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OD REDAKCII

Kolejny numer naszego Pisma ukazuje si¢ w kilka dni po nadaniu przez Se-
nat naszej Uczelni doktoratu honoris causa jej Wielkiemu Kanclerzowi, Jego
Ekscelencji Ks. Arcybiskupowi Profesorowi Doktorowi habilitowanemu Maria-
nowi Gotebiewskiemu. Jak podkreslat J.M. Ks. Rektor, honorujemy w ten spo-
sob wybitnego biblistg, z ktorym jednoznacznie kojarza si¢ w Polsce badania
nad Deutero-Izajaszem. Rownoczesnie za$ pragniemy okaza¢ wdzigczno$¢ Me-
tropolicie, ktéry doskonale rozumie sprawy uczelni, profesorow i studentow.

Redakcja Wroctawskiego Przegladu Teologicznego podziela t¢ radosé i ca-
tym sercem przylacza si¢ do gratulacji i zyczen dla Ksigdza Arcybiskupa.

Wielki Kanclerz — jak czytamy w konstytucji apostolskiej Sapientia
christiana — reprezentuje wobec Uczelni Stolice Apostolska. Ten nadany jed-
nomyslnie doktorat honoris causa jest zatem takze §wiadoma deklaracja, ze
wierni Stolicy Apostolskiej, pragniemy realizowa¢ w badaniach naukowych
cele, jakie wskazuje ona uniwersytetom i wydzialom koscielnym: doglebnie
bada¢ Objawienie chrzescijanskie, systematycznie wyjasniac jego prawdy, ana-
lizowa¢ w jego $wietle nowe zagadnienia i odpowiednio przekazywac je wspot-
czesnym, a w ten sposob przygotowywac zgodnie z doktryna katolicka do po-
dejmowania zadan w Kosciele oraz pomagac¢ w catoksztatcie postugi ewangeli-
zacyjnej. Te cele okreslaja tez jednoznaczny profil naszego Pisma.

Chcac by¢ jeszcze bardziej dostepni dla jak najszerszego grona Czytelnikéw
w Kraju i za granica, udostepniliémy na stronie internetowej naszej Uczelni, w
dziale publikacje, wszystkie numery archiwalne Wroctawskiego Przegladu Teo-
logicznego. Mozna z nich korzysta¢ zupetnie nieodptatnie. Wyszukiwarka uta-
twia analiz¢ zawartosci poszczegélnych numerdéw. Teksty sa rozmieszczone
doktadnie tak, jak w wersji papierowej, aby mozna bylo z tatwoscia cytowac je
w pracach naukowych.

Gdy chodzi natomiast o aktualny numer naszego Pisma, mito widzie¢ na je-
go tamach pracownikow naukowych z réznych stron Polski. Tym razem publi-
kuje u nas ks. Bogdan Czyzewski z UAM w Poznaniu, ks. Grzegorz Kucza
z US w Katowicach, o. Kazimierz Lijka OMI z UAM w Poznaniu ks. Tadeusz
Syczewski z KUL-u, o. Wojciech Popielewski OMI z UAM w Poznaniu
i ks. Wojciech Zyzak z PAT-u w Krakowie.
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Godne podkreslenia jest tez liczne grono autoréw $wieckich: pani Ewa Po-
rada — absolwentka KUL-u oraz Instytutu Studiow nad Malzenstwem i Rodzing
na Lateranum w Rzymie, pani Anna Sutowicz — absolwentka KUL-u oraz pan
Jan Dabrowski, pani Elzbieta Dotganiszewska, pani Magdalena Raganiewicz i
pan Wojciech Rojek — absolwenci PWT we Wroctawiu.

Oczywiscie w szczegblny sposob jesteSmy wdzigczni Ks. Arcybiskupowi
Marianowi Gotebiewskiemu, ze posrod przygotowan do Synodu Biskupow,
w ktorym brat czynny udzial, znalazt czas, by przygotowaé¢ dla nas artykut
o Swietym Pawle. Serdecznie dzigkujemy tez Profesorom naszej Uczelni.

Ten numer dotrze do Czytelnikoéw na poczatku roku duszpasterskiego, ktory
wzywa, aby otoczy¢ troska zycie we wszystkich jego przejawach. Ideologiczny
atak na samo zycie ludzkie oraz na jego ksztalt, jaki obserwujemy w ostatnich
latach w $wiecie, w Europie i niestety w Polsce, dorownuje arogancja, zaklama-
niem i natarczywos$cia najczarniejszym momentom historii, w ktérych lansowa-
no ideologie wrogie cztowiekowi. Oby s$rodowiska naukowe — skupione na
swych waskich specjalizacjach — nie zlekcewazyly tego zagrozenia, ktore — jak
ostrzega Stolica Apostolska moze doprowadzi¢ §wiat do ,,przyszto$ci post-
ludzkiej”. Historia dostarcza niestety przyktadow, ze w takich sytuacjach ludzie
nauki i inteligencja nie zawsze zdawali egzamin. Oby$my tym razem stangli na
wysokos$ci zadania, $pieszac odwaznie i bezkompromisowo z nasza postugq
myslenia. C6z innego mozna zyczy¢ §wiatu nauki w tych dniach, jezeli wtadze
jednego z najstynniejszych miast uniwersyteckich postanowity zlikwidowac
administracyjnie Boze Narodzenie na rzecz Winter Light Festiwal? Cisnie si¢
przeciez smutna refleksja, ze negowanie priorytetu Boga i odcinanie si¢ od
chrzescijanskich korzeni zawsze prowadzi do pogardy dla podstawowych praw
ludzkich. Z tego za$ rodza sig najstraszliwsze zbrodnie. Nawet zbrodnie prze-
ciwko ludzkos$ci. Czyz swiadectwo minionego wieku nie przemawia wystarcza-
jaco do wyobrazni?

Powtérzmy za wybitnym naukowcem, przewodniczacym Papieskiej Rady
ds. Kultury, abp prof. Gianfranco Ravasi: ,,tym razem mamy do czynienia nie
tylko z ekstrawagancja, ale w konsekwencji takze ze $wiadomym zanegowa-
niem — nie wiem, do jakiego stopnia — wielko$ci, ktora si¢ ma za soba i ktora
stanowi 0 wlasnym obliczu. (...) Nie mamy juz przed soba ateizmu w silnym
znaczeniu, czasem nawet dramatycznego, jak w przesztosci. Teraz mamy obo-
jetno$¢. Ta obojetnos¢ stgpia wszystko, odbarwia, wywabia i w rezultacie
uniemozliwia cztowiekowi stawianie sobie pytan”.

O. Kazimierz Lubowicki OMI
Redaktor naczelny
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ABP MARIAN GOLEBIEWSKI

ZRODEA TEOLOGII PAWLOWEJ:
ZYDOWSKIE CZY HELLENISTYCZNE?

Ogloszony 29 czerwca 2008 roku przez Benedykta XVI Rok Swigtego Paw-
fa stat si¢ okazja do wzmozonych studiow nad Zyciem i nauczaniem Apostota
Narodow. Jedna z kwestii, ktora od wielu lat powraca w badaniach egzegetycz-
nych nad spuscizng epistolograficzna Pawta, jest problematyka zrodel. Niekto-
rzy z egzegetow dopatruja si¢ w teologii Pawlowej licznych wptywow greckich
i hellenskich, a swoje stanowisko uzasadniaja miejscem urodzenia Apostota.
Inni, a tych jest wigkszos¢, widza w teologii listow przede wszystkim podtoze
judaistyczne. W rozwiktaniu tego zagadnienia moze postuzy¢ przyblizenie kwe-
stii wyksztatcenia Pawta. A bylo to przede wszystkim wyksztatcenie w szkole
faryzejskiej, ktorej nieobca byta jednak mysl grecka.

I. PAWEL — FARYZEUSZ

Urodzony w cylicyjskim Tarsie p6zniejszy Apostot Narodow juz w milo-
dzienczym wieku, moze jeszcze jako dziecko, zostal wystany do Jerozolimy,
by zdobywa¢ wyksztalcenie i poznawa¢ wiarg swoich ojcow. Nalezat do jedne-
go z najsilniejszych wowczas stronnictw religijnych w Palestynie: byt faryze-
uszem. Pobozni Zydzi w zdecydowanej wigkszo$ci nie byli ani faryzeuszami,
ani saduceuszami, ani nie nalezeli do innych ugrupowan. Byli wyznawcami
religii, ktorzy ulegali silniejszym lub stabszym wplywom, argumentacjom
i pogladom gloszonym przez cztonkéw poszczegdlnych ugrupowan, nie znaczy
to jednak, ze catkowicie si¢ z nimi identyfikowali'. Pawel jednak zapewne cal-

"' Molti studiosi scrivono in base all’assunto che il giudaismo fosse diviso in partiti; ma i partiti
erano piuttosto piccoli, e nessuno di essi era in grado di costringere le masse ad adottare il suo
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kowicie utozsamiat si¢ z pogladami swego stronnictwa, czego wyraz daje wie-
lokrotnie w swoich listach. Do mieszkancow Filippi Apostot pisal: ,,Jesli kto$
inny mniema, ze moze ufno$¢ ztozy¢ w ciele, to ja tym bardziej: obrzezany
w 6smym dniu, z rodu Izraela, z pokolenia Beniamina, Hebrajczyk z Hebraj-
czykow, w stosunku do Prawa — faryzeusz, co do gorliwosci — przesladowca
Kosciota, co do sprawiedliwosci legalnej — statem sig bez zarzutu” (Flp 3,4b-6).

Aby nakresli¢ sylwetke Pawta jako osoby gleboko osadzonej nie tylko
w tradycji religijnej swych ojcow, ale takze jako gorliwego faryzeusza, nalezy
najpierw podac krotka charakterystyke stronnictwa. Czym wyr6zniato sig na tle
innych ugrupowan o charakterze religijnym i religijno-politycznym, dziataja-
cych woéwczas w Palestynie? Co odrdzniato faryzeuszow od saduceuszow,
uczonych w Pismie, Herodiad, zelotow, sykaryjczykow, qumranczykow czy
zwolennikéw Jana Chrzciciela?

Termin ,,faryzeusze” pochodzi od hebrajskiego rzeczownika peruszim, ozna-
czajacego ,,0ddzieleni”. Podobnie w jezyku aramejskim termin ten oznacza
,,oddzielony”, ,,odseparowany”z. Wielu egzegetow wywodzi nazwe stronnic-
twa, siggajac po etymologi¢ tego rzeczownika i uzasadniajac, ze faryzeusze
oddzielali si¢ od pozostalej czgsci spoteczenstwa poprzez niezwykty nacisk, jaki
ktadli na znajomos¢ i skrupulatne przestrzeganie Prawa Starego Testamentu.
Stronnictwo powstato przypuszczalnie w potowie II w. przed. Chr. Jozef Fla-
wiusz wspomina o istnieniu faryzeuszow juz za czas6w Jonatana (161-143;
Ant. 13,171). Zydowski historyk zanotowat: ,,Z dwu poprzednio wymienionych
sekt [faryzeuszow 1 saduceuszow], faryzeusze ciesza si¢ opinia najlepszych
znawcOw prawa” (Bell. 2,162). Poczatkowo byli zaangazowani politycznie,
jednak po spisku przeciw Herodowi, w ktorym brali udziat, i po otrzymaniu
surowej kary ze strony krola ograniczyli swa dzialalno$¢ praktycznie do kwestii
religijnych. Flawiusz tak wspomina kar¢ Heroda wymierzong faryzeuszom
za udziat w spisku: ,,O tym [wydarzeniu] natychmiast doniesiono dowddcy
krolewskiemu, ktory pospieszyl tam ze znacznym zastgpem ludzi, pochwycit
okoto czterdziestu mtodych mezow i przyprowadzit do kréla. Gdy ten zwrocit
si¢ najpierw do nich, czy to prawda, ze powazyli si¢ odcia¢ ztotego orta, odpo-
wiedzieli twierdzaco [...]. Krol tych, co spuszczali si¢ z dachu, oraz mgzow
uczonych w Pismie rozkazat spali¢ zywcem, a pozostatych, ktorych pochwyco-
no, oddal oprawcom na stracenie” (Bell. 1,648). Uczeni podaja, ze za czasow
Chrystusa stronnictwo faryzeuszow liczylo od pigciu do dziesigciu tysigcy
cztonkow”.

programma politico”, E.P. SANDERS, Il giudaismo. Fede e prassi (63 a.C.-66 d.C.), Brescia 1999, s.
19.

2 W mysli uniwersalistycznej wyznawcow judaizmu Izrael byt ,,oddzielony” od innych narodéw
przede wszystkim poprzez Prawo. W przypadku faryzeuszow nie chodzi jednak o rozdziat pomigdzy
Izraelem a ,,narodami ziemi”, lecz o specyficzna mysl teologiczng wewnatrz samego judaizmu.

38.J. TANZER, Judaizm w I w. po Chr. (hasto), w: B.M. METZGER, M.D. COOGAN (red.), Sfow-
nik wiedzy biblijnej, red. wyd. polskiego W. CHROSTOWSKI, Warszawa 1996, s. 276.
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Co do pogladow, faryzeusze wierzyli w indywidualne przetrwanie czlowieka
po $mierci, w sad Bozy na podstawie pelnienia uczynkow nakazanych przez
Prawo oraz w fizyczne zmartwychwstanie. Poglady ich zostaty zapisane np. na
kartach apokryficznego dzieta, zatytulowanego Apokalipsa Barucha: ,Rzekt do
mnie [Bog]: Stuchaj, Baruchu, tego stowa i1 zapisz w pamigci swego serca to
wszystko, o czym pouczasz. Niech ziemia ponownie wyda umartych, ktorych
teraz zatrzymuje, aby ich strzec, nic nie zmieniajac w ich postaci. Ona odda tak,
jak je otrzymala. A ja wlozylem ich do niej, aby je wydata” (4p.Bar. 50,1-2)*.
Czlonkowie stronnictwa byli przekonani, ze Mojzesz otrzymal na Synaju od
Boga nie tylko Pigcioksiag jako Tore pisana, ale takze Tore przekazywana
w tradycji ustnej, ktora byta swoistym komentarzem do Prawa. Wtasnie dlatego
starali si¢ zachowywa¢ i naucza¢ innych zachowywania nie tylko przykazan
zapisanych na kartach Biblii hebrajskiej, ale takze tych, ktére przekazywane
byly w ciagu pokolen w ustnym przekazie. Silnie akcentowano przepisy doty-
czace czystosci rytualnej: ,,Ktos, kto chce zosta¢ czlonkiem [faryzeuszow],
bedzie przyjety, jesli dotad postepowat zawsze obyczajnie i ze skromnoscia;
jesli nie, nie bedzie przyjety, chyba ze si¢ zmieni. Rabbi Szymon moéwik:
Przyjmuje si¢ go i wychowuje. Nastgpnie idzie si¢ dalej i przyjmuje go po zto-
Zeniu przez niego przyrzeczenia, ze bedzie zachowywat czysto$¢ rak. Nastgpnie
przechodzi si¢ do etapu dopuszczenia po przyrzeczeniu, ze bedzie zachowywat
przepisy dotyczace czystosci” (Dem. 2,11). Bez watpienia Szawel, przyszlty
Apostot Narodow, znakomicie znat t¢ tradycje i jej przepisy.

II. W SZKOLE GAMALIELA

Tajniki faryzeizmu poznawat Szawet pod okiem slynnego rabbiego Gama-
liela I, zwanego Starszym (Ha-Zaken), dziatajacego w Jerozolimie w pierwszej
potowie I stulecia po Chr. Sam Pawet po$wiadcza fakt, ze byt uczniem Gama-
liela: ,,Ja jestem Zydem — méwil — urodzonym w Tarsie w Cylicji. Wychowa-
lem sig¢ jednak w tym miescie, u stop Gamaliela otrzymatem staranne wyksztat-
cenie w Prawie ojczystym. Gorliwie stluzylem Bogu, jak wy wszyscy dzisiaj
stuzycie” (Dz 22,3). Nauke Pawel mogt rozpoczaé juz w wieku kilku lat’. Ga-
maliel byl wnukiem stynnego rabbiego Hillela, ktéremu przypisuje si¢ siedem

4 Autor innej apokryficznej ksiegi, Psalméw Salomona, stwierdza: ,,Ci, ktorzy Pana sig boja,
powstana do zycia wiecznego, a zycie ich trwac bedzie w $wietle, ktore nigdy si¢ nie wyczerpie”
(Ps.Sal. 3,12).

> Takiego zdania jest Q. Wallace: ,,we can assume that Paul started his education at or around
the age of five, studying the Pentateuch. At the age of ten, he would have advanced to the Mish-
nah, which dealt with detailed tradition. At the age of thirteen he would have completed his study
of the Mishnah, and would have been ready for formal rabbinical school training. It was more
than likely at this age that Paul left Tarsus to live in Jerusalem, probably with his married sister
(Acts 23:16) to begin his formal training at the Hillel rabbinical school in Jerusalem”,
http://www.biblicaltheology.com/Research/WallaceQO01.html (2008).


http://www.biblicaltheology/the_early_life_and_background_of_Paul_theology.com
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zasad zydowskiej egzegezy. Juz sam ten fakt §wiadczy o tym, jak wielki nacisk
ktadziono w szkole Gamaliela na wlasciwg interpretacj¢ Prawa. Postugiwano
si¢ wypracowanymi przez Hillela zasadami: dedukcja od tatwiejszego do trud-
niejszego; dedukcja przez analogie®; przypadek jednego tekstu biblijnego’;
przypadek dwoch tekstow biblijnych®; wnioskowanie z konfiguracji zapisu
prawa ogolnego i1 jego szczegodtowej aplikacji badz konfiguracji odwrotne;j;
wyjasnianie tekstu biblijnego na podstawie fragmentéw podobnych przy zasto-
sowaniu zasady analogii; wnioskowanie na podstawie kontekstu’. Wszystkie te
metody byly rozwijane przez Gamaliela'®. O jego powadze $wiadczy fakt,
ze byl przez pewien czas przewodniczacym Sanhedrynu. Gamaliel znany jest
z wielu listow, ktore pisal do wspdlnot zydowskich w Palestynie. Lukasz
wspomina o nim jako o cztowieku, ktorego cechowata tolerancja wobec chrze-
$cijan: ,,[...] pewien faryzeusz, imieniem Gamaliel, uczony w Prawie i powaza-
ny przez caly lud, kazatl na chwilg usunaé Apostotow i zabral glos w Radzie:
«Mgzowie izraelscy — przemowil do nich — zastanowcie si¢ dobrze, co macie
uczyni¢ z tymi ludzmi. Bo niedawno temu wystapit Teodas, podajac si¢ za ko-
go$ niezwyklego. Przylaczylo si¢ do niego okoto czterystu ludzi, zostal on zabi-
ty, a wszyscy jego zwolennicy zostali rozproszeni i §lad po nich zaginal. Potem
podczas spisu ludnosci wystapit Judasz Galilejczyk i1 pociagnat lud za soba.
Zginat sam i wszyscy jego zwolennicy zostali rozproszeni. Wigc i teraz wam
mowig: Odstapcie od tych ludzi i pusécie ich! Jezeli bowiem od ludzi pochodzi
ta mys$l czy sprawa, rozpadnie sig, a jezeli rzeczywiscie od Boga pochodzi, nie
potraficie ich zniszczy¢ i moze si¢ czasem okazaé, ze walczycie z Bogiem».
Ustuchali go” (Dz 5,34-39). Postawa ta nieco moze dziwi¢ w zestawieniu z
faktem, ze wtasnie Szawel, uczen Gamaliela, zostat wystany z listem uwierzy-
telniajacym, by przesladowac chrzescijan w Damaszku.

III. RETORYKA PAWLA: GRECKA CZY SEMICKA?

W historii egzegezy zastanawiano si¢, czy listy Pawlowe sa wyrazem ten-
dencji panujacych w epistolografii greckiej, czy moze raczej wyrastaja z gruntu
typowo semickiego. To, ze Apostol byl obeznany w pewnym przynajmniej
stopniu ze sztuka retoryczna, raczej nie ulega watpliwosci. ,,Jego mowy i pisma

5 Metode te stosuje sie do tych fraz biblijnych, w ktérych wystepuja identyczne zwroty czy
wyrazenia, zwlaszcza gdy wystepuja one tylko w porownywanych dwoch tekstach.

7 Reguta polega na stosowaniu uogolnienia, w ktorym za podstawe bierze si¢ jeden fragment
biblijny, ktoéry stuzy do interpretacji innych.

¥ Metoda zasadza si¢ na dwoch fragmentach, ktore méwia o tym samym prawie i prezentuja
ceche wspdlna. Na ich podstawie wnioskuje si¢ o innych prawach o tej samej charakterystyce.

° M. HADAS-LEBEL, Hillel. Maestro della Legge al tempo di Gesit, Monferrato 2002, s. 57-59.

' Dokument Papieskiej Komisji Biblijnej Narod zydowski i jego Swiete Pisma w Biblii chrze-
Scijanskiej nazywa siedem middoth Hillela ,,najstarszym pomnikiem rabinicznej metody egzege-
tycznej, opartej [...] na tekstach Starego Testamentu” (nr 22).
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pozniejsze stoja na takim poziomie mysli dwczesnej, wykazuja tyle kontaktu
z kultura hellenska znana nadwczas, ze jest wprost nie do pomyslenia, aby filo-
zofowie, retorzy i gramatycy nie formowali umystu Pawla juz w okresie wcze-
snej miodosci''. Przeciwnie, jesli ma si¢ na uwadze pozniejsza dzialalnosé
Pawta i rozumie sig¢ nalezycie atmosferg hellenskiego miasta, w ktorej wzrastat,
to musi si¢ przyjac¢, ze odbyl on normalny kurs nauki obowigzujacy w miescie
greckim kazdego obywatela zdolnego do piastowania urzedéw publicznych”'?.
Teoretycznie istniata mozliwo$é, ze Pawel uczyl si¢ zasad retoryki greckiej
w szkole w Tarsie'’. Tars byt wowczas znanym oérodkiem naukowym i kultu-
ralnym. Potwierdza to Strabon: ,,A mieszkancéw miasta cechuje taka troska
o filozofi¢ oraz o wszechstronne wyksztalcenie ogdlne, ze przewyzszaja pod
tym wzgledem i Ateny i Aleksandrig, i wszelkie inne godne wzmianki miejsca,
w ktorych sa szkoty i odbywaja si¢ wyklady filozofow. Tars wyroznia sig jed-
nak tym, ze tu wszyscy studiujacy sa miejscowi, ludzie obcy nie przybywaja
zbyt tatwo. Takze swoi nie pozostaja na miejscu, lecz wyjezdzaja dla uzupet-
nienia nauki, a kiedy zakoncza nauke, chgtnie pozostaja w innych miastach,
wracaja tylko nieliczni. W innych miastach, o ktoérych dopiero co opowiadatem,
sytuacja jest odwrotna, z wyjatkiem Aleksandrii. Wielu do nich przybywa
i chetnie spgdza tam czas, ale nie zobaczytby$ zbyt wielu krajowcow ani wyjez-
dzajacych na naukeg, ani ksztalcacych si¢ na miejscu. Aleksandryjczycy robia
jedno i drugie, bo przyjmuja wielu cudzoziemcé6w i wysytaja niemato wlasnych
mieszkancow. Sa w Tarsie szkoty retoryczne wszelkiego rodzaju Takze pod
innymi wzgledami miasto chlubi si¢ swoimi obywatelami, jest bardzo potezne
1 zasluguje na nazwe metropolii” (Geogr. X1V, 5,13). Nauka byla dostepna
w tych szkolach dla chtopcow w wieku kilku lat'.

Nalezy jednak pamigtac, ze Pawet w bardzo mlodym wieku rozpoczal nauke
u Gamaliela w Jerozolimie, co raczej uniemozliwialoby systematyczny kontakt
z grecka sztuka retoryczng. Poza tym Apostot szczyci si¢ swym zydowskim

"' Niektorzy sadza, ze z filozofow greckich najwickszy wplyw na mys] Pawlowa mieli stoicy:
,,1t 1s not surprising, therefore, that traces of Stoic ethics and religious vocabulary may be found in
the letters of Paul. Perhaps the sympathy of Paul with the Gentiles is traceable in part to the im-
pression made upon him by the earnestness of the Stoic preachers who stood in the streets and
market places of the city, seeking to inculcate virtue in their listeners”, H.C. KEE, F.W. YOUNG,
Understanding the New Testament, Englewood Cliffs 1958, s. 208.

"2 E. DABROWSKI, Dzieje Pawta z Tarsu, Warszawa 1953, s. 62.

" Takiego zdania jest G.T. Montague: , His mastery of the Greek literary technique of the dia-
tribe and his occasional citation of Greek authors (Aratus in Acts 17:18; Meander in 1 Cor. 15:23;
Epimenides in Tit 1:1) are considered by some as evidence that he frequented the Hellenistic
schools of rhetoric”, G.T. MONTAGUE, The Living Thought of St. Paul, Milwaukee 1966, s. 2.

' Greco-Roman education was liberal in its scope. Slaves supervised boys in their earlier
years by giving them their first lessons and then leading them to and from private schools until
they graduated into adulthood with a great deal of ceremony. As young men, they could then
attend universities at Athens, Rhodes, Tarsus, Alexandria, and other places to study philosophy,
rhetoric, law, mathematics, astronomy, medicine, geography, and botany”, R.H. GUNDRY,
A Survey of the New Testament, Grand Rapids 1994, s. 81-82.
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wyksztalceniem: ,,[...] w zarliwos$ci o judaizm przewyzszalem wielu moich
rowiesnikow z mego narodu, jak bylem szczegdlnie wielkim zapalencem
w zachowywaniu tradycji moich przodkow” (Ga 1,14). Nalezy wigc przyjac, ze
Pawet korzystal z doswiadczenia mowcy i pisarza, jakie zdobyl w Jerozolimie,
pobierajac nauki w kregach faryzejskich. Nie mozna jednoczes$nie wykluczy¢,
ze rowniez faryzeusze mieli jakis kontakt z retoryka grecka'”. Jednak z faktu, ze
»Hillel zastosowat w hermeneutyce kilka zasad, ktére mozna spotka¢ w pod-
recznikach retoryki, nie mozna wyprowadza¢ wniosku, ze w szkotach rabinicz-
nych uczono grecko-rzymskiej teorii retorycznej. Zaadaptowanie przez mysl
judaistyczna wybranych zasad interpretacyjnych nie stuzyto z pewno$ciag ksztat-
ceniu mowcow. Wszystko wskazuje na to, ze Pawet nie zapoznat si¢ z klasycz-

nym systemem retorycznym w czasie swoich studiow w Jerozolimie”'®.

IV. PISARZ CZY ORATOR?

W Dziejach Apostolskich Pawel prezentuje si¢ przede wszystkim jako
wprawny mowca. Czy rzeczywiscie tak znakomicie poshugiwat si¢ sztuka ora-
torska, jak przedstawia to Lukasz? Trzeba zda¢ sobie sprawg, ze Lukasz byt
Grekiem z pochodzenia, i to takim, ktory zdobyt znaczne wyksztalcenie. Za-
pewne wiec wlasnie on duzo bardziej niz Pawet znat retoryke klasyczna. Jesli
opisuje w swym dziele mowy Pawtla, mogl zaczerpnaé z warstwy historycznej
ich tre$¢, natomiast ulozy¢ je samemu wedlug znanych mu wzorcow orator-
skich. Innymi stowy, warstwa literacka méw Pawlowych zapisanych w Dzie-
jach moze pochodzi¢ od samego Lukasza. Przyktadow ukazywania Pawta jako
znakomitego retora jest w dziele Lukasza wiele. Oto niektore z nich: ,,Szawet,
ktory takze zwie si¢ Pawel, napelniony Duchem Swigtym spojrzal na niego
uwaznie i rzekt” (Dz 9,11); ,,Nauczamy was, abyscie odwrdcili si¢ od tych mar-
nosci do Boga zywego, ktory stworzyt niebo i ziemig, i morze, i wszystko, co
w nich si¢ znajduje.” (Dz 14,15); ,,M¢zowie atenscy — przemowit Pawel, sta-
nawszy w srodku Areopagu — widzg, ze jeste$cie pod kazdym wzgledem bardzo
religijni” (Dz 17,22); ,,Pawel, stojac na schodach, dat znak r¢ka ludowi, a gdy
nastala zupetna cisza, odezwal si¢ po hebrajsku tymi stowami” (Dz 21,40);
~Pawel, wyciagnawszy reke, rozpoczal mowe obronna” (Dz 26,1). Kazdy

15 Rabbinic education focused on the Hebrew Bible and its traditional interpretations. But it
also exposed neophyte rabbis to the ‘wisdom of the Greeks.’ [...] The Talmud reports that Rabbi
Simeon ben Gamaliel 11, a second century teacher, implemented a dual curriculum by having five
hundred students study the traditions of the Hebrews and another five hundred the writings of the
Greeks, midpoint in their program reversing the relationship. Despite its antagonism to all Helle-
nistic systems of thought, Judaism was not averse to borrowing ideas and forms from the Greek
world if it could press them into service for the God of Israel”, E. TOWNS, 4 History of Religious
Educators, Grand Rapids 1975, s. 42.

'6'S. ToRBUS, Listy $w. Pawla z perspektywy retorycznej, Biblioteka Diecezji Legnickiej 26,
Legnica 2006, s. 40.



ZRODELA TEOLOGII PAWLOWEJ: ZYDOWSKIE CZY HELLENISTYCZNE 13

z powyzszych cytatow stanowi zaledwie wstgp do dtuzszej mowy, ktora Lukasz
relacjonuje. Jedynie mowa Pawla na Areopagu zdradza jego dobra znajomos$¢
greckich poetow. Apostot cytuje wowczas stowa hymnu Kleantesa do Zeusa,
atakze fragment poematu Aratosa z Soloi w Cylicji (Dz 17,28). Nie nalezy
w catosci cytatdow tych przypisywaé jedynie Lukaszowi, ktory relacjonowat
mowg Pawla. Z pewnoscia Apostol Narodow odwotywat si¢ do literatury grec-
kiej, nie sposob jednak dowies¢, ze odwotania te sa wynikiem starannego wy-
ksztatcenia greckiego, a nie wyplywaja jedynie z osobistych przygotowan Paw-
ta do spotkania z Atenczykami'’.

Z listow wytania si¢ inny obraz Pawta. Sam widzi siebie jako osobg, ktora
nie wladata wprawnie sztuka wymowy. Taki wniosek mozna wysnué
np. ze stwierdzenia: ,,Listy bowiem — jak utrzymuja — sa grozne i nieubtagane,
lecz gdy si¢ zjawia osobisScie, staby jest, a jego mowa nic nie znaczy” (2 Kor
10,10). Do tych samych Koryntian pisat Pawet wcze$niej: ,,Tak tez i ja, przy-
szedlszy do was, bracia, nie przyszedlem, aby blyszczac stowem i madroscia,
glosi¢ wam $§wiadectwo Boze. Postanowitem bowiem, bedac wsrod was, nie
zna¢ niczego wigcej jak tylko Jezusa Chrystusa, i to ukrzyzowanego. I stanagtem
przed wami w stabosci i w bojazni, i z wielkim drzeniem. A mowa moje i moje
gloszenie nauki nie miaty nic z uwodzacych przekonywaniem stéw madrosci,
lecz byly ukazywaniem ducha i mocy, aby wiara wasza opierala si¢ nie na ma-
drosci ludzkiej, lecz na mocy Bozej” (1 Kor 2,1-5). Apostol przedstawia sam
siebie jako osobg niewprawna w mowie: ,,Cho¢ bowiem niewprawny w stowie,
to jednak nie jestem pozbawiony wiedzy. Zreszta ujawniliSmy si¢ wobec was
we wszystkim, pod kazdym wzgledem” (2 Kor 11,6). Wielu zwolennikow na-
tomiast zyskal w gminie wprawiony w retoryce Apollos (1 Kor 4,6).

V. ZYDOWSKIE ZRODLA TEOLOGII PAWLOWE]

Nie wykluczajac u Pawla znajomosci kultury, literatury czy filozofii greckiej
(zwlaszcza stoickiej), nalezy uznaé, ze zrodla jego teologii tkwia zasadniczo
w judaizmie. Oczywiscie najistotniejszym w nich jest Tora i ksiggi prorockie
zinterpretowane z perspektywy paschalnej, przez pryzmat Mgki, $mierci, Zmar-
twychwstania i Wniebowstapienia Chrystusa. Bazujac na tych Zzrodtach, Apostot
ukazuje w swych listach zasadniczo dwie kwestie: wlasciwa warto$¢ Prawa
(czyli przekonanie, ze zbawienie zyskuje si¢ nie dzigki zachowywaniu przepi-
sow prawnych, lecz dzigki wierze w Jezusa Chrystusa) oraz wypekienie si¢
zapowiedzi prorockich w osobie Chrystusa. Listy Pawlowe przesiaknigte sa
cytatami ze Starego Testamentu; zdecydowana wigkszo$¢ z nich pochodzi
z Septuaginty. Niektory tekstom prorockim Apostol nadaje w interpretacji cha-

"' M. WIECZNY, Wplyw filozofii greckiej i literatury judaistycznej na wybrang literature bi-
blijnq, http://www.gimkozmin.neostrada.pl/publikacje/2.doc (2008).
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rakter mesjanski. A interpretuje je, postugujac sig¢ typowo zydowskimi, rozwi-
nigtymi w szkotach rabinicznych metodami egzegetycznymi.

Zrédtem teologii Pawltowej, cho¢ juz w mniejszym stopniu niz Stary Testa-
ment, byla takze tradycja ustna, rozwijana w kregach faryzejskich. Zdarza si¢
tak, ze gdy pewnych fragmentow listow Pawla nie mozna wyjasni¢ przez bez-
posrednie odniesienie si¢ do Biblii hebrajskiej lub LXX, znajduja one wyttuma-
czenie po siggnigciu do tradycji ustnej. Apostot nie tylko znat nauczanie rabi-
néw, ale przyjmowal przynajmniej podstawowa jego znajomo$¢ u swych czy-
telnikow, skoro niekiedy si¢ do niego odwotuje, nie podajac dtuzszych wyja-
$nien. Zdarza si¢ takze, ze niektore z mysli Apostota Narodow zostaly zaczerp-
nigte z zydowskiej literatury apokryficznej, zwlaszcza o charakterze eschatolo-
gicznym'®. Nie nalezy natomiast przypuszczaé, jakoby Pawet siggat po pisma
qumranskie. Owszem, przypuszczalnie styszal o istnieniu tej wspolnoty, nato-
miast trudno byloby dowies¢ bezposrednich wpltywdéw pism qumranskich na
listy Pawla — nawet w tych miejscach, gdzie idee teologiczne sa podobne'.
Podobienstwo to nalezy raczej przypisa¢ wspolnemu $rodowisku powstawania
obydwu rodzajow pism.

SUMMARY
Sources of Paul’s Theology: Jewish or Hellenistic?

In the article author shows that the sources of Pauline theology were rather Jewish
than Greek or Hellenistic. It is very important in this regard to investigate the education
of Paul. The future Apostle to the Gentiles was educated in Jerusalem in the Pharisaic
school. He probably acquired some knowledge of Greek and Hellenistic literature and
philosophy, but we cannot assert that he was educated in the Hellenistic school. In his
letters Paul uses Jewish rhetoric and he quotes the Hebrew Bible.

Ttum. abp Marian Golebiewski

Stowa kluczowe / key words:
Pawet, teologia zydowska, hellenizm, retoryka
Paul, Jewish theology, Hellenism, rhetoric

'8 Literatura apokaliptyczna powstawata w Izraelu od II w. przed Chr. do II w. po Chr. M.
MCNAMARA, [ Targum e il Nuovo Testamento. Le parafrasi aramaiche della bibbia ebraica e il
loro apporto per una migliore comprensione del Nuovo Testamento, Bologna 1978, s. 7.

° JH. CHARLESWORTH, Jesus, Early Jewish Literature, and Archeology, w: J.H.
CHARLESWORTH (red.), Jesus’ Jewishness. Exploring the Place of Jesus within Early Judaism,
New York 1991, s. 183-186.
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ELEMENTY CHRYSTOLOGII
W LISCIE SW. PAWLA DO FILEMONA

Kroétki List §w. Pawla do Filemona dotyczy gléwnego adresata i jego nie-
wolnika Onezyma. Pawel odsyla Filemonowi niewolnika, ktérego ochrzcit,
i prosi Filemona, by Onezyma przyjal jak brata w wierze. List jest prywatny, ale
poruszony problem i argumentacja Pawla byly najwyrazniej wazne dla owcze-
snych chrzescijan i dlatego list nie ulegl zapomnieniu, a nawet zostal wlaczony
do kanonu ksiag Nowego Testamentu.

Na pytanie o chrystologi¢ Listu do Filemona trzeba odpowiedzie¢, ze nie jest
ona rozbudowana. Wystgpujace w tekscie sformulowania, zwroty czy tytuty
tylko fragmentarycznie przekazuja mys$l chrystologiczna $w. Pawla. Te¢ mysl
Apostota postaramy si¢ odnalez¢ w sformutowaniach, ktére zawieraja tytut
»Pan”, tytul ,,Chrystus” oraz formute ,,Chrystus Jezus”.

I. SFORMULOWANIA ZAWIERAJACE TYTUL ,,PAN”

Tytut Pan — Adonaj jest w ST imieniem Boga, zastgpujacym imig¢ Jahwe.
Adonaj to Pan wszechmocny, B6ég nad bogami. Thumaczenie greckie Biblii
hebrajskiej (LXX) przetlumaczyto hebrajski tytut sy odpowiednikiem greckim
Kurioj. Tytut ,,Pan” (Adonaj, Kyrios) posiada zatem podwojny sens: oznacza
Tego, ktory nad wszystkim panuje (oznacza panowanie Jahwe), i rtOwnoczesnie
oznacza nieprzekazywalne imi¢ Boga'. W Nowym Testamencie, w kosciolach
hellenistycznych, tytut Kurioj przeniesiono na Jezusa Chrystusa®, tytul ten

! X. LEON-DUFOUR (red.), Stownik teologii biblijnej, Poznan 1990, s. 642.
2 H. LANGKAMMER, List do Filemona, Lublin 2003, s. 17.
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okresla zatem godno$¢ wskrzeszonego z martwych, wywyzszonego, krolujace-
go nad §wiatem Jezusa, ktorego wladzy podlegaja wszyscy wierzacy".

Sw. Pawet, opierajac si¢ na Psalmie 110, nadal okresleniu Kurioj sens po-
dwojny: Kurioj to tytut krélewski i tytut boski. Jezus jest Panem catego $wiata,
wszystkich ludzi zyjacych ,,w Nim”, jest Panem Kosciota — swojego Ciata. Je-
zus zostal wywyzszony przez Boga i otrzymal imi¢ ,,ponad wszelkie imig” (Flp
2,16); tym imieniem jest ,,Pan”, czyli imi¢ wlasne Boga. Jezus jest wigc abso-
lutnym Kyriosem®.

W Liscie do Filemona tytut Pan, Kurioj, wystepuje jako tytut Jezusa pigé
razy, tzn. w wierszach 3, 5, 16, 20, 25, i nie jest poprzedzony zaimkiem dzier-
zawczym ,,moj” czy ,,twoj”. Dlatego tytut ten ma w Liécie do Filemona sens
teologiczny, a nie socjologiczny. Tytul ten wyraza tajemnice¢ Jezusa, Boga-
cztowieka.

Pierwszy z wymienionych tekstow, Flm 3, stanowi wstgpne pozdrowienie:
»L.aska wam 1 pokoj od Boga, naszego Ojca, i od Pana Jezusa Chrystusa”
(c arij u min kai eirhnh apo geou patroj hmwn kai kuriou Vlhsou Cristou).

Tekst ten ma budowe dwucztonowego blogostawienstwa. Czlon pierwszy
sktada si¢ z dwoch elementéow: ,taska wam i pokdj” (c arij u min Kkai
eirhnh). Zydzi zyczyli sobie pokoju (2i5%), a Grecy radosci (C ara — ‘rados¢’),
sw. Pawel zyczyt laski i pokoju. By¢ moze to zyczenie pokoju i taski skierowa-
ne byto zaréwno do Zydow, jak i do Grekow, albo tez — z uwagi na nietypowe
zyczenie eirhnh — byto ono przedchrzescijanska adaptacja blogostawienstwa
Aaronowego (Lb 6,24-26)°. Drugi czton pozdrowienia wskazuje na zrédto da-
row: ,,od Boga, naszego Ojca, i Pana Jezusa Chrystusa” (jest to forma wystgpu-
jaca we wszystkich autentycznych Listach Pawlowych, z wyjatkiem 1 Tes). Bég
nazwany jest ,,naszym Ojcem”, jak réwniez Ojcem Pana Jezusa Chrystusa. Na-
tomiast Jezus zostat obdarzony w tym pozdrowieniu tytulem Pan — Kyrios, a
wigc tytutem Boga Starego Testamentu. Takie zestawienie Jezusa z Bogiem
(,,[faska] od Boga i Pana Jezusa”) i obdarzenie Go tytutem teologicznym, wska-
zuje, ze Jezus wyznawany jest Bogiem®.

Tekst FIm 5 to podzigkowanie Bogu za postgpowanie Filemona, za jego mi-
toé¢ 1 wiare, jaka zywi ,,dla Pana Jezusa (proj ton kurion Vlhsoun) i wszystkich
swietych”: ,,Dzigkuje mojemu Bogu [...], styszac o twojej mitosci i wierze, jaka
zywisz wzglegdem Pana Jezusa i dla wszystkich §wigtych (eij pantaj touj
agiouj)”. Piorytet mito$ci przed wiara ma uzasadnienie teologiczne — dla File-
mona najwazniejszy powinien by¢ fakt umitowania przez Boga w Chrystusie, z
czego wyplywa jego chrystocentryczne zaangazowanie apostolskie. Prymat

3 B. ADAMCZEWSKI, List do Filemona, w: List do Kolosan. List do Filemona, w: Nowy komen-
tarz biblijny. Nowy Testament, t. XI1, Czgstochowa 2006, s. 45.

* X. LEON-DUFOUR (red.), Stownik teologii biblijnej, dz. cyt., s. 643; K. ROMANIUK, Soteriolo-
gia $w. Pawla, Warszawa 1983, s. 50-51.

5 B. ADAMCZEWSK]I, List do Filemona, art. cyt., s. 60.

® Tamze, s. 61.
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mitosci przed wiarg jest cecha dziatania Boga, ktory zawsze wyprzedza swoja
mitoscia wszelkie dziatanie cztowieka. Proj ton kurion Vlhsoun (dla Pana Je-
zusa) moze by¢ skrotem wcezesnochrzescijanskiego wyznania wiary w Jezusa
Kyriosa, ale moze by¢ takze odwotaniem si¢ do wladzy Jezusa jako Pana, wla-
dzy, ktorej postuszenistwo Filemon winien z mitoscia okazywa¢’. Podzigkowa-
nie podkresla tez dobro¢ §wiadczona przez Filemona chrzescijanom w Kolosach.

W Flm 16 Onezym nazwany jest umitowanym en kuriw (w Panu) bratem
Pawta, a takze Filemona. Odsytajac Onezyma Filemonowi, Pawel wyraza pra-
gnienie: ,,[by$ go odebrat na zawsze] juz nie jako niewolnika, lecz wigcej niz
niewolnika, jako brata umitlowanego. [Takim jest on] zwlaszcza dla mnie, ilez
wiecej dla ciebie, zaréwno w doczesnosci, jak i w Panu (en kuriw)”®. Podobnie
w w. 20 Apostol wyraza pragnienie, by mie¢ z Filemona ,,pozytek w Panu’:
,hiech ja mam przez ciebie pozytek w Panu (egw sou onaimhn en kuriw{ ana
pauson mou ta splagcna en Cristw)”’. Pawet wykorzystuje w tekécie dwa
odcienie znaczeniowe stowa oninamal, ktore zawiera znaczenie ,,pozytek”
1,,pociecha”, i przez swa dwuznaczna wypowiedz chce powiedzie¢ Filemono-
wi, ze jego mito$¢ do Chrystusa moze si¢ wyrazi¢ w przyjeciu Onezyma, ale
takze 1 w postaniu go Pawlowi, ktoremu Onezym bylby przydatny w pracy apo-
stolskiej'®. Pociecha, ale i pozytkiem — zaréwno dla Filemona, jak i dla Pawta —
bedzie spetienie prosby Apostota. Okreslenie ,,pociecha”, jak réwniez okresle-
nie ,,pozytek” maja dopetnienie ,,w Panu”. Zwrot ,,w Panu” (en kuriw) podkre-
sla taczno$¢ chrzesdcijan zyjacych w Chrystusie i pracujacych dla Jezusa Chry-
stusa, zatem taczno$¢ wspolnoty Kosciota, Ciata eklezjalnego z Chrystusem
Glowa. Zwrot ten, z uwagi na zaimek en, okresla wigc sfer¢ dziatania taski
Chrystusa na wiernych.

Flm 25, bedacy koncowym pozdrowieniem w Liscie do Filemona: ,}taska
Pana naszego, Jezusa Chrystusa, [niech bedzie] z duchem waszym (-H carij
tou kuriou Vlhsou Cristou), nazywajac Jezusa Panem, podkresla Jego Bostwo.
Ujmujac taske chrystologicznie, jako taske Jezusa, okresla Jezusa tytutem ,,Pan”
(Kurioj), poszerzonym o dodanie tytutu ,,Chrystus (Cristoj)”. Zwrot ,,duch
wasz”, wystgpujacy w tym pozdrowieniu, oznacza siedlisko rozumu, uczué
i woli, czynnik ozywiajacy czlowieka. Wszystko to poddane jest uswigcajacemu
wplywowi Jezusa, a takze Jego Ducha''. Liczba mnoga wprowadzona w w. 25

" Tamze, s. 67.

8 B. ADAMCZEWSKI, Stary Pawel i jego poczucie humoru (Flm 9), w: W. CHROSTOWSKI (red.),
. Zyjemy dla Pana” (Rz 14,8). Studia ofiarowane Profesor Ewie J. Jezierskiej OSU, Warszawa
2006, s. 29.

° BT® tlumaczy: ,,niech ja przez ciebie zaznam radosci w Panu”.

10 B. ADAMCZEWSKT, List do Filemona, art. cyt., s. 105.

"H. LANGKAMMER, List do Filemona, dz. cyt., s. 40; B. ADAMCZEWSKI, List do Filemona, art.
cyt., s. 116.
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wskazuje na to, ze wpltywowi Jezus podlegaja wszyscy wierzacy'”, zwlaszcza
ci, ktorych Pawet pozdrawia.

Mozna wigc powiedzie¢, ze Jezus obdarzony tytulem ,,Pan” jest Bogiem.
Jemu nalezy si¢ mito$¢ i postuszefistwo, w Nim (en kuriw) wierzacy tworza
wspolnote. Obdarzeni mitoscia i taska Pana, powinni trwa¢ w nadziei®.

II. SFORMULOWANIA ZAWIERAJACE TYTUL ,,CHRYSTUS”

Stowo ,,Mesjasz” jest terminem pochodzenia aramejsko-hebrajskiego i ma
znaczenie ,,namaszczony”. Podobnie greckie stowo crhstoj oznacza takze ,,na-
maszczony .

Koscidt pierwotny w §wietle wydarzen wielkanocnych obdarzyt Jezusa tytu-
tem ,,Chrystus” — Mesjasz, wykazujac Zydom, ze Mesjasz przez nich oczekiwa-
ny przyszedt w osobie Jezusa'*. W Liscie do Filemona termin ,,Chrystus” ma
dla Pawla sens mesjanski. Chrystus to Mesjasz obiecany i zapowiadany' .
W innych Listach Pawlowych, poza Listem do Filemona, termin ten jest drugim
imieniem Jezusa'®.

Tytul ,,Chrystus” wystgpuje w Liscie do Filemona albo samodzielnie
(w wierszach 6, 8, 20), albo w formule ,,Chrystus Jezus” (w wierszach 1, 3, 9,
23, 25).

W wierszach Listu do Filemona, gdzie tytut ,,Chrystus” wystepuje samo-
dzielnie, poprzedzony jest on przyimkiem eij lub en (eij Cridton, en Cristw).

Forme eij Cridton zawiera Flm 6: ,,aby twoj udziat w wierze stat si¢ czynny
w rozpoznawaniu wszelkiego dobra, ktore [jest] w nas ku Chrystusowi (eij
Cridton)” — tak thumaczy B. Adamczewski — ,,[czyn] [...], jaki jest do spelnie-
nia wérod was dla Chrystusa (en epignwsei pantoj agaqou tou en h min
eij Cridton)” — tak Biblia Tysiqclecia. Pawet, dzigkujac Bogu za postawg Fi-
lemona, rownoczes$nie prosi Kolosanina, by jako cztowiek wiary dostrzegl i
zrozumial dobro, jakie jest w niewolniku chrze$cijaninie; to dobro jest na razie
ukryte, ale widoczny jest obrany, wlasciwy cel zycia ,.ku Chrystusowi” (eij
Criton). Apostot potwierdza to dazenie Onezyma ,,ku Chrystusowi”, liczac na
to, ze Bog bedzie odtad dziatat skutecznie w Onezymie'”.

Kolejny tekst, Flm 8, wyraza przekonanie Pawla, ze mogtby ,,w Chrystusie
(en Cristw)” nakaza¢ Filemonowi odpowiedni sposob postepowania: ,,choé
z catg swoboda moge w Chrystusie (en Cristw) naktada¢ na ciebie obowiazek

12 B. ADAMCZEWSK], List do Filemona, art. cyt., s. 116.

13 Tamze, s. 117; H. LANGKAMMER, List do Filemona, dz. cyt., s. 39-40.

4 W R.F. BROWNING, Stownik Biblii, tum. J. Stawik, Warszawa 2005, s. 93.
'3 X. LEON-DUFOUR (red.), Stownik teologii biblijnej, dz. cyt., s. 351, 461-470.
16 B. ADAMCZEWSKT, List do Filemona, art. cyt., s. 45.

17 Tamze, s. 70.
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(Diok pollhn en Cristw parrhsian ecwn epitassein soi to anhkon)”. Pawet
uzyl w Flm 8 czasownika epitassw (nakazywac co$ z gory), ktory wystepuje
tylko w tym miejscu w catym Corpus Paulinum. Apostot stosowat zawsze cza-
sownik diatassw (rozporzadzac¢) lub rzeczowniki suggnwmh, gnwmh (opinia,
propozycja, rada). W Flm 8 Apostot uzyt czasownika epitassw w formie, ktora
wyraza pragnienie Pawla, by ,,w Chrystusie”, majac ku temu racje jako spetnia-
jacy postuge apostolska, nie wydawa¢ Filemonowi jednak nakazéw moralnych:
»chociaz z cata swoboda moge w Chrystusie naktada¢ na ciebie obowiazek, to
jednak raczej prosze [...]"".

Natomiast w stowach wiersza 20 Listu do Filemona: ,.tak, bracie, niech i ja
przez ciebie zaznam radoéci w Panu: pokrzep moje serce w Chrystusie (naik
adelfel egw souonaimhn en kuriw( anapauson mou ta splagcna en Cristow)”
— Pawet prosi Kolosanina, by ten, skoro potrafi ,,pokrzepia¢ serca swigtych”
(Flm 7b), nie odmowit takze Pawtowi proszacemu o przyjecie powracajacego
niewolnika do domu, a potem by postal go Apostotowi dla postug — tym czy-
nem Filemon pokrzepitby serce Apostota'”.

Mozna zatem powiedzie¢, ze uzyty przez §w. Pawla tytut ,,Chrystus” z przy-
imkiem eij — w formule eij Cridton — wskazuje na Chrystusa jako na najdo-
skonalszy, ostateczny cel zycia wierzacego®. Cale zycie wierzacego nakiero-
wane jest ,ku Chrystusowi”, zmierza ku Niemu. Natomiast tytut ,,Chrystus”
z przyimkiem en — w formule en Cristw — okresla sferg¢ dziatania taski Chrystu-
sa, przestrzen, w ktorej zyje, porusza si¢ wierzacy. Wyrazenie en Cristw okre-
§la tzw. chrystosfere®'.

II1. ZASTOSOWANIE FORMULY ,JEZUS CHRYSTUS”
ORAZ ,,CHRYSTUS JEZUS”

W formule ,,JJezus Chrystus” nastgpito polaczenie imienia Jezus z tytulem
Chrystus, bedacym okresleniem urzedu, potaczenie imienia historycznej osoby
z nadanym jej tytutem Mesjasza, czyli Chrystusa.

U podtoza tego potaczenia lezy wydarzenie wielkanocne i jego zgodnosé
z proroctwami mesjanskimi**. Natomiast $w. Pawel, przenoszac z LXX tytul
Kyrios na Jezusa, przeciwstawit Jezusa ,,panom pogan”, co zaowocowato p6z-
niejszym okresleniem ,,Pan nasz, Jezus Chrystus”. W Rz 1,4 tres¢ gloszonej
Ewangelii Pawet streszcza w stowach ,,[Ewangelia] o Jezusie Chrystusie, Panu

18 Tamze, s. 77.

19 H. LANGKAMMER, List do Filemona, dz. cyt., s. 34-35; B. ADAMCZEWSKI, List do Filemona,
art. cyt., s. 105-106.

2 B. ADAMCZEWSKI, List do Filemona, art. cyt., s. 45.

2 A. JANKOWSKI, Listy wiezienne. List do Filemona, w: E. DABROWSKI, F. GRYGLEWICZ
(red.), Pismo $w. Nowego Testamentu, t. 8, Poznan — Warszawa 1962, s. 328.

22 X. LEON-DUFOUR (red.), Slownik teologii biblijnej, dz. cyt., s. 47.
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naszym”. Dla Apostota ,,Jezus Chrystus” jest ,,odwiecznym Synem Boga” i Me-
sjaszem-Chrystusem®.

Formuta ,,Jezus Chrystus” wystepuje w Liscie do Filemona w wierszu 3 i 15.
Z uwagi na zawarty w niej tytut ,,Chrystus” formuta ,,Jezus Chrystus” ma sens
mesjanski.

List zaczyna si¢ pozdrowieniem, ktore juz wyzej omawiano: ,tLaska wam
1 pokéj od Boga, naszego Ojca, i Pana Jezusa Chrystusie” (Flm 3).

W tekscie tym tytul ,,Pan” ma tres¢ chrystologiczna przez powiazanie go
z tytem ,,Chrystus”. Jezus historyczny, ktory wraz z Bogiem Ojcem jest dawca
taski, wyznawany jest Bogiem i rownoczesnie jest oczekiwanym Mesjaszem™*.

Podobnie zakonczenie Listu przekazuje zyczenie taski, ktorej dawca jest
»~Pan nasz, Jezus Chrystus”: ,taska Pana naszego, Jezusa Chrystusa, [niech
bedzie] z duchem waszym (-H carij tou kuriou Vlhsou Cristou meta tou
pneumatoj umwn)” (Flm 25). To zakonczenie Listu wskazuje na tre$¢ chrystolo-
giczna tytutu ,,Pan”. Zakonczenie jest typowe dla Listéw Pawlowych, proto-
Pawlowych, ktére maja ten sam rdzen: ,,k.aska Pana naszego, Jezusa Chrystusa,
z wami!”, Laska we wstgpnych btogostawienstwach ukazana jest zawsze jako
pochodzaca od Boga Ojca i Pana Jezusa Chrystusa. Natomiast w konkluzjach
Listéw Pawlowych ujmowana jest chrystologicznie, przy czym Jezus Chrystus
okreslany jest zawsze jako Pan. Koncowe btogostawienstwo udzielane w imig
Jezusa Chrystusa, naszego Pana, umacnia we wspodlnocie wierno$¢ Jezusowi
Chrystusowi i utrwala jedno$é¢™.

Formuta ,,Chrystus Jezus” wystepuje w Flm 1, 9 1 23. Akcent w tej formule
spoczywa na tytule ,,Chrystus” (Mesjasz).

W wierszu 1 1 9 Listu do Filemona Pawel nazywa siebie desmioj Cristou
llhsou: ,,Pawet, wiezien Chrystusa Jezusa (Pauloj desmioj Cristou llhsou)” —
tak BT; czy ,,wigzien dla Chrystusa Jezusa” — tak tlhumaczy B. Adamczewski.
Nazywajac siebie ,,wigzniem Chrystusa Jezusa”, §w. Pawel daje do zrozumie-
nia, jak wiele pracuje dla Chrystusa, zapowiedzianego przez prorokow, oraz dla
Jego Ewangelii. Pawel cale zycie oddaje na stuzbg Chrystusowi i Ewangelii.
Posrednio takim okre$leniem siebie daje wzoér do nasladowania; przywoddca
winien zy¢ zgodnie z nauka, ktora glosi*®.

Okreslenie desmioj Cristou Vlhsou mozna ttumaczy¢: ,,wiczien dla sprawy
Chrystusa Jezusa”, a takze ,[wiczien,] ktorego uwiezit Chrystus Jezus”?’.
W Liscie do Filemona Pawel nie przedstawia siebie jako apostota, lecz jako
tego, ktory zostat wzigty do niewoli (do aresztu $ledczego) przez Jezusa Chry-

» H. LANGKAMMER, U podstaw chrystologii Nowego Testamentu, Wroclaw 1976, s. 67.

24 B. ADAMCZEWSKI, List do Filemona, art. cyt., s. 60-61.

% Tamze, s. 116.

%6 W.R. FARMER (red.), Miedzynarodowy komentarz do Pisma Swietego, red. naukowy wyd.
pol. W. CHROSTOWSKI, Warszawa 2000, s. 1605.

7 Tamze.
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stusa, ze wzgledu na relacje z Nim*®. Podobnie w Flm 23 towarzyszacy Pawto-
wi Epafras zostaje przedstawiony Filemonowi jako ,,mo6j wspotwigzien w Chry-
stusie Jezusie (IEpafraj o sunajcmalwtoj mou en Cristw Vlhsou)”. Epafras
jest takze — jako wspotpracownik Pawla w sprawie Chrystusowej — ,,wigzniem”
Chrystusa. Tytut desmioj Cristou Vlhsou okresla zatem Pawla, a takze Epafrasa
jako osoby obdarzone funkcja przez (dla) Chrystusa Jezusa, osoby odznaczajace
si¢ szczegélnym autorytetem™ we wspélnocie, ale tak mocno zaangazowane
w sprawe Chrystusa Jezusa, ze sg jakby ta funkcja przez Chrystusa wigzione.

Z powyzszego wynika, ze w Liscie do Filemona okres$lenie ,,Pan nasz, Jezus
Chrystus” wskazuje na to, iz Jezus historyczny, nazwany Kyriosem, Mesjaszem,
jest Bogiem, Panem zmartwychwstatym, wywyzszonym. Zwycigskiemu Chry-
stusowi jako Panu podlega cate stworzenie,

Pawetl i Epafras sa wystannikami Chrystusa Jezusa, Jego wspodtpracownika-
mi, ktorzy spelniaja we wspolnotach chrzescijan funkcjg¢ przekazang im przez
Jezusa Chrystusa. W tekscie Listu do Filemona w formule ,Jezus Chrystus”
mozna zauwazy¢ pewne przesunigcie akcentu na tytul ,,Chrystus”. ,,Pan nasz,
Jezus Chrystus” jest stwierdzeniem, ze historyczny Jezus jest Panem i Mesja-
szem. Formuta ,,Chrystus Jezus” akcentuje pozycje Jezusa jako Mesjasza.

IV. PODSUMOWANIE

W Liscie do Filemona Jezus historyczny nazwany jest ,,naszym Panem”, Ky-
riosem. Boski tytul nadany Jezusowi wskazuje, iz jest On wyznawany przez
wszystkich wierzacych i Bogiem, i ich Panem.

Wierzacy zyja ,,w Nim” (en Cristw), czyli w sferze Jego oddziatlywania,
i cate ich zycie nakierowane jest na Niego (eij Cridton) — On jest celem ich
zycia.

Jezus Chrystus jest zrodtem taski, ktorej udziela sam lub wraz z Bogiem Oj-
cem. On wybiera takze niektérych wiernych, powierzajac im funkcje petlienia
specjalnych zadan we wspolnocie Kosciota. Te funkcje czynia ich tak bliskimi
wspotpracownikami Chrystusa, ze Pawel nazywa ich ,,wi¢zniami Chrystusa”,
»wigzniami dla sprawy Chrystusa”.

Mozna stwierdzi¢ za K. Romaniukiem, podsumowujacym rozwazania nad
tytutami i okresleniami Jezusa, ze tylko termin ,,Jezus” posiada w Listach Paw-
lowych charakter imienia wlasnego Jezusa. Najpelniej Osobe i dzielo Jezusa
okresla formuta ,,Pan nasz, Jezus Chrystus (0 kurioj h mwn Vlhsouj Cri
stoj)”. Natomiast ,,Pan Jezus Chrystus” jest formuta prawie techniczna, okre-

28 A. JANKOWSKI, List do Filemona, art. cyt., s. 329; B. ADAMCZEWSKI, List do Filemona, art.
cyt., s. 55.

¥ J.B. LIGHTFOOT, Epistle to Philemon, w: St. Paul’s Epistles to the Colossians and Phile-
mon, [b.m.w.] 1999, s. 339.
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slajaca Tego, ktory dat adresatom Listow §w. Pawta nowe zycie, czyli chrzesci-
jan. ,Jezus Chrystus” to okreslenie cztowieka Jezusa, wskrzeszonego przez
Boga Ojca, obdarzonego godnoscia Mesjasza, zapowiedzianego przez Stary
Testament. Z kolei okreslenie ,,Chrystus Jezus” wskazuje, ze Jezus jest od wie-
kéw istnicjacym Mesjaszem; okreSlenie to jest fragmentem wyznania wiary w
Jezusa, zapowiedzianego proroka. Synonimem okreslenia chrzescijan jest formuta
en Cristow Vlhsou®. W Liscie do Filemona spotykamy, co wyzej starano sig
ukaza¢, tytuly ,,Pan Jezus Chrystus”, ,,Pan Jezus”, ,,Chrystus Jezus” oraz sformu-
fowania ,,w Chrystusie (en Cristw)” oraz ,,dla [ku] Chrystusa (eij Cridton)”.

IL RIASSUNTO
Gli elementi di cristologia nella lettera di San Paolo al Filomeno

Gesu storico ¢ chiamato nella lettera al Filomeno ,,il nostro Signore”. Il titolo divino
attribuito a Gesu indica, che tutti credenti riconoscono in Lui il loro Dio. I credenti
vivono “in Lui”, vale a dire nell’ambiente della sua radiazione e tutta la loro vita &
diretta verso di Lui. Lui ¢ lo scopo della loro vita.

Gesu Cristo ¢ la fonte della grazia, la quale viene concessa da Lui stesso oppure da
Lui con Dio Padre. Lui pure sceglie alcuni credenti, affidandogli i compiti speciali da
compiere nella comunita della Chiesa. Queste funzioni rendono loro cosi vicini
cooperatori di Cristo, che Paolo chiama loro “prigionieri di Cristo”, “prigionieri per la
causa di Cristo”.

Sommando I’analisi dei titoli ¢ delle descrizioni di Gesu, si puo costatare che solamente
il termine “Gesu” ha nelle lettere di san Paolo il carattere del nome proprio di Gesu. La
Persona e I’opera di Gesu viene descritta nel modo migliore dalla formula “il nostro Signore,
Gesu Cristo”. Invece la formula “il Signor Gesu Cristo” € quasi tecnica. Essa descrive Colui,
che ha dato la vita nuova ai cristiani. Tanto che “Gesu Cristo” ¢ il nome dell’'uomo Gesu,
risuscitato e dotato dalla dignita del Messia predetto nell’ Antico Testamento.

Ttum. Jan Skiczuk

Stowa klucze/ key words:
Pawel, Filemon, chrystologia
Paul, Philemon, Christology

30 K. ROMANIUK, Soteriologia sw. Pawla, dz. cyt., s. 63.
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ELEMENTY PERSONALIZMU
W KONSTYTUCII «DEI VERBUM»

W chrzescijanskiej teologii temat Objawienia Bozego stat si¢ pojeciem klu-
czowym chrzesécijanskiego samorozumienia. Rzeczywisto$¢ objawiania si¢
Boga nie wyraza si¢ w Pismie Swigtym za pomoca jednego terminu, poniewaz
cztowiek doswiadcza Jego obecnosci na rdézne sposoby. Bog objawia si¢ przez
wydarzenia, w ktorych dochodzi do glosu zaréwno Jego radykalne oddalenie,
ukrycie i niedostgpnosc¢ (transcendencja), jak i Jego blisko$¢, istotowo przewyz-
szajaca blisko$¢ (immanencja), dang w fakcie stworzenia $wiata. Istotne dla
biblijnego rozumienia Objawienia jest to, ze Bog w sposob catkowicie wolny
i stale na nowo, udziela si¢ ludziom w historii jako Boég, ktory pragnie ich zba-
wienia'. Tematyka Objawienia Bozego byla podejmowana na I Soborze Waty-
kanskim w Konstytucji Dei Filius*, a takze w nauczaniu wielu papiezy’. Pierw-
szy Sobor Watykanski podkreslit fakt objawienia si¢ Boga ludzkosci nie tylko
przez dzieto stworzenia, ale takze na drodze nadprzyrodzone;.

Nowa epoke w zyciu i dziatalno$ci Ko$ciota, a takze w dziedzinie mysli teo-
logicznej otworzyt II Sobor Watykanski. Glownym jego zadaniem byla keryg-
matyzacja teologii, zgodnie z duszpasterskim duchem soboru. Ojcowie soboro-
wi wyznaczyli dwie drogi prowadzace do tego celu. Z jednej strony dazono do
ponownego odkrycia i zbadania tresci Objawienia Bozego za pomoca wspot-
czesnych metod, z drugiej za$ starano sig¢ o jego wyklad, zrozumiaty dla wspot-

' F. KONIG, H. WALDENFELS, Leksykon religii, ttum. P. Pachciarek, Warszawa 1997, s. 298.

% H. DENZINGER, A. SCHONMETZER, Enchiridion symbolorum, definitionum et declarationum
de rebus fidei et morum [dalej: DS], wyd. 36, nr 3004-3014.

3 Np. LeoN XIII, Encyklika ,, Providentissimus Deus” (1893), zob. DS nr 3280-3294; Bene-
dykt XV, Encyklika ,,Spiritus Paraclitus” (1920), zob. DS nr 3650-3654; Pius XII, Encyklika
,,Divino afflante Spiritu” (1943), zob. DS nr 3825-3831.
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czesnego cztowieka®. Podstawowe zadanie, jakie postawita przed soba teologia
posoborowa, polegato na tym, aby Kosciol, opierajac si¢ na Objawieniu Bozym,
mogt jak najlepiej wypelnia¢ swoja misjg. Objawienie Boze bowiem poucza
nas, ze nie moze by¢ teologii dla cztowieka bez antropologii dla Boga®. Konsty-
tucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei verbum przed ogloszeniem prze-
szta az pig¢ przeksztatcen, chociaz jeszcze przed rozpoczgciem obrad soboro-
wych przygotowano dokument po§wigcony nauce o Objawieniu Bozym (De
fontibus revelationis). Dyskusja nad schematem tej konstytucji doprowadzita do
pierwszego wielkiego roztamu wsrdd ojcow soborowych. W trakcie obrad bo-
wiem $cieraly si¢ ze soba na soborze dwie tendencje, ktore okreslano zazwyczaj
jako konserwatywna i postgpowa. Tzw. tendencja konserwatywna zwracata
uwage na nieprzerwany zwiazek z calgq przeszioscia Kosciola, wskazujac na
depozyt wiary. Natomiast tendencja zwana postgpowa szukata wspolnego jezy-
ka z ludzmi swojej epoki, ukazujac nieustanng aktualno$¢ Bozego postannictwa
Kosciota wobec ludzi wszystkich czaséw. Konstytucja Dei verbum jest wigc
niewatpliwie dzielem rozsadnego kompromisu migdzy tymi dwoma daznoS$cia-
mi®. Jest ona na wskro$ biblijna zardbwno w swojej formie, jak i tresci. Stanowi
poniekad kres epoki rozpoczynajacej si¢ od sredniowiecza i charakteryzujacej
si¢ calkowitym rozdziatem teologii i zycia duchowego, rozdziatem, ktorego nie
znali ani ojcowie Kosciota, ani wezesni wielcy scholastycy’. Do istotnych jej
tematéw naleza: Objawienie i jego przekaz, natchnienie i prawda Pisma Swig-
tego, historycznos¢ czterech Ewangelii. Ponadto Konstytucja Dei verbum ma
rowniez swdj wymiar ekumeniczny, poniewaz umozliwia zasadniczy dialog
pomiedzy Kosciolem katolickim a innymi Ko$ciotami i Wspdlnotami chrzesci-
janskimi.

W ramach artykutu pragniemy skupi¢ nasza uwage na personalistycznym
wymiarze soborowej Konstytucji Dei verbum®. Teologia uprawiana w jej $wie-
tle musi bowiem by¢ rozumiana przede wszystkim jako nauka o rzeczywistosci,
ktora z jednej strony jest Bog, objawiajacy siebie samego cztowiekowi, a z dru-
giej cztowiek zawierzajacy siebie catego Bogu w odpowiedzi na Jego objawie-
nie’. Objawienie Boze ma niezwykle znaczenie egzystencjalne dla kazdego

* Por. A. KLAWEK, Nowa struktura teologii wspélczesnej, Ruch Biblijny i Liturgiczny 18(1965)1,s. 2.

3 Por. L. ORZEL, Problemy teologii posoborowej, Ateneum Kaplanskie 71(1968)2/355, s. 94-100.

5 Por. A. JANKOWSKI, Wprowadzenie do Konstytucji dogmatycznej o Objawieniu Bozym ,, Dei
verbum”, w: Sobor Watykanski I, Deklaracje, wyd. 111, Poznan 1986, s. 341.

7 Por. S. MoYsa, Rola Kosciola w przekazywaniu Objawienia, w: H. BOGACKI, S. MOYSA
(red.), Kosciot w swietle Soboru, Poznan 1968, s. 13.

¥ Osobowosciowy i dynamiczny charakter objawienia Bozego podkreslaja migdzy innymi
prace: O. SEMMELROTH, Gott und Mensch in Begegnung, Frankfurt am Main 1958; J.R. GEISEL-
MANN, Jesus der Christus, Stuttgart 1951; a takze: R. GUARDINI, Offenbarung, Wiirzburg 1940
(wyd. pol. R. GUARDINI, Objawienie, Warszawa 1957); K. RAHNER, Horer des Wortes, Miinchen
1963; oraz K. RAHNER, J. RATZINGER, Offenbarung und iiberlieferung, Freiburg 1965.

? Por. K. WOITYLA, Znaczenie Konstytucji ,, Dei verbum” w teologii, w: Idee przewodnie so-
borowej Konstytucji o Bozym Objawieniu, Krakéw 1968, s. 11.
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cztowieka. Pragniemy na nowo odkry¢ fakt, ze chrzescijanstwo jest nie tylko
doktryna, systemem prawd, ale przede wszystkim relacjqg Boga z cztowiekiem.
Bog objawiajacy siebie cztowiekowi oraz cztowiek odpowiadajacy wiarg i pet-
nym zaufaniem Bogu stanowia podstawowy wymiar tej relacji.

I. OBJAWIENIE BOZE
JAKO OSOBOWE SPOTKANIE BOGA Z CZL.OWIEKIEM

Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei verbum stwierdza, ze
»Spodobato si¢ Bogu w swej dobroci i madrosci objawi¢ siebie samego 1 ujaw-
ni¢ nam tajemnicg woli swojej” oraz ,,Bog niewidzialny w nadmiarze swej mi-
osci zwraca si¢ do ludzi jak do przyjacidt i obcuje z nimi, aby ich zaprosi¢ do
wspdlnoty z soba i przyjac ich do niej” (KO 2). U podstaw objawienia lezy wigc
niczym nieograniczona mito$¢ i dobro¢ samego Boga. Bog sam jest podmiotem
objawienia. Przez objawienie Bog zechcial ujawnic¢ i oznajmic siebie samego
i odwieczne postanowienia swej woli o zbawieniu ludzi (zob. KO 6). Objawie-
nie Boze w dziele stworzenia dokonuje si¢ nieustannie. Bog, objawiajac siebie,
okazuje niezwykte zaufanie cztowiekowi. To jedyne w swoim rodzaju spotkanie
Boga z cztowiekiem ma nadprzyrodzony, a rownoczesnie migdzyosobowy wy-
miar. Sobor naucza, ze objawienie Boze przekazuje prawde o cztowieku (por.
KDK 12), o grzechu (por. KDK 13), a takze pomaga w glgbszym poznaniu
praw spotecznych (por. KDK 23). Z kolei objawiony ludziom Bozy plan zba-
wienia ukazuje droge odnowy cztowieka po grzechu pierworodnym. Objawie-
nie siebie samego 1 wola zbawienia czlowieka stanowig jeden spdjny akt ze
strony Boga, ktoremu od strony cztowieka, od strony rodziny ludzkiej w Ko-
sciele odpowiada poznanie Boga w tajemnicy Jego wewngetrznej istoty, a zara-
zem $wiadomo$¢ zbawienia. Objawienie jest nie tylko odstonigciem tajemnicy
Boga, jest ono rownoczesnie zaproszeniem. Czlowiek przyjmuje zaproszenie,
uczestniczy w dziele zbawienia'®. Celem objawienia nie jest udzielenie jakiegos
WwyZszego poznania, ale ujawnienie fundamentalnej tajemnicy. Objawienie pro-
wadzi do spotkania z tajemnica Boga, ktora polega na dobroci i madrosci oraz
samoudzieleniu si¢ Boga po to, aby cztowiek dostapil uczestnictwa w Zyciu
Bozym''. Wydarzenie objawienia dokonuje si¢ na poziomie osoby. Bog osobi-
$cie odnosi si¢ do cztowieka. Inicjatywa osobowego spotkania pozostaje jednak
zawsze po stronie Boga. Bog nie dyktuje cztowiekowi abstrakcyjnych prawd,
lecz pozwala mu doswiadczy¢ siebie. Cale dzieje ludzkosci §wiadcza o perma-
nentnym wychodzeniu Boga ku czlowiekowi. Bog rozpoczal dzieto objawiania
si¢ czlowiekowi wraz ze stworzeniem pierwszych ludzi, a nast¢pnie zwiazat je

10 Tenze, U podstaw odnowy. Studium o realizacji Vaticanum II, Krakow 1988, wyd. 2, s. 48.
"' 4. WALDENFELS, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele — dzisiaj, ttum. A. Paciorek, Kato-
wice 1993, s. 172.
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z narodem wybranym. Najpierw zawarl przymierze z Abrahamem, a potem
z catym narodem izraelskim za posrednictwem Mojzesza, objawiajac si¢ jako
Bog jedyny, zywy i prawdziwy (por. KO 14). Biblijne objawienie jest zatem
osobistym spotkaniem z Bogiem zywym, ktére dokonuje si¢ na plaszczyznie
osobowej. Boskie ,,Ja” udziela si¢ ludzkiemu ,,ty”, a ludzkie ,,ja” odpowiada
Boskiemu ,,Ty”. Jedynie na tej ptaszczyznie pelnego ufnosci zwrdcenia ku so-
bie mozna rozpoznaé wiarygodnos¢ Boga i prawde Jego Objawienia'’. Bog
przemawia do cztowieka (por. Hbr 1,1-2). Objawienie dane przez Boga naro-
dowi wybranemu w Starym Testamencie przygotowuje, proroczo zapowiada
i rozmaitymi typicznymi obrazami oznacza nadejscie Chrystusa oraz Jego me-
sjanskiego krolestwa (por. KO 15). Nowy Testament kryje si¢ w Starym Testa-
mencie, a Stary Testament w Nowym znajduje wyjasnienie, poniewaz dopiero
w $wietle Ewangelii uzyskuje i ujawnia petny swoj sens (por. KO 16).
Konstytucja Dei verbum stwierdza, ze wychodzenie Boga ku cztowickowi
osigga swoj punkt kulminacyjny w Wydarzeniu Jezusa Chrystusa. W Nim si¢
ono dopetia (por. KO 7). Ojcowie soborowi nauczaja, ze ,,plan objawienia
urzeczywistnia si¢ przez czyny i stowa wewngtrznie ze soba powiazane, tak ze
czyny dokonane przez Boga w historii zbawienia ilustruja i umacniaja nauke
oraz sprawy slowami wyrazone; slowa za$ obwieszczaja czyny i odstaniajg
tajemnice w nich zawarta. Najglebsza za§ prawda o Bogu i o zbawieniu czlo-
wieka jasnieje nam przez to objawienie w osobie Chrystusa, ktory jest zarazem
Posrednikiem 1 pelnia Objawienia” (KO 2). Nie mozna od siebie oddziela¢
dwoch form objawienia Bozego: wydarzenia i stowa. Stowa i wydarzenia obja-
wienia §wiadcza o nieprzerwanej obecno$ci Bozej w historii i tacza si¢ w jedno,
stanowiac skierowane przez Boga do cztowieka wezwanie oczekujace odpo-
wiedzi, tj. zawierzenia. Stowo objawienia jest czym$ wigcej niz pouczeniem
i informacja, jego dynamizm przejawia si¢ w samych wydarzeniach dokonywa-
nych przez Boga moca stowa'’. Przez potaczenie gesta et verba, opera et doc-
trina, res et verba, verba et mysterium — zostat wyrazony w pehi totalny cha-
rakter objawienia, poniewaz objawienie jako dialogiczny, dotykajacy cielesno-
éci cztowieka proces, dotyczy calego cztowieka jako ,.ty”'*. Ojcowie soborowi
nauczaja, ze w osobie Jezusa Chrystusa Bog ukazat w sposob doskonaty siebie
samego i swoje zamierzenia (por. DWR 11). Przez swoja sytuacje Wcielonego
Stowa Chrystus jest Objawieniem i Zbawieniem; w Nim Ojciec objawia i daje
nam siebie. Kazde objawienie Boga i kazda Jego zbawcza interwencja w histo-
ri¢ ludzkosci zmierza ostatecznie do tej najwyzszej formy obecnosci Boga
w historii, jaka stanowi Chrystus, i nabiera pelnego znaczenia w nastawieniu na
Chrystusa'”. On objawil nam przede wszystkim i ukazat to, ze Bog jest mito-
$cia, ze jest z nami, a prawem fundamentalnym doskonatosci ludzkiej jest nowe

12 . IMBACH, Wielkie tematy Soboru, thum. M. Szafranska-Brandt, Warszawa 1985, s. 10.
13 Zob. M. SCHMAUS, Wiara Kosciola, tham. J. Zaremba, Gdafisk 1989, s. 30.

' H. WALDENFELS, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele — dzisiaj, s. 173.

15 J. ALFARO, Wiara, Concilium 1-10(1966/1967), s. 27.
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przykazanie mitosci (por. KDK 38). W samym ukazaniu tajemnicy Ojca i Jego
mitosci Jezus objawia tez w pelni cztowieka samemu czlowiekowi i ukazuje mu
jego najwyzsze powotanie (por. KDK 22). On jest znakiem mitujacego zwrdce-
nia si¢ Boga ku czlowiekowi. Sobor naucza, ze ,,Jezus Chrystus, Stowo Wcielo-
ne, cztowiek do ludzi postany, glosi stowa Boze i dopelnia dzieta zbawienia,
ktore Ojciec powierzyt mu do wykonania”, a ,,przez cata swoja obecnos¢ i oka-
zanie si¢ przez slowa i czyny, przez znaki i cuda, zwlaszcza za$ przez Smier¢
swoja 1 pelne chwaly zmartwychwstanie, a wreszcie przez zestanie Ducha
prawdy, objawienie doprowadzit do konca i do doskonatosci oraz §wiadectwem
Bozym potwierdza, ze Bog jest z nami, by nas z mrokow grzechu i $mierci wy-
bawi¢ i wskrzesi¢ do zycia wiecznego” (KO 4). Odkrycie prawdy, osobiste
spotkanie z Bogiem Stworca i Odkupicielem, dokonujace sig¢ za sprawa Ducha
Swigtego, nie jest natychmiastowe. Bog przemawia do cztowieka pograzonego
w mroku i stabos$ci grzechu jego wtasnym jezykiem. Przez stopniowe odkrywa-
nie przed nim tajemnic swego serca, krok za krokiem dzwiga go z upadku'’.
Dzigki objawieniu Bozemu ukazuje si¢ ludziom tajemnica cztowieka i wielkos¢
osoby. Objawienie Boze wpisuje si¢ w czas i ludzka historig. Jego zas punktem
kulminacyjnym jest Wocielenie, ktéore dokonuje si¢ w ,peli czaséw”
(por. Ga 4,4).

Objawienie wprowadza w histori¢ pewien punkt odniesienia, ktorego czto-
wiek nie moze w zaden sposob zignorowac, jesli chce pojaé tajemnicg swojego
istnienia; z drugiej strony to poznanie odsyla nieustannie do tajemnicy Boga,
ktorej umyst nie jest w stanie wyczerpac, lecz moze jedynie przyja¢ wiara. Te
dwa momenty wyznaczaja obszar dziatalnosci wtasciwej rozumowi, na ktorym
moze on prowadzi¢ swoje dociekania i szuka¢ zrozumienia, nie napotykajac na
zadne ograniczenia poza swoja wlasna skonczono$cia w obliczu nieskonczone;j
tajemnicy Boga (por. FR 14)". Historia staje si¢ miejscem zbawczego dziatania
Boga. Prawda zawarta w objawieniu Chrystusa nie jest zamknigta w ciasnych
granicach terytorialnych i kulturowych, ale otwiera si¢ dla kazdego czlowieka,
ktory pragnie ja przyjac¢ jako ostateczne i nieomylne stowo, aby nadac sens
swojemu istnieniu (FR 12). Objawienie si¢ Boga w stworzeniu i objawienie
historyczne w nauczaniu Dei verbum sa ze soba $cisle zwiazane, wspolnie sta-
nowia drogg, na ktorej Bog w Jezusie Chrystusie objawil swoja mitos¢ wobec
ludzkosci'®. Pismo Swigte zawiera prawdy przez Boga objawione. Nie przema-
wia ono tylko historycznie, lecz przedstawia przesztos¢ tylko dlatego i o tyle,
o ile ma to znaczenie dla ,.tu i teraz”"’. Objawienie nie jest zbiorem precyzyj-
nych formut, w petni dla cztowieka zrozumiatych, lecz jako zywe stowo posia-
da sens personalny. Implikuje osobista postawe Boga, wzywajacego czlowieka
do uczestnictwa w Jego zyciu oraz zewngtrzny wyraz tej postawy, jakim jest

16 Por. P. BENOIT, Natchnienie i Objawienie, Concilium 1-10(1965/1966), s. 696.

17 JAN PAWEL 11, Encyklika ,, Fides et ratio” [FR], Watykan 1998.

'8 J. KuLisz, Wprowadzenie do teologii fundamentalnej, Krakow 1995, s. 54.

' Por. L. BAKKER, Rola czlowieka w Objawieniu, Concilium 1-10(1966/1967), s. 18.
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misterium Wcielenia Jego Syna, Posrednika wszelkiej taski i wszelkiego obja-
wienia. Laska Chrystusa sprawia, ze w glebi duszy czlowieka odzywa sig we-
zwanie Boga do uczestnictwa w Jego zyciu przez osobiste spotkanie i wzajem-
ny dobrowolny dar. W postannictwie Chrystusa (osobowego Stowa Ojca, ktére
przez Wcielenie wypowiada si¢ w stowach ludzkich) sam Bég, Ojciec Chrystu-
sa i nasz Ojciec w Chrystusie, wychodzi nam na spotkanie. Objawienie jako
stowo Boga skierowane do czlowieka zawiera w sobie dobrowolny dar Boga
dla cztowieka, a jednoczesnie ludzki wyraz tego daru®. Chrystus nie tylko
naucza o Bogu, ale objawia Go w swoich czynach do tego stopnia, ze kto widzi
Jego, widzi Boga (por. J 14,8-9).

Ojcowie soborowi nauczaja rowniez, ze w Swietle Objawienia Bozego nale-
zy szuka¢ rozwigzania ludzkich probleméw (por. DFK 16). Trzeba wigc Obja-
wienie Boze nie tylko przyjac, ale i zrozumie¢. Soborowa Konstytucja Dei ver-
bum podkresla, ze stowo Boze zostalo wyrazone w jezyku ludzkim, upodobnito
si¢ do mowy ludzkiej, jak niegdy$ Stowo Ojca Przedwiecznego, przyjawszy
ciato ludzkie, upodobnito si¢ do ludzi (por. KO 13). Objawione stowo Boze jest
odczytywane i przekazywane we wspolnocie Kosciola, ktora postuguje sig je-
zykiem teologicznym. Czlowiek ma zdolno$¢ tworzenia jgzyka oraz symboli
jako narzgdziowych i umownych znakéw. Proces powstawania pojgc¢ teologicz-
nych odbywa si¢ na drodze analogii. Zwracajac si¢ do Boga, cztowiek nie uzy-
wa obcych pojeé, ale bliskiej sobie symboliki lingwistycznej. Pojecia te — filo-
zoficzne lub potoczne — i znaczenia symboliczne podlegaja takiemu przeksztat-
ceniu, by odpowiadaly rzeczywistosci Bozej, do ktorej zostaja odniesione.
Przeksztatcenie to dokonuje si¢ przez negacje, uwalniajaca tresci pojeciowe od
niedoskonatos$ci, oraz na drodze afirmacji, nadajacej im najwyzszy stopien do-
skonato$ci’'. Objawienie zostato zakonczone, ale zyje ono ciagle i jest odczy-
tywane coraz lepiej. Dlatego mozemy powiedzie¢, ze chrzescijanstwo jest per-
manentnym wyznaniem wiary w Boga oraz przyjeciem Jego Objawienia z ufno-
Scia i rado$cia®®. Stowo Boze nie jest rzeczywisto$cia martwa, lecz zywa. Coraz
lepiej jest poznawane, asymilowane i przezywane. Jest tak dzigki perspektywie
czasowej, w ktorej mozna nie tylko poglebia¢ jego wewnetrzng tresé, ale takze
dostrzec sposob jego realizacji we wspolnocie Kosciota. W depozyt stowa Bo-
zego wnika teologia, za pomoca rozumu oswieconego wiarg, korzystajac z do-
stepnych srodkéw wiedzy. Nadprzyrodzony dar madrosci i rozumu, a takze inne
dary Ducha Swigtego uwrazliwiaja teologa na wlasciwe rozeznanie prawdy
Objawienia, wiazac go z nia uczuciowo i wolitywnie™. Z jednej strony Obja-
wienie ksztaltuje rozwoj Kosciota, z drugiej zas — czyny i stowa Kosciota obja-
wiaja stowo Boze. Bdg, objawiajac siebie, towarzyszy cztowiekowi na jego

20 J. ALFARO, Wiara, s. 25.

2l Por. J.M. SCHEEBEN, Die Mysterien des Christentums, Freiburg im Breisgau 1941, wyd. 2,
s. 752-753.

22 por. O. GONZALES DE CARDEDAL, La entraiia del cristianismo, Salamanca 1998, s. 165.

2 Por. P. LEKS, Stowo Twoje jest prawdq. Charyzmat natchnienia biblijnego, Katowice 1997, s. 66.
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drodze zycia. Dlatego mozemy rowniez moéwi¢ o podwojnym wymiarze obja-
wiania si¢ Boga: historycznym i sakramentalnym: historycznym — gdyz obja-
wienie to dokonuje si¢ w historii; sakramentalnym — gdyz stata, osobowa i dy-
namiczna obecno$¢ Boga wsrdd ludzi jest taska, jest dziataniem Bozym zmie-
rzajacym do zbawienia czlowieka. Teologia wigc bedzie zawsze refleksja nad
objawieniem Bozym, ktore zostalo skierowane do kazdego czlowieka niejako
w ziemskich uwarunkowaniach. Dogmatéw nie mozna oddziela¢ od wiary
i Objawienia. Cokolwiek cztowiek mowi o sprawach Bozych, méwi jezykiem
tego $wiata. Poniewaz Objawienie Boze dokonuje si¢ w historii ludzkiej, dlate-
go teologia musi by¢ powigzana z antropologia i powinna mie¢ wymiar perso-
nalistyczny.

II. DIALOGICZNO-RELACYJINA
STRUKTURA OBJAWIENIA BOZEGO

Bog objawiajacy sig cztowiekowi oczekuje od niego odpowiedzi. Cztowiek,
stworzony ,,na obraz i podobienstwo Boze” (por. Rdz 1,26-27), jest istota wol-
na. W swej wolnosci podejmuje on decyzje¢ przyjgcia lub odrzucenia Objawie-
nia Bozego. Odrzucenie taski Bozej i zamknigcie si¢ na stowo Boze zawarte
w Objawieniu niweczy plan rozwoju osoby ludzkiej, deformuje istot¢ bycia
czlowiekiem, a w ostateczno$ci prowadzi do unicestwienia bytu ludzkiego.
Przyjecie i pelna akceptacja Objawienia Bozego dokonuje si¢ w wierze. Podob-
nie jak wspotczesna antropologia mowi o cztowieku jako bycie jednostkowym
i spotecznym, tak i wiara czlowieka jest nie tylko sprawg indywidualna, ale ma
rowniez swo0j wymiar spoleczny. Stad i nasze rozwazania skoncentruja sig
obecnie na wierze jako odpowiedzi na wezwanie Boze, uj¢tej zarowno w aspek-
cie indywidualnym, jak i wspolnotowym. Przyjecie Objawienia i odpowiedz
wiary to przestrzen, w ktorej osoba ludzka realizuje swoje powotanie do wspot-
pracy i dialogu ze Stworca.

1. Postuszenstwo wiary jako indywidualna odpowiedz czlowieka na Ob-

jawienie Boze

Ojcowie soborowi w Konstytucji dogmatycznej o Objawieniu Bozym Dei
verbum nauczaja, ze ,,Bogu objawiajacemu nalezy okaza¢ postuszenstwo wiary,
przez ktére czlowiek z wolnej woli caly powierza si¢ Bogu, okazujac pelna
ulegtos¢ rozumu i woli wobec Boga objawiajacego i dobrowolnie uznajac ob-
jawienie przez Niego dane” (KO 5). ,,Postuszenstwo wiary” sigga w sama 0so-
bowa strukturg cztowieka, w caty jego duchowy dynamizm. Wtasciwa odpo-
wiedzia czlowieka na objawienie mu si¢ Boga jest powierzenie si¢ czlowieka
Bogu®*. Udzial cztowieka w spotkaniu z Bogiem ma charakter w pehi osobo-

2 K. WoITYRA, U podstaw odnowy..., s. 20.
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wy. Ten temat podejmuje rowniez inny dokument soborowy, Deklaracja o wol-
nosci religijnej, w ktorej czytamy, ze cztowiek powinien dobrowolnie odpowie-
dzie¢ wiara objawiajacemu si¢ Bogu (por. DWR 10), a przy tym kierowac si¢
wlasnym rozeznaniem i korzysta¢ z wolnosci (por. DWR 11). Niewatpliwie
wiara jest rzeczywistoscia trudna do opisania. Mozna powiedzie¢, ze dotyczy
caloksztattu osobowego zycia cztowieka. W wierze $wiadomej w calej pelni
ukazuje si¢ wymiar osoby, wlasciwy cztowiekowi. W akcie wiary dochodzi do
glosu osobowa istota cztowieka. Wedhug nauki soborowej akt wiary ma swoje
zrédlo w catym duchowym dynamizmie cztowieka, w jego rozumie i woli. Za-
wiera on w sobie zgode na tres¢ Objawienia, postuszenstwo Bozemu stowu
iufno$¢ Bogu, ktéry zbawia nas przez Chrystusa. Przez wiare cztowiek zdaje
si¢ na laske Boga i wchodzi z Nim we wspolnote zycia®. Jest zatem ogromna
mozliwoscia otwierajaca si¢ przed cztowiekiem. Stad i jej istnienie jest nie-
zbedne w zyciu czlowieka. Objawienie urzeczywistnia si¢ w pelni dopiero wte-
dy, kiedy jest przez cztowieka przyjete, gdy cztowiek odpowiada Bogu wiara.
Bog nie udziela czlowiekowi czego$, ale udziela przede wszystkim samego
siebie. Przez wiar¢ czlowiek wyraza akceptacje Bozego objawienia. Akt zawie-
rzenia Bogu byt zawsze rozumiany przez Ko$ciot jako moment fundamentalne-
go wyboru, ktory angazuje cala osobg. Rozum i wola wyrazaja tu w najwyz-
szym stopniu swa natur¢ duchowa, aby pozwoli¢ cztowiekowi na dokonanie
aktu, w ktorym realizuje si¢ w petni jego osobowa wolno$¢ (FR 13). Bég wzy-
wa cztowieka do uczestnictwa w swoim wilasnym zyciu (por. KK 2 i KO 2),
a cztowiek odpowiada na t¢ Boza inicjatywe, poddajac si¢ Jego tasce. Wiara jest
aktem catego cziowieka, wyplywajacym z glebi jego osoby i obejmujacym
w caloéci wszystko, co jest wewnetrznie jego®®. Kieruje nasze zycie ku Chry-
stusowi, ktory jest jedyna droga naszego zbawienia. Wiara jest osobista posta-
wa, obejmujaca catego czlowieka, postawa, ktora nadaje zyciu ostateczny kie-
runek iktora wyptywa jakby z glebi wolnosci cztowieka, wezwanego we-
wngtrznie przez taskg do wspolzycia z Bogiem. Ogarnia ona cata ludzka osobe,
jej rozum, wole i dziatanie’’. Jest ukierunkowaniem ludzkiej egzystencji na
Boga. Wiara jest najpierw osobowym przylgnieciem cztowieka do Boga; row-
noczesnie 1w sposob nierozdzielny jest ona dobrowolnym uznaniem catlej
prawdy, ktora Bog objawit (KKK 150). Ma wigc podwdjne odniesienie: do
osoby 1 do prawdy — akt wiary odnosi si¢ do prawdy przez zaufanie osobie,
ktoéra o niej $wiadczy (por. KKK 177). Jest aktem osobistym — wewngtrznym i
zewngtrznym — o charakterze doktrynalnym. Jest osobista postawa cztowieka,
oddaniem siebie Bogu i przyjeciem Jego postannictwa. Wiara ustanawia inny
wymiar, ten mianowicie, ktérego nie mozna przenie$¢ jedynie na plaszczyzng
intelektu. Jej nieodlaczng cecha jest paradoksalno$¢. Paradoks wiary wyraza sig

By, ALFARO, Wiara, s. 20.
26 CH. BUTLER, Teologia Soboru Watykanskiego I, tam. O. Scherer, Paris 1971, s. 47.
2 Por. J. ALFARO, Wiara, s. 23.
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W tym, ze wiara jest poznaniem istnienia innego niz podmiot. Jest to poznanie
petne mitosci Bozej, niejako przemieniajace pojedynczego cztowieka. Poznanie
Boga, przyjecie Jego Objawienia — oznacza otwarcie si¢ cztowieka na Boga w
catej swej egzystencji. Dialog objawiajacego si¢ Boga z przyjmujacym to obja-
wienie w wierze czlowiekiem staje si¢ relacja migdzyosobowa. Sytuacja oso-
bowej wzajemnosci, polegajaca na dawaniu i przyjmowaniu objawienia, jest
uktadem, w ktéorym catkowicie dobrowolny akt Boga w historii, ukazujacy Bo-
ga i Jego zbawcza wole, wywoluje odpowiedz cztowieka zrodzona w lasce;
cztowiek, odpowiadajac, poddaje si¢ Bogu, ktérego rozpoznaje w Jego akcie™.
Akceptacja objawienia jest mozliwa wtedy, kiedy rozum ludzki zostanie uzdol-
niony S$wiattem laski. Orzeczenie Magisterium Kosciola moéwi o iluminacji
czlowieka, widzac w niej dzialania przyczynowe, (sprawczosc¢) o charakterze
bezposrednim, uprzedzajacym i wspotdziatajacym®. Jest to szczegdlne udziela-
nie si¢ Boga cztowiekowi, pod wptywem ktorego cztowiek jest réwniez zdolny
do udzielenia Bogu odpowiedzi w sposdb catkowicie wolny. Laska Boza lezy
zatem u podstaw dazenia cztowieka do Boga. Laska uswigcajaca i usprawiedli-
wiajaca jest warunkiem przyjecia objawienia Bozego. Bog daje si¢ poznac¢ jako
Ten, ktory nie mieéci si¢ w zadnych kategoriach pojeciowych. Bog objawia
siebie, a cztowiek poznaje Boga niejako w sposob pozapojeciowy, swoja egzy-
stencja, odpowiadajac na Jego wezwanie. Mozemy powiedzie¢, ze Boza taska
uzdalnia cztowieka do wiary. Katechizm Kosciota Katolickiego naucza, ze wia-
ra jest mozliwa tylko dzieki tasce Bozej i wewnetrznej pomocy Ducha Swigte-
go. Prawda takze jest to, ze wiara jest aktem autentycznie ludzkim. Okazanie
zaufania Bogu i przylgnigcie do prawd objawionych przez Niego nie jest prze-
ciwne ani wolnosci, ani rozumowi ludzkiemu (KKK 154). Sobér — pomimo
zaakcentowania osobowego charakteru wiary i objawienia, ujawniajacego si¢
zardwno w odniesieniu do pouczajacego Boga, jak i przyjmujacego objawienie
cztowieka — uzywa tradycyjnych kategorii: taski uprzedzajacej i wspomagaja-
cej, oraz podkresla wewnetrzna pomoc Ducha Swigtego, ktéry porusza serca i
zwraca je do Boga oraz uzdalnia rozum do akceptacji prawd wiary (por. KO 5).
Odpowiedz wiary mozliwa jest réwniez dlatego, ze czlowiek stworzony zostat
na obraz i podobienstwo Boze (por. Rdz. 1,26-27). Czltowiek zajmuje wyjatko-
we miejsce w catym dziele stworzenia, gdyz stworzony ,,na obraz Bozy”, w
swojej wlasnej naturze jednoczy $wiat duchowy i §wiat materialny, jest stwo-
rzony jako ,,mgzczyzna ikobieta”, Bog obdarzyt go swoja przyjaznia (por.
KKK 355). Wedlug Katechizmu Kosciota Katolickiego ,,cztowiek, poniewaz
zostal stworzony na obraz Bozy, posiada godnos¢ osoby: nie jest tylko czyms,
ale kims. Jest zdolny poznawa¢ siebie, panowa¢ nad soba, w sposob dobrowol-
ny dawaé siebie oraz tworzy¢ wspdlnote z innymi osobami; przez taske jest

28 CH. BUTLER, Teologia Soboru Watykariskiego 11, s. 48.
2 Por. S. GLOWA, 1. BIEDA (red.), Breviarium fidei. Wybor doktrynalnych wypowiedzi Koscio-
ta, Poznan 1988, VII, nr 15, 19, 24, 31, 63.
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powotany do przymierza ze swoim Stworca, do dania Mu odpowiedzi wiary i
mitosci, jakiej nikt inny nie moze za niego da¢” (KKK 357). Wiara jest wigc
aktem ludzkim, §wiadomym i wolnym, ktéry odpowiada godnosci osoby ludz-
kiej (por. KKK 180). Jest ona takze aktem osobowym, wolna odpowiedzia
cztowieka na inicjatyw¢ Boga, ktory ,,na skutek najzupetniej wolnego i tajem-
nego zamystu swej madrosci i dobroci stworzyl §wiat caly, a ludzi postanowit
wynies¢ do uczestnictwa w zyciu Bozym” (KK 2). Jest aktem angazujacym
cato$¢ osobowosci. Dokonuje si¢ on w centrum zycia osobowego i obejmuje
wszystkie jego elementy®’. Wiara jako globalny, integrujacy i zintegrowany akt
osobowosci ma charakter ekstatyczny. Owa ,.ekstaza” oznacza ,,wyjscie poza
siebie” — przy zachowaniu wlasnej tozsamosci — wraz z tymi wszystkimi ele-
mentami, ktére jednocza si¢ w centrum osoby’'. Osoba ludzka odpowiada na
inicjatywe Boga, ktory do niej sig¢ zwraca. Inicjatywa Boga wykorzystuje natu-
ralne struktury czlowieka, o§wieca je i zarazem czyni w pewnym sensie przed-
miotem do$wiadczenia. To nieredukowalne centrum czlowieka zazwyczaj nie
jest dostgpne dla opisu fenomenologicznego. Szczytowym do$wiadczeniem
wiary jest mistyka. Pelne rozumienie czlowieka wymaga odwotania si¢ do do-
$wiadczenia mistycznego®”. Wiara przyzwala Bogu na to, aby dziatal w czto-
wieku, oraz sprawia, ze staje si¢ on tozsamy z Osoba umilowana. Jest sprawa
wolnosci cztowieka. Przyzwolenie na spetnianie si¢ woli Bozej jest réwno-
znaczne z tym, ze cztowiek chce tego samego, co Bog, ze wola ludzka chce
utozsami¢ si¢ z wola Boza. Czlowiek dokonuje tego przyzwolenia swoja wol-
no$cig i w ten sposob czyni swa wolg identyczna z wola Boza oraz czyni siebie
w petni wolnym. Akt wolnosci zwrdcony przeciwko Bogu niszczy wolnos¢. Akt
wolno$ci zwrocony ku Bogu jest aktem prawdziwie wolnym i wyzwalajacym
do pemi wolnoéci®. Osoba ludzka pod wptywem dziatania taski Chrystusa de-
cyduje dobrowolnie o przyjeciu zaproszenia Boga do udzialu w jego zyciu.
Powotanie za$ do wspdlnoty z Bogiem stanowi najwyzszy i najgltebszy wymiar
ludzkiego istnienia (por. KK 13-17; KDK 19-22; DE 1, 3, 4: DM 2, 3, 7; DRN
2-4). Wiara nie jest tylko wiedza o Bogu, ale zyciowym wzajemnym kontakto-
waniem si¢ Boga i czlowieka. Bég w sposdb nadprzyrodzony odkrywa przed
cztowiekiem swe tajemnice, dziata na jego umyst i serce, aby cztowiek mogt
przyjac¢ nalezycie Boze objawienie. Cztowiek za$ zdobywa si¢ na czyn i w wie-
rze daje Bogu odpowiedz. Wiara jest wigc zyciowym dialogiem cztowieka z
Bogiem. B6g przemawia i zaprasza, a cztowiek wzmocniony taska $wiatta i
mocy odpowiada®. Jest przekonaniem, ze Bog jest zawsze blisko, jesli tylko

0P TyLLICH, Dynamika wiary, tham. A. Szostkiewicz, Poznan 1987, s. 33.

3 Tamze, s. 35.

32 por. R. BUTTIGLIONE, Mys! Karola Wojtyly, thum. J. Merecki, Lublin 1996, s. 84-85.

33 Por. P. EVDOKIMOV, Poznanie Boga w tradycji wschodniej. Patrystyka, liturgia, ikonogra-
fia, thum. A. Liduchowska, Krakow 1996, s. 30.

3 F. ZAPLATA, Wiara a misje, w: B. BEJZE (red.), W nurcie zagadnien posoborowych, t. 4,
Warszawa 1970, s. 130.
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cztowiek jest gotow zwroci¢ si¢ do Boga, 1 ze Bog zawsze jest potgzny, bogaty i
taskawy, jesli tylko cztowiek jest gotow zezwoli¢ na obdarowanie siebie®>. W
akcie wiary uczestniczy najdrobniejsze poruszenie ludzkiej duszy, kazda funk-
cja ludzkiego ciala. Ciato, dusza i duch sa wymiarami ludzkiego bytu. Cztowiek
jest jednos$cia niedajaca sig rozlozy¢ na poszczegdlne czesci sktadowe. Dlatego
wiara nie jest tylko sprawa duszy przeciwstawionej umystowi i cialu badz
sprawa ciala, ale integralnym dazeniem calej osobowosci ku czemus, co posiada
najglebszy sens i najwicksze znaczenie®®. Wiara ksztattuje egzystencje ludzka.
Jest egzystencjalna postawa czlowieka wobec Boga. Jest odpowiedzia czlowie-
ka na taske, ktora ukierunkowuje go na Boga. W istotny sposob odnosi sig do
przysztosci, oznacza gotowos$¢ poswigcenia terazniejszosci na korzys¢ przyszto-
$ci, jak w przypadku biblijnej postaci Abrahama. Bez przyszlosci terazniejszosé¢
jest nie do zniesienia, nic nie jest dla cztowieka trudniejsze do zniesienia niz
brak przyszlo$ci. Mozna powiedzieé¢, ze ludzkie istnienie jest w catosci odnie-
sione do przysztosci. Wiara ,,jest mitoscia, bioraca czlowicka w posiadanie 1
wskazujaca mu droge, ktoéra musi kroczy¢ nawet wtedy, gdy droga ta jest trud-
na”?’. Bezposrednim wyrazem mitosci jest dziatanie. Mozna powiedzie¢, ze
mito$¢ zyje w uczynkach, ktore urzeczywistniaja wiare.

Podsumowujac, powiemy, ze wiara jest podstawa teologii jako dialogu
cztowieka z Bogiem. Egzystencja ludzka realizuje si¢ przez objawienie i wiarg.
Ludzkie istnienie, opierajace si¢ na objawieniu, jest zadaniem, ktére musimy
podejmowaé w wierze i ciagle od nowa wykonywaé™®. Jest ona rowniez decyzja
ludzkiej egzystencji zawsze ukierunkowanej na przysziosc.

b. Spoleczny kontekst odpowiedzi wiary na objawienie si¢ Boga

Czlowiek jest istota spoleczna, ktora najpelniej rozwija si¢ we wspodlnocie
z innymi ludzmi. Osoba jest podmiotem wspolnotowo-komunijnym, ukierun-
kowanym przez to samo, ze jest po prostu osoba, na wspotzycie z innymi 0so-
bami, uczestniczenie z nimi w dobrach, jakie z takich czy innych racji odpowia-
daja zarowno osobom jako osobom, jak i posiadanej przez nie naturze czy oso-
bowosci, a wiec i1 ich uksztattowanej w okreslony sposob kulturze wewnetrz-
nej>’. Rowniez zjawisko wiary ma wymiar spoteczny i nigdy nie jest aktem
wyizolowanym. Nikt bowiem nie udziela wiary samemu sobie, podobnie jak tez
nikt nie potrafi da¢ sam sobie zycia. Wierzacy otrzymat wiar¢ od innych, dlate-
go powinien ja innym przekazywac. Poniewaz wiara jest odpowiedzia na zaist-
niale w stowie i1 czynie, streszczajace si¢ w Jezusie Chrystusie stowo Boze,
posiada kazdorazowo konkretna tres¢. Znajduje Boga nie w mglistym uczuciu,

35 K.H. SCHELKLE, T eologia Nowego Testamentu, t. 3: Etos, tum M.L. Dylewski, Krakow
1984, s. 70.

36 por. P. TYLLICH, Dynamika wiary, s. 111.

37 J. RATZINGER, Wiara i przysziosé, tum. P. Waszczenko, Warszawa 1975, s. 25.

38 R. GUARDINI, Objawienie, tham. A. Paygert, Warszawa 1957, s. 19.

3% A. RODZINSKI, Osoba i kultura, Warszawa 1985, s. 93.
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lecz w konkretnych stowach, wydarzeniach, ludziach®. Nasza mito$¢ do Jezusa
i ludzi sktania nas do mowienia innym o naszej wierze. Kazdy wierzacy jest
jakby ogniwem w wielkim tancuchu wierzacych. Nie moge wierzy¢, jesli nie
bedzie mnie prowadzita wiara innych, a przez moja wiar¢ przyczyniam si¢ do
powstania wiary u innych (por. KKK 166). Wiara osobowa nie istnieje bez od-
niesienia do innych osob wierzacych. Inni stanowig niejako posrednictwo oso-
bowe, konieczne dla zrodzenia si¢ wiary, jej wyrazenia, weryfikacji i zmierza-
nia ku petlni. W gruncie rzeczy nie moze istnie¢ prawdziwa religia bez wspolno-
ty. Wspolnota chrzescijanska od samego poczatku jest miejscem doswiadczania
wiary (por. Dz 2,42-47). Mozna wigc powiedzie¢, ze wiara jest odpowiedzia
osoby ludzkiej na Boze dzialanie, ktore w calej swej rozciagtosci nie polega na
przychodzeniu Boga do odrgbnych jednostek, lecz ogarnia cala ludzkos¢. Czto-
wiek nie spotyka si¢ z Bogiem w Jego wewnetrznej tajemnicy, lecz z Bogiem
objawiajacym si¢. Ostatecznie pelnym podmiotem wiary nie jest jednostka, lecz
wspolnota. Wiarg przyjmuje si¢ od Boga za posrednictwem Kosciota (por. KK
11). Wierzy¢ oznacza: przyjaé, celebrowa¢, przypominaé¢, oczekiwaé, $wiad-
czy¢, angazowac si¢. Dlatego Kosciot nie ogranicza sig do sfery duchowej, lecz
jest z istoty swojej cielesny, spoteczny, widzialny, transcendentny. Tworza go
ludzie polaczeni réznymi wigzami, przede wszystkim za§ Objawieniem Bo-
zym*'. Ponadto wiara chrze$cijanska wymaga interpretacji we wspolnocie ekle-
zjalnej. Chrzescijanstwo jest wspolnota z woli Boga, ktéra zostata zamanife-
stowana w wyborze dokonanym w ludzie, ktory zostal ukonstytuowany w Jego
lud. Jednostka jest czgscia tego ludu i bierze udziat w przymierzu na miarg tego,
w jaki sposob stanowi ona czastke ludu. Podmiotem przymierza jest lud, a nie
jednostka. Biblia nie zna relacji jednostki z Bogiem bez odniesienia do ludu.
Gdy ktos jest powolany przez Boga, to zawsze po to, aby byt wystanym. Nosi-
cielem stow Jezusa, Jego znakoéw i Jego Ducha nie jest jednostka, lecz wspolno-
ta apostolska. Chrzescijanstwo jest religia instytucjonalna, do$wiadczeniem
zinterpretowanym, celebracja wspolnotowa, recepcja historyczna®. Stosunek
do Boga nie jest w zyciu kazdej jednostki czyms$ tak osobistym, ze nikt inny nie
moglby i nie §mialby wen wkroczy¢; jest on raczej czym$ catkowicie we-
wngetrznym i jednocze$nie publicznym: nie istnieje wiele niezaleznie obok sie-
bie przebiegajacych odniesien do Boga poszczegolnych ludzi, z ktorych kazdy
mogiby Boga wewnetrznie przezywac 1 uyjmowac; ludzie dotrze¢ moga do Boga
jedynie we wspolnocie 1 wlasnie szukanie Boga odnosi ich do siebie wzajem-
nie*. Wiara osiaga swoja pelni¢ w mitosci Boga, ktora realizuje si¢ w mitoci
do ludzi. Zycie chrzeécijanskie stanowi autentyczna realizacje wiary w zyciu
konkretnego cztowieka. Wiara pojedynczego czlowieka buduje wspolnote ekle-
zjalna, a przezywana we wspolnocie pozwala nam lepiej zrozumie¢ cztowieka.

W KASPER, Bog Jezusa Chrystusa, thum. J. Tyrawa, Wroclaw 1996, s. 157.
1 Por. O. GONZALES DE CARDEDAL, Espaiia por pensar, Salamanca 1985, s. 66.
“2 por. tenze, La entraiia del cristianismo, s. 16.

# ] RATZINGER, Wiara i przyszlosé, s. 30-31.
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[II. PODSUMOWANIE

Bog przemawia do cztowieka w terazniejszosci. Teologia jest dyskursem
Boga o czlowieku i jednoczes$nie cztowieka o Bogu. Bog mowi do nas, objawia-
jac nam, kim jestesmy. Jednocze$nie my mowimy o Bogu, stuchamy Jego stow,
staramy si¢ je zrozumie¢, aby powiedzie¢ o Bogu wigcej i lepiej. Czlowiek po-
znaje Boga i siebie nie tylko wtedy, gdy mowi o Bogu, lecz przede wszystkim
wtedy, gdy mowi do Boga. Teologia zabezpiecza niezbywalna warto$¢ i abso-
lutny szacunek wobec wszelkiego bytu ludzkiego, chroni historig przed fatali-
zmem, ukazujac sens i przeznaczenie osoby ludzkiej, oraz glosi nadzieje, kre-
slac projekt, czyli plan dla przysztosci, w ten sposob ktadac przed cztowiekiem
droge prowadzaca do spetnienia**. Objawienie Boze nalezy rozumie¢ w katego-
rii miedzyosobowego spotkania. Ma ono wymiar personalistyczny. Terazniej-
szo$¢ cztowieka, ktora przedstawia sig jako punkt przecigcia przesztosci i przy-
sztosci, niesie ze soba konieczno$¢ odkrywania i przyjegcia objawienia Bozego.
Objawienie jest spotkaniem Boga z czlowiekiem, w ktorym inicjatywa przypada
Bogu. W zyciu doczesnym spotkanie osobowe Boga z cztowiekiem dokonuje
si¢ w wierze. Wierzy¢ znaczy otworzy¢ si¢ na przyjecie objawienia Bozego.
Wiara, bedaca odpowiedzig na wezwanie Boze do uczestnictwa w Jego zyciu,
powinna sta¢ si¢ inspiracja dzialania cztowieka ukierunkowanego w swej egzy-
stencji na przysztos¢. Jest ona od poczatku decyzja, czynem i sposobem zacho-
wania si¢. Wiara wigc ma by¢ przezywana i realizowana. Skonkretyzowana w
symbolach wiary, odpowiada na podstawowe pytania cztowieka. Dla chrzesci-
janina jest nie tylko glebokim wewngtrznym przezyciem, ale takze zewngtrz-
nym zaangazowaniem w $wiat. Drugi Sobor Watykanski rozumie wiarg inte-
gralnie. Rozwazania na temat Objawienia Bozego i ludzkiej odpowiedzi na nie
przez wiarg, zawarte w soborowej Konstytucji Dei verbum, znajduja swe dopet-
nienie w innym dokumencie soborowym, Konstytucji duszpasterskiej o Koscie-
le w $wiecie wspotczesnym Gaudium et spes. Rozum i1 wiara to dwa aspekty
dziatania cztowieka. Poszukiwanie prawdy rozwija osobg, a dojscie do prawdy
oznacza osiagnigcie pelni osobowej. Wierzy¢ to poznawaé Boga cata osoba
ludzka, to po prostu wzrasta¢ w wolnosci. Mozemy powiedzie¢, ze wolnos¢
realizuje si¢ w wierze, bedacej odpowiedzia cztowieka na objawienie Boze.
Wiara, bedaca podstawowa droga do spotkania z zywym Bogiem w osobie Je-
zusa Chrystusa, posiada charakter responsoryjny. Istota aktu wiary jest zgoda
rozumu, postuszenstwo woli oraz glebokie zaufanie czlowieka do Boga. Jest
réwnoczes$nie odpowiedzia na Jego wezwanie skierowane do cztowieka w ta-
jemnicy Wcielenia i Odkupienia do przyjgcia nowego zycia, ktore daje nam
Chrystus. Cztowiek wierzacy przyjmuje Objawienie Boze calym ludzkim dy-

* Por. F. ELIZONDO, La antropologia teoldgica y el pensar actual sobre lo humano. El interés
actual de la antropologia, Revista Espafiola de Teologia 53(1993), s. 223.
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namizmem, otwartym na transcendencj¢. Wiara w Boga wptywa na cate zycie
cztowieka. W niej dokonuje si¢ zetknigcie skonczonosci z nieskonczonoscia.
Wiara jest nie tylko spotkaniem czlowieka z Bogiem, ale takze uczestnictwem
juz w doczesnosci w dokonanej przez Chrystusa i w Chrystusie historii zbawie-
nia. Nadaje ona kierunek swiadomemu zyciu cztowieka, wskazujac na jego cel
ostateczny. Cala egzystencja cztowieka wierzacego staje si¢ odpowiedzia udzie-
lang permanentnie Bogu. Obecna w czlowieku §wiadomo$¢ nieskonczonosci,
ktora tkwi w cztowieku, pociaga go ku wierze. Wiara nadaje rowniez wlasciwe
znaczenie istnieniu cztowieka. Dialog Boga z czlowiekiem trwa w historii
i przez histori¢. Bég przemawia do cztowieka, ktory jest istota spoteczna. Stad
i odpowiedz cztowieka na skierowane don objawienie nalezy odnies¢ do zycia
wspolnotowego. Obydwa wymiary zycia cztowieka: indywidualny i spoteczny,
stanowia wlasciwa plaszczyzne analizy relacji: wezwanie Boze — zawarte w o-
bjawieniu, i ludzka odpowiedz — wyrazona w wierze.

W naszych rozwazaniach pragngliSmy zwroci¢ uwage na personalistyczny
wymiar soborowe]j Konstytucji Dei verbum. Analizujac jej teksty, stwierdzamy,
ze historia zbawienia to ustawiczne wychodzenie Boga ku czlowiekowi. Bog
objawia siebie cztowiekowi. To wydarzenie dokonuje si¢ na poziomie osoby,
gdyz Bog osobiscie odnosi sig do czlowieka. Objawienie stanowi jedyne w swo-
im rodzaju spotkanie Boga z czlowiekiem. Posiada nadprzyrodzony i migdzy-
osobowy wymiar. Objawienie Boze jest rownocze$nie mowa Boga o cztowieku.
W ten sposob teologia staje si¢ poniekad antropologia. Z kolei odpowiedzia
cztowieka jako osoby na Boze objawienie jest osobowy akt wiary. Akt wiary to
moment fundamentalnego wyboru, ktory angazuje cala osobg i nadaje kierunek
zyciu czlowieka, wskazujac na jego cel ostateczny. Wiara wigc powinna by¢
przezywana i realizowana. Jako ludzie wierzacy mowimy o Bogu, coraz lepiej
Go poznajemy, sluchamy Jego slow i staramy si¢ je zrozumieé, ale przez to
réwniez lepiej rozumiemy siebie. Antropologia jest wlasciwie zrozumiana dzig-
ki teologii. Soborowa Konstytucja Dei verbum naucza, ze od poczatku stworze-
nia az po jego wypetnienie w czasach ostatecznych Bogu zalezy na osobie ludz-
kiej. Przyjecie Objawienia i odczytanie zawartego w nim wezwania do uczest-
nictwa w zyciu Bozym oraz pelna jego akceptacja w akcie wiary powinny stac
si¢ celem naszego zycia.

SUMMARY

The Elements of Personalism in the Constitution Dei verbum

Gods care for human beings endures from the beginning of the world till its fulfilment
in the last days. The aim of this article is to focus on the personalistic dimension of
the conciliar Constitution Dei verbum. In our analysis of the text of the Constitution,
we state that the history of salvation is indirectly connected with God who always
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makes His way to man, with God being constantly directed to the whole of mankind.
God reveals Himself to man. It is achieved at the personalistic level as God personally
refers to man. Divine revelation is a unique meeting between God and man. It has
a supernatural and interpersonal dimension and forms a sound basis for God’s absolute
love and goodness. God talks to us and at the same time He reveals to us who we are.
Theology becomes anthropology. The response of an individual person to God’s revela-
tion and love is faith. Both God, who reveals himself to man, and man who responds
with faith and full confidence, provide the basis for this relationship. To believe means
to open one’s mind and heart to divine revelation and accept it. The act of faith has its
source in the whole spiritual dynamism of a human being. It is the moment of the fun-
damental choice that absorbs a man with his whole being. Faith is what gives the proper
direction to a man’s conscious life and points to its ultimate aim. So it should become
a source of inspiration for an activity oriented to the future. From the beginning it means
a decision, a deed; it is also how a man behaves. Therefore it concerns faith that is
deep, truly experienced and practiced as well as strongly reaffirmed and continually
developed. As believers in God we tell about Him, get to know Him more and more,
listen to His word and try to understand it, but due to it we also have a better understand-
ing of ourselves. That is why anthropology is understood correctly in terms of theology.
Ttum. ks. Grzegorz Kucza
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“JESUS’ SCHOOL”
IN THE LIGHT OF BIBLICAL THEOLOGY OF VOCATION

The subject of being Jesus’ disciple is closely related to the Good News. It is
sufficient to notice the following: the very first thing Jesus did, immediately
after John’s imprisonment and at the very beginning of His public activity, was
to call disciples. Jesus proclaims the coming of the Kingdom, calls to conver-
sion and recruits followers (Mk 1,16-20). The next scene shows them together:
And they went into Capernaum (...) he entered the synagogue and taught
(Mk 1,21). They came together; they are listening and Jesus is teaching. Since
that time the fate of Jesus and the fate of His disciples are united; a peculiar
school of Jesus comes into being, which will take on, as we will see, surprising
features. Jesus will be carrying out His salvation deed, introducing disciples into
the mystery of His person and linking them with His fate.

While looking at the issue of being a disciple from a wider perspective, we
will observe that vocation, the formation of a disciple before sending him for
a mission constitutes crucial element of the history of Salvation. In a sense, it is
the history of vocations; it forms a continual school of the called. They — called
and formed by Yahweh - will become the leaders of His people. When Jesus
calls His disciples, He opened a successive stage of the same history: the history
of vocations, which will be the continuation of the great biblical school of God.

Taking the above into consideration, we would like to present two issues.
Firstly, we will take a global look at characteristic features of biblical vocation,
paying attention to the process of becoming a disciple and entering the school of
God. We will scrutinize the most distinctive examples of the disciples of the
Lord; we will ask how man becomes a disciple of God and what it signifies.
Secondly, we will analyze this issue by taking into account the Gospel’s record
concerning strictly defined school of Jesus. We will especially take into account
the record of the Gospel according to Mark 8,27-10,52, which is the description
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of that school. We will pose a question: what are its constitutive elements
and what is taking place there?

I. AT GOD’S SCHOOL CHOSEN AND CALLED

Careful study of the Scripture, carried out from a perspective of the meeting
between calling God and called man, allows us to differentiate three essential
elements of a vocation:

1) eternal choice,

2) calling in time,

3) invitation to enter the new experience of God.

1. Eternal choice. «Before you were born i consecrated you» (Jer 1,5)

The moment of the calling, of appointing a disciple, has its before, has pre-
history, which is brought to life outside man, it precedes him, and prepares be-
fore this historical moment of vocation comes, which is precisely set in particu-
lar time and in particular conditions. A called man realizes that he is a part
of the great plan of salvation, and the vocation to being a disciple, at the particu-
lar time, is a part of timeless conception of God.

The most distinctive example of the above is the description of the calling
of Jeremiah. It becomes a paradigm, a stable point of reference, a perspective
in which we should perceive the other biblical descriptions of vocations. The
text in question is Jer 1,4-10. Because the analysis of the whole excerpt, how-
ever inspiring, goes beyond the scope of the present study', let us focus on the
fragment which directly refers to our subject.

Now the word of the Lord came to me saying,

“Before I formed you in the womb I knew you,

and before you were born I consecrated you;

I appointed you a prophet to the nations” (1,4-5).

The scene describing the vocation of Jeremiah starts with seemingly simple
mention of the encounter with God (1,4). Seemingly simple, because it is very
laconic, however how meaningful! It is of a distinctive nature when compared
to other descriptions of prophet vocations. Let us notice that while Isaiah con-
templates the vision of the throne of God surrounded by the seraphim (Iza 6),
and Ezekiel presents extraordinary theophany (Ezek 1), Jeremiah limits himself
to one statement: Now the word of the Lord came to me saying (1,4). This is
the only thing decisive about his future life as a prophet: God has spoken. The
place and conditions in which the prophet received the Word are of secondary
importance. The weight of the description rests on the encounter with the Word
of God, with God who has spoken.

' Cfr. J.L. SICRE, Profetismo in Israele. Il Profeta - I Profeti - Il messaggio, Roma 1995, p. 123-126.
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Then we get to know that God’s decision, in consequence of which Jeremiah
was called as a prophet, was distant in the past. It was not the result of one mo-
ment, nor was it based on man’s devotion to God’s cause — like in the case of
magnanimous Isaiah — but it brings the realization to the reader that God
thought about Jeremiah long before that encounter: Before I formed you in the
womb...*. The main emphasis is in the text is placed on God’s activity. In this
single verse there are as many as four God’s activities: formed — knew - conse-
crated and finally appointed a prophet. This special action of God is referred to
the self of a particular man; the pronoun — you is used with every verb describ-
ing God’s actions. At the end of the verse there is unusual shift from the relation
at the level I — you towards the openness for others: I appointed you a prophet
to the nations. Jeremiah, about whom commentators wrote that ke is a prophet
of intimate proximity with God, tells us that the proximity is not reserved to him
alone; he was not called to rejoice the presence of God in solitude. His calling
is to go to others. And he will go to them as a prophet — the one who speaks
on behalf of God”.

