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ODWIECZNA NOWOSC EWANGELII

Oijciec $wiety Franciszek w adhortacji Evangelii gaudium napisat: ,,Stowo
ma w sobie potencjal, ktérego nie mozemy przewidzieé. Ewangelia méwi o na-
sieniu, ktore posiane, samo ros$nie, nawet jesli rolnik $pi (por. Mk 4,26-29).
Kosciét musi przyjaé te nieuchwytng wolno$é Stowa skutecznego na swoj spo-
s6b, w bardzo réznych formach, wymykajacych sie naszym przewidywaniom
i tamigcych nasze schematy” (nr 22). Te nieuchwytng wolno$¢ Stowa $rodo-
wisko Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroclawiu stara sie nie tylko
respektowad, lecz jej stuzyc¢. Postuga ta znajduje odzwierciedlenie w kolejnych
zeszytach Wroclawskiego Przegladu Teologicznego, realizujac zalecenie papie-
za: ,,Zadaniem egzegetow i teologdw jest pomaganie, aby «sagd KoSciola stawat
sie bardziej dojrzaty» (Dei verbum, 12)” (Evangelii gaudium, 40).

Niniejszy numer, respektujac réznorodnosé gloszenia Stowa w radosci,
skupia sie na czterech dzialach nauki, ktére jednocze$nie odpowiadajg insty-
tutom funkcjonujgcym w strukturach Papieskiego Wydziatu Teologicznego we
Wroctawiu: teologia biblijna i dogmatyczna, teologia pastoralna i prawo kano-
niczne, historia Kosciola oraz filozofia.

Na pierwszy plan wysuwaja sie zagadnienia biblijne wraz z opracowaniem
M. Ruckiego, w ktérym autor porusza nadzwyczaj aktualne zagadnienie roz-
wodu, na ktérego akceptacje przez Koscidl katolicki tak mocno w ostatnich
latach naciskajg Srodowiska liberalne. Waznym wktadem w dorobek teologii
dogmatycznej sg artykuty o charakterze historycznych badan nad zagadnienia-
mi doktrynalnymi, rowniez w wymiarze ekumenicznym. Takimi materialami
s3 opracowania Mirostawa Biatousa, Mariusza Biliniewicza, ks. Bogdana Ferd-
ka i ks. Jacka Froniewskiego.

Idac za mySla, ze gloszenie Ewangelii winno dokonywad sie przede wszyst-
kim w wymiarze praktycznym, podjeliSmy rowniez zagadnienia teologii prak-
tycznej. Ksigdz Jacek Wojeniski zaprezentowal swoje opracowanie po§wiecone
nowej ewangelizacji w epoce postmodernizmu, co wydaje sie niezwykle aktu-
alne zwlaszcza w obecnej dobie kwestionowania przez wielu potrzeby zycia
wedtug Ewangelii. Wazng kwestig zdaje si¢ rowniez miejsce kazdego czlowieka
we wspodlnocie KosSciota. Tematowi roli oséb niepelnosprawnych w Kosciele
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poswiecil swoja prace ks. Robert Zapotoczny. Regulacja prawa w tak waznej
kwestii, jak skutki czynnosci prawnych koscielnych jednostek organizacyjnych
w zakresie spraw majatkowych, to temat rozwazan ks. Wiestawa Wenza i Mi-
chata Skwierczynskiego.

Kardynat Stefan Wyszynski przed laty napisat ,Nardd bez dziejow, bez
historii, bez przesztosci, staje sie wkrotce narodem bez ziemi, narodem bez-
domnym, bez przysztosci”. Pomni na te stowa zamie$ciliSmy w naszym cza-
sopi$mie rowniez opracowania z dziedziny historii, zaréwno tej dawnej, jak
artykul ks. Norberta Jerzaka na temat dokonan biskupa wroctawskiego Cy-
priana, tej nieco nowszej, jak problem relacji pomiedzy Kosciolem a Hitle-
rem pidra Christopha Brunsa, a takze najnowszej, o ktorej pisze Kazimiera
Jaworska, ukazujac realizacje zalozen polityki o§wiatowej w Polsce w latach
1945-1956.

Filozofia jako nauka daje podstawy metodyczne i pojeciowe dla uprawia-
nia teologii, dlatego tez nie moglo zabrakngé w naszych badaniach chocby
jednego opracowania z tej dziedziny. Krystyna Jaskulska-Tomala poruszyta
nadzwyczaj wazny temat, zwlaszcza w dobie propagowania idei parytetdw,
prezentujac obraz kobiety w mysli dwdch autoréw — Simone de Beauvoir
i Paula Evdokimova.

Dzielgc sie z szerszym gronem artykutami, ktére sg owocem poszukiwan
naukowych naszego Srodowiska, zyczymy czytelnikom owocnej lektury. Jako
redaktor naczelny Wroctawskiego Przegladu Teologicznego pragne réwniez
podziekowaé wszystkim, dzieki ktérym kolejny tom czasopisma mogt ujrzed
$wiatlo dzienne.

Ks. Stawomir Stasiak
Redaktor naczelny
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Mirost.aw Biarous’

ZMARTWYCHWSTANIE CHRYSTUSA
W NAUCE KOSCIOEA PRAWOSEAWNEGO

Wstep

Tajemnica Zmartwychwstania Chrystusa jest oSrodkiem zycia i mysli
wszystkich chrzescijan, ktérzy wypracowali w chrzescijanistwie wielkie bogac-
two roznorodnych sposobdéw jej przezywania, niewyczerpang wrecz rozno-
rodnos¢ tendencji, akcentéw i form, wyrostych z nurtu wielkanocnej tradycji
eklezyjnej. Odnosi sie to zaréwno do Wschodu, jak i do Zachodu chrzescijah-
skiego. I nic dziwnego. Jesliby Chrystus nie zmartwychwstat, daremne by bylo
nasze nauczanie, daremna tez nasza wiara! — poucza Apostol.

Jednoczesnie nie wolno nam zapominaé, iz refleksja nad ta najwicksza
z chrystologicznych tajemnic, czyli Tajemnica rezurekcyjna, nie da si¢ za-
wlaszczy¢ jednemu tylko wyznaniu czy jednej tylko mysli teologicznej. Nie
ma wszak dwu Chrystuséw, ktérych mozna obdarzyé mianem Kyrios, nie ma
dwu Mesjaszé6w dokonujgcych dzieta odkupienia. Przeto Zmartwychwstanie
Panskie uznaé mozna za najbardziej ,ekumeniczny” fakt, za ,,zwornik” miedzy
r6znorodng opcja chrzescijanskiego wyznawania wiary, za fakt jednoznacznie
rozumiany i jednoznacznie pryncypialny. Z uwagi na réznorodne roztozenie
akcentow, na rozny ksztatt kontekstualny poszczegdlnych wyznan prezentacja
tej Tajemnicy znajduje réznorodne odcienie. Kerygmat jednak o niej, z uwagi
na jej nature, byé musi jednoznaczny.

* Dr Mirostaw Bialous — magister teologii Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej
w Warszawie, doktor historii i nauk spotecznych Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszyn-
skiego w Warszawie.

! Por. 1 Kor 15,14.
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1. Tajemnica Krzyza

Kerygmat ten kontekstualizuje si¢ zgodnie z prawostawnym nauczaniem
w trzech zasadniczych odniesieniach: Krzyza, zstapienia do piekiel i pokona-
nia §mierci, a przytoczona wyzej kontekstualizacja wydaje sie niezalezna od
»konwencji konfesyjnej”, gdyz osadzona jest — par excellence — w biblijnym
przekazie.

O ile jednak Meka daje sie przyjaé w sposob jednoznaczny (w przypadku
uczniéw i Apostoléw w znacznej mierze w postaci leku), o tyle Swiadomos¢
Zmartwychwstania w Chrystusowym rozumieniu nie prowadzila w bezpo-
Sredni sposdb do recepcji misterium paschalnego w takim ksztalcie i wymia-
rze, jaki nadal mu Odkupiciel, Jezus.

Nie mozemy nie docenié¢ wielkiej duchowej pracy Jezusa, ktérg podjat On
wobec Apostotéw. To dzieki niej Piotr zyskuje Swiadomo$é chrzescijanina
i poznaje Pana. Jak bardzo wzrusza Jego zawotanie po cudownym potowie:
»0dejdz ode mnie, Panie, bom jest czlowiek grzeszny!” (Lk 5,8). To z niej
wyplywa wiekopomne wyznanie Tomaszowe: ,,Pan méj i Bog méj!” (J 20,28).
Nic dziwnego! Nauce tej towarzyszyla ingerencja Ducha Swietego, ktéry po-
zwalal rozumieé. To On konstruowal na nowo wyznawanie wiary w obja-
wione na nowo sprawy. Cho¢ sprawy te znano od poczatku, przeciez dopiero
w Jezusie Chrystusie poznano je naprawde?.

Poznano w kontek$cie Zmartwychwstania. Jednakze kazda Tajemnica
Chrystusa jest oSrodkiem zycia i mys$li wszystkich chrzescijan.

Chcac przedstawic prawostawne zrozumienie i jako$¢é przezywania Zmar-
twychwstania i jego kontekstéw, trzeba nam wystrzegaé sie zbyt daleko ida-
cych uogdlnien i uproszczen. Cheé podkreslenia oryginalno$ci i specyfiki
wschodniej teologii prawostawnej tatwo moze prowadzi¢ do swoistych uogél-
nief i przeciwstawienn w odniesieniu do teologii zachodniej. Przeciwstawienia
te nie sg nowe, postugiwali sie nimi zaré6wno niekt6rzy teologowie prawostaw-
ni, jak i zachodni. Doprowadzito to do powszechnej tendencji przypisywania,
na przyklad, chrze$cijafistwu zachodniemu tendencji do rozwijania dogmatu
Wecielenia w kontekscie Krzyza, prawostawiu za$ — teologii chwaty®. Uprosz-
czenia zwykle s swoistym zafatszowaniem.

Zrozumienie najistotniejszych watkéw prawostawnej teologii Meki Pan-
skiej wymaga rowniez uwzglednienia tradycji liturgicznej i ikonograficzne;j.
W chrzescijafistwie prawostawnym bowiem dogmat znajduje bardzo wyrazi-
ste odzwierciedlenie w liturgii i modlitwie; kanoniczna ikona jest obok Pisma

2 J. LASKA, ,,Ichthys” znaczy ryba, rkps, Warszawa 2003, s. 34.
3 Por. S. BULGAKOW, Prawostawie, ttum. H. Paprocki, Biatystok 1992, s. 116-117.
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Swietego i pism Ojcéw niezréwnanym w swej $cistosci wyrazem §wiadomo-
$ci dogmatycznej Kosciota. Niepodobna zatem méwié o Mece Chrystusa, nie
uwzgledniajgc tych form zycia i wiary KoSciota prawostawnego*.

Procz Pisma Swictego, ktére z natury rzeczy jest zrédlem zasadniczym,
gdzie Zmartwychwstanie Chrystusa stanowi gléwng osnowe przekazu keryg-
matycznego, my$l rezurekcyjng spotykamy u Ojcéw KoSciota.

Wiara w Chrystusa Zmartwychwstalego przejawia sie w wypowiedziach
Apostota Narodéw’. Okoto roku 56 pisal on do Koryntian: ,,Przekazatem wam
na poczatku to, co przejatem, ze Chrystus umart, zgodnie z Pismem, za nasze
grzechy, ze zostal pogrzebany, ze zmartwychwstal trzeciego dnia zgodnie z Pi-
smem i ze ukazal sie Kefasowi” (1 Kor 15,3-5).

Ideg Zmartwychwstania przepojone s3 wypowiedzi pierwszych meczen-
nikéw, jak §w. Ignacego z Antiochii czy §w. Polikarpa ze Smyrny. Zresztg
takze inni meczennicy pierwszych wiekéw chrze$cijafistwa, wiedzeni §wia-
domoscia rezurekcyjng, potrafili potwierdzié w sposéb ekstremalny wyzna-
wanie swej wiary®.

Podobne ukierunkowanie ideowe reprezentuje cholby Stichira Wielkiej
Soboty: ,,Dzisiejszego dnia w tajemniczy sposdb Wielki Mojzesz takie przy-
tacza nam stowa: a poblogostawil Bég dzieni si6dmy, albowiem jest to dziefi
btogostawionego szabatu, jest to dziefi wielkiej spokojnosci i odpoczynku,
ktorego zaznal od wszystkich dziet swoich Jednorodzony Bozy Syn”’. Zmar-
twychwstanie Chrystusa ujawnia kulminacje wybawienia czlowieczego
z niewoli grzechu. W Chrystusie $mieré bowiem w swej istocie zostata po-
konana, a przez wspétuczestnictwo w Jego $mierci takze dostgpimy Zmar-
twychwstania®.

Podobne stanowisko potwierdza $w. Grzegorz Teolog: ,W 6w dziefi wielki
Chrystus wyrwany $miertelnikom, z ktérymi dzielil los. W 6w dzief ukazat
nam stabo$¢é $mierci, skruszywszy mroczne zawory umystu, obdarowujac du-
sze wolnoScig. W 6w dzief, juz wolny od Grobu objawit sie ludziom, dla kt6-
rych si¢ narodzil, umart i podniesion jest z martwych™’.

W podobny sposéb wypowiada sie $w. Jan Ztotousty: ,,Oto powstat w trium-
fie nasz nowy Adam, a gorycz wielka dla Otchfani nastata. [...] Gdziez teraz jej
zwyciestwo? Jesli Chrystus zmartwychwstal, ty$ takze podniesiony”!?.

+ A. POPLAWSKI, Prawoslawie. Swiatlo wiary i zdréj doswiadczenia, Lublin 1999,
s. 105.
Zwlaszcza w 1 Kor 15.
Por. Woskriesienije, Wikipedia (strona rosyjska) [data dostepu: 10.10.2013].
Na podstawie Wikipedii, strona cytowana.
Por. A. HILARION, Misterium wiary, Warszawa 2009, s. 274.
Sw. GRZEGORZ TEOLOG, Pies7 Chrystusa, PG 37, 1328.
o Sw. JAN ZLOTOUSTY, Sermo, 59, 1501.

N -
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2. Od kenozy do chwaly

Powigzanie Zmartwychwstania z Mekg ewokuje w sposob naturalny pyta-
nie o jako$¢ tego powigzania czy wreszcie o jako$¢ Meki Pafiskiej jako takie;.

Jednym z najbardziej istotnych momentéw w prawostawne;j teologii pasyj-
nej jest zrozumienie doniostosci orzeczenia V Soboru Powszechnego (553 r.),
ktory opowiedzial sie za tzw. teopaschizmem, czyli nauka, iz Bég (,jeden
z Trojcy” — Syn Bozy) cierpiat i umart na Krzyzu w ludzkim ciele badz ,wedtug
ciala” (gr. kata sarka). Formula ta zostala skierowana przeciwko chrystolo-
gicznym pogladom przedstawicieli szkoly antiochenskiej. Utrzymywali oni, ze
Hhiecierpietliwo$¢” i nie§miertelno$¢ sg przymiotami natury Bozej i stad Syn
Bozy nie mogt cierpieé i umrzeé; podmiotem cierpigcym mogt byé jedynie Je-
zus syn Maryi, a nie Boski Logos. Sob6r natomiast stanat na stanowisku, iz
»podmiotem” cierpienia i $mierci Chrystusa bylo Jego cztowieczefistwo, hipo-
statycznie zjednoczone ze Stowem Bozym!'.

Nauka soboru o ,,Bogu, ktory cierpial”, byta wyrazem pogladéw wielu
wschodnich Ojcow Kosciota. Autorem okre§lenia: ,,Bog, ktory cierpial”, jest
$w. Grzegorz z Nazjanzu, ktory tym okresleniem wyrazil mysl o przejSciu przez
Meke Istoty (Boga), z natury nie podlegajacej cierpieniu'2.

O cierpieniu wcielonego Syna Bozego, posunietym az do ostatecznego ogo-
tocenia i ponizenia w $mierci krzyzowej, moéwi §w. Cyryl Aleksandryjski. Mysl
0 ,cierpieniu” i ,$Smierci Boga” pojawia sie takze u §w. Jana Chryzostoma i Maksy-
ma Wyznawcy. Wedlug my$li Ojcéw, przymioty boskiej natury (niecierpietliwosc,
nieSmiertelno$¢) nie wigza sie wiec w absolutny sposéb z egzystencjg Boga'.

W $wietle tradycji wschodniej Meka Chrystusa nie jest nigdy meka Jezusa-
-Czlowieka, czyli mekg samego czlowieczenistwa Boga wcielonego. Mocg wcie-
lenia jest ona nierozerwalnie zwigzana z osobg Syna Bozego, w ktérej Béstwo
i czlowieczefistwo zachowuje caly swojg pelnie (pleroma). Czlowieczeistwo
Weielonego Stowa bylo od pierwszego momentu przeniknigte ukryta chwala
niewidzialnego Béstwa. Dzigki przyjetej naturze ludzkiej Syn Bozy mogt praw-
dziwie cierpie¢ i umrzeé ,,wedlug ciata”.

W teologii prawostawnej tradycja aleksandryjska zachowata do dzi§ swoja
zywotno$é. Ukazuje ona, ze element ludzki jest do tego stopnia przenikniety
i nasycony boskoscig (choé przez nig nie pochtoniety), ze wydaje sie juz niejako
uwieniczony chwalg.

W przekonaniu Cerkwi prawostawnej dazenia Kosciola do zachowania na
wskro§ soteriologicznej idei przebdstwienia oraz jego ,wiary z istoty teocen-
trycznej” odrzucily herezje patrypasjanizmu, czyli cierpienia Ojca. Taki kieru-

1 Por. M. POMAZAMSKIJ, Dogmaticzeskoje blogostowije, California 1992, s. 155-156.
12 Sw. GRIGORI] NISSKIJ, Sobranije tworenij, Moskwa 1861, t. 3, s. 59.

13 JOANN DAMASKIN, Tocznoje izlozenija prawostawnoj wiery, Moskwa 2004, s. 93.
4 Por. M. POMAZANSKI]J, Dogmaticzeskoje blogostowije, dz. cyt., s. 157.
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nek mentalny zrodzito o$wiadczenie Chrystusa: ,Ja i Ojciec jedno jesteSmy”
(J 10,30). Jezeli zatem Ojciec i Syn to jedno, czyli s3 tag samg Osoba, to nic nie
stalo na przeszkodzie uznaé, ze na Krzyzu umieral Boég Ojciec pod postacig
Jezusa Chrystusa®.

Wschéd chrzescijaniski jednak stanowczo stanat na stanowisku, ze Meka
Chrystusa nie moze by¢ meka samej natury ludzkiej, lecz odnosi sie do Osoby
Stowa, nierozerwalnie zlgczonej z cierpietliwg naturg ludzka. Tutaj wlasnie
chrystologia prawostawna ukazuje doniosto$¢ nauki o wzajemnym przenikaniu
sie wlasciwosci obydwu natur. Teologowie prawostawni sadza, iz z dogmatycz-
nego punktu widzenia tajemnica ,,Boga, ktéry cierpial”, wyznacza kres ludz-
kim dociekaniom. Pozostaje wiec jedynie petnia czci i bojazni kontemplacja
obecnosci Krzyza w misterium Chrystusa, ktory przenika calg Jego egzystencje
i caly proces Wcielenia'®.

Kosciél wschodni odznacza si¢ integralng wizja Mgki Chrystusa. Prze-
zywa ja nie w sposob wyizolowany, ale w kontekscie Jego calego misterium.
Meka i Krzyz sg obecne w calej egzystencji Chrystusa. Wiele tekstow liturgicz-
nych ukazuje Krzyz jako cel Wcielenia. Bardzo charakterystyczne s3 pod tym
wzgledem teksty bozonarodzeniowe, ktore ukazujg ponizenie Jezusa w Betle-
jem jako poczatek drogi prowadzacej do Golgoty".

Dar mirry ofiarowany przez medrcéw ze Wschodu wskazuje na $mier¢.

Syn Bozy zrodzony wedlug ciata poniesie $mieré w tymze ciele, zosta-
nie pogrzebany i zmartwychwstanie. Ten watek stusznie nazwano w liturgii
wschodniej ,,Paschg Bozego Narodzenia™'®.

Liturgia prawostawna odznacza sie wyrazng tendencja do wigzania moty-
woOw pasyjnych ze §wietem Narodzenia Chrystusa. Szczegdlnie wyraznie daje
sie to zauwazy¢ w obchodach pieciu przed$wigtecznych dni, przygotowujacych
do przezycia Bozego Narodzenia. Od XI wieku datuje si¢ praktyke obcho-
dzenia tych dni w sposéb podobny, zaréwno w aspekcie treSci wewnetrznej,
jak i formy zewnetrznej, do analogicznych dni Wielkiego Tygodnia, o czym
Swiadcza liczne zapozyczenia tekstéw z liturgii okresu przedwielkanocnego.
Wyraza si¢ w nich ,wielka idea teologiczna”, w ktérej Swietle Wcielenie Stowa
juz jest kenoza, czyli ponizeniem, ,krzyzem nie mniej ciezkim niz krzyz praw-
dziwy”".

W liturgicznej praktyce obchodzenie ,,przed-$wieta” Bozego Narodzenia
wyraza myS$l, iz Wielki Tydzien rozpoczyna si¢ w pewnym sensie juz przed

1S Por. Patrypasjanizm, Wikipedia (strona polska) [data dostgpu: 10.10.2013]. Patry-
pasjanizm uznany zostal za herezje trynitarna.

16 N. VASILIADIS, Misterium smierci, Biatystok 2005, s. 130.

7 Tamze, s. 135-136.

1% JOANN DAMASKIN, Tocznoje izlozenije prawostawnej wiery, dz. cyt., s. 197.

1 Sw. AFANASIJ ALEKSANDRIJSKIJ, O woploszczenii Boga Stowa, w: Tworenija,
t. IV, Moskwa 1994, s. 224.
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Swietem Wocielenia Stowa, odnawia si¢ przed $wietami Epifanii (cztery dni
przed-$wieta) i znajduje swoj petny wyraz przed swietem Wielkanocy. Liturgia
prawostawna ukazuje wydarzenia zbawcze — Wcielenie i Zmartwychwstanie —
jako poczatek i cel Krzyza przyjetego przez Zbawiciela.

Wewnetrzng jednos¢ Krzyza i Wcielenia ukazuje takze sama struktura li-
turgii eucharystycznej: przedstawia ona w sposéb syntetyczny cale misterium
Tego, ktory narodzil sie w Betlejem (,dom chleba”), przyjat $mier¢ jako Bara-
nek Paschalny i powstal z martwych?®,

Kenotyczng interpretacje Wcielenia, tak charakterystyczng dla liturgii
wschodniej, podejmowali réwniez w XIX i XX wieku niektérzy teologowie
prawostawni. Najbardziej spekulatywng prébe interpretacji Wcielenia w $wie-
tle idei kenozy podjat S. Bulgakow?!. Dopatruje sie on pewnej kenozy Boga juz
w odwiecznym zrodzeniu Syna przez Ojca, ktéry nie zatrzymuje swej natury
wylacznie dla siebie, lecz od wiekéw udziela jej Synowi. Najwiekszym aktem
kenozy Boga jest Wcielenie, przez ktére Bog zstepuje w Swiat juz nie jako
Stworca, lecz jako stworzenie. Istota kenozy Boga polega na tym, ze Bostwo
zniza sie, zstepuje do ludzkiego zycia w calej jego ograniczonosci. Kenoze od-
nosi sie nie do natury Bozej w niej samej, lecz do sposobu posiadania boskie;j
natury. Stowo Boze wywodzi sie poniekad z kregu Trojcy, gdyz przestaje byé
Bogiem ,,dla siebie”, chociaz w sensie obiektywnym pozostaje nadal hipostaza
boska??.

Zgodnie z tradycja wschodnig mozna zatem z calg stusznoScia méwic
o ,rozszerzeniu roli Krzyza na caly proces Wcielenia”, a nawet o ,,utozsamieniu
ukrzyzowania juz z pierwszym momentem narodzenia”?. Opiekuficze miste-
rium Megki i Krzyza Chrystusa rozpoczyna si¢ juz wraz z momentem Wecielenia.
Grota narodzenia jest w tradycji wschodniej, zwlaszcza ikonograficznej, czesto
poréwnywana do Grobu i zstgpienia Chrystusa do piekiet?.

Podobne tresci dostrzega Koséciét wschodni w wydarzeniu obmycia Jezusa
w Jordanie. Chrystus bedac sam bez grzechu przyjal na siebie winy wszystkich
ludzi. Jego wstapienie do mrocznych wdd Jordanu przedstawiane jest czesto
przez Ojcéw oraz w tradycji ikonograficznej jako wejscie do ,,ptynnego grobu”;
chrzest Chrystusa jest wiec antycypacja Jego zstgpienia do Otchtani, $mierci
i Zmartwychwstania. Takg jest w mys$li prawostawnej szeroko$é i glebia Ta-
jemnicy Krzyza Chrystusa, przenikajacej w samo sedno stworzenia oraz ludz-

20 Sw. AFANASIJ ALEKSANDRIJSKIJ, O woploszczenii Boga Stowa, dz. cyt., s. 203.

21'S. BULGAKOW, Miesiacestow i Triodion Prawostawnoj Cerkwi, wyp. 3-4,
Charkow 1897, s. 61.

22 S. BULGAKOW, Utieszytiel, Paryz 1936, s. 306.

3§, BULGAKOW, Miesiacestow, dz. cyt., s. 63, por. K. LESNIEWSKI, Tdjca Swieta
w teologicznej refleksji Jurgena Moltmana, ,,Roczniki Teologiczne” ChAT, 1-2, 2010, s. 198.

2 J. CHARKIEWICZ, Ikonografia swiat z liczby dwunastu, Warszawa 2007, s. 22.
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kiej egzystencji. Poszczegdlne etapy tego misterium sktadajg sie na jedno nie-
podzielne dzieto zbawienia. Jest to poniekad kontemplacja calego misterium
Chrystusa w ,odwrdconej perspektywie”, spojrzenie ze szczytowego punktu,
ktorym jest paschalna tajemnica Mgki, $mierci i Zmartwychwstania®.

Wschod oddaje cze$é Krzyzowi jednak nie jako ,,drzewu kary”, lecz jako
»drzewu zycia”, ktére moca swoja ogarneto caly Swiat. Na ikonach bizantyj-
skich ukrzyzowany Chrystus zachowuje najcz¢sciej wyglad ,,Boskiego Zwy-
ciezcy”, ktory pokonatl §mieré wszystkich ludzi®.

Wielu teologéw prawostawnych sadzi, iz w wyobrazeniu krzyza splataja
sie syntetycznie dwa przeciwiefistwa i dwa motywy: ,,spokdj i dramat, triumf
i groza, upadek i zwyciestwo, ponizenie bezbronnosci i majestat wszech-
mocy, hafba nagosci i chwata przebdéstwionego ciala ludzkiego, $mieré
i zmartwychwstanie”?’. Chrystus jest jednocze$nie Ofiarg i Krolem Chwa-
ty, Ponizonym i Wywyzszonym. Dlatego wilasnie na starozytnych krzyzach
prawostawnych umieszczano napis: ,,Krol Chwaly”. Te mySl wyrazi dobitnie
$w. Jan Zlotousty: ,Nazywam Go Krdlem, poniewaz widziatem Go ukrzy-
zowanego”?8,

3. Trynitarno$¢ Zmartwychwstania

Duzg role w takim rozumieniu cierpienia i Meki Chrystusa odgrywa pneu-
matologiczna wrazliwo$¢ prawostawia. Dostrzega ona, iz Chrystus ofiarowal
sic Ojcu w Duchu Swietym (por. Hbr 9,14). Przez Ducha Swictego Ojciec
wskrzesit Chrystusa z martwych (por. Dz 1,4; 2,32-33).

Duch Swiety nazywany jest czesto ,§wiadkiem Meki Chrystusa”. To On
przemienia ,dramat unicestwienia i §mierci cielesnej” w chwale ciata nie§mier-
telnego, groze — w radosne zwyciestwo zycia. Wedlug najwybitniejszych teo-
logéw prawostawnych istnieje nastepujace sformutowanie: ,miedzy krzyzem
a Duchem Swictym istnieje nierozerwalna wiez, tak jak miedzy Chrystusem
Ukrzyzowanym a Duchem Swietym, w ktérym dokonalo si¢ Jego Zmartwych-
wstanie”%.

MySla o jednosci paschalnej tajemnicy Meki i chwaly Chrystusa przepo-
jona jest takze cala liturgia prawostawna: wielkopostna, wielkanocna i nie-
dzielna. Krzyz i Zmartwychwstanie wigzg sie tak §ciSle ze sobg w §wiadomosci

N

5 J. CHARKIEWICZ, Tkonografia swiat z liczby dwunastu, dz. cyt., s. 56-57.

26 W.N. LAZAREW, Istorija vizantijskoj Zywopisi, t. II, Moskwa 1947, s. 59.

27 Tamze, s. 61.

2 Sw. JOANN ZEOTOUSTY], Stowo 4, Protiw onomiejew, 2.6, w: Polnoje sobranije
tworenij, t. I, Moskwa 1991, s. 512.

» Sw. AFANASI] ALEKSANDRYJSKIJ, O woploszczenii, dz. cyt., s. 227.
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Ortodoksji, ze radosny $piew Alleluja wprowadzila ona nie tylko do Wielkiego
Tygodnia, ale réwniez do calego okresu Wielkiego Postu.

Megka i Zmartwychwstanie s3 w $wiadomosci prawostawnych niejako po-
dwojnym obliczem tego samego misterium. Smieré Chrystusa jest §miercig od-
kupieficzg i przywracajaca do zycia. Troparion Wielkanocy glosi: ,,Chrystus
zmartwychwstal, Smiercig $mieré podeptat i bedagcym w grobach zycie daro-
wal™0, Smier¢ jest zatem poczatkiem Zmartwychwstania i zwyciestwa zycia,
jest bowiem §miercig Syna Bozego w ludzkim ciele. Zostala zwyciezona dlatego
wlasnie, ze zaznal jej osobowo sam Bog w czlowieczenstwie, ktore przejat we
Wecieleniu. Formula ta wyraza lepiej niz wszelkie inne orzeczenia mys$l o nie-
skoficzonej mitosci Boga do czlowieka, ukazuje caly realizm apropriacji i pet-
nego przyjecia przez Stowo Boze upadlego i $miertelnego czlowieczefistwa,
a tym samym — tajemnice zbawienia. Dobrowolne przyjecie na siebie przez
Syna Bozego ludzkiej $miertelno$ci uwazane jest za akt znizenia sie, ktorego
mocg zjednoczyl On ze sobg i przebdstwil w sobie calg ludzkosé*!.

Niewatpliwie Tajemnica Meki taczy sie z faktem Smierci czlowieczej.
Wedtug teologii prawostawnej, grzech pierworodny polegat wtasnie na dzie-
dzicznej Smiertelno$ci. Ta nieuchronna konieczno$é umierania nie byta jed-
nak rzeczywistoscig samg dla siebie — wszak popychata (i nadal popycha) ludzi
w btedne kolo egoizmu grzechu. Zmartwychwstanie Chrystusa sprawito, iz
$mieré przestata by¢ czynnikiem kontrolujacym ludzka egzystencje i dlatego
ze czlowiek jest takze wolny od niewoli grzechu, zmartwychwstanie objawia
zbawcze znaczenie $mierci krzyzowej, gdyz jest ono nieodtagcznym wymiarem,
ukrytym w tajemnicy Krzyza. Miedzy Smiercig a Zmartwychwstaniem istnieje
wewnetrzna i nierozerwalna jedno$é. W przekazie skrypturystycznym na jed-
no$é te zwrocil uwage Apostot Piotr.

Jego mowa pentekostalna, odstaniajac chrystologiczny sens Meki wiodacej
do Zmartwychwstania, koncentruje sie na trzech aspektach:

—uczynit Bég (epdjesen ho Theds);

— tego Chrystusa (tduton ton leséun);

— ktérego wyscie ukrzyzowali (hon hyméis estaurdsate).

W ten sposob §wiadectwo Piotrowe wskazuje w réwnej mierze Mitosé
dziatajgcego Ojca, wyklucza obecnos¢ innych mesjaszow (téuton — ,tego wia-
$nie”), wskazujac na negatywny, choé¢ zapowiadany odwieczng Wola Ojca
udzial cztowieka w realizacji Jego planu zbawienia. Na podstawie tak wyrazi-
stej deklaracji, nie mozna sie bylo pomylié32,

Omawiany fragment, acz lapidarny, charakteryzuje sie wielkg precyzja,
ktbéra wystarczy uzupetnié krétkim jedynie komentarzem:

30 Por. Nabozeristwo paschalne, Hajnéwka 1996, s. 8.

31 K. LESNIEWSKI, Hezychastyczna metoda uzdrawiania czlowieka, Lublin 2006,
s. 141-142.

32 J. LASKA, dz. cyt., s. 34.
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—Bo6g uczynil - to nie oznacza, iz Mesjasz zaistniat przed Synem, a Syn jest
biernym dzietem Ojca. Ten ,,czyn” lepiej rozumie¢ jako odniesienie do relacji
rodzenia, fundamentalnego wymiaru Mitosci Trojcy.

— Ten Jezus — jest utozsamiany z Logosem, formg wypowiedzi Ojca. Apo-
stolowie mieli szanse oglada¢ Go, dotyka¢ wtasnymi rekoma (1 J 1,1), by po
wieczne czasy odnajdywaé w Nim sens chrzeScijaniskiego powotania.

— Ukrzyzowania dokonano TU i TERAZ w historii, co pozwala $cisle
przedstawié¢ fakt naszego zbawienia i odkupienia oraz precyzyjnie okreslié
Osobe Zbawcy i Odkupiciela.

Zwiastowanie apostolskie warto uzupetnic przekazem Apostota Narodow,
ktory tak wystawia Ponizonego Zwycieskiego®’:

On to, istniejac w postaci Bozej,

Nie przywtaszczyt tylko Sobie chwaty Ojca,
Lecz ogolocit (eskénosen) samego siebie,
Przyjawszy postac stugi;

Zewnetrznie uznany tylko za cztowieka
Stat sie postuszny az do $mierci,

Smierci zasi¢ krzyzowej.

Dlatego Bog (Ojciec) wielce Go wywyzszyt
[ darowal Mu imie ponad wszelkie imie,
Aby na imie Jezusa zgieto sie kazde kolano
Istot niebiafskich, ziemskich i podziemnych,
A wszelki jezyk, aby wyznal,

IZ Jezus Chrystus jest PANEM

Ku chwale Boga Ojca! (Flp 2,6-11)

Kenoza, pozorna rezygnacja z ,,prerogatyw” Syna, ktéra dat poznaé w cza-
sie swojej meki, dopetnia objawienie Boga w Jego Majestacie, ujawnia Tajnie
Jego panowania zaré6wno w wymiarze ziemskim, jak i w trynitarnych relacjach
z Ojcem. Kenoza w niczym nie zachwiata réwnosci z Nim ni boskosci, podkre-
§lajac jedynie, iz mito$¢ nie ma konica®.

Cale dzieje ascezy i duchowosci wschodniej sg §wiadectwem urzeczywist-
nienia stéw: ,Jesli kto chce pdj$¢ za mna, niech wezmie swoj krzyz, niech sie
zaprze samego siebie i nasladuje Mnie” (Mk 8,24).

Tajemnica Krzyza rozcigga si¢ na cate zycie chrzeScijanina, tak jak zajmowata
centralne miejsce w zyciu prawostawnych $wictych. Swiety Serafin z Sarowa, dla
ktorego zycie chrzescijaniskie byto przede wszystkim ,,zyskiwaniem Ducha Swie-
tego”, wital przychodzacych do niego stowami: ,,Chrystus zmartwychwstal”?,

33 Przektad ks. J. Laski.

* M. AFANASJEW, Kosciél Ducha Swietego, thum. H. Paprocki, Biatystok 2002, s. 360.

35 Swigty Serafin Sarowski. Zywot i pouczenia, red. H. Jakimiuk, J. Misiejuk,
Hajnéwka 1999, s. 48.
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Te wlasnie jedno$¢ tajemnicy paschalnej wyraza tradycyjnie ikonografia
prawostawna, przedstawiajac Anastazje, czyli Zmartwychwstanie, jako ,,zst3-
pienie do piekiet™3®.

4. Soteriologiczno$¢ Zmartwychwstania

Wybawienie ludzkos$ci nastgpito dzieki zbawczej mocy $Smierci krzyzowej;
moc ta objawila sie w zstapieniu Chrystusa do piekiel, ktore juz jest zmar-
twychwstaniem. Tkona ,zstgpienie do piekiel” wyraza lepiej dynamiczny, so-
teriologiczny wymiar $§mierci Chrystusa, zwyciestwo ostateczne i wybawienie
cztowieka niz jakikolwiek jezyk pojeciowy lub jakikolwiek obraz, przedstawia-
jacy poszczegdlne wydarzenia zbawcze. Ukazuje wejscie Boga do strefy zlych
mocy i méwi jednocze$nie o przetamaniu sit zta i wyzwoleniu ludzkosci od ,,in-
fernalnego”, czyli piekielnego, sposobu istnienia, w ktérym panuja ciemnosci,
$mier¢ i zamkniecie sie w sobie. Dzieki potedze swego Béstwa Chrystus wnosi
w ten stan egzystencji infernalnej zycie, §wiatlo oraz zdolno$¢ do ponownego
odrodzenia poprzez zjednoczenie.

Wespanialy opis wydarzenia oferuje nam starozytna homilia O Swietym
Szabacie’:

Coz sie dzi§ wydarzylo? Dzi$ na ziemi panuje gteboka cisza [...] albowiem Krél
w $nie spoczywa [...] B6g umart w ciele, lecz zstapil, by zniweczy¢ Krélestwo
Otchtani.

Z pewnoscia pragnie odnalezé tam, niby owce zblakana, pierwszego rodzica.
Schodzi, by nawiedzi¢ tych, co siedzg w ciemnoSciach i w cieniu $mierci”. Bog
i Syn zstepuja, aby uwolnic od cierpieri Adama i Ewe.

Zstepuje Chrystus, dzierzac w dloniach zwycigskie znamie Krzyza [...]

— Jestem twoim Bogiem, kt6ry ze wzgledu na ciebie stat sie twoim synem, a te-
raz méwie do ciebie i do tych, ktérym date$ poczatek: Wychodzcie!

Do tych, co byli w ciemnoS$ciach: BadzZcie o$wieceni!

Do tych, co umarli: Powstancie do zycia!

A tobie polecam: Wstan, ty ktory $pisz! Zaprawde, nie po to cie stworzylem,
aby$ zostat wiezniem Otchtani. Powstan z martwych! Powstan, dzieto moich
rak! Powstan, stworzony na Moj obraz i podobiefistwo! Powstan, uchodzmy
stad! Wszak ty ze Mna, a Ja z tobg jedng mamy i niepodzielng nature!

Cho¢ artykut o wstapieniu do Piekiel (katheltonta eis ta katotata) poja-
wia sie w Wyznaniu wiary dopiero ok. 370 roku?®, przeciez ma bardzo silne

3¢ J. CHARKIEWICZ, Tkonografia, dz. cyt., s. 55.

7 Cytat za J. Laska, dz. cyt., s. 151.

38 Zgodnie ze $wiadectwem Rufina z Akwilei, wybitnego starozytnego teologa
i thumacza.
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osadzenie skrypturystyczne. W Pierwszym LiScie §w. Piotra znajdujemy az
dwa miejsca®®. ,,[Chrystus] zabity wprawdzie w ciele, przez Ducha jednak
zostal ozywiony. W Nim tez poszed! i oglosit ocalenie duchom zamknietym
w wigzieniu, niepostusznym wéwczas, gdy Bog wyczekiwal cierpliwie za dni
Noego” (1 P 2,19-20a). Tenze Apostot wspomina tez o zwiastowaniu Dobrej
Nowiny umartym (przez Chrystusa) (1 P 4,6). Relacje te uzupelnia Apostot
Narodéw w LiScie do Efezjan: ,Ten, ktory zstgpil, jest tym samym, ktéry
wstapit ponad niebiosa, aby wszystko napetnié” (Ef 4,10).

Teologia prawostawna w nauczaniu o zstgpieniu Chrystusa do piekiet do-
strzega pryncypialny element cerkiewnego nauczania. Waznym jego elementem
jest proba skupienia sie nad konkretnymi osobami uwolnionymi z mocy Otchta-
ni — czy bylo to powszechne, czy tez dotyczylto zaledwie niektérych? Najpraw-
dopodobniej Chrystus uwolnit tych, ktérzy zawierzyli jego Ewangelii, Jego prze-
powiadaniu. Wstepujgc do piekiel, potwierdzit zniweczenie przez siebie $mierci
i naruszenie ,zasad istnienia” otchfani piekielnej, a moze i piekta samego. Co
prawda, z uwagi na zla wole ludzka, szatan i piekfo nie do konca zostali zniwe-
czeni, lecz ich dzialanie zostalo dzigki Chrystusowi mocno ograniczone*.

Précz pneumatologicznego wazki jest tez aspekt chrystocentryczny.
7 uwagi na $ciste tez powigzanie aspektu chrystologicznego i antropologicz-
nego w omawianej prawdzie wiary mozna powiedzieé, iz analizuje ona idee
przebdstwienia, czyli dopuszczenia cztowieka do szczegdlnego udziatu w zyciu
Bozym, najczesciej na drodze mistycznej*!.

Formuta Credo bazuje tez na licznych $wiadectwach chrzescijafiskich pi-
sarzy z okresu wcze$niejszego niz formutowanie si¢ Symbolu Nicejsko-Kon-
stantynopolitanskiego. Do takich pisarzy nalezal $w. Justyn Meczennik czy
Ireneusz z Lyonu, Meliton z Sardes czy Cyryl Antiochefiski, w p6zniejszym za$
czasie Epifaniusz z Salaminy czy $w. Jan Damascenski.

W chrzeScijanstwie zstapienie Chrystusa do piekiel rozpoczeto czas Jego
chwaly; potwierdzajac Boskie pochodzenie, stalo sie swoistg ,,nagroda” za
uprzednie unizenie si¢ az do $mierci krzyzowej*. W powigzaniu z przytoczo-
nymi danymi skrypturystycznymi mozna powiedzieé, iz Ojciec po to zaprowa-
dzit Syna w Duchu Swietym do niskosci, aby potem tym bardziej petne chwaty
okazalo sie Jego wywyzszenie.

Teksty liturgiczne® sugeruja, iz jedynie dusza Chrystusa zstapita do ot-
chtani, aby stamtad wydostaé dusze grzesznikéw. Jesli przyjmiemy, iz w jezyku

3 Zwazywszy na rozmiary tego pisma.

40 Na podstawie: Zstgpienie do piekief, Wikipedia (strona rosyjska) [data dostepu:
27.11.2013].

41 J.-C. LARCHET, Terapia choréb duchowych, Hajnéwka 2013, s. 682.

42 Zstgpienie do piekiel — anonimowy artykul z internetowej strony informacyjnej
Eparchii kazafiskiej.

4 A konkretnie Oktoich Soboty Migsopustne;j.
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biblijnym dusza to pars pro toto cztowieka, ten typ przekazu uznaé mozemy za
uzupelniajacy, w réznych bowiem miejscach spotykamy pochwaty Chrystusa,
ktoéry cierpigc raz na Krzyzu teraz daje zycie; umierajac — wystuguje nieSmier-
telno$é; trapiony przez wroga (szatana) — teraz wroga depcze...

Picknie ten fakt ilustruje tez ikonografia**. Mozna powiedzieé, iz ujawnia
ona Boze Imig, na dZwiek ktorego zgina si¢ wszelkie kolano istot niebianskich,
ziemskich i podziemnych, a wszelki jezyk wyznaje, iz Jezus Chrystus jest Pa-
nem ku chwale Boga Ojca! (por. Flp 2,10-11).

Mysl prawostawna ukazuje zbawienie jako gleboka przemiang jestestwa,
wykraczajaca daleko poza samo pojednanie lub grzechéw odpuszczenie. Jest
ontologiczng odnowg natury, jej uzdrowieniem i otwarciem na uczestnictwo
w zyciu Bozym®,

W $wiadomosci Kosciota wschodniego gteboko zakorzenione jest przekona-
nie, iz cale zycie Chrystusa posiada moc odkupieficzg i przebdstwiajaca. Domi-
nantg calej chrystologii wschodniej pozostaje mysl, ze Chrystus przyszedt po to,
aby zniszczy¢ zto i Smieré oraz odnowié czlowieka na swdj obraz i podobiefistwo.
Definitywnie dokonat tego dzieta przez swoj Krzyz i Zmartwychwstanie*.

Pojecie zbawienia posiada charakter paschalny, gdyz jest przywroceniem
do zycia, wyzwoleniem od grzechu i $mierci, czyli od konfliktu z sobg samym
— oraz od ostatecznego konfliktu ze $miercig. Smier¢ zwyciezona przez §mieré,
zycie jako cel ostateczny odkupienia — oto najbardziej zasadniczy motyw wszel-
kich refleksji soteriologicznych w teologii prawostawnej. Od momentu Wcie-
lenia wszystko zmierza do zwyciestwa Zmartwychwstania. Teologia prawo-
stawna sktonna jest przypuszczad, iz glebi¢ Tajemnicy mozna lepiej wyrazic za
pomoca symbolu, ikony, jezyka, czynnosci liturgicznych i sakramentéw.

To samo misterium stawi liturgia bizantyjska Wielkiego Tygodnia. W Wiel-
ki Pigtek na nieszporach rozbrzmiewaja pierwsze hymny Zmartwychwstania.
Mysl o ukrytym jeszcze, lecz niezawodnym triumfie nad $miercig przenika cala
liturgie Wielkiej Soboty, w ktdrej zawarty jest caly sens dokonanego juz od-
kupienia. Krzyz, zstapienie do piekiel oraz Zmartwychwstanie tworzg niepo-
dzielng calo$é zbawczego misterium®.

Kazda niedziela i kazde sprawowanie Eucharystii jako ,,pamiatki” Meki
s zarazem pamiatka Zmartwychwstania Chrystusa*®. Takie jest gléwne prze-
stanie wschodniej teorii Meki Chrystusa, opromienionej blaskiem chwaty Jego
Bostwa. Misterium Meki osigga swdj szczyt na Krzyzu i w zapieczetowanym

4 Zob. ikony z artykutu Zstgpienie do piekief, Wikipedia [strona rosyjska].

45 K. LESNIEWSKI, Metoda uzdrawiania, dz. cyt., s. 144—145.

4 Por. G. DIACZENKO, Prakticzeskaja simfonija, Moskwa 1903, s. 28.

47 D. LUKIN, Wieliki post, w: Prawostawie, swiatlo wiary, dz. cyt., s. 96-97.

4 SAWA HRYCUNIAK, Eucharystia, w: Prawostawie, swiatlo wiary, dz. cyt.,
s. 212.
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grobie, tam gdzie Meka staje sie rownoczes$nie chwalg i zwyciestwem zycia nad
$miercig. Mozna powiedziel, iz wlasnie wtedy wypetnia si¢ stowo proroka
Izajasza, stowo o Chrystusie Jezusie jako Panu:

Duch Pafiski nade Mna,

Poniewaz Mnie namascil (eschrisen me)

I postal Mnie (apestalkén me),

Bym glosit dobrg nowine ubogim,

Wiezniom zwiastowal wyzwolenie,

Bym obwotywat rok taski od Pana (por. Iz 61,1-2).

Zakonczenie

Pusty gréb to jedyny Swiadek Zmartwychwstania; wszystkie zwigzane z nim
fakty i refleksje dokonaly si¢ ex post. Czy jednak owo ex post nie pozwoli nam
wniknaé w istote Najwiekszego z Wydarzef objawiajacych Boza Tajemnice?®

W kontekscie historycznej autentycznoSci staje sie¢ on znakiem szczegdlne;j
ingerencji Bozej w losy §wiata, ingerencji niezbednej dla zaistnienia petni zba-
wienia.

