeutet’'. Das Epigonation ist dem Manipel verwandt**.

Der Sakkos (= grobgewirktes Kleid) ist das eigentliche bischofliche liturgi-
sche Obergewand® . Gestaltet ist es wie ein an den Seiten aufgeschliztes, groBes
und weites Hemd. Es reicht vom Hals bis zu den Fiilen, bzw. Handgelenken.
Fast immer ist es aus kostbaren Stoffen, oft aus Brokaten, hergestellt. An den
Seiten befinden sich zum Zukndpfen héufig kleine Silberschellen. Es ist form-
missig der lateinischen Dalmatik verwand, nur dass diese erheblich kiirzer ist.
SymbolméBig wird der Sakkos auf das konigliche Purpurkleid gedeutet. Die
Schellen sollen an die Gewinder der jiidischen Hohenpriester erinnern*.

Das Omophorion (= das iiber die Schulter Getragene) ist ein ca. 4 m langer,
etwa 30 cm breiter verzierter Tuchstreifen, der so iiber die Schulter geschlungen
wird, dass er von vorn, wie von hinten betrachtet ein Gabelkreuz ergib. Es ist
ein nur den Bischofen vorbehaltenes Gewandstiick, das bei bestimmten Teilen
der Liturgie durch das sogenannte kleine Omophorion, welches nur ca. 150 cm
lang ist und schirpenartig der lateinischen Stola &hnlich um den Hals getragen

3 vgl. ebd., S. 26.

3 ygl. ebd., S. 29; E. HOFHANSL, Art. Gewander, liturgische, a.a.0., S. 161.

40 Vgl. E. TRENKLE, Liturgische Gewander..., a.a.0., S. 30; E. HOFHANSL, Art. Gewander, li-
turgische, a.a.O., S. 162.

*l'ygl. E. TRENKLE, Liturgische Gewander..., a.a.0., S. 30-31.

“2ygl. E. HOFHANSL, Art. Gewéander, liturgische, a.a.0., S. 162.

vl ebd.

* vgl. E. TRENKLE, Liturgische Gewéander..., a.a.0., S. 32.
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wird, ersetzt ist. Meist ist es mit kunstvoll verzierten, aufgestickten Kreuzen
geschmiickt. Das Omophorion ist dstliches analoges Gewandstiick wie heute
das Pallium der lateinischen Erzbischofe®. Es versinnbildlicht das verlorene
Schaf, das der gute Hirte retten soll, daher war es wohl auch frither aus weiller
Schafwolle gefertigt*.

Die Enkolpia (= das auf der Brust Getragene) sind Muttergottesmedaillen’,
die eine reich verzierte Edelmetallfassung haben und oben mit einer Krone ver-
sehen sind. Da sie heutzutage immer ein Bild der Gottesmutter zeigen, heiflen
sie auch ,,Pangia” (= die Allheilige, gemeint ist die Mutter Jesu). Sie werden an
einer Kette auf der Burst getragen. Urspriinglich waren sie wohl Kapseln fiir das
Mitfiihren eucharistischer Partikel auf Reisen. Meist haben die Medaillons ein
Format von 10x6 cm. Das symbolhafte des Enkolpions ist, dass der Bischof in
seinem Herzen Christus tragen soll und sich dem Schutze der Gottesmutter an-
empfehlen moge. Es werden auch hdufig, vor allem von Erzbischéfen und Met-
ropoliten, zwei Enkolpien- links und rechts vom Brustkreuz getragen®.

Das Brustkreutz, auch Stawros oder Stawrion (= Kreuz) genannt, wird in den
orthodoxen Kirchen von Priester und Bischof getragen. Der Unterschied besteht
nur darin, dass der Priester ein einfaches Kreuz trigt, wahrend der Bischof ein
aus Edelmetallen gefertiges, oft reich geschmiicktes Brustkreuz trégt, das
manchmal Reliquien enthélt. Die Grofe ist verschieden, meist betrégt die Hohe
10 cm. Symbolhaft wird das Brustkreuz darauf gedeutet, dass der Trager sich
bewuBt sein soll, dass er in der Nachfolge Christi das Kreuz trigt® .

Die Bischofskrone, auch Stephanos (= Krone), Mitra (= Kranz, Krone, Dia-
dem), Korona (= Krone) genannt, ist die liturgische Kopfbedeckung, vergleich-
bar der lateinischen Mitra, nur dass beide in Form und auch Material verschie-
den sind. Die Krone ist entweder eine Nachbildung der byzantinischen Kaiser-
krone (Stemma) oder hat mehr kugelférmige Gestalt. Sie ist reich verziert, meist
mit Steinen und Emailbildern. Im Gegensatz zur Mitra der dadurch ausgezei-
chenten Priester hat die bischdfliche Mitra oben immer ein Kreuz. Symbolisch
wird die Bischofskrone heutzutage auf die Dornenkrone gedeutet™.

Die Paterissa (von paterizo = Vater nennen) ist der bischofliche Hirtenstab.
Manchmal auch Rawdos (= Stab) und Waktiria (= Stock) genannt. Er ist nicht
so lang wie der lateinische Bischofsstab und hat an dem oberen Ende zwei ent-
gegengesetze Kriimmungen, die oft in Schlangen oder Drachen ausmiinden. Die
Paterissa bedeutet das duBere Zeichen der Jurisdiktion®'.

45 Vgl. E. HOFHANSL, Art. Gewander, liturgische, a.a.O., S. 163.
46 Vgl. E. TRENKLE, Liturgische Gewander..., a.a.O., S. 32.
*7Vgl. E. HOFHANSL, Art. Gewander, liturgische, a.a.0., S. 163.
* ygl. E. TRENKLE, Liturgische Gewander..., a.a.0., S. 37.
*ygl. ebd., S. 38.

% ygl. ebd., S. 40.

Tygl. ebd., S. 41.
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Die Dikirotrikira: Thr Name ist eine Gruppenbezeichnung fiir den zweiarmi-
gen und dreiarmigen bischoflichen Segensleuchter, mit welchen der Bischof den
Segen erteilt. Der zwiearmige Leuchter heift Dikirion (= zwei Kerzen) und
versinnbildlicht die beiden Naturen in Christus, die géttliche und menschliche.
Weil beide Naturen in einer Person sind, sind die Kerzen iiberkreuzt. Der andere
Segensleuchter, welcher drei Kerzen hat, heifit Trikirion (= drei Kerzen) und
versinnbildlicht die Dreifaltigkeit (Drei Personen, aber ein Gott); daher sind die
drei Kerzen ebenfalls iiberkreuzt. Wenn beim Bischofsgottesdienst der Bischof
mit Pontifikalgewédndern bekleidet ist, dann werden ihm die Dikirotrikiria {iber-
reicht, damit er den Segen spendet, wobei der Diakon singt: ,,So leuchte Dein
Licht vor den Menschen, dass sie Deine guten Werke sehen und den Vater prei-
sen, der im Himmel ist”>>.

Der Mandyas (= wollener Mantel) ist ein blauer oder malvenfarbiger, glo-
ckenformiger, drmelloser Mantel, der vorn offen ist, aber oben am Hals und
unten an den Fiilen zusammengeniht ist. Er hat wei3-rote Querstreifen, was das
Alte und das Neue Testament bedeutet. Diese Streifen werden Potamoi (Fliisse)
genannt. An den zusammengenéhten Enden sind quadratische Verzierungen und
die vier Evangelisten eingestickt. Sie werden Pomata genannt. (Poma ist eine
Gattung des Palmbaumes)™.

Beim Anziehen aller Gewandstiicke muf3 ein entsprechendes Gebet gespro-
chen werden. Nur bei dem Mandyas gibt es dies nicht.

In der Ostkirche gibt es keinen Farbenkanon, und es ist durchaus moglich,
dass ein Priester jeden Gewandteil in einer anderen Farbe trigt™. Man nimmt
die Stoffe, wie man sie eben haben kann; doch pflegen, wenngleich keineswegs
allgemein und ausnahmslos, die liturgischen Stauchen, der Giirtel, die Stola und
der liturgische Mantel aus demselben Stoff gemacht zu werden, also von dersel-
ben Farbe zu sein. Nur im griechischen Ritus findet sich ein schwacher Anklag
an eine liturgische Farbenregel. Im allgemeinen sind fiir die liturgische Klei-
dung alle Farben erlaubt, doch werden die hellen, glinzenden, leuchtenden be-
vorzugt. Von Ostern bis Christi Himmelfahrt ist weil} vorgeschrieben, und zwar
selbst fiir die Begrabnisse. Wahrend der groflen vierzigtigigen Fastenzeit haben
die Gewénder gewohnlich eine dunkle, und zwar meistens blaue oder violette
Farbe. Doch trégt man in dieser Zeit bei der Liturgie auch wohl eine dunkelrote
Gewandung, um an Christi Blut, das fiir uns vergossen wurde, zu erinnern. Bei
Begribnissen wie am Karfreitag pflegt man sich der schwarzen Farbe zu bedie-
nen. In der Kiewschen Metropolie sind an den Aposteltagen Paramente aus
Goldstoff, an den Mértyrertagen rote Kirchengewénder im Gebrauch. Das pries-
terliche Untergewand ist zwar nicht notwendig, aber doch gewohnlich von wei-
Ber oder wenigstens heller Farbe. In Ruflland wird in Hofkirchen hiufig die

2 ygl. ebd., S. 42.
3 ygl. ebd., S. 45.
*Vgl.ebd., S. 1.
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sogenannte alexandrinische MeBkleidung getragen. Sie besteht aus griinem, mit
Kreuzen geschmiicktem Phelonion, rotem Giirtel, roten Epimanikien, rotem
Epigonation und rotem Epitrachilion. Wie wenig {ibrigens selbst im griechi-
schen Ritus von einer strikten Farbenregel die Rede sein kann, beweist klar die
Tatsache, dass bei den Konzelebrationen, bei denen mehrere Priester gemein-
schaftlich das heilige Opfer darbringen, die verschiedenen Priester keineswegs
gehalten sind, Gewénder derselbe Farben zu tragen. Bei solchen Konzelebratio-
nen kann man den einen Priester in einem griinem, den anderen in einem blau-
en, einen dritten in einem violetten, den Hauptzelebranten aber in weilem Phe-
lonion am Altar stehen sehen. Fine ausgebildete Farbenregel hatten unter den
Anhédngern des griechischen Ritus nur die ukrainischen griechisch katholischen
Christen; sie war durch Latinisierungen entstanden, entsprach den lateinischen
Farbregelungen und ist heute jedoch nicht mehr {iblich. Die entsprechenden
Regelungen des Provinzialkonzils von Lemberg aus dem Jahr 1891 sind heute
nicht mehr verpflichtend. In der Ostkirche steht es also hinsichtlich einer liturgi-
schen Farbenordnung jetz noch so, wie es im Abendlande bis gegen das letzte
Viertel des 12. Jahrhunderts iiblich war™.

I1II. DIE GEWANDER IN DEN EVANGELISCHEN KIRCHEN

Im Zusammenhang mit der Neuordnung des Gottesdienstes und des kirchli-
chen Lebens in der Reformationszeit wandelte sich auch die Einstellung den
liturgischen Gewandergegeniiber. Wahrend Zwingli und nach ihm die Gemein-
den des reformierten Glaubens im allgemeinen alle iberkommen MefBgewénder
und Amtsinsignien abschafften und nur den schwarzen Predigerrock in Ge-
brauch lieBen, zdhlte man in den Gebieten der Wittenberger Reformation die
Verwendung der liturgischen Gewénder zu den Mitteldingen (Adiaphora), de-
retwegen es keinen Streit geben sollte.

Das Abendmahl feiernde Pfarrer behielten zu ihrem Dienst die MeBgewén-
der bei. In den Gebieten der lutherischen Reformation verzichtete man auf allen
Pomp und iiberfliissigen Zierat, so dass auch dort, wo die MeBgewéander weiter-
hin zum Sakramentsgottesdienst getragen wurden, eine Vereinfachung der Tra-
geweise eingefiihrt wurde. So fiel der Manipel weg und die besonderen Rang-
abzeichen der Priester. Bei der Aufzihlung liturgischer Gewiander werden die
Stola und die Gewandstiicke der Diakone, Subdiakone und anderer Ministranten
nur gelegentlich erwéhnt. Haufig wird die Kasel durch das weile Chorhemd
(Superpelliceum) ersetzt, welches in der Literatur oft falschlich als ,,Albe” be-
zeichnet wird. Die Albe wurde nicht iiber dem Talar, dem Standeskleid der Kle-
riker, getragen, sondern gelegentlich auch anstelle desselben. In einigen Gebie-
ten wurde der vollstandige MeBornat getragen, wobei man sich zur Predigt ger-

33 ygl. J. BRAUN, Die liturgische Gewandung..., a.a.0., S. 753.
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ne der Schaube, des Talars der Professoren und Gelehrten, bediente. Oftmals
war auch bestimmt, dass der Liturge zur Predigt die Kasel abzulegen hitte. In
einigen Gebieten legte man zu den Sakramentsfeiern iiber der Schaube die Alba
oder das Chorhemd an. Diese Form hat wohl die weiteste Verbreitung gefunden
und hat sich auch am ldngsten, in manchen Kirchengebieten bis heute, erhalten.
Auch dort, wo nach und nach die Mefigewénder auBler Gebrauch gekommen
sind, wurde ein weiles Gewandstiick als oberste Bekleidung fiir den Got-
testdienst beibehalten. Entschied man sich fiir eine solche Losung, so bestimm-
ten manche Kirchenordnungen, dass die kostbaren Gewinder verkauft und der
Erlos der Armenkasse zugefiirt werden sollte. Manche Gewénder hat man auch
zu Altar-, Kanzel- oder Taufsteinbedeckungen umgearbeitet. In Gebieten mit
Einflu reformierter Tradition bediente man sich zum Gottesdienst hdchstens
der Schaube; gerade in den westlichen reformierten Gemeinden trug man eine
dunkel gehaltene Zivilkleidung.

Die rationalistische Bewegung faite naturgemél erst in den Stddten Fufl und
drang kaum in dorfliche und auch wenig in aulerdeutsche Gebiete vor. So ist es
erklérlich, wenn etwa in der Slowakei, in Schlesien, in Ungarn und Siebenbiir-
gen und auch in deutschen Landgemeinden sich die Alben und Chorhemden bis
weit in das 19. Jhd., in einigen Gebieten bis in unsere Tage hielten®.

Der schwarze Talar mit weilem Beffchen fand seine Verbreitung durch die
preuBlische konigliche Kabinettsordre von Friedrich Wilhelm III. von 1811, um
die lutherischen und reformierten Protestanten in seinem Reich zu einer einheit-
lichen Kleidung zu verpflichten’’. Im Jahre 1817 wurde diese Gleichformigkeit
eingefiihrt. Alle Geistlichen hétten sich des neuen Ornates zu bedienen. Weille
Chorhemden wiren iiber dem Talar zu tragen. Die Beffchen erscheinen danach
in ihrer Trageweise auch konfessionell unterschieden als zwei vom Hals zur
Brust herabhingende weile Stoffstreifen. Gespaltene gelten als lutherisch,
halbgespaltene als uniert und zusammengenéhte als reformiert, wenn sie iiber-
haupt getragen werden. Als Kopfbedeckung sollte fortan nur mehr ein zum Ta-
lar passendes Barett gebraucht werden.

In den auBerdeutschen lutherischen Gemeinden und Kirchen ist der Ge-
brauch des schwarzen Talares bei ehemaligen Auswanderern die Regel. An-
sonsten finden sich unter skandinavischem oder anglikanischem Einfluf} verein-
fachte MeBBgewinder in den liturgischen Farben oder ein einfacher weifler Talar
mit Stola in den entsprechenden Farben des Kirchenjahres. Fiir reformierte Kir-
chen und freikirchliche Gemeinden haben liturgische Gewinder nur unterge-
ordnete oder gar keine Bedeutung™.

In Mitteleuropa haben kirchliche Erneuerungsbewegungen schon in der Zwi-
schenkriegszeit die Anregungen Lohes zu einer Neuformung der liturgischen

%% ygl. E. HOFHANSL, Art. Gewander, liturgische, a.a.O., S. 164.

57 Vgl. D. STOLLBERG, Stola statt Beffchen. Protestantismus und Sinnlichkeit — anhand eines
Details, Deutsches Pfarrerblatt 90(1990), S. 45.

38 Vgl. E. HOFHANSL, Art. Gewander, liturgische, a.a.0., S. 165.
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Gewiénder fiir die im Gottesdienst Beteiligten angeregt und bei ihren Veranstal-
tungen gebraucht. Fiir festliche Gottesdienste bietet sich im Anschlufl an die
altkirchliche Tradition folgende einfache aber iiberzeugende Gewandordnung
an: ein Schultertuch, um den zivilen Kragen zu verdecken und als Untergewand
eine kndchellange, von einem Girtel geraffte Albe. Der Leiter des Gottesdiens-
tes kann dariiber eine weifle Kasel und Stola in der jeweiligen Farbe des Kir-
chenjahres tragen. Alle iibrigen Helfer im Gottesdienst, Diakone, Lektoren,
Ordner, Ministranten, Chorsénger bleiben mit der Albe bekleidet. Gegebenen-
falls tragen sie zusitzlich einen entsprechenden Chormantel.

Die dort gewonnenen Erfahrungen haben auch in landeskirchlichen Gemein-
den das Verstindnis reifen lassen, dass zu Sakramentsfeiern, eventuell auch
anldBlich von Konfirmationen und Trauungen der festliche Charakter solcher
Gottesdienste wiirdiger und sachlich richtiger zur Darstellung kommt, wenn
statt des schwarzen Talares ein weifler mit Stola getragen wird. Zu der bibli-
schen Beobachtung, dass Weil} die Farbe der eschatologischen Freude ist, tritt
die Erfahrung, dass nonverbale Elemente im Gottesdienst zu gelungener Kom-
munikation wesentlich beitragen. In einer Zeit, da visuelle Eindriicke unser
Leben bestimmen, ist die Gestaltung gottesdienstlicher Rdume, deren Schmuck
und wohl auch die Frage der liturgischen Bekleidung zu einem besonderen An-
liegen zu machen. Eine Umfrage hat ergeben, dass in vielen evangelischen Ge-
meinden weille Talare oder liturgische Gewénder auch dort in Gebrauch sind,
wo Synoden noch nicht dariiber entscheiden haben. In der Evangelischen Kir-
che Augsburgischer Konfession von Elsal3-Lothringen werden seit 1972 in vie-
len Gemeinden weille Talare mit Stolen gebraucht. Auch die Landessynode der
Evangelischen Kirche im Rheinland hat am 12. Januar 1983 den Beschluf3 ge-
faf3t, zunéchst fiir die Dauer von fiinf Jahren eine helle Amtstracht in Form einer
weilen Mantelalbe mit Stola in den liturgischen Farben den Gemeinden zur
Erprobung zu gewihren.

Der Gebrauch liturgischer Gewénder héngt wohl auch von dem jeweiligen Ver-
standnis des Gottesdienstes ab. Im lehrhaft ausgerichteten Predigtgottesdienst mag
der schwarze Talar des Akademikers angemessen sein. Zu weihnachtlichen Fest-
gottesdiensten, zur Osternachtfeier und zur Darstellung der eucharistischen Freude
eignet sich ein weifles liturgisches Gewand sicher besser.

Eine Sonderform liturgischer Bekleidung stellt der sogenannte Lektoren- o-
der Priadikantentalar dar, der mit offenem Kragen und ohne Beffchen getragen
wird. In diesem Zusammenhang ist zu fragen, ob es nicht wiinschenswert sei,
alle im Gottesdienst handelnden Personen mit einem einheitlichen liturgischen
Gewand zu bekleiden. Die Mantelalben bieten hierfiir eine gute Voraussetzung.
Nach 6kumenischem Brauch sollte der ordinierte Leiter einer Sakramentsfeier
an der Stola erkennbar sein’’.

3 ygl. ebd., S. 166.
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1. Die Farben in den Evangelischen Kirchen

Im 19. und 20. Jh haben die kirchlichen Erneuerungsbewegungen den An-
schlul der Gewénder und Farben gesucht. Sie haben sich nach der westlichen
Tradition gebildet.

,.Violett: Advent- und Passionszeit, von Aschermittwoch bis zum Mittwoch
in der Karwoche; an Buf3- und Bettagen; zu besonderen Bittgottesdiensten.
Weil: von der Christnacht bis Epiphanias; am Letzten Sonntag nach Epiphanias;
am Griindonnerstag; von der Osternacht bis Exaudi; Trinitatis; am 2. Februar
(Darstellung des Herrn); 25. Mirz (Ankiindigung der Geburt des Herrn); 24.
Juni (Geburt Johannes des Téufers); 2. Juli (Heimsuchung Maria); 29. Septem-
ber (Erzengel Michael und alle Engel); 27. Dezember (Apostel Johannes); Ge-
denktag der Entachlafenen. Rot: In der Pfingstwoche; an allen Aposteltagen
(Ausnahme Johannes); zu Gedenktagen eines Martyrers oder Lehrers der Kir-
che; an Kirchweihe; zu Bittgottesdiensten um den Heiligen Geist, um die Ein-
cheit der Kirche; Mission; zur Konfirmation und Ordination; am 25. Juni (Ge-
denktag der Augsburgischen Konfession); 31. Oktober (Reformationsfest);
1. November (Gedenktag der Heiligen). Schwarz: Karfreitag und Karsamstag,

an Trauertagen. Griin: Fiir alle iibrigen Tage im Kirchenjahr”®.

IV. DIE LITURGISCHE KLEIDUNG FUR LAIENDIENSTE
IM GOTTESDIENST

Die Geheime Offenbarung, das letzte Buch des Neuen Testaments zeigt eine
himlische Liturgie. Nach Meinung vieler Exegeten handelt es sich bei dieser
Vision um Projektionen real gefeierter irdischer Liturgie. Das weile Gewand ist
wie ein Einheitsgewand der himmlischen Liturgie.

Es scheint, dass nur die mit dem weilen Gewand Bekleideten vor den Got-
testhron kommen diirfen. Diese Situation weise auf wichtige Wirklichkeit hin,
die in diesem Moment passiert.

Kann man danach fragen, wer und zu welcher Gelegenheit Laien ein Ge-
wand tragen sollen und wie dieses beschaffen sein soll. Natiirlich kommen vor
allem diejenigen in Betracht, die einen liturgischen Dienst ausiiben. Aufgrund
des gemeinsamen Priestertums gilt es fiir alle getauften Frauen und Ménner in
der liturgischen Feier fiir Dienste, deren Wahrnehmung nicht an das Weihesak-
rament gebunden ist. Die liturgischen Laiendienste mit der speziellen Kleidung
nehmen mit dem Priester an der Liturgie teil. Alle Frauen und Ménner im
Dienst des Kommunionhelfers, Lektors, Kantors und Ministranten halten sich
mit den geweihten Amtstriger im Altarraum auf®'.

5 E. HOFHANSL, A. HAUSSLING, Art. Farben/Farbensymbolik, a.a.0., S. 30.
8 vgl. M. KUNZLER, Liturgische Kleidung fiir Laiendienste im Gottesdienst. Pladoyer fir eine
sachgerechte Gestalt, Liturgisches Jahrbuch 54(2004), S. 189.
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Als gemeinsames Grundgewand fiir die geweihten Amtstriager wie die insti-
tuierten Laiendienste nennt IGMR 336 die Albe, ungegiirtet oder gegiirtet, mit
oder ohne Schultertuch, je nach der Art, nach welcher sie angefertigt ist. [IGMR
339 sagt tliber die instituierten Akolyten und Lektoren, iiber die, die Gewandug
die regionale Bischofkonferenzen entscheiden kdnnen.

Die Albe oder eine ihr entsprechende Tunika kann den ausdriicklichen Be-
zug zur Taufe und zu dem darauf basierenden gemeinsamen Priestertum herstel-
len. Jeder Getaufte hat bei seiner Eingliederung wéhrend der Taufe als Zeichen
seiner Christusverbundenheit das weifles Taufkleid empfangen. Die Taufe ist
vergleichtbar mit dem Motiv der Abwaschung der Schuld im Bild der Reinwa-
schung der Gewinder im Blut des Lammes, die den Empfingern die ewigen
Freuden bringt. Mehrmals im diesem Fragment es scheint das Wort ,,weil3”, das
als die weiBle Farbe des Taufkleides gedeutet wurde. Die ostliche Kirche greift
zum Zitat von Jes 61,10 zuriick, ,,Von Herzen will ich mich freuen iiber den
Herm. Meine Seele soll jubeln iiber meinen Gott. Denn er kleidet mich in Ge-
winder des Heils, er hiillt mich in den Mantel der Gerechtigkeit, wie ein Brauti-
gam sich festlich schmiickt und wie eine Braut ihr Geschmeide anlegt”. Die
Rede ist nicht tiber das weifle Kleid und nicht nur iiber das ,,Gewand des Heils”
und tiber den ,,Mantel der Gerechtigkeit”. Weil das mit der Reinheit verbunden
ist, darum kann man einen Bezug zur Taufe herausfinden. Das Zitat von Ps.
132,9 ,.Deine Priester sollen sich bekleiden mit Gerechtigkeit und deine From-
men sollen jubeln”, kann man auch mit der Taufe verbinden®.

Seit der Zeit konnen wir beobachten, dass das Skapulier iiber die Albe anlegt
wird. ,,Als solches ist das Skapulier ein laikal gepriagtes Zeichen einer gewissen
Dazugehorigkeit von Laien zu einer (Ordens) Gemeinschaft oder Bruderschaft,
die sich einem Leben aus dem Glauben verpflichtet weil3. Auch unabhéngig von
diesen Beziehungen kann es reines, moglicherweise mit Abldssen und besonde-
ren Gnadenverheifungen versehenes Devotionszeichen sein”®. Das Skapulier
macht aber nimand Ordensbruder oder Ordensschwester. Das Skapulier, dhnlich
wie Kasel, Stola, Dalmatik in den werschiedenen liturgischen Farben dienen fiir
die unterschiedlichen Zeiten des Kirchenjahres und nahebringenden Charakter
der Zeit. ,,Mit der Kombination von Albe/Tunika und farbigem Skapulier wire
eine liturgische Laienkleidung gegeben, die keine anriichigen Néhe zur ,,Ver-
kleidung” hat, keine dem Weiheamt vorbehaltenen Gewandstiicke oder Insig-
nien nachahmt und alle liturgischen Laiendienste, vom kleinsten Ministranten,
tiber jugendliche Kantoren und Kantorinnen, erwachsene Lektorinnen und Lek-
toren bis zu ergrauten Damen und Herren im Dienst des Kommunionhelfers
einheitlich kleidet, weil die darin ausgedriickte Symbolik stimmig ist”®.

62 Vgl. ebd., S. 189-191.

83 Ebd., S. 194. Vgl. L. SAGGI, Art. Scapulire, in: Dictionnaire de spiritualité, ascétique et
mystique, Bd. XIV., Paris 1990, S. 390-395; K.S. FRANK, Art. Skapulier, in: Lexikon fiir Theolo-
gie und Kirche, Bd. IX., 2000, S. 653.

6% M. KUNZLER, Liturgische Kleidung fiir Laiendienste im Gottesdienst..., a.a.0., S. 197.
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ZUSAMMENFASSUNG

Die Kirchen, sowohl die katholische Kirche als die protestantischen Kirchen, wollen
durch verschiedene Zeichen und Symbole den Menschen Gott néher bringen. Sie sollen
nicht nur die Anwesencheit Gottes signalisieren, sondern den Menschen helfen, in die
Umgebung Gottes zu kommen. Diesem Zwecke dienen auch die liturgischen Gewander
der Priester und der Laien, die verschiedene Funktionen erfiillen. Im Lauf der Zeit nah-
men diese Gewénder verschiedene Formen und Groflen, aber es wurde immer auf die
Harmonie mit dem ganzen liturgischen Raum geachtet. Gottesraum und alles, was in
ihm sich befindet, also auch die Gewinder, sollten gemeinsam helfen, Gott zu verchren.

STRESZCZENIE

»Na cze$¢ Boga odziany”. Szaty liturgiczne oraz insygnia,
ich teologiczne znaczenie i dzisiejszy ksztalt

Artykut podejmuje refleksje teologiczna, ktérej punktem wyjsciowym jest doswiad-
czenie przez czlowieka nagosci po grzechu pierworodnym. Nago$¢, ktora odkrywaja
pierwsi rodzice, jest oznaka biedy i slabosci, natomiast odzienie — odwagi i mocy.
Ubranie jest rowniez odpowiedzig na poczucie wstydu, ktorego doznaje czlowiek,
a zarazem na potrzebg pigknego wygladu i praktycznej ochrony przed zimnem. Jako
no$nik informacji sygnalizuje ono rowniez stan wewngtrzny cztowieka (I). Poczatek
szat liturgicznych odnajdujemy w kaptanstwie Aarona, od ktoérego sam Bog wymaga ich
uzywania przy sktadaniu ofiary oraz okresla ich wyglad. W Starym Testamencie szaty
liturgiczne stuzyly jako $rodek kultowej komunikacji cztowieka z Bogiem i byty wyra-
zem nasladowania Jego wielkosci. W Nowym Testamencie sa one rozumiane jako znak
wejscia w boska 60&a przez chrzest. Szaty liturgiczne kaplana przypominaja o tym, ze
sprawuje on $wigte czynnosci in persona Christi.

W dalszej czesci zostaly opisane poszczegodlne szaty i insygnia, ich powstanie, roz-
wo0j, znaczenie oraz zastosowanie w Kosciele rzymskokatolickim (II. 1; II. 2), w Ko-
$ciele wschodnim (III) i w Kosciotach ewangelickich (IV). Jako istotny zostal ukazany
kanon koloréw liturgicznych, ktére spetniaja funkcje sygnalizacyjna charakterystyczna
dla przezywanego misterium zaréwno w Kosciele katolickim (II. 3), jak i w Ko$ciotach
ewangelickich (IV. 1). Wyjatek stanowi Kos$ciot wschodni, ktory nie postuguje si¢ zad-
nym kanonem kolorow.

W ostatniej czgsci (V) zostat przedstawiony liturgiczny stroj swieckich (pelniacych
funkcje z urzedu lub tez bez specjalnej nominacji), ktérym jest alba Iub odpowiednia
tunika jako znak uczestnictwa cztowicka w powszechnym kaptanstwie przez chrzest.

Stowa kluczowe / key words:
szaty liturgiczne, historia liturgii
liturgical robes, history of liturgy
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POSOBOROWE ADAPTACIJE
W MSZACH SW. Z UDZIALEM DZIECI

Soborowa Konstytucja o liturgii $wigtej] mowi, ze Koscidt ,,pragnie wszyst-
kich wiernych prowadzi¢ do pelnego, $wiadomego iczynnego udziatu
w obrzedach liturgicznych” (KL 14). Od soboru dziatania majace na celu do-
stosowanie celebracji liturgicznych do poziomu dzieci otrzymaty podstawy
teologiczne i prawne. Zasada czynnego i $wiadomego uczestnictwa w liturgii
nie odnosi si¢ tylko do dorostych, ale takze — a moze nawet bardziej — do dzieci
uczestniczacych w liturgii mszalnej. Dzieci sa uprawnione i zobowigzane do
uczestnictwa w liturgii juz na mocy przyjgtego chrztu. Aby pomodc dzieciom
w przygotowaniu si¢ do Eucharystii, soborowa konstytucja zaleca odpowiednie
wychowanie liturgiczne, a dla lepszego jej przezycia dopuszcza wprowadzenie
dostosowan rytualnych, przy zachowaniu istoty rytu rzymskiego. Jak widac,
problem uczestnictwa dzieci w liturgii mszalnej od czasow Il Soboru Watykan-
skiego jest rozpatrywany i rozwigzywany na podstawie dwdch naczelnych za-
sad reformy i odnowy liturgicznej: participatio actuosa, czyli zasady czynnego
uczestnictwa, oraz adaptatio, czyli dostosowania liturgii do potrzeb konkretne-
go zgromadzenia'.

I. KIERUNKI ADAPTACIJI LITURGICZNYCH
W MSZACH SW. Z UDZIALEM DZIECI

Cecha charakterystyczna Dyrektorium o Mszach swietych z udziatem dzieci
Kongregacji Kultu Bozego jest zezwolenie na dokonywanie w liturgii adaptacji

! Cz. KRAKOWIAK, Modlitwy eucharystyczne we Mszach $wietych z udziatem dzieci, Anamne-
sis 5(1998-1999)17, s. 61.
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pod katem potrzeb dzieci. Moze by¢ ona dostosowana do sposobu myslenia
iich mozliwosci pojmowania. Adaptacje sa nie tylko dopuszczane, lecz wielo-
krotnie wprost zalecane”. Dokument, méwiac o potrzebie dostosowania liturgii
Mszy Swictej do potrzeb dzieci, podkresla, ze domaga sie tego sama psycholo-
gia wieku dziecigcego. Przezycia religijne dzieci istotnie r6znia si¢ od sposobu
przezywania wiary przez dorostych®. Takze jezyk dzieci rézni si¢ zasadniczo
od jezyka dorostych. Dlatego wlasnie jezyk liturgii z udziatem dzieci musi cha-
rakteryzowaé si¢ prostota, konkretnos$cia, sytuacyjnoscia oraz uczuciowym
wdziekiem”.

Dostosowujac liturgie do potrzeb dzieci, nalezy wystrzega¢ si¢ jatowej manii
adaptacyjnej. Dostosowywanie nie moze by¢ traktowane jako cel najwyzszy.
Kryterium adaptacyjnym jest nie tyle odpowiedZ na pytanie, czy nowe formy
trafig do uczestnikow, ile raczej co one przyniosa. Nie chodzi o wynajdowanie
nowych form ani tez o przeobrazanie starych, lecz o celebrowanie tajemnicy
Chrystusa poprzez stowa i symbole, ktore pomoga w lepszym jej przezyciu’.

Dokonywanie adaptacji wedtug wskazan dyrektorium ma pomoéc dzieciom
lepiej poznac i zrozumie¢ liturgig oraz doprowadzi¢ do udziatu w liturgii doro-
stych. Msza Swieta dla dzieci ze swej natury ma charakter przej$ciowy
i czasowy. Jest jakby pomostem prowadzacym do Mszy Swietej dla dorostych®.

W trosce Kosciota o pelne, $wiadome i czynne uczestnictwo dzieci
w Eucharystii rzymskie dyrektorium wskazuje zasady dotyczace sprawowania
Mszy Swietych z dzieémi. Podaje przy tym dwie mozliwe formy celebracji
liturgicznych: Msza $wieta dla dorostych z udzialem dzieci’ oraz Msza $wieta
dla dzieci z udzialem nielicznych dorostych®.

II. LOKALNE ADAPTACIJE LITURGICZNE

Dyrektorium o Mszach $w. z udziatem dzieci zaleca konferencjom biskupow
lub poszczegdlnym biskupom dokonywanie pewnych adaptacji we Mszy Swig-
tej z udziatem dzieci, ktore sa konieczne na ich terenie, a ktore z natury rzeczy
nie znalazly si¢ w ogélnym dyrektorium’.

2 J. HERMANS, Celebrowa¢ Eucharystie z dzie¢mi, Communio 5(1985)2, s. 123-124.

3 Cz. KRAKOWIAK, Liturgia Mszy S$wietej z udzialem dzieci, Roczniki Teologiczno-
Kanoniczne 31(1984)6, s. 440.

* J. TARNOWSKI, Jezyk modlitwy liturgicznej a jezyk dziecka, Ruch Biblijny i Liturgiczny 2-
3(1977), s. 134.

> J. HERMANS, Celebrowaé Eucharystie z dzieémi, art. cyt., s. 123-124.

8 Cz. KRAKOWIAK, Liturgia Mszy $wietej z udzialem dzieci, art. cyt., s. 440.

7 KONGREGACJA KULTU BOZEGO, Dyrektorium o Mszach swietych z udziatem dzieci, nr 16-19,
w: J. MIAZEK (oprac.), To czyncie na mojq pamiqtke. Eucharystia w dokumentach Kosciota, War-
szawa 1987, s. 204-225.

8 Tamze, s. 224-234.

’ Tamze, s. 220-221.
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Trudno przedstawi¢ wszystkie adaptacje dokonane po roku 1973, ktére mia-
ty na celu dostosowanie Mszy Swigtej do potrzeb dzieci. Znajac zalecenia Epi-
skopatu Polski'® w tej dziecinie, warto spojrzeé¢ na reformy, jakie dokonaty sig
w innych krajach, np. w Niemczech, we Francji, w Hiszpanii, we Wtoszech, na
Stowacji, w Stanach Zjednoczonych i w innych krajach angloj¢zycznych. Nie
jest to pelny obraz adaptacji liturgicznych dokonanych w Kosciele powszech-
nym, ale pare przyktadéw majacych na celu pokazanie posoborowych reform
Mszy $w. z udziatem dzieci.

III. PRAKTYKA KOSCIOLA KATOLICKIEGO W NIEMCZECH

Na szczeg6lna uwage zastuguja wskazania liturgiczno-katechetyczne krajow
niemieckojezycznych, gdyz komisja zajmujaca si¢ przygotowaniem dyrekto-
rium dla tego regionu w swoich pracach oparla si¢ gtownie na doswiadczeniach
niemieckiego Episkopatu. Watro wspomnie¢, ze Niemcy w 1970 roku, czyli
jeszcze przed ogloszeniem rzymskiego dokumentu, wydaty wiasne wytyczne
odnoszace si¢ do celebrowania liturgii stowa z dzie¢mi, a w 1972 roku dotyczace
sprawowania Eucharystii z udzialem dzieci''. Publikacja ta zawierala praktyczne
wskazania w celu przygotowania i celebrowania liturgii z udziatem dzieci. Dyrek-
tywy, chociaz dotyczyly celebracji z dzieémi do dwunastego roku zycia,
w przypadku niektorych grup zezwalaty na podniesienie podanej granicy wieko-
wej. Ponadto wskazania obejmowaty takze dzieci mtodsze, stabiej przygotowane
religijnie oraz op6znione w nauce i rozwoju psychicznym'?. Ze $rodowiska nie-
mieckich katechetow oraz Instytutu Liturgicznego w Trewirze pochodzil takze
projekt III Modlitwy eucharystycznej w Mszy $w. z udziatem dzieci®.

Opracowaniem niemieckich wskazan dotyczacych sprawowania Mszy Swig-
tej z dzieémi zajmuje si¢ Zwiazek Niemieckich Katechetow w Monachium'*
oraz Niemiecki Instytut Liturgiczny w Trewirze'”. Zalecenia podawane wspol-
nie przez te organizacje sa wypetnieniem wskazan Synodu Ogolnego Biskupow
Niemieckich (1971-1975). Synodalna instrukcja liturgiczna w czwartym roz-
dziale podkresla, ze waznym elementem wychowania religijnego jest wprowa-
dzenie dziecka w $wigtowanie Eucharystii. Jest to podstawowe zadanie rodzi-
cow. Parafia za§ ma w tym zadaniu pomagac, zwlaszcza tym rodzicom, ktorzy

19 KONFERENCIA EPISKOPATU POLSKI, Zalecenia duszpasterskie w zwiqzku z Dyrektorium
0 Mszach swietych z udziatem dzieci, w: J. MIAZEK (oprac.), To czyncie na mojq pamigtke...,
dz. cyt., s. 236-240.

' J. HERMANS, Celebrowa¢ Eucharystie z dziecmi, art. cyt., s. 109-110.

12 R. PIERSKALA, Stowo Boze dla dzieci. Adaptacja lekcjonarza do Mszy $wietej z udzialem
dzieci, Opole 1996, s. 181-182.

13 Tenze, Modlitwy eucharystyczne w Mszach z udzialem dzieci, w: H.J. SOBECZKO (red.),
Modlitwy eucharystyczne Mszalu Rzymskiego. Dzieje — teologia — liturgia, Opole 2005, s. 288.

!4 DEUTSCHER KATECHETEN-VEREIN E.V. (dkv), http://www.katecheten-verein.de (2009).

'S DEUTSCHES LITURGISCHES INSTITUT, http://www.liturgie.de/liturgie/index.php (2009).
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sa daleko od Kosciota. W tym celu w parafiach istnieja grupy, ktore przygoto-
wuja Msze $w. dla dzieci (Kindergottesdienste). Przygotowuje sig¢ ja w charak-
terze Mszy rodzinnej (Familiengottesdienste). Dzieje sig to po to, aby dzieci
mogly zdobywaé doswiadczenia religijne przez wiarg rodzicow .

Najnowsze wskazania dotyczace celebrowania Mszy Swietej z dzie¢mi zo-
staty opublikowane w ksiazce Gottesdienst mit Kindern, wydanej w roku 2006
przez Zwiazek Niemieckich Katechetow w Monachium i Niemiecki Instytut
Liturgiczny w Trewirze'’. Publikacja w pierwszej czesci przypomina Dyrekto-
rium o Mszach sw. z udziatem dzieci, a w drugiej podaje szczegétowe wskaza-
nia dotyczace celebrowania Eucharystii. Wzbogacona zostala literatura ukazu-
jaca ksiggi liturgiczne, lokalne zalecenia, a takze pomoce i materiaty do Mszy
z dzie¢mi. Wsrdéd wymienionych pozycji na szczegodlng uwage zastuguje dwu-
tomowy Lekcjonarz do Mszy sw. z dziecémi'®.

Wskazania zawarte w Gottesdienst mit Kindern dotycza celebrowania Eu-
charystii z dzie¢mi w wieku do dwunastego roku zycia. Organizujac Mszg $w.
dla dzieci, powinno si¢ wzia¢ pod uwage nastgpujace czynniki: wiek i pocho-
dzenie uczestnikéw, gotowos$¢ do wspolpracy oraz poziom rozwoju umystowe-
g0. Msza $w. dla dzieci ma si¢ sktada¢ z podstawowych struktur, ktore nie po-
winny by¢ zbytnio rozbudowane, aby dzieci nie odczuwaty zmeczenia'®. Spe-
cjalne Msze $§w. mozna organizowac juz dla dzieci przedszkolnych. Nalezy przy
tym pamigtaé, ze osoby w tym wieku potrzebuja duzo ruchu. Nalezy zatem
stworzy¢ taki klimat, aby najmtodsi mogli aktywnie uczestniczy¢ w celebracji,
nie przeszkadzajac przy tym innym wiernym®. Zalecenia dotyczace muzyki
podczas liturgii podkreslaja, ze wskazane jest, aby dzieci same graty na réznych
instrumentach. Stopniowo powinny by¢ tez wprowadzane do §wiadomego stu-
chania pie$ni liturgicznych wykonywanych na organach. Dopuszczalna jest
rowniez muzyka z kaset i ptyt, gdy nie ma innych mozliwosci nauczania dzieci
$piewow liturgicznych?'.

Nalezy tez zwr6ci¢ uwage, ze niemieckie wskazania uzywaja wyrazen
»Msza $w. z dzie¢mi” (mit Kindern) lub ,,Msza $w. dla dzieci” (fiir Kinder),
podczas gdy podobne dokumenty innych krajow moéwia raczej o ,,Mszy $w.
z udzialem dzieci”. W niemieckich wskazaniach wida¢ wyraznie soborowa

16 L. BERTSCH (red.), Gemeinsame Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland (1971-
1975), Offiziele Gesamtausgabe I, ttum. M. Sztorc, Freiburg — Basel — Wien 1976, s. 207-209.

7 DEUTSCHER KATECHETEN-VEREIN E.V., DEUTSCHES LITURGISCHES INSTITUT, Gottesdienst
mit Kindern, thum. M. Sztorc, Monachium 2006.

'8 Lektionar fiir Gottesdienste mit Kindern. Studienausgabe fiir die katholischen Bistiimer im
deutschen Sprachgebiet, t. 1, Dresden 1983; Lektionar fiir Gottesdienste mit Kindern. Studienaus-
gabe fiir die katholischen Bistiimer im deutschen Sprachgebiet, t. 2, Dresden 1985.

1% DEUTSCHER KATECHETEN-VEREIN E.V., DEUTSCHES LITURGISCHES INSTITUT, Gottesdienst
mit Kindern, dz. cyt., s. 29-30.

20M. KLEIS, Gottesdienste mit Kleinkindern, ttum. M. Sztorc, Mainz 1984, s. 32-67.

2! DEUTSCHER KATECHETEN-VEREIN E.V., DEUTSCHES LITURGISCHES INSTITUT, Gottesdienst
mit Kindern, dz. cyt., s. 30.
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troskg Kosciota o pelny, §wiadomy i czynny udziat dzieci w sprawowane;j litur-
gii (KL 14). W wielu parafiach kraju istnieje zwyczaj, ze w niedziele organizuje
si¢ specjalne Msze $w. dla dzieci®*. W takiej liturgii dzieci sa aktywowane po-
przez gesty, postawy ciala, pelnione funkcje liturgiczne, dialogowane homilie,
wiersze i komentarze. Swiadomemu uczestniczeniu stuza: jezyk dostosowany
do dzieci, odpowiednie teksty biblijne, zmienione teksty modlitw, komentarze
wyjasniajace obrzedy, znaki i symbole, odpowiednie $§piewy i muzyka, dialo-
gowane formy Glorii, Credo 1 Modlitwy Panskiej. Liturgia taka sprawowana
jest w ten sposob, aby dzieci odbieraly ja wszystkimi zmystami. Dzieci uczest-
nicza w niej nie tylko przez stuchanie, ale i patrzenie, mowienie, odczuwanie
i przezywanie™.

Niemieckie wskazania ucza, jak w praktyczny i prosty sposob zrealizowaé
wytyczne Dyrektorium o Mszach sw. z udziatem dzieci. Realizacja tych wskazan
ma prowadzi¢ dzieci do radosci uczestnictwa w liturgii oraz przezywania jej
wszystkimi zmystami. Wychowanie liturgiczne, realizujac postulat dyrektorium
0 zachowaniu milczenia, ma nauczy¢ zachowania go po wezwaniu ,,Modlmy
si¢” po czytaniach, w czasie modlitwy wiernych, przed prefacja, przed fama-
niem chleba oraz przed i po komunii §wigtej*".

IV. WSKAZANIA KOSCIOLA KATOLICKIEGO
WE FRANCJI ORAZ KRAJACH FRANKOFONSKICH

Godne zauwazenia sa takze adaptacje liturgiczne, ktore zostaly dokonane we
Francji oraz krajach frankofonskich. Warto przypomnie¢, ze Francja byla jed-
nym z tych krajow, ktore najbardziej zaangazowaty si¢ w przygotowanie mate-
riatu ad experimentum do Mszy $w. z udziatem dzieci®. Stad pochodzit projekt
II Modlitwy eucharystycznej we Mszy Swigtej z udziatem dzieci®.

Wsrod pozycji, ktore ukazaly sie w jezyku francuskim na temat Mszy Swig-
tej z udzialem dzieci, na uwage zashuguje wydana w roku 1974 ksiazka Céle-
brer la messe avec les enfants®’. Pozycja ta zostala przygotowana na zlecenie
komisji liturgicznych Francji, Belgii i Szwajcarii. Jest owocem pracy Francu-
skiego Narodowego Centrum Pastoralno-Liturgicznego, Francuskiego Centrum

22 W. WEIRER, Subjekte ihres Glaubens? Zur Rolle von Kindern in der kirchlichen Pastoral,
thum. M. Sztorc, ,,Theologisch-praktische Quartalschrift” 3(1999), s. 258.

2 B. JEGGLE-MERZ, Gemeinsam feiern: Leitlinien fiir eine gottesdienstliche Praxis,
tham. M. Sztorc, ,,Theologisch-praktische Quartalschrift 3(1999), s. 286-287.

24 KONGREGACJA KULTU BOZEGO, Dyrektorium o Mszach swietych z udziatem dzieci, nr 37,
dz. cyt., s. 230-231.

% A. DURAK, Msza z udzialem dzieci w liturgicznej literaturze francusko-hiszpariskiej, ,,Col-
lectanea Theologica” 62(1992) s. 112.

26 R. PIERSKALA, Modlitwy eucharystyczne w Mszach z udziatem dzieci, art. cyt., s. 288.

27 COMMISSION EPISCOPALE FRANCOPHONE DE LITURGIE, Célébrer la messe avec les enfants,
thum. B. Pasierbiewicz, Paris 1983, s. 2.
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Nauczania Religii, Belgijskiej Migdzynarodowej Komisji Pastoralno-
Liturgicznej oraz Szwajcarskiego Centrum Liturgicznego. Dzigki wspolpracy
tych instytucji powstal swego rodzaju podrecznik dla duszpasterzy, zawierajacy
szczegblowe wskazania na temat adaptacji Mszy $w. z udziatem dzieci w kra-
jach frankofonskich Europy i Afryki Pétnocnej”®. Pod dokumentem zatwierdza-
jacym opracowanie podpisali si¢ 6 grudnia 1974 roku przedstawiciele komisji
liturgicznych episkopatdéw: Francji, Szwajcarii, Belgii, Luksemburga oraz fran-
kofoniskich krajow Afryki Pomocnej”. W ksiazce mozna znalezé konkretne
propozycje oraz konspekty celebracji z dzie¢mi. Sa tam wskazowki dla duszpa-
sterzy oraz animatorow, ktérzy pomagaja w przygotowaniach dzieci do Mszy
Swietej. Szukajac odpowiedzi na pytanie, jak dobrze przeprowadzi¢ celebracje
z dzie¢mi, w omawianej pozycji mozna znalez¢ konkretne metody i techniki
przydatne w przygotowaniu i celebrowaniu Mszy Swietej z dzie¢mi.

Cenna pomoca duszpasterska w przygotowaniu celebracji dla dzieci jest
strona internetowa zatytutowana: Liturgie de la Parole avec les enfants (Litur-
gia stowa z dzie¢mi), zawierajaca materialy do przygotowania i celebracji litur-
gii stowa z dzieémi®. Portal prowadzony jest przez Stowarzyszenie Badan
i Studiow Katechetycznych AREC (Association de Recherches et d’Etudes
Catéchétiques), posiada aprobate kompetentnej wladzy koscielnej: nihil obstat
(Paris, 8 VIII 2000, M. Dupuy) oraz imprimatur (Paris, 9 VII 2000, M. Vidal).
Autorzy zaznaczaja, ze celem ich projektu jest wprowadzenie dzieci
w $wiadome, czynne i pelne uczestnictwo w liturgii. W realizacji tego celu bio-
ra pod uwage potrzebeg spontanicznej aktywnosci dziecka i podejmuja dziatania
majace na celu dostosowanie liturgii do poziomu rozwoju dziecka poprzez rdz-
ne formy ekspresji: stowo, $piew, taniec, muzyke instrumentalng i prace wyko-
nywane przez same dzieci’'.

Konkretne wskazania liturgiczne dotycza: czasu i miejsca celebracji, prze-
biegu liturgii, zaangazowania dorostych, tematu i mys$li przewodniej, wytycz-
nych dla prowadzacego liturgig i dla animatoréw oraz doboru konkretnych tek-
stow do danej liturgii. W portalu znajduja si¢ takze konspekty celebracji liturgii
stowa z dzie¢mi w niedziele i $wigta. Zawieraja one zestawy tekstow biblijnych
oraz wskazowki do przygotowania homilii wraz z propozycja pytan do dialo-
gowanych kazan, a takze zestawem $rodkow dydaktycznych do wykorzystania
podczas liturgii. Autorzy zaznaczaja, ze podane propozycje moga by¢ wykorzy-
stywane w parafii, grupach, rodzinach, a takze w czasie spotkan modlitewnych.

2 A. DURAK, Msza Sw. z udzialem dzieci w liturgicznej literaturze francusko-hiszpanskiej,
,,Collectanea Theologica” 62 (1992) s. 113.
2% COMMISSION EPISCOPALE FRANCOPHONE DE LITURGIE, Célébrer la messe avec les enfants,
dz. cyt., s. 12.
39 ASSOCIATION DE RECHERCHES ET D’ETUDES CATECHETIQUES, Liturgie de la Parole avec les
ergfa}rfts, thum. B. Pasierbiewicz, http://www liturgie-enfants.com (2009).
Tamze.
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Omawiajac adaptacje liturgiczne, jakie dokonuja si¢ w krajach frankofon-
skich, trzeba przypomnie¢ dwa lekcjonarze wydane dla dzieci w Belgii w
1968 roku. Pierwszy z nich to lekcjonarz dla dzieci od 7 do 12 lat: Lectionnaire
biblique pour les enfants de 7 a 12 ans. Opracowanie tej ksiggi mialo cel kate-
chetyczno-pedagogiczny. Nie byla to zwykta kompilacja tekstow, nawet bardzo
dobrze dobranych, ale narzedzie ksztatcenia biblijnego i katechetycznego, kto-
rego warto$¢ zalezy ostatecznie od uzytku, jaki uczyni si¢ z niego w celu for-
mowania wiary dzieci. Czytania lekcjonarza zostaty zgrupowane wokot kilku
tematow — nie tylko zycia chrze$cijanskiego, ale takze do§wiadczenia dostgpne-
go dzieciom. Wsrod tematdw znalazly sig: dziatanie taski, uwielbienie Boga
przez stworzenia, uwielbienie Boga przez dziela czlowieka, amen, wzajemna
mitos$¢, powotanie, wiara, Duch Swiqty, wiernos¢, rados¢, swiatto, ofiara, pokoj,
przebaczenie, dzielenie si¢, meka, ubdstwo, lud kaptanski, lud prorocki, zywe
kamienie, modlitwa, sluzba, jedno$¢, postuszenstwo, szczerosc, praca”. AW
lekcjonarzu zaproponowano rowniez zestawy modlitw 1 Spiewdw przystosowa-
nych do kazdego tematu. Powstanie lekcjonarza byto szczegélnie interesujacym
eksperymentem pobudzajacym refleksje i dalsze poszukiwania wszystkich
szczerze troszczacych si¢ o rozwdj wiary biblijnej dzieci. Korzystanie z lekcjo-
narza przyczynito si¢ do bardziej Swiadomego 1 petniejszego uczestnictwa dzie-
ci w Eucharystii niedzielnej oraz w dni powszednie®. Druga ksiega liturgiczna
jest lekcjonarz dla dzieci przebywajacych na letnich obozach wakacyjnych:
Lectionnaire pour les messes de camps, wydany w Belgii w roku 1968 przez
Miedzydiecezjalna Komisje Duszpasterstwa Liturgicznego. Teksty biblijne
dobierane byly do lekcjonarza na podstawie doswiadczenia uczestnika wspolno-
ty obozowej. Struktura ksiggi opiera si¢ na schemacie czterech istotnych zato-
zen obozu: oboz jest okreslona wspolnota, pozwala przezywaé sytuacje symbo-
lici‘ne, odwoluje si¢ do okreslonego stylu zycia oraz pozwala odkrywa¢ przyro-
de™.

V. MSZA SW. Z UDZIALEM DZIECI
W PRAKTYCE KOSCIOLA KATOLICKIEGO WE WEOSZECH

We Wioszech adaptacje liturgiczne w zakresie dostosowania obrzedoéw
Mszy Swigtej do potrzeb dzieci rozpoczely sie juz w latach siedemdziesiatych,
bezposrednio po ogloszeniu Dyrektorium o Mszach Sw. z udziatem dzieci.
Juz w roku 1976 zostat wydany mszat i studyjny lekcjonarz.

W roku 1976 zostal wydany we Witoszech specjalny mszat do Mszy $w.
z udziatem dzieci, zatytutowany La messa dei fanciulli**. We wprowadzeniu do

32 R. PIERSKALA, Stowo Boze dla dzieci..., dz. cyt., s. 169.

3% Tamze, s. 173.

3% Tamze, s. 174.

35 CONFERENZA EPISCOPALE ITALIANA, La messa dei fanciulli, ttum. D. Drapiewski, Roma 1976.
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ksiggi znajduje si¢ dekret promulgacyjny liturgiczna ksiege i Dyrektorium
0 Mszach $w. z udziatem dzieci*® oraz instrukcja Wioskiego Episkopatu doty-
czaca mszatu i sprawowania Mszy §w. z dzie¢mi na terenie Wioch®’, a takze
wprowadzenie do trzech modlitw eucharystycznych™.

Struktura Eucharystii we wloskim mszale dla dzieci odpowiada obrzedom
Mszy Swietej we whoskim przekladzie mszatu rzymskiego™. W calej ksiedze
widoczne sa dostosowania poszczegdlnych czgsci liturgii do mentalnosci dziec-
ka. W obrzedach wstgpnych wprowadzenia do aktu pokuty sformutowane sa
jezykiem prostym i zrozumialym dla dzieci, hymn Gloria podzielony jest na
czesci, aby mogt by¢ intonowany przez celebransa, a nastgpnie wykonywany
naprzemiennie przez soliste i zgromadzenie wiernych*’. Wyznanie wiary na
zakonczenie liturgii stowa proponowane jest na pierwszym miejscu w formie
Sktadu  apostolskiego, a  nastgpnie  wedlug  formuty  nicejsko-
konstantynopolitanskiej*'. Centralna cze$¢ mszatu zajmuja trzy modlitwy eu-
charystyczne w Mszach §w. z udzialem dzieci. Trzecia modlitwa podana jest w
pigciu wersjach: na okres zwykly, Adwent, Boze Narodzenie, Wielki Post
i okres wielkanocny®. Obrzedy komunii $w. zawieraja specjalne wprowadzenia
do Modlitwy Panskiej, w ktorych celebrans zwraca si¢ do dzieci prostymi
i zrozumiatymi dla nich stowami®.

W mszale znajduje si¢ specjalny dodatek, zawierajacy zbioér modlitw prezy-
dencjalnych: trzy na Adwent, trzy na Boze Narodzenie, dwie na Wielki Post,
cztery na okres wielkanocny oraz trzy na okres zwykly, a takze trzy na rozpo-
czecie roku katechetycznego. Dodatek zawiera réwniez specjalne melodie
aklamacji do trzech modlitw eucharystycznych dla dzieci*. W roku 2000
w Rzymie zostat wydany trzydziestostronicowy mszalik podreczny dla uczest-
nikow liturgii, w ktorym znajduja si¢ wszystkie modlitwy 1 teksty liturgiczne
z wloskiego mszatu dla dzieci®.

Obok wydanego mszatu dla dzieci wydano studyjna wersj¢ lekcjonarza do
Mszy Swigtej z udziatem dzieci*’. Lekcjonarz w tej formie stanowi model dla
ksztattowania liturgii stowa Bozego podczas Mszy Swigtej z udziatem dzieci’.

36 SACRA CONGREGAZIONE PER IL CULTO DIVINO, Direttorio per le messe dei fanciulii,
w: CONFERENZA EPISKOPALE ITALIANA, La messa dei fanciulli, dz. cyt., s. 7-20.

37 CONFERENZA EPISKOPALE ITALIANA, La partecipazione dei fanciulli alla Santa Messa,
w: TENZE, La messa dei fanciulli, dz. cyt., s. 21-23.

38 TENZE, Premesse alle Preghiere eucaristiche, w: TENZE, La messa dei fanciulli, s. 25-27.

3 TENZE, Messale Romano, Roma 1983.

0 TENZE, La messa dei fanciulli, tam. D. Drapiewski, Roma 1976, s. 31-37.

4 Tamze, s. 39-40.

42 Tamze, s. 44-79.

# Tamze, s. 80-81.

* Tamze, s. 89-114.

45 CONFERENZA EPISKOPALE ITALIANA, La messa dei fanciulli, ttum. D. Drapiewski, Roma 2000.

4 TENZE, Lezionario per le Messe con i fanciulli, Roma 1976.

YTE. Mazza, Il Lezionario dei fanciulli. Elementari per una valutazione, thum. D. Drapiewski,
»Rivista Liturgica” 65(1978), s. 249.
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Zawiera czytania utozone wedlug zestawu tematow dostosowanych do roku
liturgicznego i katechetycznego. Teksty czytan zostaly poprzedzone wprowa-
dzeniem pastoralnym, w ktérym umieszczono wskazania z Dyrektorium o
Mszach Swietych z udzialem dzieci, dotyczace liturgii stowa. Wprowadzenie
podaje takze uzasadnienie uktadu czytan, kryteria doboru tekstow i zasady ko-
rzystania z lekcjonarza. Lekcjonarz dzieli si¢ na dwanascie grup tematycznych,
z ktoérych osiem powiazanych jest z rokiem liturgicznym w nastgpujacym ukta-
dzie: Adwent, Boze Narodzenie, okres w ciagu roku przed Wielkim Postem,
Wielki Post, Wielki Tydzien, okres wielkanocny, okres zwykly po Zestaniu
Ducha Swigtego i czas ostatnich tygodni roku liturgicznego. Cztery grupy tek-
stow biblijnych dotycza specjalnych tematdéw: Eucharystia, pokuta, swigci
i poczatek roku katechetycznego®™. Warto dodaé, ze we Wioszech, jeszcze
przed ogloszeniem Dyrektorium o Mszach sw. z udzialem dzieci, byl uzywano
wakacyjnego lekcjonarza podczas letnich obozéw dzieci i mtodziezy*. Na ca-
tos¢ lekcjonarza sktadaty si¢ dwadziescia dwa tematy dotyczace formacji
i wychowania chrzescijanskiego podczas obozéw skautowskich, dlatego nazy-
wano go rowniez Lekcjonarzem skautow (Lezionario scout). Wybor tematow
dotyczyt stosunku mtodego cztowieka do Boga, do innych ludzi i do samego
siebie. Kolejnos¢ tematéw przedstawiata si¢ nastgpujaco: przyrzeczenie, stuzba
Bogu, stuzba Kosciotowi, stuzba ojczyznie, mitos¢ blizniego, ptomienna odpo-
wiedz, czujnos¢, postuga, powotlanie i zycie przywéddcy, Ewangelia dla mto-
dziencéw, szczero$¢, wielkodusznosé, przyjazn, goscinno$é, postuszenstwo,
rado$¢, ubostwo, prostota, droga, namiot, objawienie Boga w stworzeniu, czlo-
wiek i $wiat w historii zbawienia™.

Obecnie we Wloszech nadal podejmowane sa dzialania majace na celu
wprowadzenie dzieci w przezywanie Eucharystii. Biskupi wloscy wydali
w roku 1999 instrukcje zawierajaca wskazania dotyczace opieki duszpasterskiej
nad dzieémi w wieku 7-14 lat’'. Ponadto w ostatnich latach w literaturze wto-
skiej mozna znalezé nowe publikacje dotyczace zagadnienia Mszy Swiete;
zudziatem dzieci. S. Sirboni po czterdziestu latach od Synodu Biskupow
w roku 1967 stawia pytania zrodlowe i1 wyraza spostrzezenia na temat sprawo-
wania Mszy $w. z dzie¢mi oraz Mszy $w. dla dorostych z udzialem dzieci™.
L. Guglielmoni podejmuje zagadnienie modlitwy wiernych podczas celebracji
z dzie¢mi, przypominajac wskazania teologiczno-liturgiczne dotyczace tej czg-

48 R. PIERSKALA, Slowo Boze dla dzieci..., dz. cyt., s. 175-176.

# ASSOCIAZIONE GUIDE ITALIANE, Ordo Lectionum per le Messe nei campi estivi 1967
approvato dal Consilium, ttum. D. Drapiewski, Roma 1967.

30 R. PIERSKALA, Stowo Boze dla dzieci..., dz. cyt., s. 167.

3! CONFERENZA EPISCOPALE ITALIANA, L iniziazione cristiana. Orientamenti per liniziazione
dei fancciulli e dei ragazzi dai 7 ai 14 anni, tham. D. Drapiewski, Torino 1999.

32'S. SIRBONI, La messa con i fanciulii: questioni di fondo e osservazioni, thim. D. Drapiew-
ski, ,,Rivista di Pastorale Liturgica” 1(2007), s. 37.
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éci liturgii™. Problematyke Mszy $w. z dzieémi podejmuje réwniez Enrico
Mazza, profesor liturgiki z Mediolanu ™.

VI. SLOWACKIE KSIEGI LITURGICZNE
DO MSZY Z UDZIALEM DZIECI

Wazne adaptacje liturgiczne dotyczace Mszy $w. z udziatem dzieci dokonaty
si¢ takze na Slowacji. Tam dzialania majace na celu dostosowanie liturgii
do poziomu dzieci mialy miejsce jeszcze przed II Soborem Watykanskim.
Pierwsze proby reform w tym zakresie dokonaty si¢ juz w pierwszej potowie
XX wieku i byty zwiazane z wydaniem w 1937 roku Obrzedu I Komunii Swietej
dzieci®®. Pozniej, w roku 1943, obrzed ten zostal poprawiony i wydany jako
Uroczystosé I Komunii Swietej w stowackiej Agendzie liturgicznej™®.

Po reformach II Soboru Watykanskiego i po wydaniu Dyrektorium o Mszach
Sw. z udziatem dzieci wydano na Slowacji w roku 1983, wspolnie z I Modlitwq
eucharystyczng w Mszy $w. z udziatem dzieci, nowy Obrzed I Komunii Swietej.
Wymienione teksty liturgiczne, ktore zostaly dotaczone do wydanego w tym
roku dyrektorium mszalnego, bardzo szybko zaczgto stosowac na terenie sto-
wackich diecezji’’. Najwazniejszym jednak dowodem troski Kosciota stowac-
kiego o udzial dzieci w Eucharystii jest specjalny mszat dla dzieci wydany
w 1992 roku™® i lekcjonarz do Mszy $w. z udziatem dzieci™.

Stowacki mszal do Mszy $w. z udzialem dzieci jest zatytulowany Sldvenie
svdtej omSe za ucasti deti. Teksty liturgiczne, ktére weszly w sktad mszatu,
zostaly zatwierdzone i dopuszczone do uzywania w liturgii przez Swieta Kon-
gregacj¢ Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentow 29 pazdziernika 1982 ro-
ku®. W pierwszej czeéci ksiegi znajduje si¢ stowacki przektad Dyrektorium
0 Mszy $w. z udzialem dzieci® oraz lokalne wprowadzenie do modlitw euchary-

>3 L. GUGLIELMONI, La preghiera dei fedeli nelle messe con i fanciulii, tum. D. Drapiewski,
,Rivista di Pastorale Liturgica” 5(1980), s. 56-63.

> E. MAZzA, Per un quadro pastorale della Messa con i fanciulli, ,Rivista di Pastorale
Liturgica” 3(1977), s. 58-62. Zob. tez: E. MAzzA, Un problema nella transmisione della fede:
a Messa con i fanciulii, tham. D. Drapiewski, ,,Notiziario” 25(2006), s. 19-30.

55 De Prima Puerorum Communione Generali, w: Rituale omnium lat. Rit. Dioecesium
Slovacchiae, ttum. G. Rydzewski, Spisska Kapitula 1937, s. 140-147.

3% A. AKIMIAK, Sakramenty inicjacji na Stowacji, w: R. PIERSKALA (red.), Sakramenty inicja-
¢ji w liturgii i w praktyce duszpasterskiej, Opole 1996, s. 42.

7 Tamze, s. 42-43.

5% SLOVENSKA LITURGICKA KOMISIA, Sldvenie svdtej omSe za ucasti deti, ttum. G. Rydzewski,
Banska Bystrica 1992.

5 TENZE, Lekciondr na omse za ticasti detf, ttum. G. Rydzewski, Banska Bystrica 1992.

0 TENZE, Sldvenie svétej omSe za ucasti deti, dz. cyt., s. 6.

1 PosVATNA KONGREGACIA PRE BOHOSLUZBU, Smernice pre omSe za ucasti deti, w: SLOV-
ENSKA LITURGICKA KOMISIA, Slavenie svdtej omSe za ucasti deti, dz. cyt., s. 9-26.
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stycznych w Mszach §w. z dzie¢mi®®. Dopetnieniem mszatu jest specjalnie wy-
dany lekcjonarz do Mszy $w. z udziatem dzieci, zatytutowany Lekciondr na
omse za ucasti deti. Ksiega ta 22 kwietnia 1986 roku zostala zatwierdzona i
dopuszczona do uzywania w liturgii z dzieémi przez Swicta Kongregacje Kultu
Bozego i Dyscypliny Sakramentow®. W pierwszej czesci lekcjonarza znajduja
si¢ wskazania teologiczno-pastoralne dotyczace liturgii slowa Bozego w
Mszach $w. z udziatem dzieci®.

Struktura Mszy Swigtej z udzialem dzieci ukazana w stowackim mszale
i lekcjonarzu odpowiada ogdlnym wskazaniom dotyczacym celebracji Euchary-
stii, jednakze zawiera dodatkowe elementy, ktéorych nie znajdziemy
np. w Mszale rzymskim dla diecezji polskich.

W obrzedach wstepnych, po pozdrowieniu, a przed aktem pokuty znajduja
sig trzy formy wprowadzenia dzieci w liturgiec Mszy Swigtej (Ukon kajiicnosti).
Teksty wprowadzen, rozpoczynajace si¢ od stow: ,,Drogie dzieci” (Drahé deti),
s napisane prostym i zrozumiatym dla dzieci jezykiem. Przypominaja dzieciom
i innym uczestnikom liturgii sens przybycia do domu Bozego, prawdg o obec-
no$ci Pana Jezusa Chrystusa, ktory wszystkich tu zebrat, oraz wprowadzaja do
otwartosci na stowo Boga i przyjecie daré6w eucharystycznych. Stowa wprowa-
dzenia koncza si¢ wezwaniem do aktu pokuty®. Hymn Chwala na wysokosci
Bogu jest zbudowany w formie dialogowanej, gdzie na rozpoczecie pierwsze
zdanie intonuje kaptan, a nastgpnie §piew wykonuje kantor na przemian z catym
zgromadzeniem liturgicznym®. Obrzedy wstepne konczy kolekta. Przewodni-
czacy liturgii moze wybra¢ odpowiednia modlitwe dla dzieci z mszatu rzym-
skiego lub skorzysta¢ z zestawow specjalnych tekstéw modlitw prezydencjal-
nych przygotowanych na Mszg $w. z dzie¢mi. Modlitwy musza by¢ jednak
dostosowane do przezywanego okresu liturgicznego®’.

Stowacki mszat dla dzieci zawiera zbidr specjalnych modlitw prezydencjal-
nych: kolekte (Modlitba dna), modlitwe nad darami (Nad obetnymi darami)
i modlitweg po komunii §w. (Po prijimani). W mszale znajduja sig trzy zestawy
modlitw na Adwent, trzy na okres Narodzenia Panskiego, dwie na Wielki Post,
trzy na okres wielkanocny, trzy na okres zwykly oraz na uroczysto$¢ Zestania
Ducha Swigtego, a takze na Msze dziekczynna. Modlitwy celebransa sa sformu-
lowane jezykiem prostym i zrozumiatym dla dzieci®.

62 SLOVENSKA LITURGICKA KOMISIA, Eucharistické modlithy pre omie s detmi, w: SLOVENSKA
LITURGICKA KOMISIA, Slavenie svitej omSe za ucasti deti, dz. cyt., s. 27-32.

83 TENZE, Lekciondr na omse za ucasti deti, dz. cyt., s. 6.

5 TenzE, Citanie a vysvetlovanie Boziego Slova v omsi s s detmi, w: SLOVENSKA LITURGICKA
KOMISIA, Lekcionar na omSe za ucasti deti, dz. cyt., 9-11.

85 TENZE, Sldvenie svitej omSe za ucasti deti, dz. cyt., s. 36-37.

66 Tamze, s. 41-42.

7 Tamze, s. 125.

% Tamze, s. 126-141.
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Teksty biblijne liturgii stowa na Mszy $w. z dzieci bierze si¢ ze specjalnego
lekcjonarza, dostosowanego do takich celebracji. Lekcjonarz jest utozony we-
dlug kolejnych okresow roku liturgicznego. Znajduja si¢ w nim tematyczne
formularze liturgii stowa sktadajace si¢ z I czytania ze Starego lub Nowego
Testamentu, psalmu responsoryjnego, aklamacji przed ewangelia oraz perykopy
z Ewangelii. W catlym lekcjonarzu jest szes¢ takich formularzy na Adwent, pigé
na okres Bozego Narodzenia, osiem na Wielki Post, siedem na okres wielka-
nocny oraz dwadziescia siedem na okres w ciagu roku, z podzialem na osiem
przed Wielkim Postem i dziewigtnascie po Zestaniu Ducha Swigtego. Ponadto
w lekcjonarzu jest jeszcze czternascie formularzy o tajemnicy Eucharystii, sie-
dem o tajemnicy pojednania, trzy o Najswigtszej Maryi Pannie, a takze o §wig-
tych meczennikach, pasterzach, dziewicach oraz formularze Mszy §w. wotyw-
nych: o Duchu Swigtym i o Naj$wietszym Imieniu Jezus®. Mozna w nim zna-
lez¢ takze utozone na poszczegoélne okresy liturgiczne zapisy nutowe specjal-
nych melodii psalméw migdzylekcyjnych oraz aklamacji przed ewangelia .