Comparing other accounts of vocations in the light of this unusual descrip-
tion, we notice that not only it is God’s initiative of calling, but also we under-
stand that behind this initiative there is the eternal conception, plan, in which
chosen man is included.

His subjective impression of inadequacy must give way to the plan, since
God, who calls, perfectly realizes whom He calls and reassures him, like in the
case of Jeremiah: I am with you. Paul the Apostle perfectly realizes this when he
writes about God who chose him already in his mother’s womb and called with
His grace (Gal 1,15)*.

Was it likewise with the disciples of Jesus? Indeed it was. On the pages
of the Gospel we find the scene preceding the appointment of the Twelve,
which perfectly shows the grace, Paul spoke about, the before preceding the
time of vocation, Jeremiah wrote about. This evangelical before precedes his-
torical entrance to the school of Jesus. This is the scene (Lk 6, 12-16):

In these days he went out to the mountain to pray;

and all night he continued in prayer to God.

And when it was day, he called his disciples,

and chose from them twelve, whom he named apostles (...).

In accordance with the biblical tradition a mount, a hill makes an ideal place
for an encounter of man with God, it is the symbol of God’s presence, and from
the perspective of man it is a way to approach God. Thus, it is no coincidence
that Jesus is on the mount while appointing the Twelve’. He wants to be in ul-
timate intimacy with the Father. A very special moment comes in which Jesus

% L.A SCHOKEL, J.L. SICRE DIAZ,  Profeti, Roma 1996, p. 480-481.

® J.L. SICRE, Profetismo in Israele, op. cit., p. 124.

* J.CH. BAKER, Paul the Apostle. The Triumph of God in Life and Thought, Philadelphia 1984, p. 115.
% 0. DA SPINETOLI, Il Vangelo dei poveri, Assisi, *1994, p. 232-234.
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desires proximity with the Father. The mount becomes an ideal place for inten-
sive prayer of Jesus. Luke showed this intensity of prayer in several exceptional
moments of the Lord’s life (3,21; 9,28; 22,41). Jesus always prayed in the face
of important decisions related to His mission. Now he does likewise.

The night prayer of Jesus on the mount is of twofold significance. Firstly,
it reveals Jesus in the whole truth of humanity. The decisions he has to make,
are within God’s plan which Jesus gradually discovers and implements.
In communion with the Father, He will be able to find the necessary light. The
duration of the prayer — the whole night — emphasizes the significance of that
moment. Intense is the prayer of the Lord, because an unusual thing is to hap-
pen: the inclusion of the chosen ones in His salvation plan. This is not only
about seeking light in the presence of God. Jesus will call those who have been
appointed since time immemorial. During the night prayer Jesus will become
a messenger bringing eternal will of God to the chosen people. The night prayer
during which Jesus enters God’s eternity, from which He then draws the names
of the called, constitutes the before; it reveals that the historical moment of the
calling is the consequence of the eternal choice of God. This is why and only
after one can enter the school of Jesus. The disciples do not enter the school out
of their choice, but because they are called. Furthermore, their calling is pre-
ceded by Jesus’ prayer, that introduces the disciples into the plan, which God
prepared and intends to carry out. That is the before of the vocation.

Having said this, one more reflection related to the mention of the mount has
to be made. The mount on which the appointment of the Twelve takes place,
evokes another mount, which is dominant in the whole Bible tradition — Mount
Sinai. While Moses ascends the mount alone, Jesus ascends it in the company
of His disciples. And just like on the Mount Sinai the foundations of the chosen
nation were laid (Ex 19,5-8; 24,12-18), also on this mount which Jesus ascends,
the foundations of the new community of the faithful are laid. The expression
and when it was day additionally intensifies the statement: the dawn of the
Kingdom of Heaven is coming. It is manifested by the calling of the disciples.

2. The call in time — God’s initiative

We have underlined so far the first essential element of a vocation: the eter-
nal call from God. The second is the awareness that the initiative to call the
chosen man was put forward by God. To be a disciple means to be called — in
a specific place and time. The most distinctive Old Testament example of such
awareness is Isaiah’s attitude at the face of his calling; full of readiness to em-
bark his mission, for the question: "Whom shall I send, and who will go for us?"
(6,8), he answers God not in the words 1’/ go but send me! (6,8)°.

The description of the vocation of Jeremiah is also very instructive on the
matter. Doubts (1,6) which raised in him, in the face of the greatness of the mis-

6 J.P. LOVE, The Call of Isaia, Interpr 11 (1957), p. 282ss.
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sion which was entrusted to him, reveal that he felt he was not talented enough
to complete it. Similarly, Moses feared he cannot speak and invoked to his
young age’. The words of God’s order (1,7), disclose that God does not accept
Jeremiah’s doubts because He is not interested in man’s subjective perception
of his features and abilities. God clearly determines for what reason He calls:
1 send you - you shall go, I command you - you shall speak. This very sentence
comprises the nature of prophetic vocation:

1) go, because God sends;

2) speak, because God orders.

Jeremiah talked about his hesitation relying only on his personal feeling
of inadequacy, disregarding God’s plans and situation of other people. God
establishes the relationship / — you — they, which justifies his vocation despite
his personal doubts®.

Isaiah and Jeremiah differ from each other much, yet they have one thing
in common: they both know that in order to take upon their mission — either
magnanimously like Isaiah, or reluctantly like Jeremiah — they have to be sent.
The one who calls and sends is God. It is His initiative.

On the pages of the Gospel, this aspect is highlighted already in the descrip-
tion of the scene of the first disciples’ calling, Mk 1, 16-20:

And passing along by the Sea of Galilee, he saw Simon and Andrew the
brother of Simon casting a net in the sea; for they were fishermen. And Jesus
said to them, "Follow me and I will make you become fishers of men." And
immediately they left their nets and followed him. And going on a little farther,
he saw James the son of Zebedee and John his brother, who were in their boat
mending the nets. And immediately he called them; and they left their father
Zebedee in the boat with the hired servants, and followed him.

The main initiative of God who calls was discussed above. Let us notice that
in the above cited excerpt of the Gospel already at the level of narration the
above text is totally dominated by Jesus; He is the leading figure: He passes by,
sees, addresses working people, calls’. He is the leading subject, His actions
determine the whole. The called ones will not become the subject of the action
until the last sentence of the description, when obediently respond to the initia-
tive, to Jesus’ action. The dominant position of Jesus strikes even more when
we realize that the perspective of the whole narration focuses on the called. Yet,

7 J. BLENKINSOPP, Storia della profezia, 22; cfr. W.L. HOLLADAY, Jeremiah and Moses: Further
Observations, JBL 85 (1966), 17-27; F. GARCIA LoPEz, Election-vocation d’Israél et de Jérémie:
Deutéronome VII et Jérémie I, VT 35 (1985), 4: ,,L’objection proprement dite s’exprime de fagon
différente, ce qui est naturel dans chacun des récits, bien que la toile de fond soit la méme pour les
trois: I’incapacité humaine de mener a bon terme la mission confiée par Dieu”. In conclusion
(p. 12) he writes: ,,La vocation de Jérémie trouve sa force et son sens a la lumiére de 1’¢élection
d’Israél et de la figure de Moise et, par conséquent, se présente non seulement sous les traits d’un
prophéte, mais aussi ceux d’un guerrier”.

% J. L. SICRE, Profetismo in Israele, op. cit.,p. 124.

° Cfr. J. GNILKA, Marco, Assisi 21991, p. 85-88.
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it is Jesus who looks and calls. They leave their jobs and follow Him: they left
their nets and followed Him ... followed Him. This is the way they begin new
life. Following Jesus means for the called personal unity with Him, participation
in His life. Indeed, the follower of a Jewish rabbi participated in the life of his
master, however in the case of the called disciples by Jesus, two essential dif-
ferences has to be noted comparing to the traditional relationship between
a follower and the master. Firstly, Jesus calls authoritatively. Secondly, He will
not teach His disciples Torah; they will be gradually getting to know Him in
person, penetrating His mystery. He himself will be the doctrine they are
to comprehend. The disciples will follow Jesus towards gradual discovery
of His mystery, which will be fully manifested in Jerusalem during paschal
events.

3. Towards a new experience of God

Apart from the eternal God’s plan, which is some kind of prehistory of the
vocation, apart from the calling in time, which comes from God, the Bible re-
veals one more special feature of biblical vocation. Namely, becoming a disci-
ple means a new experience, leading to totally new knowledge of God.

A vocation, either to a community or individual — like presented in the Bi-
ble'® — is of sacred nature''. It is bound up with the encounter with personal,
holy God, who on one hand makes holy, consecrates and brings closer to him-
self'?, and on the other hand reserves to himself the chosen people “driving
them away from anything that is unholy”". A perfect example of such separa-
tion, seen as the consequence of the vocation, is the case of St. Paul. He was —
as he writes at the beginning of the letter to the Romans - afwrismenoj eij eua
ggelion geou, which is translated as assigned for the Gospel of God (Wulg. —
segregatus in Evangelium). This allocation also means entering new experience
of God'. The old one, until the time of vocation was connected with allocation
for the faithfulness to the Law.

Due to his zeal to keep the Law, he persecuted the followers of Christ. Paul
was a Pharisee. Now Pharisees were those “who cut themselves off from others
in order to better keep the Law (...). This was in a sense the goal of their lives.
They lived for that matter and finally we can conclude that this is why they put

10 Cfr. C.M. MARTINI, Bibbia e vocazione. Dalla vocazione battesimale alla vocazione
presbiteriale, Brescia 21993; K. ROMANIUK, Powolanie w Biblii, Warszawa 21989; A.J. DROGE,
Call Stories, Anchor Bible Dictionary, vol. 1, New York 1992, p. 821-823.

"' J. HOMERSKI, Powolanie czlowieka w swietle tekstéw biblijnych, w: Scrutamini Sctipturas.
Ksiega pamiqtkowa z okazji jubileuszu Ks. Prof. Stanistawa Lacha, Krakow 1980, p. 65.

12 Cfr. M. WOICIECHOWSKI, Jezus jako Swiety w pismach Nowego Testamentu, Warszawa 1996, p. 14.
13 A. JANKOWSKI, Biblijne pojecie $wietosci czlowieka, RBL 37(1984), p. 112

' Cfr. G. RAFINSKI, Pawlowe doswiadczenie Boga objawiajqcego sie w Chrystusie, w: W.
CHROSTOWSKI (red.), Sfowo Twoje jest prawdq. Ksigga pamiqtkowa dla Ksiedza Profesora Stani-
stawa Medali CM w 65. rocznice urodzin, Warszawa 2000, p. 278-296.
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Lord J e1s5us to death. They did it exactly out of their faithfulness to the Law (cf. J
19, 7).

This allocation of Paul to the Law was related to his personal understanding
of God, whom he encountered and experienced within the community of the
faithful. Once the mystery of Jesus Christ was revealed to him, it entailed a new
experience of God. Thanks to this experience, Paul understood that he became
segregatus in Evangelium. This unusually powerful and indeed new experience
of God forms the basis for his new identity of a servant of Jesus Christ, called
to be an apostle (Rom 1,1)"°.

The truth contained in the Paul’s experience is present in the descriptions
of the vocations of Old Testament heroes of faith. Their vocation was connected
with powerful experience of God. It was, each time, an extremely personal en-
counter'’, based on unique experience, and its depth was only known to coming
and revealing God and to man, who was invited to participate in this experience.

The encounter with God and getting to know God at the time of vocation has
two aspects in the Scripture:

1/ either it relates to meeting God for the first time, in the case of a man who
did not know God in the first place,

2/ or it relates to getting to know God anew, in the case of a man who al-
ready met God.

The above truth can be illustrated by the accounts of Samuel’s and Isaiah’s
vocations. In the former case'®, once Samuel reaches the age of certain cogni-
tive development, God calls him one night in order to announce His words.
Before this happened — according to the story - Now Samuel did not yet know
the Lord, and the word of the Lord had not yet been revealed to him (1Sam 3,7).
He did stay in the temple, where, under the tutelage of Eli, he served and did the
appropriate jobs connected with the worship, yet he did not know God. Now,
after the first encounter, he gains such experience of God that will lay corner-
stone to his life as a prophet.

The case of Isaiah was slightly different. We cannot say that ke did not know
the Lord. He knows Him, but at the moment of his calling (Isa 6), he meets God
differently — in an entirely new way. This is, above all, the experience of God’s
holiness — His greatness and majesty on the one hand, and his own smallness,
sinfulness and sinfulness of the nation on the other hand. It is by no means pos-

15 7. KIERNIKOWSKI, Postugiwanie ojcostwu Boga, Warszawa 2001, 18; K.L. Schmidt orizw,

Theological Dictionary of the New Testament, vol. 5, Grand Rapids, Michigan 1993, p. 454:
afwrismenoj is the current transl. of the Heb. wme and Aram. w>1 5 of which Farisaioj is the

transcription”.

'8 Cfr. A.F. SEGAL, Paul the Convert, the Apostolate and Apostasy of Saul the Pharisee, New

Haven and London 1990, p. 125ss.

17 C.M. MARTINL, Bibbia e vocazione, op. cit.,, p. 13: ,,vocazione ¢ un fatto molto personale”.

'8 Cfr. R.K. GNUSE, The Dreams Theophany of Samuel, Its Structure in Relation to Ancient Near

Eastern Dreams and Its Theological Significance, Lanham-New York-London 1984, J. LACH,

Samuel — ostatni sedzia i pierwszy prorok Izraela, RBL 20 (1967), p. 331-340.
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sible to exhaustively cover the issue of Isaiah’s calling, so abundant in content,
within the scope of the present paper. Regarding the subject in question, which
is the experience of God and its relation to a calling, let us concentrate on syn-
thetic presentation of what forms the new experience of God, which affected
him in time of vocation'’.

The scene describing this new experience of the prophet can be divided into
three parts:

1. Vision (ww.1-5)

2. Purification (ww.6-7)

3. Mission (ww.8-13).

The initial vision (ww.1-5) makes the prophet aware of the majesty and au-
thority of God. His rule is manifested in the three contrasts:

1) the life of God contrasts with the death of Uzziah — we pass from the dead
king to the King — the Lord of hosts; the king died, meanwhile immortal Ruler
sitting upon a throne, high and lifted up (6,1).

2) incognizability of God, depicted very generally, from a distance, - and his
train filled the temple (6,1) — contrasts with seraphim described in greater detail.

3) the greatness of God contrasts with Isaiah himself, who recognizes his
smallness and feels awe over the glory and might of God.

Then there are three contrasts, which emphasize authority, majesty, and
might of God: death-life; things that are seen -invisible God; uncleanness-
holiness. God’s majesty is expressed synthetically in an expression characteris-
tic of Isaiah — Holy (Isaiah uses this title with reference to God 25 times, while
elsewhere in the whole Scripture it is used only 5 times!). The title Holy refers
to absolute separation of God from the world and everything that is on the earth;
this existential distance is related to the difference on moral plane — infinite
distance that separates God from evil, sin. The former aspect is evident in the
form in which Isaiah describes God; the latter is evident in his personal sense
of his own smallness, sinfulness, impurity and also impurity of his own nation:
I am a man of unclean lips, and I dwell in the midst of a people of unclean lips
(6,5). This experience gave Isaiah a new insight into understanding God.

Omitting, out of necessity, a number of interesting issues concerning the ac-
count of Isaiah’s calling®, it must be stated that his example may be used
to highlight the truth that any calling means, above all, a new experience of
God. This is extremely close contact with God, so mysterious and personal;
it engages the prophet in the execution of God’s plans regarding a nation at
a particular point in time. This is — as we will see — not only the experience
of Isaiah. Everyone who was called experienced a personal intervention of God,
which usually marked a turning point of his life.

' Vide I.L. SICRE, Profetismo in Israele. Il Profeta - I Profeti - Il Messaggio, Roma 1995, p. 118-123.
20 Cf. detailed and comprehensive studies: C.F. WHITLEY, The Call and Mission of Isaiah, INES
18 (1959), 38-48; J.M. Schmidt, Gedanken zum Verstockungsaufirag Jesajas (Is. VI), VT 21
(1971), 68-90; F. MONTAGNINI, La vocazione di Isaia, BibOr 6 (1964), p. 163-172.
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Against this background, the calling of the disciples, their introduction to Je-
sus’ school is not only a call for sharing His mission, it is not merely of a practi-
cal, useful function; but above all it is a call for entering God’s mystery, re-
vealed in Jesus. He did not call His disciples out of pagans; He called those who
knew and worshipped God and this was the basis for building their lives, they
participated in religious life of their nation. Like in the case of Old Testament
prophets, they are gradually introduced into experiencing God in a new way.
This time it will be much closer insight, going infinitely beyond the OT proph-
ets’ experience; it will be the experience of the Father’s love revealed in paschal

mystery.

II. JESUS’ SCHOOL

We are aware that becoming a disciple, in time, at a specific hour, has pre-
history, which is a part of God’s conception. Furthermore, man’s vocation is not
merely a call to take on some task, mission; above all God calls in order to gain
a new experience of faith, new experience of God. The above comprehensive
outline of biblical perspective prepares us to undertake the subject of evangeli-
cal school of Jesus.

Apart from the calling of the disciples right at the beginning of His ministry
(Mk 1,16-20), and apart from establishing the special circle of the Twelve (Mk
3,13-19), the Gospel according to Mark, which is our focus, comprises a special
section devoted to the formation that Jesus gives His disciples. This coincides
with the beginning of Jesus’ way to Jerusalem, where His passion, death, and
Resurrection will be accomplished. This last way of Jesus along with His disci-
ples becomes a special school, which introduces them into the mystery of Jesus.
The passage in question comes from the Gospel of Mark 8,27-10,52°".

To ensure a smooth passage into the subject, let us look at the composition
of the Gospel according to Mark:

Part one: The Galilean Ministry (1,14-8,26)

Part two: The passion, death, and Resurrection of Jesus in Jerusalem (8,27-
16,8)

- Jesus’ way to Jerusalem (8,27-10,52)

- The activity of Jesus in Jerusalem (11,1-13,37)

- The passion, death, and Resurrection (14,1-16,8)

1. The school of Jesus — overall characterization
The account of Jesus’ journey to Jerusalem forms an essential part of Mark’s
Gospel. The way, Jesus covers with His disciples towards Jerusalem, goes be-

2l Cfr. K. STOCK, Il cammino di Gesu verso Gerusalemme. Marco 8,27-10,52, Roma 21996.
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yond external, physical dimension. Jesus’ intention, while on the way to Jerusa-
lem with His disciples, is to introduce them into His mystery and to share His
own fate with them. The reading of this part of the Gospel is necessary not only
to truly and fully comprehend the Lord’s passion. It is also necessary to under-
stand why a disciple is called. It gives the answer to the question: what does
it take to follow Jesus?

From the point of view of the internal structure, this part of the Gospel
is constructed in such a way as to make it obvious that Jesus is on the way to-
gether with His disciples. Let us notice the following elements of the structure
of this part of the Gospel:

- the term way appears in the first and last sentence of the whole section,
which creates a clear inclusion: on the way He asked His disciples (8,27) - fol-
lowed Him on the way (10,52).

- the same concerns Jesus’ disciples: they are mentioned in a clear way at
the beginning of the first and last scene of the whole section. Jesus’ disciples,
participants of His school, are constantly on the way with Jesus and are clearly
distinguished from the other people whom Jesus meets (Mk 8,28). This special
position of disciples and a distinguishing trait at the same time results from
the fact that Jesus orders them to keep silence (8,30; 9,9), and He himself fo-
cuses on their formation (9,30n). The announcement of the fate of Jesus is re-
served to the disciples (8,31; 9,31; 10, 33n — only for the Twelve). The trans-
figuration and the conversation with the disciples following this event is re-
served to the three of the disciples: Peter, James, and John (9,2-13). Hence, the
following fact is also significant: the first preaching about following Him, starts
with the words: he called to him the multitude with his disciples (8,34). This
implies that the special formation of the disciples is orientated to turn them into
fishers of men (1,17), and it is through them that He desires to reach all men.

- Let us also observe that during the period of Jesus’ school on the way,
there are only two instances where Jesus addresses a larger group of people, not
only disciples alone: first time when He talks about following Him (8,31-9,1)
and the other occasion — on the subject of divorce (10,1-9). The above becomes
even more significant, if we realize that in the next two chapters, following
the section being discussed, Jesus addresses His disciples only twice with
a special teaching. All this reveals the supreme importance of Jesus’ school on
the way, during which Jesus is making every effort to form His disciples®.

The school of Jesus has its own subject matter: that is the fate of Jesus, Son
of God — His passion, death, and Resurrection. The Evangelist underlines that
Jesus introduces the disciples to the subject plainly (8,32). Beginning with
the pericope introducing Jesus’ school, this subject becomes dominant. He is
misunderstood and not accepted by the disciples, yet Jesus persists in instructing
about His fate and the consequences, of events awaiting Him, for the disciples

2 K. STOCK, Il cammino di Gesii verso Gerusalemme, op.cit., p. 9.
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(8,34-9, 1; 9, 35-50; 10, 41-45). The school of Jesus originates from the issue of
Jesus’ identity. The identity of Jesus, the answer to the question: Who is He,
is of absolute importance in Jesus school: Who is the One who heads to Jerusa-
lem and takes disciples for the journey? However this question is immediately
followed by the next one: the question about the identity of the disciples. The
end of Jesus’ journey is Jerusalem and the events to come there. The end of the
disciple’s journey is their readiness to accept Jesus in the whole truth and readi-
ness to follow Him in His way. The school of Jesus has three steps of the disci-
ples’ formation:

1) uniqueness of Jesus,

2) this uniqueness is manifested in the paschal mystery,

3) this mystery does not only concern Jesus, but it is also bound up with the
fate of the disciples.

The above concerns — running throughout the whole school of Jesus, appear
at the very beginning of the section and they will form our point of reference.

2. Jesus’ school — Stage one — The uniqueness of Jesus

Away from the uproar of the world, Jesus wants His disciple to discover that
He is a unique person, unique in the whole history of Salvation. This issue ap-
pears at the very beginning of their mutual journey to Jerusalem, and it is repre-
sented by the following pericope:

Jesus went on with his disciples to the villages of Caesarea Philippi;
and on the way he asked his disciples, "Who do people say that [ am?" And they
answered him, "John the Baptist; and others, Elijah; and still others, one of the
prophets." He asked them, "But who do you say that I am?" Peter answered
him, "You are the Messiah." And he sternly ordered them not to tell anyone
about him (Mk 8,27-30).

The disciples are faced with the fundamental question to the whole Gospel,
who is Jesus? There are two things worth noting before the scrutiny of this sub-
ject. In Jesus’ school, it is He who opens the dialogue, with the disciple, con-
cerning His identity; He asks about the other people’s opinion and about their
own opinion. What is more, let us observe that each time Jesus asks the disci-
ples or whenever they ask Him, these dialogues never take place in public, but
always in private, when only Jesus and the disciples are present. Such a dia-
logue in private is the symbol and a tool to develop unity between Jesus and
disciples.

The people, whose opinion Jesus asks about, are all those who do not belong
to the circle of the disciples. Their reply reveals a deep respect to Jesus,
who was considered a prophet. Jesus’ second question, addressed to the disci-
ples and intended to bring a different answer, shows a fundamental distinction
that the Lord makes: a clear division into the circle of the disciples and into
those who are not. The basis for this distinction, and the base for the new re-
sponse that Jesus is awaiting, is a special bond with Him, communion, mutual
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fate they are to experience since the moment of calling (1,16-20). Jesus defi-
nitely separated the disciples from those who are those outside (4, 10-12). It was
this appointed group that witnessed the series of redemptive events, which were
reserved to them alone: when He stills the storm (4,35-41), and when Jesus
walks on the water (6,45-51), the preparation to the feeding of multitude (4,35-
41 and 6,35-44). The participation of Jesus’ disciples in the subsequent events
leads them to the following question: Who then is this? (4,41). This is the ques-
tion concerning Jesus’ identity and it is a central question in the life of a disci-
ple: who is my Lord?

The answer comes from Peter. Because he, called as the first disciple, was
a special witness and follower of Jesus; from the very beginning he lived in
a particular communion with the Lord. Now he is to give testimony of his un-
derstanding of Jesus’ mystery: You are the Messiah. What is hidden behind this
confession? A fuller understanding of Peter’s answer is easier in the light of the
words of high priests, who call crucified Jesus: the Messiah, the King of Israel.
Messiah means for them the king of Israel. In Peter’s confession, Jesus is the
King — and according to the nation’s expectation of a Messiah — He is sent
by God as the last King, who is to lead them to definitive Salvation. This means
there is only one such King. Peter professes the uniqueness of Jesus and this is
in contrast to earlier statements on the subject of Jesus’ identity. In other peo-
ple’s view Jesus is one of the prophets, one among others, another to be fol-
lowed by new ones. With accordance to Peter’s confession, Jesus has a task,
which is different from all previous messengers of God and no one is to come
after Him: He is unique and the last.

The discovery that Jesus is the Messiah — the last sent King, someone unique
is the first aspect of Jesus’ mystery, which He himself wishes to reveal to
the disciples in His school. As it is self-evident in the further part of the Gospel,
the understanding of Jesus’ identity as a King — Messiah was not complete.
Peter — and probably the disciples as well — were not able to comprehend that
Salvation, which Jesus is to accomplish, will come through passion and
the Cross. This will come in the next stage towards getting to know Jesus in His
school. For the time being, Jesus orders the disciples to keep silence. This im-
plies that the disciples are to cover with Jesus all the way to Jerusalem, they are
to complete the school, and recognize His mystery, and only then they will
speak about it.

Let us draw several conclusions. The question about Jesus’ identity is posed
at a specific time: Jesus is finishing His vast ministry in Galilee and is heading
to Jerusalem, where His fate will be sealed. Giving Him recognition as the King
has twofold function at this stage:

1) it summaries previous experiences of the disciples;

2) it is the point of departure for the next stage of the disclosure of His mys-
tery. From the Messiah to crucified Jesus — this is the direction of this ultimate
experience.
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3. Jesus’ school — Stage two — Paschal mystery

The uniqueness of Jesus, expressed by Peter and obvious for the disciples,
needs to be specified. In what sense is Jesus someone exceptional? What forms
this uniqueness? The answer comes immediately. Jesus in not a Messiah,
Someone vague; He is the crucified Messiah and He is the Risen One. Here is
the second stage in introducing the disciples into the subject of Jesus’ identity.
The answer given is not complete. It must be complemented:

And he began to teach them that the Son of man must suffer many things,
and be rejected by the elders and the chief priests and the scribes, and be killed,
and after three days rise again. And he said this plainly. And Peter took him,
and began to rebuke him. But turning and seeing his disciples, he rebuked Peter,
and said, "Get behind me, Satan! For you are not on the side of God, but of
men." (8, 31-33).

Jesus’ fate, and thereby His identity as the Messiah, whom Peter confessed,
is expressed by four verbs:

1) to suffer,

2) to be rejected,

3) to be killed in a cruel way,

4) to rise from the dead.

Revealing the mystery of His own identity and fate, that is ahead of Him, Je-
sus points at the final resort, which stands behind these events. The impersonal
form in the Greek text it is necessary (eng. - the Son of man must) indicates
God. Jesus’ fate depends on Him; the activity of man is under His authority™.
Every next stage of Jesus’ journey is bound with God’s will. People do act, yet
their activity is included in God’s Salvation plan. At this stage of Jesus’ school,
it is vital for the disciples to recognize that behind all things that befall Jesus,
behind all incomprehensibility, is God and His Salvation plan.

How much this conception of God, sending Jesus on the way of the Cross
and then to Golgotha and the Resurrection, was alien to human perception can
be manifested by Peter’s reaction. He, who professed the uniqueness of Jesus,
does not want to accept His agony and death. Peter intends to exclude Jesus
from the communion with the other disciples and in private, he wants to correct
what Jesus presented.

Mark does not quote the words with which Peter addresses Jesus, yet he pre-
sents the way Peter does it. The word used here rebuke is very strong and in the
mouth of Jesus was used against demons (1,25; 3,12; 9,29), against the violent
storm on the sea (4,39). Without any further scrutiny, we can state that the way

2 J. GNILKA, Marco, Assisi 21991, p. 448 where He notes: ,,Nei testi apocalittici dei definisce
I’arrivo necessario di quei fatti che rientrano nel corso degli avvenimenti finali. Il destino del
Figlio dell’'uvomo sarebbe quindi un fattore irrinunciabile del dramma finale della storia della
salvezza. Ma il riferimento a Sal 118,22 suggerisce di collegare la necessita con la volonta di Dio
disposta nella Scrittura”.
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Jesus began to interpret His fate, was treated by Peter as marked by the evil
spirit. Peter wants to wipe this demon out of Jesus’ thought. Jesus’ reaction is
directed to restore the appropriate structure of His school: Jesus does not ad-
dress Peter alone, but speaks to him, addressing the disciples. This implies that
the words directed to Peter are meant for all disciples. Jesus makes use of the
same verb, Peter uttered just a moment earlier, with reference to Peter: rebuke.
It is not Jesus who has the evil spirit, while He is talking about His passion,
death, and the Resurrection. It is Peter who has the evil spirit, not comprehend-
ing and not accepting the mystery Jesus speaks about.

The words, directed to Peter, Get behind me, Satan! are of enormous impor-
tance®*, and what is more — not infrequently, these words happen to be misun-
derstood as a token of rejection of Peter. However, this is not the case. For
a moment Peter desired to become the teacher, Jesus’ master, he wanted to re-
place Him, to lead Jesus, wanted Him to follow him. Meanwhile, the Lord re-
stores the order of things, characteristic of Jesus’ school. It is Jesus who is in
front, He outlines the way, and He knows where to lead the disciples. They in
turn must follow Him. A disciple’s position is behind the teacher. This relation-
ship cannot be disrupted or altered. And that was Peter’s intention. He wanted
to dissuade Jesus from carrying on, towards passion and death. These words
of Jesus form the second calling of Peter. For the first time, at the beginning of
His ministry, Jesus addressed Peter and his brother with the call Come after me
(1,17). Now He does it for the second time. Jesus insists on Peter’s leaving,
He does not want his dismissal, He wants Peter to occupy his due position,
which is behind the master, not in front of Him. “Peter rejects this portrait of the
suffering Son of Man; and so Jesus categorizes his lack of understanding
as worthy of Satan”?’. Naming Peter a demon, Jesus makes him and the other
disciples aware that Peter’s intention of dissuasion Jesus from His way, the
disturbance on the way to passion and death, places Peter on Satan’s side, thus
he acts like God’s opponent. There is similarity between Satan’s activity and
that of Peter: in 4,15 Satan is called the one who takes away the word which is
sown in them, whereas Peter opposed the word of Jesus, not being able to accept it.

It is time to draw some conclusions. While, indeed, Peter professed the uni-
queness of Jesus, he also had his own conception of this identity. He relied on
popular, people’s opinion on this subject (you are not on the side of God, but of
men — said the Lord to him 8, 33). On the other hand if Jesus was not someone
exceptional, the Messiah for Peter, he would not have reacted so violently, when
faced with Jesus’ announcement concerning His way. Peter, as can be noticed,
was far from the adequate image of Jesus, the Messiah, he did not understand and
accept all the consequences behind the recognition of Jesus as the Messiah.

24 K. STOCK, Il cammino di Gesii verso Gerusalemme, op. cit., p. 46-47.
2 R.E. BROWN, An Introduction to the New Testament, New York 1997, p- 138-139.
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Peter’s reaction reveals the state of soul and mind of this disciple, who dis-
covered that Jesus is an exceptional Person, and had to face his own image
of this uniqueness. Then, discovering Jesus and His identity proves to be
a process, as much long as difficult one; and it takes much time and formation
until a disciple, not merely accepts that Jesus is the crucified and resurrected
Messiah, but will also want to follow in His footsteps. Peter’s resistance,
in accepting the mystery of Jesus - the Messiah suffering and finally put to
death, will reach the climax with Peter’s triple denial of Jesus (14,66-72).
The Lord, already as the Risen Lord, however, will call him once more as His
disciple: go, tell his disciples and Peter that he is going before you to Galilee;
there you will see him (16,7).

Let us then notice that in the Gospel we deal with threefold calling of Peter
and the disciples, and each calling corresponds to the subsequent stages of the
revelation of Jesus’ mystery: at the beginning of His ministry He calls them
to follow Him (1,16-20). Beginning His last way towards final destiny, intro-
ducing the disciples into the mystery of His fate, Jesus calls them again in
the time of their resistance against the reality of His mystery (8,33). After the
fulfillment of the paschal mystery, He calls them for the third time, despite their
faithlessness and downfall (14,28; 16,7).

4. Jesus’ school — Stage three — Paschal mystery: the participation
of a disciple in the paschal mystery

Getting to know Jesus does not limit only to the discovery of His uniqueness,
it does not come down to the acceptance of heartbreaking, perhaps even scandal-
ous or repulsive image of suffering Jesus the Messiah. The school of Jesus leads a
disciple to identify with Him, to share His fate — this is the third element of this
unusual inner way, which Jesus’ disciples must go through, heading with Him to
Jerusalem. Here is the central subject of the following pericope:

And he called to him the multitude with his disciples, and said to them:
If any man would come after me, let him deny himself and take up his cross and
follow me. For whoever would save his life will lose it; and whoever loses his
life for my sake and the gospel's will save it. (Mk 8,34-35)

Getting to know Jesus and His mystery cannot remain a theory, an idea, or
conception. This leads to sharing His fate. This will be the next message directed
to the disciples, who will be joined by the crowd called by Jesus. The presence of
a wide audience means that the words to be spoken concern, not only the narrow
circle of the disciples, but the whole nation; they outline the way of life for the
community established by Jesus. Jesus’ statement, beginning with if any man
would come after me is, according to the Greek grammar conditio simplex, which
presupposes that the condition is indeed fulfilled. In this case, Jesus presupposes
that people will follow Him. Basing on this will, Jesus explains what conditions
are necessary to really become His disciple, to indeed follow Him. Jesus makes
use of three imperatives that a future disciple must fulfill:
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1) deny oneself. In the text above, the same word is used as one in the de-
scription of Peter’s denial of Jesus (14,68-70). The denial of Jesus meant that
Peter wanted to separate himself from Him, to break the community with Him;
he did not want to have anything to do with His fate, Peter only wanted to cling
to himself. Applying this word to himself, the Jesus’ disciple is called to sepa-
rate from himself and to cling to Jesus totally, to deepen communion with Him,
to tighten bonds with the Lord. The disciple is to separate from his passing
moods, from the way people think, and he ought to cling to God’s way of rea-
soning, in accordance with the plan God has towards the world. Such a way
of life demands readiness to sacrifice oneself. At this stage there is no alterna-
tive: following Jesus to the end may entail the loss of life for His sake. Peter
knows perfectly to what degree he can unite with Jesus, when said: If I must die
with you, I will not deny you (14,31). Either life with Jesus to the end - or de-
nial. There is no other alternative.

2) such availability is demanded of Jesus’ disciple, who tells him to take
the cross. This is the instrument of Jesus’ death. He did not come down from
the cross to save His earthly life (15,30.32). What is more, after the Resurrec-
tion, He was presented at the height of His mystery as Jesus of Nazareth — Cru-
cified (16,6). Crucified — became Jesus’ own name. This means that anyone
wishing to become Jesus’ disciple, is to follow Him in everything He encoun-
tered on His way, including the Cross. Otherwise, it will be only partial, incom-
plete following.

3/ following the Lord is expressed in the Greek text in the imperative form
of the present tense and hence it presupposes continual disposal. Thus, in order
to follow Jesus, to really become His disciple one needs not only to abandon
oneself and cling to Jesus, not only share Jesus’ fate to the cross — but one needs
to constantly focus on Jesus, to direct attention on Him, to constantly desire
to build a deep communion with Him. Without the above, it is impossible
to become a disciple. Jesus’ statement, specifying the conditions of following
Him, reveals the following: the necessity for continual, incessantly renewed
focus on Him. Against this background, in this context, specific activities will
take place: denial of oneself and carrying one’s own cross.

SUMMARY

What conclusions can be drawn from this /ook through the open door of Je-
sus’ school?

1. Jesus in His school introduces the disciples by revealing the truth about
His own person in two stages: firstly he appears as the unique, exceptional One
(=the Messiah, the King of Israel), and then He relates this uniqueness with the
Paschal Mystery.
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2. In this school of Jesus the disciples get to know that there is a direct con-
nection between the fate of the crucified and suffering Messiah and their own
fate. The way, the Messiah walked will become the way of the disciples. Then,
Jesus establishes a fundamental rule of unconditional following Him: the way
of the disciple cannot be different from the way of the Lord. The communion
between the disciples and the Lord is not possible from a distance. It is not pos-
sible for the Lord to walk one way while the disciples follow another, their own.
The unity with the Lord is possible only through their participation in His fate!

3. In order to build this communion one has to give up everything, renounce
everything, even one’s own life. The disciple will receive the life in the glory
of the Father — just like the Resurrected Jesus.

STRESZCZENIE
«Szkola Jezusa» w Swietle biblijnej teologii powolania

Powotanie i formacja uczniéw sa Scisle zwiazane z dziatalnoscia Jezusa. Jedna
z pierwszych Jego czynnosci jest wezwanie uczniow (Mk 1,16-20); z kolei ich przeby-
wanie z Mistrzem, wspoélnota losu, wchodzenie w Jego tajemnicg¢ odbywa si¢ w ramach
swoistej szkoly, szkoly Jezusa. W niej dokonuje si¢ formacja uczniow, ktéra ma prowa-
dzi¢ z jednej strony do stopniowego odkrywania tozsamosci Pana, z drugiej za$ ma
pozwoli¢ uczniowi odkry¢ wiasng tozsamosé. Szczegdlnym zapisem formacji w takiej
szkole jest zapis Ewangelii Marka 8,27-10,52. To swoista szkota w drodze; Jezus zmie-
rza ku Jerozolimie wprowadzajac ucznidéw w tajemnic¢ wlasnego losu i pozwalajac im
wchodzi¢ w nia na trzech etapach: od odkrycia wyjatkowosci Jezusa, poprzez wejscie
w tajemnicg paschalna, stanowiaca o istocie tej wyjatkowosci az po zjednoczenie z
Mistrzem. Szkota Jezusa prowadzi uczniow do pelnej wspdlnoty losu.
Spogladajac na to zagadnienie w szerszej perspektywie biblijnej odkrywamy, ze powo-
fania i ksztaltowanie ucznia przed wystaniem go z misja jest elementem konstytutyw-
nym calej historii zbawienia, ktora jest w pewnym sensie historia powotan, historia
powotanych. Wezwani i uksztaltowani przez Boga, bgda przewodnikami Jego ludu.
Kiedy Jezus powoluje swych uczniow, otwiera zatem kolejny etap tej samej historii:
historii powotan, ktora bedzie dalszym ciagiem wielkiej, biblijnej szkoly Boga.
O. Wojciech Popielewski OMI

Stowa kluczowe / key words:
«Szkota Jezusay, teologia biblijna, teologia powotania
“Jesus’ School”, biblical theology, theology of vocation
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ANTROPOLOGIA «TRYPTYKU RZYMSKIEGO»
JANA PAWLA II

Kim jest cztowiek, czym si¢ odroznia od innych istot, jaki jest sens jego
egzystencji? Niniejsze pytania nurtowaly cztowieka od zarania dziejow. Juz
Platon czy Arystoteles rozwazali fenomen cztowieka, problematyka ta byta
obecna w filozofii przez kolejne wieki, az do dnia dzisiejszego. Oczywiscie
kazda epoka pytata o cztowieka w inny sposob, pochylajac si¢ nad innymi
aspektami i problemami jego egzystencji.

Réwniez wspolczesna nauka zajmuje si¢ cztowiekiem, co mozna zaobser-
wowa¢ szczegélnie na polu filozofii i teologii' czy w literaturze i sztuce. Nie
dziwi wigc, ze tematyka cztowieka byla bliska takze Karolowi Wojtyle — ka-
ptanowi teologowi, filozofowi personaliscie i artyscie.

Zanim podejmiemy problem zawarty w pytaniu, co Tryptyk rzymski ma do
powiedzenia na temat cztowieka, sprobujmy si¢ zastanowic, czy jest w ogole
mozliwe, aby z tekstow literackich wydobywac tresci teologiczne.

Pomijajac spory toczace si¢ pomigdzy zwolennikami i przeciwnikami ta-
kiego potaczenia, odwolajmy si¢ do slow Jana Pawta II. W Liscie do artystow
pisze on miedzy innymi: ,,W rzeczywisto$ci temat religijny nalezy do najcze-
$ciej podejmowanych przez artystow kazdej epoki. Koscidt zawsze odwotywat
si¢ do ich tworczych zdolnosci, aby wyjasni¢ ewangeliczne oredzie i ukazy-
wac jego konkretne zastosowania w Zyciu chrzescijanskiej wspolnoty. Ta pra-
ca stala si¢ zrodlem wzajemnego ubogacenia duchowego. Ostatecznie przy-
czynito sig to do lepszego zrozumienia cztowieka, jego autentycznego oblicza,
jego prawdy” (nr 13). I whasnie w ten kontekst wpisuje si¢ Tryptyk Rzymski®.

' K. Rahner, W. Pannenberg, R. Guardini; zob. K. GOzDz, Teologia cztowieka, Lublin 2006.

% Pozostaje jednak pytanie o metodologie, czyli: jak interpretowa¢ dzieto poetycko-religijne,
jakim sa medytacje? Czy interpretujac to dzieto, mozna odwotac¢ si¢ takze do innych wypowiedzi
i dokumentéw Karola Wojtyly? Zdania na ten temat sa podzielone. Jedni uwazaja to za niedo-
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Dzieto Papieza posiada podwdjny wymiar artystyczny: obok duzej wartosci
literackiej: jest pigkna poezja, jest takze dzietem, mozna by rzec: wizualnym.
Czytajac bowiem Tryptyk, stajemy niejako przed obrazem lub rzezba, ktéra
ukazuje nam kolejne cze$ci. Dlatego warto, postugujac si¢ stowami kard.
Franciszka Macharskiego, weczytac si¢ w ten poemat, tak ,jak otwiera sig¢ tryp-
tyk lub brame™”. I rzeczywiscie wspomniany poemat mozna — i nalezy — czy-
ta¢ tak jak oglada si¢ tego typu dzieta: druga, sSrodkowa cze$¢ Tryptyku wydaje
si¢ stanowi¢ klucz do interpretacji dwoch pozostatych czgséci (pierwszej i trze-
ciej)*. Jakie prawdy o cztowieku mozna wydobyé z lektury Tryptyku?

I. SAMOTNOSC CZELOWIEKA POSROD INNYCH STWORZEN

Pierwsza cz¢$¢ omawianego dziela nosi nazwe Strumien. W tej czesci Pa-
piez zdaje sig¢ nawiazywac do wspotczesnych nurtow filozoficznych, takich jak
egzystencjalizm czy personalizm. Pokazuje czlowieka w jego odniesieniu
do innych stworzen, do siebie samego i do swego Stworcy.

Pierwsza prawda, jaka wyptywa z lektury tegoz dziela, glosi, ze cztowiek,
bytujac wsrdd innych istot na swiecie, doswiadcza swoistego rodzaju samot-
no$ci. Oto staje nam przed oczyma scena z Ksiggi Rodzaju, w ktorej Pan Bog
przyprowadza do cztowiek stworzenia, ten nadaje im nazwy, imiona, jednak
Adam odczuwa doglebna samotnos$¢, bowiem ,,nie znalazta si¢ pomoc odpo-
wiednia dla mezczyzny” (Rdz 2,18-20). Pytamy zatem: skad si¢ bierze owa
samotno$¢ cztowieka? Odpowiedz, ktora znajdujemy w pierwszej czgsci Me-
dytacji, brzmi nastgpujaco: samotnos¢ ta wyptywa z prawdy o cztowieku, kto-
ry postrzega siebie z jednej strony jako element $wiata stworzonego przez Bo-
ga, lecz z drugiej — czuje si¢ radykalnie rozny od innych stworzen®. W czym
si¢ przejawia wspomniana inno$¢? Papiez w swoich medytacjach na razie nie
wchodzi w glebig teologii, w pierwszej czesci wskazuje jedynie na podstawo-
we doswiadczenia cztowieka: przemijanie, zdolnos¢ zdumiewania sig, refleksji
nad swoim zyciem oraz odnajdywanie swego Stworcy w $wiecie. Pozostate
stworzenia nie sa w stanie tego przezy¢ — do tego zdolny jest jedynie cztowiek.

puszczalne, utwor bowiem literatury pigknej rzadzi si¢ innymi prawami niz proza, homilie,
a szczegolnie dokumenty Kosciota. Inni natomiast stwierdzaja z catkowitym przekonaniem, ze
nie da si¢ oddzieli¢ dziet literackich od innej tworczosci autora, gdyz czlowiek wyraza si¢ przez
roézne formy i czgstokro¢ dopiero zebranie réznych dziet artysty pomaga zrozumie¢ cato$¢ prze-
stania. Szerzej na temat teologicznej interpretacji literatury: zob. J. SZYMIK, W poszukiwaniu
teologicznej glebi literatury, Katowice 1994.

3 F. MACHARSKI, Wstep, w: JAN PAWEL 11, Tryptyk rzymski, Krakow 2003, s. 5.

* Por. T. GARBOL, Tryptvk — nie tylko — rzymski, w: A.M. WIERZBICKI (red.), Wokdt ,, Tryptyku
rzymskiego” Jana Pawla II, Lublin 2003, s. 217-218.

> ,Co mi moéwisz, gorski strumieniu? / w ktorym miejscu ze mna sie spotykasz? / ze mna, kto-
ry takze przemijam — / podobnie jak ty... / Czy podobnie jak ty?”, JAN PAWEL I, Tryptyk rzymski,
dz. cyt., s. 9.
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Czym sa zatem wymienione cechy czlowieka?

Zdumienie jest podstawowa forma kontaktu czlowieka z otaczajacym go
Swiatem i z soba samym. W swojej ksiazce Osoba i czyn Karol Wojtyla pisze:
,Doswiadczenie kazdej rzeczy, ktéra znajduje si¢ poza cztowiekiem, laczy sie
zawsze z jakim$ do$wiadczaniem samego cztowieka. Czlowiek nigdy nie do-
$wiadcza czego$ poza soba, nie do§wiadczajac w jaki$ sposob siebie w tym
do$wiadczeniu™®.

»W zdziwieniu Grecy odczytywali poczatek wejscia na drogg filozofii, wy-
raza si¢ ono wszakze pytaniem”’. Punktem wyjscia filozofii, teologii — a wiec
nauk, w ktorych ludzie poszukuja sensu swojego zycia — jest zawsze zdumie-
nie. To wlasnie zdumienie jest tym doswiadczeniem, ktére pozwala czlowie-
kowi stawia¢ pytania o sens zycia, a tym samym wkracza¢ w przestrzen od-
powiedzi o swoje czlowieczenstwo. I konsekwentnie idac dalej, poniewaz tyl-
ko cztowiek jest zdolny do zdumienia, a co za tym idzie, do pytania — tylko
cztowiek staje przed pytaniem o sens swojego zycia, a pytajac, zwraca si¢ do
poczatkéw swojego istnienia’.

Ze zdumieniem wiaza sig $cile takze dwa inne przymioty cztowieka, jaki-
mi sg przemijanie i zdolnos$¢ refleksji nad swoim zyciem. Cztowiek jest zdolny
do refleksji nad swoim zyciem, ma zdolno$¢ do zatrzymania si¢ w biegu zycia,
do przezywania §wiadomie swojej egzystencji, refleksji nad nig, w przeciwien-
stwie do potoku i innych stworzen, ktorym wystarczy samo przemijanie’.

Czlowiek wprawdzie przemija jak inne stworzenia, starzeje si¢, chwile
szczgscia, jak rowniez bolu mijaja bezpowrotnie, doswiadcza wilasnej stabosci
1 niewystarczalno$ci oraz $mierci. Jednak w odréznieniu od innych istot jest
w stanie w tym przemijaniu odnalez¢ sens'.

Czlowiek nie jest jedynie szyderstwem Boga, nie zostat powotany do ist-
nienia §wiadomego bez mozliwosci dotarcia do zrodta swojego istnienia.
W pierwsze]j czeséci dzieta Autor pokazuje nam jeszcze jedna wazna prawde
o cztowieczenstwie. Ludzie, zyjac w §wiecie, sa w stanie doswiadczy¢ Boga,
wejs¢ z Nim w relacje, w Nim znalez¢ odpowiedzi na pytanie o sens swojego
zycia. Istota ludzka ma w sobie zdolno$¢ poznania rzeczywistosci, ktora go
przekracza, jest w stanie, doswiadczajac $swiata, odnalez¢ w nim Stworce. Jed-
nak Papiez podkresla, ze dokonuje sig to nie bez wysitku. Szukajac Zrodia
i tym samym sensu swojej egzystencji, czlowiek musi i§¢ pod prad, przedzie-

8 K. WoITYLA, Osoba i czyn, Krakow 1969, s.5.

7 A.M. WIERZBICKI, Pomiedzy zdziwieniem a widzeniem, w: tenze (red.), Wokot ,, Tryptyku
rzymskiego”, dz. cyt., s. 89-90.

8 J. vAN ELZEN, Trittico Romano, www korazym.org (24 III 2003).

° Byt samotny z tym swoim zdumieniem / po$rod istot, ktore sie nie zdumiewaly / — wystar-
czyto im istnie¢ i przemijac. / Czlowiek przemijat wraz z nimi / na fali zdumien”, JAN PAWEL 11,
Tryptyk rzymski, dz. cyt., s. 10.

19" [...] «zatrzymaj si¢! — masz we mnie przystan» / «we mnie jest miejsce spotkania / z
Przedwiecznym Stowemy — / «zatrzymaj sig, to przemijanie ma sens» /«ma sens... ma sens... ma
sens!»”, tamze.
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ra¢ si¢ w gore'' — nie jest to rzecza tatwa, nie wydarza si¢ tak po prostu. Czto-
wiek jest zmuszony do pewnego wysitku, poszukiwania, a takze do ryzyka,
ktore si¢ z tym wiaze. Trzeba zaryzykowac egzystencje §wiadoma, z ktorg
wiaze si¢ niejednokrotnie trud, cierpienie, niezrozumienie, zmiana mentalno-
sci. Tylko taka duchowa wedrowka poprowadzi cztowieka do poczatku, uka-
zujac jednoczesnie kres tej wedrowki'?.

Pierwsza tablica czy cze$é¢ Tryptyku ma za zadanie podprowadzi¢ do Zro-
dta, do prawdy fundamentalnej na temat ludzkiej egzystencji. I podprowadza:
oto stajemy na progu Kaplicy Sykstynskiej, w ktorej poczatek i kres egzysten-
cji cztowieka w sposob naturalny tacza si¢ z soba. Jednak to nie kaplica sta-
nowi istote odpowiedzi na pytanie o Zrodto — jej sensem jest Bog, obecny przy
stworzeniu i kresie zycia czlowieka. To Bog jest ostatecznie odpowiedzia na
pytania o sens, o samotno$¢, o przemijanie, o istot¢ bycia cztowiekiem. To
Bog bowiem jest Poczatkiem $wiata, jego sensem i uzasadnieniem'.

II. CZLOWIEK STWORZONY NA OBRAZ I PODOBIENSTWO BOGA

Srodkowa tablica Tryptyku koncentruje si¢ na fundamentalnej prawdzie
o czlowieku: stworzeniu na obraz i podobienstwo Boga'®. Jednak Papiez od-
stania nam t¢ prawde w réznych aspektach i odcieniach.

Gdy sig czyta srodkowa czg$¢ poematu, intryguje pojawiajace sig jak refren
zdanie: Omnia nuda et aperta sunt ante oculis Eius (,,Wszystko odkryte i od-
stonigte jest przed Jego oczami” — Hbr 4,13). Mozna wnosi¢, ze jest to mysl
wazna dla Autora, przygladajac si¢ za$ kontekstom, w jakich wystepuje, moz-
na odnie$¢ wrazenie, ze jest kluczem rozumienia tej czgsci. Pojawia si¢ ono
w czterech kontekstach: jako widzenie Boga'®, jako pierwotne — przed grze-

1" Jesli cheesz znalezé zrodto, / musisz i§¢ do gory, pod prad. / Przedzieraj sig, szukaj, nie ustepuj,
/ wiesz, ze ono musi tu gdzies$ by¢. —/ Gdzie jestes, zrodto?. .. Gdzie jestes, zrodto?!”, tamze, s. 11.

127, RATZINGER, Presentazione, w: GIOVANNI PAOLO Il, Trittico romano, Vaticano 2003, s. 5-6.

13 Zob. JAN PAWER 11, Tryptyk rzymski, dz. cyt., cz. 1I: Medytacje nad Ksiegq Rodzaju na Pro-
gu Kaplicy Sykstynskiej,1. Pierwszy Widzqcy, s. 15-17.

»«Stworzyt wige Bog cztowieka na swoj obraz, / na obraz Bozy go stworzyl, / mgzczyzna

i niewiasta stworzyt ich. / Chociaz oboje byli nadzy, / nie doznawali wobec siebie wstydu»! / |
widziat Stworca, ze bylo bardzo dobre. / Czy nie On wlasnie widzi wszystko w calej prawdzie? /
Omnia nuda et aperta oculis Eius — / Oni / Oni takze u progu dziejow / widza siebie w calej
prawdzie: / byli oboje nadzy... / Oni takze stali si¢ uczestnikami tego widzenia, / ktére przeniost
na nich Stwoérca”, JAN PAWEL 11, Tryptyk rzymski, dz. cyt., s. 20.

15| Stowo — odwieczne widzenie i odwieczne wypowiedzenie. / Ten, ktory stwarzat, widziat —
widziat, «ze bylo dobrey, / widziat widzeniem r6znym od naszego, / On — pierwszy Widzacy — /
Widzial, odnajdywal we wszystkim slad swej Istoty, swej pelni —/ Widzial: Omnia nuda et aperta
sunt ante oculis Eius — / Nagie i przejrzyste — / Prawdziwe, dobre i pigkne — / Widziat widzeniem
jakze innym niz nasze [...]”, JAN PAWEL 1L, Tryptyk rzymski, dz. cyt., s. 15-16.
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chem — widzenie cztowieka'®, w kontekscie Sadu Ostatecznego — jako odzy-
skanie tegoz widzenia'’, oraz w kontekscie przysztego konklawe'®.

Wydaje sig, ze pierwszym elementem owego podobienstwa Bozego
w cztowieku, ktére rownoczesnie staje si¢ zadaniem, jest odzyskiwanie pier-
wotnego widzenia. Widzenia, ktére bylo doswiadczeniem czlowieka wtedy,
gdy przebywat we wspolnocie z Bogiem, gdy prowadzit z Bogiem dialog, gdy
przebywal w Jego obecnosci. Czlowiek jest wezwany, niejako z natury, do
doswiadczania siebie i innych w pemi prawdy. Jednak to spojrzenie, przed
ktorym nic si¢ nie moze ukry¢, w ktorym czltowiek jest zdolny do ogladania
siebie w calej prawdzie, dostgpne jest jedynie Bogu. Petnig tegoz widzenia
ludzie odzyskuja dopiero na sadzie, gdy ponownie ogladaja Boga i siebie sa-
mych w calej prawdzie.

Czym zatem jest owo widzenie? Wojciech Chudy w swoim komentarzu do
Tryptyku opisuje je w nastgpujacych stowach: ,,«Odwieczne widzenie» Boga
to szczegblny rodzaj poznania. Z pewnoscia nie mozna moéwi¢ o nim w kate-
goriach, do ktorych przyzwyczaita nas filozoficzna epistemologia. Bog, wi-
dzac, «ze bylo dobre», wie, ze wszystko, co jest przez Niego stworzone, nosi
«$lad» Jego «Istoty», «peini», jest w tym sensie podobne do Niego. We
wszystkim, co istnieje, zawarty jest «$lad pelni», doskonatos$¢, pochodzaca od
Boga i stanowigca zadanie czlowieka w jego dziejach. Bog widzi rzeczy i oso-
by stworzone nuda et aperta — «odkryte 1 odstonigte» («nagie i przejrzyste»),
inaczej niz cztowiek, dla ktorego niemal wszystko, co istnieje, jest «obrosnig-
te» znaczeniami pochodzacymi z kultury i historii. W tym pierwotnym widze-
niu Bozym wszystko jest «prawdziwe, dobre i pigkne»; nie mozna tego po-
wiedzieé¢ o ludzkiej percepcji $wiata”'®. Autor komentarza zwraca uwage na
dwie kwestie: doswiadczane $wiata jako dobrego, pomimo tego zla, ktore na-

16 I widziat Stworca, ze bylo bardzo dobre. / Czyz nie On whasnie widzi wszystko w catej
prawdzie? / Omnia nuda et aperta sunt ante oculis Eius —/ Oni / Oni takze u progu dziejow /
widza siebie w catej prawdzie: / byli oboje nadzy... / Oni takze stali si¢ uczestnikami tego widze-
nia, / ktore przeniost na nich Stwoérca. / Czyz nie chca nimi pozosta¢? / Czyz nie chea odzyskiwaé
tego widzenia na nowo? / Czyz nie chca dla siebie by¢ prawdziwi i przejrzysci — / jak sa dla Nie-
go? / Jesli jest tak, $piewaja hymn dzigkczynny, / jakie§ Magnificat ludzkiej glebi / 1 wtedy jakze
gleboko czuja, / ze wlasnie «W Nim zyjemy, poruszamy si¢ i jesteSmy» — Wlasnie w Nim! / To
On pozwala im uczestniczy¢ w tym pigknie jakie w nich tchnal! / To On otwiera im oczy [...]”,
JAN PAWEL I, Tryptyk rzymski, dz. cyt., s. 20-21.

17 Kres jest tak niewidzialny jak poczatek. / Wszechs§wiat wytonit si¢ ze Stowa i do Stowa
tez powraca. / W samym centrum Sykstyny artysta ten niewidzialny kres wyrazit / w widzialnym
dramacie Sadu —/ I ten niewidzialny kres stat si¢ widzialny jakby szczyt przejrzystosci: / Omnia
nuda et aperta sunt ante oculis Eius! [...]”, JAN PAWEL 1L, Tryptyk rzymski, dz. cyt., s. 23.

'8 Oto widza siebie pomiedzy Poczatkiem i Kresem, / pomiedzy Dniem Stworzenia i Dniem
Sadu... / Postanowiono cztowiekowi raz umrzec, a potem Sad! / Ostateczna przejrzystos¢ i §wiatlo. /
Przejrzystos¢ dziejow — / Przejrzystos¢ sumien — / Potrzeba, aby w czasie konklawe Michat Aniot
uswiadomit ludziom — / Nie zapominajcie: Omnia nuda et aperta sunt ante oculis Eius. / Ty, ktory
wszystko przenikasz — wskaz! / On wskaze...”, JAN PAWEL I, Tryptyk rzymski, dz. cyt., s. 26-27.

' W. CHUDY, Sensy widzenia, w: A.M. WIERZBICKI (red.), Wokét ,, Tryptyku rzymskiego ™, s. 198.
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rzuca si¢ samo w codziennym do$wiadczeniu, oraz do$wiadczanie siebie
i drugiego w samej swojej istocie, bez zbgdnych masek i rol, za ktorymi czto-
wiek si¢ chroni w obawie przed $wiatem i drugim cztowiekiem™. Wglebiajac
si¢ w tres¢ tejze czesci, odnajdujemy droge odzyskiwania widzenia. Jan Pawet
Il prowadzi czytelnika do poczatku — tam bowiem, jeszcze przed grzechem
pierworodnym, objawia sig¢ petnia prawdy o cztowieku, jego powolanie i sens
zycia. Tam tez odnajdujemy kolejna prawdg, jaka jest powotanie do zycia
we wspolnocie: ,,mezczyzna i niewiasta stworzyt ich™?'.

Wojtyta, jako przedstawiciel personalizmu, wielokrotnie w swoich pismach
podkreslal, ze cztowiek realizuje sig¢ w petni jako osoba, jedynie Zyjac z inny-
mi i dla innych. Odcigcie od innych, od mitosci jest jednym z najwigkszych
nieszcze$é, jakie moga przydarzyé sig cztowiekowi®”.

2 Sam za$ autor Tryptyku w swojej encyklice Fides et ratio zdaje si¢ dawaé nam wykladnie
tegoz obrazu: ,,Wedlug Apostola, na mocy pierwotnego zamyshu stworczego rozum miat by¢
wyposazony w zdolnos¢ swobodnego przekraczania granic doswiadczenia zmystowego i dociera-
nia do najglebszego zrodlta wszystkiego: do Stworcy. W nastgpstwie niepostuszenstwa, przez
ktére cztowiek postanowit nada¢ sobie catkowita i absolutng autonomi¢ w stosunku do Tego,
ktory go stworzyl, utracit t¢ zdolno$¢ siggania rozumem do Boga Stwoércy. Ksigga Rodzaju opisu-
je obrazowo t¢ kondycjg cztowieka, opowiadajac, ze Bog umiescil go w ogrodzie Eden, posrodku
ktorego rosto «drzewo poznania dobra i zta» (por. 2,17). Znaczenie tego symbolu jest jasne:
czlowiek nie byt w stanie samodzielnie rozeznac i rozsadzi¢, co jest dobre, a co zle, ale miat
kierowaé si¢ wyzsza zasada. Slepa pycha zrodzita w naszych prarodzicach ztudne przekonanie,
ze sa niezalezni i samodzielni, moga si¢ zatem oby¢ bez wiedzy pochodzacej od Boga. Skutki ich
pierwotnego niepostuszenstwa dotknety wszystkich ludzi, zadajac rozumowi rany, ktére od tamtej
chwili mialy si¢ sta¢ przeszkoda na jego drodze do petnej prawdy. Ludzka zdolno$¢ poznania
prawdy zostala za¢miona na skutek odwrdcenia si¢ od Tego, ktory jest zrodtem i poczatkiem
prawdy. Takze o tym moéwi Apostot, ukazujac, jak bardzo mysli cztowieka staty si¢ na skutek
grzechu «nikczemney, a jego rozumowanie wypaczone i wiodace do fatszu (por. Rdz 1,21-22).
Oczy umystu nie mogtly juz widzie¢ wyraznie: stopniowo rozum stat si¢ wigzniem samego siebie.
Przyjscie Chrystusa bylo wydarzeniem zbawczym, gdyz uwolnito rozum od jego stabosci, rozry-
wajac kajdany, w ktore sam sig zakul” (FR 22).

2l 3. Prasakrament: Kimze jest On? Niewypowiedziany. Samoistne Istnienie. Jedyny. Stwor-
ca wszystkiego. / Zarazem Komunia Osob. / W tej Komunii wzajemne obdarowanie petnia praw-
dy, dobra i pigkna. / Nade wszystko jednak — niewypowiedziany. / A przeciez powiedzial nam
o Sobie. / Powiedziat takze, stwarzajac cztowieka na swdj obraz i podobienstwo. / W polichromii
sykstynskiej Stworca ma ludzka postaé. / Jest Wszechmocnym Starcem — Czlowiekiem podob-
nym do stwarzanego Adama. / A oni?/ «Mgzczyzna i niewiastg stworzyt ichy. / Zostal im przez
Boga zadany dar. / Wzigli w siebie — na ludzkaq miar¢ — to wzajemne obdarowanie, / ktore jest
w Nim. / Oboje nadzy... / Nie odczuwali wstydu, jak dtugo trwat dar — / Wstyd przyjdzie wraz
z grzechem, / a teraz trwa uniesienie. Zyja $wiadomi daru, / choé moze nawet nie umieja tego
nazwac. / Ale tym zyja. Sa czysci. / Casta placent superis; pura cum veste venite, / et manibus
puris sumite fontis aquam / stowa te czytalem codziennie przez osiem lat, / wchodzac w bramg
wadowickiego gimnazjum. / Prasakrament — samo bycie widzialnym znakiem odwiecznej Mito-
$ci. / A kiedy beda sig stawac «jednym cialem» / — przedziwne zjednoczenie — / za jego horyzon-
tem odstania si¢ / ojcostwo i macierzynstwo. / — Siggaja wowczas do zrodet zycia, ktore sa
w nich. / — Siggaja do Poczatku. / — Adam poznatl swoja zong / a ona poczeta i porodzita. / Widza,
ze przeszli prog najwigkszej odpowiedzialnosci!”, JAN PAWEL 11, Tryptyk rzymski, dz. cyt., s. 21-23.

22 G. REALE, Karol Wojtyla un Pellegrini dell’assoluto, Milano 2005, s. 118.
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Joseph Ratzinger w komentarzu do tej czgsci Tryptyku napisat migdzy in-
nymi: ,,Stworca — Poczatek — nie jest, jak mogloby si¢ wydawa¢ na podstawie
obrazu Michata Aniola, po prostu « Wszechmogacym Starcemy, lecz «Komu-
nia Os6b [...], wzajemnym obdarowywaniem [...]». Je$li najpierw zobaczyli-
$my Boga, wychodzac od cztowieka, to teraz uczymy si¢ widzie¢ cztowieka,
wychodzac od Boga: wzajemne obdarowywanie — oto do czego przeznaczony
jest cztowiek. Jesli uda mu si¢ to osiagnaé, wowczas odzwierciedla istot¢ Bo-
ga, a wicc odslania si¢ wigz pomigdzy poczatkiem i koficem™>.

Tak wigc Boze podobienstwo w cztowieku polega nie tyle na inteligencji
czy zdolno$ci rozumowania, co na wymiarze mitosci i powotaniu do wspdlno-
ty z innymi. W ten sposob czlowiek realizuje swoje podobienstwo do Boga™,
zawarte w stowach: , kobieta i m¢zczyzna stworzyt ich”. Odnoszac to do pro-
blemu samotnosci z pierwszej tablicy Tryptyku, mozna stwierdzié, ze czlowiek
odczuwa samotno$¢ posrod innych stworzen, poniewaz nie jest w stanie wejs$¢
z nimi w relacjg, w dialog wtasciwy jedynie osobom. Dopiero w relacji kobie-
ty 1 mgzczyzny cztowiek odkrywa swoja istot¢ — moze ,,0dzyska¢ wzrok”, mo-
ze odnalez¢ sens swojej egzystencji, odnalez¢ swoje podobienstwo do Boga.

Owa jedno$¢ mezczyzny i kobiety Papiez nazywa prasakramentem, czyli
byciem ,,widzialnym znakiem odwiecznej Milosci”. Rocco Buttiglione w ta-
kich stowach komentuje ten fragment: ,,Tajemnica rodzenia wymaga zawsze
oddalenia si¢ i odej$cia, aby spotka¢ innego: inng kobiete lub innego mezczy-
zng, i by¢ ptodnym, przenikajac tajemnicg drugiego i pozwalajac si¢ jej prze-
nikna¢. W centrum Kaplicy Sykstynskiej znajduje si¢ obraz Ojca: reka Boga,
wyciagni¢ta ku Adamowi, powierza mu zarazem zycie i zadanie bycia tworca,
nie wedle osadu jego namigtnosci, lecz zgodnie z przyjeta dyscyplinag mitosci
i rozpoznania daru, ktory zostat dany, aby go przekazywa¢”>.

Papiez uzywa pojecia prasakrament w kontekscie mitosci matzenskie;j,
zjednoczenia kobiety i megzczyzny, ktore daje poczatek nowemu zyciu. To
w mito$ci malzenskiej, przez wzajemne obdarowanie i doskonata jednos¢ ko-
bieta i mgzczyzna moga odnalezé swoje najgtebsze podobienstwo do Boga,
ktory jest Mitoscia stwarzajaca. Mitos¢ ludzka staje si¢ wyrazem 1 prasakra-
mentem Milosci Boga, ale jednoczesnie w tej mitosci ludzkiej uczestniczy
Bog, uswigcajac przez nig matzonkow.

A zatem cztowiek ze swej natury jest powolany do zycia we wspolnocie, do
bycia darem dla drugiego. By jednak tak mogto si¢ sta¢, potrzeba ,,nagosci”,
o ktérej mowi Jan Pawet II w swoich Medytacjach®®. Czym jednak jest owa

2 J. RATZINGER, Komentarz teologiczny do ,, Tryptyku rzymskiego”, w: A.M. WIERZBICKI
(red.), Wokot ,, Tryptyku rzymskiego ™ ..., dz. cyt., s. 31.

* G. REALE, Karol Wojtyla..., dz. cyt., s. 130-131.

% R. BUTTIGLIONE, Profile narodzin, w: A.M. WIERZBICKI (red.), Wokd? ,, Tryptyku rzymskie-
go”, dz. cyt., s. 228.

% ,»«Uczynit Bog czlowieka na swoj obraz i podobienstwo,/ mezczyzna i niewiastg stworzyt
ich —/ i widziat Bog, ze bylo bardzo dobre, / oboje za$ byli nadzy i nie doznawali wstydu». / Czy
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nagos$¢? Owo wskazanie: ,,wspolczesnych nie pytaj” moze sugerowaé, ze nie
chodzi jedynie o potoczne jej rozumienie. Przeniesienie wzroku na wngtrze
Kaplicy Sykstynskiej moze sugerowa¢ wymiar duchowy nagos$ci, stawanie
przed drugim cztowiekiem, a potem — w ostatniej czesci srodkowej tablicy —
takze przed Bogiem, w calej prawdzie o sobie®’. Jest to moment, w ktorym
cztowiek odkrywa i poznaje siebie samego, a zatem wej$cie w komunig z dru-
gim cztowiekiem prowadzi do poznawania siebie i drugiego. Czlowiek staje
si¢ bezbronny wobec drugiej osoby i w tej bezbronnosci oczekuje mitosci:
bezwarunkowej, calkowitej i nieodwotalnej. Tylko w ten sposob powierzajac
siebie drugiej osobie i jednoczes$nie przyjmujac ten sam dar od drugiego, staje
si¢ podobny do swego Stworcy. To doswiadczenie siebie i drugiego, chociaz
ciagle jeszcze niedoskonate, uczy nas jednoczes$nie stawania przed Bogiem,
ktéry zna nas lepiej niz my sami, ktéry widzi nas w petni prawdy.

Odzyskiwanie widzenia oznacza takze zdolno$¢ postrzegania $wiata stwo-
rzonego jako dobrego z natury. Papiez podkresla, Ze nie jest to tatwe w dzisiej-
szym $wiecie, w ktorym zto zdaje si¢ dominowaé. Jednak powracajac do po-
czatku, Autor podkresla prawde fundamentalng: wszystko, co Bég stworzyt,
byto dobre (przy stworzeniu cztowieka powiedziano nawet: ,,bardzo dobre”)**.
Ostateczna odpowiedz na pytanie o sens i pochodzenie zta odnajdujemy nie
w czesci Obraz i podobienstwo, gdzie pada samo pytanie, lecz nieco dalej:
w czesci Sqd” .

Jakie prawdy o naturze cztowieka ukazuja si¢ w tych fragmentach? Pierw-
sza prawda wydaje si¢ kluczowa: pomimo grzechu, pomimo zta istniejacego
w $wiecie nic nie jest w stanie zatrze¢ pierwotnej istoty stworzenia: dobra.
Grzech nie ma mocy zmian ontologicznych. Czlowiek wprawdzie nosi w sobie
konsekwencje grzechu, doswiadcza tego w swojej codziennosci, dotyka zla,
ale chociaz to wszystko wplywa na cztowieka, jednak nie jest w stanie znisz-
czy¢ jego natury, jego podobienstwa do Boga. Ostatecznym powrotem stwo-
rzenia do Stworcy bedzie kres dziejow, w ktérym cztowiek na nowo odzyskuje
przejrzystos$¢ spojrzenia, odzyskuje widzenie petni swojego czlowieczenstwa,

to mozliwe? / Wspotczesnych o to nie pytaj, lecz pytaj Michala Aniota, / (a moze takze wspolcze-
snych!?) / Pytaj Sykstyny. / Jak wiele tu powiedziane na tych $cianach!”, JAN PAWEL 11, Tryptyk
rzymski, dz. cyt., s. 18.

2 A. SULIKOWSKI, Tryptyk rzymski czytany wiosng roku 2003, w: A.M. WIERZBICKI (red.),
Wokot ,, Tryptyku rzymskiego” ..., dz. cyt., s. 137.

2 Czlowiek (Ja) / Dlaczego o tym wlasnie jednym dniu powiedziano:/ «Widzial Bog,
ze wszystko, co uczynit, bylo bardzo dobre»? / Czy temu nie przecza dzieje? / Chocby nasz wiek
dwudziesty! I nie tylko dwudziesty! / A jednak zaden wiek nie moze przestoni¢ prawdy / o obra-
zie i podobienstwie”, JAN PAWEL 11, Tryptyk rzymski, dz. cyt., s. 19.

¥ Pamietasz, Adamie? On na poczatku ciebie pytal «gdzie jestes?» / A ty odrzektes: «Ukry-
tem si¢ przed Toba, bo jestem nagi». / «Ktdz ci powiedzial, ze jeste$ nagi?»... / «Niewiasta, ktora
mi date$» podata mi owoc... / Ci wszyscy, ktérzy zaludniaja Sciang centralna sykstynskiej poli-
chromii, / niosa w sobie dziedzictwo twojej wowczas odpowiedzi! / Tego pytania i tej odpowie-
dzi! / Taki jest kres waszej drogi”, JAN PAWEL 11, Tryptyk rzymski, dz. cyt., s. 25.
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swojej istoty. Sad jest kresem drogi wszystkich pokolen i kazdego z osobna.
A zatem cata ziemska rzeczywisto$¢ jest zmierzaniem do tegoz wilasnie kresu,
jest droga, na ktorej cztowiek poznaje Boga, przybliza si¢ do Niego, doswiad-
cza Go, a jednocze$nie poznaje samego siebie, by u kresu stana¢ w pelne;j
prawdzie o sobie przed Bogiem i doswiadczy¢ Boga w calej pelni. Jednak od
grzechu pierworodnego owo zblizanie si¢ do Boga dokonuje si¢ w samotnosci,
egzystencjalnej pustce, w bojazni przed Nim, w niepewnosci, stabosci 1 kru-
chosci moralnej™. Grzech pierworodny utrudnia czlowiekowi poznawanie
Boga, zlo staje si¢ tatwiejsze i atrakcyjniejsze dla czlowieka. Jednak to zto
nie zmienia wewnegtrznej konstrukcji cztowieka, nie niszczy owego podobien-
stwa Bozego, dlatego tez cztowiek w dalszym ciagu jest w stanie dazy¢ do
Boga, poznawa¢ Go, wchodzi¢ z Nim w relacje.

A zatem podazanie do zrédta, ktorym konczyta sig pierwsza czes¢ Trypty-
ku, ma znowu podwdjny wymiar. Jest poszukiwaniem Boga w codziennym
zyciu, aby odnalez¢ sens swojej egzystencji, ale rdéwnoczesnie jest konse-
kwentna pielgrzymka do Kresu®'. ,Historia zbawienia nie rézni si¢ od historii
cztowieka: sa to dzieje czlowieka powiedziane z punktu widzenia zbawienia.
Wtasnie dlatego sa one ze swej istoty tragiczne; w nich ludzka wolno$¢ spoty-
ka si¢ z propozycja Boga, a czlowiek zawsze jest wolny i moze odrzucic te
propozycje, znieksztatcajac i ponizajac dar, ktory zostat mu powierzony. Czto-
wiek moze to uczyni¢ nie tylko sobie samemu, lecz takze wszystkim innym
ludziom. Kazdy z nas jest Adamem, ktéry moze odrzuci¢ nie tylko swoje zba-
wienie, lecz takze zbawienie wszystkich innych ludzi. Jednak Bog ciagle na
nowo proponuje ludzkiej wolnosci swoje mitosierdzie i wierno$¢, aby przery-

. . eyq. .. . . r r . 2
wana wielokrotnie ni¢ historii zbawienia mogta by¢ znéw podjeta™*>.

III. WIARA ODPOWIEDZIA CZL.OWIEKA

W kolejne;j, trzeciej juz czgsci Tryptyku Jan Pawet Il pokazuje czytelnikowi
konsekwencje konkretnych wyboréw zyciowych.

39 B. FIALA, Prég, kres i obiemica. Trzy kregi mysli egzystencjalnej w ,, Tryptyku rzymskim”
Jana Pawla I, w: A.M. WIERZBICKI (red.), Wokot ,, Tryptyku rzymskiego” ..., dz. cyt., s. 72.

3 Kres jest tak niewidzialny, jak poczatek. / Wszechs§wiat wylonit si¢ ze Stowa i do Stowa
tez powraca. / W samym centrum Sykstyny artysta ten niewidzialny kres wyrazit / w widzialnym
dramacie Sadu — / I ten niewidzialny kres stat si¢ widzialny jakby szczyt przejrzystosci: / omnia
nuda et perta ante oculis Eius! / Stowa zapisane u Mateusza, tutaj zamienione w malarska wizjg: /
«Pojdzcie blogostawieni. .. idzcie przekleci».../ I tak przechodza pokolenia — / Nadzy przychodza
na §wiat 1 nadzy wracaja do ziemi, z ktorej zostali wzigci. / «Z prochu powstate$ i w proch si¢
obrocisz». / To co byto ksztattne w bezksztaltne. / To co bylo zywe — oto teraz martwe. / To co
bylo pigkne — oto teraz brzydota spustoszenia. / A przeciez nie caly umieram, / to co we mnie
niezniszczalne trwa!”, JAN PAWEL 11, Tryptyk rzymski, dz. cyt., s. 23-24.

32 R. BUTTIGLIONE, Profile narodzin, art. cyt., s. 226.
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Ostatnia czg$¢ Tryptyku, zatytutowana Wzgorze w krainie Moria, jest histo-
ria wiary, nadziei i mitosci Abrahama. Jednak pod pozornie prostymi sformu-
lowaniami odkrywaja si¢ przed nami kolejne prawdy o ludzkim bycie. By
cztowiek mégt w pelni zrealizowaé swoje czlowieczenstwo, by mdgl kroczy¢
droga realizacji Bozego podobienstwa, musi wejs¢ na droge dialogu ze swoim
Stworca.

Tak jak pierwsza cze$¢ Tryptyku byta stawianiem pytan o sens zycia, prze-
mijania i o istotg cztowieczenstwa, druga jest odpowiedzia na pytanie o istotg
bycia czlowiekiem, tak trzecia zdaje si¢ by¢ praktyczna odpowiedzia na pyta-
nie o sens zycia.

Wglebiajac si¢ w niniejsza czg$¢ Medytacji, mozna odnie$¢ wrazenie, ze
tym, co nadaje sens zyciu (w tym wypadku Abrahama), jest wewngtrzna wol-
no$¢. Jest to sita, ktora ma swoje korzenie w Bogu, ktora tez pozwala prze-
trwa¢ w réznych przeciwnos$ciach i trudnos$ciach zyciowych.

Jan Pawet 11, przywolujac histori¢ Abrahama, ukazat rowniez drogg poszu-
kiwania Boga, a nastgpnie sposob czerpania mocy od swojego Stworcy: jest to
droga wiary, nadziei i mitosSci.

Droga zaczyna si¢ od zdolnosci cztowieka do wyjscia ze swojego Swiata,
podjecia ryzyka wyruszenia w nieznane, ktorego jednym gwarantem sensu
i celu jest Bog. Jest to ryzyko pozostawienia §wiata wlasnych pogladow, po-
myslow na zycie, bozkow, czyli warto$ci wzglednych, ktore tak tatwo przy-
chodzi czlowiekowi absolutyzowac. Jest poznawaniem prawdy o sobie, dru-
gim cztowieku, o Bogu — to moze okaza¢ si¢ niejednokrotnie bolesne, jest to
wigc zgoda na zmierzenie si¢ z wlasnym cierpieniem. Mozna zadawacé sobie
pytanie: czy warto? Abram ,styszat Glos, ktory mowit do niego: Wyjdz!
Abram postanowit i$¢ za Glosem™*.

Droga podazania do Zrédta jest zdolno$cia dostrzegania obecnosci Boga
w $wiecie, w zwyczajnych wydarzeniach. Jednak tylko oczyma wiary czlo-
wiek jest w stanie dostrzec sens nielogicznego splotu wydarzen. Abraham zo-
baczyt, ze przyszedt do niego Bog, uwierzyl, ze mimo podesztego wieku sta-
nie si¢ ojcem wielu narodow™*.

To w wierze cztowiek wchodzi w relacje ze swoim Stworca, staje si¢ zdol-
ny prowadzi¢ z Nim dialog. Dostrzega dziatanie Boga w $wiecie i jest w stanie
Go poznawa¢ i odpowiada¢ na Jego wezwania. Jednak ,,szlak wiary nie jest

33 JAN PAWER 11, Tryptyk rzymski, dz. cyt., s. 31.

3* Byt Inny. Niepodobny do wszystkiego, / co mogt pomysleé¢ o Nim cztowiek. / Mowit —
wigc oczekiwal odpowiedzi.../ Raz przyszedt do Abrama w goscing. / Bylo Przybyszow Trzech,
ktorych przyjmowat / z wielka czcia. / Abram za$ wiedzial, ze to On, / On jeden. / Rozpoznat
Glos. Rozpoznat obietnicg. / W rok pdzniej cieszyli si¢ oboje z Sara / narodzinami syna, / chociaz
byli juz w latach podeszli. / Syn — to znaczy: ojcostwo i macierzynstwo. / Bedziesz ojcem Abra-
mie, bedziesz ojcem wielu ludéw. / Odtad juz imig twoje bedzie «Abrahamy». / W tym imieniu
rozmnozg twe potomstwo / az po najdalsze krance ziemi. / Imig to bedzie znaczyto: «Ten, ktory
uwierzyt wbrew nadziei» [...]”, JAN PAWEL 11, Tryptyk rzymski, dz. cyt., s. 32-33.
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jednak wylacznie szlakiem estetycznych uniesien. Prowadzi on ostatecznie
przez gorg Moria 1 wzgorze Golgoty. Nieuchronnie pojawiaja si¢ na nim go-
dziny mroku, stanowiace wielka probg. Wsrdd najbardziej mrocznych do-
$wiadczen towarzyszy nam jednak zawsze troskliwe spojrzenie Ojca. To On
sam powstrzyma reke podniesiona do zadania ciosu w najbardziej dramatycz-
nej sytuacji. To On pisze prosto na sinusoidalnym szlaku naszych rozterek
i niepokojow. Poczucie Jego bliskosci pozwala nam mowi¢ ze spokojem
o sprawach i wydarzeniach, ktéore zwykle dyskretnie okrywamy milcze-
niem™. A zatem droga wiary nie jest prosta, wymaga niejednokrotnie ztoze-
nia ofiary z tego, co najblizsze, najcenniejsze. Czasem sa to te elementy zycia,
ktore utrudniaja relacj¢ z Bogiem, innym razem ofiara jest bezinteresowny dar.
Istota jednak tej czesci Tryptyku zdaje si¢ by¢ pytanie o sens cierpienia. Cier-
pienie bowiem zdarza si¢ w zyciu kazdego cztowieka: i tego, ktéry decyduje
si¢ na poszukiwanie istoty swojego cztowieczenstwa oraz sensu zycia; i tego,
ktory zgadza sig ,,przemija¢ jak inne stworzenia”. Réznica polega jedynie
w podejsciu do cierpienia. W pierwszym przypadku czlowiek jest gotowy
zmierzy¢ si¢ z cierpieniem; w drugim — zadajac sobie pytanie, dlaczego posrod
wszystkich stworzen wiasnie on ma cierpie¢, bedzie starat sig uciec od cierpienia.

Odpowiedzia na pytanie o sens cierpienia jest Bog, ktory nie pozostawia
cztowieka samotnie. Pomaga czlowiekowi zmierzy¢ si¢ z cierpieniem, przejs¢
przez nie, a przez ofiar¢ swojego Syna nadaje mu sens>’.

Joseph Ratzinger tak pisze w swoim komentarzu do Tryptyku: ,,Ow Bog
odstania si¢ w stworzeniu i historii. Poszukuje nas w naszych cierpieniach
i w naszych pytaniach. Pokazuje nam, co znaczy by¢ cztowiekiem: da¢ siebie
w mitosci, ktora czyni nas podobnymi do Boga. [...] Milos¢-dar jest pierwotna
tajemnica. Kiedy mitujemy, rowniez my pojmujemy przeslanie stworzenia,
odnajdujemy droge™”’.

Godzac sig na logike mitosci w swoim zyciu, cztowiek wchodzi w tajemni-
c¢ Przymierza, jakie Bog zawart najpierw z Abrahamem, a nast¢pnie przez

33 J. ZYcINsK1, Ewangeliczne przestanie nadziei, w: A.M. WIERZBICKI (red.), Wokol ,, Tryptyku
rzymskiego”, dz. cyt., s. 46.

36 Tym milczeniem zndéw sie zapadal w gluchy ostep. / Styszat Glos, ktory go prowadzit. /
Teraz Gtos umilkt. / Zostal sam ze swym imieniem / Abraham: Ten, ktory uwierzyt wbrew na-
dziei. / Za chwilg zbuduje stos ofiarny, / rozpali ogien, zwiaze rece Izaaka — / i wowczas — co?
zaplonie stos... / Widzi siebie juz ojcem martwego syna, / ktorego Glos mu dat, a teraz mu odbie-
ra? / O Abrahamie, ktory wstepujesz na to wzgorze w krainie Moria, / jest taka granica ojcostwa,
taki prog, ktorego ty nie przekroczysz. / Inny Ojciec przyjmie tu ofiarg¢ swego Syna. / Nie lgkaj
si¢, Abrahamie, idz dalej przed siebie / 1 czyn, co masz czynié. / Ty bedziesz ojcem wielu naro-
dow, / czyn, co masz czyni¢, do konca. / On sam powstrzyma twa rgke, / gdy bedzie gotowa
zada¢ ow ofiarniczy cios... / On sam nie dopusci, aby spetnita twa r¢ka / to, co juz spehito si¢
w sercu. / On sam ja wstrzyma. / On sam ja wstrzyma. / I odtad wzgdérze w krainie Moria stanie
si¢ oczekiwaniem — / na nim bowiem ma si¢ spetni¢ tajemnica”, JAN PAWEL 11, Tryptyk rzymski,
dz. cyt., s. 35-36.

37 J. RATZINGER, Komentarz teologiczny..., art. cyt., s. 32.
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Jezusa Chrystusa z cata ludzkoscia®®. Jednak wejscie w przestrzen i realizacja
tego Przymierza zalezy od kazdego cztowieka. To od kazdego z osobna zalezy
wybor zycia: czy przemijanie wraz z innymi stworzeniami, czy tez zdumienie,
ktore budzi pytanie o sens.

Ostatnia prawda jawiaca si¢ przed czytelnikiem zawarta jest w zaskakuja-
cych stowach konczacych Tryptyk: ,,Zapamigtaj to miejsce, kiedy stad odej-
dziesz, / ono bedzie oczekiwaé na swoj dzien — 7%, Stowa te zdaja si¢ mowié:
zapamigtaj t¢ prawde, ktora odstonita si¢ przed toba. Nadejdzie moment,
w ktorym bedziesz wybieral. A zatem ostatnia prawda o sensie zycia i istocie
cztowieczenstwa jest ta: to czlowiek sam jest odpowiedzialny za swoje zycie
1 cztowieczenstwo. Tego wyboru nie jest w stanie dokona¢ nikt inny — dokonu-
je go sam cztowiek w codziennych wyborach.

IL RIASSUNTO
Antropologia del «Trittico romano» di Giovanni Paolo 11

1l Trittico romano di Giovanni Paolo II ¢ un’opera poetica che porta in se le profonde
verita dell’'uomo. L’uomo vivendo nel mondo delle creature, nello stesso tempo
si distingue totalmente da loro; si riconosce come 1’unico soggetto tra gli oggetti; € un
essere creato a immagine e somiglianza di Dio, ed € chiamato continuamente a ritrovare
e a realizzare in se questa similitudine. Realizza questo per mettere le relazioni personali
con Dio e con I’altro; per cercare senso della sua vita e per la risposta alla domanda
sulla natura dell’'uvomo. Nell’ultima parte di Meditazione, il Papa indica delle strade
di realizzare questa vocazione nella storia d’ogni uomo. Questo si realizza accordando
una completa fiducia a Dio, affidando a Lui la propria vita, talora perfino contro se
stessi; essere pronti a piegare e a sacrificare le cose che si ritengono piu preziose:
le persone, i desideri, i progetti di vita.

Ttum. Ewa Porada

Stowa kluczowe / key words:
antropologia, Tryptyk rzymski, Jan Pawet 11
anthropology, Roman Triptych, John Paul 11

3% O Abrahamie — tak bowiem Bog umitowat $wiat, / ze Syna swojego dat, aby kazdy, kto
w Niego uwierzyl, miat zywot wieczny. / — Zatrzymaj si¢ — / Ja nosz¢ w sobie twe imig, / to imi¢
jest znakiem Przymierza, / ktore zawarto z toba Stowo Przedwieczne / zanim stworzony byt $wiat.
/ Zapamigtaj to miejsce, kiedy stad odejdziesz, / ono bgdzie oczekiwaé na swoj dzien — 7, JAN
PAWEL I1, Tryptyk rzymski, dz. cyt., s. 37.

39 Tamze.
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DZIELO JEZUSA W UJECIU LISTOW PAWLOWYCH

Nie ulega watpliwosci, ze przelomowym doswiadczeniem w zyciu Szawla
z Tarsu bylo wydarzenie pod bramami Damaszku. Z gorliwego przesladowcy
rodzacego si¢ i rozwijajacego Kosciota faryzeusz Szawet stat si¢ roéwnie gorli-
wym wyznawca Chrystusa. Cate dotychczasowe spojrzenie na judaizm i propo-
nowang przezen drogg do zbawienia zostalo odmienione. Co wigcej, Pawet
uznal wszystko, w czym poktadal nadzieje zbawcze, za ,strate” i ,,$mieci”:
»|.-.] to wszystko, co byto dla mnie zyskiem, ze wzgledu na Chrystusa uznatem
za stratg¢. | owszem, nawet wszystko uznaj¢ za stratg ze wzgledu na najwyzsza
warto§¢ poznania Chrystusa Jezusa, Pana mojego. Dla Niego wyzulem sig
ze wszystkiego 1 uznaj¢ to za $mieci, bylebym pozyskat Chrystusa i znalazt si¢
w Nim — nie majac mojej sprawiedliwosci, pochodzacej z Prawa, lecz Boza
sprawiedliwos$¢, otrzymang przez wiar¢ w Chrystusa, sprawiedliwo$¢ pocho-
dzaca od Boga, oparta na wierze — przez poznanie Jego: zar6wno mocy Jego
zmartwychwstania, jak i udzialu w Jego cierpieniach — w nadziei, ze upodabnia-
jac si¢ do Jego $mierci, dojdg jako$ do pelnego powstania z martwych” (Flp
3,7-11). Przemiana, jaka zaszta w przyszlym Apostole Narodéw, dokonata si¢
poprzez zrozumienie zbawczego (odkupienczego) dzieta Jezusa z Nazaretu.
Szawet zrozumial, ze Jezus, ktory utozsamia si¢ z przesladowana przez niego
wspolnota eklezjalng (,,Szawle, Szawle, dlaczego Mnie przesladujesz?” — Dz
9,4), jest oczekiwanym przez cztonkdéw narodu wybranego Mesjaszem. Jest
postanym przez Boga Pomazancem, ktéry dokonat dzieta Odkupienia z grze-
chu, cierpienia i $mierci, a wigc z konsekwencji pierwotnego ztamania przymie-
rza ludzkos$ci z Bogiem, jakim byt grzech pierwszych rodzicow.

Niniejszy szkic stanowi ogolny zarys ujgcia dzieta Odkupienia dokonanego
przez Jezusa w mysli Pawlowej. Bazowac bgdzie zasadniczo na hymnach chry-
stologicznych listow zaliczanych do Corpus Paulinum. Pawlowe zrozumienie
dzieta Jezusa nie moze by¢ jednak oderwane od uksztattowanych w religijnosci
Apostota przekonan faryzejskich. Z tego powodu wypada najpierw nakresli¢
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zasadnicze poglady Pawta jako faryzeusza (1), ze szczegdlnym uwzglgdnieniem
warto$ci 1 istoty zachowania przepisow Prawa (2). Na tak zarysowanym tle
z wigksza wyrazisto$cia ukazuje si¢ dzieto Odkupienia dokonane przez Jezusa (3)
oraz zaproszenie wierzacych w Niego do przyjecia zbawczych skutkow tego dzieta
(4). Ta czteroetapowa droga pozwoli na wydobycie zasadniczych konkluzji, ukazuja-
cych gtowne rysy dzieta Jezusa widzianego oczyma Apostota Narodow (5).

I. FARYZEJSKIE PODSTAWY RELIGIINOSCI PAWEA

Pawel w mtodym wieku zostal wystany z rodzinnego Tarsu do Jerozolimy,
by tam pobiera¢ nauki w szkole rabbiego Gamaliela 1. Jak w kazdej rabinackie;j
szkole, musial poswigca¢ duzo czasu na ksztalcenie si¢ w znajomosci jezyka
hebrajskiego, by w nim odczytywac i interpretowa¢ Torg. Warto zauwazy¢,
ze Pawel w Tarsie postugiwal si¢ jezykiem greckim, w Palestynie mowil po
aramejsku, natomiast studiowat hebrajski. Nalezy przypuszczaé, ze nie byta mu
obca takze lacina, gdyz miat obywatelstwo rzymskie. Juz cho¢by fakt znajomo-
$ci trzech lub czterech jezykoéw moze $wiadczy¢ o znacznych mozliwo$ciach
intelektualnych pozniejszego Apostota Narodéw. Poniewaz szkota Gamaliela
nalezata do gtownych nurtéw faryzeizmu, jej adepci ktadli niezwykty nacisk na
poznanie i interpretacj¢ Prawa Mojzeszowego. Sama nazwg ,,faryzeusze” (hebr.
peruszim) niektorzy uczeni wywodza od terminu ,,0ddzieleni”: faryzeusze mieli
,oddziela¢” si¢ od pozostatej czesSci spotecznosci Izraela poprzez niezwykly
nacisk na znajomos¢ i zachowywanie przepisdw Prawa'.

Faryzeusze zywili przekonanie, ze Bog przekazal Mojzeszowi na gorze Sy-
naj nie tylko Tore pisana, ale takze Torg ustng, ktora funkcjonuje w tradycji
ustnej. Sami tradycje t¢ podtrzymywali i przekazywali mtodszym pokoleniom.
Wsrdd praw i1 przykazan, na ktore czlonkowie stronnictwa kladli szczegdlnie
silny nacisk, wysuwa si¢ konieczno$é zachowania czystoéci rytualnej. Swiadcza
o tym stowa wyjete z misznaickiego traktatu Demija: ,,Kto$, kto chce zostac

! H. LANGKAMMER, Apostol Pawel i Jego dzielo, Opolska Biblioteka Teologiczna 46, Opole
2001, s. 56. Inni jednak w odmienny sposob thumacza nazwe stronnictwa: ,,I farisei si proclamano
anticonformisti; tale il significato del loro nome in ebraico: essi si denominano Perushim, i divisi,
distinguendosi cosi dai notabili, dai funzionari e dai sacerdoti. Essi appartengono alle classi popo-
lari, sono specificamente ebrei ed hanno una mentalita liberale: invece di seguire scrupolosamente
la Legge, sono gli iniziatori del commento rabbinico”, R. ARON, Gli anni oscuri di Gesu, Milano
1963, s. 145-146. Jeszcze inne stanowisko prezentuje I.M. Zeitlin: ,,Some scholars have alleged
that the Pharisees were a ‘sect’ in the narrowest sense, and that they represented no one but them-
selves. But if any Jewish party in Palestine became the popular movement of the masses, it certainly
was the Pharisees. There is no evidence to support the view that the Pharisees had set themselves
apart from the rest of the people, or from the humbler social levels of society. Nor is there any Phari-
saic opposition to the am ha-aretz (literally ‘people of the land’) for their lack of learning or educa-
tion. The uneducated man as opposed to the scholar is known as &ediot in Hebrew, and as idioteis
in Greek”, .M. ZEITLIN, Jesus and the Judaism of His Time, Cambridge 1988, s. 16.
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cztonkiem [faryzeuszow], bedzie przyjety, jesli dotad postgpowat zawsze oby-
czajnie i ze skromnoS$cia; jesli nie, nie bgdzie przyjety, chyba ze si¢ zmieni.
Rabbi Szymon méwil: Przyjmuje si¢ go i wychowuje. Nastgpnie idzie si¢ dalej
i przyjmuje go po zlozeniu przez niego przyrzeczenia, ze bedzie zachowywatl
czysto$¢ rak. Nastepnie przechodzi si¢ do etapu dopuszczenia po przyrzeczeniu,
ze bedzie zachowywat przepisy dotyczace czystosci” (Dem. 2,11).

Prawda jest, ze Pawel zostat cztonkiem stronnictwa faryzejskiego najpraw-
dopodobniej jeszcze w pierwszym ¢wieréwieczu I wieku, jednak poglady pro-
pagowane w ugrupowaniu przetrwaly przez dziesigciolecia. Ich trwato$¢ miata
by¢ zapewniona wlasnie przez zachowanie tradycji ustnej. Dlatego tez patrzac
na ksztalt stronnictwa pod koniec I stulecia, mozna wyciagna¢ ostrozne wnioski
co do pogladéw panujacych w nim juz za czasow Pawla. Jedna z najwigkszych
tragedii starozytnego judaizmu byt upadek $wiatyni w Jerozolimie. Gdy wojska
Tytusa, pdzniejszego cesarza, najechaty miasto, wodz nakazat spalenie przybyt-
ku i wymordowanie kaptanéw. Wyznawcy judaizmu przez dhugi czas probowali
otrzasnac si¢ po tej tragedii: oto legla w gruzach centralna i najistotniejsza in-
stytucja religijna, bez ktorej nie wyobrazano sobie funkcjonowania catego sys-
temu religijnego. Czy jest mozliwy judaizm bez skladania ofiar? Czy Bog
na zawsze opuscit swoj lud, gdy Miejsce Najswigtsze zostato spalone? — pytano.

Po tak dramatycznych wydarzeniach to wlasnie faryzeusze okazali si¢ tymi,
ktorzy zapewnili przetrwanie judaizmu. W roku 90 zebrali si¢ na zgromadzeniu
w miejscowosci Jabne (Jamnia) nad Morzem Srédziemnym. Zgromadzenie to
z czasem nazwane zostato synodem w Jamni. Od tego czasu przemianowali si¢
z faryzeuszow na rabindéw, czyli nauczycieli Izracla. Wzmocnili jeszcze przy-
wigzanie do tradycji ustnej. Miejsce §wiatyni zajeta Tora. Rabini skomponowali
listg przykazan Tory. W ten sposo6b zrodzito sig 613 przykazan judaizmu. Kazde
z nich obwarowano szczegoétowymi przepisami prawnymi, tworzac w ten spo-
sob tzw. mur wokot Prawa’. Skrupulatne zachowanie kazdego z tych przepisow
mialo definitywnie chroni¢ przed przekroczeniem przykazania zasadniczego.
By¢ moze jeszcze w czasach Pawla system przepisow nie byt az tak silnie roz-
winigty, niemniej jednak odgrywatl on znaczaca rol¢ w dazeniu do zbawienia.
Pawel wigc, w chwili gdy z listami uwierzytelniajacymi od arcykaptanoéw udat
si¢ do Damaszku, by tam uwigzi¢ chrzescijan, byt przekonany o kapitalnym
znaczeniu przepisOw Prawa. Ich zachowanie stanowito jedyna mozliwa droge
do zbawienia. Nie bylo innej mozliwosci podobania si¢ Bogu niz wierno$¢ po-
szczegbdlnym nakazom i zakazom, ktore pozniejszy Apostot Narodow nazywa
»uczynkami Prawa”.

2 W jezyku polskim przykazania te zostaly zebrane w zbiorze 613 przykazan judaizmu oraz
Siedem przykazan rabinicznych i Siedem przykazan dla potomkéw Noacha (red. E. GORDON,
Krakow 2006).
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II. JUDAISTYCZNE ,,PRAWO DWOCH DROG” (Pwt 30,15-20)

Przed wejsciem do Ziemi Obiecanej wedrujacy przez pustyni¢ Izraelici
otrzymali od Boga za posrednictwem Mojzesza prosta zasade postgpowania,
ktora niektorzy egzegeci nazwali ,,prawem dwoch drog”. Zostata ona zapisana
w tradycji deuteronomistycznej w nastepujacym ujeciu: ,,Patrz! Klade dzi$
przed toba zycie i szczgScie, $mierC i nieszczescie. Ja dzi$ nakazuje ci mitowac
Pana, Boga twego, i chodzi¢ Jego drogami, pelniac Jego polecenia, prawa
i nakazy, aby$ zyt i mnozyt si¢, a Pan, Bog twoj, bedzie ci blogostawit w kraju,
ktory idziesz posiasé. Ale jesli swe serce odwrécisz, nie ustuchasz, zbtadzisz
i bedziesz oddawat pokton obcym bogom, stuzac im — o$wiadczam wam dzisiaj,
Ze na pewno zginiecie, niedlugo zabawicie na ziemi, ktora idziecie posias¢, po
przejs$ciu Jordanu. Biorg dzi§ przeciwko wam na §wiadkdw niebo i ziemig, kta-
d¢ przed wami zycie i §mier¢, blogostawienstwo i przeklenstwo. Wybierajcie
wigc zycie, abyScie zyli wy i wasze potomstwo, milujac Pana, Boga swego,
stuchajac Jego glosu, Ignac do Niego; bo tu jest twoje zycie i dtugie trwanie
twego pobytu na ziemi, ktora Pan poprzysiagt da¢ przodkom twoim: Abraha-
mowi, [zaakowi i Jakubowi” (Pwt 30,15-20). Przestanie tego Bozego o$wiad-
czenia w pierwotnych formach religijnosci Izraela byto niezwykle proste: kto
zachowa Boze przykazania, nakazy i zakazy, czyli kto bedzie pehit ,,uczynki
Prawa”, ten osiagnie szczescie, ktdorego wyrazem bedzie Boze btogostawien-
stwo; kto za$ przekroczy Boze przepisy, ten naraza si¢ na cierpienie i $mieré’.

Niezwykle istotny w tej czesci tradycji deuteronomistycznej jest dobor ter-
minologii. O czlowieku, ktory przestrzega przepisow Prawa, Bog stwierdza:
,»Ja, Pan, bede mu blogostawil”; do tych zas, ktorzy przepisy owe tamia, mowi:
»|---] 0$wiadczam wam dzisiaj, ze na pewno zginiecie”. Zauwazalna jest istotna
roéznica pomig¢dzy oboma stwierdzeniami: Bog blogostawi tych, a wigc pozy-
tywnie wspotdziata z tymi, ktorzy zachowuja Jego Prawo, ale jedynie ,,0$wiad-
cza”, ze nieszczescie spotka kazdego, kto Prawo owo przekracza. Samo za$
nieszczgscie nie jest wynikiem bezposredniego dziatania Boga. Sa wigc w zyciu
ludzkim jedynie dwie drogi: na jednej z nich jest i dziata Bog — jest to droga
btogostawienstwa, na drugiej za$ jest nieobecny, dlatego kazdy, kto tam sig
dostanie — ginie. W pierwotnych fazach religijno$ci Izraela niemozliwe byto
jeszcze stwierdzenie, ze na drugiej drodze, drodze przeklenstwa, dziata szatan,
ktory silniejszy jest od czlowieka, i Zze to on powoduje cierpienie i $mierc¢

3 Sami Izraelici jednak szybko zauwazyli, ze prosty mechanizm wyrazony w ,,prawie dwoch
drog” nie w pehni przystaje do rzeczywistosci. Istniejg przeciez ludzie, ktérym wiedzie si¢ zna-
komicie, cho¢ nie licza si¢ z Bozym Prawem, oraz ci, ktorzy starajg si¢ zachowywac Boze przy-
kazania, a jednak spotykaja ich nieszczg$cia. Z tego powodu poszukiwali rozwiazania tego dyle-
matu, czego dowodem sg Ps 37 i Ps 73. Poniewaz prosta zasada nagrody za przestrzeganie przepi-
s6w Prawa i kary za ich tamanie nie sprawdzata si¢ w zyciu doczesnym, przeniesiono ja na wy-
miar wieczny, uzasadniajac, ze Bog po $mierci nagradza za wiernos¢ i karze za grzech.
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grzesznika. Mamy tu bowiem do czynienia z etapowym objawianiem si¢ Boga
Izraelowi. Objawienie Boze jest procesem, ktory rozgrywa sig stopniowo. Gdy-
by Bog natychmiast objawit, ze w $wiecie duchowym szatan Mu sig sprzeciwit,
istniatoby duze prawdopodobienstwo upadku monoteizmu. Zydzi, $wiadomi,
ze istoty duchowe w hierarchii bytow stoja wyzej niz czlowiek, mogliby nie
zawaha¢ si¢ oddawac czci takze istocie sprzeciwiajacej si¢ Bogu, ktora jest
przeciez pote¢zniejsza niz sam cztowiek. Z tego przeciez powodu prorocy tak
usilnie walczyli o zniesienie batwochwalstwa.

W pewnym schematycznym uproszczeniu mozna przyjaé, ze lzraelici
przyjmowali w swych pogladach religijnych swoista hierarchig¢ bytow. Na jej
czele stat oczywiscie Bog, ktory jest najwigkszy i1 ktoremu jako Stworcy podle-
ga wszystko. Nizszy szczebel w owej hierarchii przypadat wszelkiego rodzaju
istotom duchowym, ktore autorzy Biblii hebrajskiej okreslaja terminami ,,anio-
lowie”, ,,archaniotowie”, ,,cherubini”, ,,serafini” czy po prostu ,,duchy”, a ktére
Pawetl okresla terminami: ,,Trony”, ,,Panowania”, ,,Zwierzchnosci”, ,,Wtadze”.
Wszystkie one, duchy zarowno ,,dobre”, jak i ,,zte”, sa silniejsze od cztowieka,
ktory stoi na najnizszym szczeblu hierarchii istot duchowych. Zrozumiate jest,
ze gdyby lzraelici uznali, ze ktory$ z duchéw catkowicie sprzeciwit si¢ Bogu
i pozostaje Jego przeciwnikiem, a ktory przeciez jest silniejszy od czlowieka
(gdyz w hierarchii bytow zajmuje wyzsza pozycje) — z trudnoscia jedynie mo-
gliby utrzymaé wiar¢ monoteistyczna. Z obawy przed zemsta takiej duchowe;j
istoty przeciwnej Bogu mogliby zacza¢ oddawac jej cze$¢. Prawda o istnieniu
szatana jako istoty catkowicie zbuntowanej wobec Boga objawiana byla stop-
niowo. Nawet w Ksiedze Hioba (Hi 1,6-8) i w Ksigedze Zachariasza (Za 3) sza-
tan ukazany jest jako przeciwnik cztowieka, a nie Boga. Prawdziwa naturg sza-
tana w pelni objawit dopiero Jezus.

Gdy si¢ wezmie pod uwage ,,prawo dwoch drog” oraz zarysowana wyzej
hierarchi¢ bytoéw duchowych przyjmowana w judaizmie, rozumowanie faryze-
uszow, a w tym i Pawla, co do drogi osiagnigcia zbawienia zyskuje na klarow-
nosci. Staje si¢ jasne, ze z powodu swojego grzechu cztowiek znalazt si¢ na
drodze przeklenstwa. Poprzez petienie ,,uczynkow Prawa” stara si¢ przedostaé
na drogg blogostawienstwa, na ktorej obecny jest Bog, jednak przeszkoda sa
istoty duchowe przeciwne czlowiekowi i silniejsze od niego. Kazdy Izraelita
pragnat zyska¢ subiektywna §wiadomos$¢ odpuszczenia grzechow, gdy co roku
w Dzien Pojednania przybywat do $wiatyni, by uczestniczy¢ w rytuale przeba-
czenia. Wyznajac na glos swe winy i proszac Boga o przebaczenie, mial nadziejg
uzyskania odpuszczenia. Zdawat sobie jednak sprawe, ze niezwykle trudne bedzie
zachowanie wszystkich przepisow Prawa w przysztosci, a przeciez tylko takie
postgpowanie moze mu zapewni¢ przystep do Boga. Jedyna wigc nadzieja pozo-
stawato dla Izraelitow skrupulatne przestrzeganie Prawa i liczenie na to, ze Bog
daruje im ewentualne niedociagnigcia w tym wzgledzie. Innymi stowy, starali sig
poprzez zachowanie uczynkéw Prawa zaskarbi¢ sobie Boza przychylnosc.
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III. DZIELO JEZUSA
W HYMNACH I MODLITWACH CHRYSTOLOGICZNYCH

Pod bramami Damaszku Pawet zrozumiat, ze Bozej przychylnosci nie moz-
na zaskarbi¢ sobie poprzez pelnienie uczynkoéw Prawa. Zdal sobie sprawe,
ze zaden ludzki czyn nie jest w stanie sprawié, iz cztowiek zastuzy na mitos¢
Boga. Wigcej jeszcze: zdal sobie sprawe z darmowosci tej mitosci. Zrozumiat,
ze cztowiek nie musi czyni¢ nic, aby by¢ kochanym przez Boga. Bog z natury
swej jest miloScia, stad nie potrafi istnie¢ inaczej, jak kochajac. Kolejnosé:
uczynki — milo$¢, ktora wydawata si¢ wynika¢ z mentalnosci faryzejskiej, zo-
stata zastapiona przez sekwencj¢ odwrotna: mito§¢ — uczynki. Nie jest tak,
ze przez petnienie uczynkéw przepisanych przez Prawo cztowiek zastuguje na
mito$¢ Boga, lecz odwrotnie: cztowiek odkrywa darmowa mito$¢ Boza, obja-
wiona w Jezusie, przyjmuje ja i odpowiada na nia poprzez petnienie dobrych
uczynkow. Stad Pawtowe odkrycie, ze ,,cztowiek osiaga usprawiedliwienie nie
przez petnienie uczynkéw Prawa, lecz jedynie przez wiar¢ w Jezusa Chrystusa”
(Ga 2,16) zostaje dopetnione przez wyznanie Jakuba, iz ,,wiara bez uczynkow
jest martwa” (Jk 2,17)".

Jak nalezy postrzega¢ dzieto Jezusa w obliczu Pawlowego odkrycia,
ze uczynki Prawa bez wiary w Niego nie maja wartosci? Pawel wielokrotnie
w krotkich formutach przedstawia zasadnicze dzieto Odkupienia dokonane
przez Jezusa. W sposob podniosty teologicznie czyni to w tzw. hymnach i mo-
dlitwach chrystologicznych. Pomijajac tu kwestie autorstwa owych hymnow
i modlitw’, odniesiemy si¢ ponizej do fragmentéw trzech z nich, by ukazaé,
w jaki sposob Apostol Narodow prezentuje Jezusowe dzieto Odkupienia.

1. Hymn o kenozie (Flp 2,6-11). Kenoza rozumiana jako unizenie Syna Bo-
zego, ktory istnial w preegzystencji na rowni z Bogiem, stata si¢ kluczem Paw-
lowego opisu dzieta Odkupienia, skierowanego do mieszkancoéw Filippi. By¢
moze motyw unizenia jest psychologicznie uwarunkowany faktem, ze Pawet
pisze list w wigzieniu, w samym tek$cie nie ma jednak na to wystarczajacych
dowodow. Otdéz Apostot stwierdza najpierw, ze Chrystus istnial w postaci Bo-
zej, lecz nie skorzystat ze sposobnosci, aby na réwni by¢ z Bogiem (w. 6). Ogo-
lacajac samego siebie, poprzez unizenie, czyli kenoze, stat si¢ czlowiekiem
(,,podobnym do Iudzi”; ,,w zewngtrznym przejawie uznany za czlowieka” —
w. 7)°. Syn Bozy nie tylko zszedt w przedstawionej powyzej hierarchii bytow

* R.Y K. FUNG, The Epistle to the Galatians, The New International Commentary on the New
Testament, Grand Rapids 1998, s. 181.

> Mozliwe, ze Pawel przejat je w catosci z wezesniejszej liturgicznej tradycji albo ze w czesei
je zmodyfikowat.

% To whasnie unizenie Chrystusa doprowadzilo pézniej do Jego wywyzszenia; E. SZYMANEK,
Wykiad Pisma Swietego Nowego Testamentu, Poznah 1990, s. 377. Autor méwi o réznych stop-
niach unizenia. Najpierw bylo nim pozbycie si¢ ,,blaskow bostwa”, czyli oznak godnosci boskiej,
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o jeden szczebel nizej, lecz ominat wszelkie rodzaje duchowych istot, przyjmu-
jac pozycje nizsza od nich’. Innymi stowy, wiasna decyzja z drogi blogosta-
wienstwa, a wigc z Bozej obecnosci, przeszedt na droge przeklenstwa, na ktéra
poprzez przekroczenie Prawa wkracza kazdy cztowiek. Jezus stat si¢ w pelni
cztowiekiem, do$wiadczajac $Smierci krzyzowej (w. 8). Bog jednak nie pozo-
stawit Go w stanie $mierci, lecz wywyzszyl Go ponad wszelkie rodzaje istot
duchowych, ,,aby na imi¢ Jezusa zgigto si¢ kazde kolano istot niebieskich
i ziemskich, i podziemnych” (w. 10)®.

Czytelnik hymnu ma do czynienia ze swoistym ruchem: z najwyzszego
szczebla hierarchii bytoéw Chrystus przechodzi na stopien najnizszy — cztowie-
czenstwa, a po do$wiadczeniu $mierci i zmartwychwstania powraca — takze
jako cztowiek — na prawicg Boga, a wigc na najwyzszy szczebel hierarchii.
W ten sposob Chrystusowi w Jego ludzkiej postaci podporzadkowany jest sza-
tan i jego demony, ktore — jako istoty duchowe — sytuuja si¢ na posrednim miej-
scu hierarchii bytow.

2. Modlitwa o znajomo$¢ Chrystusa jako Glowy (Ef 1,18-23). Modlitewny
fragment Listu do Efezjan o poznanie Chrystusa jako Glowy Kosciota zawiera
elementy hymniczne, ktére opowiadaja o dziele Chrystusa. Zasadniczo Apostot
przywotuje tu ten sam ruch w odniesieniu do osoby Chrystusa: mowi o wskrzesze-
niu Go z martwych i przeniesieniu na prawice Boza ponad wszelkie istoty ducho-
we, w tym sily ciemnosci’. Apostot dowodzi, ze Bog wykazat swa potege i site,

,»2dy wskrzesit Go [Chrystusa] z martwych

i posadzil po swojej prawicy na wyzynach niebieskich,

ponad wszelka Zwierzchnos$cia i Wtadza,

i Moca, i Panowaniem,

i ponad wszelkim innym imieniem

wzywanym nie tylko w tym wieku, ale i w przysztym.

I wszystko poddat pod Jego stopy,

a Jego samego ustanowit nade wszystko Glowa dla Kosciota [...]”

(Ef 1,20-22).

nastgpnie za$ postuszenstwo az do $mierci, ktora byta jedna z najbardziej haniebnych form $mier-
ci w starozytnosci; tamze, s. 378.

7 A. JANKOWSKI, Chrystus w obliczu kenozy. O wlasciwy przeklad Flp 2,6b, Analecta Cra-
coviensia 10(1978), s. 151-153.

8 H.A. KENT, Philippians, w: F.E. GAEBELEIN (red.), Expositor’s Bible Commentary with The
New International Version of The Holy Bible in Twelve Volumes, t. 11, Grand Rapids 1984,
s. 123-127.

° Te same elementy wystepuja we wezesnochrzescijanskich wyznaniach wiary. Obejmuja one
$mieré¢, zmartwychwstanie, wniebowstapienie i zasiadanie po prawicy Ojca; F.F. BRUCE, The
Epistles to the Colossians, to Philemon, and to Ephesians, The New International Commentary on
the New Testament, Grand Rapids 1998, s. 272.
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Terminy ,,Zwierzchnosci”, ,,Wtadze”, ,,Trony” i ,Panowania” oznaczaja
w ujeciu Pawltowym wszelkie rodzaje istot duchowych, w tym takze istoty zte'’.
Apostot zatem dowodzi, ze Chrystus wskrzeszony z martwych jako cztowiek
zasiadl po prawicy Boga i Jemu poddane jest absolutnie wszystko. W ten spo-
sob rozciaga swa wladzg takze nad szatanem i jego demonami.

3. Modlitwa o znajomos$¢ Boga potwierdzona zyciem (Kol 1,9-14). W jed-
nym z pierwszych fragmentow listu adresowanego do Kolosan Pawel wzywa
ich, by z rados$cia dzigkowali ,,Ojcu, ktory ich uzdolnit do uczestnictwa w dziale
swigtych w §wiattosci” (Kol 1,12). Natychmiast dodaje: ,,On uwolnit nas spod
wladzy ciemnosci i przenidst do krolestwa swego umitowanego Syna, w ktorym
mamy odkupienie — odpuszczenie grzechow” (Kol 1,13-14). Uzyty tu grecki
czasownik ,,przeniost” (metestésen) oznacza dokladnie zmiang miejsca. Dzieto
Jezusa polega wigc zdaniem Pawla na ,przeniesieniu” tych, ktérzy wierza
w Chrystusa, z krélestwa ciemno$ci do §wiattosci, czyli z drogi przeklenstwa na
droge blogostawienstwa''.

A zatem Pawel ukazuje Jezusowe dzietlo Odkupienia na dwoch plaszczy-
znach: wertykalnej — jako zstapienie Syna Bozego na ziemig, $mieré, zmar-
twychwstanie i wniebowstapienie, ktorego skutkiem jest zasiadanie po prawicy
Boga ponad wszelkim stworzeniem; oraz na plaszczyznie horyzontalnej — jako
przeniesienie grzesznika z drogi wiodacej ku przeklenstwu i $§mierci, drogi po-
zbawionej obecnosci Boga, na droge wiodaca ku zyciu i szczg$ciu. Plaszczyzna
pierwsza wpisuje si¢ w judaistyczna hierarchi¢ bytow, natomiast plaszczyzna
druga odzwierciedla deuteronomistyczne ,,prawo dwoch drog”.

IV. WEZWANIE DO PRZYJECIA ZBAWCZYCH SKUTKOW
DZIELA ODKUPIENIA

Dzieto Odkupienia dokonane przez Jezusa ma charakter obiektywny: doko-
nato sig i jest faktem. Jednak przyjecie tego dziela domaga si¢ osobistej decyzji
wiary w Chrystusa; jest ono skuteczne tylko dla tego, kto z wiara otworzy si¢
nanie i przyjmie jego skutki. Dlatego Apostot w swych listach kilkakrotnie
ukazuje zwiazek, jaki istnieje pomigdzy obiektywnie dokonanym dzietem Jezu-
sa a tymi, ktorzy w Niego uwierzyli. Zatrzymamy si¢ ponizej na dwoch frag-
mentach, ktore 6w zwiazek ukazuja.

1. Powotanie wierzacego do zycia w Chrystusie (Ef 2,4-6). Nakreslajac Efe-
zjanom glowne rysy zbawczego planu Boga, polegajacego na tym, ze Jego Syn
staje si¢ cztowiekiem, przyjmuje na siebie ludzkie grzechy, umiera, zmar-
twychwstaje i zasiada po prawicy Boga ponad wszelkimi istotami duchowymi

19 A. SKEVINGTON WoOD, Ephesians, w: F.E. GAEBELEIN (red.), Expositor’s Bible Commen-
tary..., dz. cyt., s. 30-31.
""F.F. BRUCE, The Epistles to the Colossians, to Philemon, and to Ephesians, art. cyt., s. 51-53.
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i pozostalym stworzeniem (Ef 1,18-23), Pawel wpisuje w to dzieto tych, ktorzy
w Chrystusa uwierzyli:

»A Bog, bedac bogaty w mitosierdzie,

przez wielka swa mito$¢, jaka nas umitowat,

i to nas, umartych na skutek wystepkow,

razem z Chrystusem przywrocit do zycia.

L.aska bowiem jestescie zbawieni.

Razem tez wskrzesit i razem posadzil na wyzynach niebieskich

—w Chrystusie Jezusie [...]” (Ef 2,4-6)".

Daje si¢ tu zauwazy¢ klarowna paralela pomigdzy tym, czego dokonat Jezus,
a tym, co dzieje si¢ z osoba przyjmujaca z wiara dzieto zbawienia. Chrystus stat
si¢ cztowiekiem jak kazdy z nas. Chrystus umart fizycznie z powodu ludzkich
grzechow — kazdy cztowiek jest martwy duchowo z powodu swych grzechow .
Chrystus zmartwychwstat fizycznie trzeciego dnia, powstajac z grobu — kazdy,
kto wierzy w Chrystusa, moze zmartwychwsta¢ duchowo, gdyz jego grzechy
moga by¢ przebaczone, i w ten sposob powraca do zycia rozumianego jako
duchowa wiez z Bogiem'*. Chrystus zasiadt po prawicy Ojca — kazdy wierzacy
wraz z Chrystusem zostaje przeniesiony duchowo na prawice Boga'®, ponad
wszelkie rodzaje istot duchowych, a wigc takze ponad zte duchy, ktore juz nie
maja prawa panowa¢ nad tymi, w sercach ktérych mieszka Duch Swiety.

2. Uczestnictwo wierzacego w pokonaniu szatana przez $mier¢ i zmar-
twychwstanie Chrystusa (Kol 2,13-15). Kazdy wierzacy w Chrystusa uczestni-
czy w zwyciestwie, jakie odnidst On nad swym przeciwnikiem: ,,I was, umar-
lych na skutek wystepkéw i nieobrzezania waszego grzesznego ciata, razem
z Nim przywrécit do zycia. Darowat nam wszystkie wystepki, skreslit zapis
dluzny obciazajacy nas nakazami. To wlasnie, co bylo naszym przeciwnikiem,
usunagt z drogi, przygwozdziwszy do krzyza. Po rozbrojeniu Zwierzchnosci
i Wladz, jawnie wystawil je na widowisko, powiodiszy je dzigki Niemu
w triumfie” (Kol 2,13-15) '°.

12 A. SKEVINGTON WOOD, Ephesians, art. cyt., s. 34-45.

13 Przez $émier¢ duchowa nalezy tu rozumie¢ oddzielenie od Boga w stanie grzechu pierwo-
rodnego, a wigc przed przyjeciem sakramentu chrztu, albo tez po tzw. grzechu $miertelnym, ktory
powoduje utratg taski uswigcajace;j.

14 Ochrzczeni zostali wskrzeszeni wraz z Chrystusem i wraz z Nim przywréceni do zycia —
ta wlasnie entuzjastyczna mysl odréznia Kol 2 i Ef 2 od Rz 6. W Ef 2 zostata ona nawet jeszcze
zaakcentowana przez dodatkowe twierdzenie, ze zostali oni razem z Nim posadzeni na wyzynach
niebieskich”, J. GNILKA, Teologia Nowego Testamentu, thum. W. Szymona, Krakéw 2002, s. 447.

'S Interpretujac to Pawlowe wyrazenie, ojcowie Kosciota glosili, ze kazdy wierzacy zaproszo-
ny jest do uczestnictwa w boskiej naturze.

'® Motyw wspotpogrzebania i wspotwskrzeszenia wiernych z Chrystusem jest prawdopodob-
nie zaczerpnigty z Rz 6,4; B. ADAMCZEWSKI, List do Filemona. List do Kolosan. Wstep — przekiad
z oryginatu — komentarz, Nowy Komentarz Biblijny. Nowy Testament XII, Czgstochowa 2008, s.
263. Autor stwierdza dalej: ,,Fragment Kol 2,11-13 ma zatem zasadniczo pozytywny, demonstra-
cyjny charakter ukazania dokonanego przez Boga zbawienia adresatow przez rytualno-duchowe
wlaczenie ich w Chrystusowe obrzezanie, a wigc w §mier¢ i wskrzeszenie z martwych Jezusa
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Pawet po raz kolejny dowodzi, ze tak jak Chrystus byt umarly i zmartwych-
wstal na sposob fizyczny, tak kazdy, kto w Niego wierzy, umiera dla grzechu
i zmartwychwstaje duchowo do nowego zycia w Bogu'’. Niezrozumiate moze
okaza¢ si¢ twierdzenie, ze Bog przygwozdzil do krzyza to, co byto przeciwni-
kiem cztowieka. Zazwyczaj przyjmuje si¢ prosta lini¢ argumentacji, iz Chrystus
wlasnie z mitosci do czlowieka umart na krzyzu — nie moze wigc by¢ przeciw-
nikiem cztowieka. Dlatego tez na Pawlowe sformutowanie nalezy spojrze¢ naj-
pierw przez pryzmat lzajaszowego proroctwa o Studze Jahwe, a nastgpnie
w $wietle dwoch innych fragmentoéw listow Pawlowych (2 Kor 5,21; Ga 3,13).
Izajasz stwierdza, ze Stuga Jahwe obarczyt si¢ ludzkim cierpieniem i przyjat
wszelkie ludzkie grzechy (Iz 53,1-12). Szczegolnie wymowne wydaje si¢ jego
twierdzenie: ,,On byt przebity za nasze grzechy, zdruzgotany za nasze winy”
(Iz 53,5a). Pawet w nawiazaniu do tego tekstu stwierdza, ze Chrystus nie tylko
przyjat na siebie wszystkie ludzkie grzechy, ale wrgcz utozsamit si¢ z nimi: ,,On
to dla nas grzechem uczynit Tego, ktory nie znat grzechu, aby$Smy sig¢ stali
w Nim sprawiedliwoscia Boza” (2 Kor 5,21). W innym miejscu Pawet zauwaza,
ze Chrystus stat si¢ przeklenstwem: ,,Z tego przeklenstwa Prawa Chrystus nas
wykupil — stawszy si¢ za nas przeklenstwem, bo napisane jest: «Przeklety kaz-
dy, ktorego powieszono na drzewie»” (Ga 3,13). Chrystus wziat wigc na siebie
wszelkie konsekwencje grzechu pierwszych rodzicow: $mieré, cierpienie, prze-
klenistwo 1 grzechy, a przyjawszy je na siebie, zostat wraz z nimi przybity do
krzyza. W niedzielny poranek Chrystus opuszcza grob, natomiast konsekwencje
grzechu pierwszych rodzicéw pozostaja nadal ukrzyzowane. Oto niezwykle
dzieto Odkupienia, dostepne dla kazdego, kto wierzy w Jezusa.

