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MOWIENIE SPOTKANIEM
BOGA I CZLOWIEKA

Mowienie o Bogu nie bylo nigdy w przesztosci czym$ niezwyklym. Ztu-
dzeniem jest wrazenie jakoby Bdg, niepotrzebny juz czlowiekowi, w bardzo
szybkim tempie zniknie z codziennego, publicznego zycia. Jesli pozostaje jesz-
cze w niszach indywidualnego, wybidrczego zapotrzebowania, to tylko dlatego
—jak méwia — ze tam jeszcze nie zdotano Go zastgpic potrzebami nowoczesne-
go czlowieka, takimi jak: dobrobyt, absolutna wolno$¢ czy samodecydowanie
o swoim losie — gwarantami pelni szcze$cia. Smieré Boga zostata ogloszona
przedwczesnie, a jej zwolennicy pomylili si¢ przede wszystkim w sprawie praw-
dy o cztowieku. Czlowiek, niezaleznie od czasu czy uwarunkowan spoteczno-
-kulturowych w jakich przychodzi mu zyé, nie przestaje przeciez mysleé i czué
kategoriami wyprowadzajacymi go daleko poza ziemskie bytowanie, horyzont,
chciatoby sie powiedzie¢ — poza granice §wiata. Doznajagc w miare uptywu cza-
su rozmaitych ograniczen, bogatszy w Madro$é, nabiera przeswiadczenia, ze
mimo wszystko nie jest tak do kofica absolutnym wtadca swojego zycia. I w ta-
kich prawdopodobnie okoliczno$ciach czesto pojawia sie ponowna potrzeba
powaznego zamyslenia sie 0 by¢ moze nieco zapomnianym juz Bogu. Dlatego
tez w trosce o cztowieka nie milknie od pokolefi méwienie o Bogu.

Mowienie do Boga oznacza w chrzeScijafistwie w istocie rzeczy realne
i bezposrednie spotkanie dwoch podmiotow. W tym spotkaniu zawigzuje si¢
szczegblnego rodzaju wspélnota, dla ktérej nie znajdujemy odpowiednika
w $wiecie materialnym, bowiem wykracza ona poza wymiar historii czy tez
przestrzeni geograficznej. Jednakze jest prawdziwa, jak prawdziwe jest istnie-
nie Swiata i obecno$é w nim czlowieka, jak prawdziwy jest Bog, o ktbrego
istnieniu w spos6b uzasadniony i wiarygodny glosi stowo przestania chrzesci-
janskiej wiary. Spotkanie to ma zawsze podwdjny charakter — moze jawié sie
jako indywidualna wiez cztowieka z Bogiem zdolna w wyjatkowy sposéb go
nobilitowaé i tym samym ksztattowaé jako byt osobowy wyrdzniony posrod
wszystkich rzeczy stworzonych. Innym razem, ale tez réwnocze$nie, zazna-
cza swojg obecno$¢ w $wiecie materialnym jako wspdlnota wierzacych ludzi
zwrbéconych swoim bezgranicznym zaufaniem i nadzieja ku Bogu, z ktérym
zwyczajne miejsce spotkania wyznacza ozywiana Duchem éwiqtym przestrzen
Kosciota Bozego. Bardzo interesujace jest to, ze chrzescijanin spotyka si¢ z Bo-
giem przez stfowo, ktére jest zwyczajnie wspdlnototworczym elementem, lecz
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religijnego charakteru temu wydarzeniu nadaje fakt, ze Bég, z ktérym spoty-
kaja si¢ ludzie wierzacy, jest ze swojej istoty Stowem. Tak wiec méwienie czto-
wieka do Boga — modlitwa, szczyt i istota tej wspOlnoty — jest w gruncie rzeczy
stowem adresowanym do Stowa.

To Stowo oczywiscie poprzedza absolutnie wszystko, co istnieje na Swie-
cie, w tym poprzedza rowniez istnienie czlowieka. Znany fragment Biblii,
uchodzacy za kluczowy dla refleksji chrze$cijaniskiej, wyraza te my$l zwiezle
w nastepujacej frazie: ,,Na poczatku bylo Stowo, a Stowo byto u Boga, i Bogiem
byto Stowo” (J 1, 1). Ludzkie mdéwienie o Bogu, mdéwienie do Boga, dialog
z Bogiem, takze ten teologicznie okreslony, to znaczy podporzadkowany zasa-
dom naukowego mysSlenia i jezyka, chetnie nazywany wspodlczesnie dialogiem
zbawienia, w tym takze teologie, poprzedza stowo samego Boga skierowane
do czlowieka. Wszelkie méwienie zwigzane z Bogiem inicjuje i uzasadnia Ob-
jawienie niosgce Stowo-Prawde o godnosci i przeznaczeniu, wskazuje cztowie-
kowi droge wiodaca do celu, dostarcza Srodkéw do jego osiggniecia. Pozostaje
wiec w stuzbie cztowiekowi, ktéry potrzebuje pomocy z zewnatrz, ulatwiajacej
poznanie i zrozumienie tajemnicy kim jest, by mogt sensownie realizowaé po-
winno$ci wobec samego siebie oraz cztonkdéw wspélnoty ludzkiej. Jako ze nie
milknie w §wiecie méwienie o Bogu, dlatego tez nie zamilknie czlowiek mo-
wigcy do Boga o swoich matych niepokojach i wielkich nadziejach.

Nalezy wiec powiedzieé, ze w perspektywie ogloszonego przez Benedyk-
ta XVI i trwajacego juz Roku Wiary, odwazne méwienie o Bogu i $miate mé-
wienie do Boga ksztaltuje Swiadomos¢ chrzeScijanina, ktéry poprzez jedno-
znaczne $wiadectwo zycia Ewangeliag stuzy duchowej odnowie zlaicyzowanego
Swiata.

Wszystkim, ktorzy przyczynili sie w rozmaity sposéb do powstania kolejne-
go tomu ,,Wroctawskiego Przegladu Teologicznego” dzigkuje, a opublikowane
tym razem teksty polecam réwniez zyczliwej ocenie wiernych Czytelnikow.

Prosze takze o stowo chrze$cijafiskiego wspomnienia ks. Waldemara Irka,
Rektora Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroclawiu, ktérego Bog
przyjat juz do wspdlnoty mieszkaficow Wiecznego Domu.

Ks. Andrzej Nowicki
Redaktor naczelny

We wspomnienie bl. Jana Pawta II, papieza
Wroctaw, 22 pazdziernika 2012 roku
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... Tak nagle ustac
w niedzielg wieczor.
Nie czuc, nie poczuc, nie przeczuc...

(A. Osiecka)

Kiedy w roku 2003 w Otawie §wietowano nadanie ks. dr. hab. Waldema-
rowi Irkowi godnosci honorowego kapelana Jego Swiatobliwosci — ks. kard.
H. Gulbinowicz, zwracajac sie do parafian zgromadzonych w kosciele pod we-
zwaniem Swigtych Apostoléw Piotra i Pawla, powiedzial: ,,Udal si¢ Wam ten
chlopak!”

Otawa stata sie zar6wno miejscem urodzenia, jak i miejscem jego naglej
i przedwczesnej Smierci. Przyszedt na §wiat 30 grudnia 1957 r. W Otawie spe-
dzit swoje dziecifistwo i mlodos§é. Podczas uroczystosci pogrzebowych ks. Pa-
wetl Cembrowicz, proboszcz rodzinnej parafii — Sanktuarium p.w. Najswietszej
Maryi Panny Matki Pocieszenia — powiedzial, ze zyja jeszcze w jego parafii lu-
dzie, ktérzy pamigtaja, jak maty Waldek stuzyt do porannej Mszy §w. — o wiele
za powazny na swoj wiek, skupiony, rzetelny.

Tutaj, w Otawie, rozpoczela sie takze jego droga naukowa. Liceum Og6l-
noksztalcgce im. Jana III Sobieskiego na placu Zamkowym chlubi sie posia-
daniem takiego Absolwenta. Kiedy uroczyscie $wietowano jubileusz pieédzie-
sieciolecia szkoty, byl honorowym goSciem. Zawsze chetnie wracal do tych
murdw, korzystal takze z ich gosciny, kiedy stworzyt w 1998 r. Instytut For-
macji Chrzescijafisko-Spolecznej im. bl. Bernarda Lichtenberga, ktéry mial
wznieci¢ wéréd mieszkancéw gldéd wiedzy i poglebié znajomosé zagadniefi
filozoficznych i teologicznych w formie przystepnej dla kazdego chetnego, nie-
zaleznie od jego wyksztalcenia czy wieku.

* Ks. prof. PWT dr hab. Andrzej Tomko — Papieski Wydzial Teologiczny we
Wroclawiu.
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Maturzysta Waldemar Irek skierowal swoje kroki do Metropolitalnego
Wyzszego Seminarium Duchownego we Wroclawiu i tam w latach 1976-1982
odbyt studia filozoficzno-teologiczne, zakoficzone obrong pracy magisterskiej
napisanej na temat: Swoistos¢ duchowosci apostolstwa laikatu i 22 maja 1982 r.
$wieceniami kaptanskimi.

Perspektywa naukowa

Ks. prof. dr hab. Waldemar Irek jako naukowiec osiggnal wiele. Zdobywatl
po kolei coraz wyzsze stopnie naukowe, az po tytul profesora nauk teologicz-
nych w 2010 r. Jednak ci, ktérzy go znali, nie maja watpliwosci, ze odszedt
w petni sil tworczych, majac weigz co$ nowego do powiedzenia. Teologia pa-
storalna, ktdra stala sie w ostatnich latach obszarem jego zainteresowan nauko-
wych, to dziedzina otwarta na zmiany zachodzace we wspdlczesnym Swiecie.
Dlatego tez jako pastoralista komentowal rzeczywistosé w §wietle Objawienia,
tlumaczac wspotczesnym zaréwno poprzez publikacje ksigzkowe, jak i wysta-
pienia duszpasterskie — jak interpretowaé rzeczywisto$¢, jak rozumieé zacho-
dzgce zmiany, jak pozostaé cztowiekiem wierzgcym.

Jego kariera naukowa rozpoczela sie po krotkiej praktyce duszpasterskiej,
bezposrednio po Swigceniach kaplanskich, ktéra odbyt w Strzelinie. W latach
1985-1987 zostal skierowany do pracy redakcyjnej w Wydawnictwie Archi-
diecezji Wroclawskiej. Nastepnie (1987-1990) odbyt studia na Katolickim
Uniwersytecie Lubelskim w zakresie teologii fundamentalnej, zakofnczone
doktoratem nt.: Mozliwos¢ aplikacji spolecznej zasady pomocniczosci do rze-
czywistosci eklezjalnej. Promotorem byt obecny kardynat ks. prof. dr hab. Sta-
nistaw Nagy, doktor honoris causa Papieskiego Wydziatu Teologicznego we
Wroctawiu w r. 2009.

Po powrocie z Lublina mtody doktor zostat duszpasterzem akademickim
w Centralnym OS$rodku Duszpasterstwa Akademickiego (CODA) we Wro-
ctawiu, w tym czasie wspoétorganizowat Tygodnie Kultury Chrzescijafiskie;j.
W roku 1991 zostaly mu powierzone obowiazki dziekana Slaskiego Okregu
Wojskowego, a takze redaktora ,,Naszej Stuzby™.

Przez caly ten okres powstawaly liczne publikacje naukowe i popularno-
naukowe. Zaangazowany w prace duszpasterska i organizacyjna, a takze wy-
dawnicza — pisal tez artykuly na tematy spoleczne i religijne.

W 1995 roku zostal mianowany proboszczem parafii pod wezwaniem
Swietych Apostotéw Piotra i Pawta w rodzinnym mieScie. Szybko zjednat sobie
otoczenie, ktére znalo go dobrze, jako czestego bywalca, gdyz wracat stale do
swoich przyjaciét i mamy, gloszac rekolekcje i wspomagajac duszpasterstwo
w kazdej chwili wolnej od innych obowigzkdow.



Epitafium dla Rektora 11

Lata pracy duszpasterskiej w parafii to jednoczesnie lata pracy naukowo-
-dydaktycznej na Papieskim Wydziale Teologicznym, gdzie jako adiunkt Ka-
tedry Teologii Pastoralnej, prowadzac liczne wyktady zaréwno ze studentami
$wieckimi, jak kandydatami do kaptafistwa (teologia praktyczna, teologia spo-
leczna, wprowadzenie w chrzescijafistwo, wprowadzenie do teologii, etyka)
— przygotowal rozprawe habilitacyjng. W tym czasie prowadzit takze wyklady
zlecone z zakresu filozofii spotecznej na Politechnice Wroctawskiej, wyktady
z teologii fundamentalnej i homiletyki w Wyzszym Seminarium Duchownym
w Legnicy, wyklady z historii filozofii i etyki na Akademii Muzycznej we Wro-
clawiu, z teologii praktycznej w Wyzszym Seminarium Duchownym Ksiezy
Salwatorianéw w Bagnie, a takze w Szkole Ojcéw Duchownych w Krakowie.

Jednoczesnie w r. 1998 powotal do zycia Instytut Formacji Chrze$cijan-
sko-Spotecznej im. bl. Bernarda Lichtenberga w Otawie, zapraszajac z wykta-
dami pracownikéw naukowych Papieskiego Wydzialu Teologicznego we Wro-
clawiu na czele z ks. prof. Janem Krucing.

Byl niestrudzonym rekolekcjonistg. W latach 1990-2003 wyglosit pietna-
Scie serii rekolekcji kaplafiskich na Swietej Gorze w Gostyniu dla kaptanéw
Archidiecezji Poznanskiej i Ksiezy Filipindw; rekolekcje dla kaptanéw w zako-
pianskiej Ksiezéwce; trzy serie rekolekcji dla kaptanéw Archidiecezji Lodzkiej;
dziesie¢ serii rekolekgeji dla siéstr zakonnych; rekolekcje kleryckie w Semina-
rium w Bagnie oraz przed diakonatem i kaplanstwem w Tynicu dla Salwatoria-
néw; takze rekolekcje w Wyzszym Seminarium Duchownym w Lodzi. A takze
glosit rekolekcje parafialne w okresie Adwentu i Wielkiego Postu.

Rok 2003 przynidst zakoficzenie pracy nad ksiazka habilitacyjna: Oswie-
cenie poprawione. Blgd antropologiczny (CA 17) — droga rekonstrukcji spo-
fecznej. Kolokwium habilitacyjne przeprowadzone na Papieskim Wydziale
Teologicznym we Wroctawiu ukoronowato droge naukowg najwyzszym stop-
niem naukowym. Niedlugo potem Senat Papieskiego Wydziatu Teologicznego
we Wroctawiu podjat decyzje o nadaniu ks. doktorowi habilitowanemu Wal-
demarowi Irkowi tytulu profesora i powierzyl kierowanie Katedra Teologii
Praktycznej i Duszpasterstwa Rodzin.

W tym samym roku Ojciec Swiety Jan Pawet II mianowal go swoim Kape-
lanem Honorowym.

W 2004 roku Politechnika Wroctawska, powolujac do zycia Studium
Nauk Humanistycznych, mianowata ks. Waldemara Irka dyrektorem Studium,
nadajac mu tytul profesora nadzwyczajnego Politechniki Wroctawskiej.

W 2007 roku, decyzja Senatu PWT, ks. Waldemar Irek zostal wybrany na
rektora. Oznaczato to rezygnacje z funkcji proboszcza w Otawie i przenosiny
do niedalekiego Wroctawia. Funkcja rektora, zwigzana z nowymi obowigzka-
mi o charakterze reprezentacyjnym i organizacyjnym — nie oderwala jednak
profesora od pracy naukowej i dydaktycznej. Wyklady i spotkania z mtodzieza



12 Ks. Andrzej Tomko

— cho¢ ograniczone innymi dzialaniami — pozostawaly wciaz jego ulubionym
zajeciem. Glowne kierunki zainteresowan, to zagadnienia z pogranicza — wia-
ra, religia, filozofia i nauki humanistyczne.

W 2009 roku otrzymal tytut profesora zwyczajnego nauk teologicznych,
a w r. 2010 rozpoczat druga kadencje na stanowisku rektora Papieskiego Wy-
dziatu Teologicznego we Wroctawiu. Kadencje przerwala gwaltownie nagta
Smier¢ 13 sierpnia 2012 r.

Nalezy dodaé, iz wpisal sie takze w dziatalno$§¢ wielu instytucji nauko-
wych naszego kraju. W 2006 roku Konferencja Episkopatu Polski powotata
go na Sekretarza Rady ds. Apostolstwa Swieckich, a Ministerstwo Ochrony
Srodowiska na Czlonka Komisji ds. GMO. W 2007 roku Polska Akademia
Nauk mianowata go cztonkiem Komisji Teologicznej, a w 2010 r. Konferencja
Episkopatu Polski Konsultorem Rady Naukowe;.

Ks. prof. dr hab. Waldemar Irek jest autorem ok. 100 publikacji z zakresu
filozofii spotecznej, katolickiej nauki spotecznej, etyki i teologii. Opublikowane
ksiazki: Oswiecenie poprawione. Przezwycigzenie ,,bledu antropologicznego”
(CA 17). Droga rekonstrukcji spolecznej (2003); Kosciél w drodze (2004); Aby
przezwyciezyé kryzys kultury (2004); Spolecznosé w swietle rozumu i wiary
(2005); Budowanie Kosciota (2006); Godnosc i geniusz kobiety w optyce Jana
Pawla IT (2009); Praca — zawdd i powolanie (2009); Koniec czy poczgtek. Szkice
o godnym starzeniu sie i umieraniu (2009).

Horyzont ludzki

O tym, jakim byt czlowiekiem, najlepiej §wiadczy uroczysto$¢ pogrzebowa
odprawiona w rodzinnej Otawie. Choé w testamencie zyczyl sobie pogrzebu
cichego i bez rozglosu, w gronie najblizszych przyjaciét — przyjaciele, ktorzy
otoczyli trumng, liczyli tysigce osdb. Z najdalszych zakatkéw kraju, z zagra-
nicy, a przede wszystkim — z catej Olawy — przybyli przyjaciele zmartego, by
modlié sie i uczestniczyé w jego ostatniej drodze. Listy kondolencyjne nadestali
bliscy z Watykanu, z Warszawy, wladze panstwowe i koscielne. Mszy §w. po-
grzebowej przewodniczyl Metropolita Wroctawski, abp prof. dr hab. Marian
Golebiewski wraz z biskupami ze Swidnicy, Legnicy, Gliwic. Oprécz wtadz ko-
Scielnych i paistwowych byli takze przedstawiciele $wiata nauki: rektorzy sto-
warzyszeni w Kolegium Rektoréw Wroctawia, Opola, Czestochowy i Zielonej
Gory, przedstawiciele wydzialéw teologicznych dziatajacych przy uniwersyte-
tach panstwowych w calej Polsce, a takze przedstawiciele katolickich uczelni:
Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawla II z Lublina, Uniwersytetu
Kardynata Stefana Wyszynskiego z Warszawy i Uniwersytetu Papieskiego Jana
Pawta II z Krakowa. Przybyli takze przedstawiciele Slaskiego Okregu Wojsko-
wego, wladz samorzadowych i wladz miejskich Wroctawia. Ale nade wszystko
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— przybyli przyjaciele. Kilometrowy kondukt zalobny, podazajacy za trumna
Otawianina przy dzwiekach orkiestry wojskowej, stanowit widok, jakiego
w Otawie dotad nie widziano. Pogrzeb w gronie najblizszych przyjaciél, ktory
byl prosba i zarazem ostatnig wolg zmarlego — stat sie¢ wielka manifestacja
jednosci srodowisk, ktorym zmarty patronowal, ktére taczyt swojg charyzma
i osobowoscig.

Nalezat do grona tych ludzi, ktérych przyjaznig — kazdy kto jej dostapit —
sie szczycil. Mial dar pochylania si¢ nad indywidualnym cztowiekiem z uwaga
i ojcowsky troska. Czekalo sie na spotkania z nim jak na $wieto, nawet jesli
pojawial sie na chwile wérédd rozlicznych obowigzkéw — jego obecno$é stawata
sie okoliczno$ciag wyjatkowa i cenng. Parafianie wspominaja jego kazania jako
majstersztyk stylu retorycznego. Gleboki gtos, piekna modulacja, a co najwaz-
niejsze — gleboka tre$é, szanujgca kazdego stuchacza, sprawialy, ze byl chetnie
stuchany. Ksigdz W. Irek potrafit ttumaczy¢ zawile zagadnienia naukowe za
pomoca licznych przyktadow z literatury i poezji. Wykorzystywal chetnie ma-
drosé wieszczé6w narodowych i bardéw ludowych, by przyblizaé¢ stuchaczom
prawdy objawione i zacheca¢ do wzajemnej mifoSci.

UtraciliSmy wspanialego cztowieka, wielkg osobowos¢ i oddanego teolo-
gii naukowca. Wspominamy motto przez niego wybrane i wyryte na grobie
swoich bliskich: mamy, taty, siostry, posrdd ktérych sam spoczywa, oczekujac
po chrzescijafisku zmartwychwstania umartych: ,Wierze, ze Ten, kt6ry uciszyt
burze¢ na jeziorze i wskrzesit z martwych Lazarza, wrdci nas sobie”.

Niech odpoczywa w pokoju.
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LCZYSTE I STALE ZRODL.O ZYCIA DUCHOWEGO”:
BIBLIA W KARMELITANSKIM SERCU

Wstep

Juz na dtugo przed zapowiedzianym na jesieh 2012 r. w Watykanie
XIII Zwyczajnym Zgromadzeniem Ogoélnym Synodu Biskupéw rozeszla sie
wies§é, ze tematem Synodu bedzie Nova evangelizatio ad christianam fidem
tradendam (Nowa ewangelizacja dla przekazywania wiary chrzescijariskiej).
Jak to jest w zwyczaju, przygotowano wstepny dokument zapowiadajacy
tematy obrad Synodu, a wiec tradycyjne Lineamenta. Mozna bylo w nich
znalezé komentarz do ewangelicznego tekstu opisujacego uczniéw idgcych
do Emaus (por. Lk 24, 13-35). Uczniowie ci, jak pamigetamy z lektury Pisma
Swietego, spotkali Jezusa Zmartwychwstalego, ale zanim zdali sobie sprawe
z tego, ze Jezus zyje, juz glosili stowo na Jego temat. Jak jednak zauwazono
w tek$cie przygotowujacym Synod:

Stowa uczniéw z Emaus [...] ukazuja mozliwosé takiego gloszenia Chrystusa, kto-
re skazane jest na niepowodzenie, poniewaz nie jest w stanie przekazywaé zycia.
Dwaj uczniowie z Emaus gloszg umartego (por. Lk 24, 21-24), opowiadajg o swej
frustracji i utracie nadziei. Pokazuja, ze w KoSciele zawsze istnieje niebezpieczen-
stwo takiego gloszenia, ktdre nie przekazuje zycia, lecz zamyka w $mierci zar6w-
no gloszonego Chrystusa, jak i glosicieli oraz adresatow oredzia'.

W oficjalnym dokumencie Ko$ciota przypomniano nam o tym niebez-
pieczenstwie oczywiScie tylko po to, abySmy zdali sobie sprawe, ze taka

* Ks. bp prof. dr hab. Andrzej Siemieniewski — Papieski Wydzial Teologiczny we
Wroctawiu, biskup pomocniczy diecezji wroctawskiej.
! XIII Zwyczajne Zgromadzenie Ogdlne Synodu Biskupéw (2012), Lineamenta, 2.
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sytuacja wcale nie jest nieunikniona. Przeciez tak wielu z nas bylo wielo-
krotnie osobistymi §wiadkami zyciodajnego gloszenia mocy i chwaty Zmar-
twychwstatego Pana. Pozgdane jest takie doSwiadczenie obecnosci Chry-
stusa w Kosciele, by gloszenie stowa bylo rownocze$nie przekazywaniem
duchowego zycia, czyli zycia wiecznego. ,,A to jest zycie wieczne: aby znali
Ciebie, jedynego prawdziwego Boga, oraz Tego, ktorego poslates, Jezusa
Chrystusa” (J 17, 3). Aby stalo sie to mozliwe, musimy odkrywaé biblijne
podstawy duchowosci.

Benedykt XVI wzywal do tego wyraznie w wydanej jesienig 2010 r. Po-
synodalnej adhortacji apostolskiej Verbum Domini. Papiez przypomnial tam
gléwne biblijne prawdy dotyczace chrzeScijafiskiego zycia duchowego na przy-
ktadzie wielkich §wiadkéw katolickiej duchowosci. Wielkie postacie tradycji
karmelitafiskiej uczg tej wlasnie biblijnej postawy: ,,§w. Teresa od Jezusa, kar-
melitanka, 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 sic z braku jasnego poznania prawdy Pisma Swicte-
go»”. Natomiast ,,§w. Teresa od Dziecigtka Jezus odkrywa w Miltosci swoje
osobiste powolanie podczas rozwazania Pism, w szczegblnosci rozdzialéw 12
i 13 Pierwszego Listu do Koryntian. Ta $§wieta karmelitanka opisuje zafascy-
nowanie Pismem Swietym: «Zaledwie skieruje spojrzenie na Ewangeli¢ $wig-
tg, natychmiast oddycham wonia zycia Jezusa i wiem, w ktorg biec strone»”.
Ostatecznie wiec ,kazdy Swiety jest jakby promieniem §wiatla wychodzgcym
ze stowa Bozego” (VD 48). Wynika z tego bardzo wazna zasada interpretacji
Biblii. Nie zostata ona dana do prywatnego tylko rozwazania w oderwaniu od
wspolnoty Kosciota. Siegnijmy wiec wlasnie po $wiadectwa wielkich filar6w
Tradycji katolickiej, tym razem — z kreggu duchowosci karmelitanskie;j.

1. Sw. Jan od Krzyza — oczyszczenie Swiatyni Ducha gwiqtego

Duchowa, alegoryczna lektura Pisma Swigtego to metoda, ktéra nie ogra-
nicza sie tylko do autoréw starozytnych. Odwolywal sie do niej czesto tak
niekwestionowany autorytet w dziedzinie duchowosci katolickiej jak wielki
doktor Kosciota §w. Jan od Krzyza (1542-1591). Zapoznamy sie tu z dwoma
przyktadami pochodzacymi z jego najbardziej znanego dzieta — z Drogi na
Gore Karmel. Przyklad pierwszy, nieco prostszy, odnosi sie do bitewnej sceny
z czasOéw jednego z tzw. sedziéw Izraela — Gedeona. Drugi przykiad, bardziej
rozbudowany, odwoluje sie do Ezechiclowej wizji Swiatyni Jerozolimskiej.

a. Przyklad pierwszy: pochodnie w glinianych dzbanach

Na poczatku przypomnijmy sobie stosowny fragment Ksiegi Sedzioéw, kto-
ry zostal wykorzystany przez karmelitanskiego mistyka w XVI wieku:
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Gedeon podzielil trzystu mezéw na trzy hufce, dat kazdemu z nich do reki rogi
i puste dzbany, a w nich pochodnie. [...] Zatrabily w rogi owe trzy hufce i pottukty
dzbany. Wzigwszy za$ w lewa reke pochodnie, a w prawg rogi, aby na nich trabid,
wolali: ,Za Pana i za Gedeona!” I przystaneli, kazdy na swoim miejscu, dokota
obozu. Powstali wtedy wszyscy w obozie, poczeli krzyczeé i uciekaé. Podczas gdy
owych trzystu mezow trabito na rogach, Pan sprawit, ze w calym obozie jeden prze-
ciw drugiemu skierowal miecz (por. Sdz 7, 16-22).

A oto alegoryczny wyklad tego fragmentu autorstwa §w. Jana od Krzyza:

Wojsko Gedeona: powiedziano o nim, ze wszyscy wojownicy mieli §wiatta w reku,
ale niewidoczne, gdyz byly one ukryte w dzbanach, po rozbiciu ktérych ukazato
sie $wiatto. Dzbany te to obraz wiary, kryjacej w sobie §wiatlo Boze. Gdy wiara
ustanie z koficem zycia doczesnego, wowczas ukaze sie chwala i $wiattosé Bosko-
$ci, ktorg kryta w sobie wiara [...].

Po rozbiciu dzbanéw zycia doczesnego, ktore jedyne przeszkadzato §wiattu wiary,
ujrzy dusza Boga twarzg w twarz w chwale wiekuistej?.

Musimy sie zastanowié, czy taka alegoryczna aplikacja tekstu Pisma nie
wychodzi poza biblijnego ducha, czy nie jest nieuzasadnionym snuciem skoja-
rzef, do ktérych tekst biblijnej ksiegi statby sie tylko pretekstem. Siegnijmy dla
poréwnania do jednego z miejsc Nowego Testamentu (2 Kor 4, 6-18). Sw. Pa-
wel Apostot faczy tu kilka watkéw:

- zycie chrzeScijanina jest walka duchowa: ,,Znosimy przeSladowania, lecz
nie czujemy sie osamotnieni, obalajg nas na ziemie, lecz nie giniemy. [...] Ciaggle
bowiem my, ktérzy zyjemy, jesteSmy wydawani na §mieré z powodu Jezusa, aby
zycie Jezusa objawito sie w naszym $miertelnym ciele” (2 Kor 4, 9. 11);

— wiara jest $wiattem: ,,Bdég, Ten, ktéry rozkazal ciemnosciom, by zaja-
$nialy Swiatlem, zabtysngl w naszych sercach, by ol$ni¢ nas jasnoscia poznania
chwaly Bozej na obliczu Chrystusa” (2 Kor 4, 6);

— cielesno$é cztowieka ujeta jest w obrazie glinianego dzbana: ,,przecho-
wujemy skarb w naczyniach glinianych” (2 Kor 4, 7);

— wiara jest kroczeniem w niewidzialnej tajemnicy: ,,Wpatrujemy sie nie
W to, co widzialne, lecz w to, co niewidzialne. To bowiem, co widzialne, prze-
mija, to za$, co niewidzialne, trwa wiecznie” (2 Kor 4, 18).

Wydaje sie¢ wiec, ze $w. Jan od Krzyza, aplikujac opis bitwy pod wodza
Gedeona do duchowych zmagan chrzescijanina, positkowat si¢ skojarzeniami,
na ktére w pelni pozwala lektura tekstow $w. Pawta. W tym sensie jego inter-
pretacja alegoryczna, chociaz jest nowoscig w stosunku do samego biblijnego
tekstu, to nie jest czyms$ niebiblijnym, lecz wierng i tworcza kontynuacja spoj-
rzenia na Stary Testament oczami Apostoldéw. Jest to wiec trzymanie sie biblij-
nej tradycji interpretacji nowotestamentowej tekstu Starego Przymierza.

2 JAN OD KRZYZA, Droga na Gére Karmel, 11, 9, 3-4.

2 - Wroclawski Przeglad Teologiczny
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b. Przyklad drugi: zniewazona Swiatynia

Przyktad drugi jest bardziej rozbudowany, a jego biblijnym fundamentem
jest ten oto fragment z Ksiegi proroka Ezechiela:

Rzekt [Pan] do mnie: ,,Synu czlowieczy, czy widzisz, co oni czyniag? — Okropne
obrzydliwosci, ktérym sie tu oddajg pokolenia izraelskie, aby Mnie zmusi¢ do od-
dalenia si¢ z mojej Swiatyni. [...] Wszedlem i patrzytem, a oto byly tam wszelkiego
rodzaju postacie tego, co pelza po ziemi, i bydlat, ohydnych istot, i wszystkie bozki
domu Izraela, wyrysowane wszedzie na $cianie dokola. [...] I rzekt do mnie: ,,Czy
widzisz, synu czlowieczy, czemu sie oddaje w ukryciu kazdy ze starszyzny domu
Izraela w tajemnej komnacie?”[...]. Nastepnie zaprowadzil mnie do przedsionka
bramy $wiatyni Panskiej, mieszczacej si¢ po stronie pdinocnej, a oto siedzialy
tam kobiety i optakiwaly [bozka] Tammuza. I rzekt do mnie: ,,Czy widzisz, synu
czlowieczy? Zobaczysz jeszcze wieksze obrzydliwosci od tych”. Zaprowadzit mnie
takze na wewnetrzny dziedziniec §wigtyni Pafiskiej i oto u wejScia do Swigtyni
Panskiej, pomiedzy przedsionkiem a oltarzem, znajdowato sie okoto dwudziestu
pieciu mezoéw, obréconych tylem do §wigtyni Panskiej, z twarzami skierowanymi
ku wschodowi. Zwréceni na wschdd oddawali pokion stoficu. I rzekt do mnie:
»Czy widzisz to, synu czlowieczy?” (Ez 8, 6. 10. 12. 14-17).

Jaki uzytek uczynit $§w. Jan od Krzyza z tego fragmentu Ksiegi Ezechiela
w swojej Drodze na Gdrg Karmel? Doktor Kosciola zacheca, aby czytajac ten
tekst Biblii, dostrzec w nim alegori¢ wtasnej duszy. Rozum, wola i pamig¢é czto-
wieka stanowia elementy wewnetrznej Swiatyni ludzkiego ducha, a kto grze-
szy, ten dopuszcza do zbezczeszczenia Swietego miejsca w swoim sercu.

Jak pisze $w. Jan od Krzyza, wizerunki ,tego, co pelza po ziemi, bydlat,
ohydnych istot, to obraz mysli i pojeé, ktére rozum zwraca ku niskim rzeczom
ziemskim [...]; odbijajg sie w $wiatyni duszy, gdy ona nimi zajmuje swoj rozum,
bedacy jakby pierwszg komorg duszy™.

Z kolei ,,kobiety w glebi §wiatyni, placzace w drugiej komorze nad Adoni-
sem — s3 obrazem pozadan drugiej wladzy duszy, tj. woli; pozadania te ptacza
niejako, pozadajac tego, do czego sklania sie uczuciowo wola, to jest do owych
ptazéw odmalowanych w rozumie”.

Natomiast ,,m¢zowie, ktorzy byli w trzeciej komorze $wiatyni, to wy-
obrazenia i ksztalty stworzefi; przechowuje je i strzeze trzecia wladza duszy,
pamieé”. Nawet szczegbly sg tu wazne: ,,Ksztalty te sg zwrdcone plecami do
Swiatyni, poniewaz mozna powiedzieé, ze gdy dusza swymi trzema wtadzami
zwraca sie catkowicie do jakiego$ stworzenia, jest odwrécona plecami do Swiga-
tyni Boga, to jest do zdrowego rozumu duszy™.

Jesli chcemy zweryfikowaé zasadno$¢ biblijnej inspiracji wielkiego karme-
litafiskiego doktora Kosciota, powinniSmy przypomnieé sobie te miejsca No-

3 JAN OD KRZYZA, Droga na Gére Karmel, 1, 9, 6.
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wego Testamentu, gdzie serce chrze$cijanina poréwnywane jest z budynkiem
$wiatyni. Oto przyktad:

Jestescie Boza budowlg [...] Czyz nie wiecie, ze jesteScie $wigtynig Boga i ze Duch
Bozy mieszka w was? Jezeli kto§ zniszczy §wiatynie Boga, tego zniszczy Bog. Swia-
tynia Boga jest $wieta, a wy nig jestescie (1 Kor 3, 9. 16-17).

Co wazne, ten Pawlowy tekst wigze dusze ze $wiatynia nie tylko w sposéb
pozytywny (,,jesteScie Swigtynig Boga™), ale zawiera tez poszukiwang przez nas
przestroge: brak dbaloSci o §wieto§é duszy jest rownowazny bluZnierczemu
zniewazeniu $wigtyni. Widaé wiec wyraznie, ze skojarzenia $w. Jana od Krzy-
za nie sg dowolne, lecz idg SciSle tym tropem, ktéry wyznaczyt biblijny tekst
Apostola Pawta.

2. Mistyka hiszpanska — piesn o zaslubinach duchowych

Chociaz znalezliSmy si¢ przy tekstach XVI wieku, to jednak dla petni ob-
razu na chwile powr6cimy do dawniejszych czaséw starozytnosci chrzescijafi-
skiej. Dlaczego? Oto mamy rozwazy¢ tekst $w. Teresy z Avila (1515-1582) doty-
czacy biblijnej Piesni nad PieSniami, a wydaje sie, ze skorzystamy na pokazaniu
kontynuacji Tradycji katolickiej w tej materii.

a. Starozytne tlo

Najpierw wiec podamy kilka pomocnych informacji o roli, jaka wedtug
wczesnej chrzescijanskiej Tradycji winna petnié Piesi nad Pie$niami w duchowo-
$ci chrzescijafiskiej. Orygenes ujmowal przynalezno$¢ do wspdlnoty zbawionych,
czyli wspdlnoty Kosciota, jako okazje do nieustannego wzrastania duchowego.
Dobrze ilustruje to jego wyliczenie siedmiu pies$ni Starego Testamentu:

— pierwsza pie$n: Pies#i MojZesza (Wj 15, 1-19), symbolizuje chrzest: ,wy-
szedlszy z egipskiej ziemi, musisz przebyé Morze Czerwone, aby$§ mogt zaspie-
waé pierwszg piesn”;

— dalsza droga formacji chrzescijanina obejmuje czerpanie madrosci Bozej,
stad $piewanie drugiej piesni, o zrédle madrosci: Tryskaj, Zrédio (Lb 21, 17-18);

— madrosci nabywa si¢ poprzez karmienie si¢ stowem Bozym: ,,Niech ziemia
stucha stéw ptynacych z ust moich”, méwi o tym trzecia pie$h (Pwt 32, 1-42);

— zycie chrzeScijanina pelne jest walki duchowej, trzeba tez wigc Spiewaé
wojenng Piesit Debory; jest to czwarta pie$n (Sdz 5, 2-31);

— obiecane wierzacym zwyciestwo opiewaja teksty pie$ni piatej, ktérg jest
hymn Dawida Panie, ostojo moja (2 Sm 22, 1-51), i pie$ni szostej, Piesni o win-
nicy (Iz 5, 1-6);

- zwienczeniem drogi duchowego wzrostu jest pie$n sibdma.
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Wynika ona z dobrego przezycia poprzednich piesni, dlatego wtasnie zwa-
na jest Pie$nig nad Pie$niami, a obejmuje w calo$ci ksiege Starego Testamentu
pod tym wiasnie tytulem. Piesi ta opiewa zjednoczenie z Bogiem, przezywane
zaréwno indywidualnie, jak i we wspo6lnocie Ko$ciota-Oblubienicy: ,,A gdy juz
wszystko przejdziesz, wznie$ si¢ jeszcze wyzej i majac przystrojong dusze, $pie-
waj wraz z Oblubienicg «piesn nad pie$niami»”4.

b. Zaslubiny z Chrystusem

Powr6émy teraz do ztotego okresu mistyki hiszpanskiej, aby przekonaé
si¢, jak kontynuowano w Kosciele tradycj¢ opisywania relacji duszy chrzeci-
jafiskiej z Chrystusem w kategoriach mitoéci matzefiskiej. Sw. Teresa z Avila
pisze w Twierdzy wewnetrznej:

Dusza staje sie jedno z Bogiem [...]; taki nieogarniony Majestat tak sie raczy zlg-
czyé ze stworzeniem swoim, ze na podobiefistwo matzonka, nierozerwalnym we-
ztem zwiazanego, nigdy nie opusci duszy, ktéra sobie poslubil®.

Zobaczmy teraz, jak $w. Jan od Krzyza wykorzystal tekst Pie$ni nad Pie-
$niami w swojej Piesni duchowej dla oddania realiéw zwigzku chrzeScijaniskie-
go serca z Chrystusem. Doktor Kosciola najpierw uktada strofy wilasnej poezji
wzorowanej na tekscie biblijnym:

Pasterze, ktérzy podazacie poprzez ustronia na szczyt wzgorza wyniostego,
Jezeli kedy$ napotkacie mego nad wszystko Umitowanego,
Powiedzcie, ze schne, mdleje, umieram dla Niego!®

Nastepnie za$ alegorycznie wyjasnia poszczegdlne elementy swojego utwo-
ru. Latwo jednak zorientowac sig, ze sa to, praktycznie rzecz biorac, wyjasnie-
nia odpowiednich elementéw prawzoru, czyli Pie$ni nad Piesniami:

[Dusza] swoje pragnienia, afekty i jeki nazywa pasterzami, bo one nasycaja dusze
dobrami duchowymi [...]. Ustroniami nazywa hierarchie i chory aniotéw, przez
ktore wznoszg sie nasze wzdychania i modlitwy coraz wyzej, az do Boga. Stworce
przedstawia tu jako wzgorze, bo On jest najwyzszym szczytem. [...] Pasterzami
mozna tez nazwaé samych aniotéw’.

4 ORYGENES, Homilie do Piesni nad Piesniami, 1.

5 TERESA Z AVILA, Twierdza wewngtrzna, V1L, 2, 3.
¢ JAN OD KRZYZA, Piesti duchowa, 11, 1.

7 JAN OD KRZYZA, Piesn duchowa, 11, 1-3.
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Whnioski

RozpoczeliSmy nasza refleksje od zachety papieza Benedykta X VI, by na-
szg osobistg lekture Biblii wzbogaca¢ §wiadectwem duchowego bogactwa wiel-
kich $wietych Kosciota, skoro ,kazdy Swiety jest jakby promieniem $wiatta
wychodzacym ze stowa Bozego” (VD 48). Jest to intuicja siegajaca zresztg do
tekstu samej Biblii: ,,To przede wszystkim miejcie na uwadze, ze zadne proroc-
two Pisma nie jest dla prywatnego wyja$niania” (2 P 1, 20). Papiez Benedykt
zacheca nas do wyciagniecia z tej biblijnej zasady nastepujacych wnioskdéw
koficowych:

W pewien sposdb $wigto$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 §wietych autoréw, pobudza $wietych,
by oddali zycie dla Ewangelii. Uczenie sie od nich jest niezawodna droga do zywej
i skutecznej hermeneutyki stowa Bozego (VD 49).

Dlatego dzisiaj zechcielismy skorzystaé w pelni z duchowego skarbca, ja-
kim jest Pismo Swigte, odwolujac sie do tradycji wielkich §wietych, a zwlaszcza
tych, ktérych zycie i modlitwa staly sie poczatkiem tradycji karmelitafiskiej
szkoty duchowosci. Przeciez ,,dawne i nowe formy specjalnej konsekracji maja
by¢ prawdziwymi szkolami zycia duchowego, w ktorych czyta si¢ Pismo we-
dtug Ducha Swietego w Kosciele, tak by caly lud Bozy moégt z tego odniesé
korzy$é” (VD 83).

“The pure and everlasting source of spiritual life”: The Bible in
the Carmelite heart

In the adhortation Verbum Domini Pope Benedict X VI recalls the writings
of the Carmelite theologians who applied to the Holy Scripture the scheme of
four biblical “senses” — the literal sense, allegorical, moral and anagogical. To
make this insight more profound some examples were chosen in this paper:
St. John of the Cross and St. Therese of Avila. In their spiritual meditations
the texts of the Old Testament become a key to understanding those coming
from the New Testament and the Christian spirituality rediscovers its biblical
dimension.
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OSOBA I NAUCZANIE JEZUSA CHRYSTUSA
A STAROTESTAMENTOWA IDEA MADROSCI

JesteSmy przyzwyczajeni do patrzenia na nauczanie i osobe Jezusa Chrystu-
sa z perspektywy prorockiej: Jezus kontynuuje nauczanie prorokdw i wypetnia
je wlasng osoba i historig (por. Hbr 1, 1-2; £k 4, 16-30; J 7, 40 i in.). Bardzo
wyraznie napisal o tym $w. Lukasz Ewangelista komentujac mowe Jezusa skie-
rowang do ucznidéw uciekajacych do Emaus:

I zaczynajac od Moijzesza, poprzez wszystkich prorokéw, wykladat im, co we
wszystkich Pismach odnosito sie do Niego (Ek 24, 27)1.

Podobnie méwil sam Zmartwychwstaty:

O, nierozumni, jak nieskore sg wasze serca do wierzenia we wszystko, co powie-
dzieli prorocy! (Lk 24, 25).

Musi si¢ wypetnié wszystko, co napisane jest o Mnie w Prawie Mojzesza, u Proro-
kéw i w Psalmach (Ek 24, 44).

Jak widaé, na pierwszy plan wysuwa sie tu relacja osoby Jezusa do Piecio-
ksiegu Mojzesza i do Prorokéw, ale wzmianka o ,,wszystkich Pismach” i ,,Psal-
mach” pozwala na postawienie pytania: jaka jest relacja nauczania, dziatalnosci,
historii i osoby Jezusa do trzeciej czeéci Biblii hebrajskiej zwanej Kétitbim (Pisma)
oraz do tzw. zbioru ksiagg madrosciowych wyodrebnianego w kanonie katolic-
kim (Hi, Ps, Prz, Koh, Pnp, Mdr, Syr)? Jesli chodzi o Ksiege Psalméw, to rzecz
sie ma podobnie jak w przypadku Piecioksiegu i Prorokéw, co wyraznie widac

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

! Teksty biblijne cytuje za wyd. 5 tzw. Biblii Tysiaclecia: Pismo Swiete Starego i No-
wego Testamentu w przekladzie z jezykéw oryginalnych. Opracowal zesp6t biblistow pol-
skich z inicjatywy benedyktynow tynieckich, (wyd. na nowo opracowane i poprawione),
Poznan 2003.
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na przykladzie tzw. psalméw mesjaniskich. Céz jednak mozna w tym aspekcie
powiedzie¢ odnoénie do pozostatych ksigg madrosciowych Starego Testamen-
tu? Czy réwniez one znajdujg swoja kontynuacje i wypelnienie w nauczaniu,
czynach i osobie Jezusa Chrystusa? Ten aspekt relacji miedzy osoba Jezusa a sta-
rotestamentowymi ksiegami madro$ciowymi jest o wiele stabiej eksponowany
zaréwno w opracowaniach naukowych, popularnych, jak i w przepowiadaniu.

Odpowiadajac na postawione pytanie skupimy nasza uwage na wybranych
tekstach zawierajacych gléwng idee teologiczng interesujacej nas grupy ksiag,
a mianowicie idee madroSci. Najpierw zaprezentujemy rdzne jej aspekty obec-
ne w starotestamentowych tekstach (punkt 1), ze szczegélnym uwzglednieniem
personifikacji madrosci (punkt 2), a nastepnie ukazemy, w jaki sposob naucza-
nie i osoba Jezusa stanowig kontynuacje i wypetnienie tresci teologicznych za-
wartych w starotestamentowej idei madrosci (punkt 3).

1. Idea madrosci w Starym Testamencie

a) Terminologia

Hebrajskie terminy tworzace pole semantyczne zwigzane z madroscig to
gléwnie stowa pochodzace od rdzenia hkm? (by¢é mgdrym, stawac sie mgdrym,
maqdrze dzialaé, okazywac sie¢ mgdrym). Od tego rdzenia pochodzi wiele termi-
néw hebrajskich: hokmad (zrecznosé w sprawach technicznych, doswiadczenie,
spryt, mgdros¢ — wynikajaca z poboznosci, Boza, uosobiona); hdkam (jako przy-
miotnik: wprawny, zdolny, doswiadczony, poboiny, mgdry; jako rzeczownik:
medrzec); hokmot (mgdrosé — rzeczownik rodzaju zefiskiego w liczbie mno-
giej)’. Inne stowa z interesujacego nas pola semantycznego, nie pochodzace od
rdzenia hkm to: tébind (zrozumienie, mgdrosc), bind (rozumienie; dwa ostatnie
rozr6zniania miedzy jedng rzeczg a drugg) i sekel lub sekel (wnikliwosé, pojmo-
wanie)*. Jesli chodzi o Septuaginte, grecka czes$¢ Starego Testamentu oraz pisma
nowotestamentowe, to pole semantyczne madrosci zdominowane jest przez rze-
czownik sofia (mgdrosé) i przymiotnik sofos (mgdry)°.

Wymienione wyzej terminy moga oznaczaé zaréwno zdolnosé, talent (np.
rzemie$lnika), jak réwniez zyciowa madro$¢ nabyta na drodze nauki lub do-

2 Transliteracja terminéw hebrajskich i greckich jak w: Nowy komentarz biblijny
(Wydawnictwo §w. Pawta).

3 L. KOEHLER, W. BAUMGARTNER, J. J. STAMM, Wielki stownik hebrajsko-pol-
ski i aramejsko-polski Starego Testamentu, t. 1, Warszawa 2008, s. 298-299 (hasta 2797-
2800).

4 Tamze, t. 1,s. 117, 118 (hasta 1150, 1152); t. 2, s. 353 (hasto 8922), s. 622 (hasto
9811).

5 Zob. M. SCEBQ, hkm, w: Theological Lexicon of the Old Testament, red. E. Jenni,
C. Westermann, tl. M.E. Biddle, t. 1, Peabody, MA, 1997 (reprint 2004), s. 424.
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$wiadczenia. T tak, méwi sie w Biblii hebrajskiej o ,bieglym (dost. madrym)
rzezbiarzu” (np. Iz 40, 20), bieglego rzemieslnika nazywa si¢ ,,madrym sercem”,
a jego zdolnosci ,,madroscia” dang przez Boga (Wj 28, 3; 31, 6; 35, 10; 36, 1;
por. 1 Krn 22, 15). Stowem tym okresla si¢ takze ludzka przebieglo$é i spryt, sto-
jace w opozycji do prawdziwej madrosci (2 Sm 13, 3; Jr 4, 22). Istnieje w Biblii
réwniez madros$é wyzszego rzedu: Bog jest ,madry sercem” (Hi 9, 4)°, ,,madrym
sercem” moze by¢ takze cztowiek, ktory przyjmuje dane mu nakazy i przykaza-
nia (Prz 10, 8).

Bardzo czesto madrosé w Biblii hebrajskiej jest pojmowana jako zdolnosé
intelektualna lub praktyczna madro$¢ zyciowa (2 Sm 14, 2; 20, 16; Prz 14, 1).
Taka madrosé posiadajg medrcy (Prz 10, 14. 23). Powinni jg posiadaé krélowie
(2 Sm 14, 20; 1 Krl 5, 9-14; Prz 20, 26), choé nie zawsze spelniali ten wymog
(1 Krl 12, 1-20; por. Syr 47, 23). Ludzie niedo§wiadczeni, szczegdlnie mtodzi,
powinni szukaé towarzystwa i rady medrcéw, aby uczyé sie madrosci (Prz 13,
20; 25, 12; Koh 7, 5). Dzieki niej cztowiek potrafi rozeznawaé miedzy dobrem
a zlem (rdzef byn), stad madros¢ jest w Biblii hebrajskiej kojarzona z umiejet-
noscig, roztropnoscia (Pwt 4, 6; Hi 28, 11; Dn 1, 20) oraz wiedza (Prz 2, 6; Iz
47, 10). Siedzibg madrosci jest ludzkie serce, centrum mysli i decyzji (Prz 2, 10;
Ps 90, 12). Jest ona uwazana gtoéwnie za ceche ludzi starszych, ktérzy powinni
dzielié sie swoim do$wiadczeniem z mtodszymi (Hi 12, 12; 32, 7).

b) Teologiczny wymiar madrosci

Madrosé Izraela, choé dobrze wkomponowana w sapiencjalne tlo starozyt-
nego Wschodu i odnoszgca sie do praktycznych aspektdéw zycia, nie jest madro-
$cig wylacznie Swiecka. Wedtug medrcéw Izraela §wiatem rzadza reguty ustano-
wione przez Boga, a okreSlony czyn ludzki pocigga za sobg odpowiednie skutki.
Poznanie ich umozliwia osiggni¢cie pelni zycia i szcze$cia oraz przynosi ,,uzna-
nie i taske w oczach Boga i ludzi” (zob. np. Prz 3, 1-4; zob. tez 2, 1-22). Zada-
niem medrca jest odkrywanie tych regul i przekazywanie ich uczniom. Ten, kto
je sobie przyswoi i konsekwentnie stosuje, jest ,sprawiedliwym” (saddig), a ten,
kto je lekcewazy i odrzuca, jest bezboznym (rasa).

Wedtug autora Ksiegi Przystéw ,,podstawa wiedzy jest bojazn Paniska” (1, 7;
por. 9, 10; 15, 33). Madrym jest ten, kto prowadzi zycie zgodne z wolg Boga,
a ten, kto jej sie sprzeciwia, budzi Boze obrzydzenie (3, 32; 6, 16; 11, 1)8.

¢ Biblia hebrajska uzywa w tym miejscu zwrotu hdakam lebab (mgdry sercem), co
BT 5 oddaje jako umystem mqdry.

7 G.H.WILSON, hakam, w: New International Dictionary of Old Testament. Theo-
logy and Exegesis, red. W.A. VanGemeren, wyd. CD-ROM, wersja 5.1 (Zondervan Pub-
lishing House), Grand Rapids, MI 2004, sub loco.

8 Por. R. RENDTOREFF, Teologia dell’Antico Testamento, t. 2: I temi (Strumenti 6),
red. wyd. wi. i tl. M. Di Pasquale, Torino 2003, s. 271-272.
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Praktyczna madros$c¢ jest w Biblii SciSle zwigzana z wiarg, gdyz kaze widzieé
praktyczne aspekty zycia i codzienne wybory moralne w aspekcie ostatecznego
przeznaczenia czlowieka, jego zycia, Smierci i odpowiedzialnosci za zycie, co
z kolei odsyta go do problemu jego relacji z Bogiem w doczesnosci i po $mierci
(zob. np. Koh 11, 9; 12, 13-14; Mdr 3, 1-12; 5, 1-23).

Reguly zycia obecne w przykazaniach wyrazaja wole Boga w stosunku do
$wiata, a prawdziwa madro$c to zycie zgodnie z wolg Boga, ktora zostata zawarta
w Torze, czyli w Piecioksiegu Mojzesza oraz w innych Swietych pismach Izraela
(por. Mdr 18, 4; prolog do Syr oraz Syr 15, 1; 24, 23; 39, 1; por. Pwt 4, 6)°:

Patrzcie, nauczalem was praw i nakazéw, jak mi rozkazat czynié Pan, Bog moj, abyScie je
wypetniali w kraju, do ktérego idziecie, by objac go w posiadanie. Strzezcie ich i wypel-
niajcie je, bo one sg wasza madroscia i umiejetnoscig w oczach narodéw, ktére ustyszaw-
szy o tych prawach, powiedza: Z pewnoscia ten wielki nar6d to lud madry i rozumny.
(Pwt 4, 5-6)

Inaczej jest z tym, ktéry dusze wklada w rozwazania nad Prawem Najwyzszego. Ba-

daé on bedzie madrosé wszystkich starozytnych, a czas wolny poswieci proroctwom.
(Syr 39, 1)

Autorzy natchnieni idg jednak jeszcze dalej w rozumieniu madrosci, ktorg
na pewnym etapie Objawienia zaczeli personifikowad.

2. Personifikacja madrosci w Starym Testamencie

W jaki sposéb doszto do personifikacji starotestamentowej idei madrosci
i czym ona jest w rozumieniu autoréw biblijnych?

Jesli chodzi 0 madro$é pojmowang jako praktyczna zdolno$é, to pojawia
si¢ w Starym Testamencie mysl o konkretyzacji, niejako materializacji madrosci,
ktéra z projektu istniejagcego w rozumie tworcy staje sie konkretng rzecza (por.
Wj 35-39). Praca rzemieS$lnika przypomina stworcze dzialanie Boga, ktéry swo-
ja wole 1 madros¢ wciela w stworzenie:

Jako pierwsza przed wszystkim stworzona zostata madrosé, a rozum roztropny [jest]
od wiekow.

Korzefi madrosci komuz zostal objawiony, a dzieta jej wszechstronnych umiejetno-
Sci ktdéz poznal?

Jest Jeden madry, co bardzo lekiem przejmuje, Zasiadajacy na swoim tronie.

To Pan ja stworzyl, przejrzal, policzyl i wylal ja na wszystkie swe dziela,
na wszystkie stworzenia jako swoj dar, a tych, co Go mituja, hojnie w nig wyposazyt
(Syr 1, 4-10).

9 Zob. L. ALONSO SCHOKEL, J. VILCHEZ LINDEZ, I Proverbi (Commenti bibli-
ci), tt. wi. T. Tosatti, R Brugnoli, Roma 1988, s. 35-36.
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Madros¢ jest tu ukazana jako pierwsze ze stworzen, ktore znalazlo swdj
wyraz w reszcie stworzonego Swiata.

W pewnym momencie rozwoju mysli biblijnej idea madrosci (rozumianej
jako umiejetnosé, zdolnosé wykonywania rzeczy) konkretyzuje sie, stajac sie
odczuwalng sitg dzialajacg w cztowieku, pojmowang na przyklad jako synonim
ducha Bozego:

Oto wybratem Besaleela, syna Uriego, syna Chura z pokolenia Judy. I napetnitem
go duchem Bozym (rdah '¢l6him), madroscia (hokmd) i rozumem (¢ébiind), i umie-
jetnoscia (da t) wykonywania wszelkiego rodzaju prac, pomystowoscig w pracach
w zlocie, w srebrze, w brazie i w rzezbieniu kamieni do oprawy, i w rzezbieniu
drewna oraz wykonywaniu réznych dziet (Wj 31, 2-5).

Podobnie ma sie rzecz z madroscig w znaczeniu ludzkiej wiedzy i po-
znania:

Niech méwig lata — myslatem, podeszty wiek da pozna¢ madrosé.
Ale to duch sam w ludziach, to Wszechmocnego tchnienie ich poucza.
Madro$¢ nie z wiekiem przychodzi, a prawos¢ nie tylko starcom jest znana
(Hi 32, 7b-9).

Madrosé jest réwniez utozsamiana z Torg rozumiang jako Boze Prawo,
ktore ostatecznie zostato spisane w ksiedze:

On jest Bogiem naszym. I zaden inny nie moze z Nim si¢ réwnaé. Zbadat wszyst-
kie drogi madrosci i dal ja studze swemu, Jakubowi, i Izraelowi, umitowanemu
swojemu. Potem ukazala si¢ ona na ziemi i zaczeta przebywaé wsrdd ludzi. Ta
madroscig jest ksiega przykazan Boga i Prawo trwajace na wieki. Wszyscy, ktorzy
sie go trzymaja, zy¢ beda. Ktorzy je zaniedbuja, pomra (Ba 3, 36-4, 1).

Procesowi konkretyzacji i ostatecznie personifikacji madrosci sprzyjaly
rowniez uwarunkowania lingwistyczne. Jak stwierdziliSmy wczesniej, dla
okreslenia madro$ci w jezyku hebrajskim uzywa sie abstrakcyjnego rzeczow-
nika w rodzaju zefiskim: hokmd. Stowo to normalnie powinno funkcjonowad
w zdaniach jako dopetnienie, co$, co sie nabywa lub co$, czego sie udziela
innym jako wynik nauki. Jako podmiot moze wystepowaé w zdaniach nomi-
nalnych, np. ,,Madros¢ jest cenna”. W pewnym momencie rozwoju literatu-
ry madro$ciowej natchnieni autorzy zaczeli jednak personifikowaé madrosé
zgodnie z jej zefiskim rodzajem gramatycznym, przedstawiajac ja jako zywa
i dzialajaca osobe, mtoda lub do$wiadczong kobiete, matke troszczaca sie
o swoich synéw, przewodniczke w zyciu, nauczycielke, siostre, ktéra jest
obecna w zyciu jednostek (Prz 7, 4; Syr 4, 11-19; 14, 20-27). Podobne zja-
wisko nastgpito w stosunku do innych okreslen madrosci, takich jak tébina
i Sekel.
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Mtodzieficy uczacy sie madrosci powinni sie w niej zakochaé, zdoby¢ ja,
jak sie zdobywa narzeczong i poS$lubi¢ (por. Syr 4, 12; 15, 22-27): ,Moéw do
Madrosci: Ma siostro, przyjacielem nazywaj rozsadek” (Prz 7, 4)'°.

Wedtug medrcéw madrosé Boza byta od zawsze obecna w Jego zbawczych
planach. Autorzy natchnieni personifikujg madro$¢ i podkreslaja jej obecnosé
w historii zbawienia od samego poczatku, czyli od momentu stworzenia §wiata.
I tak, Bég zrodzil Madroéé ,jako poczatek swej mocy, przed dzietami swy-
mi, od pradawna” (Prz 8, 22), stworzyt Ja ,na samym poczatku” i juz nigdy
nie przestanie istnie¢ (Syr 24, 9), wyszta ,,z ust Najwyzszego” (Syr 24, 3), jest
»tchnieniem mocy Bozej i przeczystym wyplywem chwaly Wszechmocnego”
(Mdr 7, 25). Madro$¢ byta obecna, gdy Bog stwarzat swiat (Prz 8, 27-31;
Syr 24, 1-22; Mdr 6, 22). Byla narzedziem Boga réwniez w dalszych dziejach
zbawienia ,,przez pokolenia zstepujac w dusze Swiete”, ksztaltowata ,,przyjaciét
Bozych i prorokéw” (Mdr 7, 27). Byla niejako duszg calej historii zbawienia
(Mdr 6, 22; oraz rozdz. 10-19).

Sa w ksiegach madros$ciowych réwniez teksty, ktore zestawiajg madrosé
z Bozym stowem, czyli z Tora, ktéra rowniez ukazujg jako osobe. W Syr 24,
po przemowie Madrosci, ktéra ,wychwala sama siebie” (w. 1), ,,otwiera usta
na zgromadzeniu Najwyzszego” (w. 2), ,w Jakubie rozbitla namiot” i ,zapu-
Scita korzenie w stawnym narodzie” (ww. 8 i 12) autor natchniony dodaje:
»1ym wszystkim jest ksiega przymierza Boga Najwyzszego, Prawo, ktore dat
nam Mojzesz, jako dziedzictwo pokoleniom Jakuba” (w. 23). Kto poSwieci
sie studiowaniu stowa Bozego (Tory), ten prawdziwie ,,posiadzie madrosc”
(Syr 15,1).

W ten sposéb madroéé (a moze juz Madro$é przez duze ,,M”) w przekona-
niu natchnionych autoréw staje sie niejako osobg majaca cechy Boskie, a z dru-
giej strony, bedac madroscia ludzka, nalezy do $§wiata ludzi. Staje si¢ ona niejako
posrednikiem miedzy Bogiem a czlowiekiem (zob. Prz 8, 22-31; Syr 24, 1-10;
Mdr 7, 22-32).

Czym w rzeczywisto$ci jest uosobiona madro$¢ w Starym Testamencie?
W jaki spos6b mozna okresli¢ te idee-byt pojawiajaca sie w tradycji madroscio-
wej Starego Testamentu?

Teologowie dyskutujac nad ideg madrosci w Starym Testamencie postuguja
sie zazwyczaj dwoma terminami: hipostaza i personifikacja. Czasami terminy
te s3 mylone i uzywane zamiennie, cho¢ nie oznaczaja tej samej rzeczywisto-
$ci. Hipostaza zawiera w sobie idee osoby!!, a personifikacja to figura literac-

10 Moéw do Madrosci: Ma siostro”. Stowo ’'dhot (siostra) moze tu oznaczaé narze-
czong lub matzonke (por. Pnp 4, 9-12; 5, 1n.). Zob. L. KOEHLER, W. BAUMGARTNER,
J. J. STAMM, dz. cyt., t. 1, s. 31 (poz. 311).

11 Hipostaza (gr. hypostasis — podstawa, istota), kategoria filozoficzna uzywana na
okreslenie substancji odznaczajgcej sie przymiotem subsystencji, zwlaszcza w odniesieniu do
osoby” (B. BRZUSZEK, Hipostaza, w: Encyklopedia katolicka, t. 6, Lublin 1993, k. 924).
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ka'?. Na plaszczyznie literackiej, odwotujac sie do sensu wyrazowego tekstow
natchnionych, lepiej jest wiec méwic o personifikacji madrosci niz o madrosci
jako hipostazie Boga'®. Niektdrzy autorzy poszukujac nowych rozwigzan mo-
wig o ,,personifikacji doktrynalnej lub objawiajacej” (C. Larcher, P.E. Bonnard).
O tym, ze sami autorzy biblijni mieli problem z okres§leniem, czym jest madros¢,
$wiadczy fakt, ze postuzyli sie literackim zabiegiem personifikacji, aby wyrazic
to ,,co$ wiecej”, co odkrywali w znanej im idei madrosci.

Gdy §ledzimy teksty opisujace uosobiong madro$¢ i jej dzialanie, mozemy
zauwazyd, iz jest to idea petna napieé. Studiujgc te teksty mamy wrazenie, ze
opisywana rzeczywisto$§¢ wymyka sie poza literacki zabieg personifikacji — tak
jakby byl to tylko inny spos6b mdéwienia o samym Bogu, a z drugiej strony
dostrzegamy, zrozumiale w §rodowisku zydowskim, obawy naruszenia gtéwne;j
idei judaizmu, czyli wiary w jednego Boga (monoteizm).

Madrosé posiada wiec elementy ludzkie i boskie zarazem, jest stworzona
i wieczna, jest swiadkiem stworzenia od jego poczatkéw (Prz 8, 22nn.; Syr 24,
3-9). Reprezentuje obecnosé Boga w $wiecie. Glos madrosci jest utozsamiany
z glosem samego Boga — cala Tora jest przeciez madroscig. Glos madrosci za-
stapil nawolywania prorokow, ktorzy pod koniec czaséw starotestamentowych
ustapili miejsca medrcom. Madros§é ukazuje sie jako stwércza moc Boga, Jego
wszechmoc, zblizajac sie znacznie do funkcji Boskich przymiotéw (Syr 8, 6).
W ten sposdb rozwdj idei madrosci dochodzi w Starym Testamencie do swoje-
go, na razie nieprzekraczalnego, progu: madros$¢ jest Boskim atrybutem, Jego
wszechmoca.

Tak oto medrcy Izraela kierujac sie glebokg intuicjg zaledwie dotkneli gtebi
Boskiej egzystencji oraz otarli sie o najglebszy sens zbawczego dzialania Boga
w historii. Dalej jednak w swoich rozwazaniach nie poszli, przygotowali jed-
nak grunt dla objawienia Nowego Testamentu, ktéry ukazat calg petnie Bozej
madrosci objawionej w Jezusie Chrystusie — Madrosci Bozej (por. 1 Kor 1, 30),
Posredniku miedzy Bogiem a cztowiekiem!.

12 Personifikacja — rodzaj animizacji polegajacy na przedstawianiu tworéw nieozywio-
nych, zjawisk natury i kosmosu, zwierzat, roslin, a zwlaszcza pojeé abstrakcyjnych jako dzia-
tajacych lub przemawiajacych postaci ludzkich” (A. OKOPIEN-SEAWINSKA, Personifikacja,
w: Slownik termindw literackich, red. M. Glowiniski [i in.], Wroctaw [i in.] 1989, s. 351).

13 Por. B. PONIZY, Obraz (oblicze) Boga, w: Teologia Starego Testamentu, red.
M. Rosik, Wroctaw 2011, s. 80.

14 Por. L. ALONSO SCHOKEL, J. VILCHEZ LINDEZ, dz. cyt., s. 38-42, 87-89.
Zob. réwniez B. PONIZY, Obraz (oblicze) Boga, art. cyt., s. 79-89; tenze, Uosobiona
maqdros¢ w Syr 24 i w Ksigdze Mgdrosci, w: Mistrz i uczes w tradycji biblijnej. Autorytet
mistrza, red. A.S. Jasinski, W.J. Sztyk, Katowice 2008, s. 38-58; S. POTOCKI, Ksigga
Przystéw. Witep — przeklad z oryginatu — komentarz — ekskursy (Pismo Swicte Starego
Testamentu 8/1), Poznai 2008, s. 246-250; tenze, Rady Mgdrosci. Przewodnik po mg-
drosciowej literaturze Starego Testamentu (Jak rozumieé Pismo $wiete 5), Lublin 1993,
5. 61-65, 227-229, 281-282.
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3. Nauczanie i dzialalnos¢ Jezusa jako kontynuacja i wypelnienie
madro$ciowych pism Starego Testamentu

Kontynuacje starotestamentowej mysli madro$ciowej mozemy odnalezé
W nauczaniu i osobie Jezusa z Nazaretu. Kontynuacja ta widoczna jest przynaj-
mniej na dwoch poziomach: a) doprowadzeniu do doskonatosci ludzkiej ma-
drosci; b) objawieniu Jezusa jako prawdziwej Madrosci Bozej.

a) Jezus jako Mistrz madrosci

Sporg cze$é nauczania Jezusa stanowig przypowiesci. Grecki termin ,,przy-
powies¢” (parabolé) jest odpowiednikiem hebrajskiego terminu mdsal, ozna-
czajacego preferowang forme wyrazania mysli przez autoréw ksigg madroscio-
wych®. Niektorzy nawet proponuja, aby analogicznie do tytutu hebrajskiego
Ksiegi Przystéw wybraé z Ewangelii madros$ciowe sentencje Jezusa i publikowaé
je pod tytutem mislé yehosu’ (Przystowia/przypowiesci Jezusa)'®.

W nurcie biblijnej tradycji madroSciowej mozna umiescié nie tylko Jezu-
sowe przypowiesci, ale rowniez wiele innych powiedzen, przystow i sentencji
przypominajacych te z Ksi¢gi Przystow. Oto przyklady Jezusowych mésalim po-
chodzgcych z Kazania na Gorze:

Wy jestescie solg ziemi. Lecz jesli s6l utraci swoj smak, czymze jg posoli¢? Na nic sie
juz nie przyda, chyba na wyrzucenie i podeptanie przez ludzi (Mt 5, 13).

Wy jesteScie swiatlem $wiata. Nie moze sie ukry¢ miasto potozone na gorze (Mt 5, 14).
Pogddz sie ze swoim przeciwnikiem szybko, dopdki jestes z nim w drodze, by cie
przeciwnik nie wydal sedziemu, a sedzia dozorcy, i aby nie wtracono cie do wiezienia
(Mt 5, 25).

A Ja wam powiadam: Nie stawiajcie oporu ztemu: lecz jesli cie kto§ uderzy w prawy
policzek, nadstaw mu i drugi (Mt 5, 39).

On sprawia, ze stofice Jego wschodzi nad ztymi i nad dobrymi, i On zsyla deszcz na
sprawiedliwych i niesprawiedliwych (Mt 3, 45).

15 Termin ten pochodzi od rdzenia ms$l — poréwnywad. ,Pierwotnie termin masal
okreslal proste powiedzenia kursujgce wérod ludu, ktére w sposéb obrazowy poréwnu-
jac 1 uogdlniajac, zestawialo dwie okreslone wielkosci na zasadzie réwnoéci, podobien-
stwa (lub nieréwnosci i odmiennosci), a przez to odpowiednio je opisywato. Z czasem
zastosowanie tej nazwy znacznie si¢ poszerzylto, gdyz z jednej strony zaczgto jg odnosié
do opowiadan zawierajacych element podobiefistwa, a z drugiej za$ stata sie ona tech-
nicznym okresleniem wyksztatconego przez me¢drcoéw przystowia”. Sam termin ttumaczy
sie za pomoca réznych polskich odpowiednikdw: przypowiesé, powiedzenie, przystowie,
pouczenie, kpina, satyra (S. POTOCKI, Ksiggi mgdrosciowe ST, w: Wstegp do Starego
Testamentu (Wstep do Pisma $w. 2), red. L. Stachowiak, Poznan 1990, s. 403).

16 L. ALONSO SCHOKEL, J. VILCHEZ LINDEZ, dz. cyt., s. 40.
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Kiedy za$ ty dajesz jalmuzne, niech nie wie lewa twoja reka, co czyni prawa (Mt 6, 3).
Modlgc sie, nie badzcie gadatliwi jak poganie. Oni mySla, ze przez wzglad na swe
wielomowstwo beda wystuchani (Mt 6, 7).

Bo gdzie jest twdj skarb, tam bedzie i serce twoje (Mt 6, 21).

Nikt nie moze dwom panom stuzyé. Bo albo jednego bedzie nienawidzit, a drugiego
- mitowal; albo z jednym bedzie trzymal, a drugim wzgardzi. Nie mozecie stuzyé
Bogu i Mamonie! (Mt 6, 24).

Nie sadZcie, abyScie nie byli sagdzeni (Mt 7, 1).

Bo takim sadem, jakim sadzicie, i was 0sadza; i takq miarg, jaka wy mierzycie, wam
odmierzg (Mt 7, 2).

Czemu to widzisz drzazge w oku swego brata, a nie dostrzegasz belki we wlasnym
oku? (Mt 7, 3).

Nie dawajcie psom tego, co $wiete, i nie rzucajcie swych perel przed $winie, by ich
nie podeptaly nogami, i obréciwszy sie, nie poszarpaly was [samych] (Mt 7, 6).
Albowiem kazdy, kto prosi, otrzymuje; kto szuka, znajduje; a kotaczagcemu otworza
(Mt 7, 8).

Wchodzcie przez ciasng brame. Bo szeroka jest brama i przestronna ta droga, ktéra
prowadzi do zguby, a wielu jest takich, ktérzy przez nig wchodza (Mt 7, 13).

Czytajac te i inne wypowiedzi Jezusa mozemy zauwazy¢, ze Jego madrosé
przewyzszyla te, ktorg dysponowali medrcy Izraela na czele z Salomonem.
Zreszta sam Jezus jest Swiadom swojej wyzszosci nad przekazang tradycja:

Krélowa z potudnia powstanie na sadzie przeciw temu plemieniu i potepi je; po-
niewaz ona z kraiicéw ziemi przybyla stucha¢ madrosci Salomona, a oto tu jest co$
wiecej niz Salomon (Mt 12, 42).

Latwo mozna zauwazyé, ze Jezusowa madrosé koryguje, uzupetnia i wydo-
skonala te przekazang przez tradycje. To w Nim ludzka madro$é osigga swoj
szczyt i doskonato$é!”:

Nie to, co wchodzi do ust, czyni cztowieka nieczystym, ale co z ust wychodzi, to
wlasnie go czyni nieczystym (Mt 15, 11).

Styszeliscie, ze powiedziano: Oko za oko i zab za zab! A Ja wam powiadam: Nie
stawiajcie oporu zlemu: lecz jesli cie kto§ uderzy w prawy policzek, nadstaw mu
i drugi (Mt 5, 38-39).

Co wiec Bog zlaczyl, niech cztowiek nie rozdziela (Mt 19, 6).

I dodal: To szabat zostal ustanowiony dla cztowieka, a nie cztowiek dla szabatu

(Mk 2, 27).

7 Tamze, s. 40-42; por. A. BARUCQ, P. GRELOT, Mgdros¢, w: Stownik teologii
biblijnej, tl. i opr. K. Romaniuk, Poznaii 1990, s. 463.
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b) Jezus jako Madrosé Boza

Autorzy Nowego Testamentu posuwaja sie jeszcze dalej w swojej refleksji
o kontynuacji przez Jezusa idei madrosci obecnej w Starym Testamencie. Jak
w Jezusie wypelnily sie proroctwa Starego Testamentu odstaniajac swoje praw-
dziwe znaczenie i glebig, tak w Nim réwniez odstania si¢ tajemnica uosobionej
madrosci.

Juz sam Jezus w swoim nauczaniu identyfikuje si¢ ze starotestamentowg
uosobiong madroscig, na przyktad gdy we wlasnym imieniu obiecuje uczniom
dar madrosci:

Ja bowiem dam wam wymowe i madrosé, ktérej zaden z waszych przeSladowcoéw
nie bedzie mogt si¢ oprzeé ani sprzeciwié (kk 21, 15).

Okresla siebie i swoje nauczanie jako mgdros¢:

Przyszedt Syn Czlowieczy, je i pije, a oni méwia: ,,Oto zartok i pijak, przyjaciel
celnikdéw i grzesznikow”. A jednak madrosé usprawiedliwiona jest przez swe czyny
(Mt 11, 19).

A jednak wszystkie dzieci madrosci przyznaly jej stuszno$é (kk 7, 35).

Postuguje sie On stowami, ktére autorzy natchnieni Starego Testamentu
wktadali w usta Madrosci Bozej:

Przyjdzcie do Mnie wszyscy, ktorzy utrudzeni i obcigzeni jesteScie, a Ja was pokrze-
pie (Mt 11, 28).

au Syr:

Przyjdzcie do mnie, ktérzy mnie pragniecie, nasyCcie sie moimi owocami!
(24, 19).

Odpowiedziat im Jezus: ,Ja jestem chlebem zycia. Kto do Mnie przychodzi, nie
bedzie taknal; a kto we Mnie wierzy, nigdy pragnac nie bedzie” (J 6, 35).

,»Kto za$ bedzie pit wode, kt6érg Ja mu dam, nie bedzie pragnat na wieki, lecz woda,
ktéra Ja mu dam, stanie si¢ w nim zrédlem tryskajagcym ku zyciu wiecznemu”
(J 4, 14).

W ostatnim za$, najbardziej uroczystym dniu $wieta Jezus wstat i zawotat donosnym
gltosem: ,,Jesli kto$ jest spragniony, a wierzy we Mnie — niech przyjdzie do Mnie
i pije!” (J 7, 37).

awPrz:

Madrosé zbudowata sobie dom, wyciosata siedem kolumn,
nabita swych zwierzat, namieszata wina i zastawila stét.
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Stuzace odestata i wota na wyzynnych miejscach miasta:

»Prostaczek niech tutaj przyjdzie!” Do tego, komu brak rozumu, méwita:
,»Chodzcie, nasyccie sie moim chlebem, pijcie wino, ktore zmieszatam.

Odrzuécie naiwno$é, a zy¢ bedziecie, chodzcie prosto droga rozsadku” (Prz 9, 1-6).

w Syr:

Przyjdzcie do mnie, ktérzy mnie pragniecie, nasyécie si¢ moimi owocami!

Pamieé o mnie jest stodsza nad mi6d, a posiadanie mnie — nad plaster miodu.
Kt6rzy mnie spozywaja, nadal taknaé beda, a ktoérzy mnie pija, nadal bedg pragnaé.
Kto mi jest postuszny, nie dozna wstydu, a ktérzy ze mna dzialaja, nie zgrzesza
(24, 19).

Wypowiedzi te przewyzszajg to, czego mozna sie spodziewaé po jakims$
jednym sposréd wielu medrcow; pozwalaja one spojrzeé o wiele glebiej w ta-
jemnice Syna Bozego (por. Mt 11, 25nn.).

Motyw ten zostal podjety w pismach apostolskich. Jezeli Jezus jest w nich
nazywany ,,Madroscig Boza” (1 Kor 1, 24. 30), to nie tylko dlatego, ze przeka-
zuje On ludziom madro$é, lecz przede wszystkim, ze On sam jest Madroscig.
Dlatego tez, by przedstawic Jego preegzystencje u boku Ojca, wraca sie do ter-
minologii, za pomocg ktdrej opisywano kiedy§ madro$é Boza: jest On Pier-
worodnym spo$réd wszelkiego stworzenia (Kol 1, 15 nn.; por. Prz 8, 22-31);
odblaskiem chwaly i odbiciem istoty Ojca (Hbr 1, 3; por. Mdr 7, 25n.); Syn jest
Madroscig i Stowem Ojca (J 1, 1nn.). Ta Madro$¢ osobowa byta ukryta w Bogu
i mimo ze zawsze rzadzita wszech§wiatem i kierowala dziejami ludzkosci, to
nie objawiala si¢ bezposrednio w Prawie i w nauczaniu medrcéw. Teraz jednak
zostata objawiona w Jezusie Chrystusie'®.

Zakonczenie

Zamieszczony wyzej przeglad wybranych ze Starego i Nowego Testamentu
tekstow ukazuje, ze podobnie jak w Jezusie wypelnily sie proroctwa, tak réw-
niez w Nim znajduja wypelnienie teksty madroSciowe. Wypelnienie realizuje sie
na dwa zasadnicze sposoby: poprzez doprowadzenie do doskonalosci starozyt-
nej (w tym gtéwnie biblijnej) refleksji madroSciowej oraz przez fakt wcielenia
Syna Bozego, odwiecznej Madrosci Boze;j.

W perspektywie tak bogatej obecnosci watkoéw madrosciowych w obu Te-
stamentach, warto aby znalazly one wiecej miejsca w postudze przepowiadania,
a co za tym idzie, w §wiadomosci i poboznosci wiernych.

18 Tamze, s. 463-464.
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La persona e I'insegnamento di Gesu Cristo e I’idea veterotesta-
mentaria della sapienza

Siamo abituati ad osservare la persona e I’insegnamento di Gesu dal punto
di vista profetico: in Gesu, vale a dire, si realizzarono tutte la profezie veterote-
stamentarie. E plausibile affermare che in Lui si siano compiuti anche gli scritti
sapienziali dell’Antico Testamento?

La Bibbia ebraica usa diversi termini per esprimere 'idea della sapienza,
tra questi, i pit usati sono quelli con radice hkm, che si riferiscono tanto alla
sapienza e alle capacitd umane quanto alla sapienza che proviene da Dio. Nel
corso della storia del pensiero veterotestamentario I’idea della sapienza fu per-
sonificata e immaginata come un essere di sesso femminile: una donna giovane
che attira I’attenzione dei giovani, una donna vecchia che conosce bene la vita,
una sorella, una moglie o una fidanzata. Nei testi biblici si possono notare delle
tensioni nell’immagine della sapienza personificata: infatti Essa ¢ contempora-
neamente umana e divina, creata ed eterna. Queste tensioni sono I’evidente te-
stimonianza di come gli agiografi intuissero che nella Sapienza Divina ¢’era mol-
to piu di quanto la loro fede monoteistica permettesse loro di esprimere e cioé
il mistero della Sapienza Divina che sara poi rivelato nel Nuovo Testamento:
Gesu Ciristo che col suo insegnamento, porto alla perfezione la sapienza umana,
e nel contempo rivelo se stesso quale vera Sapienza di Dio personificata.
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KOSCIOL. - DOMEM CHRZESCIJAN

Stowo ekklesia w jezyku greckim oznaczalo zgromadzenie ludu, ktore
przedstawialo pewng sile polityczna. Takie znaczenie tego stowa wystepuje na
przyktad w Dz 19, 32 (,,kazdy krzyczal co innego, bo zebranie bylo burzliwe”)
czy w Dz 19, 39 (,,jezeli czego$ wiecej zadacie, zostanie rozstrzygniete na praw-
nie zwotanym zgromadzeniu”).

Natomiast u §w. Pawla ekklesia okresla zgromadzenie chrzescijan, czyli
Kosciél, oddzielone od Zydéw i pogan (por. 1 Kor 11, 18: ,,zdarzaja si¢ miedzy
wami spory, gdy schodzicie sie razem jako Kosci6t”).

W LXX rzeczownik ekklesia odpowiada hebrajskiemu rzecz. gahal, kt6-
ry oznacza zgromadzenie, majace cel kultowy, religijny. Jednakze rzeczow-
nik ekklesia nie jest jedynym przekladem hebr. gahal; odpowiednikiem tego
ostatniego jest tez synagoge. ,,Kos$ciol” (ekklesia) i ,,synagoga” to formy pra-
wie synonimiczne (por. np. Jk 2, 2: ,,gdyby przyszedt na wasze zgromadzenie
cztowiek™), tekst wprowadzit rzeczownik synagoge na okreslenie liturgicznego
zgromadzenia chrzeécijan. Od czasu gdy chrzeScijanie zaczeli okreslac siebie,
swoja wspolnote nazwa ,,ko$ciol” (ekklesia), to stowo ,,synagoga” zostato okre-
§leniem opornych Zydéw'.

1. Niebo - prawdziwy dom Boga

Niebo dla Zydéw, dla wierzacych to czes¢ wszech§wiata, odrebna od zie-
mi, ale pozostajaca z nig w kontakcie. Niebo jest krélestwem Ojca, miejscem
szcze§liwosci; jest miejscem zamieszkania Boga, ktory ,rozpostart niebo jak
namiot [...] wznidst swe komnaty nad wodami” (Ps 104, 2n). W niebie jest
tron Boga, tam Bog zwotuje swo6j dwor (Iz 6, 1; Hi 1, 6-12), swoja ,,armie nie-

* Prof. dr hab. Ewa Jézefa Jezierska OSU — Papieski Wydziat Teologiczny we Wroctawiu.
! P TEMANT, Koscidt, w: Stownik teologii biblijnej, red. X. Léon-Dufour, tl. i opr.
K. Romaniuk, Poznan 1990, s. 383.
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bieskg”, ktora przekazuje i wykonuje Jego rozkazy. ,,Niebo jest niebem Pana,
synom za$ ludzkim dat ziemi¢” (Ps 115, 16). ,,Nikt nie wstapit do nieba, oprécz
Tego, ktory z nieba zstapit” — powiedzial Jezus (J 3, 13)%.

Bég przebywa w niebie ze swoja prawda (Ps 119, 89), z taska i madro-
§cig; ma swoja ,siedzibe w gorze”, ale ,,w dot spoglada na niebo i na ziemie”
(Ps 113, 5-6).

Bog jest Stworca, stworzyl wszechswiat, takze Ziemie i na niej cztowieka.
Bog stal sie tworca spotecznodci, kiedy wyprowadzit Abrahama ,,z ziemi ro-
dzinnej, z domu ojca”, obiecujac, ze uczyni z niego i jego potomstwa ,wielki
naréd” (Rdz 12, 1-2). [ uczynit Bég z potomkéw Abrahama ,,dom Izraela”. Bog
zamieszkal pos$réd swego ludu, ktéry byt ,szczegdlng Jego wlasnoscia posrod
wszystkich narodéw”, ,,krélestwem kaptanéw i ludem Swietym” (Wj 19, 5-6)°.
W szczegdlny sposob Bog zamieszkal w Miejscu Naj$wietszym, najpierw Na-
miotu, a potem Swiatyni, po jej zbudowaniu®.

Zamieszkanie Boga w Jego narodzie nie bylo jeszcze pelna wspdlnota,
rodzing mieszkajaca razem w jednym domu. ,Dom Izraela” nie byl jeszcze
w pelni ,,domem Boga”, nie byl niebem. Izrael czesto sprzeciwial si¢ wymogom
wspolnego zycia z Bogiem, zgodnie z nadanym Prawem. Dlatego Bog ostrzegat
swoéj nardd przez prorokdéw (np. przez Izajasza, Jeremiasza) i zapowiadat kary
za balwochwalstwo i samowole (por. proroctwa Ezechiela, np. Ez 21-23).

W oznaczonym okresie, ,,gdy nadeszla pelnia czasu” (Ga 4, 4), Bég zestat
Syna swego na ziemie, by ,wykupit tych, ktérzy podlegali Prawu”, by uwolnit
ich od niemozliwych do przestrzegania rabinackich wyjasnien Prawa oraz by
umozliwit ludziom bliski kontakt z Bogiem, by byli synami Bozymi (Ga 4, 5),
a tym samym mieli zapewniony wstep do domu Ojca — do nieba. Jezus po-
wiedzial: ,w domu Ojca jest mieszkan wiele [...] przygotuje wam miejsce [...]
zabiore was do siebie” (J 14, 2-3).

Realizacja planu obdarzenia cztowieka darem synostwa Bozego objeta
caly plan zbawczy Boga: meke i Smieré Chrystusa, ,krew Jego krzyza” (Kol
1, 19n.), a potem Jego zmartwychwstanie i obdarzenie wierzacych Duchem
Swietym. Jezus wprowadzil pokdj w kosmosie, a tym samym miedzy ludzmi’.
Kosmiczne uspokojenie objeto wszystko®. Chrystus ,,stworzyt w sobie jednego
nowego czlowieka” (Ef 2, 15), pojednal ,,zné6w” czlowieka z Bogiem przez
swojg meke i $mieré, czyli przywrdcil istniejaca kiedy$ przed grzechem jednosé
i blisko$¢ ludzi z Bogiem (Ef 2, 13). Pojednal w sobie bliskich i dalekich (Ef 2,

? J. M. FENASSE, Niebo, w: Slownik teologii biblijnej, s. 538-539.

3 Cz. PARZYSZEK, Kosciél — naszym domem, ,,Zycie Konsekrowane” 1(93) 2012,
s. 24.

4 J. KLINKOWSKI, Eklezjologia, w: Teologia Nowego Testamentu, t. 111, Bibliotheca
Biblica, red. M. Rosik, Wroctaw 2008, s. 216.

5 C. J. ROTZEL, The Letters of Paul. Conversations in Context, Louisville 2009,
s. 153.

¢ K. H. SCHELKLE, Teologia Nowego Testamentu, cz. 3, Krakow 1884, s. 132.



Kosciét — domem chrzescijan 37

14-18). Z woli Ojca Jezus zgromadzit wokot siebie nowy lud Bozy, nowa wsp6l-
note nazwang KoSciolem (rzeczownik ,kosciét” oznacza spolecznosé i zara-
zem miejsce zbierania sie tej spolecznosci); zatozyt Kosciét nie jako zwyczajng
wspolnote, lecz jako tajemnice zbawczg. Chrystus jest tworcg tej wspolnoty,
»,On sam jest w Kosciele, a Kosciét jest w Nim’. ,,On jest nad swoim domem”
(Hbr 3, 6%), a domownikami sg wierzacy w Niego (,,Jego domem my jesteSmy”
— Hbr 3, 6). Dlatego tez w Ef 2, 19 styszymy, ze wierzacy nie s3 w domu Boga

g

stugami jak Mojzesz (Hbr 3, 5), ale s3 ,domownikami Boga™®.