Po homilii, ktora zawsze jest zalecana podczas Mszy §w. z dzie¢mi, nastgpu-
je wyznanie wiary. Slowacki mszat dla dzieci podaje dwie formy wyznania
wiary. Jest to Sklad apostolski (Apostolské vyznanie viery) lub Credo mszalne
(Nicejsko-carihradské vyznanie viery)”'.

W stowackim mszale do Mszy §w. z udzialem dzieci znajduja si¢ teksty mo-
dlitwy powszechnej, dostosowane do okresu roku ko$cielnego. Wezwania mo-
dlitw sformulowane sa w jezyku zrozumiatym dla dzieci. Zdania sg krotkie,
proste i konkretnie wyraza intencje modlitwy 2.

Na szczeg6lna uwage w tej ksiedze liturgicznej zastuguje opracowanie
trzech modlitw eucharystycznych. Charakteryzuja si¢ one zapisem nutowym
prefacji poszczegolnych kanonow, takze prefacji dialogowanych. Ponadto
11l Modlitwa eucharystyczna jest rozpisana na pig¢ wersji: na Adwent, okres
Narodzenia Panskiego, Wielkiego Postu, wielkanocny oraz zwykty. Kazdy ka-
non konczy sig¢ wielka doksologia, ktéra ma do wyboru dwie melodie: tradycyj-
na oraz prostsza, napisana specjalnie dla dzieci””.

Waznym dodatkiem stowackich ksiag liturgicznych do Mszy z dzie¢mi jest
Obrzed przyjecia I Komunii Swietej, ktory znajduje si¢ w ostatniej czesci lek-
cjonarza. Na szczeg6lng uwagg zastuguja specjalne komentarze wypowiadane
przez przewodniczacego liturgii bezposrednio do dzieci: na poczatku liturgii,
przed odnowieniem przyrzeczen chrzcielnych, przy sktadaniu daréw chleba
iwina na oltarzu oraz przed obrzgdami komunii $wigtej. Zdania tekstow
sa krotkie i sformutowane w jezyku zrozumiatym dla dzieci’™.

%9 SLOVENSKA LITURGICKA KOMISIA, Lekciondr na omse za uicasti deti, dz. cyt., s. 13-261.
7 Tamze, s. 263-323.

"' SLOVENSKA LITURGICKA KOMISIA, Sldvenie svdtej omSe za ucasti deti, dz. cyt., s. 45-477.
2 Tamze, s. 143-155.

”® Tamze, s. 53-111.

™ Tamze, s. 375-343.
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Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, ze stowackie adaptacje liturgiczne majace
na celu dostosowanie Mszy Swigtej do udziatu w niej dzieci poszty bardzo da-
leko. Efektem sa specjalne ksiggi liturgiczne: mszat i lekcjonarz, ktore przez
prostote jezyka dostosowana do mentalno$ci dziecka oraz tematyke mysli prze-
wodnich liturgii moga wptyna¢ na $wiadome, aktywne i petne przezycie Eucha-
rystii przez dzieci. Cennym atutem tych opracowan jest wypekienie zalecen
rzymskiego dyrektorium dotyczacych $piewu i muzyki w Mszy $w. dla dzieci”.

VII. REFORMY DOKONANE W KRAJACH ANGLOJEZYCZNYCH

W krajach anglojezycznych po wydaniu rzymskiego Dyrektorium o Mszach
Sw. z udziatlem dzieci adaptacje liturgiczne najbardziej widoczne
sa w przystosowaniu liturgii stowa do poziomu i mentalnosci dziecka. Reformy
w tej dziecinie zaowocowaly rowniez wydaniem w latach dziewigcdziesiatych
XX wieku specjalnego lekcjonarza do Mszy $w. z dzie¢mi’®. Lekcjonarz zostat
zaaprobowany i przyjety we wszystkich stanach USA podczas Konferencji Ple-
nal;r;ej Biskupow Katolickich Stanéw Zjednoczonych w listopadzie 2005 ro-
ku'".

Wprowadzenie do ksiggi zaleca organizowanie oddzielnej liturgii stowa dla
dzieci, jesli pozwalaja na to warunki’®. Dzieci zbieraja si¢ z catym zgromadze-
niem, aby sprawowac obrzedy wstgpne. Na zakonczenie kolekty, przed pierw-
szym czytaniem celebrans moze formalnie odesta¢ dzieci wraz
z przewodniczacym ich liturgii stowa do miejsca, gdzie beda przezywac swoja
wlasng liturgi¢. Celebrans moze dokonaé prezentacji ksiggi lekcjonarza
i przekaza¢ go uroczyscie przewodniczacemu liturgii stowa dla dzieci. Po mo-
dlitwie powszechnej, przed rozpoczeciem liturgii eucharystycznej dzieci wraca-
ja do swoich rodzin, znajdujacych sie w gléwnym zgromadzeniu wiernych” .

Obok lekcjonarza i jego wprowadzenia biskupi poszczegolnych krajow wydali
whasne zalecenia dotyczace sprawowania Mszy Swictej z dzie¢mi w warunkach
lokalnych. Charakterystyczne jest jednak, ze wszyscy biskupi krajow angloje-
zycznych zwracajq szczego6lng uwagg na celebracje liturgii stowa z dzieé¢mi.

> KONGREGACIA KULTU BOZEGO, Dyrektorium o Mszach $wietych z udzialem dzieci, nr 30-
32, dz. cyt., s. 228-229.

76 NATIONAL CONFERENCE OF CATHOLIC BISHOPS, Lectionary for Masses with Children: Sun-
days of Cycle A and Weekdays, Washington 1994; TENZE, Lectionary for Masses With Children:
Sundays of Cycle B and Weekdays, Washington 1993; TENZE, Lectionary for Masses With Chil-
dren: Sundays of Cycle C and Weekdays, Washington 1994; TENZE, Lectionary for Masses With
Children: Weekdays. Study Edition, Collegeville 1993.

" B. ROLLER, Bishops Aapprove Lectionary for Masses with Children, tlum. L. Idzikowski,
,,Clarion Herald” 26(2005), s. 9.

78 UNITED STATES CONFERENCE OF CATHOLIC BISHOPS, Introduction: Lectionary for Masses With
Chil%ren, nr 7, w: K. DOOLEY (red.), To Listen and Tell, tham. L. Idzikowski, Washington 1993, s. 3.

Tamze.
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Biskupi Anglii i Walii wydali specjalny dokument w celu wyjasnienia
i pomocy w celebrowaniu liturgii stowa z dzie¢mi. Dokument zawiera wska-
zowki dostosowujace liturgie do lokalnych potrzeb i warunkéw, zgodnie
z zaleceniami Dyrektorium o Mszach $w. z udzialem dzieci®®. Zalecenia uzupel-
nione sa rowniez o bardzo praktyczny dodatek, bedacy streszczeniem dyrekto-
rium, zawierajacy w punktach gtéwne wskazania rzymskiego dokumentu®'.

W Stanach Zjednoczonych dzialania majace na celu dostosowanie liturgii do
dzieci zostaly przedstawione na famach liturgicznego biuletynu ,,Adoremus”,
wydawanego w Saint Louis w stanie Missouri. Susan Benofy w cyklu swoich
artykutow zatytutowanych: Co zrobilismy z naszymi dziecmi? interpretuje
wskazania Dyrektorium o Mszach $w. z udziatem dzieci® oraz dokonuje prezen-
tacji modlitw eucharystycznych i lekcjonarza do Mszy Swietej z dzie¢mi®.
W ostatnim artykule w tym cyklu zostaly przedstawione konkretne zalecenia
dotyczace organizacji oddzielnej liturgii stowa z dzie¢mi, takie jak: miejsce
celebracji, kwalifikacje przewodniczacego liturgii i osoby gloszacej homilig,
metody pracy z tekstem biblijnym oraz spodziewane efekty sprawowane;j litur-
gii z dzieémi®.

Wskazania lokalne biskupow Australii dotyczace tego zagadnienia mozna zna-
lez¢ na stronie internetowej Komisji Liturgicznej Archidiecezji Brisbane™. Znaj-
duja si¢ tam wskazania opracowane wspolnie przez Komisje Liturgiczna
i Katolicki Instytut Edukacyjny Archidiecezji Brisbane, ktére maja pomoc
w zorganizowaniu liturgii z dzie¢mi*®. W portalu mozna znalez¢é propozycije sze-
$ciu metod aktywnej pracy z dzie¢mi, pomagajacych stucha¢ i rozwaza¢ stowo
Boze. Pierwsza z nich jest metoda chorus plays, polegajaca na tym, ze chor pre-
zentuje opowies¢ biblijng w formie dialogu, powtarzajac najwazniejsze zdania
tekstu. Druga metoda to echo mimes, ktora polega na pokazywaniu gestow, ktore
towarzysza poszczegdlnym fragmentom czytanym przez lektora. Ta metoda pro-
ponowana jest w pracy z dzie¢mi mtodszymi, w wieku 4-8 lat. Nastgpna propo-
nowana metoda, frozen tableaux, jest przeznaczona dla starszych dzieci, ktore sa
zdolne wczesniej przygotowac inscenizacj¢ scenki biblijnej i zaprezentowac ja w
czasie proklamowanego stowa Bozego. Kolejne metody: liguid pictures i echo

8 LITURGY OFFICE BISHOPS’ CONFERENCE OF ENGLAND & WALES, Liturgy of the Word with
Children, thum. L. Idzikowski, London 1996.

8 Tamze, s. 19-22.

82'S. BENOFY, What Have We Done to Our Children? Part I, ,,Adoremus Bulletin” 8(2003),
thum. L. Idzikowski, http://www.adoremus.org/1103ChildrenLiturgy.html (2009).

8 Tenze, What Have We Done to Our Children? Part 11, ,,Adoremus Bulletin” 9(2003/2004),
thum. L. Idzikowski, http://www.adoremus.org/1203ChildrenLiturgy.html (2009).

8 TENZE, What Have We Done to Our Children? Part III, ,,Adoremus Bulletin” 10(2004),
thum. L. Idzikowski, http://www.adoremus.org/0204ChildrenLiturgy.html (2009).

8 THE LITURGICAL COMMISSION OF THE ARCHDIOCESE OF BRISBANE, tlum. L. Idzikowski,
http://www .litcom.net.au/index.php (2009).

8 THE LITURGICAL COMMISSION AND BRISBANE CATHOLIC EDUCATION, Children’s Liturgy,
thum. L. Idzikowski, http://www litcom.net.au/documents/childrensliturgy/index.php (2009).
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reflection, sa proponowane w pracy z dzie¢mi najstarszymi, w wieku 9-14 lat.
Ostatnia metoda jest rap, ktéry polega na rapowaniu tekstu biblijnego®’.

Funkcje przewodniczacego liturgii stowa z dzie¢mi nie zawsze peini kaptan
lub diakon, ale przygotowany do tej funkcji lider. Dla takich lideréw zostaty
przygotowane specjalne materiaty demonstrujace, jak nalezy celebrowac litur-
gi¢ stowa z dzie¢mi. Pomoce z instruktazowym nagraniem wideo pokazuja
liderom, nauczycielom, katechetom, stuzbie liturgicznej oraz diakonii muzycz-
nej, jak nalezy celebrowac liturgie¢ stowa w oddzielnym zgromadzeniu. Wska-
zania dotyczg stosowania lekcjonarza, gloszenia homilii oraz metod aktywizu-
jacych dzieci podczas liturgii®.

VIII. ZAKONCZENIE

Po II Soborze Watykanskim dzialania majace na celu dostosowania liturgii
Mszy Swietej do poziomu rozwojowego dzieci zaowocowaty wydaniem spe-
cjalnych ksiag liturgicznych, opracowaniem lokalnych wskazan, a takze wypra-
cowaniem nowych metod pobudzajacych dzieci do $wiadomego, czynnego
i pelnego uczestnictwa w Eucharystii.

Na zakonczenie tej refleksji warto postawi¢ pytanie: W jakim stopniu mozna
w Polsce skorzysta¢ z doswiadczen innych krajow? Odpowiedz jest jedno-
znaczna. Duszpasterze i katecheci, chcac wykorzystaé je w polskich warunkach,
musza pamigtaé o Zaleceniach duszpasterskich Episkopatu Polski z 1977
roku®. Dokument ten pokazuje mozliwosci i ograniczenia adaptacyjne w Mszy
$w. z udziatem dzieci. A zatem przed wprowadzaniem nowych aktywizujacych
form w liturgi¢ z dzie¢mi warto jeszcze raz doglebnie przestudiowaé rzymskie
dyrektorium oraz zalecenia polskich biskupéw. Na polskim rynku jest dostep-
nych wiele materiatow dla duszpasterzy i katechetow, ktorych umiejgtne wyko-
rzystanie moze poméc we wprowadzaniu dzieci w pelny, §wiadomy i aktywny
udzial w liturgii.

SUMMARY
Post-Council Adaptations for Masses with Children’s Participation
The liturgical reinforcement after the Second Vatican Oecumenical Council was very

fruitful in many approaches whose aim was to adapt the Liturgy of the Holy Service to
the level of development of children who participate there. In the second half of the 20th

8 TeNzE, Bible Story Techniques for Children’s Liturgy, thum. L. Idzikowski,

http://www.litcom.net.au/documents/childrensliturgy/techniques.php (2009).
8 M. LEONARD, Children, Liturgy and the Word. Leader’s Guide, thum. R. Giers, Chicago 1997.
% K ONFERENCIA EPISKOPATU POLSKI, Zalecenia duszpasterskie..., art. cyt., s. 236-240.
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century after the publication of the Directory for Masses with Children's participation
bishops from different countries issued special regulations. They show how to introduce
the rules of the Roman Directory in certain local conditions. In some countries there
were published special liturgical books, missals and lectionaries about Masses with
children. Distinctive changes have been introduced so far, among the others, in Ger-
many, France, Italy, Slovakia, the United States and other English speaking countries.
There is a clear answer to the question of using the experiences of those countries in
Poland. Priests and religion teachers who want to use the knowledge in the Polish con-
ditions must remember about the priestly advice of the Polish Episcopate of the year
1977. The document shows both the opportunities and the obstacles of adaptation of the
Holy Mass for children.

Ttum. Leszek Idzikowski

Stowa kluczowe / key words:
liturgia, celebracja, Msza, dzieci, adaptacje liturgiczne
liturgy, celebration, Masse, children, liturgical adaptation
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ZUZANNA MIKOLAJEK

KAPLICE WSCHODNIE
KOSCIOLA CYSTERSOW W HENRYKOWIE
JAKO WYRAZ NOWYCH ZADAN SPOLECZNYCH
SLASKICH KLASZTOROW W CZASACH BAROKU"

W literaturze przedmiotu dotychczas nie zwrocono uwagi, ze dwie skrajne
kaplice wschodnie w Henrykowie zostaly wzniesione od razu w celach apostol-
stwa $wieckich jako kaplice brackie i dostgpne byly dla wiernych wszystkich
stanow, co wptynelo na rozwigzanie architektoniczno-przestrzenne wschodniej
partii $wiatyni'. Interesujace nas kaplice, najczesciej jedynie wspominane, do-
piero od pewnego czasu staly si¢ przedmiotem zainteresowania historykow
sztuki. Autorzy podkreslaja w sposob szczego6lny kommemoratywna funkcje
wschodniej czgsci kosciota. W ostatnio opublikowanym artykule A.J. Baranow-
ski wykazat analogie migdzy barokowymi kaplicami koputlowymi przy prezbite-
riach $laskich kosciotow cysterskich, wskazatl na ich genez¢ w rzymskim ko-
Sciele Santa Maria Maggiore oraz zaznaczyl, ze wigkszos¢ tego typu zatozen
stuzyta jako mauzolea (np. Lubiaz, Krzeszow, Henrykoéw)®. Wezesniej doktad-
nie zostal przeanalizowany przez A. Kozieta kommemoratywny program roko-

: Niniejszy artykut zostal oparty na wybranych zagadnieniach z pracy magisterskiej: Z. MI-
KOLAIJEK, Zespot trzech kaplic za prezbiterium koSciota Cystersow w Henrykowie — struktura
artystyczna, program ideowy, funkcje, przygotowanej pod kierunkiem prof. dr. hab. Jana Wrabeca
w Instytucie Historii Sztuki Uniwersytetu Wroctawskiego w 2006 roku.

"' W przypadku kaplicy pod wezwaniem Trojcy Swietej spotka¢ mozna byto niekiedy w litera-
turze lakoniczna wzmiankg, ze wzniesiona zostata jako kaplica bracka. Nikt jednak nie wspomi-
nat o funkcjach kaplicy $w. Jozefa. Dwie skrajne kaplice wschodnie nie zostaly dotad poddane
zadnej analizie.

2 A.J. BARANOWSKI, Kopufowe kaplice za czaséw Michaela Willmanna w kosciele Cystersow
w Lubiqzu, w: A. KOZIEL (red.), Opactwo cystersow w Lubiqzu i artysci, Wroctaw 2008.
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kowej kaplicy srodkowe;j”.

Niniejszy artykutl ma na celu wykazanie, ze dwie kaplice barokowe wznie-
sione z inicjatywy opata Heinricha Wiktoryna Kahlerta odzwierciedlajq zmiang
zadan zakondéw mniszych po Soborze Trydenckim. Konwenty, nastawione
wczesniej na kontemplacyjny sposob zycia, w obliczu szerzacej si¢ reformacji
musiaty podja¢ nowe wyzwania i obowiazki, czyli otworzy¢ si¢ na dziatalnosc¢
duszpastersko-ewangelizacyjna’. Mam nadzieje, ze nakreslenie okolicznosci
powstania wschodnich kaplic henrykowskich, nast¢pnie analiza usytuowania
obiektow wzgledem $wiatyni w konteks$cie przystosowania na potrzeby konfra-
terni oraz przestudiowanie programow ideowych wnetrz pozwoli spojrze¢ na
kaplice jako na wazne narzedzia w procesie wiaczania laikatu w dzialalno$¢
Kosciota w dobie baroku. Zrekatolicyzowana ludno$¢ wymagata ugruntowania
w doktrynie rytu rzymskiego. Wazna role¢ w pogtebianiu wiary i poboznosci
$wieckich odgrywaly liczne bractwa oraz kongregacje modlitewne’. Konfrater-
nie ksztaltowaly w pewien sposob postawy moralne, nierzadko tez poprzez
swoje programy stanowily wyktadni¢ skomplikowanych teologicznych dogma-
tow 1 mistycznych tresci, przyblizajac je rzeszom wiernych nie tylko poprzez
kazania i modlitewniki, ale rowniez sztukg powstala na potrzeby kongregacji:
kaplice brackie, obrazy oltarzowe czy obrazki dewocyjne. Warto wigc przyjrzec
si¢ kaplicom wschodnim w Henrykowie nieco doktadniej, poniewaz wtasnie ich
analiza pozwoli przyblizy¢ nowe tendencje katechetyczne kos$ciota oraz rodzaj
duchowosci panujacej na Slasku w czasach baroku.

I. OKOLICZNOSCI POWSTANIA KAPLIC

Za rzadow opata Heinricha Wiktoryna Kahlerta klasztor henrykowski prze-
zywatl okres swej najwickszej Swietnosci, stad lata jego panowania 1681-1702
nazywane sa ztota epoka opactwa®. Korzystna sytuacja finansowa pozwolita na
wybudowanie nowego, barokowego klasztoru, zmodernizowanie $redniowiecz-
nej $wiatyni w stylu barokowym, wzniesienie oficyn i budynkow gospodar-
czych oraz uporzadkowanie i zagospodarowanie terenow zielonych. Dziatalno$¢
opata Kahlerta nie ograniczala si¢ jednak wylacznie do przeprowadzenia wiel-
kich prac budowlanych, lecz obejmowata takze rekatolizacj¢ oraz poglebianie

> A. KOZIEL, O ambitnym opacie i kiepskim malarzu, czyli stéw kilka o wystroju malarskim
kaplicy sw. Marii Magdaleny przy kosciele klasztornym w Henrykowie, Karkonosz 8(1993).

* O zmianie zadaf zakonéw mniszych po Soborze Trydenckim zob. np.: J. WRABEC, Klasztor
na rozdrozu, w: A. KOZIEL (red.), Opactwo cystersow..., dz. cyt., s. 99-117.

> O bractwach modlitewnych na Slasku w aspekcie historycznym i religijnym zob.: W. BocH-
NAK, Religijne stowarzyszenia i bractwa katolikow swieckich w diecezji wroctawskiej, Wroctaw
1983. Znaczenie konfraterni oraz ich funkcje wspominane sa rowniez w wielu opracowaniach
dotyczacych historii Kosciota katolickiego.

5 B. STEPHAN, Kloster Heinrichau und seine Kunstschiitze. Schlesische Kunstfiihrer unter
Mitwirtung des schlesischen Bundes fiir Heimatzschutz, t. 1, Breslau 1935, s. 10.
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poboznosci ludnosci’. Majac na celu przede wszystkim umacnianie i szerzenie
wiary katolickiej, zwigkszyt liczbg¢ duchownych zyjacych w klasztorze henry-
kowskim oraz zalozyt w 1696 roku modlitewne Bractwo Przenajswigtszej Troj-
cy, ktore zostato zatwierdzone 3 kwietnia tego samego roku przez papieza Inno-
centego XII®. Konfraternia ta — obok Bractwa $w. Jozefa i kongregacji maryj-
nych — stala si¢ jednym z bardziej skutecznych narzedzi propagandy antyrefor-
macyjnej na Slasku. Od chwili jej powstania zaczely przybywaé do Henrykowa
dziesiatki tysiecy pielgrzymoéw rocznie. Naplywali oni ttumnie z okazji najwaz-
niejszych $wiat, biorac udziat w licznych nabozenstwach oraz procesjach.

Opat Kahlert juz dziewiec¢ lat wczesniej, w 1687 roku zlecit budoweg kaplicy
pw. Trojcy Swigtej z mysla o potrzebach zaplanowanego przez siebie bractwa
o tym samym wezwaniu. W przysztosci kaplica stata si¢ niejako osobna $wiaty-
nig bractwa, czyli miejscem, w ktérym skupiato si¢ zycie religijne kongregacji.
Tutaj odprawiane byly publiczne nabozenstwa nakazane statutami brackimi,
tzw. schadzki.

Trzeba jednocze$nie zaznaczy¢, ze na zyczenie opata w tym samym,
tj. 1687 roku wzniesiono roéwniez kaplice $w. Jozefa. Obie kaplice zostaty usytu-
owane bezposrednio przy wschodniej Scianie prezbiterium koSciota i zwracaty
uwage podobienistwem bryly, rzutu architektonicznego oraz aranzacji wngtrz na
zasadzie analogii i symetrii, przez co nazywane byly czgsto kaplicami bliznia-
czymi. Nadanie dwom blizniaczym kaplicom takich, a nie innych wezwan nie
byto przypadkowe. Henrykowskie Bractwo Trojcy Przenajswigtszej zostato zato-
zone na wzor krzeszowskiej konfraterni §w. Jozefa. Krzeszow, bedac kolebka
kultu $w. Jozefa na Slasku, w dobie baroku stat si¢ zarzewiem specyficznej od-
miany teologii i duchowosci, jaka panowala w tym regionie w kregach cyster-
skich. Swiety Jozef, otaczany szczegélna czcia, rozpatrywany byt niemal zawsze
w kontekscie catej Swietej Rodziny, ktéra nazywano za niektérymi z ojcow Ko-
Sciota ,,Trojca stworzona”. Swieta Rodzine ukazywano z kolei najczesciej w rela-
cji z Trojca Swigta (potaczona osoba Chrystusa) na znak, ze stanowi ona dosko-
naty obraz i podobienstwo niestworzonej Trdjcy, przez co jest odzwierciedleniem
Jej istoty.” Dwie skrajne kaplice poprzez swoje programy odnoszace si¢ do Tréj-
cy Swietej i $w. Jozefa tworza wige nierozerwalna strukture ideowo-teologiczna.

Jednoczesnie mozna przypuszczaé, ze opat Kahlert, jako duchowy uczen oraz
przyjaciel krzeszowskiego opata Bernarda Rosy, wznidst kaplicg §w. Jozefa

7 H. GRUGER, Heinrichau. Geschichte eines schlesischen Zistercienserklosters 1227-1977,
Ko6ln — Wien 1978.

8 W. PFITZNER, Versuch einer Geschichte des vormaligen Fiirstlichen Cisterzienser-Stiftes
Heinrichau bei Miinsterberg in Schlesien, Breslau 1846, s. 247.

° T. FrtycH, T rojca stworzona. Nauka o sw. Jozefie na Slgsku, Lublin 1990; B. CZECHOWICZ,
Opactwo cystersow w Henrykowie w XVII i XVII wieku, w: E. BATOR, B. MIKULOWSKI, K. SEN-
DECKA (red.), Wokot ksiegi henrykowskiej. Szlak cystersow w Polsce, Wroctaw 1995. Temat Troj-
cy stworzonej w odniesieniu do sztuk plastycznych zostat rozwinigty w: A. KOZIEL, Angelus Sile-
sius, Bernhard Rosa i Michael Willmann, czyli sztuka i mistyka na S‘Iqsku w czasach baroku, Acta
Universitatis Wratislaviensis 2872, Historia Sztuki 23, Wroctaw 2006.
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zmyS$la o cztonkach krzeszowskiego bractwa modlitewnego, ktore pod koniec
XVII wieku liczyto okoto 70 000. Pochodzili oni z obszaru srodkowej Europy,
gtownie ze Slaska, Czech, Moraw i Austrii, tak wigc na co dzien nie wszyscy
mogli uczestniczy¢ w Krzeszowie w praktykach modlitewnych nakazanych statu-
tami brackimi. Zapewne ci z okolic Henrykowa zbierali si¢ zwykle w migjscowej
kaplicy $w. Jozefa w kosciele klasztornym. Co ciekawe, kaplica wzniesiona
z inicjatywy Kahlerta w 1687 roku powstata wcze$niej niz wybudowany na po-
trzeby bractwa modlitewnego kosciot sw. Jozefa w Krzeszowie. Wyprzedza wigc
w czasie najwicksza na Slasku §wiatynie poswigcona temu patronowi.

II. OPIS ARCHITEKTONICZNY KAPLIC

Do dzi$ nie jest znany i potwierdzony projektodawca oraz architekt dwoch
skrajnych kaplic wschodnich. Najczg$ciej przyjmuje sig, ze opat Kahlert powie-
rzyt ich realizacjg tym samym architektom, ktorzy w latach 1682-1685 prowa-
dzili budowe nowego budynku klasztornego w Henrykowie, czyli ekipie bu-
dowlanej z pogranicza bawarsko-tyrolskiego, kierowanej przez Matthiasa Kir-
chbergera. Szczegolnie wiele watpliwosci i sprzecznych opinii wzbudza wsrod
badaczy kwestia, czy barokowe kaplice wschodnie: Swietej Trojcy i §w. Jozefa,
zostalty wzniesione na miejscu gotyckich kaplic, czy rozebranego wlasnie
wschodniego ramienia obej$cia uksztaltowanego jeszcze w czasach sredniowie-
cza. W kazdym razie budowa obu kaplic w 1687 roku stanowita daleko idaca
ingerencj¢ w strukturg gotyckiego kosciota.

Interesujace nas kaplice wschodnie przylegaja bezposrednio do wschodniej
$ciany prezbiterium, tak wigc brak wschodniego ramienia ambitu. Na szczg$cie
juz w latach 1681-1684 wzniesiono w prezbiterium nowy ottarz gtdowny, ktore-
go rozbudowana nastawa stanowi jednoczesnie §ciang dziatlowa wydzielajaca
korytarz, taczacy ramiona obejscia (nawy boczne). Dzigki owemu korytarzowi
mozliwe jest swobodne dotarcie do wszystkich trzech kaplic wschodnich. Trze-
ba bowiem pamigtaé, ze pomigdzy dwoma skrajnymi kaplicami barokowymi
znajduje si¢ rokokowa kaplica pod wezwaniem $w. Marii Magdaleny, wybudo-
wana dopiero w 1760 roku'’.

Obie kaplice, usytuowane bezposrednio przy wschodniej $cianie prezbite-
rium, sa budowlami centralnymi o rzucie o§mioboku, zamkni¢tego wewnatrz
potkoliscie, z prostokatnym przedsionkiem od zachodu. Kazda nakryta zostata
okragla kopula na pendentywach i zwienczona latarnia przepruta osmioma
otworami okiennymi. W obu wnetrzach $ciany kaplicy i przedsionka artykuto-
wane sa za pomoca o$miu pilastrow rozmieszczonych symetrycznie, cho¢
w nierownych odstgpach: po cztery z kazdej strony. Gtowice kolumn r6znia si¢
jednak miedzy soba: w kaplicy Trojcy Swietej sa one kompozytowe, w kaplicy

19 A. KOZIEL, O ambitnym opacie..., art. cyt., s. 53.
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sw. Jozefa — jonskie. Wngtrza kaplic obiega gierowany gzyms z fryzem. W obu
przypadkach zdecydowanie wezszy od kaplicy przedsionek nakryty zostat skle-
pieniem kolebkowym. Warto zwrdci¢ uwagg, ze kaplice nie sa jednorodne styli-
stycznie, wystepuja w nich obok siebie dwa style: barokowy i rokokowy. Wy-
stroj 1 wyposazenie kaplic nie zostaly bowiem zrealizowane od razu w catosci,
lecz powstawaly w przeciagu wielu lat. Dekorowanie kaplic przebiegato
w dwoch fazach. Pierwszy etap przypadt mniej wigcej na lata 1687-1702, czyli
na okres rzadow opata Kahlerta. Druga faza zostala zainicjowana po kilkudzie-
sigcioletniej przerwie przez opata Candidusa Riegera i przypadia mniej wigcej
na lata 1762-1764, cho¢ w kaplicy $w. Jozefa tabernakulum i figury anielskie,
umieszczone obecnie na konsolach, powstaty jeszcze pdzniej, bo w roku 1790.

Z czasow opata Kahlerta pochodza nastawy ottarzowe w formie zawieszo-
nego na $cianie obrazu w bogato dekorowanej ramie, freski autorstwa Karla
Dankwarta rozmieszczone w koputach, na sklepieniach przedsionkéw i na
wschodnich $cianach kaplic, a takze w wypadku kaplicy Trojcy Swigtej — wy-
pemiajaca poszczegélne pola kopuly dekoracja stiukowa w formie migsistych
lisci akantu okalajacych plyciny. Umieszczone w kaplicach wolno stojace men-
sy ottarzowe powstaly juz za rzadow opata Riegera. Pierwotne mensy musiaty
by¢ bardzo prowizoryczne, skoro juz po kilkudziesigciu latach zastapiono je
nowymi. Mylne sa sugestie niektorych badaczy, ze wystrdj kaplic nie zostat
ukonczony za zycia opata Kahlerta. W momencie $mierci opata Heinricha wne-
trza posiadaty pelne wyposazenie zaspokajajace dwczesne potrzeby estetyczne:
podzialy architektoniczne, bogato zdobione sklepienia i oltarz. Prace dekoracyj-
ne w obu skrajnych kaplicach wschodnich, podjgte na nowo w trzeciej ¢wierci
XVIII wieku, byty prowadzone jedynie przy okazji realizacji wystroju i wypo-
sazenia w nowo powstatej, wzniesionej w 1760 roku srodkowej kaplicy
wschodniej pod wezwaniem §w. Marii Magdaleny. Puste Sciany boczne wngtrz
i przedsionkow zostaly ozdobione obrazami sztalugowymi, namalowanymi
przez Johanna Heinricha Kynasta. Natomiast pilastry, fryz gierowania, §cianki
laczace przedsionek z wnetrzem wilasciwym oraz bogate obramienia obrazow
bocznych zostaty udekorowane przez Dominika Mercka wysokiej klasy sztuka-
teriami w stylu fryderycjanskiego rokoka, ktore zdecydowanie przywodza na
mys$l dekoracje slaskich wnetrz patacowych, a nie koscielnych, przez co przyda-
ja tym sakralnym wng¢trzom nieco $wieckiego charakteru. W czasach opata
Candidusa oszczedny wystroj kaplic wzniesionych w 1687 roku nie wystarczat,
nie odpowiadal bowiem nowemu poczuciu estetycznemu — stylistyce rokoka.
Przede wszystkim jednak chodzito o ujednolicenie wystroju trzech kaplic
wschodnich, czyli utworzenie pewnej struktury formalne;j.
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III. USYTUOWANIE KAPLIC A ICH FUNKCJONALNOSC

Usytuowanie kaplic w stosunku do wngtrza kosciota dobrze wspolgra z cha-
rakterem petnionych przez nie funkcji, dlatego warto poswigci¢ owemu zagad-
nieniu nieco miejsca. Kaplica Trojcy Swietej stanowi naturalne przedhuzenie
lewej nawy bocznej kosSciota, kaplica sw. Jozefa — prawej. Dzigki dwdém zabie-
gom architektonicznym owo wrazenie przedluzenia zostatlo wydobyte, wrecz
zaakcentowane. Po pierwsze, wngtrze kazdej z kaplic poprzedzone jest prosto-
katnym przedsionkiem, ktory otrzymal taka sama szeroko$¢, co nawa boczna.
Po drugie, wejscie do kaplicy ma form¢ wysokiej arkady o szerokosci przed-
sionka oraz nawy. W efekcie tego boczna partia koSciola wyrdznia si¢ ptynna
ciaglo$cia przestrzeni. Zaistniala sytuacja architektoniczna jest zjawiskiem bar-
dzo specyficznym. Z reguty wschodnie kaplice, powstate na przedtuzeniu bocz-
nych ramion ambitu, nie posiadaja przedsionkow, poza tym maja dosy¢ niskie
i waskie przejscia, przez co nabieraja charakteru odrgbnego, nieco wyizolowa-
nego pomieszczenia. Dodatkowo w wielu przypadkach wnetrza takich kaplic
zostaly usytuowane poprzecznie, a nie na osi kosciota, tak wigc ottarze nie zosta-
ty w nich umieszczone na wprost, ale przy ktorej$ z bocznych $cian, jak np. dwie
wschodnie kaplice: §w. Elzbiety i Bozego Ciala, przy katedrze wroclawskiej.

Dwie kaplice przeznaczone do modlitw zbiorowych sa nieco wyizolowane,
a zarazem w plynny sposob lacza si¢ z przestrzenia kosciota, niejako zachecajac
wiernych do czynnego uczestnictwa w zyciu duchowym bractw modlitewnych.
Trzeba pamigtaé, ze w okresie baroku duza czgs¢ nawy gltownej w $wiatyni
henrykowskiej byla zarezerwowana jedynie dla duchowienstwa. Granicg mig-
dzy zakonna a $wiecka czg$cia $wiatyni stanowila wykuta w Zelazie ozdobna
krata, biegnaca w poprzek nawy glownej i umieszczona na osi dwoch ottarzy:
$w. Benedykta i §w. Bernarda. Dla laikatu zatem zostat przeznaczony tylko pe-
wien fragment nawy $rodkowej oraz przede wszystkim nawy boczne, prowa-
dzace do kaplic wschodnich. Na integracje owych kaplic z nawami bocznymi
maja wplyw migdzy innymi bardzo szerokie i wysokie wejscia w formie arkad.
Z pewnoscig duze rozmiary wej$¢ zostaty rowniez podyktowane wzgledami
praktycznymi. Kaplice stuzace catym spolecznosciom modlitewnym musiaty
by¢ tatwo dostgpne i zapewnia¢ dobra komunikacj¢. Zwlaszcza w przypadku
kaplicy Trojcy Swictej taczno$é z nawa boczna okazywata si¢ nieodzowna.
Z okazji wielkich §wiat brackich przybywaly do §wiatyni ttumy czcicieli, ktorzy
chcieli uczestniczy¢ w nabozenstwach odprawianych w kaplicy. Wszyscy nie
byliby jednak w stanie pomiesci¢ si¢ w tak matym wngtrzu. Czg$¢ 0sdb pozosta-
wata w nawie bocznej, biorac udzial w modlitwie i widzac ottarz. Kaplica zostata
posadowiona nieco wyzej niz nawa boczna: wejs¢ trzeba do niej po dwoch stop-
niach, dzigki czemu ottarz jest dobrze widoczny nawet z dalszej odleglosci.

Warto wspomnie¢, ze kaplica wzniesiona w 1760 roku jako mauzoleum
ksiecia Bolka II Zigbickiego i jego zony Jutty, usytuowana migdzy dwoma ka-
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plicami brackimi, nie pehita jedynie funkcji kommemoratywnej, jak o tym do-
tychczas pisano, ale zostata przystosowana réwniez na potrzeby wiernych.
Z archiwalidéw wynika, ze specjalnie do kaplicy zrobione zostaly w 1764 roku
tawki'', ktorych obecnie brak. Poza tym we wnetrzu zachowaly si¢ do dzi§ dwa
rokokowe konfesjonaty. Natomiast tre$¢ bogatej dekoracji malarskiej: cykl ob-
razow sztalugowych i freskow ilustrujacy dzieje $w. Marii Magdaleny, $wia-
domie zostala powiazana z osoba $redniowiecznego ksigcia, podkreslajac jed-
noczesnie rolg¢ nawrdcenia 1 pokuty w zyciu kazdego chrzescijanina.
W XVIII wieku, kiedy powstawata $rodkowa kaplica, Maria Magdalena oto-
czona byta w Kosciele szczegdlnym kultem, a zarazem stanowita zywy i uni-
wersalny symbol sakramentu pokuty i pojednania. Wierni, odczuwajac skruche
i potrzebg nawrdcenia, utozsamiali si¢ czgsto z jej postacig. Bogate rokokowe
damy zamawialy niekiedy nawet wizerunki §wigtej obdarzonej rysami ich twa-
rzy 1 odzianej we wspoélczesne szaty. Wymowa ideowa mauzoleum odzwiercie-
dla wigc owczesne tendencje spoteczne, duszpasterskie i katechetyczne. Kapli-
ca-mauzoleum miata sluzy¢ wiernym, zard6wno mezczyznom, jak i kobietom,
jako miejsce przeznaczone do indywidualnej modlitwy, kontemplacji i spowie-
dzi swigtej. Prowadzace do pomieszczenia dwa niewysokie wejscia w formie
arkady nie sa widoczne z wngtrza $wiatyni, przeslonigte bowiem zostaty nie-
zwykle rozbudowana nastawa oltarza gtéwnego. Pewne oddzielenie pomiesz-
czenia oraz panujacy w nim lekki pétmrok sprzyjaly wyciszeniu i prywatnym
modlitwom. Henrykowska kaplica grobowa pod wezwaniem §w. Marii Magda-
leny z pewnos$cia powstala w wyniku bezposredniej inspiracji krzeszowskim
Mauzoleum Piastow Swidnickich, usytuowanym réwniez przy wschodniej $cia-
nie prezbiterium, oraz dobudowanej do niego kaplicy §w. Marii Magdaleny,
ale otrzymata zdecydowanie inny charakter i wymoweg. Mauzoleum krzeszow-
skie sktada si¢ dwoch centralnych uktadoéw, ktérych osie stanowia przedtuzenie
bocznych ciagéw komunikacyjnych w kosciele, pomimo to jest przestrzenia
odizolowana i trudno dostgpna dla zwyktego $miertelnika.

Trzy kaplice wschodnie §wiatyni henrykowskiej dopetnialy sig¢, tworzac
w pewien sposob strukturg niezalezng funkcjonalnie. W tej jakby wydzielonej,
bo usytuowanej za prezbiterium czg¢sci kosciota wierny mogt uczestniczy¢ za-
réwno we Mszy Swietej i nabozenstwach, jak i odda¢ sie indywidualnej modli-
twie oraz, co wazne, przystapi¢ do sakramentu pokuty.

IV. PROGRAM IDEOWY KAPLICY TROJCY SWIETEJ

Program ideowy kaplicy pw. Trojcy Swietej wyrazony w malarstwie sztalu-
gowym i $ciennym odnosi si¢ oczywiscie do Trzech Oséb Boskich. Najwazniej-
szym elementem wyposazenia jest z pewnoscia ottarz, przed ktorym cztonkowie

' Kloster Heinrichau, Archiwum Archidiecezjalne we Wroclawiu, V. B. 6. s.
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kongregacji odprawiali wszystkie nakazane nabozenstwa. Obraz z nastawy ofta-
rzowej, namalowany tuz przed powstaniem bractwa, stat si¢ szczegdlnym no-
$nikiem tresci teologicznych propagowanych przez henrykowska konfraternig,
dlatego wymaga szczegblnej uwagi.

Malowidto przedstawia Trojce Swigta (Chrystus i Bog Ojciec w pozyciji sie-
dzacej, nad nimi golebica Ducha Swietego), u ktérej stop znajduje sie kula
ziemska podtrzymywana przez cztery anioty. W kuli widoczne sa sceny stwo-
rzenia rodzaju ludzkiego i jego grzesznego upadku: po lewej Bog stwarzajqcy
Ewe z zebra Adama, po prawej Kuszenie Adama.

Na obrazie ukazane zostalo jednoczesnie dzielo Stworzenia i dzieto Odku-
pienia rodzaju ludzkiego. Szczegbélnie wyeksponowana postacia jest Jezus
Chrystus, ukazany przede wszystkim jako Zbawiciel (ogromny krzyz, rana
w boku, krwista czerwien draperii okrywajacej nagi tors). Jego spojrzenie skie-
rowane na kule ziemska przypomina, ze tylko dzigki meczenskiej $mierci Syna
Bozego caty rodzaj ludzki splamiony juz od zarania $§wiata grzechem zostat wy-
zwolony i oczyszczony. Cztowiek, ktory przez grzech oddzielony zostat od Bo-
ga, dzigki ofierze Chrystusa moze na nowo dazy¢ do pelnego zjednoczenia
z Bogiem. Ukazana w raczce jednego z aniolkéw obraczka mogta symbolizo-
wac nie tylko przynalezno$¢ do bractwa osoby modlacej si¢ przed obrazem, ale
zarazem przypominac tej osobie o koniecznosci dazenia do zjednoczenia z Troj-
jedynym Bogiem, do ponownego stawania si¢ na Jego obraz i podobienstwo.

Mysl wyrazona w obrazie oltarzowym w doskonaty sposob nawiazuje do
duchowosci cysterskiej i teologii $w. Bernarda z Clairvaux. Swicty ten glosit,
ze Bog, bedac mitoscia, stworzyt czlowieka na swdj obraz i podobienstwo. Owo
podobienstwo zostato utracone przez grzech, a wygnany w sferg¢ niepodobien-
stwa cztowiek zaczal podlega¢ cierpieniu. Z takiego stanu nie mogl si¢ uwolni¢
wlasnymi sitami, lecz tylko przez Tego, ktory sam jest obrazem i podobien-
stwem Ojca — przez Jezusa Chrystusa. Zycie duchowe w pojeciu §w. Bernarda
jest odbudowywaniem duszy w jej pierworodnym obrazie, ksztaltowaniem utra-
conej formy czlowieczenstwa. Wewngtrzne upodobnienie si¢ cztowieka do Bo-
ga wyraza coraz to wigksza zgodno$¢ miedzy jego wola, a wola Boza, co w
konsekwencji prowadzi do petnego zjednoczenia duszy z Bogiem. Zycie du-
chowe chrzescijanina musi charakteryzowac si¢ stalym postgpem, tak wigc po-
dzielone jest na trzy poszczegoélne etapy: dla poczatkujacych, zaawansowanych
i doskonatych. Prowadzi przez stadium oczyszczenia, iluminacji i zjednoczenia.
Kazdy z tych etapow w sposob szczegdlny zwiazany jest z konkretna Osoba
Boska. Droga oczyszczenia przypisywana jest dziataniu Chrystusa, iluminacji —
dziataniu Ducha Swigtego, natomiast zjednoczenia — dziataniu Boga Ojca'?.

Kazdy z czlonkow bractwa henrykowskiego mial wigc nie tylko kochaé

12 1. KOLODZIEICZYK-OCIST, Duchowosé cysterska, w: Monasticon Cisterciense Poloniae,
t. 1: AM. WYRWA, J. STRZELCZYK, K. KACZMAREK (red.), Dzieje i kultura meskich klasztoréw
cysterskich na ziemiach polskich i dawnej Rzeczypospolitej od Sredniowiecza do czasow wspol-
czesnych, Poznan 1999, s. 119-120.
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i czci¢ Trojjedynego Boga, ale tez ustawicznie dazy¢ do petlego zjednoczenia
z Nim, stajac si¢ Jego doskonalym obrazem i podobienstwem. Zycie duchowe
cztonka konfraterni byto wigc przede wszystkim owa droga podzielona na po-
szczegblne etapy, ciaglym procesem upodobania si¢ do zjednoczonych Oséb
Trojcy Swietej, bedacych wzorem i celem ostatecznego spetniania si¢ duszy.

Obraz oltarzowy zostal namalowany w warsztacie znanego i cenionego $la-
skiego malarza Michaela Willmanna, wedtug projektu mistrza. Sam artysta
wstapit do henrykowskiego Bractwa Trojcy Przenajswigtszej w 1697 roku'’,
z pewnos$cia wigc miat Zywy i osobisty stosunek do tematyki zaprojektowanego
przez siebie dzieta. Wyraznie wyczuwana na obrazie mysl §w. Bernarda z Cla-
irvaux zostala wyrazona przez artyst¢ w sposdb swiadomy, poniewaz pisma
tego Swigtego byly mu znane i bliskie. Malarz bowiem przez wiele lat wspot-
pracowal z krzeszowskim opatem Bernardem Rosa oraz poeta Angelusem Sile-
siusem w szerzeniu propagowanej przez krzeszowskie bractwo modlitewne du-
chowosci mistycznej, powiazanej silnie z teologia Bernarda z Clairvaux'*.

Warto w tym miejscu przypomnie¢, ze bractwo henrykowskie zostato zato-
zone wlasnie na wzor konfraterni krzeszowskie;j.

Mysél trynitarna zawarta w obrazie oltarzowym znajduje kontynuacj¢ we fre-
skach kopuly i sklepienia przedsionka. Owalne plyciny, umieszczone w o$miu
polach kopuly, dekorowane sa naprzemiennie ukazanymi postaciami alegorycz-
nymi oraz parami anioléw z atrybutami, ktére podtrzymuja banderole z lacin-
skimi napisami odnoszacymi si¢ do Osob Boskich. Freski symbolizuja jedno-
czesnie dzieto Stworzenia i Odkupienia rodzaju ludzkiego, przy czym podobnie
jak na obrazie ottarzowym, w sposéb szczegdlny wyeksponowana zostala rola
odkupienczej ofiary Chrystusa. Anioty otaczajace kulg ziemska przedstawione
zostaty z napisem Creatori (Stworzycielowi), anioty adorujace Baranka — z na-
pisem Redemptori (Odkupicielowi), anioty podtrzymujace krzyz — z napisem
Jesu Christo (Jezusowi Chrystusowi), anioty z wpisana w trojkat gotebica z zie-
long gatazka w dzidobku — Salvatori (Zbawicielowi). Cztery postacie alegorycz-
ne: Milos¢ (ptonace serce), Ofiara (baranek), Laska ptynaca z Odkupienia
(przechylony do dotu rog obfitosci) i Nadzieja (kotwica) — mozna odczytaé jako
symbole daréw i lask otrzymanych przez cztowieka od Trojjedynego Boga
1 powiazac je z poszczegdlnymi napisami. Z milosci Bog stworzyt czlowieka na
swoj obraz i podobienstwo. Chrystus poniost za kazdego ofiar¢ na krzyzu. Za
sprawa Baranka wydanego na rzez istota ludzka dostapita taski ptynacej z Od-
kupienia. Jedynie dzigki Zbawicielowi grzeszny czlowiek moze mie¢ nadzieje
na zycie wieczne. Wyrazy w banderolach, napisane w trzecim przypadku, wy-
daja si¢ dedykowane Osobom Boskim. Cztowiek obdarowany przez Stworce
licznymi darami moze zlozy¢ jedynie hotd w ramach dzigkczynienia. Mysl za-

" A.KOZIEL, Rysunki Michaela Willmanna (1630-1706), Wroctaw 2000, s. 347.
14 Zwiazki M. Willmanna z B. Rosa i A. Silesiusem zostaly doktadnie omowione w: A. Ko-
ZIEL, Angelus Silesius, Bernhard Rosa..., dz. cyt.
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warta w pendentywach, odnoszaca si¢ rowniez do Osob Boskich, jest natomiast
nieco tajemnicza i trudna do odczytania. Przedstawienia emblematyczne na me-
talowych tarczach zestawione sa z malowanymi banderolami z napisami tacin-
skimi. Tecza, obdarzona w ciggu wiekdw réznymi znaczeniami, tutaj moze
symbolizowa¢ Trojce Swigta oraz jednocze$nie przymierze zawarte przez Boga
z cztowiekiem, gdyz ukazana zostata z kula ziemska. Wyobrazeniu przyporzad-
kowany jest napis uno lumine trinus (,,w jednym $wietle potréjny” lub ,,jednym
$wiattem trzech™). Do Trojcy Swigtej odnosi sie rowniez tarcza z tréjkatem uje-
tym promieniami. W kolejnej plycinie zostata umieszczona tarcza z wyobraze-
niem lekko uchylonych drzwi. Przedstawienie moze si¢ kojarzy¢ z brama zba-
wienia, a jednocze$nie stanowi nawiazanie do stéw z Ewangelii dotyczacych
Chrystusa: ,,Ja jestem brama. Jezeli ktos wejdzie przeze Mnie, bedzie zbawio-
ny” (J 10,9). Inskrypcja nec absque tertia (nie bez trzeciej) przypomina,
ze zbawienie nie jest osiagalne bez pomocy wszystkich Trzech Os6b Boskich.
Natomiast banderoli ze stowami ordine potior (,,lepszy zgodnie z porzadkiem”
lub ,,wladam porzadkiem”, ,trzymam porzadek™) towarzyszy tarcza z ujgta
promieniami litera ,,A”, stanowiaca prawdopodobnie skrét od wyrazu Adonaj.

Na sklepieniu przedsionka przedstawiona zostata apoteoza Opatrznosci Bo-
zej. Posrod skigbionych obtokéw ukazane jest oko Opatrzno$ci, wpisane w troj-
kat i adorowane przez liczne anioty. Na fresku pojawia si¢ motyw berta, ponie-
waz Opatrzno$¢ Boza czuwa nad $wiatem z milo$cia, ale jednocze$nie dzierzy
nad nim wladzg ze sprawiedliwoscia.

Zwraca roéwniez uwage ogromna liczba namalowanych w kaplicy aniotow,
co wynika przede wszystkim z ogoélnej stylistyki artystycznej baroku oraz, by¢
moze, réwniez ze znanej sktonnosci autora freskow, Karla Dankwarta'®, do cze-
stego ukazywania tych istot niebianskich. Warto w tym miejscu jednak wspo-
mnie¢, ze modlitewnik bractwa henrykowskiego zatytulowany byt: Fri-
sch=erschallender Echo | Oder | Erfrischter Englischer Nachklang | Zu schul-
digsten Ehren | Der Géttlichen Hoch=Heiligsten | Unzertrennten |/ Dreyfal-
tigkeit..., 1 juz w pierwszym zdaniu przedmowy aniotowie zostali wspomniani
jako shudzy Bozy, dzigki glosom ktorych ziemia zaczyna napetiac si¢ i roz-
brzmiewac¢ chwalg Przenajswigtszej Trojcy.

Tylko dwa sposrod czterech dodanych kilkadziesiat lat pozniej obrazow
sztalugowych: Wygnanie Adama i Ewy z raju oraz Trzej mezowie u Abrahama,
nawiazuja w bezposredni sposob do ikonografii wczesniejszych przedstawien.
Jednoczesnie plotno ukazujace Trdjcg starotestamentowa oraz dwa pozostate
obrazy: Powolanie proroka Izajasza oraz Bog objawiajacy sie Mojzeszowi

15 Autorstwo freskow nie jest potwierdzone archiwalnie, a ustalone zostato na podstawie ana-
lizy formalnej. Przez dlugi okres malowidta przypisywane byto mylnie J.H. Kynastowi. Dopiero
Z. Hornung uznat malowidla w obu kaplicach za dzielo Karla Dankwarta, zob.: Z. HORNUNG,
Ze studiow nad barokowym malarstwem freskowym na pograniczu slqsko-polskim. Komunikat,
Sprawozdania Wroctawskiego Towarzystwa Naukowego 21(1966)A, s. 100-101. Jego teza zosta-
fa ogdlnie przyjeta, tak wigec w literaturze dotyczacej Dankwarta freski sa zawsze wymieniane.
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w krzewie gorejqcym, stanowia ilustracj¢ objawien Bozych. Najprawdopodob-
niej tym, co zespala teologiczny program kaplicy, jest wlasnie idea Stworzenia
(Bbg Ojciec), Objawienia (Duch Swiety) i Odkupienia (Chrystus).

Mys$l wyrazona w programie ideowym kaplicy Trojcy Swictej znalazta wy-
razna kontynuacj¢ na przed budynkiem klasztornym. W 1698 roku bowiem
z inicjatywy opata Kahlerta zostala ustawiona na zewngtrznym placu kolumna
ku czci Tréjcy Swigtej, ktora stata sig niejako symbolem bractwa oraz rozkwita-
jacego w Henrykowie kultu.

V. PROGRAM IDEOWY KAPLICY SWIETEGO JOZEFA

W kaplicy $w. Jozefa najwazniejszym elementem wystroju i wyposazenia
wnetrza jest oczywiscie réwniez oltarz z obrazem ottarzowym. Malowidlo
przedstawia Swieta Rodzing na tle ogromnej, symbolicznie zarysowanej kuli
ziemskiej. Ponad glowami Jozefa, Dzieciatka Jezus i Maryi unosi si¢ gotgbica
Ducha Swigtego, wyzej za$, w niebiosach ukazany jest spogladajacy na nich
Bog Ojciec. Zarowno mys$l teologiczna Bernarda Rosy, jak i zawarte w malo-
widle odwotanie do tresci wyrazonej w obrazie oltarzowym w potnocnej kapli-
cy wschodniej sa bardzo wyrazne. Swigta Rodzina stata si¢ doskonalym obra-
zem i podobienstwem Boga w Trzech Osobach (zwierciadto Trojcy Swietej),
wskazujac chrzescijanom, ze juz na ziemi moga oni ,,wrdci¢ z krainy niepodo-
bienstwa” i dazy¢ do zjednoczenia ze swym Stworca poprzez stopniowe
upodobnianie si¢ do Niego. Polozony wigc zostat nacisk na sposob zycia i po-
pemiane czyny. Chrzescijanin powinien przyja¢ za wzdér do nasladowania
$w. Jozefa w ,,Trojcy stworzonej”, ktory juz na ziemi w pelni przeszedt proces
upodobnienia swej duszy do Trojjedynego Boga. Nic wige dziwnego, ze réw-
niez w henrykowskim Bractwie Trojcy Przenajswigtszej otaczano Oblubienca
Maryi szczegolna czcia.

Inne aspekty zwiazane z kultem $§w. Jézefa i poboznoscia krzeszowskiego
bractwa zostaly wyrazone w malowidle na sklepieniu przedsionka. Fresk jest
wyraznie podzielony na dwie sceny. Po stronie poocnej ukazano Smier¢ sw.
Jozefa. Po stronie potudniowej wielofiguralne malowidlo przedstawiajace jak
gdyby dwie odrebne sytuacje, ktore taczy postac siedzacego na kamieniu Joze-
fa. Na lewo od $wigtego ukazana zostala najprawdopodobniej Maryja z Dzie-
ciatkiem, na prawo za$ trzej mezczyzni umieszczeni na rozscielonych bezpo-
srednio na ziemi postaniach, reprezentujacy przypuszczalnie cierpiacych, cho-
rych i umierajacych ludzi. Mozna wnioskowaé, ze chciano ukaza¢ swigtego Jo-
zefa jednoczesnie jako patrona rodzin oraz dobrej $mierci. W kontekscie pro-
gramu krzeszowskiego bractwa podjgcie przedstawionych na sklepieniu przed-
sionka tematow jest w pelni zrozumiate, gdyz w konfraterni tej potozono silny
akcent migdzy innymi na modlitwe w intencji dobrej $mierci oraz solidarno$¢
z duszami zmartych. Praktykowano tak zwana godzing czuwania, ktéra poswig-
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cona byta wypraszaniu taski szczesliwego momentu przej$cia do wiecznosci dla
wszystkich czlonkow bractwa, oraz odprawiano liczne Msze za zmartych.

Ponad ottarzem i wnetrzem wilasciwym kaplicy rozciaga sie¢ wizja Apoteozy
sw. Jozefa, namalowana w kopule. Posta¢ swigtego ukazana zostata w pelni
niebianskiej chwatly, otoczona niezliczonymi zastgpami muzykujacych aniotow,
dzigki czemu podkreslono osiagnigty przez niego stan szczg$cia i niczym nie-
zmaconej radosci. Po doskonatym wypelnieniu biegu ziemskiego zycia spotkata
go zashuzona nagroda.

Cztery obrazy sztalugowe oraz tabernakulum w formie domku loretanskiego,
umieszczone we wnetrzu dopiero wiele lat pozniej, uzupetnily i poglebity pro-
gram ideowy kaplicy. Wszystkie cztery sceny zwiazane z ziemskim zyciem
$w. Jozefa: Zaslubiny Jozefa i Marii, Sen $w. Jozefa, Ucieczka Swietej Rodziny
do Egiptu, Odnalezienie Jezusa w swiqtyni. Przedstawione zostaly zar6wno
chwile dla §wigtego radosne, jak i trudne. Dzigki dodanym obrazom dekoracja
malarska utworzyta jakby trzy strefy: dolna, wyzej potozona i gorna. W strefie
dolnej umieszczono obrazy przedstawiajace sceny z ziemskiego zywota §wigte-
go. W srodkowej (sklepienie przedsionka) — moment przejscia do wiecznosci.
W gornej za§ ukazano zywot wieczny w niebie, ktorego Jozef dostapit
po uswigconej, petnej trudow pielgrzymce ziemskie;.

ZAKONCZENIE

W XVII i XVIII wieku sztuka powstajaca na potrzeby bractw modlitewnych
pemita niemata role w procesie poglebiania §wiadomosci religijnej i duchowej
laikatu. Miala za zadanie przybliza¢ rzeszom wiernych dogmaty teologiczne
oraz tresci mistyczne. Dwie barokowe kaplice wschodnie w Henrykowie stano-
wig doskonaty przyktad tendencji owego czasu. Ich programy ideowe sa nosni-
kiem tresci propagowanych przez oba bractwa: Przenajswigtszej Trojcy w Hen-
rykowie oraz §w. Jozefa w Krzeszowie. Obrazy oltarzowe sa przesiaknigte mi-
styczna duchowoscia $redniowiecznego $wigtego, Bernarda z Clairvaux, ponad-
to w pierwszej z kaplic freskowe malowidta emblematyczne o dosy¢ tajemni-
czej i skomplikowanej symbolice odwotuja si¢ do wielowiekowej tradycji iko-
nograficznej Kosciota katolickiego.

W niniejszym artykule staratam si¢ rowniez wykazac, ze rozwiazanie archi-
tektoniczno-przestrzenne wschodniej partii $wiatyni henrykowskiej, przeksztat-
conej w okresie baroku z mysla o potrzebach wiernych §wieckich, odzwiercie-
dla zmiang obowiazkow i zadan $laskich klasztor6w mniszych po Soborze Try-
denckim.
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ZUSAMMENFASSUNG

Die ostlichen Kapellen der Kirche katholischen Zisterzienser
als neue gesellschaftliche Aufgabe der schlesischen Monchkloster im Barock

Zwei westliche Barockkapellen in Heinrichau sind mit dem Ziel Laienapostolat als
Kapellen der bettenden Bruderschaft gebaut worden. Sie waren zugénglich fiir alle
Gléubigen, was einen entscheidenden Einfluss auf die Raumarchitektur der westlichen
Seite der Kirche hatte. Die Kapellen sind Zentral-Bauwerke, die der Analogie und
Symmetrie unterliegen und den Grundriss eines Achtecks mit einem Eingangsbereichs
in Form eines Vierecks von Westen haben.

Sie stellten die natiirliche Verliangerung der Seiten des Schiffes der Kirche dar.
Dies geschah durch zwei architektonische Eingriffe. Beide Kapellen, die zum kollekti-
ven Beten vorgesehen waren, vereinen sich mit der Kirche und gehen in diese hiniiber,
so dass die Glidubiger zum aktiven Tun im Leben der Geistigen eingeladen wurden.

Vor allem im Fall der Dreifiltigkeitskapelle ist der Ubergang in die Kirche unbe-
dingt und nicht wegzudenken. Zu besonderen Anlassen und Feiertagen wurde die Kir-
che zu Wallfahrtsort fiir viele Gldubige, die unbedingt an Devotion in diese Kirche teil-
nehmen wollten.

Nicht alle konnten einen Platz in einem solchen kleinen Raum finden und einneh-
men, so blieben viele Menschen im Seitenschiff, wo alle an den Gebeten teilnehmen
konnten und auch den Altar sahen.

Die Ideologie der Dreifdltigkeitsbruderschaft und St. Josephbruderschaft spiegeln
sich in den Kapellen wieder.

Die Altargemailde sind durchtrénkt mit dem mystischen Geist von dem heiligen Ber-
nard aus Clairvaux. Die Fresken, die als Wahrzeichen der Kapelle gelten und sowohl
mystisch sind als auch komplizierte Symbolik enthalten, unterliegen langjéhriger Tradi-
tion der Ikonographie der katholischen Kirche.

Die raumarchitektonische Losung der westlichen Kirche, gedndert in der Barockzeit
und angepasst an die Bediirfnisse des Laikats, sowie die Ideologie der beiden Seitenka-
pellen spiegelt den Wechsel der Pflichten und Aufgaben der schlesischen Monchkloster
nach dem Konzil von Trient.

Ttum. Ewa Ritter

Stowa kluczowe / key words:
Henrykow, cystersi, barok, historia sztuki
Henrykow, Cistercians, baroque, history of art
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ROZWOJ STOWARZYSZENIA MISJI AFRYKANSKICH
(1856-1914)

Niniejsze opracowanie jest poswigcone analizie rozwoju wewngtrznego
ipracy misyjnej Stowarzyszenia Misji Afrykanskich od chwili zalozenia
w 1856 roku przez biskupa Melchiora de Marion-Brésillac (1813-1859)
do pierwszej wojny $wiatowej. Ten okres rozwoju stowarzyszenia nie byt
wolny od trudnych doswiadczen. Autor podejmuje probg wskazania na glownie
trudno$ci w formowaniu si¢ stowarzyszenia, ktore za gtowny cel przyjeto prace
w Afryce.

I. ZAWIAZANIE STOWARZYSZENIA W LYONIE

Stowarzyszenie Misji Afrykanskich (SMA)' zostalo zatozone 8 grudnia
1856 roku w Lyonie. Stowarzyszenie zostalo zapoczatkowane w uroczysto$¢

"W jezyku lacinskim: Societas Missionum ad Afros; francuskim: Société des Missions
Africaines, angielskim: The Society of African Missions. Na temat historii stowarzyszenia
powstato kilka opracowan, napisanych glownie przez cztonkdéw zgromadzenia: Notice sur
la Société des Missions Africaines, Roma 1856; R.F. GUILCHER, La Société des Missions
Africaines. Ses origines, sa nature, sa vie, ses oeuvres, Lyon 1956, 19593; M.J. BANE, Catholic
Pioneers in West Africa, Dublin 1956; 1856-1956. Societa delle Missioni Africani, Roma 1956;
Heroes of the Hinterland, New York 1959; J.M. TopD, African Mission, London 1962;
A. RICHOMME, Pionniers sur la Céte Ouest, Paris 1971; B. SEMPLICIO, Cammino spirituale per la
missione. Una comunita SMA guarda e ascolta il suo fondatore, Bologna 1982; J. BONFILS,
La Société des Missions Africaines de Lyon, w: Les réveils missionnaires en France du Moyen
Age a nos jours (Xlle-XXe siécles), Paris 1984, s. 339-52; M. DE MARION-BRESILLAC, Documents
de mission et de fondation, Paris 1985; M. O’SHEA, Mission or Martyrdom? The Spirituality
of Melchior de Marion-Brésillac and Society of African Missions (dissertatio), Roma 1988;
P. GANTLY, Mission to West Africa. The Story of the Society of African Mission (SMA): t. 1:
The Pioneering Days: 1856-1890, Rome 1991; t. 2: Laying Foundations: 1890-1907, Rome 1992.


http://pl.wikipedia.org/wiki/Biskup
http://pl.wikipedia.org/wiki/1813
http://pl.wikipedia.org/wiki/1859
http://pl.wikipedia.org/wiki/1856
http://pl.wikipedia.org/wiki/J%C4%99zyk_francuski
http://pl.wikipedia.org/wiki/J%C4%99zyk_angielski
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Niepokalanego Poczgcia NMP we Francji przez wybitnego biskupa misyjnego,
Melchiora de Marion-Brésillac. W tym dniu w kaplicy Notre Dame
de Fourviére na wzgérzu Lyonu on i jego szesciu towarzyszy (kaptani,
seminarzy$ci 1 bracia) poswigcili si¢ na stuzbeg ,najbardziej opuszczonych
narodow Afryki”?. Zatozyciel chciat powierzy¢ stowarzyszenie opiece Swigtej
Rodziny®. Brésillac nie zakladal czego$ zupelnie nowego, swojemu
przyjacielowi, o. Vian, napisat 15 stycznia 1856 roku: ,,Przejmiemy od
Towarzystwa Misji Zagranicznych to, co wydaje si¢ doskonate, a zmienimy to,
co wydaje sie wadliwe™*.

W jaki sposob Brésillac stat si¢ zatozycielem SMA?® Otoz mysl zatozenia
zgromadzenia dla Afryki od poczatku podsuwal kard. Barnabod®, ktory
na zyczenie ksigdza de Marion-Brésillac 29 lutego 1856 roku napisal list,
w ktorym rekomendowat ten projekt. Brésillac dal si¢ prowadzi¢ przez
okolicznoéci i stowa autorytetu, ktore uwazal za wyrazny znak woli Bozej’.
W Rzymie Brésillac zostat do 10 kwietnia 1856 roku, aby przygotowac si¢ do
nowego przedsiewzigcia®. Spotkat tez osoby, ktore ofiarowaty mu wspolprace:
rodzing Blanchet, o. Adolfa Papetarda, ktory nie nalezac do zgromadzenia,
shuzyt pomoca, zwtaszcza przez nieoceniona pracg animacyjna i pozyskiwanie
finansow. W listopadzie 1856 roku mogt napisa¢ do Kongregacji
Rozkrzewiania Wiary: ,,Stowarzyszenie Misji Afrykanskich nie jest juz tylko
zwyklym projektem: ono istnieje”’. W kilku podstawowych artykutach nakreslit

% 13 XII 1856 roku Brésillac napisat do prefekta Kongregacji Rozkrzewiania Wiary: ,,W dniu
Niepokalanego Poczgcia udalismy si¢ w liczbie siedmiu 0sob, aby ofiarowa¢ nasze przedsigwzigcie
Swietej Dziewicy u stop Jej wizerunku czczonego na wzgérzu Fourviére. W tym miejscu
odnowili§my postanowienie poswigcenia si¢ dzielu misji afrykanskich i pragniemy, jesli zezwoli
Swigta Kongregacja, datowaé istnienie naszego zgromadzenia od 8 grudnia 1856 r.”.
Por. J. BONFILS, N. DOUAU (red.), Documents de mission et de fondation [skrét: DMF], Paris 1985, s.
182.

3 Articles fondamentaux z 1858 r., w: DMF, s. 229.

* B. SEMPLICIO, Dall’India all’Afvica , alla maniera degli Apostoli”: La vita di Melchior
de Brésillac, Fondatore della SM.A. (1813-1859), Afriche 56(2002)4, s. 32-33.

> Kiedy Bog powoluje cztowieka, aby zalozyé nowe dzielo rzeczywisci uzyteczne dla
Kosciota, normalnie streszcza w nim to, co powinno potem narodzi¢ si¢ z rozwoju i zycia tego
dzieta”. Por. M. DE MARION-BRESILLAC, Souvenirs de douze ans de mission [skrot: SDM], Paris
1987,s.317.

¢ M. DE MARION-BRESILLAC, Journal 1856-1859, red. J. BONFILS, N. DoUAU, Rome 1985,
s. 12.

7 B. SEMPLICIO, Dall’India all’Af¥ica..., art. cyt., s. 31.

8 Wyrazenie Société des Missions Africaines znajdujemy po raz pierwszy 15 I 1856 r. w liscie
do ksigdza z diecezji Tulonu. Pod koniec miesiagca Sacra Congregatio de Propaganda Fide (SCPF)
czyni zapis 0 nowym stowarzyszeniu. Brésillac zapoznat w Rzymie rodzing Blanchet. W czasie
pobytu w Wiecznym Miescie odprawia najczesciej Msze Swicta w  kosciele Tréjcy
Przenaj$wigtszej. Sprawuje rowniez funkcje liturgiczne w innych kos$ciotach rzymskich.
Por. DMF, s. 272-173.

% List o. de Marion-Brésillac do kard. Prefekta SCPF w Rzymie, 12-18 XI 1856, w: DMF,
s. 177.
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podstawowe zalozenia, ktore chciat przekaza¢ stowarzyszeniu. Podstawowym
celem stowarzyszenia mialo by¢: ,ewangelizowanie krajow Afryki,
ktore potrzebuja wigkszej liczby misjonarzy [...]. Niezaleznie od staran,
ktérymi otoczy powierzone mu misje, stowarzyszenie bgdzie stale pracowato
nad przygotowaniem drog dotarcia do tych regionow w Afryce, gdzie nie ma
jeszcze misjonarzy. [...] Pozostaje zasadniczo stowarzyszeniem S$wieckim,
a wiec jego cztonkowie nie beda sktadali §lubow, ale uroczyste przyrzeczenia,
aby wytrwa¢ w stowarzyszeniu az do konca swoich dni, za swoja najwigksza
chlub¢ poczytujac sobie umieranie za to dzieto, stuzac tak na misjach,
jak i w Europie”'®. Stowarzyszenie potwierdza, ze jego siedziba jest Lyon
i ze przyjmuje na czlonkow kandydatdéw ze wszystkich narodow, pod
warunkiem ze sa odpowiedni, charakteryzuja si¢ dobrym postgpowaniem i sa
godni powolania do zycia apostolskiego. Zgromadzenie stawialo sobie
nastgpujace cztery fundamentalne zasady: ewangelizacja ludéw najbardziej
opuszczonych, formowanie kleru rodzimego, czlonkostwo w zgromadzeniu
na cate zycie, charakter migdzynarodowy.

Po sformutowaniu przewodnich idei zgromadzenia Marion-Brésillac zabrat
si¢ za pracg animacyjna, aby pozyska¢ wspotpracownikow i cztonkéw
do nowego stowarzyszenia oraz umocni¢ fundamenty swojego dziela''.
Zamierzat pozyska¢ $rodki materialne i zapozna¢ ludzi z projektem nowego
zgromadzenia misyjnego dla Afryki. Zaczal od kosciota $w. Ludwika
Francuskiego w Rzymie, gdzie miatl pierwsze wystapienie i przeprowadzit
zbidrke pienigzna. W ciagu niecatych czterech lat odwiedzit 130 miejscowosci,
gtéwnie we Francji; dotart do diecezji i seminariéw, do wazniejszych parafii,
sanktuariow, klasztorow, gdzie w ciszy szukal milczenia i modlitwy. Spotykat
si¢ z biskupami, przewodniczyl uroczystosciom i kwestowat na rzecz fundacji.
Publicznie moéwit o cierpieniach Afrykanczykow i doznawanej przez nich
niesprawiedliwosci. Do swoich celéow wykorzystat tez prase'’. Generalnie na
wielu wywarl glebokie wrazenie swoim gorliwym zaangazowaniem .

Na miejsce siedziby nowego zgromadzenia wybrano Lyon, miasto
niezwykle wazne dla misji'*. W Rzymie doszedt do wniosku, ze Sacra

10 Articles fondamentaux z 1858 r., w: DMF, s. 170.

! Brésillac nie chcial przyjmowaé kogokolwiek, dlatego podkreslat, ze chce mie¢ misjonarzy
oddanych i postusznych. Nie liczy sig ilo§¢, ale jakos¢. Tak pisat 18 XII 1856 r. do o. Planque:
,»Nie jest istotne, aby$my na poczatku byli liczni, ale aby nasi mtodziency odznaczali si¢ dobrym
duchem i doskonalym oddaniem naszemu dzietu”. Brésillac duzo podrézowal i szukat
wspotpracownikow. W tym celu utworzyl w Paryzu Komitet Wspdtpracownikow, prowadzony
przez o. Petetota. O. Papetard udat si¢ do Hiszpanii, aby zalozy¢ tam Stowarzyszenie Przyjaciot
SMA. Por. B. SEMPLICIO, Dall’India all’Africa..., art. cyt., s. 35.

