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OD REDAKCII

Przekazujemy do rak Czytelnikéw kolejny numer naszego Pisma, dzielac sig
w ten sposob przemysleniami pracownikow naukowych przede wszystkim
z Papieskiego Wydzialu Teologicznego we Wroctawiu. To wlasnie stanowi
o0 szczegolnej wartosci tej publikacji. Nie jest to bowiem jedynie ,,przeglad teo-
logiczny”, lecz ,,Wroctawski Przeglad Teologiczny”, a zatem naznaczony ge-
niuszem miejsca 1 ludzi z tym miejscem zwiazanych. Miejsce uwrazliwia
na pewne tematy. Ludzie wnosza za$ swoje niepowtarzalne doswiadczenia zy-
ciowe 1 zainteresowania. Gdy si¢ zna ich z bliska, tatwo dostrzec, jak za tym,
co pisza, stoja ich pasje, zainteresowania i zaangazowania. Na ostatnich stroni-
cach postanowili$my wigc zamieszczaé krotkie notatki o poszczegdlnych Auto-
rach, aby przynajmniej sygnalizowa¢ ich doswiadczenie i rozlegle zaintereso-
wania naukowe.

Wroctawski Przeglad Teologiczny nie zamyka si¢ jednak w swoim $rodowi-
sku. Z rado$cia goscimy na lamach naszego Pisma Profesorow ze §rodowisk
akademickich catej Polski. W tym numerze publikuje Ks. Stanistaw Dyk
zKUL-u i O. Leon Niescior z UAM w Poznaniu. W poprzednim goscilismy
Abpa Alfonsa Nossola, wielkiego kanclerza WT Uniwersytetu w Opolu,
Ks. Stanistawa Dziekonskiego, Ks. Stanistawa Olejnika i Ks. Jana Przybylow-
skiego z UKSW w Warszawie, Ks. Jana Kowalskiego z PAT-u w Krakowie,
oraz Ks. Jarostawa Poptawskiego z KUL-u.

Jak mozna bylo zauwazy¢ juz w poprzednim numerze, dziat Pomoce dusz-
pasterskie stal si¢ osobna broszurg. Spotkato sig to z bardzo pozytywnym przy-
jeciem. Wroctawski Przeglqd Teologiczny zyskuje bowiem jednoznaczny profil
naukowy, natomiast broszura z pomocami jest porgczniejsza w uzyciu.

Zwazywszy, ze¢ co roku publikowany jest Biuletyn Papieskiego Wydziatu
Teologicznego, ktory dokumentuje dzialalno$¢ naszej Uczelni oraz zamieszcza
wystapienia z wazniejszych uroczystosci i wybrane listy Rektora, zainteresowa-
nych materiatami publikowanymi w dziale Z zZycia Wydziatu odsytamy do tegoz
Biuletynu.

Mowiac o zmianach, zwracamy uwage, ze od tego roku na stronie interne-
towej naszej Uczelni, w dziale publikacje, dostgpne sa wybrane artykuly z bie-
zacego numeru. Z radoscia tez informujemy, ze wtasnie zakonczyliSmy prace
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nad wersja elektroniczng wszystkich numeréw archiwalnych naszego Pisma,
ktore w najblizszym czasie zostang udostgpnione na naszej stronie internetowe;.

Chcemy tez zakomunikowaé, ze wprowadzamy nowy dziat pt. Dziedzictwo
sw. Edyty Stein. Mozna powiedzie¢, ze jest to skromna préba odpowiedzi
na zyczenie Ks. Arcybiskupa Mariana Gotegbiewskiego, Wielkiego Kanclerza
naszej Uczelni, ktory juz podczas ingresu do katedry wroctawskiej dzielit
si¢ swoim pragnieniem, by rozwina¢ i poglebi¢ refleksj¢ nad przestaniem
tej Swigtej] wroctawianki. Nieraz podejmowano na naszych tamach
te problematyke. PostanowiliSmy jednak wyodrebni¢ i zgromadzi¢ w jednym
miejscu teksty zwiazane ze §w. Edyta Stein. Dziat ten inauguruje artykul Pani
Profesor Hanny Barbary Gerl-Falkovitz z Drezna, naukowego doradcy 24-
tomowego Wydania Dziel Wszystkich Edyty Stein oraz wiceprezesa Niemiec-
kiego Towarzystwa Jej imienia.

Mamy $wiadomosé, ze ta urodzona we Wroctawiu Zydowka, uczennica
swiatowej stawy filozofow, ktora przyjeta chrzest w Kosciele Katolickim i stata
si¢ uczennicg wielkich Mistrzow karmelitanskiej szkoty duchowosci, to osobo-
woséé wieloaspektowa. Zydowka i Katoliczka. Filozof i Karmelitanka. Wrocta-
wianka i Swigta Patronka Europy. Pozostawita po sobie nie tylko prace filozo-
ficzne, ale rowniez teksty z duchowosci. Zadnego z aspektow Jej Zycia i prze-
stania nie wolno zaniedba¢ ani minimalizowaé, gdyz dopiero kompleksowe
podejscie pozwoli Jej pelnym gtosem méwi¢ do sumienia Europy. Oczekujemy
zatem nie tylko na studia nad filozofia Sw. Edyty. Zachecamy do publikacji
na Jej temat teologéw duchowosci, liturgistow, pastoralistow, historykow. Wie-
le bardzo aktualnych zagadnien czeka na opracowanie.

O. Kazimierz Lubowicki OMI
Redaktor naczelny
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EKUMENICZNA LEKTURA
CHRYSTOLOGII DIETRICHA BONHOEFFERA

Na $cianie budynku przy ul. Bartla 7 (Am Birkenwéldchen) we Wroctawiu
znajduje sig tablica przypominajaca, ze: ,,W tym domu urodzit si¢ 4 lutego 1906
roku Dietrich Bonhoeffer, ewangelicki teolog, uczestnik niemieckiego ruchu
oporu przeciw narodowemu socjalizmowi, zamordowany w obozie koncentra-
cyjnym we Flossenbiirgu 9 kwietnia 1945 r.”. Ten ewangelicki teolog
i meczennik zostal ochrzczony w ewangelickim kosciele parafialnym Marcina
Lutra we Wroctawiu. Byt to ko$cidt z najwyzsza we Wroclawiu (Breslau) wie-
73, ktory zostal poswigcony w 1896 roku dla upamigtnienia jubileuszu 400.
rocznicy urodzin Marcina Lutra, obchodzonej w 1883 roku.

Dzisiejszy Wroctaw pamigta o swoim znanym na catym $wiecie synu. Wy-
razem tej pamigci jest pomnik Dietricha Bonhoeffera przy bazylice $w. Elzbie-
ty. We Wroctawiu dziala tez Towarzystwo Dietricha Bonhoeffera, ktore jest
sekcja Miedzynarodowego Towarzystwa im. Bonhoeffera. Dzietem polskiej
sekcji Towarzystwa bylo zorganizowanie we Wroctawiu w dniach od 3 do 8
lutego 2006 roku Migdzynarodowego Kongresu Bonhoefferowskiego w stulecie
urodzin Dietricha Bonhoeffera. Pisma D. Bonhoeffera sa przedmiotem refleksji
wroctawskiego $srodowiska naukowego. Przyktadowo: profesor Jozef Kosian
z Uniwersytetu Wroctawskiego jest autorem pracy: Chrzescijanstwo jako ,,ist-
nienie dla innych”. Antropologia teologiczna Dietricha Bonhoeffera'; Joel Bur-
nell na famach wydawanego przez Ewangelikalna Wyzsza Szkote Teologiczna
naukowego periodyku ,,Theologica Wratislaviensia” opublikowal artykul: Bon-

' Zob. J. KOSIAN, Chrzescijaristwo jako ,, istnienie dla innych”. Antropologia teologiczna
Dietricha Bonhoeffera, Wroctaw 1992.
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hoeffer on God and Time*; pod redakcja Jarostawa Lipniaka z Papieskiego Wy-
dziatu Teologicznego powstala praca: Wierzy¢ w Tego samego i tak samo. Eku-
meniczna dogmatyka Dietricha Bonhoeffera’.

Niniejsze opracowanie ma by¢ w zamysle proba ekumenicznej lektury pew-
nego obszaru teologii Dietricha Bonhoeffera, jakim jest chrystologia. Chrysto-
logia jest systematyczna refleksja nad objawionym w Biblii wydarzeniem Jezu-
sa Chrystusa. Czy mozliwa jest recepcja chrystologicznych przemys$len ewange-
lickiego teologa w chrystologii katolickiej? Pomoca w ekumenicznej lekturze
chrystologii D. Bonhoeffera bedzie kategoria solidarnosci, o ktorej pisze papiez
Jan Pawet II w encyklice Sollicitudo rei socialis. Wedhug Jana Pawta II cnota
solidarnosci jest ,,zaangazowaniem dla dobra blizniego wraz z gotowoscia
ewangelicznego «zatracenia siebie» na rzecz drugiego zamiast wyzyskania go,
«stuzenia mu» zamiast uciskania go dla wtasnej korzysci” (38). Aby skonstru-
owac chrystologi¢ solidarnosci na bazie teologii D. Bonhoeffera, trzeba zwroci¢
uwagg na to, co pisze on o Wcieleniu Chrystusa, Jego dziele pojednania, ale tez
o Jego Kosciele, w ktorym udziela si¢ sakramentow, a nawet o nadziei, ktora
daje Jezus Chrystus.

I. SOLIDARNOSC INKARNACYJNA

Tajemnice wcielenia D. Bonhoeffer okresla jako cud nad cudami, poprzez
ktory ,,Syn Bozy staje si¢ cztowickiem, Stowo staje si¢ cialem™. Stajac sig
cztowiekiem, Syn Bozy przyjat upadia ludzka nature, a nie taka, jaka miat
Adam przed upadkiem. Jednak ,,owo grzeszne cialo noszone jest przez Niego —
ale bez grzechu”. Przyjmujac upadla nature, Syn Bozy stat si¢ solidarny
z grzesznikami. ,,Jezus przygarnat grzesznikow, gdyz niést ich cielesnie”®. Owa
solidarnos¢ Jezusa z grzesznikami najradykalniej wyrazit §w. Pawet: ,,On to dla
nas grzechem uczynil Tego, ktory nie znat grzechu, aby$my si¢ stali w Nim
sprawiedliwo$cia Boza” (2 Kor 5,21). Dzigki solidarno$ci Jezusa dokonuje sig
przedziwna wymiana: Jezus przyjmuje od grzesznikéw ciato naznaczone konse-
kwencjami grzechu, aby da¢ im usprawiedliwienie grzechow, ktore popetniaja
oni w ciele. Jezus poprzez przyjgcie ciala grzesznikow jest zaangazowany dla
ich dobra, zatraca siebie na rzecz grzesznikdw, bezinteresownie im stuzy, a to
wszystko sktada si¢ na solidarnos¢.

2 Zob. J. BURNELL, Bonhoeffer on God and Time, Theologica Wratislaviensia (2007) t. 2, s. 63-74.

3 Zob. J. LIPNIAK (red.), Wierzy¢ w Tego samego i tak samo. Ekumeniczna dogmatyka Dietri-
cha Bonhoeffera, Swidnica 2006.

* D. BONHOEFFER, Nasladowanie, Poznan 1997, s. 169.

5 Tamze, s. 170.

% Tamze.
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II. SOLIDARNOSC SOTERIOLOGICZNA

Solidarnos¢ Syna Bozego z grzesznikami, przejawiajaca si¢ w tym, ze bez
grzechu przyjal i nosit ich grzeszne ciato, jest podstawa zbawienia wszystkich
ludzi. ,,Ciato Jezusa Chrystusa, w ktoérym jesteSmy przygarnigci z catym czto-
wieczenstwem, stanowi teraz podstawe naszego zbawienia”’. W swoim ciele
Chrystus zaniost grzechy wszystkich ludzi na krzyz. Z Nim wszyscy grzesznicy
zostali ukrzyzowani 1 w Nim umarli. Dzigki temu w ciele zmartwychwstatego
Chrystusa wszyscy zmartwychwstaja imaja zycie®. Patrystyczny aforyzm:
,.Stowo sig wcielilo, abyémy zostali ubéstwieni”’, D. Bonhoeffer wyraza naste-
pujaco: ,,Stat si¢ jak ludzie, by ludzie byli jak On”'®. Chrystus cierpial wiec
iumarl, jak cierpi i umiera kazdy cztowiek, aby kazdy czltowiek zmartwych-
wstal i zyl jak On. ,,Syn Bozy nosi ludzkie ciato i dlatego nidst krzyz, nidst
wszystkie nasze grzechy i przez niesienie dokonat pojednania”''.

Patrystyczny aforyzm w wersji Bonhoeffera: ,,Stat si¢ jak ludzie, by ludzie
byli jak On”, wyraza solidarno$¢ Syna Bozego z ludzmi. Chrystus angazuje si¢
w sprawe ludzi, w ktorej stawka jest ich najwyzsze dobro — zbawienie. Dlatego
staje sig¢ jednym z ludzi, cierpi z nimi i dla nich, jak rowniez czyni ich uczestni-
kami swojego zmartwychwstania i zycia. Solidarno$¢ Chrystusa z ludzmi we
Wocieleniu jest podstawa solidarnosci w zbawieniu.

I11. SOLIDARNOSC EKLEZJALNA

Kontynuacjg tajemnicy Wocielenia jest Kosciolt. Wedtug D. Bonhoeffera:
,Jezus Chrystus od zestania Ducha Swigtego Zyje na ziemi w postaci swojego
Ciata, Kosciota [...]. Miejsce Jezusa Chrystusa w $wiecie po Jego odejsciu zajg-
te zostanie przez jego Ciato, Kosciot’'?. Z jednej strony Chrystus jest Koscio-
lem". Ta tozsamo$¢ Chrystusa z Kosciotem mozliwa jest dzigki Duchowi Swie-
temu. On to sprawia, ze ukrzyzowany i zmartwychwstaty Chrystus istnieje jako
Kosciot'*. Z drugiej strony nie mozna jednak stopi¢ Kosciota z Chrystusem.
Kosciot bowiem jest Ciatem Chrystusa obecnego na aktualnym etapie historii
zbawienia i tego samego Chrystusa, ktory przyjdzie wypehi¢ historig¢ zbawie-
nia. Jednak cztonki tego Ciala istnieja tylko na obecnym etapie historii zbawie-
nia i dlatego w okresleniu relacji Chrystusa do Kosciota i Kosciota do Chrystusa

7 Tamze.

8 Tamze, s. 53.

® ATANAZY Z ALEKSANDRIL, O weieleniu Stowa, 54,3.
D, BONHOEFFER, Nasladowanie, dz. cyt., s. 228.

1 Tamze, s. 53.

12 Tamze, s. 173.

B Tamze, s. 174.

Y Tamze.
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,niezbedna jest zatem zarazem jednos¢ i réznorodnos¢”"”. W sumie Kosciot jest

obecnym Chrystusem. Nie mozna zatem traktowaé go tylko jako jednej z wielu
instytucji. Aby Kosciot nie byl traktowany wylacznie instytucjonalnie, trzeba
odzyskaé zapomniang biblijna idee Kosciota jako Ciata Chrystusa'®.

Kosciot jako Ciato Chrystusa oznacza solidarno$¢ Chrystusa z ludzmi na
obecnym etapie historii zbawienia. W Kosciele niejako dotyka On kazdego
grzesznika kazdego czasu, przynoszac mu zbawienie. Dlatego wedlug
D. Bonhoeffera: ,,nie mozna mysle¢ o zbawieniu bez Kosciota i o Kosciele bez
zbawienia”'”, bo w Kosciele Chrystus jest zaangazowany dla dobra grzeszni-
kow, stluzac im bezinteresownie.

IV. SOLIDARNOSC SAKRAMENTALNA

Woeielenie czlowieka do Ko$ciota, Ciata Chrystusa, dokonuje si¢ przez
chrzest, natomiast Eucharystia jest utrzymaniem wspolnoty wtym Ciele'®.
,»W obu spotyka nas On ciele$nie i daje nam udzial we wspdlnocie swego Ciata
[...]. We chrzcie darowane jest nam uczestnictwo w Ciele, w Wieczerniku —
cielesna wspolnota z Ciatem Pana, ktore przyjmujemy, za§ przez to cielesna
wspélnota z cztonkami tego Ciata”". Teze, ze przez chrzest i Eucharystig do-
stepuje si¢ wspolnoty Ciata Jezusa Chrystusa, D. Bonhoeffer uzasadnia na pod-
stawie Ewangelii wedtug $w. Jana, ktéra mowi o wodzie i krwi bgdacych sktad-
nikami obu sakramentow, wytryskujacych z ukrzyzowanego ciata Jezusa Chry-
stusa (J 19,34)%.

Znaczenie dla tej wspolnoty Ciala Jezusa Chrystusa posiada rowniez spo-
wiedz. Wedlug D. Bonhoeffera: ,,JJak pierwsi uczniowie na glos Jezusa wszyst-
ko zostawili i poszli za Nim, tak samo chrzescijanin w spowiedzi pozostawia
wszystko iidzie za Chrystusem. Spowiedz to nasladowanie. Rozpoczglo sig
zycie z Jezusem Chrystusem i Jego wspolnota [...]. Spowiedz jest odnowieniem
radosci chrzcielnej””'. Uzasadniajac znaczenie spowiedzi, Bonhoeffer powoty-
wal si¢ na Marcina Lutra: ,,sam nalezat do tych, ktérzy nie wyobrazaja sobie
zycia chrzescijanskiego bez spowiedzi. W Wielkim Katechizmie powiedziat:
«Dlatego jezeli nawotuje¢ do spowiedzi, to nawotuje do tego, aby by¢ chrzesci-

janinem»”?.

15 Tamze, s. 175.

16 Tamze, s. 173.

17 D. BONHOEFFER, W kwestii wspdlnoty Kosciota, w: tenze, Wybor pism, Warszawa 1970, s. 90.
'8 Tenze, Nasladowanie, dz. cyt., s. 172.

' Tamze, s. 182.

2 Tamze, s. 171.

2 D. BONHOEFFER, Zycie wspélne, Krakow 2001, s. 115.

2 Tamze, s. 117.
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Trzy sakramenty wymienione przez Apologie Konfesji augsburskiej, inter-
pretowane eklezjalnie przez D. Bonhoeffera, mozna uzna¢ za do$wiadczenie
solidarnosci Chrystusa z ludzmi. Poprzez nie Chrystus angazuje si¢ dla kazdego
z cztonkoéw Jego Ciala z osobna, aby kazdy z osobna odnidst najwigksza ko-
rzy$¢ — zbawienie.

V. SOLIDARNOSC ESCHATYCZNA

D. Bonhoeffer wskazuje na eschatyczny wymiar Wcielenia, ujmujac rze-
czywisto$¢ eschatyczna jako $wiatyni¢ ciata Chrystusa. We wcielonym Chry-
stusie wypehnilo si¢ starotestamentowe proroctwo o swiatyni: ,,On zbuduje dom
imieniu memu [...]. Przede mna dom tw¢j i twoje krolestwo bedzie trwac na
wieki” (2 Sm 7,13.16). Salomon odnidst to proroctwo do siebie, gdyz wybudo-
wal §wiatynig. Swiatynia Salomona nie byla jednak wypelnieniem proroctwa
Natana, poniewaz zostata wybudowana r¢kami cztowieka i dlatego wielokrotnie
byla burzona, co tylko potwierdzato, ze nie jest obiecana §wiatynia. Proroctwo
Natana o §wiatyni wypetil Chrystus, na co wskazuje Ewangelia Janowa:
Zburzcie te Swiatynig, a Ja w trzech dniach wzniosg ja na nowo [...]. On za$
mowil o Swiatyni swego ciala” (J 2,19-21). Jezus zapowiada wprawdzie, ze
rowniez $wiatynia Jego ludzkiego ciata zostanie zburzona, ale dzigki zmar-
twychwstaniu Jego ciato bedzie wieczna $wiatynia, o ktérej mowi proroctwo
Natana. W tej $wiatyni zamieszka Bog i nowa ludzkos$¢, na co wskazuje Apoka-
lipsa: ,,$wiatynia jest Pan, Bog wszechmogacy, oraz Baranek” (Ap 21,22)*. W
tej Swiatyni wszyscy stang si¢ tym czym Chrystus, bo On stal si¢ tym czym
ludzie. ,,Syn Bozy, przyjmujac ciato, przyjat tez z taski nasza istotg, nasza natu-
re; przyjal nas samych naprawdg i cielesnie. Taki byl odwieczny wyrok Boga
Troéjjedynego. Teraz jesteSmy w Nim. Tam gdzie On jest, nosi nasze ciato, nosi
nas. Tam gdzie On jest, jesteSmy i my, we Wcieleniu, w Krzyzu i w Jego Zmar-
twychwstaniu. Nalezymy do Niego, poniewaz jesteSmy w Nim. Dlatego Pismo
nazywa nas Ciatem Chrystusa. Jezeli jednak — zanim mogli§my to wiedzie¢,
tego chcie¢ — zostaliSmy razem z calym Kosciolem w Jezusie Chrystusie wy-
brani i przyjeci, to nalezymy do Niego takze razem w wiecznosci. My, ktorzy
tutaj zyjemy w Jego wspdlnocie, bedziemy kiedy§ w wiecznej wspdlnocie przy
Nim”*. Bycie z Chrystusem w Jego Ciele na ziemi przekracza bariere $mierci
i zostaje przedtuzone na wieczno$¢ w §wiatyni Jego ciata.

Solidarnos¢ Chrystusa z ludzmi przekracza tragiczng bariere¢ $mierci biolo-
gicznej. Smieré Chrystusa stata si¢ smierciq $Smierci i dlatego poza $miercia
w eschatologicznej $wiatyni ciala Chrystusa wszyscy stang si¢ tym czym On,
doswiadczajac najwigkszej korzysci ptynacej z zaangazowania si¢ Chrystusa dla

B, BONHOEFFER, Nasladowanie, s. 177-178.
2 Tenze, Zycie wspélne, dz. cyt., s. 38.
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ludzi poprzez Ciato i w Ciele — dostepujac zbawienia. Eschatologiczna $wiaty-
nia ciata Chrystusa, w ktorej wszyscy beda zbawieni, jest owocem Jego solidar-
nos$ci z ludzmi.

VI. SOLIDARNOSC EKUMENICZNA

Na bazie refleksji D. Bonhoeffera nad tajemnica Wcielenia mozna zbudowac
chrystologi¢ solidarno$ci. Poszczegdlnymi etapami tej chrystologii sa: Wciele-
nie — Pascha — eschaton. Chrystus przyjal przez Wcielenie cigzar ludzkiego
losu, przez Pasche¢ zdjat zludzi ciezar ich losu, czego do$wiadcza oni
w eschatonie. Przez tajemnic¢ Wcielenia Chrystus zaangazowatl si¢ na rzecz
catej ludzkos$ci. W misterium Paschy zatracit siebie na rzecz catej ludzkosci,
aby w eschatonie odniosta ona najwigksza korzy$¢ — zbawienie. Tak solidarny
z ludzkoscia mogt byé tylko Ten, ktory bedac jednym z Trojcy, zyje
w solidarnosci z Ojcem i Duchem Swietym. Aktualnym miejscem solidarnosci
Chrystusa z ludzmi jest Ko$ciot.

D. Bonhoeffer zwraca uwagg na znaczenie czlowieczenstwa Jezusa. Rozwija
mysl z nicejsko-konstantynopolitanskiego symbolu wiary: ,,On to dla nas ludzi
i dla naszego zbawienia przyjat cialo z Maryi Dziewicy” po linii teologii staro-
chrze$cijanskiej, ktdra broniac prawdziwego cztowieczenstwa Jezusa, wskazy-
wala na jego znaczenie dla zbawienia ludzi: ,,Uzdrowione zostato tylko to, co
Chrystus przyjal” (Grzegorz z Nazjanzu); ,,Gdyby Logos nie przyjat calego
cztowieka, caly cztowiek nie zostatby odkupiony” (Orygenes); ,,Caro cardo
salutis — ciato jest zawiasem zbawienia” (Tertulian).

D. Bonhoeffer rozwija réwniez patrystyczny aforyzm mowiacy
o przedziwnej wymianie, bedacej konsekwencja misterium Wcielenia: ,,Slowo
sig weielito, aby$my zostali ubostwieni”*. Ten aforyzm w reinterpretacji Bon-
hoeffera otrzymuje nastgpujace sformutowanie: ,,Stat si¢ jak ludzie, by ludzie
byli jak On”?°.

Z tajemnicy Wcielenia Bonhoeffer wyciaga wnioski dla eklezjologii. Praw-
dziwe ciato, ktore przyjat Chrystus, implikuje koncepcje Kosciota jako Ciata
Chrystusa. Jest to biblijna koncepcja eklezjologii — wspdlna dla teologii ewan-
gelickiej i katolickiej. Nalezy to podkresli¢, poniewaz eklezjologia jest ,nie-
przecietym weztem gordyjskim ekumenizmu”?’. Na jej polu wystepuja naj-
wigksze roznice dzielace ewangelikow i katolikow. O tych réznicach Bonho-
effer wspomina, gdy pisze np., ze: ,,Reformacja oddzielita pytanie, co to jest
Kosciol, od pytania, kto do Kosciota nalezy [...]. Rzymski katolicyzm, okres$lajac
zasigg Kosciota, uwazat, ze odpowiada tym samym takze na pytanie o jego istote.

25 ATANAZY Z ALEKSANDRIIL, O weieleniu Stowa, 54,3.

26 D. BONHOEFFER, Nasladowanie, dz. cyt., s. 228.

2 W. KASPER, Przeméwienie na Il Europejskim Zgromadzenie Ekumenicznym w Sibiu, w:
Swiatlo Chrystusa oswieca wszystkich. Nadzieja na odnowe i jednos¢ Europy, Swidnica 2008, s. 48.
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Ujecie reformacyjne, a szczegdlnie luteranskie, wyjasnia, co to jest Kosciot,
natomiast pytanie ojego granice pozostawia otwarte”?®. Jednak to, co
D. Bonhoeffer napisal o Kosciele jako Ciele Chrystusa, wspoibrzmi ekume-
nicznie z encyklika Piusa XII Mistici Corporis Christi, ktora ukazala si¢ niecate
dwa lata przed $Smiercia D. Bonhoeffera, 29 czerwca 1943 roku. Przez stowo
»~mistyczne” papiez Pius XII chciatl zwrdci¢ uwage na roéznicg pomigdzy Ko-
sciotfem rozumianym jako Ciato Chrystusa aludzkim organizmem. ,We
wszystkich zywych cialach fizycznych kazdy z poszczegolnych cztonkéw ma za
swe przeznaczenie wylacznie pozytek calego organizmu. Natomiast glownym
i wylacznym zadaniem kazdego spotecznego organizmu ludzi, z punktu widze-
nia koncowego celu uzytecznosci, jest dobro wszystkich i1 kazdego poszczegodl-
nego cztonka, poniewaz cztonki te sa osobami. Dlatego to [...] jak Syn Ojca
Przedwiecznego zstapit z nieba dla zbawienia wiecznego nas wszystkich, tak tez
ustanowil on Ciato Kos$ciola [...], aby da¢ duszom nieSmiertelnym moznos$é
osiagnigcia szczegscia, stosownie do stow Apostota: «wszystko bowiem nasze
jest, a my Chrystusowi, a Chrystus Bozy»” (Mystici Corporis, 111, 59). Wspolna
koncepcja Kosciota jako Ciala Chrystusa moze by¢ punktem wyjscia dialogu
ekumenicznego o roznicach pomigdzy eklezjologia ewangelicka a katolicka.

Teologiczna refleksja D. Bonhoeffera nad trzema sakramentami: chrztem,
Wieczerza Panska i spowiedzia, wskazuje na to, ze Kos$ciot ewangelicki jest nie
tylko Ko$ciolem stowa Bozego, ale i sakramentow. Wedtug Wyznania augsbur-
skiego: ,,przez stowo i sakramenty, jak gdyby przez srodki, udzielany jest Duch
Swiety” (V). Z kolei Kosciét katolicki nie jest wytacznie Ko$ciotem sakramen-
tow, ale takze Ko$ciolem stowa Bozego. ,,Swiqty Sobor szczegobdlnie usilnie
wzywa tez wszystkich wiernych [...], aby przez czgste czytanie Pism Bozych
osiagali «najwyzsza warto$¢ poznania Jezusa Chrystusa». «Nieznajomo$¢ Pi-
sma $wigtego jest bowiem nieznajomos$cig Chrystusa». Niech wigc ochotnie
przystepuja do $wigtego tekstu czy to za posrednictwem $wigtej liturgii obfitu-
jacej w Boze stowa, czy tez poprzez pobozne czytanie” (Konstytucja dogma-
tyczna o Objawieniu Bozym, 25). Na znaczenie stowa Bozego w Kosciele kato-
lickim wskazuje temat XII Zwyczajnego Zgromadzenia Ogoélnego Synodu Bi-
skupow: Stowo Boze w zyciu i misji Kosciola. Odbedzie si¢ ono w Rzymie
w dniach 5-26 pazdziernika 2008 roku.

Wystepujacy u Dietricha Bonhoeffera eschatyczny motyw $wiatyni mozna
odnalez¢ u Josepha Ratzingera: ,,Zmartwychwstaly jest nieustajagcym zamiesz-
kiwaniem czlowieka w Bogu, Boga w cztowieku [...]. Przez Niego Bog wznosi
swoj dom. Patrzac z tej perspektywy na punkt wyjscia proroctwa Natana, moz-
na dostrzec, ze Jezus wcale nie burzy Starego Przymierza, lecz tylko usuwa na
bok to, co byto jedynie «odbiciem prawdziwej Swiatyni», i odstania to, co istot-

ne — spelnia istotna tre$¢ obietnicy””.

2 D. BONHOEFFER, W kwestii wspolnoty Kosciola, dz. cyt., s. 85-86.
¥ J. RATZINGER, Nowa piesi dla Pana, Krakow 2005, s. 134.
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Dogmatyka Dietricha Bonhoeffera wykazuje ekumeniczne wspotbrzmienie,
czyli wspolnie wyznawana przez ewangelikow i katolikow wiarg dotyczaca
tajemnicy Wcielenia. Ta ekumeniczna zgodno$¢ dotyczy takze koncepcji Ko-
Sciota jako Ciala Chrystusa i eschatologii jako $wiatyni, a nawet zwiazku sa-
kramentow ze stowem Bozym. Nie sposob jednak przemilcze¢ ekumenicznych
problemoéow, ktore oznaczaja to, co wdalszym ciagu dzieli ewangelikow
i katolikow. Te ekumeniczne problemy dotycza szczegoétowych zagadnien
z zakresu eklezjologii i sakramentologii. Nie mozna ich przemilczeé, gdyz:
»~Ekumenizm przytulania si¢ lub oszukiwania, taki, ktory przede wszystkim
chce by¢ mily, nie pomaga; pomaga jedynie dialog w prawdzie i jasnosci”™.
Podstawa ekumenicznego dialogu otym, co jeszcze dzieli ewangelikow
i katolikow, moze by¢ ekumeniczna chrystologia solidarnosci Dietricha Bonho-
effera, ktora streszczaja jego slowa: ,,Jako cialo bowiem zostat czlowiek stwo-
rzony, w ciele — z powodu nas — zjawit si¢ na ziemi Syn Bozy, w ciele zmar-
twychwstal, wciele przyjmuje wierzacy Chrystusa Pana w sakramencie
i zmartwychwstanie umartych wprowadzi pelna wspodlnot¢ duchowo-cielesna
stworzen Bozych®'”. Solidarno$é Chrystusa rozciaga si¢ na cata historig zbawie-
nia od stworzenia poprzez Wcielenie, pojednanie, Ko$ciol — az do eschatonu.

VII. SOLIDARNOSC ZYCIOWA

Solidarnos¢ Chrystusa z ludzmi powinna by¢ argumentem za solidarnoscia
ludzi z Chrystusem, ktéra powinna si¢ przejawia¢ w nasladowaniu Go. ,,Na$la-
dowanie to wigz z Chrystusem; poniewaz jest Chrystus, musi by¢ pdjscie za
Nim”**. Na$ladowanie Chrystusa jest konieczne do tego stopnia, ze
w przeciwnym razie ,.chrze$cijanstwo bez podjscia za Jezusem jest zawsze
chrzescijanstwem bez Jezusa Chrystusa, jest idea, mitem”>>. Tej idei naslado-
wania Chrystusa obecnej w chrystologii D. Bonhoeffera nie wyklucza mysl
o chrzescijanstwie bezreligijnym. Ta zrodzona w wigzieniu my$l nie doczekata
sie¢ systematycznego opracowania przez D. Bonhoeffera. Pozostata ona przede
wszystkim w sferze pytan: ,,Czym jest chrzescijanstwo bezreligijne? Jak mowic
0 Bogu — bez religii? Jak mamy mowi¢ «po $wiecku» o Bogu?”**, | Jakie moze
by¢ w bezreligijnosci znaczenie kultu i modlitwy? Jak mozna w sposdb «$wiec-
ki» [...] zreinterpretowac pojecia skruchy, wiary, usprawiedliwienia, odrodze-
nia i uswiecenia?”*’. Odpowiedzia na te pytanie moglaby by¢ nastepujaca re-
fleksja Bonhoeffera: ,,religijno$¢ czlowieka kaze mu zda¢ si¢ w niedoli na wia-

30 W. KASPER, Przemdwienie..., dz. cyt., s. 47.

31 D. BONHOEFFER, Zycie wspélne, dz. cyt., s. 34.

32 Tenze, Nasladowanie, dz. cyt., s. 23.

3% Tamze.

3% D. BONHOEFFER, Listy i notatki z wiezienia, w: tenze, Wybor pism, dz. cyt., s. 240.
35 Tamze, s. 243.
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dzg Boga w $wiecie. Bog to deus ex machina. Tymczasem Biblia kaze zdac si¢
na bezsilno$¢ i cierpienie Boga. Tylko cierpiacy Bég moze pomoc. W tym wigc
sensie mozna powiedzie¢, ze opisany proces, prowadzacy do dojscia $wiata do
petnoletnosci, usuwa falszywe przedstawienie Boga z pola widzenia i pozwala
lepiej ujrze¢ Boga Biblii, ktory zdobywa potgge i miejsce w §wiecie swa bezsi-
fa. Tu naturalnie musi mie¢ swdj punkt zahaczenia «Swiecka interpretacja» [po-
jeé biblijnych]”*®. Zyciowe konsekwencje $wieckiego chrzeicijanstwa Bonho-
effer ujal nastgpujaco: ,,Chrzescijanie stoja przy Bogu w Jego cierpieniu [...].
Czlowiek jest oto wezwany do podzielenia z Bogiem cigzaru Jego cierpienia
w bezboznym $wiecie™®’. Bezreligijne chrzescijanstwo byloby wiec wspol-
udziatem w cierpieniu Boga w §wieckim zyciu. Jest to wizja wszechstronnie
chrystocentryczna. Bezreligijne nie znaczy wcale bez Chrystusa, bo jak pisze
Bonhoeffer: ,,Chrzescijanin, w przeciwienstwie do wierzacych w mit wybawie-
nia, nie ma w pogotowiu, na najgorszy wypadek, ucieczki od ziemskich zadan
i ktopotow w jaka$ wiecznosé, lecz musi wypic¢ ziemskie zycie az do dna, na
wzor Chrystusa (,,Boze moj, czemus Mnie opuscil?”), itylko wtedy, gdy to
czyni, jest przy nim Ukrzyzowany i Zmartwychwstaty i on sam jest ukrzyzowa-
ny i zmartwychwstaty wraz z Chrystusem. Nie mozna przedwczesnie uniewaz-
nia¢ doczesnosci [...]. Chrystus jednak zagarnia czlowieka w samym $rodku
zycia™®. Bezreligijne chrzescijanstwo jest wigc doglebnym zjednoczeniem
z Chrystusem w tajemnicy Jego krzyza, ale i w zwiazanej z krzyzem tajemnicy
zmartwychwstania. Chrzescijanstwa bezreligijnego nie mozna wigc izolowaé od
chrystologii D. Bonhoeffera, na co zwraca uwagg Eberhard Bethge: ,,Te ostatnie
refleksje teologiczne, pisane w formie listu, niedokonczone, otwarte, fascynowaty
i zarazem kusity do wykorzystania jego sformutowan w celu wypowiedzenia
tego, co wlasciwie samemu chciatoby si¢ wyrazi¢, badz do rozwinigcia takiej
interpretacji, ktora w $wietle catosci prac Bonhoeffera bytaby niedozwolona™ .
W chrzescijanstwie bezreligijnym dochodzi réwniez do glosu solidarnos¢
Chrystusa. Przejawia si¢ ona w tym, ze Chrystusa mozna spotka¢ w takich miej-
scach jak cierpienie i $§mier¢, czyli w najciemniejszych miejscach bezreligijnego
swiata. Spotkanie Chrystusa w tych miejscach oznacza udzial w zmartwych-
wstaniu Chrystusa. Taka wizjg bezreligijnego chrzescijanstwa przezyt Dietrich
Bonhoeffer. W nim teologia potaczyla si¢ z biografia*’. W bezreligijnym $wie-
cie wigziennego cierpienia D. Bonhoeffer odnajdywal Chrystusa, majac udziat
w Jego ciemnoS$ciach, ktore wyraza przedsmiertny okrzyk Jezusa: ,,Boze moj,
Boze moj, czemu$s Mnie opuscit” (Mt 27,46). W te ciemnosci $mierci

3¢ Tamze, s. 265.

37 Tamze, s. 266.

* Tamze, s. 257.

3% E. BETHGE, Dietrich Bonhoeffer — swiadek Ewangelii w trudnych czasach, Bielsko-Biala
2003, s. 93.

40 Zob. CH. GREMMELS, H. PFEIFER, Theologie und Biographie. Zum Beispiel Dietrich Bon-
hoeffer, Miinchen 1983.
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D. Bonhoeffer wchodzit jednak z nadzieja zmartwychwstania, o czym wspomi-
na $wiadek ostatnich chwil ziemskiego zycia Bonhoeffera, P. Best: ,,W niedzie-
le, 8 kwietnia 1945 roku pastor Bonhoeffer odprawit krotkie nabozenstwo
i przemawiat do nas w sposob, ktoéry zapadl wszystkim w serce [...]. Zaledwie
skonczyt swoja ostatnia modlitwe, gdy otworzyly si¢ drzwi i weszto dwoch
cywilow, powiedzieli: «jeniec Bonhoeffer, p6js¢ z nami». To «p6j$¢ z nami»
oznaczalo dla wszystkich wigzniow tylko jedno: szafot. PozegnaliSmy si¢ z nim.
Wzial mnie na strong i rzekl: «To koniec, dla mnie jednak poczatek zycia...».
Nastgpnego dnia zostal powieszony w Flossenbiirgu™*'. Solidarnos¢ zyciowa
z cierpiacym Chrystusem byta dla Bonhoffera podstawa nadziei na nowy pocza-
tek — zmartwychwstanie. W ten sposob swoje dzieto Nasladowanie
D. Bonhoeffer napisal nie tylko pioérem, ale i wlasnym zyciem. Dzigki solidarno-
sci Chrystusa Bonhoeffer mogt napisac o $mierci jako o najwigkszym ze swiat:

,Smieré

Przyjdz, o najwigksze ze $wiat w drodze do wiecznej wolnosci.

Smierci, zniszcz uciazliwe tancuchy i mury

ciata naszego przemijajacego i duszy naszej zaslepione;j,

aby$my ujrzeli wreszcie to, czego tak nam tutaj zazdroszczono.

Wolnosci, dlugo cig szukali§my i w zachowaniu, i w czynie, i w cierpieniu.

Ale dopiero umierajac, rozpoznaé ci¢ w obliczu Boga mozemy”*.

SUMMARY
An Ecumenical Reading of Dietrich Bonhoeffer’s Christology

Christology is a methodical reflection on the event of Jesus Christ revealed
in the Bible. Is it possible to accept the Christological reflections of an Evangelical
theologian in the Catholic Christology? In our ecumenical lecture on D. Bonhoeffer’s
Christology, the category of solidarity will be helpful. Pope John Paul II wrote about it
in the encyclical Sollicitudo rei socialis. According to John Paul II, the virtue of solidar-
ity is ,,a commitment to the good of one’s neighbor with the readiness, in the gospel
sense, to ‘lose oneself” for the sake of the other instead of exploiting him, and to ‘serve
him’ instead of oppressing him for one’s own advantage” (38). Dietrich Bonhoeffer’s
dogmatics shows ecumenical consonance, i.e., the faith confessed by both Evangelicals
and Catholics in the mystery of the Incarnation.

This ecumenical consonance also refers to the idea of the Church as the Body of Christ
and eschatology as the temple, and even aconnection of sacraments with the Word
of God. Still, there is no passing over the ecumenical problems that still divide Evangeli-
cals and Catholics. These ecumenical problems involve some issues within the realms

*! E. BETHGE, Rzut oka na zycie i twérczos¢ Dietricha Bonhoeffera, w: D. BONHOEFFER, Psal-
my. Modlitewnik Biblii, Warszawa 2004, s. 81.
2 7a: tenze, Dietrich Bonhoeffer — swiadek Ewangelii w trudnych czasach, dz. cyt., s. 82.
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of ecclesiology and sacramentology. A basis for ecumenical dialogue about issues that
still divide Evangelicals and Catholics may be Dietrich Bonhoeffer’s ecumenical Christol-
ogy of solidarity which he summarized thus: ,,The human being was created as a body, in
the body — because of us — ‘the Son of God appeared on earth’, in the body He rose again,
in the body the believer takes Christ the Lord in the sacrament, and the Resurrection
of the dead will bring about full spiritual-physical community among God’s creatures. The
Solidarity of Christ continues for the entire history of salvation: from creation through
incarnation, reconciliation, and the Church, up to the eschaton.

Ks. Bogdan Ferdek

Stowa kluczowe/ Key words:
ekumenizm, sakrament, solidarno$¢, inkarnacja, soteriologia, eschatologia
ecumenism, sacrament, solidarity, incarnation, soteriology, eschatology
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«PRAWO WOLNOSCI»
W LISCIE SW. JAKUBA APOSTOLA

Sw. Jakub w swoim liscie daje solidne podstawy zycia chrzescijanskiego,
wykazujac, ze chrzescijanstwo nie jest tylko prywatna sprawa czyjejs wiary,
pielegnowania osobistej relacji z Bogiem. Jakub rozumial, Zze jako chrzescijanie
jesteSmy ludem Przymierza: dla niego przyjecie chrzescijanstwa oznaczato sta-
nie si¢ czlowiekiem wspdlnoty Kosciota — cztonkiem rodziny. A zatem, jako
cztonkowie Bozej rodziny, my réwniez jesteSmy wezwani do modlitwy za sie-
bie nawzajem, do troszczenia si¢ o chorych i ubogich, do okazywania mitosier-
dzia potrzebujacym.

List $w. Jakuba budzi silne reakcje w czytelniku po trosze i dlatego, ze nie
jest to teoretyczny traktat, ale wezwanie do dziatania. Jakub niewiele miejsca
poswigca wyjasnianiu doktryny, przystepujac od razu do rozwazania kwestii
praktycznych, dotyczacych codziennego zycia. Napomina, aby wytrwale znosi¢
doswiadczenia, zy¢ nienagannie i dazy¢ do doskonatosci chrzescijanskiej. Mniej
wigeej czwarta czg$¢ listu jest poswigcona korygowaniu nieprawidtowosci
w O6wczesnym Kosciele. Ogdlnie rzecz biorac, List §w. Jakuba jest swoistym
kazaniem, ktore porusza istotne problemy codziennego zycia chrzescijanskiego,
jak konieczno$¢ mitoSci 1 wzajemnej pomocy braterskiej, ktéra zapomina
o krzywdzie i potrafi tatwo wybaczy¢. Chrzescijanin musi umie¢ znosi¢ obelgi
icierpienia oraz uzbroi¢ si¢ w cierpliwos¢, jednym stowem, nada¢ swojemu
zyciu ukierunkowanie eschatologiczne. Stad potrzebna jest czynna postawa
chrze$cijanska.

Z tresci listu wynika do$¢ wyraznie, ze pierwszorzednym jego celem nie jest
gloszenie Ewangelii, nie jest nim réwniez poglebienie juz istniejacych prawd
wiary ani jakie$ dalsze pouczenie dogmatyczne. Autor pragnie wskaza¢ na dro-
ge poprawnego postgpowania chrzescijanskiego, ktore weryfikuje sig
w urzeczywistnianiu Prawa wolnosci (2,12; 1,25). Autor nie traktuje teoretycz-
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nie tematu wiary, ale jednoznacznie stwierdza, ze nie ma wiary bez uczynkow,
albo doktadniej: ,,wiara bez uczynkéw martwa jest”, co autor az trzykrotnie
powtarza (2,17.20.26).

Czytajac komentarze do Listu §w. Jakuba Apostola, mozna spotkaé si¢
z opinig, ze list ten wyszedt spod reki wczesnochrzescijanskiego autora (1,1;
2,1), ktorego punkt widzenia nie ma jeszcze wyraznie chrzescijanskich cech.
Mozna go scharakteryzowac¢ jako powierzchownie schrystianizowany judaizm'.

Wiele istotnych pytan wstgpnych, ktore dotycza Listu §w. Jakuba Apostota,
pozostaje we wspolczesnej egzegezie pytaniami wzglednie jeszcze otwartymi,
przy czym odpowiedzi na nie udzielane sa bardzo rézne. Jest to na przyklad
pytanie o czas powstania listu (przed czy po $w. Pawle?), pytanie o autorstwo
listu (ktory Jakub?), doktadne ustalenie gatunku literackiego (list, epistota, pa-
reneza, zbior pouczen moralnych?), plan kompozycji oraz ustalenie konkret-
nych adresatéw. W ramach tego artykutu nie jest mozliwe gruntowne omowie-
nie tych kwestii, chociaz ich rozwiazanie bytoby oczywiscie rowniez dla nasze-
go tematu nie bez znaczenia®.

W Liscie §w. Jakuba nie znajdziemy zadnej polemiki z poboznoscia oparta
na zydowskim Prawie. Autor podaje Abrahama, ,,naszego ojca”, jako wzor,
kiedy pisze o wierze dopetnianej przez uczynki (2,18-24); Jakub méwi bez wa-
hania, ze Abraham zostat usprawiedliwiony ze wzgledu na swoje uczynki (ex
ergwn, 2,21). Chrzescijanie maja zy¢ wedlug prawa Bozego. U Jakuba Prawo to
jest nazywane ,Prawem wolnoséci” (nomoj eleugeriaj, 2,12) i,,doskonatym
Prawem, Prawem wolnosci” (nomon teleion ton thj eleugeriaj, 1,25). Okre-
Slenia te maja z pewnos$cia konotacje chrzescijanskie. Pragniemy jednak zapy-
ta¢, czy maja swoje korzenie w Kosciele, czy — jak twierdza niektérzy, aczkol-
wiek po pewnej reinterpretacji (skupiajac si¢ na wymaganiach Tory, ale

' Por. B.GERHARDSSON, Eleutheria (,Freedom”) in the Bible, w: A.T.HANSON,

B.P. THOMPSON (red.), Scripture: Meaning and Method, Hull 1987, s. 4.

% Problemy wstepne zwiazane z Listem $w. Jakuba sa szeroko omawiane we wszystkich ko-
mentarzach i wprowadzeniach szczegétowych do listu. Tutaj wymienimy te bardziej znaczace:
J.B. ADAMSON, The Epistle of James, New International Commentary on the New Testament,
Grand Rapids 1976; G.C. BOTTINI, Giacomo e la sua lettera. Una introduzione, Studium Bibli-
cum Franciscanum Analecta [dalej: SBFA] 50, Jerusalem 2000; J. CANTINAT, Les épitres de saint
Jacques et de saint Jude, Sources Bibliques, Paris 1973; P.H. DAVIDS, The Epistle of James. A
Commentary on the Greek Text, The New International Greek Testament Commentary, Grand
Rapids 1982; R. FABRIS, Lettera di Giacomo. Introduzione, versione, commento, Scritti delle
Origini Cristiane 17, Bologna 2004; H. FRANKEMOLLE, Der Brief des Jakobus, Okumenischer
Taschenbuchkommentar zum Neuen Testament 17, cz. 1-2, Giitersloh — Wiirzburg 1994;
P.J. HARTIN, James, Sacra Pagina 14, Collegeville 2003; T. KoT, La fede, via della vita. Com-
posizione e interpretazione della Lettera di Giacomo, Retorica Biblica 6, Bologna 2002;
G. MARCONI, La lettera di Giacomo, Commenti Biblici, Roma 1990; R.P. MARTIN, James, Word
Biblical Commentary 48, Dallas 1988; F. MUSSNER, Der Jakobusbrief, Herders Theologischer
Kommentar zum Neuen Testament 13, cz. 1, Freiburg — Basel — Wien 1964; F. SCHNIDER, Der
Jakobusbrief, Regensburger Neues Testament 8, cz. 4, Regensburg 1986; F. VOUGA, L Epitre de
Saint Jacques, Commentaire du Nouveau Testament. Deuxiéme série 13a, Geneéve 1984.
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w zgodzie z Kazaniem na gorze) — zostaly zapozyczone z hellenizujacego juda-
izmu. Czym jest dla Jakuba ,,wolno$¢”? Czy jest ona tozsama z wiarg
w Chrystusa i zyciem wedtug Prawa Bozego (w interpretacji Jezusa)? Czy Ja-
kubowa koncepcja wolnosci posiada specyficzny fundament chrystologiczny?
Co twierdzi o tych spomiedzy Zydéw, co wypelniaja Prawo, czy oni sa wolni?

Postaramy si¢ odpowiedzie¢ na te pytania, cho¢ zasadniczo ograniczymy si¢
do okre$lenia znaczenia terminu nomoj (thj) eleugeriaj (Jk 1,25; 2,12) na tle
teologii Prawa w Liscie $w. Jakuba Apostota.

Nalezy si¢ zgodzi¢ z wigkszo$cig autorow, ktorzy podkreslaja, iz w zadnym
miejscu Listu jego autor nie przedstawit szczegdélowego, bezposredniego omd-
wienia znaczenia terminu nomoj, chociaz pewnym jest, ze nomoj jest jednym
z najczgsciej uzywanych tam stow. Chodzi tu mianowicie o dziesi¢¢ (stwier-
dzonych w sposdb niepozostawiajacy watpliwosci) wystapien tego stowa: 1,25;
2,8.9.10.11.12; 4,11 (czterokrotnie). Nalezy do tego rowniez nomogethj
z wersetu 4,12, stanowiacy hapaks legomenon Nowego Testamentu®. Z tego
powodu analiz¢ mozna ograniczy¢ do omoéwienia trzech perykop: wiersz 1,25
w swoim kontek$cie; fragment 2,8-12 14,11-12, oczywiScie uwzglgdniajac tez
kontekst literacki. Podejmiemy probe udzielenia odpowiedzi na trzy pytania
dotyczace terminu nomoj: (1) jakie jest semantyczne znaczenie tego okreSlenia
(innymi stowy: jakie normy do niego naleza)?; (2) co oznaczaja trzy przymiot-
niki, ktére wedtug Jakuba charakteryzuja Prawo (doskonate, krolewskie, catko-
wite)?; (3) co oznacza wyrazenie nomoj (thj) eleugeriaj.

L. POJECIE PRAWA (nomoj)*

W odniesieniu do rozlegtego znaczenia semantycznego terminu nomoj —
a wigc praktycznie w odniesieniu do pytania, jakie nakazy naleza do niego oraz
jaka tres¢ zawiera — zaproponowano najrozmaitsze rozwiazania. Koncepcja
Prawa w LiScie $w. Jakuba wskazuje na korzenie zydowskie. Jakub, nawiazujac
do koncepcji Prawa, nigdzie nie dostarcza zwartej definicji terminu. Prawo sen-

3 Mowimy o ,stwierdzonych w sposéb niepozostawiajacy watpliwosci wystapieniach”, po-
niewaz rézne minuskuly (przewaznie reprezentujace tekst z Cezarei) w 1,22 lub 1,23 maja nomou
zamiast logou; z drugiej strony P’* ma logoj zamiast nomoj w 2,12, jak rowniez minuskuta 1241
w 2,8. Poniewaz nomoj wystepuje w Nowym Testamencie 191 razy, stwierdza sig, ze ponad jedna
dwudziesta wystapien mozna znalez¢ w Liscie $w. Jakuba; jezeli odejmiemy czg$¢ Pawlowa, to
nawet jedna siddma. Teologicznie znaczace terminy, ktore w omawianym licie wystgpuja czg-
$ciej niz nomoj, to ergon (20 razy) oraz pistij (16 razy). Zob. C. MARUCCI, Das Gesetz der Frei-
heit im Jakobusbrief, art. cyt., s. 318.

* Bogate tto semantyczne terminu nomoj przedstawia W. GUTBROD, nomoj, w: Grande lessico
del Nuovo Testamento, t. VII, kol. 1359-1383. Zob. takze: J.D.M. DERRETT, Law in the New
Testament, London 1970; R. FABRIS, ,,La sapienza che viene dall’alto” ..., art. cyt., s. 153-163;
K. KERTELGE, Saggi esegetici sulla legge nel Nuovo Testamento, Cinisello Balsamo (Milano)
1990.
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su stricte nie jest tematem rozwazan w LiScie §w. Jakuba. Wzmiankuje sig¢
o nim przy okazji wezwania kierowanego do chrzescijan, by byli ,,wykonaw-
cami stowa”, gdy Jakub odnosi si¢ do ,,doskonalego Prawa, Prawa wolno$ci”
(1,25). Nastepnie gani stronniczo$¢ w Kosciele przez okreslenie jej jawnym
naruszeniem ,.krolewskiego Prawa”, zada, bySmy kochali naszych bliznich jak
siebie samych (2,8). W tym samym kontekscie Jakub przechodzi do podkresle-
nia jednos$ci Prawa (2,10-11) i do ostrzezenia wierzacych, ze beda sadzeni ,,na
podstawie Prawa wolnosci” (2,12). Wreszcie, Jakub potgpia oszczerstwo, po-
niewaz wyraza ono ukryty osad samego Prawa (4,11). Podczas gdy teksty te nie
dostarczaja nam niczego na ksztalt petnej teologii Prawa, to jednak sugeruja
wiele wnioskow na temat Jakubowego rozumienia prawa.

Sa autorzy, ktorzy twierdza, ze ,,Prawo” wedlug Jk zawiera jedynie subiek-
tywnie postrzegane obowiazki, a wigc nie zawiera obiektywnych, powszechnie
obowiazujacych i pozwalajacych na zewnetrzna kontrolg norm. Wobec faktu, ze
fragment 4,11n zdaje si¢ skierowany do kazdego cztowieka oraz ze zakazy za-
warte w rozdziale drugim (cudzotdstwo, zabdjstwo, niesprawiedliwe fawory-
zowanie) maja bez watpienia charakter uniwersalny, propozycja ta wydaje si¢
nie do przyjecia. ROwniez przeciwnej opinii, Ze NOMOj to po prostu i wyltacznie
starotestamentowa 7Tora, a mianowicie Tora w zydowskiej wykladni czaséw
Jezusa, przeczy fakt, iz Jk prawie zawsze precyzuje stowo nomoj poprzez uzycie
przymiotnikow badz komentarzy, jak gdyby troszczyt si¢ o dokonanie rozr6z-
nienia migdzy tym a innymi nomoi. Ale wielu autoréow jest zdania, ze Jakub
ijego shuchacze Iub czytelnicy pochodza z domu Izraela i dlatego znaczenie
»Prawa” musi by¢ rozpatrzone w tym kontekscie, a wigc jako ,,Prawa Izraela”,
ktérym w praktyce jest 7Tora. Tora wyraza moralna wol¢ Boga dla swojego
ludu. Tora dostarcza Izraclowi Bozych instrukcji i stanowi bez watpienia gtow-
ng droge do ustanowienia z ludu Bozego narodu odseparowanego od innych
narodow wokoét niego. Tora spetnia t¢ sama funkcje uspoteczniajaca dla shucha-
czy lub czytelnikéw Jakuba: przylgniecie do woli Bozej da im tozsamo$¢ jako
»dwanascie pokolen w rozproszeniu” (1,1), oddzielonych od $§wiata wokot nich.
Z odniesien do Tory na przestrzeni listu wylania si¢ zrozumienie wspolnego
pogladu na Tore uJakuba ijego stuchaczy badz czytelnikoéw ijego doktadna
zawarto$¢. Aspektem Tory, na ktory Jakub zwraca uwagg, jest raczej Boze pra-
wo moralne dla ludu Bozego niz prawo rytualne czy ceremonie. Zamiast moéwic
o praktykach rytualnych Jakub skupia si¢ na sercu Tory, na nauce moralnej
zawarte] w Szema Israel 1 Dekalogu. W calym liscie uzywa wielu zdan, ktore
odkrywaija takie rozumienie Tory’.

> W swoim komentarzu do Listu $w. Jakuba Robert W. Wall dostarcza szczegdtowego przed-
stawienia koncepcji Prawa u Jakuba. Zob. R.-W. WALL, ,, The Perfect Law of Liberty” (James
1:25), art. cyt., s. 475-497. Wielu autoréw za nim przyjmuje rozumienie terminu ,,Tora”, kiedy
mowi si¢ o Prawie u Jakuba.
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W odniesieniu do tego wielu autorow stusznie podkreslato, ze tak wazne
w Starym Testamencie, a w szczegdlnosci wazne dla zydowskiej mentalnosci
przepisy dotyczace kultu i czystosci nie tylko pozostaja niewymienione w Jk,
lecz praktycznie pozbawione mocy przez Jk 1,26n: ,Jezeli kto§ uwaza si¢ za
cztowieka religijnego, lecz tudzac serce swoje, nie powsciaga swego jezyka, to
poboznos¢ jego pozbawiona jest podstaw. Religijnos$¢ czysta i bez skazy wobec
Boga i Ojca wyraza si¢ w opiece nad sierotami i wdowami w ich utrapieniach”.

Dzisiaj, upraszczajac sprawg, wskazuje si¢ na cztery znaczenia terminu
nomoj w Jk:

1. Nomoj w Jk nie zawiera w sobie wprawdzie catego Prawa Starego Testa-
mentu, zawiera jednak jego rdzen, a mianowicie Dekalog i inne nakazy moral-
ne.

2. Nalezatoby go przettumaczy¢ mniej wigcej za pomoca oksymoronu ,,na-
kaz mitosci blizniego” w znaczeniu Kpt 19,18°; dlatego nomoj jest przez Jk
okreslany jako ,krolewske”, ,,doskonate” i stanowi podsumowanie innych tra-
dycyjnych nakazow.

3. Nomoj jest dla Jk po prostu cata Chrystusowa nauka o zbawieniu, ktora
u schytku pierwszego stulecia rowniez w innych wypadkach pojmowana jest
jako ,,nowe Prawo” (tak Mussner, Fabris i inni).

4. Prawo, o ktérym mowa w Jk, sktada si¢ z etycznych (nierytualnych) norm
Starego Testamentu oraz zasad ewangelicznych (tak wigkszo$¢ komentarzy)’.

Kazda z tych czterech propozycji moze wykorzysta¢ dla swoich potrzeb ten
czy inny werset z Jk. Warto przy tym podkresli¢, ze parenetyczny, nieperswa-
zyjny charakter Jk dopuszcza réwniez wspolistnienie roznigcych si¢ nieco mig-
dzy soba znaczeniowo termindw nomoj. W przeciwienstwie do tej opinii autora
Jk jedno jest pewne, a mianowicie catkowicie nieograniczona pozytywnosc¢
»Prawa”, cokolwiek by to stowo mialo oznacza¢. Dla Jk Prawo okresla poste-
powanie chrzescijan, a jego autor oczekuje od kazdego wierzacego respektu
1 postuszenstwa wobec Prawa. Ten, kto je ,,wypelia”, otrzyma btogostawien-
stwo; mowa tu oczywiscie o szczgsciu wiecznym (1,25). Jk zawiera nawet za-
czatek starannie pielggnowanej w judaizmie personifikacji Prawa (,,Prawo potg-
pi was jako przestepcow” — 2,9). Wiersze 2,12 i1 4,11-12 z drugiej strony wyra-
Zaja w sposob jasny i niebudzacy watpliwosci, ze Prawo jest niejako instrumen-
tem ikamieniem probierczym w rgkach Boga Sprawiedliwego. Wreszcie dla
autoréw przekonanych, ze emfutoj logoj (1,21) jest tozsame z Prawem (Fabris
wsérdod wielu innych), wynika wniosek, ze nomoj wedtug Jk ,, moze zbawiaé”
(1,21c: swsai taj yucaj umwn!). Do tego samego mniej wigcej wniosku musza

8 Zob. L.T. JOHNSON, The Use of Leviticus 19 in the Letter of James, Journal of Biblical Lit-
erature 101 (1982), s. 391-401.
7 Por. C. MARUCCI, Das Gesetz der Freiheit im Jakobusbrief, art. cyt., s. 318-319.
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dochodzi¢ egzegeci, dla ktorych uczynki, o ktorych mowa we fragmencie 2,14-
26, nalezy w gruncie rzeczy zakwalifikowac¢ jako erga tou nomou.

To, co najbardziej zwraca uwage w odniesieniu do Prawa w Jk, bez watpie-
nia polega na oksymoronie nomoj teleioj ton thj eleugeriaj (1,25), ktory
w nieco odmiennej formie wystgpuje rowniez w 2,12 (nomoj eleugeriaj). Aby
zrozumie¢ to potaczenie nomoj i eleugeria, zapytajmy najpierw o znaczenie tego
drugiego terminu, a mianowicie: eleugeria.

II. ZNACZENIE eleugeria W NOWYM TESTAMENCIE

Mysl o wolnosci w Nowym Testamencie® ma z pewnoscia tlo judaistyczne.
Bez watpienia ksztaltowata si¢ tez ona pod bezposrednim wplywem helleni-
stycznego $rodowiska kulturowego. Jednak punkt wyjscia wydaje si¢ bardzo
jasny: Jezus z Nazaretu nie walczyl o wyzwolenie narodu zydowskiego ani nie
dazyt do zniesienia niewolnictwa w ramach spoleczenstwa zydowskiego. Glosit
i oddat zycie za wolnos$¢ na glebszym poziomie, wolno$¢ duchowa, rozumiang
jako preludium do nadchodzacego wyzwolenia $wiata we wszystkich aspektach
(krélestwo Boze). Modelem tej wolnosci jest doskonata teokracja, a zasiggiem
obejmuje wszystkich ludzi, takze tych, ktérzy znajduja si¢ pod jarzmem okupa-
cji czy niewolnictwa, ktorych nie sa w stanie przezwycig¢zy¢. Ewangelia propo-

8 Lista publikacji na temat stownictwa ,,wolnosci” w Nowym Testamencie jest bardzo dhuga.
Oto niektdre znaczace tytuly: D. ANSELMO (red.), Lessico della liberta. Percorso tra 15 parole
chiave, Saggistica Paoline 31, Torino 2005; J. BLUNK, Liberta/eleugeria, w: Dizionario concetti
biblici, s. 918-926; J. CAMBIER, La liberté chrétienne dans le Nouveau Testament, Biblica 48
(1967), s. 116-127; W. CHROSTOWSKI, Wolnos¢ i postuszenstwo w Biblii, Ateneum Kaplanskie
131 (1998), s. 178-182; J.D.G. DUNN, Christian Liberty. A New Testament Perspective, Grand
Rapids 1994; B. GERHARDSSON, Eleutheria (,,Freedom”) in the Bible, art. cyt., s. 3-23;
T. JELONEK, Biblijne pojecie wolnosci, Ruch Biblijny i Liturgiczny [dalej: RBL] 41 (1988) nr 4, s.
347-353; F.S. JONES, ,, Freiheit” in den Briefen des Apostels Paulus. Eine historische, exegetische
und religionsgeschichtliche Studie, Gottinger theologische Arbeiten 34, Goéttingen 1987;
S. LYONNET, La liberté chrétienne. L étre et I’agir du chrétien, w: A. OTTAVIANI (red.), Populus
Dei, t. 1I: Ecclesia, Communio 11, Roma 1970, s. 705-744; D. NESTLE, Eleutheria. Studien zum
Wesen der Freiheit bei den Griechen und im Neuen Testament, cz. 1: Die Griechen, Hermeneuti-
sche Untersuchungen zur Theologie 6, Tiibingen 1967; K. NIEDERWIMMER, Der Begriff der Frei-
heit im Neuen Testament,Theologische Bibliothek Tépelmann 11, Berlin 1966; S.A. PANIMOLLE,
La liberta cristiana. La liberta dalla legge nel Nuovo Testamento e nei primi Padri della Chiesa,
Teologia Sapienziale 8, Citta del Vaticano 1988; V. PASQUETTO, Mai piu schiavi! Aspetti religiosi
e sociali del concetto biblico di liberazione, Napoli 1988; B. RAMAZZOTTI, La liberta cristiana:
Note di teologia del NT, Rivista Biblica 6 (1958), s. 50-82; H. SCHLIER, eleugeroj ktl., w: G.
KITTEL, G. FRIEDRICH (red.), Theological Dictionary of the New Testament, t. 11, s. 487-502;
K.H. SCHELKLE, Freiheit nach dem Neuen Testament, Bibel und Leben 9 (1968), s. 157-164;
A. VALENTINI, Liberta nel Nuovo Testamento, Parola, Spirito e Vita [dalej: PSV] 23 (1991) nr 1,
s. 91-103. Pojecie wolnosci jest tez szeroko analizowane w: R. BULTMANN, Theologie des Neuen
Testaments, Tiibingen 1984, s. 331-353; E. KASEMANN, Der Ruf der Freiheit, Tiibingen 1972,
E. KASEMANN, An die Romer, Handbuch zum Neuen Testament 8a, Tiibingen 1980.
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nuje i daje prawdziwa, trwala wolno$¢ na tym poziomie, oczekujac odnowienia
catego $wiata.

W Nowym Testamencie wolnos¢ jest jednym z najistotniejszych okreslen
moralnej osobowosci i moralnego zycia. Stowa z grupy eleugeroj (wolny), e
leugerow (wyzwoli¢) ieleugeria (wolnosé), wystepuja 41 razy, 27 znich
w dziele Pawlowym i 14 w pozostatych ksiegach razem wzigtych’.

Rzeczownika eleugeria nie ma w Ewangeliach. W Ewangeliach synoptycz-
nych wystegpuje przymiotnik eleugeroj, ale tylko raz: Mt 17,26 (materiat wla-
sciwy tylko Mateuszowi); czasownik eleugerow nie wystgpuje. U Jana przy-
miotnik i czasownik wystepuja po dwa razy, ale tylko w jednym fragmencie:
8,31-40.

Nic wigc nie wskazuje na to, zeby temat ,,wolnoséci” odgrywal jakas waz-
niejsza role¢ w nauczaniu Jezusa. Mt 17,26 nie prowadzi nas daleko, a tekst
J 8,31-40 jest mocno naznaczony specyficznym rozumowaniem Jana i raczej
nie pozwala wnioskowa¢ o stownictwie Jezusa historycznego. Centralnym mo-
tywem w nauczaniu Jezusa jest pojgcie basileia tou Qeou: ,krolestwo Boga”,
»krolowanie Boga”, ,krolestwo Boze”. Przedstawia si¢ ono jako doskonata
teokracja. Bog jest przedstawiony jako Krol §wiata, a lud Bozy jako Jego wierni
poddani, ktérzy moga si¢ nazywaé stugami czy niewolnikami, ale w gruncie
rzeczy sa dzie¢mi Bozymi, prawdziwymi dzie¢mi krolewskimi. Maja oni zy¢
wedtug woli Bozej, ale czyniac to z pragnienia ich najglebszej istoty: maja pra-
gnaé tego, czego pragnie Bog, motywowani postuszenstwem i mitoscia do Bo-
ga. To jest kosmiczny porzadek, o ktorym méwi Jezus'.

Po takiej zapowiedzi zbadajmy krotko teksty nowotestamentowe, w ktorych
pojawia si¢ grupa: eleugeroj (wolny), eleugerow (wyzwoli¢) i eleugeria (wol-
nos¢). Zaczng od pism innych niz Pawtowe, w ktorych temat wolnosci jest po-
traktowany fragmentarycznie, a potem omoéwi¢ pisma Pawtowe nieco penie;j.

° Dodatkowo nalezy wspomnie¢ o apeleugeroj (wyzwoleniec) w1Kor 7,22 . Zob.
A. JANKOWSKI, Idea wyzwolenia w listach sw. Pawla, RBL 40 (1987) nr 2, s. 111.

1% Nie mozemy tutaj rozwazy¢ kwestii, jak dalece idee Jezusa dotyczace krolestwa Bozego
byly inspirowane zydowska mysla o prawdziwej wolnosci. Warto jednak podkresli¢ istotny fakt:
jesli nasze zrodta podaja wystarczajace informacje, Jezus z Nazaretu nie przejawial zadnego
zainteresowania tym, co nazywamy wolnoscia polityczna. Nie wydaje sig, zeby zrobit cokolwiek
w kierunku zjednoczenia i wyzwolenia Izraela jako narodu. Nie wydaje si¢ tez, zeby przeciwdzia-
tat niewolnictwu jako instytucji w Izraelu w Jego czasach. Mialo to kapitalne znaczenie dla Jego
nasladowcow, kiedy po Jego $mierci probowali zinterpretowac Jego misjg i nauczanie. Poza tym
Nowy Testament niewiele moéwi o narodach i o rzadzeniu nimi. Nie mowi tez wiele o wolnosci
narodowe;j. Co za$ dotyczy wolnosci cywilnej, Pawet 1 jego szkota sa jedynymi, ktorzy poruszaja
ten temat, zreszta krotko i w bardzo oryginalny sposob. Autorzy Nowego Testamentu sa zaintere-
sowani wolno$cia duchowa, ktora — wedhug ich przekonania — przyniést Jezus Chrystus. Zob.
B. GERHARDSSON, Eleutheria (,,Freedom”) in the Bible, art. cyt., s. 9; takze: R. PESCH, Jésus,
homme libre, Concilium. Revue Internationale de Théologie 93 (1974), s. 47-58.
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1. Ewangelia wedlug Mateusza

W Ewangeliach synoptycznych stowo eleugeroj pojawia si¢ tylko raz,
w perykopie o podatku $wigtynnym (Mt 17,24-27)"!. Gtéwna mysl tej perykopy
jest taka, ze Jezus i Piotr, jako ,,synowie Bozy”, sa wolni od obowiazku ptacenia
podatku na $wiatynig. Mimo to powinni go zaptaci¢, aby nie da¢ powodu do
zgorszenia — droga rozumowania, jaka znajdziemy tez u Pawta (np. Rz 14,21;
1 Kor 8,13). Podatek $wiatynny zostal wprowadzony przez Nehemiasza (Ne
10,32-33), ale zazwyczaj taczono go z Prawem Mojzeszowym, mowiacym
o podatku na sanktuarium (Wj 30,11-16). Mateusz byt z pewnos$cia §wiadomy
celu i znaczenia tego podatku. Placit go kazdy zyd, megzczyzna powyzej dwu-
dziestego roku zycia, i byt wykupem (lutron) za tego, ktory go placit. Za te
pieniadze kupowato sig¢ ofiary przynoszone Bogu na zados¢uczynienie za grze-
chy Izraela. Przeto podatek §wiatynny miat cel ,,odkupienczy”, ,kupowalo si¢
wolnose”.

Jezus w Ewangelii §w. Mateusza opiera swojg argumentacj¢ na porownaniu
z praktyka ,.kr6low ziemskich”. Ci nie naktadaja danin na swoich wtasnych
synéw. Synowie sa wolni (eleugeroi) od podatku. Wniosek — konkluzja
a minore ad maius — jest taki, ze Krol Nieba nie moze by¢ mniej hojny dla swo-
ich synéw niz krélowie ziemscy dla swoich. Zatem ,,synowie Bozy” musza by¢
wolni. Wyrazenie basileia tou Qeou nie pojawia si¢ wtym teksScie, ale
W oczywisty sposob nauka ta odnosi si¢ do jednego z aspektow ,,rzadow Nie-
ba”: Bozego sposobu rzadzenia Jego krolestwem.

Konkretna regulacja tradycyjnego prawa zostaje tutaj pozbawiona waznosci
na rzecz ogoélnego rozumowania o Bozej hojnosci i wysokim statusie przed
Bogiem Jego syndow. Trzeba zanotowaé dwie rzeczy: (1) synostwo Jezusa
i synostwo uczniow (Piotr) zostaje sprowadzone do jednego (,,my” w 17,27),
chociaz to drugie nie wywodzi si¢ z pierwszego. To wylaczna cecha Nowego
Testamentu. (2) ,,Wolno$¢” — a konkretnie zwolnienie z podatku §wiatynnego,
lecz w domysle posiadajaca szersze implikacje — nie pochodzi od Chrystusa
(poprzez odniesienie do osoby albo dzieta Chrystusa). Rozumowanie zostaje
wyprowadzone z pozytywnej koncepcji Boga i wybitnego miejsca ,,Syna Boze-
g0”, ktory odnosi si¢ zaréwno do Piotra (do uczniow), jak i do Jezusa.

Faryzeusze uwazali si¢ za ,,synow Bozych” i sadzili, ze ich wolno$¢ przy-
chodzi w Prawie i poprzez nie; jednak ten status nie uprawniat ich do zwolnie-
nia si¢ z konkretnego przykazania Tory. Jezus u Mateusza ma inny poglad, ale
w tym przypadku nie krytykuje uczonych w Pi§mie i faryzeuszow (cho¢ zwykle
to robi w Ewangelii Mateuszowej). On naucza i podaje pozytywne argumenty

' Zob. komentarze do wskazanej perykopy, a takze: R. HUMMEL, Die Auseinandersetzung
zwischen Kirche und Judentum im Matthdusevangelium, Beitrdge zur evangelischen Theologie
33, Miinchen 1963, s. 103-106; K. STOCK, [/ figli sono liberi. Mt 17,26, £k 15,11-32, PSV 23
(1991) nr 1, s. 145-161; W.G. THOMPSON, Matthew’s Advice to a Divided Community. Mt 17,22-
18,35, Analecta Biblica 44, Roma 1970, s. 50-68; oraz J.D.M. DERRETT, Law in the New Testa-
ment, London 1970, s. 247-265.
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na rzecz swojego stanowiska. Jednak Jego opinia nie powoduje powstania no-
wego zwyczaju. Zatem widzimy, ze w tej sprawie zydzi nalezacy do Mate-
uszowej wspolnoty ani nie polemizuja z powszechna praktyka, ani nie prowo-
kuja innych zydoéw poprzez wilasne przeciwne zwyczaje.

2. Ewangelia wedlug $w. Jana

W narracji o Jezusie przed Pilatem w czwartej Ewangelii (18,33-38) widzi-
my, jak wyraznie krolowanie Jezusa (basileia) jest oddzielone od wtadzy poli-
tycznej. Jego krolestwo nie jest z tego $wiata (18,36), On zachowuje swoje kro-
lowanie — a wigc 1 swoja wolno$¢ — pomimo faktu, ze jest zewngtrznie spgtany,
a wkrotce zostanie skazany i stracony. Jesli Jego krélestwo miatoby nature¢ poli-
tyczna, ludzie obroniliby Go, uzywajac sity, gdy wrogowie przyszli Go aresz-
towaé w Getsemani (por. takze 6,15)".

Podmiot tej ,,wolnosci” jest jasno przedstawiony tylko w jednej perykopie:
1 8,31-36. ,JesteSmy — mowia Zydzi do Jezusa — potomstwem Abrahama
inigdy nie byliSmy poddani w niczyja niewolg. Jakzez Ty mozesz mowic:
«Wolni bedziecie?»” (8,33). Nie chodzi o naiwna probe zaprzeczenia, ze Izrael
wielokrotnie znajdowat si¢ w politycznej niewolni. Mamy tu do czynienia
z przekonaniem, ze Zydzi (a miedzy nimi wierni) ciesza si¢ wolnoscia duchowa,
z ktorej nigdy nie zrezygnowali. Tym razem motywuja ten fakt poprzez odnie-
sienie do szlachetnego urodzenia Zydow, ich pochodzenia z Abrahama. Zatem
sa oni duchowo urodzeni wolnymi. Jednak z pewnos$cia oznacza to tez, ze sa
w przymierzu z Bogiem i pod Jego Prawem. Jezus u Jana odrzuca ich twierdze-
nia. Méwi, ze gdyby byli dzie¢mi Abrahama, czyniliby to samo, co ich ojciec,
lecz tego nie czynia (8,39-40; por. 41-47). Oni ,,popelniaja grzech”, a kazdy, kto
popetnia grzech, jest niewolnikiem grzechu (8,34; por. 44)".

»Prawda” w perykopie J 8,31-36, tak jak w catej czwartej Ewangelii znajdu-
je swoja ostateczna definicje w jedynej misji i tozsamosci ,,Syna”, Jezusa Chry-
stusa. ,,Syn” jest jedynym, ktory wyzwala; zadna osoba i nic innego nie moze
tego uczyni¢ bez Niego. Jako Syn Jezus moze ofiarowaé prawdziwa i trwata
wolno$¢: ,,Jezeli wige Syn was wyzwoli, wowczas bedziecie rzeczywiscie wolni
(ontwj eleugeroi)” (8,36)".

12 por. R.E. BROWN, The Gospel according to John (XIII-XXI). Introduction, Translation and
Notes, Anchor Bible 29A, New York 1970, s. 896.

13 Na temat »Wyzwolenia — wolno$ci” w ujgciu Janowym, zob. R. KEMPIAK, ,, Poznacie praw-
de, a prawda was wyzwoli” (J 8,32). Wyzwolenie — wolnos¢ w ujeciu Janowym, Scriptura Sacra
10 (2006), s. 187-214; a takze F. MANNS, ,, La vérité vous fera libres”. Etude exégétique de Jean
8,31-59, SBFA 11, Jerusalem 1973; K. NIEDERWIMMER, Der Begriff der Freiheit im Neuen Tes-
tament, art. cyt. (zob. przypis 3), s. 220-234; G. SEGALLA, Un appello alla perseveranza nella
fede in Gv 8,31-32?, Biblica 62 (1981), s. 387-389; J.O. TuNi VANCELLS, La Verdad os hara
libres (Jn 8,32). Liberacion y libertad del credente, en el cuarto evangelio, Barcelona 1973;
G. ZEVINL, 1 Figlio vi rendera liberi (Gv 8,31-36), PSV 23 (1991) nr 1, s. 163-182.

4 Zob. M. MARCHESELLY, ,, Il Figlio vi fard liberi” (Gv 8,36). Da Gesit uomo libero alla
liberta del discepolo, w: L. MAZZINGHI, A. BIGARELLI (red.), Liberta va cercando, Sussidi biblici
87, Reggio Emilia 2005, s. 83-103.
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Fragment J 8,31-36 moze (i powinien) by¢ czytany w dwoch nieroztacznych
perspektywach: chrystologicznej (poszukujacej odpowiedzi na pytanie: Kim jest
Jezus?) i w kontek$cie bycia uczniem Jezusa (pytanie: Kto jest prawdziwie
uczniem Jezusa?).

— Jezus Wyzwoliciel. Kontekst Swigta Namiotow (7,1-10,20) daje nam
pierwsze wazne — ijak wierzymy, poprawne — tto interpretacyjne J 8,31-36.
Liturgia tego $wigta, podobnie jak caty judaistyczny (religijny i narodowy) kon-
tekst tej celebracji, podkres$la dwie idee: mesjanizm 1 wyzwolenie. Druga z nich
nawiazuje do do$wiadczenia wygnania i wspomina przede wszystkim jego reli-
gijne i eschatologiczne znaczenie (rzeczywiscie wolnos¢ polityczna byla przez
wieki marzeniem). Jezus, ukazujac siebie jako Dawce wolnosci (8,32.36 — dwa
kluczowe wersy calej perykopy), zajmuje miejsce Boga, Wyzwoliciela,
i jednocze$nie przypisuje sobie przywileje Tory. Faktycznie, zdaniem wspotcze-
snych Jezusowi, Tora miata moc uwalniania cztowieka. Tym samym uwazano,
ze istnie ona od poczatku, tzn. przed zatozeniem $wiata. Dlatego caly dialog
8,31-59 w otwierajacym zdaniu (8,31b-32) przedstawia Jezusa jako Dawcg
wolnosci i wyraznie wskazuje na Jego prawdziwa tozsamos$¢: przedwiecznego
Syna Bozego. Czyli Jezus przedstawia sig¢ zaro6wno jako Bog Wyzwoliciel (alu-
zja do Jego boskosci) i Tora Wyzwoliciel (aluzja do Jego preegzystenciji).

— Uczen Jezusa — wolne dziecko Boze. Perykopa J 8,31-36 jest obietnica
skierowana do nasladowcow Jezusa i nalezy ja czytaé takze z punktu widzenia
ucznia, czyli odbiorcy przestania. Uczen Jezusa (nazwany ,,wierzacym” — por.
8,31a) juz w pierwszym wersie perykopy (8,31bc) zaproszony jest do osiagnig-
cia prawdziwej wolnosci, ktéra w dalszym dialogu jest zdefiniowana na dwa
sposoby: (1) pozytywny i (2) negatywny.

Po pierwsze, wolnos¢ Jezusa jest rozumiana jako wyzwolenie z wigzow
»grzechu” i $mierci. Rzeczywiscie, ,,trwa¢ w stowach (nauce) Jezusa”, znaczy
po prostu ,,posiada¢ zycie wieczne” (por. 8,51). Wyzwolenie znajduje swoj
ostateczny wyraz Ww pojeciu ,.zycie wieczne”. Ponadto obraz wyzwolenia
zniewoli grzechu (rzeczywistos¢ zasugerowana przez 8,34-35) raz jeszcze
przywoluje podstawowe doswiadczenie Narodu Wybranego, czyli Exodus.
W jego trakcie lud doswiadczyt ,,zmiany Mistrza”, ,,zmiany ich Pana”. Faktycz-
nie Janowe pole semantyczne terminu ,.grzech” bezposrednio nawiazuje do
diabelskiej niewoli. Poza tym Janowe pojecie ,,grzechu” wyraznie wskazuje na
rzeczywistos¢ ,,niewiary”. Wyzwolenie w tym konteks$cie oznacza ,,zmiang
Mistrza” (jednak zakladajac warunek wiary). Jezus zaprasza ludzi do przejscia
spod panowania ,,grzechu” i diabta (por 8,44) do postuszenstwa (czy ,,poddania
si¢”) Jemu (w wierze).

Po drugie, wyzwolenie oznacza wejscie w intymna, zazyla komuni¢ z Ojcem
i Synem (obraz zasugerowany w 8,35). Ten pozytywny wymiar wyzwolenia jest
silnie obecny w naszej perykopie (por. takze trzykrotne uzycie menein). Wolno$¢
oznacza tu osiagnigcie nowej godno$ci, nowego statusu, nowej tozsamosci.
Wyzwolony uczen staje si¢ dzieckiem Boga i przyjacielem Jezusa. Razem
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z Synem zamieszkuje dom Ojca. Doprawdy, cata Janowa koncepcja wyzwole-
nia znajduje najpeiejsze wyjasnienie w pojeciu zbawienia'’.

3. Apokalipsa i Listy §w. Piotra

W Apokalipsie (6,15; 13,16; 19,18) wspomniane zostaja kategorie spoleczne
»wolnego i1 niewolnika”, ale tylko wspomniane. W 1 P 2,16 natrafiamy na za-
chete do postepowania ,,jak ludzie wolni [...], nie jak ci, dla ktérych wolno$¢
jest usprawiedliwieniem zta, ale jak niewolnicy Boga”. W 2 P 2,19 jest mowa
o falszywych prorokach, ktérzy ,,wolnos¢ im glosza, a sami sa niewolnikami
zepsucia”. Te fragmenty moge zostawié¢ bez komentarza'®.

4. Listy Pawlowe

Nauka o wolnosci, rozwinigta przez Apostota Pawla, jest niezwykta z kilku
powodéw. Zasadniczo Pawet podziela pesymistyczne nastroje swojej epoki'’.
W odniesieniu do pojgcia wolnosci posuwa si¢ jednak dalej niz wielu innych,
kiedy przypisuje calemu $wiatu stan niewoli'®. Zdumiewajace jest jednak, ze
pomimo tego pesymizmu nie przestaje mowi¢ o wolnosci. Wprost przeciwnie,
jego nauka o zbawieniu jest sformutowana bardzo jasno i $wiadomie jako nauka
o wolnosci'®. Idee Pawta pokazuja, ze sa owocem bardzo glebokiej refleksji nad
tematem wolnos$ci ize idee te powstawaly w konfrontacji z innymi pradami
filozoficznymi i religijnymi tamtych czasow?’.

Sposrod wszystkich autoréw traktujacych na temat wolnosci $w. Pawet uczy
o wolnosci jako o wolnosci cztowieka od Prawa, grzechu i §mierci, owych mo-
cy Zta, ktore dotychczas uciskaly cztowieka i w dalszym ciagu chea to czyni¢?'.
W przeciwienstwie do innych autoréw nowotestamentowych Pawel interpreto-
wat zbawienie w Jezusie Chrystusie, odwotujac si¢ do terminologii ,,wolnosci”,
i probowal wyjasni¢, czym jest ,,wolnos$¢, jaka mamy w Chrystusie Jezusie” (Ga

'S Do takich wnioskéw dochodzimy poprzez doglebna analize perykopy J 8,31-36. Por.
R. KEMPIAK, ,,Poznacie prawde, aprawda was wyzwoli” (J 8,32). Wyzwolenie — wolnos¢
w ujeciu Janowym, art. cyt., s. 187-214; B.C. LATEGAN, The Truth that Sets Man Free: John 8,31-
36, Neotestamentica 2 (1968), s. 70-80; H. SCHLIER, La loi parfaite de la liberté (1949), art. cyt.,
s. 209-210.

16 Zob. B. GERHARDSSON, Eleutheria (,, Freedom”) in the Bible, art. cyt., s. 14.

17 Patrz R. BULTMANN, Optimismus und Pessimismus in Antike und Christentum (1961), w:
tenze (red.), Glauben und Verstehen, t. IV, Tlibingen 1965, s. 69-90.

18 patrz zwlaszcza: Ga 3,22n; Rz 3,9-19, oraz R. BULTMANN, 7 heology of the New Testament,
art. cyt., s. 249n.

1 Patrz: Ga 5,1.13; 3,28; 4,21-31; 2 Kor 3,17; Rz 6,18.20.22; 8,2.21.

2 Zob. H.D. BETZ, Paul’s Concept of Freedom in the Context of Hellenistic Discussions
about Possibilities of Human Freedom, w: tenze (red.), Paulinische Studien, Tlibingen 1994, s.
110.

21 Zob. tamze, s. 110-125; K. KERTELGE, Gesetz und Freiheit im Galaterbrief, New Testament
Studies 30 (1984), s. 382-394; K.H. SCHELKLE, Freiheit nach dem Neuen Testament, art. cyt., s.
157.
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2,4)*. Z pewnoscia Pawel miat juz jasna koncepcje prawdziwej wolnosci jako
faryzeusz znajdujacy si¢ pod wptywem hellenizmu. Zostat jednak zmuszony do
przemyslenia swojej nowej sytuacji — wychodzac od dzieta Jezusa Chrystusa —
a jego listy ujawniaja, jak si¢ to stato.

Ani przez chwilg Pawel nie zamierza odméwic Izraelowi przywilejow da-
nych przez Boga w przesztosci: ich jest ,,przybrane synostwo (uiogesia)
i chwala, przymierza i nadanie Prawa, pelienie stuzby Bozej i obietnice”, pa-
triarchowie, rowniez Chrystus ,,wedtug ciata” (Rz 9,3-5). Lecz teraz, gdy nade-
szla pelia czaséw, ,,zestal Bog Syna swego, zrodzonego z niewiasty, zrodzo-
nego pod Prawem, aby wykupit tych, ktérzy podlegali Prawu, aby$my mogli
otrzyma¢ przybrane synostwo (Uiogesia). Na dowdd tego, ze jesteScie synami,
Bog wystat do serc naszych Ducha Syna swego, ktory wota: Abba, Ojcze! A
zatem nie jeste$ juz niewolnikiem, lecz synem. Jezeli za§ synem, to i dziedzicem
zwoli Bozej” (Ga 4,4-7). Termin ,,synostwo” (uiogesia) moze byé uzyty
w swojej pelni w czasie parousia (Rz 8,18-24), ale jest faktem nawet teraz: sy-
nowie Bozy maja Ducha Bozego jako pierwszy owoc (Rz 8,23; Ga 4,5-7 i in.).

Uiogesia jest jednym z wielkich stéw, ktorych Pawel uzywa do opisania sta-
nu wierzacych otrzymanego od Chrystusa, za$ eleugeria jest drugim przykta-
dem (np. Ga 2,4; 5,1.13). Pawetl opisuje t¢ wolnos¢ w Chrystusie za pomoca
kategorycznych form: ,,Wszystko bowiem jest wasze: czy to Pawel, czy Apol-
los, czy Kefas; czy to §wiat, czy zycie, czy Smieré¢, czy to rzeczy terazniejsze,
czy przyszte; wszystko jest wasze” (1 Kor 3,21-22). ,,Wszystko mi wolno”
(1 Kor 6,12), ,,nie ma niczego, co by samo przez si¢ bylo nieczyste” (Rz 14,14),
»kazda rzecz jest czysta” (Rz 14,20). Widziana od strony negatywnej, jest to
wolnos¢ od grzechu (zwlaszcza Rz 6,17-23; por. 5,15-21). Jest to rowniez wol-
no$¢ od Prawa (Rz 7,4; 8,2; Ga 4,21-31; 5,1.13 iin.), Prawa, ktére nie tylko
ogranicza ludzka wolnos$¢, ale zniewala i skazuje grzesznika na $mier¢ (np. Rz
7,9-11; 1 Kor 15,56)*. Zatem jest to réwniez wolno$¢ od $mierci (tamze
iw Rz 6,20-22; 1 Kor 15,21-22).

22 Stownictwo wolnosci w listach Pawlowych przedstawia si¢ nastepujaco: eleugeroj, Rz
6,20; 7,3; 1 Kor 7,21.22.39; 9,1.19; 12,13; Ga 3,28; 4,22.23.26.30.31; Ef 6,8; Kol 3,11; eleuqge
row, Rz 6,18.22; 8,2.21; Ga 5,1; eleugeria, Rz 8,21; 1 Kor 10,29; 2 Kor 3,17; Ga 2.,4; 5,1.13. Na
temat wolnosci u Pawla zob. takze O. SCHMITZ, Die Freiheitsgedanke bei Epiktet und das Frei-
heitszeugnis des Paulus, Neutestamentliche Forschungen I, cz. 1, Giitersloh 1923; H. SCHLIER,
Das Ende der Zeit, Exegetische Aufsdtze und Vortrége 3, Freiburg im Breisgau 1971, s. 216-233;
oraz F. MUSSNER, Theologie der Freiheit nach Paulus. Po polsku: A. JANKOWSKI, Idea wyzwole-
nia w listach sw. Pawla, art. cyt., s. 110-119; H. MUSZYNSK], ,, Gdzie duch Panski — tam wolnos¢”
(2 Kor 3,17), w: T.M. DABEK, T. JELONEK (red.), Agnus et Sponsa, Krakow 1993, s. 222-234;
M. UGLORZ, Ewangelia o wolnosci apostota Pawta, Rocznik Teologiczny ChAT 32 (1990) nr 2,
s. 11-23.

2 Na temat Pawlowej krytyki Prawa, zob. R. KEMPIAK, Chrystologiczne podstawy Pawlowej
krytyki Prawa, w: M.S. WROBEL (red.), Deus meus et omnia. Ksiega pamiqtkowa ku czci o. prof.
Hugolina Langkammera OFM w 50. rocznice swiecen kaptanskich, Lublin 2005, s. 167-188.
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Ludzkos¢ zostata w Chrystusie i przez Niego wyzwolona od tego, co najbar-
dziej zagrazato jej zyciu. Grzech, Prawo i $§mier¢ nie moga juz dluzej zrywaé
facznosci czlowieka z zyjacym i ozywiajacym Panem. Czlowiek jest teraz wol-
ny od tych zniewalajacych mocy i staje si¢ ,,niewolnikiem” lub ,,stuga” Boga
i Chrystusa (np. 1 Kor 3,23; 6,19-20; 7,22-23; Ga 3,13-14). Jego kondycja jest
zarazem wolno$¢ i ,,niewola” tzn. ,,stuzba” (Rz 6,22; 7,6; 1 Kor 7,22 i in.).

Nowa wolno$¢ nie istnieje w oderwaniu od Chrystusa, nawet w odniesieniu
do Zydoéw. Zazwyczaj Pawel zdaje sig¢ twierdzi¢, ze Zydzi otrzymali od Boga
propozycj¢ i obietnicg wolnosci, ale jej nie przyjeli. Abraham za$ przyjat. Przy-
jat Boza wolnos¢ przez wiare, nie poktadajac nadziei we wlasnych uczynkach.
Zdaniem Pawta, Abraham uwierzyl w Boza obietnicg Chrystusa (Ga 3, Rz 4).
Teraz gdy Chrystus przyszedl, prawdziwe dzieci Abrahama powinny przyjac
Chrystusa. Natomiast Zydzi tego nie uczynili, lecz usitowali osiagna¢ uspra-
wiedliwienie na wtasna reke, poktadajac nadzieje w Prawie i w uczynkach Pra-
wa (Rz 9-11). Odrzucili Chrystusa i Ewangeli¢ o zbawieniu oraz wolno$¢, ktora
Bog ofiaruje za darmo ,,bez Prawa” (cwrij nomou — Rz 1,16-3,26).

Jeszcze jako faryzeusz Pawel akceptowal bogate, §wigte dziedzictwo i mogt
je nazywaé w pelni Torg, ,,nauczaniem”, ,,prawem” (nomoj)**. Jako chrzescija-
nin dokonat — jasniejszego niz wczesniej — rozrdznienia migdzy darami Boga
i Jego wymaganiami. Dostrzegl wtedy, ze przewazajace znaczenie ma to, co
Bog daje w swej przemoznej wielkosci: powotanie, wybranie, obietnice iich
wypehienie w Chrystusie, a wigc takze synostwo i wolno$¢. Do tej wolno$ci
ludzkos$¢ zostata wezwana przez Ewangeli¢ (Ga 5,13), musi ja zaakceptowac
i przyjac¢ przez wiarg (Rz 1,16-3,26 i in.).

Nowe doswiadczenia i nowe poznanie sktonity Pawta do zupetnie nowej od-
powiedzi na pytanie: ,,Na c6z wigc Prawo?” (Ga 3,19). Nowa odpowiedz jest
taka, ze mialo ono charakter tymczasowy: miedzy czasem Mojzesza 1 Chrystusa
byto wychowawca Izraela, az przejdzie Chrystus i zrealizuje prawo synostwa
(Ga 3,19-4,7). W tym czasie Tora dawala poznanie grzechu. Pawel moze po-
wiedzie¢, ze Prawo zostato ,,dodane ze wzgledu na wykroczenia” (Ga 3,19-20)
i ze pobudza grzech do zycia, wrgcz wzmaga grzech (Rz 4,15; 5,20; 7,1-25).

Negatywne stlowa Apostota o Prawie sa do§¢ niezwykle jak na cztowieka,
ktory wczesniej upatrywat swoje zbawienie i wolno$¢ w Prawie. Pawet chrze-
$cijanin nie postrzega juz Tory jako prawa wolno$ci. Wrgcz przeciwnie, nazywa
je ,,prawem grzechu i $mierci” (Rz 8,2). O Przymierzu na Synaju, gdzie zostato
dane Prawo, mowi, ze ,,rodzi ku niewoli” (Ga 4,24). Prawo sprowadza na czto-

2% Na temat pojecia Prawa u Pawta, por. H. HUBNER, Das Gesetz bei Paulus. Ein Beitrag zum
Werden der paulinischen Theologie, Forschungen zur Religion und Literatur des Alten und Neuen
Testaments 119, Gottingen 1982; P. STUHLMACHER, Verséhnung, Gesetz und Gerechtigkeit.
Aufsdtze zur biblischen Theologie, Gottingen 1981, s. 166-191; H. RAISANEN, Paul and the Law,
Wissenschaftliche Untersuchungen zum Neuen Testament 29, Tiibingen 1983; E.P. SANDERS,
Paul, the Law, and the Jewish People, Minneapolis 1983.
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wieka potgpienie, gniew Bozy (Rz 4,15) i przeklenstwo (Ga 3,10-14); sprowa-
dza na czltowieka $mier¢ (1 Kor 15,56; Rz 7,9-11).

Zatem Prawo nie jest w stanie przynie$¢ usprawiedliwienia i wolnosci (Ga
2,21; por. Rz 8,2-4). A jednak Pawel nie moze porzuci¢ oczywistego aksjomatu,
ze Boze Prawo musi by¢ ,,$wigte i dobre” (Rz 7,12). Wyjasnienie negatywnego
wplywu Prawa znajdzie w fakcie, ze ,ciatlo czynilo je bezsilnym” (Rz 8,3).
W s$wiecie, gdzie istnieje ciato z jego pozadaniami i grzechem, prawo ,,Nie bg-
dziesz” nie robi nic innego, jak prowokuje do grzechu i nawet go wzmaga.

Prawdziwa wolnos$¢ znajduje si¢ tylko w Chrystusie; ciesza si¢ nig tylko ci,
ktorzy przyjeli Chrystusa w wierze i z Nim obumarli przez chrzest. ,,A przeciez
kresem Prawa jest Chrystus, dla usprawiedliwienia kazdego, kto wierzy” (Rz
10,4). Chrzescijanie sa wolni, ale ich wolnos¢ polega na shuzbie Bogu
i Chrystusowi. Nie sa juz dluzej pod przemoznag wtadza grzechu; moga wydac
swoje cztonki na stluzb¢ Bogu jako narzedzia sprawiedliwo$ci (Rz 6,12-23).
Smieré fizyczna wciaz pozostaje, ale stracita juz swoje ,,zadlo” i ,,zwycigstwo”
(1 Kor 15,54-57); nie jest w stanie oddzieli¢ wierzacego od jego Wyzwoliciela
i Pana; nie moze mu zabra¢ obywatelstwa w wiecznym Bozym krolestwie; nie
pozbawia go synostwa i wolnos$ci (por. Rz §,18-25.31-39 1 in.).

Biorac pod uwagg fakt, ze ,,wolno$¢” (eleugeria) i ,,prawo” (nomoj) general-
nie ida w parze — tak bylo zarowno w mysli greckiej, jak i zydowskiej — spo-
dziewaliby$my sie, ze Pawel potaczy w jaki§ sposob stowo ,,prawo” (nomoj)
z nowa wolnosécia duchowa, np. méwiac o ,,prawie Chrystusa” w swoich roz-
wazaniach na temat wolnosci w Chrystusie. Prawo byto w koncu wazna czg¢scia
samej wolnosci. Jednak Pawel unika takiego polaczenia. Uzywa sformutowan:
»prawo Ducha, ktory daje zycie w Chrystusie Jezusie” (Rz 8,2), ,,prawo Chry-
stusowe” (Ga 6,2), ,podlegajac prawu Chrystusowemu” (ennomoj Cristou,
1 Kor 9,21) i ,,prawo wiary” (Rz 3,27), ale wszystkie one maja charakter spora-
dyczny irdzne znaczenia. Zadne nie pojawia sie wiecej niz raz w literaturze
Pawlowej i wszystkie nastreczaja trudnosci w interpretacji’. Nie sa stalymi,
niezaleznymi elementami jakiego$ schematu. To pokazuje, ze Pawel normalnie
nie wyobrazat sobie zycia w Chrystusie jako rzadzonego jakims prawem.

Co6z zatem? Czy chrzescijanin moze zy¢, jak mu si¢ podoba? Zadna miara!
Pawel powtarza, ze nowe zycie w wolnosci jest kierowane przez Ducha, Ducha
Chrystusa, Ducha Boga zyjacego. ,,Gdzie jest Duch Panski — tam wolnos¢”
(2 Kor 3,17). Duch daje zycie zgodne z wola Boza w taki sposob, jak sity zy-
ciowe obecne w drzewie owocowym wydaja owoce (Ga 5,22-23). Prawo nie
moze da¢ takich owocow, ale nie moze im si¢ tez sprzeciwia¢. Wymieniwszy
skutki dzialania Ducha, Pawet podsumowuje: ,,Przeciw takim cnotom nie ma
Prawa” (tamze, por. Rz 8,4). Latwo zauwazy¢, ze postawy, jakich Pawet ocze-
kuje od chrzescijan — jako ,,owoce Ducha” — sa takie same jak gtowne etyczne

%5 Na temat r6znych znaczen terminu nomoj u Pawta, por. H. RAISANEN, Paul and the Law, dz.
cyt.
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wymogi Prawa, zwlaszcza ,,mitos¢” (agaph) (passim). Ale oczywiscie, wedtug
Pawta, Duch Bozy jest duzo doskonalszym przedstawicielem woli Bozej
w odniesieniu do etyki niz jakiekolwiek prawo. Duch pochodzi z serca Boga,
o$wieca wierzacych i dodaje im sil.

Nie mozemy tutaj rozwinac, jak Pawel pojmuje ,,prowadzenie” zycia chrze-
Scijanskiego w wolnosci. Poczynimy tylko krotka uwage. Chrzedcijanin nie jest
pomyslany jako samotne indywiduum, ktore zyje dla siebie i robi wszystko to,
co chce (Flp 2,1-11; Ga 5,13-26 iin.). ChrzeScijanie sa ,,obywatelami nieba”
(Flp 3,20); razem tworza krolestwo, wspdlnote: Ciato Chrystusa, Kosciot. Sa
braé¢mi i siostrami w ramach duchowej rodziny. Otrzymali wszyscy tego same-
go Ducha (Rz 12; 1 Kor 12; Ef 4). Czasem Pawel zdaje si¢ rozumie¢ Ducha
jako prawdziwe prawo spoteczne krolestwa Bozego; oczywiscie funkcjonujace
duzo lepiej niz jakiekolwiek prawo. We wspdlnocie pojawiaja si¢ pewne cha-
rakterystyczne postawy, sa poddawane rozeznaniu, promowane i utrwalane.
Rozwija sig chrzescijanski styl zycia, ktorego Prawo, jesli mogloby go osadzac,
nie byloby w stanie potgpic.

Jednoczes$nie Pawel gorliwie podkresla, ze kazdy indywidualnie musi za-
chowa¢ wewngtrzna wolnos¢ i panowanie nad soba, osobista odpowiedzialno$¢
i samokontrolg, tak aby nowy styl zycia nie stat si¢ nowa niewola. Pawet prze-
strzega chrze$cijanina przed poddaniem si¢ w niewole ré6znym obcym jarzmom.
Duchowa wolno$¢, jaka chrzescijanie maja w Chrystusie, musi by¢ pielegno-
wana 1istrzezona (np. Ga 5,1). Czytelnik moze sobie tatwo wyobrazi¢ ton,
z jakim Apostot apeluje: ,,Nie badzcie wigc niewolnikami ludzi” (1 Kor 7,23).

A co z wolnoscia cywilng? Dzieto Pawlowe zawiera mowy adresowane do
niewolnikow, nigdy jednak nie zachgca do ubiegania si¢ o wolno$¢. Ci, ktorzy
posiadaja niewolnikéw, nie sa tez wzywani, aby ich uwolnié, bo Pan ich wy-
zwolil. Z pewnos$cia mysl o panowaniu Chrystusa jest obecna w tych fragmen-
tach, jednak niewolnicy sa tylko zachgcani do petnienia swojej shuzby uczciwie,
w postuszenstwie i z miloscia, natomiast ich panowie do traktowania niewolni-
koéw sprawiedliwie i jak braci (Kol 3,22-4,1; Flm 8-21; por. Ef 6,5-9; 1 Tm 6,1-
2; Tt 2,9-10; por. tez 1 P 2,18-25). Moglibysmy oczekiwac, ze Pawel ijego
szkota beda sig odwotywaé do starodawnego zydowskiego ideatu, ze ci, ktorych
Bég wyzwolil, powinni mie¢ takze wolnos¢ polityczna, narodowa i cywilna
(por. np. Kpt 25,42-43, cyt. powyzej). Tymczasem Apostol oddziela wolnosé
duchowa w Chrystusie w sposob, ktory przypomina mys$l stoicka. Wolnos¢
w Chrystusie lezy na poziomie, na ktérym roznice spoleczne staja si¢ nieistotne
— podobnie jak narodowe i wynikajace z ptci (Ga 3,28; Kol 3,11). Rozrdznienia
na Zydéw ipogan, niewolnikéw i wolnych, mezczyzn ikobiety traca swoja
wage. Nie zostaja zniesione. Pawet podaje jako zasadg dla wszystkich wspolnot:
kazdy ma pozosta¢ w tym stanie spotecznym, jaki posiadat, gdy zostat chrzesci-
janinem (1 Kor 7,14-24; por. Ga 5,6; 6,15). To oznacza, ze Apostol wrecz za-
chgca niewolnika chrzescijanina, ktory moze uzyskaé wolnos¢, aby pozostat
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w swoim stanie’®. Powéd: ,,Albowiem ten, kto zostal powotany w Panu jako
niewolnik, jest wyzwoleficem Pana. Podobnie i ten, kto zostal powotany jako
wolny, staje si¢ niewolnikiem Chrystusa” (1 Kor 7,22). Oczywiscie deklaracje
tego rodzaju maja na celu zrelatywizowaé rdéznice miedzy wolnymi
i niewolnikami i w dalszej perspektywie maja daleko idace skutki, ale oznaczajq
tez, ze porzadek spoteczny ma prawo i$¢ swoim torem. Niewolnik pozostaje
w kategoriach spotecznych niewolnikiem?’

W ten sam sposob Pawetl odrzuca pretensje chrzescijanskich kobiet do pelnej
réwnosci, zglaszane wbrew wpojonemu podporzadkowaniu mezczyznie, zgod-
nemu z tradycyjnymi zydowskimi zwyczajami, opartymi czgsciowo na tekstach
starotestamentowych (1 Kor 11,2-16; 14,33-40; por. 1 Tm 2,11-15 i Haustafel-
Tradition). Pawel przyznaje, ze kobieta nie ma parrhsia, publicznego prawa
glosu; pozwala, aby zwyczajowe prawo spoteczne pozostato w mocy takze we
wspoélnocie chrzescijanskiej, i wskazuje, ze ten zwyczaj ma obowiazywaé ,,we
wszystkich zgromadzeniach §wigtych” — w calym 6wczesnym Kosciele (1 Kor
14,34-38). Widzimy tutaj, ze chrzescijanstwo uszanowato dominujacy porzadek
spoleczny, ze kobiety nie maja pelnych praw publicznych (z wolnoscia prze-
mawiania), ale sg pod pewnymi wzglgdami pod kuratela m¢zow

Uderzajacy jest fakt, ze Pawel nie uzywa swoich pogladow na temat wolno-
$ci duchowej w Chrystusie jako motywacji do walki o wolno$¢ spoteczna. Nie
motywuje tez nimi wolno$ci narodowej (Rz 13,1-7). Kimkolwiek byt Pawet, nie
byt zelota. W swoim oczekiwaniu, ze wkrotce Bog odmieni Wszystko (Rz 8,18-
24 11n.), widzial ograniczenia dla specyﬂcznej misji Kosciota™

Podsumowujac, pragniemy podkresli¢, ze nie wszystkie aspekty tego, co na-
zywamy wolnoscia, pojawily si¢ w tej prezentacji, w ktorej gtownie chodzito
o skoncentrowanie si¢ na ideach wyrazonych przez stowa z grupy: eleugeroj
(wolny), eleugerow (wyzwoli¢) ieleugeria (wolnos¢). Nie poruszyliSmy na
przyktad wyzwolenia od nieszczgs$¢ i chordb. Powod jest taki, ze idee eleugeria
zazwyczaj kraza wokot pewnego schematu, w rodzaju modelu spotecznego.

% Na temat wolnosci w listach do Koryntian, zob. J. CZERSKI, Wolnosé¢ chrzescijariska
w listach do Koryntian, w: F. GRYGLEWICZ (red.), Chrystus i Kosciol. Wybrane teksty Nowego
Testamentu, Lublin 1979, s. 119-127; takze: G. FRIEDRICH, Freiheit und Liebe im ersten Korin-
therbrief, Theologische Zeitschrift 26 (1970), s. 81-98.

%" Szerzej w: B. GERHARDSSON, S. WESTERHOLM, The Ethos of the Bible, Philadelphia 1981,
s. 84-88.

28 Zob. tamze, s. 87-88.

* Pawel nie interweniowal w zewnetrzny porzadek spoteczenstwa, w ktorym zyt, mimo wiel-
kich niesprawiedliwo$ci. Powodow byto kilka. Wymienia sig: (1) powdd eschatologiczny — Pawet
podzielat przekonanie, ze wyznaczony czas jest bliski i ze Kos$ciot powinien si¢ skupi¢ na swojej
najwazniejszej misji zleconej przez Chrystusa: gtoszeniu Ewangelii; (2) powod taktyczny — uwa-
zat, ze Kosciol nie powinien prowokowaé wiladz panstwowych bez potrzeby — to by przeszkodzito
gwattownemu rozprzestrzenianiu si¢ Ewangelii; (3) zdrowy rozsadek — wiedziat, ze bardzo nie-
wielu stuchaczy ma faktyczny wplyw na plaszczyznie, na ktorej ustala si¢ porzadek migdzynaro-
dowy, polityczny i spoteczny. Por. B. GERHARDSSON, Eleutheria (, Freedom”) in the Bible, art.
cyt., s. 18-19.
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III. DOSKONALE PRAWO, PRAWO WOLNOSCI

Autor Listu $w. Jakuba® — jak juz podkreslono wyzej — czgsto zaopatruje
stowo nomoj w atrybuty: w 1,25 mowa jest o homoj teleioj; 2,8 stwierdza, ze
dobrze jest wypelnia¢ nomoj basilikoj; 2,10 taczy przymiotnik oloj z nomoj,
a w koncu dwukrotnie wystgpuje wyrazenie nomoj (thj) eleugeriaj (1,25; 2,12),
ktére znajduje sig w centrum naszej uwagi.

Dla wielu komentatoréow Jk, z pewnoscia wykazujacych sig¢ zbyt mata doza
krytycyzmu, takie dodatki oznaczaja praktycznie zawsze to samo.
W szczegblnosci Fabris, ktory wydaje mi si¢ autorem jedynej znanej monografii
na temat Prawa w Jk, stale argumentuje w niemalze sylogistyczny sposéb, cho¢
bezustannie podkresla, ze pragnie wyjasni¢ znaczenie poszczegélnych stow
w ramach danego kontekstu. Moim zdaniem u wigkszo$ci egzegetow zbyt stabo
zostat uwzgledniony rzucajacy si¢ woczy fakt, ze ani w greckiej LXX, ani
w literaturze migdzytestamentowej, ani w Nowym Testamencie przymiotniki
teleioj ibasilikoj oraz forma dopetniaczowa thj eleugeriaj nigdy nie sa ta-
czone z Prawem. Nawiasem mowiac, ten fakt, jak i inne spostrzezenia pokazuja,
jak bardzo nieuzasadnione jest tak czgsto powtarzane stwierdzenie, ze Jk po-
zbawiony jest wszelkiej oryginalnosci®'.

Jedyna mozliwa w odniesieniu do tego wypowiedz zostaje wyrazona
w tekscie 2,10-11: Prawo, o ktorym mowi Jk, stanowi tak zamknigta jednos$¢, ze
ten, kto przestgpuje nawet jedno tylko z jego przykazan, traktowany jest jako
przestgpca wobec catego Prawa. Pelnego uzasadnienia, jakie weszto rowniez do
obiegowej teologii moralnej Kosciota, nalezy szuka¢ w fakcie, ze za kazdym
pojedynczym nakazem lub zakazem kryje si¢ ten sam niepodzielny autorytet
boskiego Prawodawcy, ktory zostaje w takim samym stopniu naruszony wsku-
tek przekroczenia jednej czy wielu norm. Nalezy tu na marginesie zauwazy¢, ze
termin ten moze, ale niekoniecznie musi prowadzi¢ do zatozenia, ze nomoj jest
dla Jk po prostu zobowiazaniem do milosci blizniego w rozumieniu Ga 5,14
badz Rz 13,8-10.

Oba pozostate atrybuty, jakie Jk przypisuje Prawu, a mianowicie, ze jest
»doskonate” i, krolewskie”, wciaz jeszcze pozostaja w odniesieniu do ich kon-
kretnych niuanséw i kulturowo-historycznego pochodzenia niewyjasnione —
nawet jesli uwzgledni si¢ ich bezposrednie 1 z pewnoscia pozytywnie pomysla-
ne znaczenie. Wigkszo$¢ podejmowanych prob wyjasnienia ma charakter po-
biezny iczysto hipotetyczny. Mussner i Fabris — by wymieni¢ przynajmnie;j

30 Szczegolowa analiza tekstu znajduje sie: F. MUSSNER, La lettera di Giacomo. Testo greco
e traduzione Commentario teologico del Nuovo Testamento 13, cz. 1, Brescia 1970, s. 153-154.
Bogata histori¢ interpretacji tego wyrazenia ijego relacji ze S$rodowiskiem greckim
i gnostycznym, atakze ze $rodowiskiem biblijnym i zydowskim, por. R. FABRIS, Legge della
liberta in Giacomo, dz. cyt., s. 13-81.

31 Por. C. MARUCCI, Das Gesetz der Freiheit im Jakobusbrief, art. cyt., s. 320.
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niektorych — twierdza, ze Prawo jest wedlug Jk ,,doskonate”, poniewaz jest
wewnetrzne (emFutoj), poniewaz moze zbawiaé i jest zbiezne z miloscia bliz-
niego (ktora z etycznego punktu widzenia jest doskonata). Ponadto nomoj u Jk
jest ,krolewskie”, poniewaz jego tre$C, caritas, niczym krol siedzi na tronie
posrod innych praw, lub dlatego ze nakazuje (ostateczne) zachowanie krolestwa
niebieskiego, mitosci blizniego, lub pochodzi od Boga, ktory jest Krélem Nie-
bieskim®”.

Pojecie ,,Prawa doskonatego” Jakub zawdzigcza z pewnoscia dziedzictwu
zydowskiemu, np. Ps 19,7-8 (Ps 18,8-9, LXX): , Prawo Pana doskonate, krzepi
ducha; swiadectwo Pana niezawodne, poucza prostaczka; nakazy Pana stuszne,
raduja serce; przykazanie Pana jasnieje 1 o§wieca oczy”. Chociaz LXX nie uzy-
wa greckiego stowa teleioj, to jednak wyraza t¢ sama koncepcjg, mianowicie
petig, doskonatos¢. Dalszy wglad w koncepcje Tory nastegpuje poprzez rOwno-
znaczny paralelizm: ,,Prawo Pana doskonate [...], nakazy Pana shuszne”. Tora
ustala prawidtowa relacj¢ z Panem. To wymiar charakterystyczny takze dla
Jakubowego rozumienia Tory. Uzycie terminu teleioj (,,doskonaty”)
w odniesieniu do 7ory przywodzi czytelnikowi na my$l poprzednie uzycie:
»kazde dobro, jakie otrzymujemy, i wszelki dar doskonaly zstepuja z géry” (Jk
1,17). Tora, sama w sobie, jest rowniez doskonalym darem, ktory zstapit z gory.
Wziawszy pod uwage kontekst tego uzycia w 1,22-25, Jakub przynagla stucha-
czy do potraktowania na serio doskonatego daru Tory, nie tylko przygladania
si¢ jej, lecz postuszenstwa iwypekniania. Tora spelnia swoja rolg przede
wszystkim na poziomie wspolnoty. Tora jest srodkiem do osiagnigcia tozsamo-
sci ludu Bozego ido odréznienia cztonkdéw wspdlnoty od tych, ktoérzy sa na
zewnqtrz”.

W Jk 2,8 czytamy: ,Jesli przeto zgodnie z Pismem wypekiacie krolewskie
Prawo: «Bedziesz mitowal blizniego swego jak siebie samego», dobrze czyni-
cie”. Stownictwo przypomina czytelnikowi odniesienie do Prawa w 1,25. Cza-
sownik ,,wypetni¢” ma tutaj sens ,,doprowadzi¢ do konca, doprowadzi¢ do pet-
ni”. Funkcjonuja tu te same idee Prawa i wypehienia, co w 1,25. Dziatania
ludzi jako wspdlnoty sa chwalebne, jesli prowadza do wypelnienia Prawa przez
przestrzeganie prawa mitosci.

Jakub nastepnie identyfikuje prawo jako ,.krolewskie Prawo” (nomoj basili
koj). Przymiotnik basilikoj jest zwiazany z rzeczownikiem basileia, do ktore-
go Jakub odnosi si¢ w 2,5: ,,Czy Bog nie wybral ubogich tego $wiata na boga-
tych w wierze oraz na dziedzicow krolestwa (basileiaj) przyobiecanego tym,
ktorzy Go mituja?”. W obu przypadkach krolestwo obejmuje tych, ktorzy mitu-
ja Boga iblizniego. Koncepcja krolestwa nalezy do Jakubowych twierdzen
zaczerpnigtych z zyciowego kontekstu. Lud izraelski jest jasno okreslony jako
nalezacy do Bozego krélestwa od momentu ustanowienia przymierza na Syna-

32 Por. tamze.
33 Tak uwaza: P.J. HARTIN, James, dz. cyt., s. 108-109.
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ju: ,,[...] do Mnie nalezy cata ziemia. Lecz wy begdziecie Mi krélestwem kapta-
néw iludem Swigtym” (Wj 19,5-6). Taka spotecznoscia i takim krolestwem
w relacji do Boga i do drugiego czlowieka lud izraelski staje sig¢ przez poshu-
szenstwo Prawu przymierza. Ta relacja przymierza oddziela ich od innych lu-
dow: sa oni wlasnoscia Boga. Wypehienie Prawa jest srodkiem, przez ktory
podtrzymuja oni swoja przynaleznos¢ do krolestwa.

Dla Jakuba Prawo krolestwa znajduje najpetniejszy wyraz w prawie mitosci
blizniego, zaczerpnigtym z Kpt 19,18c. W kontekscie 2,1-13 prawo mitosci daje
wyraz wierze w ,,Pana naszego, Jezusa Chrystusa uwielbionego” (2,1). Wiara
w Jezusa ulega kompromitacji, gdy czltonkowie wspdlnoty okazuja niechec
1 dyskryminuja biednego na korzys$¢ bogatego (2,2-7). Egalitaryzm jest znakiem
rozpoznawczym wspolnoty Jakuba. Ci, ktérzy czynig réznice migdzy ludzmi na
podstawie ich bogactwa lub jego braku, faktycznie kompromituja przynaleznos¢
do tej wspdlnoty.

Wiara w Jezusa (2,1) oznacza nie tyle intelektualng zgodg na pewne fakty
czy doktryny dotyczace Jezusa, lecz nasladowanie Jego odpowiedzi wiary po-
przez sposdb zycia, jaki On pokazal. Jezus wecielit wswoim zyciu
i postugiwaniu wyjscie w kierunku najbiedniejszych w spoteczenstwie. W Jego
dziatalnosci okazal niedbato$¢ o rangg i status spoleczny ludzi. Przeciwnie —
ogarngt wszystkich, zwlaszcza tych, ktoérych spoteczno$¢ odrzucita. Odwotujac
si¢ do wiary Jezusa w tym kontekscie, Jakub zwraca uwage na sposéb, w jaki
Jezus zinterpretowat Tore, ilustrujac obrazowo mito$¢ blizniego.

Prawo mitosci blizniego w istocie zamyka w sobie istot¢ moralnego naucza-
nia Jezusa. Dla Jakuba prawo mitosci blizniego stanowi réwniez centrum kro-
lewskiej Tory. Kazda tradycja nowotestamentowa pamigta wizj¢ Jezusa co do
prawa mito$ci blizniego. Tak jak Jezus podnidst prawo mitosci Boga i blizniego
do rangi streszczenia catej Tory (Mt 22,37-40), tak Jakub postrzega mitos¢ bliz-
niego jako nadajaca Torze najpeniejszy wyraz. NajwznioS$lejszy wyraz Tory
widaé przede wszystkim w mitosci, ktéra rozciaga sig na biednych™.

Potaczenie nomoj teleioj ton thj eleugeriaj (1,25) oraz w nieco odmienne;j
formie w 2,12 (nomoj eleugeriaj) pozostaje elementem oryginalnym. Trzeba
bowiem w tym migjscu najpierw stwierdzié, ze potaczenie nomoj z eleugeria nie
ma literackiej paraleli ani w Starym Testamencie’”. Niektorzy autorzy twierdza,

3* Zob. tamze, s. 109; takze R.-W. WALL, ,, The Perfect Law of Liberty” (James 1:25), art. cyt.,
s. 480-485.

3> W odniesieniu do tego nalezy tu przytoczy¢ propozycje, ktora powstata mniej wiccej
w momencie odkrycia i dokonania analizy zwojéw z Qumran i ktora dzi§ nalezy postrzega¢ jako
chybiona. W roku 1952 Stauffer, Schubert i Grossouw (z zastrzezeniem) zaproponowali, aby
literackich poczatkéw zaskakujacego potaczenia Prawa i wolnos$ci w obszarze judaizmu szukaé
w wyrazeniu pochodzacym z 1QS, ktore wystepuje trzykrotnie (10,6.8.11). Liczni egzegeci pode-
szli do tej propozycji z kazdej strony (filologicznie, z punktu widzenia kontekstu, porownawczo
i z uwzglednieniem teologii z Qumran) i zakwalifikowali ja jako w najwyzszym stopniu niepraw-
dopodobna, tak ze dzi§ mozna ja uznawaé za chybiona. Osobliwe sa tu rowniez argumenty
R. Fabrisa (patrz przyp. 4): Chociaz uznaje on liczbg 1 wagg argumentow przeciw wywodzeniu Jk
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ze wyrazenie ,,Prawo wolnosci” (1,25) bylo znane w $wiecie stoikow. Wedlug
nich zycie prowadzone zgodnie zprawami rozumu inatury bylo zyciem
w wolnos$ci. Nie oznacza to koniecznie, ze Jakub byt pod wplywem stoicyzmu.
Termin ten dostat si¢ bowiem do wspolnej mysli zhellenizowanego rzymskiego
$wiata, stajac si¢ czescia jezyka. Tak wige i Filon uzywa tej koncepcji, mowiac:
»Cl, ktorzy zyja zgodnie z prawem, sq wolni”.

Chociaz Jakub mogt zapozyczy¢ stownictwo z otaczajacego go $§wiata, uzy-
wa go w zupehie inny sposob niz stoicyzm. Dla stoikow prawo natury bylo
idea uniwersalna, ktora obejmowala cata ludzkos$¢ i nie uznawata granic migdzy
ludZzmi: wszyscy otrzymali to prawo przez fakt posiadania ludzkiej natury. Na-
tomiast Jakub utozsamit Prawo wolno$ci z Prawem Mojzesza, Prawem krdle-
stwa. Odnosi si¢ on do Prawa, ktore grupa akceptuje i ktore nadaje tej grupie
tozsamos$¢. Jest to Prawo, ktore ma na celu zdefiniowanie granic,
w przeciwienstwie do koncepcji stoickiej, ktéra zaktada brak granic. Jakub ad-
aptuje wigc idiom uzywany w jego czasach, ale umieszcza go w innym kontek-
Scie, mianowicie w Srodowisku Izraela.

Jakub daje §wiadectwo bardzo pozytywnego zrozumienia Tory, ktore idzie
po linii mysli Jezusa z Kazania na gorze (Mt 5,17-20). Jezus mowi o swojej roli
jako o wypekieniu Tory przez podkreslenie samego jej serca: ,,Styszeliscie, ze
powiedziano [...]. AJa wam powiadam” (Mt 5,21-22). Jakub porusza sig
w $wiecie tych samych idei. ,,Zarowno Jakub jak iJezus w Kazaniu na gorze
przedstawiaja Tore, ktora dostarcza norm spolecznych, umozliwiajacych tym,
ktorzy naleza do tej nowej spoteczno$ci, pozostanie w relacji migdzy soba
i z Bogiem. W praktyce Jakub moéwi do swojej wspolnoty: oto kim jesteSmy,
a Tora umozliwia nam [dost. «wyzwala nas»] podtrzymanie tej relacji”*.

