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»TA SKALA - TO CHRYSTUS”
(1 Kor 10, 4)

Wymagajaca, ale réwniez fascynujacg droga badaf postepujg dzisiaj teolo-
gowie. Na ich barkach, zwtlaszcza na zdolnoSciach i dociekliwosci intelektual-
nej, spoczywa wyjatkowe zadanie do wypelnienia. Ot6z ich powinnoscig, mo-
ralnym imperatywem, ktéry sami nazywajg mianem powolania, bardziej niz
kiedykolwiek wczesniej tak wyraznie u§wiadomionym, jest konieczno$¢ budo-
wania. Ewangelia, Dobra Nowina o Bogu Ojcu zbawiajacym czlowieka przez
Wecielonego Syna Jezusa Chrystusa, przedmiot refleksji naukowej prowadzone;j
w Srodowisku Kosciota, zawiera — posrod innych istotnych dla ludzkiego zycia
— zasadnicza wskazowke, jak ma wygladaé to wtasnie zadanie budowania.

Nie tylko madry czlowiek, ale rowniez odpowiedzialny za siebie i zara-
zem wspolodpowiedzialny za Srodowisko, w ktorym istnieje, starannie wybiera
miejsce dla realizacji swoich zyciowych planéw i buduje na skale. Stuchacz
Dobrej Nowiny, jesli tylko stucha jej stéw i wypelnia je, zastuguje na pochwale
jako roztropny czlowiek, ,,ktory swoj dom zbudowal na skale” (Mt 7, 24). Jeze-
li zatem réwniez Pawel, Apostot Narodéw, jako roztropny budowniczy radzi,
by baczyé, jaki zostal polozony fundament, i nie zmieniajgc go budowaé na
nim dalej, bo jest nim Jezus Chrystus (por. 1 Kor 3, 11), to tego do§wiadcze-
nia z roztropno$ci nie mozna lekcewazyc. Wezesniej Jezus na Apostole Piotrze
[czyli Skale] (por. Mt 16, 18) — zbudowal wspdlnote swojego Kosciota, ktora
gwarantuje mozliwo$¢ duchowego rozwoju jej cztonkéw.

W budowaniu chodzi wiec o nieprzemijajace warto$ci ewangeliczne naj-
wyzszych waloréw. Budowanie to metaforyczny sposéb myslenia o ksztaltowa-
niu swojego zycia wedle zasad, wartoSci i autentycznych ideatéw, to pielegno-
wanie i realizowanie ducha wspolnoty wspdlnot, to projektowanie spotecznodci
ludzkiej zespolonej woko6t wspdlnego dobra powszechnie gromadzonego i do-
stepnego dla kazdego cztowieka. Teologia realizuje swoje powolanie jako stuz-
be sprawie edukacji o charakterze duchowym i wewnetrznym, ksztattujacej
sylwetke moralno-etyczng osoby ludzkiej. W tym celu towarzyszy cztowiekowi
W procesie nawigzywania osobistej i bezposredniej relacji z Jezusem Chrystu-
sem. Wlasciwe sobie powolanie wypelnia, uzasadniajac w sposéb wiarygodny
prawde, ktora glosi, ze budujac na tej wlasnie Skale mozna faktycznie wznosié
stabilny gmach sensownego indywidualnego i spolecznego zycia ludzkiego.
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W tym wzgledzie ludzkosé od wiekow stawiata sobie zasadnicze pytania.
Dalej nie traca nic ze swojej aktualno$ci. Na czym polega prawdziwa madros¢,
jak brzmi petna prawda o cztowieku, gdzie mozna otrzymac zachete i wsparcie
do budowania na Skale i wzbogacaé §wiat uznawanymi powszechnie warto-
§ciami? Cho¢ wiadomo, ze pojawia si¢ w rozmaitych odmianach ogdlnikowa
odpowiedz, to jednak taka nie wystarcza czlowiekowi, bo nie sigga tych naj-
glebszych poktadow, gdzie zalegaja jego duchowe aspiracje. Cztowiek chce sty-
sze¢ bezposrednio i wyraznie jednoznaczne odpowiedzi, by osobiScie reagowac
na zawarte w nich przestania postawa uzasadnionej wiary w Boga.

Chodzi wigc o tworzenie takiego dziela we wspolpracy z Bogiem, Stworca
nieba i ziemi, ktérego nie sposéb dokonaé nieodpowiedzialnym, egoistycznie
nastawionym umystem inspirowanym ideologig wszechogarniajgcego ateizmu.
Chodzi wreszcie o Kosciét, w ktérym splatajg sie w komunijnej wiezi niebo
z ziemiq, sprawy ludzkie ze sprawami boskimi dla budowania podmiotowosci
catego cztowieka i kazdego czlowieka. Teologia wnosi zatem do wspdlnoty
Kosciota, a takze w spoleczno$é $wiata uniwersalne przestanie o istnieniu war-
to$ci sprzyjajacych petnemu rozwojowi osoby ludzkiej.

Profesjonalne powotanie teologdw zwigzane jest z ich odpowiedzialno-
$cig za czlowieka wobec Jezusa Chrystusa i wobec Kosciota. Jako refleksja nad
chrzescijaniskg wiarg w Boga, rozmyslanie o Bogu, przekazywanie owocéw
tej intelektualnej pracy wspieranej sitami rozumu, ktéry nigdy nie wchodzi
w konflikt z wiarg, mozliwa jest wowczas, gdy teolog jest ztgczony i skierowa-
ny podziwem milo$ci do Boskiego Przedmiotu, ktéry moze byé tylko Podmio-
tem. Tylko teologia jako nauka wtaczona w petnie duchowego zycia jest wierna
wierze Kosciota i jawi sie jako skuteczny gwarant budowania na Chrystusie
nadprzyrodzonych rzeczywistosci w §wiecie wspolczesnym.

Czlonkowie redakcji dzigkujg Autorom, Pracownikom wydawnictwa
i drukarni, Czytelnikom — ksiezom i §wieckim — za wiez z ,,Wroctawskim Prze-
gladem Teologicznym”.

Ks. Andrzej Nowicki
Redaktor naczelny
Wroctaw, 2 kwietnia 2012 roku,

w 7. rocznice przejScia do domu Ojca
bl. Jana Pawta II
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POCZATKI NAUCZANIA SPOLECZNEGO
BENEDYKTA XVI

1. Kontekst nauczania spotecznego Kosciola
— Kompendium Katolickiej Nauki Spoleczne;j

Wydane z poczatkiem 2004 r. przez Papieska Rade Iustitia et Pax Kom-
pendium Nauki Spotecznej KoSciota zebralo spoleczne nauczenie Kosciofa.
Opracowane na polecenie Jana Pawta II mialo, jak zaznaczyl przewodniczacy
Rady, kard. R. Martino, w sposdb ,,syntetyczny, ale wyczerpujacy” przedstawié
wyktadnie Kosciota w kwestii spotecznej!. W liscie do kard. Martino 6wcze-
sny Sekretarz Stanu Stolicy Apostolskiej, A. Sodano, zauwazyl, ze opracowanie
to w zamiarze Jana Pawta II miato na celu ,,pomoc ludzko$ci w poszukiwaniu
wspolnego dobra™. Sekretarz Stanu stwierdzil takze potrzebe istnienia takie-
go dokumentu, ktéry wérdd aktualnych probleméw kulturowych i spotecznych
pomoze w formacji takze $wieckich ludzi Kosciota do wlasciwego wystepowa-
nia w sprawach natury spotecznej, w ktorych gtos Kosciola jest nieodzowny?.

Trzycze$ciowy dokument w dwunastu rozdziatach omawia podstawowe i ak-
tualne kwestie spoteczne w oparciu o wszelkie dokumenty Kosciota, poruszajace
ten problem wczesniej. Oprocz Biblii, encyklik spotecznych i Katechizmu Koscio-
ta Katolickiego obszernie cytowane sa réwniez teksty papieskich listow i prze-
méwien do ludzi réznych stanéw. Kompendium, wychodzac od przedstawienia
Bozego zamystu wzgledem ludzi definiowanego jako zamyst mitosci, przechodzi
przez postannictwo nauki spotecznej Kosciota i jej rys historyczny w naszych cza-
sach do problematyki osoby ludzkiej, jej znaczenia i niezbywalnych praw.

* Ks. prof. dr hab. Waldemar Irek — Rektor Papieskiego Wydziatu Teologicznego we
Wroctawiu.

! R. MARTINO, Przedmowa, w: Kompendium Nauki Spolecznej Kosciota, Kielce
20085, s. XIIIL.

2 A. SODANO, List Kardynata Angelo Sodano, w: Kompendium..., dz. cyt.,s. XL.

> Tamze.
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Szczegblnie mocno podkresla Kompendium jedyno$¢ i niepowtarzalnos$é
osoby ludzkiej jako otwartej na transcendencje — a wiec mozliwe spotkanie
z Bogiem. Czlowiek jest zatem, jak przypomina dokument, ,postrzegany za-
wsze w swej niepowtarzalnej i niezbywalnej wyjatkowosci”®. Istotne takze jest
to, ze ,rozumno$é, Swiadomosé i wolno§é nie definiujg jednak osoby [...].
Moze si¢ bowiem zdarzy¢, ze takie akty sie nie dokonuja, co nie oznacza, ze
przez to cztowiek przestaje byé osobg™. Zdanie to nabiera szczegdlnego wy-
dzwieku w czasach nam wspédtczesnych, gdy cztowiek prébuje ustalaé granice
poczatku i konica ludzkiego zycia, a takze ograniczenia jego praw jako osoby.
To odpowiedz na kolejny znak czasu, a takze wazne ogniwo rozwazan o istocie
spoleczeistwa. Gdy omawiamy reakcje Kosciota na systemy spoteczne i go-
spodarcze, skupiamy sie na umieszczeniu ich w konteks$cie pojedynczej osoby
ludzkiej. W Kompendium znajdujemy jej definicje z punktu widzenia nauki
spotecznej Kosciola, szczegblnie wrazliwej na sytuacje ludzi bezdomnych, za-
grozonych aborcja lub eutanazja.

Dalej Kompendium przechodzi do przedstawienia zasad nauki spoleczne;j
Kosciota, omawiajac pokrétce zasade dobra wspdlnego, zasade pomocniczosci
i solidarnosci oraz podstawowe wartosci zycia spotecznego: prawde, wolnosé
i sprawiedliwosé.

Czesé drugg Kompendium okreslilibySmy jako skupiong na cztowieku zyja-
cym wérdd ludzi — w spoleczefistwie. Znajdziemy tu rozdzial poSwiecony rodzi-
nie ludzkiej i matzenstwu, godnosci pracy, zyciu ekonomicznemu czy wreszcie
wspdlnocie politycznej i miedzynarodowej, a nawet rozwijanemu szczegdlnie
w ostatnich latach nauczaniu Ko$ciola w dziedzinie ekologii i ochrony $rodo-
wiska naturalnego. Koficowy rozdzial czesci drugiej, niejako logicznie ja podsu-
mowujacy, porusza kwestie upowszechniania pokoju posérdd ludzi. Omawiajac
zasady obrony koniecznej, przypomina jednocze$nie o obowigzku obrony nie-
winnych i potrzebie kontrolowanego rozbrojenia. Zamyka ten rozdziat potepie-
nie terroryzmu jako wyrazajacego wzgarde dla zycia ludzkiego, postugujacego
sie brutalnymi narzedziami siewcy nienawisci i Smierci.

Trzecia cze$§é dokumentu porusza w skrécie zagadnienia nauki spotecznej
i dziatalno$ci KoSciola w $wiecie. Szczegdlnie punktuje tutaj potrzebe aktyw-
nego zaangazowania $wieckich w stuzbe na réznych plaszczyznach zycia spote-
czefistw — od kultury, przez ekonomie, koficzac na polityce. Przy tej ostatnie;j
Kompendium przypomina, iz wierzacy s3 takze posiadaczami praw i obowiaz-
kéw obywatelskich, wynikajacych z przynaleznosci do grup spotecznych. Wy-
pelniajac te drugie, winni kierowac si¢ zasadami chrzescijafiskimi, w ten sposéb
przepelniajac nauczaniem Chrystusa Srodowiska, w ktérych beda pracowad.
Winni przy tym dazy¢ do dobra wspdlnego, zwraca¢ uwage na stabych i ubo-
gich, popiera¢ dialog i pokdj przez pracg w duchu solidarnosci.

4 Kompendium..., dz. cyt., s. 85.
5 Tamze.
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Kompendium koficzy wezwanie do zwrotu w kierunku cywilizacji mitosci
— nauka spoteczna KosSciola stawia sobie tutaj za zadanie, w §lad za Soborem
Watykanskim II, pomaganie kazdej istocie ludzkiej w odnalezieniu Boga jako
celu i kresu egzystencji®. Nieztomng nadzieje do prowadzenia misji ,cywilizacji
mitosci” w §wiecie Koscidt czerpie z wiary w Boga i Jezusa Chrystusa. Konkluzja
zamykajaca dokument pozostaje stwierdzenie o konieczno$ci docenienia mito-
§ci w zyciu spotecznym na wszystkich ptaszczyznach zycia — w ten tylko sposéb
mozliwe jest bowiem wprowadzenie w spoleczefistwie zmian, czynigcych je bar-
dziej ludzkim.

Dokument Papieskiej Rady podsumowujac nauczanie spoleczne Kosciota
zrekapitulowat takze dzieto zycia Jana Pawta II. Papiez, ktérego nauka spotecz-
na doczekala sie najwiekszej liczby poswieconych jej bezposrednio dokumen-
téw, odszedt ,,do domu Ojca” w niecaly rok po pierwszym wydaniu upragnio-
nego przez niego Kompendium.

Gdy na piotrowym tronie zasiadl kard. Joseph Ratzinger, obierajac imi¢ Be-
nedykta XVI, wielu spodziewalo sie, ze nastepca Jana Pawta I bardziej zajmie sie
wewnetrznymi sprawami KoSciota. Ten jednak niemal od razu zarysowat kierun-
ki mysli spotecznej KoSciota XXI wieku zainicjowane przez Jana Pawta II.

2. Retrospektywne spojrzenie na nauczanie Jana Pawla II

Papiez Jan Pawet I kladt nacisk na zasady etyczno-spoteczne, ich internali-
zacje i realizacje w kazdym ustroju spolecznym. Misja Kosciofa nie ma charakte-
ru politycznego, lecz jest natury religijno-moralnej’. W encyklice Laborem exer-
cens czytamy: ,,Ko$cidt uwaza za swg powinno$é wypowiadanie sie w sprawach
pracy z punktu widzenia jej ludzkiej wartosci oraz zwigzanego z nig spolecznego
porzadku moralnego” (LE 24). Papiez jest autorytetem moralnym i do tych pro-
bleméw odnosi sie tylko z etyczno-spotecznego punktu widzenia.

Spoleczne nauczanie Jana Pawla I cechuje akcentowanie ogdlnych zasad
etyczno-spolecznych, nie za$ ich konkretyzacja i odniesienie do okreslonych
warunkéw spoleczno-gospodarczych i politycznych. Nawet podczas swych
podrézy kladl zawsze nacisk raczej na aktualne problemy spoteczne danego
kraju niz na sposoby ich rozwigzania. Na tym tle niezrozumiale sa pojawiajace
sie zarzuty, ze Papiez-Polak w dos§wiadczeniu i perspektywie ograniczat sie do
Polski.

W nauczaniu Jana Pawta Il poruszonych zostalo wiele probleméw spo-
tecznych. W encyklice Laborem exercens uwzglednit cala tradycje spotecznego
nauczania Kosciota, a jednocze$nie wprowadzil sw6j punkt widzenia. Klu-

¢ Kompendium..., s. 380.
7 JAN PAWEL II, Oredzie do ONZ w Nowym Jorku z 2 paZzdziernika 1979 r., w:
JAN PAWEL II, Nauczanie Spoleczne 1978-1979, t. Il, Warszawa 1982.
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czem calej kwestii spolecznej jest dla niego ludzka praca (LE 3). Papiez korzy-
stal tez z inspiracji marksistowskiej, gdy pisal: ,,przez prace bowiem cztowiek
nie tylko przeksztalca przyrode, dostosowujac ja do swoich potrzeb, ale takze
urzeczywistnia siebie jako cztowieka, a takze poniekad bardziej staje si¢ czto-
wiekiem” (LE 9).

Z kolei w Centessimus annus papiez wskazywal, wsréd nowych wyzwan
naszej epoki przelomu XX i XXI wieku, problem konfliktéw zbrojnych,
wcigz obecnych w $wiecie mimo bolesnej nauki wyciagnietej z dwoch wo-
jen $wiatowych. Pisat wiec: ,,Organizacji Narodéw Zjednoczonych dotad nie
udato sie wypracowac skutecznych $rodkéw, ktére w miejsce wojny bylyby
w stanie rozwigzywaé konflikty miedzynarodowe. Wydaje sie, iz jest to naj-
pilniejszy problem, ktéry wspdlnota miedzynarodowa musi jeszcze rozwig-
zal” (CA 21).

Caly krag zagadnienr spolecznych podporzadkowany zostal w nauczaniu
papieza cztowiekowi, ktory stanowi centralny aspekt etyczno-spotecznej mysli
Jana Pawtla II. Widzial on w prawach cztowieka ,,znaki czasu”, a w dazeniu do
ich realizacji jedno z najpilniejszych zadan, stojacych przed wspélczesnym Ko-
$ciolem jako obrofica skrzywdzonych i uci$nionych.

Od czasu I wojny §wiatowej stale wzrasta uwrazliwienie opinii publicznej
na przestrzeganie praw cztowieka, co szczegdlnie widoczne jest wsrod miodej
generacji i wyraza sie m.in. przez ruchy spoteczne i propokojowe. Z drugiej
strony $rodki masowego przekazu niemal codziennie donoszg o jawnym fama-
niu tych praw na catym $wiecie — nie tylko w zyciu jednostek, ale takze grup
spotecznych i calych narod6w. Istnieje zatem niebezpieczefistwo, ze mnozenie
si¢ tego typu informacji z czasem doprowadzi do zmniejszenia wrazliwosci su-
mien, znieczulicy i przyzwyczajenia ludzi do nieludzkich sposobéw postepo-
wania. Dlatego obrona praw cztowieka jest dzisiaj wyzwaniem dla Kosciota
i sprawdzianem jego wiarygodnosSci.

Przypominatl o tym Sobdr Watykanski I w deklaracji Dignitas humanae:

Strzezenie i wspieranie nienaruszalnych praw czlowieka jest istotnym obowigzkiem
kazdej wladzy pafstwowej. Powinna wiec wladza pafistwowa przez sprawiedliwe
prawa i inne odpowiednie §rodki otoczyé skutecznie opiekg wolnosé religijng wszyst-
kich obywateli i stwarzaé dobre warunki do rozwoju zycia religijnego, aby obywate-
le mogli naprawde korzystac z praw religijnych i wypetnia¢ wyznaczone przez religie
obowiazki, i aby samo spoleczefistwo korzystato z dobr sprawiedliwosci i pokoju,
ktére wynikajg z wiernosci ludzi wobec Boga i Jego $wietej woli (DWR 6).

Od tego, czy prawa czlowieka beda akceptowane przez wszystkich ludzi
dobrej woli — katolikéw, przedstawicieli innych wyznan i osoby niewierzace —
zalezy poszanowanie godnosci ludzkiej, zbudowanie humanistycznego porzad-
ku spotecznego, urzeczywistnienie sprawiedliwosci spotecznej, a przede wszyst-
kim ocalenie najwyzszego dobra ludzkosci — pokoju na $wiecie.
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Dla Jana Pawtla II podstawowym kryterium oceny ideologii spotecznych,
systeméw politycznych i programéw dziatania byt ich stosunek do praw czlo-
wieka. W Meksyku do Korpusu Dyplomatycznego powiedzial: ,,Wiecie dosko-
nale, ze wszystkie spotecznosci ludzkie — narodowe lub miedzynarodowe — beda
oceniane w dziedzinie udzialu w budowie pokoju wedle wktadu wniesionego
w rozwdj cztowieka i poszanowania jego podstawowych praw”. W wielu swo-
ich p6Zniejszych wystapieniach papiez przypominatl to kryterium i stosowat je
do oceny tak wszelkich przejawdéw niesprawiedliwosci spotecznej, jak i pozy-
tywnych wysitkéw narodow i pafistw, zmierzajacych do utrwalenia sprawiedli-
wego pokoju na $wiecie.

Jan Pawet II jako pierwszy papiez w dziejach spotecznego nauczania Ko-
Sciola traktowal prawa czlowieka jako ,zasade spoteczng”. Jak czytamy w en-
cyklice Redemptor hominis: ,,zasada praw czlowieka siega gleboko w dziedzine
wielorako rozumianej sprawiedliwosci spolecznej i staje sie podstawowym jej
sprawdzianem w zyciu organizméw politycznych” (RH 17). Zasada spoteczna
w katolickiej nauce spotecznej to nie tylko twierdzenie ogdlne, dotyczace funk-
cjonowania spoleczefistwa, lecz norma naturalno-prawna, ugruntowana w spo-
tecznej naturze czlowieka, a wiec norma etyczno-spoteczna. Wyraza ona nakaz
tworzenia warto$ci wspolnych oraz ostatecznego przyporzadkowania ich osobie
ludzkiej. Aby ocenié wspdlczesng rzeczywisto$é spoteczng, papiez stosowat za-
sade praw cztowieka, ktdra jest takg etyczno-spoteczng miara.

Katalog praw cztowieka Jan Pawet II zbudowal w oparciu o dwa doku-
menty: Powszechng Deklaracje Praw Cztowieka ONZ oraz encyklike Pacem in
terris, ktora zresztg uwzglednia najwazniejsze prawa czlowieka zawarte w Po-
wszechnej Deklaracji. Papiez nie zastosowal przyjmowanego zwykle podziatu
praw czlowieka na wolno$ciowe, spoteczne i solidarno$ciowe’, lecz wymienial
pewne zestawy praw czlowieka, rozwijajac te z nich, ktére w spotecznym na-
uczaniu Kosciota byly szczegdlnie akcentowane.

Duzo uwagi prawom spolecznym Papiez-Polak poswigcit w encyklice Labo-
rem exercens. Pisal w niej o prawach robotnika, prawach ludzi pracy: o prawie
do pracy (zatrudnienia), prawie do sprawiedliwej placy, nie tylko na poziomie
minimum egzystencji, ale zabezpieczajacej pracownika i jego rodzine, prawie do
ochrony przed wyzyskiem, m.in. zabezpieczajacym od takich elementéow wyzy-
sku, jak brak bezpieczenstwa pracy oraz brak zapewnienia warunkéw zdrowia
i zycia robotnikéw oraz ich rodzin, o prawie do wspdtwlasnosci srodkéw pracy,
udzialu w zarzadzaniu i w zyskach przedsiebiorstwa, prawie do zrzeszania si¢
w zwigzkach zawodowych, prawie do strajku, prawie do zatrudnienia wszyst-
kich uzdolnionych do tego podmiotéw, m.in. mtodziezy i inteligencji (LE 8, 11,

8 JAN PAWEL II, Przeméwienie do Korpusu Dyplomatycznego w Meksyku z 27
stycznia 1979 r., w: JAN PAWEL 11, Nauczanie..., dz. cyt., s. 221.
° J. MAJKA, Filozofia spoleczna, Warszawa 1982, s. 165.
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14, 15, 18, 20). Encyklika méwi takze o szczeg6lnych prawach pewnych grup
i kategorii spotecznych — rolnikéw, ludzi niepelnosprawnych czy imigrantow.
Do tego kregu nalezg tez: prawo do narodowosci i do miejsca zamieszkania;
prawo do uczestniczenia w zyciu politycznym; prawo do swobodnego wyboru
ustroju politycznego panstwa, do ktdrego si¢ przynalezy, oraz prawa biednych,
uciskanych i wyzyskiwanych, o ktérych papiez méwit w Ameryce Laciniskie;j.

W dokumentach spotecznych Jana Pawta IT oméwione zostaly takze prawa,
ktore majg na celu ochrone ludzkiego zycia i osobowego rozwoju cztowieka.
Nalezg do nich: prawo do narodzenia sie, do zycia, do bezpieczefistwa osobiste-
go; prawo do wyzywienia, do odziania, do mieszkania, do opieki zdrowotnej,
do odpoczynku i rozrywki, prawo do ksztalcenia i udzialu w dobrach kultury®,
a takze prawo do zycia w nieskazonym §rodowisku, w pokoju i prawo do zabez-
pieczenia przysztosci.

Mobwigc o prawach cztowieka papiez podkreslatl, ze kazda jednostka zobo-
wigzana jest do korzystania z nich w odpowiedzialny i etycznie usprawiedliwio-
ny sposob. Zycie spoleczne, przez ktoére cztowiek zaspakaja wlasne potrzeby
i realizuje wlasne cele, w swej istocie polega na dawaniu i braniu. Nalezy zatem
przyjaé, ze uprawnienia i obowigzki wzajemnie sie warunkujg. Papiez przypo-
minal wspotzalezno$é praw indywidualnych i spotecznych w 1999 r.:

Prawa czlowieka dzieli sie zwykle na dwie rozlegte kategorie, z ktérych jedna obej-
muje prawa cywilne i polityczne, druga za$ prawa ekonomiczne, spoteczne i kulturo-
we. Umowy miedzynarodowe zabezpieczaja — choé nie w réwnej mierze — obydwie
kategorie; prawa cztowieka sg bowiem $cile ze sobg powigzane, jako ze wyraza-
ja wielorakie wymiary jednego podmiotu, ktérym jest osoba. Integralna ochrona
wszystkich kategorii praw czlowieka jest rzeczywistg gwarancjg petnego poszano-
wania kazdego poszczegdlnego prawa'l.

Wszyscy ludzie z natury s3 wolni i rowni w godnosci. Jedno$¢ praw czlo-
wieka znajduje wyraz w tej rownosci i wolnoéci. Wolno$¢ i rownos$¢ przenikajg
wszystkie prawa czlowieka, ale s3 one takze przyczyna pewnego dylematu. Wol-
no$¢ lezy u podstaw praw indywidualnych, za$ ré6wno$¢ — praw spotecznych.
Wolnosé i rownosé nie wykluczajg sie jednak, lecz stanowig miare demokracji
i sprawiedliwego ustroju spolecznego. Wolnos¢ jest gwarancja praw, a jesli te
nie szanuja dobrze rozumianej ludzkiej wolnoéci — tracg na znaczeniu. Jan Pa-
wel II w encyklice Veritatis splendor pisat:

Dzialanie jest moralnie dobre, kiedy wybory dokonywane przez wolnos¢ s3 zgodne
z prawdziwym dobrem cztowieka i tym samym wyrazajg dobrowolne podporzadko-

10 JAN PAWEL II, Przemé6wienie w siedzibie UNESCO w Paryzu, 2 czerwca 1980 r.,
nr 3-5, ,,Chrzescijanin w §wiecie” 12 (1980) nr 10, s. 91-92.
1 JAN PAWEL II, Oredzie na XXXII Swiatowy Dzient Pokoju 1999 r., 3.
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wanie osoby jej ostatecznemu celowi, to znaczy samemu Bogu: najwyzszemu dobru,
w ktérym czlowiek odnajduje petne i doskonale szczescie (VS 72).

Dziatanie dobre dokonywane przez wolno$¢, to takze tworzenie praw i ich
przestrzeganie.

Z kolei w encyklice Laborem exercens papiez pisal: ,,Czlowiek dlatego
ma czyni¢ sobie ziemie¢ poddang, ma nad nig panowaé, poniewaz jako «ob-
raz Boga» jest osobg, czyli bytem podmiotowym, uzdolnionym do planowego
i celowego dziatania, zdolnym do stanowienia o sobie i zmierzajagcym do spel-
nienia siebie” (LE 4, 6). Dlatego tez nadaje on pracy warto$¢; jest jej celem
(LE 6). Argumentacja papieza kryje sie w powiagzaniu chrystologii, godnosci
osoby ludzkiej i praw czlowieka. Juz pierwsze encyklika Redemptor hominis
podpowiada, ze ,,Odkupiciel cztowieka Jezus Chrystus jest osrodkiem wszech-
$wiata i historii” i zaraz dodaje: ,,Tak bowiem B6g umilowatl $wiat, ze Syna
swego Jednorodzonego dal, aby kazdy kto w niego wierzy, nie zgingl, ale miat
zycie wieczne” (RH 1).

Zdaniem Jana Pawta II to prawa cztowieka sg podstawa jedynej realnej
wiezi calej rodziny ludzkiej'?, gdyz stanowig odpowiedz na wspdlczesny plura-
lizm i na dazenia ludzi do uznania pewnych wartosci za wspdlne. W dzisiejszych
czasach nie ma innej podstawy dla §wiatowego porozumienia, nie znajdzie si¢
jej w religii, ideologii, $wiatopogladzie. Znajduje sie ona natomiast w prawach
cztowieka, ktére tworza ogdlny konsens norm niezbednych dla pokojowego
wspdlzycia spotecznego w wolnosci, sprawiedliwosci i pokoju. Prawa cztowieka
mozna traktowac jako ogdlno$wiatowy etos, czyli zesp6t podstawowych warto-
§ci, akceptowanych niemal przez wszystkich. Podobng mys$l prezentowal takze
kard. Stefan Wyszyniski'3 oraz inni polscy katoliccy mysliciele, wsréd ktdrych
przed objeciem Stolicy Apostolskiej przebywat kard. Karol Woijtyta.

Cho¢ ze wzgledu na odmienne ideologie i wizje cztowieka istniejg rézne
koncepcje praw czltowieka, to jednak funkcja tych praw pozostaje jednoznaczna.
Dla obrony praw czlowieka Kosciél wykorzystuje szanse, jaka daje fakt, ze jako
instytucja moralna ma najwyzszy autorytet i powazanie w calym Swiecie. Juz od
czaséw Piusa XII Kosciot broni ich na plaszezyznie miedzynarodowej. Swiadcza
o tym m.in. wystgpienia Pawta VI i Jana Pawtla Il w ONZ, wysylanie delegacji Sto-
licy Apostolskiej na Konferencje Bezpieczefistwa i Wspdtpracy w Europie, dzia-
talnos¢ Papieskiej Rady Iustitia et Pax, szczegdlnie aktywnej w dziedzinie praw
czlowieka.

Jan Pawet II do Kolegium Kardynalskiego powiedzial: ,,Z tej szerokiej per-
spektywy rzeczywistych mozliwo$ci nawigzania przez KoSci6t konstruktywnego

12 A. FROSSARD, Nie lgkajcie sig. Rozmowa z Janem Pawlem II, Rzym 1982, s. 258.
13 EJ. MAZUREK, Katolicka nauka spoleczna w eksplikacji Stefana Wyszyriskiego,
w: Pomigdzy etykq a politykg, Lublin 1999, s. 307.
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dialogu z sitami rzadzacymi §wiatem odczuwa on potrzebe podniesienia glo-
su w obronie praw czlowieka”!*. Papiez uwazal, ze prawa czlowieka zwigzane
z misjg Kosciola stanowia podstawe dialogu ze $wiatem wspolczesnym. Prawa
te podkreslity takze deklaracje Kompendium Spotecznej Nauki Kosciola, szcze-
go6lnie w przyjmowaniu ich w spos6b calosciowy i pelny.

Najlepsza metoda dojscia do konsensu jest dialog, ktory wystepuje w sy-
tuacji pluralizmu i zaktada poszanowanie autonomii zaangazowanych w niego
stron. Papiez, opowiadajac si¢ za dialogiem na ptaszczyZnie miedzynarodowej,
na bazie praw cztowieka dostrzegal zarazem, jak waznga role w tym zakresie ma
do spelnienia Kos$ciét. Chodzi bowiem nie tylko o obrone praw czlowieka i zli-
kwidowanie zwigzanych z ich tamaniem zagrozen dla pokoju $wiatowego czy
o budowe sprawiedliwego porzadku spotecznego na §wiecie, lecz takze o teore-
tyczne wyjasnienie problemdéw dotyczacych praw czlowieka. Kosciol w dialogu
Swiatowym, w podejmowanych debatach i dyskusjach moze dokonaé waznego
wktadu w rozumienie integralnej koncepcji cztowieka, lezacej u podstaw praw
cztowieka, a w konsekwencji w rozumienie i interpretacje praw czlowieka.

3. Nauka spoleczna jako narz¢dzie ewangelizacji
w mysli Benedykta XVI

Piszgc wprowadzenie do mysli spotecznej Benedykta X VI, A. Nichols zwra-
ca uwage na jego pozycje jako kandydata na Nastepce $w. Piotra po dlugim
pontyfikacie Jana Pawta II. Jego teksty jako Prefekta Kongregacji Nauki Wia-
ry charakteryzowaly sie pewnym wizjonerstwem, spojrzeniem wybiegajacym
w przyszlo$¢ i widzacym nowe problemy Kosciota's.

Kardynat . Ratzinger dobrze zaznajomiony z tematyka dialogu miedzyreligij-
nego, wigzal z nim duze nadzieje. Dostrzegal bowiem, ze problem podziatu plasz-
czyzn w przyszlosci mogltby doprowadzié do zaniku sposréd korzeni kulturowych
myS$li wniesionej do kultury przez chrzescijafistwo. Kultura, zwykle zwigzana z re-
ligia, zaczyna by¢ od niej oddzielana. Tymczasem w mysli Benedykta XVI Kosci6t
powinien sfere kultury dopetniaé, umozliwiajac jej transcendowanie’®.

Benedykt XVI, diagnozujac zjawisko ,ewangelicznego paralizu”, podaje
jako jego przyczyny: samoograniczenie rozumu, z ktérym nalezy walczy¢ przez
sokratejska otwarto$é; problem koniecznosci odnowy mistycznej, ktéra przy-
wréci cztowiekowi duchowe sity, oraz deformacje sumienia'”. To ostatnie pro-

4 JAN PAWEL II, Przeméwienie do Kolegium Kardynalskiego z 22 grudnia 1979 r.,
w: JAN PAWEL II, Nauczanie..., dz. cyt., s. 201.

15 A. NICHOLS, Mysl Benedykta XVI. Wprowadzenie do mysli teologicznej Josepha
Ratzingera, Krakow 2005, s. 384.

16 Tamze, s. 393.

17 Tamze, s. 406—408.
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wadzi do zakorzeniania sie relatywizmu — ten za§ moze by¢ gtéwnym zagroze-
niem, przed ktérym stanie Kosciot XXI wieku.

Co ciekawe nawigzat on do probleméw wspdlczesnego swiata jeszcze w ho-
milii poprzedzajacej konklawe. Zebrani w Bazylice $w. Piotra ustyszeli z ust 6w-
czesnego Dziekana Kolegium Kardynalskiego przypomnienie niebezpiecznych
»powiewéw nauki” z ostatnich dziesiecioleci. Poréwnat je do wzburzonych fal
pchajacych myéli takze wielu chrzescijan, od skrajnoéci w skrajnoéé, od mark-
sizmu, przez liberalizm do libertynizmu, od skolektywizowania do radykalne-
go indywidualizmu'®. Przestrzegal tez przed swoistg ,,dyktaturg relatywizmu”,
przed ktorg stoi wspolczesny $wiat, a jako remedium na nig pokazujac stalosé
wiary i wyznawanych zasad. W kilka dni pdZniej sam stangl jako Papiez Ko-
Sciota Rzymskiego Benedykt XVI, aby staloscig zasad wspomagaé budowanie
spofeczefistwa mitosci.

Wychowany na my$li $w. Augustyna Joseph Ratzinger sam kilkakrotnie
przyznawal, ze na tym fundamencie rozwijal swoja teologie. Wprowadzit j tak-
ze do swojego pontyfikatu. Tak jak u Augustyna mitoéé byta centralnym punk-
tem doktryn, tak tez i nastepca Jana Pawta Il zwraca uwage na zwigzek milosci
z wszelkimi elementami zycia spolecznego, szczegélnie podkreslajac nieroze-
rwalnoéé milosci z prawda.

Benedykt XVI po wyborze na papieza spotkal sie z dziennikarzami. Dzie-
kujac pracownikom mediéw za relacjonowanie ostatnich chwil zycia i uroczy-
stoéci pogrzebowe Jana Pawta II zwrécit uwage na role mediéw w budowaniu
spoleczenstw. Z wyczuciem podobnym do tego, jakie mial jego poprzednik,
wskazal na role mediéw w budowaniu cywilizacji mitosci. Do dziennikarzy moé-
wil o koniecznosci ich wktadu w odpowiedzialno$é w przekazywaniu informa-
¢ji’?. Narzedzia spotecznego przekazu jawig sie w przemdwieniu Papieza jako
majgce ogromny wplyw na rozwdj dzisiejszych spoleczefistw. Same rozwinie-
te w ostatnich latach, z wypracowang spoteczng rolg i misja powinny zadba¢
o etyczno$é swojej pracy, szczegOlnie w jej aspektach dotyczacych poszukiwania
prawdy i odkrywania na nowo godnosci czlowieka.

Podczas spotkania z przedstawicielami niekatolickich kosciotéw i innych
religii papiez przypomnial wezwanie do wspolnego budowania pokoju na swie-
cie?’. Zwrocit uwage na szczegdlng role, jakg w propagowaniu pokoju maja
przywodcy religijni. Rola ta wigze sie jednak ze szczegbdlng odpowiedzialnoscia,
jaka niosg ze sobg ich stowa i decyzje. Takze i tu Benedykt XVI wykazat cheé

18 J. RATZINGER, Ku dojrzatosci wiary w Chrystusa, ,,LOsservatore Romano”,
wyd. polskie 6 (274) 2003, s. 30.

¥ BENEDYKT XVI, Dzigkuje za waing stuibe dla spoleczeristwa. Spotkanie z dzien-
nikarzami w Auli Pawta VI 23 kwietnia 2005 r., ,,’Osservatore Romano”, wyd. polskie 6
(274) 2005, s. 9.

20 BENEDYKT XVI, W duchu wzajemnego zrozumienia poszanowania i milosci,
tamze, s. 14.
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kontynuowania dialogu na plaszczyznie stworzonej przez dlugi pontyfikat Jana
Pawta II.

W kolejnym wystapieniu podkreslit role aktualnosci misyjnego postania
Kosciota. Na spotkaniu z wiernymi w Bazylice $w. Pawla za Murami przypo-
mnial, ze trzecie tysiaclecie przyniosto Kosciotowi odczucie koniecznego wzmo-
zenia wysitkow na rzecz skutecznego gloszenia Ewangelii*!. Nie tylko stowem,
ale takze czynem. MySl te rozwinie w encyklice Deus caritas est.

Juz w pierwszych dniach pontyfikatu papiez skorzystal z okazji do zabrania
glosu w sprawie pracy ludzkiej. W dniu $w. Jézefa — 1 maja 2006 r. — zebra-
nym na modlitwie Regina caeli na placu $w. Piotra Benedykt XVI przypomniat
encyklike Jana Pawta II Laborem exercens, dodajac, ze stale aktualne pozostaje
wezwanie do dawania §wiadectwa ,,Ewangelii pracy”. Wyrazit takze nadzieje, ze
tej nie zabraknie, szczegdlnie dla ludzi mtodych.

Na podstawie programu pontyfikatu, jaki zostal przedstawiony w pierw-
szych publicznych przemoéwieniach i wystapieniach, mozna powiedzieé, ze jest
to papiez kontynuacji, z nowymi sitami i na nowe sposoby gloszacy to samo
nauczanie, majace na celu uswiecanie wszystkich etapéw zycia cztowieka.

W duchu $w. Augustyna zostala napisana pierwsza encyklika Benedy-
kta XVI Deus caritas est. To w niej wlasnie, na kanwie rozwazan o Bogu, ktory
jest Mitoscia, papiez przedstawil program nadziei dla cztowieka, spoleczefistw,
a przez to takze i Swiata. Analizujgc tre$¢ papieskiego dokumentu, J. Krucina
zwraca uwage na jego znaczenie dla zycia spotecznego. Europa po totalitary-
zmach, ktore nie przyniosty odpowiedzi na ostateczne pytania ani nie zapewnity
szczeScia na ziemi, dalej szuka — niestety w oderwaniu od swoich chrzescijan-
skich korzeni?2.

J. Krucina zauwaza takze prébe ratowania samego znaczenia stowa ,,mi-
t0§¢” w dokumencie Benedykta XVI. We wspolczesnym Swiecie stowo okra-
dzione z catego bogactwa swojego znaczenia, sprowadzone do najwezszego fi-
zycznego wymiaru, greckiego eros, w tekscie papieskim odzyskuje swoj blask
i wymiar transcendentalny?. A. Drechsler, omawiajac druga cze$é encykliki
zwraca uwage na fakt, ze autor analizuje zaangazowanie Kosciola w budowe
tadu spolecznego, w tym szczegdlnie w dziatalnos$é charytatywna wierzacych?*.
Papiez zauwaza, ze dziatalno$é pafistwowa skierowana na pomoc dla potrzebu-
jacych powinna mie¢ zawsze na uwadze zasade pomocniczoSci, propagowang
jako jedna z kluczowych w nauczaniu spotecznym (DCE 26).

21 BENEDYKT XVI, Koscidt z natury swej jest misyjny. Wizyta w Bazylice §w. Pawta
za Murami 25 kwietnia 2005 r., tamze, s. 16.

22 J. KRUCINA, Co najintymniejsze w chrzescijaristwie. Komentarz do encykliki
Benedykta XVI Deus caritas est, w: BENEDYKT XVI, Deus caritas est, Wroctaw 2006,
s. 78=79.

2 Tamze, s. 81, 85.

24 A. DRECHSLER, Encyklika caritas, w: Wokdt osoby i mysli Benedykta XVI, Opole
2006, s. 120.
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Wychodzac takze od zagadnienia mitosci, papiez przechodzi w encyklice
do pojecia sprawiedliwosci i zaangazowania w nig KoSciota. Cytujac Augustyna
stwierdza on, iz samo pafstwo, ktére nie kierowaloby sie sprawiedliwo$cia,
ulegtoby redukeji do bandy ztodziei (DCE 28a). Stad tez Benedykt X VI przypo-
mina, ze sama prowadzona na réznych szczeblach panstwa polityka jest czyms
wigcej niz tylko narzedziem definiujacym porzadek publiczny. Nie wolno niko-
mu zapominaé, ze polityka ma zwiazek z etyka (DCE 28a). Koscidt za$, choé
sam nie moze podejmowac walki politycznej, nie moze rowniez pozostawaé na
marginesie walki o sprawiedliwo$¢. Jak wiec ma to robié? Zdaniem Benedykta
podobnie do wyrazonego w omawianym wcze$niej Kompendium — przez bu-
dzenie sit duchowych i argumentacje intelektualng (DCE 28a). Wida¢ tutaj, ze
my$l KoSciola w tej formie moze by¢ przyjeta takze przez ludzi niezwigzanych
z Kosciotem, bo dialog na plaszczyznie intelektualnej nie opiera si¢ wylacznie
na zasadzie przyjecia wiary objawione;j.

Zauwaza takze autor encykliki, ze postuga miloéci prowadzona przez orga-
nizacje koscielne jest zawsze potrzebna, gdyz stale jeszcze obecne s w $wiecie
ogniska ludzkiej biedy. W dziataniach tych Ko$ciét musi jednak kierowa¢ sie tak-
ze zasadg pomocniczos$ci. Szczegdlne skupienie na dziatalno$ci charytatywnej to
zdaniem A. Drechslera zacheta do tworzenia nowych form dziatalnosci charyta-
tywnej?. Warto bowiem zaznaczy¢, ze Benedykt XVI nie tylko zauwaza problemy
i w odpowiedzi na nie intensyfikuje potrzebe misji charytatywnej Kosciota. Z en-
tuzjazmem wypowiada sie takze na temat nowych mozliwosci, ktére w obecnym
Swiecie sprzyjaja skuteczniejszej wspdlnej pracy na rzecz dobra spotecznosci ludz-
kiej (DCE 30). W mySli swojej Benedykt XVI nie ogranicza sie jednak do przeka-
zywania informacji o ,technicznej” konieczno$ci pomocy. Musi by¢ ona potaczona
z mitoScig do Chrystusa i z modlitwg, a przez to z rzeczywistym $wiadectwem zycia
ewangelicznego.

Benedykt XVI swoja encyklikg o miloSci rozpoczal realizacje programu,
majgcego znacznie szerszy zakres niz ten skupiony na waznej skadinad dziatal-
nosci charytatywnej Kosciota. W stalej postudze mitosci papiez dazy, jak za-
uwaza S. Rabiej, do waznej misji rechrystianizacji Europy?®. Zdaniem badaczy
mysli Benedykta XVI zdaje on sobie sprawe z zagrozenia, jakim jest utrata przez
Europe chrzescijanskich korzeni. Ta bowiem, pozbawiona fundamentu warto-
§ci, fatwo moze sie staé przybudéwka islamu — gdy dojdzie do zsynkretyzowania
kultur.

Doktryne mitosci rozwija takze Benedykt XVI w pojeciu misji na rzecz
pokoju. Przypomina o niej w oredziu na XXXIX Swiatowy Dzien Pokoju, wy-
gloszonym 1 stycznia 2006 r. na placu $w. Piotra. Krytyke wojny i potepienie
terroryzmu wiaze z imieniem swojego patrona — $w. Benedykt byt wszak inspi-

2 A. DRECHSLER, Encyklika caritas, art. cyt.
26 S. RABIE], Europa Benedykta, w: Wokdl osoby i mysli Benedykta XVI, Opole
2006, 5. 94.

2 - Wroclawski Przeglad Teologiczny
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ratorem cywilizacji pokoju na kontynencie europejskim. Jak przypomina Pa-
piez, jego dalszy poprzednik na Stolicy Piotrowej, Benedykt XV, potepil I woj-
ne $wiatowa jako niepotrzebng i pozbawiong sensu rzez?’. Za Janem Pawlem II,
Benedykt XVI przypomina obraz wojny, ktérej sam byl naocznym $wiadkiem,
jako barbarzyfistwa, do ktérego dopusci¢ nie wolno. Po raz kolejny ze Stoli-
cy Apostolskiej dochodzi jasne przestanie, méwiace o nadrzednym znaczeniu
préb pokojowego rozwigzywania konfliktow, tak aby wojen unikaé az do cal-
kowitego ich usuniecia®®. Przypomina jednak Papiez, wracajac do znanej mu
z do$wiadczenia II wojny §wiatowej, ze zdarzajg sie skrajne sytuacje, w ktérych
moze doj$¢ do dopuszczalnej w etyce chrzescijaniskiej tzw. wojny sprawiedliwe;j.
Za przykltad uznaje interwencje wojsk aliantéw przeciwko napastniczym sitom
III Rzeszy Niemieckiej. Gdyby nie stawienie zbrojnego oporu — trudno przewi-
dzie¢ los wspolczesnej Europy?.

Pokéj, o ktérym pisze Benedykt X VI, musi by¢ zbudowany na fundamencie
prawdy. Przypomina o tym szczegdlnie w Oredziu na Swiatowy Dzied Pokoju,
przytaczajac po raz kolejny pamigtne tragedie totalitaryzméw XX wieku. Ich
okresowy triumf wywodzi Papiez z klamstwa, ktérym sie¢ postugiwaly, wiesz-
czac przeciez swoim wyznawcom pokoj i szczeScie na ziemi*'. To kltamstwo
i falsz — zdaniem Papieza — s3 fundamentalnym zagrozeniem pokoju. A co za
tym idzie, z nimi najpierw we wspolczesnym $wiecie nalezy walczyé, aby nie
dopusci¢ do odrodzenia sie zbrodniczych ideologii*!. Podobnie to wlasnie ktam-
stwo lezy u korzeni nasilajacego sie w ostatnich latach terroryzmu. Ludzie mu
poddani czasami w dobrym celu — chcac zmienié $wiat, ktéry uwazajg za zly —
siegaja po zle metody, dokonujac parodii celéw i drég moralnosci.

Duzg nadziej¢ zwigzang z kontynuowaniem przez Benedykta XVI budo-
wy cywilizacji milo$ci wigze tez A. Nossol. Przypomina on my$l przy$wiecajaca
kard. Ratzingerowi, ktéry jako remedium na niebezpieczefistwo terroryzmu,
relatywizmu czy wreszcie swoistego nihilizmu, towarzyszgcego naszym czasom
przedstawil program wpuszczenia Boga do Swiata, aby ten stat sie dzieki temu
bardziej ludzki*2.

Szczegblna troska Benedykta XVI spoczeta na miodziezy i rodzinach. Z ta
pierwsza mial okazje spotkaé sie¢ niedtugo po swoim wyborze — na Swiatowych
Dniach Mtodziezy w Kolonii. Przypomnial wtedy, ze Kosciét opiera si¢ na mio-

27 BENEDYKT XVI, Imig nowego papieza. Audiencja Generalna 27 kwietnia 2005 r.,
»LOsservatore Romano”, wyd. polskie, 6 (274) 2005, s. 16.

28 K. GLOMBIK, Misja Benedykta XVI na rzecz pokoju na swiecie, w: Wokdt oso-
by..., dz. cyt., s. 98-99.

» Tamze, s. 99.

30 BENEDYKT XVI, Pokdj w prawdzie. Oredzie na XXXIX Swiatowy Dzien Pokoju,
1 stycznia 2006 r., ,’Osservatore Romano”, wyd. polskie 2 (270) 2006, s. 4.

31 K. GLOMBIK, Misja Benedykta..., dz. cyt., s. 101.

32 A. NOSSOL, Historyczne znaczenie wyboru Benedykta XVI, w: Wokdl osoby...,
dz. cyt., s. 28-29.
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dych i oni takze Ko$cidl tworzg. Ta troska o mlodziez, charakterystyczna dla
Jana Pawta II, to takze przyklad wychowawczej misji Kosciota. Docieranie do
mtodego pokolenia daje nadzieje, ze gdy przyjmie ono na siebie odpowiedzial-
no$¢ za los spoteczenistw, bedzie petnito ja w duchu sprawiedliwosci, mitosci
i solidarnosci spolecznej. Stad moze udaé sie wprowadzié w kolejnych pokole-
niach program budowania cywilizacji mitosci, gdy rzady obejma ludzie nieska-
zeni spadkiem dwudziestowiecznych zametow i blednych ideologii. Dlatego tez
miodym powtérzyt stowa z czaséw swojej postugi kardynalskiej. Wezwal ich
do otwarcia drzwi Chrystusowi i wpuszczenia Go do serca. Apelowal takze,
aby doswiadczenie Ko$ciota mlodego, jakie wywioza z Kolonii, pozostato w ich
sercach na cate zycie®.

Rodzina to miejsce, w ktérym mlodziez dojrzewa. Papiez upomnial si¢
0 nig podczas spotkania z prezydentem Wtoch, C.A. Ciampim. Wymienit wérod
wyzwan, przed jakimi stoi jego pontyfikat takze zagrozenie zycia wspolnoty
rodzinnej. Przypomnial, iz jej model oparty na malzefistwie jest respektowany
przez konstytucje pafistw europejskich, w tym wloska. Zaapelowal jednak do
pafistwa, podkreslajgc jego suwerenno$é w tych sprawach — o przestrzeganie
swobody, jaka rodzice maja przy wybieraniu rodzajow ksztalcenia dla swoich
dzieci, tak aby nie bylo ono ograniczone przez dodatkowe koszty zwigzane
z koniecznoScia posytania dzieci do szkét prywatnych?t., Zwrdcit takze uwage
na zagrozenia zwigzane z aborcjg i eutanazja. Tutaj takze oparl sie na wloskie;j
konstytucji, gloszgcej ochrone ludzkiego zycia. Rozwigzaniem dla tych palacych
probleméw zdaniem Papieza bytoby zadbanie o odpowiednig §wiadomosé spo-
leczna, poprzez oswiate oraz wykazanie przez panstwo troski o osoby umieraja-
ce w wymiarze opieki paliatywne;j.

Mimo ze uwagi papieskie skierowane byly do prezydenta Wiloch i opar-
te na konstytucji tego kraju, to jednak dostrzec trzeba ich ponadnarodowy
charakter i potrzebe rozszerzenia tego spojrzenia na inne kraje. Wspolpraca
Kosciota i pafistw w budowaniu cywilizacji mitosci jest mozliwa na stopie part-
nerskiej — przy obopdlnym zrozumieniu korzysci, jakie z niej ptyng. Punktem
wyj$cia moga by¢ tu nie tyle kwestie wiary, co zrozumienie intelektualne po-
trzeb spotecznych.

Jedna z kluczowych mysli encykliki Deus caritas est jest: ,,Kto usituje uwol-
ni¢ si¢ od milosci, bedzie gotowy uwolnié sie od czlowieka jako cztowieka”
(DCE 28b), co glosit takze Jan Pawel II. Widaé wiec w mysli Benedykta XVI tak
kontynuacje, jak i rozwéj nauki spotecznej Kosciota. Charakteryzuje jg oparcie
na fundamencie wiekowej tradycji i odwazne wyjécie naprzeciw znakom czasu
XXI wieku.

33 A. NOSSOL, Historyczne znaczenie wyboru Benedykta XVI, w: Wokdl osoby...,
dz. cyt., s. 21.

3% BENEDYKT XVI, W trosce o rodzine, Zycie ludzkie i mtode pokolenie, ,,LOsserva-
tore Romano”, wyd. polskie, 9 (276) 2005, s. 38.
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Die Anfinge der Soziallehre
von Benedikt XVI

Zusammenfassung

Das Kompendium der Soziallehre der Kirche, das Anfang 2004 vom Pipst-
lichen Rat Iustitia et Pax herausgegeben wurde, bildet Resiimee der Errungen-
schaften der Kirche im doktriniren Kérper von Leo XIII bis Johannes Paul II.
Entwickelt auf Empfehlung von Papst Johannes Paul II sollte es auf ,syntheti-
sche, aber umfassende“ Weise die Interpretation der Kirche in sozialen Fragen
darstellen. Diese Studie hatte ,,das Helfen der Menschheit auf der Suche nach
dem Gemeinwohl® zum Ziel. Der Staatssekretir bemerkt auch die Notwendig-
keit fiir ein solches Dokument, das unter den gegenwirtigen kulturellen und
sozialen Problemen auch bei der Bildung der Laien der Kirche zur angemes-
senen Prisenz in Sozialfragen verhilft, bei denen die Stimme der Kirche von
wesentlicher Bedeutung ist.

Dieses Kompendium wurde auch zum Hintergrund und Kontext des ersten
Auftrittes des Benedikt XVI, der sich auf gesellschaftliches Leben bezog.

Im Artikel werden Inhalte prisentiert, die sowohl das Kompendium, als
auch die Lehre von Johannes Paul II betreffen, die Benedikt X VI in seinen ers-
ten Auftritten entwickelt hat.

Diese Auftritte, zusammen mit der ersten Enzyklika sind Beweise fiir die
Evolution und die Entwicklung der katholischen Soziallehre.
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JEZUS Z NAZARETU BENEDYKTA XVI
A WSPOLCZESNA BIBLISTYKA

Praca Benedykta XVI jest owocem dlugiej wewnetrznej drogi papieza
w osobistym odkrywaniu postaci Jezusa z Nazaretu (JzN I, s. 5)'. Jest ona
takze jego reakcjg na popularyzowane od lat 50. ubiegtego wieku préby do-
tarcia do Jezusa historycznego, ktére doprowadzily do poglebienia przepasci
miedzy ,,historycznym Jezusem” a ,,Chrystusem wiary” (JzN 1, s. 5). Proby te
byty podejmowane w oparciu o metody stosowane przez wspoiczesng bibli-
styke, szczegblnie o metode historyczno-krytyczna, i roScily sobie prawo do
miana prac naukowych. Ksiazka Jezus z Nazaretu jest wigc nie tylko rezultatem
osobistych przemysleni Benedykta X VI, ale rowniez w pewnym sensie préba
konfrontacji cztowieka gtebokiej wiary i jednego z najwybitniejszych teolo-
g6w naszych czaséw, z rezultatami wspotczesnej biblistyki, na ktérg patrzy on
w sposéb krytyczny, zastanawiajac sie nad jej przydatno$cia w zyciu KoSciota.

W tej perspektywie lekturze papieskiego dziela — szczegblnie podejmo-
wanej przez bibliste — powinno towarzyszyé wiele waznych pytan dotyczacych
wspodlczesnej biblistyki: Czy buduje ona wiare? — a moze bardziej radykalnie:
Dlaczego czesto nie buduje wiary, wprowadzajac zamet i watpliwosci? Dlacze-
go zastosowanie tej samej metody prowadzi do sprzecznych wynikéw? Moze
stosowane kryteria nie s precyzyjne? A moze wspdtczesna hermeneutyka opie-
ra si¢ na fatszywych przestankach? Jesli prowadzi ona do zachwiania w wierze,
to czy nie nalezy w ogdle zrezygnowaé z uprawiania naukowej egzegezy prak-
tykujacej dominujgce dzi$ studia historyczno-krytyczne?

Poszukujac w ksiazce Benedykta XVI odpowiedzi na te pytania, najpierw
przyjrzymy sic zalozeniom papieskiej hermeneutyki Pisma Swictego (punkt 1),

* Ks. dr hab. Rajmund Pietkiewicz — Papieski Wydziat Teologiczny we Wroctawiu.

! Korzystam z nastepujacych edycji dziela: J. RATZINGER (BENEDYKT XVI), Jezus
z Nazaretu, cz. 1: Od chrztu w Jordanie do Przemienienia, thum. W. Szymona, Krakéw
2011 [dalej: JzN 1]; cz. 2: Od wjazdu do Jerozolimy do Zmartwychwstania, ttam. W. Szy-
mona, Kielce 2011 [dalej: JzN II].
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nastepnie zaprezentujemy kilka przyktadow krytyki rezultatéw XX-wiecznej
egzegezy (punkt 2), z kolei zobaczymy, w jaki sposéb papiez korzysta z osia-
gnie¢ wspoltczesnej biblistyki (punkt 3), aby w kofcu ukazaé, jak w praktyce
stosuje przyjete kryteria interpretacji Pisma Swictego (punkt 4).

1. Dwie Przedmowy — papieski wyklad z hermeneutyki wiary

Zanim Benedykt X VI przystapit do prezentacji swojego spojrzenia na oso-
be Jezusa z Nazaretu, przedstawil czytelnikom kilka uwag metodologicznych,
ktérymi kierowat sie w studium tekstow biblijnych. Uczynit to w Przedmowach
do obydwu toméw dziata (JzN 1, s. 5-15; I1, s. 5-9) oraz w zamieszczonych na
koficu obu czeséci uwagach do bibliografii (JzN 1, s. 309; 11, s. 311). Przywola-
ne tu teksty stanowia kompendium katolickiej hermeneutyki Pisma Swictego,
ktore papiez stosuje w sposdb praktyczny w swojej ksigzce.

Lektura obu Przedmdw odstania niepokdj papieza o stan wspdliczesnej bi-
blistyki, ktéra zamiast budowaé wiare, czesto j3 burzy. Benedykt XVI okazuje
swoje zaniepokojenie, oceniajac krytycznie wyniki badaf nad postacig Jezusa
z Nazaretu:

Rozwdj badafi historyczno-krytycznych prowadzil do coraz bardziej drobiazgo-
wego wyrdzniania warstw tradycji, a ukazujaca sie spoza nich postaé Jezusa — do
ktérego przeciez odnosi sie wiara — byla coraz mniej wyrazna i jej kontury coraz
bardziej zamazane. Jednoczeénie rekonstrukcje tego Jezusa, ktérego musiano szu-
kaé poza tradycjami Ewangelistéw i ich zrédtami, stawaly si¢ coraz bardziej sobie
przeciwstawne [...]. Jako wspdlny wynik tych wszystkich préb pozostato w kaz-
dym razie wrazanie, ze o Jezusie mamy niewiele pewnych wiadomosci i ze Jego
obraz dopiero pdzniej uksztatltowata wiara w Jego boskosé. Tymczasem wrazenie
to przenikneto w znacznym stopniu do §wiadomosci chrzescijan. Sytuacja ta jest
dramatyczna dla wiary, poniewaz niepewny sie staje wlasciwy punkt jej odnie-
sienia: zachodzi obawa, Ze wewnetrzna przyjazi z Jezusem, do ktdrej przeciez
wszystko sie sprowadza, trafia w préznie (JzN 1, s. 5-6).

Co moze jednak znaczy¢ wiara w Jezusa Chrystusa, w Jezusa Syna Boga zywego,
jezeli Cztowiek Jezus zupelnie réznit sie od Tego, ktérego ukazuja Ewangeliéci i na
podstawie Ewangelii gtosi Koéci6t? (JzN 1, s. 5).

Czy zatem Benedykt XVI odrzuca powszechnie stosowang metode histo-
ryczno-krytyczng? Przeciwnie! Papiez nie pisze ,,przeciwko wspodlczesnej eg-
zegezie, lecz z poczuciem wielkiej wdziecznos$ci za to wszystko, co nam data
i co nadal daje” (JzN 1, s. 14). Podkresla konieczno$¢ stosowania w badaniach
egzegetycznych i teologicznych metod siegajacych do historycznych korzeni
Objawienia. Takie podejscie wynika z faktu Wcielenia, a wiec rzeczywistej
interwencji Boga w dzieje Swiata, ktéra dokonala si¢ w okreslonych realiach
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historycznych i kulturowych, posiada swoje miejsce w chronologii i geografii
dziejow. Historycznos$ci badan domaga sie wiec sama wiara chrzescijafiska.
Oddzielajac historie i wiare zniszczylibySmy chrzeScijafistwo, ktore staloby sie
jakas inng forma religii (JzN 1, s. 8-9).

Benedykt X VI wskazuje jednak na ograniczenia metody historyczno-kry-
tycznej, ktore sprawiaja, ze Biblia staje si¢ dla czytelnika ksiega z przesztosci
i nie przemawia do niego w jego terazniejszo$ci. Ograniczajac badania nad Bi-
blig do jej wymiaru historycznego, redukuje si¢ jej nadprzyrodzony charakter.
Staje si¢ ona ksiega ludzka, ktérg nalezy badaé podobnie jak kazde inne dzieto
literackie. Metoda historyczno-krytyczna, studiujac poszczegdlne ksiegi Pisma
Swietego w ich historycznym i kulturowym kontekscie oraz rozktadajac je na
rézne warstwy i tradycje, gubi takze jedno$¢ catej Biblii (JzN I, s. 9-10).

Ograniczenie si¢ wylacznie do historycznego studium Pisma Swietego po-
cigga za soba kolejng konsekwencje: ostateczne wyniki badafn nie posiadajg
znamion pewnosci, sa tylko zmieniajagcymi si¢ hipotezami o jakim§ stopniu
prawdopodobiefistwa, co wynika z ograniczefi metod historycznych zajmujg-
cych sie zrodtami sprzed tysiecy lat (JzN 1, s. 10; por. 11, s. 117-118). Wszystko
to sprawia wrazenie, ze o Biblii nie da sie powiedzie¢ nic pewnego. Nie jest to
wiec wystarczajacy fundament do budowania wiary.

Stad badania historyczno-krytyczne (kryteria literackie) domagaja sie uzu-
petnienia przez studium teologiczne (kryteria teologiczne), ktore uwzgledniajg
jednos¢ calego Pisma Swietego (egzegeza kanoniczna), zywa Tradycje catego
Kosciota oraz analogi¢ wiary (wewnetrzng harmoni¢ prawd wiary) (JzN I,
s. 10; por. s. 15. 309; 11, s. 112). Tak okreSlona hermeneutyke biblijng nazywa
papiez hermeneutyka wiary (JzN II, s. 7. 9)%.

W jaki sposéb rozumie papiez wymienione wyzej trzy teologiczne zasady
interpretacji Pisma Swietego?

Lektura Biblii zakladajaca jedno§¢ Pism nie jest kryterium teologicznym
narzuconym zewnetrznie zbiorowi pism. Papiez — powolujac sie na nowozyt-
ng egzegeze — pokazuje, ze taki sposéb lektury wynika z natury Biblii. Pismo
Swiete powstato bowiem w wyniku ,,coraz to nowego kolejnego ich odczyty-
wania: stare teksty w kazdej nowej sytuacji nabieraja nowego sensu, s3 w nowy
sposOb rozumiane i odczytywane. Dzigki nowemu ich odczytywaniu, kolejnym
lekturom, dokonujacym sie w ciszy korektom, poglebieniom i poszerzeniom
powstaje Pismo” (JzN 1, s. 11).

Papiez podkresla, ze relektura i ciggle uzupetnianie dawniejszych tekstéw
ma swoje zr6dto w samym tekscie, gdzie znajduja sie stowa zawierajace ,we-
wnetrzne potencjalnosci”, ,ktére — od poczatku w nim zawarte, niczym gotowe
juz ziarna — wychodza jednak na powierzchnie dopiero dzigki wyzwaniom no-

2 Tego okreslenia uzywa papiez réwniez w oficjalnych dokumentach swojego na-
uczania, np. w posynodalnej adhortacji apostolskiej Verbum Domini [dalej: VD], punkty
31, 35b, 39, 45,47, 52.
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wych sytuacji, w nowych zdarzeniach i do§wiadczeniach” (JzN I, s. 11). W ten
spos6b uwidacznia si¢ nowe ograniczenie metody historyczno-krytycznej,
ktéra poszukujgc znaczenia stéw w ich kontekscie historycznym, nie zauwaza
ich potencjalnosci i otwarto$ci, obecno$ci w nich ,tej wewnetrznej wartoSci
dodanej stowa wykraczajacej poza dang chwile” (JzN 1, s. 12). Wynika to z na-
tury samego jezyka, w ktorym ,kazde ludzkie stowo, majace jakie§ znaczenie,
zawiera w sobie wigcej tre$ci, niz w danej chwili wydaje si¢ autorowi” (JzN I,
s. 12). W sposéb szczegblny dotyczy to tekstow, ktore na przestrzeni setek lat
»dojrzewaly w procesie historii wiary” (JzN I, s. 12). Kanoniczna egzegeza nie
stoi wiec w opozycji do metody historyczno-krytycznej, przeciwnie jest ona
jej kontynuacja i dopetnieniem, konsekwencjg natury jezyka, literatury oraz
ewolucji myS§li posiadajacej wymiar historyczny (JzN 1, s. 11).

Jednosé Biblii odstania sie najpelniej, gdy czytamy jg wedlug klucza chry-
stologicznego (hermeneutyka chrystologiczna). W ten sposéb odkrywamy
wzajemne relacje oraz jedno$¢ Starego i Nowego Testamentu. W tym miejscu
dochodzimy do drugiego teologicznego kryterium interpretacji Pisma Swicte-
go: taka egzegeza domaga sie wiary. Nie jest ona jednak kryterium irracjonal-
nym, zawiera bowiem w sobie ,,pierwiastek rozumu — historycznego rozumu”,
gdyz domaga sie jej sama natura tekstu (JzN I, s. 11).

Taka lektura §wietych tekstow sprawia, ze przemawiaja one na roznych
plaszczyznach. Stad w tradycji chrzescijanskiej od wiekéw méwi si¢ o czterech
sensach Pisma Swictego (literalnym, alegorycznym, moralnym, anagogicznym),
ktére ,nie sa paralelnymi pojedynczymi znaczeniami, lecz stanowig wymiary
jednego stowa, ktore siega dalej niz chwila obecna” (JzN 1, s. 12).

To otwarcie na kanoniczng lekture Biblii w Swietle wiary wynika réwniez
z natury ludzkiego autora Pism. Poszczegélni autorzy nie méwig jako pod-
mioty prywatne, sg oni czeScig zywej spolecznosci posiadajacej swoja historie,
terazniejszo$¢ i przyszlosé, ktore sa obecne w utrwalanym stowie. W ten spo-
s6b w stowie mdéwigcym o przesztosci sg juz milczaco obecne mozliwosci na
przyszio$é, niejako dalsza historia wspdlnoty, w ktdrej tonie powstajg Pisma
(JzN 1 s. 12).

W tym miejscu papiez konsekwentnie z poprzednich stéw wyprowadza
kolejne kryterium egzegezy tekstow biblijnych: koniecznos¢ eklezjalnej lektury
Pism. Swiete Pisma powstaly w fonie ,,ludu Bozego” i dla niego byly przezna-
czone. Lud ten (Ko$ciél) mial Swiadomosé, ze to sam Bég prowadzit go i do
niego przemawial i w tym sensie jest On ,,Autorem” tych Pism. To doswiadcze-
nie nie nalezy tylko do przesztosci. Pismo Swiete, jako pochodzace od Boga,
wciaz dla ludu Bozego jest ,,miarg i kierujaca sita” (JzN 1, s. 13). Wiasciwa lek-
tura Biblii moze wiec mie¢ miejsce tylko w klimacie wiary uznajacej jej Boskie
pochodzenie. Ten wlasnie akt wiary towarzyszacy lekturze sprawia, ze czyta-
jaca Pismo Swiete wspdlnota nadal jest prowadzona przez stowo Boze, a wiec
przez samo do$wiadczenie stowa niejako nieustannie staje si¢ ludem Bozym
(JzN 1, s. 12-13). Jak wida¢, dotykamy tu dwoch aspektow eklezjalnej lektury
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Pism: odkrywanie prawd wiary objawionych w przesztosci i ich interpretacja
oraz ich wcigz zywy i przemawiajacy do obecnej wspolnoty ludu Bozego cha-
rakter. Chodzi tu o kryterium Tradycji, ktéra pochodzi od Apostotéw i rozwija
sic w Kosciele pod opieka Ducha Swigtego. Jej kontynuacja i wyktadnig jest
Nauczycielski Urzad Kosciota (zob. Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu
Bozym Dei verbum [dalej: KOJ?, punkty 8. 10).

Konsekwencje takiego podejScia do problemu historycznosci Jezusa sg bar-
dzo znaczace dla wiary:

»Jezus historyczny” — taki, jakiego na bazie swych wiasnych zalozefi hermeneu-
tycznych ukazuje gtéwny nurt egzegezy krytycznej — jest w swej treSci nazbyt ubo-
gi, zeby mogt wywieral znaczacy wplyw na historie; jest za bardzo zamkniety
w przeszlosci, zeby mozliwe bylo nawigzanie z Nim relacji osobowych. Laczac ze
soba dwie hermeneutyki [...] staratlem sie ukazaé takie wpatrywanie si¢ w Jezusa
Ewangelii i stuchanie Go, ktére by moglo stac sie spotkaniem oraz — we wspdlnym
z uczniami Jezusa wszystkich czaséw stuchaniu Go — mieé takze pewnosc¢ rzeczy-
wiScie historycznej postaci Jezusa (JzN II, s. 8-9).

Zaproponowana przez papieza hermeneutyka nie jest nowa*. Na taki
sposob studium Pisma Swietego wskazywaly dokumenty Kosciota, sposrod
ktérych autor Jezusa z Nazaretu odwoluje si¢ glownie do konstytucji Dei Ver-
bum (KO 12) oraz do Instrukgji Papieskiej Komisji Biblijnej Interpretacja Biblii
w Kosciele [dalej: IBWK]°.

2. Krytyka wspolczesnej biblistyki

Zaniepokojenie papieza odnosnie do szkodliwosci dla wiary niektorych
tez stawianych przez wspdlczesnych egzegetoéw nie pochodzi bynajmniej z po-
stawy fideisty, ktory w imie wiary posuwa sie do zanegowania tego, co jest
udowodnione w sposéb naukowy. Przeciwnie, papiez na wielu przyktadach

3 Korzystam z nowego przekladu dokumentéw soborowych: Sobér Watykanski II,
Konstytucje, dekrety, deklaracje. Tekst polski. Nowe ttumaczenie, Poznan 2002.

4 Papiez pisze, ze w swojej metodzie oprdcz interpretacji historyczno-krytycznej za-
stosowal réwniez ,nowe metodologiczne spojrzenie, ktére umozliwia nam wtasciwg teo-
logiczng interpretacje Biblii” (JzN I, s. 15). W Przedmowie do JzN II twierdzi jednak, ze
taka hermeneutyka jest w rzeczywistoSci praktyczng aplikacjg metodologicznych postula-
tow Soboru Watykanskiego II: ,\W gruncie rzeczy trzeba wreszcie zaczaé stosowaé zasady
metodologiczne, sformulowane dla egzegezy przez Sobor Watykanski II (w: Dei Verbum
12), czego niestety dotychczas wiasciwie nie czyniono” (JzN II, s. 7).

5 Korzystam z: Papieska Komisja Biblijna, Interpretacja Biblii w Kosciele, w: Inter-
pretacja Biblii w Kosciele. Dokument Papieskiej Komisji Biblijnej = komentarzem biblistéw
polskich (Rozprawy i Studia Biblijne 4), ttum. i red. R. Rubinkiewicz, Warszawa 1999,
s. 24-100.
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pokazuje, ze sposéb stosowania w egzegezie metody historyczno-krytycznej
nie spetnia wymogéw wewnetrznej spdjnosci logicznej, a wiec jest po prostu
nienaukowy. Oto kilka przyktadow.

Roéznice miedzy Ewangeliami synoptycznymi a Ewangelig wedtug §w. Jana
sktaniaty wielu biblistéw do negowania historycznego charakteru Czwartej
Ewangelii, ktéra miataby by¢ przekazem zaawansowanej chrystologii, ale nie
zrodlem do poznania historycznego Jezusa. Rudolf Bultmann jako bezdysku-
syjny pewnik przyjmowat jej gnostyckie pochodzenie. Egzegeta ten rozciggal
swoja teze rowniez na idee Wcielenia oraz Logosu-Absolutu:

Idea wcielenia Odkupiciela nie przenikneta z chrzescijafistwa do gnozy, lecz ma
pochodzenie zdecydowanie gnostyckie. Bardzo wczesnie juz zostala ona przyjeta
przez chrzescijafistwo i byta wykorzystywana w chrystologii®.

Logos-Absolut moze pochodzié tylko z gnozy’.

Na pytanie: Skad Bultmann to wie? czytelnik otrzymuje odpowiedz wpra-
wiajgcg w ostupienie:

Jesli nawet poglad ten nalezy w istocie rzeczy w cato$ci zrekonstruowaé na podsta-
wie zrodet pozniejszych od Jana, to jednak jego starszy wiek nie ulega najmniejszej
watpliwosci®.

Odpowiedz ta jest calkowicie nienaukowa. Aby wykazaé gnostyckie pocho-
dzenie idei obecnych w Ewangelii wedlug $w. Jana egzegeta musialby najpierw
udowodnid, ze pisma gnostyckie, na ktére sie powoluje sa starsze od Ewangelii.
Takiego dowodu jednak brak. Dlatego Bultmann usituje przekonaé czytelnika, ze
nalezy sie w tej sytuacji uciec do rekonstrukgeji tego pogladu ,,na podstawie zrodet
pdzniejszych od Jana”, co stoi w sprzecznosci ze zdrowa logika rozumowania.

Na podstawie tego typu pseudonaukowych wywodéw wielu liberalnych
egzegetow datowalo powstanie Ewangelii wedtug §w. Jana nawet na drugg po-
towe 1T wieku”.

¢ LIndessen ist der Gedanke der Menschwerdung des Erlosers nicht etwa aus dem
Christentum in die Gnosis gedrungen, sondern ist urspriinglich gnostisch; er ist vielmehr
schon sehr friih vom Christentum iibernommen und fiir die Christologie fruchtbar gemacht
worden”. R. BULTMANN, Das Evangelium des Johannes (Meyers Kritisch-exegetischer
Kommentar iiber das Neue Testament), Gottingen 1941 (reprint z 1986), s. 10-11.

7 Cyt. za JzN 1, s. 198.

8 Muss auch das Ganze dieser Anschauung im westlichen aus Quellen rekonstruiert
werden, die jiinger als Job sind, so steht doch ihr héberer Alter einwandfrei felt”. R. BULT-
MANN, Das Evangelium des Johannes, dz. cyt.,s. 11.

> Nawet do 170 r. (F.C. Baur przed 170 r., E. Zeller ok. 150 r., J. Wellhausen po
152 r., W. Schmithals ok. 140 r., E Schwartz przed 140 r.). Zob. S. MEDALA, Ewangelia
wedlug swigtego Jana, rozdzialy 1-12. Wstep, przeklad z oryginatu, komentarz (Nowy
Komentarz biblijny. Nowy Testament), cz. 1, Czgstochowa 2010, s. 162.
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Martin Hengel ten wywo6d Bultmanna nazywa ,pseudonaukows mistyfi-
kacjg” i stwierdza, ze ,,w rzeczywistoSci na podstawie zZrodet nie da sie wyka-
za¢ istnienia zadnego przedchrze$cijafiskiego gnostyckiego mitu Odkupiciela”™®.
»lstnienie samej gnozy, jako ruchu umystowo-duchowego, mozna sytuowac naj-
wczesniej na koniec pierwszego stulecia po Chrystusie, a pelny jej rozw6j datuje
sie dopiero na II wiek” (JzN I, s. 198-199)"". Twierdzefi Bultmanna (z 1941 r.)
nie zmienit fakt, ze od 1935 r. znany byl najstarszy fragment czwartej Ewangelii
pochodzacy z poczatku I wieku!?. Podsumowujac papiez dodaje: ,jak trudno
jest najbardziej krytycznej nauce ustrzec siec powaznych btedéw” (JzN 1, s. 199).

Kolejny przyktad pochodzi z pracy cytowanego wyzej M. Hengla, z ktore-
go miazdzacej krytyki pseudonaukowych wywodéw Bultmanna papiez otwar-
cie skorzystat i jak sam pisze: ,,od ktérego tak wiele dowiedzieliSmy sie o hi-
storycznym zakorzenieniu Ewangelii w jerozolimskiej arystokracji kaplafiskiej”
(JzN 1, s. 204). Jednak réwniez w pracach tego egzegety Ratzinger znajduje za-
dziwiajace i nielogiczne wnioski dotyczace historycznosci Janowej Ewangelii:

Czwarta Ewangelia jest w znacznej mierze, choé nie catkowicie dowolnym ,,poema-
tem o Jezusie” [...]. Z jednej strony to, co trzeba uznac za niehistoryczne, wcale nie
musi by¢ catkowitg fikcja; z drugiej strony, dla ewangelisty (i jego szkoly) ostatnie
stowo ma nie ,historyczne”, banalne wspomnienie przesztosci, lecz interpretujacy
i prowadzacy do prawdy Duch-Paraklet!.

Papiez dorzuca tu jeszcze fragment z ksigzki Inga Broera:

Ewangelia Jana jawi si¢ naszym oczom nie jako relacja historyczna, lecz jako dzieto
literackie, ktore jest §wiadectwem wiary i chce wiare umacniac'.

W tych wnioskach Ratzinger dostrzega logiczng sprzecznos¢. Prawdzie hi-
storycznej, ktorg Hengel nazywa ,,banalng”, zostata przeciwstawiona prawda
Objawienia pochodzacego od Ducha-Parakleta. Papiez wiec konsekwentnie
pyta Hengla: ,,Do jakiej prawdy ma prowadzié Paraklet, jesli historyczne wy-
darzenie pominie si¢ jako banalne?”. Zwraca si¢ rowniez do Broera: ,,Jaka wia-

10 M. HENGEL, Der Sohn Gottes. Die Entstehung der Christologie und die jiidisch-
christliche Religionsgeschichte, Tiibingen 1975, s. 53-54. Cyt. za JzN I, s. 198-199.

11 Zob. réwniez J. STRYJECKI, Gnostycyzm (I-11), w: Encyklopedia katolicka, t. 5,
Lublin 1989, k. 1201-1202.

12 Chodzi tu o papirus P*? odnaleziony w 1920 r., rozpoznany i opisany jako frag-
ment J 18, 31-33.37-38 w 1935 r. Zob. C.H. ROBERTS, An Unpublished Fragment of the
Fourth Gospel in the John Rylands Library, Manchester 1935. Zob. réwniez B.M. METZ-
GER, Il testo del Nuovo Testamento. Trasmissione, corruzione e restituzione (Introduzione
allo studio della Bibbia. Supplementi, 1), ttum. wi. D. Nardo, Brescia 1996, s. 45-46.

13 M. HENGEL, Die johanneische Frage. Ein Ldsungsversuch, Tiibingen 1993,
s. 322. Cyt. za JzN I, s. 205.

4 1. BROER, Einleitung in das Neue Testament (Die neue Echter-Bibel Erginzungs-
band 2/1), Wiirzburg 1998, s. 197. Cyt. za JzN I, s. 205.
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re «poSwiadczar, jesli pomineta historie? Jak umacnia wiare, jesli staje przed
nami [...] jako $wiadectwo historyczne, a relacja historyczng jednak nie jest?”
Podsumowujac autor Jezusa z Nazaretu dodaje:

Mysle, Ze mamy tu do czynienia z fatlszywym pojeciem historycznosci, jak réwniez
z falszywym pojeciem wiary i Parakleta. Wiara, ktéra w ten sposéb pomija histo-
rie, staje sie w rzeczywistosci ,,gnoza”. Pomija cialo, wcielenie — a wiec autentyczna
historie (JzN 1, s. 205).

Ostatni przyktad wezmy z drugiego tomu papieskiego dziata. Niech bedzie
to kwestia Jezusowego pochodzenia stéw ustanowienia Eucharystii.

Podejmujac refleksje nad tym zagadnieniem, papiez nieco z przekgsem
stwierdza, ze ,wydarzenie tak donioste i z punktu widzenia teologii i histo-
rii religii jedyne, o ktérym moéwig opisy Ostatniej Wieczerzy, musialo zostac
zakwestionowane przez wspolczesng teologie” (JzN II, s. 130). Dlaczego? Po-
niewaz ,czego$ tak niestychanego nie da sie przeciez pogodzic z lansowanym
przez wielu egzegetéw obrazem Jezusa jako przyjaznego Rabbiego. [...] Oczy-
wiscie nie pasuje to rowniez do obrazu Jezusa jako politycznego wichrzyciela”
(J2N I, s. 130).

Benedykt X VI prezentuje argumenty egzegetow odrzucajacych Jezusowe
pochodzenie stow ustanowienia. Wedtug Rudolfa Pescha ,,istnieje nieusuwalna
sprzeczno$¢ miedzy or¢dziem Jezusa o krélestwie Bozym i pojeciem jego za-
stepczej $mierci ekspiacyjnej” (JzN I, s. 131). Nauczanie Jezusa jest oredziem
zbawienia, pelnym rado$ci ogtaszaniem bezwarunkowego Bozego przebaczenia
oraz panowania Bozej dobroci i mitosierdzia. Taki obraz Boga wyprowadzony
z nauczaniu Jezusa nie pasuje do wymogu ekspiacji. Podobnie argumentuje
Peter Fiedler: ,,«Jezus glosit Ojca, ktéry bezwarunkowo pragnie przebaczyé».
Nastepnie pyta: «Moze w rzeczywistosci nie byl On tak wspaniatomy$lny czy
wrecz suwerenny, skoro zadat ekspiacji»” (JzN 11, s. 131).

Przedstawiajac wlasne stanowisko, Ratzinger twierdzi, ze dyskusja ta tyl-
ko z pozoru jest historyczna. Przeciez teksty eucharystyczne nalezg do najstar-
szej tradycji! Przyczyna odmawiania im historycznej autentycznos$ci znajduje
sie¢ nie w naukowym krytycyzmie, a we wspolczesnej mentalnosci, dla ktérej
idea ekspiacji jest czymS$ niepojetym. ,,W gre wchodzi tu nasz obraz Boga i nasz
obraz cztowieka” (JzN II, s. 132).

Jak zatem papiez rozumie idee ekspiacji? Wyjasniajac swoje stanowisko
pisze:

Rzeczywisto$¢ zta, niesprawiedliwosci [...] jest czyms$ realnym, spowodowanym
nasza wing. Nie mozna jej po prostu zignorowadé, trzeba jej stawié czoto. Nie jest
jednak tak, ze okrutny Bog domaga sie czego$ nieskoficzonego. Jest doktadnie
odwrotnie. Sam Bdg czyni siebie miejscem pojednania i w swoim Synu bierze na
siebie cierpienie. Sam Bog ofiaruje §wiatu w darze swa nieskoficzong czysto§é. Sam
Bég ,,pije kielich” calej potwornosci i w ten sposéb przywraca prawo przez wiel-
ko$¢ swej mitosci, ktora w cierpieniu przeksztalca ciemnosé (JzN 11, s. 247).
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Jak wida¢, papiez ttumaczac znaczenie i niejako mechanizm ekspiacji, sie-
gnat po jedna z teologicznych regul interpretacji Pisma Swietego, a mianowicie
po analogi¢ wiary (regule wiary), ktérg uwaza za ,autentyczng «hermeneuty-
ke» Pisma”®. Wyttumaczyl, czym jest ekspiacja, odwotujac sie do tajemnicy
Trojcy Swietej: cierpienie Syna nie oznaczalo obojetnosci Ojca, w swoim Synu
(Bogu i cztowieku zarazem) sam Bog wzial na siebie ludzki grzech, niweczac
g0 SWO0jg czystoscia.

Analiza tych przyktadéw prowadzi do wniosku, ze zdarza sie, iz niektorzy
wspdlczesni egzegeci z jednej strony popetniajg btad braku logicznej sp6jno-
§ci rozumowania, a co za tym idzie ich tezy nie mogg by¢ uwazane za kry-
tyczne, czyli naukowe; z drugiej strony ulegajg oni pokusie dopasowywania
oredzia biblijnego do potrzeb wlasnej mentalnoSci opartej na réznych, czesto
niechrzescijaniskich modelach $§wiata. Taka interpretacja tekstow koficzy sie ich
przekrecaniem, a przeciez autentyczna lektura Biblii ma wprost odwrotny cel:
prowadzié do uczenia sie i poddawania sie prowadzeniu stowa oraz do ,,oczysz-
czania i poglebiania naszych poje¢” przez stowo Boze (JzN 11, s. 132).

3. Jak papiez korzysta z osiagnieé wspolczesnej biblistyki?

Omoéwione wyzej przyklady krytyki wspoélczesnej biblistyki nie moga
jednak przekresli¢ koniecznosci i osiggnie¢ metody historyczno-krytyczne;j.
W tym miejscu ukazemy na kilku przyktadach, w jaki sposéb Benedykt XVI
korzysta z osiggnie¢ wspolczesnej biblistyki, gtéwnie z dominujgcej w niej eg-
zegezy historyczno-krytycznej.

Papiez w swojej ksigzce szeroko korzysta ze wspolczesnej (gtownie nie-
mieckojezycznej) literatury o tzw. Jezusie historycznym, ktéra stanowi rezultat
badan historyczno-krytycznych prowadzonych nad tekstem Ewangelii (JzN 1,
s. 309-310; 11, s. 312-313). Juz we wprowadzeniu do pierwszej czesci dzieta
Benedykt XVI nawigzuje do pracy Rudolfa Schnackenburga, wedlug papieza
najwybitniejszego katolickiego egzegety drugiej potowy XX wieku. Chodzi tu
gléwnie o ksigzke o Jezusie'®. Dzielo to powstato w wyniku niedosytu egzegety
wywolanego przez dotychczasowe proby naszkicowania ,,historycznych” ob-
razéw Jezusa, ktore nie budowaty wiary. Niemiecki biblista pragnie uzupetnic

15 ,Razem z «sukcesja apostolskg» Ko$cidl starozytny znalazt (nie: wynalazl!) dwa
dalsze podstawowe elementy swej jednosci: kanon Pisma i tak zwang regule wiary. Te
ostatnia stanowi krétki, z nieustalong w szczegotach terminologia, zbior istotnych tresci
wiary, ktéry w rozmaitych chrzcielnych wyznaniach wiary Ko$ciota przybrat ksztalt litur-
giczny. Ten Symbol wiary, czyli Credo, stanowi autentyczng «<hermeneutyke» Pisma, wydo-
byty z niego klucz, stuzacy jego interpretacji zgodnej z jego duchem” (JzN I, s. 112).

16 R. SCHNACKENBURG, Die Person Jesu Christi im Spiegel der vier Evangelien
(Herders theologischer Kommentar zum Neuen Testament, Supplement Band 4), Frei-
burg-Basel-Wien 1993.
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ten brak, utwierdzajac czytelnikéw w wierze w osobe Jezusa Chrystusa jako
Zbawcy i Odkupiciela $wiata. Benedykt XVI zgadza si¢ ze swoim rodakiem,
ze badania historyczno-krytyczne nad Jezusem z Nazaretu sg niewystarczajace
i wymagaja uzupelnienia, bez ktérego obraz Jezusa jest niepelny. Za Schna-
ckenburgiem przyjmuje, ze relacje Jezusa do Boga i Jego wiez z Bogiem s3 au-
tentycznie historyczne. Ta mys$l niemieckiego egzegety stanowi punkt wyjscia
i szkielet papieskiej ksigzki (JzN 1, s. 6-7).

S3 jednak miedzy obydwoma autorami takze istotne rdznice: papiez idzie
dalej w przyjmowaniu historycznych podstaw ewangelicznego obrazu Jezusa.
Schnackenburg wychodzi od podstaw historycznych, ale juz dalej w interpre-
tacji osoby Jezusa kaze mu i§¢ wiara. Egzegeta ukazuje obraz Chrystusa Ewan-
gelii, ktory jest ztozony z réznych warstw tradycji, przez ktore tylko z daleka
mozna dostrzec ,,rzeczywistego” Jezusa. Papiez uwaza, ze takie podejscie jest
naznaczone ,pewnym rozdwojeniem”, i twierdzi, ze nie daje nam ono pew-
nosci, jak daleko siegaja te historyczne podstawy, a jak daleko interpretacja
osoby Jezusa dokonana przez wiare (JzN 1, s. 6-7). W Schnackenburgowe;j
prezentacji osoby historycznego Jezusa jest jakas$ schizofrenia, Jezus jest u nie-
go historyczny i zarazem niehistoryczny. Z jednej strony — egzegeta przyjmuje
historycznos¢ relacji Jezusa z Ojcem (co nadaje spdjnosé Jezusowi jako osobie
historycznej), a z drugiej — twierdzi, ze Ewangelie niejako przyodziaty Syna
Bozego w cialo (co z kolei obraz Jezusa czyni na powrét zamazanym). Schna-
ckenburg jest typowym przykladem dzisiejszego egzegety, ktory z jednej strony
— wyczuwa niewystarczalno$¢ i niespojnos¢ dotychczasowych prob naszkico-
wania obrazu Jezusa historycznego, a z drugiej — obawia sie otwarcie stang¢ po
stronie historyczno$ci ewangelicznych relacji.

Papiez ufa Ewangeliom i stara sie pokazaé ewangelicznego Jezusa ,jako
autentycznego Jezusa, jako «Jezusa historycznego» we wlasciwym znaczeniu
tego okreslenia” (JzN 1, s. 13). Ratzinger przyjmuje wiec, ze Jezus historyczny,
podobnie jak Jezus Chrystus Ewangelistoéw, mial §wiadomo$¢ swojego Bozego
synostwa i mesjafiskiego postannictwa. To zdecydowane utozsamienie Jezusa
historii z Jezusem Chrystusem Ewangelistow sprawia, ze ,postaé ta staje sie
bardziej logiczna i — réwniez z historycznego punktu widzenia — o wiele bar-
dziej zrozumiata niz rekonstrukeje, z ktérymi mieliSmy do czynienia w ostat-
nich dziesiecioleciach” (JzN 1, s. 13). Jezusa nie trzeba bylo ,,przyodziewad
w cialo” historii. Jesli zyl i dzialal, to On ma swoja historie i wlasnie o tej
historii opowiadaja Ewangelie (por. JzN 1, s. 7)

Takie podejscie do problemu Jezusa historycznego jest konsekwencja
Wecielenia. Bég przez Jezusa i w Jezusie wkroczyt w ludzka historie, §wiado-
mos¢ tego faktu nalezy do historycznego obrazu Jezusa, a nie jest tylko rezul-
tatem odkrycia wiary ,,anonimowych czynnikéw wspdlnoty kosScielnej” (JzN
I, s. 14). Oczywiscie takie podejScie do Ewangelii zaktada wiare czytelnika,
a wigc przekracza ono kompetencje metody historyczno-krytycznej. Jesli jed-
nak czytamy teksty Ewangelii z tym zalozeniem oraz z uwzglednieniem wyni-
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kéw studiéw historyczno-krytycznych, to odkrywamy postaé, ktora réwniez
z historycznego punktu widzenia jest logiczna, spdjna i wiarygodna. Rozu-
miemy takze przyczyny tak silnego jej oddzialywania oraz pdzniejsza ewolucje
wiary w Chrystusa, ktorej swiadectwem sg kolejne pisma Nowego Testamentu
(JzN 1, s. 14; por. 11, 8).

Jak wida¢ na powyzszym przyktadzie, Ratzinger zna prace Schnacken-
burga, korzysta z nich, ale réwnocze$nie dostrzega niewystarczalnos¢ i nie-
spojnos¢ wynikow prowadzonych przez tego egzegete badaf na plaszczyznie
historyczno-krytycznej. Papiez nie waha sie wskazaé na teologiczne kryterium
wiary, ktora pomaga w budowaniu spéjnego obrazu Jezusa.

Bardzo dobrze znane sa we wspdlczesnej egzegezie problemy zwigzane
z datg Ostatniej Wieczerzy. Wedtug synoptykoéw Jezus spozywat jg w pierwszy
dzieni Przas$nikéw wieczorem, a wigc w wigilie Paschy (Mk 14, 12. 17), czyli
w czwartek, a zginagl w samo $wieto Paschy. Ostatnia Wieczerza bylaby zatem
ucza paschalng. Porzadek wydarzefi podany przez §w. Jana jest jednak inny:
Jezus ginie na krzyzu w dniu Przygotowania, o godzinie, w ktorej rozpoczynata
sic w Swiatyni Jerozolimskiej rzez barankéw. Pogrzeb Jezusa odbywa sie w po-
$piechu, gdyz wieczorem rozpoczynat sie szabat, w ktérym w owym roku przy-
padato réwniez Swieto Paschy (por. J 18, 28; 19, 31. 42). Wedlug chronologii Ja-
nowej Ostatnia Wieczerza odbytaby sie rowniez w czwartek wieczorem, ale nie
jako uczta paschalna, ktérej spozywanie rozpoczeto sie juz po pogrzebie Jezusa.
Zgodnie z chronologig synoptykéw Pascha tego roku trwata od czwartkowego
wieczoru do wieczora w pigtek; wedtug §w. Jana Pascha miata miejsce dobe
p6zniej, czyli od pigtku wieczor do kofica szabatu (por. JzN I, s. 118-120).

Kazda chronologia posiada swoje trudnosci. Janowa jest wyraznie podpo-
rzagdkowana interpretacji teologicznej. A wiec moze Umitowany Uczef zmienit
ja, adaptujac na uzytek wlasnej teologii. Z drugiej strony synoptyczna wersja
wydarzefi umiejscawia krzyzowa Smieré Jezusa i dwdch totréw w samym dniu
Paschy, co budzi powazne watpliwosci, ale ocala paschalny charakter Ostatnie;j
Wieczerzy (por. JzN II, s. 121).

Z tego powodu juz od dawna byly podejmowane préby uzgodnienia obu
chronologii. Papiez sigga po dwie z nich. Najpierw po prace Anny Jaubert".
Francuska uczona twierdzi, ze w czasach Jezusa funkcjonowaly dwa kalenda-
rze. Wedlug pierwszego — uzywanego gléwnie w Qumran — Pascha wypadata
zawsze w §rode, a wieczerza paschalna we wtorkowy wieczér. Jezus spozy-
walby Ostatnig Wieczerze jako uczte paschalng we wtorek wieczorem, a jego
proces trwalby od nocy z wtorku na $rodg, az do pigtku. Zgodnie z oficjalnym
ksiezycowym kalendarzem Pascha przypadata tego roku w szabat (wersja Jano-
wa). W ten sposdb wedtug Jaubert racje maja obydwie tradycje ewangeliczne.

7" A. JAUBERT, La date de la derniére Céne, ,Revue de I'histoire des religions” 146
(1954), s. 140-173; La date de la Céne. Calendrier biblique et liturgie chrétienne, Paris
1957.



32 Ks. Rajmund Pietkiewicz

Ponadto uczona twierdzi, ze przyjecie hipotezy o podwdjnym kalendarzu po-
zostawia wiecej czasu na przeprowadzenie skomplikowanego procesu Jezusa
oraz pozostale wydarzenia dokonujace si¢ w jego kontekscie.

Joseph Ratzinger nie przyjmuje bezkrytycznie hipotezy Jaubert, cho¢ sam
przyznaje, ze jest ona ,w wielu szczegdtach fascynujaca” (JzN I, s. 121). Pa-
piez zauwaza, ze przesuniecie Ostatniej Wieczerzy na wtorek wieczor sprze-
ciwia si¢ siegajacej II wieku tradycji. Ponadto watpliwe jest twierdzenie, ze
Jezus, ktéry trzymat si¢ oficjalnego kalendarza uczeszczajac wedlug niego na
$wieta do Jerozolimy, mialby pod koniec swojego ziemskiego zycia postuzy¢
sie rachuba czasu stosowang w Qumran (JzN II, s. 123-124). Koficzac ocene
hipotezy francuskiej uczonej Benedykt X VI pisze: ,,Nie odmawialbym wiec tej
tezie jakiego$ stopnia prawdopodobiefistwa, jednak z uwagi na obciazajace ja
problemy jej bezdyskusyjne przyjecie nie jest mozliwe” (JzN 11, s. 124).

Kontynuujac swoje dociekania nad datg i charakterem Ostatniej Wiecze-
rzy papiez siega po jedno z najwyzej cenionych w ostatnich latach opracowan
0 Jezusie historycznym autorstwa Johna Paula Meiera'®. Autor ten dochodzi do
whniosku, ze konieczne jest dokonanie wyboru migdzy obiema chronologiami
i staje zdecydowanie po stronie §w. Jana'. Odpowiadajac na pytanie, dlaczego
synoptycy méwia o Ostatniej Wieczerzy jako o uczcie paschalnej, Meier siega
po krytyke redakgji i krytyke literacka, okresSlajac niektdre synoptyczne teksty
o paschalnym charakterze Ostatniej Wieczerzy (Mk 14, 1a. 12-16) jako pdz-
niejsze dodatki. Ratzinger twierdzi, ze takie rozwigzanie jest sztuczne i niewy-
starczajace, podkresla jednak wage argumentdéw teologicznych, ktdére znajduje
rOwniez w pracy Meiera.

Papiez uwaza, podobnie jak cytowany tu egzegeta, ze Ostatnia Wieczerza
nie byla uczta paschalng w historycznym znaczeniu. W jaki wiec sposéb nabyta
w tradycji takiego charakteru? Benedykt XVI odpowiada:

Jezus wiedzial o swojej bliskiej §mierci. Wiedzial, ze juz nie bedzie mdgt spozywaé
Paschy. Majac pelng swiadomo$é tego, zaprosit swoich na Ostatnig Wieczerze,
ktéra miata mieé bardzo szczegblny charakter — na Wieczerze, ktdra nie nalezata
do zadnego okreSlonego obrzedu zydowskiego, lecz byta Jego pozegnaniem sie,
w ktorym dat co$ nowego: dal siebie samego jako prawdziwego Baranka, usta-
nawiajgc w ten sposdb swojg wilasng Pasche. [...] JeSli nawet to spotkanie Jezusa
z Dwunastoma nie byto ucztg paschalng spozywang zgodnie z obrzedowymi prze-
pisami judaizmu, to w jego retrospektywnej ocenie widoczny stal sie wewnetrzny
zwigzek calo$ci ze $miercig i zmartwychwstaniem Jezusa: byla to Pascha Jezusa
(JzN 1L, 5. 126-127).

8 J.P MEIER, A Marginal Jew. Rethinking the Historical Jesus, New York 1991. Ko-
rzystam z wydania wloskiego: Un ebreo marginale. Ripensare il Gesui storico (Biblioteca di
teologia contemporanea, 117, 120, 125), wyd. 2, red. F. dalla Vecchia, thum. L. de Santis,
t. 1-3, Brescia 2002-2003.