W dalszej czgsci wywodu Pawel powoluje si¢ na starozytny zwyczaj proce-
sji triumfalnych. Po odniesieniu zwycigstwa i zagarnigciu tupdéw zwycigska
armia brata w niewole przeciwnikéw, skuwatla ich tancuchami i tak powiaza-
nych wiodta w triumfie na pokaz i szyderstwo ze strony thumu. To wlasnie
uczynit Jezus z szatanem i jego demonami: rozbroit Zwierzchno$ci i Wtadze
1 jawnie wystawit je na widowisko.

Chrystusa. Fragment konczy si¢ rdwniez pozytywnym motywem wspotozywienia wierzacych
i darowania im wszystkich przewinien. Wierni ukazani zostaja zatem jako oczyszczeni w Chry-
stusie od roznych przejawdw i skutkdow ich wlasnej, wewngtrznej stabosci”, tamze, s. 267.

17 Mimo iz przywrocenie do Zycia i wskrzeszenie zawieraja w sobie odpuszczenie grzechdw,
wyrazaja one co$ jeszcze. MOwia mianowicie o juz urzeczywistnionym wiaczeniu w los Chrystu-
sa, a wigc w Jego zmartwychwstanie. Poniewaz On zostal wskrzeszony, razem z Nim zostali
wskrzeszeni takze wszyscy, ktorzy do Niego naleza, ktorzy przez chrzest maja udziat w Jego
losie. [...] W ochrzczonym to dziatanie Boze staje sig¢ skuteczne dzigki wierze”, J. GNILKA, Teo-
logia Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 447.
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V. KONKLUZJA

Dzieto Jezusa w ujeciu Pawlowym polegato zasadniczo na tym, co glosi
pierwszy kerygmat chrzescijanski: ,,Przekazatem wam na poczatku to, co prze-
jatem: ze Chrystus umart — zgodnie z Pismem — za nasze grzechy, ze zostat
pogrzebany, ze zmartwychwstat trzeciego dnia, zgodnie z Pismem” (1 Kor
15,3-4). Po zmartwychwstaniu Jezus unidst si¢ do nieba i zasiadl po prawicy
Ojca, a wszystko — w tym przede wszystkim zte moce — zostaty Mu poddane.
Patrzac na to dzielo w perspektywie ,,prawa dwoch drog” (Pwt 30,15-20), Chry-
stus przeszedt z drogi blogostawienstwa na droge przeklenstwa, przyjal na sie-
bie wszelkie konsekwencje tej drogi, ,,sam stawszy si¢ przeklenstwem” (Ga
3,13), a ostatecznie pokonat je i wrdcit na droge btogostawienstwa. Kazdy, kto
wierzy w dzieto Jezusa, jest podobnie jak On wskrzeszony z grobu swych grze-
chow i przeniesiony na prawicg Ojca. Zostaje wyrdzniony, gdyz zostaje zapro-
szony do wspdlnoty z Bogiem, zajmujac najwyzsze — wyzsze nawet niz anioto-
wie — miejsce w hierarchii bytow, ktora przyjmowali Izraelici. Z powodu swego
grzechu kazdy cztowiek znalazt si¢ na drodze przeklenstwa, bowiem ,,nie ma
sprawiedliwego ani jednego” (por. Koh 7,20; Ps 14,3). Kto jednak uwierzy
w Jezusa, ten wraz z Nim zostaje ,,przeniesiony” na droge blogostawienstwa.
Dokonuje sig to wlasnie dzigki wierze w Jezusa, a nie poprzez petnienie uczyn-
kow Prawa. ,,Cztowiek bowiem osiaga usprawiedliwienie nie przez wypehianie
uczynkoéw Prawa, lecz jedynie przez wiarg¢ w Jezusa Chrystusa” (Ga 2,16).

SUMMARY
The work of Jesus in the eyes of St. Paul

In the article author presents the Pauline view of the work of redemption and salva-
tion wrought by Jesus Christ. Paul was a Pharisee, educated in Jerusalem in the school
of the famous rabbi Gamaliel 1. He was convinced that the only way to salvation is to be
faithful to the Torah by observing all 613 commandments of the Jewish Law. After his
meeting with Christ by the gate of Damascus, Paul acquired an absolutely new insight
into the work of salvation. Paul presented his new conviction in the Christological
hymns and prayers of his letters: one can be saved only by faith in Jesus Christ and not
by observance of the Law.

Ttum. ks. Mariusz Rosik
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ZNACZENIE PSEUDO-DIONIZEGO AREOPAGITY
DLA TEOLOGII MISTYKI

Termin ,,teologia mistyczna” zostal wprowadzony do zachodniej teologii
przez Pseudo-Dionizego Areopagite'. Pod imieniem Dionizego Areopagity
dotrwatly do naszych czaséw cztery wicksze rozprawy dedykowane uczniowi,
nazwanemu Tymoteuszem. Chodzi o Imiona Boskie, Teologie mistycznq, Hie-
rarchie niebianskq 1 Hierarchie koscielnq. Oprocz tego Corpus Dionysiacum
obejmuje dziesig¢ listow do réznych adresatow. Autor chee uchodzi¢ za Dioni-
zego Areopagite, nawroconego przez $w. Pawla (por. Dz 17,34), cho¢ w rze-
czywistosci pisma powstaty pod koniec V wieku®. Zostaty napisane prawdopo-
dobnie w syryjskim $rodowisku kulturowym. W badaniach nad teologia mi-
styczng Areopagity istotne jest uchwycenie wplywow kulturowych, jakim ule-
gal. W aspekcie treSciowym najczesciej podkresla si¢ znaczenie jego teologii
apofatycznej’. Dla nas istotne bedzie rowniez podkreslenie wptywu Dionizego
na koncepcje mistyczne pdzniejszych autorow.

I. ZRODLA INSPIRACIJI

Areopagita obficie czerpie inspiracje z tradycji biblijnej. Cho¢ nie czyni
do niego wyraznych aluzji, to jednak zapewne znal o§wiecajace doswiadczenie
$w. Pawla (por. 2 Kor 12,4). Sam Pawel poréwnywat sytuacj¢ chrzescijan
z poznaniem Boga przez Mojzesza (por. 2 Kor 3,7), ktére zajmuje centralne
miejsce w rozwazaniach Pseudo-Dionizego. Odniesienie do wydarzen z Ksiggi

! Por. J. AUMANN, Spiritual Theology, London 1980, s. 14.

2 Por. B. ALTANER, A. STUIBER, Patrologia, Warszawa 1990, s. 648.

3 Por. CH.A BERNARD, La doctrine mystique de Denys I’ Aréopagite, Gregorianum 68(1987)3-
4,s.523n.
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Wyjscia jest wazne, bo stanowi punkt oparcia dla duchowej egzegezy obecnej
juz u $w. Pawla. Dionizy uprzywilejowuje takze doswiadczenie prorockie.
Tu model historyczny zmusza teologa do zwrdcenia uwagi na specyfike do-
swiadczenia zarezerwowanego dla nielicznych. Idea wznoszenia si¢ ku Bogu
byla obecna w $rodowisku kulturowym Dionizego. Ta idea charakteryzuje
wszelkie jego poszukiwanie duchowe. Dionizego w tej tradycji wyrdznia zdol-
no$¢ do sytuowania si¢ w porzadku transcendentnym. Jest on przekonany, ze
negacja pozwala z wigksza prawda mowi¢ o Bogu niz stwierdzenia afirmatywne,
symboliczne lub konceptualne, tak Ze jesli istnieje doswiadczenie tego, co Boskie,
winno ono przekracza¢ wszelkie dzialania zmystowe. Autor ustala warunki moz-
liwosci doswiadczenia transcendentnego Boga. Z punktu widzenia obiektywnych
zatozen, ktore konkretnie identyfikuja Transcendentnego, doswiadczenie to sytu-
uje sig calkowicie wewnatrz chrzescijanskiego Objawienia gltoszonego w wyzna-
niu wiary, wyrazonego w Pismie Swictym i przezywanego w liturgii. Dlatego z
tego punktu widzenia nie miesza si¢ z doswiadczeniami platonskimi, opartymi na
ujgeiu idei pigkna, dobra i jednosci. Jednak z punktu widzenia struktury koncep-
tualnej refleksja Dionizego nad do$wiadczeniem zawdzigcza duzo neoplatonskim
osiagnigciom metafizycznym, szczeg6lnie Proklosa. Autor nie widzi sprzecznosci
migdzy poszukiwaniem Boga zywego a konkretna refleksja metafizyczng okresla-
jaca Absolut za pomoca transcendentaliow”.

Poglady Pseudo-Dionizego maja swe zrodto w chrzescijanskiej tradycji ne-
gatywnego orzekania o Bogu, zarbwno w Starym, jak i Nowym Testamencie.
Sw. Jan (J 1,18) pisze, ze Boga nikt nigdy nie widziat i dopiero Jezus Chrystus
o Nim pouczyl. Rozwinigcie takiego rozumienia poznania Boga znajdziemy
w pismach apologetow, a zwlaszcza $w. Justyna. Pozniej $w. Klemens Alek-
sandryjski w Kobiercach pisal o niemoznosci poznania Boga za pomoca inte-
lektu i o poznaniu Go przez chrze$cijan dzigki Chrystusowi. Orygenes twierdzit,
ze cho¢ Bog jest ponad wszystkim, to jednak cztowiek moze Go jako$ poznac.
Opisujac mistyczna droge cztowieka do Boga, sugerowal, ze intelekt ludzki
dostepuje oczyszczenia dzigki tasce i moze wtedy poznac sprawy dotyczace
Absolutu. Ojcowie kapadoccy w reakcji na biedy arianizmu nie podzielali
optymizmu Orygenesa odnosnie do mozliwo$ci poznania Boga przez cztowie-
ka. Catkowita niepoznawalno$¢ Boga wyrazit w sposob bardziej filozoficzny
$w. Grzegorz z Nazjanzu, a w sposob bardziej mistyczny — $§w. Grzegorz z Nys-
sy. Prawdziwe poznanie Boga jest mozliwe jedynie dzigki upodobnieniu czlowie-
ka do Niego, czyli na drodze mistycznej. W radykalnym ujeciu Grzegorza z Nys-
sy Bog pozostaje calkowicie ,,Bogiem nieznanym”, nawet dla chrzescijan krocza-
cych droga doskonatosdci. Ta tradycja, wraz z wspomnianymi wplywami pogan-
skich neoplatonikéw, zbiega si¢ w pismach stanowiacych Corpus Dionysiacum’.

4 por. tamze, s. 558-560.
> Por. T. STEPIEN, Pseudo-Dionizy Areopagita — chrzescijanin i platonik, Warszawa 2006, s. 79-88.
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II. SPOSOBY ORZEKANIA O BOGU

Pseudo-Dionizy, porzadkujac orzekanie o Bogu, dzieli je na teologi¢ symbo-
liczna, pozytywna i negatywna. Teologia symboliczna polega na postugiwaniu
si¢ obrazami ze $wiata materialnego w celu opisania jakiej§ rzeczywistosci ze
swiata intelektualnego. Owe symbole mozemy podzieli¢ na podobne i niepo-
dobne. Niepodobne symbole moga postuzy¢ do wzniesienia si¢ ku rzeczywisto-
sciom wyzszym. Teologia symboliczna zawiera w sobie jakby sktadniki teologii
pozytywnej i negatywnej. Teologia pozytywna (katafatyczna) zaczyna od na-
zywania Boga w sposob najbardziej ogdlny, a konczy na tym, co szczegdtowe
i jednostkowe. Teologia negatywna (apofatyczna), postgpujac odwrotnie, wzno-
si sig w zaprzeczeniach. Symbole podobne wyrazaja imiona boskie, a wigc na-
leza do teologii katafatycznej. Symbole niepodobne maja zwiazek z orzekaniem
apofatycznym. Z oczywistych powodéw symbole niepodobne sa dla Dionizego
o wiele wazniejsze od symboli podobnych. Najwazniejsza pozostaje teologia
apofatyczna, ktéra na wyzszym, juz czysto intelektualnym poziomie prowadzi
czlowieka w gorg do zjednoczenia z Bogiem. Teologia ta konczy si¢ milczeniem,
poniewaz Boga ani zjednoczenia z Nim nie mozna opisa¢ stowami®. W koncepcji
Dionizego teologia pozytywna odpowiada pochodzeniu, czyli wytanianiu sig
stworzenia ze Stworcy. Z kolei teologia apofatyczna odpowiada wznoszeniu si¢
duszy do Boga. Dlatego teologia negatywna jest nazywana mistyczna .

W rozumieniu stowa ,,mistyka” Dionizy wychodzi od perspektywy ontolo-
gicznej, starajac si¢ dotrze¢ do ukrytej rzeczywistosci. W greckim jezyku
$wieckim przymiotnik pvotikdc znaczyt ,,ukryty”. W konteks$cie czgstego uzy-
wania stowa przez religie misteryjne wyprowadza si¢ go z czasownika musw,
oznaczajacego ,,zamykac”, zwlaszcza usta, by nie wyjawi¢ tajemnicy. U Oryge-
nesa stowo ,,mistyczny” bylo uzywane do wyrazenia glgbokiego sensu Pisma
Swietego. Ten sens winien si¢ rozciagaé¢ na Misterium Chrystusa i staé si¢ pod-
pora zycia duchowego wiernych. Wiara dazy do coraz glebszego przylgnigcia
do Misterium Zbawienia i jego zrodla — Boga, czyli przedklada sens mistyczny
Pisma Swigtego nad sens literalny czy historyczny. Teologia symboliczna Dio-
nizego $wiadczy o jego docenianiu tych wysitkow egzegetycznych. Dionizy
chce rozwiaza¢ trudno$é w rozumieniu Pisma Swietego, ktére stosuje w odnie-
sieniu do Boga tak r6znych imion, jak: $wiatlo, gwiazda poranna, woda, ogien
czy nawet tygrys albo leopard. Pyta si¢ wigc, co te symbole moga nam powie-
dzie¢ o Bogu®. Jest §wiadom, ze symbolika biblijna stanowi kondescendencje
wobec inteligencji zaangazowanych w §wiat materii. Dla niego symbolizm nie-

¢ por, tamze, s. 88-93.

7 Por. tenze, Przedmowa, w: PSEUDO-DIONIZY AREOPAGITA, Pisma teologiczne, tham. M.
Dzielska, Krakoéw 2005, s. 63.

8 Por. CH.A. BERNARD, La doctrine mystique..., dz. cyt., s. 525n.
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pogiobier'lstwa, bardziej anagogiczny, stanowi oczyszczenie materialnosci obra-
zu’.

Zasadniczym przedmiotem kontemplacji mistycznej u Dionizego jest Ten,
ktory transcenduje porzadek poznania, czyli Niewypowiedziany. Ta transcen-
dencja noetyczna nie moze by¢ oddzielona od transcendencji ontologicznej,
gdyz Dionizy — jak wszyscy greccy mysliciele — wychodzi od pierwszenstwa
bytu nad poznaniem. Decydujacym punktem jest negatywny aspekt tego pozna-
nia i jego radykalno$¢. Obojetne, gdzie si¢ poruszy duch, Bog jest zawsze poza
tym miejscem. Czy w zwiazku z tym nalezy odrzuci¢ wszelka teologi¢ pozy-
tywna? Dionizy nie odrzuca niczego ze swych wczesniejszych prac, jak na
przyklad oznaczenia w Imionach Bozych Boga jako Dobro, Byt, Zycie, Ma-
dros¢, Sita itd. Podobnie korzysta z teologii symbolicznej, ktora bada wyrazenia
Pisma Swigtego, wzbogacajace poznanie Boga. Subordynacja teologii pozy-
tywnej wzgledem negatywnej dotyczy jedynie strony poznawczej 1 wyrazenio-
wej. Mowiac o gnozeologicznej wyzszosci teologii negatywnej, Dionizy w zad-
nym wypadku nie przekresla waznosci innych, konceptualnych czy symbolicz-
nych wyrazen misterium Bozego'®. Z drugiej strony jedynie zaprzeczajac
wszystkiemu, mozna pozna¢ i uwielbi¢ Tego, ktory jest nadsubstancjalny: ,,Mu-
simy postgpowac podobnie jak ci, ktorzy tworzac z naturalnego tworzywa jakis
posag, usuwaja najpierw to wszystko, co zastania czysto$¢ widzenia ukrytej
formy, i odstaniaja samym tym jednym, nagltym aktem odrzucenia pigkno samo,
ktore byto zakryte”''.

III. NIEMOZNOSC POZNANIA ISTOTY BOGA

Pseudo-Dionizy wielokrotnie twierdzi, ze Bog sam w sobie jest catkowicie
niepoznawalny. Transcendencja Boga powoduje, ze nie mozemy Go w zaden
sposob poznaé, a ostateczne zjednoczenie z Bogiem dokonuje si¢ ponad intelek-
tem. Mozemy pozna¢ Go jedynie poprzez to, co od Niego pochodzi. Kazde
stworzenie nosi w sobie §lad Bozego dziatania. Jednak poznajac $wiat, nie do-
wiadujemy si¢ niczego o istocie Boga. ,,Ta najdoskonalsza i jedyna Przyczyna
wszystkiego jest bowiem ponad wszelkim twierdzeniem i ponad wszelkim za-
przeczeniem: wyzsza nad to wszystko, catkowicie niezalezna od tego wszyst-
kiego i przekraczajaca wszystko”'”. Istota Boga, ktory jest przyczyna wszyst-
kich rzeczy, nie moze by¢ okreslona ani za pomoca twierdzacych, ani przecza-

° Por. J. LEMAITRE, R. ROQUES, M. VILLER, Vocabulaire de la contemplation chez le Ps.-
Denys (hasto), w: Dictionnaire de spiritualite, t. 2, Paris, k. 1785-1787.

!9 Por. CH.A. BERNARD, La doctrine mystique..., dz. cyt., s. 530n.

! PSEUDO-DIONIZY AREOPAGITA, Teologia mistyczna (II), w: Pisma teologiczne, dz. cyt., s. 328.

12 Tamze (V), s. 332.
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cych orzeczen. Bog jest jednym (‘év), z ktorego wszystko pochodzi (mp6dpo-
110¢g), aby podzniej znoéw do Niego powrdcié (emotpoen) .

We wszelkiej refleksji na temat Boga u Dionizego trzeba odr6zni¢ dwa
punkty widzenia: poznanie tego, kim On jest sam w sobie, czyli uchwycenie
Jego istoty, oraz uczestnictwo i manifestacjg, ktorymi nas obdarzyt. Nie moze-
my ujaé pozytywnie istoty Boga i w tym sensie jej opis wymaga negacji wszel-
kich poszczegdlnych pozytywnych okreslen. To wyraza pozycj¢ teologii nega-
tywnej. Jesli bierzemy pod uwage Boga jako ukazujacego si¢ i dajacego uczest-
nictwo w sobie, to powstaje kwestia przedmiotu doswiadczenia mistycznego: czy
jest to Bog, ktory sig udziela, czy Bog w sobie, ktorego nawet wizja nie moze
wiasciwie ujac? Dionizy Scisle taczy aspekt obiektywny i doswiadczalny. Jednak
dla niego doswiadczenie kontemplacyjne nie jest zdobycza ducha, ale wyblaga-
nym pokornie darem, wymagajacym postawy modlitewnej receptywnosci'*.

Dotyczy to réwniez celebrowania Boga, ktdre postuguje si¢ innymi regutami
niz poszukiwanie ujgcia istoty. Dionizy wymienia wiele przedmiotéw celebra-
cji, do ktorych zalicza $wigte dzieta Boze, Objawienie i wszystkie Boze dziata-
nia, czynno$ci sakramentalne oraz dary Boze. W celebracji postugujemy sie
zarébwno symbolami, jak i koncepcjami, tak negacja, jak i afirmacja, nie wyma-
ga wigc ona odpowiedniego poznania misteriow samych w sobie ani istoty Bo-
zej. Wystarczy, by Bog sam i w relacji do stworzen nie byl przedstawiony
W sposob dwuznaczny. Oczywiscie gdyby hymniczne przylgnigcie bralo swoj
dynamizm z samej percepcji istoty, skoro istota Boga jest nie do pojecia, hymn
nie wyrazatby swego boskiego przedmiotu, ale bytby afektywna projekcja pod-
miotu dazacego do Absolutu. Jesli jednak duch ludzki czerpie swo6j dynamizm
z wiary wlanej przez Boga, to ruch celebracji czerpie swa autentyczno$¢ z pra-
gnienia, ktore si¢ rodzi w duchu. Dla Dionizego wiara opiera si¢ na tekstach
Pisma Swietego i na liturgii, ktére ja wyrazaja i prowadza do Tego, ktory sig
objawil. Podkresla on jednak, ze cho¢ Bog sytuuje si¢ zawsze poza tym, co
ujmowane mys$lowo, pozostaje jednak tym samym Bogiem, ktory zechciatl sig
udzieli¢ przez uczestnictwo. Dionizy uzywa stowa thearchia na oznaczenie
Boga, ktory si¢ udziela. Bog w sobie, czyli poza wszystkim, nie jest inny
od thearchii, cho¢ nadawane Mu imiona sa w funkcji Jego automanifestacji
1 uczestnictwa, ktéorego nam udzielil. Nie definiuja one Jego wsobnosci, czyli tej
istoty, ktéra wymyka si¢ wszelkiemu stworzonemu poznaniu, ale raczej definiu-
ja to, kim On jest dla nas. Ten podwojny punkt widzenia jest fundamentalny dla
zrozumienia Dionizego. Celebracja dotyczy wilasnie Boga jako tego, ktory si¢
uczynil dostepnym. Fakt, ze Bdg zechciat si¢ udzieli¢, da¢ si¢ poznac i pozwo-
lit, bysmy uczestniczyli w Jego zyciu, wzbudza jego hymniczny $piew".

13 Por. B. ALTANER, A. STUIBER, Patrologia, dz. cyt., s. 650.
' Por. CH.A. BERNARD, La doctrine mystique..., dz. cyt., s. 528n.
15 por. tamze, s. 531-534.
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Hierarchia niebianska opisuje tg thearchie, podkreslajac zarowno absolutna
transcendencj¢ konkretnego bytu Boga, jak i pewna percepcje, ktorej Jego kon-
descendencja nam udzielita. Komunikacja Boza za jedyna przyczyng ma dobro¢
Boga i zachowujac transcendencje, przybliza si¢ do nas. T¢ rzeczywisto$¢ naj-
wyzsza 1 udzielajaca si¢ ukazuje symbol promienia i promieniowania. Uczest-
nictwo w tym promieniu realizuje si¢ tak w porzadku ontologicznym, jak i po-
znawczym. Trzeba podkresli¢ t¢ ide¢ promieniowania, bowiem dla Dionizego
wlasnie t¢ ,,Thearchie promieniujaca” celebruje si¢ i do niej zmierza proces
mistyczny. Ale dla Dionizego Boza ciemno$¢ jest niedostgpna $wiattoscia,
w ktorej Bog mieszka lub sig¢ ukrywa, czyli nie jest samym Bogiem, ale miej-
scem, gdzie On przebywa. Dotyczy to rowniez doswiadczenia Boga przez Moj-
zesza'®. Dla Areopagity rowniez przebostwienie jest uczestnictwem w boskich
energiach. Nie jest zjednoczeniem z natura czy istota Boga ani z ktéras z Osob,
ale z tym, w czym Bog ad extra daje si¢ cztowiekowi pozna¢. Tylko tak mozna
pozna¢ Boska Zasade — nie w istocie, ale w energiach. Oznacza to, ze z Boga
poznaje sig jedynie to, co On sam pozwala cztowiekowi poznaé'’.

IV. POZNANIE MISTYCZNE

Pseudo-Dionizy uchodzi za ojca chrzescijanskiej mistyki, gtdéwnie ze wzgle-
du na traktat De mystica theologia. Gtdwnie tam mozna znalez¢ to, co Areopa-
gita moze — ze wzgledu na niedoskonato$¢ ludzkiego jezyka — powiedzie¢
0 mistycznym poznaniu Boskiej Zasady. Poznanie mistyczne, bedac niejako
rezultatem teologii mistycznej, wyrasta z tradycji teologii apofatycznej. Zaczy-
na si¢, gdy sig spostrzega, ze za pomoca ludzkiego jezyka mozna jedynie nie-
udolnie okresli¢ Boga. Stad potrzeba via negativa, obejmujacej nie tylko jezyk,
ale i samo poznanie'®. Dla chrze$cijanina Bog jako przedmiot badah musi by¢
rozwazany z punktu widzenia Objawienia wyrazonego w Pi$mie Swietym
i Tradycji. W tym wypadku istnieje konkretny stosunek do Boga, ale w istotny
sposob przejety za posrednictwem tego, co moglibySmy nazwaé swiadomoscia
eklezjalng. Tymczasem Dionizy jest zorientowany na ujgcie Boga w Nim sa-
mym i w Jego relacji do nas. Oczywiscie rowniez to poszukiwanie dokonuje sig
za posrednictwem Pisma Swietego i kultury oraz jezyka wyrazu. Ale to zapo-
sredniczenie chce si¢ catkowicie zintegrowa¢ w pierwsza intencjonalnos¢, kto-
rej ruch nie moze zawies¢, bo opiera si¢ na wierze teologa, ktora jest darem
Boga. Starozytni wiedzieli, ze ich poznanie Boga nie moze zosta¢ wyrazone w
sposob adekwatny. Jednak gdy teolog opiera si¢ na stowie Bozym, jego poszu-
kiwania sa wspierane przez Ducha, czy lask¢ Boza obecna w akcie wiary.

' Por. tamze, s. 534-537.
17 Por. M. MANIKOWSKI, Pierwsza Zasada, $wiat stworzony i drogi poznania. Pseudo-Dionizy
Areopagita — jego filozofia i teologia, Krakow 2006, s. 177.
Por. tamze, s. 166n.
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Z punktu widzenia poznania teologicznego wiara uzupelia nicadekwatno$c¢
naszych mysli, bowiem Bog jest Stowem i Rozumem. Do tego Rozumu odnosi
si¢ wiara, jedyny fundament wierzacych, ktéry ich ustanawia w prawdzie.
Wszelka zatem doktryna mistyczna zaktada dane wiary. Wobec tajemnic wiary
Dionizy przyjmuje pokorna postawg receptywng. Uzywa nawet cze¢Sciej stowa
Jezus niz Chrystus. Mimo abstrakcyjnego charakteru jego mistyki wspdtistnieje
ona z forma poboznosci liturgicznej, opierajacej si¢ stale na symbolach. Jesli
wigc nie trzyma si¢ poszukiwania prostej inteligencji wiary, to dlatego,
ze uswiadomit sobie, iz pewien typ poznania Boga poza teologia dyskursywna
i symboliczng bazuje na Jego do§wiadczeniu. To doswiadczenie charakteryzuje
si¢ biernoscia, relatywna rzadkoscia i nieprzekazywalnos$cia za pomoca jezyka.
Jego kresem jest milczenie, ciemnos¢ i niewiedza'’.

A zatem aby dojs¢ do prawdziwego poznania Boga, nalezy podaza¢ droga
kolejnych zaprzeczen. Wtedy okaze sig, ze nasz intelekt, chcac si¢ z Nim zjed-
noczy¢, musi wejs¢ w catkowita ciemno$¢. Najwyzsza bowiem mozliwa dla
cztowieka forma poznania Boga jest niewiedza. To, ze nie mozna Go poznac
intelektem, nie znaczy, ze nie mozna Go pozna¢ w ogodle. Dionizy mowi o ja-
kim$ ponadintelektualnym poznaniu, ktérego natury nie mozemy wyrazi¢ sto-
wami. Mozemy jako$ dozna¢ Boga i doswiadczy¢ Jego istnienia. W mistyczne;j
ciemnosci, ponad intelektem, dokonuje si¢ najwyzsze i najpehiejsze zjednocze-
nie z Bogiem, bedace wypetnieniem powrotu czlowieka do Niego™: Ty za$,
kochany Tymoteuszu, ¢wiczac si¢ usilnie w kontemplacjach mistycznych, od-
rzu¢ od siebie wszystkie postrzezenia zmystowe i intelektualne dziatania, i ca-
los$¢ rzeczy i postrzeganych, i pojmowanych intelektem, i wszystkie niebyty,
i wszystkie byty, tak azeby$ w niewiedzy wzniost si¢ tak dalece, jak jest to moz-
liwe, do zjednoczenia z tym, co jest ponad wszelka substancja i ponad wszelka
wiedza™?'.

Dionizy postawil teologi¢ mistyczna obok teologii spekulatywno-
konceptualnej i symbolicznej. Cecha najbardziej zewngtrzna tej teologii jest jej
elitaryzm, a nawet pewien ezoteryzm. Cho¢ przestanie ewangeliczne jest skie-
rowane do wszystkich, to jednak wszelkie proby egalitaryzmu demokratyczne-
go rozbijaja si¢ o fakt, ze niektorzy sa mistykami, a inni nie. Dionizy nie thuma-
czy, dlaczego tak jest. Zaklada, ze takie doswiadczenie sytuuje si¢ wewnatrz
Objawienia chrze$cijanskiego i nie dyspensuje od koscielnego zycia aktualizo-
wanego w liturgii. Samo nie zaktada rezygnacji z rozumowe;j spekulacji teolo-
gicznej. Stusznie to do$wiadczenie wzbudza uzasadnione pragnienie. Jednak
w stosunku do innych dyscyplin teologicznych mistyka sytuuje si¢ po stronie
negatywnosci. Dla wielu teologia mistyczna i teologia negatywna stanowia
jedno. Dionizy podkreslat ideg doswiadczenia mistycznego jako wznoszenia sig¢

!9 Por. CH.A. BERNARD, La doctrine mystique..., dz. cyt., s. 555-557.
2 por. T. STEPIEN, Przedmowa, art. cyt., s. 63n.
2! PSEUDO-DIONIZY AREOPAGITA, Teologia mistyczna (1, 1), dz. cyt., s. 325.



88 KS. WOJCIECH ZYZAK

do niewiedzy, jako przekraczania wszelkich operacji zmystowych i intelektual-
nych. Ten apofatyzm sktanial niektoérych do zréwnania agnostycyzmu i ateizmu
z teologia negatywna. Nie zrozumieli oni, ze niewiedza jest kresem dlugiej
1 wymagajacej transformacji duchowej oraz stanowi negatywna strong¢ rzeczy-
wistego zjednoczenia z Bogiem zywym®*. Mistyczno-metafizyczne niepoznanie
jest czyms$ innym niz wulgarna niewiedza czy agnostycyzm, ktory dogmatycz-
nie twierdzi, ze o Najwazniejszym nic nie mozemy wiedzie¢. Z drugiej strony
chcie¢ pozna¢ Jedno inaczej niz na sposob docta ignorantia moze tylko ten, kto
Go nigdy nie spotkat®.

Mistyka Dionizego, do glebi chrzescijanska, opiera si¢ na osobowe;j relacji,
ktorej inicjatywa nalezy do Boga. Z jednej strony uczen ma si¢ ¢wiczy¢ w prze-
kraczaniu dzialan zmystow i inteligencji, z drugiej za$ jest podnoszony na dro-
dze niewiedzy ku promieniowi Bozej ciemnos$ci®’. Ksiega Wyjscia opisujaca
trzy spotkania Mojzesza z Bogiem jest dla Areopagity okazja do ukazania eta-
powosci, trzech gtownych stopni do§wiadczenia Boga w poznaniu mistycznym.
Mistyczne wstgpowanie ku zjednoczeniu z Boska Zasada dokonuje si¢ przez
oczyszczenie, o§wiecenie i zjednoczenie”. Cecha doswiadczenia mistycznego
jest to, ze jest udzialem wtajemniczonych, ktorych zmysty i intelekt zostaly
oczyszczone, a w wyniku odrzucenia wszystkiego doszli oni do niewiedzy,
bedacej ponad kazda wiedza. Takie poznanie prowadzi czlowieka do mistycz-
nego ogladania Boskiej Zasady, ale przede wszystkim do przemiany natury,
przebostwienia. Poznanie mistyczne u Areopagity moze by¢ rozumiane zar6w-
no jako kontemplacja, jak i jako poznanie przebdstwiajace. Oba terminy: Oepia
1 Bewoig, pochodza od rzeczownika 0€a, oznaczajacego ogladanie, co wskazuje
na analogi¢ do widzenia za pomoca zmystow. Poznanie mistyczne nie jest dys-
kursywne, ale jest doswiadczeniem obecno$ci, kontemplowaniem Bozych rze-
czywistoéci okiem duchowym®: , Boska ciemno$é jest «niedostepna $wiatto-
Scian, w ktorej, jak sig powiada, zamieszkuje Bog. Jest ona niewidzialna w swej
przemoznej jasnosci i niedostgpna w powodzi swego nadsubstancjalnego swia-
tla”?’. Tak wigc cztowiek moze Boga w jaki$ sposob poznaé na drodze mi-
stycznej, ktora prowadzi ponad mozliwosci ludzkiego intelektu. Greckie stowo
YV®Go1g nie oznacza wiedzy w naszym dzisiejszym rozumieniu: zbioru wiado-
mosci na jaki$ temat. Zawiera ono w sobie znaczenie dynamiczne, czyli szuka-
nie wiedzy i poszukiwanie prawdy. Dynamiczne rozumienie wiedzy odpowiada
mistycznemu zjednoczeniu z Bogiem. W do$wiadczeniu mistycznym intelekt
doswiadcza pewnego poznania, ale w zadnym wypadku nie mozna go nazwac
skonczonym czy w najmniejszym chocby aspekcie catkowitym. Jest ono dyna-

2 Por. CH.A. BERNARD, La doctrine mystique..., dz. cyt., s. 563-565.

2 Por. G.K. KALTENBRUNNER, Dionysius vom Areopag, Die Graue Reihe 17, Zug 1996, s. 1199n.
2 Por. CH.A. BERNARD, La doctrine mystique..., dz. cyt., s. 544n.

% Por. M. MANIKOWSKI, Pierwsza Zasada..., dz. cyt., s. 167-169.

% por. tamze, s. 170-173.

27 PSEUDO-DIONIZY AREOPAGITA, List V, w: Pisma teologiczne, dz. cyt., s. 338.
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miczne, gdyz polega na nieustannym doswiadczaniu Boga, ktore nigdy nie mo-
ze by¢ wyrazone, a to najlepiej pokazuje jego dynamiczny charakter. Niewie-
dza, w ktorej dokonuje sig zjednoczenie, nie jest prostym brakiem wiedzy, ale
jest jakas forma wiedzy ponad wiedza, podobnie jak ciemnos$¢ nie jest brakiem
$wiatha, lecz jego nadmiarem™®.

Charakter doswiadczenia mistycznego najlepiej ukazuje wyrazenie patiens
divina — przezywane doswiadczenie Bozej rzeczywistosci. To bierne doswiad-
czenie dotyczy nie tyle wiedzy nabytej przez studia, co przezytego do§wiadcze-
nia. Dla Dionizego uchwycenie Bozej ciemnosci zalezy od taskawosci Trojcy,
jak rowniez wysitku, by si¢ przygotowaé, wychodzac z siebie i ze wszystkich
stworzen. Teologia mistyczna zaktada mozliwo$¢ pewnego osiagni¢cia Bozej
rzeczywistosci, gdy sam Bog ukaze si¢ jako przedmiot przezytego doswiadcze-
nia. To do$wiadczenie nie sytuuje si¢ w porzadku aktywnosci intelektualnej
i zaktada pewna receptywno$¢”. Tu widaé, ze ezoteryzm dionizyjski nie polega
na odsunigciu od Bozych misteriow pewnej klasy ludzi. Nie jest tez potrzebne
mnozenie ludzkich przygotowan, ktoére by mogty objawi¢ Boze sekrety. Chodzi
raczej o przypomnienie, ze jedynie Bog moze definitywnie mowi¢ o sobie,
a Jego jezyk musi pozosta¢ niezrozumialy dla nieprzygotowanych. Jesli jednak
rozum wyrzeknie si¢ naturalizmu i z tagodnoscia przyjmie nauczanie ,,z gory”
jako regute mysli i dziatania, wtedy juz nie bedzie ezoteryki, gdyz wiedza Boza
zostanie dla niego otwarta™.

V. ROLA MILOSCI W MISTYCE DIONIZEGO

System Dionizego zaktada darmowa mito$¢ w Bogu, ktora schodzi ku stwo-
rzeniom: ,,Deus caritas est” (1 J 4,8.16). Milo$¢ Boga dla nas jest nie tylko dar-
mowa, ale mitosierna i odkupiencza. Dla Dionizego Thearchia jest uniwersalng
Przyczyna, ktora z dobroci stwarza i zbawia. Ta sama darmowa milo$¢ wzywa
do przyjazni wzajemnej, jako daru przymierza zawartego w Chrystusie. W po-
rzadku historycznym nowy akt zadekretowal zbawcze Wcielenie i nowy akt
Bozy pozwala uczestniczy¢ osobom w Jego zyciu’'. Uniwersalna Przyczyna
pragnie wszystkich rzeczy nie z braku, ale przez nadmiar. Dionizy aplikuje do
mito$ci Boga pojecie pragnienia. Tu pojawia si¢ temat oblubienczego zjedno-
czenia. Wedlug Dionizego Piesn nad Piesniami zawiera obrazy Bozej mitosci.
Oczywiscie jest swiadom ryzyka stosowania do Bozej mitosci stow opisujacych
mito$¢ ludzka, jednak pragnie usprawiedliwi¢ symbolizm mitosci. Nie waha si¢
ukazywaé¢ mitosci Boga do cztowieka jako pragnienia, bo mito$¢ sprawia,

28 Por. T. STEPIEN, Pseudo-Dionizy Areopagita..., dz. cyt., s. 93-98.

2 Por. CH.A. BERNARD, La doctrine mystique..., dz. cyt., s. 538-540.

3 por. R. ROQUES, L’universo dionisiano. Struttura gerarchica del mondo secondo ps.
Dionigi Areopagita, Milano 1996, s. 199.

3! Por. CH.A. BERNARD, La doctrine mystique..., dz. cyt., s. 546-548.
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ze Bog wychodzi z siebie samego. Rowniez mito§¢ Boga jest ekstatyczna. On
nie jest poddany zalezno$ci i pozostaje transcendentny, schodzac ekstatyczna
moca ku temu, co we wszech$wiecie posiada byt

Glebig mysli Dionizego stanowi idea zjednoczenia mitosci. Centrum mysli
dionizyjskiej, zdominowanej przez schemat exitus — reditus, stanowi idea jedy-
nej mitosci, manifestujacej si¢ w wielu formach. Tak wige Thearchia pozostaje
w sobie, udzielajac si¢ z darmowej mitosci. W Thearchii mito$¢ jest absolutnie
transcendentna i pozostaje poza kategoriami eros 1 agape, jednak zawierajac je
w sposob najwyzszy. Ta mito$¢ jest w swej jednosci zasada i koncem wszelkie-
go ontologicznego stawania sig. Ta perspektywa zachowuje absolutng Boza
transcendencje, ktéra w porzadku mitosci nie moze by¢ opisana przez pojecie
eros czy agape. Dionizy nie stara si¢ o formalne rozrdznienia, ale chce ukazac¢
cato$ciowa wizje. Nieprzerwane ,,oddychanie” Boga, bez naruszenia swej trans-
cendencji, kieruje sie ku $wiatu, by go przyciagna¢ na nowo do siebie™.
Wprawdzie Dionizy nie wypracowat doktryny precyzujacej rolg mitosci w do-
$wiadczeniu mistycznym i inni, jak Guillaume de Saint-Thierry, Bonawentura
czy Jan od Swigtego Tomasza, rozwing pozniej znane wyrazenie $w. Grzegorza
Wielkiego, ze sama mito$¢ jest poznaniem. Ale pomini¢to by systematyczny
charakter mysli dionizyjskiej, gdyby nie uwzglgdniono uniwersalnego znacze-
nia jego aksjomatu, ze Boza mito$¢ jest ekstatyczna, bo mitos¢-pragnienie, kto-
re si¢ stosuje do Boga, jest ta sama mitoscia, ktéra taczy duchy nizsze z wyz-
szymi. Nie ma wigc powoddw, by pomijaé mitos¢ na drodze mistycznej>”.

VI. MIEJSCE JEZUSA W DOSWIADCZENIU MISTYCZNYM

Temat mito$ci oblubienczej stawia przed nami kwestig roli Jezusa Chrystusa
w teologii mistycznej Pseudo-Dionizego. Na drodze do Boga darowana przez
swiatlo 1 dazaca wzwyz mitos$¢ (eros) pociaga cztowieka ku Ojcu wszelkich
swiatet, ktory zamieszkuje w wiecznej tajemnicy. Cho¢ Dionizy do prezentacji
swego systemu wykorzystuje pojecia neoplatonskie i sposoby rozumowania,
to jednak dla niego sednem syntezy jest Jezus Chrystus. Tym samym przezwy-
cigzyt neoplatonska deprecjacj¢ elementu materialnego. Zjednoczy¢ sig z Osta-
tecznym juz nie oznacza rezygnacji z wlasnego, uwarunkowanego materia bytu
na rzecz stopienia si¢ z Jednym, lecz spotkanie si¢ z mitoscia Boza, ktora stata
si¢ Ciatem i Historia. Tam gdzie Plotyn méwit o ,,Jednym” w rodzaju nijakim,
Dionizy stosuje rodzaj meski ,,Jeden”. Dazacy wzwyz eros przeksztalca sig
A4 pgszyjacielskq mito$¢ agape. Czlowiek uczestniczy w wewnatrzbozej rozmo-
wie

32 Por. tamze, s. 549-551.
3 por. tamze, s. 552-554.
3 por. tamze, s. 560-563.
33 Por. J. SUDBRACK, Mistyka, Myl teologiczna 9, Krakow 1996, s. 26n.
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Pomimo to trzeba stwierdzi¢, ze u Dionizego mediacja hierarchiczna nigdy
nie zostaje przezwycig¢zona. Chrystus nigdy nie bgdzie bezposrednio obecny
w $wiadomosci wszystkich chrzescijan. Jego dzialanie, nauka i §wigto$¢ przy-
chodza do nich przez posrednictwa, ktére w sposob nieunikniony ostabiaja ich
moc. Na prézno szuka¢ u Dionizego doktryny o wewngtrznym Mistrzu, obec-
nym w samym wnetrzu dusz obecnoscia bezposrednia, czynna i mitosna. René
Roques proponuje uzupetnienie tej doktryny fuzja, stawiajaca Teologie mistycz-
nq w sercu Hierarchii koscielnej, gdyz wspdlnym celem hierarchii i do§wiad-
czenia mistycznego jest przebostwienie cztowieka. Jesli doswiadczenie mi-
styczne jest mozliwe poza wszelka mediacja hierarchiczna, jest tak dlatego,
ze cztowiek zostat najpierw wprowadzony w hierarchie, udzielajaca Bozej eg-
zystencji. Dyscyplina hierarchiczna nie sprzeciwia si¢ do§wiadczeniu mistycz-
nemu, ale przygotowuje jego warunki i zachowuje je. Tak mozna by ukazaé
do$wiadczenie mistyczne jako srodek intymnej wigzi Chrystusa z cztowiekiem.
Chrystologicznie napotykamy tu jednak, zdaniem Roquesa na dwie trudnosci.
Jednoczacy kontakt duszy z Bogiem jest tu wyrazony w terminach skrajnie
rygorystycznej dialektyki negatywnej, jako niezwykle rzadki i krétki. Poza tym
Teologia mistyczna mowi o Bogu Trojey i Jednos$ci, nigdy za$ o zjednoczeniu
z Wcielonym Stowem. Nie ma tu perspektywy bezposredniego zjednoczenia
dusz chrzescijanskich z Chrystusem — Bogiem-cztowiekiem?®.

VII. WPLYWY DIONIZEGO NA POZNIEJSZYCH AUTOROW

Pisma Dionizego miaty olbrzymi wplyw na duchowos¢ chrzescijanstwa
wschodniego. Na Zachodzie odwotuja si¢ do niego: Hugo i Ryszard od
$w. Wiktora, Bernard, Guillaume de Saint-Thierry, Izaak de ’Etoile, Robert
Grosseteste, Albert Wielki, Tomasz z Akwinu, Mistrz Eckhart, Jan Tauler, Jan
van Ruusbroec, Jean Gerson, Mikotaj z Kuzy, H. Herp, Cisneros, Osuna, Lare-
do, Jan z Avila, Ludwik z Grenady, Jan od Krzyza, Giordano Bruno, Pierre de
Bérulle i Francois Fénelon. W XX wieku jego pisma wzbudzity wielkie zainte-
resowanie Edyty Stein. Najwigkszym autorytetem cieszyly si¢ jednak w $re-
dniowieczu. Wykazano ich przemozny wptyw na autora czternastowiecznego
traktatu The Cloud of Unknowing”' .

Na szczegblne podkreslenie zastuguje ideowa wigz Tomasza z Akwinu
z Areopagita, ktora zostata zaposredniczona przez Alberta Wielkiego. Tomasz
miat bardziej scholastyczne niz dionizyjskie podejscie do dziel Pseudo-
Dionizego. Nie zadowolit si¢ jednak wyktadem jego nauki, gdyz idee Areopagi-
ty rzeczywiscie weszly do systemu tomistycznego. Wplyw Dionizego na teolo-
gi¢ Tomasza byt znaczny. Dziela Tomasza zawieraja 1702 cytaty explicite,

36 Por. R. ROQUES, La doctrine du Pseudo-Denys, w: Dictionnaire de spiritualité, t. 3, Paris, k. 283n.
37 Por. A. BAKER, Introduction, w: J. MCCANN (red.), The Cloud of Unknowing, London, s. IX.
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dwanascie generalnych wzmianek bez cytatow, jedenascie fragmentéw komen-
tarza Maksyma i cztery fragmenty komentarza Hugona od §w. Wiktora. Szcze-
rze moéwiac, jest w jego dzielach wiele powtorzen. Znaczace stwierdzenia,
jak ,bonum est diffusivum sui”, wystgpuja nawet po 50 razy. Sama Summa
theologica jest konstrukcja oparta na neoplatonskim schemacie exitus — reditus,
zasadniczo zaczerpnigtym od Dionizego. Teologia jako nauka o Bogu bada
bowiem wszystkie byty w relacji do Niego, czy to w ich genezie, czy celowosci.
Wida¢ tez duzy wptyw Areopagity na angelologi¢ Tomasza i jego nauke o isto-
cie Bozej. Z drugiej strony zadziwiajaco maty jest wplyw Teologii mistycznej
na vita contemplativa w ujeciu Tomasza. Doktor Anielski nie przejmuje jego
teologii negatywnej, ezoterycznej mistyki i doktryny mitosci. W tej dziedzinie
jego autorytetem jest raczej Grzegorz Wielki. Wprawdzie akceptuje dionizyjski
zwiazek mitosci i ekstazy, ale w najwyzszym jej punkcie (raptus) kieruje si¢
raczej ku augustynskiej teorii o mozliwo$ci wizji intuicyjnej Boga na ziemi.
Podkresla sig jednak ciagly, cho¢ czgsto ukryty wptyw mysli dionizyjskiej na
Tomasza w kwestii ujgcia laski aktualnej i w opracowaniu takich pojg¢, jak:
bonum 1 malum, connaturalitas, deificatio, extasis, illuminatio, purificatio, su-
pernaturalis. Takze tu interpretacja przebiega nie tyle w $wietle neoplatonizmu,
co w perspektywie arystotelesowskiej”®. Wypada tez wspomnieé, ze w $rednio-
wieczu triady hierarchii niebianskiej i koscielnej miaty znaczny wplyw na uje-
cie hierarchii stanoéw w chrzescijanskim spoteczenstwie™ .

W pdzniejszym okresie na wyrdznienie zastuguje wptyw Areopagity na dok-
tryng mistyczna Jana od Krzyza. Swiety cytuje Dionizego cztery razy: w Dro-
dze na Gore Karmel, 11, 8,6; w Nocy ciemnej, 11 5,3; w Piesni duchowej, 14,16
iw Zywym plomieniu mitosci, 3,49. Powoluje si¢ tam na ten sam tekst, w kto-
rym Areopagita nazywa kontemplacj¢ ,,ciemnym promieniem”. Poza tym jego
wplyw wida¢ w apofatycznym ujeciu teologii, w oczyszczeniu jako owocu kon-
templacji, ktora oswieca, i w licznych alegoriach, jak cho¢by w obrazie witraza
i lampy*’. W pewnym sensie Jan od Krzyza powiazal nauke Pseudo-Dionizego
i Tomasza, godzac mistyke mitosci z mistyka poznania. Zjednoczenie z Bogiem
dokonuje si¢ bowiem w samej substancji duszy, wyraza si¢ natomiast w po-
szczegdlnych wadzach jako mitos¢ lub poznanie*'. Bez pism Areopagity nie da
si¢ pomysle¢ dziet Jana od Krzyza, Teresy z Avila i Ignacego z Loyoli, czyli
hiszpanskich mistykow XVI wieku®.

Réwniez trudno sobie wyobrazi¢ teologi¢ mistyczna rozwijana przez $w.
Edyte Stein, bez jej wczesniejszego poznania dziet Areopagity. Edyta przettu-

38 Por. J. TURBESSL, Influence du Pseudo-Denys en Occident. Saint Thomas d’Aquin (haslo),
w: Dictionnaire de spiritualité, t. 3, dz. cyt., k. 349-356.

39 Por. A. Vauchez, Les laics au Moyen-Age entre ecclésiologie et historie, Etudes 1(2005)402, s. 65.

0 por. F. RUIZ SALVADOR, Swiety Jan od Krzyza. Pisarz — pisma — nauka, Krakow 1998, s. 127.

I Por. R. KORNER, Mystik — Quelle der Vernunft. Die Ratio auf dem Weg der Vereinigung mit
Gott bei Johannes vom Kreuz, Leipzig 1990, s. 147.

2 Por. G.K. KALTENBRUNNER, Dionysius vom Areopag, dz. cyt., s. 839.
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maczyla jego dzieta na jgzyk niemiecki i opracowata ksiazke na temat drog
poznania Boga u Areopagity: Wege der Gotteserkenntnis. By¢ moze intereso-
wala si¢ juz ta tematyka w ramach przygotowan do pisania rozdzialu o aniotach
w Endliches und ewiges Sein™. Swieta badata pisma Dionizego pod katem
mozliwosci dojscia do poznania Boga na réznych drogach, takze na drodze
filozoficznego dociekania naturalnym rozumem i na drodze wiary. Chodzito jej
jednak przede wszystkim o spotkanie i przezycie obecnosci Boga w doswiad-
czeniu mistycznym*.,

Najpierw interesowala ja mozliwos¢ naturalnego poznania Boga, ktéra do-
strzegata rowniez w pismach Dionizego, dla ktérego w stworzeniach obok ma-
ior dissimilitudo zostaje jednak zachowana pewna similitudo® . Wszystkie roz-
wazania na ten temat odnosza si¢ do dionizyjskiego ujgcia poznania Boga przez
autoréow Pisma Swietego. Teresa Benedykta nie mogla stwierdzié, jak daleko
sigga wptyw naturalnego poznania i czy rzeczywiscie kiedykolwiek samo moze
by¢ skuteczne, bo wszyscy autorzy natchnieni stali jej zdaniem od poczatku na
gruncie wiary*®. Na wyzszym poziomie Swigta — na podstawie biblijnego do-
$wiadczenia Boga u prorokow — analizowala r6zne formy mistycznego pozna-
nia, ktore w catej peli obejmuje natchnienie, objawienie, swiadomos$¢ bycia
natchnionym 1 przyjecia objawienia, oraz wlasciwe doswiadczenie Boga w sa-
mym centrum duszy*’. W tym sensie rowniez symboliczny jezyk Biblii wzbo-
gacat sie dzigki objawieniom i wizjom w poréwnaniu z naturalnym poznaniem
Boga i z wiara. Jednak zdaniem Swigtej najwazniejsze bylo bycie wewngtrznie
dotknigtym przez Boga, bez stow i obrazow. Gdyz w tym osobistym spotkaniu
zachodzi intymne poznanie Boga, ktére dopiero daje mozliwo$¢ uksztattowania
obrazu na wzor oryginatu. Ten bowiem ma najwlasciwsze rozumienie obrazo-
wego jezyka, kto sam posiada do§wiadczalne poznanie Boga. Ale takze na pod-
stawie wiary, a nawet na podstawie naturalnego poznania Boga jest mozliwe
pewne zrozumienie®®. Nie mozna jednak zapomnie¢, ze dla Teresy Benedykty,
tak jak i dla Pseudo-Dionizego, Pismo Swiete i hierarchia ko$cielna stanowity
najlepsze zabezpieczenie przed bledem. Byly one miara, dzigki ktorej mozliwe
bylo sieganie do innych zrodet®.

# Por. B. BECKMANN, Einfiihrung, w: Wege der Gotteserkenntnis. Die Symbolische Theologie
des Areopagiten und ihre sachlichen Voraussetzungen, Edith Stein Gesamtausgabe [ESGA] 17,
Freiburg im Breisgau 2003, s. 8-11. Por. V. RANFF, Einfiihrung, w: Edith Steins Ubersetzungen
der Schriften des Dionysius Areopagita, ESGA 17, s. 84.

* Por. B. BECKMANN, Einfiihrung, art. cyt., s. 18n.

* Por. E. STEIN, Wege der Gotteserkenntnis. Die Symbolische Theologie des Areopagiten und
ihre sachlichen Voraussetzungen, ESGA 17, Freiburg im Breisgau 2003, s. 60n.

4 Por. tamze, s. 42-44.

4T por. tamze, s. 45-47.

“ por. tamze, s. 49n.

4 Por. tamze, s. 62n.
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VIII. ZAKONCZENIE

Jak wida¢, Pseudo-Dionizy Areopagita, chrzescijanski platonik, zyt tesk-
nota, wznoszeniem si¢ i byciem przyjetym w Jednym. Nawet gdy si¢ zanu-
rzal w naturze, to nie po to, by ze stworzeniem stopi¢ si¢ na sposob senty-
mentalnego panteizmu, ale by przez wielo$¢ stworzen dotrze¢ do Innego, do
Jednego. Jego dzieta: De divinis nominibus, De coelesti hierarchia, De ecc-
lesiastica hierarchia, De mystica theologia 1 dziesi¢¢ listOw — stanowia po-
faczenie neoplatonizmu z doktryna chrzes$cijanska, wykazujac zalezno$ci
zarowno od pism neoplatonika Proklosa, jak i od Credo, wprowadzonego
w 476 roku do mszalnej liturgii antiochenskiej. Przez swa mistyczna teolo-
gi¢ Pseudo-Dionizy wywarl wplyw szczegoélnie na Tomasza z Akwinu, ale
takze na pdzniejszych mistykow, takich jak Mistrz Eckhart, Jan Tauler, Jan
Ruusbroec i Jan od Krzyza. Edyta Stein jeszcze w 1941 roku zaliczyta go do
najwiekszych myslicieli Zachodu — obok Arystotelesa i Augustyna™. Na
state do teologii duchowos$ci weszly takie elementy jego nauczania, jak teo-
logia mistyczna, apofatyzm, promien ciemnosci czy oczyszczajaca, o§wieca-
jaca i jednoczaca droga do Boga.

SUMMARY
Meaning of the writings of Pseudo-Dionysius the Areopagite for mystical theology

The author of the article deals with the meaning of the writings of Pseudo-Dionysius
the Areopagite for mystical theology. This anonymous author, living at the end of the 5th
century, was the first to introduce to western theology the term ‘mystical theology’. In
the article the sources of Areopagite’s inspiration are described with special emphasis on
the biblical tradition, the Neoplatonic idea and earlier Christian writers. Next, the different
ways of talking about God are shown, with a special accent on negative, apophatic theol-
ogy. The author of the article concentrates on the question of the impossibility of know-
ing the essence of God, on the nature of mystical knowledge and on the role of love
in uniting with God. He also shows the influence of the writings of Dionysius on the de-
velopment of spiritual theology, paying particular attention to the mystical. Forever en-
shrined in mystical theology are such elements of his teaching as mystical theology, apo-
phatism, ray of darkness, and the purgative, illuminative and unitive way to God.

Ttum. ks. Wojciech Zyzak

Stowa kluczowe / key words:
Pseudo-Dionizy Areopagita, teologia mistyczna, apofatyzm. droga do Boga
Pseudo-Dionysius the Areopagite, mystical theology, apophatism, way to God

% Por. B.R. SUCHLA, Dionysios Areopagites, w: Lexikon fiir Theologie und Kirche, t. 3, Frei-
burg im Breisgau 2006, k. 242n.
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Refleksja nad kosmosem i przyroda stoi u podstaw greckiej filozofii pierw-
szych wiekow (VII-V przed Chr.). Nawet wowczas, gdy pojawity si¢ nowe tema-
ty: cztowiek 1 Bog, zagadnienia kosmosu zajmowaty mysl filozoféw od Arystote-
lesa do Alberta Wielkiego, Tomasza z Akwinu, az po myslicieli nowozytnych.
Byly one jednak rozpatrywane z punktu widzenia filozofii, z zatoZeniem, by uj-
mujac je kompleksowo, ukrywac ich sens ,,jako cato$¢ potaczona z refleksja nad
cztowiekiem jako mikrokosmosem”. Dopiero wiek XIX, przynoszac fragmenta-
ryzacje nauki, sprawit, ze wyodrgbniono ekologi¢ jako nauke¢ przyrodnicza, ode-
rwang od filozofii przyrody, z wlasciwymi jej metodami.

0Od wieku XX, obok warto$ci naukowe;j, ekologia jest zwigzana takze z okre-
$long ideologia walki o ,,prawa naturalnego srodowiska, bardzo czgsto ukazujac

91

je w opozycji do srodowiska spotecznego” .

I. OD FILOZOFII PRZYRODY DO EKOLOGII

Ekologia jest stosunkowo mtoda nauka przyrodnicza. W 1873 roku stworzyt
ja, chcac badacé relacje zachodzace migdzy organizmami a srodowiskiem, Ernst
Haeckel®, niemiecki zoolog zajmujacy si¢ gtownie badaniem Zycia zwierzat.
Nowa gataz nauki znalazta si¢ poczatkowo na bocznych torach nauk przyrodni-

! Zdewastowanie $rodowiska naturalnego jest dzisiaj faczone z zanieczyszczeniem atmosfery,
skazeniem wody, skazeniem gleby oraz zagrozeniem ciszy. Por. A. SWISTCZAK, Moralny aspekt
ochrony srodowiska naturalnego, w: J. WOICIECHOWSKI (red.), Cztowiek — Kosciot — swiat. Kato-
licka mysl spoleczna u progu Il tysiqclecia, 1.6dz 2002, s. 414-416.

% Zob. E. MORIN, Zaginiony paradygmat — natura ludzka, w: M. BRZOSTEK, J. CHOINACKI, T.
KALETA, Ekofilozofia. Wybor tekstow, Warszawa 1998, s. 13.
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czych. Uznano bowiem, opierajac si¢ na tezach Darwina, ze wzajemne relacje w
przyrodzie przebiegaja w sposob niezwykle prosty: w mys$l zasady prawa sil-
niejszego. Dopiero w polowie XX wieku ekologia przyjeta zasade wspotdziata-
nia elementdéw §wiata przyrody — tak ozywionej, jak i nie ozywionej — i tworze-
nie si¢ ekosystemow”.

Francuski filozof Albert Schweitzer motywuje tak osadzonego w ekosyste-
mie cztowieka do odpowiedzialnos$ci za otaczajaca go przyrode, piszac, ze etyka
powinna zajac si¢ nie tylko relacjami migdzyludzkimi w spotkaniach cztowiek —
cztowiek, ale takze w stosunkach z otaczajaca czlowieka rzeczywistoscia. Zda-
niem Schweitzera cztowieka mozna nazwac etycznym, gdy zycie zwierzgcia i
rosliny staje si¢ roOwnie §wigte, co zycie cztowieka. Mysliciel ten bowiem za-
ktada, Ze tylko z zasady uniwersalnej §wigtosci zycia wszystkiego, co miesci sig
w przyrodzie, wynikaja zasady szczegodlnego postgpowania czlowieka wzgle-
dem czlowieka®. Owa $wicto§¢ wszelkiego zycia, ktora cztowiek powinien
uszanowac, rozciaga takze na to, ktore z ludzkiej perspektywy wydaje si¢ stoja-
ce nizej. Stad wyprowadza konieczno$¢ wartoSciowania zycia tylko w sytu-
acjach, gdy wybor rozstrzyga poswigcenie czyjego$ zycia dla utrzymania przy
nim innego’. Z kolei religioznawca niemiecki H. Jonas twierdzi, ze zasadami
wspotzycia cztowieka z przyroda winna rzadzi¢ odpowiedzialno$¢ za zachowa-
nie natury w stanie mozliwie nienaruszonym. Przypomina zarazem zdanie po-
dobne do gloszonego przez Schweitzera, ze przyroda powinna ustapi¢ przed
cztowiekiem tylko w imig¢ wyzszej koniecznosci dyktowanej walka o byt®.

W czasach starozytnych, cho¢ takze i dzisiaj u ludéow pierwotnych, zacho-
wanie szacunku do przyrody wynikato z wiary w istnienie obecnych w niej
duchow, ktore wespot z czlowiekiem korzystaja z jej darow. Przyjmowano, ze
zyja, przebywaja w roslinach i zwierzgtach. Totez z duza ostroznos$cia podcho-
dzono do drobnych nawet, lokalnych zmian w §rodowisku’. Wsrod nich takze
pojawily si¢ pierwotne formy sakralizacji natury, prowokowane czgsto przez
zabobonny lek®, przejete potem, czasem w lekko zmodyfikowanej formie, przez
nowe ruchy ekologiczne.

Potrzeba ochrony przyrody wynika z réznych czynnikow. Przede wszystkim z
zagrozenia zycia ludzkiego i przyszlosci planety, na ktorej zyjemy, jednak takze z

3 Zob. tamze.

* Zob. A. SCHWEITZER, Etyka czci dla zZycia, w: M. BRZOSTEK 11N., Ekofilozofia..., dz. cyt., s. 18.

5 Zob. tamze, s. 19.

8 Zob. H. JONAS, Zasada odpowiedzialnosci, w: M. BRZOSTEK 1 IN., Ekofilozofia..., dz. cyt., s. 24.

7 Zob. F.M. ROSINSKI, Spolecznosé plemienna a przyroda, w: A. DYDUCH-FALNIOWSKA, M.
GRZEGORCZYK, Z. KIJAS, Z. MIREK (red.), Miedzy niebem a ziemiq. Ku etyce ekologicznej, Kra-
kow 2000, s. 116.

8 Zob. tamze. s. 122.
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powodoéw naukowych, pragmatycznych (ekonomicznych), estetycznych czy — jak
pokazemy nieco dalej — niekiedy z poczucia rozmaicie rozumianego sacrum: .

Swoisty katalog dyscyplin naukowych okoto- lub wewnatrzekologicznych
wymienia J.M. Dolgga. Na pierwszym miejscu prezentuje ekologi¢ spoleczna
dotyczaca bezposrednio cztowieka. Zdaniem autora dzisiejsze czasy do tej eko-
logicznej poddyscypliny powinny dodaé jeszcze ekologig rodziny ludzkiej'”.

Przed powstaniem ekologii jako wlasciwej nauki zajmujacej si¢ $rodowi-
skiem zycia ludzi myslicielom nie byta obca refleksja dotyczaca relacji czto-
wieka do przyrody. Na fundamencie ubdstwiajacej przyrode¢ starozytnosci i
chrzescijanskich koncepcji przyrody jako stworzonego daru od Boga nastapito
przejscie z teorii animistycznej do organistyczne;.

Filozofia grecka oderwata ja od mitologii, ktora prezentowata wtasnie pod-
waliny teorii organistycznej koncepcji przyrody. Calo$¢ jej organizmu przenikat
logos, ktory stanowil konieczny warunek do nauki o przyrodzie''. Z niej Ary-
stoteles wychodzil teorig Zyjacych gwiazd, ktore ,.ciesza sig zyciem”'?.

W sukurs tej koncepcji przyszedt renesansowy naturalizm, w ktérym Gior-
dano Bruno cieszyt si¢ z dusz, jakimi obdarzone sa gwiazdy .

W potowie XVI wieku W. Gilbert méwi o przyrodzie, ktéra wciaz stanowi
organizm, jednak dziatajacy wedlug — jak to okreslal — ,nowej fizjologii”.
Wszystko opierato si¢ na niecielesnych sitach magnetycznych dzialajacych na
elementy przyrody. Sam za$ magnetyzm utozsamiat z dusza Ziemi .

Tworcy naturalizmu zaktadaja, ze magnetyzm to wolitywne akty material-
nych bytow, ktore daza do rozpoznania swoich sympatii i antypatii. Teoriom
organistycznym towarzyszyto przeswiadczenie o niemozno$ci pelnego poznania
natury przez ludzki rozum. Pozostawata ona do pewnego stopnia sprawa sekretu
czy wrecz okultyzmu'.

Rewolucja naukowa w pojmowaniu przyrody nastapita w okresie, na ktory
natozyly si¢ zlozone elementy przemian catego $wiata: od odkry¢ kolonialnych,
przez pojawienie si¢ protestantyzmu, stopniowy rozwoj skupisk miejskich czy
upadek scholastyki. Epoke nowej nauki, w sferg zainteresowan ktorej stopnio-
wo weszly rézne elementy przyrody, mozemy rozitozy¢, zdaniem W. Skoczne-
go, na czasy od Kopernika do Newtona'®. W czasach Galileusza i Keplera po-

% Zob. A. DYDUCH-FALNIOWSKA, M. GRZEGORCZYK, Czy Katechizm Kosciola Katolickiego
zacheca do ochrony przyrody?, w: A. DYDUCH-FALNIOWSKA (red.), Miedzy niebem a ziemiq...,
dz. cyt., s. 283.

19 Zob. .M. DOLEGA, Ochrona przyrody a kultura ekologiczna, w: A. DYDUCH-FALNIOWSKA
1IN. (red.), Miedzy niebem a ziemiq..., dz. cyt., s. 292.

M Zob. W. SKOCZNY, Koncepcje natury w XVII wieku, w: A. DYDUCH-FALNIOWSKA I IN.
(red.), Miedzy niebem a ziemiq..., dz. cyt., s. 136.

12 Zob. tamze.

13 Zob. tamze.

4 7Zob. tamze, s. 137.

15 Zob. tamze, s. 138.

16 Zob. tamze.
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wstaje rozwijany przez nich matematyczny opis przyrody, stanowiacy zreszta
kontynuacje mysli Kopernika'”.

Po nich nastgpuje mechanistyczna teoria przyrody wedtug Kartezjusza, ktory
wylacza z niej wszelkie elementy psychicznej charakterystyki zakorzenionej w
naturalizmie. Przytaczany przez W. Skocznego R.S. Westfall za najwazniejsza
zmiang poczyniong w rozumieniu natury w mys$l Kartezjuszowskiego mechani-
zmu uznaje pozbawienie jej wlasnej aktywnoS$ci. Natura przestata o sobie decy-
dowaé, , stata si¢ bezwtadna”, a ,,§wiat — jak powie Westfall — stat si¢ maszyna”'®.

»~Nowozytnie pojmowanej przyrodzie blizsza bgdzie metafora zegara, a nie
organizmu” — pisze W. Skoczny. Jesli méwi sig o Stworcy, to staje si¢ on
pierwszym Poruszycielem przyrody, a i to nie we wszystkich koncepcjach.

Takie ujecie wspotczesnej natury Skoczny przypisuje pozytywizmowi, ktory
spowodowal znieksztatcenie XVII-wiecznego rozumienia przyrody, odnajduja-
cego droge do poznania otaczajacej nas natury. W pozytywizmie stata si¢ ona
droga jedyna'.

Nie ulega watpliwosci, ze zyjemy w czasach, w ktorych §rodowisko naturalne
znalazto si¢ w centrum uwagi spotecznej. Z jednej strony minat etap bezrefleksyj-
nego podejscia do dewastacji otaczajacego nas §wiata, rozpoczety wraz z rozwojem
manufaktur oraz boomem urbanizacyjnym i technologicznym®. Czlowiek zreflek-
towat sig, ze zdolnosci regeneracyjne otaczajacej go przyrody sa zbyt stabe, aby
mogla ona przeciwstawi¢ si¢ postepujacym zniszczeniom, poczynionym mniej lub
bardziej $wiadomie przez rozwijajaca si¢ ludzkos$¢. P. Bortkiewicz stwierdzit:
,»Ekologia pojawita si¢ jako wymog etyczny stosunkowo dawno. Jednakze wspot-
czes$nie, ze wzgledu na urbanizacje, industrializacje 1 0ogoélna technicyzacje zycia,
problematyka ekologiczna rozwingla si¢ niezwykle dynamicznie™?'.

W potowie XX wieku, po ustabilizowaniu si¢ sytuacji $wiatowej, kraje —
glownie Europy Zachodniej i Ameryki Polnocnej — uswiadomity sobie zagroze-
nia, jakie niesie ze soba postepujaca dewastacja srodowiska. Nie chodzito tu
tylko o skutki II wojny $wiatowej, w tym zniszczenia spowodowane uzyciem
przez Amerykanéw broni jadrowej, a raczej o dopuszczenie do glosu przyrod-
nikéw i ekologdéw bijacych na alarm.

Inna genezg rozwoju wspotczesnej ekologii znajduje Andrzej Maryniarczyk,
doszukujac sig jej w kryzysie nauki i techniki. Ma on zdaniem autora wynika¢ z
dostrzezenia nieproporcjonalnego do dobrych efektdw zagrozenia $ciagnigtego
na $rodowisko naturalne, a przez to na samego cztowieka®.

17 Zob. tamze, s. 140.

18 Zob. tamze, s. 143.

19 Zob. tamze, s. 152.

2 Por. P. BORTKIEWICZ, W strong integralnej i adekwatnej etyki ekologicznej, w: A. DYDUCH-
FALNIOWSKA (red.), Mi¢dzy niebem a ziemiq..., dz. cyt., s. 199.

21 Zob. tamze.

22 Zob. A. MARYNIARCZYK, Metafizyka w ekologii, Lublin 1999, s. 14.
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Ten etap swiadomosci osiagnicty przez rodzaj ludzki zdaje si¢ wynika¢ z za-
uwazenia nieodwracalno$ci pewnych zniszczen poczynionych juz do tej pory, a
co za tym idzie, z koniecznosci przeciwdziatania dalszej destrukcji. Cztowiek
zauwazyl, ze przyroda nie jest niezniszczalna, a jej zasoby naturalne mozna wy-
czerpaé, eksploatujac je beztrosko. W rezultacie czlowiek poczut sig¢ — moze
wskutek dostrzezonych zagrozen — odpowiedzialny za swoje otoczenie, zarazem
zauwazajac mozliwosci odwrocenia pewnych zniszczen poczynionych wczesnie;j.

Jak zauwazy E. Kosmicki, cztowieka gubito zludzenie, méwiace mu, ze ma
pelna wiadzg nad przyroda, ktéora moglby okresli¢ jako nierozumna. Wynika to
zdaniem autora z ogo6lnej tendencji czlowieka do pielegnowania w sobie przy-
jemnych iluzji*, natomiast podstawowy problem przynoszacy kryzys srodowi-
ska ludzkiego wynika — oprocz zwykle wymienianych przyczyn przemian spo-
leczefnstw — z pomijania znaczenia $rodowiska przyrodniczego®*. Czlowiek,
ewoluujac w $rodowisku, na zasadzie odpowiedzi wptywa na nie, tak jak $ro-
dowisko moze wptywaé na niego.

Czlowiek, zdaniem cytowanego autora, dopiero na poczatku lat 70. dostrzegt
mozliwos¢ zagrozen ekologicznych, przy rownoczesnym zatamaniu si¢ zalez-
nosci pomigdzy rozwojem gospodarczym a zwigkszaniem si¢ eksploatacji $ro-
dowiska naturalnego™.

W opinii wyrazonej przez H. Jonasa natura nie mogla $ciagnaé na siebie
wickszego niebezpieczefistwa, niz tworzac rodzaj ludzki*®. Ten bowiem, po-
czatkowo zyjacy w zgodzie z natura, poddat si¢ zadzy wladzy i zaktocit panuja-
ca w niej harmonieg. Paradoksalnie, twierdzi Jonas, to wtasnie w czlowieku natu-
ra ztozyta mozliwo$¢ uregulowania zaburzonej rownowagi.

Rownowagg t¢ nalezy podtrzymywac, wystgpujac przeciw burzeniu organi-
zacji przyrody. Sama bowiem na przestrzeni epok reguluje ona swoj ksztatt.
Niektore gatunki na naszej planecie zanikaja, w ich miejsce pojawiaja si¢ nowe
— wszystko to jednak wpisane jest w proces stalego ewoluowania i rozwoju
przyrody. Problem pojawia si¢ w momencie ingerencji w 6w proces. Wspotcze-
$nie codziennie ginie jeden z gatunkow przyrodniczych. Tak szybki zanik moze
doprowadzié¢ do zachwiania ekosystemow?’, a w konsekwencji do destabilizacji
catego $rodowiska.

Mowiac wigc o wspolczesnej ekologii, wiaczamy w nia glownie sozologig,
nauke zajmujaca si¢ ochrona $rodowiska przyrodniczego™. J.M. Dolega dopa-

2 Zob. E. KOSMICKI, Antropologia niszczenia Srodowiska, w: J.M. DOLEGA, J.W. CZARTO-
SZEWSKI (red.), Ochrona srodowiska w filozofii i teologii, Warszawa 1999, s. 91.

24 7ob. tamze, s. 82.

2 Zob. tamze, s. 88.

%6 Zob. A. MARYNIARCZYK, Metafizyka w ekologii, dz. cyt., s. 25.

27 Zob. S. ZIEBA, Teologiczny wymiar kryzysu ekologicznego, w: J. NAGORNY, J. GOCKO (red.),
FEkologia — przestanie moralne Kosciota, Lublin 2002, s. 29.

28 Zob. J.M. DOLEGA, Z zagadnier ekofilozofii, w: J.M. DOLEGA, J.W. CZARTOSZEWSKI (red.),
Ochrona srodowiska w filozofii i teologii, dz. cyt., s. 11.
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truje si¢ korzeni tej nauki juz w starozytnych religiach czy wierzeniach szanuja-
cych przyrodg, jednak za poczatki wlasciwej sozologii uznaje koniec wieku
XIX, a samo sformutowanie problematyki sozologicznej przypisuje Aleksan-
drowi Humboldtowi®. Natomiast cata nauke zwiazana z problematyka ekologii
w rozwazaniach filozoficznych czy teologicznych wspodtczesni naukowcy za-
mykaja w osobnych dziedzinach, odpowiednio: ekofilozofii i ekoteologii*’.

Jak zauwaza Wlodzimierz Fijatkowski, ekologia dotyczy nie tylko tego, co
jest poza cztowiekiem, ale tez jego samego, przekazywania przez niego zycia i
whasciwych warunkow dotyczacych rozwoju ptodu®'.

Jednoczesnie cytowany przez nas autor z duzym pesymizmem podchodzi do
szansy korzystnego rozwiazania kwestii ekologicznej. Stwierdza bowiem, ze
obecna sytuacja ekologiczna czyni bardziej prawdopodobna globalng katastrofg
niz powrot do wlasciwej homeostatycznej, czyli rownowazacej roli cztowieka.
Swoj poglad argumentuje zblizajacym si¢ trzecim w historii ludzkos$ci przeto-
mem, podobnym do neolitycznego czy przemystowego™”.

II. PROPOZYCIJE ROZWIAZANIA KWESTII EKOLOGICZNEJ

Wydawatoby sig, ze nie mozna mowi¢ o zagrozeniu ze strony myslenia pro-
ekologicznego, nastawionego na zachowanie $rodowiska naturalnego w formie
nienaruszonej lub tez na odtworzenie jego pierwotnej formy. C6zZ bowiem moze
by¢ ztego w dbalosci o otaczajacy nas swiat? Niebezpieczenstwo ze strony ekolo-
gii dla cztowieka moze tkwi¢ w jej deifikacji. Ubdstwiona, postawiona na pierw-
szym miejscu przed Bogiem i czlowiekiem — staje si¢ zagrozeniem dla wspolnoty
ludzkiej, a takze — w wydaniu $lepych wyznawcow ,,zielonej religii” — dla siebie
samej. Udowodnity to m.in. wspolczesne radykalne ruchy czesto samozwanczych
obroncow, ktorzy gotowi sa zdeprecjonowaé zycie ludzkie, stawiajac ponad nie
dobro otaczajacej cztowieka przyrody. Praktykuja oni nawet wilasne rytualy, ktore
tworza swoisty niereligijny mistycyzm, oparty na zachwycie nad natura™>.

Czesto przyjmuja przy tym, ze zwierzeta, rosliny, a nawet elementy nieozy-
wione moga posiada¢ dusze. Poglad ten nie jest nowy, wywodzi si¢ od ludow
pierwotnych, ktore odczuwaty szczegdlna wiez z przyroda, wrecz braterstwo™*.

Tej ostatniej postawy nie nalezy utozsamiaé z braterstwem gloszonym przez
$w. Franciszka z Asyzu. Braterstwo z przyroda, o ktorym mowi §w. Franciszek,
ma bowiem zdaniem K. Tarnowskiego zwiazek z ,,odkryciem pewnej funda-

2 Zob. tenze, Czlowiek w zagrozonym srodowisku, Warszawa 1998, s. 17.

30 7ob. tenze, Z zagadnien ekofilozofii, art. cyt., s. 11.

31 Zob. W. FUALKOWSKI, Ekologia pierwszej fazy zycia ludzkiego, Ethos 25/26(1994), s. 217-218.

32 7ob. E. KOSMICKI, Antropologia niszczenia Srodowiska, art. cyt., s. 88.

33 Zob. A. ZWOLINSKI, Pozachrzescijariskie orientacje i ruchy ekologiczne w Polsce, w: T.
SLIPKO, A. ZWOLINSKI, Rozdroza ekologii, Krakow 1999.

34 Zob. F.M. ROSINSKI, Spofeczno$é plemienna a przyroda, art. cyt., s. 117.
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mentalnej prawdy metafizycznej, prawdy o niepierwotno$ci bytowej cztowieka,
ktora dzieli on ze wszystkimi innymi stworzeniami wewnatrz §wiata”>*.

W koncepcje holistycznego rozumienia przyrody wpisuje si¢ New Age, jako
ruch, ktory patrzac na wszystko jako jedna wspdlnie dziatajaca catos¢, cztowie-
ka degraduje do roli jednego z elementéw maszyny $rodowiska’®.

Podobnie postgpuje realizujaca si¢ w niektorych koncepcjach tzw. ekologia
gleboka, nazywana inaczej ekozofia lub ekomadroscia. Méwiac o potrzebie
zachowania stosownej rownowagi z natura i otaczajacym nas Srodowiskiem,
jednoczesnie burzy ona dotychczasowy humanizm i odrzuca technike, podobnie
jak wszystko, co nie jest w jej rozumieniu zgodne z natura. Zarazem jednak
przyjmuje ona niebezpieczne tezy, w mysl ktdrych osoby niezdolne do zaakcep-
towania zmienionych celéw zycia nalezy eliminowaé®’’. Cho¢ wyglada to na
zmodyfikowane prawo doboru naturalnego, nieodparcie przypomina tezy glo-
szone przez wielkie totalitaryzmy XX wieku. Pytanie zatem, czy nie grozi nam
w skrajnej formie zjawisko ekototalitaryzmu, ktéry w drodze do realizacji nad-
rzednego celu nie cofnie si¢ przed niczym.

Ekologia gleboka, jako koncepcja powstata w 1973 roku, rosci sobie prawo
do opierania si¢ na intuicji, wyjscia poza sfer¢ nauki oraz dazenie do osiagnig-
cia poziomu tzw. madro$ci ziemi. Glowne cechy omawianej koncepcji stanowi
naturalizm, panteizm, wizjonerstwo, wspomniana juz przez nas krytyka huma-
nizmu i cywilizacji (glownie zachodniej). Ekozofia kieruje si¢ w strong filozofii
Wschodu, korzystajac zarowno z taoizmu, jak i z pism buddyjskich®®.

Jesli na drodze ekofanatykéw stanie cztowiek, to zostanie on przez ruchy
skrajnie holistyczne uznany raczej za sprawce zapasci srodowiska — i jako taki
moze sta¢ si¢ potencjalnym celem do usunigcia. Stad np. ekologia gleboka do-
maga si¢ sadu nad francuska Deklaracjq praw cziowieka i obywatela z 1789
roku i odwrdcenia wyrazonej w niej wizji humanistycznej®’. Latwiej zrozumie¢
to zainteresowanie, patrzac na filozofi¢ Wschodu, gloszaca doktryny bardzo
podobne do idei propagowanych przez ekologi¢ glgboka, przede wszystkim zas
koncepcje rownosci bytow, w ktorej cztowiek rowny jest innym dzietom przy-
rody. Ekozofia nazwie to rownoscia biocentryczna™.

3% Zob. K. TARNOWSKI, Czfowiek wobec przyrody, w: A. DYDUCH-FALNIOWSKA (red.), Miedzy
niebem a ziemiq..., dz. cyt., s. 130.

36 Zob. P.K. KIENIEWICZ, Ekologia — szansa czy zagrozenie, w: J. NAGORNY, J. GOCKO (red.),
Ekologia — przestanie moralne Kosciota, dz. cyt., s. 51.

37 Zob. tamze, s. 52.

38 Zob. J. LUKOMSKI, Préba zbudowania chrzescijariskiej etyki srodowiska naturalnego, Kiel-
ce 2000, s. 115-116.

39 Zob. R. SOBANSKI, Prawa czlowieka a ekologia, w: R. SOBANSKI (red.), Prawa czlowieka w
panstwie ekologicznym, Warszawa 1998, s. 321.

40 Zob. J. LUKOMSKI, Proba zbudowania chrzescijariskiej etyki Srodowiska naturalnego, dz.
cyt., s. 117.



102 KS. WALDEMAR IREK

Mozna zaryzykowac stwierdzenie, ze niektore koncepcje ekologiczne, chcac
zaradzi¢ problemom przyrody, tworza lekarstwa gorsze od samej choroby, gdyz
stawiajac sobie cel niewatpliwie szczytny, stosuja metody z nim sprzeczne.

Cztowiek z naleznym rozsadkiem dbajacy o dana mu przyrode, rozwijajacy
w sobie nieegoistyczne myslenie o ekologii, wiasciwie umiejscowione w hierar-
chii wartosci, stawia si¢ na wlasciwej drodze rozwoju i odpowiedzialnosci za
dobro wspolne.

Szukajac wiasciwych drog ekologii, wychodzimy od cztowieka, ktdrego uzna-
jemy za gldwnego mieszkanca $wiata. Stad bowiem mozemy wyprowadzi¢ oceny
moralne ingerencji w $wiat przyrody. Jesli podwazaja one godno$¢ ludzka, mo-
zemy uzna¢ je za negatywne. Jesli t¢ godnoé¢ potwierdzaja — za pozytywne®'.
Spora czg$¢ odpowiedzialnosci za destrukcje $rodowiska ponosi stworzona w
epoce odrodzenia koncepcja humanistyczna. Czlowiek, stajac si¢ centrum
wszystkiego, uzyskat prawo do czerpania z bogactw natury bez ograniczen*.

Z kolei J. Moltmann, teolog protestancki zajmujacy si¢ zagadnieniem ekolo-
gii, dopatruje si¢ kryzysu przyrody w kryzysie pojecia panowania. Broni on w
ten sposob chrzescijanstwa przed wypowiedziami niektorych wojujacych eko-
logéw, szukajacych w nim przyczyn kryzysu przyrody™®.

Podobny problem nakre$la M. Bonenberg, zaznaczajac, ze jednostronne spoj-
rzenie na slowo ,,panowanie” rzeczywiscie moze sugerowaé wing chrzescijan-
stwa, wynikajaca z boskiego nakazu Ksiggi Rodzaju. Jednak takie uszczuplenie
tego zwrotu pozbawia go ptaszczyzny odpowiedzialnoéci za $§wiat 1 zwalnia z
obowiazku odpowiedzialnosci za samego siebie*. ,,Proba zapanowania nad $wia-
tem nieufundowana na panowaniu nad soba, panowaniu uwarunkowanym rozpo-
znaniem siebie jako podmiotu moralnego, prowadzi do pojmowania panowania
jako wykorzystywania i manipulacji zar6wno w odniesieniu do rzeczywistosci
pozaludzkiej, jak i wobec samego cztowieka” — podsumowuje Bonenberg®.

Analizujac mys$l Moltmanna, S. Ziemianski pokazuje gtdéwne punkty genezy
kryzysu wedlug protestanckiego naukowca. Sg nimi: nauka, ktora w poszuki-
waniu $rodkow na samofinansowanie oddaje si¢ na ustugi ekonomii i polityki,
przez co traci swoja bezstronno$¢ w poszukiwaniu odpowiedzi na postawione
jej pytania, nastgpnie dazenie czlowieka do stania si¢ ,,matym bogiem”, utrata z
perspektywy czlowieka obrazu Boga, ktorego ma nasladowac, i wreszcie antro-
pocentryzm, ktory po odsunigciu teocentryzmu usprawiedliwia postgpowanie
cztowieka wobec przyrody*.

4 Zob. tamze, s. 300.

42 70b. tamze, s. 324-325.

# Zob. S. ZIEMIANSKL, Kryzys ekologiczny i perspektywy jego przezwyciezenia wedlug Jiirgena
Moltmanna, w: A. DYDUCH-FALNIOWSKA 1 IN. (red.), Migdzy niebem a ziemigq..., dz. cyt., s. 161-162.

4 Zob. M.M. BONENBERG, Bedziesz panowat, w: A. DYDUCH-FALNIOWSKA (red.), Miedzy nie-
bem a ziemigq..., dz. cyt., s. 192.

4 Zob. tamze, s. 196.

4 Zob. S. ZIEMIANSKI, Kryzys ekologiczny..., art. cyt., s. 162.
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Jako lekarstwo Moltmann postuluje porzadkujacy $wiat powro6t do teocen-
tryzmu, wzbogacenie ludzkich dazen do odkrywania przyrody o postawe mito-
Sci oraz stworzenie wiedzy dialogicznej, zastepujacej wiedze panowania®’.

Podobnie P. Bortkiewicz, w nawigzaniu do Jana Pawta II, btad antropolo-
giczny uznaje za przyczyng nie w pelni odpowiedzialnego podejscia cztowieka
do powierzonych mu daréw, w tym w szczegolnosci do przyrody™.

Probujac méwi¢ o prawnej ochronie przyrody, musimy réwniez pamigta¢ o
problemie uzasadnienia, co powoduje nadanie prawa przyrodzie. Jak podkresla
Karol Dziadosz: ,,Z zasady antropocentryzmu prawa wynika, iz wszelkie prawa
stanowione sg tworzone z mysla o cztowieku, ze wzgledu na jego potrzeby, bo
to wlasnie czlowiek ustanawia te prawa i on je wykonuje”®. K. Dziadosz do-
strzega tu jednak pewna szansg. Destrukcje¢ srodowiska mozna podciagna¢ pod
tamanie praw cztowieka. Co wigcej, zdarzaly sig juz takie przypadki®®.

Ze wspolpracy ludzi §wiadomych celu swojego dziatania moze rodzi¢ sig so-
lidarnos¢ interdyscyplinarna®', zmieniajaca oblicze narodéw poprzez wycho-
wanie kolejnych pokolen $wiadomych ciazacej na nich odpowiedzialno$ci. So-
lidarno$¢ zreszta dotyczy nie tylko ,,drugiego” jako cztowieka. ,,Drugim” czeka-
jacym na przejaw solidarnosci jest takze przyroda’”.

Ekologia rozumiana wlasciwie, tj. nieuprzedmiotawiajaca cztowieka, dziata-
jaca w celu odbudowy $rodowiska naturalnego, ale nie kosztem zycia lub zdro-
wia ludzi, pozbawiona tendencji fanatyzmu religijnego, w ktorych deifikuje sig
przyrodeg, z pewnos$cia godna jest poparcia. Zwlaszcza ze kieruje nig troska o
cztowieka w $§rodowisku, a nie o Srodowisko poza cztowickiem. Jak zauwaza R.
Sobanski: ,,Obowiazek ochrony $rodowiska, liczenie si¢ z jego wymogami,
respektowanie praw natury nie moze jednak prowadzi¢ do uznania prawa przy-
rody do egzystencji w sensie jakiego$ prawa subiektywnego”>. Prawo takie
pozostaje domeng ludzka, a dopiero opierajac si¢ na cztowieku, wychodzac od
niego, mozemy wartosciowa¢ prawa przyrody.

Jan Grzesica korzenie problematyki zwiazanej z nadmierna i nieuporzadko-
wang eksploatacja srodowiska naturalnego upatruje w zle uformowanym su-
mieniu. Zdaniem badacza, doszukujac si¢ podmiotowosci zta ekologicznego,
musimy ostatecznie skupi¢ si¢ na cztowieku, bedacym jedynym podmiotem
zdolnym do popehiania tak dobra, jak i zta etycznego. Autor pod pojeciem
sumienia ekologicznego rozumie odczytanie tadu przyrodniczego, oceng stanu

*7 Zob. tamze, s. 162-163.

8 Zob. P. BORTKIEWICZ, W strone integralnej i adekwatnej etyki ekologicznej, art. cyt., s. 200.

% Zob. K. DZIADOSZ, Racjonalnosé ekologiczna jako kryterium stusznego prawa, w: R. So-
BANSKI (red.), Prawa cztowieka w panstwie ekologicznym, dz. cyt., s. 134.

30 70b. tamze, s. 135.

31 Zob. M. SNIEZYNSKI, Ksztalcenie wielostronne $Swiadomosci oraz odpowiedzialnosci ekolo-
gicznej, w: A. DYDUCH-FALNIOWSKA 1 IN. (red.), Miedzy niebem a ziemiq..., dz. cyt., s. 211.

32 7Zob. S. JAROMI, Stworzyciel i przyroda wedlug Jana Pawla II, w: A. DYDUCH-FALNIOWSKA
(red.), Miedzy niebem a ziemiq..., dz. cyt., s. 272.

53 Zob. R. SOBANSKI, Prawa czlowieka..., art. cyt., s. 327.
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rzeczy w kategoriach moralnych oraz zrodzenie powinnosci dziatania proekolo-
gicznego. Kryzys ekologiczny zatem w rozumieniu J. Grzesicy jest zwigzany z
kryzysem sumienia.

Idac tym tropem, trzeba przyja¢, ze kazdy czlowiek powinien przyjac¢ odpo-
wiedzialno$¢ za otaczajace go srodowisko jako prawo naturalne zapisane w
ksztaltowanym sumieniu. Stad tez wlasciwe proby rozwiazania problemow
ekologicznych powinny wyj$¢ od przemiany sposobu myS$lenia cztowieka i
naprawy jego sumienia.

W ten sposob nie na drodze ekologicznej rewolucji, a raczej przyspieszongj
ewolucji, czy raczej powrotu do stanu réwnowagi, cztowiek, ktory zapoczatko-
wat kryzys ekologiczny, moze tez sta¢ si¢ tym, ktéry go zwalczy.

Duza w tym rolg odgrywa wychowanie proekologiczne oraz wlasciwa edu-
kacja ekologiczna, zwlaszcza w mlodym wieku. W tym kierunku poczyniono
pewne kroki na drodze rezolucji czy powotywania agend majacych dba¢ o wta-
Sciwa $wiadomos¢ spoteczng™.

Podobnie przesunigcie cigzaru z edukacji ekologicznej na wychowanie eko-
logiczne postuluje M. Krysiak. W przeprowadzonych bowiem przez siebie ba-
daniach wsrdd uczniéw szkot zauwaza on, ze sama edukacja ekologiczna ogra-
niczona do kilku godzin w ciagu tygodnia lekcyjnego nie przyniesie takiego
efektu jak wychowanie obejmujace wszystkie dziedziny zycia obecne w szkole,
jak réwniez — i przede wszystkim — w domu. Odwotuje si¢ ono do sfery emo-
cjonalnej cztowieka, a nie ogranicza jedynie do intelektualnego podania wiedzy.
Dodatkowo wskazuje pewne wartosci i na nich opiera dalsze konkluzje*®.

W dziedzinie edukacji A. Latawiec zwraca uwage na niezbgdna ciaglosé
procesu ksztalcenia. Powinien on rozpoczaé si¢ w dziecinstwie na etapie przed-
szkolnym 1 trwac¢ przez cale dalsze zycie, z uwzglgdnieniem zmieniajacych si¢
realiow wiedzy i techniki. Edukacja ta, dodaje A. Latawiec, powinna by¢ wie-
loptaszczyznowa i nie moze pomina¢ edukacji wpajajacej cztowiekowi szacu-
nek do samego siebie”’.

Podstawowym wyzwaniem edukacji ekologicznej XXI wieku beda, zdaniem Z.
Gosz, zagrozenia cywilizacyjne™: wyrwanie czlowieka z matni $wiata wirtualnego
i gier komputerowych oraz wprowadzenie go w $wiat realny, $wiat zywej przyrody.

54 7Zob. J. GRZESICA, Ochrona $rodowiska naturalnego cztowieka, Katowice 1993, s. 120-121.

%5 Zob. Z. MIREK, Ekoteologia i ekoetyka — geneza, #rédia, kierunki refleksji chrzescijariskiej,
w: A. DYDUCH-FALNIOWSKA (red.), Miedzy niebem a ziemiq..., dz. cyt., s. 98.

36 Zob. M.P. KRYSIAK, Przyczynek do oceny stanu $wiadomosci ekologicznej u mlodziezy i
garsc refleksji na jego temat, w: J.M. DOLEGA, J.W. CZARTOSZEWSKI, A. SKOWRONSKI (red.),
Ochrona srodowiska spoteczno-przyrodniczego w filozofii i teologii, Warszawa 2001, s. 526.

37 Zob. A. LATAWIEC, Edukacja ekologiczna dzis, w: J.M. DOLEGA, J.W. CZARTOSZEWSKI, A.
SKOWRONSKI (red.), Ochrona srodowiska spoteczno-przyrodniczego..., dz. cyt., s. 168.

8 Zob. Z. Gosz, Edukacja ekologiczna jako inspirujqcy czynnik w procesie ksztattowania
Swiadomosci ekologicznej spoteczenstwa XXI wieku, w: J.M. DOLEGA, J.W. CZARTOSZEWSKI, A.
SKOWRONSKI (red.), Ochrona srodowiska spoteczno-przyrodniczego..., dz. cyt., s. 186.
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Stad cigzar edukacji ekologicznej zostanie przetozony na rodzing. Gdyz nie
tylko ekologia zaczyna si¢ — jak pisze Z. Gosz, cytujac tez¢ A. Duncansona — w
domu. Takze wychowanie ekologiczne polaczone z podstawami ekologicznego
zycia w $rodowisku bierze poczatek w rodzinie i domu™. Poprawa srodowiska
naturalnego od wlasnego podworka, przeciwdziatanie jego dalszemu zanie-
czyszczaniu zaczyna si¢ od rzeczy najprostszych: uzywania opakowan wielora-
zowych czy takiego gospodarowania posiadanymi dobrami, by zniwelowac
iloé¢ odpadkéw i zapobiega¢ marnotrawstwu®.

Zadanie edukacji na szczeblu ponadrodzinnym nie spoczywa wylacznie na
organizacji panstwowej, gdyz coraz wigkszy ci¢zar w tej sferze przejmuja orga-
nizacje pozarzadowe. Czgsto sa one wyspecjalizowane w pewnej konkretnej
tematyce i skierowane do zainteresowanej nia grupy docelowej. Z. Czadysz
postuluje, aby w nurt edukacji nieformalnej wlaczyty si¢ organizacje samorza-
dowe, nie tylko jako osrodki finansujace grupy zajmujace si¢ edukacja, ale tak-
ze jako osrodki bedace inicjatorami akcji edukacyjnych z zakresu ekologii dla
lokalnych spotecznoéci®'. Dziatanie takie moze przynies¢ skutek o tyle wigkszy
niz akcje ogolnokrajowe czy migdzynarodowe, ze wskazuje problemy ekolo-
giczne najblizsze danej spolecznosci, a co za tym idzie, pozwalajace na prak-
tyczne zastosowanie pozyskanej wiedzy.

Zdaniem migdzy innymi K. Lorenza bezposredni kontakt czlowieka z przy-
roda pozwala mu na lepsze jej poznanie, zrozumienie i pokochanie, a co za tym
idzie, zapewnienie jej nalezytej ochrony. Zaleca wigc wychowanie mtodego
cztowieka poprzez opiekg nad zwierzgtami, takze domowymi. Jego zdaniem
korzysci, jakie mtody cztowiek moze wynie$¢ z tak rozwinigtej wigzi emocjo-
nalnej, zaowocuja w dorostym zyciu wzrostem odpowiedzialno$ci®.

Sam bedac akwarysta, Lorenz postuluje w sytuacjach, gdzie niemozliwe lub
niewskazane jest mieszkanie ze zwierzgciem duzym, opieke nad rybami w
akwarium lub przynajmniej kolekcjonowanie okazow przyrodniczych. W tym
ostatnim przypadku celem jest bardziej edukacja przez pigkno®.

Podobnie Sniezynski podkresla znaczna rolg szkoly w wewnetrznym wyczuleniu
mlodego czlowieka na pigkno otaczajacego $wiata i potrzebe szacunku do niego®.

Podwyzszenie §wiadomosci kultury ekologicznej moze i8¢ w parze ze sto-
sowaniem technologii przyjaznych srodowisku®. Jesli wprost nie wspieraja one
jego regeneracji, to przynajmniej eliminuja szkodliwe dzialania utrudniajace
napraw¢ Srodowiska i poglebiajace de facto kryzys ekologiczny.

5% Zob. tamze, s. 187-188.

0 Zob. tamze, s. 188.

1 Zob. tamze, s. 196.

62 7ob. K. LORENZ, Harmonia tego, co zywe, w: M. BRZOSTEK, Ekofilozofia..., dz. cyt., s. 159.
83 Zob. tamze, s. 162.

4 Zob. M. SNIEZYNSKI, Ksztalcenie wielostronne..., art. cyt.

65 Zob. J.M. DOLEGA, Ochrona przyrody..., art. cyt., s. 296.
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Na problematyke wlasciwej ,,ekologii cztowieka” na drodze do poprawy sta-
nu $rodowiska naturalnego zwraca uwage amerykanski ekolog B. Campbell.
Wymienia pig¢ trendow w mysleniu i dziataniu czlowieka, eksploatujacych
srodowisko. Wsrdd nich znajduje sig: zaprzeganie do celéw ludzkich darmowej
przeciez energii pozyskiwanej ze srodowiska, poszerzenie si¢ tancucha pokar-
mowego czlowieka, ktory jest w stanie je§¢ wigcej gatunkow roélin i zwierzat,
potrzeba sprawniejszego i efektywniejszego przechowywania i transportu dobr,
konieczno$¢ produkcji dodatkowej energii ze wzgledu na rozwdj techniczny
oraz najlepiej widoczny proporcjonalny wzrost populacji ludzkiej, a wigc i
wzrost konsumentoéw potrzebujacych dobr®®. Szanse na poprawe zaistnialej
sytuacji Campbell dostrzega w zminimalizowaniu tych trendéw, a w ich miejsce
wprowadzenie rozwiazan efektywniejszych®’.

Wiasciwy ekorozwoj postulowany przez A. Skowronskiego przewiduje w
sferze gospodarki wprowadzanie na pierwszym miejscu technologii przyja-
znych $rodowisku naturalnemu, zmniejszenie zapotrzebowania na nowe surow-
ce 1 obnizenie progu energochlonno$ci, zmniejszenie toksycznosci obecnych
produktéw lub procesow wytworczych oraz zwigkszenie stopnia recyklingu®.

Ten sam autor w ramach syntezy pogladéw ekologdéw na temat nowego tadu
spoleczno-gospodarczego wymienia za S. Kozlowskim nastgpujace elementy:
»realizacje uzytecznych i pozadanych celow spotecznych, wzrost realnego do-
chodu per capito, poprawe stanu zdrowia 1 poziomu wyzywienia, uczciwy do-
step do zasobow srodowiska naturalnego, poprawe poziomu wyksztatcenia”®.

Jednoznaczne sklasyfikowanie myslenia proekologicznego jako stusznego
wydaje si¢ oczywiste. Inaczej ma si¢ rzecz z klasyfikacja poszczegdlnych drog
naprawy S$rodowiska. Fundamentem przedstawienia jakichkolwiek etycznych
ocen postgpowania mieniacego si¢ ekologicznym pozostaje — jak we wszystkich
czynach etycznych — motywacja dziatajacego, poparta wlasciwym umiejsco-
wieniem w hierarchii wartosci danego problemu ekologicznego.

I tak pozytywne strony ekologii, osadzajacej cztowieka w naturze, przyzna-
jacej mu miejsce w $rodowisku’’, zauwazajacej odpowiedzialno$¢ cztowieka
wobec otaczajacego go Swiata, przeplataja si¢ z tymi pradami, ktére glosza
podporzadkowanie cztowieka przyrodzie.

Aby wiasciwie dobra¢ metody rozumienia potrzeb ekologii, nalezy zwrocic
uwage na niebezpieczenstwo blednego rozumienia rzeczywistosci, w ktorej
zakorzenia sig¢ ekologig, implikuje ona bowiem zasady dzialania, ktore ma przy-
jac postugujacy si¢ nimi naukowiec. Zajmujacy si¢ problematyka metaekologii
Andrzej Maryniarczyk postuluje przyjecie za punkt wyjscia realistycznej inter-

66 Zob. B. CAMPBELL, Ekologia cztowieka, w: M. BRZOSTEK, Ekofilozofia..., dz. cyt., s. 135-136.

87 Zob. tamze, s. 136.

8 7ob. A. SKOWRONSKI, Pojecie i cele ,, ekorozwoju”, w: .M. DOLEGA, J.W. CZARTOSZEWSKI,
A. SKOWRONSKI (red.), Ochrona srodowiska spoteczno-przyrodniczego..., dz. cyt., s. 498.

% Tamze.

7 Zob. E. MORIN, Zaginiony paradygmat..., art. cyt., s. 14.
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pretacji rzeczywistosci, jako najpewniej prowadzacej do odnalezienia wlasciwe;j
drogi dla wspotczesnej ekologii”'.

Wazne, aby poszukujac wlasciwych metod walki z destrukcja $rodowiska,
nie skupi¢ si¢ na jej skutkach, ale — jak nadmieniliémy juz wcze$niej — dostrzec
fundament, ktéry wymaga naprawy, bo tylko takie dzialania gwarantuje efekty
dhugofalowe’.

Jak dodaje T. Gatkowski, sama ochrona przyrody dokonuje si¢ bowiem po-
przez zdanie sobie sprawy z immanentnej wartosci, jaka jest. Nie ma tu wptywu
subiektywne odczucie cztowieka’.

Dodatkowo warto zauwazy¢, ze nie te dziatania ekologiczne sa skuteczniej-
sze, ktore hatasem i spektakularnymi akcjami zdobywaja rozglos sobie i, nota-
bene, ich organizatorom, ale raczej prace skupione na podstawach przemiany
mys$lenia cztowieka, roztozone w czasie i dostosowane do konkretnych realiow
spolecznych i mentalnosci danych spotecznosci. Na nic zda si¢ nawet skutecz-
ne, chwilowe zablokowanie efektow dziatalnosci cztowieka, jesli kolejne poko-
lenia nie bgda potrafity w nalezyty sposob przeja¢ odpowiedzialnosci za $wiat.
Czlowiek moze wowczas wpas¢ w system nieustannej ,,aktywno$ci zapobie-
gawczej”, przejawiajacej si¢ w coraz to nowych formach protestow wobec co-
raz to nowych zagrozen wyrastajacych z postgpu cywilizacyjnego. Czy nie sku-
teczniejsze w rzeczywistosci jest rozbicie fundamentu problemu, a nastgpnie
likwidacja zniszczen i wsparcie regeneracyjnych dzialan przyrody, ktorej nie
beda juz zagrazaty zniszczenia na dzisiejsza skalg?

I1I. MYSL KOSCIOL.A WOBEC EKOLOGII

Stojac na strazy godnosci cztowieka, Koscidt nie pomija problemu otaczaja-
cego go swiata, w tym $rodowiska naturalnego. Stworzone przez Boga, pozosta-
je ono darem dla cztowieka, darem powiazanym z odpowiedzialnoscia, jaka
cztowiek, jako istota rozumna, powinien podja¢ na miar¢ powierzonej mu wie-
dzy i1 §wiadomosci.

Na biblijne korzenie odpowiedzialno$ci cztowieka za §wiat stworzony zwra-
ca uwage A. Szafranski. W tradycji Pigcioksiggu odnajduje on wezwanie do
zycia ,.ekologicznego”, z wyraznymi nakazami dotyczacymi stosunkow z przy-
roda: niezaprzgganie do wozu osta i wotu do jednego ptuga, ze wzgledu na r6z-
niacy ich silg, rok szabatowy zapewniajacy odpoczynek glebie, zakaz zabierania
piskletom matki’*.

"I Zob. A. MARYNIARCZYK, Metafizyka w ekologii, dz. cyt., s. 178.

2 Zob. T. GALKOWSKI, Paradygmat odpowiedzialnosci za przyszlos¢ w etyce i prawie, w:
R. SOBANSKI (red.), Prawa cziowieka w panstwie ekologicznym, dz. cyt., s. 236.

3 Zob. tamze, s. 260.

™ Zob. A.L. SZAFRANSKI, Chrzescijariskie podstawy ekologii, Lublin 1993, s. 45.
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Ten sam autor, powotujac si¢ na tzw. [ Raport rzymski z 1972 roku, zwraca
uwage na zawarte w nim przekonanie, ze to wlasnie chrzescijanstwo zachgcato
do nieograniczonego eksploatowania zasobow ziemi, narazajac ja na zagroze-
nie. Punktem wyj$cia takiego przekonania autoréw raportu ma by¢ wezwanie
do czynienia sobie ziemi poddanej. Niektorzy z tworcow raportu mowili wrecz
o bezlitosnych skutkach chrzescijanstwa”. Piewca i pierwszym glosicielem
pogladu wskazujacego na religie judaizmu i chrzescijanstwa w tym wzgledzie
byt historyk amerykanski Lynn White jr., ktory swoje tezy wypowiedzial w
1966 roku. Naprawdg wige I Raport rzymski, napisany w szes¢ lat po wystapie-
niu White’a jr., nie tworzy odkrywczej koncepcji, a jedynie powiela 6w poglad i
nadaje mu ujecie w dokumencie miedzynarodowym .

Na te ostre zarzuty Kos$ciot odpowiedzial w dwa lata pozniej, na zorganizo-
wanej w Louvain II Konferencji Religii dla Pokoju. Stwierdzono tam koniecz-
no$¢ wzajemnego poszukiwania przez wierzacych praktycznych rozwiazan
zagrozen ekologicznych. Przypomniano takze, ze wezwanie do panowania nad
calym stworzeniem zawarte w Ksigdze Rodzaju nie upowaznia cztowieka do
bezmyslnosci w korzystaniu z daréw przyrody, zwlaszcza ze jej Panem jest
tylko sam Bog’’. Jak zauwazy Stanistaw Zigba: ,Teologiczne spojrzenie na
przyrode jest apelem do cztowieka, aby dostrzegt dzieto Stworcy” ™.

W. Botoz z kolei dodaje, ze patrzenie na przestanie skierowane w Biblii do
cztowieka tylko z perspektywy White’a jr. jest ryzykowne. Po pierwsze, pomija
opisywany przez nas jeszcze szerzej element odpowiedzialnosci w stowie ,,pano-
wanie” oraz nie patrzy z perspektywy historycznej na sytuacje, w jakiej wezwanie
do panowania zostalo czlowiekowi przekazane — wowczas nie tyle cztowiek byt
zagrozeniem dla przyrody, co przyroda mogta stanowi¢ zagrozenie dla cztowieka” .

Stad tez cztowiek ,,czyniacy sobie ziemi¢ poddang” otrzymuje nie tyle bez-
wzgledne prawo do jej eksploatacji, co raczej zaproszenie do reprezentowania
Boga w przyrodzie i statej z Nim wspotpracy®. Zarazem jednak teorie ekolo-
giczne uwazajace cztowieka tylko za element przyrody, tak samo wazny jak
kazdy inny, nie moga by¢ stuszne®'.

W Starym Testamencie znajdujemy trzy gldéwne modele relacji cztowiek —
przyroda. Wyszczegdlnit je B. Irrgang, przytoczony przez F. Rosinskiego, opi-
sujac histori¢ relacji zachodzacych migdzy czlowiekiem a Srodowiskiem. W
modelu rajskim cztowiek zyje w petnej harmonii z przyroda do tego stopnia, ze

5 Zob. tamze, s. 46.

76 Zob. W. BorLoz, Biblijne podstawy ekoteologii, w: .M. DOLEGA, J.W. CZARTOSZEWSKI, A.
SKOWRONSKI (red.), Ochrona srodowiska spoteczno-przyrodniczego..., dz. cyt., s. 342.

7 Zob. tamze, s. 46-47.

78 Zob. S. ZIEBA, Teologiczny wymiar kryzysu ekologicznego, art. cyt., s. 33.

7 Zob. W. Boroz, Biblijne podstawy ekoteologii, art. cyt., s. 343.

80 Zob. S. NOWOSAD, Antropologiczno-etyczny wymiar ekologii, w: J. NAGORNY, J. GOCKO (red.),
FEkologia — przestanie moralne Kosciota, dz. cyt., s. 63.

81 7ob. tamze, s. 66.
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posila si¢ tylko owocami ziemi, nie poluje, a sama relacja migdzy ludzmi —
migdzy kobieta a mezczyzna — jest relacja oparta na partnerstwie. Drugi model,
podyluwialny, przypada na czas po biblijnym potopie i dotyczy zmiany realiow
zycia ludzkiego po czasie upadkéw. Oto czlowiek zaczyna polowaé, a jego
relacja w zwiazkach migdzy kobieta a mezczyzna zmierza ku wspdlnocie pro-
kreacyjnej. Zwierzchno$¢ czlowieka nad $wiatem natury realizuje si¢ tez w
nakazie Boga skierowanym do przyrody; zaczyna ona bac¢ si¢ i Igka¢ cztowieka,
jednak nie pozostaje oddana pod jego tyranska wtadze. Swiadczy o tym zacho-
wanie cztowieka podczas potopu: niesie on ocalenie tym zwierzg¢tom, ktore nie
sa w stanie poradzi¢ sobie z zywiolem. Ostatni model, nazwany eschatologicz-
nym, przebija si¢ glownie w ksiegach prorockich Starego Testamentu i wydaje
si¢ korespondowac¢ z rzeczywistoscia, jaka roztaczata si¢ przed czlowiekiem
rajskim. Motywem przewodnim naprawionych relacji z przyroda staje si¢ zgoda
panujaca pomig¢dzy gatunkami. Podobna harmonia zapanuje w srodowisku rela-
cji miedzyludzkich, odrzucajacych wojny i niezgodg, a zamykajacych si¢ w
relacji pokoju®™.

Biblii nieobca jest takze pochwala przyrody. Widac ja nie tylko w Ksigedze
Rodzaju i stwierdzeniu boskiej akceptacji poszczegélnych dziet, w ktorej Bog
stwierdza, ze widzi w nich dobro. Zjawisko zachwytu nad przyroda bliskie jest
kazdemu myslicielowi Starego Testamentu, méwiacemu o wielko$ci Boga,
szczegoOlnie w Ksigdze Psalméw. Pojawia si¢ w niej ptactwo powietrzne, ryby
morskie, owce 1 bydto wszelakie — i cho¢ psalmista mowi, ze zostaty one ztozo-
ne pod stopy czlowieka, to pozostaja pamiatka i wlasnoscia Boga, ktory je daje
ludziom. Z. Kijas dopatruje si¢ tu metafory plodnosci®’. Stworzona ziemia wy-
daje swoj owoc, jest ptodna, kontynuuje niejako zapoczatkowane przez Boga
dzieto stworzenia.

Dwa inne wazne aspekty pojawiaja si¢ w biblijnej koncepcji §rodowiska.
Bog stale moze dziata¢ w przyrodzie, bedacej dzielem, ktore stworzyt, co wi-
dzimy zar6wno w wydarzeniu potopu, jak i w plagach egipskich, ale takze w
zapowiedziach ingerencji — np. Ze pustynie maja zamieni¢ si¢ w kwieciste taki —
zawartych glownie w przytaczanych juz przez nas ksiggach prorockich. Przyro-
da zatem nie zostala oddana czlowiekowi przez Boga, ktory zrzekt si¢ do niej
swych praw i nie chce w nig ingerowa¢. Stworzyciel korzysta z mozliwosci
ksztaltowania swojego dzieta.

Drugi aspekt to cztowiek pielgrzym — zarzadca dobr, ktory w pewnym mo-
mencie, nieznanym mu zreszta blizej, bedzie musiat si¢ rozliczy¢ ze swego
wlodarstwa tak w momencie §mierci, jak i w momencie paruzji, gdy Bég przyj-
dzie odmieni¢ oblicze ziemi.

8 Zob. F. ROsINsKI, Czlowick a przyroda wedlug Starego Testamentu, w: A. DYDUCH-
FALNIOWSKA (red.), Migdzy niebem a ziemigq..., dz. cyt., s. 15-19.

8 Zob. Z.J. Kuas, Biblijne metafory o miejscu i roli stworzenia we wspélnocie czlowieka
z Bogiem, w: A. DYDUCH-FALNIOWSKA (red.), Miedzy niebem a ziemiq..., dz. cyt., s. 36-37.
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Urzad Nauczycielski Ko$ciota zdaniem niektdérych wyjatkowo szybko do-
strzeglt problem zagrozenia dla srodowiska zycia cztowieka. I to wlasnie przez
pryzmat cztowieka zaczat szukac jego rozwigzania.

Zwrocenie uwagi na przyrode¢ w dziele stworzenia nie jest domena wylacz-
nie Kos$ciota katolickiego. Jak zauwaza cytowany juz przez nas A. Maryniar-
czyk, takze Kosciot prawostawny wypowiada sig¢ o elementach przyrody jako o
istotach posiadajacych dar zycia dany od tego samego Boga, ktory zyciem ob-
darzyt cztowieka. Podobnie ziemi¢ teologowie prawostawni nazywaja ,,mat-
ka”™, podkreslajac w ten sposob jej warto$é i role dla cztowieka.

Inne natomiast zdaniem tego samego autora jest podejscie ze strony prote-
stantow. Ci bowiem od czaséw Lutra i Kalwina uwazaja, ze $wiat jest opano-
wany przez zto. Stad tez przyroda powinna by¢ eksploatowana jako surowiec do
rozwoju cztowieka, szczegdlnie w pracy. Pewna role odegrato tu takze przyjecie
tezy, ze czlowiek rozwijajacy swoje dobra materialne cieszy si¢ bltogostawien-
stwem Stworcy. Stad tez protestanci przez wiele wiekow traktowali stowa
Ksiggi Rodzaju dotyczace czynienia sobie ziemi poddana jako zezwolenie na jej
eksploatacje dla wtasnych konkretnych celéw ludzkich. Proces ten wzmogt sig
wraz z rozwojem humanizmu, stawiajacego cztowieka ponad przyroda®’.

Faktem pozostaje, ze destrukcja $rodowiska wpisana jest w struktury grze-
chu obecne w zbiorowosci ludzkiej, bedace wynikiem nagromadzenia grzechow
poszczegdlnych ludzi, a w rezultacie znieczuleniem sumienia®®. Stad wynika
koniecznos$¢ przyjrzenia si¢ ekologii cztowieka i rozwinigcia na jej podstawie
koncepcji ogdlnoekologicznych. To wlasnie ekologia ludzka stara si¢ znalez¢
drogi wyjscia z kryzysu ekologicznego, unikajac zarazem poglebienia go®’.
Krzysztof Jezyna, analizujac ekologie ludzka, podkresla, ze z kwestii ekolo-
gicznych wyrasta problematyka antropologiczna. Czlowiek bowiem, gubiac
swoja podmiotowo$¢ wobec srodowiska, popelniat bledy, prowadzace do jego
degradacji®®. Podstawowym bledem, ktory napedzal kolejne, byt zatem btad
antropologiczny, powodujacy niezrozumienie woli Bozej plynacej z przestania
biblijnej Ksiegi Rodzaju® .

Kosciot nie zaniedbuje edukowania ekologicznego najmtodszych, dzieci i
mlodziezy — przy okazji katechezy szkolnej lub parafialnej, a 0osob starszych i
rodzin — w trakcie kazan i komentowania Pisma Swiqtego. Wazna rolg w prze-
kazywaniu tej wiedzy maja seminaria duchowne. Odpowiednie uksztattowanie
przysztych kaptanow, wyczulenie ich na nowe problemy i zagrozenia stojace

8 Zob. A.L. SZAFRANSKI, Chrzescijariskie podstawy ekologii, dz. cyt., s. 150-151.

8 7Zob. tamze, s. 152-153.

8 Zob. S. NOWOSAD, Antropologiczno-etyczny wymiar ekologii, art. cyt., s. 73.

87 Zob. M. WYROSTKIEWICZ, Od ekologii do ekologii ludzkiej, w: J. NAGORNY, J. GOCKO (red.),
Ekologia — przestanie moralne Kosciota, dz. cyt., s. 103.

88 Zob. K. JEZYNA, Ekologia ludzka, w: J. NAGORNY, J. GOCKO (red.), Ekologia — przestanie
moralne Kosciota, dz. cyt., s. 106.

8 7Zob. tamze, s. 111.
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przed czlowiekiem w Kosciele moze zmotywowac ich do baczniejszego przyj-
rzenia si¢ temu zagadnieniu®’.

Do odpowiedniego naswietlania zagrozenia ekologicznego Kos$ciot moze
wykorzystywac¢ posiadane srodki spotecznego przekazu czy obecne w mediach
programy katolickie”'. Dobrze, jeli w takich projektach korzysta z wiadomosci
posiadanych przez pozako$cielne migdzynarodowe organizacje ekologiczne
oraz wspotpracuje z nimi dla lepszego zrozumienia zagadnienia.

Istotna wydaje si¢ takze rola Kosciolow partykularnych. Z racji ich obecno-
$ci w konkretnych regionach lepiej zdaja sobie one sprawe z lokalnych zagro-
zen, z jakimi borykaja si¢ wierni w ich diecezjach. Dziatanie konferencji epi-
skopatow czy wspolnot diecezjalnych moze by¢ tutaj dwufalowe. Szuka si¢
rozwiazania lokalnych problemoéw ekologicznych, po pierwsze, poprzez zabie-
ranie gtosu w debacie publicznej i podkreslanie stanowiska Kosciota, po drugie
za$ — poprzez syntetyczne ujgcie lokalnych problemoéw i przekazanie ich odpo-
wiednim komorkom zbiorczym o charakterze ogdlnokoscielnym. Moze to w
przysztosci zaowocowa¢ niezaleznym od mozliwych manipulacji obrazem
stopnia destrukcji srodowiska naturalnego. Pozwoli to na pelniejsze wypowie-
dzi Kosciota, dotykajace najbardziej palacych problemow.

Wielu myslicieli uznaje bowiem za poczatek nauczania Kosciota o proble-
mach zwiazanych ze $rodowiskiem naturalnym juz Rerum novarum Leona
XIII?, przypisujac Kosciotowi niemal profetyczna role w dostrzezeniu proble-
mu. Piszacy o tym zagadnieniu T. Slipko zauwaza jednak, Ze encyklika ta w
pierwszej kolejnosci dotyczyta probleméw zwiazanych z zyciem cztowieka w
swiecie pracy i cho¢ podnosita problem jego wykorzystywania, to ograniczala
si¢ raczej do wyzysku cztowieka przez cztowieka, nie zarysowujac kwestii zu-
zycia surowcOw naturalnych ani nadmiernej eksploatacji $§rodowiska, aczkol-
wiek z cala stanowczo$cia wystgpowata przeciwko jakiemukolwiek wyzyskowi,
co mogloby explicite zawiera¢ prawdy o pozytywnej relacji do przyrody.

Podobnie wygladatlo nauczanie Piusa XI i Jana XXIII. Kontynuowali oni pro-
blematyke zarysowang w koncu XIX wieku, gtéwnie w odniesieniu do czlowieka
w $rodowisku pracy, nie rozbudowujac tematu zagrozenia srodowiska w ogéle®.

Pierwszym papiezem, ktoremu przypisuje si¢ potaczenie kwestii niesprawie-
dliwego podziatu dobr ziemskich z problemem ekologicznym, jest Pawet VI.
Nie porzuca on nauczania swoich poprzednikow, ale na ich fundamencie przed-
stawia nowy, drugi w kolejnosci problem: kryzys ekologiczny. Za poczatek
wypowiedzi w tej tematyce mozna uznac¢ rok 1970, kiedy Pawel VI zabral glos
na spotkaniu z cztonkami organizacji zajmujacej si¢ problematyka ekologiczna,

% Zob. Z. MIREK, Ekoteologia i ekoetyka..., art. cyt., s. 98.

°l Zob. tamze.

2 Zob. T. SLIPKO, Ekologiczna doktryna Kosciola, w: T. SLIPKO, A. ZWOLINSKI, Rozdroza
ekologii, dz. cyt., s. 20.

% Zob. tamze, s. 21.
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a zwiazanymi z Organizacja Narodow Zjednoczonych®. W dwa lata pozniej
powstaje dokument ekspercki, uznany za oficjalny glos Pawta VI: Stanowisko
Stolicy Apostolskiej wobec ochrony srodowiska naturalnego® .

Wyjatkowy charakter ekologii nadal Jan Pawet II, podkreslajac jej rangg i
znaczenie z perspektywy personalizmu. Zasiadajac na Stolicy Piotrowej, miat
on juz pewne do$wiadczenie zwiazane z kwestig ekologiczna, nie tylko z racji
schedy po swoim poprzedniku. Sam bowiem, jeszcze jako arcybiskup krakow-
ski, patronowat w latach 70. obradom synodu, ktéry konczac swoje prace, po-
$wiecit zagadnieniu ekologicznemu osobny dokument”®. Podobnie brat udziat w
pracach nad dokumentem II Soboru Watykanskiego, Konstytucja duszpasterska o
Kosciele w swiecie wspotczesnym. Wspdtredagujac ten dokument, wowczas jesz-
cze abp Karol Wojtyla, zaczerpnat z niego migdzy innymi ideg autonomii rzeczy
stworzonych, na niej budujac whasna teze o potrzebie konsekracji $wiata®’.

Po zakonczeniu jego pontyfikatu Kosciot, méwiac o ekologii, dostrzegal
wieloptaszczyznowo$é kryzysu érodowiska. Wsrod nich T. Slipko wymienia
plaszczyzne techniczna, ekonomiczna, ideologiczna i polityczna®®.

Podobnie wprowadzony przez niego Katechizm Kosciota Katolickiego
wspomina o przyrodzie i obowiazkach wzgledem niej, jakie spadaja na czto-
wieka. W podstawach tej odpowiedzialnosci podkresla przymierze zawarte
przez Boga z ludzmi® .