W Jk 1,18 komentatorzy utozsamiajq ,,stowo prawdy” z gloszeniem Ewan-
gelii, ktorej przyjecie stwarza odnowiony lud Bozy. Johnson®’ zauwaza, Ze nie
nalezy robi¢ zbyt ostrego rozréznienia migdzy stowem Ewangelii, przestaniem
Jezusa 1 biblijng Torq. W praktyce oznaczaja one rozne etapy tej samej rzeczy-
wisto$ci. Wszystkie one niosa Boze stowo i stanowia wyraz woli Bozej. Glo-
szenie Jezusa i gloszenie Ewangelii sa kontynuacja gloszenia biblijnej Tory
przez zastosowanie woli Bozej do nowych sytuacji i kontekstu. Przestanie Jezu-
sa ma na celu odnowienie ludu Bozego w jego przylgnigciu do biblijnej Tory.
Pozostaje to w zgodzie z duchem Jezusowego gloszenia w Kazaniu na gorze wg
Mateusza (Mt 5,17-19). Przestanie Jezusa streszcza biblijna Tore w ,.krolewskim
Prawie: «Bedziesz mitowat blizniego swego jak siebie samego»” (2,8).

Dla zilustrowania swego punktu widzenia Jakub przytacza poroéwnanie, kto-
re jest w rzeczywistosci krotka przypowiescia. Najwazniejszy jej punkt to wers

1,25; 2,12 z 1QS 10,6.8.11, jednak sadzi, ze mozliwy bylby wptyw o charakterze nieliterackim.
Szerzej na ten temat: C. MARUCCI, Das Gesetz der Freiheit im Jakobusbrief, art. cyt., s. 321-322.
36 por. P.J. HARTIN, James, dz. cyt., s. 109-110.
37 Zob. L.T. JOHNSON, The Letter of James. A New Translation with Introduction and Com-
mentary, Anchor Bible 37A, New York 1995, s. 214.



,,PRAWO WOLNOSCI” W LISCIE SW. JAKUBA APOSTOLA 39

24: jesli ludzie nie zyja w zgodzie z Bozym slowem, sg jak ci, ktorzy rzucajac
krotkie spojrzenie w lustro, natychmiast odchodza i zapominaja, jak wygladaja.
Obraz w lustrze, dos¢ czgsty w izraelskiej i hellenistycznej literaturze, stuzy za
porownanie z postgpowaniem moralnym. Podobnie jak lustro pokazuje, jak
ulepszy¢ czyj$ wyglad, tak refleksja na temat Prawa moze prowadzi¢ do popra-
wy moralno$ci. Fakt ten umacnia jeszcze podstawowa tezg Jakuba, Ze oprocz
stuchania nalezy wykonywac to, co si¢ styszy. Jk 1,25 kontynuuje temat ,,pa-
trzenia” przez wskazanie na kontrast migdzy ,przegladaniem si¢” w lustrze
a ,,pilnym rozwazaniem” doskonatego Prawa wolnosci. Jest to Prawo doskona-
e, poniewaz przynosi wypetnienie dla tych, ktorzy trwaja w nim jako ,,wyko-
nawcy dzieta”. Jest to Prawo wolnos$ci, poniewaz zachowywanie Tory pozwala
doswiadczy¢ wolnosci. Biblijna Tora nadaje im tozsamo$¢ ludu Bozego
i wyzwala ze zlego $wiata. Jako wspolnota zachowujaca biblijna Tore sa oni
wolni od $wiata i wolni do relacji z Bogiem i drugim czlowiekiem™®.

Wedhug wielu egzegetow Jakub zastosowatl tutaj bezposrednie odniesienie
do Ewangelii, ktora byta pojmowana jako nowe Prawo Chrystusowe, o ktorym
jednak czesto mowi si¢ w Nowym Testamencie, ze czyni nas wolnymi (J 8,31-
36; Ga 5,1; Rz 8,2 itd.). Na pytanie, od czego uwalnia nas Prawo Chrystusowe,
pada kilka nieco r6zniacych si¢ miedzy soba odpowiedzi: wolno$¢ od innych,
w szczegolnosci zewngtrznych praw, wolno$¢ od samego Prawa, od egoizmu.
Wprawdzie wszystkie te mysli sa spojne z zasadami tradycji nowotestamento-
wej, nie mozna jednak broni¢ pochodzenia literackiego. To samo dotyczy row-
niez gnozy. Pod tym wzgledem trudno zaprzeczy¢ opinii Fabrisa iinnych, ze
wyjasnienia naszego wyrazenia nalezy szuka¢ w obrebie pismiennictwa jude-
ochrzescijanskiego ize ewentualnie zaznaczaé trzeba rowniez stoickie badz
gnostyckie wptywy, przez judeochrzescijanskie piSmiennictwo jedynie przeka-
zywane™ . Nalezy tu na marginesie zauwazy¢, ze ustalenie pochodzenia frazy
nomoj (thj) eleugeriaj ma decydujace znaczenie dla jej doktadnego zrozumie-
nia. Pomogloby ono nam w wyjasnieniu natury formy dopetniaczowej. Z czysto
gramatycznego punktu widzenia dopuszczalnych jest, jak wiadomo, wiele moz-
liwosci, anie tylko — jak zakladaja prawie wszyscy — jedna, w ktdrej wyraz
w dopetniaczu rozumiany jest jako efekt nomoj. Inna, w istocie oznaczajaca to
samo mozliwos$¢, to genetivus epexegeticus (nomoj, ktory jest wolnoscia; jednak
rowniez tu nalezy zada¢ pytanie: wolnoscia od czego?). Aby rozstrzygnac pro-

38 Zob. tenze, The Mirror of Remembrance (James 1:22-25), Catholic Biblical Quarterly 50
(1988), s. 632-645.

3% Rozwdj idei wolnosci w hellenizmie i jej stosunek do Ewangelii zostaly dobrze przed-
stawione w dwoch artykutach R. BULTMANNA: Die Bedeutung des Gedankens der Freiheit fiir die
abendlindische Kultur (1952); oraz: Der Gedanke der Freiheit nach antikem und christlichem
Verstdndnis (1959), cho¢ — podobnie jak w jego innych publikacjach — wszgdzie dominuje protes-
tanckie (i egzystencjalistyczne) pojmowanie ewangelicznej antropologii. Ponadto twierdzenie, ze
w nauce gloszonej przez Jezusa wcale nie wystgpuje pojecie wolnosci, jest nieprawdziwe — patrz
np. J 8,32.36! Fragmenty o Prawie wolno$ci w Jk nie sa wymienione.
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blem, nie wolno zapomina¢ o tym, ze chociaz analizowane wyrazenie Nomoj
(thj) eleugeriaj w Jk wystgpuje jedynie dwukrotnie, nie moze w rzeczywistosci
chodzi¢ o przypadkowy zwrot, lecz o stala, wyrazajaca precyzyjne tresci frazg,
poniewaz jej wyjatkowos¢ jest dobrze widoczna. Ponadto nie mozna odmowic
pewnej spdjnosci wyjasnieniu, jakie mozna znalez¢ praktycznie w kazdym ko-
mentarzu 1 wszystkich odno$nych badaniach, a mianowicie, ze Ewangelia ro-
zumiana jest jako stowo prawdy, ktéra zaszczepiana jest we wnetrzu cztowieka
i ktorej rdzeniem jest mito$¢ blizniego, uwalniajaca ze swej strony ludzi od
egoizmu. To wyjasnienie pasuje o wiele lepiej do kontekstu 1,19-25 niz do dru-
giego fragmentu (2,12-13), gdzie logika obu wypowiedzi zostaje nieco przyttu-
miona poprzez takie ttumaczenie (jezeli przettumaczymy dia + genetivus sto-
wem ,,przez”, to czy mieliby$my do czynienia z kolejnym przypadkiem personi-
fikacji nomoj?). Dlaczego Prawo dotyczace ludzkiego zachowania, tzn. mito-
sierna i wybaczajaca mitos¢ blizniego, nie miatoby obowiazywaé wobec se-
dziego, co w oczywisty sposOb zostaje zanegowane w wierszu 2,13? Czy wy-
obrazenie, ze cztowiek powinien ,,by¢ sadzony” wedlug Ewangelii (por. 2,12),
nie byloby osobliwe i w Nowym Testamencie wyjatkowe? W ogoble jest rzecza
dziwna, by do wyjasnienia niejednoznacznego stowa w Jk odwotywacé sie
gltownie do Pawla, zktérego teologia teologia Jakubowa wedlug prawie
wszystkich autoréw silnie kontrastuje, o ile nie stoi nawet w niedajacej si¢ po-
godzi¢ sprzecznosci®.

Pomimo ogoélnej zgodnosci migdzy prawie wszystkimi autorami, ze idzie tu
o genetivus effectus (tzn. Prawo, ktore czyni wolnym), istnieja niemale roznice
w odniesieniu do pochodzenia i dalszego opisu tresci terminéw nomoj oraz eleu
geria.

Warto w poszukiwaniu wlasciwego zrozumienia Jakubowego wyrazenia za-
pyta¢ takze o mozliwos$¢, czy owo wyrazenie jest rodzajem genetivus causae.
Innymi stowy, ze wyrazenie nomoj (thj) eleugeriaj w Jk stanowi pierwsze
chrzescijanskie potaczenie migdzy tematem wyrazu eleugeria a wolnoscia wy-
boru w zakresie etyczno-religijnym, a wigc ta wolnoscia, ktéra stanowi odpo-
wiedzialno$¢ czlowieka oraz niezbedny warunek sprawiedliwego eschatolo-
gicznego wyroku Bozego.

40W odniesieniu do tego wypada przypomnie¢ madra uwagg Dibeliusa: ,,Zbyt tatwo ulegamy
btednemu sposobowi myslenia, wspartego jednak tradycja pierwotnego chrzescijanstwa, ze Pawet
mial wplyw na wszystkie prady wczesnego chrzescijanstwa”. Zob. M. DIBELIUS, Der Brief des
Jakobus, Kritisch-Exegetischer Kommentar {iber das Neue Testament 15, Géttingen 1921, s. 150-
155.

*! Jako wyjatkowo osobliwa przytoczymy tu opini¢ Windischa, wedtug ktérego Prawo wolno-
$ci oznaczaloby ,,0strze skierowane przeciw rytualizmowi, ktory ten Jakub (tzn. Jakub, brat Pana)
uwazat za istotny element zydowskiego kultu Boga i bronil go”, przy czym historyczny Jakub nie
wchodzi w rachubg jako autor Jk. Zob. H. WINDISCH, H. PREISKER, Die katholischen Briefe,
Handbuch zum Neuen Testament 15, Tiibingen 1951, s. 12-15.
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To, ze cztowiek cieszy si¢ wolnoscia wobec nakazu Bozego, jest bez wyjat-
ku zalozeniem Starego Testamentu, a w szczegdlnosci literatury zydowskiej,
przy czym mamy tu na mysli zar6wno wolnos¢ od zewngtrznego przymusu, jak
1 wolno$¢ wewngtrzna. W wyrazny, a nawet obrazowy sposob tego rodzaju
wolno$¢  przedstawiana jest wPwt 11,26-28; 30,15-19; Jr 21,8,
aw szczegolnosci w Syr 15,11-20%. Po tym jak w wigkszoéci komentarzy
w tym stuleciu wypowiedziano si¢ przeciw tej interpretacji, staranna dysertacja
J. Hadota® wykazata, ze diaboulion w Syr 15,14 ma znaczenie neutralne,
a wigc wyraza nieskrgpowana zdolnos¢ cztowieka do podejmowania decyzji
(liberum arbitrium)™.

Wigkszo$¢ komentarzy i wydan Biblii upatruje w Syr 15,11-20 poczatki Jk
1,13 (pokusy nie pochodza od Boga), przy czym staje si¢ to o tyle bardziej
prawdopodobne, ze teologia Jozuego ben Siracha mogta mie¢ wptyw réwniez
na nast¢pna perykope Jk. Ustalona jednomyslnos¢ w odniesieniu do znaczenia
Syr 15,14b jest w ramach naszej propozycji szczegdlnie wazna, poniewaz — jak
dowiedziono — Syr jest ta starotestamentowa ksiega, do ktorej Jk jest najbardziej
zblizony pod wzgledem jezykowym, teologicznym i formalno-historycznym®.

Poniewaz List $w. Jakuba Apostota w zgodnej opinii komentatoréw pocho-
dzi z judeochrzescijanskiego, cho¢ mowiacego po grecku srodowiska, wazne
jest, by przypomnie¢ wtym miejscu, ze mys$l dotyczaca wolnosci wyboru
W jasny 1 czgsty sposob reprezentowana jest w kazdym odlamie literatury zy-
dowskiej, nawet jezeli nigdy nie ma to charakteru systematycznego. Wszystko
to pokazuje, jak bardzo znana, a nawet oczywista w judaizmie I wieku po Chry-
stusie musiata by¢ idea wolnej woli. Jedynym stronnictwem, dla ktérego niekto-
rzy badacze silnie podkreslaja predestynacjg, ewentualnie rowniez predestyna-
cje¢ zodrzuceniem wolnej woli czlowieka, jest wylacznie wspolnota
z Qumran™®.

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, ze nomoj w Jk 1,25; 2,12, jak réwniez
(prawdopodobnie) w przypadku innych o$miu wystapien moze wprawdzie zo-
sta¢ przettumaczony jako ,,(nowa) Tora” lub podobnie, jednak nie musi, jak

2 podejmuje ten problem C. Marucci i poréwnuje tekst Syr 15,11-20 z wyrazeniem ,,Prawo
wolnosci”. Stwierdza, ze mozliwo$¢ samodzielnego rozstrzygania o swojej wolnosci zwana jest
diaboulion (Syr 15,14). Diaboulion wystepuje jeszcze 9 razy w LXX (Ps 9,23: Mdr 1,9; Syr 17,6;
44,4, Dn 4,9; 5,4; 7,2; 11,6; Ez 11,5), jednak nigdy nie w Nowym Testamencie.

 J.HADOT, Penchant mauvais et volonté libre dans la Sagesse de Ben Sira
(I’Ecclésiastique), Bruxelles 1970.

* Ta interpretacja uznana zostata ostatecznie w komentarzach, badaniach i przektadach Biblii.
G.L. Prato wykazal, ze wynik ten pozostaje w mocy, nawet jezeli nie mozna zaprzeczy¢ istnienia
rozbieznosci w stosunku do innych wypowiedzi o charakterze predestynacyjnym w samej Syr
(patrz szczegolnie 33,7-15) oraz w innych starotestamentowych ksiggach. Zob. G.L. PraTO, 1/
problema della teodicea in Ben Sira. Composizione dei contrari e richiamo alle originii, Analecta
Biblica 65, Roma 1975.

4 Zob. C. MARUCCI, Das Gesetz der Freiheit im Jakobusbrief, art. cyt., s. 325.

“ Tamze, s. 326-328.
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czynia to wszystkie komentarze do tych fragmentéw. Wtasnie Pawlowe wyra-
zenia, jak nomoj pistewj (Rz 3,27), nomoj tou nooj mou (7,23), nomoj tou
pneumatoj thj zwhj (8,2) iinne podobne pokazuja, ze rézne analogiczne zna-
czenia danego terminu w obrebie jednej ksiegi sa chyba mozliwe®*’. Nomoj moze
mie¢ réwniez znaczenie przenosne, ktdére w naszej propozycji bytoby jednak
bardzo stosowne, poniewaz w przypadku ludzkiego prawa wyboru idzie
o autentyczne prawo. Rowniez zupehlie na miejscu byloby nazwanie go ,,do-
skonatym” (1,25a), poniewaz (wzgledne, ale prawdziwe) samostanowienie
cztowieka przedstawia soba co$ boskiego (Filon Aleksandryjski; por. takze Mt
5,48).

W pierwszym fragmencie zpowodu poréwnania z lustrzanym odbiciem
nomoj nalezatoby najlepiej identyfikowaé¢ z moralnym prawem natury, ktore
oczywiscie skazane jest na wolnos¢ wyboru. Pouczenie zawarte w wierszu 25b,
by ,,pozosta¢” na wymagajacym poziomie pojetej wolnosci, jest nadto zrozu-
miate tylko dla tych wszystkich, ktorzy doswiadczyli, jak tatwo jest
w rzeczywistosci zapomnie¢ o odpowiedzialno$ci wobec wlasnego losu, juz to
popadajac w bezmy$lny fatalizm, juz to pozwalajac si¢ prowadzi¢ biegowi rze-
czy, tzn. ,$wiatu” (zob. Rz 12,2). Przezywane $swiadomie w opartej na dialogu
wolnos$ci postuszenstwo wobec Bozej woli jest — przeciwnie — szczytem zycia
duchowego (patrz J 15,14).

W wersecie 2,12 nowe znaczenie pasuje bardzo dobrze, bowiem fakt, ze lu-
dzie sa naprawde¢ wolni, jest warunkiem ich osadzenia. Bez uszczerbku dla Bo-
zej taski zaktada si¢ to w licznych perykopach, w szczegdlnosci Ewangelii syn-
optycznych (patrz np. Mt 11,12; 25,14-30; Mk 1,15 par.; 2,27 par.; 10,22 par.; J
6,67; 1 P 2,16 itd.). Werset 2,13 ze swoim gar pozostaje jednak w dalszym cia-
gu problematyczny, co oczywiscie dotyczy réwniez znanego przektadu nomoj
eleugeriaj.

ZAKONCZENIE

Zalecenie, aby ,,wprowadza¢ stowo w czyn”, jest dla Jakuba Bozym impera-
tywem. Dodajac: ,,a nie badzcie tylko stuchaczami”, chce, aby jego mysl byta
na tyle jasna, zeby nie dopuszczata zadnej blednej interpretacji. Z dogodnego
dla Jakuba punktu widzenia czynienie sprawiedliwosci Bozej jest czym$ oczy-
wistym dla chrzedcijan, ktorzy musza zy¢ zgodnie z cata Ewangelia i jej pra-
wem moralnym przekazanym w tradycji o Jezusie.

47W odniesieniu do tego nalezy ustrzegaé si¢ btedu semantycznego, ktory Barr nazywa ,,ille-
gitimate totality transfer”, tzn. ,,the error that arises, when the «meaning» of a word (understood
as the total series of relations in which it is used in the literature) is read into a particular case as
its sense and implication there [...]”; J. BARR, The Semantics of Biblical Language, London 1962,
s. 218.
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Przedstawiony w nastgpnym wersecie obraz czlowieka, ktory oglada
w lustrze swoje odbicie i bardzo szybko zapomina, co zobaczyl, jest zaskakuja-
cym akcentem humorystycznym u kogo$ tak powaznego jak Jakub Sprawiedli-
wy, ktory przez Klemensa Aleksandryjskiego zostat nawet nazwany ,,biskupem
biskupdw”, a pozniej jeszcze bardziej zdumiewajaco ,,bratem Panskim”. Cho-
ciaz metafora cztowieka przegladajacego si¢ w lustrze tylko po to, aby natych-
miast zapomnie¢, co widzial, jest $mieszna i niemal niewyobrazalna, jest sku-
tecznym sposobem przekonania nowo nawrdconych, ze ich obecne postgpowa-
nie jest podobne do takiego absurdalnego (jesli nie patetycznego) zachowania.

Stosunek Jakuba do Prawa jest podobny do tego, jaki reprezentuje tradycja
o Jezusie, zwlaszcza ta przekazana w Mateuszowym Kazaniu na gorze, ale po-
wtorzona w bardziej wysublimowanej formie w Mt 23,23, gdzie Jezus kladzie
nacisk na to, ,,co wazniejsze jest w Prawie”, a wigc na sprawiedliwos$¢, mito-
sierdzie 1 wiarg. W 1,25 autor moze méwic o ,,Prawie doskonatym” lub ,,Prawie
wolnosci” wlasnie dlatego, ze Prawo zostato uwolnione od poboznosci kultowe;j
oraz od towarzyszacego jej rozbudowanego systemu zastug i gwarancji. Rozu-
mienie tego, czym jest sprawiedliwo$¢ Boza, definitywnie zmienito si¢ wraz
z nastaniem wczesnego judeochrzescijanstwa.

Werset 2,8 daje do zrozumienia, zeby nie interpretowac prawniczego jezyka
Jakuba jako mglistych aluzji do Tory. Nigdzie indziej w zydowskiej czy chrzesci-
janskiej tradycji nie nazywa si¢ Kpt 19,18c (,,bedziesz milowal blizniego jak sie-
bie samego”) ,krolewskim Prawem”. Jakub odwotuje si¢ do tego przykazania
przez formule ,,zgodnie z Pismem”, oznaczajaca Stary Testament (LXX), lecz wie
takze, ze to przykazanie nabralo znaczenia nie w Torze, lecz w nauce Jezusa.
Jakub jest najblizszy Prawa jako Tory w 2,10, ale nawet tutaj sens jego wypowie-
dzi jest zmodyfikowany przez Mateuszowa tradycj¢ o Jezusie, ktora mowi wta-
Sciwie to samo (Mt 5,17-20). W znacznej mierze zrozumiaty jest szacunek Jakuba
dla Prawa i jego nacisk na przestrzeganie moralnych zwlaszcza aspektow Deka-
logu. Werset 2,11 rowniez nie przedstawia zadnego problemu, poniewaz nawet
Pawet cytuje druga potowe Dekalogu w podobny sposob (Rz 13,9). Jakub jest
obronca wiary catoSciowej z mocna i spdjna etyka spoleczna: ,,méwcie i czyncie
tak jak ludzie, ktorzy beda sadzeni na podstawie Prawa wolnosci” (2,12). Jest tu
aluzja do zblizajacej sig eschatologii, o ktorej mowi Jakub w 5,1-9.

Cala refleksja prowadzi do jednoznacznego stwierdzenia, Ze znaczace miej-
sce w pluralistycznej dyskusji na temat wolnosci zajmuje takze List Sw. Jakuba,
w ktorym odnajdujemy wersety mowiace o doskonalym Prawie wolnosci
(Jk 1,25) i o Prawie wolnosci (Jk 2,12). Te dwa wyrazenia okre$laja po prostu
Ewangelig jako wyznacznik i imperatyw chrze$cijanina.
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IL RIASSUNTO

»La legge della liberta” nella Lettera di San Giacomo

Il presente contributo riguarda una delle piu celebri espressioni della lettera di
Giacomo: ,,la legge perfetta della liberta” (Ge 1,25; 2,12). Sull’argomento si & scritto
molto. A partire da Agostino diventa comune e tradizionale !’interpretazione secondo
cui la ,legge perfetta della liberta” ¢ il Vangelo, e piu precisamente il comandamento
dell’amore (cf. 2,8), radice ¢ fondamento della liberta cristiana. Secondo alcuni, tutto lo
scritto va compreso nell’ambito biblico e giudaico, nel quale deve essere ricercata la
matrice della formula ,,la legge perfetta della liberta”. Altri invece, facendo leva sul
carattere eminentemente giudaico dello scritto, identificano la ,la legge perfetta della
liberta” con la legge mosaica. Un terzo gruppo di studiosi infine ritiene che le formule
»la legge perfetta della liberta” (1,25; 2,12), ,,la legge regale” (2,8) abbiano una certa
parentela con il linguaggio e le concezioni del mondo greco e dello stoicismo
ellenistico: esse quindi indicherebbero la legge universale, la legge scritta nella natura
dell’uvomo o la ragione umana. In sintesi, ,,la legge perfetta della liberta”, identificata
con la ,legge regale”, detta anche ,,legge di liberta”, consiste nel precetto dell’amore
che riassume in sé tutte le esigenze etiche e che deve regolare I’agire di quelli che sono
chiamati ad ereditare il regno (2,8-12). Essa ¢ ,,perfetta”. Si tratta della legge interiore
che, dopo aver attuato la rinascita spirituale dei cristiani, si manifesta come principio di
azione ispirato dall’amore e quindi capace di fondare un agire libero, realizzando cosi
quella perfezione che ¢ dono di Dio.

ks. Ryszard Kempiak SDB

Stowa kluczowe/ Key words:
List $w. Jakuba, wolno$¢, prawo wolnosci, doskonate prawo wolnosci;
Letter of St. James, liberty, law of liberty, perfect law of liberty.
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L’ESPERIENZA SPIRITUALE
DELLE QUINTE MANSIONI
DEL «CASTELLO INTERIORE»

Cerchiamo di analizzare le quinte mansioni del castello personale di Teresa
d’Avila, dove essa descrive le sue prime esperienze mistiche. Per discernere
quale valore ha per noi il suo racconto, nel primo capitolo vogliamo guardare da
dove Teresa s’ispira ¢ come lei stessa valuta il suo racconto. Nel capitolo
seguente proviamo a rispondere cosa sperimenta Teresa in questa tappa del suo
cammino. Adotteremo le parole e le immagini della stessa autrice. Nel capitolo
terzo vedremo gli effetti della realta sperimentata da Teresa. Il capitolo quarto
invece raccoglie la cosa piu importante, secondo la santa, cio¢ i comportamenti,
che permettono di sperimentare tutto cio che ¢ descritto nei capitoli precedenti
del nostro lavoro, e nello stesso tempo permettono di discernere se queste realta
sono sperimentate realmente in ogni caso.

I. CARATTERISTICA DELLA NARRAZIONE

Cerchiamo prima di vedere qual’¢ la fonte della conoscenza delle realta
dicui tratta santa Teresa. Guardiamo anche come lei stessa valuta la sua
capacita del racconto e con quali mezzi prova a realizzarlo.

1. Fonti

Come osserva p. Tommaso Alvarez OCD, santa Teresa scrive il suo Castello
interiore da testimone diretto: “Si appresta a parlare al lettore attingendo alla sua
esperienza. Sviluppa una teologia della vita cristiana, spaziando dalla finestra

I

della sua vita”".

' T. ALVAREZ, Fuoco da Avila, p. 15.
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Notiamo pero, che avere una profonda esperienza e avere la possibilita di
esprimerla, sono due cose differenti. Senza dubbio, come gia abbiamo detto,
Teresa ha fatto I’esperienza. Sembra pero, che diverse circostanze della sua vita
non I’aiutavano ad esprimerla.

Nei mesi di febbraio e marzo Teresa era angustiata da una grave malattia;
poteva scrivere il libro soltanto durante la notte, affaccendata com’era tutto
il giorno “da monaca autenticamente povera, filando, cucendo e cucinando”.?
Dopo aver descritto le prime, seconde e terze mansioni, ha dovuto interrompere
la redazione, per partecipare ai funerali del nunzio Nicola Ormaneto, che
proteggeva 1’opera della riforma®.

Questi sono ostacoli esteriori. Teresa, gia nella prima frase del prologo,
confessa pure le sue difficolta interiori: “Fra le cose impostemi dall’obbedienza,
ben poche mi sono state cosi difficili come questa di mettermi ora a scrivere
dell’orazione, sia perché sembra che il Signore non mi conceda lo spirito né
il desiderio di farlo, e sia perché mi trovo da tre mesi con la testa cosi debole e
intontita da scrivere con pena anche per gli affari di necessita™*. Ma Teresa
ricomincia a scrivere con ‘“buona voglia (...) sapendo che la forza
dell’obbedienza suole appianare ogni cosa anche cid che sembra impossibile™”.

Inizia ora una cosa straordinaria e nello stesso tempo stupenda. Le sue
consorelle testimonieranno dopo: “Scriveva velocemente®; “scriveva a grande
velocita, senza mai fermarsi”’. Nello stesso tempo notano che “scriveva (...)
raggiante in volto di tanta bellezza, da attirare ammirazione”®; “Aveva il viso
avvolto di vivida luce, e da lei emanavano splendori somiglianti a raggi
dorati™’.

Questi fenomeni visibili sembrano indicare una presenza invisibile, ma reale
di un Autore principale, che senza nessuna difficolta puo oltrepassare tutti
i limiti umani, tutti gli ostacoli esteriori e interiori. Teresa ¢ consapevole della

Sua presenza. Con chiarezza esprime questa convinzione gia nel primo punto

2 1bid., p. 3

3 ID, Il castello interiore di S. Teresa. Studio critico sulla genesi e sul messaggio dottrinale
del libro. Inserto redazionale del n. 7-8 (1997) del “Il Messaggero del S. Bambino Gesu di Praga”.

* TERESA D’AVILA, Castello interiore, Prologo, 1. Per le Opere di S. Madre Teresa mi sono
servito delle traduzioni correnti: S. TERESA DI GESU, Opere, trad. it. di P. EGIDIO DI GESU, Roma
1977; 1D, Lettere, trad. it. di P. Egidio di Gesu, Roma 1970, ID, Cammino di Perfezione (Prima
Redazione autografo di El Escorial), trad. di EDOARDO MARINELLI, Roma 1980. Mi sono
comunque riservato la liberta di tradurre in tutto o in parte dai testi originali, quando lo ritenevo
opportuno.

> Ibid., 1

6 Cf. Dichiarazione di suor Maria della Nativita ai processi di Beatificazione, Madrid 1595,
in: “Bibliotheca Mistica Carmelitana”, ed. SILVERIO DI S. TERESA OCD, vol. 18, p. 513; Teresa di
GesU nella deposizione della sua nipote Teresita, Madrid 1596, Ibid, p. 189-198. Traduzione
italiana in: E. ANCILI (a cura di), Teresa di Gesu. Personalita, opere, dottrina, Roma 1981, p. 134.

" T. ALVAREZ, Fuoco da Avila, p. 6

8 1bid., p.5

? Ibid., p. 6
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del Prologo: “Mi assista Colui nella cui misericordia confido, e che in mio
favore ha gia fatto cose assai piu difficili”'®. Ancora piti chiaramente lo indica il
suo comportamento. Una sua consorella scrive: “lo me ne stavo li (...) a
osservarla con grande attenzione (...). Dopo aver terminato di scrivere, la santa
cadde in ginocchio, stese le braccia in forma di croce ¢ s’immerse in orazione a
braccia aperte, senza muoversi né tremare per piu di tre ore, ossia fino a circa le
tre di notte, quando si alzo ¢ ando a coricarsi”''.

Considerando tutto questo, mi sembra giusto affermare che Teresa non
soltanto si serve delle sue esperienze per comporre il libro, ma anche dell’aiuto
del Signore. E lui che, realmente al suo fianco, aiuta Teresa a trasmettere le
proprie esperienze nel primo capitolo. Lui ¢ il principale Autore del libro'?.
Trovo cio molto importante da rilevare, perché cosi diventiamo consapevoli che
le righe di questo libro devono essere lette come tracce della grazia vissuta.

2. Consapevolezza dell’ Autrice

Teresa scrive come un testimone, ma come testimone umile di fronte alla
realta sperimentata’: “Nelle questioni piu difficili, anche se mi pare di
intenderle e di dire la verita, uso sempre questa espressione: Mi sembra; e cio
per far capire che se m’inganno, sono pronta a sottomettermi a coloro che ne
sanno di pi”'*. Lei & anche pronta a fare una domanda a se stessa, per
rispondere semplicemente: “Io non lo so. Sono opere di Dio”". Gia la sua
prima frase delle quinte mansioni ¢ una confessione della consapevolezza delle
difficolta: “In che modo, sorelle, vi potrei parlare...”'®. Ritorna su questo
argomento: “Oh, segreti di Dio!... Non mi stancherei mai di parlarne, se
pensassi di farne capire qualche cosa, disposta pure a dir mille spropositi pur di
riuscirvi una volta sola, e procurare a Dio un maggior tributo di lodi”"”.

Teme che il testo “debba essere un disordine completo, con alcune cose dette
forse due volte”'®. La santa Autrice prova a scrivere, ma sempre consapevole
che tocca cose che “la nostra intelligenza non puo comprendere (...). Sono
operazioni di Dio, dinnanzi alle quali i nostri sforzi sono nulla”. Siamo
“incapaci di raggiungerle” allora possiamo soltanto guardarle “libere dal volerle
comprendere”'’. “Sarebbe meglio non parlarne, perché non vi sono termini
sufficienti, come non vi ¢ intelletto per comprenderle, né paragoni per spiegarle.

' TERESA D’ AvILa, Castello interiore, Prologo, 1.

1 Cit. secondo T. ALVAREZ, Fuoco da Avila, p. 6.

12 ¢f. TERESA D’AVILA, Castello interiore, V,1,7.

13 Cf. J. CASTELLANO, Teresa di Gesl, maestra e modello di santita, in AA.VV. Teresa di
GesU, Maestra di santita, Roma 1982, s. 11-42.

4 TERESA D’AVILA, Castello interiore, V,1,7.

5 Ibid., V, 1,11.

" Ibid., V, 1,1.

7 bid., V, 1,4.

¥ bid., V, 4,1.

¥ Ibid., V, 1,11.
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r : 2
Le cose della terra sono troppo basse perché possano servire a questo scopo”>.

Allora Teresa scrive pregando”’. Non & questa una semplice domanda di
aiuto, ma piuttosto un grido dell’innamorata. Un grido frenato. Quasi in tutti
numeri — ancora piu spesso dalle parole che immediatamente gridano a Dio — si
trovano tantissime riflessioni. Leggendole abbiamo I’impressione, che
scrivendole, Teresa doveva vedere Dio™.

3. Modo della narrazione

Le realta che Teresa vuole descrivere nelle quinte mansioni, le chiama
“i tesori”, “le ricchezze”, “le delizie”®, “come se fossero un po di cielo”
del quale “possiamo godere fin da ora”**. Come si vede, Teresa & consapevole
che il suo racconto tratta di realta preziose, bellissime e necessarie tutte
da scoprire.

Prova a descriverle ma, vedendo I’insufficienza dei termini, introduce
le immagini bibliche del “tesoro nascosto che sta dentro di noi” che dobbiamo
“scoprire”; della “margherita preziosa”®’; della “cella del vino”, di Gesu che
entra dai suoi discepoli senza passare per alcuna porta, dicendo Pax vobis”;
di Gesu che usci dal sepolcro senza smuovere la pietra®®. A Teresa questo non
sembra ancora sufficiente. Sceglie i simboli della vita: il processo
dell’evoluzione dal verme alla farfalla e 1’incontro degl’innamorati, ma
confessa, che la realta & ancora piu bella®’.

Vediamo che 1’Autrice, con le sue possibilita e ostacoli, prova a scrivere
queste riflessioni ispirate dal Signore. Vediamo come, consapevole delle
difficoltd e limiti, si lascia totalmente nelle mani di Dio. Ora possiamo
esaminare la sua opera — 1’essenza stessa dell’esperienze vissute nelle quinte
mansioni.

II. REALTA SPERIMENTATA

Ci sono due realta fondamentali: la morte dell’uomo vecchio e i primi passi
della vita “in” Cristo. Due realta ma unite tanto profondamente, che talvolta non
si riesce a distinguere dove finisce la prima e dove comincia la seconda™.
Laprima ¢ orientata verso la seconda. La morte a se stessi — verso la vita

2 1bid., V, 1,1

2L Cf Ibid., V,1,1; V,1,13; V,2,11;V,2,13; V,4,3; V,4,11.

22 Cf. A. SICART, Contemplativi per la Chiesa. Litinerario Carmelitano di S. Teresa d’Avila,
Roma 1982, p. 98-104.

2 Ibid., V, 1,1.

* Ibid., V, 1,2.

2 Ibid., V, 1,2.

2 1bid., V, 1,12.

T ¢f. Ibid., V, 4,3; 2,9.

2 ¢f. Ibid., V, 1-4; T. ALVAREZ, La contemplazione di S. Teresa di Gesl, in: AA.VV. Nel
segreto del castello. Il cammino della preghiera in Santa Teresa d’Avila, Firenze 1982, s. 81-85.
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in Cristo, la seconda invece, fa che la prima diventi piu facile. Teresa dice, che
in queste realta le sue lettrici partecipano “tanto spesso” e “solo pochissime
non vi entrano”*’. Ma “siccome vi ¢ il piti e il meno (...) certe particolarita sono
soltanto di poche™'.

1. Elementi descrittivi
Teresa chiama la realta sperimentata nelle quinte mansioni “una morte
deliziosa™**. Guardiamo quale contenuto lei ha messo in queste parole.

a. “Una morte”

L’Autrice spiega questo termine dicendo: “Morte, perché 1’anima si sottrae
a tutte le operazioni che pud avere dall’unione col corpo”. Sviluppando
quest’affermazione, Teresa descrive la passivita dei sensi e, di conseguenza,
la liberta dalle distrazioni.

A proposito del primo termine, sarebbe meglio parlarne come di un’attivita
propria del Signore. Teresa lo paragona allo Sposo del Cantico dei Cantici, che
introduce la sua sposa “nella cella del vino” e sottolinea, che la sposa nel
Cantico “non dice che vi sia andata da sé. Dice ancora che andava di qua e di la
in cerca del suo amato”. Cosi vuole spiegare, che 1’orazione di cui parla, “¢
appunto la cella vinaria nella quale il Signore intende introdurci, ma quando
e come vuole Lui. Da noi, con i nostri sforzi, non vi possiamo entrare: bisogna
che ci introduca Lui, ed egli lo fa quando entra nel centro dell’anima nostra.

Qui, per meglio mostrare le sue meraviglie, vuole che noi non facciamo altro
che assoggettargli la volonta, guardandoci bene dall’aprire le porte delle
potenze e dei sensi che giacciono addormentati, perché intende entrare nel
centro dell’anima senza passare per alcuna porta, come entro dal suoi discepoli
quando disse: Pax vobis, e come usci dal sepolcro senza smuovere la pietra™*.

Quando il Signore agisce nell’anima, “I’intelletto cercherebbe di introdursi
per intendere qualche cosa di cid che I’anima sente, ma siccome le sue forze
non glielo permettono, rimane cosi sorpreso che, pur non comprendendo
del tutto, non pud muovere né mani né piedi”*>.

Teresa nomina questo stato non soltanto come semplice “morte”, ma come
“morte deliziosa”. Ambedue le parole, nel suo pensiero, sono collegate tanto
indissolubilmente, che, anche nell’analisi, ¢ difficile parlare della prima, senza
la seconda. Proprio per questo quaggiu si trovano alcune espressioni, che
dovrebbero trovarsi nel punto seguente.

® Ibid., V, 1,1.

3 1bid., v, 1,2.

3 Ibid., V, 1,2; ¢f. 2,1.
2 1bid., V, 1,4.

3 1bid., V, 1,4.

3 1bid., V, 1,12.

3 1bid., v, 1,12.
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b. “Una morte deliziosa™

Il contenuto della parola “deliziosa” Teresa lo spiega nella stessa frase, dove
spiega il contenuto della parola “morte”. Dice: “Deliziosa, perché sembra che
[[’anima] si separi dal corpo, per meglio vivere in Dio. Infatti, al corpo non so
se rimanga tanto di vita da poter ancora respirare””°. Ma questo non ¢ sonno
delizioso, dove “I’anima sembra che sia mezzo assopita, perché pare che non sia
del tutto addormentata, non si sente neppure sveglia”®’. Qua ’anima si sente
riempita “di gioia, di soddisfazione, di diletto e di pace (...). I piaceri, le
ebbrezze e le consolazioni della terra, non sono paragonabili con i sentimenti
che Dio produce™®. Essi si sentono “nel midollo delle ossa”. Nessuno puod
rubare questa felicita. L’anima ¢ “addormentata profondamente non solo a tutte
le cose della terra, ma pure a se stessa, tanto che per la breve durata di questo
fenomeno essa rimane cosi fuori di se, da non poter formare alcun pensiero,
neppure volendo. Qui per sospendere il pensiero non c’¢ proprio di ricorrere ad
alcun’industria. Se ama, non sa come, né chi; se vuole, non sa cosa vuole: ¢
come se sia morta al mondo per vivere di pitl in Dio”*’.

Durante la preghiera “non possono entrare neppure le lucertole piu piccole,
non essendovi immaginazione, memoria o intelletto capaci d’impedire un tanto
bene. (...) non vi puo entrare a far danno nemmeno il demonio, perché allora
Dio ¢ unito all’essenza dell’anima, e il maligno non solo non ha I’ardire
d’avvicinarsi, ma credo che di questi segreti non debba neppure intendersene”*.

Questi sembrano essere i piu significativi elementi della spiegazione di
Teresa, su che cosa consiste la preghiera di unione. Lei confessa: “Per cio che
riguarda 1’unione, non credo di saperne dire di piu (...)”. Ma cominciando a
parlare degli “effetti che Dio produce nelle anime quando esse si dispongono a
ricevere le sue grazie™*', introduce i simboli. Essi spiegan — sembra, pit
chiaramente delle parole — su che cosa consiste la preghiera nelle quinte
mansioni.

2. Immagini della realta

Teresa usa 1’immagine della farfalla e delle nozze. Questi immagini sono
collegate tra di loro tanto fortemente e necessariamente, come gia visto nei
termini “morte” e “deliziosa”.

a. Il processo dell’evoluzione del verme in farfalla
Piu esattamente Teresa ha preso come una delle immagini il processo
dell’evoluzione del baco da seta, che si sviluppa cominciando dai piccoli semi e,

36 1bid., V, 1,4.
37 1bid., V, 1,3.
3% Ibid., V, 1,6.
¥ 1bid., V, 1,6.
0 Ibid., V, 1,5.
“bid., v, 2,1.
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. . . . 42
attraverso il verme, fino a una piccola farfalla bianca, “molto graziosa™™.

Sull’esempio di questo processo, lei mostra le tappe della crescita interiore.
Sulla tappa delle quinte mansioni dice: “Quando questo verme si ¢ fatto grande
(...) comincia a lavorare la seta e a fabbricarsi la casa nella quale dovra morire.
Questa casa, come vorrei far intendere, ¢ il nostro Signore Gesu Cristo”*. Dopo
spiega, che quando Gesu “verra a unire alla sua grandezza la nostra lieve fatica,
che ¢ un nulla, le conferira un valore cosi eccelso da meritare che Egli
si costituisca in nostra stessa ricompensa. (...) vorrei pure unire le nostre piccole
pene alle molto grandi che egli un giorno ha sofferto per non fare che una cosa
sola”. Cosi si presenta il contenuto e il significato del primo simbolo. Vorrei
soltanto rilevare la profondita dell’ultima frase, che mostra 1’unione come
I’unione delle nostre “piccole pene” con le “molto grandi” del Cristo
Crocefisso*. Questa concezione sembra la pitl coerente alla realta. L unione
con Cristo ¢ ripresa anche nel secondo simbolo.

b. L’incontro degli innamorati

Per meglio spiegare il comportamento e i sentimenti dell’anima nella vita
mistica, Teresa si serve dell’immagine dello sposalizio, vale a dire del processo
dello sviluppo dell’amore dal primo incontro, attraverso il fidanzamento
al matrimonio. Le quinte mansioni costituiscono come il tempo dei primi
incontri degli Innamorati che vogliono fidanzarsi. Riguardo a questo proposito
Teresa scrive: “Nel caso nostro supponiamo che il contratto sia gia stipulato,
che 1’anima sia bene informata di quanto quell’unione le convenga e sia decisa
a sottomettersi in tutto alla volonta dello Sposo, non tralasciando nulla di quanto
vedra di suo gradimento. Intanto il Signore, vedendo che 1’anima € proprio
in queste disposizioni, si dichiara contento di lei e, volendo farsi meglio
conoscere, le concede la grazia di venire, come vuol dirsi, a un incontro, per poi
unirla a sé. E tutto questo in un brevissimo spazio di tempo, non essendovi
di mezzo piu alcun contratto, ma soltanto uno sguardo”™*.

Abbiamo visto come Teresa prova a descrivere la realta sperimentata.
Vediamo adesso come questa realta oggettiva — in un certo senso indipendente
dall’uomo — si ripercuote nella vita di quelli che la sperimentano.

III. RISULTATI CAUSATI DALLA REALTA

I risultati sono presentati come conseguenze dell’incontro degli innamorati.
L’innamorata — che s’identifica con la farfalla bellissima — vede “chi & lo Sposo™*’.

“2ef 1bid., V, 2,2.
B 1bid., V, 2,4.
“Ibid., V, 2,5.
* Ibid., V, 4,4.
4 Ibid., V, 4.,4.
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. C. . 4 .
I loro cuori cominciano a battere con lo stesso ritmo*’, I’amore diventa tanto
forte che procura pena. Guardiamo da vicino ognuno di questi effetti.

1. La conoscenza dello Sposo

L’anima riceve in un instante questa conoscenza, che non potrebbe
acquistare da sola neppure con mille anni di sforzi: “vede — e in maniera molto
misteriosa — chi ¢ lo Sposo che deve prendere”*®. Questo processo porta i frutti,
cambiando il suo comportamento verso gli altri, verso lei stessa e verso il
Signore.

a. La liberta interiore e la pace

L’anima riconosce (meglio: sperimenta, sente) come lui ¢ grande e
importante. In questa luce, tutto cid che non ¢ Dio, non la soddisfa piu,
“specialmente se Dio 1’abbia spesso inebriata di quel suo vino, dal quale si
ricevono sempre nuovi vantaggi, quasi ogni volta”. Scompare anche il suo
attaccamento ai perenti e agli amici. “Dopo aver goduto un tal bene (...), avendo
sperimentato che il vero riposo non le puo venire dalle creature, prova noia di
tutto (...). Anche di quei rapporti che non pud troncare senza offesa di Dio”*.
Per dirla in poche parole, rimane morta a tutte le cose del mondo®’.

Riconosce pure la grande cura che ha di lei il Signore. Vede chiaramente che
lui “sa disporre le cose meglio di come lei le possa desiderare”. Di conseguenza
“essa ha pace (...) perché, a parte il pericolo di perdere Dio e il dolore di vederlo
offeso, non vi ¢ allora piu nulla che la possa affliggere, non la poverta, non
le malattie, neppure la morte, eccetto quella di coloro che nella Chiesa di Dio
possono fare del bene””'.

Certamente, rimangono le pene e le gioie, che “sono un prodotto spontaneo
della natura e della carita, come la compassione dei mali altrui, sofferta pure
da nostro Signore quando risuscitd Lazzaro”. Queste non entrano soltanto nelle
sette mansioni ma anche “lungi dal penetrare sino in fondo all’anima, non
toccano che i sensi e le potenze”®*. Questi cambiamenti sono provocati per
I’esperienza dell’innamorata, che 1’amato solo basta. Siffatta esperienza ¢
un frutto della scoperta di chi ¢ lui in realta. In seguito, nella luce di questa
scoperta, 1’innamorata vede anche se stessa.

b. ““Non si riconosce piu”

Servendoci dei simboli introdotti da Teresa, possiamo dire cosi:
L’innamorata era convinta che fosse un verme e si sforzava di morire. Ora pero
nota che ¢ una farfalla bianca e rimane stupefatta. “Non si riconosce piu (...).

47 ¢f. Thid., V, 2,12.
% 1bid., V, 4,4.
 1bid., V, 2,8.

50 of. 1bid., V, 2,7.
S bid., V, 3,3.

52 1bid., V, 3,4.
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Conosce benissimo che a meritare [questo bene] non ¢ da lei”**. Vede che Dio
le ha dato tutto per niente. Diventa pronta a tutto>*, ma questa prontezza non &
il frutto delle sue riflessioni oppure della voglia del ringraziamento. Questa
prontezza — una delle tracce dell’amore — € pure un dono di Dio! L’innamorato
ha “ordinato in lei” I’amore®. A questo dono segue un altro. Qua 1’ordine della
grazia non ¢ pero tale, che un dono ricevuto e sfruttato provoca un altro. Qui
regna la logica degli innamorati, che vogliono colmarsi di favori senza fine.

2. “II sigillo di Dio”

Attraverso la sua disponibilita, 1’anima diventa come ‘“una cera su cui
s’imprime il sigillo”. “L’abbandono con cui quest’anima si € rimessa nelle mani
di Dio, unito al grande amore che lei gli porta, la rende cosi soggetta da non
sapere né volere che una cosa: che egli faccia di lei tutto quello che vuole”.
Come “la cera non ¢ modificata dal sigillo in s¢” ma soltanto se si tiene “pronta
a riceverlo con la sua mollezza”, anche cio che fa 1’anima “e soltanto di stare
immobile senza opporre resistenza”®.

In che cosa consiste I’essenza della grazia nascosta sotto il simbolo
del sigillo? E una grazia veramente “incomparabile”. Per “indurre 1’anima
ariconoscersi per sua”’, Dio “le da quello che ha, vale a dire, le stesse
disposizioni avute in terra da suo Figlio™’.

Ora vediamo, che dall’incontro con I’Amato 1’innamorata farfalla esce

volendo solamente cio che lui vuole, e infiammata di un grande Amore.

3. L’Amore
In questa tappa della crescita, ’amore non raggiunge ancora il suo zenit ma
gia comincia mostrare la propria fortezza e pena.

a. La fortezza dell’Amore

Tale amore abbraccia non soltanto i sentimenti, ma tutte le dimensioni
dell’'uomo. La sua fortezza si esprime nelle azioni della vita quotidiana.
Soprattuttol’innamorata “si sente presa da un desiderio vivissimo” di fare
qualcosa grande per Dio e partecipare alle sue sofferenze. In questo modo vuole
“lodare Iddio”. Non rifiuta di “distruggersi e di affrontare mille morti”*®,
“Piccola farfalla” vive “in continua agitazione (...), incapace di fermarsi e
riposare”. “Ormai non fa piu conto di cio che praticava quando era verme. (...) |
suoi desideri sono immensi, ¢ le sembra poco quanto puo fare per Iddio.
Neppure piu si meraviglia di cid che i santi hanno fatto, perché sa per
esperienza quanto il Signore aiuti, trasformando 1’anima in modo tale da

53 1bid., V, 2,7.

4 of. Ibid., V, 4,4.
55 of. Ibid., V, 2,12.
¢ 1bid., V, 2,12.

T 1bid., V, 2,13.

8 1bid., v, 2,7.
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renderla irriconoscibile, quasi non ¢ piu quella di prima. La debolezza (...) si ¢
convertita in fortezza”>.

Vuole non soltanto lavorare per Dio. Vuole anche “in solitudine darsi
a grandi sofferenze, cominciando subito ad occuparla senza che sappia
liberarsene, e sospira con ardore di abbandonarsi alla penitenza"®. Tale amore

¢ abbastanza forte, per suscitare il dolore nell’innamorata.

b. La pena dell’Amore

L'innamorata comincia guardare il mondo con gli occhi di Dio. Nel suo
cuore cominciano a risuonare i sentimenti e i desideri di Dio. Questo diventa
penoso all’innamorata, poiché lei vede i desideri di Dio che non si realizzano
ancora e sente come fatti a lei stessa tutti i dispiaceri fatti a Dio dagli altri.

Prima fonte dell’afflizione profonda dell’innamorata ¢ vedere offeso il suo
amato, perché lei vuol “fare che tutti conoscano il suo Dio”®'. Lei “sperimenta
questa pena ogni qualvolta si mette in orazione. Pena che in parte le deriva dal
dolore vivissimo di vedere Iddio vilipeso e poco onorato dal mondo, ¢ nel
considerare il gran numero di eretici e di morti che vanno perduti, benché lo
senta assai di piu per la perdita dei cristiani. Teme che molti siano quelli che si
dannano, sebbene non ignori la grandezza della misericordia di Dio e sappia che
quegli infelici possono sempre correggersi e salvarsi, nonostante la malvagita
della loro vita”®. Questo dolore e “cosi intollerabile che pur di non soffrirlo
[I’innamorata] amerebbe meglio morire”®.

Un altro dolore, nato dall’Amore, provoca “penosa preoccupazione per gli
altri”. Lei non soltanto capisce, ma vede, sperimenta come “gran male (...) €
I’offesa di Dio”. Si senta collegata — come con i suoi fratelli — con tutti “quanti si
dannano”. Gia non puo pensare solo a se stessa, allora deve sopportare “la pena
(...) cosi penetrante (...) la quale sembra che stritoli ¢ macini 1’anima senza che
essa vi contribuisca, né alle volte lo voglia”®*. Questa pena non nasce dalle
“riflessioni”, ¢ una conseguenza del “sigillo” ricevuto, del quale abbiamo parlato.

Inoltre I’innamorata deve subire il dolore derivante anche da causa propria.
“Dopo aver goduto un tale bene (la preghiera dell’unione), le cose della terra non
la soddisfano piu (...). Avendo sperimentato che il vero riposo non le pud venire
delle creature, prova noia di tutto”®. Ma “tornare donde ¢ uscita (...) non & cosa
in suo potere”®. Lei “qui non ¢ ancora cosi sottomessa al volere di Dio come lo
sara piu avanti”, allora non 1’aiuta tanto pensare, che questo ¢ la volonta di Dio®’.

¥ 1bid., V, 2,8; cf. 2,13.
0 1bid., V, 2,7; cf. 2,13.
I bid., v, 2,7.

2 1bid., V, 2,10.

% 1bid., V, 2,14.

% Ibid., V, 2,11.

% 1bid., V, 2,8.

% 1bid., V, 2,9.

87 ¢f. Ibid., V, 2,10.
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L’anima che ha ricevuto una grazia tanto grande, rimane sempre libera. Puo
rigettarla e non andare avanti, piu vicino al suo amato. Ma sempre quest’anima
“getta il seme per dar vita ad altre farfalle (...) perché Dio vuole, che grazie cosi
grandi non siano date invano”®.

L’anima anche puo non sperimentare gli effetti sui quali abbiamo parlato
in questo capitolo. Ma “quando ella ritorna in sé, in nessun modo puo dubitare
che Dio sia stato in lei ed ella in Dio. Questa verita le rimane scolpita al vivo,
da non poterne affatto dubitare né dimenticarla, neppure dopo molti anni”®. In
questa certezza sta appunto il segno, che la preghiera dell’unione era vera.

In fine dobbiamo ricordare, che gli effetti nascono dalla vita e ad essa
conducono. Adesso dobbiamo perciod parlare delle esigenze che la vita ci pone
in questi momenti.

IV. ESIGENZE E LORO CARATTERISTICHE

Le esigenze, delle quali vogliamo parlare, sono una conseguenza della realta
sperimentata che abbiamo appena descritto. Esse nello stesso tempo permettono
di andare avanti e non tornare indietro. Non si deve spiegare la necessita di
progresso. Dobbiamo perd essere consapevoli del pericolo di perdere tutto.
Teresa parla di questo con chiarezza, servendosi d’esempi biblici’’. Lei indica
anche da dove proviene questa difficolta: “Eppure ho conosciuto alcune persone
molto avanzate che dopo esser giunte sin qui, il demonio € riuscito a far sue,
mediante insidie ed astuzie sottili. Credo che, pur di riuscirvi, debba mobilitare
tutto I’inferno, essendo persuaso che rovinare un’anima sola di queste ¢
rovinarne una moltitudine””".

Per noi sara utile conoscere in qual modo agisce I’inferno in tali casi: “arriva
il demonio con le sue grandi astuzie, e sotto parvenza di bene la distacca a poco
a poco da quella divina volonta in certe piccole cosette, ingannandola in varie
altre col farle credere che non siano cattive. Le offusca 1’intelligenza, le
raffredda la volonta, le fa crescere 1’amor proprio; e cosi, da una all’altra cosa,
la separa dal volere di Dio accostandola alla sua”">.

Nonostante la possibilita di questi pericoli, Teresa invita alla speranza,
spiegando, che tutto questo — pur essendo una difficolta reale — non soltanto non
deve distruggere 1’amicizia profonda degli innamorati, ma puo rafforzarla.
Questo puo essere infatti una prova di fedelta: “il Signore potrebbe permettere
tutto questo per vedere come si diporti quell’anima di cui vorrebbe servirsi per
illuminare le altre, perché se ella ha da essere infedele, ¢ meglio che lo sia

% Ibid., V, 3,1; cf. 3,2.
% 1bid., V, 1,9.

" Ibid., V, et. 4,7.

" bid., V, 4,6.

2 1bid., V, 4,8.
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subito, piuttosto di divenirlo quando puo far danno a molte altre””.

E allora importante notare il realismo di Teresa. Essa vede i pericoli e non
c’invita alla passivita quietistica, ma allo sforzo. Dice: “non dobbiamo mai
trascurarci”’*.

Ma non basta lavorare. Si deve sapere lo scopo di questo lavoro. Per Teresa
¢ chiaro, che lo scopo non dipende da noi, ma da Dio. Noi siamo invitati a interio-
rizzare questo scopo. Vediamo adesso come la santa comprende tale interiorita.

1. L’unione con la volonta di Dio

Teresa parla di questa come di un comportamento assolutamente necessario.
Dice, che senza I’unione con la volonta di Dio si perdono, per loro colpa, tanti
“chiamati da Dio all’apostolato, onorati come Giuda delle sue stesse
comunicazioni ed elevati al regno come Saul””. II piu prezioso frutto
dell’unione con Dio ¢ 1’unione con la sua volonta. Teresa spiega, che la vera
unione con Dio ¢ possibile soltanto per quanti si sforzano “di acquistarla col
sottomettere la propria [volonta] alla Volonta di Dio’®.

Sapendo, che “questa ¢ 1’unione (...) pill evidente e piu sicura™’’,
domandiamoci in che cosa consiste. Anche qui la risposta di Teresa ¢ molto
realistica: “Secondo voi, figliuole mie, in che consiste questa divina volonta?
Nell’esser noi cosi perfette da formare una cosa sola col Figliolo e col Padre,
come Gesu Cristo ha domandato (...). Non crediate perd che la conformita alla
volonta di Dio consiste nel non sentire dispiacere se muore mio padre 0o mio
fratello, oppure nel sopportare con gioia eventuali tribolazioni o infelicita.
Sarebbe buona cosa, ma alle volte potrebbe essere frutto di umana discrezione,
in quanto che, vedendo che non v’¢ piu rimedio, si fa di necessita virtt. Quanti
atti di questo genere ed altri consimili seppero fare i filosofi con la loro
sapienza! Per noi la volonta di Dio non consiste che in due cose: nell’amore di
Dio e nell’amore del prossimo”’®.

Dell’amore al prossimo — il pit importante segno dell’amore di Dio per
Teresa — parleremo nel capitolo seguente. Adesso guardiamo su che cosa
consiste ’amore di Dio. GIli scritti di Teresa sembrano indicare due
atteggiamenti: Non impedire 1’azione del Signore e rimettere assolutamente
tutto nelle sue mani.

a. Non impedire 1’azione del Signore
Teresa invita in modo energico allo sforzo, all’azione”. Nello stesso tempo
sottolinea pero, che “in questa operazione di Dio nell’anima noi non possiamo

3 1bid., V, 4,8.

" 1bid., V, 1,2; cf. 3,1.
5 1bid., V, 3,2.

" 1bid., V, 3,3; cf. 3,5.
7 1bid., V, 3,5.

B 1bid, V, 3,7.

7 ¢f. 1bid., V, 2,6.
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far nulla” con le nostre forze®, L’innamorata farfalla — come la Sposa del
Cantico dei Cantici — dice, descrivendo il suo stato: “II Re (...) mi ha introdotta.
Non dice che vi sia andata da sé. Dice ancora che andava di qua e di 1a in cerca
del suo amato”®'. Vediamo allora, che per unire la nostra volonta con la volonta
di Dio ci vogliono tanti sforzi dei quali Teresa parla per esempio in 2,6. In realta
noi non ci sforziamo da soli. E il Signore che agisce. Lui ci da la sua grazia
e indica la strada™.

Noi dobbiamo collaborare con Lui. Questa collaborazione esige la
disponibilita verso il Signore. Dobbiamo permettergli di agire. Non possiamo
creare ostacoli, come “certi semidotti paurosi che mi costarono assai. Chi non
crede che Dio sappia fare assai di piu, e non ammette che possa essersi
compiaciuto e possa tuttora compiacersi di comunicarsi talvolta con le sue
creature, costui, secondo me — scrive Teresa — tiene chiusa la porta a ogni divina
effusione”®. Come si puo rispondere pienamente alla chiamata? Teresa spiega,
che la piena disponibilita esige 1’oblazione totale.

b. Ridare tutto al Signore

Per permettere al Signore di fare di noi qualunque cosa voglia, dobbiamo
rimetterci nelle sue mani senza nessuna riserva. Tale atteggiamento ¢
indispensabile secondo Teresa. Non sono necessarie le forze fisiche: “Ho detto
che ci fortifichi 1’anima, acciocché intendiate che le forze del corpo, se Dio non
le da, non sono necessarie. Non solo non impedisce ad alcuno di acquistarsi le
sue ricchezze, ma si contenta che ognuno gli dia cio che ha”*,

Non c’e bisogno allora di fare cose straordinarie. Come la vedova del
Vangelo possiamo dare poco, ma dobbiamo dare tutto. Non ritenere niente per
noi stessi. Teresa dice, che “questa ¢ la prova migliore” per sapere “se la nostra
orazione arrivi o non arrivi all’unione”. Teresa perd non spiega perché le cose
stanno cosi. Forse non lo spiega, perché ¢ evidente: abbandonarsi nelle mani
della persona amata esige ed esprime nello stesso tempo la piu grande
profondita dell’amore. “Fa di me qualunque cosa vuoi” e “Tutto ¢id che ¢ mio ¢
tuo” — queste sono 1e’espressioni, e i desideri dell’amore maturo e profondo.

Tuttavia 1’amore vero non conduce mai alla passivita. Desidera agire e
cambia ’azione, segnandola con la propria nobilta. Proviamo ad analizzare
quest’attivita.

2. La crescita delle virtu, come esigenza e segno
Una matura relazione con Dio (1’unione) cambia il nostro comportamento
verso gli altri e noi stessi.

80 of Ibid., V, 2,1; 1,11.
81 Ibid., V, 1,12.

82 of. Ibid., V, 1,2.
 1bid., v, 1,8.

8 bid., v, 1,3.
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a. L’amore fraterno

Da una parte Teresa spiega, che dobbiamo amare i fratelli perché tale ¢ per
noi la volonta di Dio, con la quale vogliamo essere uniti, vale a dire prenderla
come propria® . Indica percid 1’amore fraterno come una strada verso 1’unione
con Dio*®. Spiega, che “Iddio ci ama tanto, che in ricompensa dell’amore che
avremo per il prossimo, fara crescere in noi, per via di mille espedienti, anche
quello che nutriamo per Lui. E di cid non v’¢ dubbio”®’. D’altra parte Teresa
considera 1’amore fraterno come segno infallibile dell’amore di Dio.

L’amore per Teresa non ¢ pero soltanto un sentimento: “procuriamo di
esaminare noi stesse fin nelle piu piccole cose, senza far conto di certe idee che
alle volte ci vengono in massa durante 1’orazione, per le quali ci pare di esser
pronte per amore del prossimo a intraprendere e a far cose molto grandi, anche
per la salvezza di un’anima sola. Se le nostre opere non vi corrispondono, non
abbiamo motivo di crederci tanto”®. “II Signore vuole opere. Vuole, ad
esempio che non ti curi di perdere quella devozione per consolare un’ammalata
verso la quale vedi di poter essere di sollievo, facendo tua la sua sofferenza,
digiunando tu, se occorre, per dare a lei da mangiare; e cido non tanto per lei,
quanto perché sai che questa ¢ la volonta di Dio. (...) Altrettanto se senti lodare
una persona, devi rallegrarti di piu come se quelle lodi fossero per te. (...) E
ancora, godere che le virtu delle sorelle siano conosciute, sentire pena di un loro
difetto, come se fosse tuo, e cercare di COpl‘il‘lO”89

Per Teresa I’amore fraterno consiste non soltanto nel comportamento
esteriore ma anche — nello stesso tempo — nell’atteggiamento interiore. L’amore
libera — indica Teresa — da un tipo di egoismo spirituale. (Questo pensiero per
Teresa ¢ marginale, ma mi sembra importante da notare).

Come gia abbiamo detto, le vere relazioni con Dio creano non soltanto
un comportamento differente verso gli altri, ma cambiano anche noi stessi.

b. L’accettazione della verita verso sé stesso

Si potrebbe chiamare questo atteggiamento semplicemente come umilta.
Essa nel cammino spirituale occupa un posto molto importante ed
¢ indispensabile. Da una parte essa protegge dal diavolo, non permettendogli
d’impedire la nostra crescita. Dall’altra ci aiuta a maturare. Il diavolo non ci puo
far del male tanto facilmente, se fossimo consapevoli della verita di noi stessi
e non contiamo soltanto sulle nostre forze™. Se ci consideriamo come gli ultimi
e 1 piu piccoli, dobbiamo ascoltare le ispirazioni e gli avvertimenti, attraverso
i quali Dio vuole salvarci: “Esaminandoci seriamente e pregando il Signore

8 ¢f, bid., V, 3,7.

8 of Ibid., V, 3,12.

8 Ibid., v, 3,8.

8 1bid., V, 3,9; cf. 3,12.
¥ 1bid., V, 3,11.

D ef. Ibid., V, 4,9; 1,13.
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di illuminarci vedremo subito dove guadagniamo e dove invece perdiamo”’’.

Non basta perd vedere. Si deve accettare la verita di noi stessi e metterci
a lavorare sulle proprie deficienze, per camminare nella verita. Cosi il diavolo
non potra persuaderci, che siamo tali, quando non lo siamo.

Che il diavolo si sforza per farci credere in una cosa non vera, Teresa lo dice
chiaramente: “Cosi si dice per cid che riguarda 1'umilta e le altre virtu.
Le astuzie del demonio sono grandi. Per farci credere che possediamo una virtt,
mentre non 1’abbiamo, mette in moto tutto I’inferno, € ne avra ragione per
il gran danno che si pud fare, perché queste virtu, derivando da tale radice,
saranno sempre segnate da qualche vanagloria, contrariamente a quelle di Dio,
dalle quali esula con esse anche la superbia™®.

Teresa c’invita anche a sviluppare la nostra umilta. Spiega con realismo,
che questa consiste nei pensieri buoni e nei grandi desideri, ma esige la pratica
quotidiana

La santa ha accentuato di piu la necessita della disponibilita totale, del
servizio al prossimo e dello sviluppo della vita nella verita. Ma lei ¢
consapevole che ci sono necessarie tante altre virtd®* per andare avanti, per non
fermarci e per non tornare in dietro nel cammino spirituale.

CONCLUSIONE

Abbiamo visto, come una grande mistica e dottore della Chiesa parla di
una delle piu belle esperienze della vita interiore. Mai con quietismo — sempre
con realismo spirituale. Per Teresa non bastano persuasioni personali ed
esperienze interiori per discernere le profonde realta spirituali. Lei ¢ persuasa,
che tali esperienze devono esprimersi nella vita e cambiarla.

E bene ricordare, che la realta descritta da Teresa nelle quinte mansioni, non
¢ un fine dell’esperienza cristiana. Essa pud diventare ancora piu bella e piu
profonda: nello schema del castello interiore esistono ancora due mansioni®.

Dobbiamo anche ricordare sempre, che questo castello del quale abbiamo
tentato di conoscere un po di piu ¢ un castello personale di Teresa. Allora
i castelli della nostra vita possono essere soltanto simili a quello, mai identici®®.

*!1bid., V, 4,9.

2 1bid., V, 3,9.

% Ibid., V, 3,10.

*Ibid., V, 3,6.

5 ERMANO DEL SS. SACRAMENTO, Le settime mansioni, in: AA.VV., Santa Teresa maestra di
orazione, Roma 1963, p. 223-242.

% Cf. S. PossenziIN, Vita christiana e santita laicale, in: AA.VV. Teresa di Gesl, maetra di
santita, Roma 1982, p. 215-231.
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STRESZCZENIE

Doswiadczenie duchowe
piatego mieszkania «Twierdzy wewnetrznej»

Dos$wiadczenie duchowe opisywane przez §w. Teres¢ od Jezusa w piatym mieszka-
niu ,,Twierdzy wewngtrznej” jest szczegolnie interesujace, gdyz znajduje si¢ na pogra-
niczu migdzy ,,zwyczajnym” zyciem duchowym a mistyka.

Rzeczywisto$¢ przezywana na tym etapie $w. Teresa okresla jako $mieré pelng sto-
dyczy. Réwnie wazny w tym kontekscie jest termin ,,$mier¢” jak ,,stodka”. By ukazaé
istote tej $mierci, Swieta postuguje si¢ obrazem jedwabnika, ktéry z robaka staje sig
uroczym motylem oraz obrazem spotkania zakochanych.

To do$wiadczenie niesie ze soba duchowe konsekwencje. Jako pierwsza $w. Teresa
wymienia taskeg poznania, kim jest Umilowany Bog, ktérego cztowiek ma poslubi¢. To
poznanie — nieosiagalne wlasnym wysitkiem — zmienia stosunek cztowieka do Boga, do
siebie samego i do innych. Poniewaz czuje, jak Bog jest wazny i wielki — nic poza Bo-
giem juz go nie nasyci. Wobec innych zyskuje wolno§¢ wewngtrzng, a wobec siebie
pokdj plynacy z zawierzenia. Oczywiscie do$wiadcza nadal trudu, radosci i bolu. W
$wietle Boga czlowiek poznaje tez siebie i ogarnia go zadziwienie. Wydawato mu sig,
ze jest jak robak i starat si¢ umrze¢. Tymczasem odkrywa, ze Bog uczynit go pelnym
blasku motylem. Widzac, ze Bog obdarowal go wszystkim za darmo — staje si¢ gotowy
na wszystko dla Boga. Dyspozycyjno$¢ wobec Boga jest w nim tak bezgraniczna, jak
wosku gotowego i1 spragnionego, by Bog odciskat w nim swoja pieczeg. ,,Juz nie ja zyje
lecz zyje we mnie Chrystus (Ga 2,20) — to sedno tej taski. Taki cztowiek, ogarnigty
potezna mitoscia do Boga nie Igka si¢ wyniszezy¢ dla Niego; nie potrafi troszczy¢ si¢ o
siebie, bo przepetnia go troska o Boga. Ta mito$¢ do Boga napehia go czgsto bdlem,
gdyz patrzy na $wiat Bozymi oczyma a w jego sercu brzmia echem uczucia i pragnienia
Boga.

Ten stan duchowy nie jest dany w sposob nieodwracalny. Mozna t¢ taske utracié.
Sw. Teresa naucza, ze od 0sob, ktorych zycie duchowe opisuje w symbolicznie w piatej
komnacie ,,Twierdzy wewngtrznej” wymaga si¢ przede wszystkim zjednoczenia z wola
Boza, ktore polega na tym, aby nie przeszkadza¢ Bogu w dziataniu oraz aby wszystko —
jak uboga wdowa z Ewangelii — odda¢ Bogu. Réwnoczesnie wymogiem, ale tez zna-
kiem na tym etapie zycie duchowego jest rozwdj cnoét, posrod ktorych sw. Teresa wy-
mienia przede wszystkim mito$¢ braterska oraz umiejgtno$é przyjmowania prawdy o
sobie samym.

O. Kazimierz Lubowicki OMI

Stowa kluczowe/ Key words:
zjednoczenie mistyczne, obumieranie, zadziwienie
mystical union, dying, astonishment, amazement
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»«Na poczatku byl logos». Bog dziata poprzez logos.

Logos oznacza zarazem rozum i stowo — rozum, ktory jest tworczy,
ale moze si¢ udziela¢ wilasnie jako rozum”.

(Benedykt XVI, 12 IX 2006 w Ratyzbonie)

I. GDY ROZUM SPI...

Niniejszy tekst ma charakter bardzo praktyczny i pastoralny: jest odpowie-
dzia na pytania, z ktorymi spotykam si¢ nieustannie w rozmaitych grupach mo-
dlitewnych, na wyktadach teologii, na spotkaniach ruchéw odnowy Kosciota.
Sa to pytania dotyczace Biblii. Jako ze zlecono mi zadania duszpasterskie zwia-
zane zruchami i stowarzyszeniami katolickimi, animatorzy tych grup czesto
kieruja do mnie pytania o dobre katolickie pomoce do czytania Pisma $w.

Zapraszam do refleksji na kanwie kilku mysli zaczerpnigtych z ksiazki Be-
nedykta XVI Jezus z Nazaretu. Na samym poczatku tego dzieta Papiez prezen-
tuje nam szkic historii biblistyki minionego stulecia', zaczynajac od tego, ze
w latach trzydziestych i czterdziestych XX wieku mozna byto spotka¢ ,.cata
seri¢ budzacych zachwyt dziet o Jezusie”, ukazujacych Jezusa Chrystusa jako
prawdziwego czlowieka Zyjacego na ziemi i przynoszacego ,Jludziom Boga,
z ktorym jako Syn stanowit jedno. W ten sposob przez Cztowieka Jezusa stal si¢
widzialny Bog”. Jednak poczawszy od lat pigecdziesiatych, 6w obraz Jezusa
Chrystusa w literaturze zaczat ulega¢ roznorakim przeobrazeniom. Coraz bar-
dziej bowiem upowszechniato si¢ przekonanie, ze Nowy Testament jest wytwo-
rem fantazji pierwotnego Kos$ciola i ze ma bardzo nikly zwiazek z faktami hi-
storycznymi. Tak wigc oddzielono ,Jezusa historii” od ,,Chrystusa wiary”,

UBENEDYKT X VI, Jezus z Nazaretu, t. I, Krakow 2007, s. 5-6.
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a w rezultacie ,te dwie rzeczywistos$ci coraz bardziej oddalaty si¢ od siebie”.
Posta¢ Jezusa, ukazujaca si¢ w wyniku badan historyczno-krytycznych, ,,byta
coraz mniej wyrazna i jej kontury coraz bardziej zamazane”, natomiast rekon-
strukcje Jego postaci ,,stawaly si¢ coraz bardziej sobie przeciwstawne: od anty-
rzymskiego rewolucjonisty, dazacego do obalenia panujacych poteg
i ponoszacego porazke, po tagodnego moralistg, ktory na wszystko zezwala,
amimo to, nie wiadomo dlaczego, sam zostaje stracony”. W zwiazku z tym
Benedykt XVI zadaje retoryczne pytanie: ,,Co moze jednak znaczy¢é wiara
w Jezusa Chrystusa, w Jezusa Syna Boga zywego, jezeli Cztowiek Jezus zupet-
nie r6znit si¢ od Tego, ktorego ukazuja ewangelisci i na podstawie Ewangelii
glosi Kosciol?”.

Co prawda, istniata jednoczesnie pewna ,,nieufno$¢ wobec tych obrazow Je-
zusa, sama jednak Jego posta¢ coraz bardziej si¢ od nas oddalata”, jak rowniez
»pozostalo [...] wrazenie, ze o Jezusie mamy niewiele pewnych wiadomosci
ize Jego obraz dopiero pdzniej uksztattowata wiara w Jego boskos¢. [...] wra-
zenie to przeniknglo w znacznym stopniu do $§wiadomosci chrzescijan”. Bene-
dykt XVI komentuje to nastgpujaco: ,,Sytuacja ta jest dramatyczna dla wiary,
poniewaz niepewny si¢ staje wlasciwy punkt jej odniesienia: zachodzi obawa,
ze wewngtrzna przyjazn z Jezusem, do ktorej przeciez wszystko si¢ sprowadza,
trafia w prozni¢”.

Zatem skoro chrzedcijanstwo sprowadza si¢ do wewngtrznej przyjazni
z Jezusem, a my o Jezusie nie wiemy nic pewnego, to znaczy tyle, ze chrzesci-
janstwo polega na przyjazni z kims, o kim wiemy jedynie to, co inni ludzie
mniemali o Jezusie. Papiez konkluduje: wtedy wszystko ,,trafia w proznig”.

Wielu katolikow juz wczesniej zauwazylo, ze do powszechnej Sswiadomosci
przenikngto przekonanie, iz czytajac Nowy Testament, mamy kontakt
z wiernymi z 60 czy 70 roku I wieku, ale nie mamy kontaktu z samym Jezusem.
Jednak katolicy, ktorzy to zauwazali, niekiedy wcale nie byli tym zaniepokoje-
ni. W jednej z biblijnych grup modlitewnych sam styszatem kiedy$ takie oto
wprowadzenie do refleksji nad scena ewangeliczna: ,,Bedziemy studiowac sce-
n¢ z Ewangelii §w. Mateusza. Wprawdzie nowoczesna krytyka biblijna wyjasni-
ta, ze opisywane tu wydarzenie nie miato miejsca, ale nie jest to wazne. Istotne
jest oredzie zawarte w tym teks$cie, a nie jego autentyczno$c”.

Jak potraktowaé takie wprowadzenie do spotkania wokot ewangelicznego
tekstu? To jest $wiadectwo tego, o czym pisal Benedykt XVI. Tego typu §wia-
domos¢ przenikneta nie tylko do krytykéw Kosciota, ale takze do $wiadomosci
ludzi wierzacych, ktorzy to przyjeli jako naukowy pewnik. Tymczasem Bene-
dykt XVI w ksiazce Jezus z Nazaretu spehit rolg owego dziecka z opowiesci
o krolu, ktérego odziewano w rozne szaty, a ktore w rzeczywistosci nie istniaty.
Dziecko zawotato: ,,Krdl jest nagi!” i podobnie Papiez zawotal: ,, Krdl jest nagi!”.

Jesli jedyna wartos$cia ewangelicznych opowiesci miatoby stanowi¢ orgdzie,
a nie odniesienie do tego, co sig¢ faktycznie wydarzylo, to miatyby one warto$¢
podobna do innych dydaktycznych historii czy historyjek, ktore tez nie musza
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mie¢ odniesienia do rzeczywisto$ci. Zreszta niektorzy do takich wnioskow do-
szli. Na przyktad dla niemieckiego teologa Eugena Drewermanna sceny ewan-
geliczne to rodzaj bajek, majacych wielka wartos¢ — ale jedynie dydaktyczna.
Pisat to w dobrej wierze, aby podkresli¢ warto$¢ tekstu ewangelicznego na dzi-
siaj. Tymczasem jezeli zwiazek wspolnoty Kos$ciota z powstawaniem Pisma
Swietego jest taki, ze $wicty tekst jest dowolnym wytworem wspélnoty kosciel-
nej, bez wigkszego zwiazku z faktami z zycia Jezusa z Nazaretu, to Nowy Te-
stament nie moze by¢ podstawa wiary dla racjonalnie mys$lacego cztowieka.
Wtedy nie mozna by¢ zarazem czlowiekiem rozumnym i chrzescijaninem.

II. SLADY, KTORE JUZ PRZEPADLY

Jednym z najwigkszych autorytetow dla tego typu szkoty mys$lenia egzege-
tycznego jest luteranski biblista Rudolf Bultmann (1 1976), reprezentant szkoty
myslenia, wedhug ktorej o Jezusie z Nazaretu, ,,Jezusie historii”, nie wiemy prak-
tycznie nic, natomiast znamy jedynie dane wiary Kosciota o ,,Chrystusie wiary”.

Gdyby odrze¢ to z teologicznego zargonu i przettumaczy¢ na jezyk codzien-
ny, znaczy to chyba tyle, ze wiara chrzescijanska jest wytworem fantazji i ze
w Kosciele przekazuje sie wiarg, o ktorej w ogéle nie wiemy, czy jest prawdzi-
wa, a nawet mamy wszelkie dane przypuszczaé, ze jest nieprawdziwa. I na tym
wlasnie polega cala paradoksalnos¢ sytuacji: Bultmann stwierdzi, Ze to nic nie
szkodzi, bo nie jest wazna autentyczno$¢ ewangelicznej historii, lecz tylko jej
oredzie. Oto cytat z jednej z najstynniejszych ksiazek Bultmanna Jezus i Stowo:
»Prawie nic nie mozna si¢ dowiedzie¢ o zyciu i osobie Jezusa, poniewaz wcze-
sne zrodla chrzescijanskie nie wykazuja zainteresowania ani jednym, ani dru-
gim. Co wigcej, sa fragmentaryczne iczgsto legendarne, a innych zrédet na
temat Jezusa nie ma [...]. W Ewangeliach synoptycznych wszystko, co
z powodu formy jezyka lub tre$ci moze pochodzi¢ z chrzescijanstwa helleni-
stycznego, nalezy wykluczy¢ jako zrédto wiedzy o nauczaniu Jezusa.

Analiza krytyczna mowi nam, ze istotne elementy trzech Ewangelii [synopty-
cznych] pochodza z aramejskiej tradycji najstarszej wspolnoty palestynskie;. [...]
Ale nie mamy zadnej pewnosci, ze Jezus naprawdg wypowiedzial stowa na-wet z
tej najstarszej warstwy. Jest mozliwe, ze zawartos¢ tej warstwy tez jest wynikiem
skomplikowanych procesow historycznych, ktérych §lady juz przepadty™.

Co z tego wynika? Wedlug Bultmanna ,,wczesne zrodia chrzedcijanskie nie
wykazuja zainteresowania” ani zyciem, ani osoba Jezusa. Twierdzenie to wyda-
je si¢ jednak nieprawdziwe. Mozna kwestionowaé, czy Ewangelista wiernie
relacjonuje opisywane przez siebie wydarzenia, ale czytelnik czterech Ewange-
lii ewidentnie odnosi wrazenie, ze teksty te wykazuja zainteresowanie osoba

2 R. BULTMANN, Jesus and the Word, 1934, www.religion-online.org/showbook.asp?title=426
[2007].
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Jezusa, tym, co mowil, jak si¢ zachowywal, jakie miat odczucia i emocje oraz
co ikiedy robil. Tak wigc teksty ewangeliczne sa wybitnie zainteresowane
i osoba, 1 zyciem Jezusa, a mimo to Bultmann twierdzi — majac na mysli glow-
nie Nowy Testament — ze tak nie jest, ,,co wigcej, sa fragmentaryczne i czgsto
legendarne, a innych Zrodet na temat Jezusa nie ma”.

Nastgpnie Bultmann przedstawia swoje mniemanie na temat wiarygodnosci
tekstow ewangelicznych. Méwi, ze w Ewangeliach synoptycznych jest wiele
form jezykowych lub tresci, ktoére pochodza z chrzescijanstwa hellenistycznego,
czyli zwiazanego z kultura grecka. Zdaniem Bultmanna nalezy je wykluczy¢
jako zrodlo wiedzy o nauczaniu Jezusa. Mowi dalej, ze analiza krytyczna obok
zrodet hellenistycznych wyrdznia tez elementy pochodzace z tradycji arame;j-
skiej, czyli semickiej tradycji wspdlnoty palestynskiej. I tutaj, gdzie chciatoby
si¢ powiedzie¢: ,,O, nareszcie! A wigc mamy przynajmniej co§ pewnego!”,
Bultmann konczy, ze ,,nie mamy zadnej pewnosci, ze Jezus naprawde wypo-
wiedzial stowa nawet z tej najstarszej warstwy. Jest mozliwe, ze zawartos$¢ tej
warstwy tez jest wynikiem skomplikowanych proceséw historycznych, ktérych
$lady juz przepadty”.

Tego typu wypowiedzi sa skomentowane w ksiazce Benedykta XVI Jezus
z Nazaretu bardzo racjonalnym pytaniem: Jesli slady czego$ przepadty, to skad
mozemy wiedzie¢, ze to w ogoéle si¢ zdarzyto? Jest to podejmowanie wniosko-
wania o rzeczywisto$ci bez zadnych podstaw do wnioskow.

Bultmann jest tez autorem powiedzenia: ,,Nie mozna uzywaé $wiatla elek-
trycznego oraz odbiornika radiowego, w chorobie stosowaé srodkoéw nowocze-
snej medycyny — ajednocze$nie wierzy¢ w $wiat duchow icudow Nowego
Testamentu. A kto mysli, Ze osobiScie moze tak zy¢, niech uswiadomi sobie, ze
chociaz czyni to dla podtrzymania chrzescijanskiej wiary, to zmienia chrzesci-
janskie przepowiadanie w co$ niezrozumialego, a nawet niemozliwego™”.

Dzi$§ powiedzielibysmy: jesli kto§ moze godzi¢ uzywanie elektrycznosci
z wiara w cuda Nowego Testamentu, niech sobie uswiadomi, ze jego postgpo-
wanie ,,zmienia chrzescijanskie przekonywanie w co$ niezrozumiatego, a nawet
niemozliwego”. Ma to zapewne znaczy¢, ze jesli kto§ dzi§ méwilby na ambonie
przez mikrofon, ze wierzy w cuda nowotestamentowe, to spowodowatby, ze
stuchacze ze zgorszeniem si¢ wycofaja i przestang wierzy¢, bo to przeciez nie-
mozliwe. Nie wydaje si¢ jednak, bySmy w koSciotach obserwowali takie wta-
$nie zjawisko, mimo ze wynalazkéw technicznych mamy obecnie o wiele wig-
cej niz za czasow Bultmanna.

Problem ten dotyczy nie tylko teologdéw luteranskich. Siggniemy teraz po
przyktad z teologii katolickiej.

3 R. BULTMANN, Neues Testament und Mythologie, Miinchen 1941, s. 18.
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I11. JAK NASLADOWAC KOGOS, O KIM NIC NIE WIADOMO

Uta Heinemann to pierwsza kobieta na §wiecie, ktoéra uzyskata habilitacje
z teologii katolickiej (1969). Przez wiele lat uczyta katolikow teologii na uniwer-
sytetach niemieckich. Nie jest to wigc posta¢ marginalna, a jej tworczo$¢ nie jest
bynajmniej niszowa. W 1944 roku 17-letnia Uta Heinemann mieszkata przez pét
roku u Rudolfa Bultmanna, u jego rodziny w Marburgu. Jako osoba zaintereso-
wana Biblia czgsto z nim rozmawiata, wigc miat okazje¢ przekazac jej swoje po-
glady na temat oredzia biblijnego. Zobaczmy, jaka wizje Pisma Swietego i relacji
wspolnoty Kosciota do powstania Biblii prezentuje prof. Heinemann: ,,Wiemy
niewiele o Jezusie: urodzit sig, istnieli ludzie, ktorzy towarzyszyli mu jako
uczniowie, na rzymskim krzyzu zostat stracony. Ale jesli pdjdziemy jego sladami,
odczujemy, ze poszukiwal Boga i ze Go odnalazt. Glos Jezusa jest ciagle jeszcze
zywym glosem, a Jego prawda jest wciaz zywa prawda™*

Z tego wynika, ze na dobra sprawe¢ wiemy niewiele wigcej ponad to, ze Jezus
si¢ urodzit, ze istnieli ludzie, ktorzy w Jego dziatalnosci towarzyszyli Mu jako
Jego uczniowie ize zostal stracony na krzyzu. Wiemy o Jezusie niewiele, ,,ale
jesli pojdziemy jego sladami, odczujemy, ze poszukiwat Boga i ze Go odnalazt”
oraz iz pragnat objawi¢ Boga jako kogos bliskiego pojedynczemu cztowiekowi.

Na razie sprawia to wrazenie racjonalnego wywodu. Przyjrzyjmy si¢ jednak,
czy ten wywod rzeczywiscie jest racjonalny do konca, to znaczy czy jest on
godny cztowieka myslacego logicznie.

Warto zada¢ sobie pytanie, ile w historii $wiata jest oséb, o ktérych mamy
informacje tego typu: ze urodzili si¢, ze mieli uczniow i ze zostali straceni. Wy-
daje sig, ze 0sob, o ktérych to wiemy, znajdziemy w historii cate mnostwo. Na
przyktad Juda Galilejczyk, o ktorym czytamy w Pismie Swietym, ze podburzyt
lud i zostat stracony (por. Dz 5,37). A obok niego tysiace innych. Powstaje wigc
logiczne, bardzo racjonalne pytanie: dlaczego z wachlarza dziesiatek, setek czy
tysiecy ludzi z historii $§wiata, ktorzy urodzili si¢, mieli ucznidow i zostali strace-
ni, mieliby§my wybra¢ akurat posta¢ Jezusa z Nazaretu? Dlaczego nie szukad
swojego bohatera w innych wiekach albo w innych krajach?

Racjonalnych problemoéw jest tu kilka. Po pierwsze, skoro nic o Nim nie
wiemy, dlaczego mamy wybraé Jego, a nie kogo$ innego? Po drugie, jesli wie-
my tylko tyle, Zze urodzit sig, miat uczniow i zostat skazany, to w jakim sensie
mozemy poj$¢ Jego §ladami? Co by to miato znaczy¢? Czy to, Zze pierwsza
czgs¢ ,,pojscia sladami Jezusa” juz spehiliSmy, gdyz si¢ urodziliSmy? ,,P6j§¢
Jego sladami” mogloby rowniez znaczy¢ ,,mie¢ uczniéw”. Jednak nie wiadomo,
co nalezatoby im méwi¢, gdyz podobno nie wiemy, czego Jezus nauczal. Pozo-
staje jeszcze czg$C trzecia: zostaé straconym, bo innych §ladow nie ma... I pani
Heinemann zapewnia nas, ze ,,jesli pojdziemy Jego sladami, odczujemy, ze Je-

* U. RANKE-HEINEMANN, Nie i amen, Gdynia 1994, s. 17.
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zus poszukiwal Boga”. Moze odczujemy — trzeba by to sprawdzi¢ — ale jak i§¢
za kims$, o kim nic nie wiemy, i w ogdle dlaczego mamy za Nim i$¢, tego nie-
stety nam si¢ nie wyjasnia.

Tego typu nauczanie prezentowane jest jako osiagnigcie rozumu, czyli kry-
tyczna, rozumna analiza tekstu biblijnego. Ten sposdéb myslenia przenika do
komentarzy biblijnych i — jak juz wczes$niej wspomniatem — do §wiadomosci
biblijnych grup modlitewnych.

Jednym z celow ksiazki Jezus z Nazaretu papieza Benedykta bylo to, zeby
obudzi¢ sceptycyzm wobec sceptycyzmu pewnego typu biblistow. Podstawo-
wym zalozeniem powinno by¢, ze ludzie sa rozumni i nie musza wierzy¢ tylko
dlatego, ze kto$ z tytutem naukowym im co$ powiedziat. Tytut naukowy, profe-
sura, to jeszcze nie jest autorytet Kosciota. Autorytet Kosciota to jest papiez,
sobor, dokument komisji biblijnej. A autorytet dla wszystkich ludzi — zaréwno
dla katolikéw, jak i niekatolikéw — to rozum i wlasciwe mu logiczne metody
wnioskowania.

Benedykt XVI jest piewca racjonalnosci. Przypomina, ze cztowiek jest istota
racjonalna, ze rozum ludzki odzwierciedla rozum Bozy, Ze rozumno$¢ ludzka jest
udzialem w rozumnosci samego Boga i ze wobec tego postgpowanie nieracjonal-
ne jest niegodne cztowieka. Jesli kto§ mniema, Ze jest chrzescijaninem i jest na-
wet profesjonalnym glosicielem chrzescijanstwa, a jednoczesnie twierdzi, ze
o gléwnej postaci chrzescijanstwa nic nie wiemy, ale za to jesli za taka postacia
pojdziemy, to odczujemy jej oredzie, to wydaje si¢ to nonsensowne albo, jak ta-
godniej wyraza to Benedykt X VI, zachodzi obawa, ze trafiamy w proznig.

Kto$ moglby jednak powiedzie¢: ,,Te pytania sa chyba za proste. To chyba
niemozliwe, zebysmy dyskutowali w powaznych dziedzinach wiedzy na takim
poziomie”. Tymczasem do takich wlasnie prostych pytan zacheca Benedykt
XVI istawia je w swojej ksiazce, bardzo czgsto bowiem to, co nazywa si¢ kry-
tyczna i racjonalng nauka o Biblii, zawiera do$¢ fundamentalne btedy. Mowimy
o zupelie podstawowych problemach logicznych.

Tego typu ludzie jak Bultmann czy Heinemann prezentuja si¢ jako sceptycz-
ni krytycy Nowego Testamentu. My natomiast zach¢gcamy do tego, zeby by¢
sceptycznym wobec sceptycyzmu, krytycznym wobec krytycyzmu. I jak widac,
nie wymaga to bardzo wysublimowanych zabiegéw logicznych ani bardzo wy-
szukane] wiedzy jezykowej czy kulturowej. Czasem wymaga tylko wiedzy
o podstawowych prawach logicznych dotyczacych przeksztatcania zdan.

IV. AUTORYTET NAUKOWEGO AUTORYTETU

Podczas wyktadu spotkalem si¢ niedawno z pytaniem jednego ze studentéw:
,Czy warto czyta¢ profesoréw biblistyki?”. Mozliwe, ze w tym pytaniu brzmia-
fa pewna przednowoczesna wizja nauki: nauka miataby polega¢ na znalezieniu
niezawodnego autorytetu. Kiedy taki autorytet si¢ ustali, potem mozna juz bez-
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refleksyjnie korzysta¢ z nauk przez niego gloszonych. By¢ moze pytajacy uwa-
zat kiedy$ zbior ,,profesorow biblistyki” za autorytet. P6zZniej jednak zrodzily
si¢ u niego watpliwosci. Moze oni nie sa jednak autorytetem zawsze niezawod-
nym? Pytanie zostalo skierowane do mnie, tak jakbym teraz z kolei ja miat wy-
stapi¢ w roli niezawodnego superautorytetu: to znaczy majacego autorytet
wskazywac inne autorytety.

Taka droga uprawiania teologii jest jednak biedna. Aby to wyjasnié, za-
czniemy od przyktadu z teologii, a konkretnie biblistyki. Jest to przyktad przy-
toczony przez papieza Benedykta XVI we wspomnianej juz ksiazce Jezus
z Nazaretu: ,W drugiej potowie XX stulecia interpretacja czwartej Ewangelii
pozostata pod przemoznym wplywem wydanego w 1941 roku komentarza Ru-
dolfa Bultmann do pism Janowych. Za bezdyskusyjny pewnik uwaza on, ze
gtéwnych idei Ewangelii Jana nie nalezy szuka¢ w Starym Testamencie i w [...]
judaizmie, gdyz znajduja si¢ one w gnozie. [...] Znamienne jest tu jego zdanie:
«lIdea wecielenia Odkupiciela [...] ma pochodzenie zdecydowanie gnostyckie.
[...] Bardzo wcze$nie zostata przejeta przez chrzescijanstwo i byla wykorzy-
stywana w chrystologii»””.

Mowiac krotko: Benedykt X VI relacjonuje nam, ze biblista Bultmann przed-
stawit jako wynik badan naukowych wniosek: nauka o Jezusie jako wcielonym
Synu Bozym i Odkupicielu miataby pochodzi¢ spoza chrzescijanstwa, z obcej
religii, z poganskiej gnozy.

Jak na ten wniosek naukowego biblisty reaguje Papiez? Przeczytajmy: ,,Czy-
telnik pyta tutaj: Skad Bultmann to wie? Odpowiedz Bultmanna wprawia
w ostupienie: «Jesli nawet ten poglad nalezy [...] zrekonstruowaé na podstawie
zrodet pozniejszych od Jana, to jednak jego starszy wiek nie ulega najmniejsze;j
watpliwosci». W tym decydujacym punkcie Bultmann popehnia btad, [...] Mar-
tin Hengel [za$] nazywa [to] pseudonaukowa mistyfikacja”.

Najwazniejsze prawdy sa zwykle najprostsze. Dlatego kluczowe sformuto-
wanie w papieskim tekscie brzmi: ,,czytelnik pyta”. Te stowa sa najwazniejsza
lekcja z calej ksiazki Josepha Ratzingera. Benedykt XVI zachgca do stawiania
pytan, czyli do aktywnego uzywania rozumu na kazdym etapie lektury teolo-
gicznego tekstu. Prowadzi go to do wniosku: ,,Jak trudno jest najbardziej kry-
tycznej nauce ustrzec si¢ powaznych btedow””.

A teraz przesledzimy wewngtrzna logike argumentu Benedykta XVI zasto-
sowanego w przytoczonym tekscie. Istnieje powazna pokusa, aby ujaé ja
W nastepujacy — btedny — schemat:

1) papiez musi broni¢ tradycyjnych dogmatow katolickich;

2) przedstawiciel nowoczesnej, naukowej biblistyki wskazuje na stabe pod-
stawy tych dogmatow;

5 BENEDYKT X VI, Jezus z Nazaretu, dz. cyt., s. 188.
® Tamze.
7 Tamze, s. 189.
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3) dlatego papiez krytykuje bibliste jako reprezentanta pogladéw niezgod-
nych z katolicka doktryna.

Takie ujecie papieskiego rozumowania jest wprawdzie kuszace, ale byltoby
catkowitym rozmini¢ciem si¢ z mysla Benedykta XVI. Aby zrozumie¢ jego
prawdziwe intencje, przypomnijmy sobie, na czym polega teologia (do ktorej
naleza przeciez nauki biblijne).

Teologia to wspotdziatanie wiary i rozumu (fides et ratio).

Wiara (fides) odnosi si¢ do nadprzyrodzonego autorytetu, ktory objawia nam
samego siebie: tym autorytetem jest Bog, dostgpny zwlaszcza przez wcielonego
Syna Bozego, Jezusa Chrystusa. A poniewaz Objawienie Boga dokonuje si¢
w historii, poprzez Lud Bozy, dlatego Bozy autorytet rozciaga si¢ na powstate
w Kosciele Pismo Swiete i na artykuty wiary Kosciota, czyli na Tradycje.

Rozum (ratio) odnosi sie do umystowej dziatalnosci cztowieka zastanawiaja-
cego si¢ nad Objawieniem Bozym. Teolog uzywa swojego rozumu do operacji
umystowych, takich jak wnioskowanie, poréwnywanie, opisywanie lub formuto-
wanie zachet dla czytelnika. Poniewaz sa to operacje ludzkiego umyshu, zatem
majq inny autorytet niz Boze Objawienie. Jest to autorytet rozumu cztowieka.
Dziatalnos¢ rozumu mozna przesledzi¢, moze i powinien czyni¢ to kazdy czytel-
nik dziet teologicznych. Na przyklad dziatalno$§¢ rozumu Rudolfa Bultmanna
moze przesledzi¢ czytelnik jego prac. Jednym z takich czytelnikow stat sig papiez
Benedykt, ktéry podzielit si¢ znami wynikiem tak przeprowadzanego testu:
w rozumowaniu Bultmanna znalazt logiczny btad. Wobec bledu logicznego auto-
rytet teologa, nawet stawnego, jest bezsilny. Jesli kto$ przeprowadzit niewtasciwe
rozumowanie, to niezaleznie od tego, czy jest gimnazjalista, czy najstynniejszym
na $wiecie biblista, jego rozumowanie pozostanie bigdne. Parafrazujac biblijne
zdanie, mozna powiedzie¢, ze logika nie ma wzgledu na osoby.

Graficznie mozna przedstawi¢ ten problem nast¢pujaco: teologia to rozumne
dziatanie czlowieka operujacego danymi Objawienia i prowadzace do sformu-
lowania wnioskow:

Fides

Dane Objawienia = Biblia + Tradycja

Autorytet Osoby Boga oraz pasterzy Kosciota
+

Ratio
Zasady logicznego myslenia
Autorytet rozumu

5

Fides et ratio

Wynik pracy teologa:

jego wnioski przedstawione do publicznej oce-
ny przez czytelnikow
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Jesli tak sig¢ sprawy maja, to czytelnik opracowan biblistow ma obowiazek §le-
dzi¢ ich rozumowanie, gdyz w zaleznosci od poprawnosci przeprowadzonych ope-
racji umystowych bedzie mogt albo przyja¢ przedstawione tam wnioski, albo je
odrzucic.

To wtasnie przekazuje Papiez w stowach: ,,czytelnik pyta”. O ile katolicki
czytelnik Biblii ma w sobie wzbudzi¢ wiar¢ w nadprzyrodzony autorytet Swig-
tego tekstu, a czytelnik dokumentéw Soboru Trydenckiego — wiar¢ w nadprzy-
rodzone prowadzenie Kosciota przez Ducha Swietego, to czytelnik dzieta teolo-
ga ma obowiazek wzbudzi¢ w sobie krytycyzm myslenia.

Jak zasada ta ma dziata¢ w praktyce? Na przyktad nawet jesli zapewnia si¢
nas, ze Katolicki komentarz biblijny (Vocatio, Prymasowska Seria Biblijna) to
»znakomity komentarz opracowany przez kilkudziesigciu najwybitniejszych
biblistow katolickich” oraz ,,jeden z najbardziej udanych owocow wiosny bi-
blijnej w Kosciele™, a takze Ze jest ,,podstawowym vademecum” i ,,odpowiada
wymagajacym kryterium naukowym lat dziewigédziesiatych XX wieku™’, to
nie zwalnia nikogo od zalecanej przez Benedykta XVI postawy: ,,czytelnik py-
ta”. Niech pyta, czy mozna pogodzi¢ w jednej ksiazce nastepujace dwa zdania:
»Stary Testament nie nauczal wprost o zmartwychwstaniu (wyjatkiem jest poz-
ny tekst Dn 12,2)” oraz ,,Sprawiedliwego Bog wskrzesi i ozywi, [a] sprawiedli-
wi otrzymaja nowe ciata (2 Mch 7,11)”'°. Niech czytelnik pyta, jaka warto§é
logiczna moze mie¢ zdanie ,,poczegcie [Jezusa] z dziewicy jest potencjalnie moz-
liwe”"", albo jakie moze byé zrodlo tezy, ze opisujac Ostatnia Wieczerze, Lu-
kasz w rozdziale 22 swojej Ewangelii ,,maluje obraz ze znacznie wigksza liczba
postaci — kobietami i mezczyznami”'?. Okazji do tego typu pytan nie zabraknie
nigdy. Mozna tu doda¢ réwniez intrygujaca teze, ze w czasie powstawaniu tek-
stu Ewangelii wedlug §w. Mateusza ,,to, ze Jezus byt uzdrowicielem, wprawiato
w zaklopotanie chrzescijan”"® — niech zachecony przyktadem papieza Benedyk-
ta czytelnik pyta o zrédlo tej niecodziennej opinii. Niech pyta, jaka logika po-
zwala w dwoch sasiadujacych ze soba zdaniach zmiesci¢ opini¢ naukowca, ze
podczas wyglaszania przez Jezusa ,,Kazania na réwninie” (Lk 6,17-49) , ludzie
zamozni nie byli tam obecni i nie mogli stucha¢ Jego kazania”; oraz druga opi-
ni¢ naukowca, ze ,,nic mamy prawa zaktada¢, ze nie bylo tam ludzi [zamoz-
nych]”". Jesli raz przyzwyczaimy si¢ do takiej lektury komentarzy biblijnych,
do jakiej zacheca nas Benedykt XVI, to z jednej strony bedziemy mogli za nim
moéwié o ,,wielkiej wdzigcznosci za to wszystko, co nam data i co nadal daje”

8 R.A. BROWN, J.A. FITZMYER, R.E. MURPHY (red.), Katolicki komentarz biblijny, red. wydania
polskiego W. CHROSTOWSKI, Warszawa 2001, s. VIL

° Tamze, s. XIV-XV.

10 Tamze, s. 967 i 420.

" Tamze, s. 920.

"2 Tamze, 5. 1097.

3 Tamze, s. 925.

Y Tamze, s. 1064.
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wspolczesna egzegeza'’, a z drugiej — zachowamy wiasciwa miare religijnego
autorytetu Boga Objawienia potaczonego ze stosownym krytycyzmem wobec
metod prowadzenia racjonalnego dyskursu zgodnego z zasadami logiki obowia-
zujacymi we wszystkich dziedzinach nauk.

V. SAPERE AUSO

Sapere auso — ,temu, ktory osmielit si¢ mysle¢, osmielil si¢ wiedzie¢”; te
stowa wyryte na medalionie ku czci Stanistawa Konarskiego, tworcy
1 zatozyciela Collegium Nobilium w Warszawie, maja przyswieca¢ kazdej lek-
turze teologicznego tekstu, w tym takze tekstow z zakresu katolickiej biblistyki.
Jakze konieczne jest przyjecie zdrowego naukowego sceptycyzmu
1 krytycyzmu, do ktérego prowadzi nas Benedykt XVI prostym i jakze trafnym
pytaniem: ,,Skad Bultmann to wie?”. To pytanie ma towarzyszy¢ kazdej odpo-
wiedzialnej lekturze teologicznego tekstu, w ktorym kto$ opracowuje dane Ob-
jawienia. To pytanie jest obowiazkiem katolika: czy dane wyjsciowe zaprezen-
towane w tekscie prowadza logicznie do przedstawionych wnioskow? Jedli tak,
to na mocy niezawodnej logiki wnioski przyjmujemy. Jesli za$ nie? Wtedy za
przyktadem papieza Benedykta stwierdzamy: ,,Odpowiedz Bultmanna [czy
jakiegokolwiek innego teologa] wprawia w ostupienie”. Stowa ,,wprawia
w ostupienie” maja tu zapewne znaczy¢ tyle, ze wykazuja podstawowe braki
w logicznym wnioskowaniu, a poniewaz logika jest niezawodnym — cho¢ nie
jedynym — narzedziem dochodzenia do prawdy w umystowej dziatalno$ci czto-
wieka, brak logiki oznacza bezwarto§ciowos¢ catego wywodu.

Whiosek? Nie wystarczy §wiatowa stawa naukowca, aby stwierdzi¢, ze jakas
teza ,,nie budzi najmniejszych watpliwosci”. Konieczne sa rozstrzygajace ar-
gumenty. Jesli ich zabraknie, to kazdy, kto trafnie wskaze na logiczny btad, ma
wigcej racji niz autor blednej tezy.

Skoro wiemy juz, ze ujecie wewnetrznej logiki argumentu Benedykta XVI
wedlug schematu: ,,Papiez krytykuje biblistg jako reprezentanta pogladéw nie-
zgodnych z katolicka doktryna” jest w tym przypadku niestuszne, sprobujmy
ujac to w schemat bardziej odpowiadajacy mysli Josepha Ratzingera:

1) papiez chce broni¢ osiagni¢¢ naukowe;j biblistyki.

2) do koniecznych cech nauki nalezy logiczna spdjnos¢ wywodu.

3) dlatego papiez krytykuje pewnego bibliste jako autora rozumowania nie-
zgodnego z logika wlasciwa catemu rodzajowi ludzkiemu.

W ksiazce Benedykta XVI Jezus z Nazaretu znajdziemy wigcej przyktadow
wskazywania na brak logiki zdarzajacy si¢ w naukowym wywodzie. Wtedy
wywod okazuje si¢ btedny, niezaleznie od osobistego autorytetu naukowca,
ktory go przeprowadzat. I tak w rozdziale 8 Papiez cytuje wnioski, do jakich

15 BENEDYKT X VI, Jezus z Nazaretu, s. 14.
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doszedt Ingo Broer: ,,Ewangelia Jana jawi si¢ naszym oczom nie jako relacja
historyczna, lecz jako dzieto literackie, ktore jest swiadectwem wiary i chce
wiare umacniaé”'®.

Po przytoczeniu tych wnioskéw Papiez wskazuje na ich wewngtrzng sprzecz-
nos¢, co jest — jak wiadomo — podstawowym logicznym uchybieniem: ,,Jaka wia-
r¢ [Ewangelia] «poswiadczay, jesli pomingta histori¢? Jak umacnia wiarg, jesli
staje przed nami — mocno ten moment podkreslajac — jako $wiadectwo historycz-
ne, a relacja historyczna jednak nie jest? Mamy tu do czynienia z falszywym po-
jeciem historycznosci, jak rowniez z falszywym pojeciem wiary”"”.

Papieski argument mozna uja¢ w schemat logiczny: tekst Ewangelii Janowej
wielokrotnie sygnalizuje pragnienie oddania historycznych realiow wydarzen
z zycia Jezusa, jak na przykltad w stowach: ,,Ten wtasnie uczen daje $wiadectwo
o tych sprawach, i on je opisal. A wiemy, ze Swiadectwo jego jest prawdziwe”
(J 21,24). Jesli ktos twierdzi, ze jednak nie jest to wcale relacja historyczna, lecz
tylko literacka kompozycja, to nie moze rownoczes$nie twierdzi¢, ze jest to
swiadectwo wiary. Trzeba wybra¢: albo — albo. Albo jest to $wiadectwo wiary
w zbawcza moc wydarzen, ktore sa opisane w Ewangelii, albo Ewangelia nie
opisuje faktycznych wydarzen, ale wtedy nie jest $wiadectwem wiary, lecz ra-
czej wyobrazni.

Na podoredziu mam barwny przyktad z zycia rodzinnego. Wyobrazmy sobie
ojca czytajacego dzieciom stowa z listu od matki, ktéra wyjechata kilka miesig-
cy wcezesniej: ,,Drogie dzieci, bardzo was kocham”. Dzieci pytaja: ,,Czy ten list
jest autentyczny? Czy mama na pewno to napisata? Czy na pewno ta scena mia-
ta miejsce?” Ojciec odpowiada: ,,To nie jest wazne. Istotne jest or¢dzie zawarte
w tym tekscie, a nie jego autentyczno$¢. Niezaleznie od tego, ze takie wydarze-
nie wcale nie miato miejsca, przekazuj¢ wam orgdzie o mito$ci waszej matki do
was”. Takie podej$cie do rodzinnej korespondencji bytoby oczywiscie absur-
dalne! Orgdzie tego typu listu jest wazne tylko o tyle, o ile jest autentycznym
orgdziem danej osoby; jesli natomiast z owa osoba nie jest zwiazane, to traci
sens, cho¢by bylo ujete w najpickniejszych stowach.

VI. DUCH PRAWDY I DUCH FALSZU

A oto kolejny przyktad podobnego problemu podany przez Benedykta XVI
w jego ksiazce. Biblista M. Hengel powiada, ze w Ewangelii Janowej Ewange-
lista ,,zmienit rzeczywisto$¢ historyczna”, a nawet ,,zadat jej gwatt”, ale jednak
,,ostanie stowo ma [...] interpretujacy i prowadzacy do poznania prawdy Para-
klet”'®. Papiez znowu wskazuje na logiczna niespdjnos¢ tego tekstu. Teoretycz-
nie rzecz biorac, jest mozliwy wniosek, ze autor biblijny zmienit rzeczywistos§¢

16 Tamze, s. 195.
17 Tamze.
18 Tamze, s. 195-196.
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historyczna izadat jej gwalt. Jest tez mozliwe uznanie, ze ostanie stowo
W spisywaniu tego samego biblijnego tekstu ma prowadzacy do poznania praw-
dy Paraklet. Ale nie jest mozliwe przyjecie obu tych tez naraz: jest to nielogicz-
ne, niespdjne, niezgodne z zasadami logicznego myslenia, ktére sa wlasciwe
catemu rodzajowi ludzkiemu. Jest to wiara (fides) oderwana od rozumu (ratio),
czyli tak zwany fideizm.

Ostateczny wniosek z lektury tej czesci pracy Benedykta XVI mozna pod-
sumowac¢ nastgpujaco: tekst historycznego pisma Nowego Testamentu — takiego
jak ktoras z czterech Ewangelii, a zapewne tez Dzieje Apostolskie — ksztaltuje
piec elementow:

1) teologiczny zamyst autora;

2) osobiste wspomnienia autora;

3) Tradycja koscielna;

4) rzeczywistos$¢ historyczna;

5) prowadzenie Ducha Swictego.

Czesto jednak we wspotczesnej literaturze zdarza si¢ mniemanie, ze osobiste
wspomnienia autora i rzeczywisto$¢ historyczna to dwie odrebne rzeczywisto$ci
oraz ze podobnie ma si¢ sprawa z Tradycja koscielna i prowadzeniem Ducha
Swietego. Tymczasem logika myslenia wskazuje, ze jesli osobiste wspomnienia
sa odrebne od rzeczywistosci historycznej, to sq falszywe; jesli za$ sa prawdzi-
we, to sa zgodne zrzeczywistoscia historyczna. Podobnie, jesli prowadzenie
przez Ducha jest odrebne od Tradycji, to Tradycja jest falszywa; jesli zas jest
prawdziwa, to jest zgodna z prowadzeniem Ducha.

ZAKONCZENIE

Zakonczmy te¢ duszpasterska refleksje najlepszym metodologicznym pro-
gramem pracy teologa, jaki zdarzyto mi si¢ w zyciu spotka¢. Pochodzi od $w.
Jana od Krzyza. Gdyby w kazdej teologicznej dziedzinie zawsze pamigtano
o tej metodzie pracy rozumu, to wydaje si¢, ze intelektualny pejzaz Kosciota
bylby znacznie bardziej przejrzysty: ,,Nie bedeg si¢ opieral wylacznie ani na
dos$wiadczeniu, ani na wiedzy, bo jedno i drugie moze nie dopisa¢ albo zawiesc,
lecz korzystajac nieco z obydwu tych srodkow, uzyje glownie Pisma $w. [...].
Idac bowiem za Pismem $w., nie mozemy zbtadzi¢, bo przez nie przemawia
Duch Swiety. A jeslibym w czymkolwiek pobtadzil, nie rozumiejac dobrze
tego, co zaczerpnatem z Pisma §w. lub skadinad, nie chce ani odrobing odstapic
od zdrowej mysli i nauki $wigtej Matki, Kosciota katolickiego. W tym wypadku
poddaje sig i ulegam catkowicie nie tylko orzeczeniom Kosciota, ale i kazdego,
kto o tym wyda sad shuszniej szy”]g.

19 Sw. JaAN oD KRZYZA, Droga na Gore Karmel, Prolog, 2, w: tenze, Dziela, thum. B. Smyrak,
Krakow 1986, s. 127.
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SUMMARY
Fides, Ratio and the Bible

This practical and pastoral essay is an answer to the questions met frequently in
many prayer groups and ecclesial movements: how to find a reliable Catholic commen-
tary to the biblical text? Can we trust without reservations such commentaries and if not
— what should be our approach? The answer is based on the method given us in the
Benedict XVI’s book Jesus of Nazareth. The Pope urges there all readers to ask logical
questions to the thesis proposed by biblical scholars: will they pass the trial of logical
questioning and argumentation? This is the method applied in parts of the very text of
Jesus of Nazareth and it may be appropriate to use the same method in other theological
contexts.

Bp Andrzej Siemieniewski

Stowa kluczowe/ Key words:
Biblia, egzegeza, wiara, rozum, Benedykt XVI
Bible, exegesis, faith, reason, Benedict XVI






WROCLAWSKI PRZEGLAD TEOLOGICZNY
16 (2008) nr 1

KS. STANISLAW DYK

HOMILIINY PRZEKAZ PRAWD WIARY

Ojciec Swigty Benedykt XVI w Sacramentum caritatis przypomniat, ze jed-
nym z celéow homilii jest przekaz katechezy'. Jest to nawiazanie do nauki Soboru
Watykanskiego II, ktory wskazuje, ze homilia ma by¢ miejscem przekazu ,.ta-
jemnic wiary” (KL 52), Ow ,,przekaz tajemnice wiary” nalezy rozumie¢ whasnie
jako katechezg, czy lepiej jako teologiczne pouczenie o prawdzie zawartej w ke-
rygmacie, ktory bedac proklamacja oredzia zbawczego, jest takze ,tajemnica
wiary”, ale w sensie pierwotnym”. Takie teologiczne pouczenie (czy katecheza)
nazywa si¢ w homilii przekazem prawd wiary badz tez przekazem tresci didaska-
liowych®.

Stowa Benedykta XVI mogly by¢ jednak mylnie odczytane przez niektorych
duszpasterzy jako zachgta do powrotu do kazan katechizmowych. Wielu duszpa-
sterzy, nie rozumiejac reformy soborowej i ducha homilii, juz od jakiego$ czasu
wrecz postuluje podjecie kazan katechizmowych. To wtasnie brak tego rodzaju
kazan jest wedtlug nich przyczyna kryzysu wiary wsrod wspotczesnych wierza-
cych. Takie poglady $wiadcza jednak o nieznajomosci soborowej nauki o Obja-
wieniu Bozym, o chrzescijanskiej wierze i o naturze homilii jako czgsci liturgii.
Moze to by¢ réwniez dowod na to, ze duszpasterze ci z jednej strony nie rozu-

" BENEDYKT X VI, Adhortacja apostolska o Eucharystii, Zrédle i szczycie zycia i misji KoScio-
ta ,,Sacramentum caritatis”’, Krakéw 2007, nr 46.

2 Por. W. PRZYCZYNA, Jak glosi¢ prawdy wiary, w: tenze (red.), Prawdy wiary w przepowia-
daniu, Krakéw 2002, s. 17n. W tym wzgledzie homilia spetnia podwdjne zadanie. Z jednej strony
rodzi i ozywia wiar¢ (dziatanie dynamiczne), a z drugiej rozwija ja isprawia jej dojrzewanie
(dziatanie noetyczne). Pierwszy sposob dzialania bierze si¢ z kerygmatu (radosnego orgdzia, jadra
tekstu biblijnego). Drugi ma znaczenie didaskaliowe i moze zosta¢ nazwane przekazem prawd
wiary lub katecheza.

3 Didaskalia sa interpretacja, wyjasnieniem stéw, czyndéw Bozych, ktore jawia si¢ czesto
w niezrozumiatej dla wspotczesnego czlowieka szacie stow, znakow i symboli. W tej fazie homi-
lia tylko upodabnia si¢ do katechezy, ale nia nie jest”, H. LYSY, Sposob przekazu prawd katechi-
zmowych w przepowiadaniu homilijnym, Przeglad Homiletyczny 5-6 (2001-2002), s. 72n.
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mieja, ze wlasciwa naturg homilii jest mistagogia® i Ze homilia nie jest tez jakas
ptytka, banalna dywagacja kaznodziei na blizej nieokreslony temat, a z drugiej, ze
liturgia nie jest jedynym miejscem do katechetycznego formowania wiernych®.
Najpierw nalezy zatem stwierdzi¢, ze homilia jest miejscem przekazu prawd
wiary, a bedac czescia liturgii, staje si¢ katecheza skuteczna (por. KKK 1074)°.
Nalezy pamigta¢, ze prawdy wiary nalezy wbudowaé w kerygmat biblijny
(z niego one bowiem wyplywaja) i za jego pomoca glosi¢ je wiernym'. Tego
rodzaju teologiczne pouczenie bedzie mozliwe, jesli kaznodzieja skupi si¢ na

* Homilia jest mistagogicznym wprowadzeniem w sprawowane misterium (OWMR 65; por.
KL 35,2; 52). Mistagogi¢ w homilii nalezy rozumie¢ jako doprowadzenie wiernych do osobistego
spotkania z Chrystusem, ktory jest obecny i zyje w Eucharystii. Homilia zatem ilustruje i ttuma-
czy lektury biblijne w taki sposob, ze zbawcze wydarzenie, zamknigte w przesztosci, aktualizuje
si¢ w terazniejszosci, tu i teraz, w tej konkretnej celebracji liturgicznej. W ten sposob wierni moga
rozumie¢ sprawowane misterium, zy¢é owocami zbawienia, mie¢ motywacje do uwielbienia Boga
oraz ksztaltowa¢ swoje postawy zyciowe. Mistagogia w homilii uwzglgdnia zawsze teologi¢ roku
liturgicznego pojmowanego jako itinerarium wiary i zycia chrzescijanskiego. Homilia wpisuje sig¢
w naturg i styl liturgii. Posiada zatem charakter $wigta. Jest czym$ w rodzaju hymnu uwielbienia
na cze$¢ Boga dokonujacego zbawienia w ,.tu i teraz” liturgii. Gtoszac to, co Bég uczynit i nadal
czyni swemu ludowi, homilia wzbudza w wiernych podziw, zachwyt i wdzigcznos$¢. Jej celem jest
interpretacja i aktualizacja stowa Bozego wobec konkretnego zgromadzenia liturgicznego, a tym
samym przyczynianie si¢ do jego zbawienia. Jej wlasciwym charakterem pozostaje wigc zawsze
mistagogia. S. DYK, Nowotestamentalne okreslenia postugi stowa Bozego w Kosciele a natura
homilii, Przeglad Homiletyczny 10 (2006), s. 21n.

> W tym miejscu warto przytoczy¢ stowa J. Kudasiewicza, ktory na pytanie, czy wiasciwa
forma wspolczesnego przepowiadania w czasie liturgii ma by¢ homilia, czy kazanie katechizmo-
we, jednoznacznie wskazuje na homilig, dodajac: ,,Nie znaczy to, ze odrzuca si¢ katechezg, lecz
Jest gdzie indziej miejsce na katecheze. Jezeli Kosciotowi do formowania wiernych zostata tylko
Msza Swieta i nic wigcej, to znaczy, ze Kosciot zyje juz «w okopach Trojcy Swigtej». Jezeli nie
ma juz innego miejsca na formowanie katechetyczne wiernych, to $wiadczy to o ngdzy Kosciota,
ktory nie potrafi juz nigdzie indziej zebra¢ ludzi na katechezg, tylko wszystko chce zatatwi¢ na
Mszy $w. I to jest naszym nieszczg$ciem pastoralnym. W czasie Eucharystii jest miejsce tylko na
homili¢ przekazujaca zywego Jezusa Chrystusa i wprowadzajaca w misterium eucharystyczne”.
Rozmowa z ksiedzem profesorem Jozefem Kudasiewiczem: Stan postugi stowa Bozego w KoSciele
polskim, Przeglad Homiletyczny 5-6 (2001-2002), s. 98n.

6 Por. W. BRONSKI, Homilia w dokumentach Ko$ciola wspotczesnego, Tarnow 1999, s. 65-67.

7 Prawdy wiary mozna i trzeba przekazywaé za pomoca wszystkich modeli homilii. Jednym
z najbardziej czytelnych pod tym wzglgdem jest tzw. model homilii J. Vrableca. Homilia sktada
si¢ tu z czterech faz, z ktorych dwie pierwsze maja charakter noetyczny, pozostate za§ pragma-
tyczny. Kaznodzieja prowadzi zatem swoich stuchaczy przez cztery fazy rozwoju homilii: ogto-
szenie kerygmatu (jednego z watkow tresciowego jadra tekstow $wigtych); przekaz katechezy,
ktora jest interpretacja, wyjasnieniem stéw (czyndw) Bozych, jawiacych sig czgsto w niezrozu-
mialej dla cztowieka szacie stow, znakow, symboli (w tej fazie przekazuje si¢ wlasnie prawde
wiary odnoszaca si¢ do kerygmatu); parakleza, ktdra ma za zadanie wykazaé, jak Boza prawda
zbawcza wiaze si¢ z konkretnym zyciem, jak w konkretnym Zyciu ma si¢ objawia¢ (w tej fazie
nalezy takze rozpali¢ serca shuchaczy pragnieniem zycia wedlug stowa Bozego oraz zagrza¢ do
czynu); mistagogia, ktora ma doprowadzi¢ shuchaczy do zjednoczenia z Bogiem obecnym w liturgii
(jest to etap bardzo wazny, istotny i charakterystyczny dla homilii jako takiej; gdyby homilia nie
konczyta si¢ mistagogia, stataby si¢ rodzajem przemowienia o charakterze religijnym, zatracajac
w ten sposob swoja naturg). Por. G. SIWEK, Przepowiadac skuteczniej, Krakéw 1992, s. 78n.
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wyjasnieniu tylko jednego aspektu tekstu $wigtego (por. OWMR 65). Tylko
homilia jednowatkowa umozliwia bowiem pogltebiona refleksje nad prawda
kerygmatu®. Za podjeciem w homilii tematyki didaskaliowej przemawiaja takze
argumenty natury antropologicznej. Chodzi o ztozono$¢ ludzkiej egzystencji
i wspolczesnych warunkow kulturowych, ktéore domagaja si¢ wyjasnienia
w $wietle Bozego Objawienia. Nie chodzi tu jednak o systematyczny wyktad
doktryny chrze$cijanskiej (temu stuza katechizmy), lecz o refleksje¢ nad relacja
migdzy stowem Bozym i wspotczesna kultura, migdzy wiarg i Zyciem zgroma-
dzenia liturgicznego. Kaznodzieja powinien dokona¢ inkulturacyjnej interpreta-
cji oredzia biblijnego, aby rowniez idzisiaj mozna byto dostrzec jego moc
i oryginalnos¢. Homilia ma by¢ przekazem doktryny chrze$cijanskiej nie
w sensie katechetycznego wyktadu, lecz teologicznego poglebienia kerygmatu
biblijnego oraz jego mistagogicznego i egzystencjalnego zastosowania’. Wyda-
je sie, ze wiasnie to ma na mys$li Benedykt XVI, ktory wzywajac do tego, aby
»mie¢ na uwadze katechetyczny i zachgcajacy cel homilii”, wcze$niej zaznacza:
»W szczegblnosci prosze duchownych, by gloszone stowo Boze byto scisle
potaczone z celebracja sakramentalng i zyciem wspolnoty tak, by stowo Boze
byto rzeczywistym wsparciem dla zycia Kosciota” (SC 46).