2. Kosciét — dom Boga na ziemi

Chrystus jest tworca nowej wspdlnoty — nowego domu Boga, zwanego
ekklesia’, w sktad ktérego wchodzg zaréwno Zydzi, jak i nawrdceni poganie.
Mozna Chrystusa nazwaé Glowa wspélnoty zwanej Jego Cialem. Glowa do-
starcza cztonkom energii, jest jej jednoscig i mocg. Dlatego tez mozna mowié,
iz Koscidt jest pleromg (Kol 1, 19), ,,petniag Tego, ktéry wszystko napelnia”
(Ef 1, 23), a z tej pelni przekazuje ludziom i calemu $wiatu pokdj i pojednanie
(Kol 1, 20)". W Chrystusowym pojednaniu calego kosmosu autor Listu do
Efezjan widzi model wspdélnoty chrzeécijan-Zydoéw i pogan'', wspdlnoty ludzi
réznych ras, narodowosci, réznic socjalnych i spotecznych (por. Kol 3, 11;
Ga 3, 28). Wszyscy ochrzczeni w imie Chrystusa (dawni Zydzi i poganie),
w ,jednym Duchu” maja przystep do Ojca (Ef 2, 18). Nie mozna zatem nawrd-
conych pogan nazywa¢ obcymi, cudzoziemcami (ksenoi), ani przybyszami,
czy wygnafncami (pdroikoi). Na réwni z wierzacymi Zydami s3 oni wspol-
obywatelami Swietych (sympolitai ton hagion), wiecej, s3 domownikami Boga
(oikeioi toit Theoir).

~ Okreslenie ,wspolobywatele” wskazuje, ze chrzescijanie (dawni poganie
i Zydzi) przynaleza do ludu Bozego, sa czlonkami Bozego polis'?, Bozej wspol-
noty®. Przymiotnik ,,§wieci” zwraca uwage na u$wiecenie przez Ducha Swie-
tego podczas chrztu i tym samym wlaczenie do KoSciola Bozej spolecznosci.
Kosciét jest Swiety, chrzeScijanie sg §wietymi (por. Ef 1, 8; Kol 1, 2; 1 Kor 16,

7 A. NOWICK]I, Jezus Chrystus — Krélestwo Boze (gr. basileia) — Koscidl, ,,Wroctaw-
ski Przeglad Teologiczny” 20(2012) nr 1, s. 72.

8 J. M. FENASSE, M. F. LACAN, Dom, w: Slownik teologii biblijnej, s. 213.

* M.Y. MacDONALD, List do Efezjan, w: Migdzynarodowy Komentarz do Pisma
Swigtego, red. W. R. Farmer, red. wyd. pol. W. Chrostowski, Warszawa 2000, s. 1530.

107, K. GNILKA, Teologia Nowego Testamentu, Krakow 2002, s. 435-437.

11 C. J. ROTZEL, The Letters of Paul, dz. cyt., s. 154.

12 E. SZYMANEK, Wykfad Pisma swietego Nowego Testamentu, Poznan 1990,
s. 395; R. POPOWSKI, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu; Warszawa
1997,s. 511-512.

13 K. H. SCHELKLE, Teologia Nowego Testamentu, cz. 3, Krakéw 1884, s. 316.
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1; Hbr 3, 1). Jako wybrancy Boga, sa ,,$wietymi w mitosci” (Kol 3, 12), sa
»powotani do Swietosci” (1 Kor 1, 2). Stowo ,,Swieci”, wystepujace w Liscie do
Efezjan, w tekscie Ef 1, 1. 15 odnosi sie do zgromadzenia wierzacych; zdaniem
jednak wielu teologéw, powolujacych si¢ na tekst Ef 1, 18; 3, 18, takze do
zgromadzenia w niebie, czyli do aniotéw. Zatem ,wspolobywatele Swietych”
okresla wspolnote wierzacych wraz z aniolami, chrzescijan na ziemi i miesz-
kancéw nieba'“.

Drugie okre§lenie chrzescijan, tj. ,,domownicy Boga” (oikeioi toi Theoit),
wskazuje na istnienie domu i rodziny Boga. Ko$ci6t na ziemi jest juz ,,mieszka-
niem Boga w Duchu”?, jest domem chrzesScijan, ale nie jest jeszcze pelnym do-
mem Boga, nie jest jeszcze niebem. Dom ten nazwany jest przez List do Hebraj-
czykéw ,,odpoczynkiem szabatu dla ludu Bozego” (Hbr 4, 10). Chrzescijanie
nazwani ,domownikami Boga” naleza do rodziny Boga, bowiem wybrani przez
Boga przed zalozeniem §wiata (Ef 1, 4) zostali przez Niego przeznaczeni na sy-
néw przybranych (Ef 1, 5), a dzigki Jezusowi obdarzeni zostali ,,dziedzictwem
wérod swietych” (Ef 1, 18), ,,przeogromnym bogactwem Bozej taski” (Ef 2, 7)
i jako nasladowcy Boga stali si¢ ,umitowanymi Jego dzie¢mi” (Ef 5, 1).

Wspodlnota chrzescijan, skladajgca sie z Zydéw i pogan, przywréconych
do zycia w Duchu przez Chrystusa, jest zatem rodzing Boga'¢, przebywajaca,
z jednej strony, duchowo, ,,juz” w niebie, w domu Boga, chociaz ,,jeszcze nie”
w pelni; z drugiej strony, nazywana Kosciotem, wspdlnota ta jest w doczesno-
§ci ,mieszkaniem Boga przez Ducha” (Ef 2, 22)V. Tekst 1 Tm 3, 15 nazywa
Koscidt ,,domem Boga zywego, filarem i podpora prawdy”.

Fundamentem tego ,,domu Boga” w doczesnoSci s apostotowie i prorocy
(Ef 2, 20) w tym sensie, ze przekazujac nauke Chrystusa, zasady wiary, potozy-
li podstawy tego duchowego domu Boga. Pawel nazywa siebie ,,budowniczym”
(1 Kor 3, 10) i zalicza sie do ,,wspdipracownikéw Boga”. Pawetl potozyt fun-
dament budynku. Uczynit to z inicjatywy Boga, jako dobry architekt. Inni bu-
downiczowie pracujg przy wznoszeniu tego domu. Budujg r6znie — dobrze lub
zle (1 Kor 3, 10; 12-15), wskazuje na to material uzyty przy budowie (trwaty
lub nietrwaty)'®. Wkitad tych wspoétpracownikéw w rozwdj KoSciota ma war-

14 J. KOBELSKI, List do Efezjan, w: Katolicki komentarz biblijny, red. R. E. Brown,
J.E. Fitzmyer, R. E. Murphy, red. wyd. pol. W. Chrostowski, Warszawa 2001, s. 1393-
1394.

15 J.. PEAMMATTER, Epbheserbrief. Kolosserbrief, w: Die Neue Echter Bibel, t. 10
i 12, Wiirzburg 1987, s. 23-24.

16 C.E. ARNOLD, Jednos¢ Zydow i pogan, w: Stownik teologii sw. Pawla, red.
G.F. Hawthorne, R.2. Martin, D.G. Reid, red. wyd. pol. K. Bardski, Warszawa 2010,
s. 184.

17 J. R PFAMMATTER, Epheserbrief, s. 23-25; ]. D. G. DUNN, The Theology of Paul
the Apostel, Grand Rapids, Michigan 1998, s. 541.

18 M. CARREZ, La 17 Epitre aux Corinthiens, ,,Cahiers Evangile” 66(1880), s. 18.
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to$¢ tylko wtedy, kiedy praca wykonywana jest solidnie i w tacznosci z Bo-
giem'. Podstawg budowli, jej fundamentem, jest Jezus Chrystus (1 Kor 3, 11).
Chrzescijanie (w 1 Kor 3 sg nimi Koryntianie) ,,s3 Chrystusa, a Chrystus jest
Boga”. Chrystus jest kamieniem wegielnym budowli-Kosciota (Izajasz powie-
dziat o fundamencie trwalym i niewzruszonym polozonym przez Boga: ,,Oto
Ja ktade na Syjonie kamiefi, kamieni dobrany, wegielny, cenny, potozony jako
fundament” - Iz 28, 16). Na tym kamieniu, ktory jest kamieniem wiary, miata
by¢ zbudowana nowa Jerozolima.

W nawigzaniu do tekstu Ef 2, 20-22 i tekstu Mt 16, 18 mozna zauwazyé
dwa naktadajace sie obrazy fundamentu budowli, jaka jest Ko$ciét: 1) Chrystus
jako jedyny fundament budowli, oraz 2) Piotr-Skata wraz z apostolami i pro-
rokami — fundamentem Kosciota. 1 rzeczywiScie, z ustanowienia Chrystusa
fundamentem Kosciota s3 apostolowie z Piotrem na czele (Mt 16, 18), ale naj-
wazniejszym kamieniem tego fundamentu jest Jezus Chrystus, ktéry budow-
le zespala. Chrystus jest jedno$cig wierzgcych, ktorzy stanowig Swiety gmach
Kosciota?®; On jest ,,glowica wegta”, kamieniem podtrzymujacym dwie Sciany
domu (Izajasz méwi o ,kamieniu dobranym, wegielnym, cennym, potozonym
[przez Boga] jako fundament” — Iz 28, 162!).

3. Kosciét — Swigta w Panu Swiatynig

Budowaé dom, przeksztalcaé go, to nie tylko wznosié mury budynku,
ale stworzy¢ takze rodzing. Budowanie domu Boga oznacza réwniez nie tyl-
ko wznoszenie budowli materialnej czy symbolicznie opisanej przez proroka
(Ez 40-45), lecz wznoszenie ,,domu Izraela”, miejsca duchowego zamieszkania
Boga, ktérego Panem jest Chrystus, a mieszkaficami sa wierzacy (por. Hbr 3,
6. 10, 19n.)*2.

Chrystus jako Syn Boga ,,jest nad domem Boga na ziemi” (Hbr 3, 6), jest
Panem tego domu, dziedzicem. Bég jest budowniczym wszech$wiata, takze bu-
downiczym i gospodarzem tego domu. Bog przekazal Chrystusowi rozbudowe
tego domu w $wiatynie (Hbr 3, 3-6). W Chrystusie ,,(w Nim) zespalana cata
budowla rosnie na Swietg w Panu $wiatynie” (Ef 2, 21), co znaczy, ze Chrystus
daje budowli wzrost?, kieruje tym wzrostem, wlacza w rozbudowe domu wie-

¥ J. CZERSKI, Pierwszy List sw. Pawla do Koryntian (1 Kor 1,1 - 6,20), Opole 2006,
s. 167.

20 M. ROSIK, Pierwszy List do Koryntian, Nowy Komentarz Biblijny Nowego Testa-
mentu VII, Czegstochowa 2003, s. 173-174.

21 P T. O’BRIEN, Koscidt, w: Stownik teologii sw. Pawla, s. 405; Cz. PARZYSZEK,
Kosciél — naszym domem, ,,Zycie konsekrowane” (93) 2012 nr 1, s. 23-24.

22 J. M. FENASSE, M. F. LUCAN, Dom, w: Stownik teologii biblijnej, s. 212-213.

2 J. P PFAMMATTER, Epheserbrief ..., dz. cyt., s. 24.



40 Ewa J. Jezierska OSU

», »

rzacych, ,,domownikéw Boga”: ”w Nim i wy takze wznosicie sic we wsp6lnym
budowaniu” (Ef 2, 22)*.

Zastanawiajace jest Pawlowe okre$lenie budowy jako ,wzrastania™ ,,cata
budowla ro$nie” (Ef 2, 21). Poniewaz dom jest budowany, wiec sie powigksza,
ale trudno jest méwic, ze dom ,,ro$nie”. Jednakze w Liscie do Efezjan pojecie
budowy bywa laczone z ideg wzrastania. Wystepuje to w tych momentach,
kiedy autor przyréwnuje Kosciét do Ciata Chrystusa, np. tekst Ef 4, 12 m6-
wigc o ,przysposobieniu $§wietych do wykonywania postugi dla budowania
Ciata Chrystusowego”, wyjasnia kres tego przysposobienia: ,,az dojdziemy
wszyscy razem [...] do czlowieka doskonatego, do miary wielko$ci wedtug
Petni Chrystusa”. Zatem budowa taczy sie z doskonaleniem, z duchowym
wzrostem wierzacych. Kolejne wersety Ef 4 dopetniajg to stwierdzenie pod-
kreslajac, ze wierzacy, zyjac w mitosci, przyczyniaja sie do tego, ze wszystko
bedzie wzrastato ku Chrystusowi, czyli faczno$é miedzy Chrystusem i czton-
kami Jego Ciala ,,przyczynia sobie wzrostu dla budowania siebie w mitosci”
(por. Ef 4, 15-16).

Rozbudowywany przez Chrystusa dom — nazywany ,,domem, ktérym my
jesteSmy” (Hbr 3, 6) czy ,,Boza budowla” (1 Kor 3, 9) — w ktérym to sformuto-
waniu zaimek ,,my” wskazuje chrzescijan — ,ro$nie na $wietg w Panu $wiaty-
nie¢” przy wspolpracy wierzacych, cztonkéw rodziny Bozej (Ef 2, 21-23)%.

Chrystus jest zywym kamieniem, wybranym przez Boga, wierzacy s row-
niez zywymi kamieniami, razem z Chrystusem tworzg jedng duchowa budow-
le, by staé sie swietym kaptafistwem, by sktada¢ duchowe ofiary Bogu (1 P 2,
4n.)**. Budowa tego domu Bozego opiera sie na wspoétdziataniu ,,wspotpracow-
nikéw Boga”, jakimi sg apostotowie, prorocy, ewangeliéci, pasterze, nauczyciele
(Ef 4, 11), z cztonkami wspélnoty, z ,,zywymi kamieniami” (1 P 2, 5). Wspdlnie
z Chrystusem, ktory ,jest nad domem Bozym?”, biora udzial w przeobrazaniu
tego duchowego domu — oikos (Hbr 10-21) w duchowa $wiatyni¢ — naos. Ta
nowa budowla ma si¢ sta¢ ,,Swieta w Panu §wiatynig” (Ef 2, 21-22), §wietym
kaplafstwem ,,dla sktadania Bogu duchowych ofiar przez Jezusa Chrystusa”
(1 P2,5). Jest wigc Kosciot prawdziwa Swiatynia, uczyniong nie r¢ka ludzka;
jest znakiem obecno$ci Boga na ziemi, miejscem spotkania z Nim?’,

Przebudowa domu Bozego na ziemi moze by¢ przedstawiona w dwdéch ob-
razach wzrastajgcego domu — wspdlnoty koscielnej:

24 W fakcie zapoczatkowania KoSciota [...] wpisana jest z woli samego Boga jego
zdolnosé rozszerzania sie, az do kofica wiekéw”. Por. A. NOWICKI, Jezus Chrystus —
Krdlestwo Boze (gr. basileia) — Kosciol, ,Wroctawski Przeglad Teologiczny” 20(2012) nr 1,
s. 66-67.

5 E. SZYMANEK, Wyklad Pisma Swigtego Nowego Testamentu..., dz. cyt., s. 396-
397.

26 P AUVRAY, Swigtynia, w: Stownik teologii biblijnej, s. 967.

7 P AUVRAY, j. w.
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1) Obraz pierwszy, to widok powiekszanej ,terenowo”, ,,powierzchniowo”,
»liczebnie” budowli, czyli rozbudowa horyzontalna. Moze by¢ ona wynikiem
aktywnoSci chrze$cijan, zanoszenia madroSci i mitosci Bozej w najodleglejsze
dziedziny $wiata, realizowania nakazu misyjnego Chrystusa: ,,IdZcie wiec i na-
uczajcie wszystkie narody” (Mt 28, 19). Obraz ten przedstawia cz¢$é widzialng
KoSciota, cze$é rozwijajaca sie na ziemi, w doczesnosci.

2) Obraz drugi przedstawia duchowg rzeczywisto$¢ domu Bozego, wzno-
szonego w eonie obecnym. Zbudowany przez apostoléw i prorokéw Kosciolh
ma mocny fundament, jakim jest Jezus Chrystus. Nazwany jest On ,,zywym
kamieniem” (1 P 2, 4)?%, obdarzony nowym zyciem Chrystus jest kamieniem
wprawdzie odrzuconym przez ludzi, ale ,u Boga wybranym i drogocennym”
(1 P 2, 4). Chrzescijanie, zblizajac sie wiarg do Chrystusa, ,,zywego kamienia”,
upodabniajg sie do Niego, stajg sie takze ,,zywymi kamieniami”, obdarzony-
mi nowym zyciem (s3 ,zrodzeni do nowego zycia” — 1 P 1, 3). Z woli Boga,
ktéry jest glownym budowniczym domu, sa oni oikodomeisthe oikos, czyli sa
»budowani jako duchowy dom”, wzglednie ,,budujg nowy dom”. Cel tego du-
chowego budowania okresla zwrot eis hierateuma hagion — ,,by stanowié §wiete
kaptafistwo, dla sktadania duchowych ofiar, mitych Bogu”(1 P 2, 5)%°. Wyste-
pujacy w powyzszym zwrocie dynamiczny przyimek eis (,ku”) wskazuje, iz ka-
plafistwo i skladanie ofiar Bogu nalezy do istotnych czynnosci dokonywanych
w budowanej §wiatyni. To kaptafistwo, bedace uprawnieniem catej wspolnoty
chrzescijan, ma by¢ ,§wicte” (hagion). Swieto§¢ rozumiana tu jest jako upodob-
nienie sie do Boga, ktory jest zrédtem i petnig Swietosci (co podkresla 1 P 1,
15-16). Ta $wieto$¢ nie ogranicza sie tylko do dziedziny kultu, ale wyraza sie
w codziennym zyciu i daje chrzesScijanom przystep do Boga, tacznie z przywi-
lejem sktadania Mu ofiar duchowych?°.

Swiatynia wznosi si¢ ,we wspolnym budowaniu”, by stanowi¢ ,mieszkanie
Boga przez Ducha” (Ef 2, 22). Budowla ro$nie ,,na $wigtg w Panu $wiatyni¢”
(Ef 2, 21)%". Tekst 1 Kor 3, 16-17 stwierdza: ,jesteScie Swiatynig Boga i Duch
Bozy mieszka w was [...]. gwiqtynia Boga jest $wigta, a wy nig jesteScie”2.

Budowanie Bozego domu w doczesno$ci odbywa sie we wspotdziataniu
apostoléw, prorokéw, ewangelistdw, pasterzy, nauczycieli (Ef 4, 11) i cztonkéw
wspoélnoty wierzgcych, zwanych ,,zywymi kamieniami”. Z polecenia Boga, go-

28 Zastosowanie tego okreSlenia do Chrystusa jest jedyne w Biblii. Por. S. HALAS,
Pierwszy List sw. Piotra, Nowy Komentarz Biblijny Nowego Testamentu XVII, Czestocho-
wa 2007, s. 141.

2 S. HALAS, Pierwszy List sw. Piotra, dz. cyt., s. 143-145.

30 S. HALAS, Pierwszy List sw. Piotra, dz. cyt., s. 147.

31 H. LANGKAMMER, Nowy Testament o Kosciele, Wroctaw 1995, s. 109-110.

32 J. CZERSK]I, Pierwszy List do Koryntian, dz. cyt., s. 219-223.
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spodarza tego domu, jest on rozbudowywany przez Syna Bozego (Hbr 3, 3-6).
On wszed! pierwszy do tego Domu jako Arcykaptan i On wprowadza do niego
wierzacych nie jako gosci, ale jako ,domownikéw” (Ef 2, 18). Dom — oikos
(Hbr 10, 21) jest wspOlnie przeksztalcany w duchowg Swiatynie — naos®, ktéra
ma stac si¢ ,Swietg w Panu $wiatynig” (Ef 2, 21-22), miejscem sktadania Bogu
duchowych ofiar (1 P 2, §5), a takze miejscem, w ktérym chrzescijanie dostepuja
usprawiedliwienia przez Chrystusa ,,Chrystus, zjawiwszy sie jako arcykaptan
dobr przysztych, [...] przez wlasng krew wszed! raz na zawsze do Miejsca Naj-
Swietszego, zdobywszy wieczne odkupienie” (Hbr 9, 11-12)34.

Kosciét — Bozy dom, rozszerzajac sie horyzontalnie, obejmuje coraz dalsze
i wieksze tereny dla swojej misyjnej dziatalnosci i zdobywa coraz wiecej czlon-
kéw. KoSciol powieksza sie ,,wszerz”. Rownoczes$nie poglebia sie wewnetrznie
w rozumieniu spraw Bozych, w poznawaniu Boga, staje sie coraz bardziej na
ziemi ,mieszkaniem Boga przez Ducha”; rozrasta si¢ zatem takze wertykalnie.
Koscioét przeksztalca sie w wielka $wiatynie kosmiczng.

Miejscem kultu staje sie zatem caty §wiat. W nim, jako w §wiatyni Boga,
gromadza sie chrze$cijanie, w niej moga dostapi¢ zbawienia, w niej sprawujg
Swieta liturgie, ,Swiete kaptafistwo”, sktadajg duchowe, ,,mite Bogu” ofiary
przez Jezusa Chrystusa (1 P 2, 5). Ich zycie jest nieustanng ,,ofiara zywa, §wie-
ta, Bogu przyjemna” (Rz 12, 1).

Warunkiem uczestniczenia w tej kosmicznej liturgii jest wiara w posred-
nictwo Chrystusa®, ktory jest arcykaptanem, ,,stugg $wiatyni i prawdziwego
przybytku zbudowanego przez Pana” (Hbr 8, 1-2).

Koscidét obejmujacy caty Swiat, ,,§wigtynia kosmiczna”, to niczym makro-
anthropos — Cztowiek doskonaty, uksztattowany przez zycie chrzescijan w mi-
tosci’®. Jest to kres wzrostu wspdlnoty chrzescijan, upodabniania sie do Tego,
ktory jest Gtowa tej wspdlnoty, do Chrystusa (por. Ef 4, 15).

Podsumowanie

Chrzescijanie, bedac ochrzczonymi, obdarzonymi Duchem Boga, sg ,,sy-
nami Bozymi” i ,,domownikami Boga” (Ef 1, 5; 2, 22; Hbr 3, 6). Jako ,,zywe ka-
mienie” (1 P 2, 5), wspélnie, pod kierunkiem Chrystusa, przebudowuja Kosciél,
dom Boga na ziemi, w §wiatynie kosmiczng, obejmujaca caly wszechswiat.

33 L. LASOR, Swigtynia, w: Stownik wiedzy biblijnej, red. B. M. Melzger, M. D. Co-
gasi, konsult. wyd. pol. W. Chrostowski, Warszawa 2000, s. 746.

3% J. KLINKOWSKI, Eklezjologia, w: Teologia Nowego Testamentu, t. 111, s. 216-
217.

3% Tamze.

3¢ J. GNILKA, Teologia Nowego Testamentu, th. W. Szymona, Krakow 2002, s. 431.
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Podstawg przebudowywania domu duchowego, Kosciota, w doczesnosci
jest sposob zycia chrzescijan. Zostali oni wezwani do wspotpracy z Chrystusem
w Kosciele, muszg zatem postepowaé zgodnie z tym powotaniem. Cechg ich
postepowania ma by¢ mitosé; wyrazajaca si¢ takze w znoszeniu siebie wzajem-
nie. Chrzescijanie maja zachowywacé jedno$é Ducha, jedno$¢ wiary i dojsé do
pelnego poznania Syna Bozego (por. Ef 4, 13-16). Jedno$¢ wierzacych z Chry-
stusem przez wiare zapewni im (jako KoSciotowi) udzial w czci Jezusa, ktora
na s3dzie nie zawiedzie.

W momencie paruzji, w chwili ,kofica §wiata”, KoSciol — §wigtynia ko-
smiczna, zbudowana przez wierzacych pod przewodnictwem Chrystusa, ogar-
niajaca caly wszechswiat — zostanie przekazany Bogu i wigczony w Jego dom
— w niebo, by ,,Bég byl wszystkim we wszystkich” (1 Kor 15, 24-28).

LEglise — la maison des chrétiens

Le mot grec. ,ecclesia” signifie une assemblée des hommes ayant la force
politique. Chez St. Paul ,,ecclesia” (I’église) est une assemblée des croyants, une
communauté des chrétiens. On utile le mot ,ecclesia” (’église) aussi quand on
parle du batiment ou les croyants ses reunissent.

Pour les Juifs le ciel est une partie de I'univers, diverse de la terre. Le ciel
c’est une royaume de Dieu. Mais Dieu, qui est le Créateur du monde et des
hommes, voulait rester parmi les hommes, et Il habitait parmi son peuple.
»Lorsque est venue la plenitude des temps” (Ga 4, 4) Dieu a envoyé Jésus Christ
pour qu’ll fait grandir Péglise.

Jésus Christ est le maitre et ’héritier de cette maison (I’église), les fideles
sont des maissonées de Dieu (Ef 2, 19). Selon la volonté du Pére, Jésus fait
grandir ce batiment vertical et horizontal (Ef 2, 21). Cette maison de Dieu sir
la terre (’église), peu a peu, se transforme en un sanctuaire cosmique, ou on
célébre la sainte liturgie et offre les dons agréeables, des sacrifices spirituels, a
Dieu (1 P 2, 5).

A la fin du monde, Iéglise, le sanctuaire cosmique, sera donné a Dieu le
Pére par Jésus Christ pour que ,,Dieu soit tout en tous” (1 Cor 15, 28).
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OCZYSZCZENIE LUDU BOZEGO Z GRZECHOW
W SWIETLE LISTU DO HEBRAJCZYKOW

List do Hebrajczykdéw stanowi niejako traktat teologiczny. Jego adresata-
mi sg ludzie, ktérzy nie sg jeszcze mocni w wierze i dlatego grozi im odejscie
od wiary (por. Hbr 3, 7-4, 13; 6, 4-12; 10, 26-31). Autor natchniony zwraca
uwage, ze czynna mito§é winna by¢ ugruntowana w chrzescijaniskiej nadziei:
»abyscie nie stali si¢ ospalymi, ale nasladowali tych, ktérzy przez wiare i cier-
pliwos¢ staja si¢ dziedzicami obietnic” (6, 12). Ukazuje wewngtrzne rozdarcie
cztowieka, ktéry zyje na ziemi, lecz swg istotg wykracza juz poza nig, w kie-
runku $wiata ,,niebiafiskiego” (por. 3, 1; 6, 4; 9, 23; 11, 16; 12, 22). Autor
wskazuje na mozliwos$¢ uleczenia tego dramatycznego rozdarcia. Jego prze-
stanie jest ciggle aktualne. Przedstawia bowiem Chrystusa jako najdoskonal-
szego Posrednika miedzy Bogiem a ludzmi. Jest On Synem Bozym i bratem
ludzi. Najpelniej zatem reprezentuje ich przed Bogiem i Boga wobec nich. Jezus
Chrystus radykalnie zmienil sytuacje rozdartego czlowicka. Swiat ,,przyszty”
staje sie osiggalny w terazniejszoSci, chociaz jego eschatologiczna pelnia jest
przedmiotem nadziei'.

Bég wkracza w $wiat historyczny, sam interweniuje, aby cztowiekowi roz-
pietemu migdzy dwiema rzeczywisto$ciami: ziemska i niebianska, pozwolié
przekroczyé granice niemoznosci, czyli niejako pomdc powrdcié do pierwotnej
jednos$ci z Bogiem. Ten proces jest wpisany w kontekst losow catego wszech-
$wiata. Autor z dziela zbawienia wskazuje na oczyszczenie z grzechéw (gr.
katharismos hamartion). Tak jest okreSlone dzieto Syna (Hbr 1, 3; 2, 17; 9, 26.

* Prof. UJK dr hab. Dariusz Adamczyk — Uniwersytet Jana Kochanowskiego w Kielcach.

! Por. T. JELONEK, Chrystologia Listu do Hebrajczykow, ,,Analecta Cracoviensia”
17 (1985), s. 256; G. RAFINSKI, Nowy Kaplan i nowe Przymierze (List do Hebrajczy-
kow), w: Wprowadzenie w mysl i wezwanie ksigg biblijnych, t. 9: Dzieje Apostolskie. Listy
Sw. Pawla, red. ]. Frankowski, Warszawa 1997, s. 533 n.; J. LACH, Podstawy zacho-
wari moralnych w Liscie do Hebrajczykéw, w: Diligis Me? Pasce, t. 1, red. S. Czerwik,
M. Mierzwa, Sandomierz 1999, s. 224.



46 Dariusz Adamczyk

28; 10, 12; por. Ef 5,265 2 P 1, 9; 1 J 1, 7). Jest to niewatpliwie skrot pelnej
treSci zbawienia, ktore oprocz oczyszczenia z grzechdw jest tez obdarowaniem
ludzi Bozym zyciem i wszystkimi konsekwencjami tego faktu?. Warto zwrdcié
uwage, w jaki spos6b autor Listu do Hebrajczykéw ukazuje to dzieto Jezusowe
w kontekscie nieskutecznosci ofiar starotestamentowych.

1. Niedoskonalos¢ starych ofiar oraz wypelnienie obietnicy

W Hbr 10, 1-4 autor przypomina nieskutecznos$¢ kultu ofiarniczego Sta-
rego Przymierza w walce z grzechem i uzasadnia fakt zniesienia starotesta-
mentalnych ofiar za grzechy: ,,Prawo bowiem, posiadajac tylko ciefi przysztych
dobr, a nie sam obraz rzeczy, przez te same ofiary, corocznie ciggle sktadane,
nie moze nigdy udoskonalié tych, ktdérzy sie zblizaja. Czyz bowiem nie prze-
stano by ich sktadad, gdyby skladajacy je, raz na zawsze oczyszczeni, nie mieli
juz zadnej $wiadomosci grzechow? Ale przez nie kazdego roku odbywa sie
przypomnienie grzechow. Niemozliwe jest bowiem, aby krew cielcéw i koztow
usuwala grzechy”.

Wyrazem niedoskonatosci Prawa jest konieczno$é powtarzania ofiar, co
Swiadczy o ich braku skuteczno$ci. Starotestamentalne ofiary nie mialy mocy
oczyszczenia cztowieka z grzechow: ,Wprawdzie kazdy kaptan staje codziennie
do wykonywania swej stuzby, wiele razy te same skladajac ofiary, ktére zadng
miarg nie mogg zgtadzi¢ grzechéw” (Hbr 10, 11). Nie uwalnialy one od grze-
chéw, poniewaz z natury byly nieskuteczne. Nalezalo je powtarzaé¢ wielokrot-
nie. Byly one jedynie przypomnieniem grzechéow (ww. 1-3). W Dniu Pojednania
arcykaptan wyznawal ,wszystkie winy Izraelitow” (Kpt 16, 21). Mialo to na
celu uswiadomienie kazdemu Izraelicie jego stanu duchowego. Nikt jednak nie
byl w stanie zrzucié tych grzechéw ze swojego sumienia, nie mozna ich bylo
zmazaé za pomocg krwi zwierzat (w. 4). Autor natchniony zaznacza, ze zadna
ofiara ekspiacyjna w Starym Testamencie nie miala skuteczno$ci duchowej. Ryty
ofiarne mogly wzbudzié¢ w cztowieku zal za popetnione grzechy. Bég za$ udzielat
zalujacym taski na mocy ofiary krzyzowej, ktora wszelkie ofiary wyobrazaly®.

2 Por. J. FRANKOWSKI, Nurty i kierunki rozwoju nowotestamentalnej mysli chry-
stologicznej w swietle Hebr 1, 3, w: Studia z biblistyki, t. 4, Warszawa 1984, s. 251-274;
E. SZYMANEK, Wyklad Pisma Swietego Nowego Testamentu, Poznan 1990, s. 427.

3 Por. S. LACH, List do Hebrajczykow. Wstep — Przeklad z oryginatu — Komentarz, Po-
znafi 1959, s. 231 nn.; J. SZLAGA, Nowos¢ przymierza Chrystusowego wedtug Listu do He-
brajczykéw, Lublin 1979, s. 129 n.; N. CASALINI, Agli Ebrei. Discorso di esortazione, Jeru-
salem 1992, s. 284; G. RAFINSKI, Nowy Kaplan i nowe Przymierze (List do Hebrajczykow),
s. 559; A. PACIOREK, List do Hebrajczykow. Tlumaczenie, wstep i komentarz, Lublin 1998,
s. 107 nn.; K. ROMANIUK, A. JANKOWSKI, L. STACHOWIAK, Komentarz praktyczny
do Nowego Testamentu, t. 2, Poznan—Krakéw 1999, s. 457; R. BOGACZ, Dzielo zbawienia
w ludzkiej krwi Jezusa wedtug Listu do Hebrajczykéw, Krakéw 2007, s. 161 nn.
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Trwalego skutku pojednania cztowieka z Bogiem, ktérego nie byly w sta-
nie zapewni¢ ciggle powtarzane ofiary w Starym Testamencie, dokonat dopiero
Jezus Chrystus. Moc grzechu zostala realnie zniszczona dopiero przez samo-
ofiarowanie si¢ Jezusa. Autor poucza o tym, okre$lajac Prawo jako posiadajace
tylko ,cien przysztych débr” (Hbr 10, 1), co oznacza zapowiedZ nowego po-
rzadku (por. Kol 2, 17). W Nowym Przymierzu zawiera si¢ realizacja obietnicy,
na ktoéra wskazuje autor natchniony, powolujac sie na proroctwo Jeremiasza:
»Nie wspomne wiecej na ich grzechy” (Hbr 8, 12; por. Jr 31, 34). Zadna ofiara
Starego Testamentu nie obejmowala wszystkich grzechéw catej ludzkosci. To
dokonato sie dopiero w ofierze ekspiacyjnej Jezusa Chrystusa®.

2. Misja postuszenstwa Jezusa i zastgpienie ofiar starotestamen-
talnych

W beznadziejnej sytuacji bezskutecznosci ofiar starotestamentalnych ko-
nieczne bylo przyjscie Chrystusa, ktory przyjat ludzka nature z konsekwencja-
mi grzechu, chociaz sam zadnego grzechu nie popelnil. Stat sie cztowiekiem,
aby grzech przezwyciezy¢ i pokonaé wszystkie jego skutki. Chrystus ,,musiat
sie upodobnic¢ pod kazdym wzgledem do braci, aby stat sie mitosiernym i wier-
nym arcykaptanem wobec Boga dla przeblagania za grzechy ludu” (Hbr 2, 17).
Inaczej nie mogltby by¢ przedstawicielem ludzko$ci wobec Boga. Zadaniem
Chrystusa arcykaptana jest oczyszczenie ludzi z grzechéw. Autor okresla to
jako przebtaganie Boga ,,za grzechy ludu”. W ten sposéb Jezus Chrystus ujaw-
nia swoje wspodlczucie wobec grzesznej ludzkoS$ci oraz wierno$é wobec Boga®.

Autor pisze: ,,Nie takiego bowiem mamy arcykaptana, ktéry by nie mogt
wspolczué naszym stabos$ciom, lecz do§wiadczonego we wszystkim na nasze
podobiefistwo, z wyjatkiem grzechu” (Hbr 4, 15). Cecha Chrystusa jest mito-
sierdzie oparte na doSwiadczeniu wspdlnym z ludZmi. Jezus Chrystus jest Ar-
cykaptanem milosiernym, poniewaz jest solidarny z ludzmi (4, 15-5, 19). Be-
dac chwalebnym Synem Bozym jest tez w petni cztowiekiem. On zna wszystkie
dolegliwosci ducha i ciata, jakie spadajg na czlowieka, poniewaz sam podlegat
wszelkiego rodzaju probom. Unizyt sie, dzielit z ludZmi wszystko, z wyjatkiem

4 Por. J. CASEY, Hebrews. A Biblical-Theological Commentary, Wilmington 1980,
s. 66; A. PACIOREK, List do Hebrajczykéw..., s. 108 n.; A. TRONINA, Do Hebraj-
czykow. Stowo zachety na dni ostatnie, Czestochowa 1998, s. 126; R. BOGACZ, Misja
Chrystusa w swietle ,hapax legomenéw”, Krakéw 2006, s. 435; tenze, Dzielo zbawienia
w ludzkiej krwi Jezusa wedlug Listu do Hebrajczykow, s. 164.

S Por. S. LACH, List do Hebrajczykow. Wstep...,s. 147 n.; R. BROWN, The Message
of Hebrews. Christ above all, Leicester 1982, s. 66; A. PACIOREK, List do Hebrajczy-
kéw...,s. 42; K. ROMANIUK, A. JANKOWSKI, L. STACHOWIAK, Komentarz praktycz-
ny do Nowego Testamentu, t. 2, s. 433; R. BOGACZ, Dzielo zbawienia w ludzkiej krwi
Jezusa wedlug Listu do Hebrajczykow, s. 88.
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grzechu. Grzech zamknalby Go w sobie samym, poniewaz kazdy grzech jest
skutkiem egoizmu, stad uczynitby Jezusa nieczutym na ludzkie potrzeby. Jezus
Chrystus dzieki bezgrzesznosci jest doskonatym arcykaptanem bliskim Bogu
i ludziom®.

Chrystus mimo swego dostojefistwa jest bliski wszystkim ludziom. Jako
wolny od grzechu nie prosil nigdy o przebaczenie win, lecz polecil modli¢
sie 0 to swoim przybranym braciom. Owa wolno$¢ Chrystusa od wszelkiego
grzechu czyni Go w jeszcze wigkszym stopniu bratem wszystkich ludzi. Grzech
bowiem wynika z egoizmu, ktéry zamyka czlowieka na blizniego i zmniejsza
site wspolczucia. A zatem grzesznik nie mogtby by¢ zbawca ludzkosci, ponie-
waz nie bylby w stanie za ludzi catkowicie sie poswiecic’.

W tym kontekscie autor pisze o Jezusie Chrystusie: ,,Przeto przychodzac
na $wiat, méwi: Ofiary ani daru nie chciates, ale§ Mi utworzyt ciato; cato-
palenia i ofiary za grzech nie podobaly si¢ Tobie. Wtedy rzektem: Oto ide
— w zwoju ksiegi napisano o Mnie — abym spelnial wole Twoja, Boze. Wyzej
powiedzial: ofiar, daréw, catopaleni i ofiar za grzech nie chciale$ i nie podobaty
sie Tobie, cho¢ sktada sie je na podstawie Prawa. Nastepnie powiedzial: Oto
ide, abym spetnial wole Twoj3. Usuwa jedna ofiare, aby ustanowi¢ inng. Na
mocy tej woli uSwieceni jesteSmy przez ofiare ciata Jezusa Chrystusa raz na
zawsze” (Hbr 10, 5-10).

Przez ofiare z siebie Jezus Chrystus zastepuje zewnetrzne, stare ofiary. Au-
tor poréwnuje je z ofiarg Chrystusa. Chociaz Prawo Mojzeszowe przypisuje
konkretne ofiary do konkretnych grzechéw (por. np. Kpt 4, 25 n. 31; 5, 10), to
jednak przeproszenie Boga dokonywalo sie nie na mocy samych ofiar, lecz na
mocy postuszefistwa Prawu Bozemu, ktére nakazywalo takie ofiary sktadaé.
Krew koztéw i cielcow nie usuwa grzechéw (Hbr 10, 4), stad Bog ich nie chce,
o czym §wiadczy zamieszczony starotestamentalny cytat z Ps 40, 7-9, ktérym
autor Listu do Hebrajczykéw uzasadnia postawiong teze (Hbr 10, 5-7).

Psalm 40 zostaje odczytany w nowej perspektywie. Zacytowane stowa
przypisane zostaly Synowi Bozemu, ktéry wypowiada je w czasie wcielenia.
Wyzwolenie z grzechéw i wlgczenie w zycie Boze jest spelnieniem woli Bo-
zej, o ktorej pisal psalmista. Fragment z Ps 40, 7-9 jest przez autora Listu do
Hebrajczykéw rozumiany jako wypowiedZ Syna Bozego przychodzacego na
ziemie. Hagiograf stwierdza, ze ofiara Chrystusa zastgpita przeblagalne ofiary
Starego Przymierza (Hbr 10, 9b), poniewaz zyskala szczegbdlne uznanie Boga.

6 Por. E. SZYMANEK, Wyklad Pisma Swietego Nowego Testamentu, s. 429 n.; G. RA-
FINSKI, Nowy Kaplan i nowe Przymierze (List do Hebrajczykéw), s. 552; A. PACIOREK,
List do Hebrajczykow..., s. 56; K. ROMANIUK, A. JANKOWSKI, L. STACHOWIAK,
Komentarz praktyczny do Nowego Testamentu, t. 2, s. 439 n.; A. VANHOVYE, List do
Hebrajczykéw, w: Migdzynarodowy komentarz do Pisma Swigtego, red. W. Chrostowski,
Warszawa 2000, s. 1617.

7 Por. S. LACH, List do Hebrajczykéw. Wstep..., s. 164; T. JELONEK, Chrystologia
Listu do Hebrajczykow, s. 256.
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Dotychczasowy kult zostal zastgpiony przez Nowe Przymierze, ktére zapo-
czatkowal Chrystus Jego doskonatym postuszefistwem woli Bozej. Wcielenie
jest postrzegane jako podporzadkowanie owej woli®.

Chrystus usuwa ofiary starotestamentalne, niedoskonate. Ich miejsce zaj-
muje inna ofiara. Hagiograf stwierdza z calg stanowczoscia, ze ofiara Chrystu-
sa zastepuje ,,raz na zawsze” (Hbr 10, 10b) nieskuteczne ofiary przebtagalne
Starego Przymierza, w ktorych Bog przestal mie¢ upodobanie. Nie ma zatem
juz miejsca na inne krwawe ofiary. Jedyng bowiem odtad ofiarg jest ofiara ciata
Chrystusowego (por. Lk 22, 19). Doskonatos$¢ ofiary Chrystusa polega na tym,
ze w pelni wyraza Swiadome i dobrowolne postuszenistwo Bogu’. Przez swoje
postuszeistwo Jezus Chrystus uswiecit swéj lud (Hbr 10, 10). Polega to na
odzyskaniu przez ludzko$¢ utraconej przez grzech wspolnoty z Bogiem. Ofiara
Chrystusa nie tylko oczyszcza z grzechéw, ale réwniez dokonuje uSwiecenia
ludzi, zyskujac przebaczenie oraz potrzebne faski dla wszystkich. W ten sposéb
otwiera kazdemu cztowiekowi dostep do Boga'’.

3. Skuteczno$¢ i niepowtarzalnos¢ ofiary Chrystusa

Z dobrowolnoscig i bezgranicznym postuszefistwem Jezusa Chrystusa wo-
bec Boga jest zwigzana skuteczno$¢ Jego ofiary. Autor Listu do Hebrajczykéw
ktadzie akcent na owa skuteczno$¢ ofiary Chrystusa w odniesieniu do ofiar sta-
rotestamentowych: ,,zlozywszy raz na zawsze jedna ofiar¢ za grzechy, zasiadl
po prawicy Boga” (Hbr 10, 12). Podobne stowa znajdujg sie na poczatku listu:
»len [Syn], ktéry jest odblaskiem Jego chwatly i odbiciem Jego istoty, podtrzy-
muje wszystko sftowem swej potegi, a dokonawszy oczyszczenia z grzechow, za-
siadl po prawicy Majestatu na wysokosciach” (1, 3). Podkreslony zostaje w ten
spos6b kontrast miedzy ofiarg Chrystusa a ofiarami starotestamentalnymi.

Chrystus ztozyt tylko jeden raz ofiare, ktdrej wiecej nie trzeba powielad,
a nastepnie ,zasiadl po prawicy Majestatu”. Chrystus ,zasiadl” na znak, ze
dzieto ofiarne jest juz dokoficzone. Teraz oczekuje tylko na jego owoce, az
spelnig sie wszystkie jego skutki: ,,az nieprzyjaciele Jego stang sie podnézkiem
nég Jego” (Hbr 10, 13). Autor okresla wypetnienie si¢ owych skutkéw poprzez

8 Por. J. SZLAGA, Powolanie i godnosé arcykaptana Nowego Przymierza wedltug Listu
do Hebrajczykéw, RTK 1 (1978), s. 90; A. VANHOYE, List do Hebrajczykdw, s. 1622.

? Por. A. TRONINA, Do Hebrajczykéw. Stowo zachety na dni ostatnie, s. 127 n.

1 Por. S. EACH, List do Hebrajczykow. Wstep..., s. 235 n.; J. SZLAGA, Zertwa
Chrystusa — arcykaptana Nowego Przymierza (Hbr 9,11-14), RTK 1 (1977), s. 77; tenze,
Powolanie i godnos¢ arcykaplana Nowego Przymierza..., s. 90 n.; G. RAFINSKI, Nowy
Kaplan i nowe Przymierze (List do Hebrajczykéw), s. 560; A. PACIOREK, List do Hebraj-
czykéw...,s. 110 n.; A. VANHOYE, List do Hebrajczykéw, s. 1622; M. M. BOURKE, List
do Hebrajczykow, KKB, s. 1487; R. BOGACZ, Dzielo zbawienia w ludzkiej krwi Jezusa
wedlug Listu do Hebrajczykéw, s. 167 n.

4 - Wroclawski Przeglad Teologiczny



50 Dariusz Adamczyk

nawigzanie do mesjanskiego Psalmu 110, 1. Jego zbawcze dzielo jest doskonate
w swych skutkach i czyni Go wiekuistym Kaptanem (por. Hbr 7, 17 n. 25; 9,
24). W paruzji za$ zostanie w pelni wykazane Jego zwyciestwo nad wszystkimi
wrogami'l.

Chrystus nie tylko ztozyt ofiare za grzechy i zgtadzit je, ale w ten sposéb
sudoskonalil na wieki tych, ktorzy sa uswiecani” (Hbr 10, 14). Owo udosko-
nalenie ludzi polega na usunieciu grzechu, uzyskaniu zjednoczenia z Bozg taska
i otwarciu dostepu do chwaly szcze$cia. Ofiara Chrystusa jest zrealizowaniem
proroctw dotyczacych czystoSci serc ludzkich w Nowym Przymierzu: ,,Daje
nam za$ §wiadectwo Duch Swiety, skoro powiedzial: Takie jest przymierze,
ktore zawre z nimi w owych dniach, méwi Pan: dajac prawa moje w ich serca,
takze w umysle ich wypisze je. A grzechéw ich oraz ich nieprawosci wiecej
juz wspominaé nie bede” (ww. 15-17). Autor powotluje sie tu na proroctwo
Jeremiasza o Nowym Przymierzu z Jr 31, 33 n. Nowe Przymierze cechuje nie
tylko wypisanie Bozego Prawa w ludzkich sercach (w. 16), ale réwniez udzie-
lenie mocy do jego zachowania poprzez wymazanie grzechow i niegodziwosci
(w. 17), ktoére dokonato sie dzieki ofierze Chrystusa'?. W ten sposdéb zostaje
podkreslony fakt, ze ofiara Chrystusa przynoszaca uswiecenie jest potwierdzo-
na przez Pismo Swicte.

Autor wyciagga zatem wniosek: ,,Gdzie za$ jest ich odpuszczenie, tam juz
wiecej nie zachodzi potrzeba ofiary za grzechy” (Hbr 10, 18). Odtad bezza-
sadne jest sktadanie jakichkolwiek ofiar ekspiacyjnych Starego Przymierza.
Sentencja ta wykazuje niedopuszczalno$é sktadania takich ofiar’>. W Nowym
Przymierzu odpuszczenie grzechéw stato sie faktem. Odtad ofiary zastepcze
nie majg juz racji bytu. Wszystkie dotychczasowe ofiary znalazty dopelnienie
w jednej ofierze Chrystusa. W ten spos6b autor podkresla jedyno$é i osta-
teczno$¢ ofiary Chrystusa, na mocy ktorej dokonuje si¢ ciggle odpuszczanie
grzechow'™,

Doskonato$¢ ofiary Chrystusa za grzechy zostaje szczegdlnie uwydatnio-
na w Hbr 9, 23-28. Arcykaptani w Starym Testamencie wielokrotnie powta-
rzali swoje ofiary, poslugujac si¢ krwia zwierzat, natomiast Jezus Chrystus
»raz jeden ukazal sie teraz na konicu wiekéw na zgladzenie grzechéw przez
ofiare z samego siebie. A jak postanowione ludziom raz umrzeé, a potem sad,
tak Chrystus raz jeden byt ofiarowany dla zgtadzenia grzechéw wielu, drugi

11 Por. T. JELONEK, Chrystologia Listu do Hebrajczykdw, s. 255 n.

12 Por. J. SZLAGA, Nowos¢ przymierza Chrystusowego wedlug Listu do Hebrajczy-
kéw, s. 130; T. JELONEK, Rola Ducha Swigtego wedtug Listu do Hebrajczykéw, RBL 34
(1981), s. 127; G. RAFINSKI, Nowy Kaplan i nowe Przymierze (List do Hebrajczykéw),
s. 560.

3 Por. K. ROMANIUK, A. JANKOWSKI, L. STACHOWIAK, Komentarz praktyczny
do Nowego Testamentu, t. 2, s. 459.

4 Por. A. PACIOREK, List do Hebrajczykow..., s. 113; A. TRONINA, Do Hebraj-
czykéw. Stowo zachety na dni ostatnie, s. 129.
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raz ukaze si¢ nie w zwigzku z grzechem, lecz dla zbawienia tych, ktérzy Go
oczekuja” (ww. 26b-28).

Skuteczno$¢ ofiary Jezusa Chrystusa trwa na zawsze, nie jest ograniczona
czasem ani przestrzenig. Ofiara Chrystusa jest zatem wieczna i niepowtarzal-
na. Stanowi bowiem historyczny wyraz wiecznego mitosierdzia Boga. Wieczna
jest takze jej skuteczno$é. Gdyby ofiara Chrystusa nie byta doskonata, to mu-
sialaby by¢ powtarzana. Obecnie Syn Bozy jako uwielbiony znajduje si¢ ,,przed
obliczem Boga” (w. 24). Takim bytowaniem jako ofiara za grzechy jest przyczy-
ng zbawczych daréw dla wierzacych'.

Autor wykazuje nieskoficzong warto$¢ Chrystusowej ofiary na krzyzu. Ta
jednorazowa ofiara gtadzi wszystkie grzechy od poczatku §wiata, az do jego kofi-
ca. Jezus Chrystus w przeciwiefistwie do kaptanéw starotestamentowych sktada
ofiare¢ wylacznie jeden raz. Ofiara Chrystusa jest wprowadzeniem czasdéw osta-
tecznych, czyli mesjafiskiej epoki zbawienia. Chrystus dokonal wszystkiego, co
potrzeba ludziom do zbawienia. Skutkiem ofiary Chrystusa, ktory ciggle trwa, jest
usunigcie grzechu i pozbawienie go mocy, jaka posiadal przed przyjsciem Chry-
stusa na $wiat. Grzech, ktéry oddzielal cztowieka od Boga, zostat przezwyciezony
przez $Smier¢ krzyzowg Jezusa Chrystusa. Wina ludzka zostata odkupiona, grzech
usuniety. Czlowiek jest odtad zdolny w swoim wnetrzu stangé przed Bogiem.

Niepowtarzalno$é ofiary Chrystusa jest poréwnana do niepowtarzalnosci
zycia i Smierci czlowieka: ,,A jak postanowione ludziom raz umrzeé, a potem sad,
tak Chrystus raz jeden byl ofiarowany dla zgladzenia grzechéw wielu” (Hbr 9,
27-28a). Po zakoficzeniu zycia na ziemi nie mozna go w wymiarze doczesnym
ponownie rozpoczaé. Cztowiek raz zyje i raz umiera. Takie jest Boze postano-
wienie. Ofiara Chrystusa polegata na $mierci, ktéra moze mieé miejsce tylko raz
w zyciu czlowieka. Stad Chrystus tylko raz ofiarowat si¢ za grzechy wszystkich
ludzi i Jego ofiara nie moze by¢ powtérzona. Pewnos¢ skutecznosci ofiary Chry-
stusa autor poréwnuje do pewno$ci Smierci i nastepujgcego potem sadu (w. 27).

Autor zapowiada rowniez, ze Jezus ukaze si¢ ,poza grzechem” jako uwiel-
biony, w pelni chwaly, celem ,zbawienia tych, ktérzy Go oczekujg” (Hbr 9,
28b). Podkresla, ze po odkupieficzym dziele Jezusa z pewnoscig nastepuje zba-
wienie tych, ktérzy oczekuja Jego powtdrnego przyjscia. Paruzja Chrystusa nie
wigze si¢ juz z grzechem, lecz z przeprowadzeniem wierzgcych do nowej rze-
czywisto$ci zbawionych. Jezus przyjdzie zatem jako tryumfator, aby obdarzyé
tryumfem wiecznego zbawienia swoich wyznawcow!'®.

S Por. J. SZLAGA, Nowos¢ przymierza Chrystusowego wedlug Listu do Hebrajczy-
kéw, s. 131 n.; E. SZYMANEK, Wyklad Pisma Swigtego Nowego Testamentu, s. 440
A. PACIOREK, List do Hebrajczykow..., s. 105 n.

16 Por. S. LACH, List do Hebrajczykow. Wstep..., s. 229 n.; E. SZYMANEK, Wyktad
Pisma Swigtego Nowego Testamentu, s. 440; A. PACIOREK, List do Hebrajczykow...,
s. 106; R. BOGACZ, Dzielo zbawienia w ludzkiej krwi Jezusa wedtug Listu do Hebrajczy-
kéw, s. 159 n.
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4. Niebezpieczenstwo apostazji

Dyskurs dotyczacy skutkéw ofiary Chrystusa i zniesienia ofiar Starego
Przymierza autor koficzy wnioskiem: ,Mamy wiec, bracia, pewno$é, iz wej-
dziemy do Miejsca Swigtego przez krew Jezusa. On nam zapoczatkowat droge
nowsa i zywa, przez zastone, to jest przez cialo swoje” (Hbr 10, 19 n.). Z tego
wyprowadza praktyczne zalecenia dla chrzeScijanskiego zycia: trzymac si¢ na-
dziei, troszczy¢ sie o siebie wzajemnie, zachecac sie do mitosci i dobrych uczyn-
kéw oraz nie opuszczaé wspOlnych zebran (ww. 21-25).

Po tych zaleceniach autor przestrzega przed popadnieciem w grzech
(Hbr 10, 26-31; por. 6, 4-8). Grzeszacy odseparowuje sie od zbawczych skut-
kéw Jego dzieta. Konieczna jest odpowiednia dyspozycja wewnetrzna: ,,Jesli
bowiem dobrowolnie grzeszymy po otrzymaniu petnego poznania prawdy, to
juz nie ma dla nas ofiary przeblagalnej za grzechy, ale jedynie jakie$ przeraza-
jace oczekiwanie sadu i zar ognia, ktéry ma trawié przeciwnikéw” (Hbr 10,
26 n.). Winy §wiadomego odrzucenia Chrystusa nie da sie odpuscié, stad jest to
poczatek piekta juz w zyciu doczesnym, ktore polega na ,,przerazajacym ocze-
kiwaniu sadu” (w. 27a), a dopelni sie po sadzie przez ,,zar ognia” (w. 27b).

Oczekiwanie dnia sadu juz jest zwigzane z lekiem i niepokojem. Doty-
czy ono tych, ktérzy dobrowolnie zgrzeszyli po uprzednim poznaniu prawdy.
Chodzi tu o grzech oddalenia sie od Boga zywego (por. Hbr 3, 12; 6, 4-8).
Warto zwrdcié uwage, ze w wyrazeniu ,jeSli dobrowolnie grzeszymy” (10,
26a) uzyty zostal imiestéw czasu terazniejszego. Taka forma tego wyrazenia
wskazuje na czynno$¢ trwajaca i weigz powtarzang. Chodzi wiec o grzech do-
browolny, trwajacy i ustawicznie powtarzany, zwigzany z uprzednio poznang
prawdg. W tej perspektywie wzmianka o dobrowolnym grzeszeniu nasuwa
my$l o odrzuceniu poznanej prawdy, czyli o powaznym przewinieniu, ktdre
mozna poréwnaé z apostazjg. Wedlug autora natchnionego dla apostaty nie
ma mozliwosci odpuszczenia grzechéw. Pozbawia si¢ on bowiem skutecznosci
ofiary Chrystusa, odrzucajac Chrystusa odcina sie jednocze$nie od owocoHw
Jego zbawczej ofiary.

Stad losem apostatéw jest oczekiwanie sadu, a po nim ,,zar ognia” (Hbr 10,
27b). Obraz ognia w tradycji biblijnej jest symbolem karzacej sprawiedliwosci
Boga (por. Pwt 29, 20; Ps 79, §; 1z 26, 11; 30, 27; 66, 15 n. 24; Ez 38, 19; So
1, 18; 3, 8; Ml 3, 2; Mt 13, 42; Mk 9, 48; 2 Tes 1, 8). A zatem przedmiotem
oczekiwania apostatow jest sad, a po nim wieczna kara. Doczesna egzystencja
takich ludzi naznaczona jest lekiem, ktéry stanowi zapowiedz tego, co ma na-
dejs¢. Pieklo zaczyna si¢ na ziemi. Grzesznicy juz teraz zyja w jakims tragicz-
nym lgku'.

Autor pisze dalej: ,,Kto przekracza Prawo Mojzeszowe, ponosi $mier¢ bez
milosierdzia na podstawie zeznania dwoch albo trzech swiadkéw. Pomyslcie,

7 Por. S. LACH, List do Hebrajczykow. Wstep..., s. 243.
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o ilez surowszej kary stanie sie¢ winien ten, kto by podeptat Syna Bozego i zbez-
czescil krew Przymierza, przez ktorg zostal uSwiecony, i obelzywie zachowal
sie wobec Ducha taski” (Hbr 10, 28 n.). Autor natchniony przypomina, ze
w Starym Testamencie §wiadome przekroczenie Dekalogu, poswiadczone ze-
znaniami przynajmniej dwoch §wiadkéw, powodowato kare $mierci (w. 28;
por. Pwt 13, 7 n.)'8. Apostata za$ Scigga na siebie niewspdtmiernie wieksza
kare. Grzech §wiadomego odstepstwa jest bowiem odrzuceniem nie tylko Pra-
wa Bozego, ale i zbawczej milosci. Taki grzesznik lekcewazy swego Zbawce
i odrzuca dzieto odkupienia®.

Autor uzywa okre§lenia: ,podeptanie Syna Bozego” (Hbr 10, 29b), ktére
oznacza zniewazenie, odrzucenie zaréwno Jego ofiary, jak i wszystkich fask,
ktore z niej wynikaja. W tej perspektywie grzech apostazji nabiera szczegdlnej
ciezko$ci. Sytuuje bowiem grzesznika w pozycji nieprzyjaciela Chrystusa, kté-
rego depcze i lekcewazy. Blizszym komentarzem owego ,,zdeptania” sg stowa
o uznaniu krwi Przymierza za zwyczajng krew i o zniewazeniu ,,Ducha taski”
(w. 29¢d). Apostata bezczesci krew Przymierza, na mocy ktérego zostal w sa-
kramencie chrztu oczyszczony i uSwiecony (por. 9, 14. 20; 10, 14). Uznaje on
zatem dzieto Chrystusa za takie, ktore jest bez znaczenia religijnego (por. 1 Kor
11, 27. 29). Odrzucajac Syna Bozego czlowiek przekresla Jego dzieto odkupie-
nia. W ten spos6b odcina sie od uczestnictwa w jego zbawczych owocach?.

Surowg karg (Hbr 10, 29a) jest Smieré duchowa, ktéra dotyka cztowieka
dopuszczajacego sie Swiadomej apostazji. Kara jest proporcjonalna do winy.
Poprzez odtracenie Ducha Swictego zaciaga sic wine, o ktérej méwi Jezus
w Mt 4, 29, poniewaz postawa apostaty jest takze grzechem przeciw Duchowi
Swietemu (Hbr 10, 29d). Owa wina nie moze by¢ odpuszczona ze wzgledu na
skutek grzechu, czyli niemozno$é nawrdcenia sie. Autor podkresla w ten spo-
s6b ogrom zbrodni apostazji. Wynika to z faktu niepowtarzalno$ci zbawczego
dzieta Chrystusa. Poza Nim nie ma mozliwosci odkupienia?!.

Apostazja w Nowym Przymierzu przybiera znamiona o wiele wigkszego
zla, niz grzechy ci¢zkie dokonane w okresie Starego Przymierza. Teraz jest to
wystepek nie tylko przeciwko Bogu Ojcu, ale réwniez przeciwko Synowi Bo-
zemu, ktérego apostata usituje niejako unicestwié, wyszydzié, odrzucié jako
co$ zbytecznego. Jest to rowniez zbezczeszczenie krwi Chrystusa, przez ktora
zapoczatkowal Nowe Przymierze oraz oczyscit ludzi z grzechéw i uswigcil.

18 Mialo to miejsce w dwunastu wypadkach (por. Kpt 20, 9-17; 24, 13-16; Lb 15,
32-36; 35,30 n.; Pwt 13, 7-11; 17, 2-7; 18, 20).

¥ Por. K. ROMANIUK, A. JANKOWSKI, L. STACHOWIAK, Komentarz praktyczny
do Nowego Testamentu, t. 2, s. 461; M. M. BOURKE, List do Hebrajczykéw, s. 1489.

20 Por. D. GUTHRIE, The Letter to the Hebrews. An Introduction and Commentary,
Leicester 1983, s. 219; E. SZYMANEK, Wyklad Pisma Swietego Nowego Testamentu,
s. 442; A. PACIOREK, List do Hebrajczykow..., s. 118; R. BOGACZ, Misja Chrystusa
w swietle ,hapax legomenow”, s. 441 n.

2 Por. A. TRONINA, Do Hebrajczykdw. Stowo zachety na dni ostatnie, s. 134.
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W ten sposob apostata zachowuje sie tez obelzywie wobec Ducha Swigtego,
ktory jest sprawca taski (Hbr 2, 45 6, 4; Ga 3, 2-5; Tt 3, 6; Mk 3, 29; 1 Kor
12, 13).

Potwierdzeniem ostrzezef zawartych w Hbr 10, 26-29 sg stowa zacytowa-
ne w wersecie 30., przytoczone z Pwt 32, 35 n.: ,Znamy przeciez Tego, ktory
powiedzial: Do Mnie nalezy pomsta i Ja odptace. I znowu: Sam Pan bedzie
sadzit lud swéj”. Wskazuja one na surowos¢ sadu, ktéremu beda podlegaé nie
tylko poganie, ale takze cztonkowie narodu wybranego, w tym kontekscie za-
tem takze chrzeScijanie. Autor zamieszcza jeszcze aforyzm: ,,Straszng jest rze-
cza wpas$¢ w rece Boga zyjacego” (Hbr 10, 31). W ten spos6b podkredla jeszcze
bardziej straszliwos$¢ sadu Bozego, ktéry moze tu byé przeciwstawiony sadowi
ludzkiemu jako tagodniejszemu??.

Przestroga przed grzechem apostazji stanowi ukazanie jego tragicznych
konsekwencji w doczesnosci, przez zwrdcenie uwagi na permanentny stan nie-
pokoju i leku grzesznika, a jednocze$nie w rzeczywisto$ci eschatologicznej. Ci,
ktérzy trwajg w grzechu, z przerazeniem oczekuja eschatologicznej przyszto-
§ci. Ich sytuacja jest diametralnie inna niz tych, ktorzy trwaja przy Chrystusie
w nadziei spelnienia si¢ Bozych obietnic. Odrzucenie Chrystusowego dzieta
odkupienia skutkuje wieczng kara?>.

Podsumowanie

Autor Listu do Hebrajczykdéw ukazuje Jezusa Chrystusa jako sprawce
wiecznego zbawienia w perspektywie nieskuteczno$ci Starego Przymierza
w walce z grzechem. W Starym Testamencie ofiary ze zwierzat byly sktadane
w Swiatyni wedlug niedoskonatych rytéw. Ich powtarzanie jest wystarczaja-
cym dowodem nieskutecznosci, stad nie mogly one uczynié doskonatymi tych,
ktérzy je sktadali (Hbr 10, 1). W zwigzku z niewystarczalno$cig Prawa z jego
powtarzalnymi ofiarami, musiaty one zostaé zastgpione przez ofiare Chrystu-
sa, ktora przynosi diametralnie inne rezultaty (w. 10).

W catkowitym postuszefistwie Bogu Chrystus raz zlozyt ofiare z siebie
za wszystkich ludzi i uswiecit wszystkich, ktérzy do niej przystepuja. Ofiara
Chrystusa jest osobista i otwiera wejScie do nieba. Ta ofiara czyni z Jezusa
prawdziwego Posrednika, poniewaz oczyszcza ludzkie sumienia®*. On sam
zastapit starotestamentowych kaplanéw (Hbr 10, 11-14), jest Arcykaplanem
nieporéwnywalnym z innymi arcykaplanami. Jego przymierze zast¢puje stare
i jest ostateczne. Zostalo ono zawarte na zawsze, bez potrzeby ofiar dodatko-

22 Por. E. SZYMANEK, Wyklad Pisma Swietego Nowego Testamentu, s. 442.

2 Por. A. TRONINA, Do Hebrajczykéw. Stowo zachety na dni ostatnie, s. 134.

24 Por. J. SZLAGA, Powolanie i godnos¢ arcykapltana Nowego Przymierza..., s. 93 n.;
R. BROWN, The Message of Hebrews. Christ above all, s. 171.
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wych. W konsekwencji, w Nowym Przymierzu juz wigcej ofiar nie potrzeba
(w. 18).

W $wietle tego dyskursu autor ostrzega rowniez przed zatrwazajaca per-
spektywa dla grzesznikow. Autor ukazuje groze Dnia Pafiskiego dla wszystkich
zatwardzialych grzesznikéw. Skutecznosé ofiary Chrystusa nie moze prowadzic
do zuchwatej ufnosci w taske Boza. Hagiograf przypomina, ze tych, ktérzy po-
deptali Syna Bozego, zbezczescili krew Przymierza i obelzywie zachowuja si¢
wobec Ducha taski, czeka Boza pomsta, ich losem staje sie Bozy sad i straszna
kara ognia, ktdra jest poprzedzona wielka bojaznia zaréwno przed tym sagdem,
jak i przed samg karg (Hbr 10, 27).

Ludzie Nowego Przymierza majg powinno$¢ bycia §wietymi i doskonatymi.
Podstawowym warunkiem wewnetrznej odnowy jest wstuchiwanie sie w Boze
oredzie przekazane przez Jezusa Chrystusa (por. Hbr 2, 1. 9; 3, 1; 7, 4; 8, 5; 9,
28; 12, 2. 14. 19. 25 n.). Chodzi o zrozumienie sensu tego oredzia w czasach
obecnych oraz odniesienie wspolczesnosci do eschatycznej przysztosci (4, 6-13).
W doczesnoséci bowiem jest poczatek tego, co bedzie miatlo miejsce w petni
w zyciu wiecznym. Wiara juz teraz zapoczatkowuje owe przyszle rzeczywisto-
$ci. Stanowi ona gwarancje istnienia dobra, ktdre teraz nie jest dostrzegalne, ale
bedzie udzielone tym, ktdérzy szczerze tego pragna (por. 11, 1)%°.

Purification of people of God from sins in Hebrews

According to Hebrews purification of people of God from sins was made
in excellent degree by Jesus Christ, who is shown like a originator of eternal
salvation in prospect of Old Covenant in fight with sin. In this way in expia-
tory sacrifice like sacrifice of New Covenant is contained realization of Old
Testament promise of put away all sins all over the world. Single and unique
sacrifice of Jesus Christ effectively and definitively replaces all sacrifices from
Old Testament. Still exists danger of committing the sin and off from her sav-
ing effects, what in prospect of New Covenant causes tragic consequences.

¥ Ofiara Mszy $wietej jest powtarzana wiele razy, jednak nie jest ona samoistng ofiarg. Sta-
nowi bowiem uobecnienie jedynej i niepowtarzalnej ofiary ztozonej przez Chrystusa na krzyzu.
Powtarzalno$¢ Mszy $wietej jest zwigzana z ludzmi, ktdrzy nie s3 w stanie zaczerpnaé za jed-
nym razem wszystkich owocow z tego niewyczerpanego zrodla u§wigcenia, aby stale i w kaz-
dym czasie mogli sic uSwieca¢ na mocy jednej krwawej ofiary Jezusa Chrystusa. Por. S. LACH,
List do Hebrajczykéw. Wstep..., s. 231; J. SZLAGA, Nowos¢ przymierza Chrystusowego we-
dlug Listu do Hebrajczykéw, s. 130 nn.; G. RAFINSKI, Nowy Kaplan i nowe Przymierze (List
do Hebrajczykow), s. 559; A. PACIOREK, List do Hebrajczykéw..., s. 107; R. BOGACZ,
Dziefo zbawienia w ludzkiej krwi Jezusa wedlug Listu do Hebrajczykdw, s. 163 n.

% Por. J. LACH, Podstawy zachowai# moralnych w Liscie do Hebrajczykéw,
s. 233 nn.
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JEZYKOZNAWCZE PROBY SW. HIERONIMA
NA PODSTAWIE NIEKTORYCH JEGO LISTOW

Wstep

Lecz i Tuliusz, ktory stanal na szczycie wymowy rzymskiej, krél méwcow i wy-
rocznia jezyka lacifiskiego, przez Grekéw zostal oskarzony o zdzierstwa. Przeto
nie zdziwig sie, jesli przeciwko mnie, mato znaczacemu cztowieczkowi, zakwicza
grzeszne $§winie i racicami podepczg perty, kiedy zawisé powstata przeciwko naj-
bardziej uczonym mezom, ktdrzy stawg musieli przezwyciezy¢ zazdro$é. Przytrafia
im sie to, gdy w teatrach, w kurii, na zgromadzeniu czy na méwnicy elokwencja
zablysng. Zawsze bowiem w miejscu publicznym stawa ma wrogdéw'.

Niejedno dzieto Hieronima powstawato wtasnie w takich okoliczno$ciach
i atmosferze, ktorg daje sie odczué z wyzej przytoczonego cytatu. Wiele jego
prac bylo odpowiedzig na zarzuty czy zazdrosne uwagi jemu wspotczesnych.
Przedmiotem tego artykutu be¢da jezykoznawcze préby Hieronima, ktére zna-
lazly swoje miejsce w bardzo rozleglej, naukowej dzialalnosci tego Ojca Ko-
$ciofa, wlasnie miedzy innymi z racji apologetycznych. Materiat Zr6dtowy ar-
tykutu znajduje sie przede wszystkim w niektorych Listach?, choé pojedyncze
uwagi na ten temat sa rozproszone w innych dzietach Hieronima. W czeéci
pierwszej pracy zostanie zaprezentowany pokrotce zyciorys $§w. Hieronima
i jego spuscizna, w drugiej natomiast przedstawimy jezykoznawcze préby pod-
jete przez Hieronima. Ten centralny punkt artykulu bedzie si¢ opierat gléwnie
na Liscie 57 adresowanym do Pammachiusza. Ow list jest apologia skierowana

* Magdalena J6zwiak — filolog klasyczny, teolog.

I M. JOZWIAK, Kuwestie hebrajskie w Ksiedze Rodzaju sw. Hieronima. Przeklad
i komentarz, Wroctaw 2010, s. 34-35. )

2 Cytaty z Listow (Epistulae) podaje sie zawsze za: J. CZU], Sw. Hieronim. Listy,
t. [-1II, Warszawa 1952-1954.
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do Rufina, ktéry szydzit z Hieronima, ze Zle przettumaczyt list Epifaniusza do
Jana Jerozolimskiego i to wlasnie tutaj sa zawarte uwagi z zakresu jezykoznaw-
stwa. Hieronim bronigc swego przektadu opiera si¢ przede wszystkim na auto-
rytecie Pisma Swietego, jak i przytacza cenne §wiadectwa dawnych uczonych.

Zyciorys sw. Hieronima

»W kradzionych godzinach dtugich nocy zimowych, przy Swietle lampy
zabiera si¢ jeszcze do swych komentarzy™. Wyzej przytoczone stowa w spo-
s6b bardzo klarowny obrazuja jedna z wielu zalet Hieronima — pracowito$é,
ktéra przyczynila sie do tego, ze nie bylo i nie bedzie epoki, w ktorej by nie
pamietano o osobie ,ksiecia egzegetéw”. Swiety Hieronim jest postacia nie-
zwykle barwna i wyrazistg. Ludzko$¢ tak fatwo nie zapomina o wielkich oso-
bistosciach, jeszcze przez wieki po ich $§mierci powstaja opaste tomy opisujace
szczegblowo ich dokonania. A zwlaszcza, gdy chodzi o cztowieka, ktéry robit
wszystko, aby odkry¢ i ukazaé Prawde, ktéra zostata zapisana na kartach ksie-
gi, do ktérej nawigzujg wszystkie ksigzki powstate pod stoficem.

Euzebiusz Hieronim* przyszedl na §wiat w Strydonie w Dalmacji, w domu
ludzi zamoznych, pochodzenia rzymskiego. Data urodzenia Hieronima nie jest
pewna. Pisano wiele rozpraw na ten temat, lecz nie zdotano wyjs$¢ poza przypusz-
czenia, oparte na wyrywkowych wypowiedziach samego Hieronima, z ktérych
wynika, ze przyszedl na Swiat po r. 340, a przed r. 350. Gdy miat okoto 12 lat,
wyjechal do Rzymu na studia. Nastepnie duzo podrézowat: odwiedzit m. in.
Trewir i Akwileje. Okoto roku 373 Hieronim przywdziewa mniszg szate® w Rzy-
mie i wyjezdza na Wschéd. Przewedrowal Azje Mniejsza i dotart do Syrii, gdzie
zatrzymal si¢ w Antiochii nad Orontem. Jednak trudy diugiej podrézy wycien-
czyly jego organizm i wkrétce zachorowal. Podczas choroby mial 6w stynny sen®
zarzucajacy mu, ze bardziej jest ,ciceronianus” niz ,,christianus”. Po wyzdrowie-
niu zabrat sie Hieronim do gruntownej nauki jezyka greckiego i dzigki temu mogt
uczestniczy¢ w intelektualnym zyciu wschodniej metropolii. Wéwczas pojawity
sie pierwsze proby tworczosci pisarskiej. W roku 375 udat si¢ na Pustyni¢ Chal-
cydycka, gdzie spedzit ponad 2 lata. Od nawrdconego Zyda, ktérego poznal,
zaczal uczy¢ si¢ jezyka hebrajskiego. Tak wspomina to wydarzenie:

Zaczatem uczy¢ sie alfabetu, zastanawiac si¢ nad stowami syczacymi i przydecho-
wymi. Ilez w to wlozylem pracy, ile podjatem trudéw, ile razy zwatpitem, ile razy

3 Hier. In Eze. Prol. 7.

4 Zdarzajace si¢ niekiedy dawanie Hieronimowi pierwszego imienia ,,Sofroniusz”
polega na nieporozumieniu. Wzieto je od imienia Sofroniusza, ttumacza kilku dziet hie-
ronimowych (por. F. CAVALLERA, Jerome. Sa vie et son oeuvre, Louvain 1922, s. 4 ).

5 Por. Ep. 16, 2.

§ Por. Ep. 22, 30.
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ustawalem i z goracego pragnienia, zeby sie nauczy¢é, znéw zaczynalem; co wycier-
piatem, §wiadkiem jest moje sumienie i ci, ktérzy zyli razem ze mna. I dzieki czynie
Panu, ze z gorzkiego nasienia stodkie zbieram owoce’.

Nastepnie gnany zadza wiedzy i checig jej poglebienia udaje si¢ okoto r. 380
do Konstantynopola, gdzie na stolicy biskupiej zasiadat wybitny teolog Grzegorz
z Nazjanzu. Pod kierunkiem Grzegorza doskonali i uzupelnia swe wiadomosci
z dziedziny biblijnej. Od tego okresu datuje sie tez zainteresowanie Orygenesem.
W roku 382 otrzymal zaszczytne zaproszenie od papieza Damazego, ktéry uczy-
nit go swoim osobistym sekretarzem, archiwistg i doradca. Przede wszystkim jed-
nak Damazy zlecit Hieronimowi rewizje facifiskich przektadéw Pisma Swietego
i uzywanego w Rzymie Psalterza. Praca nad rewizja lub ttumaczeniem i objasnia-
niem tekstow natchnionych bedzie odtad dla Hieronima gléwnym przedmiotem
zainteresowan. Stanowisko Hieronima byto silne tak dtugo, jak dtugo zyt papiez
Damazy. Po jego $mierci w grudniu 384 r. nasilily sie intrygi wobec jego osoby.
Wowczas senat faryzeuszy — jak nazywa Hieronim duchowienstwo rzymskie —
zajat w stosunku do niego wyraZznie nieprzyjazne stanowisko. Kandydatura Hie-
ronima na sternika ,fodzi piotrowe;j” stala sie nieaktualna. Papiezem zostat Syry-
cjusz. W sierpniu 385 r. Hieronim opuszcza Rzym, tym razem na zawsze, i udaje
sie na Wschdd. Ostatecznie osiadt w Betlejem. Tutaj pozostal przez 34 lata, az
do swojej $mierci. Zdajac sobie sprawe, ze nie opanowal w dostatecznej mierze
jezyka hebrajskiego, zaczyna uczy¢ sie go na nowo. Pod ostong nocy przychodzit
do niego uczony rabin Bar — Anina, ktéry douczat go w ,,Swietym jezyku”$. Dzieki
zelaznej woli i wytrwatosci pokonal trudnosci i przeszkody, pomny nie$miertel-
nego powiedzenia Wergiliusza: Labor omnia vincit improbus®. Wspolczesny Hie-
ronimowi Sulpicjusz Sewer takie oto wydaje o nim §wiadectwo: ,,Caly jest zawsze
w lekturze, caly w ksigzkach; ni w dziefi, ni w nocy nie odpoczywa; zawsze albo
co$ czyta, albo pisze”!°. O jego ostatnich dniach nie wiadomo nic, tylko tyle, ze
swoj pracowity zywot zakonczyt 30 wrzesnia 419 lub 420 r.

Spuscizna

Swiety Hieronim utrwalil sic w pamieci potomnych ogromna liczba dziel.
Pisma jego, ledwie wyszly spod pidra, a juz byly rozchwytywane, przepisywane,
komentowane i czytane w calym lacifiskim $wiecie chrzescijaniskim. Sam wspo-
mina o tym w Liscie do Pammachiusza:

7 Ep. 125, 12.

8 Por. Ep. 84, 3.

? Georg. 1, 145-146.

1 Dial. 1,9, 5. Cytat podaje si¢ za: J. CZU]J, Sw. Hieronim. Zywot — dziela — charak-
terystyka, Warszawa 1954, s. 17.
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Nie mam tego szczeScia, ktore jest udzialem wiekszosci wspotczesnych pisarzy,
by moc, kiedy bym zechcial, poprawia¢ moje bredzenia. Natychmiast, gdy tylko
co$ napisze, albo przyjaciele moi, albo zawistni, z r6zng wprawdzie intencja, ale
z rowng gorliwoscig, puszczaja to w obieg!!.

Najwazniejszym dzietem i celem zycia Hieronima byta praca nad Pismem
Swictym. Rozpoczela sig ona w czasie pobytu w Rzymie, gdy na zlecenie papieza
Damazego dokonat poprawki przektadu laciniskiego niektérych ksiag. Na podsta-
wie greckiego tekstu skorygowal przektad Ewangelii uzywany wtedy w Rzymie
oraz Psalterz. W latach 391-406, przebywajac juz w Betlejem, rozpoczat prace
nad tlumaczeniem Biblii na jezyk facinski, opierajac sie na oryginalnym tekscie
hebrajskim, i greckiej Septuagincie wedtug Heksapli'?, sporzadzonej przez Ory-
genesa. Byl to ciezki i ogromny wysitek, a wigkszos§¢ rekopiséw tego przektadu
skradziono mu, zanim zdazyt je opublikowaé. Lecz 6w maz nie zrazony tym nie-
szczgSciem jeszcze gorliwiej pracowal. Przeklad jest wierny, ale bez niewolniczej
zaleznoéci i dostownosci. Hieronim byl doskonalym znawcg kultury i literatu-
ry klasycznej, a takze mial wysokie wyczucie stylu. Wynik tak wielkiego trudu
poczatkowo nie znalazl uznania, lecz z czasem tlumaczenie Hieronima zdobylo
pelng aprobate. Od XIII w. przyjeto sie powszechnie okreslenie Wulgata (Vulgata
editio).

Hieronim wyrdznit sie réwniez objasniajac Pismo Swicte. Stworzyt wiele ko-
mentarzy biblijnych zaréwno dla ksiag Starego, jak i Nowego Testamentu. Zosta-
wil takze wiele kazan i homilii, w ktorych opierat sie na Biblii. Oprécz prac nad
tekstem ksigg $wietych stynie z innych prac translatorskich, z pism dogmatyczno-
-polemicznych, historycznych i listéw. Biorac pod uwage zaréwno ilos¢ pism, jak
i doniosto$é twbrczosci pisarskiej Hieronima nie zamieszczamy w tym artykule
nawet wykazu pism Hieronima, gdyz nie jest to przedmiotem tej pracy'.

Hieronim jako jezykoznawca

Podam tego listu poczatek z tekstem greckim, aby z jednej zbrodni mozna byto
zrozumieé i inne: &de1 Quag dyornté, i oinoer twv kKinpwv pépesbol, co ja —
pamietam — tak przetozytem: ,,Winni$my, najmilszy, nie wykorzystywaé zaszczy-

1 Ep. 48, 2.

12 Bylo to zestawienie w 6 kolumnach: hebrajskiego tekstu Pisma Swigtego, jego
transkrypcji w alfabecie greckim oraz ttumaczenn Akwili, Symmacha, Septuaginty i Teo-
docjona. Krytyka tekstu podjeta przez Orygenesa polegata na zaznaczeniu w 5. kolumnie
(Septuaginta) dodatkéw lub brakéw w poréwnaniu z innymi thumaczeniami. Do dzi$ za-
chowaly sie tylko nieliczne fragmenty Heksapli. (por. M. ARNDT, Heksapla, w: Encyklo-
pedia katolicka, red. J. Walkusz, Lublin 1993, t. VI, s. 644).

13 Por. B. ALTANER, A. STUIBER, Patrologia. Zycie, pisma i nauka Ojcéw Kosciola,
Warszawa 1990, s. 523.

!4 Obszernie o Hieronimie traktujg m.in.: F. CAVALLERA, Jerome. Sa vie et son oeu-
vre, Louvain 1922; J.N.D. KELLY, Hieronim. Zycie, pisma, spory, Warszawa 2003.



Jezykoznawcze proby §w. Hieronima na podstawie niektdérych jego Listéw 61

tu stanu duchownego dla zadowolenia pychy”". Oto — méwia — ile klamstw
w jednym wierszu. Po pierwsze: dyamntog znaczy ,mily”, nie ,najmilszy”; da-
lej, oinoic znaczy ,szacunek”, nie ,,pycha”; nie powiedzial bowiem Epifaniusz
oinquoti, lecz oinoet, z ktérych to stéw pierwsze oznacza: ,,napuszono$é”, drugie:
»53d”, ,,mniemanie”!.

Jest to poczatek listu, w ktérym Hieronim podejmuje préby jezykoznaw-
cze, do czego zmusily go zloSliwe zarzuty Rufina, ktéry krytykuje Hieronima,
iz w sposob niewtasciwy przetozyt list Epifaniusza do Jana Jerozolimskiego.
Jak juz wyzej wspomniano, Hieronim uzywa argumentéw z autorytetu: Pisma
Swietego i starozytnych uczonych. I w takiej wlasnie kolejnosci zostanie zapre-
zentowany Ow centralny podpunkt artykutu.

Argumenty z autorytetu Pisma Swictego

Hieronim, bronigc swojego przektadu, w omawianym liScie powotuje sie
na pisarzy biblijnych. Zamieszcza bardzo wiele przykladéw, dlatego w artyku-
le zostang zaprezentowane wybrane fragmenty. Na samym poczatku $wiety
Doktor wspomina Ewangeliste Marka, u ktorego czyta si¢: Talitha kum', przy
czym Hieronim zaznacza, iz w Ewangelii jest dodane: ,,Co si¢ tlumaczy: Dziew-
czynko, tobie méwig, wstan”. I w taki sposéb to komentuje: ,,Obwiniacie Ewan-
geliste o klamstwo, skoro dodat: «tobie moéwie», gdy w hebrajskim jest tylko:
«Dziewczynko, wstan»”18. Nastepnie Hieronim wyjasnia, ze Ewangelista, by
lepiej oddaé mysl wolajacego i rozkazujacego, dodat: ,,tobie mowie”. Caly czas
Hieronim bedzie nawolywal do wiekszego przyktadania wagi do sensu, a nie
do stéw, poniewaz nie zawsze dany wyraz mozna przetozy¢ dostownie, gdyz
niekiedy przektad dostowny nie ma wiekszego sensu lub brak jest odpowiednika
w jezyku, na ktéry sie przektada. I tu jest zostawione pole dla jezykoznawstwa
poréwnawczego. Swiety Doktor przy przekltadach, jak i komentowaniu rzeczy
boskich, nie lekcewazy jezyka, ale jednak pierwszefistwo daje tresci: ,,w rzeczach
koScielnych trzeba szukaé nie stéw, lecz sensu, to jest nalezy sie zywié chlebem,
a nie otrebami”". Dalej Hieronim przywoluje prolog Ewangelii Marka:

Poczatek Ewangelii Jezusa Chrystusa, Syna Bozego. Jak jest napisane u proroka
Izajasza: Oto posylam aniota mego przed obliczem Twoim, ktéry przygotuje droge
Twa przed Toba. Glos wotajacego na pustyni: Przygotujecie droge Panu, prostujcie
Sciezki Jego”?°.

15 Ep. 51, 1.
1 Ep. 57, 12.
17 Mk S, 41.
18 Ep 57, 7.
19 Ep. 21, 42.
20 Mk 1, 1-3.
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Tu Hieronim wyjasnia, iz ten ustep sktada sie ze stow zawartych u dwoch
prorokéw, mianowicie Malachiasza?! i zajasza??, a nie jednego proroka, jak na-
pisal Ewangelista Marek. Konkluzje odnosnie do tego problemu zawiera Hie-
ronim w stowach: ,,Niech rozwiaze te kwesti¢ glupia zarozumiatosé, a ja bede
blagal o darowanie btedu”?.

Hieronim powotuje si¢ réwniez na Ewangeliste Mateusza. Przywoluje
miedzy innymi cytat odnoszacy sie do perykopy, w ktérej po zwrdceniu przez
zdrajce Judasza trzydziestu srebrnikéw i zakupieniu za nie pola garncarza jest
napisane: ,,Wtedy wypelnito sie, co jest napisane przez proroka Jeremiasza,
moéwigcego: I wzieli trzydzieSci srebrnikéw, zaptate oszacowanego, ktore-
go oszacowali synowie Izraela i dali je na pole garncarzowi, jako mi nakazal
Pan”?*, Komentujgc é6w passus §wiety Doktor zaznacza, ze cytat przywolany
przez Mateusza nie wystepuje u Jeremiasza, lecz u Zachariasza, i to w stowach
odmiennych i zupetnie innym porzadku, gdyz w wydaniu Septuaginty brzmi
nastepujaco:

I powiem do nich: Jesli jest rzecz dobra dla was, dajcie mi zaptate, albo odméwcie.
I odwazyli zaptate moja, trzydziesci srebrnikéw. I rzekt Pan do mnie: W16z je do
ognia i sprawdz, czy jest do§wiadczone, jak ja przez nich jestem do§wiadczony.
I wziatem trzydziesci srebrnikéw i wrzucilem je w domu Pafiskim w ogiefi’.

Bez watpienia widaé, jak bardzo przektad LXX rézni si¢ od §wiadectwa
Ewangelisty Mateusza, a by jeszcze bardziej zaznaczyé, iz wazniejszy jest sens,
a nie litera, przywotuje tu Hieronim wersje hebrajskg omawianego cytatu:

I rzektem — m6éwi — do nich. Jesli jest rzecz dobra w oczach waszych, przyniescie
zaplate¢ moja; jesli nie, zaniechajcie. I odwazyli zaptate moja, trzydzieéci srebrni-
kéw. I rzekl Pan do mnie: Rzud to do garncarza, piekng zaptate, ktéra jestem od
nich oszacowany. I wziglem trzydziesci srebrnikéw i rzucitem je w domu Parniskim
do garncarza.

Komentujgc ten fragment z nutkga ironii wzywa Hieronim swego przeciw-
nika, by oskarzyl Apostota o falsz, bo nie zgadza si¢ ani z wersja hebrajska,
ani z Septuaginta, a nadto myli si¢ co do imienia proroka, poniewaz w miejsce
Zachariasza wstawit Jeremiasza. Przy czym dodaje z ka$liwym uSmiechem:
»Lecz nie wolno tego méwié o studze Chrystusowym, ktéremu zalezato nie na

2 Ml 3, 1.
2 14 40, 3.
% Ep 57, 9.
2 Mt 27, 9-10.
% Za 11, 12-13.
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towieniu stéw i zglosek, ale na oddaniu zasadniczego sensu”®. Kolejny przy-
ktad z Ewangelii Mateusza: ,,I przyszediszy mieszkat w mieScie, ktore nazywajg
Nazaret, aby si¢ wypelnito, co jest powiedziane przez prorokéw, ze Nazarej-
czykiem bedzie nazwany”?. Cytat ten pochodzi z Ksiegi Proroka Izajasza?®,
gdzie w przekladzie tacinskim czytamy: ,I wyro$nie rézdzka z korzenia Jes-
sego, a kwiat z korzenia jego wyro$nie”. Natomiast inaczej jest w oryginale
hebrajskim, co odnotowuje Hieronim, poniewaz wedlug wtasciwosci jezyka
hebrajskiego w Biblii Hebrajskiej czyta si¢: ,Wyjdzie r6zdzka z korzenia Jes-
sego i Nazarejski z korzenia jego wyro$nie”. Nadto Hieronim wspomina, ze
Septuaginta opuszcza ten wers. A rozwigzanie tego problemu jest dla niego tak
oczywiste, ze zamykajac te kwestie kieruje do swego adwersarza krétkie, acz-
kolwiek nie pozbawione treéci i sarkazmu zdanie: ,,Jesli nie wolno przekladaé
inaczej jak stowo za stowem, to Swietokradztwem jest czy to zataié tajemnice,
czy jej nie znaé!”® Dla ,ksiecia egzegetow” oczywista jest regula, ze kazdy
jezyk rzadzi sie swoimi prawami i prawidlami, iz nierzadko trzeba co$ dodaé
lub odjaé, poréwnujac te same badZ podobne teksty w réznych jezykach. Ar-
gumenty z autorytetu Pisma Swiqtego pojawiaja sie takze fragmentarycznie
w innych Listach $w. Hieronima. W pracy zaprezentujemy jeszcze przyktad
znajdujacy sie w Liscie 106. Tutaj Hieronim wyjasnia kwestie jezykowe zawar-
te w Psalmach. Ow list jest bardzo obszerny, dlatego przytoczymy tylko jeden
przyktad. Kwestia dotyczy Psalmu 5, gdzie czytamy: Neque habitavit iuxta te
malignus®®. Natomiast w wersji greckiej omawiany wers brzmi nastepujagco:
obte wopoiknoel ool Tovipog, czyli movypevduevog, jak jest w wydaniu powszech-
nym. Nastepnie Hieronim kieruje stowa do swych przeciwnikéw, mowigc ze
z pewnoscig dziwig sie, dlaczego ttumacz tacifiski nie uzyt wyrazenia rapoixia,
a tacifiskiego incolatum?', lecz zamiast tego napisal habitatio®?, co po grecku
brzmi xazoixio. Takze w innym miejscu’®® postapit w ten sam sposéb, piszac:
Heu mihi, quia incolatus meus prolongatus est>*. Rowniez w Psalmie 14. znéw
zamiast ,zamieszkanie” uzyl ,mieszkanie”: Domine, quis habitavit in taber-
naculo tuo?’ Po przytoczeniu kilku przyktadéw Hieronim wyjasnia, iz chcac
wyrazié sie: Domine, quis incolet tabernaculum tuum?® albo w Psalmie 5:

% Ep 57, 7.