”TamZe, s. 33.

3 W 1875 r. wiclki kaznodzieja o. Chapotin powiedzial w kosciele $w. Filipa w Paryzu:
,»Nigdy nie poznalem takiego apostota, ktory bardziej kochalby dusze niz Mons. de Marion-
Brésillac”, tamze, s. 34.

'Y Dom Generalny zostat przeniesiony w 1937 . z Lyonu do Rzymu.
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Congregatio de Propaganda Fide nie ufa mu calkowicie. Zanim kupil dom
za 34 tysigce frankow, mieszkal u ojcoOw marystow w Lyonie. Dom ten,
zakupiony w lipcu po siostrach karmelitankach, przejeto 29 pazdziernika
1856 roku. Siédmego listopada 1856 roku do Lyonu przyjechal o. Auguste
Planque, ksiadz z Cambrai, profesor filozofii w seminarium w Arras, ktory miat
zosta¢ glownym wspotpracownikiem ojca de Marion-Brésillac. Potem
przyjechali trzej seminarzy$ci i aspirant brat. Nastepnie ks. Louis Reymond
z Besangon, ktory zostat poruszony, podobnie jak o. Planque, lektura artykutu
ojca Brésillac w czasopismie ,,L.’Univers”.

II. SPECYFIKA STOWARZY SZENIA

Od samego poczatku Brésillac odrzucit mozliwos$¢ zatozenia zgromadzenia
zakonnego"”. On sam nie chcial wiaza¢ si¢ przez §luby i dlatego wstapil
do Towarzystwa Misji Zagranicznych w Paryzu (MEP). Nie czut sig
przyciagany w zaden sposob przez jakikolwiek rodzaj zycia zakonnego. To tez
bylo powodem odmowy przytaczenia si¢ do kapucyna o. Léona des Avanchers,
ktory w 1856 roku zaproponowal mu wspolne zatozenie zgromadzenie
misyjnego dla Afryki Wschodniej. Ojciec des Avanchers chciat wprowadzic¢
sluby zakonne, co nie odpowiadalo ojcu de Marion-Brésillac, ktory chciat
zatozy¢ stowarzyszenie ksigzy $wieckich, zwiazanych wzajemnie na podstawie
wspanialomyslnego zarzadzenia Stolicy Apostolskiej i przez wspdlnote celow
oraz whasne konstytucje. Ojciec zatozyciel przewidywatl uroczyste przyrzecznie,
ktore stowarzyszeni mieli ztozy¢ po rocznej probie, slubujac wytrwanie az do
konca swoich dni w powotaniu apostolskim i zachowanie regulaminu
zgromadzenia. Za jedng ze swoich najwigkszych zastug mieli uwazaé ztozenie
ofiary z wlasnego zycia dla dzieta pod kierownictwem przelozonego, tak na
misjach w Afryce, jak i w jego sluzbie w Europie. Poczawszy od wrze$nia
1863 roku, o. Planque w zgodzie z Kongregacja Rozkrzewiania Wiary zastapit
przyrzecznie przez przysiggg, powracajac do idei Mons. Brésillac, ktéry sam
zadawal sobie pytanie, czy przyrzecznie nie byloby rozwigzaniem bardziej
korzystnym'’.

Sacra Congregatio de Propaganda Fide nalegala na utworzenie
zgromadzenia stabilnego 1 trwatego. Marion-Brésillac, ktéry miat
doswiadczenie, dostrzegl stabe strony Paryskiego Towarzystwa Misji
Zagranicznych, zwlaszcza w zakresie administracji i kolegialnosci. Chciat

'3 N. DOUAU, Societd delle Missioni Afiicane, w: Dizionario degli Istituti di Perfezione [skrot:
DIP], t. 8, Roma 1988, kol. 1652. ,,Biskup de Marion-Brésillac zajat si¢ nie zatozeniem zakonu, ale
towarzystwa ksigzy $wieckich, potaczonych wspdlna reguta i wspdlnym celem”. Por. Lyonskie
Stowarzyszenie Misji. Dzieje jego zatozenia, EzA (1896)10, s. 86; por. DMF, s. 182.

' N. DOUAU, La Société des Missions Africaines de Lyon, Documents Omnis Terra CLXXVI-
CLXXVI(1982)4, s. 303-306.
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zreformowaé wszystko to, co nie stuzylto jego dzietu. Nawet Barnabo stwierdzit,
ze MEP jest dzietem sui generis 1 ze nie nalezy dazy¢ do tego,
aby je nasladowac¢. Pierwsza zmiana polegata na ustanowieniu przetozonego
generalnego ze stala siedziba w Lyonie, celem wzmocnienia kierownictwa
stowarzyszenia (centralizacja kierownictwa). Marion-Brésillac chcial ustanowi¢
funkcje¢ przelozonego generalnego, ktory w kazdym czasie i we wszystkim
miejscach mogltby stanowi¢ zasade jednosci wewnatrz zgromadzenia. Wedlug
Articles fondamentaux z 1858 roku'” przelozony generalny miat byé wybierany
dozywotnio na drodze elekcji zwykta wigkszoscia gltosow. Kazda sprawe mial
zalatwia¢, konsultujac si¢ ze swoja Rada. Jednak po wysluchaniu zdania jej
cztonkéw nie byt zobowigzany do uwzglednienia ich glosu w podejmowane;j
decyzji — oczywiscie z wyjatkiem spraw, kiedy byla wymagana wigkszos¢
w drodze glosowania'®.

Innym elementem, ktory zatozyciel mocno podkreslal, byta katolicko$e¢
dzieta, ktora wynikata z jego niezwyklego otwarcia na Boze prowadzenie.
Dostrzegamy to migdzy innymi w liScie do jego przyjaciela, Mons. Luqueta,
z 11 czerwca 1855 roku: ,,Proscie dobrego Boga, aby dat mi pozna¢, gdzie jest
moje miegjsce. Nie proszg, aby byto to w Europie czy w Azji, w Ameryce czy w
Afryce. Cala ziemia nalezy do Pana i ze wszystkich miejsc mozna odnalez¢
droge do nieba. Proszg Pana jedynie o to, abym byl tam, gdzie On tego chce,
1 aby udzielil mi takiego pokoju duszy, ktory zwykle daje tym, ktérzy zajmuja
miejsca, ktore On sam im wyznaczyt”'’. Brésillac troszczyt sig o to, aby nadaé
dzielu wymiar katolicki. Ale tak naprawde duch powszechno$ci zamanifestowat
si¢ wyraznie w zgromadzeniu niedawno®’. Stowarzyszenie miato byé otwarte
na przyjmowanie kandydatow ze wszystkich krajow. Wsérod stowarzyszonych
mialo panowac braterstwo. Fundatorowi zalezato na tym, aby stowarzyszenie
byto przede wszystkim katolickie. Cieszyt si¢ z sukceséw o. Papetarda
w Hiszpanii®', zwlaszcza ze wsparcia protektoréw, pomocy finansowej oraz

'7 Owe Articles fondamentaux nie otrzymaty oficjalnej aprobaty Kongregacji Rozkrzewiania
Wiary, podobnie jak pierwsze konstytucje z 1864 r., ktore zostaty jedynie zatwierdzone przez
kard. de Bonalda, arcybiskupa Lyonu, na ktéorym Sacra Congregatio de Propaganda Fide ztozyla
t¢ odpowiedzialno$¢. Pierwsza aprobata papieska decretum laudis datuje si¢ na rok 1890.

8 N. DOUAU, La Société des Missions Africaines de Lyon, art. cyt., s. 308.

1 Za: tamze, s. 310.

2 Kapituta Generalna w 1983 r. oznaczata zwrot w historii zgromadzenia. Do tego momentu
nie przyjmowano do zgromadzenia Afrykanéw, poniewaz wedlug zatozyciela pierwszym
zadaniem zgromadzenia bylo przygotowanie kleru rodzimego dla lokalnych diecezji. Obecnie
naciskano na migdzynarodowo$¢ zgromadzenia. Dlatego SMA otworzylo si¢ na powolania
afrykanskie, jak zreszta na wszystkie narodowosci, i w tym celu powotano do zycia koordynatora
generalnego. Oprocz tego powstaly domy w takich krajach, jak Polska, Argentyna, Filipiny
i India.

21 0. Papetard zostat przyjety w 1858 r. zyczliwie w 8 diecezjach i zebral 50 tys. frankéw oraz
wystal do Lyonu dwoch ksigzy i brata. Brésillac planowal utworzy¢é w Hiszpanii szkoly dla
formacji chrzescijanskiej i zawodowej chtopcow afrykanskich z dala od wplywow poganskich.
Pozniej Papetard nabrat przekonania, ze nalezy stworzy¢ seminarium dla kandydatow
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nadziei na nowe powotania. Jednak niepokoily go obawy nacjonalistyczne
w zwiazku z projektem powstania osobnego seminarium w Hiszpanii. W trosce
o jednos¢ zgromadzenia chcial, aby nowicjusze spedzili przynajmniej pig¢ —
sze$¢ miesigcy w Domu Macierzystym w Lyonie”. W odroznieniu od
Seminarium Misji Zagranicznych, ktére przyjmowato tylko kandydatow
frankofonskich, zatozyciel pisat w 1858 roku: ,,Chociaz centrum zgromadzenia
bedzie we Francji, przyjmujemy jednak kandydatow wszystkich narodowosci,
jesli tylko zechca si¢ podporzadkowaé regule i okaza dowody solidnego
powotania do zycia apostolskiego””. Marion-Brésillac podkreslat rowniez
znaczenie goscinno$ci i wspolpracy migdzy misjonarzami, niezaleznie do
przynaleznosci do innego zgromadzenia. Moéwit o mitosci i zyczliwosci.
Wierzyl, ze taka braterska wspolpraca przyczynia si¢ do wigkszej chwaty Bozej
i dobra Kosciota, ktory istnieje w kazdym czasie.

Trzeciego lipca 1858 roku Mons. de Brésillac razem z ojcem Planque
i ojcem Borghero opuszczaja Rzym i ptyna statkiem z Civitavecchia do Francji.
Nastepnie 24 lipca 1858 roku Brésillac i czterech ojcow: Planque, Reymond,
Riocreux, Bresson, oraz dwodch braci: Guillet i Reynaud, skladaja uroczyste
przyrzecznie, ze beda pracowaé przez cale zycie na rzecz dziela misji
afrykanskich. Pierwsza ekspedycja misyjna biskupa de Marion-Brésillac
zakonczyta si¢ tragicznie: $miercia zatozyciela i jego czterech towarzyszy
(2-28 VI 1859). Dwunastego sierpnia 1859 roku o. Planque dowiedziat sig, ze
0. Brésillac przestat by¢ przetozonym zgromadzenia. Zalozyciel przed
opuszczeniem Europy, przewidujac najgorsze, jemu powierzyl kierowanie
stowarzyszeniem w Europie’. Kierownictwo zgromadzeniem przejat
dozywotnio na 49 lat, liczac wowczas zaledwie 33 lata.

Cala wiladza znalazta si¢ nagle w rgkach mtodego ojca Planque. W Lyone
pozostato trzech ksigzy, czterech seminarzystow i dwoch braci koadiutorow.
Kardynatl Bonald, arcybiskup Lyonu, oraz inny biskup byli zdania, ze rodzace

hiszpanskich w Hiszpanii. Planque bat si¢ roztamu w zgromadzeniu i zgadzat si¢ na taki projekt
pod dwoma warunkami: w seminarium powinien panowa¢ szeroko rozumiany duch katolicki,
wolny od narodowego ekskluzywizmu, ponadto seminarium powinno by¢ podporzadkowane
Domowi Macierzystemu w Lyonie (z mysla o pracy w koloniach francuskich). Papetrad znalazt
w koncu dom w Puerto Real niedaleko od Cadiz, gdzie w maju 1863 roku o. Fialon i o. Sarra
przywiezli chtopcow afrykanskich z Dahomeju. Por. P. GANTLY, Mission to West Africa...,
t. 1, dz. cyt., s. 90-97.

2 List o. Planque do kard. Barnabo, Lyon 26 VII 1862, nr 4, s. 55, Archivio Missioni Africane
[skrot: AMA], Roma.

2 N. DoUAU, La Société des Missions Africaines de Lyon, art. cyt., s. 309.

2% Ks. Planque nie mogl zapomnie¢ chwili, gdy 1 1 1859 r. otrzymal list nominacyjny,
w ktorym to zalozyciel napisal: ,,Jesli morze i jego odmgty sprawia, ze bedzie to ostatni rok
mojego zycia, niech Ksiadz czuwa, aby razem ze mna nie zatong¢to nasze dzieto”; por. K. PARYEA,
Ks.  Augustin  Planque —  kontynuator dziela Melchiora de Marion-Brésillaca,
za: http://www.sma.pl/afryka/5/planque.html (2009). Przed wyjazdem do Afryki o. Brésillac
zabrat do Rzymu o. Planque, aby go przedstawi¢ kard. Barnabo. Por. List o. Planque do Prefekta
SCPF, 1885, 5. 169-170, AMA.
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si¢ dzieto upadto. Planque pojechat do Rzymu i przedstawit kongregacji bardzo
szczegdlowy raport o stanie zgromadzenia®. Wspotbraciom powiedziat, ze jesli
Ojciec Swiety wyrazi taka wole, to bedzie pracowat dalej. Zaréwno kardynat
prefekt Barnabo, jak 1 papiez Pius IX zadecydowali, ze dzieto nalezy
kontynuowa¢. Stowarzyszenie Misji Afrykanskich przezyto jednak ten
kryzysowy moment. Po tragicznej $mierci w Sierra Leone pierwszych
misjonarzy z Lyonu Kongregacja Rozkrzewiania Wiary w Rzymie sadzita, ze
nowa grupa misjonarzy z tego zgromadzenia nie przetrwa tej tragedii i dlatego
ze smutkiem powierzyta Sierra Leone ponownie Zgormadzeniu Ducha
Swietego, ktore otwarto tam misje w stolicy, Freetown, w 1864 roku. Jednak po
dwoch latach misjonarze z Lyonu powrocili do Afryki, ale tym razem do
Dahomeju. Pierwszego pazdziernika 1859 roku o. Planque zostal oficjalnie
przelozonym zgromadzenia. Na to trudne zadanie otrzymat btogostawienstwo
i list do kard. Bonalda.

III. DRUGI ZALOZYCIEL, AUGUSTINE PLANQUE (1858-1907)

Wydawalo sig, ze katastrofa z Freetown zniszczy dzielo ojca de Marion-
Brésillac, ktory jednakze potrafit przewidzie¢ taki scenariusz i przed
opuszczeniem Francji wyznaczyl na swojego nastgpcg o. Augustyna Planque.
Na barkach tego Flamandczyka bedzie spoczywal przez pot wieku cigzar dzieta,
ktore rozrastato si¢ z kazdym rokiem. Ktadac si¢ do 16zka o pdinocy i wstajac
o czwartej rano, Planque sam wykonywal niezwykla prace. Augustyn Planque
(1826-1907) stat si¢ faktycznie drugim zatozycielem Stowarzyszenia Misji
Afrykanskich.

Planque nigdy nie byl w Afryce. Miat wiejskie korzenie, ktéry wazyly na
jego zyciu. Wiedzial, jak wytyczy¢ bruzde, patrzac prosto do przodu i mocno
dzierzac w rgkach ptug. Urodzit si¢ 25 lipca 1826 roku w Chemy, w malej
wiosce we potnocnej Francji, w diecezji Cambrai. Jako najstarszy syn miat by¢
nastgpca na gospodarstwie, ale jego bogata ciotka z Lille, owdowiwszy,
ofiarowala si¢ lozy¢ na jego edukacje. W 1840 roku, majac 14 lat, poszedt do
szkoly w Lille i wkrotce wyrazit cheé zostania ksigdzem. W roku 1842 wstapit
do Nizszego Seminarium Duchownego w Cambrai. Byt uzdolniony, w filozofii

% Po $mierci o. de Brésillac o. Planque zostal z dwoma ojcami i czterema klerykami.
W trakcie nastgpnych 10 lat do zgromadzenia misjonarzy z Lyonu wstapito 100 mtodziencow.
W latach 1860-1872 tylko trzej misjonarze przezyli cztery lata na misjach. Od 1859 do 1906 roku
83 z nich zmarto w wieku 20-30 lat; 48 innych zmarto migdzy 30. a 35. rokiem zycia. Od 1859
roku do 1996 roku zmarto 384 misjonarzy z Lyonu w 15 krajach Afryki i tam znalezli miejsce
swojego wiecznego spoczynku. Najwigksza ich liczba w Nigerii (109), na Wybrzezu Kosci
Stoniowej (70), w Beninie (60), Ghanie (62), Egipcie (35). W latach 1859-1914 zmarlo 151
misjonarzy, wielu z nich nie spgdzito tam nawet roku. Do dzisiaj zmarlo 4000 misjonarzy
z Lyonu. Por. A. KELLY, 4 Man of Faith, Hope, Love. Melchior de Breésillac, AMA 2F70.
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wyroznial si¢ jako najlepszy w klasie. Nastgpnie wstapit do seminarium
wyzszego. Jego naturalna sktonno$¢ do spokoju i twardy charakter doskonale
korespondowaly z powotaniem nadprzyrodzonym. W 1846 roku, przy koncu
Wielkiego Postu chorowal na zotadek z powodu nadmiernych postow.
W 1850 roku, majac 24 lata, przyjal Swigcenia kaplanskie i zaczal uczyé
w Kolegium w Bergues. W 1854 roku zostat wystany, aby wyktada¢ filozofig
w wyzszych klasach w Nizszym Seminarium Duchownym w Arras®®. Potem
przeniost si¢ do Lyonu. Byl czlowiekiem, ktoéry pod wieloma wzglgdami
prowadzil zycie ukryte, oddane organizacji i kierowaniu misjonarzami.
Wyrézniato go rzeczowe podejsécie i cigzka praca, potaczona z naturalnoscia
i tatwoscia nawiazywania kontaktu, ktéra sprawiata, ze Afrykanie czuli si¢
swojsko z irlandzkimi misjonarzami®’. W 1856 roku, kiedy podjat decyzje
przytaczenia si¢ do dzieta ojca Brésillac, miat 30 lat*®. Planque byt doskonatym
uzupehlieniem zatozyciela. Jego szczera, powazna twarz rzadko byta
usmiechnigta, chociaz niekiedy nawet zlosliwie. Byt cztowiekiem autorytetu na
inny sposob niz Brésillac: skrupulatnie sprawiedliwy, robit, co bylo w jego
mocy, nie zwazajac na gwaltowne i czgsto powierzchowne narzekania swoich
wspotbraci. Szybko, juz na poczatku, oddalit dwoch aspirantow. W 1861 roku
otwarto seminarium w Lyonie. Pierwsi misjonarze pochodzili z Francji,
Hiszpanii i Wloch. Piatego stycznia 1861 roku trzej misjonarze wyjechali na
misje. O. Planque podkreslat, ze zadaniem misjonarzy jest ksztaltowanie
nowych chrzescijan przez pracg, dlatego przy kazdej szkole miata sig
znajdowac ziemia uprawna, aby uczniowie mogli na niej pracowac. Priorytetem
pozostata formacja miejscowego kleru i zakonnic. Na éwczesnym etapie nie
bylo mozliwosci otwarcia seminarium. Poczatkowo koncentrowano sig

26 por. J. TODD, African Mission, dz. cyt., s. 40.

2 Tamze, s. V.

2 W rutynie zycia seminaryjnego Augustyn Planque doswiadczy! nagle niepokojacego
wezwania misyjnego. Srodowisko Cambrai bylo misyjne. Jego przyjaciele i znajomi wybrali
droge powotania misyjnego (Armand Fava CSSp — Reunion i Zanzibar; Augustyn d’Herbonez
OMI zostat biskupem w Kanadzie; Wibaux pracowat w Indochinach). Cate §rodowisko bylo
nosnikiem powotania misyjnego dla A. Planque. Ok. 1854 r. szukal drogi opuszczenia diecezji
i dydaktyki. Jako mtody seminarzysta nosit si¢ z zamiarem wyjazdu na misje do Australii. Sledzit
,Annales de la Propagation de la Foi”, nawet napisat list do sekretarza Dzieta Rozkrzewiania
Wiary z zapytaniem, jakie sa mozliwosci zrealizowania marzenia o pracy misyjnej w Australii.
Jednak nie nadszed! jeszcze odpowiedni czas. W tym czasie zachorowal na Zoladek. Dopiero
w 1854 r. marzenie zaczglo przybierac realne ksztalty; pisze do lazarystow, jednak nie byto to
zgromadzenie typowo misyjne. Wtedy w kwietniu 1854 r. skierowat prosbg do Seminarium Misji
Zagranicznych w Paryzu, MEP chciatlo go przyjaé, ale wtedy pogorszylo si¢ zdrowie ciotki
Poupart. Czekat wigc jeszcze dwa lata. Decydujacy okazat sig¢ rok 1856, zwlaszcza 23 marca,
gdy natknal si¢ na ogloszenie w dzienniku ,,.L’Univers”, w ktérym niejaki de Marion-Brésillac
zapraszal chetnych, aby przylaczyli si¢ do jego dzieta ewangelizacji Afryki. Odczekat jeszcze
2 miesiace i ostatecznie po namysle 23 V 1856 r. zglosit si¢ jako kandydat do misjonarzy
z Lyonu. Odpowiedz byta goraca i zachgcajaca. Ostatecznie 28 X 1856 roku Brésillac oswiadczyt,
Ze jest gotdow przyja¢ go na wspolpracownika. Por. C.M. ECHALLIER, Augustin Planque. Pour une
mission d’évangélisation hier et aujours ’hui, Rome 1984, s. 26-27.
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na formacji katechetow, a tym, ktorzy okazywali oznaki powotania, zalecat
udziela¢ lekcji taciny. Planque przeciwstawial si¢ zawsze tym, ktorzy
nawracajac, chcieli europeizowaé Afryke. Duza nadziej¢ poktadal w farmach,
szkotach zawodowych, z myS$la zakorzenienia Afrykanow w ich wlasnym
spoteczenstwie®™. W ciagu siedmiu lat (1861-1868) zgromadzenie stracito
zroznych racji o$miu ksigzy (najwigcej, bo pigciu, utonglo). Na poczatku
1869 roku personel misyjny w misjach SMA wynosit 25 0sob*’.

O. Planque, jako prowikariusz apostolski bez doswiadczenia pracy misyjnej
w Afryce i bez godnosci biskupa, musiat pokona¢ wiele przeszkod. Wydawato
sig, ze niektorzy starsi wspotbracia traktowac go jako ,,niekompetentnego i nie
zastugujacego na zaufanie”. Od poczatku pierwsi misjonarze zglaszali potrzebe
siostr na misjach. Mimo wielu prob nawigzania wspolpracy z jakims$
zgromadzeniem o. Planque zdecydowat si¢ sam na formacj¢ kandydatek
na potrzeby konkretnej misji i w 1876 roku =zalozyt zenska gataz
stowarzyszenia, misjonarki NMP Krolowej Apostotow (Soeurs de Notre Dames
des Apdtres — NDA), dla misji wsrod Afrykanek. W maju 1876 roku generat
otworzyl pierwszy nowicjat siostr, ktére mialy wspomaga¢ dzieto misyjne
SMA. Uwazat siostry za nieodzowna pomoc w pracy misyjnej.

Teraz spoczat na nim zarzad nad dwoma zgromadzeniami. Codzienne troski
trapily przetozonego generalnego. Niezmordowany zabiegal o $rodki
finansowe, zwlaszcza w Lyonie, na utrzymanie misjonarzy w formacji i dla
pracujacych w Afryce. Okoto 1870 roku przez Francje przewingta si¢ fala
antyklerykalizmu, wprowadzono tez prawo znoszace wszystkie zgromadzenia.
Planque uratowal swoje zgromadzenia, podkres$lajac cywilizacyjny charakter
pracy misyjne;j.

W 1876 roku jedno$¢ zgromadzenia zostala zagrozona. Wspotbracia z Nicei
i Przyladka (Afryka Poludniowa) zorganizowali przeciw niemu kampanig,
oskarzajac go o brak kompetencji. Opozycja wysuwala nastgpujace zarzuty:
0. Planque sam zarzadza zgromadzeniem bez konsultowania si¢ z Rada
Generalna, nie powierza najwazniejszych spraw zwierzchnikom domu, ale zleca
je osobom spoza zgromadzenia; liczba ksigzy zgromadzenia wzrosta do
piec¢dziesigciu; odwleka zwotanie Zgromadzenia Generalnego; skupia zbyt
wiele funkcji w swoich rekach, co powoduje, ze w seminarium prawie brak
kierownictwa; w seminarium brak nauczania teologicznego i wychowania; brak
przezorno$ci w wyborze o0so6b na poszczegodlne funkcje; do seminarium
przyjmuje si¢ kandydatow usunigtych przez biskupéw z innych placowek;
przetozony generalny zbytnio ingeruje w kazdy szczego6t dziatalnosci domow
lub misji; traktuje przelozonych misji jak swoich delegatow’'. Trzej

2 Por. J. ToDD, Afiican Mission, dz. cyt., s. 168-169.

3 Por. Raport A. Planque, Przelozonego Zgromadzenia Misji Afivkanskich, do Sacra
Congregatio de Propaganda Fide, Rome 2 1 1868, s. 155, 156, 161, t. 4, AMA.

' 'W kontrargumentach znajdujemy odpowiednie wyjasnienia ojca Planque: sytuacja
zgromadzenia (wysoka $miertelno$¢ misjonarzy) nie pozwalala na wybranie Rady Generalnej
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buntownicy z domu w Nicei, na czele z o. Devernaille®*, chcieli wywola¢
prawdziwa rewolucje, piszac ktamliwe listy do pozostatych dwoch misji, m.in.
do wspolnoty w Beninie, aby rowniez wystala swojego delegata na
Zgromadzenie Generalne. Buntownicy pociagneli za soba wielu wspotbraci.
Proprefekt misji Przyladka Centralnego wystapit na spotkaniu wspotbraci
swojej misji przeciw kierownictwu zgromadzenia i zdecydowal si¢ zwolaé
Zgromadzenie Generalne SMA oraz wybra¢ delegata do Lyonu na to
zgromadzenie bez wiedzy o. Planque. Rowniez arcybiskup Lyonu zaczal watpic
w kompetencje przelozonego generalnego. Wydawalo sig¢ czym$ $miesznym, by
dwoch delegatow moglo odby¢ Zgromadzenie Generalne i dokona¢ zmiany
przetozonego generalnego. W konsekwencji o. Devernaille i 0. Deniaud zrzekli
si¢ swoich funkcji i opuscili zgromadzenie”. O. Planque zostal gleboko
zraniony i myslal o rezygnacji. Ale wspierany i zachgcany przez swojego
przyjaciela, biskupa Fave z Grenoble, pracowat pomimo cierpien i trudnosci,
az ostatecznie sytuacja stata si¢ mozliwa do przyjecia. Praktycznie przetozony
generalny mogt liczy¢ na dwoch dojrzatych wspotpracownikow: o. Papetarda
i 0. Arnala*.

w drodze wyborow. Wielu wspoltbraci bylo jeszcze zbyt mlodych, cechowata ich niedyskrecja,
a pewne sprawy mozna byto powierzy¢ tylko ludziom dojrzatym (o. Papetard i o. Arnal). Obcymi
byli tu prefekt SCPF oraz ordynariusze Lyonu i Nicei. Wérdéd 50 ksigzy brak jednak bylo
doswiadczonych, wielu nowo wys$wigconych, ktorzy potrzebuja jeszcze czasu, aby mogli wejsé
do Rady. Buntownicy wykorzystali do mediacji posrednictwo ksigznej Karoliny Lubomirskiej
z Paryza; w napisanym dla niej programie byt postulat powrotu do zgromadzenia tych, ktorzy
z jakichkolwiek powoddéw go opuscili, za ich przyjecie ksigzna obiecywata pewna sume
pienigdzy. Nie bylo wczesniej prosb zwotanie Zgromadzenia Generalnego, a buntownikom nie
chodzilo o dobra organizacj¢ i rozwdj zgromadzenia, ale o pozbycie si¢ o. Planque.
W seminarium na teologii przebywato srednio 15 seminarzystow, ktorych obstugiwato trzech
ksigzy (dyrektorzy i profesorzy), natomiast wyksztatcenie teologiczne w niczym nie réznito sig
poziomem od innych seminariow francuskich (o. Ollagnierowi braklto zdolnosci i nie
przygotowywat si¢ do lekcji). Zdarzaty si¢ pomylki przy wyborze kandydatow, ale u wielu osob
prawdziwy charakter odkrywato si¢ dopiero po $wigceniach. Nie przyjgto nigdy kandydata
usunigtego przez biskupa. O. Planque jest odpowiedzialny za cale zgromadzenie, ostatni za$
zarzut traktowania przetozonych misji jak delegatéw okazal si¢ zwykla przezornoscia, bo gdyby
tak nie bylo, zgromadzenie rozpadloby si¢ w nastgpstwie buntu wspotbraci w 1876 r. Por. Raport
dla Mons. Favy, bp. Grenoble, o Stowarzyszeniu Misji Afrykanskich, 1878, s. 1-13 (Aneks 10 X
1878), t. 8, AMA.

32 Sam wyznal w jednym z listow, Ze jest juz protestantem: nie odmawia brewiarza, nie
korzysta ze spowiedzi i przestal wierzy¢ we Mszg sw. Sam dat si¢ wybra¢ na delegata na
Zgromadzenie Generalne. Por. Raport biskupa Grenoble Mons. Favy w sprawie ankiety
przeprowadzonej przez Sacra Congregatio de Propaganda Fide w sprawie SMA, 1878, AMA.

3 List o. Planque do Prefekta SCPF, kard. Franchi, Rzym 7V 1877, AMA.

3 0. Adophe Papetard, ur. 1808, syn putkownika, przeszedt szkolenie wojskowe w St Cyr
i zostat kapitanem w 1837 roku. Bral udzial w oblezeniu Konstantynopola, unikajac szczgsliwie
$mierci. Zostawil wojsko i wstapit do seminarium, przyjmujac $wigcenia w 1845 r. Jako doktor
teologii Kolegium Rzymskiego wstapit w 1857 roku do misjonarzy z Lyonu w nastgpstwie
spotkania z ojcem de Marion- Brésillac. Zostal mianowany jego wikariuszem generalnym. Od 1858
r. pracowal w Hiszpanii. Jego $mier¢ 12 VI 1873 r. byla wielka strata. Natomiast 0. Arnal przez 30
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Ks. Augustyn Planque obawiat si¢ wystania wszystkich swoich misjonarzy
do malarycznej Zatoki Gwinejskiej, aby nie sprowokowac nowej katastrofy na
wzor Freetown. Konieczne byto znalezienie terytorium misyjnego, gdzie klimat
bytby tagodniejszy dla Europejczykow. W latach 1871-1874 kilku misjonarzy
SMA na prosbg biskupa Algieru wyjechato do Afryki Péinocnej, ale misja ta
nie trwata dlugo. W 1873 roku ks. Planque wystat o§miu misjonarzy do Afryki
Potudniowej na prosbe biskupa Grimleya, wikariusza apostolskiego Przyladka
Dobrej Nadziei. Misjonarze SMA pozostali tam przez dziewig¢ lat,
az do przekazania tej misji ksigzom oblatom $w. Franciszka Salezego
w 1882 roku.

Po czterdziestu latach od fundacji zgromadzenie obej¢lo ogromny obszar,
zarzadzato prawie siedmioma diecezjami, zatozylo ponad sto parafii, oprocz
szkot, warsztatow, wzorowych ferm, szpitali, leprozoriow. W miar¢ rozwoju
stowarzyszenia Stolica Apostolska powiata mu wciaz nowe misje, gtownie
w krajach zachodniej Afryki. W sumie w trakcie kadencji Augusta Planque
(1859-1907) zgromadzenie przyjeto nastgpujace terytoria misyjne: Dahomej
(Benin — 1861), Nigeria (1863), Algieria (1865), Egipt (1874), Afryka
Potudniowa (1874), Ghana (1879), Liberia (1906), Wybrzeze Kosci Stoniowe;j
(1895)*, a w 1906 roku parafie dla czarnych w Georgii w USA. Amerykanska
galaz SMA siggala korzeniami ostatnich lat XIX wieku. W tym czasie
o. Ignacy Lissner z Alzacji, mtody misjonarz Dahomeju, przybyl do Ameryki
Potocnej i Kanady, aby zbiera¢ fundusze wsrdd katolikow amerykanskich
i kanadyjskich na potrzeby zgromadzenia. Jednak Amerykanie sami stanowili
terytorium o charakterze misyjnym i potrzebowali wsparcia finansowego.
Misjonarze z Lyonu byli §wiadomi panowania jeszcze gorszych warunkow
zycia czarnych Amerykanow, gtéwnie na Potudniu. Bieda, rasizm i zapewnienie
opieki duszpasterskiej to znaczace wyzwania dla Kosciota. Z o. Lissnerem
do Ameryki pojechali jego bliscy towarzysze i w latach 1907-1914 zaczgli
ustanawia¢ parafie w Georgii. Planowali rowniez tworzenie szkot dla czarnych
na ubogich terenach rolniczych. Potem o. Lissner otworzyt rowniez seminarium
w Tenafly w New Jersey w 1921 roku, aby ksztalci¢ czarnych kandydatow
do kaptanstwa.

Planque dzielit przekonanie zalozyciela, Ze misjonarze powinni si¢ uczy¢
miejscowych jezykow i rozumie¢ zwyczaje miejscowej ludnosci afrykanskie;.
Co prawda, o. Planque bezposrednio nie pisat w korespondencji o idei

lat byt przetozonym Nizszego Seminarium Duchownego w Carcassonne. Brésillac byt jego uczniem.
Zostat przyjacielem zgromadzenia i 20 I 1863 r. po rezygnacji z probostwa wstapit do SMA. Zostat
mianowany dyrektorem studidw. Przez ostatnie 12 lat zycia stuzyl zgromadzeniu misjonarzy z
Lyonu (zm. 1873).

35 Z powodu strat w ludziach i cigzkiego klimatu dwa zgromadzenia misyjne (misjonarzy
Ducha Swigtego i montfortanow) musiaty sie wycofaé z Liberii sasiadujacej z Wybrzezem Kosci
Stoniowej. Kongregacja Rozkrzewiania Wiary poprosita ks. Planque, aby SMA przejeto
opuszczone misje. W 1906 r. ks. Planque wystal do Liberii kilku misjonarzy.


http://www.smafathers.org/smahtml/first.html
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zbawienia Afryki przez Afryke, to jednak cala jego dziatalno$¢ zmierzata do
tworzenia nowych placowek misyjnych, ktore mialy sprzyja¢ udzialowi
rodzimych mieszkancéw w dziele ewangelizacji. Misjonarze mieli sta¢ si¢
jednymi z nich, stwarzajac mozliwos¢ spotkania z ludno$cia rodzima przez
przyjecie postawy zyczliwos$ci i szacunku. Podobnie jak Brésillac, o. Planque
obstawal przy formowaniu rodzin afrykanskich w ramach wiosek
chrzescijanskich. Otwarcie na chrzes$cijanstwo mialo dokonywaé si¢ przez
otwieranie szkot i szpitali. Uwazal, ze nalezy wspiera¢ przede wszystkim
ludnos$¢ miejscowa, aby przejela odpowiedzialnos¢ za swoj kraj. Ojca Planque
nigdy nie opuscito poczucie proporcji, kontynuowat doktryn¢ ojca de marion-
Brésillac przez formowanie afrykanskich chrze$cijan. W Afryce trudno byto
zaczaé, gdyz wszystkie koscioly byly europejskie, panowal za$ katolicyzm
facinski, trydencki i wysoce legalistyczny. Odbidér dziewigtnastowiecznego
katolicyzmu nie byt tatwy dla Afrykanow.

Cicha i prowadzona w duchu wiernosci zatozycielowi’® dzialalno$é
0. Planque nie ograniczata si¢ tylko do Czarnego Ladu. Przelozony generalny
dobrze wiedzial, ze powodzenie pracy misyjnej SMA w Afryce zalezy przede
wszystkim od zaplecza w Europie. Dlatego stowarzyszenie zaczeto otwieraé si¢
rowniez na inne kraje europejskie: Portugali¢, Hiszpanig, Belgig, Irlandig,
Holandig®’. Wzrost liczebny zgromadzenia byl bardzo powolny, co wynikato
z duzej $miertelnosci. Najwickszym problemem bylo znalezienie nowych
powotan misyjnych. W przededniu wojny francusko-niemieckiej w 1870 roku
zgromadzenie z Lyonu liczylo zaledwie 21 ksigzy na misjach, 10 w Europie
i 35 kandydatéw. Dopiero zatozenie nizszych seminaridow wplyne¢lo na powolna
zmiang sytuacji. Pierwsze z nich powstaly w Clermont-Ferrand (Francja —
1877), w Cork (Irlandia — 1878)*, w Pont-Rousseau (Francja — 1890) oraz
w Keer-les-Maastricht (Holandia — 1891).

3% J. TopD, African Mission, dz. cyt., s. 114. Augustyn Planque by} lubiany w Lyonie,
w trosce o zycie duchowe pozostal wierny modlitwie brewiarzowej, drodze krzyzowej, ktora
odprawial wieczorem. W kazdy piatek udawat si¢ do Notre-Dame de Fourviére. Szczegolnie cenit
sobie modlitwg Ojcze nasz, nie byt uczuciowy, stad niewiele wiemy o jego wngtrzu. Za jego
czasOw $wieccy historycy nie wykazywali wielkiego zainteresowania jego osoba, cho¢ dawne
brytyjskie i francuskie terytorida Afryki Zachodniej bezposrednio wiele zawdzigczaja jego
statecznej, niepretensjonalnej i inteligentnej pracy charytatywne;.

37 R.F. GUILCHER, La Société des Missions Africaines, dz. cyt., s. 67.

3% 0. Planque od chwili zalozenia misji w Lagos byt §wiadom istniejacej potrzeby postania
misjonarzy anglojezycznych do Afryki Zachodniej. Trudnos$ci przy zatozeniu domu
i przyjmowaniu Irlandczykéw polegaty na réznicy temperamentu Francuzow i Irlandczykow i ich
stylu zycia. Trudno$ci te trwaly do utworzenia prowingji irlandzkiej w 1912 r. Migdzy 1880
11910 r. ponad 200 studentow wstapito do doméw misyjnych w Irlandii w Blackrock i Wilton;
co najmniej 42 udato si¢ do Lyonu. W 1912 r., w chwili otwarcia prowincji, byto 20 ojcoéw
irlandzkich; 12 zmarto (3 przed zostaniem ksigzmi). Lacznikiem byt o. O’Haire, ktory nigdy
nie wstapit do SMA (1876). Najpierw zostal o. Devoucoux, potem 28 lat o. Zimmermann
ze Szwajcarii (ur. 1849) pracowat z wielka determinacja, dzigki czemu duza grupa Irlandczykow
pojechata do Nigerii i na Ztote Wybrzeze. Zaréwno o. Planque, jak o. Pellet byli sceptycznie
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W ostatniej dekadzie XIX wieku zaczal powiewaé w zgromadzeniu wiatr
demokratyzacji. Przetozeni misyjni domagali si¢ zwolania Zgromadzenia
Ogdlnego zgodnie z wymogiem konstytucji. Proba zwotania Zgromadzenia
Generalnego przez przetozonych misji w 1876 roku spotkata si¢ z odmowa
o. Planque, ktoéry byt zdania, Zze w tym czasie nie ma to sensu. W nastgpnych
latach jednak wciaz powracalo Zadanie zwolania zgromadzenia, zwiazane
zwyborem Rady Generalnej. Planque twierdzil, ze taki sposob bylby
niepraktyczny i szukal innych drég uformowania Rady Generalnej. Articles
fondamentaux bp. de Marion-Brésillac przewidywaly zwotane zgromadzenia co
dziesig¢ lat, natomiast wedtug konstytucji o Planque z 1864 roku zgromadzenie
miato si¢ odbywaé co sze$¢ lat. Zaaprobowane konstytucje z 1890 roku
nie przewidywaty regularnie zwolywanych zgromadzef, a jedynie z okazji
rezygnacji lub $mierci przetozonego generalnego, wybranego zreszta
dozywotnio. Cho¢ istniata inna jeszcze mozliwos¢: na zyczenie wigkszosci
przetozonych skierowane do Kongregacji Rozkrzewiania Wiary ta mogta
zobowiazaé przetozonego generalnego do zwotania Zgromadzenia Ogdlnego.
Tak tez sig¢ stalo, mimo prob opodznienia zwotania zgromadzenia przez
o. Planque®”. Gtownym zwolennikiem zmian byt wikariusz apostolski
Wybrzeza Beninu, o. Chausse, ktory stal w ostrej opozycji do przetozonego
generalnego®. Kolejne zgromadzenia odbyly si¢ w latach 1901 i 1907
(28 uczestnikow).

Proby wchtonigeia zgromadzenia przez kard. Lavigerie nie powiodly sig.
Poczatkowo Lavigerie zaproponowal SMA przejecie kierownictwa nowicjatu,
jednak brak odpowiednich ludzi spowodowal odmowe o. Planque, ktory
jednakze zgodzit si¢ na przejecie kierownictwa Nizszego Seminarium dla
Afrykanow i opieki duszpasterskiej nad Berberami. Dlatego postat mu czterech

nastawieni do Irlandczykéw. Zimmermann starat si¢ ich przekona¢. Uwazano, ze studenci
irlandzcy sa zle przygotowani do trudnej pracy misyjnej, dlatego o. Pellet chcial bardziej
podporzadkowaé¢ domy irlandzkie Lyonowi, prowadzac je na wzor domoéw francuskich.
Centralizacja i lepsza dyscyplina miaty zmieni¢ sytuacjg. Kosciét musi wyrasta¢ z rodzimego
krzewu, co ignorowal. W 1909 r. Rzym zgodzit si¢ stworzy¢ Wyzsze Seminarium SMA
w Irlandii, w 1910 o. Pellet wystat nowego przetozonego, o. Kyne, w 1911 roku Zimmermann
wyjechat do USA i tam zmart w 1921 r. Por. J. TODD, African Mission, dz. cyt., s. 145. Por. takze:
List 0. Planque do Prefekta SCPF, Lyon 511906, AMA.

3 P. GANTLY, Mission to West Africa..., t. 2, dz. cyt., s. 71-73, 85. W 1 Zgromadzeniu
Ogolnym (20 XI — 8 XII 1893) wziglo udzial 21 delegatow: przelozony generalny, trzech
cztonkéw Rady Generalnej: o. Brun, o. Desribes i o. Sironi, 5 przelozonych misyjnych:
0. Chausse (Benin), o. Lecron (Dahomej), o. Duret (Delta Nilu), o. Pellet (Zlote Wybrzeze),
o. Poirier (Gorny Niger), 7 przetozonych lokalnych i 5 delegatéw z misji. Prefekt SCPF stawial
za gtéwny temat obrad zachowanie konstytucji. Z 34 zmian, ktérych dokonano w konstytucjach
przed ich ostateczna aprobata w 1900 r., az 31 zostalo zaproponowanych na Zgromadzeniu
Ogo6lnym w 1893 r. Zaproponowano m.in. osobny dom dla dwuletniej probacji dla kandydatow.
Przetozony generalny mial by¢ wybierany na 6 lat z mozliwoscia ciaglej reelekcji.
Por. M. O’SHEA, Mission or Martyrdom? ..., dz. cyt., s. 126.

0 List 0. Planque do Prefekta SCPF, Lyon 2 11 1893, AMA.
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wspotbraci*'.  Jednak kaprysy arcybiskupa spowodowaly ostatecznie,
ze wszyscy ojcowie wrocili do Lyonu. W 1886 roku misjonarze z Lyonu
posiadali: jeden wikariat apostolski Beninu z pigcioma stacjami misyjnymi,
w ktorych pracowato osiemnastu misjonarzy, oraz cztery prefektury
apostolskie: Dahomeju z trzema stacjami i o$mioma misjonarzami, Ztotego
Wybrzeza z dwoma stacjami i pigcioma misjonarzami, Nigru z dwoma stacjami
i pigcioma misjonarzami i Delty Egiptu z czteroma stacjami i dwudziestu jeden
misjonarzami**. Rowniez w 1898 roku zgromadzenie posiadalo pigé misji
w Afryce z trzydziestoma stacjami misyjnymi, w ktorych pracowat jeden
biskup, osiemdziesigciu ksiezy i kilku braci®. Przy misjach SMA bylo
czternascie stacji, w ktérych pracowaly szesédziesiat trzy siostry. Kolejne dane
z 1903 roku mowia zgromadzenie posiadalo 168 misjonarzy, w tym trzech
biskupow™.

August Planque zmarl w wieku 81 lat, 21 sierpnia 1907 roku, trzy tygodnie
przed trzecim Zgromadzeniem Generalnym, na ktorym prawie jednoglos$nie
na przetozonego generalnego wybrano o. Pelleta, ktorego wielu wspotbraci
uwazalo za najbardziej §wigtego z przetozonych generalnych. W roku 1907
zgromadzenie, mimo znacznych strat personalnych (5 biskupow, 157 ksigzy
i 12 braci), liczyto 296 cztonkoéw, w tym 205 bylo na misjach, a w seminarium
w Lyonie przygotowywato si¢ do wyjazdu na misje piecdziesigciu klerykow.
W tym czasie stowarzyszenie tworzylo siedem nastepujacych okregow
misyjnych w Afryce: Dahomej, Benin, Zlote Wybrzeze, Wybrzeze Kosci
Stoniowej, Nigeria, Liberia, Egipt oraz terytorium misyjne w Stanach
Zjednoczonych, wéréd ludnosci pochodzenia afrykanskiego™.

IV.RZADY O. PELLETA (1907-1914)

O. Paul Pellet przed wyborem na przetozonego generalnego byt
wicegeneralem®. Do Seminarium Stowarzyszenia Misji Afrykanskich wstapit

I Lavigerie pisat 28 IX 1871 r.: ,Oczekiwalem matej kolonii ksiezy zdolnych kierowaé
seminarium rodzimym z przetozonym dysponujacym jakim$ do$wiadczeniem, a zobaczytem,
ze przyjechata czworka dzieci”. Por. List o. Planque do kard. Barnabo, Lyon 29 1 1872. Kiedy na
prosbe Lavigerie przyjechata kolejna grupa misjonarzy SMA z o. Moreau, spotkal ich nowy
afront. Lavigerie zarzucit im, ze sa niedo$wiadczeni i maja zle maniery, zamiast ksigzy
przyjechaty urwisy.

2 List 0. Planque, Lyon 21 VI 1886, AMA.

® List o. Planque do Dyrektora Dziela Antyniewolnicznego, Lyon 13 VII 1898, AMA.

* Misjonarze w Afryce pracowali wérod 29 tys. katolikéw i przygotowywali kilka tysiccy
katechumenow; prowadzili 71 szk6ét z 50856 wuczniami, 7 szpitali, 32 przychodnie,
31 sierocincow z 868 sierotami, 9 doméw opieki dla starcow, 1 zlobek i 2 leprozoria. Dane
zawarte w Liscie o. Planque do senatora, Lyon 10 1 1903, AMA,

45 R.F. GUILCHER, La Société des Missions Africaines, dz. cyt., s. 68.

0. Paul Pellet urodzit sic w Sainte-Anne d’Estrablin, w diecezji Grenoble, 14 XI 1859 r.,
czyli w roku $mierci zatozyciela, ktérego zostat drugim nastgpca generalnym. W rodzinie miat
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w Lyonie w 1880 roku. Swigcenia otrzymat 19 maja 1883 roku. Potem wyjechat
na nauke jezyka angielskiego do Cork w Irlandii. Po roku, w lipcu 1884 roku,
wyruszyl na misje do wikariatu apostolskiego Wybrzeza Beninu. Rozpoczat
swoja prace w Lagos, gdzie biskup Chausse wyznaczyl go szybko na inspektora
szkot, prokuratora  wikariatu 1 swojego wikariusza  generalnego.
Po dziesigcioletniej pracy zostal odwotany do Francji na dyrektora Nizszego
Seminarium w Sassenage. W 1895 roku zostal wys$wigcony na biskupa
i mianowany wikariuszem apostolskim Wybrzeza Beninu z siedziba w Lagos.
We wrzesniu 1901 roku II Kapituta Generalna wybrata go na wicegenerata
0. Planque, a zarazem od 9 stycznia 1902 roku zostal rektorem Wyzszego
Seminarium w Lyonie*’. Jako rektor wprowadzit kierownictwo duchowe dla
kazdego kleryka. Od grudnia 1904 roku do sierpnia 1905 roku odbyl podroz
wizytacyjng po wszystkich misjach stowarzyszenia, a nastepnie na III Kapitule
Generalnej] 9 wrzesnia 1907 roku zostal wybrany drugim przetozonym
generalnym.

Byt cztowiekiem niezwykle pracowitym. Pierwszym, ktory wykonat duzy
wysitek, aby sformulowa¢ duchowos$¢ dla zgromadzenia. O. Planque
nie dysponowat juz energia, aby rozwija¢ i poglebia¢ duchowo zgromadzenie
ijego korzenie. Osiagnigcia o. Pelleta mialy charakter duchowy
i organizacyjny. Umocnil nauczanie ojca Brésillac, uzywajac swojego
do$wiadczenia misyjnego, aby nada¢ mu wigksze znaczenie. Podniost poziom
edukacji 1 zewngtrznej dyscypliny, tak w domu formacyjnym, jak i na
misjach*®. Zashuizyt si¢ szczegdlnie na polu poglebienia duchowosci: zostato po
nim uzywane do 1968 roku pierwsze dyrektorium zgromadzenia, ktérego
przygotowanie zalecito Zgromadzenie Generalne w 1901 roku, i dziewigtnascie

siostr¢ 1 brata Stefana, ktory wstapit do SMA, wyswigcony w 1884 r., zmart w 1899 jako
misjonarz na Wybrzezu Kosci Stoniowej. Ojciec mason nie byt w stanie zaplaci¢ za studia synow
w seminarium. Paul uczgszczat do szkoty sredniej w Lyonie, gdzie szczgsliwie spedzil kilka lat
w Prado (1874-1877) pod opieka bt. Antoniego Chevrier, ktory miat duzy wplyw na jego zycie.
Stamtad zaczerpnatl umilowanie postuszenstwa oraz codzienne nabozenstwo drogi krzyzowej,
a takze surowe praktyki pokutne (pit tylko wodg) oraz umartwienia (wokot swoich bioder nosit
tancuch). W trakcie obiadow w refektarzu czytano zywot §w. Teofana Venarda (1829-1861),
ktéory jako cztonek paryskiego Towarzystwa Misji Zagranicznych zostal megczennikiem
w Tonkinie (Wietnam). Byl jednym z 8 seminarzystow (Kamil Bel, Jozef Pellat, Jozef Fugier,
Piotr Piolat, Stefan i Pawet Pellet i Benedykt Venessy), ktorzy pod wpltywem porywajacego
kazania wygloszonego przejazdem w 1879 r. przez misjonarza z Dahomeju, o. Franciszka
Devoucoux, wstapili z Grenoble do misjonarzy z Lyonu. Réwniez biskup Grenoble Mons. Fava
byt przyjacielem o. Planque i zapalonym or¢downikiem SMA w Rzymie. Por. J. TODD, African
Mission, dz. cyt., s. 133-148.

*7 Miat w sobie co$ lodowatego; jego postawa wobec innych i powierzchownosé nie byty
zachgcajace. Uksztaltowal sig¢ na typ ascety i nie byl tatwy dla uczniéw. Brakowalo mu daru
ojcostwa. Mial poczucie dyscypliny. Jego wysoko postawiony ideal moze dzi§ przerazad.
Za Pelleta akcentowana jako$¢ ztozyla ofiar¢ z ilosci. Liczba 266 cztonkow (ksigzy
zgromadzenia) w 1907 roku wzrosta do 1914 roku tylko do 284, natomiast liczba 25 braci wcale
nie ulegla zmianie. Por. tamze, s. 133-34.

* Tamze.



204 KS. ANDRZEJ MIOTK SVD

okolnikow wystanych do wspoétbraci, zebranych w tomie L ’Ecole apostolique
(Lyon 1913). Za pomoca dyrektorium i L ’Ecole apostolique o. Pellet usitowat
nada¢ zgromadzeniu konieczna spojno$é w celu owocnej pracy w Afryce®.
Zgromadzenie zawdzigcza wiele o. Pelletowi. Wypracowatl pierwszy
w zgromadzeniu intelektualny i duchowy program formacji. W 1907 roku
zdecydowat, ze dom w Chanly w Belgii ma zosta¢ pierwszym nowicjatem,
drugi nowicjat powstal w 1910 roku. Najlepsi studenci byli wysytani
na uniwersytet w Lyonie. W latach 1910-1912 powierzyt kierownictwo
nowicjatu jezuicie o. Clerkowi, pozostawiajac mu czas, aby przygotowat sobie
nastgpcg. W celu zachowania jednosci zgromadzenia Pellet zgodzit si¢ (na
zyczenie Rzymu) utworzy¢ w 1912 roku pierwsza prowincje w Irlandii. Byt to
poczatek tworzenia kolejnych prowincji. W czasie IV Zgromadzenia
Generalnego w 1913 roku, mimo oporu, zostat wybrany przetozonym
generalnym na kolejna kadencje. Za jego rzadéw utworzono trzy nastgpujace
prefektury apostolskie: Liberia (1906), Stany Zjednoczone (Georgia — 1907),
Nigeria Wschodnia (1911). Ciagle akcentowal potrzebg ksztalcenia rodzimego
kleru w Afryce i w 1908 roku stworzy? pierwsze seminarium w Ibadanie.
Pellet podkreslat potrzebg $wigtosSci w szeregach zgromadzenia oraz dobrych
wzorcow do nasladowania®. Pisat, ze zgromadzeniu potrzebny jest $wiety,
ktory bytby wzorcem dla wszystkich wspotbraci. Zwracal uwage na formacje
prawdziwych ucznidow Chrystusa, ktorych wyr6zniaja cnoty meskie. Bazowat
na nauczaniu duchowym $w. Jana od Krzyza, utozsamial rowniez misjonarza
z ofiarg Jezusa. Powolanie apostolskie domaga si¢ wyrzeczenia — zwlaszcza
w okresach, kiedy co$ sprzeciwia si¢ wypetnieniu pracy misyjnej. Wyrzeczenie
si¢ jest warunkiem szcze$cia, ale wymaga rezygnacji z rodziny, kraju,
lukratywnych stanowisk, wygodnego 1 spokojnego zycia, niezaleznej
egzystencji, a w wielu przypadkach zdrowia i zycia®. Zalecat wspotbraciom
dostosowanie swojego zycia do wymogu postugi misyjnej. Wspotbracia
narzekali, Zze jego nauczanie jest zbyt surowe. Mimo wymogu respektu
i postuszenstwa potrafit by¢ wyrozumialy. Byt zdania, ze prawdziwa ekonomia
wymaga, aby nie oszczedza¢ na jedzeniu. O. Pellet naciskal na bezwzgledne
przestrzeganie regut. Podobnie jak u ojcéw misjonarzy Ducha Swigtego,
w SMA doszto do niezwyktlej centralizacji zgromadzenia, spowodowanej duza
umieralnoscia misjonarzy w Afryce Zachodniej. Negatywne strony tego

“'N. Douvau, Societa delle Missioni Africane, art. cyt., kol. 1653.

50 5. Topp, African Mission, dz. cyt., s. 138-42.

Up. PELLET, Ecole apostolique, Lyon 1923% s. 112-113.

32.0. Pellet w pierwszym wydanym okolniku pisat do wspotbraci: ,,Studiuj Jezusa Chrystusa,
aby sta¢ si¢ prawdziwym uczniem. Aby nasladowaé Jezusa ($wiatto, madros¢, fundament,
centrum, poczatek i koniec, droge, prawdg, zycie, wzor, krola, przyjaciela, mistrza), trzeba nies¢
swoj krzyz. Mozna nasladowa¢ Go w Jego kaptanstwie, a nawet na Jego drodze ztozenia ofiary
z siebie, Jego tagodnosé, Jego pokore, Jego ubodstwo, Jego postuszenstwo, Jego mitos¢ i Jego
modlitwe, Jego nauczanie i Jego prace, Jego cierpienie i Jego $mier¢”. Gtéwna wada o. Pelleta
byta jego tendencja otracania ludzi swoim surowym wygladem.
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zjawiska wyszty na jaw pod koniec XIX wieku. Okazato sig, ze zgromadzenie
nie moze pozosta¢ francuskie, pracujac w koloniach angielskich. O. Paul Pellet
zmarl w wieku 54 lat, wypalony przez prace i chorobe watroby™.

Poczawszy od 1912 roku SMA ulegto decentralizacji w wyniku utworzenia
prowingji: Irlandii (1912), Holandii (1923), Lyonu i Strasburga (1927), Stanéw
Zjednoczonych (1941), Anglii (1968) i Wiloch (1982). Utworzono takze
dystrykty w Kanadzie i Hiszpanii (1968). W 1931 roku zgromadzenie zapuscito
korzenie réwniez w Polsce. Przed druga wojna $wiatowa stowarzyszenie
posiadato dom misyjny (Male Seminarium Misji  Afrykanskich)
w Wielkopolsce, w miejscowosci Ninino (60 km na poéinoc od Poznania). W
chwili wybuchu wojny w zgromadzeniu bylo dwoch ksiezy, sze$ciu braci
i dwudziestu jeden klerykow z Polski. Po wkroczeniu do Polski Niemcy zajgli
budynek seminarium, a misjonarzy wysiedlili. Po wojnie, pomimo staran
ks. Bolestawa Szmani, nie udato si¢ otworzy¢ ponownie Malego Seminarium
zpowodu wrogiego stosunku wiladz lokalnych. Wtadze panstwowe
skonfiskowaly 29 marca 1950 roku budynki klasztorne w Nininie na mocy
ustawy martwej reki, a z czasem przestaly uznawaé zgromadzenie w Polsce.
Pomimo braku uznania prawnego niektorzy ksigza stowarzyszenia kontynuowali
przez wiele lat pracg duszpasterska i naukowa w Polsce (ks. Franciszek Kapuscik
na ATK, ks. Bolestaw Szmania i ks. Czestaw Swierkowski w archidiecezji
poznanskiej)®*. W  szczytowym okresic swego rozwoju (1962-1967)
Stowarzyszenie Misji Afrykanskich liczylo ponad 1800 cztonkow, z ktorych
okoto 1000 pracowato stale na misji w Afryce™.

3 0d $mierci o. Paula Pelleta (1907-1914) na czele zgromadzenia stali kolejno: Agostino
Duret (1914-1919), Giovanni Maria Chabert (1919-1933), Maurizio Slattery (1937-1947),
Stefano Harrington (1947-1958). Od 1958, wybrany ponownie w 1968, przetozonym byt Enrico
Monde, Holender, wczeéniej misjonarz w Ghanie. Po nim przetozonym zostat Francuz Joseph
Hardy (1973-1983), potem Irlandczyk o. Patrizio Harrington (1983-1995), Francuz o. Daniele
Cardot (1995-2001), Irlandczyk o. Kieran O’Reilly (2001-2007).

> Na poczatku lat 80. XX w., kiedy sytuacja polityczna w Polsce zaczela si¢ zmieniag,
wladze generalne SMA podjely decyzje o ponownym otwarciu seminarium misyjnego i wystaty
w tym celu do Polski w 1985 roku dwoch ksigzy: Daniela Burke’a z Irlandii i Guya Kraemera z
Francji. W wyniku ich dzialalnosci juz w 1988 roku rozpoczglo nauke w seminarium
diecezjalnym w Kielcach trzech klerykéw: Robert Gucwa z Tarnowa (zostal zamordowany w
Bimbo koto Bangi w Republice Srodkowoafrykanskiej 15 XI 1994 r.), Wactaw Krzempek z
Chybia, Wojciech Lula z Przemysla. W 1990 r. stowarzyszenie zakupito i adaptowato dla swoich
potrzeb dom misyjny w Borzgcinie Duzym k. Warszawy oraz wybudowalo w 2003 r. dom
rekolekcyjny im. kleryka Roberta Gucwy w Piwnicznej-Zdroju. Klerycy SMA mieszkaja w
Seminarium Misji Afrykanskich w Borzgcinie Duzym k. Warszawy, a na wyktady uczgszczaja do
Wyzszego Seminarium Duchownego Ksigzy Pallotynow w Oltarzewie. Integralng czg$cia okresu
nauki jest pobyt i studia w Afryce. Por. Stowarzyszenie Misji Afrykanskich,
http://pl.wikipedia.org/wiki/Stowarzyszenie Misji_Afryka%C5%84skich (2009); Por. takze: M.
SZATKOWSKI, Instalacia SMA w Polsce (1931-1990), http://www.sma.pl/afryka/5/smapol.html
(2009).

35 Potem nastapit spadek liczby cztonkéw. W 1985 r. wspdlnota SMA liczyta 1300 cztonkow,
gtéwnie Francuzow, Irlandczykéow, Holendréw, Anglikéw, Amerykandw, Kanadyjczykow,


http://pl.wikipedia.org/wiki/Wielkopolska
http://pl.wikipedia.org/wiki/Ninino
http://pl.wikipedia.org/wiki/Pozna%C5%84
http://pl.wikipedia.org/w/index.php?title=Franciszek_Kapu%C5%9Bcik&action=edit
http://pl.wikipedia.org/wiki/Uniwersytet_Kardyna%C5%82a_Stefana_Wyszy%C5%84skiego
http://pl.wikipedia.org/w/index.php?title=Boles%C5%82aw_Szmania&action=edit
http://pl.wikipedia.org/w/index.php?title=Czes%C5%82aw_%C5%9Awierkowski&action=edit
http://pl.wikipedia.org/w/index.php?title=Czes%C5%82aw_%C5%9Awierkowski&action=edit
http://pl.wikipedia.org/wiki/Archidiecezja_pozna%C5%84ska
http://pl.wikipedia.org/wiki/1985
http://pl.wikipedia.org/wiki/Irlandia
http://pl.wikipedia.org/wiki/Francja
http://pl.wikipedia.org/wiki/Tarn%C3%B3w
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V.KONSTYTUCIJE ZGROMADZENIA

Na poczatku 1856 roku o. Marion-Brésillac sformutowal swoje Articles
fondamentaux z mysla o przyszlej misji w Afryce. W opracowaniu artykutow
bazowat glownie na regutach Towarzystwa Misji Zagranicznych z Paryza.
Dokument zlozony z trzynastu krotkich artykuléw miat sta¢ si¢ podstawowa
regula zgromadzenia. Dwa lata pdzniej, w czerwcu 1858 roku, ojciec zatozyciel
w drodze powrotnej z Rzymu zabratl si¢ do zarysowania znacznie dluzszej
wersji konstytucji zgromadzenia, ktore bylo stowarzyszeniem ksigzy swieckich,
oddanych misjom afrykanskim. Sadzil, ze konstytucje zgromadzenia powinny
zosta¢ sformulowane na podstawie Articles fondamentaux 1 w tym samym
duchu. Bylo to konieczne dla tych, ktorzy wyjezdzali do Afryki, aby mieli
punkt odniesienia. Pierwsze prowizoryczne reguly byly pisane przez trzy osoby:
0. Borghero (przyjety do SMA 27 VI 1858), ktory wystepowat chyba jako
sekretarz 0. Brésillac (od niego pochodzi zakonczenie i uroczyste
przyrzeczenie), oraz o. Planque. Zatozyciel i dwoch braci 24 lipca 1858 roku
ztozyli przyrzeczenie, ktoére od roku 1863 obowiazywalo wszystkich
wspotbraci®. W tych pierwszych konstytucjach znalazt wyraz prawie ze
ekscentryczny entuzjazm i wolno$¢ w duchu nauki chrystologicznej poprzez
catkowite zawierzenie woli Bozej, wyrazonej w wyraznym postuszenstwie
Stolicy Apostolskiej i w ofierze z siebie’’.

Zasadniczo druga edycja Articles fondamentaux z 24 lipca 1858 roku
powiela to, co znajdowalo si¢ juz w pierwszym wydaniu z 1856 roku, dodajac
kilka wskazoéwek i norm o charakterze jurysdykcyjnym i administracyjnym,
m.in. przyjmowanie kandydatow wszystkich narodowosci®. Oto zasadnicze
tresci tego dokumentu: SMA za swdj podstawowy cel uwaza ewangelizacje

Wiochéw i Hiszpandéw. Rok poézniej byto ich 1239 (z ktorych 1105 to ksigza, wsrdd nich bylo 10
biskup6éw). Po 10 latach nastapita tylko nieznaczna zmiana: 1230 cztonkéw. Obecnie misjonarze
SMA pracuja w 16 krajach i w 68 diecezjach Afryki. W swych szeregach skupiaja mezczyzn
pochodzacych z Europy (gltéwnie Belgia, Francja, Hiszpania, Holandia, Irlandia, Polska, Wielka
Brytania, Wtochy), Ameryki (Argentyna, Kanada, Stany Zjednoczone), Azji (Indie, Filipiny) i
wielu krajow Afryki. Organizacyjnie dziela si¢ na §wiecie na dystrykty, prowincje i fundacje oraz
wedhug danych z 26 IV 2006 r. zrzeszaja 925 cztonkow.

56 »Zobowiazuj¢ si¢ do zachowania reguly, a kiedy znajdeg si¢ na misjach, nie bede szukat
powrotu do Europy bez zezwolenia lub nakazu mojego przetozonego, z wyjatkiem przypadkow,
kiedy reguta daje mi do tego prawo. Catkowicie podporzadkuije sie decyzjom Swigtej Kongregacji
Rozkrzewiania Wiary, ktora bede zawsze uwazat za organ Ojca Swigtego do spraw misyjnych. Tu
i teraz ofiaruj¢ moje zycie Bogu, przyjmujac z wyprzedzeniem i radoscia, dla Jego wigkszej
chwaty, zbawienia mojej duszy i dusz mi powierzonych, cierpienia, niedostatki, niedogodnosci
klimatu, n¢dz¢ przesladowan, a nawet mgczenstwo. Cheg, aby Bog uznal mnie za godnego
Swiadectwa wiary przez moja $mier¢”, J. TODD, African Mission, dz. cyt., s. 29.

37 Por. tamze, s. 30. Uroczyste przyrzecznie wytrwania w zgromadzeniu az do konca swoich
dni, uwazajac za swoja najwigksza zastuge umrzeé w trakcie pracy misyjnej.

38 B. SEMPLICIO, Dall’India all’Africa..., art. cyt., s. 37.


http://pl.wikipedia.org/wiki/Diecezja
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krajow Afryki, ktére najbardziej potrzebuja misjonarzy; SMA oddaje si¢ pod
protekcje Kongregacji Rozkrzewiania Wiary 1 stara si¢ odpowiedzie¢
na potrzeby dowolnego miejsca w Afryce, jakkolwiek trudna i niewdzigczna
bytaby misja; SMA jest zgromadzeniem $§wieckim, w ktérym nie ma
zwyczajnych $lubow zakonnych. Wedlug aktualnego prawa Kosciota
odpowiada ono zgromadzeniu Zycia apostolskiego. Jest zalozone z ksigzy
i braci $wieckich, ktérzy prowadza zycie wspolne; istota zgromadzenia jest
zgoda w doskonatej mitosci™.

Kiedy nastgpca zatozyciela przystapit do uktadania pierwszych konstytucji,
kierowat si¢ przede wszystkim naglacymi potrzebami rozwijajacych si¢ misji.
Zrédlem do zredagowania konstytucji w 1864 roku® byly przede wszystkim
Articles fondamentaux o. Marion-Brésillac i reguty marystow z 1857 roku®'.
O. Planque dostrzegt szybko trudnosci w zastosowaniu regul zatozyciela
w praktyce. W pierwszych latach funkcjonowania zgromadzenia nie mozna
bylo zastosowa¢ dwoch punktdw co do wyboru Rady Generalnej i zwotania
Zgromadzenia Generalnego®. O. Planque byl bardzo zatroskany o wierne
zachowanie wylacznie misyjnego charakteru zgromadzenia i utrzymanie
ukierunkowania na Afryke. Jednak doprowadzit do =zmiany struktury
zgromadzenia 1 jego charakteru w porownaniu z Paryskim Seminarium
Misyjnym. ,,P6zniej zobaczytem, ze zaproponowany przez o. Brésillac sposob
wyboru cztonkéw Rady Generalnej spos$rod zastuzonych misjonarzy, ktorzy
wrocili z misji do Europy po wytezonej pracy, byt niepraktyczny.
Zaproponowatem, aby ich wybieraé sposrod misjonarzy”®. Najwigkszym
problemem byt zakres autorytetu przetozonych misyjnych®.

% Por. tamze, s. 33.

0 O, Planque w liscie do Prefekta SCPF pisat: ,,0. Brésillac, nasz Zatozyciel, zostawit mi
do$¢ obszerne notatki, ktore staral si¢ rozwinaé¢ w naszych rozmowach. W 1864 r. udatem si¢ do
Rzymu, aby przedstawi¢ catos$¢ kard. Barnabo. Kardynat pokazat mi punkt po punkcie, co nalezy
zrobi¢. W czasie 21 dni pracowatem nad tymi wskazaniami i kazdego wieczora na wskazana
godzing udawatem si¢ do niego, aby mu przedtozy¢ to, co zrobitem w ciagu dnia. Prawie kazdego
dnia widzialem sig tez z konsultorem Kongregacji ds. Biskupow i Zakonow, ktdry osobiscie znat
0. Brésillac i chcial mi pomdc. Po zakonczonej pracy wrocitem do Lyonu, przedlozylem
dokument kard. Bonaldowi, naszemu Ordynariuszowi. Nastgpnie przekazalem reguly z aprobata
arcybiskupa (z 23 XII 1864 r.) Kongregacji Rozkrzewiania Wiary, ktora listownie nakazata nam
wiernie przestrzega¢ regut az do ich zatwierdzenia”, List o. Planque do Prefekta SCPF, Lyon 8
VII 1886, AMA.

1 M. O’SHEA, Mission or Martyrdom? ..., dz. cyt., s. 111.

52 A. PLANQUE, Preambula do Konstytucji 1888-1889, AMA, Atti comm. Revisione Regole,
t. 8: 1890, P.2a, fol. 620, Archivio di Propaganda Fide.

83 List o. Planque od Prefekta SCPF, Lyon 8 VII 1886, AMA.

8 Wedlug konstytucji w zgromadzeniu istnieja trzy rodzaje przelozonych. Przetozony
generalny, ktory ma do dyspozycji wikariusza generalnego i jest wspomagany przez Radg
Generalna, posiada pelna wladzg nad cztonkami zgromadzenia w Europie i na misjach, gdzie nie
ma przetozonego wyzszego. Przetozony generalny moze zatrzymaé czg$¢ ofiar z Europy
przeznaczonych na misje. Przetozeni misyjni (wyzsi) to wikariusze i prefekci apostolscy, ktorzy
w odréznieniu od przetozonych lokalnych nie zdaja osobi$cie sprawozdania przetozonemu
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O. Borghero, odwotujac si¢ do Articles fondamentaux, uwazal, ze moze
sprawowa¢ swoja wladz¢ w misji Dahomeju bez potrzeby konsultowania sig
z przetozonym generalnym. O. Borghero wprowadzit i tolerowal pewne
praktyki na misjach, ktére zdaniem o. Planque byly przeciwne woli zatozyciela,
a uzasadniat je artykulem pochodzacym z nieostatecznej wersji Articles
fondamentaux, ktory o. Brésillac zamierzal zmieni¢. Przelozony generalny
twierdzit réwniez, ze siedmiu z dziewigciu misjonarzy o. Borghero nie
zachowuje reguly zalozyciela o zyciu wspolnym®. W preambule zapisano:
,»Kiedy zgromadzenie pracuje zasadniczo jako podstawowe duchowienstwo na
misjach, jest podporzadkowane jurysdykcji Stolicy Apostolskiej, delegowane;j
na przelozonego zgromadzenia, misja powinna zosta¢ ograniczona
do zgromadzenia. To zgromadzenie jest zatem obecne na misjach. Misja staje
si¢ jednym z jego dystryktow, administrowanym przez jednego z jego
cztonkow, wybranego przez zgromadzenie i obdarzonego autorytetem przez
Stolice Apostolska”®. Planque chetnie zgodzit si¢ na taka formute, ktora
konczyla zamieszanie i wzmacniala wladzg przetozonego generalnego, ktory
utrzymywat cala faktyczna wiladze w swoich rekach. W jego opinii
odpowiadalo to zamyslowi zalozyciela. W rozwiazaniu kwestii przetozonych
misyjnych Planque wzorowat si¢ na marystach, ktorzy przezywali napigcie
migdzy przelozonymi we Francji a wikariuszem apostolskim Oceanii
Zachodniej. Ich reguta z1857 roku orzekata, ze zgromadzenie to znajduje si¢ na
misji 1 konkretna misja powinna by¢ traktowana jako prowincja zgromadzenia.