Zmartwychwstanie to wydarzenie Chrystusa, Mesjasza, bedace przed-
miotem naszej wiary. Czy zreszta bez wiary mozna by byto poznaé, iz to Ojciec
powoluje Syna do zycia w Duchu Bozym?*° To ona odstania wlasng moc Pana
naszego, ktéra zwiastowal, przypominajac zarazem, jak wiele musi wycierpie¢
i jak okrutng ponie$¢ $mieré, aby sie chwata mogta dokonac?’! Wszak w Jego
mocy zycie oddaé, by potem je znéw odzyskaé (por. J 10,17-18).

Chrystus powstawszy z martwych juz wiecej nie umiera, $mieré nad Nim
nie ma juz wladzy (Rz 6,9)! Zmartwychwstal w Ciele uwielbionym, przemie-
nionym przez Ojca, ktéry ma w Nim odwieczne upodobanie. Nie zazna wiccej
$mierci, nie do§wiadczy juz kazni cierpienia. Zrealizuje za$ nowg jako$¢ egzy-
stencji, uwarunkowaniem ktorej jest TU i TERAZ Ojca.

Cialo uwielbione jest tym samym, ktére uczestniczyto w Tajemnicy Wcie-
lenia Stowa Odwiecznej Madrosci. Swiadcza o tym §lady Meki, dzieki kto-
rym Apostol Tomasz rozpoznaje w przybytym do Wieczernika swego Pana
i Boga (por. J 20,28). Dzieki Ojcu Cialto to nie powrdci do stanu ziemskiej
cierpietliwosci. Czyz nie napisano: nie dozwolisz $wietemu Twemu ulec ska-
zeniu (Ps 15,10)?2%2

IS

® Por. J. LASKA, dz. cyt., s. 153.

O Por. Rz 6,4; 2 Kor 13,4; Flp 3,10; Ef 1,19-22; Hbr 7,16.
! Por. Mk 8,31; 10,34 i in.

2 Por. J. LASKA, dz. cyt., s. 153.

[NV RN
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Czyz jednak On nie méwit: ,,Gdy wywyzszycie Syna Czlowieczego, wtedy
poznacie, ze JA JESTEM?” (J 8,28)? Wtedy ujrzycie chwale ognistego krzewu,
dostepujac udzialu we wskrzeszeniu. Tak przeciez wypelniaja sie stowa Psal-
mu 2: ,,Ty$ jest Moim Synem, Jam dzi$ zrodzit Ciebie” (Ps 2,7). Bo Zmartwych-
wstanie to Nowe Narodziny, dostepne Swiatu dzieki Bozemu Wecieleniu, aby
wszyscy uwierzyli bez zastrzezen, ze wiasnie Chrystus jest Panem Chwaly.

Kyrios tés dékses (Pan Chwaly) to niby ostatni, triumfalny akord chrysto-
logicznej symfonii Wcielenia.

Ten, co zjawil sie w ciele,

Usprawiedliwiony byt w duchu,

Ukazat sie aniotom,

Gloszony byt poganom,

Znalazl wiare w Swiecie

[ wniebowziety zostal w chwale (1 Tm 3,16)%.

Stowa kluczowe: zbawienie, teologia chwaly, Zmartwychwstanie, Pascha

The Resurrection of Christ in the teachings
of the Orthodox Church

Summary

This article argues that in the thinking of the Orthodox Church, in spite
of the simplified preconceptions, the kerygma of the resurrection is not limited
to preach the theology of glory, but it covers the entire paschal mystery: the
Cross of Christ, His descent into hell, His victory over death and the entrance
to the glory of the Father. Such a way of seeing is a result of the biblical and pa-
tristic teachings. Its great importance lies in the fact that it takes into account
the unity of the mystery of Jesus Christ, God and man. Therefore it assume
the intrinsic unity of the cross and the incarnation, the passion and the glory.
This unity is strongly present in the Orthodox theology but also the Liturgy
celebrated in the Lent, Easter or Sunday.

Key Words: Salvation, Theology of Glory, Resurrection, Passover

53 J. LASKA, dz. cyt., s. 154.
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Mariusz BILINIEWICZ'

INNER DYNAMICS OF DIVINE WORSHIP.
JOSEPH RATZINGER
ON LITURGICAL DEVELOPMENT!

When I first heard the announcement of this conference and received the
invitation to offer a contribution to it on the topic of the liturgy, I rejoiced for
two reasons. The first one emerged from the fact that this scholarly discussion
about the theology of Joseph Ratzinger would include the topic of the litur-
gy. Anyone who came across the works of Ratzinger is probably aware that
liturgy occupies a very important place in his life; a life which, as we know,
has had many different dimensions. Ratzinger was a pope, a bishop, a priest,
a theologian, and simply a Christian who, like us all, was trying to live the
life of a follower of Christ as best as he could in given circumstances. In all
these different aspects of his life, those academic and non-academic, he was
always committed to the liturgy which, to paraphrase the famous expression
taken from Vatican II’s Sacrosanctum Concilium, could be called the ‘source
and summit’ of his theology. From the earliest times of his childhood years
spent in rural Bavaria, until his recent retirement as a Supreme Pontiff, his life
was always ‘entangled’ with the liturgy.? Any attempt to understand this man
and his theology, without reference to the theme of the liturgy, could never be

* Mariusz Biliniewicz holds an MA in Biblical Theology from the Pontifical Faculty
of Theology in Wroctaw, Poland, and a PhD in Systematic Theology from Milltown Insti-
tute of Theology and Philosophy (National University of Ireland), Dublin, Ireland. He has
worked as Occasional Lecturer at Mater Dei Institute (Dublin City University), Dublin,
Ireland, and has spoken internationally on a range of theological topics.

! Lecture given at International Symposium ‘Dynamism of Theology of Joseph Ra-
tzinger’ in Maynooth, Ireland, 21-22 June 2013

2 See N.J. ROY and J.E. RUTHERFORD, ‘Preface’ in N.J. ROY and J.E. RUTHER-
FORD, eds. Benedict XVI and the Sacred Liturgy. Proceedings of the First Fota Interna-
tional Liturgy Conference, 2008 (Dublin: Four Courts Press, 2010), p. 7.
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successful. Ratzinger is, as Alcuin Reid stated, homo liturgicus® and he himself
noted on many occasions that the liturgy has always been a central point of his
life and his theology.* Thus, it is only right that the theme of divine worship is
present at a gathering such as this.

The second reason for my rejoicing was the fact that the formulation of the
main theme of this symposium, “The Dynamism of Theology of Joseph Ratzin-
ger’, reflects very well some of Ratzinger’s main ideas and concerns about the
liturgy. While he might not use the exact word ‘dynamism’ very often in rela-
tion to the liturgy, the main message behind this word certainly corresponds
very well to what he has to say.

As you can imagine, the topic of Ratzinger’s liturgical vision is vast and
cannot be discussed here in detail.’ For the purpose of this presentation, I have
decided to choose the topic of his vision of development of the liturgy not only
because it seems to correspond well to the main theme of this conference, but
also because it is one of the most important and most widely discussed issues
in his liturgical theology.

1. The theological context for Ratzinger’s understanding
of liturgical development

Before presenting Ratzinger’s vision of liturgical development we need to
look briefly at some main highlights of his liturgical theology in general in or-
der to have a better idea regarding the context in which his understanding of
the development of the liturgy occurs.

The main and the most important pillar of his liturgical thought in all
matters, also in this particular one, is this: the liturgy is an opus Dei, an act of

3 A. REID, ‘The liturgical reform of Pope Benedict XVI' in Benedict XVI and the
Sacred Liturgy, op. cit., p. 156-180, at 157-8. Also D.V. TWOMEY, ‘Benedict X VI, Pope
and leitourgos’ in Benedict XVI and the Sacred Liturgy, p. 13-16.

4 BENEDICT XVI, ‘Zum Eréffnungsband meiner Schriften’. In Gesammelte Schrif-
ten. Band 11 (Freiburg im Breisgau: Verlag Herder GmbH, 2008), p. 5-8, at p. 6.

5 A detailed analysis of his liturgical vision can be found in my published doctoral
dissertation, see M. BILINIEWICZ, The Liturgical Vision of Pope Benedict XVI. A Theo-
logical Inquiry (Bern: Peter Lang International Academic Publishers, 2013). Among other
most important works are: J. MURPHY, ‘Joseph Ratzinger and the liturgy: a theological
approach’ in Benedict XVI and the Sacred Liturgy, p. 132-55; A. GRIBBIN, Pope Bene-
dict XVI and the Liturgy. Understanding recent liturgical developments (Harefordshire:
Gracewing, 2011); N. BUX, Benedict XVI’s Reform: The Liturgy Between Innovation and
Tradition (San Francisco: Ignatius Press, 2012); E. DUFFY, ‘Benedict XVI and the Eucha-
rist’, New Blackfriars 88/1014 (March 2007), p. 195-212. For a longer list of other works
on the topic see p. 7, n. 1 in my book.
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God. Ratzinger often uses the expression ‘the work of Christ’, taken from the
Vatican II’s Constitution on the Sacred Liturgy (Sacrosanctum Concilium, 5).
In his theology, which betrays an important Trinitarian dimension here, the
liturgy is an act of Christ, the Son of God, the Incarnate Logos, who offers
himself to his Father in the act of his unconditional love and self-giving. This
act, which reached its climax in Jesus’ sacrifice on Calvary (the unique, unre-
peatable historical event by which we are redeemed) is taken up by his Church
which, following her Master’s command, celebrates this event until He comes
(1 Cor 11:26). The liturgy is the realization of this sacrificial act of Christ and,
thus, it is primarily not the act of the Church, but the act of God.¢

Such an understanding of the liturgy leads Ratzinger to a conclusion which
is very important for our topic, i.e. that the liturgy is a divine reality which
has to be accepted, received and assimilated in the form in which it is given to
us. The main, indeed the only possible attitude of the human being towards
such a great mystery is that of reception. Ratzinger places great emphasis on
the fact that when it comes to the liturgy, any kind of creativity introduced in
order to make it more ‘attractive’ is totally misplaced: the liturgy derives its
greatness from what it is, not from what we make of it; ‘it is God’s work or it
does not exist at all’.” Liturgy is an act of the Triune God into which we can
only be drawn by his grace, never through our own efforts, no matter how cle-
ver and well-intended. In fact, the liturgy, as an act of God in which he draws
everything to himself (J 12:32), extends beyond the human world and involves
the whole of creation, the cosmos. Through the celebration of Christ’s Paschal
Mystery the coming of the Kingdom of God is anticipated and the divinization
of the whole of Creation (‘God all in all’, see 1 Cor 15:28) is progressing.

Keeping all these emphases in mind will be helpful in understanding the
emphases which Ratzinger chooses to make in his remarks about development
in the liturgy.

2. How is development in the liturgy possible?

Some say that by the constant emphasizing of the fact that the liturgy is a
divine reality which has to be humbly received, treasured and freed from all
arbitrariness, Ratzinger’s vision might seem quite static: always the same, never
changing, with not much room for development and accommodation. And they
ask a legitimate question: what about history? While it is obvious that the liturgy
has a vertical, divine dimension, which underlines its immutability and non-ar-

¢ For more see M. BILINIEWICZ, The Liturgical Vision of Pope Benedict XVI, p. 21-56.
7 J. RATZINGER, A New Song for the Lord. Faith in Christ and Liturgy Today (New
York: Crossroad Publishing Company, 1996), p. 170.
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bitrariness, it needs to be remembered that it also has a horizontal, human di-
mension, in which some interventions and changes are made and occur in time.

Ratzinger, however, anticipates these objections. He notices that in Chri-
stianity there are two major traditions in which the principle of the unchan-
geable character of the liturgy is approached in two different manners. ‘The
Eastern approach’ puts a greater emphasis on the fact that liturgy is ‘a divine
gift that one should not alter: we enter into it; we do not make it.”® Such an
approach is reflected in the fact that the liturgies of St Basil and St John Chrys-
ostom, which the Eastern Churches celebrate, remained basically unchanged
since the fourth and fifth century, when they were shaped and codified. Apart
from a few ‘minor fluctuations’ they are preserved unchanged as a sign of the
constancy and stability of God: his truth and love revealed in Jesus Christ in
the face of the constantly changing world.

The other tradition, ‘the Western approach’, in which Ratzinger places
himself,

always had a far stronger sense of history. Here, too, the liturgy was understo-
od in its essentials as a gift, but also as something that is set within the living
Church and that grows with her.’

Liturgy in the Western view, thus, is not something that simply came to us
from eternity in some mysterious, magical way, given once for all in some cer-
tain, untouchable form. Liturgy is a gift indeed, but a gift which is like a plant
that grows and develops in the course of time. It is a work of God, but of God
who talks and acts also through history. Certain elements of liturgy flourish,
other disappear. Just as God’s revelation needs to be contextualized and trans-
lated for people of every epoch and place, so the liturgy is also open to certain
changes and modifications and can be a subject of reform and growth.!°

Ratzinger compares this balance between the unchangeable and the
changeable character of liturgy to Sacred Scripture which also does not sim-
ply drop down vertically from above, but is read and understood more and
more deeply in the concrete historical and cultural circumstances in which the
Church finds herself in different times and places. It remains the same but, at
the same time, it is being actualized and applied differently in different con-
texts. It is God’s reality, but also a human reality subjected to the process of
historical development.!! In the area of the liturgy Ratzinger refers here to the

8 J. RATZINGER, God and the World. Believing and Living in Our Time. A conver-
sation with Peter Seewald (San Francisco: Ignatius Press, 2002), p. 413. See also his The
Spirit of the Liturgy (San Francisco: Ignatius Press, 2000), p. 164-5.

° J. RATZINGER, God and the World, p. 413.

10 Cf. J. RATZINGER, The Spirit of the Liturgy, p. 165-6.

11 J. RATZINGER, God and the World, p. 413.
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indisputable fact of development and growth in the Western rites. In the course
of history these rites were subject to changes and, at the same time, remained
the same in essence. Into the discussion about the extent to which the liturgy
can change, Ratzinger introduces an important idea for his theology: the no-
tion of ‘organic growth’.

Ratzinger borrows the expression ‘organic growth’ from the world of gar-
dening. He compares the development of liturgy to the growth of a plant. It
is something that cannot be controlled from the outside but has to take place
without any artificial intervention. It has to happen naturally, ‘organically’.
This means that the authority which is responsible for taking care of the deve-
lopment of the liturgy has to act as a careful gardener who allows the plant to
grow according to its own rules, in its own time. Such a ‘gardener’ can only ca-
refully trim the ‘plant’ (liturgy) to allow it to grow better, but can neither speed
the process of growing nor give it a certain direction and shape according to
his own wishes. Liturgy, therefore, is not a space for individual creativity and
private ideas but a living organism which has its own, uninterrupted rhythm of
life and growth.'? To use the vocabulary adopted as the topic of this conferen-
ce, it is equipped in ‘inner dynamism’ which stimulates its development.

This comparison, in which the gardener stands for those in authority in the
Church, gives us an interesting insight into Ratzinger’s understanding of the role
of the authority and hierarchy in the Church not only in the area of the liturgy,
but in general. Eamon Duffy finds it ‘salutary, and ironic’ that Ratzinger, who by
many is considered ‘an apologist for central authority and papal power’ here,

in the central prayer and sacramental life of the Church, recognises a more
fundamental dimension of Catholicism, which takes precedence over mere au-
thority, and demands our deeper loyalty.!

Ratzinger himself, recalling the dogmatic declarations of the First and
Second Vatican Councils and the present Catechism of the Catholic Church
about the pope’s authority, states that

The pope is not an absolute monarch whose will is law; rather, he is the gu-
ardian of the authentic Tradition and, thereby, the premier guarantor of obe-
dience. He cannot do as he likes, and he is thereby able to oppose those people
who, for their part, want to do whatever comes into their head. His rule is not
that of arbitrary power, but that of obedience in faith. That is why, with re-

12 Cf. ]J. RATZINGER, Foreword to The Organic Development of the Liturgy. The
Principles of Liturgical Reform and their Relation to the Twentieth-Century Liturgical Move-
ment Prior to the Second Vatican Council. Second Edition by A. Reid, O.S.B., (San Fran-
cisco, Ignatius Press: 2005), p. 9; J. RATZINGER, The Spirit of the Liturgy, p. 165-6.

13 E. DUFFY, ‘Benedict XVI and the Eucharist’, p. 212.
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spect to the Liturgy, he has the task of a gardener, not that of a technician who
builds new machines and throws the old ones on the junk-pile.!

Liturgy, thus, reveals itself again as something given, a ‘rite’ which is not
a product of a human mind or effort, even if it comes from the highest hierar-
chical positions in the Church, but something that comes down to us ‘from the
depths of the millennia and, ultimately, of eternity.’’’

This rite, of course, is subject to some minor changes and corrections in the
course of time. These changes, however, do not touch the essence of it but only
modify certain forms which occur in the course of the ‘organic growth’. Changes
occur in details but the core remains unchangeable. It can be said that, according
to Ratzinger, Catholic liturgy changes in time, but only in order to remain the
same. His principle of looking at history through the lenses of underlying continu-
ity and his preference for the universal over the particular are very evident here.

Ratzinger gives some examples of certain liturgical changes which occurred
in the course of the centuries, but does not consider them very meaningful in
terms of handing down the rite of the Mass itself. He mentions the transforma-
tion from the Jewish Temple to a distinctive, Christian liturgy which occurred
in the first century of Christianity, when the separation between the synagogue
and the Church slowly developed and finally occurred.'® He speaks about the
language of the liturgy which was changed from Greek to Latin when Greek was
no longer understandable for participants whose everyday language in the Roman
Empire was Latin.”” He recalls the evolution which the Roman Rite went through
in the first millennium and the various influences on it which came from different
European regions.'* He remembers the fact that certain devotional practices did
not develop until the Middle Ages and recalls the pluralism (or, as some would
say, chaos) which was present in the pre-Tridentine era in the Church."” Finally,

4 J. RATZINGER, Foreword to The Organic Development of the Liturgy, p. 10-11; see
also his Assessment and Future Prospects’ in A. Reid, O.S.B., ed., Looking Again at the Question
of Liturgy with Cardinal Ratzinger. Proceedings of the July 2001 Fontgombault Liturgical Confer-
ence (Farnborough: Saint Michael’s Abbey Press, 2003), p. 145-53, at 146; Also see . RATZIN-
GER, God and the World, p. 414-15; J. RATZINGER, The Spirit of the Liturgy, p. 165-6.

15 J. RATZINGER, Salt of the Earth. Christianity and the Catholic Church at
the End of the Millenium. An Interview with Peter Seewald (San Francisco: Ignatius
Press, 1997), p. 174-5.

16 Cf. J. RATZINGER, The Feast of Faith. Approaches to a Theology of the Liturgy
(San Francisco: Ignatius Press, 1986), p. 80-82; see also his ‘Eucharist-Communion-Soli-
darity: Christ Present and Active in the Blessed Sacrament’ in On the Way to Jesus Christ
(San Francisco: Ignatius Press, 2005), p. 109-11; also his God Is Near Us. The Eucharist,
the Heart of Life (San Francisco: Ignatius Press, 2001), p. 58-61.

17 Cf. J. RATZINGER, God Is Near Us, p. 71.

8 . RATZINGER, The Spirit of the Liturgy, p. 160-64.

Y Cf. J. RATZINGER, Milestones. Memoirs 1927-1977 (San Francisco: Ignatius
Press, 1998), p. 147.
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he acknowledges the newness which came with the Liturgical Movement and
changes in liturgy that were inspired by it (conducted by Pope St Pius X and
Pius XII). All this, however, does not appear to him to breach the rule of con-
tinuity which he sees in the history of the Church and in the history of her
liturgy. All changes which appeared in the form of Catholic worship he under-
stands as ‘organic’ and as fruits of natural development rather than arbitrary
decisions of individuals. The Second Vatican Council and its order of revision
of the liturgical books are, for him, nothing more than another step on this
path of continuity and uninterrupted, one-way, natural development. Never
was there or could there be any fractions, breaches and leaps in this history of
moving forward toward the consummation of history.2°

Keeping all this in mind is helpful in understanding why and what kind of
problems Ratzinger has with the post-Vatican II liturgical reform. He is of the
opinion that the image of a gardener who carefully oversees the growth of a
plant was replaced with a rather harsh image of a construction site where one
building is being demolished and another one is being put up in its place, altho-
ugh using mainly the same materials.?! On one occasion, he also used another
version of the construction site image and compared the climate in which the
post-conciliar reform was introduced to a site where building plans were lost
and everyone built according to their own taste!*? In his, I think, most severe
passage about the post-conciliar reform, he stated that

After the Council (...) in the place of the liturgy as a fruit of organic develop-
ment came fabricated liturgy. We abandoned the organic, living process of
growth and development over centuries, and replaced it — as in a manufactu-
ring process — with a fabrication, a banal on-the-spot product.?’

It is an issue open to discussion whether Ratzinger has such a harsh opi-
nion only about the manner of implementing the reform, or perhaps about the
official product of the reform itself (Missal of Paul VI).?* It is enough to say
here that in his opinion, at least on the level of people’s reception of the new
Missal, i.e. on the way the reform was perceived, the law of organic growth
was broken. It is no wonder, then, that having been elected Successor of Peter,
he devoted a lot of his attention and efforts as Pope to fix it.

20 Cf. J. RATZINGER and V. MESSORI, The Ratzinger Report. An Exclusive
interview on the State of the Church (San Francisco: Ignatius Press, 1985), p. 37-8;
J. RATZINGER, God and the World, p. 414-15; J. RATZINGER, Feast of Faith, p. 83-4;
J. RATZINGER, Milestones, p. 149; J. RATZINGER, A New Song for the Lord, p. 166-9.

2l J. RATZINGER, Milestones, p. 148.

22 J. RATZINGER, The Ratzinger Report, p. 30.

2 J. RATZINGER, Foreword to Klaus Gamber, La Reforme liturgique en question
(Le Barroux: Editions Sainte-Madeleine, 1992), p. 7.

24 For more on this see M. BILINIEWICZ, The Liturgical Vision of Pope Bene-
dict XVI, p. 77-79.
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3. Organic growth in Benedict’s pontificate

Many writers, such as Alcuin Reid, Anselm Gribbin or Nicola Bux, refer
to actions taken by Benedict in his eight-years pontificate as ‘liturgical reform’.
For the sake of clarity, I must admit that I distance myself from this expression
and do not see enough reasons to call his actions a liturgical reform, at least
in the strict sense. Ratzinger-Benedict himself often spoke about the ‘reform
of the reform’, but always did so in inverted commas: the so called ‘reform of
the reform’.

Nevertheless, there is no doubt that in those eight years of Benedict’s era a
lot has changed in the way the papal liturgy is celebrated. One could point to
numerous examples of visible changes of style which Benedict introduced in the
papal liturgies: occasional celebrations ad orientem (not facing the congrega-
tion, but facing the same direction as them), a tall, visible crucifix at the centre
of the altar while celebrating versus populum (facing the congregation), Holy
Communion distributed kneeling and on the tongue, use of Gregorian Chant
and polyphony as the regular musical setting for the papal liturgy, Eucharistic
Prayer said in Latin rather than in the vernacular, using of old liturgical vest-
ments and objects (such as papal throne, Mithras, papal staff, shoes, hats) from
previous centuries, reintroducing cardinal deacons in papal Masses, releasing
the pre-conciliar Missal from nearly all juridical constraints in motu proprio
Summorum Pontificum, promoting liturgical pluralism through accepting An-
glicans willing to join the Catholic Church with their liturgical heritage (A#n-
glicanorum Coetibus) or introducing new translations of the Missal of Paul VI
into the English language. All these changes were significant and had symbolical
meaning: Benedict wanted to show the Church and the world the underlying
continuity between the past and the present. He wanted to emphasize that the
contemporary Catholic Church is the same Church which there existed before
the Second Vatican Council, before the First Vatican Council, before the Coun-
cil of Trent and so on. The liturgy which this Church celebrates is also, basically,
the same liturgy which our ancestors celebrated and cherished.

However, as important as the changes themselves is the manner in which
they were introduced. Benedict remained faithful to his theological principles,
here to the principle of organic development. He acted slowly, quietly, pruden-
tly, even unnoticeably, and tried to avoid the impression of legal liturgical po-
sitivism, imposition and top-down arbitrary decision-making. Despite seeing
the need to act as urgent, he limited himself to showing a good example and
inviting the Church to follow it. In his theology, Ratzinger often emphasizes
that it is not so much the liturgy that should change, but rather our attitude to
it. This principle was respected by Benedict, who saw the need for perceiving
the liturgy as a divine gift which should be free from arbitrariness as superior
to the need for external changes, however important they might seem.
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The area of the liturgy in Benedict’s pontificate was marked by the same fe-
ature as in other areas, i.e. his reluctance for introducing disciplinary, external
changes and his emphasis on the need for internal change, conversion. Driven
by his deeply rooted conviction that in things divine and ecclesial haste is not
a good counselor and that in the Church everything needs to happen naturally,
organically, in its own time, Benedict’s pontificate was characterized by self-
discipline and self-restraint. This is why I disagree with those who claim that
Benedict, in his pontificate, was imposing his own views on the whole Church.
There are many external changes which he thought would be beneficial for the
liturgy, but which he did not introduce for the sake of respecting the principle
of organic development and out of respect for the people’s sensibility. In fact,
apart from the case of the new translations of the Missal into English (which
was a task begun by his predecessor and only completed by him) he did not
impose anything on anyone in the matter of liturgy. No one is obliged by law
to put a crucifix on the altar, to reintroduce kneelers for Communion, to say
the Mass in Latin, dress up in baroque vestments, replace popular hymns with
Gregorian Chant or celebrate according to the pre-conciliar Missal. Benedict
himself, being of the opinion that the Eucharistic Prayer should be, at least
sometimes said in low voice, never did it; as Pope, he never celebrated the Old
Mass or even participated in it; he did not move the Sign of Peace to before
the Presentation of the Gifts (as he thought would be more appropriate in the
context of abusing this gesture in parishes), he allowed the Italian episcopate to
retain the translation ‘for all’ (‘per tutti’) in the words of consecration, despite
the norms issued by the Congregation for Divine Worship and Discipline of the
Sacraments in 2006. Although he devoted a lot of his attention as a theologian
to argue that the Eucharist should be celebrated ad orientem, not versus popu-
lum, it was only in the Sistine Chapel and occasionally in the Pauline Chapel
that he celebrated the Mass publicly in this way (and that began only in 2008,
three years after election!). One can be critical of Benedict’s liturgical vision or
of some particular aspects of it, but one certainly cannot accuse him of impo-
sing it on the Church.

In fact, it would not be far from the truth to say that Benedict’s liturgical
vision was not picked up and adopted by the large majority of the Church. I do
not know what your experience of the liturgy is in your parishes, but mine is
that nothing has changed. Depending on where you stand theologically, it was
a strength and at the same time a weakness of Benedict’s pontificate to often
step back and not to act, both in the area of liturgy and in other areas (such as
the famous, or infamous, reform of the Roman Curia). While his supporters
defend him by repeating his arguments about the need for internal change of
attitude that should precede external changes and structural reforms, his cri-
tics argue that certain reforms in the Church are needed, feasible and are more
urgent than he appeared to allow. They argue that while internal conversion
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of individuals and group is indeed essential and a sine-qua-non condition for
any change, external structures can either help and stimulate this conversion
or discourage and interrupt it. While acknowledging the divine element in the
Church, so much emphasized by Benedict, they remind us that there is also a
human element in it, and that this human element always needs to be open for
revision and, if needed, for correction.

Leaving the evaluation of Benedict’s pontificate as a whole for further stu-
dies and discussions, it needs to be said that it was, as was his whole theolo-
gical and ecclesial career, marked by an overwhelming consistency with his
theological principles. Here, in the case of liturgical development, Ratzinger
‘practiced what he preached’ and in his pontificate proved that his belief in the
priority of inner dynamism of divine worship over outer changes and human
interventions was indeed his modus operandi.

4. Evaluation of the importance of Ratzinger’s vision today

The final question which needs to be answered here is: leaving aside the
evaluation of Benedict’s pontificate as a whole, what can be said about his vi-
sion of liturgical development and what importance does it have for us today?

Ratzinger’s vision of development in the liturgy is similar to his vision of
the development of the Church’s history in general, especially its recent history
(Second Vatican Council). In a careful and dispassionate analysis he does not
fail to recognize that there were some changes, discontinuities and corrections
of course; he is too good a scholar to deny it!> However, he plays them all
down in favour of underlying continuities. In a very clever and nuanced man-
ner (typical for him) he gives something to the other side, however still main-
taining that it is his side that got it right. Of course the liturgy was changing,
just as the Church and the world were and still are changing! However, the
change does not occur on the level of what is essential, substantial, but on the
level of what is temporal, determined by changing circumstances, accidental,
to use St Thomas’ vocabulary. The liturgy did grow and is growing, but it is
growing organically. It does change, but only in order to remain the same.

This stance of Ratzinger is certainly very attractive due to its nuanced
(astute, as James Corkery says)*® attempt to acknowledge discontinuities and

25 See his (famous now) remarks in Christmas Address to the Roman Curia from 22
December 2005 in UOsservatore Romano. Weekly Edition in English 1(4 January 2006),
p- 4-6. It needs to be said, however, that not always in his career his stance regarding con-
tinuity and rupture in interpreting Vatican II was as nuanced and balanced as in that ad-
dress. See for example The Ratzinger Report, 35, where he said that ‘there are no leaps in
this history, there are no fractures, and there is 70 break in continuity’ (emphasis mine).

26 J. CORKERY, Joseph Ratzinger’s Theological Ideas. Wise Cautions and Legitimate
Hopes (Dublin: Dominican Publications, 2009), p. 131.
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combine them with continuities in the idea of an organic, natural reform which
does not abandon unchangeable principles but updates the changeable forms of
expression of these principles. To its advantage, it is in line with the teaching
of the Magisterium: with regard to the liturgy Pius XII in his Mediator Dei,
Vatican Il in Sacrosanctum Concilium and even the current General Instruction
of the Roman Missal, also emphasize this unbroken unity in the history of litur-
gical development.?”” However, various theologians and liturgists still question
Ratzinger’s stance from different angles.

Authors such as Pierre-Marie Gy, John Baldovin, Nathan Mitchell or
Rembert Weakland attempt to prove that Ratzinger’s vision of history is still
too smooth, too un-interrupted and that it fails to recognize the significan-
ce of certain changes which occurred in the past. They say that Ratzinger
over-emphasizes continuities and under-emphasizes discontinuities in order
to suit his theological preferences, and that history of the liturgy is much
more complex and full of leaps and ruptures than Ratzinger would like it to
be. They argue that Ratzinger’s negative evaluation of the implementation of
the post-Vatican II reform is influenced by this failure to recognize that, to
use Baldovin’s words, it ‘had plenty of precedent’ in history and was ‘badly
needed.’?® Keith Pecklers states that ‘Roman Rite evolved and changed over
the centuries often for pastoral reasons, accommodating and adapting the
cultural and practical needs of the Church’? and Nathan Mitchell claims that
a great example of a radical liturgical reform in the Catholic Church was the

27 PIUS XII, Mediator Dei, nos. 50-56, and especially 59: “The Church is without
question a living organism, and as an organism, in respect of the Sacred Liturgy also,
she grows, matures, develops, adapts and accommodates herself to temporal needs and
circumstances, provided only that the integrity of her doctrine be safeguarded.” The Pope
goes on then in reprimanding those who ‘introduce novel liturgical practices, or call for
the revival of obsolete rites out of harmony with prevailing laws and rubrics’ (no. 59)
and criticizes liturgical antiquarism, stating that ‘the more recent liturgical rites likewise
deserve reverence and respect. They, too, owe their inspiration to the Holy Spirit, who
assists the Church in every age even to the consummation of the world. They are equally
the resources used by the majestic Spouse of Jesus Christ to promote and procure the
sanctity of man’ (no. 61). The Second Vatican Council, Sacrosanctum Concilium, no.
23 states: ‘there must be no innovations unless the good of the Church genuinely and
certainly requires them; and care must be taken that any new forms adopted should in
some way grow organically from forms already existing.” See also General Instruction of
the Roman Missal (Dublin: Irish Liturgical Publications, 2005), no. 397, where there is
talk about ‘apostolic and unbroken tradition’ and a ‘deep, organic, and harmonious’ way
of incorporating new elements into the liturgy in the course of history; see also no. 398.
Nos. 6-9 are even entitled ‘A Witness to Unbroken Tradition’.

28 J.F. BALDOVIN, ‘Sacrosanctum Concilium and the Reform of the Liturgy: Forty
Five Years Later’ in Studia Liturgica 39(2009), p. 145-157, at p. 151.

2 K.F. PECKLERS, The Genius of the Roman Rite. On the Reception and Implemen-
tation of the New Missal (New York/London: Burns & Oates, 2009), p. 20.
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post-Tridentine reforms which, according to him, were ‘far more unpreceden-
ted and untraditional than those which followed Vatican I1.73°

What can be said about this dispute? Certainly, there is no room for
conducting a detailed analysis here, especially since the matter is far from
settling among the scholars. In my own analysis,?! I come to the conclusion
that Ratzinger’s critics failed to prove in their works that the Roman Catholic
liturgy in the course of history was changing in a similar way to that after
Vatican II: dramatically, radically, universally in the whole Church, in a short
period of time, at a request of central authority. What they did prove was that
in time the liturgy indeed did change, even significantly. However, Ratzinger
and other proponents of ‘organic development’ never disputed that. John
Baldovin’s assertion that the word ‘organic’ is a ‘code word for insignifican-
t’32 is simply incorrect: ‘organic development’ does not mean that changes in
liturgy did not happen or were only superficial, but it means that even those
most momentous ones were introduced prudently, gradually, in a relatively
long period of time, growing from forms already existing forms in substantial
and visible continuity.

However, not all criticisms of Ratzinger’s stance are without merit. The ar-
gument which I find most interesting and constructive comes from the liturgist
and former Archbishop of Milwaukee, Rembert Weakland, who asks: “What
are the precise criteria by which one can judge which elements of the past must
be retained and their growth fostered?” He argues that ‘without such criteria,
continuity becomes a vague and subjective process’ and that their lack will lead
to ‘fostering only subjective pick-and-choose liturgies.’’® Ratzinger seems to be
aware of the problem and, basing himself on Alcuin Reid’s conclusions,?* he
lists his criteria: the main two are: (1) ‘openness to development and continuity
with Tradition in a proper balance’ and (2) ‘awareness of an objective liturgi-
cal tradition with ensuring a substantial continuity.” The two subsidiary ones
are: (3) ‘the legitimacy of local traditions’ and (4) ‘the concern for pastoral
effectiveness.”” Now, these principles for any liturgical reform are sound and
cannot easily be disagreed with in their general thrust. However, they are still
quite general and vague and more detailed, precise norms might be necessary

30 N.D. MITCHELL, ‘The Amen Corner: Rereading Reform’, Worship 80(2006),
p. 453-66, at p. 465.

31 M. BILINIEWICZ, The Liturgical Vision of Pope Benedict XVI, p. 292-4.

32 J. BALDOVIN, ‘Reflections on Summorum Pontificum’ in Worship 83(2009),
p- 98-112, at p. 100.

33 R.G. WEAKLAND, ‘The Liturgy as Battlefield. What Do “Restorationists” Want?’
in Commonweal 129(11 January 2002), available at http://commonwealmagazine.org/
liturgy-battlefield-0 (accessed on 20.05.2013).

3% A. REID, The Organic Development of the Liturgy, p. 308-9.

35 J. RATZINGER, Foreword to The Organic Development of the Liturgy, p. 10.
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for determining which elements of the reformed rites exhibit a proper balance
between Tradition and development and which do not; what belongs to ‘objec-
tive liturgical tradition” and what is a disposable human element determined
by changing historical circumstances; which local traditions are to be retained
and which pruned away; finally, how to determine what will be pastorally
effective and what will not, and who decides about all these things (the pope,
who, as Ratzinger reminds us, in not an absolute monarch in the area of the
liturgy? A Council, which can only issue general directives and does not get
involved in detailed discussions about particular matters? Liturgical experts,
about whose overgrown authority in the post-Vatican II era Ratzinger compla-
ined so much?)3*

In my recently published study about Pope Benedict’s liturgical vision I
make an attempt to provide such sub-criteria for ‘organic development’ in the
form of ‘leading questions’ which could serve as a help to define whether a
given liturgical development is organic or not. These questions are:

— Is a given, particular development a logical consequence of the prac-
tice hitherto and can it be homogeneously arrived at from the previous form,
or does it introduce regression and ‘turning back’? Liturgical regress, or self-
contradiction, takes place when an ancient practice is being re-introduced in
the contemporary liturgy without sufficient recognition of the validity and le-
gitimacy of the post-ancient developments.

— Does a given liturgical development shine more light on the particular
liturgical and theological reality at stake and make it clearer and more obvious,
or does it obscure it and contribute to confusion regarding it?

— Does a given liturgical development bring reconciliation in the Church
through assimilating elements of different perspectives, or does it bring (or
deepen) divisions and disagreements?®” Is it accepted without major difficul-
ties, or does it introduce a long-term disunity?

— Does a given liturgical development contribute to the genuine good of
the Church and of the liturgy, i.e. better glorification of God and sanctification
of men and women?*® Does it make our liturgy more uplifting and transcen-
dent and lead us to greater holiness?

— Finally, since no established law should change unless there is a ‘very
great and very evident benefit conferred by the new enactment’ or there is
an ‘extreme urgency of the case, due to the fact that either the existing law

36 Ratzinger seems to be aware of these problems, especially with regard to ‘pastoral
effectiveness’, see his Foreword to The Organic Development of the Liturgy, p. 12.

37 Cf. J.H. Newman’s ‘Third Note’ regarding a genuine development of doctrine:
‘Power of Assimilation’ in J.H. NEWMAN, An Essay on the Development of Christian
Doctrine (London: Longmans, Green and Co., 1909), p. 185-9.

38 Sancrosanctum Concilium, no. 23.
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is clearly unjust, or its observance extremely harmful’,® the question must
be asked: is introducing a given liturgical innovation genuinely and certainly
necessary?*

Apart from these, there might exist also other criteria which Ratzinger
does not name and which for other scholars can be at least as important as
the ones listed above. Those scholars would, perhaps, emphasize not so much
the importance of liturgical development being organic (as this notion is not
unproblematic for them), but rather the importance of development being ge-
nuine, legitimate. The leading questions here could be:

— Does a given liturgical development stimulate active participation (spi-
ritual and physical) of all the faithful, or does it contribute to their internal
passiveness and indifference?

— Does it make the liturgy more intelligible and accessible, according to
the Second Vatican Council’s wishes?*' Is the liturgy as a result to it more co-
herent?

— Does it stimulate the communal character of the liturgy, or does it pro-
mote individualism?

— Does it help to understand the importance of the liturgy as the source
and summit of the Christian life and to see it in the right proportion in the
context of other areas of the life of the Church?

Criteria such as these (which are only a proposal, subject to further re-
flection) should be used in assessing not only the liturgical reform following
Vatican II but also Benedict XVTI’s ‘reform of the reform’.

The final question of this reflection remains: what importance, if any, does
Ratzinger’s vision of liturgical development have today, after the conclusion of

3 THOMAS AQUINAS, Summa Theologiae, 1-11, q. 97, a. 2. Although Aquinas does
not speak here in a liturgical context, his insights can be applied to liturgical regulations
which, at least to some extent, are subject to human intervention. Regarding the prob-
lems caused by implementing dramatic, ‘un-organic’ liturgical reforms see also J. HITCH-
COCK, ‘Continuity and disruption in the liturgy: a cultural approach’ in Benedict XVI
and the Sacred Liturgy, p. 88-97, especially p. 91-2. Also J.H. Newman warned about
the dangers of introducing changes into the liturgy, even with regard to those elements
which are not divinely instituted: ‘Granting that the forms are not immediately from God,
still long use has made them divine to us; for the spirit of religion has so penetrated and
quickened them, that to destroy them is, in respect to the multitude of men, to unsettle
and dislodge the religious principle itself. In most minds usage has so identified them with
the notion of religion, that the one cannot be extirpated without the other. Their faith will
not bear transplanting (...). Rites which the Church has appointed, (...) being long used,
cannot be disused without harm to our souls.” See J.H. NEWMAN, ‘Ceremonies of the
Church (The Feast of the Circumcision of Our Lord)’, in his Parochial and Plain Sermons
(San Francisco: Ignatius Press, 1997), p. 274-5.

40 Cf. Sancrosanctum Concilium, no. 23.

4 Cf. ibid., nos. 21 and 34.
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his pontificate? Is the ‘reform of the reform’ all over with the unfolding ponti-
ficate of Pope Francis?

It needs to be said that the first days, even hours of the Bergoglio pon-
tificate, seemed to suggest precisely that. Francis’ ‘ascetic’ appearance at the
balcony with absolutely minimal papal decorum and splendour and his active
refusal to wear some elements of the papal dress, the memory of the style of
some of his Episcopal Masses in Buenos Aires, re-introducing the altar-table
to the Sistine Chapel the next day after his election for his first papal Mass
with the cardinals, giving up the medieval vestments, papal throne, ancient
mitres etc. and general return to ‘noble simplicity’ in the setting for papal
Masses, breaking the current liturgical laws by washing the feet of a young
Muslim girl on Holy Thursday: these and other events caused many of tho-
se who supported Benedict’s liturgical agenda to sigh with dismay: ‘it’s all
over, we’re back to square one.” However, as Francis’ pontificate develops, it
seems that certain elements of Benedict’s ‘reforms’ are retained: the Eucha-
ristic Prayer at papal Masses is still being said in Latin, Communion is still
distributed kneeling and on the tongue, the altar cross remains where it was,
which is the centre of the altar as the point of reference for the celebrant and
the faithful. So, perhaps not all is lost!

Pope Francis certainly has his own style and this style is different to that of
Benedict. He also has his own concerns and priorities which are also different to
that of Benedict. Restoration of the sacred liturgy, in the spirit of continuity with
the pre-conciliar Church, is certainly not one of them. And perhaps it is good for
the Church to have shorter pontificates with popes who have different styles and
concerns: perhaps as a result, more things will be accomplished? It is a legitima-
te hope that Francis will carry out tasks which Benedict was certainly not able
to carry out. And, consistently, Francis’ successor might complete what Francis
himself could not complete (continuation of liturgical renewal, for example!).

While, as said, it is quite unrealistic to expect Pope Francis to continue Pope
Benedict’s reforms, it is reasonable to expect that he will not undo them any fur-
ther and that he will, at least, leave freedom for those who want to continue them.
Also, what needs to be remembered, by those who lament Benedict’s departure,
is what Benedict himself used to say about the ‘new liturgical movement’ which
he supported and promoted. He compared it to the original Liturgical Movement
from the beginning of the twentieth century and stated that in as much as the
original Liturgical Movement ‘was something that grew slowly, and that then
very quickly became a flood’,** the New Liturgical Movement will also slowly
emerge from ‘exemplary centers where the liturgy really is celebrated in the right
way, where people can experience what liturgy truly is.* And that in as much

2 7, RATZINGER, God and the World, p. 416.
© Cf. ibid., p. 416.
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as the first Liturgical Movement was not something that was pastorally planned
from above, but emerged from within the community of the Church, ‘from be-
low’, the New Liturgical Movement also cannot be unnaturally imposed on the
People of God, but must be the effect of the inner dynamism of the faith.*
Benedict, with his pontificate, laid strong foundations for the development
of this New Liturgical Movement. While one can wonder whether Benedict’s
reluctance to introduce major changes in the Church (both in the liturgy and in
general) will not cast some shadow on his pontificate, it is certain that, at least
when it comes to the liturgy, the first step towards the necessary renewal was ta-
ken. It will be up to the Church, i.e. all of us, what we will do with his heritage.

Key Words: Joseph Ratzinger/Benedict X VI, liturgy, liturgical development,
liturgical reform, theology of liturgy, history of liturgy, ,reform of the
reform”, organic growth, Second Vatican Council, ,,new liturgical move-
ment”, pope Francis

Wewngtrzny dynamizm kultu Bozego.
Joseph Ratzinger o rozwoju liturgii

Streszczenie

Artykut omawia ide¢ rozwoju liturgii w teologii Jézefa Ratzingera w kon-
tekScie dziataf podejmowanych podczas jego o§mioletniego pontyfikatu wraz
z uwzglednieniem innych opinii teologicznych. W pierwszej czeSci artykutu
przedstawiony zostaje kontekst teologiczny dla ratzingerowskiej idei rozwoju
liturgii poprzez zarys pewnych gtéwnych idei obecnych w jego teologii liturgii.
Nastepnie oméwiona jest kwestia faktu istnienia oraz sposobu rozwoju liturgii.
W kolejnym punkcie dokonana jest analiza pontyfikatu Benedykta XVI z punk-
tu widzenia jego rozumienia rozwoju chrzescijafiskiego kultu. Artykut koficzy
sie proba oceny wizji Ratzingera/Benedykta i jego warto$ci dla wspotczesnego
KoSciota w §wietle opinii innych teologéw oraz w §wietle liturgicznych dziatan
jego nastepcy na Stolicy Piotrowe;.

Stowa kluczowe: Jézef Ratzinger/Benedykt X VI, liturgia, rozwdj liturgii, re-
forma liturgiczna, teologia liturgii, historia liturgii, ,,reforma reformy”,
ograniczony rozwoj, Sobér Watykanski II, ,nowy ruch liturgiczny”, pa-
piez Franciszek

“ Ibid., p. 416.
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MISTERIUM NIEPOKALANEGO POCZECIA
W MARIOLOGII Bt.. JOHNA H. NEWMANA

W rozwazaniu przed modlitwg ,,Aniol Pafiski” na zakoficzenie mszy $w.
beatyfikacyjnej papiez Benedykt X VI zacytowal stowa nowego btogostawio-
nego Johna H. Newmana: ,,Kt6z moze opisaé $wieto$¢ i doskonalos§é Tej,
ktora zostata wybrana na Matke Chrystusa?”! Podejmujac to pytanie, mozna
odpowiedzied, ze tylko sam Bég mdglby opisac Swietosé i doskonatosé Matki
Pana, bo On uczynit J3 Swietg i doskonalta. Natomiast nowy Blogostawiony
wniost znaczacy wklad w teologiczne uzasadnienie dogmatu o niepokalanym
poczeciu, na ktérym opiera sie Swieto$§¢ i doskonato§¢ Matki Pana. A za-
tem, jakie teologiczne argumenty podawal Newman na rzecz tego dogmatu?
Dogmat o niepokalanym poczeciu zostal ogloszony przez papieza bl. Piu-
sa IX 8 grudnia 1854 roku bullg Ineffabilis Deus. Bylo to juz po konwer-
sji Newmana do Kosciota katolickiego, ktéra dokonala si¢ 9 pazdziernika
1845 roku, a wiec 9 lat przed ogloszeniem dogmatu. Nalezac przez 44 lata
do Kosciota anglikafiskiego i bedac jego duchownym i teologiem, Newman
znal doskonale zarzuty kierowane przeciwko wtedy jeszcze teologicznej opi-
nii o niepokalanym poczeciu Najswietszej Maryi Panny. Gléwne argumenty
przeciwko tej opinii sprowadzaty sie do braku biblijnych podstaw i do batwo-
chwalstwa polegajacego na tym, ze niepokalanie poczeta Maryja nie potrze-
buje Jezusa Chrystusa jako Odkupiciela. Tym zarzutom Newman przeciwsta-
wia argumenty z Biblii, Ojcéw Kosciotfa i rozwoju doktryny chrzescijafiskiej
przemawiajace za niepokalanym pocz¢ciem. Poréwnanie tych argumentéw
z dawnymi i nowymi uzasadnieniami niepokalanego poczecia ukazuje ich
aktualno$é, oryginalnos$¢ i ekumeniczny wymiar. Sg one réwniez otwarte na

* Ks. prof. Bogdan Ferdek — Papieski Wydzial Teologiczny we Wroctawiu.
! BENEDYKT XVI, Nabozeristwo kard. Newmana do Maryi, ,,’Osservatore Roma-
no” 11(327) 2010, s. 42.
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pneumahagijng reinterpretacje niepokalanego poczecia, dzigki ktérej mozna
ukazaé pozytywng strone dogmatu: Matka Pana jest cata §wigta od pierwsze-
g0 momentu swojej egzystencji.