Prawdy wiary w homilii powinny by¢ przekazane wiernym w taki sposob,
aby byly zrozumiate, podobaly sig, pociagaty nowoscia i $wiezoscia. Aby tak
si¢ stalo, kaznodzieja powinien unika¢ banalno$ci i powierzchownosci tresci
(czyli braku teologicznego poglebienia homilii), a jednoczesnie takich btedow
jak doktrynalizm czy dydaktyzm. Gloszac katecheze, w homilii powinien
uwzgledni¢ natomiast wspotczesna refleksje teologiczna oraz ducha liturgii.

I. UNIKANIE BLEDOW W GLOSZENIU PRAWD WIARY

Powaznym btedem przepowiadania homilijnego jest najpierw brak kateche-
zy (przekazu prawd wiary, teologicznego poglegbienia kerygmatu). Blad ten
przejawia si¢ najczesciej] w tym, ze kaznodzieja, zamiast poucza¢ o prawdzie
zawartej w kerygmacie, ogranicza si¢ jedynie do powtarzania ,,poboznych stwier-
dzen”, ktore odnalazt w biblijnym badz liturgicznym tekscie typu: ,,Bog nas ko-
cha”, ,JJestesmy dzie¢mi Boga”, ,,Chrystus jest naszym przyjacielem”, ,,Badzmy
jak Apostotowie z dzisiejszej Ewangelii” itp. W ten sposob przekazuje on keryg-

8 Kanwa do przepowiadania prawd wiary moze by¢ jedno stowo, zdanie czy mys$l zbawcza za-
czerpnigta z tekstow swigtych. Por. H. LYSY, Kazanie katechizmowe czy homilia w koscielnej postu-
dze stowa?, w: W. PRZYCZYNA (red.), Z zagadnien wspotczesnej homiletyki, Krakéw1993, s. 90n.

°'S. DYK, Nowotestamentalne okreslenia postugi stowa Bozego w Kosciele a natura homilii,
art. cyt., s. 19. Por. F. LAMBIASI, Bibbia e omelia, Via, Verita e Vita 1-2 (1991) nr 131, s. 57n;
J. TWARDY, Homilie niedzielne dla dorostych, Wspolczesna Ambona 17 (1989) z. 3,s. 111n.
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mat w sposob bardzo powierzchowny i ogélnikowy'’. Innym przejawem tego
zjawiska jest opowiadanie wlasnymi stowami dopiero co proklamowanych czytan
biblijnych, przez co kaznodzieja nieuchronnie popada w historycyzm. Bez teolo-
gicznego poglebienia kerygmatu zaréwno takie pobozne stwierdzenia, jak i takie
pobozne rozwazanie staja si¢ jednak jedynie poboznymi frazesami, a homilia jawi
si¢ w swej tresci jako bardzo banalna iniedostosowana ani do zbawczej mocy
swego biblijno-liturgicznego zrddta, ani do powagi egzystencjalnych problemow
stuchaczy''.

Brak solidnej podbudowy teologicznej sprawia, ze homilia przybiera takze
formeg przepowiadania pocieszajacego (staje si¢ sptycona Dobra Nowina), ktore
w gruncie rzeczy sprowadza si¢ jedynie do stosowania form ogolnikowych
i patetycznych. W ten sposob nie ofiaruje ona wspolczesnemu cztowiekowi
prawdziwego sensu zycia (tak naprawdg go nie pociesza), ktory wlasnie zyjac
w zeSwiecczonym $wiecie, poszukuje punktu odniesienia dla swoich decyzji,
poszukuje nadziei'*.

Przepowiadanie bez solidnej podbudowy teologicznej zatraca wowczas swa
zbawcza moc. Bég dotyka bowiem czlowieka przez wlasciwie pojete i przyswo-
jone misterium Chrystusa objawione w tekstach $wietych. Swigtos¢ cztowieka
jest niczym innym jak udzialem w tym misterium. Formacja czlowieka we-
wnetrznego sprowadza sig do praktycznego poznania misterium Chrystusa, czyli
do zycia nie tylko wlasnym zyciem, lecz przede wszystkim zyciem samego Chry-
stusa'’. Pozbawienie wiernych zbawczego kontaktu z misterium Chrystusa, ktory
powinien nastapi¢ w poglebionej teologicznie homilii, sprawi, ze nie beda oni
w stanie ani wlasciwie pojmowac swego zycia, ani rozwija¢ swojej Swigtosci.

Kalekim przeciwienstwem braku teologicznego poglebienia kerygmatu jest
w przepowiadaniu homilijnym blad doktrynalizmu. Chodzi tu o sytuacjg, gdy
kaznodzieja rozpatruje dana prawde wiary, lecz jako sama w sobie i oderwana
od ludzkiego zycia. Homilia przeradza si¢ wowczas w formg teologicznego

10 Nie bedac jedynie intelektualnym wyjagnieniem wiary, jej szkolnym uczeniem sie, homilia
nie moze by¢ przeciez pozbawiona intelektualnej tresci. Wtasnie homilia stuzyta w catej chrzesci-
janskiej tradycji temu wnikaniu z wiarag w Objawienie Boze, temu rozumieniu Objawienia, jakie
wedhug okre$lenia Soboru Watykanskiego I jest tak bardzo owocne. Homilie Ojcow KoSciota
prowadzace do coraz glgbszego rozumienia Pisma sw. byly niejako pierwszymi dzielami teolo-
gicznymi. Powinni§my zatem imy [...] pomagac¢ dzisiaj pelniej zrozumie¢ stlowo Pisma $w.,
uczy¢ wiary, a nawet, mimo istnienia odrgbnych form, w jakich uprawia si¢ teologi¢ naukowa,
przyczynia¢ si¢ do jej rozwoju, poniewaz rozwija si¢ ona dzigki wszelkiej refleksji nad wiara,
jaka ma miejsce w Kosciele”, A. ZUBERBIER, Homilia pomocq w przyjmowaniu stowa Bozego,
Wspolczesna Ambona 13 (1985) nr 4, s. 161n.

"' Por. F.B. CRADDOCK, Predicare. L’ arte di annunciare la Parola oggi, Milano 1997, s. 57n.

12 por. G. ANGELINI, Teologia della predicazione: quando I'omelia ha assolto il suo compito,
w: A. CATELLA (red.), L 'omelia: un messaggio a rischio, Padova 1996, s. 151n.

3 W. SWIERZAWSKI, Mysterium Christi. Chrystus obecny w liturgii i zycie chrzescijariskie,
Krakow 1975, s. 239.
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wyktadu'®. Takie przepowiadanie pozostaje w sprzecznosci z podstawowymi
zasadami wspolczesnej koncepcji kaznodziejstwa, takich chociazby jak jego
wymiar antropologiczny, problem aktualizacji czy adaptacji. Gloszenie stowa
Bozego nie moze upodobni¢ si¢ do stwierdzen doktrynalnych, ktore pozostaja
zawsze daleko od egzystencjalnego dynamizmu wzrostu w wierze'”.

Tego rodzaju homilia rowniez i samego Jezusa sprowadza na poziom abstrak-
cji, czyniac z Niego nadcztowieka, niedoscigniony i odrealniony wzor. ,,Po dzi$
dzien w $wiadomosci wierzacych Jezus, Bog-Cztowiek, czgsto jawi si¢ jako cu-
downa i niemalze «mityczna istota», ktora jako taka mato co ludzi obchodzi, kto-
rzy usiluja raczej wyzwoli¢ si¢ spod jej «przyttaczajacej» obecnosci”'®. Prawde te
trafnie oddaje R. Guardini: ,,Kiedy zajmujemy si¢ zZyciem Jezusa — najpierw na
palestynskiej ziemi — chodzi wlasnie o to Jego przebywanie wsrod nas, ktore nie
powinno rozplyna¢ si¢ w «sferze nadziemskiej». Jezus Chrystus jest oczywiscie
Bogiem-Czlowiekiem, ale pozostaje w naszej historii i w kazdym z nas bardziej
obecny, niz mogta by¢ ktorakolwiek z postaci dziejow. [...] Obecnos$¢ Jezusa
odnosi si¢ w sposob calkowicie rzeczywisty do $wiata i historii, a zarazem do
kazdego znas, idla kazdego znas jest rzecza zasadnicza, czy rozpoznajemy
i przyjmujemy t¢ relacjg jako wymaganie wobec nas, czy tez pomijamy ja. Zaleza
od tego sens naszej egzystencji i ostateczne «zbawienie»”"”.

Z drugiej strony kaznodzieje, uswiadamiajac sobie abstrakcyjny charakter
swojego przepowiadania, aby nada¢ Chrystusowi wazno$¢ egzystencjalna, mo-
ga popada¢ w moralizatorstwo isentymentalizm. Takie przepowiadanie jest
rowniez wysoce nieodpowiednie inieskuteczne. W centrum gloszenia prawd
wiary w homilii powinna znalez¢ sig¢ zatem zywa osoba Jezusa Chrystusa

' Nalezy pamieta¢, ze homilia wydaje si¢ shuchaczom wazna woweczas, gdy porusza temat waz-
ny dla ich realnego Zycia, dla ich realnej relacji z Bogiem. Jesli te sprawy sa zaniedbane, to tres¢
kazania staje si¢ celem samym w sobie, zamyka si¢ jedynie w kregu omawianej prawdy wiary.
Por. CH. BISCONTIN, Predicare oggi: perché e come, Brescia 2001, s. 14-16. Blad doktrynalizmu
obecny byl szczegdlnie mocno w kazaniach katechizmowych epoki przedsoborowej. Przepowiada-
nie utozsamiato si¢ wowczas z teologia scholastyczng. Nie bylo ono wezwaniem skierowanym na
dzi$ do konkretnej grupy ludzi, lecz czysto naukowa refleksja nad trescia owego wezwania. Por.
H. Lysy, Sposob przekazu prawd katechizmowych w przepowiadaniu homilijnym, art. cyt., s. 77.

15 Por. W. PRZYCZYNA, Jak glosi¢ prawdy wiary, art. cyt., s. 19.

16 A. NossoL, Nowe drogi chrystologii katolickiej, Communio 3 (1983) nr 3, s. 82.

17 Zalezno$é ta nie jest jednak tylko dogmatyczna wiedza, lecz doswiadczamy jej o wiele wy-
razniej na podstawie zycia Jezusa, Jego postgpowania, wypowiadanych przez Niego sadow, Jego
czynow i losu. W sensie dostownym wszystkiego tego juz «nie may; moze to jednak z 6wczesnych
sytuacji zosta¢ przeniesione w nasz $wiat, w nasze decyzje, i w ten sposob zycie Jezusa dostarcza
nam kryteriow dla naszego wlasnego zycia — zaréwno osobistego, jak i publicznego. Ten proces
przenoszenia jest praca ustawiczna, z ktorej musza wynika¢ zmiany dla naszego poznania i naszego
dziatania. Wida¢ stad, jaka wage ma poznanie [Jezusa] i uwarunkowana nim [tym poznaniem],
urzeczywistniajaca si¢ w naszym istnieniu refleksja nad zyciem Jezusa”, R. GUARDINI, Bog. Nasz
Pan Jezus Chrystus. Osoba i zycie, Warszawa 1999, s. 8n.
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i zywa osoba shuchacza. Tutaj potrzebna jest teologia zywa, zorientowana ke-
rygmatycznie i egzystencjalnie'®.

Z bledem doktrynalizmu laczy si¢ takze dydaktyzm, ktory nie jest glosze-
niem Chrystusa i faktow zbawczych zwigzanych z Jego misteriami, lecz jedynie
nauczaniem o Chrystusie. Btad dydaktyzmu we wspolczesnym przepowiadaniu
homilijnym moze by¢ mentalna pozostatoscia po kazaniach katechizmowych,
w ktorych obecne bylo jeszcze (utwierdzone przez I Sobor Watykanski'®) zre-
dukowane rozumienie Objawienia. Pojmowane bylo ono jako raz na zawsze
ustalony depozyt wiary, czyli jako teoretyczne pojgcia, instrukcja, jako wyda-
rzenie przeszte, juz zakonczone. Kosciét w swoim nauczaniu miat ten depozyt
wiary przekazywac, a Bog swoja taska pomagal to nauczanie zrozumie¢. Taka
wizja Objawienia doprowadzila do urzeczowienia (reifikacji) przepowiadania:
kaznodzieja w akcie przepowiadania mial do czynienia zrzeczami (chodzi
o instrukcje, koncepcje zawarte w depozycie wiary). Ma wigc proponowac
i przekazywa¢ rzeczy™.

Aby uchroni¢ si¢ przed btedem dydaktyzmu, kaznodzieje powinni wigc
z jednej strony zrozumie¢ teologiczne znaczenie zawarte w tekstach §wigtych
danej liturgii, a z drugiej — lepiej przyswoi¢ sobie wizje Objawienia zawartg
W nauczaniu ostatniego soboru. Objawienie rozumiane jest tu jako osobowe
autoobjawienie i samoudzielanie si¢ Boga (por. KO 2). Pojecie to zawiera row-
niez moment poznawczy (przekazujacy pewne prawdy wiary), lecz jest to czg¢s¢
zywego 1 osobowego komunikowania si¢ Boga (i przez to ma tez wymiar zbaw-
czy). Objawienie pojete w taki sposob nie jest wydarzeniem zamknigtym, nale-
zacym do przesztosci, lecz otwartym i zywym: takze dzisiaj i1 tutaj Bég ofiaruje
nam swoje autokomunikowanie w zyjacym Jezusie Chrystusie jako nasze zba-
wienie. Dlatego w Objawieniu nie mamy do czynienia jedynie z jakim$ depozy-
tem wiary, lecz przede wszystkim z oferta osobowej wspolnoty z zyjacym Bo-
giem. Zrozumienie tej natury Objawienia jest bardzo wazne dla przezwycigze-
nia btedu dydaktyzmu®'.

'8 Por. H. LSy, Kazanie katechizmowe czy homilia w koscielnej postudze stowa?, art. cyt., s. 66.

19 Zob. 1 SOBOR WATYKANSKI, Konstytucja dogmatyczna o wierze katolickiej ,, Dei Filus”, w:
A. BARON, H. PIETRAS (red.), Dokumenty soborow powszechnych, tekst tacinski i polski, t. IV:
1511-1870 (Lateranum V, Trydent, Watykan I), Krakow 2004, s. 895-905 (nr 20-56).

2 Por. CH. BISCONTIN, Omelia e tendenze moraleggianti, w: L’omelia: un messaggio
a rischio, dz. cyt., s. 140n; H. LYSY, Sposob przekazu prawd katechizmowych w przepowiadaniu
homilijnym, art. cyt., s. 77n.

2l Por. CH. BISCONTIN, Omelia e tendenze moraleggianti, art. cyt, s. 141-143. Zob.
A. ZUBERBIER, Homilia a ,, Depozyt objawienia”, Wspbtczesna Ambona 13 (1985) nr 1, s. 165-168.
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II. UWZGLEDNIENIE WSPOLCZESNEJ REFLEKSJI TEOLOGICZNE]

Przepowiadanie prawd wiary w homilii winno by¢ podporzadkowane Urze-
dowi Nauczycielskiemu Kosciota, ktorego zadaniem jest strzec stowa Bozego,
przekazywac je oraz wiernie wyjasnia¢ (por. KO 10; KKK 84-88). Czerpie on
z depozytu wiary zawartego w Pismie $w. i Tradycji i przekazuje Objawienie
Boze w formie dogmatu®*. Kaznodzieja zobowiazany jest zatem do przygoto-
wywania homilii takze na podstawie najnowszych dokumentow Urzgdu Na-
uczycielskiego  Kosciota®. Porownujac  wyniki prac  egzegetycznych
z kompleksem prawd objawionych nauczanych przez Ko$cidt, homilista
uwzgledni tzw. analogie wiary. Wiara Kosciota, dogmat, jest bowiem punktem
odniesienia do wlasciwego rozumienia i wyktadu tekstu biblijnego, a przez to
zrédtem homilii**.

Aby kaznodzieja w homilijnym przekazie katechezy byt wierny Bozemu Ob-
jawieniu przekazywanemu przez Kosciol, trzeba, by skonfrontowat swoje prze-
powiadanie z nauka Katechizmu Kosciota Katolickiego. W sposob uporzadko-
wany przedstawia on nauczanie Pisma Swietego, zywej Tradycji
i autentycznego Urzgdu Nauczycielskiego po to, by umozliwi¢ lepsze poznanie

2 Dogmat nalezy rozumie¢ jako doktryng zawarta w Objawieniu Bozym, przekazywana przez
Nauczycielski Urzad Kosciota w powszechnym nauczaniu zwyczajnym lub uroczystym, na sobo-
rze powszechnym, a takze oglaszana przez papieza w tacznosci z catym episkopatem; nadal pod-
legajaca coraz glgbszemu poznawaniu oraz nieustannemu rozwojowi. B.PYLAK, Dogmat,
w: Encyklopedia katolicka, t. IV, Lublin 1985, kol. 6. ,,Dogmaty sa strukturami otwartymi, goto-
wymi przyjac to, co nowego i oryginalnego kazda epoka odkrywa w stowie Bozym, wokot prawd,
ktore maja definiowaé, a nie zamyka¢. Sa otwarte na wewngtrzny rozwoj, cho¢ zawsze w tym
samym znaczeniu i kierunku. To znaczy, ze interpretacja w danej epoce nie moze przeczy¢ tej
z epoki minionej”, R. CANTALAMESSA, Jezus Chrystus Swiety Boga, Wroctaw 2000, s. 6. Wedtug
V. Schurra dogmat to zdefiniowana nauka wiary i moralno$ci oraz kazda prawda chrze$cijanska
przedstawiona przedmiotowo majaca na celu pouczenie. Por. V. SCHURR, Kerygmat i dogmat,
Concilium 1-10 (1965-1966), s. 179.

% Przygotowujacy homilig, po zrozumieniu zasadniczej mysli zawartej w czytaniach biblij-
nych, winien zapoznaé si¢ z caloksztattem nauki Kos$ciota odnosnie do tego zagadnienia. [...]
Wten sposob kazda homilia stanie si¢ rowniez wykladem jakiej§ prawdy wiary”,
M. BRzOZOWSKI, Postuga stowa w liturgii, Collectanea Theologica 41 (1971) fasc. 4, s. 84.

2 Dokumenty Kosciota wskazuja teologiczne punkty ciezkosci, ktore nalezy uwzglednié
w aktualnym przepowiadaniu. One to wilasnie wyjasniaja, interpretuja i aktualizuja kerygmat
Pisma Swigtego. Por. W. BRONSKI, Homilia w dokumentach Kosciola wspélczesnego, dz. cyt., s.
50-55; H. SIMON, Kaznodzieja jako teolog, w: W. PRZYCZYNA (red.), Stuga Stowa, Krakow 1997,
s. 142-144. Homilia nie jest bowiem jedynie jakim$ pouczajacym czy moralizujacym kazaniem.
Ona jest uroczystym i oficjalnym stowem samego Boga. Dlatego sprawa zasadnicza dla kazno-
dziei bedzie sentire cum Ecclesia i sentire cum Petro. Taka postawa sprawi nie tylko to, ze nie
bedzie on glosit tresci niezgodnych z nauka Kosciota, lecz sktoni go, aby w jednosci z Kosciotem
ijego pasterzami ,,poboznie stuchal, $wigcie strzegt i wiernie wyktadal” stowo Boze (KO 10).
Por. F. LAMBIASI, Bibbia e omelia, art. cyt., s. 59.
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misterium chrzescijanskiego i shuzy¢ ozywieniu wiary Kosciota (por. KKK 7)>.
W jego $wietle nalezy interpretowaé, wyjasniac i aktualizowaé tekst biblijny
(por. KKK 8). W stosunku do Pisma Swigtego petni on rolg hermeneutyczna™.
Benedykt XVI wyraznie zach¢ca do korzystania z Katechizmu w przygotowaniu
homilii: ,,Tre$¢ do nich [homilii tematycznych] nalezy czerpa¢ w sposob pewny
z Magisterium na podstawie czterech «filarow» okreslonych przez Katechizm
Kosciota Katolickiego iniedawno ogloszone Kompendium, a wigc: wyznanie
wiary, celebracja misterium chrzesécijanskiego, zycie w Chrystusie, modlitwa
chrzescijanska” (SC 46).

Koscielna natura przepowiadania homilijnego i jego zwiazek z wiara Kosciota
wyjasniaja zarazem relacj¢ miedzy gloszeniem stlowa Bozego a dogmatem. Do-
gmat, ktory jest autentycznym kryterium wiary Kosciota, staje si¢ takze kryterium
przepowiadania. Takie powiazanie z dogmatem chroni przepowiadanie przed
wszelkim subiektywizmem i zapewnia mu wierno$é Objawieniu>’. Dogmat za-
wiera prawdy zbawcze z pewnoscia zbyt esencjalnie, natomiast mato dynamicz-
nie, ale za to je dosadnie ikrotko wyraza iutrwala. Dlatego przepowiadanie ze
swojej strony podejmuje i rozwija zbawcza warto$¢ zawarta w dogmacie, czyni ja
dostgpna dla wiernych — ukazuje ludziom zywego Chrystusa i mozliwosci zba-
wienia w Nim*®. Zadaniem przepowiadania jest w tym wzgledzie ,,0zywié kato-
lickie dogmaty, sprawi¢, by btyszczaty nowym $wiatlem, rozkocha¢ w nich wie-
rzacych po sprawieniu, Ze stana si¢ bliskie ich zyciu”?.

W tym celu musi ono takze odwota¢ si¢ do wspotczesnej, wciaz odnawianej
i poglebianej teologii, a zwtaszcza chrystologii, ktorej podstawowym zadaniem
jest przedstawi¢ Jezusa Chrystusa w nieuszczuplonej prawdzie Jego bytu
i w catym zasiggu dokonanego dzieta™. Mowiac ogélnie o relacji miedzy prze-
powiadaniem homilijnym a teologia, trzeba mie¢ na wzgledzie ich wspdlne
odniesienie si¢ do wiary Kosciola: przepowiadanie proklamuje wiare, teologia
stuzy jej zrozumieniu. Dzigki teologii krystalizuje si¢ tozsamo$¢ doktrynalna

5 Sam katechizm definiowany jest ,,jako ksiazka, podrecznik, zawierajacy podstawowy, syn-
tetyczny i calo$ciowy wyktad prawd wiary inorm moralnosci chrzescijanskiej, zakorzeniony
w Pismie Swigtym, Tradycji, historii i egzystencji ludzkiej, stuzacy do nauczania oraz ksztatto-
wania przekonan ipostaw wiernych”, H.LYSY, Sposob przekazu prawd katechizmowych
w przepowiadaniu homilijnym, art. cyt., s. 72.

2% por. H. SIMON, Kaznodzieja jako teolog, art. cyt., s. 134n. Zob. T. STENICO, L omelia.
Parola e comunicazione, Citta del Vaticano 1998, s. 158-166.

¥ Wiara bowiem zaklada poznanie i przyjecie okre§lonych tresci zbawczych, tresci porzadku
intelektualnego. Saq one fundamentalne dla Zycia i tozsamo$ci Kosciota. Wiernym za$ daja orien-
tacje zyciowa, wskazuja bowiem na sens icel ludzkiego zycia oraz przedkladaja autentyczny
Swiat wartosci, przez ktére czlowiek moze si¢ realizowaé izdaza¢ do swej pelni”, H. SIMON,
Kaznodzieja jako teolog, art. cyt., s. 139n.

28 Por. A. LEWEK, Wspotczesna odnowa kaznodziejstwa, Warszawa 1980, s. 149; V. SCHURR,
Kerygmat i dogmat, art. cyt., s. 181n.

2 R. CANTALAMESSA, Jezus Chrystus Swiety Boga, dz. cyt., s. 9.

3% Por. T.D. LUKASZUK, Ty jestes Chrystus, Syn Boga zywego. Dogmat chrystologiczny w uje-
ciu integralnym, Krakéw 2000, s. 9.
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Koéciota oraz umozliwione jest dziatanie Urzedu Nauczycielskiego. Teologia
bowiem poszukuje i wydobywa z Objawienia Bozego i nauki Kosciota to, co
obecnie jest najbardziej zywotne i potrzebne do zycia wiary. Wiara gloszona
w przepowiadaniu stowa Bozego jest wyzwaniem dla teologii, aby poszukiwata
jej zrozumienia we wspotczesnych uwarunkowaniach przepowiadania. Badania
teologiczne bowiem pomagaja odkry¢ nowe, egzystencjalne aspekty Bozego
Objawienia. Poszukuja tez nowego jezyka dla przekazu wiary®'. W ten sposéb
teologia pomaga przepowiadaniu we wlasciwym sformutowaniu wyznania wia-
ry, dostosowujac si¢ do wymogow wspolczesnosci. Kaznodzieja ma zatem glo-
si¢ wiare Kosciola ijednoczesnie orientowaé¢ si¢ w aktualnych trendach
i opiniach teologicznych. Znajomos$¢ ta jest niezbednym warunkiem autentycz-
noéci ko$cielnego charakteru przepowiadania®*. Oczywiicie trzeba pamigtaé
tutaj, aby nie identyfikowac refleksji teologicznej z postuga przepowiadania:
kaznodzieja ma znaé teologi¢, ale glosi¢ wiarg. Nie moze on takze czynié
z homilii miejsca wyjasniania skomplikowanych zagadnien dogmatycznych
badz tez prezentowania ztozonych dyskusji teologicznych.

W gloszeniu Chrystusa, ktory stanowi centrum chrze$cijanskiego przepo-
wiadania i liturgii, nalezy uwzgledni¢ wspotczesna chrystologig. Méwiac ogol-
nie, mozna stwierdzi¢, ze wspolczesne, bardzo réznorodne i bogate poszukiwa-
nia chrystologiczne sa przede wszystkim odpowiedzia na potrzeby cztowieka
wspotczesnego. Uwzgledniaja one szczegbdlna dzi§ wrazliwos¢ czlowieka na
historyczne walory jednostki i spoteczenstwa. Stad w chrystologii podkreslany
jest przede wszystkim aspekt antropologiczno-historyczny misterium Chrystusa.
I w tym $wietle zostaje poddane reinterpretacji cale Jego misterium. Widziane
jest ono przede wszystkim na tle calej ekonomii zbawienia, co prowadzi do
podkreslenia historyczno-zbawczego wymiaru misterium Chrystusa. Powrot do
»Jezusa historycznego” doprowadza do odkrycia, z réznych punktéw widzenia,
Jezusa jako ,,Cztowieka nowego”, ktérego orgdzie jest wazne i autentyczne dla
wspotczesnego czlowieka. Warto jednak dodaé, ze taka interpretacja historycz-
nosci misterium Chrystusa wystawiona jest na niebezpieczenstwo wypaczen
i bledow. Wsrdd nich wyliczy¢ nalezy: oslabienie Bozego wymiaru misterium
Chrystusa; ostabienie wiary w Chrystusa uwielbionego; w konsekwencji prze-
ciwstawianie Jezusa historycznego Chrystusowi wiary; brak lub btedna zalez-
no$¢ od stowa Bozego; kontestacja koscielnego wymiaru misterium Chrystusa,
czyli Jego obecnosci w Kosciele i sakramentach™.

31 Por. F.B. CRADDOCK, Predicare. L'arte di annunciare la Parola oggi, dz. cyt., s. 57,
J. KUDASIEWICZ, Pismo sw. w teologii i duszpasterstwie, w: tenze (red.), Biblia w nauczaniu chrze-
Scijanskim, Lublin 1991, s. 31.

32 Por. H. SIMON, Kaznodzieja jako teolog, art. cyt., s. 132-135; W. BRONSKI, Homilia w do-
kumentach Kosciola wspoiczesnego, dz. cyt., s. 51n.

33 Por. A. CuVA, Gesu Cristo, w: Liturgia, D. SARTORE, A.M. TRIACCA, C. CIBIEN (red.), Milano,
Edizioni di San Paolo 2001, s. 883; A. NOSSOL, Nowe drogi chrystologii katolickiej, art. cyt., s. 83.
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1. ZGODNOSC Z DUCHEM LITURGII

Homilia, opierajac si¢ na swym biblijno-liturgicznym zrddle, staje si¢ miej-
scem przekazu tre$ci didaskaliowych i powinna zawiera¢ w sobie bardzo bogaty
depozyt wiary. Miesci si¢ w niej zatem materiat teologiczny, katechizmowy.
Homilia rézni si¢ jednak od nauki katechizmu metoda®*. Do tej samej tresci
podchodzi bowiem od strony liturgicznej, biblijnej i misteryjnej. Katechizm
moze pozosta¢ jedynie wyuczong wiedza. Prawdy wiary w homilii staja si¢
przedmiotem doswiadczenia izbawienia. Homilia przeksztalca dogmat
w doktryng zywa i w petni przezyta. Homilia opiera si¢ na dogmacie. Jednak
zrédtem i metoda nauczania wiary katolickiej jest dla homilii liturgia®. Litur-
gia, ktora zawiera bardzo bogaty material doktrynalny, nie moze przeksztalci¢
si¢ w katecheze ani sta¢ si¢ jedynym miejscem katechizowania z trzech zasad-
niczych powodow: poniewaz ze swej natury jest ona aktualizacja, a nie doktry-
nalnym wyktadem misterium Chrystusa; poniewaz jest ,,sakramentem wiary”
(por. KL 7, 9-11, 48, 59), zaklada zawiera ona w sobie formacje ku wierze,
anie ku wiedzy; poniewaz homilia ze swej mistagogicznej natury i funkcji nie
moze sta¢ sig systematycznym wykladem katechezy (por. KL 35, 52).

Elementy didaskaliowe powinny przyja¢ zatem forme mistagogicznego
wprowadzenia w sprawowana celebracje liturgiczna (por. KKK 1075)*’. Homi-
lia bowiem postuguje si¢ wyjasnieniem doktrynalnym przede wszystkim po to,

3* Por. A. BERGAMINI, Anno liturgico e problemi pastorali attuali, Rivista Liturgica 75 (1988)
nr 4, s. 471. Zob. P. MASSI, Omelia, didascalia, kerygma, catechesi o ,,actio liturgica”?, Rivista
Liturgica 57 (1970) nr 4, s. 523-537.

3 Por. W. SWIERZAWSKI, Mpysterium Christi..., dz. cyt., s. 236n; A.M. TRIACCA, Il raporto
,, liturgia-catechesi” nella dinamica ecclesiale. Parallelismo o convergenza, Notitiae 22 (1986) nr
238, s. 332-346. ,,Ta uwaga dotyczy szczegolnie katechezy, ktora dokonuje si¢ podczas sprawo-
wania liturgii, zwlaszcza w czasie zgromadzen eucharystycznych. Wtedy to wlasnie homilia,
uwzgledniajaca szczegdlny charakter i tok liturgii, podejmuje droge wiary, ktora katecheza wska-
zala i doprowadzita do kresu. Homilia zachgca rowniez uczniow Pana, by codziennie podejmowa-
li swoja pielgrzymke duchowa w prawdzie, uwielbieniu i dzigkczynieniu. W takim rozumieniu
mozna stwierdzié, ze wychowanie katechetyczne ma swdj poczatek i wypetnienie w Eucharystii,
w ciggu catego roku liturgicznego. Przepowiadanie oparte na tekstach biblijnych sprawia we
wlasciwy sobie sposob, ze wierni glebiej i petniej poznaja wszystkie tajemnice wiary i zasady
zycia chrzescijanskiego”, JAN PAWEL II, Posynodalna adhortacja apostolska o katechizacji ,, Ca-
techesi tradendae”, Kielce 1996, nr 48.

36 Por. F. ZENNA, Omelia domenicale e catechesi sistematica, Rivista Liturgica 74 (1987) nr
2,s. 188-191.

37 Por. G. SIWEK, Ewangelizacyjna funkcja homilii, Homo Dei 62 (1993) nr 4, s. 94n. Homilia
posiada przede wszystkim funkcj¢ mistagogiczna. ,,Essa deve introdurre 1’assemblea a vivere il
mistero celebrato, portarle irresitibilmente verso pregare, inteso come frutto do ammirazione
affascinata, rendimento di grazie, lode a Dio come risultato del fascino essercitato dalla sapienza
del suo operare, dalla dolcezza della sua benevolenza, dallo splendore della sua gloriosa
grandezza, domanda di perdono come rammarico per I’indegnita dei nostri comportamenti nei
confronti di un tale Dio”, F. ZENNA, Omelia domenicale e catechesi sistematica, art. cyt., s. 188.
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aby wierni mogli w sposob pelniejszy 1 wierniejszy uczestniczy¢ w Eucharystii
(aby mogli glebiej poja¢ proklamowany kerygmat i do§wiadczy¢ zawartego
w nim zbawienia, ktore aktualizuje si¢ wilasnie w liturgii): ,,Pierwszorzedna
troska homilii nie jest tez jej usystematyzowane, teologiczne zrozumienie wia-
ry. Albowiem zgromadzenie liturgiczne nie ma przede wszystkim charakteru
dydaktycznego, homilia raczej jest gloszona dlatego, zeby wspolnota wierza-
cych, zgromadzona w celu celebrowania liturgii, mogla to czyni¢ w sposéb
glebszy, pehiejszy, wierniejszy, aprzez to zyskata formacj¢ do sktadania
chrzescijanskiego $wiadectwa wobec $wiata>®.

Tresci didaskaliowe w homilii nalezy przekazywaé zatem na podstawie Pi-
sma Swigtego (a wiec opierajac si¢ na ukladzie lekcjonarza, a nie Katechizmu),
zgodnie z biegiem roku liturgicznego oraz uwzglgdniajac sprawowane miste-
rium i szczeg6lna sytuacje stuchaczy (por. KL 52). Na zbawcze misterium
zwiastowane i aktualizowane w danej liturgii nalezy zatem patrze¢ globalnie,
tzn. w ich interpretacji uwzglednia¢ nie tylko kontekst calej Biblii, ale takze
kontekst calego roku liturgicznego, ktorego centrum jest Pascha. A zatem
zniedzieli na niedziel¢ prawdy wiary podawane sa przez kaznodzieje
w ukladzie historiozbawczym, anie systematycznym (katechizmowym)™.
Uktad roku liturgicznego stuzy bowiem do przedstawienia wiernym misterium
Chrystusa w calej jego pehi: ,,Z biegiem roku Kos$ciot odstania cale misterium
Chrystusa, poczawszy od Wcielenia i Narodzenia, az do Wniebowstgpienia, do
dnia Pigc¢dziesiatnicy oraz do oczekiwania blogostawionej nadziei i przyj$cia
Pana” (KL 102)*. Jesli kaznodzieja w przekazie prawd wiary uwzgledni teolo-
giczny wymiar roku liturgicznego, to jego homilia moze si¢ sta¢ prawdziwa
katecheza mistagogiczna, czyli sposobem na permanentng inicjacj¢ chrzescijan-
ska*'. Do takiego przepowiadania zacheca Benedykt XVI: , Jest wskazane, by
wychodzac od trzyletniego cyklu lekcjonarza, przedstawiano wiernym w sposob
wlasciwy homilie tematyczne, w ktorych omowiono by w ciagu roku liturgicz-
nego wielkie zagadnienia wiary chrzescijanskiej” (SC 46). Taki jest tez sens

38 KOMISIA DS. ZYCIA 1 POSLUGI KAPEANOW PRZY KRAJOWEJ KONFERENCII BISKUPOW KATO-
LICKICH USA, ,, Dzis spetnity sie stowa Pisma”... Homilia w niedzielnym zgromadzeniu wiernych,
Wioctawek 2002, s. 76n. Por. S. DYK, Nowotestamentalne okreslenia postugi stowa Bozego
w Kosciele a natura homilii, art. cyt., s. 19. Zob. G. SIWEK, Ewangelizacyjna funkcja homilii, dz.
cyt., s. 84-97.

% Por. A.BERGAMINI, Anno liturgico, w: D. SARTORE, A.M. TRIACCA, C. CIBIEN (red.),
Liturgia, Milano 2001, s. 93-94.

* Por. D. ZIMON, Miejsce na mistagogie w roku liturgicznym, w: A. ZADLO (red.), Mistagogia
a duchowosé, Katowice 2004, s. 62-71.

*1 Por. A. ZADLO, Katecheza mistagogiczna drogq inicjacji chrzescijariskiej, w: A.E. KLICH
(red.), Odkry¢ Eucharystie — zy¢ Eucharystiq. Materialy z XXXV Sympozjum Katechetycznego
Miedzyzakonnego Wyzszego Instytutu Katechetycznego w Krakowie (12 III 2005 r.), Krakow
2005, s. 73-76.
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samego lekcjonarza, ktéry zostal utozony po to, aby stac si¢ ,,pedagogiczna
pomoca sprzyjajaca katechezie”*.

Znajomos¢ teologicznego i pedagogicznego wymiaru roku liturgicznego po-
zwoli homiliscie uwypukli¢ w sprawowanym misterium t¢ mys$l zbawcza, ktéra
Koéciodt zamierzat przekaza¢. Wystarczy zatem, ze kaznodzieja bedzie pamigtat,
iz okresy mocne posiadaja wlasna (wyraznie zaakcentowana) tematyke, ktora
otwiera droge do jej teologicznego i eklezjalnego poglebienia. Chodzi tu
o problematyke chrzesécijanskiego oczekiwania inadziei (Adwent), misterium
Woecielenia (Boze Narodzenie i Epifania), tematyke pokutna, chrzcielna
i paschalna  (Wielki  Post), misterium $mierci, Zmartwychwstania
i Wniebowstapienia oraz Zestanie Ducha Swigtego (okres wielkanocny). Po-
wyzsza problematyka wyznacza zyciowe i teologiczne itinerarium, ktére maja
przeby¢ wierzacy. W okresie zwyktym mozna oméwi¢ podstawowe prawdy
wiary i zagadnienia zycia chrzescijanskiego, wychodzac czy to od potciaglej
lektury poszczeg6élnych synoptykéw (ktérym podporzadkowane jest zawsze
pierwsze czytanie lekcjonarza), czy to od potciaglej lektury Apostota Pawta lub
Jakuba. Takie przepowiadanie umozliwia zapoznanie wiernych z nauka Kate-
chizmu, lecz we wilasciwym, historiozbawczym porzadku. To jednak wymaga
od kaznodziei wysitku zmierzajacego najpierw do odkrycia zamystu Ko$ciota
stojacego u zrodel takiego, a nie innego uktadu roku liturgicznego, a nastgpnie
wkomponowania nauki Katechizmu w przepowiadanie homilijne, przy wyko-
rzystaniu tej prawdy wiary, ktora zostata podkreslona przez teksty swigte.

Aokk

Podsumowujac powyzsze rozwazanie, trzeba stwierdzi¢, ze homilia jest sto-
sowng okazja ku temu, aby przekaza¢ wiernym bogaty depozyt wiary zawarty
w tekstach swigtych (w lekcjonarzu i mszale). W wydobyty ze zrddta biblijno-
liturgicznego kerygmat kaznodzieja ma zatem wbudowac pouczenie didaska-
liowe. Brak takiego teologicznego poglebienia homilii sprawi, ze stanie si¢ ona
powierzchowna i banalna w swej tresci. Stuchacze natomiast nie beda mogli
przyswoic sobie calego zbawczego zasobu zawartego w tekstach swigtych, a ich
egzystencjalne problemy pozostana bez odpowiedzi. Przekaz prawd wiary
w homilii nie moze przerodzi¢ si¢ jednak w btad doktrynalizmu (homilia przy-
biera form¢ wyktadu) czy dydaktyzmu (jest tylko mowieniem o Bogu, a nie
gloszeniem Boga). Gloszac prawdy wiary, w homilii nalezy uwzgledni¢ wspot-
czesng refleksje teologiczna. To pomoze kaznodziei uchwyci¢ motywy
1 wymogi, ktére rodza si¢ z dialogu migdzy tradycja biblijna, wktadem Tradycji
oraz egzystencjalnymi i kulturowymi wymogami obecnego czasu. Kaznodzieja
powinien takze pamigta¢, ze homilia jest przekazem chrzescijanskiej doktryny,

2 SWIETA KONGREGACIA KULTU BOZEGO, Wprowadzenie teologiczno-pastoralne do Lekcjo-
narza mszalnego, w: J.MIAZEK (oprac.), To czyncie na mojq pamiqtke. Eucharystia
w dokumentach Kosciota, Warszawa 1987, nr 61.
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lecz nie moze si¢ utozsamia¢ z katecheza. R6zni si¢ bowiem od niej 1 metoda,
i celem (niedopuszczalne jest zatem zastgpowanie homilii kazaniem katechi-
zmowym). Homilista dokonuje teologicznego pouczenia po to, aby wierni mogli
W sposob petniejszy uczestniczy¢ w Eucharystii 1 przyswoi¢ sobie zbawienie
zawarte w sprawowanym misterium. Prawdy wiary nalezy glosi¢, uwzgledniajac
ducha liturgii, a w tym uktad roku liturgicznego. W ten sposob kaznodzieja
w danej celebracji podkresli t¢ mysl zbawcza, ktora Kosciol zamierzatl przekazaé,
a jego teologiczny przekaz bedzie pedagogicznie uporzadkowany i logiczny.

IL RIASSUNTO
L’insegnamento dottrinale nell’omelia

L’esistenza presenza dell’insegnamento dottrinale nell’omelia ¢ una cosa necessaria.
Altrimenti I’omelia si svolge nella predica vuota e banale. Predicare di una dottrina di
veritd perd non pud cadere nel didatticismo. Quando nell’omelia introduciamo dei
passaggi di spiegazione dottrinale, non dobbiamo mai perdere di vista che non parliamo
di qualcosa, ma di Qualcuno, ¢ di Qualcuno che ¢ presente e offre un rapporto vivo qui
e ora. Una spiegazione dottrinale che non sfoci nell’indicazione della sua presenza, che
non tradisca la percezione di questa presenza con frasi che diventano preghiera,
ammirazione, gratitudine, non rappresenta il corretto uso della funzione di parola
d’insegnamento propria di un’omelia. Essa infatti, in quanto parte della liturgia, ¢
qualcosa di diverso da una lezione di teologia e persino da una lezione di catechismo.
L’omelia non pud diventare solo insegnamento ma dev’essere l’iniziazione ad un
incontro e ad un rapporto vitale con Dio nell’Eucaristia.

Ks. Stanistaw Dyk

Stowa kluczowe/ Key words:
homilia, prawdy wiary, mistagogia
homily, Christian doctrine, mistagogy
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KOSCIOL. WOBEC DYKTATURY RELATYWIZMU

Odwolanie planowanej w styczniu 2008 roku wizyty Benedykta XVI na
Uniwersytecie La Sapienza w Rzymie odbilo sig¢ szerokim echem nie tylko
w Kosciele katolickim, ale w catym §wiecie. Po raz pierwszy w historii w de-
mokratycznym kraju odebrano prawo do wolnosci wypowiedzi jednemu
z najwigkszych autorytetow $wiata. Mozna marginalizowa¢ calg sprawg i po-
wiedzie¢, ze byla wydarzeniem jednostkowym.

Jednakze nie mozna przej$¢ obojetnie obok niedosztej wizyty z kilku powo-
dow. Przeciwnicy wizyty Ojca Swietego postuzyli sie ktamstwem. Odwotujac
sie do jego wyktadu wygloszonego przed laty na tymze uniwersytecie, przypi-
sano mu pochwal¢ wyroku inkwizycji na Galileusza. Ewidentna manipulacja
obnaza intencje autoro6w protestu sprzeciwiajacych sig¢ wizycie Benedykta XVI.
To z kolei odstania gleboki kryzys wspotczesnej kultury, w ktorej pod ptasz-
czem tolerancji dla réznych pogladdéw szerzy si¢ nietolerancja. Sklania to do
zastanowienia si¢ nad miejscem Kosciota we wspodtczesnym $wiecie, nad jego
tozsamoscia i realizacja jego misji ewangelizacyjnej na ziemi.

Wzajemnej relacji Kosciota i $wiata nie da si¢ rozpatrywac inaczej jak tylko
w konkretnym kontek$cie spotecznym, w ktorym Kos$cidt zyje i dziata. W na-
szych rozwazaniach skoncentrujemy si¢ na sytuacji Kosciota w krajach kultury
euroatlantyckiej, ze szczegdlnym uwzglednieniem sytuacji w Polsce. Osobna
uwagge nalezaloby poswigci¢ Kosciolowi w Azji czy Afryce, gdzie uwarunko-
wania te sg inne.

Punktem wegztowym dla rozwazan okazuje si¢ antropologia, czyli rozumienie
czlowieka. Nastgpnie zostanie zarysowane modelowe ujgcie spoteczenstwa
w dobie przemian, ze szczegdlnym uwzglednieniem relatywizmu. Ewangelizacja
w warunkach relatywizmu jest trudnym, ale tym bardziej koniecznym zadaniem
Koéciota. Niezmiernie wazna i pomocna w wypetnieniu tego zadania jest teolo-
gia, niezbedne rowniez jest podjecie wezwania do $wigtosci 1 $wiadectwa wiary.
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I. NIEDOSZLY WYKLAD BENEDYKTA XVI

Papiez Benedykt XVI miat 17 stycznia 2008 roku odwiedzi¢ najwigksza
uczelni¢ nie tylko stolicy Wloch, ale calej Europy: rzymski Uniwersytet
La Sapienza, i wygtosi¢ wyktad do spotecznosci akademickiej. Nie doszlo jed-
nak do planowanej wizyty i wyktadu. Przyczyna jej odwolania byt protest prze-
ciwko wizycie papieza wystosowany do rektora uczelni przez grupg kilkudzie-
sieciu profesoréw wydziatow nauk $cistych. Wedtug nich kard. Joseph Ratzin-
ger w przesztosci dawat wielokrotnie wyraz braku szacunku dla osiagnig¢ na-
uki. Jak zaznaczono we wstegpie, ktamliwie zinterpretowano wyklad kardynata
sprzed lat iposadzono go o pochwale wyroku inkwizycji na Galileusza.
Do protestow profesorow przylaczylty si¢ réwniez grupy mtodziezy skrajnie
lewicowej, ktore zapowiedzialy rézne inicjatywy o charakterze antyklerykal-
nym, m.in. prowokacyjna parad¢ gejowska i zagluszanie papieskiego przemo-
wienia przez ustawione pod budynkiem uniwersytetu megafony.

W zwiazku z tym podjegto decyzjg, ze Benedykt XVI nie odwiedzi uczelni.
Kard. Tarcisio Bertone, sekretarz stanu Stolicy Apostolskiej, w specjalnym
oswiadczeniu napisal, ze w zwiazku z protestami i zapowiadanymi demonstra-
cjami pojawity si¢ ,,watpliwosci co do godnego i spokojnego przyjecia” Papie-
Za, totez uznat on za stosowne odwolanie przewidzianej wizyty. Tekst przygo-
towanego przemoéwienia zostal przekazany na rece rektora uczelni'. Chociaz
sygnatariusze protestu prébowali w pdzniejszym czasie tagodzi¢ ton swojej
wypowiedzi, nie wptyngto to jednak na bieg wydarzen i ich negatywna oceng.

Odwotanie papieskiej wizyty stalo si¢ bowiem faktem bardzo szeroko ko-
mentowanym w roéznych kregach spotecznych. W obronie papieza wystapito
wielu politykow, m.in. premier Wtoch Romano Prodi, a takze krytyczni wobec
Kosciota lewicowi intelektualisci. Z catego $wiata naplynely do Watykanu licz-
ne depesze na znak jednosci ipoparcia dla nauczania ipostawy Benedykta
XVI®. Proba zamknigcia ust Papiezowi w imie swobody badan i obyczajow nie
tylko skompromitowata protestujacych profesoréw i grupe hatasliwej mtodzie-
7y, ale otwarla oczy wielu ludziom na pewnego rodzaju terroryzm ideologiczny
obecny we wspotczesnej kulturze.

1 Tekst przemoéwienia mozna znalez¢ m.in. w: BENEDYKT X VI, Chrzescijanstwo ma by¢ za-
chetq do prawdy, Nasz Dziennik z 21 1 2008, s. 9-10.

2 List z wyrazami solidarno$ci z Ojcem §w. wystosowatl m.in. rektor Papieskiego Wydziatu
Teologicznego we Wroctawiu, ks. prof. Waldemar Irek. Czytamy w nim: ,JesteSmy poruszeni
postawa czgsci spotecznosci akademickiej rzymskiej uczelni. Uniwersytet, ktory ma by¢ platfor-
ma wymiany pogladow, odmawia prawa do wolno$ci wypowiedzi. Szczegdlnie bolesne jest to, ze
prawo to odbiera si¢ jednemu z najwigkszych autorytetow moralnych wspotczesnego Swiata.
Sprzeciwiajac si¢ dyktatowi laickiego totalitaryzmu, wzywamy ludzi nauki, kultury i sztuki do
odwaznego szukania prawdy. Niech to przestanie, przez usta Waszej Swiatobliwosci, dotrze do
0s0b réznych wierzen, zwolennikow rozmaitych ideologii”, http://www.pwt.wroc.pl/ [3 IV 2008].
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Okazalo sig, ze pod hastem tolerancji skrywa si¢ nietolerancja dla innych
pogladow, brak szacunku dla kogos, kto ma odmienne zdanie.

Na kanwie tego wydarzenia powrécito pytanie o relacje migdzy spotecznoscia
swiecka a Kosciotem, o publiczny wymiar wiary i relacj¢ migdzy rozumem a wiara.

II. QUO VADIS, HOMO?

Trzydziestego sierpnia 2001 roku w Auli Pawta VI odbyla si¢ $wiatowa
premiera filmu opartego na glos$nej powiesci Henryka Sienkiewicza Quo vadis.
Jan Pawet II po projekcji filmu wygtosit krétkie przemowienie, w ktorym na-
wiazal do przestania powiesci Sienkiewicza i zamyshu rezysera filmu. Podkre-
slit, ze pytanie Piotra skierowane do Jezusa: ,,Domine, quo vadis?”, jest pyta-
niem skierowanym do wspoétczesnego cztowieka: ,,Quo vadis, homo? Dokad
idziesz, cztowieku?”’. To dramatyczne pytanie Papieza nie jest pytaniem reto-
rycznym, ale dotyka najglebszych zregboéw czlowieczenstwa, jest pytaniem
o wizje cztowieka iwynikajace stad konsekwencje dla zycia spolecznego
i ewangelizacyjnej misji Kosciota.

Konstytutywnym elementem europejskiej kultury sa jej chrzescijanskie ko-
rzenie*. Odcinajacy si¢ od tych korzeni i powiazan religijnych neopozytywi-
styczny humanizm przypomina ,,bukiet cigtych kwiatow, ktéore chwilowo za-
chwycaja pigknem, ostatecznie jednak sa skazane na zwiednigcie” . Rezultatem
oderwania humanizmu od Boga jest pozbawienie go zywotnych zrodet. Kard.
Joseph Ratzinger w swoich rozwazaniach o Europie podkresla dziwna, zeby nie
powiedzie¢: chora sytuacj¢. Pod pozorem szacunku dla innych religii ,,Zachod
charakteryzuje si¢ dziwna i niemal patologiczna nienawiscia do samego siebie;
godnym podziwu zrozumieniem probuje otwierac si¢ na obce wartosci, ale nie
akceptuje wilasnej kultury, a we wlasnej historii dostrzega jedynie okrucienstwa
i zniszczenia, pomijajac momenty wielkie i szlachetne. Jezeli Europa chce prze-
trwa¢, musi dokona¢ nowego spojrzenia na siebie sama, cho¢ z pewnoscia po-
trzebna bedzie krytyka i pokora. Bardzo modna ostatnio wielokulturowo$¢ jest
czgstokro¢ rezygnacja z wlasnych wartosci, przy czym wielokulturowo$¢ nie
moze istnie¢ bez statych wartosci uniwersalnych”. Konkludujac t¢ mysl, kardy-
nat stwierdza, ze w imi¢ szacunku dla innych religii winnis$my ,,w nas samych
pielegnowaé okazywanie Bogu naszej czci i dostrzega¢ oblicze Boga, ktory

przyszedt do nas”.

3 JAN PAWEL 11, Dokqd idziesz, cztowieku?, L’Osservatore Romano 22 (2001) nr 10, s. 16.

* P. HONERMANN, Die christlichen Wurzeln europiischer Identitit, w: A. DYLUS (red.), Euro-
pa. Zadanie chrzescijanskie, Warszawa 1998, s. 87-101.

> H. JUros, Europejskie dylematy i paradygmaty, Warszawa 2003, s. 62.

5 J. RATZINGER, Europa — jej duchowe podstawy wezoraj, dzis i jutro, Niedziela. Dodatek
Akademicki nr 14 z 14 X 2001, s. IV.
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Dazenie do narzucenia antropologii bez Boga ibez Chrystusa prowadzi
do utraty pamiegci i dziedzictwa chrzescijanskiego. Jest ono istotng przyczyna
wspotczesnego zagubienia czitowieka, na co zwrocit uwage Jan Pawet 11
w adhortacji po$wigconej sytuacji Kosciota w Europie. Tym zjawiskom ,,towa-
rzyszy swego rodzaju praktyczny agnostycyzm i obojgtnos¢ religijna, wywotu-
jaca u wielu Europejczykow wrazenie, ze zyja bez duchowego zaplecza, niczym
spadkobiercy, ktorzy roztrwonili dziedzictwo pozostawione im przez historig”
(EiE 7). Prowadzi to do tego, ze ,,wzrasta trudno$¢ przezywania osobistej wiary
w Jezusa w takim kontekscie spolecznym i kulturowym”, a ,,w wielu sferach
publicznych tatwiej jest deklarowaé si¢ jako agnostycy niz jako wierzacy”
(EiE 7). W konsekwencji czlowiek przypomina nomadg¢ blakajacego si¢ po
swiecie bez okreslonego celu i bez drogowskazow. Z istoty homo sapiens stat
sie homo demens’.

Jan Pawet 11, wzywajac do nowej ewangelizacji, do wyptynigcia na glebig,
wielokrotnie mowit o ,,dramatycznym charakterze” wspolczesnej epoki i zagro-
zen dla cztowieka. Bardzo znamienna diagnoze sytuacji filozoficzno-
intelektualnej naszej epoki Papiez zawart w encyklice Fides et ratio, w ktorej
moéwi o ,,wspotczesnym dramacie rozumu”. Rozpoczat si¢ on od ,;rozdzielenia
wiary i rozumu” (FR 45). Jego konsekwencja jest nie tylko relatywizm i indy-
ferentyzm §rodowisk intelektualnych, ale wrecz nihilizm (FR  90).
Za szczego6lne zagrozenie wspotczesnej kultury Jan Pawet 11 uznat ,,wizj¢ nihili-
styczna, ktdra jest jednocze$nie odrzuceniem wszelkich fundamentéw i negacja
wszelkiej prawdy obiektywnej” (FR 90).

Zagrozenia antropologiczne wynikajace z nihilizmu sa grozne nie tylko dla-
tego, ze ,,pozostaje [on] w sprzecznosci z wymogami i z trescia stowa Bozego”,
ale przede wszystkim dlatego, ze ,,jest zaprzeczeniem czlowieczefstwa czto-
wieka i samej jego tozsamos$ci” (FR 90). Konsekwencja jest dominujaca wspot-
czesnie ,,pokusa rozpaczy” oraz lgk przed przyszioscia idrugim czlowiekiem
wobec wymagan moralnych. Lek przed przyszioscia sprawia, ze ,,obraz jutra jest
czesto bezbarwny 1 niepewny. Bardziej si¢ boimy przysztosci, niz jej pragniemy.
Niepokojaca oznaka tego jest migdzy innymi wewngtrzna pustka dreczaca wielu
ludzi i utrata sensu zycia” (EiE 8).

W sytuacji Polski ikrajow bylego bloku komunistycznego trzeba jeszcze
mie¢ na uwadze spustoszenia w antropologii i mentalnosci pozostawione przez
ideologi¢ marksistowska 1itrudno$ci zwiazane z przemianami spoteczno-
polityczno-gospodarczymi. Szczegdlnej aktualnosci nabieraja stowa Jana Pawta
I wypowiedziane 9 czerwca 1991 roku na spotkaniu z biskupami i konsultami
zakonow zenskich i megskich w Warszawie. Odwolujac si¢ do mysli z pierwszej
swojej encykliki Redemptor hominis, ze cztowiek jest droga Kosciota (RH 14),

7 Interesujaca analize tego zagadnienia, wraz z ukazaniem poprawnych rozwiazan problemu,
zawiera rozprawa: W. IREK, Oswiecenie poprawione. Przezwyciezenie ,,bledu antropologicznego”
(CA 17). Droga rekonstrukcji spotecznej, Wroctaw 2003.
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Papiez mowit wowczas: ,,W poprzednim uktadzie Ko$ciot bronit cztowieka
przed systemem. [...] Koscidt stwarzal jakby przestrzen, w ktorej cztowiek
i nar6d mogt broni¢ swoich praw. [...] W tej chwili w imi¢ tej samej zasady:
«cztowiek jest droga Kosciotay stajemy wobec nowych zadan. Czlowiek musi
znalez¢ w Kosciele przestrzen do obrony poniekad przed samym soba: przed
ztym uzyciem swej wolno$ci, przed zmarnowaniem wielkiej historycznej szan-
sy dla narodu”®.

Wspomnianym zmianom polityczno-spolecznym towarzysza dzi§ uczucia
zniechgcenia, lgki i frustracje, zwlaszcza zpowodu zmian ekonomicznych
i niedostatecznych zabezpieczen socjalnych. Trafnie oddaja to stowa ks. Helmu-
ta Jurosa, ze ,Jludzie bioracy udzial w przebudowie i modernizacji spoteczen-
stwa, a zwlaszcza ofiary procesu transformacji, czuja si¢ niczym pasazerowie
okretu naprawianego na otwartym morzu”’. Konsekwencja zniechecenia
i frustracji jest — jak stusznie zauwaza H. Juros — fakt, ze ,,pod naciskiem co-
dziennych trosk wielkie idee iideaty, ktore mobilizowaty ludzi do dziatania
w okresie historycznego przetomu, a wcielone w Zycie stanowily prawdziwe
owoce tej transformacji, zniknely z pola widzenia. Poczatkowa nadzieja ery
wolnosci 1 solidarnoéci ustapita miejsca nowym niepokojom. Wartosci duchowe
przestaty juz prawie uchodzi¢ za fundament zycia. Ludziom znéw brakuje cha-
ryzmy, dynamiki wiary i duchowosci”'.

Wobec krotko zasygnalizowanych zagrozen w obrebie antropologii ,,lista
szkod antropologicznych iran moralnych poniesionych przez jednostki, jak
rowniez dewiacje zycia spolecznego sa podstawa do sporzadzenia katalogu
zadan Kosciota”''. Szczegélnym wyzwaniem dla Kosciota jest troska
o gloszenie ewangelicznego przestania nadziei i chrzescijanskiej wizji cztowie-
ka, czerpiacej inspiracje z tajemnicy Wecielenia Jezusa Chrystusa'>. Wobec wie-
lorakich lgkow i zagrozen wspotczesnego czlowieka chrzescijanie majq przy-
pominaé, ze ostateczne stowo nalezy do Bozej Mitosci: ,,Tak bowiem Bog umi-
lowat $wiat, ze Syna swego Jednorodzonego dal, aby kazdy, kto w Niego wie-
rzy, nie zginal, ale miat zycie wieczne” (J 3,16). Jak wyznajemy w Credo, Bog
w Jezusie Chrystusie ,,dla nas i naszego zbawienia” wszedt w nasz ludzki §wiat
i histori¢ cztowieka podnidst do rangi historii zbawienia. Szczegoélna rola w tym
przypominaniu zamyshu Boga wobec czlowieka przypada osobom zakonnym,
o czym pisze Jan Pawel Il w adhortacji Vita consecrata: ,,Prorockie zadanie zycia
konsekrowanego polega na przypomnieniu zamystu Bozego wobec ludzi ina
stuzeniu mu [...]. Jest to zamyst zbawienia i pojednania ludzkosci” (VC 73).

8 JAN PAWER 11, Pielgrzymki do Ojczyzny. Przemowienia, homilie, Krakow 2006, s. 762.

° H. JUrOs, Kosciot — kultura — spoleczenstwo, Lublin — Warszawa 1997, s. 285.

' Tamze, 5. 104.

" Tamze, s. 109; zob. 1. DEC, Jaka wizja czlowieka dla nowej Europy?, w: A. DYLUS (red.),
Europa. Zadanie chrzescijanskie, dz. cyt., s. 343-348.

12 J. ZycINsk1, Ewangeliczne przestanie nadziei wobec wspolczesnych form  nihilizmu,
w: A. SZOSTEK, A.M. WIERZBICKI (red.), Codzienne pytania Antygony, Lublin 2001, s. 464-477.
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III. OD SPOLECZENSTWA LOSU DO SPOLECZENSTWA WYBORU

Czlowiek jako istota spoleczna nie Zyje w samotnosci, ale w okreslonej zbio-
rowosci ludzkiej. Dlatego wazne jest uchwycenie proces6w przemian spolecz-
no-kulturowych zachodzacych we wspoélnocie ludzkiej. Rzutuja one bowiem nie
tylko na jego mentalno$¢ w zyciu spotecznym, ale wywieraja takze wplyw na
jego religijnos¢ i dziatalno$¢ Kosciota.

W literaturze socjologicznej uzywa si¢ réznych terminéw na opisanie tych
przemian. Jednym z nich jest pojgcie nowoczesnosci, ktore obejmuje bardziej
szczegdtowe procesy iczynniki. Chodzi o subiektywizacjg, sekularyzacje
i pluralizm". Ks. Wiadystaw Piwowarski za Peterem L. Bergerem podaje, ze
»howoczesnos¢ polega na pojawieniu si¢ w stosunku do $wiata tradycyjnego
nowych §wiatow, zwiazanych z mozliwoscia wyboru w réznych dziedzinach,
w tym takze religijnej i koscielnej”. Inaczej moéwiac, nowoczesno$¢ polega na
przejsciu od $wiata losu do swiata wyboru.

Swiat losu i §wiat wyboru rzutuja na dwa modele spoteczenstw: na spote-
czenstwo losu i spoteczenstwo wyboru. Pierwszy typ spoteczenstwa jest zblizo-
ny do spoleczenstwa tradycyjnego i charakteryzuje si¢ kultura zamknigta. W
spoteczenstwie losu jednostka funkcjonuje w ramach okreslonego systemu war-
tosci i wzorow zachowan. Stanowia one pewnego rodzaju regulatory zycia spo-
tecznego. Z kolei spoleczenstwo wyboru, zwane tez spoteczenstwem plurali-
stycznym, charakteryzuje si¢ wieloscia systemow wartosci i wzoré6w zachowan.
Czlowiek w takim spoteczenstwie ma nie tylko mozliwos¢ wyboru, ale jest do
tego zmuszany. Berger méwi wprost o ,.heretyckiej koniecznosci wyboru”.

Przenoszac t¢ typologi¢ na Koscidl, wyrdznia si¢ w socjologii Kosciot ludu
i Kosciol wyboru. Kazdy z tych typoéw stwarza inng przestrzen dla dziatalnosci
Koéciota i wzajemnych relacji spoteczenistwo — Kosciot'.

IV. KOSCIOL POSROD SWIATA

Sytuacja Kosciota w spoteczenstwie pluralistycznym $wiatopogladowo
sprawia, ze jest on jednym z podmiotow oferujacych okreslony system wartosci.
Bp Kurt Koch ilustruje to, odwotujac si¢ do obrazu centrum handlowego.
Wsrod wielu stoisk reklamujacych swoje produkty na obrzezach tego centrum
jest stoisko Kosciota proponujace produkty natury religijnej. W nowe;j sytuacji
,,K0$ciol musi si¢ uczy¢ na nowo prezentowac i potwierdza¢ w spoteczenstwie

3 W. PIWOWARSKI, Socjologia religii, Lublin 1996, s. 186-188.
' Tamze, s. 173-195, 265-271.
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pluralistycznym uniwersalng prawde Ewangelii”. Wymaga to umiejetnego 1a-
czenia ewangelizacji ze zdolnoscia do dialogu'.

Wedhig K. Kocha mozna méwi¢ o podwdjnym oczekiwaniu spoleczenstwa
pluralistycznego wobec Kosciota i religii. Chodzi o kompensacj¢ potrzeb spo-
tecznych i pomoc w przezwycigzeniu kruchosci ludzkiego zycia. Pierwsza po-
trzeba jest zwiazana z czasem wolnym. Ko$ciot miatby pomdc, jak inne instytu-
cje spoteczne, w regeneracji sit iprzerwaniu monotonii codziennych zajeé
cztowieka. Natomiast druga rola Kos$ciota jest zwiazana z pomoca w przezwy-
cigzeniu sytuacji granicznych w zyciu cztowieka, takich jak choroba, $mier¢,
poczucie winy. Mozna wigc powiedzie¢, ze rola Kosciota zostata sprowadzona
do statusu ,,duchowego pogotowia ratunkowego” i ,,apteki sensu”'°.

Kosciol moze liczy¢ na spoteczne uznanie, jesli zaspokaja wspomniane po-
trzeby. Jesli jednak probuje wplywac na ksztattowanie zycia spotecznego, moze
by¢ oskarzony o wtracanie si¢ do polityki, pazernos¢ na wladzeg czy fundamen-
talizm. W takim kontekscie swoja aktualno$¢ zachowuja stowa Jana Pawta II,
ze Kosciot, prowadzac ewangelizacjg, musi sig liczy¢ z antyewangelizacja. ,,Ko-
$ciot ciagle na nowo podejmuje zmaganie z duchem tego §wiata, co nie jest ni-
czym innym jak zmaganiem si¢ o dusz¢ tego Swiata. Jesli bowiem z jednej strony
jest w nim obecna Ewangelia i ewangelizacja, to z drugiej strony jest w nim takze
obecna potezna antyewangelizacja, ktora ma tez swoje srodki i swoje programy

ST

1 z cala determinacja przeciwstawia si¢ Ewangelii i ewangelizacji” .

V.DYKTATURA RELATYWIZMU

Co dzisiaj jest najwigkszym zagrozeniem dla misji Kosciola? Wezytujac sig
W nauczanie ostatnich papiezy i najnowsze dokumenty Kosciota, za takie za-
grozenie trzeba uzna¢ relatywizm, ktory wszystkie opinie uwaza za jednakowo
prawdziwe, nawet gdy pozostaja one ze soba w sprzecznosci. Benedykt XVI
przed wyborem na Stolice Piotrowa, jeszcze jako prefekt Kongregacji Nauki
Wiary, mowit wprost o ,,dyktaturze relatywizmu”'®. J. Ratzinger w konferencji
wygloszonej do przewodniczacych komisji doktrynalnych Konferencji Bisku-
poéw Ameryki Lacinskiej w Guadalajarze (Meksyk) w maju 1996 roku powie-
dziat, ze ,,podstawowym problemem, wobec ktorego stoi dzisiaj wiara, stat si¢

'S K. KocH, Zepchnieci na margines czy sél ziemi?, Homo Dei 68 (1998) nr 4, s. 11.

' Tamze, s. 13-14; J. KOWALSKI, Ewangelizacja w kontekscie sekularyzacji, Homo Dei 75
(2005) nr 4, s. 19.

17 JAN PAWEL 11, Przekroczy¢ prog nadziei, Lublin 1994, s. 96.

'8 Szerzej na temat rozumienia relatywizmu w nauczaniu kard. J. Ratzingera, zob.:
S. JASKIEWICZ, Relatywizm — od idei do dyktatury. Wybrane zagadnienia z nauczania kard. Jose-
pha Ratzingera — papieza Benedykta XVI, Czgstochowskie Studia Teologiczne 34 (2006), s. 15-25;
J. KROLIKOWSKI, Przejawy relatywizmu we wspotczesnym zyciu Kosciola w teologii kard. Josepha
Ratzingera, Czgstochowskie Studia Teologiczne 34 (2006), s. 27-39.
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relatywizm”'"®. Relatywizm w aspekcie negatywnym jest rezygnacja z mozliwo-

$ci poznania prawdy. W aspekcie pozytywnym lansuje sig relatywizm jako pod-
stawe tolerancji, poszanowania dla odmiennych pogladoéw, jako filozoficzna
podstawe demokracji. Mozna z tego wnioskowac, ze modelowym typem spote-
czefstwa winno by¢ spoteczenstwo relatywistyczne™.

Jak ta sprawa wydaje si¢ by¢ istotna dla obecnego papieza, §wiadczy fakt, ze
kwestia relatywizmu zostata przez niego przywolana w homilii na rozpoczecie
konklawe, 18 kwietnia 2005 roku. Moze pamigtamy jeszcze niektore, petne
oburzenia komentarze, na co pozwala sobie kardynat w swoim kazaniu, jakby
dyktujac przysziemu papiezowi sposdb postgpowania: czym si¢ powinien
przede wszystkim zajmowac, jaka bedzie rzeczywistos¢, z ktora zostanie skon-
frontowany; wygladato to tak, jakby przez to tworzyl przysziemu papiezowi
pole dziatania izobowiazywal do takich czy innych sposobéw zachowania.
Zarzucano Ratzingerowi, ze w pewnym sensie wytycza program dla przysztego
papieza. A on — chociaz na pewno nie przypuszczat, ze to jemu przyjdzie poko-
nywaé te wszystkie trudnosci, takze owo wielkie niebezpieczenstwo relatywi-
zmu — jako prefekt Kongregacji Nauki Wiary bardzo rzeczowo nakreslit sytu-
acj¢ Kosciota w tym konkretnym momencie dziejowym.

Przypomnijmy istotny fragment przemowienia kard. Ratzingera: ,,W wierze
nie mozemy pozostawa¢ dzie¢mi, osobami niedojrzatymi. A na czym polega
bycie dzie¢mi w wierze? Odpowiada $wigty Pawel: oznacza to «bycie miota-
nym przez fale i poruszanym przez kazdy powiew nauki». Jakze aktualny to
opis! Iluz powiewdw nauki zaznali$my w ostatnich dziesigcioleciach, iluz ide-
ologicznych pradow, ile sposoboéw myslenia... L.odeczka mysli wielu chrzesci-
jan byta nierzadko hustana przez te fale — miotana z jednej skrajnosci w druga:
od marksizmu do liberalizmu az po libertynizm; od kolektywizmu do radykal-
nego indywidualizmu; od ateizmu do niejasnego mistycyzmu religijnego;
od agnostycyzmu po synkretyzm i tak dalej. Kazdego dnia rodza si¢ nowe sekty
iurzeczywistnia si¢ to, co §w. Pawel nazywa «oszustwem ze strony ludzi
1 przebiegloscia w sprowadzaniu na manowce fatszu». Posiadanie jasnej wiary,
zgodnej z Credo Kosciota, zostaje czgsto zaszufladkowane jako fundamenta-
lizm. A tymczasem relatywizm, to znaczy zdanie si¢ na «kazdy powiew nauki»,
zdaje si¢ by¢ jedyna postawa godna wspolczesnosci. Ustanawiany jest rodzaj
dyktatury relatywizmu, ktoéra nie uznaje niczego za pewnik, a jedynym mierni-
kiem ustanawia wtasne «ja» ijego zachcianki. My natomiast mamy inna miarg
wielko$ci: Syna Bozego, prawdziwego cztowieka. To On jest wyznacznikiem
prawdziwego humanizmu. Wiara «dorosta» nie idzie z pradem modd i nowinek;

wiara dorosta i dojrzata jest gleboko zakorzeniona w przyjazni z Chrystusem™?'.

1 J. RATZINGER, Wiara i teologia dzisiaj, L’Osservatore Romano 18 (1997) nr 3, s. 47.
2 Tamze.
2! BENEDYKT XVI, U progu pontyfikatu, Krakow 2005, s. 43.
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Mozna uznaé, ze w dobie relatywizmu gtéwnym problemem dla Kosciota
w Europie nie jest ateizm czy konflikt migdzy wierzeniem a niewierzeniem, ale
batwochwalstwo i manipulacja obrazem Boga®.

VI. GLOS MAGISTERIUM KOSCIOLA

Odpowiedzia Magisterium Kos$ciota na zagrozenia zwigzane z relatywizmem
jest nauczanie o jedynosci i powszechno$ci zbawczej Jezusa Chrystusa i Ko-
Sciota zawarte w deklaracji Kongregacji Nauki Wiary Dominus lesus (6 VIII
2000) oraz Nota doktrynalna na temat niektérych aspektow ewangelizacji®
tejze samej kongregacji z 14 grudnia 2007 roku. Omawiajac kontekst
i znaczenie deklaracji Dominus lesus, kard. Ratzinger powiedziat, ze pod wpty-
wem tzw. teologii pluralizmu religijnego gloszenie przez Koscidél prawdy
o jedyno$ci zbawienia w Jezusie Chrystusie uchodzi za fundamentalizm. Fal-
szywie rozumiana tolerancja idyktatura dialogu prowadza do dezintegracji
chrystologii i eklezjologii. ,,W rezultacie — zauwaza Ratzinger — posta¢ Jezusa
Chrystusa traci walor jedynosci izbawczej powszechnosci”. Dzieje si¢ tak,
poniewaz ,,w rozumieniu relatywistycznym prowadzi¢ dialog znaczy umiesci¢
na tej samej plaszczyznie wilasne stanowisko i wlasna wiarg oraz przekonania
innych, tak ze wszystko sprowadza si¢ ostatecznie do wymiany pogladdéw mig-
dzy zwolennikami stanowisk, ktore sg zasadniczo rownoprawne, a tym samym
wzajemnie relatywne”>*.

Z kolei Nota doktrynalna na temat niektorych aspektow ewangelizacji oma-
wia relacje migdzy misyjnym mandatem Jezusa Chrystusa pozostawionym Ko-
$ciotowi a wolno$cia sumienia i wolnoscia religijna. Podkresla si¢ implikacje
antropologiczne, eklezjologiczne i ekumeniczne.

W zwiazku z zamgtem dotyczacym misyjnego nakazu Kosciota nota przy-
pomina, czym jest ewangelizacja. ,,«Ewangelizowac» znaczy nie tylko wykla-
da¢ pewna doktryng, ale glosi¢ Pana Jezusa stowami i czynami” (nr 2). Celem
tak rozumianej ewangelizacji jest doprowadzenie do spotkania w wierze
z Jezusem Chrystusem. Zwraca si¢ przy tym uwagg na ostabnigcie ducha misyj-
nego w Kosciele, gdyz ,,czgsto uwaza sig, ze wszelkie proby przekonywania
innych w sprawach religijnych sg ograniczaniem wolnos$ci” (nr 3). Dlatego sam
zamiar gloszenia i proponowania innym orgdzia Ewangelii ,,jest czgsto postrze-
gany jako zamach na wolnos$¢ drugiego cztowieka” (nr 4). Pod wptywem rela-
tywizmu ,,mamy do czynienia z sytuacja, w ktorej dla wielu wiernych nie jest
jasne, co stanowi istot¢ ewangelizacji” (nr 10).

22 | KOWALSKI, Ewangelizacja w kontekscie sekularyzacji, art. cyt., s. 18.

2 Nota doktrynalna Kongregacji Nauki Wiary na temat niektérych aspektéw ewangelizacii,
L’Osservatore Romano 29 (2008) nr 2, s. 50-55.

24 RATZINGER, Kontekst i znaczenie dokumentu, L’Osservatore Romano 21(2000) nr 11-12, 5. 52
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Nota przypomina, ze w dochodzeniu do prawdy potrzebujemy pomocy in-
nych. Dlatego nauczanie adresowane w wolnosci do drugiej osoby i prowadzace
do poznania, milowania i nasladowania Jezusa Chrystusa nie stanowi bezpraw-
nej ingerencji na wolno$¢ cztowieka (nr 5). Zwraca si¢ przy tym uwagg, zZe
ewangelizacja zakltada szczery dialog i poszanowanie dla uczu¢ religijnych, ale
jednoczes$nie nadmienia sig, ze réwniez ,,do dialogu o sprawach religijnych
moze zakras$¢ si¢ grzech” (nr 8). Dlatego poszanowanie wolnosci religijnej nie
moze nas czynic¢ obojgtnymi na prawdg i dobro (nr 10).

Odwotujac si¢ do nakazu misyjnego Jezusa Chrystusa i obietnicy Ducha
Swietego, w zakonczeniu noty kongregacja podkresla, ze ,,wspolczesne odmia-
ny relatywizmu i irenizmu w sferze religijnej nie moga usprawiedliwia¢ rezy-
gnacji ztego trudnego, ale porywajacego dzieta”, jakim jest ewangelizacja.
Gtoszenie i $wiadczenie o Ewangelii jest bowiem pierwsza postuga uczniow
Chrystusa wobec ludzkosci (nr 13). Jak pisze Robert Spaemann, ,,w coraz bar-
dziej zdechrystianizowanym spoleczenstwie chrzescijanie musza si¢ na nowo
nauczy¢, ze sa inni, ze posiadaja wlasne zwyczaje, ktore réznia si¢ od zwycza-
jow praktykowanych wokot nich”®.

VII. ZADANIA TEOLOGII I TEOLOGOW

Wobec tak waznych wyzwan mozna pyta¢ jak Apostolowie: Kt6z to pojmie
i podota tak wysokim wymaganiom stawianym u progu trzeciego tysiaclecia?
Gdzie Kosciot ma szukaé¢ pomocy, by pozosta¢ Kosciotem Jezusa Chrystusa,
a nie tylko ,,apteka sensu” czy ,,duchowym pogotowiem ratunkowym”?

Znaczac rola przypada teologii. To od niej Ko$cidt moze i powinien oczeki-
waé wsparcia. Warto siggna¢ do bardzo trafnych uwag H. Jurosa na ten temat™.
Wedlug niego pilnym zadaniem teologii, przy zachowaniu granic jej kompeten-
cji, ,jest podjgcie trudu ponownego okreslenia relacji miedzy Ko$ciotem
a swiatem”. To na teologii, ,,niczym na nieprzekupnym myslicielu i $wiadku,
spoczywa zadanie bacznego i nieufnego ustosunkowania si¢ do kazdorazowych
roszczen absolutnych w tym przygodnym $wiecie oraz zadanie krytycznego
wyjasniania zlozonej relacji migdzy Objawieniem a dzisiejsza rzeczywistoscia”
(L. Kotakowski).

Zadaniem teologii jest pomoc w zrozumieniu wspotczesnej rzeczywistosci
1 dokonujacych si¢ przemian kulturowych. Wytrwala refleksja teologiczna moze
nam pomoc krytycznie zobaczy¢, dokad jesteSmy prowadzeni, jakie jest nasze
powolanie, jakie sq zadania wyznawcow Chrystusa we wspotczesnym Kosciele
i $wiecie. ,,Teologia ciagle musi pyta¢ o to — uwaza H. Juros — co jest dzisiaj
godne wsparcia dla dobra spoteczenstwa i Kosciota, co powinno by¢ zmienione,

23 R. SPAEMANN, Smieré — samobdjstwo — eutanazja, Ethos 12 (1999) nr 47, s. 114.
% H. Juros, Kosciol — kultura — spoleczeristwo, dz. cyt., s. 114-188.
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a co nalezy zachowa¢, aby unowoczesni¢ kraj i da¢ site duchowa ludziom zyja-
cym w spoteczenstwie, ktore ewoluuje w kierunku pluralizmu. Sprzecznos$ci
sekularyzmu domagaja si¢ od niej glebszych refleksji, aby umiata wskaza¢ we
wspotczesnej kulturze na te perspektywy, ktore wynikaja z wiary chrzescijan-
skiej 1 odnosza si¢ do waznych pytan postawionych przez nowe spoteczenstwo.
Jej dotad zdecydowanie negatywny osad O$wiecenia wymaga teraz zréznico-
wania, zwlaszcza w odniesieniu do idei wolnosci i dojrzatosci ludzi”. Teologia
winna strzec si¢ uwiklan w dorazne rozwiazania, manipulacje polityczne czy
tym bardziej wewnatrzkoscielne przepychanki. Winna dostarcza¢ ,nowych
impulsé6w duchowych i paradygmatéw mys$lenia” oraz przedktadaé ,.takie pro-
jekty modernizacji, ktoére przyczynia si¢ do upodmiotowienia spoteczenstwa
jako wspolnoty 0s6b dojrzatych i odpowiedzialnych”.

Korzystajac ze swiatta Objawienia i rozumu, teologia ma pomodc Kosciotowi
w pokonaniu wspoétczesnych pokus, przed ktorymi stoi §wiat i sam Kosciot, a na
ktore wskazywat Henri de Lubac®*’. Czym bedzie teologia, jesli nie podejmie
tych wyzwan? H. Juros parafrazujac powiedzenie Cz. Mitosza na temat roli
poezji, puentuje; ,,Czym jest teologia, jesli nie ocala ani ludzi, ani narodow? —
czytanka z altanki ogrodowe;j”.

Aby do tego nie doszto, duzy cigzar odpowiedzialnosci spoczywa na teolo-
gach i duszpasterzach. Teolog musi prowadzi¢ swoje badania w jednosci z zy-
wym glosem Kosciota, wewnatrz wspdlnoty koscielnej. Benedykt XVI
w przemowieniu do Migdzynarodowej Komisji Teologicznej w 2005 roku
zwrdcit uwage, ze wymaga to nie tylko kompetencji naukowych, ale takze du-
cha wiary i pokory. Poczucie Boga i uleglos¢ wobec dziatania Ducha Swigtego
mozna bowiem w sobie wyrobi¢ jedynie przez modlitwe i kontemplacje™.
Z kolei w przemowieniu do tejze Komisji Teologicznej w 2006 roku Papiez
zwrécit uwage, ze teolog wobec ,,prostytucji stowa i duszy” ma by¢ postancem
prawdy. Powotaniem teologa jest gloszenie Bozej mitosci: ,,W zalewie stow
w naszych iinnych czasach, przy inflacji stow uobecnia¢ stowa istotne. Spra-
wia¢, aby w slowach byto obecne Stowo, Stowo pochodzace od Boga, Stowo,
ktore jest Bogiem”?’.

Wytrwata refleksja teologiczna winna takze towarzyszy¢ duszpasterzom.
Henri J.M. Nouwen pisze, ze ,,bez solidnej refleksji teologicznej nasi duszpaste-
rze w nadchodzacych czasach stana si¢ kim$§ niewiele wigcej niz tylko dyle-
tanckimi psychologami, socjologami i pracownikami socjalnymi. [...] Kto chce
by¢ zwiastunem i duszpasterzem, koniecznym jest, aby stawat si¢ coraz wraz-
liwszy na to, ze Bog jest zawsze obecny w historii ludzko$ci”*’. Trudne zadanie

2" H. DE LUBAC, Medytacje o Kosciele, Krakow 1997, s. 231-257.

28 BENEDYKT XVI, Teolog pracuje w Kosciele i dla Kosciola, L’Osservatore Romano 27
(2006) nr 3, s. 35.

¥ Tenze, Postuszni prawdzie, stajecie si¢ wspélpracownikami prawdy, L’ Osservatore Roma-
no 28 (2007) nr 1, s. 30.

39 H.J.M. NOUWEN, Kaplaristwo z serca plyngce, Karmel (1992) nr 3, s. 14-15.
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kaptana jako duchowego przewodnika wspdlnoty polega na tym, aby patrzyt na
osobiste kryzysy, konflikty rodzinne, katastrofy narodowe i napigcia migdzyna-
rodowe i interpretowat je w §wietle wiary, przekonany do tego, ze Bog jest
w tym wszystkim przy nas. W praktyce oznacza to, ze kaplani, Swiadkowie
Chrystusa i przewodnicy wspolnoty, musza przeciwstawi¢ swoje ,,nie” kazde;j
formie fatalizmu, wszelkiej formie beznadziei; musza przeciwstawi¢ swoje
,»hie” zsekularyzowanemu $wiatu i glosi¢ w sposdb jednoznaczny, ze Wcielenie
Stowa Bozego przemienito najdrobniejsze nawet zdarzenie historii ludzkos$ci
w rzeczywisto$¢ taski. ,,Duszpasterze przysztosci musza by¢ teologami — ludz-
mi, ktorzy znaja serce Boga — i przez modlitwe, studium i staranng analiz¢ sa
zdolni, by zauwazy¢ wszystkie na pozor zupelnie przypadkowe wydarzenia
swoich czasow 1w nich rozpozna¢ tajemnicze uzdrawiajace dzialanie Boga,
i objawi¢ je swoim wspotbraciom. Refleksja teologiczna polega na tym, aby
zaréwno na bolesne, jak i na pelne radosci realia zycia codziennego umie¢ spoj-
rze¢ wzrokiem Jezusa i pomoc ludziom, by uswiadomili sobie, jak ostroznie

Bog ich prowadzi™',

VIII. DUC IN ALTUM!

Wezwanie do wyptynigcia na glgbig ,,Duc in altum!” zostato przez Jana
Pawta II skierowanego do catego Kosciota na zakonczenie Wielkiego Jubile-
uszu Narodzin Jezusa Chrystusa w Liscie apostolskim Novo millennio ineunte
(6 12001). Dokument ten jest zarazem wprowadzeniem w zycie i postuge Ko-
$ciota w nowe stulecie i tysiaclecie. To wezwanie nie jest — jak zauwaza kard.
Leo Scheffczyk — dyktatem narzuconym KoS$ciotowi z zewnatrz. Jest ono pole-
ceniem samego Jezusa i zachowuje wciaz swoja aktualno$¢ wewnatrz Koscio-
ta’®>. Mozna powiedzie¢, ze innym imieniem tego wyzwania jest nowa ewange-
lizacja, do ktorej z taka wytrwatoscia wzywat Jan Pawet II.

Nawiazujac do Wielkiego Jubileuszu 2000 i poczatkéw nowego tysiaclecia,
Papiez stwierdza dobitnie: ,,Chrzedcijanstwo jest religia zanurzona w historii!
Wilasnie bowiem na plaszczyznie historii Bog zechcial zawrze¢ przymierze
z Izraelem [...]. W swojej tajemnicy boskiej i ludzkiej Chrystus stanowi funda-
ment icentrum historii, jest jej sensem i ostatecznym celem” (NMI 5). Istota
dziedzictwa jubileuszu jest kontemplacja oblicza Chrystusa: ,,Chrystusa, ktore-
go postrzegamy jako posta¢ historyczna ijako tajemnice, i ktorego wieloraka
obecnos¢ przezywamy w Kosciele 1 w Swiecie, wyznajac, ze On jest sensem
historii i $wiatlem na naszej drodze” (NMI 15).

3 Tamze, s. 15.
2L SCHEFFCZYK, ,, Duc in altum” — Kosciol wobec trzeciego tysiqclecia, L’Osservatore Ro-
mano 24 (2003) nr 9, s. 49.
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Papieskie wezwanie mozna interpretowac jako wezwanie do $wigtosci, tro-
ski o formacj¢ sumienia i wlasciwy przekaz wiary. Powotanie do $wigtosci zo-
stato uznane przez Jana Pawta II jako perspektywa, ,,w ktora winna by¢ wpisana
cata dzialalno§¢ duszpasterska” (NMI 30)*. Ewangelizujac innych, Ko$ciot nie
moze zapomnie¢ o ewangelizowaniu samego siebie. Bardzo waznym zadaniem
w postudze apostolskiej Kosciota w warunkach wspolczesnego spoleczenstwa
jest udziat w formacji sumienia. Formacja prawego sumienia wiernych, poczy-
najac od najmtodszych, musi by¢ stata troska Kosciota. Trzeba przy tym okre-
$li¢ obszary, w ktorych najbardziej objawia sig stabos¢ ludzkich sumien. Jed-
nym z takich obszarow jest cata kwestia formacji sumienia w kwestiach spo-
lecznych. Stad uwzglednienie spolecznej doktryny Kosciota winno by¢ przed-
miotem glebokiej refleksji, studiow i nauczania.

Innym imieniem $wigtosci jest §wiadectwo zycia. J. Ratzinger pisze, ze jako
chrze$cijanie u progu trzeciego tysiaclecia ,,mamy dawa¢ $wiadectwo o Bogu,
mamy odstania¢ zamknigte izaciemnione okna, azeby Jego $wiatlo moglo
$wieci¢ wérod nas, zeby Jego obecno$é miata coraz wigcej przestrzeni”**. Tylko
osobiste $wiadectwo zycia uczniow Chrystusa ma ostatecznie moc przekonujaca
dla poszukujacych prawdy i ludzi zdezorientowanych na targowisku wspolcze-
snych idei. Mimo wspomnianych trudnosci, zwiazanych z blednymi koncep-
cjami czlowieka idyktatura relatywizmu, nie mozna redukowaé ,,prawdy
o cztlowieku do poziomu reakcji charakterystycznych dla neurotyka”, a calej
ludzkosci , traktowaé jako bywalcow kliniki psychiatrycznej”?’.

Wychowanie do wiary jawi si¢ jako kolejny istoty element odpowiedzi na
wezwanie do wyptynigcia na glebig i na okreslenie wlasciwego miejsca Koscio-
fa we wspolczesnym $wiecie. Temu zagadnieniu Benedykt XVI poswigcit m.in.
swoje pierwsze przemowienie do biskupéw polskich przybylych zwizyta
ad limina Apostolorum w 2005 roku®. Podkreslajac wage wychowania mto-
dziezy, katechezy dorostych, duszpasterstwa akademickiego, powiedziat, ze
»wychowanie do wiary musi polega¢ przede wszystkim na rozwijaniu wiasnie
tego, co jest w cztowieku dobre™’. Wydaje si¢ to bardzo znamienne wobec
roznych kasandrycznych glosow postulujacych raczej okopanie si¢ Kosciota
i utworzenie zniego swoistego getta. Warto przy tym przypomnie¢ postulat
Ratzingera dla Kos$ciota na progu trzeciego tysiaclecia. Chodzi o priorytetowe
zadanie wypracowania nowej postaci rozumno$ci wiary i zachete do dyskusji
nad rozumnym charakterem wiary lub niewiary. Wlasnie odwolywanie si¢ do

33 B. GIEMzA, Duszpasterstwo w perspektywie $wietosci, w: K. POLTORAK (red.), Recepcja
wskazan Soboru w zyciu i dziataniu Kosciota w Polsce. Niektore wyzwania 40 lat po Soborze
Watykanskim 1I (1965-2005), cz. 1, Szczecin 2006, s. 25-45.

3% J. RATZINGER, Koscidl. Pielgrzymujqca wspdlnota wiary, Krakéw 2003, s. 262.

3% ). ZYCINSKI, Ewangeliczne przestanie nadziei wobec wspdlczesnych form nihilizmu, art.
cyt., s. 122.

3% Benedykt XVI do biskupéw polskich, Poznan 2005, s. 5-14.

37 Tamze, s. 7.
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szerokiej przestrzeni umystu moze uchroni¢ religi¢ przed choroba zasciankowo-
$ci 1 pomoce w dialogu ze wspotczesng kultura. Skoro Bog w Jezusie Chrystusie
stal si¢ cztowiekiem, to zadaniem KoS$ciota jest prowadzenie ludzi do Chrystusa
w kazdej epoce i w kazdych warunkach®®.

ZAKONCZENIE

Przedlozone powyzej uwagi wynikaja z analizy wyzwan, jakie stawia nam
wspotczesna rzeczywistos¢, zwlaszcza szeroko rozpowszechnionego relatywi-
zmu, i ze zrozumienia ewangelizacyjnej misji Kosciota. W tym sporze Kosciot
nie moze zamkna¢ si¢ jak w oblezonej twierdzy i wyczekiwa¢ biernie na lepsze
czasy. Btedem jest tez ,,spoufalenie si¢” Kosciota ze swiatem, czyli rezygnacja
ze swojej tozsamosci i zaniechanie gloszenia wiary w imi¢ poprawnosci poli-
tycznej czy ekumenicznej. Ko$ciot musi pozosta¢ dla $wiata, z zachowaniem
wzajemnej autonomii, ewangeliczna sola ziemi i $wiatlem $wiata. Zrodlem dla
takich dzialan Kosciota pozostaje tajemnica Wcielenia. Jak stwierdza Jan Pawet
II w Novo millennio ineunte, nie zbawi nas zadna formula, ale osoba Jezusa
Chrystusa i pewnos$¢, ze On jest z nami az do skonczenia §wiata (NMI 29). W
tym duchu wiary nalezy podejmowaé dalsza refleksje i odpowiedzialno$¢ za
nasze dzi$ i jutro.

SUMMARY

The Church’s response to the dictatoriship of relativism

The Church, while fulfilling the mission of evangelization entrusted to her by Jesus
Christ, does not act in an empty and sterile space, but in particular cirumstances of time
and place. Transformation of civilization and passing from society of lot into society of
choice influence changes in the Church’s role in society. This role is interpreted in a
narrow manner and reduced to the compensation for social needs and assistance in
overcoming fragility of human life.

One of the greatest challenges the mission of the Church is facing today is relativ-
ism, which under slogans of dialogue and freedom, tolerance and respect for different
views, in reality means resignation from the search for truth and from reaching it. In
such situation proclaming the truth about uniqueness of salvation offered us by Christ,
provokes accusations of fundamentalism and of putting limits on human freedom. An
example, which well illustrates such attitude was the protest against Benedict XVI’s
visit to La Sapienza University in January 2008, which eventually resulted in its cancel-
lation.

38 J. RATZINGER, Kosciol. Pielgrzymujqca wspolnota wiary, dz. cyt., s. 267-269.
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In the new socio-cultural situation the Church cannot close herself as in a beset for-
tress or in the name of corectness and fitting in, resign from proclaiming the whole
message of the Gospel. She must learn instead to present and to witness in a new way
the universal truth of the Gospel in the pluralistic society. Theology, theologians and
priests play substantial part in this respect. Their task is to undertake the efforts of defi-
ning anew the Church-world relationship. The mystery of the Incarntaion of Christ is a
vivid sign of God’s continuous presence in human history.

Translation: Agnieszka Bielawska

Stowa kluczowe/ key words:
ewangelizacja, Ko$ciot, §wiat, relatywizm, teologia
evangelization, Church, world, relativism, theology
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ZYCIE RELIGIJNE NARZECZONYCH
PO BEZPOSREDNIM PRZYGOTOWANIU
DO MALZENSTWA

Z doswiadczenia wiemy, ze dojrzata i intensywna wiara spelnia pozytywna
role w zyciu czlowieka. Pomaga zintegrowa¢ wyzsze potrzeby i pelni rolg jed-
noczacej filozofii zycia tak bardzo potrzebnej, by cztowiek mogt pozna¢ osta-
teczny cel zycia i odszukaé ostateczng motywacje swojej pracy, a nawet cier-
pienia, ktore go spotyka. Na jej pozytywna role w zyciu cztowieka wskazuje
wielu autoréw'. Gordon Allport pisze, ze cztowiek poprzez swoja wiare jest
bardzo bogaty, poniewaz gdy pragnie mitosci — to w Bogu znajduje Mitos¢, gdy
pragnie poznawaé $wiat i tajemnice swojej osobowosci — to czerpie ja od swego
Stworcy, bo Pan Bog jest wszystkowiedzacy. Gdy potrzebuje pocieszenia, znaj-
duje je w Bogu, a gdy popehit grzechy, to Bog go rozgrzesza. Gdy cztowiek
potrzebuje madrosci w rozwiazywaniu réznych probleméw egzystencjalnych —
wtedy ucieka si¢ do Ducha Swietego, ktory go oswieca’. Religia daje cztowie-
kowi moc, sitg i oparcie, zwtaszcza w chwilach trudnych, nacechowanych nie-
pokojem. Stanowi takze uzasadnienie moralnosci, a zwlaszcza poszanowania
praw drugiego czlowieka’. Wiara w Boga przenika cata egzystencje cztowieka

! Zob. C.G. JuNg, Psychologia a religia, Warszawa 1995; G.W. ALLPORT, Personal Religious
Orientation and Prejudice, New York 1967; tenze, The Individual and His Religion.
A Psychological Interpretation, New York 1976; tenze, Osobowos¢ a religia, Warszawa 1988;
V.E. FRANKL, Logotherapie und Religion, w: W. BITTER (red.), Psychotherapie und religiose
Erfahrung, Stuttgart 1965; V.E. Frankl, Nieuswiadomiony Bog, Warszawa 1978; tenze, Psychote-
rapia dla kazdego, Warszawa 1978; W.JAMES, Doswiadczenia religijne, Warszawa 2001;
M. SCHELER, Problemy religii, Krakow 1995.

2 Zob. G.W. ALLPORT, Personality and Social Encounter, Boston 1960.

3 Zob. K. OSTROWSKA, Wokét rozwoju osobowosci i systemu wartosci, Warszawa 1998;
S. GLAZ, An Individual and Religion Experience, Krakow 2000.
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i nastawia go optymistycznie do wszystkich probleméw, ktore spotyka w zyciu,
nadajac sens nawet cierpieniu .

Pod wplywem wtlasciwie przezywanych praktyk religijnych w psychice
cztowieka zachodza pozytywne zmiany”. Wiara w Boga stwarza warunki zaist-
nienia dojrzatych relacji pomigdzy poszczegdlnymi cztonkami rodziny
i pomaga rozwija¢ mito$¢ dojrzalsza. Refleksja nad Bozym Objawieniem uczy
matzonkéw prawdziwej madrosci i ukazuje wlasciwa droge zycia.

Czlowiek powinien nieustannie ozywia¢ i doskonali¢ swoja wiarg, tak jak
wszystkie inne wyzsze wartoSci. Czgsto wierze towarzysza trudnosci
1 zwatpienia, a nawet kryzysy. Sa one nieraz bardzo bolesne. Pozytywne ich roz-
wiazywanie przyczynia si¢ do rozwoju bardziej autentycznej i dojrzatej wiary®.

W przygotowaniu do matzenstwa i zycia w rodzinie konieczne staje si¢ po-
glebienie wiary u narzeczonych. Pomimo dostgpu do réznych form duszpaster-
stwa obecnie wielu miodych ludzi rozpoczyna zycie matzenskie bez §wiadomo-
Sci jakiegokolwiek wsparcia ze strony Pana Boga. Zbyt anemiczna wiara spra-
wia, ze nawet niektorzy katolicy rzadko, a czasem wecale nie licza na pomoc,
ktorej udziela Pan Bog w sakramencie malzenstwa. Obserwacja niektorych
narzeczonych rozpoczynajacych bezposrednie przygotowanie do malzenstwa
wskazuje, ze przychodza tylko po to, by spemi¢ wymagania swoich duszpaste-
rzy, czyli zaliczy¢ kurs przedmalzenski. Takie nastawienie nie przynosi dobrych
owocow dla podzniejszego zycia malzenskiego i rodzinnego. Aby przygotowanie
do matzenstwa bylo owocne, zaangazowanie narzeczonych w zycie religijne
musi by¢ o wiele wigksze. W przygotowanie do malzenstwa nie polega tylko na
zdobyciu pewnej wiedzy teologicznej, chociaz jest ona bardzo potrzebna, ale na
rozpoczgceiu blizszego kontaktu z Panem Bogiem i nawigzaniu z Nim przyjazni,
by nauczy¢ sig czerpa¢ sity ze Zrédta wszelkiej Mitosci, jakim jest Pan Bog.
Matzenstwo sakramentalne wyznacza pewne zadania, ktére malzonkowie, a
w przysztosci rodzice powinni wypehic.

* Zob. M. RUSECKI, Teologia nadziei wedlug Jiirgena Moltmanna, w: W. SLOMKA (red.), Na-
dzieja w postawie ludzkiej, Lublin 1992, s. 41-67.

> Wskazuje na to wielu autordw, m.in.: W. GRUEHN, Religijnos¢ wspélczesnego czlowieka,
Warszawa 1966; W. CLARK, The Psychology of Religion. An Introduction to Religious Experience
and Behavior, New York 1968; A. VERGOTE, Modlitwa i psychologia, Znak 508 (1997) 9, s. 61-
76; J. PASTUSZKA, Modlitwa. Refleksje filozoficzno-psychologiczne, Ateneum Kaptanskie (1963)
66, s. 294-299; J. MAJKOWSKI, Z psychologii wyrazu katolickiej modlitwy, Roczniki Filozoficzne
KUL (1957) nr 5, s. 135-152; S. KUCZKOWSKI, Psychologia religii, Krakow 1993; R. KOSTECKI,
Modlitwa chrzescijanina, Ateneum Kaptanskie (1963) 66, s. 289-294.

8 Zob. Z.PLUZEK, Psychologia pastoralna, Krakow 1991; F. GLOD, Kryzysy religijne, w:
S. GLAZ (red.), Podstawowe zagadnienia psychologii religii, Krakow 2006.
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1. ZAPLANOWANIE BADAN

Wiele zalezy od przekazywanej tresci i atmosfery, jaka wytworzy si¢ pod-
czas duszpasterskich spotkan znarzeczonymi. W niniejszym artykule pragng
przedstawi¢ wyniki badan przeprowadzonych nad zyciem religijnym narzeczo-
nych po zakonczeniu kurséw przedmalzenskich prowadzonych we Wroctawiu
na przetomie lat 2005/2006 w parafii $w. Elzbiety Wegierskiej przy ul. Grabi-
szynskiej 103. Odpowiedzi udzielito 170 par, czyli 340 osob. Mlodzi ludzie
uczestniczyli w spotkaniach w kilku zorganizowanych grupach. Uczestnicy
bezposredniego przygotowania do malzenstwa pochodzili z réznych parafii
wroctawskich, a niektore pary spoza Wroctawia.

Przygotowanie bezposrednie do matzenstwa i zalozenia rodziny odbylo sig
wedlug wskazan Komisji Episkopatu Polski do spraw Rodziny. Narzeczeni
uczestniczyli w dwunastu konferencjach, podczas ktorych zapoznawali sig
znauka Kosciota o odwiecznym zamys$le Bozym wzgledem mgzczyzny
i kobiety, chcacych kroczy¢ przez cale zycie razem w dozgonnej mito$ci. Prze-
kazanie madrosci Bozej o malzenstwie irodzinie z poglebieniem motywacji,
aby narzeczeni zechcieli przyja¢ wspaniaty Bozy plan i realizowa¢ go w zyciu,
stato si¢ jednym z gléwnych celow spotkan w bezposrednim przygotowaniu do
zawarcia matzenstwa sakramentalnego. We wszystkich cotygodniowych spo-
tkaniach z narzeczonymi potozono akcent na budzenie $wiadomosci narzeczo-
nych, ze to sam Bog pragnie ich potaczy¢ i ubogaci¢ swoja taska. Pan Bog za-
mierzyt takze, aby poprzez wzajemne wspoétzycie seksualne byli rodzicami
dzieci i pierwszymi ich wychowawcami.

Na przeszkodzie tego wspaniatego planu Pana Boga staje grzesznosc¢ i nie-
dojrzatos¢ cztowieka. Skazenie natury ludzkiej przez grzech pierworodny daje
o sobie zna¢ poprzez wiele ztych sklonnosci, takich jak pycha, egoizm, leni-
stwo, zazdro$¢ i wiele innych. Kosciot naucza, ze pomimo pigtrzacych si¢ nie-
raz trudnos$ci przezwyci¢zenie gtdéwnych grzechow i niedoskonatosci jest moz-
liwe z Boza pomoca. Trzeba tylko obficie korzysta¢ z pomocy Pana Boga. Pro-
blem jednak tkwi wtym, ze wielu ludziom brakuje zywej wiary w Boga
iw Jego pomoc. W sytuacji narastajacych konfliktow czy kryzysow pozostajq
sami na polu walki, bo utracili wiar¢ w Boga ijuz nie potrafia prosi¢ Tego,
ktory wszystko moze! W ramach przygotowania do matzenstwa zadaniem na-
rzeczonych bylo przeczytanie przynajmniej jednej z lektur podanych przez oso-
be prowadzaca’. W ramach bezposredniego przygotowania do malzenstwa na-

7 Wybér polecanych lektur byt szeroki. Zalecano takie pozycje ksiazkowe, jak: K. WOITYLA,
Mitos¢ i odpowiedzialnosé, Lublin 1982; J. LASKOWSKI, Odpowiedzialny wybor matzonka, War-
szawa 1993; A. SARMIENTO, Matzenstwo chrzescijanskie. Podrecznik teologii matzenstwa
i rodziny, Krakoéw 2002; E. SUIAK, Kontakt psychiczny w maitzenstwie i rodzinie, Wroctaw 1991;
F. GLOD, Mqdros¢ Bozej koncepcji matzenstwa i rodziny, Wroctaw 2005; W. POLTAWSKA, Przy-
gotowanie do matzenstwa, Krakow 2000; A. ZIENKIEWICZ, Mitosci trzeba sie uczy¢, Krakow 2007.
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rzeczeni byli zobowiazani do uczestniczenia przynajmniej dwukrotnie
w spotkaniu w poradni przedmatzenskiej, aby zapozna¢ si¢ z naturalnymi meto-
dami regulacji poczeé, by w przysztosci moc wybraé czas najlepszy pod kaz-
dym wzgledem do $wiadomego uczestniczenia w odpowiedzialnym rodziciel-
stwie. Poczecie dziecka powinno by¢ zawsze chciane i z mitoscia oczekiwane.
Chgetni mogli uczestniczy¢ w jednodniowych formacyjnych wyjazdach, czyli
w dniach skupieniach w parafialnych osrodkach charytatywnych, w celu wza-
jemnej integracji i uaktywnienia si¢ na przyszio$¢ w pracy duszpasterskiej na
rzecz innych rodzin.

Pod koniec przygotowania do matzenstwa proszono narzeczonych, by ze-
chcieli dokona¢ wgladu we wlasne zycie religijne i anonimowo szeroko je opi-
sac. Narzeczeni zostali odpowiednio zmotywowani do podjgcia takiego zadania.
Zaktadano, ze sformulowanie odpowiedzi na postawione w kwestionariuszu
pytania przyniesie pozytywne skutki w postaci glebszej refleksji odnos$nie do
zycia religijnego i zachgci do jego rozwoju na przysztos¢. Pytania kwestionariu-
sza dotyczyty: aktualnego obrazu Boga u narzeczonych, czgstotliwosci i jakosci
praktyk religijnych, religijno$ci srodowiska, z ktorego si¢ wywodza i w ktorym
obecnie zyja. Pytano takze, dlaczego ludzie niezbyt wytrwale poszukuja Pana
Boga, aniektorzy odchodza od Niego iod Kosciota. Material zebrany w ten
sposob postuzyt do naukowego opracowania.

II. OBRAZ BOGA W SWIADOMOSCI BADANYCH

Padaly rézne okreslenia i opisy Pana Boga. Analizujac wypowiedzi bada-
nych, mozna bylo wyrdzni¢ przynajmniej pig¢ kategorii. Wigkszo$¢ badanych
okreslata Boga jako Przyjaciela, Ojca, Zbawiciela, z ktorym nawiazali bardzo
bliski kontakt emocjonalny. Dosy¢ duza grupa nupturientow (22,4%) uwaza
Boga za Opiekuna. Niektorzy okreslaja Boga katechizmowo. Prawie 6% nie
traktuje Boga jako Osobg, ale jako Sitg, Byt, Naturg. We wszystkich wylonio-
nych kategoriach nie ma istotnych réznic pomi¢dzy wypowiedziami mezczyzn
i kobiet.

1. Przyjaciel, Ojciec, Zbawiciel (bliski, emocjonalny kontakt)

Najwigcej badanych (46,2%) okreslato Boga jako Przyjaciela, Ojca, Zbawi-
ciela: Bog jest moim najblizszym i najwiekszym Przyjacielem. Zna mnie lepiej
niz ja sama. Pociesza mnie, rozmowa z Nim, daje mi ukojenie w trudnych chwi-
lach. Czesto Mu opowiadam o szarosci dnia codziennego i wiem, ze On mnie
stucha. Bog jest takze dla mnie Osobq Wszechmocnq, wiem, ze dla Boga nie ma
rzeczy niemozliwych. Czesto prosze Go o pomoc i polecam Mu swoje i swoich
bliskich sprawy [115b]. Jak wida¢ w przytoczonej, typowej dla tej grupy wy-
powiedzi, pomigdzy badanymi a Panem Bogiem zostatl nawiazany bliski, emo-
cjonalny kontakt. Nupturienci czgsto okreslaja Boga jako swojego Przyjaciela
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i powierzaja Mu wszystkie najbardziej skryte tajemnice swojego zycia: Pan Bog
Jest dla mnie Przyjacielem, ktorego obecnos¢ czuje kazdego dnia i ktory w trud-
nych chwilach mojego zycia podaje mi pomocnq dion [36b]. Narzeczeni, nazy-
wajac Boga Przyjacielem, akcentuja Jego wielka mitos¢ do cztowieka. Powyz-
sze wypowiedzi $wiadczg o bliskim, osobowym kontakcie narzeczonych
z Panem Bogiem, ktorego traktuja jako Ojca i Przyjaciela.

2. Bog jako Opiekun (22,4%)

Obserwujac zachowanie poszczegdlnych ludzi, tatwo mozna zauwazy¢, ze
bardzo czgsto potrzebujemy opiekuna, ktory moglby nam pomoc
w rozwiazywaniu skomplikowanych probleméw oraz w przezwycigzeniu egzy-
stencjalnej pustki, a niekiedy samotnoséci. Z opiekunem czujemy si¢ o wiele
bezpieczniej. Dla ludzi wierzacych takim Opiekunem jest odnaleziony Pan Bog.
Relacje z Bogiem dla 22,4% grupy narzeczonych koncentrowaty si¢ gtownie na
oczekiwanej pomocy z Jego strony: Gdy czuje Jego opieke, staje si¢ silniejszy.
Wiem, ze moge zawsze na Niego liczy¢ ize zawsze mnie wystucha [19b].
W zyciu cziowieka sa chwile, gdy potrzebujemy si¢ otworzy¢ i wyrzucié
z siebie wszystkie nasze zale, niepewnosci: Pan Bog jest dla mnie opiekunem.
Kims, kto si¢ mnq opieckuje, wystucha w potrzebie. Daje mi pozytywnq energie,
sprawia, ze nie czuje sie samotna [34a]. Bog dla ludzi jest ostateczng instancja,
zwlaszcza w chwilach trudnych, bo podtrzymuje w nadziei i daje sity do walki
Z przeciwnosciami.

3. Bég okreslany katechizmowo (18,2%)

Dojrzate zycie religijne charakteryzuje si¢ nawigzaniem osobowej wigzi
cztowieka z Panem Bogiem. Na pytanie: ,,Kim dla ciebie jest Pan Bog?” niekto-
rzy badani (18,2%) odpowiadali poprawnie katechizmowo, co $wiadczy, ze
nabyli religijna wiedzg o Panu Bogu: Bog jest Stworcq swiata, najwyzszym Se-
dziq sprawiedliwym, ktory za dobre wynagradza, a za zie karze [25a]; Pan Bog
to duch nieskonczenie doskonaty, Stworzyciel nieba i ziemi [125].

4. Bog to Sila, Byt, Natura (5,9%)

Kilkanascie oso6b nie przyjmuje osobowego Boga, jakim Go przedstawia
Boze Objawienie. Tego rodzaju osoby raczej filozofuja na temat Boga. Mozna
jednak z caltq stanowczo$cia sadzi¢, ze problem istnienia Boga nie jest im obcy.
Czesto dyskutuja z podobnymi sobie osobami o Panu Bogu iJego relacji ze
swiatem i cztowiekiem. Nie mozna o nich powiedzie¢, ze sg ateistami, bo pra-
gna Boga odnalez¢ i zbadaé¢ Jego naturg. W miarg poszukiwania blizszego okre-
$lenia Pana Boga, pigtrza si¢ trudnosci: Trudno mi opisa¢ Boga. Niejednokrot-
nie staratam sie, aby Go zrozumiel, zidentyfikowac, ale On jest jakby ciqgle
poza moim wyobrazeniem, nie do konica poznany. Bog nie jest dla mnie osobq
ani rzeczq, trudno mi o Nim powiedziec¢: ktos albo coS. Jest On dla mnie sitq,
energiq, ktora jest wszedzie: we mnie, obok mnie, poza mnq, w drugim cztowie-
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ku [146b]. Nupturienci zaliczeni do tej grupy okreslaja Boga jako silg, energig,
ktora ogarnia wszystko i wszystkich.

Wsrod badanych dwie osoby (0,6%) stwierdzity, ze dotychczas nie odnala-
zly Pana Boga. Istnienia wszech$§wiata, naszej planety i zycia ludzi nie przypi-
suja Panu Bogu jako Stworcy, poniewaz On wedtug nich nie istnieje: Nie wierze
w Boga, uwazam, ze istnienie sity wyzszej to tylko wymyst ludzki [46a]. Przy-
czyn niewiary w istnienie Boga jest wiele. Jedna z nich jest brak przekazu Bo-
zego Objawienia w domu rodzinnym: Nie zostalem nauczony religii i wiary
w Boga, dlatego nie moge si¢ wypowiedzie¢ na ten temat, cho¢ wiem, ze ludzie
Go potrzebujq, i szanuje to [106a].

Wiara stanowi pewna warto$¢ dla czlowieka w wymiarze indywidualnym
i spotecznym. W zalozeniach Kosciota przygotowanie do matzenstwa ma na
celu ozywienie wiary i zmotywowanie do ozywienia praktyk religijnych, po-
przez ktdre cztowiek ma szansg zblizy¢ si¢ do Boga, zrodla Mitosci 1 Prawdy.
Jak wynika z badan, wigkszo$¢ narzeczonych upatruje w Panu Bogu swojego
Przyjaciela, Ojca i Opiekuna. Jest to fundament, na ktérym chca budowac swoje
matzenstwo i zycie rodzinne.

I1II. OKOLICZNOSCI ODNALEZIENIA PANA BOGA
PRZEZ NUPTURIENTOW I DOZNANA POMOC

Osoby badane poproszono, by zechciaty opisa¢, w jakich okolicznosciach
odnalazty Pana Boga i kto najwigcej im w tym pomagatl. Analizujac uzyskane
wypowiedzi, nalezy stwierdzi¢, ze respondenci rzadziej opisywali okolicznosci,
a czgSciej akcentowali pomoc uzyskana od réznych oséb i srodowisk. Przyjeta
kategoryzacja poszczegolnych podmiotéw i 0sdb, ktore przyczynity si¢ do od-
nalezienia Pana Boga, byla ztozona, gdyz respondenci nierzadko wymieniali
kilka zrodet. Wyznaczajac kategorie, wzigto pod uwage dominujaca okolicz-
no$¢, ktora najbardziej pomogta w uksztattowaniu zycia religijnego badanych.

1. Dom rodzinny pierwszym i najwazniejszym Srodowiskiem ksztalto-

wania wiary (35,9%)

Koécidt nieustannie przypomina, ze dziecko ma wychowywaé si¢ w klima-
cie mitosci swojej rodziny.

Najwigcej osob (35,9%) wskazalo na pomoc w odnalezieniu Pana Boga ze
strony rodziny: Wychowywatem sie w rodzinie katolickiej i od dziecinstwa je-
stem wychowywany zgodnie z prawami boskimi. Najwiecej pomogt mi ojciec,
ktory wiele ze mnq rozmawiat na ten temat. To on swojq postawq zachecit mnie
do czytania Pisma Swietego, uczestniczenia w nabozernstwach w kosciele [23a].
Dialog ojca zdzieckiem na tematy religijne okazal si¢ bardzo pomocny
w uksztattowaniu wiary. Zacheta ojca do lektury Pisma Swictego przyczynila
si¢ do uformowania zycia religijnego. Niestety, oddziatywanie obecnych ojcow
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na zycie religijne w naszych rodzinach pozostawia wiele do zyczenia. Wskazuje
na to nawet pobiezna obserwacja. Zyjemy w nieco innej rzeczywistosci niz
poprzednie pokolenia. Dzisiaj czgsto ojca nie ma w rodzinie na co dzien. Na
skutek bardzo trudnych warunkow ekonomicznych w wielu rodzinach ojcowie
wyjezdzaja poza granice naszego kraju za praca. W domu pojawiaja si¢ tylko od
czasu do czasu, najczgsciej podczas swiat. W takiej sytuacji brakuje ojca i jego
religijnego oddzialywania na dzieci. Swoja nieobecno$¢ w domu usprawiedli-
wiaja koniecznos$cia zarabiania na utrzymanie rodziny. Dla wielu rodzin takie
dlugie rozstania koncza si¢ czgsto kryzysem wzajemnej wigzi malzonkow
i pozostalych cztonkéw rodziny.

Wielu badanych wskazywato matke jako osobeg, dzigki ktoérej odnalezli
w swoim zyciu Pana Boga i mogli si¢ z Nim zaprzyjazni¢: Pana Boga i naszq
wiare poznatam dzieki mamie. To jej zawdzieczam moj udziat w Zyciu chrzesci-
janskim. Pamietam z dziecinstwa wspolne modlitwy, niedzielne poranki, gdy
odswietnie ubrani bralismy udzial we Mszy sw. Pamietam zaangazowanie ma-
my, aby pokazaé nam piekno naszej wiary [27b]. Zaangazowanie w zycie reli-
gijne matki, wspolne modlitwy, wytworzenie odswigtnej atmosfery w dni
szczegoblnie poswigcone Panu Bogu, wspolne przezywanie niedzielnej Euchary-
stii — wszystko to miato ogromny wpltyw na rozwoj zycia religijnego: Bog byt
w moim domu od samego poczecia. Piastunkq ciepta domowego i wiary byta
i jest moja mama. Zawsze powtarzala, ze zyjqc z Bogiem, bedziemy szczesliwi.
Ze Bég uczy tylko dobra iczlowiek na tym nie straci, wrecz przeciwnie —
wzmochi sie, co pomoze mu przejs¢ przez zycie godnie i szczesliwie [72a]. Nie-
stety, nie we wszystkich domach panuje taka atmosfera religijna, ktéra ma zba-
wienne skutki dla normalnego rozwoju zycia religijnego cztowieka.

Dosy¢ czgsto w religijnym wychowaniu swoich dzieci rodzice popetniaja
wiele btedow. Jednym z nich jest to, ze potrafia tylko nakazywaé¢ wypetianie
roznych praktyk religijnych, bez wytworzenia przyjaznej i od$wigtnej atmosfery
wokotl nich. Nierzadko si¢ zdarza, ze sami rodzice nie praktykuja religijnie,
a rygorystycznie nakazuja wykonywanie praktyk religijnych dzieciom. W nie-
jednym domu dziecko styszy polecenie: ,,masz i$¢ do ko$ciota, bo ja, gdy bylem
w twoim wieku, to musiatlem chodzi¢”. Tego rodzaju oddziatywanie rodzicow
nie moze przynosi¢ pozytywnych skutkow.

2. Praktyki religijne umacniaja wiare w Boga (12,4%)

Jestesmy zdziwieni, gdy kto$ w naszej obecnosci o$§wiadcza, ze jest czlo-
wiekiem wierzacym, ale niepraktykujacym religijnie. Trzeba zaznaczy¢, ze tego
rodzaju stwierdzenia sa obecnie dosy¢ modne. Mozna je ustysze¢ w gronie ludzi
mato wyksztalconych, ale najczesciej u naszej inteligencji. Nalezy przyjac, ze
nie wszyscy, ktorzy daja takie odpowiedzi, sa $wiadomi tego, co mowia. Zycie
religijne to nie czysta myslowa abstrakcja, ale osobowy kontakt cztowieka
z Najwyzsza Istota, jaka jest Pan Bog. Jezeli pragniemy nawiaza¢ osobowy
kontakt z Bogiem, to najpierw trzeba Go odnalez¢. Mozna $miato powiedziec,
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ze trud poszukiwania Boga jest jedna z wazniejszych religijnych praktyk czto-
wieka. Trudno mowic¢ o wierze w Boga bez praktyk religijnych: Boga najcze-
Sciej odnajduje w modlitwach, w Pismie sw., w kosciele [31a].

Bog umacnia czlowieka w sakramentach swictych. Dlatego okres przygoto-
wania do przyjecia pierwszej Komunii §w., sakramentu bierzmowania czy mat-
zenstwa jest bardzo potrzebny, aby glgbiej wejs¢ w tajemnice wiary. W wieku
okoto 18 lat swiadomie wzigtem udziatl w sakramencie bierzmowania. To mniej
wigecej w tym okresie w mojej swiadomosci zaistniat Bog [144a]. Umocnieniu
wiary sprzyja czynne wilaczenie si¢ w zycie Kosciota: Jako maty chiopiec zosta-
tem ministrantem i bylem nim przez dosy¢ diugi czas. Podczas Mszy sw. nieraz
miatem wrazenie, Ze BOg istnieje i daje znac o sobie [T7a).

Duszpasterstwo w celu poglebienia wiary organizuje rekolekcje, dni skupie-
nia. Poprzez uczestnictwo w tego rodzaju ¢wiczeniach duchowych wielu ludzi
zblizyto si¢ do Pana Boga: Pochodze z katolickiej rodziny, a moi rodzice nieja-
ko nauczyli mnie wiary w Boga. Jednak Boga jako Osobe, a nie jako abstrak-
cyjnq Site Wyzszq odnalaztam na rekolekcjach w szkole Sredniej. Osoby zapro-
szone na te rekolekcje byly nie tylko duchownymi, ale takze Swieckimi, ktorzy
byli ,,blisko Boga”. Opowiadali o Chrystusie i o tym, jak Go odnalezli. Ja takze
chciatam by¢ najblizej Jezusa i iS¢ po tej drodze, ktorq On mi przygotowat. Gdy
sie otworzylam na Mszy w kosciele, po raz pierwszy poczutam obecnosé¢ Boga
[115b].

Dla niektorych osob wielkim wydarzeniem religijnym jest spotkanie z Chry-
stusem przebaczajacym w sakramencie pokuty. Glebokie przezycie tego sakra-
mentu nie tylko jedna czlowieka z Bogiem, ale takze umacnia wi¢z z Ko$ciotem
iludZzmi. Przelamanie oporéw przed spowiedzia $wigta dokonuje si¢ czgsto
dzigki wlasciwej postawie spowiednikow: Pana Boga odnalaztem w spowiedzi
i pomogt mi w tym moj spowiednik [158a].

3. Katecheza jako Srodowisko ksztaltowania wiary (12,1%)

Pomoca w ksztaltowaniu zycia religijnego u dzieci i mtodziezy jest niewat-
pliwie dobrze prowadzona katecheza. Wsrod badanych oséb 12,1% wskazato
katechezg jako najwigksza pomoc w odnalezieniu Pana Boga i zaprzyjaznieniu
si¢ z Nim. Czgsto rodzice nie sa w stanie przekaza¢ i wytlumaczy¢ dziecku,
atakze dorastajacej miodziezy niektorych prawd wiary. To zadanie Kosciol
powierza katechetom, ludziom odpowiednio przygotowanym pod wzglegdem
teologicznej wiedzy i religijnej formacji: Przed Komuniq sw. na lekcjach religii,
a takze w przygotowaniach do bierzmowania. Najwiecej w poznaniu Pana Boga
pomogt mi ksiqdz podczas religii i w trakcie Mszy sw. [16b]. Lekcje religii po-
winny by¢ cennym uzupetnieniem wychowania religijnego w domu rodzinnym.
W wielu rodzinach nie ma zwyczaju prowadzenia rozméw z dzie¢mi na tematy
religijne, chociaz rodzice sa wierzacy. Brak umiejgtnosci w prowadzeniu takich
rozmow w wielu naszych rodzinach. W takich sytuacjach katecheza jest cen-
nym darem dla dzieci, mtodziezy, a takze rodzicow. W trakcie katechezy jest
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duzo czasu, aby rozwikta¢ trudnosci w przyjeciu niektdérych prawd wiary: Pan
Bog jest w moim zyciu obecny od samego poczqtku. Moi rodzice wychowali
mnie w duchu katolickim, cho¢ tematy zwiqzane z wiarq byly poruszane rzadko.
Lekcje religii, na ktore uczeszczatam juz w szkole podstawowej, daty mi naj-
wiekszq szanse poznania Boga i w najwiekszym stopniu wplynely na Jego obraz
[29b]. Katecheza szkolna, gdy jest prowadzona systematycznie, w przyjaznej
atmosferze, uzupetnia religijne wychowanie domu rodzinnego. Wspdlpraca
rodzicow z katechetami w ksztaltowaniu zycia wiary dzieci i mtodziezy przyno-
si znaczne owoce i przygotowuje do rozwigzania kryzysow wiary, ktére moga
pojawic si¢ w przysztosci.