19 J.P MEIER, dz. cyt., t. 1, 5. 391-401; por. JzN II, s. 124-125.
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Zwrdéémy ponownie uwage, w jaki sposéb papiez korzysta z osiggnieé
wspolczesnej biblistyki: analizuje argumenty, ukazuje ich mocne i stabe punk-
ty, polemizuje, wysuwa watpliwosci, aby w koficu zajaé wlasne stanowisko,
wskazujac na rozwigzanie, ktére wedtug niego jest najwtasciwsze.

OczywiScie w Jezusie z Nazaretu mozemy znalezé takze bardzo wiele
miejsc, w ktérych J. Ratzinger otwarcie korzysta z dorobku wspoétczesnej eg-
zegezy, gtownie historycznokrytycznej, czerpiac inspiracje nawet z prac bibli-
stow mocno krytykowanych w Srodowisku katolickim. Siegnijmy po przyktad
wykorzystania prac R. Bultmanna, ktérego, jak widzieliSmy wyzej, Ratzinger
mocno krytykuje?.

Pytajac, co znaczy, ze Jezus ,poSwiecil (bagidzo) samego siebie” (por.
J 17, 19), papiez siega do mysli R. Bultmanna, ktérego wyjasnienie poprze-
dza wprowadzeniem: ,Przekonujjca jest tu odpowiedz, ktdrg na to pytanie
daje w swym komentarzu do Jana Rudolf Bultmann”. Nastepnie cytuje: ,, Tutaj,
w modlitwie pozegnalnej, na progu Meki i w powigzaniu z hyper auton (za
nich), hagidzo znaczy «poswieci¢ w ofierze»” (JzN II, s. 100-101). Nizej w tym
samym watku mozemy przeczytaé inne wyrazy aprobaty dla kontrowersyjne-
go egzegety: ,,Bultmann bardzo pieknie ukazal wewnetrzne powigzanie oby-
dwu tych «poswiecen». [...] Trzeba mu réwniez przyznaé racje, gdy w zwigzku
z tym wersetem J 17, 19 méwi, ze «jest w nim niezaprzeczalnie aluzja do stéw
Ostatniej Wieczerzy»” (JzN II, s. 101)*.

Po oméwieniu prezentowanego wyzej kazusu z ,,pseudonaukowg mistyfi-
kacja” dotyczaca gnostyckich korzeni czwartej Ewangelii, papiez odwotuje sie
do warto$ciowych wynikéw stosowania metody historyczno-krytycznej odno-
$nie do Ewangelii wedtug $w. Jana. Stawia pytanie: A co méwig nam dzisiejsze
badania? I jednym tchem wymienia:

potwierdzily one i poszerzyly to, co w zalazku wiedzial juz Bultmann. Ze mia-
nowicie czwarta Ewangelia jest oparta na nadzwyczaj doktadnej znajomosci da-
nych dotyczacych miejsca i czasu, zatem musial j3 napisaé ktos, kto rzeczywiscie
znal Palestyne czaséw Jezusa. Poza tym jasne sie stalo, ze ta Ewangelia w swym
mySleniu i argumentacji w calo$ci opiera si¢ na Starym Testamencie — na Torze
— (Rudolf Pesch), a caly jej sposéb argumentowania jest gleboko zakorzeniony
w judaizmie czaséw Jezusa. Korzeni tych dowodzi niezbicie jezyk tej Ewangelii,

20 Np. JzN 1, s. 198-200.

2 Oczywiscie tego typu inspiracji wynikami wspolczesnej egzegezy jest o wiele wie-
cej, zob. np.: ,Schnackenburg stusznie zauwaza...” (JzN 1, s. 217); ,,Stusznie wigc Karl
Elliger moze powiedzieé...” (JzN 1, s. 83); ,,Bultamnn stusznie mowi...” (JzN I, s. 169);
»Na temat stéw tej modlitwy [tj. modlitwy ,,Abba, Ojcze”, ktéra Jezus modlit sie w Ogréj-
cu — przyp. mdj RP] Joachim Jeremias napisat w 1966 r. wazng ksigzke, z ktdrej chciatbym
przytoczy¢ jego dwie znaczgce opinie...” (JzN II, s. 176); ,/Trzeba moze przyznal racje
Joachimowi Gnilce...” (JzN II, s. 201). Zob. réwniez: JzN 1, s. 160. 202; 11, 170. 178.
190. 200 i wiele innych.
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ktéry Bultmann uwazat za ,,gnostycki”. [...] Hengel wskazuje tez na to, ze ,za
czaséw Heroda [...] w Jerozolimie powstata wtasna, mniej lub bardziej zhelleni-
zowana gbérna warstwa zydowska, posiadajgca specyficzng kulture”, i w zwigz-
ku z tym doszukuje sie genezy tej Ewangelii w jerozolimskiej arystokracji ka-
planskiej (IzN 1, s. 199-200).

Wida¢ na tych przyktadach, w jaki sposéb Benedykt XVI korzysta ze
wspolczesnej biblistyki. Szanuje ja, uznaje jej autentyczne osiggnigcia, szeroko
z niej korzysta, ale tez uczy nas krytycznego i niezaleznego myslenia. Dostrze-
ga bledy, niewystarczalno$é wielu argumentéw, nie boi si¢ stawiaé wlasnych
tez i proponowaé rozwigzan, komentuje obiektywnie, spokojnie i rzeczowo,
wprowadzajac korekty i uzupetnienia. Mozemy powiedzied, ze w podejsciu do
biblistyki naszych czaséw papiez ,,nie wylewa dziecka z kapielg” i ,,nie wyrywa
wraz z chwastami pszenicy” (por. Mt 13, 29).

4. Zastosowanie kryteriow teologicznych

Bardzo dobry przyktad praktycznego zastosowania zasad hermeneutyki
wiary, ze wszystkimi jej konsekwencjami znajdujemy we Wstepie do pierwszej
czeSci dzieta (JzN 1, s. 17-22).

Papiez odwotuje sie tu do obecnej w Ksiedze Powtdrzonego Prawa zapo-
wiedzi wzbudzenia Izraelowi proroka podobnego do Mojzesza (Pwt 18, 15-19).
Nastepnie siega do ostatnich wersetéw tej samej ksiegi (Pwt 34, 10-12), ktora
z perspektywy pdzniejszych wiekow stwierdza, ze do momentu napisania tych
stéw ,,nie powstatl wiecej w Izraelu prorok podobny do Mojzesza, ktory by po-
znal Pana twarzg w twarz” (Pwt 34, 10)*2. Z zestawienia tych dwdch tekstow
plynie stuszny wniosek, ze obietnica nowego Mojzesza nie znalazta swojego
wypelnienia w czasach Starego Testamentu i tym samym pozostaje otwarta na
eschatologiczng przysztos$é, ktdra przyniesie petng realizacje zbawczych obiet-
nic Boga, nowy Exodus, czyli nowe wyzwolenie, ktére bedzie zwiazane z oso-
ba nowego Mojzesza.

Nastepnie Ratzinger siega po kolejny tekst, tym razem z Ksiegi Wyjscia,
ktéry méwi o tym, ze Pan ,rozmawial z Mojzeszem twarzg w twarz, jak sie
rozmawia z przyjacielem” (Wj 33, 11). Stowa te odstaniaja najistotniejszy rys
postaci Mojzesza, to znaczy jego osobistg relacje do Boga, z ktérej pochodzil
caly jego autorytet, wszystkie jego dzieta i stowa. Ta relacja uzasadnia réwniez

** Postuguje si¢ polskim przektadem Pisma Swietego, wyd. 5 tzw. Biblii Tysiaclecia:
Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu w przekladzie z jezykdw oryginalnych. Opra-
cowal zespdl biblistéw polskich z inicjatywy benedyktyndéw tynieckich, wyd. 5, Poznaf
2003.
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autorytet Tory. Konsekwentnie wigc, zapowiedziany przez Pwt 18, 15-19 nowy
Mojzesz musiat charakteryzowad sie podobng relacjg do Boga ze wszystkimi jej
konsekwencjami.

W tym miejscu papiez odwotuje si¢ do jeszcze jednego tekstu z Ksiegi Wyj-
$cia, w ktorym Mojzesz prosi Boga o to, aby modgl ujrzeé Jego chwale (Wj
33, 18). Prosba ta nie zostaje jednak wystuchana: ,,Nie bedziesz mogt ogladac
mojego oblicza” (Wj 33, 20). Mojzeszowi byta dana tylko mozliwos¢ ogladania
Jahwe z tytu (Wj 33, 23), co wskazuje na ograniczenia jego relacji z Bogiem, ale
zarazem pozwala zywié nadzieje, ze pelny przystep cztowieka do Boga oczeku-
je wcigz na swoja realizacje. Bog nie powiedzial jeszcze ostatniego stowa. Izrael
wcigz oczekuje na wypetnienie obietnicy wzbudzenia nowego Mojzesza, ktory
bedzie ogladal Boga twarza w twarz, a co za tym idzie, jego dziela i stowa
bedg posiadaly najwyzszy autorytet, wiekszy od tego, ktéry posiadat pierwszy
Mojzesz.

W tym kontekscie starotestamentowych obietnic Benedykt X VI proponu-
je lekture Prologu do Ewangelii wedtug §w. Jana, gdzie czytamy: ,,Boga nikt
nigdy nie widziat; ten Jednorodzony Bog, ktéry jest w tonie Ojca, [o Nim] po-
uczyl” (J 1, 18). Stowa te pokazuja, ze w Jezusie spelnila sie obietnica postania
nowego proroka, a zarazem w Nim zostaly pokonane granice, ktére oddzielaty
czlowieka od poznania Boga twarza w twarz. Jezus zyje ,,przed obliczem Boga
nie tylko jako przyjaciel, lecz jako Syn. Zyje w najglebszej jednosci z Ojcem”
(J2N 1, . 21).

W ten spos6b Ratzinger wychodzac od starotestamentowych zapowiedzi
dochodzi do §wiadectwa §w. Jana Ewangelisty, z tym, ze objawione tu Béstwo
Jezusa uznaje on nie tylko za wyznanie wiary pierwotnego KoSciola, ale réw-
niez za fakt historyczny, w tym sensie, ze Jezus rzeczywiScie uwazal sie za syna
Bozego, a Jego roszczenia w taki wlasnie sposdb zostaly rozpoznane przez
jemu wspdiczesnych. Tylko w tej perspektywie da sie zrozumiel, skad Jezus
czerpal swoja nauke, ktérej nadawal najwyzszy autorytet, a odbieranej przez
stuchaczy jako ,nowa nauka z mocg” (Mk 1, 27). Przyjecie synostwa Bozego
Jezusa, jako istotnej tresci Jego historycznej §wiadomosci, wyjasnia takze re-
akcje Jego przeciwnikdéw oraz przyczyny Jego procesu i $mierci (por. J 10, 33;
Mt 27, 40. 43. 54; £k 22, 70; ] 19, 7).

W zaprezentowanym tu wyktadzie bardzo wyraznie widzimy w jaki spo-
s6b Benedykt X VI realizuje zalozenia hermeneutyki wiary: interpretuje teksty,
czytajac je w kontekscie calej Biblii wedtug klucza chrystologicznego; czyni to
w klimacie wiary, ktéra kaze mu widzie¢ w Jezusie z Nazaretu prawdziwego
syna Bozego; jego wywdd bardzo przypomina egzegeze Ojcdéw Kosciota, wpi-
sujac sie tym samym w nurt Tradycji. Nie lekcewazy on réwniez aspektu hi-
storycznego: przyjecie synostwa Bozego jako istotnej treéci §$wiadomosci histo-
rycznego Jezusa sprawia, ze Jego postaé staje sie bardziej logiczna i zrozumiata
w swoim kontekscie historycznym.
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Zakonczenie

Po przestudiowaniu papieskiej hermeneutyki oraz kilku przyktadéw, ktére
stanowig jej praktyczne zastosowanie, mozna sformutowaé koficowe wnioski
odnos$nie do znaczenia Jezusa z Nazaretu dla wspolczesnej biblistyki, szczegol-
nie katolickie;j.

1) Po pierwsze — Benedykt XVI demaskuje nienaukowy charakter wielu
kontrowersyjnych tez stawianych przez wspolczesnych egzegetéw, pokazujac
w nich sprzecznosci i brak wewnetrznej logiki. Postuluje tym samym oczysz-
czenie biblistyki lub mowigc szerzej, wspolczesnej teologii, z tego co pseudo-
naukowe. Nie jest on wrogiem stosowania metody historyczno-krytycznej,
przeciwnie, uznaje konieczno$¢ jej stosowania, ale w sposéb autentycznie na-
ukowy.

2) Papiez uwaza, ze egzegeta katolicki nie moze poprzesta¢ na gromadzeniu
danych historycznych i literackich o Ewangeliach. Konieczny jest kolejny krok
metodologiczny w naukowych badaniach nad Biblig — zastosowanie tzw. her-
meneutyki wiary, ktora taczy kryteria literacko-historyczne z teologicznymi.

3) Benedykt XVI na wielu przyktadach uczy nas bezpiecznego i owocnego
korzystania z wynikéw prac egzegetéw katolickich i protestanckich. Wnikliwa
lektura Jezusa z Nazaretu jest lekcja krytycznego, logicznego i niezaleznego
myS$lenia, ktére nie przyjmuje bezrefleksyjnie wszystkiego, co twierdza tzw.
autorytety w danej dziedzinie.

4) Bardzo wazna czeS$¢ papieskiego nauczania stanowi wyklad na temat
wlasciwych drég interpretacji i lektury Pisma Swictego. Na ten temat papiez
wypowiadal sie juz wiele razy?’, rowniez jeszcze przez wyborem na Stolice Pio-
trowg, jako Przewodniczacy Papieskiej Komisji Biblijnej?*. Najwazniejszym do-
kumentem obecnego pontyfikatu po§wieconym Biblii jest posynodalna adhor-
tacja apostolska Verbum Domini, w ktérej KoScidt otrzymat usystematyzowany
wyklad na temat stowa Bozego w zyciu i misji KoSciota, w tym poglebiona
refleksje na temat wilasciwej interpretacji ksiag Swietych. Mozna powiedzieé,

23 BENEDYKT XVI, XII Assemblea Generale Ordinaria del Sinodo dei Vescovi. In-
tervento del Santo Padre Benedetto XVI alla Quattordicesima Congregazione Generale.
Aula del Sinodo, martedi, 14 ottobre 2008 (http://www.vatican.va/holy father/bene-
dict_xvi/speeches/2008/october/documents/hf ben-xvi_spe 20081014 _sinodo_it.html
[12.01.2012]). Przektad polski: Wystgpienie podczas XIV kongregacji generalnej Synodu
Biskupéw (14 pazdziernika 2008 r.), ,,’Osservatore Romano” (2008) 12, s. 34; tenze, po-
synodalna adhortacja apostolska Africe Munus (z 19 listopada 2011 r.), n. 40. 150-151

24 J. RATZINGER, Préface au Document de la Commission Biblique, w: Enchiri-
dion Biblicum. Documenti della Chiesa sulla Sacra Scriptura. Edizione bilingue, wyd. 2,
Bologna 1994, s. 1259-1263. Polski przektad: Wprowadzenie do dokumentu Papieskiej
Komisji Biblijnej, w: Interpretacja Biblii w Kosciele. Dokument Papieskiej Komisji Biblijnej
z komentarzem biblistéw polskich (Rozprawy i Studia Biblijne, 4), thum. i red. R. Rubin-
kiewicz, Warszawa 1999, s. 21-23.
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ze adhortacja zawiera teoretyczny wyklad zasad, ktérymi powinna kierowac
sie wspolczesna biblistyka. Papieskie nauczanie byloby jednak niepetne, gdy-
by$my nie otrzymali Jego wlasnego $wiadectwa lektury Biblii z zastosowaniem
hermeneutyki wiary. Tym osobistym $wiadectwem duchowych i naukowych
poszukiwan Benedykta X VI jest wlasnie Jezus z Nazaretu.

Jesus of Nazareth by Benedict XVI
versus contemporary biblical studies

Summary

Jesus of Nazareth is not only the result of the spiritual path of the Pope’s
personal discovery of the figure of Jesus of Nazareth, but also his reaction to
attempts at reaching out to historical Jesus, which led to the deepening of the
gap between “historical Jesus” and “Christ of faith”. While reading the work,
a question concerning its meaning for contemporary biblical studies emerges.

Benedict XVI unmasks the non-academic character of some of the the-
ses proposed by contemporary exegesis. He is of the opinion that an exegetic
Catholic should apply so-called hermeneutic of faith, which constitutes a link
between historical-critical studies of the Bible with its theological analysis.
Jesus of Nazareth constitutes an example of the application of a hermeneutic
of faith. The Pope recommends a critical approach to the findings of biblical
studies.
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TEOLOGIA SOBORU NICEJSKIEGO
W SWIETLE LISTU EUZEBIUSZA Z CEZAREI
DO SWEGO KOSCIOEA

List Euzebiusza z Cezarei do swego Kosciola jest jedynym autentycznym
dokumentem relacjonujgcym przebieg dyskusji teologicznej na Soborze w Ni-
cei (325)'. Euzebiusz przytacza tre$¢ dokumentu soborowego i wyjasnia sens
niektérych sformulowafi teologicznych w nim zawartych. Ponadto podaje swo-
je wlasne wyznanie wiary, ktére uznaje za zgodne z wyznaniem soborowym.

Czy list Euzebiusza wnosi co$ nowego do teologii Soboru w Nicei? W jaki
spos6b poglebia on rozumienie chrzescijafiskiej wiary? W poszukiwaniu odpo-
wiedzi na te pytania zostanie najpierw przedstawiony teologiczny sens sformu-
towant dogmatycznych, wyjasnianych przez Euzebiusza, a nastepnie jego wy-
znanie wiary, dopetniajace teologi¢ Soboru w Nicei. Celem artykulu bedzie tez
ukazanie aktualno$ci starozytnych wypowiedzi Magisterium Kosciota.

1. Jezus Chrystus z ,istoty Ojca”

Euzebiusz przekazuje dyskusje ojcéw soborowych nad sformutowaniem
dotyczacym osoby Chrystusa, a mianowicie: ,,z istoty Ojca”. Sformutowanie to
brzmi w dokumencie soborowym w nastepujacy sposob: ,,[Wierzymy] w jed-
nego Pana, Jezusa Chrystusa, Syna Bozego, jedynego zrodzonego z Ojca, czyli
z istoty Ojca”. W rozumieniu ojcéw Soboru, greckie wyrazenie ek tés ousias
tou patros oznacza, ze Syn Bozy jest z Ojca, ale ,nie istnieje jako cze$é Ojca”.

* Ks. prof. dr hab. Wtodzimierz Wotyniec — Papieski Wydziat Teologiczny we Wro-
clawiu.

! Wprowadzenie, w: Dokumenty Soboréw Powszechnych. Tekst grecki, laciriski, pol-
ski, t. 1, uktad i oprac. A. Baron, H. Pietras, Krakéw 2003, 23 [dalej skrét DSP].

2 List Euzebiusza z Cezarei do swego Kosciola, DSP 1, nr 8, s. 57.
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Takze Euzebiusz przytacza sie do takiej interpretacji, stwierdzajac: ,,I mnie sie
réwniez wydawalo, ze dobrze bedzie zgodzi¢ sie na takie rozumienie zboznej
nauki, ktéra glosi, ze Syn jest z Ojca, ale nie jest czescig Jego istoty™. W tle
soborowego rozumienia Boga kryje si¢ my$l Orygenesa, ktéry méwi o czystej
niematerialnos$ci Boga i Jego niepodzielnosci. Wedtug Orygenesa ,nie nale-
zy wierzy¢é w absurdalne opowiesci tych, ktérzy wyobrazaja sobie «emanacje»
(prolationes) w Bogu, ktoérzy opowiadaja jakie$ bajki o odrywaniu sie czaste-
czek i w ten sposob prébuja dzieli¢ Bozg nature i Boga Ojca na czeéci™.

Wyrazenie soborowe mdwigce o Panu Jezusie ,,z Ojca”, a dokladniej —
»Z istoty Ojca” gwarantuje réwno$¢ Ojca i Syna co do istoty (ousia), ktora jest
niepodzielna. Bedgc z istoty Ojca, Syn nie moze by¢ mniejszy od Ojca, nie
moze Mu by¢ podporzadkowany, lecz musi by¢ réwny Ojcu, dzielac z Nim te
samg istote, czyli nature Boskg. Dlatego mowienie o Jezusie Chrystusie, ktory
jest ,,z istoty Ojca” wyraZnie sprzeciwia sie herezji ariafiskiej. Z drugiej strony
wyrazenie to wyklucza tozsamo$¢é os6b w Bogu. Bedac ,,z Ojca”, Syn nie moze
by¢ Ojcem ani zwykla Jego emanacja.

Trzeba zauwazy¢, ze dokument soborowy nie méwi dostownie o ,,pocho-
dzeniu” Syna od Ojca, lecz o ,istnieniu, byciu” Syna z Ojca. Syn jest po prostu
z Ojca i jest z Jego istoty, co oznaczaloby, ze Syn istnieje, bytuje i zyje z Ojca,
czyli otrzymuje od Ojca byt, substancje i istote.

Jesli wiec wyrazenie méwiace o istnieniu Syna ,z istoty Ojca” (ek tés
oustas tou patros) jest tak wazne w teologii Soboru Nicejskiego, to warto po-
glebié jego sens i znaczenie w §wietle Objawienia Bozego, ktore lezy u podstaw
kazdej definicji dogmatycznej. Relacjonujac dyskusje soborowg nad sformu-
towaniem ,,z istoty Ojca”, Euzebiusz nie wspomina o biblijnych argumentach
0jcow Soboru za przyjeciem takiego sformutowania. Mozna jednak dopatrzeé
sie w tym sformutowaniu nawigzania do stéw Pana Jezusa z Mowy Euchary-
stycznej: ,,Jak Mnie postat zyjacy Ojciec, a Ja zyje przez Ojca, tak i ten, kto
Mnie spozywa, bedzie zyl przez Mnie” (J 6, 57). Przyimek dia (przez) okresla
w tym przypadku bardziej przyczyne niz cel, dlatego Pan Jezus méwi o swoim
zyciu ,,poprzez Ojca” lub ,,z Ojca™. Ojciec jest zatem Zrédlem zycia dla Syna,
ale takze jest ostatecznym zrddlem zycia dla wierzgcych. Trzeba jednak dodaé,
ze Ojciec jest zrdédlem zycia jako Kochajacy, poniewaz kochany otrzymuje zy-
cie od tego, kto kocha. W konsekwencji Ojciec przekazuje Synowi caly swoj
spos6b bycia; od Jego odczuwania do Jego myslenia, od Jego chcenia do Jego
dziatania®. Komentujac stowa Pana Jezusa z J 6, 57, Tomasz z Akwinu precyzu-

3 Tamze, nr 9, s. 59.

4 B. SESBOUE, J. WOLINSKI, Bdg zbawienia, HD 1, thum. P. Rak, Krakéw 1999,
s. 188; por. ORYGENES, O zasadach, 1, 5-7, ttum. S. Kalinowski, Krakéw 1996, s. 61-64.

5 Por. R.E. BROWN, Giovanni. Commento al Vangelo spirituale, ttum. wloskie
A. Sorsaja, M.T. Petrozzi, Assisi 1986, s. 366.

¢ Por. S. MEDALA, Ewangelia wedlug sw. Jana, NKBNT 1V/1, Czestochowa 2009,
s. 603.
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je, ze mozna je wyja$ni¢ w odniesieniu do Chrystusa w Jego naturze ludzkiej
oraz w Jego naturze boskiej. W odniesieniu do natury boskiej, czyli w odnie-
sieniu do Syna Bozego, stowa: ,,Ja zyje przez Ojca” oznaczaja, ze ma On swoje
bycie z czego$ innego (quod est esse ab alio), podobnie jak to jest w przypadku
stworzef. ,,Syn ma jednak co§ wlasciwego tylko sobie — kontynuuje Akwinata
- poniewaz to, ze jest z Ojca, oznacza, iz przyjmuje calg petni¢ boskiej natu-
ry tak, ze cokolwiek przynalezy do natury Ojca, przynalezy takze do natury
Syna. Stworzenie natomiast przyjmuje jakas szczeg6towa doskonalo$é i nature,
J 5,26: «Podobnie jak Ojciec ma zycie w sobie samym, tak tez dat i Synowi:
mieé zycie w sobie samym»”7. W konsekwencji ,,Chrystus méwi o sobie, ze zyje
przez (propter) Ojca, nie dlatego, ze Go spozywal, lecz poniewaz jest przez
Niego zrodzony, bez naruszenia ich réwnosci”®. Natomiast w odniesieniu do
Chrystusa jako cztowieka, stowa: ,,Ja zyje przez Ojca” oznaczajg, ze ,,Chrystus
jako cztowiek przyjal zycie duchowe przez zjednoczenie z Bogiem”, podobnie
jak my przyjmujemy zycie duchowe w komunii sakramentalnej’. Warto do-
daé, ze Tomasz powoluje sie jeszcze na stowa Hilarego, ktory wyjasnia, ze
»Chrystus zyje przez Ojca (propter Patrem), poniewaz posiada w sobie nature
Ojca — i to nie w jakiejs tylko czeSci, gdyz jest ona prosta i niepodzielna, lecz
posiada calg nature Ojca. Syn wiec zyje przez Ojca, bo zrodzenie nie dato Mu
innej odrebnej natury”'®. Wyjasnienie Hilarego, a za nim Tomasza z Akwinu,
jest wiec catkowicie zgodne z nauka Soboru w Nicei, wedtug ktdrej Syn nie jest
cze$cig Ojca. Teologia soborowa akcentuje wyraznie prostote Boga, w ktérym
nie ma czesci, lecz petna jedno$é i doskonata wspélnota ze wzgledu na jedna,
niepodzielng nature (ousia) Boga.

Szukajac dalej biblijnych podstaw sformutowania ek tés ousias tou patros,
trzeba zauwazyé, ze w teologii soborowej pojecie istoty (ousia) jest bliskoznacz-
ne, a nawet tozsame z pojeciem hipostazy (hypostasis)''. Jesli pojecie hipostazy
pojawia sie w Nowym Testamencie w odniesieniu do osoby Jezusa Chrystusa,
to mozna przyjaé, ze podstawa sformutowania: ,,z istoty Ojca” (ek tés ousias
tou patros) jest stowo Boze z Listu do Hebrajczykéw, w ktérym pojecie ,,isto-
ty” jest oddane nie greckim stowem ousia, lecz hypostasis: ,Ten [Syn], ktéry
jest odblaskiem Jego chwaly i odbiciem Jego istoty (hypostaseos), podtrzymuje
wszystko stowem swej potegi” (Hbr 1, 3). Wyrazenia ,,odblask chwaly” Boga
i ,odbicie Jego istoty” okreslaja Boskie istnienie i Boska istote Syna w nawigza-

7 SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Komentarz do Ewangelii Jana, tum. T. Bartos,
Kety 2002, nr 977, s. 458.

8 Tamze.

 Tamze.

10 Tamze, nr 978, s. 459.

I Wyjasniajac stowo wspdlistotny, Euzebiusz pisze, ze Syn Bozy ,,podobny jest we
wszystkim tylko do Ojca, ktéry Go zrodzil, i nie jest z innej hipostazy (hypostaseos) czy
istoty (ousias), lecz z Ojca”: List Euzebiusza z Cezarei do swego Kosciola, DSP 1, nr 13,
s. 59.
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niu do starotestamentowych stéw o Madrosci Bozej: ,,Jest bowiem tchnieniem
mocy Bozej i przeczystym wyplywem chwaly Wszechmocnego. Jest odbla-
skiem wieczystej Swiattosci, zwierciadtem bez skazy dziatania Boga, obrazem
Jego dobroci” (Mdr 7, 25-26)!'2. Soborowa mysl o Jezusie Chrystusie, ktory jest
»Z istoty Ojca”, staje sie zatem bardziej zrozumiata w §wietle biblijnych tekstow
0 Madrosci Bozej. Stowo Boze utozsamia osobe Jezusa Chrystusa z Madros$cia
Bozg. Wystarczy poréwnac teksty Mt 23, 34-35 i Lk 11, 49-51. Tam, gdzie Ma-
teusz uzywa stowa Ja, wskazujac na méwigcego Jezusa, Lukasz pisze: ,,Madrosé
Boza”. Jesli w Nowym Testamencie Jezus Chrystus jest utozsamiony z Madro-
$cig Bozg, to w tej perspektywie mozna lepiej zrozumieé starotestamentowe
teksty mowigce o Madrosci Bozej. W Ksiedze Syracha jest mowa o tym, ze Ma-
dros$é Boza ,,wychodzi z ust Najwyzszego”, ,w Jakubie rozbija namiot i w Izra-
elu obejmuje dziedzictwo” (Syr 24, 3-12). Tekst ten brzmi niemal jak opis
Wecielenia z Ewangelii $w. Jana, gdzie jest mowa o Chrystusie, wychodzacym
od Ojca i przychodzgcym na $wiat'3. Podobnie w Ksiedze Przystéw Madrosé
jest ukazana jako Bog, ale réwnocze$nie wyraznie sie od Niego odréznia: ,,Pan
mnie stworzyl, swe arcydzielo, jako poczatek swej mocy, od dawna, od wiekoéw
jestem stworzona, od poczatku, nim ziemia powstata” (Prz 8, 22). Hebraj-
ski czasownik ganab przettumaczony stowem stworzyl ma znaczenie szersze,
przywolujac wrecz pojecie zrodzenia'. Jesli tak, to natchniony tekst Prz 8, 22
méwi o zrodzeniu Madro$ci Bozej przed wiekami, a tym samym wskazuje na
odwieczne zrodzenie Jezusa Chrystusa z Ojca. Jednak w dalszej czesci tego
opisu jest mowa o Madrosci, ktéra igra (dostownie taficzy) przed Bogiem na
okregu ziemi, znajdujac rado$é przy synach ludzkich (Prz 8, 30). Dlatego Ma-
dro$¢ Boza odnosi sie tutaj nie tyle do odwiecznej Madrosci w Bogu, ile do
wcielonej Madrosci w Jezusie Chrystusie, a co za tym idzie, zrodzenie Madro-
$ci dotyczy zrodzenia Syna Bozego we Wcieleniu's.

2. Jezus Chrystus ,,wspolistotny” Ojcu

Sformutowanie ,,z istoty Ojca” zostaje dopetnione przez wyrazenie ,wsp6t-
istotny Ojcu”. Euzebiusz przekazuje, ze za wyrazeniem okre$lajacym Jezusa
Chrystusa jako ,wspélistotnego Ojcu” (homoouisios) opowiedzial sie sam ce-
sarz Konstantyn, stwierdzajac, ze ,jest ono ze wszech miar trafne”'s. W wy-
jasnieniu Cesarz stwierdzil, ze Syn ,,jest wspolistotny nie wedtug tego, co si¢

12 Por. E.J. SCHIERSE, Lettera agli Ebrei. Commenti spirituali del Nuovo Testamen-
to, ttum. z niemieckiego G. Corti, Roma 1990, s. 26.

13 Por. G. RAVASI, Tajemnica Boga, ttum. Z. Morawiec, Krakow 2003, s. 36.

4 Tamze, s. 38.

15 Tamze.

16 List Euzebiusza z Cezarei do swego Kosciola, DSP 1, nr 7,s. 57.
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zdarza cialom, a wiec, ze On nie istnieje ani na zasadzie podziatu, ani na zasa-
dzie jakiego$ rozdzielenia sie od Ojca. Albowiem natura niematerialna, ducho-
wa i bezcielesna nie moze przyjmowac zadnych doznan cielesnych”?. W relacji
Euzebiusza, tam gdzie jest mowa o ,niematerialnej, duchowej i bezcielesnej na-
turze Ojca”, zostaje uzyte greckie stowo physis. A zatem Bég w teologii Soboru
zostaje okre§lony dwoma pojeciami, a mianowicie ousia i physis, ktére zdaja
sie znaczeniowo pokrywac i utozsamiaé. Poniewaz istota ousia i natura physis
Boga s3 niepodzielne, a zarazem ,,niematerialne, duchowe i bezcielesne”, zna-
czy to, ze Bog jest Kim§ catkowicie innym od wszystkich istot stworzonych
i nie podlega prawom natury stworzonej. Dlatego ojcowie Soboru przyjmuja,
ze Syn jest wspdlistotny (homooiisios) Ojcu ,nie wedlug tego, co dotyczy ciat
ani nie na podobiefistwo zywych istot §miertelnych, ani nie na zasadzie po-
dziatu istoty (ousia), ani na zasadzie rozdzielenia sie, ani na zasadzie doznania,
zmiany czy przeobrazenia istoty (ousia) i mocy Ojca. Albowiem niezrodzona
natura (physis) Ojca obca jest tym wszystkim wyobrazeniom”'®. Stowa: ,,nie
na zasadzie zmiany czy przeobrazenia istoty i mocy Ojca”, wyjasniajace homo-
otsios Syna, maja najprawdopodobniej w tle herezje Marcjona, ktéry twier-
dzil, ze we Wcieleniu Syn przemienit sie w zwyktego czlowieka i odtad przestat
by¢ Bogiem".

Euzebiusz przyznaje, ze do przyjecia terminu homoouisios przekonal go
fakt, iz tym terminem postugiwali sie juz w dawnych czasach niektérzy uczeni,
wybitni biskupi i pisarze, kiedy wyktadali nauke o Ojcu i Logosie Boga?’. Nie
méwi on jednak, o jakich teologéw chodzi. Wspélczesne badania wykazuja, ze
termin homootisios pojawia sie w teologicznej tradycji aleksandryjskiej, ktora
rozwija teologie Obrazu Boga w §wietle Janowego tytutu Logos. Chrystus jest
Obrazem Boga (Imago Dei) jako Bdg, a dokladniej — jako preegzystujacy Lo-
gos?!l. W konsekwencji teologowie zwigzani z ta tradycja nie odnosza tytutu
Imago Dei do historycznej osoby Jezusa, lecz do natury przedwiecznego Logo-
su. MySl ta osigga punkt szczytowy w teologii Atanazego Aleksandryjskiego,

17" List Euzebiusza z Cezarei do swego Kosciola, DSP 1, nr 7,s. 57.

18 Tamze, nr 12, s. 59.

1Y Twierdzenia Marcjona przytacza Tertulian w dziele De carne Christi, 3,4-5 (CChL 2,
s. 876). Odrzucajac tezy Marcjona, Tertulian podkresla, ze do Boga nie mozna poréwny-
waé niczego, poniewaz Jego natura jest zupetnie odmienna od wszystkich rzeczy stworzo-
nych, ktére zmieniajac si¢, przestajag by¢ tym, czym byly wcze$niej. Bég natomiast moze
uczestniczy¢é w przemianie (we Weieleniu) i pozostaé dalej tym, Kim byt i Kim jest.

20 List Euzebiusza z Cezarei do swego Kosciola, DSP 1, nr 13, s. 59.

2! Por. R. CANTALAMESSA, Dal kerygmat al dogma. Studi sulla cristologia dei Pa-
dri, Milano 2006, s. 207. W tradycji antiochefiskiej i w tradycji wywodzacej sie od Ire-
neusza, Chrystus jest Obrazem Boga jako ,nowy Adam” (Kol 1, 15) i ,,drugi Cztowiek”
(1 Kor 15, 45nn), czyli jako wcielony Logos lub jako Czlowiek-Bég (Ireneusz, Tertulian)
lub jako Czlowiek-zjednoczony-z-Bogiem (szkola antiochefiska), na ktérego wzor zostat
stworzony cztowiek, bedacy jednoscia duszy i ciata.
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ktéry greckie pojecie eikon utozsamia z pojeciem homootisios w odniesieniu do
osoby Chrystusa?2. Dlatego w teologii Soboru homooiisios podkresla odwiecz-
ne bycie Logosu w Bogu i Jego réwnos¢ z Ojcem co do istoty (ousia). Ostatnia
formuta dokumentu soborowego sugeruje jednak, ze Jezus Chrystus jako Lo-
gos-Syn jest nie tylko z tej samej istoty co Ojciec, ale takze z tej samej hipo-
stazy: ,,Iych za$, ktorzy [...] twierdza, ze jest z innej hipostazy czy istoty, albo
ze Syn Bozy jest zmienny, albo przeobrazalny — tych wszystkich powszechny
i apostolski Kosciot wytacza [z liczby wiernych]”?%. Ta réwnowazno$é miedzy
dwoma pojeciami dala podstawy blednej nauki o tozsamosci hipostazy Ojca
z hipostazg Syna, zamazujac ich odrebno$¢ w Bogu?*.

3. Jezus Chrystus ,,zrodzony”

Znaczna cze$¢ relacji Euzebiusza dotyczy teologicznego sensu pojecia zro-
dzenia w odniesieniu do Syna. Wedtug ojcéw Soboru ,,stowa Boze pouczaja,
ze zostal On zrodzony z Ojca, chociaz sposéb zrodzenia jest nie do wypowie-
dzenia i nie do pojecia dla zadnej stworzonej natury”?’. Réwniez w tym wy-
padku, nie ma mowy, o jakie stowa Boze chodzi. Biorac pod uwagge teologie 11
i IIT wieku mozna przypuszczaé, ze biblijng podstawg nauki o zrodzeniu Syna
z Ojca jest wspominany juz starotestamentowy tekst Prz 8, 22-25, méwiacy
0 Madrosci, ktéra ,,zostala stworzona” (w. 1) i ,zaczela istnieé” (w. 25). Od-
noszac Madro$¢ do osoby Logosu, Orygenes ttumaczy w. 25 w sensie rodze-
nia: ,Rodzi mnie przed wszystkimi pagérkami”, a nie: ,Zrodzil mnie przed
wszystkimi pagérkami”, stwierdzajac w §wietle Hbr 1, 3, ze ,Zbawiciel wciaz
sie rodzi”, poniewaz ,odblask chwaly nie powstat raz jeden (hapax), tak izby
juz wiecej sie nie rodzit (gennatai)”*e.

Mozna jednak przypuszczal, ze podstawa nauki o zrodzeniu Syna z Ojca
sg takze teksty natchnione zawierajace termin monogenés (Jednorodzony)
z Ewangelii §w. Jana (J 1, 14. 18; 3, 16. 18) i z jego Pierwszego Listu (1 ] 4, 9)
oraz teksty méwiace o protétokos (Pierworodny) z Listow §w. Pawla (Rz 8, 29;
Kol 1, 15. 18; Hbr 1, 6) i Apokalipsy (Ap 1, 5)*. We wspolczesnej egzegezie
podkresla sig, ze grecki termin monogenés nie ma konotacji rodzicielskiej, gdyz
taczy sie bezposSrednio z czasownikiem genos — rodzaj, a nie z czasownikiem
gennan —rodzié. Dlatego najlepszym polskim ttumaczeniem tego terminu zdaje

22 R. CANTALAMESSA, Dal kerygmat al dogma, dz. cyt., s. 212.

2 List Euzebiusza z Cezarei do swego Kosciola, DSP 1, nr 8, s. 57.

2 Por. B. SESBOUE, J. WOLINSKI, Bdg zbawienia..., dz. cyt., s. 222.

¥ List Euzebiusza z Cezarei do swego Kosciola, DSP 1, nr 11, s. 59.

26 Por. ORYGENES, Homiilie o Ksigdze Jeremiasza, 1X,4; thum. polski, s. 85; cyt. za:
B. SESBOUE, J. WOLINSKI, Bég zbawienia..., dz. cyt., s. 190.

27 Por. R. POPOWSKI, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, Warszawa
1994, s. 538-539.
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sie by¢ stowo Jednorodny, ktére w odniesieniu do osoby Chrystusa wskazy-
waloby na pochodzenie od Ojca i na te same wtasciwosci, co ma Ojciec?.
Jednak powszechnie przyjeta tradycja poSwiadczona przez Tomasza z Akwinu
interpretuje termin monogenés w sensie tacinskiego stowa unigenitus — Jedno-
rodzony?’. Taka interpretacja uwydatnia sposéb pochodzenia Syna od Ojca,
czyli Jego zrodzenie z Ojca. Biorgc pod uwage zwrot: ,Jednorodzony, ktéry
jest w tonie Ojca” (J 1, 14) i stowa zawierajace termin protdtokos: ,,Skoro za$
znowu wprowadzi Pierworodnego na $wiat, powie: Niech Mu oddajg pokion
wszyscy aniolowie Bozy” (Hbr 1, 6), Akwinata stwierdza, ze wlasciwe (pro-
priumy) dla Stowa Bozego jest by¢ Bogiem zrodzonym (Deus genitus). Taka wta-
Sciwos¢ (proprietas) Stowa-Syna sprawia, ze jest On nazwany Jednorodzonym,
albowiem wytacznie On jest zrodzony z Ojca w sposob naturalny (naturaliter),
to znaczy ze jedynie On otrzymuje od Ojca nature Boska i dlatego ,,tylko On
jeden jest zrodzonym Boga (genitus Dei)”°. Biorgc za$ pod uwage to, ze ,,przez
podobiefistwo do Syna owo synostwo sptywa na innych — wtedy jest wielu sy-
néw Bozych przez uczestnictwo”, a Syn w stosunku do nich nazywa sie pierwo-
rodnym, zgodnie ze stowami Apostota: ,Albowiem tych, ktérych od wiekow
poznal, tych tez przeznaczyl na to, by sie stali na wzor obrazu Jego Syna, aby
On byl pierworodnym miedzy wielu braémi” (Rz 8, 29). W zwigzku z tym
Tomasz z Akwinu konkluduje: ,,Tak wiec nazywamy Chrystusa Jednorodzo-
nym Boga z uwagi na droge [przekazywania] natury, Pierworodnym za$, jako
ze — przez pewne podobiefistwo i uczestnictwo — z Jego naturalnego synostwa
splywa synostwo na wielu”'.

Chociaz sposéb zrodzenia Syna z Ojca w my$l Soboru jest ,,nie do wypo-
wiedzenia i nie do pojecia”, to nie nalezy rozumieé tego zrodzenia jako ,,stwo-
rzenia czego$”. Dlatego w odniesieniu do zrodzenia Syna przyjeto formute:
»zostal zrodzony, a nie uczyniony” (gennéthénta kai ou poiéethénta). Ojcowie
Soboru byli zgodni, ze stowo ,uczyniony” (poiéthén) odnosi sie wylacznie
do stworzen, ktore zostaly powotane do bytu przez Syna’2. Zatem wszystkie
byty zostaly uczynione przez Syna-Logos, to znaczy zostaly stworzone — s3
Jego dzietem. Syn natomiast nie zostal uczyniony i nie jest jakim§$ dzietem
podobnym do stworzonych dziet. Ojcowie Soboru wyjasniaja, ze w Synu nie
ma zadnego podobiefistwa do istot stworzonych, to znaczy, ze ,,On sam nie
jest dzietem podobnym do dziel, ktére przez Niego sie staty. Albowiem istota

* Por. S. MEDALA, Ewangelia wedlug swigtego Jana..., dz. cyt., s. 275-276.

2 SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Komentarz do Ewangelii Jana..., dz. cyt., nr 187,
s. 98.

30 S. THOMAE AQUINATIS, Super Evangelium S. loannis lectura, oprac. R. Cai,
Taurini-Romae 1972, nr 187, s. 37.

31 SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Komentarz do Ewangelii Jana..., dz. cyt., nr 187,
s. 98.

32 List Euzebiusza z Cezarei do swego Kosciola, DSP 1, nr 11, s. 59.
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Jego nieskoficzenie przewyzsza wszelkie dzieta”3. W zwigzku z tym termin
homooiisios jest uzasadniony, poniewaz wyraza on prawde o Jezusie Chrystu-
sie, ktorego istota (ousia) przewyzsza nieskonczenie wszelkie dziela stworzone.
Nie ma w Nim ,,zadnego podobiefistwa do stworzefi, podobny jest natomiast
we wszystkim tylko do Ojca, ktéry Go zrodzil, i nie jest z innej hipostazy czy
istoty, lecz z Ojca”™*.

Ojcowie Soboru nie mogli wiec zgodzi¢ sie z twierdzeniem, ze ,,Syn Bozy
powstal z niczego”, ani tez z twierdzeniem, ze ,byl czas, kiedy nie istnial”.
Euzebiusz przyznaje, ze nigdy nie postugiwal sie podobnymi twierdzeniami
i stwierdza, ze zostaly one slusznie oblozone anatema, poniewaz nie sg zawarte
w Pi§mie Swietyms3.

4. Wyznanie wiary Euzebiusza

Na poczatku Soboru Euzebiusz przedstawil wlasne Wyznanie wiary
w obecnosci cesarza Konstantyna. We wprowadzeniu wspomina o swoich po-
przednikach, biskupach, ktérzy przekazali mu wiare przez katechezy, a nastep-
nie o przyjeciu tej wiary w czasie chrztu i o poznaniu wiary z ,,Bozych Pism”.
Wspomina tez o wiernym gloszeniu tej wiary az do chwili obecnej?®.

Tresé Wyznania wiary Euzebiusza jest podobna do soborowego Wyzna-
nia. Sformutowanie dotyczgce wiary w jednego Boga, Ojca wszechmogacego,
jest wrecz identyczne z tekstem dokumentu soborowego. Pewne réznice poja-
wiajg sie natomiast w sformulowaniach dotyczacych wiary w Jezusa Chrystu-
sa. Inne jest tez zakonczenie Wyznania, zawierajace probe wyrazenia kwestii
trynitarnej.

Jesli chodzi o wiare w Jezusa Chrystusa, to obok tytutéw i sformutowan,
ktére pojawiaja sie w soborowym Wyznaniu, jak: Pan, Chrystus, Bég z Boga,
Swiatlo§¢ ze $wiattosci, Euzebiusz dodaje swoje wlasne. ,Jeden Pan, Jezus
Chrystus” jest dla niego przede wszystkim ,,Stowem Boga” (Logos tou The-
ou)*’. Oznacza to, ze Euzebiusz patrzy na osobe Jezusa z perspektywy Hym-
nu o Logosie w Ewangelii §w. Jana: ,,Na poczatku bylo Stowo, a Stowo bylo
u Boga i Bogiem bylo Stowo” (J 1, 1). Najprawdopodobniej nawigzuje on do
teologii Stowa u apologetdéw, przejetej pdzniej przez Klemensa Aleksandryj-
skiego. W myél tej teologii Jezus Chrystus preegzystuje w Bogu jako Stowo
(Logos) odwieczne i jako Syn, istniejacy w Bogu ze wzgledu na stworzenie.
Teofil z Antiochii méwi — w nawigzaniu do Filona — o Stowie immanentnym

33 List Euzebiusza z Cezarei do swego Kosciola, DSP 1, nr 11, s. 59.
3 Tamze.

35 Tamze, nr 15, s. 61.

3¢ Tamze, nr 3, s. 55.

37 Tamze, nr 4, s. 585.
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(logos endiathétos) w sercu Boga i o Stowie wypowiedzianym (logos prophori-
kos), ktore jest Synem zrodzonym z Ojca. Podstawg tej teologii, oprocz Prologu
$w. Jana, sg starotestamentowe teksty Prz 8, 22, Rdz 1 oraz Psalm 44, 7-8, mé-
wigcy — wedlug nich — o namaszczeniu Logosu przed stworzeniem, aby mogt
On z kolei ,,nama$cié” cate stworzenie?®.

Dla Euzebiusza Jezusa Chrystus jako Stowo Boga jest nie tylko ,,Bogiem
z Boga” i ,Swiatlem ze $wiatlo$ci”, ale takze ,zyciem z zycia”¥. To ostatnie
wyrazenie ma zrodlo w teologii Janowej. W Prologu Ewangelii $w. Jana jest
powiedziane o Stowie, ze ,w Nim bylo zycie, a zycie bylo §wiatloscig ludzi”
(J 1, 4). Wyrazenie ,w Nim bylo zycie” w nawigzaniu do wiersza poprzedniego
mozna rozumieé w tym sensie, ze ,,wszystko, co istnieje w Nim, bylo zyciem”,
co oznaczaloby, ze cala rzeczywisto§¢ stworzona ma zrddlo istnienia i oparcie
w Stowie Bozym*’. Tomasz z Akwinu precyzuje, ze zycie, ktore jest w Stowie,
jest zyciem doskonalym, to znaczy zyciem umystowym i rozumnym. Stowo
posiada je w sposdb doskonaty, to znaczy, ze sam kieruje sobg w sposdb dosko-
naty, czyli jest panem swoich aktéw*'. Jednak termin zycie (dzoé) w Ewangelii
$w. Jana i w jego listach nigdy nie oznacza naturalnego zycia, dlatego wyra-
zenie ,w Nim bylto zycie” nalezy odnie$¢ do nowego zycia w Chrystusie i do
zycia wiecznego*?. Taka interpretacje potwierdzajg stowa Apostota: ,,[To wam
oznajmiamy], co byto od poczatku, coSmy ustyszeli o Stowie zycia, co ujrze-
liSmy wlasnymi oczami, na co patrzyliSmy i czego dotykaly nasze rece — bo
zycie objawilo si¢. My$my je widzieli, o nim $wiadczymy i glosimy wam zycie
wieczne, ktére byto w Ojcu, a nam zostato objawione” (1 J 1, 1-2). Jezus Chry-
stus jest nazwany ,Slowem zycia”, to znaczy Tym, ktdéry daje zycie wieczne,
poniewaz w Nim jest to zycie zawarte®.

Ewangelista Jan przekazuje tez inne stlowa Pana Jezusa dotyczace zycia:
»Podobnie jak Ojciec ma zycie w sobie, tak réwniez dal Synowi: mieé zycie
w sobie samym” (J 5, 26). Stowa te méwig o tajemnicy osoby Syna, a nie o Jego
misji, wskazujac na to, ze Syn ma takie same atrybuty w sobie, jakie ma Oj-
ciec*. Tomasz z Akwinu wyjasnia, ze ten posiada zycie w sobie samym, kto ma
zycie ze swej istoty, a nie przez udzial czastkowy, czyli ten, kto jest zyciem. We-
dtug niego, ,,Pan trafnie ukazuje siebie jako zZr6dto wszelkiego zycia, moéwiac,
ze posiada je w sobie samym, czyli z istoty: Podobnie jak Ojciec ma Zycie w so-
bie samym, to znaczy: podobnie jak Ojciec jest zyjacym ze swej istoty, tak i Syn.

3 Por. B. SESBOUE, J. WOLINSKI, Bdg zbawienia..., dz. cyt., s. 137-141.
® List Euzebiusza z Cezarei do swego Kosciota, DSP 1, nr 4, s. 55.

40 Por. S. MEDALA, Ewangelia wedlug swigtego Jana..., dz. cyt., s. 260-261.

# SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Komentarz do Ewangelii Jana..., dz. cyt., nr 99,
s. 57.

4 Por. R.E. BROWN, Giovanni.... dz. cyt., s. 9.

# Por. W, THUSSING, Le tre lettere di Giovanni, ttum. wiloskie D. Merli, Roma
1984, s. 29.

4 Por. S. MEDALA, Ewangelia wedlug swigtego Jana..., dz. cyt., s. 520.

w



48 Ks. Wtodzimierz Wolyniec

Dlatego jak Ojciec jest przyczyna zycia, tak tez i Jego Syn™. Poniewaz Syn
posiada zycie w sobie samym, czyli ze swej istoty, to Ksiega Apokalipsy stusznie
nazywa Go zyjacym: ,,Jam jest Pierwszy i Ostatni, i zyjacy. Bylem umarly, a oto
jestem zyjacy na wieki wiekéw i mam klucze $mierci i Otchtani” (Ap 1, 18).

W $wietle powyzszych tekstow natchnionych wyrazenie Euzebiusza ,,zycie
z zycia” oznacza, ze Jezus Chrystus jest rowny w istocie z Ojcem, poniewaz po-
siada zycie w sobie tak jak Ojciec i razem z Nim jest zrodlem wszelkiego zycia
naturalnego i nadprzyrodzonego.

W odréznieniu od Wyznania Nicejskiego Euzebiusz méwi jeszcze o Jezusie
Chrystusie jako ,pierworodnym catego stworzenia™°. Okreslenie to pocho-
dzi bezposrednio z natchnionego tekstu Apostota: ,,On jest obrazem Boga nie-
widzialnego — Pierworodnym wobec kazdego stworzenia” (Kol 1, 15). Stowa
»Pierworodny wobec catego stworzenia” odnoszg sie do osoby Chrystusa jako
Stowa wcielonego i Zbawiciela, ktory posiada prawo do panowania nad catym
stworzeniem*. Wedlug Atanazego z Aleksandrii, Jezus Chrystus jest nazwany
»pierworodnym” w stosunku do stworzenia, poniewaz w Nim cale stworzenie
zaczyna istnie. Dodaje przy tym, ze Chrystus jest takze ,,pierworodnym mie-
dzy wielu braémi” (Rz 8, 29), to znaczy, ze jest pokrewny nam ze wzgledu na
cialo, a takze jest ,,pierworodnym spos$rod umarltych” (Kol 1, 18), poniewaz
zmartwychwstanie umartych dokonuje sie dzieki Niemu i z Nim™,

Soborowe sformufowanie: ,wstapil na niebiosa”, u Euzebiusza brzmi:
»wstapil do Ojca™. Sformulowanie to nawigzuje do stéw, ktére Zmartwych-
wstaly Pan skierowat do Magdaleny: ,,Nie zatrzymuj Mnie, jeszcze bowiem nie
wstgpitem do Ojca. Natomiast udaj sie do moich braci i powiedz im: Wstepuje
do Ojca mego i Ojca waszego oraz do Boga mego i Boga waszego” (J 20, 17).
Tomasz z Akwinu uwaza, ze stowa o wstapieniu do Ojca méwia o zjednocze-
niu, jednosci i réwnosci Chrystusa z Ojcem. Wedtug niego stowa: ,,Wstepuje do
Ojca mego i Ojca waszego dotycza natury boskiej, dzieki ktérej ma On Ojca za
wspdlnego w naturze Boga, z ktérym jest rowny. Inaczej wiec trzeba rozumied
stowo mego, a inaczej waszego. Mego przez nature, waszego przez taske”. Na-
tomiast stowa: ,,Boga mego i Boga waszego odnie$é nalezy do ludzkiej natury,
zgodnie z ktérg Bog byt dla Niego rzadca. Powiada wiec: Boga mego, pod kt6-
rym Ja jestem jako czlowiek, i Boga waszego, pomiedzy wami bowiem i Nim
Ja jestem posrednikiem™?". Trzeba zatem stwierdzié, ze méwiac o wstapieniu

s SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Komentarz do Ewangelii Jana..., dz. cyt., nr 782,
s. 367.

46 List Euzebiusza z Cezarei do swego Kosciola, DSP 1, nr 4, s. 55.

47 Analogicznie do prawa dziedziczenia i pierwszefistwa pierworodnych w Starym
Testamencie; por. S. CIPRIANI, Le lettere di Paolo, Assisi 1991, s. 514-515.

4 ATANASIO, Discorsi contro gli ariani 2,63, BCPNT 9, s. 47.

4 List Euzebiusza z Cezarei do swego Kosciola, DSP 1, nr 4, s. 55.

50 SWIETY TOMASZ Z AKWINU, Komentarz do Ewangelii Jana..., dz. cyt., nr 2521,
s. 1150-1151.



Teologia Soboru Nicejskiego w $wietle Listu Euzebiusza z Cezarei do swego Kosciola 49

do Ojca, Euzebiusz poglebia teologiczny sens sformutowania o Wniebowsta-
pieniu.

W przeciwiefistwie do soborowego sformulowania: ,,przyjdzie sadzic¢ zy-
wych i umartych”, u Euzebiusza wystepuje sformutowanie rozszerzone: ,,po-
nownie przyjdzie w chwale sadzi¢ zywych i umarlych”. Moéwigc o przyjsciu
Chrystusa na sad w chwale Euzebiusz nawigzuje do wypowiedzi ewangelicz-
nych: ,,Albowiem Syn Czlowieczy przyjdzie w chwale Ojca swego razem z anio-
tami swymi, i wtedy odda kazdemu wedtug jego postepowania” (Mt 16, 27)
oraz: ,,Gdy Syn Czlowieczy przyjdzie w swej chwale i wszyscy aniofowie z Nim,
wtedy zasigdzie na swym tronie pelnym chwaly” (Mt 25, 31). Motyw chwaty
wskazuje na Chrystusa uwielbionego, ktéry po swoim unizeniu i ukrzyzowa-
niu zostaje wywyzszony w zmartwychwstaniu. Jego przyjscie w chwale na sad
wyraza nadzieje chrzescijaniskg dotyczaca udziatu w Jego zmartwychwstaniu
i na zycie w petnej wspélnocie z uwielbionym Chrystusem?!.

W Wyznaniu Euzebiusza artykut wiary w Ducha Swietego jest rozszerzo-
ny o jedno stowo, a mianowicie: ,w jednego”, czyli — ,Wierzymy w jednego
Ducha Swietego™2. W ten sposéb zostaje ujednolicona trynitarna struktura
wiary w ,jednego Boga, Ojca”, ,w jednego Pana” i ,w jednego Ducha”. Trze-
ba jednak zauwazyé, ze Euzebiusz pozostaje wierniejszy stowu Bozemu, kto-
re méwi o ,jednym Duchu”: ,WszyscySmy bowiem w jednym Duchu zostali
ochrzczeni, [aby stanowié] jedno Cialo [...]. WszyscySmy tez zostali napojeni
jednym Duchem” (1 Kor 12, 13); ,,Jedno jest Ciato i jeden Duch, bo tez zosta-
liScie wezwani do jednej nadziei, jaka daje wasze powolanie” (Ef 4, 4). Prawda
o jednym Duchu jest u §w. Pawla nierozdzielnie ztaczona z nauka o jednosci
Kosciota. Motywacja dla jednosci Kosciota jest wspdlny chrzest w ,jednym
Duchu”. Apostot méwi tez o darach charyzmatycznych, ktore udziela ,jeden
i ten sam Duch” (por. 1 Kor 12, 11)%.

Zakoficzenie Wyznania stanowi streszczenie nauki trynitarnej. Euzebiusz
cytuje natchniony tekst z Ewangelii $w. Mateusza: ,,IdZcie i nauczajcie wszyst-
kie narody, udzielajac im chrztu w imie Ojca i Syna, i Ducha Swietego” (Mt
28, 19), stwierdzajac na podstawie tych stéw, ze Ojciec, Syn i Duch Swiety ,,jest
i istnieje [podmiotowo]: Ojciec jest prawdziwie Ojcem, Syn prawdziwie Sy-
nem, Duch Swicty prawdziwie Duchem Swietym”. Aby poglebi¢ teologiczny
sens koncowego sformutowania Euzebiusza, odwotajmy si¢ do nauki Tomasza
z Akwinu. Ot6z, rozwazajac ewangeliczne stowa, zauwaza on, ze w pierwszym
Kosciele udzielano chrztu w imi¢ Chrystusa. Ale taka forma chrzcielna musia-
la zosta¢ dopelniona przez wyrazne wezwanie Trdjcy, chociaz ,w Chrystusie

“©n

! Por. R. FABRIS, Matteo, Roma 1982, s. 365.
2 List Euzebiusza z Cezarei do swego Kosciola, DSP 1, nr 4,s. 55.

53 Por. M. ROSIK, Pierwszy List do Koryntian, NKBNT VII, Czestochowa 2009,
s. 415.

“©

List Euzebiusza z Cezarei do swego Kosciola, DSP 1, nr 5, s. 55.
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zawiera sie Trdjca w sposdb ukryty (implicite)”>. Z kolei na podstawie stow:
»Ja jestem droga, prawda i zyciem” (J 14, 6), Akwinata wyjasnia, ze Czlowie-
czefistwo (humanitas) w Chrystusie jest droga, a nie celem i koficem. Celem
zycia kontemplacyjnego (contemplativae) jest prawda, a celem zycia aktyw-
nego (activae) jest zycie. Chrystus nie chce, abySmy pozostawali ,w drodze”,
czyli pozostawali na plaszczyznie cztowieczefistwa, lecz abySmy przeszli osta-
tecznie do zycia Bozego (ad divinitatem). To przejScie umozliwia nam chrzest
w imie Tréjcy. Forma tego chrztu oznacza, ze mamy udzial w czlowieczenstwie
z Chrystusem, kiedy zostajemy ,,zanurzeni w Jego $mier¢ i pogrzebani z Nim
w chrzcie” (Rz 6, 4), i rGwnocze$nie oznacza wprowadzenie nas w zycie Boze
(divinitas), ktore jest naszym uSwieceniem mocg imienia Bozego: Ojca i Syna,

z

i Ducha Swietego®*.

Zakonczenie

W teologii Soboru w Nicei zostaje podkreslona wyjatkowos¢ osoby Chry-
stusa. Jesli Stowo Boze mdwi, ze Pan Jezus ,zyje przez Ojca” (J 6, 57), to
w ujeciu soborowym jest On z Ojca i z Jego istoty, to znaczy od Ojca otrzymuje
wszystko: byt i istnienie. Méwigc jezykiem scholastycznym Chrystus otrzymu-
je od Ojca calg pelnie boskiej natury. A zatem Jezus Chrystus jest z Ojca jako
Bég. Ale takze jest z Ojca jako Czlowiek, poniewaz zyje w petni zyciem ducho-
wym, ktére posiada przez swoje zjednoczenie z Ojcem i Duchem. W $wietle
Hbr 1, 3 i Mdr 7, 25-26 Jezus Chrystus jest z Ojca jako Madro$é Boza, a w od-
niesieniu do Prz 8, 22 — jako Madro$¢ wcielona i obecna w ludzkim $wiecie.

Wyjatkowo$¢é osoby Chrystusa wyraza tez termin homootisios, ktory
w przekonaniu ojcéw Sobory byl juz wezesniej uzywany w teologii. Biblijnym
odpowiednikiem terminu homooiisios jest termin eikon. Jezus Chrystus jest
zatem ,obrazem Ojca”, poniewaz jest ,wspétistotny” Ojcu, to znaczy posiada
te samg nature, co Ojciec. Gdyby nie posiadat takiej samej natury z Ojcem, nie
mobgtby by¢ obrazem Ojca. Dlatego Jego bycie obrazem-ikong Boga niewidzial-
nego jest inne niz nasze bycie obrazem Boga przez stworzenie i przez taske.

Na podstawie starotestamentowego tekstu o zrodzonej Madrosci
(Prz 8, 22-25), w teologii Soboru jest mowa o tym, ze Jezus Chrystus zostat
»zrodzony, a nie uczyniony” (gennéthénta kai ou poiéthénta). Ojcowie sobo-
rowi majg na mysli nie rodzenie, ktére istnieje w Swiecie stworzonym, lecz
odwieczne rodzenie Syna z Ojca, ktére czyni Syna ,Jednorodzonym/Jedno-
rodnym” (J 1, 14) i ,Pierworodnym” (Hbr 1, 6). Dlatego Jezus Chrystus jest
»Bogiem zrodzonym” (Deus genitus) i ,,zrodzonym Boga” (genitus Dei). Jako

55 Por. S. THOMAE AQUINATIS, Super Evangelium S. Matthaei lectura, dz. cyt.,
nr 2467, s. 378.
¢ Tamze, nr 2465-2466,s. 377.
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wPierworodny miedzy wielu braémi” (Rz 8, 29) posiada On niezwykla godnosé
Tego, ktory jest Jedynym Synem Ojca i dlatego jest przedmiotem Jego szczegdl-
nej mitosci. W Przypowiesci o przewrotnych rolnikach Pan Jezus potwierdza
te prawde, mowiac, ze Ojciec ,,mial jeszcze jednego ukochanego syna”, ktérego
postal jako ostatniego do rolnikéw (por. Mk 12, 6)*".

Teologie Soboru w Nicei poglebia Wyznanie wiary Euzebiusza. Jest ono
utkane z biblijnych terminéw i cytatéw. Euzebiusz nawigzuje do wczesniejszej
teologii Stowa. Jezus Chrystus jest Logos tou Theou, a na podstawie J 1, 4
i] 5, 26 jest ,zyciem z zycia”. Biblijne okreSlenie ,,Pierworodny wobec kazdego
stworzenia” (Kol 1, 15) wyraza panowanie Chrystusa nad catlym stworzeniem
i Jego pokrewiefistwo z nami ze wzgledu na ludzka nature. W Nim i z Nim
dokonuje sie zmartwychwstanie kazdego cztowieka, poniewaz jest On takze
»Pierworodnym spo$réd umartych”.

Euzebiusz pogtebia sens artykutu o Wniebowstapieniu Pana Jezusa i o Jego
przyjéciu na sad. Pan Jezus wstepuje do Ojca jako Cztowiek, trwajac niezmien-
nie w zjednoczeniu z Ojcem w Boskiej naturze. W stosunku do uczniéw jest
On Bogiem i PoSrednikiem u Ojca. Na sad przyjdzie Chrystus uwielbiony, czyli
przyjdzie w chwale, przynoszac nadzieje zbawienia tym, ktorzy razem z Nim
zostali pogrzebani w $mier¢.

Wiara chrzescijaniska jest wiarg trynitarng. Dlatego przytaczajac stowa
Pana Jezusa zawierajace formule chrzcielng (Mt 28, 19), Euzebiusz konczy
Wyznanie stwierdzeniem, ze jest jeden Bog, ktory istnieje w Ojcu, ktéry jest
prawdziwie Ojcem, w Synu, ktory jest prawdziwie Synem, i w Duchu Swietym,
ktory jest prawdziwie Duchem Swictym. Uczestniczac w zyciu Bozym przez
chrzest, czlowiek wchodzi w zywa relacje z Bogiem Ojcem, Synem i Duchem
Swietym, ktory go przemienia i u§wicca.

La teologia del Concilio di Nicea
nella luce della Lettera di Eusebio di Cesarea
alla sua Chiesa

Sommario

La discussione teologica durante il Concilio di Nicea viene descritta nella
Lettera di Eusebio di Cesarea alla sua Chiesa. Eusebio commenta e spiega le
espressioni teologiche approvate da Concilio e propone anche il suo Simbolo
della fede il quale approfondisce la teologia conciliare. Larticolo La teologia
del Concilio di Nicea nella luce della Lettera di Eusebio di Cesarea alla sua
Chiesa ¢ da una parte — la presentazione della teologia del Concilio di Nicea

57 Por. B. SESBOUE, J. WOLINSKI, Bdg zbawienia..., dz. cyt.,s. 101.
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negli occhi di Eusebio, dall’altra parte — ’approfondimento di tale teologia at-
traverso la Parola di Dio che sta in base delle espressioni dogmatiche del Con-
cilio. Eusebio ci aiuta a trovare i testi della Sacra Scriptura dai quali derivano
le formulazioni conciliari.

Nella teologia del Concilio di Nicea viene sottolineata una eccelenza ed
unugualianza della persona di Gesu Cristo riguardo a tutta la creatura. Il Si-
gnore ¢ dal Padre cio¢ Egli é dalla sua essenza e sostanza, perché ,vive per il
Padre” (Gv 6,57). Gesu Cristo ¢ dal Padre come Dio e come Uomo. In base di
Eb 1,3 e Sap 7,25-26 Egli ¢ dal Padre come la Sapienza incarnata e presente in
mezza a noi.

Il concetto homooiisios usato dai padri conciliari era conosciuto prima
del Concilio. Tale concetto risponde al concetto biblico dell'immagine (eikdn)
il quale riguardo a Gesu Cristo & tutto diverso in paragone con I'immagine di
Dio nella persona umana.

Gesu Cristo ,,& nato ma non & fatto” dal Padre come la Sapienza di cui
parla Sap 8,22-25). Per Eusebio — secondo il suo Simbolo — Gesu Cristo ¢ la
Parola di Dio (Logos tou Theou) e pure “la vita dalla vita” in base di Gv 1,4 ¢
Gv 5,26. ,,Per giudicare dei vivi e dei morti” Egli verra nella sua gloria, cioé
come il Cristo glorificato, portando la speranza della salvezza per chi ¢ morto
con Lui per il peccato. Il Simbolo di Eusebio si conclude con la citazione di Mt
28,19, nella quale si trova la fromula del battesimo cristiano.
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CZY CIERPIACY BOG MOZE BYC PIEKNY?
ODPOWIEDZ LADY JULIANY Z NORWICH

W Tryptyku rzymskim papiez Jan Pawel II napisal: ,Kimze jest On? Nie-
wypowiedziany. Samoistne Istnienie. Jedyny. Stworca wszystkiego. Zarazem
Komunia Os6b. W tej Komunii wzajemne obdarowywanie petnia prawdy, do-
bra i piekna”!. Skoro w Bogu jest takze piekno, wszystko, co Bog stworzyl, jest
piekne. Zwraca na to uwage prawoslawny teolog Paul Evdokimov: ,, Tworzac
Swiat z nicoSci, Stworca [...] uktada swojg «Symfonie sze$ciu dni» — «Hexame-
ron» — i po dokonaniu kazdego ze swych dziel «widzial, ze bylo piekne». Grec-
ki tekst narracji biblijnej méwi «piekny», a nie «dobry», za$ stowo hebrajskie
oznacza oba te pojecia rGwnocze$nie?.

Bogiem jako prawda zajmuje sie teologia dogmatyczna, a Bogiem jako do-
brem — teologia moralna. Natomiast Bog jako pickno byl na marginesie re-
fleksji teologicznej. Wspolczesna teologia podejmuje préby nadrobienia tych
zaleglosci. Polski teolog Karol Klauza ukazal podstawy teologicznej estetyki®.
Czyni to réwniez prawostawny teolog, wspomniany juz Evdokimov, ktéry wig-
ze pickno z Duchem Swietym. ,Dzieto Ducha, jako Ducha Pigkna, jest «poezja
bez stéw». W stosunku do Stowa, Ewangelia Ducha Swietego to Ewangelia wi-
zualna [...]. Duch Swiety, w swoich objawieniach, jest «palcem Bozym», ktéry
nie stworzonym Swiattem znaczy Ikone Bytu™.

Motyw pigkna pojawia si¢ rowniez w eschatologii reformowanego teologa
Jiirgena Moltmanna, ktéry taczy piekno z Herrlichkeit Boga. To pojecie wigze
Moltmann z petnia Boga, o ktérej méwi Ewangelia Janowa: ,,Z Jego petnosci
wszyscy$my otrzymali — faske po tasce” (J 1, 16) oraz List do Efezjan: ,abyScie
zostali napelnieni cata Pelnig Boga” (Ef 3, 19). Ta Boza pelnia jest promie-
niujgce $wiatto, ktore odbija sie w stworzeniach tysigcami réznych koloréw.

* Ks. prof. dr hab. Bogdan Ferdek — Papieski Wydzial Teologiczny we Wroctawiu.
! JAN PAWEL 11, Tryptyk rzymski, Krakéw 2003, s. 21.

2 P EVDOKIMOV, Sztuka ikony. Teologia pigkna, Warszawa 2009, s. 11.

3 Zob. K. KLAUZA, Teokalia. Pigkno Boga, Lublin 2008.

4 2 EVDOKIMOV, dz. cyt., s. 11.
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W eschatologicznym mieScie Boga cale stworzenie zostanie przenikniete Jego
pelnig i wtedy piekno pochlonie brzydote’.

Moéwiagc o pieknie, trzeba wspomnieé o jego przeciwienstwie. Wedtug
Evdokimova ,,Bog nie jest jedynym, ktory «przyodziewa si¢ w Pigkno», nasla-
duje Go w tym zlo, przez co czyni piekno gleboko dwuznacznym™. Dlatego
cztowiek moze odnalezé pigkno nawet w ,ideale Sodomy™”.

Niniejsze opracowanie ma za zadanie ukazaé fragment dogmatycznej es-
tetyki — zwigzek piekna z taskg. Dlatego tez stawia pytanie: Czy taska jest
piekna? Poniewaz zrédlem faski jest Ukrzyzowany Bog, nasuwa si¢ kolejne:
Czy ukrzyzowany Bég moze by¢ piekny? Studiujgc teksy Juliany z Norwich,
odnajdziemy odpowiedzi na te pytania.

Feministki zajmujace sie jej teologia dostrzegaja tylko to, ze Julian z Nor-
wich nazywa Boga matkqg. Dla niej ,,BOg jest naszg Matka rownie prawdziwie,
jak jest naszym Ojcem [...] Jezus jest naszg prawdziwg Matka w tasce”®. Bog
jest jednak Matka nie w znaczeniu plci, ale w porzadku laski, co ukazuje Ju-
liana w calym swoim dziele Objawienia Bozej mifosci, ktére mozna nazwac
»juliafiskg charytologig”. Wtasnie w oparciu o nig zostanie podjeta préba po-
wigzania taski z picknem.

Juliana z Norwich byta pierwsza kobieta piszaca w jezyku angielskim.
Spisata swoje widzenia, a potomni okredlili je mianem: ,,Objawienia Bozej
Mitosci”. Tomasz Merton uwazal ja za najwigkszego angielskiego mistyka
i teologa. Bezimienna rekluza (zamurowana pustelnica, ktérej imi¢ pochodzi
najprawdopodobniej od kosciota §wietego Juliana, biskupa Le Mans w Nor-
wich) nie cieszyta si¢ u wspoélczesnych sobie takim rozgtosem jak np. Brygi-
da Szwedzka czy Katarzyna ze Sieny. Juliana otrzymata objawienia podczas
ciezkiej choroby, ktéra niemalze zakoficzyla sie $miercia (od pasa w dét czu-
ta, ze jej ciato juz umarlo). O te chorobe sama prosita Boga w modlitwie.
W jakim$§ momencie zycia Juliana doszta do przekonania, ze aby zrozumieé
znaczenie cierpienia Chrystusa na krzyzu, trzeba samemu przej$é przez po-
dobne cierpienie. W tym sensie podobne, ze jest si¢ pewnym, iz prowadzi
nas ono juz tylko do $mierci. Juliana wybrala zblizenie si¢ do cierpienia
Chrystusa na krzyzu przez wspélcierpienie z Nim. W rozmowie z Jezusem
prosi Go o taske glebokiego utozsamienia sie z Jego cierpieniem. Juliana
wie bowiem, ze poznanie plynace z zanurzenia sie w do§wiadczeniu Krzyza
odstania najwicksze tajemnice Boga. Cierpienie plynace z choroby oczysz-

J. MOLTMANN, Das Kommen Gottes, Giitersloh 19935, s. 348.

P EVDOKIMOY, dz. cyt., s. 39.

Tamze, s. 41.

JULIANA Z NORWICH, Objawienia Bozej Mitosci, Krak6w2007, rozdz. 59, WK
[WK - wersja krotka (krotsza), skrot uzywany, aby odréznié te cz¢$¢ wizji Juliany od WD
— wersji dtugiej (dtuzszej). Odpowiednio w cytatach angielskojezycznych: ST — Short Text,
LT - Long Text].
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cza jej umysl, ktéry stopniowo otwiera sie na przyjecie Swiatla objawienia
o milosierdziu.

1. Pigkno w ramach teologicznej estetyki

Wedtug §w. Tomasza z Akwinu na piekno skfada sie: catkowitosé i do-
skonato$¢ rzeczy, zachowanie proporgcji, czyli harmonijny uktad rzeczy, oraz
jasno$é, czyli bijacy w oczy blask®. Akwinata t3czy zatem pojawiajgce sie w sta-
rozytnej filozofii refleksje nad pieknem, tworzac spdjny jego obraz.

Dla Platona piekno oznaczalo stopieni zgodnosci rzeczy wytworzonych
przez Demiurga z ich niematerialnymi prawzorami. Wedtug pitagorejczykow
o pieknie decyduje harmonia, czyli jedno$é w wielosci. Najwiekszym przeja-
wem harmonii jest muzyka. Powinna ona wprowadzaé harmonie w duszy, cie-
le, domu i pafistwie. One bowiem wymagaja jednosci w wielosci. Plotyn z kolei
widzial zrédto pigkna w §wietle.

Tomasz swoja koncepcje piekna prébuje uzasadnic teologicznie, odwolujac
sic do misterium Trojcy Swietej. Jego zdaniem piekno jest powiazane z Druga
Osoba Trojcy Swietej. Syn posiada bowiem doskonata nature Ojca: ,Wszystko,
co ma Ojciec, jest moje” (J 16, 15). Ponadto jest On wiernym obrazem Ojca:
»,On jest obrazem Boga niewidzialnego” (Kol 1, 15) . Wreszcie, jako Stowo,
jest Swiattem i blaskiem mysli Ojca. On jest ,,SwiattoScig prawdziwg” (J 1, 9)'°.
A zatem jest w Synu doskonalto$é, harmonia i blask, czyli to wszystko, co skla-
da sie na piekno. Tomaszowa definicje pickna mozna odnie$¢ do taski i mowié
o jej pieknie. Ona przeciez daje udzial w Bozej naturze (2 P, 1, 4). Ona tez
odnawia obraz Bozy w czlowieku: ,,by sie stali na wz6r obrazu Jego Syna (Rz
8, 29). To ona sprawia, ze chrzecijanie s3 jak ,,zrodla $wiatta w §wiecie” (Flp
2, 15). Laska sprawia doskonato$é, wprowadza harmonie i daje blask, a wiec
implikuje trzy sktadniki pigkna.

Swiety Tomasz nie uwzglednia jednak subiektywnego aspektu piekna.
Uczynil to przed nim $w. Bazyli Wielki. Uwaza on, ze pigckno jest odpowiednia
relacjg zachodzaca miedzy przedmiotem ogladanym a podmiotem ogladaja-
cym, ktéra sprawia, ze w podmiocie pojawia sie rado$é ogladania (Homilia in
Hexaemeron, 11 7).

Przeciwiefistwem piekna jest brzydota. Wedtug $w. Bazylego brzydote wy-
ciska zto (O Duchu Swietym 9, 23). Z kolei wedtug §w. Tomasza: ,,co utomne
i ma braki uchodzi za brzydkie”!!. Brzydota bytaby wiec brakiem doskonatosci,
harmonii i blasku. Takie okreSlenie brzydoty pasuje do grzechu. Grzech jest
zatem zrodlem brzydoty.

» SW. TOMASZ Z AKWINU, Suma teologiczna 1, q. 39, a. 8.
10 Tamze.
1 Tamze.
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2. Paradoks krzyza: brzydota i pickno

,Z Jego petnosci wszyscy§my otrzymali — faske po tasce” (J 1, 16). Zro-
diem pigkna taski jest wiec Chrystus — Bog ponoszacy kare krzyza: ,, Ty nawet
Boga si¢ nie boisz, chociaz te samg kare ponosisz?” (Lk 23, 40). To wiasnie
w ukrzyzowaniu ujawnia si¢ paradoks, ktory tworzg dwie biblijne wypowiedzi
odnoszone do Jezusa: ,,Nie mial On wdzieku ani tez blasku, aby na Niego pa-
trzeé [...] Maz bolesci [...] jak kto§, przed kim sie twarze zakrywa” (Iz 53, 2-3)
oraz ,, Ty$ najpiekniejszy z synow ludzkich” (Ps 45, 3). Jezus jest wiec najpiek-
niejszy — bo ,,peten taski” (J 1, 16) i rownoczes$nie najbrzydszy — bo Bog ,,dla
nas grzechem uczynit Tego, ktéry nie znal grzechu” (2 Kor 5, 21).

Jako piekny, Jezus posiada doskonatg nature Ojca. Jest Jego wiernym ob-
razem, $wiattem i blaskiem mysli Ojca (J 1, 9)'?, a jako uczyniony grzechem,
traci jego doskonalg nature: ,,Boze moj, Boze moj, czemu§ mnie opuscit” (Mt
27, 46). Traci tez Jego wierny obraz: ,,istniejac w postaci Bozej, nie skorzystat
ze sposobnosci, aby na rowni by¢ z Bogiem, lecz ogotocil samego siebie” (Flp
2, 6-7); traci $wiatlo i blask mys$li Ojca, na co wskazuje mrok ogarniajacy calg
ziemie (Mt 27, 45). Wydarzenia na Golgocie sg wiec punktem kulminacyjnym
brzydoty grzechu i piekna taski. W tym punkcie dokonuje sie przedziwna wy-
miana. Jezus do§wiadcza brzydoty grzechu, aby grzesznicy do$wiadczyli piek-
na faski, mogac odtad doswiadczyé: doskonatosci, harmonii i blasku. Parafra-
zujac stowa Piesni nad Piesniami, mozna o nich powiedzie¢, ze s3g czarnymi
i piecknymi (Pnp 1, 5), czyli od samych siebie do§wiadczajg brzydoty grzechu,
a od Chrystusa piekna taski. Brzydota i pieckno wchodzg wiec niejako w the-
ologia crucis. Paradoks krzyza objawia, ze do§wiadczajacy brzydoty grzechu
wcielony Bog jest Piekny, bo ,,z Jego petnosci wszyscy$my otrzymali — taske po
tasce” (J 1, 16). Zbrukani brzydotg grzechu zostajg odnowieni pigknem faski.
Opisuje to Kontakion ze §wieta Triumfu Ortodoksji, ktéry stanowi motto dzie-
ta Evdokimova: ,odnowiwszy obraz zbrukany w jego dawnej godnosci, Stowo
zjednoczylto go z Bozym Pieknem”?.

3. Pigkno taski wedlug Juliany

Przedmiotem objawien Julianny jest Boza mito$¢ do stworzenia, objawio-
na w cierpieniu, mece i Smierci Jezusa Chrystusa. U Juliany nie ma zachwytu
nad pieknem oszpeconej twarzy cierpigcego Chrystusa. Taka twarz nie moze
by¢é przeciez pieckna. Dla niej istotne jest, dlaczego Chrystus cierpi. Okazuje
sie, ze nawet grzech nie jest pierwszym powodem Jego cierpienia. Pierwszym
powodem jest mito§¢ Boga do stworzenia. ,,Gdybym moégl cierpieé¢ wiecej,

12 SW. TOMASZ Z AKWINU, Suma teologiczna 1, q. 39, a. 8.
13 P EVDOKIMOY, dz. cyt., s. S.
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cierpialbym” — méwi Jezus do Juliany w jednej z jej wizji. Ofiara Jezusa jest
catkowita i doskonata, dlatego jest niezrownanie piekna. Jesli jest piekna, to
jest i radosna: ,,A zatem jest wolg Boga, bySmy trzymali sie radoSci catg nasza
mocy, gdyz szczeSliwos$¢ trwa wiecznie, a cierpienie i bol przemijajg i znikng
catkowicie. A zatem nie jest wolg Boga, aby$my kierowali si¢ wlasnym bolem
i cierpieniem, smucgc sie z ich powodu i optakujac je, lecz aby§my szybko wy-
chodzili poza nie i pozostawali w wiecznej radosci, ktéra jest Bog wszechmo-
gacy, ktory nas kocha i ochrania”'.

W dziesigtym fragmencie WK Juliana opisuje moment, w ktérym otrzy-
muje mozliwo$¢é transcendentnej kontemplacji Bostwa Chrystusa. Jednak od-
rzuca te mozliwo$é: ,,Nie, nie moge, poniewaz Ty jesteS moim niebem”" i dale;j
snuje refleksje nad Meka Pana w stowach:

Jego mitosé, ktora kazala Mu wycierpieé to wszystko, jest znacznie wieksza niz
Jego bdl, podobnie jak niebo jest ponad ziemie; gdyz Me¢ka byta czynem, jaki zo-
stal dokonany raz, w konkretnym czasie, przez dziatanie mitosci, mito$¢ tymcza-
sem zawsze istniala, istnieje i nigdy sie nie skoniczy. I nagle ujrzatam, spogladajac
na ten sam krzyz, ze wyraz Jego twarzy zmienil sie w wyraz szczeScia. [...] Wow-
czas nasz Pan przemdwil i spytal: Czy jeste$ rada, ze cierpialem dla ciebie? Tak,
méj dobry Panie — odpartam. — Dziekuje Ci, méj dobry Panie, badz btogostawiony!
Jesli jeste$ rada — odpart Pan — to i ja jestem rad. To dla mnie niewystowiona rado$é
i nieskonczone szczeScie, ze mogtem znosié cierpienia dla ciebie, gdyz jeslibym
mogt cierpieé wiecej, cierpiatbym!e.

To kluczowy moment ksiazki Objawienia Bozej Milosci. Uwazna lektura
Nowego Testamentu pozwala stwierdzié, ze cho¢ cztery Ewangelie traktuja
o konieczno$ci Meki Chrystusa, to jednak nie znajdzie sie tam radosci z tego

4 JULIANA Z NORWICH, Objawienia Bozej Mitosci, rozdz. 9, WK: ,,For it is God’s
will that we do all in our power to preserve our consolation, for bliss lasts forevermore, and
pain is passing and will be reduced to nothing. Therefore it is not God’s will that when we
feel pain we should pursue it, sorrowing and mourning for it, but that suddenly we should
pass it over and preserve ourselves in endless delight, because God is almighty, our lover
and preserver”. JULIAN OF NORWICH, Showings, Chapter 9, ST.

15 JULIANA Z NORWICH, Objawienia Bozej Milosci, rozdz. 10, WK: ,,No, I can-
not, for you are my Heaven”. JULIAN OF NORWICH, Showings, Chapter 10, ST.

l6. JULIANA Z NORWICH, Objawienia Bozej Milosci, rozdz. 111 12, WK: ,,But the
love which made him suffer all this surpasses all his pains as far as heaven is above earth.
For this pains were a deed, performed once through the motion of love; but his love was
without beginning and is and ever will be without any end. And suddenly, as I looked at
the same cross, he changed to an appearance of joy. [...] Then our Lord put a question to
me: Are you well satisfied that 1 suffered for you? Yes, good Lord. I said; all my thanks to
you, good Lord, blessed may you be! If you are satisfied, our Lord said, I am satisfied. It
is a joy and a bliss and an endless delight to me that ever I suffered my Passion for you,
for if I could suffer more, I would”. JULIAN OF NORWICH, Showings, Chapter 11 and
12, ST.
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faktu, poniewaz Apostolowie nie znali jeszcze obrazu przezywanych wydarzef
z perspektywy Zmartwychwstania. Sam Jezus wielokrotnie méwi o drodze na
Golgote, ale w Jego stowach mozna przede wszystkim dostrzec nieuchronnos¢
i konieczno§¢ wydarzen, ktére majg nadejsé. Uczniowie Jezusa, szczegdlnie
Apostot Piotr, nie tylko nie dostrzegaja w tym fakcie jakiegokolwiek powodu
do radosci, ale cheg jeszcze odwie$¢ Jezusa od tego zamiaru i kilkakrotnie pro-
bujg wyperswadowaé mu mysl o cierpieniu na krzyzu: ,,Miej lito§¢ nad soba,
Panie! Nie przyjdzie to na Ciebie” (Mt 16, 22b). Jezus daleki jest od dobrego
nastroju i radosci, wiedzac, ze droga do Jerozolimy na trzecig Pasche jego do-
rostego zycia (wedtug $w. Jana) jest droga ostatnig. W sposobie patrzenia na
Meke Chrystusa cztery Ewangelie sa zgodne: jeszcze w Wielka Sobote i nawet
Wielka Niedziele rano uczniowie i niewiasty sa wstrza$nieci. Smier¢ Jezusa jest
dla nich niepowetowang stratg. Podkresla to fakt, ze rado$¢ pojawia sie dopie-
ro wtedy, kiedy wychodzi na jaw, ze Jezus zyje. W Wielkanocny poranek naj-
blizsi Chrystusa nie cieszg si¢ z tego, ze na Golgocie dokonalo sie¢ ich zbawienie
— cieszg sie z faktu, ze odzyskali zyjacego Jezusa. Kolejny raz musi wiec Jezus
wyktadaé przygnebionym uczniom, tym razem w drodze do Emaus, dlaczego
»to wszystko sie stalo”, a oni i tak sie nie spodziewali: ,,ze On odkupi Izraela”.
Kiedy zas poznawszy Go, wrdcili spiesznie do Jerozolimy, ogtlosili: ,,Wstat Pan
prawdziwie”. A powinni byli zawotaé: nasze odkupienie jest potwierdzonym
faktem.

W zadnej z Ewangelii nie przeczytamy o radosci z odkupienia, ktére do-
konato sie na krzyzu Golgoty w takiej mierze, jak widoczne to jest u Juliany
z Norwich. Jakze r6zne s3 te dwa obrazy: z jednej strony wyciszona, stuchaja-
ca, skupiona na Jezusie i Jego stowach Juliana, dla ktérej niebem, wszystkim
jest Jezus, cierpigcy z radoscig na krzyzu, mimo iz tej radoSci nie moze byé
widaé na oszpeconej twarzy i zranionym ciele; z drugiej strony wystraszeni,
rozpierzchnigci, szamotajacy si¢ uczniowie, ktérzy nic nie rozumieja z tego, co
stato sie w Wielki Pigtek (Marta i Maria w Betanii, Lk 10, 38-42).

Roéwnie istotne dla refleksji nad pieknem cierpigcego Boga jest drugie
objawienie, szczegdlnie w wersji dtuzszej. Juliana ma wizje cierpigcej twarzy
Chrystusa. Opisuje to wydarzenie, mimo ze obraz nie byl wyrazny. Czytajac jej
objawienia, odnosi si¢ wrazenie, ze przez medytacje i kontemplacje dochodzi
ona do takiego stanu przezywania na sobie meki Chrystusa, iz kazda rana, kaz-
de skaleczenie, kazdy zadany cios biczem, trzcing czy reka przezywa na sobie,
jakby zadany byt jej samej.

Podczas wizji mistyczka pragnie mie¢ wigcej Swiatla w pomieszczeniu,
w ktérym sie znajduje, ale otrzymuje odpowiedz: ,,Jesli Bég chce pokazaé ci
wigcej, bedzie twoim §wiattem. Nie potrzebujesz innego Swiatta procz Niego”.
I dalej pisze: ,,Gdyz ujrzalam Go i szukalam Goj; gdyz jesteSmy teraz tak §lepi
i tak niemadrzy, ze nigdy nie szukamy Boga, dopéki ze swej dobroci On sam
nie objawi siebie nam i je$li pozwoli taskawie ujrze¢ nam co$ z siebie, wéwczas
ta sama laska porusza nas do tego, by szukaé go z wielkim pragnieniem, aby
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ujrze¢ Go w jeszcze pelniejszy sposdb”?. To taska — tak widzi to Juliana — spra-
wia ched i pragnienie zobaczenia Boga, i to faska pozwala zobaczy¢ tyle, ile
dla cztowieka jest dobre. To taska porusza, aby udaé sie na droge spotkania
z Bogiem. W drugim objawieniu Juliana pisze:

Gdyz Bog chce, bySmy wierzyli, ze mozemy ogladaé go nieustannie, nawet, jesli
zdaje nam sie, ze widzimy z Niego bardzo mato, a jesli wierzymy w to, On sprawia,
ze wzrastamy ciagle w tasce; gdyz On pragnie by¢ widziany i pragnie by¢ poszuki-
wany, pragnie by na Niego czekaé i by Mu ufac'®.

Chodzi wiec o taske porownang do §wiatta. Pozwala ono zobaczy¢ tyle, ile
chce Bog. Laska, ciagnie dalej swe rozwazania Anachoretka Juliana, sprawia
w cztowieku cheé szukania Boga i przez odnajdywanie Go pomaga wzrastaé
w lasce. Dla Juliany wzrastanie w tasce oznacza wzrastanie w wierze. To prze-
ciez niewiara — niewiara praojcow z Adamem wigcznie — spowodowata grzech,
z ktérym ciggle trzeba sie borykaé. Ten grzech jednak, wedtug Juliany, nie musi
by¢ tylko przeklefistwem, bo jak pisze:

Odpowiedzial [Jezus], zapewniajgc mnie tymi stowami: grzech jest konieczny. [...]
Ale grzechu nie ujrzalam, gdyz jestem przekonana, ze nie ma on zadnej substancji
ani czgstki bytu i nie sposéb byloby go rozpoznaé, gdyby nie cierpienie, ktdre po-
woduje. Zas$ to cierpienie wydaje mi sie by¢ czym§ przejSciowym, gdyz oczyszcza
nas i sprawia, ze poznajemy siebie i zaczynamy modli¢ sie¢ o miltosierdzie; gdyz
Meka naszego Pana wspiera nas przeciw temu wszystkiemu i taka jest Jego bto-
gostawiona wola dla wszystkich, ktérzy beda zbawieni. On wspiera nas chetnie
i sfodko swymi stowami i méwi: jednak wszystko bedzie dobrze i z urzgdzeniem
wszystkiego bedzie dobrze."

17 JULIANA Z NORWICH, Objawienia Bozej Milosci, rozdz. 10, WD: ,If God wish-
es to show you more, he will be your light; you need none but him. For I saw him and
sought him, for we are now so blind and so foolish that we can never seek God until the
time when he in his goodness shows himself to us. And when by grace we seek something
of him, then we are moved by the same grace to seek with great desire to see him for our
greater joy”. JULIAN OF NORWICH, Showings, Chapter 10, LT.

8 JULIANA Z NORWICH, Objawienia Bozej Milosci, rozdz. 10, WD: ,For it is
God’s will that we believe that we see him continually, though it seems to us that the sight
be only partial; and through this belief he makes us always to gain more grace, for God
wishes to be seen, and he wishes to be sought, and wishes to be expected, and he wishes to
be trusted”. JULIAN OF NORWICH, Showings, Chapter 10, LT.

19 JULIANA Z NORWICH, Objawienia Bozej Milosci, rozdz. 13, WK: ,,He answered
with these words, and said: Sin is necessary. [...] But I did not see sin, for I believe that it
has no kind of substance, no share in being, nor can it be recognized except by the pains
which it causes. And it seems to me that this pain is something for a time, for it purges us
and makes us know ourselves and ask for mercy; for the Passion of our Lord is comfort to
us against all this, and that is bis blessed will for all who will be saved. He comforts readily
and sweetly with his words, and says: But all will be well, and every kind of thing will be
well”. JULIAN OF NORWICH, Showings, Chapter 13, ST.
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W trzynastym widzeniu Juliana zastanawia si¢ nad sensem istnienia grze-
chu. Otrzymuje odpowiedz, ze wszystko, co nie jest dobre, co powoduje cier-
pienie, odgrywa uzyteczng role w planie zbawienia. Nasz fizyczny i duchowy
bél upodabnia nas do cierpienia Jezusa na krzyzu. W godzinie meki i agonii
Jezus szukal przede wszystkim bliskosci swojego Ojca. Im bardziej czul sie
osamotniony, tym bardziej wzmacniala si¢ Jego wiez z Ojcem. Nowatorskie
u Juliany jest calo$ciowe spojrzenie na grzech. Smuci si¢ z powodu zniszczenia,
jakie wyrzadza w stworzeniu, jednak nie popada w rozpacz z powodu istnienia
grzechu, bo Mito$¢ Boga nie pozwoli na to, aby grzech zwyciezyt. Grzech jest
czescig wiekszej catosci — Bozego planu zbawienia. Zostal dopuszczony przez
Boga i nie istnieje jako niezalezny byt. Smier¢ Jezusa na krzyzu jest dla Juliany
ostatecznym zapewnieniem, ze wszystko kiedy$ bedzie dobrze. Kiedy Juliana
zastanawia sie nad swoja postawa w szerokim aspekcie Jezus-krzyz-grzech-
-odkupienie — dochodzi do wniosku, ze najgorsza rzeczg, jaka mogtlaby sie jej
przytrafié, byloby zwatpienie, ktore jest poczatkiem wielu grzechéw czlowie-
ka. Zwatpienie byto tez przyczyna pierwszego grzechu cztowieka w raju i byé
moze bedzie ostatnim grzechem tych, ktérzy nie wejda do Kroélestwa Bozego.

Bog takze pokazal mi, ze grzech nie jest wstydem dla czlowieka, lecz jest jego
chwata, gdyz w tym objawieniu moje rozumienie zostalo wyniesione az do nieba;
i wowczas staneli prawdziwie w moim umysle Dawid, Piotr, Pawel i Tomasz Apo-
stol, i Magdalena, ktdrzy sg teraz stawni w KoSciele na ziemi ze swymi grzechami
jako swoja chwala. I nie jest dla nich wstydem, ze zgrzeszyli — nie ma juz wigcej
wstydu w niebie — gdyz tam znamige ich grzechu jest zamienione w chwale. W ten
sposob nasz Pan i B6g pokazal mi ich jako przyktad tych wszystkich, ktérzy tam

przyjda®’.

Piotr, Pawel, Tomasz i Maria Magdalena zaliczani byli do najbardziej od-
danych uczniéw Jezusa. Na pierwszy rzut oka my$l Juliany wskazujaca grzesz-
no$¢ owych postaci moze wydawac sie zaskakujaca. Jednak z doktadnej lektury
Pisma Swietego wiemy, ze ma ona racje. Piotr zaparl sie Jezusa, Pawel przesla-
dowal chrzeScijan i byt obecny podczas kamienowania Szczepana, Tomasz nie
wierzyl w Zmartwychwstanie do czasu ponownego spotkania z Jezusem, Ma-
rii Magdalenie Jezus odpusScit za$ liczne grzechy. Juliana uzywa biografii tych
postaci, aby kolejny raz wykazaé, ze grzech ma ograniczone dziatanie. Ogo-
tacajac i upokarzajac ludzka dusze, przygotowuje ja do zalu. Dlatego grzech,

20 JULIANA Z NORWICH, Objawienia Bozej Milosci, rozdz. 17, WK: ,,God also
showed me that sin is no shame, but honour to man, for in this vision my understanding
was lifted up into heaven; and there came truly to my mind David, Peter and Paul, Thomas
of India and Mary Magdalen, how they are known, with their sins, to their honour in the
Church on earth. And it is to them no shame that they have sinned — shame is no more in
the bliss of heaven — for there the tokens of sin are turned into honours. Just so our Lord
showed them to me as example of all who will come there”. JULIAN OF NORWICH,
Showings, Chapter 17, ST.
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wedlug Juliany, atakujac nas, dziata jakby wbrew sobie, bo przez zal i pokute
zaczynamy szukaé Boga, odnawiamy w nas Jego Obraz, odnawiamy w nas Jego
Piekno, ktdre czasowo tylko zostaly zabrudzone lub znieksztalcone.

Zakonczenie

W tekstach Juliany z Norwich mozna odnalezé elementy teologicznej este-
tyki, ktora taczy taske z pieknem. Skoro zas Ukrzyzowany Jezus jest Zzrodlem ta-
ski, to On jako cierpigcy B6g moze by¢ piekny. Wydarzenie krzyza jest bowiem
punktem kulminacyjnym brzydoty grzechu i réwnocze$nie piekna taski, przy
czym piekno laski jest potezniejsze od brzydoty grzechu. Parafrazujgc stowa
Apostota (Rz 5, 20), mozna powiedzieé: gdzie wzmogla sie brzydota grzechu,
tam jeszcze bardziej rozlato sie¢ pickno taski. Ma wiec racje cytowany przez
Evdokimova Dostojewski - ,,Piekno zbawi §wiat”?'. Przeciez Apostot Pawel na-
pisal: ,,Easky jesteScie zbawieni” (Ef 2, 8). Skoro zas taska jest piekna, to ,,Piek-
no zbawi §wiat”. Przekladajac Dostojewskiego na teologie, mozna powiedzieé,
ze jego formuta: ,,Piekno zbawi $wiat” podpowiada creatio nova. ,,Zbawiajace
piekno” przywrdci creatio originalis, ktore zostalo dotkniete brzydotg grzechu.
Skoro, jak to uzasadnia Evdokimov, Bég ,,po dokonaniu kazdego ze swych
dziet «widzial», ze bylo pickne. Grecki tekst narracji biblijnej méwi pickny,
a nie dobry. Za$ stowo hebrajskie oznacza oba te pojecia réwnocze$nie”??. To
réwniez creatio nova uczyni wszystko pieknym. Do tego wieficzacego historie
zbawienia creatio nova mozna odnie$é czesto powtarzany przez Juliane zwrot
»~wszystko bedzie dobrze”, zwlaszcza gdyby p6js$¢ za greckim tekstem narracji
biblijnej. Nie tylko ,,obraz Boga” zbrukany przez brzydot¢ grzechu zostanie
zjednoczony z Bozym Pigknem (por. Kontakion ze $wi¢ta Triumfu Ortodok-
sji), ale to Boze Piekno pochtonie calg brzydote kosmosu (por. J. Moltmann).
Kosmos uwolniony od brzydoty grzechu stanie sie ,,sSrodowiskiem” cztowieka
zjednoczonego z Bozym Picknem. W takim ,,Srodowisku” cztowieka stworzo-
nego wedlug wiecznego Archetypu Piekna, stanie sie ,filokalig” (umitowanie
pickna) — mito$nikiem Pigkna Boga, z ktérym be¢dzie zjednoczony.