Na potrzebg ograniczenia negatywnej ingerencji cztowieka w przyrode Pa-
piez zwrdcit uwage podczas jednej z pielgrzymek do kraju. Zwracajac si¢ do
naukowcow w Toruniu, ostrzegat przed destruktywnym dziataniem tej formy
nauki, ktora upadla $wiat'®.

O kontynuowaniu linii myS$lenia proekologicznego Kosciota §wiadczy
pierwsza encyklika Jana Pawla II Redemptor hominis. Papiez nakre$la w niej
problem ludzkiego postgpu, zastanawiajac sig, czy czyni on cztowieka bardziej
ludzkim, czy tez zubaza jego powotanie (RH 15). Pytanie w odniesieniu do
srodowiska czlowieka rozpatruje w omawianym juz przez nas zdaniu z Ksiggi
Rodzaju, zaznaczajac, ze panowanie cztowieka nad przyroda: ,lezy w pierw-

°* Zob. tamze.

% G. CREPALDI, P. TOGNI, Ecologia ambientale ed ecologia umana. Politiche dell ambiente e
dottrina sociale della Chiesa, Siena 2007, s. 11-17. Autorzy zwracaja uwagg na Gaudium et spes,
nr 15, 33, 34; Populorum progressio, nr 17; Octogesima adveniens, nr 21; Sollicitudo rei socialis,
nr 26, 28, 34, 38; Centesimus annus, nr 37, 40; oraz Kompendium nauki spotecznej Kosciota, nr
248-266.

% Zob. tamze, s. 28.

%7 Zob. S. JAROMI, Stworzyciel i przyroda wedlug Jana Pawla II, art. cyt., s. 265.

% Zob. tamze, s. 42-44.

% Zob. A. DYDUCH-FALNIOWSKA, M. GRZEGORCZYK, Czy Katechizm Kosciola Katolickiego
zacheca do ochrony przyrody?, art. cyt., s. 287.

1% Zob. L. FREY, Miedzy obawq a nadziejq, w: A. DYDUCH-FALNIOWSKA. (red.), Miedzy nie-
bem a ziemigq..., dz. cyt., s. 169.
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szenstwie etyki przed technika, lezy w prymacie osoby w stosunku do rzeczy,
lezy w pierwszenstwie ducha wobec materii” (RH 16).

Takze w Sollicitudo rei socialis Jan Pawel 1l za pozytywny przejaw rozwoju
spolecznego uwaza uswiadomienie sobie przez cztowieka mozliwosci wyczer-
pania si¢ zasobow naturalnych'®'. Cztowiek musi wiec z wigksza rozwaga pod-
chodzi¢ do swoich zamierzen, biorac pod uwagge szersze spektrum oszczednego
zuzycia surowcoOw w stosunku do rangi postawionego sobie celu. W swoich
rozwazaniach Papiez wychodzi, podobnie jak jego poprzednicy, od tematu
cztowieka i spoteczenstw oraz nierownosci spotecznej. Z niej to, stwierdza Jan
Pawet 11, wyrasta ryzyko ,,nadrozwoju”, z ktérego wyrasta cywilizacja spozycia
— konsumpcjonizm. Jej efektem za$ jest nadmiar odpadkow i $mieci (zob.
Sollicitudo rei socialis, 28), gdyz czlowiek zasobny chetnie zastgpuje rzeczy
stare nowymi, mimo ze z powodzeniem mogtby dalej korzysta¢ z tamtych. Jest
zreszta czes$¢ wigkszego problemu niesprawiedliwego podziatu dobr.

O problemie ekologii wspomna takze Centesimus annus i Evangelium vitae,
powtarzajac doktryng Pawla VI oraz podkreslajac odpowiedzialnos¢ cztowieka
za §wiat powierzony mu pod opieke'*.

Papiez przyznaje, ze: ,,ludzko$¢ zawiodta Boze oczekiwania”'". Okresla zjawi-
ska destrukcji srodowiska obecne w poczatku XXI wieku: naruszenie systemow
hydro-geologicznych i atmosferycznych, dewastacje lasow, skazenie wod, znisz-
czenie ziemskiego $rodowiska i podeptanie z pogarda ziemskiego domu'*.

W innym miejscu Papiez dodaje: ,,Zly stan ekologii jest przejawem glebo-
kiego kryzysu moralnego cztowieka”'”. Znamienne, w jakim papieskim ore-
dziu znalazla si¢ ta refleksja ekologiczna. Oredzie na Swiatowy Dziefi Pokoju
bowiem najpierw podkresla potrzebg odnalezienia pokoju z Bogiem, a nastgpnie
pokoju z otaczajacym §wiatem — dzietem Bozym. W mysleniu Kosciota naj-
istotniejsze staje si¢ wigc wykorzenienie problemu, a nie walka z jego objawa-
mi. Nie pomoze oczyszczenie rzeki, stawu, modne w ostatnich latach akcje
sprzatania $wiata. Nie pomoga ani rezolucje panstw czy organizacji mig¢dzyna-
rodowych, ani proby zastraszenia przez ekoterrorystow. Metoda skutecznego
przeciwdziatania degradacji $rodowiska jest trwata zmiana sposobu myslenia
cztowieka: z eksploatujacego przyrode na wspotzyjacego z przyroda.

J. Bajda z warszawskiej ATK definiuje pojgcie ,,grzechu ekologicznego”.
Zaktada ono, ze ,,istnieje porzadek ustalony przez Stworcg i okreslajacy prawde
i przeznaczenie wszystkich stworzen, obowiazujacy czlowieka moralnie, czyli

11 70b. T. SLIPKO, Ekologiczna doktryna Kosciola, art. cyt., s. 31.

102 70b. tamze, s. 34.

103 JAN PAWEL 11, Audiencja generalna z 14 1 2001 r., Trzeba zapobiec katastrofie ekologicz-
nej, L’Osservatore Romano (wydanie polskie) 232(2001)4, s. 43.

104 75b. tamze, s. 43-44.

195 Jan Pawet II, Oredzie na XXIII Swiatowy Dzien Pokoju, Pokdj z Bogiem Stwércq, pokdj z
calym stworzeniem, nr 3.
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jako cztowieka”'*®. Wychodzi przy tym od zdania Papieza zawartego w ency-
klice Sollicitudo rei socialis, a méwiacego o podleganiu cztowieka nieprzekra-
czalnym prawom moralnym w odniesieniu do widzialnej natury'"’.

Mozliwos¢ grzechu ekologicznego grozi cztowieckowi wiasnie dlatego, ze
spoczywa na nim odpowiedzialno$¢ za $wiat, wynikajaca z powolania
stworczego'*. Natomiast zakres grzechu jest, w ujeciu J. Bajdy, nicograniczo-

ny'”, gdyz jest to przeciez grzech spoleczny, umiejscowiony w konkretnych

strukturach grzechu i rzutujacy na cale spoteczenstwo' .

Jan Pawet II oglosit $w. Franciszka z Asyzu patronem ekologdéw, wskazujac
przede wszystkim na poprawna relacj¢ tego $wigtego z Bogiem. Lezy ona u
postaw poprawnej relacji z otaczajacym $w. Franciszka $wiatem''".

W jednym ze swoich przemowien Jan Pawet 11 ostrzegal: ,,Prawo, ktére zo-
stato przez Boga wpisane w nature i ktore mozna odczyta¢ za pomoca rozumu,
sktania do poszanowania zamyshu Stworcy — zamystu, ktory ma na celu dobro
cztowieka. To prawo wyznacza pewien wewngtrzny porzadek, ktory cztowiek
zastaje 1 ktory powinien zachowaé. Wszelkie dzialanie, ktore sprzeciwia sig
temu porzadkowi, nieuchronnie uderza w samego cztowieka™''?.

Zgodnie z tokiem myslenia Ko$ciota konieczne jest przezwycig¢zenie kryzy-
su moralnego cztowieka. Tylko cztowiek wolny jest w stanie dziata¢ w praw-
dzie, a wiec obiektywnie'"®. Wychodzac od cztowieka wolnego od walki z sa-
mym soba i wolnego od namigtnosci''*, mozemy bowiem przejs¢ do likwidacji
przejawdw jego destrukcyjnego dziatania'". Jednym z nich jest wiasnie podej-
$cie do przyrody pozbawione naleznego zastanowienia. ,,Trzeba wiec pobudzaé
1 popiera¢ ,,nawrocenie ekologiczne”, ktdore w ostatnich dziesigcioleciach spra-
wito, ze ludzkos¢ stala si¢ bardziej wrazliwa na niebezpieczenstwo katastrofy,
do jakiej zmierzalismy”''® — mowit Jan Pawet II.

19 Zob. I. BAIDA, Grzech ekologiczny, w: J.M. DOLEGA, J.W. CZARTOSZEWSKI, A. SKOWRON-
SK1 (red.), Ochrona srodowiska spoteczno-przyrodniczego..., dz. cyt., s. 227.

107 70b. tamze, s. 228.

108 7ob. tamze, s. 229.

19 7ob. tamze, s. 230.

10 76b. tamze, s. 234.

"1 Zob. A. DERDZIUK, Sw. Franciszek z Asyzu, patron ekologéw, w: J. NAGORNY, J. GOCKO
(red.), Ekologia — przestanie moralne Kosciola, dz. cyt., s. 205.

12 JAN PAWEL 11, Przemowienie podczas liturgii stowa w Zamosciu, za: J.M. DOLEGA, J.W.
CZARTOSZEWSKI, A. SKOWRONSKI (red.), Ochrona Srodowiska spoteczno-przyrodniczego..., dz.
cyt., Aneks, s. 541.

13 7ob. P. BORTKIEWICZ, W strone integralnej i adekwatnej etyki ekologicznej, art. cyt., s. 201.

1% Zob. S. ZIEMIANSKI, Kryzys ekologiczny..., art. cyt., s. 166.

5 Por. G. CREPALDI, P. TOGNI, Ecologia ambientale ed ecologia umana..., dz. cyt., s. 107-
110; Dekalog troski cztowieka nad Srodowiskiem naturalnym i ludzkim, w: Kompendium nauki
spotecznej Kosciotla, nr 451-487.

116 JAN PAWER 11, Audiencja generalna z 14 12001 r., w: J.M. DOLEGA, J.W. CZARTOSZEWSKI,
A. SKOWRONSKI (red.), Ochrona srodowiska spoteczno-przyrodniczego..., dz. cyt., s. 44.
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ZUSAMMENFASSUNG
,,Griine Religion” oder Solidaritit des Menschen mit der Umwelt

Die Umweltbedrohungen, auf die Ergebnisse der mit der Okologie zusammenhén-
genden Untersuchungen hinweisen verursachten, dass dkologische Fragen in Verbin-
dung mit der Reflexion iiber die Tatigkeit des Menschen in der Umwelt als ,,gesell-
schaftliche Frage” der Gegenwart vorgestellt werden konnen.

Der Mensch kann ndmlich — dhnlich wie ein Gértner — die Umwelt pflegen, sich um
sie kiimmern und von ihren Friichten profitieren, kann sich aber auch als Angreifer,
Zerstorer und so ein Ausbeuter erweisen, der schlieflich sich selbst zerstort.

Der Artikel prisentiert in drei Teilen die Reflexionen iiber 6kologische Fragen. Im
ersten Teil wurden die Modelle der Relation Mensch — Umwelt im Horizont der gegen-
wiartigen Umweltlehre gezeigt. Es wurde auf duBerste Konzeptionen, also die so ge-
nannte ,,griine Religion” und auf positive Stromungen der Okologie, die mit dem Beg-
riff der Solidaritdt des Menschen sowohl mit den Menschen, als auch mit der Umwelt
verbunden sind, aufmerksam gemacht.

Teil zwei betrachtet die Entscheidung der ,,0kologischen Frage”, zu der im Men-
schen durch entsprechende Ausbildung und 6kologische Gestaltung kommt, an der die
Familie, der Staat und die Kirche teilnehmen.

Im dritten Kapitel wurde die Kirchenlehre zum Thema positiver Sorge um die Um-
welt prisentiert.

Ttum. Jan Skiczuk

Stowa kluczowe / key words:
ekologia, ,,zielona religia®, solidarno$¢ cztowieka z przyroda
ecology, “Green religion”, man’s solidarity with nature
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0. KAZIMIERZ LIJKA OMI

PRZESEANIE TEOLOGICZNE
W HOMILIACH JANA PAWLA II NA WIGILIE
PASCHALNA

Papiez Jan Pawel I w czasie swego dlugiego pontyfikatu wyglosit podczas
liturgii Wigilii Paschalnej 26 homilii. Ostatnia Wigili¢ Paschalna (2005 r.)
ze wzgledu na zly stan zdrowia przezywal w swoim pokoju. Jego kroétkie org-
dzie zostalo odczytane wiernym przez kard. Jozefa Ratzingera przed rozpoczg-
ciem liturgii eucharystyczne;j.

Celebracje Wigilii rozpoczynano w réznych godzinach. W jednym przypad-
ku byta to godz. 19.00 (2004 r.), kiedy indziej godz. 20.00 lub 21.00, albo tez
22.00. Ceremonie trwaty od ponad trzech do ponad czterech godzin. Odbywaty
si¢ one w Bazylice §w. Piotra, z wyjatkiem Roku Jubileuszowego 2000, kiedy
to liturgie sprawowano przed Bazylika. Podczas kazdej celebracji Papiez udzie-
lat sakramentéw wtajemniczenia chrzescijanskiego osobom pochodzacym
z roznych krajow swiata.

Kazda homilia ma swoj tytut, ktory wskazuje na zawarta w niej tematyke'.
Do gtownych tematow homilii naleza: noc czuwania, niewiasty przy grobie,
chrzest oraz Pascha Chrystusa i Kosciota. Uwidacznia sig tu czgste odnoszenie
si¢ do tekstow biblijnych i euchologijnych, ktére Papiez krotko komentuje
1 aktualizuje.

! Pierwsza homilia zostata zamieszczona w: JAN PAWEL 11, Nauczanie papieskie, t. 2, cz. 1,
Poznan 1979, s. 379-380; pozostate teksty homilii [dalej: Hom.] w: L’Osservatore Romano (wyd.
pol.): 4(1980), s. 6; 4(1981), s. 5; 4(1982), s. 6; 3(1983), s. 9; 4(1984), s. 19; 4-5(1985), s. 11;
3(1986), s. 8; 4(1987), s. 6; 3-4(1988), s. 9; 3(1989), s. 6; 4(1990), s. 17-18; 4(1991), s. 38;
6(1992), s. 31-32; 5-6(1993), s. 31-32; 5(1994), s. 10-11; 6(1995), s. 52-53; 5(1996), s. 43-44; 4-
5(1997), s. 30-31; 5-6(1998), s. 31; 5-6(1999), s. 21; 6(2000), s. 21-22; 6(2001), s. 20-21;
5(2002), s. 30-31; 6(2003), s. 17-18; 5(2004), s. 24-25; w 2005 r. byto krotkie oredzie: 5(2005),
s. 42 [Oredzie 2005].
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[. NOC CZUWANIA

Wedle liturgicznych przepiséw Kosciota wszystkie obrzedy Wigilii Paschal-
nej maja odbywac si¢ w nocy: ,,nie wolno ich rozpoczaé, zanim nie zapadnie
noc, a nalezy je zakonczy¢ przed $witem niedzieli”?. ,,W czasie tej Wigilii Ko-
$cidt, czuwajac, oczekuje Zmartwychwstania Chrystusa i celebruje to Zmar-
twychwstanie przez sakramenty wtajemniczenia chrzescijanskiego™. Czasow-
nik ,,czuwa¢” w sensie dostownym znaczy ,,odmawiaé sobie snu podczas no-
cy”. W perykopach nowotestamentowych czuwanie oznacza gotowo$é¢ na
przyjecie powracajacego Pana lub trzymanie si¢ na bacznosci wobec codzien-
nych pokus, albo tez spedzanie nocy na modlitwie’. Noc z kolei moze oznacza¢
zto, $mier¢, pozbawienie nadprzyrodzonego $wiatla, nieszczeécie i zatracenie®.
Natomiast w kontekscie Wigilii Paschalnej czas nocy jawi sie¢ jako wybrany
przez Boga i przeznaczony do realizacji historii zbawienia.

Czuwania nocne w Wigilig¢ Paschalna byly szeroko komentowane w okresie
patrystycznym’. W Konstytucjach apostolskich z IV w. czytamy: ,,Az do $witu
«pierwszego dnia tygodnia», to znaczy dnia Panskiego, nie $pijcie od wieczora
az do piania koguta; zgromadzeni razem w kos$ciele czuwajcie, modlac sig
i zanoszac do Boga prosby przez cata noc; czytajcie Prawo, prorokdow i psalmy
az do piania koguta; a ochrzciwszy waszych katechumendéw i odczytawszy
z lgkiem i bojaznia Ewangelig, wyglosiwszy zbawienne pouczenie dla ludu,
porzudécie smutek i proscie Boga, aby Izrael si¢ nawrdcit i dana mu byta okazja
do nawrdcenia i odpuszczenia bezboznosci”®. Nieco dalej autor dziela notuje:
»Poniewaz Pan zostal ukrzyzowany w dniu Przygotowania, a zmartwychwstal
o §wicie w dniu Panskim [...], zl6zcie rowniez wy wasza ofiarg [...]. Potem
przerwijcie post, cieszac si¢ i radujac, ze Jezus Chrystus, rekojmia waszego
zmartwychwstania, powstat z martwych”’. Do czuwania i rado$ci zacheca row-
niez $w. Augustyn: ,Poniewaz nasz Pan, Jezus Chrystus, przemienil dzien,
w ktorym optakiwano Jego $mier¢, w dzien chwalebny swego zmartwychwsta-
nia, przypominajac kazdego roku pamiatke tych dwdch momentow, czuwajmy,

% Mszal rzymski dla diecezji polskich, Poznan 1986, s. 150.

3 KONGREGACIA KULTU BOZEGO, List okélny o przygotowaniu i obchodzeniu $wiqt wielka-
nocnych, 77, Ruch Biblijny i Liturgiczny [RBL] 41(1988)5, s. 384.

* M. DIDIER, Czuwa¢ (hasto), w: X. LEON-DUFOUR (red.), Stownik teologii biblijnej, Poznan
1990, s. 192.

5 Tamze, s. 192-194.

® H. LESETRE, Nuit (hasto), w: Dictionnaire de la Bible, t. 4, Paris 1928, kol. 1715.

" B. NADOLSKI, Leksykon liturgii, Poznan 2006, s. 1685; K. LUKA, Rewaloryzacja roli pascha-
tu w odnowionej liturgii Wigilii Paschalnej, Poznan 2007, s. 195-197.

8 Konstytucje apostolskie, V, 19,3, w: Synody i kolekcje praw, t. 2, thum. S. KALINKOWSKI,
Krakow 2007, s. 130%*.

’ Tamze, V, 19, 6-7, 5. 131%.
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przywotujac Jego $mier¢, radujmy sig, przyjmujac Jego zmartwychwstanie”'’.

W noc czuwania rado$¢ przezywaja ludzie, aniotowie i Bog, co podkresla
w swej Mowie Chromacjusz: ,,ta noc czuwania jest uroczystoscia nie tylko ludzi
i aniotow, ale i Ojca, i Syna, i Ducha Swigtego, poniewaz zbawienie $wiata
sprawia rado$¢ Trojcy Swigtej”''.

Czuwanie nocne taczono z przekonaniem, ze tej wtasnie nocy nastapi paru-
zja. Laktancjusz wyraza to nastepujaco: ,,JJest to noc, ktora swigtujemy na czu-
waniu z powodu nadej$cia naszego Krola i Boga. Podwojna jest przyczyna tej
nocy: poniewaz podczas tej nocy otrzymatl On Zycie po swej Mgce oraz ponie-
waz podczas tej nocy, pewnego dnia otrzyma krélestwo $wiata”'?. Nieco szerzej
pisze o tym Hieronim: ,,Pewna tradycja zydowska méwi, ze Chrystus nadejdzie
o ponocy, jak w czasach niewoli egipskiej, kiedy podczas sprawowania Paschy
nadszedt aniot §mierci i Pan przeszedt ponad domami, a odrzwia naszych fron-
tondéw byty uswigcone krwia baranka. Stad, jak mysle, az do nas dotarla trady-
cja apostolska, zgodnie z ktora podczas czuwania paschalnego nie nalezy odpra-
wia¢ thumow przed pohnoca, kiedy jeszcze oczekujq na nadejscie Chrystusa. Lecz
kiedy juz mija ta chwila, wszyscy $wigtuja z powodu odzyskanej pewnosci”".

Dzisiaj Pascha jest rowniez czuwaniem na cze$¢ Pana; jest radosna modlitwa
i stuchaniem Bozego stowa'*. Noc paschalna stanowi zaslubiny Chrystusa
z Kos$ciotem. Jest to noc wiecznego i definitywnego przymierza. Kazdego roku
w te noc Kosciot oczekuje chwalebnego powrotu Chrystusa'”.

Jan Pawet Il zauwaza, ze Wigilia Paschalna stanowi centrum roku liturgicz-
nego, ale w pewnym sensie takze jego zrodto'®. Wigilia oznacza czas oczeki-
wania'’. Jest to Noc Wielkiego Oczekiwania. Oczekujemy w wierze Tego, kto-
ry o $wicie ztamat tyrani¢ $mierci i objawit Boza Moc Zycia'®. Jest to oczeki-
wanie na Zmartwychwstanie Chrystusa, ktore objawia si¢ tej nocy, i na chrze-
st'’. Jest to noc czuwania, ktora przypomina noc Bozego Narodzenia, potaczona
réwniez z czuwaniem. W noc paschalna, ktdra jest §wigta, czuwanie odbywa si¢
przy grobie Chrystusa®. Jest to noc blogostawiona, quae talem ac tantum meru-
it videre Redemptorem® . Tej nocy objawia si¢ moc stworcza i moc zbawcza.
Wierni, zgromadzeni na czuwaniu, do$wiadczaja tej Bozej mocy przez wiarg

10 AUGUSTYN, Sermo Guelferbytanus, 5, 1, Sources Chrétiennes [SCh] 116, s. 210.

"' CHROMACIUSZ Z AKWILEL Sermo 16. In nocte magna, 1, 2, SCh 154, s. 264.

12 L AKTANCIUSZ, Divinae institutiones, V11, 19, Patrologia Latina [PL] 6, 797A.

13 HIERONIM, Commentaria in Matthaeum, 1V, 25,6, PL 26, 184C-185A.

14 8. Lech, Triduum paschalne. Komentarze liturgiczne, Liturgia Sacra [LitS] 1-2 (1995), s. 87.

15 S. EsposITO, La notte splendera come il giorno. La veglia pasquale, S. Agata dei Due Golfi
1999, s. 45.

1 Hom. 1999, nr 1.

" Hom. 1986, nr 2.

" Hom. 1979, nr 5.

' Hom. 1989, nr 4.

* Hom. 1980, nr 1-2.

2 Hom. 1984, nr 5.



120 0. KAZIMIERZ LIJKA OMI

T . . . . .
i mitos¢“”. Chrystus nas wezwat do czuwania. Jego uczniowie nie potrafili czu-

wac jednej godziny (Mt 26,40). W czuwaniu jestesmy ukrzyzowani z Chrystu-
sem, zanurzamy si¢ w Jego $mierci i stajemy si¢ wolni od grzechu. Czuwanie
jest petnia liturgii®>. Noc czuwania wzywa nas do najwickszej radosci, do rado-
éci Chrystusowej Paschy®*. Noc Wigilii Paschalnej jest zapowiedzia krainy
zyjacych (Ps 27,13), jest poczatkiem nowej ziemi i nowego nieba (Ap 21,1),
gdzie Bog bedzie wszystkim dla wszystkich (por. Kol 3,11)*. Tej nocy wszyst-
ko si¢ wypehia. Jest to ,,Wielka Noc! Blogostawiona Noc!”*®. Tej nocy trzgsie-
nie ziemi odsuneto kamien od grobu®’ i §wiattos¢ zwyciezyta ciemnosci. Blask
tej nocy przekracza granice™. Kosciol uroczyscie $piewa w oredziu paschal-
nym: O vere beata nox™ . Tej nocy dokonuje si¢ przejscie ze $mierci do zycia™.

Jest to szczegodlnie noc czuwania Ojca, gdy Syn spoczywa w grobie. ,,Ta-
jemnica zwycigstwa Chrystusa nad grzechem $wiata jest ukryta wlasnie w czu-
waniu Ojca”. Ojciec czuwa i wspolczuje, Duch Swicty zas wskrzesza Chrystu-
sa’'. Wigilijna liturgia jest wyrazem ,,czuwania”, ktére przypomina czuwanie
samego Boga opisane w Wj 14,42:  Tej nocy czuwal Pan nad wyjsciem Izraela
z ziemi egipskiej”. Bog w swej milosci czuwa nad §wiatem. Tej nocy czuwajacy
Kosciot pochyla sie nad tekstami Pisma Swigtego i przezywa na nowo najwaz-
niejsze etapy historii zbawienia. Cale stworzenie jest wezwane, aby czuwac
przy grobie Chrystusa. Przy tym grobie czuwali ci, ktorzy chcieli Jego $mierci.
Niedaleko grobu czuwali réwniez Jego bliscy: Maryja, Apostotowie i kilka
niewiast. W Wigili¢ Paschalna, ktora jest matka wszystkich wigilii**, kazdy
czlowiek moze rozpozna¢ wiasna historig zbawienia™. Jest to szczegdlna wigi-
lia szczegolnej nocy, podczas ktorej Kosciot przy grobie Mesjasza czeka, modli
sig, wshuchuje si¢ w stowa Pisma. Jest to wigilia przepojona nadzieja, wigilia
bogata w symbole. Jest ona niepojetym darem*. W te wigilijna noc uobecnia
si¢ noc Stworzenia, noc Wyjscia i noc Zmartwychwstania®. Ta noc ,,byla god-

> Hom. 1985, nr2 i 4.

> Hom. 1987, nr 2-4.

% Hom. 1988, nr 3.

% Hom. 1991, nr 4.

* Hom. 1993, nr 3.

" Hom. 1994, nr 2.

* Hom. 1996, nr 1 i 4.

* Hom. 1998, nr 4.

3 Hom. 1997, nr 1.

*! Hom. 1999, nr 3.

32 Ojciec Swiety w kilku homiliach zapozycza takie okreslenie wigilii od $w. Augustyna, cho¢
jego imienia nie wspomina; zob. Sermo 219. In Vigiliis Paschae I, PL 38, 1088: ,,Quanto ergo
alacrius in hac vigilia, velut matre omnium sanctarum vigiliarum, vigilare debemus, in qua totus
vigilat mundus?”’.

** Hom. 2000, nr 1-4.

3 Hom. 2001, nr 2-3.

35 Hom. 2002, nr 1nn.
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na poznaé czas i godzing Zmartwychwstania Chrystusa” (Exsulter)’®. W te noc
»taczy si¢ niebo z ziemia, sprawy boskie ze sprawami ludzkimi” (Exsultet)*’.
Jest to najwspanialsza noc wiary i nadziei. Wszystko jest pograzone w mroku,
Bog-Swiatlosé — czuwa. Papiez powiada, ze jest to prawdziwie noc Maryi, kto-
rej serce czuwa, ktorej wiara i nadzieja wybiegaja naprzod, w kierunku pustego
grobu i blasku Zmartwychwstania. Ojciec Swiety prosi Matke Boza, by sprawi-
ta, aby$émy czuwali w ciszy nocy, wierzac i ufajac w stowo Pana’®.

»Paschalne czuwanie jest matka wszelkiego czuwania” i rozlega si¢ ono po
calej ziemi*’. W noc Zmartwychwstania stworzenie odzyskuje swe autentyczne
znaczenie w planie zbawienia. Jest to jakby nowy poczatek historii i kosmosu.
W te $wieta noc narodzit si¢ przez chrzest nowy lud*. Jest to noc rozjasniona
$wiattem Chrystusa. Winna ona ,,by¢ noca czuwania na cze$¢ Pana dla wszyst-
kich Izraelitow po wszystkie pokolenia” (Wj 12,42). Ta noc jak dzien jasnieje
(Ps 139,12). Jest ona uwazana za serce roku liturgicznego. Czuwanie Kosciota
jest oczekiwaniem na wypelienie pradawnych obietnic. W t¢ noc mozna juz
dostrzec poranek dnia nieznajacego zachodu, nowe niebo i nowa ziemig*'.

II. NIEWIASTY PRZY PUSTYM GROBIE

Ewangelisci, piszac o niewiastach przy grobie Jezusa, nie sa zgodni co do
ich liczby. Mateusz méwi o dwdch niewiastach, Marek i Lukasz o trzech, a Jan
wymienia tylko Mari¢ Magdaleng.

Ojcowie Kosciota, piszac o niewiastach przy grobie Jezusa, zwykli podkre-
$la¢ ich uczucia. Orygenes powiada, ze Maria Magdalena oraz matka Jakuba
i Jozefa byly ztaczone mitoécia z powodu ciala Jezusa, ktére byto w grobie®.
Jan Chryzostom podkresla, ze aniot przyszedt po zmartwychwstaniu ze wzgledu
na kobiety, aby uwierzyly, ze Jezus zmartwychwstat. Aniot najpierw uwalnia je
od lgku, a potem mowi o zmartwychwstaniu. Byly one $wiadkami pogrzebu
i zmartwychwstania Jezusa. ,,Widzialy dziwna i niestychang rzecz: pusty grob,

3 W nocy dokonato sie Zmartwychwstanie i noca nastapi paruzja. Zdanie z oredzia ma wy-
miar eschatologiczny; por. H. ZWECK, Osterlobpreis und Taufe. Studien zu Struktur und Theolo-
gie des Exsultet und anderer Osterpraeconien unter Beriicksichtigung der Taufmotive, Frankfurt
am Main 1986, s. 63-66; G. FucHS, H.M. WEIKMANN, Das Exsultet. Geschichte, Theologie und
Gestaltung der osterlichen Lichtdanksagung, Regensburg 1992, s. 71-72.

7 Laczno$é nieba z ziemia uwidacznia si¢ w sposob szczegdlny podczas chrztu;
por. H. ZWECK, Osterlobpreis und Taufe..., dz. cyt., s. 74.

* Hom. 2002, nr 4-5.

* Hom. 2003, nr 1.

40 Tamze, nr 3.

*' Hom. 2004, nr 1-2.

42 ORYGENES, Komentarz do Ewangelii wedtug sw. Mateusza, 144, cz. 2, tham. K. AUGUSTY-
NIAK, Zrodta Mysli Teologicznej [ZMT] 25, Krakow 2002, s. 217.
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do ktorego, jak same widziaty, ztozono Go przedtem”*. Przy grobie przezywa-
ja rados¢ i wesele, co jest dla nich nagroda za wielka wytrwato$é*. Jezus zwia-
stuje uczniom nowing o zmartwychwstaniu przez niewiasty, ktore stanowity
,.pogardzany rodzaj”*. Hieronim ze Strydonu wyjasnia uczucie bojazni i rado-
$ci niewiast znajdujacych si¢ przy grobie Jezusa. ,,JJedno powstato pod wpty-
wem wielkosci cudu, drugie z tgsknoty za Zmartwychwstatym i wiasnie jedno i
drugie pobudzato krok niewiast. Przez stowo Jezusa: «witajcie», skierowane
do kobiet, «przeklenstwo spoczywajace na kobiecie Ewie zostato u kobiet usu-
niete»”*®. Augustyn zauwaza, ze Maria Magdalena najpierw odczuta wielki bol
z powodu $mierci Pana, a potem miata wigkszy powdd do bolu, gdy nie zastata
Go w grobie. Po stowach anioléw jej placz zamienit si¢ w rado§¢*’. W innym
fragmencie homilii wyraza przypuszczenie, ze ,,Moze w owej niewiescie jest
wyobrazony Kosciot z pogan ztozony, ktory w Chrystusa tak dlugo nie uwierzy-
1, dopoki nie wstapit On do Ojca”*. W Homilii paschalnej Jana z Berytu odno-
$nie do spotkania niewiast z aniotami czytamy: ,.Im to, zalewajacym si¢ tzami,
zwiastowali dobra nowing dwaj aniotowie §wietlisci jak btyskawice. Jasniejace
i roze$miane oblicza aniotldéw oznajmity, ze Rado§¢ $wiata powstata z mar-
twych. Zganili tez kobiety, bo niestusznie sadzity, ze Zycie pozostanie ukryte
w grobie, i szukaly Go wéréd umartych”*.

Jan Pawetl II w licznych homiliach nawiazuje do przybycia niewiast do pu-
stego grobu i korzysta przy tym z réznych perykop ewangelicznych. Mowi o ich
uczuciach i przezyciach. Papiez przypomina smutek i zagubienie niewiast na
Kalwarii w Wielki Piatek, a potem wskazuje na mito$¢, ktora przynaglata je do
pbjscia do grobu i na rado$¢ wynikajaca z faktu Zmartwychwstania Pana’’.
W drodze do grobu nie mowily o $Smierci Jezusa, ale o cigzkim kamieniu zamy-
kajacym grob. Ten kamien symbolizuje rowniez cigzar, jaki przygniatal ich
serca. Kamien jest tu kresem zycia i cigzarem $mierci’'. Niewiasty jerozolim-
skie™ szukaty Jezusa ukrzyzowanego (por. Mt 28,5)>. Poszly one oddaé hotd
ciatu Jezusa. Zobaczyly pusty grob, chusty i calun. Na widok mtodzienca ubra-

43 JAN CHRYZOSTOM, Homilia 89, 2, w: Homilie na Ewangelie wedtug sw. Mateusza, cz. 2,
thum. J. KRYSTYNIACKL, ZMT 23, Krakéw 2001, s. 520.

* Tamze, 2, s. 521.

» Tamze, 3, . 521.

46 HiERONIM ZE STRYDONU, Komentarz do Ewangelii wedlug sw. Mateusza, 4, tham. J. Kor-
czak, ZMT 46, Krakow 2008, s. 211.

47 AUGUSTYN, Homilia 121, 1, w: Homilie na Ewangelie i Pierwszy List sw. Jana, cz. 2, thum.
W. Szotdrski, W. Kania, Pisma Starochrzes$cijanskich Pisarzy 15, Warszawa 1977, s. 349.

* Tamze, 3, s. 350.

4 JAN z BERYTU, Homilia na Wielkanoc, thum. M. Starowieyski, Ojcowie Zywi 2, Krakow
1979, s. 89.

** Hom. 2001, nr 1-2.

' Hom. 1979, nr 1.

2 Hom. 1997, nr 4.

> Hom. 1981, nr 4.
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nego w biala szate ogarnat je strach™. Przy grobie przezyly przerazenie, ale
i zdumienie>. Papiez zaznacza, ze od przerazenia dochodzi sie do zdziwienia,
do uwielbiajacego podziwu™. Niewiasty zostaly uspokojone przez aniota, ktory
zwrocit sig do nich stowami: ,,Wy si¢ nie bojcie!” (Mt 28.,5)°". Po odejsciu od
grobu glosity, ze Chrystus zmartwychwstal. Stowa dotyczace Zmartwychwsta-
nia byly dla nich trudne do uchwycenia, trudne do powtorzenia, gdyz rzeczywi-
sto§¢ $mierci wywarta wielki wptyw na ich umyst i serce®®. Stowa te skierowaty
do Apostotow. Piotr i Jan udali si¢ do grobu™. I od tego poranka, ktéry nastapit
po nocy Zmartwychwstania, uczniowie Chrystusa nauczyli si¢ wypowiadaé
stowo ,,zmartwychwstanie”®. Kogcidt taczy si¢ z poboznymi niewiastami®,
a Chrystus wciaz przychodzi do Kosciota, ktory czuwa przy Jego grobie®. Pu-
sty grob oznacza nie tylko Zmartwychwstanie Chrystusa, ale oznacza takze
nowe zycie — zycie w lasce, oznacza nowego cztowieka®.

Ojciec Swicty w homilii z 1996 r. cytuje trzecia i czwarta zwrotke wielka-
nocnej piesni Chrystus zmartwychwstan jest, ktore opowiadaja o niewiastach
udajacych sig do grobu Jezusa:

Trzy Maryje poszty,

Drogie masci niosty,

Chcialy Chrysta pomazad,

Jemu czes¢ i chwale dac.

Alleluja!

Gdy na drodze byly,

Tak sobie mowity:

Jest tam kamien niematy,

A ktoz nam go odwali?

Alleluja!®.

III. CHRZEST

Podczas kazdej liturgii Wigilii Paschalnej Jan Pawet II udzielat chrztu, przez
co nawigzywal do starozytnej tradycji chrzescijanskiej. Swiadkiem tej tradycji
jest Tertulian, gdy powiada: ,,Uroczystym dniem chrztu jest dzien Paschy, kiedy

* Hom. 2003, nr 1.

55 Hom. 1982, nr 4.

¢ Hom. 1985, nr 5.

" Hom. 1993, nr 1.

8 Hom. 1979, nr 1.

% Hom. 1985, nr 4; Hom. 1983, nr 2.
% Hom. 1979, nr 2.

! Hom. 2000, nr 5.

2 Hom. 1993, nr 4.

5 Hom. 1982, nr 2.

% Hom. 1996, nr 2; por. J. SIEDLECKI, Spiewnik koscielny, Krakéw 1990, s. 179-180.
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to spenit si¢ czas Meki naszego Pana, w ktora zostajemy zanurzeni”®. Row-
niez aktualne Obrzedy chrzescijanskiego wtajemniczenia dorostych podkreslaja,
ze Wigilia Paschalna winna by¢ normalnym czasem udzielania sakramentow wta-
jemniczenia®. Obecnie liturgia chrzcielna stanowi trzecia czes$é celebracji Wigilii.
Za baze do rozwazan na temat chrztu najczesciej shuzyto Ojcu Swigtemu
czytanie z Listu §w. Pawla do Rzymian (6,3-11). Juz w pierwszej homilii z 1979
roku nawiazuje on do fragmentu tego czytania, w ktérym $w. Pawel wyjasnia,
ze wszyscy, ktorzy otrzymali chrzest zanurzajacy w Chrystusa Jezusa, zostali
zanurzeni w Jego $Smier¢. Wszyscy zostali z Nim pogrzebani, aby wkroczy¢ w
nowe zycie — ,,jak Chrystus powstat z martwych dzigki chwale Ojca” (Rz 6,3-
4)". By¢ chrze$cijaninem — to znaczy uczestniczy¢ osobiscie w $mierci i Zmar-
twychwstaniu Chrystusa®. Przez chrzest umieramy dla grzechu, a zyjemy dla
Boga (Rz 6,11)%. Stary czlowiek umiera wraz z Chrystusem, z Nim jest po-
grzebany i rodzi si¢ jako nowy cztowiek. ,,Grzech zostaje zgtadzony moca od-
kupienia w $mierci i Zmartwychwstaniu Chrystusa” (por. Rz 6,8-9.11)”. Kto
zanurzony jest w $mierci Jezusa, staje si¢ wolny od grzechu (por. Rz 6,4-7)"".
W Nim bowiem grzech przestat by¢ dla czlowieka Smierciono$na otchlania.
Ojcowie Kosciota, komentujac perykopeg z Listu do Rzymian, podkreslali,
ze po chrzcie nie nalezy grzeszy¢. Jan Chryzostom poucza: ,,Co znaczy: zostali-
$my zanurzeni w Jego $mier¢? To, azebySmy i my umierali, jak On, gdyz
chrzest jest krzyzem. Czym wigc dla Chrystusa jest krzyz i grob, tym dla nas
stat sig chrzest, chociaz nie w tym samym znaczeniu. On bowiem umart w ciele
i zostal pogrzebany, my za$ [doznajemy] jednego i drugiego przez grzech [...].
Pawet [...] zada od nas innego zmartwychwstania, nowego sposobu postepowa-
nia, dokonanego przez zmiang obyczajow w obecnym zyciu”’?. W innej Homilii
dodaje: ,,Chrzest bowiem ma nie tylko moc zmywania poprzednich grzechow,
lecz takze zabezpiecza przed przysztymi””. , Jesli§ wigc umart we chrzcie, po-
zostan martwy, gdyz kto umart, nie moze juz grzeszy¢; jezeli za$ grzeszysz,
niszczysz dar Boga”™*. W podobnym duchu pisze Pelagiusz: ,,Przez chrzest
umieramy dla grzechéw i1 wyrzekamy si¢ dawnego zycia, i w ten sposob odda-
jemy chwate Ojcu. I nie powinniSmy pragna¢ lub pozadaé nic takiego, czego
pragna badz pozadaja [ludzie] jeszcze nieochrzezeni 1 wszyscy ci, ktorzy nadal

85 TERTULIAN, De baptismo, 19, 1, Corpus Christianorum: Series Latina [CCL] 1, s. 293.

5 Obrzedy chrzescijanskiego wtajemniczenia dorostych dostosowane do zwyczajow diecezji
polskich, Katowice 1988, nr 8, 49, 55, s. 21, 35, 36.
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72 JAN CHRYZOSTOM, Homilia X, 4, w: Homilie na List $w. Pawla do Rzymian, t. 1, thum. T.
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pozostaja uwiklani w btedy dawnego zycia””. Ambrozjaster z kolei powiada,
iz mamy sobie uswiadomic, ,,ze bedac ochrzczonymi, nie mozemy juz grzeszyc,
poniewaz przyjmujac chrzest, wspotumieramy z Chrystusem [...]. Tam bowiem
umieraja wszystkie nasze grzechy [...]; jak bowiem Chrystus, umarly dla grze-
chu, zmartwychwstat, tak tez i my przez chrzest mamy nadziej¢ na zmartwych-
wstanie. Chrzest, aby nastapito inne narodzenie, jest zatem $miercia grzechu”’®.
Chrzest jest zadatkiem i obrazem Zmartwychwstania, abySmy trwajac w przy-
kazaniach Chrystusa, nie zwracali si¢ ponownie do rzeczy przesztych’’.

Istnieje wigc Scisty zwiazek migdzy $miercig Chrystusa a chrztem. Jego $mier¢
zgladzita ludzkie grzechy i stad gladzi je rowniez chrzest. W tym sakramencie
znika grzech i $mier¢, a rodzi si¢ taska i zycie’®. Dzigki Zmartwychwstaniu Chry-
stusa staliSmy si¢ w pelni chrzes$cijanami. Tajemnica paschalna Jezusa ukazuje
taske, ktora przekracza wszelki grzech. On wystuzyt nam zycie w Bogu””.

Nawiazujac do wdd Morza Czerwonego, ktore pochtongly Egipcjan, ale nie
Izraelitow, Papiez podkresla, ze $§mier¢ na krzyzu rowniez nie pochtongta Chry-
stusa®. I my wierzymy, Ze razem z Chrystusem zy¢ bedziemy. ,,Ta wiara ozy-
wia Kosciot”® . Chrystus przychodzi do nas przez sakrament chrztu jako zyja-
cy™. Sakrament ten nosi w sobie szczegdlne podobienstwo do Chrystusowego
Zmartwychwstania, poniewaz wprowadza w zycie, ktore nie umiera. W Bogu
jest bowiem pehnia zycia®. Chrzest oznacza zanurzenie w tajemnicy milosci
Boga, wyptywajacej z przebitego Serca Ukrzyzowanego. ,,Wielka Wigilia Pas-
chalna jest w roku liturgicznym momentem najscislej zwigzanym z sakramen-
tem chrztu. Symbol $wiatta taczy si¢ w niej z symbolem wody”**. , Chrzest jest
Pascha”®. W nim $mier¢ ustepuje miejsca zyciu, grzech zostaje zmazany i roz-
poczyna si¢ zupetie nowe zycie™®. Bog zawart z nowym ludem wieczne przy-
mierze we krwi Stowa Weielonego, ukrzyzowanego i zmartwychwstatego®’.

W kilku homiliach Jan Pawel II nawiazuje do wody chrzcielnej. Wskazuje,
ze jest ona symbolem mocy Zmartwychwstania, a w sakramencie chrztu jest
znakiem zwycigstwa nad szatanem i grzechem; jest znakiem zwycigstwa, ktore

5 PELAGIUSZ, Komentarz do Listu $w. Pawla do Rzymian, 6, 3-4, thum. A. Baron, F. Czarnota,
T. Gérski, ZMT 15, Krakéw 1999, s. 224.

76 AMBROZIASTER, Komentarz do Listu $w. Pawla do Rzymian, 6, 3, thum. J. Sulowski, ZMT
19, Krakéw 2000, s. 89-90.

7 Tamze, 6, 4, s. 90.

® H. LANGKAMMER, List do Rzymian. Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu w przekia-
dzie z jezykow oryginalnych. Tlumaczenie, wstep i komentarz, Lublin 1999, s. 78.

7 Tamze, s. 79-81.
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126 0. KAZIMIERZ LIJKA OMI

Chrystus odniést przez krzyz, przez $mier¢, i ktore odnosi w kazdym z nas™.
W czasie liturgii glosimy pochwalg wody chrzcielnej, w ktora za sprawq $mierci
Chrystusa zstapita moc Ducha Swigtego i moc nowego zycia®. Z tej wody
i Ducha Swigtego odradzaja si¢ katechumeni, aby zy¢ dla Boga w Jezusie Chry-
stusie (por. J 3,5.11)”°. Zrédta wody chrzcielnej sa nazwane odradzajacymi
strumieniami’’. Woda moze byé symbolem $mierci i wedle $w. Pawla oznacza
$mier¢ Chrystusa (Rz 6,3-4). Aby przejs¢ przez t¢ $mieré¢, potrzebne jest zanu-
rzenie w wodzie”. Bo ,.jesli si¢ kto$ nie narodzi z wody i z Ducha, nie moze
wejéé do krolestwa Bozego” (J 3,5)”. Woda staje si¢ materia sakramentu
chrztu. Figura chrztu jest przejicie Izraelitow przez Morze Czerwone®. W tra-
dycji patrystycznej przejscie Izraelitow przez Morze Czerwone wystepuje jako
jeden z podstawowych typow chrztu®. Zywiot wody jest symbolem $mierci
i rownocze$nie miejscem ocalenia Ludu Bozego®®

W licznych homiliach Jan Pawel Il wyraza rados$¢ z powodu katechumenéw,
ktorzy przyjma chrzest w Wigili¢ Paschalng. Mowi on, ze Ko$ciot przyjmuje
ich z wielka radoscia’’. Ich chrzest jest dla wszystkich zrodtem paschalnej rado-
§ci”™. Wchodza oni w nowe zycie, jakie jest w Chrystusie Ukrzyzowanym
i Zmartwychwstatym®. Sa oni $wiadkami Chrystusa'®’, ktéremu powinni by¢
wierni'®'. Papiez prosi dla nich o serce nowe i nowego ducha, przypomina zara-
zem, ze noc Wigilii Paschalnej od wczesnochrzescijanskich czaséow byta dla
katechumenow wielka godzing chrztu'®.

Ojciec Swiety porusza temat przyrzeczen chrzcielnych, przypominajac, ze
wyrzeklismy si¢ szatana i podjeliémy pewne zobowiazania'®. W czasie tych
przyrzeczen wierni trzymaja zapalong $wiecg paschalna, ktéra jest ,,$wiadkiem
naszego chrztu — naszej wiary, nadziei i mitosci”'™.

% Hom. 1979, nr 4.

% Hom. 1981, nr 3; Hom. 1989, nr 2; Jest tu nawiazanie do modlitwy blogostawienstwa wody
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%S, CzERWIK, Liturgia chrztu dzieci, w: J. KUDASIEWICZ (red.), Sakramenty wtajemniczenia
chrzescijanskiego, Warszawa 1981, s. 53-54.
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W niektoérych homiliach Papiez wspomina o sakramencie bierzmowania
i Eucharystii'®. Raz nawiazuje do sakramentu pokuty'®. Tematu tych sakra-
mentow jednak nie rozwija.

Homilie papieskie wskazuja, ze wlaczenie chrztu w liturgie Wigilii Paschal-
nej ma bardzo wazne znaczenie. Papiez stwierdza, ze chrzest najlepiej uwydat-
nia rzeczywisto$¢ Paschalnej Wigilii. Ten sakrament najbardziej odzwierciedla
Chrystusowe przejscie, czyli Paschg, i najbardziej przybliza do Chrystusa i Jego

paschalnej nocy'”’.

IV. PASCHA CHRYSTUSA I KOSCIOLA

Pascha Chrystusa jest wypeklieniem paschalnych nadziei Izraela, ktorych
istotng trescia jest przejscie z ciemnosci $mierci do $wiattosci zycia'®®. Wezesna
tradycja chrzescijanska widziata wypeknienie starotestamentowej Paschy
w $mierci Jezusa. Najwczesniejszym tego dowodem sa slowa $sw. Pawla:
,Chrystus bowiem zostal ztozony w ofierze jako nasza Pascha”'®. Pascha
Chrystusa jest zarazem Pascha chrzescijan. ,,Bog wskrzesit Go z martwych, aby
mogl jeszcze glebiej wejs¢ w ludzkie dzieje, w dzieje Kosciota i $wiata”'".
Tradycja okresu patrystycznego wyraznie ukazuje, jak $Scisle Pascha Chrystusa
taczy si¢ z Pascha czlowieka, Kosciota i $§wiata'''. Meliton z Sardes w swojej
Homilii zauwaza, ze Misterium Paschalne obejmuje cate dzieje Chrystusa
i ludzkosci. Powiada on, ze Chrystus ,,jest Pascha naszego zbawienia, On to dla
wielu wycierpiat [...]. On to z Dziewicy wziat ciato, On na krzyzu zawist, On
w ziemi zostal pogrzebany, On z martwych powstal, On na wyzyny niebieskie
wstapit”''2. Za$ Orygenes taczy wydarzenia starotestamentowe z dzielem zbaw-
czym Chrystusa i Kos$ciota, ktory sprawuje Najswigtsza Ofiarg, udziela chrztu
i zwycigza szatana. Ujmuje t¢ kwesti¢ nastepujaco: ,,Jezeli zas Jezus Chrystus
zostat ztozony w ofierze jako nasza Pascha, to ci, ktorzy ofiarowuja Chrystusa,
wychodza z Egiptu, przechodza przez morze i ujrza utopionego faraona”'".
Ojcowie Kosciola zachgcali do §wigtowania Paschy i nadawali temu §wigtowa-
niu wymiar kosmiczny. Pseudo-Hipolit dostrzega Kos$ciol niebianski i ziemski

1% Hom. 1996, nr 3; Hom. 2000, nr 4; Oredzie 2005.

"% Hom. 1982, nr 3.

"7 Hom. 1990, nr 2.

'8 T.DoLa, Chrzescijariska Pascha, LitS 1-2(1995), s. 47.

19 W. HRYNIEWICZ, Chrystus nasza Pascha. Zarys chrzescijaniskiej teologii paschainej, t. 1,
Lublin 1982, s. 50.

]li(]) Tenze, Nasza Pascha z Chrystusem. Zarys teologii paschalnej, t. 2, Lublin 1987, s. 23.

Tamze.

"2 MELITON Z SARDES, Homilia paschalna, 69-70, w: M. STAROWIEYSKI (red.), Pierwsi swiad-
kowie, thum. A. Swiderkéwna, Biblioteka Ojcow Kosciota [BOK] 10, Krakow 1998, s. 321-322.

13 ORYGENES, O swiecie Paschy, 1, 3, w: S. KALINKOWSKI (red. i thum.), Pisma paschalne,
BOK 3, Krakow1994, s. 18.
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oraz do §wigtowania Paschy zachgca niebiosa, aniotéw, archaniolow, caty lud,
gwiazdy, powietrze, wodg, ziemi¢ 1 kazda duszg, a nastgpnie wyjasnia,
ze ,,ta Pascha jest §wiatecznym zgromadzeniem wszystkich istot, jest zestaniem
woli Ojca do $§wiata, jest boskim wschodem Chrystusa na ziemig, jest wiecznym
swigtem aniolow i archaniotdéw, jest nieSmiertelnym zyciem calego $wiata,
$miertelnym ciosem zadanym S$mierci, nie ulegajacym rozktadowi pokarmem
ludzi, niebieska dusza wszystkich istot, Swigta uroczystoscia nieba i ziemi, glo-
szaca W proroczy sposob stare i nowe tajemnice, dostrzegalne zmystami na
ziemi oraz umystem w niebie”'"*. Inny autor poucza, ze problem Paschy powi-
nien by¢ rozpatrywany w sensie duchowym'"”. Powiada on, ze Zydzi $wietuja
Pasche ziemska, a Kosciot Pasche niebieska i ta Pascha jest przyczyna ocalenia
wszystkich ludzi''’.

Jan Pawet II wyjasnia, ze ,liturgia nocy paschalnej uobecnia zwycigstwo
Chrystusa nad $miercia”'"’. Przeszedt On przez $mier¢ do nowego zycia. Z Jego
Paschy zrodzita si¢ wiara Kosciota''®. Misterium Paschy Chrystusa uobecnia sig
i dokonuje w czasie catego Triduum Paschalnego. Sprawujac to misterium,
Kosciot poprzez znaki liturgiczne $cisle jednoczy sig ze swoim Oblubieficem'".
Misterium Paschalne Chrystusa stanowi centralne wydarzenie zycia Koscio-
ta'?. Zmartwychwstanie jest chwata Ojca. Chrystus oddal Ojcu w swojej
$mierci nasza ludzka $mier¢. Ojciec jest uwielbiony w Zmartwychwstaniu i
Chrystus jest uwielbiony w Ojcu'?'. ,,Chrystus jest nasza Pascha”'**. Godzina
zwycigstwa Chrystusa nad smler01q jest najwicksza godzina dziejow $wiata'®.
Chrystus zmartwychwstat dla nas'?

Pascha oznacza pamiatke wyjs$cia z domu niewoli, pamiatke przejscia przez
Morze Czerwone, a takze przejscie ze Smierci do zycia. Odkupienie dopetnito
si¢ w Zmartwychwstaniu Odkupiciela $wiata'>. Koécidt rodzi si¢ do zycia w
Zmartwychwstaniu ukrzyzowanego Chrystusa przez dziatanie mocy stworczej
i mocy zbawczej'*. Pascha Chrystusa oznacza przejécie przez dzieje grzechu
ludzkosci az do poczatku, do pierwszych rodzicow. Pierwsza przyczyna smierci
jest bowiem grzech'”’. Chrystus powstal z martwych ku chwale Ojca

14 psgupo-HipOLIT, Homilia paschalna, 3, w: tamze, s. 52.

13 PSEUDO-CHRYZOSTOM, Homilia paschalna, 1, 5, w: tamze, s. 80.

"% Tamze, I, 1, 5. 79.
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""" Hom. 1980, nr 2.

9 K ONGREGACTA KULTU BOZEGO, List okélny..., 38, art., cyt., s. 377.

120 J. JANICKI, Misterium paschalne Chrystusa centralnym wydarzeniem zycia Kosciola, RBL
49(1996)4, s. 236-248.
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(Mt 22,32). Zmartwychwstat dzigki chwale Ojca i objawit chwale, jaka Bog
zgotowat wszystkim, ktorzy Go mituja'®®. ,,Smieré Chrystusa jest poczatkiem
przejscia do zycia, ktore objawito si¢ w Jego Zmartwychwstaniu”'?. | Pascha
Chrystusa jest nadzieja $wiata”'*". Zmartwychwstanie Chrystusa jest punktem
kulminacyjnym wspomnienia Bozych dziel, a jego perspektywa eschatologiczna
jest wydarzenie paruzji'*'.

Pascha Chrystusa pozostaje w $cislej wigzi z Pascha Ko$ciota. W Kosciele
Pascha Chrystusa najbardziej odzwierciedla si¢ w sakramencie chrztu'’”. Pas-
cha Kosciota oznacza przejscie ku zyciu wiecznemu, ktore jest z Boga i w Bo-
gu'?. Duchowe uczestnictwo w Chrystusowej §mierci jest nieodzowne, azeby
moc uczestniczy¢ w Jego Zmartwychwstaniu'**. Nowe stworzenie dokonuje sie
przez Paschg. W $mierci i Zmartwychwstaniu Chrystusa wszystko zostaje od-
kupione i staje si¢ doskonale dobre'*’. Czlowiek odzyskuje utracona godno$é,
a podobienstwo do Boga dosigga jakby szczytu. Chrystus otwiera dla cztowieka
bramy zycia i nie$miertelnosci'®. Dzieki Mece, $mierci i Zmartwychwstaniu
Chrystusa, ,,co uleglo zniszczeniu, zostaje odbudowane, odnowione, picknieje,
powraca do pierwotnej doskonatosci”'?’.

Pascha jest przezywana w Kosciele z rado$cig. W czasie Wigilii rozbrzmie-
wa okrzyk Alleluja, ktory wyraza rado$¢ paschalng i niesie z soba pewnosc¢
Zmartwychwstania'**. Jest to wielka rado$¢ Kosciota"’. Rado$é ta uwidacznia
si¢ w hymnie Exsultet, ktory zawiera wezwanie do radosci bazujacej na fakcie
przezwycigzenia $mierci i grzechu. Orgdzie wielkanocne uwydatnia radosé¢
aniotow, ziemi i Kosciola'*. Kosciol zaprasza wszystkich do radosci. Mamy
radowac si¢ z tego, ze ,,w Chrystusie zycie jest potezniejsze od $§mierci, a zbawie-
nie, potezniejsze od grzechu”. W homiliach Jan Pawet I zwiastuje wielka rados¢
paschalna i zacheca do dawania $wiadectwa tej radoéci w dzisiejszym $wiecie'*'.
Cytuje on nieraz werset 24 Psalmu 118, ktory zawiera zachete do paschalnej ra-
dosci: ,,Oto dzien, ktory Pan uczynit: radujmy sig zen i weselmy!”'**.
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Wazna rolg podczas Wigilii Paschalnej pelni $wiatto. Jest ono obecne
w dziejach $wiata i historii cztowieka od samego poczatku; jest tez obecne
w licznych celebracjach liturgicznych'*. Diakon niosacy paschat $piewa trzy-
krotnie: Lumen Christi. Paschat oznacza osobg¢ i dzieto zbawcze Chrystusa,
zwhaszcza Jego Zmartwychwstanie, co zauwazano juz w $redniowieczu'*
Swiatto paschalne ,rozéwietla cala przeszto$é, odstania glebokie znaczenie
ksiag Starego Testamentu i wszystkich czytan wigilijnej liturgii”. Jego potega
jest tak wielka, ze zdolne jest ono ciemnos$¢, zewngtrzna i wewngtrzna, prze-
obrazi¢ w d21en145 Chrystus jest swiattoscia. Rzucit On ,$wiatlo na ludzkie
zycie 1 rzuca $wiatto$¢ na ludzka $§mier¢. W Nim jest zycie, a zycie jest Swiatlo-
scig ludzi” (por. J 1 ,4)"*°. Plomien $wiatla jest symbolem Zmartwychwstania'*’.
Swiatto Chrystusa odnosi bowiem zwyciestwo nad ciemno$cia. Tym $wiattem
jest zycie, ktore ma w sobie Chrystus'**. Swiatlo jest symbolem Zycia, ktore prze-
zwycigza $mier¢. W Chrystusie Zmartwychwstalym $wiatto$¢ zajasniala osta-
tecznie. Tego §wiatta nie nalezy si¢ lqkac gdyz ono rozwija i udoskonala czto-
wieka. Tym $wiatlem jest Ewangelia'®. , Swiatto zmartwychwstatego Chrystusa
ostatecznie zwycigza moc mrokoéw zla i Smierci oraz rozpala w sercach wierza-
cych nadzieje i rados¢”"’.

W $wietle Zmartwychwstania wina Adama jawi si¢ jako blogostawiona.
W Oredziu paschalnym diakon $piewa: o felix culpa. Kos$ciot widzi tu grzech
w nowym $wietle''. Wina jest dlatego szcze$liwa, ,,ze znalazta w t¢ noc Odkupi-
ciela. Wina zostala przezwycigzona w $mierci Chrystusa. Chrystus przywrocit
zycie wszystkim potomkom Adama”'*?. Wielka radoé¢ i zdumienie wywotane
zbawieniem darmo otrzymanym od Boga sprawia, ze wina wydaje si¢ blogosta-
wiona'>. Jawi si¢ ona blogostawiona w $wietle stow $w. Pawta: , Gdzie jednak
wzmogl si¢ grzech, tam jeszcze obficiej rozlata sig taska” (Rz 5,20)'>*.

Gdy chodzi o zrédta, nalezy stwierdzi¢, ze Jan Pawel II w swych homiliach
na Wigili¢ Paschalna obficie korzysta z perykop biblijnych, czytanych podczas
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144 A.J. MACGREGOR, Fire and Light in the Western Triduum. Their Use at Tenebrae and at
the Paschal Vigil, Collegeville 1992, s. 407-409.

145 Hom. 1998, nr 3.

" Hom. 1992, nr 3-4.

“7 Hom. 1994, nr 2.

" Hom. 1995, nr 4.

"> Hom. 1996, nr 2-3.

%% Oredzie 2005.

! Hom. 1985, nr 5; Hom. 1998, nr 3 6.

12 Hom. 1994, nr 3. Nalezy tu podkresli¢, ze po grzechu pierworodnym i po odkupieniu do-
konanym przez Chrystusa natura ludzka zostata podniesiona do wigkszej godnosci od tej, ktora
cieszyla sig¢ przed grzechem; por. TOMASZ Z AKWINU, Summa teologiczna. Wcielenie Stowa Boze-
go, 111, q. 1, a. 3, t. 24, thum. S. Piotrowicz, Londyn 1962, s. 20; C. VAGAGGINI, [/ senso teologico
della liturgia, Roma 1958, s. 452-453.

"> Hom. 1996, nr 2.

"** Hom. 2003, nr 3.
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liturgii. Kazda jego homilia nawiazuje do Zmartwychwstania i do chrztu.
W kilku uwydatniony jest motyw trynitarny, za§ w homiliach z lat 2001-2004
znajduja si¢ akcenty maryjne.

Niemal nie ma natomiast czerpania z bogatej mysli patrystycznej Kosciota.
Jeden raz Ojciec Swiety cytuje kilka stéw §w. Ireneusza (1990), a w trzech ho-
miliach, za $w. Augustynem, nazywa Wigili¢ Paschalna ,,matka wszystkich
wigilii” (2001-2003). Czgsto natomiast uwidacznia si¢ odniesienie do sprawo-
wanej liturgii. Papiez wspomina o ogniu paschalnym, §wiecy, hymnie Exsultet
i o czytaniach'”. Nawiazuje do sakramentéw wtajemniczenia chrzescijanskie-
g0, a takze do Credo i prefacji wielkanocnej'”. W niektorych homiliach poru-
sza watki z wydarzen Wielkiego Piatku. Raz wspomina o paruzji. Dwa razy
korzysta z fragmentow piesni: Nie zna smierci (1995) i Chrystus zmartwych-
wstan jest (1996). Zauwaza si¢ takze wiele wlasnych przemys$len Papieza
i uwypuklanie aspektu antropologicznego.

IL RIASSUNTO

Il Papa Giovanni Paolo II aveva presieduto 26 volte la Veglia Pasquale. Durante
la celebrazione pronunciava I’omelia. Al centro del suo insegnamento c’¢ il mistero
della risurrezione e il Battesimo. Egli parla della notte di veglia che c’invita alla gioia
piu grande. Questa notte ¢ permeata di speranza e ricca di simboli.

La Veglia Pasquale ¢ il momento battesimale per eccellenza. In essa il simbolo della
luce si unisce a quello dell’acqua e ricorda che tutti noi siamo rinati dall’acqua e dallo
Spirito Santo. Questa notte celebriamo la Pasqua di Cristo e la Pasqua della Chiesa.
Gesu ¢ vivo e noi viviamo in Lui. La Chiesa nasce alla vita nella risurrezione del Signor
Crocefisso.

Il Santo Padre incoraggia i fedeli a vegliare e a vivere la gioia. Nelle sue omelie
sono molti riferimenti ai testi eucologici e biblici della celebrazione; mancano invece
i pensieri dei Padri della Chiesa. Nondimeno il Papa, avendo lo spirito poetico, sensibile
e creativo commenta i testi ¢ momenti celebrativi della Veglia con gran varieta
e profondita del pensiero personale.

Ttum. o. Kazimierz Lijka OMI

Stowa kluczowe / key words:
homilia, Jan Pawet 11, Wigilia Paschalna
homily, John Paul I, Easter Vigil

155 Hom. 1979, nr 3; Hom. 1981, nr 2; Hom. 1995, nr 4.
156 Hom. 2001, nr 2.
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KOSCIOL A PRAWA CZLOWIEKA

Prawa czlowicka zostaty formalnie uznane za jeden z priorytetow spoteczno-
$ci migdzynarodowej 60 lat temu. Doktadnie 10 grudnia 1948 roku Zgromadze-
nie Ogoélne ONZ, obradujace w Palaise de Chaillot w Paryzu, przyjeto Po-
wszechnq deklaracje praw czlowieka. Zawarte w niej prawa i obowiazki czlo-
wieka w spotecznos$ci zyskaty miano uniwersalnych zasad obejmujacych wszel-
kie aspekty zycia ludzkiego. Jednak 6w uniwersalizm praw cztowieka jest cia-
gle przedmiotem kontrowersji, ze wzgledu na filozoficzno-prawne pochodzenie
tych praw z kultury Zachodu'. Deklaracja, wraz z dwoma mlodszymi od niej
dokumentami dotyczacymi praw gospodarczych, spotecznych, kulturalnych
i politycznych, tworzy Miedzynarodowq karte praw czlowieka®. Tres¢ artyku-
low Karty ma moc prawa migdzynarodowego. Jest wiec dokumentem, ktory
pod sankcja kar migdzynarodowych zobowiazuje do jego przestrzegania
wszystkie strony, tj. jej sygnatariuszy. Czlonkowie systemu Narodéw Zjedno-
czonych powinni wypetnia¢ w dobrej wierze zawarte w Karcie zobowiazania,
stosujac interpretacje zgodna z orzeczeniami Komisji Praw Cztowieka ONZ.
Na szczegdlng uwage zastuguje przyjecie zasady bezwarunkowego poszanowa-
nia praw czltowieka oraz zobowiazanie daleko idacej wspotpracy z Narodami

! Por. referaty przedstawicieli wielkich religii z sympozjum zorganizowanego w Paryzu, opu-
blikowane w Concilium 228(1990): E. BOROWITZ, La Torah, écrite et orale, et les droits de
I’homme, s. 35-45; K. WALF, L’Evangile, le droit canon et les droits de I’homme, s. 47-58; S.
SIVARAKSA, Les droits de I’homme dans le cadre d’une solution de problemes globaux. Un point
de vue bouddhiste, s. 95-109; A.A. AN-NA’IM, Qur’an, shari’a et droits de |'homme, s. 75-84; R.
GARAUDY, Les droits de [’homme et islam, s. 59-74; B. MUKERII, Les fondements de ['unité et de
[’égalité. Un conception hindoue, s. 85-94.

% Por. Département de L’Information ONU, La Charte Internationale des Droits de I’'Homme:
Déclaration Universelle de Droits de [’Homme. Pacte International Relatif aux Droits
Economiques, Sociaux et Culturels. Pacte International Relatif aux Droits Civils et Politiques et
Protocole Facultatif, New York 1984.



134 0. KAZIMIERZ PAPCIAK SSCC

Zjednoczonymi i innymi panstwami w tym zakresie. Nalezy przy tym zauwa-
zy¢, ze Karta nie zawiera zadnych wyraznych wskazowek odno$nie do wdroze-
nia jej postanowien w krajowy porzadek prawny panstw — cztonkéw ONZ>.

Mimo ze juz w XVIII wieku mozna zaobserwowa¢ dazenia do okre$lenia
podstawowych praw i wolnosci obywatelskich, to jednak jeszcze na poczatku
XX wieku respektowanie praw czlowieka lezalo w gestii poszczegdlnych
panstw. Poza lokalnymi dokumentami na gruncie europejskim i amerykanskim,
nie istnial Zaden uniwersalny i prawnie wiazacy spis praw cztowieka. Dopiero
tragedia Il wojny $wiatowej sklonila zwycigzcow do podjgcia proby utworzenia
migdzynarodowego forum rozméw w tej kwestii. U podstaw stata szczera in-
tencja, aby wspdlnymi sitami sprosta¢ wyzwaniom powojennej rzeczywistosci,
ale przede wszystkim, aby nie dopusci¢ do powtorzenia biedoéw historii
w przyszto$ci. Owym forum dyskusyjnym stata si¢ Organizacja Narodow Zjed-
noczonych. Powotano komisje, ktérej zlecono opracowanie katalogu podsta-
wowych praw cztowieka i podstawowych wolnosci. Komisja podjeta prace pod
przewodnictwem Eleonory Roosevelt (USA), aktywistki w dziedzinie praw
cztowieka oraz wdowie po bylym prezydencie USA, Franklinie Roosevelcie.
Wspotautorami projektu byli: René Cassin (Francja), Charles Malik (Liban),
Peng Chun Chang (Chiny), Hernan Santa Cruz (Chile), Alexandre Bogomolov
1 Alexei Pavlov (Zwiazek Radziecki), Lord Dukeston i Geoffrey Wilson (Wiel-
ka Brytania), William Hodgson (Australia) i John Humphrey (Kanada)*. Mozna
w tym miejscu doda¢ — uprzedzajac fakty — ze dyskretnym konsultantem byt
owczesny nuncjusz apostolski w Paryzu, kard. Angelo Giuseppe Roncalli, poz-
niejszy papiez Jan XXIII.

I. WSPOLNE DZIEDZICTWO

Wezytujac si¢ w preambulg Powszechnej deklaracji praw cziowieka, odnosi
si¢ wrazenie, ze jest to dokument spolecznej nauki Kosciota. Deklaracja bo-
wiem uznaje przyrodzona godnos$¢ oraz rowne i niezbywalne prawa wszystkich
cztonkéw wspolnoty ludzkiej, ktore sa podstawa wolnosci, sprawiedliwosci
i pokoju $wiata. Stwierdza, Ze nieposzanowanie i nieprzestrzeganie praw czto-
wieka doprowadzito do aktow barbarzynstwa, ktére wstrzasnely sumieniem
ludzkosci. Uroczyscie oglasza, ze najwznio$lejszym celem ludzkosci jest daze-
nie do zbudowania takiego $wiata, w ktérym ludzie begda korzysta¢ z wolnosci
stowa 1 przekonan oraz z wolnosci od strachu inedzy. Zawiera imperatyw,
ze konieczne jest zagwarantowanie praw cztowieka przepisami prawa, aby
cztowiek nie musial — doprowadzony do ostatecznosci — ucieka¢ si¢ do buntu

3 Por. Osrodek Informacji ONZ w Warszawie, Prawa czlowieka, www.unic.un.org.pl/prawa_
czlowieka/ (5 X1 2008).
4 Por. tamze.
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przeciw tyranii i uciskowi. Uznaje koniecznos$¢ popierania rozwoju przyjaznych
stosunkow migdzy narodami. Wyraza wiarg w podstawowe prawa czlowieka,
godnos¢ i warto$¢ jednostki oraz w rdGwnouprawnienie me¢zczyzn i kobiet, jak
rowniez zdecydowane poparcie dla postepu spotecznego i poprawy warunkow
zycia w wigkszej wolnosci. Widzi konieczno$é jednakowego rozumienia tych
praw i wolnosci dla ich petnej realizacji w dynamicznych dziejach ludzkosci’.
Kazda z powyzszych uroczystych deklaracji znajduje swe odzwierciedlenie
w tresci spolecznej nauki Kosciota®. Od kilkudziesigciu bowiem lat w ten ogdl-
noludzki wysilek na rzecz praw cztowieka, w pokojowa walke o nowy tad mig-
dzynarodowy wkomponowane sa réwniez dziatania Stolicy Apostolskiej. Rodzi
si¢ wiec pytanie o specyfike tych dziatah i ich powiazanie z nauczaniem spo-
fecznym Kosciota. Konieczne jest rowniez wskazanie na niektore fakty histo-
ryczne okreslajace ewolucje postawy Stolicy Apostolskiej wobec kwestii praw
cztowieka. Pozwoli to rowniez uchwyci¢ gtowne akcenty nauczania spoleczne-
go o prawach czlowieka w zmieniajacych si¢ pontyfikatach papieskich.

II. KARTA Z HISTORII KOSCIOLA

Koncepcja praw czltowieka zawsze zawierala si¢ w tradycyjnej mysli spo-
lecznej Kosciota, od samych jego poczatkéw, jednak na jej zaktualizowanie
przez Stolice Apostolska §wiat musiat dlugo czekac, bo az do drugiej potowy
XX wieku. W miedzyczasie nie obeszto si¢ bez konfliktu Stolicy Apostolskiej
z autorami i zwolennikami pierwszych deklaracji praw cztowieka. Wrecz trudno
sobie dzi§ wyobrazi¢ — pisze L. Swidler — ze zajeto wtedy glos ex cathedra po-
tepiajacy tezy deklaracji i ustawiono je w opozycji do prawa boskiego’. Chodzi
tu gtownie o Encyklike Adeo nota i List apostolski Quod aliquantum Piusa VI
z 1791 roku, potgpiajace francuska Deklaracje praw cziowieka i obywatela
zroku 1789. Tg sama lini¢ wobec aktow normatywnych z zakresu wewnatrz-
panstwowej ochrony praw cztowieka utrzymywali nastgpcy Piusa VI: Pius VII
w LiScie apostolskim Post tam diuturnitas (1814), Grzegorz XVI w Encyklice
Mirari vos (1832) i Pius IX w Encyklice Nostis et nobiscum (1849) oraz stynnej
Quanta cura (1864). Na negatywne stanowisko Stolicy Apostolskiej ztozyt sig
caly ciag skomplikowanych czynnikéw zaréwno wewnatrzkoscielnych, jak
i bedacych wynikiem ruchow wolno$ciowych w Europie i Ameryce Poinocne;.

3 Por. Powszechna deklaracja praw czlowieka. Preambula, w: A. PRZYBOROWSKA-KLIMACZAK
(red.), Prawo miedzynarodowe publiczne. Wybor dokumentow, Lublin 1995, s. 184-185.

8 Wystarczy poréwnaé chociazby z takimi dokumentami Kosciota, jak: Papieska Komisja ,,lu-
stitia et Pax”, Kosciol a prawa czlowieka, Wigz 3(1978), s. 7-20; 4(1978), s. 38-52; 5(1978),
s. 38-52; Papieska Rada ,,lustitia et Pax”, Kompendium nauki spotecznej Kosciota, Kielce 2005.

7 Por. L. SWIDLER, Les droits de I’homme. Panorama historigue, Concilium 228(1990),
5. 29-30; por. takze: H. WASKIEWICZ, Prawa czlowieka, pojecie, historia, Chrzescijanin w Swiecie
[ChwS] 63-64(1978), s. 44-45.
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Z konieczno$ci mozna je tutaj tylko zasygnalizowaé. Ze strony ko$cielnej po-
wodem byt panujacy ciagle duch kontrreformacji, postawa aprioryczna i brak
otwartosci na 6wczesne przemiany. Z drugiej strony koncepcje praw cztowieka
czgsto miaty swe zrédta w przemianach rewolucyjnych i pradach filozoficz-
nych, ktore Kosciot potgpial. Czgsto tez stronnictwa polityczne i ruchy na rzecz
praw cztowieka reprezentowali ludzie wrogo nastawieni do Kosciota®. Zreszta
echa ducha rewolucji francuskiej, w imi¢ jakiego$ laickiego terroryzmu, po-
brzmiewaja do dzi§. Dowodem tego jest chociazby opdr wobec invocatio Dei
do konstytucji europejskiej. Nie przesadzajac, po czyjej stronie bylo wigcej
winy, trzeba przyjaé, ze tych wydarzen nie wolno interpretowaé¢ w oderwaniu
od ducha epoki, aby nie popas¢ w blad anachronizmu.

Powolna zmiana stanowiska Stolicy Apostolskiej wobec praw cziowieka
i nasilajacego sig ruchu na rzecz ich jasnego deklarowania oraz ochrony rozpo-
czyna si¢ od pontyfikatu Leona XIII. Jego encyklika Rerum novarum (1891)
poczatkuje opatrzony jeszcze wieloma zastrzezeniami proces afirmacji praw
cztowieka w spolecznej nauce Kosciota. Jednoczesnie rozpoczyna sig proces
formutowania chrzesécijanskiego ujecia praw cztowieka. Mozna to dostrzec
w encyklice Piusa XI Mit brennender Sorge (1937), zajmujacej negatywne sta-
nowisko wobec narodowego socjalizmu, migdzy innymi z pozycji praw czito-
wieka. Réwniez jego nastepca, Pius XII, rozwija t¢ lini¢, czego wyrazem jest
zwlhaszcza przemowienie bozonarodzeniowe z 1942 roku’.

W 1950 roku Stolica Apostolska zwraca si¢ dyskretnie do amerykanskiego
jezuity J. Courtneya Murraya, aby rozpoczal poszukiwanie: zgodne z tradycja
Kosciota, a jednocze$nie pozwalajace na pelna akceptacj¢ praw czlowieka
w katolickiej nauce spolecznej. W tym czasie funkcjonuje juz ONZ i jej Po-
wszechna deklaracja praw cztowieka, zwana rowniez Deklaracjq uniwersalng.
Przygotowywana nowa epoka w nastawieniu Stolicy Apostolskiej do praw
cztowieka byta wynikiem reakcji na t¢ deklaracjg, a jednoczesnie wzrastajacej
tendencji do otwarto$ci i dialogu. Na uwage zastuguje jeszcze jeden fakt. Otdz
w czasie gdy powstawata Deklaracja powszechna, nuncjuszem apostolskim
w Paryzu byt kardynal Angelo G. Roncalli. Uczestnik delegacji francuskiej
w Komisji Praw Czlowieka, prawnik René Cassino, podkreslit jego wydatna
pomoc w tym przedsiqwziqciuw. Nic wigc dziwnego, ze kard. Roncalli, juz jako
papiez Jan XXIII, dokonat istotnego przetomu tak w relacji do ONZ, jak i do

8 G. ALBERIGO, Du bdton d la miséricorde. Le magistére catholique de 1830 a 1980, Lumiére
et Vie 180(1986), s. 17-22; por. J. KONDZIELA, Chrzescijanskie ujecie praw czlowieka na tle
dyskusji miedzynarodowej, Chw$ 63-64(1978), s. 52-54.

° H. SKOROWSKI, Problematyka praw cztowieka, Warszawa 2005, s. 37-50. Na kolejnych stro-
nach autor omawia histori¢ rozwoju praw cztowieka w mysli spotecznej Kosciota od Leona XIII do
Jana Pawta II; por. takze: J.Y. CALVEZ, Droits de [’homme, justice, Evangile, Paris 1985, cz. 1, s. 27.

01 SWIDLER, Les droits de I’homme..., art. cyt., s. 29.
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kwestii praw czlowieka''. Od tego czasu mozna moéwié, ze Stolica Apostolska
nie tylko nie neguje praw cztowieka, ale stata si¢ ich rzecznikiem w skali mig-
dzynarodowej, takze poprzez Organizacje Narodow Zjednoczonych i jej wyspe-
cjalizowane agendy. Jednocze$nie mozna stwierdzi¢, ze Stolica Apostolska
proponuje chrzescijanska wizj¢ praw czlowieka, a kazdy z nastgpcow Jana
XXIII nadaje jej akcent specyficzny dla swego pontyfikatu.

I1I. CHRZESCIJANSKA SPECYFIKA PRAW CZELOWIEKA

Wspo6lna baza chrzescijanskiej wizji praw cztowieka sa zatozenia antropolo-
gii chrzescijanskiej, w duzej mierze inspirowane filozofia Jacques’a
Maritaina'?. Z jednej strony nawiazuja one do godnosci przyrodzonej, ale takze
nadprzyrodzonej cztowieka oraz do rdwnosci wszystkich ludzi w ich godnosci,
z drugiej za$ strony — do spotecznej natury cztowieka, do tego, ze cztowiek nie
moze rozwija¢ si¢ w pehni bez wspodlnoty z innymi ludzmi". Zatozenia te osa-
dzaja prawa cztowieka w prawie naturalnym, interpretowanym jako odwieczne
prawo Stworcy, zakodowane w kazdym cztowieku, a wigc w nurcie personali-
stycznym, tak w wymiarze indywidualnym, jak i spolecznym. Te fundamental-
ne zalozenia, prawie kazdorazowo przypominane, nie przeszkadzaja jednak
w tym, aby kazdy z pontyfikatow wyrdzniat si¢ podkreslaniem niektérych praw,
co znajduje wyraz migdzy innymi we wspotpracy z ONZ. Najczgsciej owo pod-
kreslanie pewnych praw wiaze si¢ z dynamicznym rozwojem etosu migdzyna-
rodowego, w ktorym mozna zauwazy¢ rozne aspekty zmieniajacych si¢ faz,
stymulowanych najbardziej palacymi problemami wspolnoty ogoélnoludzkie;j.

W epoce Jana XXIII, problemem dominujacym jest utrzymanie pokoju, kto-
rego podstawy naruszyl okres zimnej wojny i eskalacji zbrojen jadrowych. Dla-
tego tez jedna z dwoch encyklik spotecznych nosi tytul Pacem in terris
iumieszcza pokdj w konteks$cie praw cztowieka. ,,Dalekowzrocznej zapobie-
gliwosci Organizacji [Narodow Zjednoczonych] — pisze Jan XXIII — zawdzig-
czamy uchwalenie [...] Powszechnej deklaracji praw cztowieka”. 1 chociaz nie
uszto jego uwagi, ze ,niektore rozdziaty Deklaracji wzbudzaja gdzieniegdzie
stuszne zastrzezenia”, to jednak jest to, zdaniem papieza, olbrzymi krok na-

" Por. L. RING-EIFEL, Swiatowa potega Watykanu. Polityka wspofczesnych papiezy, Warszawa
2006, s. 118-124.

12 Udziat J. Maritaina w procesie formulowania zasad Powszechnej deklaracji praw czlowieka
zashiguje na oddzielne opracowanie, zwlaszcza w analizie teoretycznych zatozen Deklaracji i jej
pochodnych. Szczegdlnie chodzi tu o napisane w czasie wojny dzieto: Droit naturel et droits de
[’homme. Por. Cahiers Jacques Maritain 18.

13 R.J. DUPUY, Stolica Apostolska a prawa czlowieka, Chw$ 4(1974), s. 102-103. W imieniu
Stolicy Apostolskiej autor wyglosit to przemowienie w czasie drugiej tury KBWE w Genewie.
Nieco pozniej zatozenia te przypomniata Miedzynarodowa Komisja Teologiczna: La dignité et les
droits de la personne humaine, La Documentation Catholique 1893(1985), s. 383-391.



138 0. KAZIMIERZ PAPCIAK SSCC

przéd w kierunku ustalenia prawnego 1 politycznego ustroju wszystkich istnie-
jacych na ziemi narodow (Pacem in terris, nr 143-144)". Taki za$ ustroj jest
dla Jana XXIII warunkiem pokoju, wkomponowanym w dobro wspolne ludzko-
$ci. Dlatego wyraza on zyczenie, aby jak najszybciej nadszedt czas, kiedy Or-
ganizacja Narodéw Zjednoczonych bedzie w stanie skutecznie broni¢ praw
osoby ludzkiej, ktore — wyptywajac bezposrednio z godnos$ci osoby cztowieka —
sa powszechne, nienaruszalne i niezmienne (Pacem in terris, nr 7 i nr 145)".

Jeszcze raz apel ten zostat skierowany do ONZ, juz bezposrednio w jej sie-
dzibie, poprzez kard. Leo J. Suenensa, ktoremu Jan XXIII zlecit prezentacjg
owej symfonii pokoju (tzn. encykliki Pacem in terris) na forum Narodow Zjed-
noczonych. Zdaniem kard. Suenensa pokdj jest wspolnym mianownikiem ludzi
dobrej woli, warunkowanym przestrzeganiem praw osoby i praw narodow'°.
Celem bowiem kazdej spoteczno$ci, a szczeg6lnie wspolnoty politycznej jest,
wedhug Jana XXIII, nie tylko respektowanie praw cztowieka, ale réwniez ich
realizacja i rozwijanie. A lista praw wymienionych w Pacem in terris jest praw-
dziwa Deklaracjq uniwersalng Kosciota, skierowana do catego $wiata'”. Roz-
poczyna ja prawo do zycia i godnego poziomu zycia, prawo do korzystania
z warto$ci moralnych i kulturalnych, prawo do wolnosci religijnej; dalej papiez
wymienia prawo do wolnego wyboru stanu i swobody Zycia rodzinnego, prawa
spoteczno-gospodarcze z prawem do zrzeszania sig, prawo do emigracji i imi-
gracji, prawo do wolnego udziatu w zyciu publicznym. Cata liste Jan XXIII
zamyka prawem do ochrony swych praw. Nalezy przy tym zauwazyc,
ze w encyklice liste praw poprzedza nawiazanie do porzadku, jaki powinien
panowa¢ migdzy ludzmi. Podobne zdanie roéwniez ja konczy, gdyz dla papieza
pokoj jest wlasnie harmonia i porzadkiem (Pacem in terris, nr 8-28). A zatem
akcent pada na te prawa, ktore muszg by¢ zachowywane w pierwszej kolejno-
$ci, aby pokodj mogt sig trwale zakorzeni¢ w etosie migdzynarodowym. Kazde-
mu za$ prawu wymienionemu w encyklice analogicznie odpowiadaja réwniez
obowiazki cztowieka'®.

Magna Charta chrzescijanskiego ujecia praw czlowieka, jaka jest encyklika
Pacem in terris, stala si¢ podstawa dalszego rozwoju tej problematyki w ramach
nauki spotecznej Kosciota. Drugi Sobor Watykanski, chociaz bezposrednio nie
nawiazat ani do ONZ, ani do Deklaracji uniwersalnej, to jednak podkreslajac sama
ideg 1 sposoby jej realizacji, zaakcentowal konieczno$¢ wychowywania w duchu
praw cztowieka. Uznat bowiem szerzenie kultury praw cztowieka za jeden z wy-
znacznikow wiasciwych dla misji Kosciola (por. Gaudium et spes, nr 41-42).

% JAN XXIII, Encyklika Pacem in terris, w: M. RADWAN, L. DYCZEWSKI, A. STANOWSKI
(red.), Dokumenty nauki spotecznej Kosciota, Rzym — Lublin 1987, cz. 1, s. 297-298.

15 Por. L. RING-EIFEL, Swiatowa potega Watykanu..., dz. cyt., s. 118-120.

16 L.J. SUENENS, Przeméwienie w ONZ, Zycie i My$l 7-8(1963), s. 37-45.

'7Por. 1.Y. CALVEZ, Droits de I’homme..., dz. cyt., s. 28-30.

'8 Por. F.J. MAZUREK, Ko$ciol wobec Powszechnej deklaracji praw czlowieka, Chw$ 123(1983),
s. 98-99; por. takze: tenze, Nauczanie KoSciota o prawach cztowieka, Chw$ 150(1986), s. 10-17.
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Pawet VI, ktorego pontyfikat rozpoczat si¢ w czasie trwania ostatniego sobo-
ru, posunat si¢ o krok dalej i dokonat przetomu w zakresie stosunku Kosciota do
pozakos$cielnych prob realizacji i ochrony praw cztowieka. Zaowocowato to
nawiazaniem bezpos$rednich stosunkéw z instytucjami zajmujacymi si¢ migdzy
innymi prawami czlowieka'®. Totez o wiele czesciej niz jego poprzednik odwo-
tywat si¢ do wysitkow systemu NZ w tej dziedzinie. W czasie wizyty z okazji
dwudziestolecia istnienia tej organizacji nie nawiazal wprawdzie do Deklaracji
uniwersalnej, ale proklamujac uroczyscie gotowosc¢ Scistej wspotpracy, wskazat
szczegolnie na wspolprace w dziedzinie praw cztowieka®™. Z kolei w XX rocz-
nice ogloszenia Deklaracji skierowat list do konferencji w Teheranie, wzywajac
wszystkie narody do respektowania i rozwijania praw cztowieka, ktérych fun-
damentem jest owa deklaracja®'. Kierujac zas oredzie do 6wczesnego Sekreta-
rza Generalnego ONZ, Sithu U Thanta, w XXV rocznicg powotania tej organi-
zacji, stwierdzil, ze ,,ogloszona przed przeszto dwudziestu laty przez wasze
zgromadzenie Karta praw czlowieka jest w naszych oczach jednym z najwspa-
nialszych tytutéw do chwaly tego zgromadzenia. Domagac¢ si¢ dla wszystkich —
bez wzgledu na rasg, wiek, ple¢ i religie — poszanowania praw godnos$ci ludz-
kiej 1 niezbgdnych warunkéw do korzystania z niej, czyz nie jest to wzniostym
ijasnym dowodem jednomyS$lnego pragnienia serc i powszechnego glosu su-
mien?”*. Natomiast w liscie do Narodow Zjednoczonych z okazji XXV roczni-
cy Deklaracji uniwersalnej dodal jeszcze, ze widzi w niej podstawe do formu-
towania innych migdzynarodowych aktow prawnych w celu takiego ksztatto-
wania etosu mig¢dzynarodowego, ktory kazdemu czlowiekowi zapewni mini-
mum bezpieczefistwa i wolnosci®. Wiaze rowniez prawa cztowieka z pokojem
na $wiecie. Dlatego oredzie na I Swiatowy Dzien Pokoju (1969) nosi tytut: Roz-
woj praw cztowieka — drogq do pokoju. W dwa lata p6zniej natomiast powtarza
za Deklaracjq, 7ze wszyscy ludzie rodza si¢ wolni i rowni pod wzgledem swej
godnosci 1 swych praw, i powinni postgpowa¢ wedlug sumienia po bratersku
wobec innych**.

Specyficznym jednak akcentem w nauczaniu Pawla VI byla dewiza posza-
nowania praw czlowieka do rozwoju. W Liscie apostolskim Octogesima adve-

1 Por. H. WASKIEWICZ, Prawa czlowieka, pojecie, historia, Chw$ 63-64 (1978), s. 47.

2 por. PAWEL VI, Oredzie do Narodéw Zjednoczonych, nr 6, w: Dokumenty nauki spolecz-
nej...,cz. 1, dz. cyt., s. 311-312.

2 Por. tenze, Le XX° anniversaire de la Déclaration universelle des Droits de I’Homme,
La Documentation Catholique 1517(1968), s. 881-884.

2 Tenze, Oredzie do Sekretarza Generalnego ONZ U Thanta, w: tenze, Nauczanie spoteczne
1970, Warszawa 1973, s. 144.

2 Tenze, Le XXV° anniversaire de la Déclaration Universelle des Droits de I’'Homme,
Message aux Nation Unies, La Documentation Catholique 1645(1974), s. 13-14.

2% Tenze, Rozwdj praw czlowieka — drogq do pokoju, Oredzie na 11 Swiatowy Dziefi Pokoju;
oraz: tenze, Kazdy czlowiek jest moim bratem, Oredzie na IV Swiatowy Dzien Pokoju, w: PAWEL
VI — JAN PAWER 11, Oredzia papieskie na Swiatowy Dzieri Pokoju, red. K. CYWINSKA, T. KONOP-
KA, M. RADWAN, Rzym — Lublin 1987, s. 35-40 1 47-52.
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niens napisat wigc, ze postep naukowy i techniczny przemienia otoczenie czto-
wieka i ujawnia podwojna jego daznos¢: do réwnosci spotecznej i do udziatu
w zarzadzaniu. Aby za$ to podwojne dazenie stato si¢ faktem i znalazto wyraz
w strukturach, dokonano juz postgpu w okresleniu praw cztowieka i porozu-
mieniach miedzynarodowych dotyczacych stosowania tych praw? . Przemawia-
jac wczesniej w Migdzynarodowej Organizacji Pracy, nawiazuje do konstytucji
tej organizacji i stwierdza, ze ,,wszyscy ludzie, bez wzgledu na rase, pte¢ czy
wiarg, maja prawo do osiagania postgpu materialnego i rozwoju duchowego
w wolnosci i godnosci [...]”*°. To programowe zatozenie Pawta VI odzwiercie-
dlaja takze bezposrednie relacje do ONZ, w ktorych papiez taczy prawa czto-
wieka z postgpem materialnym i duchowym, czyli z rozwojem integralnym
cztowieka. W owym czasie 6w specyficzny akcent dobrze korelowat z ogloszo-
na przez ONZ druga dekada rozwoju $wiata®’. W tym duchu powstaje rowniez
dokument Papieskiej Komisji ,,Iustitia et Pax” na temat praw czlowieka. Tres$¢
tego dokumentu jest realizacja zadan wyznaczonych przez Pawta VI (Motu
proprio Catholicam Christi Ecclesiam), aby poglebi¢ aspekt doktrynalny, dusz-
pasterski i apostolski probleméw rozwoju i pokoju w kontekscie ochrony i roz-
woju praw cztowieka®.

Wspotpraca Stolicy Apostolskiej z ONZ, a szczeg6lnie z Komisja Praw
Cztowieka i niektorymi agendami specjalistycznymi, rozwijata si¢ rownie zywo
za pontyfikatu Jana Pawla II. ,,Misja papieza jest obrona praw czlowieka” —
powiedziatl Papiez z okazji uroczystosci nadania doktoratu honoris causa Uni-
wersytetu La Sapienza w maju 2003 roku®. Przeszeregowaniu jednak ulegla
hierarchia praw czltowieka, co jest kolejna specyfika nowego pontyfikatu.
W oredziu do Sekretarza Generalnego, Kurta Waldheima, z okazji XXX roczni-
cy Deklaracji powszechnej, Papiez stwierdzil, ze pragnie mowi¢ szczegoélnie
o jednym prawie, ktore bez watpienia zajmuje pozycj¢ centralna: o prawie do
wolnosci mysli, wolnosci sumienia i wolnosci religijnej®’. Ta ideowa deklaracja
Papieza u progu jego pontyfikatu tkwi w zalozeniu, ze wolno$¢ jest nie tylko
warto$cig cztowieka, ale roéwniez czynnikiem konstytuujacym jego naturg, jest
nieodzownie zlaczona z pojeciem osoby, dla ktérej jest znakiem rozpoznaw-

% Por. PAWEL VI, List apostolski (do kard. M. Roya) Octogesima adveniens, nr 22-23, w: Do-
kumenty nauki spotecznej..., cz. 1, dz. cyt., s. 437.

% Tenze, Przeméwienie wygloszone na posiedzeniu plenarnym MOP (10 VI 1969), nr 8§,
w: Dokumenty nauki spolecznej..., cz. 1, dz. cyt., s. 421.

7 Por. chociazby: S. U THANT, Przemowienie na audiencji u Pawla VI (28 111 1969); oraz:
PAWEL VI, Przeméwienie w odpowiedzi U Thantowi (28 111 1969), ChwS 7(1970), s. 31-35.

8 Por. Papieska Komisja ,,Iustitia et Pax”, Koscidl i prawa czlowieka, dz. cyt.; por. takze:
K. DRZEWIECK], ,, Powszechna deklaracja praw czlowieka” jako inspiracja wspotczesnego rozwo-
Ju praw czlowieka, Chw$ 123(1983), s. 44-45.

% JAN PAWER 11, Misjq papieza jest obrona praw czlowicka, www.opoka.org.pl/biblioteka/W/
WP/jan_pawel ii/przemowienia/dr lasapienza 17052003.html (5 XI 2008).

0 Por. tenze, O prawach czlowieka, Oredzie do Sekretarza Generalnego ONZ K. Waldheima,
Wigz 4(1979), s. 5.
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czym i formg istnienia cztowieka — osoby. Wydaje sig, Ze u podstaw takiej spe-
cyfiki w nauczaniu Jana Pawta II lezy refleksja nad wielorakimi formami naru-
szania praw cztowieka. Jakim$ antidotum jest wigc zalozenie, ze migdzy pod-
stawowymi prawami czlowicka a wolno$cia zachodzi $cista korelacja®'. Anali-
zujac przemoOwienia kierowane przez przedstawicieli Stolicy Apostolskiej do
ONZ, mozna stwierdzi¢, ze w ciagu ostatnich trzydziestu lat Stolica Apostolska
podkresla zwlaszcza prawo do wolnosci religijnej jako podstawe wszystkich
innych wolnosci i praw czlowieka®®. Zwracajac si¢ do dyplomatow akredyto-
wanych przy Stolicy Apostolskiej, Jan Pawel II stwierdzit wige, ze mysli
w sposob specjalny o wolnosci religijnej, ktorej poswigcil Oredzie na Swiatowy
Dzien Pokoju 1988. Dla niego bowiem ,,prawo do poszukiwania prawdy i do
wolnosci religijnej [...] konstytuuje i jest racja istnienia innych wolnosci pod-
stawowych czlowieka™?’.

Trudno jest wskazaé precyzyjnie specyfike obecnego papieza, Benedykta
XVI, w kwestii praw cztowieka. Zwlaszcza ze swoista koncepcja Jana Pawta 11
zapewne byla wspomagana przez éwczesnego kard. Josepha Ratzingera. Prze-
mawiajac na forum Zgromadzenia Ogo6lnego Narodéw Zjednoczonych
w kwietniu 2008 roku, nawiazat on do stow Jana Pawla Il i stwierdzil, ze ONZ
»powinna by¢ moralnym centrum, w ktérym wszystkie narody czuja si¢ u sie-
bie, rozwijajac wspolna $wiadomos¢ bycia rodzina narodow”**. Wspominajac
za$§ 60. rocznice ogloszenia Powszechnej deklaracji praw czlowieka, zauwazyt,
ze jest ona wynikiem fundamentalnych zbieznosci migdzy réznymi tradycjami
kulturowymi i religijnymi. Zwrocit uwage, podobnie jak jego poprzednik,
ze wsrod praw cztowieka jest prawo do wolnosci religijnej, ktéra zderza si¢
z uprzywilejowang ideologia sekularyzmu. Probuje ona zredukowa¢ prawo do
wolnosci religijnej do sfery poboznosci prywatnej, osobistej, podczas gdy jest to
prawo do obecnosci religii w przestrzeni publicznej. Juz kilka miesiecy wcze-
$niej Papiez — przemawiajac do przywddcow Migdzynarodowki Centrowych
Demokratow — wskazatl: ,,Jest jeszcze inna dziedzina, do ktorej przywiazujecie
wielka wage: to obrona wolnosci religijnej, podstawowego prawa, ktore nie
moze by¢ zniesione, odebrane ani naruszane, prawa zakorzenionego w godnosci
kazdego cztowieka i znajdujacego wyraz w licznych dokumentach migdzynaro-
dowych, przede wszystkim w Powszechnej deklaracji praw cztowieka. Wolnos¢
ta oznacza takze prawo do zmiany religii, ktore nalezy zagwarantowac nie tylko
na plaszczyznie prawa, ale rowniez w codziennej praktyce. Wolnos$¢ religijna

31 Ppor. H. SKOROWSKI, Prawa czlowieka w stuzbie wolnosci, Collectanea Theologica
58(1988), s. 28-38; por. takze: tenze, Wolnosc religijna a prawa czlowieka, Communio 4(1986),
s. 100-112.

32 Por. J. MULLOR, L Eglise catholique et la liberté religieuse. Message aux Nations Unies,
DC 2017(1990), s. 1040-1044; JAN PAWEL 11, Des peuples entiers ont surmonté la peur, Discours
aux diplomates accrédites auprés du Saint-Siege, DC 2000(1990), s. 155-159.

33 JAN PAWEL 11, L humanité est invité d un changement de mentalité, DC 1955(1988), s. 142.

3* Papieska pielgrzymka do USA, Gos¢ Niedzielny 17(2008), s. 24-25.
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jest bowiem wyrazem naturalnego otwarcia si¢ czlowieka na Boga — pehnig
Prawdy i najwyzsze Dobro; jej uznawanie jest fundamentalnym $wiadectwem
szacunku dla ludzkiego rozumu i jego zdolnosci pojmowania prawdy”>’. Po raz
kolejny w swoich wypowiedziach Benedykt XVI, wierny zatozeniom szkoty
katolicko-spotecznej z Fryburga, nawiazuje do znaczenia prawa naturalnego
i rozumu w rozwigzywaniu problemow spotecznych ludzkosci (por. Deus Cari-
tas est, 27)*°. By¢ moze to jest specyficzny akcent tego pontyfikatu. Rowniez w
odniesieniu do Deklaracji zaznaczyt w ONZ, ze istnieje wspolne etyczne pod-
loze praw cztowieka: jest nim prawo naturalne ponad rozbiezno$ciami ideolo-
gicznymi, religijnymi czy cywilizacyjnymi. ,,Nie tylko prawa sa uniwersalne,
ale 1 osoba ludzka jest uniwersalna jako podmiot tych praw” — przypomnial
i dodat, ze istnieje prawda obiektywna, niezalezna od mody i trendéw kulturo-
wych. Cztowiek za$ jest niejako wyposazony w zdolno$¢ do rozeznawania do-
bra i zta, czego dowodem sa prawa wpisane w Deklaracje uniwersalng’’.

IV. WSPOLNE DROGI I ROZDROZA

Problem praw cztowieka, tak mocno akcentowany i dyskutowany w ostat-
nim powojennym szescdziesigcioleciu, sigga swymi korzeniami do samych
poczatkow ludzkiego wspotistnienia w spolecznosci. Gdyz na dobra sprawe cata
histori¢ ludzko$ci mozna by rozpatrywac jako histori¢ walki o prawa cztowieka,
0 owa uniwersalna i podstawowa warto$¢. ,,Wspolczesne zainteresowanie pra-
wami cztowieka nie jest wigc bynajmniej efemeryda, sezonowym zaintereso-
waniem [...], sprawa chwilowej mody” — jak pisze T. Mazowiecki**. Mimo to
owe dazenia w obecnych czasach przestaja juz egzystowac na peryferiach ludz-
kich marzen o bezkonfliktowym $wiecie, ukazujac osiagalnos¢ ogdlnoludzkiego
minimum w urzeczywistnianiu poczucia wolnosci, bezpieczenstwa i wspot-
uczestnictwa dla dobra wspolnego.

Wobec tysigcy doniesien o tamaniu praw cztowieka, jakie otrzymuje co roku
Centrum Praw Czlowieka w Genewie’’, Stolica Apostolska nie tylko nie prze-
chodzi obojgtnie, ale przejawia jedyna w swoim rodzaju gotowos$¢ wspolpracy.
Jak stwierdzit to Pawel VI: ,,Stolica Apostolska calym swym autorytetem mo-
ralnym popiera wspdlny ideal, ktorego wyrazem jest Powszechna deklaracja

33 BENEDYKT X VI, Kosciol liczy na swiadectwo chrzescijan w zyciu politycznym, Przemowie-
nie do przywdédcow Migdzynarodowki Centrowych Demokratow (21 IX 2007), www.opoka.
org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt xvi/przemowienia/chadecja 21092007.html (5 XI 2008).

3% BENEDYKT X VI, Encyklika Deus Caritas est, Watykan 2006.

3 T.JAKLEWICZ, Nadzieja dla Ameryki. Korespondencia z USA (25 IV 2008),
www.goscniedzielny.wiara.pl/index.php?grupa=6&art=1209159065&dzi=1104785534 (5 1X 2008).

3 T. MAZOWIECKI, Chrzescijaristwo a prawa czlowieka, Wiez 2(1978), s. 6.

3 Por. Département de I’Information ONU, Le vade-mecum de [’orateur, New York 1990,
s. 32; por. takze: Osrodek Informacji ONZ w Warszawie, Prawa cztowieka, art. cyt.
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praw czlowieka oraz ciagle umacnianie si¢ gloszonych przez nia praw™.
Zwlaszcza ze prawa czlowieka mieszcza si¢ idealnie w optyce etyczno-
prawnych dziatan Stolicy Apostolskiej na arenie migdzynarodowej. Wspdtpraca
ta jednak nie ogranicza si¢ jedynie do moralnego poparcia. Stolica Apostolska
bowiem bierze udzial w przygotowywaniu réznych deklaracji i programow,
wysuwa propozycje rozwigzania problemow ludzkosci i popiera praktyczne
inicjatywy podejmowane przez ONZ, mi¢dzy innymi, a moze przede wszystkim
w dziedzinie praw czlowieka. Nierzadko Stolica Apostolska jest rowniez stymu-
latorem nowych dokumentéw ochrony praw cztowieka, opracowywanych
w systemie NZ, czego dowodem moze by¢ chociazby Karta praw rodziny™'.

Czasem jednak ONZ musi przetknaé gorzka pigutke ostrej krytyki, jak
w przypadku konferencji w Kairze lub p6zniej w Pekinie, gdzie Stolica Apo-
stolska przyjela nieprzejednang postawe obrony praw dzieci i kobiet w kontek-
scie planowania rodziny. Wprawdzie rzecznik Watykanu, J. Navarro-Valls
o$wiadczyl, ze celem udziatu Stolicy Apostolskiej w konferencji w Kairze jest
uczestnictwo w konstruktywnym dialogu, aby wypracowa¢ z innymi delega-
cjami koncowy dokument, oparty na konsensusie bliskim jednomyslnosci®,
to jednak o$wiadczenie abp. Renato Martino wskazuje, iz 6w dialog nie oznacza
rezygnacji z konstruktywnej krytyki i chrzescijanskiej tozsamosci. Jako prze-
wodniczacy delegacji watykanskiej o$wiadczyt, ze Stolica Apostolska w ra-
mach dochodzenia do konsensusu nie uczynita nic, co mogtoby by¢ zrozumiane
jako poparcie dla idei, ktorych nie moze ona wspieraé¢ z powodéw moralnych™®.
Tak wigc jeszcze raz tacinska dewiza dyplomacji watykanskiej: suaviter in mo-
do, sed fortiter in re (,,stodko w sposobie, ale rzeczowo”), pozwolila przypo-
mnie¢ opinii migdzynarodowej niekwestionowany autorytet moralny Stolicy
Apostolskiej w walce o podstawowe prawa kazdego cztowieka.

Narody Zjednoczone §wigtuja 60. rocznicg powstania i przyjecia Powszech-
nej deklaracji praw czlowieka, zrodzonej z doswiadczenia ludzkich krzywd,
prawdziwie ludzkiego humanizmu i nadziei na pokojowa przysztosé. ,,Jednym
z najwspanialszych dokonan, jakie zostawilo nam w spadku ostatnie stulecie,
bylo stworzenie zbioru praw migdzynarodowych” — zauwaza byly Sekretarz
generalny ONZ*. Kosciot moze §wigtowaé inna rocznicg: 45-lecie powstania

0 PAwEL V1, La XXV-e anniversaire de la Déclaration..., dz. cyt., s. 13.

4 Por. Charte des Droits de Famille, Texte présenté par le Saint- Siége a tous les intéressés,
La Documentation Catholique 1864(1983), s. 1153-1157; JAN PAWEL 1I, Discours au corps
diplomatiques, La Documentation Catholique 1823(1982), s. 138-139; por. M. MERLE, CH. DE
MONTCLOS, L 'Eglise catholique et les relations internationales, Paris 1988, s. 164-194.

2 Redakcja Zagraniczna PAP, wiadomo$é nr 78 z 5 IX 1994.

B Oswiadczenie arcybiskupa Renato Martino, przewodniczqcego delegacji Stolicy Apostol-
skiej, w sprawie dokumentu koncowego Konferencji nt. Ludnosci i Rozwoju, Stowo — Dziennik
Katolicki z 7-9 X 1994, s. 2.

* K. ANNAN, Przestanie z okazji Dnia Praw Czlowieka (10 XII 2002), www.unic.un.org.pl/
prawa_czlowieka/przemowienia_przeslanie-dpc.php?org=1 (5 XI 2008).
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encykliki Jana XXIII Pacem in terris — Deklaracji uniwersalnej Kosciota, ktora
ostatecznie zamienila antynomi¢ dwoch §wiatow w konwergencj¢ dwoch swia-
tow, stwarzajac ostatecznie nowa metodg nauczania spolecznego Kosciota.
Przestanie obydwu dokumentéw jest zgodne, ze ,,pokd] migdzy wszystkimi
narodami wymaga: prawdy jako podstawy, sprawiedliwosci jako reguly, mitosci
jako glownej sprezyny i wolno$ci jako klimatu” — jak zauwazyt to kard. Leo
Suenens w bezprecedensowej prezentacji encykliki Jana XXIII na forum Zgro-
madzenia Ogolnego Narodéw Zjednoczonych w 1963 roku®.

RESUME
L’Eglise et les droits de ’homme

Dans le domaine des relations internationales, 1’universalité des droits de 1’homme
s’appuie sur un certain consensus qui sans se vouloir non idéologique se place au-dessus
des idéologies, autrement dit sur la reconnaissance des valeurs les plus fondamentales
et communes de toute la famille humaine.

C’est dans cet esprit qu’ont été congus, sous 1’égide de I’ONU, les principaux
documents qui codifient les droits de ’homme; documents qui sont le résultat de la
réalisation d’un des objectifs de base de cette organisation, ,,a proclamer & nouveau
notre foi dans les droits fondamentaux de I’homme, dans la dignité et la valeur de la
personne humaine, dans 1’égalité de droits des hommes et des femmes, ainsi que des
nations, grandes et petites” (Charte des Nations Unies, Préambule).

Depuis quelques dizaines d’années, les initiatives du Saint-Siége s’insérent dans cet
effort universel en faveur des droits de ’homme, dans la lutte pour un nouvel ordre
international. La question se pose sur le caractére spécifique de ces initiatives et sur
leurs liens avec la doctrine sociale de I’Eglise. Il s’avére également nécessaire
d’évoquer certains faits historiques qui déterminent 1’évolution de la position du Saint-
Siege vis-a-vis le probléme des droits de I’homme.

La présente réflexion a donc pour objet le caractére spécifique de la convergence des
actions ¢thiques et légales de ces deux acteurs de 1’éthos international. Caractére
spécifique basé sur un dialogue constructif mais également sur une critique constructive.

Ttum. o. Kazimierz Papciak SSCC

Stowa kluczowe / key words:
Koscidt, prawa cztowieka, ONZ
Church, human rights, United Nations

45 1.J. SUENENS, Przemdwienie w ONZ..., art. cyt., s. 38.
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Nietrudno zauwazy¢, ze obecny papiez Benedykt XVI bardzo czgsto
odwoluje si¢ w swoich przemdéwieniach i kazaniach do nauczania ojcow
Kosciota. Mozna wspomnie¢ chociazby srodowe katechezy, ktore od dtuzszego
juz czasu poswigcone sa tym wielkim $wiadkom i przekazicielom wiary
w Chrystusa. Papiez nie ogranicza si¢ jednak wylacznie do cytowania ojcow
i pisarzy starozytnego Kosciota w wymienionych wystapieniach, ale odwotuje
si¢ takze do nich niezmiernie czgsto w oficjalnych dokumentach, takich jak
encykliki czy adhortacje apostolskie. Z tego rodzaju praktyka mamy do
czynienia w ostatniej encyklice Benedykta X VI, noszacej tytut: Spe salvi'.

W niniejszym opracowaniu omoéwimy nauczanie ojcoéw Kosciota na temat
nadziei, zawarte we wspomnianej papieskiej encyklice. Zanim zajmiemy si¢
doktadniejsza analiza tych wypowiedzi i kontekstu, w jakim zostaly uzyte,
nalezy stwierdzi¢, ze Benedykt odwotat si¢ bezposrednio w tekscie Spe salvi az
16 razy do ojcow KosSciota i1 pisarzy starozytnosSci chrzescijanskie;j.
We wspomnianej encyklice spotykamy dostownie cytowane teksty badz tez
przytoczone w sposob opisowy: §w. Grzegorza z Nazjanzu (1), $w. Ambrozego
z Mediolanu (2), $w. Augustyna (9), Pseudo-Rufina (1), $w. Maksyma
Wyznawcg (2), $w. Hilarego z Poitiers (1).

Czytajac wypowiedzi przytoczonych ojcow Kosciola w papieskiej encyklice
na temat nadziei chrze$cijanskiej, mozemy odnalezé w niej trzy zasadnicze
kierunki ich doktryny zwiazanej z wymieniong cnota. Chodzi tutaj o nadziejg
w istnienie zycia wiecznego, o wspolnotowy wymiar nadziei chrzescijanskiej
oraz o obszary, w ktorych czlowiek uczy sig¢ nadziei.

"W niniejszym artykule postuguje si¢ polskim tekstem encykliki, por. BENEDYKT XVI,
Encklika Spe salvi. O nadziei chrzescijanskiej [skrot: SS], Krakow 2007.
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I. NADZIEJA OPARTA NA WIERZE
PROWADZI DO ZYCIA WIECZNEGO

Papiez omawia temat nadziei w kontekscie stow wypowiedzianych przez
$w. Pawla w LiScie do Rzymian: ,,W nadziei juz jesteSmy zbawieni” (8,24).
Dlatego tez juz na samym poczatku swojej encykliki stwierdza, ze ,,odkupienie
zostato nam ofiarowane w tym sensie, ze zostata nam dana nadzieja, nadzieja
niezawodna, moca ktorej mozemy stawic¢ czoto naszej terazniejszosci” (SS 1).

Pierwszy zacytowany przez Benedykta X VI ojciec Kosciota to §w. Grzegorz
z Nazjanzu (7 390). Papiez powoluje si¢ na jeden z jego Poematow
dogmatycznych, w ktéorych wspomniany biskup moéwi o nowej nadziei dla
cztowieka i $wiata w kontek$cie narodzenia Chrystusa. Tekst biskupa Nazjanzu
— wedlug Papieza — rzuca nowe $wiatlo w tej perspektywie, poniewaz uczy, ze
»W chwili, w ktorej trzej krdlowie, prowadzeni przez gwiazdg, adorowali
nowego Krola Chrystusa, nastapit koniec astrologii, gdyz od tej pory gwiazdy
poruszaja si¢ po orbitach wyznaczonych przez Chrystusa™ (SS 5). Stowa te —
zdaniem Benedykta — byly bardzo wazne w odniesieniu do rzeczywistosci, jaka
wyznaczata ,skostniala rzymska religia panstwowa”, w ktorej ,,bosko$¢ na
rézne sposoby byta widziana jako moc kosmiczna, natomiast Bog, do ktérego
mozna si¢ modli¢, nie istnial” (SS 5). Dlatego tez wypowiedz §w. Grzegorza
daje przyjmujacym chrzescijanstwo, a zwlaszcza poganom, catkowicie nowe
spojrzenie na zycie, w ktorym ,nie zywioly $wiata, prawa materii rzadza
ostatecznie $wiatem i czlowiekiem, ale osobowy Bog rzadzi gwiazdami, czyli
wszech$§wiatem; prawa materii i ewolucji nie sa ostateczng instancja, ale rozum,
wola, mito§¢ — Osoba” (SS 5). Sw. Grzegorz z Nazjanzu pokazuje zatem
w wydarzeniu narodzenia Chrystusa nadziej¢ dla ludzko$ci, oparta na wierze
w konkretnie istniejacego Boga, ktory kieruje wszech§wiatem, co wigcej, jest
jego Panem. Dlatego czlowiek, wierzac w Niego i uznajac Go za Boga, nosi
W sobie nadzieje, ktora prowadzi go do zycia.

Ojcowie Kos$ciota i pisarze starozytnos$ci chrzescijanskiej bardzo czgsto
podejmowali temat nadziei w kontekScie zycia wiecznego. Papiez zwraca
uwage w tym wzgledzie na wypowiedzi dwoch wielkich postaci okresu
patrystycznego, mianowicie na $w. Ambrozego z Mediolanu (F 397)
i $w. Augustyna (T 430).

Pierwszy z nich wyrazit swoje glebokie przekonanie oparte na nadziei
W istnienie zycia wiecznego, w kazaniu wygloszonym z okazji pogrzebu
swojego brata Satyra. ,,To prawda, ze Smier¢ nie nalezala do natury — mowit
biskup Mediolanu — B6g bowiem od poczatku nie ustanowil $mierci, ale dat ja

% Por. GRZEGORZ z NAZIANZU, Poematy dogmatyczne, V, 53-64: PG 37, 428-429. Teksty
ojcow Kosciota i pisarzy starozytnosci chrzescijanskiej przytaczam w takim brzmieniu i
tlhumaczeniu, w jakim zostaly podane w encyklice. Nie podaje odniesien do istniejacych w
niektorych przypadkach przektadéw polskich.
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jako srodek zaradczy [...]. Z powodu wykroczenia zycie ludzkie stato si¢
ngdzne, uptywalo w codziennym trudzie i niezno$nym placzu. Trzeba bylo
potozy¢ kres ztu, aby $mier¢ przywrdcita to, co utracito zycie. Nie§miertelnos¢
jest raczej cigzarem niz korzyscia, jezeli nie rozéwietla jej taska™ (SS 10).

W powyzszych stowach $w. Ambrozego odnajdujemy glebokie przekonanie
oparte na chrzescijanskiej nadziei na istnienie zycia wiecznego, ktore kiedy$
utracone przez grzech, na nowo zostato przywrocone przez Chrystusa. Chociaz
w cytowanym przez papieza Benedykta kazaniu wspomnianego ojca Kosciota
nie ma bezposrednio mowy o zwycigstwie Syna Bozego nad $miercia, mozemy
dopatrywac si¢ tej prawdy w stwierdzeniu, ze niesSmiertelnos¢, do jakiej powotat
nas Bog, staje si¢ radosna, kiedy roz§wietla ja taska, czyli gdy czlowiek uwierzy
w Chrystusa zyjacego 1 zmartwychwstatego.

Gleboka nadzieje w zycie wieczne §w. Ambrozy wyrazil w jeszcze jednym
zdaniu z tego samego kazania pogrzebowego, na ktére powoluje si¢ Papiez
w swojej encyklice. Biskup Mediolanu stwierdza, ze ,nie nalezy ptaka¢ nad
$miercia, gdyz prowadzi ona do zbawienia”* (SS 11). Biskup Mediolanu
dostrzega zatem w S$mierci czlowieka nie ludzka tragedie ani koniec
wszystkiego, co do tej pory istniato, ale drogg wiodaca do prawdziwego
i niekonczacego si¢ zycia. W tej wypowiedzi wida¢ wyrazna nutkg¢ nauki
Ambrozego o nadziei chrze$cijanskiej w zycie wieczne, ktore stanowi
przedtuzenie zycia ziemskiego.

O nadziei w zycie wieczne Benedykt uczy takze, opierajac si¢ na liscie §w.
Augustyna na temat modlitwy, ktory skierowany zostal do Proby — bogatej
wdowy rzymskiej, matki trzech konsuléw. Papiez parafrazuje stowa biskupa
Hippony w nastgpujacy sposob: ,,W gruncie rzeczy pragniemy tylko jednej
rzeczy — «szczg§liwego zycia», zycia, ktore po prostu jest zyciem, po prostu
«szczegscian. Ostatecznie w modlitwie nie prosimy o nic innego. Nie dazymy do
niczego innego — tylko o to chodzi. Potem jednak Augustyn mowi: patrzac
lepiej, weale nie wiemy, czego pragniemy, czego wlasciwie chcemy. Nie znamy
bowiem tej rzeczywistosci; takze w tych momentach, w ktorych myslimy, ze jej
dotykamy, nie osiagamy jej naprawde¢. «Nie wiemy, o co byloby stosowne
prosi¢», wyznaje stowami $§w. Pawla (por. Rz 8,26). Wiemy jedynie, Ze to nie
jest to. Niemniej, w naszej niewiedzy wiemy, ze ta rzeczywisto$¢ musi istniec.
«Jest zatem w nas, aby tak powiedzie¢, Swiatla ignorancja (docta ignorantia)»,
pisze. Nie wiemy, czego prawdziwie pragnglibySmy; nie znamy tego
«prawdziwego zyciay; niemniej wiemy, ze musi istnie¢ co$, czego nie znamy,
a do czego dazymy”” (SS 11).

Jest to §wiadectwo $§w. Augustyna o naturalnym przekonaniu wewngtrznym
czlowieka, ze poza zyciem ziemskim mamy do czynienia z Zyciem wiecznym.

3 AMBROZY, De excessu fratris sui Satyri, 11, 47: CSEL 73, 274.
* Tamze, 11, 46: CSEL 73, 273.
> Por. AUGUSTYN, Ep. 130 Ad Probam, 14, 25-15, 28: CSEL 44, 68-73.
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Chociaz stanowi ono dla nas pewnego rodzaju zagadke, jest tajemnicze
i zakryte, dzigki nadziei nabywamy pewnos¢, ze ono naprawdg istnieje.

I1. WSPOLNOTOWY WYMIAR NADZIEI CHRZESCIJANSKIEJ

Benedykt XVI omawia nadziej¢ w réznych jej przejawach i aspektach.
Mowilismy do tej pory o nadziei opartej na wierze w zycie wieczne. Nalezy
wspomnie¢ jeszcze o probie odpowiedzi na pytanie: Czy nadzieja
chrzedcijanska jest indywidualistyczna? (por. SS 13-15). Papiez usiluje na
podstawie dwoch tekstow ojcow Kosciota wskaza¢ na wspdlnotowy wymiar
nadziei zwiazanej ze zbawieniem czlowieka. Zbawienie bowiem zawsze
rozumiane bylo jako rzeczywisto$¢ wspolnotowa, co znalazto swdj wydzwiek
w nauczaniu ojcow Kos$ciota na temat grzechu. Prowadzi on zaréwno do
rozbicia, jak i do podzialu. Odkupienie natomiast jest przywroceniem jednosci
tworzonej przez wspolnotg wierzacych. W tym kontek$cie dla papieza
Benedykta jawi si¢ wyrazna odpowiedZz na postawione wczesniej pytanie,
ze nadzieja chrzescijanska nie polega na czystym indywidualizmie, ,ktory
pozostawia §wiat w jego ngdzy i chroni si¢ w wylacznie prywatnym zbawieniu
wiecznym” (SS 13). Papiez cytuje raz jeszcze wspomniany juz wczesniej List
do Proby 1 powoluje si¢ na wyjasnienie stow biskupa Hippony: ,,zycie
btogostawione [szczgs§liwe]” oraz na jego komentarz do Psalmu 144,15:
»3zczesliwy lud, ktorego Bogiem jest Pan”. Augustyn, opierajac si¢ na
wymienionych tekstach, stwierdza: ,,Abysmy mogli przynaleze¢ do tego ludu
i[...] osiagna¢ zycie wieczne z Bogiem, celem nakazu jest mito$¢, ptynaca
z czystego serca, dobrego sumienia i wiary nieobtudnej (por. 1 Tm 1,5)”°
(SS 14).

Nawiazujac do wizji owego ,szczgs§liwego zycia”, Papiez przypomina
sredniowieczne przekonanie niektorych, ze klasztory staly si¢ miejscem
schronienia ,,dla uciekajacych od odpowiedzialno$ci za $wiat, w poszukiwaniu
wlasnego zbawienia” (SS 15). Aby przekona¢, ze byla to bledna interpretacja tej
formy zycia niektorych chrzescijan, powotuje si¢ na Bernarda z Clairvaux,
ktory udowadnia wazne zadanie mnichow w Kosciele i roéwnoczesnie
w $wiecie, przytaczajac wypowiedz Pseudo-Rufina: ,,Rodzaj ludzki zyje dzigki
nielicznym; gdyby ich nie byto, $wiat przestatby istnie¢”’ (SS 15).

Ilustracja 1 rozwinigciem tych stow jest — wedtug Papieza — stwierdzenie
Bernarda z Clairvaux, ze prowadzacy tak zwane zycie kontemplacyjne, czyli
contemplantes, winni sta¢ si¢ rolnikami — laborantes. Mowa jest o tym réwniez
w regulach monastycznych §w. Augustyna i §w. Benedykta. Chodzi zatem o to,
ze caly ludzki wysitek, zarowno duchowy, intelektualny, jak i fizyczny,

 AUGUSTYN, Ep. 130 Ad Probam, 13, 24: CSEL 44, 67.
7 BERNARD z CLAIRVAUX, Sententiae, 111, 118: CCL 6/2, 215.
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prowadzi do przygotowywania nowego raju, jakim staje si¢ nadzieja
chrzescijanska oparta na przekonaniu, ze czlowiek zbawia si¢ we wspdlnocie
juz tutaj na ziemi, posréd ludzi, z ktérymi zyje na co dzien® (SS 15).