1. Argumenty za dogmatem

1.1. Argument biblijny

Newman poréwnuje Ksigge Rodzaju z Apokalipsa. W pierwszej i ostatniej
ksiedze Pisma Swietego ukazujg si¢ te same postacie: mezczyzna, kobieta i waz.

Takie spotkanie mezczyzny, kobiety i weza wystepuje w Pismie Swietym od
jego poczatku, a pojawia si¢ przy kofcu. Ponadto, we fragmencie Apokalipsy
dowiadujemy sie po raz pierwszy, ze waz w raju byl ztym duchem [...]. Jesli
smok u $§w. Jana jest tym samym, co waz Mojzesza, a Dziecie jest ,,potomstwem
Kobiety”, dlaczego przeto sama Kobieta nie jest ta, ktorej potomek przedsta-
wiony jest jako Dziecigtko? I jesli ta pierwsza kobieta nie ma charakteru ale-
gorycznego, dlaczego druga miataby go miec? Jesli pierwsza kobieta jest Ewa,
dlaczego druga nie miataby by¢ Maryja??

Utozsamienie apokaliptycznej Kobiety z Maryja nie jest personifikacja,
ktéra przypisuje przedmiotom, zjawiskom przyrody, pojeciom abstrakcyjnym
cechy wiasciwe tylko ludziom, np. ,, Ksenofon umieszcza Herkulesa miedzy
cnota i wada przedstawianymi jako kobiety™. Jednak: ,,Pismo Swiete odnosi
sie raczej tylko do typéw niz do personifikacji. Izrael reprezentuje wybrany
nar6d, Dawid Chrystusa, Jeruzalem — niebiosa”. Rowniez Jezus stosuje typo-

logie:

Jego proroctwo o dniu ostatecznym polgczone jest z upadkiem Jerozolimy.
Nawet Jego przypowiesci nie s3 zwyczajnie idealnymi przypowie$ciami, lecz
uwzgledniajg relacje zdarzen, ktére miaty lub mogly mie¢ miejsce i z ktory-
mi zostalo zlgczone znaczenie duchowe [...]. Przechodzac wiec znowu do
apokaliptycznej wizji, pytam: Jesli Kobieta musi by¢ jaka$ realng osobg, kim
moglaby by¢ Ta, ktérg widzial Apostol, jak nie ta samg Wielkg Matka, do
ktorej odnoszg sie rozdzialy w Ksiedze Przystéw. Nalezy zauwazy¢ ponadto,
ze w tym fragmencie na podstawie zawartych w nim aluzji dotyczacych histo-
rii upadku, mozna powiedzieé, ze posiada Ona cechy drugiej Ewy. Powiem
wiecej, czasami pyta sie, dlaczego pisarze §wieci nie wspominajg o wielko$ci
Najs$wietszej Maryi Panny? Odpowiadam: Ona zyla czy tez mogta zy¢ w okre-

2 J.H. NEWMAN, List do wielebnego Edwarda Bouverie Puseya, w: W. Zycifski,
Johna H. Newmana teoria rozwoju doktryny mariologicznej, Lublin 2010, s. 222.
> Tamze.
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sie, kiedy pisali Apostotowie i Ewangeliéci. Tylko jedna z ksiag Pisma Swigtego
zostala z pewnoS$cig napisana po Jej $mierci. I ta wlasnie ksiega (jesli mozna
tak powiedzie¢) kanonizowata Ja*.

Dwunasty rozdzial tej Ksiegi ukazuje, ze Smok, czyli ,Waz starodawny,
ktéry si¢ zwie diabel i szatan” (Ap 12,9), nie zaszkodzil mezczyznie i kobiecie,
tak jak zaszkodzil na poczatku Adamowi i Ewie. Kobieta i jej Dziecie s poza
wplywem Smoka-Weza — diabta i szatana, pomimo walki, ktérg im wypowie-
dzial. Nie zostali przez niego nawet dotknieci, czyli sa niepokalani, a wiec
pozbawieni plam, oraz bedacy bez grzechu i winy. Tym Dzieckiem i ta Kobieta
jest niepokalanie poczety za sprawa Ducha Swictego Jezus i dzieki Jego uprze-
dzajacej tasce odkupienia — niepokalanie poczeta Jego Matka. Sa oni przeci-
wiefistwem Adama i Ewy, ktérych waz starodawny — diabet i szatan, pokalal,
czyli zhanbil, zbezczescit, skompromitowat, zbrudzit, zanieczyscit, uczynit im
co$ hanbigcego. Dokonane przez Newmana zestawienie pierwszej i ostatniej
ksiegi Pisma Swietego rzuca §wiatto na niepokalane poczecie Maryi. Potomko-
wie pokalanego przez weza starodawnego Adama i Ewy: Jezus bedacy wedlug
rodowodu z Ewangelii wedlug $w. Lukasza potomkiem Adama (Lk 3,23-38)
oraz Jego Matka, sa niepokalani przez starodawnego weza, a zatem spetnia si¢
protoewangelia méwigca o zwyciestwie potomstwa Adama i Ewy nad wezem.

1.2. Argument patrystyczny

W pismach Ojcéw KoSciota Matka Pana nazywana jest ,,drugg Ewg”. Oj-
cowie KoSciola stosujg bowiem zasade, ktérg Newman opisuje nastepujgco:
,»Po okresleniu pozycji i roli Ewy w naszym upadku, jesteSmy w stanie okresli¢
pozycje i role Maryi w naszym odnowieniu™. Najstarsi teologowie: Justyn,
Ireneusz i Tertulian, glosza, ze:

Kiedy Ewa utracita przywileje przez grzech, Maryja uzyskala je przez owoce
taski. Kiedy Ewa byla niepostuszna i niewierna, Maryja byla postuszna i wie-
rzgca. Ewa byla przyczyng zniszczenia wszystkiego, Maryja przyczyng zba-
wienia dla wszystkich. Ewa uczynila miejsce dla upadku Adama, Maryja dla
naprawienia tego przez Chrystusa. Skoro przeto ten wolny dar nie byt podobny
do obrazy, lecz znacznie wigkszy od niej, wynika stad, ze podczas gdy Ewa
wspoéldziatata w osiggnieciu wszelkiego zta, Maryja wspoétdziatata w osiggnie-
ciu duzo wickszego dobra. A poza tym rozwijany jest argument, ktory przy-
pomina czytelnikowi przeciwstawne zdania §w. Pawla rozwijajace analogie
miedzy dzielem Adama a dzietem Chrystusa®.

4 J.H. NEWMAN, List do wielebnego Edwarda Bouverie Puseya, dz. cyt.,s. 223.
5 Tamze, s. 203.
¢ Tamze, s. 206.
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Teologowie, na ktérych powoluje sie Newman, urodzili sie: okoto 100
roku — Justyn, pomiedzy 140 a 160 rokiem — Ireneusz, oraz okolo 150 roku
— Tertulian. Nauczali oni w Palestynie, Afryce i Rzymie, czyli w caltym 6wcze-
snym KoSciele, o Maryi jako Nowej Ewie. Wedlug Newmana:

Pisarze ostatecznie sg bowiem tylko §wiadkami faktéw i wierzen [...] Ponadto
wykazywana przez nich wspdtbiezno$¢ doktryny, jak tez jej autentyczna zu-
pelnosé wykazuje, ze to nie oni jg zapoczatkowali. Powstaje wiec pytanie, kto
to zrobil? [...] Czy mozemy odnie$¢ wspélne Zrodlo tych lokalnych tradycji
do daty péiniejszej niz do czaséw Apostolskich, przyjmujac $mieré $w. Jana
w okresie 30 do 40 lat odlegltym od nawrécenia $w. Justyna albo narodzin
Tertuliana?’

Zwlaszcza przez Ireneusza, ktory byl uczniem Polikarpa, biskupa Smyr-
ny, do ktérej adresowany jest jeden z siedmiu listéw Apokalipsy (Ap 2,8-11),
nazwanie Matki Pana drugg Ewa dosiega autora Apokalipsy, ktéra podpo-
wiada poréwnanie Matki Pana z Ewa (Ap 12). Z ukazanych przez najstar-
szych teologéw przeciwienistw pomiedzy Matkg Pana a Ewg wycigga New-
man nastepujgcy wniosek:

Jak uczg Ojcowie, Maryja piastuje takg pozycje w naszym odkupieniu, jaka
Ewa piastowata w upadku [...] posiadata niebieski dar nadnaturalny i po-
nadnaturalny, stanowigcy dodatek do jej natury. Otrzymala jg przez Adama,
jako ze Adam przed nig réwniez otrzymat ten sam dar w czasie poczatkowego
stworzenia [...]. I jesli Ewa miata ten ponadnaturalny, wewnetrzny dar przy-
znany od chwili jej osobowego zaistnienia, czyz mozna zakladaé, ze Maryja
byta owego daru pozbawiona od chwili Jej poczecia? [...] Twierdze, ze mery-
torycznie jest w tym doktryna o niepokalanym poczeciu [...]. Doktryna ta wy-
daje mi sie by¢ zawarta w nauce Ojcéw o tym, ze Maryja jest druga Ewa [...].
Zalézmy, ze Ewa oparta sie prébie i nie utracila taski. I zat6zmy, ze miata ona
dzieci, ktore od pierwszego momentu swego istnienia, poprzez Bozg szczodro-
bliwo$é, otrzymalyby te same przywileje, ktore byly udzialem Ewy. Tak jak
ona po stworzeniu z boku Adama miata przybrane taski, podobnie i te dzieci
otrzymalyby z kolei to, co mozna nazwad niepokalanym poczeciem. Bylyby
poczete w stanie taski, podczas gdy faktycznie byly poczete w stanie grzechu.
Coz jest trudnego w tej doktrynie? [...] Maryja moze by¢ nazwana cérka Ewy
sprzed upadku, [...] $w. Jan Chrzciciel posiadatl taske dang mu trzy miesigce
przed jego narodzeniem, w tym momencie gdy NajSwietsza Maryja Panna na-
wiedzita jego matke [...] przypadek Najswietszej Maryi Panny jest inny, bo
taska dotarta do Niej nie trzy miesigce przed narodzeniem, lecz od pierwszego
momentu Jej istnienia, tak jak to byto w przypadku Ewy?.

7 J.H. NEWMAN, List do wielebnego Edwarda Bouverie Puseya, dz. cyt., s. 207.
8 Tamze, s. 213-214.
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Newman wyprowadza wiec niepokalane poczecie z nauczania starozyt-
nych teologéw o Maryi jako drugiej Ewie. Jest ono bezposrednig konsekwen-
Cja tego nauczania. Ta starozytna doktryna dochodzi do gtosu w IV prefacji
o NMP: ,,To, co Ewa stracita przez niewierno$é, Maryja odzyskata przez wia-
re”. To, co Ewa stracita, a Maryja odzyskata, jest niepokalanym poczeciem.
W stosunku do Matki Pana oznacza ono, iz jest Ona od samego poczatku
w stanie Ewy sprzed upadku.

1.3. Argument z rozwoju doktryny

Wedtug Newmana ,w tematach podjetych przez Pismo Swicte tkwig za-
gadnienia, ktérych wszakze Pismo Swigte nie rozwiazuje™. Przyktadowo:
»Kiedy mowi sie [...], ze «Slowo stato sie ciatem» (J 1, 14), to w zwigzku z tym
twierdzeniem otwieraja si¢ przed nami trzy wielkie zagadnienia. Co oznacza
«Stowo», co «ciato», a co «stato sie»? Odpowiedzi na te pytania pociagaja za
soba proces badawczy i staja sie rozwojem”!’, Kryterium tego rozwoju doktry-
nalnego jest wzrost organiczny. Istote tego rozwoju wyjasniat juz §w. Bazyli
Wielki odwotujac sie do osobistego doswiadczenia.

Pojecie Boga, jakie od dziecifistwa przejatem od §wigtobliwej mej matki i babki
Makryny, zachowalem bez zmian i zabiegalem o jego poglebienie. Nie prze-
chodzitem bowiem od jednych pogladéw do innych, kiedym juz posiadat petne
rozeznanie rozumowe, ale doskonalitem tylko przekazane mi przez nie zasady
wiary. Podobnie bowiem jak zywa istota, rozrastajac si¢ z malej, staje sie z cza-
sem wiekszg, a przeciez jest nadal tg sama, nie zmieniajac sie co do gatunku,
i w miare rozrastania si¢ swego osigga pelnie swego rozwoju, tak samo, jak
sadze, i u mnie jedna i ta sama nauka wiary rozrastala si¢ dzigki czynionym
postepom, tak ze i obecna nie zajeta miejsca poprzedniej'.

Natomiast Wincenty z Lerynu odréznial postep od zmian. ,,Istota postepu
na tym polega, ze rzecz jakas$ rozrasta sie w sobie; istota za§ zmiany na tym, ze
rzecz jaka$ przechodzi w zupelnie inng”!?. Ten postep, czyli rozwdj doktryny,
ttumaczy Newman na przyktadzie tytutu Theotokos, ktéry wprost nie wyste-
puje w Pismie Swigtym, choé¢ podpowiada go tytut: Matka Pana (Ek 1,43). Ten
tytul mozna uzna¢ za punkt wyjscia rozwoju doktryny o Theotokos (Deipara).
»Iytut Theotokos zaczyna wystepowac u pisarzy koScielnych w okresie nie p6z-
niejszym niz ten, z ktérego pochodza teksty o drugiej Ewie”®3. Tytul ten wyraza

> J.H. NEWMAN, O rozwoju doktryny chrzescijariskiej, Warszawa (b.r.w.), s. 73.
10 Tamze, s. 72.

11 $w. BAZYLI WIELKI, Listy, Warszawa 1972, s. 253.

12 Sw. WINCENTY Z LERYNU, Pamietnik. Commonitorium, Poznan 2002, s. 43—44.
13 J.H. NEWMAN, List do wielebnego Edwarda Bouverie Puseya, dz. cyt., s. 225.
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prawde wiary, ze Bog jest Synem Maryi, tak jak kazdy czlowiek jest synem
swojej matki. ,, Tytul Theotokos jest [...] bardzo $mialy. Kobieta jest Matka Boga
[...]. B6g zjednoczyl sie do tego stopnia, tak radykalnie z czlowiekiem, Jezusem,
ze ten cztowiek, Jezus, jest Bogiem [...]. Nie przyszedl na $wiat tylko czltowiek,
ktéry mial co$ wspdlnego z Bogiem, ale w Nim narodzit si¢ B6g na ziemi”'.
I wlasnie ,W celu oddania czci Chrystusowi, w celu obronienia prawdziwe;j
doktryny Wcielenia, w celu zabezpieczenia prawidlowej wiary w Czlowieczen-
stwo wiecznego Syna — Sobor Efeski oglosit, iz Najswietsza Dziewica jest Matka
Boga”’s. Tytul ten zachowala reformacja. ,,Nie mozna nic wigkszego powiedzie¢
o Maryi, jak tylko oglosié, ze jest «matka Boga». Ona jest wlasnie dzigki temu
narzedziem Ducha Swietego [...]. Luter kaze Maryi mowié: «Jestem warsztatem,
w ktérym on pracuje, ale ja nic nie moge dodaé do dziela; oto dlaczego nikt nie
powinien czci¢ lub wychwalaé we Mnie Matki Boga, lecz wychwala¢ we Mnie
Boga i Jego dzieto»”'¢. Wedtug Newmana niepokalane poczecie wynika z tytutu
Theotokos. ,Jest to godny podziwu tytul, ktéry zaréwno ilustruje, jak i taczy
dwie prerogatywy Maryi [...], Jej Swietos¢ i wielko$¢ [...]. Jaka godno$é moze
by¢ zbyt wielka do przypisania Tej, ktora jest zlgczona tak $cisle i tak blisko
z Odwiecznym Stowem jak matka z synem? [...] Czy jest to wiec zadziwiajace,
ze byla Ona niepokalana w swym poczeciu”". Niepokalane poczecie byloby
zatem kresem rozwoju biblijnego tytulu: Matka Pana. Tytutl ten rozrost sie jak
roSlina z ziarna, ale zachowal niezmienno$¢ swojej istoty.

2. Poréwnanie z argumentacja bl. Piusa IX i Josepha Ratzingera

Papiez Pius IX uzasadnia niepokalane poczecie, komentujac przy pomo-
cy Ojcow Kosciola protoewangelie: ,,Wprowadzam nieprzyjazii miedzy ciebie
a niewiaste, pomiedzy potomstwo twoje a potomstwo jej” (Rdz 3,15). Ojco-
wie Ko$ciota przekonuja, ze protoewangelia ukazuje Jezusa-Odkupiciela i Jego
Matke oraz ich wspdlng nieprzyjazi wobec szatana.

Dlatego tak jak Chrystus, poSrednik miedzy Bogiem a ludZmi, przyjawszy
ludzka nature, zmazujac obcigzajacy nas dtuzny zapis jako zwyciezca przybit
go do krzyza, tak samo Naj$wietsza Dziewica, zwigzana z Nim $cistym i nie-
rozerwalnym wezlem, wraz z Nim i przez Niego realizujagc odwieczng nieprzy-
jazfh wobec jadowitego weza i odnoszac nad nim pelne zwyciestwo, starfa jego
glowe niepokalang stopg (Pius IX, Ineffabilis Deus 11, 1).

4 BENEDYKT XVI, Upadek bogéw i wiara ludzi prostych, ,,l’Osservatore Romano”
11(327) 2010, s. 20.

15 J.H. NEWMAN, O rozwoju doktryny chrzescijariskiej, dz. cyt., s. 147.

6. GRUPA Z DOMBES, Maryja w Bozym planie i w komunii swietych 1, 11, s. 56.

7' J.H. NEWMAN, List do wielebnego Edwarda Bouverie Puseya, dz. cyt., s. 224.
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Pius IX widzi wypelnienie protoewangelii w krzyzu, na ktérym szatan
zostal pokonany, o czym $§wiadcza stowa Jezusa do totra: ,,Dzi$ ze Mna be-
dziesz w raju” (Lk 23,43). Przez drzewo raj zostal zamkniety, a przez drzewo
krzyza zostal otwarty, co wyraza prefacja o Krzyzu $wietym: ,szatan, ktéry
na drzewie zwyciezyl, na drzewie réwniez zostal pokonany”. Argumentacje te
mozna wzmocnié, odwolujac sie do Ewangelii wedtug §w. Jana, ktéra méwi
o stojacej pod krzyzem kobiecie. W jej obecnoSci dokonata sie kleska szatana,
tak jak w obecnosci innej kobiety odniést on zwycigstwo. Tak jak na poczatku
historii zbawienia s3 m¢zczyzna i kobieta pokonani przez szatana, tak w kul-
minacyjnym jej momencie potomek niewiasty, drugi Adam, syn drugiej Ewy,
pokonuje szatana.

Wedtug Ratzingera w Liscie do Efezjan znajduje sie terminologia niepoka-
lanego poczecia, chod jest ona odniesiona do Kosciota.

List do Efezjan opisuje nowego Izraela, oblubienice za pomocg tytuléw:
»Swiety”, ,bez skazy”, ,chwalebny”, ,niemajacy skazy czy zmarszczki, czy
czego$ podobnego” (5,27). W teologii Ojcéw ten obraz Ecclesiae Imma-
culatae zostal rozwiniety w pieknych tekstach hymnicznych. Oznacza to,
ze w Pismie Swietym, a jeszcze bardziej u Ojcéw, znajdujemy nauczanie
o niepokalanym poczeciu, z tym ze jako nauczanie o Ecclesia Immaculata.
Nauczanie o niepokalanym poczeciu, jak i cata pézniejsza mariologia, jest
tu antycypowane jako eklezjologia. Obraz Kosciota jako dziewicy-matki
zostal drugorzednie odniesiony do Maryi, a nie na odwr6t [...] Maryja
jest ukazana jako poczatek i osobowa konkretyzacja Kosciota [...] w No-
wym Testamencie istnieje nauczanie o niepokalanym poczeciu; wszystkie
te stwierdzenia maryjne nie sg nowe jako takie, ale tylko nowe jest ich
uosobienie w Maryi'®.

Argumentacja Ratzingera koncentruje sie na aktualnym etapie historii zba-
wienia, ktérej bohaterami sg rowniez mezczyzna — Chrystus, kobieta — Oblu-
bienica Chrystusa, czyli Kosciét oraz szatan, ktéry walczy z Oblubienica Chry-
stusa. Oblubienica ta ma jednak gwarancje Oblubiefica, ze bramy piekielne jej
nie przemoga (Mt 16,18) i dlatego juz jest ona $wieta, bez skazy, chwalebna,
niemajaca skazy czy zmarszczki, czy czego$ podobnego, czyli jest niepokalana
— Ecclesia Immaculata, jak to konkretyzuje sie w drugiej Ewie. Pomimo stabo-
Sci jej cztonkéw ,,bramy piekielne” nie moga ,,przeméc” jej Swietosci i dlatego
symbole wiary nazywajg ja ,,Swietg”.

Argumentacja Ratzingera podobnie jak argumentacja bl. Piusa IX sta-
nowi cenne uzupetnienie argumentacji Newmana na rzecz niepokalanego
poczecia Maryi. Uwzgledniajac wszystkie argumenty mozna niepokalane
poczecie Maryi rozpatrywaé w kontekScie historii zbawienia. Gléwnymi

18 J. RATZINGER, Wzniosta Céra Syjonu, Poznaf 2002, s. 45.
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bohaterami tej historii s3: mezczyzna, kobieta i ,waz starodawny, ktory sie
zwie diabel i szatan” (Ap 12,9). Na poczatku historii zbawienia s3 Adam
i Ewa, ktérzy z dzieta stworzenia wyszli jako niepokalani — bez grzechu.
Przez zwyciestwo szatana na rajskim drzewie utracili jednak swoj pierwotny
stan. W kulminacyjnym momencie historii zbawienia wyst¢puje ten sam ze-
sp6t bohater6w: mezczyzna, kobieta i ,,waz starodawny, ktory sie zwie diabel
i szatan”. Ten zesp6l zmienia si¢ jednak personalnie w przypadku mezczyzny
i kobiety. Miejsce Adama i Ewy zajmuja drugi Adam i druga Ewa. Skoro stajg
na miejscu Adama i Ewy, to powinni by¢ w tym samym co oni stanie, czyli
powinni by¢é niepokalani, tak jak Adam i Ewa przed swoim upadkiem. ,,W3z
starodawny, ktory si¢ zwie diabel i szatan” probuje odnie$¢ nad nimi zwy-
ciestwo: ,,I stangt smok przed majaca rodzié Niewiastg, azeby skoro porodzi,
pozrec jej dziecie” (Ap 12,4). Ten zamyst szatana jednak sie nie powiddt, bo:
»zostalo porwane jej Dziecie do Boga [...]. A niewiasta zbiegla na pustyni¢”
(Ap 12,5-6). ,Waz starodawny, ktory sie zwie diabel i szatan” nie zaszkodzit
wiec ani mezczyznie, ani kobiecie, czyli drugiemu Adamowi i drugiej Ewie,
tak jak zaszkodzil pierwszemu Adamowi i pierwszej Ewie. O ile ci pierwsi
utracili stan niepokalania, o tyle ci drudzy go zachowali. Smok jednak nie
zrezygnowal z walki. ,I rozgniewal si¢ smok na Niewiast¢ i odszed! rozpo-
czaé walke z resztg jej potomstwa” (Ap 12,17). Etapem tej walki jest aktual-
ny okres historii zbawienia. Jego bohaterami sg rowniez mezczyzna, kobieta
i ,waz starodawny, ktory si¢ zwie diabel i szatan”. Ten zesp6l bohaterow
zmienia si¢ jednak personalnie. Pozycje pierwszej, ale i drugiej Ewy zajmuje
inna kobieta — Oblubienica Chrystusa, czyli Ecclesia. Ona jest w stanie prze-
chodzenia z sytuacji Ewy po upadku, czyli pokalania grzechem, do sytuacji
drugiej Ewy, czyli stanu niepokalania. W niepokalanie poczetej drugiej Ewie
Ecclesia juz osiagnela stan, do ktorego zmierza — Ecclesia Immaculata.

Newman ujmuje wiec historie zbawienia, paralelnie zestawiajac nie tylko
za §w. Pawlem Adama i Chrystusa, ale takze Ewe i Maryje, idac w tym wzgle-
dzie za Ojcami KoSciola. Jednak z paralelizmu Adam i Ewa oraz Chrystus
i Maryja nie wyprowadza Newman wniosku o tym, ze Maryja jest wspot-
odkupicielkg. Wrecz przeciwnie, twierdzi, ze: ,Maryja nie mogta podobnie
jak prarodzice, wystuzyé przywrdcenia tej taski. Laska byla Jej przywréoco-
na przez wolng szczodrobliwo$é Boza od pierwszego momentu Jej istnienia,
przez co faktycznie nigdy nie podlegala Ona przeklefstwu pierwotnemu,
ktore przejawialo si¢ w utracie faski”?.

19 Zob. W. ZYCINSKI, Johna H. Newmana teoria rozwoju doktryny mariologicznej,
dz. cyt., s. 88.
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3. Aspekt ekumeniczny

3.1. W czasach Newmana

Newman zwracal uwage na to, ze w Swietle protestanckiej teologii grzechu
pierworodnego i faski niepokalane poczecie jest niemozliwe. Wedtug teologii
Marcina Lutra:

Stworzony przez Boga i wyposazony w sprawiedliwos$¢ pierwotng czlowiek
na skutek upadku w grzech wszystko utracit — podobiefistwo Boze (similitu-
do Dei) i obraz Bozy (imago Dei) — oraz znalazl sie w stanie glebokiego ze-
psucia. Wynika z tego, ze utracit réwniez wolng wole, a wiec mozno$¢é uczy-
nienia czego$ dla swojego zbawienia [...]. Przez upadek w grzech cztowiek
znajduje sie w mocy szatana, przeto jego wola nie jest wolna, lecz zniewolona
(servum arbitrium). Sam cztowiek czynié moze tylko zlo, jest grzesznikiem
i dlatego grzeszy. Jak drzewo zle rodzi wylacznie zte owoce, tak cztowiek
rodzi¢ moze tylko nieszlachetne owoce (por. Mt 7,17). W kontekscie nauki
o glebokim zepsuciu natury cztowieka przez grzech pierworodny wyrazi-
Sciej zarysowuje sie nauka o usprawiedliwieniu z taski przez wiare?’.

Bezwolny czlowiek nie potrafi nic uczynié w sprawie swojego zbawienia [...].
Lecz B6g w Chrystusie okazuje cztowiekowi taske [...]. Bog z taski usprawie-
dliwia grzesznika [...]. Sprawiedliwo$¢ zostaje wiec cztowiekowi przypisana.
Niesprawiedliwy cztowiek zostaje z taski uznany przez Boga za usprawiedli-
wionego i jest mu darowana sprawiedliwo$¢ Chrystusa [...]. Usprawiedliwie-
nie nie dzieje sie poza cztowiekiem [...], lecz obejmuje go tak, ze gdy przed
usprawiedliwieniem niewolng wole ujezdzal szatan, to po usprawiedliwie-
niu kierownictwo nad wolg czlowieka sprawuje sam Chrystus?'.

Z kolei wedtug teologii katolickiej: ,,kazdy czlowiek w Adamie jest: spo-
liatus supernaturalibus, vulneratus in naturalibus = obdarty z débr nadprzy-
rodzonych, a zraniony w dobrach naturalnych. Przypowiescia, ktéra sie na-
daje do zobrazowania powyzszego aforyzmu, jest przypowie$¢ o mitosiernym
Samarytaninie”??. Do ran duchowych zaliczane s3: rana umystu, rana woli
i rana uczué. ,«Rana» woli powoduje, ze czlowiek nie ma na tyle sit moral-
nych, aby méc zachowa¢ przez dluzszy okres calo$é prawa moralnego”?. Gdy
za$ chodzi o taske, to: ,W akcie usprawiedliwienia mieSci sie najpierw dzia-

20 M. UGLORZ, Marcin Luter Ojciec Reformacji, Bielsko-Biata 19935, s. 139.

21 Tamze, s. 141

22 W. GRANAT, Bdg Stwdrca, w: Dogmatyka katolicka, t. 11, Lublin 1961, s. 385.
2 Tamze, s. 386.
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tanie Boga (iustificatio sensu activo) i jego skutek (iustificatio sensu passivo),
a w nim znajdzie sie¢ element negatywny, tj. odpuszczenie grzechéw i pozy-
tywny, polegajacy na wewnetrznej przemianie ludzkiej duszy”?*. Majac na
uwadze réznice pomiedzy protestancka a katolicka teologia grzechu pierwo-
rodnego Newman napisal, ze:

Grzech pierworodny w naszym rozumieniu nie jest grzechem w normalnym
znaczeniu tego terminu. Termin ten oznacza przypisanie grzechu Adama, czyli
stan, do ktérego grzech Adama sprowadzit jego potomkdéw. Przez protestan-
téw jest on natomiast rozumiany jako grzech w sensie grzechu faktycznego.
Podczas gdy my, wspdlnie z Ojcami, myS$limy o nim jako o czyms$ negatywnym,
to protestanci jako pozytywnym. Protestanci uwazajg go za chorobe, zmiane
natury, trucizne psujagcg wewnetrznie dusze i przechodzaca z ojca na syna,
w podobny sposéb jak dziedziczne braki organizmu. Dlatego tez wyobrazaja
sobie, ze my przypisujemy Naj$wietszej Maryi Pannie nature inng niz nasza,
inng zaréwno od natury Jej rodzicéw, jak i od natury upaditego Adama. Tym-
czasem my nie twierdzimy niczego podobnego. Uwazamy natomiast, ze umar-
ta Ona w Adamie tak jak inni, ze byta wlaczona razem z calg rasg do wyroku
Adama, ze popadta w te same dlugi, w jakie my popadamy. Lecz ze wzgledu
na Tego, ktory odkupit Ja i nas na krzyzu, Jej dtug zostal odpuszczony z géry
przez antycypacje?®.

Majac z kolei na uwadze protestancka teologie taski Newman napisal,
ze dla protestantoéw: ,laska jest jedynie zewnetrzng aprobatg czy uznaniem
odpowiadajacym stowom «wzglad», «przychylno$é»”; podczas gdy na gruncie
teologii katolickiej: ,,uznajemy za Ojcami, ze jest ona realnym, wewnetrznym
warunkiem lub dodang wtasno$cig duszy”?°. Kolejna réznica dotyczy mozliwo-
$ci wspolpracy z taska, ktéra jest niemozliwa w §wietle teologii protestanckie;j.
Newman powolujac sie na Ojcéw KoSciola stwierdza, ze:

Kiedy Ewa utracila przywileje przez grzech, Maryja uzyskata je przez owoce
taski. Kiedy Ewa byta niepostuszna i niewierna, Maryja byla postuszna i wie-
rzaca. Ewa byla przyczyng zniszczenia wszystkiego, Maryja przyczyna zba-
wienia dla wszystkich. Ewa uczynila miejsce dla upadku Adama, Maryja dla
naprawienia tego przez Chrystusa [...], podczas gdy Ewa wspotdziatata w osig-
gnieciu wielkiego zta, Maryja wspotdziatata w osiggnieciu duzo wiekszego
dobra?.

24 W. GRANAT, O lasce Bozej udzielanej przez Chrystusa Odkupiciela, Lublin 1959,

¥ J.H. NEWMAN, List do wielebnego Edwarda Bouverie Puseya, dz. cyt., s. 214.
26 Tamze, s. 213.
27 Tamze, s. 206.
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Z wypowiedzi Newmana wynika, ze dogmat o niepokalanym poczeciu
obnaza jakby réznice pomiedzy teologiami: protestancka i katolicka. Te
réznice dotycza w zasadzie antropologii teologicznej i sprowadzaja sie do
probleméw: Czy grzech pierworodny zniszczyl nature, czy zranit? Czy ta-
ska przestania grzech, czy go usuwa i odradza czlowieka? Czy wspotpraca
z nig jest wykluczona, czy mozliwa? Odmienne rozwigzanie powyzszych
probleméw w teologiach: protestanckiej i katolickiej, czyni niezrozumia-
lym niepokalane poczecie Maryi dla protestantéw. A zatem z ekumenicz-
nego punktu widzenia dogmat poglebit podziat pomiedzy protestantami
a katolikami.

3.2. W swietle dokumentu Grupy Dombes

Pod koniec XX wieku w dwdch etapach (1997 i 1998) ukazat sie do-
kument Grupy z Dombes: Maryja w BoZym planie i w komunii swigtych.
Dokument ten prébuje spojrze¢ na dogmat o niepokalanym poczeciu z per-
spektywy ekumenicznej, postulujgc katolickie i protestanckie nawrdcenie
doktrynalne dotyczace tego maryjnego dogmatu. Gdy chodzi o katolickie
nawro6cenie doktrynalne, to Ko$ciét katolicki nie powinien czynié z przy-
jecia dogmatu o niepokalanym poczeciu (takze i wniebowzieciu) warun-
ku wstepnego do przywrdcenia petnej komunii pomiedzy protestantami
a katolikami. To, co w Kosciele przez ponad XVIII wiekéw bylo tylko
opinia teologiczng, nie moze by¢ oceniane obecnie jako punkt podziatu.
Przeciwko opinii o niepokalanym poczeciu byl §w. Tomasz z Akwinu. Po
ogloszeniu dogmatu zachowat jednak swdj autorytet w teologii katolic-
kiej. Katolickie podejécie do protestantéw mogtoby by¢ analogiczne jak do
$w. Tomasza, tym bardziej ze w czasie reformacji byly tylko dwa dogmaty
maryjne, ktére zostaly zachowane przez protestantéw. Teologia katolic-
ka powinna ukazywaé zwiazki dogmatu z Biblig, jak to czynil Newman.
W Swietle jego argumentacji trudno uznaé niepokalane poczecie za jakie$
cialo obce Biblii. Teologia katolicka powinna réwniez zwrdci¢ uwage na
pozytywny aspekt niepokalanego poczecia — Matka Pana jest petng taski
od samego poczatku swojego ziemskiego bytowania. Z kolei protestanckie
nawrdcenie doktrynalne powinno przejawiaé sie w szacunku do tresci do-
gmatu, uznajac go za uprawniony wniosek wyciggniety z rozwoju biblijne-
go tytutu Matka Pana?.

28 GRUPA Z DOMBES, Maryja w Boiym planie i w komunii swigtych 111, 1, 2,
s. 297-298.
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4. Proba oceny argumentacji Newmana

Newman zna my$l Ojcéw KoSciota, ze ,,pierwsi rodzice w stanie poczat-
kowej harmonii posiadali co§ wiecej niz nature. Byli oni wyposazeni w Boska
zasade Ducha”?. Nieobca jest wiec nowemu blogostawionemu myél, ze przed
upadkiem Duch Swigty nalezal do struktury czlowieka. Skoro Maryja byta
w stanie Ewy sprzed jej upadku, to powinna posiadaé Ducha Swictego, tak
jak ona. Newman nie rozwija jednak tego watku, ktéry mogtby doprowadzié
do pozytywnego ujmowania niepokalanego poczecia — nie tylko jako wolno-
Sci od grzechu pierworodnego, ale réwniez bycia dzieki Duchowi Swietemu
Panagig, czyli Swicta od samego poczatku. Ten pozytywny aspekt niepokala-
nego poczecia nalezatoby jednak wspédliczesnie wydobyé. Aby tego dokonaé
trzeba rozwingé to, co napisat Pius IX o interpretacji pozdrowienia Archanio-
ta i $w. Elzbiety:

Poniewaz za$ ci sami Ojcowie i pisarze koScielni sercem i umystem uznawali,
ze NajSwietsza Dziewica przez Aniota Gabriela zwiastujacego Jej najwyzsza
godno$¢ Bozej Matki w imieniu i z woli samego Boga zostata nazwana laski
pelng, i nauczali, ze z racji na tak szczegdlne i uroczyste pozdrowienie, jakiego
nigdy wczesniej nie styszano, Boza Rodzicielka byta stolicg wszelkich task Bo-
zych oraz zostata przyozdobiona wszystkimi darami Bozego Ducha. Co wiecej,
byta wlasciwie nieskoficzong skarbnicg tychze daréw i niewyczerpana glebia,
do tego stopnia, ze nigdy niepoddana przeklefistwu wraz z Synem uczestni-
czac w odwiecznym blogostawienistwie, zastuzyta, aby ustysze¢ od Elzbiety,
wiedzionej Duchem Swietym: blogostawiona jestes miedzy niewiastami i blo-
gostawiony owoc Twojego lona.

Ten pozytywny aspekt niepokalanego poczecia mozna ukazaé w §wietle na-
uki o usprawiedliwieniu. Istote usprawiedliwienia Wspdlna deklaracja w spra-
wie nauki o usprawiedliwieniu oddaje nastepujgco: ,,Wyznajemy wspdlnie, ze
Bég z taski odpuszcza cztowiekowi grzech, jednocze$nie uwalnia go w zyciu
od zniewalajacej mocy grzechu oraz obdarza nowym zyciem w Chrystusie”
(22). Aneks do Deklaracji uscisla to stwierdzajac, ze: ,,Usprawiedliwienie jest
odpuszczeniem grzechdéw i uczynieniem [niesprawiedliwego] sprawiedliwym;
w akcie tym Bog «obdarza nowym zyciem w Chrystusie»” (2A). Z Deklaracji
wynika, ze usprawiedliwienie jest nie tylko odpuszczeniem grzechéw, ale no-
wym zyciem w Chrystusie. To nowe zycie ksztaltuje Duch Swiety, co podkresla
Aneks: ,JesteSmy prawdziwie i wewnetrznie odnowieni przez dzialanie Du-
cha Swietego i pozostajemy w stalej zaleznosci od Jego dziatania w nas” (2A).
Ten pozytywny aspekt usprawiedliwienia zrealizowal si¢ doskonale w Maryi.

¥ J.H. NEWMAN, List do wielebnego Edwarda Bouverie Puseya, dz. cyt., s. 212.
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Ona od samego poczatku byta odnowiona przez dziatanie Ducha Swietego
i pozostawala w statej zaleznoSci od Niego. Maryja jest wiec Prneumatoforg,
czyli pierwsza nosicielka Ducha Swietego od samego poczatku swojego ist-
nienia i réwnocze$nie Maryja jest Preumatoformg, czyli od samego poczatku
uksztattowana przez Ducha Swictego. Dzicki Niemu stala si¢ $wicta, bez skazy,
chwalebng, niemajacy skazy czy zmarszczki, czy czego§ podobnego (por. Ef
5,27). Duch Swiety uczynit ja wiec Panagig. W Kosciele wschodnim istnie-
ja dwa poglady na temat poczatku $wietosci Maryi. W teologii wschodniej
przewaza poglad, ze w momencie zwiastowania Maryja zostala oczyszczona
nie tylko z grzechu, lecz réwniez z mozliwosci grzeszenia; przeszta od posse
non peccare do non posse peccare. Natomiast liturgia wschodnia przedstawia
Maryje jako wolng od grzechu od poczatku swej ziemskiej egzystenciji, ale nie
zawiera sie w niej idea wyjecia Maryi spod grzechu pierworodnego®’. W kato-
lickiej reinterpretaciji tego tytutu Maryja jest cata Swieta od samego poczatku
swojej egzystencji. Tytul Panagia wyrazalby wiec pozytywny aspekt dogmatu
o niepokalanym poczeciu. Maryja byta nie tylko wolna od grzechu pierwo-
rodnego, ale i cata Swicta od samego poczatku swojej egzystencji. Takie po-
zytywne ujmowanie niepokalanego poczecia byloby cze$ciowa odpowiedzig
na pytanie Newmana: ,, Kt6z moze opisaé §wieto$¢ i doskonalosé¢ Tej, ktora
zostata wybrana na Matke Chrystusa?” Obydwa aspekty dogmatu maryjnego
z 1854 roku oddaje lex orandi z uroczystosci Niepokalanego Poczecia: , Ty
zachowate$ Najswietszg Maryje Panne¢ od zmazy grzechu pierworodnego i ob-
darzyles petnig taski, aby Ja przygotowad na godng Matke Twojego Syna. Ona
jest wizerunkiem KoSciola, niepokalanej i jasniejacej pieknosScig Oblubienicy
Chrystusa” (prefacja). To lex orandi przettumaczone na lex credendi oznacza,
ze Matka Pana zostala doskonalej usprawiedliwiona, bo zachowala stan Ewy
sprzed upadku i nie zaznala stanu Ewy po upadku.

Argumentacja bt. Johna H. Newmana na rzecz misterium niepokalane-
go poczecia Matki Pana jest rownocze$nie owocem i ilustracja koncepcji roz-
woju doktryny chrzescijafiskiej bedacej jego oryginalnym pomystem. Chociaz
pierwsze pokolenia chrzescijan nie wierzyly jeszcze w niepokalane poczecie,
to jednak dogmat ten nie jest odstepstwem od tozsamos$ci treSci wiary lub
wyjs$ciem poza objawienie Boze, lecz glebszym poznaniem Bozego objawienia.
Zawiera ono wiele poszczegdlnych aspektéw, ktére z biegiem dziejéw sg coraz
lepiej poznawalne. Niepokalane poczecie wyrasta zatem, jak roSlina z ziarna,
z biblijnego tytutu Matka Pana.

Stowa kluczowe: niepokalane poczecie, druga Ewa, Boza Rodzicielka

30 A. KNIAZEFF, Matka Boza w Kosciele prawostawnym, Warszawa 1996, s. 84.
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The Mystery of the Immaculate Conception
in Mariology of bl. John H. Newman

Summary

The truth of the Immaculate Conception was the focal point of Newman’s
teaching on our Lady. It was a fitting preparation for her who was to be the
Mother of God Incarnate. From her divine Motherhood flow all her other privi-
leges. The point that seemed to Newman to be conclud sive in proving the Im-
maculate Conception of Mary was that it flows as on immediate interence from
that other doctrine of Mary being the Second Eve. She was a child of Adam and
Eve as they had never fallen. She inherited the graces which Adam and Eve pos-
sessed in Paradise. Catholic belief in the Immaculate Conception is only a natu-
ral corollary to the more fundamental truth of the Divine Maternity.

Key Words: Immaculate conception, Second Eve, Divine Maternity



WROCEAWSKI PRZEGLAD TEOLOGICZNY
22 (2014)nr 1 ————

Ks. Jacex FRONIEWSKI™

SAKRAMENT NAMASZCZENIA CHORYCH
W NAUCZANIU
XVI-WIECZNYCH OJCOW REFORMAC]I

Stanowisko XVI-wiecznych teologéw reformacyjnych wobec sakramen-
tu namaszczenia chorych jest zagadnieniem do$¢ rzadko szerzej podejmo-
wanym. Z jednej strony marginalizacja tego tematu bierze sie stad, iz nie
lezat on w centrum kontrowersji katolicko-protestanckiej, gdzie istota sporu
dotyczyta kwestii fundamentalnych dla teologii. Z drugiej strony byt to sku-
tek zaniku tej praktyki po stronie protestanckiej. Dzisiaj jednak, gdy w wie-
lu wspdlnotach protestanckich obserwujemy powr6t do rytu namaszczania
chorych olejem jako koscielnej postugi pos§wiadczonej przez Nowy Testa-
ment, warto zglebié te problematyke, by zrozumieé réznice w podejsciu do
tej praktyki i przemysle¢ mozliwosci ekumenicznego zblizenia na tej ptasz-
czyznie, zwlaszcza w sferze duszpasterskiej. Swoistym motywem do powsta-
nia tego artykutu jest tez zblizajacy sie wielkimi krokami jubileusz 500-lecia
wystgpienia Marcina Lutra, ktdéry, nie tylko w $§wiecie luterafiskim, stat sie
przyczynkiem do intensywniejszego badania jego pism w sposéb przetamuja-
cy utrwalone schematy historyczne i poprzez sieganie do bezposrednich zré-
det pozwalajacy wlasnie poszukiwaé nowych perspektyw ekumenicznych.
Warto zauwazy¢, ze nie idzie tu tylko o relacje katolicko-protestanckie, ale
takze wewnatrzprotestanckie, gdyz, jak sie okazuje, teologiczne, ale i pa-
storalne podejScie poszczegblnych reformatoréw do namaszczenia chorych
wykazywalo dos¢ istotne réznice.

* Ks. dr Jacek Froniewski — doktor teologii dogmatycznej, aktualnie stypendysta
Mohler-Institut fiir Okumenik w Paderborn.
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1. Namaszczenie chorych w pismach Marcina Lutra
i Filipa Melanchtona

Juz na dlugo przed wystgpieniem Marcina Lutra tacy S$redniowieczni
prereformatorzy jak Wycliff czy Hus wysuwali watpliwosci co do zasadnosci
praktyki ,ostatniego namaszczenia” w KoSciele katolickim!. Ale to dopiero
wittenberski reformator wprost zakwestionowatl sakramentalno§é namaszcze-
nia chorych w swoim dziele z 1520 roku De captivitate Babylonica ecclesiae
(O niewoli babiloriskiej Kosciola), ktore stalo sie fundamentalnym wyznacz-
nikiem protestanckiego myslenia o sakramentach?. Trzeba tu jednak przypo-
mnieé, ze jeszcze rok wczeSniej w Ein Sermon von der Bereitung zum Sterben®
zalecat on w przygotowaniu do $mierci oprocz spowiedzi i komunii §wietej tak-
ze namaszczenie olejem (6lung). Warto zauwazyd, ze nie méwil juz tu o ,,ostat-
nim namaszczeniu”, ale tylko o namaszczeniu®.

Niemniej jednak dojrzaty obraz jego pogladéw na temat namaszczenia
chorych mozemy wtasnie pozna¢ w ostro polemicznym traktacie De capti-
vitate Babylonica ecclesiae, gdzie prezentuje je w ostatnim rozdziale tego
dzieta’. Jego krytyka idzie w dwoch kierunkach. Po pierwsze podwaza pod-
stawy biblijne do uznania namaszczania chorych za sakrament. Po drugie
nie widzi zadnych uzasadniefi do traktowania namaszczenia jako ,ostatnie-
go”, udzielanego w sytuacji zagrozenia zycia. Owczesna praktyka ostatniego
namaszczenia w Swietle opisu zawartego w LiScie $w. Jakuba posiadala oba
konstytutywne elementy, jakich Luter wymagat od sakramentu, a miano-

! Por. J.-PH. REVEL, Traité des sacrements. VI. Lonction des malades, Paris 2009,
s. 103.

2 Zob. szerzej J.F. WHITE, The Sacraments in Protestant Practice and Faith, Nash-
ville 1999, s. 17-18, 23-24.

3 M. LUTHER, Ein Sermon von der Bereitung zum Sterben, w: tenze, Werke, Bd. 2,
Weimar 1884, s. 685-687 (Weimarer Ausgabe = WA 2, 685-697): zwlaszcza punkt 4 —
s. 686.