7 Mt 2, 23.

%511, 1.

» Ep57,7.

30 Ps 5, 6: ,Nie bedzie mieszkal przy tobie zlosnik™.

Czyli: ,,zamieszkanie”.

Czyli: ,,mieszkanie”.

3 Ps 119, 5.

To znaczy: ,,Biada mi, ze si¢ zamieszkanie moje przedtuzylo”.
Czyli: ,,Panie, kt6z zamieszkal w namiocie twoim?” (Ps 14, 1).
3¢ Czyli: ,,Panie, kt6z zamieszka twoj namiot?”
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neque incolet iuxta te malignus® zatraci si¢ eufonig, czyli przyjemne brzmie-
nie zdania i kierujac sie w tlumaczeniu Zle pojeta doktadnoscia pozbawi sie
przektad wdzieku. Zreszta nastepnie zaznacza, ze zasada dobrego tlumacza
jest wyrazaé idiomy obcego jezyka przez wlasciwosci swojego jezyka. Do tego
wywodu $wiety Doktor jeszcze dodaje: ,,nikomu nie wolno na tej podstawie
przypuszczadl, ze jezyk lacinski jest bardzo biedny, skoro nie moze przektadaé
stowo w stowo; przeciez i Grecy thumacza wiele naszych wyrazefi przez omo-
wienie, a sfowa hebrajskie starajg sie wyrazi¢ nie wiernym tlumaczeniem, lecz
wlasciwos$ciami swego jezyka”.

Argumenty z autorytetu starozytnych uczonych

Drugg kategorie argumentéw opart Hieronim na §wiadectwach dawnych
pisarzy, szczegOlnie i przede wszystkim na swoim mistrzu Cyceronie, w ktd-
rym byl tak rozczytany, iz odnotowuje w jednym z Listéw?* nastepujacy epizod
ze swego zycia:

Az tu nagle porwany w duchu, zaciagniety zostalem przed trybunatl Sedziego,
a tyle $wiatta i blasku rzucata jasno$é Jego otoczenia, ze, rzucony na ziemie, nie
$mialem podnie$¢ oczu w gore. Zapytany o stan swoéj, odpowiedzialem, ze jestem
chrze$cijaninem. A 6w, ktéry siedzial na przedzie, rzekl: Klamiesz, jeste$ cycero-
nianinem, a nie chrze$cijaninem: ,,Gdzie skarb twdj, tam i serce twoje”.

I jak juz zostato powiedziane, na poczatku Hieronim powoluje sie na po-
wage autorytetu Cycerona, a dokladnie na jego przektady: Protagorasa Platona
i O gospodarstwie Ksenofonta oraz na dwie mowy Aischinesa i Demostenesa
zaznaczajac, ze 6w wiele opuscil, liczne frazy dodat, duzo zmienit, by wtasci-
wosci innego jezyka wyjasnié¢ wlaSciwoSciami swojej mowy. W omawianym
liscie Hieronim oddaje glos Cyceronowi:

Uwazalem, ze powinienem podjaé prace pozyteczng dla uczacych sie, a mnie
samemu bezsprzecznie niepotrzebng. Przetozylem bowiem stynne wielce mowy
zwalczajacych sie wzajemnie dwdch najwymowniejszych spos$réd Ateficzykdw,
mianowicie Aischinesa i Demostenesa, a nie przelozylem ich jak ttumacz, lecz jako
moéwca, w tych samych zdaniach z zachowaniem ich ksztattu réwnie jak i figur,
ale w sfowach naszemu zwyczajowi odpowiadajacych. Nie uwazalem zresztg za

37 To znaczy: ,,I nie zamieszka przy tobie zlo$nik”.
3% Ep 106, 3.
3 Ep 22, 30.
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konieczne oddawaé w nich stowo za stowem, ale rachowalem rodzaj wszystkich
stéw i site. Sadzitem bowiem, ze nie ma potrzeby odliczaé ich czytelnikowi, lecz
niejako odwazaé*.

»Ksigze egzegetow” przytacza rowniez stowa Horacego: ,,Ani nie bedziesz
sie staral jako wierny ttumacz oddawac stowo za stowem™!.

Z akonczenie

Jezykoznawcze proby Hieronima sg zawsze zamieszczane z uwagami doty-
czacymi przektadania tekstow z jednego jezyka na drugi. W jego czasach bylo
w zwyczaju powolywanie sie na wczesniej zyjacych i argumentowanie oparte
na przytaczaniu fragmentéw z dziet poprzednikéw. Dlatego tez najpierw wy-
liczamy argumenty z autorytetu Pisma Swietego, nastepnie argumenty z auto-
rytetu starozytnych uczonych. Podsumowujgc zagadnienie, warto przytoczyé
stowa Hieronima zawarte w przedmowie przektadu Xpovixkdv+*? autorstwa Eu-
zebiusza z Cezarei:

Trudno jest idac cudzymi koleinami nie wypa$é tu i é6wdzie; ciezko przychodzi,
aby to, co w innym jezyku dobrze brzmi, ten sam wdziek mogto zachowaé w prze-
ktadzie. Jesli na przyktad co§ wyrazone za pomoca wlasciwosci jednego stowa; nie
mam w swoim jezyku wyrazu na oddanie tego i gdy staram sie dokonujac dtugiego
okrazenia oddaé w petni zdanie, z trudnoscig pokonuje krétki odcinek drogi. Do-
chodza do tego zatamania w stopniowaniu, rdéznice w przypadkach, rozmaitosé
figur, a wreszcie mdj wlasny — ze tak powiem - swoisty jezyk; jesli dostownie
tlumacze, przektad brzmi niedorzecznie; jesli z koniecznos$ci zmienie co$ w szyku
bedzie sie zdawalo, zem odstapit od powinnosci ttumacza.

Jeszcze Hieronim dodaje przywolujac stowa Horacego® w tej kwestii:

A jesli kto$ sadzi, ze wdzigk jezyka nie ulega zmianie w ttumaczeniu, niech prze-
tozy Homera dostownie na jezyk tacifiski — powiem wiecej — niech go w jego wta-
snym jezyku przettumaczy stowami prozy; zobaczy $Smieszny szyk wyrazéw i naj-
wymowniejszego poete z trudnoscia sie wystawiajgcego*®.

40 De opt. gen. orat. 13-14.
41 Ars Poetica 133 nn.
4211, 1.8.

4 Ars Poetica 133 nn.

“ EpS57,S.

5 - Wroclawski Przeglad Teologiczny
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Saint Jerome’s linguistic attempts on the basis of some of his
Letters

This article for the purpose of presenting linguistic attempts by St. Jerome,
in the first section contains a brief biography of this Doctor of the Church to-
gether with his heritage and in the second section reveals St. Jerome’s linguistic
attempts accompanied by remarks about translating the texts from one lan-
guage into another. That central point of the article is mostly based on Letter
57 addressed to Pammachius. It is an apology sent to Rufinus of Aquileia, who
jeered at St. Jerome, because he allegedly mistranslated a letter from Epipha-
nius of Salamis to John of Jerusalem. In the days of St. Jerome it was generally
considered as a great erudition when one referred to previous authors and
argued using passages of their works. Therefore, firstly the arguments derived
from Holy Scriptures are specified, then the authority of ancient scholars.
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CEL I FORMY DIALOGU MIEDZYRELIGIJNEGO
WEDLUG BENEDYKTA XVI

Benedykt X VI, okreslajacy sam siebie ,,apostolem dialogu i pokoju” (zwrot
z pielgrzymki do Turcji w 2006 r.)!, wpisal w swdj dotychczasowy pontyfikat
do$¢ wyraznie takze zagadnienie dialogu miedzyreligijnego. Kwestia ta byla
przez niego juz podejmowana we wczeSniejszej jego refleksji teologicznej —
przed wyborem na papieza?. Po pami¢tnym konklawe 2005 r., juz w pierwszych
tygodniach swego pontyfikatu, podkreslat znaczenie dialogu miedzyreligijnego
i pragnienie kontynuacji — po Pawle VI i Janie Pawle II — otwartego i szczerego
dialogu Kosciota z wyznawcami innych religii. Wskazywal, ze konieczne jest
budowanie na drodze dialogu ,,mostéw przyjazni” z wyznawcami wszystkich
religii dla poszukiwania prawdziwego dobra kazdego czlowieka i spoleczen-
stwa’. Dialog migdzyreligijny i mi¢gdzykulturowy nie moze by¢ traktowany jako
»tymczasowy wybor” czy ,nadzwyczajny dodatek”. Od niego zalezy w znacznej
mierze przyszto$¢ i dlatego traktuje sie go jako ,,zyciowg konieczno$é™.

Wobec istniejacej juz sporej literatury, w ktérej analizowane jest zagadnienie
dialogu migdzyreligijnego w mysli J. Ratzingera — teologa’, dokfadniejsze opraco-

* Dr Roman Stupek SDS — Papieski Wydziat Teologiczny we Wroctawiu.

! BENEDYKT XVI, Wolnos¢ religijna wyrazem ludzkiej wolnosci, ,,’Osservatore
Romano” (wyd. pol.) (cyt. dalej: OR) 2007 nr 2, s. 20.

2 Zob. np. J. RATZINGER, Granice dialogu, Krakoéw 2000; J. RATZINGER, Wie-
los¢ religii i jedno Przymierze, Krakow 2004.

3 BENEDYKT XVI, Aby glosi¢ calemu swiatu Zywq obecnos¢ Chrystusa, OR 2005
nr 6, s. 4-6; BENEDYKT XVI, W duchu wzajemnego zrozumienia, poszanowania i mito-
sci, OR 2005 nr 6, s. 13-14.

4 Zob. np. BENEDYKT XVI, Wzajemny szacunek, solidarnosc i pokdj, OR 2005 nr 10,
s. 24; BENEDYKT XV, Jestesmy powolani do prawdziwego dialogu, OR 2007 nr 2, s. 18.

5 Zob. np. R. KOZLOWSKI, Relatywizm wobec dialogu migdzyreligijnego. Propozycja
Josepha Ratzingera, ,Filozofia Dialogu” 4(2006), s. 129-149; W. CHROSTOWSKI, Zydzi i ju-
daizm w nauczaniu Benedykta XVI, ,,Collectanea Theologica” 2006 nr 2, s. 29-50; G. BACHA-
NEK, Uwagi Josepha Ratzingera na temat dialogu religii, ,Warszawskie Studia Teologiczne”
20(2007) nr 1,'s. 219-228; R. PTASZEK, Uniwersalizm chrzescijaristwa a pluralizm kultur i re-
ligii — stanowisko Josepha Ratzingera, ,Drohiczyfiski Przeglad Naukowy” 1(2009), s. 189-203.
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wanie tego tematu w ujeciu J. Ratzingera — papieza, czeka jeszcze na realizacje®.
Niniejszy tekst jest probg sprostania temu wyzwaniu. Jest to takze o tyle istotne,
ze ciagle nie brakuje licznych napieé i zamieszania w relacjach miedzy wyznawca-
mi réznych religii, a chrzeScijanie, jak zauwazyt papiez, sa obecnie ta grupg reli-
gijna, ktdra cierpi najwigcej przesladowan z powodu swej wiary’. Tym wazniejsze
mogg by¢ wiec inspiracje, ktére w ten dialog wnosi Benedykt XVI. Ze wzgledu
na fakt, ze na zagadnienie dialogu miedzyreligijnego sktada sie szeroki wachlarz
kwestii szczegétowych, w niniejszym opracowaniu podjete zostang jedynie dwie.
W pierwszej czesci zostanie ukazana odpowiedz Benedykta X VI na pytanie o cel
prowadzenia dialogu miedzyreligijnego. Nastepnie za$, wobec przekonania pa-
pieza, ze dialog ten przyjmuje wiele réznych form i toczy¢ sie powinien na roz-
nych plaszczyznach, zostang te wlasnie zagadnienia szerzej opisane®.

1. Prawda jako zasadniczy cel dialogu mi¢dzyreligijnego

Dla Benedykta XVI cel dialogu miedzyreligijnego jest pochodng samego
rozumienia tegoz dialogu. Jest on traktowany przez papieza jako pewna ,,po-
stawa duchowa”; takze jako ,szczera rozmowa miedzy przyjaciétmi”'’. Do
tego jednak tylko ostatniego wymiaru nie ogranicza sie; trzeba go pojmowac
jako wzajemna wymiane daréw, a nie tylko jako przedsiewziecie czysto aka-
demickie przyjmujace form¢ wymiany pogladéw. Ta wymiana daréw ubogaca
wszystkich: zaréwno uczestniczacych, jak i spoteczefistwo!.

¢ Do warto$ciowych, cho¢ czgstkowych opracowan na ten temat, dotyczacych po-
czatku pontyfikatu, zaliczy¢é mozna: E. SAKOWICZ, Kontynuacja czy innowacjaé Bene-
dykt XVI wobec dialogu migdzyreligijnego, w: Chrzescijaristwo a kultura, red. R. Bartnicki,
W. Kawecki, Warszawa 2006, s. 211-229; L. SCARAFFIA, Dialog wedlug Benedykta XVI.
Prawdziwa plaszczyzna konfrontacji kultur, OR 2009 nr 4, s. 53-55; A. SKOWRON-
-NALBORCZYK, Kontynuacja czy zerwanie? Benedykt XVI wobec islamu, ,Wiez” 2010
nr 4, s. 68-75; M. NOWAK, Dialog migdzyreligijny wobec réinicy oczekiwas. Bene-
dykt XVI w Izraelu. ,Filozofia Dialogu” 8(2009), s. 137-146; J. BABINSKI, Benedykt XVI
wobec islamu, ,Ateneum Kaplafiskie” 157(2011) z. 2(615), s. 246-257.

7 BENEDYKT XVI, Wolnos¢ religiina drogg do pokoju. Oredzie na Swiatowy Dzieri
Pokoju 2011 r., OR 2011 nr 1, s. 4. Zob. wiecej: http://info.wiara.pl/doc/1006391.Chrze-
scijanstwo-najbardziej-przesladowana-religia; dostep: 18.05.2012.

8 Tre$¢ niniejszego opracowania stanowi dopelnienie opisanych juz innych watkéw
zagadnienia dialogu miedzyreligijnego w nauczaniu Benedykta XVI (przeszkody na drodze
dialogu miedzyreligijnego oraz podstawowe zasady owocnego praktykowania tegoz dialo-
gu). Zob. R. SLUPEK, Dialog miedzyreligijny jako ,,zyciowa koniecznos¢” w nauczaniu Be-
nedykta XVI, ,,Roczniki Teologii Fundamentalnej i Religiologii” t. 4(59) — 2012 (w druku).

® BENEDYKT XVI, Adhortacja Africae munus, 88 (cyt. dalej: AM).

10 BENEDYKT XV, Jestesmy powolani do prawdziwego dialogu..., dz. cyt., s. 18.

1 BENEDYKT XVI, Oredzie nadziei dla Europy, OR 2005 nr 10, s. 5; BENE-
DYKT XVI, Brosimy razem Zycia i wolnosci religijnej na swiecie, OR 2008 nr 5, s. 52.
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Sedno jednak pojmowania dialogu w mysli Benedykta XVI wigze sie
z kwestig prawdy. Daje temu wyraz chociazby w liScie skierowanym do uczest-
nikéw VI Zjazdu Gniezniefiskiego: ,,nie chodzi tu tylko [w dialogu — dop. R.S.]
0 zwyczajng wymiang pogladéw, ale o wspdlne poszukiwanie prawdy, w duchu
milosci i szacunku dla kazdego czlowieka, dla jego kultury i tradycji duchowej.
Wymaga to umiejetnosci stuchania, otwarcia na argumenty drugich, a réwno-
cze$nie odwagi i pokoju w obronie wlasnych przekonan”!?. Dialog wigc, ktory
jest ,sposobem kochania Boga i blizniego w umitowaniu prawdy”!3, stawia
sobie za cel zasadniczy wspdllne poszukiwanie prawdy.

W nawigzaniu do wielu cennych inicjatyw miedzyreligijnych oraz w kon-
tekscie licznych spotkan z wyznawcami religii pozachrzescijafiskich jak refren
pojawia sie przypomnienie Benedykta XVI, ze wszystko to stuzyé powinno
»czemu$ wiecej niz tylko zgodzie co do wyboru sposobdw realizacji konkret-
nych strategii (...). Szerszym celem dialogu jest odkrycie prawdy”. W cza-
sie pierwszej, za jego pontyfikatu, sesji plenarnej Papieskiej Rady ds. Dialogu
Miedzyreligijnego (4-7.06.2008), obradujgcej nad zagadnieniem Dialog ,in
veritate et caritate” — wskazania duszpasterskie, papiez stwierdzil wyraznie,
ze ,odkrywanie prawdy” to ,,wielki cel dialogu”, a mito$¢ bliZniego to zasadni-
cza jego motywacja'’. Nieco p6zniej odwolujac sie do tegoz spotkania jeszcze
raz wyeksponowal zasadniczy cel dialogu: wspélne poszukiwanie i zglebianie
Prawdy, czynienie stopniowych postepéw w odkrywaniu Prawdy'®.

Prawdziwy duch dialogu, jak ujal to Benedykt X VI w katechezie o Pseudo-
-Dionizym Areopagicie, to ,szukanie nie tego, co dzieli, ale szukanie prawdy
w samej Prawdzie””. Uwazne wstuchiwanie sie w glos prawdy powoduje, ze
w dialogu nie poprzestaje sie na okreSleniu wspdlnych wartosci, ale dazy sie
do badania ich ostatecznego fundamentu. Postuszefistwo prawdzie jest warun-
kiem koniecznym autentycznego i owocnego dialogu'®.

Wspdlne poszukiwanie i zgl¢bianie prawdy w dialogu mig¢dzyreligijnym
jest jednocze$nie realizowaniem gtéwnego zadania KoSciola, ktérym jest stuz-
ba prawdzie. Benedykt X VI, idgc za myS$lag Pawta VI, wskazuje tu na stuzbe
»prawdzie o Bogu, prawdzie o czlowieku i jego tajemniczym przeznaczeniu,

2 BENEDYKT XVI, List z okazji VI Zjazdu Gniegnieriskiego, OR 2005 nr 10, s. 55.

13 BENEDYKT XVI, Jestescie twdrcami swojej przyszlosci, OR 2012 nr 1, s. 12.

14 BENEDYKT XVI, Brosimy razem Zycia i wolnosci religijnej na swiecie..., dz. cyt.,
s. 53.

15 BENEDYKT XVI, Autentyczny dialog powinien byc drogg wiary, OR 2008
nr 7-8, s. 19.

e BENEDYKT XVI, Tizeba, by kazdy czul si¢c w Kosciele jak u siebie, OR 2008
nr 10-11, s. 35; zob. takze: BENEDYKT XVI, Imieniem Boga mogg byc tylko pokdj i bra-
terstwo, OR 2009 nr 1, s. 42.

7 BENEDYKT XVI, Pseudo-Dionizy Areopagita, OR 2008 nr 6, s. 56.

18 BENEDYKT XVI, Brosimy razem Zycia i wolnosci religijnej na swiecie..., dz. cyt.,
s. 53; BENEDYKT XVI, Postuszeristwo prawdzie umozliwia dialog, OR 2009 nr 7-8, s. 26.
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prawdzie o $wiecie”. Jest to stuzba, ktéra wychodzi naprzeciw zasadniczym
ludzkim pytaniom egzystencjalnym: Jakie jest pochodzenie i przeznaczenie
rodzaju ludzkiego? Co jest dobrem, a co ztem? Co nas czeka na koficu naszej
ziemskiej egzystencji?!’

Dialog miedzyreligijny to spotkanie ludzi wierzacych, a wierzacy to ten,
ktory ,,szuka prawdy i nig zyje”. Wiara zaktada, ze istnieje prawda i stano-
wi ona kryterium umozliwiajace ocene i rozeznanie, ktére pochodzi od Boga
i przeznaczone jest dla catej ludzkoS$ci. Rzuca ona $wiatto na podstawy moral-
nosci i etyki oraz daje rozumowi zdolno$¢ do wychodzenia poza siebie, aby
wyrazi¢ wspolne najglebsze ludzkie dgzenia. Nie jest ona tez, jak prébuje sie
nieraz glosié, zagrozeniem dla tolerancji wobec istniejacych rdznic czy plurali-
zmu kulturowego. Prawdziwy dialog odrzuca prawde ,,po ludzku egocentrycz-
ng”. Jedyna i wylaczna prawda jest w Bogu. Ta prawda nikogo nie wyklucza
i nie wprowadza zamieszania. Wtasciwie rozumiana umozliwia osiggniecie po-
rozumienia. Sprawia takze, ze debata publiczna przebiega w sposéb racjonalny,
szczery i odpowiedzialny. Staje sie przez to droga do pokoju?’. ,,Chociaz §rodki
pozwalajace odkryé prawde i jg przekazywad sg — jak podkresla Benedykt X VI
— po czesci rozne w zaleznoSci od religii, nie powinno to hamowaé naszych wy-
sitkéw na rzecz dawania §wiadectwa o wielkiej mocy prawdy. Wspdlnie moze-
my glosié, ze Bog istnieje, ze mozna Go poznaé, ze On stworzyl ziemie i ze my
jesteSmy Jego stworzeniami, ze On wzywa kazdego czlowieka, by szedt droga
zycia, szanujac Jego plan w odniesieniu do §wiata”?!.

Najwazniejszy cel dialogu miedzyreligijnego, jakim jest wspdlne dgzenie do
prawdy, wymaga ostatecznie takze jasnego wylozenia wlasnych przekonan jej
dotyczacych. Wierni swojej tozsamosci, jako chrzescijanie, w Jezusie Chrystu-
sie uznajemy zwieficzenie calych dziejéw zbawienia i najdoskonalsze objawie-
nie prawdy. Inspirujac si¢ Sw. Pawlem, Benedykt XVI nie waha si¢ stwierdzic,
ze Jezus Chrystus jest ,prawdziwym i decydujagcym tematem w dialogu z inny-
mi religiami”. Jako odpowiedz na najglebsze pytania dotyczace sensu ludzkie;j
egzystencji chrzescijanie proponuja Jezusa z Nazaretu. On jest odwiecznym
Logosem, ktory przyjal cialo, by pojednaé czlowieka z Bogiem i objawi¢ ra-
cje lezaca u podstaw wszystkiego. ,,To Jego — jak deklaruje papiez — wnosimy
na forum dialogu miedzyreligijnego. Zarliwe pragnienie pojscia Jego Sladami
sktania chrzescijan do otwarcia swoich umystéw i serc na dialog”?2.

¥ BENEDYKT XVI, Autentyczny dialog powinien byc drogg wiary..., dz. cyt., s. 19;
BENEDYKT XV, Brosimy razem zZycia i wolnosci religijnej na swiecie..., dz. cyt., s. 53.

20 BENEDYKT XVI, Posfuszeristwo prawdzie umozliwia dialog..., dz. cyt., s. 26; BE-
NEDYKT XVI, Jestescie tworcami swojej przyszlosci..., dz. cyt., s. 12.

21 BENEDYKT XVI, Postuszeristwo prawdzie umozliwia dialog..., dz. cyt., s. 26; zob.
takze J. RATZINGER, Religie swiatowe wobec pytania o prawde, ,,Spoteczenistwo” 2005
nr 4/5,s. 719-726.

22 BENEDYKT XVI, Pawel — centralne miejsce Jezusa Chrystusa, OR 2007 nr 3, 's. 30;
BENEDYKT XVI, Brosimy razem Zycia i wolnosci religijnej na swiecie..., dz. cyt., s. 53.
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To skoncentrowanie na Jezusie Chrystusie, ktory jest droga, prawda i zy-
ciem czlowieka (por. J 14, 6), uznawanie Go za jedynego Zbawiciela §wiata,
nie oznacza zamkniecia si¢ na dialog. ,,Jesli cztowiek wnika w glebie spotkania
z Chrystusem, otwiera si¢ wowczas takze szeroka przestrzen dla dialogu. (...)
Droga dialogu to — jak uczy papiez — wlasnie bycie blisko Boga w Chrystusie,
glebokie spotkanie z Nim w do§wiadczeniu prawdy, ktora otwiera nas na §wia-
tlo i pomaga nam wyjs¢ do innych”?.

Dialog jako wspolne poszukiwanie oznacza uznanie przez Kosciol tego
wszystkiego, co w roznych religiach jest prawdziwe i Swiete. Jesli takim jest
rzeczywiscie, to widzie¢ trzeba to jako odblask tej Prawdy, ktéra oSwieca
wszystkich ludzi. Jest to owoc dziatania Ducha Swictego, gdyz — jak za $w.
Tomaszem z Akwinu stwierdza papiez — ,,wszelka prawda, przez kogokolwiek
gloszona, pochodzi od Ducha Swietego”. Gloszac przy tym jednak nieustannie
prawde o jedynym posrednictwie zbawczym Jezusa Chrystusa Kos$ciét odcina
sie od drogi relatywizmu czy synkretyzmu religijnego?*. Ze wzgledu wiasnie
na tendencje relatywistyczne we wspolczesnej kulturze, Benedykt XVI zwraca
szczegbdlng uwage na kategorie prawdy w kontekscie dialogu miedzyreligijnego.
Aspekt werytatywny stanowi bez watpienia pewna specyfike zaréwno papie-
skiego rozumienia dialogu i jego celu (w odniesieniu choéby do posoborowego
nauczania Ko$ciota)?’, jak réwniez calej jego teologii religii®®.

2. Formy dialogu

Dialog miedzyreligijny ukierunkowany na zasadniczy swdj cel, jakim jest
wspodlne poszukiwanie prawdy, przyjmuje wiele roznych form i toczy¢ sie powi-
nien — jak czesto podkresla Benedykt XVI — na réznych plaszczyznach. Zanim
zostang one ukazane, warto jeszcze zaznaczyé, ze sam dialog migdzyreligijny,
jak rozumie go Benedykt X VI, nie stanowi rzeczywisto$ci wyizolowanej z szer-
szego kontekstu. Tym, co jest pewnym tworczym wkladem obecnego papieza
w tej materii, to taczenie dialogu mig¢dzyreligijnego z dialogiem miedzykultu-
rowym?. Ponadto Benedykt XVI, motywowany przekonaniem, ze ,,rowniez

23 BENEDYKT XVI, Pseudo-Dionizy Areopagita..., dz. cyt., s. 57.

24 BENEDYKT XVI, Wolnos¢ religijna drogg do pokoju..., dz. cyt., s. 8.

2 Por. J. URBAN, Dialog migdzyreligijny w posoborowych dokumentach Kosciola,
Opole 1999, s. 205-214.

26 Por. L. ANIOL, Prawda jako podstawowa kategoria w teologii religii Benedyk-
ta XVI, Wroctaw 2009 (mps PWT).

27 Wiecej na temat dialogu miedzykulturowego w powigzaniu z dialogiem mie-
dzyreligijnym zob. np.: BENEDYKT XVI, Encyklika Caritas in veritate, 26, 59; BENE-
DYKT XVI, Dialog miedzyreligijny i migdzykulturowy jest niezbedny, OR 2006 nr 11,
s. 39-40; BENEDYKT XVI, Twdremy cywilizacje miltosci, OR 2007 nr 12, s. 14; BE-
NEDYKT XVI, Imi¢ Boga jest imieniem sprawiedliwosci, OR 2008 nr 2, s. 34; BENE-
DYKT XVI, Postuszeristwo prawdzie umozliwia dialog..., dz. cyt., s. 25-26.
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na osobach uwazajacych sie za agnostykéw lub ateistéw powinno zaleze¢ nam
jako wierzacym” podjal cenng inicjatywe poszerzajaca krag oséb zaangazowa-
nych w dialog. W tradycyjnym bozonarodzeniowym przeméwieniu do Kurii
Rzymskiej (21.12.2009) dat ku temu impuls w stowach: ,,Uwazam, ze Kosciol
powinien rowniez dzisiaj otworzyé swego rodzaju «dziedziniec pogan», gdzie
beda mogli w jakis sposob zblizyé sie do Boga ludzie, ktérzy Go nie znaja, za-
nim znajdg droge do Jego tajemnicy, ktorej stuzy zycie wewnetrzne Kosciota.
Do dialogu z religiami powinien dzisiaj dotaczy¢ sie przede wszystkim dialog
z tymi, ktérym religia jest obca, ktorzy nie znaja Boga, a jednak nie chcg po-
zostaé po prostu bez Boga, lecz pragng przynajmniej zblizy¢ sie do Niego jako
do Nieznanego”?$.

Powyzsze uwagi wstepne pozwalaja przej$é¢ do szczegdélowego ukazania
wspomnianych form i ptaszczyzn realizowania dialogu miedzyreligijnego. Be-
nedykt XVI bardzo wyraznie je wyeksponowal w czasie spotkania z przed-
stawicielami innych religii w Saint Mary’s University College w Londynie
(17.09.2010). Pierwsza ptaszczyzna jest ,,dialog w zyciu”, oznaczajacy zgodne
i pelne szacunku zycie sasiedzkie i wyrazajacy sie we wzajemnym poznawaniu
i ubogacaniu sie. Dalej mamy do czynienia z ,dialogiem w dziataniu”. Przyj-

W tym kontekscie warto tylko wspomnieé, gdyz przekracza to ramy tematyczne ni-
niejszego opracowania, o uproszczonej interpretacji, dokonywanej przez wielu komenta-
toréw, fragmentu listu Benedykta XVI do wloskiego polityka i filozofa Marcello Pery. List
ten, opublikowany w ,,Corriere della Sera” (23.11.2008), dotyczyt ksigzki pt. Dlaczego
musimy nazywac sig chrzescijanami i mial stanowié, jak sugerowali niektérzy komen-
tatorzy, argument za przejSciem Benedykta XVI od dialogu miedzyreligijnego do dialo-
gu miedzykulturowego (por. np. P MILCAREK, Problemy z Asyzem, ,Rzeczpospolita”
2.11.2011, s. A13). Witasciwy sens i kontekst tej wypowiedzi ukazujg L. Scaraffia (Dialog
wedlug Benedykta XVI..., dz. cyt., s. 53-55), a zwlaszcza M. Nowak (Dialog migdzyreligij-
ny wobec réznicy oczekiwari..., dz. cyt., s. 137-146).

28 BENEDYKT XVI, Jestesmy przyjaciéimi tych, ktérzy znajg Boga, i tych, ktdrzy
Go jeszcze nie znajg, OR 2010 nr 2, s. 40-41. Wspomniana inicjatywa realizowana przez
Papieskg Rade ds. Kultury pod kierunkiem kard. Gianfranco Ravasiego zostala zainau-
gurowana w Paryzu 24-25.03.2011 (zob. BENEDYKT XVI, Miejsce braterskiego dialogu
wierzgcych z niewierzgcymi. Papieskie przestanie wideo z okazji inauguracji Dziedzirica
Pogan w Paryzu, OR 2011 nr 5, s. 10-11). Jest ona z powodzeniem kontynuowana w in-
nych miastach — nast¢pne spotkania odbyly si¢ jeszcze w 2011 r. (Bukareszt, Tirana).
W planach Papieskiej Rady ds. Kultury pojawiajg sie juz kolejne chetne miasta do prze-
prowadzenia takich spotkan w 2012 i 2013 r. (m.in. Barcelona, Sztokholm, Palermo,
Moskwa, Praga, Waszyngton). Zob. wiecej: http://tygodnik.onet.pl/1,70400,druk.html
(dostep: 4.05.2012).

Echem inicjatywy otwarcia ,,dziedzifica pogan” bylo takze poszerzenie formuty ko-
lejnego juz, a pierwszego z udzialem Benedykta XVI, spotkania w Asyzu (27.10.2011).
Zaprosil on na ten dzien refleks;ji, dialogu i modlitwy o pokdj i sprawiedliwo$¢ na $wiecie
nie tylko przedstawicieli réznych religii, Kosciotéw i wspélnot chrzescijanskich, ale takze
po raz pierwszy, otwartych na dialog i poszukiwanie Boga, ludzi niewierzacych (zob. wie-
cej na temat tego spotkania: OR 2012 nr 1, s. 24-30).
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muje on forme¢ konkretnych wspélnych dzialan wyznawcéw réznych religii.
Maja one na celu, zgodnie z ich przekonaniami religijnymi, promowanie inte-
gralnego rozwoju cztowieka, zaangazowanie na rzecz pokoju, sprawiedliwosci
i ochrony $wiata stworzonego. Oprécz tych form jest oczywiscie ,,ptaszczyzna
rozmoéw formalnych”, w ktorej istotne miejsce zajmowaé powinno, oprocz dys-
kusji teologicznej, takze dzielenie sie bogactwem duchowym, zwtaszcza do-
$wiadczeniem modlitwy, rozumianej jako spotkanie z Bozg milo$cig?.

a) Dialog w zyciu

Pierwsza plaszczyzna — ,,dialog w zyciu” — oznacza po prostu zycie z wy-
znawcami innych religii, w ktorym uznaje sie ich jako naszych bliznich i przyj-
muje takg postawe, ktéra pozwala im do$wiadczyé, ze i dla nich przeznaczona
jest chrzeScijafiska mito§¢ blizniego. To przezywanie mitosci blizniego jako
wyrazu naszej wiary’’. W kontekscie tej ptaszczyzny dialogu papiez w sposob
szczegblny odwoluje sie do jednej z istotnych zasad prowadzenia dialogu mie-
dzyreligijnego, jakg jest zasada wzajemnosci. Polega ona na budowaniu relacji
opartych na wzajemnym poznaniu i szacunku. Wysitek wzajemnego poznania
jest konieczny, gdyz ,,niewiedza raczej niszczy, niz buduje™’.

Przez zgodne i pelne szacunku zycie sasiedzkie pojawia sie mozliwo$¢ wza-
jemnego poznawania sie i ubogacania. Poznanie partnera dialogu pozwala skory-
gowacd jego obraz, czesto jeszcze dzisiaj wypaczony i przez to stwarzajacy trudno-
$ci we wzajemnych relacjach. Sprzyja to przezwyciezaniu narostych w przesztosci
uprzedzen, nieporozumiefl i wzajemnych oporéw. Uwolnienie sie na tej drodze
od tego ciezkiego brzemienia przeszloéci sprawia, ze dialog staje si¢ droga do
pojednania. Pozwala tez w inny sposdb, bez pogardy i wrogosci, méwié o sobie
wzajemnie. W kontekscie np. dialogu z judaizmem mozna, jak zaznacza papiez,
przez wzajemne poznawanie wypracowaé akceptowang przez obydwie strony in-
terpretacje wciaz dyskusyjnych kwestii historycznych, a takze uczynié postepy
w teologicznej ocenie relacji miedzy tymi religiami®2. Coraz lepsze poznawanie
sie i zrozumienie pozwala dostrzec jednoczesnie szeroka plaszczyzne wspdlnie
podzielanych wartosci etycznych i obrone ich we wspotczesnym Swiecie®.

» BENEDYKT XVI, Dialog miedzy religiami musi si¢ toczyé na réinych plaszczy-
znach, OR 2010 nr 10, s. 19; zob. takze: BENEDYKT XVI, Jestescie twdrcami swojej
przyszlosci..., dz. cyt., s. 12-13.

30 BENEDYKT XVI, Spotkanie Benedykta XVI z duchowieristwem diecezji Belluno-
-Feltre i Treviso, OR 2007 nr 10-11, s. 37.

31 BENEDYKT XVI, Tizeba, by kazdy czul si¢ w Kosciele jak u siebie..., dz. cyt., s. 35.

32 BENEDYKT XV, Imieniem Boga mogg byc tylko pokdj i braterstwo..., dz. cyt.,
s. 42; BENEDYKT XVI, Dekalog naszym wspélnym dziedzictwem i zobowigzaniem, OR
2005 nr 10, s. 17-18.

33 BENEDYKT XVI, Brosimy razem Zycia i wolnosci religijnej na swiecie..., dz. cyt.,
s. 52.
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Dialog zycia — zgodne i pelne szacunku zycie sgsiedzkie — zaktada tez uzna-
nie godnosci kazdej osoby ludzkiej. W szczegdlny sposéb Benedykt XVI pod-
kresla konieczno$¢ uznania podstawowego elementu godnosci osoby ludzkiej,
jakim jest niezbywalne prawo do wolnosci religijnej i wolnosci sumienia. Mys$l
ta powraca czg¢sto w nauczaniu papieskim?*. Negowanie czy ograniczanie ich,
jak choéby przez fundamentalizm, ktéry rosci sobie prawo narzucania religii
sita, uniemozliwia tworczy dialog miedzyreligijny. W adhortacji Verbum Do-
mini czytamy, ze ,dialog nie bylby jednak owocny, gdyby nie zakladat réwniez
autentycznego szacunku dla kazdej osoby, pozwalajacego jej w sposdb wol-
ny wyznawaé wlasna religie. (...) wszystkim wierzgcym musi by¢ zapewniona
skutecznie wolno$¢ wyznawania wlasnej religii prywatnie i publicznie, a takze
wolno$¢ sumienia”.

Mitosé chrzeScijafiska wyraza sie w szacunku dla ludzkiej wolnosci i — jak
podkresla papiez — ,,zacheca chrzescijan prowadzacych dialog z wyznawcami
innych religii do przedstawiania, nie za$ narzucania wiary w Chrystusa, ktory
jest «drogg i prawda, i zyciem» (J 14, 6)”%¢. Konieczno$¢ uznania praw czlo-
wieka, a szczegdlnie zasady wolnoSci wiary i jej praktykowania, przywotuje
papiez najczeSciej w kontekscie relacji z wyznawcami islamu. Nie waha sie na-
wet otwarcie glosié, ze ,,Swiat islamski ze swojg tradycjg staje wobec wielkiego
zadania, jakim jest znalezienie odpowiednich rozwigzaf w tym zakresie”?.
Konieczne jest znalezienie takich odpowiednich rozwigzan, ktére zagwaran-
tujg ,,prawdziwe poszanowanie odpowiedzialnych wyboréw, dokonywanych
przez kazdego czlowieka, a zwlaszcza tych, ktore dotyczg fundamentalnych
warto$ci i osobistych przekonan religijnych”.

b) Dialog w dziataniu

Druga plaszczyzna dialogu okreslana jest mianem ,,dialogu w dziataniu”
i przyjmuje forme¢ konkretnych wspélnych przedsigwzigé wyznawcow réznych
religii. Benedykt XVI, w nawigzaniu do aktualnego kontekstu spoteczno-kul-
turowego, wskazuje te dziatania, ktére wydaja sie dzi$§ najbardziej konieczne.

34 Zob. szersze ujecie w: BENEDYKT XVI, Wolnos¢ religijna drogg do pokoju...,
dz. cyt., s. 4-8.

35 BENEDYKT XVI, Adhortacja Verbum Domini, 120 (cyt. dalej: VD).

3¢ BENEDYKT XVI, Autentyczny dialog powinien byc drogg wiary..., dz. cyt., s. 19.

37 BENEDYKT XVI, Otwdrzmy si¢ na Boga, by zapanowal poksj, OR 2007 nr 2,
s. 43-44; zob. takze: BENEDYKT XVI, Swiatlos¢ swiata. Papiez, Kosciol i znaki czasu,
Krakow 2011, s. 109-112.

3% BENEDYKT XVI, Jestesmy powolani do prawdziwego dialogu..., dz. cyt., s. 19.
Zob. takze: BENEDYKT XVI, Otwdrzmy si¢ na Boga, by zapanowal pokd;..., dz. cyt., s. 43-
44; BENEDYKT XVI, Dialog migdzyreligijny i migdzykulturowy jest niezbedny..., dz. cyt.,
s. 39; BENEDYKT XVI, Imieniem Boga mogg byc tylko pokdj i braterstwo..., dz. cyt., s. 42;
zob. wigcej: J. Babifiski, Benedykt XVI wobec islamu..., dz. cyt., s. 248-252.
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Chyba najczesciej nawotuje on do wspdlnego dziatania wyznawcoéw wszyst-
kich religii, ktére stawialoby sobie za cel obrone §wietosci i godnosci osoby
ludzkiej i wynikajacych stad praw. Chodzi tu przede wszystkim o dziatania
majace na celu obrone i promowanie tak podstawowych elementéw godnosci
osoby ludzkiej, jakimi sg jej prawo do zycia, prawo do wolnosci religijnej i wol-
nos$ci sumienia. Obrona wolnosci religijnej jest ,,staltym imperatywem?”, szcze-
golnie dla przywodcéw politycznych i religijnych. Tylko w uznaniu centralnego
miejsca osoby — jak podkres§la Benedykt XVI - znalezé mozna wspdlng plasz-
czyzne porozumienia, by budowaé bardziej braterski Swiat. Ten szacunek dla
godnosci kazdej istoty ludzkiej sprawi, ze wszelkie spory i nieporozumienia
rozstrzygane beda w sposdb pokojowy; przezwyciezone zostang ewentualne
sprzeczno$ci kulturowe i zneutralizowana niszczycielska sita ideologii®.

Wobec aktéw uderzajacych dzis w swieto$é i godnosé matzenstwa i rodzi-
ny nie mniej koniecznym polem wspdlnego dziatania wyznawcoéw wszystkich
religii jest obrona réwnej godno$ci mezczyzny i kobiety oraz wspdlne uka-
zywanie matzefstwa, ktére rodzi sie z odwzajemnionego i wiernego ,tak”.
Konieczne jest wspdlne Swiadectwo, ze rodzina stanowi podstawowa komor-
ke spoteczefistwa oraz pierwsze srodowisko, w ktérym czlowiek uczy sie cnét
i w nich zaprawia*.

Widzac w Bogu ,,fundament wszelkiego dobra, niewyczerpane zrédlo zycia
moralnego oraz umocnienie glebokiego poczucia powszechnego braterstwa™!
religie daja temu wyraz, jak podkresla papiez, przez réznorakie wspdlne dziata-
nia. Benedykt XVI wspomina mi¢dzy innymi takie formy $wiadectwa jak nie-
sienie ulgi cierpigcym, chorym, starszym, ubogim, obcokrajowcom; udzielanie
pomocy ofiarom klesk zywiotowych, gltodu, niesprawiedliwos$ci, dyskryminacji
czy przemocy; wspélne rozwijanie konkretnych dziet mitosierdzia*?.

Waznym obszarem ,,dialogu w dziataniu” wyznawcéw réznych religii jest
tez dzielo umacniania pokoju i pojednania pomiedzy narodami oraz ochro-
na $rodowiska naturalnego. Aby pokdj i pojednanie mogty byé budowane na
trwalych fundamentach, religie winny wyraznie wskazywaé, ze tylko Bog jest
najpewniejszym zrodlem pokoju. Jest on darem pochodzacym od Pana, ,,da-
rem niebios”, wzywajacym nas do ksztaltowania historii ludzkiej wedtug Boze-
go porzadku. Szczegdlny wklad religii w poszukiwanie pokoju polega przede

39 Zob. np. BENEDYKT XVI, Wzajemny szacunek, solidarnosc i pokd;..., dz. cyt., s. 23;
BENEDYKT XVI, Imieniem Boga mogg byc tylko pokdj i braterstwo..., dz. cyt., s. 42.

40 Zob. np. BENEDYKT XVI, Chcemy tworzy¢ nadal wigZ prawdziwego braterstwa
z narodem Przymierza, OR 2010 nr 3-4,s. 17, VD 118-119.

1 Tamze 117.

4 Zob. np. BENEDYKT XVI, Autentyczny dialog powinien by¢é drogg wiary...,
dz. cyt., s. 20; BENEDYKT XVI, Imieniem Boga mogg by¢ tylko pokdj i braterstwo...,
dz. cyt., s. 42; BENEDYKT XVI, Chcemy tworzy¢ nadal wigd prawdziwego braterstwa
z narodem Przymierza..., dz. cyt., s. 17; BENEDYKT XVI, Katolikéw i Zydow lgczy obo-
wigzek walki z ubdstwem i niesprawiedliwoscig, OR 2011 nr 7, s. 25.
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wszystkim na wspélnym i szczerym poszukiwaniu Boga oraz na dawaniu $wia-
dectwa, ze jest On ,obecny i poznawalny (...); ze dziala w §wiecie dla naszego
dobra, a spoteczefistwo moze patrzec z nadziejg w przysztosé, jesli odzwiercie-
dla ona Jego porzadek. To wtasnie dynamiczna Boza obecnosé zbliza do siebie
serca i zapewnia jedno$¢. Istotnie, ostatecznym fundamentem jednosci ludzi
jest doskonata jednos¢ i uniwersalno$¢ Boga™.

W tym dialogu na rzecz pokoju, co bardzo czesto podkresla takze Bene-
dykt X VI, istotne jest poszanowanie godnosci kazdej osoby ludzkiej wraz z jej
prawem do wolnosci religijnej, ktéra jest ,,droga do pokoju™*. ,,Oby wyznawcy
wszystkich religii — apelowal papiez podczas spotkanie z wyznawcami réznych
religii w Waszyngtonie (17.04.2008) — byli zjednoczeni w obronie i afirmacji
zycia oraz wolnosci religijnej na catym $wiecie. Gdy ofiarnie wypelniamy to
Swiete zadanie — przez dialog i niezliczone mate gesty mitosci, zrozumienia
i wspolczucia — mozemy by¢é narzedziami pokoju dla catej rodziny ludzkiej™.

Zgodne i pelne szacunku zycie sgsiedzkie oraz podejmowanie wspdlnych
dziatan przez wyznawcow roznych religii ma istotny i czesto podkreslany obec-
nie przez Benedykta XVI wymiar. Jest to zadanie wspdlnego i przez to wiary-
godnego $wiadectwa o Bogu, objawionej wizji cztowieka i sensu zycia. W dobie
sekularyzacji spychajgcej Boga na margines zycia i gloszacej, ze jest On zbyteczny
i nie ma wplywu na zycie; gdy ,,zostali sfabrykowani inni i nowi bogowie, przed
ktérymi czlowiek chyli czoto”; w czasach odsuwajacych jako mato istotne pytania
o sens i cel zycia kazdego czlowieka i catej ludzkoSci, znaczenie wspdlnego zgod-
nego zycia i dzialania wyznawcdw rdéznych religii ma znaczenie wyjatkowe*.

Praktykowanie ,dialogu zycia” i ,,dialogu dziet” jest od strony negatyw-
nej znakiem oporu, jaki religie stawiajg wspdlnie wobec ,,dyktatury rozumu
pozytywistycznego, ktory wyklucza Boga z zycia wspdlnoty i norm zycia spo-
tecznego”. Ujmujac za$ rzecz pozytywnie, praktyka ta jest postuga $wiadcze-
nia o Bogu i rozbudzania w naszym spoteczefistwie wrazliwosci i otwartosci
na wymiar transcendentny. Przywraca Bogu nalezne Mu miejsce?’. Dialog ten

4 BENEDYKT XVI, Trwale bezpieczeristwo opiera si¢ na zaufaniu, OR 2009 nr 7-8,
s. 22-23; BENEDYKT XVI, Wszyscy jestesmy odpowiedzialni za sprawe pokoju, OR 2012
nr1,s.27-29.

4 Zob. BENEDYKT XVI, Wolnos¢ religijna drogg do pokoju..., dz. cyt., s. 4-8 oraz
pozostate Oredzia na Swiatowy Dzieri Pokoju.

4 BENEDYKT XVI, Brosimy razem Zycia i wolnosci religijnej na swiecie..., dz. cyt.,
s. 53.

4 BENEDYKT XVI, Jestesmy powolani do prawdziwego dialogu..., dz. cyt., s. 19;
BENEDYKT XVI, Chcemy tworzy¢ nadal wieZ prawdziwego braterstwa z narodem Przy-
mierza..., dz. cyt., s. 18.

47 BENEDYKT XVI, Otwdrzmy si¢ na Boga, by zapanowal pokdj..., dz. cyt., s. 43-
44; BENEDYKT XVI, Chcemy tworzyé nadal wigZ prawdziwego braterstwa z narodem
Przymierza..., dz. cyt., s. 18; BENEDYKT XVI, Jestesmy powolani do prawdziwego dia-
logu..., dz. cyt., s. 19.
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promuje prawidlowe pojmowanie roli religii w zyciu dzisiejszych spoleczefistw
jako ,elementu korygujacego czysto horyzontalna, a wiec niepelng wizje osoby
ludzkiej i wspotzycia spotecznego™®. Religie, jak przekonuje Benedykt XVI,
daza do zglebienia petnego znaczenia ludzkiej egzystencji poprzez powigzanie
jej ze zrodlem albo zasada, ktora istnieje poza nig sama; sg probg rozumienia
wszech$wiata pojmowanego jako pochodzacy i powracajacy do swojego zrodta
albo zasady®.

Ta wyjatkowos$¢ wspdlnego Swiadectwa widoczna jest jeszcze w kontek-
$cie wszelkich form instrumentalnego wykorzystywania religii; sytuacji, gdy
usprawiedliwia si¢ przemoc w imi¢ Boga i religii. Prowadzi to do utrwalania
przekonania, ze religia nieuchronnie powoduje podzialy w §wiecie i dlatego
im mniej uwagi poS§wieca sie jej w zyciu publicznym, tym lepiej. Przez zgodne
i pelne wzajemnego szacunku zycie mozemy udzieli¢ wiarygodnego §wiadec-
twa, ze jest to wizja falszywa; ze wlasciwie przezywane religie nigdy nie stajg
sie no$nikami nienawiSci i nigdy nie mozna usprawiedliwia¢ zta i przemocy,
powolujac sie na imie Boga®.

W kontekscie dialogu z muzulmanami, w ktérym ta kwestia stanowi istot-
ny element, Benedykt XVI szczegdlnie zache¢ca, aby ,,publiczny obraz religii
odzwierciedlal jej prawdziwa nature”. W przemdwieniu przed meczetem im.
Kréla Husajna Bin Talala w Ammanie (9.05.2009) méwit: ,W obliczu sytuacji,
w ktorej przeciwnicy religii dazg nie tylko do tego, by zmusi¢ jg do milczenia,
ale by zastapié jej glos wlasnym, jeszcze bardziej odczuwalna staje sie potrze-
ba, by wierzacy szczerze glosili swoje zasady i to, w co wierzag. Muzulmanie
i chrzeScijanie — wilasnie ze wzgledu na dziedzictwo naszej wspdlnej historii,
w ktorej bylo tak wiele niezrozumienia — musza dzi$ dazy¢ do tego, by byli zna-
ni i postrzegani jako czciciele Boga, wierni modlitwie, pragnacy postepowaé
i zy¢ zgodnie z prawami Wszechmocnego, mitosierni i wspotczujacy, wytrwale
dajacy Swiadectwo wszystkiemu, co prawdziwe i dobre™".

¢) Plaszczyzna rozméw formalnych

Trzecia plaszczyzna, na ktdrej winien rozwijaé si¢ dialog migdzyreligijny,
sa formalne rozmowy mig¢dzy przedstawicielami poszczegélnych religii. Chod,
jak zauwaza Benedykt XVI, w dialogu ,,nie mozemy od razu podejmowa¢é dys-
kusji o wielkich tajemnicach wiary”, to jednak po wstepnych i koniecznych

4 BENEDYKT XVI, Katolikéw i zydéw tgczy obowigzek walki z ubdstwem i niespra-
wiedliwoscig..., dz. cyt., s. 25.

4 BENEDYKT XVI, Lgczy nas pragnienie pokoju i poszukiwanie sensu Zycia, OR
2008 nr 9, s. 18.

0 BENEDYKT XV, Twdrzmy cywilizacje milosci..., dz. cyt., s. 14; BENEDYKT X VI,
Religia otwiera nowe horyzonty, OR 2009 nr 7-8,s. 12-13.

St Tamze, s. 13.
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krokach, jakimi sg ,,dialog zycia” i ,,dialog dziet”, przychodzi takze czas na ten
niefatwy, ale niezbedny krok®2. W swym nauczaniu Benedykt XVI nawigzuje
przede wszystkim do kontaktéw z wyznawcami judaizmu oraz islamu. O in-
nych religiach takze wspomina, ale juz nie tak czesto®.

Wskazujac na t¢ forme dialogu papiez czyni to w pewnym kluczu. Z jednej
strony ukazuje zagadnienia, ktore dotycza spotkan ze wszystkimi bez wyjatku
religiami, z drugiej za$ nie zapomina o pewnej specyfice i szczegdlnych wyzwa-
niach obecnych w dialogu z judaizmem i islamem. W taki tez sposéb tresci te
zostang ukazane.

Przywolujac zasadniczy cel dialogu, jakim jest uwazne wstuchiwanie sie
w glos prawdy, Benedykt XVI uczy, ze na drodze formalnych rozméw eks-
pertdéw nalezy zaré6wno odkrywaé punkty wspdlne, jak i spokojnie oraz jasno
dyskutowaé o tym, co prawdziwie rdézni poszczegdlne religie. Pozwoli to do-
kona¢ — jak zauwaza papiez w kontekscie sytuacji w Afryce — ,,niezbednego
rozréznienia miedzy tym, co kulturowe i religijne” u partneréw dialogu. Aby
glebiej wnikaé w bogactwo wiary chrzescijafiskiej i skutecznie jg przekazywac
warto omawiaé, w ramach badan teologicznych, niektére elementy afrykan-
skich kultur tradycyjnych, ktdre sg zgodne z nauczaniem Chrystusa’. Dotyczy
to nie tylko religii afrykanskich, ale réwniez ,starozytnych tradycji duchowych
roéznych kontynentow™s>.

Uwazne wstuchiwanie sie w glos prawdy powoduje, ze w dialogu nie po-
przestaje sie na okresleniu wspdlnych wartosci i strategii praktycznego dzia-
lania, ale dgzy si¢ do badania ich ostatecznego fundamentu. Kwestig podsta-
wowa w dialogu jest pytanie o Boga, Jego obraz przezywany w religiach oraz
ksztalt samych religii®®.

Dialog przyczyniaé si¢ powinien do oczyszczania religii z elementéw jej
obcych. Papiez wspomina tu np. elementy magiczne i praktyki czarnoksiestwa,
ktére s3 nie do pogodzenia z prawdziwym zyciem religijnym®’. Najwiecej jed-
nak uwagi po§wigca kwestii przemocy dokonywanej w imi¢ Boga i religii. Taka
postawa stanowi wypaczenie istoty Boga i religii. Stad tez, jak z naciskiem
stwierdzil Benedykt XVI w Asyzu (27.10.2011), ,jesli chcemy w sposdb reali-
styczny i wiarygodny walczy¢ z uciekaniem si¢ do przemocy z pobudek religij-
nych” musimy — na forum miedzyreligijnym — jasno pytaé migdzy innymi o to:
Jaka jest prawdziwa natura religii?, czy rzeczywiscie istnieje wspdlna natura

52 BENEDYKT XVI, Spotkanie Benedykta XVI z duchowieristwem diecezji Belluno-
-Feltre i Treviso..., dz. cyt., s. 37.

53 Te inne religie wspominane przez papieza to hinduizm, buddyzm, konfucjanizm
(VD 119) oraz tradycyjne religie afrykanskie (AM 92-93).

* AM 92.

55 VD 119.

s¢ BENEDYKT XVI, Browimy razem Zycia i wolnosci religijnej na swiecie..., dz. cyt.,
s. 53.

57 AM 92-93.
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religii, ktéra wyraza si¢ we wszystkich religiach, a zatem cechuje je wszystkie?
Skad czerpa¢ wiedze do poznania prawdziwej natury religii?*®

Przemoc motywowana religijnie — jak wyraznie zaznacza papiez — stawia
wszystkie religie w obliczu pytania o ich prawdziwg nature i zmusza wszystkich
do oczyszczenia zawezonego albo wypaczonego obrazu Boga. Prawdziwy obraz
Boga w religiach jest nierzadko ukryty ze wzgledu na sposdb, w jaki religie te sa
praktykowane. Religia, ktora stuzy ignorancji, uprzedzeniom, pogardzie, prze-
mocy czy naduzyciom ulega karykaturalnemu znieksztalceniu i domaga sie ko-
niecznego oczyszczenia®. Respektowanie wolnosci religijnej jest przez papieza
przywolywane jako istotne kryterium $wiadczace o ,,autentycznosci religii”®.

Wobec wagi powyzszych pytan, jak na innym miejscu stwierdza papiez,
szczegblnie istotng kwestig do podjecia w dialogu religii dzisiaj jest ukazanie
ogromnego potencjatu ludzkiego rozumu, ktéry takze jest darem Bozym. Waz-
ne jest wspé6lne ukazywanie, ze ,,prawdziwa religia poszerza horyzonty ludz-
kiego rozumienia i stanowi podstawe prawdziwie ludzkiej kultury”; ze wzgledu
zaréwno na zasady wiary, jak i prawego rozumu odrzuca ona wszelkie formy
przemocy. ,Religia i rozum wzajemnie si¢ umacniajg (...), rozum oczyszcza
i porzadkuje religie, a objawienie i wiara wyzwalajg caly potencjal rozumu™!.

Cho¢, jak zauwaza papiez, ,Swiadectwa o istnieniu $cistego zwigzku mie-
dzy relacja z Bogiem i etyka mitosci do kazdego czltowieka spotykamy w wielu
wielkich tradycjach religijnych”?2, to jednak najcz¢sciej do tej kwestii wraca
w nawigzaniu do islamu. Konieczno$¢ uznania praw czlowieka, a szczegdlnie
zasady wolnoSci wiary i jej praktykowania, stanowi szczegdlny temat w dialo-
gu z islamem. Benedykt XVI zdobywa si¢ nawet na tak mocne stowa: ,,Podob-
nie jak we wspdlnocie chrzescijaniskiej dtugo trwato poszukiwanie wlasciwego
stosunku wiary do tego rodzaju przekonan [do praw cztowieka, a szczegdlnie
wolnos$ci wiary i jej praktykowania — dop. R.S.] — poszukiwanie, ktére z pew-
nos$cig nigdy ostatecznie si¢ nie zakoficzy — tak i §wiat islamski ze swojg tra-
dycja staje wobec wielkiego zadania, jakim jest znalezienie odpowiednich roz-
wigzan w tym zakresie. W tym momencie gléwnym tematem dialogu mi¢dzy
chrze$cijanami i muzulmanami bedzie przede wszystkim kwestia wspdlnego
zaangazowania, by znalez¢é odpowiednie rozwigzania™®.

58 BENEDYKT XVI, Wszyscy jestesmy odpowiedzialni za sprawe pokoju..., dz. cyt.,
s. 28.

% Tamze, s. 28-29; BENEDYKT XVI, Uniwersytet miejscem dialogu i zglebiania
prawdy, OR 2009 nr 7-8,s. 11-12.

¢ BENEDYKT XVI, Otwdrzmy si¢ na Boga, by zapanowal pokdj..., dz. cyt., s. 43-44.

¢t BENEDYKT XVI, Wiara i rozum odrzucajq przemoc i totalitaryzm, OR 2009 nr 5,
s. 29-30.

2 VD 117.

¢ BENEDYKT XVI, Otwdrzmy si¢ na Boga, by zapanowal pokdj..., dz. cyt., s. 43-44;
zob. takze: BENEDYKT XVI, Swiatlos¢ swiata. Papiez, Kosciol i znaki czasu..., dz. cyt.,
s. 109-112.
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Na drodze tego dialogu wazne miejsce wydaje sie mie¢ Forum Katolicko-
-Muzutmarskie®. Owocem pierwszego spotkania tego gremium bylo — jak to
okreslit Benedykt X VI - sformutowanie wspdlnego stanowiska, ze ,trzeba bez-
granicznie wielbi¢ Boga i w bezinteresowny sposob kochaé bliznich, w szcze-
go6lnosci tych, ktdrzy cierpig i sag w potrzebie™®. Ze wzgledu jednak na fakt zto-
zono$ci $wiata muzutmanskiego papiez jest Swiadomy, ze konieczny jest dalszy
cierpliwy dialog Kosciota z muzutmanami w celu ,,prawnego i praktycznego
uznania wolnosci religijnej” w tych krajach, gdzie nie jest ona wlasciwie re-
spektowana®.

W kontekscie tego partnera dialogu inny wazny temat stanowi kwestia
wiarygodnosci islamskich roszczenn do posiadania petni Objawienia. Uznajac
Jezusa Chrystusa za wielkiego proroka, ale negujac Jego bostwo odwotujg sie
oni ostatecznie tez do pewnego wspolnego nam skarbu: wywodzg si¢ z religii
Abrahamowej. Zinterpretowali ja jednak na nowo i przezywaja na nowe sposo-
by, ktére — jak to okreslit Benedykt X VI w czasie spotkania z duchowiefistwem
diecezji Belluno-Feltre i Treviso — ,wymagaja jeszcze analizy, a do ktdrych be-
dziemy musieli si¢ w koficu ustosunkowaé”®”. Nie mniej trudna, w kontekscie
islamu, wydaje sie by¢ realizacja innego postulatu Benedykta XVI. Pragnie on,
by religie wnosity pozytywny swdéj wkiad w dobro wspélne ,,uwzgledniajac
rozréznienie porzadku spoleczno-politycznego i porzadku religijnego™®.

Waznym tematem wspdlnych dyskusji sa tez ksiegi Swiete poszczegdlnych
religii. Znaczenie tych ksigg zwigzane jest z faktem, ze zawieraja w sobie wiele
wskazan i warto$ci podzielanych takze przez chrzeScijan®. Szczegbdlne miejsce
przypada tu jednak dialogowi z judaizmem, ze wzgledu na ,glebokie pokre-
wiefistwo” oraz ,wspdlne korzenie duchowe i bogate dziedzictwo wiary w Jed-
nego Boga””’. Mimo ze oredzie Biblii hebrajskiej i chrzescijafiskiego Starego
Testamentu rozwinelo sie w rézny sposéb w tradycji zydowskiej i chrzescijan-
skiej, to papiez zacheca do stwarzania mozliwosci spotkan, ktérych przed-

4 Zostalo ono utworzone przez Papieska Rade¢ ds. Dialogu Migdzyreligijnego i sy-
gnatariuszy listu otwartego 138 przywddcow islamskich do religijnych zwierzchnikéw
chrzescijan z 13.10.2007. W dniach 4-5.11.2008 zorganizowalo ono w Watykanie pierw-
sze seminarium zatytulowane: Milos¢ Boga, milos¢ blizniego — godnos¢ osoby ludzkiej
i wzajemny szacunek.

¢ BENEDYKT XVI, Imieniem Boga mogg byc¢ tylko pokdj i braterstwo..., dz. cyt.,
s. 42.

% AM 94; zob. takze: Z. KUBACKI, Wolnos¢ religijna w islamie i w Kosciele katolic-
kim, ,Przeglad Powszechny” 2012 nr 5, 78-92.

67 BENEDYKT XVI, Spotkanie Benedykta XVI z duchowieristwem diecezji Belluno-
-Feltre i Treviso..., dz. cyt., s. 37.

% VD 118.

¢ Tamze 119.

70 BENEDYKT XVI, Pamiec pomaga budowac pokojowg przysztosé, OR 2011 nr 12,
s. 17; BENEDYKT XVI, Wspdlnie dawajmy swiadectwo o Bogu, OR 2006 nr 2, s. 46.
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miotem byloby takze wspélne studium Pism Swietych’'. Jako wazne zadanie,
po wiekach konfrontacji, uznaje on trud przyczynienia sie do tego, ,zeby te
dwa sposoby nowej lektury pism biblijnych — chrzescijanski i zydowski — zacze-
ly prowadzi¢ ze sobg dialog, dopomagajacy do poprawnego rozumienia woli
Boga i Jego stowa””2.

Ostatnig wyraznie eksponowang przez papieza kwestia, co do ktorej reli-
gie winny si¢ spotkaé na tym forum dialogu, to zagadnienia dotyczace prawdy
o cztowieku, jego naturze i przeznaczeniu. Religie maja wspdlnie przedstawiad
taka koncepcje osoby, ktéra uwydatnia wrodzone pragnienie zycia w przyjazni
z bliznimi; wskazaé ze relacje miedzyludzkie nie moga by¢ definiowane w ka-
tegoriach dominacji i wlasnych korzysci. Religie — jak uzasadnia papiez — majg
szczegblng role do odegrania, poniewaz wskazuja swoim wyznawcom, ze waz-
ne w zyciu jest takze poSwiecenie, samodyscyplina, czy umiar w korzystaniu
z dobr tego Swiata”.

Bogactwo wspomnianych form dialogu oraz ich wzajemne dopelnianie sie
na drodze wspdlnego dazenia do prawdy wyznawcéw réznych religii dobrze
podsumowuje pewna symbolika przywolana przez Benedykta XVI. Narze-
dziem dialogu moze si¢ stawaé, obok ludzkiego serca i umystu, takze dlon.
Gest wyciagnietej dtoni oznacza gotowo$é dzielenia sie — brania i dawania. Bog
nie chcial, aby ona zabijata lub zadawata bdl, ale aby leczyta i pomagata zy¢.
~Wyciagniecie reki oznacza, ze mamy nadzieje na nastepnym etapie na milosé.
(-..) Moze ona budzié nadzieje, zwtaszcza gdy umyst sie zacina, a serce waha”’,
Tak wiec obok trwajacego dialogu ,twarza w twarz” nie mniej istotng role
ma dialog przyjmujacy forme ,,wspdlpracy «rami¢ w ramie»””°. Tak ujmowa-
ny przez Benedykta XVI dialog wpisuje si¢, z pewnymi charakterystycznymi
akcentami papieza, w posoborowe nauczanie KoSciota’, gdzie ukazywany jest
jako catoksztalt pozytywnych i konstruktywnych stosunkéw miedzyreligijnych
z osobami i wspélnotami innych wyznan, majacych na celu wzajemne pozna-
nie i obopdlne ubogacenie.

71 VD 43.

72 BENEDYKT XVI, Jezus z Nazaretu, cz. Il, Od wjazdu do Jerozolimy do Zmar-
twychwstania, Kielce 2011, s. 44.

73 BENEDYKT XVI, Lgczy nas pragnienie pokoju i poszukiwanie sensu Zycia...,
dz. cyt., s. 18-19.

74 BENEDYKT XVI, Jestescie twdércami swojej przyszlosci..., dz. cyt., s. 13.

7 BENEDYKT XVI, Dialog miegdzy religiami musi si¢ toczy¢ na réinych plaszczy-
znach..., dz. cyt., s. 18.

76 Zob. wiecej: J. URBAN, Dialog miedzyreligijny w posoborowych dokumentach
Kosciota, Opole 1999.

6 - Wroclawski Przeglad Teologiczny



82 Roman Stupek SDS

Purpose and forms of interreligious dialogue according
to Benedict XVI

Benedict X VI, identifying himself as “the apostle of dialogue and the man
of peace”, makes an important contribution to the interreligious dialogue. The
Pope indicates that this dialogue cannot be treated as a “temporary choice”,
but as the future depends on it, it is a “life necessity”.

The aim of the dialogue is not just simple exchange of ideas, but also seek-
ing for truth together, in the spirit of love and respect for every human being,
for his culture and spiritual tradition. In this mutual search and in-depth study
of truth the Church recognizes in diverse religions these aspects, which are
true and sacred and at the same time confesses, that in Jesus Christ the history
of Salvation is crowned and revealed most perfectly.

Interreligious dialogue according to Benedict XVI has many diverse
forms. The first form is “dialogue in life”, which means peaceable and full of
respect existence in one space of confessors of diverse religions. Further there
is a “dialogue in action”. It is expressed in taking action together, which aims at
promotion of integral development of human being and involvment for peace
and justice. Moreover there is an area of theological discussions, where people
can exchange ideas regarding their spiritual richness, especially their expe-
rience of prayer.
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TEOLOGICZNE ZNACZENIE WKEADU
MAXA THURIANA W PRZYGOTOWANIE
DOKUMENTU Z LIMY (BEM)

W ZAKRESIE EUCHARYSTYCZNEGO
CHARAKTERU ANAMNEZY

(Z POZYCJI 30 LAT RECEPCJI DOKUMENTU)

W tym roku mineto 30 lat od jednego z najwazniejszych wydarzen w hi-
storii ruchu ekumenicznego, kiedy to podczas sesji plenarnej w Limie, od-
bywajacej sie w dniach 2-16 stycznia 1982 roku, Komisja ,Wiara i Ustr6j”
(Faith and Order) Swiatowej Rady Koscioléw przyjeta dokument ,,Baptism,
Eucharist and Ministry” (BEM), czyli tzw. Dokument z Limy. Ranga tego
bezprecedensowego ekumenicznego uzgodnienia, nazywanego kamieniem
milowym ekumenizmu czy tez ,cudem z Limy”, bierze sie stad, ze byla to
pierwsza w dziejach tak wszechstronna préba zblizenia stanowisk wszystkich
tradycji chrzescijanskich!. BEM jest syntezg 50-letnich prac Komisji ,,Wia-
ra i Ustr6j” nad uzgodnieniem, ktére prowadzitoby do wspdlnoty euchary-
stycznej podzielonych chrzescijan na tak szerokiej ptaszczyznie dialogu, jaka
reprezentuje Swiatowa Rada Ko$cioléw i w tym kontekscie jest szczegdlnym
osiggnieciem ekumenicznym w sensie imponujacej drogi, jaka pokonano, by
uzyskaé zaskakujgco daleko idaca zgode przedstawicieli tak wielu réznych
Kosciotow, podzielonych przeciez dotad znaczaco historycznymi i teologicz-
nymi kontrowersjami. Teologicznie najistotniejszg konwergencje w tym do-

* Ks. dr Jacek Froniewski — doktor teologii.

U A. SKOWRONEK, Z ekumenig w XXI wiek, ,Zycie Duchowe” 10 (4)1997, s. 19;
S.C. Napiorkowski, Czego nauczyly nas dialogi ekumeniczne?, w: Ekumeniczna odpowiedzial-
nos¢ na poczgtku trzeciego tysigclecia, red. L. Gorka, S. Pawtowski, Lublin 2003, s. 156.



84 Ks. Jacek Froniewski

kumencie uzyskano w zakresie Eucharystii, a jej gtownym wspo6ttworca byt
Max Thurian, ktéry do prac Komisji nad tym uzgodnieniem, juz na poczatku
lat 70. wprowadzit wypracowang w teologii koncepcje biblijnie pojmowane-
go pojecia pamigtki (anamnezy). NakreSlona przez niego anamnetyczna per-
spektywa rozwigzania problemu ofiarniczego charakteru Eucharystii otwo-
rzyla nowy potencjal mozliwosci szukania zblizenia ekumenicznego w tej
kwestii i stata sie Zrodtem sukcesu Dokumentu z Limy. Swoistej anamnezie
teologicznej tego zagadnienia ma stuzyé niniejszy przyczynek, bedacy proé-
bg przypomnienia pewnego wycinka ogromnego dorobku Maxa Thuriana,
nadal malo znanego Polsce, a jednoczes$nie jest to zacheta do odnowy gleb-
szej recepcji Dokumentu z Limy, ktory — po pierwszej fali entuzjastycznego
przyjecia — obecnie moze nie zawsze i nie przez wszystkich ekumenistow jest
zglebiany i doceniany.

1. Postaé i dorobek Maxa Thuriana

Max Thurian to teolog o niezwyklej drodze zyciowej i koniecznie nalezy
ja przyblizyé, by naswietli¢ tlo jego poszukiwan i zrozumieé ich znaczenie teo-
logiczne. Urodzit si¢ 16 sierpnia 1921 r. w rodzinie protestanckiej w Genewie.
Tam tez odbyt studia teologiczne i zostal pastorem Kos$ciota reformowanego.
W roku 1942 poznal Rogera Schutza — zatozyciela Wspdlnoty z Taizé, do ktd-
rego si¢ przylaczyl, stajac sie jednym z pierwszych siedmiu braci tej wspélnoty,
ktéra jako swéj podstawowy charyzmat uznaje poszukiwanie jedno$ci wsrod
podzielonych chrzescijan. Brat Max przez dtugie lata byt subprzeorem Wspél-
noty z Taizé i wywarl na nig znaczacy wplyw teologiczno-duchowy. Od po-
czatku zycia w Taizé poSwiecil sie badaniom teologicznym oraz liturgicznym
i rozpoczat wspdlprace na polu ekumenicznym z dzialajaca we Francji Grupa
z Dombes oraz Swiatowa Rada Koscioléw w Genewie, gdzie z czasem stal sie
jednym z gtéwnych teologdéw dialogu ekumenicznego. Papiez Jan XXIII za-
prosit braci Rogera i Maxa do udzialu w obradach Soboru Watykarskiego I1
w charakterze obserwatoréw, a Pawet VI powotal brata Maxa jako obserwa-
tora do posoborowej Rady Liturgicznej (Consilium). W roku 1970 Max Thu-
rian wiaczyt siec w prace teologiczne Komisji ,Wiara i Ustr6j” przy Swiatowej
Radzie Koscioléw, a od r. 1979 zostal przewodniczacym statej Komisji redak-
cyjnej ostatecznej wersji Dokumentu z Limy (BEM), a takze autorem ,,Liturgii
z Limy”, dolgczonej do tego dokumentu. 3 maja 1987 roku w Neapolu, gdzie
byt wyktadowcg na Wydziale Teologicznym, ku konsternacji wszystkich, za-
réwno ze strony protestanckiej, jak i katolickiej oraz samej Wspdlnoty z Taizé,
w wieku 66 lat przyjal swiecenia kaplafiskie w Kosciele katolickim. Swoja
decyzje ttumaczyl efektem wieloletniej drogi osobistych poszukiwan ducho-
wych, teologicznych i liturgicznych oraz doSwiadczen z dialogu ekumeniczne-
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go? —jak sam pisal o tym do przyjaciét z Grupy z Dombes: ,,Od dawna w glebi
duszy czuje sie katolikiem”. W roku 1992 papiez Jan Pawel I mianowal go
cztonkiem watykanskiej Miedzynarodowej Komisji Teologicznej i konsulto-
rem Kongregacji ds. Duchowiefistwa. Zmart 15 sierpnia 1996 r. w Genewie,
a pochowany zostal w Taizé przy starym koS$ciétku romanskim, gdzie spoczy-
waja inni bracia Wspolnoty®.

Ogromny dorobek teologiczny brata Maxa Thuriana* juz za jego zycia do-
czekat sie ciekawych opracowani’. Na jezyk polski przetlumaczone zostaly zale-
dwie trzy pozycje tego autora: O Eucharystii i modlitwie®, Maryja Matka Pana’,
Tozsamos¢ kaplana®. Spuscizne Teologa z Taizé mozna zasadniczo podzieli¢ na
dwie czeSci, powiazane z etapami jego biografii teologicznej. W latach 50. i 60.
napisal wiele waznych prac zmierzajacych do poglebienia istotnych kwestii
ekumenicznych, zwlaszcza dotyczacych rozumienia poszczegdlnych sakramen-
téw, co miato poméc w poszukiwaniu plaszczyzny wzajemnego zrozumienia
pomiedzy podzielonymi KoSciotami. Od roku 1970 zdecydowana wigkszo$é
jego publikacji jest bezposrednim wynikiem zaangazowania w przygotowanie
Dokumentu z Limy, a nastepnie z jego recepcja. Patrzac z dzisiejszej perspekty-
wy bezwzglednie najwazniejszym dzietem Thuriana jest wydana po raz pierw-
szy w 1959 r. Leucharistie. Mémorial du Seigneur. Sacrifice d’'action de grice et
d’intercession. Ksigzke te nalezy uznaé juz za klasyczna pozycje XX-wiecznej
teologii, gdyz pomimo uptywu ponad 50 lat, do dzi§ docenia sie jej nowatorski

2 Jako pewne teologiczne podsumowanie tych poszukiwaf mozna uznaé wydang
przez Thuriana we Wtoszech w 1993 r. ksiazke Lidentita del sacerdote (wyd. polskie Toz-
samos¢ kaptana, Krakow 1996).

3 M. HARDT, Thurian Max, w: Personenlexikon Okumene, wyd. J. Ernesti, W. Tho-
nissen, Freiburg i. Br. 2010, s. 225-226 (tu takze bibliografia w j. niem.); J.-C. ESCAFFIT,
M. RASIWALA, Historia Taizé, Warszawa 2009, s. 26, 31-32, 34, 36, 42-43, 52-53, 61,
130-132; M. JAWORSK]I, O autorze i jego dziele, w: M. Thurian, O Eucharystii i modli-
twie, Krakéw 1987, s. 5-7.

4 Istnieje pewien problem bibliograficzny w przypadku Maxa Thuriana, gdyz czesé
jego publikacji byla wydawana — jak to zazwyczaj czynia bracia z Taizé — nie pod jego na-
zwiskiem, ale sygnowana jako F. Max de Taizé, czyli brat (frére) Max z Taizé.

5 Przede wszystkim bardzo systematyczne opracowanie teologii Thuriana ze szczeg6-
towg bibliografig wszystkich jego publikagji, ale tylko do 1970 r. — H. FOX, Die Theologie
Max Thurians, Trier 1971. W miare pelne zestawienie najwazniejszych publikacji ksigzko-
wych Thuriana mozna tez znalez¢ na stronie polskiej Wikipedii: http://pl.wikipedia.org/
wiki/Max_Thurian (dostgp: 23.05.2012).

¢ M. THURIAN, O Eucharystii i modlitwie, Krakoéw 1987 — w istocie s3 to w ory-
ginale francuskim dwie pozycje: Lhomme moderne et la vie spirituelle, Taizé 1970 oraz
Le mystére de I’eucharistie. Une approche oecuménique, Taizé 1981.

7 Tenze, Maryja Matka Pana. Figura Kosciofa, Warszawa 1990 — org. fr. Marie. Mére
du Seigneur. Figure de I’Eglise, Taizé 1963.

8 Zob. przypis 2.
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wktad i jest stale cytowana, jako przelomowy punkt odniesienia w fundamen-
talnych pracach z zakresu teologii Eucharystii, zwtaszcza w kontekscie ekume-
nicznym’. W dorobku Thuriana mamy jeszcze dwie p6zniejsze ksigzki® po-
$wiecone Eucharystii: Une seule eucharistie (1973) i Le mystére de 'eucharistie.
Une approche oecuménique (1981) [wyd. polskie O Eucharystii i modlitwie,
1987], ale zasadniczo streszczaja one podstawowe tezy L'eucharistie, jedynie
nieco bardziej bezposrednio umieszczajac je w kontekscie dialogu ekumenicz-
nego. Istotg trwalej wartosci dzieta Thuriana jest wnikliwe ukazanie znaczenia
biblijnego pojecia pamiatki (hebr. zikkaron, gr. anamnesis) jako kluczowego
dla teologicznej interpretacji Eucharystii.

2. Eucharystia jako pamiatka w ujeciu M. Thuriana

Punktem wyjscia poszukiwan Thuriana dla zrozumienia poj¢cia ‘pamiat-
ka’ w odniesieniu do Eucharystii jest zapis polecenia Jezusa: ,,To czyficie na
moja pamigtke (anamnesis)”, ktéry znajdujemy dwukrotnie w Nowym Testa-
mencie (Ek 22, 19; 1 Kor 11, 24-25). Stowo pamiatka, uzyte w thumaczeniach
Biblii oraz w liturgii, w jezykach europejskich (tac. memoriale, ang. memo-
rial, fr. mémorial, niem. Geddchinis) przez swoje konotacje etymologiczne
z wyrazami oznaczajgcymi tylko bierne wspominanie oddaje tu w niewielkim
stopniu zakres znaczeniowy oryginalnego, nowotestamentalnego zastosowa-
nia greckiego wyrazu anamnesis''. Termin pamigtka zostal tez ,obcigzony”

® Zob. J. RATZINGER, Sakrament i misterium. Teologia liturgii, Krakéw 2011,
s. 78; B. SESBOUE, Invitation a croire. Des sacrements crédibles et désirables, Paris 2009,
s. 158-161; tenze, Pour une théologie cecuménique. Eglise et sacrements. Eucharistie et
ministéres. La Vierge Marie, Paris 1990, s. 239; L. LIES, Eucharistie in kumenischer Ver-
antwortung, Graz-Wien-Koéln 1996, s. 43-44; H. VORGRIMLER, Sakramententheolo-
gie, Diisseldorf 19923, s. 215-216; A. GERKEN, Teologia Eucharystii, Warszawa 1977,
s. 185-187; F-X. DURRWELL, Eucharystia sakrament paschalny, Warszawa 1987, s. 26,
przypis 23 — gdzie autor ten stwierdza nawet, ze ksigzka ta z pojecia pamigtki ,wydoby-
ta maksimum $wiatla do interpretacji Eucharystii”. Podobne opinie wybitnych biblistow:
H. SCHURMANN, Anamnese als kirchlicher Basisvorgang, w: Communio Sanctorum.
Einbeit der Christen — Einheit der Kirche, wyd. J. Schreiner, K. Wittstadt, Wiirzburg 1988,
5. 99, przypis 3; X. LEON-DUFOUR, Abendmahl und Abschiedsrede im Neuen Testament,
Stuttgart 1983, s. 137, przypis 2.

19 Trzeba tu takze pamietaé o jego licznych artykutach w tym zakresie publikowa-
nych zwlaszcza przy okazji prac nad BEM w Komisji ,Wiara i Ustr$j” oraz wspomnie
pozycje zbiorowg M. THURIAN, J. KLINGER, J. DE BACIOCCHLI, Vers I’Intercommu-
nion, Tours 1970.

' D.E. STERN, Remembering and Redemption, w: Rediscovering the Eucharist, wyd.
R. Kereszty, New York/Mahwah 2003, s. 2: ,,This Greek word is practically untranslat-
able in English. ‘Memorial’, ‘commemoration’, ‘remembrance’ all suggest a recollection
of the past, whereas anamnesis means making present an object or person from the past.
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teologicznie w okresie Reformacji, gdy wszyscy reformatorzy zasadniczo
rozumieli pamiatke z nakazu ustanowienia Eucharystii w znaczeniu czysto
memoratywnym, a dla Zwingliego wrecz ofiara i pamigtka wykluczaly sie
wzajemnie: pamigtka nie moze by¢ ofiarg, a ofiara nie jest pamigtka'?. Stad
Sobér Trydencki zareagowal sformutowaniem kanonu 3 dotaczonego do de-
kretu z sesji XXII, ktéry potepia poglad, ze ,ofiara Mszy $w. jest (...) jedy-
nie prostym wspomnieniem (nudam commemorationem) ofiary dokonanej
na krzyzu”3. Autor L'eucharistie zdaje sobie sprawe z tych ograniczef, ale
broni uzywania terminu pamiatka (fr. mémorial), uwazajac, ze mimo swo-
ich niedoskonatosci zwigzanych z odniesieniami etymologicznymi (pamigtka
w znaczeniu souvenir), lepiej niz sfowo anamneza jako ,techniczne” pojecie
z jezyka liturgii, oddaje on szerokg rzeczywisto$¢ biblijng hebrajskiego stowa
zikkaron', bo w istocie to dopiero wypelnianie przez Kosciél Jezusowego
nakazu owej anamnesis w akcie liturgicznym sprawowania Wieczerzy Pafi-
skiej nadato terminowi anamneza w grece zupelnie nowe znaczenie pamiatki
liturgicznej, rozumianej tak, jak kultyczna pamiatka (zikkaron) przezywana
w liturgii Paschy zydowskiej'.

Thurian w swoich badaniach nad pojeciem pamiatki w Biblii opart sie
przede wszystkim na wczesniejszych wynikach egzegetycznych poszukiwafi
wybitnego luteranskiego biblisty Joachima Jeremiasa, zawartych w jego kla-

Sometimes the term ‘reactualization’ has been used to indicate the force of anamnesis”.
Podobna opinie wyraza M. ROSIK, Pierwszy List do Koryntian. Wstep, przeklad z ory-
ginalu, komentarz, Czgstochowa 2009, s. 368: ,,Greckie anamnesis, oddajace hebrajski
termin zikkaron, nalezatoby przettumaczy¢ jako uobecnienie. Pamigtka bowiem odsyta do
przesziosci, uobecnienie natomiast czyni dawne wydarzenia obecnymi w teraZniejszosci,
a taki jest wlasnie sens stéw Chrystusa...”

12 Por. M. THURIAN, O Eucharystii..., dz. cyt., s. 39-40, 48-49, 58-59, 61-62;
G. HUNSINGER, The Eucharist and Ecumenism, Cambridge — New York 2008, s. 99-100;
P JASKOYA, Symboliczne rozumienie Wieczerzy Pasiskiej wedlug Ulricha Zwingliego,
w: To czyricie na mojg pamigtke. Eucharystia w perspektywie ekumenicznej, red. L. Gor-
ka, Warszawa 20035, s. 131-140; tenze, Reformacyjne wqtpliwosci w nauce o Eucharystii,
w: Wspdlna Eucharystia — cel ekumenii, red. P. Jaskola, R. Porada, Opole 2005, s. 58.

13 Zob. BF 331; DH 1753.

14 M. THURIAN, Leucharistie. Mémorial du Seigneur. Sacrifice d’action de grice et
d’intercession, Neuchatel 19632, s. 26; tenze, O Eucharystii..., dz. cyt., s. 20; F. MAX
DE TAIZE, Une seule eucharistie, Taizé 1973, s. 15-17, gdzie m.in. pisze: ,,Jésus ne peut
avoir voulu dire simplement: «Faites la céne pour vous souvenir de moi»”. Por. H. SCHUR-
MANN, dz. cyt., s. 97-99; M. ROSIK, Cialo za nas wydane, ,,Zycie Duchowe” Wiosna
70/2012, s. 12 — ,Semicka idea pamigtania i wspominania odbiega daleko od rozumienia
«pamigtki» w §wiecie zachodnim...” Dzi$ termin pamigtka stat sie powszechnie przyjetym
terminem teologicznym usankcjonowanym w odniesieniu do Eucharystii przez Katechizm
Kosciota Katolickiego — zob. KKK 1362-1366, gdzie jest stosowany jako synonim litur-
gicznego terminu anamneza — zob. szczegdlnie KKK 1362.

15 Por. L. BOUYER, Eucharistie. Théologie et spiritualité de la priere eucharistique,
Tournai 19682, s. 177.
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sycznym dziele Die Abendmablsworte Jesu (1935', 19674, gdzie wskazywal
na range — odczytywanego w Swietle tradycji zydowskiej — pojecia pamigtki
dla interpretacji stéw ustanowienia Eucharystii. Teolog z Taizé przyjat jednak
zupetnie inng metode teologicznej prezentacji zagadnienia. O ile Jeremias swo-
je dzielo zogniskowal na egzegezie Jezusowych stéw ustanowienia Eucharystii
i niejako przy okazji tej egzegezy eksponuje i ttumaczy w kategoriach teologii
biblijnej pojecie pamiatki przez pryzmat zydowskiego zikkaron, to Thurian sku-
pit sie wylgcznie na samym pojeciu i ukazat je w szerokiej perspektywie histo-
riozbawczej, koncentrujac si¢ na jego znaczeniu dla rozumienia Eucharystii jako
ofiary, by w ten sposdb, postugujac sie danymi biblijnymi, zaproponowaé droge
rozwigzania tej fundamentalnej kontrowers;ji katolicko-protestanckiej'”.

Podstawowym kluczem hermeneutycznym w badaniach Thuriana jest
umieszczenie polecenia Jezusa: ,,To czyficie na mojg pamiatke” w kontekscie
liturgicznej tradycji starotestamentalnej, a zwlaszcza paschalnej, czego prze-
stankg sa relacje Ewangelii synoptycznych opisujace Ostatnig Wieczerze jako
uczte paschalng'. Ukazujac w pierwszej czesci swojej ksigzki rozumienie przez
Zydow pojecia pamigtki-zikkaron jako doswiadczanie aktualizacji dokonanego
w historii zbawczego dzialania Boga w rycie uczty paschalnej'®, wykazal, ze to
pojecie — wlasnie tak rozumiane — jest zasadniczym punktem odniesienia, do
jakiego nawiazuje Jezus, wypowiadajac podczas Ostatniej Wieczerzy swoje po-
lecenie powtarzania rytu eucharystycznego ,,na mojg pamigtke (anamnesis)”.
Uzasadnienie tej tezy poglebil przez szczegdtowa analize biblijng stosowania
pojecia zikkaron w kulcie ofiarnym i liturgii Starego Testamentu oraz w mo-
dlitwach tradycji judaistycznej, gdzie idea pamiatki jest gteboko zakorzeniona,
wrecz fundamentalna, i odnajdujemy jg poczawszy od Piecioksiegu az po czasy
juz bliskie Jezusowi?®.

16 Jeremias stale rozbudowywal swoje dzielo az do ostatniego wydania z 1967 r.
—J. JEREMIAS, Die Abendmahlsworte Jesu, Gottingen 19674, Zob. M. THURIAN, Leu-
charistie, dz. cyt., s. 23, przypis 1, gdzie wskazuje takze na badania F. Leenhardta i L. Bou-
yera. Por. J. RATZINGER, dz. cyt., s. 78.