Kontynuacja podjetego zagadnienia zwiazanego z indywidualistycznym
pojmowaniem zbawienia, a zatem nadziei tylko dla jednostki, w ktorej brakuje
miejsca dla innych, poniewaz si¢ o nich zapomina, jest odwotanie si¢ jeszcze do
dwoéch innych tekstow ojcow Kosciota. Papiez Benedykt w swojej encyklice
poswigcone] nadziei powotuje si¢ takze na ,wielkiego greckiego doktora
Kosciota, $w. Maksyma Wyznawce (T 662), ktory wpierw napomina, aby
niczego nie przedklada¢ nad poznanie i nad milos¢ Boga, ale zaraz potem
przechodzi do bardzo konkretnych sytuacji: «Kto miluje Boga, nie moze
zachowywac¢ pienigdzy dla siebie. Dzieli si¢ nimi w sposob Bozy [...] w taki
sam sposob, wedlug miary sprawiedliwosci»n™’ (SS 28). Ojciec Swigty wyjasnia
to stwierdzenie Maksyma Wyznawcy, parafrazujac dalsze jego stowa:
»Z milosci do Boga wynika udzial w sprawiedliwosci 1 dobroci Boga dla
innych; mito$¢ Boga domaga si¢ wewngtrznej wolno$ci wobec kazdego rodzaju
posiadania i1 wszystkich rzeczy materialnych: mitlo§¢ Boga objawia sig
w odpowiedzialnosci za drugiego”'® (SS 28). Nadzieja chrzescijaniska jest
zatem skierowaniem swojej uwagi na dar zbawienia, w ktorym dochodzi do
wspolnoty z Chrystusem, w konsekwencji za§ do bycia dla innych.

Ojciec Swiety zwraca uwage, ze ,ta sama zalezno$¢ pomiedzy mitoscia
Boga i odpowiedzialnoscia za ludzi we wzruszajacy sposob przejawia si¢ w
zyciu $w. Augustyna. Po nawrdceniu na wiar¢ chrze$cijanska on i jego
przyjaciele o podobnych ideach pragngli wie$¢ zycie oddane catkowicie stowu
Bozemu i rzeczom wiecznym. Chciat realizowaé, zgodnie z chrzeécijanskimi
wartosciami, ideat Zzycia kontemplacyjnego zawarty w wielkiej filozofii
greckiej, wybierajac w ten sposob «najlepsza czastke» (por. Lk 10,42). Ale
wszystko potoczylo si¢ inaczej. Gdy Augustyn uczestniczyt w niedzielnej Mszy
$w. w portowym miescie Hipponie, zostal wywotany z ttumu przez biskupa
1 zmuszony do przyjecia $wigcen kaptanskich i postugi w tym miescie” (SS 28).
Papiez przytacza wspominane wydarzenie opisane przez samego Augustyna
w jego Wyznaniach: ,,Przerazony moimi grzechami i brzemieniem mojej ngdzy,
bitem si¢ z mys$lami i zamierzalem nawet uciec do pustelni. Lecz zabronites mi
tego 1 umocnite§ mnie stowami: «Oto za wszystkich Chrystus umart, aby ci,
ktorzy zyja, juz nie dla siebie zyli, ale dla Tego, ktéry za nich umarb»
(2 Kor 5,15)”"" (SS 28). Wedlug papieza Benedykta zacytowana wypowiedz
biskupa Hippony stanowi doskonalg ilustracj¢ pojmowania nadziei w znaczeniu
,by¢ dla drugich”. Wypehiajac tego rodzaju postulat zyciowy, cztowiek moze
powiedzie¢, ze zyje dla Chrystusa.

8 Por. tamze, 111, 71: CCL 6/2, 107-108. 30.

¥ MAKSYM WYZNAWCA, Capita de charitate, Centuria 1, rozdz. 1: PG 90, 965.
19 por. tamze, PG 90, 962-966.

" AUGUSTYN, Confessiones, X, 43, 70: CSEL 33, 279.
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Ojciec Swicty nie poprzestaje jednak wylacznie na tym stwierdzeniu, ale
nadal rozwija podjgta wezesniej mys$l o konieczno$ci przezywania nadziei we
wspolnocie ludzi. Dlatego powoluje si¢ na jeszcze inne wypowiedzi
sw. Augustyna, w ktorych opisuje on swoja codzienno$¢ i jednocze$nie
dostrzega dla siebie zadanie powierzone mu przez Boga: ,,Upominaé
niezdyscyplinowanych, pociesza¢ matodusznych, podtrzymywac stabych, zbijac¢
argumenty przeciwnikow, strzec si¢ ztosliwych, naucza¢ nieumiejetnych,
zachgca¢ leniwych, mitygowa¢ kiotliwych, powstrzymywaé ambitnych,
podnosi¢ na duchu zniechgconych, godzi¢ walczacych, pomagaé
potrzebujacym, uwalnia¢ uci$nionych, okazywaé uznanie dobrym, tolerowac
ztych i [niestety!] kochaé wszystkich”'? (SS 29). Jest to przyktad kroczenia ku
nadziei zbawienia we wspoélnocie ludzi, ktorzy staja na drodze naszego zycia.
Chociaz — jak powie Augustyn w innym kazaniu przytoczonym przez
Benedykta — ,,«Ewangelia mnie przeraza»'® — to ten zdrowy lek nie pozwala
nam zy¢ dla nas samych i popycha nas, abysmy przekazywali nasza wspdlna
nadziejg. Wlasnie to bylo intencja Augustyna: w trudnej sytuacji imperium
rzymskiego, ktora stanowila zagrozenie rowniez dla rzymskiej Afryki, a pod
koniec zycia Augustyna doprowadzita do jej zniszczenia, przekazywac nadzieje
— nadziejg, ktora rodzita si¢ w nim z wiary i, cho¢ byt introwertykiem, uzdolnita
go do zdecydowanego i ofiarnego uczestnictwa w budowaniu porzadku
doczesnego” (SS 29).

Ojciec Swigty Benedykt XVI raz jeszcze odwotuje sie do Wyznan biskupa
Hippony, w ktorych tak mocno podkresla motyw swojego zaangazowania ,,dla
wszystkich”. Sw. Augustyn stwierdza, ze Chrystus ,,przyczynia si¢ za nami.
Inaczej — pozostataby mi tylko rozpacz. Rozliczne bowiem i cigzkie sa te moje
choroby. Rozliczne sa i cigzkie. Lecz nad nimi maja przewage Twoje lekarstwa.
MoglibySmy mniemaé, ze Slowo Twoje dalekie jest od wspdlnoty z ludzmi,
moglibySmy zwatpi¢ w nasze ocaleniec — gdyby Stowo Twoje nie stalo sig
ciatem i nie zamieszkato miedzy nami”'* (SS 29).

Przytoczone przez papieza Benedykta wypowiedzi ojcow Kosciota wskazuja
na potrzebe, by nie powiedzie¢: konieczno$¢, pojmowania nadziei takze
w kategoriach zbawienia. Chodzi tutaj najpierw o wewngtrzne przekonanie
czlowieka, ze otrzymuje od Pana Boga wystuzony mu przez Syna Bozego dar
zbawienia, co odczyta¢ moze jako pewnos¢ dzigki nadziei, ktéra nosi w swoim
sercu. Nie moze jednak zapomina¢ o tym, ze nadzieja zbawienia nie zostata mu
ofiarowana wylacznie jako jednostce. Byloby to bowiem egoistyczne
i niewlasciwe patrzenie na dar zbawienia, co wigcej, nie mozna woOwczas
mowi¢ o prawdziwej nadziei. Podobnie jak Chrystus stal si¢ cztowiekiem,
a zatem jednym z nas, i wszedl przez to we wspoélnote z ludzmi, dzielac

12 AUGUSTYN, Sermo 340, 3: PL 38, 1484.
13 AUGUSTYN, Sermo 339, 4: PL 38, 1481.
4 AUGUSTYN, Confessiones, X, 43, 69: CSEL 33, 279.
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catkowicie ich los, tak samo jest z nadzieja zbawienia. Otrzymujemy ja
i dzielimy sig niag we wspolnocie, poniewaz nie jest ona czyms indywidualnym,
ale posiada wymiar wspolnotowy. Cztowiek bowiem nie zostat zbawiony sam,
ale za wszystkich ludzi umarl Chrystus na drzewie krzyza i dla wszystkich
zmartwychwstat. Dlatego tez o chrzescijanskiej nadziei zbawienia mozna
mowic, ze posiada wymiar wspolnotowy a nie indywidualistyczny.

III. UCZENIE SIE I CWICZENIE W NADZIEI

Ostatnim aspektem, na jaki wskazuje Benedykt XVI, uczac o nadziei
chrzescijanskiej, jest omowienie miejsc, w jakich cztowiek uczy si¢ i ¢wiczy
w nadziei. Jednym, by nie powiedzie¢: pierwszorzednym takim miejscem, jest
modlitwa, co zdaniem Papieza $§w. Augustyn zilustrowat w jednej ze swoich
homilii na temat Pierwszego Listu $w. Jana: ,,Definiuje on modlitwe — pisze
Ojciec Swiety — jako éwiczenie pragnienia. Czlowiek zostal stworzony dla
wielkiej rzeczywisto$ci — dla samego Boga, aby byt przez Niego wypetniony.
Jednak jego serce jest zbyt ciasne dla tej rzeczywistosci, ktoéra zostata mu
przeznaczona. Musi si¢ rozszerzy¢. «Odkladajac na pdzniej [swoj dar], Bog
rozszerza nasze pragnienie; poprzez pragnienie rozszerza ducha i powigkszajac
go, sprawia, ze moze [przyja¢ Jego samego]». Augustyn odsyla do §w. Pawla,
ktory mowi o sobie, ze zyje ukierunkowany na rzeczy, ktore maja nadejsc
(por. Flp 3,13). Nastepnie odwotuje si¢ do bardzo pigknego obrazu, aby opisaé
proces rozszerzania i przygotowania ludzkiego serca. «Zatdz, ze Bog chce cig
napelni¢ miodem [symbol tagodnosci Boga i Jego dobroci]. Jesli jednak ty
jestes pelen octu, gdzie zmiescisz midd?». Naczynie, to znaczy serce, musi by¢
najpierw rozszerzone, a potem oczyszczone z octu i jego zapachu. To wymaga
pracy, jest oplacone cierpieniami, ale jedynie w ten sposob przysposabiamy sig¢
do tego, do czego jestesmy przeznaczeni”' (SS 33). Papiez wyjasnia stowa
biskupa Hippony, ze ,nawet jesli Augustyn mowi bezposrednio jedynie
o wrazliwo$ci na Boga, to jednak jawi si¢ jasno, ze cztowiek w tej pracy dzigki
ktorej uwalnia si¢ od octu, nie tylko staje si¢ wolny dla Boga, ale wtasnie
otwiera si¢ na innych. Jedynie bowiem stajac si¢ dzie¢mi Bozymi, mozemy by¢
w jednos$ci z naszym wspolnym Ojcem” (SS 33).

Benedykt wskazuje w przytoczonym teks$cie $w. Augustyna na wewngtrzng
relacje, jak zachodzi pomigdzy modlitwa i nadzieja. Nasze pragnienia, prosby,
intencje, ktore przedstawiamy Bogu w nadziei, ze zostang wyshuchane
i spelnione, potrzebuja swoistego oczyszczenia, by nie byly powierzchowne
i pojmowane przez nas w sposob egoistyczny. Na modlitwie cztowiek uczy sig
otwiera¢ na Boga, na drugiego czlowieka i na nadzieje, ktora ,,nie gasnie nawet
podczas nocy samotnosci” (SS 32).

15 Por. AUGUSTYN, In I Johannis, 4, 6: PL 35, 2008n.
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Innym jeszcze miejscem, w ktorym cztowiek moze uczy¢ sig i ¢wiczy¢
w nadziei, jest Sad Ostateczny. Papiez Benedykt powotuje si¢ tutaj na biskupa
i doktora Kosciota, Hilarego z Poitiers (T 367). ,,Obraz Sadu Ostatecznego —
stwierdza Ojciec Swigty — nie jest przede wszystkim obrazem przerazajacym,
ale obrazem nadziei; dla nas jest, by¢é moze, nawet decydujacym obrazem
nadziei. Czy nie jest jednak rowniez obrazem zatrwazajacym? Powiedzialbym:
obrazem mowiacym o odpowiedzialno$ci. A wigc obrazem tej trwogi, o ktdrej
sw. Hilary mowi, ze ma ona, jak kazdy nasz Igk, swoje umiejscowienie
w mitosci”'® (SS 44).

Ojciec Swiety, wskazujac na Sad Ostateczny jako miejsce nadziei
chrzescijanskiej, podkresla z jednej strony Boza sprawiedliwo$¢, z drugiej zas
mito$¢, ktorej nie mozna w zaden sposob odmowi¢ Bogu. Te dwie warto$ci, czy
moze lepiej: dwa przymioty Boga, stanowia dla kazdego chrzescijanina
niezachwiang podstawe nadziei, ktora pokonuje wszelki lgk. Nie oznacza to
oczywiscie akceptacji zycia w grzechu i liczenia wylacznie na mitos¢ Boza bez
wzgledu na sposob postgpowania cztowieka. Bytaby to bowiem falszywa
nadzieja, pozbawiona sprawiedliwos$ci. Nalezy jednak bra¢ pod uwage jeszcze
taske, ktora w zaden sposob nie przekresla sprawiedliwosci. W tym tez sensie
nalezy postrzega¢ Sad Ostateczny jako nadziejg, poniewaz jest
i sprawiedliwoscia, 1 taska. Gdyby byl wylacznie taska, cate ziemskie
postgpowanie czltowieka bytoby bez znaczenia, gdyby natomiast byt tylko
sprawiedliwoscia, statby si¢ jedynie przyczyna lgku o przysztosé. Nadzieja zas
pozwala widzie¢ te dwie rzeczywistosci potaczone we Wcieleniu Chrystusa.
Dlatego sprawiedliwo$¢ Boga i Jego taska stanowia dla chrzes$cijanina podstawe
ufnego zmierzania ku Sg¢dziemu, ktory jest naszym Rzecznikiem wobec Ojca
(por. SS 47).

sfeseoskoskosk

Z przytoczonych wypowiedzi ojcow Kosciola 1 pisarzy starozytnosci
chrzescijanskiej na temat nadziei widaé, ze dostrzegaja oni trzy wazne jej
wymiary. Pierwszy odnosi si¢ do tego, co czeka czlowieka po $mierci: do zycia
wiecznego. Zwracaja oni uwage na wiarg, ktora podtrzymuje nadziej¢ i stanowi
zaréwno dla odchodzacego z tego $wiata, jak i dla zyjacych wazny element
ufnosci, ze zycie znajduje swoje przedluzenie w wiecznosci.

Papiez powotuje si¢ takze na wypowiedzi wspomnianych §wiadkoéw wiary
w szerokim kontek$cie zbawienia, w ktérym pokladamy nadzieje. Nalezy
jednak pamigta¢, co z takim naciskiem podkreslali ojcowie Kosciota,
ze nadzieja chrzescijanska winna zawsze zwracac si¢ ku wspoélnocie, bez ktorej
niemozliwe jest wlasciwe przyjecie i przezycie daru zbawienia.

Ostatni wreszcie element, jaki podkresla papiez Benedykt XVI, postugujac
si¢ wypowiedziami pisarzy KoSciota starozytnego, to wskazanie na modlitweg

16 Por. HILARY z POITIERS, Tractatus super Psalmos, Ps 127,1-3: CSEL 22, 628-630.
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ina Sad Ostateczny jako miejsce uczenia si¢ i ¢wiczenia w nadziei. Modlitwa
prowadzi czlowieka do nadziei i otwarcia si¢ na Boga oraz na stworzony przez
Niego $wiat. Sad Ostateczny za$, rozumiany jako sprawiedliwo$¢ i taska Boza
wobec cztowieka, stanowi nadziej¢, by znalez¢ si¢ w prawdziwej komunii ze
swoim Zbawicielem.

RESUME
La doctrine des Péres de ’Eglise sur espérance dans la lettre encyclique Spe salvi

Le Pape Benoit X VI utilise assez souvent les pensées de Peres de 1’Eglise dans ses
homélies, prédictions et aussi dans les textes officielle, a savoir dans 1’exhortation et les
lettres encycliques. La derniére — intitulée Spe salvi, contient la doctrine sur 1’espérance
de six auteurs chrétiennes des premiers siécles: saint Augustin, saint Ambroise, saint
Grégoire de Nazianze, saint Maxime le Confesseur, saint Hilaire de Poitiers et Pseudo-
Rufin. De bon coeur, Benoit XVI a utilisé dans Spe salvi leurs pensées parce que ¢a
permettaient de mieux comprendre qu’est-ce que c’est ’espérance chrétienne. Tout
d’abord les Péres de I’Eglise nous apprennent, que 1’espérance nous aménent a la foi
dans la vie éternelle. Ensuite ils nous font attention que le salut a toujours été considéré
comme une réalit¢ communautaire. Donc, dans la doctrine des Péres il apparait le
caractére communautaire de I’espérance. Enfin les Péres de 1’Eglise nous indiquent
aussi le lieux d’apprentissage et d’exercice de I’espérance. Un premier lieu essentiel
d’apprentissage de I’espérance est la priere. Le deuxieme c’est le Jugement final. Son
image est en premier lieu non pas une image terrifiante, mais une image d’espérance.

Ttum. ks. Bogdan Czyzewski

Stowa kluczowe / key words:
nadzieja, ojcowie Ko$ciota, Benedykt XVI.
hope, Church Fathers, Benedict XVI.
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DOROBEK REKOPISMIENNY
SLASKICH KLASZTOROW ZENSKICH (XIII-XVIII w.)

Zenski ruch zakonny odegrat w kulturze Europy nie mniej wazna role niz je-
go meski odpowiednik. Z tego powodu budzi na nowo zainteresowanie wielu
historykow. Wraz z rozwojem metod badawczych podnosza oni kolejne kwestie
zwiazane z migjscem zakonow zenskich w spoteczenstwach Europy nie tylko
w dobie $redniowiecza, ale rowniez po okresie reformacji, ktora walnie si¢
przyczynita do ostabienia ich znaczenia nie tylko kulturalnego, religijnego, ale
1 gospodarczego. W niniejszym artykule postaramy si¢ zasygnalizowa¢ tylko
jeden watek zycia klasztorow $laskich — ich zainteresowanie szeroko pojgta
dzialalno$cia pismiennicza w $wietle ocalalego materiatu zrodtowego: kodek-
sow rekopi$miennych nalezacych ongi$ do bibliotek poszczego6lnych placowek.

I. MIEJSCE I ROLA ZENSKICH KLASZTOROW
W ROZWOJU SLASKIEGO MONASTYCYZMU W SREDNIOWIECZU

Slask jako kraina historyczna jest obszarem rozciagajacym si¢ w dorzeczu
gornej i dolnej Odry. Uwzgledniajac dotychczasowe ustalenia historykow, zain-
teresujemy si¢ zenskimi placowkami klasztornymi na terenie obejmujacym
Opolszczyzng, ziemig kozielska i Gorny Slask, oraz na zachodzie tzw. Dolny
Slask z Wroctawiem, Legnica i Glogowem. O takim traktowaniu Slaska jako
calosci w tym przypadku decyduje przede wszystkim utrzymanie jednolitej
organizacji koscielnej przy zachowaniu podlegtosci archidiecezji gnieznienskiej
jeszcze w XVIII w. Taki stan rzeczy pociagalt za soba ujednolicenie prawa ko-
Scielnego, przektadajace si¢ do pewnego stopnia na proces przenikania na te
ziemie wpltywow kultury polskiej. Zjawisko to ulegato zmianom w czasie, za-
leznym w gléwnej mierze od sity oddziatywania wydarzen natury politycznej
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i kulturowej w Rzeszy Niemieckiej, pod ktorej bezposrednia zaleznos$¢ feudalna
przechodzity ksigstwa $laskie od potowy XIV w.

Wiarygodne wiadomosci o $laskim monastycyzmie pochodza z lat trzydzie-
stych XII wieku. Date sprowadzenia benedyktynow na Slask nalezy jednak
przesuna¢ co najmniej na wiek XI. W tym okresie dziatali tu wylacznie przed-
stawiciele meskich linii zakonnych. Prawdopodobnie jako pierwsze mniszki
pojawily si¢ na Slasku norbertanki, zefiska galaz zakonu zatozonego w 1119
roku przez §w. Norberta z Xanten. Osiadly one migdzy 1202 a 1211 rokiem
w Rybniku, w klasztorze fundowanym przy kosciele $w. Zbawiciela przez zong
ksigcia Mieszka, Ludmile'. W 1228 roku zakonnice zostaty przeniesione przez
ksigcia Kazimierza, syna fundatorki, do Czarnowasow, gdzie odtad zamieszki-
waty w monasterium sanctae Mariae in aquis. Byt to konwent mieszany,
przyjmujacy zakonnikoéw i zakonnice, reprezentujacy tradycyjny nurt kanoni-
czy, zreformowany przez przyjecie elementdw monastycznych i eremickich.
W tym samym okresie swoje miejsce na Slasku znalazty takze cysterki, ktore
zgodnie z wola Henryka Brodatego zamieszkaly w Trzebnicy w roku 1203
Powotanie do zycia tych dwoch placowek zapoczatkowato okres gwattownego
rozwoju zenskiego ruchu zakonnego na Slasku. W pierwszej potowie wieku
XIII powstaly jeszcze dwa klasztory: w 1217 roku konwent magdalenek w No-
wogrodzcu nad Kwisa® oraz dom Panien Ubogich, klarysek, w roku 1256
we Wroclawiu®. W potowie XIII wieku na Slasku notowano wigc istnienie

! Podstawowa literatura przedmiotu: H. GRUGER, Schlesisches Klosterbuch. Czarnowanz. Prd-
monstraterinnenkloster, Jahrbuch der Schlesischen Friedrich-Wilhelms-Universitit zu Breslau [dalej:
JSFWUB] 25(1984), s. 25-44; W. WATTENBACH, Abriss der Geschichte des Klosters Czarnowanz,
Zeitschrift des Vereins flir Geschichte Schlesiens 2(1859), V, 5; J. HEYNE, Dokumentirte Geschichte
des Bisthums und Hochstiftes, Breslau 1860, t. 1, s. 997; S. PIERZCHALANKA-JESKOWA, Dzieje klasztoru
w Czarnowgsie, Roczniki Historyczne 4(1928)2, s. 30-84; E. LANGE, Kloster Czarnowanz, Opole 1930.

% Pierwsze cysterki zostaly sprowadzone migdzy 7 a 13 I 1203 r. Natomiast sama fundacja mo-
gla mie¢ miejsce wezesniej, przed 22 XI 1202 r. K. BOBOWSKI, Fundacja i poczqtki klasztoru cyste-
rek w Trzebnicy, w: tenze (red.), Studia historyczne. Ustrdj, Kosciol, militaria, Acta Universitatis
Wratislaviensis. Historia 106, Wroctaw 1993, s. 35-37. Zob. rowniez: tenze, Podstawy bytu konwen-
tu trzebnickiego, w: M. KACZMAREK, M.L. WOICIK (red.), Ksiega Jadwizanska. Miedzynarodowe
Sympozjum Naukowe ,, Swieta Jadwiga w dziejach i kulturze”’, Wroctaw — Trzebnica, 21-23 IX 1993
r., Wroctaw 1995, s. 61-82; tenze, Rola konwentu cysterek trzebnickich w utrzymaniu polskosci na
Slgsku w dobie reformacji i kontrreformacji (préba nowego spojrzenia), Studia i Materialy z Dzie-
jow Slaska 20(1992), s. 37-50; H. GRUGER, Der Konwent von Trebnitz bis zum Ende der habsburgi-
schen Gegenreformation, Archiv fiir Schlesische Kirchen Geschichte [dalej: AfSKG] 51-52(1994),
s. 159-176; H. SZWEIKOWSKA, Biblioteka klasztoru cysterek w Trzebnicy, Wroctaw 1955.

3 P. WISZEWSKI, Zakony z terenéw dawnego ksiestwa swidnicko-jaworskiego. Zycie klasztorne
w XIIT — pierwszej ¢wierci XVI w., Muzeum Dawnego Kupiectwa w Swidnicy, Muzeum Regionalne
w Jaworze [2001], s. 44.

* Podstawowa literatura przedmiotu: I. CZACHOROWSKA, Klaryski wobec slqskiej dynastii pia-
stowskiej, w: C. NAPIORKOWSKI, W. Koc (red.), Swieta Klara z Asyzu w 800-lecie urodzin, Mate-
rialy z sympozjum w WSD oo. Franciszkanow w Lagiewnikach, 15-17 X 1993, Niepokalanow
1995, s. 184-196; taz, Ksiqzka w rekach klarysek slqskich, Slaski Kwartalnik Historyczny Sobot-
ka [dalej: Sobotka] 21(1966), s. 407-419; taz, O celowosci badan nad slgskimi klasztorami klary-
sek, Acta Universiatatis Wratislaviensis. Historia 7 (1964), s. 161-162; taz, Sredniowieczne bi-
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trzech nurtdow zenskiego ruchu zakonnego: monastycznego, reprezentowanego
przez cysterki i magdalenki, a wkrotce takze przez benedyktynki, kanoniczego
oraz zebraczego. Wszystkie klasztory w tym okresie byly fundowane przez
miejscowych ksigzat, bogato uposazone. Najczgstszymi motywami fundacji
tych placowek, obok niewatpliwych pobudek dewocyjnych, pozostawata praw-
dopodobnie che¢ zabezpieczenia loséw cztonkin rodow rycerskich i ksiazgcych,
w tym szczegdlnie krewnych samych fundatoréw. Swiadczyé o tym moga spo-
tykane stosunkowo czgsto przypadki wstepowania do $laskich konwentow co-
rek i siéstr ksiazat fundatorow oraz ich dalszych i blizszych krewnych’. Powo-
fanie do zycia zenskich klasztoréw mogto takze czgSciowo wynikaé z dazenia
ksiazat do przyspieszenia akcji lokacyjnej na Slasku i przemian gospodarczych,
jakie dokonywaty si¢ w ciagu XIII wieku na tym obszarze®. W kazdym przy-
padku zaistnienie nowej placowki zakonnej wzmacniato wtadzg ksiazeca i pod-
nosito autorytet wladcy. Udane zabiegi fundacyjne przyczynity si¢ do tego, ze
w ciagu kolejnych stu lat znajdowali si¢ kolejni nasladowcy fundatorow, a Slask
pokryt si¢ regularng siecig zenskich wspolnot zakonnych. W kolejnosci chrono-
logicznej powstaty wigc nastepujace klasztory: w 1278 roku osiadty w Lubo-
mierzu benedyktynki, w 1279 roku klaryski w Strzelinie, w 1294 roku domini-

blioteki klarysek $lgskich, w: C. NAPIORKOWSKI, W. Koc (red.), Swieta Klara z Asyzu..., dz. cyt.,
s. 199-210; H. KULIG, Die Standesverhdlnisse der Breslauer Klarenstiftes im Mittelater, Breslau
1939; T. PIETSCH, Zur Geschichte des Breslauer Klarenstuftes, Breslau, 1937; M. PRZYWECKA-
SAMECKA, Z dziejow wroctawskich konwentow klarysek i urszulanek, Wroctaw 1996; A. Suto-
WICZ, Fundacja klasztoru klarysek wroctawskich na tle fundacji innych placowek Zenskiego zako-
nu franciszkanskiego na ziemiach polskich, Perspectiva. Legnickie Studia Teologiczno-
Historyczne 2(2006), s. 122-140; taz, Przyczynek do badan nad Zyciem wewnetrznym klasztoru
klarysek we Wroctawiu w okresie sredniowiecza, Saeculum Christianum. Pismo Historyczno-
Spoteczne [dalej: SChr] 1(2003), s. 5-22.

> Przyktadem moze by¢ klasztor cysterek w Trzebnicy, gdzie ksienia zostata corka pary ksiazecych
fundatoréw, Gertruda. Takze w klasztorze klarysek na czele stangta Jadwiga, corka ksigcia Henryka
Poboznego i jego zony Anny, a nastepnie w ciagu wieku XIV przypadki obejmowania urzgdu ksieni
przez krewne Piastow wroctawskich w tej wspdlnocie powtarzaty si¢ kilkakrotnie. Zob. T. PIETSCH,
Zur Geschichte des Breslauer Klarenstuftes, dz. cyt., s. 41, 42; oraz: A. SUTOWICZ, Zycie wewnetrzne w
klasztorze klarysek wroctawskich w Sredniowieczu, praca doktorska napisana w Instytucie Historii
Uniwersytetu Wroctawskiego pod kier. K. Bobowskiego, Wroctaw 2002, s. 58, 59. Najmniej danych
dotyczacych motywow fundacji daje sig ustali¢ w przypadku klasztoru w Nowogrodzcu, ze wzgledu na
brak dokumentu fundacyjnego. Klasztory kanoniczek w zatozeniu miaty pei¢ funkcje opiekuncze
wobec kobiet wymagajacych resocjalizacji, jednak placowka w Nowogrodzcu od poczatku przezna-
czona byla dla patrycjuszek i corek z rodzin rycerskich. P. WISZEWSKI, Zakony z terenow dawnego
ksiestwa..., dz. cyt., s. 44. Podobnie cel fundacji w odniesieniu do konwentu cysterek, ktory miat sta-
nowi¢ osrodek wychowania i nauczania dziewczat z rodzin rycerskich, formutuje K. BOBOWSKI, Fun-
dacja i poczqtki klasztoru cysterek w Trzebnicy, art. cyt., s. 38.

 Whniosek taki moze sie nasuwaé szczegdlnie w odniesieniu do konwentu norbertanek
w Czarnowasach, ktory prowadzil bardzo intensywna dziatalno$¢ lokacyjna w ciagu catego XIII
w. S. PIERZCHALANKA-JESKOWA, Dzieje klasztoru w Czarnowgsie, dz. cyt., s. 68n. Na uwage
zashuguje takze udziat w przemianach gospodarczych na Slasku klasztoru trzebnickiego, jakkol-
wiek blgdem byloby przecenianie wysitku kolonizacyjnego cysterek w swoich wlosciach.
K. BOBOWSKI, Podstawy bytu konwentu trzebnickiego, art. cyt., s. 62.
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kanki we Wroctawiu, w 1296 roku magdalenki w Bytomiu nad Odra, przenie-
sione w 1314 roku do Szprotawy, w 1299 roku magdalenki we Wroctawiu,
migdzy 1299 a 1306 rokiem dominikanki w Raciborzu, w 1307 roku klaryski
w Glogowie, w 1308 roku benedyktynki w Strzegomiu, w 1320 roku magdalen-
ki w Lubaniu oraz na przetomie lat 1348/1349 benedyktynki w Legnicy’.
Konwenty zenskie wpisywaty si¢ w nurt przemian gospodarczych i kultural-
nych we wlasnym $srodowisku, wywierajac mniej lub bardziej silny wplyw na
otoczenie. Pomimo ze we wszystkich wspdlnotach obowiazywata $cista klauzu-
ra, wymagajaca specjalnych zezwolen biskupich na jej opuszczenie lub naru-
szenie przez osoby z zewnatrz, to jednak w wigkszosci przypadkéw zakonnice
W sposob bezposredni lub posredni uczestniczylty w wydarzeniach i utrzymywa-
ly $cislejsze lub luzniejsze zwiazki ze spotecznoscia lokalna, a niekiedy z szer-
szymi kregami spotecznymi®. Na pozycje klasztoru w $rodowisku wptyw miato
nie tylko pochodzenie zakonnic z wyzszych warstw spotecznych, opieka funda-
toréw i1 ogodlna zamoznos$¢ placowki, ale rdwniez jej poziom religijny i kultural-
ny, poniewaz od tego czgsto zalezato zainteresowanie placowka kandydatek do
zakonu. Z tego powodu zadna z interesujacych nas wspolnot nie zaniedbywata
poziomu intelektualnego 1 duchowego cztonkin, zwtaszcza w okresach prosperi-
ty 1 dostatku materialnego klasztoru. Waga, jaka wspolnoty przyktadaty do pra-
cy intelektualnej, wynikala takze z zalecen regut zakonnych. Sw. Benedykt do
obowiazkowych zaje¢ mnichow zaliczal czytanie wypozyczonych lektur, taki

7 Literatura dotyczaca poszczegolnych klasztorow jest dos¢ obfita. Tutaj ograniczam sie do
najwazniejszych pozycji. Oprécz juz wymienionych, zob. takze: M. BORKOWSKA, Duchowosé
benedyktynek polskich jako problem badawczy, w: J. KLOCZOWSKI (red.), Duchowos¢ zakonna.
Szkice, Krakow 1994, s. 13-23; taz, Duchowos¢ polskich klasztorow zZenskich w sredniowieczu,
SChr 3(1996)1, s. 113-119; taz, Stownik mniszek benedyktynskich w Polsce, Tyniec 1989;
H. GRUGER, Schlesisches Klosterbuch. Striegau. Benediktinerinnenkloaster, JSFWUB 27(1986),
s. 1-18; tenze, Schlesisches Klosterbuch. Liegnitz. Benediktinerinnenkloster, ISFWUB 28(1987),
s. 1-14. E. JANICKA-OLCZAKOWA, Zakony Zenskie w Polsce, w: J. KLOCZOWSKI (red.), Kosciot
w Polsce, t. 2, Krakéw 1969, s. 732-764; J. KUHNEL, Das Benediktinerinnenkloster zu Striegau.
Ein Beitrag zur Geschichte der Fauenkloster in Schlesien bis zur Sdkularisation, Breslau 1923;
K. PRUS, Swietobliwa ksiezniczka Ofka i klasztor PP. Dominikanek w Raciborzu. Kartka z daw-
nych dziejow Slgska, Bytom 1910; P. WISZEWSKI, Legnickie opactwo benedyktynek Bozego Ciata
w spoteczenstwie Slqskim (1348-1538), w: M. DERWICH, A. POBOG-LENARTOWICZ (red.), Klasztor
w spoleczenstwie Sredniowiecznym i nowozytnym, Opole — Wroctaw 1996, s. 75-90; tenze, Opac-
two benedyktynek w Legnicy (1348/9-1810). Struktura, funkcjonowanie, miejsce w spoleczen-
stwie, Poznafi — Wroctaw 2003; K. ZAWADZKA, Biblioteki klasztorne dominikanéw na Slgsku
(1289-1810), Wroctaw 1999.

% Odmienne sa wnioski P. Wiszewskiego z badan nad dziejami konwentu legnickiego, ktory
postawit tezg o braku szerszego wplywu klasztoru na zycie spoleczenstwa w prowincji §laskie;j.
O ile nalezy uzna¢ stuszno$¢ tej propozycji w odniesieniu do rozlegtego kregu spotecznego,
niezwykle trudno zgodzi¢ si¢ z nia, analizujac nakre$lony przez autora obraz zycia i dziatalnosci
placowki w $rodowisku lokalnym, chocby tylko pod wzgledem udzialu w gospodarce i obrocie
ziemig czy poprzez postugg liturgiczng dla mieszkancow Legnicy i okolic. Zob. P. WISZEWSKI,
Opactwo benedyktynek w Legnicy..., dz. cyt., s. 13.
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sam nakaz znajdujemy w pismach $w. Augustyna i Cezarego z Arles’. Praca
ta miala chroni¢ przed gnusnieniem umystu i duszy, zmuszata do postawy poko-
ry, miata moc oczyszczenia z pozadan ludzkiej natury. Zdecydowanie mniejszy
akcent na obowiazek zaje¢¢ intelektualnych ktadt §w. Franciszek, a za nim
$w. Klara'’. Jednak nawet franciszkanie szybko odeszli od tych zalecen, a takze
wzorujace si¢ na nich klaryski, i w czasie przeznaczonym na zajgcia indywidu-
alne zakonnice chorowe oddawaty si¢ czytaniu duchowemu''. Dla tych powo-
dow we wszystkich $laskich konwentach zenskich znajdowaty sig ksiaznice,
ktorych zadaniem byto zaspokojenie potrzeb mniszek poswigcajacych si¢ co-
dziennej stuzbie Bozej oraz ¢wiczeniom duchowym. W tym celu klasztory od
poczatku swego istnienia musiaty by¢ wyposazone w podstawowe ksiegi litur-
giczne: mszal, brewiarze, antyfonarze, hymnaria i Bibli¢'*. Z czasem mozliwe
byto uzupetianie zasobow droga zakupu, darowizny lub wypozyczenia: modli-
tewnikow, zywotow $wigtych i rozwazan duchowych'®. W niektorych, zwhasz-
cza elitarnych wspdlnotach mogly pojawic¢ si¢ réwniez traktaty teologiczne
i filozoficzne oraz dzieta o charakterze historiograficznym, cho¢ wszedzie spo-
tykato si¢ je w rekach mniszek sporadycznie w porownaniu z klasztorami me-
skimi, ktorych ksiggozbiory byty duzo bogatsze, uwzgledniaty dzieta o r6znorod-
nej tematyce i zainteresowaniach, potrzebne kaznodziejom i spowiednikom .

II. TRADYCJE REKOPISMIENNE I BIBLIOFILSKIE
SLASKICH KLASZTOROW ZENSKICH

Pomijajac zatem jednostkowe rdznice pomigdzy poszczegdlnymi placow-
kami zenskimi na Slasku, wynikajacymi z odmiennej pozycji ekonomicznej,
prestizu i zasiggu wplywow kulturalnych, wszystkie klasztory posiadaly wtasne

% 1. CZACHOROWSKA, Ksigzka w rekach klarysek Slgskich, art. cyt., s. 407.

19 K. GLoMBIOWSKI, Biblioteka franciszkanéw w Nysie w swietle inwentarza z roku 1678,
Wroctaw 1953, s. 24.

' Bogata ksiaznice oddata klaryskom w Skale bt. Salomea, $w. Kinga uczyta swe siostry w Starym
Saczu czytania i pisania. I. CZACHOROWSKA, Ksiqzka w rekach klarysek slaskich, art. cyt., s. 411.

12°A. SWIERK, Z problematyki badar nad dziejami Slgskich bibliotek klasztornych, Sobbtka
18(1963), s. 17.

13 H. SZWEIKOWSKA, Biblioteka klasztoru cysterek w Trzebnicy, dz. cyt., s. 19n; P. WISZEW-
SKI, Opactwo benedyktynek w Legnicy..., dz. cyt., s. 265.

W odniesieniu do Slaska zob.: K. GLOMBIOWSK]I, Biblioteka franciszkanéw w Nysie..., dz.
cyt., s. 28-40; K. JAZDZEWSKI, Lubiqz. Losy i kultura umystowa slgskiego opactwa cystersow
(1163-1642), Wroctaw 1992; S. SOLICKI, Historiografia w Sredniowiecznych bibliotekach wro-
ctawskich, w: Dawna historiografia slqska, Materiaty z sesji naukowej w Brzegu, 26-27 XI 1977
r., Instytut Slaski w Opolu, Opole 1980, s. 135n; A. SWIERK, Sredniowieczna biblioteka klasztoru
kanonikow regularnych $w. Augustyna w Zaganiu, Wroclaw 1965, s. 117-126. K. ZAWADZKA,
Biblioteki klasztorne..., dz. cyt., s. 94-95; taz, Biblioteka klasztoru dominikanéw we Wroctawiu
(1226-1810), w: J. KLOoCZOWSKI (red.), Studia nad historiq dominikanéw w Polsce (1227-1972),
t. 1, Warszawa 1975, s. 321-325.
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biblioteki. W niektorych konwentach osobne zbiory mogly by¢ przechowywane
w chorze zakonnym, gdzie odprawiano oficjum brewiarzowe, oraz w zakrystii
na potrzeby kaptanow. Ksiegi liturgiczne nalezaty do najcenniejszych zasobow
kazdego klasztoru. Zajmowaty si¢ nimi czgsto osobne zakonnice, kantorki lub
zakrystianki'’. Kodeksy te byly zwykle bogato zdobione, bogato oprawiane,
przechowywano je wigc ze szczegodlna pieczolowitoscia. Najwigksza uwage
przywiazywano do wygladu mszatow, antyfonarzy, gradualdéw, psalterzy
i ewangeliarzy'®, ktére byly wykonane w duzym formacie, na dobrym jako-
$ciowo pergaminie, minuskuta gotycka, a do ich wykonczenia zatrudniano
w miar¢ mozliwosci najlepszych malarzy'’. Od XIII wieku w dzietach tych
odnajdujemy przyklady dziatalnosci wybitnych artystow malarstwa miniaturo-
wego'®. Pozostate ksiegi, sporzadzane na uzytek indywidualny zakonnic: stu-
diow, czytania duchownego, medytacji i modlitwy prywatnej, odznaczaty si¢
wygladem znacznie skromniejszym. W $redniowieczu spisywano je czgsto kur-
sywa gotycka, zdobiono je powsciagliwie przez wyodregbnianie z tekstu inicja-
16w za pomoca innego koloru atramentu. Rzadko umieszczano niewielkie ry-
sunki pidrkiem, dzisiaj stanowiace jednak niezwykle interesujacy materiat do
poznania zainteresowan i poziomu pracy skrybow klasztornych'®. Manuskrypty
te mogly naleze¢ do poszczegdlnych profesek jako ich osobista wasnos¢, co czgsto
zaéwiadczaly r6znego rodzaju ekslibrisy i podpisy”. Prawdopodobnie mogly by¢
przechowywane czeéciowo w celach zakonnic do ich prywatnego uzytku®'.

Zapisy odnajdywane w manuskryptach §wiadcza cze¢sto o drodze, jaka prze-
byt zabytek, nim trafit w rece zakonnic. Niektore ksiggi powstawaty na zamo-
wienie, najczesciej ksieni lub kantorki, optacane lub darowane przez autorow
i przyjaciot konwentu. Biblioteki zenskich klasztorow bogacily si¢ rowniez

15 P, WISZEWSKI, Opactwo benedyktynek w Legnicy..., dz. cyt., s. 262.

16 A. KARLOWSKA-KAMZOWA, Gotyckie rekopisy iluminowane na Slasku (do 1450 r.),
w: R. HECK, (red.) Sredniowieczna kultura na Slgsku, Wroctaw 1977, s. 103.

'7 Do najznakomitszych rzemieslnikow tego fachu zalicza sie na Slasku m.in. Jana z Zytawy,
ktéry od 1410 r. wykonywat zlecenia dla kilku klasztoréw wroctawskich. E. KLOSS, Die Schlesi-
sche Buchmalerei des Mittelalters, Berlin 1942, s. 108. Zob. rowniez: A. SCHULTZ, Urkundliche
Geschichte der Breslauer Maler-Innung in den Jahren 1345-1523, Breslau 1866.

18 A. KARLOWSKA-KAMZOWA, Gotyckie rekopisy ..., art. cyt., s. 108-109; W. PODLACHA, Minia-
tury slaskie do konca X1V w., w: W. SEMKOWICZ (red.), Historia Slaska, t. 3, Krakow 1936, s. 195n.

' Tak np. w kodeksie nalezacym do ksiaznicy klarysek we Wroctawiu z XIV w. odnajdujemy
dwa rysunki wykonane czarnym i czerwonym atramentem, na ktorych skryptorka utrwalita sceny
z zycia konwentu. Biblioteka Uniwersytecka we Wroctawiu [dalej: BUWr] IV Q 202, ff. 5a, 15.

2 Szczegolnie duzo znakéw wihasnosci osobistej w klasztorze cysterek w Trzebnicy,
np. w kodeksach: zaginiony Biblioteka Parafialna w Trzebnicy [dalej: BPTrz] H 34, BUWr IV F
189, BUWr I Q 258, BUWr 1 Q 182, BUWr 1 Q 139, BPTrz H 6, BUWr 1 Q 123, BUWr IV F
197, BPTrz H 12. Sa to kodeksy zaréwno Sredniowieczne, jak i nowozytne.

2! Praktyka wypozyczania i korzystania z ksiazek we wiasnej celi znana u benedyktynow
i franciszkanoéw. Zob.: K. GLOMBIOWSKI, Biblioteka franciszkanéw w Nysie..., dz. cyt., s. 24;
U. HORNOWSKA, H. ZDZITOWIECKA-JASIENSKA, Zbiory rekopismienne w Polsce Sredniowiecznej,
Warszawa 1947, s. 419.
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poprzez wnoszenie posagu przez poszczegodlne profeski. Stan ksiaznicy powigk-
szal si¢ w ten sposob przede wszystkim dzigki corkom ksiazgcym i szlachec-
kim**. Cze$é kodeksow mogta powstaé w skryptoriach klasztornych, ktore ist-
nialty w wielu liczacych si¢ konwentach zenskich. Praca kopistek nalezata do
najbardziej prestizowych zaje¢ mniszek choérowych, ceniona byta nie tylko ze
wzgledu na walory duchowe, ale rowniez — w przypadku istnienia szkoty przy-
klasztornej dla dziewczat i nowicjuszek — z powodu praktycznego zapotrzebo-
wania na duza ilo$¢ ksiag. Niestety, ustalenie faktu dziatalnosci takiego skrypto-
rium na terenie klasztoru pozostaje najczesciej tylko prawdopodobna hipoteza,
poniewaz miejsce uzytkowania ksigg nie moze by¢ dla wspolczesnego badacza
réwnoznaczne z miejscem ich powstania®. Wiadomo, ze tylko bogate i liczace
si¢ placowki mogly sobie pozwoli¢ na ksztatcenie wtasnych skrybow, zakup
materialow oraz utrzymanie oprdcz kancelarii miejsca sporzadzania kodeksow.
Pewne pochodzenie kodeksu ze skryptorium klasztornego daje sig ustali¢ wy-
facznie na podstawie wyraznych znakéw pozostawionych przez pisarza: podpi-
su, kolofonu, ekslibrisu, herbu, notatki odrgcznej, najczgsciej z prosba o pamigé
i modlitwg. Rzadko dysponujemy innymi $ladami dziatalnosci pisarzy w kon-
wencie: rachunkami zakupu materialow piSmiennych, oplatami i zamowieniami
na ustugi malarzy i kopistow, oraz wszelkimi zapiskami bezposrednio odnosza-
cymi si¢ do istnienia skryptorium. W odniesieniu do zenskich klasztorow na
Slasku daje si¢ z duza pewnoscia stwierdzié, ze manuskrypty powstawaty
w konwencie klarysek wroctawskich. Juz w XIV-wiecznych kodeksach odnaj-
dujemy $lady pracy kopistek, ktére wprawdzie nie pozostawily podpisu ani
kolofonu, lecz ich rysunki marginalne na odpisach reguty i pierwszych konsty-
tucji zakonnych, cechujace si¢ oryginalnoscia wykonania, §wiadcza o tym,
ze musiata je sporzadzié¢ czlonkini wspélnoty®*. Legnickie benedyktynki row-

2 Tak z pewnoscia w przypadku kodeksu przechowywanego w Bibliotece Piermonta Morga-
na w Nowym Jorku Godzinki $w. Jadwigi Slaskiej z przetomu XII i XIII w., ktory mogt by¢ dzie-
fem skryptorium benedyktynek w Bawarii, a ktory najpewniej wniosta do konwentu cysterek
sama ksigzna Jadwiga. Zob. E.PH. GOLDSCHMIDT, The Hours of St. Hedwig Duchess of Silesia. A
Twelfth Century Manuscript Containig a Picture Bible, London 1928. Podobnie kodeks Psalte-
rium per hebdomadam (BUWTr 1 Q 233) z XIII/XIV w. przybyt do biblioteki klarysek wroctaw-
skich prawdopodobnie wraz z ksi¢gzna Ofka, corka Przemysta . A. KARLOWSKA-KAMZOWA, Rola
klasztorow w rozwoju gotyckich rekopisow iluminowanych w Polsce, w: A. POBOG-LENARTOWICZ
(red.), Klasztor w kulturze sredniowiecznej Polski, Opole 1995, s. 284.

2 W. SCHENK, W jaki sposéb mozna ustali¢ czas powstania oraz miejsce uzytkowania $lq-
skich rekopisow liturgicznych?, Archiwa, Biblioteki, Muzea Koscielne [dalej: ABMK] 21(1970),
s. 34; B. KURBIS, O zZrodtoznawczej interpretacji kodeksu Sredniowiecznego, w: Materiaty biblio-
teczne z konferencji organizowanych w latach 1963-1968 przez Biuro Wydawnictw i Bibliotek
PAN, Wroctaw 1971, s. 237.

2* Rysunki ukazuja mniszki podczas ich zaje¢ w klasztorze: w kosciele jednak nie podczas
modlitwy, lecz w pozie zamyslenia, oparta o stalle, oraz w trakcie wchodzenia na chor koscielny
dla odprawienia oficjum Bozego. Przedstawienia te sa niezwykle cieckawym $ladem zapisu wyda-
rzen z zycia wewngtrznego wspolnoty, ujawniajacym cechy indywidualne pracy kopistki dzieta.
BUWTr IQ 202, ff. 5a, 15.
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niez mogly poszczyci¢ si¢ wlasnym skryptorium — przynajmniej od XVII wie-
ku®. Spiewniki spisane na poczatku tego okresu nosza podpisy kantorek, ktore
zajely si¢ zgromadzeniem hymnow i piesni do uzytku wspélnoty. Produkcja
kodeksow zajmowaly si¢ takze cysterki trzebnickie, aczkolwiek pewne istnienie
skryptorium w tym klasztorze daje si¢ ustali¢ dopiero dla wieku XVIII*,
W przypadku pozostatych zenskich wspolnot na Slasku z powodu braku zacho-
wanego materiatu zrodlowego nie mozna podaé nawet tak wybidrczych faktow.
Zakonnice gromadzily ksiggi rekopismienne i organizowaty biblioteki klasz-
torne zgodnie z przyjetymi zasadami. Juz w XV wieku funkcjonowala wypra-
cowana technika przechowywania takich zbioréw™®. Praca ta nalezata do arma-
riuszki, ktéra miata dba¢ o stan zasobow i jego powigkszanie”. Podnoszeniem
wartosci ksiggozbiorow klasztornych interesowaly si¢ czgsto wladze koscielne,
zgodnie z ich wola klasztory mialy sporzadzac spisy ksiag i tozy¢ srodki mate-
rialne na rozwdj bibliotek™. U benedyktynek zajmowala si¢ tym sama opatka,
ktéra odpowiadata przed catym konwentem za stan ksiaznicy, natomiast prepo-
zyt osobiscie troszczyt si¢ o uzupeianie zbiorow wedle rozpoznanych przez
siebie potrzeb wspdlnoty®'. W przypadku $laskich klasztorow zefiskich pierwsze
pewne wzmianki o sposobie organizacji bibliotek i stanie ksiggozbioru odnajdu-
jemy dopiero w notatkach pruskiego urzednika zajmujacego si¢ w latach 1811-
1813 przejmowaniem majatku sekularyzowanych klasztoréw, J.G. Biischinga.
W konwencie trzebnickim zastat on w ksiaznicy duzy nietad, brak katalogu.
Ksiggi przechowywane byly w ciasnych pomieszczeniach, narazone na dziata-
nie kurzu i ple$ni*>. Potwierdza to wspolczesny stan ksiag pochodzacych z li-
brarii cysterek: wiele z ksiag, zwlaszcza starszych, nosi §lady powaznych znisz-
czen. W wielu przypadkach nie tylko oprawy ulegly uszkodzeniu, zerwano oku-
cia i klamry, ale rowniez sam pergamin jest niejednokrotnie dziurawy i wybra-
kowany na brzegach. Nie zawsze musi to jednak oznaczaé zly sposob przecho-
wywania kodeksow w okresie sredniowiecza. W kilku przypadkach pisarz omi-
jat uszkodzenia juz podczas sporzadzania dzieta, co swiadczy¢ moze o jakosci

2 P, WISZEWSKI, Opactwo benedyktynek w Legnicy..., dz. cyt., s. 269.

% W Hymnarium z 1609 r. znajduje si¢ podpis: ,,Finitus est liber iste [...] per Katherina I1-
gnerin monialem et profess [...]” BUWr IO 112. W dwoch innych hymnariach zachowaty si¢
podpisy: Barbary Rottin (BUWr 10 113) oraz Anny Schardichen (BUWTr 10 114).

2" H. Szwejkowska za E. Klossem podaje informacje, Ze na poczatku istnienia klasztoru cysterki
nie posiadaty wlasnego skryptorium. Zob. H. SZWEIKOWSKA, Biblioteka klasztoru cysterek w Trzeb-
nicy, dz. cyt., s. 21. Jeszcze w XVII w. wigkszo$¢ zachowanych ksiag nosi §lady notatek meskich
kopistéw i autorow: BUWr 1Q 183, BUWr IQ 120, PTr H 6, BUWr IQ 123, BUWr IVF 197.

2 H. SZWEIKOWSKA, Biblioteka klasztoru cysterek w Trzebnicy, dz. cyt., s. 20.

% W klasztorach meskich, w ktorych czesciej istniaty szkoly przyklasztorne, funkcje te sprawo-
wat czgsto bakatarz lub lektor. K. ZAWADZKA, Biblioteka klasztoru dominikanéw ..., art. cyt., s. 300.

30 K. GLOMBIOWSKI, Biblioteka franciszkanéw w Nysie..., dz. cyt., s. 17.

31 1. CZACHOROWSKA, Ksigzka w rekach klarysek Slaskich, art. cyt., s. 408. P. WISZEWSKI,
Opactwo benedyktynek w Legnicy..., dz. cyt., s. 267.

32 H. SZWEIKOWSKA, Biblioteka klasztoru cysterek w Trzebnicy, dz. cyt., s. 10.
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pozyskanego do pracy materialu pisarskiego™. Zewnetrzny oglad manuskryp-
tow z biblioteki cysterek trzebnickich i klarysek wroctawskich daje asumpt do
stwierdzenia prob poprawy stanu ksiag i reformy organizacji ksiaznic niekto-
rych klasztoréw pod koniec $redniowiecza i w okresie nowozytnym. Niektore
kodeksy byly poddawane renowacji, ich oprawy restaurowano lub wymieniano
i wiaczano na nowo do zasobow™*. Otrzymywaty one wlasne sygnatury umoz-
liwiajace lokalizacje¢ dzieta na konkretnej potce bibliotecznej i zachowanie po-
rzadku w zbiorach®™. W tym czasie wzrosto zainteresowanie tradycja zakonna
w zwiazku z podejmowanymi w wielu wspdlnotach probami reformy zycia
wewngetrznego, ktore z pewnoscia wiazaly si¢ z powrotem do praktyki czytania
reguty i konstytucji zakonnych oraz sprowadzaniem nowych dziet duchowych.
Trudno jednak okresli¢ zasigg staran $laskich zakonnic o poprawe stanu ich
bibliotek w XV i do konca XVI wieku. Mozliwe, ze proby te odnosity sig tylko
do najgorzej zachowanych zabytkow rekopismiennych oraz w klasztorach, kto-
re nie odczuly zbyt dotkliwie skutkéw pogorszenia potozenia w zwiazku z okre-
sem reformacji, nie musialy walczy¢ o przetrwanie w warunkach znacznego
uszczuplenia majatku i spadku zainteresowania losem wspolnoty ze strony
moznych protektoréw i srodowiska lokalnego®®. Wiele wskazuje jednak na to,
ze w okresie nowozytnym niektore przynajmniej konwenty $laskie zatroszczyly
sig¢ o poprawe stanu wlasnych bibliotek, w kilku natomiast powstaty skryptoria.

1. LOSY SLASKICH ZBIOROW REKOPISMIENNYCH Z BIBLIOTEK
KONWENTOW ZENSKICH W OKRESIE OD XIII DO XVIII WIEKU

Z powyzszych uwag wynika, ze wszystkie klasztory zenskie na Slasku po-
siadaly od poczatku fundacji wiasne biblioteki na uzytek siostr, a by¢ moze
takze szkot przyklasztornych. Mniszki uzupehiaty swoje zbiory droga nabyt-
kow lub poprzez produkcje kodekséw w klasztornych skryptoriach. W ciagu
wiekdéw interesowaly si¢ rOwniez poprawa stanu przechowania ksiag i organi-
zacja ksiaznic. Wspoélczesnie jednak okreslenie zmian liczebnosci i warto$ci
bibliotek interesujacych nas konwentow, zwlaszcza w odniesieniu do okresu
sredniowiecza, musi napotyka¢ na trudnosci badawcze. Dzieje si¢ tak ze wzglg-
du na brak zachowanych katalogéw lub innych zapiskéw odnotowujacych stan

33 Epistolae Pauli cum epistolis ad Hebraeos z XIII w., BUWr 1Q 11, Richardus de Media
Villa. Opuscula z X1V w., BUWr 1Q 471.

3% Lectionarium maius z XIV w. nalezace do cysterek, noszace liczne $lady zniszczen, otrzy-
mato nowa oprawg w wieku XV, BUWr 1Q 258. Martyrologium benedictinum z biblioteki klary-
sek wroctawskich opatrzone jest w napis na oprawie: Renovatum MDXLVIII. BUWr IVF 173.

3% Modlitewnik klarysek wroctawskich z XV w. nosi §lady sygnatury wypisanej czerwona
farbka na grzbiecie ksiazki: RR D 1137. BUWr 10 31.

36 Uwagi te dotycza w szczegdlnosci benedyktynek legnickich, ktore w II pot. XVI w. i na
poczatku XVII w. przezywaly potezny kryzys uderzajacy w podstawy bytu zakonnic. P. WISZEW-
SK1, Opactwo benedyktynek w Legnicy ..., dz. cyt., s. 83-99.
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zasobow rekopi$miennych z okresu XIII-XVIII wieku oraz z powodu utraty
przyttaczajacego procentu manuskryptow, do czego przyczynito si¢ kilka fak-
tow z dziejow S$laskiego ruchu monastycznego. Wiele dziet zaginglo juz w wie-
kach $rednich’®’, byé moze na skutek zaniedban lub kradziezy™®. Duze spusto-
szenia poczynily takze roznego rodzaju kataklizmy nawiedzajace ziemig $laska,
poczawszy od wojen husyckich, po wojng trzydziestoletnia, ktore przetrzebity
zasoby klasztorne. Wiele placowek ucierpialo na skutek powodzi, pozaréw,
a takze licznych jeszcze w okresie nowozytnym klesk spowodowanych zara-
za™®. Najbardziej dramatyczny przyktad utraty zbiordw w okresie nowozytnym
moga stanowi¢ biblioteki dominikanek w Raciborzu i we Wroctawiu. O zainte-
resowaniu tych zakonnic gromadzeniem ksiaznic i uzupetnianiem zbioréw mo-
ze $wiadczy¢ dokument wystawiony 18 VI 1346 roku, w ktérym przeorysza
Gertruda prosi o przestanie profesce Annie z klasztoru dominikanek we Wro-
ctawiu ksiazek zapisanych w testamencie przez Henryka, proboszcza ze Zwro-
conej koto Zabkowic Slaskich®. Dzisiaj nie daje sie ustali¢ ilosci ani jakosci
odziedziczonych w ten sposob zbiorow, jednak wiadomo z cala pewnoscia, ze
w XIV wieku mniszki posiadaty jakie§ zasoby rekopisSmienne i troszczyly sig o
poprawianie ich stanu. Trudno zreszta wyobrazi¢ sobie brak kontaktéw intelek-
tualnych pomigdzy pobliskim klasztorem dominikanow §w. Wojciecha we Wro-
ctawiu i1 zakonnic znajdujacych si¢ pod ich opieka. Zbiory dominikanek §la-
skich musialy jednak ulec zagladzie najpdzniej w XVIII wieku, poniewaz nie
znat ich juz J.G. Biisching w 1811 roku. By¢ moze dla konwentu raciborskiego
zaglada dorobku rgkopi$miennego okazala si¢ seria pozarow w latach 1637-
1698*'. O losach biblioteki dominikanek wroctawskich nic nie wiadomo.

Przede wszystkim jednak niekorzystnym w dziejach ksiggozbioréw klaszto-
row zenskich wydarzeniem stata si¢ nieudolnie przeprowadzona w latach 1810-
1812 akcja przejmowania dobr klasztornych na mocy pruskiego aktu sekulary-
zacyjnego. Komisja pod przewodnictwem J.G. Biischinga miata za zadanie,
przy zachowaniu catosci zbioréw poszczegélnych klasztorow, odsyta¢ do Wro-
ctawia zgodnie z przyjetym planem: najpierw z tzw. I i Il okregu z placéwek

37'S. SoLICKI, Historiografia w Sredniowiecznych bibliotekach wroclawskich, art. cyt., s. 137.

3% Na wystepowanie swego rodzaju indolencji w przechowywaniu nawet cennych manuskryp-
tow moga wskazywac niezwykle ciekawe dzieje rekopisu znanego jako Godzinki sw. Jadwigi lub
Cursus Sancate Mariae z librarii trzebnickiej. Nieznane sa dzieje tej ksiggi do konca XVII w., ale
w okresie tym znalazta si¢ juz mocno zniszczona w rgkach Hermana Hardta, profesora teologii w
Helmstadt, nastgpnie w Muzeum Hechtianum w Halberstadt, dalej jako wiasno$¢ radcy sadowego
Heinego zostala czg$ciowo opublikowana, by w 1925 r. odnalez¢ si¢ w zbiorach konsula Webera,
kolejno antykwariuszy w Londynie, a ostatecznie zostata zakupiona dla biblioteki Pierponta Morgana
w Nowym Jorku. Zob.: J. DLUGOSZ, Modlitewnik trzebnicki Cursus Sanctae Mariae z pierwszej polowy
XITw., w: M. KACZMAREK, M.L. WOICIK (red.), Ksiega Jadwizanska..., dz. cyt., s. 122-123.

39 K. JAZDZEWSKI, Lubiqz..., dz. cyt., s. 138-143.

40 W. KORTA (red.), K. BOBOWSKI, J. GILEWSKA-DUBIS (opr.), Regesty slgskie, t. 1, Wroctaw
1975, nr 477.

41K, PRrus, Swietobliwa ksiezniczka Ofka i klasztor PP. Dominikanek w Raciborzu, dz. cyt., s. 30.
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spoza Wroctawia, a nast¢pnie z okrggu IlII, obejmujacego konwenty wroctaw-
skie. Poczatkowo, do 6 IX 1811 roku, byty one po przejeciu klasztoru natych-
miast przewozone pod okiem pelnomocnika do Wroctawia, do bytego klasztoru
augustianow, tu za$ porzadkowane i oznaczane. Po tej dacie Biisching otrzymat
nakaz przenoszenia tylko najcenniejszych okazow, pozostate miaty by¢ na miej-
scu sygnowane i dopiero w paczkach przesylane do stolicy. Spotkato si¢ to
z rozczarowaniem urzednika i z czasem odsunigciem go ostatecznie od prac
komisji**. Akt sekularyzacyjny przyczynit si¢ wydatnie do utraty wickszej cze-
$ci zabytkow rekopismiennych slaskich klasztoréw zenskich. Trudno dzi$ usta-
li¢ drogg zaginionych jednostek: duza czg$¢ rozgrabiono na miejscu, czgs$¢
ksiag zakonnice, starajac si¢ uchroni¢ przed zaborem majatku, przekazywaty do
parafii lub w prywatne rgce, pozostate mogly ulec rozproszeniu po przewiezie-
niu do miasta. Do utraty czgsci zbiorow mogly si¢ przyczyni¢ takze nieporozu-
mienia wokot sposobu porzadkowania i udostepniania przejetych débr rekopi-
$miennych. Ostatecznie z przeniesionych ksigznic utworzono w 1815 roku Ko-
nigliche und Universitits Bibliothek®. W tym samym roku przystapiono do
katalogowania jednostek wedtug kryterium alfabetycznego i dziatowego™.
Okres, jaki uptynatl pomiedzy przejeciem bibliotek klasztornych a sporzadze-
niem ich ostatecznych katalogéw, oraz praca nie zawsze kompetentnych urzgd-
nikow, majacych do czynienia z ogromem materialu rekopis§miennego, okazaty
si¢ wigc podstawowymi przyczynami zaginigcia wielu kodeksow. Rozmiar strat
podczas akcji sekularyzacyjnej daje si¢ ustali¢ tylko pobieznie dzigki zapiskom
samego Biischinga®™. W swoich notatkach sporzadzanych na biezaco podczas
sygnowania i pakowania zbioré6w petnomocnik komisji okreslat stan i ilo$¢
ksiag, ewentualnie podawat istnienie katalogu, niekiedy ocenial wartos$¢ zbioru.
Generalnie przejety od konwentow zenskich dorobek rekopismienny nie wzbu-
dzil zachwytu komisji. Wigkszo$¢ zasobow zastuzyta na miano biblioteki ,,ma-
fej, niskiej wartosci”, niektore miescity si¢ w pojedynczych skrzyniach, dota-
czane do innych zbiorow*®.

2 H. SZWEIKOWSKA, Biblioteka klasztoru cysterek w Trzebnicy, dz. cyt., s. 9.

* M. WALTER, Pruska sekularyzacja klasztoréw w dziejach Biblioteki Uniwersyteckiej we Wro-
clawiu. Druga konferencja naukowa Komisji Bibliografii i Bibliotekoznawstwa Wroctawskiego TN,
Wroctaw, 3-5 XI 1954, Slaskie Prace Bibliograficzne i Bibliotekoznawcze 4, Wroctaw 1957, s. 179.

4B, MILKAU, Die Kénigliche und Universitdts-Bibliothek zu Breslau, Breslau 1911, s. 65-68.

* BUWr IVF 267 J.G. BUSCHING, Acta manualia, t. 1-5.

* Tak na przyktad magdalenki w Szprotawie posiadaly jedynie mszaly i brewiarze mieszcza-
ce si¢ w jednej skrzyni. H. SZWEIKOWSKA, Biblioteka klasztoru cysterek w Trzebnicy, dz. cyt., s.
11. By¢ moze zostal on spakowany ze zbiorami kanonikéw zaganskich. J. STAENDER, Die Hand-
schriften der Koniglichen und Universitits Bibliothek zu Breslau, Zeitschrift des Vereins fiir
Geschichte und Alterterum Schlesiens 33, Breslau 1899, s. 19. Sam Biisching podsumowat wiel-
ko$¢ i stan przechowania zasobow wigkszosci bibliotek Zenskich: ,,Die mehrsten Kloster hatten
mit dem Jahre 1750 einen Abschnitt gemacht {iber den hinaus si¢ im Ankauf der Biicher nicht
gingen; es blieben daher blos die alten Merke, welche die Jiingern nicht lesen mochten und die
Bibliothek ward der Sammelplatz des dicksten Staubes, der Fliegen, Mauser und Ratten”, J.G.
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1. Biblioteki kanoniczek, norbertanek i benedyktynek §laskich

W pordéwnaniu z librariami klasztorow meskich, ktore liczyly dziesiatki ty-
siecy woluminéw?’, ksiaznice zakonnic §laskich okazaly si¢ mato liczne. Naj-
mniej zasobne zbiory nalezaly do magdalenek w Szprotawie, benedyktynki ze
Strzegomia oddaly tylko jeden inkunabut i kilka mszatow™, klaryski z Glogowa
— 60 wolumindéw drukdw i 4 rekopisy, w tym ksiegi liturgiczne z pergaminu®,
kanoniczki od $w. Anny we Wroclawiu — tacznie 150 ksiag™. W Nowogrodzcu
i Lubomierzu biblioteki byly niewielkie, cho¢ komisja nie okreslata blizej jej
zasobow”'. W Lubaniu nie zastano zadnej biblioteki’>. To stwierdzenie nie mo-
ze jednak wyklucza¢ istnienia zbioru ksiag w tym konwencie. By¢ moze zakon-
nice, broniac si¢ przed aktem zaboru mienia, zdazyty odda¢ go w zaufane rece:
parafii lub osobom prywatnym. Pewna uwage po$wigcita komisja zbiorom kilku
innych klasztorow, ktére okazaly si¢ nieco wigksze i zawieraly ciekawsze
z punktu widzenia urzednikow zabytki. Ksiegozbidr norbertanek z klasztoru
w Czarnowasach komisja sekularyzacyjna szacowala na 11 tysigcy tomow.
Biisching odnotowat istnienie kilku waznych manuskryptow: Historia Domus
Dei in Czarnowanz, Historia Silesiae Superioris, Eine Geschichte des Ober-
schlesischen Adels™. Stosunkowo liczna okazata si¢ takze biblioteka klarysek
we Wroctawiu, liczaca 200 rekopisow i 800 drukéw™*, oraz benedyktynek le-
gnickich, w ktoérej znajdowato si¢ lacznie 200 woluminéw drukow i rekopi-
sow™. Ksiaznica cysterek zajmuje w pracach nad dorobkiem rekopi$miennym

BUSCHING, Bruchstiicke einer Geschaftsreise durch Schlesien unternommen in den Jahren 1810,
11, 12, Breslau 1813, s. 495.

47 Cystersi w Henrykowie posiadali w bibliotece 20 tys. toméw, w Krzeszowie 13 tys. toméow.
Najmniejszy zbior znajdowat si¢ w bibliotece franciszkanéw w Jaworze (1200 jednostek, w tym
12 rekopisow). F. MILKAU, Die Kénigliche und Universitdits-Bibliothek zu Breslau, dz. cyt., s. 35.
H. SZWEIKOWSKA, Biblioteka klasztoru cysterek w Trzebnicy, dz. cyt., s. 11.

8 J. STAENDER, Die Handschriften der Kéniglichen und Universitits Bibliothek zu Breslau,
dz. cyt., s. 16; J.G. BUSCHING, Bruchstiicke einer Geschaftsreise..., dz. cyt., s. 39. W pamigtniku z
podrézy po klasztorach §laskich urzednik ten nie wspomina w ogdle o bibliotece benedyktynek,
krotka notatkg poswigea jedynie zastanemu na miejscu archiwum Zob. tenze, Tagebuch meiner
Klosterreise, Archiv von und fiir Schlesien 8(1812), s. 29.

49 J. STAENDER, dz. cyt., s. 18, 46. J.G. BUSCHING, Bruchstiicke einer Geschaftsreise..., dz.
cyt., s. 96. BUWr IVF 267 J.G. BUSCHING, Acta manualia, t. 3, s. 136a, 159. ,,Z ksiazek zna-
jdowato si¢ tu sze$¢ duzych pergaminowych r¢kopi$miennych ksiag choralowych i mszatow
(sechs ungeheuer grosse auf Pergament zierlich geschriebene Choral- und Messbiicher)”, tenze,
Tagebuch meiner Klosterreise, Archiv von und fiir Schlesien 22, s. 87. Trudno wytlumaczy¢ te
rozbiezno$¢ danych samego urzednika. I. Czachorowska podaje liczbe 4 manuskryptow. 1. CzA-
CHOROWSKA, Ksiqzka w rekach klarysek slgskich, art. cyt., s. 413.

%0 J. STAENDER, dz. cyt., s. 14, 37.

S BUWTr IVF 267 J.G. BUSCHING, Acta manualia, t. 3, s. 133, 173.

32 J. STAENDER, dz. cyt., s. 19.

53 Tamze, s. 38; BUWr IVF 267 J.G. BUSCHING, Acta manualia, t. 1, s. 40.

3% Tamze, s. 49; I. CZACHOROWSKA, Ksigzka w rekach klarysek slaskich, art. cyt., s. 412. Stan pot-
wierdzony przez F. MILKAU, Die Kénigliche und Universitdts-Bibliothek zu Breslau, dz. cyt., s. 35.

> Mata biblioteka, ztozona w duzej mierze ze starodrukow i manuskryptow, miedzy ktorymi
czg$¢ jest uzyteczna i dobra. J.G. BUSCHING, Bruchstiicke einer Geschafisreise..., dz. cyt., s. 92;



DOROBEK REKOPISMIENNY SLASKICH KLASZTOROW ZENSKICH 167

klasztorow zenskich miejsce szczegdlne, gdyz zostata przejeta przez Biischinga
jeszcze w okresie, kiedy ksiggi pakowane na miejscu odsytane byty bezposred-
nio do Wroctawia i tam sygnowane®. Z tego powodu zbiory mogly mie¢ wigcej
szans na ocalenie. W 1811 roku klasztor posiadat kilkaset toméw, nie liczac
osobnej ksiaznicy zmartej ksieni Dominiki von Giller i ksiag liturgicznych na
chorze zakonnym®'. W ksiaznicy cysterek Biisching zastat tez kilka osobnych
spisow drukow 1 rekopisow, ktéore wraz ze sprawozdaniem zdawczo-
odbiorczym spoczely w Archiwum Archidiecezjalnym. W nieznanych okolicz-
nosciach inwentarze te zagingly i dzisiaj dysponujemy jedynie spisem ksiag
prywatnych ksieni von Giller’®. W zadnej z pozostatych bibliotek klasztorow
zenskich nie zastano ani jednego katalogu lub inwentarza, co mogto §wiadczy¢
o zaniedbaniach zakonnic w tej dziedzinie, a obecnie stanowi przeszkodg nie do
pokonania w poznaniu wartosci dorobku rekopismiennego tych placowek
w okresie poprzedzajacym wiek XIX.

Z powyzszego stanu zasobow rekopismiennych §laskich bibliotek klasztor-
nych juz w latach dwudziestych pozostat jedynie utamek. Najwigksza strate
poniost ksiegozbidr norbertanek z Czarnowasow. Z 11 tysigcy jednostek pozo-
stat jedynie $lad po zaginionym dzi$ kodeksie r¢gkopismiennym, odnotowanym
w katalogu J.C. Friedricha, sporzadzonym dla Krolewskiej i Uniwersyteckiej
Biblioteki we Wroctawiu w latach 1821-1823%. Jest to manuskrypt Provintus
Czarnovaniensis o nieokreslonej blizej tresci, pochodzacy z 1743 roku, zawiera-
jacy 16 stron tekstu®. Oznacza to, ze pomigdzy momentem sekularyzacji a ro-
kiem 1821 musiato nastapi¢ rozproszenie nieomal catego kilkunastotysigcznego
zbioru lub jego wlaczenie w calosci do jakiej$ innej biblioteki we Wroctawiu.
Jakkolwiek wigkszo$¢ zbioréw zostata na poczatku 1945 roku ewakuowana
z dawnego klasztoru augustianow na Piasku, czg$¢ splongla, czg$ci natomiast
nie udalo si¢ odnalez¢ i rewindykowac po II wojnie §wiatowej. Strata nieomal
catego zbioru biblioteki klasztoru norbertanek nastapita jednak przed uptywem
drugiej dekady XIX wieku w trudnych do ustalenia okolicznosciach. Powyzszy,
jedyny wilaczony do katalogu Friedricha w poczatkach XIX wieku kodeks zagi-

BUWTr IVF 267 tenze, Acta manualia, t. 3, s. 251. Nieco inne dane: 300 jednostek (,,fanden wir an
300 Biicher [...] Handschriften geistlichen Inhalts”) podano w: tenze, Tagebuch meiner Kloster-
reise, Archiv von und fiir Schlesien 13, s. 51. Zob. takze: P. WISZEWSKI, Opactwo benedyktynek w
Legnicy..., dz. cyt., s. 264.

%6 Notatki pod data 9 IT 1811 r., BUWr IVF 267 J.G. BUSCHING, Acta manualia, t. 1, s. 140, 142.

T H. SZWEIKOWSKA, Biblioteka klasztoru cysterek w Trzebnicy, dz. cyt., s. 10.

% Tamze.

3 BUWr Ake 1967/1 J.C. FRIEDRICH, Catalogus Codicus Scriptorum, qui in Bibliotheca Re-
gia ac Academica Wratislaviensi servantur.

% Przewodnik po zbiorach rekopismiennych BUWr odnotowuje jedna sygnature. Zob.
L. SPYCHALA (red.), Wegweiser durch die Handschrieftenberstinde der Universitdtsbibliothek
Wroctaw/Breslau, ttum. J. Malz, Wroctaw 2002; K. Jazdzewski podaje 1-7 sygnatur. Zob.
K. JAZDZEWSKI, Informator o zbiorze rekopisow BUWr, Oddziat Rekopisow BUWr [mps]. Inne
przewodniki nie podaja jednostek z dawnego klasztoru norbertanek. Zob. D. KAMOLOWA (opr.),
Zbiory rekopisow w bibliotekach i muzeach w Polsce, Warszawa 1988.
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nat w czasie Il wojny $wiatowej, ktora stala si¢ kolejnym etapem zaprzepasz-
czenia dorobku rekopismiennego wigkszosci klasztorow zenskich na Slasku®'.
Podobnego uszczerbku w nieznanych okolicznosciach w ciagu pierwszych dzie-
siecioleci XIX wieku doznaty wszystkie dawne biblioteki magdalenek (kanoni-
czek $w. Augustyna). Ze 150 woluminoéw z dawnej ksiaznicy przy klasztorze
$w. Jakuba we Wroctawiu pozostat w 1821 roku tylko jeden kodeks, zawieraja-
cy reguty wyboru i wy$wigcenia nowej przetozonej oraz kilka modlitw, sporza-
dzony w XVIII wieku®. Podobnej zawarto$ci manuskrypt z tego samego okresu
nalezal do dawnej ksiaznicy klasztoru magdalenek w Nowogrodzcu i jako jedy-
ny z catosci zbioru zachowat si¢ w bibliotece uniwersyteckiej we Wroctawiu®.
Nieznane sa losy kodeksow rekopismiennych magdalenek ze Szprotawy, a tak-
ze benedyktynek z Lubomierza i Strzegomia. Ze wzgledu na brak zaintereso-
wania nimi ze strony komisji sekularyzacyjnej zaniedbano z pewnos$cia wilacze-
nia ich do biblioteki uniwersyteckiej juz na samym poczatku tworzenia tej pla-
cowki. Nieco taskawszy okazat si¢ los dla ksiggozbioru benedyktynek legnic-
kich. Jednak i tutaj strata 90 proc. stanu z okresu sekularyzacji w latach dwu-
dziestych XIX wieku jest nie do odrobienia: zachowato si¢ 13 manuskryptow,
gloéwnie liturgicznych, z czego najwczesniejszy pochodzi z XIV wieku®.

2. Biblioteki klarysek §laskich

Podobnego uszczerbku doznata w tym samym czasie dawna biblioteka kla-
rysek wroctawskich. Z 200 odnotowanych w 1811 r. przez Biischinga zabytkow
rekopi$miennych zdotano wiaczy¢ do katalogu biblioteki uniwersyteckiej zale-
dwie 20 jednostek. Sg to rowniez gtownie kodeksy liturgiczne® oraz dotyczace
organizacji zycia wewngtrznego, przede wszystkim odpisy reguty i pierwszych
konstytucji klasztoru z XIII wieku®. Ze zbiorow klarysek wroctawskich za-

51 Por. S. SAWICKA, Straty wojenne zbioréw polskich w dziedzinie rekopiséw iluminowanych,
Warszawa 1952.

82 BUWr IVQ 210 Ordo confirmationis et installationis Priorissae.

83 BUWr IVF 204a Ritus installandi prorissam electam.

64 Jest to modlitewnik BUWr IO 103. Pozostale sygnatury: BUWr IF 466, 10 93, 10 95 bre-
wiarze z XV w., BUWr 10 40 modlitewnik z XV w.; 10 39; 10 98 modlitewniki z XVI w.; BUWr
10 96 hymnarium i BUWr 1Q 232 psatterz z XVI/XVII w.; z XVII w. pochodza trzy hymnaria:
BUWTr IO 112, 10 113, IO 114 oraz odpis akt wizytacji BUWr IVD 6. Por. P. WISZEWSKI, Opac-
two benedyktynek w Legnicy..., dz. cyt., s. 264nn.

85 7 XIII w.: BUWr 1Q233 Psalterium per hebdomadam. Por. A. KARLOWSKA-KAMZOWA,
Rola klasztorow..., art. cyt., s. 284; K. JASINSKI, llustracje kalendarzowe w rekopisie wroctaw-
skim z okoto 1300 r., Kwartalnik Historii Kultury Materialnej 7(1959)2, s. 203-228; W. PODLA-
CHA, Miniatury slgskie do konca XIV w., art. cyt., s. 212. Z XIV w. pochodzi lekcjonarz BUWr 1Q
256; z XV w.: antyfonarz BUWr IF 430, martyrologium BUWT IVF 173, modlitewnik BUWr 10
31; z XVI w.: trzy modlitewniki BUWr 10 33, 10 37, IO 38 oraz zbior invitatoria BUWr 1Q 227;
z XVIII w.: antyfonarz BUWr IVQ 176 1 modlitewnik BUWr 10 34. Zob. . CZACHOROWSKA,
Ksiqzka w rekach klarysek slgskich, art. cyt., s. 417.

% BUWr IVQ 202, IVQ 203, z XIV w. BUWr IVF230, IVF 231, z XVII w. BUWr IVQ 204.
Por. I. CZACHOROWSKA, Ksiqzka w rekach klarysek Slaskich, art. cyt.
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chowaty si¢ takze inne dzieta o charakterze hagiograficznym i historiograficz-
nym. Na pierwszym miejscu nalezy wymieni¢ kodeks IVF 193 z XIV wieku,
ktorego fragmenty zostaly objete badaniami juz w XIX wieku. Zawiera on obok
zywotow $w. Klary i $w. Franciszka bezcenne informacje dotyczace dziejow
wroctawskiego konwentu, klasztoru franciszkanow oraz fundatorki obydwoch
placowek, ksigznej Anny, spisane w dzietach: Vita Annae ducissae Silesiae®
Spominki klarysek wroctawskich®, Rocznik franciszkanéw oraz notatka o $mier-
ci franciszkanina Henryka de Bren®. Spominki wraz z nekrologiem opatek do
roku 1343 doczekaly si¢ kontynuacji z kodeksie IVF 173, pochodzacym prze-
waznie z XV wieku. Sam nekrolog skreslony zostat okoto roku 14557, a na-
stepnie wraz z innymi notatkami wizytacyjnymi doprowadzony do 1628 roku’'.
Powyzsze dziela sa najpewniej dzielem samych klarysek lub — jak w przypadku
Rocznika franciszkanéw wroclawskich — spisane w ich skryptorium’. Autor-
stwo tych zabytkow, zwlaszcza zywota ksi¢znej Anny, przypisywane dawniej
franciszkaninowi Henrykowi de Bren, spowiednikowi $w. Jadwigi, jest mniej
prawdopodobne ze wzgledu na szczegoély zycia wewngtrznego w klasztorze
klarysek w XIII wieku, opisane w Spominkach”™. Wspomniany zywot ksigznej
Anny przepisany zostal w jezyku niemieckim w XVIII wieku’*, najprawdopo-
dobniej w zwiazku z odnowieniem staran o odnowienie kultu, a moze nawet
beatyfikacje¢ $wiatobliwej fundatorki. Vita Annae ducissae Silesiae stanowita
zatem z cata pewno$cia oryginalny wytwor srodowiska klarysek wroctawskich,
funkcjonujacy jako swiadectwo ich przywiazania do tradycji zakonnej i zwiaza-
nia z ksigzgcym domem Piastow $laskich jeszcze w XVIII wieku. Dzieto to
wraz z opisem poczatkow klasztoru zawartym w Spominkach jest ewenemen-

ST BUWr IVF 193, f. 152a. A. SEMKOWICZ (wyd.), Vita Annae ducissae Silesiae, Monumenta
Poloniae Historica [dalej: MPH] 4, Lwow 1884, s. 656-661.

88 BUWr IV 193, ff. 155, 155a. A BIELOWSKI (wyd.), Spominki klarysek wroclawskich, MPH
3, Lwow 1878, s. 691-692.

“ BUWr IVF 193, f. 156a.

™ Data objecia urzedu przez Barbare Schalle, ostatniej odnotowanej w nekrologu ksieni.
BUWTr IVF 173 f. 124a.

"I BUWr IVF 173, ff. 123, 123a. G.A. STENZEL (wyd.), Scriptores Rerum Silesiacarum, t. 2,
Breslau 1839.

2 W. KORTA, Sredniowieczna annalistyka slgska, Wroctaw 1966, s. 256. S. SOLICKI, Histo-
riografia w Sredniowiecznych bibliotekach wroclawskich, art. cyt., s. 144.

3 P.M. Ksyk podnosi fakt stabego wyksztalcenia autora Vita Annae ducissae, podczas gdy
Henryk de Bren reprezentowal wysoki poziom znajomosci sztuki pisania. P.M. KSYK, Vita Annae
ducissae Silesiae, Nasza Przeszios¢. Studia z dziejow Kosciota i kultury katolickiej w Polsce
[dalej: NP] 78(1992), s. 146. Zwraca uwagg fakt powielania niektorych szczegotow zycia $w.
Jadwigi w zywocie ksigznej Anny oraz utrzymanie podobnej konwencji i charakteru dzieta. Mo-
globy to do pewnego stopnia §wiadczy¢ albo o tozsamosci autora obydwu zywotow, albo o bez-
posredniej inspiracji lub przerdobce wczesniejszego tekstu legendy o $w. Jadwidze.
Por. M. CETWINSKI, ,,Adnna beatissima”. Wokot Sredniowiecznej biografii dobrodziejki benedykty-
now krzeszowskich, w: H. DZIURLA, K. BOBOWSKI (red.), Krzeszow taskq uswiecony. Ksiega jubi-
leuszowa 750-lecia klasztoru w Krzeszowie, Wroctaw 1997, s. 36.

™ Nie odnotowany przez I. Czachorowska BUWr IVF 232.
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tem w dziejach twérczo$ci rekopismiennej zakonow zenskich na Slasku. Z bi-
blioteki tego klasztoru zachowaty si¢ takze inne dzieta hagiograficzne: Legenda
o sw. Jadwidze z XVII w., bedaca odpisem vita minor tej Swigtej wraz z opra-
cowaniem na jej podstawie lekcji brewiarzowych”, oraz zywot §w. Katarzyny
z XVI w., w ktérym jednakze brak notatki proweniencyjnej Biischinga’®. Moz-
liwe, ze klaryski wroctawskie dysponowaly wigksza iloscia dziet hagiograficz-
nych w réznych okresach dziejéw swojej ksiaznicy. Ich brak w zbiorach biblio-
teki uniwersyteckiej uniemozliwia wszelkie pewne wnioski na ten temat. Pozo-
state klasztory klarysek nie mogly si¢ poszczyci¢ nawet takim dorobkiem,
prawdopodobnie ich librarie byly duzo mniejsze takze w wiekach $rednich
1 pézniej. Zbiodr klarysek strzelinskich, ktére opuscity swoj klasztor jeszcze
w potowie XVI wieku, zostat zaprzepaszczony w 100 proc., natomiast z czte-
rech rekopisow znalezionych w konwencie w Gltogowie w 1811 roku zachowaty
si¢ dwa kodeksy liturgiczne z XIV i XV wieku’’.

3. Biblioteki cysterek Slaskich

Niepodwazalnie najciekawszym i reprezentowanym przez najliczniejsza
grupe zachowanych zabytkéw jest zbior rekopiséw klasztoru trzebnickiego.
Losy tej biblioteki najdobitniej obrazuja fakt, ze nawet pakowanie ksiag na
miejscu pod okiem samego petnomocnika komisji sekularyzacyjnej nie byto
w stanie uchroni¢ dorobku cysterek przed rozproszeniem. Cho¢ Biisching
w 1811 roku nie podat doktadnej ilosci zastanych ksiag, to jednak obecny stan
60 jednostek stanowi z cala pewnoscia jedynie wycinek duzej calo$ci. W ocala-
lym zbiorze znalazty si¢ ksiggi, ktorych komisja nie zdotata przejaé, poniewaz
zakonnice przechowywaty je w bibliotece parafialnej, z ktorej korzystali kazno-
dzieje i spowiednicy cysterek. Zbior ten, okreslany jako Praepositura Trebni-
censis, posiada wlasny katalog zawierajacy sygnatury 36 jednostek, w tym dwa
inkunabuty. Zostal on zreorganizowany w latach 1936-1937. Z tej biblioteki
zachowaly si¢ 33 ksiegi, w tym jedna nie objeta katalogiem wewnetrznym’®.
Kilka ksiag z ksiaznicy klasztoru trzebnickiego zasluguje na szczegdlna uwage
ze wzgledu na wiek oraz poziom wykonania kodeksow. Do najstarszych zabyt-
kéw naleza wige stynne Godzinki sw. Jadwigi, uwazane ongi§ za wlasnos¢ sa-
mej ksigznej. Kodeks mogl zosta¢ przez nig przywieziony lub darowany kon-
wentowi przez biskupa Bambergu, hrabiego Ekberta z Meranu, w chwili za-

> BUWr 10 108 i antyfonarz BUWr IVQ 176. Por. W. MROZOWICZ, Materialy rekopismienne
dotyczqce sw. Jadwigi w zbiorach Biblioteki Uniwersyteckiej we Wroctawiu, w: M. KACZMAREK,
M.L. WOICIK (red.), Ksiega Jadwizanska..., dz. cyt., s. 236.

" BUWr IVQ 165; H. WILLENBERG, Die Katharinen-legende der Handschrift IVQ 165 in der
U.B. Breslau, Greifswald 1921.

T BUWr IQ 216, BUWr IQ 252. Kartoteka Oddziatu Rekopisow BUWr wykazuje jeszcze ko-
deks IF 408, jednak jest to manuskrypt pochodzacy ze zbioréw kanonikéw regularnych w Zaganiu.

8 H. SZWEIKOWSKA, Biblioteka klasztoru cysterek w Trzebnicy, dz. cyt., s. 13-16. Dwa reko-
pisy znajduja si¢ obecnie w Archiwum Archidiecezjalnym: H 34, H 39.
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mieszkania w nim jego siostry Jadwigi”’. Wbrew niektorym wczesniejszym
ustaleniom wigkszo$¢ historykow datuje obecnie powstanie tego zrodta na lata
1156-1183, miejscem za$ spisania wigkszosci dzieta miatby by¢ klasztor Mi-
chaelsberg w Bambergu™. Jest to zabytek odznaczajacy si¢ bogactwem scen
zaczerpnigtych ze Starego i Nowego Testamentu oraz pigkna minuskuly karo-
linska, charakterystyczna dla potudniowych Niemiec. Powyzszy modlitewnik
wywart by¢ moze posrednio wptyw na inny zabytek, psatterz IF 440, pochodza-
cy z poczatku XIII wieku, podstawe do takich wnioskow stanowi podobienstwo
cech formalnych, m.in. iluminacje w stylu romanskim i bogata ornamentyka®'.
Kodeksem nabytym jeszcze w momencie fundacji mogla by¢ takze Legenda de
Sancti Bernardi z ok. 1176 roku, spisana minuskuta karolinska na pergaminie®.
Jakkolwiek trudno uwaza¢ wspomniane manuskrypty za dorobek cysterek
trzebnickich, nalezy zauwazy¢ fakt, ze od poczatku swojego istnienia znajdowa-
ly sie¢ one pod wplywem pradéw kulturalnych ptynacych z Europy Zachodnie;.
Przyktad moze stanowic takze psatterz z pierwszej potowy X1V wieku, dzisiaj
zaginiony, ktory zawieral miniatury ze szkoly francuskiej®. We wczesnym
okresie swoich dziejow zakonnice poszukiwaly ksiag w kregu cysterskim, gro-
madzac w ten sposéb najpotrzebniejsze jednostki. Cysterki korzystaty takze
z cala pewnoscia z ushug pisarzy z klasztoru w Lubiazu. Skryptorium tej pla-
cowki dostarczato w latach 1203-1250 nie tylko gotowe dokumenty™, ale row-
niez przygotowywato ksiggi na zaméwienie zakonnic z Trzebnicy®. Sposréd
manuskryptow XIlI-wiecznych, przechowywanych w ksiaznicy trzebnickie;j,
mozemy jeszcze wskazac Lectionarium ordinis Cisterciensis, spisane w XIII
wieku, a nastgpnie uzupetnione w skryptorium klasztornym w XVII wieku sta-
raniem przeoryszy Anny Nikodemin®.

Zabytki XIV-wieczne reprezentowane sa przez kodeksy liturgiczne® oraz
kodeks zawierajacy dzieta Ryszarda od $w. Witkora®. Niektore z nich wykazu-

7 J. DLUGOSZ, Modlitewnik trzebnicki..., art. cyt., s. 122.

% Tamze.

81 BUWTr IF 440. Zob.: A. SCHULTZ, Urkundliche Geschichte..., dz. cyt., s. 183.

82 BUWr IVQ 171. H. SZWEIKOWSKA, Biblioteka klasztoru cysterek w Trzebnicy, dz. cyt., s. 27.

8 BUWr 1Q 234.

8 A. WALKOWSKI, Skryptorium dokumentowe. Wplhywy lubigskie na skryptorium dokumento-
we klasztoru cysterek w Trzebnicy, w: M. KACZMAREK, M.L. WOICIK (red.), Ksiega Jadwizan-
ska..., dz. cyt., s. 220.

8 K. JAZDZEWSKI, Biblia henrykowska IF 13 i Psalterz Trzebnicki IF 440. Dziela kaligraficz-
ne cystersa lubigskiego z lat 1238-1245, Studia Zrédtoznawcze 25(1980), s. 109-119.

8¢ BUWT IF 465 nieznany H. Szwejkowskiej.

87 Zaginione z biblioteki parafialnej w Trzebnicy: PTrz H 31 Mandukcja z grzechowych na-
watnosci do portu szczesliwego..., PTrz H 33 Preparatio ad missam, PTrz H 34 Messbuch oraz
zachowane Bibliotece Uniwersyteckiej: BUWr IVF 189 Legenda de Sanctae Hedwigae, BUWr
1Q 237 Psalterz, BUWr 1Q 258 Lekcjonarz. H. SZWEIKOWSKA, Biblioteka klasztoru cysterek
w Trzebnicy, dz. cyt., s. 17-32.

8 BUWr 1Q 471. H. SZWEIKOWSKA, Biblioteka klasztoru cysterek w Trzebnicy, dz. cyt., s. 33.
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ja wplywy skryptorium lubiaskiego®. Wigkszos¢ powstata jednak prawdopo-
dobnie z inspiracji lub wrgez na zamowienie cysterek trzebnickich, ktore w tym
okresie gorliwie podtrzymywaty kult swojej §wigtej zatozycielki i wykazywaty z
pewnoscia zapotrzebowanie na dzieta zwiazane z zyciem i dziatalnoscia §w. Ja-
dwigi. Rozwijaly si¢ takze jako osrodek skupiajacy kobiety wysoko urodzone,
aspirujace do rangi dobrze wyksztalconej elity spotecznej. Wspomniane ksiggi
zamykaja liste znanych nam wspolczes$nie dziel $redniowiecznych klasztoru
trzebnickiego.

Z okresu XVI-XVIII w. dysponujemy 51 jednostkami®. Mozliwe jest,
ze czg$¢ z nich powstata juz w miejscowym skryptorium, wigkszo$¢ natomiast
wykazuje indywidualne cechy wskazujace na proweniencje trzebnicka. Stad
nalezy je traktowac jako dorobek cysterek, wyraz ich zainteresowan i potrzeb
zakonnych. Wsrdd przytlaczajacej grupy kodeksow liturgicznych nalezy zwro-
ci¢ uwage na modlitewniki pochodzace z XVII wieku. Niektore mogly powstac
na Slasku, inne byly spisywane poza Slaskiem, a tutaj otrzymywaly ostatnie
szlify i oprawg. Najbardziej interesujace pochodza z okresu, gdy klasztor trzeb-
nicki utrzymywat §ciste kontakty z placowkami w Wielkopolsce podczas szale-
jacego tam najazdu szwedzkiego. Schronienie wsrdd $laskich cystersow znalazt
Kasper z Przemgtu, ktory pracowat w klasztorze w Kamiencu, lecz z upodoba-
niem przygotowywal modlitewniki i zbiory rozmyslan dla zakonnic. Jego dzieta
spisane sa w jezyku staropolskim, zawieraja osobiste dedykacje’'. Jest on takze
autorem zaginionego antyfonarza z 1624 roku’® oraz zbioru przepisdw zycia
zakonnego z 1658 roku”. Oprécz wymienionych wyzej modlitewnikow zacho-
waly sig takze inne z librarii trzebnickiej: Protestacie y Akty Rozne, dar karmeli-
tanki z Poznania®, oraz Nauka o Cwiczeniu Ducha wogolnosci y wzakonnosci
z konca XVII wieku”’. Obydwa spisane w jezyku staropolskim. Z okresu tego
pochodzi takze kilka kodeksow tacifisko-niemieckich®®.

8 Zwlaszcza IVF 189. E. KL0SS, Die Schiesische Buchmalerei des Mittelalters, dz. cyt., s. 38.

% Wytaczam z tego katalogu rekopismienny zbior rachunkéw klasztornych przechowywany
w Zaktadzie Narodowym im Ossolinskich we Wroctawiu (sygn. 12007/1). H. SZWEIKOWSKA,
Biblioteka klasztoru cysterek w Trzebnicy, dz. cyt., s. 33.

! BUWr 1Q 139 Krétka Nauka o Rozmyslaniu Duchowym Stanowi Zakonnemu; PTrz H 6
Rozmyslania duchowe; BUWr 121 Na Dzien Zmartwychwstania Panskiego: Rozmyslania; BUWr
122 Na Dzien S. Andrzeja c.d. Rozmyslan... H. SZWEIKOWSKA, Biblioteka klasztoru cysterek
w Trzebnicy, dz. cyt., s. 35, 41, 42; K. GORSKI, Duchowos¢ chrzescijanska, Wroctaw 1978, s. 150.
Tenze autor blednie przypisuje Kasprowi z Przemgtu takze modlitewnik BUWr 1Q 123 Owoce
¢wiczenia duchownego. Nosi on jednak podpis: pannie ladwidze Kotaczkowski przez x Woyciecha
Kazimirza lankowskiego prof. Wangr. na ten czas kaznodzieie tamecznego wypisane. H. SZWEI-
KOWSKA, Biblioteka klasztoru cysterek w Trzebnicy, dz. cyt., s. 40-41.

2 BUWr IF 407.

% BUWr IVF 197. H. SZWEIKOWSKA, Biblioteka klasztoru cysterek w Trzebnicy, dz. cyt., s. 43.

4 PTrz H 12. H. SZWEIKOWSKA, Biblioteka klasztoru cysterek w Trzebnicy, dz. cyt., s. 43.

% PTrz H 11. H. SZWEIKOWSKA, Biblioteka klasztoru cysterek w Trzebnicy, dz. cyt., s. 44.

% Archiwum Archidiecezjalne we Wroctawiu [dalej AAWr] VC 3/a, PTrz H 24, AAWr VC
3/d. H. SZWEIKOWSKA, Biblioteka klasztoru cysterek w Trzebnicy, dz. cyt., s. 44-45.
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Z XVII wieku pochodzi az 29 dziet stanowiacych stosunkowo réznorodny
zbiér. Sa wéréd nich kodeksy liturgiczne: martyrologium®’, kazania®, proce-
sional”, litanie'” oraz spora grupa modlitewnikow i $piewnikéw osobistych
nalezacych do poszczegdlnych profesek'’'. Z konca wieku pochodza rekopisy
stanowiace zapis wykltadow z dziedziny filozofii, prawa i teologii'®*. Na uwage
zastuguja dzieta dotyczace zycia wewngtrznego klasztoru: przepisy zakonne,
akty $lubow'® oraz probki dziet historiograficznych, stanowiacych pewien
zapis wizji dziejow wlasnego klasztoru. Nalezy tu wskaza¢ zwlaszcza dwa,
ktore zostaty spisane prawdopodobnie na zamdéwienie zakonnic dla podtrzyma-
nia tradycji ksiazecej w placowce'™. Interesujacy w odniesieniu do dorobku
rekopismiennego jest fakt, ze obydwa rekopisy powstaty poza klasztorem, cho¢
na jego zamowienie, pomimo iz w XVIII wieku skryptorium trzebnickie wy-
puszczato juz ksiggi na uzytek zakonnic. Czyzby w konwencie zabraklo wow-
czas zakonnic zdolnych do odtworzenia historii placéwki, chociaz dysponowat
on z pewnoscia wczesniejszymi katalogami opatek i bogata tradycja dotyczaca
fundatoréw?

I1I. DOROBEK REKOPISMIENNY KLASZTOROW ZENSKICH NA TLE
KULTURY SLASKA — KILKA POSTULATOW BADAWCZYCH

Podsumowujac rozwazania na temat dorobku rekopismiennego $laskich za-
konow zenskich, nalezy poczyni¢ kilka istotnych spostrzezen. Wszelkie wnioski
dotyczace dziatalno$ci skryptoriow i zawartosci bibliotek tych placéwek,
zwlaszcza z uwzglednieniem przemian w czasie, nalezy wyciaga¢ z wielka
ostroznos$cia. Bez dysponowania katalogami bibliotecznymi nie mozemy ustali¢

97 BUWr IVF 177, BUWr 176. H. SZWEIKOWSKA, Biblioteka klasztoru cysterek w Trzebnicy,
dz. cyt., s. 45.

8 BUWTr IQ 385. H. SZWEIKOWSKA, Biblioteka klasztoru cysterek w Trzebnicy, dz. cyt., s. 46.

% AAWr V 4lc. H. SZWEIKOWSKA, Biblioteka klasztoru cysterek w Trzebnicy, dz. cyt., s. 47.

190 pTrz H 30 Litaniae de Sanctis. PTrz H 28 Litaniae de Sancta Hedwige. H. SZWEJKOWSKA,
Biblioteka klasztoru cysterek w Trzebnicy, dz. cyt., s. 50, 55.

9" PTrz H 10, PTrz H 23, PTrz H 16, PTrz H 8, PTrz H 17. H. SZWEIKOWSKA, Biblioteka
klasztoru cysterek w Trzebnicy, dz. cyt., s. 46, 47, 50,

192 pTrz H 22, PTrz H 21, PTrz H 35, PTrz H 25, PTrz H 26, PTrz H 36. H. SZWEIKOWSKA,
Biblioteka klasztoru cysterek w Trzebnicy, dz. cyt., s. 55-56.

1% PTrz H 2, bez sygnatury w Archiwum Parafii w Trzebnicy Akta §lubéw. H. SZWEIKOWSKA,
Biblioteka klasztoru cysterek w Trzebnicy, dz. cyt., s. 55.

19 AAWr V 41a. H. SZWEIKOWSKA, Biblioteka klasztoru cysterek w Trzebnicy, dz. cyt., s. 54.
Podobna tres¢ zawiera rgkopis BUWr IVF 219 z 1764 r. nieznany H. Szwejkowskiej. Historig
konwentu, poprzedzona krotkim zywotem $w. Jadwigi, profes lubiaski, Arnold Teieber, ujat w
forme katalogu opatek wraz z przypisami, opatrujac dzieto licznymi epigramami. Kodeks nie
posiada naklejki Biischinga. Cysterki dysponowaty takze katalogami profesek: jeden w powyz-
szym dziele, drugi jako Catalogus Virginum PTrz H 5. H. SZWEIKOWSKA, Biblioteka klasztoru
cysterek w Trzebnicy, dz. cyt., s. 51.
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zadnych pewnych faktow na temat stanu ksiaznic klasztornych na Slasku nie
tylko w okresie $redniowiecza, ale rowniez w wiekach nastgpnych. Wydaje sig,
ze liczba zachowanych jednostek wedhug ich wieku nie jest wynikiem planowe;j
dziatalnosci komisji sekularyzacyjnej'”. Z zachowanych notatek petnomocnika
Biischinga wynika, Zze ocenial on wartos$¢ rekopiséw nie ze wzgledu na okres
ich powstania, ale kierowat si¢ zasadami krytyki bibliofilskiej, czgsto zwracat
uwage na tre$¢ manuskryptu, przy czym jego uwage zwracaly dzieta filozoficz-
ne 1 historiograficzne. Nie nalezy wigc wyciaga¢ wnioskéw co do stanu biblio-
tek $laskich klasztorow zenskich, a tym bardziej pracy skryptoriéw, na podsta-
wie zachowanego materialu lub $§ladow istnienia manuskryptéw w przesziosci.
Analiza zachowanych ksiag pozwala jedynie rzuci¢ pewne §wiatto na interesu-
jace nas zjawisko dziatalnoéci rekopi$miennej mniszek na Slasku. Nie bylo to z
pewnos$cia wiodace zajecie profesek w zadnym z analizowanych klasztorow.
Podobny wniosek moze nasuwac si¢ juz po zapoznaniu si¢ z uwagami komisji
sekularyzacyjnej. Optakany stan wigkszosci bibliotek i ksiag klasztornych na
poczatku XIX wieku wskazuje raczej na brak wigkszego zainteresowania tworze-
niem i gromadzeniem zbioréw bibliotecznych ze strony zakonnic réwniez
w wiekach wczesniejszych, gdy klasztory te prosperowaly i cieszyly si¢ opicka
wplywowych $rodowisk. Trudno wyobrazi¢ sobie porzucenie z uplywem czasu
nawyku sporzadzania katalogéw i spiséw ksiaznic, jezeli w klasztorach istniatby
obyczaj czytania i regularnego korzystania ze zbiorow przez wigksza liczbe za-
konnic. Nie wolno jednak wykluczy¢ istnienia takich rejestrow, skoro znajdujemy
slady sygnatur na rekopisach nowozytnych, a wraz z tym nie wolno pochopnie
nie docenia¢ zainteresowan literackich zakonnic $laskich — przynajmniej na tle
innych rodzimych zakonéw zenskich. Takie wnioski bylyby jednak mozliwe po
przeprowadzeniu szerszych studidow porownawczych nad tym zagadnieniem.
Uwage historyka kultury musi zwro6ci¢ proweniencja wielu $redniowiecz-
nych ksiag i $lady wplywow srodowisk zachodniej Europy w manuskryptach
$laskich. Przyklady takich kontaktow znajdujemy w rgkopisach nalezacych do
klarysek wroctawskich oraz cysterek trzebnickich. Korzystaly one z doswiad-
czen malarzy i kopistow niemieckich, francuskich i czeskich. W XIII i XIV
wieku konwenty te wyraznie przodowaty pod wzgledem rozwoju zainteresowan
dziatalno$cia rekopi$mienna, a dalej szeroka pojeta kultura literacka. Zjawisku
temu sprzyjato szczegdlne miejsce w $rodowisku lokalnym, jakie przypisali
obydwu klasztorom ich fundatorzy. Dzigki wspolnym kontaktom pomigdzy
tymi placowkami, czego §lady znajdujemy w dokumentach'®, a takze niestab-
nacemu zainteresowaniu ze strony ksiazecych i szlacheckich corek, wysoko
wyksztatconych 1 majetnych, w konwentach klarysek wroctawskich i cysterek

195 przeciwnego zdania: P. WISZEWSKI, Opactwo benedyktynek w Legnicy..., dz. cyt., s. 265.

1% przyktadem moze by¢ zapis w BUWr IVF 219, f. 22 o zainteresowaniu klaryskami wro-
ctawskimi ze strony ksien w XVI w. Wiadomo takze, ze w XIII w. opatka trzebnicka bywata
gosciem w konwencie $w. Klary, na co klaryski uzyskaly specjalne pozwolenie papieza Aleksan-
dra IV. W. IRGANG (wyd.), Schlesisches Urkundenbuch, t. 1, Bohlau, nr 337.
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istniaty bardzo dobre warunki dla rozwoju kulturalnego. Na tym tle szczegdlnie
wyr6znia si¢ w odniesieniu do wiekow $rednich wspolnota mniszek wroctaw-
skich, gdyz jako jedyna zdobyla si¢ na oryginalny wytwor: histori¢ placowki
i zywot ksigznej Anny. Zachowany materiat ujawnia ich zainteresowania histo-
riograficzne, jednak mogly by¢ one przejawem pojedynczego talentu pisarskie-
go w tonie klarysek lub w ich najblizszym otoczeniu. W klasztorze cysterek
podobne proby zostaly podjete dopiero pod koniec XVIII wieku, i to w pokrew-
nym, ale jednak obcym s$rodowisku cystersow lubiaskich Z punktu widzenia
historyka jest to zjawisko trudne do wytlumaczenia.

Poza tymi wyjatkami zasoby rekopi$mienne klasztoréw zenskich na Slasku
nie wyr6zniaty si¢ na tle innych bibliotek ani wielko$cig zbioréw, ani ich za-
warto$cia. Gromadzone byly najwyrazniej na potrzeby sprawowanej stuzby
Bozej. Stad przytlaczajaca wigkszos¢ jednostek stanowia ksiggi liturgiczne.
Stanowia one $wiadectwa wysokiej kultury materialnej i stad moga stanowié
przede wszystkim obszar zainteresowan dla historykow sztuki. Pomimo Ze po-
wstawaty w wyniku powielania tekstow liturgicznych w obrgbie okreslonego
zakonu lub diecezji, daja si¢ rowniez, cho¢ w ograniczonym stopniu wykorzy-
sta¢ przy badaniach duchowosci, zwlaszcza przy probach ukazania jej ewolucji
lub zjawiska zastoju, tam gdzie to jest mozliwe do stwierdzenia. Szczegdlnie
przydatne dla tego kierunku badan okazuja si¢ modlitewniki i zbiory tzw. roz-
mys$lan duchowych, ktoérych przybywalo wraz z nastaniem okresu nowozytne-
20. Sposréd manuskryptow stuzacych wspdélnotom zakonnym do sprawowania
kultu Bozego nosza one najwigcej sladéw indywidualnej mys$li zakonnic $la-
skich. Historyka interesuja w tych zabytkach nie tylko tekst glowny i glossy, ale
réwniez wklejki i materiat uzyty do opraw, a wigc uwazna krytyka zewngtrzna
moze da¢ asumpt do okreslenia ich poczytnosci i percepcji niektorych nurtow
duchowos$ci w poszczegdlnych srodowiskach. Z biblioteki klarysek wroctaw-
skich mamy dostep do czterech tego rodzaju jednostek, tyle samo zachowato sig
ze zbiorow benedyktynek, dwanascie nalezato do cysterek trzebnickich.

Na koniec nalezy wyrazi¢ przekonanie, ze wciaz mozliwe jest odnalezienie
w trakcie dalszej kwerendy lub pozyskanie dalszych nieznanych nam lub uwa-
zanych za zaginione zabytkéw pochodzacych z ksiaznic $laskich klasztorow
zenskich. Wydaje si¢ szczeg6lnie zasadne przeprowadzenie mozliwie gruntow-
nych poszukiwan w zasobach rgkopismiennych bibliotek niemieckich, jakkol-
wiek przytlaczajaca wigkszo$¢ rozproszonych ksiag dostata si¢ z pewnoscia
w rece prywatne lub zostata zniszczona jeszcze na poczatku wieku XIX. Dalsze
powigkszenie zbioru znanych manuskryptow z klasztorow slaskich mogtaby daé
mrowcza praca krytyczna zabytkéw nieopisanych przez Biischinga, o nieokre-
slonym przez historykéw pochodzeniu. Zapiski odrgczne i §lady dawnych dziet
klasztornych znajduja si¢ rowniez na marginesach, wolnych kartach i oprawach
inkunabutow i starodrukéw. Daje to nadzieje na poszerzenie bazy zrodlowej dla
badan nad dziejami zenskiego ruchu zakonnego na Slasku w okresie od wiekow
srednich po XIX wiek.
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SUMMARY
The manuscripts in the Silesian nunneries (13" — 18" Cent.)

Nunnery movement in Silesia started in the very beginning of the 13™ century.
At first there came Cistercian nuns to Trzebnica in 1202 and then Norbertian nuns
to Rybnik a year later, from where they were moved to Czarnowasy. By the end of the
14™ century there came to an existence thirteen other monasteries representing three
general kinds of European monasticism: Beggary, Canonical and Benedictine convents.

It had to be a library in every cloister, since the nuns were to use books during
prayers and for spiritual reading. They would buy the manuscripts or get them as a gift,
in some convents there existed scriptoria. We can be sure that Franciscan nuns in Wro-
ctaw had their own scriptorium already in the 14™ century, Benedictine nuns could
produce their books in the 17" century and Cistercian nuns in the 18" century. Unfortu-
nately the immense part of Silesian nunneries property of manuscript books has been
lost. Some of them dispersed already during the Middle Ages cause to many wars and
other cataclysms, the other pieces were lost during the secularisation action in 1810-12.
Nowadays we cannot point in what conditions the library of Dominican nuns disap-
peared, the ones of Magdalene nuns in Szprotawa and Luban, Benedictines in Strzegom
and Lubomierz. We dispose only one manuscript owned by Augustian nuns in Wroctaw
in the 18" century and one by those in Nowogrodziec. We do not have any work of
Norbertian nuns from Czarnowasy since their library must have been lost during the
first decades of the 19™ century. The other convents lost 90 percent of their manuscript
property: we can point only 20 books of Franciscan nuns in Wroctaw, 13 ones belonged
to Benedictines in Legnica, and 60 pieces taken from Trzebnica. Most of the books are
liturgical manuscripts, the oldest ones derive from the 12 century. Franciscan nuns in
Wroctaw owned and most probably prepared themselves some pieces of hagiography
and history of their convent in the Middle Ages. They provided also a catalogue of
priories. The Cistercian nuns ordered to prepare similar work in the end of the 18™ cen-
tury in Lubiaz.

The Silesian nunneries did not use to prepare and gather many manuscript books.
In the comparison with men s monastic movement they were not interested in studying
or using books for other activities than God service. That is the reason we dispose
mostly liturgical manuscripts and only few examples of cloister historiography and
saints legends. Still we hope to find some more works among those that are not signed
or included in the Library of Wroctaw University catalogue.

Ttum. Anna Sutowicz

Stowa kluczowe / key words:
kultura $redniowiecza, klasztory sredniowieczne, biblioteki klasztorne
medieval culture, medieval cloisters, conventual’s libraries
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ANEKS

ZESTAWIENIE ZNANYCH MANUSKRYPTOW
W BIBLIOTEKACH SLASKICH KLASZTOROW ZENSKICH

Klaryski
XIII wiek:
BUWTr IQ 233 Litania (Wroctaw)
X1V wiek:
BUWTr 1Q 216 Antyfonarz (Glogow)
BUWTr IVF 193 Zywoty, Spominki (Wroclaw)
BUWTr IQ 256 Lekcjonarz (Wroctaw)
BUWTr IVQ 202, IVQ 203 Reguta, ordynacje (Wroctaw)
XV wiek:
BUWTr IF 430 Antyfonarz (Wroctaw)
BUWT 10 31 modlitewnik (Wroctaw)
BUWTr IVF 173 Martyrologium, spominki do XVII w. (Wroctaw)
BUWTr IQ 252 Psatterz (Glogow?)
XVI wiek:
BUWT 10 33 modlitewnik (Wroctaw)
BUWT IO 37 modlitewnik (Wroctaw)
BUWT 10 38 modlitewnik (Wroctaw)
BUWT IQ 227 invitatoria (Wroctaw)
BUWTr IVQ 165 Zywot $w. Katarzyny (Wroctaw?)
XVII wiek:
BUWTr IVF 230 reguta (Wroctaw)
BUWTr IVF 231 reguta (Wroctaw)
XVIII wiek:
BUWT IVQ 204 ordynacje (Wroctaw)
BUWT IO 108 legenda o $w. Jadwidze (Wroctaw)
BUWTr IVQ 176 antyfonarz (Wroctaw)
BUWT 10 34 modlitewnik (Wroctaw)
BUWTr IVF 232 zywot ks. Anny

Benedyktynki
X1V wiek:
BUWT 10 103 modlitewnik (Legnica)
XV wiek:

BUWT IF 466 brewiarz (Legnica)
BUWT 10 93 brewiarz (Legnica)
BUWT 10 40 modlitewnik (Legnica)
BUWT 10 95 brewiarz (Legnica)
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XVI wiek:
BUWT 10 39 modlitewnik (Legnica)
BUWT 10 96 hymnarium (Legnica)
BUWT IO 98 modlitewnik (Legnica)
XVI/XVII wiek:
BUWTr 1Q 232 Psatterz (Legnica)
XVII wiek:
BUWTr IO 112 hymnarium (Legnica)
BUWTr 10 113 hymnarium (Legnica)
BUWT IO 114 hymnarium (Legnica)
BUWTr IVD 6 wizytacje

Magdalenki
XVIII wiek:
BUWT IVF 204 ritus installandi (Nowogrodziec)
BUWT IVQ 210 ritus instalandi (kanoniczki Wroctaw)

Cysterki
ok. XII/XIII wiek:
BUWTr IVQ 171 Legenda de st. Bernardo
XIII wiek:
Pierponta Morgana Godzinki §w. Jadwigi
BUWTr IQ 11 Epistolae Pauli (?)
Zag. BUWT IF 440 psalterz
Zag. BUWr IQ 234 psatterz
XIV wiek:
Zag. PTr H 31 Mandukcja
Zag. PTr H 33 Preparatio ad missam
Zag. PTr H 34 Messbuch
Buwr IVF 189 Legenda de st. Hedwigae
BUWT 1Q 237 psatterz
BUWr I Q 258 lekcjonarz
BUWT IQ 471 Richardus de Media
XVI wiek:
ZNiO PAN 12007/1I Percepta claustri
BUWT 1Q182 Rituale Cisterciensium
BUWT IQ 203 brewiarz
XVII wiek:
BUWTr IQ 183 Beschreibung der Liturgie
BUWT IQ 139 Krotka nauka
BUWTr 1Q 260 lekcjonarz
BUWTr 1Q 259 lekcjonarz
BUWTr IVQ 184 Statuta refomacji
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PTr H 15 Reguta §w. Benedykta
BUWT IQ 120 Codzienne pokarmy dusze
PTr H 6 Rozmyslania duchowe
BUWTr IQ 123 Owoce ¢wiczenia duchownego
BUWT IQ 121 Na Dzien Zmartwychwstania
BUWTr IQ 122 Na Dzien S.Andrzeja
BUWTr IVF 197 Regula §w. Benedykta
PTr H 13 Epitahium [ztote mysli]
PTr H 12 Protestacie y Akty Rozne
PTr H 11 Nauka o Cwiczeniu Ducha
AAWr VC 3/a Processus in Electione novae
XVII/XVIII wiek:
PTr H 24 Sermones Trebniceses
AAWr VC 3/d katalog ksieni
XVIII wiek:
BUWTr IVF 177 Martyrologium
BUWT IVF 176 Martyrologium
BUWTr IQ 385 kazania
PTr H 10 Spiewnik Zofii Anny
PTr H 23 Spiewnik Agnieszki
AAWTr V 41 ¢ Processionale
AAWT V 41 b Schlesischer Gnad
PTr H 30 Litaniae de Sanctis
PTr H 16 Droga krzyzowa
PTr bez sygn. 1709 Officia ad Vigillas
PTr H 5 Catalogus Virginum
PTr H 32 Supplementum Agendorum
BUWTr IVQ 241Verzeichniss der Abbteilichen Bibliothek
BUWTr bez sygn. Introductiones Breves
PTr H 8 Pustelnia bogomyslna
PTr H 17 Exercitium Sacrae Viae
PTr H 7 Ordo Baptismi Adultorum
AAWT VC 3/n Haupt Inventarium
AAWT V 41a Fragmente zu einer Geschichte
PTr H 2 Kirchen Rechnungs Buch
PTr H 28 Litaniae de Sancta Hedwige
PTr H 18 Collectaneum
PTr bez sygn. Akta §lubow zakonnych
PTr H 22 Quaestionum Philosophicarum
PTr H 21 Disputationes Philosophicae
PTr H 35 Institutiones Philosophicae
PTr H 25 Disputationes Philosophicae
PTr H 26 Theologia Practica
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ISTNIENIE I EWOLUCJA
PRZYCZYNEK DO DYSKUSIJI
W SWIETLE METAFIZYKI EGZYSTENCJALNE]

We wspolczesnej mentalnosci naukowej w ogoble, a ze szczegdlnym upodo-
baniem na gruncie réznych odcieni filozofii nauki méwi si¢ o rozmaitych para-
dygmatach: o paradygmacie matematycznos$ci struktur przyrody, o paradygma-
cie racjonalnosci, o paradygmacie weryfikowalnosci badz falsyfikowalno$ci
hipotez czy tez catych teorii naukowych'. Posrod nich najbardziej chyba zado-
mowiony i jednocze$nie coraz mniej kontrowersyjny jest paradygmat ewolucyj-
nosci kosmosu 1 wszystkich jego sktadowych. I nie chodzi tu jedynie o jakie$
tylko, stusznie czy nie, ekstrapolowane na cata rzeczywisto$§¢ wnioskow daja-
cych si¢ wyprowadzi¢ z klasycznej juz poniekad teorii — teorii ewolucji, ktorej
podwaliny bez watpienia potozyt Karol Darwin w swoim stynnym dziele
O powstawaniu gatunkow drogq doboru naturalnego, czyli o utrzymaniu sie
doskonalszych ras w walce o byt. Chodzi tutaj réwniez, a moze przede wszyst-
kim o odczytanie realnego obrazu $wiata: takiego, jaki si¢ ukazuje w punkcie
wyjscia w zwyklym ujeciu zdroworozsadkowym i spontanicznym, a nastgpnie
w refleksji natury metafizycznej, ktora z kolei usituje zaproponowaé spojna
wizje rzeczywisto$ci w swietle jej uniesprzecznien ostatecznych oraz maksyma-
listycznych. Nie ulega bowiem watpliwosci, ze $wiat, wspolny przedmiot roz-
nych uj¢¢ badawczych, reflektowany przez metafizyke¢ jako cato§¢ — composi-
tum bytu jako istniejacego, oraz ujmowany w roznych aspektach (szczegodto-
wych) przez nauki przyrodnicze, jawi si¢ jako struktura wielorako zlozona,
z natury cechujaca si¢ ontycznym pluralizmem, jak rowniez dynamiczna, kre-

"W rozumieniu paradygmatu bazujemy tutaj na klasycznym juz umocowaniu THOMASA
KUHNA (The Structure of Scientific Revolutions, 1962; wyd. polskie: Struktura rewolucji nauko-
wych, 1968).
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atywna, cechujaca si¢ zmienno$cig i nawarstwianiem si¢ rozmaitych faz rozwo-
jowych.

Bezposrednia inspiracja do podjgcia niniejszej problematyki byto wystapie-
nie 1 odczyt §p. ojca prof. dr. hab. Mieczystawa Alberta Krapca OP, wygloszony
podczas Migdzynarodowego Sympozjum z cyklu Przyszlosé¢ cywilizacji Zacho-
du na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim Jana Pawta II w kwietniu 2007
roku, ktorego wiodacy temat brzmial: Ewolucjonizm czy kreacjonizm? Qjciec
Krapiec w swoim wyktadzie, z wlasciwa sobie erudycja 1 kompetencja, podjat
zagadnienie: Ewolucja — ale jaka? W wystapieniu Profesora wybrzmiata jedna
podstawowa prawda: przy poprawnym, racjonalnym i realistycznym podejs$ciu
nie ma — w kazdym razie nie musi by¢ — jakich§ sprzecznos$ci pomiedzy istnie-
niem §wiata i — konsekwentnie — jego totalna zaleznos$cia od Boga jako swego
absolutnego Stworcy a teza-paradygmatem, ze $wiat posiada natur¢ ewolucyjna
(tac. evolutio — rozw0j), tj. zmienna i dynamiczna. Co wigcej, na gruncie meta-
fizyki realistycznej wtasnie prymat aktu istnienia (partycypowanego), realizuja-
cego si¢ w konkretnej istocie bytu, bedacy jego racja (dostateczna), przekonuje,
ze w swej tresci (materialnej i w zwiazku z tym, co jest istotne — potencjalnej)
byt jest zmienny, dynamiczny, otwarty na przyjmowanie i realizacj¢ wciaz no-
wych form.

I. REALIZM MATERII I DYNAMIZM SWIATA

Juz spontaniczne, zdroworozsadkowe zanurzenie czlowieka, podmiotu po-
znajacego, w $wiat dostgpny ludzkim aktom poznawczym przekonuje o jego
materialnej osnowie®. Tg, chcialoby si¢ powiedzieé, pierwotna intuicje podbu-
dowuje zardwno tresciowa struktura rzeczywistosci, jak 1 jej sposob naturalnego
poznania. Cokolwiek bowiem czlowiek poznaje, poznaje na sposdb materii
(na sposob bytu), lub inaczej: ludzkie poznanie posiada charakter przedmioto-
wy: jest osadzone w realnym $wiecie jako akt podmiotu (takze istniejacego
realnie), a to, co poznaje (raczej odpoznaje), jest materiatem, tre$cia zdemateria-
lizowana. Przekonuje o tym sama struktura poznawczych aktéw cztowieka oraz
ich poznawcza no$nos¢, wyrazona glownie w pojgciach. Te ostatnie za$ posia-
daja swoje realne desygnaty; koniec koncoéw oparte sa na pierwotnych aktach
poznawczych, jakimi sa: najpierw sady egzystencjalne, chwytajace sam fakt
realnos$ci istnienia $wiata, jego ontyczny rdzen (w swej naturze istnienie jako
takie nie jest pojgciowalne), pozniej za$ jako swoiste ich dopeklienie — sady

2 Zob. M.A. KRAPIEC, Dziela, t. 11: Byt i istota. Sw. Tomasza z Akwinu ,, De ente et essentia”
przektad i komentarz, Lublin 1994, s. 160.
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podmiotowo-orzecznikowe, bedace nosnikami konkretnych tresci, stanowiace
podstawy definiowalnosci tego, co i jak dane (zawsze jednak jako istniejace)’.