W $wietle ,julianskiej charytologii” mozna zreinterpretowac calg historie
zbawienia. Na poczatku tej historii w creatio originalis B6g odbija swoje piekno
w stworzeniach. W kulminacyjnym punkcie historii zbawienia, w wydarzeniu
krzyza, cztowiek zbrukany brzydota grzechu zostaje odnowiony picknem taski.
W wypetnieniu tej historii Boze Piekno stanie sie ,wszystkim we wszystkich”
(1 Kor 15, 28) i dlatego wszystko bedzie piekne. Historie zbawienia mozna
wiec zreinterpretowaé w $wietle teologicznej estetyki opartej na pieknie taski.
To wiasnie taska wyzwala z brzydoty grzechu i wprowadza pigkno. B6g moze

2l 2. EVDOKIMOV, dz. cyt., s. 41.
22 Tamze, s. 10.
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wiec by¢ do§wiadczany w pieknie, a piekno zbliza do Niego. A zatem w pieknie
niebo styka sie z ziemia.

Kann der leidende Gott schon sein?
Die Antwort von Lady Julian von Norwich

Zusammenfassung

Juliana von Norwich, eine englische Mystikerin des 14. Jahrhunderts,
wollte als junges Midchen die Leiden Christi besser verstehen. Sie erlebte eine
Reihe von Offenbarungen, dank derer sie die Nihe des leidenden Christus er-
fahren konnte. Juliana erfihrt das Leiden des Herrn in einer bisher unbekann-
ten Intensitit und Realitit. Mit Erstaunen erkennt sie, dass Christus das Leiden
Freude bereitet hat, denn nur auf diese Weise konnte dem gefallenen Menschen
zu Hilfe gekommen werden. Die Autoren der Arbeit beziehen die Uberlegun-
gen Julianas auf die Ergriindungen von Evdokimov zum Thema Schoénheit und
Heiliger Geist, der Schonheit der Schépfung, der Schonheit der Erlésung sowie
der bekannten AuSerung Dostojewskis — ,,Schonheit erlost die Welt. Fiir Ju-
liana ist diese Schonheit der leidende Christus am Kreuz, denn dort wird die
vollstindige Erlosung des Menschen vollzogen. Gott erweist dem Menschen
Gnade durch das Leiden seines Sohnes. Diese Tatsache ist fiir Juliana ein Er-
eignis, das die Perspektive, die sich dem Menschen hier auf Erden aufzeigt,
vollstindig dndert. ,,Alles wird irgendwann sehr gut“ — das ist der Schliisselsatz
aus ihrer Vision, denn Gott stand am Beginn der Zeiten, ist in der Gegenwart
und wird bis zum Ende der Zeiten Herr sein. Am Beginn der Zeiten war alles,
was Gott geschaffen hatte, gut, das heifst, schon, und genauso wird es am Ende
der Zeiten sein.

Ubersetzt von Andrzej Fober
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JEZUS CHRYSTUS
— KROLESTWO BOZE (gr. basileia) - KOSCIOL

Zagadnienie wzajemnych relacji KoSciota i Krélestwa Bozego bylo jed-
nym z waznych probleméw teologicznych najbardziej dyskutowanych w poto-
wie XX wieku, zwlaszcza w kregach eklezjologéw inspirowanych nauczaniem
konstytucji dogmatycznej Lumen gentium Soboru Watykanskiego II. Reflek-
sja dotyczaca Scistego powigzania Krélestwa Bozego i rzeczywistosci Koscio-
ta oraz zwigzana z nim proba wskazywania ich pojeciowego zréznicowania
przez odwolywanie sie do studidéw biblijnych, niosta ze sobg wielorakie impli-
kacje odnoszace sie do réwnie zywo dyskutowanych woéwczas zagadnien eku-
menicznych w szerokim znaczeniu tego slowa, jak tez dla refleksji pastoralne;j
i praktycznej dziatalnoSci tej czedci teologdw, ktdrzy uznawali, ze swojg uwage
trzeba w zasadzie skoncentrowaé na politycznych problemach pojawiajacych
sie w wielu zakatkach globu. W tej problematyka eschatologicznego wymiaru
Kosciota pielgrzymujacego na ziemi jako Krélestwa Bozego wyrazaé miala jego
zwiazek z KoSciolem w niebie'.

W kontekscie teologicznym soborowego nauczania o jedno$ci Koscio-
la w jego wymiarze ziemskim i niebieskim dynamizm czaséw mesjaniskich

* Ks. prof. PWT dr hab. Andrzej Nowicki — Papieski Wydziat Teologiczny we Wro-
ctawiu.

! R. SCHNACKENBURG, Régne et royaume de Dieu. Essai de théologie biblique,
Paris 1965 ; J. CARMIGNAC, Le Mirage de I’Eschatologie. Royauté, Régne et Royaume
de Dieu... sans Eschatologie, Paris 1979 ; Ch. von SCHONBORN, LEglise de la terre, le
Royaume de Dieu et I’Eglise du ciel. Notes sur Lumen gentium. Chapitre VII, w: Visage
de I'Eglise. Cours d’ecclésiologie, red. P. de Laubier, Freiburg 1989, s. 169-194; B.T. VI-
VIANO, Le Royaume de Dieu dans I’bistoire, Paris 1992; A. NOWICKI, Kosciét w hory-
zoncie Krolestwa Bozego. Studium eklezjologiczno-biblijne, Wroctaw 19955 Vatican 1I: La
sacramentalité de I’Eglise et le Royaume, dir. E. MICHELIN, A. GUGGENHEIM, Paris
2008; M. RYCHERT, Koscidl jako spolecznosé alternatywna. Teologia krélestwa Bozego
wedlug Gerharda Lohfinka, Torun 2009; K. GOZDZ, Krélestwo Boze i Krélestwo Chry-
stusa, ,Scripture Lumen” 1 (2009) nr 1-2, s. 303-316.
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lokuje si¢ w pelni czaséw, ktére trwaja od inauguracji nowego Przymierza
przez Jezusa Chrystusa az do wypelnienia si¢ na koficu czaséw. Nie wystar-
czy juz wiec pozostawaé w perspektywie tradycyjnego mys§lenia teologiczne-
go — nawet jesli my§l soborowa powolywala si¢ na dane biblijne i dynamizm
historyczny nowego Przymierza — i postugiwaé sie w dalszym ciggu termi-
nem technicznym ,juz i jeszcze nie”, ktory dobrze w takiej skréconej formule
charakteryzowal czas pierwszego Przymierza. Na nowe Przymierza trzeba
bowiem spojrzec teraz nieco inaczej uwzgledniwszy zwlaszcza jego jakosé,
a mianowicie jako na wzrastajgce uczestnictwo czlowieka w juz ,,obecnym”
Krélestwie Bozym, to znaczy w ofiarowanych w Kosciele kazdemu z ludzi
dobrach zbawczych.

W posoborowej dyskusji — trwajacej wcigz cho¢ z réznym natezeniem —
wokot problemu wzajemnych zalezno$ci KoSciota i Krélestwa Bozego, wazng
role odgrywaja dwie publikacje przynalezne do koscielnego nauczania, a mia-
nowicie encyklika Jana Pawta Il Redemptoris missio (1990) oraz deklaracja
Kongregacji Nauki Wiary Dominus Iesus (2000). One beda przedmiotem
uwagi.

1. Kosciol - Krolestwo Boze w centrum nauki
Soboru Watykanskiego 11

Soborowe nauczanie dotyczace tajemnicy KoSciofa jasniejacego blaskiem
Lumen gentium rozpoczyna si¢ istotnymi stwierdzeniami z chrystologicznego
punktu widzenia i zredagowanymi w uniwersalnej perspektywie, poniewaz re-
daktorzy uznali, ze tylko w ten sposéb mozna zrealizowa¢ podwojny zamiar,
o ktérym juz na samym poczgtku informuje wprost sam tekst konstytucji’.
Otéz dlatego, ze wedlug soborowej wizji ,,Ko$ciél jest w Chrystusie niejako
(veluti) sakramentem” (KK 1) nalezy nie tylko wierzacym, ale tez catemu $wia-
tu wyjasni¢ dokladniej jego ,,nature i powszechne postannictwo” (KK 1). Cho-
ciaz w pierwszych fragmentach konstytucji nie zaznaczono tego wprost, tatwo
jednak domysle¢ sie, ze chrystologiczng interpretacje wizji KoSciota uprzedza
biblijna my$l Listu adresowanego do Hebrajczykéw informujaca o tym, ze
»(Syn — Jezus) gdy wszystko wykonal, stal sie sprawca zbawienia wiecznego dla
wszystkich, ktérzy Go stuchajg” (Hbr 5, 9). Temu wtasnie Jezusowi Chrystu-
sowi, ktéry wedtug zbawczych zamiaré6w Boga Ojca statl sie ,,pierworodnym
miedzy wielu braémi” (Rz 8, 29) mialo zostaé zlecone szczegblne zadanie do
wykonania zar6wno w procesie historycznego ksztaltowania religijnej wspol-
noty Kosciota, jak tez ogloszenia faktycznej inauguracji Krélestwa Bozego, co

2 W sprawie interpretacji konstytucji zob.: G. PHILIPS, L'Eglise et son mystére au II
Concile du Vatican. Histoire, texte et commentaire de la Constitution « Lumen gentium »,
t. 1, Paris 1967, s. 86-184.
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wigzalo sie oczywiScie z przedstawieniem jego duchowego programu odno-
wionego zycia przeznaczonego dla wszystkich ludzi.

W pierwszej sprawie dotyczacej realizowania przez Boga odwiecznego
zamiaru, rozwijajac wskazane wersety biblijne, a zwlaszcza aplikujac ich bo-
gatg mysl w sensie alegorycznym do opisu tworzenia KoSciota, Sobor uczy, ze
przedwieczny Ojciec przewidzial dla stuchajacych Chrystusa nie tylko zbawie-
nie, ale rowniez swoistego rodzaju srodowisko o charakterze zorganizowanej
wspdlnoty, gdzie cztowiek bedzie miat swobodny i nieograniczony dostep do
wszelkiej pomocy duchowej, by mégt faktycznie korzystaé z daru zbawienia.
W tym wlasnie miejscu znajduje sie jeden z zasadniczych fragmentéw tekstu
wyznaczajacy rozmiary wertykalnej i horyzontalnej perspektywy soborowej
mysli eklezjologicznej i wskazujgcy zarazem na rzeczywiscie katolicki wymiar
Kosciota w niespotykany dotad gleboki sposéb: Bog — czytamy — ,wierzacych
w Chrystusa postanowitl zgromadzié w Kosciele §wietym, ktory juz od poczat-
ku $wiata ukazywany przez typy, cudownie przygotowany w historii narodu
izraelskiego i w Starym Przymierzu, ustanowiony w czasach ostatecznych, ob-
jawiony zostal przez wylanie Ducha, a w koficu wiekdéw osiggnie swe chwaleb-
ne dopelnienie” (KK 2).

Realizacja podjetych planéw nie bylaby mozliwa, gdyby nie aktywnos¢
Jezusa Chrystusa, poniewaz to wilasnie w Nim Bog postanowil odnowié
wszystko (por. Ef 1, 4-5, 10), zwlaszcza uksztaltowaé nowego czlowieka.
Przewidziany do wypelnienia zamiaréw wewnetrznej, duchowej i gruntowne;j
przemiany wszech$wiata Chrystus postuszny woli Ojca w tym wlasnie celu
»zapoczatkowal Krélestwo niebieskie” i w nim ,,objawil nam tajemnice”, kie-
dy — jak to precyzyjnie starat sie Sob6r okresli¢ ten decydujacy dla ludzkosci
fakt — ,,dokonal odkupienia” (KK 3). Wspotdziatanie trzech czynnosci, w tym
inauguracji Kroélestwa, wskazanych i wymienionych obok siebie w jednym
krétkim zdaniu soborowej wypowiedzi sktania do tego, ze mozemy juz méwic
o catkowitym wypetnieniu przez Jezusa Chrystusa woli Ojca’. Potwierdzajaca
wymowe tej teologicznej my$li odnajdujemy w Liscie do Kolosan, w ktérym
Autor zacheca czlonkéw tego lokalnego Kosciota do stalego dzigkczynienia
Ojcu, gdyz On ,,was uzdolnit do uczestnictwa w dziale §wietych w §wiattosci.
On uwolnit was spod wtadzy ciemnosci i przenidst do krélestwa swego umi-
towanego Syna, w ktérym mamy odkupienie — odpuszczenie grzechow” (Kol
1, 12-14).

W Swietle tego samego biblijnego wersetu Sobér uzasadnia zamiar zbawczy
dotyczacy decyzji Boga, ktéry ,,postanowit wkroczyé w historie ludzka w spo-
s6b nowy i ostateczny, posylajac Syna swego w naszym ciele, aby przez Nie-
go uwolni¢ ludzi spod wladzy ciemnosci i szatana (por. Kol 1, 13; Dz 10, 38)
oraz pojedna¢ w Nim $wiat ze sobg” (DM 3). Odkupienie rozumiane w sensie

3 A. GUGGENHEIM, Eglise et Royaume. Une pierre d’angle du Concile Vatican II,
w: Vatican 11, dz. cyt., s. 197.
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biblijnym jako wyzwolenie ludzi z niewoli stato sie faktem i zostatlo dokona-
ne przez Jezusa. Trzeba powiedzied, ze nie tylko dla katechumenéw przybli-
zajacych sie do Kosciola przez sakramenty chrze$cijanskiego wtajemniczenia,
ale dla wszystkich jego cztonkéw — prezbiteréw i Swieckich, ktérzy juz w nim
w pelni uczestniczg, to znaczy zyja zyciem wspolnoty wiary, nadziei oraz mito-
$ci, odkupienie jest powolaniem i wej$ciem do Krélestwa wolnosci i taski. Dla-
tego tez Kosciol, czyli Krolestwo Chrystusowe — juz teraz obecne w tajemnicy,
dzieki mocy (virtuti) Bozej rosnie w spos6b widzialny w $wiecie” (KK 3), a owa
obecnosé i wzrost pozostajg w zgodnej harmonii z prorockg zapowiedzig Pana:
»A ja, gdy wywyzszony zostane ponad ziemie, wszystkich do siebie pociagne”
(J 12, 32). Stowa tej wizji wypowiedziane w kontekscie zblizajacej sie Smier-
ci Jezusa §wiadcza, ze mysl biblijna stanowi tutaj zasadnicza przestanke po-
trzebng do zrozumienia teologii soborowej, wedle ktorej odkupienie dokonane
»przez krew Jego krzyza” (Kol 1, 20; por. Ef 1, 7) wprowadza czlowieka do
rzeczywistosci Krolestwa i ma uniwersalny charakter. Interpretacja soborowe;j
teologii pozwala wiec utwierdzié sie w przekonaniu, ze Wydarzenia Paschal-
ne rozumiane jako apogeum zbawczej dzialalnosci Jezusa oraz ksztaltowanie
spolecznej i religijnej przestrzeni dla wydarzenia Krolestwa Bozego pozostaja
nierozdzielne.

Dlatego tez: ,,skoro bowiem za wszystkich umart Chrystus i skoro osta-
teczne powolanie czlowieka jest rzeczywiscie jedno, mianowicie boskie, to
musimy uznaé, ze Duch Swicty wszystkim ofiaruje mozliwos¢ dojscia w sposob
Bogu wiadomy do uczestnictwa w tej paschalnej Tajemnicy” (KDK 22). Mozna
wigc powiedziel, ze wszyscy ludzie mocg wydarzen paschalnych sg ,,przypo-
rzagdkowani” (KK 13) czy tez ,,pociagnieci” (J 12, 32) do Krdélestwa Bozego
przez Ukrzyzowanego i Zmartwychwstalego Pana. Powszechne odkupienie
przedstawia soborowe nauczanie w ramach tego samego zbawczego proce-
su obejmujacego zakladanie i objawianie Krélestwa Bozego. Jak sie wydaje,
dokonuje tego pedagogicznego i teologicznego zarazem zabiegu w tym celu,
by w sposéb mozliwie jasny przedstawi¢ kazdy z dwéch wymiaréw tajemni-
cy Chrystusa i tajemnicy KoSciola oraz ich misteryjne powigzania. Kosciol
mianowicie jest Krélestwem Bozym obecnym w tajemnicy w §wiecie i tutaj
wlasnie w wymiarach historii dokonuje sie jego wzrost; Krélestwo obejmuje
juz wszystkich ludzi, dla ktérych Chrystus umart na krzyzu i zmartwychwstat,
a ktory ich nieustannie przycigga do siebie przez swoj Koscidt i gromadzi we
wspolnocie wierzacych i zbawionych.

Analiza tekstu soborowej konstytucji o KoSciele prowadzi takze do wnio-
sku, ze wtasnie Krélestwo Boze nalezy traktowac jako fundament katolickie-
go charakteru Kosciola, ktory dla jednej, jak i drugiej rzeczywistosci oznacza
— jak si¢ wydaje — ten sam moment faktycznego zaistnienia w rzeczywistosci
historycznej albo — méwigc inaczej — zbiega si¢ z tymi samymi tworczymi
aktami publicznej dziatalnosci Jezusa. Juz bowiem w fakcie zapoczatkowania
Kosciota, co jest réwnoznaczne z nadejSciem Kroélestwa Bozego (Mk 1, 15; Mt
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4, 17)%, wpisana jest z woli samego Boga jego zdolno$¢ rozszerzania sig, az do
kofica wiekéw. ,,Krolestwo Boze zapoczatkowane na ziemi przez samego Boga
i majace si¢ dalej rozszerzaé, az na koficu wiekéw dopetnione zostanie row-
niez przez Boga, gdy objawi sie¢ Chrystus, nasze zycie (por. Kol 3, 4), a «<samo
stworzenie bedzie wyzwolone z niewoli skazenia na wolno$é chwaly synéw
Bozych» (Rz 8, 21)” (KK 9).

Wielokrotnie refleksja Soboru Watykanskiego II zapisata sie¢ w tekscie kon-
stytucji znamiennymi wyrazeniami wskazujgcymi, jak wazny jest dla poznania
tajemnicy KoS$ciola opis dotyczacy jego katolickiego wymiaru. Ustanowiony
w konkretnych okolicznoSciach ziemskiego postugiwania Jezusa i zarazem ob-
jawiony w swoim ksztalcie na podobiefistwo wspdlnoty religijnego myslenia
i dziatania, stuzy Zatozycielowi ,,za narzedzie zbawienia wszystkich” i z tej tez
racji juz w samym akcie zalozycielskim zawiera si¢ idea katolicko$ci, bowiem
»postany jest do catego $wiata, jako §wiatto$¢ §wiata oraz s6l ziemi” (por. Mt
5, 13-16) (KK 9). Tworzacy sie woké! Jezusa nowy Lud Bozy, ktory stal sie
w Kosciele faktycznie w pelni skuteczng rzeczywistoscia zbawcza z chwila
dopelnienia wszystkich warunkéw dla zapowiadanego w prorockich wizjach
majacego zaistnieé ,,nowego Przymierza” (por. Jr 31, 31), zostal zobowigzany
wypelniaé wiernie wole swojego Zatozyciela. Ten wlasnie ,,Kosciél [...] otrzy-
muje postannictwo gloszenia i krzewienia Krélestwa Chrystusowego i Bozego
wérdd wszystkich narodéw i stanowi zalgzek oraz zaczatek tego Krélestwa na
ziemi” (KK §).

Trzeba takze w tym miejscu zauwazy<, ze Kosciot jest jeden i rGwnoczes$nie
katolicki moca dziatajacego w nim Ducha Swietego i jako taki jawi si¢ §wiatu
od pierwszej Piecdziesigtnicy’ przezytej przez wspdlnote ponownie zgroma-
dzana w Jerozolimie (zob. Dz 2, 1-14) — tym razem juz pod przewodnictwem
pierwszego Apostota znanego kiedy§ w srodowisku rybakéw pod rodzinnym
imieniem Szymona, ktérego Jezus nazwat Piotrem — Skalg (por. Mt 16, 18).
Zestanie Ducha Swietego — rzeczywiste zatozenie Kosciota — jako znak spetnie-
nia obietnicy danej uczniom przez Jezusa, a zwlaszcza dar jezykéw udzielony
w sposdb nadzwyczajny Apostotom $§wiadczg, ze Dobra Nowina o Krélestwie
Bozym juz przekracza religijne granice Izraela i faktycznie dociera do réznych
ludéw i narodéw oraz znajduje akceptacje wiary we wcigz powstajacych no-
wych wspdlnotach. Kosciél Chrystusa od momentu zaistnienia i podj¢cia mi-
syjnej dzialalnosci jest jeden i jawi sie jako katolicki we wspdlnocie Kosciotow
lokalnych, w ktorych istnieje, bowiem wszystkie rodza sie¢, czerpiac swoja egzy-
stencjalng zywotno$¢ z Kosciota — Matki i tchnienia Ducha Swictego.

4 Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Wybrane zagadnienia z eklezjologii (1985),
w: Od wiary do teologii. Dokumenty Migdzynarodowej Komisji Teologicznej. 1969-1996,
red. J. Krélikowski, Krakow 2000, s. 234.

5 R. LAURENTIN, Nieznany Duch Swiety. Odkrywanie Jego doswiadczenia i Jego
Osoby, Krakéw 1998.
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Katolicko$¢ trzeba wiec traktowaé jako znang dobrze z apologetycznej
myS$li ,note™, nazywang tez znamieniem badz po prostu cechg Kosciota poj-
mowanego jako ,widzialny sakrament zbawczej jednosci” (KK 9) wszystkich
ludzi, ktérzy spojrzeniem wiary dostrzegaja w Jezusie Chrystusie sprawce
zbawienia, jako ,znak i narzedzie” (KK 1) jednosci catego rodzaju ludzkiego.
Znaczenie i rozmaite konsekwencje o charakterze antropologicznym, kulturo-
wym, spolecznym i politycznym, teologii historycznej rozwoju i pojmowania
katolicko$ci KoSciota ,,w nowej epoce historii ludzkiej” (KDK 54), kiedy wta-
Sciwie wszystko ulega glebokim zmianom, w tym tez niepokojacych cztowie-
ka, ukazuje szeroko soborowa Konstytucja duszpasterska o KoSciele w $wiecie
wspotczesnym Gaudium et spes. Dlatego tez katolickosé Kosciota, rozumiana
jako znak Krolestwa Bozego bedacego w fazie nieustannego wzrostu, pozosta-
je w stuzbie oczekiwania na nadejscie tego, co moze byé nazywane ,katolicko-
Scig $wiata”, jego boskiego przeznaczenia; wewnetrznego zjednoczenia, ktore
juz teraz moze uchronié¢ od nieréwnosci spotecznych i imperializmoéw, a gdzie
dobro wspdlne zagwarantuje dobro osoby. ,, Kosciét [...] zmierza ku temu jed-
nemu, aby nadeszlo Krélestwo Boze i zeby urzeczywistnilo sie zbawienie cate-
go rodzaju ludzkiego” (KDK 45).

Wzrost Krolestwa Bozego objawia sie przez obecno$é oraz dziatalnosé Ko-
Sciofa w $wiecie i dokonuje sie na rzecz realizacji odkupieficzych zamiaréw
Bozych. Jego ,,Swiadectwo” sktadane ,,prawdzie” na wiele sposobéw w historii
— podobnie jak modelowe S§wiadectwo samego Jezusa — przyczynia sie ze swej
natury do wzrostu Krélestwa i promieniowania tajemnicy paschalnej ksztaltu-
jacej nowego czlowieka pos$rdd odnawiajacej sie jednocze$nie rzeczywistoSci
Swiata’. Jezus dokonawszy dzieta odkupienia zdobyt dla ludzi zbawienie oraz
prawdziwa wolno$¢ i w ten sposdb dopelnit dzieta zbawienia. Dokonal tego
wszystkiego w sposob szczegdlny, oryginalnie opisany z my$la o zainteresowa-
nych soborowg Deklaracjg o wolnosci religijnej Dignitatis humanae — zwlaszcza
w tym fragmencie, gdzie jest mowa o twoérczej sile Swiadectwa i prawdy gwa-
rantujgcych wzrost Krélestwa w $wiecie. ,,Dal bowiem §wiadectwo prawdzie,
ale zaprzeczajacym nie chcial jej narzucaé sitg. Krdlestwo Jego bowiem broni
sie nie za pomocg cioséw; umacnia si¢ przez dawanie $wiadectwa prawdzie
i stuchanie prawdy, a wzrasta miloScia, przez ktérag Chrystus wywyzszony na
krzyzu ludzi do siebie pociggnal” (DWR 11).

6 G. THILS, Les notes de I’Eglise dans I'apologétique catholique depui la Réforme,
Gembloux 1937; S. Nagy, Katolickos¢ jako znamig Kosciola, ,,Roczniki Teologiczno-Ka-
noniczne” 18 (1971), z. 2, s. 5-20.

7 'W. LINNING, ,,Le Royaume de Dieu, I’Eglise et la morale”. Réflexion a partir de
»Dignitatis humanae” 3 et 11, w: Vatican I, dz. cyt., s. 249-258.
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2. Tworczy komentarz Jana Pawla II — encyklika Redemptoris missio

Encyklike Jana Pawta IT Redemptoris missio o stalej aktualnos$ci postania
misyjnego nalezy traktowaé jako wazny glos Urzedu Nauczycielskiego w ozy-
wionej dyskusji teologdéw dotyczacej rozréznienia statusu Kosciota i Krélestwa
Bozego, jaka toczyla si¢ przez lata w wyniku analizowania nauczania Soboru
Watykanskiego I w tej zasadniczej nie tylko dla samej eklezjologii sprawie.
Chociaz problematyka rozumienia Krolestwa Bozego przedstawionego w dru-
gim rozdziale tego dokumentu nie jest zagadnieniem wiodacym, choé¢ waznym
dla opisania istotnej powinnos$ci KoSciota, jakg jest dziatalno$§¢ misyjna, to
jednak zawarte w tej czesci teologiczne przemySlenia stanowig potrzebny ko-
mentarz stuzgcy rowniez poglebionemu rozumieniu soborowej my$li o KoScie-
le Chrystusa i Krélestwie Bozym®.

W perspektywicznym spojrzeniu encyklika Redemptoris missio zamierza
ukazaé potrzebe realizowania ustawicznego zobowigzania misyjnego nakazu.
Zobowigzanie misyjne odnosi sie do realizowania podstawowego zadania, jakie
Kosciot z polecenia i w imieniu Jezusa Chrystusa, pod wpltywem Ducha Swie-
tego, powinien spetniaé w $wiecie. Chodzi mianowicie o misje w najglebszym
i zarazem szerokim znaczeniu tego stowa, sktadajacg sie z aktywnosci pastoralne;j,
apostolskiej i ewangelizacyjnej®. Dlatego tez Janowi Pawlowi II bardzo zalezato
i tym razem na utwierdzeniu braci i przekonaniu ich do ,,podstawowego zadania”
calego KoSciota, aby w dalszym ciagu, jak czynit to w przesztosci, ,,skierowywat
wzrok czlowieka, aby skierowywatl §wiadomo$é i doswiadczenie catej ludzkosci
w strone tajemnicy Chrystusa”? (RM 4), aby wszystkie narody i poszczegdlni lu-
dzie nie obawiali sie otworzy¢ drzwi Chrystusowi. W takim kontekscie rozdziat I
encykliki zatytulowany Krdlestiwo Boze opisuje misje Chrystusa i KoSciota.

Chrystus — czytamy — jest objawieniem i wcieleniem milosierdzia Ojca. Zbawienie
polega na uwierzeniu i przyjeciu tajemnicy Ojca i Jego mitosci ukazanej i daro-
wanej w Jezusie za posrednictwem Ducha. W ten sposdb wypelnia sie Krélestwo
Boze przygotowane juz przez Stare Przymierze, ziszczone przez Jezusa Chrystusa
i w Chrystusie, gtoszone wszystkim narodom przez Koscidt, ktory dziata i modli
sie, by sie urzeczywistnito w sposéb doskonaly i ostateczny (RM 12).

$ A. GUGGENHEIM, Eglise et Royaume, dz. cyt., s. 193. 194-196.

* ].-G. PAGE, Qui est I’Eglise?, Voume I: Le mystére et le sacrement du salut, Mon-
tréal 1977, s. 263.

10 Papiez tymi stowami wprost nawigzuje do swojej programowej encykliki Redemp-
tor hominis 10; ,,Jezus urzeczywistnia Krolestwo Boze [...]. Jego los jako Zbawiciela i re-
prezentanta Krélestwa Ojca jest SciSle zwigzany z celem, ktdrym jest samo Krolestwo” na-
pisal G. SEGALLA, Samopojmowanie Jezusa jako posrednika Boga Ojca i Jego Krdlestwa,
»Communio” 1 (127) XXII 2002, s. 67.
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W dalszej czeSci — mozna powiedzieé — papiez staral sie przedstawic istot-
ne elementy dotyczace znaczenia gloszenia Krélestwa Bozego jako ujawnienia
powolania mesjafiskiego Jezusa oraz komunijnej natury tegoz Krélestwa Bo-
zego obecnego w historii ludzko$ci w KoSciele. Jest tutaj mowa o ,,gloszeniu
i ustanowieniu Krélestwa Bozego”, gdy nastala pelnia czaséw przez Jezusa
Chrystusa, ktéry sam jest ,Dobra Nowing”, to znaczy ,,zachodzi w Nim toz-
samo$§¢ pomiedzy postaniem i postanym, pomiedzy tym, co méwi, co czyni
i czym jest” (RM 12); rzeczywisto$¢ eschatologiczna jest juz bliska i zaczyna
sie urzeczywistniaé, wiarg dostrzega sie blisko$¢ Krolestwa Bozego, do ktérego
dostep otrzymuje sie za posrednictwem wiary i nawrdcenia (por. Mk 1, 15).
»Krélestwo Jezusa jest zapoczatkowaniem Krolestwa Bozego. [...] Krdlestwo
wzrastaé bedzie w miare, jak kazdy cztowiek nauczy sie zwraca¢ do Boga w za-
zylosci modlitwy jako do Ojca (por. Lk 11, 2; Mt 23, 9) i staral sie bedzie
petnié Jego wole (por. Mt 7, 21)” (RM 12).

»Krolestwo ma na celu przeksztalcenie stosunkéw miedzy ludZmi i urze-
czywistnia sie stopniowo, w miare jak ludzie ucza sie kochaé, przebaczad i stu-
zy¢ sobie wzajemnie” (RM 15). Innymi stowy, zamierzona przemiana stanie
sie faktycznie stuzaca dobru czlowieka dopiero wowczas, gdy ludzie naucza
sie w swoim zyciu kierowaé wymaganiem ,nowego przykazania” mitoSci na
miare wielkosci tej, ktérej przyktad i wzoér dat nam Jezus (J 13, 34; 15, 12-13).
On przeciez umitowal §wiat, a sktadajgc w ofierze swoje zycie za ludzi, objawit
wielka mitos¢ Boga wzgledem cztowieka. ,,Dlatego naturg Kroélestwa jest ko-
munia wszystkich ludzi pomi¢dzy sobg i z Bogiem” (RM 15).

Biblijny oglad ziemskiej dziatalnosci Jezusa i aktywno$é misyjna pierw-
szych wspoélnot chrzescijafiskich prowadzi do kolejnych wnioskéw dotycza-
cych pojmowania i roli idei Krélestwa Bozego. Jezus od samego poczatku
publicznej dziatalnosci jawi sie jako prorok Krélestwa, ktérego nalezy uwaz-
nie stuchaé ze wzgledu na istotng nowo$é zawartg w gloszonej nauce oraz
przekonywajacy sposéb jej prezentowania. Dlatego tez wielu ludzi szybko na-
bralo uzasadnionego przekonania, ze Krélestwo, ktére przedstawia, jest juz
obecne w osobie Jezusa. Idea ta przenikneta gleboko réwniez do swiadomosci
wierzacych i stanowita obok prawdy o zmartwychwstaniu zasadniczg tre$é
$wiadectwa oraz ksztaltowala religijng postawe pierwszych chrzecijan (por.
Dz 8, 12; 28, 31; Ef 5, 5; 2 P 1, 11). ,,Na gloszeniu Jezusa Chrystusa, z ktérym
Krélestwo sie utozsamia — czytamy w encyklice — skupia sie nauczanie pier-
wotnego Kosciota” (RM 16). Jezeli wiec Krolestwo ,,utozsamia sie” z Jezusem
Chrystusem, to trzeba ,,polgczyé razem zwiastowanie Krélestwa Bozego (tresé
kerygmatu Jezusa) i gloszenie wydarzenia Jezusa Chrystusa (ktore jest keryg-
matem Apostoléw) (RM 16).

Bezposrednio po tych zasadniczych dla rozwazanego zagadnienia
stwierdzeniach, porzadkujacych w pewnym sensie dotychczasowe myslenie
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o wyobrazeniach Krélestwa Bozego, niekiedy nieznajdujacych poprawnego
uzasadnienia teologicznego, papiez przedstawia wprost i krytycznie ocenia
niektére nie zawsze zgodne z sensus Ecclesiae koncepcje. W zasadzie aby
pozostawaé w pelnej zgodzie z nauczaniem oraz wiarg KoSciota — uwaza Jan
Pawel II — nie mozna redukowad jego misji i traktowaé Krélestwa jako ,rze-
czywisto$ci catkowicie ludzkiej i zeSwiecczonej” zaangazowanej dla sprawy
»postepu czysto ludzkiego” (RM 17). Takie bowiem usitowania pojawiajg si¢
wspolczesnie w rozmaitych, zwykle ideologicznie motywowanych wersjach,
domagajac si¢ dla siebie pelnego prawa obywatelstwa nie tylko w my$leniu
religijnym, ale tez i w postepowaniu ksztaltujgcym nowy obraz zycia spo-
tecznego.

Nauczanie KoSciota prezentuje w oparciu o refleksje nad przekazem Obja-
wienia takg koncepcje ,,Krolestwa, ktérego nie mozna odtaczy¢ od Chrystusa
ani Kosciota” (RM 18). Tak wyrazona merytoryczna uwaga zawiera nega-
tywng ocene tendencji lansujacych radykalnie redukcjonistyczne pojmowanie
idei Kroélestwa, jednakze na tym nie poprzestaje. Tekst encykliki postuguje
sie tez znang dobrze terminologia konstytucji Lumen gentium, przypominajac
nierozerwalny zwigzek Kosciota z Chrystusem i Krélestwem, a jednocze$nie
zauwaza roznice, jaka mi¢dzy nimi istnieje. Kosciét ,jest przyporzadkowany
Krélestwu Bozemu, ktérego jest zalgzkiem, znakiem i narzedziem. Jednak-
ze, odrozniajac sie¢ od Chrystusa i od Kroélestwa, Kosciét jest nierozerwalnie
z nimi zlagczony” (RM 18). Zardéwno Scista wiez, jak tez charakterystyczne
dla komunijnej natury Kosciota rozrdznienie jest mozliwe dzieki specjalnemu
dziataniu Chrystusa i Ducha Swigtego. ,,Stad szczegélna i jedyna w swoim ro-
dzaju relacja, ktéra, nie wykluczajac wprawdzie dziatania Chrystusa i Ducha
poza widzialnymi granicami KoSciota, nadaje mu role specyficzng i koniecz-
ng” (RM 18).

Krolestwo obecne w Kosciele obejmuje oddziatywaniem wszystkich ludzi,
poniewaz swoj misyjny mandat gloszenia Ewangelii ,,wszelkiemu stworzeniu”
(Mk 16, 15; por. Mt 28, 19) udzielony Apostotom przez Jezusa realizuje, stuzac
sprawie krzewienia w §wiecie ,ewangelicznych wartosci” (por. KDK 39). Wy-
mieniajgc niektére z nich, mozna wskazaé na: sprawiedliwo$é, pokdj, prawa
cztowieka, ale tez nawrdcenie, odpuszczenie grzechéw czy dialog zbawienia.
Tak rozumiana dzialalno$é KoSciola, ktéry sam siebie okresla jako sakrament
zbawienia dla calej ludzkosci, nie ogranicza sie do tych, ktérzy przyjmuja jego
oredzie. Ewangeliczne wartoSci lezg u podstaw organizowania godnych czto-
wieka warunkéw ziemskiej egzystencji i jako takie sg jednocze$nie potrzeb-
ne ludziom pielgrzymujacym zyciowa droga ku zbawieniu, ktére realizuje sie
w eschatologicznym Kroélestwie. Dlatego tez Krdlestwo jest ze swej natury da-
rem samego Boga, ktdry nalezy przyjmowad, i Jego dzietem, z ktérym wypada
cztowiekowi wspdlpracowad.
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3. Poglebione rozumienie — deklaracja Dominus lesus
Kongregacji Nauki Wiary

Deklaracja Dominus lesus o jedynoSci i powszechnosci zbawczej Jezusa
Chrystusa i KoSciola zostata przygotowana przez Kongregacje Nauki Wiary
i podpisana 6 sierpnia 2000 r. przez jej prefekta kard. Josepha Ratzingera.
Nieco wcze$niej — 16 czerwca 2000 r. — udzielit aprobaty zawartej w niej tre-
§ci i uprawomocnit dokument papiez Jan Pawel II''. Byl to istotny moment
podczas uroczystych obchodéw Roku Jubileuszowego. Biorgc pod uwage zna-
czenie omawianych w niej zagadnienn dotyczacych rozumienia podstawowych
prawd nauki katolickiej, o czym wyraznie informuje podtytul, a ktore byly
lekcewazone w pewnych kregach teologdw, sklonnych nawet relatywizowaé
Objawienie, oraz z uwagi na czas ogloszenia, miejsce i tryb powstania, nalezy
ja zaliczy¢ do waznych dokumentéw nauczania KoSciota katolickiego po Sobo-
rze Watykanskim II.

Problematyke KoSciota, Krélestwa Bozego i Krélestwa Chrystusowego
(rozdz. V) deklaracja Dominus Iesus omawia z punktu widzenia chrystolo-
gicznego. To znaczy w powigzaniu prawdy wiary o jedynosci i powszechnosci
posrednictwa Jezusa Chrystusa dostrzega i wydobywa teologiczne przestanki
stanowigce wystarczajacy racje na rzecz ukazania kolejnej prawdy, a miano-
wicie o jedynosci Kosciota i jego najglebszego powigzania ze swoim Zato-
zycielem. ,,Pan Jezus, jedyny Zbawiciel, nie ustanowil zwyczajnej wspolnoty
uczniéw, lecz zatozyl Kosciét jako tajemnice zbawczg. On sam jest w Kosciele,
a Kosciét jest w Nim (J 15, 1n; Ga 3, 28; Ef 4, 15-16; Dz 9, 5), dlatego pelnia
tajemnicy zbawczej Chrystusa nalezy takze do Kosciota nierozerwalnie ztaczo-
nego ze swoim Panem. Jezus Chrystus bowiem nadal jest obecny i prowadzi
swoje dzieto odkupienia w Kosciele i przez Kosciét (por. Kol 1, 24-27), ktory
jest Jego Ciatem (por. 1 Kor 12, 12-13. 27; Kol 1, 18). Tak jak glowa i cztonki
zywego ciala, chociaz nie sg tozsame, sa nierozdzielne, tak réwniez Chrystusa
i KoSciota nie nalezy utozsamiaé, ale nie mozna tez oddzielaé, stanowig bo-
wiem jedynego ,,catego Chrystusa” (DI 16).

Zwlaszcza kohcowy fragment tej wypowiedzi deklaracji zastuguje na
szczegblng uwage, gdyz opisuje tajemnice wewnetrznej jedno$ci — ,,nieroz-
dzielno$ci” jak ja nazywa — taczacej w jedna calo$é rzeczywistosci, ktorych nie

" JAN PAWEL I, O deklaracji ,,Dominus lesus”. Z rozwazania przed modlitwg
»Aniol Pariski” 1 paZdziernika 2000 r., ,,IOsservatore Romano” 21 (2000), nr 11-12
(283), s. 53; J. RATZINGER, Kontekst i znaczenie dokumentu, ,,’Osservatore Romano”
21 (2000), nr 11-12 (283), s. 51-53; Wokdt deklaracji ,,Dominus lesus”, red. M. Rusecki,
Lublin 2001; J.A. MARTINEZ CAMINO, Deklaracja ,,Dominus lesus” w samym centrum
Jubileuszu Roku 2000. Wobec najpowazniejszego problemu naszych czaséw, ,,Communio”
1 (127) XXII 2002, 5. 15-39.
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sposOb ani utozsamiaé, ani tym bardziej wyobrazaé sobie ich wewnetrznego
przemieszania. Chrystusa i KoSciota nie nalezy utozsamia¢, nie mozna réwniez
oddzielaé, gdyz — powtorzmy raz jeszcze — stanowig ,catlego Chrystusa”. Na
te nierozdzielno$¢ wskazuja wyraznie autorzy Nowego Testamentu wykorzy-
stujacy w tym celu analogie Kosciota jako Oblubienicy Chrystusa (por. 2 Kor
11, 2; Ef 5, 25-29; Ap 21, 2. 9).

Postepujac dalej za tokiem mySlenia, tekst przywoluje zasadnicze dla
eklezjologii wyrazenia soborowej konstytucji Lumen gentium, ktére nazywa
Koscidt ,,zalgzkiem i zaczatkiem” Kroélestwa. Kosciot z jednej strony jest tak-
ze ,znakiem i narzedziem Krélestwa”, z drugiej natomiast jest ,,Krdolestwem
Chrystusowym obecnym w tajemnicy”'?. Charakteryzowane przy pomocy
tych kategorii teologicznych, czerpanych z jezyka soborowych wypowiedzi,
Krélestwo nabiera w miare pelnego z eklezjologicznego punktu widzenia opisu
dopiero wowczas, gdy deklaracja stwierdza, ze ono posiada ,,wymiar eschato-
logiczny” (DI 18).

Trzeba jeszcze podkresli¢ dwa kolejne stwierdzenia i ich uzasadnienie, po-
niewaz w sposéb bezposredni i klarowny odnosza sie do istoty zagadnienia
i wyrastaja z potrzeby odpowiedzi na r6zne pytania nurtujace wspolczesnych
teologdw. Jedno z nich moze brzmieé w nastepujacy sposéb: Czy wobec przed-
stawionej refleksji teologicznej o nierozdzielnosci Chrystusa i Ko$ciota mozna
postrzegaé w sposdb poprawny i zgodny z nauczaniem Objawienia jaki§ inny
niz $cisty i wewnetrzny zwigzek Chrystusa, Krélestwa i Kosciota?

Po pierwsze — deklaracja Dominus lesus informuje, ze nie ma w zrédtach
biblijnych, w $§wiadectwach teologii z okresu patrystycznego, jak tez w do-
kumentach ko$cielnego nauczania jednomySlnej akceptacji znaczenia pojecia
Krélestwa Bozego (gr. basileia), wzglednie Krolestwa Niebieskiego, Krolestwa
Chrystusowego ani tez ,,sensu ich zwigzku z Kosciotem” (DI 18). Ten charak-
terystyczny fakt braku uzgodnionego znaczenia bynajmniej nie dziwi i mozna
tlumaczy¢ go na przyklad w ten sposéb, ze Koscidl jest w istocie rzeczy tajem-
nicy, a jako taki nie moze by¢ catkowicie wyrazony ludzkimi pojeciami, bo po
prostu tej kategorii tajemnica przewyzsza zdecydowanie wszelkie mozliwosci
intelektualne, w tym réwniez jezykowe. Moze jednakze przyblizyé sie nieco
ku cztowiekowi na drodze jego wrodzonej zdolno$ci poznawania wszystkiego
i ogladu przez wiare.

Po drugie — deklaracja w tym samym miejscu i kontek$cie zaznacza wy-
raznie co§, co jest po prostu zrozumiate w nauce, charakterystyczne zwlaszcza
dla teologii i oczywiste dla prowadzonych badan naukowych i dysput, gdyz
jej przedmiotem zainteresowania jest realna rzeczywisto$¢ z pogranicza trans-
cendencji i immanencji. ,Moga istnie¢ rézne interpretacje tych zagadnien”

12 K. GUZOWSKI, Krdlestwo Boze a krélowanie Chrystusa na ziemi, ,Scripturae
Lumen” 1 (2009) nr 1-2, s. 326.
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(DI 18) — stwierdza po prostu — dotyczace tym razem wtasnie tajemnicy Ko-
$ciota i sensu jego zwigzku z Jezusem i Krolestwem. Potwierdzona w ten spo-
s6b mozliwo$¢ réznych interpretacji nie jest jednakze bezwarunkowals. Jesli
bowiem przedmiotem naukowej refleksji ma by¢ faktycznie Krélestwo Boze
znane z Objawienia, to znaczy treSciowo przynalezne do depozytu wiary, to
»zadna z tych mozliwych interpretacji nie moze w zaden sposéb przekreslac
ani pozbawia¢ znaczenia wewnetrznego zwigzku pomiedzy Chrystusem, Kro-
lestwem i Ko$ciotem” (DI 18). Przywotane w przypisach nauczanie soborowe;j
konstytucji Lumen gentium i encykliki Redemptoris missio Swiadcza o znacze-
niu tej wypowiedzi wskazujgcej na podstawowe kryterium oceny wspolczesne;j
refleksji teologicznej o zakresie granic poprawnej interpretacji omawianego
zagadnienia.

Posréd wielu podstawowych stwierdzen deklaracji w tym zakresie zwraca
uwage jeszcze jedno, ktére trzeba wymienié. Pozostaje ono w bezposrednim
zwiazku z faktycznym kolejnym potwierdzeniem istnienia nierozerwalnej wie-
zi taczacej Koscidt i Krélestwo, jako stalej prawdy wynikajacej z Objawienia.
Mozna w nim widzieé swego rodzaju przypomnienie, ze ,,Krélestwo Boze —
takze rozpatrywane w swej postaci historycznej — nie jest tozsame z KoSciotem
jako rzeczywisto$cig widzialng i spoteczng” (DI 19). Bezposrednio po nim na-
stepuje zdanie, ktore rowniez w formie przypomnienia, a nawet zlecenia dla
pracy teologicznej, wypada potraktowaé jako element sktadowy argumentacji.
My$l w nim zawarta pojawila sie juz wcze$niej w encyklice Redemptoris missio.
Nie mozna — czytamy w deklaracji — wykluczaé ,,dzialania Chrystusa i Ducha
poza widzialnymi granicami Kosciota” (DI 19).

Deklaracja Dominus Iesus przypomina zasadnicza prawde przynalezng do
istoty wiary katolickiej, zwiagzang ze specyfikg postannictwa Kosciota zobo-
wigzanego do przedtuzania w czasie misji zbawczej Jezusa Chrystusa. Wska-
zuje na wlaSciwe rozumienie i potrzebe niestrudzonego gloszenia wszystkim
ludziom zyjacym we wspdlczesnym $wiecie ewangelicznego oredzia o Kréle-
stwie Bozym. Wspierajgc uzasadnieniem teologicznym, przydaje przepowiada-
niu wiarygodnosci.

Zakonczenie

Wedtug relacji autoréw biblijnych, zwlaszcza synoptykéw, w programie
dziatalnosci Jezusa z Nazaretu znajdowato sie gloszenie Krélestwa Bozego. Idea
streszcza — jak programowe haslo — istote Jezusowego postania, wygtaszanych
moéw i dokonywanych czynéw, realizowanych w obecnosci coraz liczniejszej

13 K. KAUCHA, Krdlestwo Boze, w: Leksykon teologii fundamentalnej, red. M. Ru-
secki, K. Kaucha, L.S. Ledwon, J. Mastej, Lublin—-Krakéw 2002, s. 695-696.
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grupy Swiadkéw gromadzacych sie wokdt Niego. Jak sie miato okazaé, zapla-
nowana w szczeg6lach dla wystannika Boga Ojca do ludzko$ci misja zmierzata
wprost do uksztaltowania w §wiecie nowej rzeczywistosci o charakterze zbaw-
czym, ktdra okazala si¢ Kosciotem.

Pytania dotyczace rodzaju i charakteru powigzania zachodzacego miedzy
Krélestwem Bozym, trescig i celem nauczania Jezusa, a wspdlnota KoSciota,
ktéremu Jezus zlecil postannictwo krzewienia Krolestwa, stanowig przedmiot
zasadniczych, trwajacych teologicznych debat. Nie brakuje w konsekwencji na-
wet skrajnych interpretacji na ten temat.

Nauczanie o zjednoczeniu i rozréznieniu Jezusa Chrystusa, wspélnoty
wierzacych uczniéw i Krélestwa Bozego, przedstawione w teologii Soboru
Watykanskiego 11, jest podstawg rozumienia sakramentalnej natury Kosciota,
jak réwniez istoty jego misyjnej dziatalnosci w $wiecie. Po latach soborowa
my$l w tym zakresie uzupelnity dwa wazne dokumenty koscielnego naucza-
nia: encyklika Redemptoris missio Jana Pawta I i deklaracja Dominus lesus
Kongregacji Nauki Wiary. Wyrazila si¢ w nich m.in. potrzeba autoryzowanego
komentarza dotyczacego rozumienia zalozonego przez Jezusa Kosciola jako
tajemnicy zbawczej, ktOry z natury swojej jest rzeczywistos$cig nadprzyrodzo-
ng, ale tez réwnocze$nie Krélestwem Bozym obecnym i glteboko osadzonym
w czasie i przestrzeni doczesne;.

Gesu Cristo
— il Regno di Dio (gr. basileia) — Ecclesia

Sommario

Secondo la relazione degli autori biblici, soprattutto secondo dei vangeli
sinottici, nel programma d’insegnamento di Gesu la predicazione del Regno di
Dio occupava un ampio spazio. Questa idea contiene il nocciolo del messaggio
di Gesu, presentato nel suo insegnamento e nella sua attivita pubblica, che si
svolgeva davanti agli occhi dei testimoni sempre pit numerosi. La missione di
Ges, preparata dettagliatamente dal Padre, aveva lo scopo molto preciso, cioé
la nascita della Chiesa.

Le domande concernenti la relazione tra il Regno do Dio, il contenuto
dell’insegnamento di Gesu, lo scopo di questo insegnamento e la Chiesa, a cui
¢ stata imposta la missione do propagare il Regno sono sempre oggetto delle
ricerche teologiche. Non manca in questo campo anche delle interpretazioni
esagerate, percid poco credibili.

L’insegnamento teologico del Vaticano II — 'insegnamento sulla relazione
tra persona di Gesu Cristo, la comunita dei credenti e il regno di Dio pone una
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base per la comprensione della natura sacramentale della Chiesa e per la sua
attivita nel mondo. Questo insegnamento del Vaticano II con passare gli anni ¢
stato ampliato da due documenti ecclesiastici: Redemptiris missio di Giovanni
Paolo II (1990) e Dominus lesus, preparata da Congregazione per la dottrina
della Fede (2000). Questi documenti esprimono la necessita di creare un com-
mentario autorizzato, il quale presentera la Chiesa fondata da Gesu come il
mistero salvifico, da un lato soprannaturale, dall’altro — come il Regno di Dio
esistente nel tempo e spazio terreno.
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Benedykt XVI w wydanej przez siebie jesieniag 2010 r. adhortacji Verbum
Domini zachecit do ponownego odkrywania biblijnych podstaw duchowosci.
Papiez przypomnial tam gléwne biblijne prawdy dotyczace chrzedcijafiskiego
zycia duchowego. Po pierwsze wiec: ,podstawg wszelkiej autentycznej i zywej
duchowosci chrzescijanskiej jest stowo Boze, gloszone, przyjete, celebrowane
i rozwazane w KoSciele” (VD 121). Po drugie — prawda ta odnosi sie nie tylko
do naszego pokolenia, ale i do wszystkich poprzedzajacych nas wiekéw historii
chrzescijanistwa: ,wielkie duchowosci, ktére naznaczyly dzieje Kosciola, zro-
dzily sie dzieki wyraZznemu odniesieniu do Pisma” — napisal papiez, podajac
calg liste przyktadéw (por. VD 48).

1. Swicci sa promieniami $wiatla Bozego Stowa

Benedykt X VI siegnat do pierwszych wiekéw wspolnoty uczniéw Chrystu-
sa: ,myS$le na przykiad o $w. Antonim Opacie, ktérego poruszyly stowa Chry-
stusa: «Jesli chcesz by¢ doskonaly, idz, sprzedaj, co posiadasz, i daj ubogim,
a bedziesz mial skarb w niebie. Potem przyjdz i chodz za Mna!» (Mt 19, 21)”.

Nie omieszkal siegna¢ do pism historycznych zalozycieli wielkich tradycji
monastycznych chrzescijaniskiego Wschodu i Zachodu. Podat przyktady z pism
wielkich Ojcéw Kosciota greckiego: ,,Nie mniej sugestywny jest Sw. Bazylii
Wielki, ktéry w dziele Moralia zapytuje sie: «Co jest wlasciwoscig wiary? Cal-
kowita i niewatpliwa pewnos$é prawdy stow natchnionych przez Boga. [...] Co

* Bp prof. dr hab. Andrzej Siemieniewski — Papieski Wydziat Teologiczny we Wrocta-
wiu, biskup pomocniczy diecezji wroctawskiej.
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jest wlasciwoscig wiernego? Ksztaltowanie sie z tg catkowita pewnoScig we-
dtug znaczenia stéw Pisma i nieodwazenie sie, by co$ ujaé lub dodaé»”. Do-
laczyt do tego przyktady tradycji facifiskiej: ,,Sw. Benedykt w swojej Regule
wskazuje na Pismo Swicte jako «najprostsza norme zycia czlowieka»”, a ,,éw.
Dominik Guzman «wszedzie w stowach i czynach okazywal sie¢ mezem ewan-
gelicznym» i chcial, zeby takimi byli réwniez jego bracia kaznodzieje, «ludzmi
ewangelicznymi»”.

Papiez zacheca, by podobnego ducha znalezé w tradycji franciszkanskiej.
Oto sam ,,§w. Franciszek z Asyzu «styszac, ze uczniowie Chrystusa nie powinni
posiadaé ani zlota, ani srebra, ani pieniedzy, ani nie zabieraé w droge torby,
chleba i laski, ani nie mieé sandatéw, ani dwdch sukien (Mt 10, 9-10) [...] zaraz
wykrzyknal, radujac sic w Duchu Swietym: Tego chce, o to prosze, to pragne
gorgco czynié calym sercem!»”. Podobnie i ,,§w. Klara z Asyzu dokladnie na-
§laduje zycie Franciszka: «Oto jest reguta zakonu sidstr ubogich: zachowywaé
Swietg Ewangelie Pana naszego Jezusa Chrystusa»”.

Wielkie §wiete tradycji karmelitafskiej obdarzone tytutem doktoréw Ko-
Sciofa uczg tej samej biblijnej duchowosci: ,,§w. Teresa od Jezusa, karmelitanka,
w swoich pismach nieustannie nawigzuje do obrazéw biblijnych; by objasnié
swoje do§wiadczenie mistyczne, wspomina, ze sam Jezus jej objawia, iz «cale
zto §wiata bierze si¢ z braku jasnego poznania prawdy Pisma Swictego»”. Nato-
miast ,,$w. Teresa od Dziecigtka Jezus odkrywa w MiloSci swoje osobiste powo-
tanie podczas rozwazania Pism, w szczegblnosci rozdzialéw 12 i 13 Pierwszego
Listu do Koryntian. Ta $wieta karmelitanka opisuje zafascynowanie Pismem
Swietym: «Zaledwie skieruje spojrzenie na Ewangelie $wieta, natychmiast od-
dycham wonig zycia Jezusa i wiem, w ktdra biec strone»”.

Ostatecznie wiec, ,,kazdy Swiety jest jakby promieniem $wiatla wychodza-
cym ze stowa Bozego” (VD 48). Wynika z tego bardzo wazna zasada interpre-
tacji Pisma Swietego. Nie zostalo ono dane do prywatnego tylko rozwazania
w oderwaniu od katolickiej Tradycji. Wyrazne stowa na ten temat mozna zresztg
znalez¢ w samym biblijnym tekscie: ,,to przede wszystkim miejcie na uwadze, ze
zadne proroctwo Pisma nie jest dla prywatnego wyjasnienia” (2 P 1, 20). Papiez
Benedykt zacheca do wyciagniecia z tej biblijnej zasady ostatecznych wnioskéw:

W pewien sposdb §wieto$é zwigzana ze stowem Bozym wpisuje sie zatem w tra-
dycje prorocka, w ktérej stowo Boze postuguje sie zyciem proroka. W tym sensie
Swieto$§¢ w Kosciele jest hermeneutyka Pisma, od ktdrej nikt nie moze abstraho-
waé. Ten sam Duch Swiety, ktory natchnat §wictych autoréw, pobudza $wietych,
by oddali zycie dla Ewangelii. Uczenie sie od nich jest niezawodna droga do zywej
i skutecznej hermeneutyki stowa Bozego (VD 49).

Jesli wiec dzisiaj chcemy korzystaé w pelni z duchowego skarbca, jakim
jest Pismo Swiete, to najlepiej zrobimy odwotujac sie do tradycji wielkich §wie-
tych, a zwlaszcza tych, ktérych zycie i modlitwa staly si¢ poczatkiem tradycji
zakonnych szké6t duchowosci:
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Dawne i nowe formy specjalnej konsekracji maja by¢ prawdziwymi szkotami zycia
duchowego, w ktorych czyta sic Pismo wedtug Ducha Swigtego w Kosciele, tak by
caly lud Bozy mégt z tego odniesé korzysé. Dlatego Synod zaleca, aby we wsp6lno-
tach zycia konsekrowanego nigdy nie zabraklo solidnej formacji do petnego wiary
czytania Biblii (VD 83).

2. Madros¢ dawnych wiekow

Kontynuujac zachety do czytania Biblii w Swietle duchowe;j tradycji Ko-
$ciota papiez Benedykt XVI w adhortacji Verbum Domini goraco polecit od-
wolywanie sie do do§wiadczenn dawnych wiekdw, a wiec do chrzescijaniskiej
starozytnosci i Sredniowiecza. Przede wszystkim warto uczy¢ sie od Ojcéw Ko-
$ciofa rozrézniania kolejnych poziomdéw znaczenia biblijnego tekstu: ,tradycja
patrystyczna i Sredniowieczna umiata rozpoznawac rézne sensy Pisma” — pisze
Benedykt XVI.

Wynika z tego konieczno$§é harmonijnego laczenia réznych pozioméw
lektury biblijnego tekstu. Po pierwsze wiec — jak najbardziej potrzebne i ko-
nieczne jest zrozumienie dostownego sensu Pisma Swictego. Jednak winno by¢
uzupelnione rozumieniem duchowym, na ktére sktadaja sie trzy kolejne sensy:
alegoryczny, moralny i anagogiczny (czyli — jak powiedzieliby$my dzi§ o tym
ostatnim — eschatologiczny). Najwcze$niejsi pisarze chrzedcijaniscy i wielcy Oj-
cowie Kosciota czesto tak wlasnie czytali Pismo Swiete, a w redniowieczu sys-
tematycznie uczono tej metody jako pozytecznego sposobu podejscia do Swie-
tego tekstu. Ten sposdb rozumienia Biblii istnial wigc od samego poczatku
chrze$cijafistwa, jest nawet obecny juz w Nowym Testamencie. To ostatnie jest
istotne dla wszystkich, ktérzy stajg przed waznym problemem: Czy stosowanie
reguly czterech senséw do interpretacji Biblii nie byloby jakim$ arbitralnym
zabiegiem narzuconym na Biblie z zewnatrz? Okazuje sie, ze nie: jest to dobrze
udokumentowana wewnatrzbiblijna metoda interpretacji tekstu. Przekonamy
sie o tym nieco dalej, siegajac po przyktady lektury biblijnych obrazéw w histo-
rii duchowosci chrzescijafiskie;j.

3. Chrzescijanin czyta Ksiege Kaplanska

Zacznijmy od pewnego casusu, aby utatwié sobie uchwycenie istoty pro-
blemu. Oto jeden z tekstow Starego Testamentu, sposrdd tych najtrudniejszych
dla dzisiejszego czytelnika. Fragment zawiera prawno-religijne przepisy Izraela
sprzed tysiecy lat, ktore wydajg nam si¢ dzi$ nie tylko nieaktualne, ale nawet
mato zrozumiale:

Nastepnie Pan powiedzial do Mojzesza i Aarona: ,,Tak méwcie do Izraelitéw: Oto
zwierzeta, ktore bedziecie je$¢ sposrdod wszystkich zwierzat, ktére sg na ziemi:
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Bedziecie jedli kazde zwierze czworonozne, ktére ma rozdzielone kopyta, to jest
racice, i ktore przezuwa. Ale [zwierzat], majacych rozdzielone kopyto i przezuwa-
jacych nie bedziecie jedli. Nie bedziecie jedli ich migsa ani dotykali ich padliny —sa
one dla was nieczyste” (por. Kpt 11, 1-8).

Czytelnik Biblii w XXI wieku przypomina sobie przy tej okazji zapowiedz
Pana Jezusa: ,,Nie sadzcie, ze przyszedlem znie$¢ Prawo albo Prorokéw; do-
poki niebo i ziemia nie przeming, ani jedna jota, ani jedna kreska nie zmieni
sie w Prawie” (por. Mt 5, 17-18). Wspdlczesny chrzescijanin pyta: Czy takich
fragmentéw jak ten z Ksiegi Kaptanskiej tez to dotyczy? Kiedy Pan Jezus za-
powiadal: ,Musi sie wypelni¢ wszystko, co napisane jest o Mnie w Prawie
Moijzesza” (Lk 24, 44), czy mial naprawde na mySli wszystko? Takze przepisy
o koszernych daniach, o czystych i nieczystych zwierzetach i o niedotykaniu
padliny? Tradycja KoSciola starozytnego odpowiada pozytywnie na tak posta-
wione pytanie. W jaki sposob znajdowano natchnienie duchowe w tego typu
prawniczych i liturgicznych tekstach, ktérych literalne znaczenie jest juz, jak
sie wydaje, od dawna nieaktualne?

W poszukiwaniu odpowiedzi zajrzyjmy do bardzo wczesnego tekstu sta-
rochrzescijanskiego, Listu Barnaby. Powstal okolo roku 130, a wiec za zycia
ludzi, ktérzy mogli jeszcze pamietaé z dziecifistwa osobiste spotkania z Apo-
stotami. W pierwotnym Kosciele list ten ceniono sobie tak bardzo, ze jeszcze
w III wieku niektorzy uwazali go za przynalezacy do kanonu Pisma Swietego.
Oto, co ma nam do powiedzenia na temat przepisOw o rytualnej czystosSci roz-
nych rodzajéw miesa:

Mojzesz powiedzial: ,,Jedzcie wszystkie zwierzeta, ktdre majg rozdzielone kopyto
i przezuwaja” (Kpt 11, 3). [...] Co chcial powiedzie¢? Wigzcie sie z tymi, ktorzy
boja sie Pana, ktérzy rozwazaja w swoim sercu sens przekazanego im stowa, ktérzy
nauczaja przykazan Pafiskich i sami ich przestrzegaja, ktérzy wiedzac, ze rozwaza-
nie jest zrodlem radosci, przezuwaja stowo Pana. Ale co oznacza rozdzielone ko-
pyto? To, ze sprawiedliwy chodzi wprawdzie po tym §wiecie, lecz oczekuje wieku
Swigtego. Popatrzcie, jak dobre prawa ustanowil Mojzesz!!

Taka interpretacja jest dla nas do$¢ zaskakujaca. Prawo Mojzeszowe oka-
zuje si¢ aktualne i dobre, ale nie w sensie dostownym. Przydatne dla chrzesci-
janina oredzie tego tekstu mieSci sie w jego sensie alegorycznym, duchowym.
Przepisy dotyczace zwierzat zreinterpretowano tak, ze odniesiono je do ludzi.

Podobnie rozumie ten tekst Klemens Aleksandryjski [ok. 150-212]. Do-
strzega oczywiScie problem: prawo rytualne Starego Testamentu nie obowig-
zuje juz czlowieka Nowego Testamentu. Pisze wigc: ,,rzuce odrobine $wiatta
na Prawo ofiarnicze” Starego Przymierza. Alegorycznie interpretujac przepisy

U List Barnaby, X, 11, w: Pierwsi swiadkowie: Pisma Ojcéw Apostolskich, red.
M. Starowieyski, Krakow 1998.
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dotyczace ofiar, widzi w nich zapowiedz wytrwalego rozwazania tekstéw bi-
blijnych przez chrzescijan:

Pismo Swiete poucza, ze ofiary ze zwierzat o rozszczepionych kopytach i przezu-
wajacych sa czyste i mite Bogu (por. Kpt 11, 3). To oznacza, ze sprawiedliwi toruja
sobie droge do Ojca i do Syna przez wiare (symbolem tego jest stalo$¢ zwierzat
o rozszczepionych kopytach) i przez stowa Boze, ktére w swym sercu dniem i noca
rozwazajg, na nowo ciagle przezuwajac w schowku duszy, przeznaczonym do prze-
chowywania wiadomosci. Te éwiczenia umystowe Prawo symbolizuje przez funk-
Cje przezuwania czystego zwierzeciaZ.

Dzigki takiej interpretacji Pisma starozytny chrzeScijanin osiggal niewat-
pliwe korzysci: caly Stary Testament stawal sie pokarmem dla duszy, a nie tyl-
ko wybrane jego fragmenty.

Dzisiejszy chrzescijanin widzi byé moze przede wszystkim nie tyle zalety
tej metody, co raczej jej problematycznos$é. Po pierwsze — czy jest ona w ogdle
uprawniona? Czy co§ w samej Biblii pozwala na jej stosowanie? Po drugie za$
— gdzie s3 granice tej metody? Czy mozna snu¢ dowolne skojarzenia i przedsta-
wiaé je jako nauke Pisma Swietego? Zauwazyliémy przeciez, ze chociaz autor
Listu Barnaby i Klemens Aleksandryjski interpretuja duchowo ten sam prze-
pis Prawa Starego Przymierza, to jednak wyciggniete przez nich wnioski sg
nieco odmienne. To prawda, ze przezuwanie obaj odniesli do tego samego,
a mianowicie do wewnetrznej medytacji nad duchowym pokarmem, jakim jest
stowo Boze. Jednak w rozdzielonym kopycie jeden z nich widzial zapowiedz
podzielno$ci uwagi chrze$cijanina, ktéry umie zy¢ w §wiecie doczesnym, nie
zapominajac o wiecznym, drugi za$ dostrzegal w tym raczej symbol wytrwato-
Sci cztowieka wierzacego.

Szukajgc odpowiedzi na te pytania, skoncentrujemy sie na wstepie na
pierwszym z nich: Czy tego typu duchowa i alegoryczna interpretacja Pisma
Swietego jest obca duchowi biblijnemu, czy tez moze jest jego wierna kontynu-
acja? Niech odpowiedzi udzieli nam refleksja nad kilkoma dalszymi przyktada-
mi z historii KoSciota.

4. Wprowadzeni do Ziemi Obiecane;j:
Orygenes czyta Ksigge Wyjscia

Najstynniejszy przyktad stosowania duchowej metody czytania Pisma Swie-
tego znajdziemy w starozytnej lekturze opiséw wyjscia Izraela z Egiptu. Nie-
zmiernie wazne jest, ze poczatek interpretacji Exodusu Izraela jako duchowego
wzorca dla chrzescijaniskiego zycia, znajduje sie juz w samym Pi§mie Swietym:

2 KLEMENS ALEKSANDRY]JSKI, Kobierce, 7, 18, Warszawa 1994.

6 - Wroclawski Przeglad Teologiczny
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Nasi ojcowie zostawali pod oblokiem, przeszli przez morze i byli ochrzczeni
w [imi¢] Mojzesza, w obtoku i w morzu; tez spozywali ten sam pokarm duchowy
i pili ten sam duchowy napdj. [...] A wszystko to przydarzylo si¢ im jako zapowiedz
rzeczy przyszlych, spisane za$ zostato ku pouczeniu nas, ktérych dosiega kres cza-
sow (por. 1 Kor 10, 1-10).

Swiety Pawet dat nam skrét podstawowych punktéw duchowej, alegorycz-
nej lektury Ksiegi Wyjscia i Ksiegi Liczb. Autorzy chrzescijafiscy nastgpnych
wiekéw z zapatem kontynuowali te tradycje, uwazajac, ze mogg zaréwno pod-
ja¢ i wzbogacié watki podane przez samego Apostota, jak tez — na ich wzor —
doszukiwa¢ sie innych mozliwosci duchowej lektury. Gtéwne punkty historii
biblijnej, do ktérych sie odnoszono, byly nastepujace:

~ wyijscie z Egiptu (Wj 12, 37-42; 13, 17-22);

— triumfalny hymn $piewany przez ocalonych z fal Morza Czerwonego
(Wj 15, 1-20);

— postoje podczas marszu na pustyni (Lb 9, 15-23);

— przejscie przez Jordan do Ziemi Obiecanej (Joz 1, 1-18).

Mistrzem takiej chrzescijafiski interpretacji starotestamentowej narracji
byt wspomniany juz Orygenes. W bardzo wielu swoich homiliach lub komen-
tarzach glosil, ze chrzescijanin przygotowujac si¢ do chrztu i przezywajac ten
sakrament, ma odtworzy¢ w swoim zyciu losy Izraela. Chrzescijanin ma wiec:

— wyj$¢ z Egiptu, czyli z krainy blednego postepowania (grzechu) i btedne-
go mySlenia (balwochwalstwa);

— przej$¢ przez pustynie: postoje Izraela na pustyni zapowiadaja kolejne
etapy katechumenatu;

— zwyciezy¢ faraona, czyli szatana, jego podstepne zakusy i jego wojsko;

— przej$é przez Morze Czerwone i Jordan, a wiec przezy¢ chrzest;

— wejé¢ do Ziemi Obiecanej, ktérym jest zycie w Jezusie Chrystusie w ko-
Scielnej wspdlnocie;

— i8¢ przez zycie pod wodzg nowego Jozuego i nowego Moijzesza, a jest
nim sam Jezus; w tej wedréwce prowadzi stup ognia i dymu (jest to za-
powied? prowadzenia przez Ducha Swictego);

—jako modlitwe ma wznosié zwyciestwa, ktérg jest piesi Mojzesza
(Wj 15, 1-19).

Wielki wplyw na starozytne przezywanie chrztu mialy homilie Orygenesa

wprowadzajace do przezywania wiary, z takimi na przyklad stowami:

Kto z ciemnos$ci btedéw nawraca sie ku zasadom duchowym, wyszedl z Egiptu
i przybyt na pustynie, gdy za$ przeprawi si¢ przez Jordan, powinien dazyé az do
ziemi obiecanej, to znaczy przez taske chrztu dotrze¢ do nauk ewangelicznych?;

3 ORYGENES, Homilie o Ksigdze Liczb, 26, 4, w: Homilie o Ksiggach Liczb, Jozuego
i Sedzidw, red. S. Kalinkowski, Warszawa 1986.
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Chrzescijaninie! Opuszczasz Egipt, podczas etapow wedrowki przez pustynie po-
$wiecasz czas na stuchanie Prawa Bozego, dzieki sakramentowi chrztu przeprawi-
tes sie przez Jordan®.

O tych, co przeszli przez Jordan, mozemy powiedzieé: wszyscy w Jezusie zostali
ochrzczeni w Jordanie®.

Czy oznacza to, ze dla Orygenesa historyczna prawda biblijnej narracji
Starego Testamentu jest czym$ nieistotnym albo godnym zanegowania? Czy
ma stuzy¢ tylko jako literacki pretekst do przezywania dar6w Nowego Testa-
mentu? Nic podobnego: dla Orygenesa ,,byty oraz fakty $wiata zmystowego
posiadajgc wlasng realno$¢ sg zarazem obrazami bytéw i zdarzef z nadprzy-
rodzonego $wiata tajemnic, a tego rodzaju widzenie rzeczy harmonijnie taczy
platonizm z chrzescijafiskim rozumieniem sakramentu; z tego, ze Pawel méwi
o0 dwoch zonach Abrahama (Ga 4, 23-31) bynajmniej nie wynika, ze podaje
w watpliwos$¢ fakt ich historycznego istnienia™; podobnie z aplikacji histo-
rii wyjscia z Egiptu do zilustrowania etapdéw stawania si¢ chrze$cijaninem nie
wynika, ze pierwotna historia miataby by¢ nieistotna. Wrecz przeciwnie, Bog
prowadzac naréd Izraela przez meandry dziejéw okazuje si¢ prawdziwym Pa-
nem historii, skoro potrafi tak nig pokierowaé, aby stanowila zapowiedz rze-
czywisto$ci duchowych.

Jednym slowem, Orygenes udowodnil, ze ,,mozna by¢ «alegorysta» nie
przestajac by¢ diteralista»”’. W jego wydaniu ,alegoria chrze$cijaiska rady-
kalnie r6zni sie od alegorii greckiej”, gdyz jej celem jest pokazanie harmonijnej
jednosci catej Biblii: ,,Stary Testament jest zapowiedzig nadejScia Chrystusa,
za$ Chrystus jest kluczem do ksiegi” Starego Przymierza®.

Dla Orygenesa kluczowym tekstem wyjasniajacym teorie alegorycznej in-
terpretacji Starego Testamentu jest 2 Kor 3, 4-18°. Apostol Pawet odnosi sie
tutaj do zastony okrywajacej twarz Mojzesza (por. Wj 34, 33n):

Az do dnia dzisiejszego, gdy [Synowie Izraela] czytaja Stare Przymierze, pozostaje
[nad nimi] ta sama zastona, bo odstania si¢ ona w Chrystusie. I az po dziefi dzisiej-
szy, gdy czytaja Mojzesza, zastona spoczywa na ich sercach. A kiedy kto§ zwraca
sie do Pana, zastona opada. Pan za$ jest Duchem, a gdzie jest Duch Pafiski — tam
wolno§é. My wszyscy z odstonietg twarza wpatrujemy sie w jasno$é Paniskg jakby

* ORYGENES, Homilie o Ksigdze Jozuego, 4, 1, w: Homilie o Ksiggach Liczb, Jozu-
ego i Sedzidw, dz. cyt.

5 ORYGENES, Homilie o Ksigdze Jozuego, 5, 1, w: Homilie o Ksiggach Liczb, Jozu-
ego i Sedzidw, dz. cyt.

¢ H. CROUZEL, Orygenes, Bydgoszcz 1996, s. 102.

7 Tamze, s. 103.

8 Tamze, s. 103.

® Tamze, s. 103 n.
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w zwierciadle; za sprawa Ducha Pafiskiego, coraz bardziej jasniejac, upodabniamy
sie do Jego obrazu (2 Kor 3, 14-18).

Owe ,wpatrywanie si¢ w oblicze Paniskie” to wtasnie lektura Starego Te-
stamentu, pod warunkiem jednak, ze w prawach i historiach starotestamento-
wych dostrzezemy jasniejaca obecno$¢ Chrystusa. Bez tej perspektywy Stary
Testament bylby po prostu niezrozumialy: ,,Prawo posiada tylko ciefi przy-
szlych dobr, a nie sam obraz rzeczy” (Hbr 10, 1). Ten ostatni tekst z Listu do
Hebrajczykéw przedstawia nam, jak zauwazyt Orygenes, trojstopniowa grada-
cje zblizania sie do tajemnic Bozych:

— pragma (rzecz), to rzeczywisto$¢ Boza sama w sobie, dostepna dopiero

dla zbawionych w niebie;

— eikon (wizerunek), to ten obraz owej rzeczywisto$ci, jaki dostepny jest
dla chrzescijanina, przez Nowy Testament i chrzescijaniski kult;

— skia (cien), to zaledwie cieni obrazu, a wiec tylko wstepny zarys przy-
szlego, chrzecijaniskiego obrazu, dostepny w dostownej lekturze ksiag
Starego Przymierza.

Dla Orygenesa i wielu innych pisarzy KoSciota to wtasnie jest znaczenie
znanego wersetu Sw. Pawta: ,litera zabija, Duch za$ ozywia” (2 Kor 3, 6). Sam
Jezus pokazal przeciez Apostotom, ze ,,musi si¢ wypetni¢ wszystko, co napi-
sane jest o [Nim] w Prawie Mojzesza, u Prorokéw i w Psalmach” (Lk 24, 44),
a do tego nie wystarczy zwykle odczytanie prostego znaczenia tekstu. Potrzeb-
ne jest specyficznie nowotestamentowe natchnienie czytelnika Biblii: ,,Wtedy
o$wiecil ich umysty, aby rozumieli Pisma” (Lk 24, 45).

Dla chrze$cijanina zyjacego w dwudziestym pierwszym wieku profetyczny
charakter Starego Testamentu postrzegany jest w perspektywie tylko pewne;j
liczby krétkich proroctw o Chrystusie. Dla Orygenesa (i wielu innych mistrzéw
starozytnego Kosciota) caty Stary Testament, od poczatku do kofica, byt pro-
roctwem o Chrystusie, dlatego ze zawiera niekonczacy si¢ seri¢ typéw Chry-
stusa, KoSciola i sakramentéw. Czyz po Mojzeszu, ktoéry przekazal Prawo, nie
przychodzi Jozue, ktérego imie po grecku brzmi Jezus?

Drugim fundamentem alegorycznej lektury Starego Testamentu jest dla
Orygenesa fakt, ze sam Nowy Testament j3 stosuje. Jednym stowem, alegorycz-
na ,egzegeze duchowy zainaugurowat Nowy Testament”!°, Gléwne przykiady,
na ktére powotuje si¢ Orygenes, sa nam juz znane: to 1 Kor 10, 1-11 oraz Ga
4, 21-31. Pierwszy tekst zawiera alegorie chrztu, Eucharystii i kary za grzechy;
drugi za$ — alegori¢ nastepstwa dwoch przymierzy. Duchowa lektura Biblii po-
legajaca na odkryciu alegorycznej, moralnej i anagogicznej (eschatologicznej)
warstwy tekstu Starego Przymierza jest wiec metoda wewnatrzbiblijng. Nie
tylko, Ze nie jest czyms§ sztucznie narzuconym z zewnatrz na Biblig, ale nawet
integralnie nalezy do calosci biblijnego oredzia. Nie moze wiec dziwié, ze ci

10 H. CROUZEL, Orygenes, dz. cyt., s. 105.
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autorzy Kosciota dawnych wiekéw, ktorzy to zauwazyli, z upodobaniem stoso-
wali t¢ metode czytania Pisma i uczyli jej wiernych.

How the Church Fathers teach us
biblical theology

Summary

In his Adhortation Verbum Domini Pope Benedict X VI recalls the riches of
the writings of the ancient and medieval theologians who applied to the Holy
Scripture the scheme of four biblical senses. These four were, besides the literal
sense, allegorical, moral and anagogical ones, which together were considered
to form the spiritual sense of the Scriptures.

The wisdom of the ancient Church may be thus rediscovered. To gain
such insight into the biblical vision of the Church fathers some examples were
chosen in this paper: The Letter of Barnabas and Stromata of the Clement of
Alexandria. In their hands the lecture of the Old Testament passages becomes
a key to understanding of the New Testament pages and the Bible rediscovers
its inherent unity.
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DE JOODSE ACHTERGROND
VAN HET ONZE VADER

Het leidt geen twijfel dat het Gebed des Heren, het christelijke gebed bij
uitstek in het Christendom, geworteld is in de Joodse traditie. Zowel vanwege
de structuur ervan (aanhef en zeven beden), als vanwege het gedachtegoed dat
erin besloten ligt, beroept het zich op literaire en theologische Joodse patronen
en is daarmee diep verankerd in de Joodse spiritualiteit. In deze tekst laat ik
enkele geselecteerde theologische en taalkundige parallellen zien tussen Joodse
gebeden en het Onze Vader!. Hier wordt ook iets van het Joods gedachtegoed
geschetst, wat zich laat terugvinden in het Gebed des Heren. Besproken wordt
eerst de aanhef (I) en vervolgens elk van de zeven beden (II) wat ons toestaat
conclusies te trekken.

1. Aanhef (Mt. 6, 9)

De aanhef van het Gebed des Heren begint met aanroepen van “Vader”.
Ofschoon het wel voorkomt is het niet zo gebruikelijk dat Joden zich op deze
manier wenden tot God. Als Joden zich op deze manier tot God richten, ge-
beurt dat vooral in het gemeenschappelijke gebed?. De Kaddish sluit af met de
aanroep tot de “Vader die in de hemel is.” Veel joodse gebeden sluiten af met
de aanroep Abinoe!, “Onze Vader”. In de Hebreeuwse Bijbel bestaan teksten

* Ks. prof. dr hab. Mariusz Rosik — Papieski Wydziat Teologiczny we Wroctawiu.

! Zie het trefwoord ,,Onze vader” in: J.J. PETUCHOWSKI, C. TOMA, Leksykon
dialogu chrzescijarisko-Zydowskiego(Lexicon Joods-Christelijke Dialoog) ,vert. J. KRU-
CZYNSKA, Kosciot a Zydzi i judaizm (Kerk, Joden en het Jodendom) 5, Warszawa 1995,
189-193.

2 W. CHROSTOWSKI, ,,Bog jako Ojciec w judaizmie” (God als Vader in het Joden-
dom)in ,, Ty, Panie jestes naszym Ojcem” (Iz 64,7) (U, Heer, bent onze Vader, Jes. 64,7). Bi-
blia o Bogu Ojcu,” (de Bijbel over God Vader) red. F. Mickiewicz, J. Warzecha, Warszawa
1999, 206-207.



88 Ks. Mariusz Rosik

die God zonder omhaal Vader noemen of waarin er sprake is van de vaderlijke
liefde van God jegens van de mens, ook al toont zich in die teksten het woord
“vader” zich niet’. Als voorbeeld is het voldoende te herinneren aan het frag-
ment van de profeet Jesaja: “U bent toch onze vader. Abraham kent ons niet
meer, en Israél wil niets meer van ons weten. U, heer, onze vader, van oudsher
heet U onze verlosser” (Jes 63,16).

Bij Hosea daarentegen wordt God weergegeven als de Vader die zorgzaam
zich bekommert over zijn kinderen: “Toen Israél nog jong was, kreeg Ik hem lief
enuit Egypte heb Ik mijn zoon geroepen. Maar hoe Ik hem ook riep, zij liepen van
Mij weg. Zij brachten offers aan de bails en brandden wierook voor de godenbe-
elden, en dat terwijl Ik toch degene ben die Efraim heeft leren lopen, die hem bjj
zijn armen heeft genomen. Zij echter wilden maar niet weten, dat Ik het was die
henbeschermde. Metzachte leidsels heb Ik hen gemend, met teugels van liefde. Tk
was voor hen als degenen die het juk optillen wanneer het tegen de kaken drukt.
Ik gaf hem zijn voedsel” (Hos 11,1-4).

Veel namen die naar God verwijzen, drukken ook in het tweede gedeelte
van die naam nadrukkelijk het vaderschap van God uit*. In het gebed Abinu
malkenu, dat wordt gebruikt in het vieren van Rosj-Hasjanah (Nieuwjaar) en
tijdens de vastendagen, wordt God niet alleen Vader genoemd maar juist “onze
Vader”, net zoals in het Gebed des Heren. Het is de moeite waard om één van
de fragmenten ervan aan te halen:

Onze Vader, onze Koning! Wij hebben gezondigd jegens U.

Onze Vader, onze Koning! Wij hebben geen Koning tenzij U.

Onze Vader, onze Koning! Bekommer U om ons, vanwege Uw Naam.
Onze Vader, onze Koning! Zorg voor een gelukkig jaar.

Onze Vader, onze Koning! Wees ons genadig, en antwoord ons,
want wij zelf hebben geen enkel goed werk verricht.

Kom ons te hulp met uw genade en goedheid en vergeef ons’

Het is echter goed op te merken dat, wanneer de rabbijnen de aanroep
“Onze Vader” hanteren, er geen sprake is van iets universeels. Daarentegen

3 Vgl. Ps 103,13; Spr 3,12; Num 11,12; Ex 4,22; Dt 32, 6,18 ; Hos 11,1 ; Jes 1,2 ;
Jer 31,9. H. RINGGREN, « God as father », in abh, G.J. BOTTERWECK, H. RINGGREN,
Theological Dictionary of the Old Testament, vert. ].T. Willis I, Grand Rapids 1974, 16-18.

4 Zoals: Abiasz — ,,De Heer is mijn Vader” (1 Kron 7,8); Eliab — Mijn God is Vader”
(Num 1,9); Abiel — ,,God is mijn Vader” (1Sam 9,1); Joas — ,,De Heer is Vader” (1Sam
26,6).

5 Het is van belang te onderstrepen dat in dit gebed en in vele andere joodse gebeden
de meervoudsvorm ,,wij” overeenkomt het dezelfde formulering in het Gebed des Heren
(»geef ons”, ,,vergeef ons”, “leidt ons niet in verzoeking™) en is eigen aan de joodse spiri-
tualiteit; D.H. STERN, Komentarz Zydowski do Nowego Testamentu (Joods commentaar
bij het Nieuwe Testament), vert. A. Czwojdrak, Warszawa 2004, 41.
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moet de sterke band onderstreept worden tussen God en het uitverkoren volk;
of juist het feit van de uitverkiezing zelf (niet zozeer de schepping ervan). Het
noemen van God als Vader door christenen wijst op een intieme en innige
band met hem, zoals de liefdesband die er is tussen kinderen en hun ouders;
deze band is typisch universeel, want God de Schepper is ook de Vader van
iedereen.

Het tweede gedeelte van de aanhef, de zin “die in de hemelen zijt”, betreft
de Joodse overtuiging (overgenomen door de christenen) dat de hemel de wo-
ning van God is. De Israélieten geloofde dat in de hemel zich de ware tempel
van God bevindt, waar zijn aardse verblijf slechts een afspiegeling en een beeld
van is. Het centrale deel van de Tempel, het Heilige der Heilige, was afgesche-
iden van de andere gedeeltes van het tempelcomplex met een voorhangsel dat
het hemelgewelf voorstelt®. Op deze wijze werd met overtuiging uitgedrukt dat
God in de hemel woont en dat Hij zich op de aarde de Tempel heeft gekozen
als woning. In de Misjna, in het traktaat Joma, vindt men een treffende parallel
van deze aanroep: Abinu she-ba-sha-shammaim (“Onze Vader, die in de hemel
is”; Joma 8,9)".

2. De afzonderlijke beden van het Gebed des Heren (Mt. 6,9b-13)

De drie eerste beden van het Gebed des Heren betreffen zaken die God
aangaan. In het gebed vraagt men om de heiliging van de Naam des Heren,
om de verbreiding van Zijn Koninkrijk en om de activiteit van de wil van God
in alle dimensies (“gelijk in de hemel alsook op de aarde”). In deze eerste drie
beden valt een treffende overeenkomst op met het de opening van het Joodse
gebed Kaddisj:

Moge Zijn heilige Naam verheven zijn en verheerlijkt
in de wereld die Hij heeft geschapen

volgens Zijn wil.

Moge Zijn koninkrijk aanbreken

in de tijd van uw leven en dagen

en tijdens het bestaan van heel het huis van Israél.

¢ Josephus Flavius merkt op dat op het voorhangsel het hemelgewelf wordt afge-
beeld (De bello judaico, 5,211-212). ,Jewish thought, especially in certain apocryphal
works, and Hellenistic thought also, in Josephus and Philo, endeavoured to find in the
Temple a cosmic symbolism; the Temple hill was for them the centre of the world. Similar
speculations can be found in the Fathers of the Church and in medieval theologians, and
some modern writers have tried to justify a symbolic interpretation by seeking analogies
among the religious concepts of the Ancient East”; R. de VAUX, Ancient Israel. Its Life
and Institutions, Trowbridge 1997, 328.

7 Vgl. Mechilta over Ex 20,25; Sotah 9,15; Berakoth 5,1; Aboth 5,20.
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Wanneer we de beden van het Gebed des Heren en het Kaddisj naast elka-
ar zetten vallen de gelijkenissen gelijk in het oog:

Kaddisj Het gebed des Heren

“Moge Zijn heilige Naam verheven zijn | “Uw Naam worde geheiligd”
en verheerlijkt”

in de wereld die Hij heeft geschapen|“Uw wil geschiede gelijk in de hemel als
volgens Zijn wil. ook op de aarde”

“Moge Zijn koninkrijk aanbreken” “Uw koninkrijk kome”

a) De eerste bede: “laat uw naam geheiligd worden” (vers 9b)

In de semitische wereld is de band tussen de naam en de persoon veel ster-
ker dan in de westerse cultuur. Naam en persoon zijn niet te scheiden; de naam
drukt de persoon uit en wijst op zijn missie®. Met de bede om de heiliging van
de Naam van God roept men om het bekend en befaamd worden van God zelf
op heel de aarde. In zekere zin is dit de roep om het naderen van Zijn konin-
krijk en het vervullen van Zijn wil. In deze betekenis is de bede herhaald in
de twee volgende. De derde zegening van het Joodse gebed Sjemoné Esré (“De
achttien zegeningen”) dat al bekend was in de tijd van Jezus, begint met de
woorden; “U bent heilig en heilig is Uw Naam”. Net als in het Kaddisj-gebed
bidden de Joden dat “Zijn heilige Naam verheven moge zijn en verheerlijkt in
de wereld die Hij heeft geschapen volgens Zijn wil”.

b) De tweede bede: “laat uw koninkrijk komen” (vers 10a)

Deze bede komt overeen met de overtuiging van de Joden dat voor het
einde der tijden

God zijn koninkrijk op aarde vestigt. “Koninkrijk” als termijn is een poli-
tiek begrip en verwijst metaforisch eerst naar God als Koning die heerst over
een bepaald gebied, vervolgens neemt dit begrip een meer abstracte betekenis
aan, betrekking hebbend op de universele heerschappij van God. Ten tijde van
het onafhankelijke bestaan van de Israelitsche monarchie, vanaf David tot aan
de val van Jeruzalem vanwege Nebukadnesar, verstond men het koninkrijk van
God als de andere kant, als de weerspiegeling van het hemelse koninkrijk van
Gods uitverkoren volk. Dit volk werd volgens de goddelijke wetten door een
koning geregereerd die vanaf zijn troonsbestijging’ werd beschouwd als een
representant op aarde van de Heer. Een uitdrukking van de overtuiging dat de

$ H. DANIEL-ROPS, Zycie codzienne w Palestynie w czasach Chrystusa, (Het dage-
lijks leven in Palestina ten tijde van Christus), vert. J. Lasocka, Warszawa 1994, 97.
9 Ps2,7.
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Heer de ware koning van Israél is, en dat de aardse koning Zijn enige represen-
tant, vindt men in het Schriftwoord: “De Heer uw God is uw koning” (1Sam
12,12 - Willibrord). Als de koning niet gerespecteerd werd, ging dat door voor
het schenden van de wil van God zelf. Zo dient men het woord van God te
lezen, gericht aan Samuél: “Doe wat het volk wil, wat zij u ook vragen, want
ze verwerpen niet u, maar Mij. Mij willen ze niet langer als koning” (1Sam 8,7
- Willibrord). Met deze opvatting over het instituut monarchie kon de hoop ge-
wekt worden dat op een zekere dag de koning van Israel heerst over de volken
en hen voert tot het geheel en al kennen van de ware God".

Christenen baden deze zelfde bede om het naderen van het koninkrijk
van God (begrepen overeenkomstig het onderricht van Jezus) in het korte ge-
bed Marana tha! — “Kom, onze Heer!” In het onderricht van Jezus onderging
het idee van het koninkrijk van God een meer spirituele betekenis. Van het
theocratische accent werd het ontdaan en werd het in een geestelijke sfeer be-
grepen.

c) De derde bede: “Uw wil geschiede, op aarde als ook in de hemel” (vers 10b)

De bede om het geschieden van de wil van God is in de meest algemene zin
een roep om het doen afwenden van al het kwade en het binnenvoeren van de
goddelijke heerschappij. In zekere zin kan men hier impliciet de tegenstelling
zien tussen de gewone menselijke wil en de onmetelijke wil van God die Jezus
ook uit in zijn gebed op de Olijfberg: ”Mijn Vader, als het mogelijk is, laat
deze beker dan aan mij voorbijgaan. Maar niet zoals ik wil, maar zoals U wilt.
Niet mijn maar Uw wil geschiede” (Mt 26,39 — volgens de tekst van Mariusz
Rosik, ES). In de setting van het gespek met Joodse religieuze leiders, vooral
met de farizeeérs, beroept Jezus zich vaak op de wil van God, voorbijgaand
aan de menselijke traditie. Dat is bijvoorbeeld het geval wanneer het gaat over
het ontbinden van een huwelijk, over de sabbatswet of in het interpreteren van
de geboden. Jezus leerde zijn leerlingen zich te houden aan de oorspronkelijke
bedoeling van God. Gods wil heeft soms een moreel karakter; het vervullen
van Gods wil betekent tevens zich te gedragen volgens de geboden:

Leer mij handelen naar uw behagen,

U bent toch immers mijn God.

Uw geest, uw goedheid zal mijn geleide zijn
in een land met geéffende wegen (Ps 143,10).

De formulering aan het eind van de derde bede van het Gebed des Heren
“zoals in de hemel alsook op de aarde” heeft een bijna gelijke parallel in het
Joodse denken zoals dat te lezen valt in het Eerste Boek van de Makkabeén.
Ofschoon dat boek, we kennen het in het Grieks, niet in de Hebreeuwse canon

10 Ps2,8.11; 99,1.
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is opgenomen, is het wel door een Jood gescheven en is het een weergave van
het Joodse denken. In 1 Mak 3,60 staat het volgende: “Zoals de hemel het wil,
zo zal het gebeuren” (NBV). Evenzo luidt het gebed van Rabbi Eliézer (eerste
eeuw na Chr.), opgeschreven in de Tosefta: “Volbreng Uw wil in de hemel en
geef de vrede van de geest aan hen die U vrezen op aarde” (Berakoth 3,7)

d) De vierde bede: “Geef ons vandaag het brood dat wij nodig hebben” (vers 11)

Brood als symbool bevat zowel dat wat dagelijks nodig is als de eeuwige
gave van God.

We kunnen er naar kijken met als prisma de gebeurtenissen uit het leven
van Jezus die met brood verbonden zijn. Voorafgaand aan zijn openbare leven
verbleef Jezus veertig dagen in de woestijn waar hij zich met gebed en vasten
voorbereidde op zijn zending. De evangelisten vertellen dat toen Jezus honger
kreeg, de Satan hem verscheen en verleidde: “Als u de Zoon van God bent,
zeg dan deze steen dat hij een brood moet worden” (Lk 4,3). Jezus wierp deze
verleiding van zich weg met een citaat uit de deuteronomistische traditie: “Niet
van brood alleen zal de mens leven” Lk 4,4; vgl. Dt 8, 3). De inhoud van dit
citaat wijst er duidelijk op dat, als pars pro toto de Joden brood opvatten als
een symbool voor alles wat nodig is om te leven. Onmisbaar voor het leven is
het voedsel. Daarom is het geheimzige manna, dat de Joden aten tijdens hun
zwerftocht door de woestijn, soms bekend in de bijbelse traditie als “brood”.
De bede om brood in deze betekenis uit Salomo:

Houd valsheid en leugen ver van mij,
geef mij geen armoede of rijkdom,
laat mij van het brood genieten dat mijn rantsoen is (Spr 30,8).

Indechristelijke traditie wordt debede om brood wat breder geinterpreteerd.
Brood verschijnt in de handen van Jezus tijdens het Laatste Avondmaal, dat hij
met zijn leerlingen houdt. Jezus nam het brood, brak het en gaf het aan zijn
leerlingen als Zijn Lichaam. Vanaf die tijd herhaalt de Kerk deze handeling.
Sommige kerkvaders hebben deze bede om brood in het Onze Vader breder
opgevat met een beroep op de Eucharistie; biddend om het brood vragen chri-
stenen God om te mogen deelnemen an de Eucharistie.

De vijfde bede: “Vergeef ons onze schulden, zoals ook wij hebben vergeven wie ons
iets schuldig was” (vers 12)

De overtuiging dat God de zonden van de mensen vergeeft wordt vaak
geuit op de bladzijden van de Hebeeuwse Bijbel. Het is voldoende om te he-
rinneren aan het gebed van Mozes: “Als u mij goedgezind bent, Heer, zei hij,
‘trekt u dan met ons mee, ook al is dit volk onhandelbaar. Schenk ons verge-
ving voor onze schuld en zonde en maak ons tot uw eigen bezit.” (Ex 34,9 —
NBYV). Evenzo belooft God zelf de Israélieten de gave van de vergeving: “De
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HEER zegt: Laten we zien wie er in zijn recht staat. Al zijn je zonden rood als
scharlaken, ze worden wit als sneeuw, al zijn ze rood als purper, ze worden wit
als wol” (Jes 1,18 - NBV). De vergeving van de zonden is beschreven vanuit de
optiek van het nieuwe verbond dat God aanzegt via Jeremia: “Ik zal hun zon-
den vergeven en nooit meer denken aan wat ze hebben misdaan” (Jer 31, 34b
—NBV). In de Joodse traditie wordt ook de afhankelijkheid getekend tussen de
vergeving die men van God verkrijgt en de vergeving die men van de betrokken
andere persoon. Jezus Sirach verkondigt: “Vergeef je naaste het onrecht dat hij
deed, dan worden, als je bidt, ook jou je zonden vergeven (Sir 28, 2 — NBV).

De vijfde bede van het Gebed des Heren vindt haar gelijke ook in het Sje-
moné Esré. De zesde bede begint met de woorden: “Vergeef ons, onze Vader,
want wij hebben gezondigd jegens U; vegeef ons en neem onze zonden weg uit
Uw ogen”'!. Daarentegen bevindt zich in de liturgie van Grote Verzoendag (Jom
Kippoer) een bede waarin de afhankelijkheid verschijnt tussen de vergeving die
men van God verkrijgt en de vergeving van de betrokken ander: “Vergeef ons
onze zonden, evenals ook wij ieder vergeven die ons leed berokkenen”.

e) De zesde bede: “En breng ons niet in beproeving,” (vers 13a)

De bede om bescherming tegen de beproeving vereist een verheldering
vanuit de theologie. De apostel Jakob verzekert ons in zijn brief dat God nie-
mand verleidt (Jk 1,13). Hoe moeten we dan deze bede — “en leidt ons niet
in verzoeking” verstaan? We beroepen ons op de oervorm van het geloof van
Israél, toen de Joden nog niet in staan waren de waarheid te bevatten over het
bestaan van de satan als en geest die zich geheel tegen God keert. Want wan-
neer ze die gedachte zouden toelaten, zouden ze zich niet kunnen beschermen
tegen de toorn van de satan en zouden ze hem vereren als een geest die sterker
is dan de mens. In die stituatie zou het monoteisme gevaar lopen. Daarom
openbaarde God stapsgewijs de waarheid over de natuur van deze slechte ge-
est. In de oervormen van de religie schreven de Joden alles wat zich afspeelde
- goed en kwaad - toe aan God (daarom zijn er in het Oude Testament teksten
waarin God wordt weergegeven als de veroorzaker van ongeluk). Pas toen het
monoteisme stevig overeind stond, openbaarde Gode de waarheid dat satan
de tegenstander is van de mens en van God, en dat juist deze slechte geest
vanwege zjn natuur achter al het kwade staad. In Jezus’ tijd was deze waarheid
al bekend, hoewel ze nog werd geuit in de taal van de oudste boeken van de
Hebeeuwse Bijbel, waarin God werd gezien als de auteur van ongeluk Juist van
deze taal bedien zich Matteus (Jezus) in het Gebed des Heren.