7" M. THURIAN, Leucharistie, dz. cyt., s. 19. Por. A. GERKEN, dz. cyt., s. 187.

8 M. THURIAN, Leucharistie, dz. cyt., s. 23. Por. B. PITRE, Jesus and the Jewish
Roots of the Eucharist, New York 2011, s. 50. )

19 Pascha jako $wieto — ryt liturgiczny byta i jest dla Zydéw pamiagtka w znacze-
niu uobecnienia zbawczego wydarzenia Wyjscia, konstytutywna dla ich religii — zob.
Wj 12,14: ,,Dziefi ten bedzie dla was dniem pamietnym (le-zikkaron) i obchodzié go be-
dziecie jako $wicto dla uczczenia Pana. Po wszystkie pokolenia — na zawsze w tym dniu
bedziecie obchodzi¢ $wieto”. Por. M. THURIAN, Leucharistie, dz. cyt., s. 20, 24, 37, 43;
D.E. STERN, dz. cyt., s. 7.

20 Por, F. MUSSNER, Traktat o Zydach, Warszawa 1993, s. 167: ,,Nie zrozumie sic jed-
nak Boga Izraela, kultu i $wigt w Izraelu, dziejow Izraela ani istoty historii zbawienia, jezeli
nie wezmie sie pod uwage roli, jaka pelni ‘wspominanie’ w my$li biblijnej i judaistycznej. Nic
dziwnego wiec, ze teolodzy skierowali swa uwage na ‘pamiec’, ‘wspominanie’, na hebrajski
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Druga cze$¢ dzieta Teologa z Taizé zawiera analize danych nowotesta-
mentalnych. Tutaj Thurian rozpoczal swoje badania od prze$ledzenia zna-
czenia miejsc zawierajacych stowo pamiagtka (anamnesis i jego synonim mne-
mosynon®'), znajdujacych si¢ poza relacjami o ustanowieniu Eucharystii, by
wykazaé, ze pojecie to w Nowym Testamencie zachowuje sens starotestamen-
talnego zikkaron. Kluczowe znaczenie teologiczne i ekumeniczne posiada tu
interpretacja fragmentéw Listu do Hebrajczykéw méwiacych o ofierze Chry-
stusa dokonanej ,,raz na zawsze”, ktore Teolog z Taizé powigzal z wiecznym
wstawiennictwem Chrystusa Zmartwychwstalego w niebie i biblijng koncep-
cja pamiatki. Ten fragment jego analizy jest niezwykle istotny, gdyz wlasnie
spor wokot rozumienia stowa ephapax — ,raz na zawsze”, wyrazajacego uni-
kalny i ostateczny charakter ofiary Chrystusa na krzyzu, byl fundamentem
reformacyjnej kontrowersji odnosnie do Eucharystii jako ofiary??. Nastepnie
przeprowadzil on szczegdlowa egzegeze sléw ustanowienia, w ktérg jedno-
cze$nie wprowadzit liczne nawigzania zar6wno do tradycji zydowskiej, jak
i praktyki liturgii eucharystycznej w szerokiej panoramie od relacji patry-
stycznych po modlitwy eucharystyczne Wschodu i Zachodu, odwotujac sie
szczegblnie czesto do Kanonu Rzymskiego. Chcial w ten sposéb, z jednej
strony, pokazaé zydowskie tlo Eucharystii, a tym samym wpisaé w jej rozu-
mienie zydowska koncepcje pamigtki-zikkaron; z drugiej za$ strony konty-
nuacje tej idei w chrzes$cijaniskiej anamnezie liturgicznej, przy jednoczesnym
wskazaniu jej powigzania z ofiarniczym wymiarem Eucharystii. Dla Thuriana
Eucharystia jako pamigtka (mémorial) Jezusa to przede wszystkim, podobnie
jak zydowska Pascha, akt liturgiczny uobecniajgcy Pana i Jego zbawcze dzieto
w celebrujacej pamigtke wspdlnocie. Akt ten jednak, w odréznieniu od Pas-
chy zydowskiej, jest takze pamiatka wobec Ojca jedynej ofiary Syna, ktéry
jako Arcykaptan wstawia sie w niebie przedktadajac Ojcu swojg ofiare, czyli
stale jg aktualizuje w wiecznosci. Inaczej méwiac, poniewaz ofiara Chrystu-
sa jest w wiecznoS$ci przedstawiana przez Niego Ojcu w niebieskim sank-
tuarium, to dzigki temu transcenduje ona czas?. Nie jest to juz wiec tylko

rdzeni zkr”; D.E. STERN, dz. cyt., s. 1: ,,The command to remember is central to the Jewish
tradition”; G. VON RAD, Teologia Starego Testamentu, Warszawa 1986, s. 194.

2l M. THURIAN, Leucharistie, dz. cyt., s. 29-31. Por. H. FOX, dz. cyt., s. 117-120.

22 M. THURIAN, Leucharistie, dz. cyt., s. 143-150. Zob. tez: tenze, Aux sources de
PEglise. Tradition et renouveau dans I’Esprit, Taizé 1977, s. 151-152; tenze, Tozsamos¢
kaplana, dz. cyt., s. 54; F. MAX DE TAIZE, dz. cyt., s. 35. Por. H. JORISSEN, Messopfer,
w: Lexikon der Okumene und Konfessionskunde, wyd. W, Thénissen, Freiburg i. Br. 2007,
k. 862-863.

2 Por. J. RATZINGER, Nowa piesi dla Pana. Wiara w Chrystusa a liturgia dzisiaj,
Krakéw 20085, s. 203: ,[Liturgia] Jest wstapieniem w odwiecznie dokonujacy si¢ liturgie
niebios. Liturgia ziemska jest liturgig wylacznie dlatego, ze wlacza sie ona w to, co juz sie
dzieje i co ja przewyzsza”.
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rytualne wspominanie faktu zbawczego z historii, ale co$§ duzo wiecej — kul-
tyczne uobecnienie tej jedynej ofiary, majace petng gwarancje skutecznosci
pochodzacej od samego Jezusa na mocy polecenia czynienia Jego pamigtki.
To oryginalne ujecie rozumienia pamiatki ustanowionej przez Jezusa, gdzie
w nawigzaniu do starotestamentalnego wzorca pamiatki-zikkaron, pamiatka
eucharystyczna posiada trzy plaszczyzny i jest zar6wno: pamiatkg (anamnezg
liturgiczng) — ,,przypominaniem” nam o Jezusie i Jego dziele, naszym przy-
pominaniem sie przed Ojcem oraz wstawiennictwem Syna przed Ojcem za
nami. Tak wiec celebracja eucharystyczna jako pamigtka i proklamacja ofiary
Chrystusa jest nie tylko realnym udzialem w niej wiernych, ale i wiaczeniem
we wstawiennictwo-pamigtke Jezusa przed Ojcem w niebie. To odniesienie
do liturgii niebieskiej ukazuje réwniez, ze Eucharystia jako pamiatka jest
nie tylko sakramentalnym uobecnieniem dzieta zbawczego z przesztosci, ale
i jego przyszlego dopelnienia eschatologicznego?. W ten spos6b na bazie
biblijnej argumentacji M. Thurian dokonuje teologicznej konkluzji swojego
dzieta, gdzie na podstawie przedstawionej biblijnej koncepcji pamigtki wska-
zuje na mozliwo$¢ moéwienia o Eucharystii jako sakramencie ofiary Chrystu-
sa, w kontekscie trwajacego od czasu Reformacji sporu katolicko-protestanc-
kiego o msze¢ jako ofiarg?’.

3. Znaczenie biblijnej koncepcji pamiatki (anamnezy)
w Dokumencie z Limy (BEM)

Temat anamnezy w pracach Komisji ,Wiara i Ustr6j” pojawil si¢ po raz
pierwszy na jej powojennym zjezdzie w Lund (1952), gdzie na szersza ska-
l¢ podjeto trudne zagadnienie ofiarniczego wymiaru Wieczerzy Panskiej.
Wsrdd proponowanych rozwigzah problemu pojawilo sie wystapienie szkoc-
kiego teologa T. F. Torrance’a, ktéry — wychodzac z Pawlowej relacji o usta-
nowieniu Eucharystii — przedstawil koncepcje anamnezy jako ,,sakramen-
talnej pamieci”, ktéra z jednej strony jest aktem KoSciota proklamujgcego
wspominang w Uczcie Pana ofiare Chrystusa, a z drugiej dzietem Ducha
Swietego, ktory zgodnie z obietnica zawarta w J 14, 26, wspominana rzeczy-
wisto$¢ czyni terazniejszg. Ten pneumatologiczny wymiar anamnezy nadaje

2 M. THURIAN, Leucharistie, dz. cyt., s. 39-40, 175-177, 221-226. Por. A. GER-
KEN, dz. cyt., s. 38-42; H. FOX, dz. cyt., s. 126-128.

2 Synteze koncepcji pamigtki w odniesieniu do rozumienia Eucharystii jako ofiary za-
wiera artykul tegoz autora pisany juz z pdZniejszej perspektywy wspoltworzenia uzgodnie-
nia o Eucharystii w Dokumencie z Limy — M. THURIAN, The eucharistic memorial, sacrifice
of praise and supplication, w: Ecumenical perspectives on baptism, eucharist and ministry,
wyd. M. Thurian, Geneva 19853, s. 90-103. Jeszcze bardziej zwarta jego synteza w tym
wzgledzie zob. M. THURIAN, J. KLINGER, J. DE BACIOCCHI, dz. cyt., s. 26-27.



Teologiczne znaczenie wktadu M. Thuriana w przygotowanie Dokumentu z Limy 91

jej obiektywny charakter i na tej zasadzie mozemy moéwié, ze Wieczerza
Pafniska jest ofiarg?®. Na czwartej §wiatowej konferencji w Montrealu (1963)
powrdcono do tematu anamnezy, jednak koficowy raport z tego spotkania
raczej ostabit przedstawiong pierwotnie w Lund koncepcje anamnezy sa-
kramentalnej i zatrzymal si¢ na pozycji blizszej klasycznemu podejsciu pro-
testanckiemu, traktujacemu ja jako akt czysto wspomnieniowy przesztego
wydarzenia zbawczego®. Lecz nastepne lata prac Komisji, pod wyraznym
wplywem jej prawostawnych uczestnikdéw, przynioslty istotne poszerzenie
interpretacji roli anamnezy w Eucharystii, poprzez siegniecie do zrddet li-
turgii starochrzescijanskich oraz powr6t do jej biblijnego i patrystycznego
rozumienia. Ponadto, o ile dotad inspiracjg teologiczna w tych poszukiwa-
niach Komisji byty gtéwnie dzieta O. Casela i przedstawione w Lund stano-
wisko Torrance’a, to nowym impulsem staty sie badania J. Betza nad rozu-
mieniem anamnezy w patrystyce greckiej oraz biblijna koncepcja pamigtki
J. Jeremiasa oparta na funkcjonowaniu tego pojecia w Starym Testamencie
i judaizmie. Jednak najwiekszy wptyw na dalsze ksztaltowanie sie pogladow
Komisji w jej ustaleniach dotyczacych anamnetycznego, a przede wszyst-
kim ofiarnego wymiaru Eucharystii, mialy zaprezentowane powyzej tezy
M. Thuriana zawarte w jego ksiazce: L'eucharistie. Mémorial du Seigneur.
Sacrifice d’action de grice et d’intercession. To wtasnie Thurian, jako ak-
tywny wspéttwédrea od r. 1970 dokumentéw Komisji ,Wiara i Ustrdj”, swojg
koncepcja pamigtki, rozumianej w sensie hebrajskiego zikkaron, w sposéb
bardzo znaczacy wplynatl na osiggniecie w nich zblizenia w zakresie ofiarni-
czego wymiaru Eucharystii?®, a §lady jego idei widaé wyraZnie wszedzie tam,
gdzie dokumenty te méwig o pamigtce i anamnezie. Prezentacja tego zarysu
historii pojecia anamnezy w pracach Komisji pomaga nam zrozumie¢ tlo in-
spiracji, prowadzacych do istotnego w historii ekumenizmu dowarto$ciowa-
nia jego znaczenia w ustaleniu o Eucharystii Dokumentu z Akry, ktory stat
sie wlasciwie ostatnim szkicem — dokumentem roboczym do wypracowania
ostatecznej wersji uzgodnienia przyjetego w Limie w postaci BEM?%.

26 G.K. SCHAFER, Eucharistie im Okumenischen Kontext. Zur Diskussion um
das Herrenmahl in Glauben und Kirchenverfassung von Lausanne 1927 bis Lima 1992,
Gottingen 1988, s. 91-92. Por. G. HUNSINGER, dz. cyt., s. 149-156.

27 G.K. SCHAFER, dz. cyt., s. 143, 154. Por. M. THURIAN, J. KLINGER, J. DE BA-
CIOCCHI, dz. cyt., s. 24-26.

2 G. WAINWRIGHT, The Eucharistic Dynamic of BEM, w: BEM at 25. Critical
insights into a continuing legacy, wyd. T.F. Best and T. Grdzelidze, Geneva 2007, s. 52;
G.K. SCHAFER, dz. cyt., s. 175. Na temat wplywu Thuriana na sama metode pracy w Ko-
misji ,Wiara i Ustr6j” zob. szerzej — E. HONIG, Die Eucharistie als Opfer nach den neueren
Okumenischen Erklirungen, Paderborn 1989, s. 191-192, 215.

2 Zob. szerzej G.K. SCHAFER, dz. cyt., s. 167-176. Por. Baptism, Eucharist & Mi-
nistry 1982-1990. Report on the Process and Responses, Geneva 19922, s. 7-9.
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Podczas konferencji w Akrze (1974) Komisja ,Wiara i Ustr6j” przyjeta
tekst uzgodnienia zatytutowanego: Jeden chrzest, jedna Eucharystia i wzajem-
nie uznane postugiwanie®*. W cze¢sci poSwieconej Eucharystii termin pamiatka
(anamneza) nalezy do kluczowych i pojawia si¢ w dokumencie wielokrotnie
w roznych kontekstach®!. Juz we wstepie zaznacza sie, ze pamigtki nie mozna
rozumie( jako przedluzenia czy powtdrzenia jedynego wydarzenia zbawczego
dokonanego przez Chrystusa®. Najwazniejsza eksplikacja zastosowania tego
pojecia wobec Eucharystii pojawia sie w punkcie 8. Najpierw stwierdza sie tu,
ze Chrystus ustanowil sakrament Eucharystii jako pamigtke (anamnesis) i jest
w niej obecny ze wszystkim, czego dokonat dla naszego zbawienia, poczyna-
jac od Wecielenia, poprzez nauczanie i stuzbe, po cale misterium paschalne
— cierpienie, ofiare, zmartwychwstanie, wniebowstapienie i zestanie Ducha
Swietego, a takze daje nam w niej przedsmak Paruzji. W tym sensie anamne-
za, ktéra dokonuje sie w celebracji KoSciola, jest reprezentacja i antycypacja.
Tak rozumiana anamneza nie jest wiec tylko przypomnieniem wydarzenia
z przeszlosci, ale ,,skutecznym gloszeniem przez Koscidét wielkich czynéw Bo-
ga”33. W takim kontekscie podkresla sie tu takze zwigzek anamnezy z epikle-
z3°*. Jednak jesli chodzi o koncepcje ofiary eucharystycznej, to ogranicza sie
ja w tym uzgodnieniu jedynie do ofiary pochwalnej*’ i ofiary bedacej wyra-
zem oddania wiernych Bogu w codziennym zyciu, dokonujacej si¢ w tacznosci
z ofiarg Chrystusa®*. Wobec braku glebszego konsensusu w tym zagadnieniu
dokument zaleca przemyslenie na nowo historycznych kontrowersji wokoét
interpretacji pojecia ofiary przez pryzmat nakreslonej tu koncepcji pamiatki
zastosowanej w objasnieniu nauki o Eucharystii¥’.

Przyjety przez Komisje ,Wiara i Ustr6j” podczas Konferencji w Limie
w 1982 r. dokument: Chrzest, Eucharystia, postugiwanie duchowne (BEM)3®
idzie znacznie dalej w swojej czesci dotyczacej rozumienia Eucharystii, chod

30 Tekst polski: KOMISJA ,WIARA I USTROJ” SWIATOWE] RADY KOSCIOLOW,
Jeden chrzest, jedna Eucharystia i wzajemnie uznane postugiwanie. Dokument Komisji
~Wiara i Ustrdj”, Akra 1974, ,Zycie i MyS$1” 1/1981(319), s. 82-107 (dalej jako Akra E —
tzn. cze$¢ dotyczaca Eucharystii majaca wlasng numeracje).

31 Zob. Akra E 1, 8, 9, 10, 13, 14, 24, 28.

32 Akra E 1.

33 Akra E 8.

34 Akra E 14.

35 Akra E 7.

s Akra E 11.

37 Akra E 12. Por. G.K. SCHAFER, dz. cyt., s. 197-200.

8 Tekst polski: KOMISJA ,WIARA I USTROJ” SWIATOWE] RADY KOSCIOLOW,
Chrzest, Eucharystia, postugiwanie duchowne. Tekst ,Dokumentu z Limy”(1982), w:
Chrzest, Eucharystia, postugiwanie duchowne. Dokument z Limy 1982. Tekst i komenta-
rze, red. W. Hryniewicz, S.J. Koza, Lublin 1989, s. 15-63 (dalej jako Lima E — tzn. czes$é
dotyczaca Eucharystii majaca wlasng numeracje).

o
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jego konstrukcje oparto wlasnie na schemacie Dokumentu z Akry, przepra-
cowujac jednak znaczaco jego tre$é, uwzgledniajac jednocze$nie osiggniecia
dotychczasowych dialogéw bilateralnych w tej dziedzinie®. Nowoscig w me-
todzie konstrukcji dokumentu jest umieszczenie przy najtrudniejszych punk-
tach dialogu obok tekstu zasadniczego, ukazujacego najistotniejsze punkty
zbieznosci teologicznej, takze komentarzy wskazujacych na przezwyciezone
roznice historyczne albo sygnalizujacych kontrowersje wymagajace dalszych
wyjasnien,

Analizujac tre$é tego dokumentu w zakresie nauki o Eucharystii, wskaze-
my przede wszystkim na istotnie nowe elementy poglebiajace ujecie pamiatki
w kontekscie zagadnienia ofiary eucharystycznej wobec zapisow Dokumentu
z Akry. 1 tak: warto zwrdcié uwage, ze juz w pierwszej czesci BEM, poswie-
conej samemu ustanowieniu Eucharystii duzo mocniej — poprzez uwypuklenie
paschalnego charakteru Ostatniej Wieczerzy — powigzano pamigtke (anam-
nesis) wyrazong w stowach ustanowienia wypowiedzianych przez Jezusa z pa-
migtka przezywang przez Zydow w positku paschalnym. Rozwijajac ten watek,
podkreslono takze, ze w zamiarze Jezusa Ostatnia Wieczerza miata charakter
uczty liturgicznej zawierajacej stowa i gesty symboliczne, co w konsekwencji
nakazuje traktowaé Eucharystie jako uczte sakramentalng*'. Dalej nastepuje
centralna cze$é poSwiecona znaczeniu Eucharystii, gdzie analizuje sie j3 wie-
loptaszczyznowo, przy czym najszerzej prezentowany jest tu wlasnie aspekt
Eucharystii jako anamnezy (pamigtki) Chrystusa. Idea anamnezy stanowi tu
jakby ogniskowa, w ktorej zbiegaja sie gtéwne linie misterium eucharystycz-
nego*?. To, co w tym zakresie Dokument z Akry ujmowal w szeSciu punk-
tach, Dokument z Limy przedstawia w dziewieciu. Szczegdlnie istotne jest tu
przeformutowanie punktu 8. Dokumentu z Akry, definiujacego pojecie anam-
nezy w odniesieniu do Eucharystii, ktore BEM prezentuje znacznie precyzyj-
niej w punktach 5-7. Przede wszystkim Eucharystia jako pamigtka Chrystusa
ukrzyzowanego i zmartwychwstalego nazwana jest tu wyraznie ,,zywym i sku-
tecznym znakiem Jego ofiary, dokonanej raz na zawsze na krzyzu i ustawicznie

39 Warto zauwazy(, ze juz Dokument z Akry czerpal inspiracje z dokumentu Grupy
z Dombes: Ku tej samej wierze eucharystycznejs (1971 r.), ktérego wspoélautorem byt
réwniez Max Thurian — zob. E. HONIG, dz. cyt., s. 49; B. SESBOUE, Pour une théologie
cecuménique, dz. cyt., s. 44-45, 195-197.

40 Zob. szerzej G.K. SCHAFER, dz. cyt., s. 224-227.

# LimaE 1. Por. J. BOROWIEC, Eucharystia w dialogu ekumenicznym, w: Euchary-
stia Zrédlem Zycia, red. S. Grzybek, Krakéw 1987, s. 161-162; G.K. SCHAFER, dz. cyt.,
s. 227-230.

4 Por. J.M.R. TILLARD, The eucharist, gift of God, w: Ecumenical perspectives on
baptism, eucharist and ministry, wyd. M. Thurian, Geneva 19853, s. 104-118, gdzie au-
tor rozwija te my$l prezentujgc gtéwne idee myslenia o Eucharystii w BEM w kontekscie
roznych tradycji koscielnych.
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dziatajacej dla dobra calej ludzkosci”™. Akcentuje sie tu tez Sciste powigzanie
tak rozumianej pamiatki z akcja liturgiczna: ,,biblijna idea pamiatki zastosowa-
na do Eucharystii odnosi si¢ do tej wlasnie skutecznosci dzieta Bozego, kiedy
jest ono sprawowane w liturgii”™**. P6Zniej ten organiczny zwigzek anamnezy
z liturgia znajduje swoje odzwierciedlenie w cze$ci dokumentu po$wigconej
samej celebracji Eucharystii®, a przede wszystkim w opracowanej specjalnie
wlasnie przez Maxa Thuriana eucharystycznej ,Liturgii z Limy”, bedacej wy-
razem liturgicznej konkretyzacji tego teologicznego ustalenia*. Punkty 6 i 7
odtwarzaja pozostalg treS¢ punktu 8. Dokumentu z Akry, kladac nacisk na
to, ze anamneza jako obiektywny akt liturgiczny, w ktérym dziata Chrystus
poprzez celebracje Kosciola, jest zarébwno uobecnieniem (representation), jak
i antycypacjg, co w tym znaczeniu czyni jg skuteczng proklamacja wielkich
dziet Bozych. Ta skuteczno$¢ anamnezy wynika z powigzania jej z epikleza®’.
W zakresie podjetego tu tematu najwazniejsze novum, wobec tresci Do-
kumentu z Akry, przynosi punkt 8. BEM przez rozwiniecie mysli, zawartej
w punkcie 5., wigzacej pamigtke z ofiarg. Tu jeszcze bardziej bezpoSrednio
wyrazony jest ofiarny charakter Eucharystii przez polaczenie jej wymiaru
sakramentalnego z ofiarnym: ,,Eucharystia jest sakramentem jedynej ofiary
Chrystusa, ktory zawsze zyje, aby wstawiad sie za nami”™$. Nalezy to dobitnie
zaznaczyd, ze jest to zupelnie nowe stwierdzenie, poszerzajace dotychczasowe
ujecie ofiary eucharystycznej przedstawione w Dokumencie z Akry*. Eucha-
rystia jest sakramentem jedynej ofiary Chrystusa, bo jest pamiatka, a nie po-
wtérzeniem czy przedluzeniem, Jego jedynego dziela zbawczego. Przy czym,
co nalezy zauwazy¢, autorzy dokumentu w tym punkcie wyraznie akcentu-
ja watek wstawiennictwa: ,,uobecnlenle i antycypacja wyrazaja sie w dziek-
czynieniu i wstawiennictwie”; ,,w dziekczynieniu i wstawiennictwie Ko$ci6t
jednoczy sie z Synem, swoim wielkim Arcykaptanem i Oredownikiem”;
»w pamigtce Eucharystii zanosi Ko$ciol swe wstawiennictwo we wspo6lnocie
z Chrystusem, naszym wielkim Arcykaptanem™?. Sens tego zabiegu ttumaczy
nam komentarz do tego punktu, w ktérym wyjasnia sie, ze: ,W Swietle zna-

4 Lima E 5.
Tamze.

% Lima E 27.

6 Szersze omodwienie teologii ,Liturgii z Limy” zob. M. THURIAN, The Lima
Liturgy. Origin, Intention and Structure, w: Eucharistic Worship in Ecumenical Contexts.
The Lima Liturgy — and Beyond, wyd. T.F. Best i D. Heller, Geneva 1998, s. 14-21. Szerzej
nt. znaczenia ,Liturgii z Limy” dla interpretacji Dokumentu z Limy — zob. E. HONIG,
dz. cyt., s. 212-214.

47 Por. J. BOROWIEC, dz. cyt., s. 163-164. Zob. Lima E 14.

# Lima E 8. Por. G.K. SCHAFER, dz. cyt., s. 243.

4 Lima E 41 10. Por. AkraE 7 i 11.

50 Lima E 8.
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czenia Eucharystii jako wstawiennictwa mozna zrozumie¢ okre§lenia Eucha-
rystii jako ‘ofiary przeblagalnej’ w teologii katolickiej. Rozumie si¢ przez to,
ze istnieje tylko jedno przebtaganie zawarte w jedynej ofierze krzyza, dziata-
jacej w Eucharystii oraz przedstawionej Ojcu we wstawiennictwie Chrystusa
i KoSciota za catg ludzko$¢™!. Droge do takiego rozwigzania otwiera wlasnie
zastosowanie biblijnej koncepcji pamiatki wobec Eucharystii, pozwalajace
traktowal ja jako sakramentalne uobecnienie jedynej ofiary Krzyza. Tekst
komentarza pozostawia jednak te kwestie otwartg i jedynie zacheca uczest-
nikéw dialogu do zrewidowania w tym zakresie swojego podejscia do tematu
ofiary, co pokazuje nam granice uzyskanej zgodnosci w zakresie ofiarniczego
charakteru Eucharystii®2.

Czytajac te wszystkie stwierdzenia Dokumentu z Limy mamy nieodparte
wrazenie, ze wiekszo$¢ z nich znamy juz z lektury dziela Thuriana: Leucha-
ristie. Mémorial du Seigneur. Sacrifice d'action de grice et d’intercession, ale
nie wolno nam zapominadé, ze to wiasnie Teolog z Taizé byl przewodniczgcym
stalej Komisji redagujacej ten dokument?s,

4. Podsumowanie — koncepcja pamiatki w teologii Eucharystii
z perspektywy 30 lat recepcji Dokumentu z Limy

Dokument z Limy po jego publikacji zostal przyjety entuzjastycznie na ca-
tym $wiecie. Wiekszo$¢ Kosciotow i Wspdlnot chrzescijaniskich odpowiedziato
na apel jego autoréw o przedstawienie swojego oficjalnego stanowiska wobec
tekstu tego uzgodnienia. Skale znaczenia tego dokumentu prezentuje juz choé-
by sama objeto$é przedstawionych stanowisk, ktorych teksty zebrane zostaly
az w sze$ciu tomach’*, Jest to takze konkretny wymiar oficjalnej recepcji tego
uzgodnienia przez KoScioty.

W najtrudniejszym aspekcie nauki o Eucharystii, czyli jej ofiarnym cha-
rakterze, jak wynika z zebranych odpowiedzi, rozbieznosci sg jeszcze re-
latywnie spore. Widaé wyraznie, ze wiele Wspdlnot protestanckich ciggle
jeszcze ma duze opory, by zaakceptowal wprost poglad, ze Eucharystia jest
ofiarg w pefnym sensie tego pojecia. Sugeruja to juz zapisy przyjete w punk-
tach 5. i 8. BEM, ktére zatrzymuja sie na pozycji preferujacej przekonanie,

St Lima E, Komentarz do 8.

52 Tamze. Szerzej zob. E. HONIG, dz. cyt., s. 204-207. Por. A. BIRMELE, Théologie.
Voix protestante, w: Eucharistia. Encyclopédie de I’Eucharistie, red. M. Brouard, Paris
2004, s. 485-486.

53 Por. H. VORGRIMLER, dz. cyt., s. 216 — zwlaszcza przypis 107; K.W. IRWIN,
Models of the Eucharist, New York/Mahwah 2005, s. 139-140.

54 M. THURIAN (wyd.), Churches Respond to BEM, t. 1-6, Geneva 1986-88.
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ze Eucharystia jako sakrament ofiary jest skutecznym znakiem wtasnej ofiary
Chrystusa i jej widzialng pamiatka. Dla KoSciota katolickiego — wedtug jego
oficjalnego stanowiska opublikowanego w lipcu 1987 r. — uzgodnienie za-
warte w BEM oddaje jego nauke o tozsamosci miedzy ofiarg Krzyza a Eucha-
rystia, jednak katolicka nauka o Eucharystii jako ofierze idzie dalej i uznaje
Eucharystie explicite za autentyczng ofiar¢ sakramentalng, ktéra uobecnia
ofiare krzyzowa Chrystusa, a sugestie zaproponowane tutaj, by poprzez ide¢
wstawiennictwa wytlumaczy¢ trydencka nauke o mszy jako ofierze prze-
btagalnej, uznaje si¢ za wysoce niewystarczajace®. Cho¢ uzyskany poziom
konwergencji w tej dziedzinie jest tu wcigz niedoskonaly, co potwierdzaja
oceny tego dokumentu wyrazone przez poszczegélne Koscioly, to jednak
nakreslona w Dokumencie z Limy anamnetyczna perspektywa wyjasnienia
problemu ofiarniczego charakteru Eucharystii, oparta na koncepcji pamiatki
wprowadzonej do prac Komisji ,Wiara i Ustrdj” przez Maxa Thuriana, niesie
znaczacy potencjat dalszych mozliwosci szukania rozwigzania tej kontrower-
sji na tak szerokiej ptaszczyznie dialogu, jakg w wymiarze multilateralnym
reprezentuje Swiatowa Rada Kosciotéw’e. Nalezy jeszcze raz mocno podkre-
§li¢, ze w calym swoim kontek$cie uwzgledniania stanowisk tak rdéznorod-
nych tradycji teologicznych, Dokument z Limy w zakresie ofiarnego wymiaru
Eucharystii odniést mimo wszystko wielki ekumeniczny sukces, za$ owocne
dojscie do tak istotnej konwergencji miedzy tak licznymi partnerami dialogu
bylo mozliwie jedynie dzieki zastosowaniu precyzyjnie ujetej biblijnej kate-
gorii pamigtki (anamnezy).

Trzeba przyznaé, ze po kilkunastu latach od ukazania si¢, Dokument
z Limy zaczal iS¢ jakby nieco w zapomnienie i po pierwszej fali oficjalnej re-
akeji KoSciotéw nastgpito wyhamowanie jego szerszej recepcji, ktéra wyszta-
by znacznie poza poziom formalnych deklaracji i przeniostaby ekumeniczny
potencjal tego uzgodnienia na poziom zycia wewnatrzko$cielnego. Wplyneto
na to wiele czynnikéw, ktére generalnie sktadaja si¢ na pewne spowolnienie
procesu ekumenicznego zblizenia w ostatnim dziesiecioleciu. Jednak mimo
to BEM ciggle na wielu ptaszczyznach dialogu — zwlaszcza w $§wiecie prote-
stanckim — stanowi zrédto inspiracji w zblizeniu do realnej wspdlnoty eucha-

55 Zob. opinie poszczegdlnych Kosciotéw wobec zapisow w BEM w tym wzgle-
dzie zreferowane w: Baptism, Eucharist & Ministry 1982-1990, dz. cyt., s. 65-67. Por.
A. DULLES, The Eucharist as Sacrifice, w: Rediscovering the Eucharist, wyd. R. Kereszty,
New York/Mahwah 2003, s. 181-182; G.K. SCHAFER, dz. cyt., s. 239-240, 242-243;
E. HONIG, dz. cyt., s. 217.

56 Por. S.C. NAPIORKOWSKI, Chrzest i Eucharystia wedlug ,Dokumentu z Limy”.
W poszukiwaniu oceny katolickiej, w: Chrzest, Eucharystia, postugiwanie duchowne. Do-
kument z Limy 1982. Tekst i komentarze, red. W. Hryniewicz, S.]. Koza, Lublin 1989,
s. 114-117; G. WAINWRIGHT, Eucharist, w: Dictionary of the Ecumenical Movement,
red. N. Lossky i in., Geneva 20022, s. 419.
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rystycznej’’. Ponadto proces recepcji nalezy tu widzie¢ w szerszej perspekty-
wie, na duzo glebszym poziomie, zwlaszcza w odniesieniu do pojecia pamiatki
w nauce o Eucharystii. Dokument z Limy, ale takze dokumenty ekumeniczne
dialogéw bilateralnych rozpowszechnily koncepcje pamiatki (anamnezy) w teo-
logii Eucharystii réznych tradycji koscielnych. Wida¢ to choéby na przyktadzie
Kosciota katolickiego, gdzie w dokumentach Soboru Watykanskiego II pojecie
pamiatki w sensie biblijnym dopiero nie$miato przebijalo si¢ w nauce o Eucha-
rystii (Konstytucja o Swietej liturgii, nr 47)%%, a 30 lat pézniej w Katechizmie
Kosciota Katolickiego stato sie podstawowg kategorig wyjasniajacg Eucharysti¢
jako ofiare. I dzis, jak pisze kard. W. Kasper: ,,stosunek [celebracji Eucharystii]
do historii zycia Chrystusa i Jego ukrzyzowania mozna opisaé wyltacznie przy
pomocy biblijnej kategorii memoriale (zikkaron; anamnesis; memoria), wspol-
cze$nie dokonujacej sie pamigtki™’. Patrzac wiec w szerszym kontekscie, war-
to uswiadomié sobie, ze dialogi ekumeniczne staly sie dla teologii zachodniej
wielkim ,,]laboratorium teologicznym” i dzigki temu sa dla wszystkich uczestni-
czacych w nich Koscioléw Zrodlem ubogacenia teologii Eucharystii®®. Wbrew
wszelkim prorokom ,,zimy ekumenizmu” widzimy, ze jednak recepcja najwaz-
niejszych idei Dokumentu z Limy postepuje, a koncepcja pamigtki (anamnezy)
w nim zawarta stala sie swoistym dobrem wspd6lnym wszystkich tradycji chrze-
$cijanskich, przez co, mimo braku petnej jednosci, zblizyliSmy si¢ co najmniej
o krok do wspdlnej Eucharystii.

Die theologische Bedeutung des Beitrags von Max Thurian
zur Vorbereitung der Lima-Erklirung (BEM)

im Bereich des eucharistischen Charakters der Anamnese
(aus der Position von 30 Jahren Rezeption der Erklirung)

Max Thurian (1921-96) gehorte zu den hervorragenden 6kumenischen
Theologen des 20. Jahrhunderts. Als Theologe der Communauté de Taizé ver-
offentlichte er in den 50er und 60er Jahren eine Reihe von Biichern, die wich-

57 Przyktadem s3 tu Deklaracja MiSniefiska (Die Meissener Gemeinsame Feststellung,
1988) oraz Deklaracja z Porvoo (The Porvoo Common Statement, 1992) — zob. Doku-
mente wachsender Ubereinstimmung, t. 111 1990-2001, wyd. H. Meyer i in., Paderborn
— Frankfurt am M. 2003, s. 733, 738-739, 749-750.

58 Por. M. THURIAN, Aux sources de I’Eglise, dz. cyt., s. 148-150.

% 'W. KASPER, Sakrament jednosci. Eucharystia i Kosciol, Kielce 2005, s. 86.

0 Por. W. HRYNIEWICZ, Zyjemy z daru paschalnej Ofiary. Eucharystia jako Ofiara
w perspektywie teologiczno-ekumenicznej, w: Eucharystia na oltarzu swiata, PAT Studia,
t. 14, Krakow 2006, s. 69; S.C. NAPIORKOWSKI, Czego nauczyly nas dialogi ekumenicz-
ne?, dz. cyt., s. 155-157.
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tige okumenische Fragen beriihrten. Sein wichtigstes Werk ist Leucharistie.
Mémorial du Seigneur. Sacrifice d’action de grice et d’intercession (dt. Eucha-
ristie. Einbeit am Tisch des Herrn), wo er sein Konzept des biblisch begriffenen
Gedichtnisses (fr. mémorial) vorstellte. Dieser aus der alttestamentlichen Tra-
dition entwickelte Begriff des Gedichtnisses (hebr. zikkaron) wurde fiir Thu-
rian ein hermeneutischer Schliissel zu den eucharistischen Einsetzungsworten
Jesu: ,,Tut dies zu meinem Gedichtnis (gr. anamnesis)”.

Seit 1970 setzte sich Bruder Max Thurian fiir Forschungsarbeiten der
Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung beim ORK ein, wo er die
Lima-Erklirung (BEM) vorbereitete. Als Vorsitzender der Stindigen Redak-
tionskommission der Lima-Erklirung iibte er sehr grofen Einfluss auf deren
Gestalt aus, in dem er vor allem in den Text sein Konzept des Gedichtnisses
einfiihrte, das der Schliissel zur Lésung des Problems der Interpretation der
Eucharistie als Opfer wurde. Wie die Rezeption der Lima-Erklirung in den
letzten 30 Jahre zeigte, iibt sie im Bereich der Eucharistielehre starken Einfluss
auf alle christlichen Traditionen aus. Der Begriff des Gedichtnisses (hebr. zik-
karon, gr. anamnesis) fand so eine bestindige Position in der Theologie der
Eucharistie aller christlichen Konfessionen.
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Wstep

Sobo6r Watykanski IT w swojej Konstytucji posSwigconej $wietej liturgii przy-
pomina, iz Ko$ciét oddaje Bogu prawdziwy kult w Duchu i prawdzie, przez co
jednoczesnie wypetnia swoje zadanie uswiecania ludu Bozego, gtéwnie za po-
Srednictwem liturgii. Zdajemy sobie sprawe, ze zadanie u§wiecania moze byé
realizowane na wielorakie sposoby, czy to poprzez roznego rodzaju modlitwy,
czy poprzez dzieta milosierdzia, czy inne §wiete praktyki poboznosciowe ludu
chrze$cijaniskiego (nowenny, procesje, pielgrzymki, itd.), ktére jak najbardziej
nalezy rozwijaé'. Jednakze, podkresli¢ nalezy, ze to ,liturgia, przez ktoérg —
szczegblnie w boskiej Ofierze Eucharystycznej — «dokonuje sie dzieto naszego
odkupienia» w najwyzszym stopniu przyczynia si¢ do tego, aby wierni zyciem
swoim wyrazali oraz ujawniali innym misterium Chrystusa i rzeczywista na-
ture prawdziwego Kosciota” (SC 2). Dlatego tez ,,Liturgia codziennie z tych,
ktbrzy naleza do KoSciota, buduje przybytek $wiety w Panu, mieszkanie Boze
w Duchu, na miar¢ pelnego wzrostu dojrzalosci Chrystusowej — rownoczesnie
w przedziwny spos6b umacnia ich sity do gtoszenia Chrystusa, i tak znajduja-
cym sie poza Kosciotem ukazuje go jako sztandar wzniesiony dla narodéw, aby
rozproszone dzieci Boze zgromadzily sie w jedno, az stanie sie jedna owczarnia

* Ks. dr Rafat Hotubowicz — Papieski Wydzial Teologiczny we Wroctawiu.
! Por. D.CENALMOR, J. MIRAS, El Derecho de la Iglesia. Curso bdsico de De-
recho candnico, Pamplona 2004, s. 358.
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i jeden pasterz” (SC 2). Tak wigc Kosciét realizuje, w imieniu Jezusa Chrystu-
sa, swoje zadanie u§wiecania, poprzez Swietg liturgie, ktora ,jest szczytem, do
ktérego zmierza dzialalno§é Kosciota, i jednoczesnie jest Zrodlem, z ktérego
wyplywa cala jego moc” (SC 10).

Szczegblne miejsce w liturgii KoSciota zajmuje sprawowanie sakramen-
téw. Sobor Watykanski IT w ramach reformy liturgicznej, ktora byta jednym
z jego celow, poglebit i uwydatnit wiele aspektéw dotyczacych sakramentow.
Z jednej strony zachowatl to co istotne i nienaruszalne, jesli chodzi o substan-
cje i strukture sakramentéw. Z drugiej jednak strony, ukazal rzeczywistos¢
sakramentalng z nowej niejako perspektywy, ktéra lepiej odzwierciedla sa-
kramentalng ekonomie zbawienia?.

Jest dosy¢ znamienne, ze ojcowie soborowi nie pokusili sie o prébe zde-
finiowania sakramentéw. Chociaz w Konstytucji o liturgii §wietej odnajduje-
my gleboka analize tej przebogatej rzeczywistosci, jaka stanowig sakramenty,
to jednak nie znajdziemy w nauczaniu soborowym zadnej ich definicji. Takze
Katechizm KoSciota Katolickiego, ktory podejmuje temat sakramentéw, ich
znaczenia i roli w zyciu KoSciola, nie podaje ich zwiezlej definicji. Podkresla
on jedynie podstawowe elementy sktadajace sie na te rzeczywisto$é. Kate-
chizm zwraca uwage, na pierwszym miejscu, idgc za nauczaniem ostatniego
Soboru, ze ,wszystkie sakramenty Nowego Przymierza zostaly ustanowione
przez Jezusa Chrystusa” (KKK 1114). Jest to bardzo istotne stwierdzenie,
jako ze w ostatnim czasie coraz czesciej pojawiajg sie rozne glosy starajace
sie obalié te prawde, przynajmniej w odniesieniu do niektérych sakramen-
tow. Katechizm nazywa sakramenty ,«mocami, ktére wychodza» z zawsze
zywego i ozywiajacego Ciata Chrystusa, oraz dzialaniami Ducha Swietego
urzeczywistnianymi w Jego Ciele, ktorym jest Kosciét” (KKK 1116).

Katechizm Kosciota Katolickiego méwi o sakramentach w poczwér-
nej perspektywie. Najpierw okresla je jako sakramenty Kosciota. Méwi, ze
»sakramenty sa «sakramentami Kosciota» w podwdjnym znaczeniu: s3g sa-
kramentami «przez Koscidl» i «dla KoSciota». Sg one sakramentami «przez
Kosciél», poniewaz jest on sakramentem dzialania w nim Chrystusa dzigki
postaniu Ducha Swigtego. Sa one takze «dla Kosciota», bedac «sakramenta-
mi, ktére buduja Ko$ciét», poniewaz ukazujg i udzielaja ludziom, zwlaszcza
w Eucharystii, tajemnice komunii Boga Milosci, Jednego w Trzech Osobach”
(KKK 1118).

Nastepnie spoglada na sakramenty jako sakramenty wiary, podkre§lajac,
ze «celem sakramentéw jest uSwiecenie czlowieka, budowanie mistycznego
Ciata Chrystusa oraz oddawanie kultu Bogu. Jako znaki maja one takze po-

2 Por. J. KRZYWDA, Sakramenty, w: W. GORALSKI, E. GORECKI, J. KRUKOW-
SKI, J. KRZYWDA, P. MAJER, B. ZUBERT, Komentarz do Kodeksu Prawa Kanonicznego,
t. III/2, Poznan 2011, s. 23.
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uczal. Sakramenty nie tylko zakladaja wiare, lecz za pomoca stow i rzeczy
karmig ja, umacniajg i wyrazajg. Dlatego nazywaja si¢ sakramentami wiary»
(KKK 1123).

Katechizm zwraca réwniez uwage na konieczno$¢ sakramentéw Swie-
tych dla zbawienia wierzacych. Stad tez nazywa je sakramentami zbawienia.
Katechizm naucza: ,,Ko$ciél twierdzi, ze dla wierzacych sakramenty Nowego
Przymierza sg konieczne do zbawienia. «Laska sakramentalna» jest taska Du-
cha Swigtego, udzielona przez Chrystusa i wlasciwa kazdemu sakramentowi.
Duch uzdrawia i przemienia tych, ktérzy Go przyjmuja, upodabniajac ich do
Syna Bozego. Owocem zycia sakramentalnego jest to, ze Duch przybrania
za syndéw przebdstwia wiernych, w zywy sposob jednoczac ich z jedynym
Synem, Zbawicielem” (KKK 1129).

Na koniec Katechizm Kosciota Katolickiego podejmuje temat sakramen-
tow jako rzeczywistosci ukazujacej i prowadzacej do zycia wiecznego. ,W sa-
kramentach Chrystusa KoSciét otrzymuje juz zadatek swego dziedzictwa,
uczestniczy juz w zyciu wiecznym, «oczekujac btogostawionej nadziei i obja-
wienia sie chwaly wielkiego Boga i Zbawiciela naszego, Jezusa Chrystusa (Tt
2, 13)»” (KKK 1130).

Katechizm KoSciota Katolickiego potwierdza takze prawde gloszona
w KoSciele od najdawniejszych czaséw?, iz jest siedem sakramentéw: chrzest,
bierzmowanie (chryzmacja), Eucharystia, pokuta, namaszczenie chorych, sa-
krament $wiecef, malzefistwo. Stanowig one swoistego rodzaju kanaty dla
Bozej taski, poprzez ktére czlowiek zostaje uSwiecony i wlaczony w $mieré
i zmartwychwstanie Chrystusa. Wilaczenie w $mieré i zmartwychwstanie
Chrystusa dokonuje sie w sposéb szczegdlny za posrednictwem trzech pierw-
szych z wymienionych sakramentéw, okreslanych jako sakramenty chrzesci-
jafiskiego wtajemniczenia. Stanowig one fundament catego zycia chrzescijan-
skiego i sg ze sobg $ciSle zwigzane. Ta jedno$¢ i nierozerwalno§¢ sakramentu
chrztu §wietego, chryzmaciji i Eucharystii jest lepiej dostrzegalna w tradycji
katolickiego Wschodu. Na Wschodzie bowiem, wewnetrzna jednos¢ trzech
sakramentéw wtajemniczenia podkres§lana jest takze w wymiarze zewnetrz-
nym, poprzez ich lgczne udzielanie w czasie jednej celebracji liturgiczne;j.
W katolickich KosSciotach wschodnich zawsze udziela si¢ chrztu wraz z chry-
zmacja Swietym olejem. Celebracje te dopelnia sie poprzez sprawowanie Eu-
charystii, ktorej to udziela sie neoficie. Dlatego tez kan. 697 KKKW zazna-
cza: ,Wtajemniczenie sakramentalne w misterium zbawienia doskonali sie
w przyjeciu Eucharystii i dlatego Eucharystia powinna by¢é udzielana chrze-
$cijanom jak najszybciej po chrzcie i chryzmacji, wedlug norm prawa party-
kularnego wtasnego Kosciota sui iuris”.

3 O ustanowieniu przez Chrystusa siedmiu sakramentéw wypowiadat si¢ m. in. So-
bér Lyonski II, Sobor Florencki czy Sobor Trydencki.



102 Ks. Rafal Holubowicz

W Kosciele tacifiskim ta wewnetrzna jedno$¢ sakramentdéw wtajemnicze-
nia chrzescijanskiego jest widoczna w przypadku wtajemniczenia dorostych,
kiedy to w czasie jednej celebracji udziela sie sakramentu chrztu, bierzmowa-
nia i Komunii §w. W przypadku chrztu dzieci nie jest to juz tak widoczne.
W Kosciele o tradycji zachodniej, juz w starozytnosci zdecydowano sie udzie-
la¢ sakramentu bierzmowania zdecydowanie pdzniej niz Eucharystii i odla-
czono je od momentu chrztu. Z tego tez powodu kolejnos¢ udzielania sakra-
mentéw wtajemniczenia chrzescijaniskiego jest inna niz na Wschodzie (chrzest,
Eucharystia, bierzmowanie) i zostala ona rozlozona w czasie*. Jednakze zaréw-
no w tradycji Wschodu, jak i Zachodu, wtajemniczenie chrzescijafiskie zaczyna
sie od przyjecia sakramentu chrztu.

Znaczenie sakramentu chrztu

Pierwszym z sakramentdéw wtajemniczenia chrzescijaniskiego jest chrzest.
Stanowi on fundament zycia duchowego kazdego chrzescijanina. ,,Juz pisarze
wczesnochrzesdcijafiscy uwazali, ze chrzest jest konieczny do zbawienia, ko-
nieczno$é ta wyplywa bowiem z nakazu Chrystusa. Poglad taki reprezentowat
Tertulian (ok. 160-220). Orygenes (185/186-254/255) racje chrztu widzi w sta-
nie grzechu, w jakim ludzie przychodza na $wiat. Sakrament ten jest wi¢c ko-
nieczny dla wszystkich ludzi. Wedlug Cyryla Jerozolimskiego (313-386) wszy-
scy, poza meczennikami, aby dostapi¢ zbawienia musza przyjaé chrzest. Swiety
Augustyn (354-430) nazywa chrzest sakramentem wiary, uczac iz sakrament
ten jest konieczny do zbawienia ludziom bez wzgledu na wiek, poniewaz rodza
sie w grzechu pierworodnym. Skoro wedtug cytowanych autoréw chrzest jest
bezwzglednie konieczny do zbawienia, to idac za takim rozumowaniem mozna
powiedzieé, ze bez niego pozostale sakramenty nie mogg dzialaé skutecznie,
przyczyniajac task pomagajacych osiggnaé zycie wieczne. Z teologii gloszonej
przez pisarzy wczesnochrzescijaniskich wyptywa zatem posrednio wniosek, ze
zanim zostang one udzielone, cztowiek winien przyjaé chrzest”. Poglad ten
znajduje swoje potwierdzenie rowniez w p6zniejszych dokumentach Magiste-
rium Kosciota i jest aktualny nieprzerwanie az do dzis.

Na podstawie nauczania KoSciota Codex Canonum Ecclesiarum Orien-
talium podajac definicje sakramentu chrztu stanowi: ,,W sakramencie chrztu
cztowiek przez obmycie wodg naturalng poltaczone z wezwaniem Imienia Boga

4 Por. D. SALACHAS, 1l dialogo teologico ufficiale tra la Chiesa cattolico-romana
e la Chiesa ortodossa, Bari 1994, s. 105.

5 7. JANCZEWSKI, Waznos¢ sprawowania sakramentow wtajemniczenia chrzesci-
jariskiego, uzdrowienia i swigceri w porzgdku prawnym Kosciola katolickiego, Warszawa
2011, s. 18.
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Ojca i Syna, i Ducha Swigtego zostaje uwolniony od grzechu, zrodzony po-
wtérnie do nowego zycia, obleka sie w Chrystusa i zostaje wiaczony do Ko-
Sciota, ktory jest Jego Cialem” (KKKW, kan. 675 § 1). Analizujac powyzsza
definicje wskazaé nalezy na uniwersalny charakter tego sakramentu, niezbed-
nego do zbawienia. Za posrednictwem chrztu $wigtego udzielanego poprzez
obmycie wodg naturalng potaczone z wezwaniem Trzech Os6b Tréjcy Przenaj-
Swietszej, czlowiek zostaje uwolniony i oczyszczony z grzechu pierworodnego
i z pozostatych grzechéw, jako ze wszyscy w Adamie zgrzeszyli (Rz 5, 12), wiec
wszyscy potrzebuja wyzwolenia®. Jednakze nie mozemy réwniez zapominad,
ze konieczno$¢ chrztu nie moze ograniczaé Bozej woli zbawienia calego rodza-
ju ludzkiego, ktéry moze tego dokonac swoja nieograniczong mocg’.

W dawnej tradycji katolickiego Wschodu osoby przyjmujace chrzest okre-
§lano mianem ,,o§wieconych” (przez blask prawdziwego $wiatla, ktérym jest
sam Chrystus), a sam sakrament chrztu okres§lany byl ,,sakramentem o$wiece-
nia”, jako ze za posrednictwem tego sakramentu osoba przyobleka sie w Chry-
stusa, jednoczy sie z Nim i zostaje do Niego upodobniona®. Sw. Pawet w Liscie
do Galatéw napisal, ze wszyscy ci, ktorzy zostali ochrzczeni w Chrystusie,
przyoblekli sie w Chrystusa (por. Ga 3, 27). Z tego tez wzgledu podkresla sie,
iz przyjmujacy chrzest uczestniczy w spos6b sakramentalny w $mierci i zmar-
twychwstaniu Pana.

Kodeksowa definicja sakramentu chrztu podkresla réwniez, iz poprzez ten
sakrament ochrzczony zostaje wlaczony do Kosciota, ktéry jest mistycznym
Ciatem Jezusa Chrystusa. Kodeks chce przez to powiedzieé, ze ochrzczony
staje sie ,,osobg” w Kosciele (norme te znajdujemy w kan. 96 KPK, kt6ry nie
posiada swojego odpowiednika w KKKW), przez co zdobywa odpowiednie
prawa i obowigzki jako wierny. Poza tym wymiarem czysto prawnym defi-
nicja zawiera rowniez bogate aspekty duchowe sakramentu, podkreslajac, ze
ochrzczony zostaje uwolniony od grzechu, zrodzony powtérnie do nowego zy-
cia i obleka sie w Chrystusa.

Pamietaé réwniez nalezy o tym, co zostalo juz powiedziane, a co znajduje
swoje jasne odzwierciedlenie w paragrafie drugim omawianego kanonu, a mia-
nowicie, ze ,jedynie czlowiek, ktory przyjat rzeczywiscie chrzest, jest zdolny do
przyjecia pozostatych sakramentéw” (KKKW, kan. 675 § 2). Zapis ten wskazuje
wyraznie, bez glebszego wchodzenia w problematyke chrztu pragnienia (in voto),
ze jedynie chrzest przyjety rzeczywiscie (in re) czyni czlowieka zdolnym do przy-
jecia pozostaltych sakramentéw. Stad tez Kodeks KoSciota taciniskiego wyraznie

¢ Por. D. SALACHAS, Komentarz do kan. 675 KKKW, w: P. V. PINTO, Commento al
Codice dei Canoni delle Chiese Orientali, Citta del Vaticano 2001, s. 562.

7 Por. KKK 1258-1261.

8 Por. D. SALACHAS, Teologia e disciplina dei Sacramenti nei Codici latino e orien-
tale. Studio teologico-giuridico comparativo, Bologna 1999, s. 54.
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mowi, iz chrzest stanowi brame pozostatych sakramentéw (por. KPK, kan. 850).
Jest to niezwykle istotne, gdyz ,,przynaleznosci do Kosciota nie dziedziczy si¢ ani
nie nabywa poprzez miejsce urodzenia. Mozna wej$¢ do niego poprzez akt wol-
nej woli i przyjecie konkretnego sakramentu, chrztu. Sobér we Florencji oglosit:
«Per ipsum (baptisma) enim membra Christi ac de corpore efficimur Ecclesiae».
Ta wiez pomiegdzy chrztem a prawem jest naturalng konsekwencjg wlaczenia do
Kosciota, Mistycznego Ciata Chrystusa, jednocze$nie zorganizowanego i upo-
rzadkowanego jako spotecznosé stworzona przez chrzest™.

Przyjmujacy chrzest

Kan. 679 KKKW stanowi: ,,Do przyjecia chrztu jest zdatny kazdy czlo-
wiek jeszcze nie ochrzczony”. Tylko i wylgcznie ten, kto nie przyjal jeszcze
sakramentu chrztu lub przyjat go niewaznie, moze zostaé ochrzczony. Kanon
wyraznie wskazuje na dwa podstawowe warunki stanowigce o mozliwosci do-
puszczenia do pierwszego z sakramentéw wtajemniczenia chrze$cijafiskiego:
by¢ osoba ludzka i nie by¢ ochrzczonym. Jak trafnie wyjasnia hiszpanski ka-
nonista, T. Rincén Pérez ,,zdolnos$¢ kazdej istoty ludzkiej do przyjecia chrztu
opiera sie, z jednej strony, na Bozym pragnieniu zbawienia catego rodzaju ludz-
kiego, z drugiej za$, na konieczno$ci Kosciota i chrztu do zbawienia™*°.

Ponadto w kan. 680 Kodeksu Kanonéw Kosciotow Wschodnich czytamy,
ze rowniez ,,ptdd poroniony, jesli zyje i o ile jest to mozliwe, powinien byé
ochrzczony”. Kanon ten potwierdza wyraznie postawe Kosciota, ktéry naucza,
ze zycie ludzkie rozpoczyna sie w momencie poczecia i od tego tez momen-
tu ma by¢ szanowane. Jako ze ptdd jest juz osobg ludzka, nalezy szanowad
jego prawa, w tym réwniez niezbywalne prawo kazdej osoby ludzkiej do zycia.
Z tego tez powodu jesli, z réznych przyczyn, ma miejsce poronienie, Kodeks
zaleca chrzest ptodu, jesli zyje i jesli jest to mozliwe.

Moéwigc o podmiocie sakramentu chrztu, poza wymogami dotyczacymi
jego waznego przyjecia, podkreslié rowniez nalezy to, co jest niezbedne do
godziwej jego celebracji. Kan. 681 KKKW, w odniesieniu do chrztu dzieci,
stanowi: ,,§ 1. Do godziwego ochrzczenia dziecka wymaga si¢: 1° aby istniata
uzasadniona nadzieja, ze dziecko bedzie wychowane po katolicku, z zacho-
waniem § 5; 2° aby zgodzili sie rodzice, a przynajmniej jedno z nich, albo
ten, kto prawnie ich zastepuje”. W pierwszym rzedzie wyjas$nié nalezy co
w porzadku prawnym Kosciota katolickiego rozumiemy pod pojeciem infans.

® L. LORUSSO, Il culto divino nel Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium. Com-
mento ai singoli canoni, Bari 2008, s. 67.

10 T, RINCON PEREZ, La liturgia y los sacramentos en el Derecho de la Iglesia,
Pamplona 1998, s. 116.
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Kan. 909 § 2 méwi, ze ,maloletni przed ukonczeniem si6dmego roku zycia
nazywa sie dzieckiem i uwazany jest za nie posiadajagcego uzywania rozumu.
Po skoficzonym siédmym roku zycia domniemywa sie, ze posiada uzywa-
nie rozumu”. Pamieta¢ réwniez nalezy, iz kan. 30 stanowi: ,,Kazdy majacy
przyjaé chrzest, ktéry ukoniczyl czternasty rok zycia, moze w sposob wol-
ny wybraé kazdy Koscidt sui iuris, do ktérego nabywa przynalezno$é przez
przyjecie w nim chrztu, z zachowaniem prawa partykularnego zatwierdzo-
nego przez Stolice Apostolskg”. W zwigzku z tym, analizujac kan. 681, pod
pojeciem infans powinniSmy rozumieé osobe, ktdra nie przekroczyla jeszcze
czternastego roku zycia, jako ze wiek ten jest granica, po przekroczeniu kt6-
rej przestaje sie podlegaé rodzicom w momencie wyboru Kosciola sui iuris,
do ktérego chce sie przynalezed.

Wyjasniwszy powyzsza kwestie mozemy przej$¢ bezposrednio do wymo-
gow stawianych przez Kodeks Koscioléw wschodnich co do godziwego przy-
jecia chrztu. Po pierwsze, wymagana jest uzasadniona nadzieja, ze dziecko
zostanie wychowane w wierze katolickiej. Jest to wymog niezwykle istotny,
zwlaszcza w sytuacji, kiedy rodzice dziecka naleza do réznych religii lub wy-
znan. W przypadku gdyby nie istniata taka nadzieja, szafarz ma prawo odlozy¢
w czasie udzielenie sakramentu chrztu, aby wczes$niej odpowiednio przygoto-
wac rodzicdéw lub chrzestnych do wypetnienia ich roli, jako tych, ktérzy maja
zadbaé o katolickie wychowanie potomstwa. Drugi z wymogdw jest $cisle po-
wigzany z pierwszym: jeSli rodzice dziecka, albo przynajmniej jedno z nich,
wyrazg swojg zgode, mozna mieé uzasadniong nadzieje, iz dziecko rzeczywi-
$cie zostanie wychowane po katolicku''.

Paragraf drugi omawianego kanonu méwi: ,,Dziecko podrzucone lub zna-
lezione, jesli nic pewnego o jego chrzcie nie mozna ustalié, nalezy ochrzcic”
(KKKW, kan. 681 § 2). Zaznaczy¢ nalezy, ze w tym przypadku nie chodzi
o watpliwoséé, o ktérej mowi kan. 672 § 2, a o brak dowodu lub §wiadkéw

I Konferencja Biskupéw Hiszpanii w dokumencie opublikowanym w r. 2003,
»Orientaciones para la atencién pastoral de los catélicos orientales en Espafia”, dotykajac
tego tematu wyjasnia: ,,19. Dziecko chrzescijanskich rodzicow akatolickich moze zostaé
godziwie ochrzczone w Kosciele katolickim jesli oboje rodzice, albo jedno z nich, albo ten
kto prawnie ich zastepuje, poprosi o to, i jest fizycznie lub moralnie niemozliwe udanie sie
do szafarza wlasnego Kosciola. Chrztu tego nie odnotowuje si¢ w Ksigdze ochrzczonych
tej parafii katolickiej, tylko szafarz wreczy rodzicom odpowiednie zaswiadczenie o udzie-
leniu chrztu. 20. Jesli chrzescijanscy rodzice akatoliccy prosza o chrzest dla swojego dziec-
ka w Kosciele katolickim po to, aby dziecko bylo katolikiem i otrzymalo wychowanie
katolickie, prosbe taka nalezy ztozy¢ na pi$mie, z jednoczesnym okazaniem przez rodzi-
cow za$wiadczenia o ich wlasnym chrzcie; w ten sposob okresli sie pdzniej przynalezno$é
nowo ochrzczonego do konkretnego Kosciola sui iuris. Chrzest udzielony odnotowuje
sie w Ksiedze ochrzczonych parafii katolickiej, odnotowujac jednocze$nie przynaleznosé
ochrzczonego do Kosciola sui iuris czy rytu”.
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mogacych za§wiadczy¢ o przyjeciu chrztu przez dziecko porzucone. Jesli nie
istnieje pewno$¢, nalezy udzieli¢ chrztu bez warunku!2.

Kolejny paragraf méwiac, ze ,,pozbawieni od dziecifistwa uzywania rozu-
mu powinni by¢ ochrzczeni tak jak dzieci” (KKKW, kan. 681 § 3), stawia na
réwni z dzie¢mi tych wszystkich, ktérzy ukonczywszy siodmy rok zycia nadal
nie posiadajg uzywania rozumu. W przypadku ich chrztu nalezy stosowac nor-
my odnoszace si¢ do chrztu dzieci.

Szczegblny przypadek stanowi chrzest w niebezpieczenistwie $mierci,
0 ktérym moéwi kan. 681 § 4: ,,Godziwie jest chrzczone dziecko rodzicow tak
katolickich, jak i akatolickich, ktére znajduje sie w tak krytycznym momencie
zycia, ze realnie przewiduje sie niebezpieczefistwo §mierci przed osiggnieciem
uzywania rozumu”. Na poczatku nalezy zauwazyé, ze w omawianym przypad-
ku nie chodzi o bezposrednie zagrozenie zycia, lecz sytuacje, w ktorej prze-
widuje sie, iz dziecko mogloby umrzeé, zanim osiggnie uzywanie rozumu. Po
drugie, ciekawa wydaje si¢ ro6znica, jaka istnieje w zapisie Kodeksu Koscioléw
wschodnich, a znajdujgcym sie w KPK kan. 868 § 2, ktéry stanowi: ,,Dziec-
ko rodzicow katolickich, a nawet i niekatolickich, znajdujace sie w niebezpie-
czefistwie §mierci, jest godziwie chrzczone, nawet wbrew woli rodzicow™. Jak
zauwazamy, w kanonie wschodnim nie znajdujemy wyrazenia etiam invitis
parentibus. Chociaz zbawienie wieczne dziecka jest najwazniejsze i stoi ponad
wszystkim i wszystkimi, wydaje sie, ze KKKW z wiekszym wyczuciem respek-
tuje wole rodzicéw, zaréwno katolickich, jak i niekatolickich, w odniesieniu
do ich dzieci, i dlatego nie wlacza w tre$¢ kanonu okre$lenia: ,,nawet wbrew
woli rodzicéw”'3.

Ostatnie wymogi dotyczace godziwego chrztu dziecka znajduja sie
w kan. 681 § §: ,,Dziecko chrzeScijan akatolikéw godziwie jest chrzczone,
jesli rodzice lub przynajmniej jedno z nich, albo ten, ktéry ich prawnie zaste-
puje, o to proszg i jesli istnieje fizyczna lub moralna niemozno$é¢ udania sie
do wtasnego szafarza”. W omawianym przypadku Kodeks stawia dwa wymo-
gi co do godziwosci chrztu: 1. prosbe ze strony rodzicéw lub przynajmniej
jednego z nich, lub prawnego opiekuna; 2. niemozno$¢ fizyczna lub moralna
udania sie do wlasnego szafarza. Kiedy spelni sie te dwa wymogi, szafarz ka-
tolicki moze godziwie udzieli¢ chrztu dziecku rodzicéw akatolickich. Oczy-
wiScie, w obecnym przypadku, ochrzczone dziecko nie zostaje wiaczone do
Kosciota, w ktorego rycie liturgicznym zostalo ochrzczone, ale do Kosciota
rodzicéw akatolickich, jako ze dziecko nie ukoficzyto jeszcze czternastego
roku zycia. JeSli rodzice akatoliccy sg chrzeScijanami, powinni przedstawic
zaSwiadczenie o wlasnym chrzcie, w celu okreslenia konkretnego Koscio-

12 Por. L. LORUSSO, I culto divino nel Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium,
dz. cyt., s. 76.
13 Por. tamze, s. 76-77.
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ta sui juris, do ktérego powinno nalezeé dziecko. W tym przypadku zaleca
sie, aby szafarzem byt kaptan katolicki obrzadku wschodniego, ktéry udzie-
li dziecku takze chryzmacji i Eucharystii. Takze w przypadku kiedy rodzi-
ce dziecka sg prawostawni, zaleca sie, aby szafarzem chrztu byl duchowny
obrzadku wschodniego, jako ze jest bardzo prawdopodobne, ze rodzice po-
prosza o udzielenie dziecku réwniez sakramentu chryzmacji i Eucharystii.
W sytuacji gdyby szafarzem byl kaptan Kosciota tacifiskiego, powinien on
posiada¢ upowaznienie, o ktérym moéwi kan. 882 KPK'.

W rzeczywisto$ci moze mieé miejsce jeszcze jeden przypadek szczegdlny,
cho¢ zdarza sie to bardzo rzadko, a mianowicie, kiedy rodzice nie ochrzczeni
prosza o chrzest dla swojego dziecka, ktdre nie ukoficzylo jeszcze czternastego
roku zycia. W takim wypadku mozna udzieli¢ sakramentu chrztu upewniajac
sie wczeSniej, ze dziecko otrzyma wystarczajace wychowanie w duchu katolic-
kim. Ponadto pamietaé nalezy, ze dziecko to, zgodnie z norma zawarta w kan.
29 § 3, 3°, zostanie wlaczone do Kosciota sui iuris tych, ktoérzy podejma sie jego
katolickiego wychowania.

Znajac juz szczegdlowe wymogi dotyczace godziwego chrztu dzieci',
przej$s¢ mozemy do chrztu dorostych. Kan. 682 méwi: ,,§ 1. Po wyjsciu z wieku
dzieciecego moze by¢ ochrzczony ten, kto wyrazi swojg wole przyjecia chrztu,
zostal dostatecznie pouczony o prawdach wiary i wyprébowany w zyciu chrze-
Scijafiskim. Ma by¢ réwniez pouczony o koniecznosci zalu za grzechy. § 2. Po
wyijsciu z wieku dzieciecego, ten kto znajduje sie w niebezpieczefistwie $mier-

4 Por. tamze, s. 77.

15 Kan. 686 KKKW przypomina obowigzek udzielania dzieciom chrztu jak najszyb-
ciej. Méwi on: ,,§ 1. Do obowiazkéw rodzicow nalezy, aby dziecko jak najszybciej zostato
ochrzczone, z uwzglednieniem prawnego zwyczaju. § 2. Proboszcz powinien sie zatrosz-
czyé, aby rodzice dzieci, ktére majg by¢ ochrzczone, jak réwniez ci, ktérzy maja podjaé
funkcje chrzestnych, zostali odpowiednio pouczeni o znaczeniu tego sakramentu i o zwig-
zanych z nim obowigzkach oraz zostali nalezycie przygotowani do celebracji chrztu”.
Koscioét zawsze podkreslal, Ze nie nalezy pozbawiaé dzieci taski chrztu $wietego. Z tego
tez powodu, juz od pierwszych wiekéw, udzielano tego sakramentu nie tylko dorostym,
ale takze dzieciom. Obecny Obrzed Chrztu Dzieci méwi wyraznie: ,,Ko$cidl, otrzymawszy
misj¢ gloszenia Ewangelii i udzielania chrztu, juz od pierwszych wiekéw chrzcit nie tyl-
ko dorostych, lecz takze niemowleta. Zawsze bowiem uwazal, ze wedtug stow Panskich:
«Jesli sie kto$ nie odrodzi z wody i z Ducha Swietego, nie moze wejs¢ do Krélestwa Bo-
zego» dzieciom nie nalezy odmawiac¢ chrztu, poniewaz chrzci sie je w wierze tego wlasnie
Kosciola, wyznawanej publicznie przez rodzicow, przez chrzestnych i przez innych uczest-
nikéw. Osoby te reprezentujg zaréwno Kosciol lokalny, jak i calg spotecznos$é swietych
i wierzacych, Kosciél Matke, bo ona cata rodzi wszystkich i kazdego z osobna”. Stad
wlasnie pochodzi obowigzek chrzczenia dzieci quam primum. Nalezy zauwazy¢, ze okre-
Slenie quam primum inaczej jest rozumiane w KPK, a inaczej w KKKW. Kodeks tacinski
moéwi o pierwszych tygodniach po narodzeniu dziecka, a Kodeks wschodni odwotuje sie
do prawnych zwyczajéw poszczegdlnych Kosciotow sui iuris.
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ci, moze by¢ ochrzczony, jesli majac jaka$ znajomosé gtéwnych prawd wiary,
ujawni w jakikolwiek sposob swoja intencje przyjecia chrztu”. Wedtug niniej-
szego zapisu, pierwszy wymog, ktory jest bezwzglednie konieczny do waznego
przyjecia chrztu przez osobe dorosta, wyraza sie w pragnieniu oraz odpowied-
nim ujawnieniu woli przyjecia tego sakramentu. Nalezy wyraznie podkreslié,
ze dorosty, ktéry nie wyraza woli przyjecia chrztu, zostaje ochrzczony zar6w-
no niewaznie jak i niegodziwie.

»Kolejny postulat, ktory $ciSle wigze sie z pierwszym, a wlasciwie winien
czasowo wyprzedzaé dojrzala decyzje o przyjeciu chrztu, polega na potrzebie
zorganizowania i przeprowadzenia odpowiedniego pouczenia i formacji du-
chowej kandydata na temat prawd wiary i obowigzkéw wynikajacych z przy-
jetego chrztu. W kazdym razie wszystkie zagadnienia zwigzane z calym pro-
cesem przygotowania i przysposobienia dorostych do przyjecia chrztu winny
sie dokona¢ w ramach zorganizowanego w tym celu katechumenatu”'¢. Taka
byla zreszta praktyka pierwotnego Kosciota, w ktérym okres katechumenatu
trwal zazwyczaj trzy lata, zanim kandydat do chrztu zostat dopuszczony do
przyjecia tego sakramentu. Katecheza przedchrzcielna dorostych opierata sie
na odpowiedniej formacji w duchu chrzescijafiskim, w czasie ktorej kandydaci
wchodzili w kontakt z Jezusem, byli wtajemniczani w misterium zbawienia
i w praktyke zycia wedtug zasad Ewangelii, a takze wprowadzani byli w zycie
liturgiczne, zycie wiary i mitosci Ludu Bozego'. ,W ramach pouczenr kiero-
wanych do katechumenéw nalezy takze u§wiadomié kandydatom konieczno$é
wzbudzenia w sobie zalu za grzechy (por. KPK 17, kan. 752 § 1), ktérego wy-
maga si¢ do godziwosci chrztu dorostych”®.

W sytuacji zagrozenia zycia Kodeks stawia jedynie dwa warunki odno$nie
do godziwego przyjecia tego sakramentu: jakiekolwiek wyrazenie woli przyje-
cia tego sakramentu i pewnga znajomo$¢ gtéwnych prawd wiary.

Szafarz sakramentu chrztu

Norma dotyczaca szafarza sakramentu chrztu Swigtego znajdujaca sie
w kan. 677 Kodeksu Kanonéw Kosciotéw Wschodnich brzmi nastepujaco:

16 J. KRZYWDA, Komentarz do kan. 865 , w: W. GORALSKI, E. GORECK], J. KRU-
KOWSKI, J. KRZYWDA, P. MAJER, B. ZUBERT, Komentarz do Kodeksu Prawa Kano-
nicznego, dz. cyt., s. 52.

17 Por. D. SALACHAS, Divine Worship, Especially the Sacraments (cc. 667-775), w:
G. NEDUNGATT, A Guide to the Eastern Code. A commentary on the Code of Canons
of the Eastern Churches, ,Kanonika” 10 (2002), s. 503; Kongregacja Kosciotéw Wschod-
nich, Instruccion para la aplication de las prescripciones litiirgicas del Cddigo de Cdnones
de las Iglesias Orientales (6 stycznia 1999), nr 44.

18 J. KRZYWDA, Komentarz do kan. 865, dz. cyt., s. 52-53.
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»§ 1. Chrzest jest udzielany zwyczajnie przez kaptana; ale kompetentnym do
jego udzielania, z zachowaniem prawa partykularnego, jest proboszcz wta-
sny przyjmujacego chrzest lub inni kaptani za zezwoleniem tegoz proboszcza
lub hierarchy miejsca, ktére to zezwolenie z powaznej przyczyny domniemuje
sie zgodnie z prawem. § 2. W przypadku koniecznosci chrztu moze udzielié
diakon, albo w przypadku jego nieobecnosci lub przeszkody, inny duchowny,
czlonek instytutu zycia konsekrowanego lub jakikolwiek inny chrze$cijanin;
nie zezwala sie jednak na to ojcu lub matce, jesli jest obecny kto$ inny umiejacy
udzieli¢ chrztu”. Zgodnie z tym zapisem, w odrdznieniu od ustawodawstwa
lacinskiego, zwyczajnym szafarzem sakramentu chrztu we wszystkich Koscio-
tach tradycji wschodniej jest biskup lub prezbiter. W ten sposéb KKKW wyla-
cza z grona zwyklych szafarzy chrztu diakonéw, ktorzy nie uczestniczg w hie-
rarchicznym kaptafistwie Chrystusowym.

Majac na uwadze te roznice, zastanéwmy sie nad sytuacja, w ktorej Chri-
stifideles tradycji wschodniej powierzeni sg opiece duszpasterskiej pasterzy Ko-
$ciota tacinskiego, ze wzgledu na brak wtasnej hierarchii w konkretnym miej-
scu. Jeden ze znanych wloskich kanonistéw, Lorenzo Lorusso, stawia pytanie,
czy w takiej sytuacji diakon obrzadku tacinskiego moze godziwie ochrzcié
dziecko rodzicéw obrzadku wschodniego? W tym przypadku wazniejsza jest
zasada locus regit actum czy ius personarum adhaeret? Lorusso odpowiada,
ze cho¢ kanoniéci w dalszym ciggu dyskutujg na ten temat, to jego zdaniem
nalezy, przede wszystkim, respektowaé prawo osobowe. Z tego tez wzgledu
diakon facifiski udziela niegodziwie sakramentu chrztu dziecku nalezgcemu
do ktéregos z katolickich Kosciotéw wschodnich, poza przypadkiem koniecz-
nosci, o ktérym méwi kan. 677 § 2. Podobna opinie wyraza inny kanonista,
Dimitrios Salachas, podkreslajac z caly stanowczoscia, ze diakon tacifiski nie
moze by¢ szafarzem zwyklym chrztu dziecka, ktérego rodzice naleza do tra-
dycji wschodniej'’. Ponadto pamie¢tac rowniez nalezy, ze kiedy wierny tradycji
wschodniej otrzymuje sakrament chrztu Swigtego, normalng praktyka jest, iz
udziela mu sie réwniez chryzmacji i Eucharystii, sakramentéw, ktérych nie
moze administrowaé diakon.

Wspomniany wyzej wloski kanonista Lorusso rozwaza inng jeszcze sytu-
acje. Czy dziecko rodzicéw nalezacych do Kosciota facifiskiego moze zostaé
ochrzczone przez diakona nalezacego do ktérego$ z KoSciotéw tradycji wschod-
niej? W tym przypadku, zdaniem Lorusso, rowniez udzielony przez diakona
chrzest bylby niegodziwy, gdyz w prawie, ktéremu podlega tenze diakon, jest
on wylgczony z grupy szafarzy zwyczajnych tego sakramentu. W kazdym razie,
do biskupa miejsca, na ktérego terytorium znajduja sie wierni innego KoScio-
ta sui iuris, nie majacy tam swojej wtasnej hierarchii, nalezy wyznaczenie im

19 Por. D. SALACHAS, Problematiche interrituali nei due Codici orientale e latino,
»Apollinaris” 67 (1994), s. 665-667.
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proboszcza, ktéry bedzie mogt udziela¢ sakramentu chrztu $wietego, zgodnie
z normg zawartg w kan. 193 § 2 KKKW. W razie gdyby bylo to niemozliwe,
mozna mianowac¢ kaptana z upowaznieniem sprawowania liturgii w dwoch ob-
rzadkach?.

Ponadto kanon, ktory teraz analizujemy, wskazuje, ze kaptanem kom-
petentnym do udzielania sakramentu chrztu jest wlasny proboszcz kandy-
data do chrztu, zgodnie z normg zawartag w kan. 290 § 2, chyba ze prawo
partykularne ktérego$ z KoSciotow sui iuris méwi co innego. ,,Chrzczony,
ktory nie ukoficzyt jeszcze czternastego roku zycia, podlega wiadzy rodzi-
cow (por. kann. 29-30). Wtasny proboszcz to, w tym wypadku, proboszcz
stalego lub tymczasowego miejsca zamieszkania rodzicéw, zgodnie z kan.
912. Proboszczem wiasnym tych, ktorzy maja state lub tymczasowe zamiesz-
kanie eparchialne, jest proboszcz miejsca, w ktérym aktualnie przebywaja.
Proboszczem wlasnym bezdomnego jest proboszcz miejsca aktualnego po-
bytu. Proboszczem wlasnym osoby niepelnoletniej jest proboszcz statego
lub tymczasowego zamieszkania tych, ktérych wladzy podlega niepelnolet-
ni. Proboszczem wlasnym tego, ktory zostal powierzony prawnej opiece lub
kurateli, z motywow innych niz wiek, jest proboszcz statego lub czasowego
zamieszkania tego opiekuna lub kuratora”?'. Kanon wspomina réwniez, ze
inny kaptan takze moze udzielié¢ tego sakramentu, ale wtedy potrzebuje on
licencji proboszcza miejsca lub hierarchy miejsca.

Drugi paragraf omawianego kanonu rozwaza sytuacje, kiedy to braku-
je zwyklego szafarza sakramentu chrztu. W takim przypadku sakrament ten
moze zostaé godziwie udzielony réwniez przez diakona. Ponadto, gdyby go
nie bylo, lub byl przeszkodzony, moga udzieli¢ sakramentu chrztu takze inne
osoby, ktére wymienione s3 w niniejszym kanonie. Po pierwsze, moze to byé
jakikolwiek inny kaptan lub, gdy go nie ma, inny wierny. Wydaje sie, ze w tym
przypadku Kodeks tacifiski jest nieco doktadniejszy, jako ze méwi w pierwszej
kolejnosci o katechecie, p6Zniej o innej osobie wyznaczonej do tej funkcji przez
ordynariusza miejsca, i na koficu dopiero, w przypadku prawdziwej konieczno-
§ci, o innej osobie, byleby tylko miata ona wlasciwg intencje (por. KPK, kan.
861 § 2). Na samym koficu kan. 677 § 2 odnosi sie do rodzicéw tego, ktéry ma
byé ochrzczony, zaznaczajac ze mogg oni godziwie udzieli¢ tego sakramentu
tylko i wylacznie w sytuacji, kiedy nie ma nikogo innego, kto wiedzialby, jak
udziela si¢ chrztu.

Pozostaje nam jeszcze jedna mozliwa sytuacja do oméwienia. Czy osoba
nieochrzczona moze udzielié godziwie sakramentu chrztu w sytuacji, o ktorej

20 Por. L. LORUSSO, Gli orientali cattolici e i pastori latini. Problematiche e norme
canoniche, ,Kanonika” 11 (2003), s. 166.

21 L. LORUSSO, 1l culto divino nel Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium,
dz. cyt., s. 72.
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mowaw kan. 677 § 2? Wiemy, ze dla prawostawnych jest niedopuszczalna sytu-
acja, w ktorej kto$ nieochrzczony udziela chrztu. Wydaje sie jednak, ze Codex
Canonum Ecclesiarum Orientalium nie wyklucza takiej mozliwosci. Wspomi-
nany juz wloski kanonista, Lorenzo Lorusso, opierajac si¢ przede wszystkim
na nauczaniu Soboru we Florencji, wyjasnia to w nastepujacy sposdb: ,,Jest
doktryng KoSciola, ze w sytuacji koniecznosci, nie tylko moze chrzci¢ kaptan
lub diakon, ale takze $wiecki i kobieta, a nawet poganin czy heretyk, zawsze
kiedy zachowa forme przewidziang przez Kosciél i pragnie uczynié to, co czy-
ni Kos$ciét”?2. Zaznaczyé nalezy jednak obiektywnie, ze nie wszyscy znawcy
tematu podzielaja ten poglad. Kongregacja Ko$cioléw Wschodnich, we wspo-
mnianej juz Instrukcji, wyraza poglad przeciwny podkreSlajac, ze w sytuacji
koniecznos$ci chrztu moze udzielaé jakikolwiek wierny, ale nie jakikolwiek
czlowiek, nawet gdyby ten posiadal wtasciwa intencje, o ktérej mowa w kan.
861 § 2 KPK. Jako ze chrzest wlacza do spotecznosci ludzi wierzacych, tylko
ten, kto jest czlonkiem tej spotecznosci, moze chrzcié.

Pozostaje jeszcze zwrdcié uwage na kan. 678 KKKW. W paragrafie pierw-
szym czytamy: ,,Na obcym terytorium nikt nie moze udzieli¢ chrztu bez ko-
niecznego pozwolenia; tego pozwolenia nie moze jednak odmoéwié proboszcz
innego Kosciola sui iuris kaptanowi KoSciota sui iuris, do ktérego nalezy przyj-
mujacy chrzest”. Przepis ten opiera sie na doktrynie, wedtug ktérej, wlaczenie
do Kosciota, a konkretnie do jakiejs okreslonej wspélnoty, dokonuje si¢ na
bazie przyjecia sakramentu chrztu. Dlatego tez kompetentnym do udzielenia
tego sakramentu jest proboszcz, w granicach wlasnego terytorium. Z tego tez
powodu, ktokolwiek inny, kto nie jest wltasnym proboszczem, aby mdc udzie-
li¢ tego sakramentu, potrzebuje licencji proboszcza lub hierarchy miejsca. We
wczesniejszym ustawodawstwie szafarz orientalny mogt ochrzcié¢ dziecko ro-
dzicow lacifiskich jedynie uzyskujac dyspense Stolicy Apostolskiej lub w przy-
padku ciezkiej koniecznosci (por. KPK 17, kan. 98 § 1).

Kodeks zaznacza jednak, ze istnieje jedna sytuacja, w ktdrej nie mozna
odmoéwié udzielenia licencji: kiedy ten, kto ma zostaé ochrzczony, nalezy do
innego KoSciola sui iuris niz proboszcz, a kaptan, ktéry prosi o licencje, nalezy
do tego samego KoSciola sui iuris co majacy przyjaé chrzest. W tym przypadku
nie mozna odmoéwi¢ licencji.

Ponadto kan. 678 § 2 zaznacza, ze ,,w miejscach, w ktérych sg liczni chrze-
$cijanie nie majacy proboszcza KoSciota sui iuris, do ktérego naleza, biskup
eparchialny, o ile to mozliwe, winien wyznaczy¢ prezbitera tego Kosciola,
ktéry bedzie udzielat chrztu”. Chodzi w tym przypadku o sytuacje, w ktorej
mamy do czynienia z liczng grupa wiernych jakiego$ konkretnego Kosciota
sui furis, ktéra znajdujac sie poza granicami terytorium swojego wlasnego Ko-
Sciofa, przebywa w miejscu, gdzie nie ma jeszcze ustanowionej hierarchii tego

22 Tamze, s. 73.
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Kosciota. W tym przypadku, jak to juz wcze$niej zostalo powiedziane, biskup
eparchialny powinien wyznaczy¢ kaptana nalezacego do tego samego Kosciota
sui iuris, co wspomniani wierni, aby udzielal im sakramentu chrztu. Jesli nie
jest to mozliwe, dobrym rozwigzaniem bedzie ustanowienie kaptana mogace-
go celebrowaé w dwoch obrzadkach. W kazdym razie, nalezy to zaznaczyd,
biskup nie moze mianowaé diakona jako zwyczajnego szafarza chrztu dla tych
wiernych.

Rodzice chrzestni

Instytucja chrzestnych jest bardzo stara w Kosciele. Juz Tertulian mo-
wil o tzw. sponsores, ktorzy obecni byli przy chrzcie dzieci. Sobdr konstan-
tynopolitaniski III, zwany réwniez Soborem w Trullo I (680-681), w kan. 51
mowi o tzw. pokrewienstwie duchowym, ktére rodzi si¢ miedzy ochrzczonym
a chrzestnym. Ta wiez uwazana jest nawet za silniejszg niz wiezy krwi. Stad
tez w ustawodawstwie katolickich Kosciotéw Wschodnich istnieje przeszkoda
czynigca niewaznym malzeistwo zawarte miedzy chrzestnym a ochrzczonym
i jego rodzicami (por. KKKW, kan. 811), ktdra nie istnieje w ustawodawstwie
Kosciota Zachodniego?®.

Pierwszy kanon Kodeksu wschodniego dotyczacy chrzestnych méwi:
»§ 1. Na podstawie starozytnego zwyczaju KoSciotow, przyjmujacy chrzest po-
winien mie¢ przynajmniej jednego chrzestnego. § 2. Do obowiazkéw chrzestne-
go, wynikajacych z podjetego zadania, nalezy w odniesieniu do przyjmujacego
chrzest po wyjsciu z wieku dzieciecego — towarzyszy¢ mu w chrzescijafiskim
wtajemniczeniu, a w odniesieniu do dziecka — przedstawic je do chrztu oraz
dolozy¢ starafl, aby ochrzczony prowadzit zycie chrzescijafiskie odpowiadaja-
ce przyjetemu sakramentowi i wiernie wypelnial ztaczone z nim obowiazki”
(KKKW, kan. 684). Po pierwsze kanon, ktéry omawiamy, wprowadza obowia-
zek wyboru przynajmniej jednego chrzestnego, powolujac sie na istniejacy od
pierwszych wiekéw w Kosciele zwyczaj. Po drugie, w paragrafie drugim poda-
je podstawowe obowiazki rodzicow chrzestnych. Jesli chodzi o chrzest dzieci,
podstawowym obowigzkiem chrzestnego jest przedstawienie dziecka do chrztu.
Ponadto ma on za zadanie rowniez troszczy¢ sie, aby osoba ochrzczona prowa-
dzila zycie zgodne z wiarg Kosciota, w ktérym przyjela ten sakrament, i wy-
petniata zobowiazania, ktére zaciggneta przyjmujac go. Jesli chodzi o chrzest
osoby dorostej, podstawowym obowigzkiem chrzestnego jest towarzyszy¢ kan-
dydatowi na drodze jego chrzeScijaniskiego wtajemniczenia. OczywiScie funkcja
jego nie konczy si¢ w momencie chrztu. Ma on cale zycie towarzyszy¢ ochrzczo-
nemu, wspierajac go na drodze chrzescijaniskiego rozwoju.

2 Por. D. SALACHAS, Liniziazione cristiana nei Codici orientale e latino, Bologna
1992, s. 99.
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Zar6éwno Kodeks wschodni jak i zachodni stawiajg kandydatom do funkgcji
chrzestnych pewne wymogi, ktérych wypetnienie jest niezbedne, aby mogli oni
waznie zostaé dopuszczeni do tej godnosci. W kan. 685 § 1 KKKW czytamy:
»Waznie moze podjaé obowiazki chrzestnego ten, kto: 1° przyjat sakramenty
chrztu, chryzmacji i Eucharystii; 2° nalezy do Kosciota katolickiego, z zacho-
waniem § 3; 3° posiada intencje pelnienia tego zadania; 4° jest wyznaczony
przez samego przyjmujacego chrzest albo przez jego rodzicéw lub opiekundw,
albo, jesli ich nie ma, przez szafarza chrztu; 5° nie jest ojcem, matkg lub mat-
zonkiem przyjmujacego chrzest; 6° jest wolny od ekskomuniki, takze mniej-
szej, suspensy, depozycji i nie zostal ukarany pozbawieniem prawa podjecia
funkgcji chrzestnego”.

Wydaje sie logiczne, ze skoro podstawowym zadaniem chrzestnego jest
towarzyszenie ochrzczonemu na drodze inicjacji chrzescijanskiej, a takze p6z-
niejsza troska o to, aby prowadzil on zycie zgodne z wyznawana wiarg, sam
chrzestny powinien by¢ juz wprowadzony w tajemnice zycia wiary poprzez
przyjecie trzech sakramentéw chrze$cijafiskiego wtajemniczenia: chrztu, chry-
zmacji i Eucharystii.