Naturalnie podstawa wszelkich ewolucyjnych przemian materii jest sama
wewngetrzna struktura bytu. Niemniej nalezy tutaj podkresli¢, ze czynniki —
elementy skladowe bytu: materia, forma, substancja i inne, nie sa samym by-
tem. Sa one, owszem, jego elementami konstytuujacymi, ostatecznie sprawiaja-
cymi, ze jest on tym, czym jest (czym$ w sobie okreslonym, a przez to pozna-
walnym), ale nie stanowia samej bytowos$ci bytu. Bez ich uwyraznienia nie jest
mozliwe sformutowanie i wyartykulowanie samego kontekstu odkrycia i uza-
sadnienia podstawowych faktow ontycznej konstrukcji kosmosu, jakimi sg — co
wydaje si¢ bezdyskusyjne — takie fenomeny, jak bytowa przygodno$¢ wszyst-
kiego, co istnieje — co nie jest mozliwe poza obszarem wyjasniania $wiata bez
podkreslenia jego czynnika egzystencjalnego i esencjalnego. Dalej sam fakt
bytowego pluralizmu oraz zwigzanego z nim dynamizmu rzeczywistosci,
u podstaw ktorych stoi pochodzacy jeszcze od Arystotelesa opis wnetrza bytu,
jawi si¢ w kategoriach substancji, jak rowniez zapodmiotowanych w niej przy-
padtosci®.

Ewolucja kosmosu i wszystkich jego sktadowych fundowana jest na rozu-
mieniu §wiata w §wietle jego uposazenia materialno-formalnego. Wreszcie naj-
bardziej generalizujaca, bo suponujaca istnienie i obowiazywalno$¢ zasygnali-
zowanych wcze$niej ontycznych faktow metafizyczna teoria lezaca u podstaw
rozumienia $wiata jako rzeczywistosci dynamicznej i pluralistycznej, to teoria
ukladajaca kosmos w jego czynniki aktualno-potencjalne’. Naturalnie wiaze si¢
to z taka egzystencjalno-transcendentalna specyfika ujecia metafizyki reali-
stycznej, w ktorej wyklucza si¢ wszelkie formy monizmu, torujac tym samym
droge do ujeé Scisle pluralistycznych®. I tu okazuje sie, ze byt — cho¢ wielorako
i wieloaspektowo zlozony w swej wewngtrznej strukturze — jest jedynie rela-
tywnie tozsamy. I to jest ontyczna podstawa jego zmian i ewolucji. Realizuja si¢
one glownie wewnatrz samego bytu-rzeczy, a wigc w obrebie jego tresci aktu-
alizujacej si¢ pod proporcjonalnym do niej istnieniem. Ontyczng osnowg takie-
go ontycznego ukladu jest zasada tozsamos$ci. Wynika stad zatem, ze zmiany
dotycza aspektow-czynnikow konstytutywnych bytu. Pozostajac wciaz jako

3 Zob. tenze, Dziela, t. 2: Realizm ludzkiego poznania, Lublin 1995, s. 406-407, 556-559, 563-
565.

* Zob. na ten temat wyjasnienia M.A. Krapca w: tenze, Dziefa, t. 5: Struktura bytu. Charakte-
rystyczne elementy systemu Arystotelesa i Tomasza z Akwinu, Lublin 1995, s. 286nn. Szerszy
kontekst opisu wngtrza bytu, zwlaszcza po linii uwyraznien transcendentalnych, zob. tenze, Dzie-
ta, t. 14: O rozumienie filozofii, Lublin 1991, s. 140-147; A. MARYNIARCZYK, Transcendentalia
a poznanie metafizyczne, Roczniki Filozoficzne 39-40(1991-1992), s. 305-322.

5 Por. M.A. KRAPIEC, Dziela, t. 22: O rozumienie $wiata, Lublin 2002, s. 53-54. Autor Metafi-
zyki wyprowadza stad wniosek, ze ,,rzeczywisto$¢ jest ztozona z czynnika czy tez czynnikow
moznosciowych, warunkujacych zmiang i dynamizm bytu, i zarazem ma w sobie czynniki aktuali-
zujqce, determinujace, ukonieczniajace i bytowanie, i poznanie tego bytu”, tamze, s. 70.

8 Por. tenze, Dziela, t. 14, dz. cyt., s. 179-180.
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te same, zmieniaja swoje wzajemne relacje, stajac si¢ jednoczes$nie fundamen-
tem ontycznego doskonalenia si¢ na ptaszczyznie ruchu, dziatania. Stad istotny
w tym kontek$cie wniosek, jaki wyprowadza M.A. Krapiec, a mianowicie uwa-
ga, ze ,realny byt przygodny jest zmienny, nawet w swej wewnetrznej struktu-
rze, ale jest zarazem tozsamy proporcjonalnie, gdyz realizuje si¢ przez te same
czynniki pod tym samym aktem istnienia bytu”’.

II. FUNDAMENT EWOLUCIJI — AKT ISTNIENIA

Z cala pewnoscia fundamentalne pytanie, jakie niesie ze soba maksymali-
styczne poznanie metafizyczne, dotyka samego rdzenia rzeczywistosci i — jako
takie — jest podstawa pierwszej poniekad na tym gruncie aporii, a mianowicie
pytania-problemu: co stanowi racje bycia bytem, co determinuje zdolno$¢ po-
siadania istnienia i — konsekwentnie — co jest ontyczna baza wszelkich, jakich-
kolwiek zmian i proceséw? Wstepnie udzielana odpowiedz, swoiste pierwotne
rozwiazanie tej aporii, skupia si¢ na wniosku-tezie, ze podtozem jakichkolwiek
zmian, fundamentem ewolucji §wiata jest i moze by¢ jedynie istnienie substan-
cjalne, dowolny podmiot, ale zawsze i wytacznie jako istniejacy®. Dlatego tez
determinujac przedmiot dociekan metafizyki, M.A. Krapiec — za §w. Tomaszem
z Akwinu — podkresla, ze kwestia podstawowa jest zwrocenie poznawczej uwa-
gi na jego strong egzystencjalna. ,,Najwigksza doskonatoscia wszystkich rzeczy
— twierdzi Akwinata — jest samo ich istnienie; [...] wtedy dopiero byt staje si¢
rzeczywistoscia, gdy otrzyma istnienie””.

Tak wigc akt istnienia jako podstawowy czynnik konstytuujacy rzeczywi-
stos¢ stanowi punkt wyjscia wszelkiej aktywnosci poznawczej. Dzieje si¢ tak,
poniewaz jedynie akt istnienia sprawia, ze co$ jest rzeczywistym bytem oraz —
bedac racjonalne — jest poznawalne. Realnie istniejacy byt, pomimo swej
zmienno$ci, nie moze by¢ ujgty poza fundamentalnym kontekstem, tj. poza
obszarem realnosci jego istnienia. Kazdy poznawany byt jest tym, czym jest,
ijest odpoznawany jako byt (realny), dzieki temu, Ze istnieje'’. Juz przeciez
w poznaniu zdroworozsadkowym, spontanicznym, tym, co poznawczo przyku-
wa, chwyta zmystowe wtadze poznawcze czlowieka, sktaniajac je do ujmowa-
nia tresci rzeczy jako czego$ realnego, jest istnienie''. , Akt istnienia — uzasad-

" Tenze, Dziela, t. 22, dz. cyt., s. 111.

8 Por. tenze, Dziela, t. 11, dz. cyt., s. 160-161.

° TOMASZ zZ AKWINU, Summa teologiczna [Sth], 1, q. 4, a. 1. M.A. Krapiec w tym kontekscie
dodaje: ,,Tylko bowiem istnienie realne, aktualne (nie jakies, nie wiadomo co znaczace «idealne»)
konstytuuje rzeczywisto$¢”, M.A. KRAPIEC, S. KAMINSKI, Specyficznosc poznania metafizycznego,
Znak 13(1961)5(83), s. 614.

19 Por. ToMASZ Z AKWINU, De potentia, q. 7, a. 2.

1 Zob. M.A. KRAPIEC, Dziela, t. 14, dz. cyt., s. 130-133. Szerzej na temat roli istnienia w by-
cie w duchu filozofii realistycznej zob. m.in.: tenze, Egzystencjalizm tomistyczny, Znak 28(1951),
s. 109-125.
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nia takie stanowisko Z.J. Zdybicka — potaczony wewnetrznie jak najscislej
z trescia konkretu, jest transcendentny w stosunku do danej tresci i transcenden-
talny w stosunku do poszczegolnych zespotow tresci (bytowos¢ nie wyczerpuje
si¢ w zadnym z nich). Istnienie w kazdym z nich spelnia t¢ sama funkcje — ure-
alnia, aktualizuje tre$¢”'*. Wynika stad zatem, ze faktycznie jedynie akt istnie-
nia jako taki gwarantuje jedno$¢ bytu, jego realnos¢ oraz to przede wszystkim,
ze jest w sobie tozsamy, ze nie realizuje jakich$§ typow ontycznych (i episte-
miczych) sprzeczno$ci, przy jednoczesnym jego dynamizmie, wynikajacym z —
jak juz wspomniano powyzej — jego strony materialno-potencjalnej. Byt ujety
w swej realnej strukturze, a zatem jako ztozony, jest po prostu zmienny; podle-
ga procesowi rozwoju. Owa zmiennos$¢ oznacza rowniez mozliwos¢ doskonale-
nia si¢, ale takze rozpadu. Sama bowiem zlozono$¢, relacyjnos¢ bytu jest za-
réwno mozliwa, jak i konieczna. Wtedy bowiem, i tylko wtedy, byt ukazuje sig
jako wielorako ztozony, gdy jest ukonstytuowany z roéznych, niesprowadzal-
nych do siebie elementéw. W sensie $cistym sklada si¢ z czynnika aktualizuja-
cego oraz potencjalnego, to jest tego, ktory otwiera go na mozliwos¢ (moznosc)
bycia czyms§ rzeczywiscie, realnie innym".

Realizm ujgcia egzystencjalnego dotyczacy w zasadzie poznania spontanicz-
nego, tj. pierwotnego ujecia rzeczywistosci i przy swoim (jeszcze) przedreflek-
syjnym realizmie, jest podstawa w sformutowaniu i charakterystyce przedmiotu
metafizyki — realnie istniejacych bytow. To pierwotne ujecie jest fundamentem
dla kontekstu odkrycia i uzasadnienia realizmu $wiata jako takiego. Na tej do-
piero podstawie poznawczy kontakt z istniejaca rzeczywistoscia prowadzi
do uwyraznienia pojecia bytu jako bytu, jako czegos realnego; jako tresci kon-
kretnie istniejacej pod proporcjonalnym do niej istnieniem'*. ,,Wyodrebniony
byt jako byt, czyli byt jako istniejacy, bedac przedmiotem metafizyki, czyni ja
podstawowa «nauka» o rzeczywistosci. Metafizyka bowiem ma analizowaé
i wyjasniac¢ rzeczywisto§¢ w aspekcie istnienia, jej realnosci, czyli ze wzgledu
na to, ze jest rzeczywistoscia”'”. Chodzi zatem o wskazanie na racje bytu,
tj. jego uniesprzecznienie realne. Istotny jest tu jednak fakt, ze w calym procesie

12.7.J. ZDYBICKA, Partycypacja byt Préba wyjasnienia relacji miedzy Bogiem a $wiatem,
Lublin 1972, s. 157. Oraz: ,,[...] beztreSciowy akt istnienia jest czynnikiem ostatecznie aktualizu-
jacym rzeczywisto$¢”, tamze, s. 170.

B Por. M.A. KRAPIEC, Drziela, t. 11, dz. cyt., 8. 59. Oczywiscie wspomniana ztozonos¢ w kon-
tekScie przeprowadzanych tutaj analiz bazuje, niejako w punkcie wyjscia, na koncepcji materii w
ogole, ale z podkresleniem jej — pochodzacej jeszcze od Arystotelesa — nieokreslonego totalnie
sposobu istnienia, jakim jest bycie materia pierwsza. I w tym konteksécie Krapiec powie, ze ,,fakt
zmienno$ci $wiata, nieustanne we¢drowki materii przez organizmy Zyjace, staje si¢ sprzeczny bez
materii pierwszej jako radykalnej istotowej potencjalnosci bytéw realnych, stanowiacych przed-
miot zmystowego do§wiadczenia”, tamze, s. 161.

14 Zob. tenze, Dziefa, t. 5, dz. cyt., s. 283nn. Zob. A. MARYNIARCZYK, Podstawy rozumienia
i interpretacji separacji metafizycznej, Studia Philosophiae Christianae 24(1988)2, s. 148-156.

5 M.A. KRAPIEC, Metafizyka — ogdlna teoria rzeczywistosci, w: M.A. Krapiec, S. Kaminski,
Z.J. Zdybicka, P. Jaroszynski (red.), Wprowadzenie do filozofii, , Lublin 1992, s. 31-32.
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tworzenia pojecia bytu jako takiego, bedacego przedmiotem metafizyki, on-
tycznie i czasowo pierwszy jest byt: jakakolwiek istniejaca, zdeterminowana
w sobie tres¢. Byt jest tym — wyjasnia Akwinata — co ,,mysl jako pierwsze po-
znaje”'®. Konkretnie istniejace byty-rzeczy jako istniejace sa wigc pierwszym
i zasadniczym przedmiotem realistycznej metafizyki. Stanowia one to, co jawi
si¢ jako pierwotne w poznaniu, oraz to, co jest jedyna realistyczng baza sformu-
lowania pojgcia bytu jako bytu rzeczywistego. Realno$¢ odczytywanego
na takiej drodze pojecia bytu gwarantowana jest poprzez jego konkretne (rze-
czowe), egzystencjalne odniesienie. Charakteryzujac si¢ ogdlnoscia — dotyczy
bowiem wszystkiego, co jest — posiada zawsze fundament w rzeczywistosci
istniejacej realnie; rzeczywistosci dostgpnej zarowno w poznaniu filozoficznym,
jak i na poziomie poznania potocznego' .

Fundamentalne w tym aspekcie badan metafizyki wydaje si¢ podkreslenie,
ze tak rozumiany przez M.A. Krapca jej przedmiot skupia si¢ na poznawczej
analizie tego, co w §wiecie — bycie jest ontycznie fundamentalne. Metafizyczna
eksploracja bytu dotyka bowiem jego najglebszych, racjonalnych w sobie struk-
tur. Czerpiac (realne) dane z poznania zmystowego, ujgtego ostatecznie w tresci
sadow egzystencjalnych, jako podstawowego nosnika poznania rzeczywistosci
(jako istniejacej) i uogodlniajac rezultaty tego poznania (jako racjonalne), inte-
lekt ujmuje to, co w realnym bycie istotne. Tak wigc ujgcie egzystencjalne staje
si¢ podstawa racjonalno$ci dynamicznych struktur kosmosu'®.

Naturalnie poznanie owej racjonalnosci kosmosu dokonuje si¢ na kanwie re-
alizmu rzeczywisto$ci jako ontycznej struktury ukonstytuowanej przez jej
osnowe materialno-aktualng. Dlatego tez, raz jeszcze wracajac do uniesprzecz-
nien dynamizmu $§wiata, nalezy podkresli¢, ze fundamentalne wydaje si¢ tu
zwrdcenie uwagi na jego wymiar materialny. ,,Teoria materii pierwszej jako
czystej potencjalnosci — przekonuje M.A. Krapiec — jest uzasadnieniem bardzo
daleko posunigtej mozliwosci ewolucji, jaka rzeczywiscie dostrzegamy w $wie-
cie. [...] Stowem, mozliwa jest ewolucja materii posunigta az do granic istnie-
nia materii, a wigc ewolucja od jakiej$ chaotycznej pramaterii, od materii mar-
twej, az do czlowieka, pod warunkiem jednak, ze zaistnieje dostateczna racja
tego ruchu i ewolucji, a taka racja jest wtasnie akt, bez ktorego materia pierwsza
nie wyjdzie ze stanu moznosci, czyli nie dokona ewolucji”'’. Z koniecznosci
zatem musi istnie¢ jaki$ rdzen rzeczywistosci, aby te zmiany i cala zreszta ewo-
lucja kosmosu byty ontycznie spdjne (racjonalne).

'“STh1, q. 5, a. 2.

17 Zob. M.A. KRAPIEC, Dziela, t. 5, dz. cyt., s. 284nn. Krapiec zauwaza, ze ,,jednos¢ bytu jako
bytu oraz jedno$¢ pojecia bytu, ogarniajacego aktualnie cata rzeczywistos¢ [...], wskazuje na
realistyczne nastawienie metafizyki, ktora bada w filozoficzny sposob byty rzeczywiste, konkret-
ne, od strony realnej istoty, ale jako istoty istniejacej [...]”, tenze, Dziela, t. 1: Teoria analogii
bytu, Lublin 1993, s. 238-239.

8 Tenze, Dziela, Dzieta, t. 11, dz. cyt., s. 249-250.

' Tenze, Dziela, t. 7: Metafizyka. Zarys teorii bytu, Lublin 1995, s. 317.
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Brak wigc afirmacji, przypisania swoistego pierwszenstwa samemu aktowi
istnienia jako czynnikowi doskonalacemu, uniesprzeczniajacemu byt i w ogoble
sprawiajacemu, ze jest on tym, czym jest (tutaj gtéwnie w aspekcie przyczyno-
wania materialnego), bylby powodem absurdalno$ci i wrecz zaprzeczenia sa-
mego faktu ewolucji, co to jest sprzeczne ze spontanicznym doswiadczeniem
swiata, gdyz rzeczywisto$¢ w swej strukturze jest faktycznie ewolucyjna,
tj. zmienna i potencjalna®. Konsekwencje sa tutaj ogromne dla samej racjonal-
nosci wizji §wiata. ,,Gdyby nie byto realnej potencjalnos$ci w rzeczy — uzasadnia
Krapiec — z konieczno$ci zasada niesprzecznosci nie obowiazywalaby. Nie
obowiazywalaby dlatego — dowodzi dalej — ze rozwoj, ewolucja, zmiany, ruch
sa faktem niepodlegajacym dyskusji. Przyjecie za$ takiego faktu — bez realnej
potencjalnosci — byloby rownoznaczne z odrzuceniem zasady niesprzecznosci,
gdyz rzeczywistos¢ powstawalby albo z nicosci, albo z aktu. I w jednym,
i w drugim przypadku byt utozsamiatby si¢ z niebytem”*'. Tak zatem realizm
opisu kosmosu, wskazujac na racje natury ostatecznej, uwypukla fakt doniosto-
ci samego aktu istnienia jako aktu najdoskonalszego, stanowiacego podstawe
i realnosci, i racjonalnosci calych jego struktur, we wszystkich ich wymiarach.

I1I. PRZYPADEK — (I) KONIECZNOSC

Nie wchodzac w glebsze polemiki — gtéwnie z powodu stusznego respekto-
wania odmienno$ci stanowisk metodologicznych — nalezy odnotowaé fakt,
ze wielu myslicieli wydaje si¢ miesza¢ porzadki wnioskow natury filozoficzne;j
z zalozeniami o proweniencji kosmologicznej**. Chodzi tutaj gtéwnie o dysku-
sje wokot rozumienia natury przypadku oraz tego, czym jest koniecznos$¢ rozu-
miana $cisle metafizycznie. Mieczystaw A. Krapiec, stojac na stanowisku reali-
stycznym, opowiada si¢ zdecydowanie za rzeczowym (stad racjonalnym) rozu-
mieniem tego, co nazywamy przypadkami, wyjasniajac, ze sa one zrelatywizo-
wane zawsze do uktadu ,,bytow drugich”, poniewaz nie charakteryzuja si¢ zdol-
no$cig jednoznacznego przewidywania porzadku zdarzen w strukturze bytow,
z natury przygodnych. W $wietle wyartykulowanych wyzej refleksji nalezy
wigc wyprowadzi¢ wniosek, ze w odniesieniu do Absolutu, Intelektu Pierwsze-
go i Czystego, istniejacego koniecznie, nie istnieja jakiekolwiek przypadki,

2 7ob. tenze, Dziela, Dziela, t. 7, dz. cyt., s. 206, 330.

2! Tamze, s. 222. ,,Zmienia si¢ bowiem zawsze to, co jakos jest. Istnienie czystej zmiany bez
bytu, bez elementéw statych, byloby istnieniem zmienno$ci i ruchu bez koniecznego podtoza”,
tenze, Dziela, t. 2, dz. cyt., s. 103).

22 Zob. np. stanowisko M. Hellera w przedmowie do ksiazki: E. MCMULLIN, Ewolucja i stwo-
rzenie, thum. J. Rodzen, Tarnow: Biblos 2006, s. xii-xiii. Twierdzi on mig¢dzy innymi, Ze ,,prawa
przyrody i przypadki sa elementami kompozycji, ktora nazywamy Dzietem Stworzenia. Przypad-
ki, tak samo jak prawa przyrody, sa istotnymi sktadnikami tego Dzieta. Bog jest takze Panem
przypadkow”, tamze, s. xiii.
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co suponuje kolejny wniosek, a mianowicie ten, ze tego, co mozna by nazwac
prawami przypadku, nie nalezy uogolniac, tj. ekstrapolowac na cata rzeczywi-
stosc.

Bog, Intelekt Pierwszy, rozumiany tutaj jako Natura Naturans, jest funda-
mentem samej mozliwosci wykrycia tego, co nazywamy przypadkiem. Jego
konieczne i doskonale istnienie jest uzasadnieniem zdeterminowania natury,
a zatem takze obowiazywalnosci wszelkich praw. Wynika stad spostrzezenie,
ze ,,przypadek nie moze si¢ rozciaga¢ az do granic poznania Intelektu Pierw-
szego ijego Mocy, albowiem i jedno, i drugie (poznanie i zakres jego mocy)
sq tak dalekie, jak daleka jest rzeczywistos¢ i byt. W stosunku wigc do Intelektu
Pierwszego nie ma zadnych przypadkéw”> . Przypadek zatem, jego wewnetrzna
naturg, nalezy w gruncie rzeczy pojmowacé jako swoista wypadkowa splotu
dziatan wielu przyczyn, ale niepowiazanych pomigdzy soba w obrgbie swojego
dzialania; co wigcej — przyczyn wzgledem siebie niezaleznych. Stad trzeba
stwierdzi¢, ze — fundamentalnie rzecz ujmujac — przypadek jako taki (wydarze-
nie rozumiane jako przypadek) nie posiada swojej przyczyny, gdy t¢ ostatnia
pojmowac jako uktad uporzadkowanych dzialan sprawczych czy tez ich swoista
strategig. Ostatecznie jest on zrozumiaty tylko w konteks$cie przyczyn wiasci-
wych, przyczyn istotnych i na tej ptaszczyznie nalezy skonstatowac, ze ukazuje
si¢ on jako wynik pewnego nieskoordynowania zachodzenia dziatania przyczyn
istotnych™. ,,W dziataniu [...] przyrody — méwi Krapiec — wiemy, jakie skutki
nastapia w wyniku ustalonego porzadku; a zatem uporzadkowanie to nie jest

. . 2
przypadkowe, lecz zamierzone i ustalone, a zatem celowe””.

2 M.A. KRAPIEC, Dziela, t. 3: Dlaczego zlo? Rozwazania filozoficzne, Lublin 1995, s. 123.
Krapiec wyjasnia tutaj, ze ,,analiza przypadku posiada swoje zastosowanie jedynie w stosunku do
przyczyn drugich, do bytéw drugich, dziatajacych i poznajacych. W stosunku jednak do Bytu
Pierwszego, do ostatecznej racji dostatecznej, jaka jest Bog, przypadku by¢ nie moze, albowiem
wszystkie przyczyny dziataja o tyle, o ile (w sensie analogicznym) poruszone sa przez Przyczyng
Pierwsza, ktora wyznacza (znowu w sensie analogicznym!) bieg i powiazanie przyczyn drugich”,
Drzieta, t. 2, dz. cyt., s. 170.

2 Por. tenze, Dziela, t. 2, dz. cyt., s. 168-169, 181. Autor Realizmu ludzkiego poznania pod-
kresla, ze ,,0 przypadku mozna méwic jedynie w pluralizmie przyczyn wzgledem siebie nieupo-
rzadkowanych. Je§li mamy przed oczyma przyczyng sprawcza lub szereg przyczyn sprawczych
uporzadkowanych, woéwczas mozna przewidzieé, jaki nastapi skutek; natomiast przypadek ptyna-
Cy z racji niepowiazania przyczyn, ktore go spowodowaly, jest sam z siebie niepoznawalny przed
jego zaistnieniem. Nie mozna przewidzie¢ jego zrealizowania si¢”, tamze, s. 169.

2 Tamze, s. 181. Zasada celowosci, uwaza Krapiec, odnosi si¢ do wszelkiego bytu. Mozna
powiedzieé, ze posiada ona zasigg absolutny (tamze, s. 254). W dyskusji ze stanowiskami neutra-
lizujacymi dziatanie celowe $wiata Krapiec zauwaza: ,,Mechanicyzm i materializm usituja wy-
thumaczy¢ t¢ celowos$¢ sama funkcja przyczyn sprawczych. Powstaje tu jednak pytanie: dlaczego
przyczyna sprawcza dziata raczej, niz nie dziata, dlaczego dziala taka przyczyna, a nie inna,
dlaczego zespot przyczyn uklada sig tak, ze w wyniku ich dziatania powstaje czgsto najlepszy
skutek. Tego wszystkiego nie mozna w ogole zacza¢ wyjasnia¢ bez pojecia przedmiotu dziatania,
bez pojgcia celu, jako motywu (powodu), ze wzgledu na ktory [...] jest dziatanie”, tamze, s. 181.
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IV. BOG — PRZYCZYNA KONIECZNA

W realistycznej analizie $wiata jako kompleksu bytow mnogich, a zatem do
siebie niesprowadzalnych, nalezy podkresli¢, ze istnienie bytu (w pierwszym
rzedzie ztozonego z istoty i istnienia) nie jest pochodna jego istoty (pewnego
zespolu tresci), jak rowniez nie jest i by¢ nie moze przyczyna samego siebie
(nie jest to czysta kwestia przypadku). Przekonuje o tym przygodnos¢, nieko-
nieczno$¢ jego istnienia, skoro kiedykolwiek nie istnial, a to jest fakt bezdysku-
syjny, poniewaz rzeczy realnie powstaja i gina. Istnienie zatem bytu z koniecz-
nosci odwotuje si¢ do przyczyny zewngtrznej, gdyz jego racje wewngtrzne nie
stanowia ostatecznego uzasadnienia faktycznosci jego realnego istnienia®®. Dla-
tego jasne si¢ staje, ze odpoznawane w rzeczywistosci sploty, uktady bytow
niekoniecznych nie znajduja wyjasnienia swojego istnienia w sobie samych.
Odwotuja si¢ wige do racji zewngtrznej — jako jedynej posiadajacej akt istnienia
w sobie samej. Racja ta moze by¢ jedynie taki Byt, ktory jest doskonaty, jest
Pelnia Bytu; Byt nieuprzyczynowany, ktorego istnienie jest tozsame z Jego
istota. ,,Istnienie za$, ktore jest istota bytu — wyjasnia Krapiec — jest istnieniem
samoistnym, istnieniem tryskajacym od wewnqtrz w poszczegdlnym bycie,
istnieniem z koniecznosci, istnieniem nieuprzyczynowanym, istnieniem jedy-
nym, stowem: Absolutem”?’.

W egzystencjalnym rozumieniu bytu — jego istnienia i przemian — istotna
wydaje si¢ rowniez analiza jego tresci jako substancji®. Substancja jest tym
wymiarem bytu, ktory — w zestawieniu z jego wilasciwosciami — przypadto-
$ciami charakteryzuje sig istnieniem samodzielnym. Jest ona zatem podmiotem,
ktoremu przystuguje istnienie w sobie®’. Jest wigc racja i podstawa tozsamosci
bytu oraz jego — przynajmniej wzglgdnej — niezmiennosci. ,,Tylko pojgcie sub-
stancji — argumentuje M.A. Krapiec — thumaczy wszelkie byty, ktore bez niego
bylyby niezrozumiate. Wszystko bowiem, co jest, jest albo sama substancja,
albo jej realizowaniem si¢ lub tez niszczeniem i rozpadaniem, albo jej wtasci-

woscia taka jak przypadlosci [...], albo wreszcie jej negacja lub brakiem™’.

26 por. tenze, Dzieta, t. 7, dz. cyt., s. 444,

" Tamze, s. 362. Wiaze si¢ z kwestia kreacjonizmu jako jedynej metafizycznej teorii, ktora —
w sposob niesprzeczny — wyjasnia $wiat w jego przygodnosci, ale takze w jego pluralizmie
i bogactwie jego ontycznego bogactwa. Na ten temat zob. obszerny tekst: A. MARYNIARCZYK,
Kreacjonizm jako punkt zwrotny w interpretacji rzeczywistosci, w: A. GUDANIEC, A. NYGA
(oprac.), Filozofia — wzloty i upadki, Lublin 1998, s. 59-85.

8 Problematyce substancji w jej rozumieniu genetycznym, tj. w interpretacji historycznej,
skupiajac si¢ gtownie na rozwiazaniach podanych przez Arystotelesa, poswigcona jest osobna
monografia: M.A. KRAPIEC, Arystotelesa koncepcja substancji (Dzieta, t. 6, Lublin 2000).

2 Por. tenze, Dziela, t. 22, dz. cyt., s. 152.

3% Tenze, Dziela, t. 1, dz. cyt., s. 64. W tym kontekécie wspottworca szkoly lubelskiej zazna-
cza, ze ,,metafizyka jako nauka o konkretnej rzeczywistosci zajmuje sig¢ tylko taka substancja,
ktéra ma rzeczywiste istnienie, czyli substancja pierwsza samodzielnie istniejaca”, tamze, s. 66.
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I chociaz zmienno$¢, dynamizm bytu jest faktem, to owa ewolucyjnos¢ jest
wyrazem, wlasciwoscia wlasnie substancji.

Tym podmiotem, ktéry moze bytowaé bez konkretnych akcydensow, pod-
miotem, ktoéry jako podmiot istnienia samodzielnego jest pierwszy w definio-
waniu, a takze pierwotny w poznaniu, jest substancja, stanowiac przy tym on-
tyczna racj¢ tozsamosci, bedac koniecznym podiozem i podmiotem wszelkich
zmian bytu, realizowania si¢ jego cech konstytutywnych, jak tez stanowiac pod-
staweg wszelkich prob ujeé definicyjnych. Tak wigc substancja wyznacza sama
okreslonos$¢ bytu, jego wewngtrzne zdeterminowanie, poniewaz bez czynnika
bedacego podstawa tozsamosci, nie bytoby samej realnej jego tozsamosci, gdy
tymczasem sad tozsamosciowy, bedac zreflektowana odstong rzeczy jako istnie-
jacej, jest podstawa uznania, ze poznanie w sposob konieczny, a zatem nieprzy-
padkowo wiaze poznajacy podmiot z realnym bytem oraz niejako upewnia O6w
podmiot, iz poznanie to jest racjonalne — jest nosnikiem sensu, gdyz stanowi
wyraz koniecznej relacji wobec realnie istniejacego bytu afirmowanego w sa-
dzie o tozsamosci relatywnej. Oczywiscie taki uktad metafizycznej refleks;ji
mozliwy jest jedynie na gruncie uniesprzecznien ostatecznych, ktorych podsta-
wa jest afirmacja Bytu Koniecznego i Doskonatego — Boga®'.

Nalezy rowniez w tym miejscu odnotowaé fakt, ze specyficznym wyrazem
bytowania-jestestwa substancjalnego jest osoba jako substancja istniejaca sa-
modzielnie, a przy tym substancja natury rozumnej. Jest to zatem substancja
1 konkretna, 1 jednostkowa, ale na pierwszy plan wysuwa si¢ tutaj moment jej
rozumnosci, uwyrazniajacy to, ze jest to najdoskonalsza forma bytu. Jednakze
tym, co sprawia, ze osoba jako samodzielnie istniejaca substancja natury ro-
zumnej jest wlasnie taka, a nie inna substancja, jest — znowu — sam akt istnie-
nia’*. Tlumaczac takie stanowisko, autor Metafizyki powie, ze osoba ,,moze by¢
ukonstytuowana poprzez wilasciwe danej naturze konkretnej (rozumnej) istnie-
nie. A wigc konkretnie istniejaca natura, o ile jest pod wlasciwym sobie istnie-
niem, jest bytem samoistnym, a konkretna natura rozumna jest osoba™>’.

31 Zob. obszerne analizy na ten temat w: tenze, Dziela, 23: Odzyska¢ swiat realny, Lublin,
s. 233nn.

32 Dlatego tez Krapiec powie, ze ,,podstawowa sytuacja antropologiczna dotyczy doswiadcze-
nia ja jako istniejacego podmiotu tego wszystkiego, co nazywamy moje i co jest jakby wypromie-
niowane z podmiotu ja. Ciagle doswiadczamy siebie jako istniejacego podmiotu dla tego wszyst-
kiego, co uznajemy jako moje, czy to intelektualne, czy to psychiczne, czy biologiczne.
Ja w aktach moich jest doswiadczane (a doswiadczenie poznawcze zawsze dotyczy aktu istnienia
przedmiotu doswiadczanego) jako immanentne i zarazem transcendujace akty moje”, Dziefa,
t. 16, dz. cyt., s. 239. Zob. tenze, Dziefa, t. 7, dz. cyt., s. 275nn. Zob. réwniez: Dziela, t. 22,
dz. cyt., s. 158-159; VI, s. 146.

33 Tenze, Dziela, t. 7, dz. cyt., s. 278. M.A. Krapiec wyjasnia tutaj, ze: ,,Ja jawi si¢ zawsze ja-
ko beztresciowy spelniacz i podmiot bytujacy, wlasnie samobytujacy, podczas gdy akty sa akta-
mi-emanatami tego beztresciowego i bezposrednio stwierdzonego ja”, tenze, Dziela, t. 9: Ja —
cztowiek, Lublin 1991, s. 130.
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V. OSOBA LUDZKA — GENEZA (ZA)ISTNIENIA DUSZY

Problematyka genezy istnienia $wiata oraz zrodta jego ontycznego dynami-
zmu wiaze si¢ réwniez z dzialaniem stwérczym (sprawczym) Boga w odniesie-
niu do ludzkiej osobowosci, a konkretnie do tego jej wymiaru, ktory — z natury
swej — nie jest czynnikiem materialnym (klasycznie ujmowany aspekt jej nie-
materialno$ci i nie§miertelnosci) i jako taki nie moze by¢ wyjasniony na fun-
damencie jedynie przemian natury materialnej badz tez na gruncie oddziatywa-
nia jakich$ czynnikoéw trzecich, pochodzacych z biologicznego uktadu sit natu-
ry, Z samej jej wewnetrznej kreatywnosci. Konstytuowanie sig zycia osobowego
konkretnie istniejacego czlowieka wydaje si¢ niesprzeczne i uzasadnione jedy-
nie przy stwierdzeniu konieczno$ci dzialania Przyczyny Pierwszej wszelkiego
istnienia — Boga jako absolutnego Stworcy. W tym jednak przypadku 6w stwor-
czy akt (analogicznie zreszta jak na gruncie ogdlnej teorii bytu) nalezy rozu-
mie¢ w sensie negatywnym. W tym kontekscie stwierdza sig, ze zaistnienie
duszy (niematerialnej) moze by¢ uniesprzecznione tylko i wylacznie poprzez
bezposrednie dziatanie Przyczyny Sprawczej gtdéwne;j. ,,Bez interwencji Boga —
wyciaga wniosek M.A. Krapiec — zaistnienie bytu niematerialnego i nieztozo-
nego jest sprzeczne, gdyz wyprowadzatoby byt w swej istocie niezlozony ze
zlozen i przemian™*. Ot6z kluczowe wydaje si¢ tutaj rozumienie czlowieka-
osoby w $wietle og6lnometafizycznym, tj. uwzgledniajacym substancjalny cha-
rakter jego istnienia. W zwiazku z tym nalezy podkresli¢, ze biorac pod uwage
istnienie ludzkiej duszy jako zasady jednosci i niepodzielnosci podmiotu-
substancji, jaka jest caty (integralny) czlowiek — byt o strukturze psychofizycz-
nej, ewolucja cztowieka, a w sensie $Scistym ewolucja ludzkiej duszy w jakims
dhlugotrwatym procesie stawania sig, jest niemozliwa, poniewaz bytoby to pod-
stawa realizowania si¢ najbardziej fundamentalnego, ontycznego przeciez ab-
surdu, w obszarze ktorego byt powstawatby z nie-bytu®.

skookokoskok

Przedstawione w niniejszym zarysie refleksje natury metafizycznej zadna
miarg nie pretenduja do proby rozwiazania szczegélnie doniostych kwestii
zwigzanych z rozumieniem, a tym bardziej z wyjasnieniem faktu ewolucji $wia-
ta. Sa jedynie skromnym przyczynkiem do dyskusji wokot problematyki ukaza-
nia realistycznych (egzystencjalnych) podstaw samego procesu ewolucji jako
faktu dotykajacego” ontycznej osnowy kosmosu — wszelkich bytow nieozywio-
nych, jak rowniez samego czlowieka. W toku przeprowadzonych analiz — opie-
rajac si¢ zasadniczo na filozoficznej spusciznie o. prof. Mieczystawa A. Krapca

3% Tenze, Dziela, t. 9, dz. cyt., s. 165.
35 Por. tenze, Dziela, t. 6, dz. cyt., s. 141.
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— ustalono, ze sama ewolucja jako realny fakt jest swoiscie pojetym bytem
i jako taki domaga si¢ swoich uniesprzecznien, i to w $wietle racji ostatecznych.
Oznacza to, ze z koniecznosci nalezy postawi¢ pytanie: dlaczego ewolucja jako
taka raczej istnieje (zachodzi), niz nie istnieje (nie zachodzi)? Jako zjawisko bytu,
jego przejaw i istotna charakterystyka, jest ona faktem, ktérego podtozem-racja
jest akt istnienia — istnienia substancjalnego, ktore — owszem — jako takie jest
aktem najdoskonalszym, ale nieznajdujacym racji bytu (i zrozumiatosci-
racjonalnosci) w sobie, lecz z koniecznosci odwotujacym si¢ do afirmacji Aktu
Istnienia Czystego — Osobowego Boga (doskonatego Intelektu i Woli), jako osta-
tecznej i jedynej zarazem Racji i istnienia, i doskonalenia sig rzeczywistosci.

RESUMEN

Existencia y evolucion
Discusion en la luz de la metafisica existencial

En curso de los analisis efectuados en el presente articulo — basandose en general
en el legado filosofico del p. prof. Mieczystaw A. Krapiec — se ha determinado que
la evolucién misma como un hecho real es un ser singularmente concebido y como tal
exige no ser contradictorio y a luz de la razén ultima. Eso significa que necesariamente
hay que formular una pregunta: ;por qué la evoluciéon como tal mas bien existe (sucede)
que no existe (no sucede)? Como fenémeno del ser, su manifestacion y su caracteristica
fundamental es un hecho cuya base-razon es el acto de existencia — existencia sustancial
que — en efecto — como tal es el acto mas perfecto, pero que no encuentra su razon
de ser (e inteligibilidad-racionalidad) en si mismo sino necesariamente apela a la
afirmacion del Acto de la Existencia Pura — Dios-Persona (Intelecto y Voluntad
perfectos) como Ultima y, al mismo tiempo, Unica Razon tanto de existir como
de perfeccionamiento de la realidad.

Ttum. M. Drozdowicz

Stowa kluczowe / key words:
istnienie, realizm, pluralizm, dynamizm, ewolucja
existence, realism, pluralism, dynamism, evolution
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PROBLEM Z1L.A DZIEJOWEGO
W HISTORIOZOFII ATEISTYCZNEJ

Pismo Swigte wprowadzito do ludzkiej kultury glebokie rozumienie dziejow ja-
ko linearnego ciagu zdarzen, majacego swoj poczatek i kres, swdj cel i sens.
W procesach dziejowych mozemy odkry¢ Logos. Mimo zmiennosci i nieprzewi-
dywalnosci odnajdujemy w dziejach pewien porzadek. To, co si¢ w nich wydarza,
nie jest przypadkowe, ale wpisane jest w szerszy, cho¢ trudny do uchwycenia plan.

Ta inteligibilno$¢ dziejow wyrazona w chrze$cijanskiej koncepcji biegu
ludzkich wydarzen pozwolita na racjonalny namyst nad ludzkimi dziejami. Juz
ojcowie Kosciota rozwijali intelektualna refleksj¢ o charakterze historycznym.
Zwlaszcza teologiczno-filozoficzna wizja dziejoéw przedstawiona przez §w. Au-
gustyna silnie oddzialala na po6zniejsze koncepcje historii. Od czasow biskupa
Hippony obserwujemy staly rozwdj idei historiozoficznych 1 historycznych.
Dzigki $w. Augustynowi i innym ojcom Kosciota mysl o dziejach znalazta swe
state miejsce w kulturze, w postaci filozofii i teologii dziejéw oraz historii.

Pozniejsi mysliciele zaczerpngli z Biblii nie tylko okreslony model dziejow,
ale korzystali tez czesto z zawartych w niej idei historiozoficznych'. Mozna tu
przede wszystkim wymieni¢ przekonania o istnieniu poza widzialnym $wiatem
odregbnej rzeczywisto$ci o charakterze moralno-duchowym, o dzialaniu Opatrz-
nosci w dziejach i o eschatologicznym wymiarze dziejow”. W Biblii odnajdu-
jemy takze okres$lona koncepcj¢ genezy zta, ktore negatywnie wptywa na bieg
ludzkiej historii. Karl Loewith w ksiazce, ktéra w Polsce ukazata si¢ pod tytu-
lem Historia powszechna a dzieje zbawienia i ktora bedzie dla nas swoistym

! Stato sie to gtownie za przyczyna chrzescijanskich kontynuatoréw mysli augustyniskiej: Jo-
achima z Fiore, Ottona z Fryzyngi i Dantego Alighieri. Por. S. KAMINSKI, Jak filozofowac? Studia
z metodologii filozofii klasycznej, Lublin 1989, s. 344.

2 Por. M.C. D’ARCY, The Meaning and Matter of History. A Christian View, New York 1959,
s. 158-159.
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przewodnikiem po niniejszym temacie, wskazuje, ze refleksja nad dziejami wy-
rosta wlasnie przede wszystkim z ,,do§wiadczenia zta i cierpienia, zrodzonego
przez historyczne dziatania™. To doswiadczenie znalazto swe odbicie w roz-
nych historiozofiach. Probowano szuka¢ odpowiedzi na pytanie o zrddta zta
dziejowego i opisywac jego postacie. Czgsto mniej lub bardziej $wiadomie na-
wigzywano do wizji biblijnych. W szczegolnosci w roznoraki sposob korzysta-
no z Ksiggi Rodzaju, w ktorej czytamy o genezie zta, ktére dewastuje wnetrze
cztowieka, wplywajac na ksztatt jego dziejow. Upadek pierwszych ludzi i jego
konsekwencje to obraz, ktory silnie oddzialywal na wielu myslicieli zajmuja-
cych sig tajemnica zta dziejowego.

Sw. Augustyn, nawiazujac do Genesis, mogt zatem przedstawi¢ swa kon-
cepcje dziejow w postaci dwoistego ich przebiegu: pelnej nieszczgse, cierpienia
1 za historii $wieckiej oraz wypetionej Boza wola historii zbawienia. Zto grze-
chu pierworodnego kumuluje si¢ w dziejach panstw i imperiow, walnie przy-
czyniajac si¢ do uksztaltowania ,,panstwa ziemskiego” (civitas terrena), nato-
miast dobro dziejowe realizuje si¢ w ,,panstwie Bozym” (civitas Dei). Historia
$wiecka 1 historia zbawienia nie daja si¢ sprowadzi¢ wzajemnie jedna do drugiej,
nie rozgrywaja si¢ tez na tym samym poziomie. Jesli istnieje uniwersalizm dziejow
czlowieka, to jego podstawa sa jednak wedlug chrzescijanstwa dzieje zbawienia.
,»Z punktu widzenia wiary [...] dzieje zbawienia obejmuja wszystkie inne historie,
poniewaz historia powszechna ma swe zrodlo w grzechu pierworodnym™*.

Historiozoficzna my$l Augustyna znalazta licznych kontynuatoréw az do
czasOw nowozytnych. Wydawaloby sig, ze dopiero oswieceniowi mysliciele,
szczegblnie Wolter, odrzucili to, co méwi wiara i teologia oparta na Bozym Ob-
jawieniu o dziejach czlowieka, uwazajac histori¢ zbawienia za mrzonke nie-
mozliwa do racjonalnego udowodnienia. Lecz w historii namystu nad dziejami
dokonata sig rzecz zadziwiajaca. Mimo racjonalistycznego ukierunkowania my-
sliciele nowozytnosci nie zaproponowali nowego modelu dziejow, a jedynie
zsekularyzowali zasadnicze idee chrzescijanskie. Odtad postepowi zaczgto
przypisywa¢ cechy Opatrznosci, eschatologiczne nadzieje chrze$cijanstwa
przybraty posta¢ oczekiwania szcze$cia na ziemi, historia Swiecka stala sig hi-
storig zbawienia. I cokolwiek by powiedzie¢ o sposobie uzasadnienia takiej wi-
zji dziejow, w istocie powstaly w ten sposob fundamenty pod nowa $wiecka
religie i wiare, pod nowa ,,historie zbawienia” ludzkosci”.

Kontynuatorami wolterowskiej zsekularyzowanej wizji dziejow byli prorocy
tej nowej religii, juz nawet nie deisci, ale zgota ateistyczni i antychrzescijanscy
mySliciele: Proudhon, Marks i Nietzsche. Szczegolnie interesujace moze by¢ to,
co wymienieni autorzy maja do powiedzenia na temat zrodet i postaci zta w
dziejach. Czy odrzucajac istnienie i dziatanie Boga w historii, heroldowie nowe;j

3 K. LOEWITH, Historia powszechna i dzieje zbawienia. Teologiczne przestanki filozofii dzie-
jow, thum. J. Marzecki, Kety 2002, s. 7.

4 Tamze, s. 179.

5 Por. tamze, s. 6; por. takze: S. KAMINSKI, Jak filozofowac? ..., dz. cyt., s. 345.
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ludzkosci mieli jakie$ oryginalne koncepcje dotyczace zrodet zta panoszacego
si¢ w dziejach? Wydaje sig, ze ci ateistyczni filozofowie byli w jakiej$ mierze
teologami dziejow. Ich myslenie, cho¢ nie wprost, nawiazuje do starotestamen-
towej wizji zta w czlowieku i jego historii i jest radykalng proba rozwiazania
problemu zla dziejowego.

I. PROUDHON I PRZEZWYCIEZENIE NEDZY

Pierre Joseph Proudhon jest glosicielem postgpu cztowieka, postepu histo-
rii®. Francuski autor utozsamia postep z historia’. Jest to postep rozumny, zasa-
dza si¢ na rozwoju rozumu wbrew wszelkim mitom i mrzonkom, jakie przez
wieki roita sobie dotad ludzkos¢®. Opiera si¢ na idei porzadku, ktorego zwien-
czeniem jest pisana wielka litera Sprawiedliwo$é’. Postep to takze nieskrepo-
wane tworzenie, a zatem do jego istoty nalezy wolno$é¢'. Taki rozwdj, bedacy
dzielem rozumu i wolnos$ci, ma prowadzi¢ do dobrobytu, panowania sprawie-
dliwosci spotecznej, przetworzenia zycia cztowieka na wielu ptaszczyznach,
umozliwienia mu realizacji siebie w historii'".

Dlaczego tak si¢ nie dziato do tej pory? Dlaczego dzieje nie przywiodly
cztowieka do stanu szczesliwosci? Wrecz odwrotnie, doprowadzily cate masy
do nedzy. Gdzie Proudhon widzi zrédlo zta, zta spotecznego, zta historii?
Whpierw probuje on dostrzec obszary zta. Za zasadniczy ,,grzech”, podstawowy
przejaw zla dziejowego, francuski socjalista uwaza nedze ekonomiczna'’. To
ona zasadniczo hamuje postep'’. Dlaczego nedza dotyka tylko czesci ludzkosci,
a nie jest rowno roztozona pomigdzy cztonkow spoleczenstwa? Proudhon za-
uwazal rozdzwigk migdzy losem tych, ktorzy nie pracuja, a posiadaja wtasnosc¢
i wladze, a proletariatem, ktory pracujac i nic nie posiadajac, popadt w apatie,
pogodzit si¢ z losem'*. Zrodta nedzy ekonomicznej dopatruje si¢ 6w autor w
zaistnieniu podziatu pracy, zaprzeczeniu istocie pracy, ktora jest przeciez w
pierwotnym sensie tworczoscia, realizacja wolnosci®.

Francuski autor si¢ga jednak giebiej do przyczyn zta. Obarcza wina Boga,
religig, chrzescijanstwo. Mowi wprost: ,,Po osiemnascie wiekow trwajacej ku-

® Karl Loewith nazywa Proudhona teologiem postepu; por. K. LOEWITH, Historia powszech-
na..., dz. cyt., s. 62.

7 Por. P.J. PROUDHON, Wybor pism, ttum. J. Borstein, H. Mortimer, B. Sieroszewska, B.
Wscieklica, Warszawa 1974, t. 1, s. 100, 104, 111.

8 Por. tamze, s. 109.

° Por. tamze, s. 109, 260; t. 11, s. 307.

10 por, tamze, t. I, s. 712.

' Por. tamze, s. 348-349.

12 Por. tamze, s. 325, 418; t. II, s. 88.

B Por. tamze, t. I, s. 299

" Por. tamze, s. 326.

15 Por. tamze, s. 405, 415.
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racji chrystianizm pozostawil spoteczenstwo w stanie rownie godnym pozato-
wania jak ten, w ktorym je byt zastat”'®. Zastynat teza: ,,Bég to zto”'”. Odno-
wiony zostaje tu mit Prometeusza. Bog okazuje si¢ wciaz wrogiem cztowieka,
przeciwnikiem ludzkosci'®. Jego sprawiedliwo$é jest fatszywa, skoro ludzie
wciaz popadaja w coraz skrajniejsza nedzg. Bog zwraca sig przeciw wolno$ci
czlowieka, wobec tego wolno$¢ ludzka musi zwrécié si¢ przeciw Bogu'’.

Zadaniem cztowieka staje si¢ ,,stracenie Boga na ziemiq”zo. Czlowiek ma
by¢ rowny Bogu, ktory w oczach Proudhona jest w gruncie rzeczy jedynie idea
bedaca rezultatem antropomorfizacji. Przymioty Boga zostalty wyprowadzone z
najogolniejszych cech ludzkosci®'. To, co uwazalismy za Boga, jest w istocie
przeniesieniem cech i dazen cztowieka na byt uznawany za absolutny. To czto-
wiek ma tworzy¢ w wolno$ci historig, nie ogladajac si¢ ani na los, ani na
Opatrzno$é. To czlowiek ma panowa¢®. On jeden jest absolutem wraz ze swa
absolutna wolnoscia. Jemu nalezy si¢ przywrdcenie godnosci, ktora Bog rze-
komo mu odebrat™.

Proudhon zdaje sobie sprawg, ze cztowiek, ktory odrzuci Boga, pozostaje na
$wiecie sam. Czy da sobie rade? Tajemnice zta nalezy rozwikta¢, wedhug fran-
cuskiego autora, nie za pomoca Objawienia, lecz rozumu®*. Droge postepu
przedstawia si¢ jako dialektyke rozwoju i upadku. Ostatecznie zrodtem zla jest
wolnos¢, ktora niekiedy dziala wbrew samej sobie, a skutkiem tego dziatania
jest egoizm, skostnienie sprawiedliwo$ci, wszechobecne panowanie interesu®.
Ale takie zto nie jest wedtug Proudhona wynikiem skazenia natury ludzkiej,
jakiego$ roztamu duchowego, lecz jest skutkiem zewngtrznych okolicznosci o
charakterze spolecznym: ,,[...] ciemnoty, przesadow, nedzy, ztej gospodarki,
ztych rzadow [...]7%.

Ta teoria zrodet zta, nieszczgs$¢ 1 ngdzy czlowieka jest w swej istocie ele-
mentem projektu nowej religii — religii, ktéora ma zaprzeczy¢ zhu pierwszego
upadku. Proudhon glosno wyraza sugestie, ktore podsuwat Ewie szatan. Bog to
zto dla cztowieka. To wrog naszej natury. Czlowiek moze odrodzi¢ si¢ w wol-
no$ci, ale musi to by¢ odrodzenie wbrew Bogu, na wlasny rachunek. Konse-
kwencja grzechu pierworodnego, historia zbawienia, musi si¢ dokona¢ bez Bo-
ga, bez religii, bez Chrystusa. Jezus w oczach Proudhona jest nieudanym rewo-

16 Tamze, t. 11, 5. 51-52.

17 Por. K. LOEWITH, Historia powszechna..., dz. cyt., s. 63.

'8 Por. P.J. Proudhon, Wybor pism..., dz. cyt., t. I, s. 260-261, 298-299, 418; t. 11, s. 50, 54; K.
LOEWITH, Historia powszechna..., dz. cyt., s. 64.

' Por. P.J. PROUDHON, Wybor pism, dz. cyt., t. 1, s. 286, 290.

20 por. K. LOEWITH, Historia powszechna..., dz. cyt., s. 65.

2! Por. P.J. PROUDHON, Wybér pism, dz. cyt., t. I, s. 105, 718.

2 Por. tamze, t. 11, s. 269, 217.

3 Por. tamze, s. 84, 192.

% Por. tamze, s. 52

2 Por. tamze, s. 329, 336-337, 339, 348, 353-354, 359.

2 Tamze, s. 52; por. s. 53, 54.
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lucjonista, ktory miat szans¢ zawladnaé ,,panstwem ziemskim”, gdyby postu-
chat glosu kusiciela, tak jak postuchata go Ewa. A zatem historia zbawienia jest
u Proudhona tozsama z historia §wiecka, z walka o postep, z rewolucja. Juz nie
Bog jest Panem historii, lecz jego miejsce zajmuje Sprawiedliwos¢ realizujaca
si¢ przez postgp; juz nie Chrystus jest Zbawicielem, lecz Rewolucja; juz nie
wiara jest zrodlem dzialania i droga do zbawienia, lecz Ideat, ktorego nie trzeba
urzeczywistniaé, lecz nim sie kierowaé?’. Oto droga, ktora Proudhon otwiera
przed upadta, samotna ludzkoscia. Na tej drodze czlowiek jest jednak zdany na
samego siebie. Sprawiedliwo$¢, Rewolucja, Ideat — to tylko personifikacje, za
nimi stoja ludzie, niejednokrotnie bezwzgledni, ktorzy za nic beda mieli te
swieckie ideaty. Nawet Proudhon nie miat ostatecznie ztudzen, ze czlowiek wo-
bec swych dziejow pozostaje bezsilny, ze staba nadzieja moze przemienic si¢
w rozpacz*®.

Jak wida¢ z powyzszych stow, J. Proudhon jest komentatorem biblijnej hi-
storii zbawienia. Cho¢ uwaza chrzesécijanska wizjg¢ dziejow cztowieka za wielkg
pomytke, formalnie nie odbiega w swych przemysleniach od modelu biblijnego,
takze w odniesieniu do przyczyn zta dziejowego. U poczatkow ludzkosci zaist-
nialo zto, ktore trzeba przezwycigzy¢. Cztowiek zna srodki, ktore zaradza temu
zhu, ktore uczynia §wiat sprawiedliwym i przywroca utracona wolnos¢. Naste-
puje jednak u francuskiego mysliciela sptaszczenie pewnych idei zawartych w
Pismie Swigtym. Zrodla zta widziane sa zasadniczo w kategoriach ekonomicz-
nych, zeby nie powiedzie¢: materialnych. W pogladach Proudhona dochodzi od
glosu postepujaca w nowozytnosci erozja myslenia o czlowieku w kategoriach
ducha. Tymczasem zlo pierwszego upadku, opisane w Biblii, to nie klgska w
obszarze materialnej czy nawet intelektualnej aktywno$ci czlowieka, ale du-
chowe wynaturzenie®. Jest to dramat ,serca” czlowieka, nie za$ jedynie gra
zewngetrznych mocy. Nadto Proudhon droge do wyzwolenia czlowieka z nedzy
opisuje w kategoriach walki bezosobowych sit: Sprawiedliwo$ci, Rozumu, Re-
wolucji, Ideatu. Sa to tylko pojgcia, byty intencjonalne. A gdzie jest prawdziwy
cztowiek, uczestnik dramatu dziejowego? Wreszcie w pogladach francuskiego
mysliciela da si¢ zauwazy¢ tendencje do absolutyzacji zta w ogdle, a zta dzie-
jowego w szczegolnosci. Zewngtrzne wzgledem cztowieka sity wyzysku eko-
nomicznego sa wszechpotgzne. W rezultacie, po odrzuceniu dzialania Boga
w dziejach i1 zbawczych §rodkéw chrzescijanstwa, mozna popas¢ w pesymizm
w obliczu samotnos$ci cztowieka uwiktanego w swa historig.

%7 Por. tamze, s. 349, 360-361, 52-53, 85.

2 por. K. LOEWITH, Historia powszechna..., dz. cyt., s. 67.

¥ Por. M. GRABOWSKI, Historia upadku. Ku antropologii adekwatnej, Krakow 2006, s. 234-
235.
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II. MARKS I PRZEZWY CIEZENIE ALIENACIJI

Karol Marks krytycznie odnosit si¢ do pogladéow wyrazanych przez Proud-
hona, jak réwniez przez innych teoretykow rewolucji. Zarzucal Proudhonowi,
ze ten nie dos¢ radykalnie rozumie rewolucje i nie dostrzega potrzeby gwattow-
nej przemiany wszelkich stosunkow spolecznych oraz koniecznosci budowania
od podstaw nowego spoteczenstwa komunistycznego®’. Rewolucja ma gwal-
townie i radykalnie odwrocié bieg dziejow’'. Swym poprzednikom krytykuja-
cym niesprawiedliwos$¢ spoteczna i panowanie religii nie mogt darowac, ze wi-
dza potrzebg przemian jedynie w §wiadomos$ci, a nie w materialnych podsta-
wach bytowania cztowieka™. To materialne warunki Zycia ksztattuja $wiado-
mos¢, a nie odwrotnie. Dlatego tez jego teoria alienacji cztowieka w historii jest
zakorzeniona w materializmie historycznym?®, w ktorym role motoru dziejow
graja materialne w swej osnowie stosunki spoleczne: stosunki produkcji oparte
na relacji praca — kapitat oraz struktura wtasnosci.

Alienacja — samowyobcowanie si¢ czlowieka — to obraz zta spotecznego, zta
dziejowego wedhug Karola Marksa. Teoria alienacji jest rezultatem dialektycz-
nego ujecia historii, w ktorej czyms$ naturalnym sa sprzecznos$ci, konflikty.
Rozwoj dziejowy nastgpuje poprzez przeciwienstwa intencji i skutkéw dziatan
cztowieka. Ludzie podejmuja dziatania z rozmaitych pobudek, ale ich dokona-
nia przynosza rezultaty czesto zupelnie przeciwne do zamierzen®. Wedhg
Marksa, ktory obserwowat wnikliwie gwattowny rozwoj XIX-wiecznego kapi-
talizmu, alienacja ma podtoze materialistyczne i dotyczy zasadniczo procesu
pracy, wytwarzania, ktérego skutkiem jest produkcja dobr materialnych i kumu-
lacja wlasnosci. Wyobcowanie polega na uprzedmiotowieniu czlowieka w pro-
cesie pracy (alienacja socjologiczna) oraz wyzbyciu si¢ przez cztowieka w kon-
kretnym egzystowaniu swej wilasnej istoty (alienacja aksjologiczna badz onto-
logiczna)*. Robotnik — on sam, jego praca i wytwory staja si¢ towarem, a jed-
nocze$nie coraz gorsze warunki egzystencji spychaja go do roli niewolnika czy

39 polemike z Proudhonem zawarl Marks w swojej pracy: Nedza filozofii. Odpowied? na ,, Fi-
lozofie nedzy” pana Proudhona; por. K. MARKS, F. ENGELS, Dziefa wybrane, t. 1, Warszawa
1981, 5. 296-318.

31 por. tamze, s. 362.

32 Tego typu poglady szczegolnie ostro krytykuja Marks i Engels w Ideologii niemieckiej; por.
tamze, s. 197-280.

3 Por. A. FLIS, Antynomie wielkiej wizji. Rekonstrukcja i krytyka marksowskiej teorii historii,
Krakow 1990, s. 52-53.

3% Powstaje tu napigcie, ktore jest rezultatem tego, ze czlowiek jest zarazem podmiotem i przed-
miotem dziejow; por. tamze, s. 51.

3% 0 wyobcowaniu na gruncie pracy i dalszych skutkach tego procesu Marks pisze m.in. w
Rekopisach ekonomiczno-filozoficznych z 1844 r.; por. K. MARKS, F. ENGELS, Dziela wybrane, t.
1, dz. cyt., s. 61-74.
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nawet zwierzecia’®. Ekonomicznych zrodet alienacji dopatrywat si¢ Marks, po-
dobnie jak Proudhon, w podziale pracy, w urbanizacji i rozwoju przemyshu. Po-
dzial pracy skutkuje rozbiciem klasowym i w koncu wspomniana alienacja
i dehumanizacja®’. W zyciu spotecznym i gospodarczym zaczyna panowaé wy-
zysk cztowieka przez czlowieka, zanik wigzi miedzyludzkich, faktyczne, choc¢
nieformalne niewolnictwo®. Ofiara tego systemu kapitalistycznego staje si¢
proletariat, ktory wyzbyty ze wszystkiego staje si¢ zalazkiem nowego, bezkla-
sowego spoleczenstwa komunistycznego.

Marks zdaje si¢, podobnie jak Proudhon, dostrzega¢ zto dziejowe w czyms$
zewnetrznym. Sprzeczno$ci w sposob nieunikniony towarzysza rozwojowi.
Wyzysk jest koniecznoscia wynikajaca z praw dziejowych. Alienacja postepuje
nieuchronnie wraz z rozwojem spotecznym: od wspolnoty plemiennej, poprzez
spoteczenstwo feudalne, az po podziaty klasowe w $wiecie uprzemystowionym.
Wyobcowanie cztowieka jest skutkiem nieuniknionych podziatow w spoteczen-
stwie®. Lecz whasnie teraz dla mysliciela z Trewiru jest czas przemiany. To
»teraz” trzeba podkresli¢, gdyz Marks dzieli wyraznie czas na prehistori¢ wyzy-
sku i historig przyszta®’. W tym ,teraz” — jak to skomentowal Engels — ma na-
stapi¢ ,,skok ludzkosci z krolestwa koniecznosci w krolestwo wolnosci”*'. Sa-
ma alienacja jest historyczna w podwojnym sensie: bgdac nieuniknionym efek-
tem minionego rozwoju, sama stanie si¢ przeszlo$cia w nowym spoleczenstwie
komunistycznym, ktére zwienczy dzieje*.

Wyzysk prehistorii spotecznej ma jednak nie tylko wymiar materialny, eko-
nomiczny. Alienacja, cho¢ wedlug Marksa konieczna w rozwoju dziejowym,
wyraza si¢ takze w degradacji ducha i moralnos$ci. Skutkiem tych anomalii jest
»falszywa $wiadomo$¢”, nieautentyczny sposob bycia, co z kolei powoduje za-
hamowanie integralnego rozwoju czlowieka. To, w jaki sposob Marks charakte-
ryzuje wyzysk cztowieka przez czlowieka, jest w istocie sadem moralnym,;
mowa tu o zhu, ktore objawia si¢ w ,,absolutnej krzywdzie”, a ktérego zrodta
tkwia raczej we wnetrzu cztowieka niz w ksztaltujacych go zewngtrznych uwa-
runkowaniach historyczno-materialnych. W ten sposob tres¢ tego sadu moral-
nego zbliza si¢ do tego, co Biblia méwi o grzechu pierworodnym. Ta niekonse-
kwencja znamionuje sposob myslenia Marksa, ktory chciat dzieje wyjasni¢ na-

36 Cztowiek zostaje calkowicie uprzedmiotowiony, staje sie towarem; por. tamze, s. 349; A.
FLIS, Antynomie wielkiej wizji..., dz. cyt., s. 54-55.

37 Por. tamze, s. 59-60.

3 W poczatkowych stowach Manifestu Partii Komunistycznej odnajdujemy mysl, Ze osnowa
catej dotychczasowej historii sa walki klasowe, w ktérych mamy do czynienia z podziatem na ,,cie-
migzcOw” i ,,uciemigzonych’’; por. K. MARKS, F. ENGELS, Dziefa wybrane, t. 1, dz. cyt., s. 343.

39 Por. A. FLIS, Antynomie wielkiej wizji..., dz. cyt., s. 60-62.

40 por. K. MARKS, F. ENGELS, Dziela wybrane, t. 1, dz. cyt., s. 362; K. LOEWITH, Historia po-
wszechna..., dz. cyt., s. 36.

I K. MARKS, F. ENGELS, Dziela wybrane, t. III, Warszawa 1982, s. 365.

“2 Por. A. FLIs, Antynomie wielkiej wizji..., dz. cyt., s. 61-62.
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ukowo w ramach ekonomii politycznej, lecz nie uwolnit si¢ od myslenia religij-
nego™®.

Problemem u Marksa staje si¢ sposob wyzwolenia z tego ,,grzechu”. Ma te-
go dokona¢ proletariat poprzez gwaltowna rewolucjg, obalajaca klasy panujace.
W istocie jednak proletariat jest ,,narodem wybranym”, a komunizm eschatolo-
gicznym rajem. Marksowska filozofia dziejow nabiera charakteru mesjanistycz-
nego i profetycznego™. Sytuuje si¢ w ten sposob w modelu dziejow, ktory
obecny jest w Biblii. Grzech gleboko zakorzenit si¢ w cztowieku, konieczne jest
wigc wyzwolenie z niego, trzeba tego dokonaé przez przemiang, przez zbawie-
nie, przez stworzenie nowego czlowieka®. O ile o marksowskim ,,starym czto-
wieku” mozemy co$ konkretnego powiedzie¢, to ,,nowy cztowiek” staje si¢ rze-
czywisto$cia nieokreslona, kims, kto dopiero ma przyj$¢; nieznane sa warunki
jego powstania Poktadanie nadziei w ,,nowym cztowieku” nie ma wigc zadnych
racjonalnych podstaw ani nie moze wynika¢ z do$wiadczen historycznych®.
Zwycigstwo komunizmu i przemiana cztowieka ma charakter czystej przepo-
wiedni*’. Na kogo jednak mogtby liczy¢ filozof z Trewiru? Kto miatby spehi¢
te proroctwa? W istocie filozofia Marksa, cho¢ zdecydowanie ateistyczna i ma-
terialistyczna, przesiaknigta jest religijnym sposobem myslenia, cho¢ oczywi-
Scie jest to religia $wiecka, pozbawiona odniesien do $wiata nadprzyrodzonego
—religia bez Boga.

I11. NIETZSCHE 1 PRZEZWYCIEZENIE SIEBIE

Przystepujac do analiz koncepcji zta dziejowego wedtug Fryderyka Nie-
tzschego, trzeba wstgpnie zapytac, czy u niemieckiego filozofa istnieje w ogole
co$ takiego jak historiozofia. Czy Nietzschemu nie chodzito bardziej o odczyta-
nie praw rozwoju jednostki, czy nie moéwi on o degradacji i odnowieniu czto-
wieka jako takiego, bez konkretnych odniesien do rzeczywistosci dziejowej?
Probujac odpowiedzie¢ na to pytanie, trzeba wzia¢ jednak pod uwage, ze
F. Nietzsche jednym z gtownych przedmiotow swojej filozoficznej refleksji
uczynit kulture. Filozofia kultury za$ jest $cisle zwiazana z filozofia dziejow™.
Nietzsche poddat radykalnej krytyce podstawy kultury Zachodu i zakwestiono-

“ Por. K. LOEWITH, Historia powszechna..., dz. cyt., s. 43.

“ por. tamze, s. 44-45.

4 Znamienna jest tu takze absolutyzacja zta dziejowego. Marks widzial w stosunkach spo-
tecznych ksztaltowanych przez wieki tragiczna degradacj¢ cztowieka. Dlatego srodki stuzace
przezwycigzeniu tego zta byly drastyczne; miaty shuzy¢ eliminacji zacofanej dziejowo klasy, czyli
burzuazji.

4 por. K. MARKS, F. ENGELS, Dziela wybrane, t. 1, dz. cyt., s. 275; K. LOEWITH, Historia po-
wszechna..., dz. cyt., s. 37.

4T por. tamze, s. 44.

*8 Twierdzi sie niekiedy, ze filozofia dziejow bada zjawiska spoteczno-kulturowe w aspekcie
czasowym. Por. S. KAMINSKI, Jak filozofowac? ..., dz. cyt., s. 369.
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wal sens chrzescijanskiej koncepcji dziejow™. W obliczu rzekomego fiaska kul-
tury chrzescijanskiej pragnal zbudowac zupehie inna historiozofig, bgdaca wi-
zja dziejow ,,poza dobrem i ztem”.

Niemiecki mysliciel, obserwujac rozpaczliwe proby ratowania chrzescijan-
skiej koncepcji dziejow w laicyzujacych si¢ spoteczenstwach Europy, zdat sobie
chyba sprawg, ze nie da si¢ utrzymac jakiejkolwiek, swieckiej czy chrzescijan-
skiej, teorii postegpu w dziejach. Raczej widzial upadek tego, co nazywamy cy-
wilizacja Zachodu. Na dodatek wing za t¢ dekadencje spoteczenstw zachodnich,
ktore zabrngly duchowo w §lepy zaulek historii, obarczat chrzeécijanstwo. Aby
wyzwoli¢ sig z tego myslenia, Nietzsche zaproponowal powrét do pochodzace;j
z antyku cyklicznej koncepcji dziejow. ,,Teoria wiecznego powrotu” jest klu-
czem do zrozumienia nietzscheanskiej historiozofii. Dzieje nie sa linearnym
ciagiem zdarzen, majacym swoj poczatek, przebieg i cel. Sa bezustannym po-
wrotem do tego, co byto™’.

Nie znaczy to jednak, Zze nie mozna pyta¢ o sens i cel dziejow. Historia
wciaz si¢ wydarza. Rozni si¢ od tego, co przyrodnicze. Ujawnia si¢ w niej wola
cztowieka. Z kolei §wiat przyrody, w odroznieniu od rzeczywistosci dziejowej,
jest zwigzany koniecznymi prawami. Cztowiek za$ zaréwno zyje w historii, jak
i tkwi w przyrodzie. Powstaje pytanie o sens dziejow, o sens ludzkiej egzysten-
cji w catosci bytu. Jest to pytanie o Boga i kosmos, o to, co jest najwyzszym
bytem. Czy nasza egzystencja jest przypadkowa, czy da si¢ wlaczy¢ w catosé
bytu? Co panuje w $wiecie? Czy wolnos¢, czy tez koniecznos¢? Wobec przy-
padkowosci historii czyz nie lepiej oprze¢ si¢ na koniecznosci przyrody? Po-
wstaje antynomia pomig¢dzy wolnoscia a koniecznos$cia; pomig¢dzy wola nasta-
wiong na przysztos¢ a tym, co juz dokonane, co ,,byto”, pomi¢dzy odrgbnoscia
woli cztowieka wobec $wiata a uwiktaniem w przyrodg. Wolno$¢, ktora pozbe-
dzie si¢ fatum, uczyni cztowieka Bogiem, a to, co konieczne, stanie si¢ wow-
czas bezwolnym procesem mechanicznym. Probujemy albo wyzby¢ si¢ tego, co
nas wiaze z przyroda, albo tez nie przekraczamy tego, co w nas zwierzgce.
A tymczasem chodzi o synteze wolnosci i koniecznosci w cztowieku® . Chodzi
o odnalezienie czlowieka, o pojednanie cztowieka z bytem lub Bogiem®”.

Nietzsche opowiada si¢ za wlaczeniem naszej egzystencji w koniecznos¢ ko-
smosu™. Nie Bog czeka na nas na koncu dziejow, lecz my sami musimy wia-

4 F. Nietzsche doskonale zdawat sobie sprawe z nihilizmu obecnego w kulturze europejskiej.
Podjat wigc proby ratowania czlowieka, ktory bezwolnie zawist migedzy tym, co boskie, a nico-
Scia. Por. L. KLESZCZ, Filozofia i utopia. Platon, Biblia, Nietzsche, Wroctaw 1997, s. 142.

30 por. K. LOEWITH, Historia powszechna..., dz. cyt., s. 212, 214.

31 Por. tamze, s. 209-210.

32 Por. tamze, s. 206. To, ze cztowick byt jako$ odlaczony od zrodta swego bytowania, Nie-
tzsche dostrzegal we wspolczesnym mu $wiecie w zagubieniu si¢ cztowieka. Zaratustra mowi
o czlowieku, ze jest w nim ,,wiele z robaka”. Opanowany on jest przez ,,nieziemskie nadzieje”.
Zawiodly wszelkie dotychczasowe wartosci. Por. takze: F. NIETZSCHE, To rzekl Zaratustra.
Ksiqzka dla wszystkich i dla nikogo, ttum. S. Lisiecka i Z. Jaskuta, Krakow 1999, s. 12-14.

>3 Por. K. LOEWITH, Historia powszechna..., dz. cyt., s. 210.
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czy¢ sig¢ do ,,wiecznego powrotu rzeczy”. Wybawieniem czlowieka z tej anty-
nomii wolnosci i koniecznosci jest odpowiedz tworczej woli wobec konieczno-
éci: ,,Tak chce!”™. Jest to ruch polegajacy na opisie przemian dziejowych, w
ktorym $wiat Biblii przedstawiony jest alegorycznie w postaci wielbtada obar-
czonego nakazem ,,powinienes”, czasy nowozytne ubdstwiajace wolnos¢ w po-
staci lwa wypowiadajacego ,,ja chcg” oraz przyszte pojednanie ze §wiatem w
postaci dziecka mowiacego ,,ja jestem”. Wlasnie w tej ostatniej fazie wola mo-
wi ,,tak” koniecznosci™. Jest to proces, w ktorym cztowiek wyzwala si¢ od Bo-
ga w kierunku samego siebie. W ,,wiecznych powrotach” mozna zauwazy¢ im-
peratyw etyczny: wezwanie do odpowiedzialnosci naszego dziatania, ale tez
prawde metafizyczna: objawienie ,,najwyzszego rodzaju bycia” — punkt kulmi-
nacyjny — osiagnigcie wiecznosci’®. Aby tego dokona¢, aby odnalezé chwilg, w
ktérej zanurzamy si¢ w wiecznosci, trzeba wyzby¢ si¢ ludzkiego punktu widze-
nia. Trzeba stanaé ponad zyciem, biegiem spraw przyziemnych, ponad histo-
ria’’. Taka moc ma prorok Zaratustra, symbol nowego cztowieka, ktéry ,,naucza
0 wiecznym powrocie rzeczy”, o pogodzeniu si¢ z przeznaczeniem. W nim roz-
pacz przemienia si¢ w szczgscie. To, co bylto nicoscia, zmierzalo ku degradacji,
jest w uwiecznionej chwili podniesione do petni bytu. Nietzscheanski ,,nad-
cztowiek” nie jest, co prawda, ponad wszelka koniecznoscia, nie jest czysta
wolnoscia, ale tez poprzez przezwycigzenie siebie, uznanie tego, co by¢ musi,
odcina si¢ od tego, co przypadkowe, bezwolne, stabe™.

Wizja Nietzschego w swych intencjach jest zaprzeczeniem biblijnej nauki o
grzechu pierworodnym i o stabosci ludzkiej natury, o koniecznosci zbawienia
przez wiar¢ i1 pokorg. Filozofia ta ,,[...] odwraca stworzenie §wiata ze wszyst-
kimi jej konsekwencjami”*’. Nie ma pierwszego upadku, nie ma wyniklego
z tego wydarzenia okaleczenia ludzkiego ducha, nie ma potrzeby Ukrzyzowa-
nia. Zarazem jednak Nietzsche pisze ,antychrzescijanska Ewangeli¢”, nie
opuszczajac ,,chrzescijanskiego doswiadczenia”®. Cztowiek musi wrocié do
siebie, potrzebuje wyzwolenia. W sytuacji, gdy we wspotczesnej kulturze za-
chodnigj ,,Bog umart”, nie moze wroci¢ do Boga, co najwyzej moze jedynie za-
akceptowac ochoczo konieczno$¢ obecna w ludzkiej egzystencji.

Jesli istnieje zto dziejowe, to przewrotnie dla Nietzschego jest to ,,zto” kultu-
ry chrzescijanskiej®'. W jego filozofii mamy do czynienia z synteza prometej-

3% Por. F. NIETZSCHE, To rzekl Zaratustra..., dz. cyt., s. 182, 184, 255.

53 Por. tamze, s. 29-31.

56 por. K. LOEWITH, Historia powszechna..., dz. cyt., s. 210-211.

57 Por. tamze, s. 209.

58 Por. tamze, s. 212-213. ,,Co jest zte? — Wszystko, co ze stabosci pochodzi”, F. NIETZSCHE,
Antychryst. Proba krytyki chrzescijanstwa, thum. L. Staff, Krakow 2004, s. 7.

%9 K. LOEWITH, Historia powszechna..., dz. cyt., s. 214.

% por. tamze, s. 216.

5! Trafnie zauwaza Henri de Lubac, Ze chrze$cijanska wizja cztowieka, niegdy$ witana jako
wyzwolenie, czgsto jawi si¢ wspolczesnie jako zniewolenie. Por. H. DE LUBAC, Dramat humani-
zmu ateistycznego, thum. A. Ziernicki, Krakow 2004, s. 37-38.



PROBLEM Zt. A DZIEJOWEGO W ATEISTYCZNEJ HISTORIOZOFIL 203

skiego buntu czlowieka wobec ,,bogéw” i1 niezgody na stabos¢ cztowieka, na
jego aksjologiczng niesamodzielnos¢. Wazny dla Nietzschego problem cierpie-
nia i sposobu wyzwolenia si¢ z niego przybiera postac ,,teodycei bez Boga
odcigcia si¢ cztowieka w swym tragicznym losie od boskiego wsparcia®. Wy-
stgpuje tu swoisty rodzaj absolutyzacji zla, polegajacej na zakresleniu ostrej
linii demarkacyjnej pomigdzy staboscia, cierpieniem, pokora i po§wigceniem w
rozumieniu chrze$cijanskim a sita, samowystarczalnoscia i witalnoscia. Dla
Nietzschego te dwa $wiaty sa nie do pogodzenia. Pierwszy trzeba odrzucié, by
drugi mogt si¢ rozwijaé bez przeszkod.

Mimo odrzucenia linearnej koncepcji dziejow Nietzsche wykazuje catkiem
biblijne i chrzescijanskie podejscie do tego, co nazywa si¢ wydarzeniem histo-
rycznym, i ogélnie do dziejow jako sensownej catosci®. Chociaz niemiecki fi-
lozof odwoluje si¢ do starozytnych greckich koncepcji dziejowych, to jednak w
istocie w swej filozofii korzysta z chrzescijanskiego modelu my$lenia o historii.
Dla Grekéw bowiem poszczegoélne zdarzenia nie miaty wigkszego sensu, nie
rzutowaly na cato$¢ dziejow. Dla niemieckiego filozofia za$ zbawienie i wy-
zwolenie w skali catych dziejow jest czym$ bardzo waznym. Dla Grekow przy-
szto$¢ nie miata znaczenia. Natomiast wszelkie mys$lenie Nietzschego nakiero-
wane jest na przyszlos¢, ku przysztosci zwraca sig ,,wola mocy” jako ,,wola do
czegos”. Grecy uznawali tworczo$¢ jedynie za nasladowanie natury. U nie-
mieckiego filozofa przyszto§¢ ma by¢ przedmiotem tworczosci, dzietem woli,
dla Nietzschego wola musi si¢ wybawi¢. Musi dokonac tego sama. Jest to my-
slenie, ktore swe najogolniejsze wzorce czerpie z Biblii, jest to zarazem mys$le-
nie, ktére odrzuciwszy Boga, dusze, grzech, taske, Opatrzno$¢, wikta si¢ w
liczne antynomie®. Jak cztowiek wspotczesny z bagazem kultury i tradycji,
z bagazem swych dziejow, w ktorych przeciez realizowata si¢ jego historia
zbawienia, moze powroci¢ do jednosci z kosmosem, odrzuci¢ Krzyz, a powro-
ci¢ do kota? Jak moze zbawi¢ si¢ bez Boga? Te pytania Nietzschego pozostaja
bez odpowiedzi.

ZAKONCZENIE

Glowna teza wspomnianej na poczatku ksiazki Karla Loewitha jest stwier-
dzenie, ze historia nie potrafi sama si¢ wyttumaczy¢. ,,Problem historii jest w jej
whasnym zakresie nierozwiazywalny”®. Dlatego tez proby napisania historiozo-
fii czysto $wieckiej, ograniczonej do jednej ptaszczyzny: do widzialnego, mate-
rialnego $wiata, do czlowieka, ponad ktérym nie ma juz nic i nikogo, koncza si¢
niepowodzeniem. Kontynuatorzy Woltera chcieli odej$¢ od teologii antycznej,

82 por. L. KLESZCZ, Filozofia i utopia..., dz. cyt., s. 147-148.

83 por. K. LOEWITH, Historia powszechna..., dz. cyt., s. 216-218.
% por. tamze, s. 217-218.

% Tamze, s. 186.
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ktora zaktadata relacj¢ pomiedzy dziejami cztowieka a odwiecznym, boskim
kosmosem. Chcieli tym bardziej zaprzeczy¢ chrzescijanskiej nadprzyrodzone;j
wizji historii z Bogiem jako podmiotem dziejow. Rzeczywiscie udato im sig
stworzy¢ czysto swieckie koncepcje dziejéw. Czy jednak idee te nie doprowa-
dzaja w efekcie do sprzecznosci? Dzigje, ktorych sens ma tkwi¢ w nich samych,
ktore nie sg interpretowane wedlug jakiej$§ zewngtrznej zasady, staja si¢ gra
przypadku, gra sil, ktorych cztowiek nie jest w stanie opanowac™.

Ateistyczna historiozofia probuje rozwiazaé problem zta dziejowego. Pra-
gnie opisa¢ i wyjasni¢ zto, podac sposoby jego przezwycigzenia. Odczytuje hi-
stori¢ jako bolesne doswiadczenie ludzko$ci pelne cierpienia i nedzy. Korzysta
z modelu dziejow wypracowanego na podstawie Objawienia judeo-
chrzescijanskiego. Przenosi do wspotczesnosci to doswiadczenie, ktore byto
udzialem natchnionego autora piszacego o upadku pierwszych ludzi. W tym jest
genetycznie biblijna i chrzescijanska. Ale taka historiozofia przyjmuje zasadni-
cza przestanke, ktora okazuje si¢ falszywa: postgp czysto §wiecki to nie to sa-
mo, co chrzescijanska wizja dziejow kierowanych przez Opatrznos¢. Materia-
lizm i naturalizm ateistycznej historiozofii, absolutyzacja zta i odcigcie si¢ od
nadprzyrodzonych zrddetl taski skutecznie ruguja mozliwosé jakiegokolwiek
alternatywnego do propozycji chrzescijanskiej zaradzenia ztu w dziejach. Sama
historia nie rozwiaze problemu zla i cierpienia. Wizja ,,raju na ziemi” to nie to
samo, co oczekiwanie ,,lepszego §wiata” przez chrzescijan.

Dziewigtnastowieczna ateistyczna filozofia dziejow daje wiele do myslenia.
Pokazuje z jednej strony, ze refleksja filozoficzna nie moze pomijaé¢ ludzkiej
nedzy duchowej i materialnej objawiajacej si¢ w dziejach, jesli filozofia ma in-
tegralnie ujmowac cztowieka jako uczestnika procesu dziejowego. Jest to uwa-
ga takze pod adresem filozofii uprawianej w perspektywie wiary i chrzescijan-
skiego dos§wiadczenia, ktéra ma zywo interesowac si¢ tematyka zla pojawiaja-
cego si¢ w historii, ktéra nie opusci cztowieka, nie spisze go na straty, lecz
wskaze mu drogi realizacji dobra. Z drugiej strony ta antychrzescijanska histo-
riozofia w wydaniu Proudhona, Marksa i Nietzschego dowodzi, ze czyms iluzo-
rycznym jest oczekiwanie, ze w koncu cztowiek sam, o wiasnych sitach przej-
dzie bez szwanku przez histori¢. Wskazuje takze na wielka odpowiedzialnosé¢
ciazaca na myslicielach, ktorzy stwarzaja ludziom nadzieje szybkiego zlikwi-
dowania zta. Ich pomysty co do sposobdéw rozwiazania problemu zta w dziejach
moga przyczyni¢ si¢ do zdynamizowania wielkich ruchéw spotecznych. Jesli
beda to nosne, lecz bledne koncepcje — zastosowane w praktyce, moga dopro-
wadzi¢ do dziejowe;j katastrofy ludzkosci.

% Por. tamze, s. 187, 196.
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SUMMARY
The Problem of Evil of History in Atheistic Philosophy of History

According to the German philosopher Karl Loewith, one of the most profound
reasons for a philosophy of history is the human experience of evil and suffering
inherent in historical processes. The explanation of the origin of evil given by the Bible,
especially in Genesis, has become a pattern not only for Christian thinkers but also
indirectly for the atheistic philosophers of history P. J. Proudhon, K. Marx and
F. Nietzsche. P. J. Proudhon sees extreme poverty as the most basic form of evil in
society. To liberate himself from poverty man has to reject God and become the sole
master of the world. K. Marx examines reasons for evil found in the historical
development of the social relations of production and property. The corruption of these
relations causes man’s alienation and “false consciousness”. The only way to liberate
man is social revolution and building an ideal communistic society. F. Nietzsche sees
the decadence of Western civilization and criticizes its groundless belief in progress.
His solution is to reject the Christian ideal of man and to create the “Overman” who will
reconcile freedom with necessity. All of these atheistic philosophers, though they reject
the Christian cultural and philosophical heritage, use the biblical pattern for
the explanation of evil. They agree that man needs to be liberated from the burden of the
“original sin” of history. But in their atheistic and naturalistic views they leave man
alone in fighting against evil conceived as absolute. Their solutions for liberating man
from the evil of history seem to be deceptive.

Ttum. Wojciech Rojek

Stowa kluczowe / key words:
filozofia dziejow, zlo, ateizm
philosophy of history, evil, atheism
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RYS HISTORYCZNO-MERYTORYCZNY.

Niniejszy artykut koncentruje si¢ w pierwszej czesci na rekonstrukcji wyda-
rzen zwiazanych z Archivum Carmelitanum Edith Stein, ktorego kierownictwo
postawito sobie migdzy innymi za cel wydanie dziet Edyty Stein (ESW).
W drugiej cze$ci zostanie krotko przedstawiona tre$s¢ poszczegodlnych tomow
krytycznego wydania dziet wszystkich Edyty Stein (ESGA), podjetego przez
Migdzynarodowy Instytut Edyty Stein z Wiirzburga, ze szczegélnym uwzgled-
nieniem wprowadzen, umozliwiajacych zainteresowanym zyciem i dzietlem
Edyty Stein profesjonalne podej$cie do pracy naukowe;.

Przyblizenie historii wydania dziet wszystkich Edyty Stein nalezy rozpoczaé
od przypomnienia faktow z ostatniej fazy jej zycia. Po przejeciu wiadzy
w Niemczech przez Hitlera zycie obywateli pochodzenia zydowskiego, jak i in-
nych grup, znalazto si¢ w niebezpieczenstwie, dlatego duza cze$¢ z nich zdecy-
dowala si¢ na emigracj¢. Aby nie naraza¢ siostr na represje ze strony wiladz
nazistowskich Edyta Stein, w klasztorze: siostra Benedykta od Krzyza, opuscita
31 grudnia 1938 roku Karmel w Kolonii i udata si¢ do karmelu w Echt, znajdu-
jacego si¢ w Holandii. Jest oczywistym, ze zabrata ze soba to, co byto koniecz-
ne i mozliwe, liczne prace pozostajace w rekopisie, czy maszynopisie.

2 sierpnia 1942 roku s. Benedykta od Krzyza zostata aresztowana przez ge-
stapo i deportowana do hitlerowskiego obozu koncentracyjnego w Auschwitz,
gdzie zostala zamordowana 9 sierpnia.

Ze wzgledu na niebezpieczenstwo bombardowan alianckich mieszkancy
Echt, w tym i karmelitanki, zostali ewakuowani. Siostry zabraly ze soba to,
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co pozostato po s. Benedykcie od Krzyza. Jej puscizna znalazta si¢ w roku 1945
w Archiwum Husserla, zorganizowanym i prowadzonym przez franciszkanina
Hermana von Breda. On to zlecil, pracujacej u niego archiwistce Lucy Gerber,
zbadanie i uporzadkowanie dostarczonych materiatow'.

Prowincjalat karmelitanek w Holandii utworzyt Archivum Carmelitanum
Edith Stein i zlecit jego pierwszemu dyrektorowi o. Romaeusowi Leuven OCD,
ktory znat osobiscie Edyte Stein, wydanie jej dziet (Edith Stein Werke — ESW).
W roku 1955 Archiwum Edyty Stein zostalo przeniesione do wiasnych po-
mieszczen w Leuven, nastepnie przetransportowane do Brukseli, w Belgii’.

Wydawanie dziet Edyty Stein rozpoczeto od opublikowania w roku 1950,
jako pierwszego tomu, jej najwickszego dziela o charakterze religijnym Kreuze-
swissenschaft. Studie iiber Joannes a Cruce, w wydawnictwie Nauwelaerts
z Leuven. W tym samym roku ukazata sig, jako tom 2, najwazszejsza praca
filozoficzna Edyty Stein, Endliches und ewiges Sein. Versuch eines Aufstiegs
zum Sinn des Sein, w ktorej opublikowaniu uczestniczyto juz wydawnictwo
Herdera z Freiburga w Niemczech. Oto kolejne tomy:

Tom 3. Des hl. Thomas von Aquino — Untersuchungen tiber die Wahrheit
(Quaestiones disputatae de veritate), cz¢$¢ 1. kwestie 1 — 13, Nauwelaerts —
Leuven i Herder — Freiburg 1952.

Tom 4. Des hl. Thomas von Aquino — Untersuchungen tiber die Wahrheit
(Quaestiones disputatae de veritate), cz¢s¢ 11: kwestie 14 - 29, Nauwelaerts —
Leuven i Herder — Freiburg 1955.

Tom 5. Die Frau. Ihre Aufgabe nach Natur und Gnade, Nauwelaerts — Leu-
ven 1 Herder — Freiburg 1959.

Tom 6. Welt und Person. Beitrag zum christlichen Wahrheitsstreben, Nau-
welaerts — Leuven i Herder — Freiburg 1962.

Tom 7. Aus dem Leben einer jiidischen Familie. Das Leben Edith Stein:
Kindheit und Jugend, Nauwelaerts — Leuven i Herder — Freiburg 1965.

Tom 8. Selbstbildnis in Briefen: czg$¢ 1: 1916-1934, De Maas en Walter —
Druten i Herder — Freiburg 1976.

Tom 9. Selbstbildnis in Briefen: cz¢s¢ 11: 1934-1942, De Maas en Walter —
Druten i Herder — Freiburg 1977.

Tom 10. Heil im Unheil. Das Leben Edith Steins: Reife und Vollendung,
De Maas en Walter — Druten i Herder — Freiburg 1983. Jest to thumaczenie pra-
cy R. Leuven OCD, Mijn weg naar de waarheit, De Maas en Walter — Druten
1980, stawiajacej sobie za cel dokonczenie, na podstawie zrédtowych materia-
16w, autobiografii Edyty Stein.

"' Por. S. Médersheim, Husserls Nachlaf$ und seine ErschlieBung, w: Edmund Husserl und die
phdnomenologische Bewegung. Zeugnisse in Text und Bild, red. H. R. Sepp, Freiburg 1988, s. 103
—115; M. A. Neyer OCD, Einleitung, w: ESGA 1, s. X — XVI.

2 Por. M. Linssen OCD, Arbeitsbericht iiber die Edition der Werke Edith Stein durch das
., Archiwum Carmelitanum Edith Stein*, w: Edith Stein — Leben. Philosophie. Vollendung, red.
L. Elders SVD, Wiirzburg 1990, s. 291 — 294.
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Tom 11. Verborgenes Leben. Hagiographische Essays, Meditationen, geist-
liche Texte, De Maas en Walter — Druten i Herder — Freiburg 1987.

Tom 12. Ganzheitliches Leben. Schriften zur religiosen Bildung, Herder —
Freiburg 1990.

Tom 13. Einfiihrung in die Philosophie, Herder — Freiburg 1991.

Tom 14. Briefe an Roman Ingarden 1917 - 1938, Herder — Freiburg 1991.

Tom 15. Erkenntnis und Glaube, Herder — Freiburg 1993.

Tom 16. Der Aufbau der menschlichen Person, Herder — Freiburg 1994,

Tom 17. Was ist der Mensch? Eine theologische Anthropologie, Herder —
Freiburg 1994.

Tom 18. Potenz und Akt. Studien zu einer Philosophie des Seins, Herder —
Freiburg 1998.

W roku 1984 przewieziono Archiwum z Brukseli do karmelu w Geleen,
w Holandii, a kiedy karmel zostal rozwigzany przekazano je do karmelu
w Wiirzburgu.

Wielka zastuga Archivum Carmelitanum Edith Stein, konkretnie: L. Gerber,
R. Leuvena OCD i M. Linssena OCD, $cisle wspotpracujacych z holenderska
i niemiecka prowincja Karmelitanek Bosych, jest zorganizowanie archiwum,
uporzadkowanie i stopniowe wydawanie puscizny Edyty Stein — s. Teresy Be-
nedykty od Krzyza, co przyczynito si¢ w znacznym stopniu do poznania przez
szeroki krag czytelnikow jej zycia i dzieta. Ze wzgledu na ciagle pozyskiwane
materiaty, jak i mozliwo$ci krytycznego opracowania posiadanych materialow
ESW nie spetniato wymogow stawianych wspotczesnym badaniom naukowym.

W marcu 2000 roku powstata mysl zalozenia w Wiirzburgu Instytutu Edyty
Stein, ktory ze wzgledu na wspotpracownikow z roznych krajow i migdzynaro-
dowe plany przyjat nazwe Internationales Edith Stein Institut Wiirzburg, ktore-
go pierwszym dyrektorem zostal M. Linssen OCD. Zadanie statutowe Instytutu
sformutowano ogolnie, winno polega¢ na wspieraniu nauki i1 badan, ksztalcenia
1 wychowania, sztuki, kultury i religii w odniesieniu do Edyty Stein — Benedyk-
ty od Krzyza OCD. Ogoélne sformutowanie konkretyzuje si¢ w tym, ze Instytut:

- utworzyt naukowa biblioteke do ktorej integrowat Archivum Carmelitanum
Edith Stein,

- podjal si¢ wydania dziet wszystkich Edyty Stein: Edith Stein Gesamtaus-
gabe — ESGA, przy wspotpracy z wydawnictwem Herdera z Freiburga,

- wspiera badaczy w przygotowaniu naukowych prac i ich publikacji doty-
czacych zycia, osoby, dzieta i sSrodowiska Edyty Stein,

- stwarza zainteresowanym zyciem i dzietem Edyty Stein mozliwo$ci badan
naukowych”.

3 Por. M. Linssen OCD, Die Geschichte des ,, Internationalen Edith Stein Instituts Wiirzburg “,
w: Edith Stein — Themen. Beziige. Dokumente, red. B. Beckmann, H.-B. Gerl-Falkovitz, Wiirz-
burg 2003, s. 269 — 271.
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M. Linssen zmarl niespodziewanie 23 maja 2005 roku, 8 czerwca 2005
zmarta L. Gelber. Nowym dyrektorem Instytutu zostat K. Mass OCD.

Instytut, jako wydawca, zaplanowanego poczatkowo na 25 toméw wydania
dziet wszystkich Edyty Stein, pozyskat dla naukowej opieki nad przedsiewzig-
ciem H.-B. Gerl-Falkovitz, kierowniczke katedry filozofii religii na Uniwersy-
tecie Technicznym w Dreznie, doskonalg znawczynig zycia i dzieta Edyty Stein.
Ona podzielita dorobek Stein na odpowiednie bloki tematyczne i zaprosita do
wspotpracy znakomitych uczonych z Niemiec i Wtoch, ktorzy przejeli odpo-
wiedzialno$¢ za napisanie wprowadzenia i za krytyczne opracowanie poszcze-
golnych toméw. Wedlug podziatu Gerl-Falkovitz zostana teraz omowione po-
szczegblne tomy*.

A. PISMA BIOGRAFICZNE

ESGA 1: Aus dem Leben einer jidischen Familie und weitere autobiogra-
phische Beitrdge, opracowanie i wprowadzenie M. A. Neyer, przypisy i
drzewo genealogiczne H.-B. Gerl-Falkovitz, 2002, s. 412, (LJF).

Wiemy, ze Edyta Stein rozpoczgla pisanie tej sagi rodzinnej we Wroclawiu
21 wrzesnia 1933 roku, kontynuowata pisanie w karmelu z Kolonii, z przerwa
od roku 1935, kiedy otrzymata polecenie przygotowania do druku Potenz und
Akt 1 w karmelu w Echt. Ma to by¢ przede wszystkim §wiadectwo tego, co jako
»dziecko zydowskiej rodziny poznata w zydowskim $rodowisku”, stara si¢ przybli-
7y¢é spoleczenstwu codzienne zycie Zydow, o ktory jego wiekszos¢, ze wzgledow
politycznych, spotecznych i religijnych nie miata wigkszego pojgcia.

Manuskrypt konczy si¢ na roku 1916, chociaz Stein opowiada miejscami
1 0 wydarzeniach p6zniejszych. Czytamy w tych wspomnieniach o tym, co — dla
wigkszo$ci wspotczesnych — wdaje si¢ by¢ czyms zupeklnie normalnym: o zata-
maniu si¢ wychowania religijnego w domu rodzinnym, o utracie wiary przod-
kow, o wielkiej inteligencji 1 jeszcze wigkszych ambicjach nabudowanych
na pogladzie na $wiat bez zyciodajnych podstaw, dlatego wiodacym ku rozcza-
rowaniu, depresji, zagubieniu siebie.

Neyer, karmelitanka, ktora poswigcila swoje zycie badaniu dziejow zycia
i dzieta Stein, posiadajaca niesamowita wiedze, opracowata to dzieto Stein na
nowo i dolaczyta do niego inne, zwigzane z zyciem Stein, pisma: zyciorys
zroku 1916, wiersz z roku 1920, tekst ofiarowania siebie z roku 1939, testa-
ment i modlitwe z roku 1939 oraz na zakonczenie: zapiski Erny Biberstein, zd.
Stein i drzewo genealogiczne Steindw sporzadzone przez Gerl-Falkovitz.

* Jako uzupetnienie por. I. J. Adamska OCD, Geneza i zasadnicza tres¢ dziet Edyty Stein w
ujeciu chronologicznym, w: http://www karmel.pl/hagiografia/stein.
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ESGA 2: Selbstbildnis in Briefen |1 (1916 — 1933), wprowadzenie H.-B.
Gerl-Falkovitz, opracowanie i uwagi M. A. Neyer, 2000, s. 320, (SBB I).

Podzial na dwa tomy zostat dokonany ze wzgledu na ilos¢ listow, za date
przelomowa przyjeto wstapienie Edyty Stein do karmelu.

We wprowadzeniu do ESW VIII R. Leuven napisal, ze prawdziwe zycie czlo-
wieka zawiera si¢ w jego listach. Listy ,,zdradzaja” Zycie wewngtrzne piszacego,
jego stosunek do os6b mu blizszych i dalszych, do wydarzen, w ktorych uczestni-
czyt i ktore go dotknely. Zbior listow daje duchowy portret piszacego.

Stein jawi si¢ w swoich listach jako kobieta prostolinijna, do glgbi uczciwa,
wierna sobie i najblizszym, zdolna i inteligentna, a przy tym krytyczna i nawie-
dzana przez watpliwo$ci. Opublikowane listy wprawdzie nie wnosza nic rewo-
lucyjnego do jej obrazu, staje si¢ on jednak bardziej wyrazny.

Wydawcy ESW VIII i X zdawali sobie sprawe z brakow swego wydania.
Dlatego tez Gerl-Falkovitz poczynita wszelkie mozliwe starania, aby opubliko-
wac wszystkie dostepne listy napisane przez Stein jak i — w tym jest nowos¢ —
pisane do niej. Trzeba tutaj podkresli¢ zastugi T. M. Driigemoller, wspotnowi-
cjuszki Stein, ktoéra — pdzniej razem z M. A. Neyer — zaczelta gromadzi¢ wszyst-
ko, co bylo zwiazane z zyciem i dziatalno$cia Stein i tym samym data podstawy
do zatozenia Edith-Stein-Archiv przy karmelu w Kolonii.

Listy sktaniaja do zamyslenia nad sensem zycia cztowieka. W przypadku Ed.
Stein ,,wiara nie jest wielka funkcja Ja, ona jest dla niej — daleko od dzisiejszej po-
kusy samopotwierdzenia — wyzwalajacym postuszenstwem” — pisze Gerl-Falkovitz.

ESGA 3: Selbstbildnis in Briefen Il (1933-1942), wprowadzenie H.-B.
Gerl-Falkovitz, opracowanie i uwagi M. A. Neyer, 2000, s. 614, (SBB II).

W tym tomie zostaly zamieszczone liczne dokumenty znalezione, badz pozy-
skane w ostatnich latach, nie tylko listy pisane przez Stein, lecz rowniez adresowa-
ne do niej oraz dokumenty bezposrednio zwiazane z jej osoba, badz osoba jej sio-
stry Rozy. Nowos¢ w stosunku do wezesniejszych wydan stanowia rowniez liczne i
obszerne przypisy, ulatwiajace czytelnikowi identyfikacje pojawiajacych si¢ 0sob 1
przyporzadkowanie sytuacji do catosci zycia i tworczos$ci Stein.

W wigkszosci sq to listy pisane z karmelu. Nie tylko miedzy wierszami mozna
wyczyta¢ rado$¢ Stein z mozliwosci zycia w duchu §w. Teresy Wielkiej i $w. Jana
od Krzyza. Wyczyta¢ mozna roOwniez narastajacy strach, bojazn wywotywana roz-
wojem sytuacji politycznej i spotecznej w Niemczech. Aby nie naraza¢ siostr, aby
ratowac wlasne zycie musi opusci¢ Kolonig i udac si¢ do karmelu w Echt w Holan-
dii, czyni starania o wyjazd do Szwajcarii, jednoczesnie zdaje sobie sprawe, ze nikt
w Niemczech nie podejmie si¢ opublikowania jej filozoficznego dzieta zycia: End-
liches und ewiges Sein, dlatego szuka mozliwosci przetlumaczenia i publikacji w
USA, badz w Holandii. Jestesmy $wiadkami niszczenia kolejnych nadziei! Zycie —
jak moéwia Niemcy — musi i8¢ dalej? Tylko: dokad?
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Na podstawie tutaj opublikowanych dokumentéw mozna odtworzy¢ druga
czes$¢ zycia Stein, jego pierwsza czg$¢ opisata ona w powiesci autobiograficz-
nej: Aus dem Leben einer jiidischen Familie.

We wprowadzeniu /s. 9 — 13/ Gerl-Falkovitz pisze, ze wydany tom listow
osiaga punkt kulminacyjny w roku 1942. Znamy jaki byt koniec zycia tych lu-
dzi, dlatego z przerazeniem czytamy, np.: w liscie Ruth Kantorowicz z 19 lipca
1942 roku, pisanego na 14 dni przed aresztowaniem, w ktérym dzigkuje za to,
ze do tej pory nie dostata si¢ w rece nazistow. L.zy pojawiaja si¢ w oczach, kie-
dy przegladamy dokument pozwalajacy Edycie i Rozy na wjazd do Szwajcarii,
kiedy obie juz od kilku dni nie zyty. Tego si¢ nikt nie spodziewat, nikt si¢ z tym
nie liczyl, jak szybko i jak brutalnie nadejdzie koniec.

Wejscie na szczyt gory jest zejsciem do otchtani! Kto jednak potrafi zy¢ rze-
czywisto$cia ducha, ten wie, ze w takich chwilach nadzieja, wiara i mito$¢ pty-
nace z ludzkiego pocieszania bazuja na Dobrej Nowinie, a ta jest pociecha sa-
mego Jezusa Chrystusa.

ESGA 4: Selbstbildnis in Briefen 111, Briefe an Roman Ingarden, wpro-
wadzenie H.-B. Gerl-Falkovitz, opracowanie i uwagi M. A. Neyer oraz E.
Avé-Lallemant, 2001, s. 248, (SBB I11I/BRI).

Listy do Ingardena zostaty odlaczone od pozostatych z tego wzgledu, ze on
byt dla niej nie tylko kolega z lat studidow, lecz przyjacielem. Listy Stein §wiad-
cza o glebokiej i dhugiej przyjazni z Ingardenem. W tych listach jest ona w pelni
soba: kobieta przezywajaca na drodze do samej siebie wzloty i zatamania du-
chowe. Dlatego tez we wprowadzeniu Gerl-Falkovitz pyta: na ile nam wolno
wnika¢ w listy, ktore maja tak osobisty charakter? Opowiadaja one réwniez
o zyciu intelektualnym Mistrza, Ed. Husserla i os6b wokoét niego zgromadzo-
nych, tworzacych tzw. krag getynski, bedacy niczym innym jak pierwszym
Towarzystwem Fenomenologicznym.

Wprowadzenie /s. 9 — 25/ Gerl-Falkovitz dzieli si¢ na: 1/ Dlaczego wczyty-
wac si¢ w cudze listy?, 2/ Rozkwitna¢ w przyjazni i pozwoli¢ si¢ oswoié, 3/
Mistrzostwo mysli: Edmund Husserl, 4/ Krag getynski, 5/ Filozof Roman In-
garden, 6/ ,,Wymiana listow, ktora nie jest tylko wymiana...”, 7/ Czy wiara jest
z filozofia, czy przeciw filozofii?

B. PISMA FILOZOFICZNE
Dziat I: Wczesna fenomenologia (do roku 1925)
ESGA 5: Zum Problem der Einfuhlung. Anhang Notizen aus der Gottin-

ger Zeit, wprowadzenie i opracowanie H. R. Sepp, 2006, s. 320, (PE). Tom
znajduje sig, mimo zapowiedzi wydawniczych, w przygotowaniu.
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ESGA 6: Beitrage zur philosophischen Begriindung der Psychologie und
der Geisteswissenschaften: Psychische Kausalitéat, Individuum und Gemein-
schaft, wprowadzenie i opracowanie H.-B. Gerl-Falkovitz, 2006, s. 283,
(PK, IG). Tom znajduje si¢, mimo zapowiedzi wydawniczych, w przygotowaniu.

ESGA 7: Eine Untersuchung Uber den Staat, wprowadzenie i opracowa-
nie I. Riedel-Spangenberger, 2007, s. 123, (US).

I. Riedel-Spangenberger pisze we wprowadzeniu: ,,Na tle dzisiejszego mul-
timedialnego i multireligijnego spoleczenstwa jej [Stein — JM] analizy posiadaja
duze znaczenie nie tylko dla panstwa niemieckiego, lecz dla catej wspdlnoty
panstw europejskich, w zglobalizowanym kontekscie, dla catej ludzkosci, po-
niewaz one uswiadamiaja, ze panstwo, lub zwiazek panstw nie moze istnie¢ bez
ufundowania na wartosciach” /s. XXVI/. Nie moze zatem istnie¢ panstwo neu-
tralne wzgledem warto$ci. Praca zostata opublikowana w Jahrbuch 1925, s. 1 —
123, ale nie znalazta oddzwigku u wspoélczesnych Stein, w naszych dniach nie
budzi wigkszego zainteresowania. Dlaczego Stein ja napisata? W jednym z listow
do Ingardena pisze o sobie: ,,Moje prace sa zawsze odbiciem tylko tego, co mnie
zajmuje w Zyciu, poniewaz jestem tak skonstruowana, ze muszg wszystko zre-
flektowac”. Wiadomo, ze Stein angazowala si¢ w sprawy polityczne i spoteczne:
w roku 1918 wstapita do Niemieckiej Partii Demokratycznej /DDP/. Jako dzia-
faczka musiata dla samej siebie zreflektowaé: a/ swoj nacjonalno — liberalny sto-
sunek do panstwa i b/ podstawy swojego pruskiego patriotyzmu.

We wprowadzeniu /s. IX — XXVI/ poruszono nastepujace punkty: 1/ Nie-
znane dzielo, 2/ Studia, kontekst naukowy 1 do§wiadczenia polityczne we Wro-
ctawiu i Getyndze, 3/ Wyzwanie polityczne, 4/ Budowa i tematyka studium, 5/
Zasadnicze mysli, 6/ Krytyczna recepcja dziefa.

ESGA 8: Einfuhrung in die Philosophie, Anhang: Aufsétze aus der Assis-
tentenzeit bei Husserl, wprowadzenie i opracowanie C. M. Wulf, 2004, s.
280, (EPh).

Stein w tej pracy, we wprowadzeniu, ukazuje zadania filozofii i jej metodg.
W pierwszej czgsci przedstawia problemy dotyczace filozofii przyrody, w dru-
giej czesci — subiektywnos$ci. Mozna powiedzie¢, ze punkt cigzkosci tej pracy
stanowi rozwinigcie wiasnego stanowiska teoriopoznawczego, w ktorym ona
odchodzi od stanowiska Ed. Husserla i zbliza si¢ do pogladow M. Schelera oraz
ukazanie koncepcji osoby, w ktorej sktania si¢ do arystotelesowskiego modelu,
ze cztowiek jednoczy w sobie byt fizyczny, psychiczny i duchowy.

We wiasnej swiadomosci otwiera si¢ dla Stein przejscie z ptaszczyzny trans-
cendentalnej na ptaszczyzne ontologiczna i osiagnigcie konkretnego, wtasnego
bytu. To przejécie jest mozliwe, poniewaz swiadomos$¢ nie jest konstytuowana
przez czyste Ja, lecz jest zawsze swiadomoscia osoby, bytu psychofizycznego.

Nalezy przyjac, ze praca pisana byla przez dtuzszy czas z mysla o dziatalno-
sci akademickiej i zostata zakonczona przed konwersja.
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CIL. M. Wulf we wprowadzeniu /s. IX — XLIV/ wskazuje miejsce i znaczenie
tej pracy w dorobku Stein oraz przybliza warsztat naukowy, z ktorego w niej
korzystata.

Dziatl 2: Fenomenologia i ontologia (lata 1926—1937)

ESGA 9: Beitrage zur Phanomenologie und Ontologie, 2006, s. 180,
(BPhO). Tom znajduje sig, mimo zapowiedzi wydawniczych, w przygotowaniu.

ESGA 10: Potenz und Akt, wprowadzenie i opracowanie H. R. Sepp,
2005, s. 320, (PA).

Po tlumaczeniu Tomasza z Akwinu De veritate 1 po konfrontacji filozofii
Tomaszowej z fenomenologia w artykule z okazji urodzin Ed. Husserla, przy-
szedl czas na pokazanie rzeczowych podstaw mysli §w. Tomasza z Akwinu
w perspektywie fenomenologicznej. Ukonczona w 1931 roku praca miat stano-
wi¢ podstawe kolejnej proby habilitacji, tym razem we Freiburgu. Proba si¢ nie
powiodta i z tego wzgledu stanowi ona swoistego rodzaju cezur¢ w zyciu Stein:
jest pozegnaniem z mysla o karierze uniwersyteckiej 1 wejsciem w intensywne
studium zglebiania mysli Akwinaty. Podstawy jego systemu Stein dostrzega
w koncepcji moznosci i aktu, w rozumieniu /istnienia/ bytu realnego, posiadaja-
cego strong potencjalng i aktualna.

Sepp we wprowadzeniu /s. XI — XXVII/ rekonstruuje historie powstania pra-
cy, przybliza jej zasadnicza problematyke i jej ukltad w wydaniu, opracowanym
na podstawie dwoch zachowanych maszynopiséw: pierwszego — w zbiorach Con-
rad-Martius, znajdujacych si¢ w Bawarskiej Bibliotece Panstwowej oraz drugiego
- w zbiorach puscizny Stein, bedacych w archiwum karmelu w Kolonii.

ESGA 11: Endliches und ewiges Sein I, wprowadzenie i opracowanie
A. U. Miiller, 2008, s. 300, (EES I).

ESGA 12: Endliches und ewiges Sein Il. Anhange: Die Seelenburg. Und:
Martin Heidegger Existentialphilosophie, wprowadzenie i opracowanie
A. U. Miiller, 2008, s. 252, (EES II).

Praca ta stanowi najwazniejsze dzielo filozoficzne Stein. Nakreslita w nim
wlasna wizj¢ filozofii chrzescijanskiej, osiagnigta w dyskusji z filozofig staro-
Zytng i $redniowieczna, gdzie jej partnerami jest: Arystoteles, Augustyn, To-
masz z Akwinu, Duns Szkot, z filozofia nowozytna i najnowsza, gdzie ,,spiera
si¢” z: 1. Kantem i Ed. Husserlem, M. Heideggerem, M. Schelerem oraz z jej
przyjaciotmi: A. Reinachem, H. Conrad-Martius.

Poczatkowym zamieram Stein bylo gruntowne przerobienie Potenz und Akt,
powstato jednak zupehlie nowe dzieto, w ktorym zajmuje wiasne stanowisko
wobec: a/ wspoélczesnych jej badan mysli Tomasza z Akwinu, zwlaszcza pro-
wadzonych przez M. Grabmanna i b/ rozmaitych nurtow w strumieniu fenome-



ESGA — RYS HISTORYCZNO-MERYTORYCZNY 215

nologii: transcendentalnego — Husserla, egzystencjalnego — Heideggera, ontolo-
gicznego — Conrad-Martius. Punkt cigzkosci analiz zostaje przeniesiony na ro-
zumienie bytu, aby — w kontekscie tego wszystkiego co istnieje — ukaza¢ on-
tyczne miejsce cztowieka. Sens czasowego istnienia czlowieka mozna zrozu-
mie¢ tylko w perspektywie sensu bytu wiecznego. Czlowiek moze siebie odna-
lez¢ w swojej wiecznej, bytowej podstawie.

We wprowadzeniu /s. XII — XXXV/ Miiller pokazuje, w jaki sposdb doszto
do napisania tego dzieta, jego rozmaite ujgcia i postaci, podstawowe mysli. Jego
trwala warto§¢ bazuje na doglgbnych analizach stosunku wiary do wiedzy,
ztego tez wzgledu Jan Pawel II wymienit Stein w encyklice Fides et ratio.
»Stosunek objawienia do rozumu, wiary do wiedzy okreslajacy wspoizycie lu-
dzi religijnych i zsekularyzowanych, jest w takim samym stopniu o znaczeniu
tak dla wierzacych, jak i dla ‘religijnie niemuzykalnych’ ” /s. XXXIV/

C. Pisma z antropologii i pedagogiki

ESGA 13: Die Frau. Fragestellungen und Reflexionen, wprowadzenie
S. Binggeli, opracowanie M. A. Neyer, 2000, s. 256, (F).

Teksty zebrane w tym tomie powstaty w latach 1928 — 32, tematem prze-
wodnim jest kobieta: na czym polega specyficzno$¢ bytu kobiety? Gdzie jest jej
miejsce w zyciu rodziny, spoleczenstwa, kosciota? Jaka przyjaé koncepcjg wy-
chowania i ksztatcenia dziewczat i kobiet, aby ona odpowiadata istocie kobiety
i sytuacji spolecznej? — sa to pytania wazne w kazdym czasie, dlatego nie moz-
na twierdzi¢, ze teksty Stein zamieszczone w tym tomie maja w jej tworczosci
charakter drugorzedny. Oczywiscie, trzeba zdawac sobie sprawg z ich czasowe-
go, kulturowego uwarunkowania: nie ze wszystkimi mys$lami i propozycjami
przedstawionymi przez Stein mozna si¢ dzisiaj zgodzi¢. Faktem jest, Zze sytuacja
spoteczna wymusza zmiang obrazu i roli kobiety w zyciu rodzinnym i spotecz-
nym i — tutaj trzeba zgodzi¢ si¢ ze Stein — zbawiennym lekarstwem na chorobe
kazdego czasu sg ludzie o uksztattowanej osobowosci. W kazdym czasie nalezy
ksztalci¢ osobowosci, wychowywac ludzi z harakterem.

Binggeli we wstepie /s. IX — XXI/ wskazuje mysli przewodnie Stein na te-
mat kobiety, wszystkie sg nabudowane na antropologii. Do dalszych przemy-
slen sktaniaja jej: a/ symboliczne spojrzenie na kobietg, rzucajace swiatto w ta-
jemnicg jej istnienia, b/ analizy istoty kobiety prowadzone z perspektywy chrze-
Scijanskiej, ¢/ rozumienie macierzynstwa jako podstawowego wyznacznik bytu
kobiety, d/ podejscie do pracy zawodowej kobiety jako srodka aktualizacji wta-
snej osobowosci.

ESGA 14: Der Aufbau der menschlichen Person. Vorlesungen zur philo-
sophischen Anthropologie, wprowadzenie i opracowanie B. Beckmann-
Zoller, 2004, s. 228, (AMP).
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Tre$¢ tego tomu mozna przedstawi¢ w sposob nastgpujacy: cztowiek jako
istota obdarzona duchem, jest istota wolna, dlatego odpowiada za swoje czyny
i za ksztalt swego zycia. Aby pokazac, na czym polega indywidualno$¢ i oso-
bowy sposéb istnienia cztowieka, Stein korzysta z metody fenomenologicznego
opisu: najpierw, patrzac niejako z zewnatrz, cztowiek jest fizyczna, materialna
bryta /Korper/ wérdd innych bryl; nastgpnie, na drugim miejscu, analizuje ona
istote¢ bytu ozywionego, czyli: bedacego ciatem /Leib/; w trzecim kroku pojawia
si¢ — mowiac jezykiem arystotelesowsko-tomistycznym — dusza, a z nig bogac-
two 1 glgbia zycia psychicznego; ostatni, najwyzszy etap zycia osoby ludzkiej
stanowi: duch. Cztowiek jest jednostka, ktorej zycie jest mozliwe tylko w spo-
lecznosci, w okreslonym czasie i na okreslonym terenie, w okre§lonych uwa-
runkowania kulturowych. Cztowiek jest istota szukajaca Boga.

Prezentowany tom stanowig wyktady Stein, jako ona wygtlosita w semestrze
zimowym 1932 — 33 w Niemieckim Instytucie Naukowej Pedagogiki dla przy-
sztych nauczycielek i nauczycieli. Ukazuje w nich mozliwe odpowiedzi na py-
tanie: kim jest cztowiek?

Pedagogike mozna uprawia¢ — w przekonaniu Stein — tylko na bazie filozo-
ficznej i teologicznej wiedzy o cztowieku. Wychowanie ma prowadzi¢ cztowie-
ka ku samemu sobie. Stusznie mozna powiedzie¢, ze praca ta stanowi przyczy-
nek do antropologii filozoficznej, rozumianej jako samodzielnej dyscypliny
naukowej, za ktorej tworcoéw uchodza: M. Scheler, A. Gehlen i H. Plessner.

Wprowadzenie /s. XVII — XXXIX/ Beckmann-Zoller sktada si¢ z nastgpuja-
cych punktow: 1/ Cztowiek jako osoba, 2/ Biograficzna lokalizacja dzieta, 3/
Sytuacja manuskryptu i historyczne uwagi, 4/ Antropologia filozoficzna w la-
tach 20-tych i 30-tych, 5/Metoda fenomenologiczna i pedagogika, 6/ Przejscie
do antropologii teologiczne;j.

ESGA 15: Was ist der Mensch? Theologische Anthropologie, wprowa-
dzenie i opracowanie B. Beckmann-Zaéller, 2005, s. 256, (WIM).

Niniejszy tom stanowia planowane przez Stein wyklady z antropologii teo-
logicznej, zamierzata je wyglosi¢ w semestrze letnim roku 1933 w Niemieckim
Instytucie Naukowej Pedagogiki. ,,Obraz cztowieka naszej wiary” miat stano-
wi¢ przeciwwage do obrazow cztowieka wypracowanych przez rézne filozofie,
ktore to obrazy Stein kreslita w semestrze zimowym.

Stein stara si¢ stworzy¢ ,,antropologi¢ dogmatyczna”, aby wyciagna¢ z niej
filozoficzne i teologiczne wnioski, majace zastosowanie w pedagogice katolic-
kiej. Aby zbudowac taka antropo9logie, a takie zadanie postawili sobie czton-
kowie Instytutu, trzeba mie¢ najpierw przewodnie idee cztowieka. Stein zamie-
rza je wydoby¢ zwracajac si¢ ku catej rzeczywisto$ci, wlaczajac w to przedsig-
wzigcie wiedze filozoficzna i teologiczna. W takiej perspektywie czlowiek jest:
istota stworzong, stanowiaca jedno$¢ ciata i duchowej duszy, zyjaca wlasnym,
indywidualnym zyciem w spoleczno$ci, obdarzona rozumem i wolna wola,
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zdolna do przyjecia taski. Konicowa cz¢§¢ wyktadow stanowi, niestety przerwa-
na, dyskusja z modernizmem.

We wprowadzeniu /s. IX — XXXIV/ Beckmann-Zéller, porusza nastgpujace
punkty: 1/ Zycie i dzialalno$¢ Stein na poczatku nacjonalistycznej dyktatury,
2/ Pedagogika katolicka, lub: cztowiek w katolickiej nauce wiary, 3/ Czlowiek
w swej cielesno-duchowej jednosci, 4/ Wolno$¢ — migdzy natura i taska, 5/ Po-
znanie i wiara, 6/ Zycie z sily nadprzyrodzonej: sakramenty, 7/ Uwagi dotycza-
ce manuskryptu i zrodet.

ESGA 16: Bildung und Entfaltung der Individualitat. Beitrage zum christ-
lichen Erziehungsauftrag, wprowadzenie B. Beckmann, opracowanie M. A.
Neyer oraz B. Beckmann, 2001, s. 216, (BEI).

Tytut tomu: Ksztaftowanie i rozwijanie indywidualnosci — pochodzi od wy-
dawcy i odpowiada intencjom pedagogiki w rozumieniu Stein, jako: ksztatcenia
zewngetrznych celow i rozwijania wewnetrznych kryteriow. W pedagogice nale-
zy dazy¢ do cato$ciowego ksztattowania cztowieka, umozliwiajacego osiagnig-
cie mu pelni istnienia. ,,Petnia istnienia” nie polega — wedtug Stein — na samo-
urzeczywistnieniu, rozumianym w sensie egoistycznego stylu zycia, ani
na skonstruowaniu siebie, rozumianym w sensie postmodernistycznego kon-
struktywizmu, lecz na zblizaniu si¢ do samego siebie, celem osiagnigcia osta-
tecznej tajemnicy, jaka jest kazdy cztowiek. Ksztalcenie dokonuje si¢ w napig-
ciu miedzy ciatem i duchem czlowieka, migdzy ziemia i niebem, przy pomocy
sil naturalnych i nadprzyrodzonych.

Filozofia Stein ma charakter osobisty i osobowy, to znaczy: jej prace sa za-
sadniczo skoncentrowane na tajemnicy wlasnego istnienia. Zycie i wydarzenia
wokot niej daja jej materiat do filozoficznych przemyslen, ktére ona stara sig
nastepnie urzeczywistni¢ we wlasnym zyciu. W pracach o charakterze pedago-
gicznym ,,przedmiotem” namyshu jest drugi cztowiek: wychowawca i wycho-
wanek, aby zblizanie si¢ ku tajemnicy istnienia drugiego w niczym nie naruszy-
1o jego niepowtarzalnosci i godnosci.

Prace zebrane w tym tomie, pochodzace z lat 1926 — 1935, zostaly podzielo-
ne na bloki tematyczne: 1/ Podstawowe problemy pedagogiki, 2/ Chrze$cijan-
skie zadanie ksztalcenia, 3/ Problematyka pedagogiki w okresie migdzywojen-
nym, 4/ Katolickie wyksztalcenie wyzsze, 5/ Dodatek — zawierajacy notatki do
tematow: osobowos$¢ i wspolnota, proba systematyzacji pedagogiki. Ksztatcenie
miodziezy w §wietle wiary katolickie;j.