Bovendien staat de term “verzoeking” in het Hebreeuwse gedachtengoed
voor “proef”, “ervaring”. Vaak plaatste God zijn volk voor een proef, om het

't C. DI SANTE, Jewish Prayer. The Origins of Christian Liturgy, New York 1991,
19-23.
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volk te testen en te weten te komen in welke mate het trouw blef. Het woord
van Mozes getuigt daarvan: “Wees niet bang, God is gekomen om u op de pro-
ef te stellen en u met ontzag voor hem te vervullen, zodat u niet meer zondigt”
(Ex 20,20). Iets dergelijks hoort men ook in de vermaning van de auteur van
Deuteronomium: “Denk aan de tocht die de HEER, uw God, u door de wo-
estijn heeft laten maken, veertig jaar lang. Hij wilde u zijn macht laten voelen
en u op de proef stellen, om te ontdekken wat er in uw hart leefde: gehoorza-
amheid aan zijn geboden of niet” (Dt 8,2).

g) Zevende bede: “maar red ons uit de greep van het kwaad” (vers 13b)

De term “het kwaad” in de laatste bede van het Gebed des Heren kan
misshcien op twee manieren begrepen worden: het ongeluk dat mensen treft
of het persoonlijke kwaad (de satan). In het tweede geval gaat het niet alleen
om de verlossing van bekoring (een herhaling van de vorige bede) maar ook
om de verlossing van elke invloed van de kwade geest op het menselijk leven.
God wordt in deze bede gezien als de Verlosser; men zou kunnen zeggen dat
dit de gesp is waarmee het hele gebed vastgemaakt wordt: in de aanhef wordt
God aangeroepen als de Vader die van zijn kinderen houdt, in de laatste als de
Verlosser die hen beschermt tegen het kwaad. De auteur van het Boek van de
Wijsheid, hij hoort bij de Joodse traditie van de Diaspora — het boek is geschre-
ven in het grieks, ziet God als Verlosser: “Zo maakte u onze vijanden duidelijk
dat u het bent die van al het kwaad verlost. (Wijsheid 16,8). Zo luiden ook de
gebeden van rabbi Chijja ben-Abba zoals ze in de Talmoed geschreven staan:
“Moge de genadige ons bevrijden van de verleider” (Kiddushin 81a)'?. Daarmee
is dus duidelijk dat ook de laatste bede van het Gebed desheren verankerd is in
het Jodendom.

Conclusie

Het leidt geen twijfel dat het gebed “Onze Vader” dat e Jood Jezus zijn
leelingen leerde, stevig gewordteld is in he Joods egedachtengoed van de Eer-
ste Eeuw. Zowel de structuur als de inhoud ervan herinneren aan veel Jodse
gebeden en weerspiegelen Joodse theologische opvattingen die duidelijk in het
bijbelse en het nabijbelse literaire egfoed van de Joden zijn uitgedrukt. Men
kan talloze gelijkenissen aanwijzen tussne het Gebed des Heren en gebeden als
Kaddish, Abinu malkenu! of Sjemoné Esr. Het feit dat dez gelijkenissen besta-
an betekent niet dat er geen verschillen zijn. Het grootste verschil dat daaruit
naar voren springt is dat het Christelijke gebed een veel unverseler bereik heeft

12 D.H. STERN, Komentarz Zydowski do Nowego Testamentu (Joods commentaar bij
het Nieuwe Testament, o.c. p. 42.
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dan de Joodse gebeden, waarin voor alles voor het Joodse volk en haar welzijn
wordt gebeden.”® Ook het koninkrijk van God in verband met het messiaanse
verwachting wordt anders begrepen; voor christenen is Jezus de Messias en
Zijn koninkrijk is al in de beginvorm aanwezig op de aarde, voor de Joden
moet de Messias nog verschijnen.'*

Modlitwa Panska i jej judaistyczne tlo
Streszczenie

Modlitwa Pafiska, ta najbardziej chrze$cijafiska z modlitw, jest zakorzenio-
na w judaizmie. Zaréwno przez swg strukture (inwokacja i siedem prosb), jak
przez idee w niej zawarte odwoluje sie do literackich i teologicznych wzorcow
zydowskich, jest wiec gleboko zakotwiczona w zydowskiej poboznos$ci. Ni-
niejsza prezentacja ukazuje wybrane paralele teologiczne i werbalne pomiedzy
modlitwami zydowskimi oraz modlitwa Ojcze nasz. Zarysowane s3 tu takze
teologiczne idee zydowskie, ktére znalazly swe odzwierciedlenie w Modlitwie
Panskiej. Omédwiona zostala najpierw inwokacja, a nastepnie kazda z siedmiu
prosb. '

Nie ulega watpliwosci, ze modlitwa Ojcze nasz, ktorej Jezus-Zyd nauczyt
swoich uczniéw, zakorzeniona jest silnie w przekonaniach judaizmu I stulecia.
Zar6wno jej struktura, jak i tre§¢ przypomina wiele zydowskich modlitw i od-
zwierciedla poglady teologiczne, ktére wyrazone zostaly tak w biblijnej, jak
i pozabiblijnej spusciznie literackiej Zydéw. Mozna wykaza¢ liczne podobien-
stwa Modlitwy Pafiskiej z takimi modlitwami, jak Kaddish, Abinu malkenu!
czy Shemoneh Esreh. Fakt, ze podobiefistwa te istnieja, nie oznacza jednak
braku réznic. Wydaje si¢, ze najwigksza z nich wyraza si¢ w tym, iz modlitwa
chrze$cijan ma wymiar bardziej uniwersalistyczny niz modlitwy zydowskie,
ktérych przedmiotem jest przede wszystkim naréd zydowski i jego dobro. Ina-
czej rozumiana jest takze idea krélestwa Bozego, ktéra taczy sie z oczekiwa-
niami mesjafiskimi; dla chrzedcijan Jezus jest Mesjaszem i Jego krolestwo jest
juz w zaczatkowej formie obecne na ziemi, dla Zydéw Mesjasz musi sie jeszcze
objawié.

13 Het is voldoende een Jods gebedenboek in de hand te nemen om te kunnen be-
weren dat daar vaak herhaald wordt: ,,Uw volk Israél”; H. HERTZ, The uborized daily
Prayer Book. Hebrew Text. English Translation with Commentary and Notes, New York
1975 Jak modlg si¢ Zydzi. Antologia modlitw (Hoe de Joden bidden. Bloemlezing) Pardes
Lauder,.red. S. Pecaric, vertaling E. Gordon, Krakéw 20035.

14 J. CARMIGNAC, Recherches sur le ,,Notce Pére”, Paris 1969, 91-102.
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Ks. GRZEGORZ JASKIEWICZ®

PROBLEMATYKA MORALNA
W KAZNODZIEJSTWIE CEZAREGO Z ARLES

Przepowiadanie stowa Bozego na Zachodzie, zwlaszcza w Galii zostato
zdominowane przez problematyke moralng. Moralno$¢, ktérg proponowano
w prostej formie, miala sie przyczynié¢ do pozytku duchowego wiernych. Kie-
dy czlowiek oderwie sie od moralnosci, to oddala sie od Boga. Skupiano sie
zatem na tej problematyce w VI wieku, aby dojsé do istoty btedu. Wiara, bez
uczynkow, to jak retoryka bez etyki, czyli zycie w ktamstwie. Zwracano zatem
uwage, aby przepowiadanie bylo moralne'.

Reprezentantem kaznodziejow tamtego czasu jest Cezary Arelatynski, zy-
jacy w latach 470-543. Jest on uznawany za najpopularniejszego i najwybit-
niejszego kaznodzieje ludowego na przetomie epoki starozytnosci i Sredniowie-
cza?. Zachowal sie po nim zbi6r 238 kazan i przemdwien, z ktorych 154 uznaje
sie za catkowicie oryginalne, pozostate za$ sa zalezne od innych autoréw?. Byl
on do§wiadczonym biskupem, ktéry kierowal 40 lat swa diecezja, gdy toczyly
sie wojny, zmieniata wladza. J. Pochwat tak opisuje 6wczesng sytuacije politycz-
ng. Najpierw wiadza nalezala do Wizygotdéw, pdzniej Ostrogotéw, a w kofcu
do Frankéw. Konsekwencja tych wojen prowadzonych przez barbarzyfcow
bylo zniszczenie oraz zdziczenie, a co za tym idzie, duza liczba ludzi zyjacych
w nedzy, sierot, wdéw, kalek, chorych, wygnafcow, ucisnionych, wiezZniéw.
Zniszczeniu ulegly domy i majatki, takze nalezace do Koéciota. Swiety biskup
reagowal na ten ocean nieszcze$é, organizujac gtéwnie pomoc charytatywng
przede wszystkim dla opuszczonych i bezdomnych®.

* Ks. dr hab. Grzegorz Jaskiewicz — Wyzsze Seminarium Duchowne w Siedlcach.

! Por. G. SIWEK, Moralnos¢ przepowiadania, AK 573 (2004) t. 143, s. 354-355.

2 K. PANUS, Zarys historii kaznodziejstwa w Kosciele katolickim, Krakéw 1999,
s. 115.

3 F. DRACZKOWSKI, Patrologia, Pelplin—Lublin 1998, s. 404.

4 J. POCHWAT, Sprawiedliwos¢ i milosierdzie. Studium ,,Kazan do ludu” sw. Ceza-
rego z Arles, Krakow 2008, s. 9.
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Postawit jednak jako biskup na edukacje duchowiefistwa, aby zwalczaé
poganiskie zwyczaje, wrozbiarstwo, pijafistwo, zabijanie dzieci, ogdlny upa-
dek obyczajow i chcial usprawnic¢ ewangelizacje poprzez organizacje zycia za-
konnego. Nalezy dodac, ze reprezentuje on Srodowisko monastyczne Lerynu.
Tamtejszy klasztor zostal zalozony w roku 410 i dat si¢ poznaé jako centrum
duchowosci i studiéw, z ktérego wyszlto wielu biskupow.

W czasie rzadéw biskupa Cezarego odbylo sie 6 synodéw. Jawi sie on jako
lekarz, ktory chce uzdrowic bolaczki religijne przede wszystkim przez naucza-
nie, a nawet karcenie powierzonych mu wiernych w kazaniach’.

Byly one gloszone zgodnie z potrzebami spotecznymi. Wtasnie kazania
o numerach 1-80 sg napominajgcymi, zwigzane z pouczeniami moralnymi;
dalsze tez objasniajg kwestie etyczno-moralne, jednakze sg zwigzane z wybra-
nymi perykopami Pisma Swigtego (81-186), kolejne byty gloszone na konkret-
ne Swieta roku liturgicznego (187-213), o $wietych (214-232) czy wreszcie
kierowane byly do mnichéw (233-238). Znajduja sic one w zbiorze Corpus
Christianorum, Series Latina (CCL) 103 i 104, skad czerpano tekst oryginal-
ny, a polskie przekiady s3 zawarte gléwnie w nastepujacych seriach wydawni-
czych: Pisma Starochrzescijafiskich Pisarzy 52 (dalej PSP) i Ojcowie Zywi 17
(dalej OZ)e.

Zostang teraz przedstawione gléwne watki moralne omawianego kazno-
dziejstwa.

1. Czystos¢ serca

Cezary stawiatl te zasade jako warunek zycia prawdziwie religijnego. Skoro
Chrystus podaje nam go jako szczescie: Blogostawieni czystego serca, albo-
wiem oni Boga oglada¢ beda (Mt 3, 8), to w sposdb praktyczny ukazuje go
w kazaniu 210, prowadzac dialog wirtualny:

Moéwisz mi: ,,Pokaz mi twego Boga”. Ja ci méwig: ,Wejrzyj nieco w swoje ser-
ce”. Méwisz: ,Pokaz mi twego Boga”. Powtarzam: ,,Wejrzyj nieco w swoje ser-
ce i wyrzué stamtad to, co nie podoba sie Bogu”. Do ciebie chce przyjs¢ Bog.
Postuchaj Go, gdy méwi: ,,Ja i Ojciec przyjdziemy i uczynimy sobie mieszkanie
u niego” (J 14, 23). Oto, co obiecuje Bég. Gdybym ja, staby cztowiek, przyobiecat,
ze przyjde do twojego domu, niewatpliwie oczyScitby$ go; wyrzucitbys to, co zby-
teczne; przygotowal to, co konieczne. Bog chce przyjsé do twego serca i ociggasz
sie z przygotowaniem Mu mieszkania? Wszystkie wady sg nieprzyjaciétkami Boga
i dlatego z Boza pomocg wyrzudé je, jesli chcesz przyjac Boga’.

* Por. A. BOBER, Antologia patrystyczna, Krakow 1965, s. 400-403.
¢ Sw. Cezary z Arles, oprac. i wybor tekstéw ks. A. Zurek, Krakéw 2002.
7 Sermo 210, 4; OZ, s. 89-90.
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Powyzszy tekst obrazuje przygotowanie na spotkanie z Bogiem zwlaszcza
w sakramencie pokuty, cho¢ nie ma wprost o nim mowy. Zalezalo pasterzowi
tej diecezji, aby wierni trwali w czystoSci serca. Zachecal do wewnetrznego
oczyszczenia takze w innym kazaniu, ktérego paralelny tekst nakazuje we-
wnetrzng predyspozycje, a czyni to przez nastepujacy przyktad:

Ale prosze was, abyScie w sercu zachowali to, co cialem ukazujecie. Zdajecie sobie
bowiem sprawe, bracia, ze wszyscy ludzie obserwuja ten wasz zwyczaj, ze na Swie-
ta i uroczysto$ci przychodzicie do kosciota, a nawet na ile was staé w nowych ubra-
niach lub starannie oczyszczonych, wprost 1$nigcych. Kto bowiem posiada stara
suknie, przygotowuje sobie nowa, aby do koSciota udacé sie pieknie ubrany. Kto za$
ma brudne ubranie, stara sie je wypraé; kto za§ ma podarte, usituje naprawié, aby
ludzie nie dostrzegli nic podartego, nic zabrudzonego®.

Cezary pragnie przyczynic sie do wlaSciwej postawy religijnej i moralnej
swoich stuchaczy. Chce ich ugruntowaé w wierze, poboznosci i mitosci do tego
co $wiete, dobre i pieckne. Proste uwagi miaty zmobilizowaé wiernych do przy-
jecia tresci duchowych’.

Jezeli calym sercem i calym umystem uwierzysz, ze za dobre czyny otrzymasz
przyrzeczona nagrode oraz uwierzysz bez zadnej watpliwosci, ze gdyby$ do-
puszczal si¢ ztych czynow, bedziesz ponosil meki bez korica, to twoja wiara jest
petnal®.

Prawda wiary, ze Bog za dobre wynagradza, a za zte karze, gloszona byta
w czasach przedchrze$cijaniskich. Widocznie w czasach Cezarego byli prze-
wrotni, ktorzy glosili jak protestanci: grzesz ile chcesz, ale wierz, a bedziesz
zbawiony''. Dzi§ kto§ mdglby sie zapytaé: Grzeczni p6jda do nieba, a nie-
grzeczni do piekla — to gdzie dobra nowina dla grzesznika? Cezary gloszony
przez siebie kerygmat szczeScia wiecznego sprowadzat do moralnosci, aby wie-
rzgcy nie zagubil si¢ w zyciu. Przypominat o piekle, czgsto mowit o sadzie, jed-
nak jest tez prekursorem ukazywania tajemnicy chrzeScijanstwa przedtuzonej
wiecznym szcze$ciem'?, Wierzac w nagrode, nie mozna watpi¢ w kare za zto.
Cezary przypomina, ze nagrode od Pana moga otrzymac tylko sprawiedliwi,
tymi za$ s3 ci, ktorzy pelnili uczynki milosierdzia's.

8 Por. Sermo 14, 1; PSP 52, s. 78.

 R. WISZNIEWSKI, Zadania biskupa w swietle ,,Kazan” sw. Cezarego z Arles, ,Vox
Patrum” 13-15 (1993-1995) z. 24-29, 5. 194.

10 Sermo 12, 6; OZ, s. 88.

' Por. M. RZESZEWSKI, Postuga sfowa, Poznafi-Warszawa-Lublin 1967, s. 66.
Nauka protestancka XVI wieku, gloszgca, ze sama wiara w Chrystusa usprawiedliwia,
wywolywala reakcje przeciw tej zasadzie. Bez uczynkéw wiara jest martwa. Podkreslano
wiec wysitek osobisty, praktykowanie cnét i zachowanie przykazan.

12 Por. J. POCHWAT, Sprawiedliwos¢ i mitosierdzie, dz. cyt., s. 19.

13 Tamze, s. 45.
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Wiara winna si¢ objawiaé przez dobre uczynki. Zalecal obowigzek go-
$cinnosci'*, pokore, szczero$é, ktére maja stuzy¢ pomocg innym w rozwijaniu
zycia prawdziwie chrze$cijaniskiego. Nie zwalnial z opieszalosci w upomina-
niu blizniego. Przeciwnie przynaglat do tego, aby upominaé grzeszacych. Za
przyktad podawal, iz zwierze, gdy lezy powalone, przychodzi si¢ mu z pomo-
cg, a chrzescijanin, odkupiony krwig Chrystusa, gdy tarza si¢ blocie grzechu,
to tym bardziej winien otrzymac pomoc i nie mozna przechodzi¢ obok niego
obojetnie®’.

Do czystosci serca ma sklaniaé rozpamietywanie grzechoéw. Grzechy
sprzeciwiaja si¢ wierze. Ot6z zdaniem Cezarego ciezszy jest krzyz grzechow,
na ktérym wisi Zbawiciel, niz ten, na ktéry wstapit, litujac sie nad cztowiekiem
i chcge zabié jego Smieré'®. Za wzgardzenie Bozymi darami — meka, $miercig
— i za uporczywe trwanie w grzechach czeka kara. Opisywal j3 w drastyczny
sposéb: ,,Tam bedzie ptacz, zawodzenie i pokuta bez zadnej ulgi. Tam jest ro-
bak, ktéry nie umiera i ogien, ktéry nie gasnie. Tam bezskutecznie pragnie si¢
Smierci”V,

Przez opis kary Cezary krzesal nadzieje, ze uratuje i doprowadzi do opa-
mietania tych, ktorzy stoja nad przepascig wiecznej zagtady. Gdy na poczatek
Wielkiego Postu zachecat do modlitwy, czytania Pisma Swictego i wzywat do
przychodzenia do koSciota, to motywem takiej dziatalnosci duszpasterskiej
byta troska o zbawienie duszy (por. Mt 16, 26), a takze zabiegi, aby uczyni¢
innych szcze$liwymi, odrywajac ich od pozornego szczeScia Swiatowego. Jakie-
kolwiek zajecia, nawet te konieczne prace domowe nie moga usprawiedliwiad
czy zwalniaé z troski o dusze i czysto$¢ serca'®. Bycie chrze$cijaninem zobo-
wigzuje. Uzewnetrznieniem wlaSciwej postawy jest zdaniem Cezarego to, co
wychodzi z serca na zewnatrz w postaci chociazby stow'’.

2. Zycie sakramentalne

Rolg kazdego biskupa jest gloszenie stowa Bozego, ktére ma zachecaé do
zycia sakramentalnego. To Srodki, ktére sa w Kosciele i wioda do zbawienia.
Odcigcie sie od KoSciola to utrata taski, a w konsekwencji narazenie si¢ na grze-
chy. Cezary byt zdania, ze poza Kosciolem tatwo stoczy¢ si¢ na dno moralne®.

4 Sermo 199, 3-4; 10,3
5 Sermo 225, 4; OZ,s. 116.

!¢ Por. Sermo 57, 4; OZ, s. 126.

17 Sermo 227, 4; OZ, s. 130.

8 Por. Sermo 196, 1-3; Kazanie na poczqtek Wielkiego Postu, w: StaroZytne teksty
chrzescijariskie, red. L. Gladyszewski, Lublin 1976, s. 95-96.

¥ Por. Sermo 80, 3.

20 Por. Sermo 68, 1; OZ, s. 180: ,,Na jakiej podstawie wierzysz, ze dojdziesz do taski,
skoro do kosciota wstepujesz rzadziej niz poganin (saecularis)?”

—_
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Katechumen to ten, ktéry ma przyjaé sakrament. Zanim zostanie on udzie-
lony, a nawet wtedy gdy on jest szafowany, udziela si¢ nauk z nim zwigzanych.
Ciekawe, jakie tez historyczne odniesienia odnalezé mozna u Cezarego przy
chrzcie sw. Wiadomo, ze gtadzi on wszystkie grzechy, jednakze tych, ktérzy
majg do niego przystapié, surowo napominat: ,,Prosze¢ was zatem i napominam,
wszystkich ubiegajacych si¢ o chrzest, jednocze$nie wzywam was i zapowiadam
wam, byScie z Bozg pomocg az do Wielkanocy pilnie przebadali Wasze sumie-
nia, aby przypadkiem nie byto nawet jednego cztowieka, przeciw ktéremu zy-
wiliby$cie w sercu nienawi$c¢”?!. Przystgpienie do tego sakramentu to okazja do
przeblagania za wszystkie grzechy, jako ze niesie on Boze miltosierdzie. Wymie-
nia tam takze ,,diabelski napdj poronny”, przez ktéry méwi o wielkim grzechu
aborcji?2. Odniesienie do dzieciobdjstwa w takiej formie nalezy przytaczaé z wy-
akcentowaniem problemu, zwlaszcza ze w dobie Srodkéw farmakologicznych,
ktére sg upowszechniane i skutecznie stosowane w zbrodniczym celu. Dzi$ ta
terapia wstrzgsowa z pasterskiego nauczania Cezarego wraz z motywacja religij-
ng jest konieczna, aby nie dopuszczano sie przerywania cigzy?’.

Gdy omawial Eucharystie zwracal uwage, ze do niej powinno si¢ przy-
stepowac z sercem czystym, wolnym od grzechu. Czynil poréwnania do szaty
godowej, bo nikt nie przychodzi w ubraniu podartym i brudnym do czlowie-
ka moznego, a tym bardziej na uczte kréla wiecznego. Przestrzega, ze winni
grzechdéw musza sie opamietaé, aby nie zostali wyproszeni, jak ci niemajacy
wlasciwego ubrania, pieknej szaty taski. Podsumowuje swe rozwazania jednym
zdaniem: ,,Oto na jaki wyrok zastuguje ten, kto na uczte weselna, czyli do ko-
$ciofa, o$miela sie przyjs¢ winny pijafistwa albo cudzoldstwa, albo tez z sercem
przepelnionym nienawi$cig”?*.

Namaszczenie chorych to sakrament, stuzacy w nauczaniu Cezarego do
walki z magig, ktora nie przystoi wierze katolickiej?’.

Przypominanie waznoSci sakramentu malzefistwa, sprawy czystoSci
i wiernoSci malzefiskiej to szczegélna troska biskupa z Arles. Nie bylo to tyl-
ko straszenie karami piekielnymi, bo odwotywat si¢ do wiary. ,,Gdyby mieli
wiare, to wierzyliby Bogu i baliby sie przyszlego sadu. Dowodzi to, ze wierzg
ludziom, a nie wierzag Bogu. Publicznie, gdzie widza ludzie, boja sie cudzoto-

21 Sermo 200, 3; OZ, s. 137

22 Tamze 200. 4; s. 138-139: ,Wypada réwniez, by ubiegajacy si¢ o chrzest przestrze-
gali tego, aby o ile poznaja, Ze za podszeptem diabta popetnili albo kradziez, albo zaboj-
stwo, albo cudzoléstwo, lub tez jesli jaka$ kobieta z tego grona przyjeta kiedy$ diabelski na-
poj poronny i swoje dziecko czy to jeszcze w tonie, czy juz narodzone zabita — co jest bardzo
wielkim grzechem — teraz z ptaczem i skruchg uciekali si¢ do milosierdzia Bozego”.

2 Sermo 52,4; PSP 52,s. 226: ,,Po co wiec nieszczesna matko, a raczej macocho nieuro-
dzonego dziecka, poszukujesz z zewnatrz lekéw trujacych, ktore beda ci szkodzi¢ na wieki?”

#* Sermo 227, 3; OZ, s. 147.

% Sermo 184, 5; OZ, s. 186.
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zy¢, a po kryjomu, gdzie jedynie Bog widzi, wcale sie nie bojg”?¢. Cudzotostwo
to byl jeden z najciezszych grzechéw starozytnosci, obok zabdjstwa i apostazji.
Sciggat on w opinii wielu Ojcéw Kosciota kare wieczng. Do niej przychylat sig
takze Cezary méwiac: ,Albowiem, jak tego, ktory bez pozwolenia opuszcza
wojsko i wraca do zony, krél moze zabié, tak tego, ktéry znajdujac sie daleko
«od zony» cudzotozy, B6g moze ukaraé karg wieczng”?’.

Dla obrony przed tymi grzechami nieczystosci daje madre i ponadczaso-
we wskazdwki: ,jesli chcesz odnies¢ zwyciestwo nad atakiem zadzy, zastosuj
ucieczke. Nie wstydz sie uciekad, jesli chcesz posigéé palme czystosci”?®. To jest
zasada, ktorg ojcowie duchowni opowiadajg przy zwyciestwach, opierajac sie
na konkretnych przyktadach (in fuga salus). Cezary zdawat sobie sprawe z za-
grozen, jakie niosto rozpasanie moralne, zwlaszcza w zakresie moralnosci, nad
ktérym Stworca postawil VI przykazanie. Glosilt $miato i odwaznie:

Sposréd wszystkich chrzescijaniskich walk najciezsze sa bitwy o czysto$é. Do walki
dochodzi codziennie, ale zwyciestwa sg rzadkie. [...] Niech nikt w sposéb niebez-
pieczny nie przecenia swoich sil. Niech postucha apostota méwiacego: ,,Uciekajcie
przed nierzadem” (1 Kor 6, 18). Ow najéwietszy maz Dawid zobaczyt z odlegtosci
tysigca krokow naga kobiete i zaraz dopuscit sie zabdjstwa i cudzotdstwa (por.
2 Sm 11, 2nn). A niektdrzy tudzg sie, ze mieszkajac w jednym domu z obcymi ko-
bietami zapewnig tryumf czystoSci. Zapominaja, ze czynig sie w podwdjny sposob
winni przed Bogiem: sami narazajg sie na niebezpieczefistwo i innym dajg przy-
ktad przewrotnej poufatosci®.

Problematyka Dekalogu lezata na sercu biskupowi Arles. Obrazowo starat
sie zwrdcié serca powierzonych sobie wiernych, aby kroczyli wtasciwa droga,
postugujac sie przykazaniami. Dekalog streszcza sie w dwdch przykazaniach
mitosci. S3 to dwie nogi, dzieki ktérym biegnie sie do Boga. Odrzucenie choé-
by jednego przykazania powoduje kalectwo, ktére uniemozliwia normalne
kroczenie w zyciu’’.

Kazde wydarzenie czy okoliczno$¢ miato sktaniaé¢ wiernych do poprawy
w zakresie moralno$ci. Nawet umarli przemawiaja do nas, dajagc upomnienia.

Wota do ciebie z grobu zmarly: ,,Zwr6é uwage na mnie i rozpoznaj siebie. Popatrz
na moje kosci i niech cie przerazi chciwo$é i wyuzdanie twoje. Czym ty jestes, ja
bytem. Czym jestem, tym bedziesz. Jezeli we mnie pozostata marno$é, to niech cie-
bie nie strawi nieprawo$¢. Jezeli mnie zniszczylo wyuzdanie, niech ciebie ozdobi
czysto$é. Zobacz moje prochy i porzué zle pragnienia”. W ten sposéb wota do nas
zmarly z grobu’!.

[N

6 Sermo 43, 7; OZ, s. 194.

7 Tamze, s. 195.

# Sermo 41, 1; OZ, s. 199.

» Sermo 41, 2; OZ, s. 200-201.
0 Sermo 186, 3; OZ, s. 241.

! Sermo 31, 2; OZ, s. 253.
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Cezary korzystat z réznych okazji, aby przekazywaé nauke moralng i zwy-
czaje, jakie powinny si¢ utrwalaé. Dzi§ mozna powiedzieé, ze to byto moraliza-
torstwo przy uzyciu stow: starajmy sie, unikajmy, niemniej zblizat agere do esse
przez nakazywanie czytania Boskich tekstow?, gdyz gwarantuje ono rozwdj
zycia religijnego. Zdawat sobie jednak sprawe i o tym méwil, ze wielu nie umie
czytaé®. Dlatego celem jego kazan byto wezwanie do skuteczniejszego wshu-
chiwania sie w lekture stowa Bozego®*. Wzorem Orygenesa, roztupywal Ce-
zary orzechy tekstow biblijnych i karmit stuchaczy ich bogactwem, zachecajac
przede wszystkim do wlasciwego zycia religijnego, godnego chrzeScijanina’.
Gdy nie mogt glosic kazaf, kazal odczytywac kazania Augustyna, Ambrozego,
Cypriana, Orygenesa. Sam je cytowal, doceniajgc ich walor.

Zagadnienie pijafistwa zostalo potraktowane przez Cezarego jako powaz-
na plaga moralna. Przyjal za swoj obowiazek, aby ratowaé dusze tych, ktorzy
ulegaja temu grzechowi albo namawiaja do niego innych. Dlatego stwierdzat:
»len, kto drugiego zmusza, aby pit az do upicia sie, popelnitby mniejsze zlo
ranigc go mieczem, niz przez pijafistwo zabijajac jego dusze™¢. Nie zwalniat
nikogo z odpowiedzialnosci, radzil ksztattowaé, pdki mozna, silng wole i ro-
zeznanie w tej materii’’. Skutki tego grzechu przedstawial w sposob obrazowy,
ktéry nie stracil nic na aktualnosci:

Wszyscy pijacy sa niczym bagna. Wasze mitosci wiedza, co rodzi sie na bagnach.
To, co tam sie rodzi, nie przynosi zadnego ,,pozytecznego” owocu. Rodzg si¢ tam
weze, pijawki, zaby oraz rézne rodzaje robactwa, ktére raczej wstret moga powo-
dowaé, niz przynosi¢ co§ nadajacego sie do spozycia. Wydaje sie, ze z traw i drzew
rosnacych na bagnach lub na ich brzegach nie ma zadnego pozytku. Nadaja si¢
tylko do spalenia w ogniu. Zobaczcie, ze to, co rodzi si¢ z pijafistwa, przeznaczo-
ne jest do ognia®.

Zachety do unikania pijafistwa, wszelkie napomnienia przeciw niemu, kon-
sekwencje pijafistwa oraz jak je leczyé, Cezary zawart w kazaniach 46 i 47%.

32 Zob. J. GRZYWACZEWSKI, La lectio divina a la campagne en Gaule, Au Vle sié-
cle, d’apres les Sermons de Césaire d’Arles, w: Transversalités, Paris 2004, s. 73-86.

3 Sermo 75, 3; OZ, s. 259: ,starajmy sie unikaé¢ wszystkich zlych pozadliwosci.
[...] unikajmy niczym diabelskiej trucizny zbednych zajeé i ztoSliwych zartéw, ptochych
i lubieznych rozméw. Zabierzmy sie za czestszg lekture Boskich tekstow lub, gdy sami nie
umiemy czytal, starajmy si¢ czesto i chetnie stuchaé tych, ktdrzy czytaja”. Por. Sermo 1,
13, PSP 52, s. 26: ,,Potrzeba prostego upomnienia krok za krokiem, zdanie za zdaniem”.

3% Zob. J. GRZYWACZEWSKI, art. cyt., s. 74-75.

35 Por. E. STANIEK, Kazanie w staroZytnosci chrzescijariskiej, w: Fenomen kazania,
red. W. Przyczyna, Krakéw 1994, s. 20.

3¢ Sermo 46, 1; OZ, s. 290.

37 Sermo 47, 2; OZ,s. 292-293: ,Winny jest brak woli, ale zastania sie niemoca. Nawet
gdyby doszto do tego, ze zostaloby ci powiedziane: «Albo pijesz, albo umrzesz», to lepiej, by
twoje trzeZwe cialo zostalo zabite, niz przez pijaiistwo zostala uSmiercona twoja dusza”.

38 Sermo 46, 2; OZ, s. 291.

39 PSP 52,s.202-212.
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3. Ortodoksja i wierno$¢ Kosciolowi jako problem moralny

Biskupa martwit fakt, ze tylko nieliczni przystepowali do Komunii $w.
Synody zwolywane przez Cezarego celem podnoszenia poziomu religijnego
wiernych charakteryzuja 6wczesny poziom intelektualny i moralny tak du-
chowiefistwa, jak i laikéw. Uchwaly jednego z nich méwity (Agde, 506 r.), ze
ludzi §wieckich, ktérzy nie przystepujg do Komunii §w. na Boze Narodzenie,
Zmartwychwstanie i Zestanie Ducha Swigtego nie mozna uwazaé za kato-
likéw ani zaliczy¢ do katolikéw*’. Zwalczal liczne pozostatosci poganstwa,
a wsrdd nich magie i przede wszystkim zabobony. Z przykroscig stwierdzalt,
ze wielu wiesniakéw i kobiet wiejskich uczy sie na pamiec diabelskich pio-
senek mitosnych, a nie mogg zapamietaé tego, co Chrystus nakazuje*'. Pole-
cal zatem odmawianie psalmdw, aby pobudzaé i ozywiaé pobozno$é ludu.
Zalezalo mu szczegdlnie na odmawianiu Psalmu 50 — pokutnego z prosba
o odpuszczenie grzechdw; 90 — ktéry jest modlitwg ufnosci w Bozg pomoc
i opieke i Psalmu 103, ktéry jest uwielbieniem Boga za dzieto stworzenia
Swiata, Jego obecno$é w nim i rzady. Wydaje sie, ze Cezary chciatl zastgpié
magie¢ modlitwa*?.

4. Problematyka spoleczna

Spotecznosé, w ktorej pracowat biskup Arles, zajmowata sie gléwnie rol-
nictwem. Do nich wiec kieruje trafne stowa: ,,Jak uprawiasz role twoja, tak
uprawiaj dusze twojg!™® Wiernym glosit mozliwos$¢ przeobrazen spotecznych
w Srodowisku, w jakim zyli poprzez mito§é. Glosit kazania na temat sprawie-
dliwos$ci, mitosierdzia i jatmuzny, ktéra w jego mniemaniu jest darem i go-
towos$cig przebaczenia**. Przedstawial j3 w rézny sposéb: jako materialng

40 E. STANULA, Wstep, w: PSP 52, 5. 9.

41 Sermo 6, 3; PSP 52, s. 46-47.

42 T. KOLOSOWSKI, Przepowiadanie wiary w srodowisku wiejskim w kazanich sw.
Cezarego z Arles, w: Ewangelizacjia w epoce patrystycznej. Zagadnienia wybrane, red.
F. Draczkowski, ]J. Patucki, Lublin 1994, s. 52-53.

4 Sermo 6, 6; PSP 52, s. 48.

4 Sermo 34, 5; PSP 52,s. 151: ,A poniewaz dwa s3 rodzaje jatmuzny, jeden, gdy da-
jemy ubogim, drugi, gdy przebaczamy sasiadom lub braciom naszym, kiedykolwiek prze-
ciw nam zgrzesza, wykonujemy oba z Bozg pomocs, bo jeden bez drugiego nic nie znaczy.
Jezeli podajesz jalmuzng ubogiemu, a nie przebaczasz grzeszacemu przeciw tobie, nic ci
nie pomoze, ale i przeciwnie, jezeli wybaczysz krzywdzacemu ciebie, a nie bedziesz chciat
daé glodnym tyle, na ile ci¢ staé, jak powiedzialem, réwniez nic nie moze poméc jedno bez
drugiego. My zas, bracia, przygotujmy sobie te dwa rodzaje jalmuzny jakby dwa skrzydia
duchowe do lotu az do wlasnej ojczyzny i do owego niebieskiego Jeruzalem”.
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i duchowa. Post bez jatmuzny poréwnywal do lampy bez oliwy*. Mdwit o jej
koniecznosci i polecat jg jako skuteczne lekarstwo za grzechy o wymiarze spo-
tecznym*®. Sprawiedliwo$¢ i milosierdzie majg u Cezarego wymiar eschatolo-
giczny. Nagrode bowiem od Boga mogg otrzymac tylko sprawiedliwi, tymi za$
sa wedtug niego ci, ktérzy petnili uczynki mitosierdzia?’. Sam dawat przyktad
opieki nad chorymi i troski o wiezniéw i jeficow, aby sie nie sta¢ winnym ich
$mierci*®. Jak lekarz winien $pieszy¢ z pomocg widzac chorego, tak podobnie
trzeba dziataé dla zbawienia duszy®.

Pietnowal przekupstwo, ferowanie niesprawiedliwych wyrokéw, réznego
rodzaju niesprawiedliwo$¢. Ksztattowal w ten sposdb sumienia ludzkie i pobu-
dzat do czynienia dobra przez konkretne praktyczne czyny, ktérych wymagat
czas i srodowisko®. Jego wspaniate wypowiedzi, kroétkie i rzeczowe, formuto-
wane w duchu Ewangelii mozna uznaé za pionierskie mysli katolickiej nauki
spolecznej’l. Nas dzisiaj nie tyle obchodzg tamte realia, ile sposob méwienia
o nich, aby podejmujac rézne tematy, byé wystuchanym, méc rozpalaé wiare
i mito§é®2. Ojcowie Kosciola, a wsrdd nich biskup Arles, ucza nas méwié dia-
logowo. Oczywiscie chodzi tu o dialog wirtualny, bo byta to rzeczywista roz-
mowa kaznodziei przemawiajacego z ambony ze stuchaczami; byla to nie tylko
wymiana mysli, ale wspdlne przezywanie aktualnej prawdy Bozej*.

Problemy przenosil na ptaszczyzne ducha i przekonywal, ze cztowiek z po-
mocg Bozg jest Panem sytuacji**. Czlowiek jednak sam naraza si¢ na niebez-
pieczefistwo grzechu, zblizajac sie do zta niczym do psa na tafcuchu, ktéry
moze fatwo wtedy ukasié. Glupim nazywa czlowieka, ktérego gryzie pies na
taficuchu®. Walka z grzechem, jak tez rozwigzywanie probleméw zalezg od
cztowieka.

4 Sermo 199, 6: ,Ergo, sicut supra suggessimus, fratres carissimi, ieiunia nostra el-
emosinarum pinguedo commendet; quia tale est ieiunium sine elemosina, qualis sine oleo
est lucerna”.

4 1. POCHWAT, Sprawiedliwos¢ i milosierdzie, dz. cyt., s. 138.

4 Tamze, s. 152.

4 A. ZUREK, Dzialalnos¢ charytatywna Kosciola w Galii V — VI wieku, ,Vox Pa-
trum” 16 (1996) z. 30-31, 5. 192-195.

4 Sermo 57, 1.

30 T. KOLOSOWSKI, Dzialalnosé polityczno-spoleczna biskupa Cezarego z Arles,
»Saeculum Christianum” 1 (1994) nr 1, s. 63-64.

1 Por. Sermo 14, 2; PSP 52, s. 79: ,Wystarczy nam to, co B6g wam dostarczy z uczci-
wej waszej pracy. Niech nikt nie kradnie”; por. Sermo 166, 2: ,Iustitia ergo vera et perfec-
ta ipsa est, quae non facit aliis quod sibi non vult”; por. Sermo 50, 3, PSP 52, s. 222.

52 Por. W. WOJDECKI, Homilie Ojcéw Kosciola a wspdlczesne kaznodziejstwo pol-
skie. Uwagi homilety, AK 92 (1971) nr 2, s. 276.

33 Tamze, s. 279.

% T. KOLOSOWSKI, Nauka o szatanie, jego oddziatywaniu na ludzi i walce z nim
w kazaniach sw. Cezarego z Arles, ,,Zrédla Mysli Teologicznej” 17, s. 103.

55 Sermo 121, 6.
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5. Ocena problematyki moralnej w kazaniach tego okresu

W analizowanym materiale kaznodziejskim tre$¢ kazan nie byta zdomino-
wana przez zagadnienia $ciSle dogmatyczne. Nastgpil wzrost powszechnego lek-
cewazenia i odstgpstwa od surowosci chrzeScijaniskiej cnoty. Tematyka ta byta
zasadna i stala sie przedmiotem uwagi kaznodziejéw, poniewaz domagali sie jej
stuchacze. Stawiano na wychowanie do zycia cnotliwego, gdyz tylko takie daje
ludziom pokdj serca i szczescie. Dzi§ wraca sie do apostolstwa przykladu i przy-
pomina o tym, jak wazne jest, aby w parafii byli ludzie cnotliwi, o§wieceni, od-
wazni, przejeci duchem apostolskim, aby byli prawdziwymi apostolami czynu’®.

Biskup Cezary z Arles czesto cytowal Pismo Swigte, ale na ogét nie prze-
prowadzal analizy egzegetycznej, ograniczajac sie do rozwazan gléwnie mo-
ralnych. Warto zaznaczyé, ze wprowadzit on rozrdéznienie grzechdéw na ciezkie
i lekkie oraz nauke o wartosci dobrych uczynkéw?’.

Wzywal kaptanéw, aby nie przestawali méwié o rzeczach ostatecznych,
o wiecznej nagrodzie dla sprawiedliwych i wiecznej karze dla grzesznikdw, aby
dobrzy byli pobudzani do wigkszego dobra, a 7li przerazeni przysztym sadem
byli odwodzeni od nieprawych czynéw?®. Wezytujac sie w kazania biskupa Ar-
les, nie mozna czynié zarzutu, ze jego kazania sg rozwlekte i niezrozumiate
oraz pozostaja reliktem minionej epoki*’. Dobrze ilustrowaly one konkretne
tematy nie tyle teologiczne, ale przede wszystkim moralne. Pietnowaly wady
stuchaczy, dbajac o rozwdj cnét, takich jak wiara, mito$é, czystosé, opanowa-
nie. Zwracajac sie do ludzi prostych i czesto religijnie zaniedbanych, przekazy-
watl Ewangelie bez splycania tematyki czy unikania kwestii trudnych®. Unikat
0zdob, dazyt do prostoty i zrozumiatosci, bo jak twierdzil — to, co powie sie
prostaczkom, zrozumiejg i uczeni, a tego, co wyglosi sie dla uczonych, pro-
staczkowie nie bedg w stanie pojac®!.

Kosciét daje w kaznodziejstwie prymat sprawom wiary. Ostatecznie mo-
ralno$é mozna wyjasnié tylko przez odniesienie do wiary, co staratl sie czynié
biskup Arles. Kaznodziejstwo moralne ma budzié i aktywizowaé wspdlprace
z taska. Przemiana obyczajéw ma wyplywacé z wiary w Chrystusa i by¢ jej ma-
nifestacjg. Czyny winny by¢ odniesieniem do transcendencji. Nauczanie mo-
ralne — na wzér sw. Cezarego — winno budzi¢ i aktywizowaé czlowieka do
stuzby Bogu i braciom®?.

56 J.-B. CHAUTARD, Zycie wewnetrzne duszq apostolstwa, Warszawa 2002, s. 113—
115.

57 K. PANUS, Zarys historii kaznodziejstwa w Kosciele katolickim, dz. cyt., s. 117.

8 Sermo 1, 5: OZ s, 211.

59 Por. M. SZRAM, Homiilia i kazanie patrystyczne jako wzorzec dla wspdlczesnych
kaznodziejow, w: Integralne ksztalcenie kaznodziei, red. W. Broniski, Lublin 2006, s. 159.

¢ Tamze, s. 165.

61 Sermo 86, 1.

2 M. RZESZEWSKI, Postuga stowa, dz. cyt., s. 67.
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La problematique morale
dans la predication de St. Cesaire d’Arles

Résumé

St. Césaire d’Arles a vécu au V et VI siecles et a été reconnu comme un
grand prédicateur en Eglise. Il fut évéque durant 40 ans et prononcé ses ser-
mons selon les nécessités de la société dans laquelle il vivait.

Les thémes les plus importants de ses enseignements sont les suivants:

1. La pureté du cceur. Elle est 'ultime condition de la vie spirituelle vrai.
Il soulignait aussi trés souvent 'importance du comportement morale en vue
de ne pas se perdre dans la véritable vie ; sont rappels des réalités de I’enfer et
du jugement dernier reste éloquents. Il conseillait d’étre juste, miséricordieux,
humble et sincére, vertus indispensable a tout chrétien digne de se nom. Il
insista aussi sur le fait que le Seigneur nous demande d’aider notre prochain
quand ce dernier a commis une faute. En outre, afin d’obtenir un cceur pure
trés souvent il faut, selon St. Césaire, réfléchir a ses propre péchés.

2. La vie spirituelle. Il encouragea les chrétiens a ne pas oublier cette sim-
ple réalité. En participant bien entendu d’abord aux sacrements de maniére
sérieuse (donc réguliére), et insisté sur le fait que la foi ne se marie pas, ne pour-
rait se marier avec la haine, la magie, le concubinage ou I’ébriété (I'ivresse). Si
quelqu’un rejette un commandements de Dieu — cela 'empéche tout simple-
ment de venir a Lui.

3. Orthodoxie et fidélité. St. Césaire organisera beaucoup de synodes. Par
exemple a « Agde » (en 506.) Il y insistera d’ailleurs sur le fait qu’on ne peut pas
considérer comme Catholiques les gens qui ne désir pas célébrer les fétes de
Noel, de PAques et de la Pentecdte.

4. Les difficultés sociales.

Ses sermons n’étaient pas a caractére dogmatiques mais plutdt sur les su-
jets de la morale. Ces d’ailleurs les fidéles eux-méme qui exigérent ainsi (une
fagon simple d’édifier spirituellement ceux qui ’écoutait) particulierement les
agriculteurs, a qui il s’adressait disant : comme tu cultive la terre, cultive aussi
ton ame.
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Koscidt, jako wspdlnota Boga z ludzmi, z jednej strony — odznacza
sie SwietoScig Boga, z drugiej natomiast — dostrzegalna jest w nim ludzka
utomno$é. Pomimo odwiecznego napiecia istniejacego pomiedzy SwigtoScia
a grzechem, caly Lud Bozy wezwany jest do tego, by stanowié wspdlno-
te $wietych!. Dlatego jednym spo§rdd zbawczych znakdéw, ustanowionych
przez Chrystusa, jest sakrament pokuty i pojednania, ktéry grzesznemu
cztowiekowi daje mozliwo$¢ dostgpienia usprawiedliwienia. Sakrament ten
stanowi nieodzowng pomoc, uwalniajac od grzechu tego, ktory sie go dopu-
$cit i przywracajac mu to, co otrzymat na chrzcie §wietym (zob. KKK 1446).
Droga prowadzaca do tego jest pokuta. Dlatego wezwanie do nawrdcenia
i pokuty jest obecne od poczatku publicznej dziatalnosci Chrystusa (zob.
Mt 4, 17; Mk 1, 15). Objawiajac mitosierdzie wobec grzesznika, Jezus nigdy
jednak nie tolerowatl jego grzechu. Gloszac Dobrag Nowine, wielokrotnie
potwierdzatl swojg wladze odpuszczania grzech6w (zob. Mt 9, 6) i te wladze
przekazat Apostotom (zob. J 20, 22-23). Wezwanie do nawrdcenia i pokuty
stanowi zatem oredzie KoSciota, ktérego nie moze On przemilczeé czy po-
mingé?.

* Ks. dr Krzysztof Fraszczak — Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu.

! Swiadectwa pochodzace z pierwszych dwoch wiekéw chrzescijanstwa potwierdza-
ja, ze Koscidt domagal si¢ od ochrzczonych doskonalego zycia zgodnego z naukg Ewan-
gelii, ale nie odmawial takze przebaczenia pokutujagcym grzesznikom. Zob. A. MLOTEK,
Pokuta i pojednanie w Kosciele pierwotnym, CS 17 (1985), s. 168.

2 Por. R. LORIA, La penitenza nei secoli, w: La penitenza: dottrina, storia, catechesi
e pastorale, red. L. Ligier, Torino 1968, s. 178.
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1. Grzech domaga si¢ pokuty

Podstawg kazdego przebaczenia jest zawsze pojednanie ludzi z Bogiem,
ktore dokonato si¢ w osobie Jezusa Chrystusa (zob. 2 Kor 5, 19). Misja jed-
nania, zlecona KoSciolowi przez Zbawiciela, realizuje si¢ zwlaszcza przez
sprawowane sakramenty. Szczeg6lne miejsce zajmuje w nim chrzest (bapti-
smus), w ktoérym czlowiek zostaje obmyty z grzechu, otrzymujac w darze taske
uswiecajaca i synostwo Boze (zob. Rz 8, 14). Mimo tak wielkiego daru, wier-
ni nadal pozostaja w Swiecie i s3 wystawieni na wiele préb i pokus. Grzech
Adama sprawil, ze w cztowieku powstato dramatyczne rozdarcie pomiedzy
dazeniem do $§wiectosci a sktonnos$cig wiodaca go do grzechu. Chrystus jed-
nak nie pozostawil pograzonego w grzechach czlowieka, bo przyszedl, jak
méwil, nie do sprawiedliwych, ale grzesznikéw (zob. Mt 9, 13). Dlatego dat
mu mozliwo$¢ powtdrnego pojednania sie z Bogiem w sakramencie pokuty
(sacramentum poenitentiae et reconciliationis). Grzech nie jest jednak prywat-
ng sprawg czlowieka, poniewaz jego skutki dotykaja catg wspdlnote Kosciota,
ktory jest Mistycznym Ciatem Chrystusa®. Dlatego zaréwno caly Koscidl, jak
i poszczegblny chrzescijanin odpowiedzialni sg przed Bogiem, aby nieustan-
nie zmagaé si¢ tak z wlasnymi grzechami, jak réwniez z grzechami swoich
wspoOtbraci. Chrzescijanin, za grzechy osobiste winien czynié¢ pokute. Wobec
innych, zwlaszcza tych, ktérzy nie u§wiadamiajg sobie popetnionego zta lub
s powodem zgorszenia, zobowigzany jest do braterskiego upomnienia, aby
zawrdcili ze zlej drogi i rowniez podjeli pokute*. W przypadku, gdy nie chcg
jednak tego uczynié, ostatecznym krokiem jest wylaczenie ich ze wspdlnoty
Kosciota (excommunicatio). Ekskomunika powinna zawsze jednak zmierzad,
nie do ich potepienia, ale przyczynié si¢ do nawrdcenia, tak aby zostali ocale-
ni na dzief Pana (zob. 1 Kor 3, 4-5).

Z zachowanych zrodet patrystycznych mozna wnioskowad, ze juz w Kosciele
pierwotnym istniata dwojaka praktyka pokutna. Pierwsza — za grzechy powsze-
dnie (poenitentia quotidiana) miata charakter prywatny i pofaczona byta z co-
dziennymi praktykami, takimi jak modlitwa, post i jatmuzna. Druga natomiast
— publiczna (poenitentia dura et laboriosa) wyznaczana byla przez przetozonych
Kosciota za grzechy ciezkie®. Na tej podstawie mozna stwierdzié, ze oprocz rze-
szy chrzescijan, ktorzy pozostawali wierni nauce Chrystusa, istniala pewna gru-
pa os6b, ktéra za popelnione grzechy poddawata sie pokucie publicznej. Tertu-
lian na poczatku swego dziela wspomina takze o jakich§ duchowych udrekach

3 Zob. JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska Reconciliatio et paenitentia 16.

4 Por. J. JANICKI, Pokuta w nauczaniu i praktyce Kosciola dwdch pierwszych wie-
kéw, ,Folia Historica Cracoviensia” 3 (1990), s. 301.

5 Por. J. RAMOS-REGIDOR, Pojednanie w Kosciele pierwotnym, ,,Concilium” 1-10
(1971), s. 19.
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pogan®. Wyraznie jednak oddziela te praktyki pogafiskie od chrzescijanskiej
pokuty. Poganie podejmuja pokute z czysto ludzkich pobudek nie rozumiejac
jej istoty. Pisze o nich nastepujaco: ,jesli spotka ich niewdzieczno$¢, wowczas
samych siebie przeklinaja, ze dobrze postgpili. Zatluja wiec dobrych uczynkéw
i mocno postanawiaja, by znowu czego$ dobrego nie uczyni¢”’. Taka pokuta jest
sprzeczna z tym, co méwit o niej Chrystus w Ewangelii. Nie ma i by¢ nie moze
— moéwi Tertulian — pokuty za dobre uczynki, poniewaz pokuta ,woéwczas zosta-
nie dopelniona, jesli pokutuje sie tylko za grzech”®. Przedstawiajac zasadno$¢
pokuty, wychodzi on od ukazania Boga jako sprawiedliwego sedziego, ktory
wynagradza za dobro, a karze za zlo. Sprawiedliwo$¢, wedtug niego, jest cnota
Bogu najdrozszg i wedtug niej bedzie On sadzit kazdego cztowieka. Jako Dobro
Najwyzsze Bog aprobuje jedynie dobro i tylko dobre uczynki wynagradza, gdyz
wszystko, co powolal do istnienia, bylo dobre (zob. Rdz 1, 4). Z woli same-
go Boga czlowiek jest Jego wizerunkiem. Niestety grzech zniszczyt obraz Boga
w cztowieku. I choé sprawiedliwo$é — jak stwierdza Tertulian — jest cnotg Bogu
najdrozsza i zgodnie z nig bedzie On sadzil kazdego czlowieka, to okazal mu
teraz swoje milosierdzie i postanowil przebaczyé popetnione grzechy. Stad sens
chrzescijaniskiej pokuty tkwi w u§wiadomieniu sobie przez grzesznika zla, ktore
uczynil, oraz we wzbudzeniu szczerego zalu za to, ze: ,,ukochat to, czego Bog nie
kocha™. Tertulian w bardzo zwiezty i klarowny sposob przedstawia takze istote
grzechu, twierdzac, ze jest nim ,,to wszystko, co sie Bogu nie podoba™®,

2. Dwie pokuty w ujeciu Tertuliana

Nauczanie Tertuliana, dotyczace pokuty, miato wielki wplyw na rozwo;
i praktykowanie tego sakramentu w Kosciele starozytnym!!. Wczesniejsze tek-

¢ Tertulianowi znane byly jakie$§ formy pokuty podejmowanej takze przez pogan.
Twierdzi jednak, ze nie rozumieli oni istoty prawdziwej pokuty, ktéra odnosi sie do Boga.
Pokute upatrujag w udrekach duchowych, podejmowanych z ludzkich pobudek. Dlatego
poganie, gdy spotka ich niewdzieczno$é, pokutujg za dobre czyny, ktére wyswiadczyli in-
nym, zalujac, ze uczynili co$ dobrego. Takie podejscie do pokuty sprawia, ze przyczynia si¢
ona do wiekszego zta, anizeli prowadzi pokutnika do dobra. Por. C. VOGEL, Il peccatore
e la penitenza nella Chiesa antica, Torino 1967, s. 34-35.

7 TERTULIAN, O pokucie, w: Wybér pism, PSP 5, Warszawa 1970, s. 175.

8 Tamze, s. 177.

® Tamze, s. 180.

10 Tamze, s. 178.

' Tertulian problematyke pokuty zawart w dwdch traktatach De poenitentia i De
pudicitia. Pierwszy z nich powstal w 203 r., gdy nalezat on do Kosciota katolickiego, drugi
natomiast, napisany po roku 217, w okresie montanistycznym. Wyraza w nim przeciwne
poglady i zwalcza praktyke odpuszczania przez Koscidl grzechéw cigzkich popetnionych
po chrzcie. Zob. J.M. SZYMUSIAK, M. STAROWIEYSKI, Sfownik wczesnochrzescijari-
skiego pismiennictwa, Poznan 1971, s. 380.



112 Ks. Krzysztof Fraszczak

sty na ten temat byly fragmentaryczne i nieliczne oraz czesto ograniczaly sie
do wskazéwek moralnych, przekazujac jedynie katalog grzechéw. Trudno wiec
na ich podstawie odtworzy¢ pelny obraz chrzescijanskiej pokuty istniejacej
w pierwszych dwoch wiekach. Dostepne dzis zrédta pozwalaja tylko przypusz-
czal, ze w poszczegblnych wspolnotach istnialy rézne formy sprawowania sa-
kramentu pokuty'?.

Tertulian w swym traktacie méwi o dwdch rodzajach pokuty, ktére istnie-
ja w Kosciele. Pierwszy z nich, ktéremu poS§wieca uwage na poczatku swego
dzieta, dotyczy katechumendw (catechumenus). To on pierwszy w literaturze
patrystycznej uzywa tego terminu, okreslajac nim kandydatéw przygotowuja-
cych sie do chrztu. W czasach Tertuliana KoS$ciél najprawdopodobniej catko-
wicie juz odstgpit od praktyki apostolskiej, kiedy do przyjecia chrztu wystar-
czyto jedynie wyznanie wiary i prosba o jego udzielanie (zob. Dz 8, 36-38).
Chrzest nie byl wiec spontanicznym aktem. Katechumeni przed przyjeciem
chrztu $wietego zapoznawali sie z zasadami chrzescijafiskiego zycia, poznawali
Pismo Swicte, prawdy wiary w nim zawarte, a takze uczestniczyli we wspol-
nych modlitwach z wiernymi. Pokuta, poprzedzajaca chrzest, byla dla kate-
chumenoéw czasem préby i jednym z elementéw przygotowania do rozpoczecia
chrze$cijafiskiego zycia w tasce uSwiecajacej’®.

Drugi rodzaj pokuty, to pokuta majgca miejsce po chrzcie §wietym. Ter-
tulian potwierdza jej istnienie, choé méwi o niej, jak zaznacza, niechetnie.
Uwaza bowiem, ze chrzescijanie po obmyciu w wodach chrztu ,,juz wigcej nie
powinni nic wiedzie¢ o pokucie ani jej potrzebowaé”'®. Widaé, ze w czasach
Kartagificzyka istnieje zywa Swiadomos$é, ze Koscidl, z jednej strony, winien
byé wspdlnota Swietych, choé, z drugiej, wie doskonale, ze ten wielki dar
chrztu przechowywany jest w glinianych i kruchych naczyniach (zob. 2 Kor
4, 7). Dlatego zastrzega, aby jego rozwazania, ktore podejmuje w drugiej cze-
$ci swego traktatu, nie staly sie przypadkiem dla chrzescijan pretekstem do
ponownego grzeszenia.

12 Szczegbtowe i systematyczne odtworzenie praktyki pokutnej w Kosciele pierw-

szych dwoch wiekéw jest bardzo trudne do ustalenia. Posiadamy na ten temat jedynie
wzmianki w Dziejach Apostolskich, listach $w. Pawla, Jakuba i Jana. Temat ten obecny
jest rébwniez w Didache, w Pierwszym LiScie do Koryntian Klemensa Rzymskiego, listach
$w. Ignacego Antiochefiskiego, Pasterzu Hermasa czy w pismach Klemensa Aleksandryj-
skiego i Orygenesa. Pomimo wielu rodzacych si¢ hipotez podczas ich interpretacji, nalezy
sadzié, ze praktyki pokutne tamtych czaséw byly zréznicowane i w stadium ksztattowania,
a dotyczyly generalnie chrzedcijafiskiego Wschodu. Pierwsze $wiadectwa pokuty sakra-
mentalnej na Zachodzie pochodza z poczatkéw III wieku. Ich autorami sg dwaj Karta-
gificzycy: Tertulian i §w. Cyprian. Por. S. CZERWIK, Zarys dziejéw pokutnej praktyki
Kosciota, w: Sakrament pokuty, red. A. Skowronek, Katowice 1980, s. 137-145.

13 Zob. J. SLOMKA, Chrzest i pokuta w Kosciele starozytnym, Krakéw 2004, s. 170-
171.

4 TERTULIAN, O pokucie, dz. cyt., s. 185.
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3. Pokuta katechumenow

Przed udzieleniem tak wielkiego daru, jakim jest chrzest, Kosciét wyma-
gal, aby kandydaci byli odpowiednio przygotowani do jego przyjecia. Tertu-
lian wrecz stwierdza, odwolujac sie¢ do argumentéw biblijnych, ze sam Bog
»postanowil, aby pokuta wyprzedzata chrzest”"*. Pokuta miata dopoméc kate-
chumenom, aby po chrzcie wiedli juz zycie zgodne z naukg Chrystusa. Méwi,
ze jest ona konieczna, aby ,,co skalal dawny grzech, co sprawita gtupota ludzka
w sercu czlowieka, to pokuta usuneta, zniszczyta i daleko odrzucita i przygoto-
wala czysty dom serca czlowieczego majacemu przyjé¢ Duchowi Swietemu™'s.
Tertulian wzywa wiec katechumenéw do wysitku, aby dany im czas byt dobrze
wykorzystany. Dostrzega, ze nie wszyscy we wiasciwy sposob przygotowuja sie
do chrztu $wietego. Z tredci traktatu jasno wynika, ze nie wszyscy katechume-
ni z entuzjazmem podejmowali pokute. Zamiast umacniaé sie Stowem Bozym,
wykorzystywali dany im czas nie jako okazje do ugruntowania sie w wierze, ale
jako ostatnig okazje do grzeszenia. Takie postepowanie sprawilo, ze przypo-
minajg bardziej pogan, ktdérzy nie poznali Boga, anizeli tych, ktérzy w Niego
wierzg. Pyta ich wprost: ,jaka korzy$é odnioste$ z tego, ze poznate§ Boga,
skoro tak postepujesz, jakby§ Go nie znal? Céz cie oddziela od pelnych stug
Bozych? Czy inny jest Chrystus ochrzczonych, a inny katechumenéw”'”? Uni-
kanie pokuty — uwaza Tertulian — jest spowodowane takze opieszatoscig kate-
chumenoéw lub niezrozumieniem przez nich istoty chrztu. Dlatego wyjasnia im,
ze katechumenat jest czasem wielu ucigzliwych ¢wiczen'®. Maja oni juz przed
chrztem przekonaé tych, ktérzy im towarzyszg w katechumenalnej drodze, ze
potrafig zy¢ bez grzechu'. Twierdzi on, ze ,nie dlatego przyjmujemy chrzest,
aby$my przestali grzeszyé, lecz dlatego, ze juz nie grzeszymy, ze juz posiada-
my serce czyste”?’. Katechumenéw, unikajacych pokuty, a domagajacych sie
przebaczenia przyréwnuje Kartagificzyk do ludzi chcacych naby¢ co§ cennego
bez uiszczenia za to naleznoS$ci. Pokuta jest jedyna szansg, ktéra pozwala od-
zyskaé czlowiekowi bezgrzeszno$é, poniewaz ,,za cene pokuty postanowit Bog

15 TERTULIAN, O pokucie, dz. cyt., s. 176.

16 Tamze, s. 177.

17 Tamze, s. 184.

18 Zob. Cz. KRAKOWIAK, Katechumenat chrzcielny dorostych w Kosciele posoboro-
wym, Lublin 2003, s. 47.

Y Droge katechumenéw do chrztu Tertulian dzieli na trzy etapy. Kazdy z nich ma $ci-
sly zwiazek z wiara, ktéra jest nieodzownym warunkiem przystapienia do chrztu. Pierw-
szym krokiem na tej drodze jest poczatkowe nawrdcenie (accedere ad fidem), nastepnie
okres katechumenatu (entrare in fide) i sakrament chrztu (sigillare fidem). W oparciu o jego
pisma mozna méwic o instytucji katechumenatu. W czasach Tertuliana katechumeni (ca-
techumeni) tworzyli w Kosciele specjalng grupe obok wiernych (perfecti) i odbywajacych
pokute (poenitens). Zob. Cz. KRAKOWIAK, Katechumenat chrzcielny, dz. cyt., s. 48.

20 TERTULIAN, O pokucie, dz. cyt., s. 184.
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odpuszczaé grzechy”?. Chcac uwiarygodnié swoja teze, odwotuje si¢ czesto
do autorytetu Pisma Swictego, ukazujac Boga gotowego przebaczy¢ kazdemu
pokutujacemu grzesznikowi. Przytacza wiele argumentéw biblijnych. Ukazuje
Adama, ojca rodzaju ludzkiego, przez ktérego na Swiecie pojawit si¢ grzech
(zob. Rz 5, 12). Skutki jego grzechu ztaczyly sie odtad nierozerwalnie z wszyst-
kimi ludzmi, obarczajac ich cierpieniem, Smiercig oraz roztaka z Bogiem. Bog
jednak nie dopuscil, aby grzech panowat nad cztowiekiem. Zawart z nim nowe
i wieczne Przymierze, we Krwi Swojego Syna, wzywajac go do nawrdcenia
i pokuty. Dlatego pokuta jest nie tylko mozliwa, ale wrecz konieczna. Ter-
tulian jest przekonany, ze ,,przez Boga zostala uswiecona pokuta, gdy cofnat
wydany wyrok Swego gniewu i postanowil przebaczy¢ swojemu stworzeniu
i obrazowi”??. Przytacza takze teksty Starego Testamentu, odwolujac sie do
stow proroka Ezechiela, chcac przekonad katechumendw, ze Bog nie pragnie
$mierci grzesznika, ale jego nawrdcenia (zob. Ez 33, 11). Pokuta jest wiec dla
grzesznika zyciem, ktére mu Bog powierza, gdyz niszczy ona grzech, przez
ktéry $mieré pojawila sie na Swiecie.

Postugujac si¢ trafnymi alegoriami, Kartaginczyk stara si¢ dotrze¢ do
Swiadomosci wiernych, przekazujac im przez te obrazy pewne fundamental-
ne prawdy wiary. Przyréwnuje pokute do ostatniej deski ratunku, rzuconej
rozbitkowi. Rozbitek, symbolizujacy grzesznika, moze jedynie przez mocne jej
uchwycenie uchronié swe zycie od niechybnej §mieci w morskich odmetach.
Grzesznik jedyng szanse swego ocalenia odnajduje w pokucie, ktéra podob-
nie jak deska rozbitka ,wyniesie go do portu boskiego milosierdzia”?3. Sens
pokuty dostrzega w uSwiadomieniu sobie przez grzesznika takze zla, ktore
uczynil, oraz we wzbudzeniu szczerego zalu za to, ze ,,ukochal to, czego Bog
nie kocha”?*. Grzech, ktéry wpisany zostal w dzieje pierwszego cztowieka, nie
pozbawil jednak ludzi nadziei zbawienia. Przez ofiar¢ Jezusa Chrystusa zo-
stali oni wykupieni z niewoli grzechu i na nowo pojednani z Bogiem. Jesli
Bo6g zaprasza, przysiega czy wrecz rozkazuje grzesznikowi czynié pokute, to
tylko dlatego, ze chce jego zbawienia. Z tego tez wzgledu, twierdzi Tertulian,
winien on bezzwlocznie podjaé pokute, gdyz ,,dobrym i najlepszym jest to,
co Boég nakazuje”?. Odpuszczenie grzechéw, zwigzane z chrztem bylo wiec
owocem dlugich przygotowan. Okres ten byt bardzo wazny, gdyz byl formacja
dajaca podwaliny chrze$cijafiskiego zycia. Dlatego chrztu w tamtych czasach
udzielano dopiero tym katechumenom, ktdrzy przezwycigzyli swe grzeszne

2! TERTULIAN, O pokucie, dz. cyt.,s. 179.
22 Tamze, s. 176.
23 Tamze, s. 180.
24 Tamze, s. 180.
25 Tamze, s. 180.
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stabosci i potrafili zy¢ zgodnie z przykazaniami Bozymi?®. By otrzymac jednak
odpuszczenie grzechéw, przez obmycie chrzcielne ,,nalezy sie sporo napraco-
waé. Ktéz ochrzcilby cie byle jaka woda, widzac niepewng twoja pokute”?”?
Tertulian wspomina, takze o sytuacjach, w ktorych dochodzito do wyludzania
chrztu. Takie podejscie wedtug niego jest budowaniem na piasku i sprawia,
ze w ten sposOb rozpoczete zycie chrzescijafiskie weze$niej lub pdzniej obroci
sie w ruine. Zatem tylko szczera pokuta podjeta przed chrztem moze sprawid,
ze katechumeni z rado$cig beda wkracza¢ do KoSciota. Dla ktérych natomiast
chrzest bedzie jedynie powodem do zaprzestania grzeszenia, przynalezno$¢ do
Kosciota bedzie bardziej powodem do smutku, anizeli radosci?®.

4. Pokuta chrzescijan

Druga cze$é traktatu skierowana jest wylacznie do chrzeScijan. Tertulian
méwi wyraznie o mozliwosci powtdrnej pokuty (poenitentia secunda) dla tych,
ktérzy po chrzcie $wietym popelnili grzech cigzki®. Zastrzega jednak, aby
jeszcze jedna mozliwo$é nawrdcenia i pokuty, nie uczynita chrze$cijanina przy-
padkiem gorszym i nie wprowadzita go ponownie na grzeszne drogi. To okres
katechumenatu byt wlasciwym czasem, kiedy cztowiek powinien wypracowac
w sobie silng wole, ktéra pozwoli mu przezwycigzaé szatanskie pokusy*’. Bog,
znajac stabos¢ ludzkg i uwarunkowania, w jakich on sie¢ znalazl po grzechu

26 Tertulian, cho¢ twierdzit, ze chrzest jest darem Bozym, to jednak uwazal, iz musi
by¢é poprzedzony zmiang calego dotychczasowego zycia. W tym przygotowaniu ma mu
dopomoéc pokuta. Dlatego byl on zwolennikiem przygotowania do chrztu, ktére wyma-
galo odpowiedniej iloSci czasu, by méc stopniowo dojrzewaé w wierze i w ten sposob da¢
niejako rekojmig, ze przyjety sakrament przyniesie owoc zbawienia. Twierdzil, ze nikt
nie rodzi sie chrzescijaninem, ale si¢ nim staje. Zob. TERTULIAN, Apologeticus adversus
gentes pro christianis, 18,4; PL 1,378.

27 Tamze, s. 183.

28 Zob. tamze, s. 184.

2 W traktacie De poenitentia Tertulian przedstawia stanowisko Kosciola, mowigce
o odpuszczaniu wszystkich grzechow. Dopiero po przylaczeniu si¢ do montanistéw zmie-
nia w radykalny sposob swoje stanowisko w tej sprawie. W swoich dzietach De castitate
oraz De pudicitia stwierdza, ze istnieja grzechy, ktérych Kosciét nie ma wladzy grzeszni-
kom odpuscié. Wsrdd nich Tertulian wyliczat przede wszystkim tak zwane peccata capita-
lia (balwochwalstwo, zabdjstwo, cudzoldstwo), ale réwniez w swoich pismach wspomina
jeszcze o innych. Twierdzit pod wplywem nauki Montana, ze tylko Duch Pocieszyciel
ma w Kosciele wladze odpuszczania grzechéw, ale nie chce przebaczenia, gdyz byloby to
zachetg do dalszych grzechéw (zob. De pudicitia 21; PL 2,1024). Zob. B. NADOLSKI,
Liturgika, 111, Pozna 1992, s. 90.

30 Zob. W. SZYMONA, Z dziejow sakramentu pokuty, W drodze” 9 (1981) z. 2,
s. 53.
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pierworodnym, dal mu mozliwo$¢ drugiej pokuty i ,,chociaz zamkngt brame
przebaczenia ryglem chrztu §wietego, to jednak zostawit ja jakby nieco uchy-
long. Umiescit Bég w przedsionku drugg pokute, aby pokutujagcym otwierata
drzwi. Ale po chrzcie jeden jedyny raz, bo to juz po raz drugi, lecz nigdy juz
wiecej”!. To w wodach chrztu znajduje si¢ wlasciwe oczyszczenie z grzechdw.
Skoro jednak ludzka stabos$é¢ spowoduje, ze cztowiek ulegnie pokusie i zgrze-
szy, jego ostatnig nadzieje stanowi wyznanie grzechéw (exhomologesis) i po-
wtérna pokuta’2. Tylko w ten sposéb moze odzyskaé utracony przez grzech
drogocenny dar otrzymany od Boga na chrzcie §wietym.

Pokuta po chrzcie jest nieopisanym dobrodziejstwem Bozego mitosierdzia
wobec grzesznika. Bog jest gotdw przebaczyé kazdemu, kto podejmie druga
pokute®. Gotowos¢ te potwierdzaja teksty biblijne. Tertulian przywotuje ksie-
ge Apokalipsy, w ktorej §w. Jan w listach do KoScioléw gani je za odstgpie-
nie od pierwotnej mitosci, za spozywanie miesa ofiarowanego bozkom, przyj-
mowanie falszywej nauki, czy za poktadanie nadziei w bogactwach (zob. Ap
2, 1-13). Cho¢ grozi karg, to jednak naklania je do pokuty. A zatem ,,nie gro-
zilby niepokutujacym, gdyby nie chcial pokutujagcym udzieli¢ przebaczenia™*.
Bég nakazuje grzesznikom pokute, gdyz pragnie ich dobra. Motywem podjecia
pokuty powinien by¢ przede wszystkim nakaz Bozy. Wypelnianie Jego woli
sprowadza grzesznika na wlasciwe drogi. Dlatego nie nalezy sie dlugo zasta-
nawiaé podejmujac pokute, gdyz Pan chce, aby ten, ktéry upadl — powstal,
ktéry zgrzeszyl — odstapil, zbtadzit — nawrdcit sie ze zlej drogi®’. Potwierdza
te prawde, odwolujac sie do przypowiesci Jezusa zawartych w pietnastym roz-
dziale Ewangelii $w. Lukasza, ktére ukazujg ogrom mitosierdzia Bozego wobec
grzesznika. Bog zawsze go poszukuje, a odnalazlszy przezywa z tego powodu
wielka rados¢. Przywolane obrazy biblijne powinny uwolni¢ od nieuzasadnio-
nego leku tych, ktérzy powstrzymuja sie przed podjeciem drugiej pokuty?®.
Jest ona szczegélnym darem Boga, za ktéry grzesznik powinien by¢é Mu bez-
granicznie wdzieczny. Jesli — twierdzi Tertulian — ,,taskawo§¢ Pana pozwala ci,
aby$ otrzymat z powrotem to, co utracite$, to badz wdzieczny za to powtodrne,
owszem powiekszone dobrodziejstwo”?’. Dobrodziejstwa udzielone grzeszni-
kowi wraz z druga pokutg wedtug Tertuliana wydaja sie byé wieksze od tych

31 TERTULIAN, O pokucie, dz. cyt., s. 186.

32 Tertulian wskazuje na potrzebe pokuty za grzechy popetnione po chrzcie. Koniecz-
nym jednak elementem jej rozpoczegcia jest wyznanie grzechéw, a nie tylko skrucha serca.
Zob. R. ANDRZEJEWSKI, Pokuta w nauczaniu Ojcéw Kosciota, AK 411 (1977) s. 37.

33 Zob. B. KUMOR, Pokuta koscielna w pismach Tertuliana, RTK 2 (1957) s. 128-
129.

3% TERTULIAN, O pokucie, dz. cyt., s. 187.

35 Zob. J. HOH, Die Busse bei Tertulian, ,Theologie und Glaube” 23 (1931) s. 634.

3¢ Zob. B. KOSECKI, Wyznanie grzechéw w praktyce pokuty Kosciola na Zachodzie,
RBiL 2-3 (1976), s. 67.

37 TERTULIAN, O pokucie, dz. cyt., s. 186.
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otrzymanych w momencie chrztu. Stoi on na stanowisku, ze cenniejszg rzecza
jest przywréci¢ komus to, co posiadal, a utracil, anizeli ofiarowaé mu to po raz
pierwszy3®.

Dla tych, ktérzy po chrzcie zgrzeszyli, druga pokuta jest koniecznoscia,
aby mogli odzyska¢ utracong taske. Tertulian przedstawia te sytuacje w pla-
styczny sposob, przyréwnujac grzech do choroby. Zestawienie to prowadzi go
nastepnie do logicznego wniosku, ze jak przy nawrocie choroby nalezy powto-
rzy¢ lekarstwo, by moc powrdcié znéw do zdrowia, tak chrzeScijanin, ktory
zgrzeszyl winien siegna¢ powtdrnie po pokute. Te usilne zabiegi Tertuliana po-
zwalajag mniemadé, ze w jego czasach istniata pewna grupa grzesznikéw, ktdéra
uchylata sie od wyznania swoich grzechéw i podjecia surowych praktyk drugiej
pokuty (operosa probatio)*. Byt on §wiadom takiego stanu rzeczy, gdyz zwraca
sie do nich, wykazujac nierozumno$¢ ich postepowania oraz niebezpieczeni-
stwo wiecznego potepienia, na ktore sie narazaja.

Powody unikania publicznej pokuty byly réznorodne. Jednym z nich byt
niewatpliwie wstyd i lek przed opinig innych. Nie wszyscy wspotbracia byli
wobec nich wspétczujacy i mitosierni. Nie brakowato i takich, dla ktérych ich
upadek byl powodem docinek, szyderstw, natrzgsania, a nawet dumy. Pomimo
takich zachowan Tertulian uwaza Igk przed wstydem za niedorzeczny, gdyz nie
mozna, jak twierdzi, bardziej troszczy¢ sie o opinie innych, anizeli o wlasne
zbawienie. Przyréwnuje takich ludzi do tych, ktérzy ,,nabawili sie choroby na
wstydliwych czeSciach ciata i wstydzg sie zwrécié do lekarzy. W ten sposéb
ging jako ofiary nierozumnej wstydliwosci™?. Wedtug niego jest to wstyd fat-
szywy. Natomiast autentyczny wstyd, powinien powstrzymacé ich raczej przed
powtérnym grzechem, a nie druga pokutg, ktdra stata sie dla nich ostatnig
szansg zbawienia. Sporg cze$¢ od pokuty odstraszaly ucigzliwe praktyki. I choé
pragna oni odpuszczenia grzechow, to jednak strach przed trudnymi i przykry-
mi umartwieniami ciala sprawil, ze nie decyduja sie na wyznanie swego grze-
chu i rozpoczecie pokuty. Tym z kolei Tertulian przypomina, ze to z woli Boga
pokuta jest jedyng ceng odpuszczenia grzechow. Nie mniej liczna grupa unika-
jaca rozpoczecia pokuty lekata sie tego, ze jest to juz ostatnia szansa na otrzy-
manie przebaczenia grzechéw. Strach przed kolejnym upadkiem powodowal,
ze czesto odktadali oni pokute az do staroSci. Takie postepowanie narazato ich
na potepienie, poniewaz nie znali kresu doczesnego zycia. I choé wiedzieli, ze
poza chrztem istnieje jeszcze drugi ratunek, to §wiadomie go nie podejmowali.
Dlatego pyta ich wprost ,,czy korzystniej by¢é w ukryciu potepionym niz wobec
wszystkich rozgrzeszonym™!?

38 Zob. J. HOH, Die Busse, dz. cyt., s. 633-634.

% Zob. B. KUMOR, Historia Kosciola, Lublin 1973, 1, s. 110-112.
4 TERTULIAN, O pokucie, dz. cyt., s. 189.

41 Tamze, s. 190.
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5. Obrzedy pokutne w czasach Tertuliana

Tertulian byt pierwszym, ktory napisatl traktat poswiecony w calosci po-
kucie. Zawarl w nim nie tylko doktryne tego sakramentu czy wytyczne dla
czyniacych pokute, ale przedstawil rowniez strukture tego obrzedu*’. Z cata
pewnoscig wigkszo$¢ chrzescijan, zyjacych w tamtym okresie nie musiata po-
dejmowac pokuty kanonicznej, gdyz zyli w tacznosci z Bogiem. Grzechy lekkie
(peccata leviora), ktore popetnili, mogli zgtadzi¢ przez uczynki mitosierdzia®.
Niestety byli i tacy, ktorzy dopuscili sie grzechu ciezkiego (peccata capitalia).
To dla nich przeznaczona byta druga pokuta (poenitentia secunda et una), be-
daca ostatnia szansa, aby odzyskaé stan bezgrzesznosci.

Forma sprawowania pokuty w czasach Tertuliana byta juz do§¢ dobrze wy-
krystalizowana w liturgii Kosciota. Mozna z niej wyodrebnié trzy zasadnicze
etapy. Pierwszy, gdy grzesznik zglaszal sie do biskupa i wyznawal przed nim
swoje grzechy. Drugi etap to czas wypelniania dlugiej i ucigzliwej pokuty za
popelnione grzechy. Ostatnim bylo pojednanie z Bogiem i KoSciotem**.

Chrzescijanin, ktory popelnil grzech ciezki, przedstawial si¢ biskupowi
ze skruchg w sercu, aby wyznaé przed nim wlasne grzechy i podjaé za nie
pokute®. Tertulian zwracal uwage na istotng role wyznania, jaka ona spetnia.
Pisal: ,,0 ile przyznanie sie do winy usuwa grzech, o tyle ukrywanie go po-
wieksza™¢. Wyznania (exhomologesis; confessio) nie nalezy rozumieé jako pu-
blicznego wyliczenia przed calg wspdlnota wlasnych grzechéw. Na wyznanie
oprocz spowiedzi sktadaly sie takze akty pokutne, bedgce samooskarzeniem
i upokorzeniem grzesznika przed Bogiem oraz wspdlnotg. Spowiedz miata go
tylko przygotowaé na podjecie takich upokorzen. Jednak popetnione grzechy
wyznawal najprawdopodobniej w sekrecie?’. Wyjatkiem byly sytuacje, gdy
grzech byl jawny i powodowal wielkie zgorszenie wsréd wiernych. W takich
przypadkach grzechy wyznawano takze przed wspdlnota*s. Gdy grzech byt
publicznie znany, a grzesznik uchylat sie od pokuty, zostawal wtedy usuwany

4 Zob. B. KUMOR, Historia Kosciota, dz. cyt., s. 134.

4 Zob. La celebrazione nella Chiesa, 11, red. D. Borobio, Leumann 1994, s. 504.

# Zob. C. VOGEL, Il peccatore, dz. cyt., s. 33.

4 Zob. W. ZAWADZKI, Nauka o pokucie, dz. cyt., s. 813.

4 TERTULIAN, O pokucie, dz. cyt., s. 188.

47 Wyznanie grzechéw jest koniecznym warunkiem koscielnej procedury pokutne;j.
Istniejg jednak rozbieznos$ci dotyczace formy tego wyznania w pierwszych wiekach chrze-
Scijafistwa. I choé nie zachowaly si¢ z tamtych czaséw takie $wiadectwa, jak list papieza
Leona Wielkiego, ktory stwierdza, ze tajne grzechy domagaja sie¢ publicznej pokuty, ale
z tajnym ich wyznaniem (zob. Epistula 168,2; PL 54,1211), to jednak wydaje sie, ze nie
ma powodu przypuszczad, aby taka praktyka istniata takze w poprzednich stuleciach. Zob.
W. ZAWADZKI, Nauka o pokucie i praktyka pokutna w Kosciele rzymskim w okresie sta-
rogytnosci, ,WVox Patrum” 10 (1990) z. 19, s. 808-809.

4 Zob. W. SCHENK, Liturgia sakramentow swigtych, Lublin 1964, s. 16.
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przez wladze kosScielng ze spotecznosci wiernych. Wyznanie grzechéw doko-
nywalo sie generalnie przed biskupem i byto w zasadzie tajne. Wyznania nie
nalezy rozumieé jednak jako jednorazowego aktu, lecz raczej jako pewien pro-
ces dziatah pokutnych grzesznika majacych na celu samooskarzenie, przebta-
ganie, upokorzenie sie przed Bogiem i wiernymi oraz catkowite zdanie si¢ na
milosierdzie Boze i pomoc Kos$ciota. Mialo on o przygotowaé grzesznika do
pokuty, o czym pisze Tertulian: ,wyznanie rodzi pokute, a pokuta czyni Boga
tagodniejszym”™. Bylo ono nie tylko aktem inicjujagcym pokute grzesznika,
lecz takze zado$éuczynieniem Bozej sprawiedliwosci, tagodzac gniew, na jaki
grzesznik zastugiwat.

Po wyznaniu grzechéw biskup udzielal napomnienia (correptio), ktore
miato na celu ukazanie w $wietle stowa Bozego czynéw grzesznika. Stowo bi-
skupa skierowane do grzesznika miato go pobudzaé do skruchy oraz gorliwego
wypelniania praktyk pokutnych. Nastepnie nakladatl na grzesznika odpowied-
nig pokute, ktory ja przyjmowat i publicznie przed calg wspdlnotg wypetnial.
Znakiem przyjecia do grona pokutnikéw (ordo poenitentium) bylto nalozenie
szaty pokutnej (cilicium). Wlosiennica tkana z koziej sier§ci miata symbolizo-
waé wylgczenie sposréd barankdéw, a postawienie ich w gronie koztéw?°. Na
potwierdzenie tego wylgczano ich sposréd wiernych, rezerwujac dla nich wy-
odrebnione miejsce w Swiatyni (locus poenitentiae), ktore zajmowali w czasie
zgromadzen liturgicznych. Najcze¢Sciej byt to, jak wspomina réwniez Tertulian,
przedsionek koSciota (vestibulum).

Na czyny pokutne, ktére grzesznik zobowiazany byl wypetniaé, sktadato
sie wiele réznych praktyk’!. Tertulian pisze o nich, wspominajac, ze pokuta
po chrzcie jest ucigzliwa i zwigzana z umartwieniami, ktére grzesznik winien
podejmowal. Pisal on otwarcie: ,przykra jest ta druga i ostatnia pokuta, bo
wymagajace sa jej praktyki™?2. Okreslat je biskup na podstawie wyznania,
ktére sktadat przed nim grzesznik. Pokuta miata uchronié¢ cztowieka od kary
wiecznej. W czasach Tertuliana istnialy pewne $cisle okreslone czyny pokutne,
o ktérych wspomina w swym traktacie. Nalezatly do nich miedzy innymi od-
mawianie sobie pozywienia (abstinentia), noszenie wlosiennicy, umartwianie
ciata przez brak troski o wyglad zewnetrzny, z dala od radosci, a takze rezy-
gnacje z petnionych urzedéw czy funkcji spotecznych. Tertulian zwracajac sie
do pokutujacych, poucza ich stowami: ,,im bardziej zaniedbujesz swoje cialo
i jego potrzeby, tym bardziej pokuta je oczyszcza, gdy sie oskarzasz, ona unie-
winnia, gdy potepiasz, rozgrzesza™3. Cho¢ Tertulian o tym nie wspomina, to

4 TERTULIAN, O pokucie, dz. cyt., s. 188.

50 Zob. R. ANDRZEJEWSKI, Pokuta w nauczaniu Ojcéw, dz. cyt., s. 43.

st Zob. B. MOKRZYCKI, Z dziejow pokutnej prakiyki Kosciota, CT 3 (1976)
s. 127.

52 TERTULIAN, O pokucie, dz. cyt., s. 189.

3 Tamze, s. 189.



120 Ks. Krzysztof Fraszczak

jednak mozna wywnioskowac z jego pism z okresu katolickiego, ze czas trwa-
nia pokuty byt prawdopodobnie poréwnywalny z okresem przygotowania do
chrztu’*. Przez caly czas pokuty Koscidt otaczat grzesznika szczeg6lng opieka,
pomagajac mu w jej wypelnianiu®’. Pisze o tym, odwolujac sie do obrazu Ko-
$ciota jako Mistycznego Ciata Chrystusa. Dlatego ,,nie moze radowac¢ sie ciato,
kiedy jeden z jego cztonkéw choruje, ale musi cate ciato odczuwaé bol i wspét-
pracowaé w uzdrowieniu™°. Wszyscy wierni sg wigc odpowiedzialni za poku-
tujacych, ktérym winni nie$¢ braterska pomoc, okazujac im wspotczucie oraz
chetnie zanosi¢ w ich intencjach modlitwy do Boga. Czyniagcy pokute winni
bié czolem o ziemie przed kaptanami, tak jak przed Chrystusem, obejmowac za
kolana tych, ktérzy sa mili Bogu (cari Dei), i prosi¢ o modlitwe wstawiennicza,
ktora bedzie dla nich wsparciem w realizowaniu pokuty®”.

Ostatnim elementem, koficzacym pokute, bylo pojednanie grzesznika
z Bogiem i Kosciotem (reconciliatio; communio). Tertulian w swym traktacie
nie podaje w zasadzie zadnych szczeg6téw na ten temat. Wiecej informacji
zamieScit w dziele De pudicitia. Biskup wprowadzal do §wigtyni penitentow
ubranych w wor pokutny i z glowami posypanymi popiotlem. Zebrani w niej
byli kaptani wraz z wiernymi. Penitenci z ptaczem padali krzyzem na posadzke
koS$ciota, proszac kaptanéw i wiernych o wstawiennictwo i modlitwe w ich
intencji. Biskup siedzial na miejscu przewodniczenia, otoczony kaplanami
i stojagcymi wokoto wiernymi, na ktérych prosbe przyjmowat ich ponownie do
wspolnoty Kosciota®®. Tertulian nie wspomina o nalozeniu rak przez biskupa
na penitentdw (impositio manumy) ani nie przytacza zadnej formuly rozgrzesze-
nia (absolutio), ktére byty znakiem przebaczenia i powrotu do pelnej 1acznosci
z Kosciotem (pax Ecclesiae). Wyrazem jednoSci byta sprawowana Eucharystia
i ponowna mozliwo$é przystepowania do Stotu Paniskiego.

Zakonczenie

Nauczanie Tertuliana dotyczace pokuty ukazuje glebokie przekonanie
o potrzebie podjecia pokuty za popelnione grzechy, zar6wno w okresie przygo-
towania do chrztu, jak i rébwniez po jego przyjeciu. W swoim traktacie wymie-
nia juz wszystkie konieczne akty penitenta, jakie i w dzisiejszej liturgii pokutnej
s3 nieodzowne do przebaczenia grzech6w i pojednania z Bogiem i KoSciotem.
Pierwszym krokiem na pokutnej drodze jest $wiadomo$¢ popelnionego grze-

54 Zob. B. KUMOR, Pokuta koscielna, dz. cyt., s. 138.

55 Zob. S. CZERWIK, Zarys dziejow pokutnej praktyki, dz. cyt., s. 146-147.
¢ TERTULIAN, O pokucie, dz. cyt., s. 190.

57 Zob. B. KUMOR, Pokuta koscielna, dz. cyt., s. 137.

5% Zob. TERTULIAN, De pudicitia, 13,2; PL 2,1003.
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chu, ktérym jest to wszystko, co si¢ nie podoba Bogu*’. Kolejnym elementem
jest zal, ze umitowat to, czego Bog nie mituje®®. Nastepnie konieczna jest popra-
wa, bo gdzie jej nie ma, nie ma tez i pokuty®'. Przelomowym momentem byto
wyznanie grzechow przed szafarzem i ostatnim etapem bylo zado$¢uczynienie,
ktore wtedy poprzedzato sakramentalne przebaczenie grzechdéw i pojednanie
z KoSciolem®?. W swym traktacie Tertulian podkreSla z uporem, ze pokuta jest
ratunkiem przed wiecznym potepieniem. Tylko ona moze przywrécic chrzesci-
janinowi wszystko to, co utracil przez grzech. Grzesznik nie pozostaje w tym
trudnym polozeniu osamotniony. Sam Bég w Jezusie Chrystusie wychodzi mu
naprzeciw. Podobnie i wierni cztonkowie Kosciota podajg mu pomocng dton,
aby przez pokute powrdcit do petnej jednosci tak z Bogiem, jak i z nimi. Dopie-
ro odnowa liturgii zainspirowana przez ostatni Sobo6r przywrdcita eklezjalny
wymiar celebrowania tego sakramentu, ktéry byl czyms$ naturalnym w staro-
zytnym KoSciele. Trzeba, aby i w obecnych czasach starac sie ukazywac to, co
ksztattowato doktryne i obrzedy pokutne w pierwszych wiekach chrzecijani-
stwa, ze nie ma pojednania z Bogiem bez pojednania z Kosciotem, a pojedna-
nie z Kosciotem jest znakiem pojednania z Bogiem.

Dottrina e riti penitenziali in
De poenitentia di Tertulliano

Sommario

La penitenza € uno dei sette sacramneti costituiti da Gesu Cristo. Per que-
sta ragione la Chiesa gia dall’inizio la prende in considerazione particolare. Un
notevole contributo appartiene a Tertulliano, uno dei piu importanti scrittori
cristiani, che nel suo trattato descrive, sia la dottrina cattolica, che i riti litur-
gici della penitenza che furono in usanza all’inizio del III secolo. Nel suo libro
parla della penitenza dei catecumeni e dei cristiani. La prima fa parte del pe-
riodo di preparazione al battesimo. La seconda, invece, & riservata solo ai cri-
stiani, che hanno commesso un peccato grave (apostasia, omicidio, adulterio).
Questo peccato escludeva, sia dalla comunione, che dalla comunita ecclesiale
e di conseguenza anche dalla salvezza. Nel periodo cattolico Tertulliano non
conosce i peccati gravi che non possano essere assolti dalla Chiesa. Anzi, con
grande determinazione scrive che ogni peccatore ha la possibilita attraverso la

39 Zob. TERTULIAN, O pokucie, dz. cyt., s. 178.
60 Zob. tamze, s. 180.
61 Zob. tamze, s. 176.
62 Zob. tamze, s. 192.
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penitenza un’altra occasione di cancelare i propri peccati. Questa seconda pe-
nitenza pero € l'unica. Anche se il penitente confessava i suoi peccati al vescovo
in modo privato € stato costretto prima di essere riconcilliato con Dio e con
la Chiesa di compiere diverse e gravose opere penitenziali in modo pubblico.
Purtroppo non tutti peccatori nel periodo di Tertulliano avevano la voglia di
cominciare la penitenza. La stessa situazione succede anche oggi, quando tanti
cristiani hanno abbandonato il sacramneto della penitenza. Il trattato di Ter-
tuliano puo essere utile per convincerli che solo la penitenza €& I'unica via di
salvezza.
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FENOMEN

SWIATOWYCH DNI MLODZIEZY

— SWIADECTWO ZE SPOTKANIA MELODYCH
W MADRYCIE

Kiedy w 1985 r. Swiatowe Dni Mlodziezy odbywaly sie po raz pierwszy
w Rzymie, zapewne nikt nie przypuszczal, ze w przysztoéci na spotkania syste-
matycznie organizowane na réznych kontynentach przyjezdzaé beda setki ty-
siecy dorastajacych chlopcéw i dziewczat z calego Swiata. Trzeba powiedzied,
ze z roku na rok liczba uczestnikdéw szybko wzrasta. Chcieli przezywaé swoje
$wieto ludzi mlodych w niespotykanej na skale Swiatowg wspdlnocie. Jedno-
czyla ich potrzeba poszukiwania warto$ci, poznawania idealéw wyrastajacych
na gruncie duchowym i religijnym. Spodziewaja sie w dalszym ciaggu przezywaé
w tym §rodowisku — jakie w gruncie rzeczy sami tworza — co$, czego byé moze
nie zawsze potrafig nazwaé. Jednakze wyczuwajg z mlodzieficzg nadzieja, ze
nie zawiodg samych siebie. Nikt tez nie spodziewal sie wowczas, ze w duzej
mierze dzigki tym spotkaniom wyrosnie ,,Pokolenie Jana Pawta II” — ludzi XXI
wieku przezywajacych prawdziwy entuzjazm wiary.

Wracaja z tych spotkan do swoich ojczyzn i doméw odmienieni, rados$ni
i z entuzjazmem przyjmujg swoje obowiazki w poczuciu uzasadnionej odpowie-
dzialno$ci za wtasne zycie, ktorego nie mozna lekcewazyé czy beztrosko marno-
waé. Wiedzg réwniez, ze trzeba i warto powrdcié i uczestniczyé w nastepnych
Dniach, organizowanych w innym miejscu, gdzie b¢dzie mozna znowu przezy¢
wyjatkowe w swoim rodzaju do§wiadczenie religijne we wspolnocie réwiesni-
kow poszukujacych ideatu i nie tylko dowiedzie¢ si¢ — czasem po raz pierwszy

* Bp dr Marek Mendyk — Przewodniczacy Komisji Wychowania Katolickiego Konfe-
rencji Episkopatu Polski, biskup pomocniczy diecezji legnickiej.
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w zyciu — ze On istnieje, ale go rzeczywiscie spotkaé. Przygladatem sie¢ im w Ma-
drycie, stuchalem ich $wiadectw, rozmawialem z wieloma, a wiasciwie trzeba
powiedzieé, ze bylem jednym z dwumilionowej rzeszy reprezentantéw mtodego
pokolenia globu ziemskiego, ktorzy z nadzieja zgromadzili si¢ w stolicy katolic-
kiej Hiszpanii i oczywiscie nie zawiedli si¢ w swoich nadziejach i oczekiwaniach.
Rodzg si¢ wiec rozmaite pytania, ktére natarczywie domagaja si¢c odpowiedzi,
jesli chcemy rozumieé zachodzace w $wiecie procesy i nie zadowalamy si¢ nie-
wiele znaczaca, ptytka relacja Srodkéw masowej komunikacji. Co ich przyciggato
do miejsc, w ktorych chciat sie nimi spotykac Jan Pawet I, a teraz umawia sie na
rendez-vous Benedykt XVI? Dlaczego chcg by¢ i uczestniczyé w tych zgromadze-
niach? Czym tlumaczy¢ fakt, ze przebywaja setki, a nawet tysigce kilometréw, by
wspolnie sie modlié, dzieli¢ sie swoimi do§wiadczeniami, odwaznie i publicznie
dawac $wiadectwo swoich religijnych przekonan, méwié o swoich niepokojach
i oczekiwaniach? Przeciez mogliby w tym czasie robié inne rzeczy i inaczej spe-
dzaé wakacyjny, letni czas. Po jakie wartosci przyjezdzaja? Czego szukaja? Cze-
go potrzebuja? Na czym polega fenomen Swiatowych Dni Mlodziezy?

W lipcu 2011 r. hiszpaniski Osrodek Badan Demoskopijnych (GAD) posta-
nowil przyjrzeé siec 1800 mtodym wybierajacym si¢ na spotkanie z Benedyk-
tem XVI i znalezé odpowiedZ na pytanie, w czym tkwi zrédio fenomenu tych
niezwyktych spotkan. Zaden z ankietowanych nie ukonczyt 30 lat, a 98% z nich
uczestniczylo w $wiatowych spotkaniach z papiezem w latach poprzednich.
I nic dziwnego, bo ten fenomen zwyczajnie uzaleznia: 90% ankietowanych
uwaza, ze Swiatowe Dni Mlodziezy sa przezyciem, ktore zmienia cale zyciel.
Fakty rzeczywiscie to potwierdzaja i bynajmniej nie chodzi wylacznie o silne
doswiadczenia duchowe; niewidoczne z zewnatrz, choé glebokie, wewnetrzne
przemiany, predzej czy pdzniej dajg rOwniez wyrazne, zewnetrzne objawy. Naj-
prostsze przyklady to: zerwanie z nalogiem (papierosy, alkohol, narkotyki).

Swiatowe Dni Mlodziezy to wspaniate, miedzynarodowe przyjaznie, a tak-
ze szeroko rozumiane do$wiadczanie pokonania rozmaitych przeszkdd, jakie
niesie zycie. Od czysto technicznych, poczawszy od nauki jezyka obcego, a na
zdobywaniu funduszy na pielgrzymke skoficzywszy. Jak twierdza — zwlaszcza
to ostatnie doswiadczenie bardzo przydaje si¢ w pdzniejszym zyciu. Blisko
90% ankietowanych uwaza, ze wiara pomaga wydoro§le¢ i by¢ szczesliwym,
pomaga zaakceptowa¢ cierpienie i zrozumiec jego sens?.

Zdecydowana wiekszo$¢ pielgrzyméw to mtodzi pochodzacy ze $rednio-
zamoznych badz ubogich, czesto wielodzietnych rodzin. Gdyby tylko zamozna
mtlodziez docierata na §wiatowe spotkania z papiezem, z pewnoS$cia nie byltyby
one tak liczne. Mlodzi bez pieniedzy wykazuja niezwykla inwencje w pozyski-

' A. POLEWSKA, Fenomen w procentach, por. [http://www.przk.pl/nr/mlodziez/fe-
nomen_w_procentach.html; 05-12-2011].

2 M. JEZIORANSKI, Wiara podstawg Zycia chrzescijariskiego, w: Wychowanie ku
wartosciom w swietle nauczania Jana Pawla 11, Kielce 2006, s. 286-293.
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waniu srodkéw na wyjazd. Organizuja loterie, zbiérki pieniezne, pracuja, znaj-
duja sponsoréw i nie bojg sie ryzykowaé. Czesto nawet ci, ktorzy tracg prace
tuz przed wyjazdem, uczestniczag w Dniach Mlodziezy.