4 O. JORDAHN, Erneuerung der Feier der Krankensegnung und Krankensalbung in
Okumenischer Perspektive, w: Sakramente Skumenisch feiern, Hrsg. D. Sattler, G. Wenz,
Mainz 2005, s. 445; tenze, Sterbebegleitung und Begribnis bei Martin Luther, w: Liturgie
im Angesicht des Todes. Reformatorische und katholische Traditionen der Neuzeit, Bd. 1.
Reformatorische Traditionen, Hrsg. H. Becker u.a., Tiibingen—Basel 2004, s. 13-14; tutaj
takze dostepny oryginalny tekst Lutra s. 2-13. Por. tenze, Die Gegenwart, w: Liturgie
im Angesicht des Todes. Reformatorische und katholische Traditionen der Neuzeit, Bd. 1
Reformatorische Traditionen, Hrsg. H. Becker u.a., Tiibingen-Basel 2004, s. 161; OKU-
MENISCHER ARBEITSKREIS EVANGELISCHER UND KATHOLISCHER THEOLO-
GEN, Lehrverurteilungen — kirchentrennend? I. Rechtfertigung, Sakramente und Amt im
Zeitalter der Reformation und heute, Hrsg. K. Lehmann, W. Pannenberg, Freiburg im
Br.—Gottingen 19883, s. 133.

5 M. LUTHER, De captivitate Babylonica ecclesiae, w: tenze, Werke, Bd. 6, Weimar
1888, s. 497-573 (De sacramento extramae unctionis — WA 6, 567-573).



Namaszczenie chorych w nauce Ojcéw reformacji XVI w. 53

wicie obietnice (odpuszczenie grzechéw) i znak (olej). Tymczasem jednak
Luter mial spore obiekcje co do autentycznosci autorstwa Listu $§w. Jakuba®,
ale, abstrahujac od tego, przede wszystkim uwazal, ze zaden Apostot nie ma
wladzy ustanawiania sakramentu — to moze uczyni¢ tylko sam Chrystus’
i to wlasnie wedltug niego jest najwiekszy brak namaszczenia chorych jako
sakramentu. Dalej analizujgc zawarto$¢ tekstu Jk 5,14-16 wskazywat on, ze
w zaden sposob z tego fragmentu nie mozna wywnioskowaé, ze chodzi tu
0 ostatnie namaszczenie umierajacych, a wrecz przeciwnie — celem namasz-
czenia jest tu przywrdcenie chorych do zdrowia, a praktyka ,,ostatniego na-
maszczenia” nie tylko nie prowadzi do tego celu, ale zupetnie go zmienia,
zafalszowujac pierwotne intencje autora Listu §w. Jakuba. Tym samym nie
ma podstaw do uznania ,ostatniego namaszczenia” za sakrament, bo sakra-
ment ma osiggac to, co oznacza. Luter uwazal, ze opis namaszczenia z Li-
stu $w. Jakuba powinno si¢ identyfikowaé z praktyka namaszczenia opisang
w Ewangelii §w. Marka 6,13, kt6ra interpretuje on tutaj jako dziatalno$é cu-
dotwércza Apostotdow, nie majgcy juz zadnego przetozenia na czasy poapo-
stolskie. Cho¢ zakladatl mozliwos$é cudownych uzdrowienn we wspotczesnym
Kosciele, to nie wigzal ich z namaszczeniem olejem, ale ktadt nacisk, za
tekstem Listu $w. Jakuba, na dziatanie wiary poprzez modlitwe ,starszych”,
przy czym owych ,starszych” nie identyfikowal z ordynowanymi prezbite-
rami KoSciota. W ostateczno$ci Luter stwierdza, ze nie odrzuca on sakra-
mentu ,ostatniego namaszczenia” dlatego, ze jest takim, jak go opisuje §w.
Jakub, ale go uporczywie neguje, poniewaz jego forma i uzycie nie zgadzaja
si¢ z jego istota®. Ta wypowiedZ Lutra wyraznie zostawia jeszcze otwartg
furtke do ekumenicznego zblizenia.

Swoje poglady na temat namaszczenia chorych streszcza on takze w dwoch
po6zniejszych pismach. Najpierw w waznym dziele z okresu sporu z Zwinglim —
Wyznaniu o Wieczerzy Pariskiej z 1528 roku — pisze w ten sposéb:

¢ Szerzej w tym kontekscie zob. A. SKOWRONEK, Chorzy i ich sakrament, Wloctawek
1997, s. 95-100.

7 M. LUTHER, De captivitate Babylonica ecclesiae, dz. cyt., s. 568 (WA 6, 568,
12-14) — ...non licere Apostolum sua autoritate sacramentum instituere, id est, divinam
promissionem cum adiuncto signo dare. Hoc enim ad Christum solum pertinebat.

8 Tamze, s. 570 (WA 6, 570, 32-34) — Igitur hoc unctionis extreme nostrum sacra-
mentum non damno, sed hoc esse, quo ab Apostolo lacobo praescriptur, constanter nego,
cum nec forma nec usus nec virtus nec finis eius cum nostro consentiat. Por. Lehrverurtei-
lungen — kirchentrennend?, dz. cyt., s. 133-134; O. JORDAHN, Erneuerung..., dz. cyt.,
5. 448; J.-PH. REVEL, dz. cyt., s. 103-104; J.E. WHITE, dz. cyt., s. 125; G. ROWELL,
The Sacramental Use of Oil in Anglicanism and the Churches of the Reformation, w: The
Oil of Gladness. Anointing in the Christian Tradition, ed. M. Dudley, G. Rowell, London—
Collegeville 1993, s. 137; G. WENZ, Einfiihrung in die evangelische Sakramentenlehre,
Darmstadt 1988, s. 129; P MEINHOLD, Healing and Sanctification in Luther’s Theology,
w: Temple of the Holy Spirit. Sickness and Death of the Christian in the Liturgy, New York
1983, s. 115-122.
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Gdyby namaszczanie olejem bylo praktykowane w myS$l Ewangelii §w. Marka
6,13 i Listu Jakuba 5,14, to mogtbym sie na nie zgodzié, lecz nie nalezy robié
z niego sakramentu. Skoro zamiast wigilii i mszy za dusze mozna réwnie dobrze
wyglosi¢ kazanie o $mierci i zyciu wiecznym [...], to mozna by réwniez odwie-
dzaé chorego, modlic sie z nim i napominaé go, a gdyby oprdcz tego chciano go
namascic olejem w imieniu Bozym, to niech i to bedzie dozwolone’.

Jedenascie lat pdzniej pisze réwniez o praktyce namaszczenia chorych
w liScie do ksiecia Joachima II Brandenburskiego z grudnia 1539 roku. Tutaj
znéw stwierdza, ze Chrystus nie ustanowit sakramentu namaszczenia, a prak-
tyka opisana przez $w. Jakuba jest rytem zwigzanym z uzdrowieniami dokony-
wanymi w cudowny sposéb przez Apostoléw, jak to opisuje Mk 6,13. Zezwala
jednak na stosowanie namaszczenia wobec chorych, o ile nie jest uzywane na
»SposOb papieski”, z wyraznym zaznaczeniem, ze jest to obrzed z ludzkiego,
a nie boskiego ustanowienia i bez wprowadzania go do ksigg liturgicznych
(Kirchenordnung)'®. Warto tu takze odnotowaé pewne jeszcze pozniejsze $wia-
dectwo w liScie napisanym przez Lutra w ostatnim roku jego zycia, gdzie wo-
bec bardzo trudnego przypadku choroby zaleca modlitwe z nalozeniem rak
przez pastora wraz dwoma lub trzema ,,dobrymi mezami” (bonis viris)"'. Pomi-
mo wyraznego zakwestionowania sakramentalnego charakteru namaszczenia
chorych, nalezy zauwazy¢ u Lutra stale przyzwolenie na te praktyke, ktéra
w polaczeniu z modlitwa i zwiastowaniem Stowa moze przynie$é chorym, a nie
jedynie umierajagcym, pokdj i powr6t do zdrowial'2.,

® M. LUTER, Wyznanie o Wieczerzy Pariskiej, Bielsko-Biata 1999, s. 175 (WA 26,
508). Por. B MEINHOLD, dz. cyt., s. 118; A. SKOWRONEK, dz. cyt., s. 99-100.

10 M. LUTHER, Brief an Kurfiirst 1I. Brandenburg, w: tenze, Werke, Briefwechsel,
Bd. 8, Weimar 1938, 5. 623 (WA BR 8, 623). Por. P MEINHOLD, dz. cyt., s. 118.

" M. LUTHER, An den Pfarrer Severin Schulze in Belgern (1545), w: tenze, Wer-
ke, Briefwechsel, Bd. 11, Weimar 1948, s. 112 (WA BR 11, 112) — z kontekstu wyni-
ka, ze mamy tu do czynienia wrecz z pewnym rodzajem egzorcyzmu nad chorym. Por.
J.F. WHITE, dz. cyt., s. 125, gdzie autor ten blednie thumaczy tekst tacinski tego listu
na jezyk angielski wprowadzajac stowo anointing — ,,namaszczenie”, cho¢ oryginal mowi
tu jedynie o modlitwie z nalozeniem rak i tym samym sugeruje on, ze Luter przy koficu
zycia na nowo reinterpretuje tutaj tekst Jk 5,14-15, zalecajac wobec chorych namaszcze-
nie z nalozeniem rak, gdy tymczasem list Lutra zawiera kilka odniesien biblijnych, ale
wszystkie dotycza jedynie obietnic zwigzanych z mocng, wytrwala modlitwa. Zob takze
CH.W. GUSMER, And You Visited Me: Sacramental Ministry to the Sick and the Dying,
New York 1989, s. 33 oraz M. KLEIN, Krankheit und ibre Deutung in der Reformation,
w: Krankbeitsdeutung in der postsikularen Gesellschaft. Theologische Ansiitze im interdi-
sziplindren Gesprich, Hrgs. G. Thomas, 1. Karle, Stuttgart 2009, s. 227, gdzie autor ten
uwaza, ze Luter prezentuje tu liturgiczng forme nabozenstwa przy 16zku chorego, ztozona
z natozenia rak, Wyznania wiary, ,,Ojcze nasz” i modlitwy spontanicznej zawierajacej bi-
blijne obietnice zwigzane z ufng modlitwa.

12.0. JORDAHN, Erneuerung..., dz. cyt., s. 448-449. Por. A. SKOWRONEK,
dz. cyt., s. 86.
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Same Ksiggi Wyznaniowe Kosciola Luterariskiego wspominajg o sakramen-
cie ,ostatniego namaszczenia” zaledwie w jednym miejscu, w zredagowanej
przez Melanchtona Obronie Wyznania augsburskiego w artykule XIII O liczbie
i 0 korzystaniu z sakramentow:

Bierzmowanie i ostatnie namaszczenie to obrzedy przejete przez ojcéw Ko-
Sciota, ktérych nawet Kosciél nie wymaga jako potrzebnych do zbawienia, po-
niewaz nie majg za sobg przykazania Bozego. Dlatego jest rzecza pozyteczng
obrzedy te odréznia¢ od poprzednich, powyzej wymienionych, ktore majg za
sobg wyrazne przykazanie Boze i jasng obietnice taski's.

Punktem odniesienia jest tu definicja sakramentu podana wcze$niej w tym
samym artykule:

Jezeli sakramentami nazywamy obrzedy, ktére majg za sobg przykazanie Boze
i do ktérych dodana jest obietnica taski, to tatwo jest osadzié, ktére obrzedy
s3 wlaéciwie sakramentami. Albowiem na tej zasadzie obrzedy ustanowione
przez ludzi nie bedg sakramentami we wlasciwym tego stowa znaczeniu. Nie
przystuguje bowiem ludzkiemu autorytetowi obiecywanie taski. Dlatego znaki
ustanowione bez Bozego przykazania nie sg pewnymi znakami taski, chociaz
moze nawet czego$§ prostaczkéw ucza lub co$§ im przypominajg i do czego$
napominaja'.

W tym sensie dla luteranéw ,,prawdziwie s3 wiec sakramentami Chrzest,
Wieczerza Pafiska i absolucja, ktdra jest sakramentem pokuty”?’. I znéw warto
zwrdcié uwage, ze wypowiedzi te, mimo iz nie uznajg namaszczenia chorych
za sakrament w sensie Scistym, ale za koscielny obrzed, to jednak nie zakazuja
wprost tej praktyki'®. Co wiecej, z punktu widzenia przedstawionej — w tym
samym artykule tej ksiegi wyznaniowej — koncepcji sakramentu jako ,,widzial-
nego Stowa”", wywodzacej si¢ od $§w. Augustyna'®, mozna tu réwniez przypo-
rzagdkowaé widzialny znak namaszczenia®.

Do tematu namaszczenia Melanchton szerzej powraca jeszcze w swoim
wlasnym, duzo pdzniejszym traktacie dogmatycznym z 1559 roku: Loci pra-

13 Obrona Wyznania augsburskiego, XI11,6, w: Ksiggi Wyznaniowe Kosciola Luteras-
skiego, Bielsko-Biata 1999, s. 262.

4 Tamze, XIIL3.

5 Tamze, XIIL,4.

16 Por. G. WENZ, dz. cyt., s. 129; Lebrverurteilungen — kirchentrennend?, dz. cyt.,
s. 133.

7 Obrona Wyznania augsburskiego, X111,5, dz. cyt., s. 262.

18 Zob. In Evangelium Johannis tractatus 80,3 (PL 35,1840): ,Accedit verbum ad
elementum et fit sacramentum, etiam ipsum tamquam visibile verbum” — tekst polski zob.
KKK 1228.

¥ Q. JORDAHN, Erneuerung..., dz. cyt., s. 449.

—_
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ecipui theologici, bedacym ostateczng wersja Loci communes rerum theologica-
rum z 1521 roku?’. W pierwszej wersji Loci communes znalazty sie jedynie dwa
bardzo krétkie passusy odnoszace si¢ do namaszczenia chorych w rozdziale
zatytulowanym: De signis. Najpierw Melanchton pisze tutaj, podwazajac sa-
kramentalno$¢ pieciu sakramentéw poza chrztem i Eucharystia: ,,Unctio ritus
magis vetus est quam gratiae signum”™' i nastepnie odsyla czytelnika do wy-
wodow Lutra w De captivitate Babylonica. Nieco dalej, znéw wracajac do tego
tematu, stwierdza: ,,Unctinem arbitror esse eam, de qua Marci VI. Sed ea signa
esse tradita, ut certo significent gratiam, non video”?*. Zredagowana tuz przez
$miercig przez Melanchtona znacznie obszerniejsza wersja tego dzieta pod no-
wym tytutem: Loci praecipui theologici, zawiera juz osobny rozdziat: De unc-
tione, gdzie biblijne §wiadectwo o stosowaniu oleju do namaszczenia chorych
uznaje on jedynie jako Srodek medyczny, takze uzywany przez Apostotéw przy
korzystaniu z daru uzdrawiania. Co ciekawe, nie ogranicza jednak dzialania
tego daru jedynie do czaséw biblijnych, gdyz pisze: ,,Hoc donum mansit in Ec-
clesiae etiam postea, et certum est adhuc multos precibus Ecclesiae sanari”. Na-
tomiast 6wczesng praktyke ,,ostatniego namaszczenia” kategorycznie odrzuca,
nazywajac ja zabobonng ceremoniy (superstitiosa ceremonia)®.
Podsumowujac, nalezy zwr6cié uwage na fakt, ze w swoim nauczaniu Lu-
ter wraz z Melanchtonem nie przedstawiajg wspdlnie do kofica konsekwentnie
jednoznacznej koncepcji sakramentu?*, nie prezentujg tez jakies wlasnej, swo-
istej sumy teologicznej, dajacej nam spojny obraz ich pogladéw na sakrament
chorych i w koficu tez nie wypowiadaja sie definitywnie na temat taski zwigza-
nej ze znakiem namaszczenia. Wszystkie te kwestie tworzg wiec stale otwarte
pole do dialogu ekumenicznego. Z drugiej za$ strony miazdzaca krytyka ka-
tolickiej praktyki ,ostatniego namaszczenia” doprowadzita w ostatecznosci do
jej zaniku na niemieckim obszarze protestanckim. Co prawda zdarzalo sie, ze
pierwotne luteranskie ksiegi liturgiczne (Kirchenordnung) wspominaly jeszcze

20 Nalezy tu odnotowaé, ze to jednak wersja Loci communes z 1521 roku trakto-
wana jest w kregach protestanckich do dzisiaj jako pierwotna dogmatyka reformacji,
majaca zdecydowanie wiekszy wplyw niz Loci praecipui theologici z 1559 roku — por.
G. MULLER, Geleitwort und Einfiibrung, w: Pu. MELANCHTHON, Loci communes
1521, lateinisch-deutsch, Giitersloh 19972, s. 10.

21 PH. MELANCHTHON, Loci communes 1521, lateinisch-deutsch, Giitersloh
19972, 5. 330 (8,24).

22 Tamze, s. 360 (8,118).

2 Tenze, Loci praecipui theologici von 1559 (De unctione), w: Melanchthons Werke
in Auswabl, Hrsg. R. Stupperich, Bd. 1I/2, Giitersloh 1953, s. 507-508. Por. O. JOR-
DAHN, Erneuerung..., dz. cyt., s. 449.

2 Zob. szerzej H.-M. BARTH, Die Theologie Martin Luthers. Eine kritische Wiirdi-
gung, Giitersloh 2009, s. 325-331; O.H. PESCH, Zrozumiec Lutra, Poznan 2008, s. 203—
233, zwlaszcza 226-229; J. PELIKAN, Tradycja chrzescijariska. Historia rozwoju dok-
tryny, t. IV: Reformacja Kosciota i dogmatéw (1300-1700), Krakéw 2010, s. 215-220;
J.F. WHITE, dz. cyt., s. 18-19.
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o namaszczeniu przy okazji odwiedzin chorych, ale pdzniej akcent stawiano
tu tylko na spowiedZ, komunie §w., modlitwe i blogostawiefistwo?. Réwniez
oficjalne orzeczenie teologéw wittenberskich pod wodza Melanchtona wobec
augsburskiego Interim (prawo na okres przejSciowy do zakoficzenia Soboru
Trydenckiego wymuszajace ustgpstwa protestantéw wobec katolikéw na te-
renach Cesarstwa) z maja 1548 roku dopuszczalo utrzymanie namaszczenia
chorych na wzér praktyki apostolskiej, ale w zasadzie nie miato to jednak juz
zadnych nastepstw w duszpasterstwie luterafiskim?S.

W tym miejscu warto wiec zauwazy¢ specyficzng historie namaszczenia
chorych w protestanckiej Szwecji, gdzie teologia luteranska rozwijata sie¢ w zu-
petnie innych warunkach Kosciota pafistwowego, bez tak silnej presji wynika-
jacej z konfliktu z innymi wyznaniami. W 1529 roku Olavus Petri (wlasciwie:
Olof Perrson), jeden z najbardziej wptywowych wspottworcoéw szwedzkiej re-
formacji, teolog o bardzo samodzielnych pogladach, ktéry w 1518 roku ukon-
czyl studia w Wittenberdze, opublikowal pierwszy Manual w jezyku szwedz-
kim En handbok pd svenska, zawierajagcy w obrzedach odwiedzin chorych
takze ryt namaszczenia chorych olejem?’. Uwazal on, ze Apostotowie trakto-
wali namaszczenie jako sakrament uzdrowienia i dlatego nalezy go utrzymad,

3 Przyktadem niech bedzie Kirchenordnung dla Brandenburgii ksiecia Joachima II
z 1540 roku (jego korespondencje z Lutrem nt. namaszczenia z 1539 roku wcze$niej przy-
taczali$my), gdzie znajdujemy bardzo szczegétowe przepisy dotyczace odwiedzin chorego,
w ktorych jednak juz, z zgodnie z zaleceniem Lutra, ani sfowem nawet nie wspomina sie
o namaszczeniu — zob. Die evangelischen Kirchenordnungen des XVI. Jabrbunderts, Hrsg.
E. Sehling, Bd. III, Leipzig 1909, s. 75-81. Por. O. JORDAHN, Sterbebegleitung und
Begribnis in reformatorischen Kirchenordnungen, w: Liturgie im Angesicht des Todes. Re-
formatorische und katholische Traditionen der Neuzeit. Bd. 1. Reformatorische Tradition-
en, Hrsg. H. Becker u.a., Tiibingen—-Basel 2004, s. 23-24, 36-39; E.C. SENN, Christian
Liturgy: Catholic and Evangelical, Minneapolis 1997, s. 353. Z drugiej strony pdZniej-
szy Kirchenordnung dla Wirtembergii najpierw daje caly wyktad o namaszczeniu zgodny
z nauczaniem Lutra, a wiec interpretuje $wiadectwa biblijne Jk 5,14-16 i Mk 6,13 jako
postuge cudownego uzdrawiania w czasach apostolskich i stwierdza, ze to namaszczenie
wymaga najpierw od stug Kosciota modlitwy o taki dar uzdrawiania, gdyz Ewangelia nie
daje zadnej obietnicy zwigzanej z samym zewngtrznym namaszczeniem, ale w koficu za-
leca stugom Kosciota przy odwiedzinach chorych nie tylko prosi¢ w modlitwie o zdrowie
i dawac pociechg przez gltoszenie Ewangelii, ale uznaje za stosowne namaszczenie olejem,
poprzez ktére wierzacy zostaja umocnieni przez Ducha Swietego: ,,...dann dieses ist recht
Gotlich 6lung dardurch der heilig Geist in den Glaubigen krifftig ist” (oryginalna pisownia
staroniemiecka) — Wiirttembergische GrofSe Kirchenordnung 1559, Stuttgart 1983 (reprint
wyd. 1559), s. XXVI-XXVIL.

26 Q. JORDAHN, Erneuerung..., dz. cyt., s. 450.

27 S. INGEBRAND, Olavus Petris reformatorska dskddning, Lund 1964, s. 42, 347,
349; F.C. SENN, dz. cyt., s. 400-405 oraz w szerszym kontekscie 414-415, 421-427,
467-470. Warto zaznaczyé, ze mlodszy brat Olavusa Laurentius byl pierwszym ewan-
gelickim arcybiskupem Uppsali i wspotredaktorem pierwotnej wersji Liturgia Svecanae
ecclesiae (1576) zwanej popularnie Den Réda Boken kréla Johana II1.
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cho¢ zgadzal sie z Lutrem w jego krytyce praktyki ,ostatniego namaszczenia”
i dlatego ktadt nacisk na modlitwe wiary i uzdrowienie, a samo namaszczenie
dopuszczat jako niekonieczny znak. W rubrykach Obrzedu odwiedzin chorych
wskazywal, ze jesli chora osoba zyczyta sobie namaszczenia, to powinna byé
pouczona przez duchownego, ze taska zwigzana z tym obrzedem nie zalezy
od samego aktu namaszczenia olejem, ale jest wyrazem mitosierdzia Bozego.
Samo namaszczenie jest starozytnym zwyczajem KoSciota, majacym swoje zro-
dto w praktyce apostolskiej. Obrzed przewidywal, na wzér Sredniowieczne;j
szwedzkiej praktyki, szeSciokrotne namaszczenie chorego na oczach, uszach,
nozdrzach, ustach, dloniach i stopach. Przy kazdym namaszczeniu wypowia-
dana byta formuta: Wszechmogacy Bog, ktory nawiedza cie w twojej chorobie,
umacnia twoj wzrok, stuch itd. odpowiednio do namaszczanej czesci ciata.
Synod Kosciota Szwecji w marcu 1593 roku utrzymal w mocy obrzedy tego
Manuatu na obszarze calego krélestwa i zachowaly sie one wtasciwie, mimo
roznych perturbacji, az do XIX wieku?®.

2. Krytyka katolickiej praktyki ,,ostatniego namaszczenia”
w Institutio christianae religionis Jana Kalwina

W reformacji wywodzgcej sie ze Szwajcarii stosunek Kosciotéw reformo-
wanych do namaszczenia chorych zostal w decydujacy sposéb uksztattowany
przez nauke Jana Kalwina. Genewski reformator juz w pierwszym wydaniu
swojego fundamentalnego dla teologii reformowanej dzieta Institutio christia-
nae religionis (wydanie pierwsze 1536, ostateczne 1559 rok) w sposob kate-
goryczny zdyskwalifikowal ,ostatnie namaszczenie” jako sakrament”. Jego
argumentacja w tym wzgledzie rézni si¢ jednak nieco od nauki Lutra i dlatego
warto ja tutaj doktadniej przesledzié, by dostrzec charakterystyczne akcenty
w doktrynie Kalwina®’. Najpierw nalezy zauwazy¢, ze Institutio to swego ro-
dzaju suma teologiczna udoskonalana przez ponad 20 lat i dlatego Kalwin,
w przeciwiefistwie do Lutra, przedstawia tutaj swoje poglady w sposob zdecy-
dowanie bardziej systematyczny. Widaé to juz na samym poczatku rozdzialu
poswieconego ostatniemu namaszczeniu, gdzie we wprowadzeniu, w sposéb
iScie scholastyczny, prezentuje w skrocie gléwne punkty nauki katolickiej
w tym zakresie, w charakterystycznym schemacie obejmujacym: nazwe, sza-

28 G. ROWELL, dz. cyt., s. 135-137. Por. F.C. SENN, dz. cyt., s. 443—447. Znane s3
przypadki udzielania namaszczenia w Norwegii w pierwszej polowie XX wieku, ale bar-
dziej zwigzane z wplywami charyzmatycznymi niz tradycja luteranska — zob. M.E. MARTY,
Health and Medicine in the Lutheran Tradition, New York 1983, s. 95.

2 Calos¢ zagadnienia ,,ostatniego namaszczenia” w tym dziele zob. J. CALVIN, Llns-
titution Chrétienne. Livre quatrieme, Paris 1995, s. 431-434 (Institutio IV,19,18-21).

30 Por. Lehrverurteilungen — kirchentrennends?, dz. cyt., s. 134.
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farza, przyjmujacego, materi¢, forme, dzialanie i ustanowienie sakramentu?'.
Jest to wyrazne odniesienie do klasycznego dzieta sredniowiecznej scholastyki
Sentencji Piotra Lombarda®. Gtéwna teza wywodu przeprowadzonego w tym
fragmencie Institutio jest jednoznaczna: praktykowane przez Kosciot katolicki
ostatnie namaszczenie nie jest sakramentem. Jednak zanim Kalwin przejdzie
do bezposredniej krytyki praktyki katolickiej, najpierw przedstawia tu wta-
sng interpretacje tekstu Jk 5,14-16, ktéra ma obnazy¢ bezzasadno$é uznawania
tego tekstu za podstawe biblijng dla ustanowienia sakramentu ,,ostatniego na-
maszczenia”.

Przede wszystkim uwazat on podobnie jak Luter, ze uzdrowienia polgczo-
ne z namaszczaniem chorych olejem opisane w Mk 6,13 zwigzane byly bezpo-
Srednio z charyzmatem uzdrawiania, ktéry dany byl apostotom jako swoista
pieczeé poswiadczajaca gloszong przez nich Ewangelie. I w takim znaczeniu,
wedtug niego, nalezy odczytywad takze relacje z Jk 5,14-16. Namaszczanie
chorych olejem byto jedynie samym czystym symbolem tego charyzmatu i nie
miato tu ani zadnego znaczenia medycznego, ani tez nie byto srodkiem cudow-
nego uzdrawiania. Olej w tym dziataniu Apostoléw oznaczal Ducha Swietego
i jego dary, a tym samym Kalwin uznaje tutaj jednak, ze namaszczenie bylo
woOwczas sakramentem owej mocy, ktora byta udzielana poprzez rece Aposto-
tow?*. Jednak wraz z koficem epoki apostolskiej charyzmat 6w, podobnie jak
i inne cuda, w takim znaczeniu zanikl. Co prawda, jak pisze on nieco dalej,
nasz Pan w kazdym czasie przychodzi z pomoca chorym, o ile to konieczne,
i w nie mniejszym stopniu niz w czasach apostolskich, ale jednak to dziatanie
nie dokonuje sie dzisiaj w taki sam sposéb, jak wéwczas na drodze cudéw po-
przez rece apostoldow, gdyz ten nadzwyczajny dar mial charakter czasowy.
Poniewaz zanikl éw dar uzdrawiania, przestal obowigzywac tez symbol oleju,
ktéry temu darowi towarzyszyl, wedle zasady: ,,accesssorium sequi naturam
principalis”®. Kalwin w swoim Komentarzu do Listu apostola Jakuba rozwija
te myS$l piszac, ze oczywiscie nie wszyscy byli uzdrawiani, gdyz Bég pozwalal

31 J. CALVIN, Llnstitution Chrétienne, dz. cyt., s. 431 (Institutio 1V,19,18).

32 H. SCHUTZEICHEL, Krankensalbung und Krankenseelsorge in der Sicht Calvins,
»Catholica” 33(3) 1979, s. 171.

33 J. CALVIN, Llnstitution Chrétienne, dz. cyt., s. 432 (Institutio 1V,19,18). Zob. tez
te same poglady w jego pdzniejszym dzietach — tenze, Vera christianae pacificationis et ec-
clesiae reformande ratio (1549), w: loannis Calvini opera quae supersunt omnia, vol. VII,
Brunsvigae 1868, k. 631 (Corpus Reformatorum = CR 35,631) oraz tenze, Commentarius
in lacobi Apostoli Epistola (1556), w: lIoannis Calvini opera quae supersunt omnia, vol. LV,
Brunsvigae 1896, k. 431 (CR 83,431). Por. G. WENZ, dz. cyt., s. 129-130; O. JORDAHN,
Erneuerung..., dz. cyt., s. 449-450; Lebrverurteilungen — kirchentrennend?, dz. cyt., s. 134;
CH.W. GUSMER, dz. cyt., s. 33; G. ROWELL, dz. cyt., s. 138.

34 J. CALVIN, Llnstitution Chrétienne, dz. cyt., s. 433 (Institutio 1V,19,19). Por.
G. WENZ, dz. cyt., s. 130.

35 J. CALVIN, Vera christianae pacificationis..., dz. cyt., k. 631 (CR 35,631).
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niejako uaktywniaé ten dar uzdrawiania o tyle czesto, o ile uznawat to za po-
trzebne. Stad tez nalezy sadzié, ze rowniez olej prawdopodobnie byt uzywany
tylko w tych przypadkach, na tej zasadzie, ze studzy Kosciota posiadali wraz
z darem uzdrawiania jednocze$nie dar rozeznania, kiedy nalezy postugiwac si¢
tym symbolem?.

Wspomniany Komentarz do Listu apostola Jakuba daje nam tu jeszcze
nieco wiecej innych szczegdéléw na temat rozumienia tekstu Jk 5,14-16 przez
Kalwina. Na swoj sposéb pojmowal on tu kluczowe pojecie ,,starszych Ko-
Sciota” (presbyteros ecclesiae). Nie byli to tylko pasterze (pastores) wspodlnoty,
ale wedlug niego nazywano tak réwniez wybranych przez nig przedstawicieli,
ktorzy strzegli dyscypliny wewnatrzkoscielnej (censores). Kazda bowiem ow-
czesna gmina miata swojg wlasng rade (senatus), do ktdérej wybierano zacnych
mezow o wyproébowanym charakterze, a poniewaz byli oni zazwyczaj wyposa-
zeni w wybitne dary duchowe, to dlatego Apostot Jakub pisze tu o wezwaniu
starszych, a wiec tych, u ktérych najbardziej sie przejawialo dziatanie laski
Ducha Swietego?. Na marginesie lektury tego fragmentu nasuwa si¢ w tym
miejscu nieodparte wrazenie, ze Kalwin bardziej prezentuje tu swdj wyideali-
zowany obraz gminy koScielnej, ktory w rygorystyczny sposob zaprowadzat
w Genewie, niz opis autentycznej wspdlnoty wczesnochrzeScijanskiej*s. Ko-
mentujac tutaj stowa o modlitwie w wersie 14., taczy je ze stowami z wersu 15.,
ktére méwia o modlitwie pelnej wiary, i tym samym uwaza, ze bez takiej wiary
uzycie oleju w tym rycie uzdrawiania jest bezpodstawne. Natomiast w inter-
pretacji stéw o odpuszczeniu grzechéw koncentruje sie na tym, ze Apostot Ja-
kub wigzac z uzdrowieniem odpuszczenie grzechdw, daje tym samym wyrazna
wskazéwke, iz Bog ofiarowuje tu chorym wiecej niz zdrowie ciala, a miano-
wicie usuwa zrédlo tego zla, gdyz wedlug Kalwina bardzo czesto przyczyna
choroby s3 grzechy®.

Wr6émy jednak do wykladu na temat namaszczenia chorych w Institutio,
gdzie po przedstawieniu wlasnej interpretacji tekstu z Listu $§w. Jakuba Kalwin
skupia sie juz dalej gtéwnie na krytyce sakramentalno$ci ostatniego namasz-
czenia w wydaniu rzymskim. Jako pierwszy kontrargument wobec sakramen-
talno$ci namaszczenia stawia pytanie: jaki miatby by¢ szczegblny powdd tego,
iz znak namaszczenia olejem bylby wyrédzniony jako trwaty sakrament wobec
innych réznorodnych znakéw i czynnoéci symbolicznych zwigzanych z uzdro-
wieniem, jakie znajdujemy w Nowym Testamencie, jak np. obmycie w sadzawce
Siloe (J 9,7) albo bloto ze §liny i ziemi (J 9,6) czy sposéb wskrzeszenia zmarte-

3¢ J. CALVIN, Commentarius in lacobi, dz. cyt., k. 430-431 (CR 83,430-431).

¥ Tamse, k. 431 (CR 83,431).

3% Por. K. ALGERMISSEN, Konfessionskunde, Celle 19509, s. 544-546; H. WAGNER,
Die lutherischen und die reformierten Kirchen, w: Kleine Konfessionskunde, Hrsg. vom
Johann-Adam-Mohler-Institut, Paderborn 1996, s. 184-185.

39 J. CALVIN, Commentarius in lacobi, dz. cyt., k. 431-432 (CR 83,431-432).
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go przez Pawtla (Dz 20,10). Teza o braku szczegdlnego znaczenia namaszcze-
nia olejem wobec tego typu znakdéw w Biblii jest dla Kalwina oczywista, przy
zastrzezeniu, ze — jak pisal on juz wczesniej — nakaz Apostola Jakuba dotyczy
tylko tamtych czaséw, gdy dar uzdrawiania w takiej formie jeszcze byl dany
w Kosciele. Zdaniem genewskiego reformatora Ko$ciét rzymski o§miesza sie
twierdzac, iz nadal posiada takowy dar uzdrawiania, bo tylko pod takim wa-
runkiem mozna mowié o namaszczeniu olejem jako znaku sakramentalnym*.
Dalej Kalwin twierdzi, ze Apostolowie postugiwali si¢ symbolem oleju dlatego,
zeby w ten sposob poswiadczyé, ze powierzony im dar uzdrawiania nie doko-
nuje sie ich moca, ale moca Ducha Swietego. Z tego wzgledu to, co obecnie
czynia papiéci, jest bezprawiem wobec Ducha Swietego, gdyz ,,za$mierdtemu
i zupelnie nieskutecznemu olejowi” przypisujg moc pochodzaca od Niego. To
tak, jakby kto§ twierdzil, ze kazdy olej ma moc Ducha Swictego, poniewaz
Pismo Swiete daje opis uzdrowienia polaczonego z namaszczeniem, czyli ana-
logicznie kazdy golab bytby Duchem Swietym, poniewaz pod taka postacia
zostal On opisany w Biblii*..

Z kolei Kalwin argumentuje, ze sprawowane w Kosciele katolickim ,,ostat-
nie namaszczenie” nie moze by¢ sakramentem, gdyz sakrament wymaga dwoch
rzeczy: po pierwsze musi istnie¢ ustanowiona przez Boga ceremonia, po drugie
musi by¢ z nim zwigzana obietnica Boza. W takim ukfadzie ceremonia namasz-
czenia chorych mogtaby by¢ sprawowana tylko przez tych, ktérzy wyposazeni
sa w dar uzdrawiania. Poniewaz jednak ten dar taski przestal by¢ obecny w Ko-
Sciele, to nie jest nam dana zwigzana z namaszczeniem obietnica uzdrowienia,
czyli tym samym ceremonia ta nie moze by¢ sprawowana jako sakrament*2.

Do tego dochodzi jeszcze i to, ze Kosciét rzymski przy sprawowaniu
ostatniego namaszczenia w ogdle nie trzyma sie wskazowek Apostola Jakuba,
gdyz ten nakazuje, aby wszyscy chorzy przyjmowali namaszczenie, a katolicy
namaszczaja tylko umierajgcych®. W tym miejscu warto zwréci¢ uwage na
pewng niekonsekwencje Kalwina, bo tutaj méwi o namaszczaniu wszystkich
chorych, a w p6zniejszym Komentarzu do Listu apostola Jakuba, jak to wspo-
mniano wczesniej, ze tylko niektdrzy byli uzdrawiani i tylko wedle rozeznania
duchowego stosowano namaszczenie**. Kolejna niezgodnosé z tekstem Apo-
stola Jakuba w praktyce katolickiej to uznanie, ze jedynie kaplan jest szafa-
rzem tego sakramentu, podczas gdy tekst ten wyraZznie méwi o ,,starszych”
i to w liczbie mnogiej, co zdaniem teologéw katolickich, jak przedstawia to

40 1, CALVIN, Llnstitution Chrétienne, dz. cyt., s. 432-433 (Institutio 1V,19,19).
Por. H. SCHUTZEICHEL, dz. cyt., s. 177-178; Lehrverurteilungen — kirchentrennend?,
dz. cyt., s. 134.

41 1. CALVIN, Llnstitution Chrétienne, dz. cyt., s. 433 (Institutio 1V,19,20).

4 Tamze. Zob. tez: tenze, Commentarius in lacobi, dz. cyt., k. 431 (CR 83,431). Por.
Lehrverurteilungen — kirchentrennend?, dz. cyt., s. 134-135.

4 J. CALVIN, Llnstitution Chrétienne, dz. cyt., s. 434 (Institutio IV,19,21).

# Por. H. SCHUTZEICHEL, dz. cyt., s. 178, przyp. 63.



62 Ks. Jacek Froniewski

Kalwin, ma tu by¢ jedynie jaka$ forma pluralis maiestaticus dla podkreslenia
czci wobec ordynowanych pasterzy. Kalwin dodaje tutaj takze odnosnie do
tego zagadnienia argument historyczny, odnotowujac nieco dalej, przy koficu
swego wywodu, ze znane jest Swiadectwo o dokumencie papieza Innocentego
kierujacego Kosciolem w czasach §w. Augustyna, w ktérym zezwalal on row-
niez $wieckim w sytuacji choroby na namaszczanie olejem samego siebie lub
cztonkéw rodziny®. Takze materie sakramentu Kalwin podaje w watpliwos¢,
gdyz relacje nowotestamentalne nie wspominaja nic o jakims$ nadzwyczajnym
oleju, a tym samym konsekracja oleju chorych przez biskupa jest tu bezpod-
stawna, a wrecz odbierana w swojej formie przez Kalwina jako rodzaj czaréw
z zakleciami*®. Ponadto Apostot Jakub naucza, ze gdy chory jest namaszczany
i ,starsi KoSciota” modla sie nad nim, to jesli popelnit on grzechy, bedg mu
odpuszczone, ale Apostotowi nie chodzi tutaj o to, ze to poprzez dziatanie ole-
ju beda one odpuszczone, lecz chce on tutaj o wiele bardziej zwrdcié¢ uwage na
skutek modlitw wiernych (fidelium orationes). Za ohydne uznaje Kalwin prze-
konanie papistow, ze ich Swiete namaszczenie daje odpuszczenie grzechow?.

Widzimy wiec, ze w swojej argumentacji przedstawionej w Institutio
Kalwin dochodzi do totalnie negatywnej oceny 6wczesnej praktyki sakra-
mentu ostatniego namaszczenia w KoSciele katolickim, uznajac ja przede
wszystkim za pozbawiong wszelkich podstaw biblijnych. Warto tu jednak
zauwazy¢, ze Kalwin, w przeciwienstwie do Lutra, w ogdle nie podwazat ka-
nonicznoSci Listu $w. Jakuba*® i jak pokazuje jego rozprawa o namaszczeniu
w Institutio, trzyma sie tutaj niezachwianie tego tekstu jako autentycznego
opisu praktyki pierwotnego Kosciola, choé interpretuje go w swoisty spo-
sOb, odczytujac go czysto charyzmatycznie®. Kalwin uznawat ostatecznie,
co wolno odnotowaé z dzisiejszej perspektywy ekumenicznej jako dajacy
pewna nadzieje dialogu aspekt jego pogladdw, ze na podstawie tekstu Listu
$w. Jakuba mozna stwierdzié istnienie sakramentalnego znaku namaszcze-
nia chorych, cho¢ jedynie w powigzaniu z darem uzdrawiania, ktéry ogra-
niczal on do czaséw apostolskich. Jednak w dwczesnej sytuacji historycznej
radykalnie pogtebiajacego sie roztamu Kosciota zachodniego kategoryczne
stanowisko Kalwina w odniesieniu do sakramentalno$ci namaszczenia cho-
rych spowodowato zupelny zanik tej praktyki w Kosciotach reformowanych.
Co wiecej, w swoich wskazaniach dotyczgcych odwiedzin chorych odrzucat
on takze spowiedZ indywidualng chorego wobec pastora, jak réwniez ko-
muni¢ dla chorych, cho¢ dopuszczat sprawowanie Wieczerzy Panskiej przy

4 J. CALVIN, Llnstitution Chrétienne, dz. cyt., s. 434 (Institutio 1V,19,21). Por.
J.E. WHITE, dz. cyt., s. 125.

4 J. CALVIN, Llnstitution Chrétienne, dz. cyt., s. 434 (Institutio IV,19,21).

47 Tamze. Por. Lebrverurteilungen — kirchentrennend?, dz. cyt., s. 1335.

4 H. SCHUTZEICHEL, dz. cyt., s. 179, przyp. 66.

4 Tamze, s. 198.
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chorych, jednak pod warunkiem uczestnictwa w niej wspolnoty, a nie jako
prywatnej celebracji. W istocie postuga duszpasterska wobec chorych w jego
ujeciu sprowadzala sie jedynie do modlitwy i pociechy przez stowo Boze, co
miato by¢ w pewnym sensie wyrazem sprzeciwu i ochrong wobec zabobon-
nych praktyk papistow’°.

3. Podsumowanie — reakcja Soboru Trydenckiego
oraz dzisiejsza perspektywa teologiczna

Kompleksowa odpowiedzig Kosciota katolickiego na nauczanie reforma-
toréw byly orzeczenia Soboru Trydenckiego. Sobor ten podjat po raz pierwszy
temat sakramentu ostatniego namaszczenia na sesji VII w Bolonii w 1547 roku,
gdzie przygotowano pierwsze projekty artykuléw o ostatnim namaszczeniu.
Tutaj ten sakrament w oficjalnych dokumentach zostal jedynie wymieniony
w kanonie pierwszym o sakramentach w ogélnosci, gdzie zdefiniowano do-
gmatycznie liczbe siedmiu sakramentéw’!. Ostatecznie wspolny Dekret o sa-
kramencie pokuty i ostatniego namaszczenia zostal przygotowany i ogloszony
na sesji XIV w Trydencie w 1551 roku, gdzie znajdujemy trzy artykuty dajace
pozytywny wyktad doktryny katolickiej odnosnie do sakramentu ostatniego
namaszczenia®?. Nalezy odnotowaé, ze sobdr ten stale uzywa nadal nazwy
»ostatnie namaszczenie” odnos$nie do sakramentu namaszczenia chorych,
ale jednak definitywnie nie ogranicza tego sakramentu tylko do postugi wo-
bec umierajacych, a jedynie traktuje ich jako kategorie uprzywilejowana do
jego przyjecia, bo w artykule méwigcym o skutkach tego sakramentu czyta-
my: ,[...] chory fatwiej znosi dolegliwosci choroby [...], a niekiedy odzyskuje
zdrowie ciata [...]"% oraz zwlaszcza w artykule o czasie jego udzielania: ,[...]
namaszczenie to nalezy dawaé chorym, zwlaszcza tym, ktérzy sa w tak nie-
bezpiecznym stanie, iz zdajg sie by¢ przy koficu zycia; stad nazywa sie je takze
sakramentem umierajgcych™*. 25 listopada tamze uchwalono réwniez cztery
kanony dotyczace tego sakramentu, potepiajace btedy protestantéw, precyzyj-

50 Zob. szerzej H. SCHUTZEICHEL, dz. cyt., s. 196-198; B. BURKI, Sterben in der
reformierten Gemeinde. Gebete und Riten im 16. und 20. Jahrhundert aus deutsch- und
franzdsischsprachigen reformierten Kirchen Europas, w: Liturgie im Angesicht des Todes.
Reformatorische und katholische Traditionen der Neuzeit. Bd. 1. Reformatorische Traditio-
nen, Hrsg. H. Becker u.a., Tiibingen—Basel 2004, s. 284, 291; M. KLEIN, dz. cyt., s. 281;
J.F. WHITE, dz. cyt., s. 125-126. Por. A. SKOWRONEK, dz. cyt., s. 93-94.

51 BF 209; DH 1601.

52 Zob. artykuly o ostatnim namaszczeniu: BF 512-515; DH 1694-1699. Por.
J.-PH. REVEL, dz. cyt., s. 104-107.

33 BF 514. Por. DH 1696.

54 BF 515. Por. DH 1698. Zob. szerzej B. SESBOUE, Lonction des malades, Lyon
1972, s. 45-46.
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nie wymierzone w krytyczne wobec nauki katolickiej w tym wzgledzie najwaz-
niejsze tezy pism Lutra, Melanchtona i Kalwina®.

Trzeba zauwazyd, ze z dzisiejszej perspektywy teologicznej wiele argumen-
téw XVI-wiecznych reformatoréw stracito juz zupelnie na znaczeniu. Przede
wszystkim w Swietle dzisiejszej egzegezy nie do utrzymania jest czysto chary-
zmatyczna interpretacja tekstu Jk 5,14-16, czyli pelna identyfikacja tutaj opisa-
nej postugi Kosciota wobec chorych z charyzmatem uzdrawiania. Rowniez nie
wytrzymuje dzisiaj krytyki teza, ze ,starsi” w rozumieniu Lutra lub Kalwina
opisywani w Nowym Testamencie posiadali powszechnie charyzmat uzdrawia-
nia, albo ze dar ten byl trwale zwigzany wowczas z urzedem koscielnym. Takze
ograniczenie daru uzdrawiania jedynie do czaséw apostolskich przeczy nauce
$w. Pawla o charyzmatach oraz do§wiadczeniu Kosciota, czego wspotczesnym
przyktadem jest dynamicznie rozwijajacy si¢ ponad granicami wyznaniowymi
ruch charyzmatyczny. Zmienito sie takze podejscie wspodlczesnej sakramento-
logii do kwestii bezpo$redniego, werbalnego ustanowienia sakramentéw przez
Chrystusa, ktora dla reformatoréw stanowita gtéwng przeszkode do uznania
zapisu z Listu $w. Jakuba 5,14-16 za podstawe biblijng sakramentalnosci na-
maszczenia chorych’®. Wreszcie zapoczatkowana na Soborze Watykanskim IT
odnowa teologii sakramentu namaszczenia chorych aktualnie zupetnie pozba-
wia znaczenia krytyke skierowang przeciw katolickiej praktyce ,,ostatniego na-
maszczenia” jako sakramentu dla umierajacych®. Te argumenty, intensyfikacja
kontaktéw ekumenicznych oraz potrzeba poglebienia postugi duszpasterskiej
wobec chorych doprowadzity w czeéci Kosciotéw luterafiskich i reformowa-
nych do powstania, najpierw eksperymentalnych, a w ostatnich latach juz ofi-
cjalnych formularzy namaszczenia chorych (luteranie: 1982 — Laying on Hands
and Anointing the Sick, w: Occasional Services. A Companion to Lutheran Book
of Worship w USA, 1994 — Dienst an Kranken w Niemczech; Koscioty trady-
cji reformowanej — prezbiterianie i kongregacjonalisci w USA: 1982 — Orders
for Healing United Church of Christ, 1985 — Renewal of Baptism for the Sick
and the Dying Presbyterian Church [U.S.A.]). Tymczasem w Polsce ani Ko-
$ciét Ewangelicko-Augsburski, ani Ewangelicko-Reformowany nie przewiduja
w swoich agendach takiego formularza.