Wprowadzenie /s. IX — XXIX/ autorstwa Beckmann porusza tematy: 1/ Pe-
dagogika we wznoszeniu si¢ od przyrodzono$ci ku nadprzyrodzonosci, 2/ Miej-
sce pedagogiki w zyciu i filozofii Stein, 3/ Zadanie ksztalcenia i proces ksztal-
cenia, 4/ Wolnos¢, jako moment konstytutywny w pedagogice, 5/ Ksztattujaca
sita przyktadu, 6/ Indywidualno$¢ i réznorodnos¢ w szkolnej rzeczywistosci,
7/ Przeciw brakowi ducha w duchu czaséw — pedagog w dyskusji $wiatopogla-
dowej, 8/ Metateoria Stein i jej pedagogiczna teoria ksztatcenia.
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D. PISMA Z MISTYKI I DUCHOWOSCI
Drziat 1: Fenomenologia i mistyka

ESGA 17: Wege der Gotteserkenntnis. Studie zu Dionysius Areopagita
und Ubersetzung seiner Werke, wprowadzenie i opracowanie B. Beckmann
oraz V. Ranff, 2003, s. 320, (WGE).

Tlumaczenie, a nastgpnie studia i rozprawy o Dionizym Areopagicie, sa dla
Stein podstawa do dyskusji z ojcem mistyki Zachodu, w ktorej odstaniaja si¢
mozliwosci 1 granice spotkania cztowieka z Bogiem, a nastgpnie przekazania
interpersonalnych tresci takiego spotkania. Tylko mistyk, cztowiek przezywaja-
cy spotkanie z Bogiem, jest w stanie co$ o takim spotkaniu powiedzie¢, zakta-
dajac, ze on ,,pozwala” Bogu by¢, takim jakim On jest, tym samym, nie poddaje
Go zadnej redukcji. Dlatego tez bardzo czgsto mowa mistyka jest milczenie, lub
negacja: gdyz Bog, bedac w §wiecie, nie jest z tego $wiata. Wszelka mowa
cztowieka o Bogu bazuje na méwieniu Boga do czlowieka: to Bog daje sig
cztowiekowi poznac.

Praca Stein o teologii mistycznej Dionizego jest — jak i pozostale — odbiciem
charakteru Stein, to znaczy: jej refleksja nad wlasnym, osobistym zyciem w du-
chu karmelu. Stein zdaje sobie sprawe, ze wiara jest darem, ze w akcie darowania
i w akcie bycia obdarowywanym spotykaja si¢ boska i ludzka wolnos$¢.

Mamy tutaj dwa wprowadzenia, pierwsze, napisane przez Beckmann /s. 2 —
21/ dotyczy studium Stein teologii symbolicznej Dionizego i jej rzeczowych
zatozen; drugie, autorstwa Ranff /s. 78 — 84/ poprzedzajace ttumaczenia Stein,
wskazuje na: 1/ znaczenie dziet Dionizego Areopagity, 2/ stan badan jego pism
w latach dwudziestych XX wieku i ich recepcji przez Stein oraz 3/ miejsce wy-
sitkow translatorskich Stein w kontek$cie innych niemieckich thumaczen.

ESGA 18: Kreuzeswissenschaft. Studie tiber Johannes vom Kreuz, wpro-
wadzenie i opracowanie U. Dobhan, 2003, s. 306, (KW).

Ukoronowaniem prac teologicznych Stein jest rozprawa Wiedza krzyza, pre-
cyzujaca w podtytule, ze jest to Studium o Janie od Krzyza. Nie jest to jednak
ani biografia, opis zycia $wigtego, ani teologiczna interpretacja jego nauki
o krzyzu, lecz proba ukazania na jego przyktadzie jednosci i bogactwa istoty
osoby ludzkiej, ze szczegdlnym wydobyciem praw rzadzacych jej zyciem du-
chowym. Wiedza krzyza jest zatem swoistego rodzaju antropologia teologiczna,
doktadniej: antropologia krzyza.

Krzyz Jezusa Chrystusa jest przewarto§ciowaniem wartosci, znak $mierci
staje si¢ znakiem zycia wiecznego. W krzyzu Jezusa zycie czlowieka otrzymuje
inny sens, inny wymiar. Stein wyznaje w jednym z listow, ze krzyz Jezusa wy-
zwolit ja od zycia, ktore powalito ja na kolana i dat jej site przyjgcia zycia
na nowo, z wdzig¢cznoscia, tak, ze moze mowic¢ o ponownych narodzinach.
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Edyta Stein — s. Teresa Benedykta od Krzyza, czyli: blogostawiona przez
Krzyz, coraz bardziej doswiadczata obecnosci Krzyza Jezusa Chrystusa we
wlasnym zyciu, az do zupelnego z nim zjednoczenia w komorze gazowej hitle-
rowskiego obozu koncentracyjnego w Auschwitz.

Dobhan we wstepie /s. XI — XXXVII/ stara si¢ ustali¢ kiedy po raz pierwszy
Stein spotkata si¢ z dzietem Jana od Krzyza i jak wnikata w jego tresc; probuje
odpowiedzie¢ na pytanie: czy jest to dzieto zakonczone, czy przerwane przez
aresztowanie i1 deportacje? W koncowej czgsci podziwia sztukg Stein ttumacze-
nia z hiszpanskiego na niemiecki poezji Jana od Krzyza. Sztuka nie polega na
doskonatlej znajomosci jezyka, lecz na jego wyczuciu i zastosowaniu w opisie, na
stownym uchwyceniu i pojeciowym oddaniu przezywanej rzeczywistosci.

Dzial 2: Duchowos¢ i rozwazania

ESGA 19: Geistliche Texte |, wprowadzenie i opracowanie S. Binggeli,
2008, s. 304, (GT). Tom ukaze si¢ w maju 2009, bedzie poprzedzony wspol-
nym wprowadzeniem do tomu 19 i 20.

ESGA 20: Geistliche Texte 11, wprowadzenie i opracowanie S. Binggeli,
2007, s. 432, (GT).

Stein, kiedy byta nauczycielka w szkole dominikanek w Speyer i po wsta-
pieniu do karmelu, pisata nie tylko wielkie dzieta filozoficzne i teologiczne, nie
tylko ttumaczyta na niemiecki z jezykéw nowozytnych oraz greki i taciny, lecz
rowniez pisata z roznych okazji osobiste refleksje, rozwazania, modlitwy. Nie-
ktoére z nich zostaty juz opublikowane, wigkszo$¢ jednak pozostaje w maszyno-
pisie. Doktadne przegladnigcie zawarto$ci Archiwum Edyty Stein w Kolonii
pozwolito — po raz pierwszy — tego rodzaju teksty zebraé, sklasyfikowac i opu-
blikowa¢ w dwoch tomach pod tytutem: Teksty duchowe.

Zawartos¢ 20 tomu zostala podzielona na bloki tematyczne: 1/Notatki osobi-
ste i rekolekcje, 2/ Przemowienia i rozwazania, 3/ Modlitwy 1 wiersze, 4/ Przed-
stawienia teatralne, 5/ Teksty liturgiczne.

E. TLUMACZENIA

ESGA 21: John Henry Newman, Die Idee der Universitéat, wprowadzenie
i opracowanie H.-B. Gerl-Falkovitz, 2004, s. 464, (IU).

,Jego cale zycie nie jest niczym innym jak poszukiwaniem prawdy religij-
nej, ktére doprowadzito go z koniecznosci do Kosciota katolickiego” — tak pisze
o J. H. Newmanie Stein w jednym z listow. Newman, wielki konwertyta angiel-
ski, doradca konwertytow i Stein, wielka konwertytka niemiecka — obojgu jest
wspolne zmaganie o prawde wlasnego istnienia.
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Prace nad tlumaczeniem dziela Newmana Stein rozpoczgta w roku 1923,
pozniej, w latach 1928 — 33, sama begdzie si¢ zajmowala problematyka wycho-
wania i ksztalcenia. Wydany tam pozwala zbada¢, na ile mysli i idee Newmana
znalazty odbicie w jej wyktadach.

We wprowadzeniu Gerl-Falkovitz rekonstruuje, w jaki sposob doszto do
thumaczenia pism Newmana, przedstawia recepcje jego mysli w Niemczech
oraz — co jest najbardziej cenne — pokazuje warsztat pracy Stein. Gerl-Falkovitz
uwaza przektad Stein za wzorcowy, pomnikowy, ktoremu po latach nic nie
mozna zarzuci¢, podkresla wierno$¢ tlumaczonemu stowu. W tym kontekscie
nalezy zwrdci¢ uwage na to, ze Dobhan wychwalal u Stein, w jej przekladzie
poezji $w. Jana od Krzyza, zdolno$¢ wczucia w sytuacj¢ i jej swobodg opisu.

ESGA 22: John Henry Newman, Briefe und Texte zur ersten Lebenshalfte
(1801-1846), wprowadzenie i opracowanie H.-B. Gerl-Falkovitz, 2002,
s. 276, (BTL).

Trzeba tutaj przywota¢ postaci: Dietricha von Hildebranda, zwanego ,,Gogo”
i Ericha Przywary, nalezace do czolowych osobowosci tzw. ,,wiosny katolic-
kiej” w Niemczech. Hildebrand, uczen Husserla, przeszedt na katolicyzm
w roku 1914. To on pozyskat Stein, znatl ja z Getyngi, do przettumaczenia na
niemiecki wielkiego konwertyty z Anglii. Natomiast Przywara przedstawit Ste-
in zasadnicze idee tego thumaczenia: nie miat to by¢ przeklad oddajacy jedynie
sens, lecz bardzo rzeczowy, dostowny, az po zachowanie rytmicznej formy
zdan i porzadku stow. Stein doskonale zrozumiata koncepcje Przywary. Ttuma-
czenie zostato opublikowane po raz pierwszy dopiero w roku 1928, w wydaw-
nictwie prowadzonym przez Hildebranda.

Thumaczenie tekstow Newmana wzmocni¢ duchowo konwertytke i pozwoli¢
jej wejs¢ w ,,$wiat katolicki”.

Wprowadzenie /s. IX — XXVII/ Gerl-Falkovitz zawiera nast¢pujace punkty:
1/ O tlumaczce Edycie Stein, 2/ Uciazliwa historia — recepcja Newmana
w Niemczech lat 20-tych, 3/ Newman w ujeciu Knoepfler, Weigera i Guardi-
niego, 4/ Newmana w spojrzeniu Stein i Przywary, 5/ ,,Fenomen Przywary”
na tle rozkwitu zycia religijnego w latach 20-tych, 6/ Konwersja, 7/ Katolicki
ruch akademikow, 8/ Warunki odkrycia Newmana.

ESGA 23: Thomas von Aquin, Questiones disputatae de veritate I, wpro-
wadzenie i opracowanie A. Speer oraz F. V. Tommasi, 2007, s. 475, (QDV I).

ESGA 24: Thomas von Aquin, Questiones disputatae de veritate 11, und
andere Ubersetzungen, wprowadzenie i opracowanie A. Speer oraz
F. V. Tommasi, 2007, s. 941, (QDV II).

»Powinno sta¢ si¢ dla wszystkich jasne, jak bardzo poczatkowa obcos¢, z ja-
ka Edyta Stein przystgpowata do mysli Tomasza z Akwinu, z uplywem czasu
przechodzita w pelne zaufanie, mozna nawet powiedzie¢: w wirtuozyjne obcho-
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dzenie si¢ z jego mys$la, narazajac si¢ nawet na niebezpieczenstwo stworzenia
plaszczyzny projekcji wiasnych filozoficznych pytan interpretatorki. Krotko:
jest oczywistym, do jakiego stopnia Tomaszowe mys$lenie stato si¢ w tym czasie
jej filozofia zycia” /s. XIX/. To M. Grabmann i Er. Przywara mieli idee ttuma-
czenia klasycznych tekstow scholastycznych na wspolczesny jezyk filozoficzny,
aby ich zawarto§¢ przyblizy¢ wigkszym kregom zainteresowanych. Do tego
pozyskali Edyte Stein, ktora zadanie to — zdaniem bardzo wielu — wykonata
W sposob budzacy uznanie.

Tlumaczenie ukazalo si¢ po raz pierwszy w latach 1931 — 32 w wydawnic-
twie Otto Borgmeyera, drugie wydanie przygotowata L. Gerber w ramach ESW
IT 1952; III 1955, trzecie — ESGA 23 1 24, jako wydanie krytyczne zostalo spo-
rzadzone na podstawie: 1/ rekopisu Stein z jej osobistymi poprawkami, znale-
zionego w karmelu w Wiirzburgu, 2/ rekopisu odnalezionego w klasztorze do-
minikanek w Spirze, 3/ dokumentéw udostepnionych przez Archiwum Edyty
Stein przy karmelu w Kolonii.

Dlugie, pod wzglgdem historycznym i filozoficznym bardzo precyzyjne,
niezmiernie informatywne wprowadzenie napisane przez Speera i Tomassiego
/s. XI — XCIIl/ zawiera nastgpujace punkty: 1/ Stein i $w. Tomasz z Akwinu —
meeting of the minds, 2/ Tlumaczenie Stein De veritate — trudne zblizenie,
3/ Kontekst historyczny: wiosna neoscholastyki, 4/ Tomasza Quaestiones dispu-
tatae de veritate — oryginat, 5/ Stein thumaczy Tomasza z Akwinu — rzut oka na
warsztat pracy, 6/Napigcie migdzy poznaniem i bytem w pytaniu o prawde:
Stein interpretacja kwestii 1, 7/ Recepcja: thumaczenie Stein pracy sw. Tomasza
z Akwinu w §wietle recenzji i listow, 8/ Chronologia 1916 — 1937.

ESGA 25: Alexandre Koyré, Descartes und die Scholastik, wprowadzenie
H.-B. Gerl-Falkowitz 2005, s. 223, (DS).

Obie znakomite uczennice Husserla: Jadwiga Conrad-Martius i Edyta Stein,
spotkaty si¢ po raz pierwszy w domu Reinachow w sierpniu 1920 roku, jedna
miata napisa¢ wprowadzenie do fenomenologii, druga — przygotowac puscizne
fenomenologa z Getyngi do publikacji. Zawiazata si¢ miedzy nimi dozgonna,
intelektualna i duchowa przyjazn, nabudowana na wspdélnym im: a/ duchu filo-
zofowania, obie uprawialy tzw. fenomenologi¢ ontologiczna, o nastawieniu
realistycznym b/ zydowskim pochodzeniu, przedkowie obu wyznawali mo-
zaizm oraz ¢/ religijnym poszukiwaniu sensu zycia, obie przeszty na chrzesci-
janstwo. To w domu Conrad-Martius w Bergzabern przezyta Stein noc odkrycia
Prawdy, tak, ze protestantka Conrad-Martius zostata — za pozwoleniem biskupa
— matkg chrzestng katoliczki Stein.

Razem przettumaczyly dzielo Al. Koyré wlasnie w Bergzabern w latach
1921 — 22, w czasie przezywania glebokiego kryzysu duchowego, czekajac —
jak mowita Conrad-Martius — na decyzj¢ wejscia w Rzeczywistos$¢ chrzescijan-
ska. Mozna postawi¢ tezg, ze zajmowanie si¢ wlasnie w tym czasie idea Boga
u Kartezjusza wptyneto w jakims$ stopniu na ich postawe zyciowa i dalsza twor-
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czos$¢ filozoficzna: obie zwrdcity si¢ ku chrzescijanstwu i obie zainteresowaty
si¢ filozofia arystotelesowska — tomistyczna. A Koyré ukazatl bowiem innego
Kartezjusza od tego, jakim przedstawiala go tradycja: gleboko zakorzenionego
w scholastyce, zwtaszcza w mys$li Anzelma, Tomasza, Dunsa Szkota, Bonawen-
tury i Suareza, ktérego dowodzenie absolutnego istnienia Ja oparta jest na swo-
istym ,,dowodzie” istnienia Boga.

We wprowadzeniu /s. VII — XXIX/ Gerl-Falkovitz omawia: 1/ Dotychcza-
sowa anonimowos¢ thumaczenia, 2/ Czas decyzji, lata 1921 — 22, 3/ Al. Koyré:
zycie 1 stosunek do Conrad-Martius i Stein, 4/ Koyré — jego interpretacja Karte-
zjusza, 5/Posta¢ wydanej pracy.

(Henri Brémond, Heiligkeit und Theologie. Vom Carmel zu Kardinal
Bérulles Lehre, (ukaze si¢ prawdopodobnie jako ESGA 26, s. 320.)

ZAKONCZENIE

Przedstawione wyzej wydanie dziet wszystkich Edyty Stein oraz tre$¢ po-
szczegblnych tomow ukazuja:

1/ Niezwykle bogata tworczos¢ Stein. Warto zwrdci¢ uwage, ze w latach
1916, od wydania pracy doktorskiej O wczucie, po rok 1942, w ktorym ukon-
czyla pisanie Wiedzy krzyza, czyli w przeciagu 26 lat, jej dorobek literacki
obejmuje 25 tomow.

2/ Budzaca podziw réznorodnos¢ i szerokos¢ poruszanej tematyki, obejmu-
jaca teksty filozoficzne, teologiczne i czysto literackie, thumaczenia, listy i roz-
wazania dotyczace zycia duchowego.

3/ Zainteresowania Stein skierowane ku szeroko rozumianej antropologii fi-
lozoficznej. Jej filozofia ma charakter osobisty i osobowy, a to znaczy, ze wy-
niki wlasnych przemyslen stara si¢ wcieli¢ w zycie. U kolei za$§ zycie, czyli
praktyka dostarcza jej materialu do kolejnych przemyslen, do tworzenia teorii.
Jesli Stein prowadzi analizy bytu, czy spoteczenstwa, to po to, aby na ich pod-
stawie wydoby¢ i opisac istotg osoby ludzkiej, konkretnie: aby zrozumie¢ siebie
Czlowiek odnajduje siebie — wedlug Stein — w Bogu, byt przygodny moze w so-
bie samym odkry¢ istnienie bytu wiecznego.

4/ Polaczenie praktyki z teorig najbardziej jest widoczne w jej pismach
o charakterze mistycznym i pedagogicznym.

5/ Jej doskonata znajomos¢ jezykoéw: angielskiego, francuskiego, hiszpan-
skiego, greckiego, taciny, pozwalajaca jej na ttumaczenia na jgzyk niemiecki
w duchu wymaganym przez wydawce.
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Edyta Stein znana jest szerszym kregom spotecznym jako meczennica z Au-
schwitz, literatura dotyczaca jej zycia i $mierci jest pokazna’. Dzigki krytycz-
nemu wydaniu jej dziel wszystkich pojawia si¢ mozliwos¢ rzetelnego zbadania
jej tworczoscei pod katem oryginalnosci 1 w dyskusji z innymi mys$licielami, co
pozwoli na doktadniejsze okreslenie jej miejsca w zyciu filozoficzny i religij-
nym Europy w XX wieku.

ZUSAMMENFASSUNG
ESGA - Edith Stein Gesamtausgabe. Eine historische und meritorische Skizze

Im ersten Teil der Arbeit wird die Entstehungsgeschichte des Edith Stein Archivum
Carmelitanum kurz dargestellt. Es hat die Werke /ESW/ der groBen Karmelitin
in achtzehn Binden herausgegeben.

Im zweiten Teil wird iiber die Griindung des Edith Stein Institutes in Wiirzburg be-
richtet, sowie von seinen Zielen, Aufgaben und von der Herausgabe — unter wissen-
schaftlicher Mitarbeit von H.-B. Gerl-Falkovitz — der gesamten Schriften von Edith
Stein /ESGA/. Einzelne Binder — insgesamt fiinfundzwanzig — werden kurz besprochen.

Ttum. ks. Jerzy Machnacz

Stowa kluczowe / key words:
ESGA, Edyta Stein
ESGA, Edith Stein

> B. W. Imhof, Edith Steins philosophisch Entwicklung. Leben und Werk, Basel — Boston
1987; A. U. Miiller, M. A. Neyer, Edith Stein. Das Leben einer ungewohnlichen Frau. Biogra-
phie, Ziirich und Diisseldorf 1988; H.-B. Gerl, Unerbittliches Licht. Edith Stein — Philosophie —
Mystik — Leben, Mainz 1991.
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TOZSAMOSC ZYDOWSKA SW. EDYTY STEIN

., Patrz! Oto prawdziwy Izraelita,
w ktorym nie ma podstepu” (J 1,47)

Celem cyklu, ktory rozpoczyna niniejszy artykul, jest rozpoznanie, zglgbie-
nie i przedstawienie tozsamos$ci duchowej Edyty Stein, w kontekscie jej zydow-
skiego pochodzenia i p6zniejszej konwersji na katolicyzm. Nasze badania roz-
poczniemy od ustalenia, kim byta Edyta pod wzgledem religijnym w pierwszej
fazie swojego zycia. Wiedzac, ze przyszta na $wiat w rodzinie zydowskiej,
sprobujemy ustali¢, czy faktycznie uzyskata status Zydowki, co konkretnie
wptyneto na uformowanie si¢ jej zydowskiej tozsamosci i jakie czynniki o tym
zadecydowatly. Niebagatelne znaczenie w tym wzgledzie bgdzie mialo rozpa-
trzenie kryteriow zydowskiej tozsamosci, to znaczy warunkow, jakie nalezy
spehié, by przez samych Zydow zostaé uznanym za prawowitego Zyda.

I. KRYTERIA TOZSAMOSCI ZYDOWSKIEJ

Wedtug znawcéw judaizmu' istnieja trzy podstawowe kryteria tozsamosci
zydowskiej:  pochodzenie biologiczne, wyznanie oraz przynaleznos¢
do wspdlnoty kulturowej. Nalezy jednak doda¢, ze ostatnio, po utworzeniu pan-
stwa izraelskiego, dotaczono do tych wyznacznikéw takze przynaleznos¢ pan-
stwowa. Intrygujace jest jednak to, ze kazda z powyzszych kategorii jest nieza-
lezna od pozostatych, a wiec mozliwe jest, ze kto$ jest Zydem tylko biologicz-

U Por. A. UNTERMAN, Zydzi. Wiara i zycie, Warszawa 2002, s. 19nn; N. SOLOMON, Judaizm,
Warszawa 1996, s. 14nn; W. TYLOCH, Judaizm, Warszawa 1997; J. EISENBERG, Judaizm, War-
szawa 1999; A. UNTERMAN, Encyklopedia tradycji i legend zydowskich, Warszawa 2003, s. 305.
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nie, bez wzgledu na wyznawana religig, stosunek do wspdlnoty kulturowej czy
przynalezno$¢ panstwowa .

Pierwszym i najwazniejszym kryterium zydowskiej tozsamo$ci jest niewat-
pliwie pochodzenie biologiczne. Wedlug halachy wystarczy mie¢ zydowska
matke, aby zosta¢ uznanym z Zyda®. Nie wystarczy jednak mieé¢ zydowskiego
ojca, gdyz tradycyjna halacha, czyli prawna strona judaizmu, nie przyznaje
potomstwu, ktorego tylko ojciec jest Zydem, statusu zydowskiego. Aby by¢
zatem uznanym za prawowitego Zyda, wystarczy mie¢ zydowska matke. Nie
ma przy tym konieczno$ci wyznawania zydowskiej religii, tj. $wigtowania sza-
batu, celebrowania swiat Zydowskich, wykonywania zydowskich praktyk rytu—
alnych itp. ,,«Byé Zydem» to niekoniecznie znaczy by¢ «Zydem wierzacymy»”
Co wigcej, nawet wrogo nastawiony do religii Zyd ateista, majacy matke Zy—
dowke, z punktu widzenia halachy jest mimo wszystko Zydem i za takiego
uwazany jest przez spotecznos¢ zydowska”.

Mozna zatem wysuna¢ wniosek, iz zydowskie urodzenie to podstawowy wy-
znacznik zydowskiej tozsamosci religijno-kulturowej 1 jako taki jest wiasciwie
niezbywalny. Osoba urodzona przez Zydéwke na zawsze pozostanie Zydem, nawet
gdyby przestata wierzy¢ badz nie wierzyta nigdy. Jedyny rzeczywisty problem
okre$lenia tozsamosci powstaje w przypadku syna Zydowki, ktory zostat wyznaw-
ca innej religii. Mamy tu do czynienia ze zderzeniem kategorii pochodzenia biolo-
gicznego oraz przynaleznosci wyznaniowej i tradycyjne stanowisko zydowskie pod
pewnymi wzgledami uznaje taka osobe za Zyda, a pod innymi nie®.

Gdy idzie o druga kategori¢ tozsamosci zydowskiej, o wyznanie,
to z formalnego punktu widzenia halachy nie-Zyd moze zosta¢ Zydem, podda-
jac si¢ obrzedowi konwersji. ,,Tradycyjna konwersja halachiczna, bedac obrze-
dem czysto rytualnym, polegata na zanurzeniu si¢ w mykwie, czyli specjalnie
skonstruowanym basenie, potaczonym ze zbiornikiem goracej wody biezacej,
np. deszczoéwki. U mgzezyzn dochodzito do tego uprzednie obrzezanie. Przyje-
cie wyznania mojzeszowego musialo odbywac si¢ w obecnosci trzech rabinow,
tworzacych tzw. bet din, czyli sad. Z obrzedem konwersji wiaze si¢ nierozlacz-
nie przyjecie przez nawracajacego si¢ zydowskiej wiary, nauki i zwyczajow™’.

2 A. UNTERMAN, Zydzi. Wiara i zycie, dz. cyt., s. 19.

3 Tamze, s. 20.

4 Tamze, s. 17.

5 Tamze, s. 20.

® Tamze. ,,Przypadek tego rodzaju wptynal na wokandg izraelskiego Sadu Najwyzszego w 1962
r., kiedy to ochrzczony Zyd Daniel Rufeisen domagat si¢ uznania go za peloprawnego Zyda. Rufe-
isen zadal zastosowania do niego Prawa Powrotu, ktére réwnoznaczne jest z natychmiastowym
uzyskaniem przez osiedlajacych si¢ w Izraelu Zydow obywatelstwa bez koniecznosci zwyktego w
takich przypadkach okresu oczekiwania. Sad wigkszoscia glosow oddalit zadanie Rufeisena, chociaz
uczynit to, w zasadzie nie powotujac sig na halache. Stwierdzit w uzasadnieniu, ze nazwanie Zydem
praktykujacego wyznawcy innej religii, w tym konkretnym przypadku katolickiego zakonnika,
byloby sprzeczne z zydowska $wiadomoscia narodowa i przyjetym zwyczajem”.

" Tamze, s. 21-22.
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Idea przynaleznosci do wspolnoty kulturowe;j, stanowiaca trzecie kryterium
zydowskiej tozsamosci, znajdowata si¢ od zawsze w centrum zycia zydowskie-
go, zarowno w aspekcie makro- jak i mikroskali. Zydzi od poczatku, od czaséw
biblijnych, stanowili silna, zwarta grupe etniczna, charakteryzujaca si¢ wilasna
obrzedowoscia, kultura, prawem. Réwniez dzisiaj poczucie wspolnoty uloko-
wane jest w sercu ,,zydowskiego organizmu”, natomiast aspekt spoteczny i kul-
turowy tej wspolnoty stoi na rowni z religijnym, i w praktyce spotyka si¢ ludzi
blisko zwiazanych z gmina zydowska, a nawet jej czlonkow, ktorzy ani nie
maja matki Zydowki, ani formalnie nie przyjeli judaizmu, a uwazaja si¢ za Zy-
dow i w ich wspélnocie doskonale egzystuja®.

Nalezy jeszcze wspomnie¢, ze wraz z powstaniem panstwa Izrael tozsamo$¢
zydowska uzyskata nowy wymiar. Zyja bowiem w Izraelu urodzeni w tym pan-
stwie mtodzi ludzie, ktorzy uzywaja na co dzien jezyka hebrajskiego, odbywaja
shuzbe wojskowa w izraelskiej armii i przez to czuja sie Zydami, choé¢ formalnie
nimi nie sg. Powstanie panstwa zydowskiego zrodzito poczucie tozsamosci
zydowskiej bazujacej na fakcie urodzenia w zydowskim kraju. Pojawili si¢ za-
tem ,,niezydowscy” Zydzi, przypisujacy sobie narodowos¢ i tozsamo$é zydow-
ska, ale odmawiajacy konwersji. Ostatnio problem ten zostat rozwiazany po-
przez wprowadzenie przepisOw prawnych stanowiacych o tym, ze tylko osoby
urodzone z Zydéwki badz nawrécone na judaizm moga zostaé formalnie zareje-
strowane jako Zydzi’.

Cele tego studium nie przewiduja glebokiej i wnikliwej analizy kryteriow
zydowskiej tozsamosci, ich wariantow, wyjatkow i réznego rodzaju casusow,
ale juz ta krotka charakterystyka podstawowych wyznacznikow zydowskiej
tozsamosci ukazuje ztozono$¢ i kompleksowo$¢ problemu. Ze wzgledu na to, ze
Edyta Stein zmarta, zanim doszto do powstania panstwa Izrael, nie bedziemy
poddawac analizie jej poczucia przynaleznosci do panstwa izraelskiego, gdyz
byloby to bezzasadne. Sprobujemy jednak poddac¢ krytycznemu osadowi jej
tozsamos$¢ zydowska, analizujac pochodzenie biologiczne, wyznanie oraz ota-
czajaca ja wspolnote kulturowa.

II. ZYDOWSKIE KORZENIE

Edyta Stein pochodzita z rodziny rdzennie Zzydowskiej, od lat osiadlej
na Slasku. Krewni Edyty ze strony ojca wywodzili si¢ z Pyskowic na Gérnym
Slasku, a jej przodkowie ze strony matki, noszacy nazwisko Courant, osiedlili
si¢ w Lublincu'’. W XIX wicku rodzina Steindéw-Courantéw osiagneta w Niem-
czech pewien dobrobyt i odpowiednie do niego znaczenie, zaliczajac si¢ do elit.

8 Tamze, s. 23.
° Tamze, s. 23-24.
0w, HERBSTRITH, Edyta Stein — Zydéwka i chrzescijanka, Krakoéw 2000, s. 17.
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Do tego jednak czasu prowadzita raczej ubogie i skromne zycie. Wiadomo, ze
przynajmniej od trzech pokolen'' przodkowie Edyty byli prawowitymi, bogo-
bojnymi Zydami, powaznie traktujacymi swoja wiare, ktora pieczotowicie kul-
tywowali w swej obrzedowosci, kulturze i sposobie zycia, ktéra przenikata cata
ich egzystencje, wyznaczajac sposob zycia i postgpowania.

1. Rola judaizmu w zyciu pradziadkéw Edyty

Pradziadkowie Edyty byli ludzmi glebokiej wiary, co przejawialo sig nie tyl-
ko w zyciu religijnym, ale takze rodzinnym i spotecznym. Pradziadek Edyty ze
strony matki byl kantorem w synagodze, gdzie rozpoczynal i prowadzil modli-
twy'?. Byl nie tylko moderatorem modlitwy synagogalnej, ale takze domowe;.
Inspirowatl i prowadzit liturgi¢ domowa, angazujac do udziatu w niej cztonkow
wlasnej rodziny, formujac w ten sposob jej zydowski charakter. Wychowywat
w duchu judaizmu swoich zigcidow i wnuki z nadzieja, ze przejma oni po jego
$mierci obowiazek przekazywania wiary 1 tradycji zydowskiej nastgpnym poko-
leniom. Jego troska o zachowanie zydowskiego rytu rodziny byla szczegélnie
widoczna w dni $§wiateczne, kiedy to zigciowie i wnukowie przychodzili do
specjalnie przygotowanego miejsca modlitwy, aby uczy¢ si¢ modli¢. Ze wspo-
mnien matki Edyta zapamigtata: ,,Pradziadek pehit przez wiele lat funkcjg kan-
tora i zaczynat modlitwy. [...] We wlasnym domu urzadzit specjalna sale, gdzie
w dni $wiateczne gromadzit wszystkich swych zigcidéw. Byt bardzo surowym
ojcem 1 wymagajacym nauczycielem, zwlaszcza dla swych wnukow, gdy ich
uczyt modli¢ si¢. Krzyczatl na nich, ale nigdy ich nie bil, a na pozegnanie obda-
rzal zawsze kazde dziecko jakim$ upominkiem”"?.

Zgodnie z zydowska zasada zycia mowiaca o tym, ze dom jest ogniskiem
zycia religijnego, a rodzina odgrywa nie tylko role¢ podstawowej komorki spo-
tecznej, ale jest rowniez gldownym osrodkiem rodzinnego rytuatu'®, cztonkowie
rodziny Steindow-Courantéw korzystali z kazdej sposobnosci, aby spedzaé ze
soba jak najwigcej czasu. Jakakolwiek okazja stawata si¢ pretekstem do wspol-
nego $wigtowania. | tak na przyktad urodziny pradziadka bywaty powodem do
organizowania wielkich uroczystosci rodzinnych, skupiajacych w jednym domu
nawet kilkadziesiat osob, nalezacych do kilku pokolen licznej rodziny. Swoja
obecnoscia wyrazaty nie tylko gleboka czes$¢ i szacunek dla swych sedziwych
przodkéw, ale takze poczucie jednosci i silnej przynaleznosci do struktury ro-
dziny. Pradziadkowie zatem stanowili silne spoiwo taczace kilka pokolen tej
niezwyktej familii.

Ponadto, mimo zaawansowanego wieku i ubogiej staro$ci, seniorzy do konca
zycia zachowali zdrowe spojrzenie i dzialanie prospoteczne. Sami zyjac bardzo

NE, STEIN, Dzieje pewnej zZydowskiej rodziny. Autobiografia Edyty Stein, Pisma, t. 1, Krakow
2000, s. 21nn.

12 Tamze, s. 21.

" Tamze.

14 A. UNTERMAN, Zydzi. Wiara i Zycie, dz. cyt., s. 199.
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oszczgdnie, wspomagali biedniejszych od siebie: ,,Kiedy babka parzyta kawe,
co bylo wowczas luksusem, zwykla odktada¢ po kilka ziaren i odlozone przez
caly tydzien zbiera¢. Ten calotygodniowy zbiér oddawala w piatek ubogim.
Roéwniez wszystkie znoszone rzeczy, wlasne czy od zameznych juz corek, sta-
rannie naprawiata, aby obdarowa¢ nim biednych”'">. W ten sposob pielggnowa-
no w rodzinie przodkéw Edyty mitos¢ blizniego. Co wigcej, przekazywano tg
postawe nastgpnym pokoleniom, i to nie tylko przez przyktad wtasnego poste-
powania, co jest niezwykle cenne i wrecz niezbedne, ale takze przez dziecigca
kindersztubg, przez staranne wychowanie przygotowujace mtodych do zycia
prawdziwie prospolecznego: ,,Przy szyciu pomagaly jej [prababce] dzielnie
wnuczeta, wdrazajace si¢ tym samym do pracy. Musialy one przychodzi¢ do
babki, ktora przydzielata im prace, kierowata nig i czuwata, by ja starannie wy-
konaty. Juz szescioletnie dzieci uczyta obrebiac, starszym za$ zwykta powierzac
prace nieco trudniejsza”'®.

Taka postawa prababki budzita wsrod dzieci i wnukoéw szacunek i autorytet.
Dzieci i wnuczgta, obserwujac 1 nasladujac dziadkéw, uczyty si¢ odpowiednich
postaw rodzinnych, spotecznych i religijnych. W kwestii tych ostatnich Edyta
wspomina: ,,Moja mama uwazatla babke za «kobietg¢ prawdziwie poboznay.
W synagodze czy na cmentarzu modlila si¢ zawsze z wielkim skupieniem i zaan-
gazowaniem wewngetrznym, szczegblnie za§ w wieczor piagtkowy, gdy zapalata
szabatowe $wiece, odmawiajac przepisane modlitwy, na koncu ktorych zwykla
dodawaé: «O, Panie, nie daj nam wigcej, niz zdotamy unie§é»”"”.

2. Postawa religijna dziadkéw Edyty

Jak babcia Edyty szanowala swoich rodzicéw, czerpata z nich wzér do na-
sladowania oraz okazywata im nalezna mito$¢, tak sama zbierata p6zniej plony
czci 1 mitosci od swoich corek. Babcia Edyty byta delikatna, ale powazana ko-
bieta. ,,Dzieci biegly ze swoimi matymi troskami chgtniej do ojca anizeli do
niej. Do mojej babci szlo sig¢ wtedy, gdy potrzebna byta powazna rada: nie tylko
dla meza, dzieci i rodzenstwa, ale takze dla wielu przyjaciot. Damy z okolicz-
nych rodéw, z duzymi majatkami, czgsto przyjezdzaty do niej w odwiedziny
swoimi powozami. Zaszczytem bylo zosta¢ przyjaciotka babei”'.

Dziadek Edyty byl tym, ktory przyczynit si¢ do poprawy sytuacji finansowe;j
rodziny i awansu spotecznego. Z ubogiego sklepikarza wybit si¢ na dzielnego
i cenionego kupca. Ze wspomnien Edyty wynika, ze: ,,Powazano go nie tylko
w jego malym miasteczku, lecz na catym Goérnym Slasku. Cieszyt si¢ wielkim
zaufaniem okolicznych gospodarzy, ktorzy przyjezdzali do miasta w niedziele
do kosciota i1 $rode na targ i po zakupy. Raz jeden gospodarz dat dziadkowi
pieniadze do przechowania. Dziadek odebrat je i powiedzial: «Poczekaj dam ci

1S E. STEIN, Dzieje pewnej zydowskiej rodziny ..., dz. cyt., s. 22.
16 Tamze.

17 Tamze, s. 23.

18 Tamze, s. 24-25.
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pokwitowanie». Kiedy je przyniost, gospodarz uwaznie je obejrzat i oddat mu je
z powrotem, mowiac: «Przechowaj je takze»”"’.

W rodzinie Steinow-Courantéw byli nie tylko zdolni kupcy, ale i aptekarze,
lekarze, a nawet aktor. Przyczynila si¢ do tego duza dbato$¢ o wyksztatcenie
i spory nacisk na nauke. Corki juz w dziecinstwie uczono szycia i prowadzenia
gospodarstwa domowego. Matka Edyty od piatego roku zycia chodzita
do katolickiej szkoty podstawowej, skad niestety zabrano ja, gdy miata 12 lat,
gdyz byla potrzebna w domu. Kontynuowata jednak prywatnie nauk¢ niemiec-
kiego i francuskiego. Bracia matki chodzili do gimnazjum, pigciu z nich zostalo
kupcami, a dwoch ukonczylo na uniwersytecie farmacje i chemie®.

Wykazywano roéwniez duza dbatos¢ o edukacj¢ religijna. Dziadek Edyty,
podobnie jak pradziadek, zadbal o religijne wyksztalcenie swego potomstwa.
Dla czworki swoich najstarszych dzieci i dla dzieci z trzech innych rodzin zy-
dowskich zatozyl szkote prywatna. Lekcji religii udzielal w niej nauczyciel
zydowski: ,,Uczono wtedy troch¢ hebrajskiego, lecz za mato, by mdc samo-
dzielnie thumaczy¢ teksty czy modli¢ si¢ ze zrozumieniem z hebrajskich modli-
tewnikow. Uczono tez przykazan i czytano wyjatki z Pisma Swigtego. Dzieci
musialy takze zna¢ na pamig¢ niektore psalmy w jezyku niemieckim. Moja
matka twierdzita, ze z wielkim entuzjazmem uczestniczyla w tych lekcjach,
gdzie wychowywano do szacunku do kazdej religii i nie pozwalano krytykowac
innych wyznan. Chiopcow [...] przepisanych modtéw uczyl sam dziadek. W
sobotnie popotudnie obie rodziny gromadzily wszystkie przebywajace w domu
dzieci dla wspolnego odmawiania nieszpornej i wieczornej modlitwy i dla obja-
$nienia omawianych tekstow. Jednakze codzienne studium Pisma Swigtego i
Talmudu, jakie w minionych czasach obowiazywato kazdego Izraelitg i jeszcze
dzi$ jest praktykowane przez Zydow ze Wschodu, nie bylo w zwyczaju w rodzi-
nie moich dziadkéw, mimo ze przepiséw Prawa przestrzegano jak najwierniej”>.

Staranna troska o edukacj¢ naukowa i religijna szta w parze z dbatoscia
o ciepto rodzinnego domu, ktory, jak juz wspomnieli$my, stanowi centrum zy-
dowskiego rytualu. Udalo si¢ dziadkom stworzy¢ taki dom, ktory praktycznie
na zawsze pozostal sercem dla wszystkich ich dzieci. Matka Edyty, majac juz
wlasna rodzing i wlasny dom, ilekro¢ si¢ tam wybierata, mawiala zawsze,
ze ,jedzie do domu”. Takze dla Edyty i jej rodzenstwa dom dziadkow byt miej-
scem szczegolnym, do ktorego chetnie wracali, w ktorym dobrze si¢ czuli iz
przyjemnoscig przebywali. Dla dzieci nie bylo chyba wigkszej rado$ci niz wa-
kacyjny wyjazd do Lublinca. Byl to dom, ktory doskonale jednoczyt rodzing,
budowat jej wiezi, a takze wzmacniat religijna i kulturowa tozsamos¢. Zdarzato
si¢ tam czgsto, ze oprdcz opisanej nauki domowej zabierano dzieci do synagogi
i na cmentarz. Jak pisze Edyta: ,,SzliSmy tez na przechadzke do lasu i na pigknie

19 Tamze, s. 25.
0 Tamze, s. 24
2 Tamze.
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potozony na jego skraju cmentarz, gdzie spoczywali nasi dziadkowie i w matych
grobach dzieciecych rodzenstwo zmarte na dhugo przed naszym urodzeniem”?.

Kultywowano wigc pamig¢¢ o zmartych przodkach, scalano wigzi rodzinne,
pamigtajac nie tylko o zyjacych, ale takze o zmartych cztonkach rodziny.

Rodzice pielegnujacy swoja wiarg i Zyjacy nig na co dzien stanowili nieza-
stapiony wzor do nasladowania dla dzieci. Nigdzie tak pigknie i trwale nie
mozna nasiakna¢ wiarg jak w rodzinie. Niestety dobrobyt, awans spoteczny
i ekonomiczny bardzo czgsto wplywa na oslabienie wiary, zmniejsza ludzkie
poczucie zalezno$ci od Boga i niweluje potrzebe kontaktu z Nim przez modli-
twe, uczynki mitosierdzia, praktykowanie obrzedéw, zachowywanie przykazan.
Zjawisko to nie omingto niestety cztonkow rodziny Edyty, wsérdd ktérych mamy
bankieroéw, lekarzy, profesorow, dziataczy spotecznych. Wraz z osiagnigciem
pewnego statusu materialnego i odpowiedniego do niego znaczenia spotecznego
niektorzy cztonkowie rodziny Steind6w-Courantdw zaczgli odchodzi¢ od naka-
zO6w 1 zasad judaizmu, uwazajac si¢ przede wszystkim za niemieckich patrio-
tow, zwiazanych z orientacja liberalna, czego konsekwencja stat si¢ indyferen-
tyzm religijny. Jak pisze Edyta: ,,Ciocia Mika byta jedyna w domu, ktora za-
chowatla wiarg¢ przekazana przez rodzicow i starata si¢ utrzymaé tradycje zy-
dowska, podczas gdy reszta jej rodzenstwa od nich odeszta™?.

Niemniej jednak z p6zniejszych wspomnien i do§wiadczen Edyty wynika, ze
druga osoba, ktora nie zatracita swej zydowskiej wiary, byla jej matka — Augu-
sta Courant-Stein. Osoba matki Edyty wymaga obszerniejszego przedstawienia
i bardziej wnikliwej analizy, gdyz odegrata w zyciu Edyty role kluczowa.

I1I. ZYDOWSKA RODZICIELKA

Rozpoczynajac analizg sylwetki Augusty Stein, nalezy zaznaczy¢, ze prezen-
tujac postawe swej rodzicielki we wspomnieniach, Edyta postawita matce
prawdziwy pomnik, przedstawiajac ja jako kobiete silng, nieztomna
1 napelniong biblijna wiara. Bardzo dlugo matka stanowita dla Edyty punkt od-
niesienia, cenny autorytet i wzor do nasladowania. Osobowo$¢ Augusty Stein
cechowala sita, zdecydowanie, wytrwatos¢, konsekwencja, ale i dobro¢, czu-
los¢, bliskosé, ciepto i mito§¢. Edyta bardzo dtugo pozostawata pod przemoz-
nym wplywem swej matki. Wlasciwie do konca zycia przezywata fascynacje jej
cechami charakteru i wyznawanymi przez nig warto$ciami moralnymi. Postawa
matki i jej osobowo$¢ wywarta na Edycie niezatarte pigtno, a poza tym Augu-
sta, bedac Zydowka, zagwarantowata Edycie dozywotnio i nieodwolalnie przy-
nalezno$¢ do narodu zydowskiego, dlatego tez opis jej postaci jest dla celow
naszej pracy kluczowy.

2 Tamze, s. 27.
B Tamze.
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1. Augusta Stein w roli glowy rodziny

Od poczatku matka Edyty jawi si¢ jako kto$ nieztomny, twardy, odwazny
1 zahartowany w bojach zyciowych. Jak relacjonuje Edyta, matka od najwcze-
$niejszych lat byta przyzwyczajona do nieustannej pracy i zadna nie byta dla
niej zbyt cigzka, ceniono ja tez bardzo za jej pracowitos¢. Bywalo, ze pomagata
nie tylko u siebie w domu, ale i w rodzinach kuzynéw. Byta odpowiedzialna i
rozsadna. Hartowata si¢ od dziecinstwa i nie gardzila zadnym zajgciem: ,,W
czasie wielkiego prania sluzba wstawata jeszcze w nocy. Gdy mama miata 10
lat, postanowita takze nauczy¢ si¢ tej sztuki. Chociaz si¢ z niej $miano, wstata
rano i poszta pra¢ razem z innymi. Z braku umiejgtnosci starta sobie palce do
krwi, a gryzacy tug mydlany zwigkszat juz i tak dotkliwy bol. Zagryzta jednak
zeby i wytrwata do konca, a nastgpnego dnia znéw byta przy pracy”>*.

Wyszta za maz, majac 21 lat. Urodzita jedenascioro dzieci, z ktérych czworo
zmarto w dziecinstwie. Lata przezyte w Lublincu, u swoich rodzicow, byty dla
niej nieustanna walka o byt materialny, a poniewaz nie byto tam Zadnych per-
spektyw na poprawg losu, rodzice Edyty postanowili przenie$¢ si¢ wraz
z sz6stka dzieci do Wroctawia. Tu jej ojciec otworzyl przedsigbiorstwo opato-
we, jednak nowy interes obciazaly dtugi i rozwijat si¢ on wolno. Niespodziewa-
nym i niepowetowanym ciosem dla rodziny stata si¢ nagla $mier¢ ojca Edyty.
Zmarl on na udar stoneczny podczas jednej ze swoich podrézy handlowych.
Tak Edyta napisata p6zniej: ,,Moi rodzice mieszkali juz pottora roku we Wro-
ctawiu, kiedy przysztam na $wiat 12 pazdziernika 1891 roku. W lipcu zmarl moj
ojciec. Matka trzymata mnie na rece, gdy nas zegnal, wyruszajac w podrdz, z
ktérej nie miat powrdcic; kiedy juz chciat wychodzi¢, raz jeszcze go przywota-
fam. Statam si¢ dla matki jakby ojca testamentem. Spalam w jego pokoju i gdy
wracala wieczorem zmeczona ze skladnicy, pierwsze kroki kierowata do mnie””.

Od $mieci ojca tylko matka troszczyta si¢ o materialne zabezpieczenie ro-
dziny. Byt to swoistego rodzaju precedens, bo tradycyjnie o utrzymanie rodziny
zydowskiej dbal mezczyzna: maz — ojciec rodziny, a kiedy go zabraklo, zwykle
osierocong rodzina opiekowali si¢ krewni. Tuz po §mierci ojca wydawato sig, ze
bedzie podobnie. Na pogrzeb zjechali si¢ krewni i usitowali decydowaé o losach
rodziny Steinow. Ustalili, ze interes nalezy sprzedaé, wzia¢ wigksze mieszka-
nie, wynaja¢ umeblowane pokoje i stad czerpa¢ pieniadze na utrzymanie rodzi-
ny. Matka Edyty jednak miala inne plany: ,,Powzigta juz decyzj¢: przebije sig
przez zycie sama i od nikogo nie przyjmie zapomogi. Naturalnie na handlu
drzewem nie bardzo si¢ dotad znata, bo liczna gromada dzieci zabierala jej czas.
Lecz pochodzita przeciez z rodziny kupieckiej i miata z natury specyficzne
kupieckie uzdolnienia: liczyta znakomicie, wiedziata doskonale, co to jest «inte-
res», posiadata odwage i zdecydowanie, aby go uchwyci¢ w odpowiedniej

2 Tamze, s. 30.
2 Tamze, s. 60.
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chwili, a jednocze$nie dosy¢ ostroznosci, aby za wiele nie ryzykowac, przede
wszystkim za§ umiata obchodzi¢ si¢ z ludzmi”*.

Caly zatem cigzar utrzymania rodziny, dotad spoczywajacy na barkach me-
7a, przyjeta na siebie. Zytka kupiecka okazala si¢ bardzo przydatna w prowa-
dzeniu przedsigbiorstwa i rodzina, dzigki zapobiegliwosci i bystrosci matki, z
czasem osiagnela pewien dobrobyt, lecz wcale nie byto tatwo. Matka dzierzawi-
la najpierw sktady drewna, pdzniej zakupita skladnicg, by ostatecznie naby¢
dziatke, na ktorej ulokowata interes®’.

Kilkakrotnie zmieniata adres zamieszkania. W roku 1895 przeniosta si¢ na
Schiesswerderstrasse — obecna ul. Kurkowa, wkrotce potem, w 1896 roku, do
trzypokojowego mieszkania przy Jégerstrasse — obecnie ul. MyS$liwska. Po pig-
ciu latach, jesienia 1900 roku, przeprowadzila si¢ na Waterloostrasse — dzis$ ul.
Henryka Poboznego, lecz zaledwie po dwoch latach zamienita mieszkanie na
wigksze przy obecnej ul. Roosevelta. W koncu zamieszkata w okazalej kamie-
nicy przy Michaelistrasse, dzisiejszej ul. Nowowiejskiej®. ,,Byt to dom solidny,
kamienny, z zewnatrz prosty, bez specjalnych 0zdob””.

Wszystkie dzieci, rowniez najmtodsza Edyta, wysoko cenily prace swej
matki. Wiedziaty dobrze, jakiej tytanicznej pracy wymagato doprowadzenie do
polepszenia warunkéow bytowych rodziny. Edyta zanotowata w swych wspo-
mnieniach: ,,To wcale nie taka prosta rzecz wyzywi¢ i przyodzia¢ siedmioro
dzieci. Nie glodowalismy nigdy, ale byliSmy przyzwyczajeni do najwigkszej
prostoty oraz oszczednosci, i co$ z tego pozostato nam do dzi$ dnia™>’.

2. Matka najwi¢kszym autorytetem moralnym dla dzieci

Praca w handlu drzewnym byla nie tylko jej podstawowym zajeciem, ale
i obowiazkiem koniecznym do utrzymania rodziny. Jemu tez oddawata si¢ do
konca zycia. Bylo to zajecie bardzo czasochlonne, wigc w domu bywata tylko
wieczorami, lecz mimo to na biezaco kontrolowata to wszystko, co dziato sig¢ w
domu, i silnie oddziatywata na wychowanie i postawe swych dzieci: ,,W domu
nie rozmawialtySmy o wychowaniu. My dzieci odczytywalySmy z przyktadu
matki, w ktory wpatrywaty$my si¢ jak w zwierciadto cnoty, wla$ciwy osob
postepowania™',

Augusta Stein byla zatem osobowos$cia, ktoéra miata ogromny moralny
wplyw na swoja rodzing, nie na zasadzie bezwzglednej dominacji, ale raczej
szanowanego autorytetu. Byta kobieta zdecydowana, konsekwentna, o jasnych
i trwatych pogladach, niezmienna w wyznawanych wartosciach, wiarygodna,

% Tamze, s. 34.

2" A. HOINY, Dom rodzinny Edyty Stein, w: R. ZAIACZKOWSKA (red.), Edyta Stein. Patronka
Europy, Wroctaw 2002, s. 12.

% Tamze.

¥ E. STEIN, Dzieje pewnej zydowskiej rodziny..., dz. cyt., s. 162.

30 Tamze, s. 35.

31 Tamze, s. 46.
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ajednoczesnie ciepta, zyczliwa 1 kochajaca. Edyta napisata pozniej,
ze ,wszelkie Zycie i ciepto pochodzito od niej”**. Starata si¢ by¢ blisko swych
dzieci i spieszy¢ na pomoc, kiedy byly w potrzebie. Jej osoba byla dla malej
Edyty lekiem u$§mierzajacym wszelkie zto, a jej obecno$¢ rozpraszata wszystkie
cierpienia i bole™.

Matka Edyty, wierna zydowskiej tradycji, bardzo dbata o swoich najbliz-
szych. Do kofica swego zycia czynila wszystko, by swa rodzing jednoczy¢ i
trzymac¢ razem we wspolnym przezywaniu radosci i cierpien. Skutkiem tego
rodzina Steinéw byla silnie zro$nigta, kochajaca si¢ i udzielajaca sobie wzajem-
nie wsparcia. Stanowila wzorzec prawdziwej rodziny; pojawita si¢ nawet pogto-
ska, ze zonie jednego z braci Edyty ,,nie tyle zalezato na Arno, ile na naszej
rodzinie”**. Nowe osoby wchodzace do rodziny Steindw poprzez zwiazki mat-
zenskie musiaty przyjac i zaakceptowac atmosferg i zwyczaje w niej panujace.
Te osoby, ktore ich nie przestrzegaty, byly uwazane za ,,inne niz my”*>. Zasad-
niczo normy obowiazujace w rodzinie Steindw sprowadzaly si¢ do takich war-
tosci, jak starannos¢, porzadne prowadzenie domu przez kobiety, mowienie i
przestrzeganie prawdy, szanowanie czasu innych i niespdznianie sig.

Szczegodlny nacisk Augusta ktadta na prawdomownos¢. Dzieci od najmtod-
szych lat byly bardzo wyczulone na prawdg, doskonale wiedziaty od matki, ze
»Kkto raz sklamie, temu si¢ nie wierzy, cho¢by mowit prawdq”3 %, Cho¢ matka
nigdy nie chodzila do szkoty, by rozmawia¢ z nauczycielami o postgpach edu-
kacyjnych czy niedociagnigciach swoich pociech, to jeden raz zrobila wyjatek:
kiedy zarzucono Ernie, siostrze Edyty, oszustwo przy wykonywaniu jakiego$
rysunku. Ten jeden raz matka interweniowala w szkole, gdyz ,,nie chciala, aby
na jej dziecku ciazyt zarzut ktamstwa™?’,

Tak mocny nacisk na zycie w prawdzie wycisnat w sercu i postawie Edyty
niezatarty slad. W pdzniejszych latach to umitowanie prawdy, jej poszukiwanie
i przyjecie spowoduje niespodziewany przez nikogo zwrot w jej zyciu, catkowi-
cie zmieniajacy jej orientacje $wiatopogladowa.

Pracowito$¢ Augusty Stein, jej zyciowa determinacja, dbato$¢ o rodzing
1 zycie takimi warto§ciami, jak prawda, uczciwos¢, dobre wychowanie, skrom-
no$¢, szacunek dla innych, nie byly dzielem przypadku, lecz wynikaly z jej
glebokiej zydowskiej wiary. OczywiScie warto$ci te maja charakter uniwersal-
ny, nie sa zarezerwowane wylacznie dla zydowskiej religii i etyki, moga si¢
nimi poszczyci¢ ludzie innych wyznan, takze niewierzacy, jednak trzeba tu
wyraznie podkresli¢, ze Augusta przejgla je w procesie zydowskiego wychowa-
nia i wlasnie ono bylo glownym wyznacznikiem jej postawy. Jej nieztomnos¢,

32 Tamze, s. 48.
33 Tamze, s. 60.
34 Tamze, s. 76.
35 Tamze, s. 72.
36 Tamze, s. 48.
37 Tamze, s. 42.
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dominujaca w catym jej trudnym zyciu, wynikala nie tylko z jej z mocnego
charakteru, ale przede wszystkim z glgbokiej wiary w Boga Izraela, wiary, ktora
byta nieustannie karmiona gl¢bokim przezywaniem zydowskiej religii, tradycji,
zwyczajow 1 zasad.

3. Gorliwo$¢ religijna matki Edyty

Judaizm od poczatku ksztattowal osobowos$¢ i postawe zyciowa Augusty
Stein. Sam dom byl namacalnym dowodem zywionych przez nig przekonan.
Urzadzila go tak, by stale przypominal jej, jej rodzinie i go$ciom o religii
1 0 warto$ciach przez nia wyznawanych.

Dla poboznych przedstawicieli judaizmu dom zydowski jest najwazniejszym
miejscem, tu bowiem koncentruje si¢ zycie i rytual. Pod wieloma wzgl¢dami
ro6zni si¢ on zewngetrznie od innych domoéw. ,,Tradycyjnie kazde drzwi mieszka-
nia musza mie¢ mezuze, czyli zwdj pergaminu z napisang odrgcznie modlitwa
Szema, przytwierdzona do pionowej czgSci futryny — wynika to z dostownej
interpretacji wersetow Ksiggi Powtorzonego Prawa. Pergamin jest zwinigty i
zazwyczaj umieszczony w futerale, ktory przybija si¢ do futryny gwozdziem.
Pobozny Zyd, przechodzac przez drzwi, dotyka palcami mezuzy, a nastgpnie
podnosi je do ust, ma to miejsce zwlaszcza przy wychodzeniu z domu. Wielu
nawet nieortodoksyjnych Zydéw ma mezuze przynajmniej na futrynie swoich
drzwi wejsciowych, uwaza si¢ ja bowiem powszechnie zarodzaj talizmanu
strzegacego dom przed ztem™®.

We wspomnieniach Edyty nie ma wzmianki o mezuzie, sa jednak doktadne
informacje o wygladzie jej domu, méwiace o tym, ze go$¢ bedacy tam z wizyta
po raz pierwszy doskonale orientowat si¢, iz znalazt si¢ w domu zydowskim.
Juz sam wystroj tego domu wskazywal na to, ze mieszka tu bardzo pobozna
rodzina. ,,Kto don zapukat i wszed! do obszernej sieni, tego natychmiast otacza-
fa atmosfera $wiadomie od lat pielegnowanej tradycji zydowskiej. Wielkie,
stare sztychy przedstawiajace sceny z historii Izraela, pigkne rzezby na szafach i
skrzyniach o motywach wylacznie biblijnych przenosity sugestywnie w $wiat
Starego Testamentu. Cate wyposazenie, nie wylaczajac przedmiotow najdrob-
niejszych, zdradzato wysoka kulturg i szlachetnos¢. Wszystko zdawato si¢ na-
strojone na ton religijny, tak ze mozna bylo przypuszczac, iz jest si¢ w domu
poboznego Zyda™?’.

Dom ten byl wyraznie nastrojony religijnie, podobnie jak przesiaknigta reli-
gia byta osoba gospodyni. Ona na co dzien wyraznie dostrzegala obecnos¢ Boga
w swoim zyciu i Jemu przypisywata zdrowie oraz pomyslno$¢ w rodzinie, jak
rowniez fakt dobrego prosperowania swego zaktadu: ,,Oszukiwano ja czgsto i w
przedsigbiorstwie zdarzaty si¢ wielkie straty. Mimo to prosperowato. P6zniej,
gdy utracitam dziecigca wiarg religijna, powiedziala mi raz jako niewatpliwy

3% A. UTERMAN, Zydzi. Wiara i zycie, dz. cyt. s. 198.
39 E. STEIN, Dzieje pewnej zydowskiej rodziny..., dz. cyt., s. 162.
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dowod na istnienie Boga: «Nie moge sobie wyobrazi¢, abym to wszystko, co
osiagnetam, zawdzigczata whasnym wysitkomy»”*.

Wierzyta w Boga i wierzyta Bogu. Byta wdzigczna za osiagnigty dobrobyt
iumiala swa wdzigczno$¢ okazywa¢ Najwyzszemu na co dzien. Czynita to,
wspierajac biednych, serdecznie rozdzielajac fundusze na datki charytatywne,
zwane w judaizmie cedakq.

Kazdy pobozny Zyd jedna dziesiata swoich dochodéw powinien przeznacza¢ na
cele charytatywne. Koncepcja dziesigciny pochodzi z Pisma Swietego. ,,Biblia
mowi, ze rolnicy z ziemi Izraela powinni oddzieli¢ jedna dziesiata czgs¢ swojego
bydta, owiec i pozostatych dobr dla kaptanow, lewitow (ktorzy byli w stuzbie pu-
blicznej) i dla biednych. [...] Poniewaz dzisiaj nie daje si¢ dziesigciny z dochodéw
kaptanom i lewitom, powinno sig¢ przeznacza¢ co najmniej dziesiata czg$¢ (niekto-
1zy utrzymuja, ze piata) na godne cele wspolne i dla potrzebujacych osob™*'.

Ta dziesigcina jest sprawa sumienia, a nie podatkiem, ktoéry pobiera spote-
czenstwo, nie musi by¢ zatem liczona zbyt precyzyjnie. Matka Edyty sumiennie
przestrzegata zydowskich zasad, takze tych dotyczacych ofiar charytatywnych i
z pierwszych plodow rolnych.

,»Do dzisiejszego dnia matka moja z wielka radoscia jeszcze sieje i zbiera
swe zniwa 1 obficie obdarowuje nimi drugich. Wierna staremu zwyczajowi zy-
dowskiemu, pierwszych owocow kazdego gatunku sama nie spozywa, ale je
darowuje. Nie zawsze umie si¢ zdoby¢ na to, aby je da¢ prawdziwie biednym,
jak to wlasciwie powinno by¢. Konfliktuje to bowiem z jej wielka mitoscia
do krewnych, zwtaszcza dla rodzenstwa”*.

Zasady cedaki nie sprowadzaja si¢ wytacznie do darowania rzeczy, przed-
miotow materialnych czy pienigedzy. Cedaka to w szerszym znaczeniu mitosier-
dzie dla ludzi: goscinnos¢ dla uczonych, obcych, potrzebujacych, odwiedzanie
chorych i ogdlnie rzecz biorac, troska o pomysIlnos¢ innych®. Matka Edyty i to
przestanie cedaki traktowata bardzo powaznie. Osiagnawszy odpowiedni status
materialny, nie poprzestala na wlasnym szczgsciu, lecz spieszyla z pomoca
bliznim, na ile tylko mogta. Znamienne jest to, ze ostateczna zamozno$¢ rodzi-
ny dzieci przypisywaty nie tylko zaradnosci i niezlomnej sile swej matki, ale
rowniez jej dobroczynnosci. Czasem nawet t¢ ceche bardziej akcentowaly ani-
zeli jej umiejetnos¢ w prowadzeniu interesow. Wiadomo byto powszechnie
wsrod niezamoznych rzemie$lnikow i1 biednych ludzi, ze wdowa Stein, sprze-
dawszy drewno, nierzadko zwracata nabywcy otrzymane za nie pieniadze.

Doswiadczywszy sama biedy, byta wyczulona na niedolg innych. Wielu swych
robotnikow uwazata za bliskich, troszczyta si¢ o nich jak o wiasna rodzing. Sktad
opatu byt dla niej drugim domem, a pracownikoéw traktowata jak domownikow.

4 Tamze, s. 49.

“I'N. SOLOMON, Judaizm, dz. cyt., s. 92.

2 E. STEIN, Dzieje pewnej zydowskiej rodziny..., dz. cyt., s. 32.
4 N. SOLOMON, Judaizm, dz. cyt., s. 93.
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»Stosunek matki do jej robotnikéw byt na wskro§ patriarchalny. Na Boze
Narodzenie dawata im w prezencie pieniadze, Zywnos¢ i ubrania dla dzieci.
Pienigdzy jednak nie dostawali wprost do reki (z obawy, aby ich nie przepili),
lecz matka zaktadata dla nich ksiazeczki oszczg¢dnosciowe, na ktore regularnie
wplacata ofiarowane im sumy”*.

Nie pozostawata ghucha na potrzeby bliznich. Jednego z pracownikow az do
jego $mierci odwiedzata regularnie w szpitalu, innego wspomagata hojnie fi-
nansowo, jeszcze innego przygarngta wraz z rodzing pod wiasny dach, gdy nie
miat gdzie mieszkaé¢®. Nie umiata zamkna¢ oczu na krzywde innych i udzielata
pomocy, na ile mogla. T¢ pigkna postawe — ujawniajacq otwarcie na potrzeby
blizniego — przekazata skutecznie Edycie i swoim pozostalym dzieciom.

Rowniez goscinnos¢, wyptywajaca z zasad cedaki, byla jej rysem charakte-
rystycznym. Po $mierci stryja Edyty, ktory osierocit szescioro dzieci, matka
zdecydowata si¢ przyja¢ do swego skromnego domu rozdzielone blizniaczki,
ktore pozality si¢ krewnej na swoj sierocy los. Jej decyzja w tym wzgledzie byta
btyskawiczna i jednoznaczna: ,,Gdy kiedy$ opowiadaty, jak bez mitosci sq trak-
towane przez swoich krewnych, moja matka powiedziala im wprost: «To
przyjdzcie do nas». [...] Przeprowadzka nastapita szybko i cho¢ nie posiadali-
$my jeszcze wowczas wlasnego domu, jednak dla obu kuzynek znalazt si¢ prze-
stronny pokdj, mySmy sie troche S$cie$nili. Zawsze chetnie podejmowaliSmy
gosci. Nie pamigtam, jak dtugo u nas mieszkalty. Wyszly p6zniej za maz, za-
chowujac na zawsze wdzigczna pamieé¢ dla mej matki”*.

Ta niezwykta postawa zyciowa Augusty Stein byta skutkiem jej glgboko za-
korzenionej 1 powaznie przezywanej wiary; wiary, ktéra byta zywa, czynna
i nieustannie podtrzymywana poprzez codzienny kontakt modlitewny z Bogiem,
poprzez sumienny udzial w nabozenstwach synagogalnych i gorliwe przestrze-
ganie zydowskich przepisow prawnych, obrzedowych i rytualnych. Co do tej
ostatniej kwestii, mamy bogato zilustrowane relacje i wspomnienia Edyty wy-
niesione z domu, w ktoérych to matka wysuwa si¢ na plan pierwszy jako organi-
zatorka wszystkich uroczystosci $wiatecznych i osoba czuwajaca nad wtasci-
wym ich przebiegiem.

IV. ZYDOWSKA OBRZEDOWOSC

Rytuat §wigtowania uroczystosci zydowskich jest niezwykle barwny, przede
wszystkim dlatego, ze obejmuje cata game réznorodnych $wiat, w ktérych Zy-
dzi upamigtniaja swoja niekiedy trudna i pogmatwang histori¢ oraz ukazuja
interweniujacego w nia Boga.

* E. STEIN, Dzieje pewnej zydowskiej rodziny..., dz. cyt., s. 46.
* Tamze, s. 46-47.
4 Tamze, s. 68.
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1. Gléwne Swigta Izraela

Judaizm to przede wszystkim dzieje Izraela, historia narodu wybranego,
w ktora si¢ wierzy. O Bogu mniej si¢ naucza i mniej wierzy w Niego abstrak-
cyjnie, poprzez dogmaty, a wigcej przedstawia si¢ Go jako Tego, ktory dziata:
stworzyt $wiat, wybrat sobie lud na wlasnos¢, prowadzit go, ratowat od niebez-
pieczenstw i opiekowat si¢ nim przez wieki*’. Dlatego gtéwnym przedmiotem
zydowskich celebracji sa kluczowe historyczne wydarzenia narodu, ktéry Bog
uczynit wlasnym i w ktérego histori¢ cudownie interweniowat, podtrzymujac
ow narod przy zyciu i kierujac jego dalszymi losami.

Swieta zydowskie nawiazuja zatem najczesciej do doniostych wydarzen sta-
rotestamentowych, przypominajac, ze Bog zawsze interweniowal w decydu-
jacych momentach historii ludu wybranego™.

Juz w czasach biblijnych obchodzono trzy duze §wigta o charakterze pielgrzym-
kowym: Pasche, Swicto Tygodni i Swieto Szatasow, oraz dwa inne wielkie $wigta:
Nowy Rok i Dzien Pojednania. Do najwazniejszych $wiat zydowskich nalezy jed-
nak Dzien Pojednania, Pascha oraz Nowy Rok. Wszystkie one byly celebrowane
przez rodzing Edyty i o nich napiszemy obszerniej ponizej. Teraz w kilu stowach
przedstawimy krotka charakterystyke pozostalych, mniejszych swiat.

Swigto Tygodni przypada siddmego tygodnia, 50 dni po $wigcie Paschy.
W kalendarzu rolniczym byt to dzien skladania ofiary ze zniw (por. Pwt 16,9-
12). W czasach pobiblijnych celebrowano je gldwnie na pamiatke objawienia
Bozego na gorze Synaj™® .

Swieto Namiotow, tzw. Sukkot, stanowi pamiatke wedrowki przez pustynie,
kiedy to Izraelici musieli mieszka¢ w przymusowych mieszkaniach — szatasach
(por. Pwt 16,13-15). Obecnie pobozni Zydzi spedzaja podczas tego §wigta wiele
godzin w namiotach, studiujac tam Torg i spozywajac positki*’.

Kolejnym bardzo radosnym s$wigtem jest Chanuka — $wigto $wiatet. Upa-
migtnia ono powtdrne poswigcenie $wiatyni jerozolimskiej, dokonane w 164
roku przed Chrystusem, po zbezczeszczeniu jej przez pogan®'. Po dlugiej prze-
rwie w sprawowaniu kultu $§wiatynnego spowodowanego wygnaniem z Jerozo-
limy i tzw. niewola babilonska, znaleziono tam tylko jedno naczynie z oliwa, z
nienaruszona pieczgcig arcykaptana, co bylo swiadectwem rytualnej czystosci.
Zawarta w naczyniu niewielka ilo$¢ oliwy mogla wystarczy¢ na jeden dzien, a
tymczasem lampa palita si¢ przez osiem dni. Przez ten czas zdazono przygoto-
wac nowa rytualnie czysta oliwe (por. 1 Mch 4,36-61). Na pamiatke tego nie-
zwyklego wydarzenia zapala si¢ na specjalnym o$mioramiennym $wieczniku

4T E. BRUNNER-TRAUT (red.), Piec wielkich religii swiata. Hinduizm, buddyzm, islam, judaizm,
chrzescijanstwo, Warszawa 2002, s. 120.

* M. PASIEKA (red.), Zydzi i judaizm, Wroctaw 1994, s. 55.

* Tamze, s. 57.

50 Tamze.

5! Tamze, s. 59.
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codziennie o jedna §wiecg wigcej. Do zapalania stuzy dziewiata Swieca, zwana
pomocnicza. Swiecznik ten stawia si¢ w oknach lub przy drzwiach jako znak
przynaleznosci do wspélnoty zydowskiej>”.

Chanuka nie jest $wictem we wlasciwym tego stowa znaczeniu, gdyz wolno
pracowac i nie ma zadnego blogostawienstwa na jego rozpoczecie™.

Podobnie Purim nie jest prawdziwym §wigtem, tzw. jom tow, bowiem i tego
dnia mozna pracowaé, cho¢ si¢ tego nie zaleca®. Jednak jest to bardzo wazny
dzien w kalendarzu zydowskim, dzien rado$ci z ocalenia od przesladowcow.
Nawiazuje do wydarzen z Ksiggi Estery, mowiacych o zaplanowanej niegdy$
zagladzie Zydow, do ktorej jednak nie doszto dzigki odwadze krdlowej. Jej
przeciwnik Haman stal si¢ symbolem nienawisci do Zydéw (por. Est 9,20-32).
W czasie nabozenstwa odczytuje si¢ Ksigge Estery i za kazdym razem, gdy
wypowiadane jest imi¢ Hamana, dzieci hatasuja specjalnymi kotatkami. Dzieci
w kolorowych przebraniach biora udzial w wesotych korowodach. Swigto ob-
chodzi sig¢ z wielkim rozmachem™. Cho¢ ze wszystkich §wiat zydowskich Pu-
rim ma charakter najbardziej $wiecki, jest to bardzo popularne $wigto, obcho-
dzone przez wielkie i radosne thumy ludzi*®.

Dla poboznego Zyda cate zycie to nabozenstwo. Daje on temu wyraz poprzez
swa codzienna modlitwg, §wigtowanie szabatu oraz przez obchodzenie $wiat w
ciagu calego roku. Sposob celebracji §wiat zmienit si¢ diametralnie po zburzeniu
w 70 roku po Chrystusie gldwnego, a zarazem jedynego miejsca kultu zydow-
skiego, tj. Swiatyni jerozolimskiej. Ale i wezesniej rozne burze historyczne zmu-
szaly Izraelitow do zmiany formy obchodzenia §wiat. W okresie niewoli babilon-
skiej, ze wzgledu na wygnanie i brak dostgpu do $wiatyni, funkcjonujace dotad
struktury religijne przestaty istnie¢. Zastapity je nowe formy uprawiania kultu, w
ktorych pojawila si¢ instytucja synagogi, jako lokalnego domu nauki i modlitwy.
Dopiero jednak po zburzeniu $wiatyni jerozolimskiej zaczeto wypracowywac
pojecia 1 instytucje — w postaci istniejacej do dzisiaj — ktore pozwolity religii
przetrwaé bez rytuatu ofiarnego i bez wtasnej ziemi®’.

Na przyktad §wigto Paschy obchodzone na pamiatke wyswobodzenia Izraeli-
tow z niewoli egipskiej dzigki Bozej pomocy przed rokiem 70 byto obchodzone
zupehie inaczej. Podczas tego §wigta w §wiatyni sktadano w ofierze baranka
paschalnego, ktérego spozywano w domach (por. Pwt 16,1-8). Od czasu znisz-
czenia §wiatyni baranka si¢ juz nie zabija; jego symbolem stala si¢ spozywana
podczas wieczerzy $wiatecznej pieczona ko$é™.

32 Tamze.

>3 A. UNTERMAN, Zydzi. Wiara i Zycie, dz. cyt., s. 185.
> Tamze, s. 187.

> M. PASIEKA (red.), Zydzi i judaizm, dz. cyt., s. 59.
% A. UNTERMAN, Zydzi. Wiara i zycie, dz. cyt., s. 188.
" Tamze, s. 121.

38 M. PASIEKA (red.), Zydzi i judaizm, dz. cyt., s. 56.
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Réwniez obchody Dnia Pojednania musialy zmieni¢ swoj przebieg.
W czasach biblijnych byt to jedyny dzien w roku, kiedy najwyzszy kaptan prze-
kraczat prog Swietego Swietych, by skropié to miejsce krwia ofiarna. W dalszym
ciagu ceremonii grzechy catego ludu byly symbolicznie sktadane na kozta, ktory
nastgpnie jako koziol ofiarny wypegdzany byt pozniej na pustyni¢ (por. Kpt 16,15-
22). Od czasu zburzenia $wiatyni praktyki te staty si¢ niemozliwe do wykonania,
cho¢ samo §wicto zachowato sens pokuty za popetnione grzechy™.

Po tym dramatycznym dla Zydéw wydarzeniu, jakim bylo zburzenie przy-
bytku, zaczgto zatem tworzy¢ zrgby nowej postaci zycia religijnego. Probowano
nada¢ mu taki wyraz i kierunek, ktéry pozwolitby na zbudowanie zupehie no-
wych struktur i1 stworzenie instytucji dajacych si¢ tatwiej adaptowaé do nowych
warunkow. W zwiazku z tym Srodek cigzkos$ci przesunat si¢ z rytualu Swiatecz-
nego na obrzedy osadzone w gminie i w domu®. Dom zatem i rodzina staty sig
centrum obrzedowosci zydowskiej. Swigtowano i $wictuje si¢ nadal rézne uro-
czystosci w synagodze, jednak ich dopelnienie, a nawet punkt centralny doko-
nuje si¢ w rodzinie.

Nabozenstwo w synagodze i §wigtowanie domowe wzajemnie si¢ uzupetnia-
ja— sa dwiema formami zycia w stuzbie Bogu. Dlatego rodzina zydowska moze
w pelni realizowa¢ swoje zycie religijne w dniach $wiatecznych takze wtedy,
gdy nie ma dostepu do synagogi. Jest to typowa cecha religii zydowskiej®'

Ze wspomnien Edyty wiemy, ze rodzina Steindw uroczyscie obchodzita
wszystkie wielkie swigta zydowskie, takie jak Pascha, Nowy Rok czy Dzien
Pojednania.

2. Dzien Pojednania w rodzinie Steinow

W powszechnej s$wiadomosci religijnej Jom Kippur, czyli Dzien Pojednania,
jest najwazniejszym $wigtem oraz szczytowym wydarzeniem roku zydowskie-
go. Pojednanie z Bogiem jest konieczne, poniewaz popadanie w grzech, ktory
oddziela cztowieka od Boga, jest wspolnym losem wszystkich ludzi. Narod
zydowski znalazt i kultywowat swoja droge do nawrocenia. W czasach $wiaty-
ni, jak powiedzielismy wczesniej, odbywato si¢ to przede wszystkim poprzez
ofiarg z cielca i kozta, sktadana przez najwyzszego kaptana, aby w ten sposob
uprosi¢ pojednanie z Bogiem. Obok ofiary wystgpowato wyznanie grzechow,
jakie wypowiadat w imieniu ludu tenze kaptan (por. Kpt 16,21). Poprzez wy-
znanie grzechoéw stawato sig jasne, ze ofiara byla nie tylko zado$¢uczynieniem
za grzechy, lecz o wiele bardziej pojednaniem cztowieka z Bogiem i przywro-
ceniem naruszonego przymierza migdzy nimi.

Swieto to jest tak istotne w tradycji 1 religii Zydoéw, ze stanowi nawet pod-
stawowy miernik stopnia wiernosci Zyda swoim tradycjom. Wielu Zydéw nie-

59 Tamze, s. 58. ]
0 A. UNTERMAN, Zydzi. Wiara i Zycie, dz. cyt., s. 121.
' M. PASIEKA (red.), Zydzi i judaizm, dz. cyt., s. 63.
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uczestniczacych w innych rytuatach w Jom Kippur doktada wielu staran, aby
cho¢ w tym dniu pdj$¢ do synagogi czy chocby tylko posci¢. Jest to $wigto
o bardzo osobistym charakterze, obchodzone w nastroju wielkiej powagi. Jest
ono najwazniejsze w zydowskim kalendarzu, dlatego ze byt to jedyny dzien
w roku, kiedy najwyzszy kaptan wchodzit do najswigtszego, centralnego miej-
sca $wiatyni jerozolimskiej, aby je skropi¢ krwia ofiarna, a nastgpnie wyznaé
grzechy catego ludu i wlozy¢ je na kozla. Tego kozta pdzniej, jako kozta ofiar-
nego, wypedzano na pustynig, by w ten sposob oczysci¢ si¢ z win i pojednaé z
Bogiem (por. Kpt 16,1-4; Hbr 9,6-7).

Jest to podstawowa wiedza religijna dla kazdego Zyda. Poznata ja doskonale
w dziecinstwie takze Edyta Stein i tak pisala o tym §wigcie w swojej autobio-
grafii: ,,Najwazniejszym zydowskim §wigtem jest Dzien Pojednania, dzien, w
ktérym niegdy$ najwyzszy kaptan wchodzit do Miejsca Najswigtszego. Sktadat
tam ofiarg pojednania za siebie i za caly lud, po czym wypedzat na pustynig
kozta, obarczonego (symbolicznie) wszystkimi grzechami Izraela. Wprawdzie
obrzedow tych juz si¢ dzisiaj nie sprawuje, jednak Dzien Pojednania obchodzi
si¢ zawsze modlitwa i postem, i jesli ktos ma cho¢ trochg wiary, idzie na nabo-
zenstwo do synagogi”®’.

Ze wzgledu na niemoznos$¢ obchodzenia dzisiaj tych uroczystosci w sposob
biblijny, gtéwny nacisk tego $wigta spoczywa na wyznawaniu grzechow przed
Bogiem w czasie nabozenstwa w synagodze, jak tez na przestrzeganiu Scistego
postu. Obecnie cztowiek jedna si¢ z Bogiem nie tyle przez ofiarg, co raczej
przez modlitwg. Modlitwie musi jednak towarzyszy¢ nawrdcenie, pokuta,
co wyraza si¢ przez trwajacy 24 godziny post, ktory w judaizmie polega na
zupelnym powstrzymaniu si¢ od przyjmowania pokarmow i napojow. W Jom
Kippur obowiazuje ponadto zakaz mycia si¢, namaszczania, noszenia skorzane-
go obuwia i podejmowania wspotzycia seksualnego®. Edyta szczeg6lnie umi-
lowata to §wigto, migdzy innymi dlatego, ze zachwycat ja nakazany w tym dniu
surowy post: ,,Nigdy nie pogardzalam $wiatecznymi smakotykami, ale nie
mniej pociagal mnie obowiazujacy w to $wigto post: przez cata dobg bowiem
nie przyjmowano zadnego positku ani napoju. Lubitam to bardziej niz wszystko
inne. [...] Post obowiazywat chtopcow od ukonczenia 13. roku zycia, dziewcze-
ta od 12. Chciatam go sumiennie wypehic, jednakze gdy miatam 12 lat, uznano
mnie za zbyt watla i pozwolono posci¢ tylko do potudnia. Od 13. roku zycia
nigdy postu nie ztamalam ani si¢ od niego nie dyspensowatam, nawet wtedy,
gdy nie podzielaliémy wiary naszej matki i poza domem nie przestrzegaliSmy
rytualnych przepisow”®.

W tym $wigtym dniu nabozenstwo w synagodze rozpoczyna si¢ wieczorem
od przeniesienia jednego badz dwoch zwojow Tory z Arki, na znajdujace sig

52 E. STEIN, Dzieje pewnej Zydowskiej rodziny..., dz. cyt., s. 58.
53 A. UNTERMAN, Zydzi. Wiara i zycie, dz. cyt., s. 179.
8 E. STEIN, Dzieje pewnej zydowskiej rodziny..., dz. cyt., s. 59.
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w centrum boznicy podium. Zgromadzeni mgzczyzni maja na sobie szale mo-
dlitewne z fredzlami, a czgsto takze narzucona na ubranie prosta, biala szatg,
czyli kitel. Biel symbolizuje czystos$¢ i odpuszczenie grzechow, kitel ma ozna-
cza¢ catun grobowy 1 wzbudza¢ pokorg. W otwierajacej nabozenstwo modlitwie
kantor prosi Boga oraz zgromadzonych o pozwolenie sprawowania modtow
razem z tymi grzesznikami, ktorzy z tego czy innego powodu w pozostatej czg-
sci roku pozostaja wykluczeni z synagogi. Potem nast¢puje moment uniewaz-
nienia §lubéw, majacy na celu uwolnienie Zyda od tych przyrzeczen religijnych,
o ktorych mogt zapomnie¢. Nastgpnie odbywa si¢ publiczne wyznanie grze-
chow oraz odmawia si¢ hymny wyrazajace ludzka niedoskonalo$¢ i bezmiar
boskiego mitosierdzia®.

Ze wspomnien Edyty wynika, ze gdy tylko rozpoczynato si¢ to nabozefistwo
w synagodze, podazata tam nie tylko matka Edyty, lecz ,towarzyszyly jej moje
siostry, a takze bracia, ktérzy obecno$¢ w tym dniu uwazali za swoj honorowy
obowiazek. Cudowne stare melodie $ciagaly takze innowiercow”.

Przez caly nastgpny dzien trwajq dlugie nabozenstwa, wlasciwie bez prze-
rwy od rana do wieczora, kiedy to dzwonek wyznacza koniec postu. Podczas
liturgii wymienia si¢ obszernie obrzedy celebrowane przez arcykaptana w cza-
sie istnienia §wiatyni, a zgromadzeni w okre§lonych momentach padaja na
twarz, jak gdyby naprawde uczestniczyli w tamtych uroczystosciach. W czasie
nabozenstwa popotudniowego czyta si¢ Ksigge Jonasza, by wskaza¢ na to, iz ci,
ktorzy okazuja skruche i naprawiaja popetnione bledy, moga dostapi¢ taski
przebaczenia. Cata uroczystos¢ sprawia bardzo silne wrazenie. Biate szaty, uro-
czyste piesni, padanie na twarz, nawet same modlitwy tworza atmosfere
oczyszczenia. W zasadzie Jom Kippur stanowi odpuszczenie tylko tych grze-
chéw, za ktore sig zatuje, ale liczni Zydzi czuja si¢ oczyszczeni i odrodzeni
przez sam udziat w catodziennym rytuale. Wiara, ze Bog przebaczyl przesztosc,
pozwala zy¢ bez lgku i ufnie spoglada¢ w przysztosé®’.

Augusta Stein nigdy nie opuszczata tych niezwyklych uroczystosci. Przeby-
wala na modlitwie w synagodze przez caty dzien trwania nabozenstw: ,,Nastep-
nego dnia rano matka spata troche dtuzej niz zwykle, [...] jednakze i tak wsta-
wala przed wszystkimi. Potem chodzita od t6zka do 16zka i wszystkich czule
zegnata, gdyz caty dzien zwykta pozostawaé w synagodze”®.

Jedna z gléwnych czesci celebracji Jom Kippur sg rowniez wspomnienia
o zmartych, odmawiane takze pod koniec Swieta Namiotow, w czasie Paschy
i Swieta Tygodni. Przed rozpoczeciem postu zapala sie dla uczczenia zmartych
dhugo palaca si¢ $wiece™. Takze w domu Edyty juz od najmtodszych lat uczono
dzieci zachowywania pamigci o zmartych: ,,Matka bardzo o to dbata, gdyz

85 A. UNTERMAN, Zydzi. Wiara i Zycie, dz. cyt., s. 179-180.

5 E. STEIN, Dzieje pewnej zydowskiej rodziny..., dz. cyt., s. 58.
57 A. UNTERMAN, Zydzi. Wiara i zycie, dz. cyt., s. 180.

58 E. STEIN, Dzieje pewnej zydowskiej rodziny..., dz. cyt., s. 59.
% A. UNTERMAN, Zydzi. Wiara i zycie, dz. cyt., s. 180.
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chciata wdrozy¢ w nas pamig¢ o naszym ojcu. W dzien i w noc palita w domu
na pamiatke zmartych dwie duze, grube, biate §wiece. Wieczorem jeden z mych
braci przyprowadzat matke do domu. Jakaz byta rados¢, gdy cata rodzina zno-
wu gromadzita sie razem i gdy wszyscy dobrze ten dzien przezyli””’.
Znamienng rzecza jest to, ze Edyta przyszta na Swiat wlasnie w ten najwaz-
niejszy dla Zydéw dzien — Dzien Pojednania. Przez ten fakt stanowita dla matki
specjalny dar pochodzacy od Boga. To takze mogto by¢ motywem szczegdlne-
go uczucia, jakim darzyla Augusta swe najmtodsze dziecko. Moglo réwniez
stanowi¢ powoOd specjalnej uwagi w wychowaniu religijnym Edyty
i wprowadzaniu jej w tradycje zydowskiego narodu. Sama Edyta tak interpretu-
je ten fakt: ,Dla mnie ten dzien miat szczegdlne znaczenie: urodzitam si¢ w
Dniu Pojednania i moja matka obchodzita w nim zawsze moje urodziny, cho¢
zyczenia i prezenty skladano mi takze 12 pazdziernika. (Sama tez Swigcita swe
urodziny wedle kalendarza zydowskiego — w $wigto Kuczek — cho¢ pdzniej, ze
wzgledu na dzieci, odeszta od tego zwyczaju). Przywiazywata do tego faktu
wielkie znaczenie i sadzg, ze on wlasnie — bardziej niz wszystkie inne — zawa-

zyt, ze najmtodsze dziecko bylo jej szczegblnie drogie””".

3. Celebracja Paschy

Kolejnym wielkim $wigtem w kalendarzu zydowskim jest Pesach — Pascha.
Jest ono upamigtnieniem wyj$cia zniewolonych Izraelitéw z Egiptu. Wlasciwie
cata historia wyjscia z Egiptu i nastgpujaca po nim teofania na goérze Synaj oraz
wedrowka Izraela po pustyni az do wejscia do Kanaanu — to podstawowe mo-
tywy zakorzenione w zydowskiej $wiadomosci religijnej’”.

Pascha zydowska jest zatem $wigtem cudownego wyjscia Izraela z Egiptu
(por. Wj 11-13). Dzien poprzedzajacy Pesach jest dniem postu dla pierworodnych
ptci meskiej. Uzasadnieniem tego postu jest upamigtnienie ocalenia pierworod-
nych Zydéw, gdy w czasie dziesiatej plagi egipskiej zostali u§mierceni pierwo-
rodni Egipcjanie (por. Wj 11,4-7). Bardzo wazna rzecza podczas Paschy jest
obowiazujacy wowczas wszystkich zakaz jedzenia, a nawet posiadania w jakiej-
kolwiek postaci chleba pieczonego na zakwasie (Por. Wj 12,15; Wj 12,19 -20).

Polskie thumaczenie Hagady na Pesach z 1927 roku, a wigc bliskie czasowo
okresowi dziecinstwa Edyty Stein, w opisie wydarzen wieczoru sederowego,
zawiera takie uwagi: ,,Dnia 13. miesigca nisan wieczorem [...] odbywa sig re-
wizja chleba kiszonego (chomec) przy $wietle woskowej swiecy. Przed rozpo-
czgeiem tejze rewizji odmawia si¢ nastgpujace blogostawienstwo: «Pochwalo-
ny$ Ty, Wiekuisty, Boze nasz, Krolu wszechswiata, ktory nas poswigcit przyka-
zaniami Swemi i polecit nam usuniecie (z domu) chleba kiszonego»””.

" B. STEIN, Dzieje pewnej zydowskiej rodziny..., dz. cyt., s. 59.

7 Tamze, s. 59.

2 A. UNTERMAN, Zydzi. Wiara i zycie, dz. cyt., s. 188.

& Hagada. Opowiadania o wyjsciu Izraelitow z Egiptu na dwa pierwsze wieczory swigta Pe-
sach, Wieden 1927 [reprint: Warszawa 1991], s. 3.
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Po zakonczeniu przeszukania domu, z ktérego usuna¢ nalezy wszelki chleb
pieczony na zakwasie, mowi sig: ,,Wszelki zaki$ i wszystek chleb kwaszony,
w jakimkolwiek miejscu, nalezacem do mnie, ktéorego nie widzialem i nie
uprzatnatem, niechaj bedzie niczem i uwazany za pyt ziemi”.

Rodzina Edyty skrupulatnie przestrzegata tych nakazéw, co potwierdza na-
sza bohaterka, piszac: ,,Przez caty dzien nie tylko nie spozywa si¢ nic kwaszo-
nego, lecz nawet dom musi by¢ uprzatniety z kwasu”’*.

Podstawowym pozywieniem podczas $wigta jest chleb przasny, tzw. maca,
sporzadzany z przechowywanej specjalnie w suchym miejscu maki, ktéra mie-
sza si¢ z woda i piecze 18 minut”. W swej autobiografii Edyta zanotowata, ze:
»Liczna rodzina musi si¢ oczywiscie zaopatrzy¢ w wielki zapas przasnikow
(macy). Wypiekaja dwie piekarnie wedlug $cisle okreslonych przepisow i pod
«nadzorem rabinatu». OtrzymywaliSmy je juz kilka przed $wigtem
w olbrzymich rolach, owinicty w brazowy lub szary papier; nie wolno ich bylo
jednak rusza¢ az do wieczoru sederowego”’®.

Co wigcej, w czasie $wigta nalezy nawet uzywac specjalnych naczyn, gdyz
wszystko to, czego uzywa si¢ przez pozostalg czg$¢ roku, zostato skazone przez
zakwas. Ze wzgledu na obowiazek usunigcia z domu przed Pascha wszelkiego
kwasu, tygodnie poprzedzajace S$wigto sa okresem wiosennych porzadkow
(por. Pwt 16,1-8). Takze i ten zwyczaj Edyta obserwowata w swoim dziecinstwie:
,»W dniach przygotowan §wiatecznych dom bywat przewracany do gory nogami.
Usuwato si¢ wszelki kwas, a ostatnie kromki chleba wymiatato si¢ i palito. Na
tym nie koniec. Usuwano rowniez do magazynu albo do piwnicy wszystkie na-
czynia. W ich miejsce przynoszono inne, ktore wskutek catorocznego nieuzywa-
nia musialy by¢ gruntownie czyszczone. Tak byto w moim dziecinstwie”77.

Pierwszy dzien Pesach, zwany wieczorem sederowym, to najbardziej donio-
sty moment catych obchodéw §wiatecznych. Spozywa si¢ wtedy specjalna wie-
czerzg rytualng, w ktorej przewaznie uczestniczy blizsza i dalsza rodzina. Spo-
zywa sig specjalne potrawy i ucztuje rado$nie w gronie bliskich. ,,My, dzieci,
cieszylySmy si¢ oczywiscie bardzo z tej wyrwy w codziennej szaros$ci, witaly-
$my rados$nie rytualne talerze i miski niewidziane caty rok, i radowatySmy sig
przysmakami, ktérymi nas w tym czasie raczono”’®.

Positek sederowy jest wzorowany na wieczerzach, jakie byly urzadzane przez
zgromadzenia rodzinne w czasach $wiatyni jerozolimskiej dla spozywania baranka
paschalnego79. ,,Wickszosci chrzescijan nie jest znane, ze «Swigto Przasnikow»,
bedace pamiatka wyjscia dzieci Izraela z Egiptu, obchodzi si¢ do dnia dzisiejszego

™ E. STEIN, Dzieje pewnej zydowskiej rodziny..., dz. cyt., s. 56.
> A. UNTERMAN, Zydzi. Wiara i Zycie, dz. cyt., s. 189.
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w ten sam sposob, w jaki obchodzit je Chrystus z uczniami, gdy podczas ostatniej,
pozegnalnej wieczerzy ustanowit Najswigtszy Sakrament Ottarza”80.

Hagada szczegotowo podaje potrawy, jakie powinny znalez¢ sig¢ na stole
podczas tej wieczerzy: ,,Stot powinien by¢ we dnie zastawiony, a wilasciwa
uroczysto$¢ rozpoczyna si¢ dopiero wieczorem, po modlitwie. Na duzym tale-
rzu lub na tacy uktada si¢ 3 przasniki: 1 Kohen, 2 Lewi, 3 Israel, wyobrazajace
trzy stany ludu Izraelickiego, przegradzajac je serwetka, a z wierzchu umieszcza
si¢ potrawy, ktore stuza do ceremonii, w nastgpujacym porzadku: pieczone jaj-
ko i pieczone migso na kosci symbolizuja nam ofiary sktadane w $wigto Paschy;
gorzkie ziola maja przypomnie¢ przygnegbiajace i cigzkie czasy praojcOw na-
szych w Egipcie; charoset, sporzadzone z orzechéw thuczonych, imbiru i wina,
maja by¢ symbolem gliny, z ktérej praojcowie sporzadza¢ mieli cegly™®'.

Edyta pisze, ze w jej rodzinie podczas uczty spozywalo si¢ warzywa zanu-
rzone w stonej wodzie, macg¢ oraz gorzkie ziota — zazwyczaj chrzan lub satate.
»Wprawdzie od czasoOw zburzenia $wiatyni jerozolimskiej juz nie zabija sig
baranka wielkanocnego, ale najstarszy cztonek rodziny, odmawiajac przepisane
modlitwy, nadal rozdziela domownikom niekwaszony chleb i gorzkie ziofa,
symbolizujace gorycz wygnania”®.

Charakterystycznym punktem uczty jest zadawanie przez jedno z obecnych na
wieczerzy dzieci rytualnych pytan, dotyczacych obrzedéw celebrowanych tego
wieczoru. Odpowiedzi na nie udziela glowa rodziny®. Jako najmtodsze dziecko
w rodzinie przez dlugi czas to wlasnie Edyta spetniata funkcje pytania o poczatek,
sens, cel i znaczenie wszystkich uroczystych gestow: ,,Spelnialam przy tym
szczegOlna role: liturgia uczty sederowej przewidywata caty szereg pytan, ktore
zadawato najmlodsze z dzieci, aby si¢ dowiedzie¢, dlaczego ta noc rézni si¢ od
wszystkich innych. Ojciec rodziny, odpowiadajac, objasniat sens poszczegolnych
zwyczajow. Pozniej, gdy ja sama bylam juz «wtajemniczonay, cieszylam sig, ze
siostrzenice i bratankowie uwolnili mnie od tego obowiazku™**.

Zgodnie z zapiskami Hagady dziecko zadaje migdzy innymi nastgpujace py-
tania: Dlaczego ta noc rozni si¢ od wszystkich innych nocy w roku? Przez
wszystkie inne noce spozywamy chleb kiszony lub niekiszony, dlaczego za$ tej
nocy niekiszony? Przez wszystkie inne noce mozemy jes¢ rdézne inne ziofla,
dlaczego za$ tej nocy tylko gorzkie? Przez wszystkie inne nocy nie jesteSmy
zobowiazani zanurza¢ pokarméw, dlaczego tej nocy dwa razy? Przez wszystkie
inne noce mozemy jes$¢, siedzac lub opierajac sig, dlaczego za$ tej nocy wszy-
scy si¢ opieramy?®’
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Dziecko pyta rowniez: ,,Pesachowy baranek, ktorego ojcowie nasi jedli za
czasOW istnienia $wiatyni jerozolimskiej, na co jest ustanowiony?”86, oraz ,,Ten
chleb niekiszony, ktory jemy, na jaka on jest pamiatke?”®’.

Odczytanie Hagady, czyli owego rytualnego tekstu traktujacego o wyjsciu
Zydoéw z Egiptu, jest bardzo waznym akcentem tego szczegdlnego wieczoru.
Rowniez i ten punkt nie byl nigdy pomijany przez rodzing Steinéw, gdyz Edyta
wspomina jako fakt, ze ,.cztonek rodziny [...] czyta biblijny opis uwolnienia
narodu izraelskiego z Egiptu”®®. Sama Hagada potwierdza w swej tresci,
ze ,,obowiazkiem zwierzchnika familii jest opowiedzie¢ historig¢ wyjscia praoj-
cow z Egiptu i objasni¢ znaczenie tegoz calej rodzinie™™.

Zdumiewajace jest, jak pigknie, doktadnie i zgodnie z opisami podreczniko-
wymi §wigtowano te wielkie uroczystosci religijne w domu Edyty Stein. Ona
sama przedstawia jeszcze jedno §wigto wiernie i starannie obchodzone przez jej
rodzing w czasach jej dziecinstwa — opisuje starannie celebracje obchodéw No-
wego Roku.

4. Obchody zydowskiego Nowego Roku

W rytuale zydowskim sa dwa momenty, ktore mozna przyjac za rozpoczgcie
nowego roku. Pierwszym jest poczatek wiosennego miesigca nisan, w ktorym
wypada $wigto Paschy. Drugim i zarazem bardziej naturalnym dla Zyda poczat-
kiem roku jest pierwszy dzien miesiaca tiszri. Wtedy to przypada Rosz ha-
Szana, czyli $wigto Nowego Roku. Poczatkowo byto to §wigto jednodniowe, z
czasem jednak zaczeto je obchodzi¢ na przestrzeni dwoch dni®.

Miesiac poprzedzajacy Rosz ha-Szana jest czasem rachunku sumienia i skruchy.
W tygodniu bezposrednio poprzedzajacym Nowy Rok odmawia si¢ o $wicie spe-
cjalne modlitwy zawierajace prosbe o przebaczenie. Wszystko to przygotowuje do
Rosz ha-Szana, uwazanego za dzien sadu, od ktorego zalezy pomyslno$¢ nadcho-
dzacego roku. Ow aspekt sadu nadaje $wietu charakter powazny”'.

W czasie Rosz ha-Szana spozywa si¢ tradycyjne pokarmy, uwazane za sym-
boliczne zwiastuny nadchodzacego dobrego roku. Edyta Stein tak relacjonuje
przebieg tego swigta: ,,Uroczystosci noworoczne trwaja dwa dni i zaczynaja si¢
w przeddzien $wiatecznego wieczoru. Piecze si¢ w tym celu barches, czyli spe-
cjalny bialy chleb. Wedlug przepisow ma on zwykle ksztalt podtuznego sple-
cionego warkocza, jednak w Nowy Rok jest okragly. Chleb ten spozywa si¢
glownie z migsem. Zostaje pokrojony na poczatku wieczerzy i kazdy z uczest-
nikow otrzymuje kawalek, przy czym rozdzielanie zaczyna si¢ wedtug wieku.
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Przed skosztowaniem chleb si¢ btogostawi: «Pochwalony badz, Panie, Boze
nasz, Krolu $wiata, ktory pokarm wyprowadzasz z ziemi»™">

W niektérych gminach zanurza si¢ §wiateczny chleb w miodzie, zamiast —
jak to si¢ zwykle czyni — w soli, co ma wyobraza¢ stodki rok. Zjada si¢ rowniez
jablko zanurzone w miodzie”. Zwyczaj ten Edyta zaobserwowata w swoim
domu rodzinnym. ,,W ten wieczor podaje sig¢ rowniez midd i pierwsze winogro-
na. Moja matka nie brata ich nigdy do ust przed Nowym Rokiem”**.

Jak Edyta zaznacza, domowy ryt modlitewny wieczoru noworocznego
nie odznacza si¢ takim bogactwem obrzgdow jak wieczor sederowy. W synagogach
odbywa si¢ zawsze uroczyste nabozenstwo, bowiem ,religia mojzeszowa ma
wspaniata liturgie, ustalone godziny modlitw obowiazujacych w kazdy dzien,
a takze staly porzadek wielogodzinnych nabozenstw $wiatecznych”®

Mysla przewodnia §wigta jest oddanie czci Bogu — najwyzszemu S¢dziemu
i prawdziwemu Krélowi wszechswiata. Tego dnia naréd zydowski zwraca si¢
do swego Krola ze skrucha, blagajac o przebaczenie win, proszac
o mitosierdzie, oczekujac litosci — nie z racji swoich zastug, lecz ze wzgledu
na $wiete Imie Boze”®

Podczas liturgii czyta si¢ histori¢ Izaaka, a Spiewy towarzyszace czytaniom two-
1z szczegblny dla tego dnia charakter grozy. Zwykle $wigto to celebruja thumy
ludzi, a poniewaz nabozenstwa synagogalne w tych dniach trwaja bardzo dlugo,
wigksza czg$¢ §wiat spedza si¢ w boznicy, a dom zydowski, bedacy zasadniczo
centrum zydowskiego rytuatu, w tym przypadku odgrywa role drugoplanowa’” .

Cho¢ matka Edyty w wieczor poprzedzajacy Nowy Rok raczej nie brata
udziatu w publicznych nabozenstwach, lecz modlita si¢ w domu ze swego mo-
dlitewnika, zapalajac poboznie stojace w wielkim srebrnym $wieczniku §wiece,
ktore zwiastowaly poczatek $wigta, to jednak nastgpnego dnia rano udawata sig
do synagogi i wracata dopiero na obiad: ,,Nas ze soba nie zabierata, dopiero w
poludnie szliSmy po nig i razem wracali$my do domu. Ubierano nas wtedy w
najlepsza odziez i buciki; na dziedzincu przed synagoga spotykalismy wiele
innych dzieci, ktore $wiatecznie wystrojone czekaty na swoich rodzicow””®

Jak usitowalismy wykazaé, przynajmniej te trzy wielkie §wigta zydowskie
byly bardzo starannie przestrzegane i uroczyscie obchodzone przez rodzing
Steindw. Stosowano si¢ wiernie i gorliwie do przepisow i rytualéow obowiazuja-
cych w dniach §wiatecznych, nie pomijano zadnych obrzeddéw i uczestniczono
we wszystkich punktach przewidzianych tradycja uroczystosci. Bywa jednakze
niekiedy i tak, ze doktadne wykonywanie czynnosci obrzedowych moze anga-
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zowaé cztowieka tylko zewngtrznie. Dbato$¢ o poprawno$¢ liturgiczng weale
nie musi oznacza¢ zaangazowania wewngtrznego, zaangazowania serca. I rze-
czywiscie w rodzinie Steindw zewngtrzna sumiennos¢ nie do konca przektadata
si¢ na wewngtrzng gorliwos$¢.

Wtasciwie tylko matka Edyty gleboko i pelnie przezywata donioste znacze-
nie kazdego z celebrowanych $wiat, tylko u niej praktyki zewngtrzne byly od-
zwierciedleniem wewngtrznej postawy wiary 1 ufnosci. Tylko w jej przypadku
wykonywanie praktyk religijnych wyptywato z potrzeby serca, przynaglajacej
ja do wilasciwego, zgodnego z duchem wyznawanej religii oddawania czci Bo-
gu. Pozostali cztonkowie rodziny nie przejeli religijnej gorliwosci swej matki i
wlasciwie po usamodzielnieniu si¢ do$¢ luzno, a nawet lekcewazaco traktowali
obowiazki religijne.

»W ogole kult $wiateczny tracit na wartosci przez to, ze tylko moja matka
1 mlodsze dzieci traktowaty go naboznie. Bracia, ktorzy w zastepstwie zmartego
ojca mieli odmawia¢ modlitwy, czynili to lekcewazaco. Gdy najstarszy brat byt
nieobecny, a mtodszy musial przeja¢ role gtowy domu, widziato si¢ wyraznie,
ze kpi sobie z tego wszystkiego™”.

Stopniowo starsze i coraz bardziej liberalne rodzenstwo Edyty odchodzito
od rytuatow 1 tradycji zydowskich pielegnowanych przez matke, zaczynajac
od wytargowywania od niej pewnych zlagodzen $wiatecznych'®, a konczac
na zupelnym odej$ciu od wiary matki i catkowitym nieprzestrzeganiu rytual-
nych przepiséw poza domem rodzinnym'"'.

Przyczyny takiego stanu rzeczy mogly by¢ rézne. Nalezy ich upatrywac
gléwnie w podwyzszeniu statusu materialnego, awansie spotecznym,
we wzro$cie poziomu edukacji oraz w nast¢pujacym procesie asymilacji. Bar-
dzo czgsto polepszenie warunkéw materialnych, osiagnigcie wyzszego poziomu
wyksztalcenia oraz zdobycie cenionego spotecznie zawodu pociaga za soba
wzrost znaczenia spolecznego, a co za tym idzie, wigksza pewnos¢ siebie, nie-
zalezno$¢, poczucie bezpieczenstwa i samowystarczalnosci. To wszystko pro-
wadzi do ostabienia wigzi z Bogiem, ktory nie tylko okazuje si¢ w nowych wa-
runkach niepotrzebny, ale czgsto niewygodny i zbgdny, bo Jego przykazania
religijne i wymagania etyczne utrudniaja zycie; czgsto staja si¢ przeszkoda w
dalszym awansie zawodowym, spotecznym czy politycznym. Skutkiem tego
jest postawa niewiary badz indyferentyzm religijny. W takim przypadku religii
si¢ nie przesladuje, lecz po prostu przestaje wierzy¢, zaprzestaje praktyk religij-
nych, albowiem wiara ojcOw staje si¢ niewygodna — jest utrudnieniem, badz
przeszkoda na dalszej drodze do emancypacji i kariery.

Wydaje si¢, ze w putapke takich zachowan wpadto rodzenstwo Edyty i po-
niekad sama Edyta. Jako male dziecko chgtnie, Zywo i radosnie przezywata
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kazde $wigto zydowskie, wnikliwie obserwowala rytuaty i solidnie przyktadata
si¢ do wypetniania praktyk religijnych, chtonac ich atmosfere i ducha. Swiadcza
o tym dobitnie jej szczegodtowe relacje, barwnie i starannie opisane po latach
w autobiografii.

Niemniej jednak w czternastym roku zycia ,.$wiadomie i dobrowolnie
przestata prowadzi¢ zycie religijne. Ciekawi nas wige, co wplyngto
na poczynienie takiego kroku, co konkretnie spowodowato takie posunigcie
i dlaczego podjeta takie postanowienie. Przeanalizujemy zatem teraz motywy
jej jakze dramatycznej decyzji.

95102

V. STANOWISKO MLODEJ EDYTY WOBEC RELIGII IZRAELA

1. Kryzys wieku dojrzewania i zwigzane z nim rozterki Swiatopogladowe

W przypadku Edyty Stein odcigcie si¢ od wiary judaizmu wymaga analizy kilku
watkow. Nalezy zaczaé od tego, ze decyzje o zaprzestaniu modlitewnego kontaktu
z Bogiem Zydow podjeta w czternastym roku zycia, ktory bywa waznym, czesto
nawet krytycznym momentem w dochodzeniu cztowieka do dojrzatoscei.

Okres okoto czternastego — pigtnastego roku zycia stanowi pewien punkt
zwrotny w dojrzewaniu; wtedy to mtody czlowiek podejmuje proby niezalezne-
go wydawania opinii, autonomicznego podejmowania decyzji, czasem rowniez
samodzielnego dziatania. Uczac si¢ samodzielnosci, podwaza czgsto sady, opi-
nie i1 stanowiska innych oséb. Nierzadko w momencie dochodzenia do dojrzato-
$ci probuje wyrzucié za burte wszystko, co zostatlo mu przekazane przez doro-
stych. Zwykle na tym etapie swojego rozwoju mtody cztowiek poddaje krytyce
wszystko, co zostato narzucone tradycja, normami, prawem. Jest to poczatek tak
charakterystycznego w procesie dojrzewania etapu buntu, w ktorym kwestionu-
je si¢ przyjete i respektowane dotad warto$ci, podwaza wyznawane opinie i
probuje si¢ uformowac wilasne stanowisko, indywidualny osad i swoje zdanie.
Jest to wazny etap w procesie dorastania i w zaleznosci od temperamentu i cha-
rakteru czlowieka przebiega bardziej lub mniej gwattownie.

Rowniez w kwestii wyznawanej wiary jest to moment przetomowy: jest to
faza religijnego samookres$lenia si¢ cztowieka. Wtedy to mloda osoba dokonuje
wlasnego, $wiadomego wyboru Boga, ktorego poznata przez $wiadectwo
i posrednictwo bliskich. Zawsze istnieje w zyciu decydujacy moment, kiedy
cztowiek dobrowolnie i $wiadomie potwierdza badz odrzuca to, co bylo mu
podane do wierzenia, zanim jeszcze uzyskat wtasng autonomie'®.

Przed czternastym rokiem zycia, za wyjatkiem osob niezwykle wcze$nie
dojrzatych badz dotknigtych wyjatkowa laska, wilasciwie trudno jest mowic
o jakiejkolwiek dojrzatej wierze. Zwykle wiara przejawiana w dziecinstwie jest
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silnie sterowana przez rodzicow i opiekunow, ktorzy dbaja o to, by dzieci przy-
ktadnie wykonywaly praktyki religijne. Podobnie byto w przypadku Edyty Ste-
in. Wydaje sig, ze jej wiara w dziecinstwie byta praktykowana raczej mecha-
nicznie, bardziej pod wptywem gorliwej religijnie matki anizeli z wtasnej ini-
cjatywy. A jak zauwazyliSmy wczesniej, zewngtrzny nacisk na praktyke wiary
nie wystarczy. Wiara bowiem juz ze swej natury domaga sig¢ Swiadome;j
1 osobistej odpowiedzi na Boze wezwanie. Przed konieczno$cia udzielenia ta-
kiej odpowiedzi stangta rowniez Edyta Stein.

Podejmujac decyzje o przyjgciu badz odrzuceniu tego, co przez kilkanascie
lat byto jej podawane do wierzenia przez kochajacaq matke, przywotata na pa-
mig¢ wszystkie ,,za” i wszystkie ,,przeciw”, o ktorych sadzila, ze moga pomoc
w podjeciu dobrowolnej i $wiadomej decyzji dotyczacej wiary.

Dhugo trwala jej wewnetrzna walka, gdyz Edyta musiala przemysle¢ grun-
townie wiele watkéw, a ze byta od dziecka niezwykle uczciwa w podejmowaniu
decyzji 1 wyptywajacych z nich réznych dziatan, nie miata w zwyczaju poste-
powa¢ pochopnie. Bedac dzieckiem bardzo inteligentnym, a dodatkowo by-
strym obserwatorem rzeczywistosci, doskonale orientowata si¢ w gorliwos$ci
religijnej swej matki, jak rowniez w odmiennej, wlasciwie areligijnej postawie
rodzenstwa. Dostrzegala wyraznie przepas¢, jaka istniata pomigdzy jej matka a
starszymi dzie¢mi w kwestii wiary i praktyk religijnych. Tak dtugo, jak pozo-
stawata pod wplywem swej nieztomnej matki, tak dlugo sama nieztomnie na-
sladowatla jej postawe. Jednak kiedy zaczgta nabywaé pewnej samodzielno$ci
myslowej, niezaleznosci opiniotwoérczej, kiedy zaczeta uzyskiwa¢ pewna auto-
nomig, wtedy zaczeta wysuwac sig z kierownictwa swej matki i traci¢ powoli
religijng fascynacj¢ obrzgdowos$cia zydowska. ,,Wspomniatam juz, jak utraci-
fam moja dziecigca wiar¢ i mniej wigcej w tym okresie jako «samodzielny
cztowiek» zaczetam usuwaé sig spod kierownictwa matki i rodzenstwa”'™.

Pierwszej przyczyny odejscia od praktyk religii zydowskiej nalezy upatry-
wa¢ w momencie, w ktorym Edyta zaczeta osiaga¢ pewna niezalezno$¢ ducho-
wo-intelektualna, kiedy to zaczela formowac swoje pierwsze niezalezne sady i
opinie, gdy zaczeto stabna¢ oddziatywanie matki na postgpowanie jej najmtod-
szej corki. Wyswobodzenie si¢ od przemoznego wptywu matki oraz samodziel-
ne spojrzenie na sprawy religii spowodowato dostrzezenie glgbokiego dysonan-
su miedzy stosunkiem do religii matki i starszego rodzenstwa, co wptyneto nie-
watpliwie na pdzniejsza decyzje Edyty, ktora spowodowala rozbrat z wiara i
religia przodkow.

Kolejna przyczyna tkwi w utracie ,,dzieciecej wiary”'®. To sformutowanie
nalezatoby interpretowaé jako utracenie specyficznego, dziecigcego wilasnie,
sposobu postrzegania wielu spraw, w tym takze religijnych. W dziecigcym
ogladzie rzeczywisto$ci wiary na plan pierwszy wysuwa si¢ niezwyklos¢ obrzg-

' E. STEIN, Dzieje pewnej zydowskiej rodziny..., dz. cyt., s. 101.
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dow, ich koloryt i pigkno, a wigc §piewy, muzyka, swiatto, blisko$¢ rodzinna,
smaczne positki, niecodzienne zachowania. To wlasnie na poczatku przykuwa
uwage cztowieka, nie do konca jeszcze uformowanego religijnie, cztowieka
niedojrzatego, zanim zacznie on dostrzegaé glebig, sens, znaczenie i cel spel-
niania r6znych czynnosci religijnych. Z biegiem czasu, wraz ze wzrostem doj-
rzalosci powinno si¢ stopniowo przenosi¢ swoj zachwyt nad zewngtrznym bo-
gactwem tradycji na wewngtrzna ich doniostos¢. Jezeli do tego nie dojdzie,
wtedy kazde $wigto straci swoj urok. Opatrza si¢ zewngtrzne celebracje, znudza
si¢ te same gesty, znane czynnosci, zmgczy $wiateczny zgietk. Bez przejscia na
ten drugi, glebszy i bardziej wewngetrzny wymiar rytuatu §wigtowanie szybko
zamieni si¢ w bezduszne powtarzanie znanych, ale pustych gestéw, straci swoj
sens, urok i pigkno.

Wydaje sig, ze Edyta, ktora zachwycata si¢ wspaniato$cia uroczystosci zy-
dowskich, nie zdotata pdzniej przebic sig do ich glgbszego wymiaru, dlatego tez
kiedy stracita fascynacje ich bogactwem, kolorytem i pigknem zewngtrznym,
stracita takze pragnienie ich przezywania. Utrata ,,dziecigcej wiary” przyczynita
si¢ do utraty wiary w ogole.

2. Samobdjcza $mier¢ wuja i rozczarowanie wiarg judaizmu

Do tej utraty przyczynilo si¢ takze wydarzenie, ktore miato znaczenie niemal
przetomowe w duchowej drodze Edyty Stein. Byta to nagta §mier¢ wuja Edyty,
ktory zastrzelit si¢ z powodu klopotow finansowych. Nie majac srodkéw po-
trzebnych do sptaty swoich dtugow, z obawy przed wigzieniem odebrat sobie
zycie. Jego pogrzeb byt pierwszym, w jakim Edyta uczestniczyta, jednak nie
tylko z tego powodu wywart na niej wrazenie, ktorego sit¢ dopiero po kilkuna-
stu latach udalo jej si¢ pokonac.

Podczas nabozenstwa pozegnalnego najwicksza uwage Edyty przykuly stowa
rabina wskazujace na doczesne zastugi zmartego i wychwalajace jego dobre czyny,
co bylo wyraznym podkreslaniem znaczenia zycia ziemskiego czlowieka. Brak
nawiazania ze strony rabina do faktu spotkania zmarlego z mitosiernym Bogiem,
oczekujacym z miloscia na czlowieka za brama $mierci, spowodowato u Edyty
pewien niedosyt; uprzytomnito jej stabos¢ wiary Zydéw w zycie pozagrobowe, a
nawet jej brak. Relacjonujac to smutne wydarzenie, w ktérym zegnano zmartego,
Edyta zanotowata: ,,Na przedzie, w zieleni drzew, stata trumna pokryta kwiatami.
Rabin rozpoczal mowg pogrzebowa. Styszatam w Zyciu wiele takich mow. Wspo-
minaly zmarlego, wynosity jego dobre czyny i zamiast ukojenia zwigkszaty tylko
bol jego bliskich. Spiewano wprawdzie uroczyscie: «kiedy to ciato zamieni si¢ w
proch, duch powrdci do Boga, ktory go dab», lecz bez wiary w dalsze osobowe
zycie i wzajemne spotkanie si¢ znow po $mierci”'%.

Odnotowany wowczas przez mloda Edyte brak nadziei Zydow na spotkanie
i obcowanie z Bogiem po $mierci, brak wyraznej perspektywy na zycie wiecz-
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ne, spowodowal silny wstrzas, poruszajac nie tylko psychikg mtodej dziewczy-
ny, ale dotykajac mocno rowniez jej religijnosci.

Rozwazajac okropnos¢ czynu samobodjczego, jakiego dopuscit sig jej wuj,
Edyta zdata sobie wkrétce sprawe z tego, ze przypadki odebrania sobie zycia sa
bardzo czgste wsrdd spotecznoscei zydowskiej. Dosy¢ szybko uswiadomita sobie
réwniez, ze do ich liczby przyczynita si¢ walka gospodarcza, ktora wiele go-
spodarstw zydowskich doprowadzita do prawdziwej ruiny. Zauwazyta, ze to
glownie katastrofa finansowa powodowata podejmowanie przez Zydéw tak
gwattownych i dramatycznych krokow.

Analizujac nieodwracalny krok swego wuja, dostrzegta jednakze co$ jeszcze
wazniejszego, to mianowicie, ze nieumiej¢tnos¢ przyjecia porazki finansowe;j
taczy sig¢ $ciSle z brakiem u Zydéw wiary w zycie wieczne. Doszta
do przekonania, ze caty ich wysitek koncentruje si¢ wyltacznie na zyciu docze-
snym, na poprawianiu warunkow swojego ziemskiego zycia i na uswigcaniu
jego obecnej formy: ,,Niezdolno$¢ do spojrzenia katastrofie w oczy i przyjecia
jej wiaze si¢ z robwniez z brakiem perspektywy na zycie wieczne. Osobista nie-
$miertelno$¢ duszy nie jest u Zydéw przedmiotem wiary. Caty ich wysitek od-
nosi si¢ do doczesnosci. Nawet naboznos¢ poboznych skoncentrowana jest na
uswieceniu tylko tego zycia™'"’.

Edyta zaobserwowata wyraznie, iz w $wiadomosci Zyda panuje przeswiad-
czenie, ze cigzka, uczciwa praca przynoszaca korzysci finansowe uswigca to
zycie, nadaje mu sens i podnosi jego warto$é. Zyd jest zdolny do wielu trudow,
wyrzeczen, niedogodnosci tak diugo, jak dlugo przyswieca mu wyrazny cel.
Gdy go zabraknie, traci nadziejg, che¢ do zycia i zaczynania od poczatku. Dla-
tego jakakolwiek porazka finansowa powoduje poczucie utraty nie tylko majat-
ku — dorobku calego zycia, ale rowniez celu i sensu calej jego ziemskiej egzy-
stencji. Koniec ziemskiego dobrobytu oznacza czgsto koniec zycia w ogole, a
brak perspektywy na zycie wieczne powoduje zatamanie i utratg sensu.

,Zyd zdolny jest do twardej, wyczerpujacej, niezmordowanej pracy i naj-
skrajniejszego wyrzeczenia, znoszac je rok po roku, jak dhugo przyswieca mu
jakis cel. Gdy braknie celu, zalamuje si¢ jego prezno$é. Zycie zaczyna byé bez
sensu, a stad krok do skonczenia z nim. Tylko prawdziwie wierzacy znajduje
site do przejécia przez kryzys, dzigki poddaniu si¢ woli Bozej”'*®.

Brak wiary w zycie osobowe po $mierci, w ogole brak nadziei na zycie po-
zagrobowe, a w zwiazku z tym mocna koncentracja na sukcesie zycia ziemskie-
go — to wszystko powodowato w Edycie pewien niedosyt. Porownujac pigkno i
koloryt zydowskiego rytuatu z praktyczna, konkretna teologia zydowskiej wia-
ry, odczuta pewne rozczarowanie. Utraciwszy dzieciecy zachwyt nad barwa i
niezwyktoscia zydowskiej wiary, jej obrzgdowos$cia i wyjatkowos$cia, napotkata
na fakt, ktorego nie mogta do konca pojac i zaakceptowaé. Spowodowato to
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pewnego rodzaju kryzys skutkujacy wieloletnim przekonaniem o okrucienstwie,
jakie niesie ze soba $mier¢. Przetamalo go dopiero kilkanascie lat pdzniej
uczestnictwo w katolickim pogrzebie przyjaciela, kiedy to zupelnie dla siebie
niespodziewanie dostrzegta w odprawianej liturgii pogrzebowej centralne prze-
konanie o ciaglosci zycia ludzkiego po przekroczeniu bramy doczesnej egzy-
stencji, dajace nadziej¢ przebywania z Bogiem po $mierci, ktora nie jest kon-
cem zycia, a jedynie zmiang jego dotychczasowej formy. Wydarzenie to stano-
wito istotny przetom w zyciu religijnym Edyty Stein i nawiazemy do niego
szerzej w innym miejscu naszej rozprawy.

,,Gdy wiele lat p6zniej uczestniczytam w pogrzebie katolickim, jego kontrast
w poréwnaniu z zydowskim zrobit na mnie ogromne wrazenie. Chowano wtedy
uczonego, ale o jego zastugach ani znakomitym nazwisku nie bylo mowy. Je-
dynie — uzywajac jego imienia chrzestnego — polecono jego dusze Bozemu Mi-
losierdziu. Jakze pocieszajace i kojace byly stowa liturgii towarzyszace zmar-
temu do wiecznosci”'”.

Reasumujac, mozemy stwierdzi¢, ze $§mier¢ wuja i poczynione przy tej oka-
zji spostrzezenia i refleksje na pewno nie wptynety pozytywnie na decyzj¢ Edy-
ty o dalszym, dojrzalym juz praktykowaniu zydowskiej wiary. Przeciwnie, do-
prowadzity do licznych watpliwosci i w efekcie mocno wptyngly na jej posta-
nowienie porzucenia wiary, w ktorej si¢ urodzita.

3. Wplyw $rodowiska szkolnego na postawe religijna Edyty

Waznym czynnikiem w podejmowaniu decyzji o $wiadomym i dojrzatym przy-
Ignigciu do Boga okazato si¢ rowniez srodowisko szkolne, a zwlaszcza nieprzy-
jemny incydent, ktory do$¢ negatywnie odcisnat si¢ na psychice miodej, nieufor-
mowanej jeszcze $wiatopogladowo dziewczyny, zniechgcajac ja do praktykowania
swojej wiary. Gimnazjum im. Wiktorii, do ktorego uczgszczata Edyta, bylo szkota,
w ktorej dominowat system racjonalnego wychowania. Byla to szkota protestancka,
jednak uczgszezato do niej wiele uczennic zydowskiego pochodzenia, w tym takze
pie¢ corek Augusty Stein. Niestety, uczennice pochodzenia zydowskiego charakte-
ryzowatly si¢ staboscia swiadomosci religijnej i religijnego wychowania. Edyta tak
to scharakteryzowata: ,,Oprécz Julii i mnie bylo jeszcze w naszej klasie sze$¢ Zy-
dowek, ale Zadna nie otrzymata prawdziwie religijnego wychowania. Od oberse-
kundy nie mialy$my tez lekcji religii i religia nie stanowita przedmiotu podlegaja-
cego egzaminowi. (Pdzniej uleglo to zmianie). Nie zauwazylam zreszta u dziew-
czynek wiekszej poboznosci”''’.