Wedhug zmian w konstytucjach z 1879 roku postanowienia Zgromadzenia
Generalnego mialy moc wiazaca po =zatwierdzeniu przez przetozonego
generalnego. Zgromadzenie Generalne ustalato liczbg cztonkéw Rady
Generalnej. Bylo ich czterech: po jednym dla Beninu, dla Przyladka
Centralnego, dla Europy (Egipt) i dla reprezentowania braci misyjnych.
Przynajmniej potowa radcow miata wywodzi¢ si¢ z misji. Ich wybor dokonywat
si¢ przez prezentacj¢ przelozonego generalnego i przyjgcie przez przetozonych
misji; jesli przetozeni misyjni odrzucili kandydata, generat proponowat nowa
kandydaturg. Tymczasowo cztonkowie Rady Generalnej byli mianowani na cate

generalnemu. PrzetoZzeni maja zadbaé o potrzeby swoich wspolbraci. Kazdemu kaptanowi
zostawia si¢ miesigcznie 10-12 wolnych intencji mszalnych, wszystko, co nabywaja wspotbracia,
maja sktada¢ do wspdlnej kasy. Oprocz tego istnieja takze prokuratorzy domowi i prokuratorzy
misyjni, ci ostatni rezyduja w Domu Macierzystym. Sa mianowani przez wyzszych przetozonych
misyjnych i ich Rady na 10 lat. Co roku zdaja sprawozdanie przelozonemu generalnemu
iwyzszym przetozonym misyjnym ze swojej dzialalnosci. Kwestie finansowe zajmowaty
w dziatalno$ci o Planque dominujace miejsce, jak sam twierdzil: ,,dobra nie mozna czynié¢ bez
pieniedzy”. Z tej tez racji prosi o modlitwg za o. Papetarda, ktory wyjechat 10 XII 1861 r.
kwestowac na Kube. Por. List o. Planque do wspotbraci, Lyon 19 XI 1861, s. 71-72.

5 M. O’SHEA, Mission or Martyrdom? ..., dz. cyt., s. 112.

66 7a: P. GANTLY, Mission to West Afica..., t. 1, dz. cyt., s. 122-123.
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zycie®, ale z chwila gdy zgromadzenie bedzie liczniejsze, ich kadencja miata
trwaé pig¢ lat. Gdyby czlonek Rady dzialal na szkode zgromadzenia, mogt
zosta¢ odwolany przez generala wigkszoscia gltosow przelozonych misji
1 powinien wroci¢ do misji.

Ojciec Planque pracowat takze nad konstytucjami, ktére wymagaty dtugich
dyskusji ze Swieta Kongregacja Rozkrzewiania Wiary. Pierwszego listopada
1890 otrzymal oficjalne zatwierdzenie konstytucji przez Stolicg Apostolska
w decretum laudis®. Konstytucje dotarty do misji na wiosng 1891 roku
i wywotaly protest, poniewaz podniosly si¢ opinie, ze mnosza posmak
despotyzmu i tyranii. O. Planque zostat uznany winnym opdznienia i oskarzony
o zdrade ducha zatozyciela. Ostatecznie konstytucje zostaly zatwierdzone
28 sierpnia 1900 roku. Catkowitej korekty regulty dokonano w 1952 roku.
Natomiast konstytucje siostr zostaty zatwierdzone 27 czerwca 1904 roku.

VI. ROZWOJI MISJI W AFRYCE

Planque atakowal zawsze tych, ktérzy chcieli podczas ewangelizowania
europeizowa¢ Afryke. Duza nadziej¢ poktadal w farmach, szkotach
zawodowych, ktore mialy shuzy¢ zakorzenianiu Afrykanow w ich wilasnym
spoteczenstwie. Pellet podkreslat, ze miedzy Europejczykami i Afrykanami
nie ma roznicy i nalezy respektowac ich seminarium w Ibadanie. Tak Planque,
jak 1 Pellet nie mieli czasu ani $rodkow, aby zainicjowac glebsza i wnikliwa
refleksj¢ nad problematyka misyjna. Byli pochlonigci zawrotnym wys$cigiem
z europejskimi politykami i kupcami, a takze protestantami i muzulmanami
o dusze tych Afrykanczykow, ktorych datoby si¢ uwolni¢ od dotychczasowych
wigzi.

Wedhig stow zalozyciela zgromadzenie otrzymato jako cel ewangelizacje
,hajbardziej opuszczonych krajow” Afryki®”. W czasie dlugiego generalatu

57 Wedtug raportu biskupa Grenoble zgromadzenie w 1878 liczylo 47 ksiezy (2 z innych
zgromadzen). W tej liczbie az 15 nie miato wigcej niz 3 lata kaptanstwa (bez glosu biernego
i czynnego). Oprocz tego w nizszym seminarium w Clermont Ferrand byto 38 uczniéw, 13 braci
nowicjuszy; 24 klerykéw w Wyzszym Seminarium w Lyonie oraz 24 aspirantow. Por. Raport dla
Mons. Favy, biskupa Grenoble, o Stowarzyszeniu Misji Afrykanskich, 1878, s. 1-13. (Aneks 10 X
1878), t. 8, AMA.

58 J. Topp, African Mission, dz. cyt., s. 10-11. W 1890 r. zatwierdzono w Rzymie konstytucje
zgromadzenia, wedlug ktorych przetozeni misyjni byli wyznaczani przez Kongregacje
Rozkrzewiania Wiary po uprzedniej konsultacji z przetozonym generalnym. Konstytucje z 1890 .
zostaly zatwierdzone prowizorycznie na 5 lat. Dotychczas wszelkie ustalenia byly regulowane
zgodnie z regutami zgromadzenia z roku 1864. Konstytucje zatwierdzone przez kongregacje
ustalaty, ze poszczeg6lni przetozeni mogli zostaé wyznaczeni przez nig dla okreslonych misji,
podlegajac kardynalowi prefektowi. Przelozeni misyjni pozostawali nadal czlonkami
zgromadzenia i w okre$lonych sprawach podlegali przetozonemu generalnemu. Pierwszy wedtug
tego porzadku zostal wy$wigcony biskup Chausse z Lagos.

& List 0. de Marion-Brésillac do kard. Prefekta SCPF w Rzymie, 12-18 XI 1856, w: DMF,
s. 180.
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Augusta Planque (1859-1907) zrodzilo si¢ prawdziwe zgromadzenie, mimo
cigzkich trudno$ci spowodowanych przez ekstremalnie niezdrowy klimat
wybrzeza Afryki Zachodniej. Wigkszo$¢ misjonarzy nie byla $wiadoma
odpowiedzialnosci, jaka na nich spoczywata. Nie mieli wyboru metod, ktére
stosowali. Nie mieli wcze$niejszych doswiadczen. Byli wysytani na wybrzeze,
gdzie juz wczesniej przybyli kolonizatorzy. Poczatkowo musieli robi¢ wszystko
sami, przy czym byli lekcewazeni. Raporty i listy tego okresu wskazuja
wyraznie, ze gubernator wigcej niz raz przyjmowat katolickich misjonarzy
w zwyktej nadziei, ze dzigki nim ulegnie poprawie moralno$¢ w spotecznosci,
ktora starali si¢ ewangelizowaé. Oto krotki rys rozwoju gléwnych misji
zgromadzenia w Afryce do pierwszej wojny swiatowe;.

1. Sierra Leone (1858-1859)

Podczas gdy o. Marion-Brésillac odwiedzat r6zne diecezje w calej Francji,
utrzymywat takze kontakty z Sacra Congregatio de Propaganda Fide. Pilnie
zabiegat o to, aby kongregacja powierzyta zgromadzeniu misj¢ w Afryce. Bylo
to warunkiem otrzymania uznania prawnego i trwalej pomocy materialnej
ze strony Dzieta Rozkrzewiania Wiary, ktore mialo swoja siedzibg w Paryzu
i Lyonie. W Rzymie pisat o wielkich postgpach swojego dzieta we Francji
1 prosit o jak najszybsze podjecie decyzji w sprawie terytorium misyjnego.

Zatozyciel proponowat przejecie misji w Dahomeju, dlatego pogtebiat swoja
wiedze na temat tego kraju’’. Jednak Rzym byt mniej entuzjastyczny.
Traktowal zaproszenie kréla Gezo’' dla ojca Brésillac jako zaproszenie czysto
polityczne. Kongregacja 12 wrze$nia 1857 roku informowata, ze obecnie nie ma
mozliwo$ci, aby ustanowi¢ misj¢ w Dahomeju’?. Tymczasem dla SMA

™ O Dahomeju pisano: ,,Stan tego kraju mozna przedstawi¢ w kilku stowach. Szatan posiada
tu wszechwladzg, o cywilizacji jakiejkolwiek nie ma mowy, w kulcie straszliwym bostw nie
$wieci zaden promien prawdy. Wegze, piorun, szkaradne zwierzgta, jak rodwniez wyciosane
balwany sa dla Dahomejow bogami. Ceremonie religijna stanowi ofiara z ludzi. Krew ptynac
musi, aby zniwa si¢ udaly”, Lyonskie Stowarzyszenie Misji, EzA 4(1896) 10, s. 86.

™' Za panowania Gezo (1818-1858), wskutek wprowadzenia przez Europejczykéw zakazu
handlu niewolnikami, zmianom ulegly podstawy gospodarki Dahomeju: niewolnicy zostali
zatrudnieni na plantacjach wladcy, a gtéwnym produktem eksportowym stat si¢ olej palmowy,
co spowodowa’ro zmniejszenie znaczenia handlu i ekonomlczny upadek panstwa.

? Kongregacja negocjowata rowniez z ojcami Ducha Swietego przejecie misji w Dahomeju,
jednak ci z braku ludzi i niezdrowego klimatu odrzucili pracg w Dahomeju. Biskup Kobes
ze Zgromadzenia Ducha Swigtego przekonat jednak o. Brésillac do pracy na terenie Sierra Leone,
w kraju mniej niebezpiecznym, skad dochodzito naglace wotanie o ksigzy. Decyzja rzymska byta
spowodowana zwlaszcza informacjami, ze Dahomej jest zbyt niebezpieczny. W Sierra Leone
sytuacja byta lepsza i trzeba bylo wysta¢ misjonarzy katolickich, aby rownowazyli masowa
obecno$¢ protestantow. Jednak Mons. de Brésillac, juz ekspert w sprawach Indii, méwit jasno,
zei na tym terytorium znajdzie rowniez wszystkie nieszczgscia kolonii europejskich,
a szczegolnie angielskich. Por. J. BAUR, 2000 Years of Christianity in Africa: An African History,
62-1992, Nairobi 1994, s. 141.



ROZWOJ STOWARZYSZENIA MISJI AFRYKANSKICH 211

nadeszta oferta z Sierra Leone, ktora obejmowata przejgeie misji na obszernym
terytorium obecnej Liberii i Sierra Leone.

O. Melchior de Marion-Brésillac zgodzil si¢ na nowa misj¢, zadowolony,
ze otrzymat w koficu miejsce pracy misyjnej, ale rozczarowany faktem, ze musi
zamieni¢ dziewicza ziemi¢ dzikich ludéw na koloni¢ ograbiona juz przez
Europejczykow. Dla zatozyciela byla to gorzka niespodzianka, ktoéra nie
korespondowata z jego pragnieniami i nabyta wiedza. Dahomej byl uwazany
za miejsce dzikie i dotad lekcewazone, ale dzigki temu dla zalozyciela byto to
miejsce umitlowane do zalozenia misji. Jednak o. Brésillac kochat
postuszenstwo. Zyczenia Stolicy Apostolskiej byty dla niego rozkazami i chciat,
aby nowa wspolnota rozpoczela swoja droge w Afryce od aktu postuszenstwa.
De Marion-Brésillac wyjechal do Sierra Leone jako wikariusz apostolski,
jednak jego misja zakonczyla si¢ tragicznie w ciagu szesciu tygodni.

2. Misja zgromadzenia w Dahomeju (1861)

Za jego nastgpcy, ojca Planque, pierwsza misja zgromadzenia zostat
Dahomej. Wikariat apostolski Dahomeju ustanowiono 28 sierpnia 1860 roku
1 powierzono zgromadzeniu misjonarzy z Lyonu caty obszar rozciagajacy si¢ od
rzeki Wolty do ujécia rzeki Niger. Trzecia migdzynarodowa grupa misjonarzy
z Lyonu udata si¢ w 1861 roku do Quidah na wybrzezu Dahomeju, gdzie
w kwietniu tego roku otwarto pierwsza stacje misyjna’>, na ktorej osiedli:
Francuz o. Edde, Hiszpan o. Fernandez i Wtoch o. Borghero. Pierwszy z nich
zmart w Freetown (Sierra Leone) w czasie podrézy i zostal pochowany
w grobie obok zatozyciela. Drugi z nich zmarl po dwoéch latach z powodu
klimatu. Natomiast o. Borghero odwiedzit krola Dahomeju Glélé oraz przebadat
wybrzeze Dahomeju, Togo i Nigerii, podczas gdy misjonarze, ktorzy przybyli
dla wzmocnienia z Lyonu, tworzyli w Quidah przychodnig lekarska i szkote™.

Pierwsze trudnosci misji SMA w Dahomeju polegatly przede wszystkim
na trudnosciach w dostosowaniu si¢ do Afryki (vita communis, maxima
poenitentia) 1 w zmierzaniu si¢ z problemami spotecznosci afrykanskie;.

3 Poczatki Dahomeju siegaja przefomu XVI i XVII w. Panistwo to rozwinelo si¢ z pafistwa
Abomej (nazwa dawniej uzywana dla okreslenia catosci Dahomeju), ktorego dynastia wedlug
tradycji pochodzita z Allady. Pod koniec XVI w. Holendrzy nawigzali z Dahomejem stosunki
handlowe, dzigki czemu panstwo to stalo si¢ gtdéwnym partnerem Europejczykoéw nad zatoka
Benin. W drugiej potowie XVII w. Dahome;j stal si¢ wazna sita w zachodniej czgsci Wybrzeza
Niewolniczego. W drugiej potowie XVII w. na wybrzezu pojawit si¢ konkurent Allady w postaci
panstwa Ouidah (Wida lub Fida), a w glebi ladu powstal Dahomej. Potozenie geograficzne
Dahomeju sprzyjato kontroli handlu, z ktérego panstwo czerpalo dochody. Dahomej,
w przeciwienstwie do Beninu, czynil z handlu niewolnikami wrgcz podstawe egzystencji
panstwa. Od potowy XIX w. Dahomej znalazt si¢ w strefie francuskiej ekspansji kolonialnej
(traktat z 1890 r. oddawat pod protektorat Francji czgsci Dahomeju: Porto-Novo i Cotonou).
Ostatni wladca Dahomeju, Behanzin, prébowat bezskutecznie przeciwstawi¢ si¢ dalszej pene-
tracji; ekspedycja wojskowa ptk. A. Dodda przeksztatcita kraj w 1894 r. we francuska kolonig.

"4 N. DOUAU, Societd delle Missioni Africane, art. cyt., kol. 1653.
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Przybyli misjonarze byli Francuzami i Hiszpanami. Pochodzili z r6znych stron
inie odbyli solidnego przygotowania. Rézne bylo tez podejscie do sposobu
pracy misyjnej wsrdd misjonarzy. Borghero uwazat, ze nalezy zacza¢ od dzieci;
Fernandez chcial poswigci¢ si¢ nauce jezyka lokalnego. Przewazyla wizja
Borghero i w ten sposob rosta z czasem liczba szkoét. W lutym 1863 roku
czterech nowych misjonarzy SMA przybylo do Dahomeju: o. Fialon (profesor
z Lyonu), o. Sarra z Portoryko, ktory pojechat pdzniej do Europy z dwunastoma
afrykanskimi sierotami, by mogly si¢ ksztalci¢ w Hiszpanii; o. Verdelet
i M. Brossard, jeszcze niewyswigcony. O. Brossard byl niezadowolony 1 wrocit
z sierotami do Europy.

W 1865 roku Borghero wpadt w depresje i mowito si¢ o opuszczeniu misji’.
W kwietniu w raporcie z misji znajdujemy informacje o $mierci dwoch
misjonarzy, M. Noche i B. Bébina, ktorzy stali si¢ ofiarami udaru stonecznego.
W sumie misja Dahomeju liczyla dziewigciu misjonarzy, dwie szkoty
2200 uczniami, dwie apteki’®. Warunki pracy byly trudne, co wymagato
wymiany misjonarzy co trzy — cztery lata. O. Borghero narzekatl na stan
zdrowia. Oprocz tego twierdzit, ze nie jest w porzadku, aby on jako Wtoch byt
przetozonym wérdd Francuzoéw. Borghero byt po prostu wypalony i proponowat
opuszczenie misji w Dahomeju. Jego zdania nie podzielat o. Planque, zwracajac
si¢ do prefekta Kongregacji Rozkrzewiania Wiary o przydzielenie w Afryce
innej misji dla dobra rozwoju zgromadzenia. Przetozony generalny miat
problemy z o. Borghero, ktory — jak twierdzit — swoim jezykiem jest w stanie
zniszczyé misje i zgromadzenie”’.

Kard. Massaja wskazywal na mozliwo$¢ przyjecia misji na wyspie Sokorze,
w gre wchodzity takze inne tereny, jak np. Maroko, o znacznie tagodniejszym
klimacie. Sacra Congregatio de Propaganda Fide przyje¢ta ostatecznie w maju
1867 roku jego rezygnacje z funkcji przetozonego. Borghero nie byt w stanie
podja¢ juz pracy misyjnej. Przez reszt¢ zycia pracowal we Wloszech jako
kapelan, bedac eremita. Jednak trzeba uzna¢ go za zalozyciela misji w Afryce
Zachodniej — takze w sensie tworcy metody misyjnej’®.

Po odjezdzie o. Borghero sytuacja w Dahomeju niespodziewanie si¢
pogorszyta. Kaptani wudu odnie§li tam sukces, przekonujac ludzi,

5 ). Topp, African Mission, dz. cyt., s.

" Raport o Wikariacie Apostolskim Dahomeju do Rady Centralnej Dziela Rozkrzewiania
Wiary, Lyon 19 IV 1865, AMA.

7 List 0. Planque do Prefekta SCPF, Lyon 30 XII 1965, s. 119-122, AMA. O. Borghero
od swojego przyjazdu na misj¢ i bez powodu niszczyt zasadg zycie wspolnego, ktore dla
zatozyciela byto fundamentem. Jako przetozony misyjny podwazat takze wiadz¢ przelozonego
generalnego nad misjonarzami w Afryce, mieszajac jednostronnie zarzad zgromadzenia
z jurysdykcja koscielna. Wielokrotnie o. Planque usitowal mu t¢ sprawg wyjasnié, ale bez
rezultatdow. Boghero mial zosta¢ biskupem, jednak nominacj¢ odwotano. Kongregacja
Rozkrzewiania Wiary przyjeta 8 IV 1867 r. dymisje¢ Borghero, a nowym prowikariuszem
apostolskim zostat o. Planque. Por. Raport A. Planque..., dok. cyt., s. 150-161.

78 J. ToDD, African Mission, dz. cyt., s. 64.
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7e misjonarze sa przyczyna nadzwyczaj dlugiej suszy i wobec grézb tlumu
ojcowie musieli uda¢ si¢ w 1871 roku do Porto-Novo. Misja Quidah
opustoszala na trzynascie lat, podczas gdy Porto-Novo powoli rozwingto si¢
w nowe wazne centrum. Jego sytuacja polepszyla sig, kiedy przyjechaty tam
w 1878 roku siostry NMP Krolowej Apostotow. Ustanowiona w 1883 roku
prefektura apostolska Dahomeju liczyla w 1896 roku szesnastu ksigzy
i czternastu zakonnikow oraz posiadala dziesig¢ szkot, piec szpitali-przychodni
oraz dwie fermy”. W 1893 roku oddzialy francuskie zdobyly rezydencije
krolewska w Abomey i natychmiast ewangelizacja spoteczenstwa plemiennego
stala si¢ mozliwa, jakkolwiek nie byta wcale popierana przez administracje
kolonialna. Wudu, tradycyjna religia plemion Fon, pozostala jednak
nienaruszona i chrzescijanstwo rozwingto si¢ raczej w miastach niz w wioskach.

Wielkim apostotem Dahomeju byt jego pierwszy biskup, Francis Steinmetz,
ktory shuzyt krajowi przez petne sze$édziesiat lat, czyli od 1892 do 1954 roku.
Podczas jego postugi biskupiej (1901-1930) potozono grunt pod Koscidt w tym
kraju. W 1913 roku rozpoczgto przygotowanie kaptanow w Quidah,
aw 1928 roku zostal wyswiecony pierwszy ksiadz Moulero. W 1930 roku
zbudowano nowoczesne seminarium regionalne St. Gall, ktore stato sig
najbardziej kwitnagcym seminarium migdzy Senegalem a Nigrem. Powotania do
siostr zakonnych szty réwnolegle z powotaniami do kaptanstwa, cho¢ nie byty

liczne®.

3. Nigeria (1868)

W Nigerii prowadzity dziatalno$¢ dwie francuskie misje katolickie® . Byli to
ksigza misjonarze z Lyonu, ktorzy pracowali glownie wsrod ludow Joruba
w zachodniej Nigerii i Igbos w zachodnim Igbolandzie™. Natomiast
przedstawiciele drugiej misji, misjonarze Ducha Swigtego, pracowali
w poludniowej Nigerii. Jedni i drudzy zacigcie rywalizowali w nawracaniu

" Notatki o. A. Planque na temat réinych misji SMA, Lyon 6 I 1896, AP-f16892
(573-577)A 1896, t. 96, s. 574, AMA.

8 Por. J. BAUR, 2000 Years of Christianity in Africa..., dz. cyt., s. 145. W 1921 r. zostato
kanonicznie ustanowione miejscowe Zgromadzenie Petites Servantes des Pauvres de Cotonou,
lecz ksztalcenie kaptandw i kaptanek wudu rowniez postgpowato. Silne srodowisko tradycyjnych
religii nadato Kosciotowi w Dahomeju specyficzny charakter.

' W okresie wyscigu o Afryke najwigksza konkurentka Francji byta Anglia. Katolicy
francuscy wspolpracowali ze swoim rzadem, by moéc triumfowaé takze poza granicami
terytoriow, ktore zajeli. W trakcie konferencji berlinskiej brytyjskie pretensje do Nigerii znalazty
poparcie w Europie. Francuzi pozwalali Anglikom na sprawowanie wiadzy w tym kraju,
ale odrazu podjgli dziatania ograniczajace protestancka ekspansjg. Niektérzy misjonarze
z Francji, stacjonujacy w kluczowych krajach kolonizacji francuskiej w Afryce: Senegalu,
Dahomeju i Gabonie, zostali wystani do rywalizacji z ich odpowiednikami protestanckimi,
celem zaprowadzenia w kraju katolicyzmu.

¥ Ibo, lud afrykanski mieszkajacy we wschodniej Nigerii (ok. 22 mln w 1991).
Por. E.E. OKAFOR, Francophone Catholic Achievements in Igboland, 1883-1905, History in
Africa 32(2005), s. 307-319.
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afrykanskich dusz z misjonarzami protestanckimi Kos$cielnego Towarzystwa
Misyjnego dla Afryki i Wschodu (Church Mission Society — CMS), zatoZzonego
w 1799 roku przez ewangelickie skrzydlo Kosciota anglikanskiego. Bylo to
najbardziej wplywowe towarzystwo w koloniach brytyjskich. W 1864 roku
misjonarze z Lyonu otworzyli misje w Porto-Novo, a w 1868 roku w Lagos®’.
Widzialnym znakiem powodzenia misji w Lagos bylo wzniesienie szacowne;j
katedry, dokonczonej w 1881 roku, chociaz jej inicjator, o. J.B. Chausse, musiat
czeka¢ ponad dziesig¢ lat, zanim zostat jej biskupem. Mimo ze na nigeryjskim
terytorium misji Dahomeju ustanowiono w 1883 roku wikariat apostolski
Beninu, to Mons. Chausse byl pierwszym biskupem Stowarzyszenia Misji
Afrykanskich po ojcu de Marion-Brésillac. O. Chausse widziat rozwdj swojej
misji glownie wzdluz Nigru. Kosciot katolicki Joruba byt zagrozony z trzech
stron: przez religie tradycyjne, islam i protestantyzm. Z trudem mogt urosna¢ do
rozmiarow duzego drzewa. Lawki katedry w Lagos byly przez wiele lat
wypelniane licznej przez imigrantéw Igbos niz przez Joruba®. Oprécz Lagosu
najwazniejsze fundacje misyjne miescity si¢ w Lokajo (1884), Abeokuta (1890)
oraz w Ibadanie (1895). Misja Abeokuta byta popularna przede wszystkim jako
centrum medyczne, natomiast w Ibadanie zatozono w 1905 roku seminarium,
ktore wydato w 1929 roku pierwszych ksigzy Joruba.

4. Egipt (1877)

W 1876 roku, w trakcie pobytu w Rzymie, ks. Planque otrzymat propozycje
otwarcia misji w Egipcie. Co prawda, ojcowie franciszkanie byli tam juz obecni
od wiekow, ale zwazywszy na ogromny obszar ewangelizacyjny (Egipt, Arabia,
Sudan), potrzebowali pomocy innych zgromadzen. Trzynastego listopada
1877 roku pierwsi misjonarze SMA, ksi¢za Duret i Galen, przybyli do Egiptu.
Osiedlili si¢ w Zagazig, gdzie bylo 375 katolikdbw. Rok pdzniej doszito do
zatozenia misji w Tanta, gdzie byto 100 katolikow tacinskich
i 300 prawostawnych. W 1881 przybyly siostry NMP Krolowej Apostotow.
W 1886 roku utworzono prefektur¢ Delty Nilu, ktora w 1909 roku podniesiono
do rangi wikariatu apostolskiego®. Prefektem zostal o. Augustyn Duret,

8 Tymczasem Planque dla misjonarzy, ktorzy nie mogli znieé¢ klimatu tropikalnego,
przeznaczyl misje w Algierii (1871-1874), na Przyladku Dobrej Nadziei w Afryce Potudniowe;j
(1873-1882) i w Egipcie (1877).

% W Lagos misjonarze rozwingli w ciagu 10 lat farme, w ktorej znajdowato sig 10 tys. drzew
kokosowych, 60 cielat i wielka plantacja kasawy. Wyksztatlcenie zawodowe otrzymywato
167 uczniéw. Siostry zajmowaty si¢ dziewczgtami wykupionymi z niewoli. Por. J. TODD, Afiican
Mission, dz. cyt., s. 101.

8 Por. K. PARYLA, Ks. Augustin Planque..., art. cyt. W 1879 r. do Egiptu wrécili jezuici
z poleceniem rozwoju edukacji. Ojcowie z Lyonu narzekali na ograniczone $rodki w poréwnaniu
z protestantami. Z misji egipskiej wywodzili si¢ dwaj dalsi przelozeni generalni: o. Chabert
(1919-1933) i o. Slattery (1937-1947). Misjonarze w swoim podejsciu podkreslali, ze
chrzescijanstwo jest prawdziwa religia Egiptu (historyczna natura rytu koptyjskiego). Por.
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z siedziba w Heliopolis. Pozostat tam do 1914 roku, az do wyboru na generata
zgromadzenia. Misjonarze odnotowali duze zainteresowanie jezykiem
francuskim. W misjach Tanta, Zagazig i Zifta misjonarze prowadzili szkoty dla
chlopcow i dziewczat oraz przychodnie lekarskie. Kongregacja Rozkrzewiania
Wiary byta pelna uznania dla ich pracy apostolskiej. Celem dziatalnosci SMA
byt ewangelizacja muzulmanéw i popieranie jednosci wsrdéd prawostawnych.
Prawo wojskowe (aby unikna¢ poboru do wojska) zmusilo zgromadzenie do
wystania czgsci klerykow z Francji do Choubrah w Egipcie, gdzie mieszkato
1200 katolikow tacinskich. Jednak podziat seminarium na dwie sekcje (Lyon —
85 alumndéw, Choubrah — 30 alumnéw) byt duzym obciazeniem ze wzgledu na
potrzebe utrzymania dwéch doméw i podwdinego personelu™.

5. Zxote Wybrzeze (1880)

W miedzyczasie ks. Planque wystapit réwniez z prosba do Stolicy
Apostolskiej o powierzenie SMA misji na Ztotym Wybrzezu. Jednak
wspomnienia tragedii z Sierra Leone przeszkadzaty poczatkowo w akceptacji
tego projektu przez Rzym. Dopiero relacja jednego z ksigzy pracujacego
w Dahomeju, ktory udal si¢ na miejsce, by zbadaé sytuacje, skionita Stolice
Apostolska do utworzenia 28 wrzesnia 1879 roku prefektury apostolskiej
Ztotego Wybrzeza (wlacznie z Wybrzezem Kosci Stoniowej)®’. Osiemnastego
maja 1880 roku ojcowie Moreau i Murat zalozyli misj¢ w Elmina, na Ztotym
Wybrzezu (Ghana)®®. Wkrotce, tego samego roku, po trzech miesiacach umart
o. Eugene Murat, ale przybycie nowych misjonarzy pozwolito na postepy
w pracy apostolskiej. O. Planque zanotowal: ,Mamy dziewigtnascie szkot,
liczac te utrzymywane przez katechetow w wioskach, gdzie nie ma
misjonarzy”™. Zostat o. Auguste Moreau (1847-1886) ze swoim

J. ToDD, African Mission, dz. cyt., s. 95-96.; C.P. GROVES, The Planting of Christianity in Africa,
t. 3: 1878-1914, London 1955, s. 166.

8 Notatki 0. A. Planque na temat réznych misji SMA, dok. cyt., s. 575-576.

87 J. Top, African Mission, dz. cyt., s. 102-103.

8 Katolik sir James Marshall, sedzia najwyzszy na Zlotym Wybrzezu i w Lagos, zachecit
zgromadzenie, aby postarato si¢ o pozwolenie Rzymu na otwarcie misji. Anglicy osiedlili si¢ tu
w 1821 r. Zitote Wybrzeze i Wybrzeze Kosci Stoniowej byto do 1879 r. pod jurysdykcja
misjonarzy Ducha Swigtego. O. Schwindenhammer wystat w 1878 r. na inspekcje o. Louisa
Sommengingera, ktory wybral o$miodniowa marszrut¢ rowniez do Kumasi. Wynikiem
sprawozdania byla wielkoduszno$¢ osiadtych tu misjonarzy, ktoérzy odstapili terytorium
Stowarzyszeniu Misji z Lyonu, poniewaz SMA begdzie moglo tatwiej ewangelizowacé te ziemie ze
swoich baz z Dahomeju i Nigerii.

% Notatki o. A. Planque na temat réznych misji SMA, dok. cyt., s. 575. Warto odnotowac,
ze w rzadzie ghanskim w 1859 r. wsrdd 11 ministréw znajdowato sig 4 katolikow.

O Auguste Moreau urodzit sic w Combre, w diecezji Lyonu. Najpierw studiowat
w seminarium diecezjalnym, a w 1869 roku wstapit do SMA w Lyonie, gdzie w nastgpnym roku
ztozyt przysigge. W wyniku rewolucyjnych wydarzen Komuny Paryskiej seminarium w Lyonie
zostalo zamknigte. Dwunastu alumnow zostalo wystanych z Lyonu do seminarium $w. Jozefa
Mill Hill w Anglii, gdzie zostali przyjeci przez o. Vaughana. Moreau zostal wyswigcony w Anglii
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pomocnikiem, chtopcem z ludu Fante, ktory uciekt z niewoli Ashanti i byt
wyksztalcony przez Jamesa Marshalla. Byt pierwszym katolikiem z Ghany w
czasach nowozytnych i dlugoletnim nauczycielem w Elmina. O. Moreau
odwiedzit w 1882 roku Kumasi i zostal przyjety z wielka goscinno$cia
u Ashanti, jednak z otwarciem stacji trzeba bylo poczeka¢ do 1908 roku®'. O.
Moreau opanowat miejscowy jezyk, stworzyt tez pierwsza katolicka literaturg
w jezyku fante: lekcjonarz, hymnat i katechizm. Studium jezyka stanowilo
klucz do poznania umystu afrykanskiego. Moreau na bazie doswiadczenia pisat:
»Lepiej zostawi¢ stacj¢ misyjna na dwa lata i da¢ misjonarzowi rzeczywiscie
czas na studiowanie jezyka miejscowego, niz potepi¢ go za to, ze przez cale
swoje zycie byl miernym misjonarzem””. W nastepnym, 1883 roku, 13
stycznia 0. Moreau udzielit w Elmina pierwszego chrztu mtodziencowi, ktory
byt skazany na $mier¢ za morderstwo. Chlopiec prosit o chrzest, a zalujac
za grzechy, wyznal: ,teraz moge umrze¢”, i powiedzial, ze nie jest winny
morderstwa®’.

Podobnie jak Lagos Elmina miata dluga historig, zwiazana z kopalniami
ztota (juz w 1864 r. byli tam Portugalczycy). Misjonarzom Ducha Swigtego
ewangelizacja si¢ tu nie powiodta. O. Planque przekonywat, ze SMA potrzebuje
czego$ w rodzaju sanatorium dla misjonarzy na terytorium o zdrowszym
klimacie. Misja w Dahomeju zabrala zycie dwudziestu misjonarzom w ciagu
dwunastu lat. Drugiego pazdziernika 1895 roku, na zaproszenie gubernatora
francuskiego Wybrzeza Kosci Stoniowej, kapitana Bingera, ktory byt
protestantem, o. Hamard otworzy! szkole w Bassam’'. Po dwudziestu latach
ewangelizacji Zlote Wybrzeze stato si¢ grobem dla dwudziestu siedmiu
misjonarzy i o$miu siostr zakonnych. Pod koniec kwietnia 1899 roku wybuchta
epidemia zottej febry, ktora dokonata spustoszenia wsrdd pracujacych tam
misjonarzy. W ciagu dwunastu dni zmart prefekt apostolski, czterech ksiezy
ijedna siostra zakonna. W ciagu nastepnych lat przybywali nowi misjonarze,
ale zolta febra wciaz zbierata swoje zniwo. W ciagu trzech lat (1899-1902)

(11 VII 1871). Najpierw z Nicei zostal wystany do Aumale w Algierii na prosbe arcybiskupa
Lavigerie. Potem w 1874 r. z 0. Muratem udali si¢ na wyspe¢ $w. Heleny, ktdra byta cz¢scia misji
Przyladka Centralnego w Afryce Potudniowej. W 1880 r. zostal pierwszym przetozonym misji
Zlotego Wybrzeza i prawdziwym pionierem tej misji. Odwiedzal lokalne wiadze, pieszo
pokonywat duze odlegltosci (Kumasi, Accra, Axim), sporzadzit plany budowy kosciota i domu
misyjnego, robit meble dla szkoty, uczyt angielskiego i thumaczyt na jezyk fanti, Uczyt w szkole,
udzielat katechez katechumenom, uczyl piesni religijnych. Byt duszpasterzem. Wymowny
i emocjonalny, co nie zawsze ulatwialo relacje ze wspolbraémi i przetozonymi, ale pozostat
wierny az do konca. Zmart 21 III 1886 r., w czasie podrozy, migdzy Axim a Grand-Bassam,
w wieku zaledwie 39 lat. Por. J. TODD, African Mission, dz. cyt., s. 103-111.

°L J.BAUR, 2000 Years of Christianity in Africa..., dz. cyt., s. 146,

2 Tamze, s. 147.

%3 J. Tobb, Afiican Mission, dz. cyt., s. 109-111.

% Dwaj pierwsi misjonarze SMA przybyli na jego zaproszenie 28 X 1895 r. i osiedlili
si¢ w Grand-Bassam. W 1899 r. dzialaly juz 4 misje SMA wsrod 5 réznych plemion. Dzigki
prowadzonym przez misjonarzy szkotom przybywato coraz wigcej katechumenow.
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zmarlo pigtnastu misjonarzy. Ci, ktorzy przezyli, byli w wigkszosci chorzy.
Nowy prefekt apostolski, ks. Hamard, przyczynit si¢ do znacznego
wzmocnienia istniejacych juz misji w kolonii. Niestety, pod wptywem polityki
antyklerykalnej we Francji nowy rzad kolonialny zerwal konwencj¢ edukacyjna
zawarta z misjonarzami SMA w 1900 roku. Zamknigto siedem szkot
prowadzonych przez misjonarzy. Ich ofiara nie poszta jednak na marne
125 maja 1901 roku zostal utworzony wikariat apostolski Ztotego Wybrzeza.

6. Gorny Niger (1884)

W 1880 roku zaledwie kilku kupcow angielskich i francuskich dotarto do
wnetrza kontynentu wzdtuz rzeki Niger. W 1883 roku doszto do spotkania
dyrektora Stowarzyszenia Kupcow Francuskich w Nigrze z ojcem Planque
w Paryzu. Dyrektor zaproponowal mu wystanie kilku misjonarzy do gornej
Nigerii, gdzie znajdowato si¢ juz kilka misji protestanckich. Tego samego roku
Planque wystal dwoch misjonarzy z Beninu z zadaniem zbadania tego
terytorium. Okazalo sig, ze mimo oporu kilku plemion islam byt tam juz silnie
zakorzeniony. Drugiego maja 1884 roku kongregacja watykanska ustanowita
prefekture apostolska Gornego Nigru, stawiajac na jej czele najpierw o. Jules’a
Poiriera, a potem o. Carla Zappg, ktory dat jej silny impuls i znakomita
organizacje. O. Zappa®, jako czlowiek inteligentny, gorliwy i pelen zapatu,
budowat koscioty, stacje misyjne, szkoty i szpitale. Bardzo uwaznie sledzit
lokalng rzeczywisto$¢ kulturowa. Nauczal w jezyku lokalnym, tlumaczyt
katechizm, Ewangelie, teksty liturgiczne i byt autorem stownika francusko-ibo.
Wysytal obszerne relacje na temat zwyczajow lokalnych do periodykow
misyjnych zgromadzenia i Kongregacji Rozkrzewiania Wiary. Zorganizowat
pierwsze stopnie katechumenatu i pierwsze centra formacji katechetow, ktérych
uwazal za nieodzownych wspotpracownikow ewangelizacji. Przekonany
o konieczno$ci wychowania miejscowego kleru, zgodnie z synodem Asaba ze
stycznia 1908 roku czynil wszystko, aby zgromadzi¢ milodziencow, ktorzy
pragneliby zosta¢ ksiezmi. To z tego kregu wyszedt pierwszy rodzimy kaptan,
Paul Emecete, wyswigcony w 1920 roku przez nastepce¢ Zappy, biskupa
Brodericka. Praca misjonarzy nie byta tatwa, spotkali si¢ z bardzo
nieprzychylnym nastawieniem muzulmanoéw. Misjonarzy nie omijaty réwniez
tornada, pozary, ataki na misje i walki polityczne. Dopiero pacyfikacja tych

% Carlo Zappa urodzit si¢ w Mediolanie, w rodzinie robotniczej, 23 XII 1861 r. Byt czwartym
z piatki dzieci Dominika i Teresy z d. Fontana. Jedna z jego dwoch sidstr wstapita do siostr NDA
(OLA). W 1879 roku Karol wstapit do seminarium SMA w Lyonie, a w 1884 przyjat Swiecenia.
W czasie lat formacji byt nauczycielem w nizszym seminarium w Clermont-Ferrand i profesorem
filozofii w seminarium wyzszym (1883-1885). Jego czarujacy i otwarty duch pozwolil mu naby¢
w czasie formacji szeroka wiedz¢ naukowa w zakresie geografii i astronomii. Prac¢ naukowa
kontynuowat rowniez w Afryce, kreslac mapy i wyznaczajac bieg niektorych rzek. Przeznaczony
do pracy w Nigrze (1885) zostal mianowany w 1896 roku prefektem apostolskim Gornego Nigru.
Zmart w Asaba 30 I 1917 r. Por. J. ToDD, African Mission, dz. cyt., s. 120-131; P. GANTLY,
Mission to West Africa..., t. 2, dz. cyt., s. 235n.
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obszarow przez Anglikow w latach 1898-1905 sprawita, ze praca
ewangelizacyjna mogta rozwijac si¢ bez wigkszych trudnosci.

Misjonarze z Lyonu podjeli prace wsrod ludu Igbo po zachodniej stronie
Nigru, natomiast misjonarze Ducha Swigtego — po wschodniej. Ci pierwsi
ograniczyli swoja prac¢ misyjna do terenéow zdominowanych przez Iludy
moéwiace jezykiem joruba: kolonii Lagos, Egbalandu, Ijebu Ode, Iban, Oyo
i Oshogbo. Niektérzy z nich: o. Pierre Piolat (zm. 1886), o. Filip Fiorentini,
0. Jules Poirier i o. Carlo Zappa, zatozyli misje w Lokajo w 1884 jako bazg do
ewangelizowania muzulmanéw centralnej i poiocnej Nigerii. Mata liczba
ksiezy SMA pod kierownictwem Zappy przeszta i pracowala w obszarze Asaba
w zachodnim Igbolandzie. Ich liczba szybko wzrosta, lecz po kilku latach 180
misjonarzy zmarlo, nie osiagnawszy wieku trzydziestu lat.

IL RIASSUNTO

Lo sviluppo della Societa delle Missioni Africane (1856-1914)

L’8 dicembre 1856 mons. De Brésillac fonda la Societa delle Missioni Africane
(SMA) a Lione. La Santa Sede affida alla SMA la missione della Sierra Leone e Mons.
de Brésillac viene nominato Vicario Apostolico. Entro un mese (giugno 1859) muoiono
padri Riocreux, Bresson, Reymond e fratello Monnoyeur. Anche mons. de Brésillac
muore il 25 giugno, all’eta di 46 anni. Il sacrificio dei primi missionari della SMA e del
loro fondatore non ¢ stato inutile. A Lione p. Agostino Planque raccoglie ’eredita di
Mons. de Brésillac e aiuta I’istituto a crescere e ad organizzarsi per continuare la
missione in Africa Occidentale. Riscattano degli schiavi, fondano delle scuole, aprono
dei dispensari, iniziano fattorie modello e piantagioni. Fin dagli inizi chiamano attorno
asé¢ e formano dei laici, scelti tra i primi convertiti, perché partecipano al lavoro
d’evangelizzazione. Missionari SMA aprono nuove missioni.

thum. ks. Andrzej Miotk SVD
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Stowarzyszenie Misji Afrykanskich, Melchior de Marion-Brésillac, historia misji
Society of African Missions, Melchior de Marion-Brésillac, history of missions
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ROBERT SCHUMAN
JEDEN Z «OJCOW» ZJEDNOCZONEJ EUROPY

Robert Schuman (1886-1963) urodzony jako cztowiek pogranicza francusko
— niemieckiego, byl wybitnym francuskim me¢zem stanu — dtugoletnim deputo-
wanym do Zgromadzenia Narodowego z Lotaryngii, w okresie powojennej IV
Republiki Francuskiej kilkakrotnie ministrem, gléwnie spraw zagranicznych,
premierem w latach 1947-1948. Nalezat do czolowych dziataczy partii chrzesci-
jansko-demokratycznych we Francji. Do najnowszej historii przeszed! jednak
przede wszystkim jako jeden z gléwnych tworcow zjednoczonej Europy. Przy-
gotowat 1 ogtosit 9 maja 1950 r. tzw. Plan Schumana, ktory stat si¢ kluczowa
datag w procesie jednos$ci europejskiej, a zostal urzeczywistniony przez powsta-
nie Europejskiej Wspolnoty Wegla i1 Stali — pierwszej miedzypanstwowej orga-
nizacji na drodze do pelnej integracji europejskiej. Konsekwentny oredownik
federacyjnej wizji ogolnoeuropejskiej, a jednoczesnie wielki obronca chrzesci-
janskich korzeni zjednoczonej Europy. Propagator idei zblizenia i pojednania
francusko-niemieckiego. Pierwszy przewodniczacy Parlamentu Europejskiego.
Przez cale zycie glgboko wierzacy i praktykujacy katolik, peten ducha kultury, a
nawet mistyki chrzescijanskiej. Dawal swiadectwo wiernosci religijnym warto-
sciom w powiazaniu z wielkim zaangazowaniem w dziatalno$¢ polityczna na
arenie migdzynarodowej. Zmart w opinii $wigtosci. W 1990 roku rozpoczat si¢
jego proces beatyfikacyjny.

I. SYLWETKA DUCHOWA

Ten wybitny, europejski maz stanu, ktory przeszedt do najnowszej historii z
zaszczytnym mianem Ojca Europy, urodzit si¢ 29 czerwca 1886 r. w niewielkiej
miejscowosci Clausem, potozonej w dolinie Alzette, niedaleko centrum Luk-
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semburga. Z tym miastem-panstwem, ale takze z Lotaryngia, zwiazani byli jego
rodzice. Byt ich jedynym dzieckiem, wychowanym przez matk¢ Eugenig, miod-
sza od meza o 27 lat, w atmosferze gleboko katolickiej. Podstawg utrzymania
rodziny Schumanéw stanowily dochody z rodzinnego gospodarstwa rolnego w
pobliskim lotaryndzkim Evrange. Robert od wczesnego dziecinstwa przejawiat
zamitowanie do ksiazek i to glownie religijnych, zaszczepione mu przez matke.
Do jego lektur nalezaly dzieta wielkich $wigtych: Tomasza z Akwinu, Jana od
Krzyza i Alojzego Gonzagi. W wieku 17 lat, jako jeden z prymuséw, ukonczyt
gimnazjum ,,Athenaum” w Luksemburgu. Byt juz wowczas uksztaltowanym
»cztowiekiem pogranicza”. W szkole, podobnie jak w domu, méwit Mozelo-
frankonskim jezykiem luksemburczykdéw, zwanym ,,letzebuergesch”. Postugiwat
sig¢ nim do konca zycia, nazywajac go jezykiem ojczystym, chociaz przyswojony
w szkole jezyk francuski, okreslat jako swdj jezyk narodowy. Z gimnazjum wy-
niost tez doskonatla znajomos¢ jezyka niemieckiego. W 1900 r. stracit ojca.

Przez 1903 r. Robert Schuman uczyt si¢ w cesarskim gimnazjum w Metz
zdajac tam egzamin maturalny. W maju 1904 r. rozpoczal studia prawnicze w
Bonn, ktore kontynuowal nastepnie w Monachium i w Berlinie, a ukonczyt w
Strasburgu. W 1909 r. odbyl wraz z matka pielgrzymke do Rzymu, z okazji
beatyfikacji Joanny d’Arc. Dnia 26 lutego 1910 r. uzyskat tytut doktora praw, a
w 1912 r. wstapil do lotaryndzkiej Izby Adwokackiej i otworzyt w Metzu kan-
celarie adwokacka.

II. ZAANGAZOWANIE SPOLECZNE

Juz w Bonn wstapit do katolickiej korporacji studenckiej ,,Unitas-Salia”, kto-
rej cztonkiem pozostal az do $mierci w 1963 r. Zdecydowato o tym wielkie zaan-
gazowanie ,,Unitas” w ruch liturgiczny, a takze dewiza organizacji: ,In
necessariis unitas, in dubio libertas, in omnibus caritas”. Spotecznie stowarzysze-
nie pozostawato zblizone do niemieckiej partii Centrum. Schuman w tym czasie
zaczal zwracaé na siebie uwage swoim zaangazowaniem spolecznym oraz zywa
religijno$cia maryjng i eucharystyczna. W grudniu 1912 r. uczestniczyt w Kreggu
Liturgicznym w stynnym opactwie benedyktynskim w Maria Laach. Rok pdznie;j
zostaje przewodniczacym katolickich organizacji mtodziezowych w diecezji
Metz. Charakteryzowato go tez w tym okresie studenckim szerokie zainteresowa-
nie innymi dziedzinami naukowymi, takimi jak teologia i ekonomia polityczna.

Po tragicznej $mierci, 30 sierpnia 1911 r., zaledwie 47-letniej matki, przy-
gngbiony Schuman zastanawiat si¢ czy nie wstapic¢ do stanu duchownego. Osta-
tecznie postuchat rady swego przyjaciela Henri Eschbacha, ktory napisat mu:
»W naszym spoteczenstwie pilna koniecznoscia staje si¢ apostolat swieckich.
Nie potrafi¢ wyobrazi¢ sobie lepszego apostota od Ciebie. Pozostaniesz w sta-
nie $wieckim. W ten sposob skuteczniej bedziesz mogt szerzy¢ dobro, a to prze-
ciez jest Twoja jedyna troska. Mam wrazenie, ze $wigci przysztych czaséw



ROBERT SCHUMAN — JEDEN Z «OJCOW» ZJEDNOCZONEJ EUROPY 221

beda $wietymi w cywilnym garniturze”'. W rezultacie Robert Schuman staje si¢
coraz bardziej znang postacia w katolickich srodowiskach Lotaryngii, dzigki
swemu ideowemu i organizacyjnemu zaangazowaniu.

W okresie I wojny $§wiatowej, uznany za niezdolnego do pelnienia shuzby
frontowej, poczatkowo pracowat w administracji wojskowej w twierdzy Metz, ale
wigkszos$¢ czasu wojennego spedzit w lotarynskiej miejscowosci Boulay, zajmu-
jac si¢ przede wszystkim opieka spoteczna. Wspomni pdzniej, ze to dzigki wojnie
w sposob wyjatkowo bliski zetknat si¢ z problemami prostego cztowieka.

Bezposrednio po zakonczeniu wojny, w wyniku ktorej tereny Alzacji i Lota-
ryngii powr6cily do Francji, dziatania Roberta Schumana skoncentrowaty si¢ na
wzmozonej dzialalnosci adwokackiej w Metzu, na pracy wsréd mtodziezy w
ramach ,, Stowarzyszenia Katolickiej Mtodziezy Francuskiej” oraz na poczat-
kach aktywnosci Scisle polityczne;.

I1I. POCZATKI ZAANGAZOWANIA POLITYCZNEGO

Podczas pierwszych po I wojnie $wiatowej wyboréw komunalnych, wraz z
kilkoma innymi zaprzyjaznionymi dziataczami katolickimi zostal wybrany do
Rady Miejskiej Metzu, gdzie zajal si¢ sprawami szkolnictwa i reorganizacji ad-
ministracji. Dnia 13 marca 1919 r. wstapit do Unii Republikansko-Lotarynskiej
(URL), ktéra po przejsciu programowej ewolucji stata si¢ ostatecznie typowa
centrowa partig ludowa. Juz 16 listopada 1919 r., po wyborach do Zgromadzenia
Narodowego w Paryzu, zostat deputowanym. Zdobyt drugie miejsce pod wzgle-
dem ilosci glosow sposrod o$miu deputowanych z listy URL. 8 grudnia po raz
pierwszy zasiadl w tawach Zgromadzenia Narodowego.

W swojej pracy parlamentarnej skupia si¢ poczatkowo na reprezentowaniu
interesoOw lotaryndzkich na forum ogolnokrajowym, przy uchwalaniu ustaw
dostosowawczych i przejsciowych. Jest kolejno sekretarzem, wiceprzewodni-
czacym za$ od 1929 r. przewodniczacym Komisji do spraw Alzacji i Lotaryngii.

Juz wowczas opowiadal si¢ za takimi strukturami politycznymi, ktore pdzniej
legna u fundamentéw integracji europejskiej. Od strony ideowej byla to zarysowu-
jaca sig¢ coraz wyrazniej chrzescijansko-demokratyczna i personalistyczna wizja
swiata. Odwolujac si¢ do nauki spotecznej Kosciota, stal na gruncie ograniczonego
interwencjonizmu panstwowego, opowiadajac si¢ jednak za silng pozycja stowa-
rzyszen i zwiazkow zawodowych. Wyrazem tego byly jego Scisle kontakty zarow-
no z duchowienstwem katolickim, jak i gorniczymi zwiazkami zawodowymi Lota-
ryngii. Jesli chodzi o przynalezno$¢ partyjna, to konsekwentnie byt zwiazany z
ugrupowaniami o profilu chrzescijansko-demokratycznym, tak w okresie migdzy-
wojennym jak i po II wojnie §wiatowej, kiedy to nalezat do bardzo silnej wowczas
we Francji partii chrzescijansko-demokratycznych republikanow (MRP).

). WALH, Robert Schuman — Ojciec Europy, Wyd. Wokot nas, Gliwice, brw., s. 10.
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IV. DOSWIADCZENIE DRUGIEJ WOINY SWIATOWE]

Pacyfistycznie nastawiony Schuman gl¢boko przezyt wybuch II wojny swia-
towej. Peten troski o los dotknigtych wojenng zawierucha, zostaje w marcu
1940 r. podsekretarzem stanu do spraw uchodzcow w rzadzie Paula Reynauda.
Gdy jednak wladze obejmuje kolaborujacy z Niemcami marszalek F. Petain,
podaje si¢ do dymisji i wraca do Lotaryngii, swojej — jak mowi — matej ojczy-
zny, o ktorej los przez cale zycie byt zywo zatroskany.

Dnia 14 wrze$nia 1940 r. zostaje aresztowany przez hitlerowcow i trafia do
wigzienia w Metzu. Wigzienie to od 13 kwietnia 1941 r. zostaje zamienione na
areszt hotelowy w Neustadt, z mozliwoscia podrézowania pod nadzorem poli-
cyjnym. Nazistowski gauleiter Lotaryngii, Berkel bezskutecznie zabiega o
wspotprace Schumana z Niemcami hitlerowskimi. 1 sierpnia 1942 r. Schuman
ucieka z internowania w Neustadt. Pomocy i schronienia udzielaja mu przyja-
ciele, cztonkowie francuskiego Ruchu Oporu, a takze mnisi benedyktynscy w
swoich klasztorach. Miedzy jesienia 1942 r., a wyzwoleniem spod okupacji
niemieckiej w sierpniu 1944 r., dwanascie razy zmienial miejsce swego pobytu.
Juz wtedy, w $rodku wojny i obcej okupacji, wobec swoich opiekunow, ku ich
zdumieniu, snul jak uwazano niemalze utopijne wizje i plany integracji europe;j-
skiej w imi¢ pokoju i postepu gospodarczego. Twierdzil, ze po wojnie bedzie
potrzebna przyjazna, francusko-niemiecka unia jako kamien wegielny zjedno-
czonej Europy, poprzez pojednanie dwoch dotad zwasnionych wielkich sasia-
dow. We wrzesniu 1944 r. wspotpracuje politycznie z gen. Jeannem de Littre de
Tassigny w sprawach dotyczacych Alzacji i Lotaryngii. Dnia 21 listopada 1944
r. po wojennej tutaczce wraca wreszcie do swojego domu w Metzu. Jeszcze
wczesniej, bo wiosng 1944 r., reprezentanci réoznych europejskich grup Ruchu
Oporu opracowali w konspiracji ,,Deklaracj¢ o europejskie wspotpracy”. Poz-
niej okazato sig, ze wérod autorow byt i Robert Schuman, obok Konrada Ade-
nauera i Alcie de Gasperiego.

V. PARLAMENTARNA DZIALALNOSC POWOJENNA

Po wojennej przerwie, 21 pazdziernika 1945 r. Schuman znowu zostat wy-
brany do francuskiego Zgromadzenia Narodowego, z ramienia Republikanskie-
go Ruchu Ludowego (MRP), partii o wyraznie chadeckim obliczu. W parla-
mencie obejmuje funkcje przewodniczacego Komisji Finanséw, wchodzi tez do
Komisji Konstytucyjnej. Nastepnie, 24 czerwca 1946 r., zostaje powotany w
sktad rzadu Bidaulta na stanowisko ministra finansow, ktére zajmuje do 27
listopada tego roku. Ponownie obejmuje tek¢ ministra finansow w rzadzie Ra-
madiera i kolejny raz probuje uzdrowic finanse publiczne Francji. [V Republika
znajduje si¢ w bardzo trudnej sytuacji spoleczno-gospodarczej a takze politycz-
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nej. Dnia 24 listopada 1947 r. socjalistyczny prezydent Vincent Auriol mianuje
chadeka Roberta Schumana premierem nowego rzadu francuskiego. Par¢ dni
pOzniej, 27 listopada wybucha strajk generalny. Schuman na czele swego gabi-
netu podejmuje natychmiastowe, trafne i zdecydowane dziatania. Jeden z jego
wspotpracownikow w rzadzie, Pierre Abelin stwierdzit: ,, Sposob, w jaki w roku
1947 jako premier przezwycigzyt niebezpieczny kryzys polityczny i spoteczny,
otworzyt oczy tym wszystkim, ktorzy go wprawdzie szanowali, ale nie podzi-
wiali”. Sam za$§ premier Schuman powiedzial dnia 18 kwietnia 1948 r.: ,Nie
ustapiliSmy. Francja znowu si¢ ustabilizowata. Cel, jakim byto uratowani Repu-
bliki, zostal osiagnigty bez przemocy. Nie zostata naruszona zadna z wolno$ci
demokratycznych™?.

Jednak mimo niewatpliwych sukcesow — takze na arenie europejskiej, jakim
byl z jednej strony brukselski uklad o wzajemnej pomocy migdzy Francja,
Wielka Brytania, a krajami Beneluksu z 17 marca 1948 r., a z drugiej strony
powotaniem 16 kwietnia 1948 r. Organizacji Europejskiej Wspolpracy Gospo-
darczej — dnia 19 lipca 1948 r. gabinet Schumana upada, w konsekwencji dale-
ko posunigtych podziatéw politycznych w Zgromadzeniu Narodowym. Sam
Schuman 26 lipca 1948 r. zostaje ministrem spraw zagranicznych w nowym
rzadzie Marie’a 1 pozostaje nim w o$miu kolejnych rzadach IV Republiki Fran-
cuskiej, az do 8 stycznia 1953 r.

PLAN SCHUMANA

Znajdujac si¢ w centrum polityki migdzynarodowej jako wieloletni szef
francuskiej dyplomacji, Robert Schuman podjat dtugofalowe wysitki o charak-
terze strategicznym, zaré6wno na rzecz pojednania i zblizenia francusko-
niemieckiego zwroconego ku przysztosci, jak réwniez $cisle z tym zwiazanego
zjednoczenia powojennej Europy, przynajmniej w wymiarze 6wczesnego powo-
jennego $wiata’. Stuzyly temu wielorakie zabiegi dyplomatyczne i polityczne,
czgsto o charakterze dyskretnym i poufnym, gtownie z europejskimi politykami
chadeckimi, szczeg6lnie z Konradem Adenauerem.

Powoli rozwijat si¢ i dochodzit do gltosu, mimo wewngtrznej rozbieznosci,
europejski ruch zjednoczeniowy. Sygnatariusze wspomnianego paktu bruksel-
skiego z 17 marca 1948 r. byli zdecydowani dazy¢ do coraz intensywniejszej
wspolpracy na rzecz integracji europejskiej na plaszczyznie politycznej, gospo-
darczej i kulturalnej. W tym celu w styczniu 1949 r. w Londynie Schuman
przedstawit projekt statutu ,,unii europejskiej”. Ostatecznie zmodyfikowany
statut Rady Europy zostat podpisany w Londynie 5 maja 1949 r.

2 Tamze, s. 28.
3 J. RUSZKOWSKI I INNI, Leksykon integracji europejskiej, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa
2004, s. 371.
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Powotano tym samym Radg Europy, ktorej cztonkami-zatozycielami byto 10
panstw europejskich, wérod nich Francja. W jej imieniu podpis pod statutem
ztozyt Robert Schuman. Rada Europy miata stuzy¢ idei jednosci europejskiej
przez rozwdj wspdlpracy migdzy panstwowej w dziedzinie politycznej, ekono-
micznej i kulturalnej oraz ochrony praw cztowieka i obywatela®. Dla Schumana
Rada Europy nie byla rozwigzaniem definitywnym, uwaza bowiem ten luzny
zwiazek panstw tylko za pewien etap do Scislejszego wspoldziatania w ponad
narodowej wspolnocie europejskiej.

Niewatpliwie zwrotnym punktem calej dziatalnosci Roberta Schumana na
rzecz wielkiego i dlugofalowego procesu integracji europejskiej, bylo przedsta-
wienie 9 maja 1950 r. szerokiej opinii publicznej dokumentu opracowanego we
wspotpracy z Jeanem Monnetem, proponujacego sektorowa metode integracji
europejskiej, ktory przeszedt do historii wspotczesnej Europy pod nazwa Planu
Schumana. W tym historycznym o$wiadczeniu, nazywanym takze deklaracja
Schumana, od ktorej sig¢ wszystko zaczeto co bylto praktyczna realizacja idei zjed-
noczonej Europy, Robert Schuman przedstawit w imieniu rzadu francuskiego,
propozycje koordynacji produkcji wegla i stali we Francji i Republice Federalne;j
Niemiec, z otwarta wspolpraca dla innych panstwa europejskich®. Wspdlna pro-
dukcja wegla i stali miata da¢ szybkie podstawy rozwoju gospodarczego panstw
zniszczonych w czasie drugiej wojny §wiatowej, uniemozliwiajac wykorzystanie
przemystu cigzkiego: wydobywczego i stalowego do wysScigu zbrojen.

Sciste powiazania ekonomiczne Francji i Niemiec i osiagnigta jedno$é pro-
dukcyjna, sprawityby zdaniem Schumana, ze nowa wojna migdzy Francja i
Niemcami bylaby nie do pomyslenia. Celem Planu Schumana byto takze podnie-
sienie stopy zyciowej obywateli, tatwiejszy eksport, pomoc krajom afrykanskim
oraz utworzenie wspolnoty gospodarczej ze strony tych panstw, ktore w przeszto-
$ci czgsto walczyly ze soba.

Deklaracja Schumana opierata si¢ na trzech zasadach: 1) Europa powinna by¢
budowana na gruncie praktycznych osiagnig¢, ktore wykreuja rzeczywista integra-
cje 1 solidarno$¢; 2) dawna wrogo$¢ miedzy Francja a Niemcami musi by¢ wyeli-
minowana; 3) polaczenie interesdéw gospodarczych powinno pomdc w poprawie
poziomu zycia ludnosci oraz ustanowieniu rzeczywistej wspolnoty europejskie;.

EUROPEJSKA WSPOLNOTA WEGLA I STALI

W krétkim czasie po ogloszeniu Planu Schumana, okazalo sig, ze gotowos¢
podjecia tej idei wspotpracy zglosily, obok Francji i Niemiec, takze Wtochy
oraz kraje Beneluxu. Dnia 29 czerwca 1950 r., podczas zwotlanej do Paryza
konferencji pod przewodnictwem J. Monneta, rozpoczely si¢ migdzyrzadowe

* Tamze, s. 339.
> 1. KIELER, Leksykon Unii Europejskiej, Wyd. Swiat Ksiazki, Warszawa 2003, s. 193; J.
RUSZKOWSKI 1 INNI, Leksykon...dz. cyt., s. 275.
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negocjacje, pomyslnie zakonczone 18 kwietnia 1951 r. podpisaniem traktatu o
ustanowieniu Europejskiej Wspolnoty Wegla i Stali (EWWS). Po okresie raty-
fikacyjnym, traktat ten podpisany na okres 50 lat i zaliczany do traktatéw zato-
zycielskich Wspdlnot Europejskich — obok Traktatu o ustanowieniu Europe;j-
skiej Wspolnoty Gospodarczej i Traktatu o ustanowieniu Europejskiej Wspol-
noty Energii Atomowej — wszedt w zycie 23 lipca 1952 1.

W ten sposob zostal urzeczywistniony pionierski Plan Schumana z 9 maja
1950 roku®. Rownoczesnie weiaz aktualne byly iscie prorocze stowa R. Schu-
mana z jego majowej deklaracji: ,,Europa nie powstanie od razu ani w calosci.
Bedzie powstawata przez konkretne dzialania, tworzac rzeczywista solidar-
no$¢”’ Totez instytucje europejskie rozwijaly si¢ stopniowo, z biegiem czasu
zwigkszajac swoje uprawnienia.

EWWS powstata na fundamencie federalistycznej koncepcji Schumana, kto-
ra chciat on dalej poglegbia¢ i umacnia¢. Popierali go w tym przede wszystkim
europejscy chadecy. W federacji panstw europejskich widziat jedyne rozwiaza-
nie, ktore moglo zapewni¢ pokoj i dobrobyt. Temu miata stuzy¢ konstytucja
europejska jak rowniez europejski parlament. Podstawa prawna federacji mo-
glaby by¢ wedlug Schumana konwencja praw cztowieka w rozumieniu chrze-
$cijanskim, jako niezalezna od jakiejkolwiek wladzy panstwowej. Bytaby ona
pomostem mi¢dzy ponadnarodowsa a narodowa suwerennos$cia.

KATOLIK ZAANGAZOWANY W POLITYKE

Podkreslajac chrzescijanska sylwetke Roberta Schumana, warto zaznaczyé¢,
ze w tym czasie, 1 listopada 1950 r., uczestniczyl on w Rzymie w uroczystosci
ogloszenia dogmatu o Wniebowzigciu Najswigtszej Maryi Panny przez papieza
Piusa XII, ktorego od lat darzyt wielkim szacunkiem, uwazajac za jednego z
najwybitniejszych papiezy®. W latach pigédziesiatych odbyt takze szereg innych
podrézy zagranicznych o charakterze stuzbowym, propagujac swoja federacyjna
koncepcje jednoczonej stopniowo Europy, taczac konsekwentnie pragmatyczna
polityke z niezmiennym, bez cienia watpliwosci chrzeécijanskim systemem
wartosci. Podkreslal przy tym, ze usituje w Zyciu politycznym realizowaé wia-
sne przekonania, jakie dyktuje mu sumienie, nie zaprzeczajac przy tym, Ze na-
uczanie KoS$ciota katolickiego, ze swoja szczegdlng wrazliwoscia na idee jednosci
europejskiej, w istotny sposob przyczynito si¢ do uformowania jego sumienia.

Uwazal, ze chrzescijanie moga i powinni wnie$¢ decydujacy wktad w dzieto
budowy zjednoczonej, pokojowej Europy. Osobiscie, nie tylko przyczynial si¢
do dzieta integracji europejskiej ale réwniez wywieral ogromny wplyw na

6 J. RUSZKOWSKI I INNI, Leksykon...dz. cyt., s. 96-97, 420-421.

7. PINDER, S. USHERWOOD, Unia Europejska, PWE, Warszawa 2009, s. 22.

8 G. AUDISIO, A. CHIARA, Twoércy zjednoczonej Europy. Robert Schuman, Konrad Adenauer,
Alcie de Gasperi, IW PAX, Warszawa 2007, s. 74-75.
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ksztalt samoswiadomosci laikatu w Kosciele. Stawat si¢ tym, kim miat by¢:
$wieckim apostotem i to apostotem-politykiem w cywilnym garniturze.

Dnia 23 lutego 1955 r. znowu wszedt w sktad rzadu francuskiego, obejmujac
teke ministra sprawiedliwo$ci w gabinecie premiera E. Faure’a. Urzad ten beg-
dzie pemit az do dymisji 1 lutego 1956 r., pozostajac nadal deputowanym do
Zgromadzenia Narodowego. Wszedl tez do nowego parlamentu wybranego 23 i
30 listopada 1958 r. na mocy nowej konstytucji i nowej ordynacji wyborczej V
Republiki z prezydentura gen. Charles de Gaulle’a.

PIERWSZY PRZEWODNICZACY PARLAMENTU EUROPEJSKIEGO

W tym czasie w Strasburgu, 19 marca 1958 r., ukonstytuowal si¢ po raz
pierwszy parlament europejski nazywany wowczas Europejskim Zgromadze-
niem Parlamentarnym. Jednym z deputowanych byt Robert Schuman, ktory
jako jedyny kandydat zostal przez aklamacje wybrany pierwszym przewodni-
czacym parlamentu europejskiego. Deputowani nadali mu tez tytut ,,Ojca Euro-
py”. Gdy zas w 1960 r. ustgpowal z powierzonego mu stanowiska, z powodu
ztego stanu zdrowia, parlamentarzys$ci europejscy obdarzyli go godnoscia hono-
rowego przewodniczacego parlamentu. Wczesniej, w 1958 r. otrzymal za-
szczytna, miedzynarodowa nagrode im. Karola Wielkiego miasta Akwizgran, a
w 1959 r. nagrode¢ im. Erazma z Rotterdamu w dziedzinie kultury. Zostat tez
kawalerem najwyzszych odznaczen wielu panstw europejskich oraz USA i Ja-
ponii. W pazdzierniku 1959 r. ztozyt kolejna wizyt¢ w Watykanie, gdzie zostat
tym razem przyjgty na audiencji przez dobrze sobie znanego bylego nuncjusza
apostolskiego w Paryzu — papieza Jana XXIII.

W latach 1959-1963, w okresach poprawy stanu zdrowia, a cierpial na nie-
dokrwienie moézgu, redagowat z licznych swoich artykutéw, opracowan i prze-
moéwien, rozdziat po rozdziale, ksiazkg-testament pt. ,, Za Europa”, wydana
drukiem jeszcze za jego zycia. Mozna ja okresli¢ jako ,, Ewangeli¢ dla Europy”.
W istotnym, kluczowym rozdziale, autor jednoznacznie przypomina wkiad
chrzescijanstwa w kulturg i cywilizacje europejska. Komentujac swoja stynna,
fundamentalng dla integracji europejskiej, deklaracje z 9 maja 1950 r. stwier-
dzit: ,,Utozytem ja, bo wierze w chrzescijanskie fundamenty Europy™.

W 1962 r. ztozyt mandat deputowanego do francuskiego Zgromadzenia Na-
rodowego piastowany z ukochanej Lotaryngii przez 38 lat. W drugiej potowie
1963 r. stan jego zdrowia ulegt dalszemu pogorszeniu. Jaki$ czas przed $miercia
Roberta Schumana, biskup Metzu, Paul Joseph Schmitt udzielit mu sakramentu
namaszczenia chorych oraz odczytal mu telegram z wyrazami pamigci od no-
wego papieza, Pawta VL.

° G.AUDISIO, A.CHIARA, Twércy zjednoczonej Europy... dz. cyt. s. 84.
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Pogodzony z wola Boza Schuman zmarl rankiem 4 wrzes$nia 1963 r. w swo-
im domu Scy-Chazelles, niedaleko Metzu, na $cianie ktorego znajduje si¢ dzi-
siaj tablica z nastgpujacym napisem: ,,W tym cichym zakatku Lotaryngii Robert
Schuman potozyt podwaliny pod zjednoczona Europg, rozumiang jako gwarant
dobrobytu i pokoju na $wiecie”. Odszedl do wiecznosci w opinii $wigtosci.
Wielki Europejczyk, pierwszy niestrudzony oredownik idei integracji europej-
skiej, a zarazem wielki chrzescijanin. Cztowiek niezwykle skromny, wielkiego
formatu duchowego i intelektualnego, wielce przyjazny ludziom, zwlaszcza
prostym. Dnia 9 czerwca 1990 r. biskup Metzu, Pierre Raffin uroczyscie otwo-
rzyl proces beatyfikacyjny Roberta Schumana, ktéry umiat w swoim zyciu,
godzi¢ wiernos¢ wartosciom religijnym i moralnym zasadom chrzescijanskim z
dziatalnoscia polityczna, traktowana jako prawdziwa, roztropna troska o dobro
wspolne na szerokiej ptaszczyznie ogolnoeuropejskiej.

RESUMEE
Robert Schuman - I’un des péres de la construction européenne

Robert Schuman est issu d’une famille mosellane de la frontiere franco-germano-
luxembourgeoise. Trilingue dés 1’enfance, héritier d’une double culture franco-
allemande, son engagement européen semble inscrit dans ses origines transfrontaliéres.
Il fait ses études a Luxembourg, Bonn, Munich, Berlin et Strasbourg. Militant
catholique, il adhére au mouvement Unitas. En tant que ministre des Affaires étrangéres
(1948-1952) il prend une dimension européenne. Pour la construction européenne, le
plan Schuman est une premiére pierre qui engage ’avenir et définit une méthode selon
laquelle «I’Europe ne se fera pas d’un coup, ni dans une construction d’ensemble mais
«par des réalisations concretes, créant d’abord une solidarité de faity. La premicre
session de I’ Assemblée parlementaire européenne s’ouvre a Strasbourg le 19 mars 1958.
Robert Schuman en est élu président. Autour de Robert Schuman, dans son engagement
européen, on trouve aussi Konrad Adenauer (1876-1967), I’Italien Alcide De Gasperi
(1881-1954) et le Luxembourgeois Joseph Bech (1887-1975). Ces hommes sont tous
imprégnés de culture catholique.

Ttum. o. Kazimierz Lubowicki OMI
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Jedenastego pazdziernika 2006 roku papiez Benedykt XVI dokonal odstonigcia
i poswigcenia statuy §w. Teresy Benedykty od Krzyza — Edyty Stein, Wspotpa-
tronki Europy. Posag umieszczono w zachodniej fasadzie Bazyliki $w. Piotra w
Rzymie.