Stowa kluczowe: namaszczenie chorych, M. Luter, F. Melanchthon, J. Kalwin

55 Zob. BF 516-519; DH 1716-1719. Por. H. SCHUTZEICHEL, dz. cyt., s. 179.

3¢ Por. D. SATTLER, Sakramententheologie heute. Eine Standortbestimmung in ku-
menischer Perspektive, ,Theologie und Glaube” 1/2011, s. 12; L. LIES, Die Sakramente
der Kirche, Innsbruck—Wien 20052, s. 151-152.

57 Zob. szerzej H. SCHUTZEICHEL, dz. cyt., s. 180-194. Por. Lebrverurteilungen —
kirchentrennend?, dz. cyt., s. 136, 139.
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Das Sakrament der Krankensalbung in der Lehre
der Viter der Reformation aus dem 16. Jahrhundert

Zusammenfassung

De captivitate Babylonica ecclesiae (1520) von M. Luther ist das wich-
tigste Werk fiir die Reformationssakramentenlehre. Der Reformator aus
Wittenberg erkannte in diesem Buch nicht den Text von dem Jakobusbrief
5,14-16 als die biblische Grundlage der Einsetzung des Sakraments der
Krankensalbung an. Nach seiner Meinung, hat kein Apostel die Autoritit,
ein Sakrament einzusetzen — das durfte nur Christus selbst tun und aus die-
sem Grund ist das fiir Luther der bedeutungsvollste Mangel der Kranken-
salbung als ein Sakrament. Die Darstellung im Jakobusbrief 5,14-16 setzte
er mit der wundertitigen Fihigkeit der Apostel im Markusevangelium 6,13
gleich. Doch lief§ er in seinen spiteren Schriften zu, dass die Krankensalbung
in der Krankenseelsorge gespendet werden durfte, aber auf keinen Fall als
das Sakrament anzuerkennen ist. In den lutherischen Bekenntnisschriften
wurde die Krankensalbung ausschliefSlich in der von Melanchthon redigier-
ten Apologie der Confessio Augustana (XII1,6) erwihnt, wo sie als die von
den Kirchenvitern iibernommene Zeremonie anerkannt wurde, die nicht
unerlédsslich fiir die Erlosung ist. In seinem spiteren dogmatischen Trak-
tat Loci praecipui theologici (1559) bezeichnete Melanchthon die damalige
katholische Praxis der Letzten Olung als eine abergliubische Zeremonie.
Im Vergleich zu den deutschen Reformatoren ist interessant anzumerken,
dass in der schwedischen Reformation das Ritual der Krankensalbung in
der liturgischen Agende verblieb, aber trotz alledem als nichtsakramental
anzusehen ist.

J. Calvin in seiner Institutio christianae religionis (1536) iibte am schirf-
sten an der katholischen Praxis der Letzten Olung Kritik. Der Kern seiner
Kritik kam aus seiner eigenen Auslegung des Textes Jk 5,14-16, den er selbst
rein charismatisch interpretierte. Nach dieser Interpretation konnte die
Krankensalbung ein sakramentales Zeichen sein, jedoch nur im Zusammen-
hang mit dem Charisma der Heilung. Da es diese Gabe laut Calvin nur in der
Zeit der Apostel gab, darf man nachfolgend die Krankensalbung nicht als ein
Sakrament spenden. Es wurde von ihm auch behauptet, dass die Katholiken
bei der Spendung der Letzten Olung die Vorgaben aus dem Jakobusbrief nicht
beriicksichtigt werden. Es betraf hauptsichlich die Materie, den Spender und
die Wirkung der Krankensalbung.

Die katholische Entgegnung auf die Kritik der Reformationstheologen
waren die vom Tridentinischen Konzil beschlossenen Artikel und Kanones
iiber die Letzte Olung (1551). Aus Sicht der heutigen Theologie und der er-
neuerten katholischen Praxis der Krankensalbung nach dem II. Vatikanischen

5 - Wroclawski Przeglad Teologiczny
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Konzil verloren die Argumente der Reformationstheologen in den meisten
Fillen an Bedeutung. In der Gegenwart greifen manche lutherischen und
reformierten Kirchen die Krankensalbung wieder auf, aber erkennen sie nach
wie vor nicht als Sakrament an.

Schliisselworter: Krankensalbung, M. Luther, Ph. Melanchthon, J. Calvin
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CZY JEZUS AKCEPTOWAL ROZWOD?

Wprowadzenie

W obliczu coraz wiekszej liczby rozpadajacych sie malzefistw wiele oséb,
ktérym zwiazek si¢ nie udal, mysli o ,rozwodzie koScielnym”. Rozwdd taki
miatby na celu spetnienie nadziei: ,,a moze tym razem mi sie powiedzie”. Tym-
czasem Kos$ciol Rzymskokatolicki uznaje zwigzek mezczyzny i kobiety ztaczo-
nych przysiega malzeniskg, proklamowang uroczy$cie w kosciele w obecnosci
$wiadkdéw, za nierozerwalny'. Katechizm Kosciota Katolickiego zaznacza, ze
»przymierze malzenskie [...] zostalo miedzy ochrzczonymi podniesione przez
Chrystusa Pana do godnosci sakramentu” (KKK, 1601), ktérego udzielajg so-
bie nawzajem sami matzonkowie (KKK, 1623).

Wywotuje to frustracje nawet os6b wierzacych, ktéorym ,nie uktada sie
w zyciu”. Widzac totalny upadek §wieckiej instytucji malzefistwa w Europie,
nie majgc w otaczajacym spoleczenstwie prawie zadnych przyktadéw trwalych
i zdrowych wiezi malzefiskich, wierni zadaja pytanie: dlaczego Kosciél nie
pozwoli na rozwody?

Problem polega na tym, ze przyzwolenie na rozwdd bytoby zdrada pod-
stawowej nauki Jezusa o malzenstwie. Nie jest to jaki§ wymysl ksiezy, pra-
gnacych utrudnié zycie matzonkom. Nie jest to rodzaj filozofii polegajacej na
takiej lub innej interpretacji niejasnego tekstu. Nierozerwalno$¢ matzenstwa
zostala nazwana jednoznacznie jako wymaganie, postawione przez Jezusa,
ktory powiedzial: ,,«na poczatku stworzenia Bog stworzyl ich jako mezczy-
zne i kobiete: dlatego opusci cztowiek ojca swego i matke i ztaczy sie ze swo-

* Dr hab. Mirostaw Rucki — Politechnika Poznafiska w Poznaniu.

! Zob. KKK 1614-1615, gdzie pada nawet stwierdzenie o ,jednoznacznym pod-
kre$leniu nierozerwalno$ci wigzi matzenskiej”. O nierozerwalno$ci w kontekscie jednosci
mowig rowniez paragrafy 1644, 1661, 1664 1 1665.
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ja zona, i beda oboje jednym cialem. A tak juz nie sa dwoje, lecz jedno ciato.
Co wiec Bog ztaczyl, tego cztowiek niech nie rozdzielal» W domu uczniowie
raz jeszcze pytali Go o to. Powiedzial im: «Kto oddala zone swoja, a bierze
inng, popelnia cudzotéstwo wzgledem niej. 1 jesli zona opusci swego meza,
a wyjdzie za innego, popelnia cudzotéstwo»” (Mk 10,6-12). W Ewangelii
Lukasza te stowa brzmia jeszcze bardziej radykalnie: ,Kazdy (gr. zag), kto
oddala swoja zone, a bierze inng, popelnia cudzoldstwo; i kto oddalong
przez meza bierze za zone, popetnia cudzotéstwo” (16,18). Kazdy to kazdy,
bez wyjatku.

Z tego powodu niektdrzy ludzie widzac w Ewangelii Mateusza stowa ,,poza
wypadkiem nierzadu” (5,32) i ,chyba ze w przypadku nierzagdu” (19,9)? usituja
doszukiwa¢ sie w wypowiedziach Jezusa swoistego ,,przyzwolenia”: skoro bo-
wiem mowi o jakim$ wyjatku, to moze wlasnie jest to wyjatek zezwalajacy na
rozwod. Komentarze biblijne do tej wypowiedzi nawet zawierajg stwierdzenie,
ze ,prawostawni i protestanci uwazaja, ze nierzad znaczy to samo, co cudzoté-
stwo, dlatego usprawiedliwiajg rozwody™.

Przyjrzyjmy si¢ zatem tym zdaniom, w ktérych Jezus przywolal ,,przypa-
dek nierzadu” i zastanéwmy sie, jaki jest ich prawdziwy sens.

Kontekst zydowski

Analize kontekstu nalezy rozpocza¢ od stwierdzenia, ze Ewangelia Mate-
usza byta skierowana do adresatéw zydowskich, w odréznieniu od dziel Marka
i Lukasza, ktore, jak gtosi tradycja, byly napisane z my$lg odpowiednio o Rzy-
mianach i Grekach. Wedtug tradycji, Mateusz (hebr. Mattitjahu lub Mataj),
Zyd z pokolenia Lewiego, napisat swoja Ewangelie dla Zydéw w ich jezyku,
czyli po hebrajsku* lub aramejsku’. Za wersja aramejska przemawiatby fakt, ze
byt to powszechnie znany jezyk uzywany przez Zydéw w Izraelu oraz w Mezo-

2 W najnowszym przektadzie ,oprécz przypadku nierzadu” (Pismo Swiete Starego
i Nowego Testamentu. Najnowszy przeklad z jezykow oryginalnych z komentarzem, Czg-
stochowa 2008).

3 Tamze, komentarz na s. 2142.

4 Méwi si¢ o $wiadectwach Papiasza, Ireneusza (Przeciw herezjom 111,1,1), Panta-
enusa (Pantajnosa), Orygenesa i innych Ojcéw Kosciota (EUZEBIUSZ, Historia Koscielna
V,10,3 oraz VI1,25,4). Epifaniusz (ok. 310-420) w swojej pracy Panarion XXX,3,7 stwier-
dza, ze ,w Nowym Testamencie tylko Mateusz spisat i glosit Ewangelie po hebrajsku,
pismem hebrajskim” (Efpaioti koi Efpaikois ypoupactv).

5 R. POPOWSKI, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, Warszawa 19935,
podaje, ze wyraz Efipaioti w Nowym Testamencie jest uzywany w stosunku do jezyka
aramejskiego. Ewidentnie aramejskie toponimy Gabbata (J 19,13) i Golgota (J 19,17) sa
opisane jako Efpaioti.
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potamii, a takze to, ze np. Jozef Flawiusz napisat swoje dzieto Wojny zydowskie
w tym jezyku®. Mozliwe jednak, ze Mateusz postuzyt si¢ jezykiem hebrajskim,
gdyz w umystach 6wczesnych Zydéw jezyk hebrajski byl jezykiem $wietych
pism i ery mesjanskiej, o czym §wiadczy choéby Talmud: ,,Rabbi powiedzial:
«Dlaczego uzywacie jezyka syryjskiego w ziemi Izraela? Uzywajcie albo $wie-
tego jezyka, albo greki!». Za$ rabbi Josef powiedzial: «A dlaczego uzywacie sy-
ryjskiego w Babilonie? Uzywajcie Swigtego jezyka albo perskiego!»” (Sota 49b).
Shemuel Safrai podkresla, ze ,w zamysle [autoréw] ksiag biblijnych po wygna-
niu, ich jezyk mial by¢ klasyczna hebrajszczyzng”’. Podobne myslenie mogto
mie¢ wplyw na decyzje Mateusza o wyborze jezyka dla napisania Ewangelii.
Rowniez Bar Kochba oficjalnie uzywat jezyka hebrajskiego w czasie powstania
w latach 132-136, ktore uwazatl za nadejicie ery mesjaniskiej®.

Koscidl, niestety, nie posiada tekstu oryginalnego’, tylko wczesne ttuma-
czenie na greke, by¢ moze dokonane za zycia Autora. Wedtug Papiasza, thu-
maczenia dokonywalo kilka os6b'. Niemniej jednak, analizujac tekst Ewan-
gelii mozna przyjaé, ze Autorem i gtéwnym adresatem jest Zyd zyjacy krétko
przed zburzeniem $wigtyni Heroda'! i kleska pafistwa Izrael, w ktorej fizycz-
nej eksterminacji ulegly praktycznie wszystkie odtamy judaizmu za wyjatkiem
mozaizmu faryzejskiego, ktory przetrwal do dzis. Nawet jesli si¢ przyjmie za
niektérymi badaczami'?, ze Ewangelia Mateusza zostala napisana po zburzeniu
Swiatyni, i tak nalezy rozumied, iz pamieé o niej jako centrum zycia zydow-

¢ ,To, ze [Jozef] pisal po aramejsku, a nie po hebrajsku, generalnie uwaza si¢ za
udowodnione na podstawie licznych aramejskich form zydowskiej terminologii religijne;j,
znajdujacej sie w greckich tekstach jego prac” (The Jewish People in the First Century: Hi-
storical Geography, Political History, Social, Cultural and Religious Life and Institutions,
ed. Sh. Safrai, M. Stern, t. 2, Philadelphia 1987, s. 1029).

7 Cyt. za: The Jewish People... dz. cyt., s. 1014.

8 ,Jedenascie listéw bylo czytelnych, byly one napisane po hebrajsku, po aramejsku
i po grecku. Byla to pierwsza prawdziwa wskazowka, ze wszystkie trzy jezyki byly w po-
wszechnym i jednakowym uzyciu w tym okresie” (M. MANSUR, The Dead Sea Scrolls:
A College Textbook and a Study Guide. Leiden 1964).

® W Kosciele Syromalabarskim przechowywana jest ustna tradycja, wedtug ktorej
Mar Thoma Sliha (Tomasz Apostot) w latach 50. I wieku po Chr. dotart do wybrzezy Indii
z misjg ewangelizacyjna, przywozac ze sobg odpis Ewangelii Mateusza w jezyku aramej-
skim (np. dostgpne na: <http://wiki.answers.com/Q/Reasons_why the gospel of mark
was_the first to_be written>) [data dostgpu: 1 grudnia 2010 r.). Historycy podaja te
tradycje w watpliwosé.

10 Za: V. KESICH, The Gospel Image of Christ, Crestwood, NY 1991, s. 89.

1 H. LANGKAMMER, Maly stownik biblijny, Wroctaw 1993, s. 119. Autor ustala
date napisania najp6Zniej na rok 69.

12 A. PACIOREK, Ewangelia wedtug sw. Mateusza. Wstep, przeklad z oryginatu, ko-
mentarz. Czesc I, rozdzialy 1-13, Czestochowa 20035, s. 35. Lata 80-90 podane s3 jako
mozliwe daty napisania.
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skiego musiata by¢ mocno osadzona w umysle Autora i jego adresatéw. ,,Spo-
s6b pisania i komponowania odpowiada [...] mentalnosci ludzi pochodzacych
z kregu kultury semickiej i hebrajskiej”'s.

Cata struktura Ewangelii Mateusza i wiele jej szczeg6léw wskazuja na to,
ze Autor kierowal swoje dzieto przede wszystkim do czytelnika obeznanego
z zydowskimi zwyczajami, kulturga i religig. Podejmowane problemy sa typowo
zydowskie, a ich rozwigzanie wyraznie przebiega na sposéb zydowski, z od-
wolaniem sie do zydowskich tradycji i Swietych Pism. Przykladem moze byé
dyskusja na temat sposobu zachowywania szabatu w Mt 12,1-8, gdzie mozna
dopatrzy¢ sie rabinicznej koncepcji hierarchii waznosci przykazan, za$ argu-
menty Jezusa odwolujg sie do autorytetu Tory, Prorokéw i Pism'*. W Ewangelii
Mateusza pojawiaja sie zagadnienia przykazan Bozych nadanych Izraelowi (np.
5,195 19,17-19), ofiar (5,23), dziesigciny (23,23), tfilin i cicit (23,5)" i innych
kwestii, ktore moga interesowac jedynie Zydow, natomiast dla nie-Zydéw sg
w wiekszoSci niezrozumiate. Charakterystyczny jest rowniez fakt, ze Mateusz
nie wyja$nia zadnego ze zwyczajow zydowskich, zakltadajac, ze czytelnik je
dobrze zna'®. Nie znajdziemy u niego roéwniez wyjasnienia licznych wyrazow
aramejskich (np. raka w 5,225 mamona w 6,24; korbanas 27,6), powszechnie
znanych wéréd Zydow.

Niektére sformutowania wyraznie wskazujg na dyskusje obecne w éwcze-
snym judaizmie’, o ktérych powszechnie si¢ wiedzialo, i w ktére wciggano
kazdego nowego nauczyciela. W niektére dyskusje Jezus zostaje wciggniety
bezposrednio: ,W owym dniu przyszli do Niego saduceusze, ktorzy twierdza,
ze nie ma zmartwychwstania, i zagadneli Go” (Mt 22,23). Podobnie pytania
»Czy wolno ptaci¢ podatek Cezarowi, czy nie?” (Mt 22,17), ,Dlaczego my
i faryzeusze duzo poscimy, Twoi za$ uczniowie nie poszcza?” (Mt 9,14) albo
»Czy wolno uzdrawiaé w szabat?” (Mt 12,10) nurtowaly kazdego Zyda, i kaz-
de stronnictwo udzielato innej odpowiedzi. Nawet uzyta w tym kontekscie ter-

3 Ewangelia wg sw. Mateusza, thumaczenie, wstep i komentarz ks. Tadeusz Loska S],
s. 12.

4 Tora, Newiim, Ketuwim — to sa trzy czesci Biblii Hebrajskiej, w skrocie TaNaCh.

15 S3 to pudetka z tekstem Szma przywiazywane na czolo i na lewe przedramig,
oraz fredzle na szalu modlitewnym. Zaréwno w Qumran, jak i w innych jaskiniach nad
Morzem Martwym znaleziono bardzo duzg liczbe tekstow #ilin (J.C. VANDERKAM, Ma-
nuskrypty znad Morza Martwego, Warszawa 1996, s. 43).

16 Por. np. kwesti¢ obmywania rak. U Mateusza (15,2) jest napisane: ,,Dlaczego Twoi
uczniowie postepujg wbrew tradycji starszych? Bo nie myjg sobie rgk przed jedzeniem”
— tak jakby czytelnik mial wiedzieé, o co chodzi. U Marka natomiast (7,3-4) znajdujemy
obszerne wyjasnienie: ,Faryzeusze bowiem, i w ogdle Zydzi, trzymajac sie tradycji star-
szych, nie jedza, jesli sobie rak nie obmyja, rozluzniajac pies¢. I [gdy wrdca] z rynku, nie
jedza, dopoki sie nie obmyja”.

7" A. PACIOREK, dz. cyt., s. 47.
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minologia ,wigzania — rozwigzywania” (Mt 16,17-18; 18,18) zdradza wyraz-
nie judaistyczne tto'. Echo tych dyskusji mozna zauwazyé rowniez w stowach
Pana Jezusa, np. wypowiedzi w Mt 5,23-37 odzwierciedlaja debaty na temat
skfadania waznych przysiag i koniecznosci spetniania ich'. Mateusz podkre-
§la, ze zbawienie dotyczy przede wszystkim Izraela (np. 10,6 i 15,24) i sporo
uwagi poswieca zagadnieniom dotyczacym Tory (np. 5,17-19). Jak zaden inny
Ewangelista zajmuje si¢ spelnieniem proroctw w osobie Jezusa, stosujac znane
judaizmowi metody egzegezy?°.

Doktadnie w tych samych kategoriach judaistycznych powinnismy rozpa-
trywaé wypowiedziang przez Jezusa formule ,,z wyjatkiem nierzadu” (rapextog
Abyov mopveiag) Mt 5,32 lub w skrdéconej postaci ,,poza [powodem] nierzadu”
(un éni mopveig) Mt 19,9. Ewidentnie stowa te nawigzujg do Ksiegi Powtdrzo-
nego Prawa 24,1, ktéra moéwi: ,,Jesli mezczyzna poSlubi kobiete i zostanie jej
mezem, lecz nie bedzie jej darzyt zyczliwoscia, gdyz znalazt u niej co$ odraza-
jacego (hbr. 3717 729), napisze jej list rozwodowy, wreczy go jej, potem odesle
ja od siebie”. Co prawda, Septuaginta w greckim tlumaczeniu uzywa wyrazéw
doynuov mpayua, to jednak mozemy bez wiekszych watpliwosci przyjaé, ze sto-
wa loyov mopveiag sq dostownym przektadem hebrajskich wyrazow erwat dawar,
lub, co jest jeszcze bardziej prawdopodobne, dostownym przektadem wyrazenia da-
war erwa (727 Y9)7) uzytego w Talmudzie jako okreslenia, jakim postugiwali sie
rabini ze szkoly Szammaja (Gittin 90a). A poniewaz to sformutowanie pada w kon-
tekscie zydowskiej dyskusji, musimy wiedziec, jak rozumialy te stowa dyskutujgce
strony, i jakie znaczenie mogt im nadawac¢ mowca.

18 Jest to znany w judaizmie hebrajski termin asar we-hittir (lub aram. asar we-szera),
ktéry oznacza rabiniczne ,,zabranianie i zezwalanie” na wykonywanie pewnych czynnosci,
jak mozna przeczytaé np. w Talmudzie: ,,uczniowie medrcédw siedza razem i zajmuja si¢
studiowaniem Tory, jedni m6wig jasno, inni niejasno; jedni zabraniajg (dost. zwigzujg), inni
zezwalaja (dosh. rozwiazuja) (7721 8107°) %7290 21°7%)); jedni odrzucaja, inni przyjmuj”
(Chagiga 3b). Tutaj i dalej przytaczam teksty z Talmudu w ttumaczeniu wlasnym, opartym
na hebrajskim tekscie zrodtowym oraz dostgpnych ttumaczeniach i komentarzach w je-
zyku angielskim i rosyjskim, by w zrozumialy sposéb oddaé sens zawitych wypowiedzi
talmudycznych.

1Y Wiele dyskusji na ten temat spisano w traktacie talmudycznym Chagiga, gdzie
pojawia si¢ m.in. takie zdanie: ,,Czlowiek nie moze nie spelni¢ ztozonej przysiegi, ale inni
moga go z tego obowigzku zwolnié¢” (10a).

20 Mateuszowe ,,tak spetnito si¢ stowo przekazane przez prorokéw” (np. 2,23) jest po-
dobne do 6wczesnej metody uktadania komentarzy do Pism $wietych nazywanych peszarim,
gdzie zakladano, ze autor biblijny pisal o czasach przysztych, zas komentator zakladal, ze on
wlaénie zyje w owych pdzniejszych czasach, i starozytne proroctwo jest skierowane do jego
wspdlczesnych (J.C. VANDERKAM, dz. cyt., s. 53—-54). W tym miejscu warto odnotowad, ze
komentatorzy z Qumran wskazywali na proroctwa mesjanskie Iz 11,1-5; 2 Sm 7,12-14 oraz
Am 9,11 jako te, ktére jeszcze zostang spelnione ,,w dniach ostatnich” (P MUCHOWSKI,
Rekopisy znad Morza Martwego, Krakéw 1996, rekopis 4Q161 ,,Peszer do ksiegi Izajasza”,
s. 109 oraz 4Q174 ,Midrasz na czasy ostateczne”, s. 121).
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Zydowskie spory na temat rozwodu

Przede wszystkim musimy sobie przypomnie¢, co méwi o rozwodzie Pi-
smo Swicte — Tora, na ktora sie powolywali wszyscy Zydzi z Jezusem wlacznie
w swoich dyskusjach. Rabbi P. Netter stwierdza: ,,Ksi¢ga Powtérzonego Prawa
moéwi o procedurze rozwodu posrednio, sugerujac ze legalna instytucja rozwo-
du jest zakorzeniona w starozytnych zwyczajach i nie jest przepisana przez pra-
wo biblijne. Formalny list rozwodowy istniat jeszcze przed napisaniem Pwt”?'.
Zaznacza dalej, ze Tora — ku naszemu zdziwieniu — nie ocenia rozwodow, nie
osgdza ani nie pochwala.

Wydaje sie, ze gdyby bylo inaczej, Jezusowi nie przysporzyloby proble-
méw wykazanie na jej podstawie swoich racji. Jednak nie miato to miejsca.
Co wiecej, Jezus Chrystus nawet nie odwotat sie do ksigg prorockich, gdzie
ewidentnie B6g wypowiada sie przeciw rozwodom: ,,Jesli kto§ nienawidzac
oddalit [Zone swoja] — méwi Pan, Bog Izraela — wtedy gwalt pokrywal swoja
szatg. Mowi Pan Zastepdw: Strzezcie sie wiec w duchu waszym i nie poste-
pujcie zdradliwie!” (Ml 2,16). Dla nas ten fragment brzmi jednoznacznie,
a w niektorych ttumaczeniach pierwsze stowa tego fragmentu sg oddane jako
»Nienawidze rozwodéw — méwi Pan”?2. Jednak rabini maja swoje sposoby na
utrzymanie wlasnej tezy. Rabbi Jehuda nawet wyprowadzit z tego wersetu, ze
jesli kto$ znienawidzit swoja zone, powinien sie z nig rozwiesé (Gittin 90b)?.
Rabbi Netter z kolei pisze: ,,Rozpatrywane we wlasciwym kontekscie stowa
proroka nie stanowig bezwzglednego potepienia rozwodow jako takich. Za-
miast tego prorok gani éwczesng praktyke Izraelitow, ktoérzy rozwodzili sie
ze swoimi zydowskimi zonami i zenili si¢ z niezydowskimi kobietami. Innymi
stowy, to nie rozw6d sam z siebie nie podoba sie Bogu, tylko mieszane mat-
zenstwa. Tylko takie wyjasnienie ma sens”**. Dlatego tez Jezus nie odwolal
sie do ksiag prorockich, z ktérych kazdy Zyd wyciagat wnioski wedle upodo-
bania, a zamiast tego oglosit wlasne zdanie na ten temat.

W rzeczywisto$ci rabinéw nie tyle zajmowaly kwestie powodéw dla roz-
wodu, ile problem, jak wypisa¢ i dostarczy¢ zonie poprawnie sporzadzony
i wazny dokument rozwodowy. Przyktadowo, sporo stron w Talmudzie zaj-
mujg rozwazania, czy w przypadku, gdy list rozwodowy jest doreczany za
granice, kurier powinien powiedzie¢ stowa: ,,Dokument ten zostat sporza-

2 P NETTER, Divorce Is a Mitzvah: A Practical Guide to Finding Wholeness and
Holiness When Your Marriage Dies, Woodstock, VT 2002, s. 69.

2 M.in. Biblia Poznanska: Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu, Poznaf?
1992.

2 Dla sprawiedliwosci nalezy odnotowad, ze oponowal mu rabbi Jochanan méwiac:
,»10 oznacza, ze znienawidzony jest mezczyzna odprawiajacy swojg zone”.

24 P NETTER, dz. cyt, s. 69.
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dzony i podpisany w mojej obecnos$ci” (Gittin 2a) i ile przy tym powinno by¢
Swiadkoéw (Gittin Sb), i czy taki kurier moze by¢ kobietg (Gittin 23b). Uzna-
no, ze trzy rodzaje listu rozwodowego (get) sa niewazne: (1) spisany wtasno-
recznie przez meza, ale bez podpisow swiadkow; (2) z podpisami swiadkow,
ale bez daty; oraz (3) z data, ale z podpisem tylko jednego $wiadka. Jednak-
ze we wszystkich trzech przypadkach rabini uwazali, ze majac taki wadliwy
list rozwodowy kobieta moze wyj$¢ ponownie za maz i dziecko z nowego
zwigzku bedzie uwazane za legalne (z prawego toza — hbr. 7197 57) (Gittin
3b). Innym roztrzasanym problemem byto, czy wazny jest list rozwodowy
napisany w dziefi, a podpisany po zachodzie stofica (czyli nastepnego dnia
wg zydowskiej rachuby czasu). W tej kwestii zdania sg podzielone, bo jedni
rabini uwazajg tak, inni inaczej (Gittin 17a). Zastanawiano sie nawet, czy
wazny jest list rozwodowy podrzucony przez meza do kosza zonie, idacej
z tym koszem ulicg (Bawa Mecia 9b). Co ciekawe, rabini nie tyle interesowali
sie powodami, dla ktorych get zostat wypisany, ile powodami, dla ktérych
wymagane s3 takie szczegdly, jak podpisy §wiadkow, wiasciwe intencje oso-
by wypisujacej list rozwodowy?® czy deklaracja kuriera dostarczajacego 6w
list. Nie bez znaczenia s3 tez stowa, jakie wypowie maz wreczajac zonie list
rozwodowy! Jesli powie np. ,,Jeste§ odprawiona” lub ,,Jeste$ rozwiedziona”,
to rozwdd jest wazny, jeSli za§ powie: ,,Juz nie jestem twoim mezem” lub
»Juz nie jestem twoim arusem?®”, to rozwoOd jest niewazny (Kidduszin 5b).
Mozliwa jest nawet sytuacja, kiedy kobieta jest jednocze$nie rozwiedziona
i nie rozwiedziona (Bawa Basra 47b) — dzieje sie tak, jeSli np. maz rzucit jej
list rozwodowy, ktéry spadt doktadnie posrodku miedzy nim a nia, i nie
wiadomo, czy oznacza to wycofanie rozwodu czy wazne przekazanie listu
rozwodowego...

W Talmudzie pojawia si¢ rowniez problem: co bedzie, jesli maz wypi-
sze get i sie rozmy$li? Na te okoliczno$¢ rabini nawet stwierdzili, ze jeSli
ktokolwiek znajdzie wyrzucony lub zgubiony list rozwodowy, nie powinien
go dostarczad kobiecie, gdyz mozliwe jest, ze to maz po wypisaniu go zmie-
nil zdanie i wyrzucit get (Bawa Mecia 18a). Przyczyny, dla ktérych mogtoby
doj$¢ do rozwodu, zeszty w tekstach rabinicznych na dalszy plan.

2> Nam moze sie wydaé zupelnie nienormalne, ze w wypisywaniu listu rozwodo-
wego, wg rabinéw, najwazniejsza jest intencja zachowania przykazan Tory. Rabbi Eleazar
twierdzil, Ze nawet jeli jedna linijka jest napisana z wtasciwg intencja, to caly get jest
wazny (Gittin 5b).

26 Zareczona dziewczyna w Talmudzie jest nazywana arusa, a jej narzeczony — arus.
Ich zwiazek jest uwazany za wigzacy, tak samo jak malzefistwo, ale wspoélzycie jest zakaza-
ne, i arusa pozostaje w domu swojego ojca. Zerwanie takich zareczyn wymaga wypisania
listu rozwodowego (por. komentarz 18 do traktatu Nedarim 66b w English Babylonian
Talmud (dostepne na: <www.halakhah.com/pdf/nashim/Nedarim.pdf>) [data dostepu:
27 stycznia 2014].
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W traktacie Ketubot 72a znajduje sie lista powoddéw, dla ktérych maz
ma rozwie$¢ sie z zong nawet nie wypisujac odpowiedniej ketuby?’. Nalezy
do nich tamanie przepiséw Tory (np. podawanie mezowi do jedzenia pro-
duktéw, od ktoérych nie zostata oddzielona dziesigcina, wspotzycie z mezem
w czasie miesigczki, niespetnianie ztozonych §lubéw) oraz nieprzestrzeganie
zwyczajow zydowskich, wsréd ktérych wymienione jest chodzenie po ulicy
z rozpuszczonymi wlosami i zagadywanie obcych mezczyzn. Abba Saul do-
daje do tej listy réwniez przeklinanie te§cidéw w obecno$ci meza, a rabbi Tar-
fon jeszcze krzykliwos$¢ (chodzi o kobiete krzyczaca w domu tak glosno, ze
stychac jg w sasiedzkim domu). Mamy zatem caly zestaw sytuacji, w ktorych
rabini nie tylko zalecajg rozwdd, ale dodatkowo pozbawiajg kobiete praw
majatkowych. Wprawdzie rabbi Jehuda w tym traktacie usituje zapropono-
waé sposoby unikniecia rozwodu poprzez sprawdzanie, czy zona nie popel-
nita jakiego$ btedu lub zaniedbania, ale inni oponuja mu stowami: ,,Nie da
si¢ zy¢ razem ze zmijg”.

Rozwdd jest zalecany rowniez w sytuacjach, kiedy maz zmusza zone do
wykonywania publicznie czynno$ci ukazujacych jg w zlym $wietle lub znie-
stawiajacych ja, jak réwniez kiedy zona postepuje tak wobec swojego meza.
W tych przypadkach jednak musi by¢ spisana ketuba (Ketubot 72a). S tez sy-
tuacje, w ktérych mozna zmusié kogo$ do rozwodu, zwlaszcza zwigzane ze sta-
nem zdrowia mezczyzny. Dyskusje rabinackie toczg sie¢ wowczas wokoét tego,
czy moze zona odmowié rozwodu i pozostaé z mezem, jesli dane schorzenie jej
nie przeszkadza (Ketubot 77a).

Do ciekawostek mozna zaliczyé przytaczane przez rabinéw niektére sy-
tuacje obligujace do rozwodu (Kidduszin 51b). Przyktadowo, sa dwie siostry,
mezczyzna zareczyl sie z jedna z nich, ale nie wie z ktéra. Wowczas musi wy-
pisa¢ obydwom list rozwodowy. Rabini wymyslili nawet jeszcze §mieszniejszy
przypadek: jesli dwoch mezczyzn zareczylo sie, biorac po jednej z dwoch
siostr, ale zaden nie wie, kto zargczyt si¢ z ktéra. Co robié? Obaj musza
wypisaé po dwa listy rozwodowe... Rabbi Tabjuni posunat sie jeszcze dalej
i nakazat wypisywaé po 5 listéw rozwodowych, jesli sidstr byto pieé (Kiddu-
szin 52a).

Jak wida¢, problemy zwigzane z rozwodem zajmowaly rabinéw w znacza-
cym stopniu i byly bardzo réznorodne. Niewatpliwie, te wszystkie zagadnie-
nia, spisane wiele lat pézniej w Talmudach, kotlowaty sie juz w glowach fary-
zeuszow, zadajacych Jezusowi pytanie o rozwdd (Mt 19,3).

7 Chodzi o dokument dajacy gwarancje majatkowe na wypadek $mierci meza lub
rozwodu (por. A. CAYA i in., Historia i kultura Zydow polskich. Stownik, Warszawa 2000,
5. 154).
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Podejrzenie o cudzolostwo

Ciekawe rozwazania talmudyczne w interesujacej nas kwestii mozna zna-
lez¢é w traktacie Sota 31a, gdzie sugeruje sie koniecznosé rozwodu w sytuacji,
gdy ktokolwiek (nawet ptak niebieski) doniesie me¢zowi o zdradzie?® zony.
Jednak rozwazania te oscylujg migdzy brakiem dowodoéw (relacja jednego
tylko $wiadka, relacje sprzeczne, kiedy jeden méwi to, a drugi tamto itp.)
a konieczno$cig wypicia przez kobiete wody. Chodzi, oczywiscie, o rytuat
opisany w Lb 5,11-31, kiedy maz podejrzewa zone o zdrade, ale nie ma na
to dowoddéw ani $wiadkéw. W takiej sytuacji, po zlozeniu ofiar w §wiatyni,
kaptan ,,da kobiecie do picia wode przekleta: jesli naprawde stata sie nieczy-
sta (JVPN/T)* 1 swojemu mezowi niewierng, woda wniknie w nig, sprawiajac
gorzki bol. Lono jej spuchnie, a biodra zwiotczeja, i bedzie owa kobieta przed-
miotem przeklefistwa posrdd swego narodu. Jesli jednak ta kobieta nie stata
si¢ nieczysta, lecz przeciwnie — jest czysta — pozostanie bez szkody i znéw
bedzie rodzi¢ dzieci” (Lb 5,27-28). Wiasciwie rozwigzanie talmudyczne pro-
ponuje rozwdd jako lepsze wyjscie niz ,test wodg”, ktéry w razie rzeczywi-
stej winy kobiety skoficzy sie jej chorobg i haniebng §miercig. Wypisujac list
rozwodowy na podstawie podejrzeni o zdrade, m3gz moze nawet ujagé¢ w nim
sprawy majatkowe, zapewniajace kobiecie §rodki na utrzymanie. Rabini wy-
suwajg rowniez zastrzezenia co do waznosci ztozonych ofiar i ,testu gorzka
wodg” w przypadkach, gdy kobieta odméwi jej wypicia, albo maz podejmie
wspolzycie z nig w czasie podrézy do Jerozolimy w celu przeprowadzenia
»testu wodg” w Swiatyni (Sota 23a). Jesli juz mébwimy o przyczynach rozwo-
du, to cate rozumowanie na ten temat i tak wspaniatomys$lnie daje mozliwosé
rozwigzania nieporozumienia z najmniejszg szkoda dla wszystkich zaanga-
zowanych w konflikt. Gdyby bowiem akt cudzotéstwa zostat dowiedziony,
czekataby kobiete $mieré (Kpt 20,10).

Z réznych kontekstow wynika, ze pojecie ,,cudzoldéstwo” (I8%) dotyczy
wspolzycia seksualnego jakiegokolwiek mezczyzny z kobietg zamezna, jak to
zostato ujete w dokumencie z Qumran (4Q221 7,6): ,,zaden cztowiek nie po-
winien cudzolozy¢ z kobieta, ktéra ma meza™®. W tekstach biblijnych cudzo-
lozy mezczyzna z zong swego blizniego (Jr 29,23) lub kobieta, ktéra ma meza
i wspélzyje z innym (Ez 16,32). Pojawia si¢ nawet rozréznienie miedzy roz-

28 Uzyty tutaj zostal wyraz /797777 sugerujacy, ze kobieta pozostawala sam na sam
z mezczyzng nie bedacym jej mezem.

2 Chodzi o wspolzycie seksualne, ktore jest zwigzane z zaciggnigciem nieczysto$ci
rytualnej tum’a (DPN/7), por. np. Kpl 15,18: ,Jezeli m¢zczyzna obcuje z kobieta wylewajac
nasienie, to oboje wykapia si¢ w wodzie i beda nieczysci ()0)N7) az do wieczora”.

30 Jest to hebrajski tekst pochodzacy z I wieku przed Chr. tzw. Ksiggi Jubileuszow,
znany réwniez w tlumaczeniu etiopskim. Cyt. za: P MUCHOWSK], dz. cyt., s. 164.
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pusta a cudzotéstwem: ,dlatego wasze corki [niezamezne] uprawiajg nierzad
(N1137), a wasze synowe [lub zony] cudzotozg (7i8927)” (Oz 4,13-14, Najnow-
szy przeklad). Cérka znajdujaca si¢ pod opieka rodzicéw (aktywna seksualnie)
nie cudzotozy (J879), i nie jest wazne, czy wspélzyje z zonatym mezczyzng —
jej zachowanie jest kwalifikowane jako ,nierzad” (7)77); cudzolozy natomiast
kalla (9577), ktéra moze oznaczaé ‘panne mlioda, synowa, nowo poslubiong
kobiete™!, czyli kobiete zamezng. Mozna przypuszczal, ze wspolzycie zona-
tego mezczyzny z niezamezng kobietg nie jest objete pojeciem ,,cudzotéstwo”
(I89), gdyz np. Oz 4,14 nie nazywa cudzoléstwem obcowania z nierzadnicami,
modwiac: ,wy sami obcujecie z nierzagdnicami”®?. Generalnie mozna uznad, ze
Prawo Mojzeszowe méwiac ,nie cudzoléz” zakazuje zwigzku zameznej ko-
biety z kimkolwiek oprdcz jej meza i przewiduje za to kare $mierci dla obojga
cudzotozacych (Kpt 20,10). Inne rodzaje aktywnosci seksualnej nie sa objete
tym przykazaniem (reguluja je inne przykazania).

Majac to na uwadze nalezy sobie przypomnieé, ze wedtug rabinéw nale-
zacych do stronnictwa Szammaja podejrzenie o cudzotdstwo stanowito jedyny
mozliwy pow6d do uzyskania rozwodu. Udowodnione cudzotéstwo domaga-
toby sie $mierci niewiernej zony i jej kochanka, za$ podejrzenia o zdrade przy
braku dowodéw mogty by¢ podstawg do rozwodu. Jak stwierdza rabbi Netter:
Huczniowie Szammaja uwazali, ze rozwdd jest niedopuszczalny. Ich nie inte-
resowalo, jak sie ukladajg relacje matzonkéw. Rozwdéd byt dla nich rodzajem
kary, nieunikniong konsekwencja powaznych wykroczenn moralnych”3. Oczy-
wiscie, oprocz podejrzef o cudzoléstwo w gre wchodzg inne zachowania zony
niedopuszczalne z punktu widzenia moralnosci, jak np. wspdlna z mezczyzna-
mi kapiel. Rabini uznali, ze odprawienie zony w takim przypadku jest obo-
wigzkiem religijnym meza (1 2¥%7 2] 7M77 22727) (Gittin 90b).

Zony w ogdle nikt nie pytal o zdanie, i ona sama nie mogla wystapié
o rozwdd. W judaizmie europejskim rabbi Gerszom ben Jehuda’* wydat doku-
ment nazywany Takkana, stwierdzajacy ze:

nikt nie moze rozwie$¢ sie z zong wbrew jej woli. [...] P6Zniejsze pokolenia jesz-
cze obostrzyly to wymaganie, zarzadzajac, by kazdy list rozwodowy narusza-
jacy te zasade byl traktowany jako niewazny i nie dajacy mezowi uprawnienia
do ponownego ozenku, mimo ze spelnia wszystkie wymagania talmudyczne
i moze by¢ traktowany jako wazny do kazdego innego celu. Jedynym wyjat-

31 L. KOEHLER i in., Wielki stownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Te-
stamentu, Warszawa 2008, t. 1,s. 451.

32 Dostownie Y2713 10 °9777 oznacza pozostawanie sam na sam z nierzadnica.

3 P.NETTER, dz. cyt., s. 73.

3% Nazywany Rabbenu Gerszom albo Meor ha-Gola (,,$wiatlo na wygnaniu”), zyt
mniej wiecej w latach 960-1040. W swoich postanowieniach (takannot) jednoznacznie
zabronil europejskim Zydom poligamii.
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kiem dla tej takkany jest sytuacja, w ktorej kobieta przyjeta chrzest i sama
zostawila meza — wowczas moze on napisaé list rozwodowy i ponownie sie
ozenié bez jej zgody™.

Erwat dawar - co to za powod?

Warto mie¢ na uwadze, ze w zadnym momencie swojego zycia Jezus nie
zlamal ani nie skrytykowal zadnego przykazania zapisanego w zydowskim
Prawie — Starym Testamencie. Jego spory z faryzeuszami dotyczyly wytacz-
nie tego, w jaki sposdb oni stosowali nadane przez Mojzesza przepisy Tory.
W dyskusji o rozwodzie widaé to wyraznie, gdyz sami faryzeusze zaczepili
Jezusa, pytajac: ,,Czy wolno oddalié¢ swojg zone z jakiegokolwiek powodu?”
(Mt 19,3). Doktadnie, tak jak nasi wspdlczesni, byli oni przekonani, ze roz-
wod jest dla nich przewidziany jako ucieczka od probleméw matzenskich!
Chcieli tylko sie upewnié, czy jakikolwiek powdd moze byé pretekstem do
rozwodu: zbyt stona zupa, utrata piekna przez starzejacy sie zone albo zwy-
kty kaprys meza.

Klopot w tym, ze Pismo Swiete nie wyjasnia pojecia erwat dawar, z kté-
rym zwigzane s3 przepisy dotyczgce rozwodu. Generalnie erwa kojarzy sie
z nago$cia i wielokrotnie wystepuje w polaczeniach typu: ,,nie odslaniaj jej
nagoéci” (28 1197 Y7)n;7), ewidentnie oznaczajacym dzialania seksualne.
A. Garrett nawiazujac do Rdz 2,25 i 3,7 zwraca uwage na to, ze chodzi o od-
stoniete genitalia i zwigzany z tym wstyd?®®. Ten sam wyraz pojawia sie w tek-
$cie opowiadajagcym o Noem i jego synach (Rdz 9,23) i zazwyczaj jest thuma-
czony jako ‘nago$é’ lub ‘genitalia’.

Interesujgca w tej sprawie jest dyskusja talmudyczna, w ktdrej rabini za-
stanawiajg sie, czy wolno recytowaé modlitwy lub czytaé Tore w obecnosci
nagich ludzi. Cytujgc Pwt 24,1 Talmud traktuje wyraz ,,dabar” jako oznaczaja-
cy raczej ‘stowo’ niz ‘rzecz’ i z tego np. Rabba bar Chana wycigga wniosek, ze
w fazni, w obecnoéci nagich ludzi, nie wolno nawet rozmysla¢ nad Tora. Rabbi
Jehuda z kolei twierdzi, ze nie wolno recytowac ,,Szema Israel” widzac nagich
ludzi (Szabat 150a). Podobnie wypowiada sie Raba (Berachot 25b), mbéwiac
0 nagos$ci widzianej przez szybe. W traktacie Bawa Mecia 114b wspomina sie
tez o tym, ze nagi czlowiek nie powinien oddzielaé teruma®. Jeszcze bardziej
kategorycznie wypowiada sie Dokument Damasceriski znany zaréwno w Egip-

3 E.N. DORFF, Conservative Judaism: Our Ancestors to Our Descendants, New
York 1996, s. 66.

3¢ A.J.M. GARRETT, A new understanding of the divorce and remarriage legislation in
deuteronomy 24:1-4. ,Jewish Bible Quarterly” vol. 39, no. 4, 2011, s. 245-250.

37 Jest to rodzaj ofiary, daru dla Pana, opisanej w Wj 25,2.
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cie, jak i w Qumran: ,ten, kto chodzi przed swym bliznim nagi [...] i kto chodzi
nagi przed stworzeniami, winien zosta¢ wylaczony [ze wspdlnoty] na sze$é
miesiecy”.®

Jednakze w rozumieniu uzytkownikéw jezyka hebrajskiego w pojeciu
erwa moze mieScié si¢ rébwniez co$ innego. Przyktadowo, uczniowie Hillela
Wielkiego uwazali, ze przypalone jedzenie miesci sie¢ w okreSleniu erwat da-
war, poniewaz s3 w tym wyrazeniu dwa pojecia: erwa, czyli ‘nieprzyzwoito$¢,
oraz dawar, czyli ‘[jakakolwiek] rzecz’, ktéra sprawila mezowi przykrosé. Takie
uzasadnienie jest na tyle niedorzeczne, ze nawet wysunieto teze, jakoby ,,przy-
palone jedzenie” ,bylo wyrazeniem idiomatycznym popularnym w I w. n.e.,
ktérego znaczenie zapomniano w pdzniejszych pokoleniach”. Dlatego tez
uczniowie Szammaja probowali oponowaé: ,,«Czy jednak napisane jest [osob-
no| nieprzyzwoito$¢ lub [przykra] rzecz?». Na to uczniowie Hillela: «Wtasnie
dlatego jest napisane erwat dawar, by mozna bylto skorzystaé z jednego lub
drugiego»” (Gittin 90a).

Z kolei rabbi Akiba*® stwierdzil, ze mezczyzna moze sie rozwie$é ,nawet,
jesli znajdzie inng kobiete tadniejszg niz zona”. Uzasadnial to tym, ze oprocz
erwat dawar w wersecie Pwt 24,1 pojawiaja sie stowa: ,nie bedzie jej darzyl
zyczliwo$cia” (dost. ,,nie znajdzie upodobania w jego oczach”).