Byta to dos¢ powszechna postawa zydowskich dzieci. Ich rodzice, ktorzy
od zawsze mieszkali w Niemczech, traktowali ten kraj jako swdj. Totez jakkol-
wiek jedni zachowywali wiarg i obyczaje ojcow, to jednak drudzy, ktorych bylo
zdecydowanie wigcej, stopniowo przyjmowali obyczaje swoich niemieckich

109 Tamze, s. 67.
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sasiadow, odchodzac od judaizmu, dopasowujac si¢ do otoczenia. Ten skadinad
naturalny proces asymilacji obejmowal przede wszystkim srodowiska inteligen-
cji'''. Nic zatem dziwnego, Ze dzieci rodzicow religijnie obojetnych nie wyka-
zywaly si¢ dostatecznym poziomem poboznosci.

Taki luzny stosunek do wiary pokutujacy wsrod kolezanek Edyty nie mobi-
lizowal jej do podejmowania wysitkow autentycznego, poglgbionego przezy-
wania swojej wiary. Indyferentyzm religijny, zar6wno rodzenstwa, jak
i kolezanek, byt bardziej hamulcem anizeli motorem napgdzajacym jej pragnie-
nia w zakresie poglebienia zycia religijnego. Na dodatek pewne do$wiadczenie
szkolne sktonito ja nawet do przyjecia tezy, ze bycie Zydowka raczej utrudnia
zycie, staje si¢ przeszkoda w zdobywaniu zastluzonych lauréw i pochwat.

W 1905 roku, w stulecie $mierci Schillera, rozdawano w szkole nagrody dla
najlepszych uczniéw. Przy tej okazji pominigto Edyte, ktora co rok zdobywata
najwyzsze laury. Nie uznano ani jej pracy, ani rzeczywistej wiedzy — tylko dla-
tego, ze byta Zydowka. To wydarzenie bardzo Edyte dotkneto: widziala w nim
jawna niesprawiedliwo$¢ 1 zniewagg. Nie mogla poja¢, jak mozna by¢ tak ob-
tudnym i okrutnym. Pierwszy raz uswiadomita sobie, ze jej zydowskie pocho-
dzenie moze by¢ powodem odrzucenia, niedocenienia, zlekcewazenia
1 nierdbwnego traktowania.

Doznata wstrzasu. Zdecydowata wtedy o przerwaniu nauki; potrzebowata
czasu, by dojs¢ do siebie i odzyska¢ wewnetrzna réwnowage. Powiadomita
o tym swa matke, ktdra znajac stanowczo$¢ swej corki, nie kwestionowala
jej decyzji i wystata ja do swej starszej corki Erny, ktora potrzebowata pomocy
przy dzieciach.

4. Zetknigcie si¢ ze Srodowiskiem ateistycznym

Okres przezyty w Hamburgu przyczynil si¢ ostatecznie po podjecia decyzji
o zaprzestaniu zycia religijnego. Srodowisko, w ktorym znalazla si¢ Edyta w tak
waznym dla siebie momencie Zycia, bylo na wskro$ areligijne, nawet ateistyczne.
Napigta emocjonalnie, targana wewnetrznymi zmaganiami, rozterkami i dylemata-
mi moralnymi, byta bardzo wrazliwa na wszelkie bodzce z zewnatrz. Po usunigciu
si¢ spod matczynej kurateli, po krytycznym przyjrzeniu si¢ poziomowi religijnosci
rodzenstwa i kolezanek, doswiadczywszy rozczarowania niedostatkami wiary juda-
izmu, stajac si¢ przedmiotem jawnej niesprawiedliwosci 1 krzywdy, w krytycznym
momencie dojrzewania dostala si¢ pod wptyw srodowiska ateistycznego, co osta-
tecznie przyczynito si¢ do zerwania jej wigzi z wiara Izraela. Okazato si¢ ono
gwozdziem do trumny, w ktérej pochowata swoj zydowski rytuat modlitewny. Tu
swiadomie i dobrowolnie przestata si¢ modli¢.

,»Czas spedzony w Hamburgu — tak to teraz widz¢ — byt pewnym stadium
przepoczwarzania sig. Zytam w ciaéniejszym gronie niz w domu i jeszcze wy-
taczniej — w moim wewngtrznym $wiecie. Po uporaniu si¢ z obowiazkami do-

"1'S. NIESIOLOWSKI, Niemieccy przeciwnicy Hitlera, £.0dz 1995, s. 140.
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mowymi, czytalam. Czytatam, a takze styszatam o sprawach, ktére nie wycho-
dzity mi na dobre. Specjalizacja zawodowa mojego szwagra wymagata posia-
dania w biblioteczce ksiazek nie nadajacych si¢ zupelnie na lekture dla 15-
letniej dziewczynki. Oprocz tego Maks i Elza byli zdecydowanymi ateistami i
w ich domu nie byto §ladu jakiejkolwiek religijnosci. Tutaj takze catkiem §wia-
domie i z whasnej woli zaprzestatam si¢ modli¢”'"?.

Charakterystyczne w tej wypowiedzi sa stowa, w ktorych Edyta podkresla
fakt glebszego wejécia w swoj wewngetrzny Swiat, co byto mozliwe dzigki wez-
szemu kregowi otaczajacych ja osob.

Trzeba podkresli¢, ze Edyta od najmlodszych lat wykazywala duza sklon-
no$¢ do przebywania w samotno$ci, sam na sam ze swoimi my$lami. Do§¢
szybko zbudowala i czule pielegnowata swoj wewnetrzny $§wiat, w ktorym naj-
czesciej powtodrnie przezywala i analizowata wszystkie silne bodzce docierajace
do niej w ciagu dnia.

,»W moim wnetrzu kryt si¢ drugi $wiat. Wszystko, co w czasie dnia widzialam
lub styszatam, przezywatam w swoim wngtrzu na nowo. Widok pijaka potrafit
mnie przesladowac i meczy¢ dniem i noca. [...] Nawet ostrzejsze stowo matki wy-
powiedziane przy mnie w podnieceniu — gdy rozprawiala si¢ z moim najstarszym
bratem — tak mnie bolato, ze tych matych scen nigdy nie mogtam zapomnie¢”'"”.

Byta dzieckiem bardzo wrazliwym i czesto zdarzalo sig, ze fizycznie odreago-
wywata rézne doznania psychiczne. Gdyby nie nagle i niczym nieuzasadnione wy-
buchy goraczki czy zdenerwowania, prawdopodobnie nikt z bliskich nie wiedziatby
o istnieniu w jej wngtrzu tak intensywnych emocji targajacych nig od srodka.

»Rzadko tez zdradzatam te przezycia przed mymi najblizszymi, lecz dosta-
watam czasem nagle, i to bez zadnej widocznej przyczyny goraczki,
i w malignie wypowiadatam to, czym zajmowatam si¢ we wngtrzu. [...] Mozna
sobie wyobrazi¢, jak takie nieoczekiwane buchajace snopy iskier przerazaty
moich najblizszych. Nazywano to nerwowoscia i ile tylko mozna, chroniono
mnie przed zbytnim podnieceniem™'*.

Wkroétce po rozpoczeciu nauki szkolnej dokonata si¢ w postawie Edyty
pewna przemiana. Nie byla juz tak gwaltowna w ponownym przezywaniu tego
wszystkiego, co przynosil dzien. Stala si¢ dzieckiem spokojniejszym i mnigj
wybuchowym. Wydarzenia wywotujace silne reakcje i pobudzajace emocje
zaczela wewngtrznie przetwarzaé w marzenia, co spowodowato, ze: ,,Stopniowo
robito si¢ coraz widniej i jasniej w moim wewngtrznym $wiecie. To, co widzia-
fam i slyszalam, czytatam i przezywatam, dostarczalo impulsywnej wyobrazni
materiatu do najémielszych marzen”'".

A w marzeniach dziecigcych jawita jej si¢ zawsze wspaniata przysziosé: ,,Ma-
rzytam o szczgsciu i1 slawie. Bylam przekonana, Ze jestem przeznaczona
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do czego$ wielkiego i zupelnie nie mieszczg si¢ w ciasnych, mieszczanskich ra-
mach, w jakich si¢ urodzitam. O tych marzeniach mowilam rownie niewiele, jak
o mgczacych mnie przedtem lgkach. Zauwazano jedynie, ze bylam zadumana i
przestraszano mnie czgsto, gdy nie zauwazatam, co si¢ wokot mnie dzieje”''°.

Te wewngetrzne odczucia Edyty nalezy wyraznie odr6zni¢ od marzen, a raczej
mrzonek charakterystycznych dla dorastajacych panien. Edyta nie praktykowata
nigdy czczych czy chelpliwych wizji swojego przyszitego zycia. Nie skupiala si¢
na ghupstwach, blahostkach czy niedorzecznosciach. Wiasciwie mocno si¢ od
nich dystansowata, a nawet si¢ nimi brzydzita: ,,Czutam wstr¢t do marzen wia-
sciwych podlotkom: nigdy ich nie uprawialam, a u innych wy$miewatam™'"”.

Jej przezycia wewngtrzne byty wynikiem pewnej dojrzatosci, ktéra charakte-
ryzuje si¢ zdolnoscia do specyficznego, wewngtrznego przetwarzania bodzcow
pltynacych z zewnatrz. Na poczatku zewngtrzne impulsy powodowaty we-
wnetrzny chaos, zamet, nawet leki. P6zniej jednak w miar¢ nabywania pewne;j
dojrzatosci emocjonalnej, impulsy te byly porzadkowane, ,,obrabiane”, co do-
prowadzito Edyte do wyrobienia w sobie niezwyktej umiejgtnosci analitycznego
mys$lenia, koncentracji i1 skupienia, a ostatecznie zaowocowato zdolnoscia do
prowadzenia prawdziwie wewnetrznego, uporzadkowanego zycia duchowego.

Ta jej dziecigca sktonnos¢ do przezywania wszystkiego wewngtrznie, ktora
z czasem ulegla pewnej ewolucji, obrobce i ulepszeniu, spowodowala, ze Edyta
posiadta nieoceniona zdolno§¢ do prowadzenia zycia prawdziwie glebokiego,
niezatrzymujacego si¢ na przestankach zewngtrznych, na pozorach czy na po-
wierzchni rzeczy. Zdolno$¢ ta przynaglata ja do podazania dalej, glebiej, do istoty
rzeczy, do zdobywania obiektywnosci i prawdy. Zdolno$¢ ta pomogla jej w efek-
cie panowa¢ nad emocjami, zachowywac spokoj i rownowage. Ulatwita skupie-
nie oraz prowadzenie Zycia poglgbionego, spokojnego i uporzadkowanego.

Taka postawa pomagata niewatpliwie w chwilach trudnych, wymagajacych
dobrego przemyslenia pewnych spraw, pomagata w rozsadnym podejmowaniu
decyzji, zwlaszcza tych o charakterze przelomowym. Bogate, ale uporzadkowa-
ne zycie wewngtrzne pozwolito jej na otwarcie si¢ na glos pochodzacy od we-
wnatrz, gtos, ktory byt wyraznie styszalny, cho¢ nie od razu tatwo rozpozna-
walny. Na poczatku byt do$¢ tajemniczy, ale tak znaczacy, ze jak sama stwier-
dza, nie mogta p6zniej bez odwotlania si¢ do niego podjaé zadnej waznej decy-
zji: ,,Nie umiatam niczego podejmowa¢, dopdki nie poruszyl mnie bodziec z
wewnatrz. Postanowienia rodzily si¢ w jakiej$ nieznanej mi gl¢bi. Gdy doszly
do jasnego $wiatla swiadomosci i przybraty forme¢ mysli, wtedy mnie juz nic nie
moglo powstrzymaé”''®.

Nic wigc dziwnego, ze przebywajac w Hamburgu, gdzie miata mozliwosé
dhugiego i niczym niezmaconego przebywania sam na sam ze soba w swoim wng-

16 Tamze, s. 63.

17 Tamze, s. 59.

"8 E. STEIN, Swiatlos¢ w ciemnosci. Wybér pism duchowych, thum. J.I. Adamska, Krakow
1977,t. 1, 5. 62.
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trzu, podjeta si¢ zadania glebokiego przemyslenia swojej sytuacji religijnej
i rozprawienia si¢ z wszystkimi ngkajacymi ja rozterkami, gtdwnie o charakterze
swiatopogladowym. Bedac poza zasiggiem matczynego wpltywu, mogla samo-
dzielnie 1 bez specjalnych naciskéw przemysle¢ to, co bylo jej podawane do wie-
rzenia od momentu urodzenia, i skonfrontowa¢ to z ré6znymi wydarzeniami, ja-
kich byta swiadkiem w rodzinie, szkole i otaczajacej ja spotecznosci.

5. Odrzucenie wiary przodkow

Skonfrontowata pobozna i bogobojna postawg swej matki z obojgtna religij-
nie postawa swego rodzenstwa i kolezanek; poddata analizie bogata we wspa-
niate rytualy religie zydowska z wilasciwa jej teologia, niedajaca nadziei na
zycie pozagrobowe, na dalsze zycie osobowe po $mierci; poddata krytycznej
ocenie podwdjna moralnos¢, jaka praktykowala wigkszos¢ niemieckiej burzu-
azji zydowskiej, oraz niesprawiedliwo$¢ i obtude spotecznos$ci szkolnej, jakiej
doswiadczyta na wilasnej skorze — i podjeta decyzje o rezygnacji z religijnego
zycia praktykowanego przez Zydow.

Zapewne ateistyczne §rodowisko Hamburga mocno wplynelo na jej decyzje
o zerwaniu kontaktu z Bogiem, jednak bez wczesniejszych, omowionych przez
nas impulsow jej decyzja nie miataby takiego wydzwigku. Bedac w niezwykle
waznym momencie rozwoju osobowego, w ktérym przyjmuje si¢ badz odrzuca
wiarg rodzicéw, Edyta nie data przyzwolenia na rozwinigcie si¢ w niej wiary
zydowskiej. Osiagnawszy punkt decyzyjny, $wiadomie i dobrowolnie opowie-
dziata si¢ przeciw dojrzalemu przezywaniu wiary, w ktorej si¢ urodzita, w kto-
rej dorastala i ktdra wiernie praktykowata jej matka.

Zasadnicze wydaje si¢ zatem pytanie: czy zrywajac modlitewny kontakt z Bo-
giem, zaprzestajac wykonywania obrzedow religijnych, przestata byé Zydowka?

W odpowiedzi na to pytanie niezbe¢dne jest odwotanie si¢ do podstawowych
warunkéw, jakie nalezy spehié¢, by zosta¢ uznanym za Zyda. Przypomnijmy,
ze stosuje si¢ trzy podstawowe mierniki okreslajace tozsamo$¢ zydowska: po-
chodzenie biologiczne, wyznanie oraz przynalezno$¢ do wspolnoty kulturowe;,
przy czym podstawowa kategoria przypisujaca osobie tozsamos¢ zydowska jest
pochodzenie biologiczne. ,,Wystarczy mie¢ zydowska matke, aby zosta¢ uzna-
nym za Zyda”'". Jest to whasciwie tozsamo$é niezbywalna, bo nikt nie moze
zmieni¢ sobie pochodzenia biologicznego. W tym sensie zatem osoba urodzona
przez Zydoéwke na zawsze pozostanie zydowskiej proweniencji, bez wzgledu na
to, czy podziela wiar¢ wspolnoty zydowskiej, czy nie. Powolujac si¢ wigc na
ten fakt, mozemy stwierdzi¢, iz Edyta Stein, majaca zydowska matke, nigdy nie
przestata by¢ Zydowka.

Zerwanie kontaktu z Bogiem oznacza jedynie, ze nie mozemy zastosowac
do okreslenia jej tozsamosci drugiego wyznacznika, jakim jest wyznanie. Jed-
nakze utrata zydowskiej wiary nie ma wplywu na utrat¢ zydowskiej tozsamosci

"9 A UNTERMAN, Zydzi. Wiara i zycie, dz. cyt., s. 20.



258 MAGDALENA RAGANIEWICZ

w ogole, gdyz trzy zasadnicze kategorie orzekajace o zydowskiej tozsamosci sa
od siebie niezalezne'”. Moze si¢ zdarzy¢ Zyd, ktory jest Zydem tylko biolo-
gicznie; moze sie zdarzy¢ i niewierzacy Zyd, bo ,,by¢ Zydem, to niekoniecznie
znaczy byé Zydem wierzacym”'?'. W zwiazku z tym Edyta Stein, nawet nie
podtrzymujac wiezi z Bogiem, nie przestala byé Zydowka.

Poza tym zydowska tozsamo$¢ ksztattuje rowniez przynalezno$¢ do wspol-
noty kulturowej, ktora bez watpienia stata si¢ udziatem Edyty Stein. Jak to wy-
kazali$my wcze$niej, od urodzenia wzrastata w §rodowisku $cisle zydowskim,
otoczona dziadkami, ciotkami, wujami, kuzynami mocno wro$nigtymi w Zy-
dowska kulture i obyczajowos¢, podzielajacymi typowo zydowska mentalno$¢,
kultywujacymi zydowski sposdb zycia, postgpowania i wychowywania potom-
stwa. PrzedstawiliSmy wnikliwa analiz¢ sylwetki matki Edyty i jej glgboka wia-
re w Boga, dynamiczna obrzedowos$¢ i niezachwiang wierno$¢ judaizmowi. Tak
mocno religijnie nacechowane $rodowisko, w ktérym wzrastata i dojrzewata
Edyta Stein, nie moglo nie wptynaé na jej poczucie przynaleznosci kulturowe;.

Nic zatem dziwnego, ze 10 lat po swej decyzji o zaprzestaniu prowadzenia
zycia wiary, biorac pod uwage swoje pochodzenie biologiczne i przynalezno$§¢
kulturowa, definiujac swoja tozsamosc¢, napisata o sobie catkiem stusznie i bez
wahania, ze jest ,,obywatelka pruska i Zydowka™'**. Napisata te stowa dtugo po
swoim intencjonalnym i dobrowolnym rozstaniu z wiara zydowska.

W swojej $wiadomosci Edyta Stein ciagle pozostawata Zydowka, mimo ze
przestata by¢ Zydowka praktykujaca judaizm. Nie wyrzekla sie swych korzeni,
nie odlaczyta si¢ od swoich bliskich, nie utracita §wiadomos$ci przynaleznosci
do narodu zydowskiego, gdy w wieku 14 lat podjela dramatyczna decyzje
0 zerwaniu osobistego kontaktu z Bogiem czczonym w judaizmie. Wigcej $wia-
tla na ten temat rzuci nam jej charakterystyczny sposob okreslania siebie i ludzi
pochodzenia zydowskiego, o ktorych mawiata ,my” lub ,jeden z nas”'*.
Chcemy w tym miejscu podkreslic, ze dla samej Edyty Stein rezygnacja
z religijnego wzrastania w wierze 1 tradycji obrzedowej judaizmu nie oznaczata
zerwania wigzow z narodem zydowskim, nie powodowala wylaczenia jej
ze wspolnoty ludzi, z ktorymi nadal czula sig silnie ztaczona wigzami krwi.

Nasze dotychczasowe badania pokazaty nam zatem Edyte jako prawowitg
cztonkini¢ narodu zydowskiego, speliajaca najistotniejsze warunki potrzebne
do przyznania jej statusu Zydowki. Majac matke zydowskiej proweniencji, wy-
petiajac w dziecinstwie i wczesnej mtodosci religijne obrzgdy judaizmu oraz
majac silne poczucie przynaleznosci do wspolnoty zydowskiej, Edyta nabrata
wiasciwych cech zydowskiej tozsamosci, ktorych nie bylo w stanie naruszy¢ jej
pozniejsze zerwanie z praktykami religii judaistyczne;.

120 por, tamze, s. 19.

121 Tamze, s. 17.

12 B STEIN, O zagadnieniu wezucia, Krakow 1988, s. 24.

123 Por. TERESA RENATA OD DUCHA SWIETEGO, Edyta Stein. Filozof i karmelitanka, Paris 1987,
s. 100.
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Udowodnilismy, ze Edyta Stein nabyta niezbywalne cechy zydowskiej tozsa-
mosci i moze by¢ uznawana za Zydéwke — nawet po swoim odejéciu od Boga
judaizmu. Przypomnijmy, co sami Zydzi sadza o tozsamosci osoby, ktora przesta-
fa wierzy¢ w to, co glosi judaizm. Twierdza oni, ze utrata zydowskiej wiary nie
ma wptywu na utrat¢ zydowskiej tozsamosci w ogole, gdyz trzy zasadnicze kate-
gorie orzekajace o zydowskiej tozsamosci sa od siebie niezalezne'**. Moze sig
zdarzy¢ Zyd, ktory jest nim tylko biologicznie, moze si¢ zdarzy¢ i niewierzacy
Zyd, bo ,by¢ Zydem, to niekoniecznie znaczy by¢ Zydem wierzacym”'®. W
zwiazku z tym mozemy jasno stwierdzi¢, ze Edyta Stein, przestajac podziela¢
wiarg Zydow nie przestata by¢ Zydowka. Zostata jedynie Zydowka niewierzaca.

Pojecie ,,Zyd” czy “Zyddéwka” jest bardziej pojemne i nie zaweza si¢ jedynie
do aspektu religijnego. Rezygnacja z zydowskich praktyk kultowych nie powo-
duje wykluczenia ze spolecznosci zydowskiej, nie sprawia rowniez, ze osoba
traci przywilej bycia Zydem. W sensie etnicznym nadal nim pozostaje.

Edyta Stein, etnicznie nadal pozostawala Zydowka; nie odcieta sie od
wspolnoty ludzi, z ktorymi byta zlaczona wigzami krwi i wielowiekowgq trady-
cja. Mimo ze przestata spelnia¢ praktyki wiary zydowskiej, nadal pozostawata
w silnej jednosci z tymi, ktorzy tworzyli jej krag kulturowy i obyczajowy, z
tymi, ktorzy tworzyli jej narod'.

Rozbrat z wiara Zydéw otworzyl nowy, pasjonujacy etap zycia Edyty Stein,
ktory charakteryzowat si¢ glodem poszukiwania sensu zycia i prawdy, ktora ten
sens wyjasnia. Zakonczy? si¢ on absolutnie niespodziewanie dla mtodej poszu-
kiwaczki, ktora zupeknie dla siebie nieoczekiwanie odnalazta Prawdg, ktora jej
wszystko wyjasnita i nadala sens jej spragnionemu zyciowego fundamentu po-
szukujacemu sercu.

SUMMARY
The Jewish identity of Saint Edith Stein

The religious identity of Edith Stein is an interesting but quite a complex problem.
Born in a Jewish family, at the age of 14 she suddenly declares herself as an atheist.
To explain her spiritual identity ans especially find the answer to an attention-grabbing
question: who, in spiritual terms, was Edith Stein, we needed to examine each stage of
her life and see how her spirituality changed throughout her lifetime.

We tried to establish whether Edith Stein could be recognised as a lawful Jew.
We examined the criteria which must be fulfilled to be a legal Jew. We discovered that
the first and the most important factor is the biological origin. It turned out that it is
enough to have a Jewish mother to be acknowledged as a legal Jew. The Jewish faith is
not required, although it is the second condition which counts in recognising Jewish

124 A UNTERMAN, Zydzi. Wiara i zycie, dz. cyt., s. 19.
125 Tamze, s. 17.
126 B STEIN, Swiatlosé¢ w ciemnosci..., dz. cyt., s. 282.
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identity. The third criterion is the cultural bond with Jewish community. The analysis of
these three criteria proved that Edith Stein can be undoubtedly regarded as a lawful Jew.
She had a Jewish mother, followed Jewish religious principles and felt a strong connec-
tion with a Jewish community. The fact that she stopped praying and lost interest in
Jewish religion did not influenced her Jewish identity. She still perceived herself as

a Jew and was distinguished as one by others.
Ttum. Magdalena Raganiewicz

Stowa kluczowe / key words:
tozsamos¢ zydowska, Edyta Stein
Jewish identity, Edith Stein
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IV Zjazd Stowarzyszenia Teologéw Fundamentalnych w Polsce
(Os$wigeim, 26-27 1X 2008)

Centrum Dialogu i Modlitwy w O$wigcimiu to utworzony w 1992 r. katolicki osrodek,
ktéry swoja obecnoscia w poblizu bylego obozu koncentracyjnego Auschwitz-Birkenau
oraz specyficzna misja czci pamigé tysiecy wymordowanych tu ludzi ze wszystkich
narodé6w Europy. W ten sposéb wpisuje si¢ w zywy nurt wielorakich inicjatyw podej-
mowanych na rzecz rozwijania trudnego dialogu polsko-niemieckiego oraz chrzescijan-
sko-zydowskiego. To szczegdlne miejsce buduje przede wszystkim goscinna, pelna
szacunku przestrzen dla spotkania, modlitwy i wymiany pogladow. Tutaj organizowane
sa migdzyreligijne i migdzynarodowe seminaria stuzace badaniom nad Szoah i martyro-
logia narodow europejskich w czasie II wojny §wiatowej. Tutaj wreszcie, odprawiajac
wyjatkowe rekolekcje, spotykajac si¢ z bylymi wigzniami, ktoérzy cudem unikngli za-
glady, odwiedzajac miejsca zaplanowanej zbrodni, mozna przezy¢ duchowa konfronta-
cjg z bolesnymi problemami przesztosci Europy.

Rowniez teologowie fundamentalni zdecydowali si¢ przezy¢ to doswiadczenie
126-27 wrzesnia 2008 roku spotkali si¢ w Centrum Dialogu i Modlitwy w O$wigcimiu na
IV zjezdzie swojego stowarzyszenia. ObradowaliSmy na temat: Perspektywy teologii po
Auschwitz, a ze wzgledu na miejsce oraz podjeta problematyke zjazd miat charakter mig-
dzynarodowy. Do wygloszenia referatow zaproszono bowiem naukowcow takze z Nie-
miec i z Izraela. Papieski Wydzial Teologiczny we Wroclawiu reprezentowali cztonkowie
stowarzyszenia: ks. prof. dr hab. Andrzej Nowicki i dr Elzbieta Dotganiszewska.

Program pobytu i obrad w O$wigcimiu, w sasiedztwie Auschwitz-Birkenau, zostat po-
myslany w taki sposob, aby pomigdzy zajeciami o charakterze teologicznym a przestrzenia
pozadanego w tym miejscu trwania w milczeniu i modlitwie zachowa¢ daleko idaca harmo-
ni¢. Wedlug podobnej dwudzielnej reguly zostanie uporzadkowane i zaprezentowane spra-
wozdanie. Na jego pierwsza czgs¢ ztoza si¢ trzy wygloszone wyktady. W drugiej znajdzie
si¢ wyeksponowany przez organizatorow aspekt medytacyjno-modlitewny spotkania.

Dyrektor Centrum Dialogu i Modlitwy ks. Jan Nowak powital wszystkich i odczytal list
ks. kard. Stanistawa Dziwisza skierowany do uczestnikow zjazdu. Metropolita krakowski
zachgcat w nim teologdw do wytrwatego podejmowania refleksji o Bogu i cztowieku, do
uzasadniania ludzkiej nadziei i poszukiwania oznak zwycigstwa przez wiar¢ nawet w Au-
schwitz, na ziemi o$wigcimskiej, ktora wceiaz krzyczy na widok dokonanego tu bestialstwa.

Bezposrednio w tematyke obrad wprowadzit uczestnikow ks. dr Manfred Deselaers
(Centrum Dialogu i Modlitwy w O$wigcimiu). Powiedzial migdzy innymi, ze niewy-
obrazalna zaglada ludzi, jaka dokonata si¢ w Auschwitz, spowodowata takze gl¢bokie
zniszczenia w obszarze relacji miedzy narodami i religiami. W obliczu totalnego unice-
stwienia, o ktorym pamig¢ jest dla wielu nadal otwarta rana, nie sposoéb dyskutowaé
i czegokolwiek wyjasnia¢. Dlatego, zdaniem ks. M. Deselaersa, trzeba — jak to uczynit
Jan Pawel II i Benedykt XVI odwiedzajacy to miejsce — najpierw przyby¢ tu i zostac,
trwaé przy tej ranie w milczeniu i probowac shuchaé ziemi, nawet gdy si¢ do konca nie
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jest w stanie wszystkiego pojac. Autentyczne spotkanie zawsze zaczyna si¢ od milczenia
i stuchania drugiego w postawie akceptacji odmiennosci do$wiadczenia jego wiasnej
pamigci. Konieczne wydaje si¢ zatem rozbudzenie naszej $wiadomosci, ze Niemcy, Zydzi
i Polacy to wspaniate narody, ktorych pamig¢ obciazaja zupehie inne uwarunkowania.

Historyczna pamig¢ Polakéw okreslaja dwa systemy totalitarne i martyrologicznie
nacechowane przekonanie, ze warto odda¢ zycie w obronie Ojczyzny, Boga czy wiary
nawet wtedy, gdy owocami tej ofiary bedzie si¢ cieszy¢ by¢ moze dopiero nastgpne
pokolenie. Zydzi natomiast pamietaja, ze jeszcze do niedawna ich $wiat byl zwiazany
z krggiem kultury europejskiej. Tego $wiata juz nie ma, bo pod wptywem antyludzkiej
zbrodniczej ideologii i w sprawnie zorganizowany sposob chciano unicestwic caty na-
roéd. Weiaz zatem pytaja: jak to bylo mozliwe w chrzescijanskiej Europie? Odpowiedzia
Zydoéw na Auschwitz bylo powstanie panstwa Izrael, jako znaku, Ze Bég nie zapomniat
catkiem o swoim ludzie. Przy wszystkich réznicach w ujeciu perspektywy polskiej
i zydowskiej istnieje jednak wspdlna ptaszczyzna: obie strony byly ofiarami tego same-
go zbrodniczego systemu, obie chca pielegnowac tradycje i wartoSci swego narodu,
z ktorym si¢ utozsamiaja, chca zachowywac pamigé. Natomiast wspolczesne pokolenie
miodych Niemcow patrzy na pamig¢ o Auschwitz z zupehie innej perspektywy. Pod-
kreslaja, ze sg innymi ludzmi i nigdy nie chcieliby powtorki z historii tragicznie zapisa-
nej na kartach Europy XX wieku.

Rabin prof. Alon Goshen-Gottstein ( Elijah Interfaith Institute w Jerozolimie) podjat
temat Teologia po Auschwitz — perspektywa zZydowska. Siggnal do wspotczesnej mysli
swojego narodu i zaprezentowat kilka jej nurtéw, z ktérych kazdy w rézny sposob pro-
buje uzasadnic¢ i zinterpretowac to, co wydarzyto si¢ w Auschwitz, oraz odpowiedzie¢
na pytanie o obecno$¢ Boga. Kierunek klasyczny teologii zydowskiej odwoluje sig
do kategorii grzechu i kary, jaka trzeba ponies¢. Otwarte jednak w tej koncepcji pozo-
staje pytanie o cigzar tego grzechu i jego niewspotmierny stosunek do kary. Inny kieru-
nek usituje uyymowaé Szoah z perspektywy historycznej. Jeden z jego przedstawicieli,
Zvi Yehuda Kook, poréwnuje wyniszczenie Zydow z zabiegiem chirurgicznym, ktory
mialtby uratowaé pacjenta. Bég, w jego interpretacji, pozwolil na to wszystko, aby nardd
wrocit z wygnania do swojej ziemi. Ten typ mys$lenia znajduje swoich zwolennikow w
niektorych kregach zydowskich, gdzie powiazanie unicestwiania narodu z jego prze-
trwaniem jest bardzo silne.

Przytoczone, jedynie przyktadowe koncepcje maja, zdaniem rabina prof. Gottsteina,
jeden zasadniczy brak: usituja Szoah zracjonalizowac i sprowadzi¢ do ludzkiego sposo-
bu myslenia. Tymczasem ten dramat przerasta czlowieka, a proby jego zrozumienia sa
nie tylko niewystarczajace, ale moga prowadzi¢ wrecz do niebezpiecznego usprawie-
dliwiania zta, gdy sie to zlo instrumentalizuje. Dlatego trzeba nadal poszukiwaé wta-
Sciwego jezyka, ktory pozwolitby wyartykulowa¢ stanowisko wobec tego, co si¢ stato.
Taka mozliwo$¢ daje zwrdcenie si¢ w strong specyficznego doswiadczenia religijnego,
ktére wykracza ponad to, co jest wylacznie racjonalne.

Nurt mistyki zydowskiej, bo o nim tu mowa, ma do zaproponowania wiele elementow,
ktore pozwalaja przezywac religijnie pamig¢ o Auschwitz w odniesieniu do samego Boga.
Naleza do nich m.in. cisza mistyczna jako odpowiedZz na Holokaust, mistycyzm zycia
w intensywnej obecnosci 1 bliskosci Boga. W tym nurcie miesci si¢ rowniez zapropono-
wana przez Kalonymusa Kalmana Shapiry idea odwréconego cierpienia. Wedtug niej Bog
objawia samego siebie, swoje wngtrze, czasem jako rados¢, a innym razem jako cierpie-
nie. Bég nie jest jedynie pomoca ani wsparciem dla cierpiacych Zydéw. To raczej On
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sam, bedac cierpieniem, prosi ich, aby zechcieli pomoc Mu cierpie¢ ze soba. Nie tylko
Bog pomaga czlowiekowi dzwiga¢ cierpienie, ale bywa rowniez, ze czlowiek pomaga
Bogu cierpie¢. Wazniejsze jest tutaj bycie z Bogiem niz szukanie wyjasnien.

Teologi¢ po Auschwitz widziana z perspektywy niemieckiej zaproponowat
prof. dr hab. Gregor Maria Hoff (Wydziat Teologii Katolickiej w Salzburgu, Centrum
Teologii Migdzykulturowej i Studiéw nad Religia). Cato$¢ wyktadu nosi dodatkowy
tytul: Niemozliwe miejsce, nieunikniony jezyk. W nawiazaniu do pobytu papieza Bene-
dykta XVI w Auschwitz autor poprowadzit refleksj¢ o zderzeniu si¢ w tym miejscu
wielorakich, trudnych do ominigcia niemozliwosci i koniecznos$ci. Refleksja dotyczyta
nie tylko jezyka niemieckiego, ktory tutaj jest — jak powiada prof. G. Hoff — nie do
zniesienia, bo jest jezykiem sprawcow i jezykiem zaglady. Niewiarygodne i trudne
zarazem jest to, ze mimo wszystko nie wolno pozwoli¢ umilkna¢ stowom i pod pretek-
stem niemozliwosci moéwienia o Auschwitz zrezygnowa¢ w tym miejscu z mowienia
o Bogu. Papiez doswiadczyt z jednej strony osobistej bezsilno$ci jezyka, ktora wyrazit
w pytajacej skardze serca: Panie, dlaczego milczales? Dlaczego na to pozwolites?
Z drugiej za$ strony, jak sam powiedziat, nie mogt tutaj nie przyby¢. Stanat zatem wo-
bec niemozliwos$ci rozminigcia si¢ z przytlaczajaca rzeczywistoscia tego miejsca i nie-
mozliwo$cia milczenia, ktore wymazywaloby z pamigci cierpienia pomordowanych.
Pytanie jednak pozostaje: w jaki sposob otworzy¢ przestrzen komunikacji? Benedykt XVI
pokazuje, ze obszary tego, co niemozliwe, 1 tego, co konieczne, nie wykluczaja sig, ale
sprzegnigte ze soba moga stac si¢ punktem wyjscia autentycznej teologii po Auschwitz,
poniewaz jej inspiracja znajduje si¢ wiasnie w Auschwitz. Przyznana zostaje przestrzen
moéwienia o Bogu, ale zawsze bgdzie to mowa ztozona jedynie z pytajnikow ,,dlaczego?”.

Zdaniem prof. G. Hoffa Benedykt XVI nie udziela ostatecznej i wiazacej odpowie-
dzi na problem teodycei po Auschwitz. Stawia raczej osobiste, otwarte pytania, ktore
stwarzaja teologicznie konstytutywne napigcie. Jego zdaniem, szukanie odpowiedzi
na pytanie o istnienie Boga w obliczu niedajacego si¢ wyrazi¢ cierpienia bedzie w ogole
mozliwe jedynie wtedy, gdy dopuscimy i zaakceptujemy mozliwos¢ niemozliwego.
Wyraza si¢ ona w dziataniu trwalej mocy Boga, ktora przybiera postaé pozbawionego
mocy unizenia i jako taka jest dostgpna ludzkiemu doswiadczeniu. Dlatego wiasnie Bog
objawia si¢ paradoksalnie takze w zapomnieniu o Bogu, poniewaz pokazuje, czym
moze stac si¢ $wiat bez Jego milosci, ktora nie zna granic.

Polska perspektywe Teologii po Auschwitz przedstawil ks. prof. dr hab. Henryk Se-
weryniak (Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie). Stwierdzil, ze
w Polsce nie uprawia si¢ w $cistym znaczeniu ,,teologii po Auschwitz”. Istnieje nato-
miast wyraznie dostrzegalna tendencja w mysleniu, ktore dotyka tragedii obozéw kon-
centracyjnych i sowieckich tagrow, dramatu wyboréw moralnych, $wigtosci, heroizmu,
ale tez bestialstwa. Tendencja ta przejawia si¢ w prozie i poezji (Z. Kossak, A. Mickie-
wicz, M. Konopnicka), w esejach i publicystyce (K. Michalski, J. Tischner), znajduje
swoj wyraz w listach biskupow (abp K. Majdanski), naukach rekolekcyjnych (F. Blach-
nicki, J. Popietuszko) i homiliach Jana Pawta II. Traktowana jako cato$¢ nie jest teolo-
gia, przybiera raczej posta¢ §wiadectwa zycia. W jego szerokim nurcie autor odkrywa
kilka zasadniczych aspektow wyprowadzonych z przestanek historycznych, z mysli
religijnej i z przyktadow z literatury, ktore wywarty wptyw i charakteryzuja polska mysl
katolicka po Auschwitz.

Najbardziej charakterystyczng jej cecha jest teza, ze odrzucenie Boga przez europejskie
systemy totalitarne skutkowato zgubna konsekwencja w postaci fagrow i obozow koncentra-
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cyjnych, odebraniem godnosci cztowiekowi i zredukowaniem jego zycia do biologicznych
instynktow, zaplanowang i konsekwentnie realizowana eksterminacja calych narodow. Jan
Pawet IT uzywa w tym kontekscie zwrotu ,,wsteczna perspektywa nowoczesnosci”, gdy chce
wyrazi¢ mysl, ze zachodnia cywilizacja nowozytna, poczawszy od oswiecenia, obok nie-
watpliwych osiagnigc¢ jest rownoczesnie cywilizacjq systematycznej eliminacji z przestrzeni
zycia spotecznego i indywidualnego elementow chrzescijanskich.

W polskiej mysli religijnej po Auschwitz bardzo wyrazna jest idea wspolofiarowania
i wspolcierpienia, w ktorej dominuje przekonanie, ze Bég ma moc wyprowadzania dobra
nawet z glebokiego zta. Zrodet tego nurtu nalezy szukaé w literaturze epoki romantyzmu z
charakterystycznym dla niej mesjanizmem polityczno-religijnym, niosacym wowczas
nadzieje, 1 figura Polski jako Chrystusa narodow, ale Chrystusa cierpiacego i bezbronne-
go. Wykladnia loséw umeczonej i rozdartej przez zaborcow Polski w swietle tajemnicy
Mgki i Zmartwychwstania, obecna od dwoch wiekow w mysli polskiej, zostata niejako
przeniesiona i zastosowana w zmaganiach z potwornoscia Auschwitz. Dla wielu jedyna
mozliwa wowczas do przyjecia postawa zachowujaca godno$é, ktora pozwalata znies$é
upokorzenia i cierpienia obozu, byla praktyka nasladowania ponizonego Chrystusa jako
zrédia duchowej samoobrony i rekojmi zwycigstwa.

Idea wspotofiarowania, obecna w polskiej mysli religijnej, Scisle wiaze sig¢ z per-
spektywa dawania $wiadectwa solidarnos$ci w cierpieniu i solidarnosci w czlowieczen-
stwie oraz obrony podstawowych warto$ci. Na gruncie sprzeciwu wobec inwazji zla
ksztattowat si¢ po wojnie sposob myslenia daleki od rezygnacji czy oboje¢tnosci, ktory
zaowocowal nurtem ,,myslenia i zycia wedlug warto$ci” i postulatami wychowywania
do dialogu. Specyfika polskiej teologii pasyjnej po Auschwitz uczy patrze¢ oczami
Chrystusa na ludzi innych narodéw i przekonan.

Miejsce 1 tematyka tegorocznego zjazdu Stowarzyszenia Teologdw Fundamental-
nych w Polsce spowodowaly, Zze organizatorzy w specjalny sposob zadbali o to,
aby stworzy¢ sprzyjajace warunki dla modlitewnej medytacji i religijnego wyciszenia.
Staranie to przybrato posta¢ wspdlnego gromadzenia si¢ w kaplicy na modlitwe brewia-
rzowa jutrzni i nieszporéw oraz odprawieniem nabozenstwa drogi krzyzowej w Birke-
nau. Przyzwyczajeni w naszych kosciotach do rozwieszonych na $cianach krzyzy i po-
numerowanych stacji, ozdobionych zwykle obrazem lub ptaskorzezba, stangliSmy nagle
posrod ogromnej przestrzeni obozu opasanej wielokilometrowym ogrodzeniem z drutu
kolczastego. Krzyzami kolejnych stacji staly si¢: Brama Smierci, rampa z platanina
torow kolejowych, baraki wigznidw, karcery, krematorium jedno, drugie, trzecie, komo-
ry gazowe, miejsca egzekucji... Teksty medytacji zaczerpnigto z Pisma Swietego i ze
wstrzasajacych wspomnien wigzniow, ktérzy daja w nich swiadectwo zachowania ludz-
kiej godnosci i glebokiej wiary. Trudno zreszta odwiedza¢ miejsca zagtady tysigcy ofiar
bez oddania im czci, bez solidarnosci z nimi, bez prob szukania Boga oraz odnajdywa-
nia sensu i znakow wiary w tym miejscu. Niezwykte byto to nasze duchowe podazanie
drogami cierpiacych i ginacych tu ludzi, ale przeciez takze drogami Mgki i $mierci
Jezusa Chrystusa, ktory duzo wczesniej przebyt swoja Golgotg i Holokaust. Wielogo-
dzinne modlitewne wedrowanie po Auschwitz zakonczono Eucharystia w kaplicy usy-
tuowanej w niedokonczonym budynku komendantury obozu.

W ostatnim dniu przybytl do Centrum Dialogu i Modlitwy ks. kard. prof. dr hab.
Stanistaw Nagy, aby spotka¢ si¢ z uczestnikami zjazdu. W Karmelu Swietych Obcowa-
nia, zbudowanym na progu Os$wigcimia, gdzie kiedy$ szalala pogarda i nienawis¢ do
czlowieka, a teraz rozmodlone siostry $wiadcza o istnieniu Boga i Jego mitosci, prze-



OMOWIENIA I RECENZJE 265

wodniczyt koncelebrowanej Eucharystii. W homilii przypomnial nam zadania, jakie
winni realizowa¢ teologowie fundamentalni. Mowit, ze dla uprawiajacych tg dyscypling
Oswigcim to locus apologeticus, szczegdlne miejsce odniesienia, ktore kaze wytrwale
powracac¢ do pierwotnego zadania apologetyki, jakim jest uzasadnianie podstaw wiary,
oraz do zrédel nauczania apostolskiego. Wysitek ten jest konieczny zwlaszcza dzis, w
obliczu nasilajacych si¢ ,,problemow krzyzowych”, jak je nazwal, takich jak postgpuja-
ca laicyzacja, niszczenie godnosci czlowieka nienarodzonego, poczucie bezsensu zycia.
Stwierdzil, ze potozony w blisko$ci obozu Karmel wypetnia nieprzerwanie swoj modli-
tewny dyzur pamigci, aby $wiat nie zapomniat o Auschwitz. Podobnie jest z teologami
fundamentalnymi, ktorzy winni rzetelnie wypeknia¢ sobie wlasciwe powotanie, aby
zaglada nigdy nie mogta si¢ powtorzy¢.

Po bogatym w do§wiadczenia intelektualne i medytacyjno-modlitewne zjezdzie, kto-
ry mozna nazwac glgboko umotywowanymi rekolekcjami, postanowiliémy wybraé si¢
w przysztym roku do Torunia. W miescie Mikotaja Kopernika, ktory obserwowal bez-
miar $wiata stworzonego przez Boga, spodziewamy si¢ sprobowac takze stynnych,
wypiekanych tam piernikow.

Elzbieta Dolganiszewska

XLVI Sympozjum Stowarzyszenia Biblistow Polskich.
V Walne Zebranie Stowarzyszenia Biblistow Polskich
(Wroctaw, 16-18 IX 2008)

Od 16 do 18 wrzesénia 2006 roku we Wroctawiu odbywato si¢ w budynkach Papieskiego
Wydziatu Teologicznego i Metropolitalnego Wyzszego Seminarium Duchownego 46. Sym-
pozjum Stowarzyszenia Biblistow Polskich, na ktore przybylo 150 biblistow, wykladowcow
Pisma Swietego na uczelniach polskich. Obrady biblistow zrzeszonych w SBP (16 IX 2008
liczyto ono 243 czlonkéw) poprzedzito V Walne Zabranie, podczas ktdrego wybrano nowy
Zarzad SBP (na 5 lat) w sktadzie: ks. prof. dr hab. Waldemar Chrostowski — przewodnicza-
cy (II kadencja), ks. prof. dr hab. Henryk Witczyk — zastgpca przewodniczacego (II kaden-
cja), ks. prof. dr hab. Antoni Tronina, ks. prof. dr hab. Waldemar Rakocy CM, ks. dr hab.
Krzysztof Bardski, o. dr hab. Ryszard (Adam) Sikora OFM, ks. dr hab. Artur Malina.

Podczas Walnego Zebrania SBP honorowe cztonkostwo w Stowarzyszeniu Biblistow
Polskich otrzymali: ks. prof. dr hab. Jan Lach i ks. prof. dr hab. Jan Kanty-Pytel.

Sympozjum SBP rozpoczgto sig¢ 17 wrzesnia 2008 roku koncelebrowana Msza $w.
w kaplicy seminaryjnej. Eucharystii przewodniczy! oraz homili¢ wygtosit ks. abp prof.
Marian Gotegbiewski, metropolita wroctawski.

Pierwszy dzien obrad poswigcono tematyce Roku §w. Pawla. Pierwszy z prelegentow,
ks. prof. dr hab. Waldemar Rakocy, zastanawial si¢ nad pytaniem, czy Pawlowe doswiad-
czenie pod Damaszkiem byto powolaniem, czy nawroceniem. Analiza wypowiedzi Pawla,
w ktorych uzyte jest stowo ,,nawrdcenie” (3 razy) i ,,powolanie” (7 razy), ukazuje, ze pod-
miotem powotania jest Bog, nawrocenia — czlowiek. Jednakze nawrocenie jest zwroceniem
si¢ do Boga w Chrystusie, czyli jest wyborem Jezusa Chrystusa (lub powrotem do Niego).
Wybdr Chrystusa wymaga ogromnej przemiany cztowieka. Na poziomie stownictwa nie ma
zasadniczej r6znicy migdzy nawroceniem i powotaniem. Bog — wedlug Apostota Pawta —
powotuje i Zyda, i Greka do zwrdcenia sie do Chrystusa. Zydzi potrzebuja dopenienia tresci
swej wiary, a poganie — uwierzenia Bogu w Chrystusie.
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Nastgpnym prelegentem byt ks. dr Stanistaw Wronka, ktory w referacie Stosunek
$w. Pawta do niechrzescijan oméwit stosunek Apostota do Zydéw i pogan, zaznaczajac,
ze w ramach ewangelizacji Pawet zawsze zaczynat od gloszenia oredzia Jezusa Zydom.
Referent podkreslit, ze w kwestiach zasadniczych Pawel byl zawsze stanowczy,
w innych — tolerancyjny, potrafit takze wychodzi¢ drugiemu naprzeciw. Odcigcie sig¢
Pawla od $wiata nie byto absolutne. Apostot uwazat, ze mozna uczestniczy¢ w dobrach
tego $wiata, uwazac jednak trzeba, by nie czyni¢ tego, co mogloby zgorszy¢ innych.

O. dr Piotr Gryziec OFMConv. przedstawil opracowanie Obraz $w. Pawla na podstawie
listow pasterskich. Analiza tekstow 1-2 Tes i Tt pozwolita zauwazy¢ odmienne, w poréwna-
niu z pozostatymi listami Corpus Paulinum, przedstawianie Apostota. Pawetl zdaje sig¢ by¢
jedynym apostotem i nauczycielem, jedynym autorytetem dla adresatow listow pasterskich.
Jest modelem meczennika, nauczyciela, wzorem czlowieka gotowego oddac¢ zycie dla
Ewangelii, wzorem wytrwalosci w wierze. Takie ujecie Apostota zdaje si¢ wskazywac na
powstanie listow pasterskich w okresie przesladowan, ktéry wymagat oparcia si¢ na moc-
nym autorytecie, jakim dla adresatow listow byt Apostot Pawet.

Kolejne wystapienia podczas sympozjum to komunikaty:

— ks. dr. Stanistawa Stasiaka Wladza i jej charakter w listach Pawlowych (prelegent
ukazat problem wladzy swieckiej w ujeciu Sw. Pawla, a na tym tle stosunek panow do
ich niewolnikow);

— p. dr. Zdzistawa Kapery Sergiusz Paulus, prokonsul Cypru (Dz 3,5-12). Opierajac
si¢ na inskrypcjach pochodzacych z Rzymu i z Cypru z czaséw rzadow Sergiusza Pau-
lusa w latach 36-37, dr Kapera postawit pytanie o czas pierwszej podrézy $w. Pawla,
ktéra odbyt w okresie rzadéw Sergiusza Paulusa. Roznicg dat 35-37 1 45-47 (pierwszej
podrézy) mozna wytlumaczy¢, przyjmujac poprawke daty narodzin Jezusa; otrzymuje
sie wowczas rok ok. 36-37.

Sesja przedpotudniowa zakonczyla si¢ wreczeniem ksiag pamiatkowych ku czci ks.
prof. Romana Bartnickiego i dr. Zdzistawa Kapery oraz wspo6lng fotografig uczestnikow
sympozjum.

Obrady sesji popotudniowej rozpoczat referat ks. prof. dr. hab. Henryka Witczyka
pt. Trzy porazki Jezusa? Socjologiczno-psychologiczna rekonstrukcja ,,ruchu Jezusa”
a swiadectwo Ewangelii. Szeroko 1 przekonujaco referent wykazat zgodnos$¢ nauczania
$w. Pawta wéréd Zydéw i pogan z oredziem Chrystusa.

Wspoltczesnie pojawiajace si¢ ciekawe mozliwos$ci opracowywania przypowiesci
omo6wil ks. dr Andrzej Najda w referacie Nowe perspektywy w badaniach nad przypo-
wiesciami Jezusa.

Jako komunikat wygloszone zostalo opracowanie ks. dr. Ryszarda Zawadzkiego Je-
zus jako go’él. Przyczynek do chrystologii Nowego Testaentu. Pojecie go’el (wykupi-
ciel) wystepuje w Ksiedze Rut oraz Izajasza. Bog jest go ‘eélem, ktory wyzwala z lgku.
Jezus takze jest go'élem.

Plan opracowania polskiej bibliografii biblijnej on-line przedstawit w swoim wystapie-
niu, zatytutowanym Polska bibliografia biblijna on-line — projekt, ks. dr Dariusz Iwanski.

Drugi dzien sympozjum rozpoczgla koncelebrowana Msza $w. pod przewodnictwem
prezesa SBP, ks. prof. dr. hab. Waldemara Chrostowskiego. Homili¢ wyglosit
ks. prof. dr hab. Henryk Witczyk.

W kolejnej sesji obrad referat zatytutowany Jeruzalem — Jerozolima. Zarys teolo-
gicznego wymiaru onomastyki Miasta Swietego wyglosit dr Krzysztof Mielcarek. Prele-
gent przeanalizowat teksty Biblii greckiej, w ktorych wystepuje nazwa Hierosolyma i
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Jerusalem. Zwrocil uwage na wystgpowanie w 2 Mch tylko nazwy hellenskiej. Nato-
miast nazwa Jerusalém zwiazana jest w tekstach biblijnych ze Swiatynia; w $wiatyni
dokonaty si¢ zasadnicze wydarzenia z zycia Jezusa: tu dziatal, tu przekazal obietnicg
Ojca, tu umart, stad wystal Apostotéw na krance ziemi. Jerusaléem oznacza w Biblii
takze ogdt mieszkancoéw miasta (w kontekscie kary). Nazwa Hierosolyma jest oznacze-
niem wymiaru geograficznego.

Prof. Krzysztof Pilarczyk przedstawit ciekawe opracowanie zatytulowane Nowy Testa-
ment po zydowsku wydrukowany w 1540 r. w Krakowie. Okazuje sig, ze juz w 1540 r. Nowy
Testament miat przektad w jezyku hebrajskim, wydany przez drukarni¢ krakowska.

Ks. dr hab. Dariusz Dziadosz w referacie Geneza tradycji o patriarchach w Rdz 12-
36 skupit si¢ na przedstawieniu cyklu tekstow o Abrahamie i o Jakubie, wskazujac
na ich niejednorodna warto$¢ literacka.

Ks. dr hab. Stanistaw Hargzga w komunikacie Proforystyka biblijna — status
i miejsce w teologii wskazywal na konieczne dokonanie zmiany miejsca proforystyki
w roznych dziatach teologii.

Prof. dr hab. Adam Linsenbarth w wykladzie Biblijna przestrzen geograficzna
i kartograficzne metody jej prezentacji przedstawit problemy geograficzne terenu Ziemi
Swietej, ilustrujac je obrazami map, wykresow, filmem.

O. dr Marian Arndt w wystapieniu pt. Aktualne prace archeologiczne: Magdala poinfor-
mowat o prowadzonych pracach odkrywczych w Ziemi Swigtej na terenie miasta Magdali.

Podczas obrad po referatach odbywala si¢ dyskusja nad poruszonymi problemami.

Sympozjum towarzyszyli przedstawiciele wydawnictw teologicznych, dzigki ktérym
mozna byto dokona¢ zakupu wybranych pozycji ksiazkowych.

Konczac 46. Sympozjum SBP, prezes, ks. prof. Waldemar Chrostowski, zaprosit na
kolejne sympozjum w 2009 roku do Olsztyna.

S. Ewa J. Jezierska OSU

Itinera spiritualia, Karmelitanski Instytut Duchowosci, Krakow 2008 ss. 205.

Ukazanie si¢ pierwszego tomu czasopisma wydawanego przez Karmelitanski Instytut
Duchowosci w Krakowie jest bardzo waznym wydarzeniem nie tylko w polskiej teolo-
gii. Tytut czasopisma ,,Itinera spiritualia” — ,,Drogi Duchowe” wskazuje na podstawowa
tematyke, ktora bedzie poruszana w wydawanym roczniku. Zapoznajac si¢ ze spisem
tresci oraz wstgpnie z artykulami, mozemy zauwazy¢, ze czasopismo to ma takze cha-
rakter interdyscyplinarny.

Omawiane wydawnictwo otwierajq listy gratulacyjne: Arcybiskupa Stanistawa Kardy-
nala Dziwisza, Metropolity Krakowskiego; nastgpnie Przetozonego Generalnego Karmeli-
tow Bosych o. Luisa Arostegui Gamboa OCD, i wreszcie Przetozonego Prowincjalnego
Krakowskiej Prowincji Karmelitow Bosych, o. Alberta S. Wacha OCD. Nastgpnie moze-
my zapoznac si¢ z tekstem redaktora naczelnego, ktérym jest o. Grzegorz Firszt OCD.
Przedstawia on czytelnikowi nowo wydane czasopismo poswigcone teologii duchowosci.
Dodaje rownoczesnie, ze ,,stosownie do tozsamosci jednostki wydajacej rocznik tematyka
dotyczaca duchowosci karmelitansko-terezjanskiej spotka si¢ w Itinera spiritualia ze
szczegolna uwaga” (s. 17). Artykuly poszczegdlnych autorow drukowane sa w rdéznych
jezykach. Jezeli artykul zostat napisany w jezyku polskim, to jego streszczenie zostato
zamieszczone na koncu w jezyku obcym. Natomiast jesli tekst opublikowano w jezyku
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obcym, to streszczenie mozemy przeczyta¢ w jezyku polskim.

Pierwszym autorem jest o. Jerzy W. Gogola OCD, ktory przybliza nam w swoim ar-
tykule metod¢ empatyczno-sapiencjalng w teologii duchowosci. Drugi artykut, o. Ma-
riana Zawady OCD, ukazuje trzy epizody z zycia Eliasza w interpretacji duchowo-
mistycznej. Natomiast o. Rafal Myszkowski OCD napisat artykut pt. To relacyjne
mitosci w ,, Piesni duchowej” sw. Jana od Krzyza. Kolejnym autorem jest o. Zdzistaw
Florek OCD, ktory pisze o wplywie $w. Teresy z Avila na szukanie prawdy u Edyty
Stein. Ze szczegdlng uwaga przeczytatem artykut o. Stanistawa Fudali OCD, poswigco-
ny §w. Rafatowi Kalinowskiemu, przedstawiajacy tego §wigtego karmelite jako stuge
Bozego mitosierdzia. Autor przedstawia o. Rafala jako kierownika duchowego i spo-
wiednika. Postuga ta dominowata w jego kaptanskim i zakonnym zyciu. W zakonczeniu
autor stwierdza m.in., ,,ze $w. Rafal byt prawdziwym stuga mitosierdzia. Nie tylko
innych zachgcal do $wigtosci, ale sam nieustannie do niej dazyt. W konfesjonale byt
niezwykle wyrozumialy i tagodny, ale gdy zachodzita potrzeba, umiat by¢é wymagajacy
i surowy. [...] Dzigki niezwykle pogodnej zewngtrznej postawie budzil we wszystkich
zaufanie, co umozliwiato penitentom szczere i owocne korzystanie u niego z postugi
sakramentalnej” (s. 109). Ojciec Grzegorz Firszt OCD prezentuje artykut pt. Ubdstwo,
postuszenstwo, czystos¢ — o formacji do klasycznej triady rad ewangelicznych w dzisiej-
szych czasach. Nastgpny tekst, o. Andrzeja Ruszaty OCD, poswigcony jest interesuja-
cemu zagadnieniu, jakim jest rozeznawanie powotania do zycia zakonnego. Karmelita
bosy, 0. Marcin Rybicki, podejmuje probg rozwiazania dylematu migdzy obiektywno-
$cig a subiektywno$cia teologii na przyktadzie Symboliki koscielnej Brunona Fortego.
Ostatni artykut, autorstwa p. Bogustawy Stanowskiej-Cichon, zwiazany jest z literatura
i prezentuje publikacj¢ Przy sercu samotnosci. Antologia wspotczesnej poezji polskich
karmelitanek bosych, ktora jest ,,prawdziwym uchyleniem furtki do karmelitanskiego
ogrodu, jest kosztowaniem prawdy o $wiecie ducha i o codzienno$ci naszych siostr,
ktore nie odwracaja si¢ od nas [...]” (s. 173).

Zamieszczono takze informacje o nowej ksiazce, drukowanej w Wydawnictwie Kar-
melitow Bosych w Krakowie. Jest to — jak podaje tytut artykutu: ,,Nowe zrodto duchowo-
$ci — kompletna publikacja Listow $w. Teresy od Jezusa w jezyku polskim”. Wydawnic-
two to bedzie z pewnoscia bardzo wartosciowym zrodlem nie tylko dla teologow.

Dodatkowym cennym uzupetieniem tego tomu sa podane noty o autorach poszcze-
golnych artykutéw, ktore umozliwiaja zapoznanie si¢ z ich praca naukowa i wybranymi
publikacjami.

Czasopismo to skierowane jest przede wszystkim do srodowisk naukowych. Przyta-
czajac sie do wczesniejszych gratulacji dla catej Redakcji i Karmelitanskiego Instytutu
Duchowosci, nalezy zyczy¢ dalszych numerow, ciekawej tematyki i jak najszerszego
grona Czytelnikow.

Jan Dgbrowski

PONTIFICIO CONSIGLIO PER LA FAMIGLIA, Famiglia e procreazione uma-
na, Citta del Vaticano 2006, ss. 60.

Chce skupi¢ si¢ wylacznie na formalnej stronie tekstu wloskiego, czyli w tym przypad-
ku na oryginalnej wersji tego dokumentu, wydanego przez Tipografia Vaticana. Na
zlecenie Komisji Episkopatu Polski ds. Rodziny tlumaczylem go na jezyk polski,
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co kazato mi przypatrzy¢ si¢ doktadniej formalnej stronie owej publikacji, a w konse-
kwencji powaznie zaniepokoito. W tekscie oryginalnym znalaztem bowiem biedy rze-
czowe, niezaznaczone opuszczenia w cytatach, brak jednolitosci w cytowaniu oraz
przyktady zwyktej niestarannosci redakcyjne;.

Gdy chodzi o btedy rzeczowe, to na s. 10 jako rok wydania Pacem in terris blgdnie
podano rok 1965, chociaz na s. 37 znajdujemy wlasciwy rok: 1963. Cytujac tekst
z Gaudium et spes (s. 15), btednie podano numer 52, zamiast 51. Cytujac Gratissimam
sane (s. 52), blednie podano nr 3 zamiast 2. Cytujac tekst z Donum vitae (s. 27), btednie
podano, ze pochodzi on z ,Introduzione, n. 3”, podczas gdy w rzeczywistosci jest to
fragment z pierwszego rozdziatlu, szostego punktu tegoz dokumentu (I, 6). To prawda,
ze numeracja Donum vitae jest nietypowa, a w konsekwencji wyjatkowo niepraktyczna
w cytowaniu, ale to nie zwalnia od poprawnego przytaczania tekstow. Odwotujac sig do
Laborem exercens, zastosowano skrot liczby mnogiej ,,nn.”, jak gdyby przytoczone
»19,3-6” to miaty by¢ numery tej encykliki. Tymczasem chodzi o jeden numer 19, licz-
by za$ ,,3-6” wskazuja odpowiednie paragrafy tego numeru w tekscie wloskim.

W dwoch przypadkach pominigto fragmenty tekstu w przytaczanych cytatach, wcale
tego nie zaznaczajac. Mianowicie, cytujac w punkcie 9 (s. 15) tekst z Gaudium et spes,
ze ,,Bog powierzyt ludziom wzniosta postuge stuzby zyciu”, opuszczono stowa ,,stuzby
zyciu”. Natomiast w punkcie 17 (s. 30), omawiajac kontekst, w jakim Humanae vitae
umieszcza powotanie do ojcostwa, nie wiadomo dlaczego, dokument pomija warunki
»fizyczne”, a méwi jedynie o ,,ekonomicznych, psychologicznych i spotecznych”, nie-
zgodnie z przytaczanym tekstem encykliki Pawta VI.

Jesli chodzi o brak jednolitosci, to trzeba zauwazy¢, ze przy ostatecznej redakcji do-
kumentu nie zdecydowano sig, czy teksty soborowe cytowac w tekscie, czy tez w przy-
pisach. Zatem np. na s. 15, 25, 29, 37, 38, 52 konstytucja Gaudium et spes cytowana jest
W przypisie, natomiast na s. 8 i 34 — w tekscie. Nie wiadomo rowniez dlaczego, na s. 47
wszystkie cytowane dokumenty umieszczono w tekscie, chociaz wczesniej umieszczano
je w przypisach. Tak samo na s. 41 odno$nik do encykliki Mit brennender Sorge znaj-
duje si¢ w tekScie zamiast w przypisach. Przyktadem braku jednolitoéci redakcyjnej jest
réwniez to, ze na s. 52 ,,nowa ewangelizacja” w 10 linijce od gory napisano matymi
literami, a cztery linijki nizej — wielkimi. Podobnie w przypisie 44 na s. 32 cytuje si¢
,Catechismo della Chiesa Cattolica, 533”, wcze$niej zas, w przypisie 32 na s. 25, to sa-
mo zrodlo cytuje sig jako ,,CCC n. 357”.

W tekscie znajduja si¢ tez slady zwyklej niestarannos$ci. W przypisie 24, na s. 19,
przed ,,cf.” nalezatoby postawi¢ kropke, zamiast otwiera¢ nawias. Jezeli za$ juz ten
nawias si¢ otwarlo, to powinno si¢ go zamkna¢. Dla przeciwwagi, w punkcie 17 (s. 30)
zamknigto cudzystow po cytacie z 10 punktu Humanae vitae, ale nigdzie go wczesniej
nie otwarto. Sposob cytowania Kompendium nauki spotecznej Kosciota w przypisie 26
na s. 21 jest niepoprawny, a sposob cytowania Summy teologicznej w przypisie 30 na
s. 24 jest niekonsekwentny w poréwnaniu z innymi przypisami.

W kilku miejscach nie wskazano zrodel. Tak np. cytujac powszechnie znane powie-
dzenie Nihil humani a me alienum puto, w przypisie, zamiast poda¢ doktadne zrddto,
przytacza si¢ jedynie wloskie thumaczenie tej sentencji (s. 10). Podobnie na koncu zda-
nia, w ktorym dokument odwotuje si¢ do legendy o uczniu czarnoksigznika (s. 11), nie
podano zrédla, tzn. J.W. Goethe, Der Zauberlehrling, lecz umieszczono przypis
brzmiacy ,,Cf. n. 38”. Dopiero po chwili refleksji mozna si¢ zorientowaé, ze chodzi
o numer encykliki Deus caritas est, gdzie z trudem — a jezeli juz, to w bardzo szerokim
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sensic — mozna znalez¢ w tym numerze nawiazanie do tematu poruszanego w omawia-
nym dokumencie. Przytaczajac na s. 32 przemowienie Pawla VI w Nazarecie, jakie
wygtlosit tam 5 stycznia 1964 roku, dokument nie podaje jego pierwotnego zrodta, kto-
rym w takim wypadku powinien by¢ jeden z tomoéw Insegnamenti di Paolo VI, lecz
podaje w przypisie: ,,In: Catechismo della Chiesa Cattolica, 533”. Podobnie na s. 15
czytamy: ,,Tekst przywotuje w przypisie dokumenty poprzednich papiezy: Piusa XI
oraz Pisa XII”. Nie wymienia si¢ jednak tych dokumentéw. Chodzi za$ o Casti connubi
Piusa XI z 31 grudnia 1930 roku oraz o Discorso al Convegno dell’Unione Italiana
Ostetriche Piusa XII z 29 pazdziernika 1951 roku.

Wydaje sig tez, ze niektore sformutowania dokumentu nie licza si¢ z faktem, ze tekst
ten bedzie ttumaczony na inne jgzyki. W numerze 24 wiloski oryginat dokumentu na-
wiazuje do terminu generazione, ktory w jezykach romanskich oznacza zaréwno rodze-
nie, jak i pokolenie. Ta gra stow nie wystgpuje jednak np. chociazby w naszym jezyku.
Sadzg tez, ze niepotrzebnie pisze si¢ np. o ,,la storia passata dell’'umanita” (s. 20). Histo-
ria zawsze chyba jest ,,miniona”? Tym bardziej zbyt poetycki wydaje si¢ zwrot ,,la citta
degli uomini” (s. 20). Niezbyt dobrze brzmi jego dostowne thumaczenie na polski: ,,mia-
sto ludzi”. Sformutowanie ,,Il ritorno della liberta umana alla propria casa” (powr6t
wolnosci ludzkiej do wlasnego domu) tez w tego rodzaju dokumencie nie brzmi dla
mnie najszczgsliwiej. Podobnie zastanawia poetycki wielokropek w przypisie 57, na
s. 45, w zupelie powaznym tekscie: ,,Perché tutti noi ci definiamo come figli di...
genitori determinati”.

Ta recenzja, jak wida¢, bardziej przypomina notatki korektorskie. W moim odczuciu
jest to niegodne dokumentu Stolicy Apostolskiej. Niestety, recenzowany dokument
bynajmniej nie jest wyjatkiem. Wiele do zyczenia pozostawiaja ostatnio rowniez ofi-
cjalne thumaczenia na j¢zyk polski dokumentéw znacznie wyzszej rangi. Dla przyktadu,
w adhortacji Sacramentum caritatis, w przypisie 57, czytamy: ,,Chodzi tutaj o Confite-
or, czyli o stowa kaplana i zgromadzenia przed przystapieniem do ottarza: Panie, nie
Jjestem godzien, abys przyszedl do mnie, ale powiedz tylko slowo, a bedzie uzdrowiona
dusza moja”. Trudno sobie wyobrazié, jak to si¢ stalo, ze opublikowano takie przeraza-
jaco bezsensowne tlumaczenie i dlaczego do dzisiaj znajduje si¢ ono na oficjalnej stro-
nie Watykanu. Wioski tekst brzmi: ,,Si pensi qui al Confiteor o alle parole del sacerdote
e dell’assemblea prima di accostarsi all’altare: Signore, non sono degno di partecipare
alla tua mensa ma di soltanto una parola ed io saro salvato!”. Nalezatloby zatem to
przettumaczy¢: ,,Chodzi tutaj o Confiteor oraz o slowa kaptana i zgromadzenia przed
przystapieniem do Komunii Swigtej: Panie, nie jestem godzien, abys przyszedl do mnie,
ale powiedz tylko stowo, a bedzie uzdrowiona dusza moja”. ,,Accostarsi all’altare” (do-
stownie: zblizy¢ si¢ do ottarza) w tym kontekscie wystepuje bowiem jako wioski idiom
i znaczy ,,przystapi¢ do Komunii Swigtej”. Zreszta przytoczone po tym zwrocie stowa
jednoznacznie wskazuja, o jaki moment celebracji chodzi.

W tej samej adhortacji, w punkcie 69, nt. miejsca tabernakulum w kosciele czytamy:
,J€g0 prawne usytuowanie utatwia bowiem unaocznienie realnej obecnosci Chrystusa
w Najswigtszym Sakramencie”. Tymczasem oryginal mowi nie o ,,prawnym”, lecz
0 ,,poprawnym” usytuowaniu tabernakulum.

Nie tak dawno tez w polskim tekscie pierwszej encykliki Benedykta XVI mozna by-
lo przeczyta¢, ze ,,Poniewaz Bog pierwszy nas umitowal (por. 1 J 4, 10), milos¢ nie jest
Jjuz przykazaniem, ale odpowiedzia na dar mitosci, z jaka Bog do nas przychodzi”.
W wydaniu polskim ,,L.’Osservatore Romano” 281(2006)3 poprawiono wprawdzie na
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»...] mito§¢ nie jest juz tylko przykazaniem”, ale na oficjalnej stronie Watykanu do
dzisiaj widnieje btedny tekst.

Oczywiscie, sa to jedynie nieliczne — z wielu mozliwych — przyklady niestaranne;j
pracy w stuzbie Stolicy Apostolskiej. Cho¢by wnikliwa lektura obydwu encyklik Bene-
dykta XVI daje wiele do myslenia pod tym wzglgdem.

0. Kazimierz Lubowicki OMI

BP ANDRZEJ FRANCISZEK DZIUBA, Rodzina w dialogu z Bogiem w naucza-
niu Ojca Swietego Jana Pawta Il. Zarys problematyki, Wydawnictwo
Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego, Warszawa 2006, ss. 126.

Sprawy malzenstwa i rodziny naleza do najwazniejszych, a dzi§ szczegélnie trudnych
probleméw zycia ludzkiego. Drugi Sobor Watykanski stawia je na czele problemow
palacych, skomlikowanych, takich ktére budza dzi§ powszechna troske¢ (por. KDK 46).
Zajat si¢ tez nimi pieczolowicie, dajac nowy wyktad zasad uksztaltowanych w swietle
nauki Chrystusa, mogacych dopomdc w znalezieniu rozwigzan tych trudnych proble-
méw zyciowych. Zamiarem ojcoOw soboru byto wyrazenie poparcia naleznego godnosci
matzenstwa i rodziny, w celu zapewnienia pomyslnej sytuacji wspdlnoty matzensko-
rodzinnej, od ktorej bardzo zalezy szczeScie osoby i spotecznosci ludzkiej.

Szeroka wspoélczesna i autentyczna obecnie (w sensie §wiadomos$ci wiary) refleksja
Koéciota nauczajacego moze by¢ podstawa wyktadu na temat rodziny pozostajacej w
dialogu z Bogiem. Pewne jej wzbogacenie stanowia pouczenia i rozstrzygnigcia wyda-
nej po soborze encykliki Pawta VI O zasadach moralnych w dziedzinie przekazywania
zycia ludzkiego (Humanae vitae) z 1968 roku. W zakresie przygotowania do matzen-
stwa nalezy uwzgledni¢ pouczenia zawarte w deklaracji Kongregacji Nauki Wiary,
O pewnych zagadnieniach etyki seksualnej (Persona humana), wydanej 29 grudnia
1975 roku. Szczegolnie wazne jest bogate nauczanie w tej dziedzinie papieza Jana Paw-
fa II. W nauczaniu Kosciota powszechnego chodzi o poszukiwanie wlasciwych relacji
z Bogiem w zyciu malzenskim i rodzinnym.

W nurcie tych poszukiwan miesci si¢ publikacja bp. A.F. Dziuby pt. Rodzina w dia-
logu z Bogiem w nauczaniu Ojca Swietego Jana Pawla II. Zarys problematyki. Po spisie
tresci (s. 7) 1 wstgpie (s. 9-11) nastgpuje wlasciwy korpus pracy, ktory sktada sig
z trzech rozdzialow. Catos¢ studium zamyka zakonczenie (s. 91-92), streszczenie w
jezyku angielskim (s. 93-100), szeroki wykaz skrotow (101-103) oraz bardzo bogata
bibliografia (s. 105-126).

Pierwszy rozdziatl zostal opatrzony tytulem: Sakrament maizenstwa — fundament
dialogu (s. 13-18). Autor juz na poczatku przypomina, ze matzenstwo ochrzczonych
stanowi jeden z siedmiu sakramentow, czyli znakéw sprawczych laski, znakow spotka-
nia i dialogu mitosci z Chrystusem w Jego Ciele Mistycznym. Sprowadza ono, jakby
przywotuje, opierajac si¢ na znaku ustanowionym przez samego Chrystusa, w sposob
zagwarantowany obecno$¢ Zbawcy z u$wigcajaca moca Ducha Swigtego. Chrystus
przychodzi, aby zwiazkowi zawieranemu przez dwoje ludzi zapewni¢ w ich zyciu mat-
zenskim swa stata obecno$¢ i pomoc z gory.

Chrystus odwzorowuje w przymierzu matzenskim swdj zwiazek z Kosciotlem. Mat-
zonkowie sa wigc przez sakrament powotani, by przezywacé swoja jednos$¢ jako znak,
wyraz i symbol Jego mistycznej wigzi z ludem Bozym. T¢ chrystologiczna tres¢ przy-
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mierza malzenskiego jako sakramentu trzeba — zdaniem bp. Dziuby — poszerzy¢ jeszcze
o wymiar trynitarny. Sakramentalny bowiem znak jedno$ci matzenskiej wyraza si¢ we
wspélnocie 0sob, ksztattowanej na obraz i podobiefistwo Osob Boskich w Tréjcy Swie-
tej. Na ten wlasnie moment zwraca mocno uwagg m.in. Jan Pawet II w Adhortacji apo-
stolskiej Familiaris consortio (1981).

Podobnie jak kazdy sakrament, tak malzenstwo ma charakter eklezjalny. Jest on wy-
razny i bardzo gleboki. Sakrament malzenstwa lezy na linii tworzenia si¢ Kosciola.
Wchodzacy bowiem w zwiazek malzenski moca tego sakramentu tworza nowa, zywa
i tworcza komorke ludu Bozego, czastke Ciata Chrystusowego, uksztattowana na podo-
bienstwo Chrystusa, Oblubienca Kosciota.

Drugi rozdziat recenzowanej ksiazki nosi tytul: Rodzina jako Kosciot domowy
(s. 19-52). Warto choéby w skrotowej formie wskazac, jakie podstawy autor wyrdznia,
analizujac nauczanie Jana Pawla II: rodzina Kosciotem domowym w Kosciele po-
wszechnym, postannictwo prorockie rodziny, postannictwo kaptanskie rodziny oraz
postannictwo krdlewskie rodziny. Podkreslenie tych fundamentow jest szczeg6lnie
wazne w kontekScie materialistycznego widzenia czlowieka: tylko w wymiarze ciele-
snym, czasowym i funkcjonalnym. Jan Pawet I bowiem nieustannie przypomina te teo-
logiczne fundamenty wielkoSci i godnosci rodziny.

Rodzina jawi si¢ tu przede wszystkim jako wspdlnota ptodna na rzecz Kosciota. Al-
bowiem przygotowuje mu ludzi, ktorzy przez swe narodzenie w chrzcie staja si¢ przy-
naleznymi do ludu Bozego, przybranymi dzie¢mi Bozymi, braémi z przybrania Chry-
stusa, cztonkami KoS$ciota. Przy rozpatrywaniu powotania rodziny autor zaznacza jego
aspekt apostolski. Perspektywy, mozliwosci i zadania dziatania apostolskiego prowa-
dzonego przez rodzing sa szerokie i donioste. Kiedy soboér, a nastgpnie Jan Pawet 11
mowi o uczestnictwie $wieckich w proroczej, kaptanskiej i krolewskiej funkcji Chrystu-
sa, zaznacza wyraznie w tym szczego6lna rolg rodziny. Chodzi o $wiadectwo wiary,
o gloszenie Chrystusa stowem i przyktadem zycia. To przeznaczenie rodziny, ktéra ma
by¢ ,,dobra nowing” dla $wiata, pozostaje w $cistym zwiazku z powotaniem kazdego
z jej cztonkdw, otrzymanym na mocy chrztu i bierzmowania, a skierowanym do nich
wszystkich we wspolnocie na mocy malzenstwa.

Ostatnia grupa zagadnien zostala zatytutowana: Rodzina — wspolnota swietosci
(s. 53-90). Rodzina jest — wedlug autora — uprzywilejowanym miejscem mitosci i $wig-
tosci. Tutaj si¢ ich szuka i tutaj si¢ je znajduje najczesciej, daleko czg$ciej niz gdzie-
kolwiek indziej. Z tego tez miejsca najsilniej oddzialuja, stajac si¢ niezastapionym
srodkiem wychowania, wzajemnego wychowania rodzicow i dzieci. Dzigki mitosci
rodzina ma szans¢ rozwija¢ w swych czlonkach najglebsze wartosci ludzkie. Sa to szan-
se, a nie automatyczna konieczno$¢. Rodzina moze by¢ szkola mitosci dobrej, auten-
tycznej, ofiarnej, ale taka by¢ nie musi i czgsto nig nie jest. Stanowi wyjatkowo cenne
srodowisko wychowawcze. Gleboka wi¢z wspolnotowa, wieloletnie bliskie wspotzycie,
wspolnota pochodzenia i blisko§¢ duchowa — to wszystko daje, po ludzku sadzac, naj-
wigksze szanse wychowania.

Sobér nazywa rodzing, podobnie jak matzenstwo ,,wspolnota mitoéci” (KDK 47).
Mito$¢ bowiem jest w niej podstawa i istotng trescia. Udoskonalona sakramentalnie
przez Chrystusa, stanowi ona najwyzsze prawo i podstawowy obowiazek wszystkich
cztonkow rodziny. Wszystkich ich wzbogaca, ale tez do wszystkich apeluje i wszystkim
stawia zadania. A przeciez okazji do przekazywania i przyjmowania $wiadczen mitosci
zycie rodzinne nie szczedzi. Wzorem zas$, jak $wiadczy¢ milos¢, jest Swigta Rodzina.
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W niej Jezus Chrystus, ,,istniejac w postaci Bozej [...], ogotocit samego siebie, przy-
jawszy postaé stugi, stajac si¢ podobnym do ludzi” (Flp 2,6-7).

Do tego dochodza nadprzyrodzone pomoce ptynace z sakramentoéw $wigtych. Nieta-
two jest kroczy¢ droga zycia malzenskiego, zwlaszcza bez Komunii eucharystyczne;.
Sakrament Eucharystii otwiera perspektyweg $wigtosci, tzn. zycia pelnia milosci ku
Bogu i bliznim. Daje bowiem mozno$¢ szczegdlnie bliskiego obcowania z Chrystusem,
zrddlem Bozej mitosci, a dzigki temu przejmowania od Niego ducha tej mitosci: bezin-
teresownej, ofiarnej i wiernej. Eucharystia ulatwia, ale i zada duchowego oderwania si¢
od tego, co przekresla milos¢. Domaga si¢ wyrzeczenia grzechow i zerwania z tym, co
do nich prowadzi. Pozytywnie natomiast sakrament Eucharystii wnosi zadanie odpo-
wiadania mito$cia na mito$¢. Stawia wigc zadanie budzenia aktoéw mitosci ku Bogu
i okazywania mito$ci wspdtmatzonkowi.

Do uswigcenia w tej wspolnocie mitosci, jaka jest rodzina, prowadzi takze modlitwa
matzonkéw. Autor podkresla, ze z osobistej modlitwy rodzi si¢ modlitwa matzonkow
i modlitwa rodzinna. Szczegdlnie wazny jest zwyczaj wspolnego odmawiania modlitwy
w rodzinach. Zgodnie z zapewnieniem Chrystusa taka modlitwa zapewnia Jego obec-
no$¢, a takze wyzwala nadziej¢ wystuchania prosb oraz dzigkczynienia. Wazna jest tu
swiadomos¢ skutecznosci wspolnej modlitwy.

Modlitwa rodzinna jest otwarciem si¢ ku Bogu i rownoczesnie jest zwyklym aktem
przyjazni z cztonkami rodziny, a przez nich ze wszystkimi ludzmi. Jest ona nie tylko
nieodzowna w poglebianiu zycia duchowego w rodzinie, ale ma znaczacy wpltyw na
wszystkie wymiary zycia.

Zakonczenie podsumowuje badania A.F. Dziuby i systematyzuje ich tre§ci. Autor
wykazuje, ze wedtlug Jana Pawla II na mocy sakramentalnego charakteru matzenstwa
wzajemny zwiazek malzonkow staje sig tym bardziej nierozerwalny. Poprzez sakramen-
talny znak ich wzajemna przynalezno$¢ jest rzeczywistym obrazem stosunku Chrystusa
do Kosciota. To jest ich powotaniem, spetnianym odtad przez dwoje osdb zwigzanych
sakramentalnym weztem mitosci. Dialogowe ukierunkowanie sakramentalnos$ci, §wigto-
sci 1 trwatoSci zwiazkéw matzenskich winno wypehia¢ serce kazdego mezczyzny
i kazdej kobiety, zyjacych w sakramentalnym matzenstwie.

Rodzina pozostajaca w dialogu z Bogiem staje si¢ niepowtarzalnym miejscem wza-
jemnego uswigcenia oraz tworczego oddziatywania, zwlaszcza w formie §wiadectwa.
W ziemskim pielgrzymowaniu szczeg6lna rola — jak slusznie zauwaza autor — przypada
Eucharystii, jako ze jest ona wyjatkowym znakiem mitosci Chrystusa i zbawczego trwania
Kosciota. Szkoda jednak, ze A.F. Dziuba nie poswigcil w swej ksiazce specjalnego miej-
sca tak waznemu sakramentowi, jakim jest pokuta. W zyciu malzenskim i rodzinnym nie
wszystko przeciez uklada si¢ caly czas dobrze; niekiedy ostabia si¢ lub zanika jedno$¢
i mito$¢ wzajemna, powstaja konflikty, wzajemne oskarzenia, zdrady itp. Wtedy koniecz-
ne jest rozpoczgcie wszystkiego od nowa, w czym istotnie pomaga taska sakramentu
pojednania. Usprawiedliwia¢ moze jednak ten brak fakt, ze bp Dziuba po$wigcil juz tej
problematyce specjalna pozycje naukowa (Spowied? matzeriska. Zycie matzenskie a sa-
kramentalna postuga pokuty i pojednania. Zagadnienia wybrane, Krakow 2002).

Do grupy obszernych publikacji traktujacych o chrzesécijanskiej rodzinie doszto kolej-
ne cenne opracowanie. Cho¢ z tytulu czytelnik wnioskuje, ze chodzi o rodzing bgdaca
w dialogu z Bogiem wedlug Jana Pawla II, to ostatecznie daje si¢ zauwazy¢, ze autor
poszerza papieskie nauczanie o dokumenty II Soboru Watykanskiego, papieza Benedykta
XVI, Stolicy Apostolskiej oraz Episkopatu Polski i poszczegdlnych biskupéw polskich.
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Prezentowane studium stanowi interesujace opracowanie waznego aspektu zycia
chrzescijanskiej rodziny, jakim jest jej jedno$¢ z Bogiem. Kondycja duchowa rodziny jest
przeciez bardzo wazna; rodzina jest bowiem odpowiedzialna za ludzkie oblicze §wiata,
jest w jakims$ sensie §wiatem osoby ludzkiej i synteza wszystkiego, co stanowi konstytucje
ludzkosci.

ks. Tadeusz Reron

Scriptura Sacra. Studia biblijne 11(2007), Wydzial Teologicznego Uniwer-
sytetu Opolskiego, ss. 207.

Cieszy fakt, ze ukazat si¢ kolejny, jedenasty juz numer czasopisma o tematyce biblijne;j,
»Scriptura Sacra”. Zawiera on materialy o bardzo roéznorodnej tematyce. Ks. Tomasz
Aszurkiewicz podjat temat swiadectwa Jezusa w Ewangelii Janowej. Zajal si¢ dwoma
tekstami (J 3,11 i 3,22). Autor bada je, postugujac si¢ metoda lingwistyczna, obejmujaca
w tym wypadku oméwienie kontekstu, analize syntaktyczna, semantyczna i pragmatycz-
na, ktore prowadza do wnioskéw natury egzegetyczno-teologicznej. Obydwa wiersze sa
ze sobg zwiazanie nie tylko poprzez uzycie czasownika ,,$wiadczyc¢”, ale takze tresciowo,
jako ze ukazuja Jezusa, ktoérego nauczanie zakotwiczone jest w relacji z Ojcem, o ktorej
daje On $wiadectwo przed §wiatem. Obydwa wiersze sa wezwaniem do wiary w Tego,
ktory zna Ojca. Analiza egzegetyczna zostata przeprowadzona w sposob poprawny meto-
dologicznie i1 dlatego pozwala na wysunigcie trafnych teologicznie wnioskow. Cenne
w refleksjach ks. Aszurkiewicza jest postugiwanie si¢ metoda lingwistyczna.

Ks. Michal Czajkowski zatytutowal swoj tekst we frapujacy sposob: Niezydowski
ewangelista pozydowski. Zajmujac si¢ postacia i dzielem Lukasza, autor rozpoczyna
swe rozwazania od przytoczenia fragmentéw dokumentu Papieskiej Komisji Biblijnej
Narod zydowski i jego Swiete pisma w Biblii chrzescijanskiej, dotyczacych trzeciego
Ewangelisty. Jego dzieta jawia si¢ jako nastawione uniwersalistycznie, a jednoczesnie
bardzo sprzyjaja narodowi zydowskiemu. Cytaty z dokumentu pojawiaja si¢ w catym
tekscie ks. Czajkowskiego, celem zobrazowania jego tez. Autor zajmuje si¢ najpierw
Ewangelia dziecinstwa, a nastgpnie krotko charakteryzuje publiczng dziatalno$¢ Jezusa
ijej final — zawsze w odniesieniu do relacji: Jezus — Zydzi. W ukazywaniu tej relacji
przebija stosunek samego Ewangelisty do narodu zydowskiego; a byt to przeciez jedyny
Ewangelista pochodzenia poganskiego. Po przebadaniu tej relacji autor dochodzi
do wniosku, ze Lukasz pisal o Zydach z wieksza niz inni Ewangeliéci zyczliwoscia, co
powinno sktania¢ do myslenia takze wspotczesnych teologow.

Ciekawe refleksje na temat powigzan Ksiggi Hioba z dokumentem zwanym Hiobem
sumeryjskim przedstawia ks. Dariusz Iwanski. Majac $wiadomo$é¢, ze paralelomania
w badaniach biblijnych nie moze i$¢ zbyt daleko, autor ukazuje cechy wspdlne obydwu
dziet, z zaznaczeniem wyraznej specyfiki kazdego z nich. Cho¢ nie mozna nie zauwa-
zy¢ podobienstw pomigdzy tymi dzietami, nie wydaje si¢ jednak uprawomocniony
postulat, by tekst sumeryjski uznaé¢ za pierwowzor Ksiggi Hioba. Obydwa naleza do
réznych $rodowisk kulturowych, prezentuja rézna wizjg Swiata i bostwa, a samo ich
powstanie dzieli ponad dziesig¢ wiekéw. Nie mozna jednak — przy obecnym stanie
badan — zaprzeczy¢ jakiemukolwiek pokrewienstwu obydwu tekstow. I ta konkluzja,
ktéra $wiadczy o rzetelnym i uczciwym podej$ciu do badan, wystarcza, by tekst
ks. Iwanskiego uzna¢ za warto§ciowy.
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Relacja, jaka zachodzi pomigdzy rzeczywistoscia Zmartwychwstania a malzen-
stwem w Ewangeliach synoptycznych zajat si¢ ks. Jerzy Kulaczkowski. Autor stawia
sobie w nim pytania o jako$¢ jednosci malzenskiej po Zmartwychwstaniu. Po ukazaniu
wartosci przestania o Zmartwychwstaniu autor prezentuje Zmartwychwstanie jako do-
pelnienie jedno$ci malzenskiej. Analiza tekstow Ewangelii synoptycznych dotyczacych
Zmartwychwstania 1 matzenstwa prowadzi autora do wniosku, ze chociaz wspdlnota
malzenska w swej formie zwigzana jest z doczesnoscia, to jednak jedno$¢ meza i zony
otrzyma po Zmartwychwstaniu nowy wymiar. Wniosek taki wydaje si¢ shuszny tylko
czgsciowo, gdyz budzi si¢ praktyczne pytanie: jak wyglada¢ bedzie owa jednosc, je-
sli okaze sig, ze jeden z malzonkow bedzie zbawione, a drugi nie?

Piotr Lorek zajat si¢ cytatami z Ksiggi [zajasza w Liscie do Rzymian. Jest ich przy-
najmniej 18, a rozmieszczone zostaly w calym piSmie Pawlowym. Autor patrzy
na cytaty Izajaszowe przez pryzmat terminu ,.,ewangelia” i czasownika ,,glosi¢ ewange-
lig”, ktore okreslaja jeden z gtdéwnych tematdéw listu. Stad tez wydaje si¢ uprawnione
mowienie o ,.ewangelii [zajasza”. Jest to ewangelia o wyzwoleniu Izraela z wygnania
w Babilonie, o powrocie na Syjon, o Shudze Panskim i1 Jego misji oraz o poganach,
ktorzy rowniez beda mieli szansg dostapi¢ zbawienia. Pawel, si¢gajac po te [zajaszowe
watki, przystosowuje je i aplikuje do Kosciota w Rzymie, odpowiadajac tym samym na
zapotrzebowanie adresatow listu. Artykut stanowi cenny przyczynek do ukazywania
relacji migdzy Starym a Nowym Testamentem.

Dominik Nowak przedstawia ciekawy obraz Boga poszukujacego cztowieka, ktory
nakre$lony zostal na kartach Lukaszowej przypowiesci o wielkiej uczcie (Lk 14,15-24).
Po ogolnych uwagach egzegetycznych autor zajat si¢ szczegdtowq analiza tekstu przy-
powiesci. Jest to analiza dokonywana w sposdb systematyczny, wiersz po wierszu.
Autor opracowania dochodzi do wilasciwych wnioskow teologicznych, ktore sktadaja
si¢ na przestanie przypowiesci: Bog zamierza zbawi¢ cztowieka, jednak to sam czto-
wiek decyduje o przyjeciu zbawczego orgdzia badz o jego odrzuceniu. Artykul jest
cenny migdzy innymi z tego powodu, ze silniej niz w innych opracowaniach na ten
temat podkres$lony zostat swoisty antropocentryzm Jezusowej przypowiesci.

Rowniez fragmentem dziela Lukaszowego zajmuje si¢ ks. Waldemar Styra. Przedmio-
tem jego zainteresowania stala si¢ perykopa o oczyszczeniu Swiatyni. Wydaje sig,
ze sformulowany temat domaga si¢ modyfikacji, trudno bowiem nazwac perykopa zaled-
wie jeden wiersz, na ktory wskazuje autor (Lk 19,45). Lukaszowa wzmianka o oczysz-
czeniu $wiatyni jest rzeczywiscie krotka, ale obejmuje przynajmniej dwa wiersze (Lk
19,45-46); autor nie uzasadnia wystarczajaco ominigcia w. 46, stwierdza jedynie, ze sta-
nowi on ,uswiadamianie werbalne”. O perykopie mozna méwi¢ chyba jedynie przez
analogi¢ do dhuzszych tekstow u Marka czy Mateusza. Niemniej jednak same analizy
egzegetyczne w artykule przeprowadzone sa poprawnie i prowadza do trafnych wnioskow
teologicznych. Autor poszerza je o wnioski pragmatyczne, co rowniez stanowi o wartosci
opracowania.

0. Piotr Szymanski zajmuje si¢ Jezusowym wezwaniem na ucztg, zapisanym na kar-
tach Apokalipsy (Ap 3,20). Ten czgsto powracajacy w przepowiadaniu tekst doczekat
si¢ w opracowaniu o. Szymanskiego gruntownej analizy egzegetycznej. Autor dokonuje
najpierw krytyki tekstu, nast¢pnie bada kontekst (blizszy i dalszy), okresla gatunek
literacki wypowiedzi, przedstawia struktur¢ i wreszcie wyodrgbnia elementy tradycji
i redakcji w tym wierszu (co stanowi zasadnicza czg$¢ opracowania), co pozwala osta-
tecznie dotrze¢ do orgdzia zaproszenia w Ap 3,20. Autor dochodzi do wniosku,
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ze przyjscie Chrystusa w tym wierszu nie ma charakteru paruzji, lecz podkresla aspekt
eucharystyczny. Wartosciowe sa takze koncowe wnioski teologiczno-parenetyczne.
Poprzez egzystencjalne odniesienia zyskuja takze wymiar praktyczny. Artykut stanowi
cenny przyczynek do badan nad Apokalipsa.

Przedmiotem zainteresowania ks. Stefana Szymika sa postacie Saula i Dawida
na pustyni Engaddi (1 Sm 24,1-23). Analiza perykopy stanowi istotny wktad w rozu-
mienie idei domu krolewskiego w Izraelu. Po omowieniu kwestii literackich zwiaza-
nych z tekstem autor dokonuje gruntownej analizy egzegetycznej fragmentu. Analiza ta
prowadzi do wnioskdéw natury teologicznej: autor 1 Sm idealizuje bohaterow (zwlaszcza
Dawida), uzasadnia teologicznie zmiang na tronie Izraela oraz wnosi pewien wklad
w rozumienie starotestamentowej idei pomazanca Bozego. Artykul moze stanowic
przyczynek do poglebienia teologicznego odczytania historii Izraela.

Wedtug ks. Janusza Lemanskiego opowiadanie o Arce Przymierza (1 Sm 4,1-7,1;
2 Sm 6) stanowi klucz do interpretacji obydwu Ksiag Samuela. Autor zajmuje si¢ kolej-
no kwestiami teologicznymi, omowieniem status quaestionis oraz kontekstem teolo-
gicznym opowiadania o arce; daje mu to podstawg do wysunigcia koncowych wnio-
skow. Zasadzaja si¢ one na interpretacji dojscia Dawida do wtadzy. Autor 1-2 Sm widzi
w krolu izraelskim tego, ktory zagwarantowal spetnienie si¢ obietnicy otrzymania
i posiadania ziemi przez naréd wybrany. Obecne w opowiadaniu o arce motywy Exodu-
su i$wigtej gory stanowia klucz interpretacyjny do calosci teologii 1-2 Sm. Autora
wyprowadza oryginalne wnioski.

Ks. Mariusz Rosik przedstawit tekst o réznych sposobach wyrazania tej samej idei:
idei otwarcia niebios dla grzesznikow, co stato si¢ mozliwe dzigki $mierci, Zmartwych-
wstaniu 1 Wniebowstapieniu Chrystusa. Autorzy nowotestamentowi na rdzny sposob
oddawali te samg idee.

Zbior artykulow uzupelniaja recenzje i sprawozdania. Jest ich pig¢. Cato$¢ pisma
utrzymana jest na rOwnomiernym, wysokim poziomie naukowos$ci. Redaktorzy dbaja
o rzeczowy 1 zrozumialy styl poszczegdlnych publikacji. Dlatego bardzo cieszy fakt,
Ze czasopismo na state wpisalo si¢ juz w dorobek polskiej biblistyki.

Ks. Mariusz Rosik

JAN KOCHEL, Katecheza u zrodet Ewangelii, Ksiggarnia $w. Wojciecha,
Poznan 2006, ss. 124.

Tradycja chrzeScijanska przekazuje cztery Ewangelie. Dlaczego cztery? Po co ta liczba
tekstow? Czyz nie moéwia one o tym samym? Oczywiscie sa one w jednakowej mierze
Ewangelia. Ale wiasnie fakt, Ze jest ich wigcej niz jedna, stanowi dowod, iz moga istnie¢
rézne sposoby podejscia do Misterium Chrystusa. Poniewaz nie jest to tylko opis wyda-
rzen, ale interpretacja glgbokiego sensu Objawienia, otwarta pozostaje kwestia roznych
ujec. Jedno z najpigkniejszych doswiadczen wynikajacych z czytania Ewangelii polega
wlasnie na uswiadomieniu sobie oryginalnosci kazdego Ewangelisty, szczegdlnego spo-
sobu ukazania osoby i dziela Chrystusa, bez negowania przy tym wspolnej tradycji. To tak
jak stuchanie czterech réznych aranzacji tego samego tematu muzycznego.

Czytajac Ewangeli¢ $w. Mateusza, rozpoznaje sig jego trzezwy i uroczysty styl, za-
interesowanie naukami Jezusa, nacisk na wi¢z migdzy Chrystusem a dawnym prawem
Izraela oraz na rzeczywisto$¢ Kosciota zbudowanego na Piotrze — Opoce.
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Czytajac Ewangeli¢ $w. Marka, zauwaza si¢ ekspresj¢ opowiadania, pierwszenstwo
dziet Jezusa przed naukami, wielki nacisk na do§wiadczenie ucznidow: ich entuzjazm,
kruchos¢, powolne i stopniowe postgpowanie w rozumieniu tajemnicy Jezusa.

Ewangelia §w. Lukasza uwydatnia portrety osob, ktore Ewangelista przedstawia
z artyzmem. W spotkaniach z tymi osobami, w nauczaniu, a zwlaszcza w akceptacji
krzyza Jezus objawia mitosierne oblicze Boga i wlasne pragnienie zbawienia wszyst-
kich. W dziele $w. Lukasza odnajduje si¢ entuzjazm pierwszych glosicieli Dobrej No-
winy.

Ewangelia $w. Jana prowadzi na szczyty kontemplacji, gdzie jezyk wydaje si¢ bez-
fadny, mysli nastgpuja po sobie bez zamierzonego schematu, lecz w ogromnej glebi
znaku i symbolu. Jest to stowo kogos, kto zaglebit si¢ w wierze, jakby porwany obja-
wiona mu trescia. Ewangelia w oderwanych obrazach prowadzi do ukazania Mgki
Chrystusa jako prawdziwego uwielbienia, wej$cia w chwalg Ojca.

Nie trzeba dzisiaj przekonywaé zaangazowanych w dziatalnos¢ duszpasterska o po-
trzebie korzystania z osiagni¢¢ nauk biblijnych w koScielnej postudze stowa. Poza
duszpasterzami i katechetami maja to na wzgledzie zarowno przedstawiciele grup i w-
spolnot religijnych, jak i poszczegdlni wierzacy. Zainteresowania te stawiaja przed
przedstawicielami nauk biblijnych kolejne wyzwania. Powinni oni ulatwi¢ czytanie
i rozumienie tekstow biblijnych, w ktorych najistotniejsze jest rozpoznawanie zbawcze-
go orgdzia: prawdy o Bogu przynoszacym czlowiekowi zbawienie, wyzwolenie
od $mierci i obdarowujacego zyciem Bozym.

Z satysfakcja mozna powiedzie¢, ze naprzeciw tym zapotrzebowaniom wychodzi
ksiazka ks. Jana Kochera: Katecheza u zZrodet Ewangelii. Autor publikacji usituje po-
moc czytelnikom Ewangelii w znalezieniu klucza do zrozumienia zaréwno tajemnicy
Jezusa, jak i1 Jego postannictwa, opowiadanych przez poszczegdlnych Ewangelistow.
Prezentacja religijnego przestania kazdej z Ewangelii zostata powiazana z objasnieniem
istoty chrzescijanskiego wezwania, z ktorym Chrystus zwraca si¢ do swoich uczniow
w konkretnych okresach historii.

Publikacja Katecheza u zrodet Ewangelii pomaga czytelnikowi odnalez¢é wlasne
miejsce 1 wlasne zadania w wypetnianym przez Jezusa Chrystusa zbawczym postannic-
twie. Jej autor podkresla, ze wzorem w poszukiwaniu i wypehianiu chrze$cijanskiego
postannictwa jest Maryja, Matka Jezusa. Wazne jest tez ukazanie czytelnikowi, ze od-
krycie przez ucznia Jezusa wlasnego miejsca w Bozym planie zbawienia oraz wlaczenie
si¢ W jego wypelnianie musi by¢ oparte na modlitwie, w ktorej cztowiek najpetniej
wyraza siebie i swoje przywiazanie do Boga.

Katecheza u Zrodet Ewangelii wydaje si¢ ksiazka niedokonczona, gdyz jej autor nie
wyczerpat wszystkich mozliwosci ukazania tajemnicy Jezusa. Jej niezaprzeczalng war-
toscia jest przede wszystkim zaproszenie do dalszych poszukiwan syntezy tajemnicy
postannictwa Jezusa Chrystusa i dostosowanie jej do potrzeb szeroko rozumianej teolo-
gii pastoralnej. Mino Ze autor kieruje swa ksiazke do katechetow, to jednak mozna zato-
zy¢, ze z roOwnym zainteresowaniem beda ja czytac tak studenci teologii, jak przedsta-
wiciele grup czy wspdlnot gromadzacych si¢ w osrodkach duszpasterskich.

Ks. Piotr Sroczynski
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ALEXANDER SABERSCHINSKY, La liturgia, fede celebrata. Introduzione
allo studio della liturgia, Brescia 2008, ss. 259.

Alexander Saberschinsky, urodzony w 1968 roku teolog, dyrektor biblioteki Deutsches
Liturgisches Institut w Trewirze, dyrektor Migdzydiecezjalnego Seminarium Duchow-
nego Studienhaus St. Lambert w Lantershofen w Niemczech.

W liturgii chrze$cijanie celebruja swoja wiarg. Autor szuka odpowiedzi na nastgpu-
jace pytania: co jest wlasnego w liturgii? jakie sa jej momenty istotne? jaki jest tez jej
glebszy sens? Odpowiadajac precyzyjnie na te pytania, buduje pomost migdzy modlitwa
prywatng a obrzedami ustanowionymi przez Kosciol. Uwzglednia tutaj calego cztowie-
ka, jego cialto, przestrzen, czas. Definiuje liturgi¢ jako dialog i jako celebracje wiary.
Opisuje liczne zmiany dotyczace formy liturgicznej w historii 1 wysitki czasow wspot-
czesnych w tym wzgledzie.

Ksiazka ta opiera si¢ na najnowszych dokumentach nauczania Kosciota. Wprowadza
czytelnika w sposob profesjonalny, a zarazem prosty i przystgpny w zagadnienia liturgii
Kos$ciota jako nauki (Liturgiewissenschaft). Nie jest ona wprawdzie wprowadzeniem
w poszczegodlne jej elementy zwiazane z kultem Bozym, stara si¢ jednak pomoéc wejsc
w glebszy sens celebracji liturgicznych. Jej zadaniem jest — jak zreszta calej nauki o li-
turgii — poglebienie zrozumienia kultu Bozego Kosciota. Autor dokonuje tutaj swego
rodzaju krytycznej refleksji nad liturgia, wprowadzajac jednocze$nie w nauke liturgii
jako dyscypliny teologii katolickie;j.

Ksiazka zawiera cztery rozdzialy, logicznie ze soba polaczone. Pierwszy tlumaczy
pojgcia zwiazane z wiedza liturgiczna. Podaje doglebnie sens teologiczny podstawo-
wych poje¢ zwiazanych z liturgia jako nauka, a takze omawia najwazniejsze zrodia
liturgiczne pierwszych trzech wiekow, podkreslajac nastepujace z nich: Didache, Dida-
skalia apostolskie, Tradycje apostolskq. Nastepnie z IV wieku podaje Regufe sw. Bene-
dykta oraz §w. Cezarego z Arles. Autor odwotuje sig tutaj takze do pierwszych ksiag
liturgicznych. Ponadto wspomina o innych zrodtach, takich jak: sakramentarze, antyfo-
narze, ordines romani. Szczegdlng uwage zwraca na relacje migdzy Kosciotem po-
wszechnym a lokalnym, migdzy przewodniczacym liturgii a ludem, migdzy modlitwa
Kosciota a modlitwa wspdlnotowa i prywatna.

Druga czg$¢ ksiazki porusza zagadnienia zwiazane z antropologia: ciato, przestrzen,
czas. Autor przedstawia tutaj liturgi¢ jako dialog bosko-ludzki. Postrzega liturgig jako
celebracjg wiary.

Czg$¢ trzecia omawia problemy dotyczace historii liturgii, poczawszy od czaséw
Nowego Testamentu i Apostotdéw, az po reforme II Soboru Watykanskiego. Autor opie-
ra swoje rozwazania na najnowszych dokumentach dotyczacych tego problemu.

Cze$¢ czwarta omawia wymiar pastoralny liturgii.

Ksiazka ta moze zainteresowaé wszystkich, ktorym bliska jest liturgia i pigkno jej
celebracji. Jest ona cennym materiatem dla oséb, ktore poszukuja dodatkowych wska-
zan w poglebieniu obrzedow oraz pragna lepiej zrozumie¢ kult Bozy KosSciota. Jest
takze pozyteczna dla tych, ktdrzy chca poglebi¢ swoja formacjg liturgiczna, jest
m.in. bardzo przydatna dla studentéw teologii, chociaz nie znajda oni tutaj kompletne;j
wiedzy z dziedziny liturgii. Ksiazka zawiera takze bardzo bogaty wykaz zrodet na temat
liturgii Ko$ciota oraz zestawienie dotyczacych tego tematu pozycji ksiazkowych i arty-
kutéw roznych autorow z catego swiata.

ks. Tadeusz Syczewski
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Ks. BOGDAN CzYZEWSKI, ur. 1962 r., prof. ndzw. WT UAM Poznan. Wyktada patrolo-
gig, histori¢ KoSciota starozytnego i jezyk tacinski w Sekcji Wydziatu Teologicznego UAM
w Gnieznie; wyktady zlecone na Wydziale Teologicznym UAM w Poznaniu; Pelnomocnik
dziekana ds. organizacji studiéw w Sekcji w Gnieznie. Autor 4 ksiazek i ponad 40 artykutow
z zakresu patrologii i teologii patrystycznej, promotor okolo 60 prac magisterskich.

JAN DABROWSKI, ur. w 1962 r., ukonczyt studia teologiczne (1988) i doktoryzowatl si¢ na
PWT we Wroctawiu (1999) na podst. rozprawy pt. Zycie zakonne w ujeciu $w. Rafata Kali-
nowskiego w swietle jego pism. Od 1988 r. kierownik Oddziatu Zbiorow Specjalnych w
Bibliotece Akademii Medycznej we Wroclawiu. Aktywny cztonek Polskiego Stowarzysze-
nia Teologdéw Duchowosci. Nadzwyczajny szafarz Komunii Swigtej. Ostatnio opublikowat
Mniszki Benedyktynki od Nieustajacej Adoracji Najswietszego Sakramentu we Wroclawiu.

ELZBIETA DOLGANISZEWSKA, ur. we Wroctawiu, dr teologii fundamentalnej. Doktory-
zowala si¢ w 2002 r. na PWT we Wroctawiu. Wczesniej (1991-1993) studia na Uniwersyte-
cie Warszawskim w Instytucie Bibliotekoznawstwa i Informacji Naukowej. Kustosz w dziale
Opracowania Czasopism Biblioteki PWT, dyplomowany specjalista w zakresie jezyka haset
przedmiotowych Biblioteki Narodowej. Autorka artykutow z eklezjologii patrystycznej oraz
recenzji ksiazkowych. Ostatnio opublikowata Biskup Cyprian z Kartaginy — swiadek wiary.

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 Pastoralnej PWT. W latach
1990-1991 duszpasterz akademicki w Centralnym Os$rodku Akademickim we Wroctawiu,
wspotorganizator Tygodni Kultury Chrzescijanskiej. Od 1991 do 1994 kapelan Garnizonu
WP we Wroclawiu i dziekan Slaskiego Okregu 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
historig filozofii i etyke na Akademii Muzycznej we Wroclawiu. Od 2004 do chwili wyboru
na rektora 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 Teologicznej przy PAN oraz
Rady Naukowej Episkopatu Polski.

S. EWA J. JEZIERSKA OSU, ur. w 1935 r. w Bydgoszczy, prof. zw. teologii (nauki biblij-
ne), kierownik Katedry Egzegezy Ksiag Nowego Testamentu oraz dyrektorka LO Siostr
Urszulanek we Wroctawiu (od 1971). Studia matematyczne na UAM w Poznaniu (1952-
1956), w Wyzszym Instytucie Katechetycznym w Krakowie (1961-1964) oraz na PWT we
Wroctawiu (1969-1972). Doktorat z teologii (1983) na podst. Pawfowa idea wspotumierania
i wspétzmartwychwstania z Chrystusem, habilitacja (1993): «Zyjemy dla Pana... umieramy
dla Panay» (Rz 14,8). Preegzystencja chrystocentryczna chrzescijan w mysli Pawltowej.
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KS. GRZEGORZ KUCZA, ur. w 1963 r. w Goduli, dr, adiunkt w Zaktadzie Teologii Dogma-
tycznej na WT Uniwersytetu Slaskiego, cenzor wydawnictw koscielnych. W 1999 opubliko-
wat rozprawe doktorska pt. Zmartwychwstanie czlowieka jako rzeczywistos¢ zbawcza. Inter-
pretacja prawdy wiary o zmartwychwstaniu cial w polskiej teologii kerygmatycznej XX w

0. KAZIMIERZ LUUKA OMI, ur. w 1950 r. w Hrycewoli (obecnie Ukraina), dr hab., adiunkt
w Zakladzie Liturgiki i Homiletyki UAM w Poznaniu. Studia specjalistyczne na Papieskim
Instytucie Liturgicznym Anzelmianum w Rzymie (1976-1979), oraz w KUL (1981-1986)
uwienczone doktoratem pt. Motywy liturgii sakramentalnej w Apokalipsie. Studium egzege-
tyczno-liturgiczne. Habilitowat 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.

0. KAZIMIERZ LUBOWICKI OMI, ur. w 1958 r. w Bransku, prof. ndzw. dr hab. Studia spe-
cjalistyczne na Papieskim Instytucie Duchowosci Teresianum w Rzymie (1985-1990)
uwienczone doktoratem. Stypendium naukowe w Aix-en-Provence we Francji. Habilitacja na
PWT we Wroctawiu; rozprawa pt. Duchowos¢ matzenska w nauczaniu Jana Pawla II
Pierwszy Kierownik Katedry Teologii Matzenstwa i Rodziny PWT we Wroclawiu. Redaktor
naczelny Wroclawskiego Przegladu Teologicznego, zalozyciel (1992) wspdlnoty rodzin
Umilowany i umitowana, wicepostulator, cztonek pierwszej redakcji Misyjnych Drog (1980-
1984). W latach 1994-1996 redaktor redakcji rodzinnej w Radiu Rodzina archidiecezji wro-
ctawskiej. Od 1991 wykladowca w WSD w Obrze. Autor ponad 20 ksiazek, thumacz doku-
mentow Stolicy Apostolskie;.

KS. JERZY MACHNACZ, ur. w 1949 r. we Wroctawiu, prof. ndzw. dr hab., kierownik Ka-
tedry Filozofii Systematycznej PWT we Wroctawiu. Filozof, przedstawiciel tomizmu feno-
menologicznego. Studia specjalistyczne na KUL zwienczyt doktoratem (1985) pt. Problema-
tyka ontycznej budowy cztowieka w pismach H. Conrad-Martius. Stypendysta u prof. Rober-
ta Spaemanna w Monachium. Habilitowat si¢ na PWT we Wroctawiu (1999) na podst. dyser-
tacji Czlowiek religijny w pismach filozoficznych Jadwigi Conrad-Martius i Edyty Stein.
Zainteresowanie: antropologia filozoficzna, filozofia religii, filozofia nowozytna, Edyta Ste-
in. W latach 1990-2005 duszpasterz w Niemczech. Popularny autor pomocy duszpasterskich.
0d 2007 r. dyrektor Studium Nauk Humanistycznych Politechniki Wroctawskie;.

0. KAZIMIERZ PAPCIAK SSCC, ur. w 1959 r. w Wodzistawiu S1., dr nauk humanistycz-
nych, lic. teologii. Absolwent PWT we Wroctawiu, ATK w Warszawie oraz Instytutu Kato-
lickiego w Paryzu. Od 1999 r. adiunkt przy Katedrze Katolickiej Nauki Spotecznej PWT we
Wroctawiu. Wczesniej asystent i adiunkt przy Katedrze Etyki Spotecznej oraz przy Katedrze
Teorii Panstwa i Stosunkow Miedzynarodowych na kierunku Politologii i Nauk Spotecznych
ATK w Warszawie (1987-1999). Zainteresowania: etyka relacji migdzynarodowych ze
szczegblnym uwzglednieniem polityki migdzynarodowej Stolicy Apostolskiej, globalizacja i
regionalizacja, ewolucja etosu europejskiego i migdzynarodowego, opcja na rzecz ubogich w
nauczaniu spotecznym Kosciota, deontologia dziennikarska i etyka w mediach.

O. WOICIECH POPIELEWSKI OML ur. w 1966 r. w Strzelnie, dr teologii. Absolwent Papie-
skiego Instytutu Biblijnego w Rzymie (licencjat 1998) oraz Instytutu Nauk Biblijnych KUL
(doktorat 1999). Adiunkt w Zaktadzie Nauk Biblijnych UAM w Poznaniu, wyktadowca
Pisma $w. w WSD Misjonarzy Oblatow M.N. w Obrze, przetozony klasztoru we Wroctawiu.
Woczesniej socjusz mistrza nowicjatu (1992-93), wychowawca w migdzynarodowym semina-
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rium duchownym OMI w Rzymie (1995-1998), rektor WSD Misjonarzy Oblatow M.N. w
Obrze (2002-2008), wykladowca Starego Testamentu w Instytucie Filozoficzno-
Teologicznym im. Edyty Stein w Gorzowie Wlkp. oraz WSD Diecezji Zielonogorsko-
Gorzowskiej w Paradyzu (1999-2005). Od 2005 r. kapelan policji. Specjalista w zakresie
Apokalipsy Sw. Jana. Autor publikacji naukowych na temat Apokalipsy, Ewangelii Marka,
Ksiggi Jeremiasza oraz literatury madro$ciowej ST.

EwA PORADA, ur. w 1972 r., w Bytomiu, dr teologii. Studia teologiczne na KUL (1991-
2001). Praca magisterska (1996) pt. Idea Kosciola jako wspolnoty w dokumentach Soboru
Watykanskiego II. Rozprawa doktorska (2001) z teologii dogmatycznej pt. Problematyka
eklezjalna i eklezjologiczna na tamach miesiecznika Wiez (1958-1998). Nastgpnie studia na
Uniwersytecie Lateranskim w Rzymie (2005-2007), w Papieskim Instytucie im. Jana Paw-
faIl Studiow nad Matzenstwem i Rodzina. Obecnie pracuje w Wydziale Duszpasterstwa
Rodzin w Katowicach oraz jest wicedyrektorem Spotecznego Gimnazjum i Liceum Ogdlno-
ksztatcacego w Katowicach, gdzie rowniez uczy religii i historii filozofii. Wczesniej sekre-
tarz Archidiecezjalnej Rady Duszpasterskiej (2003-2008), wyktadowca w Wyzszej Szkole
Pedagogicznej Ignatianum (2002-2003) oraz w Instytucie Pedagogiki KUL (2001-2005).

MAGDALENA RAGANIEWICZ, ur. w 1974 r. w Czgstochowie, dr teologii. Studia filolo-
giczne na Uniwersytecie Wroctawskim, uwienczone magisterium z filologii angielskiej
(1998). Nastepnie studia teologiczne na Papieskim Wydziale Teologicznym we Wroclawiu
(1998-2008), gdzie w 2002 zdobyla magisterium, a w 2008 doktorat na podstawie rozprawy
pt. Tozsamos¢ religijna sw. Teresy Benedykty od Krzyza, Edyty Stein: spotkanie katolicyzmu
z judaizmem, przygotowanej pod kierunkiem bpa prof. Andrzeja Siemieniewskiego. Aktual-
nie nauczyciel j. angielskiego w gimnazjum w Czgstochowie.

Ks. TADEUSZ RERON, ur. w 1950 r. we Wroctawiu, prof. ndzw. dr hab., Katedra Teologii
Moralnej Ogolnej PWT we Wroctawiu. Studia specjalistyczne z zakresu t. moralnej na KUL
(1985-1989). W latach 1989-1999 diecezjalny duszpasterz akademicki, od 1995 duszpasterz
nauczycieli akademickich we Wroclawiu. Organizator Tygodni Kultury Chrzescijanskiej
(1989-1996). Czlonek Stowarzyszenia Teologéw Moralistow Polskich, Towarzystwa Na-
ukowego PWT i Komisji ds. Srodkéw Spotecznego Przekazu Archidiecezji Wroctawskiej.
Cenzor wydawnictw koscielnych. Autor publikacji z zakresu teologii moralnej, bioetyki i
mass mediow.

WOICIECH ROJEK, ur. w 1961 r. we Wroclawiu. Ukonczyt studia magisterskie na Wy-
dziale Filozofii Chrzescijanskiej KUL, a takze uzyskat licencjat z teologii na PWT we Wro-
ctawiu. Obecnie jest doktorantem w Katedrze Filozofii Systematycznej PWT we Wroctawiu.
Obszar zainteresowan: filozofia dziejow i antropologia filozoficzna oraz metodologiczne
zagadnienia dotyczace filozofii i teologii.

KS. MARIUSZ ROSIK, ur. w 1968 r. we Wroctawiu, prof. ndzw. dr hab., W 1997 uzyskat
na PWT we Wroctawiu doktorat z teologii biblijnej. Kontynuowat studia specjalistyczne na
Papieskim Instytucie Biblijnym w Rzymie (1997-2001), gdzie uzyskat licencjat nauk biblij-
nych oraz na Hebrew University of Jerusalem (1998-1999) i w Ecole Biblique et Archéo-
logique Francaise de Jerusalem (1998-1999). Habilitowat si¢ na PWT we Wroclawiu na
podstawie ksiazki pt. Jezus a judaizm w swietle Ewangelii wediug sw. Marka. Sekretarz
Arcybiskupa Metropolity, kierownik Katedry Teologii Biblijnej przy PWT we Wroclawiu,
pelniacy obowiazki kierownika Katedry Egzegezy Starego Testamentu, dyrektor Podyplo-
mowych Studiéw Biblijnych przy PWT we Wroctawiu, wice-moderator Dzieta Biblijnego
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im. Jana Pawla Il w Archidiecezji Wroctawskiej, cenzor publikacji przy Kurii Metropolital-
nej Wroctawskiej, adiunkt w Studium Nauk Humanistycznych przy Politechnice Wroctaw-
skiej, dyrektor wydawnictwa, ksiggarni i drukarni archidiecezjalnej we Wroctawiu, przewod-
niczacy Komisji ds. Wspotpracy z Zagranica przy PWT we Wroctawiu. Cztonek redakcji
Verbum Vitae, cztonek zespot recenzentow Scriptura Sacra. Studia Biblijne Wydzialy Teolo-
gicznego Uniwersytetu Opolskiego, cztonek rady naukowe] Wroclawskiego Przegladu Teo-
logicznego.

KS. PIOTR SROCZYNSKI, ur 1960 we Wroctawiu, dr, adiunkt przy Katedrze Katechetyki i
Pedagogiki PWT we Wroclawiu. Studia specjalistyczne na KUL (1995-2000). Przedmiot
badan naukowych: nowoczesne $rodki dydaktyczne w katechezie. Od 2000 diecezjalny wi-
zytator katechetyczny. W latach 1988-1995 wicedyrektor Drukarni i Ksiggarni Archidiecezji
Wroctawskiej.

Ks. TADEUSZ SYCZEWSKI, ur. w 1959 r. w Bielsku Podlaskim. Prof. ndzw. dr hab. Od
2002 kierownik Katedry Koscielnego Prawa Matzenskiego i Rodzinnego na Wydziale Prawa
Kanonicznego i Administracji KUL. Od 2003 rektor WSD w Drohiczynie. Studia specjali-
styczne w Instytucie Teologii Pastoralnej KUL (1986-89) uwienczone doktoratem. Nastgpnie
studiowat liturgikg na Papieskim Instytucie Liturgicznym Anzelmianum oraz teologig zycia
wewngtrznego na Papieskim Instytucie Duchowosci Teresianum w Rzymie (1989-91). Od
1991 r. wyktada liturgike w WSD, w Kolegium Teologicznym oraz Studium Organistow-
skim w Drohiczynie. Habilitowat si¢ na podstawie rozprawy pt. Zwyczaje, obrzedy i wierze-
nia okresu Adwentu i Bozego Narodzenia w regionie nadbuzanskim.

ANNA SUTOWICZ, ur. 1970 r. we Wroctawiu. Studia w Zakladzie Historii na Katolickim
Uniwersytecie Lubelskim. Doktor nauk humanistycznych w Instytucie Historii Uniwersytetu
Wroctawskiego. Autorka pozycji Swiety Stefun — wspéltworca chrzeScijariskiej Europy,
Wroctaw 2002 oraz kilku artykutow naukowych z dziedziny kultury $redniowiecza, zwlasz-
cza dziejow $laskich klasztorow zenskich. Staty, wieloletni wspotpracownik Stowarzyszenia
,»Civitas Christiana”. Ceniony prelegent i popularyzator historii, wychowawca mtodziezy
szkot srednich.

O. JERZY TUPIKOWSKI CMF, ur. w 1967 r. w Radzyniu Podlaskim. Doktor filozofii
KUL. Dyrektor Wydawnictwa Palabra. Wyktadowca filozofii na PWT we Wroctawiu.
Publikacje: Filozofia Boga. Studium metafizyczno-historyczne, kilkadziesiat haset w
Powszechnej Encyklopedii Filozofii, kilkanascie artykulow w nurcie metafizyki reali-
stycznej oraz filozofii procesu.

KS. WOICIECH ZYZAK, ur. w 1969 r. w Zywecu, prof. ndzw. dr hab., kaptan diecezji biel-
sko-zywieckiej, wyktadowca Papieskiej Akademii Teologicznej w Krakowie, Karmelitan-
skiego Instytutu Duchowosci w Krakowie oraz Instytutu Teologicznego im. Sw. Jana Kante-
go w Bielsku-Biatej. Uzyskat stopien doktora na KUL (2000) i doktora habilitowanego na
PAT w Krakowie (2006). Glowne publikacje Ksiazkowe: Modlitwa Ojca Pio, Krakow 1999;
Zjednoczenie z Bogiem w zyciu Ojca Pio (Francesco Forgione). Studium na podstawie jego
pism, Krakow 2000; Kobieta wedlug Edyty Stein, swigtej siostry Teresy Benedykty od Krzyza,
Krakéw 2002; Bl Siostra Sancja Janina Szymkowiak — serafitka, w serii: Swigci wérod nas,
(red.) J. Machniak, Wydawnictwo §w. Stanistawa BM, Krakoéw 2002; Wiara w ujeciu Jozefa
Ratzingera, Krakéw 2005; Fundamentalna rola wiary w Zyciu i pismach swietej Teresy Be-
nedykty od Krzyza (Edyty Stein), Krakéw 2005; Co mam czynié, aby osiqgnac zycie wieczne?
Duchowosé chrzescijanska na swieckiej drodze zycia, Krakow 2008.
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