I. WYMOWA POSAGOW SWIETYCH
NA PLACU SW. PIOTRA

Cesarz Konstantyn Wielki (306-337), spelniajac zyczenie papieza Sylwe-
stra I (314-335), polecit zbudowa¢ nad grobem $w. Piotra olbrzymia bazylike,
ktorej poswigcenie odbylo si¢ 18 listopada 326 roku. W XV wieku dostojna
$wiatynia na wzgorzu watykanskim zaczgta popada¢ w ruing. Papiez Mikotaj V
(1447-1455) myslat o jej restauracji lub o budowie nowej bazyliki. Budowe
podjat papiez Juliusz II (1503-1513). Architektami byli najznakomitsi tworcy
okresu renesansu: Donato Bramante, Rafaelo Santi, Giuliano Sangallo i brat
dominikanin Giocondo. Przy dalszych etapach powstawania nowej $wiatyni
pracowali Baldassarre Peruzzi, Antonio Songallo Mlodszy i wreszcie Michat
Aniot. Do tworcow tego wielkiego dzieta naleza tez Giacomo Barozzi, Giacomo
della Porta i Carlo Maderna.

Prace zwiazane z bazylika trwaty 120 lat, w ciagu tego czasu zasiadato na
Stolicy Piotrowej dwudziestu papiezy. Konsekracji nowej bazyliki dokonat
papiez Urban VIII 18 listopada 1626 roku, doktadnie 1300 lat po poswigceniu
bazyliki konstantynskiej.

W czasie pontyfikatu papieza Aleksandra VII (1655-1667) zlecono Gian Lo-
renzo Berniniemu budowg placu $w. Piotra, ktory moze dzi§ pomiesci¢ okoto
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300 tysigcy osob. Plac powstat w latach 1657-1666. Przestrzen owalna placu
Bernini otoczyl imponujacym poczwoOrnym portykiem, zwanym popularnie
kolumnada. To kolosalne dzieto sklada si¢ z 284 kolumn toskanskich
1 88 pilastrow wykonanych z trawertynu (porowata skata wapienna wystepujaca
w okolicach Rzymu). Kazda z kolumn ma 13 metréw wysoko$ci.

Na balustradzie od strony wewngtrznej stoi 96 posagow swigtych. Kazdy
znich liczy ponad 3 metry wysoko$ci. W skrzydle poéilnocnym umieszczono
podobizny obroncow wiary (wyznawcow 1 megczennikow oraz zatozycieli nie-
ktorych zakonow). Natomiast w potudniowym — obroncoéw prymatu Rzymu:
papiezy, biskupow, doktorow Kosciota, a takze reformatorow i kilku zakonni-
kow, migdzy innymi §w. Jacka Odrowaza, polskiego dominikanina, kanonizo-
wanego w 1594 roku.

Proste ramiona kolumnady, sasiadujace z bazylika, zdobia ustawione parami
44 figury meczennikow, cudotworcOw oraz $swigtych z okresu reformaciji.
Rzezby zostaly wykonane za pontyfikatu papieza Klemensa XI (1700-1721).
Nad placem $w. Piotra w sumie znajduje si¢ 140 postaci $wigtych Kosciota
powszechnego z r6znych wiekow. Tworza jakby caly dwor niebianski zastygly
w kamieniu. Wigkszos$¢ tych figur jest dzietem Berniniego i jego wspotpracow-
nikow. Kazda ze stojacych nad kolumnada postaci nosi swoje imig i jest podpi-
sana nazwiskiem wykonawcy.

Nalezy zwroci¢ uwage na znaczenie symboliczno-religijne dziela Berninie-
go. Wyciagnigte ramiona kolumnady stanowia przedtuzenie Ko$ciota, ktory
niczym dobra Matka przygarnia wszystkich przychodzacych. Gest wyciagnig-
tych ramion jest rownocze$nie serdecznym zaproszeniem skierowanym do piel-
grzymow 1 turystow przybywajacych do Rzymu, by udali si¢ do $wiatyni i na-
wiedzili grob §w. Piotra.

II. WIZERUNKI SWIETYCH
[ SYMBOLE CNOT CHRZESCIJANSKICH

Wedhug koncepcji Bramantego, a potem Michata Aniota wngtrze bazyliki
mialto pozosta¢ surowe, bez zadnych dekoracji. Chciano w ten sposob lepiej uwi-
doczni¢ formy architektoniczne §wiatyni, jednakze gusty artystyczne gospodarzy
miejsca wplynely na wiele zmian wewngtrznego wystroju Bazyliki §w. Piotra. W
pierwszej potowie XVII wieku, zgodnie z duchem baroku, zlecono Berniniemu
zaprojektowanie 1 wykonanie bogatego wystroju. Trzeba przyznaé, ze ogromne
przestrzenie bazyliki bylyby puste i zimne, gdyby nie tworczy wysiltek wielu arty-
stow minionych pokolen. W dekoracji wngtrza daje si¢ zauwazy¢ roznorodno$é
stylow 1 szkot artystycznych. Znajdujace si¢ w $wiatyni figury zatozycieli zako-
now, wizerunki §wigtych papiezy oraz papiezy niekanonizowanych, personifika-
cje cndt i symbole chrzescijanskie — oprocz oczywistych walorow artystycznych
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stanowia jeszcze osobliwa formeg katechezy Ko$ciota. Jest to pewna forma kate-
chezy obrazkowej, zawsze aktualnej w nauczaniu.

[II. ZAKONODAWCY W FILARACH NAW BAZYLIKI

Swieci fundatorzy zakonow i zgromadzen zakonnych pokazali ludziom r6z-
ne mozliwosci czynienia dobra poprzez braterstwo, spoleczne zaangazowanie i
bezinteresowna postuge bliznim. Dziela, ktore stworzyli, daja poczatek licznym
wspolnotom zakonnym, przetrwaly proby czasu i wyzwanie historii. Symbo-
liczna obecno$¢ wybitnych zakonnikéw i zakonnic w Bazylice §w. Piotra przy-
pomina zwiedzajacym o krolestwie Bozym i o wartosciach, ktore nie przemija-
ja. Umieszczenie zalozycieli wspolnot zakonnych w niszach filarow — sa to
miejsca zarezerwowane jedynie dla nich — oznaczaja teologiczna i historyczna
rzeczywisto$¢ obecnosci zakonow w Kosciele powszechnym. Zakony, zgroma-
dzenia zakonne i $wieckie instytuty apostolskie wyrosly na glebie KoSciota,
zyskaty jego aprobate i rozwijaja si¢ w tonie Kosciota. Nie ma wspolnoty za-
konnej poza Kosciolem. Sa one darem Ducha Swietego dla spotecznoséci wier-
nych i jedynie w Kosciele moga w pehi realizowa¢ swoj charyzmat. Widok tak
wielu zakonodawcow wspolnot zenskich i meskich w niszach filarow centralne;j
$wiatyni chrze$cijanstwa najmocniej wyraza prawde o aktywnej obecnos$ci za-
konnic i zakonnikow w Kosciele powszechnym.

Filary nawy gltownej bazyliki zdobia podwoéjne pilastry o szerokosSci
2,76 metra i wysokosci okoto 25 metrow. Podobne pilastry jako element dekora-
cyjny spotykamy rowniez w prezbiterium i transepcie. W przestrzen migdzy jed-
nym pilastrem a drugim wkomponowano po dwie nisze. Dolne licza 4,50 metra
wysokosci, gorne 5,75 metra. Od poczatku XVIII wieku az do potowy XX wieku
umieszczono w nich 39 figur fundatoréw i fundatorek najwigkszych zakonow w
chrzescijanstwie. Dwie najstarsze rzezby znajduja si¢ w prezbiterium bazyliki. Sg
to $w. Dominik i §w. Franciszek z Asyzu. Najmlodsza figura, przedstawiajaca Sw.
Ludwike de Marillac, stoi u gory, w lewym skrzydle transeptu (1954).

W nawie gléwnej umieszczono pigtnascie figur zakonodawcow,
w skrzydtach transeptu — szesnascie, w filarach gtownych od strony katedry
1w czeSci prezbiterialnej — osiem. Z lewej strony nawy centralnej, patrzac od
dotu, widzimy $w. Piotra z Alkantary, w niszy gornej §w. Lucj¢ Filippini. Na-
stgpnie stoja kolejno: $w. Kamil de Lellis i $w. Ludwik Maria Grignon de
Montfort, §w. Ignacy Loyola i §w. Antoni Maria Zaccaria oraz $§w. Franciszek di
Paola i1 $w. Piotr Fourier. Po prawej stronie nawy znajduja sig
$w. Teresa z Avila, §w. Magdalena Zofia Barat, $w. Wincenty a Paulo i $w. Jan
Eudes, nastepnie §w. Filip Neri, §w. Jan Chrzciciel de la Salle oraz §w. Jan Bo-
sko. Figury innych zakonodawcow ustawiono w dalszych czgsciach bazyliki.
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IV. SW. TERESA BENEDYKTA OD KRZYZA — EDYTA STEIN
W NISZY BAZYLIKI

Jej beatyfikacja odbyta si¢ na Miingersdorfer Stadion w Kolonii 1 maja
1987 roku. Dokonat jej papiez Jan Pawet 11, ktéry juz w czasie ceremonii powi-
tania powiedzial o niej, jako o tej, ktéra ,,solidaryzujac si¢ z umegczonym ludem
zydowskim, petna chrzescijanskiej nadziei poszta na $mier¢ droga swego naro-
du jako Zydéwka i Kkatolicka zakonnica”. Natomiast w czasie Mszy
$w. beatyfikacyjnej podkreslit, ze ,Edyta Stein zgingta w obozie zaglady
w Auschwitz jako corka swego udrgczonego narodu”. Kanonizacja Edyty Stein
odbyta si¢ w Rzymie 11 pazdziernika 1998 roku.

Stuga Bozy Jan Pawel Il zyczyt sobie, aby w pustych niszach zachodniej
cze$Sci Bazyliki §w. Piotra umieséci¢ wielkich §wigtych, do ktorych przede
wszystkim zaliczat patronéw Europy. Ojciec Swiety starat sie tchna¢ nowego
ducha w Europg. Droga $wigtosci byla dla niego sposobem, by podkresli¢ du-
chowa jednos$¢ i wspolne korzenie. W przeddzien Wielkiego Jubileuszu chrze-
Scijanstwa w motu prioprio z 1 pazdziernika 1999 roku Jan Pawel II oglosit trzy
swigte kobiety Wspotpatronkami Europy: §w. Katarzyne Sienenska, sw. Brygi-
de Szwedzka i $w. Teres¢ Benedykte od Krzyza (Edyte Stein). Napisat w swoim
dokumencie: ,,[...] konkretny powdd, dla ktérego wybralem te wtasnie postacie,
kryje si¢ w samym ich zyciu. Ich §wigtos¢ bowiem urzeczywistnita si¢ w okre-
slonych kontekstach historycznych i geograficznych, ktore sprawiaja, ze sa to
postacie szczegdlnie wazne dla kontynentu europejskiego. Sw. Teresa Benedyk-
ta od Krzyza, mistyczka i mgczenniczka, przerzucilta jak gdyby most migedzy
swoim zydowskim pochodzeniem a wiara w Chrystusa, prowadzac z niezawod-
ng intuicja dialog ze wspotczesna mysla filozoficzna, a na koniec stajac si¢
przez meczenstwo — w obliczu straszliwej hanby Shoah — rzeczniczka racji Bo-
ga 1 cztowieka. Stata si¢ w ten sposob symbolem przemian dokonujacych si¢ w
cztowieku, w kulturze i religii, w ktérych kryje si¢ sam zarodek tragedii i na-
dziei kontynentu europejskiego™'. Jan Pawet II symbolicznym gestem wybrat
trzy $wigte kobiety dla wspolnego domu europejskiego, zeby podkresli¢ jednos¢
duchowa i1 geograficzng Europy, lecz takze by wskaza¢ na konieczno$¢ prze-
zwycigzenia podzialdéw i odbudowania mostow pomiedzy kultura chrzescijan-
ska a zydowska, ktore wspdlnie tworza Europg.

Jedenastego pazdziernika 2006 roku, z inicjatywy JEm ksigdza kardynata
Joachima Meisnera, arcybiskupa i metropolity kolonskiego, pochodzacego
z Wroctawia, doznata szczegdlnego wyrdznienia i uhonorowania réwniez uro-

' Por. E. GUERRIERO, M. IMPAGLIAZZO (red.), Najnowsza historia Kosciota. Katolicy
i Koscioly chrzescijanskie w czasie pontyfikatu Jana Pawla II (1978-2005), Krakéw 2006,
s. 51-52.
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dzona we Wroctawiu Edyta Stein, w zakonie siostra Teresa Benedykta
od Krzyza.

Archidiecezja kolonska postanowila zaja¢ si¢ przygotowaniem odpowiedniej
statuy §w. Teresy Benedykty od Krzyza, ktora planowano ustawi¢ w niszy bazy-
liki watykanskiej. Figurg ufundowato matzenstwo pochodzace ze $laska — Aneta i
Wolfgang Hirsch. Nie byt to dla nich jedyny motyw tak kosztownej decyzji. Dla
panstwa Hirsch osoba $wigtej Wspotpatronki Europy ma moc ksztaltowania
cztowieka i uczy odpowiedzialnosci za przyszto$¢ narodow w Europie.

Wykonania rzezby podjal si¢ urodzony w Kolonii w 1925 roku Paul Nagel.
Studiowat rzezbiarstwo, malarstwo i architekture, w swoim zawodzie pracowat
od 1955 roku. Za swoje osiagnigcia w dziedzinie sztuki religijnej otrzymat licz-
ne wyrdznienia i nagrody. Drugim artysta, ktoremu konkurencyjnie zapropono-
wano wspolprace, byt prof. Elmar Hillebrand. Kazdy z nich przygotowat model
dopasowany do miejsca ustawienia figury. Posrednikiem migdzy kard. Joachi-
mem Meisnerem a wspomnianymi artystami byt biskup pomocniczy archidiece-
zji kolonskiej, Friedhelm Hofmann, od 2004 roku biskup ordynariusz w Wiirzb-
urgu. Po zalatwieniu wszystkich formalnosci rozpoczely sie¢ prace nad figura
$w. Teresy Benedykty od Krzyza, ktora miata stanaé w zachodnim choérze pa-
triarchalnej Bazyliki §w. Piotra w Rzymie. Termin wykonania przez artystow
modelu i przedstawienia go w Kolonii wyznaczono na 1 wrze$nia 2003 roku. Po
zapoznaniu si¢ ksiedza biskupa Hofmanna i kardynata Meisnera z przedstawio-
nymi im modelami ustalono, ze projekt musi zyska¢ aprobate¢ komisji rzymskiej
Fabrica di San Pietro, ktora kieruje kard. Francesco Marchisano. Osmego grud-
nia 2003 roku Pawel Nagel otrzymatl wiadomos¢, ze jego projekt zostat w Rzy-
mie zaakceptowany. Tak wigc doszto do podpisania umowy migdzy archidiece-
zja kolonska, matzenstwem Hirsch a rzezbiarzem. Rozpoczely si¢ starania o
zdobycie odpowiedniego bloku kararyjskiego marmuru w wymiarach
220%240%560 cm. Dalszym etapem prac bylo wykonanie we Francji modelu
gipsowego, ktory przedstawia Edytg Stein w habicie karmelitanki, trzymajaca w
jednej rece zydowska Tore, a w drugiej krzyz opleciony w korong cierniowa.

Artysta zdawatl sobie sprawe, ze stoi przed wielkim i odpowiedzialnym za-
daniem. O Edycie Stein dowiedzial si¢ od swojej cioci, nauczycielki,
w 1949 roku. Zapamigtal nazwe miejscowosci: Auschwitz, w ktorej zostala
zagazowana. Kiedy w latach siedemdziesiatych uczestniczyt w pracach nad
nowym wystrojem ko$ciota Siostr Karmelitanek w Wiirzburgu, znéw pojawita
si¢ w jego warsztacie osoba Edyty Stein. Dla kaplicy poswigconej mgczennicz-
ce namalowat w 1997 roku posta¢, wkomponowana w obraz na §cianie o tema-
tyce Wniebowzigcia NMP. Juz wczesniej zlecono Paulowi Nagelowi wykona-
nie wystroju kaplicy Edyty Stein w Akademii Tomasza Morusa w Bensbergu
oraz rzezbe Edyty Stein dla wiezy ratusza w Kolonii, co niewatpliwie stanowito
dobre przygotowanie do wigkszych i bardziej odpowiedzialnych zadan. W la-
tach 1993-1997 uczestniczyt w pracach nad nowym wystrojem kosciota w Bad
Bergzabern, w ktorym w 1922 roku Edyta Stein przyjeta chrzest $wigty. Artysta
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miat §wiadomos¢, ze dla Edyty Stein nie wypracowano jeszcze tradycji ikono-
graficznej. Tak wigc podejmujac si¢ wciaz nowych zadan, musial szukaé takze
nowych rozwiazan. Pamigtat o stowach Jana Pawta Il wypowiedzianych w Mo-
guncji w czasie spotkania z zydowskimi rabinami: ,,Zydzi i chrzescijanie, jako
synowie Abrahama, wspoélnie sa wezwani, by by¢ blogostawienstwem dla §wia-
ta”. Edyta Stein zostala jako Zydéwka zamordowana, ogtoszona za$ $wigta jako
chrzedcijanka i karmelitanka. W czasie aresztowania w klasztorze Echt przez
niemieckie gestapo, opuszczajac dom, przy furcie klasztornej powiedziata do
swojej siostry Rozy: ,,Chodz, idziemy umrze¢ za nasz narod”. Edyta Stein nie
pozostata przy judaizmie. W Chrystusie znalazta swojego Oblubienca i Zbawi-
ciela. Jego krzyz stat si¢ dla niej intelektualnym i duchowym celem. W 1941
roku napisata w jednym z listow: ,,Poznanie Krzyza mozna osiagna¢ tylko wte-
dy, kiedy si¢ odczuje cigzar Krzyza. O tym bylam od poczatku przekonana i z
catego serca powiedziatam: Ave Crux, spes unica” (,,Witaj Krzyzu, moja na-
dziejo”). Przez kilkuletni pobyt w Karmelu, dzigki modlitwie i medytacji coraz
lepiej rozumiata Boga i tajemnicg krzyza. Migdzy Starym i Nowym Przymie-
rzem rownoczesnie w rekach trzymata krzyz i Torg. Az do swojej $mierci
uczestniczyta realnie w powotaniu i losie swojego narodu.

Warto jeszcze podkresli¢, ze marmurowy biaty blok z ktorego wykonano sta-
tug, pochodzit z Carrary, z firmy Cave Michaelangelo, z ktorej korzystato wielu
rzezbiarzy, wykonujac figury ustawione w bazylice watykanskiej, a nawet — jak
podaje tradycja — z tego samego zrddta pobierat kamienne bloki Michat Aniot.

Uroczystego odstonigcia i poswigcenia statuy Wspodlpatronki Europy, przy
udziale wielu przedstawicieli hierarchii Kos$cielnej, Paula Nagela — rzezbiarza,
sponsorow — panstwa Hirsch, oraz reprezentantow réznych szczebli wladzy
swieckiej i licznych pielgrzymow, gtownie z Niemiec, dokonat papiez Benedykt
XVI. Nieco wczesniej swoje honorowe miejsca w niszach zachodniej fasady
bazyliki watykanskiej znalazty Wspotpatronki Europy: $w. Brygida Szwedzka
i $w. Katarzyna Sienenska®.

ZUSAMMENFASSUNG
Statue der hl. Theresia Benedikta in Basilika von St. Peter in Rom

Die alte Basilika von St. Peter in Rom wurde von Kaiser Konstantin dem Grossen im
Jahre 319 begonnen, und wurde feierlich durch Papst Silvester 1. im Jahre 326 eingeweiht.
Papst Nicolaus V. leitete dann die ersten Umbauten ein. Papst Julius II. konnte sich ent-
schliessen, die alte Basilika abschnittsweise abzureissen, und an ihrer Stelle einen monu-
mentalen Neubau aufzufiihren. Als leitenden Architekten berief er den Bramante. Der

% Por. J. MEISNER (red.), Edith Stein — Teresia Benedicta a Cruce. Jiidische Christin und
christliche Jiidin, Kevelaer 2006, s. 112.
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nichste war Raffael, dann Michelangelo, und nach ihm Maderna. Die Basilika von innen
zeigt uns, in den Nischen der Saulen, die Statuen der hl. Ordensgriindern.

Der Petersplatz in Rom, der vordere Teil, erscheint wie ein riesiger Kreis, der von
den weit gedffneten Armen der Kolonnaden umfangen wird. Die Kolonnaden bestechen
aus 284 toskanischen Siulen und 88 Pfeilern. Die Kolonnadenarme sind aus 3 Géngen
gebildet. Auf dem mit einer Balustrade versehenen Gebalk der Génge stehen 140 Heili-
genstatuen von iiber 3 m Hohe.

Papst Johannes Paul II., liess die noch leeren Nischen, auflerhalb der Kirchen,
an der Westfassade der Petersbasilika, von Figiirlichen Darstellungen der grossen Heili-
gen, namentlich der europdischen Patrone, besiedeln.

Am 11. Oktober 2006 hat die hl. Edith Stein, Schwester Theresia Benedikta, ihren
Einzug gehalten. Ein Ehepaar Annette und Wolfgang Hirsch aus der Erzdidzese Koln
erklarte die Finanzierung dieses Vorhabens zu {ibernehmen. Paul Nagel, Kiinstler aus
K&ln, war der Schopfer der Edith-Stein-Statue. In Carrara wihlte man aus dem reichen
Angebot den Steinbruch der Firma Cave Michelangelo aus. Die Heilige wird als aktive
Ordensfrau, im Ordensgewand mit Thora-Rolle und Kreuz dargestellt.
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Edith Stein, St. Peter’s Basilica, history of art
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MAGDALENA RAGANIEWICZ

OBOJETNOSC RELIGIJNA SW. EDYTY STEIN

»Poznacie prawdg, a prawda was wyzwoli” (J 8,32)

,Utracitam swa dziecigca wiarg i catkiem $wiadomie i dobrowolnie przesta-
tam si¢ modli¢”' — oto stowa wyrazajace stanowisko Edyty Stein wobec religii i
wiary zydowskiej, wypowiedziane w pigtnastym roku zycia. Trudno orzec z
cata pewnoscia, czy to hamburskie stwierdzenie, potaczone z procesem ,,prze-
poczwarzania si¢”*, doprowadzilo ja wprost do ateizmu, czy tez nie. Niewat-
pliwie w pelni $§wiadomie i dobrowolnie Edyta odeszta wtedy od modlitwy i
innych praktyk zydowskich. Czy z tym wiazata si¢ u niej rowniez $wiadoma
negacja Boga? Wydaje sig, ze mozna mie¢ co do tego pewne watpliwosci.

Jakkolwiek wielu komentatordw oceniajacych postawe religijna Edyty Stein
sprzed chrztu charakteryzuje jq jako ateistyczng i cho¢ sama Edyta w rozmowie
z Philomene Steiger nazywa siebie ateistka’, to jednak okreslenie to wydaje sig
raczej pewnym skrotem myslowym, wyrazajacym postawe braku zaangazowa-
nia religijnego, anizeli wlasciwym dla ateizmu odrzuceniem Boga i zane-
gowaniem Jego istnienia.

Wiara jest rzeczywisto$cia dynamiczna i ztozona. Sklada si¢ na nig akt wiary
i postawa. Cechy konstytutywne dla aktu wiary to rozum i wola — nie wystarczy
jednak, by dziataly samoczynnie, lecz musza by¢ nieustannie ozywiane, kiero-
wane 1 podtrzymywane przez Boza taske. Duza rolg odgrywaja tutaj takze emo-
cje, ktére moga badz pobudza¢ wolg i rozum do dzialania, badz hamowa¢ ich
dynamik¢. Postawa wiary natomiast zawiera w sobie ufna nadziejg
1 postuszenstwo Bogu. Zaklécenie w funkcjonowaniu jakichkolwiek komponen-

"'"Por. E. STEIN, Dzieje pewnej zydowskiej rodziny, Krakéw 2000, s. 119.

% Tamze.

3 Por. W. HERBSTRITH, Edyta Stein. Zydéwka i chrzescijanka. Patronka Europy, Krakow
2002, s. 62.
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tow rzeczywistosci wiary skutkuje r6znymi zaburzeniami, majacymi zasadnicze
znaczenie dla postawy osoby wierzace;j.

Cztowiek, aby byt uznany za wierzacego, musi wykazywac akty wiary, tj. mu-
si chcie¢ wierzy¢, musi czyni¢ wysitki, by zrozumie¢ tre$¢ wiary i musi otwieraé
si¢ na dziatanie Bozej taski. Jesli nie wykazuje aktow wiary, prezentuje postawe
ateisty, ktory wszystkimi swymi wtadzami neguje istnienie Boga.

Niekiedy cztowiek chce Boga poznac i angazuje wszystkie swe mozliwosci
poznawcze, by to uczyni¢, jednak staje wobec pewnej tajemnicy, ktorej jego
rozum nie jest w stanie ogarnac. Jesli rozum przedktada jakies watpliwosci co
do pelnej badz cze$ciowej mozliwosci poznania bytu absolutnego, to w efekcie
moze wytworzy¢ si¢ w osobie wierzacej postawa agnostycyzmu. Wowczas
cztowiek twierdzi, ze Boga pozna¢ nie mozna, ze nie sposob Go zrozumiec,
a co za tym idzie, wierzy¢ w Niego.

Czlowiek musi ponadto prezentowaé postawe wiary, poniewaz sam akt nie
wystarczy. Potwierdza to sw. Jakub, piszac: ,,Tak tez i wiara, jesli nie bylaby
potaczona z uczynkami, martwa jest sama w sobie. Ale moze kto powiedzie¢:
Ty masz wiarg, a ja spelniam uczynki. Pokaz mi wiarg¢ swoja bez uczynkow,
to ja ci pokaz¢ wiarg na podstawie moich uczynkow. Wierzysz, ze jest jeden
Bog? Stusznie czynisz — lecz takze i zte duchy wierza i drza” (Jk 2,17-19). Po-
trzeba zatem uczynkéw, ktore wyptywaja z ufnej nadziei w pomoc i dziatanie
Boga w $wiecie 1 w ludzkim zyciu, oraz z postuszenstwa, ktoére jest niczym
innym jak mitoscia do Boga — to jest ,wiara, ktora dziata przez mitos$¢”
(Ga 5,6). U tego, kto jedynie akceptuje istnienie Boga i temu nie przeczy,
a nie wyraza postawy wiary, a wigc nie uzewnetrznia swej wiary w czynach
i mitosci, u tego ksztaltuje si¢ postawa niewiary.

Mozna jeszcze przyjac istnienie innego stanowiska, mianowicie obojetnego na
sprawy wiary. Mowa tu o postawie zwanej indyferentyzmem religijnym. Czto-
wiek o takiej opcji nie wnika w tres¢ wiary; nie neguje, ale tez i nie akceptuje
istnienia Boga; sfera wiary jest mu obojgtna, jest nieistotna dla jego egzystencji.

W poprzednim artykule przedstawitam powody wpltywajace na decyzje Edy-
ty Stein o porzuceniu praktyk judaistycznych. Zaden z nich jednak nie wydaje
si¢ na tyle powazny, by mogl zachwiaé jej wizjg rzeczywistosci przepetnionej
Bozym dziataniem i przeksztalci¢ ja w wizje Swiata bez Boga. Owszem, jest
kilka powodow, ktore mogly zniechgci¢ ja do zydowskiej wiary, jednakze zaden
z ich nie doprowadzit jej do negacji istnienia Najwyzszego.

Wiemy, ze Edyta nie potrafila uwierzy¢ w istnienie Boga nieosobowego, ale
samemu istnieniu Boga nigdy nie przeczyta. Ostabienie jej wiary nastgpowato
powoli, stanowito pewien proces, wyraznie si¢ za$ nasilito przy okazji uczest-
nictwa w zydowskim pogrzebie jej krewnego. Fakt uwypuklenia doczesnego
zycia czlowieka, przy bardzo niejasnym zaakcentowaniu jego posmiertnych
losow, porazity Edyte i zniechecily do wiary zydowskiej. Nie potrafita przyjac
takiego rozumienia istoty Boga, ktore podkresla duze Jego dziatanie w zyciu
doczesnym czlowieka, milczy natomiast na temat ludzkiego bytowania i Boze-
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go dziatania w zyciu wiecznym. Jej rozum odrzucit koncepcje wiary, ktdra nie
dos$¢ jasno thumaczy posmiertne losy czlowieka.

Spore znaczenie w tej kwestii mialy rowniez emocje, jakie bardzo aktywnie
zadzialalty w chwilach trudnych, pelnych watpliwosci. Na pewno duzy rozdzwick
migdzy teorig a praktyka zydowskiego zycia przywotatl gniew, oburzenie, nieza-
dowolenie, a nawet zniechgcenie. Podwojna moralnos¢, jaka obserwowata wsrod
rodzin zydowskich, jak réwniez pominigcie jej przy rozdawaniu nagréd szkol-
nych ze wzgledu na jej zydowskie pochodzenie na pewno rozbudzity wiele nega-
tywnych uczué, ktore przyczynity sig podjgcia decyzji o zaprzestaniu zycia wiara.

Rozumowe watpliwosci i wolitywne zahamowania, wzmocnione negatyw-
nymi odczuciami i emocjami, znacznie oslabity akt wiary Edyty, jednak nie
doprowadzity do catkowitej negacji Stworcy.

Edyta przestata sig¢ modli¢ i zrezygnowata z wypetniania praktyk religijnych,
co mogloby wskazywaé na wytworzenie si¢ w niej postawy niewiary. Ta jej
postawa byta spowodowana gldwnie przez rozczarowanie zydowskim rozumie-
niem istoty Boga oraz brakiem harmonii i jedno$ci w zydowskiej teorii i prakty-
ce. Moze zatem by¢ postrzegana jako postawa niewiary, jako ze brak uczyn-
koéw, modlitwy, postow i innych praktyk religijnych wskazuje na $mier¢ wiary.

Wydaje si¢ jednak, ze jej postawe najtrafniej mozna okresli¢ jako obojetnosc
religijng. Po tym rozczarowaniu i zerwaniu z zydowska praktyka religijna spra-
wy religii przestaly ja tak naprawde zajmowac. Wiara przestala by¢ wazna
i przydatna w jej zyciu. Nie interesowata si¢ zadnym wyznaniem i zadna religia
nie byla jej w zyciu potrzebna do szczescia. Rozczarowanie judaizmem, ktédre
nastapilo w krytycznym dla mlodych okresie buntu, spowodowato nie tylko
odejscie od wiary przodkow, ale odejscie od religijnosci w ogdle. Cho¢ nie pre-
zentowala stanowiska zaprzeczajacego istnieniu Boga, to jednak wykazata po-
stawe indyferentyzmu religijnego, charakteryzujaca si¢ obojetnoscia i niewraz-
liwoscia na jakakolwiek religig.

I. UTRATA FUNDAMENTU ZYCIOWEGO

Edyta jednak bardzo zywo odczuta brak wiary w swoim zyciu. Po zerwaniu
osobistego kontaktu z Bogiem, ktory dotad wyznaczat jej rytm, kierunek i sens
zycia, pozbyla si¢ pewnego fundamentu, definiujacego jej egzystencjg¢. Musiata
zatem rozpocza¢ poszukiwanie jakiego$ innego elementu trwalego, na ktorym
moglaby skutecznie budowaé¢ swoje zycie. Musiata zapetié¢ pustke, jaka po-
wstala po wyeliminowaniu Boga ze swojego zycia, i na nowo okresli¢, jakby
powtornie zdefiniowaé swoje istnienie. Konieczne okazalo si¢ udzielenie od-
powiedzi na pytanie o sens wlasnego zycia, sens istnienia $wiata, rzeczy, Stwo-
rzen. Musiata znalez¢ odpowiedZ na pytanie, kim jest, dokad zmierza, jaki jest
sens 1 cel jej egzystencji. Od udzielenia odpowiedzi na te pytania zalezato, jaki
kierunek nada catemu swemu dalszemu zyciu.
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Poszukiwanie odpowiedzi na pytanie o sens zycia jest zawsze poszukiwa-
niem czego$ najglebszego, czegos, co stanowitoby fundament ludzkiego istnie-
nia oraz istnienia wszystkich rzeczy. Jest to zatem poszukiwanie jakiej$ osta-
tecznej, najwyzszej wartosci, poza ktéra nie ma juz i nie moze by¢ dalszych
pytan, watpliwosci ani innych punktow odniesienia. Jestto poszukiwanie
PRAWDY; prawdy, ktora daje pewnos¢ niepodwazalna, prawdy, w ktorej moz-
na trwale i skutecznie zakorzeni¢ swoja egzystencje. Stad zawsze zywe i pulsu-
jace w sercu czlowieka pozostaje pragnienie osiagnigcia niekwestionowanej
prawdy, ktora ma warto$¢ absolutng (Fides et ratio, 27).

Czlowiek nie moze funkcjonowac bez oparcia sig na czyms, czgsto na czyms
wigkszym od niego. Jednoczesnie nie moze oprze¢ swego zycia na czyms nie-
okreslonym, na niepewnosci albo na ktamstwie, bo takie zycie byloby nieustan-
nie ngkane przez lgk i niepokdj, bdl i rozczarowanie, niepewnos$¢ i pustke.
Mozna zatem okre$li¢ cztowieka, jako ,tego, kto szuka prawdy” (FR 29). Pra-
gnienie prawdy jest tak gleboko zakorzenione w sercu cztowieka, ze gdyby
musial si¢ go wyrzec, prowadzitoby to do kryzysu egzystencjalnego (FR 29).

Czlowiek zatem, szukajac sensu zycia, szuka prawdy, ktéra mu ten sens
ukazuje. Przy tym celem tego poszukiwania jest nie tylko poznanie prawd
czastkowych, ale jego poszukiwanie zmierza ku glgbszej prawdzie — prawdzie,
dzigki ktorej ukaze mu si¢ sens zycia, jego wartos¢ i kierunek (FR 33).

Poszukiwanie to stato si¢ udziatem Edyty Stein, ktora to w mlodos$ci utracita
zyciowy fundament i podjgta probg odszukania prawdy, ktéra wyjasnitaby sens
jej egzystencji i w ktorej moglaby owocnie zakorzeni¢ swoje jestestwo.

II. POSZUKIWANIE PRAWDY W WIEDZY I W NAUCE

Przed decyzja o odejsciu od praktyk judaistycznych jej zycie duchowe
w duzej mierze inspirowane bylo przezyciami, jakich dostarczala jej wiara zy-
dowska. Jej stan ducha byt mocniej lub stabiej, ale regularnie podsycany do-
swiadczeniami ptynacymi z praktykowania religii judaistycznej. Potem tych
impulséw sita rzeczy zabraklo. Pozostata zatem pustka, ktora nalezalo czyms$
zapetni¢, aby nie straci¢ rownowagi psychicznej. Doskonale przydatna do tego
celu okazala si¢ szeroko rozumiana sztuka, na ktora Edyta wrecz rzucita si¢ po
powrocie z Hamburga.

1. Poczatkowe fascynacje literaturg i sztuka

Do zapehienia powstatej duchowej pustki Edyta poczatkowo, niejako in-
stynktownie, chciala wykorzysta¢ te narz¢dzia dostgpne w zasiggu reki, ktore
skutecznie mogtyby zastapi¢ wrazenia duchowe dostarczane dotad przez religig.
Za pomoca sztuki proébowala zatem zapeini¢ pustke duchowa, powstata
po wyrugowaniu religii ze sfery ducha. Siggneta wigc po dzieta dramatyczne
klasykow literatury pigknej, m.in. Hobbesa, Ibsena, Szekspira. Zainteresowata
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si¢ rowniez Schopenhauerem, lecz starsze rodzenstwo szybko zabronito jej tej
lektury. Z rado$cia uczgszczata takze do teatru i opery; stuchata klasykéw mu-
zyki powaznej, gtdwnie Wagnera oraz ulubionego Bacha.

W tym pierwszym okresie zycia bez wiary literatura i muzyka miaty dostar-
czy¢ jej glebokich przezy¢ estetycznych i duchowych, a poniekad zastapic prze-
zycia, jakich doswiadczata dotad na drodze wiary, gtéwnie podczas modlitwy.
Na tym etapie muzyka i literatura zdawata si¢ wystarcza¢ jej do zaspokojenia
wszelkich potrzeb duchowych: ,,Jeszcze wigksza radosci od literatury sprawiato
mi bywanie w teatrze. W tych latach kazde ogtoszenie o wystawieniu dramatu
klasycznego uwazalam zawsze za osobiste zaproszenie. Sztuka teatralna, na
ktora si¢ wybieratam, byta jakby gwiazda na moim niebie i liczylam dzielace
mnie od niej dni i godziny. Uszczg$liwialo mnie juz samo zajgcie miejsca na
widowni i oczekiwanie, az si¢ powoli uniesie zelazna kurtyna, zabrzmi glos
dzwonka — i otworzy si¢ wreszcie nowy, nieznany §wiat. Zytam wtedy zupetnie
tym, co dzialo si¢ na scenie, a szara rzeczywisto$¢ stawata si¢ bardzo odlegla. Nie
mniej niz wielkie tragedie lubitam operg klasyczna. [...] Miloscia zupekie szcze-
g0lng darzytam Bacha. Jego czysty §wiat w ramach surowej prawidlowos$ci po-
ciagal mnie ku wnetrzu. Kiedy pozniej poznatam chorat gregorianski, poczutam
si¢ od razu jak w domu i zrozumiatam, co mnie tak wzruszato u Bacha™*,

Literatura, teatr, opera staly si¢ dla Edyty terenem niemalych doznan du-
chowych; byly réwniez jej sposobem dialogu ze swiatem. Szczegolnym jej zy-
wiotem okazata si¢ rowniez szkota, do ktérej powrocita po kilkumiesigcznej
przerwie. Doswiadczenia ptynace z muzyki i literatury, pdzniej wysitek tworczy
i trud uczenia si¢ przynosity Edycie duzo radosci i zadowolenia. Pobudzaty
ja duchowo i dostarczaty wielu bodzcow wewngtrznych — tak silnych, ze wkrot-
ce to wlasnie nauka, rados$¢ przyswajania wiedzy i rozkosze doznawane podczas
wytgzonej pracy tworczej zaczely dominowac w jej zyciu. Nauka, a konkretnie
zdobywana wiedza zaczela si¢ jej jawi¢ jako droga do odnalezienia sensu. Przy-
goda intelektualna, naukowe dociekania wydawaly si¢ tym, co przyblizy ja do
odnalezienia prawdy, ktora ten sens ukaze.

Takie spojrzenie Edyty zadecydowato o wyborze kierunku studiow: literatu-
ra i filozofia’. Literatura miala zapewne utrzymywaé jej podniosty stan ducha,
filozofia za$§, bgdaca umitlowaniem madrosci, miata pomdc w odnalezieniu
prawdy.

2. Ped do wiedzy i rados$¢ studiowania

W kregu jej bliskich zajmowanie sig zagadnieniami filozoficznymi raczej nie
byto postrzegane jako zawdd praktyczny, jako zajecie obracajace si¢ w wy-
mierne korzysci materialne i przynoszace dobre widoki na przyszios¢. Stad
mimo konkretnych i sprecyzowanych zamiaréw na przysztos¢ Edyta nie od razu

* E. STEIN, Dzieje pewnej zydowskiej rodziny, dz. cyt., s. 129.
> Tamze.
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zdradzita rodzinie swe przyszte zyciowe plany. Przewidywata bowiem reakcje
domownikéw na wies¢ o wyborze kierunku studiow. Nie zdziwita si¢ wigc
zbytnio, gdy po ostatecznym ogloszeniu jej decyzji rodzina zareagowala
z ostroznoscia 1 umiarkowana radoscia: ,,Na te stowa twarz mojej siostry Fredy
zaczela sig coraz bardziej wydtuzac: czyzbym az tak dalece zapomniata o zyciu
praktycznym? Z oblicza jej odczytalam przerazenie i usmiechnglam si¢ w ci-
chosci serca. Oczywiscie daleka bytam od troski o chleb powszedni, jednak
zrozumialam, ze muszg sig tez liczy¢ z pragnieniami moich najblizszych. I jesli
mnie odtad zapytywat kto§ o moje plany studidow, wymieniatam te dyscypliny,
z ktorych chcialam zlozy¢ egzamin panstwowy. Myslalam wszakze, ze interesu-
jace mnie przedmioty znajde w zawodzie nauczycielskim”®.

Pozniej zauwazyla z ulga, ze filozofia podlega rowniez sprawdzeniu egza-
minacyjnemu, a zatem rokuje pewne mozliwosci praktyczne, i z wyraznym
zadowoleniem podjeta wyktady filozoficzne: ,,Z zarzadzen egzaminacyjnych
wyczytatam jedna rzecz pocieszajaca: nalezalo zda¢ takze propedeutyke filozo-
fii. Naturalnie natychmiast postanowitam obra¢ ten przedmiot. Miatam wigc
moralne pokrycie dla moich ukochanych studiow””.

Tak wigc gtownie przez wzglad na rodzing nie ujawniata zbyt wczesnie swych
sympatii filozoficznych i w pierwszych miesiacach studiowania swe wysitki po-
znawcze skierowala na inne tory. W poczatkowym okresie wigksza uwaga oto-
czyla psychologie: ,,Wyktad z psychologii byt pierwszym, jakiego w ogodle stu-
chatam. Mozna to wzia¢ za wrozbeg, gdyz w czterech semestrach moich studiow
we Wroclawiu zajmowatam si¢ przede wszystkim psychologia. [...] Byla to wy-
borowa szkota logicznego myslenia i wowczas wystarczato mi to do szczescia™®.

Zwrbcenie si¢ ku psychologii wydaje si¢ nieprzypadkowe. Zglebianie
tej dziedziny nauki miato na celu przyblizenie i wyjasnienie psychiki cztowieka:
jego zycia wewnetrznego, sktonnosci, popedow, pragnien i potrzeb duchowych.
W przedmiocie zajmujacym si¢ dusza psychologia miata prowadzi¢ do odnale-
zienia odpowiedzi na problemy i tajemnice Zycia.

Jednakze pierwotny zachwyt zwiazany z przyswajaniem wiedzy z zakresu
psychologii zbladt, gdy Edyta doszta do przekonania, ze psychologia nie wyjasnia
wszystkiego, ze jako nauka jest jeszcze stabo rozwinigta, poniewaz brak jej wia-
sciwego aparatu naukowego, to jest metody i narzedzi badawczych, ktdre dopiero
sa wypracowywane, ale zdaniem Edyty nie rokuja duzych widokéw na przy-
szto$¢: ,,Cate moje studia psychologiczne doprowadzily mnie do przekonania, ze
ta nauka tkwi jeszcze w powijakach, ze brak jej wciaz koniecznego fundamentu w
postaci jasnych pojeé, i ze sama nie jest w stanie tych pojeé sobie wypracowaé™ .

Ostatecznie, po zauroczeniu psychologia, zajeta si¢ ukochana filozofia
i rozpoczeta studia uniwersyteckie, cho¢ tak naprawde nigdy nie zalezato jej

6 Tamze.

7 Tamze, s. 142.

8 Tamze, s. 140-141.
° Tamze, s. 172.



OKRES OBOJETNOSCI RELIGIJNEJ EDYTY STEIN 243

na zdawaniu egzamindéw, zdobywaniu dyplomoéw czy uzyskiwaniu naukowych
lauréw. Pragneta raczej posiasé jak najszerszy zakres wiedzy, ktora bytaby po-
mocna w wyjasnianiu jej samej i $wiata. Byla zadna wiedzy i prawdy. To sam
proces studiowania byl dla niej wowczas najistotniejszy: poglebianie wiedzy,
zdobywanie coraz to nowych naukowych doswiadczen. Jak sama si¢ wyrazita:
»~Egzamin panstwowy chciatam zlozy¢ tylko przez wzglad na rodzing, mnie
samej zalezato gléwnie na wiedzy”'’.

Ped do wiedzy byl glownym wyznacznikiem owczesnych dzialan Edyty
i glownym motorem napgdzajacym jej studenckie zycie. Wiedza zostata wy-
windowana wysoko w gore i ustawiona na piedestale — na szczycie wszystkich
wartosci, a jej gtdd byl niezaspokojony. Znakiem tego byla chocby nieumiejet-
no$¢ wyboru jednego zasadniczego przedmiotu studiow. Gdyby to byto fizycz-
nie mozliwe, Edyta studiowataby wszystkie interesujace ja dziedziny. Na szcze-
scie godziny wyktadow pokrywaty si¢ w czasie i musiala zrezygnowac z jed-
nych na rzecz innych: ,,Dobrze, ze pewne wyktady, brane przeze mnie pod
uwagg, kolidowaly ze soba w czasie, zmuszajac mnie do poczynienia wyboru.
W przeciwnym razie dosztabym do 40-50 godzin tygodniowo™"".

Jednak i tak jej plan zajec byt przeobfity: zawieral indogermanski, staroger-
manski, gramatyke niemiecka, histori¢ niemieckiego dramatu, histori¢ Prus w
czasach Fryderyka Wielkiego, histori¢ ustawodawstwa angielskiego, kurs greki
dla poczatkujacych, wprowadzenie do psychologii i wyktady z filozofii'?.

Wydaje sig, ze poszukujac zyciowego fundamentu, przynaglona pragnieniem
odkrycia ostatecznej prawdy, Edyta starata si¢ zdoby¢ wszystkie istotne elemen-
ty wiedzy uniwersalnej, ktéore pozwolityby jej lepiej zrozumie¢ siebie
i otaczajacy ja $wiat. Z czasem jednak pojela, Ze nie mozna mie¢ wszystkiego
i ze trzeba posias¢ trudng sztukg wyboru, migdzy tym, co jest cztowiekowi dane
jako mozliwo$¢, a tym, co jest mu niezbednie konieczne i co dla niego bedzie
wymiernie korzystne: ,,Z poczatku zatrzymatam tez jeszcze te przedmioty, ktore
sobie upatrzylam. Jednak po kilku semestrach spostrzegtam, ze réwnoczesne
studiowanie czterech gtownych przedmiotéw jest zbyt rozpraszajace. [...] Zde-
cydowatam, nie bez zalu, studium taciny po$wiccié na rzecz filozofii”".

To byta dla niej trudna decyzja, wymagajaca kompromisu i pewnej samo-
dzielnosci, ani wsrod bliskich bowiem, ani wérdd znajomych nie znalazta niko-
go, kto moglby ja wspomoc w wyborze. Samotnie wige przedzierala si¢ przez
gaszcz trudnych i wymagajacych decyzji, przymuszajacych do dojrzatosci i
odpowiedzialno$ci, gdyz od podjetych wowczas rozstrzygnie¢ zalezato bardzo,
jak potocza sig jej dalsze losy: ,,Nie mialam nikogo, kto by mi mégt tu dopo-
moc. Z catym wigc spokojem szukalam swojej wtasnej drogi. [...] Dopiero

10 Tamze, s. 142.
1 Tamze, s. 140.
2 Tamze, s. 140-141.
B Tamze, s. 142.



244 MAGDALENA RAGANIEWICZ

p6zniej, po wielu latach zrozumiatam fatalne nastgpstwa — wywotane rowniez
u mnie — brakiem fachowego pokierowania studiami”'*.

Jakkolwiek gorzko wybrzmiewaja te ostatnie stowa, to jednak obiektywnie
rzecz biorac, az tak fatalnych nastgpstw jej studenckich wyborow si¢ nie notuje.
Wydaje sig, ze cecha do$¢ powszechna u studentdw jest 06w poczatkowy brak
rozeznania co do przedmiotoéw, ktore powinni wybrac, aby w petni wykorzystac¢
czas studidéw. Zapewne Edyta wyciagneta podobne wnioski, gdyz w innym
miejscu pisata: ,,Sa przeciez osoby, ktore studiuja do$¢ dlugo, zanim sobie
w pelni uswiadomia, od czego wlasciwie powinni zaczaé. Wielu zmienia przed-
miot studidow, gdyz stwierdzaja, ze w szkole pomylili si¢ co do swoich zdolno-
sci 1 zamitowan. [...] Przy koncu studiow kazdy na pewno dochodzi
do przekonania, ze dopiero teraz wiedzialby, jak ma je zacza¢”".

Niemniej mimo pewnych trudnosci i rozterek byta osoba bardzo szczgsliwa,
gdyz wiedza, ktéra nieztomnie zdobywata, w zupetnos$ci zaspokajata wtedy jej
duchowe potrzeby oraz intelektualne aspiracje: ,,W zadnym jednak przypadku
nie cierpialam wowczas z powodu mej wolnosci. Czutam si¢ dobrze z mym
regulaminem dziennym petnym po brzegi i optywalam w radosci ducha jak ryba
w krysztatowej wodzie, przy cieptych promieniach stonca”'’.

Jednakze uczgszczanie na liczne zajecia 1 wyklady nie wyczerpywalo
do konca glodu intelektualnego Edyty. Wciagneta si¢ takze w dziatalno$¢ réoznych
grup studenckich funkcjonujacych dynamicznie w Srodowisku akademickim. Jej
aktywna dziatalno$¢ w ruchach studenckich jest prawdziwie imponujaca.

3. Zaangazowanie w zycie studenckie

Edyta Stein bardzo czynnie i ochoczo udzielata si¢ w bogatym zyciu akade-
mickim, cho¢ bogactwo tej aktywno$ci miato nieco inny posmak i cokolwiek
odmienny charakter od tego, ktéry chyba najczesciej przychodzi na mysl studiu-
jacym obecnie. Edyta Stein wlaczyla si¢ energicznie w zycie studenckie, gtow-
nie przez udziat i cztonkostwo w rdéznego rodzaju zwiazkach i stowarzyszeniach
zakowskich. Pruski Zwiazek dla Prawa Glosu Kobiet, Grupa Pedagogiczna,
Zwiazek Reformy Szkolnictwa, Akademicki Zwiazek Humboldta, Zwiazek
Studentek — oto kilka przyktadow stowarzyszen, do ktorych Edyta Stein naleza-
fa i w dziatalno$¢ ktorych czynnie si¢ wiaczata. Sama tg swoja aktywnos$¢ sko-
mentowala tak: ,,Kiedy pomysle o tym wszystkim, czym zajmowatam si¢ w
moich pierwszych semestrach, zapytuj¢ sama siebie, skad bratam czas koniecz-
ny na moje studia”"’.

Cho¢ wszystkie te zwiazki i stowarzyszenia wzbogacity ja intelektualnie,
to jednak decydujace znaczenie dla niej, jak si¢ okazato, miata przynaleznosé
do Grupy Pedagogicznej. Grupa sktadata si¢ gtéwnie z ucznidow i uczennic se-

' Tamze, s. 142-143.
15 Tamze, s. 142.
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minarium psychologicznego Williama Sterna, a na spotkania zbierano sig¢ raz w
tygodniu migdzy godzing 20.00 a 22.00. W tych ramach czasowych odbywatly
sie¢ dyskusje psychologiczne, panele pedagogiczne, polemiki naukowe i wykta-
dy profesorskie: ,,W czasie tych wieczornych spotkan wyktadano i omawiano
rozne kwestie pedagogiczne. Najchgtniej stuchalismy rektorow albo nauczycieli
najrozmaitszych szkot, ktorzy dzielili si¢ z nami swoimi do$wiadczeniami. Czg-
sto przychodzili takze profesorowie uniwersytetu, raz w semestrze zapraszali-
smy Sterna. Gdy nie moglismy zdoby¢ nikogo, jeden z nas referowat ksiazke
lub problem, ktorym wiasnie si¢ zajmowal”'®,

Widzimy, w jak niezwykle syntetyczny sposoéb dwczesni rzetelni studenci usi-
lowali taczy¢ udzial w zajeciach obowiazkowych z tym, co stanowi drugi, réw-
niez niezbgdny, wymiar intelektualnego wzrastania, tj. z zajeciami fakultatywny-
mi. Dla wszystkich solidnych studentow, jak rowniez dla szanujacych si¢ uczelni
jasne jest, ze same wyktady prowadzone w ramach tygodniowego rozktadu zajeé
sa niewystarczajace do odpowiednio glebokiej formacji intelektualnej mtodziezy.
Niezbedne w tej kwestii wydaja sig spotkania z ciekawymi ludzmi, przystuchiwa-
nie si¢ ich wywodom, sposobowi formutowania mysli, prowadzenia dyskursu. To
bowiem uczy odpowiednich postaw naukowych, daje podwaliny pod wiasciwe
budowanie i artykulowanie mysli, opinii, komentarzy, nade wszystko jednak
ksztaltuje sylwetki duchowe i moralne mtodych oraz formuje ich charaktery.

Przebywajac w $§rodowisku naukowym, mtodzi ludzie krzepna duchowo, na-
siakaja tymi walorami i warto$ciami, jakie prezentuja i jakimi Zyja ich mento-
rzy. Czerpiac z przepastnego zaplecza wiedzy, umiejetnosci i talentow swych
promotoréw, obserwujac ich postawe, sposob bycia i zycia, mlodzi ludzie przy-
swajaja sobie o wiele wigcej anizeli tylko wiedzg. Sama wiedza bowiem, bez tej
niezastapionej oprawy, jaka jest kontakt z ludzmi nieprzecigtnymi, gwarantuje
fach, daje mozliwos¢ pracy, ale nie rodzi i nie formuje elit.

Stad tylko duze i preznie dziatajace osrodki akademickie, zatrudniajace oso-
by o wysokiej klasie naukowej i osobistej badz utrzymujace Scisty kontakt
z nimi, sa w stanie przygotowa¢ kolejne pokolenia do tworzenia elit narodo-
wych, tak niezbednych, aby spoteczenstwo mogto zdrowo funkcjonowac.

Swiadoma tego spora czes¢ miodziezy akademickiej czasow Edyty Stein
zrzeszala si¢ w roznego rodzaju klubach, zwiazkach, stowarzyszeniach,
do ktorych zapraszano znakomitych gosci, by mierzy¢ si¢ z ich ideami, pogla-
dami i wartosciami oraz by wymieni¢ poglady naukowe. Stowarzyszenia te nie
zawegzaly jednak swej dzialalnosci do aktywnosci wylacznie teoretycznej, ale
preznie poczynaty sobie rowniez na polu praktycznym: ,,W kazdym semestrze
organizowano wiele inspekcji: zwiedzaliémy pod fachowym okiem szkoty po-
mocnicze, zaklady dla ghuichoniemych i niewidomych, wychowawcze zaktady
opieki spotecznej, dom dla stabo uzdolnionych i dla dzieci opuszczonych”".

18 Tamze, s. 147.
¥ Tamze.
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Scista koherencja dziatan praktycznych z mysla naukowa uczyta studentow
rzetelnego, rzeczowego i pragmatycznego stosunku do uprawianej dziedziny
naukowej. Praktyka zyciowa bowiem szybko weryfikowala niespdjne i oderwa-
ne od zycia pomysty i teorie.

Grupa Pedagogiczna, dzialajaca wielostronnie i wielopoziomowo, dawata
zatem mocne podwaliny wlasciwej formacji osobowej jej cztonkow. Stanowita
istotny czynnik w umystowym rozwoju wielu ludzi, w tym réwniez Edyty Ste-
in, glownie z tego powodu, ze uczyta taczenia teorii z praktyka, oraz dlatego, ze
zwierata w swoich szeregach ludzi o niezwykle otwartych umystach i szerokich
horyzontach my$lowych. William Stern, Hugo Hermsen, Herman Popp, Georg
Moskiewicz — to nieprzecigtne postacie, ktore nie tylko stanowity trzon grupy i
silnie wptywaty na jej ksztatt duchowy i intelektualny oraz formacj¢ innych
cztonkow, ale w pozniejszym zyciu utworzyly elitg intelektualng Niemiec.

Hugo Hermsen na przyktad, ktéry byt zatozycielem i inspiratorem dziatan
Grupy Pedagogicznej, po uzyskaniu we Wroctawiu doktoratu zostat powotany
na wychowawcg jednego z ksiazat pruskich. W mtodym zyciu Edyty odegrat
duza rolg, gdyz swoja osobowoscia wywarl na niej niebagatelne wrazenie, zy-
skujac u niej najwigkszy podziw i uznanie. Jego osoba dlugo wplywata na
ksztaltowanie si¢ jej umystu i charakteru: ,,W czasie gdy zostalam wprowadzo-
na do Grupy Pedagogicznej, Hermsen zdat wla$nie komu innemu kierownictwo.
Mimo to trzymat w niej zawsze prym. Kiedy byt obecny, wszyscy mimowolnie
zwracali si¢ do niego i czekali na jego opinig, a jesli go brakto, brakowato jed-
noczesnie tego, co najlepsze. Sadze, ze nikt jak on, od czaséw mej mlodosci, nie
wywierat na mnie tak silnego wptywu”?’.

Herman Popp z kolei zapadt w pamig¢ Edyty jako cztowiek madry, konkret-
ny, zdecydowany i przekonany do swoich racji: ,,CeniliSmy go wszyscy jako
cztowieka o mocnym charakterze i prostego, a takze jako samodzielnego i by-
strego mysliciela”?'.

Z nim to Edyta miata najczg¢stszy kontakt, poniewaz odprowadzat ja regular-
nie po spotkaniach grupy do domu. W drodze przedstawiat jej swoje przemy-
Slenia, referowal zajmujace go aktualnie zagadnienia, dzielil si¢ swoimi spo-
strzezeniami i opiniami. Na biezaco informowat o swoich postgpach naukowych
i szczegblowo wtajemniczal w swoje sprawy: ,,Gdy dochodzili§my do domu,
zazwyczaj byl jeszcze w toku swoich wywodow i musiatam do$¢ dlugo space-
rowaé z nim przed parkanem naszego ogrodka, zanim skonczyt swoj wyktad”?.

Roéwniez i on przyczynit si¢ do duchowego wzrostu i naukowego dojrzewa-
nia Edyty. Nie mogta pozosta¢ obojgtna na jego sprawy, skoro je tak detalicznie
relacjonowat. Podczas tych licznych spacerow nawiazywaly si¢ migdzy nimi tak
intensywne dyskusje i tak bardzo byli pochtonigci rozmowa, ze przez zewngtrz-

20 Tamze, s. 149.
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nych obserwatoréw byli postrzegani nawet jako zakochana para, entuzjastycznie
rozprawiajaca na temat swoich osobistych relacji.

Przebywanie w towarzystwie ludzi wybitnych, madrych i ambitnych formo-
walo Edyte intelektualnie, wyrabiato jej charakter, modelowato osobowosc.
Pobudzalo jg rowniez do prowadzenia wtasnych aktywnych dziatan naukowych,
uwalniajac przy tym jej talenty, ujawniajac zdolnosci i wydobywajac z niej
wiele niespozytych sit i energii. Mialo to jednak takze pewne skutki uboczne.

4. Poczucie wyzszo$ci i krytyczna postawa Edyty wobec innych

Bystro$¢ umystu, szybkos$¢, trafnos¢ i precyzyjnos¢ w formutowaniu sadéw
powodowaty, ze postrzegano Edyte jako osobge madra, inteligentng
i btyskotliwg. Czgsto zasiggano u niej opinii, zapraszano do dyskusji na wyso-
kim poziomie naukowym, przyspieszajac tym samym przej$cie do grup bardziej
zaawansowanych.

Taki szybszy przeskok na wyzszy poziom moze skutkowa¢ jednak pdzniej-
szymi brakami metodologicznymi, niedostatecznym poznaniem naukowych
podstaw, a to z kolei moze mie¢ wplyw na dalsze naukowe postepy. Pominigcie
podstawowych poje¢ i umiejetnosci, zaniedbanie spraw zasadniczych moze
doprowadzi¢ w efekcie do regresu, do konieczno$ci powrotu do podstaw, bez
ktorych nie mozna skutecznie pracowac naukowo. Prawidtowy proces ksztalce-
nia wymaga przebycia wszystkich jego etapéw po kolei, chronologicznie; po-
minigcie ktorego$ z nich moze skutkowa¢ p6zniejszymi brakami, trudnosciami,
niedociagni¢ciami. Majac tego swiadomos¢, Edyta Stein pisata: ,,Obcowanie z
ludzmi starszymi, dojrzatymi i bardziej zawansowanymi naukowo dodawato
oczywiScie bodzca mlodej studentce i rozwijato ja, lecz miato takze strong
mniej bezpieczna. Gdy studenci ze mna omawiali swoje prace doktorskie i
przygotowania do egzaminu panstwowego, dzigki mej tatwosci pojmowania i
niezwyktej zdolnosci wnikania w drugich rozumiatam ich natychmiast, a nawet
pozwalalam sobie na uwagi krytyczne czy zachgcajace. Sprawiato to pozor, ze
im doréwnuje, i w ten sposob zwodzitam tez sama siebie. Chodzitam na wykta-
dy i seminaria dla zaawansowanych i przeskoczytam wiele spraw podstawo-
wych, ktérych bardzo potrzebowatam™?>.

Niezwykta bystros¢ umystu i wrodzona inteligencja pozwalata Edycie
na zajmowanie stanowiska w kwestiach, o ktorych czgsto mogta mie¢ pojecie
tylko intuicyjne. Zdolno$¢ do wnikania w zamysty innych, btyskotliwos¢
W wyrazaniu opinii i sadow oraz umiejetnos¢ trafnego i precyzyjnego formuto-
wania mysli powodowala duze uznanie w §rodowisku akademickim. Skutkowa-
fa jednak takze wygérowanym mniemaniem o sobie oraz przyczyniala si¢ do
stawiania innym zbyt wysokich wymagan. Powodowata rowniez pewnego ro-
dzaju pewnos¢ siebie oraz poczucie nieomylnosci: ,,W domu nikt nie $§miat mi
si¢ sprzeciwia¢. Moje kolezanki darzyly mnie mitoscia i podziwem. Trwatam

B Tamze, s. 153.
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wigc w naiwnym zhudzeniu, ze wszystko jest we mnie w porzadku, co zdarza
si¢ czgsto ludziom niewierzacym, wyznajacym zasady idealizmu etycznego.
Jesli ktos zachwyca sig tym, co dobre, wierzy, ze sam jest juz dobry”**.

Postawienie wiedzy na samym szczycie hierarchii wartosci, polaczone
z u§wiadomieniem sobie duzych zdolnosci intelektualnych, spowodowato wy-
tworzenie si¢ w postawie Edyty poczucia dominacji, zarozumiato$ci, a takze
wyzszos$ci, graniczacego z lekcewazeniem, a nawet pogarda dla innych. Uzur-
powala sobie prawo do wydawania autorytarnych sadow, miazdzacej krytyki,
nie baczac na odczucia i opinie innych: ,,Uwazatam tez, ze mam prawo potgpiac
bezlito$nie wszystko, co wydawato mi si¢ negatywne, a wigc stabosci, pomytki
1 bledy innych ludzi, czasem nawet w sposéb drwiacy i ironiczny. Byly osoby,
ktére mnie nazywaty ,,uroczo-ztosliwa”>.

W jej Owczesnej opinii o sobie mozemy zauwazy¢ samouwielbienie
i samozachwyt oraz przekonanie o wlasne] wyjatkowosci, niezwyklosci
i uprzywilejowaniu: ,,State napigcie sit duchowych dawato mi uszczgsliwiajace
poczucie bardzo wzniostego zycia; zdawato mi sig, ze jestem kim$ szczegdlnie
bogato obdarzonym i uprzywilejowanym™?®.

Szybki rekonesans zdolno$ci intelektualnych studentow dokonany
w poczatkowej fazie studiow zaowocowal pogardliwym i negatywnym stosun-
kiem do tych, ktéorzy nie chcieli badz nie umieli doréwna¢ jej ideatom
1 wyobrazeniom. Skutek byt taki, ze do niektorych kolegow Edyta odnosita si¢
bardzo nieprzyjaznie, a nawet wrogo: ,,Jezeli spora liczba studentow dos¢ tepo
wegetowata (nazywatam ich pogardliwie «idiotami» i w sali wykladowej nawet
na nich nie spojrzatam), to gdy idzie o moje idealy, nie bytam odosobniona
i znalaztam wkrotce osoby o podobnych przekonaniach”*’.

Jednak nawet wobec 0s6b o podobnych zdolnosciach i przekonaniach musia-
fa by¢ bardzo pryncypialna i krytyczna, bo w pewnym momencie ustyszata
bolesna uwage ze strony osoby, ktora niezwykle wysoko cenita, a ktora zarzuci-
fa jej stawianie innym zbyt wygoérowanych wymagan. Cho¢ uwagg t¢ przyjeta
bardzo pokornie, mocno ja przezyta, zwlaszcza ze padia ona z ust szanowanego
i cenionego przez nia Hermsena: ,,«Zycze pani, aby spotkata w Getyndze ludzi,
ktorzy by jej odpowiadali. Tutaj stata si¢ pani za bardzo krytyczna». Stowa te
bardzo mnie dotknely. Nie bytam przyzwyczajona, aby mnie kto$ ganit. [...] Te
powazne slowa pozegnania czlowieka, ktérego cenitam i kochalam, dotknely
mnie bolesnie. Jednakze nie wywolaly u mnie gniewu, ani tez nie odrzucitam
ich jako niesprawiedliwy zarzut. Staty si¢ pierwszym sygnatem do przemy$lenia
tych spraw”*".

2 Tamze, s. 150.
% Tamze.
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Przemyslenia wymagat nie tylko jej stosunek do innych, ale takze ostabione
relacje z rodzing. Czas, jaki poswigcata zdobywaniu wiedzy, mocno nadwergzyt
jej bliskie stosunki z rodzina. Nowe zajgcia przesungly jej uwage na inne tory
i spowodowaty rozluznienie wigzi z najblizszymi.

5. Zycie w $wiecie nauki i zaniedbanie wigzi rodzinnych

Pochtonigta intelektualnym doskonaleniem si¢, gnana do przodu glodem
wiedzy, zapomniata o pielggnowaniu wig¢zi rodzinnych. Studia otworzyly przed
nia pasjonujacy $§wiat mysli i ludzi, a przygoda intelektualna zafascynowala ja
tak dalece, ze wlasciwie zaniedbala rodzing: ,,Jezeli te wszystkie ogolnostu-
denckie sprawy i kolezenskie wzgledy nie przeszkadzaly mej pracy, to jednak
co$ z tego powodu ucierpiato: nie mialam juz czasu dla zycia rodzinnego. Moi
najblizsi widywali mnie tylko przy positkach — i to nie zawsze. Usiadlszy do
stotu, myslalam najczesciej o pracy i odzywatam sig rzadko™’.

Jakkolwiek uczestniczyla jeszcze w wielu uroczystosciach rodzinnych,
to jednak w duchu pochtonigta byta innymi sprawami i cztonkowie rodziny od-
czuwali to dotkliwie: ,Bratam tez dalej udzial w rodzinnych uroczystosciach
urodzinowych i innych i musiatam zawsze stara¢ si¢ o odpowiednie wiersze oko-
licznosciowe. Nie zauwazytam jednak wcale, Ze poza tym bardzo si¢ od rodziny
oddalitam i Ze wszyscy odczuli to bolesnie. Zytam catkowicie pochtonigta w mo-
ich studiach i w celu, do ktorych one mnie prowadzily. W nich widziatam swoje
glowne obowiazki i nie uswiadamialam sobie, ze postepuje niewltasciwie™".

Bywaly dni, kiedy Edyta w ogole nie widywata swych najblizszych, mimo
ze mieszkata z nimi pod jednym dachem. Jej bogaty w wydarzenia plan zajeé
nie pozwalal na czeste bywanie w domu w ciagu dnia, powodowat za to po6zne
wieczorne powroty, kiedy zycie rodzinne zamierato, bo bliscy udawali si¢ na
spoczynek: ,Bywalo tez nierzadko, ze matka nie widziala mnie przez caly
dzien, a czasem nawet dwa dni. Wczesnie bowiem, zanim zesztam na $niadanie,
wychodzita do sktadnicy. [...] Kiedy wracatam do domu, wszyscy juz spali; na
stole w jadalni czekata na mnie z mitoscia przygotowana dla mnie przekaska
i nadestana wtasnie poczta™'.

Pasjonujacy $wiat mysli i ludzi zabsorbowat ja tak dalece, ze zapomniata
o sprawach przyziemnych, mniej imponujacych i pociagajacych, ale jakze waz-
nych. Pochtonigta bez reszty umitowanymi studiami podazata coraz dalej i gte-
biej w swych naukowych dociekaniach.

6. Potrzeba odkrywania nowych Zrodel wiedzy i wyjazd do Getyngi
Wiedza jawila jej si¢ nie tyko jako doskonata mozliwo$¢ rozwoju intelektu-
alnego i duchowego, ale takze jako sposob dotarcia do poszukiwanej prawdy.
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W zdobytej wiedzy widziata szansg na odnalezienie odpowiedzi na nurtujace ja
pytania egzystencjalne, gldwnie pytania o sens zycia. Ze swojej pracy naukowe;j
czerpatla tyle satysfakcji i zadowolenia, ze wydawato sig, iz w niej wlasnie od-
najdzie spokdj i pokoj serca. Potwierdzaty to mito$¢ i zachwyt, z jakimi wyraza-
la si¢ 0 swoim uniwersytecie, i to nie tylko o studentach i profesorach, ale takze
o samej uniwersyteckiej budowli: ,,Stary, szary budynek nad Odra (niedawno
przemalowany na z6ito w stylu epoki) stal mi si¢ wkrotce ukochany i bliski. W
wolnych godzinach, znalazlszy pusta sal¢ wyktadowa, lubitam siedzie¢ na jed-
nej z szerokich desek okiennych, wypehiajacych glebokie nisze w murze, i tam
pracowatam. Z tej wysoko$ci mogtam patrze¢ na rzeke i most Uniwersytecki,
na ktéorym wrzato zycie, i miatam wrazenie, ze jestem ksi¢zniczka na zamku.
Podobnie swojsko czutam si¢ w przyleglym, rownie czcigodnym konwikcie,
gdzie odbywaliSmy psychologiczne i filozoficzne seminaria, a takze w bibliote-
ce uniwersyteckiej, dawnej fundacji kanonickiej przy Sandstrasse”**.

Patrzyta na Uniwersytet Wroctawski jako na prawdziwa Alma Mater> i tak
gleboko wrosta w jej struktury i zycie, ze zdawato sig, iz przed ukonczeniem
studiow z wlasnej woli jej nie opusci, a moze nawet po ich ukonczeniu zwiaze
si¢ z nia poprzez jaka$ forme wspodtpracy. Jednak po dwoch latach Edyta uzna-
fa, Ze potrzeba jej nowych, silniejszych bodzcow, inspirujacych jej dalszy inte-
lektualny rozwoj i ze Uniwersytet Wroctawski, cho¢ dotad tak bardzo pomocny
w jej duchowych poszukiwaniach, wyczerpat juz swe mozliwos$ci i nie jest w
stanie wspiera¢ jej w nieztomnych poszukiwaniach prawdy; nie zaspokaja juz
jej duchowych pragnien i intelektualnych dazen: ,,Przez cztery semestry stu-
diowatam na Uniwersytecie Wroctawskim. W zyciu tej Alma Mater bratam tak
czynny udzial, jak chyba mato kto, i mogloby si¢ wydawac, ze do tego stopnia
w nie wroslam, iz z wlasnej woli stad nie odejdg. Ale i teraz, i jeszcze w poz-
niejszym zyciu potrafitam lekkim ruchem zerwaé najsilniejsze wigzy i ulecie¢
jak ptak, ktory wyrwat si¢ z sidta. Myslatam zawsze o tym, by studiowa¢ kiedys
na innym uniwersytecie. [...] W mym czwartym semestrze odniostam wrazenie,
ze Wroctaw nie jest juz w stanie da¢ mi czego$§ wiecej i ze potrzebuje nowych
impulsow”*.

Chtonna i spragniona wiedzy zaspokoita swoj pierwszy gtod i teraz zapra-
gngta czego§ bardziej konkretnego, czego$ Dbardziej precyzyjnego
i wykwintnego. Sadzita, ze wykorzystata wszystkie mozliwosci miejscowego
uniwersytetu, lecz nie odnalazta tego, co spodziewala si¢ znalez¢: odpowiedzi
na pytanie o sens zycia i prawdy, ktora ten sens ukazuje. Konsekwentnie poda-
zata wigc dalej. Jak pozniej trzezwo zauwazy, osad jej nie byt sluszny, istniato
jeszcze wiele mozliwosci, ktorych nie wykorzystata, a ktére mogly by¢ pomoc-
ne w jej duchowych zmaganiach, jednak co$ ja popychato do przodu, pobudzato

32 Tamze, s. 156.
33 Por. tamze.
3% Tamze, s. 167.
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do zmiany $rodowiska i do ukonkretnienia swoich poszukiwan: ,,Obiektywnie
stuszne to nie bylo, gdyz istniato tu jeszcze wiele mozliwosci, ktore mogtam
wykorzystaé i bardzo duzo sig nauczyé. Lecz mnie co$ popedzato”™.