Kolejny wymog dotyczy przynaleznosci do Kosciota katolickiego. Taka
jest norma ogdlna i jest ona jak najbardziej zrozumiata. Jednakze paragraf
trzeci omawianego kanonu dopuszcza tutaj pewien wyjatek. Stanowi mia-
nowicie: ,,Dla stusznej przyczyny mozna dopuscié¢ chrze$cijanina jakiegokol-
wiek KosSciota Wschodniego akatolickiego do petnienia funkcji chrzestnego,
ale zawsze razem z chrzestnym katolikiem” (KKKW, kan. 685 § 3). We wcze-
$niejszym ustawodawstwie katolickich KosScioléw Wschodnich, dopuszcze-
nie do funkcji chrzestnego, czy to z powoddéw pokrewiefistwa czy przyjazni,
akatolika, byto absolutnie niedopuszczalne. Teraz ustawodawstwo kanonicz-
ne w tej materii zmienilo sie, co spowodowato réznice w prawie zapisanym
w KKKW a tym z KPK. Kodeks wschodni daje mozliwo$¢é spetniania funk-
cji chrzestnego akatolickim chrze$cijanom obrzadku wschodniego (chodzi
gléwnie o prawostawnych). Natomiast Kodeks zachodni nie dopuszcza do tej
funkgji ani akatolikéw wschodnich ani zachodnich (np. protestantéw). Ze-
zwala on jedynie na to, aby byli oni §wiadkami chrztu?*. Ze wzgledu na coraz
blizsze relacje KoSciota katolickiego z Prawostawiem trwa dyskusja, czy nie
mozna by ztagodzié tego zapisu i dopuscié do funkgji chrzestnego osoby pra-
wostawnej, jak to jest w KKKW, zawsze z zastrzezeniem, ze drugi chrzestny
musi by¢ katolikiem. Na razie jednak temat ten pozostaje w sferze dyskusji,
jak to zostato zaznaczone.

Kolejny z wymogdéw zawartych w kan. 685 § 1 KKKW dotyczy, z jed-
nej strony, intencji spelniania tego zadania, ktéra powinien mieé chrzestny,
z drugiej za$ konieczno$ci bycia wybranym albo przez osobe przyjmujaca
chrzest, albo, w przypadku chrztu dziecka, przez jego rodzicéw lub opieku-

24 Por. L. LORUSSO, Gli orientali cattolici e i pastori latini, dz. cyt., s. 170.
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néw, albo, jesli ich nie ma, przez szafarza chrztu. Normg tg Kodeks wschod-
ni pragnie podkresli¢, ze nikt sam z siebie nie moze dostagpié tej godnosci.
Musi zostaé¢ do niej powotany. Ponadto kanon zaznacza réwniez, ze ani ro-
dzice dziecka, ani osoby dotkniete karami koscielnymi, nie moga wykonywac
funkcji chrzestnego.

Poza tymi wymogami dotyczacymi waznosci kan. 685 § 2 zawiera takze
norme dotyczaca godziwego dopuszczenia do funkgji chrzestnego: ,,Do godzi-
wego podjecia funkcji chrzestnego nalezy ponadto ukonczy¢ wiek przepisa-
ny prawem partykularnym i prowadzi¢ zycie zgodne z wiara i odpowiadajace
funkgcji, jaka ma sie pelnié”. Zauwazamy tu pewna réznice dotyczaca wieku,
w odniesieniu do zapisu znajdujacego sie Kodeksie Prawa Kanonicznego Ko-
$ciota facifiskiego. Kodeks wschodni odsyta w tej materii do prawa partyku-
larnego poszczegdlnych KoSciotow sui iuris. Kodeks tacinski ustala staty wiek
wymagany do podjecia funkcji chrzestnego (16 lat), z tym ze biskup diecezjalny
moze wiek ten zmieni¢ na mocy dekretu (por. KPK, kan. 874 § 1, 2°). Poza
kwestig wieku Kodeks zwraca takze uwage na to, iz kandydat na chrzestnego
powinien prowadzié zycie zgodne z wiarg oraz z godnoscia funkcji, jaka ma
spelniaé w stosunku do osoby ochrzczone;j.

Jako ze jednym z zadaf chrzestnego jest takze za§wiadczenie, w razie ko-
nieczno$ci, o tym, ze chrzest mial rzeczywiScie miejsce, kan. 688 stanowi:
»Szafarz sakramentu chrztu powinien zatroszczy¢ sie, aby, jesli nie ma chrzest-
nego, byl przynajmniej Swiadek, ktéry by mogt potwierdzié udzielenie chrztu”.
Jak juz zostalo powiedziane, jedynie rzeczywiste przyjecie sakramentu chrztu
czyni czlowieka zdolnym do przyjecia pozostatych sakramentéw i czyni go
wiernym tego KoSciota, posiadajgcym od tej chwili swoje prawa i obowiazki.
Stad tez jest niezwykle istotne, aby w sytuacji braku chrzestnego, udzielaniu
sakramentu chrztu towarzyszyl przynajmniej jeden §wiadek zdolny p6zniej za-
Swiadczy¢ o celebracji tego sakramentu.

Sprawowanie sakramentu chrztu

Fundamentalng normg dotyczacyg sprawowania sakramentu chrztu $§wie-
tego jest ta, ktOra zawarta jest w kan. 683 KKKW, ktéry mowi: ,,Baptismus
celebrari debet secundum praescripta liturgica Ecclesiae sui iuris, cui ad nor-
mam iuris baptizandus ascribendus est”. Wedtug tego zapisu, przy celebragji
sakramentu chrztu nalezy zachowa¢ przepisy liturgiczne KoSciota sui juris, do
ktbérego zostanie zapisany przyjmujacy chrzest. ,,Za wyjatkiem sytuacji szcze-
gblnych, ktére powinny zostaé okreSlone przez kompetentng wtadze, zostaje
absolutnie zabroniona praktyka proszenia o chrzest w rycie innym niz wlasny
z motywOw czysto estetycznych, czy z powodu przyjazni z szafarzem, itd. Za
wyjatkiem braku szafarza wlasnego KoSciola, celebracja sakramentu chrztu ma
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ukazywad, takze na zewnatrz, wejScie do wlasnego KoSciota sui iuris”*5. W ten
sposob Kodeks dba o zachowanie jednego z fundamentalnych praw kazdego
wiernego, prawa do wilasnego rytu (por. KKKW, kan. 17).

Jesli chodzi o sama forme udzielania chrztu podkresli¢ nalezy koniecznos¢
wypowiedzenia formuly trynitarnej i gest obmycia woda (por. KKKW, kan.
675 § 1). ,Starozytna tradycja wschodnia stosuje ryt potrdjnego zanurzenia
wedlug $wiadectwa Didaché, gdzie uzyty zostaje grecki czasownik baptizein,
ktory etymologicznie oznacza tyle co ‘zanurzy¢ w wodzie’, ‘obmyé w wodzie
przez zanurzenie’. Ponadto, jak wynika z lektury Didaché, takze praktyka po-
lania nie byla zupelnie nieznana w starozytnosci, jednak uzywano jej tylko
w sytuacjach nadzwyczajnych, przede wszystkim przy chrzcie chorych, kiedy
to zanurzenie w wodzie bylo niemozliwe (...). Jednak to zanurzenie rzeczywi-
Scie jest widzialnym znakiem, jasnym, wtasciwym dla chrztu”?®.

Obecnie Koscioty, w ktdrych stosuje sie zwyczaj udzielania chrztu przez
potrdjne zanurzenie to: Kosciét Chaldejski (dla wszystkich); Kosciot Rosyjski
i Maronicki (dla dzieci); w KoSciele Greckim i Melchickim chociaz stosuje si¢
polanie, to jednak zaleca sie zanurzenie przy chrzcie dzieci. Bardzo wiele jest
w tradycji wschodniej KoSciotéw, w ktorych stosuje sie polanie przy chrzcie
dorostych, m. in. Ko$ciét Ukraifiski czy Maronicki. Praktyka catkowitego za-
nurzenia obecna jest w Kosciele Syryjskim, Koptyjskim czy Chaldejskim, ale
praktycznie tylko i wylgcznie w odniesieniu do chrztu dzieci. Natomiast przy
chrzcie dorostych stosuje sie tam tylko i wylgcznie polanie. Jesli chodzi o Ko-
§ciot Etiopski, to chociaz rytual méwi o catkowitym zanurzeniu, to jednak
zwyczajng praktyka jest polanie woda, jednak nie tylko glowy, ale pozostatych
czeSci ciala, ktére nie znajduja sie w wodzie?’.

W sytuacjach nadzwyczajnej konieczno$ci, czy w niebezpieczenstwie
$mierci, godziwe jest sprawowanie chrztu tylko i wylacznie przez polanie woda
i wypowiedzenie formuly trynitarnej, bez koniecznosci zachowywania pozo-
stalych przepiséw liturgicznych, zgodnie z tym, co méwi kan. 676 KKKW: ,,In
casu necessitatis urgentis ministrari licet baptismum ea tantum ponendo, quae
sunt ad validitatem necessaria”.

Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium porusza réwniez kwestie doty-
czace wlasciwego miejsca sprawowania sakramentu chrztu. Kan. 687 stanowi:
»§ 1. Poza wypadkiem koniecznosci, chrztu nalezy udzielaé w kosciele para-
fialnym, z zachowaniem prawnych zwyczajéow. § 2. W domach prywatnych

25 Kongregacja KoSciotow Wschodnich, Instruccion para la aplication de las prescrip-
ciones litirgicas, dz. cyt., nr 47.

26 D. SALACHAS, Komentarz do kan. 683 KKKW, w: P. V. PINTO, Commento al
Codice dei Canoni delle Chiese Orientali, dz. cyt., s. 569; por. D. SALACHAS, Divine
Worship, dz. cyt., s. 503.

27 Por. L. LORUSSO, Gli orientali cattolici e i pastori latini, dz. cyt., s. 163-164.
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chrzest moze by¢ udzielany wedlug norm prawa partykularnego lub za pozwo-
leniem hierarchy miejsca”. Poniewaz udzielanie sakramentu chrztu jest aktem
Kosciota, ktéry powinien by¢ sprawowany przy udziale wspo6lnoty wiernych,
i poprzez ktéry ochrzczony zostaje wlaczony do Kosciota, Mistycznego Cia-
ta Chrystusa, Kodeks stanowi, ze wlasciwym miejscem celebracji tego sakra-
mentu jest kosciot parafialny, chyba ze co innego wynika z pewnych zwycza-
jow prawnych. Ponadto, wyraznie zaznacza kanon, ze celebracja sakramentu
chrztu w domach prywatnych moze mie¢ miejsce jedynie wtedy, gdy pozwalaja
na to przepisy prawa partykularnego lub gdy zgode wyrazi hierarcha miejsca.

Stwierdzenie i zapisanie przyjetego chrztu

Ze chrztu wyplywa cata seria praw i obowigzkéw wilasciwych wiernym,
dlatego tez jego celebracja jest aktem o najwyzszym znaczeniu i powinna byé
odpowiednio odnotowana w parafialnych Ksiegach liturgicznych. Ustawodaw-
stwo koScielne wskazuje wyraznie na konieczno$¢ prowadzenia w kazdej pa-
rafii odpowiednich Ksigg, w ktérych dokonuje sie adnotacji dotyczacych naj-
wazniejszych momentow z zycia sakramentalnego wiernych. Wsréd tych Ksiagg
kan. 196 § 1 wymienia Ksiege ,,ochrzczonych, matzefistw, zmartych oraz inne
wedltug norm prawa partykularnego wlasnego Kosciota sui iuris lub, gdy takich
nie ma, ustanowionych przez samego Biskupa eparchialnego™.

Majac na uwadze znaczenie sakramentu chrztu §wietego oraz normy do-
tyczace Ksiagg parafialnych, kan. 698 § 1 méwi wyraznie, ze ,,proboszcz miej-
sca udzielenia chrztu powinien bezzwlocznie i doktadnie zapisaé w ksiedze
ochrzczonych nazwisko ochrzczonego, czyniagc wzmianke o szafarzu, rodzi-
cach, chrzestnych oraz o §wiadkach, jesli sg obecni, o miejscu i dacie udzie-
lonego chrztu, podajac réwniez miejsce urodzenia oraz Koscidt sui iuris, do
ktérego ochrzczony nabyt przynalezno$é”. Jest to niezwykle wazne, poniewaz
»zapis dotyczacy chrztu dokonany w Ksiedze ochrzczonych stanowi dowod
prawny jego celebracji w odniesieniu do jego efektéw kanonicznych a nawet
cywilnych”?.

Wedtug przytoczonych powyzej kanonéw do obowigzkéw proboszcza
miejsca celebracji sakramentu chrztu nalezy dokonanie, niezwlocznie, odpo-
wiedniej adnotacji w parafialnej Ksiedze ochrzczonych. Wérdd danych, ktore
nalezy zanotowad, znajduja si¢, przede wszystkim, imie¢ i nazwisko ochrzczo-
nego, jak rowniez miejsce i data jego urodzenia, dane rodzicéw chrzestnych
lub $wiadkow, jesli takowi byli. Ponadto nalezy zanotowaé: kto udzielil sakra-
mentu, gdzie i kiedy. Jesli chodzi o date udzielenia chrztu, to zapis ten znajdu-

28 D. SALACHAS, Teologia e disciplina dei Sacramento nei Codici latino e orientale,
dz. cyt., s. 98.



Sakrament chrztu §w. w §wietle ustawodawstwa katolickich Kosciotéw Wschodnich 117

je sie w oryginalnej wersji tacifiskiej (ac die baptismi), cho¢ zostal pominiety
w tlumaczeniu na jezyk polski. Na kofcu nalezy rowniez podaé do jakiego
KoSciota sui iuris przynaleze¢ bedzie nowo ochrzczony.

Kan. 689 § 2 rozwaza pewng szczegdlng sytuacje: ,jesli chodzi o dziecko
zrodzone z matki niezameznej, nalezy wpisaé nazwisko matki, gdy fakt jej ma-
cierzyfistwa jest publicznie stwierdzony albo ona sama dobrowolnie o to prosi
na piSmie lub wobec dwdch swiadkow. Nalezy takze wpisaé nazwisko ojca, gdy
jego ojcostwo potwierdza jakis dokument publiczny albo o§wiadczenie ztozone
przez niego wobec proboszcza i dwoch swiadkow. W pozostatych wypadkach
wpisuje sie nazwisko ochrzczonego bez zadnej wzmianki o ojcu lub rodzicach”.
Kanon ten zawiera norme postepowania, ktorg nalezy zastosowaé w sytuacji,
kiedy osoba ochrzczona jest dzieckiem nie§lubnym. W takim przypadku pro-
boszcz powinien odnotowaé w Ksiedze ochrzczonych jedynie imi¢ i nazwisko
dziecka. Jesli natomiast fakt macierzyfistwa jest powszechnie znany i matka
dobrowolnie, na pi§mie, o to prosi, mozna réwniez wpisaé do Ksiegi jej dane.
Dane ojca podaje sie tylko wtedy, kiedy fakt ojcostwa jest powszechnie znany
lub potwierdzony przez jaki§ dokument, albo tez sam ojciec potwierdza go
w obecnosci proboszcza oraz dwdch §wiadkow.

Ostatni paragraf omawianego kanonu dotyczy jeszcze jednej sytuacji spe-
cjalnej, a mianowicie chrztu dziecka adoptowanego. W takiej sytuacji stwier-
dza Kodeks: ,W wypadku dziecka adoptowanego nalezy wpisaé nazwiska
adoptujacych oraz — przynajmniej jesli czyni sie tak w akcie cywilnym regionu
- nazwiska rodzicéw naturalnych, zgodnie z § 11 2, przy uwzglednieniu prze-
piséw prawa partykularnego”. Jest obowigzkiem proboszcza miejsca chrztu,
w przypadku dziecka adoptowanego, odnotowaé w Ksiedze parafialnej imie
dziecka, date i miejsce chrztu, dane rodzicéw adopcyjnych, chrzestnych lub
$wiadkoéw oraz szafarza. Tylko i wyltacznie w sytuacii, kiedy taka jest praktyka
cywilna danego regionu, mozna réwniez umiesci¢ w Ksiedze ochrzczonych
dane naturalnych rodzicéw dziecka. Oczywiscie podaé rowniez nalezy Ko-
§cidl sui iuris, do ktorego zostaje wlaczony przyjmujacy chrzest.

W sytuacji gdyby szafarzem sakramentu nie byt sam proboszcz ani tez nie
byl on obecny przy jego udzielaniu, ten, ktéry udzielit sakramentu, ma po-
wazny obowigzek poinformowania proboszcza miejsca o udzielonym chrzcie,
tak aby ten mégt dokonaé odpowiedniej adnotacji, zgodnie z przepisami kan.
690 KKKW.

Ponadto Kodeks Kanonéw Kosciotéw Wschodnich rozwaza sytuacje, w kt6-
rej, z roznych powodéw, nie dokonano zapisu o udzielonym chrzcie w Ksiegach
parafialnych i zachodzi konieczno$¢ udowodnienia chrztu. W takim przypadku
nalezy zachowa¢ przepis kan. 691: ,,Do udowodnienia chrztu, jesli to nie przy-
nosi nikomu szkody, wystarczy o$wiadczenie jednego wiarygodnego $wiadka
albo o§wiadczenie samego ochrzczonego potwierdzone pewnymi argumentami,
zwlaszcza jesli przyjmowal on chrzest po wyjsciu z wieku dziecigcego™.
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Zakonczenie

»Cale zycie KoSciota, a w szczegdlnosci liturgiczne, koncentruje sie wokot
$wietych sakrament6w, ustanowionych przez Jezusa Chrystusa. Jego czyny i sto-
wa, dokonywane i wypowiadane podczas misji publicznej na ziemi, mialy charak-
ter zbawczy. Zapowiadaly i przygotowywaly to, czego miat udzieli¢ Kosciotowi,
poprzez zlozenie ofiary swojego zycia na drzewie krzyza. Wielkie misteria Jezusa
staly sie podstawa daréw, udzielanych przez Niego w sakramentach, za posred-
nictwem szafarzy Kosciota. Sakramenty, wychodzac z zywego Ciata Chrystusa,
poprzez dziatanie Ducha Swietego, urzeczywistniaja sie w Kosciele.

Podobnie jak w przypadku kanonu Pisma $w., Kosciél stopniowo rozpo-
znawal skarb otrzymany od Syna Bozego w postaci sakramentéw, okreslajac
sposOb udzielania, przyjmowania oraz inne warunki konieczne do ich skutecz-
nego zaistnienia”?’. Wynik tego procesu stanowi obecny zapis ustawodawstwa
koscielnego znajdujacy sie w KPK oraz KKKW. W niniejszej pracy podjeliSmy
analize dotyczaca prawnych aspektéw sakramentu chrztu, pierwszego z sa-
kramentéw wtajemniczenia chrzescijafiskiego, bedacego jednoczes$nie brama
wszystkich pozostatych sakramentéw. Analizy tej dokonali§my na podstawie
Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium, bedacym zbiorem praw obowigzu-
jacych we wszystkich 22 katolickich KoSciotach Wschodnich. Mamy nadzieje,
ze obecna praca pomoze lepiej zrozumie¢ podstawowe aspekty, nie tylko praw-
ne, dotyczace sakramentu chrztu, widzianego z perspektywy wielkiej tradycji
wschodniej KoSciota.

El sacramento del bautismo a la luz de la legislacion
de las Iglesias Orientales Catolicas, contenida en el
Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium

La Iglesia de Cristo realiza su misién de ser instrumento de la salvacién
y de santificaciéon del Pueblo de Dios, en primer lugar ,mediante el sacrificio
y los sacramentos, en torno a los cuales gira toda la vida litargica” (SC 6).
Aunque el culto divino, sobre todo los sacramentos, son el objeto de estudios
de varias disciplinas, como por ejemplo la Litirgica, la Teologia sacramentaria
o pastoral, el Derecho Canédnico trata esta temdtica para determinar y tutelar
los aspectos juridicos mas basicos del munus sanctificandi y de la disciplina
litargico-sacramental.

Los siete sacramentos establecidos por Cristo y confiados en depésito de
la fe a la Iglesia son, como canales de gracia divina, el modo de santificar a los

2 7. JANCZEWSKI, Waznos¢ sprawowania sakramentéw, dz. cyt., s. 11.
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hombres y hacerlos participes de la muerte y la resurrecion del Sefior. Este es
el contenido fundamental de la llamada iniciacién cristiana” que se realiza
a través de los sacramentos del bautismo, crismaciéon y Eucaristia. La iniciacion
cristiana deja en los fieles esta imagen de Cristo salvador, gracias al sacerdocio
ministerial, que estd puesto al servicio del entero Pueblo de Dios, y por el Es-
piritu lo introduce en la presencia de la divina majestad, para que le tribute la
gloria y alabanza, y le rinde un homenaje de accién de gracias.

Tanto en la tradiciéon occidental como en la oriental, la iniciacién cristiana
empieza con la recepcion del bautismo que muchas veces se le llama la puerta
de los sacramentos por la cual el hombre entra a formar parte de la Iglesia de
Cristo. En el presente trabajo hemos estudiado las normas del Codigo de Cano-
nes de las Iglesias Orientales, referidas al sacramento del bautismo, para enten-
der mejor la gran tradicidn oriental y subrayar las principales diferencias que
encontramos entre la normativa latina y oriental en esta materia. Empezando
por el significado mismo del sacramento, cuya descripcion contiene el can. 675
del CCEO, hemos analizado los cianones referidos al sujeto y al ministro del
sacramento, como también los que hablan de los padrinos, de la celebracién
del sacramento y de su adscripcién en los libros parroquiales. Esperemos que la
andlisis realizada ayude a mejorar nuestro conocimiento acerca de la disciplina
sacramental oriental en cuanto al primer de los sacramentos de la iniciacién
cristiana, el sacramento del bautismo.
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Wstep

Swiat bez sztuki naraza sig na to,
ze bedzie swiatem zamknigtym na milosc.
Jan Pawel I1

Obecnos$é muzyki w nauczaniu religii wynika z realizacji podstawowych
zadan katechezy: poznawczych, wychowawczych i wtajemniczenia chrzescijaf-
skiego. Od poczatku swego istnienia cztowiek wielbit Boga Spiewem i muzyka
instrumentalng. Przyklady tradycji muzycznej znajdujemy na kartach Starego
Testamentu, jak rowniez w Nowym Testamencie, gdzie wyraza si¢ ona przede
wszystkim przez $piew psalméw, hymnéw i piesni petnych ducha (Kol 3, 16;
Ef 5, 18-19).

W edukacji i wychowaniu religijnym dzieci i mtodziezy w ostatnich latach
coraz wigkszego znaczenia nabieraja formy pracy katechetycznej uwzgledniaja-
ce roznorakie oddziatywania terapeutyczne. Narastajaca liczba dzieci z proble-
mami emocjonalnymi, deficytami koncentracji uwagi, pamieci, specyficznymi
trudno$ciami w uczeniu sie, nadpobudliwos$cig psychoruchowa, agresywnych,
z problemami w funkcjonowaniu spolecznym, trudno$ciami w nawigzywaniu
satysfakcjonujacych relacji z réwieSnikami sktania do wlaczenia metod tera-
peutycznych do katechezy szkolne;.

Przedstawione pokrétce problemy, z ktérymi dzieci przychodza na ka-
techeze¢ szkolna, w znacznym stopniu utrudniajg im uwewnetrznienie prawd
wiary, przyjmowanie postawy modlitewnej, kontemplacyjnej, rozwijania uczué
wyzszych, otwieraniu si¢ na Jezusa. W zwigzku z tym réwniez katecheci maja

* Ks. dr hab. Piotr Sroczyfiski — Papieski Wydzial Teologiczny we Wroctawiu.
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coraz wieksze trudnosci z zaprowadzaniem wskazanego na lekgji religii tadu,
klimatu modlitwy, wzajemnego dialogu. Wydaje sie zasadne podjecie tematu
terapeutycznego wymiaru muzyki w katechezie szkolne;.

1. Funkcje muzyki w edukacji i wychowaniu religijnym

Muzyka jest sztuka bliskg cztowiekowi, obecng we wszystkich kulturach na
przestrzeni wiekéw. Postuguje sie¢ uniwersalnym jezykiem dzwigkéw, brzmien
wydobywanych przez glos ludzki i r6znego rodzaju instrumenty muzyczne po-
siadajace okreslong glo$nosé, czas trwania oraz sposéb wykonania w mysl pra-
widtowosci melodyki, harmonii, kontrapunktu, ujete w prawidlowo$é metrycz-
no-rytmiczng i okre§long cato$¢ formalng zgodnie z wymaganiem estetyki'.

W kontakcie z muzyka czlowiek do§wiadcza radosci, piekna, harmonii,
a takze moze wyrazaé wlasne przezycia i emocje. Muzyka, jako $rodek komu-
nikacji miedzyludzkiej, spetnia donioslg role spoteczng: integruje, pobudza do
dziatania, przeciwdziala izolacji, szczegdlnie poprzez aktywne formy muzyko-
wania, $§piewu, tafica, gry na instrumentach. Staje sie okazjg do uczestnictwa
w zyciu religijnym, kulturalnym, ksztaltowaniu tozsamosci narodowej, kulty-
wowania muzycznych tradycji rodzinnych, np. wspdlny $piew podczas $wiat
i innych uroczystosci.

7 dzialalno$cig cztowieka zwigzane sg hipotezy na temat powstania muzy-
ki. Jej zrodet poszukuje sie w sferze biologicznej, spotecznej oraz duchowej zy-
cia ludzkiego. Czlowiek jest tym, ktory je ,odkrywa” i przektada na konkretny,
a zarazem najbardziej osobisty jezyk ludzki. Od dawna jest znany i wykorzysty-
wany w procesie wychowawczym wplyw muzyki na rozwéj kazdego czlowieka
we wszystkich etapach jego zycia. Doceniano m.in. jej znaczenie oczyszczajace
(gr. katharsis), jej role w ksztaltowaniu i doskonaleniu postaw moralnych czy tez
jej oddziatywanie lecznicze?. Uszczegbtawiajac mozna powiedzied, ze muzyka
spetnia wiele istotnych funkcji w wychowaniu, edukacji i terapii:

— funkcja poznawcza i ksztalcgca: obejmuje wiedze muzyczng z zakre-
su podstaw teoretycznych literatury muzycznej i tworczos$ci kompozytordw.
Dziatalno$é muzyczna rozwija procesy mySlowe: umiejetno$é analizy i synte-
zy, wyciggania wnioskdw, poréwnywania, spostrzegania, rozwijania pamieci
i wyobrazni. Dzialania te dotycza poprawnej komunikacji jezykowej (popraw-
nej wymowy), operowania muzycznymi Srodkami wyrazu;

— funkcja estetyczna: polega na ksztatltowaniu wrazliwos$ci na piekno mu-
zyki, rozwijania zainteresowan artystycznych, postawy estetycznej nie tylko
wobec muzyki, ale wobec otaczajacego §wiata;

! J. HABELA, Stowniczek muzyczny, Krakow 1998, s. 122,
2 W. SZULC, Sztuka w stuzbie medycyny. Od Antyku do Postmodernizmu, Poznan
2001, s. 51.
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— funkcja wychowawcza: realizowana jest w wielu zakresach. Cenna jest
tu rola przezy¢ muzycznych w ksztattowaniu zachowan moralnych. Zespotowe
muzykowanie dostarcza pozytywnych przezyC. Pojawiaja sie wiezi spoleczne,
rozwija si¢ umiejetno$¢ wspoltdziatania, wspotodpowiedzialnosci. Z funkeja
wychowawcza wigze sie kultywowanie narodowych i regionalnych tradycji;

— funkcja terapeutyczna: sprzyja poprawie kondycji psychofizycznej. Po-
maga niwelowaé stany depresyjne, agresje, nieSmiato$¢. Uprawianie muzyki
podnosi nastrdj, poprawia samopoczucie, motywuje do pracy nad soba?® .

W s$wietle aktualnego stanu badan nie ma zadnych watpliwosci, ze od-
powiednia muzyka i wlasciwy odbidr przekazywanych przez nig treSci moze
pozytywnie oddzialtywaé na wnetrze (dusze) i stan emocjonalny czlowieka,
czego niewatpliwym dowodem jest chociazby preznie rozwijajaca sie dziedzina
muzykoterapii. Zagadnieniami tymi zajmuje sie réwniez szeroko rozumiana
pedagogika muzyczna. Prowadzone w jej ramach badania w catlej rozcigglosci
potwierdzaja znaczacy wplyw muzyki na dzieci i mtodziez. Udowodniono, ze
stanowi ona wazny element w procesie wychowania, pozytywnie wplywajacy
na ich rozwdéj umystowy i osobowosciowy*.

Analizujac programy nauczania réznych przedmiotéw, w tym réwniez
katechezy, mozna zaobserwowad, ze mozliwosci oddzialywania muzyki na
cztowieka nie zostaly dotad w odpowiednim stopniu wykorzystane. Potrzebg
chwili jest zatem konieczno$é wlaczenia elementdéw szeroko rozumianej kul-
tury muzycznej do programéw nauczania innych przedmiotéw, przynajmniej
tych o charakterze humanistycznym. Dodatkowym argumentem mobilizujg-
cym nauczyciela do takiego postepowania jest wspdiczesny model edukaciji,
integrujacy rézne dziedziny wiedzy. W tym kontekscie odpowiednie wykorzy-
stanie i propagowanie warto$ciowej muzyki (zaréwno dawnej, jak i wspolcze-
snej) na katechezie moze przynie$é wymierne korzySci nie tylko w wychowaniu
religijnym mlodego czlowieka, ale takze w wymiarze o wiele szerszym, przy-
gotowujac go do korzystania z débr kultury, a moze nawet w przyszlosci ich
samodzielnego tworzenia.

Warto tu dodaé, ze choé katecheza dysponuje wiekszymi mozliwo§ciami
w wykorzystywaniu przyktadéw muzycznych niz np. liturgia, co pozwala na
stosowanie nie tylko profesjonalnej muzyki artystycznej, ale réwniez szeroko
rozumianej tworczo$ci o charakterze bardziej popularnym, np. piosenki reli-
gijnej. Podstawowymi kryteriami doboru muzyki w katechezie powinny byé
zawsze zalecenia posoborowej Instrukcji Musicam sacram z 1967 r., opierajacej

3 Por. L. KATARYNCZUK-MANIA, Muzyka w procesie wychowania, w: B. Pigtkow-
ska (red.), Czas na wychowanie. Gléwne konteksty i uwarunkowania, Watbrzych 2009,
s. 133.

4 P CYLULKO, Muzykoterapia jako metoda wspomagania rozwoju dzieci i mlodziezy
z trudnosciami, w: A. Czapiga (red.), Psychospoleczne problemy rozwoju dziecka. Aspekty
diagnostyczne i terapeutyczne, Torufi 2003, s. 152-153.
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sie na tradycji, przestankach wynikajacych z charakteru $wietych czynnosci
oraz historycznych komponentéw ,,stylu koScielnego”.

Dokument ten ,,pod pojeciem muzyki sakralnej rozumie te muzyke, ktéra
powstala dla oddawania chwaly Panu Bogu i odznacza si¢ $wietoscig oraz do-
skonatoscig formy” (nr 4a). Pomocne mogg tu by¢ ponadto formulowane przez
niektérych autoréw (np. J. Waloszka) bardziej szczegétowe zalecenia, sposrod
ktorych najistotniejsze, w powyzszym kontekscie, sg nastepujace zasady: trady-
cyjnosci, uniwersalizmu, funkcjonalnos$ci, komunikatywnosci, obiektywizmu
i otwarto$ci na stowo Boze.

Zamieszczone w stowie Bozym réznego rodzaju opisy wydarzefi muzycz-
nych, instrumentéw, zespolow, a przede wszystkim konkretnych przyktadow
form poetycko-muzycznych, na czele z Ksiega Psalméw, jednoznacznie po-
twierdzajg fakt niezwykle istotnej roli muzyki zaréwno w kulcie §wigtynnym,
jak i w zyciu codziennym ludu Starego Przymierza’.

Do tradycji muzyki i §piewu Starego Testamentu nawigzal bezposred-
nio pierwotny Kosciét, ktoéry od poczatku docenit ich role w réznorodnych
aspektach: od podkreslania glebokich treéci az po ich wspdlnotowy cha-
rakter. Nie dziwi zatem fakt, iz tak wielka rzesza twércéw muzyki wlasnie
w Kosciele znalazta wspaniale Zrédta inspiracji i wlasciwe miejsce do ukaza-
nia w petni bogactwa swych talentéw, dzigki ktérym, na przestrzeni wiekow,
powstata niezliczona liczba dziel muzycznych przeznaczonych ad maiorem
Dei gloriam.

Dzieta te, wraz z anonimowym najczesciej repertuarem szeroko pojetej
monodii liturgicznej (tacifiskie Spiewy choratowe i pie$ni religijne w jezykach
narodowych), tworza bogactwo catego Kosciota, stanowiac ,,skarbiec nieoce-
nionej warto$ci, wyrdzniajacy sie wsréd innych form wyrazu artystycznego
szczegblnie tym, ze Spiew koScielny, jako zwigzany ze stowami, jest nieodzow-
ng oraz integralng czescig uroczystej liturgii” (KL 112), za$ jej jedynym celem
jest ,chwata Boza i uSwiecenie wiernych”(KL 112).

Tak pojmowana religijna tradycja muzyczna (muzyka jako wyraz wiary,
ktéra staje si¢ elementem kultury) stanowi niewatpliwie wazna czeS¢ chrze-
Scijanskiego dziedzictwa kulturowego, stad tez winna znaleZé sie w polu za-
interesowania, przepowiadania w ramach katechezy szkolnej i parafialne;j.
Konieczno$é uwzglednienia muzyki w szkolnym i parafialnym nauczaniu re-
ligii wynika ponadto z samej tradycji katechetycznej. Wystarczy tu wskazad
na role piesni religijnych w procesie nauczania szkolnego, w ktérym $piewniki
koScielne przez dtugi okres (szczegdlnie w okresie odnowy religijnej po Sobo-
rze Trydenckim) nalezaly do podstawowych podrecznikéw katechetycznych.
W zwigzku z tym powstal np. specjalny dzial piesni katechizmowych.

5 J. WALOSZEK, Biblijne podstawy muzyki sakralnej, ,Liturgia Sacra” 19 (1995)
nr 1-2,s. 13.
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W coraz czestszych, w ostatnich latach, gltosach dostrzegajacych potrze-
be wigkszej obecnosci muzyki w nauczaniu katechetycznym akcentowane sa
roznorodne jej mozliwosci oddziatywania. Podkresla sie przede wszystkim, ze
muzyka moze staé sie istotnym elementem aktywizacji i urozmaicenia kate-
chezy. W dyskusjach wskazuje si¢ rowniez na jej czynne uprawianie, gtéwnie
w formie wspdlnego Spiewu piesni i piosenek religijnych®. Jest rzecza oczy-
wistg, ze praktyczny kontakt dziecka z muzyka, tzn. gra na instrumencie lub
$piew solowy badz zespolowy przynosza najwigcej korzysci. Jednak niezaprze-
czalne jest rOwniez korzystne oddzialywanie odpowiedniej muzyki stuchane;j
z radia, ptyt CD, odtwarzaczy mp3 i innych.

Stuchanie muzyki, w odr6znieniu od czynnego jej uprawiania, nie wyma-
ga szczegblnych umiejetnosci muzycznych, przyczynia sie jednak znaczgco do
ksztalcenia wyobrazni muzycznej i artystycznej wrazliwosci.

Nalezy réwniez mieé na uwadze, ze prezentacja wartosciowych utworéow
muzycznych, szczeg6lnie za$ dziel religijnych, moze w istotny sposob przyczy-
nic sie nie tylko do urozmaicenia katechezy, ale tez wptynaé na lepsze rozumie-
nie prawd wiary czy klimatu poszczeg6lnych §wiat, uroczystoSci badz okreséow
liturgicznych’.

Warto podkreslié, iz jednym z waznych zadan katechezy jest przygotowa-
nie do liturgii, do rozumienia jej symboli i gestéw. Liturgia za$ nierozerwalnie
taczy sie z muzyka. Soborowa konstytucja Sacrosanctum concilium bardzo wy-
raznie podkreSla, iz muzyka stanowi integralng czes¢ liturgii i dodatkowo j3
ubogaca (KL 112-113).

2. Terapeutyczny aspekt muzyki w edukacji i wychowaniu
religijnym

Stowo ,terapia”, z gr. therapeuein, znaczy ‘opiekowaé sie’, ‘oddawaé cze$¢;
w znaczeniu szerszym — ‘leczy¢’®. Tak wiec terapia jest oddzialywaniem na czto-
wieka w sferze fizycznej i psychicznej. Jest procesem zaplanowanym, obejmu-
jacym rézne plaszczyzny dziatania terapeuty, nakierowanym na osoby z rézno-
rodnymi trudno$ciami, problemami, zaburzeniami.

Terapeutyczne znaczenie muzyki znane jest od wiekdéw. Juz w starozytno-
$ci powstaly pierwsze teorie dotyczace estetycznych waloré6w muzyki i jej moz-
liwosci wychowawczych. W antycznej Grecji, muzyce, ktéra wchodzita w sktad

¢ W. POSPIECH, Muzyka na katechezie. Korelacja lekcji religii z wychowaniem mu-
zycznym, ,Katecheta” 47 (2003) nr 7-8, s. 133-136.

7 P SROCZYNSKI, Srodki dydaktyczne i warunki ich skutecznego stosowania w ka-
techezie szkolnej, Wroctaw 2008, s. 79.

8 'W. SZULC, Sztuka w stuzbie..., dz. cyt., s. 51.
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sztuki synkretycznej wraz z poezjg i taficem, przypisywano moc: etyczng (jako
srodek wychowawczy) i katartyczng (leczniczg). Przekonanie o jej skutecznosci
opieralo sie na obserwacjach, opiniach chorych oraz intuicji lekarzy.

Jednym z najstarszych doniesienr o kojacym wplywie muzyki na psychike
czlowieka jest biblijny opis gry na cytrze w wykonaniu przysztego krola Izraela
Dawida. Niwelowata ona przezywane przez kréla Saula stany smutku i depresji:
»A kiedy zly duch zestany przez Boga napadat na Saula, brat Dawid cytre i gral.
Wtedy Saul doznawal ulgi, czut si¢ lepiej, a zty duch odstepowal od niego” (1 Sm
16, 23).

Wezesne epoki historyczne 3cza lecznicze wlasciwosci muzyki gtownie
z jej wplywem na psychike czltowieka. Tradycja ta przetrwata do poczatkow
XIX w., ale nawet w XX w. znajdujemy jej odbicie w niektorych koncepcjach
wspolczesnej muzykoterapii®.

Obecnie muzykoterapia ma szerokie zastosowanie w leczeniu, terapii
i wspieraniu rozwoju dzieci, mlodziezy i dorostych. Oddzialuje ona na pa-
cjentdw za pomocg $piewu, ruchu, stuchania i tworzenia muzyki na réznych
instrumentach. Potrzebe wykorzystania muzyki, w jej wymiarze terapeutycz-
nym, dostrzega sie coraz czeSciej w edukacji i wychowaniu szkolnym, takze
w nauczaniu religii.

Muzyka podczas katechezy ma dziatanie uspokajajace, kompensujgce —
daje dzieciom mozliwos¢ uzyskania sukcesu. Dzieci z ochota podejmuja wszel-
kie dzialania w zakresie aktywno$ci muzycznej, chetnie uczestniczg w zaje-
ciach, ktére s3 dla nich interesujace. Aktywno$é wynika z natury dziecka,
ktére w ten sposéb poznaje Swiat. Muzyka stanowi inspirujacy i intrygujacy
bodziec, nalezy ja tylko umiejetnie i w zaplanowany sposéb zaprezentowad.

Maijac na przyktad do dyspozycji Spiewniki z pieSniami i piosenkami reli-
gijnymi mozemy je zastosowal w katechezie wedtug odpowiedniego klucza'’.
W odniesieniu do przekazywanych tre$ci muzyka i piesni religijne mogg nawia-
zywaé do okresu liturgicznego i tematu Ewangelii, postaci Starego i Nowego
Testamentu, waznej doktryny KoSciota, poszczegblnej prawdy wiary, w sposéb
zywy i dramatyczny przedstawiaé fragmenty Biblii.

Jesli chodzi o miejsce muzyki w procesie dydaktycznym w jednostce kate-
chetycznej, to wykorzystuje sie ja na poczatku katechezy, w Srodku jej trwania
i na jej zakonczenie.

Na poczatku muzyka moze postuzyé jako zapowiedZ tematu, poza tym
tworzy¢ pewien ,klimat”, a przede wszystkim pozytywng motywacje ulatwia-
jaca realizacje celéw dydaktyczno-wychowawczych. Do tego przyczyniajg sie
stowa i melodia odpowiednio dobranego utworu.

9 K. KUKIELCZYNSKA-KRAWCZYK, Prozdrowotne i lecznicze oddzialywanie sztu-
ki na przykladzie dziejéw muzyki, w: M. Siemiez, T. Siemiez (red.), Arteterapia w edukacji
i rozwoju czlowieka, Wroctaw 2008, s. 1635.

10 R, POSPIECH, Muzyka na katechezie..., art. cyt., s. 135.
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W srodku lekcji uzywa sie jej jako poparcia wyktadu, komentarza do
niego, wyjasnienia lub tez poglebienia omawianej tresci. Na zakoficzenie
katechezy mozna réwniez postuzy¢ sie utworem instrumentalnym, nalezy
jednak zwro6ci¢ uwage na to, aby stanowit on organiczng cato$¢ z kateche-
z3. Trzeba do niej tak nawigzaé, by panowalo przeSwiadczenie, ze jest on
tutaj konieczny.

Chociaz muzyka i piosenka religijna nie wypelniaja katechezy w jej tresci,
to moga owocnie stuzyé dzialaniom sprzyjajacym ,,wybijaniu” uczniéw z mo-
notonii katechetycznej, ozywieniu grupy, zainteresowaniu i zachecaniu do roz-
wigzywania probleméw. Muzyka, w tym przypadku, ksztattuje wrazliwos$¢ na
piekno, rozwija wyobraznie, zaspokaja potrzebe ekspresji, uczy samodzielnosci
myslenia i oceny estetycznej. Wywiera wplyw na rozwdj intelektualny, angazu-
jac poznawczo, uczac styszenia i stuchania. Wydaje sie, ze muzyka kontempla-
cyjna, piosenka religijna, ptyty CD, film, obraz — w odpowiedni sposéb zsyn-
chronizowane — moga, dzicki oddzialywaniu wielosensorycznemu, utatwiad
katechizowanemu przyswajanie nowych tresci''.

Muzyka i $piew religijny buduja i wspierajg katecheze swojg trescig i za-
checajg uczniéw do zachowania spdjnosci z calg lekcja!?. Pelnig one funkcje
pomostu migdzy katechezg i domem, stuza wilasciwemu uchwyceniu istot-
nych mysli, przyswojeniu i poglebieniu nowych tresci, uzewngtrznieniu tego,
»Co dzieje si¢” w sercu ucznidéw, w wyzwalaniu osobistego przezycia, integra-
cji katechizowanych, tworzeniu prawidlowych postaw i sprzyjaniu dobrym
nawykom?'3,

Muzyka ma wplyw na sfere emocjonalng czlowieka, dlatego znajduje sze-
rokie zastosowanie w pracy z dzieémi i mtodziezg z nadpobudliwoscia, nie-
$miatoscia, agresywnych, bo i tacy rowniez uczestniczg w katechezie szkolne;j.

Stuchanie spokojnej, kontemplacyjnej muzyki obniza napiecie psychofi-
zyczne, poprawia koncentracje uwagi dzieci, zwigcksza ich odpornos¢ na stres.
Z kolei aktywno$¢ muzyczna w grupie, Spiew, gra na instrumentach zestawu
Orffa, to okazja do odreagowania, ekspresji uczué, zdobycia wiekszej samo-
$wiadomosci, kontroli emocjonalnej. Efekty takiego oddziatywania muzyki s3
szczegblnie cenne w poprawie funkcjonowania dzieci agresywnych i nadpobu-
dliwych psychoruchowo. Réwniez dzieci nieSmiate, wycofane, podczas zajeé
katechetycznych z wykorzystaniem muzyki i §piewu nabierajg wiary we wlasne
sity, zdobywaja poczucie wlasnej wartosci.

Omawiajac funkcje terapeutyczne muzyki nalezy wspomnieé o walorach
terapeutycznych $piewu, jako waznego elementu szkolnej katechezy. Juz $w.
Augustyn mawial: ,Kto §piewa, ten sic dwa razy modli”(KKK 1156). Spiew

11 Por, P SROCZYNSKI, Srodki dydaktyczne..., art. cyt., s. 96 i nn.

12 . PAWLAK, Muzyka jako niezbedny element pracy duszpasterskiej, w: J. Zimny
(red.), Muzyka i spiew liturgiczny, Sandomierz 2002, s. 51-67.

13 R. POSPIECH, Muzyka w katechezie.... art. cyt., s. 293-294.
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jest prawdopodobnie najstarszg praktyka muzyczng. Podstawowg forma ak-
tywno$ci muzycznej cztowieka polegajaca na wykonywaniu za pomocg glosu
melodii utworéw. To najbardziej naturalny, pierwotny, podstawowy sposéb
ekspresji muzycznej. Spiew wykorzystuje glos jako naturalny instrument
cztowieka. Narzad glosu taczy sie z osSrodkowym uktadem nerwowym, ukta-
dem oddechowym i mowy. Opisane w literaturze przedmiotu terapeutyczne
efekty Spiewu dotycza: poprawy dykeji, artykulacji, prawidlowej wymowy,
oddychania, a takze odreagowania napieé, rozwijania wrazliwosci i ekspresji
muzycznej't.

Podkresla sie, ze piesh i piosenka religijna podczas katechezy maja stu-
zy¢ nie tylko wytchnieniu uczniéw jako przerywnik, ile spelnieniu wyraznie
okreslonych zadan, do ktérych nalezg m.in.: wytworzenie wlasciwej atmos-
fery skupienia, dyspozycji duchowej, poruszenia uczuciowego, mobilizowania
woli, przygotowania do wspoélnej liturgii i wywotania okre$lonego nastroju®s.
Wspdlny Spiew na lekcji religii integruje grupe, sprzyja nawigzywaniu przyja-
cielskich relacji rowiesniczych, uczy wspotdziatania z innymi oraz wzajemnego
stuchania sie.

Do najistotniejszych funkcji terapeutycznych muzyki stosowanej w kate-
chezie szkolnej naleza: wzbogacanie $wiata przezyé, ksztaltowanie $wiado-
mosci uczué wyzszych, wrazliwosci emocjonalnej katechizowanych. ,,Kontakt
cztowieka z muzyka jako jedng ze sztuk uwrazliwia go i otwiera na inne dziata-
nia kulturowe. Wczesne uwrazliwianie estetyczne, zwlaszcza dzieci, cze$ciowo
zabezpiecza je przed uzaleznieniami, nalogami oraz pozwala na prowadzenie
satysfakcjonujacego stylu zycia”'®.

Odpowiednio dobrana muzyka i tre$é piosenek i piesni religijnych pozwa-
la na odreagowanie napieé psychofizycznych, stuzy relaksacji, jednoczesnie
ulatwia katechizowanym uwewnetrznienie i asymilacje tresci katechetycznych.
Muzyka w tym przypadku wplywa na redukcj¢ leku, zmniejszenie agresji,
nieprawidlowych zachowan, uspokaja i otwiera ucznia na kontemplacje i do-
Swiadczenie Boga .

4 P CYLULKO, Muzykoterapia w rehabilitacji ruchowej dzieci niewidomych i stabo-
widzgcych, Warszawa 1998, s. 23.

15 R. POSPIECH, Muzyka w katechezie, ,Opolska Biblioteka Teologiczna” 70/2004,
5. 292-293.

16 K. KUKIELCZYNSKA-KRAWCZYK, Profilaktyka muzyczna jako forma pomocy
w funkcjonowaniu psychicznym i spolecznym czlowieka, w: R. Aleksandrowicz, M. Sie-
miez (red.), Arteterapia w aktywizacji spolecznej i zawodowej 0s6b zagrozonych wyklucze-
niem, Wroctaw 2011, s. 96.

7 Por. D. COLONNA-KASJAN, Muzykoterapia w edukacji wczesnoszkolnej, w:
P Cylulko, J. Gtadyszewska-Cylulko (red.) Muzykoterapia. Tozsamosc — transgresja —
transdyscyplinarnosé, Wroctaw 2010, s. 136.
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Zakonczenie

Fenomen muzyki jako daru stworzonego i pochodzacego od Boga jest
oczywisty i zrozumialy dla kazdego chrzescijanina. Obecno$¢ muzyki w na-
uczaniu katechetycznym wynika bezpo$rednio z polaczenia podstawowych
zadan katechezy z najbardziej istotnymi wlasciwosciami samej muzyki. Muzy-
ka bowiem jest nie tylko ,sztukg dzwieku”, ale réwniez znaczacym wydarze-
niem kulturowym. Dlatego obie te rzeczywisto$ci sg rozpatrywane zar6wno
na poziomie przekazu konkretnej wiedzy — muzyka jako pomoc w procesie
nauczania prawd wiary, jak i na plaszczyznie wychowawczej — terapeutyczne
mozliwo$ci muzyki. Szczegdlne znaczenie ma w tym wzgledzie warto$ciowa
muzyka religijna tworzona we wszystkich epokach dziejow kultury chrzesci-
janskiej, a obecna podczas katechezy szkolne;j.

Terapeutyczny wymiar muzyki w katechezie winien stac sie przedmiotem
dalszych badan i wzajemnej wspolpracy katechetéw, pedagogdéw, pedagogdw
muzyki oraz muzykéw koScielnych i $wieckich.

Das therapeutische Ausmaf der Musik in der Schulkathechese

Das Phinomen der Musik als eine von Gott geschaffene und abstammen-
de Gabe ist offenbar und verstindlich fiir jeden Christ. Die Anwesenheit der
Musik in der kathechetischen Lehre resultiert aus der Verbindung der Aufga-
ben der Kathechese mit den Eigenschaften der Musik. Weil Musik nicht nur
eine Tonkunst, aber auch ein Kulturereignis ist. Deshalb werden die beiden
Realititen auf dem Niveau der konkreten Wissenschaft betrachtet — Musik als
Hilfe im Lehrprozess der Glaubenswahrheiten, wie auch auf der Erziehungs-
ebene — therapeutische Moglichkeiten der Musik. Besondere Bedeutung hat in
dieser Hinsicht die, in allen Epochen der Geschichte der christlichen Kultur
geschaffene wertvolle religiose Musik, die auch wihrend der Schulkathechese
anwesend ist.
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1. Inauguracja postugi biskupiej

Uroczysty ingres do katedry wroctawskiej byt poprzedzony wydaniem
przez bpa A. Bertrama listow pasterskich, skierowanych do wszystkich ka-
planéw diecezji i wiernych. Nowy biskup wroctawski, w listach datowanych
w dniu 15 pazdziernika 1914 r., a wiec w uroczystos$¢ $w. Jadwigi, wlasnie tej
patronce Slaska powierzyt swoje rzady. W liscie skierowanym do kaptanéw
i napisanym w jezyku ltacifiskim ukazal znaczenie prymatu zycia religijnego
w ich postudze duszpasterskiej. W dazeniu do $wietoSci zycia kladl nacisk na
znaczenie podstawowych praktyk zycia wewnetrznego, posréd ktérych wy-
mienit: pielegnowanie modlitwy, adoracje NajSwietszego Sakramentu, czesta
spowiedz i nabozefistwo do Najswietszej Maryi Panny’.

Za motto listu pasterskiego, skierowanego do wiernych diecezji wroctaw-
skiej, nowy ordynariusz wroctawski obral stowa $w. Pawla: ,,Glosimy Chry-
stusa, moc Bozg i madro$é Boza” (1 Kor 1, 24). Juz od poczatku biskupiego
pontyfikatu Bertrama we Wroctawiu wplyw na niego miata partia Centrum.
W dniu 23 wrze$nia 1914 r. bp Bertram prosit przewodniczacego §lgskiej par-
tii Centrum, Porscha, o ewentualne poprawki w tekscie przygotowanego dla
wiernych diecezji wroclawskiej listu pasterskiego. Przynajmniej w tym przy-

* Prof. PWT dr hab. Michat Piela SDS - Papieski Wydziat Teologiczny we Wroctawiu.

v Literae pastorale ad Clerum Dioecesis Wratislaviensis suscepto munere episcopali
datae”, Datum in solemnitate S. Hedwigis, patronae dioeceseos nostrae, die 15. Octobris
1914. 1 Adolfus Princeps-Episcopus Wratislaviensis, w: Adolf Kardinal Bertram, Hirtenbrie-
fe und Hirtenworte, bearbeitet von Werner Marschall, KéIn-Weimar-Wien 2000, s. 12-18.
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padku nie mialby wiec racji sekretarz, twierdzacy, ze Bertram sam redagowat
wlasne listy pasterskie?.

Nowy biskup wroctawski rozpoczal swdj list pasterski, skierowany do wier-
nych, refleksja retrospektywna. Przyjmujac w dniu 15 sierpnia 1906 r. $wiecenia
biskupie w katedrze hildesheimskiej z rak swojego poprzednika na stolicy bi-
skupiej we Wroctawiu, kard. Koppa, wyrazal mocna nadzieje petnienia postugi
pasterskiej w diecezji macierzystej do konica zycia. Po o§miu latach wybita godzi-
na rozstania si¢ z tg postuga. Pomimo wyrazanych przez niego zastrzezen — pi-
sal nowy ordynariusz wroctawski — kapituta katedralna wybrata go na nastepce
kard. G. Koppa, a Ojciec Swiety potwierdzit ten wybér w jednomy$lnosci z wia-
dzami pafistwowymi. Dostrzegajac w tym wezwanie Kosciota, uznal za swoj
kaptanski i biskupi obowigzek podgzanie za tym wezwaniem. Dlatego — jak pisat
— »przychodze do Was w duchu postuszefistwa”. Tylko ten duch postuszefistwa
mial go chronié przed obawa uniesienia wielkiej odpowiedzialnosci, zwigzane;j
z nowym urzedem biskupim. Patrzac w przeszlo$¢ — podkreslat bp Bertram —
nalezy jednak skoncentrowaé sie na przysztych zadaniach. Wzrok musi by¢ wiec
skierowany na Jezusa Chrystusa, Ojca Swietego, a takze §wieckich wladcow.

Podobnie jak w swoim inauguracyjnym liScie pasterskim, ogloszonym
w Hildesheim w 1906 r., réwniez teraz, w 1914 r., Bertram przedstawit wier-
nym wlasny poglad na relacj¢ pomigdzy Kosciolem a pafistwem. W tym ostat-
nim przypadku nie bylo mowy o zdystansowaniu si¢ ordynariusza wroctaw-
skiego do rzadéw prowadzacych wojne:

Cesarzowie obydwu pafistw (Austrii i Niemiec), stusznie szanowani przez Europe
jako stréze pokoju §wiatowego, zostali zmuszeni do obrony ojczyzny za pomoca
ostrza miecza.

Biskup Bertram pozdrowil ,,bohaterskiego cesarza” Wilhelma II i ,,czci-
godnego sedziwego cesarza i kréla Franciszka J6zefa”, wtadce jego austriackich
diecezjan:

Jest to nie tylko ojczysty, ale takze religijny obowiazek, ktéry pozwala mi mysleé
o ziemskim wiadcy przy objeciu mego urzedu. Wierno$é poddanych jest dla nas
Swieta dlatego, poniewaz kazdy prawowity porzadek tu na ziemi pochodzi od Boga
i dlatego uSwiecong przez Boga jest wi¢z, ktéra mnie i was taczy z monarcha.

Pomimo réznorodnych powigzan pomiedzy panstwem a KoSciotem, ten
ostatni pozostaje niezaleznym we wlasnym, wewnetrznym obszarze. Jednak-
ze wiele koScielnych organizacji jest skazanych na ochrone ze strony wladzy
Swieckiej, tak jak wiele instytucji $wieckich wymaga wspotpracy KoSciota, dla
obopdlnej, prawdziwej korzysci. Dlatego Kosciol, zatroskany o dobro doczesne
i zbawienie wieczne ludu, ofiarowuje panstwu gleboka wspotprace; Bog pra-

2 F.-G. GANSE, Adolf Kardinal Bertram, s. 537.
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gnie, aby pomiedzy KoSciolem a pafistwem istniala harmonia. Tak jak to byto
w przypadku wczeSniejszych enuncjacji, wyglaszanych przez Bertrama jako
biskupa Hildesheim, tak i z tych wypowiedzi jasno wynika, ze jego okazywa-
nie lojalnosci nie byto uzaleznione od formy panstwa, lecz ofiarowywat swoja
wspOltprace ,,pafistwu” jako takiemu, w tym przypadku monarchii, a wiec jako
autorytetowi chcianemu przez Boga®.

Bertram jako nowy ksigze-biskup wroctawski sformutowat ex negativo
swoj program duszpasterski. Przyznawal, iz nie przybyl do Wroclawia jako
kto§ obcy, dlatego dzieki wiezi z Jezusem Chrystusem czuje sie zwigzany
z wiernymi; przychodzi wiec do nich z tym samym usposobieniem serca: po-
ufalo$cia, otwartoscig i szczeroscig, ktdére mu utatwialo prace w jego ojczystej
diecezji. W sformutowaniach nowego arcypasterza przesuwa sie na drugi plan
negatywny wydzwiek jego stow, mianowicie ze przybyl do Wroctawia tylko
z posluszefistwa. Bardzo zgrabnie natomiast ujawnia sie retoryczna kompo-
zycja obrazu jego biskupiej postugi, ktéra odstania sie w opisie, kiedy biskup
musiatby by¢ obcym dla swoich diecezjan. Postuszefistwo okazane papiezowi
jest dowodem, ze nie przychodzi on jako obcy do nowej diecezji. Obcym mu-
sialby by¢ biskup, nieprzenikniety catkowicie koscielnym duchem i nie trwaja-
cy w serdecznej jednoSci z Najwyzszym Pasterzem. Obcym bylby takze biskup,
ktory by nie dazyt wiernie i przezornie — najlepiej, jak by tylko potrafit — do
harmonijnej wspdtpracy wladzy koscielnej z wtadza pafistwows. Obcym bylby
biskup réwniez wtedy, gdyby tenze — posrdd zaistnialych okolicznos$ci — nie
staral sie troszczyé jednakowo o ,wszystkie czeSci diecezji”. W koficu biskup
czulby si¢ obco, gdyby nie wspieral serdecznej jednosci posréd duchowiefistwa
i nie okazywal szczeg6lnej milosci i serdecznosci dorastajacej mtodziezy.

Biskup Bertram ukazal wzniosly wizje krolewskiego kaptanistwa. Sam zas$,
jak dobry i wierny pasterz, chciat skupié wiernych diecezji wokét urzedu paster-
skiego w obliczu zagrozen wspoélczesnych. Nakreslonemu przez niego progra-
mowi zagrazaly cztery niebezpieczeistwa: indyferentyzm religijny, ignorowanie
zasad chrzescijaniskiej moralnosci, usuwanie Kosciota z zycia publicznego a tak-
ze niesnaski we wlasnych szeregach. W obliczu takich zagrozen — podkreslat ar-
cypasterz — wierni muszg sie faczyé w jednosci ze swoim biskupem i duchowien-
stwem, przeciwstawiajac sie tym niebezpieczefistwom publicznie wyznawang
wiarg. Bertram bardzo wysoko umiescit znaczenie i warto$¢ postugi biskupiej.
Jego zdaniem, zadaniem urzedu pasterskiego jest duchowe kierownictwo. Jest
ono niezbedne, gdyz trzoda pozbawiona go schodzi na manowce. Bez kiero-
wania nig nie ma tez jedno$ci. Sama za$ wladza biskupia pochodzi od samego
Boga. To o biskupach pisat §w. Pawel: ,,Duch Swiety ustanowit biskupéw, aby
kierowali KoSciotem Boga” (20, 28). Przywolujac za$ stowa $w. Ignacego Antio-

3, Christum verkiinden wir, Gottes Kraft und Gottes Weisheit” (1 Kor 1, 24). Hirten-
brief zum Antritt des Hirtenamts der Diozese Breslau. Erlassen am Feste der Heil. Hedwig
1914, w: Adolf Kardinal Bertram, Hirtenbriefe und Hirtenworte, s. 1-3.
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cheniskiego z jego listu do Filadelfian, o wiezi z wlasnym biskupem, bp Bertram
ktadl nacisk na znaczenie pasterskiej postugi biskupiej; biskup bowiem powi-
nien strzec jednos$ci w diecezji. Za swoj wlasny obowiazek biskupi uznat: strze-
zenie czysto$ci nauki, prowadzenie z mitoscig i powaga ku postuszenistwu oraz
wystepowanie z calg powagg przeciwko wszystkim, ktorzy w ztym zamiarze czy
z nieroztropno$ci budza nieufnos$é¢ w katolickim ludzie. W tej postudze paster-
skiej biskup wroctawski wymienit — jako swych najblizszych i ,wiernych pomoc-
nikéw” — kaptanéw, nauczycieli katolickich, zakony, kongregacje i stowarzysze-
nia koScielne, a przede wszystkim ojcéw i matki. W tym ostatnim przypadku
arcypasterz przywolal znaczenie rodziny, ktadac dobitnie nacisk na strzezenie
przez rodzicéw jako ,czujnych pasterzy” §wietosci rodziny. Takie podstawowe
zasady, ukazane wyzej, chcial realizowaé nowy biskup wroctawski i wzywajac
swoich wiernych, by mu przyrzekli, iz pomogg mu w ich realizacji dobra wola
i modlitwa, koficzyt list stowami: ,wtedy dzisiaj moge powiedzieé ze §w. Paw-
tem: «za wola Bozg z radoscig przychodze do was»” (Rz 15, 32)%.

W listach pasterskich, skierowanych do duchowiefistwa i wiernych die-
cezji wroctawskiej, bp Bertram postawil sobie za podstawowe zadanie do-
brg wspotprace: tak z kaptanami, jak i nowymi diecezjanami. Omédwione
wcze$niej okoliczno$ci przyjécia bpa Bertrama z Hildesheim do Wroctawia
wplywatly jednak na to, iz poczatkowo nielatwo bylo ulozyé dobre relacje,
zwlaszcza z duchowienstwem. Pierwsze wazne nominacje, dokonane przez
nowego biskupa, mogg wskazywac na zaistniale trudnosci. Ksigze-biskup
Bertram nie zatrzymal na urzedzie ostabionego juz z powodu wieku wika-
riusza generalnego, pratata Theodora Stillera, urzedujacego za kard. Koppa.
Powotal natomiast na to stanowisko wikariusza kapitulnego Josefa Klose’.
Kiedy w 1915 r. Bertram obsadzatl po raz pierwszy wolne miejsce w kapitule
katedralnej, powotal na kanonika Alfonsa Blaeschke. Ten ostatni utrzymywat
dobre kontakty z miejscowymi wladzami i zrobit dobre wrazenie na nowym
ksieciu-biskupie przy okazji wizytacji. Po $mierci wikariusza generalnego
J. Klosego w 1916 r., bp Bertram — ku zdziwieniu wszystkich zainteresowa-
nych w nastepstwie na jego urzedzie i ,nie dla radosci” starszych kanoni-
kéw — mianowal nowym wikariuszem generalnym 46-letniego A. Blaeschke,
najmtodszego i najbardziej zdatnego do pracy kanonika katedralnego®. Ta
decyzja personalna miata swoje uzasadnienie nie tylko w kwalifikacjach oso-
bistych Blaeschkego. Zdaniem W. Marschalla, Bertram, jako specjalista od
zarzadzania i prawnik, okreslajacy ironicznie siebie samego ,biurokratg”’,
chcial mie¢ przy swoim boku do$§wiadczonego duszpasterza, ktéry potrafi

4 Tamze, s. 3-11.

5 J. NEGWER, Geschichte des Breslauer Domkapitels, s. 168.

¢ Tenze, Generalvikar Alfons Blaeschke (1870-1950), ,Schlesische Priesterbilder” 5
(1967), s. 38.

7 Bertram do Margretha, 20.3.1903, w: G. May, Domkapitular Adolf Bertram,
s. 162.
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go takze reprezentowac na zewnatrz®. Decydujacy przy tej nominacji byt nie
brak umiejetnosci u pozostatych dziesieciu kanonikéw katedralnych, ale inny
powdd: bp Bertram powotal na urzad wikariusza generalnego duchownego,
ktoérego sam wezesniej powolat do kapituty katedralnej. Tym samym dokony-
wal rekonstrukeji zarzadu diecezjalnego zgodnie z wlasnym zapatrywaniem.
Taka decyzja nie spotkala si¢ jednak z dobrym przyjeciem. Starsi kanonicy,
a szczegdlnie prepozyt dr Konig, bardzo niechetnie przyjeli wybor najmlod-
szego kanonika na wikariusza generalnego. Najbardziej dotkliwie przezyt to
rodak bpa Bertrama z Hildesheim, dr Johannes Steinmann, oczekujac pew-
nie na taka nominacje¢’. Nastepca Blaeschkego na urzedzie wikariusza gene-
ralnego, Josef Negwer, wskazywal pézniej na ,,pewng rezerwe” w stosunku
do Blaeschkego, jaka ujawniala sie w kapitule katedralnej. Negwer zwracat
rOwniez uwage na pewien fakt. Nowy wikariusz generalny, czyli Blaeschke,
nawigzat szybko dobre relacje z duchowiefistwem diecezjalnym, natomiast
bp Bertram - ze swoim dolnosaksofiskim sposobem bycia — musial jeszcze
zmagal sie o okazanie mu takiego zaufania. Pdzniejszy biskup pomocni-
czy wroctawski, Joseph Ferche, kreslagc hagiograficzne wspomnienia o bpie
Bertramie, nie ukrywal jednak poczatkowych trudnosci, jakie ten napotkat
w kontakcie z nowymi diecezjanami. Pomimo poczatkowego dystansu, bi-
skup zdobyt sobie petne zaufanie wéréd swoich wiernych; z roku na rok wiezi
te stawaly sie coraz blizsze, mocniejsze i serdeczniejsze’”.

2. Ksigze-biskup we Wroclawiu u schylku monarchii

Slask byt zagrozony w pierwszym roku wojny inwazja wojsk pruskich.
Zaraz na poczatku jej trwania spodziewano sie, ze wojska rosyjskie przekro-
czg granice pruska. Wszedzie panowal nastréj przygnebienia, a ludzie na-
predce gromadzili zapasy zywnos$ci. Obawy te jednak nie potwierdzily sie,
mimo ze w Pszczynie na Gérnym Slasku w latach 1915-1917 byta gtéwna
kwatera cesarska. Dzialania wojenne ominely ziemig $laska, jednakze odczu-
wano tutaj dotkliwie skutki wojny''. W czasie pierwszych posiedzen kapitu-
ly katedralnej pod przewodnictwem bpa Bertrama postanowiono — w razie
ewentualnych pladrowan — przetransportowac cenne przedmioty sztuki do
Hildesheim. Mozemy przypuszczaé, ze to sam ordynariusz zaproponowal ta-
kie bezpieczne miejsce'?.

8 W. MARSCHALL, Geschichte des Bistums Breslau, s. 155.

° J. NEGWER, Geschichte des Breslauer Domkapitels, s. 171.

10 S, HINKEL, Adolf Kardinal Bertram, s. 93; wspomniany autor szeroko omawia
tutaj ten problem (s. 92-93).

11 Ks. J. MANDZIUK, Historia Kosciola katolickiego na Slgsku, t. 111, cz. 4 (1914-
1945), Warszawa 2010, s. 12.

12 W. MARSCHALL, Geschichte des Bistums Breslau, s. 154-155.
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Wypowiedzi bpa A. Bertrama odnos$nie do toczacej sie¢ wojny nie roznig sie
od innych wypowiedzi wspdlczesnych mu katolickich biskupéw niemieckich.
Wprawdzie nie méwit on o przykladzie ,sprawiedliwej wojny”, jak to czynit
biskup Spiry i pdzniejszy arcybiskup Monachium i Fryzyngi, Michael von Faul-
haber, ale mégt reprezentowaé ten sam poglad, jak to wynika choéby z poniz-
szego przyktadu. Wroctawski pasterz poczynit w 1919 r. uwagi na marginesie
jednej z krytycznych broszur, omawiajacych stosunek katolickich biskupéw do
socjaldemokracji. Autor broszury pytal o obecno$é biskupéw w kontekscie woj-
ny i chrzedcijafistwa: czy wojna i chrze$cijafistwo nie s3 bezwarunkowo wyklu-
czajacymi si¢ wzajemnie? Bertram podkredlit stowo ,wojna” i na marginesie
zanotowal: ,kazda?” Zatem — jego zdaniem — nie kazda wojna byta nie do po-
godzenia z chrze$cijafiskg naukg i mozna byto méwic o ,,sprawiedliwej wojnie”,
a dla Niemiec takg wojng byla ta wlasnie, prowadzona w latach 1914-1918%.

Biskup Bertram, podobnie jak prawie wszyscy niemieccy katolicy, zajat
jednoznacznie narodowe pozycje. Powinien bowiem zostaé usuniety stygmat
katolika, jako obywatela mniej zainteresowanego narodowo z reszta spole-
czefistwa — 30 lat po Kulturkampfie dokonata sie ostatecznie integracja kato-
likéw w niemieckim cesarstwie'. Na poczatku wojny nie reflektowano kry-
tycznie nad drogg, ktéra prowadzita Niemcy do tej wojny i jaka role w niej
one odgrywaja. Biskupi niemieccy milczeli rowniez w czasie wkraczania
wojsk niemieckich do neutralnej Belgii. Pasterzy o wiele bardziej zdumiewal
wzrost poboznosci na poczatku wojny". W 1916 r., kiedy toczace sie dzia-
tania wojenne rugowaty ten religijny zachwyt, bp Bertram pisat: ,,Dlatego,
kochani diecezjanie, troszczmy sie, aby jasna religijna wzniosto$¢é nie ostabta,
ta, ktéra na poczatku wojny powszechnie zawtadneta umystami”?e.

Bertram, bedac jeszcze w Hildesheim, byt pierwszym z biskupéw, ktory
wzywal do podpisywania pozyczek wojennych?. Wezwaniom do takich dzia-
taf i do okazywania wiernosci w réznych listach i stowach pasterskich towa-
rzyszyto wiele wyjatkéw w zakresie wewnetrznego zycia koscielnego. W Hil-
desheim Bertram upowaznit kaptanéw do dyspensowania w celu skracania

13°S. HINKEL, Adolf Kardinal Bertram, s. 94-95; przywolana tutaj byta nastepujaca
broszura: Die preupischen Bischife und Sozialdemokratie. Erwiderung auf den Hirtenbrief
der preufSischen Bischife iiber den Kulturkampf [20.12.1918] von Dr. Jakob Jacks, Stadt-
schulrat in Breslau, Breslau [1919], AAW T A 25,s. 129.

14§, HINKEL, Adolf Kardinal Bertram, s. 95.

15 Tamze.

16° A. BERTRAM, Kreuzeskraft und Kreuzeslehren in der Kriegszeit (Fastenhirtenbrief),
2.2.1916, w: Adolf Kardinal Bertram, Hirtenbriefe und Hirtenworte, nr 17, s. 53-66; tutaj
s. 53.

17-S. HINKEL, Adolf Kardinal Bertram, s. 95 (ogloszenie w KAH, nr 17, 14.9.1914,
s. 97); por. A. BERTRAM, Oberhirtliche Kundgebung am Schlusse des Kriegsjahres 1915
(31.12.1915), w: Adolf Kardinal Bertram, Hirtenbriefe und Hirtenworte, nr 15, s. 48-51.
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czasu zapowiedzi, aby malzefistwa mogly by¢ zawarte jeszcze przed odjazdem
zolnierzy na front. Tam za$ zolnierze mieli by¢ zaopatrywani w literature re-
ligijng. Biskup Bertram popart rowniez wprowadzenie auta kapelafiskiego dla
roztoczenia opieki duszpasterskiej nad zotnierzami na froncie. Dodatkowo
mogty by¢ udzielane dyspensy od postéw i abstynencji w okresie wojny. Takze,
jeszcze jako biskup hildesheimski, Bertram pozwolil na celebrowanie Mszy $w.
na $wieckich miejscach, jak i na ich binacje. Innym z pozwolen byta mozliwos¢
spowiadania wszystkich, przynalezacych do stuzby wojskowej, przez caly kler
diecezjalny. Przychodzac do Wroctawia, nowy biskup odczul na miejscu pil-
ng potrzebe otoczenia opiekg wiezniéw rosyjskich niemieckiego pochodzenia;
Bertram wezwal duchowiefistwo do roztoczenia nad nimi opieki. Byl réwniez
za uproszczeniem urzedowych drukdéw w celu zawarcia malzefistw przez jefr-
céw wojennych'®. W okresie wojny pozwolil na uprawe pdl czy na prace w re-
gionie przemystowym dla wydobycia surowcéw na potrzeby wojny w poszcze-
gblne niedziele czy §wieta®.

Dla wroctawskich zotnierzy organizowano kilkudniowe szkolenia religijne
przed wyruszeniem na front. Pod koniec marca 1915 r. — na zakoficzenie ta-
kiego kursu — bp Bertram zwrdcit sie osobiscie do §lgskich mezoéw pospolitego
ruszenia we Wroctawiu. Ulubionym tematem Bertrama w czasie przemawia-
nia do zotnierzy bylo budzenie w nich odwagi. Wroclawski biskup przedsta-
wial stuzbe wojskowy jako ,$wiety obowigzek”. Pierwszym Zrédlem odwagi
jest wlasciwe rozumienie powolania, do ktérego zostalo sie wezwanym. To
jest wola Boza: ojczyzna mnie powolala, abym ja bronil. Bég nie chce wojny.
Kiedy jednak ona nadeszla, jest Jego Swietg wola, aby ci, ktérych wzywa ,,0j-
ciec ojczyzny”, wiernie szli za sztandarem: ,,Adsum! Jestem tutaj! Wiemy, ze
wola i reka Boza uczynily naszego cesarza mocnym”. Cesarz zmagal si¢ ze soba
przed wybuchem wojny i nastepnie uznal, ze wojna jest ,,Swi¢ta wolg Bozg”.
Bertram pomingt sprzeczno$é, ze Bog nie chce wojny, a jednak cesarz uznat
wojne za ,Swietg wole Boza”. Wojna urasta do miana $wietej dla zrealizowa-
nia chrzescijaniskich celéw. Cesarz bowiem nie walczy o ziemskie dobra, lecz
o ojczyzne i dla jej Swietej sprawy. ,,I dlatego réwniez my walczymy o te same
wyzsze dobra, nie tylko o ziemskg ojczyzne, ale takze o co§ wyzszego”. Tym
czym§ wyzszym jest dobro katolickiego Kosciota w Niemczech, ktére musi by¢
bronione przed zewnetrznymi atakami. Bertram pytal wiec:

18 S, HINKEL, Adolf Kardinal Bertram, s. 95-96.

" A. BERTRAM, Sonntagsarbeiten bei Notwendigkeit rechizeitiger Feldbestellung,
5.4.1915, w: A. Bertram, Hirtenbriefe und Hirtenworte, nr 7, s. 35; A. BERTRAM, Er-
laubtheit werktdglicher Arbeit an einzelnen Sonn- oder Feiertagen, 7.3.1916, tamze, nr 20,
s. 69; A. BERTRAM, Sonn- und Feiertagsarbeit zur Abhilfe bei dffentlichen Notstinden,
20.12.1916, tamze, nr 22, s. 71. Inne wyjatkowe zarzadzenia znajdujemy w Verordnungen
des Fiirstbischiflichen General-Vikariat-Amtes zu Breslau z lat wojny.
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Kto mégtby spokojnie na to patrzeé, gdyby Kosciét katolicki w Niemczech dostat
sie pod rosyjskie uciemiezenie czy francuskich przyw6dcowl...]. Idziemy na wojne
ze $wiadomoscia, ze walczymy za kréla, ktéry wyruszyl w prawdziwie chrzesci-
janskim usposobieniu?’.

Tym samym wojna stuzyla obronie chrzescijaniskiej kultury. Bez znaczenia
bylo jednak, ze do rewolucji chrzescijafiskimi byly rowniez takie wrogie pai-
stwa jak Francja, Wielka Brytania i Rosja. Chrzescijafiski uniwersalizm zatrzy-
mat si¢ przed narodowymi granicami?'.

Biskup Bertram wyrazit si¢ podobnie w liscie wielkopostnym, opubliko-
wanym w dniu 2 lutego 1916 r. Zwrécit sie woéwcezas do ,wielu tysiecy diece-
zjan”, ktérzy znajdowali si¢ na froncie. To sam cesarz wezwal ich do obrony
ojczyzny, aby chronié samg ojczyzne, tron, rodzine i najwyzsze dobra ludu.
Takie ojczyZniane zrozumienie ofiary zostaje uSwiecone w najwyzszy sposob
przez ,nasza Swigta religie”, przez krzyz Chrystusa. Ofiary, jakie wojna niosta
ze soba, staly si¢ sensownymi dzigki religii:

Czas wojny jest czasem ofiary. Szeroko rozposcierajace sie pola walki sg takie same
jak potezne powierzchnie oftarzy, ktére przyjmujg ilos¢ i wielko§¢ ofiary. Ofiary
dla ojczyzny sa tak wielkie, jak jeszcze zaden okres historii ich nie widzial. Jednak-
ze nie kazda ofiara jest mitg Bogu. Akt ofiarniczy bytby okruciefistwem przed Pa-
nem wtedy, gdyby byl to nieSwicty zar ziemskiego egoizmu i chciwo$é podbojéw,
ktére pochlaniaja te ofiary. Natomiast ofiary walki, dokonane w postuszeistwie
wobec Boga, w obronie ojczyzny i chrzescijafiskiej kultury, ofiary walki, o ktérych
méwi Biblia: ,Walczac rekoma, sercem za$ modlac sie do Boga” (2 Mch 15, 27) -
takie ofiary niosg w sobie §wiete poSwiecenie??,

We wspomnianym wyzej przemowieniu bpa Bertrama do rekrutéw w mar-
cu 1915 r. znajdujemy jeszcze inne zrédia odwagi: zaufanie w Bogu, Swiado-
mo$¢ obrony ojczyzny i honor zolnierski?. Jak wynika z tych sformutowan bpa
Bertrama, widaé wyraznie — jak to zresztg jest i w przypadku innych niemiec-
kich biskupéw — powinowactwo ideowe z cesarzem Wilhelmem II. W roku
1915 ksigze-biskup Bertram wyrazal przekonanie, ze serca cesarza i narodu
nigdy nie ,zrosly si¢” sie jeszcze tak Scisle, jak w tych dniach biedy i ucisku,
ktére pozwolily na ukazanie ,,naszego cesarza zaréwno w jego wielkosci du-
chowej i przezornoS$ci panujacego jak i w jego bohaterstwie, w jego zaufaniu

20 A. BERTRAM, Vom Starkmut des Soldaten, w: A. Bertram, Kirche und Volksleben,
s. 189-197.

21 S. HINKEL, Adolf Kardinal Bertram, s. 97.

22 A. BERTRAM, Kreuzeskraft und Kreuzeslehren in der Kriegszeit (Fastenhirtenbrief),
2.2.1916, w: Adolf Kardinal Bertram, Hirtenbriefe und Hirtenworte, nr 17, s. 53-66; tutaj
s.55,65.

2 A. BERTRAM, Vom Starkmut des Soldaten, w: A. Bertram, Kirche und Volksleben,
s. 191-192.
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do Boga i w jego miloSci do ojczyzny i narodu”*. Biskup Bertram ,,szczegdlnie
zarliwie” zwrécil swoim kaptanom uwage na drugie urodziny cesarza w czasie
wojny: ,,Kiedy 1 listopada tego roku [1915] bytem u cesarza, doniostem mu, co
powszechnie zaobserwowalem w moich podrézach pasterskich, mianowicie ze
w czasie ucisku serca narodu i panujgcego szczeg6lnie zrosly sie w jedno$§é”?.
Po pierwszym roku wojny cesarz Wilhelm II byt dla Bertrama wciaz cesarzem
pokoju, ktéry z Niemcami prowadzit wojne obronna:

Przez naszego ukochanego panujacego, cesarza i kréla rocznica ta jest brana po-
waznie. Jego najpiekniejszym tytulem chwaly jest ciggle bycie ostojg Swiatowego
pokoju i str6zem pokojowego rozwoju kultury swojego narodu, i ktéry pomimo
tego zmuszony byt do wyciagniecia miecza ku szczesciu i czci Niemiec?®.

Biskup Bertram dziekowat za rozwazng przenikliwos$¢ i ,,strategiczng pra-
ce” cesarza jako wodza. To wszystko bowiem, wsparte modlitwa ludu, ,,spro-
wadzilo blogostawiefistwa niebios, aby w reku kierujacego bitwg staé sie $rod-
kiem dla osiagnigcia najwspanialszych sukceséw [...]. Bogu niech beda dzigki
za wszystkie szczesliwe sukcesy wojenne na polach bitwy na Wschodzie i Za-
chodzie”?. Na koncu trzeciego roku wojny bp Bertram wezwat wiernych do
wytrwania i usifowat wyjasnié ofiary, ponoszone na rzecz prowadzonej wojny,
pomoca boskiej Opatrznosci. Religijny zapal ludnosci, tak widoczny w pierw-
szych miesigcach wojny, zanikl, a dotkliwa ponadto szczuptosé srodkéw zyw-
nosciowych byly powodem szerzacej sie rezygnacji?®. Biskup Bertram moty-
wowal wiec swoich wiernych, ze polityczne wydarzenia majg swoje miejsce w
odwiecznych zamystach boskiego kierowania Swiatem, a katolik, poktadajac
nadzieje w Bogu, musi wytrwaé do kofica. Pasterz oczekiwal od wiernych nie
tylko biernego wyczekiwania, ale w dalszym ciggu namawiat do podpisywa-
nia pozyczek wojennych. Jego zdaniem, nie oznaczalo to jednak przedtuzania
wojny, bo tak ,,nie mysli zaden biskup katolicki”. Powodem takich dziatan jest
to, aby przedwczesne ostabienie mocy ofiary nie przyniosto najgorszych na-
stepstw dla przysztosci narodu. W koficu pasterz wzywat wiernych, by nie dali
sic prowokowa¢ przez tych, ktorzy sieja niezadowolenie i wystepujg przeciw-
ko wtadzom i istniejagcemu porzadkowi. Biskup podkreslal, ze caly porzadek
w ludzkim spoleczefistwie zasadza sie na woli Bozej; kto za$ przeciwstawia
sie zwierzchno$ci, przeciwstawia sie porzadkowi ustanowionemu przez Boga.
W konsekwencji takie postepowanie jest przestepstwem przeciwko wlasnej oj-

24 A. BERTRAM, Kirchliche Begehung des Geburtstag des Kaisers, 11.1.1915,
w: Adolf Kardinal Bertram, Hirtenbriefe und Hirtenworte, nr 4, s. 32-33.

2 A. BERTRAM, Oberhirtliche Kundgebung am Schliisse des Kriegsjahres 19135,
1.12.1915, tamze, nr 15, s. 51.

26 A. BERTRAM, Dank- und Bitigottesdienst am Jahrestage des Kriegsbeginnes,
29.7.1915, tamze, nr 11, s. 43.

27 Tamze, s. 44.

28 S. HINKEL, Adolf Kardinal Bertram, s. 98-99.
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czyinie. ,,B6g zada od Ciebie, aby$ kochat twoja ojczyzne i aby$ ponosit ofiary
dla ojczyzny i jej porzadku”®.

Dopiero od 1917 r., zarébwno w wyrazeniach bpa Bertrama jak i innych bi-
skupow wyczuwa sie tesknote za pokojem z jednoczesnym zaprzestaniem okre-
§lania Wilhelma II mianem pokojowego cesarza. Biskup Bertram pisat:

Jeszcze nie pozwolono cesarzowi na zwrdcenie narodowi pokoju, dla ktérego
ochrony poswiecat si¢ caly jego rzad. Jego szczodra oferta pokoju nie zostata przy-
jeta. Im bardziej otwarcie i szczerze mialo sie to na mysli, tym wigkszym jest jego
bdl z powodu jej [oferty pokoju] odrzucenia jak i bezmiernych zadan przeciwni-
kow. Tym gorliwiej kontynuowaé bedziemy modlitwy do Boskiej Opatrznosci, aby
owocem olbrzymich ofiar stal sie prawdziwie btogostawiony pokd;.

Dla jego osiagni¢cia niezbedne bylo jednak mocne zaufanie, poktadane
w cesarzu jako wladcy i wodzu®. Biskupi niemieccy wsparli papieskie inicja-
tywy pokojowe Benedykta XV z r. 1917, nie podjeli jednak dyplomatycznych
rokowan ze Stolicg Apostolska. Zaréwno biskup Bertram jak i inni biskupi nie-
mieccy nie nawigzali godnego uwagi kontaktu z katolikami niemieckimi czy tez
z obywatelskim ruchem pokojowym?3!. W liScie pasterskim z dnia 22 stycznia
1917 r., skierowanym do wiernych na Wielki Post, bp A. Bertram stawial naj-
bardziej zasadne pytanie: Pokoju, kiedy wrocisz na nasze niwy, do naszych za-
ktadéw pracy, do zycia gospodarczego i wszystkich wyzszych dazen narodéw
Niemiec i Austrii?” Kontynuujac te mys$l, pisal:

Zadaniem $wieckiej wladzy jest wywalczenie zewnetrznego pokoju politycznego
i jego ochranianie. Zadaniem duchowej wladzy jest kierowanie umystéw do we-
wnetrznego pokoju oraz duszy ludu do mysli o pokoju w zyciu publicznym 2.

Niewatpliwie wroctawski pasterz nie chciat sie miesza¢ do kwestii politycz-
nych, ale przeciez skutkiem dazenia do wewnetrznego pokoju byto tez oddzia-
tywanie w przestrzeni zycia politycznego®. We wspomnianym wyzej liScie wiel-
kopostnym bp Bertram dzielil si¢ z wiernymi nie tylko troskami, ktore trapity
wowczas niemieckich biskupéw. Swoj wzrok kierowal takze ku przysztosci:

To jest najpierw troska o dzielne wytrwanie w walce dla ojczyzny, troska o godny
pokdj dla Niemiec i Austrii. Jeszcze powazniejszg jest troska KoSciota o przysztosé
po wojnie. Czy chrzescijafistwo ponownie popadnie w te sklonno$é §wiatowa,

2 A. BERTRAM, Oberhirtliche Kundgebung am Ende des dritten Kriegsjahres,
23.7.1917, w: Adolf Kardinal Bertram, Hirtenbriefe und Hirtenworte, nr 27, s. 92-95.

30 A. BERTRAM, Feier des Kaiser-Geburtstages. Kollekte fiir den Malteser-Verein (Auf-
ruf), 17.1.1917, w: Adolf Kardinal Bertram, Hirtenbriefe und Hirtenworte, nr 23, s. 72.

31 S. HINKEL, Adolf Kardinal Bertram, s. 99.

32 A. BERTRAM, Gottesfrieden in Kampfeszeit (Fastenhirtenbrief), 22.1.1917,
w: Adolf Kardinal Bertram, Hirtenbriefe und Hirtenworte, nr 24, s. 73-87; tutaj s. 73.

3 S. HINKEL, Adolf Kardinal Bertram, s. 99.
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w te obojetno$é wobec Chrystusa, w te profanacje rodziny, w te wasnie partyjna
z powodu ziemskich intereséw, jak bylo o to oskarzane przed wojna? Czy tez
wojna okaze sie szkolg, z ktérej wyjda uszlachetnionymi zycie duchowe i moralne
poglady? Czy Opatrzno$é musi dopuscic jeszcze gorsze cierpienie, zanim nardd
rozpozna kleske?3*

W styczniu 1918 roku, w kolejnym liScie pasterskim wydanym na Wielki
Post, bp Bertram dat wyraz swiadomosci dotarcia do momentu przelomowego
w zyciu panstwowym i spolecznym:

Po straszliwych zmaganiach narodéw na kuli ziemskiej w tej wojnie §wiatowej,
WSZYSCy przeczuwajg, ze w publicznych instytucjach i w zyciu duchowym narodéw
zbliza sie przesilenie. Czy po wieloletnim szturmie na ziemie przesigknieta krwia
nadciggnie nowa wiosna? Czy tez po wykrwawieniu sie narodéw i po wszystkich
kryzysach zycia gospodarczego nastapi upadek religijnej i moralnej o$wiaty lu-
dowej jako najgorszy kryzys? [..]. Trwozliwe pytania! Z powazng troska wszyscy
patrzg w przysztos$é, ktéra jest nam nieznana™.

10 kwietnia 1918 roku bp Bertram ponownie zwrdcit si¢ do swoich wier-
nych. Pisal o dniach trudnych decyzji, jakie czekaja ,,nasza ojczyzne”™. Po za-
pewnieniu pokoju na granicy wschodniej i kiedy trwozliwe troski z listopada
1914 r., jakie przezywat Slask, zamienily sie¢ w poczucie bezpieczefistwa, tak
teraz decydujacymi sg straszliwe walki, toczace si¢ na Zachodzie. Przywotu-
jac te decydujace dla loséw ojczyzny chwile, pasterz wezwal duchowiefistwo
i wiernych do wzmozonych publicznych modlitw?®. Z okazji 30. rocznicy rza-
déw Wilhelma II bp Bertram wezwat do modlitwy,

aby poczatek czwartego dziesieciolecia rzadéw ukochanego cesarza i kréla wkrét-
ce opromieniony zostal stoficem btogostawionego pokoju, aby tym samym nardd
i wladca patrzyli na owoce ofiar nie do opisania trudnych, ktére korone panujaca
przemienily w korone cierniows, ale tez zwigzaly najscilej serca poddanych i pa-
nujacego w bohaterskiej wiernosci.