Jednak i na tym dyskusja sie nie skoficzyla. Rabbi Papa postawil jeszcze
dalej idace pytanie: ,,A je$li maz nie znalazt w zZonie ani nieprzyzwoito$ci, ani
[przykrej] rzeczy, [a sie z nig rozwiddl], to co wtedy?” Na to Raba udzielil za-
iste salomonowej odpowiedzi: ,,Co sie stalo, to sie stalo” (Gittin 90a), czyli ze
nikt nie moze zmusié go do przyjecia zony z powrotem.

Co prawda, rabini Papa i Raba nie zyli jeszcze w czasach Chrystusa, jednak
mozemy przypuszczal, ze w okresie nauczania Jezusa naduzyé w tej materii
byto wiele. Nawet J6zef Flawiusz stwierdza: ,,Gdyby kto$ zapragnat z jakiego-
kolwiek powodu (a w zyciu takich powodéw moze zdarzy¢ sie wiele) odprawic
swoj3 zone, to musi wypisac jej list...”*!. Talmud wspomina o cztowieku, ktory
»ma w zwyczaju rozwodzi¢ si¢” i ponownie zeni¢ (Nedarim 66a), i rozpatru-
je takze przypadek (wprawdzie hipotetyczny, ale jednak) rozwodu i zareczyn
w tym samym dniu ,nawet do stu razy” (Nedarim 71a). E.N. Dorff zauwaza:
»Zaréwno biblijne, jak i talmudyczne prawo dawalo mezczyZnie mozliwosé
rozwodu dostownie na zgdanie. Rabini nawet wprowadzili specjalng opfate,

38 Tekst hebrajski z I wieku przed Chr. oznaczony jako 4Q266 18,4,9. Cyt. za:
P MUCHOWSK]I, dz. cyt., s. 218.

3% R NETTER, dz. cyt., s. 73.

40 Rabbi Akiba ben Josef byt jednym z najwiekszych autorytetéw rabinicznych II wie-
ku po Chr., mimo ze popetnil fatalny btad uznajac Szymona bar Kochbe za Mesjasza.
Zginat Smiercig meczefiskg w 135 roku.

% Dawne dzieje Izraela 4,8.
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jaka maz musial uisci¢ zonie, jesli chcial sie z nig rozejsé. Ale to nie wystar-
czyto, by zniecheci¢ do rozwod6é6w™2. Sytuacja byta naprawde tragiczna, co
zauwazali sami rabini Talmudu: ,,Powiedzial rabbi Eleazar: «Kiedy me¢zczyzna
odprawia swoja pierwszg zong, nawet oltarz zalewa si¢ fzami»” (Gittin 90b).
Nalezy rozumied, ze kazdy kolejny rozwdd juz szedt jak z platka...

Widzimy zatem, ze erwat dawar, ktére moglo stanowi¢ wazny powod do
rozwodu, zawiera caly wachlarz pojeé, od ztego prowadzenia si¢ ocierajacego
sie o cudzotostwo az do ,jakiegokolwiek powodu”. Czy zatem Jezus méwiac
»Z Wyjatkiem nierzagdu” ma na myS§li zachowania niemoralne lub podejrzenie
o cudzoléstwo (ale nie samo cudzoléstwo, za ktore nalezala sie kara $mierci),
czy tez njakikolwiek powdd”?

Poglady Jezusa Chrystusa

Jest absolutnie oczywiste, ze Pan Jezus w kwestii rozwodéw nie mdgt po-
dzielaé pogladéw nawet uczniéw Szammaja uchodzacych za radykalne - z pro-
stego powodu: byly one sprzeczne z zamiarem Stwdrcy. Zauwazmy,
ze zamiar Stworcy jest czym innym niz nasze pomyslty na zycie.
Stwdrca jest nieskoficzenie madrzejszy od stworzenia i w odrdznieniu od nas
nie tylko pragnie naszego szczg¢scia, ale doktadnie wie, jak mozna je osiggnad.
Z tego powodu Pan Jezus, choé¢ zawsze litowal sie nad kazdym cztowiekiem
z jego problemami i byt wyrozumialy dla kazdej ludzkiej stabosci, stanowczo
zaprzeczyl, méwiac: ,,Czy nie czytaliScie, ze Stworca od poczatku stworzyt ich
jako mezczyzne i kobiete? «Dlatego opusci czlowiek ojca i matke i ztaczy sie
ze Swoja zona, i beda oboje jednym ciatem». A tak juz nie s3 dwoje, lecz jedno
cialo. Co wigc Bog zlgczyl, niech czlowiek nie rozdziela” (Mt 19,4-6).

Moéwiac w ten sposéb, Pan Jezus nie wykraczal poza kompetencje rabi-
nackie, pozostajac na poziomie dyskusji zydowskiej wokot nakazéw i zakazéw
Tory. Jak widzieliSmy, inni rabini robili to samo, przytaczajac nawet ten sam
werset na poparcie przeciwstawnych pogladéw. Byé moze, niektdrzy to przy-
jeli od razu, ale na pewno nie bylto ich zbyt wielu. Nie jest fatwo przekonaé
cztowieka, ze Bog zaplanowal dla niego nie to, co on sam chce realizowad!
Faryzeusze, ktorzy jednoznacznie zrozumieli Jezusowa interpretacje Prawa
Mojzeszowego, nie poddaja sie, i prébuja uzyé jako argumentu tego samego
Prawa: ,,Czemu wiec Mojzesz polecit da¢ jej list rozwodowy i odprawié jg?”
(Mt 19,7). Widzimy tutaj argumentacje podobna do uzytej w przytoczonych
sporach rabinicznych, dopasowujacej teksty Tory do zyczen jej wyznawcéw. Bo
skoro sam Mojzesz kazal wypisaé list rozwodowy, to co ma biedny Zyd robié?
Musi ten list wypisaé i odprawié zoneg!

2 E.N. DORFF, dz. cyt., s. 66.
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Jednak co innego jest wymysli¢ sobie usprawiedliwienie, a co innego jest
przekonaé Jezusa Chrystusa, ktory nie tylko pozostal przy swoim zdaniu, ale
sprecyzowal Mojzeszowe ,,polecenie™: ,,Przez wzglad na zatwardzialo$¢ serc wa-
szych pozwolit wam Mojzesz oddalaé wasze zony, lecz od poczatku tak nie byto”
(Mt 19,8). Okazuje sie, ze Mojzesz nie ,polecit”, tylko pozwolit, i nie dlatego,
ze tak bylto od poczatku, tylko ze wzgledu na zatwardziatos$¢ ludzkiego serca.

Tutaj dopiero zaczyna si¢ prawdziwy problem, urywajacy zydowska dys-
kusje. Pozwole sobie zacytowa¢ opini¢ rabbiego J. Neusnera, ktory po zydow-
sku analizujac wypowiedzi Jezusa mial nastepujace wrazenie: ,Ale jezeli tresé
uderza mnie jako jednoczes$nie godna pochwaly i majaca stabe strony, to forma
jest doktadnie taka, jak Mateusz pisze: zdumiewajaca. Czy, gdybym tam byl,
réwniez podzielalbym zdumienie thuméw? Tak, i to dla powodu, ktéry Mate-
usz podaje: Poniewaz on nauczat jako kto§, kto ma wtadze, a nie jak ich uczeni
w Pi$mie. [...] Tak, bylbym zdumiony. Bo oto przychodzi nauczyciel Tory, ktd-
ry mowi we wlasnym imieniu to, co Tora mowi w imieniu Boga™.

Rzecz w tym, ze ani jeden rabin nie odwazylby sie stwierdzi¢, czym kie-
rowat sie Prawodawca**. Tylko sam Bog médgt stwierdzaé, z jakiego powodu
nadat jakie przykazanie, i w niektérych przypadkach to czyni w samej To-
rze (np. Wj 23,8; Kpt 10,7 itp.). Warto przytoczyé tutaj wypowiedz rabbiego
Mosze ben Nachmana (1194-1270): ,,[przepisy prawa] chukim sa podobne do
rozporzadzef, jakie krél wydaje swoim podwtadnym, nie ukazujgc im, jakie s3
z nich korzysci. Podwladni natomiast, nie znajac tych intencji, rozwazaja roz-
ne mozliwosci w swoich sercach, ale przyjmuja te przykazania bez wyjasnien
z respektu dla wladzy krélewskiej”. Zyd moze do woli spekulowaé, po co
i dlaczego Bog powiedzial to i tamto, ale tylko sam Bog moze sie w tej kwestii
wypowiedzie¢ autorytatywnie.

Jeszcze wigkszy problem stanowi zdanie ,,na poczatku tak nie byto”. Skad
bowiem Jezus miat wiedzieé, jak byto na poczatku? Rabini doskonale rozumie-
li, ze na poczatku, jak méwi Ksigga Rodzaju 1,1, byl tylko Bég. Musieli wiec
natychmiast zorientowac sie, za kogo Jezus sie uwaza.

W tym kontek$cie warto poréwnaé wypowiedz Jezusa z tekstem znale-
zionym w Qumran, réwniez odwolujacym sie do poczatkdéw. Nazywajac bi-
gami¢ podwojnym nierzgdem, autor mowi: ,,Zasada bowiem stworzenia jest:
«mezczyzng i kobieta stworzyt ich (Rdz 1,27)» [oraz] «wchodzacy do arki, po

4 J. NEUSNER, A Rabbi Talks with Jesus, London 2000, s. 46.

#“ Mowiac ,Mojzesz” zar6wno faryzeusze, jak i Jezus ewidentnie méwili o Bogu,
ktory przekazal Prawo przez Mojzesza. Widaé to wyraznie w aklamacji wypowiadanej
w synagodze po zwinigciu odczytanego zwoju Tory: ,,Oto Tora (prawo), ktérg dat Mojzesz
Izraelitom (Pwt 4,44), na rozkaz Pana dany przez Mojzesza (Lb 9,23)” (dost. ,,z ust Pana
przez rece Mojzesza”). Zob. np. Sidur szabchej geulim, Jeruzalem 1995, s. 134.

4 Ramban (RaMBaN), Perushei haTorah on Lev. 19:19 (dostepne na: <www.sefaria.
org/Ramban_on_Leviticus.19.19.1>) [data dostepu: 1 lutego 2014].



Czy Jezus akceptowal rozwéd? 81

dwoch wehodzili do arki (Rdz 7,9)»”%. Widaé wyraZnie, ze w tym przypadku
rabin usituje napietnowaé co$, co uwaza za grzech, cytujac na poparcie swojej
tezy wersety biblijne. Najwazniejsze jest jednak to, ze czyni to powotujac sie na
autorytet Lewiego, syna Jakuba. Jezus natomiast wypowiada sie tak, jak gdyby
On sam byl na poczatku i zaplanowal ten caly porzadek.

Midrasz Pesikta Raba 152b méwi: ,Mesjasz krol zostal zrodzony na po-
czatku stwarzania $wiata, gdyz on istnial w umysle [Bogal], zanim $wiat zostal
stworzony”. Resz Lakisz*’ uwazal, ze Duch Bozy unoszacy si¢ nad woda-
mi (Rdz 1,2) to duch Mesjasza (Bereszit Raba 2,4). Talmud podaje jako po-
wszechnie znane nauczanie, ze Imie Mesjasza* istnialo juz przed stworzeniem
Swiata (Pesachim 54a, Nedarim 39b). Nie mozemy wiec mie¢ watpliwosci, ze
tymi stowami Jezus wykroczyl poza dyskusje miedzy stronnictwami religijny-
mi i stanagl w pozycji Mesjasza nadajgcego Boze Prawo we wlasnym imieniu.
Nauczanie Jezusa jawi si¢ w tym momencie jako Torat Masziach, jako stowa
»proroka jak Mojzesz”, ktéry wyjasnia kazdemu Zydowi, o co naprawde cho-
dzi w Torze, by kazdy poznal Najwyzszego spetniajgc proroctwo Jeremiasza:
»1 nie beda sie musieli wzajemnie pouczaé jeden méwigc do drugiego: Poznaj-
cie Pana! Wszyscy bowiem od najmniejszego do najwiekszego poznaja Mnie —
wyrocznia Pana, poniewaz odpuszcze im wystepki, a o grzechach ich nie bede
juz wspominat” (Jr 31,34). Pismo mowi jednoznacznie: ,,Jesli kto$ nie bedzie
stucha¢ moich stéw, ktére on wypowie w moim imieniu, Ja od niego zazagdam
zdania sprawy” (Pwt 18,19), i kazdy Zyd o tym wie. Rabbi Mosze ben Maj-
mon®* postawit sprawe ostro: ,,Kazdy Zyd, ktéry nie wierzy w niego [Mesjasza]
i nie czeka na jego przyjScie, nie tylko odrzuca stowa prorokdw, ale zapart sie
calej Tory i Mojzesza, naszego nauczyciela” (Miszne Tora, cze$¢ Sefer Szoftim,
rozdziat Hilchot Melachim, podrozdzial 11)°°.

46 Tekst hebrajski z I wieku przed Chr., papirus 4Q265 4,21-5,1. Cyt. za: B MU-
CHOWSKI, dz. cyt., s. 197.

47 Rabbi Symeon ben Lakisz (ca. 200 — ca. 275) w mtode lata pracowat jako gladiator,
by zarobié na zycie. Pdzniej zaprzyjaznil si¢ z rabbim Jochananem ben Nappachg (ca. 185
—ca. 279, jeden z najwiekszych autorytetéw Talmudu Jerozolimskiego), zaczat studiowaé
Torg i zostal jednym z najwybitniejszych przywoédcoéw religijnych swojego czasu na terenie
Izraela. Nauczal, ze studiowanie Tory jest obowigzkiem kazdego Zyda, a nauczanie dzieci
jest sprawg priorytetowg (zob. traktat Szabat 119b).

4 Mozemy by¢ prawie pewni, ze Imiec Mesjasza oznacza tutaj samego Mesjasza, po-
dobnie jak ,,w wielu wypadkach 22 %777 oznacza nie tylko imie, lecz takze istnienie i moc
Jahwe” oraz uzywane jest ,jako wymienne okres$lenie Jahwe” (L. KOEHLER i in., dz. cyt.,
t. 2,5 523).

4 Mojzesz Majmonides, w skrocie Rambam (RaMBaM) (1135-1204), wybitny ra-
bin, autor wielu dziel. Sformutowal m.in. 13 zasad wiary, swoiste credo judaizmu.

50 Jako ciekawostke nalezy odnotowad, ze w tej samej pracy, rozdz. 11, Majmoni-
des stwierdza, ze Jezus nie jest tym oczekiwanym Mesjaszem, a jednak ,,bezsprzecznie
wszystkie dzieta Jezusa z Nazaretu [...] stuzg przygotowaniu drogi na przyjscie Mesjasza
i naprawe calego Swiata”.
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Zatem nalezy odczytywac to, co nastepuje po stowach ,,od poczatku tak nie
bylo”, jako ostateczne postanowienie Boga, nie stojace w sprzecznosci z nadang
Zydom Tora, ale obowigzujace od dzisiaj i na wieki. Po tak autorytatywnym
stwierdzeniu dalsza dyskusja nie ma sensu. Wtasnie w tym kontekscie powin-
nisSmy odczytywaé dalsze wyjasnienia Pana Jezusa: ,,A powiadam wam: Kto
oddala swojg zone — chyba w wypadku nierzadu — a bierze inng, popetnia cu-
dzotéstwo. I kto oddalong bierze za zone, popelnia cudzoléstwo” (Mt 19,9).

Z tych stow jednoznacznie wynika, ze kazdy zwigzek rozwiedzionego
mezczyzny z jakgkolwiek kobietg, i rozwiedzionej kobiety z jakimkolwiek mez-
czyzng w oczach Jezusa jest rownoznaczny z cudzoléstwem. Z tym nie ma
dyskusiji, i to jest rzecz dla zydowskiego stuchacza jakby nowa: dotad uwazat
on, ze po odprawieniu zony moze ponownie si¢ ozenic, i nie bedzie to grzech
w oczach Boga. Tutaj natomiast Jezus autorytatywnie stwierdza, ze drugi zwig-
zek jest cudzoldostwem.

Niedorzeczno$cig bytoby méwienie, jakoby Jezus mial na mys$li zdrade
malzefiska jako wyjatek z reguly, zezwalajacy na rozwod. Oznaczatoby to, ze
w przypadku cudzoléstwa nowy zwigzek nie bedzie cudzotéstwem — czyli ze
najpierw trzeba cudzotozyé, a potem sie rozwie$¢. Tym bardziej nie ma to sen-
su dla stuchacza zydowskiego, ktory wie, ze za cudzotdéstwo nalezy sie kara
$mierci. Jakze wiec cudzotéstwo miatoby uprawniaé do rozwodu?

Mozna byloby uznaé, ze Jezus przyjal postawe stronnictwa Szammaja
i okreslit ,,moralnie dwuznaczne zachowanie” jako powdd do rozwodu. Jed-
nak taka interpretacja zaprzeczataby wypowiedzi Mt 5,32: ,Kazdy, kto od-
dala swojg zone — poza wypadkiem nierzadu — naraza j3 na cudzoléstwo”. Bo
przeciez w przypadku takich dwuznacznych zachowan mezatki, jak np. kapiel
razem z mezczyznami, cudzoléstwo jeszcze nie zostalo popelnione, zas rozwdd
raczej naraza ja na cudzoldstwo, niz przed cudzotéstwem chroni. W tym ukta-
dzie twierdzenie takie zaprzeczatoby samo sobie.

Reakcja stuchaczy obala obie powyzsze tezy, gdyz znali oni Prawo Moj-
zeszowe 1 wierzyli, ze istniejg powody, dla ktérych mozna si¢ rozwiesé. Po
uslyszeniu opinii Jezusa powiedzieli: ,,Jesli tak ma si¢ sprawa czlowieka z zona,
to nie warto sie zeni¢” (Mt 19,10). Najwyrazniej uslyszeli co§ nowego, co ich
zaskoczylo i nie przypadlo im do gustu. Réwniez §w. Pawel, rabin wychowa-
ny w Jerozolimie ,u stop Gammaliela”, doskonale znajacy wszystkie zawito-
$ci zydowskiego rozumowania na ten temat, jednoznacznie stwierdza: ,zona
zwigzana jest tak dtugo, jak dtugo zyje jej maz” (1 Kor 7,39) oraz ,,dlatego to
uchodzi¢ bedzie za cudzotozna, jesli za zycia swego meza wspdlzyje z innym
mezczyzng” (Rz 7,3). Podsumowuje to wszystko nakazem halachicznym po-
chodzacym od Pana, a nie od rabinéw lub nawet Apostotéw: ,,Tym zas, ktorzy
trwaja w zwigzkach malzefiskich, nakazuje nie ja, lecz Pan: Zona niech nie
odchodzi od swego meza. Gdyby za$ odeszta, niech pozostanie samotng albo
niech si¢ pojedna ze swym mezem. M3z rowniez niech nie oddala zony” (1 Kor
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7,10-11). Gdyby chodzito o co$ innego niz definitywne i bezapelacyjne stwier-
dzenie Jezusa, wypowiedzi te brzmiatyby inaczej.

Dlatego tez jestem przekonany, ze Pan Jezus mial na mysli co§ jeszcze inne-
go: nierzad w pojmowaniu hebrajskim zana (72;7), czyli niemoralne zachowania
niezameznej dziewczyny, o ktoérych nie powiedziano panu miodemu, i ktore
dopiero potem wyszly na jaw i maz uznat je za rzecz obrzydliwa — erwat dawar.
Za takim rozumieniem przemawiajg m.in. dwa teksty z Qumran. Jeden z nich,
wspominany juz Dokument Damasceriski, méwiac o zareczynach, domaga sie,
by przyszty te§é opowiedzial panu mtodemu ,,0 wszystkich jej utomnosciach,
aby nie sprowadzil na siebie wyroku przeklefistwa”, za§ narzeczonemu zaleca:
»Zadnej, ktora okryta sie niestawg w okresie swego paniefistwa w domu swego
ojca, nikt nie powinien braé™!.

Drugi natomiast to dokument 4QMMT w formie listu wyjasniajacy sta-
nowisko, jak sie przyjmuje, sekty essefiskiej, w niektorych kwestiach religijno-
prawnych. Tekst ulegl tak znacznemu uszkodzeniu, ze ,,nie ma dwéch jedna-
kowych tlumaczen z powodu fragmentarycznej natury tekstu™?2. Odtworzony
tekst zawiera wskazéwki dotyczace zachowania czystosci przed Bogiem, m.in.
w kwestiach moralnych: ,kalaja nasienie $wietoSci, jak i ich wlasne nasienie,
z nierzgdnicami. [...] Gwalt i sprzeniewierzenie [...] z powodu gwalttu i nierzadu
stracili cze$¢ miejsc. I podobnie napisano w ksiedze Mojzesza, ze nie sprowa-
dzisz obrzydliwosci do twego domu”.* Niewykluczone, ze réwniez tutaj chodzi
0 zacigganie nieczysto$ci w wyniku sprowadzania do domu w charakterze zon
dziewczat okrytych niestawg, podobnie jak w Dokumencie Damasceriskim.

Nauka faryzejska, ktéra funkcjonuje do dzis§ jako ortodoksyjny judaizm,
zwraca uwage na to, ze co$ naprawde odrazajacego mozna tatwo odkry¢ przed
§lubem. Miszna nawet stwierdza jednoznacznie: ,,JeSli mezczyzna zareczy sig
z kobieta pod warunkiem, ze nie ma ona zadnych defektéw cielesnych, a sig¢
potem okaze, ze ma takie defekty, zareczyny s niewazne” (Ketubot 72b). Rabbi
Szmuel twierdzi, ze jeSli po takich zareczynach dojdzie do §lubu, to i tak jest
on niewazny i nie ma potrzeby wypisywania listu rozwodowego. Dlatego tez
dzisiejsi Zydzi nie dopuszczaja do zareczyn i Slubu bez mozliwosci spotkania
pary miodej (jak to czyniono nieraz w starozytnych kulturach, zwlaszcza na
Wschodzie), i jezeli ktére§ z narzeczefistwa ma jakiekolwiek opory, do §lubu nie
dochodzi. Zatem problem rzeczy ,,odrazajacych” sprowadza sie do zagadnien,
ktore zostaly ukryte w okresie narzeczefistwa, i ujawnity sie dopiero po Slubie.

Niestety, cze$é dzisiejszych chrzeScijan pragnetaby odczytaé stowa Pana
Jezusa inaczej. Niektérym chcialoby sie wierzyé, ze Jezus przyzwala na rozwdd

s1.4Q271 1,1,8 oraz 1,1,13. Cyt. za: R MUCHOWSKI, dz. cyt., s. 232.

52 L.M. MCDONALD, The Origin of the Bible: A Guide For the Perplexed, New York
2011, s. 61.

55 4QMMT 81-88. Cyt. za: P MUCHOWSKI, dz. cyt., . 285.
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»w wypadku nierzadu”, rozumianego dzi$ jako zdrada matzeniska. Wydaje si¢
to logiczne, ale niestety stoi w sprzecznoSci z kontekstem kulturowo-religij-
nym, w jakim te stowa zostaly wypowiedziane.

Aby lepiej to sobie uzmystowié, przypomnijmy dwie sytuacje, opisane
w Ewangeliach. Jedna z nich dotyczy kobiety, przylapanej na cudzoléstwie
(J 8,3-11), a druga problemu przedmatzenskiej cigzy Maryi (Mt 1,18-20). Latwo
zauwazy¢, ze przyprowadzajac cudzotoznice faryzeusze nie pytajg sie o rozwdd,
tylko o ukamienowanie: ,W Prawie Mojzesz nakazal nam takie kamienowad.
A Ty co méwisz?” (] 8,5). Najwyrazniej chodzi o skonfrontowanie Jezusa z Moj-
zeszem, by wykorzystaé ewentualng réznice zdan do oskarzenia Jezusa o here-
zje. Widzimy, ze Jezus nie obala Mojzesza i nie porusza watkdéw rozwodowych.
Gdyby bowiem ,,poza wypadkiem nierzadu” oznaczalo u Jezusa cudzoldstwo,
nakazatby zdradzonemu mezowi po prostu rozwie$¢ sie z tg kobietg — jednak
tak sie nie stalo. Zamiast tego Jezus daje faryzeuszom do zrozumienia, ze eg-
zekucji moze dokona¢ jedynie Ten, kto nie ma zadnej winy — i ze wlasnie On
ma zamiar udzieli¢ taski przebaczenia. Utaskawiona kobieta powraca do meza
z poleceniem: ,,IdZ, i nie grzesz wiecej”, a nie z poleceniem ,,idz i rozwiedz sie
z mezem, bo zdradzita$ go”. Wydaje sie naturalne, ze Jezus, ktory przebaczyt jej
grzech cudzoldéstwa, oczekuje, ze rowniez maz jej przebaczy.

W drugiej sytuacji mamy do czynienia nie z cudzotéstwem, tylko z do-
mniemang rozpustg (bo wlasnie jako rozpusta i nierzad okreslany jest w Biblii
seks przedmalzeniski, w odroznieniu od cudzoldéstwa, czyli zdrady malzen-
skiej). Z punktu widzenia Jozefa, Maryja zdradzila go jeszcze przed Slubem,
w okresie oficjalnego narzeczefistwa, jako arusa. Zgodnie z Prawem Mojzeszo-
wym, Jozef mogt domagad sie Jej ukamienowania jako cudzotoznicy, ale méogt
tez odprawic jako kobiete¢, w ktérej znalazt ,,co§ odrazajacego”. Bo przeciez
moégt udawaé, ze ona ukrywata przed nim ciaze, czyli swojg rozpuste w pa-
niefistwie. A jak wczeSniej zostato wyjasnione, taka sytuacja kwalifikowata sie
do rozwodu, poniewaz wymieniony w Pwt 24,1 erwat dawar oznacza miedzy

2 29

innymi ,,nago$¢” i ,,rozpuste” (zob. np. Iz 20,4 lub Kpt 18).

Zakonczenie

Widzimy zatem, ze wymieniony przez Jezusa ,wyjatek” (chyba ze w przy-
padku nierzadu) nie jest jakim§ przyzwoleniem na rozw6d w sytuacji cudzo-
l6stwa lub nawet dwuznacznego moralnie zachowania, ale nawigzuje raczej
do utajenia rozpusty przedmalzeniskiej, ktéra wyszta na jaw dopiero po Slubie.
Obowiazujacy w KoSciele katolickim Kodeks Prawa Kanonicznego uwzglednia
wage takiej sytuacji, kiedy jedno z matzonkéw zostalo swiadomie wprowadzo-
ne w btad przed Slubem. Zgodnie z Kanonem 1098 utajenie waznych faktéw,
ktére moglyby zniszczyé zycie malzeniskie, stanowi przeszkode uniemozliwia-
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jaca udzielenie sakramentu malzefistwa. Dla przyktadu, gdyby dopiero po §lu-
bie pan mtody dowiedziat sie, ze jego narzeczona byta w cigzy z kim innym, to
w my$l wymienionego Kanonu zawarte malzefistwo jest niewazne. Podkre§lam
jednak, ze w takiej sytuacji Kosciél nie udziela rozwodu, tylko stwierdza, ze
jedna ze stron zostata oszukana, wiec nie zostat spetniony warunek §wiadome-
go i dobrowolnego wstapienia w zwigzek malzenski.

Jezeli natomiast przed §lubem wszystko uktadato sie dobrze, ale dopiero
po jakims czasie w malzefistwie zaczynajg sie nieporozumienia, to zadne unie-
waznienie lub rozwdd nie moze nastgpié, poniewaz jednym z podstawowych
obowigzkéw malzonkéw jest wspolna droga do SwietoS$ci. Tak naucza
Pan Jezus moca Boskiego Prawodawcy, i taka jest nauka Kosciota.

Kanony 1099-1101 Prawa Kanonicznego glosza, ze nie moze przyjaé sa-
kramentu matzefistwa osoba, ktdra neguje jakikolwiek z jego elementdéw: czy
to nierozerwalnos¢, czy to ptodnosé, czy to monogamig. W szczegdlnosci, nie
moze wzigé Slubu cztowiek rezerwujacy sobie prawo do zdrady malzefiskie;j
lub rozwodu, do stosowania antykoncepcji lub aborcji. Albo sie przyjmuje sa-
krament tak, jak go ustanowit Pan Jezus, albo sie nie przyjmuje wcale. I nie
oszukujmy samych siebie: nasza zatwardzialo$¢ nie zostanie przyjeta przez
Boga jako argument przyzwalajacy na rozpuste czy cudzoldstwo, tak samo jak
nie zostaly przyjete pseudobiblijne wywody faryzeuszow. Jezeli jesteSmy stabi
i grzeszni, to mozemy zawsze liczy¢ na Mitosierdzie Boze — jednak pod warun-
kiem, ze wykazujemy pragnienie poprawy. ,IdZ i nie grzesz wigcej” — tak
méwi Jezus kazdemu z nas, i nie tudzmy sie, nikomu nie méwi: ,,Skoro twoja
zona cudzotozy, to i ty idz i cudzot6z. Cudzoldzcie wszyscy, ile chcecie, a Ja
wam wszystko przebacze”.

Jestem przekonany, ze lepiej dla nas jest walczyé z grzechem, wdzierajgcym
sie do naszego zycia i niszczacym nasze rodziny, niz walczy¢ z Jezusem i wyste-
powaé w obronie grzechu.

Stowa kluczowe: rozwdd, Talmud, kontekst zydowski Nowego Testamentu,
Ewangelia Mateusza

Did Jesus really accept a Divorce?
Summary
In the paper, the Jesus’ view on divorces is analyzed. Under the question

was an “exception” which is derived usually from the clause “except it be for
fornication” (Math. 19:9) and interpreted as a possibility to accept divorces.
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The phrase was put into Hebrew/Aramaic context of 1% century Judaism and
Jewish mentality of the presumed readers of the Matthew Gospel (the phrase
never occurs in any other book of the New Testament). Next, wide view of the
Talmudic arguments on the divorce issue was given to understand what the
Pharisees could have meant asking for “divorce causes.” The cause of fornica-
tion (adultery) was analyzed separately as it was viewed by Jewish Law and
rabbis, and then the Jesus’ opinion was interpreted in the proper context. The
conclusion is that Jesus even adding this “exception” never meant a possibility
to accept a divorce under any condition.

Key Words: divorce, Talmud, Jewish context of the New Testament, Matthew
Gospel
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NOWA EWANGELIZACJA
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I JE] IMPLIKAC]JE PASTORALNO-KATECHETYCZNE

Nie gltosimy bowiem siebie samych,
lecz Chrystusa Jezusa jako Pana (2 Kor 4,5).

Wprowadzenie

,Swiat ponowoczesny jest konstrukcja, ktéra wznosi sie dzieki praktyce
jednostkowych wyboréw, wyboréw dokonywanych w specyficznej rzeczywi-
stoSci i wedlug charakterystycznych dla wspéfczesnego §wiata regut”. Cha-
rakterystyczne dla tej rzeczywistoSci jest wystepowanie nieuchwytnej ilosci
prawd badZ niecheé do jakiegokolwiek definiowania kategorii prawdy, a na-
czelng zasadg tej epoki staje si¢ wolno$¢ jednostki, ktéra moze prowadzié do
catkowitej lub czeSciowej negacji okreslonych bytéw?.

Wobec tak przedstawiajacych sie fenomendéw epoki postmodernistyczne;j
warto dostrzec te istotne i trwalte zmiany, ktore zostaly spowodowane wieloma
nowymi czynnikami. Co wiecej, pojawila sie pewna dwuznaczno$é w ocenie
tego co ,postmodernistyczne” wérdd chrzeScijaniskich myslicieli, bedaca cza-
sem akceptacjg, a innym razem odrzuceniem tego zespolu zjawisk. Na pewno
niepokojace dla chrze$cijanina czy Kosciota s niektére z nurtéw postmoder-
nistycznych, ktore glosza, ze epoka pewnikow, takze pewnikow wiary, mingta
bezpowrotnie, a czlowiek powinien teraz nauczy¢ si¢ zy¢é w sytuacji catkowi-

* Ks. dr Jacek Wojenski — absolwent Instytutu Pastoralno-Katechetycznego Katolic-
kiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawta II w Lublinie.

' A. KASPEREK, Poszukiwanie Godota. Studium socjologiczne o relacjach pomiedzy
oczekiwaniem a ladem spolecznym, Katowice 2002, s. 31.

2 S. CISZEWSKI, Whychowanie — kulturowe konteksty w ponowoczesnym swiecie,
»Studia Edukacyjne” 8(2008), s. 27.
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tego braku sensu, pod znakiem tymczasowosci i przemijalnosci. Wspotczesne-
mu czlowiekowi grozi wiec pycha, ktéra oznaczataby cheé posiadania o wiele
wigcej niz mu sie nalezy. Stad dziatanie Ko$ciota majace na celu przywrdcenie
harmonii cztowieka z Bogiem, ze spoleczefistwem i z samym sobg.

W dalszej czesci artykutu sprobujemy odpowiedzied na pytania: Jak zdefi-
niowaé epoke postmodernizmu? Co to jest pre-ewangelizacja i jakie s zatoze-
nia ewangelizacji? Jak rozumieé nowa ewangelizacje i jakie nalezy wyciagnac
whnioski pastoralno-katechetyczne w przestrzeni ponowoczesnoS$ci? Naszg ana-
lizg obejmiemy nauczanie Soboru Watykanskiego II, my§li papiezy: Pawta VI,
Jana Pawta II, Benedykta X VI, Franciszka, oraz filozoficzne i teologiczne roz-
wazania wspolczesnych filozofow i teologdw.

Postmodernizm

Reakcja na modernizm i sprzeciw wobec ekonomicznych mechanizméw ryn-
kowych, ktére decydowaly o tworzeniu i podziale dobr kultury, zapoczatkowaty
postmodernizm?®. Pierwotnie dotyczyl on zjawisk natury estetycznej*, spolecznej
czy technologicznej, a p6Zniej znalazl zastosowanie w sferze filozofii. J. Zycifiski
wyrdznia cztery nurty postmodernizmu. Pierwszy to postmodernizm francuski
z dominujacymi wplywami dekonstrukcjonizmu Jacques’a Derridy, a reprezen-
tujg go tacy przedstawiciele jak: J.-F. Lyotard, M. Foucault, G. Deluze’. Chodzi
o istotno$¢ ,,dekonstrukeji” zastanych sposobdéw mys$lenia o rzeczywistosci. Dru-
gi nurt to postmodernizm amerykanski, w ktérym dominujg badz to elementy
pragmatyzmu (R. Rorty), badz tez odmienne od tradycyjnych inicjatywy stwo-
rzenia kategorii filozoficznych (D. Griffin, J. Cobb)®. Trzeci nurt to postmoder-
nizm chrze$cijanski, ktory akceptuje krytyke ideologii o§wiecenia i pozytywnie
ujmuje relacje chrzescijafistwa wobec wspéltczesnych wyzwan kultury’. Czwarty
nurt to postmodernizm populistyczny (ideologiczny), ktory w spos6b niespojny
i niekonsekwentny przeprowadza krytyke tradycji sokratejsko-o§wieceniowej®.

W kulturze europejskiej pojmowanie czlowieka nalezy odniesé do dwoch
zrodet czy tez dwoch tradycji: greckiej lub grecko-rzymskiej oraz judaistycz-
nej, dlatego tez mozna wyr6znié okreSlone ptaszczyzny myS$lenia o cztowieku.
W starozytnoSci cztowiek byt jako byt wobec Kosmosu, w §redniowieczu — byt

3 S. JEDYNAK, Postmodernizm, w: Mala encyklopedia filozofii, red. S. Jedynak, Byd-
goszcz 1996, s. 363.

4 W, KOPALINSKI, Stownik wyrazéw obcych i zwrotéw obcojezycznych z almana-
chem, Warszawa 2007, s. 455.

5 J. ZYCINSKI, Bég postmodernistéw. Wielkie pytania filozofii we wspélczesnej kry-
tyce moderny, Lublin 2001, s. 24.

¢ Tamze.

7 Tamze.

8 Tamze.
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jako byt wobec Boga, w nowozytnosci — byt jako byt wobec Rozumu, w XIX
i XX wieku czlowiek byt i jest jako byt wobec dziejow’. Ta ostatnia relacja
dotyczy epoki postmodernistycznej. Co wiecej, interpretacja czlowieka wobec
dziejow stanowi dwie koncepcje. Pierwsza widzi w dziejach pewien proces po-
wszechny, ktéry sobg obejmuje jedynie przeszto$¢ rodzaju ludzkiego, a druga
koncepcja wlacza w ten proces ,historie naturalng”, ktéra pojawita sie wraz ze
sformufowaniem teorii ewoluc;ji'’.

Postmoderni$ci ambiwalentnie postrzegaja cztowieka, uwazajac go za byt
otwarty dzieki swej wolnosci, chociaz ograniczony i ograniczany, gdy domaga
sie rownych praw dla ludzi oraz gdy broni prawa do istnienia i manifestowania
swej odrebnosci przez grupy mniejszo$ciowe i zepchniete na margines wsp6t-
czesnego zycia''. Zdaniem S. Wielgusa ttumaczg to naturalistyczng koncepcija
cztowieka, uwypuklajgc jego cielesny wymiar i skrajnie pojmowang wolnos¢,
ktorej nie ograniczajg przykazania, etyczne nakazy czy zakazy'?. Stad toleran-
cja pozytywna zakazujgca akceptowania zastanych i obowigzujacych pogladow
religijnych, politycznych, spolecznych, a tym samym zachecajaca do afirmacji
wszelkich postaw, zachowan, przekonan odmiennych od naszych'.

Zauwazalny jest feministyczny akcent antropologii w postmodernistycznej
literaturze, gdy ukazywane kobiety dominujg w walce o réwnouprawnienie.
Kobiety nie tyle walczg o miejsce w istniejgcym, ustalonym porzadku $wiata,
lecz chcg zmienié sam 6w porzadek, gdyz nie ma dla nich wyzwolenia, podob-
nie jak nie ma rozwigzania dla ekologicznego kryzysu w spoleczefistwie, dla
ktérego podstawowym modelem wzajemnych stosunkéw jest model domina-
cji**. Stad ruch kobiet i ruch ekologiczny wywodzacy si¢ z ekologii glebi winny
zjednoczy¢ wysitki w walce o nowy tad — ekofeminizm.

Nie istnieje — wedtug Rorty’ego — natura ludzka, czyli taki zbiér cech, ktore
decydowalyby o naszym czlowieczefistwie, co wiecej nie ma mozliwosci wskaza-
nia na jakies, obiektywne przestanki ludzkiej solidarnosci. Stad solidarnos¢ trze-
ba stworzy¢. Postmodernistyczna solidarno$¢ okreslana jest mianem solidarnosci
negatywnej, poniewaz budowana jest na gruncie unikania czego$ (bélu, ponize-
nia), nie za$ na dazeniu do jaki§ zalozonych z gbry wartosci i celéw. Natomiast
w wyniku szczegblowego opisu réznych odmian bélu i ponizenia, zawartych
w powieSciach lub opisach etnograficznych, bardziej niz religijne traktaty byty
one zasadniczym wktadem wspdlczesnych intelektualistéw w postep moralny'’.

° A. ZACHARIASZ, Czlowiek wobec pytania o sens istnienia. Wprowadzenie do
antropologii analitycznej, Lublin 1996, s. 7.

10°A. BRONK, Filozofia w czasach postmodernizmu, w: Co daje wspdiczesnemu czlo-
wiekowi studium filozofii klasycznej, red. P. Mazaniak, M. Mylik, Warszawa 1997, s. 70-72.

1 K. WILKOSZEWSKA, Czym jest postmodernizm?, Krakow 1997, s. 15.

12.S. WIELGUS, Postmodernizm, ,,Keryks” 7(2008), s. 38.

13 Tamze.

14 K. WILKOSZEWSKA, Czym jest postmodernizm..., dz. cyt., s. 9.

15 R. RORTY, Przygodnosé, ironia i solidarnos¢, ttum. J. Popowski, Warszawa 1996,
s. 192.
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Ukazanego pojecia postepu moralnego nie nalezy rozumieé jako odwolania sie
do z goéry okreslonego, idealnego celu lub systemu wartosci, lecz jako rozwdj
indywidualnych wrazliwo$ci moralnych. W tym tez sensie postmoderni$ci wska-
zuja bardziej rosnacg kulturowg role poety i powieSciopisarzy niz filozoféw czy
kaptanéw'®. Uwidacznia sie to w koncepcji postmodernistycznej edukacji senty-
mentalnej, ktéra widzi dokonujacy sie postep w rozwoju czlowieka nie tyle za
sprawg oddziatywania na ludzki rozum za pomocg wielkich narracji (kodeksow),
lecz przez uwrazliwienie wsp6tbliznich na ludzka krzywde i ponizenie, poprzez
oddzialywanie na emocje’.

W ponowoczesnosci istnieje wiele procesow o charakterze kulturowym.
Zaczyna dominowad $wiatopoglad konsumpcjonistyczny. Natomiast akcent na
dyscypline, samoograniczenie i racjonalno$¢ zostaje zastgpiony dazeniem do
osiggania zyciowego zadowolenia poprzez gromadzenie débr, wrazen, doswiad-
czen i przezywanie stanéw satysfakcji'®. Zmieniajacy si¢ styl zycia, pluralizm
przekonan i §wiatopogladéw, ktory bierze poczatek w ich prywatyzacji i su-
biektywizacji, oznacza czesto poszukiwanie nowej duchowosci poza wymiarem
instytucjonalnym Kosciola i wspdlnot religijnych!®. Pewnego rodzaju niecheé
wobec korespondencyjnej koncepcji prawdy i podkreslenie niebezpieczefistwa
aksjologicznego oraz politycznego w przypadku uzurpowania sobie posiadania
calej prawdy. Stad czlowiek powinien pogodzié sie z niepewnos$cig poznawanych
prawd?’. Wlasne zycie jest czesto traktowane jako obszar eksperymentu i auto-
kreacji, a w relacji do innosci drugiego cztowieka pojawia sie zyczliwa tolerancja
dla jego odmiennosci. W spoleczefistwie szanuje sie rdznice kulturowe, zalecajac
pielegnowanie tych odmiennosci. Kreowana wizja §wiata poprzez dominujaca
pozycje medidéw i przekaz kulturowy do obywatela spoleczenistwa ponowocze-
snego ksztaltuje hiperrzeczywisto$¢ — §wiat, ktéry jest oderwany od rzeczywi-
stoéci?!. Widoczna jest niespojnosé kultury wspolczesnej bez wyraznego motywu
jednoczacego, poprzez brak centrum aksjologicznego i Swiatopoglagdowego.

Wartosci, ktére propaguja postmodernistyczni filozofowie to: wolno$é,
tolerancja, sprawiedliwo$¢, solidarno$é, autonomia, wrazliwo$é na los innego,
akceptacja ambiwalencji wyboréw etycznych i Swiatopogladowych??. Krytycz-
ny stosunek do przeszlo$ci, zastanych tradycji kulturowych i filozofii europej-
skiej prowadzi do tego, ze istotng role winny odgrywaé marginalizowane gru-
py spoteczne jak: mniejszoSci etniczne, seksualne czy ludzie wykluczeni badz
uznani za ,,zbednych”?.

16 W. WENCEL, Wojna, ,,Postygodnik” 12(2000), s. 9.

17" A. SZACHAYJ, Ironia i mitos¢, Wroctaw 1996, s. 91.

18 Tenze, Postmodernizm, w: Stownik spoleczny, red. B. Szlachta, Krakéw 2004, s. 936.
¥ Tamze.

20 ], ZYCINSKI, Bég postmodernistéuw..., dz. cyt., s. 29.

2 A. SZACHA], Postmodernizm..., dz. cyt., s. 937.

22 Tamze, s. 939.

2 Tamze.
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Refleksja postmodernistyczna wyraza si¢ przede wszystkim w sztuce
i w praktykach artystycznych. Wazne stajg sie nowos¢ i oryginalno$é sztuki.
Artysta powinien wyraza¢ swoja podmiotowo$¢, znamionujac ja autentyczno-
§cig i transgresja. Widoczna staje si¢ ironiczna gra z przeszloScig poprzez eks-
perymentalizm, eklektyzm i szokujace zestawienie?*.

Warto podkreslié, ze w skrajnej wersji dekonstrukcjonizmu postmoder-
nizm stanowi nurt negatywny, pesymistyczny, wrecz nihilistyczny, bez wizji
przyszloSci oraz wyrasta z prze§wiadczenia, ze ludzko$¢ znalazta sie w czasach
ostatecznych — laicki millenaryzm i katastrofizm — i dlatego nie wierzy w moz-
liwy fundament dla kultury?®.

W tym chaosie i wieloznacznosci interpretacji obserwowanych zjawisk
oraz akceptacji dla wieloSci prawd, punktdéw widzenia, kultur i r6znych kon-
tekstow ich interpretacji Ko$ciét na nowo podkreslit postawe otwartosci,
dialogu i pre-ewangelizacji ze strony Kosciola wobec wspdlczesnej kultury
i wspolczesnego cztowieka.

Pre-ewangelizacja

Swiat moze by¢ pomocny dla Ewangelii, dlatego Sobér Watykanski II
(1962-1965) wskazat na obecnoséé Kosciola w $wiecie, ktéry powinien stosowaé
pre-ewangelizacje?®, czyli etap wstepny ewangelizacji. W pewnym sensie bedzie
to specyficzny rodzaj apologetyki chrzeScijafiskiej polegajacej na usunieciu prze-
szkdd i uprzedzen wobec chrzesécijafistwa oraz oczyszczenie idei Boga. Pre-ewan-
gelizacja powinna wzbudzié w potencjalnych odbiorcach Ewangelii gtebokie za-
interesowanie Bogiem i chrzescijafistwem, tak aby chcieli stuchaé kerygmatu.
Stad takze postuga poprzedzajaca ewangelizacje, jak juz i sama ewangelizacja
Kosciota, powinna laczy¢ cel zbawczy z mozliwoscig uczynienia zycia cztowieka
bardziej ludzkim?”. Nie nalezy wigc rozdzielaé tych dwoch pojed, jak zalecat Pa-
wel VI, gdyz pre-ewangelizacja jest poczatkujaca i niepetng ewangelizacjg?®. Co
wiecej, papiez Pawet VI ujmujac bardzo szeroko pojecie ewangelizacji dokonal
niejako wchloniecia terminu pre-ewangelizacji. Stad w nastepnej czeSci artykutu
skupimy sie na ré6znorodnosci i bogactwie pojecia ewangelizacji.

24 A. SZACHA], Postmodernizm..., dz. cyt., s. 940.

% A. BRONK, Krajobraz postmodernistyczny, ,,Ethos” 1-2(1996), s. 93.

26 Zob. S. DYK, Pre-ewangelizacja otwarciem drzwi dla Ewangelii, ,Kieleckie Studia
Teologiczne” (dostepne na: <www.kst.kielce.opoka.org.pl/Dyk.html>) [data dostepu:
20 listopada 2013 r.].

27 SOBOR WATYKANSKI II, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w §wiecie wspot-
czesnym Gaudium et spes (7 grudnia 1965), w: Sobor Watykariski I1. Konstytucje, dekrety,
deklaracje, Poznan 2002, nr 44.