Pierwszy kontakt z nauka i wiedza mocno rozradowat Edyte, jednak
w dluzszej perspektywie okazat si¢ niewystarczajacy do odnalezienia pelnego
poczucia szczgscia i stabilizacji. ,,Co$” ja popgdzato, ,,co$” nie dawato spokoju
i pobudzato do dalszych badan, nie pozwalajac na zadowolenie si¢ tymczaso-
wymi, niepelnymi, niepelnowartoSciowymi rozwiazaniami. Niewatpliwie tym
czyms$ byta nieukojona tgsknota za odnalezieniem wlasciwej tresci zycia, jego
wlasciwej podstawy i solidnego fundamentu.

Uczciwe poszukiwanie sensu zycia jest zawsze procesem angazujacym cale-
go czlowieka, calg jego osobg 1 wszystkie jego sfery poznawcze. Jesli poszukuje
si¢ go rzetelnie, odpowiedzialnie i w prawdzie przed samym soba, to nie mozna
zatrzymaé si¢ na pewnym jego etapie, jakkolwiek bylby on atrakcyjny i bez-
pieczny. Cztowiek uczciwie poszukujacy zyciowego fundamentu nie potrafi
zadowoli¢ si¢ polprawdami i potsrodkami, ale podaza dalej, glebiej, ku jadru,
ku wtasciwej istocie rzeczy. Wie bowiem intuicyjnie, ze tylko wtedy osiagnie
pokdj serca i spokdj sumienia, gdy dotrze do sedna, do zrodta, do prawdy.

Ta wlasnie uczciwo$¢ wytrwalego, rzetelnego poszukiwacza, umacniana
glosem wewngetrznym, pchata Edyte do przodu, przynaglata do dalszych poszu-
kiwan i nie pozwalala zatrzymac si¢ w polowie drogi. Sil¢ t¢ mocno odczuwata
w swym wnetrzu 1 cho¢ dtugo pozostawala ona anonimowa i nienazwana, to
jednak w przyszto$ci zostala rozpoznana, zdefiniowana i spersonifikowana.
Wigcej nawet, zostala pokochana i uwielbiona zyciem i $miercia. Na razie jed-
nak popychata do zmiany miejsca i sprecyzowania kierunku studiow.

Edyta zawsze myslata o filozofii, lecz przez wzglad na rodzing porzucita po-
czatkowo wnikliwe jej badanie. Teraz jednak powrocita do swej pierwotnej
mitosci i postanowita skupi¢ swe wysitki poznawcze na studiach filozoficznych.
W nich widziata szans¢ na odnalezienie spokoju duchowego.

Kiedy wigc nadarzyta si¢ sposobna chwila, podjeta decyzje o opuszczeniu
Wroctawia. Ostatecznym bodzcem wiodacym do tej decyzji byta lektura rewolu-
cyjnego wowczas dziela filozoficznego Logische Untersuchungen Edmunda Hus-
serla. Przy okazji omawiania na seminarium problemoéw psychologii myslenia, za
namowa starszego kolegi siggnela po t¢ powazna objetosciowo i merytorycznie
pracg, a po jej przeczytaniu wiedziata juz, ze nastgpnym krokiem begdzie udanie
si¢ do Getyngi — do miejsca, gdzie dziata jego tworca Edmund Husserl i ktore go
inspiruje. Pochlebna opinia doktora Moskiewicza na temat atmosfery getynskiej
umochnita jej przekonanie i przyspieszyla decyzje o wyjezdzie: ,,Mos znal Husser-
la osobiscie. Studiowatl u niego przez jeden semestr w Getyndze i ciagle tesknit,

35 Tamze, s. 176.
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aby tam powrdci¢. «W Getyndze tylko si¢ filozofuje — dniem i noca, przy jedze-
niu, na ulicy, wszedzie. Mowi si¢ wytacznie o fenomenach»”.

Byta to informacja, ktéra spowodowata, ze bez zbgdnych wahan i chyba bez
wigkszego zalu Edyta zdecydowala si¢ opusci¢ Wroctaw. Z poczatku nie myslata
o wyjezdzie dluzszym niz jeden semestr, dlatego dziwil ja nieco smutek matki z
powodu roztaki. Jednak jakos podswiadomie czuta, ze wyjazd ten moze by¢ po-
czatkiem prawdziwego rozstania: ,,W glebi serca jednak — zaréwno ja, jak i ona —
miaty$my tajemne przeczucie, ze bedzie to decydujace pozegnanie™’.

Do Getyngi jechata jednak petna nadziei i planow, przejgta mozliwosciami,

C 1. . . . . . . /5938
jakie to miasto oferuje, ,,petna oczekiwania tego, co miato si¢ wydarzy¢”™.

III. PROBY ODNALEZIENIA PRAWDY W FILOZOFII

»Kochana Getynga! Myslg, ze tylko ten, kto tam studiowal w latach
1905-1914, w krotkim, ztotym okresie rozkwitu getynskiej szkoty fenomenolo-
gicznej, zrozumie, co oznaczata dla nas ta nazwa”’. W latach studiéw Edyty
Stein, tj. od roku 1913 do 1915, Getynga byla jedna z bardziej znanych uczelni.
Wyktadali tu i studiowali najwybitniejsi filozofowie, fizycy, matematycy, hu-
manisci. Do Getyngi po nauke¢ przyjezdzali wowczas najzdolniejsi mtodzi lu-
dzie z calego $wiata. Przez sale wykladowe i laboratoria tej uczelni przeszli
prawie wszyscy laureaci Nagrody Nobla z lat czterdziestych i pigédziesiatych
XX wieku, konstruktorzy bomby atomowej i wodorowej oraz ojcowie rakiet
kosmicznych. Tu wyktadaly takie stawy filozoficzne, jak Edmund Husserl, Max
Scheler, Martin Heidegger™.

Musiato by¢ zatem co$ niepowtarzalnego w atmosferze tego miasta i jego
uczelni, skoro przyciagalo tak uzdolnionych mtodych ludzi. Zapewne duze zna-
czenie miato to, ze: ,,Centrum zycia stanowit Uniwersytet 1 studenci, bo prze-
ciez bylo to «miasto uniwersyteckie», a nie — jak Wroctaw — miasto, ktore mig-
dzy innymi miato réwniez uniwersytet™*'.

Tak jak dla Getyngi lata 1905-1913 byly okresem najswietniejszym, tak lata
1913-1915 dla Edyty Stein nalezaly do najradosniejszych w zyciu. Nie tylko
nowi znajomi, wybitni naukowcy, ksiazki, wyklady, ale i praca nad poznawa-
niem nowych koncepcji filozoficznych oraz liczne egzaminy — oto tre$¢ stano-
wiaca wowczas istote zycia mtodej studentki.

3¢ Tamze, s. 168.

37 Tamze, s. 171.

38 B. STEIN, Wybér pism duchowych. Swiatlos¢ w ciemnosci, t. 1: Autobiografia, Krakow
1977, s. 104.

39 Taz, Dzieje pewnej zydowskiej rodziny, dz. cyt., s. 188.

40'S. NIESIOLOWSKI, Niemieccy przeciwnicy Hitlera, 1.6dZ 1995, s. 150.

*IE. STEIN, Dzieje pewnej zydowskiej rodziny, dz. cyt., s. 191.
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Przyjechata tu dla filozofii i ona wyznaczala jej rytm dnia. Konkretnie za$
przyjechala tu do mistrza nowego kierunku filozoficznego, Edmunda Husserla,
ktory zrewolucjonizowal 6wczesna mysl filozoficzna, dokonujac odwrotu od
kantowskiego sposobu myslenia, tworzac zr¢by fenomenologii.

1. Prawda w ujeciu fenomenologii Husserla

Charakterystyczny dla rozumienia procesu myslowego Kanta byl scepty-
cyzm wykluczajacy mozliwo$¢ poznania ,rzeczy w sobie”, czyli obiektywnej
istoty rzeczy. Wedtug niego rzecz poznawalna jest tylko subiektywnie, jako
»zecz dla nas”, a poznanie jest rezultatem syntezy tresci zmystowych i naby-
tych form §wiadomosci. Dla neokantystéw XIX wieku teza ta oznaczata prze-
sunigcie problematyki poznania na teren filozofii subiektywnej, a wigc odcigcie
si¢ od mozliwosci rozpoznawania rzeczywistosci obiektywnej*.

Husserl natomiast zaproponowatl radykalny odwrot od krytycznego ideali-
zmu Kanta i neokantowskich wptywéw. Jego Idee bylty rewolucyjne, gdyz ,,0d-
wracaly uwage od podmiotu, a kierowaly ja na przedmiot: poznanie zdato sig
by¢ znowu odbieraniem, czerpiacym swe prawa z rzeczy, a nie jak
w krytycyzmie okreslaniem, ktore swe prawo narzuca”™®.

Husserl dokonat réwnie rewolucyjnego, co i konserwatywnego kroku, mo-
wiac na powrdt o rzeczywistosci jako takiej i utrzymujac, ze jest poznawalna.
Nie mogt nie respektowaé Kanta, poniewaz jego analizy i rezultaty nie podlega-
ly dyskusji. Akceptowat zatem to, co mowit Kant, ze sa prawa, ktorymi musimy
si¢ kierowacd, jezeli chcemy odnalez¢ prawdg. Z drugiej jednak strony twierdzit,
ze my$lenie moze odkry¢ inne prawa, ktoére nami kieruja, tylko przez zwrot do
$wiata zewnetrznego: to, co subiektywne, odnajduje si¢ w tym, co obiektywne.
Sposob, w jaki obiekt si¢ narzuca, jest jego ,,ujawnieniem si¢” w postaci, w
zjawisku, w fenomenie; analiza i opis tego fenomenu, tego, co jest dane bezpo-
$rednio i naocznie, jest gldwnym zamierzeniem fenomenologii Husserla**.

Leszek Kotakowski ocenia, ze Husserl w swojej tezie filozoficznej usitowat
ugruntowac nadziej¢ filozofii rozumiejacej i bezwzglednie autonomicznej; filo-
zofii, ktéra absolutnie zadnych wynikéw naukowych nie przyjmuje za rzecz
gotowa i dana, ale abstrahujac od calosci istniejacej wiedzy naukowej i zadnych
zatozen z gory nie przyjmujac, pragnie dotrze¢ do zrddet ostatecznych naszej
wiedzy, to znaczy do ,,rzeczy samych”. To nalezy do rdzenia fenomenologicz-
nego programu: wydoby¢ ze zjawiska ogdlng, koniecznie wazna i naukowo
warto$ciowa istote rzeczy™® .

2 H. CONRAD-MARTIUS, Moja przyjacidlka Edyta Stein, w: P. TARANCZEWSKI,

K. TARNOWSKI, H. WOZNIAKOWSKI (red.), Edyta Stein albo filozofia i krzyz, Krakéw 1989, s. 7.
 E. STEIN, Dzieje pewnej zydowskiej rodziny, dz. cyt., s. 198.
* H. CONRAD-MARTIUS, Moja przyjaciotka Edyta Stein, art. cyt., s. 7.
$L KOLAKOWSKI, Husserl —  filozofia doswiadczenia naukowego,
w: B. BACZKO (red.), Filozofia i socjologia XX wieku, cz. 1, Warszawa 1965, s. 65.
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Fenomenolog nie tworzy rzeczywistosci, a tylko ja opisuje. Fenomenolog
patrzy na to, co jest, i stara si¢ uchwyci¢ elementy, ktore sa konstytutywne dla
danej rzeczy. Zatem fenomenolog zainteresowany jest esencja rzeczy, tym,
co stanowi o tym, ze np. stot jest stotem. Fenomenologa interesuje istota, a nie
istnienie czegos.

Wiadystaw Tatarkiewicz, charakteryzujac poglady Husserla, podkreslit,
7e jego zamierzenia ,,szty pozniej w innym jeszcze kierunku: chciatl wynalez¢
taka metodg filozoficzna, ktora nie zaktadajac istnienia §wiata realnego, mogta-
by poprzez analiz¢ poznania rozstrzygnaé, czy S$wiat jest 1 jaki jest.
Ta podstawowa metoda byta tzw. transcendentalna redukcja czy redukcja feno-
menologiczna, polegajaca na wylaczaniu, na «braniu w nawiasy, jak si¢ przeno-
$nie wyrazat, wszystkiego, czego istnienia nie gwarantuje sam przebieg pozna-
nia. Byla to w zasadzie metoda identyczna z Kartezjanska metoda watpienia i
odrzucenia wszystkiego, co watpliwe. Ale w koncu prowadzita gdzie indziej: do
idealizmu™*°.

Tg pdzniejsza ewolucj¢ myslowa zauwazyli wszyscy jego uczniowie, lecz nie
wszyscy ja zaakceptowali. Jak napisata Edyta: ,,Wszyscy miodzi fenomenolodzy
byli zdecydowanymi realistami. /dee natomiast zawieraly pewne zwroty, ktore
brzmiaty, jakby mistrz chcial nawroci¢ do idealizmu. To, co nam ustnie wyja-
$nial, nie potrafito rozwia¢ naszych watpliwosci. Byt to poczatek owej ewolucji,
ktoéra stopniowo doprowadzita Husserla do tego, ze wtasciwy rdzen swej filozofii
widzial w tym, co sam nazwat «transcendentalnym idealizmem» (idealizm ten nie
pokrywat si¢ z transcendentalnym idealizmem szkoty kantowskiej), i poswigcit
cala swa energie, aby go udowodni¢. Byla to droga, po ktorej jego starzy ucznio-
wie z Getyngi — ku jego i swemu bolowi — nie mogli za nim podazy¢”*’.

Pierwotna mysl fenomenologiczna jednak — ze wszystkimi swymi uwarun-
kowaniami odrzucajacymi relatywizm, subiektywizm, sceptycyzm i dazaca w
swoim poszukiwaniu do istoty rzeczy, do jej jadra, do najgiebszego zrodta —
byta jakby refleksem odbijajacym duchowe pragnienia Edyty Stein. Fenomeno-
logia bowiem wyrazala to samo dazenie, jakiemu oddawata si¢ Edyta, tj. prze-
dzieranie si¢ do tego, co wazne, niezmienne, fundamentalne dla rzeczy, przebi-
janie si¢ do wiasciwego ich sensu, warto$ci — do prawdy. Stanowita wigc dla
Edyty nieoceniona pomoc, poniewaz nie tylko wytyczala kierunek poszukiwan,
precyzowala ich cel, ale przede wszystkim oferowata metode oraz grupe ludzi
podobnie myslacych i pracujacych na rzecz tej samej idei.

2. Wspolnota fenomenologiczna

Rzeczywiscie grupa skupiona wokdél Husserla charakteryzowala si¢ specy-
ficznym duchowym pokrewienstwem. Wzajemny stosunek do siebie tych ludzi
byt czym$ wigcej niz sympatia czy przyjaznia. Po pierwsze, byla to wspolnota

* W. TATARKIEWICZ, Historia filozofii, t. 2, Warszawa 1978, s. 112.
*TE. STEIN, Dzieje pewnej zydowskiej rodziny, dz. cyt., s. 198.
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atmosfery filozoficznej, przy czym nie chodzito w niej jedynie o wspolny spo-
sob metodycznego myslenia i badania czy o wspolny $wiatopoglad. Niewatpli-
wie podzielany przez wszystkich czlonkéw kregu fenomenologicznego sposob
myslenia i dziatania laczyt i stwarzatl pewien zwiazek, nie byt on jednak nigdy
wspolnym pod wzgledem tresci $wiatopogladem*®.

To, co stanowilo istotg wspodlnoty fenomenologicznej, byto czyms, co — jak
si¢ wyrazit Peter Wust — ,,od samego poczatku musiato by¢ w intencji owego
nowego kierunku filozoficznego ukryte, co$ catkiem tajemniczego, jakie$ pra-
gnienie powrotu do tego, co obiektywne, do $wigtosci bycia, czystosci
i nieskalania rzeczy, do samych rzeczy. Chociaz bowiem ojcu tego nowego
kierunku mys$lowego nie udalo si¢ catkowicie przezwycigzy¢ nowozytnego
przeklenstwa subiektywizmu, to jednak wlasciwa pierwotnej intencji tej szkoty
otwarto$¢ na przedmiot kazala wielu jego uczniom zmierza¢ dalej ku rzeczom,
ku stanom faktycznym, ku samemu byciu, a nawet ku temu, co stanowi habitus
katolika, dla ktérego nic nie jest bardziej stosowne niz wieczne przymierzanie
si¢ poznajacego umystu do miar stanowiacych rzeczy”*®.

Zatem pragnienie powrotu do tego, co obiektywne, czyste, §wigte, bylo wia-
sciwym spoiwem trwale taczacym poszczegdlne ogniwa zwiazku fenomenolo-
gicznego. Grupa nie miata Zadnego specjalistycznego je¢zyka, ktory moglby
stanowi¢ o spdjnosci i jednosci zwiazku; nie wypracowala takze zadnego kon-
kretnego systemu, ktory moglby ja jednoczy¢. Tym, co $cisle wiazato fenome-
nologow, bylo spojrzenie otwarte na obiektywna rzeczywisto$¢, na same rzeczy,
na stany rzeczy, na byt i prawdg o nim.

Otwartos¢ ta wyrazala si¢ nie tylko na plaszczyznie rozumowej,
ale 1 pragmatycznej. Zatozenia fenomenologii nie mogly by¢ stosowane wy-
facznie w procesie myslowym, ale miaty roéwniez swoje przelozenie egzysten-
cjalne. Postawa fenomenologiczna w zaden sposob nie mogta nie przeniknac
catego czlowieka, nie mogla pozosta¢ obojetna na ogoélna formacje osobowa
sympatykoéw nowego kierunku myslowego. Gdyby bowiem pozostata tylko w
sferze mysli, bylaby wlasciwie bezzasadna. Przez to wtasnie, ze przenikala
wszystkie warstwy osobowe cztowieka, byta wielka i skuteczna.

Fenomenologia wycisngta zatem ogromne pigtno na swoich zwolennikach,
wplywajac na ich myslenie, ale takze na ich dzialanie i sposob zycia. Zainicjo-
wala jaki§ duchowy przewroét, ktory owocowal nowa wizja rzeczywistosci, no-
wym rozumieniem $wiata i samego cztowieka. To zapewne miata na mysli Ja-
dwiga Conrad-Martius, kiedy pisata, ze fenomenolodzy zostali zrodzeni — ,,zro-

dzeni duchowo™.

*8 H. CONRAD-MARTIUS, Moja przyjaciotka Edyta Stein, art. cyt., s. 3.
e Tamze, s. 3-4.
50 Tamze, s. 3.
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3. Fenomenologia jako droga do Boga przez nauke

Peter Wust potwierdza, ze zastosowanie metody fenomenologicznej przy-
czynito si¢ do duchowej przemiany, ktora otworzyla przed mtodymi filozofami
nowe spojrzenie na §wiat: ,,Ona oznaczata radykalnos$¢ czysto duchowego od-
dania si¢ rzeczy o najwyzszym stopniu. Nalezy do niej zupelne wylaczenie
przesadow, wszystkich uprzedzen opartych na tradycyjnych izwyczajowych
zwiazkach pojeciowych. Nalezy do niej niczym nie uwarunkowana zdolno$¢
czystego i jasnego spojrzenia na rzeczy””' .

Niewatpliwie zatozenia fenomenologii i jej metoda badawcza, o ile byla rze-
telnie stosowana, prowadzita w efekcie do najglebszej istoty rzeczywistosci: do
bytu ostatecznego, niezmiennego i niezawodnego, bedacego sensem, podstawa i
motorem wszystkich zjawisk, bytéw i procesow. Fenomenologia bowiem to nic
innego jak droga filozofii zmierzajaca do odnalezienia obiektywnej prawdy,
prawdy jako Absolutu™.

Kresem badan fenomenologicznych okazywatl si¢ zawsze Absolut, wobec
ktorego nie mozna bylo pozostaé niewzruszonym i bezczynnym. Dotarcie
do Niego obligowato badacza do uznania Go i przewarto$ciowania swojej wia-
snej egzystencji. Efektem tego byt czgsto wstrzas egzystencjalny, skutkujacy
przemiana mentalng i $§wiatopogladowa. Jak ujat to Peter Wust: ,,wlasciwa
pierwotnej koncepcji fenomenologicznej otwarto$¢ na Absolut poprowadzita
wielu uczniéw Husserla dalej na drodze ku rzeczom, ku istocie rzeczy,
ku samemu Bytowi, a nawet ku wierze katolickiej”>’.

Rzeczywiscie jedni fenomenolodzy dokonali konwersji w duchu katolickim,
drudzy uzyskali nowe, gigbsze osadzenie w kregu ewangelickim, dochodzac do
autentycznego nawrdcenia i potwierdzenia swej wiary. Inni pozostali przy juda-
izmie badz zostali zydami w sensie konfesyjnym. Jeszcze inni pozostali catko-
wicie bezwyznaniowi. Wszyscy jednak dzigki fenomenologii doswiadczyli ja-
ko$ istnienia za§wiatow, ktorych istota — podobnie jak istota wielu innych rze-
czy — nagle im si¢ ukazata™

4. Zalozenia teologiczne i egzystencjalne fenomenologii Husserla

Sam Husserl znal doskonale moc sprawcza, jaka posiadata fenomenologia,
tak bowiem okreslat jej cel: ,,Prawdziwa nauka musi by¢ nauka uniwersalna,
w stylu, jaki udato si¢ wypracowac filozofii, oraz musi prowadzi¢ w swym roz-
woju teologicznym do Boga jako do Absolutu™.

Byt $wiadomy tego, ze rzetelne stosowanie metody fenomenologicznej

w badaniach naukowych moze spowodowac zasianie ziarenka wiary w sercach

''W. HERBSTRITH, Mys! filozoficzna Edyty Stein, w: J. MACHNACZ (red.), Tajemnica osoby
ludzkiej. Antropologia Edyty Stein, Wroctaw 1999, s. 19.

32 A. JAEGERSCHMID, Edyta Stein — historia zycia, W drodze 9(1982), s. 20.

>3 Tamze.

> H. CONRAD-MARTIUS, Moja przyjaciotka Edyta Stein, art. cyt., s. 5.

35 A. JAEGERSCHMID, Edyta Stein — historia Zycia, art. cyt., s. 20.
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mtodych ludzi, dlatego nie dziwit si¢ przemianom duchowym swoich studen-
tow: ,,Wielu sposrod moich uczniéw wybralo jednoznacznie. To ci, ktorzy byli
lub zostali glgboko wierzacymi ewangelikami lub wybrali Kosciot katolicki™*®.

Jednak oburzat si¢ gleboko i oponowal ostro, gdy nazywano go filozofem
chrzescijanskim. ,,W tych dniach przystano mi z Ameryki pewne czasopismo,
w ktorym jaki$ jezuita (a wige jeden waszych z ludzi, siostro Adelgundis) napi-
sal o mnie jako o filozofie chrze$cijanskim. Jestem przerazony tym przedsig-
wzigciem nadgorliwym, zbyt pochopnym, o ktérym nie miatem pojecia. [...]
Nie jestem filozofem chrzescijanskim. Proszg, niech siostra zajmie si¢ tym,
abym po $mierci nie byt podawany za takiego. Nieraz juz moéwitem siostrze,
ze moja filozofia, fenomenologia, nie pragnie by¢ niczym innym jak droga,
metoda, za pomoca ktorej wskazuje si¢ droge powrotu do Boga ludziom, ktorzy
odeszli wiasnie od chrze$cijanstwa i chrzescijanskich Kosciotow™?’.

Jego ostra reakcja przeciw przyklejaniu mu etykiety filozofa chrzescijan-
skiego wynikata z jego uczciwosci 1 prawosci. Nie chceial, by przypisywano mu
zastugi, do ktorych si¢ nie przyczynil, i nie chcial, by postrzegano go jako filo-
zofa chrzescijanskiego, podczas gdy sam uwazat siebie za cztowieka watlego w
wierze, bedacego wciaz w drodze do Boga.

Jednoczesnie swoja pracg traktowat jako misje, podobna do misji teologow:
»Ja pragne tego samego, co Koscioly — méwil w 1934 roku — doprowadzi¢
ludzko$¢ do wieczno$ci. Moim zadaniem jest probowac tego przez filozofig.
Wszystko, co napisatem dotychczas, sa to tylko prace wstegpne: jest to jedynie
wykuwanie metod. Do jadra, do tego, co istotne, cztowiek — niestety — w ciagu
jednego tylko zycia nie dotrze. A jest rzecza tak wazna, by od liberalizmu
i racjonalizmu doprowadzi¢ filozofi¢ z powrotem do tego, co jest istotne, do
prawdy. Przedmiotem kazdej prawdziwej filozofii musi by¢ kwestia bytu osta-
tecznego, prawdy. I to jest dzietem mojego zywota™".

Po kilkuletnim stosowaniu metody fenomenologicznej Husserl rozwinat swa
poprzednig mysl: ,,Zycie cztowieka jest niczym innym jak droga do Boga, probu-
je osiagna¢ ten cel bez dowodow, metod i pobudek teologii, a mianowicie dojs¢
do Boga bez Boga. Musze wyeliminowa¢ Boga z mojego naukowego warsztatu,
aby utorowa¢ drogg do Boga ludziom, ktorzy nie posiadaja [...] pewnosci wiary
w Kosciele. Wiem, ze zamiar mogltby by¢ niebezpieczny, nawet dla mnie samego,
gdybym nie czut si¢ gleboko zwiazany z Bogiem i nie wierzyt w Chrystusa”™>’.

Jaki$ czas pdzniej dodat rowniez: ,,Moja filozofia nie chce by¢ niczym in-
nym jak droga, jak metoda ukazujaca droge powrotna do Boga ludziom, ktorzy
odstapili od chrze$cijanstwa”®.

% Tamze.
3T T. GADACZ, Swieto$¢ bycia filozofem. Droga do wiary uczniéw Edmunda Husserla,
http://www.opoka.org.pl/biblioteka/F/FH/swietosc.html (2009).
¥ Tamze.
% A. JAEGERSCHMID, Edyta Stein — historia Zycia, art. cyt., s. 22.
50 Tamze.
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Jego wyznanie wypowiedziane u schytku zycia, cho¢ stanowi pewne pod-
sumowanie poprzednich rozwazan, modyfikuje nieco jego wczesniejsze stano-
wisko: ,,Moja filozofia jest wlasnie ta filozofia, ktéra moglby potrzebowaé Ko-
sciot, poniewaz kontynuuje ona mysl §w. Tomasza. Jesli Kosciot ma by¢ zywy,
to powinien ciagle rozwija¢ si¢ w duchu fenomenologii”®'.

Tak zatem widzial zadanie fenomenologii jej tworca. Wszystkie te opinie
potwierdzit jego uczen, takze wybitny filozof, Roman Ingarden: ,,W ostatecz-
nym obrachunku [Husserl] szukat drogi do Boga jako najwyzszego, absolutnego
rozumu, w ktérym spodziewal si¢ znalez¢ swe wlasne udoskonalenie
i ostateczny spokdj, ktory miat by¢ podstawa teologii czystej swiadomosci”®.

Droga do Boga Husserla polegata na wiernosci, uczciwosci i rzetelnosci
w mysleniu, dlatego w swoich analizach staral si¢ by¢ niezmiernie solidny,
konsekwentny i prawy: ,,Czym w religii jest szczero$¢, tym w filozofii jest pra-
wos¢ umystu” — pisat w 1935 roku. ,,Przez cate swoje zycie ja o t¢ prawosé
walczylem, ba — wojowatem, i1 podczas gdy inni dawno juz bywali zadowoleni,
ja wciaz od nowa pytatem sig, czy mimo wszystko gdzies w glebi nie ma jakie-
go$ cienia nieuczciwosci. Cata moja praca — takze i dzisiaj — polega jedynie na
ustawicznym sprawdzaniu i przesiewaniu, wszystko bowiem, co ustalam, jest
przeciez wzglgdne. Czlowiek musi mie¢ t¢ odwage, by to, co jeszcze wczoraj
uznawat za prawde, a w czym dzi§ widzi swoj blad, uznaé tez i oglosi¢ za taki”®.

Myslenie Husserla byto zatem petne pokory i otwartosci, ale i wewngtrznej
wolnosci; nie miato nic z posmaku fundamentalnego i ostatecznego posiadania
prawdy, ale byto wrazliwe i petne tesknoty za ostateczna, niezmienng i nie po-
zostawiajaca juz zadnych watpliwosci prawda. Takie stanowisko chciat przeka-
za¢ takze swoim studentom, zachgcajac ich do pracy nad wilasna wolnoscia i
uczciwoscia. Wiedziat bowiem, ze tylko ich postawa odpowiedzialnosci, we-
wnetrznego zaangazowania i osobistego oddania bedzie gwarantem nie tylko
jego sukcesu, ale sukcesu calej fenomenologii.

Byl swiadomy, Ze bez osobistego zaangazowania wszystkie wysitki p6jda na
marne, cale przedsigwzigcie stanie si¢ jalowe, puste, martwe. Dlatego zadat
od swych wspolpracownikéw szczerego oddania i nieustannego siania zapatu
wsérod mtodych filozofoéw. ,,Siostry zadanie — mowit do siostry Adelgundis —
widz¢ w pierwszym rzgdzie w tym [...], by mlode dusze ludzkie pozyskiwaé
poprzez mito$¢ dla mitosci i strzec ich przed najwigkszym niebezpieczenstwem
Kosciota: przed jatowa proznoscia i skostniatym formalizmem. [...] Wielkim,
$wigtym modlitwom Ko§$ciota nieustannie grozi niebezpieczenstwo, Ze stang sig
czcze, bo sig ich juz nie nasyca osobistym przezyciem”®”.

Jakkolwiek Husserl byt wybitnym filozofem, a nie teologiem, to jednak miat
doskonate wyczucie tego, jakie cechy powinny charakteryzowaé dojrzatego

61 Tamze, s. 23.

62 7a: T. GADACZ, Swietos¢ bycia filozofem..., art. cyt.
83 Za: tamze.

54 Tamze.
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chrzedcijanina czy po prostu dojrzalego czlowicka. Przestrzegal przed pustka,
skostnieniem, bezdusznoscia, zwyktym formalizmem czy rytualizmem, a staral
si¢ ksztalttowa¢ w miodych ludziach postawe gorliwosci i pelnego zaangazowa-
nia, przepojonego glebokim doswiadczeniem osobistym.

Jego oddzialywanie wykraczato zatem daleko poza filozoficzne nauczanie.
Husserl bardzo dogtebnie ksztaltowal charaktery i zyciowe postawy swych
uczniéow. Jak ojciec prowadzit ich po drogach poszukiwania prawdy,
po mistrzowsku uczac wytrwatosci, konsekwencji i nieztomno$ci. Prawda,
jej zdobycie i utrzymanie, wymagala wedlug niego niezwyktego hartu ducha,
wiernosci, a nawet meczenstwa. Prawda raz zdobyta musi zosta¢ utrzymana,
obroniona i ocalona, dlatego w szczegdlnych warunkach jej posiadanie moze
prowadzi¢ do czynow heroicznych, z oddaniem zycia wlacznie: ,,ROwniez
w nauce beda meczennicy. Jesli bowiem dzisiaj kto$ opowiada sig¢ za czysta
nauka i chce ja przeforsowac, to musi by¢ bohaterem i mie¢ odwage na ponie-
sienie meczenstwa. Koscioét i nauka maja ten sam cel: Boga. Jedni dochodza do
tego poprzez oddawanie czci Bogu i dobroczynnos$¢, inni przez badawcza pracg
umystu i obyczajne zycie”®.

Husserl zatem $wiadomie kontynuuje swoje przekonanie o istnieniu drogi do
Boga przez nauke¢ — filozofig¢. Nalezy jednak wskaza¢ na konieczno$¢ auten-
tycznej syntezy wiary i rozumu, ktora wydaje si¢ niezbedna w dojrzalej religij-
nosci. Religijno$¢ bez refleksji, bez $wiadomosci 1 poglebionej duchowosci
moze przeobrazi¢ si¢ w pusty rytualizm, jatowy formalizm. Z drugiej jednak
strony nauka oddzielona od wiary i moralno$ci moze popas¢ w materializm i
bezduszny racjonalizm.

Przyszto$¢ pokazata, ze dzigki nauce mistrza w kregu fenomenologicznym
uzyzniona zostata gleba dla poznania transcendencji i objawien, pierwiastka bo-
skiego i samego Boga, dla ostatecznych decyzji religijnych, dla nawrdcen
i konwersji®®. Zaréwno postawa, jak i intencje Husserla zaktadaty istnienie Boga
i mozliwo$¢ jego poznania, a solidne i prawe stosowanie metody fenomenolo-
gicznej oraz rzetelne przyjmowanie jej wynikow doprowadzito wielu do wiary.

5. Przemiany duchowe fenomenologow

efektem stosowania fenomenologii w praktyce zycia

Przyktadem przemiany duchowej, jaka dokonata si¢ wsrdd ucznidéw Edmun-
da Husserla, niech beda wybrane postacie fenomenologdw, ktorzy wzrastajac w
tej niezwyklej atmosferze fenomenologicznej, doszli do wiary katolickiej. Obok
Edyty Stein byli to takze: Amelia Jaegerschmid, Dietrich von Hildebrand, Adolf
Reinach i jego siostra Paulina, Siegfrid Hamburger i Jan Patoc¢ka. Drogi tych
0s6b do Boga byly rézne, losy odmienne, ale dla kazdej z nich istotne znaczenie
miato zarowno mys$lenie, jak i prawda, do ktérej to myslenie zmierzalo. Z jed-

55 Tamze.
5 H. CONRAD-MARTIUS, Moja przyjaciotka Edyta Stein, art. cyt., s. 5.
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nej strony mozna powiedzie¢, ze prawda stata si¢ osrodkiem ich myslenia, z
drugiej zas§ mozna doda¢, iz to wtasnie myslenie przyczynito si¢ do poznania
prawdy i uczynienia z niej osrodka zycia.

Amelia Jaegerschmid urodzita si¢ w rodzinie protestanckiej, lecz w mtodosci
utracila wiar¢ w Boga. Nie przestata Go jednak szukaé, a swe wysitki poszuki-
wawcze skierowata glownie w strong filozofii. Znalaztszy si¢ w krggu uczniow
Husserla, z nadzieja oczekiwata, ze odnajdzie Boga dzigki jego filozofii. Po
uzyskaniu doktoratu z historii przeszta na katolicyzm, a nastgpnie wstapita do
zakonu benedyktynek, zostajac siostra Adelgundis®’. Mimo swej konwersji i
obraniu konsekracji zakonnej nie opuscita swego mistrza i pozostata z nim az
do jego $mierci.

Innym uczniem mistrza byt Dietrich von Hildebrand. W roku 1913 uzyskat
doktorat, ktory mistrz ocenit jako mistrzowskie dzieto fenomenologiczne. Habi-
litowat si¢ pdzniej i do 1933 roku pracowat w Monachium jako profesor filozo-
fii. Po dojsciu do wtadzy Hitlera zbiegt do Wiednia, pdzniej udat si¢ do Tuluzy,
by ostatecznie osias¢ w Stanach Zjednoczonych. Na katolicyzm przeszedt w
1941 roku, a jego konwersja zaowocowata powaznym, glgbokim zainteresowa-
niem teologia, wyrazonym w licznych pracach filozoficznych®.

Inna wybitng postacia z krggu fenomenologicznego byl Adolf Reinach.
Byt on pierwszym asystentem Husserla i to on organizowal getynskie srodowi-
sko fenomenologiczne. To wlasciwie on, a nie mistrz byt dusza tego $rodowi-
ska. Kiedy wyktadatl w Getyndze, byt bardzo mtodym, ale jakze juz utalentowa-
nym profesorem. Zginat przedwczesnie, w wieku 34 lat, w czasie pierwszej
wojny $wiatowej. Na froncie doznat jakiego$ glebszego przezycia religijnego, o
ktorym niewiele wiadomo®. Wiadomo jednak, Ze jego osoba — zwlaszcza zas
jego $mier¢ — wywarta decydujace znaczenie na drogg wiary Edyty Stein.

Siostra Reinacha, Paulina — stuchaczka wykladéw Husserla i przyjaciotka
Edyty Stein — przeszla na katolicyzm i wstapita do Zgromadzenia Siostr Bene-
dyktynek w Belgii”’.

Jan Patoc¢ka wreszcie byt jednym z ulubionych uczniow Husserla, wybranym
przez niego do publikacji jego spuscizny, cho¢ zostato to uniemozliwione przez
czas wojny i polityke nazistowska. Patocka zostal zamordowany przez komuni-
stow podczas przeshuchan, przez co stat si¢ meczennikiem za prawde’'.

Obok tych postaci mozemy uplasowac¢ takze Edyte Stein, jako ze réwniez
w jej osobowosci fenomenologia dokonata niebagatelnego poruszenia; rowniez
na jej osobie wycisngla swe niezatarte pigtno. Cho¢ nie spowodowata natych-
miastowej zmiany $wiatopogladowej, to jednak ukierunkowata i ugruntowata
jej poszukiwania prawdy.

7 T. GADACZ, Swietosé bycia filozofem..., art. cyt.
68 Tamze.
% Tamze.
" Tamze.
" Tamze.
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Ukazujac istnienie bytu absolutnego i realng mozliwo$¢ dotarcia do niego,
fenomenologia spowodowata pewien wstrzas i zmusila Edyte do zajgcia jakie-
go$ stanowiska. Jak pisze Jadwiga Conrad-Martius, sama mozliwo$¢ egzysten-
cji jakiego$ bytu powoduje w fenomenologu pewne poruszenie i konieczno$¢
odniesienia si¢ do tego stanu. ,,Najsilniejszym argumentem na rzecz ateizmu
jest pozorna niemozliwos$¢ rzeczy i stanow faktycznych, w ktore trzeba przy
tym wierzy¢. Z chwila jednak gdy mozliwos¢ istnienia pewnego stanu rzeczy z
jego odstaniajaca si¢ pelna istota staje przed oczami, musi cztowiek niewierzacy
dozna¢ pewnego wstrzasu. Czyz moze on sobie jeszcze pozwoli¢ na to, by sig
nie zajac rzetelnie problemem istnienia jakiej$ rzeczy, ktorej mozliwo$¢ istnie-
nia pojawita sie nagle w niezwykle przejmujacy sposob?”’

Mozliwo$¢ naukowego sposobu dotarcia do bytu absolutnego i poznania go
zrobita na Edycie duze wrazenie. Zanim jednak zabrala si¢ do pracy nad tym
zagadnieniem, zajela si¢ problemem poznania drugiego cztowieka. Sprowoko-
watl ja do tego niedopracowany przez Husserla aspekt dotyczacy zagadnienia
wczucia. Husserl wspomnial o nim, ale blizej go nie okreslil. Zaintrygowana
tym zagadnieniem Edyta podjela si¢ jego rozpracowania w swojej pracy doktor-
skiej, noszacej tytut Problem wczucia w rozwoju historycznym i w perspektywie
fenomenologicznej.

Sama kwestia dotyczaca wczucia nurtowata ja od dtuzszego czasu. Zauwa-
zyta bowiem, ze podmiotem tylu odkry¢ intelektualnych moze by¢ jedynie
cztowiek. Potrzeba interkomunikacji, jaka posiada byt ludzki, bogactwo, ktore
kazdy cztowiek nosi w sobie, i tajemnica, jaka niesie osoba ludzka — byly za-
gadnieniami od dawna ja intrygujacymi i domagajacymi si¢ wyjasnienia. Temat
pracy doktorskiej miat im sprostaé: ,,Rozpatrywatam akt wczucia, jako pewien
szczegllny akt poznania. Od tego za$ posztam dalej, do sprawy, ktéra mi osobi-
$cie lezata na sercu i we wszystkich pdzniejszych pracach zajmowata ciagle na
nowo: do zagadnienia struktury ludzkiej. [Byto to] konieczne do zrozumienia
roznicy pomigdzy tym, czego do§wiadcza duch, a prostym dostrzezeniem sta-
néw duchowych”.

6. Rola empatii w duchowych poszukiwaniach Edyty Stein

Podjeta problem wazny, ale i bardzo trudny zarazem. Koncentruje si¢ on
wokoél pytania, w jaki sposob poznajemy psychike drugiego czlowieka. Ktos
moze nam opowiedzie¢ o swoich przezyciach, o tym, co si¢ dzieje w jego wng-
trzu. Dla stuchajacego, odbiorcy, sa to jednak wiadomosci z drugiej reki. Interesu-
jace jest zatem, czy mozna bezposrednio dotrze¢ do psychiki drugiego czlowieka.

Opinie w tej kwestii byly i1 sa podzielone. Jedni twierdzili, ze tak, inni stali
na stanowisku, ze nie. Zbudowano rézne teorie: wnioskowania przez analogig,

2 H. CONRAD-MARTIUS, Moja przyjaciotka Edyta Stein, art. cyt., s. 5.
3 Za: R. GRON, Sw. Teresa Benedykta od Krzyza i jej droga do ,,prawdziwej wiary”, Wro-
ctawski Przeglad Teologiczny 6(1998)2, s. 122.
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kojarzenia, nasladowania czy wczucia — w ten sposob probujac wytlumaczy¢
poznanie cudzej psychiki. Wszystkie one mowia o poznaniu psychiki jakby
na niby, bo jesli ja przezywam — gdy chodzi o tres¢ — to samo, co drugi,
np. gniew czy rados¢, to jednak przezywanie tych standéw drugiego czlowieka
nigdy nie jest do kofica moim przezyciem gniewu czy radosci’*.

Edyta Stein twierdzi jednak, Zze empatia daje bezposredni dostgp
do drugiego, odrgbnego bytu: ,,«W boluy, «w radosci» mam bezposredni dostep
do obcego mi Ja. Rados$¢ czy bodl drugiego jawi si¢ jako widzialny, widoczny
cielesny wyraz i moze by¢ przeze mnie «cielesnie» przezyty we wezuciu””.

Utrzymuje takze, ze wczucie moze skutecznie pomdéc w poznaniu
i zrozumieniu doznan drugiego cztowieka: ,Kiedy np. przychodzi do mnie
przyjaciel, a ja dostrzegam jego bol, to jest to co$ wigeej niz tylko zewngtrzne
spostrzezenie. Jesli doswiadczam cudzej §wiadomosci, to czyje§ przezycie ob-
jawia si¢ nagle w mym wlasnym. Czyj$ nastrdj, stan psychiczny, na pewno nie
stanie si¢ dla mnie tak bliski, tak bezposredni i tak podstawowy jak moje osobi-
ste przezycie. Osiagnigcie tego stanu jest jednak mozliwe, poniewaz dane sa nie
tylko wiasne idee i wrazenia, lecz takze rzeczy”’®.

A zatem empatia otwiera przed czlowiekiem mozliwo$¢ zrozumienia bytu
drugiej osoby, jednoczesnie daje glgbsze poznanie siebie samego i uchwycenie
sensu calosci: ,,We wczuciu «spotykam» inne Ja, bedace dla mnie Ty, ktére nie
jest absolutnie obce wzgledem mnie. Osoby nie sa monadami bez okien. Obca
podmiotowos¢ staje si¢ moim udziatem, Ja jestem dla drugiego. W tym zjedno-
czeniu Ja z Ty dochodzi do utworzenia My. Nie nastepuje zatracenie zadnego z
podmiotéw, lecz obustronne ubogacenie. Byt wczuwajacy i wczuwany jest
zdolny do «wypehienia», «podniesienia» i «wzniesienia» na wyzszy poziom
istnienia niz samo istnienie psychofizyczne. [...] Rado$¢ i bol cztowieka nie jest
tylko fizjologiczno-psychologicznym procesem, lecz duchowym wydarzeniem.
Dlatego przezywajac rado$¢ czy bol drugiego, przezywam cos, co rzeczywiscie
istnieje na poziomie bytu duchowego. I jakkolwiek droga do drugiej osoby jest
trudna i petna $lepych uliczek, to przeciez w moim indywidualnym strumieniu
przezyé ukazuje si¢ nie tylko moje Ja, lecz wzgledem mnie obce Ty””’.

Weczucie si¢ w drugiego cztowieka z jednej strony wspomaga poznanie go,
a z drugiej pozwala lepiej pozna¢ samego siebie i odkry¢ swoja wartos¢. Empa-
tia moze nam pokaza¢, co drzemie w nas samych; moze obudzi¢ te warto$ci 1
wskrzesi¢ te poktady osobowosci, do ktérych rozwinigcia w naszych przezy-
ciach nie bylo dotad sposobnosci: ,,We wczuciu moge odkrywaé wartosci i od-
krywa¢ odpowiednie warstwy mojej osoby, do ktérych moje zrédtowe przezy-

wanie jeszcze nie dato sposobnosci”’®.

™ J. MACHNACZ, Od ateizmu do mistyki, Horyzonty Wiary (1992)13, s. 44.
5 Tenze (red.), Tajemnica osoby ludzkiej ..., dz. cyt., s. 7.

76 Za: I. ADAMSKA, Prawda o milosci. Edyta Stein, Krakow 1989, s. 48.

77 7a: I. MACHNACZ (red.), Tajemnica osoby ludzkiej ..., dz. cyt., s. 7-8.

8 E. STEIN, O zagadnieniu wczucia, Krakow 1988, s. 149.
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Empatia moze by¢ wzbogacajaca nie tylko przez budzenie do zycia uspio-
nych wartosci; ona moze otworzy¢ oczy na te wartosci, ktore dotad byly nie-
zauwazone, niedoceniane, nieuswiadomione: ,,Przezywanie wartosci jest budu-
jace dla wlasnej warto$ci (przezywajacego), przeto wraz z nowymi wartosciami
uzyskanymi we wczuciu otwiera si¢ takze widok na nieznane warto$ci wlasne;j
osoby. [...] I tutaj w akcie uprzywilejowania albo nizszej oceny czgsto zostaja
nam dane wartosci, ktore same dla siebie pozostaja niezauwazone; uczymy si¢
nickiedy trafnie ocenia¢ siebie samych, przez to, ze przezywamy siebie jako
wiecej lub mniej warto$ciowych w poréwnaniu z innymi””.

Skoro wigc proces empatii moze przyblizy¢ nam stany, doznania i odczucia
innych oséb, to moze przez to wzbogaci¢ nas samych. Moze pomoc odkry¢
nieuswiadomione poktady wtasnej osobowosci, a nawet naby¢ nowych cech,
ktorych bez doswiadczenia wezucia moglibysmy nigdy nie doznaé. Moze przy-
czyni¢ si¢ do blizszego poznania $wiata warto§ci wyznawanych przez inna oso-
be, do przyjecia ich i rozwinigcia we wlasnym wnetrzu. Czlowiek moze na
przyktad nigdy nie do$wiadczy¢ bolu spowodowanego utrata ukochanej osoby,
ale wczuwajac sig w bol innego cztowieka, sam moze dozna¢ przejmujacego
smutku, a nawet samego bolu. Podobnie czlowiek niewierzacy, nieznajacy
przezy¢ religijnych, przy spotkaniu z osoba bardzo religijna moze przez empatig
nie tylko zrozumiec¢ jej przezycia, ale takze ich doswiadczy¢, a nawet utozsamic
si¢ z nimi: ,,Moge sama by¢ niewierzaca, a jednak zrozumie¢, ze kto§ po§wigca
dla wiary wszystkie ziemskie dobra, jakie posiada. Widzg, Ze on tak postgpuje,
i mam dany we wczuciu jako motyw jego dziatania taki system wartosci, ktore-
go odpowiednik jest dla mnie niedostgpny, i przypisuje¢ mu pewna warstwe
osobowosci, ktora sama posiadam. W ten sposdb wczuwajac sig, uzyskuje typ
homo religiosus, ktory jest mi z gruntu obcy, i rozumiem go, chociaz to,
co nowego mnie tam spotyka, pozostaje niespetnione”™.

Reasumujac, tak jak fenomenologia wskazata na mozliwos$¢ istnienia Abso-
lutu, tak wczucie pomogto Edycie zrozumie¢ tych, ktorzy Absolut juz poznali,
uznali i uczynili osia swojej egzystencji. Swoj wlasny proces empatii skoncen-
trowata wokot kwestii religijnej i usilnie probowata wczuwacé si¢ w osoby, ktoére
doswiadczyly Boga. Na pytanie, czy ludzie ci nie tudza samych siebie i nie
zwodza innych, odpowiedziata: ,,Czy jednak i w ztudnym obrazie takiego do-
swiadczenia nie jest juz dana istotnosciowa mozliwos¢ rzetelnego doswiadcze-
nia w tej dziedzinie? W kazdym razie studium $wiadomosci religijnej wydaje
mi si¢ whasciwym $rodkiem poszukiwania odpowiedzi na to pytanie”®'.

To kroétkie spostrzezenie odstania jej zdolno$¢ do osobistego otwarcia si¢ na
innych i wlasnego glebokiego zaangazowania si¢ w podejmowana problematy-
ke. Jest to wciaz jeszcze myslenie filozofa kurczowo trzymajacego si¢ przesta-

" Tamze, s. 151.
8 Tamze.
81 Tamze, s. 152.
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nek rozumowych, lecz jednoczesnie jest to uczciwe i konsekwentne poszukiwa-
nie odpowiedzi na nurtujace pytania.

Po fenomenologii i teorii wczucia, ktorej podjecie wprowadzito Edyte nieja-
ko wprost w $wiat duchowych przezy¢ innych osob, zwlaszcza wierzacych,
spotkania z ludzmi wiary jeszcze bardziej podprowadzity ja do Boga. To wia-
$nie $wiadkowie wiary: zywej 1 osobistej relacji z Bogiem zywym
i prawdziwym, ostatecznie przekonali Edyt¢ o tym, gdzie ostatecznie lezy
prawda i jak ma ona na imig.

SUMMARY
The period of religious indifference in the life of Edith Stein

At the age of 14 Edith Stein stopped praying, rejected Judaism as her religion and de-
clared herself as an atheist. Although she described her attitude as atheistic we attempted
to prove that it can be better depicted as religious indifference. Unlike atheists she did not
deny the existence of God; she simply stopped showing interest in God’s matters.

However, having rejected God of Judaism, Edith Stein experienced a kind of empti-
ness in her life which needed to be filled. Before her dramatic decision it was religion
that brought the spiritual significance into her life; it was God who explained the sense
of human life: He was the truth and the foundation of the highest human value. Now,
she had to discover other base and explanation of human existence. She had to find the
answer to the question of the sense of human life and the sense of existence of all crea-
tures. She needed to answer herself who she is, where she is heading to, what is the
truth, the sense and the end of human life.

At the beginning literature and art appeared to have answers to her questions. Then she
tried to find the truth in knowledge, especially in philosophy. She undertook Edmund
Husserl’s phenomenology which unexpectedly demonstrated her the phenomenon of God
as an Absolute. Moreover, the philosophical problem of empathy opened her the world of
people’s emotions in which God and faith was at the top of the hierarchy of values.
Thanks to the problem of empathy Edith Stein could experience the feelings and emotions
which were absent in her inner life. Both phenomenology and empathy brought her closer
to God — they were the first steps on her road to conversion into Catholicism.

Tlum. Magdalena Raganiewicz

Stowa kluczowe / key words:
Edyta Stein, oboj¢tnosé religijna
Edith Stein, religious indifference
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Jezyk haset przedmiotowych Biblioteki Narodowe;j
Biblioteka Narodowa (Warszawa, 21-23 IV 2008)

Biblioteka Papieskiego Wydzialu Teologicznego we Wroctawiu to instytucja i ksig-
gozbior o specjalnym charakterze i profilu gromadzenia. Nalezy do teologicznych bi-
bliotek akademickich, co zobowiazuje ja do sprawnego funkcjonowania w obszarze
aktualnych tendencji w informacji naukowej oraz utrzymania wysokiego poziomu opra-
cowywania dokumentéw. Aby spetniac te oczekiwania, Biblioteka PWT od lat pozosta-
je w stalej wspolpracy z Biblioteka Narodows i dzigki bliskim kontaktom moze z po-
wodzeniem sigga¢ do dorobku oraz doswiadczenia jej specjalistow bibliotekarzy oraz
informatykow. Wiodacym osrodkiem w tym zakresie jest Zaktad Edukacji Bibliotekar-
skiej, Informacyjnej i Dokumentacyjnej Biblioteki Narodowej, ktory cyklicznie stwarza
okazje do merytorycznych spotkan bibliotekarzy. Wowczas przekazuje si¢ i promuje
najnowsze rozwigzania w dziedzinie informatyzacji, gromadzenia i katalogowania zbio-
réw oraz nowoczesnego zarzadzania biblioteka. W kwietniu 2008 roku miatam okazj¢
zapozna¢ si¢ z teoria i praktyka przedmiotowego opracowania dokumentow, nad kto-
rym od wielu lat pracuje srodowisko Biblioteki Narodowej. Ponizsze refleksje zostaty
zainspirowane proponowang wizja nowoczesnego myslenia o informacyjnym wymiarze
funkcjonowania biblioteki naukowe;.

Baczni obserwatorzy wspoétczesnych przemian kulturowych sklonni sg potwierdzi¢
dostrzegana w wielu dziedzinach zycia symptomatyczna prawidtowos¢ dotyczaca spo-
feczenstw informacyjnych. Powszechnym i szczegdlnie cennym dobrem konsumpcyj-
nym, niejako produktem, stata si¢ w nich informacja. I wydawaé by si¢ mogto, ze jej
niczym nieograniczony, naptywajacy zewszad szeroki strumien jest w stanie zaspokoi¢
rozbudzone w tym wzgledzie zapotrzebowanie czlowicka. Ale to tylko pozor, bo
z coraz wigksza determinacja, przy wykorzystaniu nowoczesnych narzedzi i metod
poszukuje si¢ i wysoko ceni nie tyle ilo§¢ dostarczanych informacji, co raczej ich ja-
kos$¢, relewantno$¢ 1 dostepnosc.

W wielorakie nurty wspotczesnych systemow zarzadzajacych informacja wpisuja si¢
takze bibliotekarze i pracownicy informacji naukowej. Ta grupa zawodowa od dawna
nalezy do tzw. zawoddéw informacyjnych. Wykwalifikowani specjali§ci od poszukiwa-
nia i gromadzenia informacji sa merytorycznie przygotowani i w sposob szczegolny
odpowiedzialni za udostgpnianie wiedzy zawartej w przechowywanych zbiorach biblio-
tek 1 osrodkach informacji. Dlatego stusznie oczekuje si¢ od nich profesjonalizmu, jak
roOwniez permanentnego poglebiania wiedzy, co gwarantuje skuteczne wypehianie
podstawowej misji tego zawodu: dazenia do optymalnego zaspokajania potrzeb biblio-
teczno-informacyjnych uzytkownikow.

Dazenie to $cisle wiaze si¢ i bardzo konkretnie realizuje m.in. w obszarze rzeczowe-
go opracowywania dokumentow. W tym wieloetapowym procesie znajduja zastosowa-
nie jezyki informacyjno-wyszukiwawcze (JIW), ktore umiejgtnie wykorzystane stano-
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wia sprawne i przyjazne narzedzie w rekach bibliotekarzy, ale rowniez 0sob korzystaja-
cych ze zbiorow. Ich podwdjna funkcja jest bowiem z jednej strony tworzenie charakte-
rystyki wyszukiwawczej dokumentow, a z drugiej formutowanie zapytan i kwerend
informacyjnych pomocnych w ich wlasciwym odnajdywaniu. Jedna z odmian JIW jest
jezyk haset przedmiotowych, zbudowany i ciagle aktualizowany przez Bibliotekg Naro-
dowa (JHP BN).

Poczatki jezyka haset przedmiotowych w Polsce siggaja lat dwudziestych ubieglego
wieku i wiaza si¢ z osoba wybitnego bibliotekarza, bibliografa i dyrektora Biblioteki
Narodowej, Adama Lysakowskiego (1895-1952). On jako pierwszy wskazal na potrze-
bg tworzenia haset przedmiotowych, ktére powinny uzupeliaé niewystarczajaca,
a stosowana wowczas jako jedyna klasyfikacje systematyczng (dziedzinows). Stat sig
tworca zasad metodologicznych polskiego katalogu przedmiotowego, ktore zawart
w podreczniku wydanym w 1946 roku. Jedna z jego kluczowych regut wprowadzata
wymog wyszczegolniajacego formulowania tematow, w przeciwienstwie do praktyko-
wanego w tamtym czasie uogolniania. Podj¢te wowczas dzieto zaowocowalo w kolej-
nych latach wieloma inicjatywami, m.in. prowadzeniem biezacej bibliografii wydaw-
nictw zwartych w Przewodniku bibliograficznym, ktore doprowadzity do wydania
pierwszego Stownika jezyka hasel przedmiotowych Biblioteki Narodowej pod redakcja
E. Stgpniakowej i J. Trzcifiskiej. Dzi§ o znaczeniu i aktualnosci prac w tym zakresie
niech $wiadczy fakt utworzenia w 1997 roku w Bibliotece Narodowej wyspecjalizowa-
nej pracowni, ktorej zespot zajmuje si¢ wytacznie rozwojem i metodyka JHP.

Jak kazdy jezyk takze JHP BN posiada swoje stownictwo i gramatyke. Ze wzgledu
na zbior wyrazow nalezy on do jezykoéw paranaturalnych. Jego wyrazenia sg, co praw-
da, zaczerpnigte z jgzyka naturalnego (najczgsciej polskiego), jednak reguty gramatyki,
ktéra rzadzi sposobem ich taczenia i wplywa na wewngtrzna budowe zdan (haset
przedmiotowych), sa inne niz w jezyku naturalnym. JHP cechuje gramatyka pozycyjna,
co oznacza, ze kazde wyrazenie w zdaniu zajmuje swoje $cisle okreslone miejsce i szyk,
co decyduje o wlasciwym odczytaniu i interpretacji calego hasta. Ztamanie tego po-
rzadku w opisie przedmiotowym dokumentu, tzn. dowolne przestawienie wyrazow,
skutkuje chaosem informacyjnym, czyli podaniem zafalszowanej informacji o tresci
dokumentu. Np. hasto: Socjologia — Polska sygnuje ksiazke, ktorej przedmiotem jest
socjologia jako nauka uprawiana w Polsce, natomiast hasto Polska — socjologia sygnuje
ksiazke o Polsce jako kraju badanym w aspekcie socjologicznym.

Inna cecha JHP BN jest kontrolowane stownictwo, w przeciwienstwie do stownic-
twa swobodnego, niekontrolowanego, jakim sa np. stowa kluczowe, ktoére dopuszcza
w opisie przedmiotowym postugiwanie si¢ wyrazeniami skojarzonymi z tre$cia doku-
mentu. Kontrolowanie stownictwa polega na tym, ze dla calego systemu JHP BN ustala
si¢ 1 weryfikuje terminy, ich forme oraz relacje zachodzace migdzy nimi. I chociaz
nadal zachowuje on charakter uniwersalny, to jednak szybki rozwdj wielu galezi nauki
i powstawanie nowych dyscyplin oraz podazajaca za nimi nowa terminologia wymusza-
ja przy redagowaniu nowych haset wspotpracg specjalistow z roznych dziedzin z biblio-
tekarzami. Podejmowanie wspdlnych dziatan w tym zakresie ukierunkowane jest na
wzbogacanie i aktualizowanie, ale tez ujednolicanie stownictwa, co winno eliminowac
szum informacyjny wynikajacy np. z niejednoznaczno$ci czy synonimicznosci terminow.

Poznanie zasadniczych pojg¢ JHP BN od poczatku rzutuje na postugiwanie si¢ nimi
zgodnie z przeznaczeniem. Mysl przewodnia, zasadniczy watek, ze wzglgdu na ktory
powstal dokument, to przedmiot gtéwny. Moga go stanowi¢ osoby i rzeczy, dziedziny
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wiedzy, idee, zjawiska, wydarzenia, procesy itp. Dla wyrazenia przedmiotu dokumentu
i jego istotnego aspektu oraz formy pi§mienniczej stosuje si¢ temat. To ustalony w JHP
BN termin, ktéry odpowiada polskiemu stownictwu z danej dziedziny i pochodzi
z wiarygodnych polskich zrodel informacji. Temat sam w sobie jest elementem wystar-
czajacym do utworzenia hasta przedmiotowego prostego. Najczesciej zdarza si¢ jednak,
ze do tematu dodawane sa okreslniki, ktore precyzuja kontekst, aspekt, punkt widzenia
tematu, lokalizuja przedmiot dokumentu (nie dokument) w czasie i przestrzeni, a takze
wskazuja na jego forme pisSmiennicza i wydawnicza. Z tematu i okre§lnikoéw buduje sig
hasto przedmiotowe, ktdre jest zdaniem utworzonym w jezyku hasel przedmiotowych
BN, skonstruowanym zgodnie z zasadami gramatyki pozycyjnej wedlug nastepujacego
schematu: temat — okreslniki rzeczowe — okreslnik geograficzny — okreslnik chronolo-
giczny — okreslnik formalny. Z jednego lub kilku haset przedmiotowych powstaje opis
przedmiotowy dokumentu, ktéry powinien otrzymac tyle hasel, zeby zawrze¢ informa-
cje o jego tresci, formie i adresacie.

Przedmiotowe opracowanie i katalogowanie dokumentow polega wlasciwie na two-
rzeniu informacji o informacji. Jej podstawa i zrodtem sa dokumenty prymarne (pier-
wotne), do ktorych naleza ksiazki, czasopisma, nuty, mapy, rekopisy, niepublikowane
prace naukowe, fotografie, dokumenty elektroniczne, kasety wideo itp. Stanowia one
pierwszy poziom informacji. Dopiero w efekcie roznych dzialan wykonywanych
na dokumentach prymarnych powstaje cenna z punktu widzenia uzytkownika metain-
formacja, ktora nazywa si¢ reprezentacja dokumentdw prymarnych zapisanag w JHP BN,
np. opisy bibliograficzne czy rzeczowe bedace podstawa tworzenia zbioru wyszuki-
wawczego. Migdzy zbiorem dokumentéw prymarnych a jezykiem haset przedmioto-
wych istnieje bezposredni i Scisty zwiazek tre§ciowy. Opracowanie przedmiotowe win-
no bowiem otwiera¢ przed poszukujacym uzytkownikiem mozliwos¢ szybkiego i traf-
nego odnalezienia dokumentu prymarnego.

W trosce zatem o dostgpnos¢ i warto$¢ informacyjna katalogow warto zapytac o ja-
ko$¢ opracowania przedmiotowego dokumentu. Jest to przede wszystkim dziatanie wielo-
etapowe 1 niezwykle pracochtonne, ktore wymaga od katalogujacego znajomosci zasad
JHP BN, ale tez wiedzy ogolnej i kierunkowej. Kazdy etap tego procesu ma wpltyw na
jakos¢ opracowania rzeczowego dokumentu i budowanie o nim wyczerpujacej informacji.

Wiasciwa analiza 1 interpretacja treSci opracowywanego dokumentu powinna do-
prowadzi¢ do nazwania jednego lub kilku przedmiotéw gléwnych, wyodrgbnienia
i okre$lenia przedmiotow rownorzednych lub przedmiotéw pobocznych. W tym miejscu
trzeba okresli¢ takze aspekty i uwzgledni¢ konteksty oraz formg¢ przedstawienia przed-
miotu i jego lokalizacje w czasie 1 w przestrzeni.

Kolejny krok to konieczno$¢ dokonania wilasciwej selekcji informacji. Polega to
na wieloaspektowym przyjrzeniu si¢ im, zrozumieniu ich cech formalnych i trescio-
wych oraz okre$leniu i rozeznaniu, ktére z nich sa wazne i najwazniejsze wobec kon-
kretnych potrzeb, a ktére bez uszczerbku dla jakosci opracowania mozna pominac.
Analityczna (ekspercka) metoda oceny informacji to jeden z najtrudniejszych etapow
opracowania przedmiotowego, ktore niewlasciwie przeprowadzone moze skutkowaé
nadmierng lub ograniczona redukcja, ale tez niedopuszczalnym i niezgodnym z zasa-
dami JHP BN uogoélnianiem przedmiotow. W efekcie tych btednych zabiegdw bezpow-
rotnemu zniszczeniu, czyli odestaniu w informacyjny niebyt, moga ulec np. wazne
informacje o przedmiotach pobocznych, o ich aspektach i ujgciach.
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Analiza tresciowa dokumentu prowadzi nastgpnie do odpowiedniej syntezy wyse-
lekcjonowanych informacji oraz do tworzenia tzw. charakterystyki stownej dokumentu.
Jej zwienczeniem jest prawidlowy przektad zdan wyrazonych poczatkowo w jezyku
naturalnym na zdania wyrazone w jezyku informacyjno-wyszukiwawczym i zapisanie
ich zgodnie z jego regutami (budowanie hasta przedmiotowego w JHP BN).

Warto$¢ informacyjna zbioru wyszukiwawczego, np. katalogu biblioteki, zalezy
wigc w znacznym stopniu od JIW, gdyz korzystajac z tego narzedzia, uzytkownik ma
mozliwo$¢ sprawnego odnalezienia poszukiwanego dokumentu. Stad posroéd cech do-
brego jezyka informacyjno-wyszukiwawczego wymienia si¢ przede wszystkim szeroki
zakres stownictwa odpowiadajacy profilowi ksiggozbioru i jego wysoki poziom szcze-
gotowosci, ktore sg niezbgdne do opisu dokumentu, ale tez jego wyszukiwania. Wymie-
ni¢ trzeba takze poprawnos$¢ stownictwa, ktora w tym wypadku oznacza przestrzeganie
surowej reguly jednoznacznosci wyrazen i konsekwentne wykluczanie synonimow.
Jako ze opisywanie tej samej rzeczywistosci wieloznacznymi lub réznymi terminami
utrudnia, a czasem uniemozliwia dostgp do informacji. Jezyk powinien by¢ tatwy do
przyswojenia przez bibliotekarzy, ale w pewnym stopniu takze przez uzytkownikow,
by umozliwi¢ im proste i samodzielne poruszanie si¢ po ksiggozbiorze, jak tez wyszu-
kiwanie potrzebnych dokumentow.

Opracowywanie i szeroko rozumiane udostgpnianie informacji oraz jej wyszukiwanie
to dwa procesy, ktore wzajemnie uwarunkowane gromadza i wiaza ze soba ludzi. Wspot-
czesne zapotrzebowanie na to cenne dobro wyzwala w nich wielorakie poktady kreatyw-
nosci i motywuje do wspotdzialania, ale jest takze czgsto katalizatorem wszechstronnego
rozwoju. By¢ moze jego pierwsza zapowiedzig jest dzi§ wlasnie informacja, ktora konse-
kwentnie poszukiwana jest w stanie rozbudzi¢ apetyt takze na wiedzg i madrosc.

Elzbieta Dolganiszewska

Seminarium zorganizowane przez Pracowni¢ Archeologii
Srédziemnomorskiej Uniwersytetu L.odzkiego (L.6dz, 24 X 2008)

W Muzeum Archeologicznym i Etnograficznym w Lodzi, przy wspotpracy Instytutu
Archeologii Srédziemnomorskiej Uniwersytetu Lodzkiego, 24 pazdziernika 2008 roku
zostata otwarta wystawa pt. Kobiety w czasach biblijnych. Wiele eksponatow wypozy-
czono z Moguncji, cze$¢ z muzeow w Warszawie, a cz¢$¢ stanowita efekty prac arche-
ologicznych prowadzonych przez Uniwersytet £.6dzki na terenie Izraela.

Z okazji otwarcia wystawy Pracownia Archeologii Srodziemnomorskiej UL zorga-
nizowata seminarium pt. Kobiety w czasach biblijnych, ktore odbylo sig¢ w sali Centrum
Szkoleniowo-Konferencyjnego UL. Tematyka seminarium wiazata si¢ z sytuacja kobie-
ty w czasach biblijnych, pojgtych jako okres starozytnosci i pierwszych wiekow chrze-
Scijanstwa.

Program seminarium wypehnity krotkie referaty zwiazane z tematyka wystawy i se-
minarium. I tak Zdzistaw Kapera (Krakow) przedstawit zagadnienie: Chirbet Qumran
pot wieku po syntezie Milika (stawiajac pytanie o bezzenno$¢ qumranczykdéw wobec
znalezisk szkieletow meskich, zenskich, dzieci; oraz o pochodzenie cztonkéw wspdlno-
ty w Qumran). Jutta Hausmann (Budapeszt) nadestala sprawozdanie z wystawy Kobieta
w kraju Biblii, przez pewien okres prezentowanej na Wegrzech. Wolfgang Zwickel
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(Moguncja) oméwit temat Zycie codzienne kobiet w starozytnym Izraelu. Ks. Marek
Wochna poruszyt problem Kobieta w wybranych tekstach biblijnych Starego Testamen-
tu (skupiajac sig przede wszystkim na drugim opisie stworzenia cztowiecka, zawartym w
Rdz 2). Pawet Szkotut (Krakow) przedstawit temat: Kobiety w genealogii Jezusa i ich
pochodzenie jako wyraz mesjanskiego uniwersalizmu. llona Skupinska-Levset (gtdwna
organizatorka seminarium) omowila i pokazata obrazy terakot znalezionych na et-Tell
i przedstawiajacych kobiety. Paulina Matachowska (£.6dz) skupita si¢ na przedstawieniu
rodziny w czasach nowotestamentowych. S. Ewa Jezierska (Wroctaw) przekazala in-
formacje dotyczace postugi kobiet w Kosciele. Jej referat nosit tytut: Instytucja diakonis
i wdow w KoSciele pierwszych wiekow. Wystapienie Sylwii Plusy (L6dz) skupito si¢ na
ukazaniu kultu wybranych postaci biblijnych we wczesnochrzescijanskim Egipcie,
Nubii i Palestynie. Natomiast Tina Wnukowska (L6dZ) przedstawita Kobiety Augusta
(Atig, Livig, Octavig i Julig). Krotka wypowiedz Pawta Rozwoda (Kluczbork) zakon-
czyla oficjalng czg$¢ seminarium.
Seminarium byto okazja do przekazania tre$ci zwiazanych z tematem wystawy,
a takze wzbogacajacym spotkaniem ludzi r6znych srodowisk naukowych.
S. Ewa J. Jezierska OSU

VI Salwatorianskie Sympozjum Misyjne
(Bagno, 27 kwietnia 2009)

Miesiac kwiecien juz od kilku lat kojarzy si¢ w Wyzszym Seminarium Duchownym
Salwatoriandw w Bagnie z tematyka misyjna. Takze w biezacym roku, w poniedziatek
27 kwietnia odbylo sig¢ tutaj kolejne, juz VI Salwatorianskie Sympozjum Misyjne. Zaty-
tutowano je: Indie — Kosciol — Salwatorianie. Z przesztosciq ku przyszlosci. Tematyka
sympozjum oscylowata wokodt specyfiki religijno-spotecznej Indii, aktualnej sytuacji
Kosciota w Indiach oraz pracy misyjnej podejmowanej tam przez salwatorianow. Wy-
bor tematyki na tegoroczne sympozjum motywowany byl z jednej strony aktualna na-
picta sytuacja spoteczno-religijna w Indiach (przesladowania chrzescijan), z drugiej zas$
faktem, ze to wilasnie Indie byly pierwszym krajem, do ktérego o. Franciszek Jordan,
zatozyciel salwatorianow, wystat w 1890 roku pierwszych misjonarzy.

Spotkanie rozpoczgto si¢ Eucharystia, ktorej przewodniczyt i homili¢ wyglosit ks.
Andrzej Urbanski SDS z Rzymu, przelozony generalny salwatorianéw. Nastgpnie
uczestnicy spotkania zgromadzili si¢ w sali dgbowej, w ktorej odbywaly si¢ wyktady
sympozjalne. Otwarcia sympozjum oraz przywitania gosci dokonat ks. dr Bogdana
Giemza SDS, rektor seminarium. Sympozjum zaszczycili swoja obecnoscia, oprocz
wspomnianego przelozonego generalnego, takze migdzy innymi przelozony polskiej
prowincji salwatorianow ks. Piotr Filas SDS wraz z cala rada prowincjalna, prorektor
Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu, ks. dr Andrzej Tomko, przedsta-
wiciele wladz lokalnych, duchowienstwo i osoby konsekrowane, przedstawiciele salwa-
toriandw $wieckich oraz zainteresowana omawiana tematyka salwatorianska mtodziez
z pobliskich miejscowosci.