Prawie 92% ankietowanych za gléwny cel uczestnictwa w SDM w Ma-
drycie stawia sobie szerzenie nauki Chrystusa, 90% — wyrazenie swego za-
angazowania w zycie KoSciota. Juz sam fakt, ze ponad milion (w momentach
szczegolnych, jak SDM w 2000 r. w Rzymie nawet dwa miliony) mlodych
z r6znych kontynentéw, Srodowisk i kultur przyjezdza na spotkanie z sedzi-
wym papiezem, wierzagcym w zupetnie niedorzeczne dla wielu ludzi w dzisiej-
szym $wiecie idee — jak choéby w czysto$é przedmalzefisky, nierozerwalnosé
malzefistwa czy otwarto$é na zycie — jest manifestacjg nauki Chrystusa. Mozna
by powiedzieé, ze to juz wystarcza, by pokazaé §wiatu, ze Ewangelia jest re-
cepta na zycie. Jednak za tym spektakularnym znakiem ida tez inne. Nie mniej
zadziwiajace. Warto je tu przytoczyé. Po zamachach na World Trade Center
11 wrze$nia 2001 r. wigkszo$¢ byta pewna, ze w obliczu zagrozenia kolejnymi
atakami terrorystycznymi Jan Pawel IT odwota §wiatowe spotkanie z mtodymi
w Toronto. Mialo sie ono odby¢ dziewie¢ miesiecy pdzniej. Papiez niczego
takiego nie zrobil. Tlumnie przybyli do Kanady mtodzi pielgrzymi zapewniali
z uSmiechem, ze ,,B6g jest silniejszy od bin Ladena”. Tamto spotkanie zapamie-
tata tez na dtugo policja z Toronto, ktdrej szef w wypowiedzi dla kanadyjskiej
telewizji oznajmit: ,,Nie wiem, jak to sie dzialo, ale w czasie spotkania z papie-
zem w calym mieScie panowal ekstremalny spokoj™3.

Na czym wiec polega fenomen tych spotkaf z papiezem? Wprawdzie roz-
miary tekstu nie pozwalajg na bardzo szczegbélowe opracowanie, to jednak
sprébujmy — chociaz w kilku zdaniach — przyjrzeé sie temu zjawisku. Bedzie to
moze bardziej $wiadectwo uczestnika, anizeli naukowe opracowanie.

1. Droga Swiatowych Dni Mtodziezy

a) Geneza i historia

Idea Swiatowych Dni Mtodziezy siega poczatku lat 80. XX wieku. W pobli-
zu placu $w. Piotra na wspdlnej modlitwie, rozmowach i Eucharystii spotykata
sie mlodziez. W tych spotkaniach uczestniczyt sporadycznie bp Josef Cordes,
6wezesny wiceprzewodniczacy Papieskiej Rady ds. Swieckich. Po pewnym czasie
powstal pomyst, aby idee spotkan przeksztalcié w cos§ wiekszego. Podczas obcho-
déw 1950. rocznicy $mierci Jezusa Chrystusa w Rzymie (1983/1984) w kosciele
San Lorenzo trwaly dyskusje nad konkretnym ksztaltem mtodziezowego przed-
siewzigcia. Pomyst spotkal si¢ z ogromng zyczliwoscig Jana Pawla II, papieza,
ktéry od poczatku pontyfikatu podkreslal swoje przywigzanie do mlodziezy.

> A. POLEWSKA, art. cyt.
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W Niedziele Zmartwychwstania Pafiskiego, 22 kwietnia 1984 r., Ojciec
$wiety przekazal mlodziezy Krzyz Roku Swigtego, ktory pozniej ,wedrowal”
wraz z nimi przez §wiat.

7 kwietnia 1985 r., w niedziele Zmartwychwstania Panskiego, w czasie
przemowienia zwigzanego z blogostawienstwem ,urbi et orbi” Jan Pawel 11
oglosil decyzje ustanawiajaca w Kosciele Swiatowe Dni Miodziezy. Jednocze-
$nie wyznaczyl Rzym na miejsce I Swiatowego Dnia Mtodziezy, zapraszajac
mlodych calego §wiata do Wiecznego Miasta na Niedziele Palmowa, 23 mar-
ca 1986 r. Na te decyzje Papieza niewatpliwie mialy wpltyw dwa bardzo licz-
ne, o zasiegu ogoélnokoscielnym, spotkania mtodych w Rzymie; w roku 1984
z okazji Jubileuszu 1950-lecia Odkupienia oraz w roku 1985 z okazji Mie-
dzynarodowego Roku Mlodziezy, proklamowanego przez ONZ, do ktorej to
inicjatywy przylaczyt si¢ Koscidl, a Jan Pawel IT wydat pierwszy w historii Ko-
Sciofa List do mtodych catego §wiata. Te dwa spotkania, obfitujace w duchowe
owoce i entuzjazm mtodych, zainspirowaly Papieza i mtodych do organizowa-
nia odtad co roku Swiatowego Dnia Mtodziezy.

Na mocy decyzji Jana Pawla II Swiatowy Dziefi Miodziezy winien si¢ od-
bywa¢ co roku w Niedziele Palmowg. Miat by¢ on obchodzony na przemian,
w jednym roku w Kosciotach partykularnych wokot biskupa miejsca, w tym
w Rzymie pod przewodnictwem Papieza. Natomiast w roku nastepnym oprocz
obchodéw Niedzieli Palmowej w poszczegdlnych diecezjach, miato sie odby-
wacé ogdlnoswiatowe spotkanie mtodych z Janem Pawlem II, w wyznaczonym
Kosciele lokalnym, zazwyczaj w miesigcach wakacyjnych, ze wzgledu na ucza-
cg sie mlodziez. Papiez ogtaszal date i miejsce kolejnych §wiatowych dni zwy-
kle na zakoficzenie obchodéw Niedzieli Palmowej na placu §w. Piotra.

Od roku 1997 nastgpita zmiana cyklu obchodéw. Kolejne spotkanie ze wzgle-
du na Wielki Jubileusz odbyto sie w roku 2000 w Rzymie, nastepnie powrécono
do cyklu dwuletniego w roku 2002 w Toronto, by juz jak dotad, chyba na state,
pozostaé w cyklu trzechletnim: Kolonia 2005, Sydney 2008, Madryt 2011.

Kazdy Swiatowy Dzien Mlodziezy to wydarzenie duchowo i duszpastersko
niezwykle starannie przygotowywane, zarowno przez komitety diecezjalne,
a w wypadku §wiatowych spotkan poza Rzymem, przez Komitety narodowe,
wspolpracujace $cisle z gtléwnym inspiratorem i organizatorem tych dni, a mia-
nowicie z Papieska Rada ds. Swieckich, a szczegélnie z jej sekcja mtodziezowa.
Warto tu wspomnieé dwdch zastuzonych dla tej wielkiej akeji ewangelizacyjnej
hierarchow: Stuge Bozego argentyniskiego kardynata Edouardo Pironio, éw-
czesnego przewodniczacego Papieskiej Rady ds. Swieckich oraz éwezesnego
przewodniczacego sekcji mtodziezowej tejze Rady, obecnego jej przewodnicza-
cego abp. Stanistawa Rytke.

Organizacja Swiatowych Dni Miodziezy w Kosciele w Polsce z poczatku
zajmowaly si¢ glownie diecezjalne duszpasterstwa miodych. W latach 1990-
1991 ze wzgledu na wyznaczenie spotkania miodziezy §wiata na Jasnej Gorze
w Czestochowie, prace koordynowat Koscielny Komitet obejmujacy swym za-
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siegiem Europe Srodkows i Wschodnia. Natomiast od roku 1995 promocja
oraz udzialem mlodziezy polskiej w Swiatowych Dniach Mlodziezy zajmuje si¢
Ogolnopolskie Biuro Organizacyjne z siedzibg w Siedlcach.

b) Cele i zalozenia

Zamyst, jaki przy$wiecal Janowi Pawtowi II, gdy inicjowal idee Swiato-
wych Dni Mtodziezy, byt przede wszystkim ewangelizacyjny — ewangelizacyj-
na mobilizacja calego Kosciola, ukazujacego swoje mlode oblicze i dajacego
radosne §wiadectwo wiary na oczach niejako calego Swiata*. Mialy by¢ one
swoistego rodzaju ,wyprawami misyjnymi”, swoistg ,,pielgrzymka” miodych
po $wiecie, z poszczegdlnymi ,,przystankami ewangelizacyjnymi” na réznych
kontynentach, a takze §rodkiem, narzedziem, okazja, szansg, intensywnym
czasem ewangelizacji. Byl i jest to czas ewangelizacji mlodych i ewangelizacji
podejmowanej przez mtodych.

Wedtug pastoralnej strategii Jana Pawta II Swiatowe Dni Mlodziezy mia-
ty staé sie wspodlczesng ,,szkolg wiary”. Papiez przez te inicjatywe pastoralng
otwieral przed mlodymi dostep do tej rzeczywistosci, ktdrg nazywat ,labo-
ratorium wiary”, gromadzac ich przy Chrystusie, gloszac im Jego Ewangelie
oraz dajac o Nim osobiste §wiadectwo’. Ewangeliczny nakaz: ,,Idzcie i nauczaj-
cie wszystkie narody” (Mt 28, 19), znalazt wiec w Swiatowych Dniach Mto-
dziezy wspodlczesng ilustracje i aktualizacje. Mtodzi otwierali sie na postuge
ewangelizacyjng Papieza, a on ,umacnial ich w wierze”. Mieli oni mozliwo§é
wyjatkowego i jedynego w swoim rodzaju do§wiadczenia wiary w bogactwie
réznorodnosci, a takze w wymiarze Kosciota powszechnego i to otwartego
w postawie milosci na wszystkich ludzi. W dobie subiektywizacji wiary, jej
prywatyzacji i relatywizacji, a takze tendencji do eliminowania wspélnoty Ko-
Sciofa, uwazanej za niekonieczny czy wrecz przeszkadzajgcy w wierze balast,
takie doswiadczenie wiary w wymiarze eklezjalnym miato dla miodych kapi-
talne znaczenie®.

“ M. DUDA, Swiatowe Dni Mlodziezy — ewangelizacyjny projekt Jana Pawla II wo-
bec Kosciola przysztosci, por. [http://pokolenie-jp2.pl/?sec=artykuly&act=pokazArt&i-
d=775&kat=1538; 09-12-2011].

5 Por.: ,«laboratorium wiary», z ktérego apostotowie wyszli jako ludzie w petni §wia-
domi prawdy, jaka Bég objawil w Jezusie Chrystusie — prawdy, ktéra miata uksztattowaé
ich Zycie osobiste i zycie Kosciola na przestrzeni historii. Dzisiejsze rzymskie spotkanie,
droga mlodziezy, jest rowniez swego rodzaju «laboratorium wiary» dla was, dzisiejszych
uczniéw — dla wyznawcéw Chrystusa na progu trzeciego tysiaclecia. JAN PAWEL I, Nie
lgkajcie si¢ zawierzyé Chrystusowi. Przemdwienie wygloszone podczas czuwania modli-
tewnego w Tor Vergata 19 sierpnia 2000 r., ,,LOsservatore Romano” wyd. polskie 21
(2000) nr 10 (227), 5.19.

¢ Por. J. FIEDORCZUK, 1. FIEDORCZUK, Szkofa wobec kryzysu wartosci miodzie-
2y, »Katecheta” 12 (2011), s. 5.
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Mtodzi ludzie nie s3 w tej papieskiej wizji nowej ewangelizacji biernymi
uczestnikami — jej przedmiotem, ale pelnoprawnym podmiotem. Jan Pawel 11
wypowiedzial to wyraznie mocno w posynodalnej adhortacji Christifideles la-
ici o powotaniu i misji $wieckich w Kosciele: ,,Ko$ciél nie moze widzie¢ w mto-
dych ludziach po prostu przedmiotu swojej duszpasterskiej troski. W rzeczywi-
sto$ci bowiem sg oni, i do tego stale trzeba ich zachecaé, czynnym podmiotem,
aktywnymi uczestnikami ewangelizacji i twércami spolecznej odnowy”
(ChL 46). W tym szczegblnym pielgrzymowaniu przez Swiat pod przewodnic-
twem Papieza towarzyszy mlodym znak krzyza, ktory Jan Pawel II przekazal
im, a oni z kolei przekazywali go swoim réwie$nikom, goszczacym w swoich
krajach uczestnikéw kolejnych Swiatowych Dni Mlodziezy. Jest to wiec praw-
dziwe gloszenie §wiatu Chrystusa Ukrzyzowanego.

Jan Pawet II zachecat mtodych do ,,duchowej pielgrzymki”, ktéra winna
sie odbywaé w §rodowisku ich zycia: w ich rodzinach, parafiach, wspdlnotach
miodziezowych, w czasie poprzedzajacym poszczegblne dni mlodziezy. Piel-
grzymka ta miata by¢ wedtug Papieza ,,droga wiary, nawr6cenia i powrotu do
istotnych wartosci ludzkiego zycia”.

Program duchowego pielgrzymowania wyznaczato zaréwno hasto na dany
rok, zaczerpniete z Pisma Swictego, jak i oredzie papieskie, ktore niosto zara-
zem wazkie dla mtodziezy tresci do medytacji, majac za zadanie ,,umocnic wia-
re miodziezy i staé sie nowym impulsem do apostolstwa”. Cel ewangelizacyjny
SDM byt wiec juz czeSciowo osiagany niejako w drodze przez poglebienie wia-
ry i zaangazowanie apostolskie w miejscowa wspdlnote.

2. Madryt 2011 - przestanie i misja

a) ,Zakorzenieni i zbudowani na Chrystusie, mocni w wierze”
— zaproszenie do budowania relacji z Jezusem

Istota Swiatowych Dni Mtodziezy w Madrycie zawiera sie najpierw w sa-
mej wyjatkowosci i niepowtarzalnosci fenomenu SDM, ale tez w wadze tresci
przestania, jakie ujal w swym oredziu Benedykt XVI: ,Zakorzenieni i zbu-
dowani na Chrystusie, mocni w wierze””. Zgodnie z tradycja Swiatowych
Dni Mtodziezy Ojciec $wiety skierowal do mtodych calego $wiata specjalne
oredzie, ktore ma stuzy¢ jako wskazéwka i pomocna lektura do duchowego
przygotowania na wyjazd do Hiszpanii. Motto or¢dzia pokrywa si¢ z hastem
XXVI SDM, nawigzuje do Listu $w. Pawla do Kolosan (Kol 2, 7). Temat sta-
nowi wezwanie Apostola Pawla do budowania silniejszej relacji z Chrystusem.
Zacheca do mocnego zakorzenienia w Chrystusa, poprzez glebsze zaangazo-

7 Istotng czeécig Swiatowych Dni Miodziezy byly katechezy gloszone przez ksiezy
biskupéw w 262 miejscach w 30 jezykach.
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wanie sic w Kosci6l. Hasto nawigzuje réwniez do innego fragmentu z Listu
$w. Pawla do Efezjan: ,Niech Chrystus zamieszka przez wiare w waszych ser-
cach; abyscie w milo$ci zakorzenieni i ugruntowani, wraz ze wszystkimi §wie-
tymi zdotali ogarnaé duchem, czym jest Szerokosé, Dtugosé, Wysokos$¢ i Gle-
bokos¢, i poznaé mitosé Chrystusa, przewyzszajaca wszelka wiedze, abyscie
zostali napelnieni calg petnig Boga” (Ef 3, 17-19).

Papiez z serca tego oredzia méwi, ze petna dojrzalo$¢ osoby i jej wewnetrz-
na stabilno$¢ majg swéj fundament w relacji z Bogiem. Papiez wyjasnia, ze
wiara chrzeScijafiska nie polega tylko na wierzeniu w pewne prawdy, ale jest
przede wszystkim osobistg relacja z Jezusem Chrystusem, jest spotkaniem z Sy-
nem Bozym, ktOry calej naszej egzystencji nadaje nowy dynamizm. Po wej-
$ciu w osobistg z Nim relacje, Chrystus odkrywa naszg prawdziwg tozsamosé,
i dzigki przyjazni z Nim, nasze zycie dazy w kierunku catkowitego spetnienia
(Oredzie 2).

Propozycja zakorzenienia swojego zycia w Chrystusie i budowania na
mocnym gruncie wiary plynie zdecydowanie pod prad wspolczesnej kultury,
w ktorej pomija sie zasadnicze wartosci i podstawowe zasady, jakimi powinni-
$my si¢ kierowa¢ w naszym zyciu. Papiez podkreSla, ze on sam na podstawie
swojego osobistego do§wiadczenia i kontaktéw, jakie utrzymuje z mtodzieza,
wie doskonale, ze kazde pokolenie i kazda osoba, powolana jest do przebycia
na nowo drogi odkrywania sensu wlasnego zycia.

Mobwigc, gdzie jest serce tego oredzia, méwi o prawdziwej, autentycznej
przyjazni z Chrystusem, czyli namawia do traktowania Jezusa nie tylko jako
Kréla i Wiadcy, ale przede wszystkim jako Przyjaciela, z ktérym mozna roz-
mawiaé, do ktérego mozna si¢ zwracac i czerpaé sily z tej wlasnie przyjazni.
Papiez zacheca mtodych, aby odkrywajac wlasne powotanie wychodzili od-
waznie do Swiata i niesli Chrystusa innym. Przywotuje wlasne doSwiadczenie
z czasOw nazistowskich:

Patrzac w przeszto$¢ nie chcieliSmy zadowoli¢ sie zwyczajnym zyciem klasy §red-
niej. DazyliSmy do wiekszych, nowych idei. Pragneli§my odkry¢ sedno zycia, jego
wspaniato$¢ i piekno. W duzej mierze postawa ta byla wynikiem czaséw, w kto-
rych zyliSmy. Podczas wojny i dyktatury nazistowskiej byliSmy w pewnym sensie
»stlamszeni” przez strukture wtadzy dominujacej. Chcielismy wiec wyswobodzié
sie, by odkry¢ petnie mozliwosci ludzkich. Mysle, ze do pewnego stopnia to usil-
ne pragnienie wyzwolenia sie od zwyczajnosci jest obecne w kazdym pokoleniu.
Poszukiwanie czego$ wiecej poza codziennoscia zycia i pracy, pragnienie czego$
prawdziwie wiekszego, jest naturalng czeScig mtodosci (Oredzie 1).

Przez to oredzie papiez zaprasza kazdego miodego czlowieka — zar6wno
tych, ktoérzy podzielaja nauke Chrystusa, jak i tych, ktérzy sg niezdecydowani,
watpig lub nawet nie wierza w Boga — by przyjechali do Madrytu. Wielokrot-
nie zreszta podkreslat, ze udzial w Swiatowych Dniach Mtodziezy byt dla wielu
mtodych ludzi pewnym przelomem. Znamy wiele takich przypadkow, ze osoba

9 - Wroclawski Przeglad Teologiczny
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pelna watpliwosci i pytan ,jak powinienem zy¢?”, po tym wyjezdzie na spotka-
nie mtodych podejmowata kluczowe, zasadnicze decyzje co do swojego zycia.
Nie chodzi tu tylko o odkrycie drogi zyciowego powolania, ale droge lepszego,
glebszego zycia. Spotkania, ktére dokonujg si¢ podczas tych dni, stuza dziele-
niu si¢ wiarg. Zauwaza sie, jak mlodzi ludzie zarazaja si¢ entuzjazmem i po-
znaja, odkrywaja nowe znaczenie Kosciota. Poczucie KoSciota powszechnego
na takim spotkaniu jest po prostu niezwykte. W tym samym czasie, w jednym
miejscu spotykaja sie osoby z kilkuset krajéw, moéwigcych réznymi jezykami,
pochodzacych z réznych tradycji czy kultur, wyznajg te samg wiare w Jezu-
sa Chrystusa. Jest to bardzo silny aspekt poczucia wspdlnoty. Papiez zacheca
do wlaczenia sie w budowanie tej wspdlnoty przez udzial w sakramentach,
zwlaszcza w sakramencie Eucharystii i sakramencie pojednania. Benedykt X VI
mowi:
Uczcie sie ,widzie¢” i ,,spotykac” Jezusa w Eucharystii, gdzie jest On obecny i bli-
ski do tego stopnia, ze staje sie¢ pokarmem na naszej drodze; w sakramencie po-
kuty, gdzie objawia swe milosierdzie, zawsze udzielajgc nam swego przebaczenia.
Rozpoznawajcie i stuzcie Jezusowi takze w biednych, chorych oraz w braciach be-
dacych w trudnej sytuacji i potrzebujacych pomocy (Oredzie 4).

Papiez zacheca takze do lektury Ewangelii i Katechizmu Kosciota Katolic-
kiego: ,zacznijcie rozmawia¢ z Nim na modlitwie i ztdézcie Mu swojg ufnosc:
On nie zawiedzie Was nigdy!”

Ojciec $wiety zacheca do ewangelizacji, aby mtodzi ludzie dzielili sie wiara
we wspélnocie. SDM to ogromna przestrzefi, ktora nalezy wypetnié¢ dzietem
ewangelizacji. Jednak, aby ,,nie$¢ $wiatu nadzieje”, wprowadzaé pokdj w Swie-
cie, trzeba mieé najpierw pokdj w sobie. Najpierw trzeba formowa¢ siebie, aby
potem formowac innych. Tych miejsc formacyjnych w naszej rzeczywistosci
jest sporo: wiaczanie sie w grupy apostolskie, ruchy religijne, zespoty charyta-
tywne. To sg wazne miejsca, wspolnoty, gdzie dojrzewa wiara i mitos¢.

Na zakoficzenie oredzia Ojciec $wiety apeluje do mtodych:

Kosciot liczy na Was! Potrzebuje Waszej zywej wiary, waszej tworczej mitosci i dy-
namizmu Waszej nadziei. Wasza obecno$é odnawia Kosciél, odmtadza go i daje
mu nowg site. To dlatego Swiatowe Dni Mlodziezy sa taska nie tylko dla was sa-
mych, ale i dla calego Ludu Bozego.

b) SDM - éwiadectwo dynamizmu Kosciota i jego mlodosci

Blogostawiony Jan Pawet II podkreslal, ze to nie on szuka mlodziezy czy
tez ona jego. Mlodziez po prostu szuka Chrystusa, szukaja sensu zycia, szukaja
Boga. Przez to oni sami wymyslili Swiatowe Dni Mlodziezy®. Wynika z tego,

$ Por. JAN PAWEL II, Przekroczyc prdg nadziei, Lublin 1994, s. 100-105.
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ze jest w Ewangelii Jezusa Chrystusa co§ takiego, co fascynuje mlodziez, co
pozwala im wnosi¢ do wspdlnoty Kosciota swoisty dynamizm i mtodos¢.

Takim $§wiadectwem dynamizmu KoSciola i jego wiecznej mlodosci jest ich
bardzo spontaniczna reakcja podczas spotkania mtodziezy neokatechumenalne;.
Trzeba tu zaznaczy¢, ze wspolnoty neokatechumenalne z catego §wiata podje-
ly inicjatywe, aby umozliwi¢ miodziezy z Drogi Neokatechumenalnej udzial
w spotkaniu z Ojcem $wietym w Madrycie przez pomoc finansowg pozosta-
tych cztonkéw. Na zakoficzenie SDM, 22 sierpnia 2011 r., odbylo sic specjalne
spotkanie dla tej mtodziezy. Udziat wzieto w nim ok. 200 tys. os6b. Na placu
Cibeles towarzyszyto ,,kikos” — bo tak ich nazywaja w Hiszpanii — kilku kar-
dynaléw, w tym Antonio Maria Rouco Varela, Stanistaw Rytko i Jozef Glemp
oraz ok. 70 biskupéw z calego $wiata. Spotkanie, ktore prowadzil zatozyciel
Drogi Neokatechumenalnej, Kiko Argiiello, rozpoczelo sie od pozdrowieri grup
z poszczegllnych krajéw. Najliczniejsza stanowili Hiszpanie — 30 tys. os6b —
i Wlosi — 25 tys. — Polakéw bylo ok. 7 tys. Grupy neokatechumenalne przed
przyjazdem na SDM zatrzymywaly sie w réznych krajach na ewangelizacje, np.
Polacy — w Niemczech. Kilka oséb podzielito sie swoimi dos§wiadczeniami z Ir-
landii, Hiszpanii i Anglii. Glos zabierali takze obecni na placu kardynatowie.
Po polsku i wlosku pozdrowit mtodziez kard. Jozef Glemp. Kiko opowiedziat
o poczatkach Drogi w Niemczech oraz odczytat list ks. prof. Josepha Ratzinge-
ra do dwdch proboszczéw, w ktérym zachecal ich do zatozenia wspdlnot. Z ko-
lei Carmen Herndndez, wspétinicjatorka Drogi, podkreslita znaczenie kobiety
w Kosciele oraz wklad siéstr zakonnych w przygotowanie SDM.

Na zakoficzenie ks. Mario Pezzi podziekowal Ojcu §wietemu za te wspa-
niate dni w Madrycie oraz powt6rzyl jego powolaniowe pytanie ze spotkania
z wolontariuszami. Okoto godz. 20.00 nadszedl kulminacyjny punkt tego
spotkania. Kiko zawolal: ,,Jesli kto§ z braci i sidstr czuje, ze Bdég go wzywa,
aby oddat swoje zycia za Chrystusa — niech wstanie”. Niemal natychmiast
ok. 5 tys. chfopcow i 3 tys. dziewczat wstato i podeszio do biskupéw, aby otrzy-
ma¢ blogostawiefistwo na drodze powolania.

Zakonczenie

Fenomen Swiatowych Dni Mlodziezy staje sie coraz czeSciej przedmio-
tem wielu analiz, w ktérych prébuje sie zrozumieé ten rodzaj, jak sie kiedys
wyrazil papiez Benedykt XVI ,kultury mlodziezowej”. Zamiast zakonczenia
chciatbym postuzy¢ sie stowami, jakie wypowiedziat Ojciec $wiety wspomina-
jac wczesniejsze spotkanie mtodych w Sydney.

Nigdy przedtem, nawet przy okazji Olimpiady, Australia nie go$cita tak wielu ludzi
ze wszystkich kontynentéw jak podczas Swiatowych Dni Mlodziezy. A jesli weze-
$niej istniaty obawy, Ze masowe przybycie mtodych ludzi moze spowodowa¢é zak16-
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cenie porzadku publicznego, sparalizowac ruch drogowy, utrudnié zycie codzien-
ne, sktania¢ do aktéw przemocy i sprzyjaé zazywaniu narkotykéw — wszystko to
okazalo sie bezpodstawne. Bylo to §wieto radosci — radosci, ktéra w konicu udzie-
lita sie takze niechetnym. W konicu nikt nie doznat uszczerbku. Tamte dni byty
Swietem dla wszystkich; co wiecej, dopiero wtedy uswiadomiono sobie naprawde,
czym jest $wieto: ze jest wydarzeniem, w ktorym wszyscy — jeSli tak mozna powie-
dzie¢ — sa w euforii, wychodza poza siebie, i dlatego s3 z sobg i z innymi’.

Te wyjatkowa atmosfere w Madrycie'® dalo sie odczué. Nie zakldcily jej
nawet proby demonstracji ze strony przeciwnikéw papieza. Jesli byto ich nawet
3 tysiace, jak podawaty media, to i tak wobec miliona mlodych z calego Swiata
byta to garstka. O tych proporcjach trzeba pamietaé. Przy okazji mozna bylo
zobaczy¢ — wyrazniej niz gdziekolwiek — jak w §wiecie toczy sie duchowa walka
o czlowieka. Jako duszpasterze mieliSmy §wiadomo$é, ze mtodziez, ktdra przy-
jechala do Madrytu, to tez nie byly ,,aniotki”. Ale to, co wszyscy zauwazaliSmy
to ogromna energia dobra. Kolorowi, roztaficzeni, hatadliwi, moze tez nieco
naiwni i beztroscy, ale w tym wszystkim piekni. Kiedy podejmowali adoracje
Najswietszego Sakramentu —zwlaszcza gdy rozszalata sie burza na Cuatro Vien-
tos — a takze kiedy oczekiwali w dtugiej kolejce do spowiedzi, czasem wrecz
btagajacy, aby ich wyspowiada¢ nawet w niezrozumiatych dla nich jezykach —
myS$latem sobie: ,,nic dziwnego, ze szatan nie moze znie$¢ tego dobra, jakie si¢
tu dokonuje”. Nawet komentarze, jakie pojawialy si¢ w hiszpanskiej telewizji —
zwlaszcza krétko przed przyjazdem Ojca Swietego — méwienie o pienigdzach,
ktére panstwo bedzie doptacaé do papieskiej wizyty to odwracanie uwagi na
to co najistotniejsze. Juz dzisiaj wiadomo, ze takiej promocji to piekne miasto
nie miato nigdy dotad.

® BENEDYKT XVI, Przeméwienie do Kurii Rzymskiej, 22 grudnia 2008 r., por.
[http://sdm.org.pl/index2.php?page=9&n=8. 05-12-2011].

10 W Swiatowych Dniach Mlodziezy w Madrycie wzieto udziat ok. 2 mln mlodych
ludzi ze 193 krajow $wiata. Najwiecej uczestnikow przybylo z Wioch, Hiszpanii i Frangji.
Dane te przedstawita telewizyjna agencja informacyjna w Rzymie Rome Reports, powo-
tujac si¢ na dane komitetu organizacyjnego spotkania. Polske reprezentowalo oficjalnie
12 tys., ale liczba ta byta wieksza o kilka tysiecy osob, ktére przybyly w grupach niezare-
jestrowanych lub indywidualnie. Tym samym pod wzgledem liczby uczestnikéw spotkanie
mtodziezy w stolicy Hiszpanii bylo trzecim co do wielkosci w historii Swiatowych Dni
Mtodziezy. Pod tym wzgledem wyprzedza je SDM w Manili, stolicy Filipin w roku 1995
(4 mln), i w Rzymie w 2000 (2,2 mln). Msze $w. na lotnisku Cuatro Vientos koncelebro-
walo z Benedyktem XVI ok. 14 tys. ksigzy i 800 biskupéw. Prawdopodobnie powierzch-
nia miejsca celebry odpowiadata 48 boiskom pitkarskim. Relacje zdawato ponad 5 tys.
dziennikarzy z calego $wiata. Nad bezpieczefistwem uczestnikoéw czuwalo ponad 18 tys.
policjantéw. Od strony organizacyjnej SDM wspomagato 30 tys. wolontariuszy. Wsréd
migdzynarodowych wolontariuszy najwicksza grupe stanowili Polacy. Na podstawie:
[http://www.madryt2011.pl/newsroom.php?i=6&j=600&page=1&cat=1&id=462;
13-12-2011].
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Dla wielu sposrod mlodziezy — co podkreslali podczas spotkafhi — byly to
piekne rekolekeje i przygoda. Czy mozna o tej mlodziezy, ktérg spotykalismy
w Madrycie powiedzieé, ze jest to juz pokolenie Benedykta? — jak sie wyrazit
biskup Madrytu. Chyba jednak ciagle jest to pokolenie Jana Pawta II. Tlekroé¢
bowiem wypowiadano jego imie — natychmiast pojawialy sie¢ oklaski. To chyba
wystarczajacy argument, by twierdzi¢, ze Swiatowe Dni Mlodziezy sa nie tylko
dzieki niemu, ale juz pewnie z nim pozostang zwigzane na zawsze. On jest ich
szczegblnym Patronem. Nie ukrywam, ze czuliSmy si¢ dumni, jak oklaskiwano
»polskiego Papieza”. Przez te ,Swiagteczne dni w Madrycie” przygladalem si¢
polskiej mlodziezy. Jacy sa? Tacy jak mlodzi na calym $wiecie. Ale szczegdlnie
urzekalo mnie, ze s3 ofiarni, gotowi do pomocy, dyspozycyjni — zwlaszcza polscy
wolontariusze, inteligentni, znajacy jezyki, potrafig Swietnie sie odnalezé w ,wiel-
kim $wiecie”, nawet jesli jeszcze nie wiedza, jak sie modlié, to jednak doskonale
wyczuwaja, jak w takich sytuacjach, gdy inni sie modlg, trzeba sie zachowad. To
budzi nadzieje! Naprawde nie musimy mie¢ komplekséw przed §wiatem.

W drodze powrotnej pytalismy o jakie$ szczegdlne chwile z tych madryc-
kich dni. Wielu wspominato Droge Krzyzowa — ,,niezwykly lekcje madrosci
krzyza”, ktéra tam na hiszpanskiej ziemi brzmi jako$ wyjatkowo. Mtodzi mogli
poczué co$ z atmosfery Wielkiego Tygodnia, kiedy to w Hiszpanii odbywajg si¢
procesje z ogromnymi figurami-feretronami, przedstawiajacymi epizody Meki
Panskiej — od Ostatniej Wieczerzy po zlozenie Jezusa do grobu. Po raz pierwszy
w historii te figury zostaly przewiezione z miast, z ktérymi sg one zwigzane od
wiekéw. Ustawiono je wzdluz bulwaru stolicy. Mlodziez niosta potezny krzyz
SDM, zatrzymujac si¢ podczas rozwazan przy kazdej ze stacji, ktore byly jed-
nak inne od tych tradycyjnych, jakie znajg ze swoich kosciotéw w Polsce.

Zapytany przez dziennikarzy o. Federico Lombardi: ,,na ile SDM zmienia
Hiszpanie?”, zazartowal: , To pytanie nie do mnie. Swiatowe Dni Mtodziezy
daja mtodym wiele dobrego duchowego pokarmu, ale jakie bedg owoce w ich
zyciu, zalezy od odpowiedzialnosci kazdego z nich™!!.

Phinomen ,, Weltjugendtage® — Zeugnis
aus der Begegnung der Jugend in Madrid

Zusammenfassung

Seit 25 Jahren kommen junge Menschen aus allen Kontinenten zu den
Weltjugendtagen, die an unterschiedlichen Orten der Welt organisiert werden.
Sie kommen verindert aus diesen Begegnungen in die eigenen Linder und Fa-

1 To jest mlodziez papieza! XXVI Swiatowy Dziesi Mlodziezy — Madryt 2011, red.
M. Chaberka, Krakéw 2011, s. 88.
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milien zuriick; frohlich und mit Enthusiasmus {ibernehmen sie ihre eigenen
Aufgaben im vollen Bewusstsein der Verantwortung fiir ihr eigenes Leben, das
darf man nicht unterschitzen oder leichtsinnig verkiimmern lassen. Sie wissen
auch, man soll und es lohnt sich, wieder zu kommen und teilzunehmen an
den nichsten Weltjugendtagen, die jeweils an einem anderen Ort organisiert
werden. Man kann wiederum in seiner Art Auflergewdhnliches erleben und
religiose Erfahrungen machen in der Gemeinschaft Gleichaltriger, die auf der
Suche nach Idealen sind. Sie wollen nicht nur erfahren — manchmal zum er-
sten Mal im Leben - dass Er existiert, sondern Thm wirklich begegnen. Ich
beobachtete sie in Madrid, ich horte die Zeugnisse von ihnen, ich habe mit
vielen gesprochen; eigentlich kann man sagen, dass ich einer in der Menge von
zwei Millionen Reprisentanten der jungen Generation der Erdkugel war, die
sich mit Hoffnung in der Hauptstadt des katholischen Spanien versammelten
und selbstverstidndlich nicht enttduscht wurden in ihren eigenen Hoffnungen
und Erwartungen. Es entstehen verschiedene Fragen, die dringend Antwort
verlangen, wenn wir die in der Welt stattfindenden Prozesse verstehen wol-
len und uns nicht zufrieden geben mit oberflichlichen und wenig aussagenden
Berichten der Massenmedien. Was zog sie zu den Orten, wo Johannes Paul
I1. sie treffen wollte und jetzt Benedikt XVI. ein Treffen verabredete? Warum
wollten sie dort sein und an dieser Versammlung teilnehmen? Womit l4sst sich
das Faktum erkliren, dass sie hunderte und sogar tausende Kilometer weit her-
kommen, um gemeinsam zu beten, eigene Erfahrungen miteinander zu teilen,
mutig und o6ffentlich Zeugnis zu geben von ihren religiésen Uberzeugungen,
iiber eigene Beunruhigungen und Erwartungen zu sprechen? Sie konnten doch
zu dieser Zeit andere Dinge machen und die Sommerferienzeit anders verbrin-
gen. Um welcher Werte willen kommen sie hin? Was suchen sie? Was brauchen
sie? Worin besteht das Phinomen der Weltjugendtage?

Ubersetzt von Kazimiera J. Wawrzyndw
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JEZYK WSPOLCZESNE] KATECHEZY

W Catechesi tradendae Jan Pawel II poucza, ze: ,katecheza jest wycho-
waniem w wierze dzieci, mtodziezy i dorostych, a obejmuje przede wszystkim
nauczanie doktryny chrze$cijafiskiej, przekazywane na ogdt w sposdb systema-
tyczny i calo$ciowy, dla wprowadzenia wierzacych w petnie zycia chrzescijan-
skiego” (CT 18). Dyrektorium ogdlne o katechizacji okresla, ze w katechetycz-
nym wychowaniu w wierze, chodzi o prowadzenie do wiary dojrzalej, ktora
ma sie wyrazaé¢ w coraz glebszym poznaniu tresci wiary, coraz pelniejszym,
owocniejszym, bardziej $wiadomym i czynnym uczestnictwie w misterium li-
turgicznym, w modlitwie, w codziennym zyciu oraz w realizacji misji wspol-
noty Kosciota (DOK 84-87). ,,Ostatecznym celem katechezy jest doprowadzié
kogo$ nie tylko do spotkania z Jezusem, ale do zjednoczenia, a nawet do gle-
bokiej z Nim zazylosci” (DOK 80).

Podstawowym narzedziem katechetycznego postugiwania jest jezyk, a to dla-
tego, ze przepowiadanie stowa wpisane jest w nature katechezy. Jej skutecznosé
zalezy rowniez od jezyka, w jakim jest przekazywana. Jest to szczegdlnie wazne
w dobie wspolczesnej. Refleksja nad jezykiem religijnym — jezykiem w katechezie
oraz jezykiem wspolczesnej katechezy — bedzie tredcia niniejszego artykutu.

1. Jezyk religijny

Katecheza, bedac postuga stowa, nie tylko je przekazuje, ale czeka na echo
tego przekazu. Nie jest to zatem jedynie przekaz informacji, ale postugiwanie
sie nig w celu nawigzania osobowej relacji z Bogiem. Z tej to racji jezyk kate-
chezy klasyfikowany jest do kategorii jezyka religijnego. Odrebno$¢ tego jezyka
wraza si¢ w religijnej tematyce wypowiedzi, co wplywa na dob6r odpowiednie-

* Ks. dr hab. Piotr Sroczyfski — Papieski Wydzial Teologiczny we Wroctawiu.
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go stownictwa. Nadto w mowie religijnej dochodzi do glosu czynnik nadprzy-
rodzony jako adresat, nadawca lub §wiadek wypowiadanych stéw. Specyficzng
cecha jezyka religijnego jest jego wspdlnotowy wymiar, dzieki ktéremu pelni on
funkcje zespalania spolecznosci, do jakiej si¢ odnosi. W jezyku religijnym ujaw-
nia sie tworcza moc stéw zawartych w modlitwach, formutach sakramental-
nych, sakramentaliach powodujaca nie tylko przekazywanie pewnych faktéw,
ale ich urzeczywistnianie'. Szczegdlng cechg mowy religijnej jest komunikowa-
nie istotnych tre$ci przez gesty, muzyke, plastyke, formy teatralne itp.

Pionier odnowy katechetycznej w kierunku réwnowagi kerygmatyczno-
-antropologicznej, Joseph Colomb (1902-1979), wyrdznit cztery rodzaje jezy-
ka religijnego: jezyk biblijny, teologiczny, liturgiczny oraz Swiadectwa?. Istot-
nym zrédtem katechezy sg teksty Swiete. One zrodzily sie w pierwotnym Ko-
Sciele i wyrazajg istote tajemnicy zbawienia. Sg stfowem Bozym, ktore Kosci6t
przyjmuje z szacunkiem i milo$cig. Na tym jezyku budowany jest jezyk, ktory
Colomb nazywa jezykiem biblijnym.

Koscidt postuguje sie takze jezykiem teologicznym. Francuski katechetyk
zastanawia sie, na czym on polega i w jakim stopniu moze byé uzywany w ka-
techezie. Zdaniem J. Colomba jezyk teologiczny jest na katechezie koniecz-
ny, cho¢ katecheza nie jest skrotem teologii, ale przekazem Dobrej Nowiny.
Oredzie zbawienia bedzie wiec w katechezie zawsze na pierwszym miejscu.
Doktryna przekazywana w katechezie musi byé uporzadkowana i wyrazona
w precyzyjnym jezyku. Teologia w katechezie stuzy zrozumieniu przez odbior-
ce oredzia zbawienia. Rola jezyka teologicznego nie bedzie jedynie sprowadzo-
na do roli obiektywnej relacji jakiej§ prawdy, ale bedzie to rola stuzebna wobec
procesu budzenia wiary i nawrdcenia.

Jezyk liturgiczny jest uzywany przez Koscidl, gdy celebruje on tajemnice
wiary, ktorymi zyje. J. Colomb przypisuje liturgii specjalne miejsce i role. Jest
ona obok Pisma Swictego fundamentalnym zrédtem dla katechezy. Jest dla niej
jednoczesnie celem, poniewaz katecheza ma prowadzi¢ do wiary wyrazonej
w liturgii i Swiadczonej w zyciu chrzescijanina’.

Colomb wymienia rowniez jezyk $wiadectwa jako jezyk religijny. Rozumie
on przez to fakty z zycia KoSciofa. Francuski katechetyk podkresla wielokrot-
nie, ze katecheza nie jest przekazem jedynie idei abstrakcyjnych, ale przeka-
zem oredzia zbawczego realizujacego sie w stowach i zdarzeniach zbawczych.
Dziatanie bowiem KoSciota we wspdtczesnosci powinno zawsze by¢ potaczone
z pamigcia o jego przeszlosci. Pozwoli to nie tylko na wtasciwa oceng przeszio-

! Por. J. BAJEROWA, J. PUZYNINA, Jezyk religijny. Aspekt filologiczny, w: Encyklo-
pedia katolicka, t. 8, Lublin 2000, s. 19.

2 Por. J. BAGROWICZ, Uwarunkowania skutecznosci katechezy. Studium pastoral-
no-katechetyczne w oparciu o dorobek Josepha Colomba, Wioctawek 1993, s. 143-146.

3 Por. B. MOKRZYCKI, Liturgia jako Zrédfo i cel katechezy, ,,Ateneum Kaptanskie”
91 (1978), s. 97-118.
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§ci, ale takze ubogaca wspodlczesne doswiadczenie, a takze pomoze przyjaé to,
co moze przyj$¢ w przysziosci.

Jezyk religijny jest zatem sposobem, w jaki czlowiek méwi o Bogu i do
Boga i w jakim Bdég przemawia do cztowieka. Jest to wigc jezyk zaréwno kultu,
Objawienia i modlitwy, jak i wszelkiej teologii, ktdra stara sie interpretowac
podstawowy przekaz Tradycji.

Uwzgledniajac fakt, ze religia miesci sie¢ w kulturze, mozna powiedzieé, ze
cztowiek religijny postuguje sie jezykiem jako $rodkiem umozliwiajacym ko-
munikacje miedzyosobowg zaré6wno w wymiarze miedzyludzkim, jak réwniez
w kontakcie z Bogiem. Jezyk ten ma dwojaka forme: stowng i obrazowg (sym-
boliczng). Obie te formy wzajemnie sie uzupelniajg i wyjasniaja*.

Poniewaz stowo (jezyk) jako narzedzie komunikacji istnieje zawsze ,wcie-
lone” w jaka$ wspdlnote kulturowa, to przy jego interpretacji nalezy wzia¢ pod
uwage sprawe tradycji rozumianej jako pamieé, w ktérej zawarta jest $wiado-
mos¢ ,wielkich dziet Bozych”, a wiec stow i dziel Bozych dokonanych dla zba-
wienia czlowieka. Tylko takie podejscie do interpretacji i pojmowanie jezyka
religijnego moze warunkowacd jego zrozumiatosc.

Powyzsze rozwazania majg swoje szczegdlne implikacje dla postugi stowa
w Kosciele, dla jezyka katechezy czy nauki religii w szkole, gdyz wlasnie w tym
miejscu spotykaja sie owe dwa wymiary jezyka: sacrum i profanum. Czy nauka
religii bedzie tylko i wylacznie przekazem wiedzy o religii, czy tez bedzie droga
prowadzaca do osobistego spotkania katechizowanych z Bogiem, uzaleznione
jest w duzej mierze od wlasSciwego jezyka katechezy, ktory nie tylko powinien
pelnié funkcje poznawcza, ale przede wszystkim winien by¢ Swiadectwem.

2. Jezyk katechezy

Podstawowym zadaniem KoSciota jest ewangelizacja §wiata, ktéra wyma-
ga jasnego i wyraznego gloszenia zbawienia w Jezusie Chrystusie, gloszenia
Jego nauki zycia, obietnic, Jego krélestwa i postugi jako Syna Boga zywego. To
gloszenie Dobrej Nowiny dokonuje sie jednak na przestrzeni wiekéw w roznej
formie i w réznych kontekstach kulturowych i spotecznych.

Stowo jest wiec podstawowym srodkiem przekazu Objawienia. Szczegdlnie
wyraznie mozna to dostrzec w odniesieniu do cztowieka biblijnego, cztowieka
Starego Testamentu, ktéry jawi sie jako czlowiek stowa, czlowiek zastuchany
w stowo méwione. Na kartach Starego Testamentu stowo ,,stucha¢” pojawia sie
o wiele czesciej niz stowo ,widzieé”. Bég objawia sie cztowiekowi przez stowo
moéwione. Jest Stowem wypowiedzianym do czlowieka, jest niewidoczny, ale
nie jest niestyszalny.

4 Por. J.A. KLOCZOWSKI, Jezyk, ktdrym mowi czlowiek religijny, ,Znak” 487
(1995), nr 12,s. 7.



138 Ks. Piotr Sroczyfski

Nowy etap w komunikowaniu si¢ Boga z cztowiekiem zwigzany jest z wy-
darzeniem Wcielenia: ,,A stowo stato sie cialem i zamieszkato wséréd nas i ogla-
daliSmy Jego chwale” (J 1, 14a). To wydarzenie stalo sie fundamentalne dla
nowej formy komunikacji wizualnej w chrzescijafistwie. B6g niewidzialny Sta-
rego Przymierza stal si¢ jednym z nas. To co niewidzialne stalo si¢ widoczne
dla ludzkich oczu. Diametralnie ulegl zmianie jezyk gloszenia. Jezus gloszac
Dobrg Nowing, stosuje przede wszystkim jezyk metaforyczny, odwotuje si¢ do
rzeczywisto$ci bliskiej swoim stuchaczom. Styl gloszenia wypowiedzi przez Je-
zusa jest roznorodny. Postuguje sie symbolem, paradoksem, hiperbolg i para-
bolg. Wychodzac od konkretu, Jezus prowadzi swoich stuchaczy do rozumienia
sensu gloszonej tresci. Gloszenie Dobrej Nowiny przez Jezusa ma za podstawe
codzienng widzialng rzeczywisto$¢. On sam jest §rodkiem przekazu i wiado-
moscia, jest stowem i obrazem tego, co stowo oznacza’.

Stowa Jezusa odkrywaly tajemnice Boga, Jego zamysty oraz obietnice i dla-
tego przemienialy serce czlowieka i jego los, bo byly stowami zrozumialymi,
jasnymi, odnoszacymi sie do konkretu zycia. Stowa te bardzo szybko znalazty
swdj przektad na jezyk obrazéw. Kazdy taki obraz byt probg interpretacji i ak-
tualizacji faktéw biblijnych. Dzigki niezwyklej sile komunikacji obraz bardzo
mocno trafial do serc swych odbiorcow, stajac sie tym samym §rodkiem prze-
kazu tresci religijnych®.

Przez wiele wiekow katecheza byta zwigzana z ko$ciotlem — §wiatynia, jako
naturalnym miejscem, w ktérym dokonywalo si¢ katechizowanie. Zasadnicza
zmiane przynidst okres o$wiecenia oraz XIX wiek, w ktérym to katecheza
zostala przeniesiona z terenu parafii do szkoly i przeksztatcona w przedmiot
nauczania’. W zwigzku z tym katecheza zostala zmuszona do siegniecia po
nowe sposoby komunikacji i dostosowania si¢ do nowych wymogoéw przekazu
tresci, przez uwzglednienie metod i srodkéw stosowanych w nauczaniu przed-
miotéw szkolnych.

Przeniesienie katechezy do szkét spowodowato, ze sprowadzono jg do
przekazu wiedzy religijnej wyrazonej w teologicznych sformutowaniach za po-
moca stownictwa, jakim postugiwala sie teologia neoscholastyczna. Podstawa
nauczania byly katechizmy. Ich zadaniem bylo ujecie catej nauki chrzescijan-
skiej w forme pytan i odpowiedzi. Katecheza neoscholastyczna bazowala na
teologii neoscholastycznej i troszczyla sie o to, by przez powr6t do systema-
tycznej, zbudowanej teologii oraz precyzyjnych definicji scholastycznych usu-
na¢ bledy i wypaczenia, jakie poczynito w teologii oswiecenie®.

5 Por. X. LEON-DUFOUR, Stownik teologii biblijnej, Poznafi 1994, s. 834-836.

¢ Por. R. MURAWSKI, Audiowizja i ewangelizacja, w: Kosciél a kultura masowa,
red. F. Adamski, Krakéw 1984, s. 93.

7 Por. J. SZPET, Dydaktyka katechezy, Poznan 1999, s. 15-16.

8 Por. W. KOSKA, Katechetyka, Poznafi 1993, s. 80.
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Jezyk katechezy neoscholastycznej byt jezykiem informacyjnym, nie za-
ktadal bowiem interlokutora i nie uwzglednial emocjonalnego zaangazowa-
nia nadawcy komunikatéw. Stanowil on raczej samg w sobie zamknieta rze-
czywisto$¢ i przez to oderwang od ludzkiej egzystencji. W jezyku katechezy
neoscholastycznej stabo byla dostrzegalna wspélnototwoércza funkeja jezyka.
Katecheza neoscholastyczna, informujac adresata o rytach liturgicznych i wy-
darzeniach biblijnych, nie stwarzala warunkéw na do$wiadczanie tworczej
mocy modlitw, formut sakramentalnych czy stow Biblii. W katechezie tej nie
bylo miejsca na tworzenie relacji miedzyludzkich, dziatan praktycznych czy tez
celebracji o charakterze liturgicznym.

Jezyk filozoficzno-teologiczny byl w zasadzie malo zrozumialy. Nic wiec
dziwnego, ze w postugiwaniu sie nim upatrywano jedng z przyczyn kryzysu
wiary®. Jezyk katechezy neoscholastycznej byt jezykiem odleglym od kultury,
od czasu i cztowieka'®. Pozostajac w Scistym zwigzku z zalozeniami teoretycz-
nymi, zadaniami, metoda i strukturg takiej katechezy jezyk ten spetniat przede
wszystkim funkcje informujacg.

Przetom w dydaktyce szkolnej, zwigzany z rozwojem nauk psychologiczno-
-pedagogicznych pod koniec XIX wieku, spowodowatl wytworzenie katechezy
zwanej monachijska badz tez stopni formalnych. Z uwagi na troske o skutecz-
no$¢ dziatan dydaktyczno-wychowawczych dbano o to, by jezyk tej katechezy
byt jasny, zrozumialy, przystepny, barwny, a przez to wzbudzat zainteresowa-
nie i zaangazowanie stuchacza.

W tym modelu treéci katechezy zostaly podporzadkowane metodzie po-
gladowej i ukierunkowane na wychowanie cztowieka. Przez pogladowe po-
traktowanie tresci biblijnych i liturgicznych jezyk katechezy zostal znacznie
wzbogacony. Wyszedt on ze sztywnych teologicznych ram i przez otwarcie na
Bibli¢ i liturgi¢ zyskal calg game¢ metafor, obrazéow i symboli. Oprécz tego,
jezyk katechezy zyskiwal cale spektrum obrazéw zaczerpnietych ze Swiata
dzieciecych doswiadczen, jak rowniez ze Swiata bohateréw literackich stano-
wigcych zrédlo pogladu'.

Jezyk katechezy monachijskiej z uwagi na przekazywane wartosci stawal
sie jezykiem milosci i bezinteresownej stuzby, takze troski o pomnazanie po-
znawanego dobra. Jezyk pogladowy stosowany w monachijskiej katechezie
znakomicie nadawal si¢ do wypetniania funkcji nauczania i wychowania. Na-
tomiast nie byt w stanie podjaé funkcji wprowadzenia katechizowanych w mi-
sterium wiary.

® Por. J. CHARYTANSKI, W kregu zadas i tresci katechezy, Krakow 1992, s. 68.

10 por. T. PANUS, Zasada wiernosci Bogu i czlowiekowi i jej realizacja w polskiej
katechizacji, Krakéw 2001, s. 162.

11 Por, S. DZIEKONSKI, Teksty literackie w katechezie, w: Wybrane zagadnienia
2 katechetyki, red. . Stala, Tarnéw 2003, s. 318.
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Nowy wzorzec katechezy — katechezy kerygmatycznej — powstat pod wply-
wem odnowy biblijnej, liturgicznej i patrystycznej zapoczatkowanej w konicu
XIX wieku'?. W katechezie tej zwrocono uwage na tre$é, ktorg nalezato nie
tylko przekazywaé, rozumieé¢ i przyswajaé, ale przepowiadaé jako oredzie
zbawcze. Uznano, ze zasadniczg treScig katechezy winna by¢ Dobra Nowina
o zbawieniu, w ktorej Jezus zajmuje centralne miejsce. Katecheza miata przed-
stawiaé oredzie Boze jako wezwanie skierowane do czlowieka i by¢ Scisle po-
wigzana z liturgia i Pismem Swigtym jako jej istotnymi zrédtamits,

Tre$¢ katechezy stanowito zywe stowo Boga: czytane, medytowane i ce-
lebrowane. Gtéwnym celem katechezy kerygmatycznej, stato sie osobowe na-
wigzanie relacji z Bogiem przemawiajagcym do czlowieka na kartach Ewangelii
i przez liturgie.

W katechezie kerygmatycznej do glosu doszedt przede wszystkim jezyk
biblijny i liturgiczny. Jezyk biblijny byl zarazem jezykiem ludzkim, bo gesty
i dzialania Boga byty w nim wyrazone przez analogi¢ do ludzkich uczué i dzia-
laf. Jezyk liturgiczny natomiast byl jezykiem uzywanym przez Kosciét, gdy ten
celebrowat tajemnice wiary, ktérymi zyl'*. Byl to przede wszystkim jezyk sym-
boliczny wyrazajacy sie w obrzedach, gestach, znakach sakramentalnych, for-
mutach. Zaréwno jezyk biblijny, jak i liturgiczny byly jezykami metaforyczny-
mi i jako takie odpowiadaty naturze katechezy kerygmatycznej's. W zwigzku
z tym slownictwo w niej stosowane byto biblijne i liturgiczne. Zaréwno jezyk
biblijny, jak i liturgiczny, z uwagi na swoj boski charakter, mialy moc wprowa-
dzania katechizowanych w tajemnice wiary i zycie wedtug ducha. Jezyk Biblii
i liturgii, ktérym postugiwala si¢ katecheza kerygmatyczna, nie ograniczat si¢
nigdy do funkcji dydaktycznej, ale angazowal, wiaczal i zapraszal do osobistej
relacji z Bogiem.

Katecheza kerygmatyczna chetnie korzystata z jezyka pozawerbalnego,
poniewaz medytacja znakdéw, gestéw i symboli sakramentalnych badz biblij-
nych pozwalata katechizowanym odkrywac dar zbawienia'. Ona tez ukazujac
ub6stwo jezyka ludzkiego, dopetniata go jezykiem symbolicznym.

Kerygmatyczna katecheza postugiwala sie takze jezykiem $wiadectwa,
ktéry odzwierciedlat zycie KoSciota zwiastujacego Dobrag Nowine o zbawie-
niu. Katecheza ta glosita bowiem oredzie zbawcze realizujace sie w stowach
i czynach pierwotnego KoSciota. Do tych §wiadectw zaliczaly sie takze zywo-

12 Por. R. CZEKALSKI, Metody nauczania katechetycznego w pierwszej polowie XX
wieku, w: Dydaktyka w stuzbie katechezy, red. S. Dziekofiski, Krakéw 2002, s. 98-99.

13 Por. R. MURAWSKI, Katecheza w XIX i XX wieku, w: Encyklopedia katolicka, t. 8,
Lublin 2000, s. 1032-1033.

14 Por. M. MAJEWSKI, Propozycja katechezy integralnej, Krakow 1995, s. 151-
152.

15 Por. M. MAJEWSKI, Fundamentalne problemy katechetyki, Lublin 1981, s. 94.

16 Por. A. DONGI, Gesty i stowa, Krakow 1999, s. 12.
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ty Swietych i Swiadkéw wiary. Przedmiotem $wiadectwa byly rowniez znaki
wiary objawiajace sie w zyciu wspdlnot parafialnych. Jezyk swiadectwa ce-
chowalo zindywidualizowane do$wiadczenie spotkania z Bogiem i jego zy-
ciowe konsekwencje.

Jezyk katechezy kerygmatycznej byt zatem jezykiem biblijnym, liturgicz-
nym oraz jezykiem $wiadectwa gloszagcym mitosé Boga do cztowieka. Byt pod-
porzadkowany zasadzie wiernosSci Bogu, natomiast nie zawsze uwzgledniat
potrzeby czlowieka.

Na bazie teologii Soboru Watykanskiego II, ktéra wzieta pod uwage re-
lacje KoSciota do §wiata, powstata katecheza antropologiczna. Do jej powsta-
nia przyczynila sie Konstytucja duszpasterska o Kosciele w §wiecie wspolcze-
snym Gaudium et spes. Zwrbcita ona uwage z jednej strony na tre$é katechezy,
a z drugiej na egzystencje cztowieka.

Katecheza antropologiczna byta procesem przechodzenia od doswiadcze-
nia ludzkiego do do$wiadczenia wiary, co znajdowato swbj wyraz w postawie
mitosci wobec braci, w §wiadectwie przezywanej z nimi wspdlnoty, w postawie
wyznawanej publicznie wiary. Podstawowa metoda stuzaca realizacji zatozen
i celow katechezy antropologicznej byt dialog. Byta relacja nawigzywana przez
osoby przy pomocy pytan i odpowiedzi.

Wsrod wielu form jezyka preferowano ten, ktory z jednej strony wyrazat
ludzkie do$wiadczenie, a z drugiej byl no$nikiem $wiadectw wiary wyrazo-
nych na kartach Biblii, dokumentéw Kosciota czy hagiografii, ale tez $wia-
dectw samych katechizowanych. Jezyk dos§wiadczenia, jezyk dialogu, uzna-
wano za najskuteczniejsze narzedzia ewangelizacji. Ten wlasnie jezyk miat sie
dostosowaé do adresata, sytuacji i warunkéw zewnetrznych!’. Postugiwanie
sic w katechezie jezykiem do$wiadczenia budzito watpliwosci, czy jezyk ten
byt jezykiem religijnym, czy tez Swieckim. W rzeczywisto$ci postugiwano sie
jednym i drugim, przy czym jezyk religijny wykorzystywany byt jako narze-
dzie interpretacji doSwiadczenia ludzkiego®. Z jednej zatem strony — jezyk
ludzki byt jezykiem potocznym uzywanym przez katechizowanych badz tez
jezykiem literatury, filmu, prasy, muzyki, fotografii, a z drugiej strony — jezyk
religijny przyjmowat postaé jezyka biblijnego, liturgicznego, teologicznego
i hagiograficznego. Powstawal w ten sposdb jezyk katechezy okre§lany mia-
nem jezyka relacji personalnych, wolnosci, zaufania, pokoju, chrzescijanskiej
radoSci. Dazenie do ré6wnowagi jezyka §wieckiego i religijnego w katechezie
antropologicznej bylto jednym z waznych zadan w jej realizacji.

7 Por. M. MAJEWSKI, Antropologiczna koncepcja katechezy, Krakéw 1995,
s. 179.

18 Por. M. KOWALCZYK, Inkulturacja katechetyczna, Gniezno 1996, s. 126.

Y Por. M. MAJEWSKI, Katecheza wierna Bogu i czlowiekowi, Krakéw 1986,
s. 163.
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3. Jezyk katechezy wspolczesnej

Obecna epoka stoi pod znakiem rozwoju i coraz wiekszego znaczenia
teorii komunikacji?’. Na fenomen komunikacji interpersonalnej zwrdcili uwa-
ge teologowie reprezentujacy teologie pastoralng juz w latach 50. ubieglego
stulecia. Wtedy to powstal termin ,teologia komunikacji”. Wielkg zacheta do
poglebienia tego zagadnienia byly uchwaly Soboru Watykanskiego I1i p6zniej-
sze dokumenty Kosciota?!. Takze kryzys wiary w Kosciele, ktéry pojawil si¢
w latach 60. i 70. przyczynil sie do zainteresowania jezykiem katechezy. Kryzys
wiary faczono bowiem z kryzysem jezyka koScielnego. Poddawano wowczas
gruntownej krytyce zaréwno jezyk teologii, dokumentéw Kosciota, jak i Biblii.
Dostrzezono, ze jezyk moze byé nie Srodkiem komunikacji, ale Zrédtem nie-
porozumief. Dopiero w latach 80. i 90. notuje sie gwaltowny rozwoj studiéw
nad komunikacja i jezykiem. Byta to jedna z przyczyn wypracowania katechezy
integralnej w oparciu o najwazniejsze warto$ci wcze$niejszych kierunkéw ka-
techetycznych. BezpoSrednim bodZcem do sformulowania katechezy integral-
nej byt Synod biskupéw z 1977 r. pos§wiecony katechizacji??. Uznano bowiem
niewystarczalno$é dotychczasowej katechezy przedmiotowej, tre$ciowej i ma-
terialnej. Celem katechezy integralnej miato by¢ ksztattowanie dojrzalej wiary
tak dzieci, mtodziezy, jak i dorostych. Jako tres¢ katechezy proponowano zycie
ludzkie interpretowane i formowane w duchu Ewangelii.

Proponowano formy katechezy opartej na stowie i sakramentach. W pierw-
szym przypadku chodzilo o przepowiadanie stowa, w drugim o celebracje li-
turgiczne. Do realizacji katechezy zaproponowano metode partycypujacy. Jej
punktem odniesienia z jednej strony — miato by¢ Objawienie, Pismo Swiete,
Koscidl, liturgia, a z drugiej — cztowiek, jego osobowosé, typologia, srodowisko
naturalne i spoteczne oraz Swiat. Zasada wewnetrzng tej metody byt dialog.

Katecheze t¢ obowiazuje zasada wiernosci Bogu i czlowiekowi. Jest to za-
tem katecheza wielowymiarowa wyrastajgca z Biblii, utrzymujaca silng wiez
z KoSciotem, ukierunkowana na liturgie, zaangazowana w przemiane $wiata.
Katecheza integralna znajduje wiec swoje podstawy w Objawieniu Bozym i do-
$wiadczeniu ludzkim?3.

Podstawowym wymogiem katechezy integralnej bylo dostosowanie jezy-
ka do mentalnosci cztowieka. Miat on uczestniczyé w doswiadczeniu ludzkiej
egzystencji, szukaé wlasciwych interpretacji ludzkiego do§wiadczenia, poma-

20 Por. R. CZEKALSKI, Fenomen komunikacji interpersonalnej w refleksji naukowe;j,
w: Komunikacja wiary w trzecim tysigcleciu, red. S. Dziekofiski, Olecko 2000, s. 136.

2! Por. tamze.

22 Por. M. MAJEWSKI, Integralna katecheza, w: Encyklopedia katolicka, t. 7, Lublin
1997, s. 335.

2 Por. M. MAJEWSKI, Tozsamos¢ katechezy integralnej, Krakéw 19935, s. 41-85.
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gaé w przeksztalceniu tego do§wiadczenia w relacje wiary i wyrazaé si¢ przez
$wiadectwo.

Jezyk katechezy integralnej to jezyk wspolczesny, czyli Swiecki i religijny
zarazem, jezyk dialogu, zaufania, wspélnotowego $wiadectwa i otwarcia na
ludzkie problemy. Jezyk ten mozna nazwaé jezykiem partycypacji. Katecheza
bowiem nie zatrzymywala sie na interpretacji ludzkiego doswiadczenia, ale
chciata sprawié, by katechizowany stawat sie uczestnikiem do§wiadczenia reli-
gijnego. Tylko wtedy mozna si¢ spodziewaé, ze zostal on uzdolniony do dawa-
nia §wiadectwa wiary.

Troska o komunikatywno$¢ jezyka katechezy stanowi zatem podstawowe
zadanie wspodlczesnych katechetéw. Jezyk przekazu bowiem powinien byé do-
stosowany do zdolnosci komunikacyjnych odbiorcy, a wiec jasny i zrozumiaty.
Nie jest to sprawa prosta ani tatwa, stad Jan Pawet IT w adhortacji apostolskiej
Catechesi tradendae napisal:

Wiadomo wszystkim, jak bardzo jest on [problem jezyka] dzi§ palacy. Czyz bowiem
nie spostrzegamy z ostupieniem, ze podczas gdy w studiach z dziedziny np. komuni-
kowania sie, semantyki, nauki o symbolach przypisuje sie dzi§ wielka wage jezykowi,
to jednak w tychze czasach naduzywa sie jezyka, to znaczy karze sie mu stuzy¢ zakta-
maniu ideologicznemu, niwelowaniu sposobéw mysSlenia i spychaniu czlowieka do
rzedu jakby przedmiotu? Wszystko to ma wielki wptyw na katecheze (CT 59).

Zakonczenie

Jezyk katechezy, podobnie jak w ogodle jezyk religijny, jest zanurzony
w nurt kultury danej epoki. Kazda, bowiem epoka w zaleznosci od réznych
sytuacji spoteczno-politycznych, religijnych poszukiwata i dopracowywata sie
wlasciwych dla siebie form postugi stowa. Ré6znorodno$é ta wskazuje, iz postu-
ga slowa ma charakter dynamiczny, polega na ciaglym rozwoju, poszukiwaniu
i odkrywaniu nowych form przekazu. Ow dynamizm wynika z koniecznosci
dostosowania jezyka gloszenia wiary do wymogdw danej epoki.

Die Sprache der modernen Katechese
Zusammenfassung

Die sich des Wortes bedienende Katechese iiberliefert nicht nur das Wort,
aber sie wartet auch eine Antwort. Die katechetische Sprache dient zur An-
kniipfung einer personlichen Relation mit Gott. Sie gehort deshalb zur religi-
Osen Sprache.
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Man spricht in der Katechetik von vier Modellen der Katechese: das
neoscholastische, miinchnere, kerygmatische und anthropologische Modell.
Das neuste Modell ist die integrale Katechese. Dieses Modell beinhaltet die
zwei letzen.

Die Sprache der integralen Katechese ist zugleich zeitgendssisch wie auch
religios. Es ist die Sprache des Dialogs, Vertrauens, Zeugnisses und Offenheit
fiir menschliche Probleme. In diesem Modell nimmt der Katechisierte an einer
religiosen Erfahrung teil.
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PRZEMIANY W SWIADOMOSCI RELIGIJNE]
POLSKIE] MLODZIEZY

Obecnie dokonujace sie w naszym kraju przeksztalcenia ustrojowe row-
nolegte do transformacji spoteczno-politycznych powoduja szybkie prze-
warto$ciowanie w sferze kultury i §wiadomosSci jednostek. Odbijaja sie one
na ksztalcie i funkcjonowaniu polskiej rodziny, a tym samym moga mieé
wplyw na procesy miedzypokoleniowego przekazu tradycji kulturowej, sta-
nowigce konieczny czynnik podtrzymywania tozsamosci kulturowej spote-
czenstwa.

Religia katolicka stanowi integralny sktadnik kultury spoleczefistwa pol-
skiego, a tym samym wiekszo$ci polskich rodzin. Dlatego tez przeksztatcenia
wzordw religijnoéci wydaja sie kwestig o istotnym znaczeniu i elementem ko-
niecznym dla zrozumienia calo$ciowego obrazu przemian w miedzypokolenio-
wym przekazie wzoréw kulturowych w polskich rodzinach'.

Rodzina jest odbiciem spoleczefistwa, w ktorym funkcjonuje, a wiec posta-
wy, style rodziny ksztattuja sie w duzym stopniu pod wptywem/naciskiem $ro-
dowiska pozarodzinnego. W dobie rozwijajacej sie we wspolczesnym Swiecie
globalizacji decydujacy role odgrywaja §rodki masowego przekazu. Te nowo-
czesne rozwigzania komunikacyjne, jak rowniez szybkie tempo zycia i wielo§¢
docierajacych do czlowieka bodzcéw zewnetrznych z jednej strony sprzyjaja,
ale z drugiej przyczyniaja si¢ do kryzysu cywilizacji zachodniej, a szczegélnie
kultury chrzescijanskiej i jej wartoSci.

Z jednej bowiem strony — w rodzinie czy na rodzinie odbijaja sie wszelkie
procesy zachodzace w makrostrukturze spotecznej, politycznej, gospodarcze;j,

* Michatl Jéiwik — doktor teologii PAT Krakéw, magister prawa UL, mieszka
w Lodzi.

! K. WEGRZYN, Rodzina a wzory religijnosci. Migdzypokoleniowy przekaz wzoréw
religijnosci w rodzinie, Katowice 2001, s. 8.
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gdyz podlega ona wplywom zar6wno wewnetrznej sytuacji w kraju, jak réw-
niez zewnetrznym oddzialtywaniom kultury spoteczefistw zachodnich, a dru-
giej — to wlasnie rodzina i jej kondycja ma wplyw na $wiadomos¢ jednostek
oraz na ksztalt przeobrazen w skali makrospoteczne;j.

W obecnym czasie konsumpcjonizmu, agresywnej reklamy, budowania
swej pozycji w oparciu o status materialny coraz trudniejsze staje sic odwotanie
do warto$ci duchowych. Jest oczywiste, ze proces wychowania wymaga row-
niez i materialnej podbudowy, jednak w ostatnich latach presja posiadania réz-
nych débr materialnych (czesto niepotrzebnych) jest wszechobecna i tak silna,
ze wielu rodzicoéw nie znajduje ani sil, ani argumentéw, by zachowaé rozsadne
granice ulegania tego typu naciskom?.

Analiza miedzypokoleniowego przekazu wzoréw religijnoSci kolejnych
pokolent w naszym kraju wydaje sie szczegdlnie ciekawa ze wzgledu na odmien-
no$é uwarunkowan zycia poszczegblnych pokolen: dziadkowie, przezywajacy
swe lata mlodzieficze w okresie wojny lub bezposrednio po niej, rodzice, kté-
rych mtodos$é przypadta na lata 60., 70. i wspolczednie zyjace pokolenie dzieci.
Kazde z tych pokoleni dojrzewato w innym ustroju gospodarczym, klimacie po-
litycznym, spolecznym i kulturowym. W trakcie ich zycia nastepowaly réwniez
zmiany stosunku wtadzy do religii, miejsca religii i pozycji KoSciota w zyciu
spolecznym, a takze przeobrazenia w samym Kosciele i sposobie jego funkcjo-
nowania w zmieniajgcej sie rzeczywistosci.

Zmiany zachodzace wspotcze$nie mogg odbijaé sie réwniez na przekazie
religijno$ci pomiedzy pokoleniami. Rodzina, stanowigca dotychczas silny pod-
miot przekazu wartoSci religijnych i przeciwstawiania si¢ sterowanej laicyza-
cji, zostaje obecnie wystawiona na dziatania innych proceséw, m.in. rosnace;j
sekularyzacji spontanicznej. Religia i Ko$ciét pozbawione zostajg swej dawne;j
funkcji wspierania spotecznego. Wplywa to na zmiany w religijnosci catego
spoleczefistwa polskiego, zaréwno na plaszczyznie ,,wiary narodu”, a takze re-
ligijnosci codziennej, ktéra zmienia si¢, zmierzajac w kierunku form spotyka-
nych powszechnie na zachodzie*.

Celem niniejszego artykutu jest préba ukazania znaczacej roli rodziny
na tle zmian spoteczno-kulturowych i spoteczno-moralnych dokonujacych sie
w spoleczenstwie polskim. A takze ukazanie wiodacej roli rodziny jako §rodo-
wiska wychowania religijnego na tle przemian w §wiadomosci religijnej mto-
dziezy polskiej w czasie kryzysu tradycyjnych wartosci.

2 G. PAPROTNA, Trudnosci wspdiczesnej rodziny w procesie wychowania dzieci, w:
Rodzina w kontekscie wspdlczesnych problemdéw wychowania, red. B. Muchacka, Krakéw
2008, s. 416.

3 K. WEGRZYN, Rodzina a wzory..., dz. cyt., s. 8.

4 Tamze, s. 8.
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1. Sila rodzinnej tradycji

System rodzinny jak kazdy inny funkcjonuje w okreslonym czasie histo-
rycznym i Srodowisku spoteczno-kulturowym. Charakteryzujac go, mozna
moéwié miedzy innymi o rodzaju granic, jakie oddzielajg rodzing od reszty
$wiata — od tego, czy granice s3 sztywne, czy elastyczne zalezy stopien ada-
ptacji danej rodziny do zmieniajacych si¢ warunkéw zewnetrznych. Granice
sztywne, nieprzepuszczalne dla nowych idei i wartosci, uniemozliwiajg w efek-
cie prawidlowy rozwoj rodziny, generujac anachroniczne wobec rzeczywistosci
i dysfunkcjonalne dla systemu wzory zachowan’.

Stabilnos$¢ rodziny jest dzi§ zagrozona przez wiele ideologii, propaguja-
cych jej modyfikacje dla wilasnej wygody. Wskutek tego niebezpieczefistwem
jest zbytnie, bezkrytyczne otwarcie sie na pozorne warto$ci i modele antyro-
dzinne. Rownie niewlasciwg postawg jest zamkniecie sie w swych partykular-
nych celach, bez uczestnictwa w tworzeniu warto$ci ogolnoludzkich. W zyciu
spolecznym przejawia sie to wyobcowaniem i nieliczeniem sie z warto§ciami
spoltecznymi®.

Prawidlowe funkcjonowanie rodziny wyznaczaja granice elastyczne, stwa-
rzajace wszystkim jej cztonkom mozliwosci wiasciwego rozwoju. Te granice
zaleza przede wszystkim od zdolnosci pogodzenia wiasnych systeméw warto-
$ci ze zmieniajacy sie rzeczywistoscia, a takze od umiejetnosci wlgczania no-
wych elementéw do istniejagcego juz systemu, przy jednoczesnym zachowaniu
wlasnej rodzinnej tozsamosci, na ktorg skladajg sie dwa elementy: poczucie
przynaleznosci i odrebnosci”.

Poczucie przynaleznosci do okreslonego systemu rodzinnego w duzej mie-
rze wplywa na sposéb funkcjonowania danej osoby w innych, zewnetrznych
podsystemach. Cecha charakteryzujaca system jest sie¢ wzajemnych oczeki-
wan, warunkujacych sposdb, w jaki cztonkowie rodziny komunikuja sie ze
soba, ksztaltujgc w ten sposdb pewne powtarzajace sie wzory interakeji, ktore
z czasem utrwalaja sie w schematy i tworza charakterystyczne dla danej rodzi-
ny wzory wzajemnych zachowan. Korzeni owej sieci wzajemnych oczekiwan
rodzinnych nalezy szuka¢ w odlegtej przesztosci, sg one przekazywane z poko-
lenia na pokolenie i kultywowane czesto w sposéb nieswiadomy.

Piszac o zjawiskach wplywajacych na wspélczesnie zyjace rodziny, nalezy
zwrocié uwage na kontekst spoleczno-kulturowy, w ktérym dzisiejsze rodzi-

5 M. WASILEWSKA, Sifa rodzinnej tradycji, w: Silna rodzina, red. B. Gulla, M. Duda,
Krakéw 2009, s. 48.

¢ M. POKRYWKA, Rola rodziny chrzescijariskiej w procesie przemian spoleczno-kultu-
rowych, w: Czlowiek, Milosé, Rodzina, red. J. Nagdrny, K. Jezyna, Lublin 1999, s. 347.

7'S. MINUCHIN, Familie and Family Therapy, Cambridge 1974, por. M. WASI-
LEWSKA, Sila rodzinnej..., dz. cyt., s. 49.
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ny funkcjonuja. Wspolczesne zmiany cywilizacyjno-kulturowe naznaczone sa
pietnem konsumpcjonizmu i hedonistycznego nastawienia do zycia®. Zjawisko
to z jednej strony — niesie ze sobg dobrodziejstwo wiecznego udoskonalenia
wszystkiego, co nas otacza. Panujgca kultura masowa (popkultura), propagu-
jaca idee zaspokajania wszelkich ludzkich pragnien w sposéb szybki, fatwy
i przyjemny, przyczynia si¢ rowniez do kreowania specyficznych postaw w sto-
sunku do zycia §wiata i ludzi.

Media nie tylko rozpowszechniaja wiadomosci, ale tworzg rzeczywisto$é.
To one kreujg wzorce zachowafi, ktore faktycznie rzadza zyciem wielu ludzi.
Niestety w mediach przewazajg obecnie wzorce sprzeczne z warto$ciami ro-
dzinnymi: ,,popiera sie i chroni nieodpowiedzialne zachowania ptciowe, posta-
wy powierzchowne i inne style zycia, prowadzace do rozpadu rodziny i utrud-
niajace poszczegdlnym rodzinom u§wiadomienie sobie piekna ich drogi i wagi,
jaka ma ona dla catosci spoleczenistwa™.

Powstaje tym samym specyficzna konsumencka moralno$é, polegajaca na
poszukiwaniu szcze$cia za wszelka cene, przy czym szczeScie jest tu pojmowane
jako zabawa, dostarczanie sobie przyjemnosci, kolekcjonowanie przyjemnych
wrazen, poszukiwanie lekkiej i fatwej rozrywki. Efektem tego jest postepujaca
laicyzacja spoleczefistw, nowe srodki konsumpcji nabierajg magicznego, wrecz
religijnego charakteru, a miejsca koScioléw zajmuja centra handlowe; to tam
praktykuje si¢ nowa konsumenckg religie. Ludzie zaspokajaja w nich wigkszo$é
swoich konsumenckich potrzeb, a wi¢c np. potrzebe kontaktu z innymi, Swie-
towania, pokarmu, zabawy'.

Narastajacy nieustannie przeplyw informacji, medializacja spoleczefistw
i coraz wieksze splatanie sie §wiata wirtualnego z realnym beda niewatpliwie
czynnikami zmieniajagcymi egzystencje jednostek i ich rodzin, zas media i §wiat
wirtualny beda to czynniki izolujace cztowieka od resztek grup wspdlnotowych,
takze od rodziny. Rodzina tradycyjna byta gtéwnym przekazicielem wartosci
kulturowych i religijnych oraz miejscem socjalizacji. Wszystko to sprawiato, ze
rodzina byta traktowana jako zasadnicza struktura spoteczenistwal'.

Wspolczednie wiekszo$é tych tradycyjnych funkcji dawnej wielopokolenio-
wej rodziny przejely instytucje publiczne. Spowodowato to rozlgczenie czton-
kéw rodziny przez wieksza cze$é dnia. Przebywajac w réznych §rodowiskach,
cztonkowie rodziny mogg ulegaé wptywom Srodowisk o réznych, czesto prze-

$ G. RIETZER, Makdonaldyzacja spoleczeristwa, w: Wspdlczesne rodziny polskie —
ich stan i kierunek przemian, red. Z. Tyszka, Poznan 20004, por. M. WASILEWSKA, Sita
rodzinnej..., dz. cyt., s. 49.

° Por. J. M. BURGOS, Rodzina wobec przemian, ,Spoleczefstwo” 6 (1996), nr 1,
s. 97.

10 G. RIETZER, Makdonaldyzacja..., dz. cyt., s. 49.

1 Por. J.M. BURGOS, Rodzina wobec przemian, dz. cyt., s. 86-87.
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ciwstawnych systemach wartosci'2. Srodowiska te sa zagrozone ,,coraz wicksza
depersonalizacja i umasowieniem, a stad odcztowieczeniem™!3.

Wspolczesne przemiany spoleczne, transformacja spoteczno-polityczna
oraz zmiany w ekonomii i gospodarce nie pozostaly bez wptywu na relacje
wewnatrzrodzinne. Przemiany spofeczefistwa tradycyjnego w modernistyczne
i postmodernistyczne zmienily oblicze rodziny i pelnione przez nig funkcje.
Rodzinie polskiej nie jest tatwo realizowaé zadania socjalizacji mtodego po-
kolenia. Zaréwno rodzina realizujaca swoj wzorzec tradycyjnych relacji we-
wnetrznych, jak i ta zyjaca zgodnie ,,z duchem czasu” nie potrafig odnalezé
swego miejsca we wspolczesnym szybkim zyciu spotecznym!.

Spoteczno-kulturowy kontekst, w ktérym dorasta mlode pokolenie, za-
wiera w sobie wiele sprzecznych oczekiwan. Silna potrzeba osiggniecia sukcesu
staje sie motywem do podejmowania dziataf, z drugiej jednak strony — po-
jawia sie rownie mocna potrzeba przyjemnego i tatwego zycia, nieobcigzo-
nego nadmiernymi obowigzkami. Presja spoleczna niesie za sobg znamiona
ambiwalencji, mlodzi poddawani sg naciskom na zdobywanie coraz to nowych
umiejetnosci, cigglte doskonalenie swoich umiejetnosci, podejmowanie nowych
wyzwan; z drugiej za$ strony — widoczna jest zacheta do bycia niedojrzatym,
wiecznie mtodym, bawigcym si¢ i radosnym®. Trudno si¢ dziwié, ze sytuacja ta
wprowadza w zycie wspdlczesnie zyjacym chaos i zagubienie, przyczyniajac sie
do pojawiania sie sytuacji konfliktowych na ptaszczyZnie intrapsychicznej.

Wspdlczesny §wiat cechuje wirtualno$é, tymczasowo$é, nietrwalosé.
Gwaltowny postep techniczny zmusza nas do wprowadzania ciggltych zmian
w naszym codziennym zyciu. Sytuacja taka dziata réwniez destabilizujaco na
system rodzinny, wprowadzajac dofi nerwowos$¢é, napiecie i uczucie nienasyce-
nia, rownocze$nie zaburzajac tradycyjny system wartosci przez wysuniecie na
plan pierwszy sztucznie wykreowanych potrzeb konsumpcyjnych. Rzeczywi-
sto$¢ ta nie sprzyja osiggnieciu wewnetrznego spokoju, poczucia bezpieczen-
stwa: Swiat jest wzgledny i nietrwaly, coraz mniej w nim stalo$ci i pewnosci.
Skutkiem tego moze by¢ niestabilno$é systemu wartosci, niedojrzalo$é swiato-
pogladu, utrata wewnetrznej integralnosci. Poszukiwanie szczescia tam, gdzie
nie mozna go znalez¢, powoduje wieczng frustracje; brak szczeécia oznacza po-
razke, a na to we wspolczesnym $wiecie nie ma miejsca — to Swiat zwyciezcow,
wiecznie wygrywajacych, rozbawionych dzieci, pozbawionych szans na dojrza-

12 Por. M. MACHINEK, Malzesnistwo-dar, ktory zobowigzuje, w: Jan Pawel II, Mez-
czyzng i niewiastq stworzyl ich. Sakrament. O Jana Pawla I teologii ciala, red. T. Styczen,
Lublin 1998, s. 254.

13 JAN PAWEL 11, Encyklika Familiaris consortio 43.

14 M. DUDA, Rézne odslony rodziny, w: Rézne oblicza rodziny, red. A. Swierczek,
Krakéw 2010, s.175-176.

15 W. WASILEWSKA, Sila rodzinnej..., dz. cyt.,s. 51.
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losé, bojacych sie glebszej refleksji, czesto ttumiagcych uczucia, splycajacych je,
tworzacych krotkotrwale zwiagzki interpersonalne'®. Wobec tych wszystkich
zmian spoleczno-kulturowych sita rodzinnej tradycji jest czynnikiem integru-
jacym dzisiejsza rodzine.

Waznym elementem atmosfery religijnej w domu jest wzajemna zyczli-
wos$¢ i mito§é pomiedzy czlonkami rodziny, ktéra budzi zaufanie i wzajemna
szczero$¢ w wychowaniu. Stad tak ogromne znaczenie ma relacja interper-
sonalna w rodzinie, ktéra utatwia realizacje funkcji wychowawczej w duchu
religijnym. Proces religijnego wychowania w domu dokonuje si¢ miedzy in-
nymi przez utozsamienie dziecka z rodzicami w atmosferze mitoSci. Dobra
atmosfera stwarza wlasciwe warunki dla przekazywania prawdy i wzordéw
postepowania®’.

We wspolczesnym spoleczefistwie malzefistwo nie zawsze jest pojmowane
jako wtasciwe miejsce zycia plciowego, a tylko jako jedna z wielu mozliwosci.
Znajduje to swoje odbicie w hastach ,wyzwolenia seksualnego”. Seks staje sie
srodkiem zabawy i rozrywki. Dla tego celu zostal stworzony ,,potezny «prze-
mysh» rozrywkowy, przynoszacy ogromne dochody, ktérego celem jest «<kupcze-
nie» ludzka plciowoscia na wiele réznych sposobow™!8,

Szybko zachodzgce zmiany majg swéj oddzwiek réwniez w zyciu rodzin-
nym. Rodzina stanowi instytucje umozliwiajacg owe przemiany, ale tez w niej
odbijaja sie niedostatki i skupiajg wszelkie zagrozenia zwigzane z upowszech-
nianiem sie pluralizmu spoteczno-kulturowego. Przede wszystkim w gestii pol-
skiej rodziny lezy kwestia uksztaltowania religijno$ci swoich cztonkéw w taki
sposOb, by byla ona dojrzata, poglebiona, oparta na rzetelnej wiedzy religijne;j
oraz osobowym zaangazowaniu'. Tylko taka religijno$¢ ma szanse na prze-
trwanie i rozw6j w warunkach spoteczefistwa pluralistycznego.

Dzialania podejmowane w ramach wychowania religijnego pozostajg nie-
zmienne od pokolefi. Dzieje sie tak mimo przeobrazajacej sie rzeczywistoSci
z rynkiem konkurujacych z sobg ofert §wiatopogladowych, coraz silniej oddzia-
tujacy sekularyzacjg spontaniczng oraz szerzacym sie materializmem praktycz-
nym?’. Rodzina jest wezwana, a nawet zobowigzana do stawienia czota temu
wyzwaniu szczegblnie w ostatniej dekadzie. To wezwanie nabiera szczegdlnego
znaczenia w sytuacji coraz czestszych préb pomniejszania lub nawet zanegowa-
nia spolecznego wymiaru wiary chrzescijanskiej. Niektorzy w postawach spo-
tecznych inspirowanych wiarg widza wprost zagrozenie dla demokragji i plura-

16 W. WASILEWSKA, Sita rodzinnej..., dz. cyt.,s. 51.

7], ZIMNY, Wychowanie religijne w rodzinie, w: Rodzina jako Kosciél domowy,
red. A. Tomkiewicz, W. Wieczorek, Lublin 2010, s. 405.

18 1, NAGORNY, Personalistyczna wizja plciowosci, w: Wychowanie do zycia w ro-
dzinie. Materialy z konferencji dla nauczycieli szkél podstawowych i ponadpodstawo-
wych, Lublin 1993, s. 5-6.

¥ K. WEGRZYN, Rodzina a wzory..., dz. cyt., s. 113.

20 Tamze, s. 113.
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lizmu spotecznego. Niejednokrotnie bywaja sytuacje, kiedy chrzescijanie czuja
sie niejako przymuszeni do wyrzeczenia sie swej religijnej tozsamosci, gdy chca
uczestniczy¢ w zyciu spotecznym?!.

Tradycja w rodzinie funkcjonuje jako ogét rodzinnych wartosci, ktore
z wielkg silg oddzialujg i tacza wszystkich poprzez spelniane funkcje. Trady-
cja rodzinna jest sumg doswiadczen minionych pokolefi i przez wielorakos¢
swojej funkcji sprawia, ze cztonkowie rodziny czuja sie nierozerwalng wspdl-
notg. Grupa, jaka jest rodzina, ma silne poczucie wiezi uczuciowych i dlatego
tradycja najtrwalej zachowuje sie w kregu rodziny, gdzie czynnik emocjonal-
ny jest niezwykle silny?2.

Kwestionowanie warto$ci tradycyjnych, nadawanie im pejoratywnego
znaczenia, jest czyms$ niewlaSciwym i zaklécajacym naturalny rytm rozwoju
czlowieka. Tradycja nie jest anachronizmem, zjawiskiem przeciwstawnym no-
woczesno$ci — jest potrzebna, aby lepiej i pelniej korzystaé z tego, co wspdt-
czesny $wiat przynosi, jest warunkiem sine qua non postepu i cywilizacji?.

Waznym zjawiskiem silnie kojarzacym si¢ z tradycja, sg rytualy rodzinne.
Daja one poczucie rodzinnej tozsamosci. Symboliczne dziatania utatwiajg czton-
kom rodziny utrzymaé homeostaze w obliczu dokonujacych sie zmian, poma-
gajac rownocze$nie dostosowac sie do nich przy zachowaniu poczucia wlasnej
wyjatkowosci. Rodzinne rytualy zwigzane s3 z akcentowaniem poszczegdlnych
okreséw zycia rodzinnego, pomagaja zakonczy¢ jeden etap i rozpoczaé drugi,
s3 zatem elementem sprzyjajacym rozwojowi systemu. Charakterystyczne dla
danej rodziny rytuaty, np. obchodzenia §wiat, chrztu, bierzmowania, zaslubin,
pogrzebow itd., stanowia trwale wzorce interakcji wewnatrzrodzinnej — dajac
poczucie ciggtosci, buduja one rodzinng tozsamo§é?*.

W dzisiejszym $wiecie, w ktérym nic nie jest do kofica pewne i wszystko
szybko sie zmienia, stato$¢ rytuatéw moze dawaé poczucie bezpieczefistwa,
chronié przed chaosem i niepewnoScig. Kultywowanie rodzinnej tradycji,
w pozytywnym rozumieniu tego slowa, nie oznacza oczywiScie sztywno-
$ci i braku akceptacji dla wprowadzenia pewnych zmian; tolerancja wobec
zmian i gotowo$¢ ich wdrazania jest konieczna, aby system rodzinny mogt
si¢ rozwija¢®. Analizujac wiezi wewnatrzrodzinne, nie mozna nie dostrze-
gaé powigzan rodziny ze spoleczefistwem cato$§ciowym (globalnym). To co
istotne rozgrywa sie jednak w rodzinie. W wychowaniu moralnym, ktére
taczy si¢ z wychowaniem religijnym i spotecznym, zaktada sie, ze rodzice sa

21 Por. J. NAGORNY, Kwestionowanie wiary chrzescijaiskiej dzisiaj, RT 41 (1994)
z. 3,s. 29-33.

22 T. GERSTKORN, Mifosierdzie samarytanina, Aspekt Polski 109/2005.

B J. AUGUSTYN, Ojcostwo. Aspekty pedagogiczne i duchowe, Krakéw 1999, por.
M. WASILEWSKA, Sita rodzinnej..., dz. cyt., s. 52.

24 S.J. WOLIN, L.A. BENNET, Family rituals. Family process, 1984, por.
M. WASILEWSKA, Sita rodzinnej..., dz. cyt., s. 54.

2 M. WASILEWSKA, Sila rodzinnej..., dz. cyt., s. 55.
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autorytetem dla dziecka, a doskonalenie moralne dziecka jest uzaleznione od
doskonalenia postgpowania samych rodzicéw?’.

Z punktu widzenia Ko$ciola wazne sg postulaty odnowy moralnej spote-
czefistwa, zwlaszcza przez rodzine. ,Nie moze byé ona powierzchowna, wy-
cinkowa i dorazna. Powinna charakteryzowaé sie gleboka przemiana w eto-
sie ludzi, to znaczy przyjeciem wlasciwej hierarchii wartosci, wedtug ktorej
ksztaltowaé sie beda postawy”?”. Wplyw rodzinnej tradycji na poszczegdlnych
cztonkéw rodziny jest olbrzymi. Kazdy z nich kreujac swoj $wiat, zdobywajac
doswiadczenia i tworzgc wlasng tradycje, opiera sie na fundamentach stworzo-
nych przez poprzednie pokolenia. W kazdej rodzinie tkwi jej sita, jaka$ czesé
tradycji, warta, by ja kontynuowaé, i ktéra pomaga poczuc sie bezpieczniej
i pewniej w ciggle zmieniajgcej sie rzeczywistosci.

2. Polska rodzina srodowiskiem wychowania religijnego

Wychowanie religijne w rodzinie wlaczone w proces wychowania ogdlnego
ma charakter staly, co sprzyja utrwaleniu sie wpltywéw wychowawczych, a tym
samym moze ulatwié oddziatlywanie wychowawcze. Odznacza sie ono takze nie-
spotykang w takim stopniu w innych §rodowiskach kompleksowoscig i wielo-
stronno$cig wpltywow. Wszystko bowiem, co dokonuje sie i gromadzi w rodzinie,
posiada warto$é wychowawczg, zaréwno oddziatywania zamierzone, realizowa-
ne na skutek wyraznej interwencji osob starszych, odnoszace sie do mtodszych
w celu przejecia przez nich okreSlonych postaw religijnych, jak i oddziatywania
nieplanowane, nie§wiadome, nieprzewidziane przez rodzicow?:.

Prawo kazdej rodziny do wychowania religijnego dzieci podkre§lali auto-
rzy dokumentéw Soboru Watykanskiego II, zwlaszcza w deklaracji o wycho-
waniu chrze$cijanskim, przypominajac, ze:

rodzice, poniewaz dali zycie dzieciom, w najwyzszym stopniu s3 obowigzani do
wychowania potomstwa i dlatego musza by¢ uznani za pierwszych i gtéwnych jego
wychowawcow. To zadanie wychowawcze jest tak wielkiej wagi, ze jego ewentu-
alny brak z trudnoscig dalby sie zastapié. Do rodzicéw bowiem nalezy stwarzaé
takg atmosfere rodzinng, przepojong szacunkiem i mito$cig do Boga i ludzi, aby
sprzyjata calemu osobistemu i spolecznemu wychowaniu dzieci. Dlatego rodzina
jest pierwszg szkola cnét spotecznych, potrzebnych wszelkim spoteczno$ciom?.

26 C. ROGOWSKI, Kultura i jej wymiar edukacyjno-religijny, w: Sapientia et adiu-
mentum w trosce o rozwdj innych. Studia dedykowane Profesorowi Zbigniewowi Kwiecisi-
skiemu, red. J. Michalski, Olsztyn 2006, s. 208.

27 BENEDYKT XVI do biskup6éw polskich. Przemdéwienia wygloszone z okazji wizy-
ty ad limina Apostolorum w roku 2005, Poznan 2005, s. 22-23.

28 Por. ]J. SLONIMSKA, Whychowanie religijne w rodzinie, Warszawa 1984, s. 4-6;
J. WILK, Problem wspdlczesnego katechumenatu rodzinnego, Lublin 1976, s. 93-95.

2 Deklaracja Gravissimum educationis 3.
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Niniejszy tekst Soboru Watykanskiego Il wprowadza nowe spojrzenie na
proces wychowania, ukazujac dzialalno$¢ wychowawcza nie jako kompetencje
roznych instytucji, ale raczej jako wspdlng stuzbe®. Ojcowie soborowi pre-
zentuja szerokg panorame zagadnien dotyczacych wychowania, a zwlaszcza
wychowania religijnego w rodzinie, i cho¢ s3 one bardzo rozproszone (kon-
stytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspdlczesnym, deklaracja o wy-
chowaniu chrze$cijafiskim, dekret o apostolstwie $wieckich), to jednak podane
wskazania uktadajg sie w pewng zwartg calo$é®.

Warto podkreslié, ze Ojcowie soborowi w aspekcie zaspakajania przez ro-
dzing potrzeb religijnych dzieci przypominaja, iz juz na plaszczyznie wychowa-
nia naturalnego, rodzice powinni pobudzaé je do doskonalszego poznawania
i milowania Boga’?. Rodzice, tak w nauczaniu KoSciola, jak w $wietle przepi-
sOw panstwowych, sa odpowiedzialni za cato§¢ wychowania dziecka. S oni
pierwszymi wychowawcami dziecka, oni okre$lajg Swiatopoglad, w ktorym
dziecko moze by¢é wychowywane, oni tez posiadaja formalnie uznane prawa
wobec dziecka, wyrazajace sie we wladzy rodzicielskiej**. Bioragc pod uwa-
ge wymagania, jakie stawia przed rodzicami pluralizm kulturowy, z ktérym
dziecko obcuje w domu (za po$rednictwem medidéw) i w szkole (systemowo
ukierunkowanej na wielokulturowo$¢), nalezy wskaza¢ na dwa warunki, kt6-
re sa niezbedne, aby rodzice mogli petnié zadania wychowawcze: 1) posiada-
nie przez nich solidnych przekonan §wiatopogladowo-religijnych i moralnych;
2) posiadanie przez nich zdecydowanej woli podjecia sie wobec dzieci czynno-
$ci wychowawczych?4.

Tym bardziej na ptaszczyZnie wychowania chrzescijafiskiego rodzice sa
zobowiazani wpajaé dzieciom podstawy chrzeScijafiskiej nauki i ewangeliczne
cnoty®. Zadania wychowania religijnego wskazywane przez Ojcéw soboro-
wych moga natrafiaé¢ na wiele trudnosci i wptywdw przenikajacych do wspét-
czesnej rodziny jako Srodowiska otwartego, ze strony mediéw i spotecznosci,
ktére lansujg inne warto$ci, a nawet podwazajg wplywy wychowawcze rodzi-
cow. Dlatego potrzeba, aby wspolczesna rodzina spetniata funkcje filtra, przez
ktéry jakby naturalnie przenikaja do ich dusz z biegiem lat mtodzieficzych wy-
prébowane formy kultury ludzkiej**. Rodzice muszg w sposéb §wiadomy wy-
bra¢ ideal wychowawczy, a takze w spos6b przemyslany i systematyczny go re-
alizowac przez odniesienie sie do ideatéw religijnych i moralnych, ktére w swej

30 Por. J. STALA, E. OSEWSKA, Dzialania wychowawcze w katechezie, ,,JTarnowskie
Studia Teologiczne” XXVII/2 (2008), s. 29-40.

31 Por. J. GOZDOWSK]I, Rola rodziny w wychowaniu mlodziezy, ,,Zeszyty Naukowe
KUL” 3 (1969), s. 29-41.

32 Por. Gravissimum educationis 1.

33 W. BRZEZINKA, Wychowywac dzisiaj, Krakow 2007, s. 38-39.

3% Tamze, s. 194-195.

35 Por. Lumen gentium 41.

3¢ Por. Gaudium et spes 61.
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istocie skierowane sg na dawanie odpowiedzi o sens i sztuke zycia, okreSlenie,
czym jest szczeScie cztowieka i jaki jest jego cel.

Pluralizm kulturowy obnaza brak fundamentu $wiatopogladowego w zy-
ciu dorostych, ktérzy nie umiejac da¢ odpowiedzi sobie samym na podstawo-
we pytania egzystencjalne, stajg si¢ bezradni, kiedy nalezy w spos6b zdecydo-
wany okresli¢ kierunek rozwoju pojawiajacego si¢ nowego czlowieka, ktory
nie tylko takiej odpowiedzi oczekuje, ale i ma do niej prawo®’. Wspolczesna
sytuacja rodzicow jest trudniejsza od sytuacji pokoleni poprzednich. Nie wy-
starczy juz socjalizacja (rozumiana jako proces automatyczny, bezrefleksyjny),
aby uksztaltowaé prawidlowo nowe pokolenie. Rola rodzicielska jest w coraz
mniejszym stopniu dziedziczona, zaczyna wymagaé od rodzicéw aktywnosci
i kreatywnosci intelektualnej, moralnej i religijnej. Odziedziczone w rodzinie
warto$ci i idealy muszg by¢ na nowo przemysSlane i twdrczo zinterpretowane,
aby mogly by¢ przyjete przez dzieci i z calym pietyzmem kultywowane. Rodzi-
ce kultywujacy w sposéb §wiadomy i okreSlony system wartoSci, stajg sie dla
dziecka punktem oparcia i odniesienia w odpowiedzi na pytanie, jak pieknie,
szczeSliwie i godnie zyé%.