Arcypasterz prosit duchownych, aby w nabozefistwach przywolywali
w cieptych stowach pobtogostawione przez Boga w tak réznorodny i bogaty
sposéb oddzialywanie panujacego cesarza Wilhelma IT i upraszali wraz z wier-
nymi Boze taski dla ,,Jego Majestatu™’.

3% A. BERTRAM, Gottesfrieden in Kampfeszeit, s. 79.

35 A. BERTRAM, Zeitgemdifle Mahnungen des Firmtages, 18.1.1918 (Fastenhirten-
brief), w: Adolf Kardinal Bertram, Hirtenbriefe und Hirtenworte, nr 228, s. 96-111; tutaj
s. 79.

36 A. BERTRAM, Oeffentliche Gebete zur Zeit der Entscheidungskimpfe im Kriege
(Aufruf), 10.4.1918, tamze, nr 29, s. 111-112.

7' A. BERTRAM, Zur Vollendung des 30. Regierungsjabres des Kaisers und Konigs,
13.6.1918 (Aufruf), tamze, nr 30, s. 112-113.
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W ostatnim liScie pasterskim, wydanym w czasie pierwszej wojny §wiato-
wej, a opublikowanym na rozpoczecie pigtego roku wojny w sierpniu 1918 r.,
bp Bertram szeroko rozwingl programowe mysli. Pisat o ,sile naszej Swietej
wiary”, o gorliwosci religijnej zolnierzy, o przyjmowaniu przez nich sakramen-
téw Swietych, o znaczeniu modlitwy rézancowej czy tez wzajemnych wieziach
pomiedzy zotnierzami. W liScie tym znalazl sie tez wazny watek, mniej do tej
pory eksponowany: mito$¢ do nieprzyjaciot:

Czesto lajano [przezywano] niemieckich zolnierzy jako barbarzyhcow. Ich listy
$wiadczg o niezliczonych rysach prawdziwej szlachetnosci w ich piersiach. Szla-
chetno$¢ wobec wrogéw praktykuja oni przy licznych okazjach; tak czesto dziela
oni chleb z gltodujacymi cywilami we wrogim kraju; zagrazajac wlasnemu zyciu
wynoszg zranionych nieprzyjaciét z pola walki do lazaretu; okazuja szczegdlne
wspolczucie wobec placzgcych dzieci. W koficu przykazanie Pafiskie ,kochajcie
waszych nieprzyjaciot!” wypelniajg oni réwniez w modlitwie3®.

Biskupi niemieccy nie poddali analizie wlasnego zachowania w czasie pierw-
szej wojny swiatowej. Nie zdobyli sie na krytyczne zdystansowanie sie do cesarza,
jak i do wtasnych pozyciji, ktore wowczas zajmowali. W przypadku bpa Bertrama
wynika to wyraZznie, gdy przeanalizuje sie jego listy, napisane w tym okresie®.
Sam biskup Bertram reflektowal nad wojna i jej przyczynami w grudniu 1923
r. Wéweczas kolofiski kardynat i dawny biskup Paderborn, Joseph Schulte, wraz
z mechelefiskim kardynatem, Desiré Mercierem, szukali wspélnie sposobu do
nawigzania ponownie dobrych stosunkéw pomiedzy Niemcami a Belgia. Bel-
gijski kardynat Mercier dowodzil, ze to niemieckie zbrodnie dokonane w Belgii
w czasie wojny stanowig przeszkode dla pojednania, dlatego pierwszy krok ku
niemu musi by¢ podjety z niemieckiej strony*’. Kard. Schulte byt gotéw na wielka
otwarto$¢ w tej kwestii, przedtem jednak szukat rady u kard. Faulhabera w Mo-
nachium, jak i u kard. Bertrama*'. Kard. Bertram odpowiedzial kard. Schultemu
w szeciu punktach i ich prezentacja jest wyktadnia jego pogladu na omawiana
tutaj kwestie: 1. Nikt nie moze aktualnie odpowiedzieé na pytanie — to bowiem
jest najglebsza kwestig winy — ktéry nardd najbardziej spowodowat dopust Bozy,
jakim byta wojna, z powodu niereligijnosci, niemoralnosci, uzurpacji i nieuczci-
wej polityki intereséw. Tutaj panuja occulta judicia Dei; 2. Jakkolwiek to Niemcy
pierwsze wyciagnely miecz, nikt nie moze odpowiedzie¢ na pytanie, ktory rzad
jest najbardziej winny wybuchowi wojny, zanim nie zostang otwarte wszystkie

3% A. BERTRAM, Aus Soldatenbriefen. Hirtenschreiben zu Beginn des fiinften Kriegs-
jahres, 3.8.1918, tamze, s. 113-126; tutaj s. 123.

3 Problemowi temu poswiecit uwage wielokrotnie tutaj przywolywany autor,
S. HINKEL, Adolf Kardinal Bertram, s. 89-101.

40 Kard. Mercier do kard. Schultego, Mecheln, 18.12.1923, w: Akten Kardinal Mi-
chael von Faulhaber 1917-1945, t. 1 1917-1934. Bearbeitet von Ludwig Volk, Mainz
1975, s. 324-326.

41 Kard. Schulte do kard. Merciera, Kolonia, 27.12.1923, tamze, nr 150 b, s. 326-328.
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tajne archiwa panstwowe; 3. Bethmann Hollweg sam uznal za niesprawiedliwy
napad Niemiec na Belgie, a wiec nie musi byé on uznawany przez Episkopat;
4. Mozna chwilowo pozostawi¢ kwestie czy te inwazje mozna usprawiedliwic
czy fagodniej ocenié, gdyz Niemcy wierzyly, ze tylko przez przebicie si¢ przez
niezainteresowane terytorium sasiedzkie mozna bronié sie przed nieprzyjacie-
lem, mieszkajacym za tym terytorium; 5. Wszystkie nieusprawiedliwione zabdj-
stwa, zniszczenia i nierozsadne deportacje belgijskich mezczyzn beda osadzone
przez kazdego stusznie my$lacego Niemca. Nie jest mozliwy osad kazdego z po-
szczegblnych przypadkéw. Odpowiedzialno$é obcigza winnych tych wykroczen
sprawcow, jednakze nie naréd niemiecki, nawet jezeli w calo$ci musi ponosi¢ on
ciezar zado$éuczynienia; 6. Nie jest niesprawiedliwym zgdaniem, aby Belgowie
znowu okazali przyjacielskie usposobienie tym kregom Niemiec, ktore nie po-
noszg odpowiedzialnos$ci za dokonane niesprawiedliwosci i ktére, tak jak przed-
tem, ciggle gania kazda niesprawiedliwo$¢. Ponadto trzeba przyznaé, ze jeszcze
nie nadszed! czas na tak rozsadny sposdb myslenia, ktéry nie wymaga w zaden
sposéb heroicznego aktu cnoty. Rowniez belgijski kler — wskutek publicznego
mniemania urobionego przez publikacje w ksigzkach, broszurach i prasie — nie
jest catkowicie niezalezny, a jeszcze mniej nar6d belgijski*?.

3. W obliczu nadchodzacych przemian — kwestia prawa
wyborczego (1917)

Zwienczeniem refleksji nad tym okresem pasterzowania bpa A. Bertra-
ma we Wroctawiu bedzie rekapitulacja listu pasterskiego biskupéw niemiec-
kich z 1917 r. i zwigzana z tym poSrednio kwestia prawa wyborczego, ktéra
pojawila si¢ rowniez w tym samym roku. Fuldajska Konferencja Biskupow,
obradujgca w sierpniu 1917 r., zobowigzata trzech biskupéw: Michaela Feli-
xa Koruma z Trewiru, Paula Wilhelma von Kepplera z Rottenburga i Adolfa
Bertrama z Wroclawia, do opracowania listu pasterskiego po zakoficzeniu jej
obrad. Ten list pasterski, skierowany do katolikéw niemieckich, byl waznym
przedsiewzieciem niemieckiego Episkopatu. Miat bowiem daé wiernym jasne
wytyczne dla ich mySlenia i dzialania w najblizszej przyszlosci odnosnie do
najwazniejszych kwestii, sposrdd ktérych wymieniono: chrze$cijafiska wizja
panstwa, obowigzek rodzicielski dobrego wychowania dzieci, wyznaniowo§¢
szkoty, wolnos¢ katolickiego Caritas i dziatalno$ci zakonéw, w koncu niebez-
pieczefistwa zwigzane z miedzywyznaniowos$cig*.

42 Kard. Bertram do kard. Schultego, 31.12.1923, w: Akten deutscher Bischife iiber
die Lage der Kirche 1918-1933, Teilband I 1918-1925. Bearbeitet von Heinz Hiirten,
Paderborn-Miinchen-Wien-Ziirich 2007, nr 264, s. 544-546.

4 Protokoll der Fuldaer Bischofskonferenz, Fulda, 21-23.8.1917, w: Akten der Fulda-
er Bischofskonferenz, B. III 1900-1919. Bearbeitet von Erwin Gatz, Mainz 19835, s. 275-
285; tutaj s. 278.
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Przygotowany w ten sposéb list pasterski zostal datowany na 1 listopada,
a wiec Uroczystosé¢ Wszystkich Swictych, i odczytany w §wiatyniach 18 i 25 li-
stopada 1917 r. Wazna czescia tego listu pasterskiego jest ukazanie chrzesci-
janskiej wizji pafistwa. Niewatpliwie w tym fragmencie listu odnajdujemy tez
w sposéb szczegdlny sposob myslenia bpa Bertrama, tak jak to byto juz widoczne
w jego inauguracyjnych listach pasterskich w Hildesheim (1906) i Wroctawiu
(1914). Punktem wyjScia do rozwazan o istocie panstwa byly stowa z Ewangelii
$w. Marka: ,,Oddajcie wiec Cezarowi to, co nalezy do Cezara, a Bogu to, co
nalezy do Boga” (Mk 12, 17). Biskupi wyrazili niewzruszong wierno$¢ i petne
ofiarnosci oddanie wobec ,,naszego wladcy z Laski Bozej, cesarza i panujacych”.
Wiez panujacych od wiekéw wiadcow z narodem zostala jeszcze bardziej ugrun-
towana w czasie pierwszej wojny $wiatowej. Dlatego — pisali biskupi — pamietajac
o przesztosci, katolicki nar6d odrzuci wszystko, co bedzie atakiem na ,nasze
domy panujace i na nasz monarchiczny ustrdj pafistwowy”. Biskupi deklarowali
wiec swojg wierno$¢ wobec monarchii, liczgc na przywrdcenie po wojnie stosun-
kow, jakie panowaly przed jej wybuchem. Potwierdzali to stowami:

Zawsze bedziemy gotowi bronic tak oftarza, jak i tronu przeciwko zewnetrznym i we-
whnetrznym nieprzyjaciolom, przeciwko mocom przewrotu, ktdre chca wznie$é wy-
marzone pafistwo przyszloSci na gruzach istniejacego porzadku spotecznego, prze-
ciwko tym tajnym stowarzyszeniom, ktére przysiegly zagtade ottarzowi i tronowi.

Biskupi piszac o oddaniu cesarzowi tego, co jest cesarskie, a pafistwu tego,
co jest panstwa, odrzucili jednak demokratyczne zasady:

Nie mozemy przylaczy¢ sie do tych, ktérzy postrzegaja panstwo jako prazrdodio
wszelkiego prawa i przyznajg mu nieograniczong petni¢ wtadzy. Tym mniej zga-
dzamy si¢ z tymi, ktérzy uwazaja nardéd w jego calodci za sprawce i wlasciciela
pafistwowej wladzy, wole narodu za ostateczne zrédlo prawa i potegi*.

List pasterski Episkopatu Niemiec z 1 listopada 1917 r. byl wyrazem mo-
narchicznych przekonan biskupéw. Nie mozna go jednak uwazaé za wyraz
zasadniczego nastawienia biskupéw, optujacych za monarchig jako jedynym
dozwolonym ustrojem panstwowym dla katolika, ani tez nie jest on nieogra-
niczong afirmacja odpowiednich stosunkéw panstwowych®. List ten jednak
zyskal na znaczeniu w kontekscie jego odczytania z bliskim w czasie innym
waznym wydarzeniem: debatami odnosnie do reformy trzyklasowego pruskie-
go prawa wyborczego. Partia Centrum stale popierala zasade réwnosci wybo-

4 Hirtenschreiben des deutschen Episkopats iiber die kirchenpolitischen Forderungen
und Aufgaben der Gegenwart vom 1. November 1917, w: Ernst Rudolf Huber-Wolfgang
Huber, Staat und Kirche im 19. und 20. Jahrbundert, t. 1Il: Staat und Kirche von der
Beilegung des Kulturkampfs bis zum Ende des Ersten Weltkrieges, Berlin 1983, nr 213,
s. 517-530; tutaj s. 519.

4 S. HINKEL, Adolf Kardinal Bertram, s. 103.
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réw, ale nie udalo sie wprowadzi¢ w zycie takiego prawa. Sytuacja zmienila
sic w ciagu 1917 r., kiedy cesarz Wilhelm II przyrzekt wprowadzenie zasa-
dy réwnosci wybordw, jak i kanclerstwo dla katolika Georga von Hertlinga.
W partii Centrum zdawano sobie sprawe z tego, ze trzyklasowe prawo wy-
borcze nie moglo sie ostaé, jednakze wprowadzenie réwnego prawa wybor-
czego wydawalo sie stanowié dla tej partii ,,polityczne samobdjstwo™¢. Lewa
strona partii Centrum z Matthiasem Erzbergerem optowala za demokratyzacja
i krytykowata prawe skrzydlo partii za to, ze jego przedstawiciele wystepowa-
li w parlamencie, wraz z partig konserwatywna, za pluralistycznym prawem
wyborczym. Prawica partii Centrum obawiala si¢ w przypadku wprowadzenia
réwnego prawa wyborczego mocnego przyrostu gloséw z szeregdw robotni-
czych dla partii socjaldemokratycznej z rownoczesnym obnizeniem sie gloséw
z tych kregow dla partii Centrum. W tym kontekscie list pasterski biskupéw
z 1 listopada 1917 r. moégt by¢ zrozumiany jako jawne wsparcie przeciwnika
zasady rownego prawa wyborczego w partii Centrum i wyrazne ostrzezenie
dla jego zwolennikdwy; list ten mégt by¢ tez w ten sposéb wykorzystany®.

Episkopat niemiecki byl podzielony w kwestii prawa wyborczego. Przy-
ktadowo, zdecydowanym przeciwnikiem zasady réwno$ci prawa wyborczego
byt kolofiski kardynat Felix von Hartmann. Biskup Bertram — podobnie jak
inni biskupi: Schulte, Faulhaber czy Johannes Poggenburg z Miinster — zajat
bardziej wywazone stanowisko. Tak jak przywoédca partii Centrum na Sla-
sku, Porsch, podobnie i bp Bertram byl przekonany, ze nastgpi reforma prawa
wyborczego. W takim przypadku nalezy zapewnié KoSciolowi katolickiemu
odpowiednie prawne stanowisko poprzez znalezienie odpowiedniego rozwig-
zania kompromisowego. Rowniez dla niego bylo oczywiste, ze nie nalezalo
oczekiwaé zapewnien ,absolutnej ochrony” intereséw Kosciota. Biskup Ber-
tram argumentowal jednak wobec kanclerza Rzeszy, Hertlinga, ze nalezy — na
ile to mozliwe — zagwarantowaé takie zapewnienia ochrony, majac na uwadze
zaréwno powracajacych zolnierzy jak i katolickich robotnikéw, zadajacych za-
sady réwnosci prawa wyborczego*S.

Die kirchlich-politische Lage unter Bischof A. Bertrams Amtszeit
in Breslau wihrend des 1. Weltkrieges

Bischof A. Bertram begann im Jahre 1914 seine Amtszeit als Bischof mit
der Formulierung eines einheitlichen Gemeindeprogramms. Als guter und lo-
yaler Hirte der Kirche konzentrierte er die Gemeinde vermehrt im Sinne des

4 Taki poglad wyrazil znawca tej partii, Morsey; zob. R. MORSEY, Die deutsche
Zentrumspartei, Diisseldorf 1966, s. 59.

47 S. HINKEL, Adolf Kardinal Bertram, s. 104.

4 Tamze.
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Schutzes vor den tiglichen Gefahren und Unruhen, die den Alltag um den
1. Weltkriegen charakterisierten.

Dieser Zeitraum war ausgespickt von wichtigen Ereignissen die den Cha-
rakter und Glauben der Gemeinde und die ihres Bischofs zur Priifung stellten.
Der neue Bischof — ein loyaler deutscher Biirger — stellte sich zu der Zeit volls-
tens auf die Seite der Monarchie unter Leitung von Kaiser Wilhelm II. In dieser
Zeit kiimmerte und sorgte sich Bischof Bertram besonders um Zustand der Ge-
meinde, vermeidete vor allem um den geistlichen Zustand seiner Gemeinde.

Viele warmen Worte des Hirten wurden auch an die Soldaten in Briefen
gerichtet, die an die Front zogen oder sich bereits dort befanden. In seinen
Worten beschrieb er die wichtige Harmonie zwischen der katholischen Kirche
und der gegenwirtigen Politik. Die Niederlage Deutschlands im 1. Weltkrieg
erbrachte nicht nur ein grosseres Zensurpotential im Zuge der gefallenen Mo-
narchie und der neu erschlossenen Weimarer Republik, sie zwang Bischof Bert-
ram zu einer neuen Zusammenarbeit mit der neuen politischen Landschaft.

Ubersetzt von Elisabeth Schwigon
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Wstep

Swiatem wspoélczesnym targaja rozmaite kryzysy: demograficzne, moral-
ne, spoleczne, polityczne czy gospodarcze. Jest to fakt na tyle oczywisty, ze
trudno z nim dyskutowaé. Wszystkie one dotycza ostatecznie czlowieka i od-
bijaja sie dramatycznie na ludzkim zyciu i rozwoju — tworzac tzw. panora-
me kleski, o czym wspominal w jednej ze swoich encyklik spotecznych papiez
Jan Pawet IT'. Najpowazniejszym jednak kryzysem, i najbardziej brzemiennym
w skutki, jest kryzys prawdy.

Okazuje si¢ bowiem, ze wszystkie wymienione tu kryzysy wywolane zo-
staly swiadomie lub nieswiadomie przez samego czlowieka; wszystkie one maja
tez jeden wspdlny mianownik. Powstaly wskutek zagubienia pewnej natural-
nej dla cztowieka metafizycznej wrazliwosci oraz prawdy o bycie, a przez ten
fakt — konsekwentnie — rowniez komplementarnej prawdy o samym czlowieku.
Wskutek czego, coraz rzadziej stawia on sobie pytania metafizyczne, pomimo
tego, ze ,zanurzony” w Swiat — dostrzega w nim swa zalezno$¢ od innych ludzi
oraz otaczajacej go przyrody. Tymczasem fundamentalne dla uprawiania filo-
zofii (a wiec ‘umilowania madro$ci’) pytania rodza sie wtasnie w bezposred-
nim kontakcie z bytem, czyli rzeczywistoScia.

Wszak, okazuje sie, ze otaczajaca nas ,,rzeczywisto$é, czyli istniejacy Swiat
0s0b i rzeczy, niejako sama zmusza czlowieka do poznania, a wigec swoistego

* Ks. dr Piotr Mrzygtéd — Papieski Wydziat Teologiczny we Wroctawiu.

! Zob. JAN PAWEL 11, Encyklika ,,Sollicitudo rei socialis” nr 14-25, Wroctaw 1994,
s. 21-43.
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«uwewnetrznienia» tego, co widzi, styszy, dotyka i czuje”?. Owo uwewnetrz-

nienie §wiata, czyli poznawcza interioryzacja rzeczywistosci, dokonuje si¢ kaz-
dorazowo przez oglad, w ktérym rozumiemy to, co przyjeliSmy poznawczo za
»swoje”. Innymi stowy — jak twierdzi wybitny polski metafizyk o. Mieczystaw
Krapiec — nie tyle cztowiek ,,poznaje”, co ,,sama rzeczywisto$¢ narzuca si¢ nam
w poznaniu” (...) ,chwytajac niejako za gardto™. Bedgc za$ w petni racjonalna,
czyli posiadajac uniesprzeczniajaca siebie racjonalng przyczyne, staje sie dla
nas dorzeczna, czytelna i — do pewnego stopnia — spontanicznie zrozumiala.

Stad jedynie fundowany na bezzatozeniowosci prawdy (czego pierwszym
rzecznikiem stal sie juz Arystoteles) Reidowski ,,zdrowy rozsadek” oraz idacy
w §lad za nim realizm poznania, konsekwentnie powigzany z realizmem me-
tafizycznym gwarantuje do§wiadczalny punkt wyjscia, stwierdzajacy, poprzez
sady egzystencjalne, aktualnie istniejgcy byt. Taka postawa metafizyczna de-
finiowana jest zgodnie jako odkrywana przez genetyczny empiryzm ,prawda
bytu” oraz jako bezkompromisowa ,,wierno$é rzeczywistosci™.

Dlatego tez wydaje sie nam, ze tytul niniejszego artykutu dobrze wyraza
filozoficzng troske autora — ktéry juz u poczatkéw rozwazan — niejako do-
gmatycznie gotowy jest nawet pogodzié sie z jakg$ metafizyczna ,tajemnica”
w ostatecznej interpretacji otaczajacego nas §wiata, niz przystaé na absurd czy
niedorzeczno$é w interpretowaniu istniejgcej rzeczywistosci’.

Czlowiek bowiem zanurzony w §wiecie konkretow nie moze — jesli chce
zachowac siebie i swojg ontologiczng tozsamo$é — odrywad sie od rzeczywisto-
$ci, lecz musi stale do niej powracaé, tak jak powraca sie do swych zrédet i ko-
rzeni. Nie moze réwniez nie liczy¢ sie ze §wiatem realnym — ani wtedy, gdy go
intelektualnie ogarnia, uniesprzecznia oraz poznaje, ani tez wtedy, gdy prébuje
odnalezé do niego racjonalny klucz interpretacyjny. Wszak granice ludzkie;j
transcendencji poznawczej s przeciez wyznaczone ,granicami bytu”; inaczej
médwigc: granicami realnie istniejacej rzeczywistosci.

2 M.A. KRAPIEC, Metafizyka?, w: Monistyczna i dualistyczna interpretacja rzeczywi-
stosci. ,Zeszyty z metafizyki”, nr 1,s. 9.

3 Tamze, s. 9; rOwniez: tenze, Czynniki filozoficznego realizmu, w: Osoba i realizm
w filozofii. ,Zadania wspdlczesnej metafizyki”, t. 3-4, red. A. Maryniarczyk, Lublin 2002,
s. 115.

4 Por. Z. ZDYBICKA, Filozof wierny prawdzie o rzeczywistosci, w: ,,Wiernosc rzeczy-
wistosci”. Ksigga Pamigtkowa z okazji jubileuszu 50-lecia pracy naukowej na KUL o. prof.
Mieczystawa A. Krgpca, Lublin 2001, s. 8.

5 M.A. KRAPIEC, Odzyskac swiat realny, Lublin 1999, s. 603. Zdaniem M. Krap-
ca, interpretujac czasem rzeczywisto$é, faktycznie ,,pograzamy si¢ w tajemnicy”. Jednak
mimo iz nie roz$§wietliliémy catkowicie zagadki bytu, to unikamy wszak absurdu. ,,Lepiej
jest bowiem odrzuci¢ absurd, by pograzy¢ si¢ w tajemnicy, nizli odrzucaé tajemnicg, by
wpas¢ w absurdy”. Metafizyczng ,tajemnice” moze co$ kiedy$ nam rozswietli¢ — absurd
tymczasem catkowicie uSmierca mysl. Tamze.
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1. Realizm ludzkiego poznania podstawa uprawiania filozofii

Jedna z cech, ktore charakteryzujg bez mata kazdego cztowieka, i to juz
niemal od chwili narodzin, jest pasja poznawcza. Cztowiek jest istota, ktora
po prostu chce wiedzie¢. Jednak u podstaw ludzkich poszukiwan lezg moty-
wy dwojakiego rodzaju. Cztowiek chce poznawaé — po pierwsze — dla zaspo-
kojenia tkwigcego w nim pragnienia wiedzy, dla radosci jej posiadania oraz
dla aktualizacji naturalnego potencjalu intelektualnego. W zwiazku z tym,
aby mogt istnie¢ i poprawnie rozwijaé sie, musi zaglebiaé si¢ w otaczajaca go
rzeczywisto$é, eksplorowac ja i oswajaé. A poprzez ten proces stawal sie jej
Swiadomg czeScig i poniekad — wlasnie poprzez poznanie intelektualne — jej
»wlascicielem”. Jedng z drég, na ktérych dokonuje sie ta poznawcza przygoda
cztowieka rozumnego, jest wlasnie filozofia, ktdra — najprosciej rzecz ujmujac
— jest sposobem nie tylko porzgdkowania, ale przede wszystkim poznawania
rzeczywisto$ci®. Innymi stowy, kluczem do wyjasnienia i zrozumienia otacza-
jacego nas §wiata.

Przywolany tutaj fakt doniostosci ludzkiego poznania nie tylko odstania
podwdjng — bo materialno-duchowa — nature czlowieka, ale poprzez liczne
analizy niematerialno$ci wlasciwych czlowiekowi dziatafi, jego przyrodzong
transcendencje poznawczg wobec §wiata. Albowiem, gdy méwimy o intelek-
tualnym zapoznawaniu rzeczywistosci, rozumiemy to zwykle nie tylko jako
sam akt rozumienia rzeczy, ale réwniez Swiadomo$é odrebnosci metafizyczne;j
podmiotu od przedmiotu oraz epistemiczny kontakt z realnym $wiatem, a nie
tylko z jaka$ jego mentalng reprezentacja.

1.1 Rzeczywistosc¢ realna — jedyny przedmiot poznania filozoficznego

Nawigzujac do najlepszych tradycji filozofii klasycznej, gtéwnie Arysto-
telesa i $w. Tomasza z Akwinu, a sprzeciwiajac si¢ deformujgcym byt inter-
pretacjom m.in. Dunsa Szkota czy Franciszka Juareza, jak réwniez sytuacji
intelektualnej stworzonej przez subiektywizm René Descartesa, agnostycyzm
Immanuela Kanta oraz pozytywizm i scjentyzm, zamierzamy wykazad, ze jedy-
nym $wiatem sensownym i wartym poznania jest §wiat realny’. Tylko bowiem
realnie istniejgca rzeczywisto$é, w kontakt z ktéra wchodzimy poprzez empi-
rycznie genetyczne procesy poznawcze, daje mozliwosé maksymalistycznego

¢ Por. M. KIWKA, Rozumiec filozofig, Wroctaw 2007, s. 9.

7 Prawdziwie realistyczng filozofig, tzn. docierajgca do bytu i opisujaca go na spo-
sob adekwatny, wydaje si¢ by¢ ,.filozofia tradycyjna”, ktora rozwingla si¢ w starozytnosci,
w kulturze greckiej, a pdzniej jako philosophia perennis rowniez w Sredniowieczu. No-
wozytni krytycy uznali ten kierunek za naiwny, poniewaz w jego ramach formuluje si¢
twierdzenia o rzeczach w sposob — ich zdaniem - naiwny, tj. naturalny, a nie w sposéb
krytyczny, ktéry uwzglednia subiektywne — podmiotowe — warunki poznania.
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i ostateczno$ciowego wytlumaczenia bytu w jego wszystkich mozliwych od-
stonach®.

W aktach ludzkiego dzialania, jakim jest m.in. poznawanie $wiata, do-
chodzi zawsze do swoistego, naturalnego ,,kontaktu” z bytem, czyli z tym, co
istnieje. Jednak trzeba zauwazy¢, ze ,kontakt ten — jak zauwaza M. Krapiec —
mozliwy jest tylko na tyle, na ile 6w byt «uwiktany» jest w aspekt materialny™”.
Aspekt 6w — jak nam sie wydaje — dla wyeksplikowania podstawowego sposobu
intelektualnej penetracji rzeczywistoSci oraz eksploracji otaczajacego $wiata
jest tutaj kluczowy. Zgodny jest bowiem ze znanym Tomaszowym adaggium
scholastycznym: nihil est intellectu quod prius non fuerit est in sensu. Zmysty
zas, sitg rzeczy, niejako zakladajg ,,materialno$¢” poznawanego i podpadajace-
go pod nie przedmiotu, same jednoczes$nie bedac ,,funkcjami” oraz sposobami
wyrazania si¢ ludzkiego ciata na zewnatrz'.

Przywolywana tutaj ,realno$¢ bytu” oraz idacy w §lad za nig ,realizm
ludzkiego poznania” implikuja nam réwniez jego rzeczowos¢, ktéra odstania
sie poznajagcemu czlowiekowi jako ,uktad” zdeterminowanej dla jakiej$ do-
wolnej istoty treSci. Byt bowiem zawsze jest czym§! Dlatego méwimy, ze jest
on ,do-rzeczny”! Zalozenie to, na terenie metafizyki realistycznej, jest — jak
sie¢ okazuje — jedynym zalozeniem, albowiem wszystko poza nim jest juz epi-
stemicznym kontaktem z realno$cig. Dzigki temu — poprzez abstrakcje oraz
zmudny proces intelektualnego ,odmaterializowywania” poznawanego przed-
miotu — mozliwe staje sie utworzenie adekwatnego pojecia o tym, co aktualnie
jest poznawane. Naturalnie, w pojeciach tych — obok ich istotnej treéci — za-
wiera si¢ przede wszystkim, wspomniana wcze$niej, ,rzeczowo$¢” realnego
bytu, a dzieje sie tak dlatego, poniewaz ujmujemy poznawczo jedynie pewne
wlasciwosci istoty bytu (a wiec treSci danej rzeczy). Poznanie ludzkie bowiem
pozostaje zawsze jedynie aspektowe!'.

Tak wiegc, przywolany tutaj realizm analiz metafizycznych ukazuje nam
jedynie stuszng i wlasciwg — poniekad wrecz naturalng — odpowiednio$é w ob-
rebie zrodet ludzkiego poznania. Rozum poznaje zawsze to, co ze swej natury
zdolny jest ogarnaé i poznad. Co ciekawe, w procesie tym za pomocg zmystow
poznajacy podmiot rowniez ,wigze” si¢ niejako poznawczo (intelektualnie)
z otaczajacym go kosmosem i doSwiadcza jego permanentnej przemiennoSci'2.
Co wigcej — jak sugeruje m.in. Andrzej Maryniarczyk — ludzkie poznanie ge-

$ Por. Z. ZDYBICKA, Filozof wierny prawdzie..., art. cyt., s. 7.

° Cyt. za: ]J. TUPIKOWSKI, ,,Intelektualizm™ czy ,,woluntaryzm™? Perspektywa me-
tafizyczno-antropologiczna, w: Cierpliwosé i milosé. Ksigga dla uczczenia Kardynala Hen-
ryka Gulbinowicza, red. E. Janiak, Wroctaw 2010, s. 621.

10 SW. TOMASZ Z AKWINU, Summa Theologica [dalej cytowana jako Sth] L. q. 84,
a. 7; por. w zwigzku z tym: J. BORGOSZ, Tomasz z Akwinu, Warszawa 1962, s. 75; zob.
w zwigzku z tym réwniez: L. EYSIEN, Wedréwki po metafizyce, Krakéw 2005, s. 67.

' Por. M.A. KRAPIEC, O rozumienie swiata, Lublin 2002, s. 24.

12 Por. J. TUPIKOWSKI, Prawda — dobro — pigkno, Wroctaw 2012, s. 13.
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netycznie oparte na pracy zmyslow sygnalizuje rowniez i to, ze kosmos, a wiec
»porzadek Swiata” oraz zapoznawany ,,ukltad rzeczy” jest faktem; jest komplek-
sem bytéw — przygodnych i kruchych, tzn. zupetnie niekoniecznych w swoim
istnieniu, wrecz egzystencjalnie ulotnych, ale zawsze bytow rzeczywistych®s.
To za$ z kolei prowadzi zawsze do innego wniosku, ze realizm poznawczego
styku ze Swiatem, w tym kontek$cie naszych analiz, zmusza nas niejako do
przyjecia fundamentalnego dla realistycznej metafizyki ustalenia, ze faktyczne,
a wiec realne istnienie bytu, jest zawsze istnieniem konkretnym i tylko jako
takie prezentuje swoja glebig cate bytowe compositum; a zatem ontyczny splot
réznego rodzaju koniecznych, bytowych ,wymiaréw” i ,ztozen”. Chociaz —
jak powszechnie wiadomo — ludzki, poznawczy oglad przywolywanej ,,tu i te-
raz” rzeczywistoSci jest w swej najglebszej naturze ogdlny. Pozostaje to zresztg
w zgodzie z naturg naszego poznania oraz zborng teorig intelektu'4.

Wobec powyzszych ustalei mozna wysnué oczywisty wniosek, ze jedy-
nie realnie istniejacy byt jest dorzeczny i jedynie, jako taki, jest on nie tylko
mozliwy do poznania i zrozumienia, ale i ciekawy. Stad tez bytowa racjonal-
no$é $wiata, jego inteligibilno$¢, staje sie pierwsza i wystarczajacy racja po-
znawalnos$ci tego, co istnieje oraz powodem poznania w ogdle. Dokonujgca
sie bowiem w sadach egzystencjalnych afirmacja bytu realnego — jak zauwaza
w swej publikacji Ignacy Dec — jest ,najczystszym do$wiadczeniem ludzkim,
doswiadczeniem wrecz «prerefleksyjnym», do§wiadczeniem nie podlegltym bte-
dowi (jedynie poza wypadkiem choroby)”; jest takze ,,poznaniem bezpos$red-
nim, a przez to gwarantujacym realne zycie, i to wszystko, co w realnym zyciu
cztowiek, w poznaniu i w nastepstwie tegoz poznania czyni”'.

Jest to, jak nam sie zdaje, najbardziej pierwotne i najbardziej ludzkie do-
Swiadczenie bedace rowniez swoistym wezwaniem oraz zachetg do nieustan-
nej eksploracji i penetracji rzeczywistoSci danej nam jako podstawowy ,,fakt
poznawczy”, ktéry musi byé jako§ sensownie wyjasniony. Albowiem ludzki
umysl, tak samo jak ,,absurdu”, nie znosi réwniez epistemicznej ,,pustki”. Nie
jest i nigdy nie byl kontradyktoryjny, dlatego nieustannie pyta, laczy fakty;
innymi stowy: poszukuje adekwatnosci i prawdy. To z tej zasadniczo racji juz

13 Zob. A. MARYNIARCZYK, Metoda metafizyki realistycznej, Lublin 2005, s. 39nn.
i41nn.

14 Por. J. TUPIKOWSKI, Prawda..., dz. cyt., s. 12. Poznawczo odkrywany kosmos od-
slania tutaj t¢ swoja pierwotng jakby charakterystyke, ktorej pierwszym objawem i poznaw-
czym refleksem komunikujgcym jego piekno jest porzadek i harmonia. Wytaniajacy sie stad
obraz $wiata sygnalizuje — wzgledna przynajmniej — jego okreslonos§é. Oznacza to, ze owe
poznawcze ,,c08” — ,,co$ nieokreslonego, nabiera tutaj okreSlonosci, staje sie taka oto, a nie
inng poznawczo okreslong natura”. Zob. A. MARYNIARCZYK, Pierwsze zasady wyrazem
racjonalnego istnienia bytu, ,,Zeszyty Naukowe KUL” 35(1992), nr 3-4, s. 29nn.

5 1. DEC, Transcendencja czlowieka w przyrodzie, Wroctaw 1994, s. 33. W ten spo-
sOb pierwsza poznawcza reakcja na istnienie czegokolwiek ,intenduje” na zewnatrz pod-
miotu, przez co nie jest ona zorientowana egotycznie.
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Arystoteles i starozytni twierdzili, iz bezwzglednie wszystkim ludziom —i to na
mocy samej ich natury — przyrodzona jest ta wyrdzniona wiasciwosé, jaka jest
ciggle poznawanie wnetrza §wiata'®. W toku metafizycznej penetracji oznacza
to tyle, ze racjonalny tad $wiata gwarantuje jego poznanie (,czytanie” wlasnie)
w Swietle jego wyjasnien ,kraficowych”, to znaczy w obszarze pierwszych za-
sad samego bytu, jak rowniez i ludzkiej my§li".

Dlatego tez, w tak oto zakreSlonej perspektywie, rowniez sama filozofia
jawi sie jako poznanie racjonalne i uzasadniajgce, poprzez wskazanie na osta-
teczne racje wszystkiego, co istnieje. Jej naturalny punkt wyjscia bierze sie
bowiem z poznania potocznego, bedacego neutralng i pierwsza intuicjg Swiata
realnego, za$ rozwéj dokonuje sie na podstawie specyficznej metody redukeyj-
no-konstrukcyjnej interpretacji danych poznawczych. Stad jej punktem dojscia
jest zawsze ostateczne wyjasnienie wszelkich bytéw, w Swietle najglebszego
konstytuujacego je czynnika. Jest ona zatem, w swym najglebszym i najbar-
dziej podstawowym wymiarze, po prostu metafizyky'®.

W ramach tej oto refleksji obserwowane s3 m.in. dwa typy tozsamych,
co do istoty, ludzkich aktéw. Pierwszy to sad ,,chwytajacy” istnienie bytu, ze-
wnetrznego wobec podmiotu poznajacego (,,co$” jest, czyli ,istnieje”), drugi
to sad egzystencjalny, refleksyjny, czyli tzw. ,refleksja towarzyszaca” (,,ja” ist-
nieje!). Oba te sady, a przede wszystkim pierwszy — zdaniem niezyjacego juz
lubelskiego mySliciela Wojciecha Chudego — stanowig ,,metafizykalny i episte-
miczny «punkt oparcia» realizmu i obiektywnosci calej filozofii. Innymi sto-
wy, najbardziej podstawowy warunek osiggania prawdy o rzeczywisto$ci, czyli
sensownego mdwienia i myslenia o §wiecie”".

Albowiem sad stwierdzajacy istnienie czegokolwiek bezposrednio i wprost
stanowi pierwotny akt poznawczy w systemie metafizyki, petnigc w nim zara-
zem — jako warunek ontyczno-poznawczy — funkcje zasady organizujacej oraz
kryterium racjonalnego uzasadniania. Przez ten fakt jest on — jak pisze Krapiec
- ,najpierwotniejszym przezyciem poznawczym czlowieka” (nazywany takze
sadem ,,naiwnym” lub ,odruchowym?”) oraz wypelnieniem poznajacego inte-
lektu faktycznodcig i afirmacja istnienia®.

Konkludujac, jest to — po pierwsze — najpierw afirmacja realnego istnie-
nia bytu, czyli samej poznawanej rzeczy, a takze — co jest rGwniez niezmier-
nie wazne — afirmacja istnienia ,centrum podmiotowego” — osobowego ,,Ja”,

16 Por. ARYSTOTELES, Dziefa wszystkie, t. 2, thum. K. Le$niak, Warszawa 1990,
nr 980a.

17 1. TUPIKOWSKI, Prawda..., dz. cyt., s. 15.

8 Por. W. CHUDY, Dxziedziny bada# i wykaz publikacji M.A. Krgpca, w: ,,Wiernos¢
rzeczywistosci”. Ksigga pamigtkowa z okazji jubileuszu 50-lecia pracy naukowej na KUL
o. prof. Mieczystawa A. Krgpca, Lublin 2001, s. 8.

9 Tamze, s. 19.

20 M. A. KRAPIEC, Z teorii i metodologii metafizyki, Lublin 1994, s. 201.
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z ktérego wylaniajg si¢ wszelkie akty poznawcze. Tyle samo inspirujaca co
doniosta w tym wzgledzie wydaje si¢ wypowiedZ $w. Tomasza z Akwinu, za-
warta w Sumie teologicznej, gdzie m.in. czytamy: Experitur enim unusquisque
seipsum esse qui intelligit (...); ipse idem homo est, qui percipit se et intelligere
et sentire’' — ,kazdy bowiem do$wiadcza siebie, ze istnieje jako ten, ktéry ro-
zumnie pojmuje”. Ja zatem, jako ten, ktéry poznaje, o wszystkim moge watpic,
lecz nie o wlasnym, podmiotowym istnieniu siebie samego.

Wszystko to jeszcze bardziej upewnia nas, ze podstawowy akt afirmacji
przebiegajacy ,,Zzrodlowo” na poziomie i w no$nosci sagdéw egzystencjalnych,
jako koniecznego poznawczego ,pomostu” z istnieniem realnego Swiata, odby-
wa si¢ zasadniczo na gruncie poznania jeszcze niezreflektowanego, to znaczy
spontanicznego, a takze bezposredniego. Dodajmy jeszcze, ze jedynie taki typ
poznania nosi w sobie charakter niepowatpiewalnoSci, a nawet — jak sugerowal
M. Krapiec — jego epistemicznej ,nadprawdziwosci”?2.

1.2 Pierwsze zasady bytu i poznania. Logika sensownego orzekania o Swiecie

Spontaniczna afirmacja bytu i pierwotne, zasadnicze — chociaz na pewno
bardzo ogdlne — odczytanie §wiata, w perspektywie jego sensownosci i nie-
sprzeczno$ci, staja si¢ zawsze powodem dostrzezenia w nim racjonalnego po-
rzadku. Jest to porzadek rzeczy i porzadek natury, ktéry poznany w sadach
egzystencjalnych oraz zinterioryzowany, staje sie tez porzadkiem ludzkiego
my$lenia o $wiecie oraz istotng osnowa wszelkich rozwazan metafizycznych.
Tak postrzegana ,,dorzeczno$é” Swiata — a $ciSlej rzecz ujmujac — racjonalnosé
jego ontycznej struktury pochodzi z jego bytowego ,,uktadu”, to znaczy tego,
czym jest byt w swej najglebszej strukturze. Wszystko to okazuje sie dodat-
kowo donioste, kiedy wezmie sie pod uwage réwniez inny podstawowy fakt,
ze sformutowane juz przez Parmenidesa, a potwierdzone i skorygowane przez
Stagiryte ,,prawa bytu”, czyli w istocie fundament racjonalnosci tego, co jest —
stanowig jednocze$nie tre§ciowy zakres prawidet samego myslenia i orzekania,
bedac baza dla naszej racjonalnosci myslenia o Swiecie?’.

2t Sw. TOMASZ Z AKWINU, Sth, 1, q. 76, a 1.

22 Por. J. TUPIKOWSKI, ,,Intelektualizm™..., art. cyt., s. 623. Przywolany tutaj stan
»hadprawdziwosci” ma miejsce tylko wowczas, kiedy dochodzi do najbardziej bazowej afir-
macji rzeczywistosci, ktéra zasadniczo przebiega w dwoch gltéwnych kierunkach. Jest to,
po pierwsze, afirmacja realnego $wiata, a po drugie, wlasnego ,,Ja”, ktore ja rozpoznaje.

2 Centralnym pojeciem parmenidejskiej refleksji byt ,byt”, po raz pierwszy
w greckiej filozofii analizowany tak systematycznie, jak i szczegétowo. Zdaniem ,,0jca
ontologii” byt utozsamiany jest z prawda, albowiem jedynie to, co jest, jest prawdziwe.
Stad wszelkie wlasnosci bytu odpowiadaé musiaty z konieczno$ci przymiotom prawdy.
Whasnosci te za$ wynikaly z poczynionego fundamentalnego dla rodzacej si¢ metafizyki
spostrzezenia, ze ,,Byt jest, a niebytu nie ma”. Konsekwencja takiego rozumowania byty
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Dodajmy tutaj, iz zasadniczo nie istnieja prawa mysli, czyli naszego po-
znania, jako niejako ,oderwane” i w jaki$ spos6b ,niezalezne” od faktycznie
istniejacej rzeczywistosci, ktéra — jak pokazuje to juz poznanie spontaniczne,
zdroworozsadkowe — jest pierwszym, naturalnym przedmiotem wszelkich in-
telektualnych aktéw poznawczych — dorzecznych wtasnie. Stad tez plynie dla
nas dodatkowy wniosek, ze to sama racjonalnosc, jako taka, stanowi de facto
pierwszoplanowo konieczna, a zatem i niezbywalng ,wlasciwosé”, czyli swo-
isty ,wymiar” samego bytu, ktéry w naturalny sposéb odstania sie jako przed-
miot ludzkiego poznania?*.

W wyniku tego, na gruncie tak uprawianej ontologii i w zwigzku z uwy-
raznieniem utworzonego na drodze separacji bardzo metnego jeszcze i niedo-
okreslonego pojecia ,,bytu jako bytu” — jawi sie grupa wazkich tez, zwanych
»pierwszymi zasadami filozoficznymi”?. O zasadach tych — jak pisze Stanistaw
Kiczuk — zgodnie méwi sig, ze ,,s3 one niedowodliwe, poniewaz nie sposdb jest

dalsze tezy nazywane pdZniej rowniez ,prawami bytu”. Parmenides stwierdzit bowiem,
ze byt jest wieczny, ze nie ma poczatku ani konica (bo musialby powsta¢ z niebytu lub
przeistoczy¢ sie w niebyt, a niebytu nie ma), ponadto jest takze nieruchomy i niezmien-
ny (bo zmieni¢ moglby si¢ jedynie w niebyt), niepodzielny (gdyz jego cze¢Sci nie mozna
by nazwad juz bytem), staly i jeden. Punktem wyjscia jego filozofii byta zasada tozsamo-
§ci i niesprzecznosci, albowiem nie moze istnie¢ jednoczes$nie byt i nie-byt. Oznaczalo to
w praktyce tyle, ze nie moze istnie przemiana z bytu w niebyt lub z niebytu w byt. Byt
zatem trwa — byl, jest i zawsze bedzie. Fatalnym w skutkach btedem Parmenidesa bylo
jednak utozsamienie mysli i rzeczy, czyli porzadku istnienia z porzadkiem myslenia. Jego
zdaniem, umyst mial zachowywac si¢ biernie i odtwarza¢ tylko co$ istniejacego, bo byt
nie jest tym, co widzimy, lecz tym, o czym mozemy pomysleé. Niestety konsekwencja
takiego uroszczenia stato si¢ catlkowite zanegowanie poznania zmystowego. Blad ten
pokonal dopiero w swojej metafizyce Arystoteles.

24 J. TUPIKOWSK]I, ,,Intelektualizm™..., art. cyt., s. 619.

25 Prawa te formutuja konieczne i dostateczne warunki istnienia czegokolwiek.
Tres¢ przywolanych tutaj zasad jest tylko blizszym uscisleniem najbardziej pierwotnych
danych, ze: kazdy byt jest okreslong trescig istniejgcg; ze istniejq przynajmniej dwa réz-
ne byty, i ze istnieje przynajmniej jeden byt zmienny. Mozna $miato o nich powiedzied,
ze uscislajg one pojecie bytu i odnoszg sie do kazdego bytu. Z tego powodu zasady te
odgrywaja wazng role w ogdlnej teorii bytu, w rozumowaniach przeprowadzanych na
gruncie tej teorii. Mimo iz ich sformutowania wydaja sie by¢ bardzo proste — wrecz
banalne — albowiem chwilami ocierajg si¢ one o tautologie, stanowig one najistotniej-
sze kryterium sensownego orzekania o rzeczywisto$ci. Wszystko dlatego, ze sam $wiat,
niejako naturalnie, narzuca nam klasyczny rachunek zdas, poniewaz prawa logiki, czyli
rozumu, spontanicznie stwierdzajg obiektywne zwigzki zachodzgce pomiedzy stanami
rzeczy. Zob. w zwigzku z tym: E. MORAWIEC, Pierwsze zasady metafizyki wedlug
J. Maritaina, w: W kierunku prawdy, red. B. Bejze, Warszawa 1976, s. 502-508; zob.
w zwigzku z tym réwniez publikacje J. TUPIKOWSKIEGO poswigcona podstawom me-
tafizyki kultury w odstonie transcendentaliéw relacyjnych. Tenze, Prawda..., dz. cyt.,
s. 7-30.
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dowodzié oczywistosci; wszak sg one niczym innym, jak §wiadomym ujeciem
poznawczym realnie istniejacego bytu”?¢. Nie s3 to zatem jakie$ skonstruowane
prawa mys$li oderwanej od rzeczywisto$ci. Ale narzuca je cztowiekowi sama
intelektualnie ujmowana rzeczywisto$¢ oraz panujacy w niej porzadek. Przez
ten fakt stanowig one podstawe nie tylko racjonalnego poznania, ale tez dzieki
nim jakiekolwiek poznanie i sady o rzeczywisto$ci s3 w ogdle mozliwe. Po-
zostaja bowiem w nieustannym kontakcie z tym, co jest dane bezposSrednio
i naocznie, a wiec z bytem, czyli rzeczywisto$cig?’.

Dzieki temu podnoszony przez niektorych logikéw rzekomy ,,brak do-
wodu” podstawowych zasad metafizyki wcale nie jest rOwnoznaczny z bra-
kiem ich uzasadnienia. Intelekt ludzki bowiem, ktory rozumie i organizuje
material empiryczny, sam naturalnie dostrzega i ujmuje poznawczo byt oraz
jego uwarunkowania, operujac wspomnianymi prawami, nawet wowczas,
jesli nie potrafi ich wypowiedzieé, opisaé czy nazwaé. Okazuje sie bowiem,
ze pierwsze zasady poznania i my§lenia o Swiecie — gwarant kontaktu z re-
alnie istniejgcyg rzeczywisto$cia — sg starsze niz jakakolwiek metafizyczna
refleksja nad nimi, a nawet nad bytem, do ktérego przeciez poznawczo si¢
odnosz3.

Z tego wlasnie powodu — jak zauwaza m.in. Krapiec — wszelkie filozo-
ficzne sensowne odwolywanie sie, sprawdzanie i argumentacja ostatecznie
apelujg do oczywisto$ci i naocznoS$ci, a wiec konsekwentnie do zasad: de-
terminacji (czyli wylaczonego $rodka), podwdjnego przeczenia, zasady racji
dostatecznej, a nade wszystko do zasad toiZsamosci i niesprzecznosci, jako
ostatecznych instancji racjonalnego ludzkiego poznania. W zwigzku z tym
staje sie oczywiste, ze ,wszystko, co uchyla realng zasade tozsamosci i nie-
sprzeczno$ci, bedzie musialo zosta¢ uznane za odejscie od zdroworozsad-
kowego porzadku czytania rzeczywistoSci, a przez to samo w ostatecznym
rozrachunku uznane za absurdalne”?®. Stad nalezy konsekwentnie siegnaé do
takiego typu poznania, ktére — bedac wyrazem naturalnego jezyka cztowie-
ka — w punkcie wyjscia nie zaklada zadnych ,,posrednikéw” modyfikujacych
rozumienie rzeczywistoSci, zadnej ,kolowatoSci mySlenia” ani tez jakich-

26 Por. S. KICZUK, Skqd logika czerpie swojg moc? w: ,,Gaudium in litteris”. Ksigga
jubileuszowa ku czci Ksigdza Arcybiskupa Profesora Stanistawa Wielgusa, red. S. Janeczek,
Lublin 2009, s. 649.

27 Por. A.B. STEPIEN, Wprowadzenie do metafizyki, Krakow 1964, s. 54.

% ML.A. KRAPIEC, Czlowiek i prawo naturalne, Lublin 1993, s. 97. Swiety Tomasz
z Akwinu budujgc na tym odniesieniu doniosto$é swoich rozwazafi metafizycznych pisat,
ze: ,prawa te nazywane sg znanymi z samych siebie, ktére poznajemy natychmiast, skoro
tylko pojmiemy sens tworzacych je termindéw; takimi sg wlasnie — wedtug tego wybitnego
filozofa — pierwsze zasady dowodzenia, albowiem kiedy tylko pojmie sig, co to calo$é,
a co czes§é, zaraz poznaje, ze kazda cato$é jest wieksza od swojej czesci”. SW. TOMASZ
Z AKWINU, Sth, 1, q. 2, a. 1.
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kolwiek hermeneutycznych ,,przedrozumieft” i zatozen. Wszystko po to, aby
ujmujgc $wiat, w procesie separacji poznawczej dojrzeé wyodrebniajacy sie
nam realny przedmiot metafizyki — ,.byt” — i to byt w swojej najpetniejszej
postaci®’.

Wspomniane tutaj pierwsze zasady (swoiste ,zasady zasad”), jako pod-
stawa racjonalnego namystu nad §wiatem, tworzg uklad pierwotnych, intelek-
tualnie ujetych intuicji bytu, warunkujac w ten sposéb nie tylko czytelnosé,
ale i racjonalnos¢ wszelkiego typu istnienia. Ich bowiem nadrzedng cecha jest
narzucajjca sie naszemu umystowi — wrecz ,,zniewalajgca” — samooczywistos¢.
Dlatego w perspektywie ich powszechnos$ci oraz koniecznosci, nintelekt czto-
wieka, mierzgc sie poznawczo ze §wiatem, ktdry poprzez to nie odslania sie
przed nim jako «wrogi», jest naturalnie zdolny do intelektualnego «poruszania
sie» w jego ontycznej orbicie™".

Stad wszelkie formutowane i artykutlowane w procesie poznawania
sady o rzeczywistosci o tyle majg sens i moc wigzaca, to znaczy — w $cistym
tego slowa znaczeniu — komunikuja prawde o Swiecie, o ile wyrazajg swoje
zrelacjonowanie i ,ulegto$é logiczna” wobec przywotanych tu pryncypiéw.
I odwrotnie — wspomniane prawidla mys$lenia i orzekania o $wiecie o tyle
obowigzujg wewnetrznie, o ile odnosza sie do ujmowanej poznawczo realnej
rzeczywisto$ci; do danego w procesie naoczno$ci bytu, a nie wystepuja jako
uzewnetrznienie i mySlowe porzadkowanie kreacji senséw oraz dowolnego
krzyzowania sie idei. Zasady te bowiem — jak pisal wybitny polski logik
Kazimierz Ajdukiewicz — ,,nigdy nie s3 niezalezne od samej realnie odsta-
niajacej sie rzeczywistosci, stanowigc wrecz jedyny klucz do jej poprawnego
i adekwatnego odczytania™'. Dlatego tez realizm metafizyczny ma zawsze
dwie zasadnicze cechy. Po pierwsze, glosi on, iz ,rzeczy (res), istniejace
niezaleznie od podmiotu, majg absolutne pierwszefistwo przed poznaniem
i refleksja”; po drugie za$ glosi takze, iz ,wiedza poznajacego je podmio-
tu jest determinowana przez rzeczy (a nie odwrotnie) i wobec tego miara,
oczywisto$¢ i prawda wszelkiego poznania maja swe zZrédlo w rzeczy, a nie
w podmiocie”32,

Ujmowane i magazynowane w postaci sadéw orzecznikowych (zdan) bu-
dujg gmach wiedzy o otaczajacym nas §wiecie, odstaniajgc racjonalno$é struk-
tur catego kosmosu. W ten oto sposdb staja sie takze fundamentem wszelkiej
dziatalnosci cztowieka jako istoty rozumnej i wolnej, ktéra rozpoczyna sie od

2 Por. tenze, Metafizyka, Lublin 1993, s. 85.

30 J. TUPIKOWSKI, Prawda..., dz. cyt., s. 16.

31 K. AJ]DUKIEWICZ, Jezyk i poznanie, t. 2, w: tenze, Wybor pism z lat 1945-1963,
Warszawa 2006, s. 401-402.

32 H. SEIDL, Przedmiot filozofii realistycznej, ttum. A. Lekka-Kowalik, w: Osoba
i realizm..., dz. cyt., s. 129-130.
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twérczego stawiania pytafi, poznawania i rozumienia, a koiczy na ,racjonali-
zacji” zapoznanej natury, czyli kulturze?®.

Podstawowa metodg takiego wyjasniania $wiata jest analogia, wsparta
uznanymi sposobami poznania dedukcyjnego i redukcyjnego. Wszystko to
prowadzi do filozoficznego rozumienia rzeczywistosci jako realnie istniejacej,
poprzez akty reflektujagcego poznania, przyporzadkowane wskazaniu na taki
czynnik bytowych relacji, ktérego ewentualna negacja bytaby negacja samego
bytowego faktu, danego do wyjasnienia. Chodzi tu wiec, przede wszystkim,
o odrzucenie absurdu uznajacego np. tozsamos¢ ,,.bytu” i ,niebytu” albo jego
»istnienie” i ,nieistnienie”, a przez ten fakt dostrzezenie racjonalnosci, nie tyl-
ko swego poznania, ale i uyjmowanego w nim materialnego $wiata®*.

Dodajmy w tym kontekscie jeszcze jedng — aczkolwiek niezwykle istot-
ng uwage — iz nie sposéb jest sensownie méwi¢ o nienaruszalnych prawach
bytu, a w konsekwencji naszego o nim mySlenia, nie wskazawszy uprzednio na
zrodlo inteligibilnosci otaczajgcego nas §wiata. Takg ostateczng racja zawsze
pozostaje Absolut-Bég jako gwarant nie tylko zrozumiato$ci wszelkiego bytu
i rzadzacych nim zasad, ale réwniez uniesprzecznienie metafizycznie ,przy-
godnej” rzeczywisto$ci®’.

Wszystko to pozwala nam wnioskowad, ze eksplorujac to, co jest nam
naocznie i zjawiskowo dane - i kazdorazowo stosujac si¢ do niezmiennych
»praw” bytu — dostosowujemy sie niejako do ukrytego wewnatrz niego inteli-
gibilnego uktadu. Wszystko to zas — jako prosta konsekwencja — jest absolutnie
pochodne od istnienia oraz dziatania (to znaczy ,,sprawstwa”) Absolutnego In-
telektu — Boga, czyli Bytu, bedacego pelnig wszelkich doskonatosci i zrédiem
niezmiennych praw. Dzieje si¢ tak, poniewaz — jak pisze w swoim artykule
Jerzy Tupikowski — ,,Absolut, bedac ostateczna — a zarazem ex definitione — do-
skonatg Racjg kazdego bytu, «odstania sie» u samego jakby kresu wyjasniania
i uniesprzeczniania istniejagcych bytéw przygodnych”. Jako Przyczyna i Racja
ujawnia si¢ rowniez u korzeni wszelkiego rozumienia bytu niekoniecznego,
ktéry to byt, bez tej Racji, bytby catkowicie niezrozumiaty, wrecz nie-dorzecz-

33 Zob. M.A. KRAPIEC, U podstaw rozumienia kultury, Lublin 1991, s. 6. Okazuje
sie, ze aktywne poznawanie §wiata jest podstawowym i pierwotnym rozumieniem ,,kultu-
ry” poprzez odwolanie si¢ do istotnych przejawdéw dzialalnosci czlowieka jako cztowieka,
czyli ,,rozumnego zwierzecia”. Jak widad, juz tylko sama interioryzacja zastanej natury
jest jej pierwsza ,intelektualizacja” na sposob ludzki, a przez to pierwszym faktem kultu-
rowym. Wszystko bowiem, co ludzkie i co przejawia si¢ w ludzkim dziataniu, jest nastep-
stwem faktu interioryzowania poznawczego (a przez to samej intelektualizacji) natury,
Swiata oraz rzeczywistoSci. Por. tamze.

3% Por. tenze, Czynniki filozoficznego..., art. cyt., s. 127.

35 Por. H. SEIDL, Przedmiot filozofii..., art. cyt., s. 142; zob. w zwigzku z tym
réwniez: M.A. KRAPIEC, Dlaczego zlo?, Lublin 19935, s. 100.
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ny”3. Wszystko to staje sie dla cztowieka poznawczo osiggalne juz na poziomie
samej tylko spontanicznej aktywnosci intelektualne;j.

2. ,,Zdrowy rozsadek” i epistemiczna bezzalozeniowosé
w metafizyce

Zdrowy rozsadek, czyli tzw. kown 80fx czy tez sensus communis, to —
w zgodnej ocenie wielu teoretykdéw poznania — nic innego, jak ,najbardziej
podstawowa i wynikajaca wprost z ludzkiej natury dyspozycja poznawcza, po-
zwalajgca cztowiekowi ujmowad rzeczywisto$¢ w jej najbardziej podstawowych
aspektach”¥. Wtasciwo$¢ ta ujawnia sie juz w obrebie poznania spontaniczne-
go i przednaukowego, umozliwiajac osobie ludzkiej normalny rozwoj w dzie-
dzinie poznania, postgpowania oraz wytwarzania.

Filozoficzne rozwazania nad poznaniem zdroworozsagdkowym siegaja cza-
sOw starozytnych i mys$li Arystotelesa, skupiajgc sie na rezultatach uzyskane;j
w poznaniu spontanicznym wiedzy. W $redniowieczu wielcy scholastycy, na-
wigzujac do ustalen Stagiryty, problematyke wiedzy zdroworozsadkowej zwig-
zali tzw. veritates per se nota, za§ w przestrzeni mysli nowozytnej tematyke te,
w odnowiony sposdb, podjat wybitny filozof brytyjski Thomas Reid, uznawany
powszechnie za tworce ,,szkockiej szkoly zdroworozsadkowej” (Scottish School
of Common Sense). Wspolczesnie za$ badania nad tego rodzaju naturalng
»intuicjg poznawcza” stanowig bezposredni przedmiot rozwazan kazdej sza-
nujacej si¢ filozofii realistycznej, zwlaszcza tej, ktéra uprawiana jest w duchu
scholastycznym. Neoscholastycy bowiem — jako spadkobiercy mysli klasyczne;j
- przejeli od autoréw §redniowiecznych koncepcje tzw. prawd oczywistych, za$
od filozoféw nowozytnych nazwe ,,zdrowy rozsadek™.

Co ciekawe, tak uyjmowany Reidowski common sense nie jest jednak — jak
sadzili starozytni — przejawem dzialania jakiego$ ,,zmystu wspdlnego”, czyli
blizej nieokreslonej i odr¢bnej od intelektu wladzy poznawczej, ale i nie jest tez
typem poznania bezwarto$ciowego; naiwnego czy chaotycznego ukazywania
rzeczywisto$ci. Ujmowany od strony podmiotowej zdrowy rozsadek jawi sie
jako: ,,dyspozycja, pozwalajaca ujaé realnie istniejagcy Swiat w jego najbardziej
podstawowych aspektach”’. W poznaniu tym intelekt ludzki stwierdza przede

3¢ J. TUPIKOWSKI, ,, Intelektualizm™..., art. cyt., s. 621; zob. w zwigzku z tym réw-
niez publikacje tego autora: tenze, Spor o podstawy teizmu. Racje realnego swiata czy
kreacja religijnych sensow?, Wroctaw 2009, s. 412nn.

37 W. DASZKIEWICZ, hasto: Zdrowy rozsgdek, w: Powszechna Encyklopedia Filozo-
fii, t. 9, red. A. Maryniarczyk, Lublin 2008, s. 909.

38 Por. tamze, s. 911.

¥ Tamze.
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wszystkim istnienie bytu oraz odczytuje pierwsze zasady jego rozumienia.
Uznaje przy tym byt nie tylko jako fundament rzeczywistosci, ale jednoczes$nie
jako co$ koniecznego dla samego siebie. Dlatego — jak pisze Krapiec w Reali-
zmie ludzkiego poznania — ,tre$¢ zasad zdrowego rozsadku stanowi prawdziwe
sedno ludzkiego zycia i rzeczywisto$ci™?.

Prawdziwo$ciowe poznanie — wedlug $w. Tomasza — jest bowiem niczym
innym, jak zwyczajnym ,,obejmowaniem myS$la tego, co jest”. Przez ten fakt
wlasciwym przedmiotem intelektu jest rzeczywisto$é podpadajaca pod zmysty,
za$ wlasciwg funkcjg intelektualnej wladzy poznawczej wydobywanie z tejze
rzeczywisto$ci treSci niepoznawalnej juz zmystami*'. W niemal poetycki spo-
s6b do tej kwestii odnidst sie — w swojej pracy poSwieconej mysli Akwinaty
— Gilbert K. Chesterton. Analizujac ten aspekt ludzkiego dziatania napisal,
ze skoro ,,Bég uczynil czlowieka zdolnym do wejScia w kontakt z rzeczywi-
sto$cig” — to na wzor sakramentalnego malzefistwa — ,,co Bog ztaczyl, tego
cztowiek niech nie rozdziela”*.

Dzieki temu fundamentalnemu odniesieniu wszelkie sady, ktore sg wy-
nikiem dziatania cztowieka, majg podstawe w realnoSci, poniewaz wlasciwy
przedmiot intelektu, czyli byt, w aktach poznania zdroworozsadkowego dany
jest nam bezposrednio. Prawde te zgodnie podkreslaja wspotczesni najwybit-
niejsi tomisci, wérdéd nich: Jacques Maritain, Etienne Gilson czy Mieczystaw
Krapiec. Ukazuja oni w swych pracach doniostosé i nieodzowno$¢ zdrowego
rozsadku na terenie filozofii realistycznej, widzagc w nim co§ absolutnie gwa-
rantujgcego realizm metafizyki i w ogbéle mozliwo$é sensownego jej upra-
wiania. Dzieje sie tak, poniewaz zakres zdrowego rozsadku i zakres filozofii
pokrywaja si¢ co do swojego przedmiotu dociekan. Dlatego tez oczywisto$é
i bezblednos$¢ ujecia zdroworozsadkowego dotyczy przede wszystkim tego,
ze ,co$ jest”, a nie tego, ,jakie co$ jest”. Dotyczy zatem egzystencji (esse)
bytu danego poznawczo, a nie jego istoty — treSci oraz jej semantycznego
zakresu®.

40 M.A. KRAPIEC, Realizm ludzkiego poznania, Lublin 1995, s. 44.

4 Cyt. za: L. EYSIEN, Wedrwki..., dz. cyt., s. 69.

# G. K. CHESTERTON, Sw. Tomasz z Akwinu, tham. A. Chodecki, Katowice 1949,
s. 201. ,Esencja tomistycznego «zdrowego rozsadku» jest ta, ze dwa czynniki s3 w ro-
bocie: rzeczywisto$¢ i rozpoznanie rzeczywistoSci, a ich spotkanie jest jakby rodzajem
malzefistwa. Zaiste jest to bardzo prawdziwe malzefstwo, gdyz jest plodne. Filozofia ta
daje praktyczne wyniki wlasnie dlatego, ze jest kombinacja awanturniczego umystu i nie-
zwyklego faktu (...). Fakt zewnetrzny zaptadnia inteligencje wewnetrzng jak pszczota za-
pladnia kwiat. W kazdym razie na tym «malzenstwie», czy jak je nazwiemy, opiera si¢ caly
system §w. Tomasza”. Tamze; zob. w zwigzku z tym: Mt 19, 4b-6.

4 Por. W. DASZKIEWICZ, hasto: Zdrowy rozsgdek..., art. cyt., s. 909-910 oraz 912;
zob. w zwigzku z tym réwniez: J. HERBUT, Wiedza zdroworozsgdkowa, ,Studia Philoso-
phiae Christianae” 36(2000), z. 2, s. 95-106.
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Z powyzszego stwierdzenia oczywiScie nie wynika, jakoby sam zdrowy
rozsadek byt juz wprost filozofia, ale — jak pisze w jednej ze swych prac E. Gil-
son — ,wszelka jednak «zdrowa filozofia» z géry go zaklada i mu ufa, bedac
obowigzana tylko — ilekro¢ to bedzie potrzebne — odwotaé sie od zdrowego
rozsadku, bedacego w bledzie do zdrowego rozsadku «blizszego prawdy»"*4.

2.1 Doniosto§¢ poznania przednaukowego

Na terenie szeroko rozumianej filozofii klasycznej, z przywolanym tutaj
zagadnieniem zdrowego rozsadku, nieodlgcznie idzie w parze kwestia tzw. po-
znania przednaukowego. Na obu bowiem tych filarach opiera sie cata metafizy-
ka poznania realistycznego. Zdaniem niektérych myslicieli mozliwe jest nawet
utozsamienie co do ostatecznych rezultatéw poznawczych (skutkéw) obu tych
fenomendw.

Wigze sie to m.in. z tym, iz charakteryzuja sie one bardzo podobnymi wta-
sno$ciami epistemicznymi, wewnetrzng logika oraz — konsekwentnie — ,,zela-
zng” ich metodologiy. Poniewaz s3 oczywiste, to kazdorazowe zaprzeczanie im
nieuchronnie prowadzi na droge absurdu, za$ wszelkie myslenie zwalczajace
rezultaty poznawcze, tak zdrowego rozsadku, jak i poznania przednaukowego
faktycznie opiera si¢ na nich. Dzigki temu od zarania dziejéw stanowig one
podstawe wszystkich praktycznych poczynan ludzkich, nie tylko na poziomie
jednostkowym, ale i organizacji zycia spotecznego®.

Nawet pobiezna tylko obserwacja zachowaf poznawczych czlowieka po-
zwala stwierdzi¢ wystepowanie réznego typu wiedzy i o roznym zakresie jej
powszechnos$ci. Przede wszystkim jest to wiedza zdobywana w ramach zwykte-
go procesu ksztatcenia lub osobistej pracy naukowej. Mamy jednak tez wiedze
otrzymywang od innych, w wyniku potocznego procesu informowania. Jest to
mozliwe, poniewaz czlowiek przychodzi na $wiat ,,otwarty” — co nie znaczy
intelektualnie ,,pusty” — stad musi wpierw zaczerpnaé z otaczajacej go rzeczy-
wisto§ci rozmaite tresci, aby zapelni¢ nimi swe intelektualne wnetrze. Umyst
bowiem ludzki — jak to juz podkreslalismy — ,,nie znosi pustki”. W ten oto spo-
s6b dokonuje sie, jakby spontaniczna — jeszcze nie naukowa — pierwotna ,,inge-
rencja” poznawcza intelektu w ten §wiat. Jej pierwszym krokiem jest recepcja,
czyli przyswojenie sobie ,,na ludzki sposéb” w intelekcie, wybidrczo przyjete;j
i wyrazonej jako pojecia, zastanej rzeczywisto$ci*®. Dalszym etapem jest me-
tafizyczna separacja, ktdrej rezultatem jest odmaterializowanie intelektualnie
zapoznawanej rzeczywisto$ci oraz stworzenie aparatu pojeciowego. Tak oto,
w najwiekszym skrocie, buduje sie gmach wiedzy przednaukowej.

# E. GILSON, Realizm tomistyczny, oprac. zbior., Warszawa 1968, s. 54.

4 Zob. w zwiazku z tym: tenze, Jednos¢ doswiadczenia filozoficznego, thum.
Z. Wrzeszcz, Warszawa 2001, s. 210nn.

46 M.A. KRAPIEC, Czlowiek jako osoba, Lublin 2005, s. 42.



Metafizyczny realizm Zrédlem prawdy o rzeczywistosci 161

Zdaniem analizujacego to zagadnienie Bogdana Czupryna, ,nie mozna nie
zauwazy¢ takiego typu wiedzy, ktdra jawi sie jako szczegdlna w stosunku do
wiedzy naukowej i zarazem majaca charakter absolutnie powszechny”™. Uze-
wnetrznieniem tej wiedzy — jak pisze dalej wspomniany autor — s3 ,,najbardziej
podstawowe przekonania, informujace nas, ze czlowiek wie, ze obok niego
istnieja inni ludzie, ze istnieje $wiat niezaleznych bytowo rzeczy. Innymi stowy,
ze jedna rzecz nie jest druga, i ze skoro «co$» jest, to musi mie¢ swa adekwatng
przyczyne™®. Ale s3 to rOwniez inne, niemal intuicyjne i ciezko wytlumaczal-
ne, glebokie przekonania: o istnieniu jakiej$ sfery duchowej cztowieka, o jego
faktycznej wolnosci albo tez potrzebie dobrego postepowania.

O istnieniu rezultatéw tego typu oczywistego poznania dowiadujemy
sie najczeSciej analizujgc chociazby mowe potoczng (uzywanie jezyka pod-
miotowo-orzecznikowego) oraz obserwujac faktyczne ludzkie zachowania.
Szczegblno$¢ omawianej tu wiedzy dotyczy takze sposobu jej uzyskiwania,
a wiec samego procesu poznania. Zasadniczo kazdy cztowiek zdobywa j3
samodzielnie, poprzez bezpos$rednie odniesienia si¢ do obiektywnego Swiata
rzeczy, albowiem nie wystepuje tutaj zadne posrednictwo innych oséb oraz
jakiekolwiek wczesniejsze specjalistyczne przygotowanie. Wystarczy typo-
we — rzec by mozna — normalne odniesienie do obiektywnego $wiata. To
wlasnie owa typowos$¢, naturalno$é i ,normalno$é” sprawiajg, ze zamien-
nie uzywa sie dla okreslenia ,,owocéw” tego typu poznania nazwy ,wiedza
zdroworozsagdkowa” lub ,,przednaukowa”™. Dzieki niej mozliwe staje sie nie
tylko receptywne ujmowanie, ale rowniez dostateczne rozumienie otaczaja-
cego $§wiata — zachodzacych w nim przemian oraz wpisanych wef niezmien-
nych praw.

Plynie stad oczywisty wniosek, ze ,ludzkie zycie — rozumiane nie tylko
jako procesy biologiczne i przystosowawcze, ale przede wszystkim jako zja-
wisko metafizyczne oraz kulturowe [P. M.] — przetrwalo swoje trudne okresy,
wlasnie dzieki poznaniu zdroworozsgdkowemu™?’. Jedynie bowiem ten spo-
s6b rozumiejacego ,,patrzenia” na $wiat dostrzega w nim takie ,,strony” rze-
czywisto$ci, ktérych wytlumaczenie znajduje sie poza wszelkimi protokota-
mi upraszczajacych racjonalizacji struktury otaczajacego nas $wiata. Dlatego
kazdorazowe zaprzeczenie oczywistym przekonaniom zdroworozsadkowym
traktowane jest jako ,,odejécie” od obiektywnego §wiata. Wyrazem takiej me-
tafizycznej ,tendencji” jest wystepujgce — co prawda — w mowie potocznej, ale
w pelni oddajace istote rzeczy sformulowanie o tzw. méwieniu od rzeczy albo
bujaniu w obtokach. Ma to miejsce wszedzie tam, gdzie my§l zostata brutalnie

47 B. CZUPRYN, Wartos¢ poznania zdroworozsgdkowego dla realistycznej refleksji
nad czlowiekiem wedlug M. A. Krgpca, w: Osoba i realizm..., dz. cyt.,s. 162.

4 Tamze, s. 163.

4 Por. Tamze, s. 164.

50 M. A. KRAPIEC, O rozumienie..., dz. cyt., s. 11.
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odseparowana od obiektywnej rzeczywisto$ci, podazajac za badaniem samych
tylko konstrukcji myslowych oraz czystych mozliwosci.

Poznanie zdroworozsagdkowe — chociaz jest poznaniem niezorganizowa-
nym, nieuzasadnionym metodycznie i nieprzyporzadkowanym jakiemus jedne-
mu, jasno wyrazonemu celowi — jest jednak, ponad wszelka watpliwo$¢, spo-
sobem poznania ,podstawowym” dla ludzkiego zycia i uprawiania nauki. Ta
bowiem wylonita sie zrédtowo przeciez z danych zdroworozsadkowych, ktére
dopiero w dalszym toku zorganizowanego poznania porzadkuje, uzupetnia,
usci$la i uzasadnia’'. Wszystko to jednoznacznie potwierdza opinie Stefana
Swiezawskiego, ktory stusznie zauwaza, iz zdrowy rozsadek — owa wrodzona,
ludzka dyspozycja — i budowana na jego danych wiedza, jako swdj pierwszy, in-
telektualny ,,owoc”, niosg ludzkosci gtebokie przekonanie, iz ,,cztowiek moze
naprawde poznac co$ znacznie wigcej, anizeli tylko zakamarki wtasnej jazni™2.
Ma to nie tylko swoje konkretne juz przelozenie w optymizmie teoriopoznaw-
czym, ale tez intelektualnym szacunku wobec do§wiadczanej na rozmaite spo-
soby bytowej realnosci.

3. Czlowiek jako ,lektor” rzeczywistosci. Racje realnego swiata

3.1 Poznawanie jako ,,nabywanie” wiedzy o Swiecie

Cztowiek — jako osoba — wlasciwie przez caly czas pozostaje w nieustan-
nej relacji poznawczej do otaczajacego go Swiata — w tym rowniez w relacji
poznawczej do samego siebie. Ma to miejsce az do tego stopnia, ze mowi sie
wprost, iz to wlasnie ,poznanie jest jego sposobem bycia w $wiecie™3. To
dzigki niemu przeciez cztowiek dowiaduje si¢ o istnieniu innych ludzi, rzeczy,
a nade wszystko — samego siebie. Dzieki niemu tez nieustannie ,uzgadnia
si¢” on z obiektywng rzeczywistoscig, ktorej pilnym ,lektorem” — z dnia na
dzien - sie staje. Czlowiek bowiem rodzac sie, nic nie wie; jest wiec —jak pisat

51 Por. K. JOZWIAK, Metafizyczny fenomen istnienia, w: Prawda istnienia. Ku rozu-
mieniu metafizyki M.A. Krgpca OP, red. J. Tupikowski, Warszawa 2009, s. 121.

52 S, SWIEZAWSKI, Rozum i tajemnica, Krakow, 1960, s. 25. Gloszac teze pierw-
szefistwa zdrowego rozsadku oraz do$wiadczenia przed mySleniem systemowym, wy-
chodzimy - jak zauwaza prof. Henryk Pilu$ — zgodnie zreszta z filozofig klasycznie poje-
ta, od poznania przednaukowego, ktérego wyniki opracowywane sg potem niezaleznie
od nauk szczegélowych. Dlatego postuluje sie, by w punkcie wyjscia filozofii przyjaé
w zasadzie przednaukowy opis faktu ludzkiego, akcentujac mocno w tym opisie te ele-
menty, ktére w §wiadomosci powszechnej, nie bez wplywu obiegowego wyksztalcenia,
tudziez dziejow mysli ludzkiej zostaly juz wyakcentowane. H. PILUS, Antropologia neo-
tomizmu, Warszawa 2010, s. 97.

53 W. DLUBACZ, O kulturg filozofii, Lublin 1994, s. 62.
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Wielki Arystoteles — tabula rasa, tj. czysta, niezapisana jakgkolwiek wiedza,
kartg’*.

Wszystkiego zatem musi sie nauczy¢ i wszystkiego dowiedzie¢. Dlatego tez
poprzez poznanie jakby ,wprowadza” w siebie zastany $wiat natury i kultury,
i w ten sposdb rozwija si¢ i ubogaca. Inaczej méwigc, poznanie jest tg ,,brama”,
przez ktérg wkracza dofi cata skomplikowana i réznorodna w swej strukturze
rzeczywisto$é*. Czlowiek bowiem, azeby mogt aktywnie zy¢ w $wiecie, musi
w nim dziataé, jednak, aby méc dziataé — wpierw musi poznawad.

Istniejaca rzeczywisto$<, ,atakujaca” ostrzem swego istnienia ludzki aparat
poznawczy, okazuje sie by¢ pierwszym universum poznawczym i poza aktem
wlasnego istnienia — jak juz wspominali§my — pierwszym przedmiotem naszego
poznania. Nie zauwaza sie tu zadnego a priori Swiadomosci czy antropologii.
W procesie tym niezapisana niczym ludzka $wiadomos$¢ powoli sie budzi i bar-
dzo powoli ,,organizuje sie” w aktach spontanicznego zapoznawania istniejg-
cej rzeczywisto$ci. Dlatego ujmujgc rzecz przyczynowo — bez istnienia obiek-
tywnego Swiata rzeczywisto$ci nie zaistniatoby sensowne ludzkie poznanie’®.
Tymczasem czlowiek, ktory jest odbiorca spontanicznych aktéw poznawczych,
nieustannie ,,styka sie” z rzeczywistoS$cig, czyniac to najpierw za pomocg zmy-
stéw i na podstawie ich wrazen, bezposrednio do§wiadczalnych.

3.2 ,Kreacja” rzeczywistosci — rezultat urojonej idealizacji $wiata
oraz tworczych procesow myslowych

Niepokdj budzi jednak postawa, ktéra owocuje niekiedy utozsamieniem
ludzkiego poznania z my§leniem, sugerujac niestusznie, iz ludzkie poznanie

54 Zob. L. EYSIEN, Wedr6wki..., dz. cyt., s. 66. Poznanie umystowe nie jest nigdy
gotowe. Nie otrzymujemy gotowych pojeé, sadéw, rozumowan. Nie istniejg takze zad-
ne idee wrodzone. Wtadze umystowo-poznawcza, ktéra nazywamy intelektem, dzieli sie
podobnie, jak czynit to Arystoteles na intelekt ,,bierny” oraz ,,czynny”. Oba te intelekty
na poczatku zycia umystowego s3 niezapisang tablicg. Dopiero material, ktéry dostaje sie
do naszej $wiadomosci droga zmystow zewnetrznych i przerabiany jest w zmystach we-
wnetrznych na wyobrazenia, pozwala nam na zapis na owej czystej karcie intelektu. Tak
wiec dusza ludzka kazdorazowo osigga poznanie swego przedmiotu, kiedy zwraca sie ,,ku
cialu”, a nie odwracajac sie od niego, jak to sugerowat platofiski natywizm. Por. tamze.

55 Por. W. DLUBACZ, O kulture..., dz. cyt., s. 61-62. Na pytanie o ,,zrédta” ludzkiej
wiedzy — jak zauwaza w swej pracy W. Diubacz — mozliwe wydaja sie by¢ tylko trzy r6zne
odpowiedzi (stanowiska): poznanie, kreacja prawdy i senséw oraz iluminacja czyli oswie-
cenie. W pierwszym przypadku czlowiek swa wiedze czerpie z do§wiadczenia realnego
Swiata (i samego siebie). W drugim, sam z siebie jg tworzy. W trzecim za$, zostaje mu
ona udzielona niejako ,,z zewnatrz”; zazwyczaj pochodzi wéwczas od jakiego§ bostwa.
Wszystkie przytoczone tutaj odpowiedzi pojawity sie w ludzkiej kulturze i jako ,strategie
poznawcze” maja swoich zwolennikow.

5¢ Por. M.A. KRAPIEC, Czynniki filozoficznego..., art. cyt., s. 115; zob. w zwigzku
z tym réwniez: K. JOZWIAK, Metafizyczny fenomen..., art. cyt., s. 121-122.
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jest skomplikowanym procesem twoérczego myslenia — kreacji (stwarzania) po-
znawanego przedmiotu, a wiec konsekwentnie kreacji samego bytu. W takim
przypadku nie mamy do czynienia z poznawaniem naocznie danej nam rze-
czywistoSci, ale raczej z ,,czynnym”, tzn. aktywnym i projektujacym mysle-
niem o $wiecie. Optakang w skutkach konsekwencja tak pojmowanego procesu
ujmowania bytu kazdorazowo staje sie zakwestionowanie klasycznej definicji
prawdy (adaequatio intellectus et rei), czyli tej szczegblnej wlasciwosci aktu
poznawczego, zwanego sagdem, ktora powstaje w zwigzku z jego stosunkiem
do analizowanej rzeczywisto$ci. Innymi stowy, wszystkiego tego, co czyni go
zgodnym z faktycznym stanem rzeczy®’.

Tymczasem realizm naszego poznania odnosi si¢ przede wszystkim do me-
tafizycznego pogladu, iz intelekt ludzki jest zdeterminowany ,,Swiatem rzeczy”,
anie odwrotnie. Owa ,,realno$¢” nie jest weale — jak to zaktadat X VIII-wieczny
mys$liciel Immanuel Kant — zadng transcendentalng wlasciwoscig poznawane-
go bytu. Poniewaz byt obejmuje wszystkie rzeczy, materialne i niematerialne,
przekracza wszelkie mozliwe rodzaje. Stad ,,nie jest on ani jednoznaczny, ani
wieloznaczny, ale analogiczny w tym sensie, ze r6zne dane nam instancje bytu
s3 odnoszone zawsze do pierwszej instancji przyczynowej™®. W wyniku tego
owo kantowskie okre§lenie ,transcendentalny” nie ma nic wspdlnego z trady-
cyjnym (scholastycznym) rozumieniem ,transcendentalnosci bytu”, poniewaz
dotyczy ono — zdaniem filozofa z Krélewca — pewnych apriorycznych warun-
kéw podmiotowych naszej wiedzy, czyli uprzednich zatozen poznawczych.

Dlatego — jak sugeruje w swoim artykule Henryk Kiere§ — nie mozemy
utraci¢ nigdy tej perspektywy, ktéra wyznacza nam spontaniczno$¢ naszej re-
fleksji poznawczej. Poznanie — jak juz wspominali$§my — jest ,,sposobem byto-
wania czlowieka”, za$ towarzyszaca mu autorefleksja nie jest krytykg spon-
tanicznych warto$ci poznawczych otaczajacego nas bytu. Realny byt Swiata
jest pierwsza przyczyng ,,bytu-poznania” oraz przyczyna poznawania w ogole.
Tymczasem ,krytyczny” (kantowski) punkt wyjscia prowadzi nieuchronnie
do odrywania ludzkiego poznania od realnego §wiata oraz niebezpiecznej za-
miany ,poznania” na ,,my$lenie”. Takie wlasnie, nieuprawomocnione niczym
»uproszczenie” leglo réwniez u podtoza otwartego, X VII-wiecznego sceptycy-
zmu ,0jca” filozofii nowozytnej, Kartezjusza. Kartezjanskie cogitatio zaczelo
sie bowiem zywié oderwanymi od §wiata treSciami i tworzy¢ systemy myslowe,
jako substytuty i erzace realnego Swiata. Tymczasem ,,mySlenie — jak pisze dalej
Kiere$ — nie jest i nigdy nie bylo czynnoscia poznawcza, ale tworczg!™® Wia-
$nie dlatego stanowi ono domen¢ poznania kreatywnego — pojetycznego — oraz
tworzonej na jego wynikach sztuki.

7 Por. W. DLEUBACZ, O kulture..., dz. cyt., s. 65-67.

58 H. SEIDL, Przedmiot filozofii..., art. cyt., s. 146.

9 Por. H. KIERES, Spontanicznosé czy refleksyjnos¢ poznania? Problem punktu
wyjscia filozofii, w: Osoba i realizm..., dz. cyt., s. 156-157.
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Owszem, myslenie towarzyszy poznaniu, ale tylko na etapie porzadkowa-
nia poznanych treSci — a wiec idei — za$ jego rezultaty musza by¢ ostatecznie
sprawdzone, tzn. przegladniete w ,zwierciadle” do§wiadczenia. Dlatego ,,fi-
lozofia krytyczna — zdaniem przywolywanego tu autora — popetnia nieobli-
czalny blad pojetyzacji poznania w ogdle, polegajacy na zamianie poznania
teoretycznego na poznanie artystyczno-wytworcze”®®. Dziwi¢ moze jedynie
fakt — jak twierdzi Antoni B. Stepiefi — ze do obalenia takiego stanowiska,
czyli wykazania, iz jest ono wewnetrznie sprzeczne (tzn. logicznie i poznawczo
niedorzeczne), nie potrzeba naprawde wiele; wystarczy $§wiadectwo poznania
spontanicznego, zdrowy rozsadek i elementarna logika®'.

3.3 Poznanie prawdziwosciowe droga ,,odzyskania” obiektywnej
rzeczywistosci

Wobec powyzszych uzasadniefi okazuje si¢, ze jedynie w przestrzeni filo-
zofii realistycznej, a wiec takiej, ktéra kontaktuje sie z rzeczywistoScig dang
»tu 1 teraz”, ,nie istnieje zaden problem punktu wyjScia, poniewaz filozofia
ta jest najbardziej naturalnym poznaniem realnego Swiata”. Jej podstawowe
narzedzie poznawcze — umyst ludzki — zachowuje sie niczym dobrze dziatajacy
»aparat fotograficzny”, rejestrujacy kolejne ,,kadry” — bedace odslonami real-
nego bytu w jego zlozonosci i r6znorodnosci. Dlatego tez proces ,,przyswajania
Swiata” jest w niej niczym innym, jak spontaniczng recepcja skomplikowane;j
rzeczywisto$ci w jej istnieniu oraz strukturze bytowe;.

Wszystko to staje sie jak najbardziej mozliwe, poniewaz ,,poznanie natural-
ne, zdroworozsadkowe nie znajduje zadnych podstaw, aby watpié¢ samo w siebie”.
Bylby to zreszta absurd, poniewaz logiczng konsekwencja zwatpienia w wiary-
godno$¢ naturalnego ludzkiego poznania — poznania spontanicznego — musia-
toby by¢ zaprzestanie wszelkiego dziatania w ogodle. Czego dalszym skutkiem
byloby popadniecie w epistemiczny i metafizyczny sceptycyzm, agnostycyzm,
relatywizm, skrajny racjonalizm albo irracjonalizm. Wszystko to — konkluduje
swoje przemysSlenia H. Kiere$ — ,,skazuje poznajacy podmiot na jaka$ przedziwng
schizofrenig, czyli na rozziew pomiedzy faktycznym zachowaniem sie w realnym
$wiecie, ktére wyrasta z poznania spontanicznego, a «filozoficznym» pogladem
podwazajagcym warto$¢ (przydatno$¢é) poznawcza tego poznania. W ostatecznej
konsekwencji — istnienie i sens wszelkiego ludzkiego dziatania™2.

Z tego tez powodu — bronigc racji realnego Swiata — §mialo mozna po-
wtorzyé za M. Krapcem, ze ,realizm, a wiec liczenie si¢ z rzeczywistoscia, tak
w porzadku poznania, co dzialania oraz wytwarzania — jest objawem normal-

%0 Tamze, s. 156-157.