Jak wazne jest znalezienie przez dziecko w katechecie osoby, z ktéra mo-
globy nawiaza¢ zdrowy emocjonalny kontakt, $wiadczy wypowiedz: Okoliczno-
sci, w jakich odnalaztam Pana Boga, byly bardzo sympatyczne, poniewaz bar-
dzo polubitam siostre zakonng, ktora prowadzita lekcje religii w szkole podsta-
wowej [40b]. Prawdy wiary powinny by¢ przekazywane w sposéb interesujacy
i cieckawy. Nie wszyscy katecheci maja taki komunikatywny i emocjonalnie
cieply dar w przekazywaniu Bozego Objawienia: Pamietam czasy religii
w szkole podstawowej. Byta pani katechetka iona miala dar mowienia
i zaciekawienia [50a]. Nudna katecheza moze tylko zniechgci¢ uczniéw do
uczestniczenia w niej.

Szczegdlnie waznym okresem, ktory ma wptyw na rozwdj zycia religijnego
u dzieci, jest czas przygotowania do pierwszej Komunii $w., a u mlodziezy
okres przygotowania do sakramentu bierzmowania. Wielu rodzicéw budzi si¢
wtedy jakby z letargu i zaczynaja mys$le¢ o przygotowaniu tych waznych uro-
czystosci w rodzinie. Zaznaczy¢ jednak trzeba, ze w wielu rodzinach te przygo-
towania koncentruja si¢ niemal wylacznie na zewngtrznej uroczystosci i stroju
dziecka, a nie na duchowej i religijnej koncentracji zjednoczenia z Panem Bo-
giem. Pierwsza Komunia §w. i nalezyte przyjecie sakramentu bierzmowania to
wielka szansa na wyzwolenie wielkich religijnych przezy¢ u dzieci, mtodziezy
oraz ich rodzicow. Warunkiem jest jednak witasciwe przygotowanie do przyje-
cia tych sakramentow: Po raz pierwszy Pana Boga odnalaztam w trakcie przy-
gotowan do Komunii sw., a pomogli mi w tym przede wszystkim rodzice i kate-
chetka. Jednak tak naprawde Pana Boga odnalaztam dzieki ksiedzu, ktory przy-
gotowywal mnie do sakramentu bierzmowania [166a]. W okresie dorastania
olbrzymia rol¢ w umocnieniu wiary moze odegrac¢ dobry i madry katecheta.

4. Wplyw ludzi wierzacych na odnalezienie Pana Boga (8,8%)

Nauke Jezusa Chrystusa dosy¢ czgsto ludzie poznaja poprzez spotkania
z innymi. Sg to nasi krewni, przyjaciele, ale takze przypadkowo spotkane oso-
by, ktéore wzbudzily w nas zaciekawienie zyciem religijnym. Nie tak rzadko
zdarza sig, ze osoby, ktére pragna zawrze¢ matzenstwo, sa bardzo rézne pod
wzgledem religijnym: Juz ponad rok moj narzeczony wspiera mnie w wierze,
pomogt mi uwierzy¢, nauczyt codziennie sie¢ modli¢ i zawierza¢ swoje zycie Bo-
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gu. Jego wiara stata sie dla mnie wzorem wiary. Na poczqtku to dla niego cho-
dzitam do kosciola, a z biegiem czasu juz dla nas dwojga. Pokazatl mi, jak sie
modlié¢ i z jakq tatwosciq mozna to robi¢. Poza tym codziennie czyta Pismo sw.,
ja tylko od czasu do czasu, gdy tego potrzebuje. Okolicznosci byly bardzo pro-
ste: niedzielne Msze sw., atakze nasze rozmowy o Bogu, wierze i Kosciele
[20b]. Zdarza sig, ze narzeczony czy narzeczona pragnie zawrze¢ malzenstwo
z cztowiekiem o anemicznej wierze i rzadko praktykujacym. W takim przypad-
ku osoba ewangelizujaca powinna by¢ osoba bardziej wierzaca: Od najmiod-
szych lat chodzitem do kosciota, na religie, bylem ministrantem. Jednak
w pewnym okresie mojego zycia zwqtpitem i przestatem praktykowac, modli¢
sie. Ten okres skonczyt sie dopiero w momencie, gdy spotkatem swojq przysztq
zone. To dzieki niej i sytuacjom, jakie zaszly, powrocilem do wiary i do Boga
[110a].

Dla wielu oséb przede wszystkim przyktad ludzi zyjacych wiara na co dzien
pobudza do zastanowienia si¢ i szukania Pana Boga. Niektoérzy badani wskazy-
wali osobg papieza Jana Pawta II jako tego, ktory pokazal im drogg sensowniej-
szego zycia i odnalezienia Pana Boga: Od dawna jestem cztowiekiem poszuku-
Jjacym, poznajacym religie z roznych regionow swiata i kultur, ale ostateczne
odnalezienie Pana Boga przyniosta mi nauka i przyklad Zycia naszego papieza
Jana Pawla II [33a]. Spotkani bardzo gieboko wierzacy ludzie staja si¢ impul-
sem do glebszej refleksji i zastanowienia si¢ nad dotychczasowym zyciem.

5. Trudne sytuacje przyczyna poglebienia wiary w Boga (8,5%)

W sytuacjach zyciowo trudnych jedni ludzie zblizaja si¢ do Boga, a inni tra-
ca wiarg: Pana Boga odnajduje w kazdym momencie mojego zycia, a przede
wszystkim w trudnych momentach. Kiedy kolejna zta sytuacja okazata si¢ po-
mocnq i zakonczyta dobrym rozwiqzaniem, wiem, ze z pomocq przyszedt Bog
i On to sprawit [23b].

W trudnych chwilach zycia nierzadko ludzie potrafia jeszcze bardziej umoc-
ni¢ swoja wiar¢ w istnienie i opiek¢ Pana Boga: Byf taki okres w moim Zyciu,
kiedy moj ojciec bardzo powaznie zachorowat i otart sie o Smieré. Wiem, ze Bog
wtedy mnie odnalazt i wystuchal moich prosb — byt wtedy ze mnq, za co jestem
Mu bardzo wdzieczny [38a]. Odczucie pomocy Pana Boga jest przezywane bar-
dzo indywidualnie. Bardzo trudnym momentem w Zyciu jest rozstawanie si¢
z najblizszymi odchodzacymi do wiecznosci. W tych bardzo trudnych chwilach
rozstania wielu zatamuje si¢ w wierze. Wigkszo$¢ jednak w takich sytuacjach
umacnia swoja wiarg, zZyjac wiara i nadzieja zycia wiecznego. Wierza, ze ze
swoimi zmartymi rozstaja si¢ tylko na jakis czas: Boga odnalaztam po smierci
moich najblizszych: babci, dziadka, taty — mogtam si¢ zatamad, ale wierze, ze
gdzies tam sq i pomagajq mi poprzez Boga [33b].
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6. Wspolnota religijna czesto przyczynia si¢ do umocnienienia zZycia re-

ligijnego (3,2%)

Zwlaszcza w okresie mlodzienczym, gdy rodza sig¢ watpliwosci i przeksztat-
cenia religijno$ci dziecigcej w bardziej dojrzata, pomocna moze okazaé si¢
wspolnota religijna. Przebywanie w gronie osob, ktore potrafia si¢ zarliwie mo-
dli¢ i moéwi¢ w sposob dojrzaty o Panu Bogu, moze okaza¢ sig¢ bardzo korzystne
w przezwyci¢zeniu watpliwosci czy kryzysow religijnych: Trudno tak napraw-
de powiedziec¢, kiedy odnalaztam Pana Boga, ale bedqc nastolatkq, zblizytam
sie do Niego podczas pobytu na oazie. Bardzo pomogly mi rozmowy z zakonnicq
Agatq [39b]. Niektére osoby nie sa w stanie same rozwiazaé pigtrzacych si¢
trudnos$ci osobistych i watpliwosci religijnych, zwlaszcza w okresie dorastania.
Nie majac zadnego oparcia w domu rodzinnym i w najblizszym otoczeniu, sami
muszg si¢ boryka¢ z wlasnymi trudno$ciami w wierze. Nie mogac znalez¢ pozy-
tywnego przezwyci¢zenia watpliwosci, zaczynaja stroni¢ od Kosciota i praktyk
religijnych. Gdy w takiej sytuacji mtodzi ludzie znajda odpowiednia wspodlnote
religijna, moga liczy¢ na jej pomoc w rozwiazaniu watpliwos$ci w wierze: Naj-
wiecej w mojej wierze i w drodze do Boga uczynito KSM — Katolickie Stowarzy-
szenie Mlodziezy. Bytem cztonkiem KSM jako licealista. Tam najbardziej ksztal-
towal sie i dojrzewat moj kregostup wiary. Spotkatem tam ludzi, zakonnikow,
ktorzy szukali Boga i mieli podobne problemy i waqtpliwosci [47a].

Wspodlnote modlitewna ludzie czesto odnajduja przypadkowo. Zarliwosé re-
ligijna wspolnoty modlitewnej poréwna¢ mozna z iskra zapalajaca lont, ktora
spowoduje eksplozje. Odnalaztam Pana Boga podczas pobytu w Taizé, gdzie
podczas odbywajqcych sie tam Mszy sw. naprawde czutam obecnos¢ Boga.
Bardzo pomogli mi w tym bracia, ktorzy poprzez rozmowy z nami przyblizyli
mnie do Pana Boga [108b]. Tworzenie roznego rodzaju wspolnot modlitew-
nych, formacyjnych i aktywizujacych, zwlaszcza wsréod mtodych ludzi, wydaje
si¢ obecnie koniecznoscia.

Wspolnoty religijne zawiazuja si¢ w roznych okoliczno$ciach. Przykladem
moze by¢ wspolne pielgrzymowanie do sanktuariow: Boga naprawde poznatem
w kilku sytuacjach. Byly to najczesciej pielgrzymki, konferencje, spotkanie
z Ojcem Swietym oraz kurs nowej ewangelizacji w duszpasterstwie akademic-
kim. [to oni oraz moj katecheta z podstawowki pomogli mi odnalez¢ Boga
[14a]. Czesto przypadkowe spotkania towarzyskie prowadza ludzi na spotkanie
Boga. Atmosfera zarliwej modlitwy, okazywanie sobie wzajemnie zyczliwosci
sprawiaja, ze ludzie dotychczas mato zainteresowani zyciem religijnym ozywia-
ja si¢ iwlaczaja we wspdlnotowe zycie: Boga odnalaziam, kiedy bytam
w ostatniej klasie szkoly podstawowej. Wtedy przypadkiem za namowq koleza-
nek trafitam do wspolnoty dziatajacej przy naszym kosciele. Tam byt ksiqdz,
ktory odkryt przede mnq Boga, pokazat mi Jego droge [3D].

7. Odnajdywanie Pana Boga samodzielnie (2,6%)
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Rézne sa drogi i sposoby poszukiwania Pana Boga. Jedni znajduja Pana Bo-
ga w samotno$ci, w ciszy, podczas kontemplacji, ainni w zyciu aktywnym
wsrod ludzi. Nie wszystkim ludziom do odnalezienia Pana Boga potrzebna jest
wspolnota czy drugi cztowiek. Niektorzy uwazaja, ze Boga nalezy poszukiwaé
samemu: Nikt mi nie pomogt w odnalezieniu Pana Boga. Boga szukatem sam,
az Go odnalaztem [16a]. Kosciot naucza, ze Pan Bog tak wyposazyt cztowieka,
iz ma on mozliwo$¢ pozna¢ Boga jako swego Stworce i Pana wszelkiego stwo-
rzenia. Nie wszyscy jednak ludzie maja jednakowe uzdolnienia w tym wzgle-
dzie. Sa osoby, ktorym bardzo tatwo przychodzi odszuka¢ Pana Boga iz Nim
si¢ zaprzyjaznic, ale sa i tacy, ktorzy przez cate zycie si¢ trudza bez wigkszych
rezultatow: Pana Boga odnalaztem niedawno po wieloletnim okresie tzw. buntu
miodzienczego. Od wiary i Kosciota odwrocitem sie w czasach szkoty Sredniej.
Okolicznosci odnalezienia Pana Boga nie moge okresli¢ jednoznacznie. W mo-
im przypadku byt to proces bardzo roztozony w czasie, podczas ktorego wyda-
rzenia i moje wlasne przemyslenia kierowaly mnie w strone Pana Boga [117a].
Pan Bog daje task¢ wiary kazdemu cztowiekowi w rdznej obfitosci. Aby jednak
si¢ nig cieszy¢ nalezy $cisle z Nim wspotpracowac.

8. Osoby, ktore jeszcze nie odnalazty Pana Boga (5%)

Wsérod badanych byly osoby, ktore pomimo religijnej atmosfery domu ro-
dzinnego stwierdzity, ze nie sa pewne, czy odnalazty Pana Boga. Dotychczas
moga jedynie stwierdzié, ze byli tylko stuchaczami religijnych tresci, ale osobi-
$cie nie zaangazowali si¢ w poszukiwanie Pana Boga, dlatego nie moga uwazaé
si¢ za osoby wierzace: Od dziecinstwa prowadzano mnie do kosciota. Pan Bog
uczestniczy w moim zyciu we wszystkich najwazniejszych chwilach. O Bogu
najwiecej mowita mi mama i babcia. Wiem, ze do Boga dochodzi sie roznymi
drogami. Ja jej jeszcze chyba nie odnalaztam [110b]. Wielu ludzi jest na drodze
poszukiwania Pana Boga: Nie odnalaztem jeszcze Pana Boga. Nikt mi nie po-
magat w Jego poszukiwaniu, a ja nie mam dos¢ sity i wiary, aby samemu poszu-
ka¢ [116a]. Z wypowiedzi mozna wywnioskowac, ze dla niektérych osob droga
do odnalezienia Pana Boga jest bardzo wyboista i trudna: Zostatem wychowany
w katolickim srodowisku, ktore nauczyto mnie jedynie, ze Bog jest, ale nie po-
mogto mi Go odnalezé. Nie wiem, czy odnalaztem Boga, raczej caly czas Go
szukam [167a].

Gdy cztowiek jest wierzacy, czgsto nie zastanawia sig, jak wielkie otrzymat
od Pana Boga taski wspomagajace w postaci religijnego wychowania w domu
rodzinnym, odpowiedniego wyksztatcenia, spotkanych ludzi wierzacych i pew-
nych cech osobowosci, ktore sprzyjaty rozwojowi zycia religijnego.
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IV. WARTOSC ZYCIA RELIGIJNEGO W OPINII NUPTURIENTOW

Agnostycy i ateisci pytaja czasem ludzi wierzacych, co konkretnego daje im
wiara w Boga. Takie pytanie postawiono narzeczonym. Badani dawali bardzo
rézne odpowiedzi.

Najwigcej badanych (28,5%) wskazywato na sit¢ i che¢ do zycia, ktora uzy-
skiwali dzigki wierze w Pana Boga, zwlaszcza w sytuacjach trudnych. Az
20,9% badanych nupturientow dzigki wierze znajduje w Bogu oparcie: Wiara
daje mi oparcie. To, ze po Smierci przechodzimy do Zycia wiecznego, pozwala
mi pogodzic sie ze Smierciq najblizszych, a rownoczesnie utatwia Zycie. Wiara,
ze jest Ktos, kto wynagrodzi nam za dobre uczynki, wyzwala motywacje, aby ich
bylo jak najwiecej. Wielu ludzi wierzqcych w chwilach trudnych rozmawia
z Bogiem, a to bardzo pomaga [81b]. Wiara w Boga (20,0%) wyzwala nadzieje:
To, ze jestem wierzqcym w Boga pozwala mi poktadaé we wszystkim nadzieje.
Daje wiare, ze nasze zycie nie konczy sie wcale z chwilq smierci, i to nadaje
sens naszemu zyciu. Wierze w sprawiedliwos¢ Boga, dlatego wymagam od sie-
bie nawet wtedy, kiedy inni ode mnie nie wymagajq. Wierzqc w Boga, tatwiej
znosze porazki zyciowe [13b].

Kolejne osoby akcentowaly zasady moralne (17,1%) otrzymywane dzigki
wierze, ktore sa drogowskazem w ich zyciu: Kieruje sie Bozymi zasadami. Pan
Bog wytycza mi droge postepowania. Nie musze blqdzic i szukaé wzorcow, tra-
ci¢ na to czasu. Majgc wyznaczony kierunek przez Boga, moge swojq energie
spozytkowac na inne cele. Pan Bog broni mnie przed postepowaniem niezgod-
nym z przyjetymi normami i przed pokusami czyhajqcymi na cztowieka [72a].
Dzigki wierze w Boga badani (16,2 %) wskazywali, ze maja wigksze poczucie
bezpieczenstwa: Zawsze wiem, ze jest Ktos, kto nade mnq czuwa, patrzy na
mnie i zawsze prowadzi w odpowiednim kierunku, chociaz czasami si¢ buntuje
[17b]. Korzysci ptynace z wiary sa bardzo duze. Niektorym wiara w Boga po-
zwala odnalez¢ sens zycia we wszystkich wydarzeniach, ktore ich spotykaja.
Innym daje spok¢j, rado$¢ i wyzwala uczucie mitosci. Wiara daje pewno$¢ sie-
bie, pokore, dostrzeganie potrzeb innych przed wlasnymi, zadowolenie nawet
z najmniejszego sukcesu oraz umiejetnos¢ rozgraniczenia dobra od zta.

V. CZESTOTLIWOSC, TRESC I FORMY MODLITWY

Modlitwa nalezy do podstawowych praktyk zycia religijnego. Cztowiek wie-
rzacy pragnie poprzez modlitwe¢ nawiaza¢ z Bogiem osobisty dialog. Wyrdz-
niamy r6ézne formy modlitwy kierowane do Pana Boga. Najczgsciej odmawiane
sa wyuczone jeszcze w dziecinstwie pewne modlitwy, ktére w odpowiednich
porach dnia sa powtarzane. Do takich statych modlitw przecigtnego katolika
nalezy modlitwa Ojcze nasz czy Zdrowas, Maryjo. Czgsto ludzie prosza Pana
Boga o pomoc. W chwilach zagrozenia prosza bardziej natarczywie. Z podzig-
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kowaniem jest o wiele gorzej. Niektorzy robia systematyczne rachunki sumie-
nia, a jeszcze inni zatapiaja si¢ w kontemplacj¢ Boga. Osoby wypetniajace kwe-
stionariusz miaty odpowiedzie¢, jak czesto si¢ modla i jaka jest najczesciej tres¢
odmawianej modlitwy. Otrzymane wyniki sa zré6znicowane ze wzgledu na czg-
stotliwos$¢ i tre$¢ odmawianych modlitw.

Najwigcej nupturientdow (37,1%) modli si¢ codziennie: Codziennie prosze
o zdrowie dla calej rodziny, o wybaczenie, kazdego dnia prosze o wspieranie,
0 pomoc w podejmowaniu decyzji, o prowadzenie mnie przez zyciowe problemy
[45a]. Generalnie kobiety modla si¢ czgsciej niz mezczyzni. Przewaga kobiet,
jezeli chodzi o czgstotliwo$¢ modlitwy, we wszystkich wariantach jest wyrazna.

Niektorzy badani stwierdzili, ze modla si¢ kilka razy w tygodniu. Takich
0s0b byto 17,4%: Modle sie kilka razy w tygodniu. Przede wszystkim dziekuje za
to, co si¢ wydarzylo, dobre lub zle. Nieraz pytam, czy tyle nieszczeS¢ ludzkich
jest koniecznych — te katastrofy, wojny... Prosze Boga o zdrowie dla rodziny,
opieke nad nami, otwartos¢ umystu w trudnych sytuacjach. Prosze tez o przyje-
cie mego taty do krolestwa niebieskiego, modle si¢ za niego i innych mi bliskich
zmartych. Przepraszam rowniez za to, co uczynitam zlego, lub to, czego nie
uczynitam dobrego [121b]. Stosunkowo duza liczba nupturientow (16,8%)
przyznaje, ze rzadko si¢ modli: Modle sie rzadko i najczesciej wtedy Boga o cos
prosze. Raczej z Bogiem nie rozmawiam. Nie potrafie. Jezeli bym z Bogiem
rozmawial, to na pewno mowitbym Mu o swoich problemach, smutkach [13a].
Wsréd badanych byli nupturienci (11,8%), ktorzy sie¢ modla tylko wowczas,
kiedy maja taka potrzebe: Modle sie, gdy potrzebuje pomocy, gdy za cos dzieku-
je Bogu. Musze sie jeszcze nauczy¢ modlitwy prawdziwej [154a].

1. Modlitwa prosby (58,2%)

Z analizy wypowiedzi badanych na temat modlitwy wynika, ze nupturienci
najcze¢sciej prosza Pana Boga o rozne dary. Prosby kierowane do Boga mozna
byto w materiale badawczym odnalez¢ u 58,2% narzeczonych: Tematem roz-
mow moich z Bogiem sq najczesciej prosby, blagania o jednos¢ i mitos¢ w mojej
rodzinie oraz modlitwy dotyczqce sytuacji zyciowych, z ktorymi borykam sie na
co dzien [8a]. Modlitwa prosby wystepuje najczesciej w trudnych sytuacjach
zycia. T¢ formg modlitwy wybiera ponad potowa nupturientow: Zwykle prosze
o cierpliwos¢, wytrzymatos¢ i pomoc w rozwiqzywaniu zyciowych problemow
[16a].

Modlitwa prosby taczy si¢ czgsto z dzigkczynieniem. Ludzie prosza, ale
iumieja Panu Bogu dzigkowaé za wszystko, co otrzymuja od Niego. Takich
0sob, ktore taczyly prosbe z dzigkczynieniem, byto dosy¢ duzo wérod badanych
(39,7%): Modlitwa moja nie przebiega w okreslonych godzinach dnia, czasem
modle sie podczas spaceru, a czasem jadqc tramwajem. Stowa, ktore kieruje do
Boga, to najczesciej stowa wdziecznosci za Zycie, za dzien, za zdrowie, za ro-
dzine, za mitosé, ktora mnie spotkata. Zwracam sie rowniez do Pana Boga
z prosbq, aby dat mi sile na przezycie dnia, prosze o zdrowie dla bliskich, jak
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rowniez przyznaje sie przed Nim do bledu i prosze o site, aby by¢ lepszym czlo-
wiekiem [13D].

Byly takze osoby, ktore w modlitwie do prosby i dzigkczynienia dotaczaty
przeproszenie Pana Boga za zmarnowane taski i przekroczone przykazania.
Takich o0séb nie byto za wiele, bo tylko 5,3% badanych: Poranna modlitwa jest
najczesciej wykonywana w biegu, w drodze do pracy. Wieczorna jest inna. Sta-
ram sie ocenia¢ miniony dzien. Modlimy si¢ razem — ja i moja ukochana. Dzie-
kujemy za dzien, przepraszamy za grzechy i prosimy o zdrowie i o to, abysmy
zawsze byli razem — ja, moja ukochana i Bog [24a].

Wigkszo$¢ nupturientow adresuje prosby i dzigkczynienie Panu Bogu,
uwzgledniajac najczesciej siebie samego lub najblizszych. Mozna jednak wéréd
badanych odnalezé wypowiedzi osob, ktore w swoich modlitwach prosza
1 dzigkuja za inne osoby i sprawy: Modle si¢ o zdrowie dla rodziny, przyjaciof,
za ksiezy i ludzi calego swiata, o pokdj i o sity na kolejny dzien. Oprocz prosb
przepraszam Boga za wszystkie zte uczynki; grzechy, bo jak wiadomo, nikt nie
jest doskonaty, a grzechem bytoby mowienie, ze sie nie grzeszy [111b].

2. Modlitwa dzi¢kczynna (50,9%)

Jedna z bardziej dojrzatych form modlitwy jest dzigkczynienie sktadane Pa-
nu Bogu. Najczesciej ludzie zapominaja o tej formie modlitwy, raczej umieja
tylko prosié, a o podzigkowaniu czgsto zapominaja. Wsrod badanych oséb tg
formg modlitwy wymienito 50,9% badanych. Modlitwa dzigkczynienia bardzo
czesto taczyla si¢ z wieloma prosbami kierowanymi do Boga: Dziekuje Panu
Bogu za to, ze dat mi tak wiele: mitos¢, rodzine, przyjaciol, prace itp. Modle sie,
zebym tego nie stracit izeby moi bliscy wiedli spokojne, szczesliwe zycie
w zdrowiu iw cieple rodzinmym [11b]. Nupturienci, dzigkujac Panu Bogu
i proszac Go, wierza, ze sa wystuchiwani przez swego Stworce: Bog zawsze
mnie styszy i jest ze mnq w kazdym miejscu, tam gdzie jestem. W swojej modli-
twie dzickuje Bogu, ze mnie kocha, ze moge by¢ Jego dzieckiem, a takze za to,
ze dat mi spotkac mojq przyszlq zone [30a].

W niektorych wypowiedziach mozna zauwazy¢ stopniowe dojrzewanie
w wierze: Kiedys Pan Bog byt dla mnie zlotq rybkq. Ciggle cos chciatem. Teraz
wiecej dziekuje, przepraszam. Troche mniej mowie o sobie i tym, co sie wyda-
rzyto i co mi potrzeba, bo Bog doskonale o tym wie. Dlatego tez staram sie wie-
cej czasu w modlitwie poswieci¢ Bogu [47a].

Nupturienci najczesciej dzigkuja za dobrze przezyty dzien, za mitos¢, za da-
ry duchowe i materialne: Dziekuje Mu za spedzony i przezyty dzien w takiej,
a nie innej atmosferze oraz prosze Go o nastepny dzien zZycia na ziemi [166a].

3. Modlitwa dialogu (31,8%)

Niektore osoby pragna nawiaza¢ dialog z Panem Bogiem. Usiluja rozma-
wia¢ z Panem Bogiem o wlasnych sprawach w réznych miejscach iprzy roz-
nych okazjach. Modlitwa dialogowa nie tylko angazuje myslenie, ale wyzwala
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wiele emocji, dlatego wydaje si¢ bardzo korzystna dla rozwoju wiary modlace;j
sig¢ osoby: Nie wiem, czy sie modle, raczej rozmawiam z Bogiem. Przy kazdej
okazji, a nawet czesciej. Zwracam si¢ do Niego w myslach, idqc do pracy, ro-
biqc porzqdki czy bedac na zakupach albo jak jestem samotny [23a]. Dialog
z Panem Bogiem podczas modlitwy broni przed rutyna. Tego rodzaju modlitwa
scisle koreluje z tym, co aktualnie przezywamy: Modlitwa ta jest zawsze inna,
gdyz nie potrafie modli¢ sie z ,,regutki”. Owszem, na poczqtku pacierza odma-
wiam ,,Ojcze nasz”, ,,Zdrowas, Mario”, ale dalej rozmawiam z Bogiem jak
z przyjacielem. Zwierzam Mu sie z moich problemow, prosze o duzo taski dla
siebie, mojego narzeczonego iwielu innych 0sob, proszqc, by ich oswiecit
i nawrocit, jesli to konieczne [53b].

Modlitweg w formie pacierza wymienito zaledwie 7,4% badanych. Niewielu
nupturientdéw modli si¢ za zmartych, zaledwie 0,6% (2 osoby). Na odmawianie
modlitwy rézancowej wskazalo 1,2% badanych. Malo tez nupturientow modlito
si¢ za pomoca Pisma Swietego. Te forme¢ modlitwy wymienito tylko 0,6% nup-
turientéw (2 osoby). W badaniach tylko jedna osoba wskazata, ze modli si¢ za
Ojczyzne.

VI. CZESTOTLIWOSC UCZESTNICZENIA WE MSZY SW.

Podczas badan pytano narzeczonych, jak czgsto uczestnicza we Mszy $w.
w niedzielg i $wigta. Ogblnie mozna stwierdzi€, ze ujawnita si¢ duza rozbiez-
no$¢ w czestotliwosci uczestniczenia w niedzielnej i §wiatecznej Mszy Swiete;.
Jedni sa bardzo gorliwi i uczestnicza w kazda niedzielg i uroczystos¢, inni za$
bardzo rzadko.

Z badan wynika, ze 30% nupturientéw regularnie uczeszcza w kazda nie-
dziele i $wieto na Mszg §w.: Srodowisko, w ktorym Zyje, jest bardzo religijne.
Uczestniczymy w Mszach Swietych, procesjach, we wszystkich uroczystosciach
koscielnych [118a]; Jestesmy ludzmi wierzqcymi i praktykujqcymi. Bardzo cze-
sto uczestniczymy w Mszach Swietych. Staramy sie zyé¢ wedlug przykazan Bo-
zych [41b]. Kobiety czgsciej niz mgzczyzni uczestnicza we Mszy $w.

Podobna liczba, bo az 32,1%, uczgszcza na Mszg¢ $w. tylko kilka razy w ro-
ku: Praktycznie wszystkie osoby z mojego otoczenia i rodziny sq osobami wie-
rzqcymi. Jednak znaczna wigkszosé z nich nie praktykuje regularnego uczestnic-
twa we Mszy Sw. czy spowiedzi. Kosciol odwiedzajq przy okazji wiekszych swiqt
[29b]. Pozostali uczeszczaja raz lub dwa razy na miesiac, a 2,4% nie uczgszcza
wecale: Moi rodzice i rodzenstwo praktycznie nie uczestniczq we Mszy Sw. i sq
mato religijni. Calq niedziele spedzamy przed telewizorem imato myslimy
o Panu Bogu [163a]. Frekwencja na Mszy $w. nupturientdéw nie odbiega od
frekwencji innych wiernych we Wroctawiu, a nawet znacznie jg przewyzsza
w stosunku do innych mtodych ludzi, ktérzy nagminnie nie chodza w niedzielg
do koSciota na Msze Sw.
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VII. RELIGIINOSC SRODOWISKA NUPTURIENTOW

Srodowisko, w ktorym zyja narzeczeni, pod wzgledem religijnym jest dosy¢é
mocno zréznicowane. Poproszono narzeczonych, aby ocenili swoje najblizsze
srodowisko pod wzgledem religijnym.

1. Srodowisko religijne (51,5%)

Wigkszo$¢ badanych (51,5%) okreslita swoje $rodowisko jako religijne:
Otoczenie, w ktorym zyje, jest bardzo religijne. Wszyscy chodzq do kosciola,
modlq sie i nalezycie wypetniajq chrzescijanskie obowiqzki [55a]. Wigcej niz
polowa narzeczonych zyje w takim $rodowisku ludzi wierzacych. Mysle, ze
srodowisko, w ktorym sie obracam, wierzy w Boga bardzo gleboko [143a]. Moje
srodowisko jest bardzo religijne. Mama z siostrq chodzq do kosciola, co nie-
dziele i we wszystkie swieta koscielne. W pigtek w ogdle nie jedzq miesa, modlq
sie codziennie [152a].

2. Srodowisko zréznicowane pod wzgledem religijnym (19,7%)

Dosy¢ duza grupa nupturientdow (19,7%) ocenita srodowisko, w ktorym zyje,
jako zréznicowane pod wzgledem religijnym: Zyje w Srodowisku, w ktérym
mozna wyroznic¢ dwie zasadnicze grupy: najblizszq rodzine i znajomych. Jesli
chodzi o pierwszq grupe, tj. rodzine, to jest to srodowisko religijne odnoszqce
sie do tradycji chrzescijanskich. Z kolei przyjaciele (znajomi) to Srodowisko
w wiekszosSci wyznajqce Boga jako Stworzyciela nieba i ziemi, ale niepraktyku-
Jjace religijnie [8a]. Starsze spoteczenstwo czgSciej przyznaje si¢ do wiary
w Boga. Sa to najczesciej rodzice i dziadkowie. Natomiast wérdéd znajomych
1 przyjaciot jest nieco gorzej z przyznaniem si¢ do wiary: Najblizsze otoczenie,
czyli dom, w ktorym si¢ wychowatam, rodzice, rodzenstwo, babcie — wszyscy
wierzq w Boga, chodzq regularnie do kosciota w niedziele i we wszystkie swie-
ta. Jesli natomiast chodzi o znajomych i przyjaciol, to sytuacja jest odmienna.
Oficjalnie wszyscy wierzq w Boga, jednak dla siebie wybierajq tylko te aspekty
wiary, ktore najbardziej im odpowiadajq [13b].

Niektorzy nupturienci dziela otaczajace ich srodowisko pod wzgledem reli-
gijnym na grupy: To srodowisko musze podzieli¢ na 3 czesci. Dom rodzinny —
tradycyjna polska katolicka rodzina wierzqca i praktykujqca. Dom rodzinny
mojej zony — matka zony wierzqca i praktykujqca, ojciec wierzqcy tez, lecz nie-
praktykujqcy, Zona oczywiscie w miare mozliwosci praktykujqaca. Uczelnia,
mimo ze jestem na drugim roku, to ludzie otaczajqcy mnie tam sq wiekszosci
niedojrzali, zawiedzeni nie tylko Kosciotem, ale takze Bogiem, co gorsza, szuka-
Jjacy szczescia w uzywkach [20a].

3. Srodowisko pozornie religijne (8,8%)
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Pewna grupa narzeczonych (8,8%), charakteryzujac swoje srodowisko pod
wzgledem religijnym, ocenia je jako pozornie religijnie. Chodza do kosciota,
modla si¢ iwypetniaja rézne praktyki religijne, ale ich postgpowanie jako
chrzescijan pozostawia wiele do zyczenia: Z pozoru jest bardzo religijne, cho-
dzq co niedziele do kosciota, uczestniczq w koscielnych swietach, lecz to wszyst-
ko konczy sie, jak tylko wyjda z kosciota. Stajq sie innymi ludzmi, zawistnymi,
zazdrosnymi. To mnie razi u tych ludzi najbardziej, taka dwulicowosé, wiara na
pokaz. A przeciez wiara polega na staraniu sie, aby zy¢ wedtug przykazan, a nie
na zasadzie ,,zobaczcie wszyscy, jak chodze do kosciofa” [17b]. Narzeczeni
dosy¢ krytycznie oceniaja religijnos¢ swoich najblizszych krewnych
i znajomych: Jezeli chodzi o najblizszq rodzine, to jest ona dos¢ religijna, ale
dostrzegam, ze ich wiara jest bardziej przyzwyczajeniem: nie zgilebiajq prawd
wiary, nie myslq, jak powiekszy¢ swojq wiedze na temat Boga, czytajq modlitwy
z ksiqzeczek kazdego wieczora, nie zastanawiajqc sie nad nimi. Chodzq co nie-
dziele i swieta do kosciota, ale gdy pytam dlaczego, to tylko slysze, Ze tak trze-
ba, wypada. Jedynie mama zglebia troche wiare i wiedze o Bogu, ale zostato jej
tez to stare podejscie mojej babci. ,, bo trzeba” [34a]. Zdaniem niektorych nup-
turientdow $rodowisko religijne, w ktoérym zyja, jest dosy¢ mocno zréznicowane
pod wzgledem dojrzatosci. Przewaza religijnos¢ tradycyjna, ktora charakteryzu-
je sie jedynie wypelnianiem praktyk religijnych: Moje srodowisko nie jest zbyt
religijne. Kosciot to dla ludzi raczej tradycja niz prawdziwa wiara. Wielu ludzi
po prostu uczestniczy we Mszy sw. w niedziele, ale przez caly tydzien nie daje
swoim zyciem Swiadectwa wiary [91a]. Prawdziwa religijno$¢ powinna charak-
teryzowac si¢ dobrym i szlachetnym zyciem, a nie tylko wypelnianiem religij-
nych praktyk. Wedlug niektorych nupturientow praktyki religijne nie sa naj-
wazniejszym kryterium religijnej dojrzatosci. Uwazajq oni, ze o wiele wazniej-
sze jest §wiadectwo zycia: Praktycznie wszystkie osoby z mojego otoczenia,
rodziny sq osobami wierzqcymi. Jednak znaczna wiekszos¢ z nich nie praktykuje
regularnego uczestnictwa we Mszy sw. czy spowiedzi. Kosciol odwiedzajq przy
okazji wiekszych swiqt [29b]. Do pelnego uczestnictwa w wierze potrzebne jest
$wiadectwo wiary, ale takze dojrzale i pelne uczestnictwo w praktykach religij-
nych. Tego rodzaju pragnienie pelnego uczestnictwa w zyciu religijnym ujawni-
fo sig¢ u niektorych narzeczonych po zalozeniu rodziny: Moja rodzina jest wie-
rzqca, aczkolwiek mato praktykujqca. Ale mam to szczescie, ze w niedtugim
czasie bede w rodzinie o mocnych korzeniach wiary [50a].

4. Srodowisko niereligijne, malo religijne lub wcale niereligijne (11,2%)

Przemiany spoteczne, gospodarcze i kulturowe spowodowatly proces laicy-
zacji w wielu dawniej chrzescijanskich krajach. Wielu ludzi zobojgtniato pod
wzgledem religijnym i zagubito si¢ w swoim zyciu. Nupturientow, ktérzy tak
ocenili swoje $rodowisko, byto 11,2%: Srodowisko, w ktérym zyje, jest mato
religijne [26a]. JesteSmy $wiadkami laicyzacji licznych srodowisk. Ludzie,
ktorzy jeszcze niedawno byli religijni, obecnie stali si¢ obojgtni na sprawy reli-
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gii: Srodowisko, w ktérym zyje, nie jest bardzo religijne, przewaznie sq to lu-
dzie, ktorzy odeszli od Boga, nie majq dla Niego czasu [34b]. Wielu ludzi zagu-
bito sig w dzisiejszej rzeczywistosci i czgsto sa przekonani, ze na sprawy reli-
gijne przyjdzie jeszcze kiedy$ czas, ale obecnie maja inne fascynujace sprawy
do zatatwienia. Najtrudniejsza sytuacj¢ maja ludzie mtodzi, poniewaz nie zda-
zyli ugruntowaé swojej wiary i nie maja wzorcow w swoim najblizszym laickim
otoczeniu: Moja najblizsza rodzina utracita kontakt z Bogiem jeszcze w czasach
mojego dziecinstwa, a przyjaciele, cho¢ czynnie uczestniczq w zyciu Kosciota,
to 0 Bogu nie rozmawiajq [116a]. Srodowisku bardzo trudno si¢ przeciwstawié,
dlatego tez wielu ludzi mysli i zachowuje sig tak jak ich otoczenie. Trzeba duzej
odwagi i oryginalnos$ci, aby przeciwstawic si¢ rzeczywistosci, w ktoérej zyjemy:
Z catq pewnosciq srodowisko to nie jest religijne, chociaz zdarzajq sie pojedyn-
cze bardzo religijne osoby. Wiekszos¢ ludzi, z ktorymi sie stykam, ma bardzo
maty kontakt z religiq i Kosciotem. Religia jest czesciq tradycji i rytuatow swiq-
teczno-rodzinnych oraz znakiem przynaleznosci do pewnej wspolnoty [42b].

VIII. PRZYCZYNY ODCHODZENIA LUDZI OD PANA BOGA
W OPINII BADANYCH

Z badan wynika, ze przyczyn jest wiele, ponizej wymieniamy ro6zne motywy
odchodzenia ludzi dotychczas wierzacych od Pana Boga i — co si¢ z tym $cisle
wiaze — od praktyk religijnych.

1. Brak czasu, tempo Zycia nie sprzyja kontynuacji przyjazni z Panem

Bogiem (22,1%)

Najwigcej oso6b badanych (22,1%) przyczyne odchodzenia ludzi od Boga
dostrzega w braku czasu. Tempo zycia jest tak duze, ze ludzie wczesniej czgsto
praktykujacy religijnie nie maja czasu na spotkanie z Panem Bogiem. Dzisiej-
szy cztowiek mysli najpierw o zapewnieniu godnej egzystencji, a sprawy reli-
gijne odktada na pézniej. Zyjemy w $wiecie, w ktérym ludzie gonia za pie-
nigdzmi, kariera, korzysciami materialnymi i w koncu s tak zgonieni, Ze nie
starcza im czasu na odnalezienie Boga i zawarcie z nim przyjazni: Zycie biegnie
coraz szybciej. Zmeczenie codziennosciq, brak perspektyw na lepsze zycie, brak
czasu sprawia, ze ludzie czujq sie podenerwowani, tracq wiare, przestajq sie
modli¢ i oddalajq sie od Boga, a tym samym od Kosciota. Kiedy ludzie odcho-
dzq od Boga, zaczynajq coraz wiecej grzeszyc¢, poszukujq innych atrakcji w TV,
alkoholu i ich serce przepetnia czesto smutek i ztos¢ [30a].

Konsekwencja odchodzenia od Boga, jak twierdzi autor wypowiedzi, jest
poszukiwanie innych atrakcji, ktore nie sa w stanie wypeknié¢ serca czlowieka:
W Zyciu codziennym zajmujq sie coraz wiekszq liczbq spraw i powoli, stopniowo
dla Boga zostaje coraz mniej czasu. I ten Bog powoli przestaje by¢ obecny w ich
zyciu. Problemy codzienne jak chwasty z przypowiesci zagtuszajq ich wiare
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[43a]. W cywilizacji, w ktorej zyjemy, zmienia si¢ system warto$ciowania:
Glownymi i najwazniejszymi rzeczami w zyciu ludzi, oczywiscie nie wszystkich,
sq pieniqdze, kariera, dobrobyt, a dopiero na ostatnim miejscu wartosci ducho-
we [7a]; Ludzie sq zabiegani za pracq. Brak jest dostatecznej pewnosci dnia
Jutrzejszego, co pociqga za sobq ciqgly stres [133a].

Ciekawa wypowiedz, do$¢ charakterystyczna, daje jeden z respondentow:
Poniewaz wigkszos¢ ludzi to materialisci, a od Boga i KoSciola nie otrzymujq
namacalnych rzeczy, wiec odchodzq [67a]. Wielu ludzi zagubionych w kon-
sumpcji i egoizmie nie dorasta do odszukania Pana Boga w swoim zyciu. Nie
dostrzega w zyciu religijnym zadnych wartosci: Kosciof nie daje stawy, chwaty
i poklasku. Wspolczesny komercyjny swiat wymaga od ludzi, aby byli zauwaza-
ni. Ludzie wspolczesni coraz mniej dostrzegajq wartosci, ktore mogq dostaé od
Kosciota. Kazdy do Boga moze przyjsc, jednak to bogactwo nalezy do nielicz-
nych. Kto ma pragnienie i chce zrozumied, co jest wazne, znajdzie to w Koscie-
le, dostanie to od Boga [70a].

2. Ludzie zawiedli si¢ na Panu Bogu (18,5%)

Ludzie czgsto obwiniaja Pana Boga za niepowodzenia i osobiste btedy. Nie-
wystuchane prosby kierowane do Stworcy, ktory wszystko moze, bo jest
wszechpotezny, przyczyniaja si¢ do utraty wiary. Niektorzy zadaja od Pana
Boga cudu, ito natychmiast, bedac przekonani, ze to, o co prosza, jest najlep-
sze. W konkretnych przypadkach ekonomia Boza jest jednak nierzadko catko-
wicie inna od ekonomii czlowieka. Pan Bog widzi losy ludzi w perspektywie
nie tylko zycia na ziemi, ale takze zycia wiecznego. Konkretni ludzie
w sytuacjach osobiscie dla nich trudnych nie dostrzegaja Bozego patrzenia.
Narzeczeni, odpowiadajac na pytanie, dlaczego ludzie odchodza od Pana Boga,
dawali r6zne odpowiedzi. Pewna cze$¢ badanych (18,5%) przyczyny odchodze-
nia od wiary upatruje w fakcie, ze ludzie nie zostali wyshuchani przez Boga,
zawiedli si¢ na Panu Bogu: Czesto sq to jakies przetomowe momenty w ich zy-
ciu, np. Smier¢ kogos bliskiego. Majq za zle Bogu, ze nie pomdgt ich bliskim
w walce z chorobq. Czesto ludzie, od ktorych los sie odwrocil, odwracajq sie od
Boga i przestajq w Niego wierzy¢ [37b]; Ludzie odchodzq od Pana Boga, bo
cheq sie odegrac za to, co im kiedys nie wyszlo, i winiq za to Pana Boga, bo im
nie pomogt w trudnych chwilach [26a].

Zdaniem niektorych nupturientéw ludzie odchodza od Pana Boga, bo uwaza-
ja, ze jest niesprawiedliwy: Niektorych oddala brak ,, sprawiedliwosci” na swie-
cie, za ktory w ich mniemaniu odpowiedzialny jest Pan Bog [161b]. Pod wpty-
wem traumatycznych przezy¢ niektorzy ludzie traca wiarg w istnienie i pomoc
ze strony Boga oraz w Jego Opatrzno$¢: Odchodzq wtedy, gdy przydarzy im sie
cos przykrego: Smieré, choroba, kalectwo itp. I obwiniajq Go za to, ze nie miat
ich w swojej opiece, a przeciez Zycie nasze jest wystawione na wiele prob. Nie
wolno sie zatamywal, ajuz na pewno nie wolno odchodzi¢ od Pana Boga
[166a]; Mysle, ze swoje kiopoty, porazki ,,zwalajq” na Boga. Obwiniajq Go za
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problemy, choroby itd. Ich wiara jest wtedy wystawiona na probe. Nie zawsze
potrafiq na nowo zaufaé Bogu [77a).

3. Z winy KoSciola (16,2%)

W okresie rzadéw wladzy komunistycznej Kosciot w Polsce cieszyt sig¢ du-
zym autorytetem, pomimo ze wladze na kazdym kroku szkalowaty go i chciaty
go zniszczy¢. Apogeum zaufania ludzi do Kos$ciola to czas powstawania ,,Soli-
darnosci” i stanu wojennego. Do Kosciota po roéznoraka pomoc przychodzili
niemal wszyscy potrzebujacy duchowego i materialnego wsparcia. Kosciot byt
mocno zaangazowany w pomoc dla ludzi internowanych oraz ich rodzin. W tym
czasie rozwini¢ta byta dziatalno$¢ charytatywna wsérod ludzi biednych. Wybor
kard. Karola Wojtyly na papieza obudzil nadziej¢ na uzyskanie petnej suweren-
nosci i wolnosci. WalczyliSmy wspolnie o tolerancje i pelna wolnos¢ duszpa-
sterskiej pracy dla Kosciota. Robotnicy zadali Mszy §w. w radiu w kazda nie-
dziele i $wigto.

Po uzyskaniu wolnosci sytuacja zaczeta si¢ zmieniac. Z Zachodu w szybkim
tempie zaczely naptywaé hasta liberalizmu moralnego, ktéremu Kosciot do tej
pory nie umie si¢ skutecznie przeciwstawi¢. Ugrupowania lewicowe, przez
pewien tylko czas przytlumione w swoim wrogim nastawieniu do Kosciota,
zmobilizowaty swoje sity i poprzez laickie srodki przekazu ruszyly do ataku,
obnizajac jego autorytet. Obecnie spotykamy si¢ z krytyka niemal wszystkiego,
co Kosciot glosi iczyni. W laickich mediach z natarczywoscia mowi sig
o Kosciele, ze jest konserwatywny, wsteczny i wlasciwie nie ma juz nic madre-
go do powiedzenia wspotczesnemu cztowiekowi, 1 dlatego jest mato potrzebny.

Narzeczeni, odpowiadajac na pytanie, dlaczego ludzie odchodza od Pana
Boga, pisali: Kosciol ma niewiele do zaoferowania. Kosciot w naszym kraju jest
instytucjq skrajnie konserwatywnq, nieumiejqcq wyjs¢ do ludzi. Ludzie odcho-
dzq nie od Boga, tylko od instytucji Kosciola [62a]; Mysle, ze ludzie bardziej
odchodzq od Kosciola, a nie od Boga. Kosciol stracit swoj autorytet. Media
mowiq o wielu sprawach, a i wielu z nas widzi od zaplecza sprawy Kosciota.
Nie mozemy uogolniac, ale w wielu mniejszych miejscowosciach widac, jak
ksiqdz rzqdzi [23Db)].

Zdaniem niektorych nupturientow wing za to, ze ludzie odchodza od Pana
Boga, ponosi kler, ktoremu przypisuja pazerno$¢ na pieniadze, brak kulturalne-
go zachowania i nieumiej¢tnos$¢ przekazu Bozego Objawienia: Moim zdaniem
tym powodem jest kler. Duzo ksigzy jest pazernych na pieniqdze. Na kazaniach
mowiq tylko o pieniqdzach, ze trzeba sie sktadacé na remonty, a wcale tych re-
montow nie wida¢ [12a]. W ten sposdb sytuacje w naszym kraju ocenito 16,2%
badanych.
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4. Wygoda, trudne wymagania wiary (12,4%)

Kosciot glosi wiele prawd, ktore sa w dzisiejszym $§wiecie niepopularne
i niewygodne. Tak uznato 12,4% badanych. Ze zjawiskiem odchodzenia od Bo-
ga spotykamy sie coraz czeSciej. Zwiaszcza w parafiach wielkich miast, ale i nie
tylko. Wydaje mi sie, ze czlowiek w pewnym momencie moze sie wstrzymac
i powiedzie¢ sobie ,,dos¢”. Bo chce uwolni¢ sie od narzuconych mu praw
i obowigzkow [17a]. Bardzo trudno jest przestrzega¢ wszystkich zalecen, naka-
zo6w 1 zakazow Kosciota. Dlatego ludzie wybieraja tatwiejsze zycie bez Koscio-
fa — a czgsto w konsekwencji bez Boga: Dzisiejszy komercyjny Swiat przyzwy-
czail czlowieka do tego, ze moze dostac, co chce, ize moze dostaé to bardzo
szybko. Media przekonujq nas, ze nalezy nam si¢ wszystko i ze kazdy ma prawo
po to siegac. Wiara, Kosciol mowiq o wyrzeczeniach, poSwieceniu, czesto
o cierpieniu w zamian za mitos¢ Boga Ojca. Dla wielu ludzi staje si¢ to niewy-
starczajqce [29a]. Kosciot jest niewygodny zwlaszcza dla tych, dla ktérych
licza sig pieniadze, kariera i zabawa. Bez Boga zyje si¢ latwiej: Mysle, ze jest to
zwiqzane po czesci wlasnie z owymi przykazaniami, wedtug ktorych ciezko jest
zy¢ [4a]. Zdaniem niektorych nupturientéw prawdy, ktore glosi Kosciol, wyma-
gaja pewnego przygotowania intelektualnego iduchowego. Uwiktani
w konsumpcje ikomercj¢ ludzie nie zawsze moga by¢ otwarci na przyjgcie
Bozego zamystu. Wymaga to wysitku intelektualnego, na ktory wiekszos¢ spote-
czenstwa nie jest w stanie si¢ zdoby¢ [35b].

5. Niewiedza, powierzchowno$¢ wiary (7,4%)

Ludzie odchodza od Boga, bo nie poglebiaja swojej wiary. Tak stwierdzito
7,4% badanych. Wielu rozwija si¢ intelektualnie w ré6znych dziedzinach $wiec-
kich, a nie rozwijaja si¢ pod wzgledem religijnym. Wiadomosci religijne wynie-
sione z dziecinstwa czgsto nie wystarczaja w pozniejszym wieku. Rodza sie
watpliwos$ci, ktorych nierozwiazanie prowadzi do kryzysu wiary. Duchowy
i intelektualny rozwdj religijny moze poméc w rozwiazaniu kryzyséw wiary
1 zblizy¢ nas do Pana Boga. Wypowiedzi badanych nupturientow wyraznie na to
wskazuja: Wydaje mi sie, ze katolicy majq bardzo nikiq wiedze religijng o Bogu.
Dlatego uwazajq, ze religia i Kosciot sq im niepotrzebne [123a]. Zdaniem czg-
$ci nupturientow ludzie odchodza od Boga, bo nie poglebiaja swojej wiary.
Wiele jest dzisiaj mozliwosci poglebienia wiedzy religijnej poprzez znakomite
opracowania z roznych dziedzin teologicznych. Ukazuje si¢ wiele znakomitych
ksiazek i artykutow z zakresu filozofii chrzescijanskiej, historii Ko$ciota, ktore
sa dostepne dla kazdego, kto chciatby si¢ doksztatcaé religijnie. W wielu para-
fiach gloszone sa katechezy nie tylko dla mtodziezy i dzieci, ale takze dla ludzi
dorostych. Wspomnie¢ trzeba o homiliach, rekolekcjach, misjach, tygodniach
kultury chrzescijanskiej, organizowanych sympozjach, konwersatoriach czy
dniach skupienia. Wierni maja takze okazj¢ uczestniczy¢é w réznych grupach
formacyjnych. Bez systematycznego doksztalcania si¢ pod wzgledem religij-
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nym i duchowej formacji trudno bgdzie zachowa¢ wiarg w laickiej 1 konsump-
cyjnej cywilizacji.

6. Brak potrzeby zycia religijnego i lenistwo w poszukiwaniu Boga
(5,3%)

Coraz czg$ciej spotykamy ludzi zupelie obojgtnych wobec tresci i proble-
moéw religijnych. Sprawy dotyczace Boga wecale ich nie interesuja. Uwazaja, ze
Bog jest niepotrzebny i ze zycie bez Niego tez jest dobre. Wielu ludzi traktuje
Kosciot, ktory jest spolecznoscia ludu Bozego, jako instytucjg zupekie Swiecka,
zdaniem jednych — dobrze zorganizowana pod wzgledem wewnetrznej admini-
stracji, dosy¢ pozyteczna, ktéra mozna popiera¢ w jej dzialaniach charytatyw-
nych, a zdaniem innych jest to instytucja konserwatywna, ktora nie nalezy sig
zbytnio przejmowaé. W przeprowadzonych badaniach 5,3% nupturientow
zwrocito uwage na stabo rozwinigta potrzebe zycia religijnego. W laickim §ro-
dowisku, w ktorym zyjemy, rodza si¢ bardzo szybko inne potrzeby o wysokiej
intensywnos$ci niz potrzeba odnalezienia Boga izawarcia z Nim przyjazni:
U wiekszosci ludzi Zycie duchowe praktycznie nie istnieje i wcale nie ma to
zwiqzku z wolnym czasem, jakim dysponujq. Odchodzq od Boga i Kosciota,
poniewaz wszystko majq, nie potrzebujq Boga [163b].

7. Wplyw innych ludzi (5,3%)

Kolejng przyczyng odchodzenia ludzi od Boga 5,3% badanych upatruje
w zlym wptywie innych ludzi. Boze Objawienie przychodzi do nas przez ludzi.
Pierwszym ogniwem w przekazywaniu stowa Bozego powinni by¢ rodzice. Ich
wiara promieniuje na wiar¢ dzieci. Do pomocy wybieraja sobie rodzicow
chrzestnych. Kosciot do rozbudzania zycia religijnego dziecka daje im jako
pomoc katechetéw. Wspolpracujac z nimi, moga coraz bardziej umacnia¢ wiarg
swoich pociech. Czgsto jednak przychodzi nieprzyjaciel i niszczy wysitki rodzi-
cow oraz wszelkich pomocnikéw pomagajacych rozwija¢ wiar¢ u dziecka.
Najwigksze skutki zachwiania wiary w Boga przypadaja na okres przeksztalca-
nia si¢ wiary z dziecinnej na bardziej dojrzata. Tych, ktdrzy niszcza wiarg
w Boga uludzi wierzacych, jest bardzo duzo irdzne majg imiona. Niektore
wypowiedzi nupturientow sa dos¢ radykalne: Glupi telewizyjny styl zZycia, ktory
produkuje plytkich bezmozgowych niewolnikow koloru i dzwiekow, tudzqcych
sie, zZe telewizyjna matka zastqpi im prawdziwq lub talk-show o rodzinie zastqpi
prawdziwy niedzielny obiad przy wspolnym stole [137a].

Niektérzy nupturienci przyczyny odchodzenia ludzi od Boga dopatruja si¢
w zaplanowanym dazeniu do zniszczenia KoS$ciota: Trwa kampania odciqgaja-
ca ludzi o stabej woli od Boga. Dzialalnos¢ masonow to dqzenie do stworzenia
Jednej religii, odrzucajqcej Boga, a holdujqcej czlowiekowi, zniesienia roznic
religijnych. Bardzo niebezpieczne dziatania na wielkq skale — efekty juz w tej
chwili sq widoczne [151b]. Wielu ludzi, zwtaszcza miodych, czesto ulega mo-
dzie. Obecnie obserwujemy tendencje o wiele mniejszej fascynacji tresciami,
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ktore glosi Kosciot: W dzisiejszych czasach panuje moda na odchodzenie od
wiary. Zwtaszcza wsrod mlodziezy ktos, kto uczestniczy w niedzielnej Mszy sw.,
jest postrzegany jako — przepraszam za okreslenie — ,,dziwak” [60b]. Wielu
wchodzi w towarzystwo, w ktorym Boég nie istnieje, gdzie o Nim zapomniano:
Wydaje mi sie, ze ludzie sq sami sobie winni. Sq zbyt stabi bez Boga i ulegajq
pokusom, oczywiscie za namowq innych, ktorzy proponujq alternatywne formy
wiary, wstepowanie do sekt iorganizacji, o co najmniej dziwnych profilach
dziatalnosci [66a].

ZAKONCZENIE

Papiez Jan Pawetl II wielokrotnie wskazywat na potrzebe rzetelnego przygo-
towania narzeczonych do malzenstwa i zatozenia rodziny, zwlaszcza obecnie,
ze wzgledu na ich anemiczng wiarg icoraz czgstsze uleganie liberalizmowi,
ktory powoduje odchodzenie od nakazow Boga i podstawowych praktyk reli-
gijnych. Filozofia laicka nastawiona na konsumpcje oddala ludzi od Boga
i Kosciola. Bytoby wielka strata dla duchowego rozwoju matzonkow
i przysztych rodzicéw, gdyby w obecnej sytuacji praktyka rzetelnego przygoto-
wania narzeczonych do zycia w malzenstwie traktowana byla malo odpowie-
dzialnie ze strony duszpasterzy i rozmijala si¢ z zaleceniami KoS$ciota.

Dojrzate i intensywne zaangazowanie religijne jest wielka warto$cia w zyciu
cztowieka i pomaga w rozwiazywaniu wielu problemow. W zyciu malzenskim
i rodzinnym Pan Bog wskazuje wiasciwa droge postgpowania i wzmacnia mo-
tywacje w realizacji chrzescijanskiego powotania i podjgcia nierzadko trudnych
zadan. Dojrzata wiara w Boga spetnia wszystkie warunki, by peti¢ rolg jedno-
czacej filozofii zycia, tak bardzo potrzebnej, by cztowiek mogt poznaé ostatecz-
ny cel zycia i odszuka¢ ostateczna motywacj¢ wlasnej egzystencji, podejmowa-
nej pracy, a nawet cierpienia, ktore go spotyka.

Pomimo istnienia ré6znych form duszpasterstwa rodzin obecnie wielu mto-
dych ludzi rozpoczyna zycie malzenskie bez $wiadomosci jakiegokolwiek
wsparcia ze strony Pana Boga. Dosy¢ duzo mtodych ludzi deklarujacych swoja
przynalezno$¢ do Kosciota katolickiego, nie majac zadnych przeszkod kano-
nicznych, zyje ze soba tak jak matzonkowie, bez zawarcia formalnego zwiazku
malzenskiego. Na pytanie, dlaczego nie zawieraja matzenstwa, odpowiadaja, ze
im to nie jest potrzebne i Ze nie maja pieniedzy na wyprawienie wesela. Dlatego
bardzo potrzebne jest gruntowne i merytoryczne przygotowanie nupturientow
do zycia we dwoje na cate ich zycie w sakramentalnej wspolnocie. W cato-
ksztatcie zycia matzenskiego i rodzinnego wiele zalezy od duchowej formacji
1 motywacji religijnej przysztych matzonkéw, by ich zycie sakramentalne byto
zgodne z zamystem Pana Boga.

Z praktyki codziennego zycia wiadomo, jak jeszcze niedoskonate sa formy
bezposredniego przygotowania narzeczonych w niektorych osrodkach duszpa-
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sterskich. Nauki przedmatzenskie prowadzone sa czg¢sto bez nalezytego przygo-
towania i powoduja, ze narzeczeni zniechgcaja si¢ i uczestnicza w nich z duzy-
mi oporami, co nie przynosi owocnych skutkow ewangelizacyjnych. Wielu
narzeczonych przychodzi na spotkania duszpasterskie pod rygorem administra-
cyjnym swoich duszpasterzy. Nie jest takze tajemnica, ze czgsto sa to ludzie
mocno zaniedbani religijnie.

Niniejsze badania zostaty przeprowadzone po bezposrednim i intensywnym
duszpasterskim przygotowaniu narzeczonych do przyjecia sakramentu matzen-
stwa. Eksperymentalne badania — oprocz postawienia diagnozy zycia religijne-
go nupturientéw, co byto ich gldéwnym celem — miaty wskaza¢ na proces prze-
miany postaw i praktyk religijnych wérdd narzeczonych podczas przygotowania
si¢ do przyjecia sakramentu matzenstwa.

Zmiana w postawach i zachowaniu narzeczonych podczas bezposredniego
przygotowania do malzenstwa byta zauwazalna po pierwszych spotkaniach.
Nupturienci stawali si¢ bardziej zainteresowani trescia przekazywanych kate-
chez, stawiajac w rozmowach indywidualnych zasadne pytania. Wskazuje to na
waznos$¢ 1 skuteczno$¢ katechizacji przedslubnej pod warunkiem, ze prowadzo-
na jest systematycznie, na odpowiednim poziomie i z wielkim zaangazowaniem
prowadzacego. Tre$¢ przekazywana adeptom do matzenstwa byla osadzona
w realiach ich przysziego zycia. Tresci teologiczne z zakresu matzenstwa
i zycia wrodzinie byly przekazywane w kontek$cie innych dyscyplin nauko-
wych, takich jak psychologia, pedagogika, socjologia czy filozofia, co bardzo
ozywito forme i atmosfere katechetycznych spotkan. Ze wzgledu na anemicz-
no$¢ wiary niektorych nupturientow uwzgledniono podstawowe zagadnienia z
teologii ogolnej. Tre$¢ teologiczna przekazywana byla nupturientom
w radosnym klimacie, tak aby byta zwiastunem Dobrej Nowiny o naszym zyciu
i zbawieniu. Starano si¢, by przekazywana teologiczna tres¢ Dobrej Nowiny
uruchomita mechanizmy motywacyjne do jej przyjgcia i realizacji. Spotkaniom
towarzyszylta swiadomos$¢, ze narzeczeni wcale nie sa zmuszeni do przyjgcia
przekazywanej tre$ci, poniewaz sa stworzeniami wolnymi, bo tak chciat sam
Bog. Tres$ci o matzenstwie i zyciu w rodzinie starano si¢ przekazywaé w taki
sposob, by nupturienci mogli je rado$nie przyjac.

Po proklamacji Bozego zamyshu wzgledem malzenstwa i zycia w rodzinie
w czasie bezposredniego przygotowania do sakramentu matzenstwa narzeczeni
chgtnie podjeli eksperymentalne badania. Jednym z zasadniczych celéw badan
bylo dokonanie przez narzeczonych wgladu w swoje zycie religijne i wycia-
gni¢cie wnioskow na przysztos¢. Dzigki badaniom mozna bylo postawi¢ dia-
gnozg zycia religijnego narzeczonych i przeprowadzi¢ psychologiczno-
duszpasterska analize otrzymanych wynikow.

Nupturienci podczas pierwszych spotkan robili wrazenie przymuszonych do
przychodzenia na spotkania. Z czasem bardziej si¢ angazowali, a w koficowe;j
fazie przygotowania wyrazali wdzigcznos$¢ za to, co uslyszeli i przezyli. Uzy-
skane podczas badan wyniki budza nadzieje, ze przyszli matzonkowie w duzym
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procencie beda si¢ w swoim zyciu kierowac¢ zasadami Ewangelii i zy¢ wedlug
Bozego zamystu. Z badan wynika, ze narzeczeni w przewazajacym procencie
przyjmuja podstawowe prawdy katolickiej wiary, a wigc Boga jako Stworce
cztowieka i §wiata. Pan Bog opiekuje si¢ swoim stworzeniem, rozciagajac nad
wszystkim swoja Opatrzno$¢. Poprawita si¢ takze czgstotliwosé ijakos$¢ ich
dotychczasowych praktyk religijnych. Wielu intensywniej zaczgto si¢ modlic,
regularnie uczestniczy¢ w niedzielnej Mszy $§w. Nupturienci rozpoczeli bardziej
ozywiony dialog na tematy religijne ze soba i z innymi ludzmi.

SUMMARY

Religious Life of Nupturients
after their Preparation for the Sacrament of Marriage

The following study was undertaken after an intensive pastoral preparation of en-
gaged couples to receive the Sacrament of Marriage. Besides examining the couple’s
religious life — the main reason for the study — the goal was to expose the manner in
which the couple’s views and religious practices actually changed during their prepara-
tion for receiving the Sacrament of Marriage.

During the first sessions, the couples would often appear as if forced to attend. With
time they began to get more involved in the process, until at the end they expressed
gratitude for all they had heard and experienced.

The study revealed that, by and large, the engaged couples were in agreement with
the basic tenets of the Catholic faith. The frequency and depth of their worship also
improved over time. They also experienced an enlivened aptitude for entering into
dialogue on religious topics with each other and with others.

Translation: Paul Bulas

Stowa kluczowe/ Key words:
malzenstwo, zycie religijne, narzeczeni
marriage, religious life, nupturients
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O ZADANIACH KATECHEZY
W SPOTKANIU Z MUZYKA MLODZIEZOWA

Muzyka otacza czlowieka wspolczesnego prawie zawsze i wszedzie. Pro-
gramy muzyczne zdomowych odbiornikoéw radiowych, telewizyjnych
i elektronicznych, hity ptynace z glo$nikow w sklepach ina targowiskach,
w kawiarniach i w restauracjach, wreszcie melodyjka na imieninowej pocztow-
ce dzwigkowej czy w stuchawce telefonicznej sa znakami jej obecno$ci zawsze
i wszgdzie. Muzyka potrafi wywota¢ gwaltowne wzruszenia iroznorodne,
skrajne emocje, wyciszy¢ lub pobudzi¢, wbi¢ w dume czy zjednoczy¢ w chwili
klegski. Oskar Wilde wyznal swego czasu: ,,po tym, jak gralem Chopina, czutem
sig, jakbym optakiwat grzechy, ktoérych nie popetnitem, jakbym rozpaczal nad
tragediami, ktore nie sa moimi”"'.

Znany jest aforyzm Jerzego Waldorffa, ze muzyka tagodzi obyczaje. Jednak
sa rozne rodzaje muzyki i zroznicowane sa na nig reakcje, czgsto zaskakujace.
Przed laty podczas koncertow grupy The Beatles dziewczeta rwaty sobie wlosy
z gtow i omdlewaly z emocji. Kiedy na sceng wchodzit ,,boski Elvis” i w swej
charakterystycznej manierze wzorowanej na czarnych bluesmanach rozpoczynat
swoj szlagier Love Me Tender, staba aparatur¢ naglasniajaca zaghuszaty krzyki
1 piski rozentuzjazmowanych tysigcy nastolatkéw. Zaghuszaty do tego stopnia,
Ze muzycy na scenie nie styszeli samych siebie. Podobna obserwacje poczynit
znany pisarz, ale takze muzyk i kompozytor muzyki powaznej, Stefan Kisielew-
ski. Przytoczony nizej opis dotyczy wydarzenia gdzie$§ z przetomu lat pigédzie-
siatych i szes¢dziesiatych, a przeciez nic nie stracil ze swojej aktualnosci:

,»Na estrade wkroczylo pigciu dryblasow o rozmyslnie idiotycznych minach,
z instrumentami w rekach, gdy podrygujac w takt rockowej brutalnej sekcji
rytmicznej, rycze¢ jeli baranimi glosami, szkicowo podtancowujac badz pod-

' PH. BETHGE, Gra uczué. Dlaczego ludzie tak tatwo ulegajq muzyce?, Forum (2003) nr 34
z 25-31 VIII 2003, s. 37.
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grywajac na puzonie lub gigantycznie wzmocnionej elektrycznej gitarze, powi-
tat ich wzmagajacy si¢ ryk protestu i fala tupania, przechodzaca przez salg jak
grzmot. Wiele co starszych 0s6b wyszto, plujac za siebie. Tak trwato pot godzi-
ny. Po czym nagle stwierdzitem, ze wszyscy nadal tupia, ale tupia jednakowo,
jak jeden maz do rytmu muzyki, Ze ja rowniez tupig, az sobie noge odbitem, ze
w dodatku walg rytmicznie po ramionach jakiego$ faceta siedzacego przede
mna, a jaki$ facet za mna robi to samo z moimi ramionami, ze od czasu do cza-
su ryczg jak krowa i podrywam si¢ z miejsca. Jednoczesnie zrozumialem, ze
jestem ol$niony i przezywam cuda, ze kocham ten ttum, a thum kocha mnie, ze
wszyscy razem, pod przewodem dryblasow z estrady, uczestniczymy w niemaja-
cym sobie rownych, jednoczacym nas wszystkich i porywajacym misterium”.

Z wielu badan poswigconych zainteresowaniom mtodziezy wynika, ze mu-
zyka znajduje si¢ w rankingu jej preferencji na jednym z pierwszych miejsc.
Jest to ta muzyka, o ktorej jedni pisza, ze jest wyrazem postawy miodych ludzi
wobec zycia, inni widza w niej bunt przeciwko dorostemu pokoleniu. Ten wy-
raz kontestacji bardzo czgsto nie ma nic wspolnego z rzeczywistymi zaintere-
sowaniami, potrzebami czy kompetencjami mtodych ludzi.

Subkultura miodziezowa, ktorej jednym z przejawdw jest specyficzny typ
muzyki, budzi niepokdj nauczycieli i katechetow, gdyz niejednokrotnie daleka
jest od wartosci, ktore kreuje i utrwala kultura wyzsza, a szkota wpaja. ,,Aby
zmierzy¢ duchowa temperaturg jednostki lub spoteczenstwa, nalezy sprawdzié,
jakiej muzyki stuchaja”. Te stowa, przytoczone przez amerykanskiego filozofa
Allana Blooma®, niezwykle trafnie odzwierciedlaja t¢ rozedrgana sytuacje, kto-
ra wywoluje niepokdj w swiecie ludzi dorostych.

Czy muzyka mtodziezowa jest ,,blotnistym strumieniem dla potworow”, jak
twierdzil Bloom, a moze jest ,jednoczacym iporywajacym misterium”, jak
uwazal Kisielewski? Czy mamy do czynienia z kunsztem i maestria, czy jeste-
$my uwodzeni batamutna i obtudna wersja komercyjnej pasji? Tych pytan nie
sposob pominac¢ we wspolczesnej katechezie mtodziezy, jednym bowiem z we-
ztowych jej zagadnien musi by¢ ,,odkodowywanie jezyka” mtodziezy (por. Dy-
rektorium ogolne o katechizacji [dalej: DOK], 185).

Sprobujmy zatem wejrzeé w problematyke zrodet zainteresowan muzycz-
nych mtodziezy, jej wyborow, preferencji, przyjrzyjmy si¢ przezyciom mu-
zycznym oraz funkcji, jaka spelnia muzyka w zyciu miodych. W tym kontek-
$cie warto tez przypomnie¢ o inspirujacej roli katechezy w promowaniu chrze-
$cijanskiej koncepcji kultury.

% S. KISIELEWSKI, Przedmowa, czyli piekne wspomnienia, w: J. RADLINSKI (red.), Obywatel
Jjazz, Warszawa 1967, s. 14-15.
3 A. BLooM, Umyst zamkniety, Poznaf 1997, s. 86.
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I. RYS HISTORII ROCKA

Wspolczesna masowa kultura muzyczna, kultywowana gléwnie w kregach
mlodziezowych, od kilku dziesigcioleci jest trwale zwigzana ze specyficznym
nurtem artystycznym, zwanym rockiem. Jego korzenie si¢gaja ludowego, $pie-
wanego w latach dwudziestych ubiegtego wieku, murzynskiego bluesa, ktory
silnie inspirowal m.in. wokalistéw jazzowych. Powrdt bluesa nastgpil okoto
roku 1950, kiedy mtode pokolenie stuchaczy muzyki rozrywkowej zaczglo in-
tensywnie poszukiwaé nowego stylu muzycznego®.

Fani pamigtaja nazwisko Billa Haleya, inicjatora nowego nurtu, jednak naj-
bardziej znang postacia z pierwszego okresu rozwoju tego gatunku, piosenka-
rzem, ktory okrzyknigty zostal ,.krélem rock and rolla”, byt Elvis Presley. Arty-
sta ten — bez zahamowan, zywiotowo, w konwencji ,,trze$ si¢ i kotysz”, stowem
opiewajac, ruchem scenicznym za$ manifestujac witalno$¢ mlodosci — stat sig
symbolem mlodzienczego buntu przeciw autorytetom, wiadzy i tradycyjnym
warto§ciom. Dla milionéw fandéw z catego $wiata zostal uciele$nieniem amery-
kanskiego sukcesu. Z kolei dla historykoéw muzyki Presley to posta¢ graniczna —
jego rockandrollowa rewolucja zapoczatkowala jedno z najwazniejszych zja-
wisk XX wieku — $wiatowa popkulture”.

Jednak po raz pierwszy muzyka zostata podniesiona do rangi ,,gtéwnego je¢-
zyka $§wiata mtodziezowego” w latach szesc¢dziesiatych, wraz z pojawieniem sig
fenomenu zespotu The Beatles. Pisano wowczas, ze po apokalipsie wojny ich
muzyka byla okrzykiem rado$ci, pogodnym spojrzeniem na planete
i demonstracja tego, co oznacza ,,by¢ zywym?”. Stata si¢ spoiwem kultury mto-
dziezowej, data poczucie wspolnoty i dumy nowemu pokoleniu. Sukces Beatle-
sow byt katalizatorem sukcesu innych grup, umocnit znaczenie muzyki w zyciu
miodych i jej pozycje na polu kultury mtodych generacji®.

W ciagu kolejnych lat muzyka utrwalata swoja wyjatkowa rolg, co ilustruje
rozwoj tworczosci takich artystow, jak: zespot The Rolling Stones i solisci Bob
Dylan, Jimi Hendrix, Jim Morrison, Janis Joplin, ktérzy po tagodnych Beatle-
sach zradykalizowali swodj sprzeciw i spoteczny opoér, przygotowujac w ten
sposob grunt pod studencka rebeli¢ z roku 1968. Okres ich tworzenia byt cza-
sem panowania nurtu zwanego w Polsce bigbitem, czasem kreowania zasadni-
czych idei zwiazanych z rockiem, ktore rozpoczgty rewolucje w $wiatopogla-
dzie i kontestacji calego pokolenia’.

Druga potowa lat sze$¢dziesiatych przyniosta silny bunt mtodziezy wobec
skostniatych struktur spotecznych i panstwowych oraz materializmu starszego
pokolenia. Coraz wyrazniej zaznaczala si¢ w spotecznosciach mtodziezowych

* W. WEISs, Rock. Encyklopedia, Warszawa 1991, s. 346.

5 Por. G. CASTALDO, Ziemia obiecana. Kultura rocka 1954-1994, Krakow 1997, s. 28.
5 D. MISCIOSCIA, Miti affettivi e cultura giovanile, Milano 1999, s.104.

7 Por. B. PREIS, Subkultury mlodziezowe. Bunt nie przemija, Katowice 2005, s. 203.
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»idea mlodosci”, powstata w wyniku ogromnych przemian ekonomicznych
i spotecznych, zachodzacych od konca lat czterdziestych w Stanach Zjednoczo-
nych. Uniwersalno$¢ rocka byta jednym z dominujacych czynnikéw, ktore ukie-
runkowaty wtedy kultur¢ mlodziezowa w strong horyzontu etycznego, w strong
zaangazowania si¢ na rzecz pokoju i sprawiedliwosci spotecznej®.

W roku 1969 idee pokoju i mitosci siggnely swoistego apogeum. W tamtym
wiasnie roku w stanie Nowy Jork odbyt sie legendarny Festiwal Muzyki
i Sztuki Woodstock, trwajacy trzy doby, uznany za najwigksza manifestacje
kontrkultury w Ameryce. Zgromadzit okoto p6t miliona mtodych ludzi z calych
Stanéw Zjednoczonych. Jednak towarzyszaca mu niczym niezaktdcona atmos-
fera pokoju i mitosci stworzona przez ,,dzieci kwiaty” nie zapanowata juz na
zadnym z pozniejszych festiwali’.

Mowiac o zaangazowaniu spotecznym mlodziezy oraz festiwalu Woodstock,
nie sposob nie wspomnie¢ o ruchu hipisowskim. Najwazniejszymi elementami
etosu hipisowskiego byly wartosci wolnosci, pokoju, mitosci oraz zaréwno
wspolnoty (komuny), jak iindywidualizmu. W realizacji i manifestacji tych
warto$ci pomagata muzyka stuchana w kregach hipisowskich, a byta ona zréz-
nicowana: od ostrych rockowych protest songow po tagodna muzyke relaksa-
cyjna, medytacyjna, kontemplacyjna czy mistyczna'’.

Po stopniowym wyciszeniu nowa fala popularnosci ruchu hipisowskiego po-
jawita si¢ rdwniez w Polsce w latach 1980-1994. Ci nowi hipisi przejawiali
duze zainteresowanie muzyka reggae, uwielbiajac najwazniejszego przedstawi-
ciela Boba Marleya — swoistego guru ruchu zwanego rastafarianizmem. Ten
prad ideowy spoteczno$ci jamajskich — oparty na protestach religijnych
i rasistowskich — siggat po motywy biblijne i gloryfikowat czarna rase''.

Powstaly w latach siedemdziesiatych punk rock odegral ogromna role
w rozwoju muzyki mtodziezowej, jednak jego ideologia niosta ze soba prze-
waznie nihilizm i zwatpienie. Grupy takie jak Sex Pistols $piewaty o nudzie,
egoizmie spotecznym i braku nadziei na pomys$lna przysztos¢. Cechami punk
rocka byly: niedbalo$¢ o warsztat muzyczny (,.kazdy jest artysta”) oraz specy-
ficzny schemat, koloryt i duch koncertow, ocierajacy si¢ o granice skandalu.
Rozwinigcie idei punk stato si¢ dzietem hard core — stylu o duzej ekspresyjnosci
muzycznej oraz zaangazowaniu w sprawy polityczne i spoteczne'?.

Nihilizm punkowcéw wyrazal si¢ w hasle: ,,No future, no work, one way”,
a wszystkim tym negatywistycznym sloganom i postawom mtodziezy utozsa-
miajacej si¢ z ruchem punk dawat wyraz w tworczosci muzycznej, czyniac ja

8 Por. W. STASZEWSKI, Bytes buntownikiem, Warszawa 1995, s. 5-6.

oM. ZAMBUTO, Generazione giovani. Avvenimenti, personaggi, miti, musica, moda dell ultimo
cinquantennio, Milano 2003, s. 52.

19 Por. K. JANKOWSKI, Hipisi w poszukiwaniu ziemi obiecanej, Warszawa 1972, s. 11.

"' J. STOREY, Studia kulturowe i badania kultury popularnej, Krakow 2003, s. 9.

12 Por. T. THORNE, Stownik poje¢ kultury postmodernistycznej. Mody — kulty — fascynacje,
Warszawa 1995, s. 276-277.
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programowo prymitywna, glos$na iagresywna w brzmieniu. Utwory punkroc-
kowych zespotoéw, jak chocby Dezertera czy Acapulco, przeniknigte byly gle-
bokim pesymizmem, a za swoj istotny cel uwazaly szeroko pojeta prowokacje.
Czesto ich koncerty tworzyly oghuszajaca ,,chaotyczna $ciang dzwigku z woka-
lista krzyczacym do mikrofonu™".

Muzyka byta dla mtodych punkowcow czynnikiem wigziotworczym, $rod-
kiem artykulacji buntu i podtrzymywania poczucia tozsamosci. Czas spgdzony
na koncertach takiej muzyki byt dla nich ,,czasem $wiatecznym”, za$ mekka,
gdzie swigtowali polscy punkowcy, byl festiwal rockowy w Jarocinie.

Punk rock otworzyt kolejny etap rozwoju rocka, nazwany new wave, czyli
nowa fala. Zamanifestowat si¢ on muzyka dyskotekowa i metalowa, a takze —
wraz z pojawieniem si¢ nowych technik i urzadzen — nurtem muzyki elektro-
nicznej. Burzliwie rozwijajac si¢ w latach osiemdziesiatych, muzyka elektro-
niczna zaowocowata m.in. rave, house, ambient, techno oraz trance, i tym sa-
mym weszta na dobre w krwiobieg kultury mtodziezowej kolejnych dekad'*.

Najpopularniejszym wykwitem byta kultura dyskotekowa, czgsto czerpiaca
z technik szamanizmu w celu wywotania u mtodych ludzi odmiennych stanow
$wiadomosci. Zatozeniem tworcow muzyki elektronicznej, takich jak np. modni
w latach dziewigédziesiatych Shamen, bylo stworzenie transowych dzwigkow,
skutecznie oddziatujacych na podswiadomos¢. Krystalizujaca si¢ wowczas mu-
zyka techno wykorzystywata syntezatory oraz perkusje elektroniczna
i najczesciej stuchana byta na duzych imprezach, gdzie fani — porazeni natgze-
niem i rytmem muzyki oraz feeria migajacych §wiatet — tanczyli bez przerwy,
az do wyczerpania. Nie liczyla si¢ estetyka i harmonia muzyki, ale jej sita, we-
wngetrzna energia i zdolno$¢ porywania czy wrecz przymuszania stuchacza do
tanca, osiagana za pomoca przyspieszonego do maksimum, szalonego rytmu.
Na ogdt w techno brak warstwy tekstowej, liczylo si¢ bowiem tylko nienatural-
nie szybkie tempo, ktore byloby stymulatorem ruchu i wprowadzatoby tancza-
cych w swoisty trans"’.

Bohaterami wieczoréw w klubach i dyskotekach, gdzie mtodzi do dzi$ stucha-
ja tego rodzaju muzyki, nie sa gwiazdy rocka, lecz zreczni didzeje, biegli w mu-
zyce elektronicznej oraz umiejetnosei taczenia i miksowania dzwigkow i rytmow.

Na przeciwleglej skali mlodziezowej muzyki elektronicznej znajduje sig tzw.
ambient, muzyka szczego6lna, ktorej eteryczne dzwigkowe kompozycje sprzyjaja
wyciszeniu sig, przewidziane sg przeto do shuichania przede wszystkim w domu
lub w chill out rooms — pokojach do odpoczynku w klubach tanecznych'®.

Muzyka elektroniczna oraz zwiazana z nig kultura clubbingowa (klubowa)
wciaz kwitnie 1 jest szczeg6lnie popularna takze w XXI wieku.

13 Por. I. GORNY, Kultura alternatywna punkéw, w: T. 020G (red.), Nauki spoleczne o mio-
dziezy, Lublin 1994, s. 95-99.

14 Por. D. PIATKOWSKI, Blues, punk, disco. Najkrotsza historia rocka, Poznan 1994, s. 105-106.

15'S. TURNER, Rock’n’roll: w poszukiwaniu zbawienia, Krakow 1997, s. 214.

16 A. ZWOLINSKI, Dzwick w relacjach spolecznych, Krakow 2004, s. 197.
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Jedna zform kultury mlodziezowej, uksztaltowanej w ostatnich latach
w dyskotekach, jest hip-hop. Tak samo nazywano zreszta nurt rytmicznej, skan-
dowane;j, agresywnej w stowach, petnej wulgaryzmow muzyki. Poprzez werbalna
agresj¢ hip-hop nawiazuje do muzyki punk, lecz w przeciwienstwie do niej wzy-
wa do tanca. Podczas gdy punk oznaczat bunt, hip-hop jest uznana zabawa '’

W tym samym czasie w Stanach Zjednoczonych, w srodowiskach Afroamery-
kanow powstat nowy gatunek, zwany rapem, ktdry zyskat spore grono wielbicieli
réwniez w Polsce. Charakteryzuje go szybka, rytmiczna, wyglaszana na tle mu-
zycznym melorecytacja, deklamowanie i $piewne improwizacje. Tym przedsig-
wzigciom slowno-muzycznym towarzysza na ogo6l akrobatyczne tance. Teksty
piosenek polskich raperow, takich jak Kazik Staszewski czy Liroy z Kielc, pelne
sa wulgaryzmow jezyka ulicy, czg§ciowo wzorowanego na wigziennej grypserze.
Przepetione sa skrajnym, bezkompromisowym krytycyzmem, zwréconym wo-
bec wszystkich: rodzicow, nauczycieli, politykow, instytucji. Rap w kwestiach
spotecznych chce by¢ oredownikiem biednych, wykorzystywanych, pozbawio-
nych szans na przysztos¢. Pomimo prowokacyjnej wymowy i nihilistycznego
nastroju pobrzmiewa w nim wotanie o wartosci, i to nie te gloszone z trybun, ale
te prawdziwie realizowane w codziennym nietatwym zyciu'®.

W latach osiemdziesiatych nastapit takze dynamiczny rozwoj heavy metalu,
ktory byl modyfikacja stylu prezentowanego pod koniec lat sze$¢dziesiatych
przez Led Zeppelin, Deep Purple. Muzyka ta uformowata si¢ jako reakcja na
ekspansje gatunku disco 1 powrdt ostrego, tradycyjnego rocka. Reprezentantami
tego stylu byli m.in. Metallica, Slayer. Typowa dla heavy metalu byla teatraliza-
cja 1 widowiskowo$¢ zachowania scenicznego muzykow. Koncert metalowy byt
nie tylko widowiskiem, ale tez ,katartycznym rytuatem”, jak twierdzili fani oraz
wykonawey tej muzyki'®. Muzyce granej bardzo glosno towarzyszyla na estra-
dzie demonstracja wystudiowanych, agresywnych poz i gestow. Heavy metal
siggat do podstawowych srodkow wyrazu, jak np. mocno odksztalcone brzmienie
gitarowe, ostre makijaze wykonawcow, kontrowersyjne inscenizacje. Wdarl sig
do $wiata medidw i prawie wszystkich gatunkéw muzycznych, w tym do jazzu,
bluesa, folku, popu. W Polsce pojawit si¢ razem z moda na rock na poczatku lat
osiemdziesiatych w tworczosci takich grup, jak: TSA, Turbo, Kreon, Kat™.

W Polsce popularno$¢ rocka zarowno jako nurtu muzyki, jak i stylu zycia,
formy ekspresji, sposobu komunikowania, regut zachowania oraz kodeksu war-
tosci zaczeta si¢ okoto roku 1980. Wtedy to narodzit si¢ u nas ,,rock jako jezyk
buntownikow”. Wazna rolg na tym polu odegraly migdzy innymi zespoty: Per-
fect, Maanam, Republika, Rezerwat, ktorych teksty miaty wymowe kontestuja-

17'S. Juszczyk, Czlowiek w Swiecie elektronicznych mediow — szanse i zagrozenia, Katowice
2000, s. 63.

'8 M. FILIPIAK, Od subkultury do kultury alternatywnej, Lublin 1999, s. 86-88.

"% Por. P. SCARUFFI, Storia del rock. Anni ‘80 e olte, 1981-1990, t. IV, Milano 1990, s. 8.

2 A. ZWOLINSKI, DZwiek w relacjach spotecznych, dz. cyt., s. 155-156.
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ca, wyrazaly sprzeciw, a rownoczesnie poruszaty wazkie tematy: lgku o przy-
szto$é, pacyfizmu, ekologizmu, aborcji i inne?'.

Lata dziewigédziesiate znamionowala tendencja do stylistycznego synkrety-
zmu: utwory czesto byty rodzajem kolazu réznych gatunkdéw, a takze elemen-
tow pochodzacych zroznych kultur czy nawet przeciwstawnych porzadkow
estetycznych. Owocowato to materiatem muzycznym, w ktorym taczono na
przyktad odglosy milota pneumatycznego i subtelnych partii fortepianowych,
jazgotowi gitar elektrycznych towarzyszyto brzmienie choru koscielnego, cza-
sem warstwe instrumentalng zestawiano ze znieksztatconym ludzkim glosemzz.

II. MUZYKA MEODZIEZOWA JAKO SYMBOLICZNY JEZYK UCZUC

W przeciwienstwie do jezyka werbalnego, ktérego nosnikiem jest mowa ar-
tykulowana, operujaca pojeciami i definicjami, jgzyk muzyki jest sztuka mysle-
nia dzwigkiem. Czasem bardzo wysublimowana, czasem wrgcz odwrotnie. Od
stopnia opanowania tego jezyka i biegtosci owego myslenia zalezy rozwd;j kul-
tury muzycznej. Ksztattuje ja z jednej strony aktywno$¢ tworcza uzdolnionych
jednostek, z drugiej — suma indywidualnych (osobistych) oraz grupowych prze-
zyé muzycznych mtodych ludzi®.

Powstajace pod wplywem muzyki przezycia budza w shluchaczu rozmaite
uczucia i wzruszenia, napigcia i odpre¢zenia. Przyjmuja one jednak r6zng postac:
moga by¢ bezposrednia emocjonalng reakcja na tres¢ utworu, jego tkanke stowna
czy muzyczna, lub moga przybiera¢ posta¢ procesu uczuciowo-wzruszeniowego,
zainspirowanego przez stuchang muzyke, lecz odbiegajacego od niej, niebedace-
go $cisle od niego zaleznym®*. Wyrazem tego moga by¢ zmiany emocjonalne,
fizjologiczne i psychomotoryczne o réznej intensywnosci i trwatosci.

Afektywne przezywanie muzyki niejednokrotnie wywotuje obrazy i watki
mys$lowe powiazane z zyciem wewngtrznym odbiorcy. Okreslona fraza mu-
zyczna moze wzbudzi¢ refleksje iprzywota¢ pamigé osob, miejsc i doznan,
zrodzié marzenia potaczone z pragnieniami®.

Mtodziez szuka kontaktu z muzyka, dazac do osiagania pozadanych nastro-
jow emocjonalnych lub izolacji od $wiata poprzez ucieczke w marzenia, snute
na tle sluchanej muzyki. Mtodzi czesto podkreslaja rolg terapeutyczna muzyki
dzialajacej kojaco, uspokajajaco lub odprezajaco, dlatego tez nierzadkie sa ich
ucieczki w idylliczny $wiat muzyki w trudnych momentach zycia.

2! Por. J. WERTENSTEIN-ZULAWSKI, Miedzy nadziejq a rozpaczq, Warszawa 1993, s. 54-55.

22 por. B. HOFEMANN, Rock a przemiany kulturowe konca XX wieku, Warszawa 2001, s. 75.

2 Por. J. SLOBODA, Umyst muzyczny. Poznawcza psychologia muzyki, Warszawa 2002, s. 1-2.

%S, SZUMAN, O sztuce i wychowaniu estetycznym, Warszawa 1969, s. 371.

B T.MisIAK, Typologie odbiorcéw muzyki. Koncepcje psychologiczne, socjologiczne
i estetyczne, Muzyka (1985) nr 2, s. 43; Por. F. PASQUALETTI, Dimmi che musica mangi e ti diro
chi sei..., Note di Pastorale Giovanile 35 (2002) nr 3, s. 64-65.
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Mtodziez preferuje t¢ muzyke, ktora nie sprawia jej trudnosci w odbiorze.
Duze znaczenie pierwiastka uczuciowego w kontaktach mlodziezy z muzyka
sprawia, ze najpetniej przemawia do niej muzyka popularna, prosta w melodii,
o nieskomplikowanych tekstach piosenek, wyrazajacych czesto niewyszukane,
by nie powiedzie¢ prymitywne pragnienia i uczucia. Czgsto muzyka jest przyj-
mowana jako ,,hedonistyczno-relaksacyjno-terapeutyczny koktajl”?.

Chtopcy w pierwszej kolejnosci szukaja w muzyce przestrzeni do zademon-
strowania swej meskiej indywidualnosci i preferencji, wylapuja wigc w utworze
muzycznym mocne zmiany, dysonanse, zwracaja uwagg na techniczna jakos¢
dzwigku. Imponuje im zdolnos¢ i odwaga ich idoli do poszukiwan i eksperymen-
tow na polu artystycznym, a zatem do wyruszania na nowe, niezbadane drogi.
Dziewczgta uwypuklaja cechy swej kobiecej natury poprzez wrazliwos¢ na sze-
roka game uczué, delikatnych emocji i subtelnych doznan, jakie budzi muzyka®’.

Powszechno$¢ muzyki, ktéra towarzyszy dziewczetom i chtopcom przez ca-
ly dzien, jest wolaniem o wigcej ciepta uczuciowego. Jest tez wyrazem poszu-
kiwania petniejszych i bardziej angazujacych form komunikacji, mocno nace-
chowanych afektywnie, ktore pomagaja pokona¢ samotnos$¢, poczucie pustki
czy bezbronnosci, a takze zaspokoi¢ potrzebe spotecznej przynaleznosci. Owo
poczucie przynalezno$ci wzmacniane jest przez mtodych szczegélnie poprzez
wspdlne uczestniczenie w koncertach. Przyciagaja one wielowymiarowoscia,
gdyz poza muzyka istowami kreuje je takze scenografia, oprawa plastyczna,
choreografia, teatralizacja gestow i poz wykonawcow, zachowan publicznosci®.
Mtodziezy imponuje iniejako uwodzi ja celebracja wzajemnej przynaleznosci
wykonawcy 1jego publicznosci, ajednocze$nie wspdlne oddanie si¢ najgleb-
szym ideatom i uczuciom®. Moze warto zauwazy¢, ze nie zawsze pozytywnym.

Mtodzi w swej wigkszosci preferuja muzyke rockowa. Stuchajac jej, chea
zamanifestowaé swa odrgbno$¢ od §wiata dorostych, odrebnos¢ od jego estetyki
i uznawanych tam wartosci. Muzyka powazna nie jest przez nich akceptowana,
uwazaja bowiem, ze koresponduje ona ze stanami emocjonalnymi czlowieka
dorostego. Ponadto wydaje sig, ze jest to ,,odwetowy” bunt przeciwko doro-
stym, ktorzy sa skrajnie krytyczni i zgorszeni nowymi pradami nie tylko zreszta
w muzyce, ale w szeroko pojetej kulturze mtodziezowe;j?’.

Poszukiwanie wlasnego gatunku muzycznego jest bardzo waznym celem dla
kazdego mtodego cztowieka. O doborze muzyki decyduje na ogdt wiek, stan
ducha i kondycja psychiczna.

%6 Por. B. KAMINSKA, Miejsce muzyki w Zyciu mlodziezy, w: M. MANTURZEWSKA (red.), Psy-
chologiczne podstawy ksztatcenia muzycznego, Warszawa 2001, s. 66.

" Por. F. PASQUALETTL, { nuovi linguaggi dei giovani, Mondo Voc 9 (2002) nr 1, s. 4-7.

2 W. SIWAK, Estetyka rocka, Warszawa 1993, s. 84.

2 Por. B. HOFFMANN, Rock a przemiany kulturowe korca XX wieku, Warszawa 2001, s. 44-45.

3% Por. B. SMOLENSKA-ZIELINSKA, Percepcja wartosci artystycznych muzyki wspolczesnej
przez mlodziez, w: A. BIALKOWSKI (red.), Edukacja muzyczna. Tozsamos¢ i praktyka, Lublin
2006, s. 115-116.
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Najbardziej Iubianymi wykonawcami rockowymi, prezentujacymi wysoki
kunszt warsztatu muzycznego, w ostatnich latach byli: Sting, Bruce Springste-
en, Eric Clapton, U2, REM, Dire Straits, Queen, Oasis i Radiohead. Swoj suk-
ces zawdzigczaja oni umiejgtnosci odzwierciedlenia w muzyce catej palety roz-
nych mtodzienczych uczuc.

Mtodzi ludzie, ktérzy przezywaja ipragna wyrazi¢ swoje silne konflikty
wewnetrzne, najczesciej stuchaja muzyki heavy metalowej. Natomiast mto-
dziencza wsciekto$¢ i szorstko$¢ najtrafniej wyrazana jest w muzyce hip-
hopowej. Raperzy buduja wokot niej subkulturg skierowana przeciwko ustalo-
nym wartosciom, konwenansom i estetyce bogatych, sytych i dobrze wyksztat-
conych. Gloryfikuje ona biedg i ponizenie. Zawolanie raperéw brzmi: ,,wszyst-
kim odbita szajba: rodzicom, politykom, nauczycielom, ksigzom dorostym”.
Recepta na zycie jest rap.

Sa takze fani uwielbiajacy wykonawcow potrafiacych laczy¢ w swych pio-
senkach nastroj i napigcie emocjonalne z tekstami poetyckimi. Tak jest w przy-
padku Boba Dylana, Tracy Chapman, Suzanne Vega, a w Polsce Starego Do-
brego Matzenstwa, Anny Marii Jopek, Grzegorza Turnaua, Czestawa Niemena
czy formacji Raz Dwa Trzy itd.

Innym gatunkiem muzycznym, wychodzacym naprzeciw potrzebom emo-
cjonalnym mtodziezy jest world music, stworzony w latach siedemdziesiatych
przez Petera Gabriela. Dzigki potaczeniu rocka z muzyka etniczna wielu krajow
jest on w stanie przenosi¢ mtodych w przestrzeni i pozwala im odkrywac, dzigki
uniwersalnemu jezykowi muzyki, sposoby wyrazania odczu¢ i uczu¢ w innych
kulturach. Dzieki world music w ostatnich dwudziestu latach bardzo wzrosto
wsrdéd mtodych zainteresowanie muzyka folkowa. Wydaje sig, ze moze to za-
owocowac silniejsza identyfikacja ze swoja kultura, poszukiwaniami oryginal-
nych, nowych $rodkéw wyrazu, nowych wrazliwosci i rytmow™'.

Wigkszos¢ mtodych, pomimo duzego zainteresowania wszelkimi nowinkami
na rynku muzycznym, zazwyczaj dlugo dochowuje wiernosci jednemu lub kilku
preferowanym gatunkom muzycznym.

III. TOKSYCZNE ZABAWY MUZYKA

Niektore nurty muzyczne w ostatnich latach rozwingly si¢ w kierunku prze-
ciwnym niz dotad obserwowany. Wybraty bowiem $ciezki watpliwych warto$ci
kulturotworczych, by nie powiedzie¢ antykulturowe, skupily si¢ przede wszyst-
kim na prowokacji i odzieraniu ze znaczen czy deformacji estetyki i sensu prze-
kazu muzycznego. Chodzi tu przede wszystkim o tzw. glam rock, ruch punk
oraz muzyke techno, ktore wywotuja niepokdj i protesty rodzicow, wychowaw-
cow, pedagogow i katechetow.

3! Por. G. MICHELONE, ,, World music” la geografia dei suoni, Letture 60 (2005) nr 419, s. 9.
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Glam rock (od ang. glamorous — ‘zachwycajacy’) jest swego rodzaju este-
tycznym buntem. Doprowadzajac do absurdu teatralno$¢ rocka lat szes¢dziesia-
tych, na poczatku nast¢pnej dekady David Bowie, Iggy Pop i Brian Ferry pod-
niesli falg nie tylko tzw. twardego rocka, muzyki elektronicznej, ale tez narko-
tykow, Dbiseksualizmu. Ze sceny zaczgto epatowaé ekscentrycznym
i prowokujacym wygladem, wizerunkiem ze wszystkimi atrybutami stosowa-
nymi przez homoseksualistow i transwestytow>.

»Iworczym” kontynuatorem tego ruchu w ostatnich latach jest piosenkarz
znany jako Marylin Manson. Swoj pseudonim artystyczny Brian Warner utwo-
rzyl z zestawienia dwoch przeciwstawnych amerykanskich mitéw: anielskiej
blondynki Marylin Monroe i psychopatycznego zbrodniarza Charlesa Mansona.
Marylin Manson prowokuje widzow i stuchaczy, charakteryzujac si¢ na andro-
gina, sataniste i anorektyka. Jego albumy porazaja gwaltownym, bluznierczym,
drapieznym ekshibicjonizmem kultury glam. Osiagaja one ogromne sukcesy na
rynku muzyki mtodziezowej, pomimo ze jest to heavy metal na $rednim raczej
poziomie.

Potrzeba identyfikacji mtodych ztym piosenkarzem lub jemu podobnymi
powinna by¢ sygnalem ostrzegawczym dla wychowawcow, czy przypadkiem
mtody cztowiek nie porusza si¢ w obszarze egzystencjalnej pustki lub destrukcji.

Innym gatunkiem muzycznym mogacym mie¢ zdecydowanie szkodliwy
wplyw na miodego czlowieka jest punk rock. Ruch punkowy wybucht mniej
wigce] w potowie lat siedemdziesiatych, wraz z pojawieniem si¢ grupy Sex
Pistols, i bardzo szybko zaczal ksztaltowaé myslenie i filozofi¢ zyciowa nasto-
latkow, ich modg i sposéb bycia. Punk jest przeciwko wszystkiemu: przeciwko
tradycji i mieszczanskiemu spoleczenstwu, przeciwko terazniejszosci, lecz tak-
ze przeciwko... przysztosci. W sposobie ubioru preferuje to, co brzydkie
i prowokujace: kolorowe wlosy, kolczyki w twarzy, skérzane kurtki z tancucha-
mi, a takze bardzo kiczowate pier§cienie, naszyjniki i bransoletki. W odrd6znie-
niu od glamu, do ktérego punkowcy nastawieni sa bardzo negatywnie, ich ruch
jest bardzo upolityczniony i otwarcie wystepuje przeciwko wszelkim systemom
spotecznym, politycznym, wojskowym™.

Stuchaczami tej muzyki sa najczgséciej ludzie mlodzi o silnej tendencji do
buntu i przekory, czgsto trawieni apatia, frustracja i niepewnoscia jutra. Z cata
pewnoscia uczestnictwo w tym ruchu, jak rowniez stuchanie muzyki punk odci-
ska negatywne pigtno na osobowosci, a w wigkszosci przypadkow ma wyrazny
wplyw na dalsze zycie.

Ostatnim trendem muzycznym, chyba najbardziej toksycznym sposrod
omawianych, tworzacym mroczne, agresywne i niepokojace nastroje, jest tech-
no. Mieszanina efektow dzwigkowych, wzmocnionych efektami stroboskopo-

32 Por. F. PASQUALETTI, ,, Teofanie profane” e ,,suoni sacri”, ovvero il concerto rock, Note di
Pastorale Giovanile 35 (2002) nr 11, s. 54-55.
3 M. ZaAMBUTO, Generazione giovani..., dz. cyt., s. 110.
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wymi, powoduje trudne do przewidzenia skutki w organizmie mtodego czto-
wieka. Charakterystyczna cecha muzyki techno jest rytm dochodzacy do 125-
135 uderzen na minutg. W ten sposob powstate wibracje doprowadzaja u czto-
wieka do rozchwiania §wiadomosci i zakldcenia poczucia rzeczywistosci. Agre-
sywne sygnaly dzwigkowe i wizualne wywoluja w organizmie mtodego czto-
wieka reakcje chemiczne zblizone do tych, ktéorymi skutkuje zastrzyk z morfiny.
Znakiem rozpoznawczym ruchu techno sg tzw. parady mitosci, wielkie manife-
stacje z przemarszem przez miasto, odbywajace si¢ od kilkunastu lat w lipcu
w Berlinie. W 1998 roku uczestniczylo w tej imprezie ponad milion mtodych
ludzi z catej Europy™”.

Fani techno stuchaja muzyki podczas tzw. rave party (ang. rave — ‘ulec
oszotomieniu’), na dyskotekach i w barach disco, czgsto tanczac bez przerwy az
do wyczerpania. Uzywanie narkotykéw w tym srodowisku nalezy do codzien-
nos$ci, zwlaszcza podczas rave, a prawie zawsze podczas niemal nielegalnych
spotkan w opuszczonych barakach lub w innych ustronnych lokalach na przed-
mies$ciach. Na te muzyczne mityngi mozna wejs¢, tylko znajac hasto. Trwaja
one czgsto 24 godziny, a nawet dluzej. Bohaterami wieczoru sa didzeje, ,.cele-
bransi oszalamiajace;j liturgii™>’.

W programie tych zlotow sa zazwyczaj: ,,zatracenie si¢” w rytmie techno,
transowe tance i narkotyki, a na koniec wolny seks.

Zastanawiajace jest, jak silny musi by¢ u tej mlodziezy bol egzystencjalny,
skoro chcac go stlumié, szuka jeszcze silniejszych bodzcdéw i wrazen, zeby za-
gluszy¢ nagromadzona w sercu rozpacz i beznadziej¢. Techno jest muzyka ludzi
samotnych i smutnych.

Nalezy podkresli¢, ze prowokacje muzyczne stylu glam, punk itechno
otwieraja jakby swego rodzaju otchtan dla tych mtodych, ktorzy jeszcze nie
potrafia mysle¢ o przysztosci, czgsto za§ czuja potrzebg zatracenia si¢ i ucieczki
od rzeczywisto$ci zbyt dla nich trudnej i skomplikowanej. Wydaje sig, ze te
gatunki muzyczne nie tyle tworza ,,zwirowisko przemocy iprowokacji”, ile
przyciagaja ciekawskich, zbuntowanych, zagubionych duchowo mlodych
o ,,chorej” duszy, ktorzy w tych gatunkach muzycznych znajduja swoje dorazne
ukojenie, ,,bezpieczniki czy odgromniki”.

Oprocz omawianych wyzej gatunkéw muzycznych sa tez inne, ktore w war-
stwie tekstowej lansuja przemoc, satanizm, rasizm, narkotyki, promuja nihilizm
lub zachecaja do samobojstw. Z cata stanowczoscia nalezy podkreslic, bez
wzgladu na ich formg¢ muzyczna permanentne stuchanie moze by¢ dla mtodych
,,Strawg zabojcza”.

Dlaczego mtodzi zatracaja si¢ katechetow takiej muzyce? Z doswiadczen pe-
dagogow, wychowawcow i katechetow wynika, ze robia to, uciekajac od pustki

3% Por. wiecej: G. VETTORATO, A. MAFFI, Dentro e fuori la discoteca. L educazione a ritmo di
techno, Note di Pastorale Giovanile 32 (1998) nr 2, s. 65-80.

3% Szczegotowo zagadnienie muzyki techno omawia F. BAGOZzI, Generazione in ecstasy.
Droghe, miti e musica della generazione techno, Torino 1997.
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i samotnosci, z rozpaczy i beznadziei, ktorych zrédlem w wielu przypadkach jest
dezintegracja rodziny. Mtlodzi pragna rodzicielskiej mitosci i akceptacji, chca
mie¢ bezpieczny i cieply azyl, w ktorym moga sig¢ zawsze schronié, szczegolnie
gdy jest im ci¢zko na duszy. Kiedy tego nie znajduja, niczym ¢my do swiatta daza
i Igna do cztowieka okazujacego zainteresowanie i wyrozumiato$¢: ,tata nie ma
dla mnie czasu, a ten stary skin ma. Wytlumaczy mi wszystko, zrozumiale, do-
ktadnie ipo kolei. Iwjego towarzystwie jest przyjemniej niz w pustym
i «zimnymy» domu”. Tak si¢ przewaznie zaczyna. Ogromna ilo$¢ stuchaczy tych
gatunkow muzycznych powinna zaniepokoi¢ $rodowiska pedagogéow, wycho-
wawcow i rodzicow.

W czasach gdy wszystko jest na sprzedaz, w tym takze podszywajace si¢
pod sztuke produkty pogardy inienawisci dla cztowieka ijego Stworcy, zbyt
czegsto mowimy o sukcesach owych cynicznych kramarzy toksyn, zbyt mato
natomiast o umacnianiu mtodych ludzi wobec oferowanych im pokus, ktoérymi
uwodza bezbronnych matolatow.

IV. KATECHEZA Z ,MUZYKA W TLE”

»Proces inkulturacji dokonywany przez katecheze jest wezwany do ciagtej
konfrontacji z konkretnymi sytuacjami” (DOK 212). Aby interwencja kateche-
tow byla kompetentna, trafna i §wiadczyla o szukaniu ziaren ewangelicznych
(por. DOK 203), jakie moga by¢ obecne w wytworach muzyki mlodziezowe;j,
winni oni umie¢ rozpoznaé i przeniknaé w te srodowiska, ktorych oddziatywa-
nie kulturowe ma najwigkszy wptyw na formacj¢ sumienia.

Uwazna analiza funkcji, jakie spelnia muzyka w zyciu mlodziezy, pozwala
stwierdzi¢, ze nastolatki reaguja na nig na trzy sposoby.

I tak moze to by¢ odbidr bierny i infantylny, sprowadzajacy si¢ do regresji
iucieczki od wyzwan rzeczywistosci, od cierpien ilgkéw okresu dorastania.
Mtody czlowiek szuka wtedy w muzyce ,,srodka przeciwbolowego”. Zatracenie
si¢ w zywiole dzwigkdéw przynosi mu dorazng ulge i przyjemno$¢ oraz iluzje
wolno$ci. Jednakze takie stuchanie muzyki nie sktania go do refleksji zwiaza-
nych z problemami Zyciowymi.

Inni mito$nicy muzyki: stuchacze, wykonawcy itwoércy, swoja aktywnos$é
traktuja jako pokoleniowa manifestacj¢, jako mocny glos swojej obecno$ci
i odrebnosci, swoich potrzeb iocen. Ta muzyczna, czasem ogluszajaca
i dramatyczna odezwa do pozostawionych samym sobie ,,dzieci”, skierowana
do ,,gluchego $wiata ojcéw”, spetnia socjalizujaca role, dziala psychoterapeu-
tycznie ioczyszczajaco. Wszyscy za$ adresaci, wzywani niejednokrotnie ,,do
apelu”, odpowiedzialni za edukacje¢ i wychowanie, winni z najwyzsza uwaga,
dobra wola, ale tez i czujnoscia wstuchiwac si¢ w gtosy mtodych.

Najwyrazniej wida¢ to w muzyce hip-hopowej, gdzie wazny jest pozaeste-
tyczny aspekt tej zbuntowanej mtodej tworczosci. Poruszane sq w niej problemy
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egzystencjalne, polityczne, ekologiczne czy spoteczne, ktérymi zyje $wiat™.
Zwlaszcza umiejgtnos¢ odczytywania tekstow jest konieczna dla wilasciwego
rozumienia si¢ pokolen, szczegélnie przez rodzicow.

Jest jeszcze trzeci — tworczy — sposob czerpania z muzyki: rozwijajacy,
uwrazliwiajacy, uszlachetniajacy ducha i emocje mtodego cztowieka, ubarwia-
jacy codzienno$¢. I wlasnie te ozywcze zrodla udostgpniajq prawdziwi artysci,
co swego czasu podkreslit bp Jan Chrapek w jednym z wywiadow: ,,prawdziwy
artysta zawsze porusza si¢ w wymiarze duchowym, a jego dzieto, nawet mate-
rialne, zawsze mieé¢ bedzie nature duchowa™’.

W s$wietle tych stow zasadny wydaje si¢ postulat, aby katecheci poznawali
roézne style muzyki mlodziezowej, co umozliwia znalezienie ptaszczyzny poro-
zumienia z katechizowanymi, a nastgpnie wptywanie na wybory repertuarowe,
na rozwijanie krytycyzmu w owych wyborach?®.

Pomoca w selekcjonowaniu i wartosciowaniu muzyki mtodziezowej moga
postuzyé nastepujace kryteria oceny™ : przestanie etyczne, wizerunek idoli i cele
ich dziatalnosci, graficzny i wizualny komponent koncertow i ptyt czy widocz-
ne ,,ideologiczne spinacze”. Warto wigc (najlepiej wspolnie z mtodzieza):

— wstucha¢ si¢ w stowa lansowanych piosenek, by upewni¢ sig, czy autor
i wykonawca niesie przestanie nadziei, czy wrecz odwrotnie, rujnujacy pesy-
mizm, nihilizm;

— zapozna¢ si¢ z droga zyciowa i artystyczna idoli; nalezy odradza¢ mto-
dziezy stuchanie muzyki tych autoréw, ktorzy sami nie odnosza sukcesow
w ksztattowaniu swojej osobowosci i sa stabi, uzaleznili si¢ bowiem od narko-
tykéw, uzywek, seksu i wieje od nich pustka egzystencjalna;

— uwaznie przyglada¢ si¢ oktadkom ptyt CD i DVD; sygnatem ostrzegaw-
czym powinny by¢ umieszczone na niej symbole satanistyczne, magiczne, okul-
tystyczne, pornograficzne oraz wszelkiego rodzaju wulgarnos$¢ i przemoc; tego
rodzaju szata graficzna jest przeciez przetozeniem tresci dzwickowej na jezyk
obrazu i ma walor czgsto czysto reklamowy i komercyjny;

— zacheca¢ mlodych, aby shuchali wypowiedzi i czytali wywiady ze swymi
idolami; iluz z nich chetnie promuje np. $rodki antykoncepcyjne, popiera abor-
cje czy eutanazjg, w lekcewazacy sposob wypowiada si¢ o Bogu, Kosciele czy
warto$ciach chrzescijanskich; warto natomiast poszukujacych mtodych skiero-
waé ku tym, ktérzy organizuja wszelkiego rodzaju koncerty charytatywne,

3% W. JAKUBOWSKI, Edukacyjny kontekst kultury popularnej, czyli powazne aspekty niepowaz-
nej muzyki, w: A. BIALKOWSKI (red.), Edukacja muzyczna..., dz. cyt., s. 110-111.

37 G. ULAMEK, Pie¢ okien, czyli préby zlapania $wiezego oddechu. Rozmowy z Janem Pospie-
szalskim, Munkiem Staszczykiem, bp. Janem Chrapkiem, Januszem Yaning Iwanskim, ks. Walde-
marem Sondkq, Krakow 2002, s. 103.

38 Por. H. MUSZYNSKI, Zarys teorii wychowania, Warszawa 1980, s. 32.

39 Por. C. CLIMATY, { giochi estremi dei giovani. Mode, hobby e tendenza oltre ogni limite, Mi-
lano 2005, s. 102-104.
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wspieraja fundacje zajmujace si¢ niesieniem pomocy potrzebujacym, a nawet
pracuja w wolontariatach itd.

— krytycznie przyjmowac wystepy estradowe i wideoklipy i odrzucac te, kto-
re obrazaja obscenicznos$cia i agresywna quasi-sztuka;

—uwazac¢ na czasopisma muzyczne, ktore promuja ideologie New Age;

Katecheci i wychowawcy powinni szanowac i promowaé wartosci ksztalto-
wane m.in. przez muzyczne przezycia mtodych, gdyz odgrywaja one wazna role
w dazeniu czlowieka do pelnego rozwoju. Winni wigc czynnie wilaczy¢ sig
w wychowanie estetyczne, w formowanie postawy wrazliwo$ci na pigkno
i czerpania z wielkich dziet kultury. Skoro wiemy, ze mlodzi szukaja w muzyce
jakiego$ ciepta uczuciowego, kryja si¢ przed swoimi lgkami, melancholia, to
moze warto zaproponowac kontakt z warto§ciowa muzyka, ,trudniejszym pigk-
nem” z wyzyn sztuki? Czy byliby zdolni przyja¢ isprawdza¢ np. wybrane
fragmenty tworczosci F. Chopina? Gdyby nauczyciel opowiedziat im najpierw
historig jego tutaczki po $wiecie, nakreslit pejzaz jego tesknot, Igkow i rozterek
duchowych, przedstawit geniusza jako czlowieka o nadzwyczaj stabej kon-
strukcji fizycznej i psychicznej, zacytowal chocby to jego stynne zdanie na te-
mat swojej muzyki: ,,chcg, aby muzyka czynila wrazenie milego spojrzenia
w miejsce, gdzie stawa tysigc lubych przypomnien na mysli. Jest to jakie$ du-
manie, w piekny czas wiosny, ale przy ksiezycu [...]"%.

Czy mlodzi nie postuchaja — chocby z ciekawosci — jednego z mazurkéw,
polonezow lub nokturnéw? Uwage ich — ze wzgleddw oczywistych na ogot
nastrojonych romantycznie — zawsze przyciaga kazda historia o mitosci. Mozna
pobudzi¢ wigc wyobrazni¢ poetycka nastolatkéw, opowiadajac o tgsknotach
Chopina za prawdziwa mitoscia, zachwyci¢ ich dzwigkowym jezykiem przebo-
gatym w ,,dzwigczne” slowa, idiomy, odcienie ekspresji, niuanse znaczen, ja-
kich uzywat mtody polski kompozytor, aby wyrazié rézne stany mitosne*'.

Warto réwniez zachgca¢ mtodych do muzykowania, gdyz to najpeiniej zanu-
rza w $wiecie muzyki, a poprzez tworcza ekspresje wykonawca interpretuje
dzwigki, ozywiajac je osobistymi odczuciami. Jest to najbardziej $cisty zwiazek
cztowieka z muzyka, dajacy sporo satysfakcji dzigki udziatowi w akcie tworze-
nia ksztattu dzwigckowego, ozywienia tego, co dotychczas byto tylko projekcja
wyobrazni lub zapisem na papierze®’. Ale nawet tworcze stuchanie muzyki
mtodziezowej bywa niejednokrotnie wprawka czy wprowadzeniem do stucha-
nia muzyki powaznej, w tym jej najwigkszych dziet.

Biorac pod uwagg rolg¢ muzyki i sit¢ jej oddziatywania na mlodziez, byloby
wielkim zaniedbaniem ze strony Kosciota, gdyby w postudze ewangelizacyjne;j
pominat t¢ dziedzing mtodzienczego zycia. Tym bardziej ze juz II Sobor Waty-
kanski moéwit o ciazacym na Kosciele obowiazku oceny zjawisk kulturalnych

4 ch. RUEGER, Muzyczna apteczka, Warszawa 2000, s. 225-226.
4 por. B. POCIES, Z perspektywy muzyki, Warszawa 2005, s. 160.
2 E. JAQUES-DALCROZE, Pisma wybrane, Warszawa 1992, s. 40.
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docierajacych do szerokiej rzeszy odbiorcéw i dokonywania nieustannej reflek-
sji nad prawdami wiary i moralnosci (KDK 92). Zatem jesli Koscioél ma spro-
sta¢ wyzwaniom czasu, wyzwaniom, jakie niesie ze soba kultura mlodziezowa,
w tym kultura muzyczna, powinien odpowiedzie¢ nowa ewangelizacja ™.

Z radoscig inadzieja nalezy odnotowac pojawienie si¢ nie tylko tematyki
chrzescijanskiej w rocku, ale nawet pojawienie si¢ jego chrzescijanskiej odmia-
ny. I chociaz chrzescijanski rock brzmi tekstami wychwalajacymi Boga, to
przeciez ze wzgledu na styl muzyczny nie znajdzie miejsca w liturgii. Moze
jednak by¢ bardzo pomocnym narzedziem w duszpasterstwie mtodziezowym,
na pielgrzymkach czy na rekolekcjach.

Ros$nie liczba festiwali promujacych ten nurt, arty$ci prezentujacy go sa
chetnie zapraszani na spotkania mtodziezowe, koncerty chrzescijanskich rock-
manow gromadza duze grupy zywo reagujacych mtodych ludzi, ponadto utwory
tej fali pojawiaja si¢ w réznych stacjach radiowych. Wyro$li juz charyzmatycz-
ni wykonawcy prezentujacy wysoki poziom artystyczny, ktorzy nie tylko po-
przez utwory na scenie, lecz takze w zZyciu codziennym glosza wiarg
w Chrystusa, oddziatujac silnie na swoich fanéw. Zjawisko to mozna juz trak-
towaé jako wyraznie wyodrgbniony ruch, jako nowa formg¢ duchowosci
w muzyce, o czym $wiadczy tre$¢ i przeslanie tekstow piosenek, a takze pozy-
tywne, wprost deklarowane intencje wykonawcoéw, poparte ich szczerym zaan-
gazowaniem i $wiadectwami nawrocenia®’.

Poczatek fali chrzescijanskiego rocka w Polsce dat album Przyjdz grupy
2 Tm 2.3, czyli Tymoteusza, ktérego repertuar stanowia $piewane teksty Pisma
Swigtego. Do artystow muzykujacych w nowej konwencji naleza tez m.in. zespo-
Iy Houk, Armia, Maleo Reggae Rockers, Good Religion, Triquetra, Chili My.

Istotnym elementem tej formy gloszenia Dobrej Nowiny jest osobiste Swia-
dectwo wiary ewangelizujacych plynace z estrady czy nagrania. Muzycy sa wigc
swiadkami Jezusa. Glosza chwalg¢ Boga stowem $piewanym, ale takze osobistymi
wyznaniami wiary i nawroceniami. Wyznania te padaja z ust muzykéw zaré6wno
podczas koncertow, jak i w czasie innych spotkan z publiczno$cia czy na famach
pism. W ten sposdb stowo Boze trafia do milodych shichaczy nie tylko
z koscielnej ambony, ale takze ze sceny czy tamow pism, ktore mtodziez czyta.

Muzyka zatem moze sta¢ sig¢ nosnikiem wielu cennych i wartosciowych tre-
sci, wtym przeslania mobilizujacego wielu do podejmowania stusznych
i waznych decyzji. Artysta muzyk moze by¢ §wiadkiem i prawdziwym autoryte-
tem dla sluchaczy ina pewno nie musi odgrywac roli idola panujacego nad
myS$leniem miodego cztowieka, zatruwajacego jego uczucia, zniewalajacego
jego proces decyzyjny.

 A. ZWOLINSKI, DZwiek w relacjach spotecznych, dz. cyt., s. 211.
“ Por. S. DABEK, Biblijny rockman, w: R. RUBINKIEWICZ, S. ZIEBA (red.), Sacrum i kultura.
Chrzescijanskie korzenie przysztosci, Lublin 2000, s. 318.
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Katecheta moze, a nawet powinien inspirowa¢ i motywowac¢ mtodych do ak-
tow tworczych, by ich dzieta byly echem stowa Bozego. Wszak swiadczenie
o pigknie jest postannictwem muzyki. ,,Muzyka posiadajaca pigkno byta dobra;
muzyka pigkna pozbawiona byla niedobra. A tym bardziej byta dobra czyli
warto§ciowa, im wigcej pickna w sobie zawierata i mogta z siebie da¢”*.

Warto mlodych zachgcaé, aby ,byli strézami pigkna na sw1ecie [-.]
i zawsze i wszedzie byli godni swego ideatu”*®. Warto przekonywa¢é, by mto-
dziez spetniata wielka, poktadana w niej przez Jana Pawtla Il nadziejg.

IL RIASSUNTO

I compiti della catechesi nell’incontro con la musica dei giovani

Dalle varie ricerche effettuate nel campo dell’interessamento dei giovani risulta,
che la musica occupa uno dei posti principali sulla scala delle loro preferenze. Secondo
gli uni, in gesta musica si esprime la concezione della vita dei giovani mentre gli altri
vedono in essa la rivolta contro la generazione degli adulti. Le subculture giovanili —
che si esprimono attraverso un particolare genere della musica — suscitano
I’inquietudine degli insegnanti e dei catechisti, giacché non di rado quella musica ¢
lontana dai valori, creati e rafforzati dalla cultura superiore e inculcati dalla scuola.
Abbiamo quindi a che fare con la destrezza e maestria, oppure i giovani vengono sedotti
dalla versione confusa e I’ipocrita del mondo del commercio? Non si pud fare a meno di
quese domande nella catechesi dei giovani, giacché uno dei compiti cruciali della
medesima ¢ la decodificazione del linguaggio dei giovani (cfr Direttorio Generale per la
Catechesi nro 185). Il presente articolo ha come tema [I’analisi delle fonti
dell’interessamento della musica da parte dei giovani, le loro scelte, preferenze,
I’esperienze legate alla musica nonché lo studio dele funzioni svolte dalla musica nella
vita dei giovani. Il processo di inculturazione operato dalla catechesi e chiamato a
confrontarsi in continuita con situazioni concrete molteplici e differenti (DGC nro 212).
Se 1 catechsiti desiderano intervenire con competenza e successo, se vogliono
testimoniare il loro desedierio di cercare i semi evangelici (por. DGC 203), che si
possono nascondere nella musica giovanile, devono essere capaci di vedere e di entrare
negli ambienti, che esercitano 1’influsso pitl grande sulla formazione delle coscienze.