Postepujgce zmiany spoleczno-polityczne, zmiany gospodarcze oraz in-
dustrializacja sprawily, ze rodzice poSwiecaja obecnie dzieciom coraz mniej
czasu, za$ wychowanie cedujg na szkote. Podobnie dzieje sie z wychowaniem
religijnym, ktére podporzadkowane jest duszpasterzom i katechetom. Rodzice
przeciazeni praca, odczuwajac braki swego wyksztalcenia religijnego i formacgji
duchowej, uznawali katechetéw szkolnych i parafialnych za specjalistéw i bez
zastrzezen oddawali im swe dzieci®.

Celem katechezy rodzinnej jest ,wychowanie w wierze™. Jest to §wiado-
me, zamierzone rozbudzanie wiary, a nastepnie rozwiniecie wiary poczatko-
wej i doprowadzenie jej do pelni zycia chrzescijaniskiego*'. Realizacja procesu
wychowywania religijnego w rodzinie wymaga, aby sama rodzina w swoim
wnetrzu odznaczala si¢ specyficznymi wiasciwo$ciami. Na pierwszym miejscu
chodzi o atmosfere rodzinng. Ojcowie Soboru wskazuja na potrzeb¢ nadania

37 B. PARYSIEWICZ, Wplyw medicw a autorytet wychowawczy rodzicéw, w: Rodzi-
na wobec wspdlczesnych wyzwar spoleczno-kulturowych red. J. Gorbaniuk, B. Parysie-
wicz, Lublin 2009, s. 86.

3% Tamze, s. 86-87.

3 E. OSEWSKA, Katecheza rodzinna, w: Katechetyka szczegélowa, red. J. Stala, Tar-
néw 2003, s. 261, por. K. SOSNA, Katecheza rodzinna dzieci w szczegdlnych sytuacjach
edukacyjnych, w: Rodzina w trosce o Zycie — Koscidl w trosce o rodzing, red. R. Buchta,
Katowice 2010, s. 95.

“ KKK, n. 5.

41 1, STALA, E. OSEWSKA, Zarys calosciowego ujecia katechezy rodzinnej, w: Dzi-
siejsze aspiracje katechezy rodzinnej, red. . Stala, Kielce 2003, s. 16.
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rodzinie formy braterskiej wspdlnoty mitosci*?, aby relacje w rodzinie byly
oparte na pelnej mitosci wspoétpracy wszystkich czlonkéw*. Wazne zatem,
by rodzice i dzieci budowali w rodzinie atmosfere wzajemnego poszanowania
godnosci osobowej wszystkich cztonkéw rodziny, troszczac sie o siebie wza-
jemnie i umacniajgc na drodze rozwoju religijnego.

Rodzicielstwo jest szczegdlng misjag matzonkéw we wspolczesnym Swie-
cie. To oni przez wspétdziatanie z Bogiem w zrodzeniu potomstwa stajg
si¢ jego pierwszymi wychowawcami i przekazicielami wiary**. To zadanie
powierzone im i zadane przez Boga, wymaga odpowiednich umiejetnosci
wychowawczych oraz przynajmniej podstawowej wiedzy religijnej. Aby
matki i ojcowie byli w stanie podja¢ wychowanie religijne swoich dzieci
potrzeba®:

— uSwiadomié im, ze sg odpowiedzialni za wychowanie religijne swoich

dzieci;

— przypomnied, ze s dla dziecka zywym przyktadem wiary i postaw chrze-
Scijanskich, ktore wplywajg na ksztattujacy sie obraz Boga w dziecku;

— zacheci¢ do wspdblnej modlitwy razem z dzieckiem;

— podkreslié, ze $wiadectwo ojca ma ogromne znaczenie w prawidlowym
ksztaltowaniu obrazu Boga, dlatego winien wigczy¢ si¢ w wychowanie
religijne dziecka;

— zapoznaé rodzicéw z gléwnymi kierunkami wychowania religijnego,
ktére obejmujg do$wiadczenie Boga, wprowadzenie do modlitwy oraz
wychowanie liturgiczne, wychowanie spoteczno-moralne.

Rodzice nie moga by¢é osamotnieni w podejmowaniu wychowania reli-
gijnego swoich dzieci. Znaczagcym wsparciem moga by¢ dziadkowie, rodzi-
ce chrzestni, katecheci, nauczyciele religii, ale takze duszpasterze oraz cala
wspoélnota parafialna, ktéra powinna zaoferowaé swoja pomoc, aby rodzice
doswiadczyli, iz wszystkim wierzacym zalezy na wychowaniu chrzescijafiskim
dzieci i mtodziezy*®.

42 Por. Lumen gentium 4.

4 Por. Gaudium et spes 48.

4 Por. J. STALA, Katecheza o malzeristwie i rodzinie..., dz. cyt., s. 424-443.

4 Por. A. SKIBINSKA, Wychowanie religijne w rodzinie..., s. 89-90, por. E. OSEW-
SKA, Katecheza w rodzinie jako element integrujgcy podstawowe doswiadczenia ludzkie
z rzeczywistoscig wiary, ,Studia nad rodzing” 1 (1999), s. 41-62.

% Por. S. DZIEKINSKI, Formacja chrzescijariska dziecka w rodzinie w nauczaniu Ko-
sciola, Warszawa 2006; Miejsca katechezy rodzina, parafia, szkola, red. S. Kulpaczyiski,
Lublin 2005; Rodzina — szkola — Koscidl. Korelacja i dialog, red. P. Tomasik, Warszawa
2003; Katecheza w Parafii. Poszukiwanie tozsamosci, red. K. Kantowski, Warszawa 2004;
J. STALA, Wspdlpraca rodziny, szkoty i parafii w dziele wychowania, w: Dydaktyka Kate-
chezy, cz. 1, red. J. Stala, Tarnéw 2004, s. 339-371.
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3. Zmiany postaw religijnych w §wiadomosci mlodziezy

Zachodzace w spoleczefistwie polskim zmiany spoteczno-polityczne i spo-
leczno-kulturowe, a takze ekonomiczne nie pozostaja bez wpltywu na zycie
religijne i moralne mtodego pokolenia Polakéw. Mliodzi ludzie niejako z natury
swej sa szeroko otwarci na otaczajacy ich §wiat — wrecz chlonni §wiata, mozna
zalozy¢, ze wlasnie oni stanowig ,,najczulszy barometr” dokonujgcych si¢ prze-
mian spoteczno-kulturowych?.

Nowa rzeczywisto$¢ spoteczno-polityczna i gospodarcza, jaka uksztaltto-
wala sie na skutek przemian ustrojowych w 1989 r., a takze po 1 maja 2004 r.,
kiedy Polska przystgpita do Unii Europejskiej, stawia przed nami nowe wyzwa-
nia duszpasterskie. Koscidl, realizujac gtdéwny cel swego postannictwa, jakim
jest doprowadzenie ludzi do zbawienia, musi pamietaé, ze nie moze dazyé do
niego, pomijajac doczesny wymiar ludzkiego zycia i bez ciggltego odczytywania
tzw. znakéw czasu*®.

Mtodzi ludzie z jednej strony bardzo silnie akcentujg orientacje na ,ja”,
w ktdrej autonomia, autoekspresja i samorealizacja stajg sie warto$ciami wio-
dacymi. Orientacja ,,na siebie” nabiera niejednokrotnie charakteru indywidu-
alistycznego, pragmatycznego i hedonistycznego: maksymalne szcze$cie w mi-
nimalnym czasie, przyjemnos$¢ zycia, a nie cel zycia. W wymiarach spotecznych
mtode pokolenie Polakéw dzieli sie na pograzajaca sie w apatii wiekszo$¢ (za-
grozong co do zyciowych perspektyw) i aktywna, pewna spolecznej partycy-
pacji mniejszo$¢*. Mtode pokolenie Polakéw zdaje sie nalezeé do odmiennego
$wiata niz pokolenie rodzicéw. Gwaltowne zmiany spoteczno-kulturowe i oby-
czajowe nie s3 bez wplywu na sfere warto$ci i norm gwaltownego spadku reli-
gijnosci zwigzanej z KoSciolem czy zanikania regularnych praktyk religijnych.

Szczegblnym studium duszpasterskich uwarunkowan jest adhortacja apo-
stolska Ecclesia in Europa, gdzie papiez wskazuje na znaki nadziei oraz miejsce
i role Kosciota w budowaniu doczesnej rzeczywisto$ci, zwraca jednocze$nie
uwage na oznaki zagubienia wspélczesnego cztowieka, ktére wsrdd licznych
probleméw owocuje ,,ga$nieciem nadziei™°.

Jest to wynikiem poglebiajacego sie kryzysu cywilizacji euroatlantyckie;j.
Kryzys ten dotyczy miedzy innymi relatywizacji wszelkich dotychczasowych
warto$ci, co przejawia sie w procesie uwalniania sie cztowieka od Boga i chrze-

47 R. BUCHTA, Katecheza parafialna mlodzieiy szkél ponadgimnazjalnych wspar-
ciem w procesie przygotowania do malieristwa i do Zycia w rodzinie, w: Rodzina w trosce
o Zycie..., dz. cyt., s. 189.

4 Tamze, s. 189-190.

4 K. SZAFRANIEC, Polska miodziez: migdzy apatig, partycypacjg a buntem, w: Jed-
na Polska? Dawne i nowe zréinicowania spoleczne, red. A. Kojder, Krakow 2007, s. 233.

50 Por. adhortacja apostolska Ecclesia in Europa 7-9.
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$cijanstwa, a prowadzi w konsekwencji do zmiany wizji $wiata i koncepcji czto-
wieka’l,

Odnoszac sie do owych przemian, Jan Pawet II powiedzial wprost: ,,Jeste-
$my $wiadkami narodzin nowej kultury [...], ktérej cechy charakterystyczne
i treSci czesto sprzeczne s3 z Ewangelig i z godnoscia osoby ludzkiej”2. Do
szczegOlnych oznak tej kultury, ktérej znamiennym rysem staje si¢ niewiara,
zaliczyl papiez: utrate pamieci i dziedzictwa chrzeScijanskiego, zeSwiecczenie,
lek przed przysztoscia widoczny zwlaszcza w dramatycznym spadku liczby
urodzen, coraz mniej przejawoéw prawdziwej solidarno$ci miedzyludzkiej, da-
zenie do antropologii bez Boga czy zawezenie nadziei do rzeczywisto$ci ziem-
skiej*?. Istotny wplyw na wspomniany proces wywiera takze postawa samych
chrzes$cijan, ktorych obojetnos¢ religijna daleka jest od bycia ,,solg ziemi”, co
przejawia sie w zagubieniu na polu etyki oraz praktycznym i egzystencjalnym
ateizmem?™*,

Zmiany w religijno$ci i moralno$ci mtodziezy polskiej sg fragmentem szer-
szych zmian spolecznych. W upowszechnianiu sie ,,nowej kultury” pomagaja
coraz silniej oddzialywujace mass media. Narzucajg one okreSlone modele,
schematy i wzorce zachowan, co sprawia, ze cztowiek obarczony nadmiarem
informacji, czesto gubi si¢ we wlasciwym rozeznaniu rzeczywistosci oraz jej
trafnej ocenie, przyjmujac w konsekwencji poglady opinii publicznej. Ta nowa
kultura zwana kulturg bez Boga lub neopogafiska, odrzuca chrzescijafiskg wi-
zje Swiata, gloryfikujac w zamian na wzér starozytnego poganstwa dewiacje
moralne, kult sity, zdrowia i urody, pienigdze i wladze.

W takich okolicznosciach chrzeScijanistwo zostaje zepchnigte w spoteczen-
stwie ponowoczesnym na margines zycia spolecznego, co uniemozliwia realny
wplyw Ewangelii na ksztalt zycia publicznego i kultury. Konsekwencja tego
faktu sg przemiany widoczne coraz wyrazniej na plaszczyZnie obyczajowe;j,
w relacjach interpersonalnych, w postawach i wzorcach zachowan spolecznych,
w moralno$ci zycia publicznego i codziennego. Papiez stwierdza z niepokojem:
»Dzisiejsza Europa, w tym samym czasie, gdy umacnia i poszerza swg jednosé
gospodarczg i polityczna, przezywa jak sie zdaje — gleboki kryzys warto$ci™”.
W praktyce kryzys ten przejawia sie w tym, ze Europejczycy coraz czeSciej
mys$lg i postepujg po poganisku, prowadzac zycie nacechowane konsumizmem,

SUS. WIELGUS, Ideowy obraz wspdiczesnej kultury euroatlantyckiej, w: Bogu i Oj-
czyZnie. Uniwersyteckie przemowienia i listy 1996-1998, red. J. Michalczyk, Lublin 1999,
s. 149-150.

52 Por. Ecclesiai in Europa 9.

33 Tamze, 7-9.

34 T. GLUSZAK, Misja Kosciota w Europie na progu XXI wieku. Refleksje na mar-
ginesie adhortacji apostolskiej ,,Ecclesia in Europa”, ,Teologia Praktyczna” 7 (2006),
s. 20-21.

55 Adhortacja apostolska Ecclesia in Europa 108.
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erotyzmem, dominacjg postawy miec nad byc, co prowadzi do zamykania si¢
na rzeczywisto$¢ transcendentng i zatracenia glebszego sensu zycia. Wielu
mieszkaficow Europy nie odczuwa wrecz potrzeby postawienia sobie zasadni-
czych pytan o sens i cel zycia, swoje ostateczne przeznaczenie czy tez o to, o
bedzie po Smierci. W tym kontek$cie mozna nawet méwic o istnieniu duchowej
pustki u znacznej czeSci mieszkancdéw Starego Kontynentu’®.

Ta sytuacja sprawia, ze dzisiejszy cztowiek, podejmujac trud budowania
doczesnej rzeczywisto$ci, pomija ewangeliczne warto$ci, stawiajac w ich miej-
sce najwazniejsza dla siebie warto$¢ — wlasna egzystencje, ktorej jednak nie
potrafi nadaé pelnego i trwalego sensu. Dlatego wielu mtodych ludzi ucieka
w $wiat doznaf, przyjemnoSci czy nieograniczonej konsumpcji, szukajac za-
dowolenia w skoficzonosci, co tak naprawde stanowi dla nich jedynie zrédto
nigdy niezaspokojonych pragnien*”.

Socjologia sugeruje, ze wchodzacy w dorosto§¢ w okresie radykalnych
zmian s3 grupa, w ktdrej zmiany te manifestujg sie najwyrazniej, najsilniej
i najszybciej. To oni bowiem sg zmuszani do podejmowania fundamentalnie
waznych wyboréw w warunkach zasadniczo podwyzszonej niepewnoSci —
ksztattujac swa spoleczng tozsamosé, podejmujac pierwsze dorosle role spo-
leczne, wyrabiajac w sobie poglady, hierarchie warto$ci, nawyki, oczekiwania,
tworzac rutyny, skrypty i style zycia. Trajektorie zyciowe, sktadajace sie na
wchodzenie w dorostosé w okresie radykalnych zmian, sa zatem papierkiem
lakmusowym najsilniej, najpelniej i najszybciej ujawniajacym istote i przebieg
tych zmian*®.

Powyzsze tendencje nie pozostajg bez wpltywu na §wiat dorastajgcej mlo-
dziezy*. Ich oddzialywanie jest na tyle istotne, ze mozna nawet méwié o ,,in-
nej mlodosci”, catkowicie réznej od dotychczasowego jej pojmowania®’. Przed
kilkudziesieciu laty mtodosé byta krétkotrwalym okresem miedzy 14-15 ro-
kiem zycia, a zawarciem malzefistwa, co w spoteczefistwach tradycyjnych mia-
lo miejsce okoto 22 roku zycia. Mlody czlowiek wchodzit wowczas w wiek
dorosty, podejmujac pelng odpowiedzialno$é za wlasne zycie we wszystkich
jego dziedzinach.

W dobie przemian nastepuje ciggle przy$pieszenie proceséw rozwojowych
mlodego pokolenia. Przejawia sie to wczeSniejszym i pelnym dostepem do
wszelkiego typu informacji.

56 T. GRUSZAK, Misja Kosciola w Europie..., dz. cyt., s. 24-25.

57 Tamze, s. 25.

8 B.W. MACH, Transformacja systemu a trajektorie Zyciowe mtodych pokolen, War-
szawa 2005, s. 11.

59 J. MARIANSKI, Charakterystyka religijno-moralna wspdlczesnej mlodziezy, w:
Katecheza miodziezy, red. S. Kulpaczyfiski, Lublin 2003, s. 15.

6 J. BAGROWICZ, Edukacja religijna wspolczesnej mlodziezy. Zrédla i cele, Toruf
2000, s. 46.
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Mtodzi sg bardziej Swiadomi zachodzacych proceséw spoteczno-poli-
tycznych czy ekonomicznych niz ich rodzice, gdy byli w tym samym wieku.
Miodziez dojrzewa wiec wcze$niej nie tylko biologicznie, ale takze i spo-
tecznie®.

Z drugiej strony — obserwujemy jednak znaczny rozdzwiek pomiedzy doj-
rzalymi stanami $wiadomosci mtodych, a ich rzeczywistym wejSciem w §wiat
dorostych. Tempo przemian jest tak wielkie, ze czlowiek jedynie z trudem
moze nadazyé za rytmem zycia i zmieniajagcymi sie technologiami produkgji.
To z kolei zmusza do wydtuzania okresu ksztalcenia, nierzadko az do 30 roku
zycia, a przez to uniemozliwia mlodym szybszg integracje ze spoteczefistwem
dorostych i podjecie przez nich autentycznej odpowiedzialnoSci zyciowej.
Opoznienie integracji ze Swiatem dorostych sprawia, ze mtodzi czujg sie nie-
chciani i odrzuceni, stojac niejako na obrzezu wspotczesnego zycia. Wskaza-
ne rozciggniecie okresu mlodosci prowadzi do nienormalnego wzrostu frakeji
miodych w spoteczefistwie. Dlatego dzi§ sie stwierdza, ze mtodzi i mtodos¢
staly si¢ osobng klasg spoteczng.

Jest rzeczg niejako normalna, ze mtodzi kwestionujg idealy i §wiat war-
to$ci przekazywany przez poprzednie pokolenia (konflikt pokolefi). Obecnie
jednak wspomniane zjawisko przybiera nowe formy. Stwierdza sie dzi$ rady-
kalne odrzucanie przez mtodych nie tylko proponowanych dotychczas modeli
zycia, ale rowniez wszelkiego modelu czy modeli. To za$ nie moze pozostaé bez
konsekwencji dla obrazu wspoélczesnej kultury i cywilizacji.

W socjologii religii jeszcze do niedawna utrzymywala si¢ teza o cigglosci
zycia religijnego w polskiej rodzinie. Oznacza to, ze przekazywanie przez ro-
dzicéw wartosci i modele religijnych zachowan przy pomocy odpowiednich
¢wiczen i technik maja tendencje do trwania w nastgpnym pokoleniu. Powyz-
sze spostrzezenie odnosi si¢ jednak do tych rodzin, ktore sa religijne i troszcza
sie o atmosfere religijng domu. Faktéw tych nie obserwuje sie w rodzinach reli-
gijnie obojetnych i areligijnych®. Religijnos$¢ jednostki ksztaltuje si¢ najczesciej
w ramach wspdlnoty rodzinnej przez wychowanie czy szerzej — socjalizacje
religijng. Rodzice, stosujac r6znorodne techniki oddzialywania na dzieci, prze-
kazujg im okreSlone wartoS$ci i normy religijne i moralne.

Rodzina odgrywa bardzo wazng role, ksztaltuje postawy i zachowania
religijne swoich cztonkéw. Rodzice decydujg o chrzcie dziecka, rozpoczyna-
ja pierwsza edukacj¢ i wychowanie religijne, modeluja pierwsze zachowania
dziecka w zakresie dziatan kultowych. Zbiezno$¢ koscielno-religijnych orien-
tacji ojca i matki w rodzinie odgrywa istotng role jako wyznacznik postaw
i zachowan dziecka.

1 J. BAGROWICZ, Edukacja religijna wspdlczesnej miodziezy, dz. cyt., s. 55-57.
62 Tamze, s. 55-57.
6 W. PIWOWARSK]I, Socjologia religii, Lublin 2000, s. 108.
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Oddziatywania religijno-wychowawcze oparte na modelach rodzinnych
zderzaja sie w praktyce z wplywami pozarodzinnych instytucji wychowania
bezposredniego i posredniego, w konsekwencji prowadza do uksztaltowania
sie religijnosci dzieci nie zawsze powielajacej religijno$¢ rodzicéw. Orientacja
religijna zdobyta w trakcie socjalizacji pierwotnej w rodzinie nie jest wystar-
czajacg gwarancja stabilizacji postaw i zachowan religijnych. Obok rodziny
muszg byé uwzglednione inne no$niki socjalizacji religijnej®*.

Ateizm podobnie jak przed 1989 r. nie jest w modzie (mniej niz 5%
dorostych Polakéw i mniej niz 10% mlodziezy). Modne staly sie natomiast
postawy krytyczne wobec Kosciota (eklezjalny ateizm). Powoli zaczynajg sie
ksztaltowaé i konsolidowaé nowe Srodowiska ateistéw, agnostykow i prze-
ciwnikéw Kosciota. AteiSci w Polsce nie tyle ostentacyjnie neguja religie, ile
raczej zyja bez niej, zachowujac czesto sentyment do katolickiej tradycji reli-
gijnej (bardziej ateizujacy niz ateisci). Wsrdd niewierzacych sa i tacy, ktorzy
nie tyle przecza istnieniu Boga, ile raczej nie sg w stanie uwierzy¢é w osobo-
wego Boga, nie znajduja dla tej tezy dostatecznych racji.

Ksztaltujg si¢ tez postawy, ktére mozna by okresli¢ skrétowo jako ,,agno-
stycyzm przyjazny religii”. Bog pozostaje w dalszym ciggu centralnym symbo-
lem w zyciu cztowieka i wiekszoS$ci czlonkdw polskiego spoteczefistwa (takze
wérod mlodziezy), ale nie zawsze jest On rozumiany w sensie chrzescijafiskim
(jako Bég osobowy). Przynalezno$é wyznaniowa i przynalezno$é religijna nie
zawsze sie utozsamiajg, niekiedy rozchodzg sie, co jest interpretowane jako
przejaw postepujacej sekularyzacji. Pobozno$é bez przynaleznosci believing
without belonging, staje sie cechg zeSwiecczonych spoleczefistw i zmartwie-
niem chrzescijafiskich duchownych. Uktad jest stabilny, gdy wiara i przyna-
lezno§¢ pozostajg w Scistym zwiazku. Ostabienie wiary oznacza stabniecie
wiegzi wewnatrz wspélnoty wspotwyznawcéw oraz erozje zwigzku z instytu-
cja Kosciota. Jednoczesnie im stabiej ludzie wigczajg si¢ we wspdlne praktyki
i rytualy, tym mniejszy wplyw wywiera Koscidét na przekonania i dziatania
wiernych.

W Polsce — w warunkach powolnej pluralizacji sceny religijnej — przyna-
lezno$¢ wyznaniowa i religijna w srodowiskach mlodziezowych ksztaltuje sie
(jeszcze) na wzglednie wysokim poziomie, ale z pewna tendencja do spadku.
Mozna zauwazyé wyrazng sprzeczno$é pomiedzy religijnymi deklaracjami
mlodziezy, a praktyka codziennego zycia. Nalezy zatem przyjaé, ze korzenie
wskazanego problemu si¢gaja znacznie gl¢biej, niz jedynie zwyklego braku
mlodzieficzej konsekwencji®’.

64 J. MARIANSKI, Emigracja z Kosciola. Religijnos¢ mlodziezy polskiej w warunkach
zmian spolecznych, Lublin 2008, s. 97-98.

¢ M. STEPULAK, Postawy mlodzieZy wobec milosci, malzeristwa i rodziny. Ba-
dania empiryczne maturzystéw diecezji siedleckiej, ,Teologia Praktyczna” 8 (2007),
s. 147.
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Wyniki badan socjologicznych wsr6d mtodziezy wydaja si¢ sugerowaé
my$l o zarysowujacej sie powoli zmianie w globalnych postawach mtodego
pokolenia wobec religii, czyli na plaszczyznie tzw. religijnosci og6lnonarodo-
wej (og6lnej). Zachwianie si¢ ciaglo$ci wiary i wyrazne §lady braku kontynu-
acji wskazujg na nurt indywidualnego wyboru wiary kosztem jej ,,dziedzicze-
nia”. Model zachodnioeuropejskiej dechrystianizacji nie musi si¢ realizowac
w Polsce w miar¢ ksztaltowania sie spoteczenstwa pluralistycznego. Zmiany
zwigzane z szeroko rozumiang modernizacja spoleczna nie pociagaja w spo-
s6b nieuchronny ,upadku” religijnosci. Moga jednak sprzyja¢ spowolnionej
czy pelzajacej sekularyzacji oraz zmianie form religijnosci. Teza o ,,pozegnaniu
z katolickim krajem” w odniesieniu do Polski jest co najmniej przedwczesna,
takze w odniesieniu do §rodowisk mtodziezowych.

Deklarowane ogélne postawy wyznaniowe i religijne mtodziezy beda rzu-
towal z pewnoS$cig na inne wymiary religijnoéci. Obecnie daleko nam jeszcze
do europejskiej ,normy” w sekularyzacji spoteczenistwa. Mozna przypuszczad,
ze religijno$é kulturowa osadzona silnie w strukturach spotecznych, ugrun-
towana przez masowe uczestnictwo w praktykach religijnych, bedzie podle-
gaé w najblizszych latach pewnym przemianom, ktérych kierunek trudno jest
obecnie jednoznacznie okreslié. Jezeli nawet deklarowana przynalezno§é wy-
znaniowa i religijna w Srodowiskach mtodziezowych jest jeszcze na wysokim
poziomie, to wychowanie do wiary dzieci i mtodziezy jest jednym z najwaz-
niejszych zadan Kosciota w Polsce.

Zakonczenie

Przemiany §wiadomosci religijnej i moralnej wskazuja, ze kryzys tradycyj-
nych warto$ci i norm nie przybiera groznych form, przebiega w zréznicowa-
ny spos6b, ma charakter bardziej ewolucyjny niz rewolucyjny. Kryzys wiary,
w ktéorym uczestniczy Kosciél katolicki w Polsce, nie osigga jeszcze punktu
krytycznego, granic mozliwo$ci sterowania zyciem religijnym i moralnym
wiernych. Znamienny jest szczegdlnie proces ostabiania standardow moral-
nych wsréd tych, ktérzy utrzymuja jeszcze mniej lub bardziej wyrazng wiez
z Kosciolem w wymiarze rytualno-kultowym (praktyki religijne)®®. Relaty-
wizm moralny pojawia si¢ nie tylko w przestrzeni niewiary (ateizm), ale jest
obecny takze w postawach i zachowaniach ludzi wierzacych i praktykujacych
(»rozwodniona” religijno$¢). W kwestiach moralnosci malzenskiej i rodzinnej
skfaniajg si¢ oni w znacznej mierze ku liberalizmowi moralnemu (,,jestem kato-
likiem, ale nie fundamentalistg”; ,jestem katolikiem na swoj spos6b”; ,jestem
katolikiem, ale...”; ,wierze, ale nie do kofica”)?’.

66 J. MARIANSKI, Emigracja..., dz. cyt., s. 459.
7 Tamze, s. 459-460.
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Gleboka wiara i wyzszy poziom praktyk religijnych wiaza si¢ z podwyzszo-
ng aprobatg wartoSci prorodzinnych, rodziny jako warto$ci ogolnej, pozytyw-
nych relacji miedzy rodzicami i dzie¢mi, norm regulujacych zycie matzefiskie
i rodzinne, stylow wychowania w rodzinie, instancji pomocnych w rozstrzyga-
niu konfliktéw moralnych itp.

Przemiany religijno$ci mlodziezy polskiej nie sg procesem ani jedno-
rodnym, ani jednokierunkowym. Nie muszg one przypominaé do zludzenia
schematéw rozwojowych zachodnioeuropejskiej dechrystianizacji. Sg mozli-
we alternatywne scenariusze przemian w religijnosci. Mozna takze zatozyé
hipotetycznie, ze swoisty ,,deficyt” religijno$ci u mlodziezy mija z wiekiem
i jest raczej przyktadem réznic cyklu zyciowego niz cechy pokoleniowej. Hi-
poteza przeciwna mowigca o trwale mniejszej religijnosci mtodziezy w po-
réwnaniu z pokoleniem ludzi dorostych, ma pewne cechy prawdopodobien-
stwa®s.

Przemiany w §wiadomosci religijnej i moralnej mtodych Polakow wskazuja,
ze kryzys chrzescijafiskich wartosci i norm przebiega w zréznicowany sposéb.
Niekiedy mowi sie o ,,cichej rewolucji” w dziedzinie swiadomosci aksjologicz-
nej mlodziezy polskiej. Radykalny pluralizm religijny i moralny nie zatrzyma
sie¢ przed granicami Polski, a zr6znicowanie religijne i moralne dokonuje si¢
w naszym spoleczefistwie coraz szybciej i jest juz do$¢ widoczne.

Mlodziez polska, nawet jezeli w obecnej fazie przemian moze by¢ jeszcze
w wiekszosci traktowana jako religijna, nie przywroci wprost chrzeScijanstwa
w Europie, nie przyczyni sie bezposrednio do zahamowania proceséw sekula-
ryzacyjnych w krajach bardziej zlaicyzowanych. Moze jednak daé §wiadectwo
przywigzania do tradycji chrzeScijafiskiej i tozsamosci religijnej. Moze udo-
wodnié, ze i w Europie nowoczesno$é nie musi oznaczaé odchodzenia od reli-
gijnosci®.

Zmiany spoleczno-kulturowe i spoteczno-moralne oraz religijne doko-
nujace si¢ w spoleczenistwie polskim, a zwlaszcza w Swiadomosci zbiorowej
mlodziezy, sg waznym wyzwaniem dla KoSciota. Kosciét ostrzega jednak, ze
cztowiek uwolniony z wiezi rodzinnych, spotecznych i moralnych staje sie ofia-
ra nowej alienacji i jest narazony na rézne formy dehumanizacji (,od represji
do depres;ji”). Rodzina niebedaca tylko zwykla jednostkg prawna, spoleczna
czy ekonomiczng stanowi najglebszg wspdlnote milosci i solidarno$ci, wtasci-
we Srodowisko przekazywania warto$ci etycznych, spotecznych, duchowych
i religijnych, tak istotnych dla bycia i rozwoju osoby”.

% Tamze, s. 468.

¢ J. CASANOVA [glos w dyskusjil, Jaka przysziosc religii w Europie? Dyskutuja: Jose
Casanova, Krzysztof Dorosz, ks. Tomas Halik, ks. Paul M. Zulehner oraz Iwan Zelew,
SWiez” 2005 (a) nr 11, s. 18.

7 Por. Karta Praw Rodziny E.
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Przemiany spoteczno-kulturowe stanowig nie tylko zagrozenie dla chrze-
$cijanstwa, ale i szans¢ na nowe wyzwania i mozliwo$ci dziatania. Potrzebne sg
nie tylko wysitki przeciwdziatania rozpadowi wiezi z Bogiem i Ko$ciotem, ale
i swoiste dziatania ,,pod prad”, wzmacniajace te wigzi w kierunku wyraznego
opowiadania si¢ za Ewangelig. Wazne s3 dzialania, przez ktore przeksztalcaja
sie jeszcze do§é powszechnie deklarowane w srodowiskach mtodziezowych po-
stawy prowierzeniowe, w wiar¢ ugruntowang i pogtebiong.

Wspodlczesna mlodziez polska, zyjaca w okresie transformacji i funkcjonu-
jaca w pluralistycznym spoteczefistwie, dojrzewa nie tylko w warunkach usil-
nego propagowania, przede wszystkim za poSrednictwem $rodkéw spotecz-
nego przekazu, idei nieograniczonej wolnosci, ale tez i liberalnych wzorcow
jej zagospodarowania. Sytuacja taka jest powaznym wyzwaniem dla rodziny
i 0s6b zaangazowanych bezposrednio badz posrednio w proces wychowawczy.
To, czy mtodzi ludzie wypracuja w sobie odpowiedzialny osagd w kwestiach
religijnych czy moralnych, zalezy nie tylko od nich samych, ale w duzej mierze
od otoczenia spoleczno-kulturowego’.

Cho¢ w funkcjonowaniu rodzin nastapito wiele zmian, réwniez niepoko-
jacych, cho¢ napotyka ona wiele trudnosci w realizacji swych funkcji wzgle-
dem dzieci, to jednak pozostaje podstawowg i najsilniejsza grupg spoteczna.
Pomimo ze rézne czynniki moga ostabiaé jej oddzialywanie, to wtasnie rodzi-
na w wychowaniu dzieci i mtodziezy petni pierwszoplanowg role. Dzieje si¢ tak
dlatego, ze podstawa funkcjonowania rodziny jest wieZz emocjonalna (mitosé,
przywiazanie) taczaca czlonké$w rodziny i jej status prawny okreSlajacy role
rodzicéw, dziadkéw i dzieci’.

Jednak wspotczesny Kosciét i rodzina znalazty sie dzi§ w szczegdlnej sy-
tuacji kulturowo-spolecznej. Nie chodzi tu jednak o zmiany polityczne, eko-
nomiczne czy zwigzane ze zmiang struktury demograficznej, z postepujaca
globalizacja, a w zwiazku z tym urbanizacjg i przemodelowaniem struktury
zatrudnienia. Chodzi o co§ bardziej powaznego, a jednocze$nie bardziej doty-
kajacego tego, czym jest rodzina w swej istocie. U podtoza ideologicznego za-
grozenia rodziny lezy koncepcja, ktorej szczegélnym wyznacznikiem jest pod-
wazenie obiektywnej warto$ci prawdy o czlowieku, a w konsekwencji zmiana
modelu zycia spolecznego. Ko$ciél nie moze kierowaé sie sondazami opinii
publicznej, a duszpasterstwo nie moze przypominaé marketingu, nie moze
jednak by¢ tez nadmiernie nieufny wobec wspolczesnych przemian religijnych
i moralnych.

71 R. JUSIAK, Kosciot katolicki wobec wybranych kwestii spolecznych i religijnych
w Polsce, Lublin 2009, s. 431.

72 L. TUROS, Pedagogika rodziny, w: Pedagogika ogdlna i subdyscypliny, red. L. Tu-
ros, Warszawa 1999, s. 379.
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Changes in religious awareness
of Polish youth

Summary

Paralell to socio-political changes, structural transformations currently
taking place in Poland are causing rapid re-evaluation in the area of the in-
dividual’s culture and awareness. They affect the condition and functioning
of the Polish family and thus they may influence the processes of intergen-
erational transfer of cultural tradition which constitute an essential factor in
maintaining the society’s cultural identity.

Contemporary changes may also adversely affect the transfer of religious-
ness across generations. Family, which has so far been a strong agent in the
process of transferring religious values, is now exposed to the action of other
processes, inter alia an increasing spontaneous secularization. The purpose of
the present paper is an attempt to demonstrate the prominent role of family
against the background of socio-cultural and socio-moral changes occurring
in the Polish society.

Moreover, the idea is to show the fundamental role of family as a space
of religious upbringing against the backdrop of transformations in the Polish
youth’s identity during the time of the crisis of traditional values.
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W dniach 16-17 pazdziernika 1918 r. odbyta si¢ kolejna konferencja ar-
chiprezbiteréw pruskiej czesci diecezji wroctawskiej. Wytyczne zawarte w ob-
szernym protokole z tej konferencji dziekandéw zostaty podpisane przez biskupa
wroclawskiego Adolfa Bertrama 8 listopada 1918 r. Sam protokét liczy 32 stro-
ny, a zostalo w nim ujetych 10 zagadnien szczegdtowych!. Jego niniejsza pre-
zentacja jest nawigzaniem do pierwszego z artykutow, gdzie zostata oméwiona
tre$é konferencji dziekandéw obradujacych w 1915 r.? PrzeSledzmy wiec kolejno
priorytety duszpasterskie, ktorym duchowni diecezji wroctawskiej poSwiecili
uwage u kofica zmagan I wojny Swiatowej.

1. Wskazania dla kaznodziejstwa w nawigzaniu
do encykliki Ojca swictego Benedykta XV Humani generis
i norm Kongregacji Konsystorialnej z 28 czerwca 1917 r.

W calkowicie zmienionej sytuacji u konca straszliwych zmagan wojennych
i rozmijania sie z tradycyjnie uznawanymi przez spoleczefistwa wartoSciami

* Ks. prof. PWT dr hab. Michat Piela SDS - Papieski Wydziat Teologiczny we Wro-
clawiu.

! Protokoll der am 16. und 17. Oktober 1918 stattgehabten Konferenz der Erzprie-
ster der Didzese Breslau preufSischen Anteils (als Manuskript gedruckt).

2 Ks. M. Piela SDS, Priorytety duszpasterskie w diecezji wroclawskiej w pierwszych
latach pasterskiej postugi biskupa Adolfa Bertrama (1), ;Wroctawski Przeglad Teologiczny”
2011, nr 2, s. 185-193; artykut ten zostal przygotowany na podstawie: Protokoll der am
11. November 1915 stattgehalten Konferenz der Erzpriester der Didzese Breslau preufSi-
schen Anteils (als Manuskript gedruckt).
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Kosciot katolicki, wraz ze swoimi pasterzami, stangl przed nowymi wyzwania-
mi. Przed szczegdlnym wyzwaniem stawal kazdy z kaznodziejow, usitujacych
nadal ksztattowa¢ okreSlony wzorzec zachowafi moralno-religijnych. Wprowa-
dzajacy w to zagadnienie méwca podkreslat znaczenie cigglego, pogtebionego
studium homiletyki. Niezbedng pomoca miato stuzy¢ réwniez studium do-
gmatyki, teologii moralnej, Pisma Swictego i Ojcéw Kosciota. Méwca zwroécit
réwniez uwage na solidne przygotowanie kazdego z kazan. Kaznodzieja nie
powinien szczedzi¢ trudu, po$wiecajac sie zbieraniu i porzagdkowaniu odpo-
wiedniego materialu, a nastepnie szlifowaniu ,,my$li” w wymiarze oratoryjno-
-komunikatywnym. Na modlitwie natomiast musi szuka¢ on mocy i Bozego
blogostawiefistwa dla skutecznego i owocnego przepowiadania. Referent za-
gadnienia wskazywal na wage uczestnictwa duszpasterzy w kursach homile-
tycznych i konferencjach. Dalszemu doksztatcaniu naukowemu i oratoryjnemu
powinna towarzyszy¢ ciggle poglebiana formacja ascetyczna. Spo$rdd réznych
uwag, ktore odniesiono do tego zagadnienia, postulowano, by duszpasterze
glosili takze kazanie podczas Mszy §w. niedzielnej odprawianej rano. Na ple-
banii powinien znajdowad sie katalog z wygltoszonymi kazaniami, z krotka dys-
pozycja do kazdego z nich; powinny one byé uporzagdkowane wedtug poszcze-
g6lnych niedziel i $wigt. Przedmiotem wizytacji wladzy koScielnej powinien
takze by¢ konspekt pisemny kazania, szczegélnie w przypadku najmtodszych
kaplanéw. Sam za$ proboszcz winien by¢ obecnym podczas kazan kaptanéw,
stuzgc im swoja praktyczna rada’.

2. Dalsze doksztalcanie naukowe duchowiefistwa

W zagajeniu do podniesionej tutaj kwestii zwrécono uwage na znaczenie
kurséw jurysdykcyjnych i proboszczowskich oraz szeSciotygodniowych kur-
s6w nauczycielskich dla dalszego podnoszenia kaptafiskich kwalifikacji. Te
dziatania — jak zwrdécono uwage — sa poparte konkretnymi przedsigwzigciami
na konferencjach dekanalnych, statutami Unio apostolica czy wsparciem prasy.
Jednakze w 6wczesnej sytuacji wszystkie te §rodki uznano za niewystarcza-
jace. Duszpasterze uczestniczacy w konferencji przywotali znaczenie tradycji
zycia duchowiefistwa w diecezji wroctawskiej: dalsze naukowe i ascetyczne
doksztalcanie si¢ i formacja szty zawsze w parze ze soba. Przy obcigzeniu jed-
nak tak licznymi obowigzkami duszpasterskimi w diecezji wroctawskiej tylko
cze$¢ duchowienstwa mogtaby rownoczesnie korzystaé z réznych form pomo-
cy, umozliwiajacych staly rozwdj intelektualny i duchowy. Nalezatoby wiec —

3 Winke fiir das Predigtamt im AnschlufS an Benedikts XV. Enzyklika Humani generis
nebst den Normae der S. Congr. Consistorialis vom 28. Juni 1917, w: Protokoll der am
16. und 17. Oktober 1918 stattgehabten Konferenz der Erzpriester der Ditzese Breslau
preufSischen Anteils, s. 3-5.
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jak zwrocono uwage — proponowaé rézne formy dalszego ksztalcenia w ciggu
calego roku. Ciagte dazenia do podnoszenia kwalifikacji w wymiarze postugi
charytatywnej i spolecznej oraz ciagla troska o formacje ascetyczng — co do-
konywalo sie za pomoca regularnie organizowanych kurséw — przyniosty juz
wymierne i pozytywne owoce. To, co przebiegalo pozytywnie w diecezji wro-
clawskiej w wymienionych obszarach zycia, to tez powinno si¢ dokonaé — jak
konstatowali duszpasterze zebrani na konferencji — w wymiarze dalszej inte-
lektualnej formacji i ksztalcenia sie. Plan takiego systematycznego formowania
za pomocg corocznych kurséw mogtaby wypracowac komisja ztozona z dusz-
pasterzy i profesoréw Wydziatu Teologicznego. Kursy takie powinny odbywaé
sie nie tylko we Wroctawiu, ale rowniez w innych waznych centrach rozlegle;j
diecezji, by i inni kaptani z powodzeniem mogli bra¢ w nich udzial. Za pewien
ideal uznano postulat, aby kazdy z kaptanéw diecezjalnych przynajmniej co
dwa lata mégl wzigé udziat w takim kursie. Uwaga dziekanow skupita sie row-
niez na omowieniu sposobu przeprowadzania takich kurséw. Zwrécono uwa-
ge, ze ich spos6b prowadzenia i proponowane tre$ci powinny byé dostosowane
do aktualnego stanu wiedzy i wymagan czasu*.

3. Powinnos¢ kaplanska w pelnym niebezpieczenistw czasie

Arcybiskup wroctawski wraz z wytrawnymi duszpasterzami zwraca uwage
na panujgcy woéwczas duch indywidualizmu promowanego przez prady filozo-
ficzne, panujacg anarchie i tak zwany modernizm. Wszystkie te zjawiska mia-
ly negatywny wplyw na przemiany doby kofica wojny §wiatowej i budowania
nowego porzadku spolecznego i politycznego. Kaptan wiec, zwlaszcza jako
nauczyciel religii — jak czytamy w protokole z konferencji — musi by¢ szczegdl-
nie obeznany z niebezpieczefistwami, ktore zagrazajg zyciu ludzi, a zwlaszcza
z bledami wspoélczesnej filozofii. Zgodnie z brzmieniem kanonu 124 prawa
kanonicznego, to wlasnie wewnetrzne i zewnetrzne zycie kaptana musi by¢
bardziej §wigtobliwe od zycia ludzi §wieckich, to duchowny musi $wiecié im
przyktadem przez praktyke cnét i dobrych uczynkéw. W czasie, ktéry mozemy
okresli¢ jako okres powszechnego sptycenia, panujgcego wszechwladnie niepo-
koju, gonitwy i nienawisci, kazdy z duszpasterzy tym bardziej jest zagrozony
w swym zyciu, zwlaszcza wewnetrznym. W czasie, kiedy panuje taki wzorzec
splyconego i powierzchownego sposobu przezywania zycia, kaptan stara sie
zaradzi¢ wielkim potrzebom, zwlaszcza w duzych aglomeracjach miejskich.
Zarazem jednak, poSwiecajac tyle uwagi dziatalnoSci zewnetrznej, narazony
jest na zaniedbanie zycia duchowego. Dlatego ordynariusz wroctawski przypo-

4 Wissenschaftliche Fortbildung des Klerus®, w: Protokoll der am 16. und 17. Ok-
tober 1918 stattgehabten Konferenz der Erzpriester der Di6zese Breslau preufSischen An-
teils, s. 5-6.
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mina tutaj znamienity obowiazek kaptanski — pielegnowania wyprébowanych
form poboznosci: kazdego kaptana powinno przenikaé pragnienie czestego
korzystania z sakramentu pokuty i rzetelna praktyka duchowa, wyrazajaca sie
w nawiedzaniu Najswietszego Sakramentu, praktykowania modlitwy rézafnico-
wej, pielegnowania rachunku sumienia i comiesiecznego dnia skupienia. Kazdy
z kaptanéw powinien réwniez pielegnowaé ducha milosci braterskiej i utrzy-
mywac cenne wi¢zi z innymi konfratrami. W czasie, ktory niesie z sobg powiew
demokracji, duszpasterze tym bardziej muszg sie¢ wystrzega¢ angazowania si¢
w dziatalno$¢ politycznag i kierowad sie stowami Chrystusa Pana, aby by¢ w po-
studze kaptanskiej prawdziwym stuga dla wszystkich’.

4. Pierwsza Komunia sw. dzieci

Na konferencji dziekanéw w 1918 r. powrdcono do tej kwestii, poruszane;j
juz trzy lata wczeSniej. Zwrécono uwage na zréznicowanie wieku dzieci przy-
stepujacych do Pierwszej Komunii §w. na podstawie dekretu papieza Piusa X
Quam singulari. Wysunieto takze konkretne zalecenia dla rozwigzan duszpa-
sterskich w tej materii. Polecono ,,prywatng” Komunie $w. dla dzieci, ktére po
odpowiednim pouczeniu w domu rodzinnym byty zdolne odrézniaé chleb eu-
charystyczny od zwyktego chleba; w przypadku braku takiej religijnej eduka-
cji, dzieci powinny przystepowaé do ,,generalnej” Komunii §w. po otrzymaniu
odpowiedniej nauki przygotowujacej do przezycia sakramentu pokuty i Eu-
charystii; zgodnie z wprowadzaniem w zycie dekretu Quam singulari i zalece-
niami konferencji dziekanéw z 1915 r., w diecezji wroclawskiej dzieci w wieku
9-10 lat powinny nie tylko otrzymywaé nauke objasniajaca sakrament pokuty,
ale takze i sakrament Eucharystii, i po jej zakoficzeniu mogg przystepowaé do
wspolnej, wielkanocnej Komunii §w. Duszpasterze, ponownie omawiajac te te-
matyke w 1918 r., powrdécili do zagadnienia wezesnej Komunii §w. Powtorzo-
no wiec, ze poszczegdlni duszpasterze nie tylko powinni przeczytaé z ambony
papieski dekret Quam singulari, ale tez objasni¢ z duzym, serdecznym zaan-
gazowaniem. Czestg ich powinnoscig winno staé sie przyblizanie z ambony
warto$ci Naj$wietszego Sakramentu, Mszy $w. i Komunii §w. wraz z kierowa-
niem zachety do czestszego jej przyjmowania. Uczestnicy konferencji polecili
réwniez pielegnowanie przez duszpasterzy praktyki 40-godzinnego nabozen-
stwa, adoracji wieczystej i pigtkéw poSwieconych Najswietszemu Sercu Jezu-
sa. Dziekani wskazali réwniez na przeszkode w metodzie nauczania religii,
utrudniajacej dzieciom przystgpowanie do Pierwszej Komunii §w. Katecheza ta
bowiem na podstawowym etapie nauczania byta udzielana na Gérnym Slasku

5 Pflichten des priesterlichen Wandels in gefabrvoller Zeit®, w: Protokoll der am
16. und 17. Oktober 1918 stattgehabten Konferenz der Erzpriester der Ditzese Breslau
preufSischen Anteils, s. 6-9.
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wylacznie w jezyku niemieckim, a nie w polskim — jak to powinno sie dokony-
waé. W konsekwencji dzieci nieuczone w swoim macierzystym jezyku dyspo-
nowaly malg wiedzg religijng. W ostatniej z wytycznych w tej materii zalecano,
by duchowni dokonywali powtdrzenia prawd religijnych przed opuszczeniem
przez nie szkoty. Nauka ta powinna trwaé ok. 6 tygodni, a dla jej realizacji
wskazano w protokole na konkretne zagadnienia, konieczne do oméwienia
przez duszpasterzy®.

5. Duszpasterstwo m¢zczyzn w okresie powojennym
ze szczegOlnym uwzglednieniem pasterskich obowiazkéw
wobec powracajacych zolnierzy

O wadze tego zagadnienia §wiadcza liczne wytyczne, powzigte na oma-
wianej tutaj konferencji: 1) Kaplani powinni mie¢ rozeznanie odnosnie takich
0sOb na podstawie kartoteki, odwiedzin konkretnych rodzin czy osobistego
kontaktu; 2) Za wazne uznano spieszenie im z pomoca materialng, zaréwno
osobiscie, jak i z pomoca odpowiednich organizacji i komitetéw, istniejacych
przy parafii; 3) Za priorytet uznano duchowg odnowe powracajacych z woj-
ny mezczyzn: ci bowiem czgsto pozostawali tak dtugi czas w srodowisku nie-
nawistnym wierze i KoSciolowi katolickiemu, do§wiadczajac takze oslabienia
obyczajow i przezywajac tak dluga roztake z domem rodzinnym; 4) Ich pod-
stawowg praktyka religijng powinno by¢ uczestnictwo w niedzielnej Mszy $w.,
dobrze i z odpowiednim smakiem przygotowanej przez duszpasterza; 5) Du-
zym §rodkiem oddziatlywania na stuchaczy powinno byé kazanie, cechujace
sie tonem podniostym, budujacym i zachecajgcym. Jego zasadnicza osnowe
powinny stanowié podstawowe prawdy wiary, gdyz jest to teraz czas walki
o fundamenty zycia religijnego; 6) Uzupelnieniem kazania powinna by¢ lite-
ratura budujaca — fragmenty Pisma Swictego, Nasladowanie Chrystusa, dobry
modlitewnik i dobra prasa katolicka; 7) Duszpasterze powinni zadbac o prak-
tyke sakramentu pokuty, zapraszajac innych spowiednikéw i dajac mezczy-
znom mozliwo$é spowiedzi §w. w odpowiednich porach; miato to szczegdlne
znaczenie w niektérych miejscowosciach. Polecono takze troske o tridua, reko-
lekcje i misje ludowe; 8) Pielegnowanie zycia wiary jest szczegdlnym zadaniem
rodziny. Dlatego powinny sie one poSwiecaé NajSwietszemu Sercu Jezusa, a oj-
com uSwiadamia¢ ich wznioste obowiazki, szczegdlnie zwigzane z przyjeciem
i wychowaniem dzieci. Mtodzieficom nalezy wpajaé troske o czysto$é obycza-
jow i zachecaé do korzystania z duszpasterskiego przygotowania przedmal-
zeniskiego; jest to bowiem najlepsza okazja do oddziatywania duszpasterzy na
niektorych religijnych ,,bumelantéw”; 9) Duszpasterz powinien ukierunkowy-

¢, Erstkommunion der Kinder”, w: Protokoll der am 16. und 17. Oktober 1918 statt-
gehabten Konferenz der Erzpriester der Ditzese Breslau preufSischen Anteils, s. 9-11.
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wac ojcow do sumiennego wypelniania przez nich obowigzkéw rodzinnych, co
bylo szczegblnie wazne w przypadku mezczyzn ostabionych wola, ulegajacych
takim chorobom, jak hipochondria i histeria, i pobudza¢ ich do owocnego dzia-
tania; 10) Dla podtrzymania dobrej woli u powracajacych zolnierzy nalezato
przestrzegac ich przed naduzywaniem alkoholu; nalezato réwniez zatroszczyé
sie o tych, ktérzy z powodu zawirowan moralnych ulegli chorobom wenerycz-
nym; 11) Poniewaz dobre, zdrowe mieszkanie jest jedng z podstaw szczeScia
rodzinnego, nalezalo réwniez i temu zagadnieniu po§wiecac szczegdlng uwage
i dopomagaé w rozwigzywaniu nabrzmiatych w tym wzgledzie problemows;
12) Duszpasterze powinni zatroszczyé sie o kontynuacje pracy w zwigzkach
i organizacjach, przerwanej przez wojne, zblizajac do siebie na nowo wielu
mezczyzn i dajgc im réwnocze$nie mozliwo$é korzystania takze z wartosci
kulturalnych; 13) Zwr6écono réwniez uwage na inny aspekt oddzialywania
duszpasterskiego. Nalezalo zachecaé powracajacych zolnierzy do sktadania
pamietnikdéw z czasu wojny w kancelarii parafialnej, pamieta¢ w modlitwie
o ofiarach wojny; z mys$lg o nich nalezalo urzadzaé rocznice, zatroszczy¢ sie
o tablice pamigtkowa w kosciele i o groby poleglych; 14) Nalezato wykorzystaé
takze pomoc udzielang przez Caritas oraz apostolat §wieckich; 15) Nalezato
pamigtaé o zotnierzach z wyksztalceniem akademickim, ktérych powinno si¢
zacheci¢ do oddziatywania na nizsze warstwy ludno$ci. Duszpasterze nie po-
winni réwniez zapomnieé o mlodych studentach, a pomocg powinno tu stuzy¢
stowarzyszenie dla pielegnowania katolickiego Swiatopogladu; 16) Szczegdlng
troska nalezato otoczy¢ zolnierzy, powracajgcych z niewoli. Pomoca mogty by¢
tutaj specjalne listy pasterskie wydawane w Paderborn’.

6. Obowiazki wobec kregéw osob zagrozonych
wplywem socjaldemokracji

W protokole z konferencji dziekanéw znajdujemy dosadna charakterystyke
6wczesnej niemieckiej socjaldemokracji. Ta bowiem zmienita sie nie tylko pod
wplywem wydarzen wojennych — jak podkreslono w tekscie, ale zyskata sobie
korzystne warunki do dalszego rozwoju i angazowania nowych cztonkéw po-
niewaz ,radykalizm wyrést bujnie w ojczyZnie i na froncie”, za$ powszechnie
panujace niezadowolenie otworzyto najszerszy obszar dla oddziatywania rady-
kalnych pogladéw. Pryncypialnym zadaniem kazdego duszpasterza powinno
byé, aby powracajacy zolnierze zostali na nowo wdrozeni do zycia w rodzinie

7 .Minnerseelsorge nach dem Kriege unter Beriicksichtigung der besonderen seelsor-
gerischen Pflichten gegen die heimkehrenden Krieger”, w: Protokoll der am 16. und 17.
Oktober 1918 stattgehabten Konferenz der Erzpriester der Dizese Breslau preufSischen
Anteils, s. 11-12.
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i spoleczenstwie. Biorac pod uwage zaangazowanie w zycie parafii, nalezato
ich zachecic takze do zywego uczestnictwa w koScielnych organizacjach. Dusz-
pasterze powinni by¢ znaczaco wyczuleni na potrzeby poszczegdlnych rodzin,
cierpigcych z powodu wojny, nedzy i niemoznosci zaspakajania réznorodnych
potrzeb. W takiej sytuacji kaptan powinien by¢ rzetelnym doradca: $pieszyé
z charytatywng pomoca w kazdej sytuacji, starajac si¢ takze zaradzi¢ takim
potrzebom, jak opieka nad rannymi, doradzanie przy poszukiwaniu zawodu,
pracy i troszczenie sie o warunki mieszkaniowe dla mlodziezy opuszczajjcej
szkoly. Sekretariaty zwigzku Caritas, r6znego rodzaju biura Zwiazku Katolic-
ko-Spotecznego (Volksverein), sekretariaty organizowane z mys$lg o robotni-
kach i réznego rodzaju biura informacyjne zaktadane przez katolickie zwigzki
stanowe powinny by¢ statym Zrédtem informaciji i pomocy, uniemozliwiajac
tym samym ingerencje elementéw radykalnych i pretendowanie socjalistow
do samodzielnego rozwigzywania tych nabrzmiatych probleméw. Réznego
rodzaju praca organizacyjna i charytatywna w pelnym tego stowa znaczeniu
powinna byé wspodlczesnym rodzajem ,diakonii” i istotng cze$cig chrzesci-
jafiskiej Caritas. Wobec nieprzezwyciezalnych réznic w pogladach pomiedzy
socjalistami — tak zradykalizowanymi w czasie wojny i przy jej zakoficzeniu —
a wierzacymi duszpasterze powinni tym bardziej glosi¢ kazania stanowe i réz-
ne odczyty, ukazujac chrze$cijanski ideat rodziny i zycia spotecznego. Temu tez
celowi powinno stuzy¢ wielka pomocg réznorodne oddziatywanie cztonkéw
Centralnego Zwiazku Katolicko-Spolecznego (Volksverein fiir das katholische
Deutschland). Duszpasterz musi po$wigcié szczegdlng uwage — jak czytamy
w przyjetym protokole obrad konferencji — stanowi robotniczemu. Przedsta-
wicieli tego stanu — najliczniejszego, ale najstabszego pod wzgledem gospo-
darczym - nie mozna traktowaé w potrzebie jedynie jalmuzna i ,taskawym
chlebem”. Sam za$ robotnik — jak stwierdzali uczestnicy konferencji — jest dzi$
bardzo §wiadom swojego znaczenia i walczy o spoleczne réwnouprawnienie.
Duszpasterz powinien wiec okazaé zrozumienie dla jego dazen i wesprzeé go
chociaz osobistg sympatig. Gdy za$ idzie o zakres oddzialywania duszpaster-
skiego w tej jakze waznej materii, to obowiazujacymi byly tutaj wytyczne ency-
kliki Singulari quadam Piusa X o organizacjach robotniczych z 1912 r. Zostaly
tutaj takze wyliczone trzy zwigzki, istniejace w diecezji wroctawskiej, a zajmu-
jace sie kwestiami gospodarczymi. Biorgc pod uwage ilosé cztonkéw, byly to
w kolejnosci: chrzescijaniskie zwiazki zawodowe, berliniskie oddzialy specjali-
styczne i polskie zwigzki zawodowe. Dla dziatalnosci duszpasterzy w diecezji
wroctawskiej wciaz obowigzujace byly wytyczne ordynariusza wroctawskiego,
bp. A. Bertrama, Pastorale z 28 marca 1918 r. W koficowej czeSci omawia-
nia prezentowanego tutaj zagadnienia zwr6cono réwniez uwage na znaczenie
otoczenia szczegdlng opiekyg dziewczat i kobiet, ksztalcacych sie w szkotach
publicznych i pracujacych zawodowo. To one bowiem byly szczegblnie nara-
zone, i to w réznorodnych Srodowiskach, na réznorodne niebezpieczenstwa.
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Przedmiotem troski powinny by¢ zaréwno ich miejsca pracy, ale takze i wypo-
czynku, zamieszkania, spotkan czy tez dworce kolejowe, gdzie przybywaty one
gromadnie w poszukiwaniu nowej stabilizacji zyciowej®.

7. Postepy w rozwoju Stowarzyszenia $w. Bonifacego
(Bonifatiusverein) i zadania dla jego rozwoju

W nawigzaniu do tej tematyki w czasie obrad dziekanéw w 19135 r. stwier-
dzono, iz mozna méwié¢ o rozwoju tego stowarzyszenia zaréwno w odnie-
sieniu do jego osiggnieé i jak zwiekszajacych sie wplywow dziatalno$ci. Na
stale zwiekszajace sie wydatki wpltywaly woOwczas: rozrastajace sie przemysl,
swoboda przesiedlania sie, przybywanie polskich pracownikéw sezonowych,
przenoszenie katolickich urzednikéw na tereny diaspory. Stad tez nalezato
méwié zardwno o kosztach budowy ko$ciotéw i plebanii, a nastepnie o statych
wydatkach: oprocentowanie dtugéw, pensje duchownych, a w wypadku pry-
watnych szkot katolickich takze nauczycieli, koszty zwigzane z utrzymaniem
miejsca kultu, zwrot kosztéw za podrdze, utrzymywanie wszystkich instytuciji,
zwigzanych z dang wspélnotg wiernych, w tym takze domoéw dziecka. Ponad-
to — pomimo iz poszczegdlne wspdlnoty podnosily podatek koscielny — spadta
sita nabywcza pieniagdza, a mozna bylo wcigz méwié o podwyzszaniu pens;ji,
natomiast nie zwigkszyly sie wplywy stowarzyszenia. Jednakze pomimo wielu
przeszkdd i trudno$ci wymienionych tutaj udato sie Stowarzyszeniu §w. Bo-
nifacego powiekszy¢ istniejace juz placéwki duszpasterskie i je utrzymad. Ist-
nienie takiego stowarzyszenia — podkre§lono w protokole z obrad konferencji
dziekanskiej — zapewnia stalg opieke duszpasterskg tak wielu katolikom na te-
renie istniejacej diaspory: na Dolnym Slasku, w Brandenburgii i na Pomorzu.
Dokonano réwniez pewnego poréwnania statystycznego. Schematyzm diecezji
wrocltawskiej z 1849 r. wspomina o dziataniu na terenie calej Delegatury — to
jest Brandenburgii i Pomorza — 10 miejsc duszpasterskich, ktére obstugiwato
17 duchownych z 30 796 katolikami. W schematyzmie z 1912 r. jest mowa juz
o 9 archiprezbiteriatach; pracowalo tam wowczas 208 duszpasterzy, a liczba
katolikéw wynosita 525 955. Natomiast w ostatnim schematyzmie podano, ze
na terenie diaspory pracuje juz 247 duchownych i odpowiednio tez zwieksza
sie liczba katolikow. Cato§¢ wplywdw na rzecz Stowarzyszenia $w. Bonifa-
cego wynosita w 1887 r. 139 300 marek, w 1907 r. — 323 000, by znowu
obnizy¢ sie w 1917 r. do poziomu 286 000 marek. Ordynariusz wroctawski
goraco poparl rozwdj tego stowarzyszenia i wraz z bliskimi mu wspétpracow-
nikami wskazal na zasadnicze mozliwosci dalszego jego rozwoju. Zwrdcono

8 Pflichten gegeniiber den von der Sozialdemokratie bedrohten Kreisen, w: Pro-
tokoll der am 16. und 17. Oktober 1918 stattgehabten Konferenz der Erzpriester der
Diozese Breslau preufSischen Anteils, s. 13-15.



Priorytety duszpasterskie w Diec. Wroctawskiej w poczatkach postugi bpa A. Bertrama (2) 173

uwage na nasilenie dziatania Srodkéw propagandowych, np. szerzenie pisma
zwigzkowego (,Paderborner” albo ,Schlesische Bonifatiusblatt”); zastano-
wiono sie, czy to pismo nie powinno by¢ réwniez przettumaczone na jezyk
polski; wskazano tez, ze nalezalo propagowac stowarzyszenie, wykorzystujac
do tego podreczniki i modlitewniki. Do celéw propagandowych mozna byto
wykorzystaé instruktywna informacj¢ zaré6wno w jezyku niemieckim i pol-
skim, przygotowanga przez dr. Piontka czy specjalne odezwy i plakaty. Sam
bp Bertram przyznawal, iz opracowal taka odezwe liczacg 4 strony i polecit jg
wydrukowaé w 5 000 egzemplarzy; odezwa ta zostata juz wystana do wigk-
szoSci gornoslaskich proboszczow. Za pilne uznano stworzenie stanowiska se-
kretarza diecezjalnego Stowarzyszenia $w. Bonifacego we Wroclawiu. Kolekta
zbierana w niedziele po 5 czerwca mogtaby by¢é w catoSci przeznaczana na
potrzeby stowarzyszenia. W tym celu duszpasterz powinien wyglosi¢ dobrze
przygotowane kazanie o potrzebie istnienia takiego stowarzyszenia i o jego
celach. Ponadto w parafiach utrakwistycznych duszpasterze powinni wyja-
$niaé, iz zbierane ofiary sa takze przeznaczane dla polskojezycznych zniwiarzy
pracujgcych sezonowo. Za bardziej zobowigzujace natomiast nalezato uznaé
ofiary postne (Fastenalmosen). Zgodnie z urzedowymi zarzgdzeniami Stowa-
rzyszenie $w. Bonifacego powinno byé wprowadzone we wszystkich parafiach.
Biskup A. Bertram polecal takze przekazywanie na rzecz stowarzyszenia in-
dywidualnych, jednorazowych daréw czy ofiar, jakie sktadali wierni. Innym
z zalecen bylo wstawianie w kosciotach specjalnej skarbonki dla Stowarzysze-
nia $w. Bonifacego. Duchownym polecano réwniez pamieé o nim takze przy
sporzadzaniu testamentéw’.

8. Zawieranie malzenstw mieszanych zgodnie z nowym
Kodeksem Prawa Kanonicznego

Temu zagadnieniu po$wiecono sporo uwagi w czasie narady dziekanéw
w 1918 roku. Warto tutaj przytoczy¢ zasadnicze ustalenia w tej materii.

I. Wskutek dobitnego podkre§lania zakazu matzefistwa pomiedzy kato-
likami a heretykami i schizmatykami (kan. 1060, 1064), duszpasterze zosta-
li ponownie zobowigzani przeszkodzi¢ zawarciu takiego malzefistwa, przez:
a) pouczenie dzieci w ostatnim roku nauczania i w dalszym nauczaniu, poucza-
nie dorostych na ambonie; b) przez udzielanie odpowiednich wskazaf w istnie-
jacych organizacjach i zwiazkach, szczegdlnie w zwigzkach mlodziezowych,
kongregacjach i zwigzkach matek; ¢) za pomoca indywidualnego pouczenia
(odwiedziny w domu, spowiedz $w.).

° Fortschritte des Bonifatius-Vereins und Aufgaben zu seiner Forderung“, w: Pro-
tokoll der am 16. und 17. Oktober 1918 stattgehabten Konferenz der Erzpriester der
Di6zese Breslau preufSischen Anteils, s. 16-19.
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II. Gdyby pomimo wszystkich zabiegdw nie mozna bylo zapobiec takie-
mu malzefstwu, wtedy Kosciét katolicki wymagal od duszpasterzy, zgodnie
z kanonem 104 par. 2: ,ut omni studio curent, ne contra Dei et Ecclesiae leges
contrabantur”. Wskutek zniesienia zarzadzen konstytucji Provida z 18 stycznia
1906 r., od 19 maja 1918 r. w Niemczech mogly by¢ zawierane matzefistwa
mieszane tylko przed proboszczem i dwoma §wiadkami, zgodnie z brzmieniem
kanonow 1094-1099.

ITI. W kanonie 1061 jasno wskazywano, iz Kosciot katolicki moze udzielié
dyspensy od przeszkody religii mieszanej, kiedy a) sa ku temu powazne i uspra-
wiedliwione powody oraz b) kiedy pisemnie zostajg sporzadzone wymagane
zobowigzania.

IV. Zgodnie z kanonem 1026 bedzie mozliwe wyrazenie aprobaty w diece-
zji wroctawskiej na malzefistwo mieszane zgodnie z dawnym zwyczajem. Jed-
nakze nie bedzie wymieniana religia akatolickiej strony. Tak samo malzefistwo
mieszane moze by¢ zawierane zgodnie z rytualem w koSciele, jednakze nie
moze byé wowczas sprawowana Msza §w. ,pro sponso et sponsa” z naleznym
jej btogostawiefistwem matzonkow.

V. W protokole z konferencji dziekanéw przypomniano wszystkie kary,
wynikajace z kanonu 2319, ktére dotyczg malzefistwa zawartego wbrew prze-
pisom koScielnym.

VI. Rekoncyliacja os6b, ktére zawarly nieprawnie malzefistwo: wobec
tych oséb, ktérych malzefistwo mieszane jest wazne, ale niezgodne z zarza-
dzeniami koscielnymi sprzed 19 maja 1918 r., nalezy stosowaé rekoncyliacje
zgodnie z wytycznymi poufnej instrukeji z 30 maja 1908 r.

VII. W wypadku katolikéw zawierajacych nielegalnie matzenstwo miesza-
ne po 19 maja 1918 r. jest ono niewazne, grzesza oni ciezko i podpadajg karom
koScielnym.

VIII. Czgstszym jest przypadek, kiedy strona niekatolicka wzbrania si¢ przed
zobowiagzaniami albo wyrazeniem zgody na nie przed proboszczem; w takim
przypadku, kiedy strona katolicka nie zgadza si¢ na katolickie malzenstwo, moze
one by¢é sanowane przez biskupa na mocy pozwolenia Stolicy Apostolskiej.

W punkcie IX zwrécono uwage na katolikéw zyjacych w malzefistwie mie-
szanym. Zgodnie z kanonem 1064 par. 3, nalezalo: a) roztoczy¢ opieke duszpa-
sterska nad rodzinami mieszanymi; b) wplywaé na takie rodziny w wymiarze
religijnym, socjalnym i charytatywnym, zapewniajac takze ochron¢ prawna
stronie katolickiej; ¢) roztoczy¢ szczegblng opieka dzieci z takich matzefistw
(utatwianie udzielania sakramentu chrztu $w., troska o katolickie nauczanie
i opieke); d) przekazywanie troski o mieszang rodzing innemu z duszpasterzy
po jej przeprowadzeniu sie na inne miejsce!”.

10 Die Mischehen nach dem neuen Codex. Rekonzilazion von Katholiken, welche
eine Mischebe illegal eingehen®, w: Protokoll der am 16. und 17. Oktober 1918 stattge-
habten Konferenz der Erzpriester der Di6zese Breslau preufSischen Anteils, s. 20-27.
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9. Uwagi liturgiczne

W tym wzgledzie zwrocono uwage pokrétce tylko na trzy zagadnienia.
Najszerzej podano wskazania odnosnie sprawowania Mszy $w. o po6tnocy
w uroczysto$¢ Bozego Narodzenia w kosciolach parafialnych: 1) We wszyst-
kich kosciotach parafialnych wolno bylo sprawowaé $piewang Msze §w. po
poéinocy w uroczystosé Bozego Narodzenia; 2) Wierni, ktorzy uczestniczyli
w takiej Mszy §w., spelniali przykazanie koScielne, zwigzane z obowigzkiem
uczestnictwa we Mszy §w. we wspomniang uroczysto$¢; 3) Nie mogli oni jed-
nak przystapi¢ do Komunii $w. w czasie takiej Mszy $w. bez specjalnego pa-
pieskiego indultu; 4) Nie wolno bylo dokonywaé wystawienia NajSwietszego
Sakramentu w czasie tej Mszy $w. bez szczegdlnego biskupiego pozwolenia.
W dwoéch innych punktach oméwiono zwiezle problem aplikacji Mszy $w. za
wiernych w czasie sumy przez proboszcza oraz sposéb przechowywania olejow
Swietych''.

10. Organizacja i sposob dzialalnosci
»Zwiazkow Chrzescijanskich Matek” (Miittervereine)

Koficzaca sie wojna $wiatowa przyniosta ze sobg ogrom zniszczefi, zwlasz-
cza materialnych. Jednakze niepowetowane straty spowodowala ona w zyciu
rodziny. Za$ szczegblng piastunka zycia i obroficzynig warto$ci moralnych
rodziny jest nade wszystko matka. Kosciot katolicki, swiadom takiego jej po-
stannictwa, zwracatl szczegélng uwage od XIX wieku na organizacje i zwigz-
ki, w ktérych matki chrzescijaniskie odgrywatyby znaczacy role. W dekrecie
wydanym w uroczysto$¢ Bozego Ciata 1915 r. biskup wroctawski Adolf Ber-
tram wskazal na znaczenie organizowania zwigzkéw chrzescijaniskich matek,
bedgcych cennym wsparciem zycia rodzinnego w kazdej wspélnocie wiernych.
Teraz w 1918 r., po powstaniu wielu takich zwigzkéw w diecezji wroctawskie;j,
bp A. Bertram chciat zacheci¢ do dalszego ich rozwoju, wskazujac na sposéb
ich organizacji i oddzialywania. Postuzyl sie tutaj znamiennym przyktadem.
Doftaczyt do omawianej tutaj problematyki sprawozdanie jednej z matek chrze-
Scijanskich, cztonkini takiego zwigzku w Berlinie. Jej obszerna relacja miala
jeszcze bardziej unaocznié znaczenie takiej organizacji dla wspierania zdrowe-
go zycia w rodzinach katolickich!2.

1 Liturgische Bemerkungen”, w: Protokoll der am 16. und 17. Oktober 1918 statt-
gehabten Konferenz der Erzpriester der Ditzese Breslau preufSischen Anteils, s. 28.

12 Organisation und Arbeitsweise der Miittervereine” [,,Denkschrift iiber Organisation
der christlichen Miittervereine in Berlin“], w: Protokoll der am 16. und 17. Oktober 1918
stattgehabten Konferenz der Erzpriester der Didzese Breslau preuflischen Anteils, s. 28-32.



176 Ks. Michal Piela SDS

Pastoral Priorities of the Diocese of Wroclaw
in the first years of Bishop Adolf Bertrams
Ministry (2)

Summary

The end of World War I brought huge changes in a social, political as well
as religious life of many societies and nations. Deans of the Prussian part of the
diocese of Wroclaw, gathered at a conference in October 1918, discussed the
following pastoral issues, which had to be given special attention in the era of
great changes: the way of preaching, further education of the clergy, priestly
duty in the times of danger, Holy Communion to children, ministry of men
in the postwar period with particular emphasis on the pastoral duties towards
returning soldiers, duties to the circles of people threatened by the influence
of social democracy, further development of the Society of St. Boniface, mixed
marriages under the new Code of Canon Law, the liturgy, organization and
way of operating of “The Union of Christian Mothers” (“Miittervereine”). This
conference brought a lot of valuable pastoral impulses, which were successfully
implemented in various dimensions of the impact of the pastoral life on the
faithful in the diocese of Wroclaw in the postwar period. Another theme we
would like look into are the pastoral letters issued by the Ordinary of Wroclaw,
Bishop A. Bertram during the First World War. This subject comprises a valu-
able contribution to the issues presented above.
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DUSZA I CIALO

JAKO INTEGRALNE SKEADOWE
LUDZKIEGO BYTU.

STANOWISKO METAFIZYKI REALISTYCZNE]

Rozumienie cztowieka jako potaczenia duszy i ciata jest pomystem prawie
tak starym, jak sama filozofia. Jednak dopiero w XIII wieku Europa zapoznata
sie na dobre z porzadkujacymi to zagadnienie metafizycznymi i antropologicz-
nymi pismami Arystotelesa. W tym wlasnie czasie Tomasz z Akwinu, dzigki
refleksji nad myslg filozoficzng Awicenny z przelomu X i XI wieku, odkrywa
takze swoista ,nieckompletno$é” metafizyki Stagiryty i z czasem zastepuje ja
opracowywang przez siebie metafizyka bytu jako czego$ realnie istniejgcego;
daleko bardziej znang i okreslang jako ,,metafizyka istnienia”.

Odtad bowiem pierwszym aktem bytu nie jest juz — jak utrzymywali Ara-
bowie — forma, lecz wlasnie istnienie, czyli ,bycie” okreslane jako esse. Upra-
wiana w takim kontekscie metafizyka wyznaczaé zaczela nie tylko nowa, scho-
lastyczna filozofie Boga, lecz konsekwentnie takze i nowa filozofi¢ czlowieka.
Albowiem cztowiek zaczalt poznawad i Swiadomie przezywad samego siebie jako
zrédlo i rzeczywisty podmiot czynnosci czysto duchowych, a jednak nieroze-
rwalnie zwigzanych z cialem. Przez to — paradoksalnie — precyzyjne okreslenie
duszy i jej zwigzkéw z organicznym ciatem stato sie jeszcze trudniejsze’.

Tomaszowa intuicja sprawila, ze podszyty dotad religijng ezoteryka zwig-
zek duszy z ciatem, zaczal by¢ stwierdzany na drodze bezpos$redniego (a przez

* Ks. dr Piotr Mrzygtdd — Papieski Wydziat Teologiczny we Wroctawiu.

! Por. A. ANDRZEJUK, Przedmowa, w: M. Krasnodebski, Dusza i ciafo, Warszawa
2004, s. 12; zob. w zwiazku z tym takze: SW. TOMASZ Z AKWINU, Quaestiones De
Anima, 1, ad 13.
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to i niepowatpiewalnego) doSwiadczenia siebie. Co wiecej, w akacie tym
stwierdzana byla takze bezposrednio realno$¢ owego zwigzku oraz ujawniaja-
cy sie podmiotowi poznajacemu osobowy charakter jego wlasnego bytu, jezeli
przez osobe — podazajac za z Boecjuszem — rozumiemy oczywiscie ,,jednostko-
wa substancje o naturze rozumnej”, tzn. intelektualnej (persona est individua
substantia naturae rationalis)?*.

Tak oto dos§wiadczenie wewnetrzne, definiowane w ramach metafizyki
cztowieka jako ,niematerialno$¢ wlasciwych czltowiekowi dziatan” i wyra-
zajace sie w najbardziej podstawowym sadzie egzystencjalnym — odstonito
nam fakt, iz osobowe ,ja” realnie istnieje i jest podmiotem osobowym o cha-
rakterze psychofizycznym. Jego centrum stanowi ludzka dusza rozumiana
jako element substancjalny i niecielesny oraz ostateczna, wewnatrzbytowa
instancja uniesprzeczniajgca cala hylemorficzng aktywno$¢ czlowieka’.
Zywe bowiem ludzkie ciato, zyje dzieki duszy, czyli zasadzie bedacej dla nie-
go pierwszym aktem oraz zZrédlem organizacji. Zatem dusza jest tym czyms§,
dzieki czemu ,,co0$” zyje i jest tym, czym jest*. Dlatego tez nie zachodzi zadna
inna potrzeba argumentowania za posiadaniem materialnego ciata, jak to
jest chociazby w subiektywistycznej filozofii Kartezjusza czy tez u spadko-
biercéw jego mysli’.

Stad tez niniejszy artykul stanowi¢ ma jedynie porzadkujacy owo zagad-
nienie przyczynek do ujawnienia toczacej sie od wiekéw, dyskusji na temat wie-
lorakich zwigzkéw obu tych pierwiastkow, ktére potaczone ze soba sktadajg sie
dopiero na ,integralny byt ludzki” nazywany cztowiekiem.

Obecna bowiem rzeczywisto$¢ kulturowg charakteryzuje zmasowany atak
na cztowieka odczytywanego wylacznie w perspektywie jego biosu i cielesno-
$ci — degradujacy w ten sposdb byt ludzki do poziomu nieco wyzej zorganizo-
wanej zwierzecosci; czyli wyltacznie sfery jego biologicznego wzrostu, wegeta-
cji i zmystowych doznan. Tymczasem dopiero czlowiek ujmowany na gruncie
metafizyki i filozofii klasycznej odkrywany jest w calej swej zlozonos$ci. Tam
tez nalezy szukaé satysfakcjonujgcej argumentacji za istnieniem w nim niema-
terialnej duszy oraz sensownych préb opisu jej wielorakich zwiazkéw z orga-
nicznym ciatem®.

2 Por. T. PAWLIKOWSKI, Zarys dziejow filozofii, Warszawa 2003, s. 73.

3 Por. I. DEC, Transcendencja czlowieka w przyrodzie, Wroctaw 1994, s. 227; zob.
takze: SW. TOMASZ Z AKWINU, Summa Theologica I-111, cura et studio P. Caramello,
Torino 1962-1963, 1, q. 77, 8¢ [dalej cytuje juz jako: Sth].

4 Por. SW. TOMASZ Z AKWINU, Sth, 1, q.75, 1c: ,Anima est actus totius corporis”
oraz: ,Anima [...] qua est principium vitae, non est corpus, sed corporis actus”.

5 Por. T. PAWLIKOWSKI, Zarys..., dz. cyt., s. 73.

6 Zob. T. KUCZYNSKI, Czy czlowiek wspélczesny ma jeszcze dusze?, Radom 2005,
[oktadka] s. 4.



Dusza i cialo jako integralne sktadowe ludzkiego bytu 179

1. Dusza — ukonkretnienie i forma czlowieczenstwa

a) Fenomen duchowosci cztowieka

Wsrod wielu rozmaitych koncepcji cztowieka, jakie zna historia filozofii,
najbardziej no$na i wyczerpujaca wydaje sie by¢ ta, ktéra wyrosta juz na grun-
cie starozytnego realizmu metafizycznego Arystotelesa, a potem dopracowa-
na zostala przez Tomasza z Akwinu oraz kontynuatoréw jego mysli. Opisuje
ona osobe ludzka jako hylemorficzne polaczenie (zjednoczenie) dwdch inte-
gralnych i nieodtacznych pierwiastkéw bytu — materialnego i niematerialnego.
Pierwiastki te w czlowieku przyjmuja odpowiednio okreslenia duszy (fuyr)
i ciata (o ua)’.

Fundamentalnym zalozeniem tak uprawianej antropologii jest zatem fakt
metafizycznego zlozenia bytu ludzkiego z formy i organicznej materii; fakt
odwolujacy sie bezposrednio do jego przygodnosci i niesamodzielno$ci w ist-
nieniu. W ramach tej demarkacji forma, czyli dusza ludzka, odkryta jest jako
racja i zrédlo do§wiadczanych dziatan czlowieka, a w szczegdlnosci jako racja
poznania intelektualnego, aktéw mitosci i najwyzszych aktéw ludzkich, jakimi
s3 chociazby decyzje.

Jest to zatem antropologia, ktdra silg rzeczy stanowi istotng czes$é szeroko
rozumianej metafizyki, dlatego nazywana bywa tez czesto teorig czlowieka
0 podstawowym wymiarze. Nie jest to bowiem antropologia, ktéra jedynie
opisuje czynnosci zyciowe cztowieka, jak to czynig np. antropologie uprawia-
ne w ramach wspdlczesnych kierunkéw filozoficznych, ale jest ona — jak sig¢
wydaje — spdjng koncepcja czlowieka, szukajacg nieustannie istoty bytu ludz-
kiego, a takze wewnetrznych, ostatecznych uzasadnien dziatan i zachowan
ludzkich®.

7 Hylemorfizm (gr. YAn — materia oraz uop¢n — ksztalt) jest jednym z fundamental-
nych stanowisk w teorii bytu oraz filozofii przyrody, zdaniem ktérego kazdy realnie ist-
niejacy byt jest ukonstytuowany przez materie i forme. Za pomocg tego zalozenia mozna
wyjasni¢ m.in. fakt zmian substancjalnych — przechodzenia jednej substancji w inne, tzn.
giniecia jednej substancji przy jednoczesnym powstawaniu innych. Hylemorfizm sformu-
towany zostal przez Arystotelesa, a nastepnie przyjety i zmodyfikowany przez tomizm
i jego kontynuatoréw. Dla Arystotelesa ani materia, ani forma (czyli platoniska idea) nie
byly samodzielnymi substancjami, natomiast jedna i druga stanowily jej komponenty —
sktadniki. Samodzielne istnienie tak bezksztaltnej materii, jak i konstytuujacych ja form,
mozliwe bylo jedynie na poziomie intelektualnej abstrakcji. W dostepnej nam rzeczywi-
stoSci istniejg bowiem tylko konkretne zespoly materii i formy. Do takich substancjalnych
zlozefi nalezy rowniez i cztowiek. Zob. F. COPLESTON, Historia filozofii, t. 1, thum.
H. Bednarek, Warszawa 2004, s. 263-290.

$ Por. P MRZYGLOD, «Homo positus in medio». Czlowiek w mysli scholastycznej
sw. Tomasza z Akwinu, w: Cierpliwosc i mitosc. Ksiega dla uczczenia Kardynata Henryka
Gulbinowicza, red. E. Janiak, Wroctaw 2010, s. 512.
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Takim ostatecznym uzasadnieniem kazdego dziatania czlowieka jest wtasnie
jego dusza. Okreslana bywa ona przez metafizyke klasyczna’® rozmaicie. Chociaz
wszystkie te precyzacje odnoszg sie przede wszystkim do podkre§lenia w niej
faktu, iz jest ona ponadmaterialng bytowoscig cztowieka, cho¢ dokonujacy si¢
zawsze w fonie materii. Jest przy tym takze bytem o wlasnym istnieniu, utematy-
zowaniu i o wlasnych wartoS$ciach, jakkolwiek odniesionych tak do przypisanego
do niej ciala, jak i rozciagnietych w jaki$ spos6b na caly wszech§wiat™®.

Dusza, podobnie jak ciato, jest organizacja, uwidaczniajacym formowaniem
i kreacyjng konkretyzacjg materii. Jest ona zatem, nie tylko w sferze czystej kon-
strukcji pojeciowej, formg — absolutnym uproszczeniem, ale przede wszystkim
konkretyzacjg rzeczywisto$ci o cechach zasadniczo réznych od sfery material-
nej. Dusza podmiotuje bowiem w czlowieku obszar jego $wiadomosci, poznania
i woli, potem dazen, wyzszych uczué oraz egzystencji na poziomie duchowym.
Dlatego tez ani sama dusza, ani samo ciato nie jest cztowiekiem, ale dopiero ciato
wraz duszg — jako dwie substancje niezupelne — stanowig jedng pelng substancje,
tworzac osobe ludzkga. Sama za$ dusza nie jest i nigdy nie moze by¢ osobg, po-
niewaz ze swej natury juz nie moze by¢ nigdy nazwana substancjg samodzielng
w swym istnieniu, czyli pierwsza!!l. Cho¢ to wiasnie od niej — rozwijajac teze
Akwinaty twierdzacego, ze ,,0soba jest czyms$ najdoskonalszym w calej stworzo-
nej naturze”, ptynie osobowa ,,doskonato$é¢” kazdego pojedynczego cztowieka'.

Moéwimy tu zatem o bycie absolutnie czystym, prostym i samo przez sie
zrozumialym, bedgcym — w opinii wybitnego personalisty Czestawa Bartnika
— medium jednostkowienia czlowieka, czyli formg istniejaca i niepowtarzal-
ng oraz bytem wewnetrznie jednym. Co nie znaczy, ze dusza rozumiana jako
forma cztowieka posiada takze jaka$ swoja gatunkows ,,0g6lnos$¢” (gatunek
ludzki, osoba ludzka jako byt), albowiem bezwzgledna indywidualno$é osobo-
wa cztowieka pochodzi wiasnie od duszy — jako jazni ontycznej. Jednak jazi
ta stanowi réwniez absolutnie unikatowe, jednorazowe, duchowe i nieskoi-
czone uwewnetrznienie bytu osobowego. Dlatego — zdaniem Arystotelesa —
to wlasnie ludzka dusza jest istotng forma czlowieczefistwa samego w sobie,
jak réwniez fundamentem i mozliwoscig swoistej ,,§wiadomosciowej ekstazy”
cztowieka poza $wiat jego ciata's.

° Przez metafizyke klasyczng autor rozumie tutaj my$l uprawiang w klimacie reali-
zmu i obiektywizmu, a wiec przede wszystkim filozofie wieczystg zbudowang na rozwa-
zaniach Arystotelesa oraz doprecyzowang i odnowiong w duchu filozofii chrzescijanskiej,
gtownie przez Tomasza z Akwinu i jego nastepcow.

10°S, BARTNIK, Personalizm, Lublin 19935, s. 163.

1 Et ideo licet sit separata, quis tamen retinet naturam unbilitatis non potest dici
substantia individua, vel tamen substantia prima”. SW. TOMASZ Z AKWINU, Sth, I,
q.29, a.1, ad 2.

12 Por, SW. TOMASZ Z AKWINU, Sth, 1, .29, a.3, c.

13 Por. S. BARTNIK, Personalizm..., dz. cyt., s. 161-162; zob. w zwigzku z tym:
Arystoteles, O duszy, thum. P. Siwek, Warszawa 1988.
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W takim rozumieniu indywidualna dusza czlowiecza staje sie pierwsza
i jedyng podstawa zapodmiotowania bytu materialnego na sposéb ludzki —
cztowiek bowiem nieustannie jest dwoisto$cig duszy i ciala. Dusza jest tak-
ze Srodowiskiem, przestrzenig i sposobem istnienia czlowieka; zrodtem jego
wewnetrznej aktywnoSci (humanitus intellectus), czyli najglebszym podtozem
umystu, woli, pamieci, serca, rozumienia, zmystu estetycznego, cigglosci sa-
morealizacji wewnetrznej, tozsamoS$ci oraz otwierania sie na Swiat pozaludzki
i ponadludzki. Tak prowadzona mysl antropologiczna — jak zadna inna — odsta-
nia i prezentuje koncepcje duszy ludzkiej jako tej, ktéra stanowi rowniez o po-
dobiefistwie cztowieka do Boga i jest tym, co sprawia, ze czlowiek faktycznie
jest tym, co najdoskonalsze w naturze.

Dlatego tez zwigzek duszy z przypisanym do niej organicznym ciatem nie
moze byé zwigzkiem tylko przygodnym i przypadkowym. Zdaniem najwiek-
szego intelektualisty chrzesScijafistwa, §w. Tomasza z Akwinu, jest to zwigzek
istotny i substancjalny, ktory konstytuuje naprawde substancje ludzka jako mo-
nolit. Stad w zaden sposéb nie mozna powiedzied, ze dusza ,,przebywa w ciele”
albo ,,mieszka w ciele” — wszystko to s3 niewlasciwe bagdz wyjgtkowo nieprecy-
zyjne okreslenia. Jak zauwaza wspdtczesny polski tomista, Stefan Swiezawski,
»dusza tworzy swoje mieszkanie, organizuje i niejako tka swoje cialo”'*. Stad
metafizyczne polaczenie duszy z cialem, czyli formy substancjalnej z materia,
jest konstytuowaniem catkowicie nowego bytu, bytu zupelnie innego rodzaju,
czyli tworzeniem konkretnego czlowieka.

Poniewaz dusza stanowi w tym nowo powstalym bycie najglebsze i jedyne
zrédlo niematerialnosci wlasciwych cztowiekowi dziatan, to wlasnie przez ich
wnikliwg analize odkrywamy po$rednio jej istnienie'>. W ocenie bowiem Akwi-
naty i calej tradycji arystotelesowskiej, to dziatania odstaniajg nam specyfike
oraz istote kazdego z bytow (agere saequitur esse). Dlatego tez do stwierdzenia
istnienia duszy i proby jej opisu dochodzimy, analizujgc nie materialno$¢ (tzn.
cielesnosé) czlowieka, ale wlasnie zachodzace w nim najbardziej ludzkie (czyli
niematerialne) dziatania. O ile bowiem materialne cialo jest przedmiotem bez-
posredniego do$wiadczenia, o tyle kategoria duszy zostaje intelektualnie ,,wy-
dedukowywana” z systemowej analizy metafizycznej, znajdujac pdzniej swoje
potwierdzenie réwniez w do§wiadczeniu personalno-aksjologicznym?®.

14 S, SWIEZAWSKI, Swigty Tomasz na nowo odczytany, Poznan 1995, s. 100-101.

15 Dla uzasadnienia ,,duchowosci” ludzkiej duszy wystarczy wskazaé na niektore tyl-
ko czynnosci psychiczne czlowieka jako bezdyskusyjnie niematerialne (myslenie, pozwa-
nie, abstrakcja intelektualna, intuicja, chcenie, mitos$¢, nienawisé czy gniew). Samooczywi-
sta psychiczna niematerialnos¢ tychze czynnosci prowadzi nas na drodze metafizycznego
poznania do koniecznosci przyjecia istnienia ,,duchowej” duszy majacej wlasne istnienie,
jako ich bezposredniego zrédla i centrum. Zob. w zwigzku z tym: T. KUCZYNSKI, Czy
czlowiek..., dz. cyt., s. 252nn.

16 Por. S. KOWALCZYK, Zarys filozofii czlowieka, Sandomierz 1990, s. 214.
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b) Metafizyka duszy ludzkiej

Pojecie duszy od samego zarania dziejow ludzkiej mysli odegrato klu-
czowy role nie tylko w szeroko rozumianej kulturze starogreckiej, ale przede
wszystkim w filozofii. Odpowiednikiem greckiego stowa yruyr, okreslajacego
te wlasnie niematerialng rzeczywisto$é — byt najczesciej tacifski termin anima,
wzglednie spiritus. Pomimo ze niemal kazdy nurt filozoficzny czeSciowo od-
miennie interpretowal nature duszy, to najczeSciej jednak ujmuje sie jg zgodnie
jako ,sfere zycia psychiczno-umystowego cztowieka”. Filozofia klasyczna zaini-
cjowana przez Arystotelesa, ktéra dla naszych rozwazah stanowi odniesienie
podstawowe — zwykla okresla¢ dusz¢ jako akt materialnego ciala, wzglednie
substancjalng forme ciata ludzkiego'. Jest ona zatem duchowg substancja.

W porzadku bytéw duchowych dusza ludzka zajmuje jednak miejsce
ostatnie. Akwinata pisze bowiem: ,Anima [...] nostra in tenere intellectu-
alium tenet ultimum locum sicut materia prima in tenere sensibilium”'®. Znaj-
duje sie¢ ona bowiem na swoistym pograniczu stworzen duchowych i ciele-
snych — ,,in confinio spiritualium et corporalium”. Réwnocze$nie jest w pelni
substancjg obdarzong wlasnym aktem istnienia oraz sobie tylko wlasciwymi
sposobami dziatania. Posiada ona wszelkie ontycznie konieczne i wystarcza-
jace dane do tego, aby mozna bylo ja uznaé z pozoru za ,substancje kom-
pletna”. Rozwija bowiem wszystkie gtéwne funkcje przypisywane substanciji,
a wigc posiada pewng autonomig, trwalo$¢, niezmienno$¢, tozsamosc, jest
przyczyna pewnych dziatan oraz odrebnym podmiotem, ktéremu przypisuje
sie Scisle okreslone wtasciwosci.

Dusza rozumiana przez klasyczng metafizyke jako ,czysta forma” i zycie
stanowi w czlowieku takze bezposrednie Zr6dto ruchu. Dlatego obrazowo ma
sie ona do wspdlistniejacej i organizowanej przez siebie materii jak akt do moz-
nosci, jak czynnik doskonalacy do doskonalonego?’. Czynnikiem doskonala-

17 Por. tamze, s. 214-215. Co prawda Arystoteles uzywal na okreslanie tego, co dzi$
zgodnie nazywamy dusza réwniez greckiego terminu rod¢ — za$ postugujaca si¢ jezykiem
tacifiskim scholastyka takze aplikowata dla tej formy bytowania wiele nazw (np. animus,
actus purus), zwigzanych najczesciej ze spelnianymi przez dusze ludzka funkcjami — zawsze
jednak chodzito w nich o psychiczno-umystowe zwieficzenie bytu ludzkiego i centrum
dyspozycyjne jego niematerialnych dzialan.

18 SW. TOMASZ Z AKWINU, Quaestiones De Veritate, q. 10, a. 8; por. takze: tenze,
Sth, 1, q. 75.

Y H. MAJKRZAK, Antropologia integralna w Sumie teologicznej sw. Tomasza
z Akwinu, Krakéw 2006, s. 151-152.

20 Czlowiek nie jest czymS$ ztozonym z duszy i ciala, lecz duszg postugujacs sie cia-
tem — w duszy jest cata natura gatunkowa. Stosunek duszy do ciata jest wowczas taki, jak
zeglarza do okretu lub ubranego do ubrania. Pogladu tego jednak nie da si¢ utrzymac.
Jest bowiem jasne, ze tym, przez co cialo zyje, jest dusza. Zy¢ zas, w przypadku bytéw
zyjacych, to po prostu istnie¢”. SW. TOMASZ Z AKWINU, Quaestiones De Anima, a. 1, c,
thum. Z. Wtodek i W. Zega (Kwestia o duszy, Krakéw 1996, s. 20).
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cym jest bowiem zawsze forma, zZrédlo fadu, ktéra przenika catg materie, orga-
nizujac jg od wewnatrz, nadajac jej tres¢ i sens — stowem — czynigc z niej jeden
racjonalny byt?'. Dlatego zlozenie ludzkiej substancji z niematerialnej duszy
i organicznego ciala staje si¢ jedynym mozliwym i niesprzecznym wyttumacze-
niem ,,ztozonosci” i r6znorodnosci ludzkiej natury.

Akt istnienia tak rozumianej duszy ludzkiej jest numerycznie jeden
i okreslany jest przez Tomasza z Akwinu jako actus essendi duszy, ktora od
pierwszej chwili swego istnienia czyni jego uczestnikiem takze i ciato czlo-
wieka; kompletujac w ten sposéb nowg substancjg okreSlang jako byt ludzki.
Jest zatem takze tylko jedno istnienie ,kompletnego” juz cztowieka. Jednak
istnienie to cztowiek posiada nie przez to, iz jest ono jakim$ wynikiem i na-
stepstwem przeobrazef oraz organizacji materialnej, ale dlatego, iz przynale-
zy ono ludzkiej duszy, ktéra na mocy przystugujacego sobie istnienia i bedgc
samoistng jest takze forma ciata i udziela mu swojego istnienia. Gdyby bylo
inaczej, czlowiek nie méglby nigdy wyttumaczy¢ swoich aktéw, ktore — za-
rowno psychiczne, intelektualne, jak i cielesne — sg aktami calego czlowieka,
promieniujac z absolutnie jednego tylko ,,centrum”?2.

Dusza ludzka jako taka nigdy wiec nie utozsamia sie z catkowita substan-
cja czlowieka, ktéra zawiera w sobie réwnoczesnie i jego duchowosé, i cie-
lesnosé. Nie jest zatem dusza cztowieka ani jaka$ niesprecyzowang i wysu-
blimowang materig — jak sadzili starozytni przedsokratycy — ani tez w zaden
sposéb jakims$ do niej ontycznie podobnym ,,aniotom” czy tym bardziej blize;j
nieokre$lonym ,,upadlym duchem”?.

Jest tymczasem z calg pewnoscig substancjalng forma ludzkiego cia-
la i jego najbardziej pierwszym i podstawowym aktem. Dziatajac bowiem
na $ciSle okreSlony kwant organicznej materii — dzigki swoim naturalnym
wlasciwo$ciom — przystosowuje go do bycia jednostka bytowa, czyli ciatem
konkretnego cztowieka. Stad tez zawsze swoim dziataniem ,,obejmuje” bez-
wzglednie cale cialo, a nie jedynie jaka$ wybrang jego cze$é. W ciele jest
bowiem wszedzie. Przy czym laczac sie $ciSle z materia, nieustannie trans-
cenduje ja i nigdy nie traci swej odrebnej natury ani swej ,duchowosci”?*.
Dusza wiec jako pierwiastek zycia jest zanurzona w materii — z materig ist-
nieje, przez materie dziala i w niej sie objawia. Ma jednak przy tym pewne
czynno$ci niezalezne od zwiazanej z sobg materii, w wyniku czego wiemy, ze
posiada réwniez istnienie od materii niezalezne?’.

2 Por. M.A. KRAPIEC, Psychologia racjonalna, Lublin 1996, s. 19.

22 Por. tenze, Ja — czlowiek, Lublin 1991, s. 137.

2 Por. H. MAJKRZAK, Antropologia integralna..., dz. cyt., s. 150-151; zob.
w zwiazku z tym: SW. TOMASZ Z AKWINU, Sth, 1, q. 75, a. 2; oraz tenze, Quaestiones
De Anima, 1, lect. 2, n. 20.

% Zob. SW. TOMASZ Z AKWINU, Sth, 1, q. 76, a. 8. 22 oraz 1, q. 76, a. 5; tenze,
Summa Contra Gentiles, 11, 69. [dalej cytuje juz jako: ScG].