61 Zob. w zwiazku z tym m.in. publikacje: A.B. STEPIEN, Teoria poznania. Zarys
kursu uniwersyteckiego, Lublin 1971.

62 H. KIEREé, Spontanicznosc..., art. cyt., s. 156-157.
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nosci cztowieka i jego spotecznej akceptacji”®®. Nie jest mozliwie bowiem — bez
rozeznania tego czy otaczajace nas osoby i rzeczy sa realne, czy tylko $nione
oraz czy sa od siebie rozne i w r6zny sposob dziatajace — poprawne funkcjono-
wanie w §wiecie oraz madro$ciowe, rozumiejace ujmowanie natury bytéw. Dla
normalnego zycia czlowieka wydaje sie by¢ nieodzowna §wiadomos¢ tego, ze
przedmioty jego poznania faktycznie istnieja, ze s3 mnogie, odrebne i rozpo-
znawalne. Jak rowniez to, ze wiedze o nich mozna przekaza¢ w ludzkim - in-
tersubiektywnie komunikowalnym jezyku. Wszystko to niejako ,wymuszone”
jest konieczno$cig samego zycia®.

Jak widaé, nie tylko przywolany tutaj ,,racjonalizm kartezjaniski” czy ,,filo-
zofia krytyczna” Kanta, ale w ogdle wszelkie systemy filozoficzne posiadajace
ambicje metafizyczne, pretendujace do bycia racjonalnymi rozwigzaniami ,,za-
gadki rzeczywistosci”, jesli nie powstaja w bezposrednim kontakcie z realnym
bytem, predzej czy pdzniej jawia sie — co najwyzej — jako suma urojonych sa-
déw o rzeczywistoSci.

Stad — jak zauwaza wybitny francuski filozof Etienne Gilson — kazdy ide-
alizm (jako przeciwiefistwo realizmu), tak teoriopoznawczy, jak i metafizyczny,
nigdy nie bedzie no$nikiem prawdy o otaczajacym nas $wiecie. Nie jest on bo-
wiem owocem ,,zetkniecia” si¢ z bytem i odczytywania go, a jedynie ,,myS$lenia”
o nim, i to my$lenia dokonujacego sie niejako ,,zza biurka”, czego najlepszym
przyktadem jest chociazby XIX-wieczny idealistyczny system Georga W.F. Hegla
czy przywolywana wyzej metafizyka i analityka transcendentalna Kanta®.

Zapewne dlatego kazdy idealistyczny sad o rzeczywistoSci — oderwany
od dezyderatéw realnie istniejagcego bytu — juz na etapie samych tylko prze-
stanek pozbawiony jest najistotniejszego kryterium: kryterium adekwatnosci.
Jako taki staje si¢ jedynie wynikiem (,produktem” finalnym) mechanizméw
eksploracyjnych przeszukujacych zawarto$é naszego umystu, polgczonych
z nieskrepowang niczym kreacja epistemiczng, w postaci dowolnego faczenia
idei. Z tego powodu nigdy nie dotrze on do prawdy o rzeczywisto$ci i nie
opisze poprawnie prawdziwej natury §wiata. Poznajacy za$ czlowiek, zamiast
by¢ ,lektorem” porzadku zachodzacego w bycie, staje sie kreatorem prawdy
o rzeczywisto$ci i o sobie samym. Uzurpujac sobie prawo do tego, do czego
prawa absolutnie nie ma.

¢ M.A. KRAPIEC, Czynniki filozoficznego..., art. cyt., s. 113. Zdaniem tego lubel-
skiego mysliciela podstawa tej ,,normalnosci” oprocz — rzecz jasna — jej naturalnosci jest na
pewno to, iz ,,wszelkie dewiacje, w tym wzgledzie, ujawniaja potrzebe liczenia si¢ w po-
znaniu z drugim lub wyspecjalizowanego sposobu zachowania si¢ wobec drugich”, czyli
innych podmiotéw poznajacych. Tamze.

% Por. M.A. KRAPIEC, Czynniki filozoficznego..., art. cyt., s. 114.

65 Por. E. GILSON, Jednos¢ doswiadczenia..., dz. cyt., s. 210-220; zob. w zwiazku
z tym: 1. KANT, Krytyka czystego rozumu, t. 2, thum. R. Ingarden, Warszawa 2010,
s. 24-46.
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Dlatego wobec powyzszych ustalen wniosek nasuwa sie wiasnie tylko je-
den. Jedynie naturalne, tzn. ,,przyrodzone” i pozbawione wszelkich uprzed-
nich wyobrazen oraz przedrozumieni otwarcie si¢ na rzeczywisto$¢ daje szanse
dotarcia w koficu do jadra samego bytu. Ukazuje ono bowiem czlowiekowi
wlasciwy horyzont poznawczy oraz jego granice, ktore zawsze s3 ,granicami
bytu”®®. Wszystko to razem pozwala zagubionemu na drogach poznania czto-
wiekowi ,,odzyskac $wiat realny”®’.

Zakonczenie

Uprawiana w perspektywie klasycznej ,,prawdziwa” metafizyka jest przede
wszystkim teorig bytu, czyli szkola ,,spotkania” intelektu z realna rzeczywi-
stoScig odkrywang przez ludzki umyst we wszelkich jej wymiarach, a dopiero
po6zniej definiowaniem i porzagdkowaniem tegoz bytu. I temu wlasnie zagadnie-
niu po$wieciliémy niniejszy artykut. W tej oto perspektywie jawi sie réwniez,
wcigz dyskutowany, problem ,,dostepu” do bytu realnego §wiata oraz mozliwo-
$ci jego intelektualnego zapoznawania.

Czy mamy zatem poznawczy kontakt z realnym §wiatem? Czy rzeczywi-
sto§¢ faktycznie da si¢ poznaé i zrozumieé? A byt, czy rzeczywiscie — jak chcial
tego Parmenides — jest jeden, czy moze bytéw jest wiele? Czy rzeczy sg takimi,
jakimi sie nam jawig? Oto zasadnicze pytania, na ktére starali§my sie odpo-
wiedzieé, przywotujac argumentacje odwolujaca sie Zrodtowo do racjonalnosci
naszego mys$lenia oraz naturalnosci i spontanicznosci ludzkiego poznania.

Jak si¢ bowiem okazuje, tylko optymizm (maksymalizm) i realizm poznaw-
czy, ktore ktadg sie u fundamentéw metafizyki zdroworozsagdkowej, daja gwa-
rancje spotkania z prawdziwym bytem (odkrywanym w jego réznorodnosci),
a nie tylko jego my$lnymi przedstawieniami. Dlatego ostatecznym wnioskiem
jest stwierdzenie, ze istnieje nie tylko poznajace i rozumiejace cogito, ale takze
empirycznie i zmystowo dos§wiadczalny wokdt niego $wiat, z ktérym posiada-
my nieustanny kontakt.

Prze$wiadczenie to stanowi bezwzgledny warunek sensownego orzekania
0 otaczajgcej nas rzeczywisto$ci, rozumienia jej i ujmowania jako logicznie
uniesprzecznionej w swych ostatecznych racjach. Uwalnia ono takze ludz-
ki umysl, stworzony i niejako zaprogramowany przez natur¢ do poruszania
sie i pracy w perspektywie precyzyjnie okreslonej racjonalnosci, od ,,piekta”
absurdéw oraz nonsensu. Te bowiem — jak to juz nieraz podkre§lali§my — sta-

% Por. W. CHUDY, Rola intelektu jako .recta ratio” w poznaniu realistycznym,
w: Osoba i realizm..., dz. cyt., s. 194.

7 Zob. w zwigzku z tym publikacje M.A. Krgpca, pod takim wiasnie tytutem. Tenze,
Odzyskac swiat..., dz. cyt.
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nowia niebezpieczne ,widmo” poznawcze, wyznaczone przez urojone sady
0 rzeczywistosci.

Jesli jednak ludzkie poznanie, ktdre spelnia tak zasadniczg role w taczeniu
czltowieka ze §wiatem, zostanie oderwane od dezyderatéw zdrowego rozsadku
oraz zelaznych praw logiki, staje sie zwyczajng kreacja oraz projekcja. Ceng
tego jest kazdorazowo rezygnacja z prawdy oraz ,utrata” realnosci otaczajace-
go Swiata. Stad tez plynie oczywisty wniosek, ze poznanie nie moze wyczerpy-
wac cato$ci zagadnien poruszanych w ramach filozofii — wszak jest ona przede
wszystkim metafizykg — teorig bytu, a nie poznania. Zbytnie bowiem skupienie
sie na samej tylko czynnoS$ci poznawczej oraz jej warunkach — jak pokazuje to
historia ludzkiej mys$li — zawsze skutkuje ,,zapomnieniem” $wiata i ,zagubie-
niem” jego realnosci.

Metaphysical realism as a source of truth about reality.
Remarks in the light of “the common sense metaphysics”

The first and the most important issue of philosophy is a question about
the existence, its condition and its causes. The second basic and equally im-
portant problem is the question whether we have the actual with the existence
contact. There is also a question about the reality of the world around us and
as a consequences the possibility of rational speaking of its.

This article is another attempt of “justification” the ontic realism but also
the theory cognitive as strategies which are proving that all what is around us
really exist and we have access to them not only on the intellectual but on the
sensual way as well. Through this fact this article join the discussion, which
is still conducting from the beginning of philosophy on the axis: idealism and
realism. The author by defending the realism of world which surrounds us and,
first of all, refers to the natural human cognitive possibilities such as “com-
mon sense”, the original “rights to exist” and thinking about its. They are also
called “laws of reason” and rationality. Violation of those rights always pushes
the human thinking to the area of the absurd and the surrounding reality be-
comes incomprehensible and pointless.

The final conclusion is an argument that only real reality which is the real
object of metaphysics is worthy attention and philosophy’s interest.

Translated by Bozena Rojek
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KRrysTYNA LASZCcZYNSKA-FANKANOWSKA*

TRZY ODSEONY ANTROPOLOGICZNE] MYSLI
C.K. NORWIDA

Cypriana Kamila Norwida do niedawna okre§lano mianem epigona pol-
skiego romantyzmu. Tworzyt w drugiej polowie XIX w., kiedy to status wiel-
kich wieszczéw zdobyli: Mickiewicz, Stowacki, Krasifiski. Chciano w nim
réwniez widzieé poete opiewajacego niezwykla role narodu polskiego w histo-
rii i Swiecie. On odwazyl sie jednak na niezalezno$¢ intelektualna:

Précz moze cieniu chlodnego nad czolem (...)
Nie wziglem od was nic, o! wielkoludy,
Précz drég zarostych w piotun, mech i szalej,
Précz ziemi, klgtwg spalonej, i nudy...
Samotny wszedlem i sam blgdze dalej’.

Czasy, w ktoérych przyszlo tworzyé Cyprianowi Kamilowi Norwidowi,
nie cechowata filozofia realizmu ontologicznego. Dominowat w nich heglizm,
panlogizm, w ktérych Bég, $wiat i cztowiek sprowadzeni byli tylko do pojeé.
Wbrew takim tendencjom Norwid pisat:

O! Boze... jeden, ktéry JESTES — Boze,
ja takze jestem...

... ¢hoc jestem przez Ciebie. (I, 219)

Niniejszy artykut pragnie dotkngé tych obszaréw mysli poety, w ktoérych
kresli on wlasng wizje czlowieka. Analogii w spojrzeniu na cztowieka dopatru-
jemy sie w trzech nurtach filozoficznych: realizmie Arystotelesa i §w. Tomasza,
egzystencjalizmie Marcela — homo viator oraz w koncepcji homo faber wywo-
dzacej sie od Pico della Mirandola.

* Krystyna Laszczynfska-Fankanowska — polonistka, teolog.

! C.K. NORWID, Pisma wszystkie, zebral, tekst ustalil, wstgpem i uwagami krytycz-
nymi opatrzyt Juliusz Gomulicki, Warszawa, 1971, t. II, s. 15; w nawiasach na koficu
cytatéw z Norwida cyfra rzymska oznacza numer tomu, a arabska — strony.
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1. Homo - Quidam?

Filozofia realizmu byta filozofia wielkiego optymizmu. ,,Swiat, tak jak go
widzi §w. Tomasz, mozna by poréwnaé do ogromnego wspanialego drzewa,
z korzeniami gleboko w ziemi, wierzchotkiem wysoko w niebie. Cztowiek moze
sie pewnie i bezpiecznie oprze o jego pien™. Filozofia ta wychodzi zawsze od
stwierdzenia faktu istnienia®. Fakt ten jawi sic w bezposrednim ogladzie rze-
czywisto$ci. Podmiot poznajacy stwierdza, ze Swiat istnieje i rownocze$nie do-
strzega wlasne istnienie. Quidam, tytul jednego z poematéw Norwida, znaczy
po prostu ‘cztowiek’. Quidam przejmuje powyzszy sposdb percepcji rzeczywi-
stoSci. Dla czlowieka — Quidama $wiat jawi sie tak optymistycznie, o ile oprze
sie on o pien statych i pewnych wartoSci.

Do tych co majq tak za tak nie za nie bez swiatlo-cienia (1, 224)

Wartosci te urzeczywistnia czlowiek partycypujac w najwyzszej wartosci,
ktérg jest Bog, przyczyna jego istnienia. To okresla ich ontologiczng podsta-
we. Ludzka osoba realizujgca wartoSci jest ostatecznie ,,konstytuowana przez
uczestnictwo w krélestwie Bozym™. Norwid uwazal, ze najwyzsza powinno-
$cig czlowieka jest tworzenie Krélestwa Bozego tu na ziemi i to nie przez szcze-
g6lna misje narodu polskiego, jak chcial mesjanizm, ale przez rzetelng prace.
W Promethidionie poeta kresli specyfike owej pracy. Lecz by mogta urzeczy-
wistnic sie idea piekna, zachecajacego do pracy: trzeba byc z-wolonym z myslg
Przedwiecznego pierw, aby byc wyzwolonym z przeciw — mysli Bozej — z nie-
woli — postac ta to jest Polski — dzis z-wolajgcej si¢ z wolg BoZq, niezadlugo
z-wolonej, a nastepnie i wy-z-wolonej — mysl. Poeta usituje dotrzeé do Zrodet
jezyka. Odkry¢ to, co w nim dane niejako pierwotnie. Te etymologiczne zabie-
gi, specyficzne dla Norwida, odkrywaja przed odbiorca glebie znaczen, nadajg
nowy sens. By¢ z-wolonym z myslg Przedwiecznego. Intelektualny skrét, osia-
gniety przez tworzenie neologizméw, poszerza zakres pojeé, tamie konwencje
percypowania. Stad zarzucano mu, ze pisze ,ciemno”. Dla nas jest to wyraz
niezwyklej precyzji, a takze wysitku w kierunku uchwycenia istoty rzeczy. ,,Po-
eta borykal si¢ z materia sfownego znaku, aby wyrazi¢ mozliwie najtrafniej
duchowe znaczenie stowa. Poprzez powierzchnie znaku docierat do duchowe;j
glebi znaczen”®. Troska o stowo przenikala calg jego twérczosé. Najdobitniej
wyrazit to we wstepie do Vade-mecum:

Odpowiednie rzeczy dac stowo. (11, 13)

2 Quidam — tytul poematu Norwida (III, 79-239).

3 Por. A. OSEKA, Mitologia artysty, Warszawa 1978, s. 6.

4 Por. A. KRAPIEC, Metafizyka, Lublin 1985, s. 104-106.

5 J. MACIEJEWSKI, Cyprian Norwid, Warszawa 1992, s. 41.
¢ M. INGLOT, Cyprian Norwid, Warszawa 1991, s. 11.
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Mysliciel nie tylko ze przyczyne istnienia cztowieka upatruje w Bogu, ale
konsekwentnie glosi, ze nasza wola ma odkrywac wole Przedwiecznego, mamy
stawac sie zwoleni z Nim. Tylko to pozwala na realizowanie Bozego planu:

Czlowiek na to przychodzi na planete, azeby dal swiadectwo prawdzie. (...)
Cywilizacja kazda wwazana by¢ winna jako srodek, nie jako cel — dlatego
tez zaprzedal cywilizacji dusze swojg i przy tym modlic¢ si¢ w Kosciele jest
to by¢ Tartuffem. (V1, 434)

Tworzenie rzeczywistosci, wedtug Norwida, to nadawanie ksztaltu od-
wiecznemu zamystowi Przedwiecznego. Czlowiek ma taka zdolno$é jako osoba
stworzona na obraz Boga (IX, 314). Obraz ten jest wcigz zamazywany przez tego,
ktory prawa rwie. Wedlug J. Puzyniny ,,Norwid nalezy do tego nurtu w dziejach
myS$li ludzkiej, ktéry upomina sie 0 madro$¢ i dojrzatosé cztowieka™”. Dojrzatosé
nie jest cztowiekowi dana, do niej sie dazy, jest niejako zadana, parafrazujac Jana
Pawta II. Osigga sie j3 w drodze. Ludzka egzystencja ma charakter dynamiczny?®.
Ow dynamizm zaklada dwa kierunki: zaréwno wertykalny — w odniesieniu do
Boga, jak i horyzontalny — w odniesieniu do drugiego cztowieka.

Istote cztowieka wedtug W. Strozewskiego okresla Sfinks:

Czlowiek?... jest to kaplan bezwiedny
I niedojrzaty...(11, 33)

Strézewski zauwaza, ze zdefiniowanie czlowieka przez kaplafistwo prze-
nosi jego istote w sfere transcendencji i sacrum. Wyrasta ona ponad to, co
ziemskie i ograniczone. ,Kaplafstwo jest wartoScig, a jako takie zawiera w so-
bie szczegblne wezwanie. Czlowiek zobowigzany jest uswiadomié je sobie i doj-
rzewaé do jego spetnienia™. Quidam Norwida wedruje, by szukaé:

Nic on nie dziala, szuka tylko i pragnie dobra i prawdy. (111, 79)

Quidam pozostaje wierny prawdzie, mimo ze czeka go za to wyrok skazu-
jacy na $mieré — umiera jako apostot prawdy. Nie ucieka od niej i jak Sokrates
w jej imie wypija swdj ,.kielich cykuty”. ,,Bo sa prawdy i prawdy — prawdy, do
ktérych mozna doj$é przez czytanie ksiazek i prawdy, do ktérych dochodzi
si¢ przez prace przy plugu, przez modlitwe u stép krzyza, przez cichy placz
w chwilach zupelnej bezradnosci. Kto posiadt takg prawde, ma prawo sadzié
wedle niej Swiat nie wylaczajac siebie samego™'°.

7 J. PUZYNINA, ,,Catos¢” Norwida, s. 65, w: ]. Puzynina, E. Telezynska (red.),
,,Calos¢” w twdrczosci Norwida, Warszawa 1992.
8 K. WOJTYLA, Mifos¢ i odpowiedzialnosc, Lublin 1986, s. 23-26.
* W. STROZEWSKI, O wielkosci. Szkice z filozofii czlowieka, Krakow 2002, s. 25.
10 C.K. NORWID, Sumienie stowa. Wybor mysli z listéw i rozpraw. Przedmowa
ks. J. Tischner, Wroctaw 2004, s. 13.
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Powyzsze rozwazania pokazuja orientacje filozoficzng autora Bialych
kwiatéw, dajaca sie stre$ci¢ na gruncie tomizmu egzystencjalnego — cztowiek to
osoba majgca swe odniesienie do transcendencji i upatrujgca przyczyne swego
istnienia w bycie absolutnym.

2. Homo - Viator'

Punktem wyjscia filozofii egzystencjalnej jest fakt ludzkiej egzystencji, ale
nie w ramach systemu, lecz jako $§wiadome istnienie czlowieka, zaangazowa-
nego w swe zycie. Czlowieka okres§la Marcel jako wedrowca — homo viator,
dazacego do petni cztowieczefistwa i uczestniczacego w trudach zycia. Ten ty-
tul dziela Marcela jest adekwatnym okresleniem drugiej odstony antropologii
Norwida, w ktorej pokazemy, ze pielgrzymowanie, bycie w drodze to, wedtug
Poety, nieodzowny wymiar ludzkiej egzystencji.

Czlowiek jest natury pielgrzymiej. (X, 131)

»Pielgrzym, homo viator, to trafiajaca w samg jego istote, metafora cztowie-
ka”'2. Sam tytut cyklu — Vade-mecum, tj. podazaj za mna, zaprasza do odkrycia
sensu wedrowki jako celu i szczegdlnego zadania. Uslyszal je od Jezusa po raz
pierwszy §w. Piotr, kiedy zarzucat sie¢ w jezioro (Mt 4, 19). ,,Pielgrzym wedrujac
przez zycie, czesto jak czlowiek chromy, czasami zbity z tropu, niekiedy zupelnie
zagubiony; pielgrzym catkiem nie§wiadomie szuka chwilami czego$ lub kogos,
zeby nadacé sens zyciu, a juz na pewno, zeby nadaé sens $mierci”'?. Myl te wyra-
zit Norwid w jedenastym ogniwie Vade-mecum, zatytutowanym Pielgrzym:

Nad stanami jest i standw-stan,
Jako wieza nad plaskie domy
Sterczgca w chmury...

Wy myslicie, ze i ja nie Pan,
Dlatego ze dom mdj ruchomy,
Z wielblgdziej skory...

Przeciez ja az w nieba lonie trwam,
Gdy ono dusze mq porywa

Jak piramide!

Przeciez i ja ziemi tyle mam,

Ile jej stopa ma pokrywa,
Dopokgd ide! (11, 28)

1 G. MARCEL, Homo viator. Wstep do metafizyki nadziei, ttum. P. Lubicz, Warsza-
wa 1984.

12 Por. W. STROZEWSKI, O stawaniu sie czlowiekiem, w: W. Strozewski, W kregu
wartosci, Krakow 1992, s. 33-41.

13 G.B. HUME, Droga pielgrzyma, ttum. 1. Wyrzykowska, Warszawa 1987, s. 26.
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Biedny pielgrzym bez stalego miejsca zamieszkania podaza przed siebie
z glowa uniesiong w niebo; wlasna sytuacja go nie przeraza, transcenduje to,
co ziemskie, by trwac w nieba tonie. Nasuwa sie tu interpretacja zgodna z prze-
$wiadczeniem, ze w zyciu jednak lepiej jest ,,by¢” niz ,mieé”. Istotne jest, snuje
swe rozwazania Strézewski'#, wlasnie rozumienie bycia: bytu cztowieka — piel-
grzyma. Pielgrzym moéwi o sobie, odstania istote swego bytu. Strozewski wska-
zuje na konotacje Heideggerowskie méwiac o czystym Dasein; bycie skierowa-
nym ku byciu i §wiadomym tego odniesienia, z samg egzystencja. Standw-stan
to najwyzsza godnosé cztowieka. Chcemy w zyciu co$ znaczy¢ i szukamy szcze-
§cia. ,Jest to poszukiwanie tego, co znajduje si¢ ponad i poza moim «ja». Sie-
gamy «poza», by uchwycié te rzeczywistos$é, te transcendencje, ten Absolut,
i okazuje sie — a stanowi to najglebszy poziom prawdy — ze ta rzeczywistosé
i transcendencja to zywy Bog, Bdg osobowy i nieskoficzony™!.

Homo viator, zorientowany na ciggle przekraczanie siebie w kierunku idei
prawdy, dobra i pigkna. Mamy tu do czynienia z dynamizmem aktu ludzkiego,
cigglym przekraczaniem stanu aktualnego, by osiggaé coraz to doskonalszy etap
rozwoju: Coraz to z Ciebie, jako z drzazgi smolnej wokolo lecg szmaty zapalone,
gorejgc, nie wiesz, czy stawasz si¢ wolny, czy to co Twoje, ma byc zatracone, czy
popidt tylko zostanie i zamet, czy na dnie popiotu swiecqgcy diament (IV, 459). MyS$l
ta adekwatnie oddaje niepokdj, wlasciwy drodze ku doskonatosci. J. Maciejewski
zauwaza, ze pobyt cztowieka w §wiecie jest dla Norwida swoistg dantejskg droga
przez piekto zycia. Znanemu archetypowi wedréwki autor Promethidiona nadaje
sens chrzescijanski — pielgrzymki — czyli drogi ustanej trudem, ale majacej wazny
cel, ktéry wyzwala z przypadkowosci i absurdu. Ziemskie hic et nunc przybiera
wymiar trwania w perspektywie finalnej'®. Trudy ziemskiej drogi stajg si¢ brama
koficowego szczescia. Mysliciel w wierszu Dziecko i krzyz ukazuje nam Mesjasza,
ktory sam przeszedl swoja droge Krzyzowa przed cudem Zmartwychwstania.
Krzyz stal si¢ nam bramg (11, 96). Vade-mecum naszego mistrza jest zaproszeniem
do nasladowania Go: Nadzieja, mimo zwycigstwa na Golgocie, odnadzieja sig nie-
raz na powrdt, to zwyciegstwo albowiem bynajmniej nas od prac i obowigzkéw nie
uwolnito (V1, 418). I tak dochodzimy do trzeciej odstony norwidowskiej antropo-
logii. Czlowiek naprawde istnieje tylko wtedy, gdy tworzy.

3. Homo — Faber"

Homo faber poety to nie niewolnik, traktujacy swa prace jako przeklen-
stwo, lecz osoba wolna, ktéra wzorem renesansowych artystow kontynuuje

14 Por. W. STROZEWSKI, tamze.

5 G. B. HUME, dz. cyt., s. 35.

16 Por. J. MACIEJEWSKI, dz. cyt., s. 44.

17 Pojecie to uzyte zostalo po raz pierwszy przez renesansowego tworce Pico della
Mirandola na okreslenie cztowieka, ktdry jest tworca ddbr.



174 Krystyna Laszczynfiska-Fankanowska

dzieto stworzenia w imie najwznioSlejszego celu: ,,Postawitem ci¢ poSrodku
$wiata, aby$ tym tatwiej mdgt spogladaé dookola siebie i widzie¢ to, co jest.
Stworzylem cig jako istote ani niebianiska, ani ziemska, aby§ mogt samego sie-
bie rzezbié i przezwyciezal”'s.

Witasng wizje cztowieka dazacego do doskonalosci przez prace nakreslit
Norwid w poemacie Promethidion. Praca dla Norwida to nie przeklenstwo,
nastepstwo grzechu. Zbawiciel przez sw6j Czyn znosi owo przeklefistwo: Zba-
wiciel wcigz pracuje i umywa nam nogi (VIII, 214). A w Rzeczy o wolnosci
stowa poeta powie:

Czlowiek catym powstal, zupetnie — wytwornym,
I nie bylo latwo byc réwnie pokornym!
Bo caly byt i pigkny... i upadl...
Dzis — praca
Cos w nim — ksztaltuje, i cos mu powraca. (111, 571)

Tworzenie pickna przez prace stanowi powrét do utraconego przez grzech
porzadku doskonatej harmonii. Norwid rozumial prace jako obowiazek, ktory
obejmuje wszystkich; zaréwno tych, ktérzy pracuja fizycznie, jak i tych, ktérzy
pracujg umystowo. Uwazal, iz istnieje taficuch prac coraz to idealniejszych (V1I,
110). Gdy ten tahcuch istnieje, wowczas praca caly naréd podnosi, uszlachetnia.
Pobrzmiewajg tu echa pozytywizmu, ale Norwidowi obca byla ideologia pozyty-
wistyczna, blizsza za$§ mu byla mysl §w. Pawla o wspdlnocie ludzi zorganizowa-
nej na wzor organizmu: Wszyscysmy bowiem w jednym Duchu zostali ochrzcze-
ni, aby stanowic jedno Cialo (1 Kor 12). Nar6d dla Norwida to organizm i jak
u $w. Pawla wszyscy sa rownie wazni ze wzgledu na charyzmaty czy role.

I stgd najwigkszym prosty lud poetq,

Co nuci z dlorimi ziemig brgzowemi. (...)

I stgd najlepszym Cezar historykiem,

Ktory dyktowal z konia — nie przy biurze —

I Michat — Aniol, co kut sam w marmurze... (111, 440)

Norwid wielkim szacunkiem darzyl Cieszkowskiego', ktérego uwazatl za
najwybitniejszego wspolczesnego filozofa. Przejat od niego kategorie czynu. Nie
byt to czyn zbrojny, jak chcieli romantycy. Cieszkowski, krytykujac idealizm He-
gla, uznat czyn za zasade bytu i historii. Nie ze wszystkim Norwid si¢ zgadzal,
odrzucal na przyklad jego filozofi¢ narodows, ale przejal przekonanie, ze obo-
wigzkiem czlowieka jest tworzenie samego siebie, wlasnie przez prace.

% G. PICO DELLA MIRANDOLA, Oratio de homonim dignitate, cyt. za: W. TA-
TARKIEWICZ, Dzieje szesciu pojec, Warszawa 1975, s. 9.
¥ Por. J. MACIEJEWSKI, dz. cyt., s. 49-51.
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Bo nie jest swiatlo, by pod korcem stafo,

Ani s6l ziemi do przypraw kuchennych,

Bo pigkno na to jest, by zachwycato

Do pracy — praca, by sig zmartwychwstalo. (111, 439-440)

Tak pojeta praca staje sie sztuka. Praca jest tak dalece samodzielnoscig, iz
najemnik ulice brukujgcy, jesli tylko tak jak drudzy rekg rusza, a nie wklada
w robote swego oryginalnego akcentu... to progniak... i doswiadczony dozorca
pracy oddala go. Sztuka dla poety byla kosciolem pracy (VI, 375).

To pojecie moje o pracy cale jest, bo od brukujgcego ulice do Kopernika tez same
i jedne i zupetne. (VI, 641)

Homo - faber Norwida nie traktuje pracy jako pafszczyzny. W swym eseju
po$wieconym pracy: Do Spartakusa, przyktada do niej miare wolnosci. Wiado-
mo jest wszystkim na swiecie, Ze praca odnosi sie swojg dziel-noscig i obfitoscig
do miary wolnosci: gdzie wiecej wolnosci, tam i pracy wiecej, i o ile wolniej-
szym spoleczeristwo, o tyle dzielniejszq jest i praca (V1, 640). Praca przeniknig-
ta wolno$cig niweluje trud:

Dzis autorowie sq jak Bég:

Dos¢ jest, ze tchng, wnet arcydzielo wstawa;
W skrzydlaty lot posuwa cigzki ptug —

Trud jest jakoby zabawa. (11, 89)

Homo — faber Norwida jest artysta, ktérego twoérczo$é ewokuje pigkno
— ksztalt milosci. Tytul poematu nawigzuje do znanego mitu prometejskiego.
Prometeusz uczy ludzi sztuki pracy, by ich cywilizowaé. Wykrada dla nich
ogien od bogdw, za co zostaje ukarany. Prometej z mlotem przez synteze piek-
na i pracy zmierzaé ma do zmartwychwstania. ,,Postanie prawdy jako odro-
dzenie przez czyn i ofiare, zawarte w Ksigdze Rodzaju i w micie prometejskim,
zostanie nastepnie przekazane Piastowi przez anioléw”?,

Warto jeszcze zwrdci¢ uwage na relacje miedzy stowem a czynem. Poeta
ubolewal nad tym, ze w naszym narodzie kaidy czyn wschodzi za wczesnie,
a kazda ksigika za péino. Zarzucal Polakom dziatanie bez namystu. W epilogu
do Promethidiona pisal: Stowo jest czynu testamentem: czego si¢ nie moze czy-
nem dopigc to si¢ w slowie testuje — przekazuje; takie tylko stowa sg potrzebne
i takie tylko zmartwychwstajgq czynem — wszelkie inne sq mniej lub wiecej uczo-
nq frazeologiq albo mechaniczng koniecznosciq, jezeli nie rzeczq samej sztuki
(I, 463). Norwid taczy pickno, prace i zmartwychwstanie. Jest to jego wa-
riant romantycznej idei stfowa i czynu.

20 M. INGLOT, dz. cyt., s. 38.



176 Krystyna Laszczynfiska-Fankanowska

W naszym tryptyku cztowiek to osoba dostrzegajaca swe istnienie w ko-
relacji z bytem transcendentnym, ktéra — bedac w drodze — przez nieprzymu-
szong prace tworzy dobro i pigkno, odkrywajgc tym samym prawde. Prawda
nie jest tylko wiedza, ale i zyciem. ,,Zycie ludzkie jawilo si¢ poecie jako arena
dramatycznej walki o prawde”?!. Koresponduje to z Marcelowskim wymogiem
ontologicznym, ktdry jest pragnieniem sensu i prawdy dla ludzkiej egzystencji
w $§wiecie. Elementy platoniskiej triady — Prawda, Dobro i Piekno — przenikaja
sie w tworczosci autora Bialych kwiatéw, stanowiac o dramacie Zycia prawde
wyrabiajgcym(VI1). Do celu — spelnienia — wiedzie praca, ktéra nie jest prze-
klefistwem, a droga w kierunku zmartwychwstania.

Zasygnalizowali$my jedynie kierunki spojrzenia na antropologiczng my$l Cy-
priana Kamila Norwida: Homo — Quidam, Homo — Viator, Homo — Faber. Czlo-
wiek istniejacy, zorientowany na transcendencje, bedac w drodze, dazy wciaz do
doskonatosci odkrywajac piekno przez prace jako kontynuacje aktu stworzenia.
»Pickno jest kluczem tajemnicy i wezwaniem transcendengji. (...) Stworca taska-
wie uzycza artyscie iskry swej transcendentnej madrosci i powoluje go do udziatu
w swej stworczej mocy”??. Niech nasze rozwazania zakoficzy motto Quidama
z Ewangelii §w. Marka: Adolescentulus quidam sequebatur (Mk 14, 51).

Three views of anthropological thought C.K. Norwid

This article touches these areas mean C. K. Norwid, in which he outlines
his vision of man. We showed the anthropological thought of the poet in three
scenes. First, in the classical sense, referring to the existential Thomism. The
starting point was the passage from poet: O! God...the One that You ARE — God,
I am too...though I am by You. We see the analogy with the existentialism of
Marecel, and especially of his work — Homo —viator, which corresponds to our
thinker Pilgrim. The third approach refers to the humanist Pico della Mirandola —
Homo — faber. His vision of the working man presented Norwid in Promethidion.
So who is the man in the philosophy of the artist? The man is a person — oriented
to the transcendent, which is on the go, constantly strives for perfection, and by
truth, goodness and beauty participates in the divine act of creation.

Translated by Krystyna Laszczyriska-Fankanowska

21 Tamze, s. 29.
22 JAN PAWEL II, List do artystéw, cyt. za ]J. Maritain, Sztuka i mgdrosé, ttum.
K. 1 K. Goérscy, Warszawa 2001, s. 8-9.
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Konferencja naukowa
»Ecclesia in Verbo” — Zwischen Reform und Reformation.
Katholische Akademie Schwerte (Niemcy), 1-3 czerwca 2012 r.

W dniach 1-3 czerwca odbyla sic w Schwerte koto Dortmundu miedzy-
narodowa konferencja naukowa pod hastem: Miedzy reformg a Reformacjg. Jej
motywem przewodnim byla rola Stowa Bozego w zyciu KoSciofa, a szczegdlnie
jego znaczenie w procesach reformy koScielnej, ale takze w szerszej perspekty-
wie — jego oddziatywanie poprzez Kosciél na odnowe zycia spotecznego. Or-
ganizatorami konferencji byly Katolicka Akademia w Schwerte i ekumeniczny
Instytut Mohlera z Paderborn. Poniewaz obie placéwki naleza do archidiecezji
Paderborn, to oficjalnym gospodarzem sympozjum byt ordynariusz tejze die-
cezji abp Hans Josef Becker. Moderatorami poszczegdlnych blokow wystapieni
byli na przemian ks. pralat dr Peter Klasvogt — dyrektor Akademii w Schwer-
te oraz ks. dr hab. (PD) Burkhard Neumann z polecenia Instytutu Mohlera
w Paderborn. Spotkanie programowo, na co wskazywat od poczatku podtytul
w hasle konferencji: Okumenische Vergewisserung und ekklesiale Verpflichtung
(Potwierdzenie ekumeniczne i eklezjalne zobowigzanie), ale takze ze wzgledu na
prelegentow jak i uczestnikow mialo charakter wybitnie ekumeniczny i wpisa-
ne bylo na swdj sposéb w przygotowania do 500-lecia Reformacji, ktére ak-
tualnie w Niemczech stanowia leitmotiv wszelkich inicjatyw ekumenicznych.
Prestiz konferencji zapewnili przede wszystkim zaproszeni goScie, reprezentu-
jacy nie tylko wazne oSrodki teologiczne, ale takze najwyzsze organy zaréwno
ze strony KoSciota katolickiego, jak i Kosciotow ewangelickich.

Aktem inaugurujacym to trzydniowe posiedzenie bylo zogniskowane na
pro$bie o Ducha Swietego nabozefistwo ekumeniczne, podczas ktérego kaza-
nie wyglosil nuncjusz apostolski z Berlina abp Jean-Claude Périsset. Nastepnie
abp H.J. Becker jako gospodarz przywital wszystkich zgromadzonych. Wy-
ktady pierwszego dnia konferencji koncentrowaly sie na tematyce historycz-
nej zwigzanej z Reformacja. Pierwszy wyklad: Die Reformation im Rahmen
der Reformbewegungen des Mittelalters aus katholischer Sicht (Reformacja
w ramach ruchéw reformatorskich sredniowiecza z katolickiego punktu widze-
nia), wygltosit o. dr Johannes Schlageter OFM z Fuldy. Prelegent wychodzac

12 - Wroclawski Przeglad Teologiczny
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od prezentacji roznych ruchéw ascetyczno-charyzmatycznych $redniowiecza,
azwlaszcza zakondw zebraczych, skupit sie na ukazaniu wzajemnych relacji po-
miedzy obserwantami franciszkanskimi a Lutrem. Pomimo wzajemnej krytyki
obu §rodowisk wskazal na mozliwe podobienistwa pomiedzy zyciem Ewangelig
wedlug $w. Franciszka i wedtug Lutra, gdzie wspolne bylo przede wszystkim
osobiste doSwiadczenie Boga, ale inaczej byly roztozone akcenty: dla Francisz-
ka nie byt istotny problem usprawiedliwienia, ale konkretna mito§¢ Chrystusa
w ubogich. Drugi wyktad: Reformation und innerkirchliche Reform (Reforma-
cja i reforma wewngtrzkoscielna), zaprezentowat historyk KosSciota z Géttingen
prof. Thomas Kaufmann, ktéry ukazatl r6znorodne wymiary kontekstualne
Reformacji, przez co chcial wykazaé, ze Reformacja to nie tyle teologia Lu-
tra, co splot réznorodnych procesdéw historycznych. Argumentujgc swoja teze,
skupit sie zwlaszcza na wydarzeniu ogloszenia 95 tez Lutra dotyczacych od-
pustow, pragnac pokazaé, ze sama historyczna data 31 X 1517 r. to bardziej
wlasna konstatacja Lutra, iz byt to przetomowy krok, dokonana post factum
w celu umocnienia tozsamosci luterafiskiej, niz rzeczywisty przelom wywotu-
jacy Reformacje.

Pigtkowa cze$¢ konferencji zamknelo wieczorne spotkanie pod hastem:
Best Practice: Geistliche Aufbriiche (Najlepsza praktyka: duchowe przebudzenie),
majace by¢é w zamiarze organizatoréw swoistg aplikacjg teologii Stowa Bozego
w praktyczno-duszpasterskim wymiarze zycia Kosciola, stuzacg jego odnowie
w konkretnych sytuacjach KosSciota lokalnego. Tutaj swoimi do§wiadczenia-
mi podzielit si¢ rektor seminarium duchownego z Hildesheim ks. dr Christian
Hennecke, znany w Niemczech z publikacji o charakterze pastoralnym, propa-
gujacych nowe rozwigzania dla probleméw KoSciota niemieckiego. Swoje wy-
stapienie zatytulowal: Von der Gemeinschaft stiftenden Kraft des Wortes Gottes
(O wspdlnocie ofiarowujgcej moc Stowa Bozego). Rozpoczynajac od prezentacji
obrazu KoS$ciota w swojej diecezji, bedacego w odwrocie poprzez radykalnie
malejacy liczbe kaptandw, ale takze i wiernych, wskazal na potrzebe zmia-
ny paradygmatu pastoralnego: od sytuacji odziedziczonego Srodowiska wiary
do ,,Kosciota pielgrzymédw i konwertytow”. W takim §rodowisku odnowa zy-
cia koScielnego polega nie na kolejnej restrukturyzacji, ale na wprowadzeniu
w wiare, w zycie chrzeScijanskie opierajac si¢ na Stowie Bozym. Zilustrowat to
konkretnymi przyktadami z zycia wspélnot parafialnych z Afryki Potudniowej,
Indii, Filipin, ale takze z wlasnego do§wiadczenia wspdlnot dzielgcych sie Sto-
wem Bozym w jego diecezji.

Drugi dzien rozpoczat sie od Eucharystii sprawowanej pod przewodnic-
twem nuncjusza abpa J.C. Périsset oraz od ,,duchowego impulsu” przygoto-
wanego przez ks. dra Ch. Hennecke. W sobotnie przedpotudnie zaplanowa-
no dwa wyklady. Pierwszy — chyba teologicznie najistotniejszy podczas calego
sympozjum — wyglosil kardynatl Kurt Koch, przewodniczacy Papieskiej Rady
ds. Popierania Jednosci Chrzedcijan. Ze wzgledu na range prelegenta oraz teo-
logicznag jako$¢ i glebi¢ warto zatrzymac si¢ nieco dokladniej nad tym wystg-
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pieniem, zatytulowanym: Die identitdtsstiftende Kraft des Wortes Gottes im
Licht des zweiten Vatikanischen Kongzils (Ustanawiajgca tozsamosé moc Stowa
Bozego w swietle Soboru Watykariskiego II). Punktem wyjscia wyktadu kardy-
nata bylo ukazanie prymatu Stowa Bozego jako zasady tozsamosci Kosciota.
Postuzyt si¢ tu przykladem wielkich §wietych reformatoréw jak: Franciszek,
Dominik czy Karol Boromeusz, ktérzy zaczynali od powrotu do Ewangelii
i gloszenia Stowa (prymat Stowa), co skutkowalo reforma Kosciota. Odwotal
sie takze do opinii Benedykta XVI, ze teologia to nie produkt naszych mysli,
ale owoc spotkania ze Stowem Bozym. Ale Stowo Boze to w pierwszej linii nie
Pismo, ale Osoba. W centrum chrze$cijafistwa stoi Jezus Chrystus. Objawienie
Boze w istocie jest jedno, i jest nim Jezus, natomiast dokonuje sie ono w dwdoch
formach przekazu: przez Pismo i Tradycje. I tu dochodzimy do meritum wy-
ktadu — kardynal Koch stwierdzit wyraznie, ze zasada sola Scriptura jest obca
katolicyzmowi, gdyz katolicyzm inaczej niz protestantyzm ujmuje wzajemnga
relacje pomiedzy Kosciotem a Pismem. Jest to odmienno$¢ konfesyjna, ktora
trwa do dzi$ i jest stale powaznym problemem ekumenicznym. Teologia ka-
tolicka wskazuje tu przede wszystkim na fakt, ze ustalenie kanonu Pisma jest
dzietem KoS$ciota i w tym sensie Koscidl jest ponad Pismem, bo historycznie
uznanie przez Rzym jest wcze$niejsze niz fakt ustalenia kanonu. To jednosé
KoSciota ustanowita jedno$§¢ kanonu — Pismo jest zawsze w KoSciele, a nigdy
bez niego — jak sugerowataby taka mozliwosé zasada sola Scriptura. Dalej wa-
tykafiski hierarcha, akcentujgc najwazniejsze elementy nauczania Vaticanum II
odnosnie do roli i miejsca Stowa Bozego w zyciu Kosciota, podkreslil, ze li-
turgia jest uprzywilejowanym miejscem gloszenia Stowa Bozego, bo Kosci6t
najpelniej realizuje si¢ jako zgromadzenie eucharystyczne. Nastepnie wskazal
na urzad biskupi (sukcesja apostolska) jako gwaranta wiernego przekazu Pi-
sma. Rozwijajac przemyS§lenia na temat Stowa Bozego w przestrzeni zyciowej
Kosciota, powiedzial, ze Kosci6t nie moze egzystowaé bez Pisma, bo wiara jest
tam, gdzie przyjete jest Objawienie Boze. Jako prawzor zycia Stowem Bozym
dla Kosciota wskazal Maryje, w ktérej Stowo zostalo w pelni przyjete i byto
przez nia ,,dialogowane”. Na zakoficzenie swojego wystapienia przypomnial
pytanie postawione w adhortacji posynodalnej Verbum Domini: czy nastgpita
w pelni recepcja nauczania Soboru Watykanskiego II o centralnym znacze-
niu Stowa Bozego w zyciu KoSciota? Natomiast w kontekscie ekumenicznym
wskazal na znaczenie zycia Stowem Bozym dla zjednoczenia chrzescijan, gdyz
wspolna lektura Pisma pozwoli odnalezé wspolna wiare.

Drugie wystgpienie w sobotniej serii przedpotudniowej miat ewangelicki
teolog z Instytutu Teologii Ekumenicznej Uniwersytetu w Miinster prof. Hans
Peter Grofshans podejmujacy temat ,,Sola Scriptura” — Kirchenreform aus der
Treue zum Evangelium (,,Sola Scriptura” — reforma koscielna z wiernosci wobec
Ewangelii). W pierwszej czesci swojego wykladu zaprezentowal on przestan-
ki fundamentalnej zasady luteranizmu sola Scriptura. Przypomnial nauczanie
Lutra, ze stowo powinno by¢ odczytywane w Swietle Stowa, a jedynym autory-
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tetem dla Pisma jest sam Chrystus. U Lutra odwrotnie niz w katolicyzmie, to
nie Kos$ciot daje autorytet Pismu, ale Pismo daje autorytet Kosciolowi. Przypo-
mniat tu podstawowg luteraniskg zasade interpretacji Pisma, ktéra widzi w nim
zrédlo poznania, zasade zycia i zrodto historyczne. Na tej podstawie dokonuje
sie rozrdznienia na: Bibli¢ — jako ksiege religijng w znaczeniu zrédta historycz-
nego; Pismo Swicte — jako zrédlo i zasade poznania nauki i praktyki Kosciota;
Stowo Boze, przez ktére Bég sam przekazuje czlowiekowi zycie i zbawienie. Ta
ekskluzywno$¢ Stowa jako probierza nauczania — jedynej reguly i normy dla
KoSciota wyrazona w zasadzie sola Scriptura zostata formalnie zawarta dopie-
ro w najpozniejszej ksiedze wyznaniowej luteranizmu — Formule zgody (cz. 1,
I: O zasadniczej regule i normie, art. 3) z 1577 r.: ,,...zostaje tylko Pismo Swicte
jedynym sedzig, norma i reguly jako kryterium, wedtug ktérego powinny byé
ustalone i ocenione wszystkie nauki, czy s3 wlasciwe, czy niewlasciwe, praw-
dziwe czy falszywe”. W drugiej czeSci wyktadu prelegent przedstawil przykta-
dy tego, jak Pismo wplywalo na reformy w obrebie KoSciota ewangelickiego.
Pierwszy przyklad to reforma struktur koscielnych wobec tych, jakie znane
byty z Kosciota katolickiego — decydujacg role w zarzadzaniu Kosciotem ewan-
gelickim maja synody, a biskupi sa jedynie wiadzg wykonawcza, gdyz Luter
nie uznawat zadnej struktury hierarchicznej, a od XVII wieku wiekszo$¢ w sy-
nodach zaczeli stanowié §wieccy. Drugi przyklad to ordynacja kobiet. Luter
byt zasadniczo przeciwny ordynacji kobiet, ale uznawal, ze potrzeba moze to
usprawiedliwié. W trakcie II wojny $wiatowej, gdy wielu pastoréw bylo na
frontach badz polegto, uznano, ze taka potrzeba istnieje i ordynowano pierw-
sze kobiety. Inny przyklad pochodzi z obszaru liturgii. Pierwotnie w luterani-
zmie odrzucono namaszczenie chorych, dzi$ jednak w odwotaniu do §wiadec-
twa Pisma i poprzez kontakty ekumeniczne powraca sie do tej praktyki, cho¢
traktuje sie j3 niesakramentalnie. Podobnie na podstawie Pisma dokonano na
nowo odkrycia charyzmatéw i niektére Koscioly staly sie¢ wrecz wspolnotami
stricte charyzmatycznymi. W $wietle Pisma staje tez, wobec ogromnego roz-
drobnienia wspdlnot protestanckich, pytanie o uniwersalny wymiar KoSciota.
Takze wspélne zaangazowanie ekumeniczne odczytywane jest jako imperatyw
do wspétpracy, w przeciwienistwie do wielowiekowej konkurencji miedzy wy-
znaniami.

Na popotudniowy blok wyktadéw w sobote rowniez ztozyly sie dwa wy-
stapienia. Pierwsze: Die Wahrheit tun (Joh 3, 21). Die gesellschaftsverindern-
de Kraft des Wortes Gottes (Czynic prawde (] 3, 21). Przemieniajgca spole-
czenstwo moc Stowa Bozego) zaprezentowal bp Munib Younan z Jerozolimy
— przewodniczacy Swiatowej Federacji Luterafiskiej. Punktem wyjcia dla pa-
lestyfiskiego duchownego stala sie scena rozmowy Jezusa z Nikodemem, gdzie
pada imperatyw Jezusa, by ,,czynié¢ prawde”. To hebrajskie wyrazenie oznacza
‘wypelnia¢ dziela Boze’. Nastepnie bp Younan nakreslil szeroka panorame
kryzysu rozumienia prawdy w dzisiejszym, pluralistycznym spoleczenstwie,
a szczegblnie we wspolczesnej filozofii. Dla nas wierzacych jest to wyzwanie,
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by czynié prawde przede wszystkim w jej wymiarze etycznym i moralnym, nie
tylko w sferze osobistej, ale takze spotecznej i politycznej. Jako przyklad pro-
gramowej egzystencji w prawdzie wskazal najpierw Gandhiego, a nastepnie
wzorujacego sie na nim pastora Martina Luthera Kinga, ktérzy odwazyli sie
czyni¢ prawde w Swiecie w wymiarze politycznym i w ten sposdéb wypracowa-
li metode transformacji spotecznej. Biskup z Jerozolimy przedstawit tu takze
przykltady chrzescijan z Palestyny, walczacych w ten sposéb o prawa swojego
narodu, a takze préby przeniesienia tej metody na dialog z islamem. Uznal
takze potudniowoamerykarska teologie wyzwolenia za rodzaj chrzescijaniskiej
ortopraxis, rozumianej jako zycie w prawdzie. Konkludujac stwierdzit, ze zycie
w prawdzie jako model transformacji spotecznej poprzez moc Stowa prowadzi
do pokoju, sprawiedliwos$ci spolecznej oraz wolnosci i ze Ko$ciét powinien to
otwarcie glosié na caty $wiat.

Drugie wystapienie w tej czeSci konferencji mial wybitny ekumenista
prof. Wolfgang Thonissen — dyrektor Instytutu Méhlera z Paderborn, kon-
sultor Papieskiej Rady ds. Popierania JednoSci Chrzescijan. Jego wyklad: Der
Unbedingtheitsanspruch des Wortes Gottes (Roszczenie nieodzownosci Stowa
Bozego) mozemy stre$cié w nastepujacych zasadniczych tezach. Bég wydarza
sie w Slowie jako Stowo — Logos jest osoba, ale jednocze$nie ten Logos jest
dia-Logos, co oznacza, ze Stowo jest nie tylko pisane, ale zyjace. Stowo Boze
jest przyjmowane przez ludzi w wierze, czyli wiara jest odpowiedzig na Lo-
gos. Nie ma Objawienia bez Stowa, ale tez nie ma Objawienia bez przekazu
— Tradycji. Nie ma Pisma Swictego bez Kosciota — Kosciol daje pewno$é, ale
nie zawarto$¢ Pisma. Na bazie kaplanstwa powszechnego caly Lud Bozy po-
nosi odpowiedzialno$é za Stowo Boze — jest zobowigzany do stuchania Stowa
w wierze. Natomiast podstawowym zadaniem Urzedu Nauczycielskiego w Ko-
Sciele jest stuzba Stowu — przepowiadanie Stowa. Wiara pod postacig teologii
pyta o prawde Stowa Bozego, bo pierwszym przedmiotem teologii jest prawda.
Stowo Boze musi byé wspdlnie §wiadczone — to jest gtéwne zadanie KoSciola
i tu nast¢puje pomig¢dzy instancjami Swiadczgcymi wzajemna interakcja: Sto-
wo — Tradycja — Urzad nauczycielski — sensus fidei. Wieczne Stowo Boze musi
by¢ uobecnianie w historii — tu i teraz. W szczegdlny sposéb Logos — to Stowo,
ktére raz si¢ wydarzylo i stato si¢ Cialem, uobecnia si¢ w Eucharystii — to ta
sama osoba. Ale to zywe Stowo Boze musi jeszcze znalezé przestrzen, gdzie
zadziata, gdzie uskuteczni sie w historii Swiadectwo wiary.

Podobnie jak w pigtek, drugi dzien konferencji zakonczyto rowniez wie-
czorne spotkanie pod hastem: Best Practice. Tym razem swoim $§wiadectwem
uzdrawiajacej mocy Stowa Bozego (,Von der heilenden Kraft des Wortes”)
dzielit si¢ pochodzacy z Paderborn misjonarz pracujacy od kilkudziesi¢ciu lat
w Brazylii o. Hans Stapel OFM. Ten charyzmatyczny w prostym zaufaniu do
Stowa Bozego franciszkanin stworzyl, poczynajac od Brazylii, rozpi¢ta na caly
$wiat sie¢ kilkuset placowek wyprowadzajacych z natlogu narkomanéw — Fa-
zenda da Esperanza.
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Ostatni dzien konferencji — niedziela — rozpoczela sie od katolickiej Eu-
charystii celebrowanej przez abpa H.J. Beckera. W tym dniu tematyka kon-
ferencji zostala zogniskowania na przeniesieniu mocy Stowa Bozego w rze-
czywisto$¢ spoleczng, a jedynym prelegentem byt polityk, dr h.c. Wolfgang
Thierse — wiceprzewodniczacy niemieckiego Bundestagu. Swéj wyktad: Dein
Wort ist meinem FufS eine Leuchte (Ps 119, 105). Gesellschaftliches und politi-
sches Engagement aus christlichem Geist. (Twoje stowo jest lampg dla moich
krokéw (Ps 119, 105). Zaangazowanie spoleczne i polityczne w duchu chrze-
Scijariskim) rozpoczal od mysli A. de Tocqueville’a: ,,Despotyzm obchodzi sie
bez religii, wolno$¢ nie”. Najwazniejsze elementy przestania niemieckiego po-
lityka mozna ujaé nastepujaco: odpowiedzialnosé za sp6jnosé pluralistycznego
spoleczefistwa niosa jego sity kulturowe, w tym Kosciotly. Badania spoteczne
w Niemczech pokazuja, ze Koscioly w Niemczech majg ciggle silne znacze-
nie integrujace i dlatego nie mozna ich roli sprowadza¢ tylko do moralnego
wychowania. Koscioly opierajgc sie na zasadzie pomocniczo$ci majg wazne
funkcje spoleczne w panstwie. Biblijne przestanie o godnosci czlowieka daje
odwage zaangazowania sie w dziatania na rzecz sprawiedliwosci i solidarno-
Sci spotecznej, czego konkretnym wyrazem jest model panstwa socjalnego,
w ktérym ubogi jest podmiotem, bo jest cztowiekiem i obywatelem. Zadaniem
chrzescijan w dzisiejszym S$wiecie jest budowanie pokoju i tolerancji, a reli-
gia powinna zawsze chronié przed absolutyzacja polityki i wladzy. Nastep-
nie rozpoczela sie dyskusja panelowa, w ktérej poza wiceprzewodniczgcym
Bundestagu wzieli udziatl przedstawiciele Kosciotow: abp H.]. Becker i wice-
przewodniczacy Ewangelickiego KoSciola Westfalii Albert Henz z Bielefeld.
Duchowny ewangelicki akcentowal w swojej wypowiedzi godnos¢ czlowieka
wynikajaca z Wcielenia i inspiracje Stowem Bozym jako gléwne impulsy spo-
tecznego zaangazowania ewangelikéw. Ordynariusz archidiecezji Paderborn
zachecal do aktywniejszego wspolnego dziatania katolicko-ewangelickiego
w zakresie diakonii, opartego na tej bazie teologicznej. Natomiast W. Thierse
apelowat do przywo6dcéw koscielnych, aby Koscioty w Niemczech przemawia-
tly jednym glosem — zwlaszcza w kwestiach etycznych. Wedtug niego najwaz-
niejszym zadaniem KoS$ciotéw w sferze spotecznej jest state przypominanie, ze
polityka to nie wszystko, ze s3 warto$ci wyzsze.

Ostatnim akcentem konferencji bylo nabozefistwo ekumeniczne, ktéremu
przewodniczyl miejscowy metropolita abp H.J. Becker, kaznodziejg byt wice-
przewodniczacy A. Henz z KoSciota ewangelickiego, a z okazji uroczystosci Tréj-
cy Przenaj$wietszej medytacje odnoszacy sie do ikony Trdjcy Rublowa wygtlosit
kard. Koch. Dyrektor Akademii w Schwerte obiecat rychta publikacje wszystkich
materialéw z konferencji przez wydawnictwo Bonifatius z Paderborn.

Ks. Jacek Froniewski
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Sprawozdanie z sympozjum:

Kosciot domem budowanym przez mitosé.
Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawla II,
Lublin 22 marca 2012 r.

Dnia 22 marca br. odbylo sie w Lublinie na Katolickim Uniwersytecie Lu-
belskim Jana Pawta II sympozjum zorganizowane przez Instytut Nauk Biblij-
nych KUL oraz Dzieto Biblijne Jana Pawla II. Tematyka sympozjum: Koscié?
domem budowanym przez mitos¢', nawigzywata do tegorocznego planu kate-
chetycznego realizowanego w KoSciele w Polsce.

Podczas sympozjum referaty wygtosito 12 prelegentdéw z polskich uczelni
teologicznych (KUL JP II, UP JP II z Krakowa, US z Katowic, PWT z Wrocla-
wia, z Kielc). Wypowiedzi polaczone byly po trzy w czterech grupach tak, by
trzy referaty trwaly facznie 1,5 godziny, a p6t godziny pozostawato na dysku-
sje (zatem na sympozjum przeznaczono fgcznie 2 godziny na dyskusje).

Obrady na sympozjum otworzyl, wprowadzajac w jego tematyke, ks. prof.
dr hab. Henryk Witczyk, Dyrektor Instytutu Nauk Biblijnych KUL.

Przedpotudniowe pierwsze trzy referaty opieraly si¢ na tekstach ST: Moj-
Zesz i Jezus w domu Boiym (Hbr 3, 1-6) — ks. prof. dr hab. Antoni Tronina
(KUL JP II - Lublin); Od niewoli do braterskiej mitosci. Dom Jakuba w cyklu
tradycji o Jozefie (Rdz 37-50) — ks. dr hab. Dariusz Dziadosz (KUL JP II -
Lublin); Bede mieszkal posrod syndw Izraela (Wj 29, 43). Wspdlnota Izraela
domem Boga w ST — p. dr Marcin Majewski (UP JP II — Krakéw). Referaty
ukazywaty wspdlnote Izraelitéw, traktowang przez Boga jako Jego miejsce za-
mieszkania w narodzie izraelskim, jako ziemski dom Boga dla Izraela.

Kolejne przedpotudniowe referaty nawigzywaly do tekstow NT. Jezusowe
lekarstwo na pyche i zdrade w Kosciele (] 13, 1-13) — ks. prof. dr hab. Hen-
ryk Witczyk (KUL JP II — Lublin); Postgpowanie spolecznosci Kosciota wobec
grzeszgeych (Mt 18, 15-20) — ks. dr hab. Stefan Szymik (KUL JP IT — Lublin);
Dom jako wspdlnota Kosciola w Dziejach Apostolskich — p. dr hab. Krzysztof
Mielcarek (KUL JP II — Lublin).

Dwie popotudniowe sesje wypetnily referaty oparte takze na tekstach
NT: ,,Abyscie si¢ wzajemnie mitowali” (] 15, 17). Postawa wzajemnej milosci
uczniow jako budowanie wspélnoty Kosciola w swietle Czwartej Ewangelii —
ks. dr hab. Mirostaw Wrébel (KUL JP II — Lublin); Zjednoczenie (,,koinonia™)
z Bogiem i bracmi wg 1 ] — p. dr Beata Urbanek (US — Katowice); Horyzontal-

! Pierwotny temat sympozjum: ,,Jego domem my jestesmy” (Hbr 3, 6). Wspdlnota
Kosciola domem Boga zostal zmieniony, by zaakcentowaé horyzontalny wymiar domu
Boga.
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ny wymiar wspolnoty Kosciola w swietle Apokalipsy Janowej — ks. dr Tomasz
Siemieniec (WSD - Kielce); Koscidét filarem i podporg prawdy — ks. dr hab.
Stanistaw Harezga (KUL JP II — Lublin); Jestesmy domownikami Boga (Ef 2,
19-22) —s. prof. dr hab. Ewa Jezierska (PWT — Wroctaw); Wiedza wbija w py-
che, mitosé nas buduje. Regula Zycia wspdlnoty chrzescijariskiej wedlug 1 Kor 8
— ks. dr Marcin Kowalski (WSD - Kielce). Druga grupa referatow skupita sie
na oméwieniu wspolnoty wierzacych, jej cech, praw w niej obowigzujacych.
Ta wspoélnota chrzedcijan jest domem Boga w doczesnosci, zwanym Koscio-
tem, ktéry rozwija sie, rozrasta w §wiatynie kosmiczng dzieki Chrystusowi
i wierzgcym, ktoérzy z Nim wspotdziataja.

Bedgc uczestnikiem sympozjum, z uznaniem podkre§lam dobre przy-
gotowanie ciekawych tematycznie referatow i ich sprawne wygloszenie oraz
bardzo dobra organizacje samego sympozjum, za ktéra odpowiedzialny byt
ks. dr Wojciech Popielewski (KUL JP II — Lublin).

Ewa ]. Jezierska OSU
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Ewa K. Czaczkowska
Siostra Faustyna. Biografia Swigtej

Wydawnictwo Znak, Krakow 2012, ss. 398.

Wydawaé by si¢ moglo, ze status spoteczny i warunki bytowe, w jakich
przyszta na $wiat Helena Kowalska, zdeterminujg jej zycie do tego stopnia, iz
nigdy nie wyjdzie z cienia i bedzie w pewnym sensie zdana na zwyczajne, pra-
cowite zmaganie si¢ z trudami, jakie staly si¢ udzialem, niejednej zreszta, pro-
stej dziewczyny. Tymczasem juz jako kilkuletnie dziecko do$wiadczyta i zdala
sobie sprawe z niezwyklej duchowej tajemnicy, ktérg w sobie nosi, a ktéra wy-
magala z jej strony wytrwalej wspolpracy z Bogiem i stopniowego dojrzewania
do $wietosci, aby ujawnié swoje najglebsze znaczenie i sens oraz rozwing¢ sie
w pelnej okazalo$ci. Nawiedzenia i objawienia Jezusa, ktore rozpality mitosé
do Niego, bezposrednie duchowe prowadzenie i w koficu domaganie sie bez-
wzglednego postuszefistwa i zawierzenia wypowiadanym przez Niego naka-
zom, wszystko to zrodzilo w Helenie pragnienie zycia w zakonie — catkowitego
oddania sie Jezusowi. Jej glebokie zjednoczenie z Bogiem w milosci i ufnosci
oraz heroizm w praktykowaniu i rozwijania cnét chrzescijanskich stawaty si¢
stopniowo, cho¢ nie bez rozterek i watpliwosci, coraz bardziej sprzyjajacym
i wymaganym $rodowiskiem duchowym, wewnetrzng dyspozycja, ktora da-
wala gwarancje, ze powierzone jej przez Jezusa oredzie o Bozym Milosierdziu
i zwigzane z nim obietnice zostang wiernie przekazane §wiatu.

Zapisane gesto kartki kilku zwyklych zeszytéw w kratke, podobnie jak
obraz Jezusa Milosiernego, zna dzi$ caty §wiat. Zamkniete jest w nich §wiadec-
two siostry Faustyny o doznawanych przezyciach i bliskosci z Bogiem, ktéry
jest Mitosierdziem. Dzi$ z tego Swiadectwa czerpig duchowy site miliony wie-
rzacych, ktorzy dobrze odczytali i zrozumieli sens przestania zawartego w pro-
stym i pokornym zawolaniu serca: Jezu, ufam Tobie. By¢ moze taki wiasnie byt
sposOb Faustyny na przekraczanie cienia i wchodzenie w Boze §wiatlo mitosci
wyplywajace promieniScie z serca samego Jezusa.

E. K. Czaczkowska — znana dzisiaj dziennikarka — zaintrygowana niezwy-
kta osobowoscig Heleny Kowalskiej, ktéra przybrata imie Siostry Faustyny,
po$wiecila wiele lat na poznawanie jej drogi zyciowej, oddajac swoj czas, talent
i pasje na przedstawienie obszernej, bogato udokumentowanej biografii Swietej
mistyczki ze Zgromadzenia Siéstr Matki Bozej Milosierdzia.

Ksigzka sktada sie z dwoch zasadniczych czedci, z ktérych pierwsza, ob-
szerniejsza, stanowi opowies¢ o Swiqtej Siostrze Faustynie. Jej wewngtrzna
struktura jest wynikiem przyjetego przez Autorke sposobu pisania, ktory mie-
Sci sie w konwencji gatunku literackiego zwanego biografia, o czym zreszta
czytelnika informuje podtytut. W zwiazku z tym w warstwie treSciowej opo-
wiadania o Swigtej Siostrze Faustynie dominuje porzadek chronologiczny,
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ktéry sprawia, ze czytelnik odbywa swego rodzaju pielgrzymke do wszystkich
miejsc naznaczonych krétkim choéby pobytem i obecnoscia Swietej. Ale po
lekturze kilku pierwszych stron szybko okazuje si¢, ze Autorka wzbogacita go
o wielorakie watki, ktére sprawiaja, ze ksigzka nabiera cech bardzo ciekawego
dokumentu opartego na solidnych materiatach zrédtowych.

Konieczna w tym wypadku warstwa chronologiczna, czyli kolejne wyda-
rzenia zycia, takze duchowego, Heleny Kowalskiej, a pdzniej Siostry Faustyny
staly si¢ dla Autorki inspiracja i dobrze wykorzystang okazja do poszerzonego
eksponowania réznorodnych kontekstow, ktére w dotychczasowych prébach
opowiadania o zyciu Siostry Faustyny pozostawaly malo znane lub mniej do-
ceniane. Dzieki temu zabiegowi oraz dociekliwosci i dbatoSci Autorki o praw-
dziwo$¢ historycznych detali czytelnik otrzymuje duza porcje istotnej i udoku-
mentowanej wiedzy o Swictej i jej czasach, co w znacznym stopniu decyduje
o oryginalnosci i atrakcyjnosci tej ksigzki.

W zasadniczym nurcie tej czeSci mozna wyodrebnié kilka ciekawie prze-
platajacych sie wzajemnie porzadkdéw narracji. ,,Porzadek oséb” obejmuje duzg
grupe ludzi zyjacych na przestrzeni kilkudziesieciu lat, ktorzy w jakikolwiek
sposOb zetkneli sie z Siostrg Faustyng albo blizej jg znali i zapamietali w réz-
nych sytuacjach i na réznych etapach jej zycia, a nastepnie przekazali wlasne
wspomnienia lub dali osobiste §wiadectwo o niej, o jej zachowaniach, wypo-
wiedziach, postawach wobec innych, o usposobieniu, cechach charakteru, o re-
ligijno$ci czy sumienno$ci w pracy, ktérg podejmowata. W relacjach przywotuje
ja przede wszystkim najblizsza rodzina, rodzice, rodzefistwo, kolezanki i na-
uczyciele ze szkoly podstawowej, do ktdrej uczeszczata. Zachowaly sie rowniez
opinie niektdrych jej pracodawcéw (Bryszewscy w Aleksandrowie, Marcjanna
Wieczorek w Lodzi czy Lipszycowie w Warszawie), u ktérych jako kilkunasto-
letnia dziewczyna podejmowata prace w charakterze stuzacej, aby poméc finan-
sowo rodzicom i uzbiera¢ wymagang przez zakon wyprawke. Wsr6éd swiadkow
zycia Swietej znajduja si¢ réwniez kaptani oraz wspélsiostry, w tym takze prze-
lozone, ktére spotykaty jg w licznych domach Zgromadzenia Siéstr Matki Bozej
Milosierdzia (ZMBM) przez trzynascie lat zycia zakonnego.

Mocnym atutem przywolywanych $wiadectw jest wiarygodno$é Zrodla,
do ktérego Autorka siegneta w poszukiwaniu prawdy o Swietej. Jej macierzy-
ste zgromadzenie zakonne udostepnito swoje zbiory archiwalne, w ktérych
zachowaly si¢ m. in. maszynopisy wyciagéw z kronik zakonnych, protokoty,
listy. Znaczng cze$¢ dokumentacji wykorzystanej i opublikowanej w ksigzce
stanowia materialy zgromadzone w 1948 r. przez siostr¢ Bernarde Wilczek
ZMBM, ktéra na polecenie przelozonych byta odpowiedzialna za gromadzenie
i spisywanie zeznaf §wiadkéw przed majacym sie rozpoczaé procesem infor-
macyjnym. W p6zniejszych latach, tj. od 1964 r., prace te kontynuowala siostra
Beata Piekut ZMBM, wicepostulatorka w procesie beatyfikacyjnym i kanoni-
zacyjnym Siostry Faustyny. Dostepna w ten sposob wiedza o Swictej wzmacnia
jej obiektywny wizerunek, a ponadto rozszerza, uzupelnia, a niekiedy takze
usciSla i koryguje informacje zapisane w Dzienniczku.
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Wasko rozumiany ,,porzadek miejsc” moglby ograniczy¢ si¢ jedynie do
wymienienia nazw miejscowosci, w ktorych swoje siedziby maja domy zakon-
ne odwiedzane przez Siostr¢ Faustyne. Ale Autorka przyjeta inng, ciekawszg
koncepcje ich prezentowania. Czytelnik ma bezposredni dostep do gruntownie
udokumentowanej wiedzy, ktéra w pierwszej kolejnosci odnosi si¢ do klasz-
toré6w zgromadzenia. Prezentowane sg dzieje kazdego miejsca, poczawszy od
nabycia ziemi i wybudowania domu, co dokonywalo si¢ wowczas czesto droga
darowizny pienieznej lub materialnej w formie gruntéw, zawsze jednak z prze-
znaczeniem na dzialalno$é wychowawczo-opiekuniczg wsrdd trudnych dziew-
czat i mtodych kobiet ze §rodowisk patologicznych. Szlachetnymi donatorami
byli zazwyczaj przedstawiciele polskiej arystokracji, wérdd ktérych mozna wy-
mienié¢ ksiezng Mari¢ Radziwiltowg (dom w Wilnie), hrabine Terese Wtadysta-
wowa Potockg (dom w Warszawie), ksiecia Aleksandra Ignacego Lubomirskie-
go (Lagiewniki), hrabiego Gustawa Przezdzieckiego (Walend6w) czy ksiezna
Zofie Swiatopetk-Czetwertyfiska (Derdy).

Przy wsparciu zachowanej dokumentacji i zdje¢ archiwalnych oraz zapi-
sOw Dzienniczka Autorka z dociekliwo$cig wytrawnego badacza odtworzyla
szczegOly miejsc, w ktorych zyla, pracowala i modlita sie Siostra Faustyna.
Zrobila to z niezwykla dbaloscig o detale dotyczace rozkladu obiektéw i ich
najblizszego otoczenia, uktadu cel i kuchni zakonnych, w ktoérych najczesciej
pracowata Swicta, ogrodéw i p6l uprawnych, obejé¢ gospodarczych, wystroju
i stanu kosciotéw, prawdopodobnych miejsc jej spacerow.

Warto zwro6cié uwage na jeszcze inny wymiar ,,porzadku miejsc”, ktory
Autorka wyeksponowala, korzystajac z publikacji o charakterze historycznym
z przetomu XIX i XX wieku, szkicéw monograficznych o dziejach miejscowo-
$ci i parafii oraz dostepnych dawnych przewodnikéw turystycznych. Powiddt
si¢ przygotowany z wielkg staranno$cig zamyst przywolania minionego czasu
i zatrzymania sie na krotko w wymiarze spotecznym i gospodarczym niekto-
rych miejsc zwiazanych z obecnoscia Swictej. Wystarczy wspomnie¢ choéby
wymowny opis przedwojennej Lodzi, miasta wielkich szans, ale tez gtebokich
kontrastéw; Aleksandrowa L.6dzkiego z charakterystyczng wéwczas dla tego
miejsca réznorodnoscig narodowy i kulturowa czy poczué klimat popular-
nych na przetomie XIX i XX wieku miejscowosci o charakterze letniskowym
i uzdrowiskowym jak: Rabka, Skoliméw czy Derdy.

»Porzadek oredzia” o Mitosierdziu Bozym przekazanego Siostrze Faustynie
przez Jezusa stanowi centralny watek ksigzki. Wokot niego i w bliskim zwigz-
ku z nim rozwijaja sie i interesujgco krzyzuja ze sobg lub sa mu podporzadko-
wane wszystkie inne drugo- i trzecioplanowe narracje. W tym jednorodnym
wydawatoby sie porzadku dostrzec jednak mozna dwa réwnolegle biegnace
nurty. W pierwszym z nich, niejako ukrytym i wewnetrznym, Autorka opo-
wiada o rozwijajacym sie od wczesnego dziecifistwa Heleny Kowalskiej darze
modlitewnej wigzi z Bogiem, powolania zakonnego oraz post¢pujacego zycia
duchowego i mistycznego polaczonego z objawieniami i ze szczegélnym bezpo-
§rednim prowadzeniem przez Jezusa i wskazanych przez Niego spowiednikow.
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Pokazuje tez wyrazny zwigzek, jaki istnieje pomiedzy SwietoScig Faustyny, kt6-
ra polega na odkryciu i catkowitym postuszenistwie woli Boga, na zawierzeniu
Jego mitosci i zyciu wiarg, na postepie w cnotach i pogltebianiu ducha ofiary,
a jej wielkg determinacja i konsekwencja, z jaka podejmowala starania o reali-
zacje nakazow i oczekiwan Jezusa, pokonujac wszelkie trudnos$ci wewnetrzne
i zewnetrzne oraz angazujac w te dziatania osoby spoza klasztoru.

Drugi nurt, ktérego realizacja nie bytaby mozliwa bez pierwszego, opowiada
o powierzonej jej przez Jezusa misji gloszenia oredzia o Mitosierdziu Bozym Ko-
$ciotowi i calemu §wiatu oraz o zwigzanych z nig obietnicach. Pokazuje zapisane
w Dzienniczku, a teraz uporzadkowane i przejrzyscie ukazane etapy rozwoju wie-
lorakich form nowego nabozefistwa do Milosierdzia Bozego, ktorych szerzenia
domagat si¢ Jezus (kult Jezusa w obrazie z podpisem: Jezu, ufam Tobie, ustano-
wienie Swieta Milosierdzia Bozego w druga niedziele po Wielkanocy, koronka
i nowenna do Milosierdzia Bozego, Godzina Milosierdzia, czyny milosierdzia,
utworzenie nowego zgromadzenia wypraszajacego miltosierdzie dla $wiata).

Czeséé druga ksiazki E. Czaczkowskiej nosi tytul: Misja Siostry Faustyny
trwa 1938-2002 i obejmuje czas od $mierci zakonnicy az do jej kanonizacji.
Jest zapisem podejmowanych przez kilkadziesigt lat starafi o wypelnienie woli
Jezusa dotyczacej ustanowienia w Kosciele Swieta Mitosierdzia Bozego i o uzy-
skanie pozwolenia Stolicy Apostolskiej na kult obrazu Jezusa Milosiernego oraz
o wyniesienie Siostry Faustyny na oftarze, co nastagpito w 2000 r. Pos$réd wielu
0s6b, ktére wniosty swoj znaczacy wkiad w realizacje tego dziela, s3 dwaj polscy
btogostawieni, czciciele i apostotowie Milosierdzia Bozego: ks. Michat Sopo¢é-
ko, kierownik duchowy Swictej, i papiez Jan Pawet II. Réwniez w tej czeéci Au-
torka umiescita Bibliografie oraz podziekowania dla os6b, ktére swoja pomoca
przyczynity sie do powstania ksigzki. Calo$é wieficzy Aneks, na ktdry sktada sie
kilka map (miejsca pobytu Siostry Faustyny oraz sanktuaria Milosierdzia Boze-
go w Polsce i na §wiecie), kalendarium zycia Swietej oraz indeks os6b.

Ksigzka E. Czaczkowskiej jest napisana z pasja (i tak tez si¢ ja czyta), lekkim,
wrecz reporterskim jezykiem. Byé moze wiasnie dlatego jej lektura tchnie prosto-
tg 1 zarazliwg fascynacja Autorki osobg i misja Siostry Faustyny. Oprécz bowiem
niekwestionowanych warto$ci merytorycznych, wypetnia z powodzeniem swo-
je popularyzatorskie, mozna nawet powiedzie¢ apostolskie zadanie. Wpisuje sie
przeciez w przekazang przez Jezusa forme kultu Milosierdzia Bozego, jaka jest
szerzenie jego czci. Takze z tego powodu lekture ksigzki mozna polecié¢ wlasciwie
kazdemu czytelnikowi, niezaleznie od jego przygotowania duchowego czy teolo-
gicznego. Musi on jednak spetnié jeden warunek — wyrazié cheé blizszego pozna-
nia, a wiec spotkania z pokorna zakonnica drugiego chéru — Swieta mistyczka.
Radze wiec nie odkladaé rozpoczecia lektury na jutro. Zwlaszcza tym, ktorzy
cenig sobie stynny juz w chrzeScijafiskim $wiecie Dzienniczek Swietej Siostry Fau-
styny i ksztaltujg swojg duchows sylwetke inwokacja: Jezu, ufam Tobie.

Elzbieta Dolganiszewska
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Bp Ignacy Dec
Siejba stowa, t. XXII: Otoczmy troskg Zycie.
Cz. I, Homilie i rozwazania z drugiej potowy roku 2009

Swidnicka Kuria Biskupia, Swidnica 2011, ss. 352.

Kolejny, 22. juz tom serii homiletycznej Biskupa Swidnickiego Ignacego
Deca jest dedykowany ks. Arcybiskupowi Jézefowi Michalikowi, Przewodni-
czacemu Konferencji Episkopatu Polski, w 70. rocznice urodzin i 235. roczni-
ce Swiecen biskupich. W Stowie wstepnym Autor dokonat bilansu swych prac
duszpasterskich w 2009 r. Jego wynik jest imponujacy, obejmuje bowiem mie-
dzy innymi: wizytacje kanoniczne 15 parafii, 266 wygloszonych kazafi i ho-
milii, ponad 600 okoliczno$ciowych przeméwien. Innym sektorem aktywno-
Sci ks. biskupa Deca jest ciggle kontynuowana praca naukowo-dydaktyczna
w koscielnych uczelniach Wroctawia i Swidnicy w iloéci siedmiu godzin tygo-
dniowo, ktorej efektem sg promocje magisterskie i doktorskie oraz publikacje
naukowe i duszpasterskie.

Prezentowany tom Siejby stowa zawiera 74 homilie i kazania, ktérych mo-
tywem przewodnim jest haslo duszpasterskiego programu Ko$ciota w Polsce
na rok 2009: Otoczmy troskg Zycie. Sygnalizowana problematyka znalazta po-
twierdzenie w doborze tematdw, zwlaszcza za$ w Scistym powigzaniu prawd
teologicznych z antropologia i aksjologia. Troska o biologiczne i duchowe zycie
czlowieka jest naturalng konsekwencja chrzescijanskiej prawdy teologicznej, ze
Bég jest miloScig objawiong w osobie Jezusa Chrystusa — Syna Bozego. Akcen-
towana w homiliach Autora $cista wi¢Z Boga i czlowieka z jednej strony chroni
przed naturalizmem, z drugiej za$ przed teologicznym abstrakcjonizmem.

7. zakresu problematyki teologiczno-dogmatycznej przedmiotem roz-
wazah biskupa Deca sa: chrystologia, mariologia, angelologia i eschatologia.
Okres Adwentu i uroczysto$¢ Bozego Narodzenia byly okazjg do rozwazania
tajemnicy Wcielenia. Chrystus jest ukazany jako Zr6dto nadprzyrodzonego zy-
cia cztowieka, podstawa jego godnosci osobowej i gwarant sensu ludzkiej egzy-
stencji. Narodzenie Chrystusa jest potwierdzeniem faktu, ze Bdg jest mitoscia
i mitosierdziem, co zobowiagzuje cztowieka do realistyczno-aktywnej mitosci
blizniego. Maryjny profil polskiej teologii znalazt odzwierciedlenie w homilii
Autora, ktéry méwit o NMP jako: Matce Syna Bozego, drodze Bozego milo-
sierdzia i Jej szczegblnej roli w zyciu polskiego narodu. Kazanie wygloszone
w uroczysto$¢ odpustowg w kosciele $w. Michala Archaniota mialo za przed-
miot zawartg w objawieniu prawde o aniotach: ich zadaniach i roli w zyciu ludzi
wierzacych. Miesigc listopad i udziat w pogrzebach zmartych kaptanéw i ludzi
Swieckich byly okazja do podjecia problematyki eschatologicznej: o $mierci,
potrzebie przygotowania sie do niej, spotkania Chrystusa na sadzie ostatecz-
nym, zyciu pozagrobowym. Innym przedmiotem rozwazan homiletycznych za-
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wartych w omawianym tomie byly postacie swietych: Franciszka z Asyzu, Jana
Chrzciciela i blogostawionego Jana Pawta I1.

Ks. biskup Dec wiele uwagi w swych kazaniach poswiecit sakramentologii:
bierzmowaniu, Eucharystii i kaptanistwu. Sakramenty sg sprawowane w §wig-
tyni, dlatego méwit rowniez o roli KoSciota w zyciu parafialnej wspdlnoty.
Bedac biskupem diecezjalnym wielokrotnie podejmowat problem kaptafistwa,
mowil o kryteriach powotania, nalezytej formacji, pracy i zadaniach pastoral-
nych ksiezy, zagrozeniach, potrzebie pokory. Kaptanstwo jest $cisle powigzane
z Eucharystig, bez ktérej zycie duchowe wiernych nie jest mozliwe.

Hasto duszpasterskie Otoczmy troskg Zycie wskazuje na potrzebe faczenia
teologii z antropologia, prawdy o Bogu z prawdg o czlowieku. Autor rozwazan,
odwolujac sie do filozofii chrzedcijaniskiej, przypomnial o dwoch wymiarach
ludzkiej osoby: jej zyciu somatyczno-biologicznym i umystowo-duchowym. By-
towa struktura czlowieka rodzi napiecie migdzy jego naturg a osoba, tworcze
j€j przezwyciezenie wymaga jego wewnetrznego otwarcia sie na: prawde, do-
bro, mitos¢, Boga. Izolowanie si¢ czy bunt wobec Boga prowadzg nieuchronnie
do moralno-duchowej autodestrukgji cztowieka. Zycie ludzkie jest pielgrzymo-
waniem, ale czy zawsze — ku Bogu?

Logiczng konsekwencjg chrzescijaniskiej teologii i filozoficzno-teologicznej
antropologii jest aksjologia, tj. indywidualna i spoteczna etyka. Warunkiem re-
spektowania etycznych zobowigzaf czlowieka jest silna i konsekwentna wiara,
ich elementem istotnym jest dekalog. Pasterz Swidnicki, §wiadomy ciagle pona-
wianych wspotczesnie atakéw na zycie dzieci nienarodzonych i ludzi chorych
lub starych, silnie akcentowal w swych homiliach przykazanie ,,nie zabijaj”.
Zycie cztowieka nie jest niczyjg wiasnoscia, ono nalezy wylacznie do Boga.
Europa i Polska wymieraja, dlatego tym bardziej nalezy szanowaé biologiczne
i duchowo-religijne zycie cztowieka. Wiernos$¢ etyce chrzescijaniskiej nie jest
tatwa, wymaga ona: wytrwalej modlitwy — takze rdzafcowej, ciggtego prze-
tamywania egoizmu i ofiarnej milo$ci, gotowosci do ustawicznego nawrdcenia
i pokuty.

Ks. biskup Dec, zgodnie z nauka spoteczng Kosciota, w swych paster-
skich przemoéwieniach mocno akcentowal spoteczno-publiczny wymiar etyki
chrzescijanskiej. Czlowiek zyje w rodzinie, spotecznosci lokalnej i narodzie-oj-
czyznie, dlatego wobec nich ma takze moralne zobowigzania. O tym powinni
méwié nie tylko rodzice, lecz takze szkola — na réznych jej szczeblach; jej zada-
niem jest nie tylko nauczanie, lecz réwniez integralne wychowanie czlowieka.
Istotnym elementem etyki spotecznej jest mito$é ojczyzny: aktywna obrona jej
ziemi i wlasnoSci, zachowanie tozsamosci historyczno-etnicznej, uczciwa praca
i ksztattowanie kultury umystowo-duchowej. Integralnym elementem polskiej
kultury jest chrzeScijanstwo, ktérego symbolem jest krzyz — wspoélczesnie cze-
sto atakowany i usuwany z zycia publicznego. Obrona krzyza jest obowigzkiem
kazdego czlowieka wierzacego, jest on bowiem symbolem bezinteresownej
ofiarnej milosci.
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Koniczac prezentacje XXII tomu Siejby stowa ks. biskupa Ignacego Deca
nalezy podkresli¢ ciagla aktualno$é poruszanej tematyki, mimo iz byly to ho-
milie i kazania wygloszone w 2009 r. Nurty laicyzmu, liberalizmu i postmo-
dernizmu, do ktérych wielokrotnie odnosit si¢ krytycznie Biskup Swidnicki,
w dalszym ciggu sg powaznym zagrozeniem dla KoSciota katolickiego i jego
etosu. Na podkreslenie zastuguje komunikatywny jezyk rozwazan homiletycz-
nych, mocno osadzonych w klimacie biblijno-teologicznym. Obecny tom Siejby
stowa, podobnie jak poprzednie, bedzie pozyteczng lekturg dla duchowien-
stwa i katolickiego laikatu.

Ks. Stanistaw Kowalczyk
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Bp Ignacy Dec
Transcendencja cztowieka w przyrodzie.
Ujecie Mieczystawa A. Krgpca OP i kard. Karola Wojtyty

Wroctaw 2011, ss. 324.

Rok 2011 uptynat w Kosciele i w $wiecie jako rok wyniesienia do chwaty
oltarzy wielkiego papieza z rodu Polakéw. Beatyfikacja Jana Pawta I mobilizuje
do powrotu do jego nauczania i do calego pozostawionego po nim dziedzic-
twa. Stad tez, w roku beatyfikacji, wydawalo sie rzeczg sensowng i potrzebng
przypomnienie wypracowanej przez Jana Pawta II wizji czlowieka jako osoby;
uczynil to ks. bp I. Dec w ksigzce Transcendencja czlowieka w przyrodzie. Ujecie
Mieczystawa A. Krgpca OP i kard. Karola Wojtyty. W ksigzce ks. bpa I. Deca
zostal podjety niezwykle wazny problem tyczacy cztowieka: w czym tkwi jego
szczegOlnosc i wyjatkowosé na tle innych otaczajacych go bytéw? Uzyskanie od-
powiedzi na to pytanie otwiera droge do ukazania naturalnych podstaw i zré-
del godnosci cztowieka. Z pytaniem tym autor rozprawy zwrdcit sie do dwdch
wybitnych myslicieli XX wieku: o. Mieczystawa Alberta Krapca, dtugoletniego
rektora Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, i kard. Karola Wojtyly, papieza
Jana Pawta II. To wlasnie oni w swoich mlodzieficzych tworczych latach, w $ro-
dowisku Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego i na podstawie doSwiadczenia
i klasycznej tradycji filozoficznej, wypracowali obiektywny, neutralny wizeru-
nek cztowieka.

Dla o. M. A. Kragpca metafizyczna wizja cztowieka stala sie podstawg do
rozwijania szczeg6towych watkéw antropologicznych w dziedzinie etyki, nauki,
sztuki, kultury, polityki i religii. Natomiast w przypadku kard. Karola Wojtyly,
ktory zostal papiezem, wizja ta stata sie antropologicznym zapleczem jego pa-
pieskiego nauczania, a poniekad i catego wielkiego pontyfikatu.

W wizji papieskiej uwydatnione sg trzy ludzkie aktywnosci — dziatania, kt6-
re wskazujg na wyjatkowos¢ i wyzszo$é cztowieka nad innymi bytami w przy-
rodzie. Owe czynniki stanowigce o transcendencji czlowieka w przyrodzie to:
intelektualne poznanie, mito$é (stawanie sie bezinteresownym darem dla dru-
giego) oraz wolno$¢é. Dzialanie poznawcze jest ukierunkowane na prawde, na
odkrywanie prawdy o rzeczywistosci. Dzialanie wolitywne wyraza si¢ w wybo-
rze dobra poznanego przez rozum. Obydwa te dzialania urzeczywistniajg si¢
w wolnoéci. To sam cztowiek zobligowany jest do prawdziwo$ciowego pozna-
nia i do wyboru poznanego dobra. Niniejsze dzialania s3 manifestacjg ludzkiego
ducha, ktéry w powigzaniu z cialem poznaje, kocha i jest wolny; tworzy i kulty-
wuje nauke, kulture (sztuke) i religie.

W jakim wzajemnym zwigzku pozostaja te dwa podejscia dwoch wielkich
myslicieli do transcendencji? Przeprowadzone w pracy ks. bpa 1. Deca analizy
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upowazniajg do wniosku, ze s3 to ujecia komplementarne. Majg one ze sobg
wiele wspdlnego, jako ze po czeSci wyrastajg z tego samego zrodla, jakim jest
tradycja tomizmu. Niewatpliwym wktadem kard. K. Wojtyly w ukazanie rysu
transcendencji cztowieka jest to, ze ogromnie poszerzyl on prezentacje przeja-
wow transcendencji. Dalo sie to zauwazy¢ w trakcie rozwazan zamieszczonych
w drugiej czeSci pracy.