28 PAWEL VI, Adhortacja apostolska Evangelii nuntiandi o ewangelizacji w $wiecie
wspotczesnym (8 grudnia 1975) [dalej: ENJ, nr 51.
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Ewangelizacja

Kryzys ludzko$ci w XX wieku wyraza sie — wedtug Pawta VI — w stowach,
ze ,religia Boga, ktory stal sie cztowiekiem, spotkata sie z religia cztowieka,
ktory czyni sie Bogiem”?. Wobec tej rzeczywistoSci w 1975 roku opubli-
kowal adhortacje apostolska Evangelii nuntiandi, stwierdzajac, ze ewange-
lizacja wyraza si¢ w postannictwie Kosciota i oznacza cala jego dziatalnos¢
skierowang do wszystkich ludzi. Co wiecej, jest ona zwigzana z procesami
upowszechniania i catoSciowego wyzwolenia czlowieka’®. Generalizujac,
mozna powiedzied, ze ,,cata dzialalno$é Kosciota jest wyrazem mitosci, ktéra
pragnie catkowitego dobra cztowieka: pragnie jego ewangelizacji przez stowo
i sakramenty, co jest dzielem czesto heroicznym w jego historycznej realizacji;
pragnie jego promocji w roznych wymiarach zycia i ludzkiej aktywnosci”!.

Uszczegblawiajac, ewangelizacja oznacza pierwsze gloszenie Ewangelii
tym, ktorzy jej nie styszeli albo styszac jeszcze jej nie przyjeli. Réwniez Ko-
$cidt rozwija swoja dziatalno$¢ w dwu kierunkach: ad intra — ku wierzacym,
oraz ad extra — wobec §wiata, przy czym te dzialania wzajemnie si¢ przenikaja
i uzupelniaja.

Dzialalno$¢ ad intra, zwana autoewangelizacja, zmierza do takiego ozywienia
duchowego chrzescijan, ze chcg si¢ nim dzieli¢ z innymi, a ich $wiadectwo
staje sie wiarygodne. Dziatalno$¢ ad extra jest konsekwencja wewnetrznej od-
nowy i zywotno$ci Kosciola, gdyz sami im bardziej sa przenikni¢ci Duchem
Bozym, tym owocniej przekazuja §wiatu Dobrag Nowing, ale takze im lepiej
rozumiejg Swiat i odczytujag w nim znaki Boze, tym glebiej wnikajg w ducha
Ewangelii’2.

Pawel VI wskazuje na trzy grupy ludzi, ktérym powinna by¢ gloszona Ewan-
gelia: ci, ktérzy nie s3 jeszcze chrze$cijanami, chrzedcijanie, ktdrzy potrzebujg
pomocy w rozwoju wiary, oraz ci, ktorzy juz nie sa chrzeScijanami. Dzigki tym
grupom mozna okresli¢ rodzaje ewangelizacji: ewangelizacje misyjng, ewangeli-
zacje pastoralng i reewangelizacje, czyli ewangelizacje powtérng (EN 51-56).

2 Fragment przemdwienia Pawla VI wygloszonego podczas ostatniej sesji publicznej
Soboru Watykanskiego II (7 grudnia 1965). H. DE LUBAC, O naturze i lasce, Krakow
1986, 5. 152.

30" G. GROPPO, Evangelii nuntiandi, w: Slownik katechetyczny, red. J. Gevaert,
K. Misiaszek, Warszawa 2007, s. 254; W. PRZYCZYNA, Teologia ewangelizacji, Krakow
1992, s. 28.

31 BENEDYKT XVI, Encyklika Deus caritas est o mitosci chrzescijaniskiej (25 grudnia
2005) [dalej: DCE], nr 19.

32 K. JEZYNA, Moralne przestanie nowej ewangelizacji. Wezwanie do odnowy Koscio-
la i swiata, Lublin 2002, s. 29; zob. W. PRZYCZYNA, Teologia ewangelizacji..., dz. cyt.,
s. 197-198.
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Nowa ewangelizacja i implikacje pastoralno-katechetyczne

Kontynuatorem mysli papieza Pawta VI byt Jan Pawet I1, kt6ry jako pierwszy
uzyt terminu nowa ewangelizacja. Méwit o niej podczas pierwszej pielgrzymki
do Polski w 1979 roku, w Nowej Hucie:

Kiedy postawiono opodal tego miejsca nowy drewniany krzyz, byto to w okre-
sie Millenium. Otrzymali$my znak, ze na progu nowego Tysigclecia — w te
nowe czasy i nowe warunki — wchodzi na nowo Ewangelia [...]. Rozpoczeta sie
nowa ewangelizacja, jak gdyby druga, a przeciez ta sama, co pierwsza. Krzyz
trwa, choé zmienia sie Swiat. Dziekujemy dzisiaj przy krzyzu nowohuckim za
ten nowy poczatek ewangelizacji®.

Nowa ewangelizacja ma by¢ nie tylko przypomnieniem czy powtérnym
gloszeniem Ewangelii Chrystusowej, ale postawieniem w centrum Chrystusa
i ksztattowaniu wlasnej przyszto$é na podstawie Jego Osoby**. W stowach skie-
rowanych do biskupéw Ameryki Lacifiskiej papiez méwit:

Nie chodzi tu o ponowne wykonanie czegos, co zostato Zle zrobione lub si¢ nie
sprawdzito, tak jakby nowe dziatanie bylo osadzeniem poprzedniego, stwierdze-
niem jego niepowodzenia. Nowa ewangelizacja nie ma by¢ kopia pierwszej, nie
chodzi tu jedynie o powtorke, lecz o odwage prébowania nowych drog, w obli-
czu nowych okolicznosci, w ktérych Kosciot ma glosi¢ dzisiaj Ewangelie®.

W sensie ogélnym nowa ewangelizacja oznacza ewangelizowanie Swiata,
gdzie Kosciol ciagle spetnia misje proklamowania Dobrej Nowiny, obejmujac
integralnie czlowieka wraz z jego kultura, a w sensie specyficznym nowa ewan-
gelizacja jest ewangelizowaniem oséb i Srodowisk niegdy$ chrzescijanskich ze
szczegblng troska o osoby niepraktykujace i te osoby ochrzczone, ktore chociaz
utozsamiajg sie z KoSciolem, to jednak odrzucajg niektére badz wiekszg czeéé
warto$ci chrzeScijafiskich’¢. Powodem nowej ewangelizacji jest sytuacja, w kto-
rej ,,cate kraje i narody, w ktorych niegdys religia i zycie chrzescijanskie kwitly
i daty poczatek wspdlnocie wiary zywej i dynamicznej, dzisiaj wystawione s3
na ci¢zka prébe, a niekiedy podlegaja procesowi radykalnych przemian wsku-

3 JAN PAWEL II, Homilia podczas Mszy Swietej w sanktuarium Krzyza Swietego
w Mogile-Nowej Hucie, w: Pielgrzymka do Ojczyzny, Warszawa 1979, s. 278-279.

34 Tenze, Przemdwienie na rozpoczecie ogloszonej przez CELAM ,,Nowenny 500-
lecia”, przygotowujgcej do jubileuszu ewangelizacji Ameryki, ,,’Osservatore Romano”
(wyd. polskie), 10(1984), s. 18.

35 SYNOD BISKUPOW, XIII Zwyczajne Zgromadzenie Ogélne. Nowa ewangeliza-
cja dla przekazu wiary chrzescijariskiej. Lineamenta, Watykan 2011, nr 5 (Dostepne na:
<www.vatican.va/roman_curia/synod/documents/rc_synod_doc_20110202_lineamenta-
xiii-assembly_pl.html>) [data dostepu: 25 pazdziernika 2013 r.].

36 Zob. M. ZAJAC, Nowa ewangelizacja, w: Encyklopedia katolicka, t. 10, Lublin
2010, k. 13-14.
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tek szerzenia sie zobojetnienia religijnego, sekularyzmu i ateizmu [...] i hotdujg
zasadzie: «zy¢ tak, jak gdyby Bog nie istniat»”7.

Odbiorcami nowej ewangelizacji nie mogg by¢ tylko jednostki, ale winny nimi
by¢ cale grupy ludzi zyjacych w réznych sytuacjach, srodowiskach i kulturach. Naj-
pierw ci objeci duszpasterstwem zwyczajnym, regularnie uczestniczacy w zyciu
wspolnoty, karmiacy sie stowem Bozym i Chlebem eucharystycznym, aby ich serca
zostaly rozpalone Duchem Swietym?. Drugim $rodowiskiem sa ,,osoby ochrzczo-
ne, ktére jednakze nie zyjg zgodnie z wymogami chrztu Swietego, nie przynaleza
calym sercem do Kosciota, nie do§wiadczaja juz pociechy ptynacej z wiary. Kosciot
jako zawsze troskliwa matka stara sie, aby przezyli oni nawrdcenie, ktore przywrd-
cifoby im rado$¢ wiary oraz pragnienie zaangazowania sie w Ewangelie” (EG 14).

W koficu ewangelizacja zwigzana istotnie z gloszeniem Ewangelii bedzie
dotyczy¢ tych, ktérzy nie znajg Jezusa Chrystusa lub zawsze Go odrzucali.

Wielu z nich, ogarnietych tesknotg za obliczem Boga, szuka Go w skrytosci,
réwniez w krajach o starej tradycji chrzescijanskiej. Wszyscy majg prawo przy-
ja¢ Ewangelie. ChrzeScijanie majg obowigzek gloszenia jej, nie wykluczajac
nikogo, nie jak kto$, kto narzuca nowy obowiazek, ale jak ktos, kto dzieli sie
radoscig, ukazuje pickng perspektywe, wydaje upragniong uczte. Kosciét nie
rosnie przez prozelityzm, ale ,,przez przyciaganie” (EG 14).

Celem nowej ewangelizacji jest ,ksztattowanie dojrzatych wspdlnot ko-
Scielnych, w ktérych wiara ujawnia sie i urzeczywistnia w calym swoim pier-
wotnym znaczeniu jako przylgniecie do osoby Chrystusa i do Jego Ewangelii,
jako spotkanie i sakramentalna komunia z Chrystusem, jako zycie w duchu
mitosci i stuzby” (ChL 35).

Punktem odniesienia dla nowej ewangelizacji powinno by¢ takze skorzysta-
nie z podstawowych wymiaréw misji lub ewangelizacji: a) gloszenie: kerygmat,
nawrocenie, chrzest, przeszczepienie Kosciota (aspekt religijny); b) wyniesienie
czlowieka w jego wolno$ci (wymiar spoleczny); ¢) dialog miedzyreligijny®. Co
wiecej, to wlasnie wstuchanie sie w Ducha Swictego ma istotne znaczenie dla
nowej ewangelizacji, gdyz jest ona ,czynnoScig przede wszystkim duchowa,
umiejetno$cig uobecniania dzi$ przez nas odwagi i mocy pierwszych chrzescijan,
pierwszych misjonarzy. Jest to zatem czynno$¢, ktéra wymaga przede wszystkim
procesu rozeznania w kwestii, na ile chrzescijafistwo jest dzi§ zdrowe, a takze
oceny uczynionych juz krokéw i napotkanych trudno$ci™®. Nowa ewangelizacja

37 JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska Christifideles laici o powotaniu i misji
$wieckich w Kosciele i §wiecie (30 grudnia 1988) [dalej: ChL], nr 34.

3% FRANCISZEK, Adhortacja apostolska Evangelii gaudium o gtoszeniu Ewangelii
we wspolczesnym Swiecie (24 listopada 2013) [dalej: EG], nr 14.

3% 0. DEGRIJSE, Od Ad gentes do Redemptoris missio, ,,Communio” 8(1993),
s. 118-119.

4 SYNOD BISKUPOW, XIII Zwyczajne Zgromadzenie Ogélne. Nowa ewangeliza-
cja dla przekazu wiary chrzescijariskiej. Lineamenta, Watykan 2011, nr 5 (Dostepne na:
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oznaczataby §wiadoma nowos$¢ wobec istotowej postugi KoSciota w wymiarze
formalno-poj¢ciowym, a w zakresie dotychczasowych sposobéw duszpasterzo-
wania cieszylaby si¢ nowos$cig merytoryczng wobec okreslonej wspolnoty*!.

Patrzac na wspolczesnego cztowieka, ktory zyje niejako poza kultura i do-
$wiadcza trudnosci w ksztaltowaniu swojej chrzescijafiskiej tozsamosci, trzeba
zwrocié szczegdlng uwage na nowa pedagogie przekazu Ewangelii uwzglednia-
jaca nowe metody, formy i drogi dotarcia do wspotczesnych kultur i wspotcze-
snego czlowieka.

W pierwszej kolejnosci chodzi o prawdziwych §wiadkéw wiary, a wiec ludzi
zakorzenionych w krzyzu Chrystusa i otwartych na dzialanie Ducha Swictego,
ktorzy obudza w sobie wiare, aby nig zyli i dawali §wiadectwo o Chrystusie*?.
Swiadkowie wiary uznaja, ze ,,Prawda, ktora jest Chrystus, domaga sie, by ja
przyjaé jako uniwersalny autorytet™. W celu dawania §wiadectwa budujg oni
wlasng osobowo$¢, wzmacniajac wiezi z Chrystusem przez nawrdcenie, mitos§é
Eucharystii, ktéra ozywi misje niesienia Chrystusa*, przezwyciezanie egocen-
tryzmu na rzecz chrystocentryzmu, poprzez ducha modlitwy oraz gotowosé do
cierpienia i obumierania®. Ta ,nowa moralno$§¢” zakorzeniona jest w mitosci
Boga i bliZniego oraz oznacza chrzescijafiski sposéb zycia, ktory jest wskazaniem
drogi péjscia za Chrystusem, aby staé sie Jego uczniem. Dlatego warunkiem sku-
teczno$ci i zrodlem dynamizmu nowej ewangelizacji jest nie tylko dar stowa glo-
szonego, ale takze dar sfowa przezywanego, czyli Swiadectwo zycia*. To ostat-
nie powinno znajdowaé swoje przedtuzenie w stowie. Wyraza sie ono w dobrym
przyktadzie codziennego zycia, mitosci wobec cierpigcych biede materialng i du-
chowa, a w sytuacji apologetyki wiary gotowo$¢ nawet do meczenistwa®.

Wsrod swiadkéw wiary sg przede wszystkim kaptani, ktorzy ,,bezwzgled-
nie i w pelni przezywaja tajemnice Chrystusa i potrafia wypracowaé nowy styl
zycia duszpasterskiego, w glebokiej jednosci z papiezem, biskupami i z innymi

<www.vatican.va/roman_curia/synod/documents/rc_synod_doc_20110202_lineamenta-
xili-assembly pl.html>) [data dostgpu: 25 pazdziernika 2013 r.].

41 B, DRODZ, Nowos¢ nowej ewangelizacji, ,Perspectiva. Legnickie Studia Teolo-
giczno-Historyczne” 11(2012), nr 1, s. 26.

2 A. WOJTCZAK, Wprowadzenie, w: Nowa ewangelizacja potrzebuje nowych glosi-
cieli Ewangelii. Materialy z sympozjum w Obrze. 19-20 kwietnia 2001, red. tenze, Poznan
2001, s. 9.

4 JAN PAWEL II, Encyklika Fides et ratio o relacjach miedzy wiarg a rozumem (14
wrze$nia 1998) [dalej: FR], nr 92.

4 BENEDYKT XVI, Adhortacja apostolska Sacramentum caritatis o Eucharystii,
zrodle i szezycie zycia i misji KoSciota (22 lutego 2007) [dalej: SC], nr 86.

% J. RATZINGER, Nowa ewangelizacja, ,,Osservatore Romano” (wyd. pol.),
6(2001), 5. 36-37.

4 Tenze, Encyklika Veritatis splendor o niektorych podstawowych problemach na-
uczania moralnego Kosciota (6 sierpnia 1993), nr 107.

47 G. PUCHALSKI, Katecheza w kontekscie nowej ewangelizacji w nauczaniu Jana
Pawia II, Olsztyn 2002, s. 126.
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kaptanami oraz w owocnej wspotpracy z wiernymi §wieckimi, szanujac i roz-
wijajgc rozne role, charyzmaty i postugi we wspdlnocie koscielnej™.

Zycie dla Chrystusa i wierno$¢ Ewangelii moze przerazaé kaptana — jak za-
uwazyl §w. Augustyn, ktéry swoja codziennos$é opisywal takimi oto stowami:

Upominaé niezdyscyplinowanych, pociesza¢ matodusznych, podtrzymywac
stabych, zbijaé argumenty przeciwnikow, strzec sie ztoSliwych, nauczaé nie-
umiejetnych, zachecaé leniwych, mitygowal ki6tliwych, powstrzymywac
ambitnych, podnosi¢ na duchu zniecheconych, godzi¢ walczacych, pomagac
potrzebujgcym, uwalniaé uci$nionych, okazywaé uznanie dobrym, tolerowac
ztych i [niestety!] kochaé wszystkich®.

Jednak przezywanie kaplanstwa jako szczegdlnej drogi do §wigtoSci owocuje
odpowiedzig na glebokie tajemnice ludzkiej egzystencji, ktére poruszajg ludzkie
serca. Wsrdd nich sg pytania o nature czlowieka, o sens i cel jego zycia, o to, co
jest dobrem, a co grzechem, jakie jest Zrodlo i jaki cel cierpienia, na jakiej drodze
mozna osiggnaé prawdziwg szczesliwosé, czym jest Smieré, sad i wymiar sprawie-
dliwosci po $mierci, oraz czym jest ostateczna i niewystowiona tajemnica, ogarnia-
jaca czlowieka, z ktérej bierzemy poczatek i ku ktérej dgzymy®. Obecnosé kaptana
jest istotna dla przekazu or¢dzia Ewangelii, stad waznym zadaniem biskupow jest
bardziej réwnomierne rozmieszczanie duchowienistwa, zachecanie go do solidnej
pracy i wiekszej wrazliwosci oraz wzywanie do jeszcze wiekszej dyspozycyjnosci
w stuzbie Kosciotowi, a tam, gdzie s3 potrzeby, do ofiary i po§wiecenia (SC 25).

Witaczenie do wspdlnoty koscielnej na terenach zsekularyzowanych, czy to
w przypadku dorostego, ktdry prosi o przynaleznosé do Kosciota, czy rodzicow
proszacych o sakramenty dla swoich dzieci, stanowi okazj¢ do inicjacji chrze-
Scijanskiej i jest wyzwaniem pastoralnym. Kaptani w pracy duszpasterskiej na
drodze wtajemniczenia chrzescijafiskiego powinni zawsze angazowad rodzine.
»Przyjecie chrztu, bierzmowania i przystapienie po raz pierwszy do Eucharystii
sg momentami decydujgcymi nie tylko dla osoby, ktéra przyjmuje te sakramen-
ty, ale rowniez dla calej rodziny™!. Papiez Benedykt zwracal szczegdlng uwage
na znaczenie Pierwszej Komunii $w. Jak zauwaza, ,,u wielu wiernych ten dzief
pozostaje stusznie na zawsze w pamieci jako pierwszy moment, w ktérym, cho¢
jeszcze w zalgzku, rozpoznalo sie wage osobistego spotkania z Jezusem™?2.

4 JAN PAWEL 11, Adhortacja apostolska Pastores dabo vobis o formacji kaptanéw we
wspolczesnym $wiecie (25 marca 1992), nr 18.

4 BENEDYKT XVI, Encyklika Spe salvi o nadziei chrzeScijafiskiej (30 listopada
2007), nr 29.

50 SOBOR WATYKANSKI 11, Deklaracja o stosunku Kosciola do religii niechrzesci-
jariskich ,Nostra aetate” (28 pazdziernika 1965), w: Sobdr Watykariski 1. Konstytucje,
dekrety, deklaracje, Poznan 2002, nr 1.

51 SOBOR WATYKANSKI II, Deklaracja o stosunku Kosciola do religii niechrzesci-
jarnskich ,Nostra aetate”, dz. cyt.

52 Tamze, nr 19.
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W nowej ewangelizacji obok kaplanéw najsilniejszym §wiadkiem wiary jest
rodzina chrzeScijafiska (Familia Christiana). To ona jest pierwsza wspélnotg po-
wolang do gloszenia Ewangelii osobie ludzkiej, aby doprowadzi¢ ja do petnej
dojrzatosci ludzkiej i chrzescijafiskiej*>. Przekaz wiary zawarty w postannictwie
wychowawczym rodziny chrzeScijaniskiej jest prawdziwg postuga, poprzez ktora
dokonuje sie przekazywanie i promieniowanie Ewangelii. Stad rodzice sg pierw-
szymi glosicielami Ewangelii wobec dzieci (FC 39)**. To oni ukazuja, ze ,wiara
w mozliwos$¢ poznania prawdy majacej warto$¢ uniwersalng nie jest bynajmniej
zrodlem nietolerancji; przeciwnie, stanowi nieodzowny warunek szczerego i au-
tentycznego dialogu miedzy ludZmi. Tylko spetniajac ten warunek, moga oni
przezwyciezy¢ podzialy i razem dazyé do poznania calej prawdy, przemierzajac
drogi, ktére zna tylko Duch zmartwychwstatego Chrystusa” (FR 92). To wlasnie
prawda posiada charakter uniwersalny i staje sie wazniejsza od osobistego do-
Swiadczenia®. Wspodlnota z Bogiem-Prawdg ma pierwszefistwo nad wspdlnotg
z ludZzmi i dzieki temu moze by¢ budowana solidarno$é miedzyludzka.

To wlasnie, jak czytamy w Evangelii gaudium:

na mocy otrzymanego chrztu kazdy cztonek Ludu Bozego stal sie uczniem-
misjonarzem (por. Mt 28, 19). Kazdy ochrzczony, niezaleznie od swojej funk-
cji w Kosciele i stopnia wyksztalcenia w wierze, jest aktywnym podmiotem
ewangelizacji i czyms$ niestosownym byloby mySlenie o schemacie ewangeliza-
cji prowadzonej przez wykwalifikowanych pracownikéw, podczas gdy reszta
wiernego ludu bytaby tylko odbiorcg ich dziataf. Nowa ewangelizacja powinna
pociagac za sobg nowy protagonizm kazdego z ochrzczonych. To przekonanie
przybiera forme apelu skierowanego do kazdego chrzescijanina, by nikt nie wy-
rzekt sie swojego udziatu w ewangelizacji. Jesli kto$ rzeczywiscie doswiadczyt
mitosci Boga, ktéry go zbawia, nie potrzebuje wiele czasu, by zacza¢ Go glosi¢
i nie moze oczekiwaé, aby udzielono mu wielu lekeji lub dtugich pouczen. Kaz-
dy chrzescijanin jest misjonarzem w takiej mierze, w jakiej spotkat si¢ z mito-
$cig Boga w Chrystusie Jezusie. Nie méwmy juz wiecej, ze jesteSmy ,,uczniami”
i ,misjonarzami”, ale zawsze, ze jesteSmy ,uczniami-misjonarzami” (EG 120).

Bég-Prawda nie jest wlasnoScig wspolnoty koscielnej. Wiasciwe rozu-
mienie prawdy wyklucza jej reicyzacje, albowiem ,kazda odkryta prawda jest
zawsze tylko etapem drogi ku owej petnej prawdzie, ktéra zostanie uznana
ostatecznie w Objawieniu Bozym” (FR 2). Ostatecznie prawda, jaka glosi

53 JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska Familiaris Consortio o zadaniach rodzi-
ny chrzescijafiskiej w §wiecie wspdtczesnym (22 listopada 1981) [dalej: FC], nr 2; zob.
K. KLAUZA, Matzeristwo ikong Boga wedlug adhortacji ,,Familiaris consortio”, ,Roczniki
Teologiczne” 54(2007), z. 2, s. 125-140.

5% D. ADAMCZYK, Powolanie do matzeristwa w swietle adhortacji apostolskiej ,, Fami-
liaris consortio” Jana Pawla 11, ,Zeszyty Formacji Katechetéw” 7(2007), nr 4, s. 17-28.

55 R. HAJDUK, Kosciél w stuzbie wartosci, czyli o aksjologii postmodernizmu i jej
pastoralnych implikacjach, ,,Keryks” 7(2008), s. 310.
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chrze$cijafistwo, jest prawdg osobowa — jest nig Jezus Chrystus. Chrystus jest
pelnig Objawienia. To, co w Nim si¢ objawia — jest pelnig prawdy, objawiajac
Boga w Trojcy Jedynego®®.

Przekaz osobowej prawdy — Jezusa Chrystusa — powinien korzystaé ze
Srodkéw spolecznego przekazu. Trzeba wiaczyé oredzie chrzedcijanskie w te
nowg kulture stworzong przez nowoczesne srodki przekazu, a Koéciét ma by¢
obecny w Swiecie sSrodkéw przekazu w sposob otwarty i aktywny®”.

Kos$ciot uswiadamia sobie, ze w pewnym sensie katechizacja powinna
stanowi¢ element procesu nowej ewangelizacji. W katechezie fundamental-
ng istotng role odgrywa pierwsze przepowiadanie lub ,kerygmat”, ktora po-
winna zajmowaé centralne miejsce w dzialalno$ci ewangelizacyjnej i w kaz-
dej prébie odnowy kosScielnej (EG 164). Wyraza sie ona — wedlug papieza
Franciszka — w prostych stowach: ,,Jezus Chrystus cie kocha, dat swoje zycie,
aby cig¢ zbawié, a teraz jest zywy u twego boku codziennie, aby ci¢ o§wiecic,
umocnic i wyzwoli¢”. W katechezie nie powinno rezygnowac si¢ z ,kerygmy”,
gdyz cata formacja chrzesScijaniska jest jej poglebieniem (EG 165). Potwierdza
to praktyka katechetyczna, ktéra unaocznia, ze czesto pierwsza ewangeliza-
cja ucznidéw nie miala miejsca i nawrdcenie sie nie dokonalo, stad koniecz-
ny wydaje sic powrdt do sprawdzonego juz w starozytno$ci katechumenatu
w formie neo- lub deutero katechumenatu, ktéry odbywatby sie w czasie nor-
malnej katechizacji*®. Dzieki temu nie tylko bedzie widoczna troska katechety
0 umocnienie wiary i jej nauczanie, ale takze o jej state rozbudzanie®.

Istnieje dwoista zalezno$é ewangelizacji i katechizacji. Ko$ciét z mocg Du-
cha Swietego jest $wiadom wiary wspétczesnych adresatéw i ich nowych kryzy-
sow, dlatego stara sie odwaznie wyj$é naprzeciw ich ciemnoS$ciom i do§wiadcze-
niu niezrozumienia, a w koficu wezué sie w ich potrzeby, wybierajgc wlasciwe
drogi nasladowania Chrystusa®®. Podczas gloszenia Ewangelii w duszpasterstwie
konieczne jest zachowanie nalezytej proporgji:

¢ D. KOWALCZYK, Co majg wspdolnego Ateny, Jerozolima i Indie?, w: Rozum i wia-
ra mowig do mnie, red. K. Madela, Krakéw 1999, s. 212.

57 JAN PAWEL. 11, Encyklika ,,Redemptoris missio” o stalej aktualnosci postania mi-
syjnego (7 grudnia 1990), nr 37; réwniez internet jest cenng przestrzenig nowej ewangeli-
zacji. Zob. A. DRAGULA, Ewangelizacja w erze komputeréw, ,Ethos” 18(2005), nr 1-2,
s. 395-405.

8 JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska Catechesi tradendae o katechizacji w na-
szych czasach (16 pazdziernika 1979) [dalej: CT], nr 19; por. M. FINKE, Katechizacja
jako katechumenat, ,Katecheta” 8(1964), nr 5, s. 205-212.

39 Por. R. MURAWSKI, Ewangelizacyjny charakter katechezy, ,,Ateneum Kaptanskie”
118(1992), z. 2, s. 188-=190; por. J. CHARYTANSKI, Katechizacja jako forma ewange-
lizacji, ,Katecheta” 19(1975), nr 4, s. 148; por. T. PIETRZYK, Katechizacja w procesie
ewangelizacji, ,Katecheta” 28(1984), nr 2, s. 60-64.

0 J. KOCHEL, Propozycja katechetyki o charakterze ewangelizacyjnym, w: Kateche-
tyk i katecheza u progu XXI wieku, red. A. Kicifiski, Pozna 2007, s. 213.
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w czestotliwosci, z jakg porusza sie niektore tematy, oraz w akcentach, jakie sie
ktadzie w przepowiadaniu. Na przyktad, jesli jaki$ proboszcz podczas roku li-
turgicznego méwi dziesieé razy o wstrzemiezliwosci, a tylko dwa lub trzy razy
o mitosierdziu czy sprawiedliwoéci, dochodzi do dysproporcji, powodujacej,
ze przysloniete zostajg te wlasnie cnoty, ktére powinny byé bardziej obecne
w przepowiadaniu i katechezie. To samo ma miejsce, gdy bardziej sie méwi
o prawie niz o lasce, bardziej o KoSciele niz o Jezusie Chrystusie, bardziej
o papiezu niz o Stowie Bozym (EG 38).

Prowadzenie dialogu z osobami o dyferencjalnej religijnoéci moze ulatwié
metoda wypracowana przez miedzywojenny francuski ruch JOC (Juennese
Ouwriere Chretienne), ktora oparta jest na schemacie: voir — jurgi — agir (widzie¢ —
0s3dzié — dziatac). Dzieki tej metodzie, ktdra zastuguje na szczegdlne wyrdznie-
nie, mozna o$wietli¢ niejako przedpola wiary dla nowej ewangelizacji. Zgodnie
z tym modelem wybrany problem zycia rozwaza si¢ w trzech etapach:

Voir — widzie¢ rzeczywisto$¢ czy sytuacje, to najpierw wej$¢ w kontakt z innymi
i nasze osobiste doswiadczenie skonfrontowaé z do§wiadczeniem innych ludzi.
Dzieli¢ si¢ doswiadczeniem z innymi i podziela¢ do§wiadczenie innych, to bardzo
wazny punkt w nauczaniu religijnym [...], gdyz moze to prowadzi¢ do postawy
otwarcia na do§wiadczenie innych, zwlaszcza starszych ludzi. Juger — ocenié sytu-
acje. Od strony psychologicznej oznacza to nieco si¢ oddali¢, wzigé dystans, spoj-
rzeé niejako z zewnatrz, aby ocenid, jakie warto$ci prezentuje dana sytuacja. Agir
— dzialaé. W tym trzecim etapie chodzi o zaangazowanie. Jest tu miejsce i czas na
pytanie: Co uczynimy? Co nalezy zmienié¢? W jakim kierunku dziataé?®.

Drugim etapem jest plaszczyzna wiary, ktérag réwniez mozna realizowac
metodg voir — juger — agir, stad chrze$cijanin w objawieniu i nauce Ko$ciota
znajdzie gtéwne Zrodto i materiat osadu (juger), a dziatanie (agir) bedzie oparte
na chrzescijafiskim sumieniu®.

Interioryzacja w nowej ewangelizacji polegataby na analizie najwazniej-
szych wspélczesnych tematéw dotyczacych zycia czlowieka, wspolczesne-
go Swiata i odnoszacych sie do okreSlonej sytuacji egzystencjalnej odbiorcy
w kontekscie postawy chrze$cijanina. Wsrdd istotnych pytan beda: Co stanowi
warto$¢ cztowieka? Jakie sg najglebsze wartosci ludzkiej osoby? Jakie sg warto-
$ci moralne? Jaka jest warto$¢ mitosci?®® Czy zycie ludzkie ma charakter §wiety
i nienaruszalny? Czy Jezus Chrystus jest Bogiem-Czlowiekiem?¢*

1 J. BAGROWICZ, Towarzyszyc wzrastaniu. Z dyskusji o metodach i srodkach edu-
kacji religijnej mlodziezy, Toruf 2006, s. 164.

2 Tamze.

8 K. PAWLINA, Katechizacja narzedziem ewangelizacji, ,,Znak” 52(2000), nr 9, s. 30.
Dobrym punktem wyjScia w przekazie Ewangelii s3 doSwiadczenia zyciowe katechizowa-
nych, a z prawda o Bogu najtatwiej trafi¢ do czlowieka poprzez odniesienie do mitosci.

¢ J. BAGROWICZ, Towarzyszyc wzrastaniu..., dz. cyt., s. 170-171.
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Pytania dotyczace sensu ludzkiego zycia powinny implikowa¢ te same py-
tania w $wietle nauki i dziela Jezusa Chrystusa. Zaszczepienie potrzeby zba-
wienia musi wynika¢ z u§wiadomienia sobie nedzy moralnej cztowieka i pro-
blemu zta czy tez pewnego rodzaju nieuporzadkowania w sercu czlowieka.
Istniejg tez pytania dotyczace wszechS§wiata, a takze przysziosci czlowieka
i catej ludzkosci, godnosci i wartosci cztowieka, mitosci i zycia rodzinnego®.
Kolejne tematy do rozwazenia to: fakt istnienia religii oraz fakt chrzescijan-
stwa, Kos$cidl, chrzescijaniskie normy moralne, historia zbawienia®, aktywna
obecno$é w swiecie i doskonalenie go®’.

Dialog na temat wspoélczesnych tematow w kontek$cie postaw chrzescija-
nina powinien dokonywac sie w $wietle katolickiej nauki spotecznej®®, bedace;j
niejako narzedziem nowej ewangelizacji, gdyz:

omawia takie zagadnienia, jak: prawa czlowieka, troska o ubogich, rodzine
i wychowanie, szacunek do zycia od poczecia do naturalnej Smierci, powinnosci
pafistwa, ustrdj spolecznosci narodowej i miedzynarodowej, natura, warunki
i cele autentycznego rozwoju, zycie gospodarcze, kultura, wojna i pokdj. Jej za-
daniem jest ukazanie nieprzekraczalnych granic oddziatywania systeméw poli-
tycznych i ekonomicznych w trosce o integralny rozwdj cztowieka i narodow®.

Dramatem takze naszej epoki jest przepa$é miedzy wiarg a nowoczesng kul-
turg. Europejska kultura ponowoczesna jest tylko czeSciowo przeniknieta du-
chem Ewangelii”.

Obecno$é Jezusa Chrystusa oraz wylanie Ducha Swietego sa wydarzeniami,
ktére moga w sposdb trwaly konfrontowac sie z kazda rzeczywisto$cig kultu-
rowa, aby ja poddaé dziataniu ewangelicznego zaczynu, oraz aby w tym kry-
terium dokona¢ wartoSciowania tego wszystkiego, co chrzeScijanin napotyka
w roznych przejawach kultury, pamietajac o stowach $w. Pawta: ,Wszystko
badajcie, a co szlachetne — zachowujcie” (SC 78).

Istnieje nadzieja, takze poparta refleksjg socjologdéw religii, ze gléwnym
zadaniem nowej ewangelizacji powinno by¢ nadal wszczepianie sit Ewangelii

8 J. BAGROWICZ, Towarzyszyc wzrastaniu..., dz. cyt., s. 170-171.

%6 Zob. J. TARNOWSKI, Préby dialogu z mtodymi: Prekatecheza egzystencjalna, Ka-
towice 1983. Niezwykle trudny temat, gdyz historia jest czesto przedstawiana w formie
sensacji, powierzchownie i plytko, dlatego szczegélnie wsréd mlodziezy moze pojawié
sie pytanie: Dlaczego Abraham lub Jezus Chrystus mieliby by¢ wazniejsi niz na przyktad
bohaterowie komiksow?

7 J. BAGROWICZ, Towarzyszyc wzrastaniu..., dz. cyt., s. 172-181.

8 Zob. P KULBACKI, Ewangelizacja i nauczanie spoleczne Kosciota, ,X.6dzkie Stu-
dia Teologiczne” 16(2007), s. 105-110.

¢ G. PUCHALSKI, Katecheza w kontekscie..., dz. cyt., s. 127.

70 7. FALCZYNSKI, Teologia w kontekscie ponowoczesnosci, w: Postmodernizm.
Whyzwanie dla chrzescijaristwa, red. Z. Sarelo, Poznan 19935, s. 111.
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w samg istot¢ kultury z zachowaniem tego, co jest wartoSciowe i co stanowi jej
bogactwo (por. CT 53)". Nie mozna odlgczaé oredzia Ewangelii od kultury
oraz trzeba nieustannie pamietad, ze moc Ewangelii i inspirowanie si¢ nig prze-
ksztalca wiele elementéw kultury. Wobec zaistniatej kultury ponowoczesnej
chrzescijanie nie moga poddac sig jej naciskom, lecz muszg krytycznie ja roze-
znawa( i rozstrzygac’?. Trzeba wiec powiedziel, ze zadaniem nowej ewange-
lizacji w postmodernistycznej rzeczywistoSci jest obrona racjonalnosci religii,
ktéra zyje z istoty wiary’>.

Zakonczenie

Ukazujac zagadnienia nowej ewangelizacji w postmodernistycznym $wiecie,
trzeba powiedziec, ze wspolczesny czlowiek, chociaz jest krytyczny wobec wszel-
kich autorytetéw, sztywnych hierarchii wartosci, idei postepu, idei rozumnosci i ra-
cjonalnosci dziejéw — podobnie jak w poprzednich epokach — teskni za Bozg praw-
da i miloécig™. Nowa ewangelizacja jest odpowiedzig na wyzwania obecnego czasu,
ktdre sa natury antropologicznej i spofeczno-kulturowej oraz religijno-koscielnej.

Wskazujac na perspektywe antropologiczng, nowa ewangelizacja urzeczy-
wistnia si¢ poprzez promocje czlowieka i rodziny. Oznacza to zaangazowanie
w obrong zycia, godnosci i praw czlowieka oraz rodziny, a takze w formacje
sumienia, w trosce pasterskiej o wlasciwy i petny rozwdj cztowieka i rodziny,
jak tez w opiece nad malzefistwami i rodzinami, ktore znajduja sie w sytu-
acjach trudnych lub nieprawidtowych”.

Po Soborze Watykaniskim papieze, zanurzeni w profetycznej misji Chry-
stusa na polu sprawiedliwosci i pokoju oraz przewodzac po apostolsku Chry-
stusowemu Ko$ciotowi, rozeznali nowe wymogi ewangelizacji’, przekazujac
niezwykle szerokie spektrum zadan: poczawszy od czlowieka, poprzez najbliz-
sze Srodowisko jego zycia, a wiec rodzine — jako domowy Kosciél, jak réwniez
osrodki ksztalcenia i wychowania (szkoly””, uniwersytety), az po sfery organi-
zujace zycie spoleczne, polityczne i kulturalne.

7t 7. FALCZYNSKI, Teologia w kontekscie ponowoczesnosci..., dz. cyt., s. 111;
G. PUCHALSKI, Katecheza w kontekscie..., dz. cyt., s. 126.

72 Podobnie Ojcowie Kosciota nie poddali si¢ naciskom mitologicznej teologii”.
Z FALCZYNSKI, Teologia w kontekscie ponowoczesnosci..., dz. cyt., s. 111.

73 Tamze, s. 112.

7 M. DZIEWIECKI, Komunikacja pastoralna, Krakéw 2006, s. 84.

75 1. CELARY, Dxzielo nowej ewangelizacji w ujeciu papieia Jana Pawla II, ,Studia
Pastoralne” 2(2006), s. 190.

76 BENEDYKT XVI, Encyklika Caritas in veritate o integralnym rozwoju ludzkim
w mitosci i prawdzie (29 czerwca 2009), nr 12.

77 Zob. R.D. GRABOWSKI, Ewangelizacja kultury i inkulturacja Ewangelii: rola
szkoly katolickiej, ,Studia Gnesnensia” 18(2004), s. 397-406.
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W porzadku spoleczno-kulturowym perspektywa nowej ewangelizacji bedzie
budowanie cywilizacji milosci, ktérej istotnymi elementami s3: rodzina jako $ro-
dowisko mitosci, nowy styl zycia, miedzyludzka solidarnosé oraz dialog miedzy
rozumem i wiarg. Sukcesem bedzie, aby podjety w tym zakresie z nowa energia
wysilek ewangelizacyjny Kosciota doprowadzit do odnowienia oblicza tej ziemi’.

Natomiast w stosunku do wyzwan natury religijno-ko$cielnej nowa ewan-
gelizacja w wymiarze pastoralno-katechetycznym dotyczytaby odbudowy zy-
cia duchowego i koscielnego, ktdrej istotnymi elementami powinny byé: nowe
doswiadczenie Boga, nowe spojrzenie na przeszto$¢ i nowe widzenie teraz-
niejszosci, a Koséciét winien sie jawié przede wszystkim jako sakrament komu-
nii, ktéry wobec swoich probleméw odpowiada odnowa wiary jednostek oraz
wspolnot koscielnych”.

Stowa kluczowe: postmodernizm, pre-ewangelizacha, nowa ewangelizacja,
Pawel VI, Jan Pawel II, Benedykt X VI, Franciszek

The new evangelization in the age of the postmodernism
and her pastoral-religious education implications

Summary

The new evangelization constitutes new pedagogy of the gospel truth
transmission taking new methods into account, forms and means of reaching
contemporary cultures and the contemporary man. Deepened reflection over
the pre-evangelization and the evangelization turns out to be equally impor-
tant in order to understand current efforts of the Church in handing over the
Gospel. How the current analyses prove the contemporary man is longing for
God’s truth and love searching for the foundation for his life. He wants to
build his life and the Christian identity on the one which isn’t undergoing
a change — Jesus Christ. From here the new evangelization would be a reply to
challenges of the today which are of anthropological and social-cultural and
religious-church nature.

Tlum. K. Pronkiewicz

Key Words: postmodernizm, pre-evangelization, evangelization, new evangeli-
zation, Paul VI, John Paul II, Benedict X VI, Francis

78 1. CELARY, Dzielo nowej ewangelizacji..., art. cyt., s. 190.
77 Tamze.
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Ks. ROBERT ZAPOTOCZNY"

OSOBA NIEPEENOSPRAWNA
W KOSCIELE

Osobe niepetnosprawna, ktéra dotyka uposledzenie fizyczne, umystowe
i inne braki, Kosciét uwaza za osobe wyjatkowo umilowang przez Jezusa Chry-
stusa. Po 1989 roku rozwinela sie swiadomos¢ spoteczna i eklezjalna oraz do-
konat si¢ postep pedagogiki specjalnej, co sprawito, ze rodzina i podstawowe
instytucje wychowawcze, na czele z Kosciotem, mogg daé¢ tym osobom mozli-
wos$¢ uczestnictwa w zyciu wiary i fasce zbawienial.

Przygladajac sie¢ wspdlczesnemu $wiatu, postawie czlowieka XXI wieku,
jego funkcjonowaniu w spoleczefistwie, mozna dostrzec znacznie ozywione
zainteresowanie osobami niepelnosprawnymi. Otwarto$é na czlowieka upo-
§ledzonego uwidacznia sie w réznorodnych dziedzinach zycia tych oséb, np.:
w prawodawstwie, szkolnictwie, budownictwie, komunikacji, opiece medycz-
nej itd.

Kosciét jako wspdlnota postawiona wsrod Swiata bierze udziat w zyciu
spolecznym, a wiec podejmuje takze sprawe oséb niepelnosprawnych w spo-
teczefistwie, nie kieruje sie jednak moda, ale przykladem Jezusa. Jan Pawet 1T
wypowiada sie na ten temat w Oredziu na VIII Swiatowy Dzien Chorego
w roku 2000:

U kresu drugiego tysigclecia ery chrzeScijaniskiej KoSciét patrzy z podziwem
na postepy, jakie poczynita ludzko$¢ w dziedzinie opieki nad cierpigcymi
i ochrony zdrowia, a zarazem wsluchuje si¢ w postulaty zgtaszane przez
stuzbe zdrowia, aby lepiej okresli¢ swoja role w tym $rodowisku i witasci-
wie odpowiedzie¢ na naglace wyzwania chwili obecnej. W ciggu dziejow
cztowiek wykorzystywal zasoby swojego rozumu i serca, aby przekraczad
ograniczenie zwigzane z jego kondycja i dzieki temu osiagnal wielkie suk-
cesy w dziedzinie ochrony zdrowia. Wystarczy wspomnie¢ o mozliwosci

* Ks. dr hab. Robert Zapotoczny — Papieski Wydziat Teologiczny we Wroctawiu.
! Por. Katecheza 0s6b szczegolnej troski, red. A. Kicifiski, Krakow 2008, s. 5.
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przedtuzania Zycia i podnoszenia jego jakoS$ci, niesienia ulgi w cierpieniu
i polepszania ogdlnego stanu chorych przy pomocy niezawodnych lekarstw
i coraz bardziej skomplikowanych technik. Do tych osiggnieé nalezy doda¢
zdobycze o charakterze spolecznym i takie jak powszechna §wiadomo$é pra-
wa do ochrony zdrowia, ktdra znajduje formalny wyraz w réznego rodzaju
kartach praw chorego. Nie trzeba tez zapominad o znacznym rozwoju opieki
nad chorymi, jaki dokonat sie dzieki nowym technikom leczniczym, dzieki
coraz lepiej wykwalifikowanej stuzbie pielegniarskiej oraz dziatalnosci wo-
lontariuszy, ktérzy w ostatnim okresie osiggneli wysoki poziom kompetencji
zawodowej?.

Bég, powotujac cztowieka, wyposazyl go w mozliwosci rozwoju bedace
obrazem Jego Osoby. Z tego powodu kazdy czlowiek, a zatem réwniez niepet-
nosprawny, jest osobg stworzong na ,,obraz i podobieistwo” Boga, Jego odbi-
ciem. Jest to warto$¢ osoby, ktéra nie jest zastuzona ani warunkowa, tzn. nie
zalezy od stanu zdrowia, stanu §wiadomosci, stopnia rozwoju, zastug moral-
nych. Dlatego nawet cialo dotkniete najciezszg deformacja lub niesprawnoscia
nosi w sobie piecze¢ stworczej mocy Boga. Ten, ktory powolat ludzi do zycia,
réwnocze$nie ich nobilituje, akceptuje takimi, jakimi s3. Zadna choroba, zad-
na niepetnosprawnos¢ lub stabo$¢, zadne cierpienie nie pozbawia czlowieka
godnosci dziecka Bozego.?

W Dokumencie Stolicy Apostolskiej na Miedzynarodowy Rok Oséb Nie-
petnosprawnych z 1981 roku czytamy, ze jako$¢ spoteczefistwa i cywilizacji
mierzy si¢ szacunkiem, jaki okazuja one najstabszym ze swoich czlonkow.
Jednak we wspolczesnym spoleczenstwie, tak mocno akcentujgcym prawo
do ochrony zycia, istnieje niebezpieczenstwo absolutyzacji zdrowia, ktére-
mu zostaja podporzadkowane wszystkie inne warto$ci. W tym momencie
uwidacznia sie odmienno$¢ chrzescijanskiej wizji czlowieka, ktéra pozostaje
w opozycji do pojecia zdrowia wylacznie jako nieograniczonej zywotnoSci
cieszacej sie petng sprawnoscig fizyczng i zamknietej na jakiekolwiek pozy-
tywne podejScie do cierpienia. Taka koncepcja zdrowia, lekcewazgc wymiar
duchowy i spoteczny osoby, staje sie ostatecznie zagrozeniem dla jej praw-
dziwego dobra. Wtasnie dlatego, ze zdrowie nie ogranicza sie wylgcznie do
doskonatosci biologicznej, takze doSwiadczenie cierpienia otwiera przed
czlowiekiem przestrzen samorealizacji i droge do odkrycia nowych wartosci.
Wizja zdrowia, oparta na chrzeScijafiskiej antropologii, respektujacej osobe
jako calo$¢, nie jest bynajmniej tozsama z brakiem choréb, ale jawi si¢ jako
dazenie do pelniejszej harmonii i do zdrowej réwnowagi na plaszczyznie fi-

2 QOredzie Jana Pawta II na VIII Swiatowy Dzieni Chorego 2000, ,,’Osservatore Ro-
mano” (wyd. polskie), 9-10(216) 1999, s. 19.

3 Por. D. KORNAS-BIELA, Osoba niepetnosprawna, chora, cierpigca: nauczanie Jana
Pawla Il, w: Rodzina: Zrédlo zZycia i szkola milosci, red. D. Kornas-Biela, Lublin 2000, s. 359.
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zycznej, psychicznej, duchowej i spolecznej. W tej perspektywie czlowiek jest
wezwany, aby wykorzystujac wszelkie dostepne sity urzeczywistnial wlasne
powolanie i dobro innych* .