Traduzione: Waldemar Polczyk OFM

Stowa kluczowe/ Key words:
katecheza mlodziezy, muzyka mtodziezowa, kultura, ewangelizacja
religious education for young people, youth music, culture, evangelisation

* B. PocIEs, Z perspektywy muzyki, dz. cyt., s. 261.
46 JAN PAWEL 11, Swiat pozbawiony sztuki z trudem otwiera si¢ na wiare i mitos¢, w: tenze,
Wiara i kultura. Dokumenty, przemowienia, homilie, Rzym 1986, s. 295.
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UCZESTNICTWO LAIKATU
W PODSTAWOWYCH FUNKCJACH KOSCIOLA

Chrystus sam ujal zadanie zyciowe swoich uczniow jako dazenie do dosko-
natosci nieskonczonej, co wyrazit w Kazaniu na Gérze nazywanym ,,Sercem
Ewangelii”. Dzieje Apostolskie i Listy Pawlowe wskazuja, ze juz w pierwot-
nym Kosciele sposoéb wcielania w zycie przykazania Chrystusa nie byt rozu-
miany jednoznacznie, a w niektorych punktach byl wrecz kontrowersyjny. Jeze-
li powiemy, ze ideatom $wigtosci towarzyszyly spontaniczne formy duchowo-
$ci, to w perspektywie czasowej mozna dostrzec przyczyny, ktore spowodowaty
takie, a nie inne rozlozenie akcentow w ideale $wigtosci, akcentowanie takiego,
a nie innego aspektu prawdy chrzescijanskie;.

1. NARASTAJACE ZROZUMIENIE MIEJSCA I FUNKCIJI
LAIKATU W KOSCIELE

Wedtug badan Congara' jest rzecza niemozliwa w pismach Nowego Testa-
mentu — wyodrebni¢ jakie$ typy duchowosci. Cztonkowie Ko$ciota pomimo
istnienia dos¢ wyodrgbnionej grupy pasterzy nazywaja si¢ wszyscy uczniami,
bra¢mi, $wietymi, wspolnota Boza. W ksiggach natchnionych znajduja sie
wprawdzie wskazania dla réznych i poszczegdlnych standow zycia i sytuacji
zyciowych np. pan — niewolnik, maz — Zona, rodzice — dzieci, ale wszystko to
miesdci si¢ w ramach etyki ogdlnej zycia w §wiecie, a rownoczesnie do niego
nie nalezy. Sw. Pawel zacheca do postawy pelnej transcendencji wobec $wiata:
nalezy go uzywac tak, jakby si¢ go nie uzywato (1 Kor 7, 29-31; 2 Kor 6, 4-10).

U'E. WERON, Congar o duchowosci wiasnej laikatu, Collectanea Theologica 1978, fasc. II, s. 165.
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Termin ,,laik” w literaturze koscielnej po raz pierwszy zostaje uzyty w li§cie
Klemensa Rzymskiego i oznacza podobnie jak u Tertuliana, Orygenesa, Cy-
priana — czlonka Kosciota, nie bedacego kaptanem. Laicy uczestniczyli wraz
ze swymi prezbiterami w sprawowaniu Eucharystii i zyciu wspdlnoty kosciel-
nej. Stosownie do charyzmatow uczestnicza w nauczaniu, tworczo$ci teologicz-
nej oraz apostolstwie. Idealem, wzorem $wigtosci zycia u samych poczatkow
byto meczenstwo, jako wyraz §wigtosci, wierno$ci Bogu wyrazonej w sposob
heroiczny. Wedlug akt meczenskich sam Chrystus mieszka w mgczenniku
i wlasng moca uzdalnia go do znoszenia tortur ciata’. W zmienionych warun-
kach ideat mgczenstwa tzw. bezkrwawego kontynuuja zakonnicy.

Chrzescijanstwo przeszto droge od matej grupy jerozolimskiej do wielomi-
lionowej spotecznosci, od garstki wiernych $ciganych i przesladowanych
do religii panstwowej, powiazanej z panstwem wielorakimi wigzami. Prze-
ksztalcenia te niosty za soba nawarstwiajace si¢ niebezpieczenstwa odej$cia
od idealow ewangelicznych i apostolskich pierwszej generacji upowszechnienia
stabilnosci religijnej. Jednoczesnie rodzi si¢ w tonie Kosciota reakcja, pojawiaja
si¢ jednostki i grupy, ktore pragna dostownie i z wszelkimi konsekwencjami
realizowaé postannictwo Ewangelii. Od III/IV w. rozwija si¢ coraz silniejszy
ruch monastyczny, skupiajac zywotniejsze i bardziej dynamiczne elementy
spolecznosci chrzescijanskiej’. Nadal jednak istniat poglad, ze cztowiek $wiecki
moze §wigtoscia przewyzsza¢ zakonnika. Ostatecznie bowiem §wigtos¢ polega
na ofiarnej mitosci, ktora moze by¢ realizowana w kazdych warunkach i rodza-
jach zycia. Sw. Jan Chryzostom wychodzac z zatozenia, iz milos¢ jest istota
chrze$cijanskiej doskonatosci zapewnia, ze za wyjatkiem matzenstwa, chrzesci-
janin §wiecki ma te same obowiazki co zakonnik. W podobny sposdéb wypowia-
daja si¢ inni Ojcowie Kosciota.

Sam Kosciot w oficjalnej nauce, stojac na strazy ontologicznej dobroci rze-
czy materialnych (co ma $cisty zwiazek ze sfera duchowosci laikatu), potgpit
doketyzm, gnostycyzm, manicheizm i enkratyzm. Jednakze juz w starozytnosci
chrzes$cijanskiej zawieraja si¢ w zarodkach pewne tendencje preferujace posta-
we nieufna, wrecz wroga wobec $wiata, co niewatpliwie wptyneto na przyszia
deprecjacjg duchowosci laikatu. Chodzi tu szczegolnie o szereg okoliczno$ci
historycznych®, np.: wrogo$é imperium rzymskiego wobec pierwszych chrze-
Scijan; batwochwalczy, niemoralny charakter spoteczenstwa wydatnie wptynely
na utrwalenie si¢ sadow wartoSciujacych stan panstwa ziemskiego; wptyw idei
pochodzenia greckiego na mys$l chrzescijanska, szczegdlnie wplyw Platona
i Plotyna. Tendencje te zapanowaty jeszcze bardziej w historii duchowosci $re-
dniowiecza, kiedy podzialy na stany utrwalaja si¢ i uzyskuja widzialna sankcje.

2 L. MALUNOWICZOWNA, Ideal Swietosci w starozytnym chrzescijaistwie, Ateneum Kaplan-
skie 1979. T. 92, s. 229.

3 J. KLOCZOWSKI, Wspolnoty chrzescijanskie, Krakow 1963, s. 44.

* R. BuLTOT, Teologia rzeczywistosci ziemskich a duchowos$é laikatu, Concillium 1966/67,
Poznan 1969, s. 519.
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Nieokreslona zupehie jasno pozycja ludzi $wieckich w Kosciele byta wy-
czuwana raczej przez przeciwienstwo w odniesieniu do kleru czyli duchowien-
stwa. Zakonnicy znajdowali si¢ gdzies posrodku w tym sensie, ze mieli co$
wspolnego z duchowienstwem, to jest catkowite oddanie si¢ Bogu i Kosciotowi,
ale brak $wigcen stawiat ich na wspolnej ptaszczyznie z laikami. Sytuacj¢ kom-
plikowat fakt przyjmowania §wigcen przez niektorych mnichow, z drugiej stro-
ny duchowni zaczeli nasladowa¢ zakonny tryb zycia®. To zblizenie si¢ do du-
chowienstwa i zakonéw w jednym trybie zycia usankcjonowat Kodeks Gracja-
na: ,,Dwa sa rodzaje chrzescijan. Jeden poswigca sig na stuzbe Bogu i oddaje si¢
kontemplacji oraz modlitwie. Przystoi wigc aby byl wolny od wszelkiego zgiet-
ku rzeczy doczesnych... Drugim za$ rodzajem chrzescijan sa laicy. Laos ozna-
cza tyle co lud. Wolno im posiada¢ dobra doczesne, lecz tylko dla uzytku. Im to
dozwolone jest zeni¢ sig, uprawiac rolg, prowadzi¢ sady, ptaci¢ dziesigciny i
w ten sposéb beda mogli si¢ zbawi¢ o ile dobrze czyniac beda unikali wystep-
kow”’.

Podziat na stany nie pozostawat bez wptywu na koncepcje zycia wewngtrz-
nego ludzi $wieckich. W tym samym czasie nastgpuje obnizenie zycia umysto-
wego 1 kulturalnego, a jedynym stanem, niejako monopolizujacym wyksztatce-
nie staja si¢ duchowni. To wlasnie oni jako nauczyciele i wychowawcy propa-
guja ideaty duchowosci zakonnej’. Koncepcja Kosciota jako piramidy, u ktorej
szczytu znajduje si¢ stan duchowny® przyczynia si¢ do jeszcze wigkszego obni-
zenia ocen zycia ludzi w $wiecie. Malzenstwo bywa pojmowane jako swoiste
ustepstwo na rzecz ludzkiej stabosci, ktdre to ustgpstwo nalezato zrekompenso-
wacé przez dziesigciny i ofiary. W antropologii Sredniowiecznej wylania si¢ idea,
ze cziowiek byl pierwotnie bytem duchowym Iub uduchowionym, dalekim
od sprawy plci, §wiata, dziatalnosci swieckiej — powotanym wylacznie do kon-
templacji Boga. W wielu tekstach ,,$wiecki” — to cztowiek, ktory zyje w Swiecie
zardbwno w sensie spotecznosci cywilnej, jak tez w sensie spotecznosci zepsu-
tej’. ,,Porzuci¢ $wiat” znaczylo porzuci¢ grzech a jednoczesénie $wiecki styl
zycia: matzenstwo, zawod, posiadanie.

W opozycji do duchowosci okresla si¢ laikow jako swieckich — byto to pod-
loze, na ktorym zrodzita i rozwingta si¢ nauka o wzgardzie $§wiata, ktorej kla-
sycznym przyktadem, mimo aktualnych i niezaprzeczalnych wartosci jest dzieto
Tomasza a Kempis ,,0 nasladowaniu Chrystusa”. Dopiero w p6zniejszym okre-
sie zaczynaja si¢ ksztaltowac poglady bardziej wywazone i obiektywne, ktore
wskazujg na spoisto§¢, wewngtrzny sens i specyficzng wartos¢, jaka niesie

> Por. AUGUSTYN, Reguly, w: M. STAROWIEYSKI (wybor, wstep i oprac.), Starozytne reguly
zakonne, Warszawa 1980, s. 62-82.

 E. WERON, Laikat i apostolstwo, Paryz 1971, s. 11.

" Tamze.

 E. WERON, Congar... dz. cyt., s. 166.

° R. BULTOT, dz. cyt., s. 519.
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za sobg $wiat — dzieto Boga i cztowieka jako wspétpracownika Stworcy'’. Mo-
wa tu o pogladach Tomasza z Akwinu, ktory wypracowat pojecie zaleznosci
$wiata od Boga, cho¢ zalazki pogladow na zwiazek bytow stworzonych ze
Stworca daja si¢ zauwazy¢ w pismach Abelarda czy Gotfryda od sw. Wiktora.
Sw. Tomasz zajmuje si¢ niemal kazda dziedzina ludzkiego zycia, wlaczajac
w to zagadnienie pieniadza, zysku, wlasno$ci, czy tez pracy ludzkiej, rozumia-
nej jako co$ istotnego w zyciu cztowieka (wskazuje na jej funkcje: kosmiczna,
socjalng oraz personalng). Dat przez to Tomasz podstawe do rozwinigcia
w przysztosci etyki zawodu.

W wieku XIV i XV wsérod $wieckich widoczny jest wigkszy dostep
do oswiaty i kultury. Powstajace pod koniec sredniowiecza nowe kierunki zycia
wewngtrznego, takie, jak szkota renska, flamandzka, mistycyzm angielski toruja
sobie stopniowo droge takze do ludzi $§wieckich. Ostrozne dowarto$ciowanie
swigtosci przez zawdd i Swiecka dziatalno$¢ mozna zauwazy¢ takze w dzialal-
no$ci duszpasterskiej migdzy innymi u Jana Taulera, ktory w kazaniu na temat
rzemiost stwierdza: ,,ida oni do Boga (laicy) poprzez rzeczy doczesne i wraz
z tymi rzeczami”''. Coraz szerzej tez reguly zakonne stawaty si¢ wzorem i mia-
ra dla ogétu wiernych. Rozwingla si¢ takze ars moriendi, wyrazajaca tesknote
za $miercia i tzw. drugim $wiatem'2. Monastyczna koncepcije cztowieka $wiec-
kiego, w ktorej w kategoriach tolerancji pozwalano chrze$cijaninowi prowadzi¢
zycie $wieckie, uzupehiata koncepcja prawna, pozbawiajaca laika wszelkiego
udzialu we wladzy koscielne;j.

Tymczasowe wizje dotyczace pracy i jej znaczenia byly jakby przygotowa-
niem do pdzniejszego utozsamiania swieckiego zawodu z powotaniem Bozym
(Beruf — Berufung), ktorego dokonal m. im. Marcin Luter i reformatorzy. Est
etami In laicis Spiritus Christi. W odezwie do szlachty i narodu niemieckiego
Luter stwierdzit, ze Chrystus nie ma dwdch postaci: jednej doczesnej i drugiej
duchowej'. Byla to niewatpliwie reakcja na zbyt jednostronnie w Kosciele
akcentowana wartos¢ i znaczenie hierarchii. Luter tak mocno podkreslal etyke
zawodowa, ze doszedl nawet do negacji powotlania zakonnego jako powotania
chrzescijanskiego'*. W okresie odrodzenia pojawiaja sie nazwiska katolikow
interesujacych si¢ teologia i zyciem wewngtrznym, np. Erazm z Rotterdamu jest
autorem ksiazki Enchiridion militis Christianis, ktora pehita rolg jakby pod-
recznika zycia duchowego.

Duze znaczenie dla duchowosci laickiej posiada tzw. wloska szkota zycia
wewngtrznego, m.in. Magdalena z Pazzi, Katarzyna z Genui, Filip Nereusz oraz
sw. Franciszek Salezy, ze swoja Filotea, w ktorej ukazuje wartosci ziemskie

10 J. MAJKA, Katolicka Nauka Spoleczna, Lublin 1953, s. 132.

""E. WERON, Congar... dz. cyt., s. 166

12 B WULT, Czy Koscioly okazujq rados¢ chrzescijanskq $wiata przyszlego, Concilium 1-10
(1968), Poznan 1969, s. 516

13 E. WERON, Laikat... dz. cyt., s. 12.

 Por. D. BONHOEFFER, Wybor pism, Warszawa 1966, s. 93n.
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jako droge do $wigtosci 1 doskonatosci chrzescijanskiej zdobywanej w $wiecie.
Tworca ,,poboznego humanizmu” czerpie natchnienie z humanizmu klasyczne-
go, jednakze uzupetnia go przekazem biblijnym tworzac chrze$cijanska wizje
cztowieka, petna szacunku i sympatii do zycia i warto$ci doczesnych, czego
przyktadem jest np. waloryzacja malzenstwa; ,,mitos¢ ludzka nie jest przeszko-
da w mito$ci Boga. Mitos¢ Boza przygotowuje do mitosci stworzen, ktore Bog
mituje i za ktére dat swoje zycie”"”. Przyjmujac hasto Odrodzenia: nic co ludz-
kie nie jest mi obce — pragnie $§w. Franciszek Salezy, by cata rzeczywistos¢
ludzkiego zycia zostata przeswietlona i przeniknigta Boza taska.

W zwiazku z upowszechnieniem d¢wiczen duchownych $§w. Ignacego
z Loyoli zostaly udostgpnione szerszym krggom spotecznym $rodki doskonale-
nia si¢. Jednakze mimo wszystko laikat pozostat w stanie biernym w stosunku
do Kosciota hierarchicznego, a najwazniejsze cechy charakterystyczne
dla owych lat to pewna nieufno$¢ do mistyki, odsunigcie w cien liturgii, nieuf-
no$¢ wobec Biblii, bgdaca spuscizna przeciwdzialania reformacji, indywiduali-
zmu, woluntaryzmu, ascetyzmu .

Jednakze juz pod koniec XIX wieku wraz z narodzinami ruchu biblijno-
liturgicznego, sprowadzajacego chrzescijanstwo na nowo do zrodet, zaczgta
$witac era swieckich, ktora rozkwitla w pelni w swietle Vaticanum 11.

Teksty soborowe wskazuja na poglebienie zarowno eklezjologii, jak tez teo-
logii rzeczywistosci ziemskich'’. Uswiadomiono sobie, ze czlowiek $wiecki
stanowi wezel, w ktorym zbiegaja si¢ powiazania Kosciola ze §wiatem, a osoba
laika z calg ostroscia stawia problem relacji zachodzacych migdzy dzietem
stworzenia, a dzietem zbawienia. Bylto to jednoczes$nie odkrycie, ze cztowiek
nie jest bynajmniej wygnancem w $§wiecie obcym jego duchowi, lecz ze $wiat
ten stanowi jego naturalne srodowisko, a nawet jego ojczyzng, ze cztowiek staje
si¢ w sposob specyficzny samym soba tylko wtedy, gdy ksztattuje §wiat wedtug
swoich potrzeb, aspiracji i marzen — a postep w nauce, technice, ekonomii, poli-
tyce, sztuce, dokonujacy si¢ w caloksztalcie rozwoju kosmicznego, jest praw-
dziwie godnym sposobem ludzkiej egzystencji. Wyrazem takiego rozumienia
wielkiej godnos$ci cztowieka swieckiego jest wiele dokumentéw soborowych.

Dekret o Apostolstwie Swieckich méwi nastgpujaco o powotaniu laikow:
»Poniewaz wlasciwoscia stanu ludzi $wieckich jest zycie wsrod swiata i spraw
doczesnych, dlatego wzywa ich Bog by ozywieni duchem chrze$cijanskim
sprawowali niczym zaczyn swoje apostolstwo w swiecie” (DA 2). Zatem zycie
w $wiecie, swoista do niego relacja, specyfikuje duchowos¢ apostolstwa laikatu.

15 Cyt. Za J. STRUS, Wartosci humanistyczne w ascetyce Franciszka Salezego, Seminare, Kra-
koéw-Lad, 1976, s. 164.

!¢ F. VANDENBROUCKIE, Duchowosé i duchowosci, Concilium 1965/66, Poznan 1967, s. 673.

7 W. PRZEMYSLAWSKI, Swieccy w Kosciele, w: H. BOGACKI, S. MOYSA (red.), Kosciol w swie-
tle soboru, Poznan 1968, s. 267.
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2. UCZESTNICTWO LAIKATU W FUNKCJACH CHRYSTUSA

Kodeks Prawa kanonicznego omawia to zadanie w trzech kanonach, ukazu-
jac roleg $wieckich w gloszeniu orgdzia Jezusa Chrystusa na polu wewnatrzko-
scielnym (Kan. 216), jak i zewnatrzkos$cielnym (Kan. 211), czy to indywidual-
nie, czy tez w wymiarze wspolnotowym.

W adhortacji  Christifideles laici, temu zagadnieniu poswigcony jest
w szczegolnosci 111 rozdziat: ,,Wspolodpowiedzialnos¢ swieckich w Kosciele —
Misji”. Swiadczy to o wadze zagadnienia. Nie moze bowiem w Kosciele za-
braknaé apostolstwa $wieckich, ktore wynika z samego powotania chrzescijan-
skiego (DA 1). ,,Ko$cidt nie zyje w pelni ani tez nie jest doskonalym znakiem
Chrystusa wsrod ludzi, jesli wraz z hierarchia nie istnieje i nie pracuje auten-
tyczny laikat” (DM 21). Problem ten zwiazany jest z dwoma tematami: tajemni-
ca Kosciota — Wspolnoty (por. ChL II) i godnosci laikow $§wieckich. Wcieleni
przez chrzest w Chrystusa, ustanowieni Ludem Bozym (KK 31) sa $wieccy
petnoprawnymi cztonkami Kosciola, objetymi jego Tajemnica i obdarzeni spe-
cyficznym powotaniem (ChL 9). Nie tylko naleza do Kosciota, ale ,,sami
sa Kosciotem, to znaczy wspolnota wiernych zyjacych na ziemi pod jednym
przewodnictwem papieza oraz pozostajacych z nim w tacznosci biskupéw. Oni
sa Kosciotem” (ChL 9).

W s$wietle wspodtczesnej eklezjologii mozna dopiero zrozumie¢ czym powin-
no zaowocowac apostolstwo $wieckich bazujace na wspolnej godnosci Synow
Bozych w Kos$ciele komunii i jako Kos$ciot komunii: ,,Ko$ciot zdaje sobie
spraw¢ z tego, ze komunia, ktéra otrzymat w darze ma przeznaczenie po-
wszechne. Czuje si¢ wigc dtuznikiem wobec catej ludzkosci i kazdego cztowie-
ka, otrzymawszy dar od Ducha, ktory rozlewa w sercach naszych mitos¢ Jezusa
Chrystusa” (ChL 32).

Wiaze si¢ z tym $cisle problem odpowiedzialnosci za swoje powotanie mi-
syjne kazdego cztonka Kosciota, jak i réznych wspolnot. Specyficzna rolg ma tu
do spehienia rodzina chrzeScijanska, ktéra powinna stwarzac sprzyjajace wa-
runki do budzenia si¢ i rozwijania w jej tonie misyjnych powotan kaptanskich
zakonnych i §wieckich (ChL 35). Trzeba tu tez wspomnie¢ o tak zwanej nowej
ewangelizacji. Kraje tradycyjnie katolickie wymagaja dzis, ze wzgl¢du na zobo-
jetnienie religijne oraz sekularyzacje — nowej ewangelizacji — ,,odtworzenia
chrzescijanskiej tkanki spoteczno$ci ludzkiej” (ChL 34).

Nalezatoby okresli¢ pole dziatania laikatu w petnieniu mis;ji prorockiej. Pro-
blem ten jest o tyle aktualny, ze w refleksji nad do§wiadczeniem zaangazowania
swieckich stwierdza si¢ powszechnie, iz skupia si¢ ono prawie wylacznie na
dazeniach w dziedzinie zycia wewnatrzkoscielnego, a nie nadaza za tym nie-
zbgdna aktywno$¢ laikatu w $wieci, uobecnianie przez nich Kosciota tam, gdzie
rozstrzyga si¢ przyszto$¢ spoteczenstw. Uczestniczac w pelnieniu wszystkich
funkcji Chrystusa okreslaja sig oni przez ich szczegdlna obecnos¢ w Swiecie. W
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zbawcze] misji KoSciota wobec rzeczywistosci ziemskich $wieccy zajmuja
miejsce szczegodlne i nie do zastapienia (DA 7)

Nie oznacza to oczywiscie ze wnetrze Ko$ciota nie jest polem dziatania dla
laikatu, sprawa rozgrywa si¢ o proporcje. W odkryciu specyficznej roli laikatu
kazdy wierny powinien uwzgledni¢ swoje osobiste powotanie. Adhortacja po-
daje nastgpujace warunki: petne gotowosci wstuchanie si¢ w Stowo Boze i na-
uke Kosciota; synowska i wytrwata modlitwa; korzystanie z kierownictwa du-
chowego; rozpoznanie w §wietle wiary wiasnych talentéw a takze sytuacji spo-
tecznej 1 historycznej. Tre$¢ pelnienia tej funkcji pokrywa si¢ z postannictwem
Kosciota, czyli ,,objawia $wiatu tajemnice Boga jasniejaca w Jezusie Chrystusie
1 objawia cztowieka jemu samemu, ukazuje mu sens jego istnienia, otwiera na
calgq prawdg o tym, kim jest i jakie jest jego przeznaczenie” (ChL 36, KDK 22).
W tym dziataniu ukazuje si¢ Kosciotl, ktorego pierwsza droga w wypehianiu
swojego postannictwa jest cztowiek (ChL 26, RH 14), z jego nienaruszalng
godnoscia wynikajaca ze stworzenia go przez Boga na Jego obraz i podobien-
stwo, a ktory odkupiony Krwia Chrystusa wezwany jest, by by¢ ,,synem w Sy-
nu”, by posias¢ zycie wieczne w uswiecajacej komunii z Bogiem (ChL 37).
Wiaze sig z tym koniczno$¢ uszanowania prawa kazdego cztowieka do zycia.

Czlowiek w zyciu spotecznym jest o$rodkiem zycia gospodarczo-
spotecznego. Jest to kolejny element tresci petnienia funkcji przepowiadania,
zawierajacy cale nauczanie spoteczne Kosciota: problem uswigcenia pracy
iprzez pracg, wymiar moralny rozwoju ktorego celem powinno by¢ dobro
wspolne, promocja sprawiedliwosci, zaangazowanie w polityke jako stuzbe
spoteczenstwu i1 jako wyraz solidarno$ci z ludzmi, co wiaze si¢ integralnie
ze sprawa pokoju (ChL 42-43). Ostatecznie w posoborowym mysleniu zostata
przetamana bariera mowiaca, ze ten czynny udzial laikatu ma swoje uzasadnie-
nie w tym, ze nie wszedzie docieraja konsekrowani na kaptanow cztonkowie
Kosciota.

Liturgia posrod wszystkich funkcji wypetnianych przez Kosciot zajmuje
miejsce pierwsze. ,,Jest ona(...) pierwszym zrodtem obcowania z Bogiem
i przez nia sama zycie Boze nam si¢ udziela, ona jest pierwsza szkola duszy
i pierwszym darem, ktorego mamy udziela¢ ludowi Bozemu” (KL 6). Chrystus,
begdac obecnym w swoim Kosciele, w niej kontynuuje wykonywanie urzg¢du
kaptanskiego, w ktorym organicznie taczy si¢ nurt uswigcenia i nurt catkowite-
go i publicznego kultu (nurt latreutyczny). Cho¢ zajmuje najwyzsze miejsce,
liturgia nie wyczerpuje catej dzialalnosci Kosciola; jest szczytem, do ktorego
zmierza dziatalno$¢ Kosciota i jednoczesnie jest zrodtem, z ktoérego wyptywa
cata jego moc (KL 9-10).

W tak rozumianej liturgii kazdy wierny §wiecki, uczestniczac przez chrzest
1 bierzmowanie w powszechnym kaptanstwie Chrystusa, ma swoj czynny i nie-
zastapiony udzial. Swiadomo$é tego uczestnictwa ma byé obecna i przejawiaé
si¢ we wszystkich podejmowanych czynnos$ciach — chociaz swoj szczyt znajdu-
je w liturgii. Szczegoélnie rodzina, jako ,,domowy Kosciol”, gdzie dzieci
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,»W codziennym zyciu rodziny chrzescijanskiej zdobywaja swoje pierwsze do-
$wiadczenie Kosciola” (ChL 62), ma by¢ miejscem indywidualnych i wspol-
nych modlitw, §rodowiskiem dynamizujacym petnienie funkcji kaptanskiej
(np. przez $wigtowanie Uroczystosci Roku liturgicznego).

Niezaleznie jednak w jakim stopniu wierni swieccy kultywuja swoj udziat
w funkcji powszechnego kaptanstwa — liturgia parafialna — jako miejsce ,,nieja-
ko ostatecznego umiejscowienia Kosciota” (ChL 26) jest szczytowym objawie-
niem tego uczestnictwa. Zwlaszcza w liturgii eucharystycznej ,,uczynki, zycie
malzenskie 1 rodzinne, modlitwy 1 apostolskie przedsigwzigcia, codzienna pra-
ca, wypoczynek ducha i ciata” (KK 34) staja si¢ duchowymi ofiarami mitymi
Bogu przez Chrystusa. W ten sposob §wieccy caly $wiat i siebie poswigcaja
Bogu, spehiajac tak swoje uczestnictwo w kaplanstwie Chrystusa, oddajac
Bogu chwalg i przyczyniajac si¢ do zbawienia wszystkich ludzi.

Udziatl §wieckich w kaptanskiej funkcji Chrystusa sprawia, ze sa oni ,,oddani
Chrystusowi i namaszczeni Duchem Swietym (...) aby zawsze rodzily sig
w nich coraz obfitsze dary Ducha” (KK 34).

Na polu pehienia funkcji kaptanskiej waznym zagadnieniem staja si¢ poshu-
gi, urzedy i funkcje, wystepujace w Kosciele. Istnieja w Kosciele ,,przede
wszystkim poslugi urzedowe, czyli te, ktore wywodza sig z sakramentu kaptan-
stwa. Sa one ,taska” i to przede wszystkim dla calego Kosciota (ChL 22). Po-
shugi, urzedy i funkcje petnione przez §wieckich opieraja si¢ na ,,fundamental-
nym sakramencie chrztu i bierzmowania” (ChL 23). Na mocy motu proprio
Pawla VI Ministeria quaedam, urzedy lektoratu i akolitatu posiadaja wlasna
autonomi¢ i stato$¢ i moga by¢ powierzane takze swieckim, ale tylko mezezy-
znom. Postuga slowa, przewodniczenie modlitwom liturgicznym, udzielanie
chrztu, rozdzielanie Komunii $wigtej, zgodnie z przepisami prawa (KPK Kan.
230, par. 3) moga by¢ wykonywane takze przez swieckich nie bedacych lekto-
rami czy akolitami. Fakt wykonywania tych zadan czyni jednak czlowieka
swieckiego pasterzem.

W zwiazku z powyzszym pozostaje do omdwienia pozycja i rola kobiety
w zyciu i misji Kosciota, czym w sposob odrgbny zajmuje si¢ adhortacja Jana
Pawta II. Opierajac sig¢ na tekstach Pisma $w. podkre§lono réwno$¢ w godnosci,
w odniesieniu do Jezusa Chrystusa, gdzie ,,nie ma juz mgzczyzny ani kobiety”
(Ga 3, 28) i w plaszczyznie udziatu w zyciu i $wigtosci Kosciota (ChL 50). Ko-
bieta, jak i mgzczyzna ma udziat w potrdjnej misji Chrystusa i tylko z Jego woli
nie moze otrzymac $wigcen kaptanskich i pelni¢ wynikajacych z nich funkcji
(ChL 51). Majac z natury swoiste powotanie i zadanie do wypehienia, na
szczegolna uwage zastuguje: nadanie peilnej godnosci zyciu matzenskiemu
1 macierzynskiemu; zapewnienie kulturze jej moralnego wymiaru, czyli tego,
co czyni ja godna cztowieka (ChL 51).
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Ostatecznie ,,w Krolestwie niebieskim najwazniejsze miejsce zajmuja nie
szafarze, lecz $wigci”'®. Wazne wige, by w petnieniu misji kaptanskiej $wieccy
angazowali si¢ ofiarnie we wspotdziataniu dla dobra wspolnego. Zycie chrzesci-
janina przejawia si¢ w konkretnej rzeczywistos$ci ziemskiej, naznaczonej za-
réowno tesknota za dobrem i dazeniem do niego, jak grzechem i staboscia ludz-
ka'’. Taka sytuacja moze prowadzi¢ do wewnetrznego rozdarcia. Ostatecznym
rozwigzaniem moze by¢ jedynie ujgcie zwiazku migdzy Kosciotem a $wiatem
przez pryzmat zachowania zaréwno odrgbnosci i autonomii migedzy nimi, jak
réwniez tego, co je zbliza lub laczy. Czlowiek $wiecki zachowuje wobec Ko-
Sciola postawe dynamicznego, tworczego niepokoju. Swiecko$¢ w powyzszym
ujeciu jest nie tylko faktem socjologicznym, ale teologicznym i koscielnym,
przez co zachowujac swoj specyficzny charakter, na ksztatt zaczynu wprowa-
dzaja $wieccy w ten §wiat Krolestwo Boze. W realizowanej tak misji Kos$ciota
wobec rzeczywisto$ci doczesnej i ziemskiej wierni §wieccy ze wzgledu na swo-
ja laicko$¢ zajmuja miejsce szczeg6lne i nie do zastapienia.

Dla realizacji swojego powotania niezbedna jest formacja uzdalniajaca
swieckich do podjecia ich zadan w Kosciele. Jan Pawet II wymienil jako
uprzywilejowana formacj¢ duchowa, dalej doktrynalng z podkresleniem znajo-
mosci spotecznej nauki Kosciota (ChL 60). W tak integralnie pojgtej formacji
wazne jest rozwijanie w sobie ludzkich wartosci. Nie mozna przy tym zapo-
mnie¢, ze formacja ta ma mie¢ na uwadze specyficzna duchowos¢ swieckich.
Realizowana na tej drodze $wigto$¢ nie jest droga ksiedza czy zakonnika. Ce-
lem tej duchowosci jest posiadanie stanu krolewskiej wolnos$ci, przez pokony-
wanie w sobie panowania grzechu i rozszerzanie krolestwa prawdy i zycia,
swigtosci 1 taski, sprawiedliwosci, mitosci i pokoju, ,,a w krolestwie tym takze
stworzenie zostanie uwolnione z niewoli skazenia na wolno$¢ chwaty Synow
Bozych” (KK 36). Kazda dziatalno$¢ ma by¢ poddana wiadzy Boga. W taki
sposob tylko moze by¢ przezwycigzony rozdzwick migedzy Ewangelia a kultura,
co jest dramatem naszych czasow (ChL 44).

III. RODZINA PIERWSZA SZKOLA FORMACIJI LAIKATU.

»Rodzina zbudowana jest na malzenstwie, glebokim i uzupeliajacym sig
zwiazku me¢zczyzny i kobiety, ktory opiera si¢ na nierozerwalnej wigzi matzen-
stwa zawartego dobrowolnie publicznie, otwartego na przekazywanie zycia™*.
Rodzice chrzescijanscy, na podstawie przyjetego przez siebie chrztu i chrztu
swego dziecka wilaczeni sa w wielka rodzing chrzescijanska, jaka jest Kosciot
i wraz z nim maja petic¢ zbawcza jego misj¢ przekazang przez Chrystusa. W tej

'8 1. MIERZWA, Swieccy chrzescijanie, Stownik teologiczny, Katowice 1989, s. 295.
' A. B. DA COSTA, Laikat, Kosciél, swiat, Communio. 39 (1987), s. 129.
0 Karta Praw Rodziny, Wstep, Punkt B.
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misji miesci si¢ takze ich funkcja religijna, ze szczegdlnym obowiazkiem reli-
gijnego wychowania dziecka. Rodzina bowiem — w mysl okreslenia soborowe-
go — jest ,,domowym Kosciotem” (KK 11), realizujacym Krolestwo Chrystusa
najpierw wsréd swoich cztonkéw przez religijne wychowanie dzieci droga
przekazywania im prawd wiary i dawania przyktadu zycia, czyli $wiadectwa
wiary, a nastgpnie wsrod swego otoczenia, petniac wobec niego apostolat ze-
wnetrzny.

»W tym domowym niejako Kosciele — podkresla dokument soborowy — ro-
dzice przy pomocy stowa i przyktadu winni by¢ dla swoich dzieci pierwszymi
zwiastunami wiary i pielggnowac wlasciwe kazdemu z nich powotanie, polega-
jace miedzy innymi na tym, ze maja by¢ wobec siebie nawzajem i dla swoich
dzieci $wiadkami wiary i mitosci Chrystusa. Na tym polega ich apostolat we-
wnetrzny” (KK 11). Matzonkowie poglebiajac swoja wiare w jej Swietle prze-
zywaja wspolnote swej mitoéci, jednoczesnie dzielg si¢ skarbem wiary z dzie¢-
mi. Skoro rodzina chrzescijanska jest wspolnota, ktorej wigzi zostaty odnowio-
ne przez Chrystusa, jej udzial w postannictwie Kos$ciola powinien dokonywaé
si¢ wspolnie — matzonkowie, rodzice, dzieci, powinni jako rodzina przezywac
swoja stuzbe dla Kosciota i dla $wiata.

Do zadan rodziny chrzescijanskiej nalezy $§wiadczenie czynnego mitosier-
dzia, popieranie sprawiedliwos$ci przez pelnienie dobrych czynow, stuzacych
osobom znajdujacym si¢ w potrzebie, wspieranie malzenstw i rodzin przezywa-
jacych trudnosci, opieka nad chorymi i starszymi ludzmi. Sa to wazne zadania
spoteczne rodziny jako Domowego kosciota. Rodzina jest powotana, aby spet-
nia¢ swoje zadania w ciagu calego zycia swoich cztonkéw — od narodzin do
naturalnej $mierci. Jest prawdziwym miejscem, gdzie zycie, dar Boga, moze
w sposob wlasciwy by¢ przyjete, chronione przed licznymi atakami, moze roz-
wijac si¢ zgodnie z wymogami prawdziwie ludzkiego wzrostu.

Dlatego rodzina odgrywa decydujaca i niezastapiona rolg¢ w ksztattowaniu
kultury zycia. Jako Kos$ciot domowy rodzina jest powotana do gloszenia Ewan-
gelii zycia. Swoja mijs¢ spetnia przede wszystkim przez wychowanie dzieci.
Przez stowo i przyktad, przez codzienne kontakty i decyzje, konkretne gesty
i znaki — rodzice ucza swoje dzieci autentycznej wolnosci, rozwijaja ich szacu-
nek dla drugiego cztowieka, poczucie sprawiedliwosci, akceptacjg innych. Wy-
chowawcze dziatania rodzicow chrzescijanskich powinny stuzy¢ rozwojowi
wiary dzieci i pomaga¢ im w rozpoznaniu powotania, ktore otrzymaty od Boga.

Tradycja chrzescijanska przez cate wieki inspirowata dobre wigzi rodzinne
poprzez celowe 1 szlachetne dziatania na rzecz rodziny, zachecajac do wspdlne;j
pracy i modlitwy, umacniajac autorytet rodzicow, uwrazliwiajac na stabszych,
chorych. Podtrzymywanie tradycji sprzyjato zacie$nianiu dobrych i serdecznych
wiezi w rodzinach, ktére promieniowaty wokoét, a tym samym realizowaty pod-
stawowe warto$ci w zyciu spotecznym zawarte w dekalogu.

Wspolnota rodzinna buduje si¢ na wzajemnym zaufaniu. Jest to dobro pod-
stawowe wzajemnych odniesien w rodzinie. Podstawowa relacja spoteczna
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to odniesienie wzajemne matzonkoéw do siebie oraz wzajemne czynno$ci spo-
teczne rodzicow i dzieci. Najglgbszym fundamentem tych odniesien jest osta-
tecznie to zaufanie, jakim sam Bo6g obdarza matzonkow, stwarzajac ich do zycia
we wspolnocie rodzinnej. Na tym wilasnie zaufaniu rodzicow Boég opart odnie-
sienie dziecko — rodzice. Rodzina jest przymierzem, zardbwno miedzy tymi,
ktorzy ja tworza, jak migdzy nimi a samym Bogiem. Rodzina ma by¢ nie tylko
miejscem niezawodnego schronienia, ale przede wszystkim sanktuarium,
w ktorym rodzice sprawuja swoje kaptanstwo ochrzczonych, bierzmowanych,
powolanych do sktadania $wiadectwa wiary. Dom rodzinny jest dla chrzescija-
nina czyms$ wigcej niz wydzielonym miejscem do przebywania, to zywa czastka
jego zycia, miejsce wejscia w okreslone dzieje, rowniez w dzieje zbawienia.
Jest to takze miejsce wyjscia do misji ewangelizowania.

Zatem miano Kos$ciota domowego przyshuguje wspolnocie matzensko-
rodzinnej glownie z tej racji, ze jest ona specyficznym miejscem realizacji pod-
stawowych funkcji Kosciota, przez ktore Kosciot sam siebie urzeczywistnia,
stajac si¢ znakiem Chrystusa w §wiecie.

Rodzina, jako wspdlnota wierzaca, staje si¢ wspélnota ewangelizujaca,
w ktorej wszyscy cztonkowie ewangelizuja i podlegajq ewangelizacji (EN 71).
Rodzice bowiem glosza dzieciom Ewangelig, a rownoczes$nie sami sa jej od-
biorcami od swoich dzieci, ktore potrafia wyraza¢ ja bardzo gleboko swoim
zyciem.

Prorokami w rodzinie sa malzonkowie wobec siebie nawzajem i wobec
dzieci, dzieci wobec siebie i wobec rodzicow, a wszyscy glosza Ewangeli¢ in-
nym rodzinom i catemu $rodowisku, w ktérym zyja. Prorockie postannictwo
malzonkow polega na objawianiu dzieciom Boga przez mito$¢, katechezg ro-
dzinna, czytanie Biblii, modlitwie oraz przepowiadaniu Ewangelii wobec oto-
czenia. W rodzinie budzi si¢ w dziecku wrazliwo$¢ na wartosci duchowe 1 mo-
ralne. Dziecko podatne na r6zne wplywy jest formowane przez caloksztatt r6z-
nych czynnikéw srodowiska rodzinnego. Rodzina przekazuje wartosci ewange-
liczne na sposo6b tagodnego nasycenia.

Rodzice sa pierwszymi katechetami, ,,pierwszymi glosicielami Ewangelii
wobec dzieci” (FC 39). Oni pierwsi ucza dziecko o Bogu, w atmosferze mitosci
przekazuja pierwsze o Nim prawdy, sa niezastagpionymi nauczycielami wiary,
a czynig to nie tylko we wlasnym imieniu, lecz w imieniu KoS$ciota, poniewaz
»postuga ewangelizacyjna i katechetyczna Kosciota domowego wyrasta i po-
chodzi z jednego postannictwa Kosciota i jest podporzadkowana budowaniu
jednego Ciata Chrystusowego” (FC 53).

W rodzinie ma miejsce pierwsze doswiadczenie Kosciota. Katechizuje sig
nie tylko stowem, lecz takze postawa, postgpowaniem, $wiadectwem zycia,
a przede wszystkim miloscia i postawa stuzebna w rodzinie i na zewnatrz, przez
co dzieci do§wiadczaja prawdy o Bogu — Mitosci i o Kosciele bedacym wspol-
nota milosci. Dziecku pozbawionemu do$wiadczenia mitosci trudno przyjac
prawde o milosci Boga do cztowieka. Dziecku najlatwiej wigc pozna¢ Boga
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przez doswiadczenie relacji rodzinnych, przez kontakt z matka i ojcem, przez
zycie w klimacie wzajemnej mitosci. Ten splot wigzow mitosci i caly klimat
zycia rodzinnego uwaza sig¢ dzi$ za uprzywilejowana szczegolnie doniosta dro-
ge do wiary, do poznania Boga, do wypracowania wlasciwego obrazu Boga®'.

Gléwnym zadaniem katechumenatu rodzinnego jest wytworzenie w rodzinie
atmosfery autentycznego zycia religijnego, przez co zycie rodzinne staje sig
promieniowaniem Ewangelii: ,,droga wiary i jakby inicjacja chrzescijanska oraz
szkota nasladowania Chrystusa” (FC 39). Rodzina jest uprzywilejowanym
miejscem humanizacji i socjalizacji, gdzie kazdy uczy si¢ by¢ czlowiekiem
i wrasta¢ w okre$lona kulture. Jan Pawet II, mowiac o obowiazkach wycho-
wawczych rodzicow akcentowat koniecznos$¢ ksztattowania w dzieciach ,,istot-
nych wartosci zycia ludzkiego”, takich jak wolnos¢ od dobr materialnych, po-
czucie sprawiedliwosci, poszanowanie godnosci osobistej kazdego cztowieka,
postawa troski i stuzby wobec drugich, zwtaszcza potrzebujacych (FC 37).

Rodzina chrzescijanska, wkorzeniona w Kosciot jako ,,lud kaptanski” staje
si¢ poprzez sakrament matzenstwa, z ktorego wyrasta — ,,wspolnota matzenska”,
tzn. uzyskuje godnos$¢ i uczestnictwo we wiadzy Chrystusa, Najwyzszego Ka-
ptana nowego i wiecznego przymierza (KK 10). Rodzinna wspodlnota kaplanska
jest wspolnota nieustannego dialogu z Bogiem, ktory czyni z niej miejsce
uswiecenia i kultu. Ostatecznym celem kaplanskiej postugi rodziny jest
jej uswigcenie, u§wigcenie Kosciota i Swiata.

Nalezy zwroci¢ uwage na wielka role wspolnej modlitwy w ewangelizacyj-
nym dziataniu rodziny. Wspotczesne tempo Zycia i pracy nie sprzyja modlitew-
nym spotkaniom. Trzeba niemato dobrej woli i zdecydowania, by organizowac
wspolnotowa rodzinng modlitwg. Pokonanie napotykanych przeszkod stanowi
o jej wigkszej zastudze. ,,Zasadniczym i niezastapionym elementem wychowa-
nia do modlitwy jest konkretny przyktad, zywe $wiadectwo rodzicow; tylko
modlac si¢ wspolnie z dzie¢mi, wypetniajac swoje krolewskie kaptanstwo, oj-
ciec i matka zstepuja w glab serc dzieci, pozostawiajac $lady, ktorych nie zdota-
ja zatrze¢ pozniejsze wydarzenia zyciowe. (...) Modlitwa stanowi dla rodziny
chrzescijanskiej zachete do podejmowania i wypelniania wszystkich swoich
odpowiedzialnych zadan pierwszej i podstawowej komorki ludzkiego spote-
czenstwa” (FC 60-62).

Funkcja krolewska rodziny polega na postawie stuzebnej wobec kazdego
czlowieka i catego stworzenia. Ta postawa inspirowana jest Duchem Jezusa
rozlanym w sercach cztonkow rodziny przez chrzest, bierzmowanie i sakrament
matzenstwa. ,,Rodzina chrzescijanska jest w ten sposdb ozywiona i kierowana
nowym prawem Ducha i w wewngtrznej komunii z Ko$ciolem — ludem krolew-
skim — zostaje wezwana do przezywania swojej stuzby mitosci wobec Boga
i wobec braci (FC 63). Funkcja krélewska rodziny wyraza si¢ w postawie stu-
zebnej skierowanej ku promocji godnosci ludzkiej. Ostatecznie chodzi o wpro-

21 ). WILK, Katecheza jako funkcja katechumenatu rodzinnego, Krakow 1977, s. 75-91.
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wadzenie wszedzie tadu Bozego — we wszystkie struktury zycia spotecznego,
kulturowego, narodowego, migdzynarodowego. Rodzice katoliccy musza na-
uczy¢ si¢ budowac swoja rodzing jako ,,Kosciot domowy”, w ktérym oddaje si¢
cze$¢ Bogu i szanuje Jego prawo, w ktérym modlitwa jest czym$ naturalnym,
cnota jest przekazywana stowem i przyktadem, a wszyscy uczestnicza w na-
dziejach, problemach i cierpieniach innych..

Jakie jest zatem zadanie cztowieka §wieckiego wobec $wiata? Pius XII od-
powiadajac na tak postawione zagadnienie wprowadzit do terminologii teolo-
gicznej pojgcie: consecratio mundi — konsekracja $§wiata. Jednakze to pojecie
zawiera niebezpieczenstwo pewnej wieloznacznosci. Moze bowiem sugerowac
jakoby Kosciotowi chodzilo o wylaczenie §wiata z uzytku §wieckiego, o jakas
jego sakralizacj¢ lub nawet klerykalizacje. Poniewaz Sobor Watykanski 1 wy-
powiedzial si¢ jasno uznajac autonomiczno$¢ $§wiata — ,,wszystkie rzeczy bo-
wiem z samego faktu, ze sa stworzone maja wilasng trwato$¢, prawdziwosé
i dobro¢ rownocze$nie wlasne prawa i porzadek, ktére cztowiek winien usza-
nowac¢” (KDK 36) — stad tez w dokumentach pojawil si¢ termin sancificatio —
uswigcenie, lub inne opisowe okreslenia. Jest wigc w swojej istocie owo uswig-
cenie $wiata ukierunkowaniem go ku chrystusowi, ktory w rozumieniu chrzesci-
janskim stanowi docelowy punkt historii i ewolucji §wiata. Pawlowy List do
Kolosan i List do Efezjan prezentuja obraz u§wigcenia stworzenia przez rekapi-
tulacje wszystkiego w Chrystusie. Tkwiac w samym sercu $wiata, wewnatrz
jego struktury, cztowiek §wiecki dziala na wzoér ewangelicznego zaczyny, moca
swojego zjednoczenia z Chrystusem. Owoce tego zjednoczenia daja si¢ sprowa-
dzi¢ do mitosci, ktora upodabnia cztowieka do doskonatosci i $wigtosci Boga.
Trzeba wige stwierdzi¢, ze wszelka ludzka aktywno$¢, nawet ta o charakterze
$wieckim jezeli tylko staje si¢ funkcja mitoéci, posiada takze range $wigtosci®.
Nie oznacza to wcale, ze Swiecki charakter ludzkiej aktywno$ci, majacy wlasna
struktur¢ 1 wlasna autonomi¢ zatraca si¢ w charakterze $§wigtosci ludzkiego
dziatania. Oznacza to tylko, ze przerasta on siebie i uzyskuje w ten sposoéb swo-
je dopeienie. Konsekracja czy uswigcenie $wiata polega zatem w swojej isto-
cie na ukierunkowaniu go ku eschatologicznej petni. Dokonuje si¢ to poprzez
zyciowa synteze religijnosci i aktywnosci §wieckiej”.

Ludzie $wieccy, to nie pomost migdzy Kosciolem a swiatem, ale to ,,Kosciot
w $wiecie” — natomiast ,,sens pracy Kosciota nad odnowa porzadku doczesne-
go, to pokorne, stuzebne, solidarne wspdtuczestnictwo chrzescijanina w dziele
$wiata. Starajac si¢ o zdobycie wiasciwej kompetencji rzeczowej ubiega sig
z innymi tylko o to, by lepiej pozna¢ swiatlo Objawienia i wymagania mito$ci
Chrystuszc‘)‘wej 1 by moc ksztaltowaé ten §wiat i uzywac go w tym Swietle i w tej
mitosci” .

22 W. SLOMKA, Swiecka droga do $wigtosci, w: TENZE (red.), Drogi Swietosci, Lublin 1981, s. 73.

2 M. CHENU, Lud Bozy w swiecie, Krakow 1968, s. 62.

2 F. MACHARSKI, Cele apostolskiej dziatalnosci katolikéw $wieckich, Ateneum Kaptanskie
1968. T. 71, s.297.
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ZUSAMMENFASSUNG
Die Teilnahme der Laien in den wichstigten Bereichen der Tétigkeit der Kirche

Spezifische Eigenschaft der Berufung eines Laien in der Kirche ist seine Beziehung
zur Welt, wo er vom Gott berufen wird.

Die Laien sind nicht nur ein Bindeglied, das die Kirche mit der Welt fesselt, sondern
sie sind auch die Kirche selbst mit ihren grundsdtzlichen Aufgaben in der heutigen
Welt.

In dem Artikel wurde in der Anlehnung an die dreifache Funktion von Christus, d.h.
prophetische, priesterliche und konigliche gezeigt, dass die Aufgaben in jedem Ab-
schnitt des Laienlebens verwirklicht werden. Diese Verwirklichung beginnt schon im
innenkirchlichen Raum, mit der Teilnahme am liturgischen Leben, bis zum Auflenzeug-
nis, Diakonie und Gemeinschaftsbauen. Die vertiefte Vision der Berufung eines Laien
verlangt die theologische und pastorale Nachforschung, insbesondere Redefinition des
Apostelwesens der Laien (was er ist, und nicht, was er nicht ist), und das Ablesen der
Zeitzeichen, wenn es um das Apostelwesen geht.

Stowa kluczowe/ key words:
zwrot ku $wiatu, uczestnictwo w funkcjach Chrystusa, uswigcenie a nie konsekracja
Swiata
a turn towards the world, participation in functions of Christ, sanctification not conse-
cration
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ZAPEWNIENIE POSZANOWANIA [ OCHRONY PRAW-
NEJ TAJEMNICY SAKRAMENTALNEJ W POLSKIM
SYSTEMIE PRAWA

Dla pehiejszego ukazania powyzszego zagadnienia istotna bedzie prezenta-
cja nauczania kodeksowego, jakie Jan Pawetl II, jako najwyzszy prawodawca
w Kosciele katolickim, oglosit w zakresie $cistej realizacji obowiazku ochrony
tajemnicy sakramentu pokuty. Czy w aktualnie obowiazujacej promulgacji moz-
na zauwazy¢ nowoczesniejsze ujecie dotychczasowych przepisow koscielnych,
odnoszacych si¢ do zycia i budowania wspolnoty Kosciota oraz przezywania jej
zbawcze] jednoséci? Czy w tym zbiorze zmienily si¢ w jaki$ istotny sposob obo-
wiazujace do tej pory normy prawne i czy zdecydowane wymagania kodekso-
we' wniosty co$ nowego w interesujace nas zagadnienie? Podstawowe pytanie
musi dotyczy¢ rowniez waznego dla Kosciota w Polsce zagadnienia, a miano-
wicie: Czy prawodawca zachowal w polskim systemie prawnym poszanowanie
i ochrong prawng w zakresie nienaruszalnosci tajemnicy sakramentalnej?

I. KANONICZNY OBOWIAZEK
ZACHOWANIA «SIGILLUM SACRAMENTALE»

Ksigga IV kodeksu Jana Pawta II, zatytutowana Uswiecajqce zadanie Ko-
Sciota, ustalita dyscypling kos$cielna, ktora trzeba zachowa¢ przy sprawowaniu
i szafowaniu najwigkszych skarbow Kosciota, jakimi sq sakramenty $wigte.
Tytut czwarty tej ksiggi dotyczy bezposrednio sakramentu pokuty, obejmujac
kanony od 959 do 997. Zostat podzielony na cztery rozdziaty: 1. Sprawowanie

' Por. W.WENz, M. JANUSIEWICZ, Catkowita nienaruszalnos¢ tajemnicy sakramentalnej
w postugiwaniu koScielnym wszystkich kaptanow, ,,Zycie Konsekrowane” 67 (2007) nr 5, s. 64-85.
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sakramentu; 2. Szafarz sakramentu pokuty; 3. Penitent; 4. Odpusty. Ten meryto-
ryczny podzial jednoznacznie wskazuje réwniez na zagadnienie zachowania
tajemnicy spowiedzi, tak w okoliczno$ciach sprawowania sakramentu, postugi-
wania kaptana, jak ikorzystania z pojednania i pokuty sakramentalnej przez
penitenta.

Prawodawca w kanonie 983, § 1 kategorycznie stwierdzil, ze ,tajemnica sa-
kramentalna jest nienaruszalna; dlatego nie wolno spowiednikowi stowami lub
w jakikolwiek inny sposob i dla jakiejkolwiek przyczyny w czymkolwiek zdra-
dzi¢ penitenta”®. Kosciol wiee zdecydowanie stoi na strazy ochrony tajemnicy
sakramentalnej i nie dopuszcza zadnego sposobu i zakresu jej zdrady. Nie ist-
nieje tez racja, ktora mogtlaby kiedykolwiek uprawni¢ spowiednika do narusze-
nia tej tajemnicy. Jej zachowanie to jeden z podstawowych obowiazkow szafa-
rza sakramentu pokuty. Szafarz jako sluga Bozy musi wiedzie¢, ze poznajac
tajniki sumienia swojego brata lub siostry w Chrystusie, zobowiazany jest jak
najdoktadniej zachowa¢ tajemnice sakramentalna®. Katechizm Kosciola Kato-
lickiego rdwniez jednoznacznie dopowiada: ,,Biorac pod uwage delikatny cha-
rakter i wielkos¢ tej postugi oraz szacunek nalezny osobom, Ko$ciot oswiadcza,
ze kazdy kaptan, ktory spowiada, zobowiazany jest pod bardzo surowymi kara-
mi do zachowania absolutnej tajemnicy odno$nie do grzechow wyznanych
przez penitentdow. Nie moze on rowniez wykorzystywa¢ wiadomosci o zyciu
penitentéw, jakie uzyskat w czasie spowiedzi. Tajemnica ta, ktéra nie dopusz-
cza zadnych wyjatkow, nazywa si¢ «pieczgcia sakramentalnay», poniewaz to, co
penitent wyznat kaptanowi, zostaje «zapieczgtowane» przez sakrament’*.

Tak wigc przywotane wyzej orzeczenia prawne i dotychczasowe stwierdze-
nia Magisterium Kosciola wpisuja si¢ w starodawna iniezmienng Tradycje
o nienaruszalno$ci pieczgci sakramentalnej. Tajemnica spowiedzi obowiazuje
absolutnie kaptana celebrujacego sakrament pokuty. To, co grzesznik przysteg-
pujacy do sakramentu pokuty méwil spowiednikowi, przeznaczone zostato dla
Boga i tylko dla Boga — i takim ma pozosta¢. Mozna stwierdzi¢, ze wielu peni-
tentoéw po ludzku wstydziloby si¢ odkry¢ prawde swego sumienia, gdyby nie
mieli zaufania i osobistego przekonania, ze tak wtasnie bedzie. Kosciot traktuje
wyznanie grzechow w sakramencie pokuty jako jedyna na ziemi sytuacje, ktora
chociaz dzieje si¢ w obecnosci cztowieka, w relacjach migdzyludzkich ma by¢
uwazana per non est, a wigc tak, jakby si¢ nigdy nie zdarzyta. Osoby ludzkie
przychodza do spowiedzi dobrowolnie, kierujac si¢ fundamentalnym motywem:
czynig to ze wzgledu na Boga i osiagnigcie zycia wiecznego. Penitentowi, ktory
podejmuje dziatanie na plaszczyznie zbawczej, musi towarzyszy¢ pewnosc, ze

2 Jednoznacznie méwi Kodeks kanondéw Kosciotéw wschodnich w kan. 733, § 1: ,,Tajemnica
spowiedzi jest nienaruszalna. Spowiednik powinien pilnie troszczy¢ si¢ o to, by ani stowem, ani
znakiem, ani w jakikolwiek inny sposob 1idla jakiejkolwiek przyczyny w niczym nie zdradzi¢
penitenta”.

3 Obrzedy pokuty dostosowane do zwyczajéw diecezji polskich, nr 10d, Katowice 1981, s. 20.

4 Katechizm Kosciola Katolickiego, nr 1467, s. 350.
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wypowiedzianej] w wyznaniu sakramentalnym prawdy spowiednik nie wyko-
rzysta przeciwko niemu’. Tajemnica spowiedzi r6zni si¢ zasadniczo od innych
tajemnic, do ktérych mozna zosta¢ zobowiazanym. Jej sensem jest zapewnienie
penitenta o tym, ze wskutek jego przystapienia do spowiedzi nie zmieni sig
w zaden sposob ludzka wiedza na temat jego grzechow®. Gwarancja tego jest
nierzadko warunkiem i motywem rozpoczecia procesu pojednania z Bogiem
i Ko$ciotem przez ochrzczonych, a bedacych w stanie grzechu. Kosciot ma tego
petna $wiadomos¢ i dlatego od tak dawna i z taka troska stara si¢ na wszystkie
mozliwe sposoby, aby chroni¢ tajemnice spowiedzi.

Wedhug kan. 983, § 1, w odniesieniu do spowiednika, i tylko do niego, zo-
stalo uzyte wyrazenie sigillum sacramentale. Uzycie tego terminu, a nie tylko
secretum, podkresla bardzo wyraznie sakralny charakter sakramentu pokuty,
podobnie jak uzyte rowniez w tym paragrafie wyrazenie nefas est, odnoszace
si¢ do sacrum’. Z tego sakralnego charakteru sakramentu, a takze z naturalnej
godnosci kazdego cztowieka ijego prawa do prywatnosci wynika powaga ko-
niecznego zobowigzania spowiednika do niewyjawiania niczego, co on wie
z wyznania grzechow dokonanego przez penitenta. Nowo$¢ Kodeksu Jana Paw-
fa II, rozpatrywana w tym aspekcie, polega wlasnie na rozrdéznieniu sigillum
sacramentale 1 secretum. Sigillum odnosi si¢ wylacznie do spowiednika, za$
secretum do pozostatych osob, ktore dowiedziatyby si¢ czego$ ze spowiedzi.
Jest tu odejscie od ustalenia kan. 889, § 2 Kodeksu prawa kanonicznego z 1917
roku, ze obowiazek zachowania tajemnicy sakramentalnej (sigi/lum sacramen-
tale) maja oprocz ttumacza takze inni, ktorzy zdobyli wiadomos¢ o grzechach
ze spowiedzi w jakikolwiek sposob®. Thumaczacy nowy kodeks z jezyka tacin-
skiego na jezyk polski, z pewnoscia zasugerowany trescia kanonu starego ko-
deksu, w thumaczeniu nie uwzglednit tego rozrdznienia i kanon 983, § 2 prze-
thumaczono nastepujaco: ,,Obowiazek zachowania tajemnicy ma takze thumacz,
jesli wystepuje, jak rowniez wszyscy inni [...]”. Tymczasem w oryginale zosta-
1o uzyte stowo secretum. Mozna wigc moéwié o btedzie w thumaczeniu.

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, ze do zachowania tajemnicy sakramen-
talnej jest zobowiazany wylacznie spowiednik, a thtumacz i wszyscy inni maja
Scisty obowiazek zachowania sekretu’. Oczywiscie to rozréznienie nie zmienia

> 1. SALW, Tajemnica spowiedzi, www.mateusz.pl./czytelnia/js-tspowiedzi.htm [2008].

5 Spowiednikowi nie wolno rowniez korzystaé z tej wiedzy na korzy$é penitenta, por. np. kan.
1550, § 2.

7'W kodeksie wyrazenia nefas est uzywa sig tylko w kilku szczegolnie doniostych zakazach
o konotacji $cisle religijnej — poza tym kanonem takze w kan. 927 (zakaz konsekrowania tylko
jednej postaci eucharystycznej), kan. 1026 (zakaz zmuszania kogos$ do przyjecia swigcen), kan.
1190, §1 (zakaz handlu $wigtymi relikwiami). Por. P.MAIJER, Ochrona prywatnosci
w kanonicznym porzqdku prawnym, w: P. MAJER (red.), Ochrona danych osobowych i prawo do
prywatnosci w Kosciele, Krakow 2002, s. 103.

8 M. PASTUSZKO, Obowiqzki szafarza sakramentu pokuty i pojednania, Prawo Kanoniczne 39
(1996) nr 1-2, s. 34.

? Por. tamze.
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zasadniczej mysli KoSciota o integralnej ochronie forum sakramentalnego. Na-
tomiast jesli chodzi o kaptana zobowiazanego do absolutnej nienaruszalnosci
tajemnicy, to nie ma znaczenia, jaki rodzaj upowaznienia do spowiadania on
posiada, albo inaczej, jakie jest zrédto tego upowaznienia. Upowaznienie moze
byé tylko uzupetnione'®, albo nawet wynikajace z kanonu 976, czyli to, ktore
moze posiada¢ kaptan udzielajacy rozgrzeszenia cztowiekowi znajdujacemu si¢
W niebezpieczenstwie §mierci . Wszyscy spowiednicy, jako sprawujacy sa-
krament w zbawczym wymiarze iposhugiwaniu, zawsze w réwnym stopniu
podlegaja obowiazujacemu prawu.

To, ze tajemnica sakramentalna jest nienaruszalna, a obowiazek zachowania
tajemnicy przez szafarza sakramentu jest absolutny, oznacza tyle, ze od ko-
niecznosci $cistego spelienia tego obowiazku nie ma mozliwosci dyspensowa-
nia'?. Nikt ani nic nie ma takiej wtadzy, zeby zwolni¢ spowiednika z tego obo-
wiazku. Ko$cidl nie uczyni tego, ani tez uczyni¢ nie moze. Prawo nie przewidu-
je ani nie dopuszcza zadnych wyjatkow w tym wzgledzie, przeciwnie, w wielu
innych przepisach tajemnica ta chroniona jest w kazdy mozliwy sposob. Ponad-
to zachowanie tajemnicy spowiedzi obowiazuje nawet wowczas, gdy kaptan nie
moze udzieli¢ rozgrzeszenia. Wazne jest dla tego kanonicznego zobowiazania,
ze penitent, przystepujac do kaptana, miat wolg lub intencj¢ odbycia sakramen-
talnej spowiedzi'®. Co wiecej, sama informacja, ze kaptan nie udzielit absolucji,
jest takze materia tajemnicy sakramentu. Jesli chodzi o czas zobowiazania do
zachowania milczenia, to obowiazuje ono spowiednika do konca zycia, czyli
zawsze 1 wszedzie. Zobowiazanie to nie konczy sig¢ nawet z chwilg $mierci pe-
nitenta'*.

Nie wolno tez narusza¢ tajemnicy sakramentalnej przez spowiednika nawet
w przypadku koniecznosci ratowania wlasnego zycia. W historii Kosciota byli
kaptani, ktérzy nie chcac wyjawi¢ wiedzy zdobytej podczas stuchania spowie-
dzi, poniesli $mieré meczenska'”. Tego domagata sie od nich absolutna nienaru-
szalno$¢ tajemnicy sakramentalnej. Rowniez wola i intencja ochrony zycia in-
nego czlowieka nie zwalnia szafarza z obowiazku uszanowania tajemnicy, na-
wet gdyby chodzito o dobro powszechne. Trzeba w tym miejscu podkresli¢, ze
zobowiazanie kaptana do zachowania tajemnicy sakramentalnej jest tak abso-

19 Por. kan. 144, § 1-2: ,W przypadku bledu powszechnego, faktycznego czy prawnego,
a takze w przypadku watpliwosci pozytywnej i prawdopodobnej, prawnej lub faktycznej, Kosciot
uzupelia wykonawcza wladzg rzadzenia, zardwno w zakresie zewngtrznym, jak i wewngtrznym”.

" Por. kan. 976: ,Kazdy kaptan, chociaz nie ma upowaznienia do spowiadania, waznie
i godziwie rozgrzesza jakichkolwiek penitentdw znajdujacych si¢ w niebezpieczenstwie §mierci
z wszelkich cenzur i grzechow, nawet gdy jest obecny kaptan upowazniony”.

12 A. MARCOL, Pokuta i sakrament pokuty, Opole 1992, s. 128.

13 P. HEMPEREK, W. GORALSKI, F. PRZYTULA, J. BAKALARZ, Komentarz do Kodeksu Prawa
Kanonicznego, t. 11, Lublin 1986, s. 163.

M. PASTUSZKO, Obowiqzki szafarza sakramentu pokuty i pojednania, art. cyt., s. 33.

'S A. MLOTEK, Powrét do Ojca. Wokél chrzescijanskiej idei pojednania i pokuty, Wroctaw
1999, s. 106-110.
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lutne, ze musi on zachowac to zobowiazanie nie tylko wobec 0s6b postronnych,
ale takze wobec samego penitenta poza ta sama spowiedzia, szanujac integral-
no$¢ kazdorazowego postugiwania. Tajemnica obejmuje rowniez te okoliczno-
sci, kiedy spowiednik chcialby wyjawi¢ zaslyszane na spowiedzi tresci w innym
czasie, ito nawet dla dobra penitenta. Tajemnica spowiedzi obowigzuje nie
tylko poza spowiedzia, lecz takze w czasie innej spowiedzi. Oznacza to, ze
w zadnych okoliczno$ciach nie moze nastgpowaé wymiana wiadomosci migdzy
roznymi spowiednikami, nawet wtedy, gdyby kto§ uwazat, ze sama materia jest
mato istotna'®. Trzeba jednak pamieta¢, ze kanon 983 na pierwszym miejscu
bierze w opiekg dobro samego penitenta, dlatego jest mozliwa rozmowa spo-
wiednika z penitentem poza spowiedzia, chociazby o przedmiocie spowiedzi,
ale tylko pod koniecznym warunkiem, ze usilnie chce tego penitent. Jest to
wowczas dla spowiednika upowaznienie do uzycia tu i teraz wiedzy zdobytej
z postugi konfesjonatu, lecz juz nie pozniej i nigdy poza tym miejscem'”.

Caly zakres wewngtrzny sakramentalny objety jest tajemnica, a wigc spo-
wiednika obowiazuje zakaz ujawniania czegokolwiek z tego, czego dowiedziat
si¢ podczas stuchania i przyjmowania spowiedzi penitentow. Nic nie jest wyjete
z przedmiotu materii absolutnej tajemnicy. W przedmiocie tajemnicy mozna
tradycyjnie rozrézni¢ przedmiot istotny i przedmiot akcydentalny. Przedmiot
istotny dzieli si¢ na przedmiot bezposredni i posredni. Przedmiotem bezposred-
nim sa wszystkie grzechy penitenta. Przedmiot posredni stanowi wszystko to,
co zostatlo wypowiedziane przez penitenta dla wyjasnienia grzechéw, nie jest
istotne, czy byto to konieczne, przydatne, czy moze zbgdne. Przedmiotem akcy-
dentalnym natomiast moga by¢ grzechy popetnione przez penitenta nawet pod-
czas spowiedzi oraz wszelkie defekty ducha i ciata, poznane podczas spowiedzi
(na przyktad: skrupulanctwo, oskarzanie innych, podejrzliwos¢, wyglaszanie
niesprawiedliwych ocen czy np. jego nieprawe pochodzenie)'®. Tajemnica spo-
wiedzi nie sa objete ulomnosci penitenta, ktéore spowiednik moglby poznaé
rowniez skadinad, na przyktad to, Ze penitent si¢ jaka albo ze ma znieksztatcona
twarz czy sylwetke ciata. Natomiast juz takie fakty, jak rodzaj pokuty, udziele-
nie lub nieudzielanie rozgrzeszenia, tre$¢ pouczenia, poniewaz moga $wiadczy¢
o wyznanych grzechach, sa przedmiotem posrednim tajemnicy spowiedzi. Nie

1S W. WENz, Co sie¢ komu nalezy, czyli prawo koscielne o sakramentach swietych, cz. 4: Sa-
krament pokuty — pierwszy dar zmartwychwstalego Pana, nowezycie.archidiecezja.wroc.
pl/numery/052005/09.html [2008].

7' A. MARCOL, Pokuta i sakrament pokuty, dz. cyt., s. 128; por. takze: JAN PAWEL II, Prze-
mowienie do spowiednikow, 12 111 1994, L’Osservatore Romano (1994) nr 5, s. 21: ,,Absolutna
tajemnica dotyczaca grzechow oraz daleko idaca ostroznos$¢ dotyczaca innych wspomnianych
czynnikow obowiazuja kaptana nie tylko w tym sensie, ze zabraniaja mu ujawniania tresci spo-
wiedzi osobom trzecim, lecz takze nawiazywania do nich w pozasakramentalnym kontakcie
z samym penitentem, chyba Ze ten wyraznie si¢ na to zgodzi, i to najlepiej z wlasnej inicjatywy.
Ta absolutna powsciagliwos¢ w mowieniu ma shuzy¢ bezposrednio dobru penitenta”.

'8 A. MARCOL, Pokuta i sakrament pokuty, dz. cyt., s. 129.
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jest za$ objeta tajemnica spowiedz odbyta z motywow pozasakramentalnych, na
przyktad dla zartow, dla pogardy, w celu wyszydzenia spowiednika, a takze
wiedza o grzechach cigzkich Iub lekkich, jesli zrodlem ich poznania nie byta
spowiedz'”.

Zdrada tajemnicy sakramentalnej ma miejsce, gdy spowiednik, mowiac
o konkretnej osobie (wprost lub domyslnie), wspomina o fakcie, ktory zna z jej
spowiedzi. Moze chodzi¢ tu o grzech, jak tez oinne sprawy poruszane
w ramach spowiedzi. Nie wolno o tym moéwi¢ nawet z ta osoba. Naruszy¢ ta-
jemnicg spowiedzi mozna wprost, czyli bezposrednio, lub ubocznie, czyli po-
srednio®. Bezpos$rednie naruszenie tajemnicy ma miejsce wtedy, gdy spowied-
nik wyjawia osobie trzeciej zarowno personalia penitenta — w sposob wyrazny
lub przez kontekst okolicznosci — jak ito, czego dowiedzial si¢ od niego na
spowiedzi. O posrednim naruszeniu tajemnicy mowimy wtedy, gdy spowiednik
ujawnia przedmiot spowiedzi bez wyraznego okre§lenia podmiotu, albo od-
wrotnie: podaje dane penitenta bez wymienienia jego grzechow, stwarzajac
jednak niebezpieczenstwo zidentyfikowania.

Jan Pawel Il w swoim przemowieniu do spowiednikéw podkreslil koniecz-
no$¢ dyskrecji wobec calej wiedzy: ,,Nie wystarczy jednak zachowac milczenie
na temat tozsamosci osoby i jej grzechow, trzeba nim objac takze wszelkie zda-
rzenia i okolicznosci, ktorych przypomnienie, cho¢ nie sa to grzechy, moze wy-
1zadzi¢ przykrosé penitentowi, zwlaszcza za$, gdy mogloby mu zaszkodzi¢™?'.

Paragraf drugi kanonu 983 wymienia inne osoby, ktoére prawodawca zobo-
wiazuje do dyskrecji i uszanowania poufatosci wewngtrznego forum sakramen-
talnego. W przypadku koniecznosci penitent ma prawo, przystepujac do sakra-
mentu pokuty, skorzysta¢ z pomocy ttumacza. [ wtasnie on jako pierwszy po
spowiedniku jest w kanonie wymieniony jako ten, na ktérym spoczywa taki
obowiazek prawny. Prawodawca wymienia takze wszystkich innych, ktorzy
w jakikolwiek sposob zdobyli ze spowiedzi wiadomosci o grzechach danego
penitenta. Nalezy zatem $cislej zapyta¢: kogo to wyrazenie moze
w szczegolnosci oznaczac?

Aby zglebi¢ to zagadnienie, na poczatku trzeba zauwazy¢, ze kazdy spo-
wiednik moze w zakresie wewngtrznym sakramentalnym odpuszczaé cenzury
wigzace mocg samego prawa, czyli latae sententiae: ekskomuniki i interdykty,
oczywiscie pod warunkiem, ze nie sa natozone lub zdeklarowane. Drugi waru-
nek dotyczy stanu wewngtrznego penitenta, a mianowicie: byloby mu trudno
pozostawa¢ w stanie grzechu przez czas konieczny do zaradzenia jego sytuacji
przez kompetentnego przetozonego. Udzielajac takiego zwolnienia z cenzury,
spowiednik powinien natozy¢ na penitenta obowiazek odniesienia si¢ w czasie
jednego miesiaca, pod grozba ponownego popadnigcia w cenzurg, do kompe-

19 J. SYRYICZYK, Ochrona tajemnicy spowiedzi w $wietle kanonicznego prawa karnego, Pra-
wo Kanoniczne 44 (2001) nr 1-2, s. 113.

20 M. PASTUSZKO, Obowiqzki szafarza sakramentu pokuty i pojednania, art. cyt., s. 36.

2L JAN PAWEL 11, Przemowienie do spowiednikow, art. cyt., s. 21.



ZAPEWNIENIE POSZANOWANIA TAJEMNICY SAKRAMENTALNE] 167

tentnego przetozonego albo do kaptana posiadajacego odpowiednie wiadze —
upowaznienia oraz dostosowania si¢ do jego decyzji. Odniesienie si¢ do kompe-
tentnego przetozonego moze dokonaé sig¢ rowniez za posrednictwem spowied-
nika, przy przemilczeniu imienia i nazwiska penitenta, aby nie zdradzi¢ tajem-
nicy spowiedzi**. Nawiasem mowiac, tego rodzaju pragnienie rychtego powrotu
do stanu laski u$wigcajacej moze u penitenta wzbudzi¢ sam spowiednik™.
W ten oto sposéb taki przetozony koscielny lub kaptan majacy wiadze uwalnia-
nia od cenzur, nie bedac spowiednikiem, wchodzi w posiadanie wiedzy
o grzechach znanych ze spowiedzi, wigc na przyktad rowniez jego dotyczy kan.
983, § 2. Obowiazek odniesienia si¢ do tego samego przetozonego lub kaptana
ma wierny znajdujacy si¢ w niebezpieczenstwie $mierci, rozgrzeszony przez
szafarza, ktéremu cenzura zabrania w normalnych warunkach sprawowania
sakramentow $wigtych®*. Obowiazek dyskrecji dotyczy tez kanonisty lub teolo-
ga, z ktorymi konsultuje si¢ spowiednik®. Wszyscy bez wyjatku, ktorzy nawet
przez przypadek, chocby stojac zbyt blisko konfesjonatu albo znajdujac kartke
z napisanymi grzechami, dowiedzieli si¢ o grzechach wyznanych podczas sa-
kramentu pokuty, sa zobowiazani do milczenia.

,»Wszystkich innych, ktérzy w jakikolwiek sposob zdobyli wiadomosci
o grzechach wyznanych na spowiedzi”, obliguje do zachowania ich w sekrecie
prawo naturalne, potwierdzone prawem koscielnym”. Przedmiot podlegajacy
sekretowi jest taki sam jak przedmiot tajemnicy sakramentalnej, ktorej podlega
szafarz sakramentu pokuty, a wigc nie sg dopuszczalne zadne wyjatki.

Pozostaje jeszcze pytanie, czy sam penitent jest w jaki§ sposob obligowany
do milczenia otym wszystkim, co zaistnialo na forum sakramentalnym.
W przywolanym juz przemdwieniu Jan Pawet Il stwierdzit: ,,Tak wigc nie po-
petia on grzechu i nie podlega karze, jesli z wlasnej woli i bez szkodzenia in-
nym wyznaje poza spowiedzia to, z czego si¢ spowiadal. Jest jednak rzecza
oczywista, ze powinien ze swej strony zachowa¢ milczenie na temat tego, co
spowiednik — ufajac jego dyskrecji — powie mu w czasie spowiedzi sakramen-
talnej. Wynika to z samego charakteru spowiedzi, obowiazku swoistej wzajem-
nosci i — powiedziatbym — lojalnosci wobec spowiadajacego kaptana [...].
Z kolei wierni przystegpujacy do sakramentu pokuty niech pamigtaja, ze oskarza-
jac kaptana, atakuja czlowieka bezbronnego, ktdrego Boze przykazanie i prawo
Kosciota zobowiazuja do catkowitego milczenia az do przelewu krwi”*’. Nie
istnieje wigc zaden przepis kategorycznie obligujacy penitentow do catkowitej
dyskrecji o wlasnej spowiedzi. Jednak spowiednik, sam zwigzany tajemnica
sakramentalna, rowniez ma prawo do wtasnej intymnosci, ktéra nalezy uszano-

2 Por. kan. 1357, § 1-2.

2 G. CiccoLa, Poradnik spowiednika, Krakéw 1999, s. 40.

2% Por. kan. 1357, §3.

2 Por. M. PASTUSZKO, Obowiqzki szafarza sakramentu pokuty i pojednania, art. cyt., s. 35.
% Tamze.

27 JAN PAWER 11, Przeméwienie do spowiednikéw, art. cyt., s. 21.
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wac. Dlatego penitenci rowniez powinni zachowaé nalezyta dyskrecje.

Konkludujac, mozna stwierdzi¢, ze Kodeks Jana Pawta 11 z 1983 roku, aktu-
alnie obowiazujacy wspodlnote wiernych Kosciota tacinskiego, nie wniost za-
sadniczych zmian do wcze$niej obowiazujacych kanonéw w zakresie obowiaz-
ku zachowania tajemnicy spowiedzi. Nalezy jednak podkresli¢, ze wprowadzit
bardzo wazne rozroznienie, ktdrego nie byto wczesniej, a mianowicie na tajem-
nice sakramentalng, do ktérej zobowiazany jest spowiednik, i na sekret spowie-
dzi, ktorego zachowanie obliguje wszystkie inne osoby, ktore posiadly jakakol-
wiek wiedzg¢ o grzechach ze spowiedzi. Kluczem do tego rozrdznienia jest zro-
dto pochodzenia danego zobowigzania: dla kaptana postugujacego jest nim
prawo Boze, dla innych prawo naturalne i zobowigzanie do uszanowania natu-
ralnego sekretu. Nowe prawo wpisuje si¢ wigc w najdawniejsza tradycje Ko-
$ciota, chroniaca absolutnie tajemniceg sakramentu pokuty.

II. USTAWY ZAWARTE W PRAWIE CYWILNYM

Szukajac motywow, dla ktorych polskie prawo panstwowe w ogo6lnosci mia-
foby respektowa¢ postanowienia norm prawa kanonicznego, trzeba poruszy¢
szerszy problem relacji panstwa i Kosciota. W historii powstaty dwie gtowne
drogi, na ktérych moga rowniez dzisiaj uktadaé si¢ te stosunki: monizm lub
dualizm religijno-polityczny. Istotna cecha monizmu bylo utozsamienie wtadzy
religijnej z wladza polityczna®, a dualizmu — rozdzielenie podmiotéw obu tych
wladzy. Polska jest panstwem $wieckim, kontynuujacym droge dualizmu poli-
tyczno-religijnego, ze wzgledu na odmienng natur¢ dwdch spotecznosei iich
wladzy: religijnej i politycznej. W Konstytucji Rzeczpospolitej Polskiej z 2
kwietnia 1997 roku okre§lono zasady, na ktorych opieraja sig relacje migdzy
panstwem a Kos$ciolami i zwigzkami religijnymi: ,,Stosunki migdzy panstwem
a Kosciotami i innymi zwiazkami wyznaniowymi sa ksztaltowane na zasadach
poszanowania ich autonomii oraz wzajemnej niezaleznosci kazdego w swoim
zakresie, jak rowniez wspoldziatania dla dobra cztowieka i dobra wspolnego™? .
Zasady te maja charakter generalny, poniewaz wyrazaja stosunek panstwa do
Kosciota katolickiego, Kosciolow oraz zwiazkéw wyznaniowych. Te same za-
sady wybrzmiewaja w konkordacie zawartym migdzy Stolica Apostolska
i Rzeczpospolita Polska 28 lipca 1993 roku: ,,Rzeczpospolita Polska i Stolica
Apostolska potwierdzaja, ze Panstwo i Kosciot katolicki sa — kazde w swojej
dziedzinie — niezalezne i autonomiczne, oraz zobowiazuja si¢ do pelnego po-
szanowania tej zasady we wzajemnych stosunkach iwe wspotdziataniu dla

28 J. KRUKOWSKI, Kosciol w zyciu publicznym, Czestochowa 1996, s. 14.
¥ Konstytucja Rzeczpospolitej Polskiej z dnia 2 IV 1997 r., art. 25, pkt 3, w: Dz.U. 1997. 78.
483.



ZAPEWNIENIE POSZANOWANIA TAJEMNICY SAKRAMENTALNE] 169

rozwoju cztowieka i dobra wspolnego™’. Jedyna réznica tkwi w stopniu ogdl-
nos$ci: konkordat jest umowa dwustronna migdzy panstwem a tylko Kosciotem
katolickim, natomiast konstytucja okre§la zasady wspolistnienia panstwa
i wszelkich Ko$ciotow jako wspolnot religijnych i zwiazkéw wyznaniowych.
Zasada poszanowania autonomii i niezalezno$ci ma swoje zrodto w zakorzenio-
nym w kulturze europejskiej dualizmie religijno-politycznym, uksztaltowanym
na bazie nakazu Chrystusa: ,,Oddajcie wigc cezarowi to, co nalezy do cezara,
a Bogu to, co nalezy do Boga” (Mt 21,21)*'. Panstwo wyraza wolg poszanowa-
nia autonomii i niezalezno$ci Kosciota, ktdéra mu przystuguje z samej jego natu-
ry. Proklamacja tej zasady ma swoje konsekwencje w zakresie prawa. Kazda
z tych dwoch spolecznosci posiada wiasny system prawny, ktéry obowiazuje
w wewngtrznym porzadku. Natomiast nie oznacza to obowiazywalnosci norm
prawa koscielnego w porzadku panstwowym ani tez odwrotnie®”. Kazda spo-
leczno$¢ wydaje normy obowiazujace w swoim zakresie, choC jasny jest fakt, ze
catkowita izolacja porzadkow prawnych obu tych spolecznos$ci w praktyce jest
niemozliwa. Ko$ciol i panstwo istnieja przeciez w tym samym spoteczenstwie,
na tym samym terytorium, a ich czlonkami sa jednoczesnie ci sami ludzie®.
Zasadg poszanowania autonomii uzupetnia zasada wspoldziatania migdzy pan-
stwem a Kosciotem, ktora jest ustanowiona ze wzgledu na nadrzedny cel obu
spotecznosci, czyli dobro cztowieka oraz dobro wspolne ludzkosci. Konse-
kwencja tej zasady na plaszczyznie prawa jest potrzeba wzajemnego respekto-
wania w pewnym zakresie norm drugiej strony. Konstytucyjna gwarancja wol-
nosci sumienia i wyznania réwniez ma w tym wzgledzie duze znaczenie™. Kon-
flikt pewnych konkretnych rozwiazan prawnych migdzy porzadkiem panstwo-
wym a koscielnym godzitby w t¢ wolno$¢.

Jednym z przykltadéw regulacji prawnych prawa polskiego, w ktorym usta-
wodawca uwzglednit kwestie zwiazane z funkcjonowaniem w spoleczenstwie
Kosciotow i1 zwiazkéw wyznaniowych, sa ograniczenia izakazy dowodowe
zwiazane z ochrong tajemnicy spowiedzi®, obowiazujace w postgpowaniu cy-
wilnym, administracyjnym oraz karnym.

W istniejacym porzadku demokratycznym i gospodarce rynkowej ogromne
znaczenie posiada prawo cywilne, ktore zaktada rownorzedne i partnerskie rela-
cje pomigdzy uczestnikami zycia spotecznego. Przedmiotem tego dzialu prawa
panstwowego jest pewna grupa stosunkow spotecznych, tak majatkowych, jak
i niemajatkowych, cho¢ dominuja te pierwsze. Podmiotami prawa cywilnego,

30 Konkordat miedzy Stolicq Apostolskq i Rzeczpospolitq Polskq podpisany 28 VII 1993 r.,
art. 1, w: J. KRUKOWSKI, Kosciot i panstwo, Lublin 1993, s. 284-292.

31 J. KRUKOWSKI, K. WARCHALOWSKI, Polskie prawo wyznaniowe, Warszawa 2000, s. 64.

32 Tamze, s. 65.

33 Por. tamze.

3* Zob. Konstytucja Rzeczpospolitej Polskiej z 2 TV 1997 r., art. 53.

3 B. RAKOCZY, Tajemnica spowiedzi w polskim postepowaniu  cywilnym, karnym
i administracyjnym, Przeglad Sadowy (2003) nr 11-12, s. 127.



170 KS. WIESEAW WENZ

czy raczej stosunkoéw spotecznych regulowanych przez przepisy prawa cywil-
nego, sa okreslone kategorie uczestnikow zycia spolecznego, ktore nazywane sa
osobami fizycznymi i osobami prawnymi. Prawo cywilne jest wigc zbiorem
przepisow regulujacych stosunki majatkowe oraz niemajatkowe migdzy osoba-
mi fizycznymi i osobami prawnymi, na zasadzie autonomii i rownorzednosci®.
Tak rozumiane stanowi prawo cywilne materialne, obejmujace: czg¢§¢ ogdlng
prawa cywilnego, prawo rzeczowe, prawo zobowiazan i prawo spadkowe. Jest
ono chronione przez prawo cywilne procesowe, majace na celu zapewnienie
rzeczywistej realizacji stosunkom regulowanym przez normy materialne®’.

Zrédto dla prawa cywilnego procesowego stanowi Kodeks postepowania
cywilnego z 17 listopada 1964 roku, ktéry obecnie normuje postgpowanie sa-
dowe nie tylko w sprawach z zakresu prawa cywilnego, ale rowniez rodzinnego,
opiekunczego, prawa pracy, ubezpieczen spotecznych oraz w innych sprawach,
do ktorych przepisy tego kodeksu stosuje si¢ z mocy ustaw szczegdlnych. Do
rozpoznawania spraw cywilnych powotane sa sady powszechne oraz Sad Naj-
WYZSZy.

Prawodawca, omawiajac postgpowanie dowodowe w postgpowaniu proce-
sowym, w art. 261, § 2 podejmuje probg zabezpieczenia tajemnicy spowiedzi:
»Duchowny moze odmoéwi¢ zeznan co do faktow powierzonych mu na spowie-
dzi”**. Wynika z tego, ze spowiednik moze odmoéwié zeznan co do faktow po-
wierzonych mu na spowiedzi, a wigc faktycznie odmowi¢ nie tylko odpowiedzi
na zadane mu pytania, albo w ogoéle odmowi¢ zeznan co do faktow objetych
tajemnica spowiedzi’’. Duchownemu powotanemu na $wiadka zostaje stworzo-
na mozliwo$¢ wyboru, czy chce, czy nie chce zeznawag. Jesli duchowny doko-
na wyboru negatywnego, to nie wolno go przestuchiwaé. Uzyty w przepisie
wyraz moze $wiadczy o tym, ze prawodawca daje spowiednikowi prawo od-
mowy zeznan, ale nie naktada na niego takiego obowiazku®.

Funkcjonuje w literaturze prawnej roéwniez opinia przeciwna na ten temat:
»Nasuwa si¢ najpierw pytanie, czy duchownemu przystuguje prawo odmowy
zeznan, czy tez tylko prawo odmowy odpowiedzi. Odczytujac dostownie usta-

36 Por. M. GOETEL, w: A. BIERANOWSKI, P. BOGDALSKI, M. GOETTEL, Prawo cywilne. Zarys
wyktadu, red. M. GOETEL, Zakamycze 2006, s. 27-29.

37 Por. tamze, s. 32.

3% Kodeks postepowania cywilnego z 1932 roku inaczej normowat sytuacje duchownych jako
$wiadkow: zgodnie z artykulem 274, pkt 2 $§wiadkami nie mogli by¢ duchowni co do faktow
powierzonych im na spowiedzi lub pod tajemnica duchowna.

3% T. ERECINSKI, J. GUDOWSKI, M. JEDRZEJEWSKA, Komentarz do Kodeksu postepowania cy-
wilnego, t. 1, cz. 1, red. T. ERECINSKI, Warszawa 2003, s. 542.

" por. B.RAKOCZY, Tajemnica spowiedzi w polskim postepowaniu cywilnym, karnym
i administracyjnym, art. cyt., s. 136: ,Jednakze zasada autonomii iniezalezno$ci Panstwa od
Kosciota tacinskiego wymaga wzajemnego poszanowania. Cho¢ artykut 261 K.p.c. daje duchow-
nemu prawo do odmowy zeznan, z ktorego duchowny moze nie skorzystaé, to sad nie powinien
takich zeznan przyja¢, majac na wzgledzie poszanowanie tajemnicy spowiedzi, wynikajace
z prawa kanonicznego”.
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we, stwierdzamy w tekscie, ze duchowny moze odméwié zeznan, natomiast
systematyka Kodeksu postgpowania cywilnego wskazywataby raczej na prawo
odmowy odpowiedzi, jesli si¢ zwazy, ze § 1, art. 261 obejmuje instytucj¢ od-
mowy zeznan, natomiast § 2 tego artykulu dotyczy odmowy odpowiedzi. Niko-
go jednak nie powinno zwies¢ dostowne brzmienie przepisu [...], gdyz nie ule-
ga watpliwosci, ze duchowny nie ma prawa generalnie odmowic¢ zeznan, zanim
jeszcze ustyszy tre§¢ skierowanych do niego pytan. Moze on tylko nie odpo-
wiedzie¢ na postawione pytanie, jezeli ingerowaloby ono w tajemnice spowie-
dzi. Przystuguje mu zatem klasyczne prawo odmowy odpowiedzi™*'.

W powyzszym kontekscie wyjasnienia wymaga fakt istnienia w procedurze
cywilnej dwoch odrebnych, chociaz pokrewnych instytucji*: odmowy zeznan
i odmowy odpowiedzi. Obie moga by¢ zastosowane jedynie w sytuacjach
szczegolnych 1 wyjatkowych, okreslonych w ustawie. Zasada jest natomiast
obywatelski obowiazek ztozenia zeznan przez osobg powotana na §wiadka.

Sad, stwierdziwszy prawo §wiadka do odmowy zeznan, zadaje mu pytanie,
czy chce zeznawac. Odpowiedz §wiadka — jakakolwiek by byta — dotyczy cato-
$ci zeznan w sprawie. Dopuszczalne jest ztozenie zeznan pomimo wczesniejszej
odmowy, poniewaz ustawa nie zabrania $wiadkowi zrezygnowania ze swojej
pierwotnej decyzji o skorzystaniu z prawa odmowy i podjgcia si¢ zeznawania.
Za niedopuszczalne natomiast trzeba uzna¢ powolywanie si¢ przez swiadka na
prawo odmowy zeznan juz po ich ztozeniu. Poglad przeciwny spowodowatby
stan tymczasowosci zeznan §wiadka az do momentu zamknigcia rozprawy. Juz
ztozone zeznania pozostaja w takiej sytuacji w mocy. Istnieje wigc zasada, ze
oswiadczenie o skorzystaniu z prawa odmowy zeznan nie jest retroaktywne,
a wiec nie dziata wstecz. Wynika z niej rowniez, ze jesli swiadek odmawia ze-
znan przed sadem apelacyjnym, to nie ma przeszkod, aby sad ten wykorzystat
zaznania ztozone przez tego S$wiadka przed sadem pierwszej instancji.
W sytuacji, gdyby $§wiadek podjatl decyzj¢ o niezeznawaniu w trakcie przestu-
chania, to w mocy pozostaja zeznania juz ztozone®. Wydaje si¢ oczywiste, ze

41 K. KNOPPEK, Prawo odmowy zeznan i odpowiedzi w procesie cywilnym, Warszawa 1984,
s. 52-53.

2 Na potwierdzenie odrgbnosci tych instytucji warto przytoczyé art. 261 K.p.c. w pelnym
brzmieniu: § 1. ,Nikt nie ma prawa odmoéwi¢ zeznan w charakterze §wiadka, z wyjatkiem mat-
zonkow stron, ich wstgpnych, zstgpnych i rodzenstwa oraz powinowatych w tej samej linii lub
stopniu, jak rowniez osob pozostajacych ze stronami w stosunku przysposobienia. Prawo odmo-
Wy zeznan trwa po ustaniu malzenstwa lub rozwiazaniu stosunku przysposobienia. Jednakze
odmowa zeznan nie jest dopuszczalna w sprawach o prawa stanu, z wyjatkiem spraw o rozwdd.
§ 2. Swiadek moze odmoéwié odpowiedzi na zadane mu pytanie, jezeli zeznanie mogtoby narazi¢
jego lub jego bliskich, wymienionych w paragrafie poprzedzajacym, na odpowiedzialno$¢ karna,
hanbg lub dotkliwa i bezposrednia szkod¢ majatkowa albo jezeli zeznanie miatoby by¢ potaczone
z pogwalceniem istotnej tajemnicy zawodowej. Duchowny moze odméwi¢ zeznan, co do faktow
powierzonych mu na spowiedzi”.

# Por. K. KNOPPEK, Prawo odmowy zeznai i odpowiedzi w procesie cywilnym, dz. cyt., s. 15-16.
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prawo odmowy zeznan dotyczy jedynie zeznan w sprawie, a wigc majacych na
celu wyjasnienie przez sad okolicznosci konkretnej sprawy.

Prawo odmowy odpowiedzi jest przywilejem swiadka, ktory z okreslonych
powodow moze uchyli¢ si¢ od odpowiedzi na pytanie postawione przez prze-
stuchujacego. Prawo to jest rowniez aktualne w przypadku swobodnego zezna-
wania przez $wiadka na temat okolicznos$ci sprawy. Zawsze jednak obowiaz-
kiem osoby korzystajacej z prawa odmowy odpowiedzi jest koniecznosé
oznajmienia tego sadowi

Badacze teorii prawa nie sa zgodni w interpretacji sytuacji prawnej spo-
wiednika powolanego na $wiadka w procesie cywilnym w sprawie znanej mu
jedynie ze spowiedzi. Jedni rozumieja dostownie, a wigc jako prawo odmowy
zeznan, a inni jako jedynie prawo odmowy odpowiedzi. Jakkolwiek by to ro-
zumie¢, podstawa ochrony tajemnicy sakramentalnej w prawie cywilnym jest
wolna decyzja spoczywajaca na duchownym, czy ujawni¢ znana mu wiedze,
czy tego nie robi¢. Duchowni musza zawsze pamigta¢, ze uprawnienie nadane im
przez ustawodawce nigdy nie upowaznia ich do sktadania fatszywych zeznan.

Artykut 13, § 2 Kodeksu postgpowania cywilnego rozciaga powyzej przy-
wotlany przepis art. 261, § 2 rOwniez na postgpowanie nieprocesowe, zabezpie-
czajace 1iegzekwujace oraz na migdzynarodowe postgpowanie cywilne
i postepowanie przed sadem polubownym® .

Krytycznie osadzajac postanowienie prawodawcy, by chroni¢ tajemnice
spowiedzi, wyrazone w art. 261, § 2, nalezy stwierdzié, ze ochrona ta nie jest
wystarczajaco zagwarantowana. Duchowny, nawet dzialajac przeciwko woli
strony lub uczestnika postgpowania, moze zdecydowaé si¢ na zeznawanie,
a jego zeznania beda mogly by¢ uznane w postgpowaniu za material dowodo-
wy. W zamian dopuszczonej mozliwo$ci odmowy zeznan powinien by¢ usta-
nowiony jasny, niezalezny od jakichkolwiek czynnikéw zakaz skladania ze-
znan. Tylko takie prawo nie pozostawiatoby uchylonych drzwi do ztamania
tajemnicy sakramentalnej, ktora jest, jak deklaruje prawodawstwo koscielne,
nienaruszalna.

W szczegbdlnosci mozna jeszcze rozwazy¢ art. 662 Kodeksu postgpowania
cywilnego, ktory normuje spraweg $wiadkow testamentu ustnego, a brzmi on
nastepujaco: ,,Swiadkow, ktorzy tresci testamentu ustnego nie stwierdzili na
pi$mie, sad wzywa do ztozenia na wyznaczonym posiedzeniu sadowym zeznan
stwierdzajacych tres¢ testamentu. Do postepowania w sprawie przestuchania
swiadkow testamentu ustnego stosuje si¢ odpowiednio przepisy o dowodzie ze
swiadkéw w procesie, z ta zmiana, ze §wiadkowie testamentu nie moga odmo-

# por, tamze, s. 23.

#  Przepisy o procesie stosuje si¢ odpowiednio do innych rodzajéw postgpowan unormowa-
nych w niniejszym kodeksie, chyba ze przepisy szczegdlne stanowia inaczej”; art. 13, § 2.

Por. B.RAKOCZY, Tajemnica spowiedzi w polskim postepowaniu cywilnym, karnym
i administracyjnym, art. cyt., s. 136.
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wi¢ zeznan ani odpowiedzi na pytanie, ani tez nie moga by¢ zwolnieni od zlo-
zenia przyrzeczenia”.

Testament jako taki jest jedynym narzedziem, za pomoca ktérego mozna
rozporzadzi¢ majatkiem na wypadek $mierci. Testament ustny nalezy do grupy
testamentow szczegdlnych. Polega on na ustnym o§wiadczeniu woli przy obec-
nos$ci jednoczesnie trzech §wiadkow. Tres¢ testamentu mozna stwierdzi¢, spisu-
jac ja przed uptywem roku od jego zlozenia, z podaniem daty i miejsca o§wiad-
czenia oraz miejsca i daty sporzadzenia pisma, oraz z podpisami spadkodawcy
i dwoch swiadkow, a w razie braku podpisu spadkodawcy — wszystkich swiad-
kéw. Gdyby oswiadczenie nie zostalo spisane, tres¢ testamentu moze by¢
stwierdzona przed sadem w ciagu szesciu miesi¢cy od dnia $mierci spadkodaw-
cy. W takim wypadku konieczne jest przestuchanie wszystkich swiadkow,
a w wypadkach nadzwyczajnych moga by¢ wystarczajace zgodne zeznania
dwoch $wiadkow™®. Swiadkowie testamentu ustnego maja bezwzgledny obo-
wiazek zaswiadczy¢ o czynnosci prawnej przed sadem. Dotyczy to réwniez
duchownych.

W $wietle przywotanych ustalen prawnych wynika jasno, ze nie ma zagro-
zenia dla tajemnicy spowiedzi w sytuacjach, gdyby si¢ zdarzyto, ze spowiednik
bytby $wiadkiem testamentu ustnego. Natomiast gdyby byla zagrozona, to
oznaczatoby, ze czynno$¢ prawna byla integralng czgs$cia sakramentu. Tymcza-
sem prawo ustala, ze musi by¢ trzech $wiadkéw jednoczesnie stuchajacych
o$wiadczenia woli spadkodawcy. Wynika z tego, ze gdyby byt sam spowiednik,
do czynnosci prawnej w ogdle by nie doszto®’.

Jeszcze raz trzeba podkresli¢, ze aktualnie obowiazujacy Kodeks postepo-
wania cywilnego nie chroni wystarczajaco i w petni tajemnicy sakramentu,
czyli w takim zakresie, jakiego wymaga naturalna i nadprzyrodzona godno$¢
sakramentu pokuty. Na szczescie kazdego spowiednika obowiazuje réwnocze-
$nie prawo kanoniczne, ktore za przestgpstwo bezposredniego i posredniego
naruszenia tajemnicy przewiduje zaciagnigcie najwyzszych kar, ito w chwili

4 por. T. PAWLUK, Prawo kanoniczne wedtug Kodeksu Jana Pawta II, t. IV: Doczesne dobra
Kosciota. Sankcje w Kosciele. Procesy, Olsztyn 1996, s. 55. Zob. tez art. 952 K.c.: § 1. ,Jezeli
istnieje obawa rychlej Smierci spadkodawcy albo jezeli wskutek szczegdlnych okolicznosci za-
chowanie zwyklej formy testamentu jest niemozliwe lub bardzo utrudnione, spadkodawca moze
o$wiadczy¢ ostatnia wolg ustnie przy jednoczesnej obecnosci co najmniej trzech $§wiadkow”. § 2.
,»Tresé testamentu ustnego moze by¢ stwierdzona w ten sposob, ze jeden ze swiadkow albo osoba
trzecia spisze oswiadczenie spadkodawcy przed uptywem roku od jego zlozenia, z podaniem
miejsca i daty o$wiadczenia oraz miejsca i daty sporzadzenia pisma, a pismo to podpisza spadko-
dawca idwaj $wiadkowie albo wszyscy $wiadkowie”. § 3. ,,W wypadku gdy tres¢ testamentu
ustnego nie zostata w powyzszy sposob stwierdzona, mozna ja w ciggu szesciu miesigcy od dnia
otwarcia spadku stwierdzi¢ przez zgodne zeznania swiadkow ztozone przed sadem. Jezeli prze-
stuchanie jednego ze $§wiadkow nie jest mozliwe lub napotyka trudne do przezwycigzenia prze-
szkody, sad moze poprzesta¢ na zgodnych zeznaniach dwoch $wiadkow”.

47" Por. B.RAKOCZY, Tajemnica spowiedzi w polskim postepowaniu cywilnym, karnym
i administracyjnym, art. cyt., s. 137.
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skutecznego popehienia tego czynu. Ono stanowi dla spowiednika stojacego
przed wyborem, czy zeznawac, czy nie, motyw sklaniajacy do decyzji stuzacej
nade wszystko dobru sakramentu, jak i dobru penitenta.

III. USTAWY ZAWARTE W PRAWIE ADMINISTRACYINYM

Prawo administracyjne jest ogétem norm regulujacych organizacj¢ admini-
stracji oraz formy i przedmiot jej dziatalnosci, zawiera wigc przepisy dotyczace
struktury i organizacji organéw administracji, normy okreslajace dziatalno$¢
tych organow oraz sposob zalatwiania konkretnych spraw. Administracja pan-
stwowa z kolei to czg§¢ dziatalnosci panstwa, majaca na celu organizowanie
bezposredniej i praktycznej realizacji jego zadan. W polu jej zainteresowania
leza na przyklad sprawy dotyczace ewidencji ludno$ci, aktoéw stanu cywilnego,
dowodow osobistych, paszportow, gospodarki komunalnej, spraw wodnych,
ruchu drogowego, os$wiaty, kultury, sluzby zdrowia, porzadku publicznego,
obronnosci kraju, a wigc wszystkie zjawiska zycia spoteczno-gospodarczego.

Organami administracji publicznej sa ministrowie, centralne organy admini-
stracji rzadowej, wojewodowie, dziatajace w ich lub we wlasnym imieniu inne
terenowe organy administracji rzadowej, organy jednostek samorzadu teryto-
rialnego: organy gminy, powiatu, wojewddztwa, zwiazkdw gmin, zwigzkow
powiatow, wojta, burmistrza (prezydenta miasta), starostg, marszatka woje-
wodztwa oraz kierownikdéw stuzb, inspekcji istrazy dzialajacych w imieniu
wojta, burmistrza (prezydenta miasta), starosty lub marszatka wojewddztwa,
a ponadto samorzadowe kolegia odwotawcze, oraz inne organy i podmioty po-
wotane do wykonywania zadan administracji publicznej*.

Elementéw ochrony tajemnicy sakramentalnej wewnatrz prawa administra-
cyjnego nalezy szuka¢ w administracyjnym prawie procesowym, ktorego glow-
ne zrodto stanowi Kodeks postgpowania administracyjnego z 14 czerwca 1960
roku, wielokrotnie pdzniej nowelizowany. Zanim zostanie omowione, w jaki
spos6b prawodawca panstwowy przyczynia si¢ do ochrony tajemnicy sakra-
mentalnej w tym zakresie prawa, wyjasnimy najpierw ogolnie istotne aspekty
dla rozumienia postgpowania administracyjnego.

Postepowanie administracyjne pelni role stuzebna wobec prawa materialne-
go, poniewaz jego celem jest konkretyzacja norm prawa materialnego. Przez
samo pojgcie postgpowania administracyjnego trzeba rozumie¢ regulowany
przez prawo procesowe ciag czynnosci procesowych, podejmowanych przez
organy administracji publicznej oraz inne podmioty postgpowania w celu roz-
strzygnigcia sprawy administracyjnej w formie decyzji administracyjnej, jak
réwniez ciag czynnosci procesowych podjetych w celu weryfikacji decyzji ad-
ministracyjnej. Nalezy odrézni¢ postgpowanie sadowoadministracyjne, ktore

“®Por.art. 5,§ 2nr3inr 6 K.p.a.
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oznacza regulowany przez prawo procesowe ciag czynnosci procesowych sadu
administracyjnego iinnych podmiotéw tego postgpowania podjetych w celu
rozstrzygnigcia sporu o zgodno$¢ z prawem dziatania badz zaniechania dziata-
nia przez organ wykonujacy administracje publiczna® .

Kodeks postepowania administracyjnego obowiazuje w stosunku do poste-
powania administracyjnego ogoélnego, czyli tak zwanego jurysdykcyjnego, po-
stepowan uproszczonych o charakterze administracyjnym (w sprawach wyda-
wania zaswiadczen przez organy administracji, skargi powszechnej, petycji,
wniosku powszechnego), rozstrzygnigcia sporéw o wlasciwosé, czyli kompe-
tencje pomiedzy organami administracji publicznej. Niewielka cze$¢ przepisow
odnosi si¢ takze do postgpowania administracyjnego szczegdlnego (postepowa-
nie podatkowe, w sprawach celnych oraz kontroli skarbowe;j)™.

Formg procesu z wlasciwymi dla niego elementami posiada jurysdykcyjne
postgpowanie administracyjne, ktérego przedmiotem jest konkretna sprawa
indywidualnego podmiotu — albo osoby fizycznej, albo prawnej — w ktorej or-
gany administracji publicznej sa wladne na mocy prawa podjac¢ decyzj¢ admini-
stracyjna’'. Atrybutem administracji powinna by¢ sprawno$é jej dziatania,
a wigc szybko$¢ zatatwiania spraw. Dotyczy to zwlaszcza tak zwanych spraw
prostych, mozliwych do rozstrzygnigcia na podstawie posiadanych dokumen-
tow. W sprawach bardziej zlozonych organ administracyjny moze zarzadzi¢
przeprowadzenie rozprawy. Po wyjasnieniu wszelkich okolicznosci dotycza-
cych rozpatrywanej sprawy organ administracyjny wydaje decyzje. Powinna
by¢ ona podjgta w ciagu dwoch miesigey, a w postgpowaniu odwotawczym
w ciagu jednego miesiaca®. Sprawa moze si¢ zakonczyé zawarciem ugody
pomiedzy stronami®. Organ podejmuje réwniez postanowienia. Wydawane sa
one w toku postgpowania, a dotycza poszczegolnych kwestii, lecz w zasadzie
nie rozstrzygaja o istocie sprawy. Reguluja gtownie kwestie proceduralne, pro-
blemy porzadkowe, jak réwniez, cho¢ rzadko, wydawane sa w odniesieniu do
istoty sprawy, na przyktad zatwierdzenia ugody, wyjasnienia watpliwosci co do
tresci decyzji. Od wydanego postanowienia przystuguje stronie zazalenie™.
Decyzja administracyjna staje si¢ ostateczna, jezeli nie wniesiono od niej odwo-
fania w przepisanym terminie, lub od ktorej nie przyshuguje odwotanie w admi-
nistracyjnym trybie postgpowania. Wtedy podlega ona wykonaniu, a uchyli¢ ja
mozna jedynie w trybie nadzoru administracyjnego, a nie z inicjatywy strony.
Weryfikacja nieostatecznej decyzji administracyjnej moze nastapi¢ z inicjatywy
strony lub z nadzoru dziatalnosci administracyjnej przez organ nadrzedny. Pod-

* B. ADAMIAK, J. BORKOWSKI, Postepowanie administracyjne i sqdowoadministracyjne,
Warszawa 2006, s. 98.

50 Tamze, s. 86.

> Por. tamze, s. 170.

52 Por. art. 35 K.p.a.

3 Por. art. 114 K.p.a.

> Por. art. 125, § 1 K.p.a.
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stawowym $rodkiem prawnym ku temu jest odwolanie si¢ strony od decyzji
wydanej w I instancji. Od decyzji naczelnych organdéw panstwowych nie przy-
shuguje odwotanie™. Mozna jednak wnie$¢ na nie skarge do Naczelnego Sadu
Administracyjnego. Organ odwolawczy, czyli Il instancji, moze utrzymac za-
skarzona decyzj¢ w mocy, uchyli¢ ja w catosci lub czgsciowo, przekazaé spra-
we do ponownego rozpatrzenia organowi I instancji albo umorzy¢ postgpowa-
nie. Prawo przewiduje réwniez nadzwyczajne $rodki odwolawcze: wznowienie
postepowania, uchylenie decyzji jako niewaznej’®. Po wyczerpaniu toku instan-
cji decyzje ostateczne organu administracyjnego niezgodne z prawem moga
zostaé zaskarzone do sadu administracyjnego’’. Od orzeczen sadu administra-
cyjnego osoby uprawnione moga wnosi¢ rewizj¢ do Sadu Najwyzszego.

Ustawodawca omawia w osobnym rozdziale problem dowodow
w postgpowaniu administracyjnym. Jako dowdd dopuszczalne jest wszystko, co
moze przyczyni¢ si¢ do wyjasnienia sprawy, a nie jest sprzeczne z prawem,
w szczegolnosci dowodem moga by¢ dokumenty, zeznania $wiadkow, opinie
biegtych oraz ogledziny™®. Od tej ogolnej zasady sa jednak wyjatki. Swiadkiem
nazywamy kazda osobg fizyczng, ktdéra w postgpowaniu dotyczacym praw lub
obowiazkéw innego podmiotu sktada zeznania o faktach spostrzezonych lub
o ktorych otrzymata wiadomos¢ od innych 0s6b™. Celem kazdego przestucha-
nia $wiadkow jest ustalenie prawdy, czyli stanu faktycznego, jaki miat miejsce,
co do okolicznosci bedacej przedmiotem postgpowania.

Kodeks postgpowania administracyjnego w artykule 82, pkt 3 jednoznacznie
stwierdza niezdolnos$¢ bycia swiadkiem przez duchownego, przy czym jest to
niezdolno$¢ bezwzgledna co do tajemnicy spowiedzi®: ,,Swiadkami nie moga
by¢: 3) duchowni co do faktow objetych tajemnica spowiedzi”. Duchowny nie
stoi przed wyborem, czy ma zlozy¢ zeznania, czy odmowié. Na tym polega
zasadnicza réznica w sposobie ochrony tajemnicy sakramentalnej w zakresie
administracyjnym i w prawodawstwie cywilnym. Ustawy administracyjne two-
rza drugi model tej ochrony, ktory odebranie zeznan od osob wskazanych
w prawie, a wigc iduchownych, czynia niemozliwym i niedopuszczalnym,
a informacje uzyskane przez organ administracji publicznej od tych osdéb nie
maja mocy dowodowej. Okoliczno$¢ faktyczna, ktorej zeznania te dotyczyly
w takim wypadku, na ich podstawie nie moze byé uznana za udowodniona®'.
Nic w tej materii nie zalezy od woli spowiednika, rowniez zadne naciski os6b

> Por. art. 127 K.p.a.

% Por. rdz. 12 i 13 dziahu I K.p.a.

" Por. art. 16, § 2 K.p.a.

8 Por. art. 75, § 1 K.p.a.

% B. ADAMIAK, w: B. ADAMIAK, J. BORKOWSKI, Kodeks postepowania administracyjnego.
Komentarz, Warszawa 2003, s. 398.

% Por. B.RAKOCZY, Tajemnica spowiedzi w polskim postepowaniu cywilnym, karnym
i administracyjnym, art. cyt., s. 137.

8! Por. R.KEDZIORA, Kodeks postepowania administracyjnego. Komentarz, Warszawa 2005, s. 220.
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trzecich nie moga spowodowac skutecznego zlozenia przez niego zeznan
w postgpowaniu administracyjnym. Duchowni nie moga zosta¢ zwolnieni
z obowiazku zachowania tajemnicy spowiedzi®>. Do nich réwniez odnosi si¢
zasada, ze kto nie moze by¢ §wiadkiem w procesie, nie powinien by¢ w ogdle
wezwany w tym charakterze, ajesli zostal juz wezwany, nie powinien by¢
w tym charakterze przestuchiwany®.

Omawiane prawo obejmuje duchownych nie tylko Kosciota katolickiego, ale
wszystkich zwiazkow religijnych, niezaleznie od charakteru lub obowiazkow
ich kaplanstwa. Jedynym warunkiem jest, by te Koscioty lub zwiazki religijne
znaly instytucje spowiedzi®.

Trzeba jasno i jednoznacznie doceni¢ sposob ochrony tajemnicy sakramen-
talnej zagwarantowany w prawie administracyjnym. Jest on wlasciwy, ponie-
waz opiera sig na obiektywnych podstawach. Ochrona ta nie zalezy od konkret-
nej sytuacji czy od konkretnych osob, ale jest zapewniona w kazdej sytuacji,
ktora prawo opisuje i normuje.

IV. USTAWY ZAWARTE W PRAWIE KARNYM

Prawo karne w ogdlnosci jest ta galezia prawa sadowego, ktora obejmuje ze-
sp6t norm prawnych, za pomoca kary chroniacych spoteczenstwo przed czyna-
mi spolecznie szkodliwymi, zwanymi przestgpstwami. Rozstrzyga kwestie od-
powiedzialno$ci karnej czlowieka za czyny zabronione pod grozba kary krymi-
nalnej. Kluczowym stowem jest tu przestepstwo. Obecnie obowiazujacy
w Polsce Kodeks karny z 1997 roku nie zawiera definicji tego pojgcia, ale na
podstawie analizy art. 1 Kodeksu karnego, w powiazaniu z innymi przepisami
czesci ogolnej Kodeksu karnego, odnoszacymi sie do odpowiedzialnos$ci karnej,
mozna wnioskowaé, ze definicja przestgpstwa brzmi nastgpujaco: przestep-
stwem jest czyn czlowieka zabroniony przez ustawe pod grozba kary jako
zbrodnia lub wystgpek, bezprawny, zawiniony i spotecznie szkodliwy w stopniu
Wyzszym niz znikomy .

Odnosnie do tego funkcje, jakie ma do spetnienia prawo karne, sa liczne.
Podstawowa z nich, sprawiedliwosciowa, wyraza potrzebg karania sprawcow
przestepstw dla zado$¢uczynienia spolecznej potrzebie sprawiedliwos$ci, zakta-
da ona odpowiednie karanie sprawcow, sprzyjajace utrwalaniu spotecznego
poczucia sprawiedliwosci. Takie utrwalanie si¢ w spoteczenstwie przekonania,
ze przestepcy sa karani, i to karani sprawiedliwie, przekonuje obywateli o tym,

82 p PRZYBYSZ, Kodeks postepowania administracyjnego. Komentarz, Warszawa 2005, s. 201.

83 E.ISERZON, J. STAROSCIAK, Kodeks postepowania administracyjnego. Komentarz, teksty,
wzory i formularze, Warszawa 1964, s. 130.

% Por. M. JASKOWSKA, A. WROBEL, Kodeks postepowania administracyjnego. Komentarz,
Zakamycze 2000, s. 481.

8 Por. L. GARDOCKI, Prawo karne, Warszawa 1999, s. 46.
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ze normy prawa karnego sa shuszne®®. Wazna funkcja jest réwniez ochrona
pewnego systemu wartosci przyjetego w danym spoteczenstwie, stuzacego roz-
wojowi jednostki oraz funkcjonowania spoteczenstwa, przed atakami os6b na-
ruszajacych normy karne, inaczej méwiac, chodzi o ochrong okreslonego stanu
stosunkoéw spotecznych za pomoca systemu nakazow i zakazow oraz $rodkow
je umacniajacych®. Odpowiednie znaczenie maja rowniez inne funkcje. Funk-
cja profilaktyczno-wychowawcza polega na pozyskaniu jak najwigkszej liczby
obywateli dla poszanowania norm prawa karnego. Mozna tez méwi¢ o funkcji
gwarancyjnej, wynikajacej z zasady: nullum crimen sine lege. Jej istota polega
na wprowadzeniu jasnosci co do tego, co jest zakazane, a co jest dozwolone®®.
Wynika z tego, ze to tylko moze by¢ przestgpstwem, co jest wyraznie przez
normg prawa karnego wskazane jako zabronione i karalne.

W swojej strukturze prawo karne obejmuje trzy dziaty: prawo karne mate-
rialne, prawo karne formalne i prawo karne wykonawcze. Prawo karne mate-
rialne, inaczej zwane prawem karnym sensu stricte, zawiera normy okreslajace
pojecie przestepstwa, zasady odpowiedzialno$ci za przestgpstwa, kary iinne
srodki za nie przewidziane, a takze okreslajace poszczegolne czyny zabronione.
Prawo karne formalne, inaczej zwane prawem karnym procesowym, jest zespo-
fem przepisow prawnych normujacych postgpowanie w sprawach o czyny za-
bronione przez prawo karne materialne, od chwili zawiadomienia wtasciwego
organu o popelieniu przestgpstwa az do zakonczenia tego postgpowania, to
znaczy do uprawomocnienia si¢ wyroku w tej sprawie. Dzial ten okresla upraw-
nienia i obowiazki organdéw §cigania, zakres dzialania sadu, pozycje poszcze-
g6lnych uczestnikow postepowania, w tym prawa i obowiazki domniemanego
sprawcy najpierw jako podejrzanego, pozniej jako oskarzonego, a takze upraw-
nienia pokrzywdzonego. Reguluje caty zespot czynnosci realizowanych naj-
pierw w fazie postgpowania przygotowawczego, a nastgpnie w postgpowaniu
jurysdykcyjnym. Prawo karne formalne ma, méwiac najprosciej, zabezpieczy¢
realizacj¢ norm prawa karnego materialnego. Ostatni dzial: prawo karne wyko-
nawcze, dotyczy wykonywania poszczegdlnych kar i innych $rodkow®. Analo-
gicznie do dziatow podstawowymi zrédtami aktualnie obowigzujacego w Polsce
pisanego prawa karnego sa ustawy: Kodeks karny, Kodeks postepowania kar-
nego, Kodeks karny wykonawczy.

Szukajac odpowiedzi na pytanie, jak prawo karne chroni tajemnice sakra-
mentalna, nalezy siggna¢ przede wszystkim do obecnie majacego moc prawna
Kodeksu postgpowania karnego, ktoéry normuje czynnos$ci procesowe majace na
celu dotarcie do prawdy i wydanie wyroku. Podstawowym celem przepisow
proceduralnych jest stworzenie warunkéw maksymalnie sprzyjajacych wykry-
ciu prawdy obiektywnej. Obecnie obowiazujacy Kodeks postgpowania karnego

5 Por. T. BOJARSKI, Polskie prawo karne. Zarys czesci ogélnej, Warszawa 2006, s. 27.
7 por. tamze, s. 27-28.

8 por. tamze, s. 28.

% Por. T. BOJARSKI, Polskie prawo karne. Zarys czesci ogélnej, dz. cyt., s. 29-30.
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z 6 czerwca 1997 roku nakazuje przestrzeganie przepisanych form dowodowych
w czynnosciach procesowych, aby za ich pomoca uzyska¢ jak najbardziej wierny
obraz zdarzenia bedacego przedmiotem rozpoznania organu orzekajacego.

Zdarzaja si¢ jednak sytuacje, ze korzys¢ wynikajaca z ustalenia prawdy mo-
ze okaza¢ si¢ mniejsza niz straty powstale w wyniku przeprowadzenia dowodu.
Aby nie doprowadzaé do tego, ustawodawca wprowadzit zakazy dowodowe’’.
Funkcjonuja one w procesie karnym z uwagi na konieczno$¢ ochrony innych
débr i intereséw niezbednych dla nalezytego funkcjonowania spoteczenstwa, na
przyktad waznych interesow panstwa, praw i godnosci czlowieka, stosunkow
rodzinnych, tajemnicy panstwowej, stuzbowej izawodowej. Zakazy takie
ochraniaja réwniez pojedynczego $wiadka przed konfliktem wewngtrznym.
Z punktu widzenia organdéw $cigania i wymiaru sprawiedliwosci stwarzaja one
utrudnienia, ktore zmniejszaja szans¢ uzyskania dowodu ipoznania prawdy.
Pojecie zakazow dowodowych moze by¢ rozumiane w znaczeniu waskim, tzn.
ograniczajacym jego zakres tylko do zakazow przeprowadzenia okreslonych
dowodow. Mozna jednak interpretowac je szeroko, a wigc jako wszelkiego ro-
dzaju ograniczenia co do mozliwosci dowodzenia, wprowadzenia
i przeprowadzenia dowodow, jak réwniez ich wykorzystania w procesie kar-
nym. [ w tym ostatnim znaczeniu jest ono uzywane w doktrynie oraz teorii pra-
wa''. Tak wigc termin ,,zakazy dowodowe” obejmuje zakazy udowadniania
okreslonych faktow oraz zakazy korzystania z okreslonych dowodow, a takze
niedopuszczalno$¢ dowodow w ogole.

Kluczowym artykutem Kodeksu postgpowania karnego dla postawionego
w pracy problemu jest artykut 178, ktory brzmi nastgpujaco: ,,Nie wolno prze-
stuchiwa¢ jako swiadkoéw [...]: 2) duchownego co do faktow, o ktorych dowie-
dziat si¢ przy spowiedzi”’”.

Przepis ten reprezentuje drugi model ochrony tajemnicy spowiedzi, ten sam,
ktory jest zastosowany w Kodeksie postgpowania administracyjnego. Ustawo-
dawca nie daje duchownemu mozliwosci odmowy ztozenia zeznan, a wigc nie
uzaleznia ich od woli $wiadka. Duchowni sa niezdolni do zlozenia zeznan’ .
Jest to bezwzgledny zakaz dowodzenia, a okresla si¢ go czasami niezupelnym
bezwzglegdnym zakazem dowodzenia. Nazwa ,zakazy dowodzenia”
w ogolnosci to sytuacje, kiedy z mocy wyraznych przepisOw wylaczone zostaje
dowodzenie oznaczonej tezy dowodowej albo dowodzenie za pomoca okreslo-

™ Por. S. SLIWINSKI, Polski proces karny przed sqdem powszechnym. Zasady ogdlne, War-
szawa 1948, s. 608.

"I Por. K. MARSZAL, Proces karny, Katowice 1998, s. 178.

2 T. FUALKOWSKI, Kodeks karny, Kodeks postepowania karnego, Kodeks karny wykonawczy,
Warszawa 1998, s. 157. Taki sam zakaz przestuchiwania duchownych zawierat w art. 161 wcze-
$niej obowiazujacy Kodeks postgpowania karnego z dnia 19 VI 1969 roku. Zob. M. CIESLAK,
Polska procedura karna, Warszawa 1984, s. 424.

" Por. B.RAKOCZY, Tajemnica spowiedzi w polskim postepowaniu cywilnym, karnym
i administracyjnym, art. cyt., s. 137.