3 Por. M.A. KRAPIEC, Psychologia..., dz. cyt., s. 19-20.
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Ciekawe, ze taczac sie z cialem, nie tylko tworzy nowa zyjaca istote orga-
niczng, ale réwniez jako akt, dzigki posiadanym wewnetrznym wtadzom (my-
§lenie, wola czy uczucia), staje si¢ zrédtem jej tozsamosci i motorem zachodza-
cych w niej proceséw. Dusza ludzka bowiem jest ,,forma substancjalng zywg”
i przez to zasadniczo r6zna i wyzsza od form substancjalnych ciat niezyjacych.
Jednakze, cho¢ obdarza martwg materi¢ istnieniem (tzn. zyciem), to istnienie
to zachowuje w pierwszym rzedzie dla samej siebie; albowiem istnie¢ moze
réwniez — cho¢ w niedoskonaly sposéb — i bez ciala (jako tzw. anima separa-
ta)*®. Jest ona bowiem w pierwszym rzedzie ,jaznig”, czyli ,,samobytujagcym
podmiotem”, ktéremu przystuguje niezalezny — jak juz wspominaliSmy — akt
istnienia. Dlatego tez czlowiek jest tym, kim jest, czyli czlowiekiem, nie przez
co innego, jak wlasnie przez swoja dusze?’. Przenoszac powyzsza zasade meta-
fizyczng na grunt antropologii, otrzymujemy fundamentalng prawde, méwig-
3, ze dopoki trwa ontyczne zjednoczenie duszy i ciata, dopdty trwa czlowiek,
gdyz dopiero to on, rozumiany jako nieroztaczna jednosé — tylko ,caly” — jest
w Scistym tego stowa znaczeniu substancjg?®.

Skoro jednak zwigzek ten nagle sie zerwie (co ma miejsce jedynie w chwi-
li biologicznej §mierci), przestaje istnie¢ nie tylko sam czlowiek, ale zarazem
i jego ciato. Trup bowiem juz nie jest w zaden sposéb ludzkim ciatem, lecz
tylko ,,czyms$ organicznym”, co po $mierci nieodwracalnie zaczyna wraca¢ do
stanu nieorganicznego. Dusza za$ jako zrédlo zycia i nieSmiertelno$ci znajduje
sie w stanie krytycznym dla swej kondycji, w jakim nigdy dotad sie jeszcze nie
znajdowala, co jednak nie znaczy, ze w jakikolwiek sposéb przestaje przez ten
fakt istniec?.

Jak widaé, istnienie substancji czlowieka jest wiec w pierwszym rzedzie
istnieniem jego duszy jako samoistnej formy substancjalnej, a nastepnie, dopie-
ro pozniej — przez owa dusze — istnieniem zlozenia jego formy i materii.

%6 Por. H. MAJKRZAK, Antropologia integralna..., dz. cyt., s. 150-151; Zob.
w zwigzku z tym: SW. TOMASZ Z AKWINU, ScG, 11, 68 oraz Sth, I, q. 76, a. 1; por.
takze: M.A. KRAPIEC, Psychologia..., dz. cyt., s. 20.

¥ Por. M.A. KRAPIEC, Ja — czlowiek..., dz. cyt., s. 134. ,,Czlowiek jako byt jeden
posiada jedno istnienie, jest jednak zasadnicza réznica pomiedzy cztowiekiem a wszyst-
kimi innymi substancjami (bytami) materialnymi w tym, ze akt istnienia — zycia, ktéry
posiada czlowiek, otrzymuje on nie jako juz ukonstytuowany byt, z racji ztozenia z materii
i formy, ale otrzymuje swoje istnienie przez duszg, jako forme niematerialng organizujaca
i ozywiajaca ciato. Dusza samoistniejgc (oczywiscie nie uprzednio przed ciatem i nieza-
leznie od ciata: chodzi o racje bytowe) udziela tego samego istnienia catemu cialu, czyli
kompletnemu cztowiekowi”; tamze, s. 137.

2 Por. B MRZYGLOD, Filozoficzne rozumienie smierci oraz jej interpretacja w swie-
tle antropologii sw. Tomasza z Akwinu, ,Perspectiva” 1(2011), s. 151.

» Por. E. GILSON, Duch filozofii sredniowiecznej, thum. J. Rybalt, Warszawa 1958,
s. 181; zob. w zwigzku z tym: SW. TOMASZ Z AKWINU, Sth, 1, q.89, 1, resp.: ,,Et ideo
ad hoc unitur (anima) corpori ut sic operetur secudum naturam suam”.
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c) Pochodzenie duszy

Filozofia klasyczna, zwlaszcza ta dopelniona przez scholastyczng mysl
chrzescijaniska, wywodzi istnienie duszy wprost z aktu stworczego Absolutu —
Boga. Francuska mySlicielka Maria Esneé, komentujac w tej interesujacej nas
kwestii my$l Akwinaty, pisze wprost: ,,Dusze ludzkie stwarzane s3 wolnym ak-
tem Boga, na sposob bezposredni i w chwili taczenia si¢ z cialem™. Jak widad,
argumentacja ta juz w punkcie wyjscia dystansuje sie od jakiejkolwiek formy
odwiecznosci i preegzystencji dusz ludzkich albo tez powstawania ich na dro-
dze emanacjonizmu, semipanteizmu czy generacjonizmu, jak to miato miejsce
chociazby w mysli pitagorejskiej, platonizmie oraz we wszystkich kierunkach
filozoficznych ideowo powigzanych z materialistycznym ewolucjonizmem?!.

To bowiem, co jest w swej naturze i bytowaniu proste i nieztozone — a taka
substancjg jest przeciez ludzka dusza — nie moze si¢ dzieli¢ albo stanowi¢ ja-
kiejkolwiek czesci czego$ innego, np. jaki$ substancji boskiej (emanatyzm) czy
ludzkiej (generatyzm). Dzielenie si¢ i réznicowanie jest cecha i wewnetrzng
wlasciwoscig wylacznie materii, albowiem to ona jako rozciagla (res extensa)
stanowi jedyne podtoze wszelkich zmian®2.

Zdaniem Tomasza oraz kontynuatoréw jego mysli antropologicznej, Bog
stwarzajac jakiekolwiek byty ,,musi” na mocy swej najwyzszej madrosSci po-
wolywac je do bytu w stanie najbardziej odpowiadajacym ich doskonatosci
i naturze; wszystko, co czyni, jest bowiem doskonale, czyli najlepsze z moz-
liwych. W innym wypadku trudno bytoby méwié racjonalnie o wszechmocy
Bytu Absolutnego, nazywanego réwniez Bogiem. Zatem dusza, choé powstaje
niejako ,,w ciele”, nie powstaje w zaden sposéb ,,z ciata” ani tez w nastepstwie
jego posiadania. Otrzymuje swoje istnienie wprost od Boga, czyli zostaje stwo-
rzona jako forma bytujaca sama w sobie, jako w swym podmiocie. A stwarzad,
w Scistym tego stowa znaczeniu, czyli dokonywaé aktu kreacji ex nibilo moze
jedynie sam Bog3.

Dlatego tez — jak twierdzi interpretujacy ten watek rozwazan dotycza-
cych genezy duszy ludzkiej Mieczystaw A. Krapiec: ,,kazdorazowa préba unie-
sprzecznienia faktu zaistnienia duszy — bytu niematerialnego i nieztozonego
— dokonywana bez odwotania sie do bezpos$redniej interwencji Absolutu wpro-

29

wadza w nas w ewidentng sprzeczno$¢”. ,,Wyprowadzalaby ona bowiem byt

30 M. ESNEE, Pochodzenie duszy ludzkiej. Stworzenie, brak thum., w: Wtajemnicze-
nie w filozofig sw. Tomasza z Akwinu, red. E. Peillaube, Komoréw 2009, s. 212.

31 Por. M.A. KRAPIEC, Psychologia..., dz. cyt., s. 290-293; zob. w zwiazku z tym:
M. ESNEE, Pochodzenie duszy..., art. cyt., s. 209-212.

32 Por. tamze, s. 292; zob. takze: SW. TOMASZ Z AKWINU, Sth, I, q- 90, a. 1 oraz
tenze, ScG, II, 85.

33 Zob. SW. TOMASZ Z AKWINU, Sth, 1, q-75,a.5ad 15q. 79, a. 4; . 90, a. 2; a.
3; q. 98, a. 1; por. tenze, Quaestiones De Veritate, q. 27, a. 3 ad 9 oraz De Potentia Dei,
q-3,a. 9.
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w swej istocie niezlozony ze zlozen i przemian, czyli byt duszy — prostej w na-
turze — nie roznitby sie od jej niebytu”*.

Ludzka dusza nie moze by¢ takze czescig substancji samego Boga, albo-
wiem Ten — jako Absolut — czyli Byt maksymalnie prosty, w zaden sposéb, nie
moze by¢ podzielony. Tym bardziej tez dusza nie moze ,,rodzi¢ si¢” lub ,,po-
wstaé” z materii, gdyz nie jest w niej zawarta i nie zalezy od niej. A poza tym
bylby to totalny absurd. Ostateczny wniosek zatem — zdaniem najwybitniejsze-
go mysSliciela chrzescijafiskiego Tomasza — jest prosty: ,dusza jest stworzona
przez Boga”.

Jednak jako forma konkretnego organicznego ciata nie moze by¢ stworzo-
na czasowo przed nim, albowiem wowczas nie miataby czego organizowad; co
automatycznie wyklucza jakgkolwiek jej preegzystencje. Jedng bowiem z fun-
damentalnych cech ludzkiej duszy, obok rzecz jasna jej duchowosci i nie§mier-
telnosci, jest wlasnie jej faczenie sie z ciatem, czyli to, do czego jest niejako ze
swej natury ,zaprogramowana”>®, Nie moze by¢ tez stwarzana czasowo poznie;j
od ciala, bo ,,kto” lub ,,co” by owo cialo organizowalo przed nig? Powstaje
zatem réwnocze$nie z ciatem, ktdrego jest formg.

Dla duszy ludzkiej absolutnie i bezdyskusyjnie ,,normalny” jest stan jej
zlaczenia z przypisanym do niej konkretnym cialem, do czego zresztg dusza —
jak wspominaliSmy — ma naturalng sklonnosé istotno$ciowa. Dlatego byloby
jaka$ niedorzecznoscia i absurdem, aby miata ona zy¢ uprzednio przed ciatlem
albo tez niezaleznie od ciala. Z tego powodu w ocenie Akwinaty nie mozna
logicznie przyjaé réwniez innego twierdzenia, ze Bog najpierw stwarza jakoby
dusze w jakim$§ stanie ,niedoskonatym” i dla nich samych zupelnie ,,pozana-
turalnym”, a dopiero po jakims, blizej nieokre§lonym, interwale czasowym,
kojarzy je z organiczng materig®. Twierdzenie takie pozbawione jest bowiem
jakiegokolwiek sensu.

d) Wiecznos¢ i niezniszczalnosé duszy ludzkiej

Niematerialno$§¢ duszy ludzkiej implikuje automatycznie jej wieczno$é,
a co za tym idzie rOwniez bytowa niezniszczalnos$é. To bowiem, co nie podlega
prawom materii, bedacej Zrodlem i podlozem wszelkich zmian, nie podlega
tez i $mierci, pojmowanej jako definitywny rozpad i degeneracja®®. Okazuje
sie, ze problem nie$miertelnosci duszy — jak notuje to historia mysli ludzkiej —
znajdowat sie nie tylko w centrum zazartych dysput i sporéw, siegajacych juz
starozytnos$ci, a wiec czasow choéby Sokratesa i wspdlczesnych mu sofistow,

@
S

Cyt. za: H. MAJKRZAK, Antropologia integralna..., dz. cyt., s. 158-159.

5 SW. TOMASZ Z AKWINU, Sth, 1, q. 90, a. 2.

§ H. PILUS, Antropologia filozoficzna neotomizmu, Warszawa 2010, s. 182.

7 Por. SW. TOMASZ Z AKWINU, Sth, 1, q. 118, a. 3; zob. rowniez: tenze, ScG, II, 83.
38 Zob. M.A. KRAPIEC, Ja — czlowiek..., dz. cyt., s. 152nn.
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ale niepokoit i pasjonowat wtasciwie wszystkich filozoféw wszystkich czasow —
zaréwno poganskich, jak i chrze$cijaniskich; tak §wieckich, jak i duchownych.
Jedni wywodzili dusze cztowieka z jakiego$ blizej nieokre§lonego ,,boskiego”
zrédla, inni — wprost przeciwnie — uznawali j3 za trudng do opisania ,subtelng
materi¢” lub po prostu jedng z jej hipostaz®.

Otéz skomplikowane zagadnienie nieSmiertelnosci duszy ludzkiej, jej
trwalo$ci oraz trwalosci i tozsamosci samego juz czlowieka, ujawni sie nam
pelniej, gdy odniesiemy ten fakt do poznawczo-intelektualnego dziatania oso-
by ludzkiej. Co jednak ciekawe, dla szukajacego rozwigzan tego problemu
Akwinaty nie$miertelno$¢ i ontyczna trwato$¢ duszy wecale nie jest tylko i wy-
tacznie prawda chrzescijafiskiej wiary, ale raczej tzw. revelabile, czyli prawda fi-
lozoficznie dostepng; innymi stowy dostepng kazdemu racjonalnie myslgcemu
cztowiekowi, bez wzgledu na przyjety $wiatopoglad i konfesje.

Bylo to wyjatkowo odwazne twierdzenie, zwlaszcza ze istnieli powazni
i uznani mySliciele chrzedcijafiscy, ktérzy mieli jednak zupelnie inne zdanie
w tejze kwestii. Nalezal do nich choéby Duns Szkot, wybitny teolog i filozof
franciszkanski, utrzymujacy do samego konca, ze nieSmiertelno$é duszy ludz-
kiej jest tylko i wytacznie prawda wiary, ktérej zracjonalizowa¢ si¢ nie da. Stad
mozna j3 przyjac jedynie dzieki tasce i na podstawie aktu wiary, a nie w wyni-
ku jakiejkolwiek refleksji filozoficznej. W opozycji do takiej argumentacji $w.
Tomasz twierdzil, ze to z racji swoich wladz i czynnosci czysto duchowych
trwa nasza zasada osobowosci i Swiadomosci, ktorg nazywamy dusza, czyli za-
sada nas konstytuujgca. W chwili za§ Smierci nie ginie bowiem forma substan-
cjalna i nie ginie takze to, co Doktor Anielski nazywa commensuratio anima ad
hoc corpus, czyli naturalne ,,przystosowanie” kazdej duszy do organizowanego
przez nig ciala. Tego jednego i tylko jednego ciata*.

Nie$miertelno$¢ duszy zaklada, jak widaé, wybitnie metafizyczny wymiar
jej skomplikowanej rzeczywistosci. A wiec takie odniesienie, w ktorym jak naj-
bardziej mozliwe staje sie przekroczenie wymiaréw doczesnosci, przekrocze-
nie ograniczef przestrzeni, czasu i miejsca oraz przyjecie zalozenia, ze w tym
wypadku tracg one swoja doniosto$é, aktualnos$é, obowigzywalnos$é oraz war-
to$é. Dusza bowiem, dzieki swej duchowej (niematerialnej) naturze, pozostaje
catkowicie wolna od wszelkich zjawisk zuzycia, zniszczenia czy rozpadu*'.

Mozliwos¢ istnienia duszy po $mierci — czyli jej wieczno$¢ — nierozerwalnie
zatem jest zwigzana ze sposobem jej powstania oraz bytowania. Dusza ludzka
nie powstaje bowiem w wyniku przemian i organizowania sie ciata (od samego
poczatku jest niematerialna w swej naturze, nieztozona i istnieje w sobie jako
w podmiocie), ale swego istnienia udziela materii, organizujac ja do konkret-
nych potrzeb powstalego w ten sposéb czlowieka. Dlatego tez Akwinata w Su-

¥ Zob. H. MAJKRZAK, Antropologia integralna..., dz. cyt., s. 154-158.
40 Por. S. SWIEZAWSKI, Swiety Tomasz..., dz. cyt., s. 102-103.
4 Por. H. MAJKRZAK, Antropologia integralna..., dz. cyt., s. 216-217.
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mie teologicznej zaznacza wyraznie, iz cialo czlowieka zyje wylacznie dzieki
zjednoczeniu z duszg, natomiast sama dusza hipotetycznie moze zy¢ (tzn. eg-
zystowad) i bez ciata*?.

Majac zatem na uwadze fakt samoistnos$ci bytowej ludzkiej duszy oraz jej
niematerialno$é, mozna dostrzec wyraznie takze i realne bytowe podstawy jej
nie$miertelnosci. Maja one swoja podstawe w ujeciu duszy, rowniez jako oso-
bowej jazni. Jesli bowiem — pisze M.A. Krapiec:

dusza posiada wiasne istnienie, doswiadczone przez kazdego z nas w podmiotu-
jacym ,,Ja” — jest bytem samoistnym, organizujacym sobie cialo, ktére istnieje ist-
nieniem duszy. Z tego tez powodu w momencie rozkladu ciata (czyli biologicznej
$mierci) samoistniejaca i niematerialna dusza, ujmowana jako podmiot niemate-
rialnych w swej strukturze aktéw, nie moze zaprzestac istniec. Zaginetaby jedynie
wowczas, gdyby istnienie jej bylo wynikiem organizacji cielesnej®.

W takim jednak wypadku —zdaniem przywolywanego tutaj wybitnego pol-
skiego mysliciela — nastgpitby oczywisty absurd. Albowiem ,,byt powstawatby
z nie-bytu”, za$ ,,organiczne i materialne ciato, ktore nie jest przeciez duchem,
organizowaloby siebie w formie nie-ciala, czyli «stwarzatoby» ducha™**. Istot-
ng zatem racjg nie$miertelnosci ludzkiej duszy jest jej ontyczna samoistnosé,
czyli powszechna niemal intuicja, nakazujgca uznac za prawde i przyjaé jako
pewnik argument, ze istnienie przystuguje bezposrednio duszy, ktéra zarazem
jest forma ciala. Jesli zatem istnienie przystuguje bezposrednio duszy i tylko jej,
a ciatu tylko i wylacznie przez dusze, w takim wypadku zniszczenie ciala nie
pociaga za soba zniszczenia samoistnej substancji, jaka jest ludzka dusza, czyli
podmiot i jazii osoby*.

#2 P MRZYGLOD, Filozoficzne rozumienie..., art. cyt., s. 151; por. w zwiazku z tym:
M.A. KRAPIEC, Ja - czlowiek, [wyd. I], Lublin 1974, s. 167. Jest rzecza niezwykle do-
niosla, iz w szeroko rozumianej refleksji tomistycznej dowodzi si¢ bardzo mocno, ze choé
dusza i ciato stanowig w bycie ludzkim jedno ztozenie (unum compositum), a wiec same
w sobie sg substancjami niepetnymi i niecatkowitymi, to jednak cialo nie moze istnieé jako
ludzkie bez duszy (,,forma cielesnosci” po $mierci nie stanowi juz cztowieka), tymczasem
dusza jako zrédto podmiotowienia moze istnieé takze i bez ciala, rozumiana wszakze, jako
cigglo$¢ podmiotowosci i tozsamosci osoby ludzkiej: ordinatio ad suum corpus.

4 ML.A. KRAPIEC, Ja - czlowiek..., dz. cyt., s. 153.

# Tamze.

4 Niezwykle pouczajacy w tym zagadnieniu jest nieco dhuzszy wywod E. GILSONA,
ktory, w napisanych przez siebie Elementach filozofii chrzescijariskiej, ttum. T. Gorski, War-
szawa 1965 — zajmujac si¢ tym zagadnieniem, cytuje mysl $w. Tomasza, zawarta w Summa
Contra Gentiles (Ksigga II) i pisze: ,,Po udowodnieniu, ze posréd substancji rozumnych jest co$
aktem i jest co§ moznoScig (rozdz. 53), a nastepnie, ze zfozenie z aktu i moznosci niekoniecznie
oznacza zfozenie z materii i formy (rozdz. 54), Tomasz przechodzi wprost do dowodu, ze sub-
stancje rozumne s3 niezniszczalne (rozdz. 55). Jesli jednak substancje rozumne sg niezniszczal-
ne, a dusza ludzka jest substancja rozumna, to jest ona niezniszczalna [...]. W przypadku bytu
zfozonego z duszy i ciata, jakim jest cztowiek, rozpad ciala oczywiscie powoduje rozpad bytu.
Powszechnie uznaje sie, ze czlowiek ginie wowczas, gdy umiera ciato, lecz przeciez $mier¢ czto-
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Z tego samego powodu dusza ludzka nie moze powstawaé na drodze ,,rodze-
nia sie”, czyli przemian i mutacji materii, jak i gina¢ lub przestawa¢ istnie¢. To bo-
wiem, co posiada niematerialny akt istnienia, nie moze ulec ,,kresowi” na drodze
naturalnego zniszczenia*. Aby mozna bylo — chocby tylko hipotetycznie — méwié
o takiej mozliwosci, musiataby wpierw nastapi¢ specjalna interwencja Absolutu,
ktory by owa dusze aktem swej woli unicestwil, czyli doprowadzit do jej metafi-
zycznej anihilacji. W innym wypadku — sama z siebie — bedac w swej istocie duchem
nieztozonym, nie moze utraci¢ swego istnienia. Jedynie zatem Absolut, ktdry jest
przyczyna sprawcza i zewnetrzng racjg zaistnienia duszy, mogtby — oczywiscie po-
stepujac wowczas wbrew naturalnemu i logicznemu porzadkowi — jg unicestwic?.

Jak z przedstawionego tu rozumowania wynika, podstawowym i jedynym
kontekstem istnienia duszy ludzkiej nie jest — jak chcialby tego np. materia-
lizm lub ewolucjonizm — materialna przyroda, ktérg dusza przeciez transcen-
duje przez swoje niematerialne akty (wole, poznanie i mitos§é), ale kontekstem
wiecznoSci jej istnienia oraz niezniszczalno$ci ducha ludzkiego jest tylko Byt
Absolutny, czyli sam Bdg. Argumentacja ta — jak nietrudno sie domysleé —
wskazuje nam réwniez na naturalng, a wiec zawdzieczang wlasnie duszy trans-
cendencj¢ cztowieka w stosunku do §wiata oraz ontyczne (czyli ujawniajgce si¢
w ,porzadku istnienia”) podporzadkowanie cztowieka Bogu, ktory jest jego
pierwszg zasada i ostatecznym celem.

2. Cialo - czlowiek zilosciowany, obecny w Swiecie

Jedna z wiekszych niespodzianek, jakie czekaja historyka filozofii klasycz-
nej, zwlaszcza tej odczytywanej w perspektywie chrzescijaniskiej, jest nacisk
ktadziony przez nig na warto$é, godnos$¢ i wieczysto$é ludzkiego ciata jako
wspotkomponentu cztowieka-osoby.

Niemal powszechnie bowiem od czaséw starozytnych — ktdre najdobitnie;j
reprezentuje $w. Augustyn i jego antropologia — utarto sie mniemanie, ze chrze-
Scijanska koncepcja czlowieka jest wybitnie spirytualistyczna*. ,Na céz bo-
wiem zda sie cztowiekowi §wiat pozyskad, jesli przy tym zgubi swa dusze?” (por.

wieka w zaden sposéb nie jest Smiercig jego duszy. Dusza ludzka, jako substancja rozumna, jest
w sensie wlaSciwym tym, co przyjmuje akt bytu. Posiadajac za$ taki wlasny akt bytu, sama jest
bytem we wlasciwym tego stowa znaczeniu (habens esse). Ten akt bytu nalezy bezposrednio
do duszy; to znaczy bez jakiegokolwiek posrednictwa, lecz posiadany jest na spos6b primo et
per se. Otdz to, co nalezy do czego$, samo przez si¢ oraz jako wilasciwa doskonatos$¢ natury
tego czego$, nalezy do tego z koniecznosci, zawsze i jako wlasciwosé, ktorej nie mozna oden
oddzieli¢ [...]. M.A. KRAPIEC, Ja - czlowiek..., dz. cyt., s. 154-155.

46 SW. TOMASZ Z AKWINU, Sth, 1, q. 75, a. 6; por. tenze, ScG, II ¢. 79; zob.
w zwigzku z tym: T. KUCZYNSKI, Czy czlowiek..., dz. cyt., s. 244.

47 Por. M.A. KRAPIEC, Ja - czlowiek..., dz. cyt., s. 153.

4 Zob. S. KOWALCZYK, Cialo czlowieka w refleksji filozoficznej, Lublin 2009,
s. 39-46.
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Mt 16, 26). Zatem owa ,,dbato$é” o dusze, ,wyzwalanie jej” przez nieustanne
oczyszczanie, a w koficu ,,zbawienie jej” przez uwolnienie od dramatu ciata — oto
co zdawaloby si¢ stanowi wlasciwy cel chrystianizmu. Do tego dochodzi jesz-
cze fakt, iz Bég chrzescijafiski jest Duchem, wiec silg rzeczy cztowiek moze si¢
z Nim potaczy¢ tylko duchowo. Wszystko to razem sprawiato i budowato iscie
spirytualistyczng perspektywe uprawiania nie tylko teologii, ale i antropologii
filozoficznej. Tymczasem mysSlenie takie okazalo sie¢ by¢ na wskro$ bledne!*

a) Materialny wspolelement czlowieka

Ta pozornie tylko dominujaca rola duszy nie spycha bynajmniej mate-
rialnego ciata do roli marginalnej, gdyz wcigz — niezaleznie nawet od swe-
go aktualnego stanu — pozostaje ono bowiem naturalnym ,,wspo6telementem”
i ,wspotkomponentem” osoby ludzkiej. Ciato to, w réwnym stopniu co dusza,
partycypuje w bytowosci cztowieka, w jego naturalnej godnosci, powolaniu
i zadaniach, a nawet w jego eschatologicznym przeznaczeniu®®. Cho¢ dusza dla
organicznego ciata ludzkiego jest pierwszym aktem, ktéry je konstytuuje, to
cialo to stanowi réwnie integralng co dusza cz¢$¢ bytu ludzkiego — m.in. przez
fakt jego autentycznego wiaczenia w naturalne i eschatologiczne zadania osoby.
Ich dopetnieniem i kresem jest bowiem ponowne — po $§mierci — pofgczenie obu
tych pierwiastkéw czltowieczefistwa, czyli powszechne zmartwychwstanie’'.

W ten oto sposob ludzka cielesno$é — w opinii analizujgcego fenomen czto-
wieka Akwinaty — staje sie miejscem ,spotkania” natury z ,nadnatura”, albo-
wiem to przy jej pomocy sie rozmnazamy, komunikujemy z innymi osobami
i poszukujemy wspoélnie prawdy; w nim rowniez kiedys sie zbawimy?*2. Dlatego
zwiazek duszy i ciala stanowi ontyczny ,dwumian”, dzigki ktéremu mozemy
kochaé, poznawad i realizowac sie poprzez nasze czyny. Cialo bowiem obecne
jest tak samo w aktach inteligencji, jak i woli*.

W ujeciu tomisty, Marie-Dominique Chenu, materia, czyli budulec ludz-
kiego ciala, jest wiec ontycznym czynnikiem i warunkiem stanowigcym czlo-

4 Por. E. GILSON, Duch filozofii..., dz. cyt., s. 174.

50 Por. S. KOWALCZYK, Zarys filozofii..., dz. cyt., s. 222 oraz tenze, Cialo czlowie-
ka..., dz. cyt., s. 49.

51 Por. tamze, s. 225, por. takze: 1. DEC, Dwie antropologie. Tomaszowa a Marcelo-
wa koncepcja czlowieka, Wroctaw 1995, s. 33. ,,Dusza jest substancjalng forma integruja-
g, organizujaca i aktywizujacg ciato ludzkie, ono zas jest racja powodujacg jej zaistnienie,
w tym znaczeniu, ze w zyciu doczesnym nie ma duszy bez ciata. Oddzielenie duszy od ciata
jest niezgodne z jej naturg, dlatego mysl chrzescijaniska chetnie aprobuje teologiczng praw-
de o zmartwychwstaniu cial. Cialo bowiem odgrywa istotng role w naturze cztowieka,
poniewaz dusza swoja doskonalo$¢ zawdziecza Scistej relacji taczacej ja wtasnie z ciatlem”.
S. KOWALCZYK, Ciafo czlowieka..., dz. cyt., s. 49.

52 Por. H. MAJKRZAK, Antropologia integralna..., dz. cyt., s. 148.

53 H. PILUS, Antropologia..., dz. cyt., s. 187 i 189.
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wieka, a nie tylko — jak sadzi wielu — zewnetrzna przestrzenia jego ekspresji,
czyli czyms, przez co jedynie wyraza sie dusza. Wszystko bowiem w cztowieku
— tacznie z jego chemia biologiczng i postepowaniem na plaszczyznie kulturo-
wej i ekonomicznej, kontemplacja i wolnoScig — jest przesigkniete, rzadzone
i jednoczone przez ducha. Jednak aby w ogole bylo mozliwe, osadzone by¢ musi
w fizycznym organizmie — inaczej méwiac — ,w materii” tegoz ducha. Dlatego
postugujac sie metafora, wielu filozoféw twierdzi, ze duch ludzki ma niejako
»dwa oblicza”. Jedno zwr6cone ,w gore” (rou¢), czyste i zdolne istnie¢ zawsze
oraz drugie (Yvyn) — zwrocone ,w dot” — zwigzane z losem stabej i niedoskona-
tej materii i jej determinizmami, ktdrej daje istnienie, iloSciuje jg i okresla®*.

Z tego tez powodu — jak pisze dalej Chenu — zadna nauka o osobie ludz-
kiej nie bedzie nigdy prawdziwa, jeSli nie bedzie potrafita uchwyci¢ czlowie-
ka réwniez w materialnych przejawach rzeczywistosci, czyli tych, w ktérych
akurat ujawnia sie jego cialo, a on sam takze przez nie. To przez posiadane
ciatlo cztowiek identyfikuje sie i staje sie solidarny z kosmosem, dlatego tez
materialny §wiat stanowi dlafi pewne Srodowisko, a nawet ,,dom”, czyli prze-
dtuzenie i zabezpieczenie jego doczesnej egzystencji. Dlatego dusza, gdy przez
$mier¢ zostaje oddzielona od materialnego ciala, przez ktére si¢ ujawnia i re-
alizuje, przestaje by¢ nie tylko czlowiekiem, ale rowniez i osoba. Ani bowiem
osoba ludzka, ani czlowiek nie jest tylko wlasng duszg! Ludzka ,,osobowosé
nie zostaje ustanowiona jedynie przez pojawienie sie ducha”’. Gdyby zabraklo
w niej ciala, dusza nie moglaby sensownie dziataé; nie bylaby w stanie ani si¢
wyrazié, ani dojs¢ do pelnego rozwoju; nie mogtaby tez zyska¢ $wiadomosci
samej siebie’®. Zylaby co prawda dalej, ale w stanie glebokiego uposledzenia
swej aktywno$ci i metafizycznego okaleczenia.

b) Metafizyka ludzkiego ciala

Przyjmujgc za punkt wyjscia rozwazan o czlowieku, nie tyle jego przezycia
(doSwiadczenia) wewnetrzne oraz kategorie czystego (dzi§ powiedzielibySmy
fenomenologicznego) ,,Ja”, ale raczej kategorie ogélnometafizyczne, sprawia-
my, ze byt ludzki lokalizuje i odstania sie nam jako psychofizyczna jednosé,
ujmowana w calosci i r6znorodnos$ci wszech§wiata. Organiczne cialo bowiem
w ocenie rzecznika tejze my$li $w. Tomasza w jaki$ spos6b rowniez ,,udostep-
nia” nam osobe®’.

54 Por. M.D. CHENU, Teologia materii. Cywilizacja techniczna i duchowosc chrze-
scijariska, ttam. O. Scherer, Paris 1969, s. 28 i 30. Cyt. za: H. PILUS, Antropologia...,
dz. cyt., s. 190-191.

3% Tamze, s. 57158. Cyt. za: H. PILUé,Antropologia..., dz. cyt., s. 192. ,,Czlowiek,
to nie tylko dusza: homo non est anima tantum, bo do jego istoty nalezy i cielesno$¢”.
SW. TOMASZ Z AKWINU, Sth, 1, q. 75, a. 4.

56 M.A. KRAPIEC, Ja - czlowiek..., dz. cyt., s. 166 oraz 176.

57 Por. S. KOWALCZYK, Cialo czlowieka..., dz. cyt., s. 47.
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W cztowieku ciato dla duszy jest nie tylko ontyczng wartoscia, ale rowno-
cze$nie fundamentalng ,,granica ekspansji duchowej” catej osoby. To przez ciato
i dzieki niemu - jak zauwaza R. Trocquer — ,siggamy do rzeczywisto$ci, wyra-
zamy ja i stajemy sie wobec samych siebie obecni”. Cialo umozliwia takze czlo-
wiekowi zanurzenie si¢ w §wiecie biologicznym i zwierzecym. Cztowiek bowiem
— jako element fauny i flory — jest przedmiotem nieSwiadomych sit i niejasnych
energii, ktore objawiaja swa obecnos¢ na kazdej plaszczyznie ludzkiego istnienia
i wplywaja na dusze w jej funkcji ozywiajacej cialo. Dlatego tez metafizyczne
polaczenie duszy z ciatem nie jest jaka$ ,,chorobg duszy”, lecz zrédtem jej nadziei
i ,blogostawienistwem”. Zwigzek ten staje sie ,,najgltebsza jednoscig — jednoscia
istnienia”, cho¢ na pozor tylko ,jednoScig w napieciu i sprzeciwie”. Mimo ze
zjednoczenie duszy z cialem pozornie zawiera w sobie moc konfliktowa, ,,zache-
ca jednak calego czlowieka do opanowania wlasnego ciata, do ksztattowania go
i troski oraz do stworzenia zefi doskonatego i wiernego stugi™®.

Cialo ludzkie w swojej najglebszej istocie jest czysta materig zdetermino-
wang i uformowang przez dusze duchowa, stad rozni sie chociazby od ciat
zwierzat wyzszych jako wyraz i forma ujawnienia si¢ specyficznie ludzkiej du-
szy. Jako takie nie tylko ,,pomaga” duszy w zdobywaniu poznania i do§wiad-
czenia dobra oraz pigkna, ktére sa zawarte w rzeczach materialnych, ale row-
niez pozwala jej na ,wyrazanie si¢” w materialnych artefaktach, w sztuce oraz
technice czy w budowaniu miedzyludzkiej wspdlnoty”. Dlatego tez — w ocenie
Henryka Majkrzaka — to wtasnie ,,cialo jest uczynione dla duszy”, a nie na od-
wrot ,,dusza dla ciata”. Stad mozna i nalezy rozumiec ludzkie cialo jako — jesli
nie dostlownie ,,petnie duszy” — to przynajmniej jej ,,ontologiczne dopetnienie”,
albowiem gdy zabraknie tylko jakiej$ czesci ciata, dusza nie moze juz wykony-
wac wszystkich, swoich czynnosci®.

Mozna w tym rozumowaniu poj$é jeszcze dalej, wysuwajac odwazng teze,
ze ,cialo ludzkie jest konieczng racjg zaistnienia samej duszy”, jej posrednia
przyczyna oraz czasoprzestrzennym kontinuum osoby, co wynika z samej tylko
metafizycznej definicji cztowieka jako bytu duchowo-cielesnego®.

Z tego tez powodu jak najbardziej uzasadniong wydaje sie byé teza, ze
ludzkie ciato jest realnym ,wspét-czynnikiem” czlowieka, a nie tylko miej-
scem, gdzie rozgrywa sie ,dramat” §wiadomosci i cielesno$ci oraz ,napiecie”
pomiedzy duchem i materig (okre§lane do dzi$ na tonie teorii poznania i an-
tropologii jako kartezjaniski problem mind and body). Zdaniem M.A. Krgpca,

8 H. PILUS, Antropologia..., dz. cyt., s. 183-184; por. w zwigzku tym: R. LE TRO-
CQUER, Kim jestem — ja czlowiek, ttum. O. Scherer, Paris 1968, s. 46-47.

2 Por. H. MAJKRZAK, Antropologia integralna..., dz. cyt., s. 153; zob. w zwigzku
z tym: SW. TOMASZ Z AKWINU, Sth, 1, q. 93, a. 3 ad 2.

0 Por. tamze, s. 154.

¢ Por. M. KRASNODEBSKI, Dusza..., dz. cyt., s. 89; zob. w zwiazku z tym:
M.A. KRAPIEC, Ja - czlowiek..., dz. cyt., s. 164.
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cialo ludzkie jest bowiem tym pierwszym aktem ,,moim”, aktem specjalnego
rzedu, ktory jest formowany i organizowany przez dusze; aktem, w ktorym si¢
po raz pierwszy dusza — forma — jagri wyraza, i przez ktory wchodzi w kontakt
ze Swiatem zewnetrznym, majac realng mozno$é ,samouswiadomienia” sie-
bie. Ciato zatem jest rzeczywistym ,wspot-czynnikiem” i elementem sine qua
non czlowieczefistwa cztowieka, nieistniejacym jednak inaczej jak w zaleznosci
przyczynowej i organizacyjnej od swej formy — duszy®.

¢) Cialo, czyli ,,czlowiek w Swiecie”

Rowniez nasza obecno$é w Swiecie materialnym jest przede wszystkim
obecnoscia fizyczng. To przez nig jesteSmy widziani, rozpoznawani i ocenia-
ni. Nos$nikiem i Zrédlem tej obecnosci jest nasze ciato, przez ktore jesteSmy
»tu 1 teraz”, egzystujac w czasie i w przestrzeni. Przez cialo takze dokonuje
sie nasze uspolecznienie, gdy wchodzimy w rozmaite stosunki z innymi, cho¢
obecnosé cztowieka w $wiecie, przez jego osobiste ciato jest przede wszystkim
obecnoscia dla siebie samego®.

Przez cialo i jedynie dzieki niemu czlowiek jest takze istota seksualng.
Juz od pierwszego momentu zycia jest on osobnikiem plci meskiej lub zen-
skiej, a otrzymana pleé wiaze sie z przekazywaniem zycia i rodzeniem. Tak jak
u zwierzat wyzszych, tak samo i u cztowieka — jako determinanta — wystepuje
réznica plci. Natura bowiem konkretnego czlowieka jest zawsze plciowa. Co
wiecej, ,cata struktura organizmu ludzkiego jest w spos6b konieczny zwigzana
z faktem plciowosci i to do tego stopnia, ze nie ma osobnikéw bezplciowych;
za$ zjawisko hermafrodytyzmu zawsze uznawane jest za patologiczne”*.

Stad fakt ptciowosci osoby przenika caly jej organizm, a wiec tej cechy ludz-
kiego ciata nie mozna traktowad w kategoriach jedynie przypadto$ciowych. Nie
ogranicza si¢ ona bowiem wylacznie do wzajemnego udzielania si¢ mezczyzny
i kobiety dla celéw rodzenia, ale buduje i dopetnia duchowy akt milosci, ktdry
jest potwierdzeniem specyficznie ludzkiej struktury osobowej cztowieka®. Jest
to za$ mozliwe tylko dzigki odpowiednio przygotowanemu i uksztaltowanemu
ludzkiemu ciatu, jego idealnych proporcjach, delikatnosci i pieknie. Stad — jak
pisze Krapiec — ,,ciato ludzkie jest zasadniczym przejawem naszego czlowieczen-

62 Por. M.A. KRAPIEC, Ja - czlowiek..., dz. cyt., s. 139.

¢ Por. R. LE TROCQUER, Kim jestem..., dz. cyt., s. 389. Cialo ludzkie jest nie tylko
koniecznym warunkiem nawigzywania przez dusze (cztowieka) kontaktu ze $wiatem ze-
wnetrznym, ale takze jest warunkiem u$wiadomienia sobie siebie samego, jest warunkiem
stwierdzenia ,,Ja” jako podmiotu, wylaniajagcego i wypromieniowujacego z siebie rézno-
rodne akty. I. DEC, Transcendencja..., dz. cyt., s. 251.

¢ H. MAJKRZAK, Antropologia integralna..., dz. cyt., s. 139; zob. w zwigzku z tym
takze: M.A. KRAPIEC, Ja — czlowiek..., dz. cyt., s. 168-169.

¢ Por. tamze; zob. w zwigzku z tym takze: M.A. KRAPIEC, Ja — czlowiek..., dz. cyt.,
s. 169.
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stwa i znakiem rozpoznawczym czlowieka do tego stopnia, ze wszelkie koncep-
cje i teorie zlozenia czlowieka z duszy i ciata sa wtérne, tzn. nabudowane na
pierwotnym do§wiadczeniu czlowieka jako wlasnie bytu cielesnego™®.

Jesli przyja¢ w koncu takze istniejace w tonie religii ,perspektywy escha-
tologiczne” zwigzane z ludzkim ciatlem, to — jak sadzi m.in. Stefan Swiezawski
— staje si¢ ono w takim samym stopniu jak dusza adresatem Boskiego zbawienia
i przebostwienia, czyli doskonatym wyjsciem z porzadku czasowo-przestrzen-
nego i przejSciem w zupeltnie ,,inny czas” i w ,,inng przestrzen”’.

Podejmujac refleksje na cielesno$cig czlowieka, a poprzez nig nad jego
»zanurzeniem w $wiat”, w jakims$ sensie méwié nalezy nie tylko o czasoprze-
strzennym usytuowaniu bytu ludzkiego, o jego geometrycznym utozeniu i zi-
lo§ciowaniu, ale i dotykajgcym cztowieka ,,dramacie cielesnosci”. Dramat ten
— zdaniem Akwinaty — stal sie udziatem catego rodzaju ludzkiego w wyniku
wydarzenia grzechu pierworodnego®, co dzi§ czesto bywa okre§lane nawet
mianem jakiego$ ,rozdarcia” lub metafizycznego ,,pekniecia” natury ludzkiej.

Jednak to transhistoryczne wydarzenie nie moze by¢ interpretowane w za-
den spos6b jako ponizenie, zdeprecjonowanie czy wrecz upodlenie ludzkie;j
cielesnosci; aczkolwiek wydaje sie, iz ta wlasnie strona natury ludzkiej ucier-
piata w jego wyniku najbardziej. Wydarzenie religijne, ktérego egzemplifikacja
jest wspomniany wczeéniej grzech pierworodny — jako skutek — wprowadzito
w przestrzen ludzkiej cielesnosci liczne ograniczenia, upos$ledzenia i determi-
nizmy. Aczkolwiek zgodnie z przywolywang przez nas juz wczesniej zasada
wszechmocy Bozej i wewnetrznej doskonatosci Absolutu, natura ludzka, a co
za tym idzie i ludzka cielesno$é, stworzona zostata na poczatku jako pozbawio-
na niedoskonato$ci; istniejgc pierwotnie jako najlepsza z mozliwych®.

Stworzone czlowieczefistwo zawiera zatem w sobie procz ducha réwniez i cia-
lo, ktére — o czym pisaliSmy juz wczesniej — nie tylko stanowi racje bytu cztowieka
w $wiecie, ale takze racje jego indywidualno$ci i egzystencji w wymiarze czasowo-
przestrzennym. W pewnym sensie jako takie uzaleznia tez czlowieka od material-
nego $wiata. I cho¢ ciato — jak wiadomo — jest ,,dla duszy”, a ta jest ,,dla ciata”, to
taka wspolzalezno§é tworzy nie tylko wzajemne dopetnienie, ale i ograniczenia.
Czlowieczenistwo osoby ludzkiej generuje bowiem rozmaite implikacje. Cztowiek
ma wiec rozmaite potrzeby wynikajace z jego wlasnej cielesnosci. Potrzebuje cho-
ciazby powietrza, odzienia czy odpowiedniego pozywienia. Sfera cielesna czlowie-
ka wigze si¢ takze — w ocenie $w. Tomasza i kontynuatoréw jego mysli — z licznymi
chorobami, niedotestwem, wreszcie cierpieniem, ktére razem wziete, w jakis spo-

% M.A. KRAPIEC, Ja - czlowiek..., dz. cyt., s. 175.

7 Por. S. SWIEZAWSKI, Swigty Tomasz..., dz. cyt., s. 103-109; Zob. takze ostatnia
cze$é przywolywanej tutaj juz ksigzki M.A. KRAPCA, Ja — czlowiek, zatytutowang: Czfo-
wiek w perspektywie smierci, s. 427-456.

68 Zob. SW. TOMASZ Z AKWINU, Sth, I-11, q. 85, a. 5; tenze, Quaestiones De
Anima 14.

% Zob. tamze, Sth, 1, q. 75, a. S ad 15 q. 79, a. 4; q. 90, a. 2; a. 3; q. 98, a. 1; por.
tenze, Quaestiones De Veritate, q. 27, a. 3 ad 9 oraz De Potentia Dei, q. 3, a. 9.
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sob, burza rowniez stan jego duchowej rownowagi. Wszak ,,zdrowie — jak pisze
Akwinata — zaraz po zyciu, jest najwiekszym dobrem czlowieka””°.

Cialo ludzkie w jakimS$ sensie ogranicza takze wolnos¢ cztowieka poprzez
chociazby tylko fizyczne determinizmy, nie wspominajac juz o starosci, kto-
rej sukcesywny proces koficzy sie najwiekszym ludzkim dramatem, jakim jest
$mieré. Jest ona dla duszy, ze strony ciala, najwicksza przeszkodg i krzywda.
Co wiecej, z punktu widzenia cztowieka, $§mier¢ jest niedorzecznoscig — i jako
taka — jest catkowicie przeciwna jego naturze. Jest ,antyteza zycia”! Dusza
bowiem pragnie zy¢ — co ma zreszta zapisane w swej nieSmiertelnej naturze —
i w Zyciu tym nieustannie by¢ zjednoczong, z sobie przypisanym cialem. Choé
powszechnie wiadomo, ze czltowiek rodzac sie, automatycznie juz wstepuje na
droge ,,ku $mierci””". Staje sie Heideggerowskim Sein-zum-Tode.

Zakonczenie

Duchowos¢ i cielesno$¢ osoby ludzkiej jest bezwzglednym i koniecznym ,,klu-
czem” do zrozumienia zagadki cztowieczenistwa. Bez jej racjonalnego rozwigzania
nie dowiemy sie nigdy, kim tak naprawde jest czlowiek, skad przychodzi i dokad
zmierza oraz co jest istotg jego wielkoSci i czlowieczenstwa. Zagadnienie bowiem
struktury jednosci bytu cztowieka, zlozonego z niematerialnej duszy i materialne-
go ciata, wcigz pozostaje przedmiotem wielu analiz antropologicznych, formulo-
wanych zwlaszcza w kontekscie wspodlczesnej mysli chrzescijanskiej.

Z tego tez powodu inspirowana wieloma watpliwo$ciami i problemami
klasyczna metafizyka nieustannie prébuje dowodzié jednosci tego pozornie
tylko paradoksalnego zlozenia. Pojawia sie przy tym, wysuwany czesto przez
oponentdéw tego rozwigzania, problem: Czy cztowiek bedac zarazem i ciatem,
i duchem, jest tym samym, czyli jest cato$cig? A jeSli tak, to jak wlasciwie inter-
pretowad te catos$é, zupelnosé i jednosé? W jaki sposéb wnikngé w jej sktadniki
bytowe? I wreszcie: Czy jedno$¢ ta jest istotowa, czy moze jedynie przypadlo-
Sciowa, czyli akcydentalna?”?

W ocenie wybitnego wspoélczesnego tomisty René Le Trocquera filozofo-
wie doskonale zdajg sobie sprawe, ze od wtaSciwego zrozumienia wspomniane;j
»jednosci” ,zalezy w duzej mierze caly styl naszego zycia”, nasze ,,odniesienie
i stosunek do Smierci, a nawet og6lna koncepcja stosunkéw spotecznych””.
W afirmacji bowiem jednos$ci duszy i ciala zawiera sie sens nie tylko antropo-

70 SW. TOMASZ Z AKWINU, Sth, 1111, q-8,a.6ad 1orazq. 5,a. 1ad 3.

7t Por. H. MAJKRZAK, Antropologia integralna..., dz. cyt., s. 136-145; Zob.
w zwigzku z tym réwniez najwicksze dzieto M. Heideggera, Bycie i czas, thum. B. Ba-
ran, Warszawa 2004, w ktérym ten wybitny niemiecki egzystencjalista okresla cztowieka
wprost, jako ,bycie ku $mierci”, czyli: Sein-zum-Tode.

72 Zob. H. PILUS, Antropologia..., dz. cyt., s. 180.

7 R. LE TROCQUER, Kim jestem..., dz. cyt., s. 26.



196 Ks. Piotr Mrzygtod

logii chrzescijaniskiej, ale i samego czlowieczenistwa, ujmowanego jako jedna
z ontycznych odston kategorii osoby.

Sama bowiem dusza — jak niektorzy uparcie sadzg — nie jest jeszcze czto-
wiekiem, a tym bardziej nie jest nim ludzkie cialo pozbawione duszy. Wspomi-
nali$my juz o tym nieraz. Cialo, czyli ,ziloSciowany byt ludzki” jako ,,agregat”
nie tylko nie jest jeszcze czlowiekiem, ale nie jest ono nawet, sensu stricte,
cialem. Pozbawione bowiem odniesienia do swej formy-duszy, staje si¢ jedynie
tylko tym, co kiedy$ bylo organiczne, ozywiane i organizowane, a teraz jako
chaos i ontyczny beztad wraca do stanu nieorganicznego i nieokre§lonego.

Gdy z punktu widzenia zdroworozsagdkowej metafizyki, uprawianej w per-
spektywie filozofii klasycznej, odrzucimy zatem przywotang tu prawde, pozo-
stanie nam jedynie absurd i nadal otwarte, pozbawione racjonalnej odpowiedzi
pytanie: Kim wlasciwie jest cztowiek?

The soul and body as an integral component
of human existence.
Metaphysical realist position

From the beginning of the world, human beings formed a great cognitive
mystery for themselves. The turning point in the search for an answer concern-
ing human nature was the discovery of spiritual and physical elements which
constitute the nature of a human being. After some time, classical philosophy
gave us kind of knowledge which became “a key” which helps us understand
its uniqueness in the created world.

This fact allows us to perceive human being as a psychophysical unity and
connection between two most basic elements of existence, and also as a crea-
tion in whose animating and organizing elements (soul) inextricably connect
with organic matter (then “the body” is formed). In this way it creates complete
human substance.

Despite the metaphysical perfection of the soul, only the body can be as-
sumed as a space-time continuum of the human person. The body allows the
human being to exist “here and now” and to the express the human soul out-
side. And it is not only a necessary reason but also the main cause of the crea-
tion of soul by God.

Translated by BoZena Rojek



SPRAWOZDANIA I RECENZJE

WROCLAWSKI PRZEGLAD TEOLOGICZNY
20 (2012) nr ]l —m

APOLOGIA KOSCIOYA DZIS

VII Zjazd Stowarzyszenia Teologow Fundamentalnych w Polsce

Gdansk, 21-23 wrze$nia 2011 .

Koscidt Jezusa Chrystusa — jako znak sprzeciwu wobec zta — zawsze byt
kontestowany, niekiedy atakowany, a czasem wrecz przesladowany — w $wiecie,
ktory nie chece akceptowad jego zbawczej misji przywracajacej stabej i grzesznej
osobie ludzkiej godnosé istoty ukochanej przez samego Boga Stwérce. Dlate-
go tez wspOlczesni teologowie fundamentalni, podejmujac dziedzictwo pierw-
szych apologetéw chrze$cijafiskich, nie ograniczajg sie tylko do odpierania kie-
rowanych przeciw niemu zarzutéw i obrony sensowno$ci jego postannictwa.
W réwnej mierze nie ustaja w wysitkach budowania pozytywnej argumentacji
za jego wiarygodnoscig. Wskazana przez papiezy Jana Pawla II i Benedyk-
ta XVI potrzeba uprawiania wspélczesnej apologii w jej podwojnym wymiarze
sktania do podjecia namystu nad problematyka apologii Kosciota dzis, ktéra
stala sie wiodacym tematem VII Zjazdu Stowarzyszenia Teologéw Fundamen-
talnych w Polsce, korzystajacego w tym roku z go$ciny w Gdansku.

Zjazd rozpoczela uroczysta Msza $w. w archikatedrze oliwskiej pod prze-
wodnictwem Metropolity Gdafiskiego abp. dr. Stawoja Leszka GEODZIA,
ktéry wyglosil okoliczno$ciowa homilig. Jej tekst jest zamieszczony na s. 202.
Do koncelebrowanej Eucharystii dotaczyli réwniez arcybiskup-senior Tadeusz
GOCLOWSKI i bp Ryszard KASYNA oraz ks. infutat dr Stanistaw ZIEBA.
Nastepnie wszyscy udali sie do Krypty Biskupéw Gdanskich znajdujacej sie
w podziemiach §wiatyni, aby wspomnie¢ w modlitwie zmartych, a w szczeg6l-
ny sposéb bp. Zygmunta PAWLOWICZA (1927-2010). Jego postaé i dorobek
naukowy w krétkim wystgpieniu na rozpoczecie zjazdu przypomnial ks. dr
Filip KRAUZE (Gdansk), wskazujac bogata spuscizne teologiczna ksiedza bi-
skupa z zakresu eklezjologii fundamentalnej, religiologii, problematyki sekt
i ruchow religijnych oraz antropologii, a takze na aktywny udzial w Radzie ds.
Dialogu Religijnego przy Konferencji Episkopatu Polski i wkiad w przygotowa-
nie IIT Synodu Gdanskiego.
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W auli Jana Pawtla II obrady VII zjazdu otworzyt przewodniczacy stowa-
rzyszenia, ks. prof. dr hab. Marian RUSECKI (KUL JP II — Lublin). Najpierw
wreczyl dyplom Honorowego Czlonka Stowarzyszenia Teologéw Fundamen-
talnych w Polsce Dostojnemu Gospodarzowi abp. dr. Stawojowi Leszkowi
GLODZIOWI i podzigkowal za przygotowane warunki do pobytu i pracy
w nadmorskiej metropolii. Nastepnie wprowadzajac w tematyke obrad, przy-
pomnial, ze Koscidt stoi na gruncie prawdy i zarazem posiada argumenty,
ktore w kazdych okolicznosciach stuzg promocji godnosci i wolnosci cztowie-
ka. Dlatego winien by¢ postrzegany jako apologeta wszystkich ludzi — wierza-
cych i niewierzacych. To jedna z zasadniczych racji, dlaczego zaproponowang
do refleksji apologie postanowiono ujaé w szczegdlny sposdb, a mianowicie
w przekroju geograficznym jako swoista podréz przez wszystkie kontynenty
i zréznicowane kultury po to, aby jego religijna postuga czlowiekowi byta
skuteczna.

W sesji przedpoludniowej jako pierwszy wystapil z wyktadem ks. prof.
dr hab. Jarostaw ROZANSKI OMI (UKSW — Warszawa), ktéry przedstawil
apologie Kosciola we wspdlczesnej Afryce. Owocem wielowiekowej dzialalno-
$ci misyjnej na tym kontynencie jest Kosciol liczacy 300 milionéw wiernych,
ktéry moze poszczycié sie wiekszo$cig rodzimych biskupéw i kaptanéw, impo-
nujagcym wzrostem powolan, bardzo dobrze zorganizowanym laikatem, sku-
teczng promocjg malych wspdlnot. Pomimo tego Koscidt afrykanski boryka
si¢ z powaznym problemem braku dostatecznego zakorzenienia w rodzimej
kulturze, z czego biorg sie wszystkie inne trudnosci: niemozno$¢ przenikania
postannictwa chrzescijafiskiego do zr6znicowanych grup spolecznych, a typo-
wo europejskie struktury, formacja i jezyk przepowiadania stanowig bariere,
ktéra utrudnia ludziom innej kultury i mentalnoéci chrzeScijanskie zrozumie-
nie tajemnic wiary, np. sakramentéw $wietych.

W zupelnie innej przestrzeni kulturowej rodzi sie apologia Kosciola we
wspolczesnej Azji, ktdérg omdwit ks. dr Konrad KELER SVD (Generalat Wer-
bistéw — Rzym). Autor zdefiniowat apologie jako proces poszukiwania wlasnej
tozsamos$ci w obliczu niewyobrazalnego zr6znicowania w wielu dziedzinach.
Swiat Azji jest wyzwaniem dla Kosciota, ktérego misja na tym kontynencie
takze dzi§ napotyka na trudno$ci. Majg one swoje zrédto przede wszystkim
w niedostatecznym zrozumieniu odmiennosci tradycji kulturowych, w specy-
ficznej mentalnosci ludéw Wschodu, gdzie doSwiadczenie i przezycie sytuuje
si¢ przed intelektualnym zrozumieniem, w zapomnieniu o gl¢boko zakorze-
nionym konfucjafiskim systemie etycznym, rytualach i ideach spolecznych, ale
tez w pamieci o roli chrzeScijafistwa w epoce kolonialnej. Jak w tej sytuacji
budowa¢ apologie KoSciola w Azji? — pytal prelegent. Dokonuje sie to na trzech
plaszczyznach: przez dobrze rozumiang i intensywnie prowadzong inkultura-
cje, przez pelen szacunku dialog pojmowany jako wzajemne inspirowanie sig¢
kulturami (misja Kos$ciota nie tylko ad gentes, ale tez inter gentes) oraz przez
zywe Swiadectwo.
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Wydawaé by sie mogtlo, ze Kosciél w Ameryce Laciriskiej nie bedzie wy-
magal szeroko zakrojonej apologii. W tej czeSci $wiata bowiem imponuje on
preznym zyciem zakonnym, Swietng organizacja i zaangazowaniem $wieckich,
powszechnie praktykowang kolegialnoscig i postawg szacunku wobec innych
religii. A jednak, jak wykazatl w swoim wyktadzie ks. dr Andrzej PIETRZAK
SVD (KUL JP II — Lublin) takze on staje przed trudnosciami. Gléwnymi pro-
blemami, z ktorymi sie zmaga, sa: niepogtebiona formacja wiernych sprzyjajaca
licznym odej$ciom od katolicyzmu do fundamentalistycznych ruchéw penteko-
stalnych, brak pomystu na ewangelizacje wielkich miast (megapolia), szerzenie
sie duchowosci bezreligijnej lub ponadreligijnej, bierna lub niech¢tna postawa
chrze$cijan wobec nowych sit spoteczno-politycznych. Aby zy¢ i w wiarygodny
spos6b ukazywaé chrzescijaniski sens zbawienia, Koscidt w Ameryce Lacifiskiej
potrzebuje dzi§ nowego rodzaju Swiadkéw wiary, ,mikro- i makrowyznaw-
coéw”, jak sie wyrazil méwca, obecnych we wszystkich obszarach zycia §wiec-
kiego, potrzebuje silnych rodzin i dobrze uformowanych duchowo i intelektu-
alnie lideréw matych wspélnot.

Dobra tradycjg dorocznych spotkan teologéw fundamentalnych stato sie
laczenie refleks;ji teologicznej z poznawaniem dziejéw regionu. Podobnie byto
tym razem. Po potudniu gospodarze zjazdu zaproponowali wycieczke na Stare
Miasto w Gdansku. W planach byl najpierw spacer stynnym Diugim Targiem
polaczony ze zwiedzaniem bazyliki mariackiej. Po najwickszym ceglanym ko-
Sciele sredniowiecznej Europy oprowadzat nas proboszcz, ks. infutat Stanistaw
BOGDANOWICZ, z pasja opowiadajacy o odzyskanych unikatowych dzietach
sztuki, ktére przywracaja historyczny wystrdj Swiatyni.

Nastepnie przeszliSmy do kosciota $w. Brygidy, o ktérym stusznie si¢ méwi
jako o koSciele ,,Solidarnosci”, gdyz w trudnych czasach walki o wolng Polske
stal si¢ centrum opieki duszpasterskiej nad strajkujacymi robotnikami, waz-
nym punktem oporu przeciw rezimowi komunistycznemu, a pdzniej miejscem
wsparcia zdelegalizowanego zwigzku. Tutaj, przy grobie ks. Henryka JAN-
KOWSKIEGO, podobnie jak w krypcie katedry oliwskiej, odméwilismy mo-
dlitwe i ztozyliSmy wigzanke kwiatow.

Ale najnowsze dzieje Polski majg swoj poczatek przy bramie dawnej
Stoczni Gdafiskiej im. Lenina. Swiadectwem tego sa stynne Krzyze Gdan-
skie, pomnik Ofiar Grudnia 1970 r., ktérym nalezata sie nasza modlitwa, za-
palone znicze i ztozone kwiaty. O ludziach i wydarzeniach p6zniejszego prze-
tomu opowiadat p. Bogdan OLSZEWSKI, czlonek Zarzadu Regionu NZSS
»Solidarno$é”. Oprowadzat nas po historycznej Sali BHP, miejscu podpisania
Porozumien Sierpniowych w 1980 r., gdzie dzi$ organizuje si¢ wystawy, kon-
ferencje i pokazy filmowe dokumentujgce prawde tamtych lat. Nie mogto nas
tu nie by¢.

Poczatek drugiego dnia zjazdu zgromadzil uczestnikéw w archikatedrze
na Mszy Sw. Bezposrednio po niej wzigliSmy udzial w koncercie organowym
p. Blazeja MUSIALCZYKA, koncertujacego organisty, ktéry w repertuarze
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klasycznym i improwizacjach na znane tematy pokazal mozliwosci brzmienio-
we stynnych XVIII-wiecznych organéw oliwskich.

Sesje wyktadéw rozpoczeta podréz w kierunku apologii Kosciola we
wspolczesnej Ameryce Pélnocnej, po ktorej przewodnikiem byt ks. prof. dr
hab. Jan PERSZON (UMK - Torun). Najpierw w historycznym rysie zapre-
zentowal trudne drogi przechodzenia amerykanskiego katolicyzmu z pozy-
cji wyznania zdominowanego przez protestancka wiekszo$¢ do stopniowego
réwnouprawnienia oraz akceptacji warto$ci jego przestania w demokratycz-
nym spoleczefistwie. Recepcja odnowionej mysli Soboru Watykanskiego II
z jednej strony otworzyla drzwi dla demokratyzacji, synodalnosci i dialogu,
a z drugiej stala sie poSrednio zarzewiem pdzniejszych gtebokich kryzysow,
ktore spustoszyly, rozchwialy i ostabitly Kosciét amerykanski oraz obez-
wladnily znaczgco jego wiarygodno$é. Dzi§ — zdaniem prelegenta — jedyny-
mi apologetami KoSciota w tej czeSci Swiata sa papieze Jan Pawel I i Bene-
dykt XVI. Trzecig silg jest tzw. projekt neokonserwatystéw zaproponowany
przez $Swieckich mySlicieli katolickich (George Weigel, Joseph Bottum, Mi-
chael Cuneo), ktéry zmierza do odnowy i reewangelizacji zsekularyzowa-
nych elit spoteczeistwa przez apologie nauczania Kosciota i przekazywanie
jego zywej tradycji.

Zlaicyzowanie europejskich spoteczefistw, posrod ktorych trwa Kosciol
wymusit pytanie o apologie Kosciola w dzisiejszej Europie Zachodniej. Ksiadz
mgr Tomasz TRAFNY (Papieska Rada ds. Kultury — Watykan) ograniczyl
przedmiot swojego wystapienia do krytyki wewngtrzkoScielnej, ktora — jego
zdaniem — jest spowodowana réznorodnoscia wizji KoSciola oraz polaryzacja
nurtu konserwatywnego i liberalnego w jego tonie. Wysunat teze, ze Europa
jest juz zmeczona chrze$cijafistwem, ktore nie jest w stanie zaproponowaé ho-
listycznego $wiatopogladu. Jest zmeczona Kosciolem, ktory cierpi na deficyt
wyrazistej tozsamosci i poczucia wyjatkowosci. Stawia sie mu zarzut braku od-
wagi bycia znakiem sprzeciwu wobec $wiata (konformizm), zarzut aktywizmu
filozoficznego kosztem misji ewangelizacyjnej i w koncu braku komunikacji
pastoralnej (jakos¢, forma i tre$¢ katechezy i homilii) oraz zrozumiatego jezyka
dokumentéw Magisterium. Dobrze wykorzystana krytyka wewnatrzkoScielna
moze stac si¢ jednak szansa i zaczynem ewangelicznej odnowy i apologii Ko-
$ciota w Europie Zachodnie;.

Europa Srodkowo-Wschodnia, jakze odmienna w swoich dziejach w XX
wieku i swoiScie naznaczona, po wolnoSciowym przelomie lat 90. i w per-
spektywie jednoczenia sie kontynentu potrzebowata dyskursu nad pojeciem
i istotg narodu oraz fundamentem jego jedno$ci, nad Zrédtem i jakoscig de-
mokracji w wielokulturowych spoleczefistwach i w koficu nad warto$ciami
chrzescijanskimi i miejscem KoSciota, co podkreslit ks. dr Piotr ROSSA (UAM
— Poznaif). Zaznaczyt tez, ze w refleks;ji o apologii Kosciola w dzisiejszej Eu-
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ropie Srodkowo-Wschodniej nie mogto zabraknaé¢ osoby Jana Pawta II, ktére-
go pontyfikat i nauczanie, zwtaszcza o chrzescijanskich podstawach jednosci
Europy, przypomina o wielowiekowej drodze $wiadectwa, ktérg wytyczyl
$w. Benedykt z Nursji, a pdzniej podazali nig Swieci Cyryl i Metody, a takze
$w. Brygida Szwedzka i $w. Teresa Benedykta od Krzyza — wspdlpatrono-
wie Europy. Do perspektywy $wiadectwa odwotujacego si¢ od wiekéw do
Chrystusa trzeba dzi$ dotaczy¢ wymiar zywego doswiadczenia Kosciota jako
wspolnoty wiary.

Mysl o elementach apologii Kosciola w nauczaniu Jana Pawta II roz-
wingl w wygloszonym komunikacie ks. dr hab. Krzysztof KAUCHA (KUL
JP II — Lublin). W apologijnych watkach wypowiedzi papieza autor zwrocit
uwage na obszary i kierunki, w jakich powinna by¢ podejmowana wspét-
czesna apologia Kosciota. Najwiecej miejsca zajmuje apologia dotyczaca
kwestii historycznych i zle rozumianych elementéw nauczania doktrynalne-
go, a nastepnie obrona w sferze moralno-etycznej, w kwestiach teodyceal-
nych oraz $wiatopogladowych wyrazanych przez chrzeScijan w przestrzeni
publicznej. Obok odpowiedzi na zarzuty Papiez wskazywal réwniez na po-
trzebe apologii rozumianej jako pozytywne elementy dziatalnosci Kosciota,
do ktorych zaliczyt przede wszystkim dzieto Soboru Watykanskiego I1 oraz
Swiadectwo $wietych i meczennikdéw. Jego zdaniem dzisiaj staboS$cig apo-
logii Kosciota jest brak odwagi chrze$cijan do otwartego przekazywania
prawdy Ewangelii i zycia nig oraz ich anty§wiadectwo i kompromis z ktam-
stwem.

Zamykajacy obrady zjazdu komunikat ks. prof. dr. hab. Jerzego CUDY
(US — Katowice) dotyczyl eklezjo-logiki problematyki globalnej solidarnosci.
Prelegent zauwazyl, ze radykalizm globalnej solidarnosci wyraza si¢ w hasle:
nie ma ludzkosci bez solidarnosci. Poniewaz jednak powszechno$é tak rozu-
mianej solidarno$ci znajduje sie poza czasem i przestrzenig, dlatego jest ona
réwnowazna ze zrozumieniem sensu caloSci ludzkosci i interpretacjy tozsa-
mosci cztowieka, ktora postrzegana w wymiarze li tylko historycznym jest
procesem niedokoficzonym. Dopiero uczestnictwo czlowieka w stwoérczej ge-
nezie wlasnej tozsamosci, w odwiecznej solidarno$ci Boga ukierunkowuje go
ku celowi, jakim jest przebdstwienie. Idea globalnego jednoczenia ludzkosci,
powiedzial ksigdz profesor, moze stanowi¢ wspdlng plaszczyzne w dialogu Ko-
Sciola z niewierzacymi i w innych dialogach interdyscyplinarnych. Wszystkich
taczy bowiem przekonanie, ze cztowiek stanowi o§rodek i szczyt istniejacych
bytéw.

Elzbieta Dolganiszewska
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HOMILIA METROPOLITY GDANSKIEGO

ABP. SLAWOJA LESZKA GEODZIA

WYGEOSZONA W KATEDRZE OLIWSKIE]

NA ROZPOCZECIE VII ZJAZDU STOWARZYSZENIA
TEOLOGOW FUNDAMENTALNYCH W POLSCE

Czytania: Ag 1, 1-8; Ps 149; £k 9, 7-9

Lecz Herod méwil: ,,Ja kazalem $cigé Jana.
Kt6z jest Ten, o ktoérym takie rzeczy stysze?”
I chcial Go zobaczyé (Ek 9, 9).

1. Podstawy apologii Kosciota

W Imie¢ Boze rozpoczynamy obrady VII Zjazdu Stowarzyszenia Teologéw
Fundamentalnych w Polsce. Na ten rok wybraliscie temat Apologia Kosciola
dzisiaj. Jeszcze raz serdecznie Was pozdrawiam i witam w Gdansku — na ziemi
$w. Wojciecha. Podazajac za Jezusem Chrystusem przedstawil 6w Meczennik,
zaréwno wobec poganskich Pruséw, jak i wobec naszych Przodkéw w wie-
rze najwyzsza apologie Prawdy. Swiadectwo Ewangelii przypieczetowal krwia
wlasng. Stal sie przez to doskonalym uczniem Jezusa Chrystusa i §wiadkiem
wiernym. A przed chwilg uslyszeliSmy fragment Lukaszowej Ewangelii o me-
czenstwie Sw. Jana — tego, ktory przyszedl, aby daé $wiadectwo Prawdzie.
Ot6z Herod $cinajac Jana, nie spodziewatl sie, ze przyjdzie mu skonfrontowaé
sie z samym Jezusem Chrystusem. Mowil: ,,«Ja kazatem §cig¢ Jana. A kt6z jest
Ten, o ktérym takie rzeczy stysze?» I chciat Go zobaczy¢” (Lk 9, 9). Najwidocz-
niej zalowal swego postepku, jednak nie z powodéw etycznych. Raczej czul sie
przerazony i zaciekawiony.

W tym kontekscie przypominajg sie stowa §w. Brunona z Kwerfutru, ktory
opisal meczenstwo pieciu pierwszych meczennikéw polskich: Benedykta, Jana,
Mateusza, Izaaka i Krystyna. Sam réwniez ponidst §mieré meczefiska. Napisat
tak: ,,Oszolomiony zbdj, ktéry teraz bardzo zaluje, ze dobro uczynil, zle czy-
nigc, odpowiedzial: Pan tej ziemi, Bolestaw, przystal nas, aby§my bez litosci
was zwigzali”. Dzialania oprawcéw nie ida po ich mysli. Ale naszym zadaniem
wobec przes§ladowcéw, zadaniem, ktére swoim zyciem wypelnit §w. Wojciech
— patron Archidiecezji Gdanskiej — sformutowane zostato w adagium $w. Piotra
Apostota. Daje ono biblijng podstawe do uprawiania teologii fundamentalne;:
,Pana za§ Chrystusa uznajcie w sercach waszych za Swictego i badzcie zawsze
gotowi do obrony wobec kazdego, kto domaga si¢ od was uzasadnienia tej na-
dziei, ktéra w was jest” (1 P 3, 15).
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I nie wymaga dzi§ Chrystus meczenstwa, chociaz Koscioél w Swiecie wyda-
je meczennikéw. Niektorzy nawet obliczaja, ze jednego meczennika dziennie,
biorac $rednig roczna. Przeciez trwaja przeSladowania: w Sudanie, Egipcie,
Iraku, w Indiach, Chinach i Korei Pétnocnej. Mozemy o nich przeczytaé w ra-
portach Pomocy Ko$ciolowi w Potrzebie. Dlatego organizujemy Dni Solidar-
nosci z Kosciotem Przesladowanym.

Ale wtasciwg reakcja KoSciota na prze§ladowania byta apologia. Posréd
Ojcow Kosciota i pisarzy wezesnochrze$cijafiskich pojawili sie wiec apologeci —
wyktadowcy wiary zwalczanej. Czes$¢ z nich bronita Ewangelii, przeciwstawia-
jac ja catkowicie zastanej kulturze i filozofii. Inni poszli odmienng droga, jak
$w. Justyn Meczennik i §w. Klemens Aleksandryjski. Postrzegali zastang kultu-
re jako gotowq na przyjecie Chrystusowego Oredzia. Owszem, utomna, nazna-
czong grzechem, ale jednak przygotowang przez Boga na siejbe Stowa Prawdy.
I dlatego z uznaniem nalezy ocenic i to czynie tez, ze temat Apologia Kosciola
dzisiaj zostanie zaprezentowany w przekroju geograficznym, z uwzglednieniem
zrdéznicowanych uwarunkowan spolecznych, kulturowych i politycznych.

2. Ksiadz Biskup Zygmunt Pawlowicz

Na tej Eucharystii gromadzi nas jeszcze jedna okoliczno$é. Tu, w tej kate-
drze oliwskiej. Pragniemy podzigkowaé Bogu za dzielo, za zycie $p. bp. Zygmun-
ta Pawtowicza. Spoczywa on w Krypcie Biskupéw i po Mszy §w. nawiedzimy to
miejsce jego spoczynku. Byt jednym z Was — wiekszo$¢ znala go bardzo dobrze
— teologiem fundamentalnym, apologetg, Czlowiekiem Wiary i Kosciota.

Apologia Kosciota zostala niejako wpisana w jego zyciorys. To zrédlo wiary,
krystaliczne i mocne, bito w rodzinnym domu, w $rodowisku dzieciecego i mto-
dzieficzego zycia przyszlego biskupa. Urodzil si¢ w Gdafisku-Wrzeszczu w 1927
r. Potem byl Sopot, Tczew, Toruf. W 1934 r. rodzina Pawlowiczow zamieszkata
w Gdansku. Wtedy méwiono: w ,,Wolnym Miescie Gdafisku”, autonomicznym
miescie-panistwie, utworzonym w 1920 r., pozostajacym pod protektoratem Ligi
Narodéw. Ale takze Polska w stosunku do Wolnego Miasta Gdafiska miata szeroki
zakres uprawnien, miedzy innymi byla wiascicielem kolei na jego obszarze. I to
wlasnie w Dyrekgji Kolei pracowat ojciec przyszlego Ksiedza Biskupa Zygmunta.

Dziecigce lata Zygmunta Pawlowicza w Gdansku, ucznia szkoly podsta-
wowej, potem Gimnazjum Polskiego i trudne czasy tego miasta. Patrzyt po
1933 r. na kurs antypolski, ograniczanie praw polskich mieszkancéw Gdanska.
Stawalo si¢ to miasto miastem niewolnym. Widzial calg sceneri¢. Hitlerowskie
flagi i emblematy, parady paramilitarnych organizacji, bojowki, nieskrywang
niecheé, a czesto agresj¢ w stosunku do Polakéw. Rodzina Pawlowiczéw opu-
$cila Gdansk, zamieszkala w Chelmzy. Szybko i wszystko dotarlo, co dzialo si¢
w Gdansku: obrona Westerplatte, Poczty Polskiej, Piasnica, Stuthoff, ekster-
minacja Polakéw — szczegdlnie tych aktywnych spolecznie i narodowo, wsréd
nich kaplanéw gdanskich.
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To nie tylko strzaly o godz. 4.47 z okretu ,,Schleswig-Holstein”, ale row-
no o godzinie 5 rano do trzech plebanii polskich, tam, gdzie byli probosz-
czowie, wytamano drzwi kolbami hitlerowcéw i aresztowano: ks. Bronistawa
Komorowskiego, ks. Mariana Goéreckiego i ks. Franciszka Rogaczewskiego.
Dlaczego o tym moéwie? To sg trzej Meczennicy Gdanscy 11 wojny §wiatowe;j,
wyniesieni przez Ojca Swietego Jana Pawta IT wérdd tych 108 Meczennikéw
na ottarze. A kazdy z nich w zyciu bp. Zygmunta Pawlowicza odegral wielka
role. Oni byli nie tylko przewodnikami trzech tutejszych parafii polskich,
ale takze Ksiedza Biskupa Zygmunta. Mianowicie: ks. Bronistaw Komorow-
ski, proboszcz polskiej parafii pw. §w. Stanistawa Biskupa Meczennika, go
ochrzcil; ks. Marian Gérecki z Nowego Portu przygotowywat go do Pierw-
szej Komunii Swietej, a bl. ks. Franciszek Rogaczewski — proboszcz parafii
Chrystusa Kréla — przygotowywatl go do bierzmowania. A wiec jakby ci trzej
kaptani, meczennicy, btogostawieni wytyczyli droge zyciowa, kaptanska,
Ksiedzu Biskupowi.

3. Apologia Kosciota w Gdansku

Moze juz wiadomo, ze od p6t roku zamieszkatem na Starych Szkotach, przy
kosciele $w. Ignacego Loyoli, jedynej barokowej $wigtyni Gdanska, ktéra pod-
niostem do godnosci kolegiaty. A ona odzwierciedla trudna przeszlo$é religijng
i polityczng naszego miasta. O tej nowszej historii wspominalem w kontekscie
zyciorysu Ksiedza Biskupa Zygmunta. Ale bagaz przesztosci tu w Gdansku jest
o wiele wiekszy. Wybuch reformacji w Gdansku pierwszej potowy XVI wieku
nosil znamiona religijnego samosadu, gdy ttumy niszczyly w koSciotach obrazy
i sprzety. Zakonnicy masowo opuszczali klasztory, a wyrocznig w kwestiach
wiary i obyczajoéw stala sie Rada Miejska. W 1585 r. do poranionego duchowo
miasta, dzieki staraniom odpowiedzialnego za dzisiejsze tereny archidiecezji
gdanskiej biskupa wloctawskiego Hieronima Rozrazewskiego, przybyli jezuici.
Za rada bp. Rozrazewskiego osiedlili sie oni nieopodal muréw miejskich na
Starych Szkotach, zawdzieczajacych swa nazwe przybylym tu wczesniej licz-
nym szkockim rzemie$lnikom. I od roku 1621, przez blisko dwa stulecia (do
1807 r.) duchowi synowie §w. Ignacego z Loyoli prowadzili tutaj stawne na catg
Polske Kolegium. Uczeszczali do niego m.in. gen. J6zef Wybicki, autor polskie-
go hymnu narodowego, i opat cysterséw Jacek Rybifski.

Tamto Kolegium bylo znakiem apologii KosSciola w sytuacji rozdarcia.
Oferujac rzetelng wiedze, glosito wiarygodnos¢ katolickiego przestania Ewan-
gelii. Miedzy innymi takze i to opactwo cysterskie w Oliwie. Mozemy znalez¢é
opis w tlumaczonej na jezyk polski ksigzce Charlesa Ogier, sekretarza posta
francuskiego, ktéry przebywal tu w trakcie zawierania pokoju ze Szwedami
w Sztumskiej Wsi w 1635 r.
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W niedalekiej Gdyni — przenoszac to na dzisiejsze czasy — mial miejsce
ten przypadek §wietokradztwa z Biblig, a Koscidl satanista ,,Nergal” nazwat
,zbrodnicza sekta”. Dlatego tez, jako Przewodniczacy Rady ds. Srodkéw Spo-
lecznego Przekazu Konferencji Episkopatu Polski wystosowatem w tej spra-
wie list do Prezesa Zarzadu TVP, jak tez do Przewodniczacego Krajowej Rady
Radiofonii i Telewizji. Nie chodzi tu tylko o osobe tego satanisty. Bardziej
chodzi o struktury i instytucje publiczne pafistwa, ktére angazuja tego rodzaju
osoby.

W Gdafnisku pracowalo szeSciu biskupow. Pierwszy biskup — Edward
O’Rourke — Irlandczyk, ktéry przybyt z Lotwy, zrezygnowal pod wplywem
naciskéw nazistowskich. Drugi biskup, Karl Maria Splett, byl po wojnie wie-
ziony i torturowany przez komunistow. Trzeci biskup, Edmund Nowicki, przez
sze$¢ lat nie mogt objaé tutaj urzedu. Dlatego tez w tym miejscu, naznaczonym
krwig §w. Wojciecha i Meczennikéw Gdanskich, ubogaconym pracg pasterzy,
duchowiefistwa i Ludu Bozego mozemy dzi$ sie spotkad, by szukaé w tym kon-
kretnym czasie i na jutro drég apologii KoSciota, apologii wiary zywej w Jezusa
Chrystusa, apologii cztowieka, chrzescijanina i katolika.

4. Apologia jako budowanie

Spiewalismy stowa Psalmu 149: ,,Chwata Boza niech bedzie w ich ustach”.
Ale stowa te koficzg si¢ niewykonywang w liturgii mszalnej strofa: ,,a miecz
obosieczny w ich reku”. Ta apologia Ko$ciota osobiScie jest mi tez bliska z racji
na wczesniejsza postuge, szczegdlnie wérdd wojska w Ordynariacie Polowym.
Wtedy wybratem to zawotanie Milito pro Christo, by i§¢ za stowami §w. Pawla
z Listu do Efezjan (6, 13-17), ktéry mowi:

WeZcie na siebie petng zbroje Boza, abyscie w dzien zly zdotali sie przeciwstawié
i ostaé, zwalczywszy wszystko. Staficie wiec [do walki] przepasawszy biodra wasze
prawdg i obloklszy pancerz, ktorym jest sprawiedliwos$é, a obuwszy nogi w goto-
wos$¢ [gloszenia] dobrej nowiny o pokoju. W kazdym potozeniu bierzcie wiare jako
tarcze, dzieki ktdrej zdotacie zgasié wszystkie rozzarzone pociski Ztego. Wezcie
tez hetm zbawienia i miecz Ducha, to jest stowo Boze.

Ale apologia to jednak nie tylko walka. Dzisiejsze stowo Boze przynosi
natchniony nakaz odbudowy zrujnowanej $wigtyni. Apologia Bozego stowa
siega nie tylko w kierunku pogan i niewiernych. Takze w strong¢ samego Ludu
Bozego, ktory potrzebuje zachety do wiernego wytrwania przy Bogu. Ocze-
kuja kaptani, takze na pomoc apologetéw: szybka, gotowa, w formie opra-
cowan i streszczen pewnych. ,,Czy to jest czas stosowny dla was — styszeli$my
w pierwszym czytaniu (Ag 1, 4) — by spoczywaé w domach wytozonych ply-
tami, podczas gdy ten dom lezy w gruzach?” I nie wystarczy obroni¢ swojej
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wlasnej wiary, w wymiarze prywatnym. Bo ma ona wymiar takze spoleczny,
publiczny. Prawo do religii w wymiarze publicznym. I to wyzwanie staje przed
nami i musi mie¢ §wiadomo§¢ kazdy wierny, kazdy kaptan. I stad apologia
wspolnego Domu, Oikumene, naszego miejsca dla Boga. Apologia KoSciota
Swietego.

Konicze juz te refleksje nad stowem Bozym i naszymi wobec niego powin-
no$ciami. W Ewangelii uslyszeliSmy dzisiaj o cudach Jezusa. To one byly zr6-
diem niepokoju Heroda. A obok cudu nie mozna przej$¢ obojetnie. Apologia
to wielka sztuka czytania Bozych znakdéw. I nie moze zabrakngé w Kosciele
zmyshu nadprzyrodzonego, Chrystusowego Ducha. Dlatego nie wolno wyry-
waé wiernym spod ndg ziemi, na ktdrej czujg sie pewnie. Nie wolno wyrywaé
wiary prostej, czystej, wyprobowanej. Wyprobowanej w przeciwnoSciach zy-
cia. I nie wolno wy$miewac zdrowej poboznosci, unoszac sie pycha nad ,,radio-
maryjnym elektoratem”. Inaczej bedg szukaé ludzie réznych ,,mesjaszy”, tak-
ze w sutannach, wkladaé plaszcze, zaktadad rycerstwa i walczyé z Kosciotem
w Kosciele. I nie mogg ludzie wiary zywej czué sie odrzuceni przez chtéd nie-
zaangazowanej, racjonalistycznej teologii. I nie wolno tych ludzi wciagz karmic
hastem ,kryzysu Kosciola”, w czym przodujg pewne media, tytuly prasowe,
nawet z nazwy ,katolickie”.

Chce Was zatem, witajac serdecznie, btogostawié i prosi¢ Boga w czasie tej
celebry, byscie tworzyli teologie zywa i budowali Kosciét ludzkich serc, zywy,
we wierze, nadziei i mitosci. Wtedy obronimy wiare i obronimy Kosciét. Tego
zycze i o to si¢ modlimy.
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VIII WALNE ZEBRANIE )
STOWARZYSZENIA BIBLISTOW POLSKICH

49. Sympozjum Biblistow Polskich

Katowice, 20-22 wrze$nia 2011 r.

Biblisci polscy, ktérzy posiadajg co najmniej stopien licencjata (koscielne-
go) i wykladajacy przede wszystkim w réznych wyzszych uczelniach teologicz-
nych, zrzeszeni sa od 8 lat w Stowarzyszeniu Biblistéw Polskich. W 2003 r.,
na Sympozjum Biblistéw w Koszalinie, Stowarzyszenie formalnie zacze¢to ist-
nieé. Jednakze 49. sympozjum, jakie odbylo si¢ w tym roku (20-22 wrze$nia
2011 r.) w Katowicach, wskazuje, ze biblisci polscy spotykali sie na corocznych
zjazdach naukowych juz od dawna.

Aktualnie Stowarzyszenie Biblistéw Polskich (skrot: SBT) liczy 278 czlon-
kéw (w tym 33 posiada tytul profesora), prezesem jest ks. prof. Waldemar
Chrostowski, a w sktad Zarzadu Stowarzyszenia wchodzi 6 os6b, wybranych
zgodnie ze Statutem SBP.

Sympozja SBP organizowane sg corocznie przez Zarzad SBP w budynkach
uniwersyteckich wydziatow teologicznych (jesli takie w danych diecezjach ist-
niejag) lub w pomieszczeniach papieskich wydzialéw teologicznych (przy wspot-
pracy z wyzszym seminarium duchownym danej diecezji).

Tegoroczne Sympozjum SBT odbylo sie w Katowicach: zakwaterowanie,
kaplica, refektarz znajdowaly sie na terenie WSD, natomiast wyklady odby-
waly sie w auli Wydzialu Teologicznego Uniwersytetu Slaskiego. Na sympo-
zjum przybylo 180 biblistéw — ksiezy, sidstr zakonnych i 0s6b §wieckich — pan
i pandw, ktérzy zakwaterowani byli w gmachu WSD, w Zajezdzie, w Domu
Asystenta i w pokojach goScinnych Kurii Katowickie;j.

20 wrze$nia (wieczorem) odbylo sie Walne Zebranie Biblistéw, na ktérym
przedstawione zostato sprawozdanie z pracy Zarzadu SBP za rok 2010 i spra-
wozdanie finansowe za ten okres; poinformowano takze o przyjeciu nowych
cztonkéw do SBP; odméwiono wspdlng modlitwe za zmarlego bylego prze-
wodniczacego SBP, ks. prof. Ryszarda Rubinkiewicza.

21 wrze$nia. Dziefi obrad rozpoczela Msza $w. koncelebrowana pod
przewodnictwem abp. Damiana Zimonia; nastepnie (po $§niadaniu) obrady
otworzyl referat ks. dr. hab. Wojciecha Pikora W poszukiwaniu sladéw asy-
ryjskiej diaspory Izraelitéw w Ksiedze Ezechiela, po nim komunikat Logika
»blednego kola” i jej przezwycieZanie w egzegezie naukowej XX wieku odczy-
tat ks. dr Wojciech Koska.
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Po przerwie kontynuowano obrady.

Prof. dr hab. Michal Wojciechowski wyglosit referat Bic si¢ czy nie bic?
Biblijne reakcje na przemoc obcych imperidw, a komunikat Pigcioksigg w Qum-
ran. Implikacje teologiczne — ks. dr Maciej Basiuk.

Po wyktadach i komunikatach dyskutowano nad poruszonymi w wypo-
wiedziach prelegentéw zagadnieniami.

Wazna chwilg tego dnia byto wreczenie Ksigg Pamigtkowych przygoto-
wanych przez biblistéw bp. prof. Zbigniewowi Kiernikowskiemu i ks. prof. dr.
hab. Waldemarowi Chrostowskiemu — przewodniczgcemu SBP.

Sesja przedpotudniowa zakoniczyla sie wspdlng fotografig uczestnikdéw
sympozjum.

Po obiedzie uczestnicy wyjechali autokarami pod pomnik Polegtych Gor-
nikéw Kopalni ,,Wujek”, gdzie ztozyli kwiaty i odméwili modlitwe prowadzo-
ng przez bp. prof. Zbigniewa Kiernikowskiego, a nastepnie zwiedzili Muzeum
Pamieci przy Kopalni ,Wujek”.

Po powrocie do sali obrad uczestnicy sympozjum wystuchali referatu
ks. dr. Wojciecha Wegrzyniaka Wyzwania wspdlczesnej biblistyki na przykla-
dzie Ps 14 i komunikatu p. prof. dr. hab. Adama Linsenbartha Rozwdj swiato-
wej kartografii biblijnej w okresie od XV do XIX wieku.

Obradom sympozjum towarzyszyla szeroka oferta ksigzek i wydawnictw
biblijnych. Uczestnicy mogli takze naby¢ przygotowang przez ks. dr. hab. Pio-
tra Ostafiskiego bibliografie biblistéw polskich za lata 1945-2011 na CD.

Pierwszy dziefi obrad zakoniczylo uroczyste spotkanie towarzyskie.

22 wrze$nia. Drugi dzief obrad rozpoczeta Msza $w. koncelebrowana pod
przewodnictwem biblisty, ks. bp. prof. Zbigniewa Kiernikowskiego.

Po $niadaniu referaty wygtosili: ks. prof. dr hab. Waldemar Rakocy CM
Geneza Prawa mojzeszowego wedlug teologii Pawlowej i ks. dr hab. Krzysz-
tof Bardski Od obrazu biblijnego do kontemplacji tajemnic wiary; komunikat
Idea przymierza w mowie Jezusa pasterzu, bramie i owcach (] 10, 1-18. 26. 29)
przedstawita dr Beata Urbanek.

Na zakoniczenie obrad SBP przewodniczacy ks. prof. dr hab. Waldemar
Chrostowski zapowiedzial termin i miejsce nastepnego, jubileuszowego, Sym-
pozjum Biblistéw Polskich. 50. sympozjum odbedzie sic w Warszawie w dniach
18-20 wrzesnia 2012r.

Podkresli¢ trzeba, ze tegoroczne sympozjum w Katowicach zostato dosko-
nale przygotowane przez wykladowcéw i studentéw Wydzialu Teologicznego

Uniwersytetu Slaskiego w Katowicach.

Ewa ]. Jezierska OSU
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NOWA EWANGELIZACJA
WYZWANIEM DLA KOSCIOLA W POLSCE

Konferencja naukowa

Katowice 27 pazdziernika 2011 r.

27 pazdziernika 2011 r. w Katowicach obyla sie konferencja naukowa
Nowa ewangelizacja wyzwaniem dla Kosciola w Polsce. Organizatorem spo-
tkania byl Zaktad Teologii Pastoralnej i Historii Duszpasterstwa Wydziatu
Teologicznego Uniwersytetu Slaskiego w Katowicach.

W trakcie konferencji referaty wygtosili: ks. dr Adam Wodarczyk, mo-
derator generalny ruchu Swiatto-Zycie — Stuga Bozy ks. Franciszek Blachnicki
prekursorem nowej ewangelizacji w Polsce, ks. prof. dr hab. Krzysztof Pawlina
z Papieskiego Wydzialu Teologicznego w Warszawie — Nowa generacja i stara
Ewangelia — jak ewangelizowad dzisiaj?, ks. dr Kazimierz Péttorak z Wydzialu
Teologicznego Uniwersytetu Szczecifiskiego — Kierunki odnowy ewangelizacji
w parafii i diecezji, ks. dr Waldemar Szlachetka, opiekun duszpasterski wspdl-
noty Szkoty Nowej Ewangelizacji $w. Barnaby w Poznaniu — Ewangelizacyj-
ne propozycje dla diecezji i parafii. Projekt autorski poznarskiego srodowiska.
W nurcie tematyki rozwazan komunikaty przedstawili pracownicy Wydzialu
Teologicznego Uniwersytetu Slaskiego: dr Elzbieta Tkocz — Ewangelizacyjny
charakter nauczania religii w szkole i ks. dr hab. Leszek Szewczyk — Kaznodziej-
stwo w stuzbie nowej ewangelizacji.

W ramach czeSci zatytulowanej Migdzy teorig a praktykg duszpasterskg
doswiadczeniami podzielili sie ks. Teodor Suchofi, proboszcz i kustosz sank-
tuarium §w. Teresy od Dziecigtka Jezus w Rybniku-Chwatowicach oraz mo-
derator Kosciota Domowego w archidiecezji katowickiej, ks. Krzysztof Ma-
tuszewski, wikariusz w parafii bf. Karoliny Kézkéwny w Tychach, diecezjalny
moderator Ruchu Swiatlo-Zycie oraz ks. Marian Wandrasz, dyrektor Wydziatu
Duszpasterskiego Rodzin Kurii Metropolitalnej, asystent koscielny Stowarzy-
szenia Rodzin Katolickich Archidiecezji Katowickiej.

Konferencje prowadzit ks. dr hab. Bogdan Biela z Wydziatu Teologicznego
Uniwersytetu Slaskiego, ktory zwrécit uwage, ze odbywa sie ona rok przed
XIII zwyczajnym zgromadzeniem ogélnym Synodu Biskupéw poswigconym
nowej ewangelizacji oraz przed ogloszonym przez Benedykta XVI Rokiem
Wiary. Natomiast ks. abp Damian Zimon, metropolita katowicki i Wielki
Kanclerz Wydziatu Teologicznego, w slowie wstepnym podkredlit, ze temat
nowej ewangelizacji byl wielokrotnie omawiany przez Konferencj¢ Episkopa-
tu Polski. Zwrécil tez uwage na powolanie Zespolu ds. Nowej Ewangelizacji
w ramach Komisji ds. Duszpasterstwa Episkopatu Polski.

14 - Wroclawski Przeglad Teologiczny
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Poklosiem konferencji jest liczaca 530 stron publikacja ksigzkowa zatytu-
lowana Nowa ewangelizacja wyzwaniem dla Kosciola w Polsce pod redakcja
ks. Bogdana Bieli, wydana przez Wydawnictwo Emmanuel (Katowice 2011).
Zawiera ona wyklady i komunikaty z konferencji oraz inne materialy odnosza-
ce sie do szczegotowych aspektéw nowej ewangelizacii.

Uczestniczac w konferencji, zadawalem sobie pytanie: Do kogo jest ona
adresowana? Oprocz prelegentéw obecna byta niewielka grupa alumnéw i stu-
dentéw, ktoérzy — sadzac po ich zachowaniu i znudzonych minach — siedzieli
w auli chyba raczej z obowigzku niz z zainteresowania problematykg. Duszpa-
sterzy z parafii czy duszpasterstw specjalistycznych bylo niewielu, nie moéwigc
juz o nieobecnych przedstawicielach ruchdéw i stowarzyszen czy szkét ewange-
lizacji. Nasuwajg sie kolejne pytania: Czy jest sens organizowania konferen-
cji o nowej ewangelizacji, by przekonywaé juz przekonanych? Byto to widaé
chociazby po niemrawej dyskusji. Czy temat nowej ewangelizacji nie stat sie
wytartym sloganem i prowokuje raczej do ziewania niz budzi entuzjazm dusz-
pasterski? Czy nowo utworzony Zespét ds. Nowej Ewangelizacji nie stanie sie
jeszcze jednym papierowym tworem Ko$ciota w Polsce?

Przyznaje, ze nie potrafitem znalez¢é odpowiedzi na te i podobne pytania.
Co wiecej, mam obawe, ze chociazby z racji przysztorocznego Synodu Bisku-
pow poswieconego nowej ewangelizacji bedg kolejne podobne sympozja, zo-
stang wydane kolejne publikacje, ale nie posunie to w zaden sposéb do przodu
drég nowej ewangelizacji. Obym byl w tym wzgledzie falszywym prorokiem,
ale po obecnych do$wiadczeniach raczej ufam swojej intuicji.

Bogdan Giemza SDS
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HIEROGLIFEM ZAPISANE - CYPRIAN NORWID

Ogolnopolska Konferencja Naukowa

Warszawa 27-28 pazdziernika 2011 r.

Konferencja zorganizowana przez Warszawskie Kolo Norwidologiczne
— majace siedzibe na Wydziale Filologii Polskiej Uniwersytetu Warszawskie-
go — odbywata sie w picknej scenerii barokowego Patacu Kazimierzowskiego.
Uczestnikom towarzyszyla rzezba dluta utalentowanego wnuka profesor Ja-
dwigi Puzyniny — Lukasza Krupskiego — dynamiczna glowa poety z rozwianym
wlosem — glowa medrca, ktéry obcuje z Prawds.

Prawda jako hieroglif to tytul wykladu inauguracyjnego wygloszonego
przez wieloletniego redaktora naczelnego zeszytow stownika jezyka Cypriana
Norwida — profesor Jadwige Puzynine. Prelegentka uznala prawde za naczelna
kategorie catej tworczosci autora Vade-mecum. Wypunktowala rézne znacze-
nia stowa prawda u Norwida:

— prawda ontyczna, tozsama z Bytem lub bytami — jako rzeczywisto$¢ i jej
elementy, takze byty transcendentne, Byt Nieskoficzony, Bég: ,konkurs na
przypowieSci uczciwe z zycia i prawdy wziete, a stylem ludowym okreslone, ze
stosownymi obrazkami” (VII, 111-112)!, ,Magowie mitoscig czysta madrosci
doszli az do stép Prawdy Wecielonej” (VII, 268);

- znaczenie epistemiczne — jako zdobywana wiedza o jakich$ elementach
rzeczywistosci; ,,Prawda sie razem dochodzi i czeka...” (I, 66); s3 to mysli,
wypowiedzi zgodne z rzeczywistoscia;

— znaczenie etyczne — jako prawda wypowiedzi np. w Promethidionie: ,Tu
czteka znéw wiecznego zapytam, bo wieczny. [...] Bo prawde méwi — ktamaé
nie moze jak dziecie”; oraz jako postawa, postepowanie zgodne z przekonania-
mi: ,albowiem wcale sie cofaé nie moze, kto w prawdzie jest” (VIII, 41);

— znaczenie aksjologiczne — dobro; przymiot Bytu Nieskoficzonego, Kré-
lestwo Boze i prawo Boze; ,,Panie! Wystuchaj modlitwe moja, przyjmij w uszy
prosbe mojg w prawdzie Twojej” (VII, 208);

— znaczenie estetyczne — zgodno$¢ dzieta sztuki z tym, co ma ono wyra-
zaé — wprost lub metaforycznie — wyrazaé jako zgodne z jakim$ aspektem rze-
czywistoSci; ,, Iylko w sztuce pojetej w calej swojej prawdzie i powadze Polak
dzisiaj po$wiecié moze zycie” (II1, 469).

! C.K. Norwid, Pisma wszystkie, zebral, tekst ustalil, wstepem i uwagami krytyczny-
mi opatrzyt Juliusz Gomulicki, Warszawa 1971, t. VIL, s. 111-112; w kolejnych nawiasach
ponizej cyfra rzymska oznacza numer tomu, a arabska — strony.
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Prelegentka zastanawiajac si¢ nad zagadnieniem prawdy ,.calej” w mysli
autora Vade-mecum, wskazuje na jej ztozonos¢, jej transcendentne odniesienie.
Poeta nad intelektualng jasnos$¢ przedktada swiatlosé; ,W dialogu pierwszym
idzie o forme, to jest Pieckno. W drugim o tre$¢, to jest o Dobro, i $wiattos¢
obu, Prawde” (II1, 429). Prawda pisana z wielkiej litery taczy w pewne calosci
rozne aspekty prawdy i stanowi filar mysli Norwida.