M.A. Krapiec natomiast, nie rezygnujac z krotkiego przedtozenia przeja-
wow transcendencji, zwrdcit bardziej uwage na jej ontyczne zrédio: na dusze
ludzka i jej wladze. Podejscie kard. K. Wojtyly ma charakter fenomenologiczny,
M.A. Krapca za$ — metafizyczny. Stad tez struktury, ktore opisuje ks. kardynal,
np. samopanowanie czy samoposiadanie, nie s3 strukturami rozumianymi meta-
fizycznie, ale fenomenologicznie, struktury za$ prezentowane przez M.A. Krap-
ca sg strukturami ontycznymi, wykrytymi na drodze systemowego wyjasniania.

Stwierdzenia powyzsze nie wyczerpujg charakterystyki wszystkich moz-
liwych zwigzk6éw, jakie datoby sie zauwazyé na kanwie szczegétowych zesta-
wiefi opisanych w pracy, a dotyczacych teorii transcendencji bytu ludzkiego.
Mogga one by¢ przedmiotem dalszych badan uczonych, ktérzy podejma t¢ pro-
blematyke.

Prawda o transcendencji bytu ludzkiego przedstawiona przez omdéwionych
tworcoOw szkoly lubelskiej M. A. Krapca i kard. K. Wojtyly jest prawda o ogrom-
nej wadze dla wspoélczesnej filozofii i kultury. Stad tez godna jest ciaglego zgle-
biania i stosowania jej w zyciu.

Ks. Piotr Sroczyriski

13 - Wroclawski Przeglad Teologiczny



194 Sprawozdania i recenzje

Emery de Gaal
The Theology of Pope Benedict XVI: The Christocentric Shift

Palgrave Macmillan, New York 2010, ss. 365.

Dzieki wydawaniu opera omnia Josepha Ratzingera/Benedykta XVI po-
wstaja liczne komentarze do jego teologii. W jezyku polskim dostepne sa
m. in. Aidan Nichols, Mysl Benedykta XVI. Wprowadzenie do mysli teolo-
gicznej Josepha Ratzingera (Wydawnictwo Salwator, Krakow 2006), Tracey
Rowland, Wiara Ratzingera. Teologia Benedykta XVI (Wydawnictwo WAM,
Krakéw 2010), Jerzy Szymik, Theologia Benedicta (Ksiegarnia $w. Jacka, Ka-
towice 2010). Kolejnym komentarzem jest The Theology of Pope Benedict XVI:
The Christocentric Shift (Palgrave Macmillan New York 2010). Autorem tej
pozycji jest amerykanski teolog Emery de Gadl (Imre von Gadl), profesor teo-
logii systematycznej na Uniwersytecie NajSwietszej Maryi Panny (Universi-
ty of St. Mary of the Lake) w Mundelein na terenie archidiecezji Chicago.
Autor The Theology of Pope Benedict XVI studiowat teologie w Monachium.
Na Wydziale Teologicznym tamtejszego uniwersytetu (Ludwig-Maximilians-
-Universitit Miinchen) pod kierunkiem Leo Scheffczyka przygotowal rozpra-
we doktorsky. Jest katolickim prezbiterem diecezji Eichstitt (Bawaria). Pro-
motor doktoratu wyglosit kazanie na prymicjach ks. Imrego von Gaila, ktéry
dedykuje mu swojg ksigzke o teologii Benedykta XVI. Matka amerykanskiego
teologa przyjela sakrament bierzmowania w Stambule z rgk éwczesnego de-
legata apostolskiego w Turcji arcybiskupa Angelo Giuseppe Roncallego, p6z-
niejszego Jana XXIII, dzisiaj blogostawionego.

Ksigzka The Theology of Pope Benedict XVI sklada si¢ z pigciu czesci.
Pierwsza z nich przynosi opis chrystocentryzmu w ujeciu Ratzingera. Chrysto-
centryzm przedmiotowy jest zasada porzadkujacy teologie poprzez orientowa-
nie jej ku Chrystusowi. Natomiast chrystocentryzm podmiotowy wskazuje na
Chrystusa jako centralng postaé w zyciu i postepowaniu chrzescijanina. Chry-
stocentryzm wynika z samej istoty wiary, ktdra jest relacjg z Chrystusem. Z tej
relacji z Chrystusem wyplywa chrystologiczny personalizm, ktory sprawia, ze
dogmat chrystologiczny staje sie formuty chrzedcijaniskiego zycia. Przyktadem
moze by¢ wspélnota Katholische Integrierte Gemeinde zatozona w Monachium
przez Herberta i Traudl Waldbrecher, ktorych zainspirowat 18 i 19 punkt De-
kretu o apostolstwie swieckich. Zwtaszcza punkt 19 moéwi o stowarzyszeniach
apostolskich, ktore ,w specjalny sposéb dajg $wiadectwo Chrystusowi przez
dzieta mitosierdzia i mito§é”.

Druga czg$¢ poswigcona jest chrystologii Ratzingera. Jezus Chrystus jest
samoobjawieniem si¢ Boga. Nad tym samoobjawieniem si¢ Boga dokonuje re-
fleksji teologia. Ratzingerowi bliska jest koncepcja Pseudo-Dionizego Areopagi-
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ty, wedtug ktorej Bog jest nie tylko przedmiotem teologii, ale i jej podmiotem.
On sam uprawia teologie, bo wszedt w ludzka histori¢ jako méwiacy podmiot.
W Jezusie Chrystusie stowo Boze istnieje w stowie ludzkim. Teologia jest wiec
jakby wspotpraca boskiego i ludzkiego stowa. Teologiem staje si¢ wiec ten, kto
wchodzi w relacje z objawiajacym Boga Chrystusem. A zatem teologie siedzgcg
musi poprzedzaé teologia klgczgca. Refleksja nad Chrystusem nie moze by¢ od-
dzielona od Chrystusa zyjacego w liturgii. Nie pomniejsza to jednak znaczenia
rozumu. Skoro Bég objawit si¢ jako Logos — Rozum, to w konsekwencji wia-
ra w Niego musi by¢ racjonalna, ale nie racjonalistyczna. Racjonalno$¢ wiary
oznacza, ze nie jest ona sprzeczna z rozumem; jest dla czlowieka zrozumiala
i w zakresie okreslonym przez jej istote posiada rzeczowe uzasadnienie. Wiara
nie jest natomiast racjonalistyczna, co oznacza, ze rozum nie moze zastgpié wia-
ry i dlatego Preambula fidei nie da sie odtworzyé bez wiary za pomocg samego
tylko rozumu. Wiara i filozofia wzajemnie sie potrzebujg do tego stopnia, ze ro-
zum nie moze by¢ zdrowy bez wiary, ale wiara bez rozumu nie bedzie ludzka.

Trzecia cze$¢ poSwiecona jest eklezjologii Ratzingera. Kosciot jest rzeczy-
wisto$cig przepetniong Chrystusem i dlatego tej rzeczywistosci nie mozna za-
mknaé w jednej definicji, lecz trzeba jg przyblizaé za pomocg modeli. Model to
sztucznie utworzony przyktad, ktéry pomaga w wyjasnieniu bardziej skompli-
kowanych kwestii. U Ratzingera mozna wyréznié kilka modeli eklezjologicz-
nych. Jako mlody teolog rozpoczynal od modelu przedstawiajacego Koscidt
jako dom i lud Bozy. Nastepnie rozwijal model Ko$ciota jako Ciata Chrystusa
bez dodatku ,,mistycznego”, wyprowadzajac z tego modelu eklezjologie eu-
charystyczng. Poglebit réwniez modny po II Soborze Watykanskim, a nastep-
nie zapomniany, model Kosciota jako sakramentu, ukazujac Kosciét nie jako
6smy sakrament, ale jako sakrament jednosci. Wiaczyt sie rowniez w dysku-
sje (np. z Walterem Kasperem) nad rozumieniem KoSciola jako communio.
W kontekscie charyzmatycznego przebudzenia przypomnial, ze Koscidt jest
réwniez §wiatynig Ducha Swictego. Natomiast w obliczu dyskusji wywotanych
przez ideologie gender, ktora prébuje zacieraé réznice czy dwoisto$¢ plci, uka-
zuje model Kosciota jako Oblubienicy.

Czwarta cze$¢ ksigzki ukazuje pastoralne implikacje dogmatu chrystolo-
gicznego. Duszpasterstwo powinno prowadzi¢ do bycia z Chrystusem dla in-
nych. Temu celowi stuzy ewangelizacja. Jest ona zaproszeniem do zycia z Logo-
sem i na Jego wzor, ktére prowadzi do etosu. W to zycie z Logosem wprowadza
katecheza. Powinna ona bazowa¢ na Katechizmie Kosciola Katolickiego, ktory
zawiera cztery elementarne fundamenty wiary: Credo, Dekalog, Sakramenty,
Pater noster. Katecheza powinna by¢ jednak nie tylko informacjg o Chrystusie,
ale takze szansa na spotkanie z zywym Chrystusem. Najbardziej pastoralng
dyscypling okazuje si¢ wiec chrystologia.

Pigta cze$¢ ksigzki ukazuje teologie liturgii Ratzingera. Liturgia jest kul-
tem wypelnionym Chrystusem. Jest ona darem, ktéry daje udziat w praw-
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dziwym i jedynym kulcie zainaugurowanym przez misterium paschalne Je-
zusa. Ratzinger jako teolog staral sie wigzal teologie z liturgig. Natomiast
jako papiez podjal probe reformy reformy. Chodzi w niej przynajmniej o trzy
rzeczy: o uwolnienie liturgii od falszywej kreatywnosci, o wtasciwe ttuma-
czenie tekstéw oraz o przywrbcenie orientacji. Liturgia jest takze noSnikiem
Tradycji i dlatego powinna by¢ jakby domem dla teologii. Liturgia moze by¢
reformowana, ale wedtug hermeneutyki ciggltosci, a nie wedtug zasady: lex
agendi pastoralis — lex orandi, za ktérg stoi hermeneutyka zerwania. Kryzys
liturgii jest kryzysem KoSciota, bo Kosciél staje sie Kosciolem wtasnie po-
przez liturgie. Ortodoksja jest przede wszystkim stusznym sposobem wielbie-
nia Boga. Z tego stusznego sposobu wielbienia Boga wynika stuszny poglad
o Bogu. Odpowiada to koncepcji wiary, ktdrej zasadnicze sformutowanie nie
brzmi: wierze w cos, ale: wierze w Ciebie. To wierze w Ciebie wynika z wielbie
Ciebie. Dzieki temu wiara nie jest ideologig, ktora po§wieca osobe jakiejs idei.
W chrze$cijafistwie nie chodzi o idee, ale o osobe Jezusa Chrystusa. Przed-
miotem wiary nie jest idea Jezusa Chrystusa, lecz sam Chrystus, ktory zawsze
Zyje (Hbr 7, 25) jako sprawujacy kult w §wigtyni nieba. Liturgia chroni wiec
dogmat przed ideologizacja.

Ratzinger/Benedykt X VI oryginalnie kontynuuje program swojego po-
przednika Jana Pawta II: ,,otwérzcie drzwi Chrystusowi”. Ksigzka amerykan-
skiego teologa Imrego von Gadla ukazuje, jak Ratzinger otworzyt drzwi dla
Chrystusa w swojej teologii. Teolog dokonuje refleksji nie nad jakas idea, ale
nad Chrystusem, ktéry jest samoobjawieniem Boga, ktéry zyje w KoSciele,
obdarzajac go darem liturgii, czyli udzialem w jedynym prawdziwym kulcie
sprawowanym przez Chrystusa. Za$ byé w Kosciele oznacza byé z Chrystu-
sem dla innych.

Amerykanski teolog przytacza wypowiedZ kardynata Joachima Meis-
nera, ktéry nazwal Ratzingera Mozartem teologii. Ratzinger nie problema-
tyzuje, ale rozwigzuje problemy i te rozwigzania ukazuje w sposéb ,,czaru-
jacy”, czyli nie nudzi, lecz budzi zainteresowanie. Zrédel sukcesu teologii
Ratzingera nalezy szukaé juz w gimnazjum humanistycznym, ktére dato mu
znajomo$¢ taciny i greki oraz najlepszej niemieckiej literatury z Johannem
Goethe i Josephem Eichendorffem na czele. Do sukcesu teologii Ratzingera
przyczynit sie jego mistrz Gottlieb S6hngen (1892-1971), ktéry zainspirowat
Ratzingera swojg dewizg: z Tomaszem poza Akwinatq, z Augustynem poza
Augustynem. Nie nalezy zatem tylko komentowa¢ Tomasza i Augustyna,
lecz oni majg byé mistrzami w podejS$ciu do wspdlczesnych probleméw, kté-
re stoja przed teologia. Na Ratzingera wywarl rowniez wplyw Romano Gu-
ardini, od ktérego nauczyl sie wigzania teologii z filozofia i liturgia. Dlatego
w teologii Ratzingera widoczny jest dyskurs z dawnymi i wspolczesnymi
filozofami oraz liczne odniesienia do liturgii w mys$l zasady lex orandi — lex
credendi.
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Uprawianie teologii w perspektywie filozofii i liturgii decyduje o orygi-
nalnosci teologii Ratzingera/Benedykta XVI. Jest to teologia prébujaca taczy¢
model teologii monastycznej z modelem teologii scholastycznych, z odniesie-
niem do wspélczesnych probleméw. Wedlug metody teologii monastycznej
nie wystarcza zwykle czytanie tekstu Pisma §wietego, aby pojac jego gleboki
sens, wewnetrzng jedno$¢ i transcendentne przestanie. Dlatego nalezy prak-
tykowaé ,lekture duchowa”, ktérej towarzyszy otwarcie na Ducha Swigtego.
W ten sposdb — na wzor ojcéw Kosciota — nalezy interpretowad Biblie ale-
gorycznie, by na kazdej stronicy Starego i Nowego Testamentu odnajdowac,
co méwi ona o Chrystusie i o Jego dziele zbawienia. Natomiast w metodzie
scholastykéw centralng role odgrywa quaestio, czyli problem, ktéry w ze-
tknieciu ze stowami Pisma i Tradycji staje przed czytelnikiem. Odnosnie do
problemu, ktéry wylania sie z tych autorytatywnych tekstow, zadawane sg
pytania i zaczyna sie dyskusja miedzy nauczycielem i studentami. W dysku-
sji tej z jednej strony pojawiaja sie argumenty pochodzjce od autorytetu,
a z drugiej — argumenty rozumowe. Celem dyskusji jest znalezienie ostatecz-
nej syntezy autorytetu i rozumu, ktéra pozwala na glebsze zrozumienie Sto-
wa Bozego. Dzieki temu teologia dodaje Stowu Bozemu wymiar rozumowy,
przez co wiara staje sie glebsza, bardziej osobista, a wiec zyskuje bardziej
konkretne znaczenie w zyciu czltowieka.

Dzieki wyborowi Ratzingera na papieza zostala odkryta jego teologia. Jest
ona wydawana w ukfadzie 16 toméw Opera omnia. W polskim przektadzie
ukazaly sie juz dwa tomy: 11 (Teologia liturgii) i 12 (Glosiciele Stowa i studzy
waszej radosci). Ratzinger powinien staé sie mistrzem dla wielu mtodych teo-
logow, ktérzy z Ratzingerem poza Ratzingerem beda podejmowali problemy
stojace przed wspolczesng teologia. Poniewaz teologia Ratzingera jest rozu-
miejgcym, trzymajacym si¢ logosu (czyli racjonalnym, rozumnie pojmujacym)
méwieniem o Bogu, dlatego bedzie ona miata charakter inspirujacy. Taka teo-
logia nigdy nie dojdzie do stwierdzenia, ze w dogmatyce nie ma juz otwartych
zagadnien i co najwyzej mozna poglebiaé sprawy dogmatyczno-historyczne.
Bedac wedrowka myslenia w strong Boga, bedzie wcigz odkrywala niezmie-
rzong kraine wiary, ktérej zadne ludzkie kroki nie moga przewedrowaé do
kofica. W tej Ratzingerowskiej wedréwce myS$lenia w strone Boga doskonatym
przewodnikiem moze by¢ ksigzka Emery de Gaal The Theology of Pope.

Ks. Bogdan Ferdek
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Mieczystaw Guzewicz
Zasady wychowania w Pismie Swigtym.
Studium teologiczno-pastoralne

seria: Bibliotheca Biblica, Wroctaw 2010, ss. 202.

W otaczajacej nas rzeczywisto$ci obserwujemy wyraznie proces dekadencji
rodziny wraz ze wszystkimi jej sktadnikami. Zjawiskiem bardzo niepokojagcym
jest odchodzenie mtodziezy, juz w bardzo wczesnym okresie tego etapu zycia,
od wartoSci, ktérymi kierowaly sie wszystkie pokolenia przodkéw. Wycho-
wanie zawsze bylo bardzo trudng dziedzing wysitkow spoleczefistwa, a nade
wszystko rodzicow, ale w dzisiejszych uwarunkowaniach jest to trud napotyka-
jacy na przeszkody nigdy wcze$niej nie wystepujace. Pilng koniecznoscia staje
sie dostarczanie pomocy w realizacji procesu wychowawczego w Srodowisku
najwlasciwszym i podstawowym, jakim jest rodzina. W ten nurt wlacza sie
Mieczystaw Guzewicz, autor ksiazki Zasady wychowania w Pismie Swietym.
Studium teologiczno-pastoralne, wydanej nakladem Wydawnictwa TUM w se-
rii: Bibliotheca Biblica.

Praca sklada sie z czterech rozdziatow, poprzedzonych spisem tresci, wy-
kazem skrotow oraz wstepem. W jej sktad wchodzi takze zakoniczenie i biblio-
grafia. Ta cze$¢ pracy jest wyjatkowo duza i przydatna dla os6b zainteresowa-
nych problematyka. Podzielona jest na teksty zrédlowe, komentarze, pomoce
leksykologiczne i literature przedmiotowa. Autor postawil sobie ambitne za-
danie i podszedt do niego niezwykle dociekliwie. Rozprawa podejmuje temat,
z zakresu ktdrego pojawiaja sie liczne opracowania. Na szczegblng uwage jed-
nak zastuguje kilka elementéw nowatorskich. Podejmujacy wysilek badania
tekstéw biblijnych i analizy ich z punktu widzenia potrzeb pedagogiki sam jest
nauczycielem, pedagogiem i rodzicem. Merytoryczne przygotowanie z zakre-
su teologii biblijnej taczy z przygotowaniem pedagogicznym, dos§wiadczeniem
30 lat pracy w wielu placowkach o§wiatowych oraz z wiedzg i praktyka wycho-
wawczg poglebiang w zwigzku z posiadaniem trojga dzieci. Innym czynnikiem
wyrdzniajagcym prace jest caloSciowe spojrzenie na Bibli¢ jako zrodto konkret-
nych wskazaf, niezbednych w realizacji procesu wychowania. Jak mozna prze-
czytaé we wstepie: ,,Autor stawia wiec sobie za cel przygotowanie konkretne-
go wsparcia, w postaci zbioru tresci, dzigki ktérym formowanie przysztych
pokolen, w obecnych uwarunkowaniach, stanie sie efektywne” (s. 12). Kolej-
nym elementem potwierdzajacym nowatorski charakter pracy jest jej interdy-
scyplinarno$é. Uwzglednia ona najnowsze osiagniecia nauk biblijnych i teo-
logicznych oraz réznych dziedzin pedagogiki. Postawiony problem ma jasno
sprecyzowang podstawe zrodlowa. Autor przeprowadza analizg¢ wielu tekstow
biblijnych pod katem ukazania konkretnych wskazan wychowawczych. Jedno-
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czes$nie, wspierajac sie treSciami z wielu opracowan z zakresu pedagogiki, po-
szerza obszar interpretacyjny, wykazujac jasno$é, aktualnos$¢ i uniwersalnosé
Pism Natchnionych w odniesieniu do dziatafi wychowawczych, prowadzonych
w okres§lonych uwarunkowaniach. Zastosowane metody w petni pozwolily na
realizacje tego celu. Struktura kompozycyjna odznacza sie przejrzystoscia, lo-
gicznoscia i wlasciwg sekwencja w rozmieszczeniu i uktadzie poszczegélnych
rozdziatéw i punktow.

Rozdziat I zatytutowany: Cele wychowania potraktowany jest jako wpro-
wadzajacy i przedstawia krotkie spojrzenie na historie wychowania, rozwija
plaszczyzne terminologii specjalistycznej oraz opisuje cele wychowania. Na
szczegblng uwage zastuguje w nim bardzo precyzyjne wyjasnienie, czym jest
wychowanie, przeprowadzone w odniesieniu do szerszego kontekstu, jakim
jest wskazanie, czym jest pedagogika i pedagogia. W definiowaniu wycho-
wania i przyblizaniu jego istoty zwraca sie uwage, ze nie jest ono mozliwe
bez odniesienia do wartosci. Hierarchia warto$ci odgrywa fundamentalna
role w wychowaniu, poniewaz okre§la kierunek indywidualnego stawania si¢
jednostki. Cztowiek odkrywa warto$ci i zyje nimi. W tej czeSci ksigzki poja-
wia sie wazne wyjasnienie, czym jest wychowanie chrzescijafiskie i ze zmie-
rza ono: ,,do petnego rozwoju osoby ludzkiej, do harmonijnego rozwijania
wlasciwosci fizycznych, moralnych, intelektualnych dzieci i mtodziezy oraz
uksztaltowania czltowieka doskonatego, uspotecznionego i apostotujacego
w procesie chrystianizacji dzisiejszego $wiata. Chrystocentryzm w wychowa-
niu opiera si¢ na stwierdzeniu w Ewangelii, ze: «Jeden jest tylko wasz Mistrz,
Chrystus» (Mt 23, 10), ktéry méwil o sobie: «Ja jestem Droga i Prawda, i Zy-
ciem» (J 14, 6). Dlatego w wychowaniu chrze$cijafiskim szczegdlnie oczekuje
sie od wychowanka nabywania umiejetno$ci poznawania oraz szacunku dla
og6lnoludzkich norm i zasad postepowania, objawionych w Dekalogu, a co
za tym idzie, kierowanie sie nimi w codziennym postepowaniu” (s. 29-30).

Rozdziat 11 zatytulowany jest: Zasady wychowawcze. Autor przeprowadza
analize tekstéw zaczerpnietych gléwnie z literatury madroSciowej Starego Te-
stamentu, ale takze z pism nowotestamentalnych. Analiza tekstéw biblijnych
wzbogacona jest szerokim uzupelnieniem z dziedziny pedagogicznej. Dzigki
takiej metodzie nastgpuje: ,zwigkszenie waloréw praktycznych wybranych
tekstéw natchnionych i zwigkszenie mozliwosci zastosowania biblijnych regut
wychowawczych we wspoélczesnych dziataniach pedagogicznych”. Patrzac tylko
na zestawienie punktéw w tym rozdziale dowiadujemy sig¢, ze Stowo Boze za-
wiera bardzo duzo fragmentdéw, krétszych i dtuzszych wersetéw, ktérych treéci
s3 same w sobie prostymi zasadami wychowawczymi. Ukazywanie tych stéw,
wskazywanie rodzicom i wychowawcom, jest dzialaniem mogacym znacznie
podnies¢ efektywnos¢ wysitkow i dziatah z zakresu procesu formowania oso-
bowosci mtodego czlowieka. W kontekscie rozprzestrzeniajacej sie falszywej
i niebezpiecznej koncepcji, zwanej ,,wychowaniem bezstresowym”, zwrdcenie
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uwagi na stowa: ,,Nie kocha syna, kto rézgi zaluje, kto kocha go — w pore go
karci” (Prz 13, 24), staje sie pilng konieczno$cig. Wtasnie w tej czesci pracy
przeczyta¢ mozemy obszerne wyjasnienie i uzasadnienie, czym s3g madre wy-
magania, w potaczeniu z zasadami dyscyplinowania. Takie podejscie do wy-
chowania nie ma nic wspé6lnego z przemoca wobec dziecka, z krzywdzacym
stosowaniem wobec niego sity fizycznej.

Rozdzial III zatytutowany: Osobowe przyklady pozytywnego i negatyw-
nego oddzialywania wychowawczego zawiera analize wielu postaci biblijnych.
Sa wsrdd nich postacie, z historii zycia ktérych plynie przyktad negatywny,
stanowigcy punkt wyjscia do wyciggania potrzebnych wnioskéw wychowaw-
czych, ale nade wszystko ukazane sa tu przyktady pozytywne, stanowigce
czytelny wzdr postawy godnej nasladowania zaréwno przez wychowawcow,
jak i wychowywanych. Autor podkreSla, ze chrzescijanie za ideal pedagoga
uznaé i wskazaé powinni Jezusa. Jest to postaé z analizy zycia ktorej wy-
plywa wrecz pelny, niewymagajacy uzupelniania, jednolity i skuteczny zbior
zasad wychowawczych. W rozdziale tym napotykamy wyjatkowg oryginal-
nos$é w podejsciu do opisu zycia bohateréw biblijnych. Po wykazaniu, ze Jezus
jest doskonalym wzorem dla wychowawcéw, nastepuje analiza historii zycia
Tobiasza, Hioba oraz ojca syna marnotrawnego, przede wszystkim z punktu
widzenia doskonatego wzorca postawy odpowiedzialnego ojcostwa. W dal-
szej czeSci tego rozdziatu zapoznajemy sie z postaciami, ktére, mimo uznania
ich wielkosci, w pewnych okresach swojego zycia pozwalaly sobie na gorszace
zachowania. Jednak w analizie takich zachowan nie chodzi o umniejszenie
warto$ci waznych postaci biblijnych, lecz o wyciaggniecie wnioskéw niezbed-
nych w realizacji zadan wychowawczych.

Rozdzial IV pracy, zatytutowany: Wielka wartosé wychowawczego oddzia-
tywania rodzicéw na dzieci, koncentruje sie na fundamentach wychowania ja-
sno okreslonych przez Stowo Boze, zar6wno w ksiggach najstarszych, jak i tych
z ery nowotestamentalnej. Z Ksiegi Rodzaju wydobywane sg tresci kierujace
spojrzenie na warto$¢ wychowawczego oddziatywania rodzicow. Nauczanie
Jezusa o nierozerwalnos$ci malzefistwa i tablice zycia rodzinnego stanowig
rozwiniecie i dopetnienie sformulowan zapisanych w Genesis. Dzieki temu
otrzymuje si¢ calo§¢ przestania Biblii o waznos$ci rodziny w realizacji procesu
rozwoju osobowosci dziecka i mtodego czlowieka. W dobie szerzacej si¢ men-
talno$ci rozwodowej szczegdlnie wazne staje sie zaakcentowanie, z ukazaniem
podstaw biblijnych, koniecznosci trwania w jednoSci malzefiskiej. Warto$¢ ta
jest jednym z najwazniejszych warunkéw sukcesu wychowawczego kolejnych
pokolen.

Reasumujgc trzeba stwierdzié, ze ksigzka Mieczystawa Guzewicza wy-
chodzi naprzeciw tym wszystkim, ktérzy w Biblii widza Zrédio wskazan wy-
chowawczych. Jest to praca potwierdzajaca prawde, ze Stowo Boze zawiera
odpowiedzi na najwazniejsze pytania czlowieka, niezaleznie od przestrzenne-
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go i czasowego miejsca zamieszkiwania. Wsrdd pytaf najczeSciej stawianych
przez ojcow, matki i wszystkie osoby odpowiedzialne za formowanie postaw
mlodych ludzi pojawia sie przede wszystkim wtasnie to: jak dziecko i mtodego
cztowieka doprowadzié¢ do doskonatosci w postawie, wyrazajacej sie¢ prawdzi-
wym szacunkiem dla innych oséb, poszanowaniem ogdlnych norm postepowa-
nia i uznaniem Dekalogu oraz Ewangelii za najwazniejszy zbiér nieomylnych
zasad i praw? Autor tej rozprawy podaje odpowiedzZ, ale tez dostarcza narze-
dzi. Praca staje sic wyjatkowa pomocg dla egzegetdw, teologdw, pedagogow,
teoretykOw wychowania i rodzicow. Moze takze zachecaé do dalszych badafi
i poszukiwan w zakresie problematyki, ktora zawsze bedzie jedng z najwazniej-
szych dziedzin ludzkich dociekan.

Ks. Mariusz Rosik
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Zdzistaw ]. Kapera, Robert Feather
Doyen of the Dead Sea Scrolls.
An in depth biography of Jozef Tadeusz Milik (1922-2006)

Qumranica Mogilanensia 17, Krakéw - Mogilany 2011, ss. 240.

Tadeusz Milik urodzit sie na Podlasiu w 1922 r. Od dziecka fascynowata
go nauka. Chetnie siggat po ksiazki gromadzone przez ojca. Po maturze,
ktora zdat w Siedlcach, wstapit do seminarium duchownego w Ptocku. Jego
formacje przerwat wybuch wojny. Dokoniczyl j3 w seminarium warszawskim.
W roku 1946 przyjal Swigcenia kaplanskie. W tym czasie rozpoczat juz stu-
dia na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim. Juz wtedy daly sie zauwazyé
jego niezwykte zdolnosci jezykowe. Niedtugo potem wyjechat do Rzymu, by
podjac studia orientalistyczne na Papieskim Uniwersytecie Biblijnym (Bibli-
cum). Juz przy pierwszym spotkaniu z tamtejszym hebraistg, podczas zwy-
ktego obiadu, Milik wykazal si¢ tak doskonala znajomoscia hebrajskiego, ze
zdumiony profesor zwolnit go z obowigzkowego egzaminu wstepnego. Po
kilku zaledwie miesigcach spedzonych we Wloszech publikowal artykuty we
wloskiej prasie naukowej. Znakomicie wladatl rosyjskim, angielskim, fran-
cuskim, wloskim i niemieckim. Gama jezykéw, ktére poznat w ramach cur-
riculum studidéw jest niezwykla: tacina, greka, hebrajski, aramejski, syryjski,
staro-cerkiewno-stowianski, gruzifiski, arabski, ugarycki, akadyjski, sume-
ryjski, egipski, fenicki i hetycki. Gdy tylko §wiat obiegta pogloska o odkry-
ciach qumranskich, Milik — nie zabierajac nawet wszystkich rzeczy z Rzymu
— przerwal kariere biblisty i wsiadl na statek do Ziemi Swietej. Zdazyt jesz-
cze obronié z wynikiem summa cum laude prace licencjacka na Biblicum. Pi-
sal ja o Ksiedze Regutly z Qumran, do ktérej miat dostep jedynie z fotografii
w czasopismach! Jego geniusz dotart do Ziemi Swictej przed nim, gdyz pew-
nego razu zwiedzajac muzeum w Mediolanie, bezblednie okreslit pochodze-
nie dzbanéw, ktére dotychczas pozostawalo zagadkowe. Opublikowat na ten
temat artykul, ktory przysporzyt mu stawy. Milik zamieszkal we Francuskiej
Szkole Biblijnej i Archeologicznej w Jerozolimie i natychmiast zostat zaliczo-
ny do pierwszej ekipy, ktéra przeprowadzata wykopaliska w Qumran i byta
odpowiedzialna za odszyfrowanie tekstow zwojéw oraz ich publikacje. Z tej
grupy badaczy to wlasnie on odczytal najwiecej tekstéw qumranskich. W do-
woOd uznania przydzielono mu opracowanie stynnego Zwoju Miedzianego,
ktory méwié miat o ukrytych skarbach esseiiczykéw i wokot ktérego narosty
dziesiatki legend. Po Jerozolimie krazyta anegdota o tym, ze pewnego razu
Milik przytaczyt si¢ do grupy turystow zwiedzajacych muzeum w Bet Sze-
arim i ku zdumieniu wszystkich nieustannie poprawiatl bledy przewodnika
w odczytywaniu inskrypcji na artefaktach. Po wybuchu wojny sze$ciodnio-
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wej nie mogl pracowaé w Jerozolimie. Badania kontynuowat w Rzymie i Pa-
ryzu. Przez naukowcéw okres§lany byt jako: ,patriarcha i prekursor badaf
nad manuskryptami”, ,najszybszy cztowiek w odczytywaniu zwojow” oraz
yuczony uczonych”. Zmart w Paryzu 6 stycznia 2006 r.

Pie¢ lat po $mierci genialnego polskiego naukowca naktadem The Enigma
Press ukazala si¢ praca autorstwa dwdch badaczy, Z. Kapery i R. Feathera, za-
tytulowana: Doyen of the Dead Sea Scrolls. An in depth biography of J6zef Tade-
usz Milik (1922-2006) (Krakéw — Mogilany 2011, ss. 240). Powyzej streszczona
biografia badacza odtworzona zostala wtasnie na podstawie tej publikacji. Nie
ulega najmniejszej watpliwosci, ze tak wybitna postal, jaka byl Jézef Tadeusz
Milik, powinna zostaé przedstawiona w osobnym, duzym opracowaniu. Jest
ono swoistym dlugiem wdziecznosci nie tylko wobec zmarlego uczonego, ale
takze wobec polskiej qumranologii, paleografii i epigrafiki. Ksigzka sktada sie
z dwoch zasadniczych czesci. Autorem pierwszej, zatytutowanej: Jozef Tadeusz
Milik Doyen of the Dead Sea Scrolls jest Z.. Kapera, autorem drugiej — noszace;j
tytul: Conversations with Monsieur J6zef Milik jest R. Feather. W cze¢Sci pierw-
szej przedstawiono wczesne lata dziecinstwa i studiow Milika, jego droge ku
kaptafistwu, studia na rzymskim Biblicum, dziatalno$¢ we Francuskiej Szko-
le Biblijnej i Archeologicznej w Jerozolimie, prace w Qumran i Nabatei, czas
spedzony w Bejrucie, a nastepnie lata rzymskie i paryskie wielkiego badacza.
Osobna cz¢§¢ po§wiecona zostata atakom na osob¢ Milika, jakie pojawily si¢
w akademickim $wiecie, a takze otrzymanym przez niego nagrodom i hono-
rom. Cze$¢ druga to swoiste sprawozdanie autora (Feathera) z niezwykle inte-
resujagcych rozmoéw, jakie przeprowadzil z samym bohaterem ksigzki, a takze
z jego towarzyszka zycia Jolanta Zatuska. Juz sam ten fakt godny jest pod-
kreslenia: obydwaj autorzy znali osobiscie Milika, a po jego $mierci zbierali
material biograficzny u zrédet — w instytucjach, z ktérymi Milik byt zwigzany,
a takze u Jolanty Zatuskiej, dzi$§ podesziej juz w latach kobiety, ktéra okazala
si¢ bezcennym zrédtem wiedzy o bohaterze biografii. Co wigcej, Z. Kapera
poznal Zatuska juz w r. 1962 na wyktadach prof. Kalinowskiego na Uniwersy-
tecie Jagiellofskim.

Ksigzke czyta si¢ jednym tchem. Jest to fantastyczna podr6z po przedwo-
jennej Polsce, Bliskim Wschodzie, Rzymie i Paryzu, ale jednoczes$nie po naj-
lepszych na $§wiecie o§rodkach akademickich zwigzanych z badaniem zwojéw
qumranskich. Jest to podréz zachwycajaca, niekiedy zaskakujaca, petna nie-
spodzianek, ale takze momentéw trudnych i bolesnych, jak chocby odejscie
Milika od kaptafistwa czy zarzuty stawiane mu przez znakomitych badaczy,
ktérych nazwiska na zawsze wpisaly sie w qumranologie Swiatowg. Jest to po-
dréz niekiedy petna sielanki, innym razem obfitujaca w elementy dramatyczne.
I - o0 ile mi wiadomo - jedyna do dzi$ tak obszerna monografia poswiecona
polskiemu geniuszowi (nalezaloby podjaé starania, by ukazala si¢ ona takze
w jezyku polskim).
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Jak stwierdza sie w przedmowie (Foreword), kazdy z autoréw jest odpo-
wiedzialny za swoja cze$¢ pracy. I sadze, ze odpowiedzialno$¢ ta jest dobrze
rozumiana, gdyz obydwaj autorzy — a jest to trudne przy osobistej znajomosci
z bohaterem ksigzki — starajg si¢ o obiektywizm. Obiektywizm ten domaga si¢
niekiedy przytaczania niewlasciwych postaw innych uczonych, np. objawéw
zazdros$ci z ich strony, lub demaskowania niedbalosci, gdyz i takie przeciez
w akademickim $wiecie si¢ zdarzaja. J. Kapera np. ujawnia, iz J. Fitzmyer po-
mija nazwisko Milika w swej pracy A Guide to the Dead Sea Scrolls and Related
Literature (s. 20); pisze o tym, iz w kwestii apokryficznej 1 Ksi¢gi Henocha
nawet polski kolega $p. prof. Rubinkiewicz byt przeciw Milikowi (s. 81); opo-
wiada o opozycji zgotowanej przez Geze Vermesa (ss. 87-88) i Johna Marco
Allegro (ss. 88 i inne), a takze o atakach personalnych na Milika, ferowanych
przez Johna Strugnella czy Hershela Shanksa (ss. 92-103). Cieszy fakt nagto-
$nienia przez Z. Kapere w publikacji wydanej po angielsku (a wiec bardziej
dostepnej dla Zachodu) tzw. Rezolucji Mogilafiskiej, pod ktéra podpisali si¢
badacze stajacy w obronie postawy schorowanego juz wtedy Milika.

Rzetelnos¢ J. Kapery jest na tyle duza, ze prywatnie zaslyszane anegdoty
wlacza jedynie do przypiséw, nie za$ do tekstu glownego (pierwsza dotyczy
rzekomego znikniecia Milika z Rzymu, gdy tymczasem badacz zamknal si¢
w pokoju na kilka dni, by pracowaé naukowo; druga jest §wiadectwem obala-
jacym mit rzekomego alkoholizmu Milika; s. 66).

Ciekawo$¢ (moze zbyt duza) wielu czytelnikoéw chetnie powedrowalaby
zapewne w najbardziej prywatne obszary zycia bohatera, by poszukiwaé odpo-
wiedzi na pytania: Dlaczego Milik porzucit stan kaptanski? Dlaczego postano-
wil na stale zwigzac si¢ z Jolanta Zatuska? Dlaczego tak p6zno zaczal staraé
sie o uregulowanie swojego statusu wobec Kosciota w Watykanie? I pytania
jeszcze bardziej intymne: Jak wygladata jego wiara? Czy uczestniczyl w zyciu
liturgicznym KoSciota? Lektura biografii pozwala czeSciowo przynajmniej na
te pytania odpowiedzie (zob. np. ss. 73-74), natomiast brak szczegétowych
informacji na te tematy usprawiedliwi¢ mozna faktem, ze mamy przeciez do
czynienia z biografia naukowg, nie zas$ z literaturg typu Bylem ksiedzem. Co
ciekawe jednak, w drugiej czeSci ksigzki wzmiankowani sg takze inni badacze
zwigzani z Qumran, ktérych losy potoczyty sie podobnie jak los Milika (me-
todystyczny byly ksiadz John Allegro, ex-zakonnica Karen Armstrong, wspo-
mniany Geza Vermes, réwniez byly ksiadz, czy John Dominic Crossan, ktéry
zrezygnowal z kaplafistwa w 1968 r.).

Jedna z wielkich zagadek pozostaje dla czytelnika biografii Milika jego
przekonanie, iz odkryl szkielet Jana Chrzciciela! (sic!) Z jednej strony kwe-
stia wydaje si¢ tak kuriozalna, ze az niewiarygodna, z drugiej za$§ sam Milik
jako naukowiec wydaje si¢ chtodnym umystem analizowacé fakty i nie wyciggad
pochopnych wnioskéw. Feather przytacza dostownie rozmowe z Milikiem na
ten temat (ss. 159-160), a nastepnie jg analizuje (ss. 160-163). Gdyby przypusz-
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czenia Milika okazaly si¢ prawdziwe, mielibySmy do czynienia z absolutnie
nie majacym precedensu odkryciem archeologii biblijnej. A moze wtasnie od-
rzucenie postawionej przez badacza hipotezy, iz odnalazt szczatki Chrzciciela
sprawito, ze zdystansowat sie do §wiata nauki i zycia eklezjalnego? Na te py-
tania czytelnik nie znajdzie prostych odpowiedzi w tresci biografii. Nie nalezy
jednak obarczaé ich brakiem autoréw, lecz samego Milika, ktory niechetnie
udzielat informacji na te tematy.

Jezyk publikacji jest naukowy, aczkolwiek zrozumialy i przystepny. Cieka-
wostkg jest fakt, ze duzo wiecej bledéw literowych znalazto si¢ w drugiej cze-
§ci pracy, pisanej badz co badz przez autora anglojezycznego (np. ,,Kunthisto-
rich Museum?”, s. 209; duza litera w §rodku zdania: ,,Yes, We...”, s. 210; ,Yes,
They..., s. 211; btedy w nazwiskach: raz ,,Starky”, innym razem ,Starkey” —
s. 217, cho¢ winno by¢é: Starcky; itp.). Pomimo tych drobnych usterek praca
Z. Kapery i R. Feathera jest godna polecenia kazdemu, kto zainteresowany jest
biblijng archeologia, epigrafika i qumranologia. Raz jeszcze wyrazam nadzieje
na rychle pojawienie si¢ jej w jezyku polskim.

Ks. Mariusz Rosik
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Andrzej Najda
Historiografia paradygmatyczna w Dziejach Apostolskich

Rozprawy i Studia Biblijne 39, Warszawa 2011, ss. 444.

Najnowsza ksigzka ks. Andrzeja Jacka Najdy pos§wiecona zostata anali-
zie Dziejow Apostolskich, ktéra doprowadzi¢ ma do okreSlenia gatunku lite-
rackiego tej ksiegi. Rozprawa sklada sie ze strony tytutowej, wstepu, pigciu
rozdziatéw, zakoficzenia, wykazu skrotéw, bibliografii i streszczenia w jezyku
niemieckim. Temat pracy brzmi: Historiografia paradygmatyczna w Dziejach
Apostolskich (Rozprawy i Studia Biblijne 39, Oficyna Wydawnicza ,,Vocatio”,
Warszawa 2011). Tak sformutowany tytut, aczkolwiek klarowny, nie precyzuje
jednak jeszcze, czy wedlug Autora Dzieje Apostolskie sg historiografig para-
dygmatyczng (tak twierdzi w zakoficzeniu, s. 381) czy tez historiografia tego
typu jest obecna w Dziejach Apostolskich, ale nie obejmuje catej ksiegi (tak
wydaje sie sugerowac tytul rozprawy). Moze lepiej bytoby sformutowaé temat
jako: Dzieje Apostolskie historiografig paradygmatyczng lub Dzieje Apostolskie
jako historiografia paradygmatyczna. Zauwazy¢ nalezy, ze w polskiej literaturze
teologicznej nie méwiono dotychczas o Dz jako dziele z gatunku historiografii
paradygmatycznej i juz sam fakt takiego postawienia problemu stanowié moze
o novum pracy. Tematyka ta jest bardzo stabo opracowana na gruncie polskim.
Nie ma réwniez wielu pozycji z tej dziedziny w catej biblistyce §wiatowej, stad
wybrany temat badawczy jak najbardziej zastuguje na to, by stac sie przedmio-
tem pracy habilitacyjne;j.

Poza wykazem skrétéw, bibliografig, wstepem, zakoficzeniem i streszcze-
niem w jez. niemieckim, ksigzka zawiera dwie zasadnicze czeSci, noszace kolej-
no tytuly: fukasz jako historiograf na tle historiografii antycznej oraz Historia
jako paradygmat w Dziejach Apostolskich. Zaproponowana struktura wydaje
sie logiczna i nie budzi zastrzezefi. We wstepie autor zawart podstawowe infor-
macje na temat tytulu, autorstwa, czasu i miejsca powstania Dz, wykorzysta-
nych zrédet i podejmowanych przez réznych autoréw prob ustalenia gatunku
literackiego Lukaszowej ksiegi, a takze wskazal cel pracy. Jest nim ukazanie
ksiegi Dz jako historiografii paradygmatycznej. Struktura poszczegélnych roz-
dzialéw jest niezwykle przejrzysta.

W czesci pierwszej ks. Najda prezentuje wnikliwie historiografie antycz-
na, dzielac ja na: historiografie grecka, rzymsky i zydowska. Warto w tym
kontekscie zapytaé o przydatno$¢ ukazywania historiografii rzymskiej, skoro
wiadomo, ze Lukasz byt z pochodzenia Grekiem i ze pisal w Dz o chrzescijan-
stwie wywodzacym si¢ z judaizmu. Wydaje sig, ze jesli siegal po jakie§ wzorce
historiograficzne, to byly one zakorzenione w kulturze grecko-helleniskiej lub
zydowskiej, albo w obu kulturach (bo z nimi Lukasz mial kontakt). Dlaczego
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wiec autor prezentuje historiografie rzymska? CzeSciowo daje odpowiedz na to
pytanie na s. 177, gdzie stwierdza, ze Lukasz postuguje sie ,,srodkami kompo-
zycyjnymi i stylistycznymi historiografii hellenistycznej i rzymskiej”, jednak juz
4 strony dalej dowodzi, ze ,,Lukasz jako pierwszy historyk chrzescijafiski uwa-
za siebie za historiografa hellenistycznego i tak chce by¢ postrzegany” (s. 181).

W rozdziale IT autor stara si¢ wykaza¢ (ze znakomitym skutkiem), ze Lukasz
zna dzieta historiografii antycznej i daje temu wyraz w Dziejach Apostolskich.
Lukasz przejmuje w nich konwencje historiografii czaséw grecko-rzymskich
i stawia sie Swiadomie w rzedzie historiograféw hellenistycznych. Ks. Najda
dochodzi do stusznego wniosku, ze nie mozna Lukasza zaliczy¢ do ktéregos ze
znanych kierunkéw historiografii grecko-rzymskiej. Przej$cie pomiedzy roz-
dziatem II i III stanowi pytanie: ,,Jakie to widzenie historii?” (s. 177). Pomysl,
aby obie czesci ksigzki polaczyé pytaniem jest znakomity — wskazuje bowiem,
ze kolejne rozdzialy beda prébg odpowiedzi na to pytanie.

W rozdziale IIT ks. Najda dowodzi, ze Lukasz tworzy paradygmaty, ktore
nalezy traktowac jako pewnego rodzaju modele i wzorce. Autor Dz chce for-
mowad, a nie tylko informowa¢ swoich czytelnikdw.

Rozdzial IV poswiecony zostal postaciom, ktére majg znaczenie paradyg-
matyczne. Zbudowane przez Lukasza paradygmaty postaci mozna podzielié
na: paradygmaty pozytywne i paradygmaty negatywne. Paradygmaty pozy-
tywne uwypuklaja znamienite czyny, Swiadectwa, cechy charakteru, cnoty,
osiaggniecia wybitnych indywidualno$ci pierwotnego Kosciota i maja znaczenie
ponadczasowe. Paradygmaty negatywne za$ majg ostrzegac chrzeScijan przed
zachowaniami sprzecznymi z wyznawang wiara.

W rozdziale V Autor wnikliwie przedstawia wykreowane przez Lukasza
paradygmaty wspolnoty Kosciofa, ktére ukazuja, ze Kosciot — jako sktadaja-
cy sie z Zydoéw i pogan nowy lud Bozy — jest jedynym reprezentantem i kon-
tynuatorem Izraela. W zakoficzeniu natomiast ks. Najda syntetyzuje wyniki
z przeprowadzonych analiz. Wnioski sa w ksigzce formulowane w sposéb
zrozumialy i kompetentny; sg dobrze uargumentowane i uzasadnione w tresci
pracy. Odznaczajg sie logiczno$cia wywodu. Wynikaja bezpoSrednio z prze-
prowadzonych badaf, a nie s3 — jak to sie czasem zdarza — zbyt daleko idace
badZ nie majace podstaw w przeprowadzonych badaniach. Warto wiec siegna¢
po monografie ks. Najdy, by lepiej poznaé antyczne spojrzenie na historie, pre-
zentowane w historiografiach, a takze samo dzieto Lukasza, ktére wpisuje si¢
w nurt paradygmatyczny.

Ks. Mariusz Rosik
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Eva Pumrova
Historie obce Mald Cermnd po roce 1850 (bistorie vsednich dni)

Mal4 Cermna 2010, ss. 208.

Przed dwudziestoma laty Norman Davies opublikowal dwutomowa hi-
storie Polski pod wielce wymownym tytutem Boze Igrzysko (Wydawnictwo
ZNAK, Krakéw 1991). Z kolei Jan Pawet 11, w nadal niezwykle cennej ksigz-
ce pt. Pamiec i toisamosé, wydanej przez Wydawnictwo ZNAK, Krakow
2005 r., w bardzo komunikatywny sposéb odniost sie do trzech fundamen-
talnych pojeé: ,,0jczyzna”, ,nardd” i ,,kultura”. Wspotczesnie sg one bezkom-
promisowo kwestionowane przez zwolennikdéw utopii europeizmu i globali-
stéw. Jan Pawel Wielki napisat w niej m.in.:

Ojczyzna jest zatem wielkg rzeczywistoscig. Mozna powiedzied, Ze jest tq rze-
czywistoscig, w ktdrej stuzbie rozwinely sie i rozwijajq z biegiem czasu struktury
spoleczne, poczynajgc od tradycji plemiennych. Mozna si¢ jednak pytad, czy ten
rozwdj Zycia spolecznego osiggngl juz swdj kres. Czy XX stulecie nie swiadczy
o rozpowszechnionym dgzeniu ku strukturom ponadnarodowym albo tez w kie-
runku kosmopolityzmus A to dgienie czy nie swiadczy réwniez o tym, Ze male
narody powinny dac si¢ ogarngcé wigkszym tworom politycznym, azeby przetrwac?
Te pytania sq uprawnione.

Zdaje si¢ jednak, zZe tak jak rodzina, réwniez nardd i ojczyzna pozostajg rzeczywi-
stosciami nie do zastgpienia. Katolicka nauka spoleczna mowi w tym przypadku
o spolecznosciach ,,naturalnych”, aby wskazac na szczegdlny zwigzek zaréwno ro-
dziny, jak i narodu z naturg czlowieka, ktéra ma charakter spoleczny. Podstawowe
drogi tworzenia si¢ wszelkich spolecznosci prowadzg przez rodzing i co do tego
nie mozna miec zZadnych wagtpliwosci. Wydaje sig, ze cos podobnego mozina po-
wiedziec o narodzie. Tozsamos¢ kulturalna i historyczna spoleczernistw jest zabez-
pieczana i oZywiana przez to, co miesci sie w pojeciu narodu. Oczywiscie, trzeba
bezwzglednie unikac pewnego ryzyka: tego, azeby ta niezbywalna funkcja narodu
nie wyrodzila si¢ w nacjonalizm. XX stulecie dostarczylo nam pod tym wzgledem
doswiadczen skrajnie wymownych, réwniez w swietle ich dramatycznych konse-
kwencji. W jaki sposéb mozina wyzwolic si¢ od tego zagrozenia? Mysle, Ze sposo-
bem wlasciwym jest patriotyzm (zob. tamze, s. 72-73).

Moéwigc krotko, pod pojeciem ojczyzny nalezy rozumieé zaséb cennych
débr, ktoére otrzymaliSmy po naszych ojcach (przodkach). Jest ona jednocze-
$nie dziedzictwem i stanem posiadania, zar6wno w znaczeniu terytorialnym,
jak tez pod wzgledem wartosci i treSci kulturowych. Wielka i mata, doczesna
ojczyzna jest dobrem wspdlnym wszystkich obywateli i jednocze$nie ogrom-
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nym obowiazkiem, ktérej doglebng znajomosé i gotowos¢ jej stuzenia powi-
nien wykazywacé kazdy.

Prezentowana ksigzka Pani Evy Pumrovej stanowi drugg cze$¢ historycz-
nej monografii czeskiej osady (czeSci Wielkiej Czermnej, dzisiejszej dzielnicy
Kudowy-Zdroju) i ma charakter popularno-naukowy. Istnieje jednak wiele
waznych motywdéw przemawiajacych za jej uwazng lekturg. Pierwszym z nich
jest realizowana systemowo i z ogromng pasja, wzorowa wrecz stuzba swojej
»malej ojczyznie” — matej osadzie na czeskim pograniczu, w okolicy Hronova
i Nachodu.

Krétka prezentacja miejscowosci

Wspolczesnie niewielka osada Mata Czermna (czes. Mald Cermna) sta-
nowi peryferie pogranicznego czeskiego miasta Hronov. Znajduje sie¢ w od-
legtosci zaledwie p6t godziny powolnego spaceru od centrum kudowskiego
parku zdrojowego, a 6 km od Nachodu i tylez samo od Hronova, nad gorskim
potokiem Brlenki, a przy pafistwowej granicy z Polskg (dawniej z trzech stron
opasywala jg granica pruska). W przeszlosci byla to rolnicza wioska Mal4
Cermna (w najstarszych dokumentach spotykamy sie z nazwa Parva CZermna;
czes. Cermnd oznacza ‘czerwony’, nazwy wsi o tej nazwie byly usytuowane
nad potokami koloru czerwonego). Aktualnie jest to osada sgsiadujgca po-
przez granice z tzw. Dolng Czermna, jako cze$cig Kudowy-Zdroju (ktorej
uktad komunikacyjny i zabudowa stanowita niegdy$ jeden zamkniety obszar
osiedleficzy). Polityczny podzial dokonat sie w XVII w. Od tego momentu
granica pafnstwowa na rozny sposob kluczy pomiedzy ziemskimi dziatkami
poszczegblnych mieszkaficéw po obu stronach granicy. Jesli idzie o przyna-
leznoéé koscielng, to Mala Cermna do 1780 r. nalezata do parafii §w. Bar-
ttomieja Apostola w Wielkiej Czermnej, nastepnie do parafii w Nachodzie
(1780-1786), a wreszcie w Hronovie (tutejsza parafia zostala w 1786 r. wy-
dzielona z nachodzkiego dekanatu).

Jako jedna wielka wie$§ Czermna powstata najprawdopodobniej juz
w drugiej potowie XIII w. W historii Malej Cermnej mozemy wyréznié
pie¢ okresow: feudalnej i koScielnej zaleznosci od klasztoru w Broumovie
(od 2 pol. XIIT w. do 1477 r. wie$ stanowila cze$§¢ majatku machowskie-
go); pozostawania przez prawie kolejne dwa wieki wlasnosciag wielu rodzin
szlacheckich (1477-1674); bycia wlasnoScig miasta Nachod (1674-1849)
i wreszcie posiadania swego wlasnego samorzadu (po 13 VIII 1850-1960),
a od 1960 r. osada stala si¢ administracyjna cze¢Scig gminy Hronov. Ak-
tualnie w osadzie funkcjonuja: ochotnicza straz pozarna, dwie gospody
i kilka kraméw, a w obiektach dawnych hoteli dwa pensjonaty ,,pogodne;j
staro$ci”.

14 - Wroclawski Przeglad Teologiczny
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Inicjatorka caloSciowej syntezy dziejow Malej Czermnej i autorka ksiazki o jej
nowozytnych dziejach

Jest niezwykle interesujagcym spoleczno-kulturowym fenomenem, i to za-
réwno na gruncie czeskim, jak i polskim, dynamicznie dziatajace o§mioosobo-
we stowarzyszenie przyjaciot Malej Cermnej ,,Pumpa”. Od kilku lat jest ono
charyzmatycznie kierowane przez autodydaktyka i pasjonata historii regional-
nej, w osobie emerytowanej Pani inzynier Evy Pumrovej, dotychczas mieszka-
jacej w Hradec Kralove. Zostalo erygowane spontanicznie, w polowie wrze-
$nia 2005 r. Poczatkowo funkcjonowato ono jedynie jako przyjacielskie grono
0sOb zainteresowanych poglebianiem znajomosci lokalnej historii oraz umoc-
nieniem zycia wspdlnotowego i kulturalnego. Przez krétki czas byla to zara-
zem grupa ludzi koordynujaca i dynamizujaca wspdtprace mieszkancéw osady
z urzedem miejskim w Hronovie. Nalezy tu zauwazyé, ze miejscowosé Mald
Cermna to niewielka czeska osada zamieszkana jedynie przez 60-65 os6b (nie
liczagc dwdch domoéw dla senioréw). Ma ona jednak kluczowe, przygraniczne
potozenie, obok dawnego przejicia turystycznego, ale przede wszystkim in-
teresujace i po czeSci wspdlne z Czermng dzieje. Stanowila cze$é Hrabstwa
Klodzkiego i ,,czeskiego zakatka” (zachowujac mimo germanizacji swe czeskie
korzenie), stad dos§wiadczata wspdlnych przemian ekonomicznych, politycz-
nych, kulturowych i wyznaniowych.

Jak na krotki okres swej — zaledwie szeScioletniej — dziatalnosci Stowa-
rzyszenie ,Pumpa” moze z dumg odnotowaé bogata liste osiggnie¢ (w wielu
przypadkach nowatorskich i modelowych), a to m.in.: prowadzenie wiasnej
witryny internetowej; opracowanie miejscowej historii w postaci kilku ksigzek
i mapek; tréjjezycznych tablic informacyjnych umiejscowionych przy trzech
najwazniejszych zabytkach osady; organizowanie sesji i konferencji popular-
no-naukowych; a z okazji $wigt narodowych piknikéw i rajdéw turystycznych,
jak tez spotkan z najstarszymi mieszkaficami oraz historykami i muzealnika-
mi — znawcami historii i kultury tego regionu. Osiagnieciem Pani Pumrove;j,
godnym szczegblnego podkreslenia, jest wydanie w jednym roku, i zaledwie po
pieciu latach od powstania stowarzyszenia ,,Pumpa”, dwucze$ciowej monogra-
fii ponad sze$ciowiekowej historii Malej Czermne;j.

Autorka ksigzki, osobiscie lub przy zaangazowaniu wolontariuszy, kolek-
cjonerdw, archiwistow, kartograféw i profesjonalnych historykéw zrealizowa-
ta kompleksowe wywiady, kwerendy, badania majace na celu Zr6dtowe opra-
cowanie catosci dziejéw Malej Czermne;j. Jest jej wielkim sukcesem, ze dla
pierwszej czeci monografii (Déjiny Malé Cermné — obce na esko-kladskych
hranicich — do roku 1850) udato sie jej pozyskaé do§wiadczonego badacza, ja-
kim byt doktor Ladislav Hladky. Zmarty na poczatku 2011 r. uczony, 69-letni
czeski historyk, byl wybitnym znawca dziejéw ziemi nachodzkiej i tutejszego
pogranicza, a zarazem mial bogate do§wiadczenie jako muzealnik i archiwista.
Ukonczyl on Wydzial filozofii Uniwersytetu im. Masaryka w Brnie (wéwczas



Sprawozdania i recenzje 211

im. J. E. Purkyniego), gdzie przez okres pieciu lat studiowal historie, filolo-
gie czeska i archeologie (1964). Po ukoficzeniu zasadniczej stuzby wojskowej
pracowal w Czechach potudniowych, w archiwum pafistwowym w T¥eboni
(1965-1966). Od roku 1967 zamieszkal w pn.-wsch. Czechach, gdzie zatozyt
rodzine. W zwigzku z upadkiem przemystu widkienniczego objat stanowisko
wicedyrektora Muzeum regionalnego w Nachodzie (1993-2005), z ktérym
wspdltpracowal do kofica zycia (po przejSciu na emeryture w 2006 r., m.in.
jako przewodnik i niezwykle kompetentny komentator tutejszych wystaw).
W 1994 roku uzyskal tytul kandydata nauk (bibliografia jego prac obejmuje
ponad 600 tytutow).

Uktad ksigzki

Ksigzka dotyczy nowozytnego okresu dziejow obejmujacego lata 1850-
-2010. W publikacji, wydanej staraniem Autorki, i w liczbie zaledwie 300 eg-
zemplarzy (ale na papierze kredowym), nie zabraklo jednak skromnej co do
objetosci przedmowy autoréw obu czesci historycznej monografii. Niestety,
nie znajdujemy tu jednak chociazby syntetycznego kalendarium historii osa-
dy, bibliografii oraz spisu publikowanego wyboru mapek, reklam, plakatow,
dyploméw, pieczeci urzedowych i pocztowych, faksymiliéw, exlibriséw, foto-
grafii, widokéwek i reprodukgji, jak tez indeksu stéw kluczowych. Niemniej
jednak ksigzka posiada tabelaryczny katalog starostéw i cztonkéw miejscowe;j
rady z okresu 1862-1957.

Nienumerowane jej partie — rozdzialy, majg bardzo zréznicowang obje-
to$¢, a dotycza kolejno zagadniefi (w tlumaczeniu na jezyk polski): Spis tresci;
[1] - Nazwy poszczegblnych czedci i podstawowe dane o potozeniu osady Mald
Cermné; [2] — Nazwiska miejscowych rodzin; [3] — Rozwéj osady od roku
1850; [4] — Wydarzenia polityczne i ich wpltyw na dzieje osady; [5] — Spo-
leczny i gospodarczy rozwdj osady (m.in. powstanie sp6ldzielni rolniczej i sto-
warzyszen); [6] — Dzieje edukacji w Matej Czermnej (z krétkimi biogramami
nauczycieli; nb. jest to synteza broszury na ten sam temat uprzednio wydanej
przez Autorke); [7] — Ochotnicza Straz Pozarna; [8] — Straz graniczna i stuzba
celna (z biogramami wielu funkcjonariuszy); [9] — Mata architektura sakralna
i pomniki Malej Czermnej; [10] — Najwazniejsze obiekty; [11] — Osobistosci
i zastuzeni mieszkaficy (biogramy postaci); [12] — Klodzko i czeski zakatek;
[13] — Polskie teksty o Malej Czermnej; [14] — Stowarzyszenie Przyjaciét Malej
Cermnej ,,Pumpa”; [15] — Podzickowanie (dotyczy ono m.in. informatoréw,
archiwistéw, historykéw i wiascicieli kolekeji zrodet i fotografii); [16] — a na-
stepnie réwniez zakoficzenie i skréty; az jedng piata cze$é ksigzki stanowia
zalaczniki (barwne i czarnobiate reprodukcje, sg to m.in. fotografie dawnego
i wspolczesnego stanu wigkszosci domodw, fotografie kluczowych dla lokalnych
dziejow rodzin i postaci, reprodukcje map i dokumentow).
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Obwoluta i szata graficzna

Ksigzka otrzymata kolorowga prosta tekturowa oktadke, o czytelnym prze-
staniu. Na pierwszej stronie oktadki znajdujemy kompozycje dawnej i wspét-
czesnej panoramy Malej Czermnej, ktore spaja archiwalna fotografia matki
z dzieckiem. Na czwartej stronie oktadki historyczna mapa osady (bez podania
zrodla jej pochodzenia). Dla symetrii przestania, na drugiej stronie oktadki
znajdujemy wspolczesny plan sytuacyjny osady, a na stronie trzeciej zdjecie
lotnicze omawianej miejscowosci.

Adresaci publikacji

Podobnie jak w przypadku wspomnianej zrédlowej publikacji doktora
Hladkiego na temat najstarszych czterech wiekéw dziejow Malej Cermnej,
cenna jest tu nie tylko skoordynowana inicjatywa badawcza, popularyzatorska
i wydawnicza. Ksigzka Evy Pumrovej zawiera wazne motywacje i przestanki na
rzecz regionalnego wychowania i tozsamosci kulturowej. Tego typu formacja
wigze czlowieka z jego ,,malg i duza ojczyzng”. Przy czym integralne wycho-
wanie osoby zalezy m.in. od $rodowiska wychowawczego, tj. jego wielowy-
miarowej przestrzeni zyciowej, zespotu warunkéw bytowania oraz czynnikéw
ksztattujacych jego osobowosé, wsrdd ktorych wazne miejsce zajmuje przekaz
tradycji. Byé moze prezentowana ksigzka jeszcze bardziej umocni proces nie
tylko integracji mieszkancéw tej niewielkiej osady, ale takze postawy obywa-
telskie u mieszkancoéw catego pogranicza kudowsko-nachodzkiego.

W sytuacji kiedy po ksiagzke siegng nauczyciele, uczniowie szkét Srednich,
harcerze i studenci, pracownicy naukowi, przedstawiciele administracji samo-
rzagdowej, z pewnoscig stanie sie ona inspiracja do dzialaf majacych na celu od-
krywanie kulturowego dziedzictwa ,,matych ojczyzn” na pograniczu nachodz-
ko-kudowskim, jak tez do ochrony ludzkiej tozsamosci oraz ochrony wartosci
duchowych i rozwoju turystyki kulturowej. Umacnia nas w tym przekonaniu
stwierdzenie prof. Zygmunta Baumana: ,,Kultura jest najwazniejszym fragmen-
tem spotecznego kapitalu Europy”. Pomimo ze w procesie integracji europej-
skiej, czesto poSpiesznie i biurokratycznie, probujemy wszystko unifikowaé, to
jednak w kulturze wysokiej powinno byé odwrotnie: Europa powinna sie dy-
namicznie rozwijaé w dialogu z cywilizacjami innych kontynentéw, ale tak, jak
to postulowali budowniczowie i tworcy Europy, czyli jako ojczyzna ojczyzn.
W konsekwencji powinna byé ona bogata w Swiadomos$¢, ze kazda osoba jest
niepowtarzalnym darem, powinna by¢ bogata tozsamoscig historyczna, rézno-
rodnoscig etniczng i kulturowy, a przy tym otwarta i tolerancyjna.

Ks. Tadeusz Fitych
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Jan Skoczynski, Jan Wolenski
Historia filozofii polskiej

seria: My§l Filozoficzna, Wydawnictwo WAM, Krakéw 2010, ss. 566.

Jesli przyjrzeé si¢ dobrze historii Rzeczpospolitej, to dosé tatwo moz-
na zauwazyé, ze ,Polska ma nieprzerwang (nawet mimo czasowej utraty
niepodleglosci), i trwajgca juz blisko osiem wiekéw, tradycje naukows i fi-
lozoficzng” [s. 9]. Za jej trwaly fundament zgodnie nalezy uznaé powolanie
i utworzenie w 1364 r. przez kréla Kazimierza IT1I Wielkiego Akademii Kra-
kowskiej, ktéra po odnowieniu i reformie otrzymata status Uniwersytetu
Krakowskiego.

To tam organizowalo sie zycie naukowe i gromadzily sie pierwsze pol-
skie elity intelektualne. W cieniu krakowskiej Alma Mater powstawaly takze
pierwsze samodzielne prace i publikacje oraz dokonywatla sie wymiana $re-
dniowiecznej mysli filozoficznej. Okolicznos$ci sprawily takze, ze wazna dla
tamtego okresu filozofia scholastyczna jeszcze na dobre krélowata w Polsce,
gdy w Europie Zachodniej, w wielkich o§rodkach akademickich (Paryz, Bo-
lonia, Padwa czy Neapol) panowal juz duch Renesansu. Skutkiem tego mozna
wysunaé nieSmialg hipoteze, ze polska myS§l filozoficzna od samego poczatku
rozwijala si¢ w cieniu racjonalizmu i scholastyki, ktéra powoli, przez wieki,
przenikaty idee Odrodzenia, potem Nowozytnosci czy O$wiecenia. Widaé to
choéby po przywigzaniu do rozwijanej dzi§ w naszej ojczyZnie tradycji arysto-
telesowskiej oraz neoscholastycznej, co absolutnie nie wykluczalo i nie wy-
klucza innych kontekstéw (np. platofiskich czy tez nowozytnych) uprawiania
nauki i filozofii. Zwlaszcza ze przeciez Rzeczpospolita, w pewnych okresach
swej historii, byta pafistwem wielonarodowym i ten $lad wielonarodowosci da
si¢ tatwo odnalez¢ rowniez w przestrzeni nie tylko kultury, ale i nauki oraz
— co nas interesuje najbardziej — filozofii. Stad w przestrzeni filozofii polskiej
pojawiaja sie watki mysli zydowskiej, ukrainskiej czy niemieckiej (por. s. 13).

Niestety, jesli nie liczyé pojedynczych, szczegétowych studiéw oraz prac
Stanistawa Borzyma, do tej pory zauwazalny byl na rynku wydawniczym do-
tkliwy brak calosciowego potraktowania skomplikowanych dziejéw nauki vel
filozofii polskiej, ujetych w ramy nie tylko historyczne, ale i systemowe. Brak
bylo studium, ktére nakreslifoby nie tylko gléwne postaci filozofii polskiej,
ale takze Zrédla, inspiracje jak i kierunki rozwoju tejze filozofii. Od diuzszego
juz czasu zauwazalo sie takze brak jednego, zbornego dzieta, stanowigcego
refleksje nad catoscig mysli filozoficznej uprawianej w Rzeczpospolitej — i to od
poczatkow, zorganizowanej na sposdb akademicki kultury umystowej naszej
ojczyzny — az po, niemalze, dziefi dzisiejszy.
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Sytuacje te, i zwigzany z nig pewien impas intelektualny, przetamato do-
piero ukazanie sie¢ w koficéwce 2010 r. (w ramach bardzo cenionej i popularnej
serii: MyS$l Filozoficzna) obszernej publikacji autorstwa dwoch polskich profe-
sorow: Jana Skoczyniskiego oraz Jana Woleniskiego, zatytulowanej: Historia fi-
lozofii polskiej. Autorzy ci znani sg czytelnikom zapewne z licznych publikacji,
tak z zakresu szeroko rozumianej historii filozofii (Skoczynski) oraz epistemo-
logii, logiki, filozofii jezyka oraz filozofii analitycznej (Wolenski). I przez ten
fakt, od wielu juz lat, maja swoja ugruntowang pozycje oraz miejsce w ,,pante-
onie” polskiej nauki.

Ksigzka Skoczynskiego i Wolefiskiego — jak czytamy w recenzji wydawni-
czej publikacji prof. Adama Wegrzeckiego — to ,,praca, ktdra stanowi realizacje
bardzo ambitnego zamierzenia polegajacego na przedstawieniu dziejéw pol-
skiej mySli filozoficznej”. Za$ ,,jej autorzy odwolujac sie do prac zrédlowych
oraz wielu dawniejszych i najnowszych opracowari, wydobyli w niej to, co
w analizowanych pogladach polskich myslicieli najistotniejsze” (okladka, s. 4).
Stalo sie to mozliwe dzieki temu, ze dzieje filozofii polskiej ukazane zostaly
w szerokim kontekscie europejskiej tradycji filozoficznej, a takze w kontekscie
historycznym i kulturowo-cywilizacyjnym, z uwzglednieniem zwigzkéw pol-
skiej mysli z nauka, religia, literatura i edukacja tamtych czaséw (por. tamze).

Z kart recenzowanej tutaj Historii filozofii polskiej wylania si¢ bowiem —
nawet niewprawnemu filozoficznie czytelnikowi — wszechstronny, aczkolwiek
niezwykle spojny, obraz historii polskiej mysli filozoficznej, ktory Swiadczy
0 jej zywotnosci, niebagatelnym dorobku oraz istotnym wktadzie w kulture
intelektualng naszego kraju. Choé, w wielu wypadkach — co nalezy uczciwe
stwierdzié — poglady polskich mySlicieli cechuje programowy eklektyzm i bar-
dziej niz oryginalno$é — komparatystyka (stad trudno pewnie nazywaé ich wy-
bitnymi myslicielami, ktérych intuicje i poglady wplynely znaczaco na bieg
uprawiania filozofii), to jednak ich osiaggniecia propagowania i rozwijania ist-
niejacych juz kierunkéw filozoficznych sg nie do przecenienia.

Ksigzka autorstwa Skoczyfiskiego i Wolanskiego ma wybitnie charakter
podrecznikowy i w takim duchu jest takze skonstruowana — tak pod wzgledem
merytorycznym, jak i metodologicznym. Stad wiadomo$ci w niej zawarte pre-
zentowane sg wedlug uprzednio przyjetego klucza historycznego. W warstwie
systematycznej praca podzielona zostala na dwanascie czeéci — rozdziatéw, od-
noszacych sie do kolejnych epok, z ktérych kazda stanowi wtasciwg jej odstone
polskiej mysli, z uwzglednieniem najbardziej znaczgcych i charakterystycznych
dla niej postaci z panteonu ojczystej filozofii.

Publikacje rozpoczyna wstep napisany przez obu autoréw oraz bibliografia
(s. 9-21). Co wazne, bibliografie przedmiotows znalez¢é moze czytelnik rowniez
po kazdym rozdziale ksiazki. Pierwszg cz¢scia pracy jest rozdzial po§wigecony
mysli sredniowiecznej, z uwzglednieniem w niej dorobku Polakéw — zwigzanych
glownie z jedynym woéwczas w Rzeczpospolitej osrodkiem mysli naukowej, ja-
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kim byta Akademia, a p6zniej Uniwersytet Krakowski (s. 23-54). Kolejng od-
stone stanowi prezentacja mySli filozoficznej w epoce Odrodzenia (s. 55-100);
w czasie Reformacji i kontrreformacji (s. 101-148); nastepnie na przelomie XVII
i XVIII wieku (s. 149-192); w Oswieceniu (s. 193-238); Romantyzmie (s. 239-
298); Pozytywizmie polskim (s. 299-352); oraz w epoce Modernizmu i Mlodej
Polski (s. 353-398).

Z kolei rozdzialy IX-XII stanowig zborng panorame dziejéw filozofii
polskiej usystematyzowang tym razem wedlug kierunkéw i nurtéw wowczas
w niej panujgcych. W ramach tych precyzacji oméwione zostaty: Szkola Lwow-
sko-warszawska (s. 399-462); Fenomenologia (s. 463-488) oraz Nurt humani-
styczny w polskiej filozofii dwudziestolecia migdzywojennego (s. 489-524).

Wielka szkoda tylko, ze ostatnia cze$¢ pracy, obejmujaca Filozofie polskg
po 1945 roku (s. 525-543) zostata tak krétko i pobieznie potraktowana. W pod-
tytule koficzacego te cze$é paragrafu: Ogdlny obraz filozofii polskiej w latach
1945-1989, na zaledwie 12 stronach nakreSlone zostaly dokonania wspoélcze-
snych nam my§licieli polskich — z czego az 8 tychze stron po§wig¢conych zostato
prezentacji zideologizowanego tla i klimatu politycznego powojennej Polski
oraz dokonan filozoféw zwigzanych z — mniej lub bardziej — ,,jedynie stuszng”
wowczas my$la marksistowskg (m.in.: Kotakowski, Schaff, Bauman, Czezow-
ski, Kotarbifiski, Ossowscy... i inni) (s. 532-542).

Jedynie na s. 542 pojawia sie wzmianka o tym, ze ,filozofia katolicka byta
woweczas jedynym oficjalnie reprezentowanym kierunkiem niemarksistowskim
(...) i rozwijala sie w dwdch osrodkach: Katolickim Uniwersytecie Lubelskim
oraz Akademii Teologii Katolickiej (obecnie Uniwersytet Katolicki im. Stefana
Wyszyfiskiego), gdzie rozwijal si¢ neotomizm oraz w ramach Szkoty Lubelskiej
tomizm egzystencjalny”. Lakoniczng informacjg jest rowniez tylko zasygnali-
zowanie dzialalno$ci filozoficznego os$rodka krakowskiego (Papieskiej Akade-
mii Teologicznej), z ktdérym to miejscem zwigzane byly takie postaci, jak: m.in.
Karol Wojtyta czy Jozef Tischner. Szkoda tez, ze w zwigzku z tym nie pojawila
sie wazna informacja, iz byly to wéwczas jedyne oSrodki nieskrepowanej mysli
filozoficznej oraz wymiany pogladéw, wolne od ofensywy ideologii marksi-
stowskiej i propagandy lewackie;j.

Pewnym mankamentem, zauwazalnym zwlaszcza w warstwie systema-
tycznej pracy, wydaje sie by¢ przyjeta przez autoréw koncepcja rozktadu ana-
lizowanego materialu. Sadzimy, iz o wiele bardziej czytelne byloby zapewne
takie uporzadkowanie tresci, jakie spotykamy w pracach innych wybitnych
historykéw filozofii (np. W. Tatarkiewicza czy F. Coplestona), ktérzy oparli
swe rozwazania raczej na chronologicznej prezentacji pogladéw konkretnych
myslicieli anizeli szerokiej prezentacji samych kierunkow filozoficznych, w ra-
mach ktérych dopiero pojawiajg si¢ konkretne poglady i nazwiska uczonych.
Taka systematyzacja bylaby — jak nam si¢ przynajmniej wydaje — o wiele bar-
dziej czytelna i przejrzysta; pozwalajac jednoczesnie czytelnikowi na sprawng
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eksploracje zebranego materialu oraz dotarcie do konkretnych postaci i ich
pogladéw. Mogloby to bowiem by¢ mozliwe, juz poprzez sama tylko anali-
ze spisu tresci, pomijajac ,obowigzkowe” — w tym wypadku — zaglebianie si¢
w zawarto$¢ poszczegOlnych rozdziatow pracy.

Wszystko to jednak, w zaden sposob, nie umniejsza wielko$ci opubli-
kowanego dzieta i ogromu pracy, jaka autorzy wlozyli w jego przygotowa-
nie. Golym okiem widaé przeciez, ze dostepna literatura przedmiotowa w tej
kwestii (co mozna zauwazy¢ zresztg po jej prezentacji) jest wrecz znikoma,
uwzgledniajac nakre$long cezure i dokonania filozofii polskiej, obejmujace
swym zasiegiem ponad osiemset lat.

Konkludujac, nalezy uznaé pojawienie sie w 2010 r. na potkach ksiegar-
skich Historii filozofii polskiej, autorstwa prof. Skoczyfiskiego i Wolenskiego,
za bardzo cenny glos w toczacej sie wspolczesnie filozoficznej dyskusji wokéot
problemu oryginalno$ci rozwoju polskiej mysli. Stad zachecamy do siegniecia
po te pozycje nie tylko wyspecjalizowanych w tej problematyce historykow
filozofii, ale réwniez wszystkich innych, zywo zainteresowanych myslg filozo-
ficzna, jaka przez ponad osiem wiekéw rodzita sie i ksztaltowata na terenach
Rzeczpospolite;j.

Ks. Piotr Mrzyglod
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Ks. Zbigniew Wanat
Sumienie w blasku Prawdy. Polska teologia sumienia XX wieku

seria: Scripta Theologica Thoruniensia, Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu
Mikotaja Kopernika, Torun 2012, ss. 364.

Ksigzka Zbigniewa Wanata stanowi — zgodnie zresztg z jej tytutem: Sumie-
nie w blasku Prawdy. Polska teologia sumienia XX wieku — probe zaprezentowa-
nia szerokiej perspektywy dla nauczania polskich teologdw moralistéw ostat-
niego stulecia na temat sumienia. Inspirowali sie oni w swych rozwazaniach
nad sumieniem nie tylko nauczaniem Jana Pawtla II, co ma swoje uzasadnienie
miedzy innymi w publikacji encykliki Veritatis splendor. Wcze$niej odwotywali
sie oni do nauczania papiezy: Piusa XII, Pawta VI, IT Soboru Watykanskiego,
a obecnie Benedykta XVI.

Przedstawiana publikacja w swojej strukturze posiada dwie czesci. Czesé
pierwsza sklada sie trzech rozdzialéw. Natomiast druga z czterech. Poprze-
dzone s3 one wstepem, i dopelnione zakoficzeniem oraz bibliografig zar6wno
zrodel, jak i opracowan oraz literatury pomocniczej. Ponadto praca zawiera
kroétkie streszczenia w jezyku angielskim.

We wstepie ks. Wanat do$é szeroko opisal tfo historyczne dla podjetego
przez siebie tematu. Autor podkresla, ze w jego studium chodzi o odpowiedz na
pytanie: w jakim kierunku rozwijala si¢ polska teologia moralna XX wieku za-
interesowana problematyka sumienia? Poszukujac odpowiedzi na to pytanie, ma
w szczegblnosci na uwadze postulaty odnowy teologii moralnej, ktére przedsta-
wit IT Sobér Watykaniski, wskazania encykliki Veritatis splendor i Katechizmu
Kosciota Katolickiego. Postawil tu jeszcze jedno istotne pytanie, a mianowicie:
wjaki jest stopien realizacji wskazan Magisterium Kosciola w odniesieniu do
teologii sumienia? Innymi stowy, jak wplynety owe postulaty i wskazania na
tre$é i forme konkretnych rodzajéw publikacji dotyczacych sumienia?”

Zarysowany przez Autora cel rozprawy jest bez watpienia ambitny i sze-
roki. We wstepie Wanat prezentuje takze Zrédta pracy, istniejace opracowania
oraz zapowiada — do$¢ skrotowo — uktad rozprawy. Cze$é pierwsza, pod tytu-
tem: Sumienie jako przedmiot refleksji teologicznomoralnej, ma jednoznacznie
charakter historyczny. Stad tez rozdzial I w tej czesci zostal poSwiecony prezen-
tacji stanu badan nad polskg teologig sumienia XX wieku. Autor wychodzi od
ukazania ogblnego spojrzenia teologdéw moralistow polskich na problematyke
sumienia. Prezentuje on tu opracowania S. Rosika, S. Witka i J. Nagbrnego.
Z. kolei omawia prace moralistéw skupione na wybranym szczegétowym za-
gadnieniu z obszaru refleksji na temat sumienia. Czytelnik ma okazje zapoznaé
sie z zawarto$cig publikacji J. Wichrowicza, W. Wichra, W. Poplatka, S. Olej-
nika, A.J. Nowaka, A.N. Szojdy, B. Inlendera.
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Rozdzial I1 tej czesci recenzowanej ksigzki ukazuje wielorakie rodzaje opra-
cowan problematyki sumienia. Autor prezentuje tu najpierw monografie mora-
listéw oraz podreczniki akademickie. Omoéwione monografie i podreczniki s
dowodem na rozwdj polskiej dwudziestowiecznej teologii moralnej, reagowanie
moralistéw na postulaty i prady odnowy tej dyscypliny naukowej, w szczegol-
nosci na inspiracje I Soboru Watykanskiego. W sukcesywnie pojawiajacych
sie podrecznikach widaé wyrazne uwzglednianie zmieniajacego sie kontekstu
kulturowego. Prezentowane publikacje ukazujg zaréwno interesujace rozwaza-
nia teoretyczne, jak i wskazania o charakterze duszpasterskim. Z kolei Autor
omawia artykuly moralistéw traktujace o sumieniu, nastepnie prace doktorskie
na temat sumienia. Czytelnik jest takze poinformowany o pasterskich wypo-
wiedziach biskupéw polskich na temat roli sumienia w zyciu chrze$cijanina.
W tym miejscu jest okazja poznac tre$¢ listu abpa J. Bilczewskiego, homilie na
ten temat kard. S. Wyszyfiskiego oraz dwa listy Episkopatu Polski.

Rozdziat TIT cz¢Sci pierwszej przypomina sympozja i konferencje, ktore
odbyly sie w Polsce, a poSwiecone zostaly zagadnieniu sumienia. Zorganizo-
wane zostaly one we Lwowie w 1924 r., Warszawie w 1969 i 1977 r., w Lu-
blinie w 1979 r., w Katowicach w 1986 r., w Tuchowie w 1996 r., w Olsztynie
w 1996 r. oraz w Lublinie w 1996 r. Po$r6d wazniejszych autoréw wyglasza-
jacych referaty nalezy wymieni¢ takich teologéw, jak: W. Poplatek, T. Slipko,
J. Stepien, J. Kowalski, J. Nagérny, M. Nowak, J. Bajda, F. Greniuk i S. Rosik.

Ks. Wanat w drugiej czeSci ksigzki pt.: Teologiczno-pastoralny aspekt re-
fleksji nad sumieniem, jak tytul wskazuje, podjat probe ukazania takiej refleks;ji.
Postanowil teraz poszukiwaé odpowiedzi na pytanie, jak mozna wykorzystaé
dwudziestowieczny dorobek polskich moralistow. W tym celu w rozdziale I tej
czeSci Wanat omawia biblijny fundament interpretacji problematyki sumienia.
Autorzy podrecznikéw i artykuléw uwazali bowiem, ze tam, gdzie teologia nie
jest zasadniczo interpretacja Pisma Swietego w Kosciele, teologia moralna zo-
staje pozbawiona fundamentu. Rozdzial niniejszy sktada sie z trzech paragrafow
poswigconych kolejno: ,sercu” cztowieka, w ktérym rozstrzyga sie dobro i zlo,
Jezusowej pedagogii sumienia, i nastepnie roli §w. Pawla Apostola, poprzez jego
nauczanie i zycie, w ostatecznym uksztattowaniu pojecia sumienia wyrazonego
greckim terminem syneideis.

Z kolei Autor przedstawia oryginalne ujecie sumienia, a mianowicie wi-
dziane w perspektywie trynitarnej (rozdzial II tej czg$ci). Wanat omawia wiec
najpierw sumienie rozumiane jako dar Ojca, nastepnie za$ jako dar w Synu.
Rozdzial ten zamyka rozwazanie na temat sumienia w $§wietle i mocy Ducha
Swietego. Dla Autora obcowanie z Bogiem w Duchu Swietym, ktére dokonuje
sie w glebi ludzkiego sumienia, sprawia, ze cztowiek w nowy sposéb pojmuje
samego siebie, swoje cztowieczefistwo oraz swoja odpowiedzialnos¢.

Prymat Prawdy a tradycyjna typologia sumienia jest treScia Il rozdziatu
tejze czeSci. Uzasadnione wydaje si¢ juz na samym poczatku ukazanie sumienia
prawdziwego i prawego w dobie absolutyzacji wolnosci, nastepnie sumienia
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pewnego w kontekscie dyktatury relatywizmu, z kolei za$§ sumienia wrazliwe-
go wobec zaniku poczucia grzechu. Refleksje ks. Wanata zamyka wskazanie na
fakt, ze istotng cecha ludzkiego sumienia jest jego czujno$é, czyli wrazliwosé
lub delikatno$é. Sumienie bowiem pozostaje zawsze szczegblnym miejscem
obecnosci i dziatania tréjjedynego Boga. Dodaje nastepnie, ze wiez, ktora 13-
czy cztowieka ze Stworca i Odkupicielem, jest tak gleboka i silna, ze nie mozna
ani catkowicie wymazaé w nim poczucia Boga, ani zupetnie ostabi¢ poczucia
grzechu, ani tez catkowicie zagluszy¢ sumienia.

Rozdziat IV drugiej czeSci ksigzki nosi tytul: Eklezjalno-sakramentalny
wymiar formacji sumienia. Ks. Wanat usituje najpierw przekonaé czytelnika,
ze problematyka sumienia w publikacjach teologéw moralistow jest przed-
miotem formacyjnej troski KoSciola. Nastepnie wskazuje na naturalny aspekt
formacji sumienia. Z kolei przedstawia nadprzyrodzony aspekt tejze formaciji.
Autor twierdzi dalej, ze wigkszo$¢ publikacji na temat sumienia koficzy sie
rozwazaniami dotyczacymi jego formacji, wskazujac nie tylko na teoretyczne,
ale takze duszpastersko-praktyczne nastawienie autoréw poszczegélnych tek-
stow. To pastoralne nachylenie polskiej teologii moralnej stanowi szanse dla
ludzi szukajacych praktycznej pomocy, wychowawcéw lub zainteresowanych
ksztaltowaniem wlasnego sumienia, ktérzy znajda dla siebie odpowiednia pro-
pozycje.

W zakoficzeniu Autor podsumowuje najwazniejsze aspekty swojej refleksji,
wydobywajgc to, co uznaje — zresztg stusznie — za osiggniecie monografii. Do-
brze sie stato, ze ks. Wanat przy tej okazji wskazuje jeszcze raz na aktualnosé
pewnych dyskusji i rozstrzygnie¢ w odniesieniu do zagadnienia sumienia to-
czacych sie w minionym stuleciu. Czytelnik moze zapoznaé si¢ z wieloma wy-
powiedziami wybitnych moralistéw okresu XX-lecia na temat sumienia. Jedng
z cech tych autoréw — jak zauwaza — jest ich wierno$é nauczaniu Magisterium
KoSciota. Wsr6d zagadnien dotyczacych sumienia Autor wskazatl miedzy in-
nymi na dowarto$ciowanie wymiaru pneumatologicznego oraz trynitarnego
w refleksji nad sumieniem. Ta perspektywa jest takze fundamentem do ujmo-
wania sumienia w aspekcie wspdlnotowym. Nastepnie przedstawit refleksje
nad moralnymi problemami zycia zawodowego. W dobie §wiatowego kryzysu
na polu gospodarki lepiej widaé, ze bez powrotu do prymatu dobrze uformo-
wanego sumienia, w miejsce etosu pracy, ktora rozwija cztowieka, jeszcze bar-
dziej poglebi si¢ zgubne egoistyczne poszukiwanie zysku i sukcesu.

Ksigzka ks. Wanata, cho¢ ma walor opracowania z zakresu dziejéw moral-
nos$ci chrze$cijanskiej, wpisuje sie w obecng dyskusje na temat zjawiska sumie-
nia ijego roli w zyciu czlowieka. Badania naukowe nad problematyka sumienia
w omawianym okresie powinny byé wykorzystane miedzy innymi po to, by
zrozumieé, ze pewne aktualne zarzuty pod adresem polskiej teologii moralnej
wyrastajg wyraznie z braku odpowiedniej wiedzy na ten temat.

Ks. Tadeusz Rerorn
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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 artykutu wraz z przypisami powinien zosta¢ ztozony w jednym egzem-
plarzu na papierze formatu A 4 — czcionka Times New Roman CE 12 punktéw
— interlinia 1,5 — margines z lewej strony 35 mm — w calosci nie przekraczaé
20 stron. Artykul bedzie recenzowany przez kompetentnych recenzentéw.

Objetosé recenzji aktualnie wydawanych publikacji z zakresu szeroko ro-
zumianej teologii, a takze filozofii, nie powinna przekraczaé 5-6 stron ma-
szynopisu. Natomiast dla sprawozdan z konferencji, sympozjow naukowych
i zjazd6éw uznajemy objeto$é 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 przechodza na wydawce.

Redakcja bedzie wdzieczna za nadsyltanie 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.
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