180 KS. WIESEAW WENZ

nego dowodu’. Zakazy niezupelne to takie, ktére zabraniaja jedynie przepro-
wadzania dowodu w pewnych warunkach, korzystania z okreslonego zrodta lub
srodka dowodowego albo uzyskiwania srodka dowodowego w okreslony spo-
sob, czyli zakazy dowodzenia za pomoca pewnych dowodow lub
z zastosowaniem okre§lonych metod. Przy zakazie niezupelnym dla udowod-
nienia danej okolicznos$ci istnieje mozliwo$¢ siggnigcia po inne zrodto lub $ro-
dek dowodowy. Wérdd zakazow niezupelnych wyrdznia dwa rodzaje: zakazy
bezwzgledne (bezwarunkowe), czyli takie, ktére nigdy nie moga by¢ uchylone;
oraz zakazy wzgledne (warunkowe), ktore, przy zachowaniu konkretnych wa-
runkow, moga zosta¢ uchylone.

Zakaz, o ktorym mowi art. 178, pkt 2 Kodeksu postgpowania karnego, jest
bezwzgledny. Niezaleznie od tego, czy duchowny chce lub czy si¢ zgadza, nie
moze zosta¢ przestuchany na temat swojej wiedzy zdobytej przy stuchaniu
spowiedzi. Zakaz ukonstytuowany tym przepisem nie jest zakazem dowodzenia
konkretnej tezy dowodowej, a wigc okolicznosci objete zakazem moga by¢
dowodzone przy uzyciu innych srodkow dowodowych. Wolno na przyktad ba-
da¢ okolicznos$ci zdarzenia, z ktérego sprawca wyspowiadat si¢, a nawet dowo-
dzi¢ tresci jego spowiedzi, przestuchujac na przyktad osobe, ktorej sprawca
tres¢ te zrelacjonowat’”. Zakaz obowiazuje réwniez wtedy, gdy zeznawania
domagataby si¢ osoba, ktora odbyta przed kaptanem spowiedz, a wigc oskarzo-
na. Nawet ona nie jest w mocy zwolni¢ duchownego z obowiazku milczenia.

Zakaz zawarty w art. 178, pkt 2 dotyczy duchownych, czyli os6b nalezacych
do Kosciota katolickiego, a takze innego Kosciota lub zwiazku wyznaniowego,
ktora wyroznia si¢ sposrod ogdlu wyznawcoéw danej religii tym, ze powotana
zostata do stalego organizowania i sprawowania kultu religijnego’®. Takie samo
rozumienie ,,duchownego” ma zastosowanie w calym prawie §wieckim. Krag
0sob, ktorych dotyczy ten przepis, zaweza si¢ oczywiscie tylko do duchownych
nalezacych do religii, w ktorych istnieje spowiedz indywidualna’’. Prawo to nie
przestaje obowiazywa¢ w momencie, gdy z jakich$ wzgledow duchowny prze-
staje pelni¢ swoje obowiazki czy zostaje przeniesiony do stanu §wieckiego.

Przestuchanie duchownego we wskazanych w przepisie okolicznosciach jest
zakazane, jesli wystepuje on w roli $wiadka. Zakaz nie obowiazuje w sytuacji,
gdy staje sig¢ on oskarzony o czyn zwiazany z tymi faktami. Wowczas priorytet
nalezy da¢ prawu do obrony’®. Duchowny musi jednak pamieta¢, ze obliguja go

" K. MARSZAL, Proces karny, dz. cyt., s. 181.

5 P. HOFMAXSKI, E. SADZIK, K. ZGRYZEK, Kodeks postepowania karnego, t. I: Komentarz do
artykutow 1-296, red. P. HOFMANSKI, Warszawa 2004, s. 745.

76 R. STEFANSKI, w: J. BARTOSZEWSKI, L.GARDOCKI, Z.GOSTYNSKI, S.PRZYJEMNSKI,
R. STEFANSKI, S. ZABLOCKI, Kodeks postepowania karnego. Komentarz, t. 1, red. Z. GOSTYNSKI,
Warszawa 1998, s. 478.

" Por. S. STEINBORN, w: J. GRAJEWSKI, P. ROGOZINSKI, S. STEINBORN, Kodeks postepowania
karnego. Objasnienia dla studentow, t. 1, red. J. GRAJEWSKI, Zakamycze 2005, s. 349.

R STEFANSKI, w: J. BARTOSZEWSKI, L. GARDOCKI, Z.GOSTYNSKI, S.PRZYJEMNSKI,
R. STEFANSKI, S. ZABLOCKI, Kodeks postepowania karnego. Komentarz, t. 1, dz. cyt., s. 479.
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rownoczesnie normy ustalone przez prawodawce koscielnego, ktore nie uspra-
wiedliwiajg zdrady tajemnicy sakramentu nawet w takich okoliczno$ciach.

Trzeba jasno podkresli¢, ze komentowany przepis nie staje na przeszkodzie
przestuchiwaniu duchownego w ogole, ale tylko odnosnie do pewnych wskaza-
nych w nim faktow, a konkretnie tych, ktére zna ze stuchania spowiedzi. Wyni-
ka z tego, ze duchowny jest zobowiazany do stawiennictwa na wezwanie, po-
niewaz moze bedzie musial zeznawa¢ w sprawach niezwiazanych z zakazem
dowodowym. Gdyby si¢ tak zdarzylo, ze organy procesowe, nie respektujac art.
178, pkt 2, mimo wszystko podjety probe przestuchania wskazanych oséb na
temat wiedzy, ktora posiadaja z zakazanego zrodta, w tym wypadku spowiedzi,
to osoby te nie maja wtedy obowiazku stawiennictwa’’ .

Powstaje pytanie: Jaka jest wartos¢ dowodu, ktory powstat na skutek prze-
stuchania duchownego wbrew art. 178, pkt 2? Taki dowdd nie moze by¢ wyko-
rzystany. Nie jest to jednak takie oczywiste®. Jesli z jakiego$ powodu faktycz-
nie dowod zostanie przeprowadzony wbrew prawu, moze si¢ wydawac, ze nie
nalezy go eliminowa¢, gdyz mogloby to za soba pociagna¢ wydanie orzeczenia
niesprawiedliwego dla oskarzonego. Z drugiej strony dopuszczenie mozliwosci
przetamania zakazu czynitoby go relatywnym, zaleznym od organu procesowe-
go. Odstepstwa od tego zakazu nie mozna akceptowaé ze wzgledu na racje, dla
ktorych zostat ustanowiony®'.

Innym przepisem, ktory stoi na strazy tajemnicy sakramentalnej, jest art.
196, § 1-2, w brzmieniu: ,,Nie moga by¢ bieglymi osoby wymienione w art.
178, 182 1 185 oraz osoby, do ktorych odnosza si¢ odpowiednie przyczyny wy-
laczenia wymienione w art. 40, § 1, pkt. 1-3 15, osoby powolane w sprawie
w charakterze §wiadkow, atakze osoby, ktore byly $swiadkiem czynu. Jezeli
ujawnia si¢ przyczyny wylaczenia bieglego wymienione w § 1, wydana przez
niego opinia nie stanowi dowodu, a na miejsce bieglego wytaczonego powoluje
si¢ innego bieglego”.

Biegty dla sadu jest zrodtem dowodowym, a jego opinia srodkiem dowodo-
wym. Powoluje si¢ go w procesie wtedy, gdy stwierdzenie okolicznosci maja-
cych istotne znaczenie dla rozstrzygnigcia sprawy wymaga wiadomosci specjal-
nych®?. Skorzystanie z jego opinii jest w takich sytuacjach obowiazkiem sadu.

7 Por. P. HOFMANSKI, E. SADZIK, K. ZGRYZEK, Kodeks postepowania karnego, t. 1. Komen-
tarz do artykutow 1-296, dz. cyt., s. 745.

8 Por. Z. SOBOLEWSKI, Wartos¢ nielegalnie uzyskanego dowodu w postepowaniu karnym, An-
nales UMCS vol. XXIII, Lublin 1976, s. 49. Autor nie uznaje za stuszng tezg, ze dowod nielegalny
jest pozbawiony wartosci i nie moze by¢ wykorzystany ani przeciwko oskarzonemu, ani w jego
interesie. Uprawnienie sadu do wykorzystania takiego dowodu powinno by¢ limitowane trzema
warunkami: dowod musi by¢ istotny, wiarygodny i przemawiajacy na korzy$¢ oskarzonego.

81 R, STEFANSKI, w: J. BARTOSZEWSKI, L. GARDOCKI, Z.GOSTYNSKI, S.PRZYJEMNSKI,
R. STEFANSKI, S. ZABLOCKI, Kodeks postepowania karnego. Komentarz, t. 1, dz. cyt., s. 479.

8 Por. art. 193, § 1 K.p.k.
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Z przywotanej normy wynika, ze wsérdd osob, ktorym zabrania si¢ by¢ bie-
glymi w procesie, jest duchowny, ktory spowiadat oskarzonego i w ten sposob
poznat okolicznosci Scisle zwiazane z dana sprawa, ktora sad ma rozpatrzy¢.
Wylaczenie go jako bieglego jest obligatoryjne, a zakaz ten — bezwzgledny,
czyli nie istnieja warunki, pod ktéorymi mozna bytoby go uchyli¢. Opinia wyda-
na przez bieglego, co do ktorego zachodzi bezwzgledna przyczyna wylaczenia,
nie moze stanowi¢ dowodu®. Gdyby sie zdarzylo, ze taka osoba zostala powo-
fana na bieglego, cho¢ to w przypadku duchownego wydaje si¢ to wrecz nie-
prawdopodobne, na jej miejsce trzeba powota¢ nowego bieglego.

Roéwniez postanowienia art. 226 Kodeksu postepowania karnego chronig ta-
jemnice sakramentalng, a dotycza one mozliwosci wykorzystania okreslonych
dokumentow przez sad jako dowodow: ,,W kwestii wykorzystania dokumentow
zawierajacych tajemnice panstwowa, stuzbowa lub zawodowa, jako dowodow
w postepowaniu karnym, stosuje si¢ odpowiednio zakazy i ograniczenia okre-
slone w art. 178-181. Odwotujac si¢ do art. 178, § 2, mozna stwierdzi¢, ze
w ogole nie moga by¢ wykorzystane w postgpowaniu karnoprocesowym doku-
menty obejmujace wiadomosci objete tajemnica spowiedzi®”.

V. WNIOSKI KONCOWE

Podsumowujac zagadnienie relacji polskiego prawa $wieckiego do prawa
kanonicznego Kos$ciota tacinskiego w aspekcie zapewnienia poszanowania
iochrony prawnej zachowania tajemnicy sakramentalnej, ogo6lnie mozna
stwierdzi¢, ze prawodawca $wiecki szanuje to niezbywalne prawo Kosciota
w tym wzgledzie. Jednakze proponowana ochrona nie jest jednolicie Scista,
bowiem dokonana analiza norm prawa cywilnego, administracyjnego oraz kar-
nego pozwolita zauwazy¢ wspotistnienie dwoch modeli, zawierajacych propo-
zycje polskiego systemu prawnego co do jej ochrony i zapewnienia poszanowa-
nia. Podstawg dla tej analizy byly przede wszystkim normy procesowe zawarte
w Kodeksie postgpowania cywilnego, Kodeksie postepowania administracyjne-
go 1 Kodeksie postgpowania karnego, poniewaz okreslaja one sposoby dociera-
nia do prawdy w sprawach sobie wtasciwych oraz mozliwosci jej wykorzysta-
nia. Pierwszy model polega na uprawnieniu spowiednika do odmowy sktadania
zeznan, drugi — na bezwzglednym zakazie ujawniania przez niego wiedzy zdo-
bytej na spowiedzi. Ten drugi jest dalej idacy i zapewnia lepsza ochrong dla
tajemnicy sakramentu. Pierwszy de facto zbyt stabo ja chroni, dlatego wigc
nalezy go oceni¢ krytycznie. Poza tym prawo $wieckie stoi na strazy sigillum
sacramentale, jednakze w sposob niespdjny i niekonsekwentny. Organ admini-

8 Ppor. R. STEFANSKI, w: J. BARTOSZEWSKI, L. GARDOCKI, Z. GOSTYNSKI, S. PRZYJEMNSKI,
R. STEFANSKI, S. ZABLOCKI, Kodeks postgpowania karnego. Komentarz, t. 1, dz. cyt., s. 528-529.
8 Por. R. STEFANSKI, w: tamze, s. 584.
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stracji publicznej i sad karny nie moga spowiednika przestuchaé jako swiadka,
natomiast za jego zgoda moze go przestucha¢ sad cywilny™. Najbardziej pra-
widlowa ochrong zapewnitby bezwzgledny zakaz przestuchania duchownego,
zwlaszcza na temat wiadomosci uzyskanych podczas sprawowania postugi sa-
kramentalne;j.

Polski system prawa panstwowego dotyczy tylko poszanowania i ochrony
prawnej w zakresie zachowania tajemnicy sakramentalnej i osoby duchownego.
W zaden sposob nie utrudnia skladania zeznan penitentowi w sprawach, ktére
wyznal wczes$niej na spowiedzi. Ustawodawca nie stanat takze na strazy sekretu
spowiedzi, czyli w zaden sposob nie ograniczyl mozliwosci $wiadczenia oso-
bom trzecim, posiadajacym informacje zasltyszane z cudzej spowiedzi. Nalezy
zdecydowanie stwierdzi¢, ze jest to zatem sytuacja dyskomfortu wewngtrznego
dla katolikow, ktorzy w sumieniu maja przestrzega¢ norm kos$cielnych ustaw
i nakazow.

SUMMARIUM

Confirmatio respectus et tutelae legalis sigilli Sacramenti Poenitentiae
in systema legislativo Poloniae

Sigillum Sacramenti Poenitentiae ab aliis obligationibus secreti servandi, ad quod
homo constringi potest, essentialiter distinquitur. Sigillum sacramenti poenitentiae in eo
consistit, quod poenitens tam internam, quam externam certitudinem habet, quod ob
confessa sua peccata nullo modo scientia hominum quoad eius vitam internam
mutabitur. Sigillum sacramentale fundamentum ad inchoandum processum integralis
reconciliationis cum Deo et Ecclesia constituit.

Generaliter sumpta quaestio relationis legis civilis Poloniae quoad eius respectum et
tutelam legalem ad ius canonicum Ecclesiaec Latinae, quae sigillum sacramentale
respicit positivum characterem habet, id est affirmari potest legislatorem civilem cum
respectu hoc ius Ecclesiae in hoc campo tractat. Tamen proposita tutela totaliter
praecisa non est, quia analysis normarum legum civilium, administrativarum et
poenalium fundamentum ad dignoscendam coexistentiam duorum systemorum dat, quae
systema eius tutelac legalis et respectus respiciunt. Fudmanentum ad istam
conclusionem normae processuales praecbent, quae in codice procedurae civilis,
administrativae et poenalis inveniuntur, quia illae normae vias ad deveniandam ad
veritatem describunt et possibilitates eam usufruendam Primum systema in iure
confesarii ad denegendas depositiones consistit, alterum in absoluta negatione
possibilitatis revelationis eorum, quae in confessione adeptus est. Hoc secundum

8 B. Rakoczy pisze, ze szczegodlnie bedzie to widoczne, gdy w postgpowaniu karnym
i administracyjnym zostana podawane jako dowod akta sprawy cywilnej zawierajace zeznania
duchownego podczas spowiedzi. Zob. B. RAKOCZY, Tajemnica spowiedzi w polskim postepowa-
niu cywilnym, karnym i administracyjnym, art. cyt., s. 138.
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systema certius est, quia meliorem tutelam sigilli sacrmanetalis praemunit. Primum de
facto eam modo nimis debili defendit et ideo critice tractanda est. Insuper lex civilis
sigillum sacramentale inconsequenter et non praecise munit. Magistratus
administrationis publicae et tribunal poenale confessorem ut testem audire non potest,
tamen eo consentiente potest eum audire tribunal civile.

Modus maxime rectus sit, in quo absolute prohibeatur audire sacerdotem de iis, quae
in ministerio sacramentali adeptus est.

Systema legis statalis Poloniae solum ad sigillum sacramentale et sacerdotem
refertur. Nullo modo tamen prohibet poenitestes deponere de his, quae illi in
confessione sacramentali confessi sunt. Insuper non prohibet personis, quae aliquo
modo confessiones aliorum casualiter audierunt, notitias exinde excerptas aliis tradere.
Situatio haec problemata interna catholicis provocare potest, qui in conscientia servare
normas iurium et mandatorum ecclesiasticorum debent.

Thim. ks. Alojzy Slusarczyk

Stowa kluczowe/ Key words:
tajemnica sakramentalna, prawo polskie
sacramental mystery, Polish law
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HARMONIJNE DOSKONALENIE CZLOWIEKA.
IDEAL WYCHOWANIA
PROPONOWANY PRZEZ BL. MARCELINE DAROWSKA

Nauczyciel Dobry, Jezus Chrystus, doradza rozpoznawac¢ drzewa po ich
owocach (Mt 7,20). T¢ metodg ewangeliczna mozna stosowaé przy analizowa-
niu dorobku pedagogicznego Marceliny Darowskiej, zatozycielki Zgromadzenia
Siostr Niepokalanek (1827-1911). Byta osoba wyrdzniajaca si¢ w $wiecie ludzi
poszukujacych skutecznych form dziatania wsrod mlodego pokolenia.

Reformatorskie przemys$lenia wyrazata w swojej konkretnej dziatalnosci
w zyciu religijnym, patriotycznym i spotecznym. Sama wychowana na warto-
sciach zycia religijnego i patriotycznego, umiata odczytywac ,,znaki czasu”,
prowadzace do wspotczesnych sobie ludzi oraz ujawniaé inicjatywy w wynaj-
dywania drog, by poza wartosciami doczesnymi ,,wszystkim da¢ Boga”.

Marcelina Darowska zyta w czasach trudnych dla narodu polskiego. Byt to
czas, kiedy nardd polski byt pod trzema zaborami. Spoleczenstwo polskie od-
czuwato potrzebe zwartos$ci i jedno$ci narodowej, odnowy religijnej i moralne;j.
Ona to swoja praca wsrdd szerokich rzesz spoteczenstwa odbudowywata warto-
$ci narodowe oraz odnawiala postawy religijne i patriotyczne.

Refleksja nad rola i ksztattem wychowania we wspotczesnym $wiecie stata
si¢ jednym z najpilniejszych zadan spoteczenstwa przelomu XX i XXI wieku.
Wiek XX skoncentrowat si¢ gldwnie na postgpie w zakresie nauczania. Gwat-
towny przyrost ilo$ci informacji wymusit jednostronne zainteresowanie meto-
dami przyswajania wiedzy. Najwazniejszym dla pedagogéw wymiarem osobo-
wosci staly si¢ procesy poznawcze — umyst cztowieka. Symptomem nowocze-
snosci pedagogicznej stato sig¢ eksponowanie myslenia tworczego. Jednostronne
ujecie wychowania spowodowalo, ze pedagogika nie interesowala si¢ Swiatem
uczu¢ wychowankdw, a spoleczenstwo ztozone byto — jak uwazano — z jedno-
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stek okaleczonych, ksztalttowanych jedynie intelektualnie. Wazne wigc wydaje
si¢ podejmowanie dzi§ prac naukowych nad szeroko rozumianym wychowa-
niem, ktoére zadecyduje o obliczu naszej rzeczywistosci. Spojrzenie na ideat
wychowawczy Marceliny Darowskiej stato si¢ istotnym celem niniejszej pracy.

Istota wychowania jest celowa pomoc udzielana dziecku i mtodemu czto-
wiekowi w jego rozwoju, ktory ma doprowadzi¢ nie tylko do tego, zeby czto-
wiek w pelni zyl, ale zeby ,,byl” w Swiecie w pelni swojego osobowego czlo-
wieczenstwa'. Mozna wigc przedstawi¢ wychowanie jako ,.spotecznie uznany
system dziatania pokolen starszych na dorastajace celem pokierowania ich
wszechstronnym rozwojem dla przygotowania wedlug okre§lonego ideatu no-
wego cztowieka do przysziego zycia™.

Wazng kategoria pedagogiczna dla tematu niniejszej pracy jest zagadnienie
idealu ,,nowego cztowieka”, czyli idealu wychowania. Ideal wychowania wyra-
sta z jasno okre$lonej koncepcji czlowieka.

»ldeal — pisze S. Szuman — jest idea, tj. czym$ pomyS$lanym, czyms, co nie
posiada realnego bytu, lecz jest pomystem i koncepcja. Jednak idea, ktora stata
si¢ czyim$ idealem, wystgpuje w nim jako co$, co pragnatby on realizowac,
osiagnac. Jest to zatem idea wyposazona w silne afektywne dazenie do realiza-
cji”3. Ideat jest wigc idea okreslajaca cel dazen ludzkich.

W tym aspekcie, pojecie idealu wychowania mozna by zdefiniowa¢ jako
»hadrzedny inajwyzszy cel wychowania, ktory organizuje inadaje charakter
i kierunek wszystkim innym celom wystepujacym w procesie wychowania. On
sam nie jest zamknigty ani w pelni osiagalny, ale stanowi dyrektywe dla coraz
dalszego rozwoju jednostki. Dla wyboru celéw szczegdtowych spetnia on funk-
cj¢ kryterium, a zarazem stanowi kryterium ich oceny i orientacji rozwoju cato-
$ci wychowania™.

W sformutowaniu pojgcia idealu wychowania najwazniejsza jest mysl, ze
jest to nadrzedny inajwyzszy cel, ktory stanowi dyrektywe i kryterium oceny
dalszego rozwoju cztowieka. Tym najwyzszym celem jest osigganie na miarg
danej epoki doskonatosci osobowej, ktora nalezaloby realizowa¢ poprzez zabie-
gi wychowawcze. Ideal wychowania jest wigc czynnikiem mobilizujacym
i wyzwalajacym tendencje do realizowania petni osobowosci. Jest motorem
iregulatorem postgpowania ludzkiego, zwlaszcza w sytuacjach trudnych.
W tym tez sensie ideal wychowawczy staje si¢ norma dla zabiegéw wycho-
wawczych, ukierunkowanych na ksztaltowanie pewnego modelu osobowosci
wychowanka, na realizowanie u niego pewnego wzoru osobowego. Kazdy wigc
ideal wychowania — jak zaznacza K. Wronska — powinien odnalez¢ swe uciele-

"' K. OLBRYCHT, Dylematy wspéiczesnego wychowania, Znak 436 (1991), s. 40.

% S. KUNOWSKI, Podstawy wspdlczesnej pedagogiki, Warszawa 1993, s. 170.

3 S. SzUMAN, J. PIETER, H. WERYNSKI, Psychologia swiatopogladu miodziezy, Warszawa —
Lwow 1933, s. 4; por. N. HARTMANN, Najwazniejsze problemy etyki, Znak 245 (1974), s. 1149.

4 K. SOSNICKI, Istota i cele wychowania, Warszawa 1967, s. 98-99.
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$nienie w konkretnym wzorze osobowym. Dopiero wtedy staje si¢ uchwytny,
realny i mozliwy do nasladowania”.

Ideat wychowawczy jest uwarunkowany zar6wno potrzebami subiektywny-
mi wychowanka, jego wlasciwosciami psychicznymi i pragnieniami doskonale-
nia si¢, osiagania wyzszego rozwoju duchowego swojej osobowosci, jak
i potrzebami obiektywnymi, a wigc spotecznymi i kulturalnymi. Ideat wycho-
wawczy nie moze zatem by¢ ,,wymyS$lony na czysto”, ale musi wynikaé
z potrzeb danej zbiorowosci spolecznej, w ktdrej wychowanek zyje. Stad tez
pedagogika, wtopiona w konkretny uktad spoteczny, kulturowy i polityczny,
zajmuje si¢ okre§laniem pozadanego spotecznie zestawu wartosci i celow, skta-
dajacych sig¢ na ideal wychowania, a nastgpnie wyszukiwaniem egzemplifikacji
tej normatywnej struktury w postaci konkretnych wzoréw osobowych, postulo-
wanych do nasladowania. Z dziejéw wychowania cztowieka mozemy odczytac
rozne ideaty wychowawcze i1 wzory osobowe. Kazda epoka wytwarzata, zalez-
nie od swych potrzeb, wlasny ideat wychowawczy.

W niniejszym artykule zostanie poddany szczegdtowej analizie aspekt peda-
gogiczny dziatalnosci Matki Marceliny Darowskiej. Zatozycielka Zgromadze-
nia Niepokalanek, ktérego misj¢ stanowi dzialalno$¢ o charakterze edukacyj-
nym, byla niewatpliwie postacia, ktéra w dziedzinie wychowania w XIX wieku
odegrata wybitng role. W wielu dziedzinach swojej dziatalnosci wykazywata
tendencje prekursorskie, szczegdlnie w poszukiwaniu skutecznych metod wy-
chowania mtodego pokolenia. Uwidocznito si¢ to przede wszystkim
w formutowanym przez nia ideale wychowania. Dla Marceliny Darowskiej do
jego ,.konstytutywnych” sktadnikow, stanowiacych ,,jego kosciec, gtowne prze-
sta, tuki i sklepienia”, zaliczata stowa ,,Bog i Ojczyzna”, bedace jej naczelnym
zawolaniem w pracy formacyjne;j.

Marcelina Darowska, urodzona i wychowana na dalekiej Ukrainie, rozumia-
ta, na czym polega mito§¢ do Ojczyzny. Nic wigc dziwnego, ze pragnela ja
przekaza¢ swoim wychowankom. Przez cate zycie bronita polskosci i katolicy-
zmu miodego pokolenia wobec niebezpieczenstw wspotczesnosci. Doskonale
rozumiala potrzebe zachowania bytu narodowego oraz ducha katolicyzmu
w mtodym pokoleniu poprzez uksztaltowanie silnego, prawego i chrzescijan-
skiego charakteru. Dlatego tez dzialalno§¢ wychowawcza, ktora podjeta, zmie-
rzala do odrodzenia mtodego pokolenia w aspekcie spoteczno-religijnym.

Dziatania pedagogiczne Matki Marceliny Darowskiej mozna okresli¢ jako
dwuwymiarowe: o kierunku wertykalnym i horyzontalnym. Kierunek wertykal-
ny wskazuje na cele duchowe, ktére prowadza do uformowania pelnej osobo-
wosci, otwarte] na rzeczywistos¢ znajdujaca si¢ ponad $wiatem zmystowym.
Kierunek horyzontalny obejmuje pole dziatalnosci, w ktérym cztowiek do-
$wiadcza siebie jako znajdujacego si¢ w $wiecie®. Chrzescijanska praktyka

> Por. K. WRONSKA, Aksjologiczne podstawy zasady nasladowania w wychowaniu, Zeszyty
Naukowe Uniwersytetu Jagiellonskiego. Prace Pedagogiczne 21 (1995), s. 104.
% Por. M. BLEYLE, Erziehung aus dem Geiste Schonstatts, Vallendar 1970, s. 97.
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wychowawcza Matki Darowskiej nie tylko wskazuje na réznice wyodrgbniajace
wychowanie naturalne (kierunek horyzontalny) od nadprzyrodzonego (kierunek
wertykalny), ktérych nie nalezy zamazywac, ale rowniez postuluje, by uczynic¢
z nich harmonijng syntezg. Dopiero wowczas wychowanie bedzie prawdziwe
i stuszne, gdyz zapewni wychowankom osiagnigcie celow doczesnych (uksztat-
towanie powolania i przygotowanie do zycia dojrzatego) i celu ostatecznego,
jakim jest zycie wieczne .

Dla chrzes$cijanina ideat naturalnej doskonato$ci nie moze by¢ ostatecznym
celem jego dazen. Perspektywy chrzescijanskie przekraczaja bowiem ramy
natury. Ewangelia pokazuje wyzsza — w porzadku nadprzyrodzonym — egzy-
stencje cztowieka®.

Ponadto Matka Darowska wskazywala, ze chrzescijanski ideat wychowaw-
czy zmierza do realizacji nie tylko indywidualnych celow wychowanka, ale
takze uwzglednia istotne cele spoteczne (por. Deklaracja o wychowaniu chrze-
Scijanskim, 1). Wedlug Darowskiej zadaniem chrzescijanina jest budowanie
krolestwa Bozego w cztowieku (przede wszystkim w sobie), a takze w spote-
czenstwie, w narodzie. Budowanie to odbywa si¢ w konkretnym czasie i uwa-
runkowaniach oraz wyraza si¢ okreSlonymi postawami, majacymi nieustanne
odniesienie do warto$ci uznanych za najwazniejsze’.

Ideat wychowania w ujeciu Marceliny Darowskiej jawi si¢ jako integralne
doskonalenie czlowieka, w ktérym z jednej strony nast¢puje integracja warstwy
naturalnej (przyrodzonej) z warstwa nadprzyrodzona: z drugiej za$ osoba ludz-
ka, a konkretnie kobieta, jako czlonek wspolnoty chrzescijanskiej rozwija sig
w aspekcie powolania do §wigtosci oraz jako czlonek wspolnoty narodowej
shuzy przy budowaniu niepodleglosci Ojczyzny.

W tej koncepcji pedagogicznej nie da si¢ oddzieli¢ ideatu kobiety patriotki
od idealu chrzescijanki. Oba te pojecia z naszego punktu widzenia wzajemnie
si¢ uzupehiaja i stanowia jedna catosc.

[. CHRZESCIJANKA I SWIETA

Kosciot byt propagatorem réznych ideatow wychowawczych, co nie ozna-
cza, ze idealy te diametralnie réznity si¢ migdzy soba lub byly pozbawione
zwiazku z tradycja chrzescijanska. Wregez przeciwnie, podobnie jak cztowiek
zyjacy w okreslonym miejscu i czasie jest powiazany nie tylko z aktualng rze-
czywistoscia, ale iz tradycja, tak réwniez ideal wychowawczy nie moze byc¢
catkowicie odcigty od przesztosci, powinien do niej nawiazywaé. Z tradycji
chrzedcijanskiej wyrasta zatem wspolczesne rozumienie idealu wychowania

7 Por. J. TARNOWSKI, Gravissimum educationis, Ateneum Kaptanskie 61 (1968), s. 397-400.

8 Por. W. JASINSKI, Wspélczesne prady i metody pedagogiczne w $wietle krytyki naukowej
i moralnej, w: S. BROSS (red.), Katolicka mysl wychowawcza, Poznan 1937, s. 61-75.

° Por. E. JABLONSKA-DEPTULA, Niepokalanki w polskim trwaniu, Niepokalanow 1993, s. 171.
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przedstawione w Deklaracji o wychowaniu chrzescijanskim, umieszczonej
wséréd dokumentow Il Soboru Watykanskiego. Jest nim nowy czlowiek
,»W sprawiedliwosci i §wigtosci prawdy” (Ef 4,22-24), stajacy si¢ doskonalym
»ha miar¢ wieku pelnosci Chrystusowej” (Ef 4,13) iprzyczyniajacy sig ,,do
wzrostu Ciata Chrystusowego” (por. DWCH 2). Wyznacznikiem tego ideatu,
obok $wigtosci zycia, sa: dzialalno$¢ apostolska dzisiejszego chrzescijanina,
bioracego zywy udzial w procesie ksztaltowania obecnej rzeczywistosci; wyro-
bienie postawy aktywnej spolecznie i zaangazowanej w proces chrystianizacji
zlaicyzowanego $wiata; wspolpraca z Kosciolem na ro6znych szczeblach
i odcinkach zycia ludzkiego oraz wspieranie jednosci braterskiej i pokoju na
swiecie'’.

Celem wychowania jest dazenie do realizacji ideatu. Marcelina Darowska
byta $wiadoma tego zadania, dlatego tez podjeta si¢ wychowania przede
wszystkim polskich kobiet, dzigki ktorym miato nastapi¢ odrodzenie narodu.
Pisata: ,,Wychowanie stwarza czlowieka moralnie. I Zgromadzenie nasze przy-
jeto wychowanie dziewczynek — tych przyszlych matek rodu ludzkiego, jako
droge do celu; jemu si¢ poswigca, aby zadanie to spetni¢. Praca nad wychowa-
niem w Zgromadzeniu naszym, ktora ono wiernie przeprowadza — izawsze
przeprowadza¢ winno — ma swojq ideg, a ta jest: wyksztalcenie niewiasty na
obywatelke Krolestwa Bozego, co nie znaczy tylko ksztaltowanie jej ze strony
umystowej i zewngtrznej, ale przede wszystkim moralnej, a wigc wyksztalcenie
jej na: prawdziwa chrze$cijanke, zong, matke i obywatelke kraju [...]”"".

M. Darowska uwaza, ze szeroko pojete wychowanie to jedyny $rodek odro-
dzenia spoteczenstwa. ,,Mysla Zgromadzenia w poswigcaniu si¢ wychowaniu
i ksztalceniu dziatek plci zenskiej jest: przygotowanie Swiatu prawdziwie chrze-
$cijanskich niewiast, corek, zon i matek wedle Serca Bozego, a przez to przygo-
towanie mu ws$rodd strasznego ich zepsucia nowego chrzescijanskiego spote-
czenstwa [...]”"%. Zadaniem chrzescijanina jest budowanie krolestwa Bozego
w cztowieku (przede wszystkim w sobie), w spoteczenstwie, w narodzie, odby-
wajace si¢ w konkretnym czasie i uwarunkowaniach i wyrazajace si¢ okreslo-
nymi postawami majacymi nieustanne odniesienie do wartosci uznanych za
najwazniejsze .

Marcelina Darowska uwazala, ze wychowanie §wiadomej chrzescijanki sta-
nowito punkt wyjSciowy warunkujacy autentyczne wypetnienie zadan zycio-
wych kobiety w przeobrazaniu spoteczenstwa polskiego.

W swej teorii pedagogicznej M. Darowska byta przekonana, ze natura czto-
wieka w swym rozwoju w sposob naturalny dazy do coraz wigkszej doskonato-
sci moralnej. Zachgcala siostry i dziewczgta do dziatania, ktore prowadzi do

19 Por. P. POREBA, Ideal wychowawczy, Ateneum Kaplanskie 61 (1968), s. 410-413.

""M. DAROWSKA, Testament [mps AGSN].

12 Por. Tenze, O naukach i wychowaniu w zaktadach zgromadzenia naszego [mps AGSN, sy-
gn. P. 18, 2. 11, 13].

'3 Por. E. JABLONSKA-DEPTULA, Niepokalanki..., dz. cyt., s. 171.
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Boga, czego wynikiem jest Swigto$¢ cztowieka, polegajaca na tacznosci z Bo-
giem przez taskg iwiar¢ oraz na realizacji doskonatosci chrzescijanskiej,
w mysl stow Ewangelii wypowiedzianych przez Chrystusa: ,,Badzcie doskonali,
jak 1 Ojciec wasz niebieski doskonaty jest” (Mt 5,48). W Komentarzu do Kon-
stytucji Matka Marcelina napisala: ,,Przekonywanie laczy si¢ z wprawianiem
w czyn przez dzialanie na wolg. Tu teorii za mato — potrzeba zatwierdzania
dowoddéw przyktadem. Tym zatwierdzaniem, dowodem cnét, moralnosci mi-
strzow — ich §wigtos¢. Aby utworzy¢ z taska Boza nowe pokolenie — tym, kto-
rych to zadaniem — odnowi¢ sig trzeba, wroci¢ do mysli w nas Bozej, ta w sobie
zisci¢. Przyktad uczy, wyjasnia, dowodzi. Oczyszczeni — oczyscimy, Swigte —
do $wigtosci bedziemy prowadzi¢ goscincem znanym, pewnym, nieomylnym,
koniecznie cel osiagajacym. Zyjmy wigc same wedle teorii naszych, wedle
prawdy, ktéra nam dat Pan poznaé i drugim podawa¢ — badzmy $wigtymi”'*.

Matka Darowska uczyla §wigtosci zwyczajnej, zakorzenionej w szarej co-
dzienno$ci, w wypehianiu zwyktych obowiazkoéw, w przezywaniu zaréwno
radosci, jak i trudnosci. Swigtosé, jako ideal wychowania, ma prowadzi¢ do
tego, by to, co boskie, catkowicie wypeito ducha, wolg i umyst cztowieka,
czyli ma odnalez¢ swe uciele$nienie w konkretnym wzorze osobowym. Dopiero
wtedy staje sic uchwytna, realna imozliwa do na$ladowania'. Ideaty
w znaczeniu oderwanych od zycia wzordéw, a tym bardziej w znaczeniu szczyt-
nych przedmiotéw marzen, jako nicosiagalne i nierealne, nie maja w sobie sily
przyciagajacej, nie udzielaja cztowiekowi energii do dziatania. Sg co najwyzej
drogowskazami, a drogowskazy wskazuja tylko droge do celu, same przez si¢
za$ nie sa pobudkami do dzialania i nie daja cztowiekowi koniecznego napedu,
by do nich dazyl. Natomiast zywotny charakter posiadaja idealy w znaczeniu
realnych wzoréw, ajeszcze bardziej idealy w znaczeniu konkretnych
i szlachetnych celow. Takie wlasnie idealy, jako realne dobra, maja w sobie
moc przyciagajaca wolg oraz uczucia, dzigki czemu sa zdolne zmobilizowac
potencjalng energi¢ cztowieka i wywota¢ w nim skuteczny zryw ku ich urze-
czywistnieniu .

Wiara na podstawie Objawienia Bozego uczy nas, ze faktycznie sa dwa ide-
aly postgpowania ,,bezwzglednie doskonale” i wiele wzoréw ,,wzglednie do-
skonatego” postgpowania. Najdoskonalszym przykladem jest zycie Jezusa
Chrystusa, ktory caty czas pozostawal w mitosnej wigzi z Bogiem Ojcem, oraz
Maryi, Matki Syna Bozego'’. Wzorami za$ ,,wzglednie doskonatego™ postepo-
wania sa liczne zastgpy $wigtych, wyniesionych na ottarze ianonimowych,
ktorzy wprawdzie mieli swoje utomnosci i braki, ale jednoczesnie usilna praca

* M. DAROWSKA, Komentarz Konstytucji Ducha Zgromadzenia Siéstr Niepokalanego Pocze-
cia Najswietszej Maryi Panny [mps AGSN].

15 Por. K. WRONSKA, Aksjologiczne podstawy zasady nasladowania w wychowaniu, Zeszyty
Naukowe Uniwersytetu Jagiellonskiego. Prace Pedagogiczne 21 (1995), s. 104.

'S Por. F. BEDNARSKI, Zagadnienia pedagogiczne, Londyn 1982, s. 101.

"7 Por. Z. CzAIA, Wychowanie jako spotkanie, Poznaf 1994, s. 73.
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wyrobili sobie silng i wytrwala wolg, dzigki ktérej umieli opanowac swoje po-
pedy i zwycigsko zwalczy¢ zto w sobie'®.

W praktyce wychowawczej Matki Marceliny, podobnie jak w encyklice Piu-
sa XI Divini illius magistri, Chrystus jest najwyzszym ideatem i wzorem o0so-
bowym zycia chrzeicijanskiego'”. Nasladowanie Boga-Czlowieka prowadzi do
$wigtosci na co dzien, w kazdych warunkach zyciowych, a nasladowanie zycia
Matki Bozej to etap formowania osobowosci chrze$cijanskiej, zmierzajacej do
swej pelni w Chrystusie.

W swojej koncepcji pedagogicznej M. Darowska akcentowala nie tylko ideat
wychowania, ale w szczegdlny sposob zwracata uwage na metodeg jego osiaga-
nia. Wazne dla niepokalanskiego programu pozostaje samo okreslenie wycho-
wania: ,,Wychowanie jest to dziatanie istoty rozumnej na druga istot¢ podobna
sobie, wcelu, aby zdolnosci jej fizyczne, umystowe imoralne rozwinaé
1 uksztattowac, zeby po6zniej nad osiagni¢ciem przeznaczenia swego pracowac,
i mysli Bozej w sobie odpowiedzieé mogta™®’. Cel naczelny wychowania wyni-
ka wige z relacji: Stworzyciel — stworzenie, ktére ma $wiadomie odpowiedzie¢
na zamierzenie Boze w stosunku do niego. Aby moglo tego dopehic, potrzebny
jest harmonijny rozwdj jego osobowosci, w czym ma mu pomdc wychowawca
(nauczyciel, a przede wszystkim rodzice)*'.

Takie okreslenie wychowania zaklada od poczatku wspoétprace wychowan-
ka, a nie rodzaj tresury. Darowska zwracala szczegdlng uwage na umiejetnosé
samodzielnego myslenia, oceniania i dokonywania wyboru®. Pisata: ,,[...] tym
jest cztowiek, czym go wychowanie uczyni [...]">.

Praca nad soba, jako istota zycia duchowego, wymaga od cztowieka osobi-
stego wysitku i wspotpracy z taska Boza, za$ zrodlem, z ktorego wyptywa, po-
winna by¢ mito$¢ do Boga i bliznich. To mito$¢ ma napehia¢ cale zycie czto-
wieka tre$cia i nadawa¢ mu sens. O mitosci Matka pisze: ,,To co$, czego nie
mozna jednym stowem okresli¢, ale czym mozna zy¢. Cos, co przepehia dusze,
co zy¢ daje, co ma site niezlomna poswigcenia. Mito$¢ — to sita w nas, ktoéra
nam daje czyn”**. Zauwaza tez, ze: ,Wszystkie nasze stosunki z Bogiem
i ludzmi powinny by¢ mitoscia. Jest milo$¢ rodzinna, jest mito$¢ spoteczna,
mito$¢ Ojczyzny, mito$¢ Kosciota icalej ludzkosci. A wzwyz wszystkiego:
jedyna, zrédto wszelkich i kazdej, zycie dajaca: mitos¢ Boza!™> .

'8 Por. F. BEDNARSKI, Zagadnienia pedagogiczne, dz. cyt., s. 100.

' Por. K. MICHALSKI, Katolicka idea wychowania, w: S. BROSS (red.), Katolicka mysl wy-
chowawcza, dz. cyt., s. 44-45.

20 G. SKORZEWSKA, Pedagogika, Jaztowiec 1911, s. 27.

2! Por. E. JABLONSKA-DEPTULA, Zakorzeniaé nadzieje. Marcelina Darowska o rodzinie i dla
rodziny, Szymanow 1994, s. 17.

2 por, tamze, s. 17.

2 M. DAROWSKA, Pamietniki, cz. 2, 1905 [mps AGSN].

2 Taz, Cztery pogadanki [mps AGSN].

 Tamze.
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Mitos¢ Boga M. Darowska taczyta czgsto z motywem ofiary, ktéry byt eks-
ponowany w jej specyfice ideatu pracy nad soba. ,,Jak Chrystus Pan wszystkich
ludzi, zyjacych przed przyjsciem Jego i za Jego zycia, tych, co po wniebowsta-
pieniu zyli i do konca wiekow zy¢ beda, rowno kochat: za wszystkich zardwno
umart — tak my dla kazdego gotowi by¢ mamy na wszystko, na co nas stac,
a czego Bog od nas wymaga™*’.

Uswiadomienie sobie mitosci Chrystusa kaze cztowiekowi nieustannie ,,wy-
chodzi¢ z siebie”, by by¢ dla Boga idla innych. To kosztuje, boli, wymaga
umartwienia 1 poswigcenia. W jednym z listow Marcelina pisze: ,,Im si¢ wigcej
kocha — tym sig wigcej pragnie dawac. To wlasciwo$¢ mitosci. Wigc mila praca,
zndj, poswiecenie, mite i cenne zycie”?’.

W ideale wychowawczym prezentowanym przez M. Darowska wazna jest
takze kategoria soteriologiczna. Czlowiek, po Bogu, najwigcej zawdzigcza spo-
fecznosci, ktorej jest czastka, zwlaszcza Kosciotowi pod wzgledem religijnym.
Jest oczywistym, ze stuzba Kosciolowi, jako zespolowi bliznich zwigzanych
z nami wspolnota kultury i wychowania, jest bezposrednim, konkretnym celem
naszego zycia, szlachetnym i wzniostym, a tym samym zywotnym idealem,
ktory nigdy nie moze sig przezy¢®.

Reasumujac powyzsze rozwazania na temat idealu wychowania prezentowa-
nego przez M. Darowska, nalezy stwierdzi¢, ze w aspekcie religijnym jest to
cztowiek dazacy do $wigtosci, ktora jest jego ideatem. Ponadto ideal wychowaw-
czy ma na uwadze pelny rozwoj osobowosci dziewczat, ukierunkowany na osia-
gnigcie celu indywidualnego i spotecznego. W celu indywidualnym miesci si¢
szczescie osobiste — doczesne 1 wieczne. Cel spoleczny zawiera w sobie troske o
szczgScie drugich (zbawienie) przez szerzenie krolestwa Bozego na ziemi.

II. ZONA I MATKA

Stawiany przez Matke Darowska ideal wychowawczy uwzglednial w swoich
zalozeniach fakt, ze dziewczegta beda w przysztosci petnié role zony i matki.
W swojej pracy formacyjnej szczeg6élny akcent ktadta na wychowanie do roli
matki, przy czym zadanie matki dostrzega w najwyzszym wymiarze nadprzyro-
dzonym. ,,Powotanie kobiety jako matki — pisata — wysokie jest i godnosci pet-
ne. [Matki] przejete doniostoscia i waznoscia obowiazkow, jakie na nie macie-
rzynstwo wkitada — obejmuja te z nalezyta $cisto$cia i uszanowaniem [...]"%.

O tym, kim iczym jest zona w malzenstwie, Matka Marcelina wiedziata
z autopsji. Darowska, bedac me¢zatka przez dwa lata, byta §wiadoma z wlasnego

26 M. DAROWSKA, Rekolekcje dla 0s6b swieckich [mps AGSN].

%" Taz, List do siostry Felicji, 26 VIII 1887 [mps AGSN].

28 Por. F. BEDNARSKI, Zagadnienia pedagogiczne, dz. cyt., s. 102-103.

% M. DAROWSKA, Dzieci Maryi Niepokalanie Poczetej. Ksiqzeczka do nabozeristwa, Brody
1903, s. 205.
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doswiadczenia roli, jaka w rodzinie odgrywa ispelnia zona. Do przysztych
obowiazkéw zony przygotowywano w zakladach niepokalanskich przez cale
wychowanie. Organizowane rekolekcje przedmalzenskie wprowadzaty wycho-
wanki w calg sfere moralnych zobowiazan zycia rodzinnego™.

Za nowatorskie i przerastajace epoke trzeba uznaé okreslenie ,,wspotpartner-
stwo”, ktore ma by¢ obok milosci podwaling i opoka matzenstwa. W listach do
swojej corki Darowska napomina: ,,Nie badz cackiem, zabawka megzowi, ale
zona — to jest przyjaciotka i wspolpracownica, jego aniotem. Kochaj go, szanuj,
stuchaj, pamigtaj o nim, ustuz mu, gdy potrzeba, ostadzaj jego trudy, opromie-
niaj jego zycie. [...] Podziel znim poczciwie igleboko wszelkie trudnosci
1 niepowodzenia. Strzez od ztego i pociagnij mitoscia i przyktadem ku dobremu
— pociagaj do Boga [...]"*".

Traktowanie zycia matzenskiego jako szczegodlnego powotania do §wigtosci,
powotania realizowanego kazdego dnia, stawialo przed kobieta i zong szczego6l-
ne zadanie’?, ktore Matka z cala moca przypominata: ,Nie ma $cislejszego we-
zta dla kobiety, jak wezet malzenski. Bog podniost go do Sakramentu i catq tez
swigtos¢ Sakramentu mie¢ dla niej powinien. Blogostawienstwo Kosciota, przy-
sigga, serce, wspolnos¢ we wszystkim, co zycie stanowi — ogniwami sa tego
fancucha, ktorego zwiazek Chrystusa Pana z Kosciotem — iwzigte w duchu
Kosciota, droga uswigcenia beda, nie za$ cigzkimi okowami, jakimi by bylo
naturalne poddanie stworzenia stworzeniu réwnemu jemu, przykucie nieroz-
laczne i bezwzgledne na cata doczesnos¢ do osoby tegoz, drogi, stanowiska,
pojeé, ducha [...]"*.

W  przestaniu Darowskiej dotyczacym malzenstwa nie ma nic
z czutostkowosci 1 przestodzenia. Przeciwnie, Matka czgsto powtarzata, ze mi-
tos¢ matzenska stanowi dla cztowieka trudne wyzwanie. Zakochanie bowiem to
kochanie siebie, wlasnego ,,ja”, a nie wspotpartnera na cale zycie. I dlatego
stabos¢ cztowiecza ubezpieczona jest sakramentem matzenstwa®.

Wymaga to autentycznego zawierzenia Bogu, konsekwentnego dzwigania
krzyza Chrystusowego kazdego dnia. Nie obiecuje tez, ze matzenstwo jest gltad-
ka, pozbawiong trudnosci droga. Pisze: ,,To darmo! Trzeba nam si¢ w zyciu
przedzieraé przez ciemnosci, trzeba nam nogi rozrania¢ o ciernie! I droga mat-
zenska w szczegolnosci moze trudna, bo skuwa na cate zycie dwie istoty zupel-

3% por. E. JABLONSKA-DEPTULA, Zakorzeniad nadzieje..., dz. cyt., s. 25.

3! M. DAROWSKA, List do Karoliny Dzieduszyckiej [mps AGSN, sygn. P. 23, 2.1.1869].

32 Por. E. JABLONSKA-DEPTULA, Niepokalanki..., dz. cyt., s. 178.

33 Por. M. DAROWSKA, Dzieci Maryi Niepokalanie Poczetej..., dz. cyt., s. 205; tenze, Regutka
dla Siostr Dobrowolnych Niepokalanego Poczecia NMP [mps AGSN].

3% Por. M. CHMIELEWSKI (red.), Marcelina Darowska. Niepokalanski charyzmat wychowania,
Lublin 1996, s. 33.
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nie inaczej wychowane i rézne”>. Stad potrzeba ,,niewiast meznych”, przepel-
nionych duchem wiary i madro$cia wywodzaca si¢ z mitosei’®.

Matka Darowska wcze$nie rozpoczynala przygotowanie do wypetnienia
przysziego postannictwa kobiety na drodze chrze$cijanskiej dojrzatosci. Majac
przed soba pierwszokomunijne dzieci, mowita: ,My w ztej chwili zyjemy,
dziatki moje: grzech spotggowany, szatan si¢ wysila, burzy i wywraca wszyst-
ko, co dotychczas byto §wigte, jakby caly zapas piekielnych fatszow wyzionat
dla przekrzywienia rozumu ludzkiego i zniszczenia wiary. Wobec takiej sity
zepsucia — potrzeba rownie silnego przeciwdziatania w dobrym [...]7".

Zdajac sobie spraweg z istniejacego relatywizmu moralnego, kryzysu postaw
i warto$ci, wyciaga wniosek: ,,Nie ma wigc i nie moze by¢ opinii publicznej,
poki ona stoi na ludziach bez wnetrza chrzescijanskiego™®.

Z pism Darowskiej wylania sig¢ nowy ideal Zony, ktory na plan pierwszy wy-
suwa nastawienie na stuzbe w mitosci w calym bogatym i wrazliwym kobiecym
wnetrzu.

Marcelina Darowska, sama bgdac matka, widziata misj¢ kobiety przede
wszystkim w rodzinie lub w relacji do niej, i to przez pryzmat dwdch réwno-
rzednych zadan: matki iwychowawczyni: Macierzynstwo jawi si¢ jej
w wymiarze wertykalnym (nadprzyrodzonym), gdyz dzieci sa:

»|.-.] nie ich, ale Boze i do Boga naleza;

— to ziarno na przyszte plony,

— to przyszto$¢ Swiata,

— to sita i dzwignia kraju,

— to obywatele nieba — na wieczno$¢ — w mysli i woli Bozej [...

Darowska tworzyta charakterystyczny ideat matki, ktora powinna madrze
itrzezwo ,,obejmowac” dzieci (przy czym stowo ,,obejmowac” oznacza
wszechstronnie zajecie si¢ wychowaniem dziecka), zwracajac ich serca ku Bo-
gu, a rozum ,,o8wiecajac prawda Boza”.

»Matka nauczy:

— wierzy¢ i szanowac,

— mie¢ nadzieje i pracowac,

— milowac i cierpie¢,

— stuchac 1 milczec!

Nauczy: kocha¢ wolg Boza, bo¢ Ona jedna madra, Swicta i ojcowska.

Nauczy: kocha¢ Kosciot, bo On przybytkiem Bozym [...].

Nauczy: kocha¢ swoj Kraj — Ojczyzng [...].

]”39

3 M. DAROWSKA, Rekolekcje o réznych drogach, dz. cyt.

36 E. JABLONSKA-DEPTULA, Marcelina Darowska o rodzinie, w: M. CHMIELEWSKI (red.),
Marcelina Darowska..., dz. cyt., s. 93.

37 M. DAROWSKA, Rekolekcje przed I Komuniq, 1875 [mps Archiwum Generalne Siostr Nie-
pokalanek].

38 Taz, Rekolekcje dla prawnuczek, 1892 [mps AGSN, sygn. P. 20a, 5.V.22].

39 Taz, Dzieci Maryi Niepokalanie Poczetej, dz. cyt., s. 206.
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Nauczy: kocha¢ ludzkos¢ cala, bo cata im bracia w tym Bogu,

— w tym Chrystusie, ktory wszystkich krwia odkupit [...]”*.

Matka powinna by¢ pierwsza nauczycielka dziejow narodowych. ,,U kolan
matki” powinien si¢ odbywaé przekaz etosu narodowego, rzutujacy na ksztatt
przysztego zycia, ugruntowujacy w poczuciu tozsamosci ,,ze swoimi”. Od matki
w ,,rodzinnym gniezdzie” dziecko winno otrzymac¢ rodzaj posagu moralnego,
ktory miatl za zadanie zabezpieczaé przysztos¢ i umozliwia¢ odpowiedz na wy-
zwania, jakie niosto zycie®'.

Darowska mocno podkreslata, ze zapewnienie bytu materialnego i wy-
ksztatcenie nie zamyka odpowiedzialnosci wychowawczej. Trzeba starac sig
rowniez o to, aby wpoi¢ poczucie stuzby oraz umiej¢tnos¢ dostrzegania drugie-
go czlowieka: poczawszy od whasnych rodzicow, rodzenstwa, otoczenia®. Na-
lezy zarazem szanowac ikocha¢: ,[...] t¢ Polske zdeptana i sponiewierana
przez wszystkie narody, na ktora sprzegla si¢ nienawi§¢ wszystkich, jakby
czastka nienawisci piekta dla tego, co Boze™™.

Od swoich wychowanek, matek, Darowska wymagatla, aby przez wtasne
domy irodziny poszerzaly obszar wolnosci i przyczynialy si¢ do odrodzenia
ducha w narodzie. Zdawata sobie sprawe, ze na tym wiasnie polu matki moga
wiele dokona¢, bo ,,matki, jezeli umieja kocha¢ madrze i po Bozemu, to [...]
podtoza podwaling pod pokolenia doskonalsze”*.

III. OBYWATELKA I PATRIOTKA

Sytuacja spoteczno-kulturalna i polityczno-gospodarcza Polski spowodowa-
fa, ze w konstrukcji ideatu wychowania Marceliny Darowskiej, zaproponowa-
nemu mtodemu pokoleniu kobiet, obok aspektu religijnego pojawity si¢ warto-
$ci spoteczne i narodowe. Matka Darowska uwazata za swoj obywatelski obo-
wiazek wlaczy¢ si¢ w budowanie Zycia spotecznego. Budowanie przyszlosci
przez wychowanie w prze§wiadczeniu zakonnicy stanowito budowanie wolno-
$ci kraju.

Mitos¢ Boga i Ojczyzny jako warto$ci nadrzedne byly podstawa catego kie-
runku wychowania prowadzacego do odrodzenia spoteczenstwa przez odrodze-
nie kobiety™.

W 1904 roku, z perspektywy lat zauwaza: ,,Gdyby Polska nie miata by¢ od-
budowana — to by nie bylo Zgromadzenia. Zgromadzenie nasze Opatrznoscia
wzbudzone: kiedy go Bog chciat, aby pracowalo na zycie dla kraju, to wida¢, ze

0 Taz, List do s. Walerii Kopernickiej, 10 1 1909 [mps AGSN, sygn. P. 49, 1.11.90].
4 por. E. JABLONSKA-DEPTULA, Zakorzeniaé nadzieje..., dz. cyt., s. 37.

42 por, tamze, s. 18.

* M. DAROWSKA, Cztery pogadanki, dz. cyt., s. 40.

a4 Tamze, s. 171-172.

4 Por. E. JABLONSKA-DEPTULA, Niepokalanki..., dz. cyt., s. 171.
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chce, aby kraj zyl!! My nie stangtySmy ani mysla, ani sita wlasna: stangty$my
taska Boza, wedle mysli Bozej. Wychowujemy chrzescijanki — Polki, dozyjemy
Polski — doskonale chrzescijanskiej — nie méwig o sobie, ale o Zgromadzeniu...
moze nie o was, ale o dziatkach waszych...

Uczymy kocha¢ wszystko, co Boze i polskie. Dzieci moje przedrogie, be-
dziecie wy kochaly zawsze z nami?”"*.

Formowany ideal obywatelki i patriotki wyrastal z wnikliwej obserwacji po-
trzeb spoleczenstwa polskiego w rzeczywistosci zaboréw iz analizy pozycji
kobiety w tym spoteczenstwie.

Zgromadzenie Niepokalanek podjgto si¢ przygotowywania kobiet do brania
odpowiedzialnosci za zniewalane przez zaborcéw spoteczenstwo. Kobieta na
wszystkich ptaszczyznach zyciowych miala by¢ przede wszystkim wychowaw-
czynia, a przez ten zakres wplywow miata si¢ przyczynia¢ do odrodzenia naro-
du. Miato to wchodzi¢ zaré6wno w zakres jej samorealizacji czlowieczej,
w porzadku nadprzyrodzonym i przyrodzonym, jak i w zakres zobowigzan spo-
tecznych: ,zony, matki i obywatelki kraju”*’.

Poczucie polskosci, niweczone i ttamszone przez represje lub okaleczone
przez lojalizm wzgledem zaborcow, znajdowato oparcie w zespole warto$ci
przekazywanych i kultywowanych w domach rodzinnych. Dlatego w epoce
niewoli formacja w rodzinie, w ktérej kobieta odgrywata tak znaczaca rolg,
szeroko przekroczyta zakres prywatnosci i uzyskata w zyciu Polakéw znamien-
ny sens publiczny. Dlatego roéwniez istota idealu wychowania
w niepokalanskim systemie polegata na ugruntowaniu mocne;j i stabilnej hierar-
chii warto$ci. Formacja kobiety przygotowujaca ja do wzigcia wspdlodpowie-
dzialno$ci za losy wlasnej rodziny, otoczenia, spotecznosci, a w szerszym wy-
miarze narodu, byta budowaniem nadziei, budowaniem przysztosci*®.

Darowska byla zwolenniczka modelu ,rodziny twierdzy”: wyrastajacej
z okreslonych wartosci i stojacej na ich strazy. Rodzina miata by¢ bastionem
warto$ci uznanych za wiodace, miejscem formacji zobowiazujacej na cate zy-
cie””. Kobieta, jako ,,zona i matka”, jak rowniez §wiadoma ,,obywatelka Kraju”,
ma byé aktywna uczestniczka wychowania narodowego®’. Matka podkresla:
»Jako Polki mamy zadanie w stosunku do kraju. Wy powinnys$cie by¢ poczat-
kiem nowego pokolenia. Jezeli powigkszycie liczbe rodzin sprawiedliwych,
chrzescijanskich, nowa sila powstanie dla kraju™'.

W sytuacji rozbiorowej rodzina stala si¢ centralng komorka zycia narodowe-
go 1 zaktadata obrong niezalezno$ci polskiego domu na plaszczyZznie materialnej
i duchowe;.

6 M. DAROWSKA, Cztery pogadanki, Jaztowiec 1904.

7 Por. E. JABLONSKA-DEPTULA, Niepokalanki..., dz. cyt., s. 174.

* por. tamze.

4 Por. E. JABLONSKA-DEPTULA, Marcelina Darowska o rodzinie, art. cyt., s. 103.
0 por. taz, Zakorzenia¢ nadzieje..., dz. cyt., s. 49.

! M. DAROWSKA, Cztery pogadanki..., dz. cyt.
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W modelu rodziny zwigzanej z ziemig jako zrédlem utrzymania, rodziny
ziemianskiej czy chlopskiej, trwanie na ziemi stawato si¢ wartoscia ,,Swigtego
dziedzictwa” — nietykalnej spuscizny, ktorej nie wolno bylo naruszaé, gdyz
dzigki zwiazkowi z ziemia ludzie nie tylko dysponowali wlasnymi srodkami
utrzymania, lecz pogtebiali §wiadomosé przynaleznosci narodowe;j’”.

»ITwanie na ziemi ojcoéw” stanowito dla Zalozycielki jeden z warunkéw sa-
moobrony narodu i do tego zobowiazywata wychowanki: ,,Usuwanie si¢ ze wsi
do wielkich miast przedstawia wszystko, co moze zabi¢, odpowiedzie¢ fanta-
zjom rozbujalej préznowaniem wyobrazni i zmystow, a bardziej jeszcze podro-
ze za granicg, bez celu Bozego, bez wyzszych pobudek, koniecznos$ci — staty si¢
zwyczajem §cierajacym charakter osobisty narodu — bo pigtno mysli Bozej nad
nim”>. Darowska nie byta przeciwniczka innego, wychodzacego poza rolnic-
two rozwoju kraju. Jednak motorem dziatan ludzkich maja by¢ nie prywatne
korzysci, lecz dobro Ojczyzny, poczucie stuzby dla niej. Formacja patriotyczna
dziewczat, ktore w przysztosci miaty wypetnia¢ swoje obowiazki jako ,,obywa-
telki kraju”, opierala si¢ na zasadzie, ze winny pozosta¢ wierne Bogu
i Ojczyznie. Jedynie wierno$¢ Bogu i1 Kosciolowi moze stanowic¢ istote stuzby
dla Kraju i podnoszenia moralnego narodu™*.

Wyktadnikiem mitosci Ojczyzny jest stosunek do ludu. Praca dla ludu
i budowanie solidarno$ci narodowej byty traktowane przez Marceling Darowska
jako zobowiazanie moralne potaczone z budowaniem przysztosci kraju. Takie
traktowanie obowiazku pracy spotecznej ujawnito si¢ w wielu pismach i kore-
spondencji Darowskiej. W jednym z listoéw stwierdza, ze ,,warunkiem odzyska-
nia przez kraj niepodleglo$ci jest traktowanie chiopa jak brata w Chrystusie
i jak dziecko tej samej Ojczyzny™>’.

Marcelina Darowska, pracujac przez wiele lat na wsi kresowej, niejednolitej
etnicznie, gdzie na problemy krzywd spotecznych okresu uwtlaszczeniowego
naktadaly si¢ problemy narodowosciowe i religijne, wiedziala, ze: ,,Lud nasz to
ziemia dziewicza, nie znajaca r¢ki pracowitego, madrego i mitosnego rolnika.
Chwastow w niej pelno, bo¢ je wydaje nie tylko z samej natury swojej; lecz
nadto — pelna bedac sokdéw — przyjmie kazde nasionko, co jej wiatry nanosza —
iono bujnie wniej wzrasta. A wiatry $wiata dobrych nasion nie przynosza.
Ziemia dziewicza cigzkiej potrzebuje pracy, bo twarda jak opoka. Lecz raz ptu-
giem poruszona [...] przeobfite wyda plony”.

Matka Darowska byta rzeczniczka pracy organicznej, dalekowzrocznej
i rozumnego budowania przysztosci. Sama przyktadnie probowala wyzwalac
w ludziach aktywno$¢ ptynaca z poczucia odpowiedzialnosci za ksztatt Ojczy-
zny w przyszlo$ci. Wzywala do wzbudzenia w sobie sit, ktore pozwalatyby na

32 Por. E. JABLONSKA-DEPTULA, Niepokalanki..., dz. cyt., s. 176.

33 M. DAROWSKA, [tekst bez tytutu], [mps AGSN, sygn. P. 20. 6.11.4, 1874].

34 Por. E. JABLONSKA-DEPTULA, Niepokalanki..., dz. cyt., s. 180.

55 M. DAROWSKA, List do ojca Hieronima Kajsiewicza [mps AGSN, sygn. 5, 5.1.315].
%% Taz, Komentarz do Reguitki dla Braci Swieckich [mps AGSN].
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przekroczenie bariery bezradno$ci, na budowanie tego, co mozna budowaé
w sferze zycia prywatnego irodzinnego®’. Potepiata zbytek, marnotrawstwo,
nierobstwo, a takze nieumiejetnos$¢ pracy i brak jej poszanowania. Uwazala, ze
w tej mierze duzo zalezy od kobiety. Zeby méc od kogo$ wymagaé pracy, trze-
ba samemu pracowaé. Czgsto podkreslata, ze bez umiejetnosci pracy spoleczen-
stwo polskie nie bedzie zdolne do samodzielnego bytu, a niegospodarnos¢ do-
prowadzi kraj niszczony przez zaborcow do ,,ostatecznej ruiny”>".

Ideat wychowania ,,obywatelki Kraju” splata si¢ w dziatalnosci wychowaw-
czej Marceliny Darowskiej zideatem wychowania patriotycznego. Program
dzialan w tym zakresie ma tez swoje odniesienie do ideatu wychowania religij-
nego. Syntetyczne sformutowanie tych celow mozna znalez¢ w przemoéwieniach
Darowskiej do siostr wychowawczyn. W jednym z nich pisze: ,,Bog nas stwo-
rzyl Polakami. Dziatki zrozumie¢ powinny, jakie to obowiazki na nas wktada! —
zrozumie¢ powinny zadanie narodu i mys$l w nim Boza; uszanowa¢ i ukochaé
srodki, jakie Pan do spelnienia onych podal, a tymi sa: KRAJ OJCZYSTY I
NARODOWOSC. [...] Dziatki wiedzie¢ maja, ze kazde z nich czastka narodu,
ze kto cnotliwy i wierny tasce — ten $ciaga blogostawienstwo Boze na caly Kraj
— shuzy Ojczyznie, wiernym jej synem i corka™” .

Historia ludzkos$ci pokazuje, ze ksztattowanie postaw patriotycznych naleza-
o do podstawowych celow wychowania w kazdej epoce historycznej. W Polsce
umitowanie Ojczyzny bylo jedna z podstawowych zasad dziatalno$ci spoteczne;j
i wychowania mtodego pokolenia®. Te¢ zasade stosowata Marcelina Darowska,
dazac do tego, aby warto$¢ mitosci Ojczyzny, kraju, patriotyzmu byla jedna
z naczelnych w formacji osobowosci dziewczat.

Darowska byta gleboko przekonana, ze mitos¢ do Ojczyzny jest cecha cha-
rakterystyczna wszystkich Polakow. Stad tez jest to jedna z cech konstytutyw-
nych idealu wychowania. Dlatego aby nardd zyt, mitos¢ ku Ojczyznie musi
trwaé nieustannie. W jednym z przemowien Matka pyta: ,,Co to jest mitos¢
Ojczyzny? Co przez nia, przez Ojczyzng, rozumiecie? Ojczyzna, to moj kraj
i nieodlaczna z nim jego narodowos$¢. Ziemia, miejscowoscC to strona materialna
mojej Ojczyzny; narodowo$¢ — to jej strona moralna, duchowa. [...] Narodo-
wos¢ Ojczyzny mojej to wiara, prawda Boza, jezyk i literatura, charakter wla-
$ciwy narodu, obyczaje. Nie uszanowa¢ narodowosci to okropny upadek, znize-
nie, spodlenie si¢ i stusznie z tym idzie pogarda ludzi, tj. innych narodéw, upa-
dek moralny, upadek bytu materialnego, $mieré narodu”®'. Wobec takiej posta-
wy milos$¢ staje si¢ powszechnym obowiazkiem wszystkich obywateli.

Mito$¢ Ojczyzny i realizacja ideatow narodowych stanowia fundament jej
odrodzenia. Owa mito$¢ i szacunek, jako ideat patriotyzmu (narodowosci), zda-

37 Por. E. JABLONSKA-DEPTULA, Niepokalanki..., dz. cyt., s. 183.

38 Por. tamze, s. 178.

%9 M. DAROWSKA, Kartki, cz. 1 [mps AGSN, sygn. P. 20, 5.1.1].

% por. H. LUCZAK, Swiadectwo i dziedzictwo, Wroctaw 1989, s. 297.
1 M. DAROWSKA, Konferencja 3, seria 1 [mps AGSN].
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niem Darowskiej powinny wyrazac si¢ przede wszystkim w dobrej znajomosci
ducha narodu, jego historii, kultury i obyczaju. Kazdy za$ cztowiek ma obowia-
zek rozwijaé i potegowaé w sobie kulture ojczysta®.

Matka Darowska uzalezniata rozwo6j kultury ojczystej w wychowankach od
jej znajomoscei. Kto chce kocha¢ swoja Ojczyzng, musi ja pozna¢ — im lepiej ja
pozna, tym glebiej bedzie ja kochat®. Obywatel kochajacy wiasna Ojczyzng to
ten, ktory zna dobrze swoj kraj, jego dzieje i wielkie twory jego ducha, zawarte
glownie w pismach myslicieli, uczonych i artystow. Potrzebne jest takze bezpo-
$rednie poznanie — przez zycie — zywego obyczaju, mysli ireligii ojczyste;j.
W zaktadach niepokalanskich Matka stosowata r6zne formy wychowania pa-
triotycznego: pogadanki, akademie i rézne uroczystosci, ktorych zadaniem byto
poglebianie ducha patriotyzmu. Na szczegdlng uwagg zastluguja wystawiane
duze sztuki sceniczne, jak rowniez male teatrzyki polskie i obcojezyczne,
a takze zywe obrazy organizowane z okazji rocznic patriotycznych. W formacji
narodowej bardzo waznym elementem byly wspolne $piewy piesni patriotycz-
nych i ludowych oraz recytacje wierszy .

Uczac szczerego umitowania Ojczyzny, Marcelina Darowska u§wiadamiata
wychowanki, ze poglebia si¢ ono przez ofiarg i stuzbe, czyli przez §wiadomy
czyn czlowieka. W czasie rekolekcji odprawianych dla uczennic opuszczaja-
cych zaktad przypomniata: ,,Wyscie czlonkami kraju — powinnys$cie mu by¢
oddane sercem i dusza przez cale zycie wasze! A PO COZ WAS TA ZIEMIA
NOSI, JEZELI NIE MACIE JEJ SLUZYC?"%.

Nie ten jest patriota, kto umie rozczula¢ si¢ patriotycznie, ale zawodzi, gdy
chodzi o spelnienie patriotycznego obowiazku, lecz ten, kto posiada wolg
usprawniona do zgodnego z tym obowiazkiem czynu®. ,,Polak patriota” to ten,
kto potrafi ponies¢ ofiarg dla dobra Ojczyzny i potrafi jej dzielnie stuzy¢.

Darowska rozumiata, ze ofiara, zaparcie sig siebie, praca nad soba, szukanie
dobra innych — w zyciu Polaka patrioty sa fundamentem, na ktéorym opiera si¢
dazenie do mitosci, zgody ijednosci. Wartosci te maja zapanowa¢ w domu,
rodzinie i w miejscu pracy kazdej wychowanki.

Wychowanki niepokalanskie miaty sta¢ si¢ w przyszlosci zaczynem odro-
dzenia spoteczenstwa polskiego. Otrzymawszy ,,zobowiazujace” wychowanie,
byly §wiadome potrzeby budowania wigzow solidarnosci narodowej na dostep-
nym obszarze zycia rodzinnego, prywatnego, sasiedzkiego i w ten sposob przy-
czynialy si¢ do budowania zrebow przyszlej wolnosci kraju®’ .

W trzy lata po $mierci Darowskiej wychowanki stangly do generalnego eg-
zaminu z ,edukacji polskiej”, jaka otrzymaty. W trudnych latach pierwszej

62 Por. J. BOCHENSKI, O patriotyzmie, Warszawa 1989, s. 18.

% Por. tamze, s. 23.

84 Por. E. JABLONSKA-DEPTULA, Niepokalanki..., dz. cyt., s. 190.
55 M. DAROWSKA, Rekolekcje dla uczennic [mps AGSN].

% Ppor. J. BOCHENSKI, O patriotyzmie, dz. cyt., s. 28.

57 Por. E. JABLONSKA-DEPTULA, Niepokalanki..., dz. cyt., s. 193.
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wojny $wiatowej, wsrod przetaczajacych si¢ frontdow, wychowanki starsze,
milodsze i te, co dopiero wyszly z zaktadoéw: babki, corki i wnuczki, pracowaty
w szpitalach wojskowych, przedzieraly si¢ przez obszar wroga jako kurierki,
organizowaly przewdz rannych, stuzyty w punktach dozywiania, braly udziat
w obronie Lwowa, pomagaty w ewakuacji Polakow z terenéw bolszewickich,
angazowaly si¢ w plebiscyty. Doczekaty one niepodlegtej Polski, ktorej ,,zrgby
w ich sercach” budowata Matka Marcelina Darowska®®.

Na podstawie powyzszych analiz stwierdzi¢ mozna, ze w obszarze spolecz-
nym ideal wychowania miodego pokolenia wypracowanego przez Marceling
Darowska jawit si¢ jako wyzwanie, aby budzi¢ w ludziach wrazliwo$¢ na po-
trzeby innych oraz podejmowac¢ dziatanie w kierunku ich zaspokojenia. W tym
aspekcie praca ludzka jako warto$¢ osobowa jest zadaniem zyciowym kazdego
cztowieka, ktory ponadto bierze odpowiedzialno$¢ za przywrocenie Ojczyznie
niepodlegtosci.

Natomiast na ptaszczyznie narodowo-patriotycznej ideatem wychowania jest
wzbudzenie ofiarnej i madrej mitosci do Ojczyzny, opartej na szacunku, ktore
dokonuje si¢ przez poznanie (nabywanie wiedzy o Ojczyznie), bogacenie wy-
obrazni, rozwdj i potegowanie w sobie kultury ojczystej, ofiarnos¢ i stuzbe,
realizujaca si¢ w czynie cztowieka, dazenie do zgody 1 wzajemnej mitosci. Pod-
stawa tak rozumianego ideatu jest rozwoj zycia duchowego osoby, ktory opiera
si¢ przede wszystkim na cnocie i wierze chrzescijanskiej.

ZAKONCZENIE

Troska o wlasciwe wychowanie cztowieka nie traci swej aktualnosci, szcze-
gblnie dla ludzi odpowiedzialnych za formacje mtodego pokolenia. Doswiad-
czenie wspotczesnego spoleczenstwa przekonuje o braku konkretnych rozwia-
zan probleméw wychowawczych, co wyraza si¢ deficytem ideatow i koncepcji
wychowania w duchu personalistycznym. Wydaje sig, ze reformatorskie, jak na
owczesne czasy, propozycje Matki Darowskiej winny by¢ dostrzezone
1 wykorzystane rowniez obecnie.

Marcelina Darowska, zyjac w okresie rozbiorow, potrafita odczytac
i zinterpretowaé ducha czaséw. Zyta w okresie charakteryzujacym sie proble-
mami natury spoleczno-ekonomicznej, poczuciem zagrozenia iniepokoju
w $wiecie, trudng sytuacja kobiet, a zwlaszcza praca zawodowa matek. W takiej
konstelacji problemowej Matka Darowska stawita czoto pytaniom: Jak zy¢, aby
zycie ludzkie cechowato si¢ godnoscia, wartoscia i sensem oraz byto wypetnie-
niem postannictwa chrzescijanskiego? Jak pomoc innym, szczegdlnie dzieciom
i mlodziezy, w przygotowaniu si¢ do podjecia zyciowych zadan? Gdzie szukac
drog odnowy spotecznej, moralnej iideowej? W jaki sposdb zaproponowaé

%8 Por. tamze, s. 195.
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dzieciom i mtodziezy dazenie do poszukiwania sensu zycia oraz znaczenie pra-
cy nad soba?

Rysem charakterystycznym pracy wychowawczej M. Darowskiej byla daz-
nos$¢ do wszechstronnego 1 integralnego rozwoju uposazen natury ludzkiej. Ce-
nita indywidualne i praktyczne uzdolnienia zyciowe cztowieka. Pragngta rozwi-
jac jego osobowo$¢ moralnie zdrowa i kulturalnie tworcza poprzez akcentowa-
nie tacznosci z Bogiem, wykorzystanie naturalnego srodowiska zyciowego oraz
tozsamosci i tradycji narodowej. Chceiata przede wszystkim zrozumie¢ cztowie-
ka w $wietle Ewangelii Chrystusowej, przywracajac mu nieskonczona wartos¢
i,,Boze podobienstwo”. Spostrzegata, ze autoedukacyjne zaspokajanie potrzeb
duchowych ksztattuje w wychowankach nowe, wyzsze pragnienia. Pierwszo-
rzgdnym i ostatecznym wzorem w prakseologii wychowawczej byl dla niej
Chrystus. Dlatego stosowata takie metody formacyjne, ktore moglyby stanowi¢
wzor dla wspotczesnych jej wychowawcow.

Praca wychowawcza Matki Marceliny miata zawsze na celu, niezaleznie od
zewngtrznych okoliczno$ci i problemdéw, uformowanie ludzi petnych, o silnej
osobowosci, w ktorych integrowalby si¢ wymiar ludzki, przygotowanie zawo-
dowe i gleboka religijnos¢. Wedlug Matki takich wilasnie ludzi potrzebowat
owczesny Kosciot oraz zniewolona Ojczyzna. Winni to by¢ ludzie mocni, aser-
tywni, o zdecydowanych przekonaniach, gotowi do ofiarnej stuzby Bogu
1 Ojczyznie w miejscach i ptaszczyznach, gdzie Bog ich postawit, gotowych
przeciwdziata¢ wptywom zta, destrukcji i nihilizmu.

Podjete w tym artykule zagadnienie ideatu wychowania proponowanego
i realizowanego przez M. Darowska ukazuje warto$¢, znaczenie oraz no$nosé
zaproponowanej przez nia wizji wychowania.

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, ze preferowany przez Blogostawiong ide-
al wychowania promuje pedagogike ukierunkowana teo- i chrystocentrycznie,
humanistycznie, moralnie, a zwlaszcza personalistycznie. Ma to szczegdlne
znaczenie dla poszanowania ludzkiej godnos$ci, podmiotowosci, integralnosci
i wolnosci osobowe;j. Jest to takze zgodne z kierunkiem personalizmu chrzesci-
janskiego, ktory zostat doceniony przez II Sobor Watykanski.

Plynace z bogatego doswiadczenia pedagogicznego Matki Darowskiej spo-
strzezenia powinny by¢ nadal zglebiane i asymilowane przez wspodiczesne po-
kolenie chrzescijan.

SUMMARY

The harmonious perfection of the person: A model of upbringing proposed by
Blessed Marcelina Darowska

The model of upbringing favoured by Blessed Marcelina Darowska comprised a
schema with three basic themes: the Christian woman and Christian holidays, wifehood
and motherhood, and the woman as citizen and patriot. At the centre of the model are
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examples based on Christ, His Mother, the saints, and a demonstration of their attrac-
tiveness to those being raised. Love is given special emphasis — it forms the foundation
of model and enlivens the very act of raising the young person. Sacrificial deeds — espe-
cially acts of selflessness in service to others and the Fatherland — also have their place.
The burden of upbringing aims to help the individual to attain personal happiness (tem-
poral and eternal) as well as collective happiness (earning entry into the Heavenly
Kingdom). In the areas of wifehood and motherhood, the highest emphasis was placed
on service in love with complete sincerity, self-sacrifice and the grace proper to women.
Darowska showed the “citizen and patriot” ideal as necessitating active involvement in
social work with an emphasis on the nobility of honest, hard work. She placed great
importance on youth discovering and nurturing qualities such as: sacrificial love, respect
for the Fatherland, familiarizing oneself with one’s culture, and undertakings seeking to
ensure national unity and harmony. The unifying forces bringing all these qualities
together, according to Marcelina, are love and the Catholic faith.

Translation: Paul Bulas

Stowa kluczowe/ Key words:
wychowanie, kobieta
upbringing, woman
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POCZATKI KLASZTORU
KANONIKOW REGULARNYCH
W NOWOGRODZIE BOBRZANSKIM

Niewatpliwie wielka role w dziele ewangelizacji ziemi $laskiej i lubuskiej
odegrali kanonicy regularni reguty §w. Augustyna, ktorzy w swoim etosie ta-
czyli mnisze powolanie do kontemplacji i modlitwy z apostolstwem duszpaster-
skim. Ich celem bylo uswigcenie samych siebie przez wspdlne celebrowanie
liturgii, modlitwe, prace oraz uswigcanie innych przez zorganizowane duszpa-
sterstwo i prace charytatywna'. W wyniku reformy gregorianskiej od XI wieku
poszczegblne odtamy ruchu kanonickiego, kierujace sie reguta §w. Augustyna,
zaczely organizowaé si¢ w kongregacje, a jedna z nich, tzw. kongregacja arro-
wezyjska, w krotkim czasie z poéinocnej Francji rozciagneta swoje wplywy od
Irlandii do Polski®. Z informacji zaczerpnigtych z XV-wiecznej kroniki klasz-
tornej Chronica abbatum Beatae Mariae Virginis in Arena’® dowiadujemy sig,
ze Piotr Wiostowic przed rokiem 1138, na szczycie gory Slezy miat zbudowaé
klasztor, do ktorego sprowadzit kanonikow regularmnych. Ze wzgledu na trudne
warunki klimatyczne klasztor mial by¢ przeniesiony najpierw do polozonej
nizej miejscowosci Gorka, a nastepnie do Wroctawia przy kosciele §w. Wojcie-
cha, a w koncu na Wyspe Piaskowa®. Byto to wyjatkowo dogodne polozenie,

UH.D. WoITYsKA, Duchowosé¢ kanonikéw regularnych, Saeculum Christianum 3 (1996) nr 1,
s. 127.

2. MILIS, L ordre chanoines réguliers d’Arrouaise, t. 1, Brugge 1969, s. 141-177, 275-414.

3 Chronica abbatum Beatae Mariae Virginis in Arena, w: G.A. STENZEL (red.), Scriptores re-
rum Silesiacarum, t. 11, Breslau 1839, s. 162-165.

4 Zob. M. CETWINSK], ,, Chronica abbatum beatae Mariae Virginis in Arena” o poczqtkach
klasztoru, Acta Universitatis Wratislaviensis [dalej: AUWr] 1112, Historia 76, Wroctaw 1989, s.
211-218.
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bowiem opactwo bylo otoczone rezydencja ksiazgca, katedra biskupia i wro-
ctawskim os$rodkiem miejskim.

. CZAS ZALOZENIA PREPOZYTURY

Kanonicy ze swej wroctawskiej siedziby od samego poczatku wykazywali
wielki ped do zaktadania filii klasztornych i instytucji stuzacych celom kultu
1 mitosierdzia. Wsrdd nich znajdowatl si¢ klasztor §w. Bartlomieja w Nowogro-
dzie Bobrzanskim, ktory zostal zlokalizowany nad Brzeznica. Jego lokalizacja
zawsze budzita wérod historykow wiele pytan, gdyz miejsce to byto przeciez
zagrozone ciaglymi powodziami’. Steller przypuszcza, ze zwiazane bylo ono
z istnieniem w tym miejscu jeszcze w roku 1220 waznej drogi handlowej®.
Przypuszczenie swoje opart na informacji zawartej w dokumencie papieza Ho-
noriusza Il z9 stycznia 1222 roku, w ktérym wspomniano, ze nowogrodzki
klasztor udziela obcym poboznej gosciny i utrzymuje biednych’. Data fundacji
jest nieznana. Istnieje wprawdzie dokument ksigcia Henryka Brodatego z 1217
roku®, ktéry moéwi, ze to on ufundowat klasztor, ale ze wzgledu na zastosowana
tam tytulaturg, dux Zlesie et Cracovie, jego autentyczno$¢ zostata poddana
w watpliwo$¢’. Taka tytulatura daje si¢ zastosowa¢ dopiero po roku 1230. Nie-
dlugo pozniej papiez Honoriusz III w 1219 roku potwierdzit zamiar Henryka
moéwiacy o fundowaniu tam domu klasztornego i poprosit biskupa wraz
z kapitula, aby nadali dziesigciny fratribus ordinis sancti Augustini ze 120 la-
néw ziemi, ofiarowanej zakonnikom przez ksigcia Henryka'®. Niedtugo po tym
fakcie kanonicy regularni otrzymaja kolejne 200 tanoéw w ziemi lubuskie;j,

> F. SCHILLING, Ursprung und Friihzeit des Deutschtums in Schlesien und im Lande Lebus,
Leipzig 1938, s. 241.

% G. STELLER, Die Anfiinge des (Saganer) Augustinerstiftes in Naumburg am Bober (1217-
1284), Archiv fiir schlesischen Kirchengeschichte 26 (1968), s. 19.

7 C. GRUNHAGEN (red.), Regesten zur schlesischen Geschichte [dalej: Regesten], Codex
Diplomaticus Silesiae, heraugegeben vom Vereine fiir Geschichte und Altertum Schlesiens [dalej:
CDSil], t. VII, cz. 1, Breslau 1884, nr 235.

8 Tekst tego dokumentu brzmi: ,,In nomine Domini amen. / Nos Henricus Dei gratia dux Zle-
sie et Cracovie notum facimus tam presentibus / quam futuris, quod beato Bartholomeo in Novo
Castro et fratribus ordinis sancti Augustini ibidem deo servientibus / ad honorem dei et predicti
patroni villam, que dicitur Popowic contulimus et quicquid ad dextram montis castri / tenuimus
a Bresnicha usque ad flavium, qui dicitur Bobr, dedimus predictis fratribus iure perpetuo possi-
dendum. / Dedimus preterea eisdem CXX mansos de terra inculta iure Theutonico locandos cum
omnibus emolumentis, / que in prefatis fluviis Bresnicha videlicet et Bobr tam in piscatura quam
in molendinis et mellificiis in posterum / possunt provenire. Ut autem hec nostra donatio perpetuo
inviolabilis perseveret, presentem cartam sigilli / nostri inpressione duximus munimine roboran-
dam. Actum anno Domini incarnationis MCCXVII”, K. MALECZYNSKI, A. SKOWRONSKA (red.),
Kodeks dyplomatyczny Slgska [dalej: KDS], t. II, Wroctaw 1959, nr 178; G. STELLER, Die An-
finge..., art. cyt., s. 19-20.

° H. APPELT (red.), Schlesisches Urkundenbuch [dalej: SUJ, t. I, Wien — K&ln — Graz 1971, nr
352 w komentarzach; A. POBOG-LENARTOWICZ, Kanonicy regularni na Slgsku, Opole 1999, s. 45.

'YKDS, t. 11, nr 163.
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a takze pustych i czekajacych na zagospodarowanie''. Kolejnym bardzo waz-
nym zroédlem moéwiacym o zatozeniu kanonii w Nowogrodzie Bobrzanskim jest
Catalogum abbatum Saganensium, spisane przez opata Ludolfa z Zagania. Ten
wybitny opat cata inicjatywe fundacji klasztoru przypisuje ksigciu Henrykowi
Brodatemu, a zwlaszcza jego $wictej matzonce Jadwidze'?. Biorac pod uwage
powyzsze dane, mozna przypuszczaé, ze powstanie tej kanonii datuje si¢ na
koniec drugiego dziesigciolecia XIII wieku. Celem tej ksiazecej darowizny byto
przede wszystkim wlaczenie kanonikow w wielka akcja kolonizacyjna, jaka
W owym czasie na tym terenie przeprowadzal ksiaz¢ Henryk Brodaty, po opa-
nowaniu Luzyc i przesunieciu granic pafstwa na Zachod". Mieli oni zadanie
zagospodarowywania nowych obszarow'*. Jest oczywiste, ze kanonicy regular-
ni nie byli pionierami w karczowaniu lasow na tym rejonie.

Nie wiadomo, skad byli wzigci pierwsi zakonnicy. Dokument Henryka Bro-
datego z 1217 roku, jak ibulla papieza Honoriusza III moéwia jedynie
o ulokowaniu tam braci ordinis sancti Augustini. Natomiast wroctawski ordyna-
riusz, biskup Wawrzyniec, w roku 1227 przy okazji po§wigcenia kosciota pod
wezwaniem NMP w Nowogrodzie Bobrzanskim, zakazal umieszczania
w tamtejszym klasztorze innych braci niz kanonikow regularnych in ordine
Arroasiensi, nad ktorymi piecze miat sprawowaé opat klasztoru na Piasku'’.
Wielu historykéw jest zdania, ze Henryk Brodaty, decydujac si¢ na fundacje
klasztoru w Nowogrodzie w latach ok. 1217-1219, mial na my$li wlasnie wro-
ctawskich kanonikow regularnych, zwlaszcza ze w tym czasie zalezalo mu
szczegolnie na ich poparciu'®. Odmiennego zdania byt W. Schlesinger, ktory
uwazal, ze na poczatku mogt tam przebywaé jedynie jeden prepozyt
z kaptanem'’. A. Pobog-Lenartowicz stusznie t¢ opini¢ podwaza, gdyz nie wy-
daje si¢ to mozliwe'®. Biorac pod uwage rozmach akcji osadniczej, ktora legla

" Tamze, nr 178; H. GRUGER, Schlesisches Klosterbuch Naumburg am Bober. Praepositura
conventualis, dann Abtei, spdter Praepositura ruralis der Regulierten Augustiner — Chorherren,
Jahrbuch der Schlesischen Friedrich-Wilhelms-Universitit zu Breslau 36-37 (1995-1996), s. 28.

"2 Fundacja ta zostata dokonana ,,in Newynborg, prope Boberam, in monte et circa ecclesiam
sancti Bartholomei, deinde de monte translatum ad vallem, ad pedem videlicet ipsius montis
prope aquas in ecclesiam beate Marie virginis”, Catalogus abbatum Saganesium [dalej: CAS], w:
G.A. STENZEL (red.), Scriptores rerum Silesiacarum, t. 1, Breslau 1835, s. 176-177.

B KDS, t. I, nr 327.

'Y B.ZIENTARA, Henryk Brodaty ijego czasy, Warszawa 1975, s. 255; A.POBOG-
LENARTOWICZ, Uposazenie i dziatalnos¢ gospodarcza klasztoru kanonikow regularnych we Wro-
ctawiu do poczqtkéw XVIw., Opole 1994, s. 53.

'S Nulli ergo liceat in loco illo aut alium ordinem ponere aut secularibus personis locum tra-
dere, sed si persone predicte ibi defuerint abbas sancte Maria Wratizlaviensi fratres illic servituros
provideat et si quid enormatis ibi emerserit, sua visitatione cohibeat”, KDS, t. IIL, nr 340.

16" A. POBOG-LENARTOWICZ, Uposazenie i dzialalnosé..., dz. cyt., s. 58-60; tenze, Jeszcze
w sprawie autentycznosci dokumentu ksiecia Henryka Brodatego dla klasztoru NMP na Piasku
we Wroctawiu z 1221 r., Sobotka 48 (1993) z. 4, s. 341-350.

7 W. SCHLESINGER, Kirchengeschichte Sachsens in Mittelalter, t. I-11, Koln 1962, s. 65, 231.

'8 A. POBOG-LENARTOWICZ, Kanonicy regularni na Slgsku, dz. cyt., s. 46.
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u podstaw zalozenia domu, musiata tam przebywa¢ dos¢ spora grupa kanoni-
kéw, aby sprostaé postawionym im zadaniom. Ta bardzo ceniona badaczka
dziejow wroclawskich kanonikow sugeruje, ze dzieta kolonizacji tych ziem
1 stworzenia podstaw bytu nowego opactwa podjac si¢ musieli specjalnie dele-
gowani z klasztoru wroctawskiego zakonnicy. Oni tez najprawdopodobniej
przedsigwzigli te prace, zanim konwent w Nowogrodzie nie zostal uzupeiony
o miejscowe osoby'’. Przekazanie tych znacznych obszaréw do zagospodaro-
wania kanonikom regularnym z Wroctawia, na dodatek na terenach istotnych
tak dla panstwa, jak i planow Henryka Brodatego, moze $wiadczy¢ o tym, ze
klasztor wykazat si¢ juz wczesniej osiagnieciami w akcjach kolonizacyjnych®.
Bardzo ciekawa, cho¢ trudna do przyjecia teze wysunat wswej pracy
F. Schilling. Wysuwa hipotezg jakoby kanonia w Nowogrodzie miata wziac
swoj poczatek z Halle (Saale), gdzie od 1214 roku istnial klasztor kanonikow
regularnych, wywodzacy si¢ z Peterbergu. Niedaleko od Frankfurtu nad Odra
(ok. 5 km) znajdowata si¢ wie§ Tzschetzschnow, z niej wlasnie, wedtug tego
badacza, wywodzié¢ si¢ mieli pierwsi bracia nowogrodzkiej prepozytury?'.
Bazujac na relacji spisanej przez opata Ludolfa z Zagania, mozna stwierdzi¢,
ze fundacja domu przebiegala jakby w dwoch etapach: najpierw zakonnicy zo-
stali sprowadzeni do kos$ciota §w. Barttomieja in monte, a dopiero pdzniej,
prawdopodobnie okoto roku 1227, osiedlili si¢ przy nowo wybudowanym
i poswieconym kosciele NMP**. Mozliwe, ze byly to dwie rozne fundacje
i niekoniecznie pierwsza grupa braci wywodzita si¢ z wroctawskiego klasztoru.
Warty podkreslenia byl fakt, ze opat Ludolf ani jednym slowem nie wspomniat
w swej kronice o tym, ze w poczatkowym okresie swego istnienia klasztor pod-
legat  zwierzchnictwu  opactwa  wroctawskiego. Nie pisal nawet
o okolicznosciach zerwania tej zaleznosci. Natomiast od samego poczatku bar-
dzo dobitnie podkreslat zwiazki klasztoru w Nowogrodzie z macierza
w Arrovaise. Jednakze istniejacy dokument wroctawskiego biskupa Wawrzynca
z roku 1227 bardzo jasno podkresla te zalezno$é™. Trzeba przyznaé, ze Ludolf
osiagnat zamierzony cel. Dopiero w drugiej potowie XV wieku kanonicy za-
ganscy ze zdziwieniem stwierdzili, jakoby ich klasztor wywodzit si¢ z opactwa
we Wroctawiu, i chcieli z tej okazji skorzysta¢ przy reformowaniu zycia we-
whnatrzklasztornego™. Istotne jest rowniez to, ze od samego poczatku, wedhig
stow Ludolfa, prepozytura w Nowogrodzie miata charakter konwentualny, to
znaczy ze przebywal w niej prepozyt, ktéry miat do pomocy przeora wraz

" Tenze, Uposazenie i dziatalnosé..., dz. cyt., s. 53.

20 B. ZIENTARA, Henryk Brodaty i jego czasy, dz. cyt., s. 255.

2l F. SCHILLING, Ursprung und Friihzeit..., dz. cyt., s. 263; zob. tez: G. STELLER, Die Anfdn-
ge..., art. cyt., s. 33n.

2 CAS,s. 177.

 Istnieje on do dzisiaj, zob. Archiwum Panstwowe we Wroclawiu, sygn. Rep. 116, nr 7.

* Tamze, s. 319 - 320.
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z pelnym konwentem®. Zachowane ztego okresu zrodta zroku 1261 i1263
wymieniaja imi¢ jednego tylko przeora klasztoru, ktorym byt Swentosius
(Swantco)**. W dokumencie z 1261 roku $wiadkuja takze inni bracia opactwa,
ale bez oznaczenia funkcji, jakie mogli ewentualnie petni¢ wowczas we wspol-
nocie’’. Wraz z wymienionym w dyplomie opatem Henrykiem i wspomnianym
juz przeorem Swantkiem stanowili grupg 12 kanonikow, co rzeczywiscie moze
wskazywac na to, ze przynajmniej od potowy XIII wieku w Nowogrodzie Bo-
brzanskim funkcjonowat konwent z wymagana liczba braci*®.

II. OPACTWO

Pierwotnie klasztor w Nowogrodzie Bobrzanskim funkcjonowat jako prepo-
zytura opactwa wroctawskiego, jednakze ok. roku 1261 uzyskat on samodziel-
nos¢ jako opactwo, w ramach kongregacji arrowezyjskiej. Przypuszcza sig, ze
byt to owoc przychylnosci i zyczliwoséci wroctawskiego ordynariusza, biskupa
Tomasza I, ktory wtym roku goscil w klasztorze, nadajac mu dziesigciny
z miejscowosci Brzeznica. Pierwszym opatem zostal Henryk, dotychczasowy
przetozony klasztoru®. Na tym stanowisku nie byt zbyt dtugo. Juz w 1281 roku
doszto do jego rezygnacji. Jakkolwiek nie posiadamy zadnych konkretnych
informacji na ten temat, to jednak wydaje si¢ bardzo prawdopodobne, ze powo-
dem rezygnacji byt szybki rozwoj nowogrodzkiej wspolnoty, a tym samym jej
aspiracji, ktorej nie mogt sprosta¢ opat Henryk. Wydarzenia te miaty takze jakis$
zwiazek z checia uniezaleznienia si¢ od wptywow wroctawskiej macierzy. Hen-
ryk, cho¢ z pewnoscia juz posuni¢ty w latach, byt bowiem ewidentnym ,,czto-
wiekiem z Wroclawia”. Zaréwno swoj urzad prepozyta, jak i pozniej opata
zawdzigczal poparciu macierzystego klasztoru. Kilkakrotnie znajdujemy jego
imie na dokumentach wydawanych przez konwent wroctawski’', do czego

% Tamze, s. 177.

268U, t. 11, nr 383, i Rep. 116, nr 14.

" Byli to: Konrad, Tetric (Dytryk), Rubin, Zdzistaw (Sdyslav), Bogdan, Burchard (zapewne
pbzniejszy opat), Jan (by¢ moze poOzniejszy opat), Wincenty, Jakub iHenryk, tamze.
W dokumencie z 1263 r. brak jest Zdzistawa, Wincentego i Jakuba, ale by¢ moze ukrywaja si¢
oni pod zwrotem ,,inni bracia klasztoru”, tamze.

8 G. STELLER, Die Anfiinge..., art. cyt., cz. 2, s. 46, uwaza, ze og6lna liczba braci wynosita
wowczas okoto 20. Do wspomnianej dwunastki dotaczyt on takze pigciu braci przebywajacych na
stale w prepozyturze w Bytomiu nad Odra i dwoch — trzech braci petniacych urzad proboszczéw
we wsiach klasztornych.

# A. SWIERK, Sredniowieczna biblioteka klasztoru kanonikéw regularnych w Zaganiu, Wro-
ctaw 1965, s. 24; Ludolf napisat w swej kronice, ze jakkolwiek prepozytura zostata przemiano-
wana na opactwo w roku 1260 lub 1261, to jednak Henryk uzyskat godnos$¢ opata juz w roku
1256. W $wietle zachowanej dokumentacji zrodlowej nie wydaje si¢ to wszakze mozliwe; por.
CAS, s. 179 wraz z przypisem 4.

30 A. POBOG-LENARTOWICZ, Kanonicy regularni na Slgsku, dz. cyt., s. 47

3! Regesten nr 809. Dokument z 1253 r.
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zreszta, jako prepozyt, zgodnie z 6wczesna praktyka miat petne prawo. Na jego
miejsce wybrano Burcharda (I)*, ktory zostal jednak wybrany bez zgody —
zapewne iudzialu — opata wroctawskiego klasztoru, a byt nim woéwczas znany
z réznych innych poczynan Mikotaj Kwas®>>. Wydaje sig, ze tak elekcja nowego
opata, jak i translacja klasztoru do Zagania nie byly wcze$niej konsultowane
z macierzystym klasztorem na Piasku. W zwiazku z tym Mikotaj wniost do
Arrovaise prosbe o uniewaznienie wyboru Burcharda, jako ze dokonat si¢ on
wbrew obowiazujacemu prawu. Opat Burchard, chcac zachowaé swoj urzad,
udat si¢ pieszo na coroczng kapitulg¢ generalng w Arrovaise. Tutaj wobec opata
Mikotaja z Arrovaise i opata Mikotaja Kwasa z klasztoru na Piasku przedstawit
swoje racje’*. Misja si¢ powiodla. Zawarto kompromis, byé¢ moze pod wply-
wem innych opatow obecnych na kapitule generalnej. Mikotaj Kwas, zapewne
W zamian za ustepstwo ze strony wroctawskiego klasztoru, zostat wybrany de-
finitorem kongregacji. Burchard zachowat swoj urzad, a klasztorowi przez sie-
bie kierowanemu zapewnil niezalezno$¢. Mikotaj Kwas natomiast otrzymat
zaszczytny urzad, co zaspokoito jego ambicje. Najprawdopodobniej nie przy-
znal si¢ jednak do zawartego w Arrovaise kompromisu, jako ze kronika klaszto-
ru przytacza nam wersjg¢, rozpowszechniang przez Mikotaja po powrocie do
Wroclawia, jakoby wyrazil zgodg jedynie na translacje¢ opactwa, a nie na jego
catkowite uniezaleznienie. Opat Burchard miat pono¢ podpisa¢ zobowiazanie
postuszenstwa wobec klasztoru na Piasku. Dokument ten miat zosta¢ rzekomo
wykradziony przez przystanego z Zagania brata, ktory zdobyt tak wielkie za-
ufanie Mikotaja Kwasa, Ze ten nie tylko uczynit go swym kapelanem, ale takze
dopuscit do wszystkich tajemnic klasztoru, a wigc 1 do archiwum. On miat by¢
wlasnie ta osoba, ktora domniemany dokument opata Burcharda wywiozta do
Zagania® . Nie wiadomo, ile w tym przekazie jest prawdy, a ile tylko usprawie-
dliwienia si¢ Mikotaja Kwasa z decyzji podjetych na kapitule generalne;.

I11. TRANSLACJA OPACTWA DO ZAGANIA

Ku wielkiej rado$ci mnichdéw i wigkszemu pozytkowi przeniesienie nowo-
grodzkiego konwentu do Zagania odbyto si¢ 8 maja 1284 roku®® Dokonato si¢

32 G. STELLER, Die Anfiinge..., art. cyt., s. 46.

33 Chronica abbatum Beatae Mariae Virginis in Arena, dz. cyt., s. 179-180.

3* Tamze.

3% Tamze.

36 Warto zacytowa¢ tu stowa Ludolfa, bo najlepiej oddaja one znaczenie tej translacji: ,,Fuit
igitur congregatio nostra usque in diem translationis in Saganum per annos circiter 60 in Newin-
burg jacens in campis in medio nationis perversae. O felicem horam, o tempus acceptabile, o diem
salutis, in quo dignatus est dominus suam de Egypto transferre vineam faciens cum suis miseri-
cordiam in civitate munita. Vere misericordia domini est, quod consumpti non sumus. Si enim in
loco primo manisissemus dudum perissemus”, CAS, s. 181; zob. tez T. SILNICKI, Dzieje i ustroj
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ono zinicjatywy ksigcia Zaganskiego Przemka iza zgoda braci Konrada
i Henryka. Bardzo aktywny udzial w tym przedsigwzigciu miat takze wroctaw-
ski biskup Tomasza II’”. Kierowat wowczas wspélnota opat Tylman: ,hic velud
Enoch translatus est de terris in paradysum, dum de loco horroris et vaste soli-
tudinis transpositus est in Saganum”™’®. Sposobnoscia do osadzenia
w miejscowym koSciele parafialnym nowogrodzkich kanonikéw regularnych
stala si¢ rezygnacja z urzedu tamtejszego plebana, Alberta, ktory wkrotce sam
zostal kanonikiem regularnym. W wyniku porozumienia zawartego migdzy
ksigciem Przemkiem a biskupem Tomaszem II przybyli do Zagania kanonicy
zachowali wszystkie uprawnienia, jakie przystugiwaty do tej pory kosciotowi
parafialnemu, a wigc jego dochody, prawo uzytkowania trzech kaplic znajduja-
cych sie w obrebie parafii: Swigtego Ducha (przy szpitalu ubram miasta),
Swietego Krzyza, zwanej capella leprosorum, i $w. Wincentego, we wsi okre-
§lanej mianem Starego Zagania®’. Nastgpca Tylmana, Burchard (II), byt pierw-
szym opatem wybranym juz na nowym miejscu. Odtad klasztor w Nowogrodzie
stat si¢ prepozytura opactwa zaganskiego®, ktére znalazto si¢ w ramach kon-
gregacji arrowezyjskiej. Dzigki zapobiegliwos$ci opata zaganskiego papiez Bo-
nifacy VIII bulla z 12 kwietnia 1295 roku wziat opactwo w opieke Stolicy Apo-
stolskiej i zatwierdzit wszystkie jego posiadtosci, przywileje i dochody*'. Prze-
niesienie opactwa do stolicy ksigstwa wyraznie wplyneto na jego pozycje
i znaczenie. Jednak konieczna byla reforma zycia wewngtrznego, ktoéra prze-
prowadzil jeden z najwybitniejszych tamtejszych opatéw, Trudwin (1325-
1347). Majac na wzgledzie zasady podane w konstytucji papieza Benedykta XII
Ad decorem Ecclesie z roku 1339, popierat studia czlonkéw wspdlnoty, m.in.
wystat brata Hermana na studia prawnicze do Bolonii. Rozbudowat biblioteke,
zwigkszajac jej zbiory przez darowizny, zakupy i produkcje wlasnego skrypto-
rium. W klasztorze utrzymywat nawet kilku §wieckich uczonych, ktérzy wygta-
szali prelekcje dla mnichéw i1 z pewnoscia prowadzili takze wyktady w szkole
klasztornej*. Za rzadow opata Jana II (1376-1390) naptywali do Zagania kano-
nisci i biegli w naukach biblijnych, ktorych opat wiaczyl do grupy seniores,
stanowiacych grono jego doradcow™. Jeszcze wiekszy rozkwit opactwa nastapit
za rzadow najwybitniejszego opata zaganskiego, Ludolfa (1394-1422). Ktadt on
duzy nacisk na przestrzeganie dyscypliny wérod mnichow, zwracajac szczegol-

Kosciota katolickiego na Slgsku do korca w. XIV, Warszawa 1953, s. 372, przyp. 6; A. POBOG-
LENARTOWICZ, Kanonicy regularni na Slasku, dz. cyt., s. 49

SU, t. V, nr 116.

38 Tamze, s. 241.

3% Tamze, s. 180-181; M. KAPLON, Ksiqzeta Slascy a klasztor kanonikéw regularnych w Zaga-
niu w latach 1217-1439, AUWr 126, Historia 19 (1970), s. 135.

“SU, t. V, nr 81.

*I Regesten nr 2354.

42 A. SWIERK, Sredniowieczna biblioteka..., dz. cyt., s. 24.

# J. DRABINA, Idee koncyliaryzmu na Slasku. Wkiad miejscowych Srodowisk intelektualnych
i ich upowszechnienie, Krakéw 1984, s. 37.
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na uwage na rol¢ postuszenstwa wobec przetozonych. Zastynat jako kaznodzie-
ja soborowy i synodalny oraz autor stynnego dzieta Catalogus abbatum Saga-
nensium. Ponadto przyczynit si¢ do najwiekszego rozkwitu biblioteki klasztor-
nej.

ZUSAMMENFASSUNG
Die Anfinge der Augustiner chorherren in Naumburg am Quais

Im Jahr 1220 Augustiner sind nach Naumburg Am Quais angekommen. Der schlesi-
scher Herzog Heinrich fratribus ordinis sancti Augustini hat Thnen das Kloster und 120
Hufen Acker iibergegeben. Der Zweck dieser herzoglichen Donationen lag darin, um
Augustiner auf diesem Gebiet Evangelisation zu fiihren und dieses Geldnde zu wirt-
schaften. 8 Mai 1284 Herzog Przemko von Sagan und seine Briider Konrad und Hein-
rich waren einverstanden, um diese Augustiner nach Sagan umzusiedeln.

Ks. Mieczystaw Kogut

Stowa kluczowe/ Key words:
Nowogrod Bobrzanski, Kanonicy Regularni, Ksiazg Przemko
Nowogrod Bobrzanski, Canons Regular, Przemko von Sagan
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CIERPIENIE SPRAWIEDLIWEGO
W «KOMENTARZU DO KSIEGI HIOBA»
SW. JANA CHRYZOSTOMA

Sw. Jan Chryzostom w swoim komentarzu' nie opowiada sig za zadng teoria
datacji zycia Hioba. Z innych jego wypowiedzi wynika jednak, ze okres jego
zycia lokalizowal przed dziatalno$cia Mojzesza®. Hiob byl potomkiem Abra-
hama w piatym pokoleniu. Zydzi mieli wyruszaé z ziemi egipskiej z niewoli.
Stwierdza, ze w czasach mu wspotczesnych czczone byly relikwie Hioba®. Czy-
ni aluzj¢ do rzekomego grobu Hioba w Arabii, dokad w jego czasach ciagngty
liczne pielgrzymki®.

Czy miato znaczenie dla Chryzostomowe;j interpretacji Ksigegi Hioba to, ze
interpretator, jak wielu jemu wspotczesnych, uwazat Hioba za posta¢ historycz-
na? Wydaje sig, ze biskup Konstantynopola unikalby spekulacji na temat nie-
ktorych szczegotow, gdyby uznat Hioba za posta¢ fikcyjna. Tu i 6wdzie zmie-
nitby przedmiot swego zainteresowania. Skoro jednak sama Ksiega Hioba, po-
mimo zmyslonego przebiegu wydarzen, stawia najglgbsze pytania o ludzka
egzystencj¢ dotknigta cierpieniem, to i Jan Chryzostom, uczen szkoty antio-

! Czas i okoliczno$ci powstania dzieta wymagalyby badan na podstawie zestawienie z innymi
dzietami tegoz autora. Znamienne, ze Sorlin we wstgpie do francuskiej edycji krytycznej Komen-
tarza nie podejmuje tej kwestii. Zob. JEAN CHRYSOSTOME, Commentaire sur Job. Introduction,
texte critique, traduction et notes H. SORLIN, L. NEYRAND, Paris 1988, t. I: chapitres I-XIV,
Sources Chrétiennes 346; t. 11: chapitres XV-XLII, Sources Chrétiennes 348.

% Opieramy sig na krytycznym wydaniu niemieckim: JOHANNES CHRYSOSTOMUS, Commenta-
rius in lob. Kommentar zu Hiob, thum. i red. U. 1 D. HAGEDORN, Berlin — New York 1990,
Patristische Texte und Studien 35 (dalej: In Iob), prol., przyp. na s. 201.

*In Tob 42,13.

* O tym za$wiadcza Chryzostom na innych miejscach oraz inni autorzy (Peregrinatio Egeria-
e, 13,1-2).
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chenskiej, idac bardziej za jej dostowna niz przeno$na wymowa, w swoim ko-
mentarzu nie st¢pia bynajmniej ostrosci tych pytan ani tez nie zaciemnia odpo-
wiedzi w niej dawanych. Co wigcej, pomaga nawet wspolczesnemu czytelni-
kowi lepiej zrozumie¢ przestanie autora Ksiggi Hioba i kwestia historycznosci
gléwnego bohatera nie zmienia w tym wzglgdzie niczego.

W niniejszym studium przedstawimy glowne watki sporu toczacego si¢ wo-
kot cierpienia Hioba w ujgciu naszego pisarza. Uczestnicy dyskusji sa znani:
Bog, diabet, Hiob, jego Zzona i przyjaciele.

[. NIKT DOTAD TYLE NIE CIERPIAL?

Diabet starannie opracowuje scenariusz tragedii. Gléwny jego zamiar — to
do$wiadczenie losu uczyni¢ maksymalnie dotkliwym. Cierpienie Hioba zostaje
powigkszone przez to, ze ocalal swiadek zdarzenia, ktory opisuje utratg¢ catego
majatku. Hiob, pozbawiony wotow, a nastgpnie pasterzy, doznaje nie tylko stra-
ty w inwentarzu, ale i mozliwos$ci uzupehienia tych strat. Napa$¢ zbojcéw tym
bardziej jest dotkliwa, ze koficzy si¢ okrutnym mordem’. Chryzostom interpre-
tuje zdarzenie, ze ,,ogien spadt z nieba”, Jako tragedi¢ zestana, za przyzwole-
niem Boga, bezposrednio przez szatana®. Smieré dzieci cechuje szczegdlny
dramat. Bylo to potomstwo liczne, bardzo mitowane, pobozne i dobrze wycho-
wane. Dzieci znajdowaly si¢ w kwiecie wieku, przebywaly razem na rodzinne;j
uczcie. Nawet ciat ich nie mozna byto zidentyfikowac. Na ironi¢ losu ocalat
postaniec, by swoja relacja zada¢ jeszcze wiecej bolu’. Jest szczegdlng tragedia,
majac wiele dzieci, nagle staé si¢ bezdzietnym®. Utraci¢ dzieci — to zostaé skre-
$lonym z pamigci przysztych pokolen, bo dzieci zapewniaja trwatos$¢ takiej
pamigci’. Tragedie zwigksza sekwencja nieszczesé, ktore szybko nastepuja po
sobie i przybieraja na sile'’. Chryzostom jest przekonany, ze zwiastunem tra-
gicznej $mierci dzieci jest sam diabel''. Zreszta z jego przyczyny nastepuje
zawalenie si¢ domu'”. Diabet jest zarazem sprawca nieszczescia, jak tez jego
narratorem. Nieszczescia przychodza zewszad: od zywioldw natury, od ludzi i
nawet od Boga'’. Hiob nie miat wiele czasu na przyzwyczajenie si¢ do nie-
szczg$e, bo zyt zawsze w pomyslnosci. Latwiej jest nie otrzymac i nie mie¢
czego$ od poczatku niz mieé, a potem nagle straci¢'*. Okolicznosci nieszczescia

SInlob 1,12d.

% In Iob 1,16a-17a.
" In Iob 1,18a.

8 In Tob 1,16a-17a.
° In Tob 2,9a-9b.

1% n Iob 1,16a-17a.
"'InTob 1,18a.

2 InIob 1,18a.

B InIob 1,16a-17a.
“Inlob 1,21c.
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sa bardziej dotkliwe niz samo nawet nieszczescie'”. Gdy nie powalita Hioba
utrata wlasnych dzieci, diabet sigga po kolejny srodek. Wychodzi z zatozenia,
ze nikogo cztowiek nie ceni tak jak siebie samego. Dlatego wymierza atak prze-
ciwko samemu Hiobowi. Narusza same podstawy egzystencji (ton anagkaion
haptetai). Zsyta na niego trad od stop az po glowe. Dlaczego diabet dopiero
teraz sigga po ten $rodek? Chciat za pomoca mniejszych srodkow pokonaé Hio-
ba, by wigksza byla jego hafba'®. Wszystkie zmysty zostaja dotkniete cierpie-
niem. Fetor zgnilizny wlasnego ciala odbiera mu zdolno$¢ wiasciwego rozrdz-
niania zapachu czy smaku. Jedzenie staje si¢ czym$ przykrym, sen odstepuje'”.
Hiob tak cierpi, ze jakby traci tozsamos$¢ swojej natury, dzieli los istot niero-
zumnych'®. Cierpienia przewyzszaja mozliwosci jego ludzkiej, $miertelnej na-
tury'®. Chorobe Hioba znamionuje pehia nieszczeécia: brak opieki, bél i roz-
kltad catego ciata®. Wszyscy go opuszczaja, zostaje wypedzony z miasta®'.
Bliscy nie maja zrozumienia dla jego cierpienia. Zdaje si¢ opuszcza¢ go Bog i
ludzie. Caly $wiat staje si¢ dla niego jakby wrogiem™. Zdaniem Chryzostoma
choroba trwata wiele miesigcy” . Hioba wtraca na dno cierpienia nie tylko dtu-
gotrwato$¢ choroby, ale i niebezpieczenstwo utraty nadziei. Jako narzedziem w
probie odebrania mu nadziei diabet postuzyt si¢ jego wiasna zona**. Wedlug
niektorych komentatorow — stwierdza Chryzostom — Zona nie méwita sama od
siebie stow sklaniajacych do desperacji, gdyz niemozliwe, zeby nieszczgscie
meza tak ja zepsulo, ale to diabel w nia si¢ przeobrazit”. Diabel, podobnie jak
przy upadku Adama, postuguje si¢ kobieta, gdyz jest przekonany, ze wielu,
ktorzy stawili opor niejednej trudnoscei, ulegli kobiecemu podszeptowi. Stowa
tej, ktora Bog stworzyl, aby byta wsparciem dla mezczyzny, nie stuza pokrze-
pieniu, ale zniechgceniu. Pesymistyczne przestanie kieruje ona do tego, ktory
przeciez miat nadzieje¢ na poprawe, ufat Bogu i znat Jego mitos¢ do ludzi®’.
Podobna przykro$é wyrzadzaja mu przyjaciele. Sa pozbawieni uczu¢® i zacho-
wuja sie jak wrogowie®™. Nie wystuchuja go, ale sprzeciwiaja si¢ Hiobowi. Na-
igrawaja si¢ z niego i szydza™. Ciezsze od wszelkiej choroby jest ustyszeé za-

15 In Iob 6,16a-18b.
16 In Tob 2,4a-4c.

7 In Tob 6,7b.

'8 In Tob 30,26a-29b.
1 In Iob 6,8a-10a.
2 In Tob 2,7a.

2 In Tob 2.8a.

2 In Iob 6,15a-16a.
2 In Iob 2,9a-9b.

% In Iob 2,8a.

% In Tob 2,9a-9b.

26 1n Tob 2,9a-9b.

2 In Iob 2,9a-9b.

B 1nIob 6,21a.

2 In Tob 6,22a-23b.
3% 1n Tob 15,2a-3b.
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rzut bezboznosci przeciwko sobie’'. Przyjaciele wyrzadzaja zlo, utozsamiajac
go z bezboznikami, ktorzy takie same ponosza meki*”. Nie zmierzaja ostatecz-
nie do jego pouczenia i pocieszenia, ale do przygnebienia®. Zdaja si¢ dziata¢ za
poduszczeniem szatana. Pod zastona poboznych méw przyjacidt i pocieszenia
diabet zadaje kolejne rany Hiobowi>*. Stad nasz komentator powie, ze rozmowa
z nimi to ostatecznie ,,walka z dzikimi zwierzqtarni””. Proba ze strony diabta
postugujacego si¢ przeciwko Hiobowi jego wlasnymi przyjaciotmi jest bardziej
dotkliwa niz cho¢by utrata mienia*®. Nadto nasz bohater toczy walke z samym
soba. Nie zna powodow ani czasu majacego jeszcze trwac utrapienia. Dotkliwa
byta walka wewnetrzna zwiazana z faktem, ze dotknat go gniew Bozy>’. Nie ma
nadziei na odmiang®®. To wlasnie brak nadziei na poprawe sytuacji czyni jego
nieszcze$cie tak wielkim™. Jedynym wybawieniem moze byé $mier¢*. Hiob
nie tyle bolat nad choroba swego ciata, co obawial si¢ pewnego zagubienia, do
ktorego moze ona doprowadzi¢ innych ludzi, korzystajacych przedtem z jego
opieki i pomocy*'. Zona, pozbawiona $rodkéw, musi i$¢ na stuzbe do innych™.
Hiob obawia sig, ze inni, widzac jego cierpienie, zwatpia w sens prawos’ci43 .

Chryzostom w swojej interpretacji jeszcze bardziej uwypukla — juz i tak w
samej ksigdze natchnionej uwypuklona — pelni¢ cierpienia Hioba. W Hiobie
ogniskuje si¢ jakby wszelkie cierpienie cztowieka i $wiata. Nikt dotad tak nie
cierpiat**. W nim kazdy odnajduje swoje utrapienie jako czastke tamtego. Na
tym migdzy innymi polega uniwersalizm tej ksiegi i jej prezentacji przez Chry-
zostoma. Narzuca si¢ skojarzenie z cierpiacym Shuga Jahwe, ktoregosmy ,,za
skazanca uznali, chlostanego przez Boga i zdeptanego” (Iz 53.4). Jednak Chry-
zostom, uczen szkoly antiochenskiej*, nie stosuje tutaj takiej typologii.

W komentarzu Chryzostomowym dochodzi do glosu kilka podstawowych
pytan, wokot ktorych koncentruje si¢ rowniez dyskusja w samej Ksiedze Hioba,
toczona nad jego cierpieniem. Czy Hiob jest niewinny? Na czym polega jego
niewinno$¢? Dlaczego przyszta proba cierpienia? Dlaczego Bog zsyta cierpie-

31 In Tob 8,21a-22b.

32 In Iob 18,4b.

33 In Tob 13,6a-7b.

3* In Tob 15,2a-3b.

33 In Tob 29,2b-5a.

36 In Tob 19,10b-12b.

37 In Tob 3,26a-26b.

3% In Tob 7,15a-16b.

39 In Iob 10,16a-22b.

2 In Tob 6,8a-10a; 7,15a-16b.

“'Inlob2,11a-11g.

“21n Tob 2,9C-9Da.

* In Iob 17,9a-b.

* In Iob 6,2a-3a.

3 Nt. konsekwencji takiej egzegezy dla chrystologicznej interpretacji tekstow Starego Testa-
mentu u $§w. Jana Chryzostoma zob. M. SIMONETTI, Miedzy dostownosciq a alegoriq, Krakow
2000, s. 182-191.
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nie? Cierpienie jest kara ekspiacyjng wymierzona grzesznikowi czy moze proba
zestang na sprawiedliwego? Czy Bog rzeczywiscie interesuje si¢ losem ludz-
kim? Jak nalezy oceni¢ postawe Hioba w cierpieniu? Czy Hiob zgrzeszyt w
cierpieniu? Dlaczego Bog uniewinnil Hioba? Historia ma charakter sadu nad
Hiobem i nasz komentator ch¢tnie wykorzystuje ten motyw.

II. HIOB GRZESZNY?

Hiob ma czyste sumienie. Nie byt ztym czlowiekiem. Nikomu nie uczynit
krzywdy*. Nie popetnial cudzotostwa. Nie tamat przykazan. Nie czynit niespra-
wiedliwosci wobec shug i niewolnikow. Nie wywyzszal sig, uznajac wspolnote
losu z innymi*’. Nie zaniedbywat si¢ w rzeczach dobrych*. Uczynit wiele dobra,
czego $wiadkiem jest tylko Bog. Nie chce jednak o tym méwié i nie uzywa tego
argumentu w polemice z przyjaciotmi*’. Ukrywa swoje dobre uczynki, a gotow
jest ujawnia¢ grzechy’. W niektérych miejscach Ztotousty duzej zatrzymuje sig
nad dobrem czynionym przez Hioba, aczkolwiek opis ten nie wykracza poza ra-
my ogdlnikowosci podobnie zarysowane w Biblii>'. Hiob zawsze starat si¢ byc¢
postuszny Bogu™. Robit whasciwy uzytek ze swego majatku®®. Pomagat biednym
ze wzgledu na Boga™. Sprawdzit si¢ jako maz sprawiedliwy w okresie pomysl-
nos$ci, co nie jest na ogdt rzecza latwa. Sprawiedliwy nie zostaje probowany do-
piero w ubodstwie, ale 1 juz w bogactwie. Bogactwo stanowi niemala probe, gdyz
na ogdt odwodzi od poboznosci. Ten, kto zyjac w bogactwie, zachowuje poboz-
no$¢, nie zastuguje na mniejszy szacunek od tego, kto podobnie postepuje w ubd-
stwie™ . Pomimo szlachetnego postgpowania ten sprawiedliwy byt przygotowany
na to, ze Bog moze dotkna¢ go jakims ciosem’®.

Hiob nigdzie nie stwierdza, ze jest niewinny. Niemniej jednak jego poste-
powanie na to wskazuje. Tymczasem jego przyjaciele oskarzaja go o to, ze
uwaza sie za sprawiedliwego’’. Stawiaja niejako podwoéjny zarzut, Ze nie jest
sprawiedliwy i ze niestusznie za takiego si¢ uwaza. Bildad wyraznie stwierdza,
ze nie ma sprawiedliwego przed Bogiem. Smiertelny czlowiek nie moze by¢

4 In Iob 19,13a-23a.

“TIn Tob 31,13a-15b.

“8 In Tob 31,6a.

4 In Iob 31,16a-b.

% 1n Tob 6,10a; 31,32a-34a.
1 In Tob 29,13a-18b; 31,34b-40b.
52 1n Tob 23,8a-12a.

53 In Tob 31,1a-5b.

5% In Iob 31,35a-40b.

53 In Iob 1,6a.

56 1n Tob 3,26a-26b.