Pierwszym prelegentem byt prof. dr hab. Krzysztof Byrski, indolog, pracownik Za-
ktadu Azji Potudniowej Instytutu Orientalistycznego Uniwersytetu Warszawskiego.
Przedstawit on referat zatytutowany: Stowo Ustyszane (sruti) i Stowo Ujrzane (dorsana)
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hindusow a Stowo Wcielone chrzescijan. Na wstepie prelegent przywotat stowa Jana
Pawta II z encykliki Fides et ratio (72), ktory wskazujac na ,,bardzo dawne tradycje
religijne i filozoficzne” krajow Wschodu, szczegdlnie Indii, stwierdzit: ,,Z wielka du-
chowa energia my$] hinduska poszukuje do$wiadczenia, ktore wyzwalajac czlowieka
z ograniczen czasu i przestrzeni mialoby wartos¢ absolutng. W dynamice tych dazen do
wyzwolenia osadzone sa wielkie systemy metafizyczne. Zadaniem dzisiejszych chrze-
Scijan, zwlaszcza w Indiach, jest wydobycie z tego bogatego dziedzictwa elementow
zgodnych z ich wiara, aby mogly one wzbogaci¢ mysl chrzescijanska”.

Prof. Byrski do jednego z istotnych elementow tego dziedzictwa zaliczyl wedyjska
nauke o sruti i dorsana, stowie ustyszanym i stowie ujrzanym. Przedstawiajac t¢ naukeg
pytat jednoczesnie o mozliwo$¢ spotkania w tym wlasnie miejscu hinduizmu z chrzesci-
janstwem. Sruti to stowo ustyszane, lezace u podstaw tekstow wedyjskich. Stowa te
byty przekazywane z glebokim przekonaniem, ze zostaty one ustyszane przez starozyt-
nych wieszczow 1 nie pochodza od nich. Teksty wedyjskie sa stowem uslyszanym, a nie
stworzonym przez cztowieka. Dla hinduséw jest to stowo objawione. Od epoki stowa
uslyszanego, najstarszej w historii religii Indii, nastapit przejscie ku epoce stowa wi-
dzianego — dorsana. Zaczgto tworzy¢ liczne podobizny, ktoére moglyby zobrazowac to,
co wczesniej ustyszano. W efekcie tego przejscia religijnos¢, jak zauwazyt prelegent,
wyewoluowatla w kierunku magii a rytuaty z czasem staly si¢ nieczytelne i niezrozumia-
fe. Punktem, ktory moglby stanowi¢ miejsce mozliwego spotkania chrzescijanskiej
nauki o Wcieleniu Stowa, Logosu — Syna Bozego jest, zdaniem prelegenta, jedynie
najstarsza wedyjska nauka o sruti, stowie ustyszanym.

Dwa kolejne przedpotudniowe referaty dotyczyly poczatkéw pracy misyjnej salwa-
torianow w Indiach. Ks. dr Michat Piela SDS, postulator ds. beatyfikacji Stugi Bozego
ks. Franciszka Marii od Krzyza Jordana, w referacie zatytutlowanym: O. Franciszek
Jordan a misje w Assam przedstawil rozwoj idei misyjnej zatozyciela salwatorianéw
oraz okolicznosci w jakich wystal on pierwszych czterech misjonarzy do Assam w
styczniu 1890 roku. Histori¢ poczatkéw tej misji zakonczyt wspominajac pierwsze
bolesne doswiadczenia misjonarzy, ktorymi byta nagta $mieré, w sierpniu 1890 roku,
najpierw przetozonego ks. Otto Hopfenmiillera a nastgpnie br. Mariana Schumma.

Ks. dr Julian Bednarz SDS, misjolog, misjonarz i wyktadowca w Salwatorianskim
Instytucie Filozoficzno-Teologicznym w Morogoro w Tanzanii, kontynuowal rozpoczg-
ta przez przedmowce tematyke, w referacie zatytulowanym: Dziafalnos¢ misyjna Sal-
watorianow pod kierunkiem ks. Angelusa Miinzlohera (1890-1906) i ks. Krzysztofa
Beckera (1906-1915). Na wstepie wskazal na specyfike geograficzna, jezykows i reli-
gijna misji w Assam. Obejmowata ona teren réwny obszarowi 2/3 dzisiejszej Polski.
Pod wzgledem etnicznym lezata na przecigciu si¢ réoznych grup narodowosciowych.
W uzyciu bylo tam okolo 65 wazniejszych jezykdéw, dwa alfabety sanskryckie i alfabet
acinski. Takze pod wzgledem religijnym stanowita bogata mozaik¢ (hinduizm, islam,
judaizm, buddyzm, lokalne religie plemienne). W zasadniczej czgséci referatu ks. Bed-
narz scharakteryzowat najpierw dzialalno$¢ misyjna w Assam pod kierunkiem ks. An-
gelusa Miinzlohera (1890-1906). Wyjechat on do Indii juz jako neoprezbiter. Po naglej
$mierci pierwszego przetozonego misji zostal, mimo swojego mtodego wieku, miano-
wany jego nastgpca. Piastujac przez szesnascie lat funkcj¢ przetozonego byt §wiadkiem
migdzy innymi najbolesniejszego dla rodzacej si¢ fundacji wydarzenia. Byto nim, maja-
ce miejsce 12 VI 1897 roku, najwigksze od ponad 300 lat, trzgsienie ziemi. Mimo, ze
w gruzach legly wybudowane dotychczas budynki zakonne, szkoty i koscioty, nie ostu-
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dzilo to zapatu misyjnego salwatorianow. W 1906 roku funkcjg¢ przetozonego przejat
ks. Krzysztof Becker. Opisujac specyfike jego pracy az do roku 1915 prelegent zakon-
czyt swoj wyktad.

Popotudniowy blok wyktadowy rozpoczat prof. dr hab. Eugeniusz Sakowicz, reli-
gioznawca, teolog religii z Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warsza-
wie. W referacie zatytulowanym: Kosciof w Indiach dzis, przedstawitl najpierw krotki
rys historyczny Ko$ciota w Indiach. Wskazal w na trudno$ci w ewangelizacji tych ziem,
ktopoty z akomodacja Ewangelii w kultur¢ wschodu i ostatecznie maty aktualnie odse-
tek katolikow wérdd mieszkancow Indii. Stwierdzajac, ze Indie sa krajem, w ktorym jak
w soczewce skupiaja si¢ wszystkie zar6wno problemy, jak i nadzieje Azji wskazat na
aktualna sytuacj¢ Kosciota. Najbardziej palacymi problemami sa stosunek do kultury
hinduskiej oraz niebezpieczenstwo odrzucenia przez spoteczenstwo. Tego, czego naj-
bardziej boja si¢ pragnacy przyjaé chrzescijanstwo hindusi, to wyobcowanie i margina-
lizacja spoteczna, ktéra stanowi konsekwencj¢ konwersji. Jest to czgsto przeszkoda
trudna do pokonania i uniemozliwiajaca formalne przyjecie wiary chrzesdcijanskiej,
mimo sprzyjaniu jej w sercu przez wielu hindusow. Mimo tych trudnosci Kosciot
w Indiach jest dzi$ nadzieja Kos$ciota powszechnego chociazby przez fakt dynamiczne-
go rozwoju i liczne powotania do zycia kaptanskiego i zakonnego.

Ostatnim prelegentem sympozjum byl ks. Andrzej Urbanski SDS z Rzymu, byly
wieloletni misjonarz w Afryce a obecnie przetozony generalny Towarzystwa Boskiego
Zbawiciela. Podjal on temat: Terazmiejszos¢ i przysztosé Salwatorianow w Indiach.
Przedstawiajac powrdt Salwatorianow do Indii, ktéry mial miejsce na przetomie lat
osiemdziesiatych i dziewigédziesiatych XX wieku, wskazat na wklad salwatorianskich
misjonarzy z Tanzanii. Dzigki nim powrot ten byl mozliwy, mimo pigtrzacych si¢ trud-
nosci (ktopoty z uzyskaniem wizy). Ks. Urbanski przedstawit ponadto stan personalny
jednostki w Indiach, podejmowane apostolaty oraz plany na przysztos¢, wsrod ktorych
sa migdzy innymi projekty otwarcia nowych fundacji w innych krajach azjatyckich
(Korea, Sri Lanka).

Po czgsci wyktadowej sympozjum miat miejsce panel dyskusyjny. Byt on okazja do
stawiania pytan prelegentom oraz dawat mozliwo$¢ dopowiedzen, z czego tez zebrani
uczestnicy skrzgtnie skorzystali. Zwieniczeniem sympozjum byto nabozenstwo misyjne
w kaplicy seminaryjnej oraz wieczorne spotkanie z bytymi misjonarzami — ks. Stani-
stawem Golusem SDS oraz ks. Mieczystawem Kijaczkiem SDS, dzigki ktorym dokonat
si¢ powrdt Salwatorianow do Indii. Specjalnym gosciem calego sympozjum a w szcze-
goblnosci tego wieczoru byt ks. Sebastian Cheeramvelil SDS, salwatorianin z Indii.

Kolejne, VI Salwatorianskie Sympozjum Misyjne, pozwolito jego uczestnikom po-
zna¢ przesztos¢ i terazniejszo$¢ zarowno Indii, jak i Kosciota w tym kraju, ze szczegdl-
nym uwzglednieniem pracy misyjnej salwatoriandw. Mimo, ze omawiane zagadnienia
byly kulturowo dalekie doswiadczeniom uczestnikéw, to jednak sposdb ich przekazu
i tre$¢ byly interesujace. Pozwolily takze spojrze¢ doktadniej na t¢ cze$¢ KosSciota, ktora
dzi$ preznie sig rozwija i stanowi zrodto nadziei na przysziosc.

Ks. Roman Stupek SDS
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CARD. ZENON GROCHOLEWSKI, La legge naturale nella dottrina della
Chiesa, Consult, Roma 2008, ss. 68 + Indice

Recenzowana pozycja obejmuje najpierw stowo wstepne Autora i stowo wprowa-
dzajace wydawcy, L. Cirillo. Samo studium ksigdza kardynata Zenona Grocholewskie-
go sktada si¢ ze wstepu, sze$ciu rozdziatdéw, uwag koncowych, bibliografii obejmujacej
wypowiedzi Magisterium Kosciota oraz opracowania naukowego.

Studium jest wyktadem prefekta Kongregacji Nauczania Katolickiego, wygtoszo-
nym najpierw w Paryzu w 2005 roku, podczas XXI Migdzynarodowego Kolokwium
Prawnikow Katolickich. W rozszerzonym wydaniu przedstawil go w roku 2007 w jezy-
ku hiszpanskim w Buenos Aires, na tamtejszym Papieskim Uniwersytecie Katolickim,
w jezyku wloskim za$ wygtosit w Rzymie w 2007 roku, na Papieskim Uniwersytecie
$w. Krzyza. Studium to zostatlo wydane drukiem w j¢zyku francuskim, hiszpanskim
i wloskim w odpowiednich publikacjach. Godny uwagi jest fakt, ze omawiana pozycja
uwzglednia takze przemowienie papieza Benedykta XVI wygloszone do czlonkow
Zgromadzenia Ogolnego Organizacji Narodow Zjednoczonych w Nowym Jorku
18 kwietnia 2008 roku.

Recenzowane wydanie zawiera na marginesach tekstu skrotowe ujecia omawianych
problemdéw, bedace dzietem redaktora.

We wstepie autor studium daje wyraz wyjatkowej aktualnosci i potrzebie poswigce-
nia uwagi prawu naturalnemu, bedacemu dziedzictwem madrosci ludzkiej. Mowi nawet
0 pewnym wyzwaniu nowoczesnosci w tej materii. W tym kontekscie przytacza ostatnie
przeméwienie Jana Pawta Il do czlonkéw Kongregacji Nauki Wiary z 6 lutego 2004
roku, w ktérym prawo naturalne Papiez okreslit jako platforme dla konstruktywnej
odnowy nauki o moralnym prawie naturalnym, oraz przemowienie Benedykta XVI
z 12 lutego 2007 roku, podczas Migdzynarodowego Kongresu o Prawie Naturalnym na
Papieskim Uniwersytecie Lateranskim. Z przemowienia Jana Pawta II dostojny autor
akcentuje prawo naturalne jako plaszczyzng szukania zbiezno$ci migdzy réznymi wy-
znaniami, religiami i kulturami. W przeméwieniu Benedykta XVI uwydatnia potrzebg
ponownego podjgcia tematyki prawa naturalnego w zwiazku z rozwojem nauki. Reflek-
sja nad prawem naturalnym jest bowiem przydatna, a nawet konieczna dla odnajdywa-
nia prawdy wspolnej wszystkim ludziom. Kos$ciot przedktada wlasng jego wizjg.

W pierwszym rozdziale, po§wigconym niewydolnos$ci dzisiejszego cztowieka w my-
$leniu metafizycznym, autor moéwi o wrgcz alergicznym reagowaniu na rozwazania
o charakterze metafizycznym i unikaniu pojgcia prawa naturalnego. Dzi$ jedynie Ko-
$ciol katolicki podtrzymuje prawo naturalne jako rzeczywistos¢ wpisana w kazde ludz-
kie stworzenie. Kryzys myslenia metafizycznego i szacunku dla prawa naturalnego
stwarza, zdaniem autora, dwa niebezpieczenstwa. Z jednej strony cztowiekowi wyrwa-
nemu z kontekstu naturalnie stworczego (przez Boga) grozi ryzyko moralnoéci fide-
istycznej. Z drugiej, niezaleznie od jakiegokolwiek powiazania z religia, brakuje mu —
zwlaszcza w dziedzinie prawodawstwa — oparcia w jakimkolwiek innym (obiektyw-
nym) prawie. W konsekwencji, jak stwierdza dostojny autor, odwotujac si¢ takze do
wypowiedzi Jana Pawta II: opieranie si¢ na konsensusie spotecznym w poszukiwaniu
wspolnego fundamentu etycznego dla calej ludzkosci okazuje si¢ bezowocne. Ks. kar-
dynat zwraca uwagg na dalszy mankament dzisiejszego myslenia, na rozumienie natury
w sposOb empiryczny. Zaszczepione za$s w ludzka natur¢ prawo naturalne wymaga



OMOWIENIA I RECENZJE 273

innego podejscia. Wedlug przytoczonej przez autora wypowiedzi Benedykta XVI ma
stanowi¢ narze¢dzie adekwatne do dialogu z osobami nieuznajacymi wiary. Nieuznawa-
nie Rozumu stworczego i poruszanie si¢ tylko w sferze materialnej — jak stwierdza
Papiez — nie pozwala odczyta¢ zadania etycznego zawartego w samym byciu ludzkim.
Mimo tej nieracjonalnosci i braku metafizycznego myslenia, zdaniem Benedykta XVI,
jest mozliwe zrozumienie, ze nie chodzi o inicjatywg katolicka w podkreslaniu roli
prawa naturalnego, lecz o odpowiedz na wyzwanie bycia czlowiekiem, ktory jest pod-
miotem prawa wyprzedzajacego jakiekolwiek prawo stanowione.

W rozdziale drugim, poswigconym mocy prawa naturalnego, podkreslono, ze prawa
wyplywajace z niego naleza istotowo do czlowieka, nie stanowig czegos ,,katolickiego”,
lecz wyrazaja si¢ we wrodzonej sktonnosci cztowieka do prawdy i dobra. Sa inspiracja
i impulsem dla wszelkiego dziatania ludzkiego. Sa wpisane w naturg ludzka i niezby-
walne, uzdalniaja cztowieka na wyzwania, wyprzedzaja jakieckolwiek prawo pozytywne,
okreslajace prawa i obowiazki czlowicka w sferze etycznej. Prawo naturalne dla wie-
rzacego czerpie swoje uzasadnienie — jak stwierdza autor studium — z Pisma Swigtego,
z dziela stworzenia i1 z Objawienia. Na tej podstawie rozumieli je i tak wypowiadali sig¢
ojcowie Kosciota. Sw. Tomasz zastynal jego dojrzalym naukowym wyjaénieniem.
Ks. kardynat zwraca uwage na fakt, ze w dziejach Kosciota nakazy prawa naturalnego
stanowia czg$¢ moralnosci chrzedcijanskiej, co we wspotczesnosci wymagatoby ozy-
wienia 1 podkreslenia. Dotyka takze zagadnienia relacji tolerancji w $wietle prawa natu-
ralnego. Autor nawiazuje nie tylko do tradycji koscielnej w odniesieniu do prawa natu-
ralnego, lecz takze do niepisanego prawa w starozytnosci np. do dramatu Antygona czy
do Cycerona (refleksja o rozumie i prawie naturalnym) lub Arystotelesa. Autor akcentu-
je nowa konieczno$é szukania pewnych zbieznosci migedzy ré6znymi wyznaniami, reli-
giami i kulturami, i to na ptaszczyZnie prawa naturalnego. Jan Pawet II, do ktorego
autor nawiazuje, w encyklikach Veritatis splendor oraz Fides et ratio proponuje pewne
pozyteczne elementy dla przyjecia idei (koncepcji) naturalnego prawa moralnego.

Rozdziat trzeci zostal po§wigcony prawu naturalnemu i Bozemu. Nawigzujac do na-
uczania zawartego w Katechizmie Kosciota Katolickiego na temat prawa naturalnego,
autor studium uwypukla jego pierwotny sens moralny, pozwalajacy cztowiekowi roz-
ro6zni¢ za pomoca rozumu dobro i zto. Dzieje si¢ tak dlatego, ze czlowiek uczestniczy
w madrosci 1 dobroci Stworcy. Wskutek tego wierzacy moga jednocze$nie uwazac
prawo naturalne za prawo Boze. Wpisane przez Boga w natur¢ cztowieka wskazuje
na pierwsze zasady i istotne normy rzadzace zyciem moralnym. Swiatlo zrozumienia
jest darem Boga danym w Jego akcie stworczym. Autor zwraca uwagg na fakt, ze nauke
Kosciota o prawie naturalnym przedstawia si¢ w ujeciu tomistycznym, akcentujacym
jego racjonalno$¢. Ma ono bowiem na uwadze odpowiednio$¢ do natury ludzkiej, skoro
mowi o partycypacji w odwiecznym prawie Bozym. W tym kontek$cie dostojny autor
przytacza postulat Benedykta XVI. Papiez w aktualnym kryzysie kultury, w ktérym
przewaza zachowanie, jakby Boga nie bylo, takze tym, ktorzy istnienia Boga nie przyj-
muja, proponuje wprowadzenie bardziej rozumnego aksjomatu poszukiwania i zycia
tak, jakby Bog istnial.

W bardzo krétkim rozdziale czwartym kard. Grocholewski omawia wlasciwosci
(przymioty) prawa naturalnego: powszechno$¢, niezmienno$¢ i jego poznawalno$é
przez wszystkich ludzi. Powszechno$¢ uwzglgdnia godno$¢ wszystkich ludzi i stanowi
podstawg dla ich fundamentalnych praw i obowiazkow, i nie przeszkadza indywiduali-
zacji 1 niepowtarzalnosci osoby ludzkiej. Niezmienno$¢ nie wyklucza historyczno$ci



274 OMOWIENIA I RECENZIE

i r6znych kultur, albowiem natura ludzka przekracza kultury i stanowi stuszng miarg jej
godnosci. Poznawalno$¢ prawa naturalnego rozwazana jest najpierw bez Objawienia,
co jest stuszne. Jednak z powodu grzechu i braku bezposredniego poznania jego naka-
z6w przez wszystkich ludzi oraz mozliwosci ich blednego zrozumienia — Objawienie
i taska okazuja si¢ potrzebne.

W piatym rozdziale, zatytutowanym Dwa wazne podkreslenia, autor najpierw oma-
wia zagadnienie relacji prawa naturalnego do Dekalogu. Dekalog okresla jako naturalng
rozumng miar¢ moralno$ci, dang przez Boga. Zawarta w nim powszechna naturalna
moralnos$¢ ludzka jest jednak otwarta na o§wiecenie przez nadprzyrodzone Objawienie.
Przedmiotem drugiego podkreslenia jest rozumienie natury w sformutowaniu ,,prawo
naturalne”. Natura ta nie moze by¢ pojmowana w sposob naturalistyczny, fizjologiczny
czy materialistyczny. Autor studium podkresla, ze dla zdefiniowania natury, ktéra ma
by¢ podstawa normy moralnej, nalezy ja rozumie¢ jako nierozwiazalna jednos$¢ ciata
i duszy, wymiaru duchowego i cielesnego jedynego bytu ludzkiego.

W szdstym rozdziale zostato przedstawione nauczanie Magisterium Kosciota na te-
mat prawa naturalnego. W pierwszym punkcie zostata omowiona kompetencja Magiste-
rium w tej materii. Zostalo w nim zaakcentowane, ze Magisterium Ko$ciota wyraza
wymaganie prawa naturalnego i jego stosowanie. W ramach swojej humanitarnej kom-
petencji zwraca si¢ nie tylko do wierzacych, lecz do wszystkich ludzi dobrej woli. Na
podstawie wypowiedzi Kongregacji Nauki Wiary, Kodeksu prawa kanonicznego, Kom-
pendium katechetycznego Kosciota Katolickiego, Katechizmu Kosciota Katolickiego
i encykliki Pawta VI Humanae vitae autor stwierdza, ze Magisterium Kosciola jest
kompetentne orzeka¢ o tym, co nalezy do naturalnego prawa moralnego. Wynika to
z dziela stworzenia. W drugiej czgsci rozdziatu dostojny autor przytacza najnowsze
wypowiedzi Magisterium w osobach papiezy Piusa XII, Pawta VI, Jana Pawta II i Be-
nedykta XVI, ktore jednoznacznie dowodza, ze w poruszanych przez nich sprawach
rozstrzygnigcia swoje opierali na prawie naturalnym. Dotyczyty one obrony godnosci
ludzkiej w dziedzinie spotecznej, obrony praw ludzkich, malzenstwa i zycia (przeciw
aborcji 1 eutanazji), praw rodziny (ich nieograniczania). Wypowiedzi te wskazywaty na
konsekwencje ich nierespektowania jako szkodzace pokojowi, zachowaniu naturalnych
norm moralnych stanowiacych oparcie dla normy prawnej, wspotzyciu ludzi, wspolno-
cie politycznej. Z wypowiedzi Benedykta XVI autor przytacza stwierdzenie, Ze nie
wszystko, co naukowo jest wykonalne, jest rownoczesnie etycznie dozwolone (s. 47).
Takze w przemoéwieniu do cztonkéw Zgromadzenia Generalnego ONZ z 18 kwietnia
2008 roku Papiez okresla prawa ludzkie zawarte w Powszechnej deklaracji praw czlo-
wieka z 1948 roku jako prawa wpisane w natur¢ ludzka niezaleznie od réznych kultur
i cywilizacji. Pozbawienie tych praw naleznego im kontekstu i odniesienia prowadzi
do relatywizmu. W trzecim punkcie omawianego rozdziatu autor umiescit wypowiedzi
Kongregacji Nauki Wiary, ktorych przedmiotem jest obrona godnosci ludzkiej i mat-
zenstwa przed praktyka zwiazkow homoseksualnych, sprzecznych z naturalnym pra-
wem moralnym i z Objawieniem. W kolejnym punkcie autor ustosunkowuje si¢ nega-
tywnie do relatywizmu etycznego i pozytywizmu prawnego. Powodem takiej oceny jest
z jednej strony ryzyko postgpujacego zaciemnienia prawdy, z drugiej — promocja i legi-
tymizacja czynow wewngtrznie ztych jako dozwolonych. Sa one nie tylko sprzeczne
z depozytem wiary, lecz takze znieksztatcaja powszechna etyke naturalng. W tym kon-
tekscie autor wypowiada si¢ na temat pluralizmu, tolerancji i dostosowania prawa cy-
wilnego do prawa naturalnego. Pozytywizm jurydyczny, nieodlaczny wspotczesnie od
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kompromiséw migdzy réoznymi interesami, moze sta¢ si¢ narzedziem manipulacji ide-
ologicznej. W koncowym punkcie ks. kardynat uwypukla rolg Magisterium Kos$ciota
w formowaniu wiasciwej $wiadomosci moralnej i sumienia cztowieka. Prawdziwe su-
mienie moralne winno si¢ opiera¢ na znajomos$ci prawa naturalnego i uwzglgdnieniu
nieodtacznego wymiaru religijnego przy realizacji nakazu: kochac¢ i czyni¢ dobro.

Zakonczenie studium stanowia spostrzezenia koncowe autora, m.in. nastgpujace:

— Obchodzono 60. rocznicg¢ ogloszenia Powszechnej deklaracji praw czlowieka,
sformutowanych na podstawie natury ludzkiej i w nig wpisanych, jednak wolno$¢ ludz-
ka, rozumiana indywidualistycznie jako prawo absolutne, staje si¢ czynnikiem izoluja-
cym, sprzyjajacym uwazaniu cztowieka za ostateczng instancj¢ moralng.

— Prawo naturalne wedtug nauki Kosciota katolickiego stanowi prawdg, z ktorej wy-
ptywa humanizm chrzescijanski, wspodlnota wierzacych za$ byla jego przyktadem
i promotorem. Kos$cidt zawsze strzegt zasad prawa naturalnego, traktujac to jako bezin-
teresowna stuzbe prawdzie o cztowieku i dobru wspolnemu wspolnoty cywilne;.

— Tematyka moralnego prawa naturalnego nie moze podlega¢ alienacji, poniewaz to
prawo ma rzeczywisty i Scisty zwiazek z postgpem w zyciu osobistym i porzadkiem
spotecznym.

Nie mozna nie pogratulowa¢ kard. Grocholewskiemu omawianego studium. Naj-
pierw dlatego, ze w zwigztej formie przedstawit wazkie problemy zwiazane z prawem
naturalnym w dzisiejszej rzeczywistosci. Wazno$¢ studium wynika takze, a moze
przede wszystkim z autorytetu jego autora — prefekta Kongregacji Nauczania Katolic-
kiego, wybitnego znawcy problemu. Nalezy sobie zyczy¢, aby studium to znalazio
tlumacza na jezyk polski i swojego wydawce.

Ks. Edward Gorecki

ERWIN GATZ (red.), Geschichte des kirchlichen Lebens in den deutschspra-
chigen Ldnder seit dem Ende des 18. Jahrhunderts, t. 8: Laien in der Kirche,
Herder, Freiburg — Basel — Wien 2008, ss. 655.

Drzieje zycia kosScielnego w krajach jezyka niemieckiego od konca XVIII wieku
(az po czasy wspodlczesne) zostaly napisane przez 81 autorow i wydane pod redakcja
Erwina Gatza w o$miu tomach (cato$¢ obejmuje 3800 stron), w zastuzonym dla nauk
teologicznych wydawnictwie Herdera. Pierwsze cztery tomy o tematyce: I: Diecezje i
ich parafie; 11: Kosciol i jezyk ojczysty; 111: Mniejszos¢ katolicka, diaspora; 1V: Kler
diecezjalny, omowitem we ,,Wroctawskim Przegladzie Teologicznym” nr 2 z 1995
roku'. Nastepne trzy tomy dotyczace zagadnien: V: Caritas i pomoc spoleczna; VI:
Finanse Kosciota; VII: Klasztory i wspolnoty zakonne, recenzowalem w WPT
nr 2 z 2006 roku®. W ubiegtym roku ukazal si¢ 6smy i ostatni tom, pt. Laien in der
Kirche (Swieccy w Kosciele).

Tom zawiera teksty dziesigciu autordéw, reprezentujacych grono historykéw zachod-
nich. Aktywnos¢ laikatu w zyciu ko$cielnym zostata tam oméwiona w trzech odrebnych
czg$ciach. W pierwszej, obejmujacej siedem rozdziatlow, ukazano historyczny rozwoj

! Zob. Oméwienia i recenzje, Wroctawski Przeglad Teologiczny [WPT] 3(1995)2, s. 148-154.
2 Zob. WPT 14(2006)2, s. 262-269.



276 OMOWIENIA I RECENZIE

obecno$ci ludzi swieckich w zyciu Kosciola. Omawianie tej kwestii zaczyna si¢ od
przedstawienia stanowiska Kosciota odnosnie do dziatalnosci $wieckich w okresie
oswiecenia (s. 53-70). Dalsze tematy dotycza: aktywnosci $wieckich w Kosciele
w pierwszej potowie XIX wieku (s. 71-113); okres od rewolucji w latach 1848-1849
do konca pierwszej wojny $wiatowej (s. 115-191); katolicy i ich stowarzyszenia w cza-
sie Republiki Weimarskiej (s. 193-220); katolickie organizacje w okresie narodowego
socjalizmu (s. 221-252); dziatalno§¢ $wieckich po zakonczeniu wojny do II Soboru
Watykanskiego (s. 253-279); swieccy w Kosciele od soboru do czasow wspotczesnych
(s. 281-318).

W pracy odregbnie przedstawiono aktywnosc¢ laikatu na terenie Niemieckiej Republi-
ki Demokratycznej (s. 319-336). Natomiast laikat w Austrii i Szwajcarii omowiono
w okresie od potowy XIX wieku do czasow wspodtczesnych. Jest o tym mowa w roz-
dziale dziewiatym (s. 337-377) i dziesiatym (s. 379-442).

W czgéci trzeciej omowiono dziedziny obecno$ci laikatu w pracy dydaktyczno-
wychowawczej Kosciota (s. 443-482); sytuacje kobiet w XIX wieku, ich rolg w zyciu
publicznym, dziatalno$¢ duszpastersko-zwiazkowa, udzial w nauce teologicznej oraz
w walce o rownouprawnienie w Kosciele (s. 483-519). Waznym tematem w tej czgsci
ksigzki jest problem malzenstwa i rodziny. Zostaly tu ukazane napigcia miedzy wladza
koscielna a $wiecka, atak na matzenstwo jako sakrament, zycie rodzinne — jego zwycza-
je i tradycje w krajach nalezacych do grupy jezyka niemieckiego, liczne prorodzinne
stowarzyszenia katolickie, a takze proby wprowadzenia alternatywnych form zycia
we wspolnocie (s. 521-558).

W rozdziale czternastym i ostatnim autorzy ksiazki zajeli si¢ zagadnieniem obecno-
$ci ludzi swieckich w $srodkach masowego przekazu, a wigc w prasie i mediach (radiu,
telewizji, filmie) oraz innych agencjach informacyjnych, tacznie z dystrybucja, ktora
byta domena wielu spotek i koscielnych stowarzyszen (s. 559-602).

Czytelnik znajdzie praktyczna pomoc w zamieszczonych w ksiazce indeksach: per-
sonalnym, rzeczowym, miejscowosci, regionow i krajow (s. 603-655).

Gtowny redaktor zbiorowego opracowania dziejow zycia religijnego,
ks. prof. Dr Erwin Gatz, pisze we wstgpie, ze tom poswigcony problematyce laikatu
katolickiego zjego licznymi wariantami byt zaplanowany od poczatku. Poswigcenie
temu zagadnieniu ostatniego tomu nie wynika z przyczyn systematycznych, ale z przy-
czyn organizacyjnych. Podobnie nastgpstwo wczes$niej omowionych toméw nie byto
zalezne przede wszystkim od wyboru tematu, ale od przygotowania tekstow do druku
przez poszczegdlnych autorow i autorki zbiorowego opracowania.

Drugi Sobor Watykanski w konstytucji Lumen gentium wskazal na godno$¢, powo-
lanie i role §wieckich w Kosciele, ale nie podat definicji, kim jest cztowiek $wiecki.
Natomiast wskazat miejsce Ludu Bozego w KoSciele oraz udziat §wieckich w kaptan-
skim, prorockim i krolewskim postannictwie Chrystusa. Wigcej znajdziemy wskazan
w dekrecie Apostolicam actuositatem, w ktérym ludziom $wieckim wskazano ich pola
dziatalno$ci apostolskie;j.

Z tresci tomu 6smego wynika, ze stale utrzymuje si¢ przekonanie o braku wskazania
swieckim ich miejsca w Kosciele przed Vaticanum Secundum. Autorzy twierdza,
ze odnosi si¢ to do teorii, doktryny, natomiast mniej do praktyki. W krajach jezyka
niemieckiego bylo duzo wigcej aktywnos$ci i odpowiedzialnej wspotpracy swieckich
w Koéciele anizeli w innych krajach $wiata. Juz w XIX wieku w kulturze niemieckiej
rozwijala si¢, a nawet powstawata typowa dla mentalnosci tych krajéw tradycja odpo-
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wiedzialnosci chrzescijanskiej ludzi swieckich za Kosciol. Dlatego tez mniej bylo tam
klerykalizmu czy antyklerykalizmu, ktére prowadza do klerykalnej deformacji Koscio-
fa. Koscielne zwiazki i stowarzyszenia, powolywane w krajach jezyka niemieckiego
przez duchownych lub §wieckich, odgrywaly na przestrzeni XVIII-XX wieku zasadni-
cza role w zyciu koscielnym. Swieccy nie byli tylko wykonawcami wskazoéwek pocho-
dzacych od kleru. To $wieccy katolicy inicjowali wiele akcji, ktore stawatly si¢ z uply-
wem czasu baza dla wspotpracy miedzy klerem a $wieckimi. Dostrzegamy to przede
wszystkim na plaszczyznie opieki nad biednymi i chorymi. Z tej formy wspolpracy
wyloni si¢ dzieto Caritasu, Stowarzyszenie Mlodziezy Rzemie$lniczej (bt. Adolf Kol-
ping) czy Katolickie Zwiazki Robotnikow (bp E.W. Ketteler) oraz praktyka spotkan
katolikow na Katholikentage (od 1848 r.), na ktoérych omawiano sprawy religijne, spo-
feczno-ekonomiczne i polityczne. Z chrzescijanskich podstaw wyrosto przekonanie
o odpowiedzialnosci $wieckich za wspoélnote parafialng na dlugo przed soborowymi
wskazaniami, w potowie XX wieku. Autorzy omawianego tomu stwierdzaja,
ze na niektorych odcinkach wspotpracy migdzy duchownymi a §wieckimi dawniej byta
ona bardziej intensywna anizeli dzisiaj. W latach migdzywojennych laikat stanowit bazg
dla demokratycznego panstwa, chociaz i wtedy pojawiaty si¢ starcia pomigdzy katolic-
kimi stowarzyszeniami a organizujaca si¢ Akcja Katolicka, ktore — jak si¢ okazato — nie
byty kompatybilne. Po drugiej wojnie $wiatowej katolicyzm polityczny maleje, nato-
miast renesans przezywaja stowarzyszenia, ktore przed II Soborem Watykanskim byty
w Niemczech bardzo aktywne.

W podsumowaniu dorobku naukowego zespotu historykdéw nalezy dodaé, ze osiem
tomow Dziejow zZycia koscielnego w krajach jezyka niemieckiego od konca XVIII wieku
(az po czasy Il Soboru Watykanskiego) to epokowe dzieto, napisane z potrzeby rozwi-
nigcia tego, czego czytelnik nie znajdzie w wydanych dotad klasycznych podrecznikach
historii Ko$ciota. W przygotowywaniu poszczegolnych tomow ks. prof. E. Gatz kladt
nacisk na potrzebg badan naukowych, ktore uzupetnityby dotychczas przedstawione
dzieje Kosciota. Podjete przez wielu historykow badania stworzyly baze dla tworzenia
syntetycznych opracowan zycia koscielnego w jego strukturze hierarchiczno-
administracyjnej, réznorodnosci form zycia duchowego i dziatalnosci religijno-
spotecznej. W literaturze historycznej obszerne dzieto jest §wiadectwem zywej obecno-
$ci Jezusa Chrystusa w swoim Kosciele. Autorzy wskazali na ogromne bogactwo zycia
religijnego Kosciota. Bylo to trudne i zarazem odwazne zadanie przedstawienia misji
Kosciota w konkretach codziennego, zwyczajnego zycia religijnego ludzi nalezacych
do Kosciota.

Ks. Antoni Kietbasa SDS

Bp I. DEC, KS. B. KACZOROWSKI, Misericordia et Veritas. W holdzie Bi-
skupowi Wincentemu Urbanowi w XXV-lecie smierci, Swidnica 2008 ss.
147 [Biblioteka Diecezji Swidnickiej nr 22];

Bp 1. Dec, Duszpasterstwo w archiprezbiteracie Zorskim w XVII wieku w
swietle wizytacji biskupich, Wroctaw 2008, ss. 114 [Papieski Wydzial
Teologiczny we Wroctawiu — Rozprawy Naukowe 70]
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Dnia 13 grudnia 2008 r. Kosciét na Dolnym Slasku zatrzymat si¢ na chwilg, by po-
mys$le¢ z wdzigcznoscia o zgastym doktadnie 25 lat wczesniej Dbiskupie
prof. dr. hab. W. Urbanie. Przywotana rocznica $mierci zastuzonego wroclawskiego
biskupa pomocniczego stala si¢ okazja do siggnigcia kolejny raz po bardziej pogigbiona
refleksj¢ naszego pokolenia nad watkiem biograficznym tej waznej postaci z zycia Ko-
Sciola na Slasku na II wojnie $wiatowej. Jego osoba byta juz przedmiotem licznych
publikacji, z obszerna monografia piora ks. dr. Stefana Wojcika na czele (Biskup Win-
centy Urban. Zycie i dzialalnosé 1911-1983, Lublin 2001, ss. 492). Jednakze, jak uczy
doswiadczenie, zawsze mozna jeszcze spojrze¢ z nowa inspiracja, wydoby¢ kolejne
doswiadczenia i1 $wiadectwa, przyblizajace omawiang Posta¢, zyjaca swoim rytmem
glebokiego zycia duchowego, pasterskiego poswigcenia i umitowania Kosciota Chry-
stusowego bez reszty. Wywodzacy si¢ z Matopolski Wschodniej, kaptan archidiecezji
Iwowskiej stat si¢ nie z wlasnej woli Slazakiem. Duszpasterz parafialny, organizator
i kierownik Archiwum, Biblioteki i Muzeum Archidiecezjalnego we Wroctawiu, wspa-
nialy dydaktyk, profesor, promotor i recenzent prac naukowych, wreszcie Pasterz, zna-
jacy swoj teren, zabiegajacy o jednos$¢ Kosciota przez gloszenie Dobrej Nowiny.
Te bogate ramy zycia w pelni uzasadniaja utrzymujace si¢ zainteresowanie sylwetka i
dokonaniami W. Urbana i z tego tez nurtu powstaly zasygnalizowane dwie nowe pozycje,
ktorych duchem sprawczym i w znaczacym stopniu autorem jest dtugoletni niegdys rektor
wroclawskiej uczelni teologicznej, obecnie biskup $swidnicki prof. dr hab. Ignacy Dec.

Pierwsza ze wskazanych ksiazek jest publikacja wyjatkowa, bowiem zbiera i zachg-
ca do refleksji nad tekstami dwoch przedstawicieli prezbiterium archidiecezji wroctaw-
skiej. Bp I. Dec, jako redaktor, proponuje w jej pierwszej czgsci petna wersje pracy
licencjackiej swego kolegi kursowego, ks. Bogdana Kaczorowskiego, obecnie pracuja-
cego w diecezji legnickiej, pt. ,,Dziatalno$¢ naukowo-dydaktyczna ksiedza biskupa
Wincentego Urbana 1911-1983”, a przygotowanej w Papieskim Wydziale Teologicz-
nym we Wroctawiu pod kierunkiem ks. prof. dr. hab. Jozefa Swastka w 1993 r., czyli
w 10. rocznicg $mierci Biskupa Wincentego (s. 9-85). To klasyczna rozprawa osnuta na
biograficznym nastepstwie faktow, z wydobywaniem kolejnych ptaszczyzn aktywnosci
i duchowej glebi tytutowej dla pracy Postaci z akcentem na jej dokonania naukowo-
dydaktyczne. Oparcie dysertacji na zrodtach publikowanych i niepublikowanych, wraz
z uwzglednieniem istniejacej wowczas literatury daje tej pracy trwate walory pozycji,
wzbogacajace]j istotnie historiograficzny dorobek w odniesieniu do wroctawskiego
Uczonego i Historyka Kosciota. W tej chwili ma ona nade wszystko walor dokumenta-
cyjny i nie byloby zasadne dochodzié¢, czy wedlug stanu na 1983 r. wykazywata kom-
pletno$¢ bazy bibliograficznej i czy uwzglednita wszystkie watki biografii, bowiem
mijaloby sie¢ to z zasadniczym celem, przy$wiecajacym wydaniu jej obecnie drukiem.
Przyznaé trzeba, ze wpisuje si¢ ona jak najbardziej w odczuwanie w $rodowisku wro-
ctawskim nieprzecigtnych walorow osobowosciowych i naukowych reprezentowanych
przez naszego Biskupa.

Druga czg$¢ tej pozycji przynosi wigcej nowosci. Na s. 87-147 bp 1. Dec publikuje
11 wlasnych tekstow poswigconych biskupowi Urbanowi. Publikowat je w ,,Atencum
Kaptanskim”, ,,Homo Dei”, ,,Wroctawskich Wiadomosciach Koscielnych”, ,,Biuletynie
Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroclawiu”, a takze w ksiggach pamiatko-
wych ,Niestrudzony siewca” z 1985 r. (wydanej staraniem wroctawskiej prowincji
Siostr Elzbietanek) oraz ,,Misericordia et veritas” z 1986 r., nakladem Papieskiego Wy-
dzialu Teologicznego. Latwo sobie uzmystowié, ze drobne teksty, rozproszone w rdézno-
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rodnych publikacjach, z pewnoscia nie byty nigdy dost¢pne szerszemu gronu zaintere-
sowanych osoba W. Urbana. Charakteryzuja si¢ odmienna od siebie forma gatunkowa —
sa wsrod nich 4 recenzje prac biskupa Wincentego, 3 artykuty, 2 homilie i 2 okoliczno-
sciowe teksty. Ukazuje si¢ w nich Autor, dla ktorego Osoba i dzieto wroctawskiego
pasterza i uczonego sa bardzo bliskie, ktory znal Go z codziennego postugiwania
na wielu ptaszczyznach i ktéry zywi do niego ciagle wiele pietyzmu i nieukrywanego
podziwu, szczegdlnie wzbierajacego z uptywem lat. Teksty zawarte w tej publikacji
ukazuja tez biskupa 1. Deca jako tacznika pamigci o W. Urbanie migdzy przesztoscia,
juz zamknigta 25 lat temu, a nowymi pokoleniami kaptanéw i wiernych.

To pielegnowane w sercu przekonanie o$mielito biskupa I. Deca do jeszcze bardziej
oryginalnego kroku, ktory nalezy oceni¢ niezwykle wysoko. Mianowicie opublikowat
drukiem swoja pracg magisterska, pisana na seminarium z historii Kosciota we Wro-
ctawiu wiasnie pod kierunkiem biskupa W. Urbana blisko 40 lat temu — to druga
z anonsowanych ksiazek. Praca dyplomowa powstata na seminarium naukowym we
Wroctawiu, uznana w 1971 r. jako magisterska i licencjacka, wskazywata bez watpienia
na uzyskanie przez jej Autora bieglo$ci w zawodzie historyka. Podziw dla swego Mi-
strza wyrazit si¢ juz w 1986 r., kiedy pracg niniejsza ks. I. Dec opublikowat na matej
poligrafii, jeszcze bardzo skromnymi srodkami, ale zaznaczyt swdj warsztat i obecnosc¢
w badaniach, ktérych inspiratorem byt wlasnie biskup Wincenty. I chociaz p6zniejsze
losy zwiazaty nierozdzielnie obecnego Pasterza $widnickiego z filozofia, to jednak
wdzigczno$¢ za fundamenty metody naukowej podsunely po latach kolejne osiagnigcie
w formie samodzielnej ksiazki, wydanej niezwykle starannie nakladem Papieskiego
Wydzialu Teologicznego. Publikacj¢ swej pracy dyplomowej bp Dec poprzedzil ob-
szerniejsza Przedmowq, w ktdrej uchylit rabka tajemnicy ze swych spotkan z biskupem
W. Urbanem w minionych latach, uzasadniajac jakby tym samym zasadno$¢ publiko-
wania drukiem tejze pracy. Pracg dyplomowsg wzbogacit tekstami trzech recenzji, kto-
rymi podzielili si¢ o tej pracy po jej pierwszym wydaniu wybitni uczeni wroctawscy
prof. K. Matwijowski, ks. P. Sroczynski i ks. prof. J. Swastek.

Wydanie drukiem pozycji sprzed lat w niezmienionym ksztatcie jest ze wszech miar
uzasadnione. Kazdy historyk Kosciota wie, jak bardzo badania oparte na biskupich
wizytacjach potrydenckich sa wazne, gdyz przynosza nieprzemijajace ustalenia nauko-
we. O wartosci merytorycznej tych zrodet wiedziano od dawna, ale w historiografii
przewazaly w minionych wiekach i dziesigcioleciach badania struktur Ko$ciota wyz-
szych szczebli i kierowaly si¢ ku osobom najczesciej zajmujacych wysokie miejsce
w hierarchii koS$cielnej. Zainteresowanie badaniami podstawowych struktur, czyli para-
fii, zgrupowanych w dekanatach, to wlasciwie dokonania kilku ostatnich dziesiatkow
lat. Bp W. Urban nalezal do tych profesoréow i kierownikéw seminarium naukowego,
ktéry naklaniat i zachgcat swoich seminarzystdéw do podejmowania wtasnie tych tema-
tow. Pomyslnie zrealizowanych zostato ich sporo, a praca ks. I. Deca jest tego chlub-
nym przyktadem. Od prowadzacego seminarium kierowanie postgpami studenta na tej
drodze wymagalo ustawicznej uwagi, jak i umiejgtnosci aktywizowania. W tego rodzaju
pracach dotyczy to szlifowania znajomosci jezyka tacinskiego, ustawicznego zachgca-
nia do poznawania ustroju Ko$ciota, umiejetnego czytania zrodet, by niczego nie pomi-
na¢, a jednocze$nie wydoby¢ najcenniejsze przekazy. Archiprezbiterat zorski, ktory do
swych badan wybrat przyszty biskup I. Dec, wchodzit w sktad archidiakonatu opolskie-
go, przezywal — jak cata diecezja wroctawska w trudnych stuleciach XVI i XVII — na-
pigcia na tle narodowosciowym i wyznaniowym, stymulowane postgpami Reformacji



280 OMOWIENIA I RECENZIE

inurtami dziatan przeciwstawiania si¢ jej sukcesom. Wizytacje, nakazane biskupom
na Soborze Trydenckim (1545-1563) przyczynily si¢ do zgromadzenia obfitego mate-
rialu o stanie parafii w tym okresie i o problemach, z ktorymi musieli si¢ zmaga¢ za-
rowno duszpasterze na miejscu, jak i centrum diecezji z biskupami wroctawskimi
na czele. Drobiazgowe wytuskanie informacji zwiazanych z parafiami i miejscowo-
$ciami w ich obrgbie, kosciotami parafialnymi i filialnymi, duchowienstwem i ich po-
mocnikami (kantor, organista, rektor szkoty, dzwonnik), o wiernych, tworzonych przez
nich bractwach, trosce o ubogich, wzbogacone danymi o zyciu sakramentalnym i nateg-
zeniu kultu religijnego, z uwagami o katechizacji i kaznodziejstwie — to klasyczny ze-
staw zrodlowych przekazow, ktorych historyk Kosciota nigdy nie moze zlekcewazyc.
Tego uczylo seminarium naukowe biskupa W. Urbana. I chociaz takich prac powstato
w minionym czasie wiele, i to nie tylko we Wroctawiu, to egzemplaryczne wskazanie
na poprawne, by nie powiedzie¢ wzorowe opracowanie okreslonego tematu, stanowi
duze osiagnigcie w zakresie historiografii. I chociaz pozornie niniejsza publikacj¢ bp
I. Dec wzbogacit wlasna bibliografi¢ naukowych osiagnigc, to jednak rzeczywiscie wska-
zal na bogaty dorobek biskupa W. Urbana i tym samym pomnozyt nasza wiedz¢ o nim.
Z uznaniem nalezy podzigkowaé za obie publikacje i serdecznie zachgci¢ Czytelni-
koéw do czestego siggania do nich.
Bp Jan Kopiec

O. PIOTR PIASECKI OMI, Medytacja chrzescijanska. Antropologiczno-
teologiczne podstawy w perspektywie duchowosci azjatyckiej, Wydaw-
nictwo Uniwersytetu im. A. Mickiewicza w Poznaniu, Poznan 2008, ss.
135 [Studia i Materiaty, 114].

Medytacja chrzescijanska, jakkolwiek ja okreslamy, sprowadza si¢ do przestrzeni
i srodowiska spotkania cztlowicka z Bogiem. Jej bogata tre$é, doniostos¢ i znaczenie to
przedmiot monografii o. dra Piotra Piaseckiego OMI, teologa duchowosci, adiunkta w
zaktadzie Teologii Moralnej i Duchowosci WT UAM w Poznaniu. Autor bada fenomen
medytacji, ktora nalezy do zjawisk ludzkich, poniewaz jest aktem cztowieka i do niego
przynalezy jako do swojego podmiotu.

Punktem wyjscia do badan autora jest zauwazenie faktu autentycznego pragnienia
medytacji przez wspotczesnego cztowieka zmeczonego cywilizacyjnym postgpem kul-
tury zachodnio-atlantyckiej. Aby zintensyfikowa¢ doswiadczenie ciszy, pokoju
i wewnetrznego tadu, niektorzy chrzescijanie si¢gaja do obcych kultur i religii, poszu-
kujac nowych metod medytacyjnych. Ten trend koniecznie domaga si¢ okre$lenia ja-
snych kryteriow doktrynalnych i duszpasterskich ewentualnego zastosowania technik
medytacji azjatyckich w medytacji chrzesécijanskie;j.

Autor dzieli publikacje na trzy bloki zagadnien. W pierwszej czg$ci porusza szeroko
problem medytacji chrzescijanskiej. W monografii znajdziemy odpowiedz na pytanie,
na czym polega medytacja chrze$cijanska i jakie sa jej biblijne podstawy (ss. 19-20),
oraz historyczne uwarunkowania w Kosciele (ss. 20-22). Ponadto znajdziemy definicje
medytacji chrzescijanskiej wedlug licznych dokumentéw Kosciota (ss.26-27). Jest tam
roOwniez wyczerpujaca analiza medytacji w przekroju historyczno-teologicznym, dajaca
czytelnikowi oglad na podstawowe pojecie chrzescijanskiej medytacji.
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Czes$¢ druga zostata poswiecona zagadnieniu medytacji azjatyckich: joga, zen, me-
dytacja transcendentalna (TM). W oparciu o literatur¢ przedmiotu autor dokonuje do-
glebnej analizy fenomenu medytacji azjatyckiej. Czytelnik dowie sig, czym jest joga
oraz dlaczego spotyka si¢ ona z zainteresowaniem wielu wspolczesnych chrzescijan
(s.47), a takze jakie sa rodzaje i techniki medytacji jogicznych (ss. 48-57). Nalezy za-
uwazy¢, fachowe i syntetyczne ujgcie fenomenu szeroko i powszechnie rozumianej jogi
ijej technik medytacyjnych.

Zazen, ta powszechna droga medytacji dalekowschodniej, upowszechnionej w Japo-
nii, stosowanej przez buddystow, fascynuje dzi§ wielu ludzi kultury zachodnio-
atlantyckiej, takze chrzescijan. Dlatego jest najcze$ciej wybierana i stosowana jako
medytacja, droga do osiagania upragnionego pokoju i relaksu. W publikacji odnajdzie-
my doktadny opis i genezg zenu i rozwoj tej medytacji w réznorakich szkotach (ss. 57-
60). Autor doktadnie przedstawia takze metod¢ medytacji zenicznej (zazen) ze szczego-
fowym opisem pozycji medytacyjnych, oraz zasad moralnych buddysty (kwiat lotosu i
inne) (ss.61-65). Medytacja buddystyczna zakorzeniona jest w konkretnej kulturze,
ktéra wyraza si¢ takze przez sztukg. Chodzi przede wszystkim o sztuke parzenia i picia
herbaty wywotujacej wrazenie naturalnosci i prostoty zycia buddysty (ss. 65-66). Takze
japonska poezja haiku charakteryzujaca si¢ ogromna prostota obrazuje swoisty klimat,
w ktorym zyje i medytuje buddysta (ss.66-67).

Kolejnym przyktadem medytacji dalekowschodniej poddanej doglgbnej analizie
przez autora jest Medytacja Transcendentalna (TM). TM zaczgta by¢ do§¢ powszechnie
uprawiana w latach 60-tych i 70-tych minionego stulecia. Rozprzestrzenita si¢ za spra-
wa cztonkéw muzycznych zespoldw The Beatles 1 The Rolling Stones. MT jest uwazana
za ruch areligijny propagujacy medytacje relaksacyjne przynoszace pokoj i harmonig,
roztadowujace wszelkie wewngtrzne napigcia. W publikacji autor opisuje TM jako
przyktad jednej z wielu form medytacji relaksacyjnej majacej zapewni¢ upragniony
pokdj i odprezenie. Czytelnik dowie si¢ o genezie, guru i technikach TM oraz o mozli-
wych konsekwencjach wynikajacych ze stosowania TM (ss. 67-72).

Ostatni rozdziatl publikacji po§wiecony jest ambiwalentnym warto$ciom medytacji
dalekowschodnich. Autor dokonuje oceny i stopnia przydatnos$ci medytacji azjatyckich
dla chrzescijanskiej. To, co istotne w publikacji — autor wykazuje podstawowe rdznice,
ktérych kluczem jest koncepcja Boga pociagajaca za soba osobliwe spojrzenie na §wiat
i cztowieka. Chrzescijanin podejmujacy si¢ wejs¢ na droge medytacji dalekowschodniej
musi pamigta¢, ze w buddyzmie mahajany nie wystepuje koncepcja Boga osobowego
stwarzajacego $wiat i kierujacego jego dzietami. Powszechna jest natomiast wiara w
bogéw zamieszkujacych nizsze i wyzsze sfery buddyjskiego wszech§wiata (ss. 73-78).
Zatem celem medytacji buddystycznej nie jest spotkanie z Bogiem mitosci, ale do-
$wiadczenie samego siebie, zgaszenie pozadliwos$ci, i znalezienie rownowagi pomigdzy
wlasng istota a istnieniem.

W koncu autor przedstawia w tej monografii konkretne kryteria dopuszczalno$ci
niechrzescijanskich technik medytacyjnych w proces modlitwy chrzescijanskiej. Kryte-
ria te sa podane po doglebnej analizie dokumentu Kongregacji Nauki Wiary O niekto-
rych aspektach medytacji chrzescijanskiej Orationis formas (tekst dokumentu zamiesz-
czony jest w publikacji ss. 105-123).

Autor monografii poréwnuje owoce medytacji chrzescijanskiej z owocami medyta-
cji dalekowschodnich. Za licznymi badaczami problemu dochodzi do praktycznych
wnioskéw: chrzescijanin moze do pewnego stopnia korzysta¢ z technik dalekowschod-
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nich pod warunkiem uwolnienia si¢ od ich hinduskie;j filozofii (s. 91). Jednak dzigki sto-
sowaniu technik jogicznych chrzescijanin moze odkry¢ istotg Boga Stworcy wszystkiego,
nastgpnie odkry¢, odczu¢ i doswiadczy¢ istot¢ wlasnego istnienia wobec istnienia Boga
Wszechmogacego, ktory objawia si¢ mu i przekazuje mito§¢ przez Jezusa Chrystusa.

Autor nie pomija w swojej publikacji takze zagadnien zwiazanych z pewnymi nie-
bezpieczenstwami stosowania technik dalekowschodnich w medytacji chrzescijanskie;.
Oto6z sa one realne. Do najpowazniejszych naleza: ryzyko zerwania wigzéw wiary w
osobowego Boga, Stworzyciela §wiata i wszystkiego, niebezpieczenstwo zamknigcia si¢
w sobie, skupienie si¢ na wiasnej tylko istocie istnienia. Stad — jak zaznacza autor —
stosowanie technik dalekowschodnich powinno odbywac si¢ pod stalg kontrola prze-
wodnika, kierownika duchowego.

Publikacja O. dra Piotra Piaseckiego OMI wychodzi naprzeciw dzisiejszemu zapo-
trzebowaniu na rzetelne studium przedmiotu i przedstawienie jasnych kryteridw stoso-
wania wschodnich metod w medytacji chrzescijanskiej. Publikacja ta przybliza istote
medytacji chrze$cijanskiej sensu stricte, jak rowniez dotyka glownych probleméw zwia-
zanych z kultura i mentalnoécia wyrosta w obliczu stosowania technik medytacyjnych
zwigzanymi z hinduizmem i buddyzmem. Publikacja tej monografii, obok naukowego
ujecia przedmiotu, posiada jeszcze walor poznawczy a takze stanowi¢ moze rodzaj prze-
wodnika duchowego dla wszystkich pragnacych poglgbionego zycia chrzescijanskiego.

O. Kazimierz Lubowicki OMI

SETTIMIO CIPRIANI, Sw. Piotr Apostol, thum. A. Ryndak-Laciuga, Wy-
dawnictwo OO. Franciszkanow ,,Bratni Zew”, Krakow 2008, ss. 212

Spotkanie Jezusa z Nazaretu z Szymonem, rybakiem znad Jeziora Galilejskiego,
mozna traktowaé jako jedno z tych pierwszych wydarzen, ktdre oznaczaja poczatek
Jego publicznej dziatalnosci ukierunkowanej na gloszenie orgdzia o zbawieniu cztowie-
ka, majacego odmienia¢ odtad w sposob zasadniczy losy pokolen ludzkich az do skon-
czenia §wiata. Jak zgodnie relacjonuja ten moment przekazy Ewangelii, wowczas to
nabrata wartkiego tempa historia Jezusa. Zmierzat On bowiem od tej chwili w sposob
celowy do uksztattowania w ludziach glgboko uzasadnionej §wiadomosci, ze spotkali
si¢ wprost i bezposrednio z Chrystusem, ktérego nalezy przyjac nie inaczej jak tylko
W postawie wiary. Jego zamierzenia byly dalekosigzne i zdecydowanie wykraczaty poza
ramy czasowe zycia jednego pokolenia, jednakze to wspotczesne musiato by¢ szybko
tak przygotowane, by bylo zdolne do kontynuacji dzieta rozpoczgtego przez Jezusa
Chrystusa.

Historia Jezusa, zrelacjonowana przez autoréw przekazow biblijnych juz z perspek-
tywy Zmartwychwstania, nosi wyrazne cechy $wiadczace o dokonanej przemianie lu-
dzi, ktérzy uznali za stosowne dac osobliwy wyraz swojej wiary w Chrystusa. Tak wigc
historia Boga, wkraczajacego w osobie Jezusa Chrystusa w obszar czasu i przestrzeni,
skrzyzowata si¢ w istotnym momencie dziejoéw zbawienia z zyciem pewnego cztowie-
ka, dla ktoérego miejsce pracy wyznaczato jezioro, narzgdziami uprawiania zawodu byty
16dzZ i sieci, a zroédlem utrzymania rodziny ztowione ryby. Ten rybak jako pierwszy
W sposob bezposredni mial na sobie doswiadczy¢ owej duchowej metamorfozy czto-
wieka, jaka dla catej ludzkosci zaplanowal Bog. Co wigcej, jemu miata przypada¢ rola
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pierwszego czlowicka odpowiadajacego za kontynuowanie misji Kosciota powotanego
przez Jezusa Chrystusa. Wreszcie to ten wlasnie Piotr Apostol mial stanowi¢ paradyg-
mat dla wszystkich, ktorzy beda w pierwszym rzedzie zobowiazani przyja¢ i wziac
odpowiedzialno$¢ za cate dziedzictwo Piotra-skaty.

Dla tych migdzy innymi racji Szymon Piotr, pierwszoplanowa posta¢ u boku Jezusa
Chrystusa, przedstawiony w Nowym Testamencie, nie przestaje by¢ osoba, ktorej wiele
uwagi poswigca teologia biblijna i eklezjologia apologetyczna, tak katolicka, jak i pro-
testancka, zwlaszcza gdy w gre wchodzi debata o istocie zbawczego postannictwa Jezu-
sa Chrystusa, jak tez wspolczesnej dziatalno$ci i misji Kosciota Chrystusowego.
On przeciez nalezat do najblizszego otoczenia Jezusa Chrystusa i wlasnie w tym $rodo-
wisku sam Jezus ksztattowal Apostota jako fenomen dla przyszlosci organizowanej
wspolnoty, czego wyraz znajdujemy w przekazach biblijnych.

S. Cipriani, znany biblista z Papieskiego Uniwersytetu Lateranskiego w Rzymie
i Papieskiego Wydziatu Teologicznego w Neapolu, od lat jest zainteresowany postacia
Piotra. Trzeba przyznaé, ze jest to jeden z wazniejszych wspotczesnych uczestnikow
teologicznej debaty, ktora powoduje, ze bynajmniej nie stabnie zainteresowanie posta-
cia pierwszego z Apostotow, a niewatpliwie przyczynia si¢ do przyjmowania na drodze
wiary tego aspektu tajemnicy Kosciota, ktorego znakiem jest apostolat i prymat Szymo-
na, nazwanego przez samego Jezusa Piotrem. Do tego rodzaju tworczych poszukiwan,
inspirowanych studiami biblijnymi i do§wiadczeniem chrzescijanstwa, zachgcal teolo-
goéw roznych Kosciotdw papiez Jan Pawet Il w encyklice Ut unum sint (nr 95). Zapra-
szat do wspolnego poszukiwania takich form sprawowania postugi biskupa Rzymu,
by ten urzad moégt by¢ zaczynem jednosci Kosciota, ktéremu przy$wieca pamigé
$w. Piotra Apostota.

Posta¢ Piotra wylania si¢ z pism Nowego Testamentu, w szczegdlnosci szeroko
opowiadaja o nim Ewangelie i Dzieje Apostolskie. Trzeba jednak zdawaé sobie sprawg
z charakteru tych zrodet, ktore w zamysle ich autorow nie mialy by¢ dokumentami
o charakterze historycznym w dzisiejszym znaczeniu tego pojecia. Opowiadaja
oni histori¢ Jezusa i ludzi z najblizszego otoczenia w optyce Zmartwychwstania, ktore
to wydarzenie daje wlasciwy klucz do zrozumienia tego wszystkiego, co tylko powierz-
chownie moze odnotowaé historia. Cel przy$wiecajacy ewangelistom byt w istocie
rzeczy teologiczny, dlatego tez nadali im cechg §wiadectw wiary, ktore miaty shuzy¢
budowaniu wspolnot chrzescijanskich poprzez dostarczenie przestanek wzmacniajacych
przekonania wierzacych. Poniewaz ziemskie dzieje Jezusa z Nazaretu sa $cisle zwiaza-
ne z losami Szymona Piotra, S. Cipriani wykorzystuje znane teologiczne rozréznienie
»Jezusa historii” i ,,Chrystusa wiary”, by podja¢ probe zastosowania tejze analogii,
ktéra moze pomagac i stluzy¢ poznawaniu z kart biblijnych dominujacej w Nowym
Testamencie postaci pierwszego Apostota. Warto wiec przesledzi¢ na tym przykladzie
ewolucje, jaka dokonata si¢ pomigdzy ,,Szymonem historycznym” a ,,Piotrem wiary”,
wychodzac jednakze nieco dalej poza zakres Nowego Testamentu, a mianowicie ku
najstarszym pomnikom chrzescijanskim, ktore $wiadcza o Kosciele na trwate przywia-
zanym do Rzymu, gdzie Piotr ponidst meczenska $smier¢ dla Chrystusa. Nie jest to by-
najmniej tatwe zadanie, lecz mozliwe do wykonania, szczegolnie dla czytelnika dyspo-
nujacego pewnym dos§wiadczeniem w zakresie studium teologii.

Uktad pracy okazuje si¢ odzwierciedleniem tradycyjnego sposobu, wybieranego
czgsto przez autoréw zainteresowanych osoba Piotra obecnego w najblizszym otoczeniu
Jezusa i jego dzialalno$cia na czele pierwotnego Kosciota. Catosciowe ujecie jego po-
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staci dokonuje si¢ zgodnie z kanonicznym przekazem i porzadkiem przyjetym dla No-
wego Testamentu. S. Cipriani najpierw ukazuje posta¢ Szymona Piotra tak, jak zostata
utrwalona w Ewangeliach. Zdaje sobie sprawg, ze kazda z nich reprezentuje nieco od-
mienny punkt widzenia, wynikajacy z przyjgtych zatozen teologicznych, i dlatego nie
polemizuje z pojawiajacymi sig tu i 6wdzie réznicami, w zamian stara si¢ podkresli¢ to,
co sklada si¢ na jeden wspdlny, zbiorowy obraz nakreslony przez autoréw biblijnych.
Nastgpnie za Dziejami Apostolskimi ukazuje jego szczegodlna dziatalno§¢ w pierwot-
nym Kosciele, kolejno komentuje $wiadectwa §w. Pawla z jego listow dotyczace Piotra,
wreszcie przytacza te elementy okreslajace Piotra, ktore sa ukryte w listach noszacych
jego imig. Nie ogranicza si¢ jednak do przypomnienia tylko tego etapu zycia Apostota,
pyta bowiem takze o koncowsq fazeg, ktéra moze by¢ juz tylko odtworzona ze skapych,
innych niz biblijne, jednakze niebudzacych watpliwosci zrodet informacji o pobycie
i mgczenskiej Smierci Piotra w Rzymie. Ten ostatni element stanowi podstawe do krot-
kiego namystu autora nad sprawa kontynuacji historii Piotra w Kosciele, stanowiacej
wlasciwie tres¢ koncowego, krotkiego rozdziatu interesujacej publikacji. Uwagg czytel-
nika koniecznie trzeba skierowac jeszcze na dwa elementy struktury pracy, a mianowi-
cie na zamieszczona we Wstepie charakterystyke wybranych kilku pozycji ksiazkowych
autorstwa znakomitych wspotczesnych badaczy problematyki Piotrowej oraz na Suple-
ment informujacy o znaczeniu i tresci literatury apokryficznej, ktérej przedmiotem zain-
teresowania jest osoba Piotra.

Otrzymujemy kolejna udokumentowang i wartosciowa synteze tekstow biblijnych
dotyczacych pierwszoplanowej postaci z grona dwunastu Apostotéw. Ukazuja one
Szymona Piotra i dokonujaca si¢ w nim wewngtrzng przemiang w miar¢ jego postepo-
wania tym samym szlakiem, jaki najpierw dla siebie samego wyznaczyt Jezus Chrystus.
Znalazto si¢ na nim szczegdlne miejsce dla Szymona rybaka, ktory byl potrzebny,
a nawet niezbedny Jezusowi w wypehieniu zbawczego postannictwa. Zdajac relacje
z dziatalnosci Jezusa, autorzy Nowego Testamentu wiarygodnie poswiadczyli, ze we
wlasciwy sposob zrozumieli zbawczy charakter historycznej misji Jezusa z Nazaretu,
ktéry zaproponowat wspoélnotowy wymiar zycia ludziom gromadzonym wokét religij-
nego orgdzia o charakterze uniwersalnym i zarazem zdecydowanie troszczyt sig o spe-
cjalne przygotowanie Piotra do roli skalty w powotywanym do istnienia Kosciele.

Ks. Andrzej Nowicki

Papieski Wydziat Teologiczny we Wroctawiu, Studia Salvatoriana Polo-
nica, t. 1, Wyzsze Seminarium Duchowne Salwatorianow, Bagno 2007,
ss. 150; t. 2, Bagno 2008, ss. 243.

Na rynku wydawniczym, ukazaty si¢ dwa tomy dziet: Studia Salvatoriana Polonica,
praca zbiorowa profesoréw Wyzszego Seminarium Duchownego w Bagnie, ktére jest
afiliowane do Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu. W stowie wstep-
nym do t. 1 Rektor PWT we Wroctawiu napisat: ,,0d kilkunastu lat Wyzsze Semina-
rium Duchowne Salwatorianow stanowi przez afiliacje czastke Papieskiego Wydziatu
Teologicznego we Wroctawiu. Zarowno ze wzgledu na olbrzymi potencjat intelektual-
no-duchowy, objawiajacy si¢ w bardzo dobrze przygotowanej kadrze naukowo-
dydaktycznej oraz wysokim poziomie wykladow, seminariow i organizowanych sym-
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pozjow, jak i z powodu prac naukowych, powstajacych w tamtejszym osrodku, mozna
bez zadnej przesady stwierdzié, iz jest to bardzo wazne ogniwo prac Wroctawskiej
Uczelni Teologicznej” (s. 5).

Studia Salvatoriana Polonica to kolejny znak aktywnosci i zywotnos$ci intelektual-
nej $rodowiska zwiazanego z salwatorianskim seminarium w Bagnie. Do kogo kiero-
wane jest to czasopisma i jakie cele sobie stawia? Na to pytanie odpowiada rektor WSD
i redaktor naczelny, ks. Bogdan Giemza SDS: , Kierujemy je gtéwnie do koscielnych
srodowisk naukowych i do odbiorcéw indywidualnych” (s. 7), aby nawiaza¢ wspotprace
zaréwno z bibliotekami uczelni teologicznych i bibliotekami seminaryjnymi, jak i z
redakcjami czasopism o podobnym profilu. Na pytanie o cel publikacji, Ksiadz Rektor
odpowiada, ze ,,Kos$ciot realizuje si¢ w matych wspolnotach, tworzac sie¢ powiazan ze
soba zywych komorek” (s. 7). Seminarium tworzy wspolnote wyktadowcow i alumnow,
ktorej pasja jest poznawanie Boga i cztowieka. Dlatego w trosce o wlasciwa formacje
przysztych kaptanéw seminarium winno dba¢ o kultur¢ umystowa i rzetelng dyscypling
pracy naukowej. Tak czyni Wyzsze Seminarium Duchowne w Bagnie. Wydato wielu
znanych profesoréw, a poprzez wydanie wlasnego czasopisma pragnie stymulowaé do
aktywnos$ci naukowej mtode pokolenie.

Studia Salvatoriana Polonica sa rocznikiem i1 zawieraja nastgpujace dziaty: artykuly,
recenzje, sprawozdania i omowienia. Pierwszy tom otwiera wyklad inauguracyjny ks.
Jerzego Szymika, w ktorym autor stawia tezg, ze nauka i Ko$ciol wzajemnie si¢ potrze-
buja. Nastepne pigc artykulow jest refleksja nad bogatym nauczaniem Benedykta XVI
(ks. S. Horn, ks. W. Irek, ks. B. Ferdek, ks. B. Giemza i ks. R. Stupek). Ks. B. Witek
jako biblista pochyla si¢ nad Ksigga Przystow, zas artykuly ks. T. Zasgpy i K. Wroczyn-
skiego stanowia poklosie sympozjum misyjnego, ktore odbylto si¢ w kwietniu 2007 roku
w Bagnie pod hastem: ,,Wiara wobec ideologii. Ewangelizacja w krajach postkomuni-
stycznych dzi§”. Dziatl artykutéw zamyka refleksja ks. M. Peli, poswigcona aktualnosci
mysli i gorliwosci apostolskiej ks. F. Jordana, zatozyciela zgromadzen zakonnych sal-
watorianow 1 salwatorianek. Cato$ci pierwszego tomu dopetniaja recenzje, sprawozda-
nia z dziatalnosci naukowo-dydaktycznej WSD w Bagnie w roku akademickim
2006/2007, wybrana bibliografia salwatorianéw za rok 2006 oraz streszczenia wybra-
nych prac magisterskich alumnéw tegoz Seminarium.

Tom drugi osnuty jest, z zasady, na znanej prawdzie, ze ,,Kosciotowi i §wiatu po-
trzebni sg dzisiaj nauczyciele i swiadkowie prawdy. Chodzi o $wiadectwo czystej i
dobrej intencji legitymujacej si¢ bezinteresownos$cia i ofiara zycia dla prawdy, z prawdy
i wedlug prawdy” (s. 5). Wzorem i zrodlem takiej postawy jest Jezus Chrystus. On si¢
na to narodzit, by da¢ §wiadectwo prawdzie (por. J 18, 37). Jako uczniowie Chrystusa
mamy obowiazek zdobywacd i pielggnowaé w sobie swiadomo$¢ naszej wyjatkowosci w
swiecie. Ks. M. Rusecki podkre$la w tym tomie, ze mamy §wiadczy¢ o wyjatkowej
prawdzie chrzescijanstwa z calym przekonaniem. Nie mozna tej prawdy zagubi¢ pro-
wadzac wszelkie formy dialogu ze $wiatem czy innymi religiami.