Profesor Stefan Sawicki z Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego wyglosit
referat Czy Norwid wierzyl w zbawienie powszechne? Zaprezentowal recepcje
utworu Zmartwychwstanie historyczne przez Zenona Przesmyckiego Miriama,
a nastepnie przez Juliusza Gomulickiego. Stwierdzil, ze tytul nadany przez
obu jest nieadekwatny do tresci i zamystu poety. Zmartwychwstanie histo-
ryczne odnidst do §ladu czlowieka, jaki pozostawia on po sobie w konkretnym
czasie i przestrzeni. To, co uniwersalne trwa — non omnis moriar. Uznal, ze
taka recepcja tekstu Norwida jest niewystarczajgca. Punktem wyjscia jest zja-
wisko $§mierci. Nie stanowi ona sama w sobie wartoSci; jest przeciwiefistwem
zycia i musi by¢ na ustugach zycia. Profesor zaproponowat swoj wtasny tytut:
O zmartwychwstaniu i zbawieniu. Eschatologiczny aspekt tresci, Smieré Sokra-
tesa, wiara w zycie wieczne to tylko niektore cechy tekstu pokazujace zasad-
no$¢ zmiany. Kazdy czlowiek pozostawia jakis §lad, nie tylko ci wielcy, ktorzy
wpisujg sie w historie. Czasem s3 to drobne §wiadectwa, przestrzen niewi-
dzialna, jako istota rzeczy, uprawdopodabniajgca zmartwychwstanie eschato-
logiczne. Profesor uwaza, ze Norwid wierzyl w zmartwychwstanie powszech-
ne. Promien zbliza te dwa zmartwychwstania historyczne i eschatologiczne.
Analogiczny sposéb istnienia w historii i w wieczno$ci to wymiar teologiczny.
Norwidolog z KUL-u, przytaczajgc my$l Jacka Salija ,,Norwid — najwiekszym
teologiem polskim”, stwierdzil na zakoficzenie swojego wystapienia, ze mys$l
teologiczna autora Rzeczy o wolnosci sfowa zastuguje na zbadanie i usystema-
tyzowanie.

Dwa powyzsze wyklady inauguracyjne wygloszone przez znamienitych
profesoréw norwidologéw ukazaty glebie mysli filozoficznej i teologicznej po-
ety i filozofa, z ktérej wyptywa mozliwos¢é szerokiego spektrum dalszych po-
szukiwan.

Nastepnie wystgpili mlodzi adepci norwidologii — doktoranci z Warszaw-
skiego Kota Norwidologicznego. Przedstawili gtéwnie rezultaty poszukiwan
lingwistycznych i semantycznych tworczosci autora O sztuce dla Polakcw.

Mgr Marcin Betkowski ukazal wynik analizy fragmentu listu do Augusta
Cieszkowskiego z 1 marca 1871 r. od strony znaczefi wybranych pojeé: mate-
rialistowski, mechaniczny, filozofikowie. Pokazana zostala préba nadawania
nowych znaczef przez Norwida za pomoca nastepujgcych mechanizméw: gra-
nie wieloznacznos$cig, odwolywanie sie do etymologii, uzycie neologizméw.
Rozwazania te doprowadzity do konkluzji, ze hieroglif umozliwia Norwidowi
wypowiadanie si¢ o rzeczach waznych w sposéb bardzo precyzyjny, zmuszajg-
cy odbiorc¢ do zaangazowania intelektualnego.
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Na pytanie zawarte w tytule swojego wystapienia Norwid — poeta szyfrus
Wiersze z lat 1849-1842 mgr Marta Ewa Rogowska sktonna jest odpowiedziec,
ze pisze on po prostu, bez konotacji politycznych. Pokazata to analizujac wiersz
Sieroty i polemizujac z samym Juliuszem Gomulickim, ktéry nadaje sierotom
symboliczny odpowiednik usytuowany w Paskiewiczowskiej Warszawie.

W swoim wystgpieniu mgr Monika Drozdzewicz nazwala Bogurodzice
Norwida palimpsestem i podjeta probe odczytania tego palimpsestu. To po-
dejScie wskazuje na jeszcze inne mozliwos$ci penetracji tekstow Norwida. War-
stwa rzeczywista wzieta zostaje tu w nawias, aby ukazaé pojemno$¢ zjawiska,
odnalez¢ prawde nadrzedna.

W dyskusji profesor Sawicki podkreslil, iz Norwid to pisarz ewokujacy
mys$l, stad deformacje jezyka, co pociaga za sobg konieczno$¢ uformowanego
intelektualnie odbiorcy. Moze dlatego Norwid tak dtugo milczal w naszej hi-
storii, az wreszcie do glosu dopuscil go Miriam, mlodopolski poeta. Norwid
przewidzial taka sytuacje w pelnych goryczy stowach: ,,Syn minie pismo, lecz
ty wspomnisz wnuku”.

Uczte intelektualng pierwszego dnia dopelnit montaz poetycki w wyko-
naniu Teresy Budzisz Krzyzanowskiej, ktora oparta o fortepian, w nastrojo-
wej sali Muzeum Literatury, przez godzine recytowala Norwida. Dzieki tej
wspanialej aktorce, uczestnicy konferencji mogli przezyé aktualnosé, pickno
i wielko$é mysli i stowa poety.

Drugi dziefi konferencji odstonit kolejne indywidualnosci badaczy — nor-
widologow.

Jako pierwsza zabrata glos prof. Grazyna Halkiewicz-Sojak z Uniwersyte-
tu Torunskiego. A jej wyklad ,,...nad przepascig siebie-samego si¢ wstrzyma-
fem” — o Norwidowskim wariancie podmiotowosci ukazuje dominacje wnetrza
poety, jego bogatg ewoluujacg podmiotowosé. Twierdzi, iz poeta w swych po-
szukiwaniach dochodzi do antropologii chrze$cijafiskiej. Poeta i podmiot jest
obdarowany: ,,Przez wszystko do mnie przemawiates Panie”. Czlowiek jest wy-
chylony ku boskiej transcendencji, jest pielgrzymem w drodze ku warto$ciom.

Profesor Wiestaw Rzofica swdj dyskurs prowadzit w kierunku udowod-
nienia tezy, iz Norwid jest poeta modernistycznym — prekursorem awangardy
miedzywojennej w poezji. Wedlug niego Vade-mecum jest skretem w literatu-
rze polskiej w kierunku modernizmu. Profesor Puzynina w dyskusji zwraca
uwage na rozne konotacje stowa modernizm — naukowe oraz humanistyczne,
co niesie za sobg mozliwo$¢é braku precyzji pojeciowej.

Bogactwo mysli autora Biatych kwiatéw wymyka sie z jakichkolwiek sche-
matéw; czy to formalnych, czy filozoficznych. Wydaje si¢, ze moze ona inspi-
rowac bez konca.

Na uwage zastuguje wyktad-swiadectwo doktorantki z KUL-u mgr Bo-
zeny Leszczynskiej. Zastuguje na uwage szczegdlng, bo i autorka wyktadu
swoista — cale swoje zycie poS§wieca stuzbie dzieciom ciezko chorym, dzieciom
umierajacym i czyta im Norwida. Twierdzi, ze jak zaden inny poeta, moze
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pomdc on malym pacjentom zmierzy¢ sie z lekiem, moze pomdc nie stracié
nadziei, moze pomdc zblizy¢ sie im do Tajemnicy, poniewaz stowa te s3 auten-
tycznie przezyte, bez uciekania sie do przerysowanej formy. Dzieci, zwlaszcza
te umierajace, cenig go za prawde wylaniajacg sie z kazdego zapisanego stowa,
czuja to intuicyjnie. Same przezywajac dramat dostrzegaja ,,dramat zycia praw-
de wyrabiajacy.”

Najwiecej uwagi poswiecono tu profesor Puzyninie, ze wzgledu na kieru-
nek wlasnych poszukiwaf norwidologicznych autorki niniejszego sprawozda-
nia, ktorg interesuje filozofia prawdy zawarta w bogatej spuSciznie Cypriana
Kamila Norwida. Konferencja ubogaca, ukazujac rézne odstony niesamowi-
tego zjawiska, jakim byt w dziewietnastowiecznej historii kultury polskiej Cy-
prian Norwid i pokazuje, ze zjawisko to ciagle jest aktualne i wcigz na nowo
moze inspirowaé Prawdg, Dobrem i Pieknem wspotczesne umysty.

Krystyna Laszczyriska-Fankanowska
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Marian Grabowski
Pomazaniec. Przyczynek do chrystologii filozoficznej

W Drodze”, Poznah 2010, ss. 268

W szeroko rozumianej mysli filozoficznej jednym z czeSciej powracajacych
probleméw jest proba odpowiedzi na pytanie o to, jaki obszar racjonalnego
namystu jest najbardziej dogodnym gruntem do prowadzenia powaznej debaty
na temat Boga. Naturalnie, w $cistym porzadku metodologicznym nalezatoby
stwierdzié, iz jest nim obszar samej filozofii, a méwiac bardziej jeszcze do-
ktadnie — ptaszczyzna rozwazan metafizycznych. W jej obrebie refleksje natury
teodycealnej pojawiajg sie jako swoiste zwieficzenie analiz (zwlaszcza w jej ro-
zumieniu realistycznym). W tym kontek$cie — analogicznym aczkolwiek wyro-
stym z ustalent metafizyki ogdlnej — polem badan moze by¢ takze szeroko rozu-
miana filozofia religii. Niemniej jednak, w toku wspomnianych wyzej dyskusji
coraz czeSciej dzi$ zadaje sie pytanie, czy ustalenia dotyczace Boga — poznania
Jego istnienia, natury, dziatania — przynalez jedynie do owego porzadku me-
tafizykalnego, czy tez jest mozliwe poszerzenie tego spectrum badan. Wszystko
to w tym celu, aby — szanujac dziedzictwo ujecia klasycznego — poszukiwad
innych postaci refleksji we wnetrzu teologii naturalnej. Czyni sie tu czesto od-
wolania do propozycji wyrostych z tradycji fenomenologicznej (np. do mysli
M. Schelera), nurtu filozofii analitycznej (np. stanowiska I. Bochenskiego) czy
tez filozofii dialogu (np. w zgodzie z ujeciem E. Levinasa, M. Bubera czy J. Ti-
schnera) i innych.

Przyktadem zasygnalizowanych tutaj dyskusji jest praca prof. Mariana
Grabowskiego Pomazaniec. Przyczynek do chrystologii filozoficznej (Poznan
2010). Tres¢ ksigzki jest poszerzona wersjg drugiego cyklu wyktadéw otwar-
tych z teologii naturalnej im. J.M. Bocheniskiego OP organizowanych przez
Dominikanskie Kolegium Filozoficzno-Teologiczne w Krakowie (maj 2010).
Jej centralne przestanie, nie tylko wpisuje sie kompetentnie w rzeczong wyzej
debate, ale — co jest godne specjalnego podkreslenia — stanowi twédrcza, autor-
ska propozycj¢ bedaca bardzo dobrym przyczynkiem porzadkujacym i zara-
zem wskazujgcym do$é oryginalny kierunek badaf na przyszto§é. Rzecz tym
bardziej ciekawa, iz jest glosem z wnetrza namystu filozoficznego, ale réwniez
z tego powodu, ze — jak wskazuje na to juz sam podtytul publikacji - jest glo-
sem z tej perspektywy, jaka prezentuje kolejna, zaproponowana tutaj, filozo-
ficzna chrystologia.

Publikacja prof. M. Grabowskiego jest logiczna kompozycja szeéciu od-
ston tresci ukazujacych stopniowo jego rozumienie teologii naturalnej, co czy-
ni w Swietle analiz tekstow objawionych, a konkretnie czterech pierwszych
pism Nowego Testamentu, czyli Ewangelii. Na poczatek warto zwréci¢ uwage



216 Sprawozdania i recenzje

na ustalenia zasygnalizowane juz w jego Przedmowie (s. 7-10). Zauwaza tutaj
autor, iz bardzo interesujagcym zabiegiem wydaje sie by¢ odczytywanie tekstéw
biblijnych ,,w ich aspekcie antropologicznym”. Mozna to czynié, ,,uzywajac po-
je¢ filozoficznych na sposéb wyznaczony przez biblijna narracje” (s. 8). Pojawia
sie tutaj od razu mocna teza ksigzki w postaci konstatacji, ze ,,w centrum fi-
lozoficznej egzegezy Ewangelii staje czlowieczenistwo Jezusa”. Egzegeza ta jest
przeciez — w intencji prof. Grabowskiego — proba ukazania nowego $wiatta na
polu poszukiwan naturalnej teologii i jesli ta ostatnia jest ,,droga do poznania
Boga”, to owa droga przebiega wlasnie ,przez cztowieczefistwo Jezusa”. In-
nymi stowy: ,filozofia cztowieka przygotowuje grunt dla teologii naturalnej”
(s. 9-10). Dobrym, zdaniem autora, ttem do tych refleks;ji jest analiza samych
treéci i kontekstow zadawanych przez Chrystusa pytafi, a takze tych ewange-
licznych tekstow, ktére umozliwiaja namyst ,nad Swiadomoscig Jego wlasne;j
tozsamoSsci” (s. 9).

Calo$¢ pracy w jej czesci systematycznej otwiera partia materialu najbar-
dziej tematycznie obszerna, a mianowicie rozwazania zatytulowane Pytania Je-
zusa — przyklad egzegezy antropologicznej (s. 11-87). Prof. Marian Grabowski
przytacza w niej 25 wybranych przez siebie pytan, jakie — w roznych kontek-
stach Jego dziatalnosci — pojawiajg sie w ustach Jezusa z Nazaretu. S to pyta-
nia zadawane przez Niego samego lub tez pojawiajg sie jako naturalna reakcja
na pytania kierowane do Niego. Caly 6w wachlarz pytan cechuje sie wielka
— rozpoznawang przez autora ksigzki — réznorodnoscia. Stad tez kazde z nich
otrzymuje tutaj specjalng kwalifikacje. Pytania sg rozmaite, jak i odmienne
s3 egzystencjalne sytuacje, w jakich sie one rodza. Widzimy tu wiec pytania:
»dydaktyczne”, pytania ,nauczyciela”; s takze pytania ,,ukryte”, ,,puszczone
mimo uszu”, ,kwestionujace”, ,,pomocnicze”; s3 pytania ,w obliczu irytuja-
cej tepoty”, pytania ,ostatniej szansy” oraz pytania ,,0 mito$§¢”. Co wszystkie
je taczy? Czemu one stuza? Jaka jest ich wewnetrzna konstytucja? Prébujac
odpowiedzieé na te pytania, autor zauwaza, iz analizujac ukazany w Ewange-
liach portret osoby Jezusa z Nazaretu mozna czytaé w kluczu ,antropologii
i teologii postaci Jezusa” (s. 80). Zaproponowana tutaj interpretacja tekstéw
biblijnych ma ten cel, aby pokazaé¢ Chrystusa Pana jako ,cztowieka rzeczy-
wiScie wolnego” (s. 84), Czlowieka, ktérego naczelnym przestaniem sg dwie
fundamentalne kategorie — wolno$¢é oraz prawda. Dlatego tez w tym wlasénie
tre§ciowym momencie odstania sie zasadniczy cel wszystkich pytaf Jezusa. Ich
zamierzeniem jest zawsze ,,powiekszenie przestrzeni wolno$ci pytanego”, stad
tez w kazdej sytuacji pomagajg mu one ,rozpoznaé prawde” (s. 85). Krétko
moéwige, Chrystus ,,pyta, by pomédc pytanemu” (s. 87).

Ewangeliczne zdumienie — fenomenologiczny zarys to tytutl kolejnej por-
cji tresci ksigzki (s. 89-109). Autor podkresla tutaj fakt, iz we wszystkich
ewangelicznych opisach ,,Jezus zjawia si¢ jako kto§, kto sprawia rzeczy ab-
solutnie niezwykle” (s. 102). Ta niezwyktos$¢ jest czym§ zupelnie nowym.
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Ona wybija z biernosci. Jako co§ tajemniczego, ,,zjawiskowego”, jako co$, co
nie przynalezy ,,do naszego §wiata”, jest tym, co po prostu ,,zdumiewajace”
(s. 100). Zdumienie zatem jest czym§ wyjatkowym, poniewaz w nowej per-
spektywie stawia samego Jezusa i wszystkich Jego stuchaczy. Ono jest tutaj
poniekad zamierzone, bardzo dobrze spelnia swoja zbawcza, jak sie okazuje,
role. ,Zdumienie — pisze prof. Grabowski — ma nie tylko przedmiot, ale jest
aktem, w ktérym transcendujemy znang nam rzeczywisto$¢ w strone¢ czego$
radykalnie nowego” (s. 99).

W trzeciej odslonie tresci swej publikacji M. Grabowski zajmuje sie pro-
blematyka istotna dla analizy calej misji Jezusa Chrystusa — Swiadomos¢ wila-
snej togsamosci Jezusa z Nazaretu — interpretacja antropologiczna (s. 111-147).
Od razu czyni wazng uwage, iz ,Swiadomo$¢ wlasnej tozsamosci, to co$ in-
nego niz sama tozsamo$¢” (s. 112). Dlatego refleksje tutaj poczynione skupia-
ja 0§ swojej uwagi na tych opisach zycia i dziatania Jezusa, ktére stopniowo
pokazuja ,,Swiadomos$¢ tego, kim” On jest (tamze). W zwigzku z tym autor
reflektuje te miejsca biblijnej narracji, ktére komunikuja sedno tego zagadnie-
nia. S3 to kolejno: ,tajemnica adopcji Jezusa przez Jozefa (s. 113nn), ,,chrzest
w Jordanie i pobyt na pustyni” (s. 117nn), nastepnie sytuacja ,w nazaretan-
skiej synagodze” (s. 126nn) oraz zwrdcenie uwagi na swoista kulminacje¢
narastania tychze treSci w scenie ,,szyderstwa z Syna Bozego” (s. 131nn) na
Golgocie. W przedstawionym tutaj spectrum réznych egzystencjalnych sytu-
acji wylania sie wizja ,ludzkiej natury Jezusa” (s. 136). Natura jest jednak
zawsze czym$ ,dynamicznym”, gdyz czlowiek (kazdy cztowiek) ,jest istota
stajaca sie”. Na owo stawanie sie ,konkretnego indywiduum” sktadaja sie dwa
jakby — ale ciagle jednoczone — porzadki: porzadek ,,zadania” oraz porzadek
»imienia” (s. 136-137). Gdzies$ posSrodku tego zyciowego splotu ksztattuje sie
$wiadomos¢ tego, kim czltowiek jest — kim§ bardzo konkretnym, realizuja-
cym swoja wlasng istote, swoje wlasne (indywidualne) powolanie-misje. I tak,
»zadanie wspoétkonstytuuje imie” (s. 138). Chodzi w tym wszystkim jednak
o to, aby czlowiek odkryt swoj wilasny, ,,indywidualny duchowy ksztalt za-
tozony w Bogu” (s. 142). Stad tak bardzo wazne jest to, na co zwraca uwage
prof. M. Grabowski, a mianowicie fakt, ze zawsze ,kluczowa role” na catej
tej drodze spetnia ,,Swiadomos$é wilasnej relacji do Boga (tamze). To wszyst-
ko wida¢ w sekwencjach zycia Jezusa z Nazaretu. Ale tutaj pojawia si¢ inny
jeszcze — eschatologiczny poniekad wymiar ,,definiujagcy Swiadomo$é wiasnej
tozsamos$ci”, a komunikuje go ,stosunek do swojej $miertelnosci” (s. 143).
Ten ostatni bowiem jest duchowym (psychicznym) ,wyposazeniem” kazde-
go czlowieka. Znowu, stosunek do wlasnej $mierci, koniecznosci ,,przejscia
z tego Swiata” doskonale widaé w osobie Jezusa. On, znajac cel swojej misji,
wielokrotnie swoja $mieré wiescil. Przywolane aspekty odston ludzkiej natury
Jezusa, a wiec — §wiadomos¢ Jego wlasnej tozsamosci oraz sposéb przezywa-
nia Jego $mierci, naturalnie — jak zauwaza nasz autor — jej bogactwa nie wy-
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czerpuje. Wskazuje jednak na co$ catkowicie osobliwego, mianowicie — Jego
totalng ,niewinno$¢” (s. 147), wolno$é od wszelkiego zta.

Osobliwosci wiary i niewiary w Jezusa — Syna Bozego — szkic do filozofii wia-
ry w Boga-Czlowieka (s. 149-192) to brzmienie nagtéwka kolejnej porcji tresci
omawianej pozycji ksigzkowej. Ta cze$¢ pracy stanowi swoiste konsekwencje
dotychczasowych rozwazan. Dramaturgia wnetrza Bozego Pomazaiica, jak
i zdarzenia zewnetrzne bedace jej ludzka, prozaiczna otoczka coraz bardziej
narastaja. Pojawia si¢ tu motyw wiary pod wieloma wzgledami przewodni.
Jednak, jak podkresla autor, ,wiara w Jezusa — Syna Bozego jako wiara w Boga
jest radykalnie r6zna od aktéw wiary w Boga transcendentnego, wszechmoga-
cego, a przeciez — jak zaznacza — jest wiarg w Syna Bozego” (s. 149). Ta wiara,
i co ciekawe — takze jej stabosci czy nawet sam jej brak — rodzi nieuniknio-
ne napiecia i liczne kontrowersje. Obrazuje je wszystkie prof. Grabowski za
pomoca kilku wybranych przez siebie ewangelicznych scen. Ukazujac zatem
wspomniang wyzej dramaturgie, przytacza sytuacje, ktorej mozliwym rezulta-
tem mogto by¢ zwykle ,,zgorszenie” (s. 151nn). Na innym miejscu méwi o ,,ma-
lutkiej nadziei”, ktora z tej — nawet kruchej — wiary moze wyptywaé (s. 164nn).
Przywoluje takze préby dialogu Jezusa z uczonymi w PiSmie i pojawiajace sie
w ich kontekscie ,niezauwazalne przeszkody” (s. 167nn), jak réwniez meandry
wiary w to, co ,niemozliwe, a upragnione” (s. 171nn), a nawet t¢ wewnetrzna
probe, jaka sie stato ,,ryzyko samoprezentacji” (s. 173nn). I znowu, takze w ob-
szarze tych duchowych zmagaf, pojawia sie swoista pointa, ktéra wypelnia
dramaturgia i przestanie tajemnicy Krzyza. Nawet tutaj reakcje otoczenia s3
bardzo rozmaite: ,wiara drugiego totra” (s. 178nn), ponownie watek ,,szyder-
stwa” — tym razem jednak jako ,izolacji” (s. 180nn) i powtérnie blysk wiary
(,wiara centuriona” —s. 187nn). I wreszcie apel poniekad samego ewangelisty
Jana, wlasciwy zreszta dla wielu innych miejsc jego ,,wersji” Dobrej Nowiny —
»aby kazdy, kto w Niego wierzy, mial zycie wieczne” (s. 188nn).

Kolejna odstona tresci ksigzki Mifos¢ do samego siebie, prawda i wolnos¢
— projekt filozofii czlowieka (s. 193-228) jest jej sekwencja przedostatnig i jed-
nocze$nie proklamujaca rzeczony wczesniej autorski ,,projekt”, ale tym razem
ukazany jako projekt nie tyle odchodzacy od refleksji w obrebie teologii natu-
ralnej, co raczej pozostajacy w wierno$ci wobec zatozef biblijnej antropologii,
czy tez swoistej antropologii chrystologicznej. Zaraz na poczatku rozdzialu
prof. Grabowski dotyka sedna sprawy, a stanowi j3 no$no$¢ tego dramatu,
jakim jest to, co dokonuje sie ,pomiedzy mitoScig do prawdy i nieprawdy”
(s. 193nn). Ukazana tu dyskusja Jezusa z Jego oponentami dotyczy w istocie
tego, co w relacji do Boga Ojca, ktéry Go postal na §wiat oraz do ludzi, ktérych
raz zdumiewa, raz gorszy i ,prowokuje”, jest najwazniejsze. Kluczem do zro-
zumienia calej tej glebi jest zanurzenie si¢ w (osobowa) rzeczywisto$é prawdy;
prawdy jako drogi wyzwalajacej mitos¢. Ta perspektywa wyswietla struktu-
re tego zagrozenia, jakim jest ,tozsamo$¢ grzechu i nieprawdy” (s. 208nn).
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Rdzen przestania Jezusa z Nazaretu jest wyjatkowo czytelny — grzech prowa-
dzi do $mierci. Najgorszg za$ sytuacja, jaka cztowiekowi moze sie przydarzy¢,
to strach przed prawda, ktéra — jako jedyna — z niego wyzwala. Dramatyzm
wybrzmiewa wigc tu wyjatkowo jasno: putapka braku otwarcia na prawde
i Swiatlo Jezusa jest Smier¢ z powodu zaktamania (por. s. 219-220). Wszystko
to, przy pomocy przemySlen S. Kierkegaarda, nasz autor przenosi w zywe bi-
blijne, bardzo konkretne (indywidualne) ,ilustracje”. One tez stanowig swoiste
zwieficzenie poczynionych tu analiz.

Tre$¢ ostatniej czeSci ksigzki zatytulowana Akcja zbawcza (s. 229-253)
jest plastyczng prezentacja czterech wybranych postaci. Ich dialogi z Jezusem,
ich otarcie sic o Swietego stanowia wzorcowe wrecz, egzystencjalne ludzkie sy-
tuacje w obszarze wiary. Prof. M. Grabowski stawia zatem przed nami postac
Piotra (s. 229nn), postaé nieco lekliwego Nikodema wydobytg z Ewangelii we-
dtug $w. Jana (s. 233nn), kontrowersyjna figure arcykaptana (s. 240nn) i wresz-
cie w finale réznych sytuacji rozpoznawania Jezusa — postaé Szawlta z Tarsu
(s. 248nn). Tytutowa ,,zbawcza akcja” ma swdj jasno okreSlony cel: pokazuje
$w. Piotra jako najblizszego wspotpracownika Jezusa, Nikodema, ktérego pa-
ralizowat strach przed prawdg i Swiatlem dnia (,przyszedt do Niego noca”
-] 3, 2), odmalowuje dramat arcykaptana, ktéremu Jezus chciat ,,daé szanse”
na glebsza (objawiong przeciez) refleksje, pokazuje Szawla w pieknie jego mi-
stycznego przezycia spotkania z Jezusem (zob. s. 253). Dlatego, podsumowujac
swoje badania, prof. M. Grabowski stwierdza, ze ukazana ,akcja zbawcza”
odstania obraz Boga, dla ktérego ,,nie ma niczego niemozliwego”; Boga, ktory
jest ,stworzycielem niemozliwo$ci”. Wymaga to cigglej otwartosci, zaréwno
umystu, jak i serca; wymaga to pokory, ciaglej medytacji i nieustannej ,,rewizji
wczedniejszych rozstrzygnieé” (s. 265).

Prezentowana tutaj praca prof. Mariana Grabowskiego jest pozycja godna
szczegblnej, poznawczej (i egzystencjalnej) uwagi i przemySlen. Jest bowiem
propozycja poszukiwania, ale i poniekad wskazania na taki ,ontologiczny
atom” (s. 265), ktéry otwiera refleksje w strone nowej orientacji wielu trady-
cyjnie proponowanych rozwigzaf. Ksigzka jest zatem godna polecenia wszyst-
kim ludziom poszukujgcym autentycznego spotkania z Bogiem objawionym
w Jezusie Chrystusie, ludziom mierzacym sie z Jego osobg i przestaniem w co-
dziennym zyciu, jak i wszystkim tym, ktérzy poszukujg oryginalnego $wiatla,
koniecznego dla ekspresji nowych sposobéw narracji glebi przestania teody-
cealnego w horyzoncie propozycji chrystologii filozoficznej. Wielkim atutem
ksigzki jest niezwykle bogaty, analityczny, nieslychanie przenikliwy, a przy
tym bardzo przystepny i jasny jezyk stosowany przez jej autora.

Jerzy Tupikowski CMF
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Joseph Grzywaczewski
La relation du Fils au Pére dans les conceptions théologiques
des origines au Concile de Nicée

Paris 2010, ss. VII, 471

The book is written by Fr Joseph Grzywaczewski, a Polish priest and Rec-
tor of the Polish Seminary in Paris, France. Fr Grzywaczewski has lectured at
the Catholic Institute in Paris for some years and presented his dissertation for
the degree of habilitation at the University of Card, St Wyszynski in Warsaw
on May 19, 2011.

Debate about the relationship between God the Father and God the Son
has existed since the birth of Christianity. The relationship of the Holy Spirit
was first questioned in the 4th Century. So the Book reminds us of the treas-
ures of Scripture and the texts of the early Fathers of the Church. It is written
in accordance with the methodology of the French Theological School. The
main text draws on original quotations from Sources Chrétiennes. The author
studied many ancient works including 70 Christian sources and 20 Non-Chris-
tian texts. Comprising 4 chapters, the book includes 35 supplementary pages
of French, English, German and Polish theological works.

Chapter 1 presents St Peter’s Ascent Vision of Christ through Our Lord’s
Manhood, Divinity, Passion, Death and Resurrection. Faith is linked with the
Old Testament tradition, whereas St Paul’s Descent Vision arises from never
having met Jesus Christ in person. He considers Jesus Christ as the glorified
Son of God. Fr Grzywaczewski in comparing these differing views demon-
strates that it is not difference in Faith that arises between the two points of
view but rather two distinct ways of seeing Christ. So it is that later in history,
two traditions were developed.

The first maintained that Christ was a man who played a pivotal role in
God’s Plan, becoming Divine. This is described as the Adoptionism Tendency,
while the latter tradition maintains that Jesus Christ was an Angel sent by God,
hence the establishment of the Docetic or Modalistic Tendency.

The proclamation of Christ as God caused one of the most difficult ques-
tions of Christianity: if Christ is God, does it mean that there are two Gods?
This was raised by Justin in his work Dialogue with the Jew Trypho and is the
central issue of Fr Grzywaczewski’s thesis. This assertion was unacceptable to
the Jews, whose religion was monotheistic. The proclamation of Christ as the
Son of Mary and also the Son of God was difficult too for pagan society to ac-
cept. Greeks and Romans were reluctant to reject their own cults and could not
understand how Christ could be held as superior to their own heroes.

Chapter 2 is consecrated to Jesus Christ true God and true Man. Adher-
ents of other tendencies, heresies and views would not accept the existence of
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another God beside God the Creator, so they attempted to explain Jesus Christ
in their own ways. Their heresies, like Patripasianism, were condemned by the
Church. The True Faith was defended by the teaching of Hipolit, Tertullian
and St Basil. Fr Grzywaczewski says that real theological reflection begins with
the idea of Logos, a concept with biblical origins (see p 182-188). The idea of
God the Son has been described already by Philon (p 189-197).

The author says that the idea of Logos was the principle of dialogue with
Judaism. He concludes that the relationship of Christ to God the Father was
established in the Old Testament and not in Greek philosophy.

Chapter 3 points out the complicated problem of Subordinationism as
presented by Tertullian, Novatian and especially Origen, whose views were
later condemned. However, thanks to French theologians such as H. U. von
Balthasar, Origen was later understood by the method known as Dogmatic
Anachronism (p334).

Chapter 4 summarizes the whole work. It deals with Arius and the Council
of Nicaea. Arius is described as the man who continues the teaching of modal-
ists, not Origen. The Council accepted the controversial theory of homoousios
(p398), as in a proper sense it meant identical and was likened to the modalistic
vision of Christ.

The Council analysed the theological reflection of three centuries and re-
jected the Descent Vision of Subordinationism and proclaimed the equality of
God the Father and God the Son together with the ontological identity of God
the Son through God the Father.

The theme of the book is quite a difficult one to address. One of the book’s
reviewers, Fr Andrew Nowicki, has written that in his opinion the work is of
great merit. Firstly, it has been published diligently in French making it im-
mediately accessible to a large audience in the Roman Church. The author
has drawn on a large body of references including Polish publications thereby
building a bridge on the subject between Eastern and Western thought.

Although the period of debates was brought to a close by the Council of
Nicaea and the theme of homoousios, questions still continue to present them-
selves.

The book would be useful for those studying Theology and for ecumenical
and interreligious dialogue. The analysis of Logos and references to Dialogue
with the Jew Trypho are helping with an understanding of Judaism. The con-
cept of Logos is shared by Christians and Jews alike.

The book describes well the relationship between God the Father and God
the Son and helps us to know the Christ who became man and his Father to
whom the Son is leading us thanks to the activity of the Church.

Ks. Grzegorz Jaskiewicz
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Ks. Stanistaw Kowalczyk
Wspotczesny kryzys ideowo-aksjologiczny

Wydawnictwo KUL, Lublin 2011, ss. 204

W ostatnim czasie jednym z najpopularniejszych i najczes$ciej powtarza-
nych jest stowo kryzys. Bywa ono odmieniane przez wszystkie przypadki,
szczegOlnie w mediach i debatach polityczno-spolecznych. Najwiecej sie mowi
o kryzysie ekonomicznym i finansowym. Ojciec §wiety Benedykt X VT juz kil-
kakrotnie publicznie wyrazil poglad, ze jest on rezultatem kryzysu moralne-
go i religijnego, kryzysu podstawowych wartoSci chrzescijaniskich. Jest sprawg
niezmiernie wazng, by fakt kryzysu nie wprowadzat atmosfery pesymistycz-
no-katastroficznej, ale aby byt dla wszystkich wyzwaniem do podjecia pozy-
tywnych dziataf. Nie zaleca sie przy tym pasywnej ucieczki przed sytuacjg
kryzysu, ale poprawnga diagnoze jego przyczyn i podjecie odpowiedniej terapii,
by zostal przezwyciezony.

Kryzys jest dzi§ widoczny w réznych sektorach zycia. Daje sie zauwazyé
nie tylko w gospodarce i finansach, ale uwidacznia si¢ takze w wychowaniu,
filozofii, nauce, etyce, sztuce i religii, czyli we wszystkich dziedzinach szeroko
rozumianej kultury. W dobie trwajgcego kryzysu potrzebne sg dobre publika-
cje, ktore ten kryzys potrafig kompetentnie opisaé, zdiagnozowa¢ jego wtasci-
we przyczyny i wskazad na skuteczne §rodki uzdrawiajace.

W zwigzku z kryzysem ukazala sie pod koniec 2011 r. bardzo ciekawa i in-
teresujaca ks. prof. Stanistawa Kowalczyka, emerytowanego profesora Katolic-
kiego Uniwersytetu Lubelskiego. Autor podjat w niej problem wspétczesnego
kryzysu ideowo-aksjologicznego, ktory znalazt sie u Zrédet dzisiejszego kryzy-
su ekonomicznego. Ukazanie si¢ tej publikacji jest kolejnym potwierdzeniem,
ze ks. prof. Kowalczyk, doktor honorowy Papieskiego Wydzialu Teologicznego
we Wroclawiu, nie jest mys§licielem oderwanym od zycia, ale ze ,trzyma reke
na pulsie” i uprawia filozofi¢ zwigzang z aktualnymi problemami ludzkiego zy-
cia, tak indywidualnego, jak i spotecznego. Warto przypomnieé, ze podobnie
byto pod koniec ubiegltego stulecia, w latach transformacji ustrojowej w Euro-
pie Srodkowo-Wschodniej. Wowczas to takze ks. prof. Kowalczyk w swoich
publikacjach ksigzkowych i artykutach, odszedt od problematyki teoretycz-
nej i podejmowal problemy o charakterze spoleczno-politycznym, zwigzane
z ustrojami spolecznymi, zwigzkami zawodowymi, demokracja, sprawiedliwo-
$cig spoleczna, wolnoscia, liberalizmem itd. Mozna powiedzieé, ze filozofia
ks. Kowalczyka odtad stawala sie coraz bardziej filozofig aktualng i ,,zyciows”,
gdyz zawierala odniesienie do konkretnego zycia indywidualnego i spoteczno-
politycznego.
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W prezentowanej tu pozycji autor omowil do$¢ szeroko sytuacje kryzysu
w trzech waznych dziedzinach: w sektorze antropologii (filozoficznego wize-
runku cztowieka), w dziedzinie idei Boga i religii oraz w dziale kultury.

Pierwsza cz¢§¢ publikacji: Kryzys idei czlowieka jako osoby (s. 9-68),
zawiera prezentacje nowozytnego wizerunku czlowieka poczynajac od ra-
cjonalistycznego o$wiecenia. Zdaniem autora wilasnie w oSwieceniu zaczal
sie kryzys obiektywnej prawdy o cztowieku. Ow kryzys poglebiat sie potem
w réznych odmianach filozofii europejskiej XIX i XX wieku, m.in.: w pante-
izmie G.W.F. Hegla i A.N. Whiteheada, w materializmie mechanicystycznym,
scjentystycznym, przyrodniczym, historycznym, dialektycznym, psychoana-
litycznym, egzystencjalistycznym, a ostatnio liberalistycznym i postmoder-
nistycznym. Te cze$é rozwazan koficzy autor uwagami na temat Unii Euro-
pejskiej i procesu globalizacji. Pochylajac sie nad kryzysem Unii Europejskiej
autor zauwaza, ze w ostatnich latach w polityce unijnej zostaly naruszone
dwie podstawowe zasady zycia spolecznego: zasada solidarnosci (dobra
wspOlnego) i zasada pomocniczoSci (personalizmu). Owo naruszenie wynikto
z tego, ze w laickim modelu integracji europejskiej zabrakto elementu kultu-
ry moralno-duchowej, w tym réwniez religijnej. Deklarowana neutralnos¢
$wiatopogladowa i etyczna ostabia, zdaniem Profesora, proces integracyjno-
jednoczeniowy panstw europejskich. Uzdrowienie sytuacji i wyjscie z kryzy-
su widzi autor w respektowaniu wskazaf ostatnich papiezy, w szczegdlnosci
Jana Pawtla II i Benedykta XVI. Podobne uwagi wypowiada pod adresem
dzisiejszego procesu globalizacji, w ktérym winno sie respektowaé postulaty
personalizmu: promowanie godnosci osoby ludzkiej, podstawowych zasad
zycia spolecznego: sprawiedliwosci, solidarnos$ci i pomocniczo$ci, wymogéw
demokracji partycypacyjnej, rownosci wszystkich pafstw i podmiotowosci
etniczno-kulturowej narodéw (s. 68).

W drugiej czeSci prezentowanej pracy ks. Kowalczyk pochylit sie nad kry-
zysem idei Boga i religii (s. 69-124). Kryzys ten objawia sie w wypaczonej idei
Boga oraz w probie zastapienia religii objawionej religiami naturalnymi Wsr6d
nurtéw czasé6w nowozytnych, znieksztalcajgcych prawdziwg idee Boga autor
wymienia: deizm, panteizm, ateizm, teologie ,,Smierci Boga”. Wedtug ks. Ko-
walczyka deizm dokonal racjonalizacji religii, panteizm zakwestionowal idee
Boga osobowego, dawny i tzw. nowy ateizm uczynil z dotychczasowej idei
Boga karykature. Inne przejawy kryzysu w dziedzinie dzisiejszej religii to in-
strumentalne jej traktowanie w marksizujacej teologii wyzwolenia i liberalne;j
ideologii sugerujacej prywatyzacje zycia religijnego, odejscie od katechezy re-
ligijnej na rzecz religioznawstwa, irenizm, falszywy ekumenizm, fundamen-
talizm religijny inspirujacy akty terroryzmu, agresywny sekularyzm. OdejScie
od idei Boga i integralno-personalnego rozumienia wiary religijnej ma swoje
skutki w kryzysie laickiej nadziei.
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Najwiecej uwagi autor poSwieca najnowszym tendencjom w dziedzinie
traktowania religii i spraw z nig zwigzanych. Sa one dzielem wspdlczesnego
liberalizmu. Autor jest zaniepokojony dalszym narastaniem procesu prywaty-
zacji religii, odmawianiu jej prawa do wspotuczestnictwa w zyciu spoteczno-
publicznym, a takze promowaniem relatywizmu religijnego, gloszacego teze,
ze wszystkie religie sa jednakowo prawdziwe i wartoSciowe. Relatywizm re-
ligijny owocuje w relatywizmie etycznym. Ciekawe uwagi autora znajdujemy
przy omawianiu fundamentalizmu religijnego, wlacznie z fundamentalizmem
islamskim, ktéry daje sie dzi§ we znaki chrze$cijanom zamieszkujacym kraje
arabskie (s. 111-116). Przy poszczeg6lnych watkach autor przywotuje stanowi-
sko Kosciota katolickiego, reprezentowane przede wszystkich przez ostatnich
papiezy.

W trzeciej czeSci sygnalizowanej tu publikacji ks. prof. Kowalczyk omawia
kryzys dzisiejszej kultury (s. 125-186). Mottem do rozwazan tej czeéci uczynit
stowa Jana Pawta II z adhortacji apostolskiej Ecclesia in Europa: ,,Wiara chrze-
Scijafiska uksztattowata kulture kontynentu (europejskiego), co jest faktem
historycznym. Obecnie jednak europejska kultura jest «milczacy apostazja»,
ktérej przejawami sa: «kultura §mierci» i naruszanie godnosci ludzkiej oso-
by, agnostycyzm religijny, relatywizm moralny i prawny, zagubienie prawdy
o czlowieku jako fundamencie niezbywalnych praw kazdego” (s. 125). W toku
rozwazan autor porusza w tej cze$ci nastepujace zagadnienia: regres kultury
humanistycznej, trend pragmatyczno-relatywistyczny wspodtczesnej filozofii,
zagrozenia nauki, aksjologiczna degradacja kultury masowo-globalnej, seman-
tyczny chaos i jezykowy wulgaryzm, antropologia mass mediéw, relatywizm
poznawczy, relatywizm etyczny, wulgaryzacja idei mitoSci, cywilizacja $mier-
ci, relatywizm estetyczny-antysztuka, kryzys cywilizacji tacifiskiej, deforma-
cja kultury fizycznej i sportu, subkultura, kontrkultura, antykultura, nihilizm
— destrukcja kultury. Juz samo wyliczenie tematéw, zwiazanych z kryzysem
kultury winien zacheci¢ do blizszego zapoznania si¢ z nimi.

Koniczac niniejsza sygnalizacje kolejnej ksigzki ks. prof. Stanistawa Kowal-
czyka, kwalifikowanego swiadka i tworcy dzisiejszej kultury chrzescijanskiej,
pozostaje mi jedynie zacheci¢ do nabycia tej, jakze cennej i aktualnej pozycji.
Moze staé sie ona pomocg nie tylko dla studentéw wydziatéw filozoficznych
i teologicznych, ale moze okazaé sie bardzo pozyteczng dla duszpasterzy, kate-
chetéw i $wieckich lideréw grup apostolskich.

Bp Ignacy Dec
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Tomasz Krzeminski
Ludzki embrion — czy ma prawo do zycia?

Wydawnictwo §w. Stanistawa B.M., Krakéw 2011, ss. 109

»Dar zycia, ktory Bog Stworca i Ojciec powierzyl cztowiekowi, domaga sie
od cztowieka, by mial swiadomos¢ jego nieocenionej wartosci” (DV 1). Nakaz
poszanowania zycia spoczywa na wszystkich instytucjach politycznych oraz
pozarzadowych. Dotyczy on w réwnej mierze indywidualnego cztowieka, jak
i organizacji o charakterze krajowym czy miedzynarodowym. Podstawowy akt
prawny ludzko$ci — Powszechna Deklaracja Praw Czlowieka — stwierdza, ze
»kazdy czltowiek ma prawo do zycia”. Prawo to nie moze by¢ kwestionowane
z powodu réznic dotyczacych rasy, koloru, jezyka, plci, religii, pochodzenia,
majatku, polityki ani z zadnej innej racji. Obserwacja otaczajacej rzeczywi-
sto$ci nasuwa jednak przekonanie, ze w zwigzku z powszechnym niszczeniem
ludzkich zarodkéw zostaje ono naruszone, a okre$lone stadium rozwojowe em-
briogenezy staje si¢ kryterium dyskryminacji.

Autor niniejszej publikacji, ktéra ukazata si¢ w serii ,,ABC bioetyki”, zasta-
nawia si¢ w jakim zakresie powszechnie deklarowane prawo do zycia zapewnia
ochrone czlowiekowi w stadium embrionalnym? Recenzowana ksigzke, skta-
dajaca sie z trzech rozdziatéw, poprzedza wstep ks. prof. Andrzeja Muszali —
redaktora niniejszej serii.

T. Krzeminski najpierw wskazuje na rézne wspdlcze$nie stosowane prak-
tyki uSmiercania ludzkich embrionéw. Jednym z nich jest przerwanie roz-
wijajacej sie w fonie matki cigzy. Nic tez dziwnego, ze chce on przedstawié
rozmiar tego zjawiska w skali §wiatowej. Dowodzi przy tym, ze podanie do-
ktadnych statystyk dokonanych aborcji jest trudne przede wszystkim z tej ra-
cji, ze w wielu krajach (np. USA) nie ma obowigzku podawania sprawozdan
z wykonanych przerwan cigzy, a opinii spolecznej podaje si¢ dane niepel-
ne i celowo je zaniza. Ponadto w niektérych §rodowiskach kobiety stosujace
tradycyjne metody spedzania ptodu nie przyznaja sie do popetnionego czy-
nu. W dalszej czeSci swego wywodu podaje on statystki aborcyjne na terenie
Polski z lat 1965-2005 oraz przyczyny wykonanych przerwan cigzy. Z kolei
omawia oficjalne sposoby zabiegéw przerwan ciazy: aborcje¢ farmakologiczna,
mechaniczng oraz chirurgiczna.

Nastepnie autor stwierdza, ze obecne spofeczefistwo nie ma §wiadomosci
zta dotyczacej dziatania technik wywotujacych sztuczne poronienie wezesnego
embrionu. Taki stan rzeczy jest wynikiem zamieszania pojeciowego, co przeja-
wia sie w jednakowym traktowaniu §rodkéw antykoncepcyjnych i wezesnopo-
ronnych. Powoduje to zatarcie réznicy miedzy preparatami, ktorych dzialanie
polega na uniemozliwieniu zaptodnienia komorki jajowej, a Srodkami niszczg-
cymi zycie w fonie matki. Dalej opisuje on zasade dziatania Srodkéw wezesno-
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poronnych, do ktérych naleza: wkladka wewnatrzmaciczna, preparaty anty-
koncepcji postkoitalnej (tzw. ,,pigutka dnia nastepnego”), implanty podskérne
(Norplant), plastry antykoncepcyjne, zastrzyki typu Depo-Provera, Postinor,
minipigutka, jak rowniez niektdre srodki antykoncepcji hormonalnej.

Krzeminski podkresla réwniez, ze i zaptodnienie pozaustrojowe czesto
zwigzane jest z uSmiercaniem zycia ludzkiego w fazie embrionalnej. Metody
in vitro cechuja sie bowiem niskg skutecznoscig. Nawet najlepsze o$rodki osig-
gaja pozytywne wyniki jedynie w 35% przypadkéw. Staje sie to bodzcem do
ulepszania metod, co z kolei wigze sie z uSmiercaniem kolejnych ludzkich za-
rodkéw. USmiercanie embriondw zwigzane jest juz z samg technologia zaptod-
nienia pozaustrojowego. Wszczepia sie bowiem do macicy kilka zarodkow,
pozostale przechowuje na potrzeby powtdrzenia transferu. Jednakze proces
kriokonserwacji wigze sie z powaznym ryzykiem i okupiony jest utratg zycia
duzej liczby istnien ludzkich. Czesto pary, ktore osiggnety zamierzone cele, nie
s3 juz zainteresowane losem pozostatych zarodkéw i skazujg je na zniszczenie.

Krzemifiski zauwaza, ze metody sztucznego zaptodnienia niosg z sobg tak-
ze szerokie spektrum zagrozen dla zycia embrionéw zwiazanych z diagnostyka
prenatalng. Niszczy sie te embriony, u ktérych stwierdzono wade genetyczna,
albo gdy posiada on niepozadane cechy (pteé, kolor oczu czy wloséw). Za-
grozenia dla zycia wynikajg z dzialaf zwigzanych z takimi eksperymentami
medycznymi, jak klonowanie oraz wszelkie proby pozyskiwania tzw. embrio-
nalnych komérek macierzystych.

Ukazane przejawy nieposzanowania prawa do zycia ludzkiego zarodka
usprawiedliwia sie najczesciej, odbierajac mu status osoby. Nieuznawany za
cztowieka, nie moze by¢ traktowany jako podmiot praw naleznych ludziom.
Totez autor stawia pytanie: Czy embrion ludzki jest juz petnoprawng osobg
ludzka z przystugujacym mu prawem do zycia? Jego zdaniem w celu znalezienia
odpowiedzi na to pytanie niezbedne jest odwotanie sie najpierw do przestanek
biologicznych, a nastepnie teologicznych. Biologiczne kryteria czlowieczenstwa
zarodka mozna zgrupowal w cztery argumenty: przynaleznosci gatunkowe;j,
cigglosci rozwojowej, tozsamosci i potencjalnosci. Jednakze wszelkie proby
rozstrzygania o czlowieczenstwie embrionu jedynie z perspektywy biologii sg
niepelne. Celem nakreSlenia perspektywy zagadnienia statusu ontologicznego
poczetego zycia konieczne jest uwzglednienie racji nadprzyrodzonych. Teolo-
gia katolicka w oparciu o Objawienie Boze wypracowala spdjna wizje czto-
wieczefistwa, jako istoty cielesno-duchowej. Podkresla tez ona godnosé, jaka
przystuguje kazdej istocie ludzkiej od momentu poczecia.

Autor w publikacji ukazuje tez kwestie prawnej ochrony cztowieka w sta-
dium embrionalnym. Zarodek w polskim prawie chroniony jest przez wiele
ustaw o roznej randze. Podstawowym dokumentem wyznaczajacym wszel-
kie kierunki regulacji prawnych jest Konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej
(Ustawa Zasadnicza) z 2 kwietnia 1997 r. Szczegblne znaczenie ma art. 38
tej ustawy, ktoéry gwarantuje kazdemu czlowiekowi — takze w fazie embrio-
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nalnej — ochrone zycia. Sformutowanie normy konstytucyjnej w taki sposéb
jest ewenementem w pordéwnaniu z ustawodawstwami innych krajéw Euro-
py. W mysl tego artykulu wartoscig chronigca konstytucyjnie nie jest prawo
do zycia, lecz ,prawo do ochrony zycia”. Troska panstwa o zycie czlowieka
wyrazona jest poSrednio takze w art. 71 ust. 2 Ustawy Zasadniczej: ,Matka
przed i po urodzeniu dziecka ma prawo do szczeg6lnej pomocy wladz publicz-
nych”. Prawodawca ponadto powotal specjalny organ, ktérego zadaniem jest
kontrola przestrzegania tego prawa w naszym kraju — instytucj¢ Rzecznika
Praw Dziecka. Powolanie dodatkowej instytucji miato na celu zaakcentowanie
konieczno$ci ochrony praw dzieci, ktore ze wzgledu na stopiefi rozwoju nie sg
w stanie skutecznie same bronié¢ swoich praw. Istotnym elementem kazdego
ustawodawstwa jest prawo karne. Polskie prawo bezposrednio wyraza si¢ kilka
razy w kwestii ochrony prawa do zycia nienarodzonych. Naklada m.in. kare
pozbawienia wolnosci za przerwanie cigzy.

Podstawowym aktem prawnym wspélnoty miedzynarodowej, w ktérym
zawarty jest katalog praw naleznych jednostce ludzkiej, jest Powszechna De-
klaracja Praw Czlowieka z 1948 r. W art. 3 prawodawca pisze, ze ,,kazdy czto-
wiek ma prawo do zycia, wolnoSci i bezpieczefistwa swej osoby”. Zawarta tam
idea ochrony zycia ludzkiego ewoluowala, zapewniajac stopniowo ochrone
prawng takze cztowiekowi w fazie prenatalnej. Na jej bazie pojawily si¢ ko-
lejne postanowienia, rezolucje i konwencje proklamujace powszechne prawo
do zycia kazdej istoty ludzkiej. Sposréd regionalnych systeméw najskutecznie;j
funkcjonuje prawodawstwo europejskie. Poczatek zwigzany jest z powstaniem
Rady Europy i uchwaleniem Europejskiej Konwencji Praw Czlowieka i Pod-
stawowych Wolnosci (4 listopada 1950 r.). Kolejne Zgromadzenia Parlamen-
tarne uchwalaly ustawy dotyczgce uszanowania prawa do zycia dziecka juz od
momentu poczecia (1979), o inzynierii genetycznej (1982), o wykorzystaniu
embrionéw i ptodéow ludzkich w celach diagnostycznych, terapeutycznych,
naukowych, przemystowych i handlowych (1986, 1989). W 1997 r. powstala
europejska Konwencja Bioetyczna w Oviedo. W Sprawozdaniu Wyjasniajacym
prawodawca zagwarantowal, ze termin istota ludzka” odnosi sie do cztowie-
ka w kazdym stadium, w tym takze do zycia prenatalnego. Pafistwa, ktore sg
sygnatariuszami tegoz dokumentu, s3 zobowigzane do poszanowania godnosci
oraz prawa do zycia zarodkéw ludzkich.

W koficu swych wywoddéw autor przedstawia stanowisko KoSciola kato-
lickiego odnoszace si¢ do poczatku zycia embrionu ludzkiego. Jest nim mo-
ment wytworzenia sie zygoty. Z tej racji wyraza kategoryczny zakaz podej-
mowania dziatan, ktore naruszaja zycie u jego poczatku. Czyni to w oparciu
o poszanowanie prawa do zycia zarodkoéw, jako oséb najbardziej niewinnych
i bezbronnych. Aborcje uwaza za jedno z najcigzszych wykroczen przeciwko
prawu do zycia. Ze wzgledu na wyjatkowy ciezar tego grzechu Sobér Waty-
kanski II (KDK 51) przypomnial o konieczno$ci poszanowania zycia w sta-
dium embrionalnym. Nastepnie uczynifa to Kongregacja Nauki Wiary w de-
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klaracji Quaestio de abortu oraz w instrukcji Donum vitae. Zakaz przerywania
cigzy zostal réwniez sformutowany w nauczaniu papiezy. Pawel VI uczynit to
w encyklice Humane vitae, a Jan Pawel II m.in. w encyklice Evangelium vitae.
Rozwdj nauki, ktory sprawil, ze cztowiek posiadt ogromne mozliwosci inge-
rowania we wlasne zycie, zmobilizowal Kosciét do formulowania ocen etycz-
nych w tym zakresie. Kongregacja Nauki Wiary w instrukcji Dignitas personae
precyzyjnie prezentuje stanowisko Kosciota w kwestii metod wspomaganego
poczecia, terapii genowych, klonowania ludzi, wykorzystania embrionalnych
komérek macierzystych do celow terapeutycznych oraz tworzenia hybryd ludz-
ko-zwierzecych.

W zakoniczeniu Krzeminski stwierdza, ze niestety wspolczesne rozstrzy-
gniecia prawne w dziedzinie ochrony nienarodzonych nie sg satysfakcjonujace.
W coraz to nowych krajach upowszechniajg si¢ ustawy i praktyki niszczgce zy-
cie ludzkie, a zwlaszcza zycie najstabszych: dzieci nienarodzonych. W ostatnim
czasie — dodaje — daje sie jednak zauwazy¢ pewng mobilizacje sil wystepujacych
w obronie zycia ludzkiego, wyrazajaca sie w postaci rozmaitych ruchéw ,na
rzecz zycia”, mobilizacje, ktora dodaje otuchy i budzi nadzieje.

Mozna zapytaé o przeznaczenie tej pracy. Do kogo ja autor kieruje, komu
moze staé sie przydatna? Otz jako opracowanie dotyczace szacunku dla po-
wstajacego zycia ludzkiego oraz réznorakich jego zagrozen, moze staé sie ona
uzyteczng lekturg zaréwno dla studentéw medycyny, jak i pracujacych w tym
zawodzie lekarzy. JeSli przyczyni sie do podniesienia Swiadomosci etycznej
i moralnego poziomu adeptéw medycyny polskiej, podniesie tez w spoleczefi-
stwie zaufanie do nich i ich pracy. Jej czytelnikami powinni by¢ takze duszpa-
sterze, katecheci oraz matzonkowie, ktorzy zastanawiajg sie, czy nie dokonaé
aborcji po niepomyslnej diagnozie prenatalnej, badz tez poddad sie zabiegowi
in vitro w sytuacji bezptodnosci.

Ks. Tadeusz Reror
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Janusz Marianski
Religia w spoleczeristwie ponowoczesnym. Studium socjologiczne

Oficyna Naukowa, Warszawa 2010, ss. 295

Religia w spoleczeristwie ponowoczesnym to publikacja naukowa z zakresu
socjologii religii. Ksigdz prof. Janusz Marianski omawia w niej wspolczesne
problemy spoteczne w kontekscie podejscia do religii i jej roli dla spoteczen-
stwa i cztowieka. Przedstawia zagrozenia i putapki, na jakie narazony jest dzi-
siaj cztowiek, ale jednoczes$nie szeroko opisuje, z czego one wynikaja i jakie jest
ich zrédlo. Poza tym wskazuje réwniez mozliwosci dziataf na rzecz obrony
moralnosci i zachowan godnych czlowieka. Jest to swoiste studium socjolo-
giczne spoleczefnistwa zyjacego w dobie ponowoczesnej. Autor charakteryzuje
w niej takie spoleczenstwo w kontekscie nie tylko polskim, ale i globalnym.
Zwraca uwage na teorie sekularyzacji i jej wspdlczesne odniesienie w wy-
miarze europejskim i §wiatowym. Przedstawia rOéwniez tendencje przemian
we wspolczesnej religijnosSci, co je warunkuje i determinuje oraz jak wyglada
wspolczesna religijnos$é i duchowosé, prezentuje szerokie opinie innych socjo-
logow, filozoféw i naukowcéw dotyczace omawianych zagadnien. Przybliza
takze czytelnikowi najnowsze wyniki §wiatowych badaf socjologicznych doty-
czacych religijnosci i duchowosci.

Ksigzka jest swoista probg przeciwstawienia si¢ klasycznym teoriom wielu
uczonych, takich jak Maks Weber, Emil Durkheim, Karol Marks czy August
Comte, ktérzy stwierdzali, ze znaczenie religii w zyciu czlowieka wraz z po-
stepem cywilizacyjnym ulegnie zagladzie, a jej sekularyzacja bedzie nieodwra-
calna. Autor udowadnia, ze jest inaczej. Wskazuje, ze religijnos¢ i duchowosé
przechodzi pewne przeobrazenia, a temat sekularyzacji i teorii sekularyzacji
nie zanika, ale nadal jest przedmiotem wielu badan i §wiadczy o desekula-
ryzacji, respirytualizacji i o powrocie religii do sfery zycia indywidualnego
i spolecznego.

Tres$¢ ksiazki zawarta jest w czterech rozdzialach. Oczywiscie wzbogacona
jest we wstep i zakoniczenie oraz, co cenne dla naukowcéw obcojezycznych,
w streszczenie publikacji w jezyku angielskim. Ksigzka zawiera réwniez bogatg
bibliografie i indeks oséb, ktdére autor cytuje lub powoluje sie na ich opinie,
badania, prace czy publikacje.

Pierwszy rozdzial to charakterystyka spoteczefistwa ponowoczesnego pod
wzgledem pluralizmu i warto$ci norm, wzrastajgcego ryzyka w wymiarze in-
dywidualnym, spolecznym i globalnym, ostabienia sensu i orientacji oraz ak-
centowania dobra i interesu jednostki. Autor zwraca w nim uwage na mody-
fikacyjna role tradycji, na to, ze we wspodlczesnym spoleczenstwie tworzg si¢
nowe wzory kulturowe i to w do$¢ duzym tempie, ale wystepuje rowniez zja-
wisko ponownego odkrywania tradycji. W tym celu przytacza opinie i wyniki
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badan innych socjologéw oraz ukazuje jednostke w $wiecie globalizacji, mass
mediéw w odniesieniu do sposobu zycia spotecznego. Wskazuje, ze wspodlcze-
sny czlowiek coraz czeSciej stara si¢ decydowaé sam o sobie i indywidualnie
podchodzi do rozumienia warto$ci, tworzy nowe wzory zachowan. Wzrasta
wiec ranga samorealizacji, samostanowienia, kreatywnosci, niezalezno$ci wia-
ry w rozwdj itp. Jednak jednocze$nie czlowiek ten zyje w §wiecie pozbawio-
nym autorytetdéw, skazany jest na ksztaltowanie si¢ tozsamosci osobowej przez
wolny wybér, a nie przez rodzine i bliskich. Samodecydowanie i globalizacja,
nowe technologie i rozw0j cywilizacyjny zdaniem autora zapewniaja jednost-
ce warunki do rozwoju, do wolnosci przekonan, ksztattowania réznorodnosci
styléw zycia, wolnego wyboru, ale niosg za sobg réwniez pewne zagrozenia
i konsekwencje negatywne.

Ksiadz J. Marianski zwraca tez uwage na konsekwencje wolnych wybo-
réw, na sposob ksztattowania tozsamosci przez mass media, na zycie w ciggltym
podejmowaniu ryzyka i zmieniajace sie warunki, w jakich zyje cztowiek. Wska-
zuje, ze spoleczenistwo globalne wraz ze wzrostem dobrobytu nie rozwigze
i nie wyeliminuje pewnych cech negatywnych i zagrozen, takich jak bezrobo-
cie, katastrofy nuklearne, terroryzm. Autor bardzo obrazowo opisuje czynniki
wplywajace na zycie wspoélczesnej jednostki, ale zarazem ukazuje wiele moz-
liwych scenariuszy modernizacji spotecznej, wiele mozliwosci zycia w czasach
nowoczesnych czy ponowoczesnych. Pokazuje, ze $wiat nie jest, nie byt i nie
bedzie w pelni doskonaly, ze ciggle bedzie ulegal zmianie i przemianie tak
samo jak spoteczefistwo. Zmiany te nie pozostajg bez konsekwencji dla zycia
religijnego, czesto wplywajg na nie destrukcyjnie, ale niektére z nich (utrata
sensu, ryzyko, niepewno$¢ zycia) mogg w pewnym zakresie sprzyjaé religijno-
$ci i sg szansg dla nowych form religijnosci i duchowosci. Autor pisze réwniez,
ze coraz czeSciej ,cze$é ludzi nie chee zyé w §wiecie niepewnosci i stara sie je
jako$ zatrzymad, uciekajac w strone dawnych czaséw” (s. 39).

Kolejny rozdziat ksigzki po§wiecony jest kontrowersjom wokoét teorii seku-
laryzacji. Autor ukazuje teorie sekularyzacji na gruncie europejskim. Przytacza
opinie wielu uczonych i jednocze$nie zwraca uwage na to, czy sg one adekwat-
ne do spoleczefistwa ponowoczesnego, czy stracity juz swoja zasadno$é. Szero-
ko opisuje zjawisko ,,odkoScielnienia” religijno$ci. Prezentuje indywidualizacje
duchowosci i religijnosci wspodlczesnego czlowieka, wyjasnia, czym jest ona
spowodowana i jaki ma to wptyw na teorie sekularyzacji. Poza tym prezentuje
wyniki badan europejskich na temat religijnosci na przyktadzie kilku panstw
europejskich. Socjolog z Lublina zwraca uwage na to, ze ,,odkoScielnienie” nie
jest dechrystianizacja, ale konsekwencja utraty funkcji religijnych przez Ko-
Scioty i ich zmieniajaca sie pozycja w spoleczeistwie. Wskazuje réwniez, ze
nadal, choé w mniejszosci, sg ludzie, ktérzy zachowuja Scista wiez z KoSciolem.
Zacheca tez badaczy do tego, aby zamiast procesami ,,odkoscielnienia” zajeli
sie rozpoznawaniem nowych form religijnosci. Zwraca rOwniez uwage na to, ze
do niedawna niemal wszyscy socjologowie odwolywali si¢ do teorii sekulary-
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zacji. Niektorzy nawet i teraz starajg sie udowadniaé, ze wspolczesny Swiat to
religijne pustkowie. Ksiadz prof. J. Mariafiski przekonuje jednak, ze w spote-
czefistwie ponowoczesnym w kryzysie nie jest religia lecz teoria sekularyzacji.
Zwraca uwage na nowe, ciggle wzmagajace sie ruchy religijne oraz na to, ze
$wiat pluralizmu spotecznego i kulturowego nie jest na tyle silny, by zniszczy¢
religie. Odwoluje sie w tym celu do prac innych socjologdw, teologdw i filo-
zofow, ktérzy wezesniej byli zwolennikami teorii sekularyzacji, ale zauwazyli,
ze przemiany w spoleczefistwie ponowoczesnym nie prowadzg do zaniku re-
ligijnosci, lecz do zmiany jej form. Modernizacja i globalizacja prowadza do
przeksztalcania religii i religijno$ci na rézne i wielorakie sposoby.

W kolejnej czesci ksigzki autor wskazuje tendencje przemian w religijnosci
wspotczesnej. W tym wzgledzie ktadzie nacisk na czynniki, jakie je warunkuja.
Analizuje, jaki wplyw na te przemiany ma pluralizm religijny, sekularyzacja,
globalizacja i indywidualizacja. Wskazuje na fakt, ze desekularyzacja, cho¢ nie
jest zjawiskiem rzucajacym sie w oczy, wystepuje i jest zauwazalnym trendem
w spoleczefistwie, prowadzacym do troski o ksztalt wlasnej religijnosci jed-
nostki, do wyzwalania sie nowej duchowosci i do szukania nowych form uze-
wnetrzniania religii.

Ostatni rozdzial poSwiecony jest nowej duchowosci. Autor charakte-
ryzuje to zjawisko, odwotujac sie rowniez do stwierdzefi innych socjologdw.
Przedstawia definicje duchowosci oraz cechy nowej duchowosci, jednoczesénie
zwracajagc uwage na rézne jej formy i tendencje indywidualistyczne. Ksigdz
prof. J. Marianski pisze: ,,Wspodlczesna socjologia religii operuje szeroky defi-
nicja religii, ktora nie ogranicza si¢ do religijnoéci ufundowanej na doktrynie
koScielnej, lecz obejmuje takze pozainstytucjonalne aspekty rzeczywistoSci zja-
wisk religijnych (i duchowych)” (s. 218). Lubelski socjolog dostrzega wszelkie
zmiany i modernizacje religijnoSci, dostrzega nowe jej formy i przejawy oraz
udowadnia, ze nie s3 one odejéciem spoleczefistwa ponowoczesnego od religii.
Omawia rowniez przejawy religijnoSci, nowej duchowosci w §wietle najnow-
szych badan socjologicznych i wskazuje ich nowy kierunek, ktéry powinien byé
nastawiony na funkcjonalne rozumienie religii.

Ksigzke ks. prof. J. Marianskiego wydata Oficyna Naukowa w Warszawie
w 2010 r. — jedna z najlepszych firm publikujacych ksigzki socjologiczne. Sta-
rannie wydana ksigzka — na dobrym papierze, o estetycznej szacie typograficz-
nej — jest szyta i zaopatrzona w twardg oprawe. W stosunku do tak dobrego
jakoSciowo wydania i treéci ksigzki cena jest naprawde bardzo atrakcyjna i do-
stepna dla kazdego czytelnika.

Publikacja ks. prof. J. Marianskiego jest pod wzgledem treéci bardzo inte-
resujaca i pouczajaca lekturg wyznaczajaca jednoczesnie nowy kierunek socjo-
logom religii. Autor nie stosuje w niej uogdlnien. Nie stwierdza, ze jest tylko
czarne i biale, dobre i zle, ale pokazuje r6znorodnos$¢ form i zachowan w zyciu
i funkcjonowaniu cztowieka spoteczefistwa ponowoczesnego wzgledem religii.
Prezentuje i przytacza wiele réznych opinii, do ktérych bezposrednio sie¢ od-
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nosi przez akceptacje lub ukazanie nieadekwatnosci i nieaktywnosci pewnych
definicji czy stwierdzen. Analizuje determinanty zycia jednostki i spoteczen-
stwa oraz ich wplyw na zainteresowanie sie kwestig duchowosci i religijnosci.
W sposéb bardzo umiejetny pokazuje, nie tylko zainteresowanemu socjologia
religii czy religia czytelnikowi, ze religia nie przezywa zaniku, ale pewne prze-
obrazenia w nowga forme religijnosci i duchowosci.

Bardzo podoba mi si¢ to, z jaka lekkoScig i sprawnoscig autor, piszac je-
zykiem naukowym, od samego poczatku zaciekawia lekturg. Na pewno dzieki
bardzo zrozumialemu i czytelnemu przekazowi, ciekawemu ujeciu zagadnienia
i stylowi ksigzka trafi w gusta nie tylko socjologéw religii i moralnosci. Pole-
catabym ja kazdemu, kogo ciekawi rozwdj i zycie spoleczne, rola mass mediow
i rozwoju cywilizacyjnego oraz przemiana duchowos$ci wspodtczesnego spote-
czenistwa. Ksigzka w sposdb ciekawy przedstawia wyniki badaf empirycznych
i stan nauk socjologicznych w odniesieniu do religii. Czyta ja si¢ bardzo lekko
i z zaciekawieniem. Tylko nieliczni autorzy majg dar, aby tekst naukowy byt
tak czytelny i interesujaco przedstawiony. Bardzo polecam publikacje ks. prof.
J. Marianskiego nie tylko socjologom, ale i psychologom, pedagogom, kultu-
roznawcom i religioznawcom oraz filozofom i teologom.

Olha Pelekh
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Ks. Henryk Seweryniak
Teologia fundamentalna

Towarzystwo ,Wiez” Warszawa 2010, ss. 520 (t. I), 380 (t. II)

Kilkadziesiat lat temu sposéb uprawiania posoborowej teologii fundamen-
talnej zostal zilustrowany wiele méwigcymi metaforami, ktére w sposéb czy-
telny wskazywaly jej zadania i cele. Méwilo sie o niej miedzy innymi, ze jest
dyscypling pogranicza i winna zachowywac si¢ jak czlowiek stojacy w progu
domu, ktoéry jest zarazem wewnatrz niego, jak i na zewnatrz. Dlatego wsp6t-
czesna teologia fundamentalna z jednej strony — buduje rozumng argumentacje
uzasadniajgcg sensowno$é wiary chrzeScijaniskiej i motywdw nadziei oraz po-
dejmuje wysitek ich obrony. Ale z drugiej strony — w wiekszym stopniu otwiera
sie i przyswaja wiedze z zakresu szeroko rozumianych nauk humanistycznych
i kultury wspoltczesnej, zaprasza do myslenia i rozwigzywania probleméw czlo-
wieka w Swietle Ewangelii, w KoSciele i z Kosciotem.

»Kontekstualne” nachylenie uprawianej i wyktadanej teologii fundamen-
talnej jest cechg charakterystyczng wydanej przez Biblioteke ,,Wiezi” dwuto-
mowej ksigzki ks. prof. dr. hab. Henryka Seweryniaka Teologia fundamental-
na. Jak przystato na podrecznik akademicki zawiera ona aktualny stan badafi
i wiedzy z zakresu wspodlczesnej apologetyki, jest Swiadkiem kierunkéw jej
rozwoju, ukazuje tez jako$¢ §wiadomosci polskiego Srodowiska teologicznego.
Pozycja jest owocem pracy wieloletniego wyktadowcy UKSW, ktéry przez pu-
blikacje na biezgco dzieli sie swojg wiedzg i do§wiadczeniem.

Tom pierwszy zawiera trzy zasadnicze czeSci. Pierwsza (rozdz. I) dotyka
zagadnien historycznych i problematyki metodologicznej. Pokazuje rys histo-
ryczny, w ktérym prezentowane sa poczatki patrystycznej apologii, kierunki
jej rozwoju i uwarunkowania, ktére po wiekach doprowadzity do uksztattowa-
nia dyscypliny naukowej zwanej dawniej apologetyka, a wspdlczes$nie teologia
fundamentalng. Charakterystyczne w podre¢czniku ukierunkowanie na aktual-
ne wyzwania, przed ktérymi staje KoSciél, kaze autorowi skupic sie na prezen-
tacji wspotczesnych nurtéw oraz sposobéw uprawiania teologii fundamental-
nej, dla ktérych punktem wyjscia refleksji i budowania rozumnej argumentacji
jest przestrzen szybkich i glebokich przemian kulturowych, ktére dotykaja
wspolczesnego czlowieka i catych spoleczenistw. Te cze$¢ zamyka problema-
tyka metodologiczna teologii fundamentalnej, gdzie okreSla sie jej przedmiot
i tozsamo$¢ oraz cel i funkgcje.

Ksigdz Seweryniak podkresla, ze zasadnicze znaczenie maja kolejne roz-
dziaty (rozdz. II i III) dotyczace nowoczesnego kontekstu wiary chrzescijan-
skiej. S one nawigzaniem do jednego z klasycznych traktatéw apologetycznych
De religiosa, w ktérym uzasadniano wiarygodno$¢ teizmu oraz koniecznosé
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religii do pelnego rozwoju czlowieka, a co za tym idzie wlasciwego ksztaltu
spoleczno$ci. Prezentowana préba odnowy tego traktatu w ramach teologii
fundamentalnej opiera sie najpierw na ukazaniu ideowego oblicza wspolczesne-
go Swiata, ktory nierzadko kwestionuje i podwaza przestanie chrzescijanskie.
Autor wskazuje poczatki charakterystycznych postaw, myslenia i negatywnych
doswiadczen, odnajdujac ich zrédta w przemianach zachodzacych w kulturze
i nauce oraz nowozytnych nurtach filozoficznych, ale takze w kierunkach dy-
namicznego rozwoju informacji i komunikacji, a nawet w przeksztalceniach
religijnosci. Dopiero znajomo$é réznorodnych aspektéw nowoczesnosci, ktore
warunkujg kontekst wiary, moze stanowié¢ wlasciwy punkt wyjscia dla formu-
towania wiarygodnej teologicznofundamentalnej argumentacji na rzecz chrze-
Scijafistwa, szeroko odwolujac sie przy tym do wielorakich przejawoéw auto-
transcendencji osoby, tzn. do niezbywalnej zdolnosci otwarcia istoty ludzkiej
na przyjecie Objawienia.

Dopetnieniem calo$ci pierwszej czesci jest rozdzial o Objawieniu Bozym
(rozdz. IV) umieszczony w tym miejscu ze wzgledu na to, ze ,,pojecie Objawie-
nia jest kluczem do wtasSciwego zrozumienia i przezywania wiary chrzescijaf-
skiej”. W najbardziej podstawowym sensie Objawienie oznacza bowiem zbaw-
cze samodarowanie sie Boga w Jezusie Chrystusie i z tego wlasnie powodu,
»zawiera szczegdlng koncentracje istoty chrzeScijafistwa” oraz stoi u jego zré-
det. Stad konieczno$é ukazania dziejéw refleksji nad Objawieniem, a niekiedy
takze sporéw z jego jednostronnymi ujeciami. W sposéb szczegdlny zostaly
zaakcentowane i szeroko omdéwione najwazniejsze cechy i wymiary soborowe-
go modelu Objawienia oraz formy jego wiarygodnego przekazywania.

Czeé¢ drugg pierwszego tomu zajmuje chrystologia fundamentalna, jeden
z dwoch gléwnych dzialéw teologii fundamentalnej, ktéra bada i uzasadnia
wiarygodno$¢ historyczng, teologiczng i antropologiczng Objawienia Jezusa
Chrystusa. Autor umieécit te problematyke w kontekscie wspotczesnych nur-
téw mySlowych. Dlatego na poczatku znalazlo sie omdéwienie, ale réwniez
krytyka pozakoscielnych wizerunkéw Jezusa Chrystusa, czesto zredukowa-
nych lub jednostronnych, tworzonych niekiedy na uzytek kultury masowe;j.
Dopiero po nim podjeto problematyke wykazania historycznosci wydarzenia
Jezusa Chrystusa i jego Zrodel. Chrystologia fundamentalna odwotuje sie do
badan nad starozytnymi pismami niechrze$cijafiskimi Zrédtowo i bezstronne
wzmiankujacymi o Jezusie, a takze — co jest pewng nowoscia — siega do Zrodel
archeologicznych i w budowaniu argumentacji na rzecz wiarygodnosci chrze-
Scijanistwa korzysta z badan wykopaliskowych prowadzonych na terenach daw-
nej Palestyny, w ktérej zyt Jezus. W tej grupie zrddet znajdujg sie jednak przede
wszystkim najwczesniejsze Swiadectwa chrzescijaniskie, ktére poddane krytyce
wewnetrznej i zewnetrznej spelniaja kryteria wiarygodnosci. Stanowig w ten
sposob baze Zrodtows dla historycznych podstaw wiary w Jezusa Chrystusa
oraz uzasadnienia Jego Boskiej tozsamosci i Zmartwychwstania.
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Wielowiekowa tradycja apologetyczna zachodniego chrzescijanstwa, ktéra
pomimo $wiadectwa Pawlowego i patrystycznego nie odwolywala sic w wy-
starczajacym stopniu do krzyza jako znaku wiarygodnosci katolickiej. Jednak
wspolczesnie, wobec podejmowanych przez nurty antychrzescijafiskie prob
umniejszenia warto$ci tego znaku i pozbawienia go znaczenia, teologia funda-
mentalna powraca do zrddet i dostrzega potrzebe uzasadniania i obrony krzyza
jako uniwersalnego znaku mitosci. Coraz wyrazniej jest bowiem przeswiadczo-
na o tym, ze ,chrzescijanstwo jest i pozostaje wiarygodne nie pomimo krzyza,
nie bez krzyza, ale w krzyzu i dzieki krzyzowi”.

Drugi tom Teologii fundamentalnej ma bardziej jednorodny charakter
i po$wiecony jest eklezjologii fundamentalnej. Takze tutaj autor odwotuje sie
do najnowszej literatury teologicznej i dokumentéw Kosciota i konsekwentnie
dazy do prezentacji aktualnych trendéw i ujeé w uprawianiu tej nauki. Naj-
pierw pokrotce przedstawia jej dzieje, rozwdj i przeobrazenia, jakim ulegata
w ciggu wiekow, aby nastepnie wskazac jej niemate osiggniecia w ksztattowa-
niu my§li katolickiej. Jednak zasadniczym punktem wyjscia dla refleksji jest
wspolczesne zainteresowanie KoSciolem, objawiajace si¢ w wielorakich for-
mach dialogu, ale tez niekiedy w kontestacji czy wrecz agresji wobec niego.
W zwigzku z tym autor stwierdza, ze dotychczasowy wyklad uzasadniajacy
geneze Kosciola i jego podstawowa strukture, stanowigcy niegdy$ gléwny nurt
argumentacji eklezjologii fundamentalnej, ,nie wystarcza dzisiaj do pelnego
wykazania wiarygodnosci eklezjalnej”. Stad jego postulat, aby obszar uzasad-
niania rozumnych podstaw rzeczywistosci eklezjalnej rozszerzyé i rozpatrywaé
takze w relacjach do rzeczywistosci ziemskich, jak demokracja i ekonomia,
kultura i nauka oraz inne religie i §wiatopoglady.

Realizacja postawionego postulatu zostata zaczerpnieta ze wskazan Ka-
techizmu Kosciofa Katolickiego. Klasyczna metoda uzasadniania wiarygodno-
$ci Kosciota ze znamion nie stracita niczego ze swojej aktualnosci. Znamiona
zostaly jednak odczytane w nowym S$wietle i dzi$ sg interpretowane w tro-
jakim wymiarze jako dar, znak i wyzwanie. Takie ujecie otwiera mozliwo$é
uwiarygodnienia znamienia jednoéci, §wieto$ci, powszechnosci i apostolskosci
Kosciota Chrystusowego w nowy, glebszy sposéb, ktory daje szanse na madre
odnalezienie sie eklezjalnej rzeczywisto$ci w wielorakich wymiarach wsp6t-
czesnego zycia.

Warto wymieni¢ atuty omawianego podrecznika, ktére wyrdzniaja go
spos$réd innych oraz decydujg o jego wysokim poziomie merytorycznym i dy-
daktycznym. Przede wszystkim zwraca uwage bogaty wybdr wspolczesnej li-
teratury teologicznej, odwotywanie sie do najnowszych dokumentéw Kosciota
i wypowiedzi ostatnich papiezy w wielu waznych kwestiach. Dzigki temu ten
podrecznik akademicki nie tylko prezentuje najbardziej aktualny stan wiedzy
i prowadzonych badan w zakresie teologii fundamentalnej. Przez odwolywanie
sie do nowych opracowan i interpretacji klasycznych zagadnien apologetycz-
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nych oraz sposéb ich omawiania ksigzka Profesora odpowiada takze na za-
potrzebowanie wspodlczesnego cztowieka na nowg argumentacje i nowy jezyk
przekazu prawdy o chrzeScijafistwie.

Inny charakterystyczny rys, to zamierzone przez autora stworzenie czy-
telnikowi, w duzo wiekszym zakresie niz dotychczas, bezposredniego dostepu
do waznych tekstow zrédtowych przez zamieszczenie obszernych cytatéw, np.
z pism Ojcéw Kosciota, z komentarzy znaczacych teologdéw, nauczania papiezy,
z encyklik i adhortacji czy wypowiedzi soborowych. Ten sposdb prezentacji
jest nie do przecenienia, gdyz obycie z tekstem i aktywne czytanie go ze zro-
zumieniem prowadzi do pogtebionej refleksji i rozwija samodzielne my§lenie
w duzo wiekszym stopniu niz jedynie informacja o nim. Podobng funkcje petni
zresztg z powodzeniem znajdujacy sie na koficu I tomu obszerny zalgcznik
w postaci przykladowych zestawdéw ¢wiczenn prowadzonych w oparciu o frag-
menty rozmaitych tekstéw z literatury, takze literatury piekne;j.

Na uwage zastuguje tez wewnetrzna struktura niektorych dziatow, szcze-
golnie tych, w ktérych autor prezentuje zarzuty réznych Srodowisk kierowane
pod adresem chrzeScijafistwa, wiary, Jezusa Chrystusa czy KoSciota. Zostaly
one pomyS$lane w taki sposdb, aby krytyce odpowiadaty merytoryczne chrze-
$cijanskie kontrargumenty o charakterze apologijnym.

Ksiagdz H. Seweryniak nazwal swoja ksiazke podrecznikiem. Rzeczywi-
$cie spelnia ona wszystkie kryteria niezb¢dne do takiego jej zaklasyfikowania
i z tego tytulu moze by¢ wykorzystana jako znakomita pomoc dla studentéw
i wykladowcéw teologii fundamentalnej, ktérym niejako z zasady ma prze-
ciez stuzyé. Wydaje sie jednak, ze daleko wykracza poza czysto akademickie
jej traktowanie. To po prostu fascynujaca lektura inspirujaca do refleksji nad
wiarygodnoScig chrzescijafiskiej propozycji zycia znacznie szersze grono czy-
telnikow.

Elzbieta Dolganiszewska
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Andrzej Siemieniewski
Stworca i ewolucja stworzenia

Fronda, Warszawa 2011, ss. 237

W roku 2009, z okazji dwustulecia narodzin Karola Darwina i 150. rocz-
nicy wydania dzieta O powstawaniu gatunkéw, corocznie obchodzony 12 lute-
go Dziefi Darwina przeksztalcil sie w Swigto caloroczne, ktéremu towarzyszyty
liczne publikacje i imprezy organizowane na calym $wiecie. Rocznice te staly
sie takze kolejng okazja do ozywionej dyskusji na temat stosunku teorii ewo-
lucji do inspirowanej chrzescijafistwem wizji poczatkdéw $wiata, zycia i czlo-
wieka. Ksigzke bp. A. Siemieniewskiego Stwdrca i ewolucja stworzenia mozna
uwazaé za jeden z gloséw w tejze dyskusji. Publikacja stylistycznie i treSciowo
stanowi swego rodzaju kontynuacje wydanej w 2009 r. innej ksigzki po$wieco-
nej dziejom zwigzkdéw wiary i wiedzy oraz ich roli w budowaniu duchowosci.
Ukazata sie ona nakladem réwniez tego samego wydawnictwa Fronda pod ty-
tulem: Sciezkq nauki do Boga. Nauki przyrodnicze i duchowos¢ w starozytnosci
i w Sredniowieczu.

Celem, jaki obecnie przy$wiecal autorowi, byto ukazanie pogladéw najwy-
bitniejszych myslicieli chrzescijafiskich na temat mozliwosci uniesprzecznienia
prawd wiary z teoriami nauk przyrodniczych w tym, co dotyczy genezy i roz-
woju §wiata empirycznego. Znajomo$¢é tychze pogladéw dostarcza przestanek
historycznych do niezwykle istotnej polemiki ze wspotczesnie rozpowszechnia-
nymi stereotypami, ktére w sposéb krzywdzacy ukazujg rzekome obawy czy
tez wrecz wrogosé chrzeScijan wobec ustalen i hipotez nauk przyrodniczych.
Realizujac tak wyznaczony cel, autor zwraca szczegdlng uwage na sposéb czy-
tania Ksiegi Rodzaju przez kolejne pokolenia tych chrzescijan, ktérzy wierni
najlepszej tradycji intelektualnej w swoim mys$leniu o rzeczywisto$ci starali sie
harmonizowaé aktualny stan nauk przyrodniczych z teologiczng interpretacja
tekstow biblijnych. Swoje poszukiwania autor dzieli na trzy etapy. Najpierw
w okresie od czaséw wspodlczesnych do epoki K. Darwina przyglada sie chrze-
Scijanskiej recepcji ewolucjonizmu. Nastepnie podgza tropem wielkich inter-
pretacji biblijnych opiséw stworzenia w $redniowieczu, by na koniec wyruszyé
na poszukiwanie starozytnych krypotoewolucjonistow.

W czedci I: Wojna, rozejm czy wspdtpracas, bp Siemieniewski dokonuje
— jak sam przyznaje — nieco jednostronnego i wybidrczego przegladu tek-
stow z okresu od II potowy XIX w. do koica XX w., z zamiarem ukaza-
nia nade wszystko pokojowej koegzystencji XIX-wiecznego ewolucjonizmu
z my$lg katolicka. I tak, na wstepie omawia odnoszace si¢ do problemu teorii
ewolucji fragmenty Dogmatyki katolickiej W. Granata z polowy XX w., by
z kolei przej$¢ do piSmiennictwa tzw. szkoly jezuickiej, gdzie koncentruje sie
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na tekscie Filozofii wieczystej w zarysie F. Kwiatkowskiego. Rozwijajac swoja
prezentacje, ukazuje podejScie do problemu darwinizmu w publikacjach ka-
tolickich apologetéw. Czyni to na przyktadzie dziela z 1918 r. Apologetyka
podreczna. Obrona wiary katolickiej z odpowiedziami na zarzuty, jak row-
niez w oparciu o ciekawe spostrzezenia wspolczesnego apologety S. Barra.
W kolejnym etapie swoich rozwazan autor pochyla sie miedzy innymi nad
treScig hasta evolution w stynnej Encyklopedii katolickiej (Catholic Encyc-
lopedia) wydawanej w Stanach Zjednoczonych w latach 1907-1912. Konse-
kwentnie cofajac sie w czasie, w §lad za autorem wedrujemy do wieku XIX,
gdzie spotykamy wspotczesnego Darwinowi S.G. Mivarta, ktéry wkroétce
po opublikowaniu O#n the Origin of the Species wydal swoje On the Genesis
of the Species. W dziele tym, powolujac sie na wybitne autorytety, podjal
on probe uniesprzecznienia teorii ewolucji z katolickim rozumieniem aktu
stworzenia. W tak nakreslonej perspektywie szeroko komentowane przesta-
nie Jana Pawtla IT do czlonkéw Papieskiej Akademii Nauk czy tez wypowiedz
Ch. Schonborna dla gazety ,,New York Times” z 2005 r. nie jest — zdaniem
Autora — niczym innym, jak tylko prosta kontynuacjg nauczania Kosciola,
ktory widzac pozytywy teorii ewolucji, stara sie¢ nie zamykac oczu na jej
ewentualne niedostatki. W kolejnym rozdziale tej czesci ksiazki: Teologia Ka-
rola Darwina, czytelnik podaza tropem dwdch cytatéw, ktére ten angielski
uczony umiescit przed strong tytutowg swego stynnego dzieta O pochodze-
niu gatunkow. Cytaty te majg charakter na wskro$ religijny i bynajmniej nie
pozwalajg umiesci¢ K. Darwina w jednym szeregu z wojujacymi ateistami,
ktorzy w okresie p6zniejszym obficie czerpali z teorii ewolucji dla uzasadnie-
nia swoich antychrzescijaniskich tez. Analiza tre$ci wybranych przez Darwina
fragmentow z dziel W. Whewella oraz F. Bacona poniekad zmusita autora do
podjecia problemu natury Bozego dziatania w ewolucyjnym ciggu zdarzef.
Dla zobrazowania tej wazkiej kwestii postuzyl si¢ on bardzo pomystowymi
metaforami ksiggi i budowli. Przeno$nie owe Swietnie ilustrowaly wzajemne
przenikanie dwdch uzupelniajacych sie porzadkéw poznawczych: wlasciwe-
go naukom przyrodniczym oraz typowego dla religii i teologii. Rozumienie
specyfiki kazdego z nich jest niezwykle wazne, gdyz stanowi klucz do wtasci-
wej interpretacji ewolucjonizmu. Interpretacja ta, bedac daleka od takiej kon-
cepcji stworczego dzialania Boga, ktérego istotng czescig bylaby sekwencja
cudownych interwencji wplecionych w cigg ewolucyjnych przemian, lansuje
poglad, ze jeden potezny akt stworzenia wystarczy do wyjasnienia calego
cyklu przemian. Egzemplifikacje tego rodzaju myslenia w epoce przedarwi-
nowskiej autor odkrywa w jednym z dziet F. Suareza. W podobnej perspek-
tywie sytuujg si¢ poglady grupy pisarzy chrzescijaniskich, odnoszacych sie
z duzg sympatig do tworczosci angielskiego biologa (A. Gray, H.W. Beecher,
A. Gaudry, H. Dorlodot, autorzy The Fundamentals). Prezentacja ich stano-
wiska koniczy omawiang cz¢s$¢ ksigzki.
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Ewolucja nauk przed naukowqg ewolucjg to tytut czesci drugiej, na po-
czatku ktorej autor, zaintrygowany omowiong juz wczes$niej my$la F. Bacona
o dwdch ksiegach (,ksiega Bozych stow” i ,ksiega Bozych dziel”), polemizuje
z rozpowszechnionym w pewnych kregach chrzescijan (m.in. wéréd niektérych
zwolennikéw teorii inteligentnego projektu) pogladem, gloszacym, ze sladéw
mocy stworczej Boga nalezy szukaé nade wszystko tam, gdzie rozum cztowieka
staje bezradny w procesie naukowego wyja$niania natury rzeczy. Konsekwen-
cja takiego rozumowania jest dos¢ dziwna wizja przyrody, w ktérej az roi sie od
nadprzyrodzonych interwencji Bozych. Pochodng tejze wizji jest obraz Boga,
ktory z wszechpoteznego Stworcy przeistacza si¢ w God of the gaps, czyli staje
sie swego rodzaju nieustannym poprawiaczem swojego wiasnego dzieta. Tym-
czasem, przytaczane przez bp. Siemieniewskiego historyczne §wiadectwa mysli
chrze$cijaniskiej (Sw. Augustyn, Teofil, §w. Ireneusz, Nowacjan, $w. Grzegorz
Cudotworca, Atanazy, Jan Chryzostom, Jan Szkot Eriugena, Hugo od §w. Wik-
tora, $w. Bonawentura, §w. Tomasz z Akwinu, Tomasz a Kempis, Raymund
Sebundus, F. Bacon, Galileusz) ukazujg przyrode w kategoriach ksiegi natury,
w ktérej podobnie jak w Biblii Bog objawia sie jako Stworca, ktory stoi ponad
wszystkimi przyczynami bezposrednimi jako ich najwyzsza i ostateczna racja,
dzigki czemu porzadek przyrody i porzadek nadprzyrodzony w niczym sobie
nie przecza, lecz stanowiag dwa harmonijnie dopelniajace sie aspekty tej sa-
mej rzeczywistosci. Kolejne rozdzialy tej czeSci ksigzki przynosza ze soba nie-
co obszerniejsze omoéwienie znanych z chrzescijaniskiej literatury przyktadow
rozumienia przyrody jako ksiegi natury o Bogu Stworzycielu. Na poczatku
zapoznajemy sie z osadzonymi w kontekscie Ksiegi Rodzaju refleksjami Miko-
laja Kuzaficzyka i jego renesansowymi metaforami. Z kolei $w. Bonawentura
w swoich licznych dzietach w sposéb bogaty i wieloaspektowy ukazuje chrze-
Scijaniskie rozumienie przyrody. Natomiast w pismach §w. Tomasza z Akwinu
widzimy konkretng aplikacje Augustyniskiej zasady: non quaeritur miraculum,
sed quid natura rerum habeat do interpretacji biblijnej epopei stworzenia. Na
zakoficzenie tej czedci ksigzki autor podaza w swoim marszu pod prad historii
tropem przemySlen Alkuina z Yorku, zawartych w jego Interrogationes et re-
sponsiones in Genesis oraz Bedy Czcigodnego z jego De sex dierum creatione.
Wida¢ jasno, ze w kazdej z oméwionych prob rozumienia przyrody, gtowny
wysitek intelektualny ogniskuje si¢ wokét synchronizacji biblijnego przestania
o stworzeniu z éwczesnym stanem wiedzy o $wiecie.

W czesci I11: Starozytni kryptoewolucjonisci, autor omawia poglady tych
mysSlicieli chrzeScijaniskiej starozytnosci, ktdrzy komentujgc pierwsze rozdzialy
Ksiegi Rodzaju, swojg umystowoscig potozyli podwaliny pod p6zniejsze har-
monizowanie stwarzania i ewolucjonizmu. Z oméwionych na wst¢pie Homilii
o szesciu dniach stworzenia $w. Bazylego Wielkiego wylania si¢ obraz Boga
jako Stworzyciela i Artysty, ktorego dzielem jest $wiat uporzadkowany wedlug
logicznych i harmonijnych praw przyrody i przez to wlasnie zrozumialy dla
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cztowieka. Co ciekawe — podkresla autor — juz w starozytnos$ci chrzescijan-
skiej do$¢ rozpowszechniony byt poglad, wedle ktérego powstanie Swiata nie
bylo uwazane za jednorazowy akt, lecz raczej rozumiano je jako ciaggly proces.
Ponadto 6wczesne przyrodoznawstwo stalo si¢ dla wielu myslicieli kryterium
interpretacyjnym tekstu biblijnego w kwestiach odnoszacych si¢ do zjawisk
przyrodniczych. W takim to klimacie intelektualnym sytuuje sie tworczosé
$w. Augustyna, w ktérego komentarzu do Genesis autor poszukuje najcenniej-
szych mysli odnoszgcych sie do analizowanych w ksigzce kwestii. Z faktu, ze
$w. Augustyn systematycznie powolywal sie na opinie poganskich astrono-
mow i matematykéw, bp Siemieniewski wysuwa wazny wniosek egzegetyczny:
interpretacja Biblii musi sie rozwijaé wraz z rozwojem nauk przyrodniczych.
Omoéwienie In Genesim homiliae Orygenesa i jego alegorycznej oraz duchowej
metody interpretacji Swietego tekstu, koficzy obecng i zarazem ostatnia czesé
ksigzki.

Wartosciag niejako dodang publikacji bp. Siemieniewskiego jest fakt, ze
w przypisach czytelnik moze znalezé duza cze$é¢ cytowan w oryginalnym
brzmieniu. Oprdcz niewatpliwych waloréw merytorycznych na uwage zastu-
guje rOwniez i to, iz w obszernej bibliografii obok klasycznych not mozna takze
znalez¢ umieszczone réwnolegle odnosniki do odpowiednich stron interneto-
wych. Jedno i drugie w swoim bogactwie stanowi zachete i daje mozliwosci do
dalszych poszukiwan.

Ksigzka bp. Siemieniewskiego, stanowigc wazki przyczynek do poznania
dziejow myS$li chrzeScijanskiej, jest takze doskonalym $§wiadectwem, glosza-
cym, ze — jak to ujgt w zakoficzeniu sam jej autor: ,,w jednym, powszechnym,
Swietym Kosciele apostolskim nigdy nie zapomniano nauczania Apostoltow
o takiej drodze do Boga, na ktorej umiejetnie tgczy¢ trzeba gorace serce wiary
z trzeZzwym rozumem”.

ks. Mirostaw Kiwka
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DLA AUTORA

Artykuly, recenzje i sprawozdania, przekazywane do ,Wroctawskiego
Przegladu Teologicznego” nie moga by¢ nigdzie opublikowane ani przekazane
w tym samym czasie do redakcji innych czasopism.

Tekst artykulu wraz z przypisami powinien zostaé zlozony w jednym eg-
zemplarzu na papierze formatu A 4 — czcionka Times New Roman CE 12 punk-
tow — interlinia 1,5 — margines z lewej strony 35 mm — w calosci nie przekraczaé
20 stron. Artykut bedzie recenzowany przez kompetentnych recenzentdw.

Objetosé recenzji aktualnie wydawanych publikacji z zakresu szeroko ro-
zumianej teologii, a takze filozofii nie powinna przekraczaé 4-5 stron ma-
szynopisu. Natomiast dla sprawozdan z konferencji, sympozjow naukowych
i zjazd6éw uznajemy objeto$¢ od 5-8 stron.

Do tekstu (poza sprawozdaniami i recenzjami) nalezy doltaczyé streszcze-
nie w jezyku polskim oraz w jednym z jezykow kongresowych, ktore nie moze
przekraczaé pot strony maszynopisu. Nalezy rowniez przettumaczy¢ tytut ar-
tykutu i podtytul.

Informacja o autorze powinna zawieraé nastepujace dane: imie i nazwisko
autora, stopiefl i tytul naukowy, miejsce pracy oraz dokladny adres do kore-
spondencji z Redakcjg, e-mail, telefon.

Przypisy nalezy sporzadzi¢ wedtug zasad ogdlnie przyjetych w publikacjach
naukowych i stosowanych takze we ,,Wroctawskim Przegladzie Teologicznym”.
Redakcja przyjmie ewentualnie tekst z przypisami zapisanymi w tzw. systemie
amerykanskim. Wéwczas bibliografie w ukladzie alfabetycznym nalezy umie-
§ci¢ na koncu artykutu.

Opis bibliograficzny pozycji cytowanych w przypisach i zamieszczonych
w bibliografii powinien by¢ kompletny, a przytaczane cytaty sprawdzone.

Autor publikacji otrzyma jeden egzemplarz Wroctawskiego Przegladu
Teologicznego. Prawa wydawnicze przechodzg na wydawce.

Redakcja bedzie wdzieczna za nadsytanie materiatléw (w programie Word
97-2003) poczta na adres:

WROCLEAWSKI PRZEGLAD TEOLOGICZNY
ul. Katedralna 9, 50-328 Wroctaw
oraz drogg elektroniczng: przeglad@pwt.wroc.pl

Formatowanie tekstu — wcigcia akapitowe, Srodkowanie, kursywa — nalezy
ograniczy¢ do minimum.
Tekstow niezamdéwionych Redakcja nie zwraca.



	WPT 20 (2012) nr 1

	„Ta Skała – to Chrystus”
	Początki nauczania społecznego Benedykta XVI
	"Jezus z Nazaretu" Benedykta XVI a współczesna biblistyka
	Teologia Soboru Nicejskiego
	Czy cierpiący Bóg może być piękny?
	Jezus Chrystus – Królestwo Boże (gr. basileia) – Kościół
	Ojcowie Kościoła uczą duchowości biblijnej
	De Joodse achtergrond van het Onze Vader
	Problematyka moralna w kaznodziejstwie Cezarego z Arles
	Doktryna i obrzędy pokuty w "De poenitentia" Tertuliana
	Fenomen Światowych Dni Młodzieży
	Język współczesnej katechezy
	Przemiany w świadomości religijnej młodzieży polskiej
	Pierwsze lata pasterskiej
posługi biskupa Adolfa Bertrama
	Dusza i ciało jako integralne składowe ludzkiego bytu
	Sprawozdania i recenzje
	Spis treści