57 In Tob 32,2a-3c.
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czysty (katharos) przed Panem”™®. W sporze na temat $wietosci Hioba posta-

wione zostaje ogdlne pytanie: czy moze cztowiek na ziemi zachowac $wigtosc?
Elifaz wskazuje na to, Ze nawet swoim aniotom Bog przypisuje jakas skaze™ .
Nasz autor tak interpretuje sad Elifaza: jak kondycja naszej natury jest przyczy-
ng grzechu w nas, tak jest co$ utomnego w naturze aniotow, co sktania ich do
pokory i skromno$ci®. Podobnie jak Bildad, takze Elifaz jest przekonany o
winie Hioba. Na pewno Hiob znajdzie u siebie wiele grzechow®'. Na wypadek,
gdyby nie mozna byto udowodni¢ mu winy, Sofar zabezpiecza si¢ stwierdze-
niem, ze nikt nie zna zta popetnionego przez Hioba, tylko sam Bog®.

Przyjaciele sa zgodni. Jest to jednak zgodno$¢ wspomagajaca diabelska logi-
ke. Diabla podobnie znamionuje pesymistyczna diagnoza. Nie wierzy w to, ze
Hiob moze by¢ nienaganny®. Pesymizm ten wptywa zaréwno na oceng przeszio-
Sci, jak i na prognoze¢ przysziosci. Diabel, gdy zamierza dotkna¢ Hioba tradem,
nie wierzy, zeby czlowiek mogt cokolwiek postawi¢ wyzej nad siebie. Czlowiek
wszystko odda, aby zy¢®*. Nie wierzy w ludzkie dobro lub tego dobra zazdrosci.
Diabet bowiem zazdrosci ludziom dobrym®. Podobna pobudka kieruja si¢ przy-
jaciele. Ich oskarzenia, wyplywaja z zazdrosci®®.

Z opisu postgpowania Hioba wynika, Ze nie popehil winy. Nie jest jednak
prawda, ze za takiego si¢ uwaza. Na przyktad Sofar przypisuje mu przekonanie o
whasnej niewinnosci, co nie jest prawda®’. Hiob nie uwazat si¢ za sprawiedliwe-
go, tylko ze konkretne dobro uczynit®®. Wprawdzie nic nie wie o swojej niepra-
wosci, ale nie wyklucza, ze w czym$ zgrzeszyt®. Hiob nie jest $wiadom zadnej
winy”’, cho¢ z drugiej strony uznaje si¢ za winnego tamania prawa (anomias)’".
Jest sprawiedliwy, ale przed Bogiem uznaje si¢ za nieczystego (akathartos)”.
Niekiedy mowi o grzechach, ktore popehit”. Wyznaje, ze jest grzesznikiem, i
prosi o przebaczenie grzechéw mtodosci™®. Hiob uznaje, ze nie mozna by¢é czy-
stym w tym zyciu — nie tylko z powodu stabosci (fo euteles) natury czy jej podat-

58 In Tob 4,17a.

5 In Tob 4,18a.

% n Tob 4,19a.

! In Tob 22,2.

62 In Iob 11,3b.

53 In Iob 2,4a-4b.

% 1n Tob 2,4a-4b.

% n Tob 2,6a-6b.

% In Tob 4,2a-b.

" In Tob 11,4a.

% In Tob 32,2a-3c.
% n Tob 10,6a.

7 In Iob 6,25b-27b.
"' In Tob 8,2a-3b.

2 1n Tob 11,8b-12b.
”In Iob 15,7a-11b.
™ In Tob 13,25b-26b.
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no$ci na zniechecenie, ale bo prostu nie da si¢ takiej czystosci zachowaé”. Po
prostu cztowiek jest grzeszny. Gdy Bildad twierdzi, ze sprawiedliwemu begdzie sig
powodzi¢, Hiob pyta: jakiemu sprawiedliwemu? Czy jest ktos, kto pozostaje spra-
wiedliwy przed Bogiem? Nie ma czlowieka sprawiedliwego. Bog stworzyt swiat
dla cztowieka i wszystko inne z jego powodu. Dal mu prawo i przykazania.
Czlowiek byl im niepostuszny. Postat Syna, a cztowiek i1 Jego nie postuchatl. Dat
mu mozliwos¢ pokuty, a czlowiek nie skorzystat z tej mozliwosci, zagrozit pie-
kltem — a czlowiek nadal byt niepostuszny. A mimo to Bog dalej pragnat go ura-
towac¢’®. To Bog uznaje kogos za sprawiedliwego, a nie sam cztowiek. ,,Nie wy-
starczy dla ocalenia moja sprawiedliwo$¢”, stwierdza Hiob””.

Spér o sprawiedliwos¢ Hioba jest peten réznych dwuznacznosci. Nie wia-
domo, jak sprawiedliwo$¢ rozumieja przyjaciele: czy jako obiektywna wolnos¢
od zla, czy jako wzgledna nienaganno$¢ stwierdzona przez wlasne sumienie.
Wydaje si¢, ze Hiobowi odmawiaja niewinno$ci w obydwu sensach. Z pewno-
scia Hiob nie przypisuje sobie niewinno$ci w tym pierwszym sensie — jako do-
skonatej sprawiedliwosci. Co do niewinnos$ci w drugim rozumieniu, to spoty-
kamy tu kolejna dwuznaczno$¢. Raz stwierdza brak poczucia jakiejkolwiek
winy, innym razem mowi o popetnionej winie. Najprosciej byloby przyjaé, ze
Hiob uznaje jakie$ winy z przeszlosci, aczkolwiek obecnie sumienie nic mu nie
wyrzuca, natomiast tamte przewinienia zostaly jako§ okupione dobrem czynio-
nym dla innych. Innym rozwiazaniem jest przyjgcie, ze uznaje si¢ za nienagan-
nego w sumieniu w sensie negatywnym. Tak zdaje si¢ rozumowac, méwiac, ze
nie jest sprawiedliwy dlatego, iz przypisuje sobie doskonata cnote, ale dlatego,
ze nikomu nie uczynil krzywdy i nikt nie ma powodu, by jego oskarza¢’. Nie
jest jednak winien tego, co wyrzucaja mu przyjaciele” .

Wydaje sig, ze Hioba od przyjaciot r6zni poglad na temat bardziej podsta-
wowej kwestii: czy cztowiek na ziemi moze by¢ pod kazdym wzgledem spra-
wiedliwy? Hiob zdaje si¢ wyklucza¢ taka mozliwos¢, podczas gdy jego przyja-
ciele zdaja si¢ w nia wierzy¢.

III. CIERPIENIE ZA GRZECHY?

Spor o sprawiedliwos¢ Hioba ma znaczenie dla kolejnej dyskusji: nad racjami
jego cierpienia. Bodajze w dyskusji z Bildadem stawia si¢ najwyrazniej pytanie o
motyw zestania przez Boga proby. Czy zestal On pasmo nieszczg$¢ na Hioba z
powodu jego grzechow, czy tylko dla proby? Ponadto: Czy da si¢ pogodzic¢ ten
drugi przypadek ze sprawiedliwo$cia Boga?®® Stwierdzenie Bildada nie pozosta-

5 In Tob 14,4-6b.
7 In Iob 9.,4a.

" 1n Tob 10,15a-c.
8 In Tob 12,2a-5b.
™ 1n Iob 6,8a-10a.
8 1n Tob 8,4a-4b.
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wia watpliwosci: Jesli Bog karci, to za nasze grzechy®' . Bezbozni zgina. Widaé to
nieraz w Zyciu, jak Bog poniza bogatych, a wywyzsza ubogich®?. Bildad rozpa-
truje przypadek dzieci, ktore zginely, i twierdzi, Ze one zgrzeszyly bardziej niz ich
ojciec®’. Podobnie Sofar uwaza, ze Hiob cierpi za swoje grzechy®*. Zdaniem
Elifaza cztowiek otrzymuje karg za swoje grzechy juz tutaj, a otrzymuje ja kazdy
cztowiek, bo nie ma sprawiedliwych® . Bezboznik umrze przed czasem i niczego
nie dokona®®. Przyjaciele zatem jednomy$lnie utrzymuja, ze Hiob cierpi z powo-
du zlosci (pongria) swego serca. Bog zagniewat si¢ na niego®’.

Sposroéd wypowiedzi trzech mowcow jedynie u Elifaza spotykamy probg wni-
kliwszego wejscia w zagadnienie. Czy rzeczywiscie Bog karze grzesznikdw?
Nieraz przeciez grzesznikowi si¢ powodzi. Nie da si¢ zaprzeczy¢, ze nierozum-
nych (afronas), czyli grzesznikow, Bog unicestwia w swoim gniewie, ale czyni to
czgsto bez pospiechu i niewidocznie. Daje nieraz czas do poprawy. Jesli Bog
niszczy Hioba, to dlatego, ze jest on grzesznikiem. To, ze chwilowo mu si¢ po-
wodzito, oznacza, ze Bog nie od razu go ukaral, ale przez jaki$ czas okazywat
przychylnosé, aby si¢ nawrécit®. Na watpliwosé, ze sa przeciez niesprawiedliwi,
ktorzy nie doznaja w tym zyciu jakiejkolwiek kary, ale dobrze im si¢ powodzi,
Elifaz odpowiada — jak interpretuje to nasz autor — stwierdzeniem, iz Bog karze
ich, ale na przyktad we $nie. Elifaz odwotuje si¢ do wlasnego doswiadczenia, gdy
Bog nim wstrzasnat przez jakie$ tchnienie i glos wewnetrzny. Te nocne traumy:
zjawy 1 zatrwazajace sceny, moga by¢ bardziej dotkliwe niz nieszcze$cia na ja-
wie*”. Elifaz watpi w to, ze Hiob cierpi jako sprawiedliwy dla jakiego$ innego
pozytku, a nie dla kary. Moze pomyslnosci zazna jego potomstwo, ale on bedzie
dalej poddany nieszczesciu, aby miat ciagle przed oczyma swoja niegodziwos¢® .
Elifazowe oskarzenie Hioba o wing jest najbardziej subtelne i inteligentne.

Ustosunkowujac si¢ do pogladu przyjaciot, ze cierpi za swoje grzechy, Hiob
nie wyklucza takiej racji. Nade wszystko wierzy w sprawiedliwo$¢ Boga, ktore-
go w zaden sposob nie posadza o niesprawiedliwo$¢ (Hi 12,2a). To prawda,
Bog tepi nieprawych®'. Najwicksza madroscia Zyciowa jest mieé przed oczyma
to, ze Bog karci®>. T¢ prawde odnosi do siebie. Najpierw wyznaje, w zgodzie ze
swymi przyjaciotmi, ze za wszystkim stoi sam Bég. To byl cios od Boga®.

81 In Tob 25,4c-6b.

82 In Iob 20,8a-10b.

8 n Iob 8,5.

8 In Iob 11,5a-6b.

8 In Tob 25,4c-6b.

% n Tob 15,32a-35c.

87 In Tob 4,6a.

8 In Tob 5,6a.

% In Tob 4,12c; 4,13a-16c.
% In Iob 5,25a-27c.

°!'In Tob 27,12a-13b.

2 In Tob 19,26a-b.

% In Iob 19,27a-27¢; 20,8a-10b.
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Przyznaje tez, ze cierpi z powodu swoich grzechow, ze jest wielka przepasc
pomiedzy nim a Bogiem®*. Nie twierdzi, Ze cierpiac tak wiele, byt catkiem bez
winy”. Kt6z jest jednak bez winy? U Boga kazdy jest niesprawiedliwy (adi-
kos)’°. Kazdy wigc powinien obawia¢ si¢ z tego powodu proby od Boga. Jesli
Hiob cierpi z powodu swoich grzechow, to i jego przyjaciele musza si¢ tego
obawia¢”’. Trzeba rozrozni¢ cztowieka ztego (ponéros) i takiego, ktory pomimo
skazenia pewna niesprawiedliwoscia nadal pozostaje w pewnym sensie spra-
wiedliwy (dikaios); tego pierwszego Bog chee zgladzi¢, a drugiego — wyprobo-
wac¢”®. Nawet gdy mamy pewnos¢ czyjej$ przewrotnosci, nadal nic nie wiemy o
zamysle Boga, kiedy si¢ spetnia. Kazdy zty bedzie pod kazdym wzgledem wy-
prébowany przez Boga, skarcony i ukarany (kolasai kai timorésasthai)’, ale
Bog decyduje na przyktad o tym, kiedy to uczyni'®. Napotykamy jaka$ ambi-
walencj¢ w wypowiedziach Hioba. Z jednej strony ttumaczy doznane utrapienie
swoimi grzechami, ale z drugiej zdaje si¢ widzie¢ je jako probe niezwiazana z
nimi. Stwierdza, ze Bog moze go karaé i bez grzechu'®'. Z mocy Boga wynika
to, ze moze grzesznika pozostawi¢ bez kary, a sprawiedliwego ukara¢ i skar-
ci¢'”. W $wiecie nieraz jest tak, ze niegodziwy zyje w pomyslnoci, a sprawie-
dliwy w niedostatku'®. Dopuszcza mozliwos¢, ze jesli nawet nie zgrzeszyl, jest
karcony'®. Owszem, ta druga racja wydaje mu si¢ bardziej prawdopodobna w
jego przypadku. Wymaga czasu zrozumienie tego, ze on, sprawiedliwy — w tym
sensie, ze nikomu nie czynit zta — jest karany razem z niesprawiedliwymi'®.
Hiob do konca nie zna powodu swoich utrapien, ale poniewaz ma obecnie
czyste sumienie, uwaza, ze ma prawo o nich mysle¢ czy mowié. Kto czyni nie-
prawos$¢, ma usta zamknigte, ale jemu wolno mowi¢ o przyczynie swego cier-
pienia, bo nie czynil nieprawosci'®. Przyznaje, ze nie zna planéw Bozych'".
Bozy plan jest ukryty. Nie rozumie sensu tragicznych wydarzen ani tez sensu
swojej o nich niewiedzy. Dlaczego ciemnosé jest? Nie wiemy'®™. W odczuciu
ludzkim pewne zdarzenia, ktore Bog dopuscit, moga by¢ oceniane jako przejaw
niesprawiedliwosci. Nie wiemy, dlaczego Bog na nie pozwala. Nie ma odpo-

% In Tob 9,2b.

% In Iob 6,2a-3a.

% In Tob 9,22-24b.

7 In Iob 19,27d.

% In Tob 9,22-24b.

% In Iob 12,6a-c.

100 11y Tob 12,7a-10b.
100 1y Tob 23,12b-15d.
192 In Tob 10,13a-b.
193 In Tob 21,19a-22a.
194 In Tob 25,4¢-6b.
195 In Tob 12,13a-b.
196 11y Tob 27,5b-6b.
197 In Tob 9,29.

198 I Tob 27,14a-28,3b.
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wiedzi, dlaczego kto$ niestusznie (adikos) cierpi'™. Dlatego odwoluje si¢ do
sadu Boga (eis kriterion)''°. Hiob domaga si¢ od Boga, aby pokazal mu jego
grzechy, cho¢ wie, ze poznanie powodu tego skarcenia nie ztagodzi cierpie-
nia'''. Tylko w takim sadzie byloby mozliwe ustalenie przyczyn jego cierpie-
nia''”>. Hiob jest gotow przyjaé¢ kazdy wyrok Bozy i wobec oskarzenia przyja-
ciot przedstawia sprawg przed trybunatem Bozym, aby sam Bog rozstrzygnat o
jego ewentualnej winie i podat racje zestanej proby. Biedem przyjaciét jest to,
ze przesadzajac o winie, przesadzaja o samym charakterze cierpienia. Karca go,
gdy tymczasem jest to sprawa miedzy nim a Bogiem'’. Bég moze dotykaé
préba z réznych powodow. Hiob woli wigc powstrzymac si¢ od wyrokowania
na temat powodow, dla ktorych teraz cierpi, a calg sprawe odda¢ w rece Boga.

IV. GRZECH W CIERPIENIU?

Uwzgledniajac sama tre$¢ dialogu, niezaleznie od jego chronologii, dotych-
czas przebiegal on nastgpujaco:

— Nie popelnitem zadnej niesprawiedliwosci.

— Nieprawda. Jeste$ winien.

— Jestem grzesznikiem, cho¢ obecnie sumienie nic mi nie wyrzuca.

— Bog karze grzesznikdw.

— Karze? A nieraz nieprawym powodzi si¢ dobrze.

— Bog zawsze karze, cho¢ nieraz w sposob niewidoczny. I ciebie karze, bo
jestes$ grzesznikiem. Na pewno zgrzeszyltes, cho¢ moze tylko w swoim wnetrzu.
Zastuzyle$ na cierpienie.

— Zgadzam sig, ze zastuzylem na cierpienie, ale nie wiem, dlaczego Bog do-
tyka mnie cierpieniem. Moze po to, by mnie wyprobowac?

W tym momencie z trojki przyjaciot inicjatywg przejmuje Elifaz. Juz w do-
tad prowadzonej dyskusji wykazywal si¢ szczegolna inteligencja i umiejgtno-
$cig wchodzenia w logike myslenia oponenta. Przyznaje racj¢ Hiobowi. Tak, to
prawda, Bog nieraz dotyka cierpieniem tylko po to, by wyprobowaé. Dystansuje
si¢ jakby na chwilg od swoich przyjaciot trzymajacych si¢ uproszczonej kon-
cepcji cierpienia jako kary za grzechy majacej na celu zniszczenie grzesznika.
Wskazuje na opatrzno$ciowy i leczniczy charakter takiej kary. Dopuszcza i inne
motywy zestania przez Boga cierpienia na cztowieka. Elifaz nie twierdzi, ze w
boskim karceniu tylko niegodziwi sa do§wiadczani kara, bo moze by¢ tak, iz nie
z powodu kary, ale dla jakiego$ pozytku kto$ zostaje do§wiadczony. Zreszta

199 1 Tob 24,1-8b.

1011 Tob 17,9a-b; 13,17a-b; 23,7a-b; 25,4¢-6b.
" 15 Tob 13,24a-25b.

12 1n Tob 23,7a-b.

13 1 Tob 21,32-6a.
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nawet niegodziwi moga wynie$é¢ jakis pozytek z kary, ktéra ich spotyka''*.

Karcenie Boze nie zawsze ma na celu zniszczenie cztowieka. Bog okazuje sig
Lekarzem, ktory nas leczy, sprawiajac boles¢, a gdy dzieto zakonczy, bol mija i
przychodzi spokoj'"®. Czyni On tak $wiadomie''®. Zacheca, by Hiob zobaczyt,
jak Bog karci, ale nie oskarza (epitimeétikos estin, ouchi katégorétikos)'"” . Elifaz
jakby tez dystansowat si¢ wobec oskarzenia o niegodziwo$¢ wysuwanego przez
jego przyjacidt przeciwko Hiobowi. Moglby kto$ broni¢ Hioba, ze jednak jest
sprawiedliwy. I na taka ewentualno$¢ Elifaz si¢ zabezpiecza. Stwierdza, ze Bog
jest sprawiedliwy. Bog nie wyrzuca mu niesprawiedliwosci wobec wdow 1 sie-
rot''®. Jesli cierpi, to moze dlatego, ze Bog chce go wychowaé, doswiadczyé.
Ponadto cierpienie jest wpisane w zycie cztowieka. W ludzka natur¢ wpisana
jest udreka'"’. Moze $wiat zwierzat charakteryzuje si¢ jaka$ niepodatno$cia
(anaisthésia) na cierpienie, ale czlowiek zawsze bedzie posiadatl zdolnos¢ do
jego odczuwania'®. Bedzie wigc na nie skazany. W subtelnej mowie Elifaza
pojawia si¢ pewna argumentacja filozoficzna za cierpieniem jako pewna ko-
niecznos$cia w §wiecie, gdzie duch zostaje potaczony z materig. Jednak argu-
ment ten wystepuje jedynie zdawkowo.

Elifaz zaczyna przyznawac¢ racj¢ Hiobowi, ze Bog moze probowa¢ kogos bez
intencji karania. Bog karci i karze (koladzei kai timoreitai), aby nas poprawic¢''.
W swojej Opatrznosci wydal Hioba na zarazliwa chorobe, ale nie wydat na
$mier¢, bo wcale go nie opuscit'**. Niemniej przyznanie racji Hiobowi stuzy za
podstaweg do kolejnego oskarzenia: To prawda, Boég moze kogos$ karci¢, a nie
kara¢, wychowywag, a nie niszczy¢. Na tym polega sprawiedliwo$¢ i dobro¢ Bo-
ga. Ale ty tej prawdy nie stosujesz do siebie. Przyznajac ja co do innych, uwa-
zasz, ze w twoim przypadku Bog, jesli nawet ci¢ probuje, a nie karze, popeknia
niesprawiedliwos$¢. Elifaz posadza Hioba o to, iz sadzi, ze Bog wyrzadza mu nie-
sprawiedliwos¢'® . Jesli stwierdza dyplomatycznie, ze wszyscy dopuszczamy sig
bezprawia przez wiele stow'**, to zapewne ma na mysli Hioba, ktory niestusznie
oskarza Boga. Bog nie czyni niesprawiedliwie, jak sadzi Hiob. On ocala swoje
stworzenie'”’. Bog nie odptaca od razu, ale nieraz powoli doprowadza rzecz do
konca. Hiob nie powinien spieszy¢ si¢ z poznaniem Bozego wyroku, az doprowa-

"4 In Tob 5,15b-16b.
515 Tob 5,17a-17b.
16 1 Tob 5,18a-18b.
7 I Tob 34,21a-25b.
18 1y Tob 34,21a-25b.
19 In Iob 5,7a; 7,1a.
120 I Tob 5,7b.

121 In Tob 33,8a-10a.
122 In Tob 33,10b-23b.
123 1n Tob 35,11a-16a.
124 In Tob 34,36a-37b.
125 In Tob 33,30a.
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dzi On wszystko do konca'*’. Bog ustanawia cieplo i zimno. Dlaczego nie jedna-
kowa optymalng temperatur¢? Aby czlowiek w swoich zmystach sig nie wynosit.
Trzeba ¢wiczy¢ si¢ w pokorze. Bog stworzyt czlowieka stabym, a ten sadzi, ze
jest mocny, przez to stajac sie jeszcze stabszym'>’. Hiob nie rozumie plandéw
Bozych, a ufajac sobie, w coraz wigksza popada ciemno$¢. Elifaz mowi do Hio-
ba: Teraz doznajesz bélu, ale $mier¢ cig z niego uwolni'*®. Wzywa go do cierpli-
wosci. Na chwile przyjmujac niewinno$¢ cierpiacego, wraca do pierwotnego
oskarzenia: Jeste$ winien, bo choc¢by$ nie popetnit innych grzechoéw, masz ten
jeden, mianowicie buntujesz si¢ przeciw Bogu. Dlatego czeka cig Smierc.

O niewlasciwa postawe Hioba w cierpieniu posadzali go juz pozostali przy-
jaciele. Sofar wskazywal na podwojne nieszczegscie: nie tylko cierpi, ale zdaje
si¢ byé pozbawiony rozsadku'?’. Wyrzucat mu tez gadulstwo'*’. Wszyscy na-
pietnuja go za to, ze sprzecza si¢ z Bogiem''. W ustach Elifaza oskarzenie
brzmi bardziej konkretnie. Hiob szemrze przeciwko Bogu, posadza go o nie-
sprawiedliwo$¢. Pewnie ma na mysli zdawkowa wypowiedz Hioba o ludzkim
odczuciu niesprawiedliwosci wobec przytrafiajacych si¢ niekiedy nieszczgse
oraz ostentacyjne wyrazanie swego bélu (Hi 1,20; 3,3)"*2. Nawet gdyby Hiob
byt niewinny i cierpiat dla proby, a nie kary, Elifaz stosuje jeszcze jeden argu-
ment w swoim oskarzeniu. Abstrahujac od wczesniejszej jego postawy, a jakby
apiac go za stéwko, wysuwa zarzut odno$nie do sposobu cierpienia.

Oskarzenie jest ktamliwe, bo Hiob wobec owej sekwencji nieszczg$¢ prak-
tykowal niezmiennie cierpliwo$¢é. Zaprawiony do cierpienia w jednych nie-
szczesciach, znosit wytrwale inne'**. Jesli raz czy drugi nazwat cierpienie nie-
sprawiedliwym, to méwil jedynie o ludzkim odczuciu. Rozumowi ludzkiemu
nieraz wydaje sig, ze jakie$ nieszczgscie przychodzi na cztowieka niezastuzenie,
niestusznie. Hiob wszakze nigdy nie rozstrzygat — jak moglismy zobaczy¢ — ze
jakies zdarzenie w ogole zdarzyto si¢ niestusznie. Nie rozumiejac czego$, wolno
odwotac¢ si¢ do sadu Boga i Jego samego o to zapytac.

Atakowany Hiob pozwala sobie na zaatakowanie swoich rozméowcow. To
ich postawa jest niewlasciwa wobec jego cierpienia. Bezczelnoscia jest juz to,
ze przyjaciel wypowiada si¢ na temat obcego cierpienia, stojac na zewnatrz
catej sytuacji. Owo wielkie cierpienie, zamiast zjednywacé przebaczenie i
usprawiedliwienie i wzbudzac litos¢, staje si¢ podstawa do oskarzenia, odmowy
przebaczenia czy nawet potepienia. Zamiast dowodem poboznosci staje si¢ dla
jego przyjaciela dowodem bezboznosci cierpiacego. Tacy sedziowie cudzego

126 1 Tob 34,12a-17c.
127 In Tob 37,7b.

128 In Tob 37,17a-b.
129 In Tob 16,16a-18a.
130 I Tob 11,2a.
311 Tob 32,2a-3c.
132 1n Tob 24,1-8a.

133 In Iob 1,16a.
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cierpienia nie wychodza od sytuacji indywidualnego czlowieka, jego postepo-
wania, ale od swoich teorii na temat kary i karcenia przez Boga'**. Nawet gdy-
by mieli racje, to niewtasciwie postepuja, bo wynosza sig nad cierpigcego, nie
majac szacunku ani do cierpiacego, ani do Sprawcy tego cierpienia'>. Gdyby
znalezli si¢ w sytuacji Hioba, nie byliby sedziami, jak to obecnie czynig' .
Wobec zarzutéw przyjaciot pozostaje milczenie'*’. Shusznos¢ ich argumentow
zostaje poddana w watpliwos¢ na podstawie intencji, ktéra si¢ kieruja.

Wychodzac poza dialog Hioba ze swymi przyjaciotmi, warto przyjrzeé si¢ w
szczegotach postawie, z jaka znosi on nadmiar swojego nieszczgscia. Chodzi
nade wszystko o gesty i stowa, ktorymi wyrazit t¢ postawg. Rozmowcy Hioba
mogli krytycznie odebra¢ przede wszystkim dwa zachowania Hioba: rozerwanie
szat i przeklinanie dnia swoich narodzin.

— ,,Hiob wstal, rozdart swe szaty” (Hi 1,20). Jesli rozrywa szaty, a czynit to
przeciez Mojzesz i Jozue, to nie jest to gest buntu przeciwko Bogu, ale wielkie-
go bolu, do ktorego jako ojciec rodziny mial prawo. Inne nieszczg$cia nie
wstrzasnety nim tak bardzo wszystkie jak to ostatnie, utrata dzieci. Wprawdzie
okazat tym ,,stabo$¢ natury”, ktora ulega wstrzasowi pod wplywem takiej trage-
dii, z drugiej strony zachowuje ,,filozoficzna nieztomno$¢ wilasciwa sprawie-
dliwemu” (fou dikaiou to filosofon). Jakby na ironi¢ oddaje diablu nawet resztg,
ktora zostaje, to jest swoja szate'>®. W odroznieniu od filozofa, ktory w takim
momencie stawialby przesadne wymagania i zalecatby powstrzymanie si¢ od
zalu — Chryzostom podejmuje subtelng krytyke stoicyzmu: Hiob pozwala sobie
na smutek, bo i podobny smutek okazywat $w. Pawet czy sam Jezus'*. Hiob
wyrzuca sobie pewna ostentacyjnos¢ stowna w cierpieniu, ale cierpiacy maja to
siebie, ze nie chca ukrywaé swego cierpienia'’. Z drugiej strony Hiob prakty-
kuje wstrzemigzliwo$¢ w opowiadaniu o swojej tragedii. Nigdzie na przyktad
nie wspomina swoich nieszczes¢, a jedynie mowi o rozdzierajacym go bolu'*'.
Warto wskaza¢ na fakt, ze cierpiacy dokonuje najbardziej spektakularnego ge-
stu bolu nie z powodu wlasnego cierpienia, ale swoich najblizszych.

— ,,Niech przepadnie dzien mego urodzenia” (Hi 3,3). Przeklenstwo dnia swo-
ich narodzin, niemozliwe zreszta do spelnienia, nie jest wyrazem wewngtrznej
ztosci, bluznierstwa czy naigrawania si¢ z Opatrzno$ci Bozej, ale stowami zwy-
klego przygnegbienia i bezradnosci pokazujacymi ogrom nieszczgécia. W pewnym
momencie Hiob nawet przeprasza za to przeklenstwo, ale nie czynit tego, kierujac

134 In Iob 6,2a-3a.

135 In Tob 19,3b-4d.
136 In Tob 13,10b-13.
137 In Tob 6,24a-24b.
138 In Tob 1,20a.

139 1n Tob 1,20b-21b.
10111 Tob 16,16a-18a.
Y111 Tob 8,4a-4b.
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si¢ podszeptem zla, lecz pod wptywem przejmujacego bolu'**. Nie przemawia z
jestestwa swojej natury, ale pod wptywem zametu i ciemnosci duszy'*’. Padajac
na kolana, wyraza bojazn Boza'**. Stowa jego przeklefistwa maja podobny sens
jak stowa Jezusa, ktory mowi o Judaszu, iz ,,byloby lepiej dla tego czlowieka,
gdyby si¢ nie narodzit” (Mt 26,24). Chryzostom zdaje si¢ sadzi¢, ze Jezusowej
wypowiedzi nie nalezy rozumie¢ dostownie, ale jako zapowiedz czego$ straszli-
wego i dotkliwego, co ma spotka¢ Judasza'®’. Podobnie jesli Hiob pochwala
$mier¢, to nie dlatego, ze gardzi zyciem, ale uwaza, iz w okre$lonych przypad-
kach, jak na przyktad jego wlasny, jedynie $mier¢ moze uwolni¢ od nieszczgscia
ponad miare. Udreka jest tak wielka, ze $mieré wydaje si¢ by¢ najlepszym roz-
wiazaniem. Hiob chwali dzieto Opatrznosci Bozej, w ktorym takze $mier¢ okazu-
je si¢ dla nas pozyteczna. Dla cztowieka staje si¢ ona spoczynkiem (anapausis).
Jednak zycie jest jeszcze bardziej atrakcyjne, a jest takie po to, bySmy zbyt po-
spiesznie nie podazali ku $mierci'*®. Wytrzymuje nie sita swojej natury, ale sita
poboznosci i bojazni Bozej, tak ze nie popehnia samobdjstwa'®’. Hiob chee zy¢ i
opowiada si¢ po stronie zycia, zardOwno tego terazniejszego, jak i przyszilego.
Pragnatby chociaz na jeden miesiac wréci¢ do dawnej pomyslnosci'*®. Spodziewa
si¢, ze uda si¢ do Hadesu'*’. Chcialby, aby przy $mierci zapadt inny wyrok u
Boga niz teraz'*’. Zdaje si¢ wierzy¢ w zmartwychwstanie ciat''.

Inne stowa, ktore wypowiedzial Hiob w czasie swojej udreki, nie wymagaja
juz obrony, lecz przeciwnie, s argumentem za jego niewinnoscia.

— ,Nagi wyszedlem z tona matki i nagi tam wroce” (Hi 1,21). Zaloba nie za-
bija w nim respektu dla zamystow Bozych. Cierpiacy wskazuje na wzglednos¢
naszego posiadania. Tak naprawde niczego nie mamy na wlasno$¢, lecz wszyst-
ko jakby$smy pozyczyli od Boga. Dlatego Bog stworzyt nas nagimi i uczynit
$miertelnymi, aby$my zrozumieli, ze tak naprawdg nic do nas nie nalezy, i ze-
by$my zachowali wobec tego wszystkiego pewien dystans'>>. W tym fakcie jest
jakie$ pocieszenie na ewentualno$é utraty czego$: to nie byto do konca nasze'>.
Nasz komentator odwoluje si¢ do greckiej etymologii stowa oznaczajacego
pieniadze, chrémata, ktére zostalty nam dane wtasnie ,,dla postugiwania si¢ ni-

142 In Tob 6,3b-4c.

3 In Tob 21,3a-6a.

44 In Tob 1,20b-21b.
5 In Tob 3,1a-3b; 3,20a-23b.
146 1 Tob 3,20a-23b.
47 In Tob 6,11a-12a.
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149 In Tob 17,10a-16b.
150111 Tob 23,7a.
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152 1n Tob 1,20b-21b.
153 In Iob In Iob 1,21c.
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mi”, pros chrésin, a nie — dodajmy — ich posiadania'™*. Jesli cztowiek jest tego
$wiadomy, tatwiej pogodzi si¢ na przyktad z ich utrata.

— ,Stalo si¢ jak spodobato si¢ Panu. Dat Pan i zabrat Pan” (Hi 1,21)"*. Stato
si¢ wiec co§ zwyczajnego, utraciliSmy co$, co i tak wczesniej czy pdzniej by-
$my utracili, bo nie bylo nasze. Mgl Hiob sobie pomysle¢: Nie pytalem Boga,
gdy mi dawat, dlaczego dawat. Nie dat przeciez jako nagrodg za moje uczynki,
po prostu dal; wigc 1 nie powinienem pyta¢ Go, dlaczego zabiera. Zaufam za-
mystom Boga. W dodatku pocieszenie odnajdujemy w osobie Tego, kto nas
tych dobr pozbawia. Tym, ktory nas tak ogotocit, jest sam Pan. On wziat swoje,
weale nie lamiac sprawiedliwosci'™.

— ,,Niech bedzie imi¢ Panskie btogostawione” (Hi 1,21). Stowa blogostawiace
ostatecznego sprawceg nieszczescia sa kulminacja dojrzatej postawy cierpiacego.
Widzimy, do jakiego stopnia Hiob respektuje zamysty Boze. Hiob nie wyrzuca
Bogu, ze wielu niegodziwym dzieje si¢ dobrze, a on niewinnie cierpi. Nie oskarza
Boga o brak troski o ludzkie sprawy. Nie dopuszcza sig tego ani w stowach, ani w
myslach'”’. Nie tylko powstrzymuje si¢ przed ztorzeczeniem Bogu, ale nawet Go
btogostawi. Chryzostom dodaje do powyzszych stow — zapewne za dostgpnym
mu kodeksem Septuaginty'>® — ,na wieki”. Jego dziekczynienie obejmuje zatem
nie tylko obecny stan rzeczy, ale i przyszly. Nalezy bowiem dzigkowa¢ nie tylko
za czas posiadania, ale i czas nieposiadania. W przypadku Hioba oba te okresy
byly mu pozyteczne, bo gdy nie mial bogactwa, nauczyt si¢ cnoty, stajac si¢ po6z-
niej duchowo bogatszym niz wcze$niej materialnie byt bogaty'>.

— ,,Dobro przyjelismy z reki Boga. Czemu zla przyja¢ nie mozemy?” (Hi
2,10). Hiob pyta retorycznie zong naktaniajaca go do zwatpienia. Nawet gdyby
w zyciu byto samo zlo, nalezy je przyjac¢, bo Bog jest Panem nad wszystkim.
Ale Bog wszakze dawat wczesniej dobro, wige pamigé o tym powinna pomoc
znie$¢ obecne zto. Nie zastuzyliSmy na dobro, nie mozemy tez uzala¢ si¢ na zlo.
Nie do nas nalezy rozstrzygaé o stuszno$ci Bozych wyrokow'®.

Hiob nie tylko nie przejawia buntu wobec Boga, nie kwestionuje Jego spra-
wiedliwosci, ale okazuje wdzigczno$¢ za Jego zamysty i dziatanie. Nie wnika w
przyczyny cierpienia, ktdre go spotkato, ale wskazuje na racj¢ dla jedynie
stusznej moralne postawy wytrwatosci. Bog jest dobrym Panem wszystkiego, a
my Jego wlasnoscia. JesteSmy jedynie wzglednymi wtascicielami takich dobr,
jak majetnos¢, rodzina, zdrowie czy wlasne zycie. Nalezy zaakceptowac

"**n Tob 1,20b-21b.

153 pierwsze zdanie wystepuje tylko w LXX.

5 1n Tob 1,21c.

“71n Tob 1,22a.

18 Wielu starozytnych autoréw po$wiadcza wystepowanie takiego wariantu tekstu (Justyn
Mgczennik, Orygenes, Atanazy Aleksandryjski, Bazyli Wielki, Euzebiusz z Cezarei, Jan Dama-
scenski).

" InTob 1,21e.

"% In Tob 2,10c.
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wszystko, co od Niego otrzymujemy, i utratg tego, co nam zabral. Przewrotnos¢
oskarzenia Elifaza o to, ze Hiob podwaza stuszno$¢ Bozych wyrokow, przeja-
wia si¢ migdzy innymi w wyrwaniu niektorych stow i gestow Hioba z kontekstu
calej jego postawy.

V. BOG OBOJETNY?

Znoszac cierpienie, Hiob nie ulega buntowi przeciwko Boga, o co posadza
go Elifaz. Niemniej pokusa trwa. Hiob znajduje si¢ na granicy wytrzymatosci.
Boi sig nie tyle utraty postuszenstwa, co utraty wytrwatosci. Stoi przed innym
rodzajem zwatpienia. Poradzit sobie z rozterka, dlaczego to przyszto. Trawi go
jednak inna, bardziej egzystencjalna watpliwos¢: dlaczego przyszio tak cigzkie
cierpienie? czy nie jest ponad jego sity? czy nie powali go? czy wytrwa? Zgrze-
szyl, ale odptata wydaje si¢ ponad miare'®'. W pewnym momencie, nie kwe-
stionujac sensu proby, pyta, czy w jego przypadku jest ona potrzebna, skoro
sama ludzka egzystencja juz ja przynosi. Czy nie wystarczytaby jako skarcenie
(timéria) sama marno$¢ ludzkiej natury skazanej na przemijanie?'®* Nie twier-
dzi, ze jest niewinny i nie nalezy mu si¢ skarcenie, ale obawia si¢, iz nadmierna
kara nie postuzy pozytkowi, ale stracie'®. Nie uwaza si¢ za sprawiedliwego i
nie podwaza slusznosci karcenia, ale cierpienia zaczynaja przekracza¢ granice
jego wytrzymatosci. Stabos$¢ natury sprawia, ze cztowiek w ograniczony sposob
znosi cierpienie'®. Na innym miejscu ma watpliwosci, czy zgrzeszyl, ale oba-
wia sig, ze moze dopiero zgrzeszy¢ przez tak wielka probe'®. Dlatego zwraca
si¢ do Boga o skrécenie udreki. Prosi o wybawienie nie z powodu wlasnej
sprawiedliwosci, ale marnosci natury'®. Jesli Bog okazal cztowiekowi mitosé,
madro$¢ 1 opieke, to czy w logice Boga miesci si¢ obojetnos¢ na skrajna udreke
Hioba?'®” Hiob zwraca si¢ do Boga: Racja jest po Twojej stronie. Dlaczego
jednak dalej toczysz proces (dikén)?'®® Nie pyta Boga, dlaczego go niestusznie
dotknat, ale dlaczego nie zapomni jego winy'®. Z kolei na innym miejscu wie-
rzy, ze bedzie uratowany — nie dlatego, ze zachowuje sprawiedliwo$¢ czy ze
Bog zapomniat jego grzechy, ale dlatego ze jest dzietem rak Bozych'”. Hiob
zatem nie podwaza sprawiedliwosci Boga, ale odwoluje si¢ do innych przymio-
tow Stworcy: dobroci i mitosierdzia, a réwnocze$nie stawia przed Boze oczy
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kruchos¢ stworzenia. W tym swoistym sporze z Bogiem dochodzi w peini do
glosu, bodajze bardziej wyraziscie, niz pozwolilby na to czas pomyslnosci, rela-
cja stworzenie — Stworca. Skoro rece Boze uczynily czlowieka, dlaczego Bog
dopuszcza jego unicestwienie? Przeciez zna stabos$¢ ludzkiej natury. Jesli nawet
cztowiek zashuzyt przez grzech na taki koniec, to dlaczego Bog mu nie wyba-
czy? Jako$ mgliscie staje przed Hiobem obraz Boga Nowego Przymierza, zjed-
nanego przez ofiar¢ swego Syna. Jednak Chryzostom, powstrzymujac si¢ kon-
sekwentnie od typologicznej hermeneutyki, milczy o tym Bogu w swoim rela-
cjonowaniu historii Hioba.

Wszak i temu nowemu argumentowi cierpigcego przeciwstawia si¢ Elifaz.
Co obchodzitby Go czlowiek, gdyby nawet byt sprawiedliwy? Kim jest czlo-
wiek? Kim jest Hiob?'”' Bog nie ponosi straty przez to, ze czynimy dobro badz
zto'”?. Tu bodajze najwyrazniej demaskuje si¢ rozmoéweca inspirowany diabel-
skim podszeptem. Watpiac w cztowieka, w jego niewinno$¢, w oczyszczajacy
sens cierpienia, ostatecznie watpi si¢ w Boga, Jego dobro¢ i mitosierdzie.

VI. ODPOWIEDZ BOGA

Wyczerpaly si¢ argumenty Hioba i jego falszywych przyjaciot. Przychodzi ko-
lej na odpowiedz Boga. Bog przejmuje inicjatywe w swoje rece i staje si¢ Sedzia
w trybunale. Pomimo przebieglosci oskarzycieli i przemyslanej strategii oskarze-
nia zapada werdykt przyznajacy stusznos¢ Hiobowi. Zabiera gtos nie po to, by go
oskarza¢, ale ukaza¢ jako sprawiedliwego'”™. Nieszczescia nie staly si¢ wedlug
ludzkiej kolei rzeczy, ale niespodziewanie przyszty od Boga'™*. Bég pozwolit na
nie, dzialajac zgodnie ze swoja natura. Hiob cierpial nie z powodu grzechéw, ale
dla proby — i otrzyma wieniec zwycigstwa'”>. Bog nieraz na dtuzszy czas pozo-
stawia sprawiedliwego w utrapieniu, jak Hioba czy Lazarza'®, czyni z niego
widowisko dla innych, aby tym bardziej wiarygodne ukazalo si¢ dobro: stato$¢
cierpiacego, zmartwychwstanie umartego'”’. Doprowadza do tego, Ze sprawie-
dliwy jeszcze bardziej pokazuje swoja sprawiedliwos¢, a otoczenie otrzymuje
przyktad cierpliwosci i pewien przyktad dla praktykowania podobnej postawy
podczas utrapienia”g. Bozy osad, stojac ,,na poczatku i koncu Bozej ksiggi”, bie-
rze sprawiedliwego w obrong i nadaje mu tytul sprawiedliwego'”’. Bog broni si¢

7 0 Tob 22,2.
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przed Hiobem. Jemu zalezy na ludziach i whasnie dlatego poddat go probie'™.
Zestane proby nie ktocg sig z Jego dobrocig i mitosierdziem.

Chryzostom podejmuje przy okazji temat kuszenia przez Boga. Hiob zostat
na pewien czas oddany pod witadz¢ diabla. Czy uzyte przez Boga $rodki nie
ktoca sig z Jego swigtoscia? Czy Bog, przyzwalajac na kuszenie czlowieka, sam
jakos$ nie wodzi nas na pokuszenie? Jest przeciez powiedziane, ze ,,Bog nikogo
nie kusi” (Jk 1,13). Chryzostom odpowiada na to pytanie: Bég nikogo nie kusi,
ale pozwala, by cztowiek byt kuszony. Pozwala na to, aby pozornie sprawiedli-
wi byli kuszeni i przez ich upadek pokazalo sig ich zlo, oraz na to, by auten-
tycznie sprawiedliwi byli kuszeni, by jeszcze bardziej ujawnila sig ich sprawie-
dliwos¢. Przez pokuse dokonuje si¢ jaki§ sad nad cztowiekiem. Nasz komenta-
tor dopowiada wigc, ze przez stowa ,,nie wodz nas na pokuszenie” w Modlitwie
Panskiej wyrazamy nie tyle prosbe o wolno$¢ od wszelkich pokus, bo te sa nie-
uniknione, ale od takich pokus, ktorych nie mozemy znie$¢'®'. Zamysty Boga
widzimy na przyktad w dopuszczeniu przez Niego choroby tradu. Gdy diabet
dotyka Hioba tradem, Bog zdaje sig catkowicie oddawac chorego w rece prze-
ciwnika. Ale paradoksalnie, wlasnie wtedy, gdy Hiob jest zupelie bezbronny,
gdy Bog jakby zwiazal mu rece przed walka z wrogiem, przyjmujac na siebie
ciosy diabelskie, ostabia przeciwnika i odnosi nad nim zwycigstwo'®*. Diabet
dowodzi przed Bogiem, ze proba okazata si¢ dla Hioba bezuzyteczna. Tymcza-
sem tak naprawde okazata si¢ bezuzyteczna dla diabta. Wyszta z pozytkiem dla
Hioba. Hiob umocnit si¢ w swojej poboznosci'™®.

Kuszenie Hioba nalezy postrzega¢ w szerszej perspektywie walki Boga z
szatanem. Nie cztowiek jest wrogiem Boga, ale szatan. Cztowiek zostaje zapro-
szony do walki ze ztym duchem po stronie Boga. Bog ma moc i uzywa jej prze-
ciwko ztu'**. Bog pragnie pokona¢ wroga na jego wlasnym polu — inteligencji
knujacej ciagle jaki$ podstep i oskarzajacej cztowieka. Bog dazy do tego, by
zanegowac sad wroga przez to, ze jego argumenty same upadna. Na przyktad
pozwala, aby odebrano majatek Hiobowi, i kiedy Hiob dalej trwa w poboznosci,
zostaje obalone twierdzenie diabta, ze Hiob nie oddaje czci Bogu bezinteresow-
nie, ale dlatego, ze Bog dal mu bogactwo'®’. Dziatanie niebieskich duchow jest
wpisane w plany Bozej Opatrznosci i rzadow Boga nad stworzeniem. Anioto-
wie codziennie pelnia swoja straz nad §wiatem i otrzymuja stosowne zadania,
rozliczajac si¢ przed Bogiem z tej odpowiedzialnosci. Pokazuja, ze nasz §wiat
nie jest wyjety spod Bozej Opatrznosci'®. Podobnie diabet krazy codziennie po
$wiecie, nie bedac wyjety spod Bozej Opatrznosci. Probuje nas, aby Bog mogt

180 In Tob 40,7a-b.
181 In Tob 2,7a-7b.
182 In Tob 2,7a-7b.
183 1n Tob 2,3f-3g.
134 In Tob 40,8a-b.
135 1n Tob 1,9a-9b.
136 1 Tob 2,1a-1d.
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nas lepiej osadzié¢ i aby$my byli czujniejsi'®’. Diabet moze cztowieka nawet
pozbawi¢ zycia, nie moze jednak — bez udzialu ludzkiego — uczyni¢ go zlym.
Moze manipulowa¢ mieniem czlowieka czy jego zdrowiem, niczego jednak nie
uczyni bez przyzwolenia Bozego'**.

Epilog pokazuje, ze Bog chciat dobra dla Hioba. Bog wykonuje swoj sad, o
ktory apelowat cierpiacy cztowiek. Przywraca mu to, co utracit on wskutek
nieszczgs$¢. Nie otrzymatby w dwojnasob tego, co stracil, gdyby nie okazat w
dwojnasob cnoty'™. Hiob przez tragiczne przejécia staje si¢ jeszcze blizszym
przyjacielem Boga. Chociaz uwaza siebie za nic i nie czuje si¢ godny tych stow,
ktore teraz Bog do niego wypowiada, to jednak powiedziat prawde, mowiac o
swoich zastugach. To jego oponenci, a nie on, musza teraz przeprasza¢ Boga za
wczesniejsze stowa. Gdy Hiob sam si¢ oskarza, Bog go uniewinnia. To Hiob
ma racje, a nie jego przyjaciele, ktorzy nie mowili prawdy'*’. Kwestionowanie
przez przyjaciot sprawiedliwosci Hioba stoi w sprzeczno$ci z samym sadem
Boga, ktéry o Hiobie tak wlasnie powiedzial: Ze jest on nienaganny''. Byto
niesprawiedliwos$cia wyrzuca¢ Hiobowi, ze cierpi za swoje grzechy, gdyz on nie
zyt w zhu'”?. Niematy grzech popetnia ten, kto niestusznie oskarza sprawiedli-
wego'”. Dlatego Bog kaze przyjaciotom Hioba pokutowaé za swoje grzechy'*.
Hiob staje si¢ kaptanem, sktadajac ofiar¢ z siedmiu cielcow i jagniat za swoich
przyjaciol. Wielkos¢ ofiary mowi o wielko$ci ich przewinienia. I ona by nie
pomogta, ale Bég uniewinnia ich ze wzgledu na Hioba'”.

Autor komentarza nie zajmuje si¢ w swoim dziele pareneza o charakterze
duszpasterskim i nie pokazuje czytelnikom bezposrednich implikacji moralnych
wynikajacych z historii Hioba. Naturalnie, implicite taka pareneza jest tam za-
warta. Wyraza ja sama formalnie wyrazona intencja napisania tego dzieta: aby
czytelnicy nasladowali cierpliwos¢ i mestwo Hioba'”®. W komentarzu autor
rzadko aktualizuje duszpastersko histori¢ Hioba. Sama historia niesie tak wyra-
ziste przestanie, ze nawet nie wymaga szczegolnej aktualizacji. W pewnym
momencie zwraca si¢ do tych, ktorzy na przyktad utracili dziecko albo poczucie
bezpieczenstwa w zyciu. Stowa: ,,Dal Pan i zabral Pan” powinny by¢ odpowie-
dzia na kazda taka sytuacje, moga by¢ srodkiem leczniczym na niejedno przy-
gngbienie. Wspotbrzmia z tym, co mowimy w Modlitwie Panskiej: ,,Badz wola
Twoja” (Mt 6,10; Hi 1,22a).

137 In Tob 2,2a-2c.

138 In Tob 2,6a-6b.

139 I Tob 3,1a-3b.

190 In Tob 42,7b-d.

¥ In Tob 4,17a-17b; 1,8¢d; 2,3d.
192 In Tob 11,13a-16b.

13 1n Tob 42,8f-g.

194 In Tob 42,6a-b.

193 1n Tob 42,8f-g.

1% In Tob, epilog.
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W dyspucie nad cierpieniem Hioba — w samej ksiedze biblijnej i komentarzu
do niej — odstania si¢ w pewien sposob stan teologii nie tylko w czasach na-
tchnionego autora, ale i naszego komentatora. Brakuje wyraznego pogladu na
temat grzechu pierworodnego i dziedzicznos$ci winy pierworodnej. Chryzostom,
jak niektorzy utrzymuja, byt Swiadom dziedziczno$ci kary za grzech pierworod-
ny, nie mial jednak wyraznej $wiadomos$ci dziedziczenia winy. Zastosowanie
tych poje¢ z pewnoscia pomogtoby zrozumie¢ wzgledny charakter sprawiedliwo-
$ci Hioba oraz racje karcenia przez Boga pomimo braku aktualnej winy. Niemniej
jednak autor Ksiggi Hioba i jej komentator, krazac wokol sprawiedliwosci ludz-
kiej i sensu karcenia przez Boga, bardzo zblizaja czytelnika do tych moralnych
wydarzen w ludzkiej prehistorii. Z drugiej strony odsylaja do tej odpowiedzi,
ktora chrzescijanin, pytajac o sens cierpienia, otrzymuje w Ukrzyzowanym.

UsitowaliSmy powyzej uchwyci¢ glowne linie sporu toczacego si¢ wokot
cierpienia. Zadanie to wydaje si¢ by¢ latwiejsze w poréwnaniu z jeszcze jedna
kwestia, ktora warto by podjac, badajac Chryzostomowy Komentarz. Jakie sa
glowne linie interpretacji przez Ztotoustego Kaznodziejg owego sporu ukazane-
go w Ksiedze Hioba? Jak formacja w szkole antiochenskiej egzegezy wptyneta
na owa interpretacj¢? Zadanie to wymaga osobnych badan.

ZUSAMMENFASSUNG
Das Leiden des Gerechten im Chrysostomos’ Kommentar zu Hiob

Im Artikel wird das Problem des Leidens des Gerechten im neu kritisch herausgege-
benen Chrysostomus’ Kommentar zu Hiob dargestellt. Im erwéhnten Kommentar wird
die Diskussion iiber das Leiden des Gerechten nicht verdunkelt, sondern durch die ana-
lytische Exegese des antiochenischen Theologen noch mehr verdeutlicht. Der Streit
nimmt die Form des Gerichtes iiber Hiob an. Es wird gezeigt, dass wir im Hiobs Fall
mit dem Leiden im extremen Mal} zu tun haben. Es werden die folgenden Anklagen
nacheinander erhoben: Hiob war schuldig. Er leidet gerecht wegen seiner Schuld. Hiob
war schuldig nicht nur in seinem allgemeinen Leben, sondern auch im Leiden. Er belei-
digt Gott durch seine Verzweiflung. Im Mund von Bildad nimmt die Anklage die sub-
tilste und intelligenteste Form an. Der Leidende weist die Anklage ab. Zwar ist er
schuldig im allgemeinen — die Diskussion in diesem Moment kann nicht prézise sein,
weil die Chrysostomus Theologie noch nicht genug reif ist, um von der geerbten Schuld
sprechen zu konnen — aber aktuell ist sein Gewissen nicht belastet. Gott kann das Lei-
den zulassen unabhéngig von der Schuld. Er kann den Menschen auf die Probe stellen.
Es wire niitzlich noch eine Frage zu stellen: wie beeinflusste die antiochenische Exege-
se die Chrysostomus’ Interpretation der Hiobs Geschichte?

O. Leon Niescior OMI

Stowa kluczowe/ Key words:
Hiob, cierpienie, ufnos¢, sprawiedliwosé¢
Job, suffering, trust, justice
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ANTROPOLOGIA DZIECIECTWA BOZEGO

Drziecigctwo Boze i godnosé cztowieka. Nowa antropologia' — czy tym dzie-
fem E. Biser wpisuje si¢ w poczet antropologow XX wieku, ktorzy postawili
sobie za zadanie stworzenie antropologii filozoficznej jako samodzielnej dyscy-
pliny? Niniejsze analizy i opisy sa proba odpowiedzi na postawione pytanie.
Nalezy jej dokona¢ w kontekscie, a konkretnie: trzeba najpierw przyblizy¢ kry-
tyke dotychczasowych antropologii oraz ukaza¢ cele i metody antropologii za-
proponowanych przez jej tworcow (1). Na tak przedstawionym tle bedzie moz-
liwe zarysowanie konturu antropologii zaproponowanej przez E. Bisera (2). Jej
znaczenie iwaga odstoni si¢ na tle propozycji tworcow antropologii
1 antropologicznych tendencjach naszych dni (3).

I. POTRZEBA NOWEJ ANTROPOLOGII FILOZOFICZNEJ

Za tworcow antropologii filozoficznej, jako samodzielnej filozoficznej nauki
o cztlowieku, uchodza: M. Scheler, A. Gehlen i H. Plessner. Ich wysitek, udo-
kumentowany pracami publikowanymi prawie w tym samym czasie, byt inspi-
rowany dazeniem do naukowo uzasadnionego i cato§ciowego obrazu cztowieka.
O ile w krytyce dotychczasowych antropologii sa oni zgodni, o tyle ich wtasne
propozycje sa catkowicie oryginalne. Wspolne jest im twierdzenie, ze dotych-
czasowe antropologie nie ukazuja obrazu cztowieka od strony samego czlowie-
ka, probuja wytlumaczy¢ fenomen bycia cztowieka przez cos, co jest dla niego
zupehnie obce.

'E. BISER, Gotteskindschaft und Menschenwiirde. Eine neue Anthropologie, Limburg 2005.
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M. Scheler, ktorego prace dla antropologii filozoficznej majq znaczenie fun-
damentalne®, uwazat, Ze namyst nad cztowiekiem trzeba rozpocza¢ od takiego
punktu, ktory dotyka samego bytu cztowieka. Dotychczasowe antropologie
bazuja, jego zdaniem, na: (a) tradycji zydowskiej i chrzescijanskiej, wedtug
ktorej cztowiek zostat stworzony przez Boga, i to na obraz i podobienstwo Bo-
ze; (b) greckiej — antycznej, wedlug ktorej cztowiek odroznia si¢ od innych istot
zywych przez to, ze posiada rozum; oraz (¢) nowozytnego przyrodoznawstwa,
wedlug ktorego czlowiek jest ostatnim ogniwem ewolucji. Te trzy tradycje,
bazujace na Objawieniu, madro$ci i wiedzy, nie daja jednego pelnego obrazu
cztowieka. Bgdzie to mozliwe, jego zdaniem, kiedy w badaniach filozoficznych
zostanie uchwycony caly bio-psychiczny $wiat, w ktérym zakorzeniony jest
cztowiek. Przez wskazanie stopni zycia bedzie mozna okresli¢ stanowisko
cztowieka w kosmosie.

Rowniez H. Plessner rozpoczyna swoje dzielo od krytyki jednostronnego
podejscia dotychczasowych antropologii, np. przyrodniczej czy egzystencjal-
nej3. Pierwsza podchodzi do cztowieka ,,z zewnatrz”, widzi tylko rzeczywistos¢
materialna (Korper), druga ,,od wewnatrz”, dostrzega tylko cielesno$¢ (Le-
iblichkeif), dlatego ani jedna, ani druga nie oddaje w petni bycia cztowieka.
Tymczasem wedtug Plessnera trzeba mie¢ pewnos¢, ze jednosci, jaka jest ist-
nienie czlowieka, nigdy nie tracimy z pola naszej uwagi. Istnienia czlowieka
jako zywej istoty nie mozna ogranicza¢, redukowa¢ do jego biologicznych
przymiotéw. Plessner wskazuje na roéznego rodzaju stopnie, poziomy zycia,
w ktorych odstania sig specyficzno$¢ bycia czlowieka.

Prace A. Gehlena stanowia wazny etap w rozwoju antropologii filozoficz-
nej*. Wprawdzie teologia — jak uwaza Gehlen — starata si¢ o catociowy obraz
cztowieka, ale bazuje ona na Objawieniu i wierze, dlatego jej wypowiedzi nie
daja si¢ skonfrontowac z twierdzeniami nauk przyrodniczych. Natomiast proby
antropologii biologicznej bazuja na naukowych podstawach, ale sa do tego
stopnia jednostronne, ze nie pozwalaja postawi¢ pytania o to, co jest specyficz-
nie ludzkie. Antropologia filozoficzna, zastugujaca na ten tytul, musi — jego
zdaniem — wyprowadza¢ wszystkie swoje wypowiedzi z samego cztowieka.
Czyni to wtedy, kiedy wychodzi od cztowieka jako istoty dziatajacej, w dziata-
niu bowiem cztowieka ukazuje sig cala jego struktura bytowa.

2 Die Stellung des Menschen im Kosmos, Bern — Miinchen 1978; tenze, Vom ewigen im Men-
schen, Berlin 1933. Zob. W. MADER, Max Scheler in Selbstzeugnissen und Bilddokumenten,
Reinbeck bei Hamburg 1980.

3 Die Stufen des Organischen und der Mensch. Einleitung in die philosophische Anthropolo-
gie, t. IV, Frankfurt am Main 1981. Por. S. PIETROWICZ, H. Plessner, Freiburg — Miinchen 1992.

* Der Mensch. Seine Natur und seine Stellung in der Welt, Wiesbaden 1978; tenze, W kregu
antropologii i psychologii spotecznej — studia, Warszawa 2001, zwlaszcza: Antropologia filozo-
ficzna. O spotkaniu czlowieka z samym sobq, o odkrywaniu samego siebie, s. 23-216; por.
E. PACZKOWSKA-LAGOWSKA, Czlowiek epoki technicznej. Rozpoznania Arnolda Gehlena, w:
Cz. PIECUCH (red.), Kondycja cztowieka wspotczesnego, Krakow 2006, s. 229-248.
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Istnieja rozne antropologie, ale nie posiadamy do tej pory jednolitej koncep-
cji cztowieka. Dlaczego? Zdaniem tworcow antropologii filozoficznej dlatego,
ze dotychczasowy punkt wyjscia rozwazan o cztowieku nie odpowiadat czlo-
wiekowi, nie byt ,,zwiazany” z nim samym. Stojq oni na stanowisku, ze namyst
nad cztowiekiem nalezy rozpocza¢ od tego, co jest w czlowieku specyficzne. W
tym sa zgodni, co do rozumienia za$ specyficznosci réznig si¢ zasadniczo.

II. PROPOZYCJA BISERA NOWEJ ANTROPOLOGII

W kontekscie tego, co powiedziano wyzej, zadanie postawione sobie przez Bi-
sera: zbudowania nowej antropologii, nie moze miesci¢ si¢ w obszarze antropolo-
gii biblijnej — teologicznej, gdyz nie bedzie to nowa antropologia. Antropologia
biblijna czy teologiczna nie jest, po drugie, czyms istotnie nowym. Posiadamy juz
dobrze opracowane antropologie Starego i Nowego Testamentu, z perspektywy
zydowskiej 1 chrzescijanskiej, istnieja antropologie poszczegdlnych tradycji,
anawet wazniejszych autoréw i wazniejszych ksiag’. Nalezy odstapi¢ tutaj od
takiego rozumienia nowosci antropologii zaproponowanej przez Bisera.

Na czym bazuje nowa antropologia Bisera? Co ja charakteryzuje? Radykalny
namyst cztowieka nad cztowiekiem! Wyjscie od tego, co jest najbardziej ludzkie!

Antropologia przedstawiona przez Bisera jest — z cata odpowiedzialnoscia za
stowo — zebraniem i podsumowaniem jego dlugoletnich i obszernych studiow
nad cztowiekiem i religia, udokumentowanych pokazng iloscia publikacji i wy-
ktadami, ktore rozslawity jego imig poza obszar jezyka niemieckiego. Jest to
synteza jego dorobku, ktoéra strescit w postaci 25 haset-tematdéw, rozpracowa-
nych na 57 stronach. Hasla-tematy domagaja sie rozwinigcia®.

Czy mozna odkry¢ porzadek tych haset-tematow? Tak! Biser wychodzi od:
(a) pytania o cztowieka i (b) zmiany paradygmatu tego pytania, pokazuje, (c) na
czym polega bojazn esencjalna i egzystencjalna, oraz (d) jej zrodla. Kiedy zo-
stana odstonigte konsekwencja grzechu, bgdacego najwickszym ztem dla czto-
wieka, wtedy dopiero pojawia si¢ (e) nowa antropologia, a z nia (f) wolnos¢
cztowieka, (g) mitosierdzie Boga, dzieki ktéremu cztowiek jest w stanie (h)
przekroczy¢ samego siebie 1 posiasé (i) dziecigctwo Boze, jako w niczym nieza-
stuzony dar. Cztowiek w Bogu dochodzi do samego siebie.

> Por. M. FILIPIAK, Biblia o czlowieku. Zarys antropologii biblijnej Starego Testamentu,
Lublin 1979; J. SPLETT, Freiheits-Erfahrungen. Vergegenwdrtigungen christlicher Anthropologie,
Frankfurt am Main 1986; R. MosIS, L. RUPPERT (red.), Der Weg zum Menschen. Zur philosophi-
schen und theologischen Anthropologie, Wien 1989; M. GRABOWSKI, Historia upadku. Ku antro-
pologii adekwatnej, Krakow 2006.

% Ich rozwiniecie mozna znalez¢ dla przyktadu w: E. BISER, Der Mensch — das uneingeldste
Versprechen. Entwurf einer Modalanthropologie, Diisseldorf 1995; tenze, Gott im Horizont des
Menschen, Limburg 2001; tenze, Der obdachlose Gott. Fiir eine Neubegegnung mit dem Unglau-
ben, Freiburg im Breisgau 2005.
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1. Pytanie o czlowieka

Cztowiek pyta o samego siebie’. Jest to jednak pytanie istotowo rézne od
pytania stawianego przez cztowieka dotyczace tego, co nim nie jest. W pytaniu
o siebie samego ,,zwraca si¢” ku samemu sobie. W pytaniu o to, co nie jest nim
samym, ,,zwraca si¢”’ wlasnie ku temu czemus. Odmienno$¢ pytania o samego
siebie, niesprowadzalno$¢ go do pytania o co§ innego, wida¢ w calej petni
w podmiotowej formie: Kim ja jestem? Kto to jest cztowiek? W formie przed-
miotowej czlowiek pyta o wszystko, co nim nie jest: Co to jest?

Jesli jeszcze mozna — w pewnym okreslonym sensie — postawi¢ pytanie: Co
to jest czlowiek?, ina tak sformulowane pytanie mamy rozmaite odpowiedzi,
zaleznie od przyjetej perspektywy, to absolutnie nie mozna zapyta¢: Kim ja
jestem? Cztowiek jest istota pytajaca o siebie samego.

Jak wiadomo, Kant sformutowat tzw. pytania egzystencjalne, cztery pytania
dotyczace cztowieka: Co mogg wiedzie¢? Czego moge si¢ spodziewac? Co
powinienem czyni¢? Kim wlasciwie jestem? Ostatnie ma charakter fundamen-
talny. Na odpowiedzi na pytanie ostatnie mozna zbudowaé¢ odpowiedzi na trzy
pierwsze.

Kazdy cztowiek — czy tego chce, czy nie, czy sobie to uswiadamia, czy nie
jest tego $wiadom — zmuszony jest przez zycie do odpowiedzi na pytania egzy-
stencjalne. Kazdy ma swoja filozofie Zycia. Zycie cztowieka ,,domaga si¢” sen-
su, interpretacji, thumaczenia. Bycie czlowicka w §wiecie mowi do niego: nie
zawsze byles, nie zawsze bedziesz. Filozofia klasyczna nazywa doswiadczenie
czasowosci istnienia byciem przygodnym, ktore si¢ usprawiedliwia istnieniem
Bytu Wiecznego. Istnienie czlowieka jest przygoda, darem Absolutu. Dlatego
$w. Augustyn bedzie méwil o niespokojnym sercu, pdoki nie spocznie w Bogu.
Od Boga cztowiek wyszedt i do Boga wraca.

Zupekie inaczej patrzy na bycie cztowieka w §wiecie filozofia nowozytna,
np. dla Heideggera cztowiek jest byciem wrzuconym w $wiat, jest byciem ku
$mierci, cztowiek jest ,,mi¢dzy” (zwischen) narodzinami i $§miercig.

Kim jest cztowiek? — na tak sformutowane pytanie nauki, ze swojej perspek-
tywy badawczej, daja rozmaite odpowiedzi. Dzigki wysitkom uczonych wiedza
o cztowieku stale si¢ poszerza, dzigki niej mozna zaradzi¢ réznym biedom
cztowieka. Ale i przez t¢ wlasnie wiedzg czlowiek popada w nowe biedy, staje
przed nowymi wyzwaniami. Moze na nie w pelni odpowiedzie¢, kiedy bedzie
wiedziat, kim wlasciwie jest. Do tego potrzebna jest madrosé, filozofia. Niedo-
stateczno$¢ odpowiedzi nauk przyrodniczych na pytanie o cztlowieka wynika
z ich aspektowosci zainteresowania czlowiekiem, z ich przedmiotu formalnego.

Jesli cztowiek pyta: Kim wlasciwie jestem?, wtedy jawi si¢ w tym pytaniu
»hiezagospodarowane bycie”. Czlowiek bowiem nie tyle jest, co w kazdej chwi-
li staje sig¢ soba. Istnienie, bycie (Sein) cztowieka polega na stawaniu si¢ (Wer-

7 E. BISER, Gotteskindschaft..., dz. cyt., s. 9.
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den). Dar istnienia jest zadaniem, zycie zostalo czlowiekowi za-dane. Cztowiek,
jako byt osobowy, musi sta¢ si¢ osobowoscia, musi ,,wy-darzy¢” siebie, przy-
swoi¢ siebie sobie samemu. Kazdy jest zadany samemu sobie, kazdy ,,bierze”
zycie w swoje rgce. W tej sytuacji, kiedy zycie czlowieka jawi sig jako dar
1 zadanie, jako spetnienie, jako istnienie otwarte, Biser proponuje zmiang para-
dygmatu, otwierajacego przed czlowiekiem nowe horyzonty, zawierajacego si¢
w pytaniu: Gdzie jestem u siebie? Gdzie czujg si¢ u siebie? Gdzie mam poczu-
cie bezpieczenstwa?

2. Zmiana paradygmatu pytania o czlowieka

,,Gdy za$§ mezczyzna i jego zona uslyszeli kroki Boga Jahwe przechadzaja-
cego si¢ po ogrodzie, w porze kiedy byt powiew wiatru, skryli si¢ przed Bogiem
Jahwe wsrod drzew ogrodu. Bog Jahwe zawotat na mezczyzng i zapytat go:
«Gdzie jeste$§?». On odpowiedzial: «Uslyszatem Twoj glos w ogrodzie, prze-
straszylem sig, bo jestem nagi, i ukrylem sig»” (Rdz 3,8-10). Ksiega Rodzaju
opowiada o tym, jak bylo ,,na poczatku”. ,,Na poczatku” wszystko byto dobre,
anawet bardzo dobre, czyli w porzadku, to znaczy wszystko bylo na swoim
miejscu. ,,Na poczatku” nie bylo bojazni, do porzadku dnia nalezata wspdlna
przechadzka Boga z czlowiekiem w porze powiewu wiatru. Boga z czlowie-
kiem taczyla przyjazn, $wiadomos¢ wspotistnienia®.

Grzech, niepostuszenstwo naruszyto ten porzadek. Jego istotg nalezy chyba
upatrywaé w probie pomieszania, zburzenia, zachwiania porzadku bytowania.
Porzadek jest wyznaczony byciem Stworcy ibyciem stworzenia. Blgdem,
w wymiarze filozoficznym — grzechem, w wymiarze religijnym jest juz sama
che¢ zajecia nie swojego miejsca. Nie jest w porzadku, kiedy czlowiek przestaje
by¢ na swoim miejscu. Oddalenie si¢ od swego miegjsca, od siebie, jest zagubie-
niem siebie, wyalienowaniem. Zmieniajac swoje miejsce, cztowiek staje sig
obcy dla samego siebie, przestaje siebie rozumie¢, traci $wiadomos¢ wspotist-
nienia. Z autonomii przyjazni chce przej$¢ do autonomii absolutnej. Samotnos¢
jest dla cztowieka zabojcza!

Pytanie Boga skierowane do czlowieka: ,,Gdzie jeste§?”, jest pytaniem
o pierwotne poczucie bezpieczenstwa czlowieka, bycia u siebie samego. Sw.
Augustyn mowi o niespokojnym sercu czlowieka, poki ono nie spocznie
w Bogu. Istnieniu cztowieka towarzyszy niepok6j wywotany zagubieniem sie-
bie, prowadzacym ku $mierci. Odnalezienie siebie bedzie zatem niczym innym
jak dochodzeniem i doj$ciem cztowieka do samego siebie.

Zycie cztowieka jest pielgrzymowaniem. Wszelkie proby zakorzenienia
swego istnienia, osiagni¢cie absolutnego bezpieczenstwa w rodzinie (w zwiazku
krwi), czy ziemi ojczystej (w posiadaniu) nie jest mozliwe. Sam cztowiek jest
w stanie zabezpieczy¢ swoje zycie krocej lub dhuzej i tylko w mniejszym lub

8 Tamze, s. 11.
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wigkszym stopniu. Zbawienny dla niego jest — doslownie i przenosnie — zwrot
ku Bogu, zabdjcze — w sensie dostownym — odwrocenie si¢ od Niego.

Nalezy zwroci¢ uwage, ze w tej relacji Boga do cztowiek inicjatywa przy-
jazni, czyli zbawienia, jest zawsze po stronie Boga. Od strony Boga dzieje
ludzkosci sa historia zbawiania cztowieka. W spotkaniu cztowieka z Bogiem to
cztowiek jest tym, ktory probuje zy¢ ,,na wlasna reke”, wedtug wlasnych mysli.
On probuje odrzuci¢ porzadek bytowy, bedacy przeciez porzadkiem realnego
istnienia. W jezyku filozofii klasycznej trzeba powiedzie¢, ze nieszczg$cie
cztowieka rozpoczyna si¢ w chwili, kiedy ten nie postepuje dorzecznie, kiedy
nie liczy si¢ z rzeczywistoscia.

W wydarzeniu, ktore miato miejscu ,,na poczatku”, jest odpowiedz na pyta-
nie o bycie cztowieka, o to, kim witasciwie jest cztowiek. To, co si¢ wydarzyto
w zamierzchtej przesztosci, istnieje tylko o tyle, o ile zostatlo zapamigtane. Pa-
mig¢ zachowuje przeszto$¢. Poniewaz pamig¢ uobecnia minione, dlatego zapa-
migtane nie jest bezpowrotnie stracone. Pamig¢ zachowuje w czlowieku praw-
de, ze nie zawsze bylo tak, jak jest teraz.

Pamig¢ jest kronikarzem wydarzen, ona daje zna¢ o sobie w sumieniu czto-
wieka. Biser rozumie sumienie bardzo szeroko, nie ogranicza go do moralnego
niepokoju, do pochwaty lub nagany czynu cztowieka. Cztowiek posiada, we-
dlug niego, sumienie etyczne, ale rowniez sumienie estetyczne i sumienie on-
tyczne. Odejscie cztowieka od bycia Absolutu, zapoznanie Dobra, Prawdy
i Pigkna, rzutuje na jego odniesienie do samego siebie.

Co to znaczy, ze cztowiek ma ,,by¢ soba”? Co to znaczy, ze czlowiek prze-
staje ,,by¢ soba”? Czy zycie czlowieka jest mu zadane? Jesli tak, to kto mu je
zadaje? Jak cztowiek to zadanie ma podjac¢? Czy posiada wzory? O mistycznej
glebi bycia czlowicka soba samym wiedzial doskonale Mikotaj Kuzanczyk.
»Sei dein eigen, dann bin auch ich dein eigen”, co mozna dostownie przettuma-
czyé: ,Badz swoja wlasnoscia, a wtedy ja rowniez bede twoja wiasnoscia™.
By¢ wlasnoscia siebie samego — to nic innego jak by¢ samym soba. Heidegger
moéwil o zyciu wlasciwym i zyciu niewlasciwym.

3. Zycie w bojazni esencjalnej i egzystencjalnej

Czlowiek winien by¢ samym soba! A czy cztowiek nie jest soba? Czy moze
by¢ kim$ innym niz soba?

Czlowiek winien wyrazi¢ zgode na samego siebie! Przy probach robienia
z siebie aniota odkrywa w sobie najbardziej zwierzece strony. Czlowiek jest
»Zawieszony”, ,rozpigty” migdzy ziemig iniebem; ,,wymieszana” jest w nim
przyroda z tym, co nad-przyrodzone.

Istnienie cztowieka trzeba rozumie¢ podwdjnie, dlatego bojazn cztowieka
ma charakter esencjalny, ze nie jest tym, kim wlasciwie powinien by¢. Skoro

® Tamze, s. 17.
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nie jestem tym, kim powinienem by¢, to wlasciwie nie jestem. Bojazn esencjal-
na dotyczy ,,nie-bycia-soba”. Drugie oblicze bojazni ma charakter egzystencjal-
ny. Niezaleznie od tego, kim czy jak jestem, moge w kazdej chwili przestac
by¢. Cztowiek zyje w ustawicznym zagrozeniem swego istnienia, w cieniu rzu-
canym przez $mier¢.

Zycie w tej podwojnej bojazni moze byé ,nie-do-zniesienia”. Dlatego jedy-
nym pytanie w pelnym sensie filozoficznym jest wedtug A. Camusa pytanie:
Dlaczego cztowiek nie popelnia samobdjstwa?

4. Zrédta bojazni

Zycie jest ruchem, dlatego uplywa, przemija. Strach paralizuje, ,,unierucha-
mia” ruch. Bezruch, paraliz nie pozwala cztowiekowi wyj$¢ z zagrozenia i oca-
li¢ siebie'’.

Wspolczesny zachodni czlowiek coraz bardziej zyje w strachu. Strach towa-
rzyszy zyciu cztowieka, pisze o tym K. Jaspers. Wielu, bardzo wielu w Niem-
czech rozpoczyna rozmowe od wyznania: ,,Ich habe Angst!”, ,,Boje sig!”. Lu-
dzie boja sig, ze zabraknie im (czystego) powietrza, wody, ziemi. Boja sig, ze
zachoruja, ze straca prace, ze si¢ starzeja. Boja sig, ze wybuchnie elektrownia
atomowa, ze nastapi globalne ocieplenie. Ludzie zdaja sobie sprawe z tego, ze
zyja w ciaglym zagrozeniu zycia.

Wspotczesni ludzie Zachodu zyja w bojazni i strachu! Bojazn i strach nie
pozwalaja im zy¢ w petni, pod ich wptywem zycie ludzi karleje, zmierza ku
$mierci. Bojazn i strach sa zwiastunami $mierci.

Czy do zycia cztowieka nalezy bojazn, strach i drzenie? Jesli tak, to kogo
czy czego cztowiek najbardziej sig¢ boi? Przed kim, przed czym odczuwa naj-
wiekszy strach? Kto lub co sprawia jego drzenie? Z panoramy wywotujacej
bojazn, strach i drzenie cztowieka wytaniaja si¢ trzy zasadnicze zagrozenia, sa
nimi: (1) istnienie Boga, (2) istnienie drugiego cztowieka, (3) istnienie samego
siebie. Wspodlczesny czltowiek dostrzega zagrozenie swego bycia w Bogu,
w drugim cztowieku, w samym sobie!

Strach przed Bogiem nalezy do pra-przezy¢ cztowieka. ,,Ustyszatem Twoj
glos w ogrodzie, przestraszytem si¢” (Rdz 3,10). Czlowiek odczuwatl strach
przed bogami ze wzgledu na ich inno$¢. Ale ta odmiennos¢ tez go pociagala,
zachwycata. Pisat o tym R. Otto.

Stonce, ogien daja swiatlo i ciepto. Bdg to zycie. Ale stonce i ogien w nad-
miarze to zrodta nieszczgscia. Bog, bogowie objawiaja — co Biser silnie podkre-
sla — ambiwalentny charakter: zbawienie graniczy z potgpieniem, wybodr z od-
rzuceniem.

Strach przed drugim cztowiekiem. Stosunek cztowieka do cztowieka moze
by¢ diametralnie ro6zny: moze przebiega¢é w plaszczyznie przyjazni

19 Tamze, s. 24.
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i w plaszczyznie wrogosci. Cztowiek dla czlowieka moze by¢ zbawieniem (mi-
losierny Samarytanin) imoze by¢ ,wilkiem”, nieustannym zagrozeniem
(T. Hobbes). Nie wiadomo, kogo spotkamy na drodze, dlatego trzeba si¢ mie¢
na bacznosci.

Strach przed samym soba pojawia si¢ w chwili, kiedy u§wiadamiamy sobie,
ze jestesmy zdani tylko i wylacznie na siebie samych i nie potrafimy stana¢ na
wysokosci zadania. W jaki sposob mam podja¢ siebie, aby stac sig¢ soba? Jak
mam tworzy¢ siebie, kiedy nie mam ku temu zadnych gotowych wzorcow?
Dlaczego mam odpowiada¢ za siebie, skoro jeszcze siebie nie wypowiedzia-
fem? Nie mam Zadnego kryterium dla mnie samego!

5. Nowa antropologia

Nowa antropologia musi zatem rozpoczyna¢ od tego, co jest skierowane naj-
bardziej przeciw byciu cztowieka, czyli od przezwycig¢zenia strachu prowadza-
cego ku $mierci. Tylko mitos¢ jest w stanie przezwycigzy¢ strach i $§mier¢. Kto
prawdziwie kocha, jest w stanie opanowac bojazn — wyznaje Orfeusz, patrzac
w oczy Persefonie. Do tej pory kazde takie spojrzenie konczylo sig $miercia
$miatka. Zbyt mato kochali! Mitologia miata juz pojecie o sile mitosci.

Bog jest (wszechmocny) mitos$cia. Mito§¢ Stworcy objawia sig istnieniem
stworzenia. Jezus moéwi o Ojcu, dla ktérego jesteSmy dzie¢mi. Krzyz Jezusa,
mowiac obrazowo, staje si¢ mostem nad przepascia migdzy Bogiem i czlowie-
kiem. W Jezusie cztowiek staje si¢ nowym stworzeniem. Tym samym zmienia
si¢ obraz Boga i obraz cztowieka: Bog jest bezwarunkowo kochajacym Ojcem;
czlowiek jest bezgranicznie ufajacym dzieckiem''. Jego mito$¢ niszczy
w cztowieku wszelka bezboznos$¢, czyli nieczystosc.

Jezus opowiada o Bogu jako bezgranicznie i bezwarunkowo kochajacym Oj-
cu. Jest to zwrot szczegdlnie ulubiony przez Bisera, gdyz ukazuje Boga, ktorego
nikt nie jest w stanie ostatecznie pojac. Dlatego Jezus opowiada przypowiesci
o ojcu pelnym milosierdzia, o pasterzu szukajacym owcy zagubionej. Tam
gdzie grzech i zagrozenie zycia, tam pojawia si¢ zbawienie. Pragnienie Toma-
sza jest wypowiedzia jego serca, kiedy zwraca si¢ do przyjaciot na drodze pro-
wadzacej do grobu Lazarza: ,,Chodzmy takze i my, aby razem z Nim umrze¢”
J 11,16).

Przez Jezusa cierpienie i $mier¢ zostaja przewarto§ciowane, przestajg by¢ za-
bojcze. Religia chrzescijanska posiada — zaznacza Biser — charakter terapeutycz-
ny, uzdrawiajacy, przywracajacy cztowieka: Bogu, drugiemu — spoleczenstwu,
samemu sobie. Dlaczego zatem mamy obraz Boga bgdacego zagrozeniem, a nie
zbawieniem czlowieka? Dlaczego na drugiego patrze jak na wroga, a nie jak na
blizniego? Dlaczego nie jestem soba, lecz zyje zyciem nieautentycznym? Dlacze-

! Tamze, s. 42.
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go daje pierwszenstwo Bogu sprawiedliwosci, a nie Bogu mitosierdzia? Dlaczego
Mitos¢ nie jest kochana? Dlaczego ludzie wybieraja ciemnosci, a nie Swiatto?

6. Wolnos¢

Nietzsche zaliczany jest do demaskatorow, czyli tych, ktérzy zdzieraja ma-
ski, aby odstoni¢ prawdg istnienia cztowieka. On podziwial Jezusa jako Czlo-
wieka absolutnie wolnego inienawidzil chrzescijan jako ludzi zniewolonych,
zyjacych bezpiecznie w granicach wyznaczonych przykazaniami.

Jezus wszedzie i zawsze byl soba, nie pozwolit si¢ nikomu skorumpowac. Ta
swiadomos$¢ samego siebie pozwalata Mu otwiera¢ si¢ na innych. Jego droga
skrzyzowala si¢ z drogami wielu ludzi. Spotkanie z Jezusem bylo dla nich sa-
mych i czesto dla ich najblizszych, za ktorymi wstawiali si¢ u Niego, zyciodaj-
ne. Nigdy i dla nikogo nie byto zabdjcze. Prawdziwe spotkanie migdzyludzkie
dokonuje si¢ w wolnosci.

Kto uprawia pedagogike strachu, ten nie spotkat si¢ z Jezusem, ten operuje
obrazem Boga Se¢dziego, charakterystycznym dla Starego Testamentu. Pedago-
gika strachu jest prosta i skuteczna. Jest ona oparta na zasadzie akcji i reakc;ji,
takie samo za takie samo: oko za oko i zab za zab.

Odejscie od tego, co stare i wyprébowane, co si¢ sprawdzilo w zyciu, wy-
maga odwagi. Nowe jest zawsze ryzykowne. Milo$¢ jest zwiazana z ryzykiem.
Na ile jestem w stanie odej$¢ od drogi strachu jako drogi prowadzacej do Boga?
Czy pod nakazem, czy ze strachu mozna $§piewac pelnig serca hymny uwielbie-
nia? Czy brak bojazni nie jest szalenstwem? Czy rzeczywiscie sama milos¢
wystarczy?

7. Milosierdzie

Jezus przywraca czlowieka samemu cztowiekowi, drugiemu, Bogu. Dlatego
jedynym zadaniem chrzescijan jest odkrywanie bezgranicznej mitosci Boga do
cztowieka, Bozego mitosierdzia. Trudno jest nie podziela¢ rozgoryczenia do-
brego syna i nie odczuwac niepokoju stada bez pasterza.

Dzigki Jezusowi, przez Jezusa ludzie stali si¢ dzie¢mi Bozymi, przestali by¢
niewolnikami. Dzigki Jezusowi w sposob istotny zmienia si¢ stosunek cztowie-
ka do Boga i Boga do czlowieka: zycie niewolnika bazuje na strachu, niewolnik
jest wydany panu na dobre ina zte; zycie dziecka polega na zaufaniu, ojciec
zrobi dla niego wszystko. Wszystko jest tylko w mocy Boga, dlatego tylko On
jest w stanie zapewni¢ zycie wieczne dzieciom.

W zZyciu opartym na mitosci nie ma miejsca na strach. Mitos¢ zwycigza
strach, wypedza go poza obszar ludzkiego zycia.

Mitosé¢ jest wypetnieniem Prawa. Je$li kochasz drugiego tak jak siebie sa-
mego, wtedy on nie jest dla ciebie wrogiem, jeste$ z nim w przy-jazni, on jest
blizej ciebie niz koszula twego ciatu. Blizni jest w tobie!
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Wierzacy w Jezusa sa dzie¢mi Bozymi! Zewngtrznie nic si¢ nie zmienia,
a przeciez wszystko jest inne! Dzieki Jezusowi cztowiek jest w stanie przyswoic¢
sobie samego siebie, dojs¢ do samego siebie. Alienacja, wyobcowanie to od-
chodzenie od samego siebie, stawanie si¢ dla samego siebie obcym. Jako dziec-
ko Boze cztowiek ostatecznie rozumie swoje bycie, samego siebie!

Probierzem i fundamentem chrze$cijanstwa jest zmartwychwstanie Jezusa.
Pusty grob jest nadzieja nie z tej ziemi! Nie moze by¢ nadziejq tej ziemi! Jezus
zwycigza $mier¢, a z nia wszelki strach i bojazn. Tylko zjednoczeniem z Jezu-
sem mozna ttumaczy¢ odwage swigtych w obliczu cierpienia i $mierci. Dzigki
Jezusowi w bytowej strukturze chrzescijan $mier¢ zostala przezwycig¢zona. Je-
zus sprawit, ze wierzacy w Niego sa poza zasiggiem jej mocy, dlatego w sposob
wolny rozporzadzaja swoim zyciem. ChrzeScijanie sa najbardziej wolnymi
ludzmi na tej ziemi!

Wiara chrzes$cijan jest substancjalnie wiara w zmartwychwstanie ciat, nawet
jesli ta prawda znajduje si¢ w koncowej czesci Credo. ,,A je§li Chrystus nie
zmartwychwstat [...]” (1 Kor 15,14), to wszystko inne nie posiada glebi, jest
plaskie, jest estetyka chwili. Zmartwychwstanie Jezusa Chrystusa, to, ,,co nie
miato jeszcze miejsca i czasu”, co si¢ poza Jezusem nigdy nie wydarzyto, nada-
je sens i kierunek zyciu chrzescijan. Chrzescijanie zyja prawdziwie tutaj i teraz,
bo dla nich liczy sig absolutna przysztos¢.

8. Dochodzenie do siebie

Filozofia jest umitowaniem madro$ci. Filozof, czyli Arystoteles, odkrywa
istnienie Absolutu, ktory wszyscy nazywaja Bogiem. Jego droga myslowa jest
prosta. Wychodzi on od faktu istnienia czego$. Takim faktem jest istnienie ru-
chu. Dla wszystkich jest oczywiste, ze co$ powstaje, czego wezesniej nie byto,
1 co$ przestaje istnie¢, czego p6zniej nie bedzie. Fakt istnienia wszelkiego ruchu
swiadczy o niedoskonato$ci, o braku. Ruch jest zmierzaniem ku czemus, aby to
co$ posias¢. Wyjasnianie zrodta ruchu przez nieskonczonos¢ przyczyn nie jest
zadnym wyjasnieniem. Trzeba przyjac ostateczna przyczyng, ktora jest zrodlem
wszelkiego ruchu, ale ona sama nie jest ruchem. Arystotelesowski Absolut jest
Nieporuszonym Poruszycielem.

Droga przedmiotowa Arystotelesa staje si¢ u Augustyna droga podmiotowa.
Cztowiek jest pielgrzymem, a nie wtdczega, dlatego ma cel, ku ktoremu zmie-
rza. Bog jest celem cztowieka.

Cztowiek sam z siebie nie moze doj$¢ do samego siebie, nie moze siebie
zbawi¢. Tutaj kto§ musi mu pomoc. Inicjatywa pomocy, zbawienia jest po stro-
nie Boga. , Do powszechnej «niedoskonalosci» cztowieka nalezy to, ze
z wlasnych sit nie jest w stanie stac si¢ soba (Selbstwerdung) oraz ze przy po-
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mocy wlasnej inteligencji nie moze pozna¢ i zdefiniowa¢ siebie, musi mu to

7991

kto$ powiedzie¢”'?. Bog méwi cztowiekowi prawdg bycia cztowiekiem.

9. Dziecigctwo Boze

»Jaka mitoscia obdarzyl nas Ojciec: zostaliSmy nazwani dzie¢mi Bozymi:
i rzeczywiscie nimi jestesmy” (1J 3,1). Jakie to ma konsekwencje dla zycia
czlowieka? Odpowiedzi nalezy szuka¢ w metafizyce zmartwychwstania. Przez
zmartwychwstanie Jezusa czlowiek zostaje ,,wyrwany” naturze i,,wiaczony”
w zycie Boga.

Do natury naleza narodziny i $mier¢, wdech i wydech, noc i dzien. Natura
ma swoj rytm, w niej wszystko cyklicznie si¢ powtarza. ,,Wyrwanie” z natury
polega na tym, ze czlowiek nie powraca do tego, co wczesniej, ze zostaje prze-
niesiony w nadprzyrodzonos$¢. Nie jest to jakosciowa zmiana, lecz wydarzenie.
Wydarzenie dokonuje sig¢ w ptaszczyznie miedzyosobowe;.

Dziecigctwo Boze nie jest infantylizacja ludzko$ci. To nie proba ,,cofania”
historii, ,,spychania” o$wieceniowego, mys$lacego cztowieka do czasu mitu.
W micie zawarte jest to, co bylo na poczatku. Hermeneutyka mitu jest tutaj
bardzo owocna. Dlaczego? Bo dziecigctwo Boze jest powrotem do zrodet, do
tego, co byto na poczatku, do jedynego prawdziwego bycia cztowiekiem.

Droga Boga wiedzie do czlowieka: Bog stat si¢ Cztowiekiem. Droga czto-
wieka do Boga wiedzie przez dziecigctwo Boze.

Co daje cztowiekowi dziecigctwo Boze? Wierzacy staje si¢ dzieckiem Bozym
przez zamieszkiwanie Jezusa w Jego sercu. Stawanie si¢ dzieckiem Bozym jest
procesem ubogacania siebie przez zycie mitoscia 1 z mitosci. Tym samym zostaje
przezwycigzona pobozno$¢ Prawa. Wierzacy wchodzi w obszar bezgranicznej
wolnosci, poniewaz Bog jest bezgraniczna, niczym nieuwarunkowana Mito$cia.

Z dziecigctwem Bozym dokonuje si¢ przemiana wiary posluszenstwa
W wiarg zrozumienia, wiary wyznania w wiar¢ do§wiadczenia, wiary przedmio-
towej w wiare tozsamosci, wiary wlasnych zastug w wiar¢ odpowiedzialnosci.
Tym samym droga historii wiary wierzacego staje si¢ droga $wiadomosci jego
wiary, po ktorej dochodzi on coraz bardziej do samego siebie. Wiara w Jezusa
staje si¢ dla niego polem samo-postrzegania i samo-doswiadczenia. W ten spo-
sob Jezus staje si¢ dla niego, dla wszystkich wierzacych ,.trescia ich zycia oraz
istota ich mistycznego samo-znalezienia”". Jezus pozwala cztowiekowi odna-
lez¢ siebie samego.

12 Tamze, s. 54.
3 Tamze, s. 62.
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III. ZNACZENIE I WAGA NOWEJ ANTROPOLOGII

Nasze rozwazania rozpoczgliSmy od tworcow nowej antropologii, od przed-
stawienia ich krytyki dotychczasowych antropologii i wyznaczenia punktu wyj-
$cia dla antropologii jako samodzielnej dyscypliny filozoficznej. Konczac roz-
wazania, trzeba wskazaé¢ na tendencje obecne w antropologii w naszych dniach,
gdyz dopiero wtedy antropologia Bisera ukaze petlni¢ swego znaczenia.

Scheler dostrzega specyficznos¢ cztowieka w duchu dajacym znaé o sobie
w zyciu czlowieka przez ,,ideowanie”. Zycie bez ducha jest pozbawione naj-
wyzszego ksztaltu, duch bez Zycia nie moze si¢ objawi¢. W ,,spotkaniu” ducha
z zyciem, czyli w cztowieku, budzi si¢ pytanie o jego istnienie jako cztowieka
1 0 istnienie $wiata. Poszukiwanie odpowiedzi na podstawie samoswiadomosci
i $wiadomosci prowadzi do przyjecia podstaw $wiata. Pytanie o te podstawy nie
jest niczym innym jak filozoficznym pytaniem o Boga. Absolut, do ktorego
doszedt Scheler, jest duchem, dlatego nie ma w sobie zadnej sity i mocy, nie
jest Stworca. Bog Schelera jest Bogiem stajacym sig, urzeczywistnianym przez
czlowieka jako ostateczny cel $wiata. On nie jest na poczatku, lecz na koncu.
Dlatego cztowiek, wedlug Schelera, wspottworzy Boga'?.

Dla Plessnera cztowiek jest istota ekscentryczna, wychodzaca poza siebie.
Doswiadczenie przekraczania siebie, ktore Plessner opisat w postaci trzech
praw antropologicznych: (a) naturalnej sztucznosci, (b) zaposredniczonej bez-
posrednio$ci, (¢) utopijnego stanowiska, budzi mysl o Absolucie, bedacym fun-
damentem dla ekscentrycznego sposobu istnienia cztowieka. Cztowiek ,,docho-
dzi” do Boga, gdyz nie moze siebie odnalez¢ w sobie ani w $wiecie. Dochodze-
nie nie jest jednak dojsciem, gdyz na drodze pojawiaja si¢ watpliwosci co do
istnienia Boga. Mozna powiedzie¢, ze — wedlug Plessnera —bezprzestrzenny
i bezczasowy duch czlowieka ,,pedzi” ku sobie na nieskonczonej drodze. Droga
nie staje si¢ $lepa uliczka tak dtugo, jak dlugo cztowiek wierzy, ze posiada pod-
stawy swojej ekscentrycznej egzystenciji i jest w stanie je osiagnac¢’.

Dla Gehlena czlowiek jest istota dziatajaca, ,,wchodzac” w nature, tworzy
kulture. Jezyk jest najdoskonalszym dla niego narz¢dziem opanowania i zapa-
nowania nad natura, wyzwolenia si¢ zniej, aby przej§¢ do $wiata kultury.
W nim cztowiek tworzy instytucje, do ktorych Gehlen zalicza np. rodzing, pan-
stwo, systemy moralne, religijne, prawne. Instytucje sa zbawienne dla cztowie-
ka, one go zwalniaja, a tym samym odciazaja od ciagtego decydowania o tym,
co jest dla niego tutaj i teraz dobre, a co zte. Jesli instytucje schematyzuja zycie
czlowieka, to przeciez przez to pozostawiaja mu energig, aby w danej sytuacji
tworzyt swoja osobowos¢. Kultura, rozumiana jako sztuczna druga natura, jest
prawdziwym zyciem cztowieka'®.

' Por. J. MACHNACZ, Antropolodzy i Bog. M. Scheler, Horyzonty Wiary 12 (1992), s. 52-53.
'3 Por. tenze, Antropolodzy i Bég. H. Plessner, Horyzonty Wiary 11 (1992), s. 57-58.
'S Por. E. PACZKOWSKA-LAGOWSKA, Czlowiek..., art. cyt., s. 248.
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Wydaje sig, ze antropologia naszych dni nie odpowiada wyzwaniom stawio-
nym przez jej tworcow. Zdecydowanie ma ona charakter przyrodniczy, naturali-
styczny, materialistyczny, scjentystyczny'’. Podnosza si¢ glosy, ze dotychcza-
sowy obraz cztowieka jest nie do utrzymania, ze nalezy go zmieni¢, opierajac
si¢ nawiedzy, do ktorej doszta nauka w ostatnich latach. A wiedza ta
w znacznym stopniu sprzeciwia si¢ dotychczasowemu samozrozumieniu czto-
wieka, domaga sig¢ daleko idacych korekt. Krotko i dla przyktadu powiedzmy,
o jakie nauki chodzi ico takiego one twierdza. Bardzo wielu uwaza, ze: (a)
biologia ewolucyjna pokazata w sposéb dostateczny, ze w powszechnym prze-
konaniu wylaczne, ekskluzywne przymioty czlowieka, takie jak racjonalnosé,
altruizm, sa do znalezienia u blizszych, a nawet i dalszych ,.krewnych” czto-
wieka; (b) antropologia ewolucyjna pozwala zrozumie¢, w jaki sposéb ewolu-
cyjne zmiany otworzyly droge do kultury, czyli do stworzenia drugiej natury
czlowieka; (c) neurofizjologia rozwiazuje wszystkie problemy filozoficzne,
gdyz odslania ewolucyjna ciagla i dynamiczna organizacje mozgu; (d) psycho-
logia kognitywna dowodzi, ze np. abstrakcja powstata ze strategii, ktore mozna
spotka¢ u innych zwierzat'®.

Biologia cztowieka nie zastapi nigdy filozofii czlowieka. Jest wazna nauka
w zrozumieniu bytu cztowieka, ale ma charakter redukcjonistyczny, aspektowy,
co wynika z metody nauk przyrodniczych'’. Tego rodzaju redukcjonizm, jak
i jemu podobne, ze swej istoty ,,zabijaja” cztowieka, na co zwraca uwage R.
Ingarden: ,,Natura ludzka polega na nieustannym wysitku przekraczania granic
zwierzgcosci tkwiacej w cztowieku i wyrastania ponad nia cztowieczenstwem
i rola cztowieka jako tworcy wartosci. Bez tej misji i1 bez tego wysitku wyrasta-
nia ponad samego siebie cztowiek zapada z powrotem i bez ratunku w swoja
czysta zwierzeco$é, ktora stanowi jego $mieré”?.

Zarysowuje sig¢ znaczenie i waga antropologii zaproponowanej przez Bisera.
Jest ona w calej pelni nowoczesna, wychodzi od czlowieka, od tego, co czlo-
wieka najbardziej boli, co sktania go do tego, aby zmierzat ku sobie i odnalazt
siebiec. W sobie samym czltowiek odkrywa najbardziej intymny, bytowy
i osobowy stosunek do Boga, drugiego cztowieka i samego siebie. Swiadomosé,
ze jest istota bezgranicznie ukochana przez Boga, przezwycig¢za wszelki jego
strach. Mito$¢ Boga otwiera przed cztowiekiem perspektywy zycia wiecznego
i staje si¢ pelnia jego istnienia. Jezus, jako Bog i Czlowiek, jest droga Boga do
cztowieka i czlowieka do Boga. Jego zycie, $mier¢ i zmartwychwstanie niszcza
powszechne panowanie $mierci. Smieré¢ nie jest panem absolutnym. Wydarze-

7 Por. W. WELSCH, Anthropologie im Umbruch, Information Philosophie 2 (2007), s. 7-15;
B. KORZENIOWSKI, Od neuronu do (samo)swiadomosci, Warszawa 2005.

'8 W. WELSCH, Anthropologie..., art. cyt., s. 7.

19'8z. W. SLAGA, Czlowiek w perspektywie nauk przyrodniczych, w: B. BEIZE (red.), Aby po-
zna¢ Boga i czlowieka, cz. 2: O czlowieku dzis, Warszawa 1974, s. 12.

20 R. INGARDEN, Ksiqzeczka o cztowieku, Krakow 1972, s. 26.
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nie Jezusa ustanawia $wiat na nowej podstawie w wymiarze kosmicznym (przy-
rodniczym), spolecznym (migdzypodmiotowym) iduchowym (osobowym).
Cztowiek zostaje w Jezusie i przez Jezusa podniesiony do nowego stworzenia
i obdarowany godnoscia dziecka Bozego. W nim ma udziat nadprzyrodzonos¢.
Boga nikt nigdy nie widzial inikt nie jest w stanie ostatecznie Go pojac,
a przeciez On zamieszkuje serce czlowieka. Wdzigcznos¢ jest jedynie adekwat-
ng odpowiedzia na wydarzenie Jezusa w zyciu czlowieka. Jezus jest darem Bo-
ga dla cztowieka, dlatego w Jezusie cztowiek poznaje catkowita prawdg o sobie
samym (Redemptor hominis).

Widzie¢ w Jezusie tylko centralng postac religii chrzescijanskiej — to za ma-
lo! Ze wzgledu na znaczenie Jego wydarzenia, czyli konsekwencje Jego zycia,
$mierci 1 zmartwychwstania dla cztowieka, trzeba dostrzegaé Jego znaczenie
w kontekscie calej historii kultury i dziejow ludzkosci®'.

ZAKONCZENIE

Religia jest — etymologicznie — ,,wiazaniem” istnienia czlowieka z istnie-
niem Boga. W religii chrzescijanskiej to wigzanie ma niejako podwojny charak-
ter: cztowiek przez stworzenie jest w szczegélnej relacji, czyli powigzaniu
z Bogiem, jest Jego partnerem, a w Jezusie Chrystusie ta relacja podnosi go do
stanu dzieciectwa Bozego.

Wiara nie jest jakim$ wyizolowanym aktem czlowieka obok jego innych ak-
tow, jest ona dynamiczng, zyciowa sytuacja, sposobem istnienia catego czto-
wieka. Wiara daje chrzescijanskiemu zyciu podstawe w postaci sensu i poczucia
bezpieczenstwa. Dlatego tez jedynie tajemnica Boga jest odpowiedzia na tajem-
nicg czlowieka. Cztowiek moze siebie ostatecznie odnalez¢ tylko w Bogu.

ZUSAMMENFASSUNG

Anthropologie der Gotteskindschaft

E. Biser, einer der bekanntesten Philosophen in dem deutschsprachigen Raum, hat
eine Anthropologie entwickelt, in der sich philosophische und theologische Perspekti-
ven durchdringen. Anthropologie versteht er im Sinne von M. Scheler, A. Gehlen und
H. Plessner, den Griindern der philosophischen Anthropologie als einer selbstdndigen
Disziplin der Philosophie. Die neue, philosophische Anthropologie versucht den Men-
schen von Menschen selbst zu verstehen und zu erkldren /ad 1/.

2l E. BISER, Gotteskindschaft..., dz. cyt., s. 64.
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Die Besonderheit der neuen, von Biser vorgeschlagenen Anthropologie liegt darin,
dass er in seinen Analysen die Tiefe des Menschen erreichen mochte, indem er das
Paradigma des Fragens nach dem Menschen wechselt . Die eigentlichen Fragen lauten
nach Biser nicht: Was bin ich? Was ist der Mensch? sondern: Wo bin ich eigentlich bei
mir selbst? Wo fiihle ich mich geborgen? Der Mensch ist unterwegs zu sich selbst. Er
muss selbst werden. Diese Aufgabe tiberfordert ihn, deshalb lebt er in der essenziellen
und existenziellen Angst vor sich selbst, vor dem anderen Menschen und vor Gott. Jesus
tiberwindet diese Angst, weil er den Tod liberwunden hat. In seinem Wort und Tat
kommt er dem Menschen zu Hilfe, ,,sein eigen zu sein“. Das Ziel seiner Selbstwerdung
kann der Mensch weder aus eigener Intelligenz erkennen, noch aus eigener Kompetenz
erreichen. Jesus ist die Antwort auf die Sinnfrage des Menschen. Er verwandelt das
Dasein des Menschen, in Thm und durch Thn wird der Mensch zum Kind Gottes. Es
kommt zur mystischen Einwohnung des Menschen in Gott /ad 2/.

Die Bedeutung der Anthropologie der Gotteskindschaft zeigt sich auf dem Hinter-
grund der Anthropologie von Scheler, Gehlen und Plessner und besonders in der Kon-
frontation mit den rein biologischen, naturalistischen, atheistischen Anthropologien
unserer Tagen. Gotteskindschaft erdffnet vor dem Menschen wirklich neue, iiber-, oder
trans-irdische Perspektiven des Lebens /ad 3/.

Religion — nach Etymologie des Wortes — ist eine Bindung zwischen dem Menschen
und Gott. In der christlichen Religion erweist sich diese Bindung doppelt: Erstens ist
Gott der Schopfer des Menschen und Jesus ist sein Erloser. Zweitens kann der Mensch
sich selbst nur durch Jesus und mit Jesus in Gott finden.

Ks. Jerzy Machnacz

Stowa kluczowe/ Key words:
antropologia, filozofia i teologia cztowieka, dziecigctwo Boze
anthropology, philosophy and theology of person, child of God
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VON DER GABE ZUM GEBER.
PHILOSOPHISCHE ELEMENTE
DER GOTTESERKENNTNIS EDITH STEIN

I. KONTRASTBEZIEHUNG ZWISCHEN VERNUNFT UND GLAUBEN

1. Verniinftigkeit des Glaubens: Bedeutung der Onto-Theologie

Zwischen Philosophie und (monotheistischer) Theologie gibt es eine Kon-
trastbeziehung. Sie kann in zweierlei spannungsvoller Hinsicht gelesen werden:
als komplementér, was die gemeinsame Denkgeschichte zumindest bis zur Auf-
klarung betrifft: Vernunft kann den Glauben stiitzen, denn seine positiven Vor-
gaben aus der Offenbarung konnen intelligibel oder luzide gemacht werden
(wie die Auslegung des Logos durch die Patristiker bis hin zu Joseph Ratzinger
zeigt). Dies gilt sogar und auch, was die Trinitdt angeht, die nicht irrational
fiir das Denken ist, sondern in einer Verhéltnisbeziehung erhellt werden kann,
wie es noch Hegel vorlegt (freilich sollte dies nicht mit einer erschdpfenden
Erklarung verwechselt werden).

Aber: Der Glaube provoziert auch die Vernunft und fiihrt sie in Aporien,
in Trans-Rationales, zuweilen weist er sie sogar ab als ,,Hure Vernunft”, wie
die Reihe von Tertullian {iber Luther zu Kierkegaard und Leo Schestow zeigt.
»Was hat Athen mit Jerusalem zu tun?“, so Tertullian; oder Kierkegaard in
der Einleitung zu Furcht und Zittern: ,,Die Theologie sitzt geschminkt am Fens-
ter und bietet der Philosophie buhlerisch ihre Dienste an* — auf Hegels Authe-
bung der Theologie in das absolute Wissen hin gesprochen.
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Die erste Moglichkeit, die gegenseitige Kooperation, bezieht sich auf
die Denkbarkeit, sogar die zwingende Denknotwendigkeit Gottes oder des Got-
tesbegriffs, im Sinne einer Onto-Theologie: Gott als Sein iiberhaupt ,,sichert*
die Moglichkeit von Wahrheit, von Sinn, von Giite. Die zweite Mdglichkeit
aber, der klare Kontrast zwischen Glaube und ,,bloBer” Vernunft, fu3t auf jenen
Aussagen der biblischen Offenbarung, die auch, weil offenbart, querstehen zur
allgemeinen Denkbarkeit, zu den regulativen Ideen einer Weltordnung im Be-
wuBtsein. Denn: Die Erschaffung der Welt war nicht zwingend, die Erwéhlung
gerade Abrahams oder des Volkes Israel als eines spezifischen Heilstragers
ist keineswegs notwendig zu denken, die Inkarnation des Sohnes in der ge-
schichtlichen ,,Kleinteiligkeit* eines Lebens an unbedeutendem Ort, in unbe-
deutender Zeit, sein Tod aufgrund eines ideologischen Prozesses sind fiir den
historischen Blick kontingent. Schopenhauers Einwand ist zunéchst berechtigt:
»Eine Religion, die zu ihrem Fundament eine einzelne Begebenheit hat, ja aus
dieser, die sich da und da, dann und dann zugetragen, den Wendepunkt der Welt
und allen Daseyns machen will, hat ein so schwaches Fundament, daf sie un-
méglilch bestehen kann, sobald einiges Nachdenken unter die Leute gekom-
men* .

2. Transrationalitiit des Glaubens: Aufdecken der Unvordenklichkeit

des ,,Ereignisses* durch eine Phinomenologie der Offenbarung

Wie also kann man Offenbarungswahrheiten anders als positiv anstdBig
im Sinne des ,,Ecksteines® lesen: Alles hétte anders kommen konnen, ethisch
gesehen sogar kommen miissen, insbesondere wenn man an die abgriindige
Dramatik des Todes Jesu erinnert, deren schicksalhaftes Schwanken zwischen
Zustimmung und Verweigerung von Seiten der religidsen Autoritdt Guardini
mit Recht herausgestellt hat - auch Gott erlitt scheinbar Zufilliges und ,,Men-
schenmiBiges**. Ein Denken aus Kausalitit oder metaphysischer Logik verbie-
tet sich, jedenfalls aus geschichtlichem Emst, dabei.

Daher: Anstelle eines dem Sein und der Ontologie verhafteten Gottesden-
kens tritt auch eine Reflexion, die zwischen Vernunft und Glauben einen Punkt
setzt. Theologie leistet mehr und anderes als Metaphysik. Religionsphilosophie,
die dem Glauben in dieser seiner Eigengestalt nachdenkt, sollte diesem ,,ande-
ren® Gehor verschaffen: Nennen wir es mit einem geldufigen phdnomenologischen
Ausdruck ,,das Ereignis®, die ,,Gegebenheit”, sogar verschirft ,,die Gabe®. Sie tritt
als urspriingliches, ungeschuldetes Phdnomen in Erscheinung, als unvordenklich,
trans-kausal. Mit ihr ist die reine BewuBtseinsphilosophie aufzubrechen; auch die
transzendentale Subjektivitit wird vor ein anderes, ein Sich-Zeigen gestellt, das sie
nicht einfach wieder in den Zirkel des Selbstverstindlichen riickbinden kann.

' A. SCHOPENHAUER, Parerga und Paralipomena II: Uber Religion, § 182, in: ders.,
Samtliche Werke VI, Wiesbaden 1947, 418.

2 R. GUARDINI, Der Herr. Betrachtungen iber die Person und das Leben Jesu Christi,
Wiirzburg (Werkbund) 1937) 3. A. 1940, 15.
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Mystische Erfahrung kann durch solcherart Phdnomenologie der Gabe freige-
legt werden: als eine Theorie des Erscheinenden, das den Angesprochenen iiber-
rascht, ihn zu einem Hingegebenen an die Gabe macht. Das Subjekt ist damit
nicht einfach als helles, in sich autonom verwurzeltes, als selbstméchtiges
zu denken, sondern als vor ein Licht gebrachtes, in eine Reduktion des Selbstver-
standlichen, sogar in eine ,,.Blendung® (wie beim Austritt aus Platons Hohle),
die zu einem Nicht-Erkennen, zu einem Verlust der Selbstméchtigkeit fiihrt.

In dieser Weise 146t sich an Edith Stein mit der Methode der phianomenolo-
gischen Freilegung des ,,Ereignisses* herantreten, der Selbst-Gabe des Unvor-
denklichen. Auf der Seite des Subjektes, des Mystikers, trifft man dabei phino-
menologisch auf eine aller Aktivitit vorgéngige Passivitdt oder ,,Nachtigkeit™
des Erkennens. Entzieht sich mystisches Erleben damit der Darstellung oder
dem reflexen Urteil? Dies gerade nicht.

II. EDITH STEIN:
FREILEGUNG DES GABE-CHARAKTERS DES DASEINS

Um diesen Komplex weiter aufzufichern, sei eine fast unbekannte Analyse
der Phanomenologin und Husserl-Schiilerin Edith Stein (1891-1942) herange-
zogen. In ihrem bemerkenswerten Aufsatz ,Natur, Freiheit und Gnade*®
von 1920-1922 legt sie die Konstitution der Person in verschiedenen Freiheits-
stadien und der vorgédngigen Unfreiheit offen und faBt darin paradigmatisch
bisherige Positionen zusammen, wobei sie iiber die Kantische Philosophie
und deren Aufkldrungsstatus hinausgeht.

Notwendigkeit als Zustand naturgesetzlicher, unhintergehbarer Fixierung be-
trifft bei Stein sowohl Korper wie die kausal strukturierte Psyche, nicht aber
die Seele des Menschen®. Auf der Ebene der Psychologie unterscheidet die Ph-
nomenologin zwischen der Psyche, wie Freud sie ansetzt als naturbedingtes
Phénomen, das kausal arbeite und kausal therapiert werden konne, und der um-
fassenderen Seele, die motiviert vorgehe. Eine phdnomenologische Analyse
der Seele darf daher ihre Naturbedingtheit keineswegs ausklammern, aber ihre
Antriebskrifte wie Wille, Einfiihlung, Charakter, sind nur {iber Motivation,
iiber ein Angezogenwerden durch ein Ziel, zu erfassen. Die entspricht im iibri-

3 Bisher verdffentlicht unter dem irrigen Titel: Die ontische Struktur der Person und ihre er-
kenntnistheoretische Problematik, in: Ediths Steins Werke (ESW), hg. v. L. Gelber und R. Leu-
ven, Freiburg/Louvain (Herder/Nauwelaerts) 1962, VI, 137 - 197. Im Folgenden wird unter dem
richtigen Titel zitiert.

* Stein unterscheidet psychische Kausalitit als Gegenstand der Psychologie und seelische Mo-
tivation als Gegenstand der philosophischen Anthropologie; vgl. STEIN, Psychische Kausalitét,
in: dies., Beitrage zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der Geisteswissenschaf-
ten, ,,Jahrbuch fiir Philosophie und phidnomenologische Forschung®, hg. v. Edmund Husserl, V,
Halle 1922, 2Tiibingen 1970,S.1-116.
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gen einer Alltagserfahrung von ,,Freiheit zu“, die sich gerade in der Wahlmdog-
lichkeit, also einer Motivation flir etwas Bestimmtes, ausdriickt.

Zu den physischen Bedingtheiten z&hlen etwa die Unterworfenheit unter
Schwerkraft, Raum, Zeit, Wachstum, Alter und Tod. Dazu treten beengend
die psychischen Verankerungen in Trieb und Affekt, in vitale und letale Anla-
gen, die nur hochst eingeschrinkt willentlich zu beeinflussen sind, wo vielmehr
Unfreiheit und Wehrlosigkeit lasten. Zur allgemeinen tritt die individuelle Be-
dingtheit: Personliche Anlagen, unrichtige Erziehung, mangelnder Lebens-
und Wachstumsraum, gesellschaftliche Schranken geben einen geschichtlichen
Widerstand vor, der willentlich nur wenig iiberwunden werden kann. Pessimis-
mus, zumindest Skepsis, ob Freiheit {iberhaupt mdglich sei, entstammen
der menschlichen Néhe zum Tier. Natur ist als Natur das Unfreie. Sie prégt
nicht nur, sondern versiegelt in Hut, Gehduse, Bindung; negativ gelesen
in Grenze, Bemichtigung, Unfreiheit’.

Das ,,Reich der Freiheit™ analysiert Stein als Gegeniiber zur Natur, wesent-
lich als einen Vollzug des Geistes, ndmlich als Selbstverhiltnis des Menschen.
Das Austreten aus dem bloBen Dasein als Vorhandensein beginnt mit der Refle-
xion: als Selbsterkenntnis, unterscheidbar in Selbstbesitz und Selbstdistanz.
Dieser Gang in die eigene Mitte ist jedoch phédnomenal ein Gang in die eigene
Leere, denn tatsdchlich ist nach Stein damit nur ein ,,Punkt® gewonnen,
der Punkt des Selbst, unbeeinfluit von der geschilderten naturhaften Abhingig-
keit (die damit nicht aufgehoben ist). Stein sieht bei Kant und Husserl jenen
»Punkt der Freiheit“ reflektiert, in welchem das Subjekt in seiner Wendung
zu sich selbst nicht mehr von fremden Inhalten und No6tigungen bestimmt wird:
Die gewonnene Freiheit ist eine Freiheit von, im Sinne negativer Freiheit.
Selbstgewinn also auf dem Boden von Weltverlust, denn die sich selbst gehori-
ge Miindigkeit, das Nichtbestimmtsein von anderem ist zunichst ohne ,,Radius*
zu denken. ,,Das freie Subjekt - die Person - ist als solches géinzlich ins Leere
ausgesetzt. Es hat sich selbst und kann sich selbst nach allen Richtungen bewe-
gen und ist doch mit eben dieser absoluten Freiheit absolut in sich fixiert
und zur Bewegungslosigkeit verurteilt“®. Dennoch ist dieses In-Sich-Stehen mit
der Moglichkeit des Wahlenkonnens verkniipft, da es jenen Standort bezeichnet,
von dem aus das materiale, naturhaft fixierte Ich reaktiv bearbeitet werden
kann: in Annahme oder Ablehnung von dessen Gegebenheit durch freie seeli-

5 E. STEIN, Natur, Freiheit und Gnade, 146. - Zeitgleich ist auch fiir Simone Weil (1909-
1943) Schopfung grundsitzlich nur unter der Signatur harter Notwendigkeit zu fassen. Sie ist in
aller Schérfe zu begreifen als Fixierung, ja Crucifixierung des Weltalls (z. B. im ,,Chi“ des plato-
nischen Timaios): Annagelung an Raum und Zeit, an Korperlichkeit, an das gesonderte Dasein.
Die Inkarnation Jesu ist fiir Weil bereits der Anfang der Kreuzigung; in dieser wird am Ende nur
offenbar, was am Anfang und immer schon gilt: dafl Freiheit in der Welt der Materialitdt nicht
greift. Vgl. S. WEIL, Vorchristliche Schau, tibers. v. F. Kemp, Miinchen (Késel) 1959.

¢ E. STEIN, Natur, Freiheit und Gnade, 139. Vgl. M. Buber, Heidelberg 71986, Reden iiber
Erziehung, 26: ,,(D)ie Unabhéngigkeit ist ein Steg und kein Wohnraum. Freiheit ist das vibrieren-
de Ziinglein, der fruchtbare Nullpunkt.
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sche ,,Stellungnahmen®. Autonomie bedeutet damit priazise Miindigkeit in be-
zug auf sich selbst. Die selbstherrliche Person ,kann gewisse seelische Regun-
gen unterdriicken, gelegentlich oder systematisch, und andere unterstreichen
und pflegen [...] Das ist Selbstherrlichkeit und Selbsterziehung [...] Sie kann
unter den vorhandenen Méoglichkeiten ganz nach Belieben wihlen®’.

Aus der Analyse wird deutlich, daB3 Selbstgehorigkeit noch nicht die entschei-
dende Gestalt von Freiheit ist. Schon in dem Wort steckt der Vorgang des Horens,
der zur Horigkeit entgleiten kann. Sie wére das von sich selbst besessene Leben,
das nichts anderem Raum gibt, das bloBe Ansichhalten, das sich nicht hergeben
kann - jene anima in se curvata des Augustinus, die in sich selbst gravitiert®.
Das Stadium positiver Freiheit, fiir welches sich der negativ miindige Mensch
letzlich zu entscheiden hat, muf} daher dem Risiko des inneren Todes entkommen,
dem mit sich selbst identischen Ich, jener Grundversuchung aller Emanzipation.
Hier wird bei Stein die Freiheit der Relation griffig, die schon bei Augustinus
und Thomas und gleichermallen bei Guardini anklang: Freiheit als Identitit und
Zugehorigkeit. Jenseits von Emanzipation und Unterwerfung setzt Freiheit einen
Urakt in Kraft: den Urakt der Teilnahme und Teilgabe. Stein nennt dieses Stadi-
um der Freiheit den Aufenthalt im ,,Reich der Gnade* oder der ,,HOhe*. Der freie
Uberschritt dorthin ist freilich niherhin paradox, denn er scheint die Freiheit
des Wihlenkonnens einzubiilen und in ein passives ,,Beftreitsein® tiberzugehen.
»Denn in das Reich der Hohe erhoben zu werden, bedeutet fiir die Seele ganz
in sich hineingesetzt zu werden. Und umgekehrt: sie kann nicht bei sich selbst
festen FuB fassen, ohne iiber sich selbst [...] erhoben zu werden’. Relation nach
oben bedeutet durchaus Freiheitsverlust, Sich-Fiihren-Lassen, sogar anstoBigen
Gehorsam: ,,von der Freiheit wird am Ort der Freiheit kein Gebrauch gemacht*'’.
Die Schwierigkeit dieser Gedankenfithrung wird nicht dadurch gemildert, daf}
der Verzicht auf Freiheit selbst ein freier Akt ist. ,,Man miiite frei sein, um befreit
sein zu kénnen. Man miifite sich in der Hand haben, um sich loslassen zu kénnen.
[...] Das freie Subjekt muf} also, um mit seiner Freiheit etwas anfangen zu kénnen,

7 STEIN, Natur, Freiheit und Gnade, 141.- Analog 1Bt sich das Wort von Walter Felsenstein
verstehen: ,,Prézision auf der hochsten Stufe schlédgt in Freiheit um. [...] Das Selbst ist die hochste
Form der Prizision.“ Zit. nach U. BERKEWICZ: Es hiingt von uns ab, was wirklich ist. Zu Theo-
rie und Vision des Regisseurs Walter Felsenstein, in: FAZ 10. 2. 1996.

8 R. Guardini hat in diesem Kontext sehr friih auf die Gefahr der Selbsterziehung aufmerksam
gemacht; vgl. ders., Der religidse Gehorsam (1916), in: ders.: Auf dem Wege. Versuche, Mainz
(Griinewald) 1923, Anm. 2, 15f.: ,,Es widerspricht katholischem Geiste, viel von Personlichkeit,
Selbsterziehung usw. zu reden. Dadurch wird der Mensch bestindig auf sich selbst zurlickgewor-
fen; er gravitiert in sein eigenes Ich und verliert eben dadurch den befreienden Blick auf Gott. Die
beste Erziehung ist, sich zu vergessen und auf Gott zu schauen, denn ‘wird’ und ‘wéchst’
der Mensch in der gottlichen Atmosphére. [...] Nichts zerstort die Seele so tief wie die Ethistik.
Was sie beherrschen und erfiillen soll, sind die gottlichen Tatsachen, Gottes Wirklichkeit,
die Wahrheit. Darin geschieht, was aller Erziehung Anfang und Ende ist, das Herausheben
aus dem eigenen Selbst.

° STEIN, Natur, Freiheit und Gnade, 138.

' Ebd.
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sie - jedenfalls teilweise - aufgeben'".

Die ,,von andersher zu bezichende Fiille* des Subjektes'> verweist bei Stein
wie in der bisher zitierten Freiheits-Tradition auf jene Wesensfreiheit, die sich
selbst im Weggang von sich auf- hin realisiert. Sie realisiert damit ihre Wahr-
heit - dasjenige, was sie in Uberwindung vordergriindiger Alternativen ist
und sein soll. Ubergabe als hochste Tat der Freiheit, Eigensein aus Beziehung,
Selbstsein rezeptiv verstanden als Gabe - wie 146t sich dies denken?

I1I. ALTERITAT BEI EMMANUEL LEVINAS: GENOMMENWERDEN

Freiheit als processio ad extra, als Selbstgewinn im freiwilligen Hinausge-
hen nach aullen und oben, wie bei Stein entfaltet, hat in den letzten Jahrzehnten
eine Auslegung erfahren, die auf den ersten Blick das Erarbeitete zu negieren
scheint: in der Theorie einer notwendigen, unabweislichen ,,Geiselnahme*
der eigenen Freiheit durch den anderen, eines erzwungenen Hinaustretens also.
Oder 14Bt sich doch eine theoretische Beriihrung der beiden Konzepte nach ei-
nem zweiten Blick sehen?