Nieztomnym $wiadkiem prawdy o Bogu i cztowieku byt Jan Pawet II. Daje temu
wyraz w swoim przedlozeniu T. Styczen SDS, uczen i przyjaciel papieza. Godnym
kontynuatorem drogi Jana Pawtla II jest Benedykt XVI. Dla zrozumienia nauczania
obecnego papieza wazne jest uSwiadomienie sobie, Ze jest on uczniem szkoty historycz-
nej w Monachium. Na ksztattowanie sig teologicznych korzeni mysli Benedykta XVI w
swoim artykule wskazuje ks. E. Staniek. Z kolei ks. D. Zielonka SDS omawia teologi¢
kaptanstwa kard. J. Ratzingera.
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Szczegdlnym wyzwaniem dla KoSciota trzeciego tysiaclecia jest gloszenie ewange-
licznego przestania nadziei i chrzescijanskiej wizji cztowieka. Bardzo waznym zada-
niem chrzescijan jest pomoc w zrozumieniu i pokonaniu napigcia, jakie nosi w sobie
czlowiek, w ktorym spotyka si¢ skoficzonos$¢ z nieskonczono$cia. Pragnienie niesmier-
telnosci towarzyszy cztowiekowi od poczatkow jego stworzenia. Dzi$§ znaczaca rolg w
tym wzgledzie odgrywa medycyna. Istnieje jednak silna pokusa rozwiazan, ktore sprze-
niewierzaja si¢ godno$ci czlowieka. Na odmienne sposoby rozumienia zadania, ktére
stawia sobie medycyna, wskazuje w swoim artykule J. Merecki SDS.

Waznych aktualnych zagadnien dotycza artykuly: ks. B. Giemzy SDS, ktory pode;j-
muje refleksj¢ nad zjawiskiem migracji w aspekcie pastoralnym; ks. K. Wonsa, ktory w
kontekscie XII Zwyczajnego Zgromadzenia Ogolnego Synodu Biskupéw wprowadza w
lekturg dokumenty roboczego ,,Stowo Boze w zyciu i1 misji KoSciota” oraz ks. K. Paw-
liny, ktory analizuje wazne zagadnienie postugi kaptanskiej w konteksécie duszpaster-
stwa mtodziezy.

Na tamach drugiego tomu Studia Salvatoriana Polonica znajdujemy artykut ks. F.
Ferdka, ktory omawia zagadnienie przebostwienia cztowieka w oparciu o utwor Cheru-
binowy wedrowiec Aniota Slazaka, urodzonego na Dolnym Slasku. Milosnicy sztuki
znajda cickawa lekture w artykule J. Wrabca na temat architektury zespotu patacowego
w Bagnie, obecnej siedziby Wyzszego Seminarium Duchownego Salwatorianow. Dziat
artykutow zamykaja refleksje o. B. W. Zuberta OFM, zwiazane z przypadajaca w 2008
roku 25. rocznica promulgacji Kodeksu Prawa Kanonicznego oraz ks. R. Masarczyka
SDS majace za przedmiot pogode ducha w ,,Dzienniku duchowym” Shugi Bozego ks.
Franciszka Marii od Krzyza Jordana, zalozyciela salwatoriandéw i salwatorianek.

Podobnie, jak w poprzednim tomie, ukazany zostat rytm zycia i dziatalno$ci Wyz-
szego Seminarium Duchownego Salwatorianow w Bagnie poprzez recenzje, sprawoz-
dania, migdzy innymi z dziatalno$ci naukowo-dydaktycznej Wyzszego Seminarium
Duchownego Salwatorianéw w roku akademickim 2007/2008 oraz wybrana bibliografi¢
salwatorianow za rok 2007.

Nalezy pogratulowa¢ Wspolnocie Wyzszego Seminarium Duchownego Salwatoria-
néw w Bagnie przedsigwzigcia wydawania ambitnego rocznika naukowego, jego zawar-
todci merytorycznej i strony edytorskiej. Warto nie tylko wejrzeé glebiej w tres¢ zaprezen-
towanych artykulow, ale réwniez - o co prosza Wydawcy - podja¢ wspotprace ze strony
innych uczelni i wyzszych seminariow duchownych. Inicjatywa godna nasladowania.

Ks. Czestaw Parzyszek SAC

KS. PIOTR NITECKI, Wiloctawskie dzieje ks. Stefana Wyszynskiego 1917-
1946, Soli Deo, Wroctaw 2006, ss. 320.

Posta¢ kardynata Stefana Wyszynskiego, Prymasa Polski, wpisata si¢ juz na trwate
W najnowsza, a przy tym niezwykle trudna historie Polski. Swiadcza o tym stawiane mu
pomniki, nadawanie jego imienia ulicom, placom i szkotom, a takze organizowane
sympozja, prace naukowe i popularyzatorskie, po§wigcone omowieniu jego nauki i roli,
jaka odegral w obronie tozsamosci narodowej i religijnej w czasach komunizmu. Mimo
uplywu lat od $mierci kardynata Wyszynskiego, mozna powiedzie¢, ze jego postac jest
nadal zywa w zbiorowej §wiadomos$ci Kosciota i narodu. Stosunkowo liczne publikacje
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sa tego najlepszym wyrazem. Warto jednak zwroci¢ uwagg, ze zdecydowana wigkszosé
opracowan poswigconych kard. Wyszynskiemu koncentruje si¢ glownie na okresie jego
prymasowskiej postugi i podkresla jej fundamentalne znaczenie w zyciu Kosciota przez
ponad trzydziesci lat powojennej rzeczywistosci. W publikacjach tych trudno znalezé
odpowiedz na zasadnicze pytanie odnosnie do zrédet owej wielkoSci i znaczenia, ktore
nie rodza sig przeciez nagle i zwykle maja swoje korzenie we wczesnej mlodosci. Na to
pytanie prébuje natomiast odpowiedzie¢ ks. Piotr Nitecki, autor recenzowanej ksiazki
pt. Wioctawskie dzieje ks. Stefana Wyszynskiego 1917-1946.

Recenzowana praca sktada si¢ ze wstepu, dwunastu rozdzialow, zakonczenia, bi-
bliografii, indeksu 0sob i modlitwy o beatyfikacjg Stefana Kardynata Wyszynskiego.
Cato$¢ poprzedzona jest przedmows autorstwa ks. abp. Mariana Gotegbiewskiego, me-
tropolity wroctawskiego, ktory ,,jako licealista i kaptan wzrastat w klimacie wspomnien
i w jakim$ sensie w blaskach legendy wiclkiego Prymasa Tysiaclecia”, bedacego takze
kaptanem diecezji wloctawskie;j.

Poszczegolne rozdziaty ksiazki ks. Niteckiego, jakkolwiek zréznicowane znacznie
pod wzgledem objetosci, odstaniaja niejako poszczegdlne etapy zycia i dziatalnosci
ks. Stefana Wyszynskiego. Moze warto je przytoczy¢, gdyz ukazuja one zaré6wno za-
warto$¢ treSciowa recenzowanej pracy, jak i przygotowawcze etapy z zycia ks. Wy-
szynskiego do przyszlych obowiazkéw i zadan. Oto one: rozdz. I: Droga ku kaplanstwu
(1917-1924), w tym nauka w Nizszym Seminarium Duchownym, studia w Wyzszym
Seminarium Duchownym i §wigcenia kaptanskie; rozdz. II: Poczqtki kaplanskiej postugi
(1924-1925), a wigc poczatki dziatalnosci publicystycznej i chrze$cijansko-spotecznej;
rozdz. III: Studia na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim (1925-1929), obejmujace
formacje intelektualna, formacj¢ duchowa i formacje spoteczna; rozdz. IV: Podréz
naukowa na zachod Europy (1929-1930), by zapoznaé si¢ z problematyka naukowa
i spoteczna, zwlaszcza w Austrii, we Wloszech, Francji, w Belgii, Holandii i Niem-
czech; rozdz. V: Wikariusz w Przedczu (1930-1931); rozdz. V1. Postuga naukowo-
dydaktyczna w seminarium duchownym (1931-1939) jako wyktadowca katolickiej nauki
spotecznej i prawa kanonicznego; rozdz. VII: Praca redakcyjna w ,, Ateneum Kaplan-
skim” (1931-1939); rozdz. VIII: Dziatalnos¢ chrzescijansko-spoleczna (1931-1939);
rozdz. IX: W Prymasowskiej Radzie Spolecznej (1938-1939); rozdz. X: Czas wojny
i okupacji (1939-1945) we Wrociszewie, w Kottowce, w Zakopanem, w Tulowie,
w Laskach; rozdz. XI: Lata powojennej odbudowy (1945-1946) w reaktywowaniu se-
minarium duchownego oraz dziatalno$ci redakcyjnej i publicystycznej; i rozdz. XII:
Ku biskupstwu (1946).

Ks. Prof. Nitecki juz wczesniej zajmowat si¢ osoba i nauczaniem Ksigdza Kardynata
Wyszynskiego, a zatem posta¢ Prymasa Polski nie jest mu obca. Tym razem skoncen-
trowat si¢ jednak na wloctawskim okresie zycia tego wielkiego i zastuzonego hierarchy.
Starat si¢ wykorzysta¢ wszystko to, co przy aktualnym stanie wiedzy i dostepie do zro-
det mozna byto wykorzysta¢. Siggnatl wigc do réznego rodzaju publikacji, wspomnien,
kazan i zapiskow. Zapoznal si¢ rowniez ze zbiorami archiwalnymi diecezji wloctaw-
skiej, Archiwum Prymasa Polski w Gnieznie, Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego,
Instytutu Prymasowskiego, Instytutu Pamigci Narodowej oraz archiwum parafialnego
w Przedczu, Archiwum Zgromadzenia Sidstr Wspdlnej Pracy we Wioctawku, Archi-
wum Zgromadzenia Siostr Franciszkanek Stuzebnic Krzyza w Laskach. Zapoznat si¢
takze ze zbiorami archiwow diecezjalnych w Lomzy, Warszawie i Lublinie. Siggnat
réwniez do bogatego zbioru ,,Acta Hlondiana”, opracowanego przez ks. Stanistawa
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Kosinskiego SDB. Jak widaé, baza zrodlowa jest niezwykle bogata, co dla znanego
i do$wiadczonego autora, jakim jest ks. prof. Piotr Nitecki, jest niezwykle wazne.
Tym bardziej ze majac dobrze opanowany warsztat pisarski i wnikliwg znajomosc oso-
by Ksigdza Prymasa Wyszynskiego z autopsji i literatury, autor pokusit si¢ o ukazanie
istotnych ryso6w miodego ksiedza Stefana Wyszynskiego zarowno w czasie jego studiow,
jak 1 w pracy duszpastersko-naukowej, ktore pozwolity pozniej dojrzatemu juz biskupowi
i kardynatowi Wyszynskiemu wystepowa¢ w roli obroncy praw narodu i Kosciota.

Praca ks. Niteckiego przynosi sporo informacji zaré6wno o ks. Stefanie Wyszynskim,
jak i 0 Kosciele w Polsce z okresu migdzywojennego. Ponadto stanowi doskonate uzu-
petnienie juz istniejacych prac o tym wielkim pasterzu Ko$ciota, glownie z lat studiow
seminaryjnych, poczatkow pracy duszpasterskiej i naukowo-spoteczne;j.

Ks. Jozef Pater

ANDRZEJ] WIENCEK (red.), Dzieje Kosciola w Polsce, Wydawnictwo
Szkolne PWN, Krakow 2008, ss. 558.

Naktadem Wydawnictwa Szkolnego PWN w Krakowie ukazata si¢ pod koniec 2008
roku monografia poswigcona dziejom Kosciota katolickiego w Polsce. Jak zaznaczyt
w stowie wprowadzajacym jej pomystodawca i naczelny redaktor, Andrzej Wiencek,
pierwsza przyczyna powstania monografii byl brak popularnej i tatwej w odbiorze
ksiazki o historii polskiego Ko$ciota. Owszem, mozna bylo napotkaé stosunkowo liczne
opracowania pod redakcja Jerzego Kloczowskiego, ks. Zdzistawa Obertynskiego,
ks. Bolestawa Kumora, ks. Zygmunta Zielinskiego, Oskara Haleckiego czy innych
autoréw, ale ,ksiazki te, a wlasciwie dzieta naukowe, przeznaczone byly raczej dla
waskiej grupy specjalistow: historykow, teologdw, politologéw” i tym samym nie funk-
cjonowaty na szerokim rynku czytelniczym. Mozna je znalezé w bibliotekach nauko-
wych i czasami w antykwariatach, rzadziej natomiast w bibliotekach publicznych czy
w zwyklej sprzedazy. Wynikalo to zarowno z polityki koScielnej komunistycznych
wladz Polski, ograniczajacej poprzez wszechwtadna cenzur¢ wydawnicza oddziatywa-
nie KoSciota na szersze kregi spoteczne, zwlaszcza na mtodziez, jak i z wygoérowanych
ambicji pracownikéw naukowych, ktorzy niechgtnie podejmowali si¢ opracowania
dziet o charakterze popularno-naukowym, a tym bardziej popularyzatorskim.

Stad juz w 1948 roku znany historyk Kosciota i autor podrgcznika, ks. prof. Jozef
Uminski, na Sekcji Historycznej Drugiego Zjazdu Polskiego Towarzystwa Teologicz-
nego w Krakowie z naciskiem podkreslal, Ze ,,jedna z najpilniejszych potrzeb w zakre-
sie historiografii ko$cielnej, od dawna juz zywo — zaréwno przez kota koscielne, jak
i $wieckie — odczuwana, jest opracowanie podrecznika polskich dziejéw koscielnych”.
Przypomniat tez, ze potrzebie tej probowali w przesztosci zadoséuczynié: pijar ks. Teo-
dor Ostrowski (zm. 1802), ks. Melchior Bulinski (zm. 1877), ks. Kamil Kantak
(zm. 1976) czy ewangelicki historyk Kosciota, lwowianin niemieckiego pochodzenia,
Karl Voélker (zm. 1937). Niestety, wydane przez nich podreczniki, niektore wielotomo-
we, byly zdaniem krytykow albo juz przestarzate, albo niedopracowane i wymagaty
glebszych studiow. Sam ks. prof. Uminski, opracowujac dwutomowy podrecznik dzie-
jow Kosciota powszechnego, nie omieszkal zamie$ci¢ w nim réwniez historii Ko$ciota
w Polsce. Swiadom byt jednak, ze tak opracowany podrecznik dla studentéw teologii,
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przy swoim niskim naktadzie, byt trudny, a przy tym niedostgpny dla szerszych krggow
spotecznych. Tym samym zrozumiaty byt postulat ksigdza profesora, aby wydaé pod-
recznik z prawdziwego zdarzenia do polskich dziejow koscielnych, opracowany wedlug
odpowiednich przestanek metodologicznych. O tym, jak ma wyglada¢ podrgcznik dzie-
jow Kosciota powszechnego, mowit i pisat ks. prof. Uminski w latach 1925 i 1931
nalll i VI Zjezdzie Zwiazkoéw Zakladow Teologicznych w Polsce. Podobnie w 1948
roku méwit z kolei, jak ma wyglada¢ podrgcznik dziejow Kosciola w Polsce. Wymienit
wigc siedem wydarzen, jego zdaniem zwrotnych w ko$cielnym zyciu Polski, i opierajac
si¢ na tych wydarzeniach, podzielit pod wzgledem chronologicznym calo$¢ dziejow
Kosciota w Polsce na osiem okresow: 1) od chrztu Polski w 966 roku do 1038 roku,
tzn. do upadku reakcji poganskiej; 2) 1038-1199: od Kazimierza Odnowiciela do wy-
stapienia abp. Henryka Kietlicza; 3) 1199-1370: od abp. Heryka Kietlicza do $mierci
Kazimierza Wielkiego; 4) 1370-1506: od $mierci Kazimierza Wielkiego, chrztu Litwy
do poczatku reformacji w Polsce; 5) 1506-1696: od Zygmunta I do $mierci Jana III
Sobieskiego; 6) 1696-1795: od $mierci Sobieskiego do trzeciego rozbioru Polski; 7)
1795-1918, tzn. dzieje Kosciota w okresie utraty niepodlegtosci panstwa; 8) od 1918 do
chwili obecnej. Kazdy z tych okresow miat by¢ tematem odrgbnego rozdziatu.

W dalszej czgsci swej wypowiedzi ks. prof. Uminski uzasadniat blizej sam podziat
na wspomniane okresy, podajac jednoczesnie ich szersza charakterystykg. Odkladanie
za$ tak opracowanego podrgcznika na podzniej ks. profesor traktowat jako tamowanie
postepu naszej nauki. Niestety, z powodu licznych trudnosci, czesciowo wspomnianych
wyzej, podejmowane w latach pozniejszych proby opracowania takiego podrg¢cznika
konczyly si¢ zwykle na szkicach uwzgledniajacych tylko zagadnienia wybrane, m.in. pod
redakcja Jerzego Kloczowskiego, albo tez na obszernym czterotomowym wydaniu Histo-
rii KoSciota w Polsce, pod red. ks. Zdzistawa Obertynskiego i ks. Bolestawa Kumora.

Prezentowana monografia Dziejow Kosciota w Polsce, opracowana przez grono wy-
bitnych uczonych: autoréw i konsultantéw, pod redakcja Andrzeja Wiencka, ma nieco
inny charakter niz zwykty akademicki podrgcznik. Zdaniem kard. Stanistawa Dziwisza
,wydawcy udato si¢ potaczy¢ wyraznie popularyzacyjny cel z wysokim poziomem
naukowym i fachowoscia opracowania tematu”. Ksiazka napisana jest jgzykiem latwym
i zrozumiatym nawet dla przecigtnego czytelnika, a poszczegodlne teksty wzbogacone sa
odpowiednimi zdjgciami i ilustracjami. Dzigki temu forma ksiazki jest bardziej przyja-
zna i zachgcajaca do czytania. Calo$¢ materiatu podzielona jest na dziesi¢é rozdzialow,
poswigconych konkretnym okresom historycznym, poczawszy od chrztu Mieszka I
az po rok 1992. Podzial ten w istotnych kwestiach zbiega si¢ z tym, jaki zaproponowat
swego czasu ks. prof. Uminski, przy czym uwzgledniono dodatkowo czas drugiej wojny
$wiatowej i lata najnowsze jako odrgbne rozdzialy. Rozmaite za$ odniesienia do oby-
czajow, prezentacja kultury i sztuki opisywanych okresow, jak rowniez przedstawienie
sylwetek osob zastuzonych dla Ko$ciota przyblizaja czytelnikowi charakter i wielo-
aspektowos¢ omawianych epok. Nade wszystko jednak, jak zaznaczyt redaktor naczel-
ny w stowie wprowadzajacym, autorom zalezato na pokazaniu statoSci instytucji, ktora
mimo burzliwej historii i wewngtrznych konfliktow przetrwata ponad tysiac lat. Ksiazka
zawiera rowniez cenne dodatki encyklopedyczne przedstawiajace godnosci i insygnia
koscielne, sylwetki arcybiskupow gnieznienskich i prymaséw oraz najwazniejszych
polskich $wigtych i blogostawionych. Opisane sa tez najstynniejsze miejsca pielgrzym-
kowe. Cato$¢ uzupelnia indeks osobowy, indeks nazw geograficznych i etnograficznych
oraz spis ilustracji. Papier kredowy, twarda oprawa i stosunkowo duza, tzn. czytelna
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czcionka sprawiaja, ze prezentowana monografi¢ chetnie bierze si¢ do rgki. Oby tak
starannie opracowana i wydana ksiazka trafita do jak najszerszego krggu czytelnikow
zainteresowanych koscielnymi dziejami Polski.

Ks. Jozef Pater

KS. STANISLAW WARZESZAK, Przyjqc zycie. Bioetyka w obronie czlowie-
ka, Wydawnictwo Ojcéw Franciszkanow, Niepokalanow 2008, ss. 312.

Rozwoj nauk biologicznych pozwolil dzi§ opanowac nowe techniki badawcze, ktore
umozliwiaja coraz lepsze poznanie proceséw zachodzacych w komoérkach zywych oraz
glebokie ingerowanie w ich struktury i funkcje. W konsekwencji istnieje obecnie moz-
liwo$¢ daleko idacego kierowania i modyfikowania zycia ludzkiego na wszystkich jego
etapach: w momencie powstawania, w calym okresie jego rozwoju — az do $mierci
wilacznie. Zaistniale juz i wciaz poszerzajace si¢ mozliwosci ingerowania w ludzkie zycie
wzbudzaja nadzieje na doskonalsze sposoby leczenia oraz zapewnienie zdrowia wielu
chorym. Rownoczesnie jednak rosna obawy przed negatywnymi skutkami tych ingerencji
tak dla pojedynczych ludzi, jak i catych spoleczenstw. Stad pojawito si¢ pytanie, dzi$
niestychanie aktualne: czy nauce wolno wszystko, co potrafi w dziedzinie przekazywania i
podtrzymywania zycia ludzkiego? Pytanie takie stawiaja przedstawiciele Zycia spoteczne-
g0, chcacy zabezpieczy¢ prawnie dobro poszczegdlnych obywateli. Pytanie takie stawiaja
przede wszystkim jednak etycy i moraliSci, majacy na uwadze integralnie rozumiane
dobro czlowieka. Zrodzita si¢ bowiem w ostatnim czasie nowa dyscyplina naukowa: bio-
etyka, ktora jest wyodrebnionym dzialem nauki o moralnosci, stawiajacym sobie za cel
wypracowanie kryteriow i norm oraz ocen moralnych regulujacych te dziatania.

Zasadnicza racja sktaniajaca do tworzenia tej szczeg6lnej dziedziny etyki, bioetyki,
jest narastajace przekonanie o autonomii czlowieka rowniez w dziedzinie zycia ludzkie-
go. Pokusa autonomii nie ogranicza si¢ jednak tylko do wlasnej osoby, ale coraz cze-
Sciej mowi si¢ w ogole o zyciu godnym i niegodnym cztowieka. Tego rodzaju autono-
mia 1 instrumentalizacja zycia moze mie¢ nieprzewidziane skutki. Np. przerywanie
cigzy jest przyznaniem sobie prawa do rozporzadzania zyciem swojego dziecka. Innym
powodem powstania i rozwoju bioetyki jest narastajaca tendencja do dehumanizacji
ludzkiego zycia. W ostatnich dziesiatkach lat zycie ludzkie traktowane jest w niektorych
laboratoriach jako produkt technik medycznych. Jest ono tam inicjowane, podtrzymy-
wane i unicestwiane mocg arbitralnych decyzji czlowieka. Dziatania te uswiadamiaja
0 pojawiajacym si¢ niebezpieczenstwie zapominania o specyfice ludzkiego zycia i trak-
towania go jedynie jako jednego z wielu przejawow zycia na ziemi. Z kolei wazna racja
za istnieniem bioetyki jest wskazanie dopuszczalnych granic ingerencji medycznych
w tej dziedzinie. Wspolczesne nauki biologiczne daja ogromne mozliwosci. Wystarczy
wymieni¢ sztuczne zaptodnienie, inzynieri¢ genetyczng umozliwiajaca okreslenie cech
osobniczych przysztego dziecka, transplantacje czy klonowanie. Gdy doda si¢ jeszcze
stosowanie eutanazji na zyczenie lub bez zgody chorego, wtedy jawi si¢ przerazajacy
swiat, w ktorym czlowiek pozbawiony jest naleznego mu szacunku. W §wiecie tym zycie
ludzkie traci swa niezwykta godnosé, ktora decyduje o jego $wigtosci i nienaruszalnosci.

Bioetyka, ktora wyrasta ze swiadomosci powstatych zagrozen, jest coraz bardziej
przekonana o konieczno$ci niedopuszczenia do realizacji tej wizji. Pozycja ksigzkowa
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Przyja¢ zycie. Bioetyka w obronie czlowieka autorstwa ks. Warzeszaka wpisuje si¢
wiasnie w aktualna dyskusj¢ publiczna nad sensem postgpu w dziedzinie nauk przyrod-
niczych, biotechnologii i biomedycyny.

Ks. Stanistaw Warzeszak jest teologiem moralista zwigzanym z Wydzialem Teolo-
gicznym Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego i Papieskim Wydziatem Teo-
logicznym w Warszawie, ktory swe zainteresowania naukowe od kilkunastu lat skiero-
wat ku problemom zwiazanym z bioetyka. Swiadcza o tym m.in. studia w tym zakresie,
uwienczone doktoratami, na Wydziale Teologicznym Instytutu Katolickiego w Paryzu
oraz na Uniwersytecie Santa Croce w Rzymie. Dowodzi tego takze jego praca habilita-
cyjna w zakresie teologii moralnej ze specjalizacja w bioetyce na Wydziale Teologicz-
nym UKSW, pt. Odpowiedzialnos¢ za zycie. Proba zastosowania w etyce zycia Hansa
Jonasa zasady odpowiedzialnosci. O jego zainteresowaniach bioetyka $wiadcza takze
liczne artykuty po$wigcone omawianej tematyce.

Recenzowana publikacja sktada si¢ z trzech czesci, ktore obejmuja wazne zagadnie-
nia z zakresu bioetyki fundamentalnej i szczegotowej. W pierwszej czgéci autor doko-
nuje interesujacej konfrontacji réznych nurtow mysli, ktére pozytywnie lub negatywnie
wplynely 1 weiaz wpltywaja na sposob interpretacji postgpu naukowego i technologicz-
nego. Podejmuje tu krytyke takich nurtéw ideologicznych, jak redukcjonizm naukowy,
utopia i nihilizm. Jednocze$nie pokazuje pozytywne elementy postgpu w zakresie bio-
technologii i biomedycyny.

W drugiej cz¢$ci pracy ks. Warzeszak porzadkuje wybrane zagadnienia szczegétowe
z dziedziny bioetyki. Naleza do nich problemy zwiazane z inzynieria genetyczna, opie-
ka paliatywna i praktyka medyczna. Znajduje si¢ tam roéwniez interesujace przedstawie-
nie kluczowych problemoéw moralnych zwiazanych z opieka nad pacjentami dotknigty-
mi chorobg AIDS, w terminalnym stanie choroby czy tez nad pacjentami oczekujacymi
na trudne do przyjecia informacje na temat swego zdrowia.

Trzecia czg$¢ stanowia wywiady, w ktorych autor podejmuje bardzo wazne proble-
my zwiazane z ludzkim cierpieniem, prokreacja i powotaniem lekarskim. Cato$¢ oma-
wianych zagadnien wienczy postowie po§wigcone bioetyce u Jana Pawta II.

We wszystkich poruszonych zagadnieniach ks. Warzeszak wykazuje wielkie zrozu-
mienie problematyki bioetycznej i dostarcza bardzo wywazonych rozwiazan w tej dzie-
dzinie. Przedstawia problematyke¢ bioetyczna z punktu widzenia etyki chrzescijanskiej
i w catkowitej zgodnos$ci z nauczaniem Kosciota.

Ksiazka Przyja¢ zycie. Bioetyka w obronie czlowieka skierowana jest zwlaszcza do
bioetykow, lekarzy i teologow. Zastuguje ona takze na uwage wszystkich czytelnikow
zainteresowanych problematyka obrony zycia i odpowiedzia na aktualne wyzwania w
dziedzinie medycyny i biotechnologii.

Ks. Tadeusz Reron

JACEK KICINSKI CMF, Powofanie — Konsekracja — Misja. Personali-

styczny aspekt teologii Zycia konsekrowanego we wspotczesnym Magiste-
rium Kosciota, PWT, Wroctaw 2008, ss. 262

W dziale rozpraw naukowych Papieskiego Wydzialu Teologicznego we Wroctawiu
ukazala si¢ monografia ks. Jacka Kicinskiego CMF, poswigcona zyciu konsekrowanemu,
ktorej tematem jest: Powolanie — Konsekracja — Misja. Personalistyczny aspekt teologii
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zycia konsekrowanego we wspolczesnym Magisterium Kosciota. Obejmuje ona cztery
rozdzialy. Punkt wyjscia dla catej refleksji teologicznej stanowi antropologia (rozdz. I);
rozpatrywana w facznosci z Chrystusem (rozdz. II); rozwinigta w wymiarze wspolnoto-
wym 0s6b (rozdz. IIT); w skonkretyzowanej misji apostolskiej wobec §wiata (rozdz. IV).

Rozdziat pierwszy: Obraz Bozy w czliowieku fundamentem powolania do swietosci
osoby konsekrowanej jest konsekwentnym rozwinigciem tezy autora, ze formacja za-
konna powinna prowadzi¢ do calo$ciowego spojrzenia na osobg powolana, przy
uwzglednieniu indywidualno$ci charakteru osob. Wierny zasadzie personalistycznej
autor dysertacji otwiera swoja refleksje nad powotaniem do $§wigtosci, wychodzac
z biblijnego przestania o stworzeniu cztowieka na ,,obraz Bozy”, w ktorym jest zawarte
naturalne powotanie do uczestnictwa w mitosci samego Boga i jej realizacji w codzien-
nych dziataniach (por. s. 16nn). Historiozbawcze odwotanie si¢ do ,,obrazu Bozego” ma
na celu podkreslenie przymierza cztowieka z Chrystusem, a przywolujac rzeczywisto$¢
grzechu zrywajacego owe przymierze, uwypukla sil¢ odkupienia dokonanego przez
mito$¢ Chrystusa (por. s. 16-32).

Temat powotania do §wigtosci autor dysertacji rozwija na podstawie dokumentow
ostatniego soboru oraz bogatej wielojezycznej literatury cenionych w tej materii teolo-
géw, jak np. Cz. Bartnik, J. Misiurek, L.F. Ladaria, G. Langemeyer, R. Fisichella, A.
Marchetti. Autor publikacji stara si¢ wykaza¢, ze biblijna kategoria obrazu Boga ma
warto$¢ dla wyrazenia egzystencji czlowieka w relacji z Bogiem, a nie ze §wiatem rze-
czy stworzonych. Dlatego zycie konsekrowane, dazace do urzeczywistnienia idei obra-
zu Boga jako obrazu mito$ci, stanowi szczegdlny sposob ,,uczestnictwa w sakramental-
nej strukturze Kosciota” (s. 60) i stanowi wiasciwa przestanke, by osoba konsekrowana
byta ,,dla $wiata widzialnym znakiem obecnosci Chrystusa i Jego krolestwa” (s. 60).

Opierajac si¢ na przestaniu biblijnym, pogl¢bionym refleksja teologiczna, autor mo-
nografii ocenia koniecznos¢ realizacji drogi $wigtosci, zwlaszcza u osob konsekrowa-
nych, jako konsekwentng odpowiedz na wezwanie z Ksiggi Kaptanskiej 11,44: ,,Badz-
cie wigc $wigtymi, bo Ja jestem $wigty”, rozumiana w taczno$ci z transcendentna mito-
$cig Boga Trdjjedynego.

Drugi rozdziat publikacji: Konsekracja osobowym zjednoczeniem z Jezusem Chry-
stusem, ukazuje temat Chrystusa jako szczytowy punkt w antropologii ,,obrazu Boga”
w cztowieku. Na kanwie trzech rad ewangelicznych ks. J. Kicinski stara si¢ ukazac
Chrystusa i czlowieka jako jedno misterium, w ktorym tajemnica czlowieka wyjasnia
si¢ prawdziwie w misterium Stowa Wcielonego (por. Gaudium et spes, 21).

Wedlug autora publikacji rady ewangeliczne stanowia §rodek powszechnej doskona-
losci dla wszystkich chrzescijan. W ten sposob stwierdza on posrednio ich konieczno$é,
opowiadajac si¢ przeciw mozliwym interpretacjom ksztattowania zycia duchowego bez
pomocy zewngtrznych. W takim ujmowaniu sensu i wartos$ci rad ewangelicznych dla
wszystkich wida¢ wyrazne oparcie si¢ autora na mysli KoSciota, ktory dla wiasciwej
formacji chrzescijanskiej zaleca korzystanie z okreslonych $rodkéw, jakimi sa: stowo
Boze, wypehianie woli Bozej, udzial w liturgii, korzystanie z sakramentow, zwlaszcza
z Eucharystii, modlitwa, duch umartwienia, wprowadzanie cnét w zycie codzienne (por.
S. 63-129; 141-159; takze: Lumen gentium, 42).

Wychodzac od pojgcia konsekracji jako aktu szczegolnej wigzi cztowieka z Bogiem,
autor publikacji ukazuje ja jako wlasciwy moment wyznaczajacy miejsce powotanych
we wspolnocie Kosciota i jako podstawg misji apostolskiej w swiecie. Wiara w Boga —
podkresla autor — domaga si¢ w sposob konieczny kultu, w ktérym czlowiek potrafi si¢
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wyrazi¢ zewngtrznie, odpowiednio do sytuacji i do wymogoéw wilasciwego spotkania
religijnego z Bogiem naszej wiary. Skoro spotkanie z Bogiem w Chrystusie opiera si¢
na impulsie pochodzacym od Boga, znajdujacym za$ swoja odpowiedz w akcie wiary,
to jest oczywiste, ze wiara, nadzieja i mito$¢ spotykaja si¢ w kulcie, w ktérym moralna
sita religii reguluje relacje cztowieka z Bogiem, a w sposob zintensyfikowany dokonuje
si¢ to w wolnej realizacji zobowigzan profesji zakonnej (por. s. 70-72).

Rozdzial drugi zostal zbudowany w przewazajacej mierze na obfitej literaturze
przedmiotu, dobrze dobranej tematycznie. Stanowi ona swoisty komentarz do dokumen-
tow soborowych, ktoére sa sygnalizowane wewnatrz tekstu i dlatego wizualnie, patrzac
na przypisy, dokumenty te zdaja si¢ pozostawac niejako w cieniu komentarzy. Byloby
moze lepiej uwypukli¢ je w przypisach, chocby np. Lumen gentium i Apostolicam actuosi-
tatem, ktore bedac formalnie tekstami eklezjologicznymi, stanowig tez szerokie przestanie
antropologiczne (por. LG 9; np. AA 5-8). Uswiadamiaja one relacje chrzescijanina z hi-
storia, wyrazana przez szczegolne ,,znaki czasu”, stanowiace dla Kosciota i jego cztonkow
wezwanie do otwarcia si¢ na §wiat w konkretnych sytuacjach w $wietle Ewangelii.

Kolejny, trzeci rozdziat, jest zorientowany na wspolnotg jako srodowisko ksztalto-
wania relacji osobowych: Wspolnota zycia srodowiskiem ksztattowania relacji osobo-
wych. Wychodzac w nim z przestania zawartego w dekrecie II Soboru Watykanskiego
Perfectae caritatis 1 w konstytucji Lumen gentium, autor monografii akcentuje eklezjal-
ny wymiar oraz rolg zycia zakonnego i konsekrowanego, a takze spoteczna wartos¢ rad
ewangelicznych. Mdéwiac o tych warto$ciach, patrzy on bardzo realistycznie na zycie
wspolnotowe, ktdére majac na uwadze konieczno$¢ realizacji wskazan Ewangelii i zo-
bowiazan zawartych w konstytucjach zakonnych, podlega takze trudno$ciom wynikaja-
cym z réznic charakterowych oséb tworzacych wspdlnote oraz kulturowym zmianom
,,znakow czasu” (por. s. 131-146).

Majac na uwadze roéznego typu trudnosci mogace nieraz paralizowac prawidlowe
zycie wspolnotowe, ks. J. Kicinski na podstawie wiasnej obserwacji tego typu komuni-
kacji wskazuje na Srodki wspomagajace poprawne ksztaltowanie osobowych relacji
poprzez wzajemna wymian¢ doswiadczen, co powinno tworzy¢ atmosfer¢ poczucia
wspotodpowiedzialnosci 1 zrozumienia (por. s. 141-146). Celem takich wzajemnych
kontaktow jest wspodlna praca nad dojrzewaniem osobowos$ci, co ma wymiar w pelni
antropologiczny i humanizujacy jednostke. W tym rozdziale wida¢ wyrazne odwotanie
si¢ autora publikacji do istotnych dokumentéw Kosciota poswigconych formacji ludz-
kiej 1 zakonnej, do$¢ jasno i praktycznie zinterpretowanych przez wielu autorow, znaw-
coOw tego przedmiotu.

W ostatnim rozdziale uwaga jest skierowana na misj¢ os6b konsekrowanych: Apo-
stolat osoby konsekrowanej wyrazem personalizacji swiata. Akcent zostal w nim poto-
zony na trzech aspektach: 1) odczytywanie znakéw czasu; 2) wspotpraca wspolnot
konsekrowanych z pasterzami Kosciota i ze §rodowiskami koscielnymi; 3) dziatanie na
rzecz jednosci.

Opierajac si¢ na mysli soborowej, potwierdzonej gtéwnie w dokumentach posobo-
rowych: Vita consecrata i Evangelium vitae, ks. J. Kicinski, piszac o wktadzie osob
konsekrowanych w uswiecanie swiata, zwraca uwage, ze cztonkowie ludu Bozego w
Kosciele otrzymuja od Boga wezwanie odpowiadajace ich osobowosci. Mimo istnieja-
cej wérod nich roznorodnosei, ,,czy to wedlug funkcji, gdy niektorzy sposrod braci
sprawuja $wigta postuge, czy to wedhig stanu i okreslonego sposobu zycia, gdy wielu
ludzi w stanie zakonnym, trudniejsza droga dazac do $wigtosci, pobudza braci swoim
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przyktadem” (LG 13), w Chrystusie staja si¢ oni znakiem wezwania do spraw wyzszych
(por. s. 181-182).

Do tej grupy osob, szczegolnie poswigconych Bogu, skierowane jest wezwanie do
bycia znakiem Bozego porzadku w réznych sytuacjach zyciowych. Gdy prawda o czto-
wieku staje si¢ dzi$ coraz bardziej znieksztalcana, jawi si¢ koniecznos$¢ jasnego mowie-
nia o sensie 1 warto$ci zycia ludzkiego (por. s. 182-187).

Osoby konsekrowane sa w szczeg6lny sposob wezwane do ukazywania integralnej
wizji czlowieka, ktora pozwoli przywroci¢ zwiazek prawdy z wolnosciq. Nie ma bo-
wiem prawdziwej wolno$ci tam, gdzie lansowana jest bledna koncepcja czlowieka.
Amputowana w jakikolwiek sposob prawda o cztowieku prowadzi w sposdb konieczny
do urzeczowienia go. Falszywa koncepcja cztowieka prowadzi do uformowania spote-
czenstwa na bazie sily i totalitarnej przemocy; stabsi zostaja zastraszeni i popadaja
w zalezno$¢ od decyzji mocniejszych, a w ten sposob dokonuje si¢ podziat spoteczny
(por. s. 187). Dlatego — konkluduje autor — ,,jedynie szacunek dla zycia moze stanowié¢
fundament i gwarancj¢ podstawowych dla spotecznosci wartosci, do ktorych nalezy
demokracja i pok6j” (s. 187; 187-194).

Poza takimi warto$ciami jak stuzba zyciu i prawdzie autor monografii wskazuje na
warto$¢ szczeg6lnie aktualng w obecnych uwarunkowaniach spolecznych, jaka jest
$wiadczenie mitosierdzia w mitosci. Zycie konsekrowane, jako dar mitosci Boga ofia-
rowany cztowiekowi, ma charakter spoteczny. Jest ono bowiem skierowane na Ko$ciot
jako zywe zgromadzenie wierzacych, w ktérym osoby konsekrowane nie tylko daza do
wlasnego uswigcenia (por. s. 192-202), ale wspotpracuja dla dobra powszechnego
w dziele nowej ewangelizacji poprzez akcje charytatywna i przez dawanie chrze$cijan-
skiego §wiadectwa w $wiecie. Ten eklezjalny charakter Zycia konsekrowanego wyraza
si¢ w roznych formach apostolatu.

W dzisiejszej spotecznosci, gdzie zbyt czgsto dominuje egoizm, hedonizm i kon-
sumpcjonizm, Koscidl, czujac swoja wspotodpowiedzialnos¢ za los cztowieka, glosno
domaga si¢ dostrzezenia ludzi stabych, zagrozonych w swym bycie, i apeluje do spo-
tecznosci migdzynarodowej o niesienie im pomocy, ktéra musi wyptywac z poczucia
powszechnej solidarnosci i mitosci cztowieka. Dlatego konieczne jest wychowanie juz
mtodych pokolen do $wiadczenia dziet milosierdzia na zasadzie zdolnos$ci do rezygnacji
z wlasnych dobr. Autor dysertacji nazywa takie wychowanie ksztalceniem ,,wyobrazni
mitosierdzia” (s. 194-202). Taki obowiazek wychowania spoczywa zwlaszcza na insty-
tucjach wychowawczych, takze ko$cielnych. Mitosierdzie wyptywajace z milosci jest
shuzba, poprzez ktora Kosciol ustawicznie spotyka si¢ z cierpieniem i potrzebami czto-
wieka. Miejsce tej stuzby ogarnia wszystkie potrzeby ludzi, poczynajac od tych, ktore
maja na uwadze sens zycia, az po nadziej¢ w przysztosci, dotyczac potrzeb material-
nych, zdrowia, bezpieczenstwa, wolnosci i pokoju (s. 194-202).

Tego rodzaju wysilek dla dobra spotecznego wymaga wspotpracy migdzy zgroma-
dzeniami (s. 211-216), z biskupami Kosciota (s. 204-211), z osobami $wieckimi na
rzecz spotecznego pokoju i autentycznej formacji ludzkiej (s. 216-224). Dziatania te
obok pomocy czysto humanitarnej maja takze sens religijny, gdyz ukazuja wcielanie
chrzedcijanstwa i jego kultury w obieg zycia codziennego (s. 224-233), ubogacajac
naturalng $ciezke zycia czlowieka, tak jak taska ubogaca naturg. Kierujacy postgpowa-
niem cztonkoéw instytutdow zycia konsekrowanego duch chrzescijanskiego humanizmu
jest pelna realizacja wezwania skierowanego przez Boga do wspolpracy z Nim w dziele
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uswigcania $wiata. Taki styl zycia os6b poswigconych Bogu jest prawdziwym darem
Kosciota dla $wiata, ktoremu Kos$ciot pomaga w odnajdywaniu §ladéw Boga.

W czym si¢ wyraza aktualnos$¢ i wartos¢ monografii ks. J. Kicinskiego? O ile rozne
formy apostolatu i zycia konsekrowanego sa obecne w chrzescijanstwie i w Kosciele od
poczatku jego historii, to niewatpliwym novum tej rozprawy jest ukazanie formy zycia
w aspekcie bardzo antropologicznym i personalistycznym. W roku 2008 ukazaty sig
dwie publikacje poswigcone zyciu konsekrowanemu: ks. Cz. Parzyszka Zycie konse-
krowane w posoborowym nauczaniu Kosciota (Apostolicum, Zabki 2007) i aktualnie
analizowana monografia ks. J. Kicinskiego.

O ile rozprawa ks. Cz. Parzyszka stara si¢ ukaza¢ tres¢ i naturg zycia konsekrowa-
nego glownie w historycznym kontekscie ewolucji doktryny Kosciota posoborowego,
to rozprawa ks. J. Kicinskiego, korzystajac z tych samych dokumentow, ukazuje istotg
zycia konsekrowanego gléwnie w aspekcie personalizmu chrzescijanskiego i w aspek-
cie antropologicznym. Zwraca ona szczegdlna uwage na aktualno$é tej formy uswigce-
nia czlowieka 1 jej zyciowa dynamik¢ w nowych przeobrazeniach spoteczno-
kulturowych epoki, ktore nie pozostaja bez wptywu na dziedzing wiary i moralnosci.
W ten sposob autor monografii odpowiedzial pozytywnie na postawiony w niej pro-
blem: Czy i w jakim stopniu zainspirowana przez Il Sobor Watykanski odnowa zycia
konsekrowanego wptyneta na specyfikg jego personalistycznego ujecia we wspotcze-
snym nauczaniu Kosciota?

Poprzez bardzo wnikliwa egzegez¢ dokumentéw Kosciota dotyczacych tej formacji,
wykazatl on, ze dokumentow Kosciola nie mozna postrzegac jedynie jako teoretycznych
wskazan odno$nie do natury zycia konsekrowanego, ale trzeba w nich dostrzec auten-
tyczna i ciagly troske Kosciota o rozwdj takich form zycia apostolskiego, jakie w kazdej
epoce jego historii wspomagaja jego dynamiczny rozwodj i pomagaja w dojrzewaniu
ludzkim i chrze$cijanskim jego cztonkom.

Zastosowana w publikacji metoda analityczno-syntetyczna jest w pelni poprawna,
gdyz stosuje si¢ ja szeroko w teologii praktycznej, ktora korzysta zar6wno z nauk nor-
matywnych, jak i praktycznych zastosowan poznanych norm, modeli i dyrektyw dziata-
nia.

Analizujac przestanie zawarte w dokumentach Kosciota, autor publikacji podkresla
wyraznie, ze Kosciot nigdy nie wiazal realizacji rad ewangelicznych wylacznie z zy-
ciem zakonnym, ale traktowat t¢ forme zycia jako wyplywajaca z natury zycia chrzesci-
janskiego. Tak formulowana doktryna Kos$ciota stanowi fundament dla zycia ludzi
$wieckich prawdziwie po chrzescijansku.

Autor rozprawy przestudiowal powazng ilo$¢ materiatow zroédlowych, ktére stano-
wia encykliki papieskie, adhortacje, jak rowniez liczne przemowienia papieskie.
Do tego nalezy dolaczy¢ bogata literaturg przedmiotowa oraz bardzo bogata literaturg
pomocnicza. Jezyk opracowania jest bardzo jasny, dzigki czemu przekazywana tres¢
jest w odbiorze zrozumiata.

Publikacja ks. K. Kicinskiego zashuguje na uwage ludzi dazacych do poglebienia
formacji prawdziwie chrzescijanskiej, a zwlaszcza cztonkow zgromadzen zakonnych i
instytutow zycia konsekrowanego.

Ks. Czestaw Rychlicki
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JACEK WOIJTYSIAK, Dlaczego istnieje raczej cos niz nic? Analiza proble-
mu w kontekscie dyskusji we wspolczesnej filozofii analitycznej, TN
KUL, Lublin 2008, ss. 479.

Na zagadnienie aporematycznos$ci ludzkiego poznania, i to nie tylko w kontekscie fi-
lozofii, zwrocit uwage juz Arystoteles, czemu dat wyraz zaraz na poczatku swojej Meta-
fizyki, zaznaczajac, ze wszyscy ludzie z natury rzeczy, tj. na podstawie tego, kim sa jako
byty rozumne i wolne, daza do poznania (zob. Metafizyka, 980a). Naturalnie ta przyro-
dzona ludzka zdolno$¢ przejawia sig¢ zasadniczo w pytajnosci ludzkiej natury oraz — jak
podkreslaja to realistyczne ujecia metafizyki (M.A. Krapiec, A.B. Stgpien, A. Mary-
niarczyk, Z.J. Zdybicka) — takze swoistej pytajnosci samej rzeczywistosci, jako tego
przedmiotu, do ktorego odnosi si¢ mysl ludzka, i to juz na poziomie poznania czysto
zdroworozsadkowego. Formulowane na gruncie filozofii aporie sa rozmaite, od — wy-
dawatoby si¢ — prozaicznych az po takie, ktore siggaja po odkrycie najglebszych, rza-
dzacych $wiatem praw czy bardziej jeszcze jego ostatecznych racji. Sposrod tychze
pytan-problemdéw na czoto wysuwa sig to, dotyczace pozornie tylko prostej odpowiedzi
na pytanie sformutowane juz przez Leibniza, czy raczej istnieje co$ niz nic, a moéwiac
Scislej: dlaczego raczej istnieje co$ niz jego zaprzeczenie?® Od pierwotnego usytuowa-
nia tegoz pytania, czyli od myslowego kontekstu, kiedy autor Monadologii odpierat
zarzuty przeciw realizmowi, pluralizmowi oraz teistycznej interpretacji rzeczywistosci,
minglo, rzecz jasna, wiele czasu, niemniej merytoryczna no$no$¢ owej aporii nie stracita
na swojej powadze i szczegdlnym znaczeniu. Wrecz przeciwnie, prawdopodobnie pod
wplywem odradzajacej sig, zwlaszcza w obszarze filozofii analitycznej, problematyki
metafizycznej, czy raczej ontologicznej, coraz czgstsze okazuja si¢ proby mierzenia si¢
z ta problematyka na nowo. Przyktadem niech beda przywotane tutaj pozycje, zardwno
rodzime, opublikowane w jezyku polskim, jak i zagraniczne, ktorych autorami sa:
J.E. Lowe, J. Wolenski, P. van Inwagen, J. Wojtysiak, C. Wodzinski*.

W palete tych odpowiedzi wpisuje si¢ rowniez rozprawa dr. Jacka Wojtysiaka, pra-
cownika naukowo-dydaktycznego w Zaktadzie Logiki i Teorii Poznania (Katedra Teorii
Poznania) Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawtla 11, pt. Dlaczego istnieje
raczej co$ niz nic? Analiza problemu w kontekscie dyskusji we wspotczesnej filozofii
analitycznej (Lublin 2008). Ksiazka ta, jak si¢ zdaje, autor podsumowuje swoje wielo-
letnie badania i analizy ontologiczne, takze logiczne, skupione wokot takich zagadnien,
jak: problematyka istnienia, obowiazywalno$¢ zasady racji dostatecznej, opozycja:
»mozliwe” — konieczne”, dydaktyka filozofii, ontologia R. Ingardena i in. Recenzowa-
na dysertacja sktada si¢ z trzech zasadniczych czgsci poprzedzonych Wstepem, Wyka-
zem skrotow oraz og6élnym i szczegdtowym Spisem tresci.

3 G.W. LEIBNIZ, Zasady natury i taski oparte na rozumie, tham. S. Cichowicz, w: G.W. LEIBNIZ, Glowne
pisma metafizyczne, ttum. S. Cichowicz, J. Domanski, red. J. Rolewski, Torun 1995, par. 7, s. 103.

* I.E. LOWE, Why Is There Anything at All, Aristotelian Society Supplementary Volume 70(1996), s. 111-
120); J. WOLENSKI, Dlaczego istnieje raczej co$ niz nic?, w: J. WOLENSKI (red.), W strone logiki, s. 159-168;
P. VAN INWAGEN, Dlaczego w ogdle cokolwiek istnieje?, thum. 1. Zieminski, Roczniki Filozoficzne 48(2000)1,
s. 37-53; J. WOITYSIAK, CoS musi istnie¢ (w zwiqzku z artykutem Petera van Inwagena ,,Dlaczego w ogole
cokolwiek istnieje?, Roczniki Filozoficzne 48(2000)1, s. 55-77; czy wreszcie, jakby w odwrdoconej perspek-
tywie semantycznej: C. WODZINSKI, Dlaczego jest raczej Nic niz Cos... Projekt ontologii apofatycznej, Kwar-
talnik Filozoficzny 27(1999)4, s. 183-210.
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Czg$¢ pierwsza, o charakterze wprowadzajacym, nosi tytul: Z teorii pytan. Uwagi
wstegpne o pytaniu Leibniza. Zanim J. Wojtysiak przejdzie do ukazania specyfiki pytania
Leibniza (przypomnijmy: ,,.Dlaczego istnieje raczej co$ niz nic?”’), podejmujac probe
wyjasnienia pytania dlaczego?, pokazuje najpierw logiczno-semantyczna teori¢ pytania.
Odpowiada wigc na zagadnienie: Czym jest pytanie? (s. 22nn), jaka jest Struktura zda-
nia pytajnego (s. 27nn) oraz jaka jest struktura i zawarto$¢ Odpowiedzi na pytanie
(s. 33nn). Nastegpnie, w paragrafie ZaloZenia pytania (s. 37nn) analizuje warunki-
zalozenia natury syntaktycznej, semantycznej oraz pragmatycznej, by w koncu, zbiera-
jac wnioski z dotychczasowych ustalen, pokaza¢ schemat pytania ,,dobrze postawione-
£0” (s. 50nn). Odnoszac si¢ do osnowy pytania dlaczego?, autor rozprawy zauwaza, ze
jest to w istocie ,pytanie o wyjasnienie”, ,ostateczne wyjasnienie” (s. 61 1i84).
To ostatnie, jak zauwaza, moze przybrac posta¢ nomologiczna, kauzalna lub esencjalna.

Analiza pytania Leibniza (PL — jest to skrot stosowany w rozprawie) to tytul czesci
drugiej, w ktorej J. Wojtysiak dokonuje najpierw analitycznej eksplikacji sktadowych
PL. Pojawiaja si¢ tutaj zatem kolejno semiotyczne badania ,,pozytywnego zdania”
w postaci egzystencjalnej: ,.istnieje cos”, a konkretnie rola zaimka-zmiennej ,,co$”
(s. 92nn), no$nos¢ czasownika ,,istnie¢” (s. 113nn) oraz pozytywna konstatacja w posta-
ci asercji: ,,istnieje co$” (s. 128), a nastepnie, odpowiednio, analiza ,,negatywnego zda-
nia egzystencjalnego” o ksztalcie: ,,nie istnieje nic”. Po wskazaniu na caly kompleks
nieporozumien narostych wokol kwestii ,,hipotezy nicosci” (s. 133) Wojtysiak przed-
stawia w dwoch grupach status modalny owej hipotezy, a mianowicie ,,modalny necesa-
ryzm egzystencjalny” (s. 139nn) oraz ,modalny nihilizm egzystencjalny” (s. 149nn),
opowiadajac si¢ ostatecznie za wigksza mocg argumentacyjna rozwiazania necesary-
stycznego. W tym samym toku rozwazan pojawia si¢ jeszcze zwrocenie uwagi na wy-
stepujacy w strukturze PL funktor (porownawczy) w postaci ,raczej nie” (s. 175nn).
I znowu autor przywotuje dwa ciagi eksplikacyjne: dyskwalifikujacy (w interpretacji
argumentacyjnej oraz koniunkcyjnej) oraz niedyskwalifikujacy (w interpretacji elitary-
stycznej, kontrastywnej i1 eksplanacyjno-kontrastywnej). W rzeczonej analizie pytania
Leibniza (PL) musi si¢ takze znalez¢ ,,wskaznik — jak mowi J. Wojtysiak — pytajnosci”
pytania (problemu) ,,dlaczego?”. Otdz jest to de facto pytanie o status modalny (s. 194),
pytanie o prawo (s. 197) i w koncu pytanie o przyczyng (s. 205). Poszukujac ,,najlep-
szego wyjasnienia” dla samej struktury i zawartosci PL, autor rozprawy zwraca uwagg
na pi¢¢ podstawowych spraw: 1) ,,Dobrze jest — jak mowi — potraktowaé PL jako pyta-
nie o najlepsze (kauzalne, ostateczne) wyjasnienie faktu niepustosci okreslonego zbio-
ru” (s. 218); 2) ,,Ow zbiér S — to zbiér podstawowych indywiduoéw stanowiacych (nasz)
naturalny $wiat [...], czyli zbidr, ktérego elementy spetniaja tacznie warunki bycia
indywidualnym, podstawowym i naturalnym [...]” (tamze); 3) ,,Kauzalna wersja PL jest
— w przeciwienstwie do wersji modalnej i nomologicznej — optymalna, gdyz dopuszcza
wszystkie stanowiska w sprawie statusu modalnego stanu pusto$ci zbioru S oraz
wszystkie niedyskwalifikujace koncepcje funktora poréwnawczego” (s. 219); 4) zauwa-
7a sig tu jednoczes$nie, ze przywolany wczesniej ,,modalny necesaryzm egzystencjalny”
jest rozwigzaniem obcigzonym wieloma merytorycznymi tadunkami filozoficznymi w
postaci kilku ,,zatozen” (s. 219), i wreszcie 5) PL jest takim typem pytania, w ktérym
mozna odczyta¢ swoiste stopnie: moze by¢ ono ,,mocne, $rednie i stabe” (s. 219).
W ostatecznej rekapitulacji tej czg$ci analiz pojawia si¢ takze przywotana w czgsci
pierwszej uwaga, ze PL posiada istotne dla pytan (aporii) wlasnosci, jakimi sa: synte-
tyczno$¢, okreslonosc, a takze rozstrzygalnos¢ (zob. s. 222).
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Czg$¢ trzecia omawianej tutaj pracy: Odpowiedzi na pytanie Leibniza, posiada cha-
rakter analityczno-rozstrzygajacy. Po dokonaniu krotkiej typologii odpowiedzi
z zaznaczeniem propozycji N. Reschera oraz autorskiej (s. 223-230) J. Wojtysiak prze-
chodzi do przedstawienia pigciu centralnych stanowisk, w obrgbie ktorych dokonuje sig
fundamentalna odpowiedz na PL. Sa to kolejno: a) agnostycyzm (s. 230nn) z probami
odpowiedzi na ptaszczyznie negatywizmu i agnostycyzmu mistycyzujacego; b) moda-
lizm immanentny (s. 245nn) ze zwrdceniem uwagi na rozwiazanie na plaszczyznie
naturalistycznego necesaryzmu i koncepcji ,,wielo§wiata” (tzw. multikosmizm); c) no-
mologizm (s. 309nn), gdzie ujawnia si¢ (ontyczny i moralny) problem zta oraz zagad-
nienie ,,mocy sprawczej”; d) kauzalizm immanentny (s. 324nn), ktory ujawnia co naj-
mniej trzy dodatkowe mozliwosci interpretacyjne w postaci aracjonalizmu (problem
tzw. surowego faktu), infinityzmu zaktadajacego tancuch nieskonczony, a takze auto-
kauzalizmu, gdzie ujawnia swoje konsekwencje ,,petla przyczynowa”; i w koncu
e) kauzalizm transcendentny (s. 378nn), w obrgbie ktdrego zarysowuje si¢ teizm
w swojej wersji ,,stabszej” oraz ,,mocnej”. Zbierajac wyniki badan czesci trzeciej ksiaz-
ki, Wojtysiak zauwaza tutaj i podkresla to, ze wedlug niego ,,najbardziej rozwinigta i
najlepiej uzasadniona odmiana kauzalizmu transcendentnego jest teizm”. I broniac tego
ujecia, wyprowadza wniosek: ,,Wedlug teizmu racja niepustosci zbioru S jest przyczy-
nowe dziatanie transcendentnego, osobowego (i doskonalego) bytu ontycznie koniecz-
nego, zwanego powszechnie Bogiem” (s. 439). Dalej uwypukla jeszcze dwa zasadnicze
momenty, a mianowicie to, ze 1) afirmacja teizmu jest w istocie ,,akceptacja mocnej
zasady racji” (tamze); oraz 2) jest swoistym antidotum wobec rozwiazan ,.empirystycz-
no-scjentystycznych”, otwierajac tym samym droge¢ do rozumienia racji §wiata nie tylko
w obregbie empirycznej weryfikowalnosci, ale takze — co wydaje si¢ tutaj istotne —
w perspektywie Tajemnicy (por. s. 439).

Probujac dokona¢ skrotowej oceny ksiazki J. Wojtysiaka, nalezy zwrdci¢ uwagg na
kilka jej bezdyskusyjnych zalet. Po pierwsze, jej autor wykazuje si¢ niezwykle bogatym
i dojrzalym warsztatem pracy naukowej, pokazujac, ze zapowiadany we Wstepie jej
charakter analityczny znajduje w jej strukturze i treSci wiele w pelni uzasadnionych
potwierdzen. Erudycja, logiczno-filozoficzny kunszt stowa, precyzja logicznych infe-
rencji, bogata literatura przedmiotu, tworcza i krytyczna dyskusja z wieloma ujgciami
filozofii analitycznej, glgbia analiz, odwaga rozwiazan i wtasnych propozycji, wreszcie
charakter madro$ciowy, znajdujacy wyraz w poszukiwaniu maksymalistycznej interpre-
tacji $wiata, ktorej zwienczeniem jest (integralnie rozumiany) teizm, stanowia niezwy-
kle cenne atuty tejze publikacji.

Ks. Jerzy Tupikowski CMF
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KS. WALDEMAR IREK, ur. w 1957 r. w Otawie, prof. ndzw. dr hab. teologii. Od
28 maja 2007 r. rektor PWT we Wroctawiu. Kierownik Katedry Teologii Pastoral-
nej PWT. W latach 1990-1991 duszpasterz akademicki w Centralnym Os$rodku
Akademickim we Wroctawiu, wspotorganizator Tygodni Kultury Chrzescijanskie;.
0d 1991 do 1994 kapelan Garnizonu WP we Wroctawiu i dziekan Slaskiego Okre-
gu Wojskowego. Redaktor pisma wojskowego Nasza Stuzba (1991-1992). Od 1992
wyktady z zakresu filozofii spotecznej na Politechnice Wroctawskiej. W 2002 r. w
Szkole Ojcéw Duchownych w Krakowie. Od 1995 r. wyktada histori¢ filozofii i
etyke na Akademii Muzycznej we Wroctawiu. Od 2004 do chwili wyboru na rekto-
ra PWT — dyrektor Studium Nauk Humanistycznych Politechniki Wroctawskiej. Od
2006 r. konsultor Rady Episkopatu Polski ds. Apostolstwa Swieckich oraz cztonek
Komisji ds. GMO Ministerstwa Srodowiska. Od 2007 cztonek Komisji Teologicz-
nej przy PAN oraz Rady Naukowej Episkopatu Polski.

KS. ANTONI KIELBASA SDS, prof. ndzw. dr hab. Kierownik Katedry Historii
Kosciota na Slasku PWT. Wykladowca w WSD Salwatorianéw. Studia w Insty-
tucie Historii Ko$ciota na Wydziale Teologicznym KUL. Kwerendy naukowe w
Rzymie, Niemczech, Austrii i in. Nalezy do Migdzynarodowej Komisji Histo-
rycznej Salwatorianow w Rzymie oraz do wielu Towarzystw Naukowych na
terenie kraju. Zajmuje si¢ badaniami nad historia Ko$ciota na Slasku, ze szcze-
golnym uwzglednieniem postaci $w. Jadwigi Slaskiej i jej sanktuarium w Trzeb-
nicy oraz historia zakondéw i zgromadzen zakonnych, jak rowniez dziejami Ko-
ciota powszechnego w XIX wieku. Autor wielu ksiazek i artykutow (ok. 500
publikacji) o tematyce historyczne;.

O. KAZIMIERZ LIIKA OMI, ur. w 1950 r. w Hrycewoli (obecnie Ukraina), dr
hab., adiunkt w Zakladzie Liturgiki i Homiletyki UAM w Poznaniu. Studia spe-
cjalistyczne na Papieskim Instytucie Liturgicznym Anzelmianum w Rzymie
(1976-1979), oraz w KUL (1981-1986) uwienczone doktoratem pt. Motywy [i-
turgii sakramentalnej w Apokalipsie. Studium egzegetyczno-liturgiczne. Habili-
towat si¢ na podstawie rozprawy pt. Rewaloryzacja roli paschatu w odnowionej
liturgii Wigilii Paschalnej. Wyktadowca liturgiki w WSD Misjonarzy Oblatow
M.N. w Obrze oraz w WSD OO. Franciszkanéw we Wronkach.
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O. PIOTR LISZKA CMF, ur. w 1951 r. w Chorzowie, prof. zw. dr hab., kie-
rownik Katedry Eklezjologii i Sakramentologii PWT we Wroctawiu. Magister
matematyki (Uniwersytet Slaski). Studia specjalistyczne na KUL zwienczone
doktoratem z teologii dogmatycznej (1985) pt. Eklezjogeneza w ujeciu Leonardo
Boffa. Zainteresowanie: trinitologia, teologia zycia konsekrowanego. Wspotpra-
cownik kilku czasopism teologicznych.

KS. JERZY MACHNACZ, ur. w 1949 r. we Wroctawiu, prof. ndzw. dr hab., kie-
rownik Katedry Filozofii Systematycznej PWT we Wroctawiu. Filozof, przed-
stawiciel tomizmu fenomenologicznego. Studia specjalistyczne na KUL zwien-
czyl doktoratem (1985) pt. Problematyka ontycznej budowy cztowieka w pi-
smach H. Conrad-Martius. Stypendysta u prof. Roberta Spaemanna w Mona-
chium. W 1999 r. habilitowat si¢ na PWT we Wroclawiu na podst. dysertacji:
Czlowiek religijny w pismach filozoficznych Jadwigi Conrad-Martius i Edyty
Stein. Zainteresowanie: antropologia filozoficzna, filozofia religii, filozofia no-
wozytna, osoba i dzieto Edyty Stein. W latach 1990-2005 duszpasterz w Niem-
czech. Popularny autor pomocy duszpasterskich. Od 2007 r. dyrektor Studium
Nauk Humanistycznych Politechniki Wroctawskie;.

AGNIESZKA MAKAREWICZ, ur. w 1976 r. w Bystrzycy Klodzkiej, dr teologii.
Studia teologiczne na Papieskim Wydziale Teologicznym we Wroclawiu (1995-
2000), gdzie w 2000 r. zdobyta magisterium przedstawiajac prace pt. Eucharystia
sakramentem obecnosci i spotkania z Chrystusem w oparciu o wybrane wypowie-
dzi Jana Pawta 11, a w 2007 r. doktorat na podstawie rozprawy pt. Eschatologicz-
na interpretacja Nowego Testamentu w tekstach Godziny czytan «Liturgii Godziny
okresu wielkanocnego. Ro6wnoczesnie ukonczyta pigcioletnie Metropolitalne Stu-
dium Organistowskie we Wroctawiu (2001), dwuletnie studia podyplomowe w
zakresie logopedii ogoélnej na Wydziale Filologii Uniwersytetu Wroctawskiego
(2003), studia podyplomowe w zakresie Nauk o Rodzinie na PWT (2005) oraz
kurs organizacja i zarzadzanie w o$wiacie (2009). Aktualnie jest nauczycielem
religii i wychowania do Zycia w rodzinie w Gimnazjum nr 1 im. Kard. S. Wyszyn-
skiego w Bystrzycy Klodzkiej oraz logopeda w szpitalu w Bystrzycy. Pracuje
przede wszystkim z osobami starszymi po udarach i wylewach.

ZUZANNA MIKOLAJEK, ur. w 1980 r. we Wroctawiu, ukonczyta w 2006 r.
studia na wydziale Historii Sztuki Uniwersytetu Wroctawskiego i uzyskata tytut
magistra na podstawie pracy magisterskiej pt. Zespot trzech kaplic za prezbite-
rium kosciota cystersow w Henrykowie — struktura artystyczna, program ideowy,
funkcje. W 2007 r. zajmowala si¢ organizacja wystaw oraz odbyta staz w Mu-
zeum Sztuki Mieszczanskiej (Ratusz) we Wroctawiu. Obecnie przygotowuje
rozprawe doktorska z historii sztuki pod kierunkiem prof. dr hab. Jana Wrabeca.

KS. DR ANDRZEJ MIOTK SVD, ur. 1963 w Sierakowicach. Odbyt studia spe-
cjalistyczne z historii Ko$ciota w Rzymie na Gregorianie (1990-1993). Doktorat
uzyskat z misjologii w Wyzszej Szkole Filozoficzno-Teologicznej w Sankt Au-
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gustin koto Bonn (1999). Adiunkt Zaktadu Historii Kosciota na UWM w Olsz-
tynie. Autor szeregu artykutow naukowych i pozycji ksiazkowej 4z na krance
Swiata (Verbinum, Warszawa 2005). Aktualnie pracuje w Archiwum General-
nym SVD w Rzymie.

KS. ANTONI MELOTEK, ur. w 1940 r. w Dawidowie k. Lwowa, prof. zw. dr
hab. teologii, kierownik Katedry Teologii Moralnej Ogoélnej. Studia specjali-
styczne na ATK w Warszawie, uwienczone rozprawa doktorska pt. Obowiqzek
apostolstwa swieckich wedtug Ojcow Kosciota zlotego okresu patrystyki tacin-
skiej. W latach 1977-1978 przebywat na stypendium naukowym w Rzymie.
Habilitacja na ATK (1987).

MAGDALENA RAGANIEWICZ, ur. w 1974 r. w Czgstochowie, dr teologii. Stu-
dia filologiczne na Uniwersytecie Wroctawskim (-1998), uwienczone magiste-
rium z filologii angielskiej. Nastgpnie studia teologiczne na Papieskim Wydziale
Teologicznym we Wroctawiu (1998-2008), gdzie w 2002 zdobyta magisterium,
a w 2008 doktorat na podstawie rozprawy pt. Tozsamos¢ religijna sw. Teresy
Benedykty od Krzyza, Edyty Stein: spotkanie katolicyzmu z judaizmem, przygo-
towanej pod kierunkiem bpa prof. Andrzeja Siemieniewskiego. Aktualnie na-
uczyciel j. angielskiego w gimnazjum w Czgstochowie.

BP ANDRZEJ SIEMIENIEWSKI ur. w 1957 r. we Wroctawiu, prof. zw. dr hab.
teologii. Kierownik Katedry Duchowosci PWT we Wroctawiu. Praca magister-
ska: Wiez cztowieka z Bogiem w swietle filozofii dialogu Martina Bubera (1985).
Studia specjalistyczne na Angelicum w Rzymie (1987-1991), uwienczone roz-
prawa pt. Elementy duchowosci kaptanskiej w mysli Hansa von Balthasara. Oj-
ciec duchowny w MWSD we Wroctawiu (1991-1998), prorektor PWT (1998-
2001), asystent koscielny Katolickiej Wspolnoty Hallelu Jah (1994-2006). Od
poczatku nalezy do redakcji Wroctawskiego Przegladu Teologicznego, a obecnie
jest przewodniczacym rady naukowej tego periodyku. Autor licznych ksiazek i
artykutow. Ostatnio opublikowal w wydawnictwie Fronda ponad 400-
stronicowe studium interdyscyplinarne pt. Sciezkq nauki do Boga.

KS. ZBIGNIEW STOKELOSA ur. 1973 r. we Wroctawiu. W latach 1993-1999
studia magisterskie na Papieskim Wydziale Teologicznym i w Wyzszym Semi-
narium Duchownym we Wroctawiu. W 2002 r. uzyskat licencjat z teologii w
zakresie teologii duchowosci na PWT we Wroctawiu. Od 2005 studia specjali-
styczne na Fakultecie Teologicznym w Paderborn (Niemcy) z liturgiki, pod kie-
runkiem ks. prof. dra hab. Michaela Kunzlera.

O. RYSZARD SZMYDKI OMI, ur. w 1951 r. w Terebiskach, dr teologii dogma-
tycznej. Studia na Uniwersytecie Gregorianskim w Rzymie (1972-1975 i 1977-
1979) oraz w KUL (1979-1982), uwienczone doktoratem pt. Chrzescijanska
antropologia doczesna wg Marie-Dominique Chenu. W latach 1982-1991 ad-
iunkt w katedrze teologii systematycznej KUL. Od 1980 zwiazany z Neokate-
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chumenatem. W latach 1991-1992 wedrowny katechista. Na Kapitule General-
nej Misjonarzy Oblatow M.N. w 1992 r. wybrany asystentem generalnym ds.
misji, petnit t¢ funkcje przez dwie kadencje do 2004 r., wizytujac misjonarzy na
wszystkich kontynentach. Po zakoficzeniu urzedu, rok przebywat w Ziemi Swie-
tej w L’Ecole Biblique. Obecnie jest wikariuszem prowincjalnym ds. misji.

KS. MARIUSZ SZYMANSKI, ur. w 1972 r. w Grudziadzu, doktor teologii pasto-
ralnej, adiunkt w Katedrze Psychologii PWT we Wroctawiu, dyrektor wydziatu
katechetycznego Legnickiej Kurii Biskupiej, wizytator katechezy, wikariusz
parafii Wniebowzigcia NMP i §w. Mikotaja w Bolestawcu. Formacj¢ kaptanska
(1991-1997) odbyt w MWSD we Wroctawiu i WSD w Legnicy. Praca magister-
ska: ,,Model matzenstwa i rodziny w §wiadomosci maturzystow katechizowa-
nych miasta Legnicy”. Studia licencjacko-doktoranckie na PWT we Wroctawiu,
uwienczone w 2009 r. rozprawa doktorska pt. Psychologiczne aspekty Mszy
Swietej z udziatem dzieci.

O. JERZY TUPIKOWSKI CMF, ur. w 1967 roku w Radzyniu Podlaskim, dr na-
uk humanistycznych (filozofia), adiunkt w Instytucie Filozofii PWT we Wro-
ctawiu. Studia specjalistyczne na KUL zwienczyt rozprawa doktorska Relacje
miedzy Swiatem a Bogiem w ujeciu sw. Tomasza z Akwinu i Alfreda N. Whitehe-
ada (1999). W latach 2000-2004 - redaktor naczelny dwumiesigcznika Zycie
Konsekrowane i dyrektor Podyplomowych Studiéw Teologii Zycia Konsekro-
wanego PWT we Wroctawiu; od roku 2004 - dyrektor Wydawnictwa Misjona-
rzy Klaretynéw Palabra. Publikacje - m.in.: Filozofia Boga. Studium metafi-
zyczno-historyczne, Krakow 2002 (wyd. drugie poprawione i rozszerzone: Byt
i Tajemnica. Zarys filozofii Boga, Warszawa 2008), (red.) Prawda istnienia. Ku
rozumieniu metafizyki M.A. Krgpca (Warszawa 2009), kilkadziesiat haset-
artykutow w Powszechnej Encyklopedii Filozofii (Lublin 2000-2008), kilkana-
$cie artykulow w nurcie metafizyki klasycznej i filozofii procesu. Zainteresowa-
nia: metafizyka realistyczna, filozofia Boga, teologia zycia konsekrowanego.
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