Emmanuel Levinas (1905-1995), Denker dieser Geiselnahme durch Alteritit,
ist ein von der Schoa personlich verschonter Jude, der aber seine Familie nach
der Heimkehr aus deutscher Kriegsgefangenschaft ermordet fand. Aus dieser
Erfahrung heraus entwarf er eine Ethik, die, auf dem Boden seines Judentums
wurzelnd, mittlerweile weltweit Beachtung findet. Er kritisiert die abendléndi-
sche Rationalitit in bezug auf ihr Denken von Sein und Wesen', dem die Ach-
tung des Anderen oder Fremden schon reflexiv entgleist und entgleisen muB.
»Wegen der ihm innewohnenden Gewalt bediirfe der glatte Faden des griechi-
schen Freiheitsgedankens einer biblischen Komplikation. [...] Wir haben
die groBe Aufgabe, jene Prinzipien auf griechisch zu sagen, die Griechenland
nicht kannte“'*. Levinas stellt zur Klirung des Nichtgekannten zwei Metaphern
in erkenntnistheoretischen Gegensatz: die Metapher des Odysseus, der nach
der Wirrnis ziellosen Umherstreifens doch zum heimatlichen Anfang zuriick-
kehrt, und die Metapher Abrahams, der in das schlechthin Unbekannte, sperrig
Heimatlose aufbrechen muB, einer fremden Stimme folgend - im reinen Gehor-
sam des Horens". Welche »griechischen Prinzipien werden aber darin auf-

" Ebd., 140.

"> Ebd., 141.

3 vgl. E. LEVINAS, Autrement qu’’étre ou au-deld de I’essence (Phaenomenologica 54),
Den Haag 21978; dt.: Jenseits des Seins oder anders als Sein geschieht, iibers. v. T. Wiemer,
Freiburg/Miinchen (Alber) 1991.

14 Zit. nach S. SANDHERR, Eine andere Postmoderne? Vielheit und Einheit bei E. Lévinas,
in: zur debatte 5(2004), 22.

IS E. LEVINAS, Totalitat und Unendlichkeit. Versuch tiber die Exterioritat, iibers. v. W. N.
Krewani, Freiburg/Miinchen (Alber) 1987. - Es sei hier an die Néhe von Levinas zu Kierkegaard
(,,Furcht und Zittern®) erinnert, der ebenfalls an der Gestalt Abrahams das (Un-)Verhéltnis
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gebrochen? Abraham steht in einem asymmetrischen Verhiltnis gegeniiber ei-
nem ,,Befehl jenseits autonomer Subjektivitit und Emanzipation, in einem
Verhiltnis des Empfangens und Erleidens anstelle des eigenen Tuns und Anzie-
lens. Der Primat des Identischen wird vom Primat des Ereignisses zerstort. Da-
mit wird unterstrichen, dal die Bestimmung des Subjekts nicht im Agieren,
sondern im Sich-Zukommen-Lassen, im AuBer-Kraft-Gesetztsein und sogar
Uberwiltigtwerden besteht.

Vor der jiidischen Ur-Gestalt Abrahams wird Dasein als Geiselsein ausge-
legt. Levinas setzt die Herausforderung, Beziehung als gegenldufig Einbrechen-
des, Verpflichtendes, ja Entmiindigendes zu deuten: da sonst die Selbstherrlich-
keit des Ich niemals, weder erkenntnis- noch geltungstheoretisch, ausgehebelt
werden konne. Wie Abraham hat das Ich seine Freiheit an die Stimme des ande-
ren, an die keiner Rechtfertigung bediirfende Alteritit abzugeben; diese
ist schon gerechtfertigt dadurch, daf3 sie schlichtweg das Andere ist. So wird
das Subjekt endlich, was es seiner Etymologie nach langst schon ist: das Unter-
worfene. Seine vorgebliche Identitit ist jener erkenntnishemmende Panzer,
denes zu durchstoBen gilt. Seine Souverdnitit ist jene ethikhemmende
Selbstgewifheit, an der jedes Tun selbstisch zugrundegeht. Identitit kann
in Zukunft nur noch heiflen: einem anderen zu gehoren.

Bei Levinas bleibt dieser andere strikt mundan - er bleibt die Ubersetzung
des urspriinglich gottlichen Rufes an Abraham in den menschlichen Ruf
des jeweils Bediirftigen, in jenes Antlitz, das nur noch Schrei (nach mir, nicht
iiberhaupt) ist. Die einzig legitime Form des Ich wird nunmehr das mit dem
anderen triachtige Ich - maskuline Miindigkeit hat sich zu verlieren in die un-
miindige Weiblichkeit und Verletzlichkeit des Ich, in die vom anderen diktierte
Weise des Seins. Fiirsorge hat zu treten anstelle von Sorge um das Eigene - alles
eklatante Verletzungen der Autonomie und ihrer Dignitdt. Am Ende dieses Frei-
heitsverlustes steht die vollige Kenose, die Entleerung des Anspruchs
auf Selbstsein, Identitdt, Freiheit im gewohnten Sinn; die Odyssee endet nicht
mehr zuhause. Die Metamorphose wird endgiiltig, der Herr wird Knecht.

Wo bleibt hier Freiheit? Nicht einfachhin die (gleichmiitige) Wabhlfreiheit,
sondern mehr noch die Wesenfreiheit? Steins Analyse, welche die neuzeitlichen
Konzepte zusammenfallte, hatte das Aufgeben der Freiheit thematisiert, aber
ein im Kern (im ,,Punkt®) autonomes Sich-Aufgeben. Die biblische ,,Komplika-
tion” durch Levinas hat Themen wie Selbstbesitz als unethisch aufgedeckt, als
Ich-Okkupation fremden Terrains. Leben selbst wire nicht aus der Verteidigung
des Selbstseins heraus zu leben, sondern nur aus seiner Preisgabe, ndherhin:
aus seinem bereits angenommenen Preisgegebensein. Beriihren sich die Analy-
sen also tatsdchlich im Entscheidenden nicht?

zum Absoluten erldutert, die Unmoglichkeit, den Befehl auch nur annéhernd zu verstehen.
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IV. SICH GEBEN ODER SICH NEHMEN LASSEN?

Levinas’ Ansatz verdankte sich erkenntnistheoretisch dem Widerspruch gegen
das anonyme, schicksalhafte Sein abendlidndischen Denkens: gegen ein ,,il y a“,
,»es gibt“. Zu BewuBtsein kommen heifit, ein Seiender werden im Widerstand
gegen das Sein'®. Wo dieses mythisiert und numinos wird (ein Seitenhieb auf
Heidegger), wird es unentrinnbar, seinerseits herrisch, weil unansprechbar. Die
Katharsis des Seinsdenkens gelingt nur in der Ubernahme des Seins in das eige-
ne Existieren (,,existant) - in diesem Sinn ist auch bei Levinas die Subjektwer-
dung als Schritt zur Freiheit erforderlich. Allerdings handelt es sich um negative
Freiheit gegeniiber dem Anspruch eines indifferenten Seinsgeschicks. Aber
dieser Schritt in die Freiheit wire selbst nur Ubernahme einer Seinsposition
in die Ich-Position. So bedarf es einer weiteren Gegen-Kraft, welche jenes er-
neut herrische freiheitliche Positionieren unterlduft. Diese Gegen-Kraft entwin-
det die Freiheit. Das Entreilen des Selbst kann von diesem nicht vollzogen
werden, denn es fithrt zur Ohnmacht des Selbst. Entreilen kann bei Levinas
mit Metaphern des Gewalt und des Todes, aber auch mit Metaphern des Eros
beschrieben werden.

Stein, demselben biblischen und phinomenologischen Kontext verhaftet wie
Levinas, nimmt zwar den Akt der Ubergabe eigener Freiheit durchaus als Akt
an, kennt aber auch eine vergleichbare Passivitdt und Passion des Sich-
abhanden-Kommens im Befreitsein. Dennoch bleibt sie beim Geben und Ge-
nommenwerden als im tiefsten gewollten und nicht erzwungenen Vorgéingen.
Levinas’ Radikalitét einseitiger Unterwerfung liest sie als gegenseitige, antwor-
tende Unterwerfung, selbst im Bereich des Géttlichen: ,,An dem Tage, an dem
Gott schrankenlose Macht iiber unsere Herzen haben wird, werden wir auch
schrankenlose Macht iiber das seine haben“'’. Ebenso kontrapunktisch: ,,Es ist
das groBe Geheimnis der personlichen Freiheit, dal Gott selbst davor Halt
macht. Er will die Herrschaft {iber die geschaffenen Geister nur als ein freies
Geschenk ihrer Liebe*'®.

Hieran schlie3t sich ein Freiheitsverlust an - freie Hingabe eigener Freiheit.
Man konnte mit und gegen Levinas geltend machen, da3 das Antlitz des ande-
ren mich niemals zur Selbstaufgabe fordern konnte, wenn es nicht seine Forde-
rung evident - jenseits aller Erkldrung - schon durch sein blofes Erscheinen
manifestierte. Allein das Erscheinen des anderen Antlitzes fordert ja zur Kenose
(Entleerung) der Eigenmichtigkeit auf, und zwar urspriinglich, keiner Uberset-

1°E. LEVINAS, Vom Sein zum Seienden, iibers. v. A. M. Krewani und W. N. Krewani, Frei-
burg/Miinchen (Alber) 1997.

'7E. STEIN, Verborgenes Leben. Hagiographische Essays, Meditationen, geistliche Texte, in:
Werke (ESW), hg. v. L. Gelber und M. Linssen, Freiburg (Herder) 1991, X1, 132f.

18 E. STEIN, Endliches und ewiges Sein. Versuch eines Aufstiegs zum Sinn des Seins, in: Wer-
ke (ESW), hg. v. L. Gelber und R. Leuven, Freiburg (Herder) 31986, 11, 144.
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zung bediirftig, wie sonst hitte es appellativen und unmittelbaren Erfolg? Wor-
aus aber gewinnt es seine Macht?

Leben im Vollzug seiner Lebendigkeit fiihrt genau auf jenen Prozess,
in welchem das Leben nicht ,,wie ein Raub*“'’ an sich festhilt, sondern sich
tiberhaupt nur in der EntduBerung manifestiert. In der Sprache des Johannes-
Evangeliums ist der Sohn in seinem Anderssein zum Vater - in seiner Rezeptivi-
tit ihm gegeniiber - der Weggegebene, der die Liebe des Vaters als entduBBerte
empfangt und sie entduBert sowohl ihm wie den ,,Vielen“ weitergibt. Freiheit
besteht hier ausschlieBlich in der Zustimmung zu diesem Prozess lebendiger
Weitergabe und Weiternahme durch das Leben. Leben selbst, in dieser Prozes-
sualitdt, ist die bezwingende Macht des lebenfordernden Antlitzes. Solange
Leben sinnvoll als Selbstgabe und Annahme der Gabe phinomenologisch
zu deuten ist, solange wird Leben als Verpflichtetheit, aber auch als Freudigkeit
solcher Entduflerung anzusehen sein. Darin konnten die obigen Kontrapunkte
aspekthaft anzutreffen sein: Levinas in der hartndckigen Verpflichtetheit
zum Sich-Nehmen-Lassen, Stein in der freien Freudigkeit des Sich-Gebens.

Fiir Stein entbindet die wirkliche Freiheit von der Sterilitit der Selbstsiche-
rung zur Fruchtbarkeit des Sichverschwendens. Denn ist der Freie ,,die Ursache
seiner selbst™ (liber est causa sui), wie ihr Lehrer Thomas von Aquin formu-
liert, so ist er es in der Zustimmung zur Selbstverschwendung seines Lebens.
Eigene Lebendigkeit wird freimachen zum Geben und Sich-Nehmen-Lassen
von anderer Lebendigkeit. Darum ist ,,Weg nicht der Weg, den (man) sich nach
Willkiir wahlt, sondern der Weg, den Gott ihn fithrt.“** Zum Abbild des Urbil-
des werden®' gelingt nur in der real vollzogenen Selbsthingabe, die die Gestalt
vollendeter Freiheit ist. Freiheit kann sich in Befreitsein umwandeln lassen:
in Befreitsein durch Gott.

Edith Stein leistet eine bedeutende phanomenologische Freilegung: vom abs-
trakten ,,Sich-Gegebensein“ der Person zu ihrem Geber weiterzufragen. Kontex-
tuell ist eine solche Freilegung in die biblische Grundierung eingebettet: dal3
sich das Ur-Leben als der Ur-Lebendige zeigt, der in der (mystischen) Begeg-
nung eine je groflere, sich tiefer entfaltende, sich selbst gewinnende Lebendig-
keit verleiht. Was immer sich sonst in anderen Deutungen mystischen Erlebens
in Metaphern des ,,Untergangs®, der ,,Verschmelzung®, gar der ,,Vernichtung*
formuliert, bleibt an solchen erhellenden Reflexionen zu priifen, kann von ihnen
vielleicht sogar 16send aufgesprengt werden.

Stowa kluczowe/ Key words:
filozofia i teologia daru, wiara i rozum
Philosophy end theology of gift, fides, ratio

¥ Phil 2, 6.
2ESW V, VIIL
2 ESW X1, 52.
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MAGDALENA BORSIG-HOVER, Zur Ontologie und Metaphysik der
Wahrheit. Der Wahrheitsbegriff Edith Steins in Auseinandersetzung mit
Aristoteles, Thomas von Aquin und Edmund Husserl, Peter Lang, Frankfurt
am Main 2006, s. 293.

,Ujecie prawdy wypracowane przez Edyte Stein stoi w zdecydowanym przeci-
wienstwie to teorii prawdy wypracowanych w XX wieku. A przeciez jej projekt jest
réwniez projektem XX wieku. Koncepcja prawdy Edyty Stein nawiazuje zasadniczo
do Arystotelesa i §w. Tomasza, istotna rol¢ odkrywaja w niej réwniez mysli Platona,
Dionizego Areopagity, §w. Augustyna, Dunsa Szkota. W ujeciu prawdy XX wieku
pojawiaja si¢ naprzeciw siebie — z teoriopoznawczego punktu widzenia — ontologia i
konstruktywizm, innymi stowy: nauka o bycie wobec stanowiska, ktore nie zna zadne-
go porzadku bytu, ktore wychodzi od rzeczywisto$ci skonstruowanej, a tym samym
porzadku pozornego. Wigkszych przeciwienstw nie mozna sformutowac” (s. 267) —
tak konczy si¢ praca Borsig-Hover.

Koncowe zdania w sposob skondensowany zbieraja wysitek autorki przyblizenia
poj¢cia prawdy wypracowany przez Edyt Stein. Nalezy od razu powiedzieé, ze jest
to wysilek: a/ wielostronny, chodzi w nim — z jednej strony — o odrzucenie wspotcze-
snego relatywizmu i nihilizmu i z — drugiej strony — o poglebienie klasycznego rozu-
mienia prawdy, b/ gleboki, oparty na analizach tekstow zrodlowych dotyczacych praw-
dy, poczawszy od Platona i Arystotelesa, przez §w. Augustyna i $w. Tomasza, Ed. Hus-
serla i M. Heideggera, skonczywszy na pismach P. Wusta i Er. Przywary, ¢/ o niezwy-
ktej wadze, bowiem rozumienie prawdy wplywa na zycie indywidualne i spoteczne
ludzi. Zamyslenie filozoficzne nad prawda jest bowiem ,,zblizaniem si¢” do tego, co
rzeczywiscie jest. Jesli nie ma bytu, lub jesli jest byt, ale czlowiek nie jest w stanie go
poznad, to zycie jego nie ma sensu. Bez ukierunkowania cztowieka na prawde rzeczywi-
stosci pojawia si¢ prawo sity, gwattu, zaczyna panowac terror. Jesli cztowiek nie bierze
miary prawdy z rzeczywisto$ci, to alternatywnie miara prawdy dla niego staje si¢ wynik
jego dziatania, myslenia, mowienia. Szukajac prawdy cztowieka szuka sensu wlasnego
istnienia.

Uktad omawianej pracy jest nastgpujacy: Stowo wstepne (s. 11-14); I. Wprowa-
dzenie (s. 15-26); II. Edyty Stein dostgp do pytania o prawdg (s. 27-66); 1II. Nowa
filozoficzna proba Edyty Stein: uwzglgdnienie stanowiska arystotelesowsko — tomi-
stycznego i1 fenomenologicznego (s. 67-230); IV. Specyfika rozumienia prawdy przez
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Edyte Stein (s. 231-253); V. Pojecie prawdy wypracowane przez Edyte Stein i miejsce
tego pojecia w XX wieku (s. 243-268); Bibliografia (s. 269-293).

Borsig-Hover bada w pismach Edyty Stein jej rozumienie istoty i bytu prawdy,
awigc tego, co stanowi o kulturze Zachodu. U podstaw tych badan jest teza, ze
nie mozna odrzuci¢ idei prawdy w jej klasycznym rozumieniu, lecz nalezy
ja zinterpretowa¢ w sensie fenomenu, to znaczy: arystotelesowsko — tomistyczne sta-
nowisko trzeba uzupehic¢ o stanowisko fenomenologiczne i dialogiczne, aby osiagnac¢
personalistyczny charakter prawdy. Prawda odstania si¢ dla bytu osobowego. Istota,
byt i sens sa tre§ciami nalezacymi do fenomenu prawdy, dlatego tez nalezy poddac je
doktadnej analizie. Droga Stein do prawdy jest nastgpujaca: rozpoczyna sig od filozo-
fii transcendentalnej, wiedzie przez filozofig wieczysta i koficzy na personalistycznej
metafizyce, w ktorej daje znac o sobie tradycja chrzescijanska i zydowska.

Ludzki duch moze — ale nie musi — doj$¢ do prawdy i ja odkry¢. Punktem wyjscia
analiz prawdy prowadzonych przez Stein jest filozoficzna praoczywistos¢, faktycznosé
wlasnego istnienia, ktore zostaje zreflektowane. Do znalezienia prawdy jest konieczne
Ja. Ludzkie, osobowe Ja cztowieka stanowi podstawowa wielko§¢ w postgpowaniu
poznawczym. Ono poznaje tworzac jednostki przezyciowe. Kazdy akt Ja jest — we
wlasciwym sensie — byciem Ja. Istnienie wlasnego Ja wskazuje — wedtug Stein — na
ugruntowanie Ja we wszechobejmujacym bycie. Wiasna oczywistos¢ bycia wskazuje
na byt pierwszy, o ktorym Stein mowi, ze jest postrzegany w bezposrednim, ale ciem-
nym czuciu. Za $w. Augustynem Stein znajduje w swoim wilasnym, przygodnym by-
ciu droge do bycia wiecznego. Wieczny byt rozbtyska w Ja osoby ludzkiej. Pojawia
si¢ metafora Swiatta: w §wietle wszystko jest widoczne, ale ono samo jest niewidzial-
ne.

Z odkryciem bycia wiecznego we wlasnym przygodnym byciu Stein opuszcza filo-
zofig uprawiana w duchu Husserla i Heideggera i zwraca si¢ ku mysli $w. Tomasza,
dla ktérego byt przygodny partycypuje w bycie wiecznym.

Oryginalno$¢ Edyty Stein polega na tym, ze analizujac sytuacj¢ bytowa Ja korzysta
ona z arystotelesowsko — tomistycznej teorii aktu i potencji, co daje jej mozliwosé
ujasnienia bycia (sein) i stawania si¢ (werden). Bycie 1 stawanie si¢ rozumie Stein jako
podstawowy stosunek bytu absolutnego do bytu przygodnego. Jest to genialne odkry-
cie! Dlaczego? Otoz dlatego, ze Ja posiadajace dostep do swego wlasnego bycia i do
bycia wiecznego, nie jest autonomicznym, wyemancypowanym Ja, lecz jest Ja zdefi-
niowanym przez swoje wlasne bycie i bycie wieczne. Ja musi znalez¢ dostep do siebie
samego, przejscie ze swego bytu przygodnego do bytu wiecznego.

Najwiecej miejsca poswieca Borsig-Hover analizom tych miejsc, w ktorych Stein
konfrontuje mysli arystotelesowsko — tomistycznej z mysla fenomenologiczna. Rozni-
ca miedzy nimi jest zasadnicza. Arystotelesowi i Tomaszowi chodzi o poznanie rze-
czywistosci, tego co jest. Husserl chce poznaé tylko istote, dlatego analizuje ,,rzeczy w
sobie” 1 gotowy jest do analiz tresci fantazji.

Ja, ktorym zajmuje si¢ Stein, nie jest czystym Ja w sensie Husserla, lecz Ja osoby
ludzkiej, ktore trwa: ktore nie tylko jest teraz, lecz ktore byto i bedzie, ktorego bycie
jest ciagle nowym i innym, zachowujacym swoja tozsamos¢. W pracy Endliches
und ewiges Sein Stein, uwzgledniajac mysl Arystotelesa i $w. Tomasza, uwaza, ze po-
tencj¢ 1 akt nalezy rozumie¢ jako sposoby bycia, ktore mozna wytozy¢, wyeksplikowac
na zyciu — istnieniu Ja. A to istnienie nie jest istnieniem nieokreslonym, lecz istnieniem
podmiotu: duszy, ducha. Cata problematyka prawdy dla Stein pojawia si¢ — Borsig-
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Hover pokazuje wyraznie — na bazie przyporzadkowania bytujacego do poznajacego
ducha.

Specyficznosci rozumienia prawdy przez Stein charakteryzuje sig:

- rozumieniem prawdy jako zgodnosci rozumu z rzecza; Stein polaryzuje istnienie
bytujacego 1 istnienie poznajacego ducha, podkresla ich skazanie na siebie. O praw-
dzie mozna méwic tylko tam i wtedy, kiedy bytujace odnosi si¢ do ludzkiego ducha.
Gdzie duch czlowieka nie osigga swoich praw, tam nie ma do czynienia z prawda,
gdyz nie spotyka sig z bytujacym.

- rozumieniem poznajacego ducha jest osobowosci; osobowos¢ jest konsekwencja
tego, ze Ja osoby ludzkiej pozostaje w innymi osobami w relacji zrozumienia. Wyda-
rzenie prawdy wskazuje poza siebie, na zyjacego, poznajacego ducha. By¢ w praw-
dzie, znaczy: zy¢.

Borsig-Hover wydobyta z tworczosci Stein jej rozumienie prawdy. Dzigki przyjetej
metodzie 1 jezykowi Autorka nie przestonita podstawowych intencji Stein, lecz je
odstonita: pozwolita — jak to czynia dobrzy fenomenolodzy — Stein doj$¢ do glosu.

Omawiana ksigzka jest adresowana do zainteresowani filozofia wspodtczesna,
a szczegolnie filozofia Stein i1 problematyka prawdy.

Ks. Jerzy Machnacz

Edith Stein Jahrbuch 2007, Echter, Wiirzburg 2007, s. 235.

Kolejny Rocznik Edyty Stein, utrzymany w konwencji przyjgtej przez czterema la-
ty, oferuje bogactwo faktow i mysli dotyczacych osoby i dzieta Edyty Stein: poczaw-
szy od szczegotdw z zycia, przez glebokie analizy jej tekstow zrodtowych, skonczyw-
szy na obszernej informacji bibliograficznej i dotyczacej wydarzen zwiazanych z
dziedzictwem jej dorobku i misji. Po wstepie napisanym przez Ul. Dobhana, nast¢puja
cztery bloki tematyczne poswigcone: 1/ biografii, 2/ filozofii religii, 3/ duchowosci, 4/
aktualnosci, koncowa czg$¢ stanowia: bibliografia za rok 2006, komunikaty, recenzja,
informacje o autorach.

Nie sposob tutaj szerzej przedstawié tres¢ poszczegdlnych prac, dokonac glebszej
ich oceny. Wskazg jedynie gtdéwne mysli i tendencje, wigcej uwagi poswigcg temu,
co w ostatnich latach staje si¢ coraz bardziej aktualne: problemowi mistyki w ujeciu
Stein i jej roli w dialogu zydowsko — chrze$cijanskim.

W dziale biografii znajdujemy prace: M. A. Neyer, Podroz Edyty Stein w roku 1932
do Paryza — czes¢ 3: Juvisy, J. Feldes, ‘Oh, ta filozofka - J. Schwind jako duchowy kie-
rownik Edyty Stein, B. Beckmann — Zoller, Adolf i Anne Reinach — mentorzy Edyty Stein
w studiach i na drodze wiary. Autorzy prac ukazuja wazne i interesujace szczegdly z
zycia Stein, czynia to w sposob wskazujacy na jej ukochanie, znajomos$¢ i oddanie: Ney-
er jest karmelitanka, dyrektorka archiwum Edyty Stein w Kolonii, znana badaczka jej
zycia; Feldes jest proboszczem w Bambergu, oddanym sprawie Edyty Stein; Beckmann
— Zoller autorka powaznej pracy dotyczacej filozofii religii A. Reinacha i Ed. Stein.

W czgsci dotyczacej filozofii religii pisza: D. A. Dufferova, Poznanie Boga u Edy-
ty Stein oraz J. A. Messer, Czltowiek w kosmosie Edyty Stein.

Dufferova, zakonnica, profesorka filozofii w Bratystawie, w sposéb skondensowa-
ny przedstawita poznanie Boga u Stein w jej pismach nawiazujacych do mysli Dioni-
zego Areopagity. Artykut rozpoczyna si¢ od wyznania, bedacego jednoczesnie teza:
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,»Celem niniejszej pracy jest pokazanie, ze wszystko to, co doswiadczamy, badamy, do
czego dazymy, prowadzi, lub winno nas prowadzi¢ na szczyt, ku poznaniu Boga, ktore
osiagneta Edyta Stein” (s. 103). Cel pracy zostaje osiagnigty w o$miu punktach: 1/
nauka i filozofia: filozofia to nie nauka, ale sprawa rozumu powaznie badajacego,
zmierzajacego do osiagnigcia logosu tego wszystkiego, co jest, 2/ poznanie Boga jako
ukoronowanie wszelkiego poznania — jesli poznanie Boga przekracza wszelkie struk-
tury ludzkiego poznania, to przeciez jest ono w dalszym ciagu rozumowe, 3/ dwa
rodzaje teologii symbolicznej i poznania Boga — oba méwia o tajemnicy i sa filozo-
ficznie sprawdzalne, 4/ prawda filozofii racjonalnej i mistyki — wedlug Dionizego
Areopagity prawda filozoficzna z jej ratio znajduje si¢ na plaszczyznie naturalnej,
prawda teologiczna i mistyczna z ich fides et ratio na plaszczyznie nadprzyrodzonej,
5/ obraz jako tacznik migdzy $wiatem zmystowym i niezmystowym — teologia symbo-
liczna zaktada okreslony stosunek migdzy $wiatem zmystowym iniezmystowym,
dlatego konieczna jest interpretacja: niewidzialne ,,odbija si¢” w widzialnym, 6/ ate-
izm — Stein rozrdznia dwa typy ateizmu: a/ negacji istnienia Boga bedacej wynikiem
przekazywanego obrazu Boga, np.: Boga jako starca w chmurach, b/ niewiedzy istnie-
nia Boga, 7/ objawienie udzielone przez aniotdw — hierarchia niebieska, oraz przez
kaptanow — hierarchia koscielna. Jezus jest Gtowa obu hierarchii, 8/ konkluzja — ,,Sta-
rania Stein ukazuja jaki sens moze mie¢ dzisiaj studium Dionizego Areopagity, zmie-
rzaja one nie tylko do racjonalnego wyjasnienia szerzacego si¢ ateizmu, lecz rowniez
do zaproponowania owocnej pomocy ‘niezaslepionemu ateiscie’. Wiara jest bezcen-
nym ‘darem z géry’. Wierzacy winni ja pilnie chroni¢, bowiem bez wiary cztowieka
nie moze osiagnaé swego celu, nie moze wznie$¢ si¢ na szczyt poznania Boga” (s.
110).

Artykut J. A. Messera, napisany z erudycja, ukazuje — na podstawie dzieta Stein
Endliches und ewiges Sein — roznicg migdzy byciem boskim i byciem stworzonym,
migdzy czysta duchowoscia, duchowoscia stworzong i materialno$cia.

Dziat trzeci: Duchowo$¢, rozpoczyna Wprowadzenie do rozmowy przy okrqglym
stole podczas Dnia Katolika 2006 roku w Saarbriicken, ktore dokonat J. — M. Lustiger.
Ma ono czg$ciowo bardzo osobisty charakter i jest mocno osadzone w teologii krzyza.
Lustiger, emerytowany biskup Paryza, podobnie jak Stein, byt konwertytom. Jako
student Sorbony poznat on wystapienie Stein na kongresie tomistycznym zorganizo-
wanym przez J. Maritaine w Juvisy i zauroczyt si¢ geniuszem Stein.

Zdaniem Lustigera pordwnywanie roli Edyty Stein w dialogu Zydéow
z Chrzescijanami do mostu laczacego brzegi jest nieodpowiednie, bo nieadekwatne.
Fenomenologicznie patrzac most laczy czesci ladu oddalone od siebie przepascia.
Most daje dostep, laczy, ale nie zbliza, nie wywotuje ruchu ku sobie. Rola Stein w
dialogu zydowsko — chrze$cijanskim jest istotowo inna, gdyz ona ,,ponownie zakotwi-
czyla Izraela w $wiadomosci chrzescijan. Ale czy przyczynita si¢ rowniez do zakotwi-
czenia chrzescijanstwa w §wiadomosci zydowskiej? Czy kto§ moglby to powiedzieé?
A jest oczywistym, ze to odpowiada jej najgorgtszemu pragnieniu” (s. 120).

Sprawa jest istotna, fundamentalna, chodzi o spotkanie w wierze w jedynego Boga.
Sprawa jest bardzo delikatna, gdyz wiaze si¢ z zachowaniem wlasnej tozsamosci obu
stron. Sprawa jest obciazona dwudziestowieckowa historia, w ktorej — wiasnie ze
wzgledu na wiarg 1 zachowanie tozsamosci — dochodzito do wyrzadzania krzywd nie-
wyobrazalnych. Wydaje sig, ze czas pogardy i krzywd na zawsze sig¢ skonczyt. Nie bez
znaczenia jest tutaj dzieto Soboru Watykanskiego II oraz dzialalno$¢ kardynata K.
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Woijtyly, pézniejszego Jana Pawtla I1. Wiasnie w duchu soborowym Lustiger proponu-
je popatrze¢ na posta¢ Edyty Stein. Krzyz jest dziedzictwem wspdlnym. Stein docho-
dzi do petej $wiadomosci uczestnictwa w krzyzu Jezusa Chrystusa. Jako Zydowka
bierze na siebie swoj krzyz, krzyz swego Narodu i taczy go z krzyzem Jezusa. Tym
samym zakotwicza, ugruntowuje Izraela w swiadomosci chrzescijanskiej. ,,Teologia
krzyza okre$la w sposob profetyczny istotg jej konsekracji” (s. 121). Ona umiera jako
Zydoéwka ze wzgledu na uswiecenie Imienia Boga, rozumianego jako meczenstwo tak
w tradycji zydowskiej jak i chrzescijanskiej. Kosciot dostrzega, uznaje i szanuje jej
tozsamos$¢, oglasza ja Wspotpatronka Europy. Stein wzywa chrzescijan do zamyslenia
nad tajemnica Kosciota i okrycia duchowej lacznosci z Narodem Zydowskim, do
przyblizenia niezwyktej nadziei danej w czasie cierpienia: O Crux ave, spes unica, in
hoc passionis tempore.

W dziale: Aktualno$é¢, nalezy zwrdci¢ uwage na dhuzsza, bardzo dobrze i bogato
udokumentowana pracg F. M. Schandla, Stein — kamien zgorszenia, czy kamien pro-
bierczy kultury dialogu? Posta¢ (nie statua) Edyty Stein (1891 — 1942) w delikatnym
procesie dojrzewania stosunku Zydowsko — chrzescijanskiego. Z perspektywy chrzesci-
janskiej (s. 125 — 202). W Roczniku 2005 stanowisko z perspektywy zydowskiej
przedstawit rabin W. Homolka. W dziale tym zostaly jeszcze umieszczone artykuly:
U. Dobhana, Statua Edyty Stein w fasadzie sw. Piotra w Rzymie, A. Pereza Monroya,
Kolokwium o filozofii i mistyce — spotkanie miedzy wiedzq a mistykq, M. A. Neyer,
Przypisane Edycie Stein — dostarczajace ciekawych informacji.

Dziaty poswigcone bibliografii i komunikatom donosza o kolejnych wydaniach
prac Stein w serii dziet wszystkich (ESGA) oraz prac dotyczacych jej zycia i dziela,
komunikaty za§ donosza o wydarzeniach, réznego rodzaju spotkaniach, wyktadach,
rekolekcjach, dniach skupienia, ktorych tematem jest dziedzictwo Edyty Stein.

Recenzja dotyczy ksiazki R. Kaufmann, H. Ebelt (Wyd.), Scientia et Religio. Reli-
gionsphilosophie Orientierungen. Festschrift fiir H. — B. Gerl — Falkovitz, Dresden
2005, o ktorej ukazaniu si¢ donositem w ,,Przegladzie” 2007/1, s. 230 — 232. Tutaj
nalezy dodaé, ze prof. Gerl — Falkowitz goscita w PWT ze swoimi doktorantami w
dniach 5 — 8. lipca 2007, spotkanie bylo poswigcone filozofii daru w pismach Stein.
Uczestnicy poznali najwazniejsze zabytki Wroctawia, zwiedzili dom Ed. Stein i byli
na cmentarzu zydowskim.

Z radoscia trzeba stwierdzi¢, ze Edyta Stein prowadzi coraz wigksze kregi ludzie
do spotkania z tajemnica wlasnego istnienia, a przez to do spotkania z drugim czto-
wiekiem i z Bogiem.

Ks. Jerzy Machnacz






OMOWIENIA | RECENZJE

Sprawozdanie z sympozjum pastoralnego
(Warszawa, 7-8 IV 2008)

W dniach 7-8 kwietnia 2008 roku w Domu Rekolekcyjno-Formacyjnym na Biela-
nach w Warszawie odbylo si¢ pierwsze sympozjum zorganizowane przez Polskie Sto-
warzyszenie Pastoralistow i Duszpasterzy im. Jana Pawta II oraz Sekcjg¢ Teologii Pasto-
ralnej na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego
w Warszawie. Sympozjum bylo potaczone z walnym zebraniem czlonkéw Polskiego
Stowarzyszenia Pastoralistow i Duszpasterzy im. Jana Pawta I1.

Catos¢ spotkania rozpoczeta si¢ w poniedziatek, 7 kwietnia, Msza Swigta sprawo-
wang pod przewodnictwem ks. prof. dr. hab. Romana Bartnickiego, dzickana Wydziatu
Teologicznego UKSW, ihomilia wygloszona przez ks. prof. Jana Przybylowskiego.
Obradom przewodniczyt ks. prof. dr hab. Jan Przybytowski, kierownik Katedry Teolo-
gii Pastoralnej Fundamentalnej na Wydziale Teologicznym UKSW i zarazem przewod-
niczacy Polskiego Stowarzyszenia Pastoralistow i Duszpasterzy. Poszczegélne sesje
wyktadowe prowadzili r6zni ksigza profesorowie.

Tematem sympozjum byla Nowa ewangelizacja w Srodowisku miodziezy.
W pierwszym dniu obrad referaty wygtosili: ks. dr Kazimierz Pottorak, adiunkt
w Katedrze Teologii Pastoralnej i Liturgiki Wydzialu Teologicznego Uniwersytetu
Szczecinskiego — na temat Miodziez i ruchy koscielne a paradygmat kultury postmoder-
nistycznej; ks. dr Marian Bronikowski, proboszcz parafii pw. Wszystkich Swietych
w Sieradzu — Duszpasterstwo miodziezy w parafii; ks. prof. dr hab. Jan Przybylowski —
Funkcja wychowawcza Kosciota w srodowisku milodziezy, oraz ks. dr hab. Edmund
Robek, adiunkt przy katedrze Organizacji Duszpasterstwa w Sekcji Teologii Pastoralnej
Wydzialu Teologicznego UKSW i redaktor ,,Warszawskich Studiéw Pastoralnych” —
Dialog miedzypokoleniowy w duszpasterstwie miodziezy. W drugim dniu obrad referaty
wyglosili: ks. lic. Marek Batwas — Rekolekcje dla miodziezy i internetowe duszpaster-
stwo milodziezy; oraz o. dr Rafat Szymkowiak, wyktadowca w WSD Braci Mniejszych
Kapucynoéw 1 WSD Ojcow Franciszkanow w Krakowie — Ewangelizacja miodziezy
. trudnej”. Wszystkie referaty byly dostepne juz w czasie sympozjum w formie publi-
kacji w numerze 7 (2008) ,,Warszawskich Studiéw Pastoralnych”, wydawanych przez
Sekcje Teologii Pastoralnej Wydziatu Teologicznego UKSW.

W sympozjum wzigto udzial kilkadziesiat osob z Polski, ale zabrakto wielu przed-
stawicieli z niektorych osrodkow mysli pastoralnej w Polsce. Znaczna czg§¢ audytorium
stanowili studenci teologii pastoralnej UKSW. Trzeba przyznaé, ze temat nie wzbudzil
zbyt szerokiego zainteresowania, zardwno wsrod pastoralistow, jak i wérod duszpaste-
rzy. Krytycznie nalezy réwniez oceni¢ poziom prezentowanych wyktadéw. Nie wniosty
one jakich$ nowych mysli, propozycji tworczych rozwigzan czy chociazby nowator-
skich poszukiwan ani w dziedzinie nowej ewangelizacji, ani w dziedzinie duszpaster-
stwa w Srodowisku mtodziezowym. Byly one w wigkszo$ci powtdérzeniem znanych juz
tez, opartych na danych nie zawsze pochodzacych z najnowszych badan socjologicz-
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nych. Trudno wigc si¢ dziwi¢, Ze nie zainspirowaly do tworczych dyskusji po poszcze-
g6lInych referatach.

Jak juz wspomniano, w czasie sympozjum odbylo si¢ walne zebranie cztonkdéw Pol-
skiego Stowarzyszenia Pastoralistow i1 Duszpasterzy im. Jana Pawta II. Stowarzyszenie
zostalo powolane do zycia na spotkaniu cztonkow Sekcji Pastoralistow Polskich,
24 kwietnia 2007 roku, w Sieradzu. Jego siedziba znajduje si¢ w Warszawie
przy ul. Dewajtis 5 (siedziba UKSW). Do Zarzadu Stowarzyszenia na spotkaniu zatozy-
cielskim zostali wybrani: ks. prof. Jan Przybylowski (UKSW) — prezes; ks. dr hab. Wie-
staw Przygoda (KUL) — wiceprezes; ks. prof. dr hab. Bronistaw Mierzwinski (UKSW) —
skarbnik i sekretarz; oraz cztonkowie Zarzadu: ks. dr hab. Andrzej Baczynski (PAT),
ks. prof. dr hab. Maciej Ostrowski (PAT) i ks. dr hab. Adam Przybecki (UAM Poznan).
Zgodnie z art. 11 Statutu ,,celem Stowarzyszenia jest rozwijanie wiedzy i prowadzenie
badan naukowych w zakresie teologii pastoralnej, doksztalcanie pastoralne duszpasterzy
i upowszechnianie zasad i nowoczesnych metod dziatalnosci duszpasterskiej Kosciota
oraz promowanie i wspieranie dialogu migdzy pastoralistami i praktykami koscielny-
mi”. Wigcej informacji o Stowarzyszeniu, o warunkach przynaleznosci i o jego dotych-
czasowej dziatalnoéci mozna znalez¢ na stronie internetowej: www.pspd.ovh.org.

Przewodniczacy Stowarzyszenia, ks. J. Przybylowski, poinformowat, ze Statut Sto-
warzyszenia 14 marca 2007 roku zostal zatwierdzony przez Konferencj¢ Episkopatu
Polski na trzy lata. Zostaly zlozone réwniez odpowiednie dokumenty w Krajowym
Rejestrze Sadowym, ale ze wzgledu na braki formalne Stowarzyszenie nie zostalo
na razie zarejestrowane.

W mys$l Statutu, do Stowarzyszenia moga naleze¢ zaréwno pastoralisci,
jak i duszpasterze, jako: (1) cztonkowie zwyczajni, (2) czlonkowie nadzwyczajni,
(3) cztonkowie stowarzyszeni, (4) cztonkowie kandydaci, (5) czlonkowie honorowi,
(6) cztonkowie wspierajacy. Nalezy wyrazi¢ watpliwosci i zastrzezenia wobec tak sze-
rokiej formuly. Istnieje realna obawa — potwierdzona przez tegoroczne sympozjum
i walny zjazd — ze tak szeroki zakres przynaleznos$ci sprawi, iz cigzko bgdzie pozyskaé
pastoralistow i duszpasterzy. Na dotychczasowych corocznych zjazdach pastoralistow
byto zawsze wigcej uczestnikow niz na sympozjum tegorocznym. To powinno stanowic
wyrazny znak dla cztonkow zarzadu Stowarzyszenia.

Warto odnotowaé¢ na koniec, ze nastgpne sympozjum pastoralne i walne zebranie
Stowarzyszenia odbegdzie si¢ w kwietniu 2009 roku na Papieskim Wydziale Teologicz-
nym we Wroclawiu. Nalezy zywi¢ nadziejg, ze przyniesie ono wigkszy odzew i pozwoli
rozwiazac¢ niektore zasygnalizowane problemy.

Ks. Bogdan Giemza SDS

Sw. TERESA OD DZIECIATKA JEZUS, Listy, Wydawnictwo Karmelitow
Bosych, Krakow 2004', 20067, ss. 494.

Wydawnictwo Karmelitow Bosych moze by¢ stawiane za przyktad wysokiej klasy
profesjonalizmu oraz prowadzenia dziatalnosci wydawniczej, ktorej rzeczywistym
i widocznym celem jest ewangelizacja, nie za§ nieumiarkowane korzysci materialne.
Publikowanej przez to wydawnictwo klasyce karmelitanskiej oraz takim autorom kar-
melitanskim, jak Shuga Bozy o. Maria Eugeniusz od Dzieciatka Jezus, o. Tomas Alva-
rez, kard. Anastasio Balestrero, o. Jests Castellano, bp Guy Gaucher czy o. Federico
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Ruiz, w duzej mierze zawdzigczam moja formacj¢ duchowa. Nielatwo przychodzi mi
wigc krytyka tego wydawnictwa. Chodzi jednak o co$ tak powaznego jak Pisma $w.
Teresy z Lisieux, ktéra nalezy do najbardziej popularnych mistrzow duchowosci. Po-
czytno$¢ jej Pism ciagle wzrasta. Na ich podstawie powstaja tez liczne prace naukowe.
Musi to narzuca¢ wysokie wymagania ich wydawcom, gdyz jako$¢ wydania tekstu
przektada sig bezposrednio na poziom badan.

Trzydziesci trzy lata polski czytelnik czekal na ponowne wydanie dziet $w. Teresy
z Lisieux, gdyz poprzednio ukazaly si¢ dos¢ dawno temu: w 1971 roku, zracji setnej
rocznicy urodzin Autorki. Ucieszylem si¢ wigc zapowiedzia ich kompletnej
i poprawionej edycji. Gdy jednak wzialem do reki wydane przez Karmelitow Bosych
z Krakowa Listy — napelnit mnie smutek. Szkoda, ze nie podano, kto jest redaktorem
tego wydania. A moze wlasnie takiego redaktora zabrakto?

Z niepokojem zauwazam, ze wokot tej edycji pism $§w. Teresy z Lisieux powstato
wiele niejasnosci. Najpierw trzeba zwrocié uwagg, ze istnieja dwie wersje tego samego
wydania Listow, rozniace si¢ przedmowa. Jedno wydanie ma copyright z 2004, a drugie
z 2006 roku. Niepokojace, ze chociaz zawarto$¢ tomu jest identyczna, to w przedmowie
do poszczegdlnych wersji podaje si¢ dwie rézne podstawy przettumaczonego tekstu.
Z pierwszej wersji Przedmowy dowiadujemy sig, ze ,,niniejsze wydanie w naszym jezy-
ku ojczystym” opiera si¢ na dwutomowym wydaniu francuskim pt. Correspondance
geénérale de sainte Thérese de I’Enfant-Jésus et de la Sainte-Face. Premiere édition
intégrale des lettres de Thérese et de ses correspondants. W drugiej wersji Przedmowy
napisano juz tylko ogoélnikowo, nie wskazujac konkretnej edycji, ze ,,niniejsze wydanie
[...] bazuje na najnowszych krytycznych wydaniach oryginalnych”. Ta niejasno$¢ wo-
kot podstawy tlumaczenia nie napawa zaufaniem. Wyglada, jakby w rzeczywistosci
unikano jej jednoznacznego okreslenia.

Wiadomo, Ze ,,najnowsze krytyczne wydania oryginalne” sa dwa. Pierwsze, najpet-
niejsze, z najbogatszym aparatem krytycznym, to wspomniane w pierwszej wersji
(2004) przedmowy pt. Correspondance générale... Zamieszczono w nim jednak
nie tylko listy $w. Teresy [LT], ale rowniez listy zaadresowane do Niej [LC] oraz listy
na Jej temat, napisane za Jej zycia do innych [LD]'.

Powszechnie wiadomo, ze na podstawie Correspondance générale... przygotowano
wydanie popularne (édition courante) pt. Une course de géant. Lettres. Edition
intégrale (CERF, Paris 1990, ss. 487). W tej publikacji, tak jak w wydaniu polskim,
opuszczono listy ,,do Teresy” oraz listy ,,0 Teresie”. To wiasnie jest to drugie, ,,najnow-
sze krytyczne wydanie oryginalne”.

Polskie wydanie nie jest jednak tlumaczeniem zadnej z tych dwoch edycji. Listy
w Une course de géant... zostaly pogrupowane wedlug siedmiu okresow zycia Teresy,
a kazda z tych czgSci poprzedzono bardzo dobrym wprowadzeniem, ktore nie wiadomo
dlaczego pominig¢to w polskiej edycji. Sa tam rowniez o wiele bogatsze przypisy,
z ktorych polski wydawca zrezygnowat.

Gdy jesteSmy przy przypisach, to tym razem szkoda, ze w polskim wydaniu zacho-
wano francuski pomyst, aby przypisy umieszcza¢ po kazdym liscie, a nie u dotu stroni-
cy. Moim zdaniem utrudnia to lekturg, a edycja traci na przejrzysto$ci. Powoduje to bo-

! Zob. GUY GAUCHER, Note sur la présente édition, w: SAINTE THERESE DE L’ENFANT-JESUS
ET DE LA SAINTE-FACE, Une course de géant. Lettres. Edition intégrale, CERF, Paris 1990, s. 11.
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wiem takie nietypowe sytuacje, Ze na stronicy mamy najpierw przypisy, potem tekst,
nastgpnie znow przypis i tekst.

Wielka tez szkoda, ze zrezygnowano ztak pozytecznych dodatkow (Appendices),
jak Chronologie, Petit dictionnaire des noms propres, Récapitulation des lettres
par destinataires oraz z wkladki z fotografiami rgkopiséw kilku listow $w. Teresy.
Przydataby sie takze wkiadka z kilkoma dobrymi fotografiami Swigtej. Przeciez prze-
cigtny czytelnik w Polsce nie ma dostepu do Visage de Thérese de Lisieux wydanego
w 1961 roku przez Office Central de Lisieux ani do wydanego przez Wydawnictwo
Karmelitéw Bosych w Krakowie pigknego ibardzo starannie opracowanego albumu
Teresa z Lisieux. Zycie. Nauka. Srodowisko.

Na domiar ztego biednie przettumaczono tytut francuskiego wydania krytycznego,
ktore wedtug pierwszej wersji przedmowy stanowi podstawg polskiego wydania. Otoz
informuje si¢ czytelnika, ze listy ,,ukazaty si¢ [...] pod wymownym tytutem: Cafoscio-
wa korespondencja swietej Teresy od Dzieciqtka Jezus i Najswietszego Oblicza. Pierw-
sze wydanie zebrane listow Teresy ijej korespondencji” (s. 9). W ten sposob
tlhumaczy si¢ podany w odno$niku francuski tytut : Correspondance générale de sainte
Therese de I’Enfant-Jésus et de la Sainte-Face. Premiere édition intégrale des lettres
de Therese et de ses correspondants. Jest to — niestety — thumaczenie btgdne. Na pierw-
szy rzut oka wida¢ jego brak logiki. Nie trzeba wyjasnia¢, ze zwrot ,listow
i korespondencji” jest zwyktym pleonazmem. Kto zna francuski, wie, ze powinno by¢:
Calos¢ korespondencji swietej Teresy od Dzieciqtka Jezus i Najswietszego Oblicza.
Pierwsze integralne wydanie listow Teresy ijej korespondentow. ,Intég-
rale”(fr.) znaczy bowiem nienaruszona, bez skreslen, bez retuszéw, natomiast ,,corre-
spondants” (fr.) znaczy korespondenci.

Mozna powiedzie¢, ze to jedynie nieudolno$¢ thumaczenia. Chcialbym, aby tak byto.
Obawiam sig jednak, ze ten, kto w taki sposob przettumaczyt 6w tytut, nie tylko stabo
zna jezyk francuski, ktorego znajomos$¢ przy tlumaczeniu listow §w. Teresy jest ko-
nieczna, ale rowniez nie widzial owych dwoch tomow w jezyku francuskim. Gdyby
si¢ bowiem z nimi doktadnie zapoznat, to by wiedzial, co w nich jest, i nie przettuma-
czylby ich tytulu w ten sposob!

Obawiam si¢ zatem, ze obecne wydanie listow §w. Teresy od Dzieciatka Jezus by-
najmniej nie jest nowym tlumaczeniem. Zrobiono niewiele. Zatrzymano tlumaczenie
Idy Koperki opublikowane w 1971 roku. Przejrzaty je jedynie i poprawily ,,Karmelitan-
ki Bose w Warszawie”. Z najnowszych krytycznych wydan wzigto jedynie brakujace
listy. Moze nawet zaczerpnigto je ze wspomnianej w przedmowie, watykanskiej edycji
w jezyku wiloskim? Natomiast caly przebogaty aparat krytyczny nadal pozostaje niedo-
stepny polskiemu czytelnikowi.

W Przedmowie do wydania polskiego z 2004 roku czytamy jeszcze jedno dziwne
stwierdzenie, ktore wymaga wyjasnienia: ,,Kiedy w roku 1962 wyczerpat si¢ caly na-
ktad Listow [...], nie obawiano si¢ konfrontacji wydanych tekstow Teresy
z oryginatami, gdyz tymczasem, tj. w roku 1956, o. Frangois de Sainte-Marie opubli-
kowatl jako faksymile Rekopisy autobiograficzne. Konfrontacja ta przyniosta bardzo
pozytywne owoce, a nadto znaleziono nowe listy [...]”. Nigdy przeciez nie wydano
faksymile Listow Teresy z Lisieux. Dlaczego zatem we wstgpie do polskiego wydania
Listow wspomina si¢ o faksymile Rekopisow autobiograficznych, ktore sa przeciez
zupetnie czyms$ innym? To zdanie dziwnie faczy konfrontacjg listow z oryginatami oraz
wydanie faksymile Rekopisow autobiograficznych. Moze to tylko nieporadnos¢ jezy-
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kowa, ale tutaj niedopuszczalna, bo zamiast co§ wyjasnia¢ — zaciemnia, przynajmnie;j
dla tych, ktorzy — przyzwyczajeni do Dziejow duszy — nie wiedza, czym sa Rekopisy
autobiograficzne.

Reasumujac, jestem zdziwiony i zasmucony niestarannoscia tego wydania. Sw. Te-
resa zastuguje na edycj¢ przygotowana z wigksza mitoscia do Niej! Jezeli czekalismy
trzydziesci trzy lata na wznowienie jej pism, mogliSmy poczekac jeszcze jakis$ czas, aby
otrzymac edycj¢ nie tylko godna tego stawnego i naprawde zastluzonego wydawnictwa,
ale przede wszystkim pozwalajacq w pelni korzysta¢ z bogactwa duchowego $w. Tereni.

Moze powinno si¢ wzia¢ po prostu tzw. Edition du Centenaire 1 uczciwie ja prze-
ttumaczy¢? Jest ona bardzo dobrze opracowana na potrzeby popularnego czytelnika.
Natomiast polska wersja jest niestety niedopracowana. Zabraklto jej tego pietyzmu, ja-
ki towarzyszyt pracy nad wydaniem Manuscrits autobiographiques, Visage de Thérése
de Lisieux czy Les mots de Sainte Thérese de I’ Enfant-Jésus.

O. Kazimierz Lubowicki OMI

MAURO-GIUSEPPE LEPORI, Simon appelé Pierre. Sur les pas d’'un homme
a la suite de Dieu, Parole et Silence, Paris 2007, ss. 135

Kim byl Szymon, zwany od pewnego zwrotnego momentu swojego zycia Piotrem,
ten, ktory nalezat do kregu najblizszych ucznidw Jezusa? W poszukiwaniu odpowiedzi na
to pytanie nalezy skierowac sig¢ wprost do przekazow biblijnych, najpierw w szczegdlno-
sci do Ewangelii. One bowiem wymieniaja go najczesciej, kreslac tym samym szczegol-
nego rodzaju sylwetke cztowieka, z ktorym Jezus Chrystus wiazal wyjatkowe zamiary
w zwiazku ze swoja misja adresowana do ludzkosci. Tylko w ten sposdéb mozna nabrac
takze dzisiaj przekonania, jakie charakteryzowato wielu tych ludzi, ktorych historia zy-
ciowa doprowadzita do bezposredniego skrzyzowania ich droég z Bogiem wkraczajacym
W czasoprzestrzen, ze w planach postugiwania Jezusowi zatroskanemu o los czlowieka
potrzebny jest Piotr. Nie mozna wigc tych postaci traktowa¢ oddzielnie.

Ale nie wypada — przyznajmy to juz w tej chwili bez obawy postawienia zasadniczo
blednego kroku — ograniczy¢ sig tylko do tej cze$ci Nowego Testamentu, rejestrujacej
ziemski etap dzialalno$ci Nauczyciela z Nazaretu, bo ona nie konczy si¢ przeciez,
ale zaledwie daje podwaliny tajemnicy Kosciota, w ktorej Piotr po wsze czasy,
w swoich nastgpcach, bedzie odgrywat istotna rolg. Jaka? — rodzi si¢ wigc kolejne pyta-
nie. Trzeba zatem siggna¢ koniecznie do ksiggi Dziejow Apostolskich, ktdra
w pierwsze] polowie jednoznacznie pokazuje, kim byt Piotr we wspdlnocie zbawienia
zgromadzonej z woli Jezusa wlasnie wokot osoby pierwszego z Dwunastu.

Mozna jednakze postgpowac niejako w odwrotnym kierunku, niczego niebezpiecz-
nego nie ryzykujac. Niektdrzy przeciez nie bez powaznych racji zaczynaja od lektury
Dziejow Apostolskich, zapoznajac si¢ z dziatalnoscia w pierwotnym Kosciele uksztat-
towanego juz Piotra, a nastgpnie poszukuja dla tejze dzialalnosci i jej charakteru uza-
sadnienia w zrodlach informujacych o tym etapie jego zycia, kiedy szedt za Jezusem,
obserwowat, co On robil, i shuchat z uwaga Jego stow. Zdaja sobie oni sprawe, podob-
nie jak ici pierwsi, ze zaprezentowany przez przekazy biblijne obraz Piotra, cho¢ nie-
zwykle bogaty w watki o charakterze biograficznym, ukazujacy obok pozytywnych takze
i negatywne cechy charakteru, wymyka si¢ mimo wszystko poza ramy tego, co zwyklo si¢
nazywac wspolczesnie biografig wyjatkowego pod kazdym wzgledem cztowieka.
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Posta¢ Piotra nie moze zatem nie budzi¢ zainteresowania. Przykladow jest wiele.
Przekonuja o tym liczne arcydzieta architektury, z Bazylika watykanska na czele, po-
mniki literatury, cho¢by te odwotujace si¢ do tradycji Quo vadis?, powieéci pojawiajace
si¢ wspolczesnie i liczne studia biblijne podejmowane w krggu chrzescijanstwa. W tym
miejscu warto wspomnie¢ wlasnie najnowsza — wedhug mojego rozeznania — powiesc,
opublikowana w 2005 roku w Paryzu, w prestizowym wydawnictwie, ktorej autorem
jest znawca antyku rzymskiego, historyk, laureat wielu nagréd literackich Jo€l Schmidt.
Trzeba im wszystkim poswigci¢ uwage. Przeciez ten rybak znad Jeziora Galilejskiego,
uczen i apostol, Szymon Piotr, jest jedna z najwigkszych paradygmatycznych postaci
pasjonujacego dramatu, jakim jest od zawsze dla kazdego czlowieka problem
1 wyzwanie kroczenia §ladami Jezusa Chrystusa.

Tak wyrazonym uznaniem dla osoby Piotra M.G. Lepori uzasadnia migdzy innymi
powstanie swojej ksiazki, zapraszajac zarazem czytelnika do jej lektury. Autor studio-
wat filozofig i teologi¢ na Uniwersytecie we Fryburgu. Ma wigc za soba nie tylko grun-
towne wyksztalcenie, ale takze bogate doswiadczenie duchowe, ktore wciaz zdobywa
jako mnich wspolnoty cysterskiej w opactwie Hauterive w Szwajcarii. Od jakiego$
czasu piastuje godno$¢ opata. Wiele z tego duchowego doswiadczenia mozna odkry¢ na
kartach tej cennej pozycji, kiedy autor, przedstawiajac zycie Piotra, ujawnia swoja zdol-
nos¢ do prowadzenia glebokiej analizy psychologicznej, pomagajacej skonfrontowaé
czytelnikowi swoje religijne doznania, rozterki inadzieje z do§wiadczeniami ducho-
wymi pierwszego z Apostotéw, ktory pozostawat przeciez pod bezposrednim wpltywem
samego Jezusa z Nazaretu.

Tym razem nie mamy do czynienia z efektem badan o charakterze historycznym,
Scisle egzegetycznym, ani tym bardziej z powiescia. Autor wydobywa wiele zasadni-
czych tekstow biblijnych odnoszacych sig¢ wprost do faktow i gestow Szymona Piotra,
aby uzupehi¢ opis postaci pozostawiony przez autorow Nowego Testamentu. Wzboga-
ca tym samym opis biblijny przez ukazanie srodowiska i miejsc jego pobytu. Jesli do-
damy, ze robi to z wielka finezjg, to z jego opisu wylania si¢ realistyczny obraz Aposto-
ta bliskiego przede wszystkim Jezusowi, ale takze kazdemu cztowiekowi.

Juz Wprowadzenie rozpoczyna sig od przypomnienia tego wszystkiego, co mial na my-
$li Ewangelista Lukasz, kiedy pisat: ,,I przyciagnawszy todzie do brzegu, zostawili wszyst-
ko 1 poszli za Nim” (5,11). Potem etapy drogi wiodacej za Jezusem, ale tez iz Jezusem,
ktora niejako sugeruje podtytut ksiazki, wyznaczaja kolejne teksty biblijne: ,,Zarzucali sie¢
w jezioro”; ,,Lecz na Twoje stowo”; ,, Ty bedziesz nazywal si¢ Kefas”; ,,Kaz mi przyjs¢
do siebie po wodzie”; ,, Ty jestes Piotr”; ,,Zejdz Mi z oczu, szatanie”; ,,Dobrze, ze tu jeste-
$my”’; ,,Za Mnie i za siebie”; ,,Ile razy mam przebacza¢?”; ,,Panie, do kogdz p6jdziemy?”’;
,,Nie, nigdy mi nie bgdziesz ndég umywat’; ,,Zycie moje oddam za Ciebie”; ,,Nie znam tego
czlowieka”; ,,Biegli oni obydwaj razem”; ,,Szymonie, synu Jana, czy milujesz Mnie...?”.
Natomiast w Epilogu autor wybiega mys$lami do nowego, kolejnego etapu zycia Piotra,
zwracajac uwage na ten jego aspekt dziatalnosci w pierwotnym Kosciele, ktory nazywa
W sposob nieco tajemniczy, ale przeciez zasadnie ,,cien Szymona Piotra”,

Autor pozostaje wierny — jak tatwo si¢ domysli¢ z tego zestawienia problemow — bi-
blijnemu przekazowi zawartemu w czterech Ewangeliach. Nagromadzony w nich mate-
riat zdumiewa swa obszernoscia i tym bardziej zastuguje na wiarygodno$é, ze przyto-
czone tam $wiadectwa pochodza z réznych, lecz zbieznych co do istoty tradycji. Wyko-
rzystuje je, aby ukaza¢ ludzka naturg zonatego cztowieka, trudzacego si¢ zapewnieniem
warunkow zycia dla rodziny jako zwyczajny rybak nad Jeziorem Galilejskim, kto-
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ry zdany jest na ciagla niepewnos$¢ efektow wykonywanego zawodu. Nie moze prze-
ciez, tak jak choéby pasterz czy rolnik, planowaé i przewidywaé tego, co przyniesie
trudna, a nawet niebezpieczna praca. Ma on swoich towarzyszy, z ktorymi potrafi
wspolnie pracowac. Nieoczekiwanie dla samego siebie staje si¢ pewnego dnia czton-
kiem matej grupy uczniow, ktorzy postgpuja za Kims, kto zezwala siebie nazywa¢ Me-
sjaszem. Jest przez Niego szczegodlnie traktowany, a najblizsi i on sam stopniowo,
nie bez trudno$ci, sobie to uswiadamiaja. ,,Postgpowanie za Jezusem — napisal
M.G. Lepori — bylo dla niego jak wspinaczka gorska. Wiedzial, ze wcze$niej czy pdz-
niej bedzie wierzchotek géry. Do§wiadczenie gory Tabor nauczylo go tej euforii. Nagle
zrozumial, Ze przeznaczenie, jakie mu Jezus ofiaruje, nie bgdzie drogg chwaly,
lecz bezmiarem pokornej mitosci, ktorej dna nie wida¢”. Kiedy zblizato si¢ apogeum
ziemskiej dziatalnosci Jezusa, to wilasnie jego wystal On wraz z innym uczniem, bo-
wiem wiedzial o taczacej ich nici przyjazni, by razem przygotowali szczegodlnie wazna
uczteg, ktora odtad miata by¢ ponawianym znakiem rozpoznawczym tozsamosci zawia-
zujacej si¢ wspdlnoty odnowionego ludu Bozego. To on wreszcie ustyszat stowa Jezusa
skierowane tylko do niego: ,,Ty jeste$ Piotr [czyli Skata], i na tej skale zbudujg Kosciot
moj”, zmieniajace radykalnie dotychczasowe jego zycie. W planach historii zbawienia
Jezus tak z nim postgpowal, by Szymon stal si¢ kim$ innym, pozostajac catkowicie
soba. A Piotr pozostawit wszystko, aby niczego nie stracic.

Praca M.G. Leporiego zastuguje ze wszech miar na rekomendacj¢. Poza zasadni-
czym watkiem kreslacym oczywiscie metamorfoze wewnetrzng i duchowa czlowieka,
ktdry staje si¢ istotnym elementem struktury Kosciota, przygotowywanego przez Jezusa
Chrystusa do zaistnienia, a nawet jest obecny od samego poczatku w waznych etapach
jego tworzenia, trzeba podkresli¢ jeszcze inne jej walory. Moze stac sig lektura stuzaca
powaznej medytacji, pomocna cztowiekowi szukajacemu wskazan irad dla wlasnego
postgpowania droga wiary, ktora jako pierwszy kroczyl, nie bez trudu i chwilowych
porazek, Szymon zwany Piotrem. Nadto, jesli tylko kto$ zechce, moze ja potraktowac
takze jako interesujace wprowadzenie do antropologii chrzescijanskiej, jako zachgte
do wytrwania w codziennych zmaganiach we wspolnocie ludzi zmierzajacych ta sama
droga, ze $wiadomoscia, ze nie pozostaja zdani tylko i wylacznie na swoje sity.

Kard. Angelo Scola, patriarcha Wenecji, napisat w Przedmowie, ze to co$ wigcej
niz zwykta ksiazka. To po prostu ,spotkanie, ktore przedluza szlachetnym ogniwem
tancucha ludzka przyjazn”.

Ks. Andrzej Nowicki

MANU KEIRSE, Zycie z chorobq. Przewodnik dla pacjenta, rodziny oraz
0sob zajmujqcych sie zawodowo udzielaniem pomocy, tham. 1. ZAJACZ-
KOWSKA, Polskie Wydawnictwo Encyklopedyczne, Radom 2007, ss. 379.

Choroba jest wpisana w ludzka egzystencj¢. Cztowiek przezywajacy chorobg okazu-
je sig czgsto bezradny i szuka pomocy. Totez prof. M. Keirse, belgijski psycholog kli-
niczny, doktor nauk medycznych i dyrektor szpitala im. Serca Jezusowego w Leuven,
stara si¢ wyj$¢ naprzeciw potrzebom ludzi dotknigtych przez chorobg. Jego ponad trzy-
dziestopigcioletnia praca naukowa i kontakt z chorymi pozwolity mu dogl¢bne poznac
problemy 0s6b przewlekle chorych oraz ich otoczenia i przedstawi¢ je w sposob zrozu-
miaty dla szerokiego grona odbiorcow. Jego intencja jest udzielenie pomocy ludziom



270 OMOWIENIA I RECENZIE

chorym oraz ich rodzinom, atakze wszystkim, ktoérzy pragna pomaga¢ chorym
w codziennym radzeniu sobie z cierpieniem. Jest on autorem wielu ksiazek dotyczacych
przezywania straty i zaloby oraz opieki nad chorymi i umierajacymi.

Autor omawianej pozycji ksiazkowej zdaje sobie dobrze sprawg, ze przezywanie
choroby przez cztowieka jest zawsze indywidualne i niepowtarzalne. Niemniej jednak
wychodzi w swym opracowaniu z zatozenia, ze pewne zagadnienia nalezy uogolnic.
W zwiazku z tym opisat konkretne przezycia odzwierciedlajace si¢ w okre$lonych za-
chowaniach, zawsze z szacunkiem dla ich indywidualnego charakteru, ukonkretnione
przez liczne przyktady zaczerpnigte z Zycia.

Dwa pierwsze rozdzialy opisuja widzenie $wiata z perspektywy tdzka pacjenta
oraz z perspektywy cztowieka (jako pacjenta, jak rowniez osoby udzielajacej mu pomo-
cy) we wnetrzu stechnicyzowanego $wiata, ktorym czgsto jest obecnie szpital. Nastep-
nie autor przyblizyt czytelnikowi rdzne aspekty chorowania: zycie z choroba zagrazaja-
ca zyciu, choroba przewlekta, choroba psychiczna, kwestie Igku wywotanego przez
pobyt na oddziale intensywnej terapii, Zycie z postgpujaca demencja.

Co ciekawe, problematyka zycia z choroba ukazana w ksiazce jest przedstawiona
zaréwno z punktu widzenia chorego, jak i jego bliskich oraz 0s6b zawodowo udzielaja-
cych pomocy. M. Keirse zwraca m.in. uwagg na to, jak mozna wlaczy¢ dzieci w pomoc
osobie chorej. Jednoczesnie pokazuje, jak pacjent moze uzyska¢ to, co mu sig¢ nalezy
od stuzby zdrowia, bez popadania w zaleznos¢ od niej, jak pacjent i osoba udzielajaca
mu pomocy moga ze soba konstruktywnie wspolpracowac. Szczegolna uwage poswigcil
sprawie odwiedzin chorych w szpitalu.

Omawiana pozycja ksiagzkowa pozwala dostrzec popelniane — czgsto nie§wiadomie —
przez nas biedy w relacjach z chorymi i ich bliskimi. Pokazuje, Ze nasze postgpowanie
z osobami dotknigtymi choroba daje czgsto skutek odwrotny od zamierzonego. Uczy
budowania dobrych, opartych na prawdzie i zrozumieniu wigzi z chorymi, ktére daja
wsparcie i ulge w cierpieniu.

Ksiazka ta zostala napisana dla wszystkich, ktorzy pragna udziela¢ pomocy
i wsparcia chorym iich rodzinom. Dla os6b zawodowo udzielajacych pomocy moze
ona stanowi¢ podrgczny poradnik, wskazujacy, jak stuzy¢ humanitarnym wsparciem
w stechnicyzowanym s$wiecie. Ksiazka moze pomodc nie tylko w lepszym rozumieniu
ludzi i poprzez liczne sugestie pokazac, jak postrzega¢ chorobg i chora osobg, ale i jak
spojrze¢ na chorego nie przez pryzmat choroby.

Na pewno ksiazka ta przyda si¢ nauczycielom. Nawet jesli nieczgsto stajgq oni wobec
doswiadczenia choroby ucznidéw, moze si¢ zdarzy¢, ze kto$ z rodziny ucznidéw jest po-
waznie chory. Dzieci przynosza ze soba do szkoty troske, lgk i zmartwienie, spowodo-
wane sytuacja w domu. Takze przetozeni w zaktadach pracy i wszelkiego typu organi-
zacjach, pragnacy rozumie¢ swoich wspodtpracownikéw iby¢ blisko nich w sytuacji
choroby, znajda tu wiasciwe informacje dla swoich dziatan. Naturalnie ta pozycja
ksigzkowa przyda si¢ tym, ktorzy profesjonalnie opickuja si¢ chorymi i odwiedzaja
chorych. Moze pomodc w nadaniu glebszego charakteru wizytom.

Lektura niniejszej publikacji wskazana jest takze samym chorym. Chorzy znajda
w niej réznorodne sugestic dotyczace tego, jak polepszy¢ swoje relacje z osobami po-
magajacymi im, otrzyma¢ od nich jak najwigcej wsparcia oraz jak pomoc swojemu
lekarzowi stac si¢ lepszym specjalista.

Ks. Tadeusz Reron
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ZBIGNIEW MAREK, Podstawy izatozenia katechetyki fundamentalnej,
WAM, Krakow 2007, ss. 208

Autorem pierwszego polskiego podrgeznika katechetyki fundamentalnej jest
ks. Franciszek Blachnicki (Lublin 1970; wznowienie: Warszawa 2006). Problemy
wchodzace w jej zakres zostaty przez niego ukazane w optyce odnowy katechezy ke-
rygmatycznej oraz dokumentéw II Soboru Watykanskiego. Kilkanascie lat pdzniej
refleksie nad fundamentalnymi problemami katechezy i katechetyki podjat ks. M. Ma-
jewski (KUL). Najnowsze dokumenty katechetyczne Kos$ciota sklonity polskich kate-
chetykow do ponownego zainteresowania si¢ teologicznymi podstawami katechezy.
Takie proby zostaly podjete migdzy innymi przez ks. P. Tomasika i ks. R. Czekalskiego.
Ten ostatni staral si¢ je ukazaé i przedstawi¢ w $wietle teorii komunikacji. W ten nurt
poszukiwania adekwatnej teorii katechezy, przystosowanej do wspolczesnych czasow,
wpisuje si¢ najnowsza publikacja ks. Zbigniewa Marka.

Ksiazka ks. Zbigniewa Marka nie stanowi catosciowego i wyczerpujacego opraco-
wania. Przedstawia jedynie podstawy i zalozenia katechetyki fundamentalnej. Refleksja
autora koncentruje si¢ wylacznie wokot teologicznych problemow katechezy, usituje
wskaza¢ fundamenty i zalozenia, na ktorych winna si¢ opiera¢ kazda forma dziatalnosci
katechetycznej Kosciota. Zamierzeniem autora nie jest wigc omowienie wszystkich
probleméw katechezy. Nie zajmuje si¢ tez w swojej ksiazce problemami dydaktyczny-
mi i metodycznymi katechezy.

Uwazna lektura ksiazki pozwala dostrzec szczegdlne uwrazliwienie autora na nie-
ktére aspekty czy wymiary katechezy. Na czoto wysuwa si¢ eklezjalny wymiar kateche-
zy, rozpatrywany przez autora na roznych ptaszczyznach i od réznych stron. Wielokrot-
nie podkresla on w swojej ksiazce, ze katecheza jest dzietem Kosciota. To Kosciot kate-
chizuje, i to w réznych miejscach i srodowiskach; to Kosciot posyta na mocy sakramen-
tu chrztu i bierzmowania do przekazywania Dobrej Nowiny o zbawieniu. W tym ekle-
zjalnym spojrzeniu, przenikajacym cate dzieto, zostala ukazana natura katechezy,
jak rowniez jej cele, zadania oraz funkcje. Stalym odniesieniem dla refleksji autora
sa dokumenty katechetyczne Kosciota. To wnich szuka przede wszystkim $wiatta
dla swoich rozwazan i analiz.

Podkreslenie eklezjalnego charakteru katechezy nie pozbawito autora wrazliwosci
na problemy odbiorcy, tj. receptywnego podmiotu postugi katechetycznej Kos$ciota.
Naczelng zasada, wedlug ktérej przedstawia, omawia i analizuje fundamentalne pro-
blemy katechezy, jest zasada wiernos$ci Bogu i cztowiekowi. Ta zasada, powszechnie
dzi§ przyjmowana w katechezie Kosciola, organizuje i inspiruje calg tres¢ wyktadu.
Totez osobie, do ktorej adresowane jest orgdzie zbawienia, autor poswigca jeden ob-
szerny rozdzial. Autor orientuje si¢ doskonale w problemach rozwojowych dzieci
i mtodziezy, zna wspdlczesne uwarunkowania socjologiczne, w jakich dokonuje si¢
ich rozwoj, ale jednoczesnie spoglada na egzystencje mtodego cztowieka z perspektywy
antropologii chrzescijanskiej, dostrzegajac jej transcendentny, eschatologiczny wymiar.
Dlatego tez wiele uwagi poswigca zagadnieniom godnosci iwolnosci cztowieka.
Pod tym katem omawia rowniez problemy wychowania religijnego, ktérym poswigca
sporo miejsca, do ktorych tez czgstokro¢ wraca w réznych miejscach swej ksiazki.
To jest drugi moment, na ktoéry godzi si¢ zwrdoci¢ uwagg. Rozwazania autora w tej dzie-
dzinie cechuje wysoka kompetencja, znana takze z innych jego publikacji na ten temat.
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Pozycja ksigzkowa ks. prof. Zbigniewa Marka wzbogaca polska my$] katechetyczna

o nowe warto$ci. Nie sa to wprawdzie wartosci odkryte przez autora, ale wydobyte

ze skarbca nauki Ko$ciota dotyczacej katechezy. Przybliza nie tylko odnos$na nauke

Kosciola na ten temat, lecz takze rozwija i poglebia ja poprzez odniesienie si¢ do naj-
nowszych publikacji, tak krajowych, jak i zagranicznych.

Ks. Piotr Sroczynski

KS. KAZIMIERZ DULLAK, Ecclesia semper reformanda. Zjawisko synodal-
nosci w Polsce po Soborze Watykanskim I, Wydziat Teologiczny Uniwer-
sytetu Szczecinskiego, Szczecin 2007, ss. 512

Wsréd wydawnictw Wydzialu Teologicznego Uniwersytetu Szczecinskiego odnaj-
dujemy pozycje¢ ks. dr. Kazimierza Dullaka pt. Ecclesia semper reformanda. Zjawisko
synodalnosci w Polsce po Soborze Watykanskim II. Recenzentem naukowo-
wydawniczym tej rozprawy byl ks. prof. dr hab. Marian Faka, kanonista z Poznania.
Nalezy zaznaczy¢, ze jest to propozycja autora wienczaca jego trud badawczy w ramach
przygotowania rozprawy habilitacyjne;.

Nalezy tez stwierdzi¢, ze wybor problematyki rozprawy habilitacyjnej zostal uwa-
runkowany specyfika znaczacej czgsci dotychczasowych badan naukowych ks. Dullaka,
inspiracja z jego studiow specjalistycznych w Warszawie na Wydziale Prawa Kano-
nicznego oraz zainteresowaniami waznymi dla kontynuacji jego naukowych dociekan.
Obrana problematyka badan pozostaje w $cistej harmonii z obszarami teologii prawa
kanonicznego, eklezjologii, lecz najpelniej zustawami prawa kanonicznego
i dokonujacym si¢ procesem recepcji norm prawa powszechnego w prawodawstwie
Kosciotow partykularnych. Rozprawa — moim zdaniem — prezentuje wyrazna perspek-
tywe teologiczno-kanoniczna, a przedtytul: Ecclesia semper reformanda powinien by¢
czynnikiem mobilizujaco-inspirujacym autora rozprawy do znacznie pogigbionej reflek-
sji naukowej obejmujacej zjawisko synodalnosci w Polsce, zwlaszcza po II Soborze
Watykanskim i po promulgacji przez Jana Pawta II Kodeksu prawa kanonicznego.

Laczenie w badaniach elementéw teologicznych i kanonicznych, jak réwniez pro-
wadzenie narracji rozprawy z uwypukleniem istoty procesu zjawiska synodalnosci mo-
ze stanowi¢ o interdyscyplinarnym charakterze publikacji naukowej, co w merytorycz-
nej ocenie powinno by¢ postrzegane jako jedna z podstawowych zalet tego opracowa-
nia. Tendencje prezentowane we wspolczesnej nauce przez wielu autoréw wskazuja
na to, by nie rezygnujac z niezbgdnej specjalizacji w badaniach, sumiennie i zdecydo-
wanie zmierza¢ w kierunku poszukiwan na pograniczu réznych dyscyplin, a nawet
dziedzin naukowych.

Niewatpliwie pozytywnym walorem publikacji jest si¢ggnigcie przez autora do naj-
szerszego 1najnowszego dorobku legislacyjnego zawartego w Kodeksie prawa kano-
nicznego i prawa Kosciotow partykularnych, szczegolnie w aspekcie norm odnoszacych
si¢ do prawnej i kanonicznej instytucji synodu, ktora bazuje na bogatej spusciznie mysli
kanonistycznej Ko$ciota, postrzeganej jako odpowiedzialne wytyczanie szlakow zbaw-
czej postugi w Kosciotach partykularnych.

Przez t¢ publikacjg ks. Kazimierz Dullak dofaczy! niewatpliwie do badaczy proble-
matyki teologii prawa, a $ci$le: norm prawa kanonicznego w zakresie dobrze ukonsty-
tuowanych instytucji kanonicznych w systemie prawa koscielnego. W swoich badaniach
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obral $ciezke do$¢ oryginalng, a rownocze$nie wiasciwie i dobrze dopasowana do zdo-
bytej wiedzy oraz praktycznego jej wykorzystania. Dotad raczej nie zajmowano si¢
szerzej badaniem zjawiska synodalnosci wedhug klucza badan metodologicznych zapro-
ponowanych w tym opracowaniu. Stad w podjgtych iopublikowanych badaniach
ks. Dullak miatl okazj¢ wskaza¢ na istniejacq zaleznos¢ i integralnosc¢ instytucji Kosciota
powszechnego 1 Kos$ciotdow partykularnych w zakresie ich urzeczywistniania sig¢
w konteks$cie mozliwosci dziatan prawnych, wpisanych w instytucj¢ synodu diecezjal-
nego iinnych synodow. Publikacja prezentuje nowy opis rzeczywistosci eklezjalne;j,
ktéra jednak nie zawsze przez Koscioty partykularne zostaje wykorzystana jako fak-
tyczne obdarowanie wspolnoty koscielnej w konkretnym czasie i miejscu. Prezentowa-
na publikacja zajmuje wazne miejsce w refleksji tego autora jako teologa i kanonisty.

Majac na wzgledzie naukowe przygotowanie ks. Dullaka, wybor tematu prezentowa-
nej publikacji nalezy uzna¢ w pelni za zasadny. Autor prawidtowo okreslit problem badan
w publikowanej dysertacji. Uwazam jednak, Ze autor niezbyt szczg$liwie wybrnat
z zamieszczonego w temacie badan i inspirujaco brzmiacego przedtytutu: Ecclesia semper
reformanda. W tekécie bowiem autor raczej nie podjat si¢ wiarygodnego uzasadnienia, na
ile dziatania synodéw Kosciotow partykularnych byly realizacja tej zdolnosSci, posiadanej
przeciez jako bezposredni dar, otrzymany z mandatu Opatrzno$ci Boze;.

Prezentujac publikacje, nalezy zauwazy¢, ze we wstepie do rozprawy autor nakreslit
strukturg calej pracy. Wyjasnit i uzasadnil podziat na sze$¢ rozdziatéw: pierwszy: Ter-
minologia i ogdlna charakterystyka synodow posoborowych w Polsce (s. 13-82); drugi:
Przygotowanie i zwolanie synodow (s. 83-134); trzeci: Uczestnicy synodu (s. 135-204);
czwarty: Organy synodow (s. 205-286); piaty: Metoda pracy synodalnej (s. 287-374);
szosty: Deklaracje i dekrety synodalne (s. 375-442). Autor stwierdzit, Ze merytoryczne
wyczerpanie przyjetego tematu rozprawy bezposrednio wpltynglo na jej strukturg po-
dzielona na szes$¢ rozdzialow.

Zaproponowana struktura i jej uzasadnienie nie powinny budzi¢ wigkszych zastrze-
zen. Pragng jednak wyrazi¢ w tym miejscu swa watpliwo$¢, a mianowicie: Czy jednak
autor dostatecznie wyeksponowal zasadniczy problem rozprawy w sensie dynamicz-
nym? Bowiem sens statyczny zostal ujety w czeSci zasadniczej tematu: Zjawisko syno-
dalnosci w Polsce po Soborze Watykanskim II, natomiast sens dynamiczny
w przedtytule: Ecclesia semper reformanda. Po lekturze opracowania mam wrazenie,
ze owo Ecclesia semper reformanda pozostato wyltacznie jako pickne stwierdzenie,
nie inspirujac wystarczajaco autora w zakresie glebokosci i naukowej warto$ci propo-
nowanych przemyslen. Niewatpliwie warto$¢ publikacji jako rozprawy habilitacyjnej
bytaby o wiele znakomitsza i bardziej oczekiwana, gdyby pozwolita na unaocznienie
glebszych skutkow tchnienia Ducha Swietego w Kosciolach partykularnych
i do§wiadczenia wrazliwosci 0sob odpowiedzialnych za wspdlnoty.

Jednakze proponowana tre§¢ publikacji poprawnie i merytorycznie rozwija zapo-
wiedziany temat. Autor bowiem w sposob faktograficzny, wedtug dobrze skonstruowa-
nego planu opracowania zaprezentowal przebieg synodéw w Polsce w okre§lonym
przedziale czasowym, zwtaszcza po II Soborze Watykanskim. Badajac tres¢ propozycji
autora, szukalem odpowiedzi na zasadnicze pytanie, problem, ktory ku mojej radosci
zostal postawiony we wstepie do rozprawy na s. 6, w pierwszym akapicie, z pigknej
i dojrzatej inspiracji ks. prof. Remigiusza Sobanskiego, co autor uczciwie udokumento-
wal pod kreska: ,synody stanowily forum tworczego roztadowywania napigc
i dochodzenia do konsensusu w sprawach wiary iobyczajow. Ta rola synodow
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i wynikajaca z niej implikacja dla wspolczesnego Kosciola maja ogromne znaczenie
dla wspotczesnosci. Kontekst dzisiejszy to konfrontacja chrzeScijanstwa z kulturami,
problemami i mentalno$cia ludzi w Swiecie, ktory wspolstanowia i ktory zagospodaro-
wuja. Ta sytuacja stanowi nowe wezwanie pod adresem $wiadectwa chrzescijanskiego,
swiadectwa catego Kosciola, jak rowniez Kosciota partykularnego. Synodalno$é
to oryginalne chrzescijanskie forum, na ktérym ksztaltuje i artykutuje si¢ $wiadectwo
w formie, w ktérej wszyscy wierni si¢ odnajduja”. Zbyt powierzchowne odniesienie si¢
w publikacji do tak powaznego postrzegania synodalnosci doprowadzilo do tego,
ze autor uniknat udzielenia wyczerpujacej odpowiedzi, cho¢by na podstawowe pytania,
np.: Po co byly zwolywane synody w Polsce? Jaki cel fundamentalny im przy$wiecat?
Co konkretnie wniosty do zycia, dyscypliny, praktyk i zwyczajow KoSciota partykular-
nego? Po lekturze opracowania mozna odnie$¢ wrazenie, ze: ,,wszyscy si¢ natrudzili,
podjeli ogromny trud duchowy, intelektualny, nawet fizyczny i materialny, czy czasami
nie po to, aby wywazy¢ otwarte juz drzwi?”.

Uwazam, ze bardzo doktadna, a nawet skrupulatna prezentacja zjawiska stanowila
dla autora publikacji najlepsza okazjg, aby odwazy¢ si¢ na dokonanie oczekiwanych
analiz, poréwnan, nawet wskazania niedociagnig¢ formalnych, ktore w pdzniejszej
praktyce zawsze mozna udoskonalic.

Postawione powyzej watpliwosci i pytania nie kwestionuja w sposdb zasadniczy
struktury opracowania naukowego. W =zamys$le i intencji autora, jak roéwniez
w obiektywnej ocenie merytorycznej jest ona przejrzysta i logiczna. Posiada bowiem
rozdzial wprowadzajacy w sama terminologi¢, jak rowniez dajacy wystarczajaca cha-
rakterystyke synodéw posoborowych w Polsce: synod plenarny, prowincjalny, diece-
zjalny, tacznie z cickawa propozycja tzw. synodu parafialnego.

Nastepnie zgodnie z przyjeta struktura autor odnosi si¢ w pierwszym rozdziale roz-
prawy do czasu i miejsca odbywania synodoéw partykularnych, rozgraniczajac czasowo
synody odbyte przed 1983 rokiem od synodow po 1983 roku, wskazujac takze na syno-
dy kanonicznie zawieszone lub trwajace nadal. Rozdzial zostat zakonczony krotkim
podsumowaniem. Rozdziat II to refleksja autora nad zagadnieniem przygotowania
i zwotywania synodéw. Shusznie wskazano na wymagania kodeksowe, owocnos¢ pty-
naca z obowiazku konsultacji przedsynodalnych, utworzenia komisji przygotowaw-
czych iich dziatan, jak rowniez przygotowanie informacyjno-katechetyczne i duchowe.
W paragrafie 2 autor zajat si¢ procedura zwolywania synodow, opracowania dokumen-
tow, ktore powinny juz zawiera¢ wytyczne wskazujace gtdwne kierunki pracy Kosciota
partykularnego, i dokonat podsumowania. Rozdziat III to sumienne rozpracowanie
tematu uczestnikow zwotania synodalnego i skrupulatna charakterystyka cztonkow
z glosem decydujacym, doradczym, uczestnikow zaproszonych i podsumowanie. Po tej
charakterystyce w IV rozdziale rozprawy autor zajat si¢ charakterystyka poszczegol-
nych organéw synodow, odnoszac si¢ do 0séb i instytucji prawnych stanowiacych orga-
ny centralne, komisje problemowe i zespoly synodalne, by w koncowej czgsci dokonac
podsumowania. Natomiast rozdzial V pochlonat autora pod wzgledem charakterystyki
metody pracy synodalnej. Dlatego w rozprawie znajdziemy doktadny opis sesji plenar-
nych, posiedzen gremiow synodalnych oraz form duszpasterstwa synodalnego. Wszyst-
ko spigte podsumowaniem. Ostatni, VI rozdzial stanowi odniesienie autora do zwien-
czenia uprzednio zwolanych synodow, dokonujace si¢ przez przygotowanie i wydanie
deklaracji oraz dekretéw synodalnych, promulgacje norm synodalnych i zaplanowanie
dziatalnosci  posynodalnej, celem dokonania recepcji prawa synodalnego
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w podstawowych wspoélnotach koscielnych i w zyciu wszystkich wiernych. Na uwage
zastuguje proba dokonania oceny recepcji tak soborowej, jak ikodeksowej
w dokumentach synodalnych. Rozprawg konczy formalne zakonczenie, w ktérym autor
prowokuje czytelnika stowami: ,,niniejsza publikacja, mam nadziejg, rowniez postuzy
do wylonienia tych sposobow realizacji synodu, ktore bgda najbardziej adekwatne
dla srodowiska, w ktérym synod zostanie zamierzony” (s. 445). No wtasnie, dla pozytku
czytelnika zakonczenie tej pracy powinno obfitowaé w prezentacj¢ najbardziej ade-
kwatnych, zdaniem autora, sposobow i form realizacji synodalnosci w Kosciotach par-
tykularnych. Wtedy doswiadczenie autora nabyte w czasie jego naukowej kwerendy
i przygotowywania niniejszej publikacji otrzymatoby praktyczny wymiar i lepiej postu-
zytoby wspolnotom Kosciota, ktdre chea wej$é na droge chrzescijanskiej odnowy.

Nalezy rowniez zauwazyC, ze w pierwszym momencie zasadniczy tytut rozprawy:
Zjawisko synodalnosci w Polsce po Soborze Watykanskim Il moze zasugerowac czytel-
nikowi, ze bedzie to praca typowo opisowa. Jednakze lektura tresci pozwala w wielu
miejscach zauwazy¢, ze w rzeczywistosci jest to studium poréwnawcze koncepcji obec-
nych wnormach prawa kanonicznego zich praktycznym zastosowaniem. Wlasnie
w takim uktadzie i konteks$cie niniejsza publikacja jest bardzo cenna i pozyteczna, row-
niez z naukowego punktu widzenia. Konfrontuje bowiem wypracowane przez prawo-
dawce rozwiazania, ukazuje ich praktyczne konsekwencje, pozytywy oraz mogace za-
istnie¢ trudnosci. Dzigki temu stanowi pouczajaca lektur¢ zaréwno dla prawodawcy
w zakresie zjawiska synodalnosci, dostarczajac dowodow na skuteczno$¢ jednych roz-
wigzan, jak ipobudzajac wszystkich do refleksji nad innymi rozwiazaniami aktualnie
obowiazujacymi.

Uktad publikacji jest bardzo jasny i logiczny, a przy tym w mojej ocenie wyczerpu-
jacy. Jednakze autor czasami zbyt drobiazgowo odnosi si¢ do ustalonego przedmiotu
badan, zawsze jednak zgodnie zujeciem kodeksowym. Poszukiwania naukowe
w prezentowanej publikacji zostaly udokumentowane bardzo obfitymi przypisami,
w ktorych mozna znalez¢ tylko kilka nieprawidlowosci. Warto tez podkresli¢, ze autor
publikowanej rozprawy habilitacyjnej podjatl wszelkie starania, aby wykorzysta¢ jak
najobszerniejsza bibliografig. W tym celu korzystat rowniez ze stron internetowych,
cytujac je wedtug przyjgtych w tym wzgledzie zasad.

Autor podzielit zrédta wedlug poszczegoélnych synodéw, co pozwala tatwo zorien-
towaé si¢ wilosci ijakosci zrédel, na podstawie ktérych dany synod byl omawiany.
Mam jednak wrazenie, ze autor — mimo swojej ogromnej staranno$ci i doktadnosci —
padt ofiara automatycznego formatowania bibliografii. Braki i niedoskonato$ci zdarzaja
si¢ w kazdej pracy czy publikacji, jednakze w tym przypadku nie niszcza merytorycznej
tresci 1 warto$ci opracowania. Przeprowadzone analizy i projekty podbudowane zostaty
odniesieniami do wlasciwych tekstow teologicznych inorm obowiazujacego prawa.
Nalezy ponadto zauwazy¢, ze autor w tekscie publikacji zawart tez wlasne interpretacje
wypowiedzi zrodlowych, ktére umiejetnie skonfrontowal z obficie przytaczanymi ko-
mentarzami i opracowaniami w dostgpnej literaturze. Znajomos¢ i wykorzystanie
tak licznych zrédet pomoglto mu z pewnoscia w bardziej obicktywnym podejSciu do
podjetego tematu. Pomimo brakéw iniedociagnie¢ wida¢ rzetelnos¢ naukowa
i obiektywizm w podejsciu do literatury przedmiotu. To sa cechy, ktorymi habilitant
wykazatl si¢ w toku pisania niniejszej rozprawy, a co jest znaczace i bardzo istotne dla
samodzielnego pracownika naukowego i odpowiedzialnego oraz rzetelnego badacza.
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Analiza publikacji ks. Kazimierza Dullaka upewnia o jej walorach bardzo pozytyw-
nych i obiektywnych osiagnigciach badawczych jej autora. Publikacja jest praca dojrza-
la, samodzielna i tworcza, a takze poprawna pod wzgledem metodologicznym. Mozna
uzna¢, ze stanowi ona znaczacy wklad we wspotczesne badania teologiczno-kanoniczne
imoze by¢ postrzegana jako wazna pomoc naukowa dla studentéw teologii, prawa
kanonicznego czy historii instytucji ko$cielnych.

Ks. Wiestaw Wenz

KS. PIOTR NITECKI, Kazdy ma swoje Emaus. Wybor kazan o kaplanstwie,
TUM, Wroctaw 2007, ss. 248

,»Wiara rodzi si¢ z tego, co si¢ styszy” — przekonywat Rzymian sw. Pawel. Podobnie
— powotania kietkuja z zasianego stowa. Wezytujac si¢ w zyciorysy wielu duchownych,
co rusz natrafiamy na przywolywana wspomnieniem posta¢ ksi¢gdza czy zakonnika,
ktéry czy to stowem gloszonym z ambony, czy wlasna postawa otworzyt serce wrazli-
wego miodego czlowieka na Chrystusowe wezwanie, by p6j$¢ za Nim.

W tym rytmie kaptanskiej ipowotaniowej spolegliwosci tocza sig¢ rozwazania
ks. Piotra Niteckiego, profesora PWT we Wroclawiu, zgromadzone w ksiazce zatytuto-
wanej: Kazdy ma swoje Emaus. Wybor kazan o kaplanstwie. Antologia obejmuje 45 kazan
wygloszonych w ciagu dziesigeiu (1996-2006) lat kaptanskiej postugi. Ich bezposrednimi
adresatami byli mlodzi ksi¢za przezywajacy Msze prymicyjna, klerycy wroclawskiego
seminarium oraz kaptani obchodzacy swoje duszpasterskie jubileusze, ale takze rozne
inne grupy spoteczne, m.in. mtodziez ze Stowarzyszenia ,,Soli Deo”.

Tym, co tematycznie scala te wszystkie kazania, jest obraz kaptana. Autor ukazuje
to, co uwzniosla ksigdza i co czyni go autentycznym nasladowca Chrystusa, oraz to,
co stanowi degradacje¢ dla jego powotania, co w jego zachowaniu nie stuzy ani Bogu,
ani ludziom, do ktérych zostal postany. Oczywiscie nie mamy tu do czynienia
z systematycznym wykladem na temat kaptanstwa i jego roli w Kosciele i §wiecie. Jest
to raczej szkicowanie, ale szkicowanie wyrazista i zdecydowana kreska, przemyslana
i przemodlona. Ma to swoja sit¢, wyczuwalng dla kazdego, kto wshuchat si¢ w ich tresc.

Pedagogiczny posmak zebranych tu kazan kaze postawi¢ pytanie o to, jak ks. Nitec-
ki radzi sobie z naturalnie rodzacym si¢ napigciem migdzy wyznaczaniem szczytnych
ideatéw azwyklym zyciem. Czy wysoko$¢ poprzeczki postawionej kaplanom
i klerykom nie podziata na nich obezwtadniajaco? Autor nie oszczedza swoich shucha-
czy, ale pewnie i siebie. Nie chowa kaptanskich idealow pod sutanng, lecz formutuje je
otwarcie i wyraziscie. Zmusza do refleksji nad wlasnym powotaniem tych, ktérzy do-
piero zaczynaja je realizowac: ,,Czy staram si¢ juz teraz, na pierwszym roku, by¢ ma-
drym kaptanem, $wiadomym, ze od oficjalnego reprezentanta Kosciota wierni
i niewierni maja prawo wymagaé wiele pod wzgledem osobistej kultury, wiedzy, kom-
petencji w rozumieniu probleméw $wiata i nauki Kosciota? Czy wykorzystuj¢ dane mi
szanse, czy tez zadowalam si¢ pewnym minimum wystarczajacym do zaliczenia kolej-
nego egzaminu? A jednoczesnie czy staram si¢ by¢ kaptanem $wigtym, w przekonaniu,
ze tylko taki kaptan moze godnie reprezentowaé Boga objawiajacego si¢ w Chrystusie,
czy wykorzystuje szanse dane mi w seminarium dla rozwoju mojej wlasnej pobozno-
$ci?” (s. 16).



OMOWIENIA I RECENZJE 277

Mowi o wzniosto$ci powolania, ktore nie moze zapomnie¢ o swych zwyczajnie
ludzkich, moralnych i duchowych wymaganiach. ,,Aby by¢ zatem gorliwym ksigdzem —
mowi do alumnow pierwszego roku seminarium — trzeba by¢ najpierw dobrym chrze-
$cijaninem, a jeszcze wczesniej zwyczajnie porzadnym cztowiekiem” (s. 11). To tak
oczywiste, ze... fatwo o tym zapomnie¢. I dobrze, ze kto§ nam o tym przypomina. Po-
dobnie jak to: ,,Kazdy chrzescijanin, ale zwlaszcza kaptan, ma by¢ zatem ikona Boga
pochylajacego si¢ nad cztowiekiem przez postuge Jezusa Chrystusa” (s. 142). I dodaje
jeszcze: ,Kaptanstwo bowiem i caly Ko$ciot, w ramach ktérego ono si¢ realizuje, nie sa
przeciez celem samym dla siebie, lecz stuzy¢ maja dobru cztowieka” (s. 12).

Takich krotkich, czasem ztozonych tylko z kilku stow madrosci jest w ksigzce bar-
dzo duzo. Kazde z nich zashuguje na temat rekolekcyjnej konferencji, nad ktorymi nie
tylko kaptani, ale i §wieccy powinni si¢ zadumaé i wedle ktorych uczyni¢ swoj wlasny
rachunek sumienia. Zauwazmy, ze maja one nie tylko charakter eklezjalny, ale takze
gleboko humanistyczny.

Ks. Nitecki stawia trudne pytania o jako$¢ kaplanstwa takze tym, ktorzy maja juz
za soba kilkuletnie doswiadczenie realizowanego powotania. Czyni tak chocby
w kazaniu wygloszonym podczas uroczystosci drugiej rocznicy $wigcen grupy ksigzy
w kosciele w Nowej Rudzie (s. 69). Zacheca stuchaczy do zastanowienia si¢ na tym,
jakimi sa ludzmi dla tych, ktorych spotykaja na plebanii, w szkole, w kancelarii,
we wlasnej rodzinie, wérdd przyjaciol i duchownych. Czy maja opinig ,,.kumpla”, czto-
wieka ,,postgpowego”, ,,nowoczesnego”, ,,rownego”, czy raczej pozuja na kogo$ stapa-
jacego po oblokach, unoszonego maniera ,,wielebnosci” i ,,czcigodno$ci” wlasnej oso-
by. Czy patrza na innych z gory, przekonani o posiadaniu prawdy, wedle ktérej moga
odmierza¢ warto$¢ innych ludzi? Czy tez wzoréow swojego kaplanstwa szukaja
w prorokach, ktorzy z pokora realizuja Boze postannictwo do ludzi? Czy sg wystarcza-
jaco wymagajacy dla siebie? Czy kaptanstwo nie zamyka si¢ dla nich w liturgicznych
formutach, szatach, rubrykach?... Na ile kaptanstwo jest realizacja Ewangelii?

Wszystkie te pytania dotykaja czgsto podnoszonego przez ks. Niteckiego problemu
autentycznosci kaptana. Oczywiscie, ogodlnie rzecz biorac, mozna powiedzie¢, ze miara
tej autentycznosci jest stopien przylgnigcia kaptana do Chrystusa. Bo ktoz jak nie ka-
ptan powinien by¢ ikona samego Jezusa, Jego odbiciem fatwym do rozpoznania
dla wierzacych i niewierzacych. To jednak, cho¢ stuszne, domaga si¢ uszczegotowienia.

A zatem autentyczno$¢ kaptana winna by¢ budowana na bazie prawego sumienia,
przez ktére moze przemawia¢ Bog. Ta autentyczno$¢ bedzie si¢ wyraza¢ w jasnym
stawianiu granicy mi¢dzy dobrem i ztem. Kaptan bowiem ma by¢ sluga Prawdy i z tego
zrddta ma wyplywac jego osobista i kaptanska uczciwos$é. Inaczej nie bedzie w stanie
ksztattowa¢ sumien ludzi, do ktérych zostal postany. Kaptan musi by¢ takze ,,cztowie-
kiem wolnym, to znaczy zdolnym do wybierania dobra i odrzucania zla mimo ze-
wnetrznych trudnosci, panujacej mody czy doraznych, koniunkturalnych interesow”
(s. 25). A wkwestii tak wrazliwej jak dobra materialne ks. Nitecki radzi i ostrzega:
,»Jjesli naprawdg chcesz, by cig¢ ludzie uwazali za stugg Chrystusa, to kaptanstwo w wy-
miarach czysto ludzkich musi ci si¢ nie optacaé!” (s. 81).

Tylko wowczas kaptan bgdzie panowat nad soba, gdy zachowa tad sumienia. I tylko
w ten sposob bedzie mogt szczerze otwiera¢ si¢ na innych ludzi i shuzy¢ im pomoca,
gdy nie bgdzie skrgpowany zadnym zniewoleniem. Kaptan bowiem powinien by¢ ,,zna-
kiem bezinteresownego daru z siebie, ktorego peinia jest w Bogu i ktory nazywa sig



278 OMOWIENIA I RECENZIE

mitoscia” (s. 26). A ofiarowaé siebie moze tylko ten, kto wyzbyt si¢ egoizmu, kto ze-
rwal wigzy zaborczego przywiazania — takze do siebie samego.

»utanna czy koloratka — mowi ks. Nitecki do alumnéw trzeciego roku — to nie tylko
przywileje w oczach ludzkich, to takze znak sprzeciwu, czasem nawet powod do agresji
wobec wartosci, ktore bedziecie reprezentowa¢ swoim nowym strojem” (s. 46).
Ten stréj zobowiazuje do tego, by noszacy go glosit prawdg w duchu i mocy prorokow.
Jak méwi ks. Nitecki, nie mozna by¢ kaptanem bez proroctwa. Ono jest wpisane
w istotg tego powotania. Dlatego kaptan ma peten Ducha ibez kompleksow wobec
$wiata glosi¢ prawde o Bogu.

Jednak w kaptanskim powotaniu miesci si¢ nie tylko grzmiacy prorok, ale takze mi-
hujacy ojciec. 1 kto wie, czy ta druga tozsamos¢ nie jest trudniejsza niz pierwsza. Posta-
wa ojcostwa bowiem wymaga umiejgtnosci dawania $wiadectwa swej miltosci nawet
woweczas, gdy jest ona tak bardzo przez druga strong sponiewierana. Doskonale ttuma-
czy to ks. Nitecki w jednym z prymicyjnych kazan: ,\Nie pytaj wigc nigdy, czy twoi
wierni ci¢ popieraja, czy staja po twojej stronie, bo nie to jest wazne, ale wazne jest
tylko to, czy ty jestes po ich stronie. Ojciec, to bowiem ten, kto zawsze ma sta¢ po stro-
nie swojego dziecka, niezaleznie od tego, jak tocza si¢ jego losy. Nawet wtedy, kiedy
wlasne dziecko staje przeciw niemu” (s. 110). Ten ojcowski charakter powotania ka-
ptanskiego jest realizacja mitosci, ktora ks. Nitecki okresla jako ,.kwintesencj¢ sacrum”
(s. 226). A skoro nie ma chrzescijanstwa bez mitosci, tak tez i nie ma autentycznego
kaptana, ktéry nie bylby znakiem mitujacego Ojca. Przeciez kaptan nie idzie do §wiata,
by go potepic, ale by go zwycigzac. Dlatego mitos¢ jest kluczem do zrozumienia sensu
kaptanstwa, bo tylko tak mozna ten $wiat ,,zwyci¢zac”.

Chrystusowe zwycigstwo nad tym $wiatem uobecnia si¢ w eucharystycznym znaku,
ktory juz sam w sobie jest tajemnica Bozej mitosci. Znak kaptana mozna odczytywac
tylko w znaku Eucharystii — méwi ks. Nitecki w kazaniu wygloszonym podczas jednej
z Mszy prymicyjnych. Stad Eucharystia ma by¢ stylem zycia kaptana, tzn. kaptan sam
ma by¢ ofiara i darem zycia na wzor Chrystusa. Dopiero wowczas kaptan bedzie auten-
tyczny przy sprawowaniu $wigtych obrzedow.

W swych kazaniach ks. Nitecki bardzo duzo miejsca poswigca analizie jednosci ka-
ptanstwa i Eucharystii. Najpigkniejsze i — co tatwo wyczu¢ — najbardziej osobiste roz-
wazania na ten temat znajduja si¢ w kazaniu Eucharystia i kaplanstwo, wygtoszonym
w Wielki Czwartek 1997 roku: ,,Nie jest o tym tatwo méwi¢ zadnemu kaptanowi, ktory
ma poczucie owego misterium [Eucharystii — przyp. P.W.]. W sposo6b ogdlny to jeszcze
jako$ jest zrozumialte, ze nie mozna sprawowa¢ Bozych tajemnic w naszych ludzkich
wymiarach bez pomocy i posrednictwa czlowieka. Trudniej jest natomiast zrozumie¢
kaptanowi, ze Pan Bog sprawuje to misterium wilasnie przez niego, i trudne jest to pyta-
nie, dlaczego wybral wlasnie jego do udziatu w tej wielkiej tajemnicy wiary. Dlaczego
wybral spo$rod wielu nie zawsze najlepszych, najmadrzejszych, najbardziej swigtych?
My, kaptani, niezaleznie od tego, ile czasu trwa nasze kaptanstwo, stale stajemy zdu-
mieni i upokorzeni tym Bozym ryzykiem i Bozym zaufaniem. Tym, ze to my, zwykli
ludzie wybrani do niezwyktych zadan w Jego imig przez postuge Kosciota, w tacznosci
z wlasnym biskupem, sprawowaé mamy misj¢ nauczania, w sposob oficjalny, wskazu-
jac, gdzie jest granica migdzy dobrem izlem, prawda iklamstwem, mitoscia
i nienawiscia. Realizowa¢ jednoczesnie mamy misj¢ uswigcania przez sprawowanie
kultu Bozego, zwlaszcza postugg Eucharystii, stanowiacej centrum zycia Kosciota.
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Sprawowa¢ takze mamy misj¢ rzadzenia, ktora jest stuzba jedno$ci catej kosScielnej
wspolnoty” (s. 30-31).

Eucharystia, wedle ks. Niteckiego, niesie w sobie co$ dramatycznego (por. s. 208).
Z jednej strony ,,jest zawsze owa pigtnasta stacja Drogi krzyzowej uobecniajaca Zmar-
twychwstatego Chrystusa i1 zapowiadajaca nasze zmartwychwstanie” (s. 192). Z drugiej
jest esencja dialogu cztowieka z Bogiem i adoracji Chrystusa. Dlatego winna sta¢ w cen-
trum zycia Kos$ciota — w centrum duchowo$ci zardwno kaptanow, jak i §wieckich.

Zwrdémy jeszcze uwage na tytut ksiazki, gdyz w jego $wietle trzeba nam odczytaé
zawarta w niej tre$¢. W rozwazaniach ks. Profesora Emaus to miejsce ucieczki, schro-
nienie przed podltoscia $wiata, to miejsce rejterady ludzi, ktorzy uwazaja si¢ za przegra-
nych. Takimi motywami kierowali si¢ Apostotowie z Ewangelii §w. Lukasza. Szli
ze spuszczong glowa do Emaus ijekliwie powtarzali: ,,a my$my si¢ spodziewali...”.
Mozna by zapytaé: Czego? Przeciez slyszeli od swego Mistrza, ze: ,,Syn Czlowieczy
bedzie wydany w rece ludzi. Oni zabija Go, ale trzeciego dnia zmartwychwstanie”
(Mt 17,22-23), i to, ze ,,podniosa na was re¢ce 1 beda was przesladowac. Wydadza was
do synagog ido wigzien oraz z powodu mojego imienia wlec was begda do krolow
i namiestnikow” (Lk 21,12). Tak, styszeli, ale jakby nie do konca to rozumieli. A teraz
przyszedt czas bolesnej proby ich wiary.

Ten sam klimat duchowych rozterek i zyciowych dramatéw towarzyszy wielu dzi-
siejszym nasladowcom Chrystusa. I oni, jak niegdy$ Apostolowie, z bolem serca mowia
o niespelionych oczekiwaniach, o jalowosci postugi i ngdznych owocach swej pracy.
Chca uciec, bo dos§wiadczyli smaku zawodu, wypadli z utartej koleiny swojego zycia
i stangli przed $ciana, ktérej nie potrafia omina¢ ani rozbic.

Do Emaus idzie si¢ wigc po to, by zaczaé wszystko od nowa. Ale w drodze wszyst-
ko moze sig zdarzy¢. Mozna spotka¢ kogos, kto wyjasni, wythumaczy, odkryje na nowo
sens 1 wskaze droge powrotu. ,,Tylko aby tak si¢ stalo — mowi ks. Nitecki — serce musi
patac...” (s. 215), a kaptan bedzie dobrym ksigdzem, gdy jego serce bedzie patac zarli-
wa mitoscig do Chrystusa.

Czy w tych kazaniach odnajdujemy rozwiazania nowe, zaskakujace, niestereotypo-
we? Raczej nie. Warto$¢ tych kazan nalezy mierzy¢ przenikliwoscia analizy kaptan-
skiego powolania imadroscia rad, ktore autor dyskretnie podsuwa shuchaczom.
Nie wyczuwamy tu nachalnego mentorstwa. Wydaje sig raczej, ze ks. Nitecki, zwraca-
jac si¢ do shuchaczy, przez caty czas powtarza: Jesli chcesz... Sita tych kazan jest row-
niez i to, ze stanowia duchowa pozywke takze dla ludzi §wieckich. Przeciez w drodze
do Emaus spotka¢ mozna nie tylko ksi¢zy. Ten mocno udeptany szlak zna wielu $wiec-
kich. A kryzys wiary i powotania moze by¢ podobny. I podobna jest droga powrotu.
Tylko ,,serce musi patac”...

Piotr Wrobel
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KS. STANISLAW DYK, ur. w 1967 r. w Bodzentynie, dr. Studia na PAT, KUL, UlJ.
Wyktadowca homiletyki i teologii ewangelizacji, adiunkt w Katedrze Homiletyki Insty-
tutu Teologii Pastoralnej KUL, redaktor naczelny ,,Przegladu Homiletycznego”. Autor
ksiazki pt. Duch-Stowo-Kosciol. Biblijny model ewangelizacji (Lublin 2007), ,,Wspot-
czesne przepowiadanie homilijne misteriow publicznego zycia Jezusa” (Lublin 2008),
oraz wielu artykutow naukowych.

Ks. BOGDAN FERDEK, ur. Ziomku 1956 r. w Ozimku, prof. dr hab., wyktadowca teolo-
gii dogmatycznej na PWT we Wroctawiu. Cztonek rady naukowej WPT. Autor nastepuja-
cych publikacji: Sekty i nowe ruchy religijne jako problem teologiczny (1997), Zukunfi als
theologisches Problem (2000), Teologiczna futurologia (2001), Eschatologia Taboru
(2005), Nasza Siostra — Corq i Matkq Pana (2007).

Ks. BOGDAN GIEMZA SDS, ur. w 1957 r. w Checinach, dr, rektor WSD Salwatoria-
now w Bagnie, adiunkt w Katedrze Teologii Pastoralnej PWT we Wroctawiu, redaktor
naczelny Studia Salvatoriana Polonica. Glowne obszary badan: teologia pastoralna, teolo-
gia i ortopraksja zycia konsekrowanego. Publikacje: Kurendy z wyzszej grzedy (2004), Anto-
logia modlitw maryjnych Jana Pawla II (2006), Wedrowki przez rok koscielny z Benedyktem
XVI (2007), artykuty z zakresu zagadnien pastoralnych, duchowosci i formacji zakonne;.

HANNA-BARBARA GERL-FALKOVITZ, prof. dr hab. filozofii, dr h.c. teologii. Od
1993 r. kieruje katedra filozofii Religii na Uniwersytecie Technicznym w Dreznie. Wy-
ktady goscinne na uniwersytecie w Monachium, Bayreuth, Tybindze i Eichstitt. Zapra-
szana z referatami przez Papieska Rade ds. Swieckich. Obszar zainteresowan: filozofia
religii XIX 1 XX wieku, zwlaszcza Hegel, Kierkegaard, Nietzsche, Husserl, Heidegger,
Guardini, Weil. Autorka prawie 600 prac, m. in ksiazek o Edycie Stein: Die bekannte
Unbekannte. Frauen-Bilder aus der Kultur- und Geistesgeschichte, Mainz 1988; Uner-
bittliches Licht. Edith Stein — Philosophie, Mystik, Leben, Mainz 1991; Edith Stein.
Themen — Beziige — Dokumente, Wiirzburg 2003. Wspotwydawca 24-tomowego wyda-
nia dziet wszystkich Edyty Stein /ESGA/

KS. FRANCISZEK GLOD, ur. w 1939 r., dr filozofii chrzescijanskiej, adiunkt w Katedrze
Psychologii PWT we Wroctawiu. Wyklada psychologie ogdlna i psychologi¢ pastoralna.
Proboszcz parafii §w. Elzbiety we Wroclawiu. Wczesniej wyktadowca psychologii w
ISNaR w Lomiankach, tworca (1972) Specjalistycznej Poradni Rodzinnej przy ul. Kate-
dralnej 4 we Wroctawiu. Spotecznik. Fundator i zatozyciel domu dla bezdomnych ,,Alber-
towka” w Jugowicach (Gory Sowie).
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O. EMILIAN GOEABEK OFM, ur. w. 1970 r., we Wroctawiu, dr teologii (katechetyka),
wyktadowca pedagogiki, dydaktyki i katechetyki w WSD Franciszkanow we Wroctawiu,
prowadzi wyktady fakultatywne na PWT we Wroctawiu z zakresu ewangelizacji kultury
milodziezy. Studia specjalistyczne na UO (1996-1998) i KUL (1998-2001). Od 2004 Dusz-
pasterz Franciszkanskiego Duszpasterstwa Akademickiego Antoni. Autor licznych artyku-
16w na temat katechetycznej dydaktyki modlitwy oraz katechezy mlodziezy i jej znaczenia
dla nowej ewangelizacji.

KS. WALDEMAR IREK, ur. w 1957 r. w Otlawie, 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 Osrodku Akademic-
kim we Wroctawiu, wspoétorganizator Tygodni Kultury Chrzescijanskiej. Od 1991 do
1994 kapelan Garnizonu WP we Wroctawiu i dziekan Slaskiego Okregu Wojskowego.
Redaktor pisma wojskowego Nasza Stuzba (1991-1992). Od 1992 wyklady z zakresu
filozofii spotecznej na Politechnice Wroctawskiej. W 2002 r. w Szkole Ojcow Duchow-
nych w Krakowie. Od 1995 r. wyktada historig filozofii i etyke na Akademii Muzyczne;j
we Wroctawiu. 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 Srodo-
wiska. Od 2007 cztonek Komisji Teologicznej przy PAN oraz Rady Naukowej Episko-
patu Polski.

KS. RYszARD KEMPIAK SDB, ur. w 1959 r., w Zdunach, dr teologii ze specjalizacja
biblijna. Studia teologiczne w Cremisan-Bethlehem (1982-1986), za$ specjalistyczne w
Jerozolimie, w Studium Biblicum Franciscanum (1986-1989) oraz na PAT. Od 1995
wyktadowca Pisma Swigtego na PWT we Wroctawiu oraz w WSD Towarzystwa Sale-
zjanskiego w Krakowie. Od 2006 r. prowadzi wyktady z Pisma Swigtego na Politechnice
Wroctawskiej. Ostatnio opublikowatl Jozef, mqz Maryi oraz Jan-umitowany uczen Jezu-
sa. Rozwazania biblijne.

O. KAZIMIERZ LUBOWICKI OMI, ur. w 1958 r. w Bransku, dr hab. Studia specjali-
styczne na Teresianum w Rzymie. Stypendium naukowe w Aix-en-Provence we Francji
(1985-1990). Pierwszy Kierownik Katedry Duchowosci i Duszpasterstwa Rodziny PWT
we Wroctawiu. Redaktor naczelny Wroclawskiego Przegladu Teologicznego, zatozyciel
(1992) wspdlnoty rodzin Umifowany i umilowana, wicepostulator, czlonek pierwszej
redakcji Misyjnych Drog (1980-1984). W latach 1994-1996 redaktor redakcji rodzinne;j
w Radiu Rodzina archidiecezji wroclawskiej. Autor ponad 20 ksiazek, thumacz doku-
mentow Stolicy Apostolskie;j.

Ks. MIECZYSEAW KOGUT, ur. w. 1955 r. w Kluczborku, prof. zw. dr hab., kierownik
Katedry Historii Ko$ciota w Sredniowieczu PWT we Wroctawiu. Gléwne zainteresowa-
nia to dzieje duszpasterstwa parafialnego i zycie religijne wiernych w archidiecezji wro-
ctawskiej do 1945 1.

KS. JERZY MACHNACZ, ur. w 1949 r. we Wroctawiu, prof. ndzw. dr hab., kierownik
Katedry Filozofii Systematycznej PWT we Wroclawiu. Stypendysta u prof. Roberta
Spaemanna w Monachium. Zainteresowanie: antropologia filozoficzna, filozofia religii,
filozofia nowozytna, osoba i dzielo Edyty Stein. Popularny autor pomocy dusz-
pasterskich. Ostatnia publikacja: Die Aktualitit Edith Steins auf dem Weg zur Einigung
Europas, w: Polis und Kosmos, red. D. Gottstein / H. R. Sepp, Wiirzburg 2008.
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O. LEON NIESCIOR OMI, ur. w 1962 r., prof. ndzw. dr hab. Studia specjalistyczne na
UKSW, stypendysta DAAD. Pracownik naukowy na Wydziale Teologicznym UAM w
Poznaniu, Zaktad Teologii Patrystycznej. Wyktadowca patrologii w WSD Misjonarzy
Oblatow M.N. w Obrze, WSD diec. Zielonogorsko-Gorzowskiej w Paradyzu oraz w
Instytucie Teologicznym §w. Edyty Stein w Zielonej Gorze. Pelnomocnik dziekana WT
UAM ds. organizacji studiow w Sekcji w Obrze. Glowne obszary badan: monastycyzm
wczesnochrzescijanski. Glowne publikacje: Asceza chrzescijanska i filozofia w pismach
Nila z Ancyry. Przeklad i opracowanie: Nil z Ancyry. Pisma ascetyczne; Ewagriusz z
Pontu. Pisma ascetyczne, t. 1-2.

KS. ANDRZEJ NOWICKI, ur. w 1947 r. w Weglincu, prof. ndzw. dr hab., kierownik
Katedry Teologii Fundamentalnej i Religiologii PWT we Wroctawiu. Po ukonczeniu
studiow w Seminarium Duchownym we Wroctawiu, ktore ktore w latach 1966-1968
przerwata stuzba wojskowa, przyjal 27 maja 1972 roku $wigcenia kaptanskie. W latach
1972-1973 byl wikariuszem i katecheta w parafii Zmartwychwstania Panskiego w Wat-
brzychu. Nastepnie studiowat na KUL, zdobywajac w roku 1976 licencjat, a w 1980
doktorat z teologii fundamentalnej na podstawie rozprawy Problem weryfikacji Kosciota
i jego struktury u G. Philips'a. W 1980 roku zostal adiunktem na Papieskim Wydziale
Teologicznym we Wroctawiu i prowadzit wyklady z metodologii, nauki o religii, teolo-
gii fundamentalnej i dogmatycznej. W latach 1981-1982 przebywat jako stypendysta na
Uniwersytecie w Louvain-la-Neuve. Od 1984 roku pehit funkcj¢ cenzora wydawnictw
koscielnych. W roku 1986 zostat ekspertem Komisji ds. Struktur Koscielnych Synodu
Wroctawskiego, a w roku 1989 cztonkiem Komisji Przygotowawczej do II Synodu Ple-
narnego. W 1995 roku habilitowat si¢ na Papieskim Wydziale Teologicznym we Wro-
ctawiu, na podstawie dorobku naukowego i rozprawy Kosciol w horyzoncie krdlestwa
Bozego. Studium eklezjologiczno-biblijne. W latach 1997-2005 byt wicedyrektorem
Drukarni Tumskiej oraz redaktorem naczelnym Wydawnictwa Archidiecezji Wroctaw-
skiej TUM. Jest cztonkiem Stowarzyszenia Teologow Fundamentalnych w Polsce. W
pracy naukowej zajmuje si¢ przede wszystkim eklezjologia fundamentalna, glownie
zagadnieniami misterium, genezy, struktury Kosciota jako wspolnoty zbawienia, a takze
kwestiami zwiazanymi z dialogiem oraz problematyka metodologiczna w teologii fun-
damentalne;.

KS. TADEUSZ RERON, ur. w 1950 r. we Wroctawiu, prof. ndzw. dr hab., Katedra Teo-
logii 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 Wroctawiu. Organizator Tygodni Kultury
Chrzescijanskiej (1989-1996). Cztonek Stowarzyszenia Teologéw Moralistow Polskich,
Towarzystwa Naukowego PWT i Komisji ds. Srodkéw Spotecznego Przekazu Archidie-
cezji Wroctawskiej. Cenzor wydawnictw koScielnych. Autor publikacji z zakresu teolo-
gii moralnej, bioetyki i mass mediow.

BP ANDRZEJ SIEMIENIEWSKI ur. w 1957 r. we Wroctawiu, prof. zw. dr hab. teologii.
Kierownik Katedry Duchowosci PWT we Wroctawiu. Studia specjalistyczne na Angeli-
cum w Rzymie (1987-1991), ojciec duchowny w MWSD we Wroctawiu (1991-1998),
prorektor PWT (1998-2001), asystent koscielny Katolickiej Wspolnoty Hallelu Jah
(1994-2006). Od poczatku nalezy do redakcji Wroctawskiego Przegladu Teologicznego,
a obecnie jest przewodniczacym rady naukowej tego periodyku. Autor licznych ksiazek i
artykutow.
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KS. PIOTR SROCZYNSKI, ur 1960 we Wroctawiu, dr, adiunkt przy Katedrze Kateche-
tyki i Pedagogiki PWT we Wroctawiu. Studia specjalistyczne na KUL-u (1995-2000).
Przedmiot badan naukowych: nowoczesne $rodki dydaktyczne w katechezie. Od 2000
diecezjalny wizytator katechetyczny. W latach 1988-1995 wicedyrektor Drukarni i Ksig-
garni Archidiecezji Wroctawskie;j.

KS. WIESLAW WENZ, ur w 1957 r. w Tarnowie, prof. ndzw., dr hab., kierownik Kate-
dry Prawa Kanonicznego. Wyktada prawo kanoniczne i wyznaniowe na PWT i w WSD
Towarzystwa Chrystusowego w Poznaniu. Cztonek Podkomisji Rady Naukowej Konfe-
rencji Episkopatu Polski ds. dostosowania nauk koscielnych do Procesu Bolonskiego. W
archidiecezji wroctawskiej obronca wezta matzenskiego, wikariusz biskupi ds. zycia
konsekrowanego, cenzor wydawnictw katolickich, cztonek Metropolitalnej Komisji
Historycznej do zbadania najnowszej historii Archidiecezji Wroctawskiej. W latach
2001-2007 prorektor ds. naukowo-dydaktycznych i koordynator uczelniany Dolnosla-
skiego Festiwalu Nauki. Autor wielu publikacji zakresu prawa kanonicznego.

Ks. ROBERT ZAPOTOCZNY, ur w 1968 r. w Gubinie, dr, wyktada pedagogike specjal-
na na PWT we Wroctawiu oraz w Panstwowej Wyzszej Szkole Zawodowej w Watbrzy-
chu. Dyrektor Podyplomowych Studiow Teologii. W latach 1997-2006 prefekt MWSD
we Wroctawiu, oraz diecezjalny duszpasterz nauczycieli i diecezjalny wizytator kateche-
tyczny. Duszpasterz srodowisk tworczych (2004-2006).
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