Jednoznaczna postawa Kosciota wobec 0séb niepelnosprawnych wypty-
wa z kontynuacji misji Jezusa, ktory jest Petnig Stowa Boga, skierowanego do
cztowieka. To Stowo pelne jest mitosci, gdyz Bég stworzyt cztowieka z mitosci
i z mitosci zachowuje, od samego poczatku zapraszajac do dialogu i wspdlpra-
cy. Majg one doprowadzi¢ do uczestnictwa w zyciu Boga®. Jezus jako Pelnia
Objawienia Bozego jest fundamentem, z ktérego wyrasta wszelka dzialalnos$¢
i nauczanie Kosciota.

Takze dzi$ Kosciét podkresla warto$é zycia najstabszych braci i siostr.
Niezwykle bogate w tej dziedzinie jest nauczanie Ojca $wietego Jana Pawla
I1. Nieustannie méwi on do cierpigcych i o cierpigcych, przypominajac $wia-
tu o godnosci, wartosci i prawach tych, ktérych glos czesto nie jest styszany.
»Zycie ludzkie ma niezbywalng wartos$¢, nawet wtedy, gdy jest zredukowane
do najprostszych form™. Ojciec §wiety przypomina, ze godno$¢ osoby ma
swoje zrédlo w Bogu — Dawcy zycia. To On stworzyt cztowieka na swoj obraz
i podobiefistwo (por. Rdz 1,26n; 5,1). Boskie pochodzenie cztowieka wyrdz-
nia go od innych stworzen, wskazuje na jego wielko$¢ i godnosé. Jest to war-
to$¢ osoby, ktora nie jest zastuzona ani warunkowa, wiec nie zalezy od stanu
zdrowia, Srodowiska jego rozwoju. Warto$¢ te nadat czlowiekowi Bog, gdyz
stworzyl go na swoje podobiefistwo. Afirmacja przez Boga wypowiedziana
dla zycia kazdego czlowieka, to Boze, Ojcowskie ,tak” dla zdrowego i cho-
rego, jest podstawa jego godnosci i nic nie jest w stanie zniweczy¢ tej pod-
stawy jego osobowej struktury’. Bog-Stwoérca jest kochajacym Ojcem, ktory
pragnie istnienia kazdej osoby dla niej samej®. Kazde istnienie zostato powo-
tane do zycia przez Boga z mitosci’. Kazdy czlowiek, rowniez ten dotknigty
ciezkim fizycznym lub psychicznym kalectwem, byt obecny w Bozym zamy-
§le i odwiecznie przez Boga umitlowany jako osoba jedyna i niepowtarzalna,
kazdego wezwal Pan po imieniu, w ciggu zycia objawiajagc wobec nich swdj
plan'®. ,Nawet ciezko zdeformowany jest osobg bogatg wtasnym powotaniem
zyciowym i wlasnym obliczem, z jakim Bég kazdego stworzyl, jedynym i nie-

4 Por. Dokument Stolicy Apostolskiej na Miedzynarodowy Rok Oséb Niepelno-
sprawnych, ,,Osservatore Romano” (wyd. polskie), 3(15) 1981, s. 22.

5 Por. Konstytucja duszpasterska o KoSciele w $wiecie wspotczesnym Gaudium et
spes, 19, w: Sobor Watykarski 1I. Konstytucje, dekrety, deklaracje, Krakéw 1967.

¢ Postannictwo osob niepelnosprawnych w nauczaniu Jana Pawla 11, tekst wyktadu
wygloszonego na Kongresie Os6b Niepetnosprawnych Diecezji Legnickiej, 28.08.1999.

7 Por. tamze.

$ Por. RH 13.

° Por. Katechizm Kosciola Katolickiego, Poznan 1994, 1702n.

10 Por. ChL 58.
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powtarzalnym, obdarowanym niezmierng osobowg godnoscig”!'!. B6g doma-
ga sie od nas wiary w to, ze w cierpigcym ciele tli si¢ nie tylko zycie ludzkie
z calg jego godnoscia i wszystkimi przystugujacymi mu prawami, ale pulsuje
takze na mocy chrztu prawdziwe zycie Boze'?. Ci, ktérzy w oczach ludzkich
wydaja si¢ by¢ stabi i utomni, sg przed Bogiem wielcy. Zadna choroba, zadna
niesprawiedliwo$¢ lub stabo$¢, zadne cierpienie nie pozbawia cztowieka god-
nosci dziecka Bozego, godnosci brata lub siostry Chrystusa. Boza ekonomia
jest inna od ludzkiej.

Jezus identyfikuje sie z osoba stabg i bezbronng, nadajac jej tym samym
niezbywalng warto$¢ (por. Mt 25,40). Czlowiek niepelnosprawny powolany
jest do noszenia w swoim ciele i psychice znakéw meki Chrystusa. Tajemnica
odkupienia $wiata jest w przedziwny sposdb zakorzeniona w cierpieniu i kazde
ludzkie cierpienie znajduje w Krzyzu Jezusa najwyzszy i najpelniejszy wymiar.
Oto kolejny rys w nauczaniu KoSciola ukazujacy warto$é zycia osoby niepet-
nosprawnej — udzial w cierpieniu samego Chrystusa, Odkupiciela ludzkosci's.
Koscidt z wielkim szacunkiem pochyla sie nad cztowiekiem cierpigcym, widzac
w nim oczyma wiary Chrystusa. Czlowiek cierpigcy w szczegdlny sposob jest
przez Kosciol przyjety jako czltonek dopelniajacy udrek Chrystusa (por. Kol.
1,24). Odkupienie w catej swej petni dokonane przez Jezusa jest otwarte na
przyjecie cierpienia cztowieka w tajemnicy Mistycznego Ciata Chrystusa i dla-
tego cierpienie jest wielka wartoScig dla KoSciola. Jest ono zaproszeniem do
wiekszego upodobnienia sie do Chrystusa jako syna wypelniajacego wole Ojca.
Daje ono mozliwo$é szczegdlnie wiernego nasladowania Chrystusa w Jego
Krzyzu. Cierpienie to tajemnica Boga, ktory chcial przez nie zbawié $wiat.
Tajemnicy jest tez odpowiedz na pytanie: dlaczego konkretny czlowiek jest za-
proszony, by tak bardzo uczestniczyé w odkupieficzej ofierze Chrystusa. Cier-
pienie jest powolaniem, ktére domaga sie od czlowieka akceptacji. Tylko oczy
wiary moga pomdc cztowiekowi w przyjeciu swojego zycia z jego staboSciami.
Tak jak czlowiek potrafi dostrzec swoje cierpienie w opiekuficzym cierpieniu
Chrystusa, tak tez odnajduje sens swojego zycia i nadzieje w Jego Zmartwych-
wstaniu. Akceptacja siebie jest niezbednym krokiem w kierunku dostrzezenia
warto$ci zycia osoby niepetnosprawnej'*. Zaakceptowanie cierpienia, zgoda na
cierpienie nie jest tatwa. Ojciec §wiety wyraza zrozumienie dla naturalnego
dazenia czlowieka, aby unikna¢ cierpienia, gdyz si¢ go boi. Przyznaje wielo-
krotnie, ze zna opuszczenie i rozpacz, jaka moze ogarnaé cztowieka cierpig-
cego. Przechodzi on nieraz przez mroczne momenty zblizajace go do agonii

1 Postannictwo 0s6b niepetnosprawnych..., dz. cyt.

2 Por. P i L. DUQUENNE, Vademecum wyksztalcenia religijnego niepetnospraw-
nych umystowo, Krakéw 1979, s. 1n.

13 Por. SD 24.

4 Por. SD 20.
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Wielkiego Pigtku: samotno$é, trudno§é w komunikowaniu sie, obawa przed
niepowodzeniem, brak mitosci i tesknota za bliskoscig drugiego czlowieka,
przeciwnos$ci narzucone przez stabos§¢ i niesprawnos$é. Pomimo tych trudnych
warunkdw, a wlasciwie na przekér nim, cztowiek niepelnosprawny jest wezwa-
ny do wyrazenia zgody na swoje cierpienie i bezgranicznego zaufania Bogu.
Zaufania, ze po chwilach smutku i udrek nastanie czas chwaly i blogostawieni
beda ci, ktérzy sie smucg i ptacza, albowiem oni beda pocieszeni (por. Mt
5,4). Choroba lub zycie z niepetng sprawnoscia dla chrzescijanina domaga sie
zgody na towarzyszenie Chrystusowi w Jego drodze na krzyz przed porankiem
Zmartwychwstania'.

Jezus dziata w swoich braciach i siostrach moca swego Ducha i ukazuje
w nich §wiatu horyzonty Krélestwa Bozego, ktorego fundamentem jest mi-
tosé'. Kazdy czlowiek jest powolany do mitosci i §wietosci'” i to powolanie
odkrywa oraz realizuje we wspdlnocie. Przyjmowanie i obdarowywanie mi-
toscig to podstawowy element misji cztowieka w Swiecie. Pamietajac o god-
nosci powotania cztowieka do poznania i milowania Boga, trzeba podkreslié,
ze to powolanie dotyczy kazdego, bez wzgledu na jego pozycje spoleczna,
stan zdrowia fizycznego czy psychicznego. Bog nie pomylit sie powotujgc do
istnienia konkretnego czlowieka, nawet jezeli jest on obarczony kalectwem,
gdyz Bog chce cztowieka dla niego samego'®. Caly czltowiek jest chciany przez
Boga". Kazdego wiec Bég obdarzyt swojg mitoscig i wzywa do jej pozna-
nia. Nastuchiwanie glosu Boga co do Jego planéw wzgledem zycia kazdego
z nas oraz podejmowanie odpowiedzialnosci za powierzong misje musi byé
podstawowym nastawieniem kazdego ucznia Chrystusa. Osoba niepetno-
sprawna, na ile pozwalaja jej zdolnoSci, jest réwniez powolana do odkrywa-
nia konkretnej woli Pana odnoszacej sie do jej zycia jako osoby nie w pelni
sprawnej?’. Czlowiek ma prawo i obowiazek walczyé z cierpieniem, a spo-
teczefistwa majg obowigzek dazyé do prawdziwego wyzwolenia czlowieka
z udrek zycia, ale wtedy, gdy ono nie ustepuje, gdy nie da sie go uniknaé, gdy
jest nieodwracalne, tam musi wkroczy¢ taska rozpoznania w cierpieniu planu
mitosci Boga?'.

W swoich pismach i wypowiedziach Jan Pawet II wskazuje, ze niepelno-
sprawno$¢ nie jest przypadkiem i fatum, znakiem odwrécenia sie Boga od
cztowieka, przeciwnie, skoro czlowiek swoje zycie zawdziecza mitosci Ojca,

1S Por. Postannictwo 0séb niepetnosprawnych..., dz. cyt.

16 Por. SD 26.

17 Por. RH 10.

8 Por. KDK 24.

19 Por. KKK 362.

20 Por. ChL 58.

2 Por. Postannictwo os6b niepetnosprawnych..., dz. cyt.
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musi naby¢ prze§wiadczenie o tym, ze jego sytuacja zyciowa jest dla niego
najwlasciwsza, bo taka wybral kochajacy Ojciec. Cierpienie jest wezwaniem
do przyjecia go w Chrystusie i z Chrystusem, dla zbawienia siebie i innych.
Swiat potrzebuje bezcennego bogactwa cierpienia dla swojego oczyszczenia
i wzrostu. Potrzebuje go tez Kosciél. Cierpienie przyjete jako uczestnictwo
w Megce Chrystusa przyczynia si¢ w sposob niedostrzegalny, ale realny dla
wzrostu Milosci, ktéra ozywia Ko$ciét. Sytuacja choroby i kalectwa stwarza
szczegblng okazje, by przeksztalcajac cierpienie w ofiare stanowiacg Zré-
dto energii duchowej dla Kosciota i dla ludzkos$ci, zmagajacej si¢ z sitami
zta. Dzieki cierpieniom do$wiadczanym w jednosci z Krzyzem Chrystusa
jest pewno$é, ze dobro przewazy. Ofiara cierpienia pomaga ludzkosci osig-
gnal zdrowie wewnetrzne, bez ktorego zdrowie fizyczne nie przedstawia
zadnej warto$ci. Cierpienie osob chorych i niepetnosprawnych wydaje owoc
mitoSci wsréd wszystkich ludzi (por. 2 Kor 12,9). Wspdlnotowy charakter
Kosciota pozwala korzysta¢ wszystkim jego czlonkom z owocéw cierpienia
niektérych.

Cierpienie nie jest kara, ale materiag do ksztaltowania pelnego cztowie-
czenistwa. Czlowiek niepetnosprawny stoi wobec trudnego zadania, by za na-
tchnieniem Stowa Bozego uwierzyé, ze istnieje taki wymiar, niedostepny dla
zmystéow czy rozumu ludzkiego, w ktérym kazde cierpienie nabiera glebszego
znaczenia i przeksztalca sie ze stabosci w site, z ubdstwa w bogactwo. Wymiar
ten odnajduje sie, gdy cierpienie cztowiecze zostaje oswiecone Krzyzem Chry-
stusa. Nie zawsze udaje si¢ mu odkry¢ w planie Bozym racje przemawiajace za
bélem, ktéry znaczy droge tak trudnego zycia. Jednak umocniony wiarg moze
doj$¢ do pewnosci, ze chodzi tu o plan mitosci, w ktérym cata gama wielkich
i matych krzyzy prowadzi do zjednoczenia si¢ z jednym Krzyzem — Krzyzem
Chrystusa. Jak Maryja ,,z bélem serca”, musi cztowiek uczy¢ sie Ukrzyzowanej
Mitosci, zanim jg zrozumie. Ale je$li — jak Maryja — bedzie chowal wiernie
w swoim sercu wszystko, co Bég mu przekazatl i do czego go wezwal, pojmie
u stép Krzyza, ze najwazniejsze w zyciu nie jest zdrowie, sprawno$¢, umiejet-
nosci, ale najwazniejsza jest mitosé, i to ta prawdziwa, zlgczona z Bogiem, kt6-
ry jest Mitoscig. Pojmie réwniez, ze ze wzgledu na swojg niepetng sprawnosé,
jest w szczegblny sposdb powolany do mitosci, do przyjmowania i dawania
mitosci??.

Ojciec Swiety jest $wiadomy wartoSci zycia osoby niepetnosprawne;j. Nie-
ustannie wyraza swg troske o tych, ktorzy uobecniajg Chrystusa, szczegdlnie
cierpigcego we wspdlnocie KoSciola. Wyrazem tej troski jest ustanowienie
Swiatowego Dnia Chorych (od 1993 roku). W nauczaniu szczegdlnie wazny
i wymowny jest List apostolski o chrzescijanskim sensie ludzkiego cierpienia.
Wazny jest tez dokument Stolicy Apostolskiej na Migdzynarodowy Rok Os6b

22 Por. Postannictwo os6b niepetnosprawnych..., dz. cyt.
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Niepelnosprawnych, ogloszony przez ONZ (4 marca 1981 roku). Méwi on
m.in.:

Kosciét w pelni przyltacza sie do inicjatywy i godnych pochwaly wysitkéw,
ktore zmierzajg do polepszenia sytuacji 0oséb uposledzonych i pragnie wnies¢
tutaj swoj specyficzny wktad. Czyni to nade wszystko poprzez wierno$é przy-
ktadowi i nauczaniu swego Zatozyciela. Jezus Chrystus bowiem w pierwszym
rzedzie otaczal szczegdlng troska cierpigcych, darzac ich w swej postudze mi-
tosierng mitoscig i ukazujgc w nich moc odkupienia, ktéra obejmuje cztowieka
w jego jedynosci i pelni. Poprzez stowa i czyny dawat poznaé, ze zepchnieci na
margines, poszkodowani, biedni, cierpigcy i chorzy byli uprzywilejowanymi
adresatami oredzia Dobrej Nowiny Krolestwa Bozego, ktore weszlo w dzieje
ludzkosci. Idac za przyktadem Chrystusa wspdlnota Jego ucznidow sprawita,
ze w ciggu wiekéw rozkwitty dziela nadzwyczajnej wielkodusznosci, ktére sg
$wiadectwem wiary i nadziei poktadanej w Bogu, a takze §wiadczg o nieza-
chwianej mitosci oraz wierze w godno$¢, w niepowtarzalng warto$¢ kazdego
ludzkiego zycia i w transcendentne przeznaczenie tych, ktorzy powotani zo-
stali do istnienia®.

Stusznie tez dokument ten upatrywal podstawowy zasade w tym, ze nie-
pelnosprawny jest ,,pelnoprawnym podmiotem ludzkim”, obdarzonym ,,szcze-
gblng godnosciag wlasciwg czlowiekowi”. Ta koncepcja szczegdlnej godnosci
cztowieka ma swoje Zrodlto w biblijnej antropologii cztowieka, ktéry zostat
stworzony na obraz Bozy, popadl w grzech, ale zostat odkupiony i wybawiony
przez $mier¢ i zmartwychwstanie Chrystusa, teraz za$ jest powolany, by dazy¢
do komunii z Bogiem w Jezusie Chrystusie. Tak wiec istotg godnosci cztowieka
nie jest jego autonomia, jego rozum ani jego zdolno$¢ do decydowania o so-
bie: jest nig raczej rzeczywisto$¢ cztowieka-osoby, uksztaltowanego reka Bozg
i obdarzonego tchnieniem zycia samego Boga, cztowieka, ktdry jest zdolny do
poznania i milowania swego Stworcy**.

Wielko§¢ osoby cierpiacej i potrzebujacej pomocy zasadza si¢ na identyfi-
kacji moralnej, ktorg Jezus ustanowit miedzy sobg i kazdg z tych oséb, czyniac
z niej kryterium wymagajacego i surowego sadu, decydujacego o naszym sta-
tusie w wieczno$ci. Czlowiek chory i niepetnosprawny to dla nas blizni z przy-
powiesci o Miltosiernym Samarytaninie (por. Lk 10,30nn). Musimy troszczy¢
sie o kazdego z nich, gdyz jest osoba, z ktérg utozsamitl sie Chrystus. Przez
pomoc kazdemu niezaleznie od jego kondycji psychofizycznej stuzymy samemu

2 Dokument Stolicy Apostolskiej na Migdzynarodowy Rok Oséb Niepelnospraw-
nych, ,,[’Osservatore Romano” (wyd. polskie), 3(15) 1981, s. 21n.

24 Por. Wnioski Miedzynarodowego Kongresu zorganizowanego przez Papieska
Rade ds. Rodziny: Rodzina a integracja osob niepelnosprawnych w dziecifistwie i w wieku
dorastania, ,,Osservatore Romano” 3(231) 2001, s. 24n.
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Jezusowi?’. Milo$§¢ okazywana i stuzba dla nich sg przejawem mitosci wobec
Niego samego. Wspolnota Kosciota realizuje misje stuzby i mitosci wyznaczo-
ng przez Chrystusa i dlatego jest wszedzie tam, gdzie cztowiek cierpiacy, a wiec
i niepetnosprawny.

Misja osoby niepelnosprawnej w Kosciele i Swiecie

We wspélnocie Kosciota kazdy wierny, na mocy chrztu $w., staje sie
na swoj sposéb uczestnikiem kaptanskiej, prorockiej i krélewskiej misji
Chrystusa. Tak wiec kazdy czltonek Ludu Bozego jest odpowiedzialny za
sprawowanie wiasciwego mu postannictwa w KoSciele i w §wiecie?S. Spe-
cyficzna kondycja psychiczna i fizyczna osoby niepetnosprawnej wskazuje
na swoisto$¢ realizacji tego powotania. Bég wybiera to, co niemocne, aby
mocnych ponizyé (por. 1 Kor 1,27), dlatego zycie osoby niepelnospraw-
nej moze by¢ szczegélnie wymownym znakiem dla §wiata. Takze posta-
wa wspdlnoty KosSciota wobec 0s6b niepetnosprawnych, ich miejsce w tej
wspdlnocie, jest niebagatelnym §wiadectwem wobec wspolczesnego Swiata,
ktoéry mimo licznych akeji na rzecz niepelnosprawnych (czesto bedacych
owocem krétkotrwalej ,,mody”) nie akceptuje stabo$ci. Wynika to z faktu,
iz chrzescijafiska wizja osoby niepelnosprawnej jako pelnowartos$ciowego
czlowieka nie pokrywa sie z normami wspdlczesnej cywilizacji, ktéra pa-
radoksalnie przeniknieta jest na wskro$ myslg o cztowieku. Jego obraz jest
jednak nieadekwatny.

Nie ulega watpliwosci, ze to w naszej epoce napisano i powiedziano o cztowie-
ku najwiecej: to epoka humanizmu i antropocentryzmu. Jednakze, w sposéb
paradoksalny, jest to rowniez epoka glebokich niepokojow cztowieka o jego
tozsamo$¢ i przeznaczenie, epoka ponizenia cztowieka w stopniu przedtem
nieprzewidywalnym, epoka takiego deptania wartosci ludzkich, jakiego nigdy
jeszcze nie byto. Jak wytlumaczyé ten paradoks? Mozemy powiedzied, ze jest
to nieunikniony paradoks humanizmu ateistycznego. Jest to dramat czlowie-
ka oderwanego od istotnego wymiaru jego egzystencji — od Absolutu - skaza-
nego przez to na najgorszg jej degradacje?’.

»Czlowiek nierzadko zyje tak, jakby Boga nie bylo [...]. Na wiele sposo-
béw usiluje sie zagtuszy¢ glos Boga w ludzkich sercach, a Jego samego uczynié

% Por. JAN PAWEL 11, Encyklika Evangelium vitae 87.

26 Por. Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium 31.

27 Przeméwienie inaugurujace III Konferencje Generalng Episkopatu Ameryki Lacin-
skiej, Puebla — Meksyk, 28 stycznia 1979 r., w: Przemdwienia i homilie Jana Pawla 11, red.
J- Poniewski, Krakéw 1997, s. 379 oraz por. KDK 4.
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«wielkim nieobecnym», w kulturze i spolecznej §wiadomosci narodéw”?8. Tak
méwit Ojciec Swiety w czasie homilii na krakowskich Btoniach 18 sierpnia
2002 roku. Odrzucanie Boga przynosi szkode czlowiekowi, ktérego istnienie,
sens jego egzystencji ma zrodto whasnie w Bogu. Swiety Augustyn doskona-
le wyrazil to w wielokrotnie przytaczanych stowach: ,Niespokojne jest serce
cztowieka, dopdki nie spocznie w Tobie, Boze”. Istnienie postawy ,,zapomnie-
nia” o Bogu, a nawet wprost Jego odrzucenie nie jest obce wspdlczesnemu
Swiatu?’. Katechizm KoSciota Katolickiego podaje, ze zrédta takiej postawy s3
zrdznicowane i wymienia nastepujgce: bunt przeciw obecnosci zla na $wiecie,
niewiedza lub obojetno$é religijna, troski doczesne i bogactwa, zly przyktad
wierzacych, prady umystowe wrogie religii, a wreszcie sklonno$¢ czltowieka
grzesznego do ukrywania si¢ ze strachu przed Bogiem i do ucieczki przed Jego
wezwaniem?®® .

To wezwanie Bég wyrazil w Osobie Jezusa Chrystusa. Jest to wezwanie
do milosci, bo Tajemnica Wcielenia jest przeciez objawieniem mitosci Boga
do cztowieka, a $mier¢ i zmartwychwstanie Chrystusa te mitosé, dajaca zy-
cie wieczne, przypieczetowuje. Jezus obwiescil cztowiekowi stowem i czynem,
ze ,,BOg jest mitoscig” (1 J 4,8). I bedzie to czynil do kofica czaséw, nawet
wtedy, gdy nie bedzie obecny w sposdb widzialny. Te misje zleca KoSciotowi,
ksztattujac go o poczatku swojej dziatalnosci (por. Mt 4,15-22; Mk 1,16-20).
Objawiajac swoim uczniom tajemnice Krélestwa, daje im udzial w swoich ra-
dosciach i cierpieniach, a dzigki Duchowi Swietemu czyni ich swoim Mistycz-
nym Cialem?!, proszac dla niego o jedno$¢. Jest to dar, ktory nie eliminuje
r6znorodnosci czlonkéw, ale do budowania Ciala Chrystusa zaprasza wszyst-
kich, powierzajac im réznorodne funkcje, gdyz Duch Swiety na miare potrzeb
postugiwania rozdziela r6znorodne dary. Jedno$é Mistycznego Ciata uwidacz-
nia si¢ przez milo$é: ,,Jesli jeden czlonek cierpi, wesp6t z nim cierpig wszystkie
cztonki, a jesli jeden czlonek czci doznaje, wszystkie cztonki wespdt z nim sig
radujg” (1 Kor 12,26). To ona przezwycieza podzialy, ,,Bo wy wszyscy, ktorzy
zostaliScie ochrzczeni w Chrystusie, przyoblekliscie si¢ w Chrystusa. Nie ma
juz Zyda ani poganina, nie ma juz niewolnika ani cztowieka wolnego, nie ma
juz mezczyzny ani kobiety, wszyscy bowiem jeste$cie kim$ jednym w Chrystu-
sie Jezusie” (Ga 3,27n)% .

Zadaniem KoSciota jest wierno$é misji Chrystusa, gloszenie, ze Bdg jest
mitoscig (por. 1 ] 4,8). Trzeba pamietad, ze posrdéd wspdlczesnego §wiata, pe-

28 JAN PAWEL 11, Bég bogaty w milosierdzie. Pielgrzymka do Ojczyzny 1619 sierp-
nia 2002 r., Krakéw 2002, s. 39.
2 Por. KDK 7.
® Por. KKK 29.
31 Por. KKK 787n.
2 Por. KKK 791; KK 7.

w

w



112 Ks. Robert Zapotoczny

dzacego w swym wszechstronnym rozwoju — w zwigzku z tym dajacego zbyt
wiele elementéw tlumigcych rozwdj ducha — jest jeszcze wigksze wyczulenie na
autentyczno$é KosSciota, a miernikiem tej autentycznosci jest gloszenie i uobec-
nianie samego Chrystusa. ,,Cztowiek wspolczesny bardziej wierzy §wiadkom,
anizeli nauczycielom, bardziej do§wiadczeniu, anizeli doktrynie, bardziej zyciu
i faktom, anizeli teoriom. Swiadectwo zycia chrzescijafiskiego jest pierwsza
i niezastgpiong forma misji”3.

Wspolnota Kosciota — w calym swym bogactwie ptynagcym z ré6znorodno-
§ci —jest droga, ktora Bog ze swa miloScia chee przychodzi¢ do wspotczesnego
Swiata. Odpowiedzialno$§é za autentyczno$é Swiadectwa spoczywa jednak na
poszczegdlnych jego czlonkach, gdyz kazdy bierze udzial w misyjnej funkgji
Kosciota we wspolczesnym swiecie. W tym kontekscie warto przytoczy¢ stowa
Katechizmu Ko$ciota Katolickiego na temat roli §wiadectwa chrzescijaniskiego:
»Nawet jesli czlowiek moze zapomnie¢ o Bogu lub Go odrzucié, to Bog nie
przestaje wzywac kazdego cztowieka, aby Go szukal, a dzigki temu znalazt
zycie i szczeScie. Takie szukanie wymaga od cztowieka catego wysitku jego
rozumu, prawosci woli, «szczerego serca», a takze §wiadectwa innych, ktorzy
uczyliby go szukania Boga™*.

Majac $wiadomosé misji KoSciola w §wiecie oraz roli kazdego z czlon-
koéw, przyjrzyjmy si¢ teraz postannictwu oséb niepetnosprawnych, gdyz jako
cztonkowie KoSciola sg takze zobowigzani do odkrywania swojego powolania
osobistego i zywego uczestnictwa w misji Ko$ciota®.

Standardowo przyzwyczajeni jesteSmy, ze osoba niepelnosprawna jest po-
wolana do postawy ofiarowania cierpienia, majac w ten sposéb udziat w dziele
odkupienia. Jest to misja, ktérej wielko§é podkresla List apostolski Salvifici
doloris 25n. Ta postawa ofiarowania cierpienia cierpliwie znoszonego staje si¢
duchowg ofiarg i nabiera szczegblnego znaczenia w obrzedach eucharystycz-
nych. W ten sposéb niepelnosprawni uczestniczg w kaplanskiej misji Chry-
stusa’®. Jednak nie mozna przekonania o zbawczej roli, jaka chorzy, cierpiacy,
niepelnosprawni spetniaja w zjednoczeniu z Chrystusem, uwazaé za wystar-
czajaca realizacje ich funkcji w Kosciele. Zadowalajac si¢ mysla, ze cierpienia
i modlitwa 0s6b niepelnosprawnych posiadajg wielkie znaczenie dla KoSciota,
traktujemy to jako pocieche dla nich, a jednoczesnie jako co§ oczywistego.
S3 oni przy tym wykluczani z petnienia jakichkolwiek innych rél w Kosciele.
Nie mozna wiec méwic o przyzywaniu zbawczego znaczenia cierpienia, jezeli
z jego powodu jest sie wykluczanym z zycia wspdlnotowego. Oznaczaloby to,
ze ci, ktorzy mieli zajmowad pierwsze miejsce, sg spychani gdzie§ na margines,
a przeciez:

33 JAN PAWEL II, Encyklika Redemptoris missio 42.
3% KKK 30.

3 ChL 531 58.

3¢ Por. KKK 901.
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od poczatku historii zbawienia [B6g] wybierat ludzi nie tylko jako jednostki,
lecz jako cztonkéw pewnej spotecznosci [...]. Ten wspdlnotowy charakter
osigga doskonato$¢ i wypetnia sie w dziele Jezusa Chrystusa. Samo bowiem
Stowo Wcielone zechciato by¢ uczestnikiem wspdlnoty ludzkiej [...]. W swo-
im przepowiadaniu jasno polecit dzieciom Bozym, aby odnosity sie do siebie
nawzajem jak bracia. W modlitwie za$ prosil, aby wszyscy Jego uczniowie
stanowili jedno. Co wiecej, On sam, jako Odkupiciel wszystkich, ofiarowal
sie za wszystkich, az do $mierci. ,,Nikt nie ma wiekszej milosci od tej, gdy
kto$ swoje zycie oddaje za przyjaciét swoich” (J 15,13). Apostotom za$ roz-
kazal glosi¢ wszystkim narodom oredzie ewangeliczne, aby rodzaj ludzki
stal sie rodzing Bozg, w ktdrej pelnie prawa stanowitaby milos§é?.

Objawienie tej milosci jest owocem komunii — najgtebszej istoty Koscio-
ta. Na progu trzeciego tysigclecia Ojciec $wigty przypomina o tej zasadniczej
roli KoSciota, ktéra czyni z niego ,,dom i szkote komunii: oto wielkie wyzwa-
nie, jakie czeka nas w rozpoczynajgcym sie tysiacleciu, je§li chcemy pozostac
wierni Bozemu zamystowi, a jednocze$nie odpowiedzieé na najglebsze ocze-
kiwania §wiata”®, Troska o komunie ma wyrazaé sie w krzewieniu ducho-
wosci komunii szczegblnie mocno tam, gdzie ma miejsce ksztaltowanie sie
czlowieka, gdzie powstaje wspdlnota, rodzina. Przejawem tejze duchowosci
jest umiejetnoé¢ dostrzegania w drugim czlowieku blasku Tréjey Swictej;
zdolno$¢ odczuwania wigzi z bratem w wierze, dzigki glebokiej jednosci Mi-
stycznego Ciala, a zatem postrzegania go jako ,,kogos bliskiego”, co pozwala
dzieli¢ jego radosci i cierpienia, odgadywac jego pragnienia, zaspokajaé po-
trzeby, ofiarowal prawdziwa przyjazi; zdolnos$é dostrzegania w drugim czto-
wieku przede wszystkim tego, co jest w nim pozytywne, a co nalezy przyjaé
i cenié jako dar Bozy: dar nie tylko brata, ktéry bezposrednio go otrzymal,
ale takze ,dar dla mnie”; umiejetno$é ,,czynienia miejsca” bratu, wzajem-
nego ,noszenia brzemion” (por. Ga 6,2) i odrzucenia pokus egoizmu, ktére
nieustannie nam zagrazaja, rodzac rywalizacje, bezwzgledne dazenie do ka-
riery, nieufnos$¢, zazdro§cé®.

Pamietajac o wezwaniu Chrystusa, aby wszyscy stanowili jedno (por.
J 17,21), Ko$ciét uwaza wszystkich za pelnowartoSciowe cztonki. Jezeli ktory$
z nich niedomaga, tym wigkszego potrzebuje wsparcia i poczucia, ze nie jest
sam. Dziecko niepelnosprawne, ze wzgledu na swa sytuacje zdrowotna, jest
wrazliwsze na relacje w swoim §rodowisku. Jedynie nie doswiadczajac aliena-
cji jest zdolne do pelnego rozwoju. Tak wiec klimat chrze$cijaniskiej mitosci
realizowany we wspdlnocie jest najbardziej tworczy i promujacy pelne czlo-
wieczenstwo.

37 KDK 32.
3% JAN PAWEL 11, List apostolski Novo Millennino Ineunte 43.
3% Por. NMI 43.
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Istotng trescig powolania kazdego cztowieka jest wezwanie do SwietoSci.
Powszechno§¢ tego powolania akcentuje konstytucja dogmatyczna o KoSciele,
nr 40n: ,Pan Jezus, Boski Nauczyciel i Wz6r wszelkiej doskonatosci, glosit
swoim uczniom kazdego stanu — wszystkim razem i kazdemu z osobna — §wie-
to$¢ zycia, ktorej sam jest sprawcg i wykonawca: «Badzcie wiec wy doskonali,
jak doskonaly jest Ojciec wasz niebieski» (Mt 5,48)™°. Temat ten podejmuje
Jan Pawet II takze w adhortacji Christifideles laici: ,,Powotanie do §wietosci
nie jest zwyktym nakazem moralnym, lecz niezbywalnym wymaganiem tajem-
nicy Kosciota”™'. Ta tajemnica opiera sie na obrazie Kosciota — winnicy, Mi-
stycznego Ciata, Oblubienicy. Przez chrzest $§w. nastepuje wlaczenie w zycie
Kosciota, w $wieto$¢ Boga poprzez ,wszczepienie” w Chrystusa i napelnienie
Duchem Swietym. W Liscie apostolskim Novo Millennio Ineunte Jan Pawet 11
nastepujaco okresla zwigzek miedzy chrztem a §wietoscia: ,,Zadaé katechu-
menowi pytanie: «Czy chcesz przyjaé chrzest?», znaczy zapytaé go zarazem:
«Czy chcesz zostaé Swietym?» Znaczy postawié na jego drodze radykalizm
Kazania na gbrze™?, czyli oznacza wkroczenie na droge chrzedcijafiskiego ra-
dykalizmu.

Dokumenty Kosciota wyjasniaja, ze realizacja powotania do mitosci nie
moze ograniczaé sie wylacznie do jakiej$ teorii. Jest to indywidualna droga na-
§ladowania Chrystusa, wytyczona kontekstem rzeczywisto$ci. Postawa chrze-
$cijanina, ktory pragnie realizowaé przykazanie mitosci w codziennym zyciu,
jest dla $wiata czytelnym znakiem mitosci Ojca®. Realizacja w zyciu wezwa-
nia do $wietoSci, $wiadczenie swym zyciem o miloSci Boga do czlowieka jest
udzialem w prorockiej misji Chrystusa**. Osoby niepetnosprawne takze w tej
misji uczestnicza.

W r6znych rodzajach zycia i powinno$ciach, wedlug jednej $wictosci zyja
wszyscy, ktérymi kieruje Duch Bozy, a postuszni glosowi Ojca i czczac Boga
Ojca w duchu i prawdzie, podazajg za Chrystusem ubogim, pokornym i dzwi-
gajacym krzyz, aby zastuzy¢ na uczestnictwo w Jego chwale [...]. Niech tez
wiedza, ze szczegdlnie jednoczg sie z Chrystusem ubogim, pokornym i dzwi-
gajacym krzyz, aby zastuzy¢ na uczestnictwo w Jego chwale [...]. Niech tez
wiedza, ze szczegblnie jednocza sie z Chrystusem cierpiagcym dla Swiata ci,
ktorych dreczy ubdstwo, stabosé, choroby i rozmaite troski [...]. Ich to Pan
w Ewangelii nazywa blogostawionymi i ,,B6g wszelkiej taski, Ten, ktéry nas
udoskonali, utwierdzi, umocni i ugruntuje” (1 P 5,10)%.

Konstytucja dogmatyczna o KoSciele Lumen gentium 40.
41 ChL 16.

42 Por. NMI 31.

4 Por. ChL 17.

# Por. KKK 905 i KK 12.

4 KDK 41.
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Osoby uposledzone w szczegdlny sposob nasladuja Jezusa cierpigcego i na
tej drodze realizujg wezwanie do $wietoSci. Jan Pawet 1T wzywa tych, ktérych
cialo lub dusza sg uposledzone, by jako ,przyjaciele Jezusa” stawali sie Swie-
tymi, by starali si¢ osiaggnac ten najwyzszy cel, jaki Bég przeznaczyl kazdemu
cztowiekowi, jako swojemu umilowanemu stworzeniu. Swiadomos¢, ze jest
siec powolanym przez samego Jezusa, ktéry méwi: ,,Chodz za Mng i nasladyj
Mnie” (por. Mt 16,24), ma moc przemieniajacg. Czlowiek niepetnosprawny
moze staé sie ,nowym stworzeniem”, moze tak upodobnié sie do Jezusa, ze
przez taske moze odnalez¢é dobro w tym, co samo w sobie jest ztem, co ogra-
nicza, upokarza. Nie jest to tatwe, dlatego Jan Pawel II prosi o postawe cier-
pliwosci*.

Osoba niepetnosprawna, bedac cztonkiem wspdlnoty Kosciola, jest tak-
ze wezwana do podjecia wymagan SwietoSci. Jej specyfika zycia nie eliminuje
trudu bycia §wietym, poniewaz zadna osoba nie jest ,zwolniona” z procesu
wzrastania do dojrzalego czlowieczenistwa, a tym bardziej nalezac do mistycz-
nego Ciata Chrystusa nie jest wylaczona ze zobowigzujacego udziatu w $wie-
to$ci Glowy. Postawa osoby niepetnosprawnej moze by¢é mocnym bodzcem dla
Swiata. Udzial takiej osoby w prorockiej misji Chrystusa — §wiadczenie o Bogu
zyciem i sfowem — jest szczegblng droga dla Boga do serca wspdlczesnego czlo-
wieka.

Swieto§é — to podstawowe zadanie Koéciota na progu trzeciego tysiacle-
cia — jest dla niepetnosprawnego wezwaniem do indywidualnego $wiadectwa,
ale na fonie KoSciota nabiera ono takze charakteru wspolnotowego. Chrzesci-
janska wizja wspolnoty opiera sie na relacjach mitosci, rozumianej jako tro-
ska o dobro drugiego cztowieka. Jest to zdolno$é obdarowywania, stuzby, ale
i umiejetno$¢ przyjmowania. Nie jest to proste zadanie, szczeg6lnie kiedy po-
patrzymy od strony charytatywnej dzialalno$ci Kosciota.

Osoba niepelnosprawna jest postrzegana jak kto$, kto potrzebuje szcze-
goblniejszej opieki, pomocy. Bez watpienia tak jest. Mowi o tym Ojciec §wiety
Jan Pawel II: ,,Ludzie ciezko chorzy, uposledzeni wymagaja mitosci posunietej
nieraz do ostateczno$ci, mitosci stuzebnej az do samozaparcia, gotowosci do
poswiecenia graniczacego z heroizmem ciezkiej pracy™. Ich kondycja pomaga
jednak wspélczesnemu czlowiekowi wyzwolié dziela mitosci wzgledem ,brata
w czlowieczenistwie™®. Nalezy jednak pamietaé, ze kochaé kogos, to nie tylko
robié¢ co$ dla niego, ale pom6c mu odkryé piekno, ktére posiada®. Stuzba jest
mitoscig, gdy pomaga wzrastaé drugiemu, jest sitag pobudzajaca do rozwoju.
Prawdziwa mito$¢ pozwala z nadziejg patrzeé na drugiego cztowieka. Jezus

46 Por. Postannictwo oséb niepetnosprawnych..., dz. cyt.

47 Tamze.

4 Por. SD 29.

4 Por. J. VANIER, Kocha¢ az do kotica. Skandal umywania nég, Krakéw 2002, s. 10.
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uczy swdj Kosciét tej mitosci w Wieczerniku. Umywa swoim uczniom nogi
(por. J 13,2-11) i poleca im, aby czynili podobnie (por. J 13,15). Jest to gest,
ktéry zaskakuje (por. J 13,6n), famie stereotyp stuzby, i przez to ukazuje, czym
jest prawdziwa mito§é. Jan Pawel II przypomina, ze zaden cztowiek nie moze
zy¢ bez mitosci. Czlowiek pozostanie dla siebie istotg niezrozumiala, a jego
zycie — zwlaszcza gdy dotkniete jest cierpieniem — pozbawione jest sensu, jesli
nie objawi mu si¢ milo$¢, jezeli jej nie dotknie, nie uczyni swoja, nie znajdzie
w niej zywego uczestnictwa. Wspolnota Kosciola podejmuje to zadanie i przy-
pomina o nim swoim czlonkom, akcentujgc konieczno$¢ dostrzegania god-
nosci cztowieka chorego, uposledzonego, wyptywajaca z dzieciectwa Bozego.
Przyktad zycia wspdlnotowego, opartego na chrzescijafiskiej mitosci, jest zré-
dtem $wiatta dla tych, ktorych przyttacza natarczywosc zta w Swiecie. Mitosé
ma moc uzdrawiajaca. Cierpienie paradoksalnie jest jej zrédtem. ,W mesjani-
skim programie Chrystusa [...] cierpienie jest w Swiecie po to, azeby wyzwalalo
milo$¢, azeby rodzito uczynki mitosci blizniego, azeby catg ludzkg cywilizacje
przetwarzalo w «cywilizacje mitos§ci»™°.

Kosciét wzywa niepetnosprawnych do przejecia sie swg misjg, méwi: ,,Li-
czymy na wasze Swiadectwo, aby uczyé §wiat, czym jest mito$¢”'. Niepetno-
sprawny stuzy §wiatu walczac ze zlem przez budowanie ,,cywilizacji mitosci”.
Jest to wiec udziat w krélewskiej misji Chrystusa®2.

Godno$é i warto$é osoby niepelnosprawnej uwidacznia sie w perspekty-
wie jej oddziatywania na czlowieka wspodlczesnego. Jan Pawel I méwi:

Waszg obecno$cig, najdrozsi Bracia i Siostry, potwierdzacie, ze niepelno-
sprawno$¢ nie oznacza jedynie potrzeby, jest takze i nade wszystko bodzcem
i napomnieniem. OczywiScie, domaga sie ona pomocy, lecz bardziej stanowi
ona wyzwanie wobec indywidualnego i zbiorowego egoizmu; jest zaprosze-
niem do coraz nowych form braterstwa. Waszym istnieniem podwazacie kon-
cepcje zycia zwigzane jedynie z zaspokajaniem, z powierzchownoscia, pospie-
chem, wydajnos$cia. Réwniez wspdlnota Kosciota wystuchuje Was z petnym
szacunkiem; odczuwa ona potrzebe przejecia si¢ trudem tylu Waszych istnien,
tajemniczo naznaczonych cierpieniem i niedogodno$ciami, spowodowanymi
kalectwem wrodzonym lub nabytym. Chce staé si¢ blizsza Wam i Waszym
rodzinom, §wiadoma, ze obojetno$¢ wzmaga cierpienie i samotno$é, podczas
gdy wiara, potwierdzona $wiadectwem mitosci i bezwarunkowego daru, do-
daje sit i sensu zycia®>.

30 Por. SD 30.

St ChL 53.

2 Por. KKK 908.

53 JAN PAWEL II, Homilia na Mszy $w. z okazji Jubileuszu Niepelnosprawnych,
,Swiatlo i cienie” 4(30) 2000, s. 53.
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Towarzyszenie osobie niepelnosprawne;j
i troska o jej rozw6j duchowy

Zycie kazdego czlowieka (z cala jego ztozonoscia psychofizyczna) jest dro-
gocennym darem Boga, o ktéry nalezy sie troszczy¢ i tworczo ukierunkowywaé
ku dobru. Warto$¢ ludzkiego zycia podkresla i uswieca Tajemnica Wcielenia
i odkupienia. Nalezy sobie ciagle przypominaé, ze dar zycia jest ztozony w rece
kazdego cztowieka jako zadanie wzrostu ku petni cztowieczenistwa na wzor
Chrystusa (por. Ef 4,13), ktéry stat sie czlowiekiem, aby nas przyprowadzi¢ do
Boga. Zycie to nie tylko ciato, ale i duch, wiec do tej petni doj$¢ mozna poprzez
wszechstronny rozwoj. Bardzo wyraznie méwi o tym encyklika Evangelium vi-
tae, podkreslajac, ze: ,,Czlowiek jest powotany do petni zycia, ktora przekracza
znacznie wymiary jego ziemskiego bytowania, poniewaz polega na uczestnic-
twie w zyciu samego Boga™*. To zaproszenie Boga do wspdlnoty zycia roz-
brzmiewa w ciggu calej historii ludzkosci. Jezus jako Pelnia Stowa Boga, méwi:
»Ja przyszedtem na to, aby [owce] mialy zycie i mialy je w obfitosci” (J 10,10).
Encyklika wyjasnia, ze Jezus ,Ma tu w rzeczywistoéci na mysli owo zycie
«nowe» 1 «wieczne», polegajagce na komunii z Ojcem, do ktdrej kazdy czlowiek
zostaje bez zadnych zastug powotany w Synu za sprawa Ducha USwieciciela. Ale
wlasnie w §wietle takiego «zycia» nabieraja pelnego znaczenia wszystkie aspek-
ty i momenty zycia czlowieka™’. Zdrowie fizyczne jest pozytywnym przymio-
tem zycia, w hierarchii wartosci jest jednak dobrem ,relatywnym”: nalezy si¢
troszczy¢ o nie kierujac sie caloSciowym — a wiec i duchowym — pojmowaniem
dobra osoby. Uczyt tego Jezus. Gdy pochylat sie nad chorymi, leczyt nie tylko
ich cialo, ale siegal do istoty czltowieka, do jego serca. Kiedy przedstawiono Mi-
strzowi osobe sparalizowang (por. Mk 2,1-12) Jezus powiedzial: ,,odpuszczaja
ci si¢ twoje grzechy” — ten wstat wolny na duszy i ciele.

W tym fragmencie Ewangelii warto tez zwr6cié uwage na fakt, iz chory
znalazl si¢ przed Jezusem dzigki czterem osobom, ktore go niosly. To ich sta-
ranie i wiara wzruszyly Jezusa. Pomoc wySwiadczona stabszemu jest pomocg
wys$wiadczong samemu Bogu, bo ,,wszystko co uczynili$cie jednemu z tych bra-
ci moich najmniejszych, Mnie$cie uczynili” (Mt 25,40) — méwi Jezus. On sam
mobilizowal wspolczesnych Mu ludzi. Gdy niewidomy pod Jerychem prosit
o uzdrowienie, Jezus polecit otaczajagcym Go ludziom, aby chorego przypro-
wadzono (Lk 18,40).

Bardzo jednoznaczna jest tez Przypowie$¢ o mitosiernym Samarytaninie
(Ek 10,30-37), ktéra w nauczaniu KoSciola stata sie synonimem pomocy bliz-
niemu, pochylenia sie nad drugim czlowiekiem potrzebujagcym wsparcia. Wy-
mowa tej przypowiesci jest ukazana w LiScie apostolskim Salvifici doloris:

4 EV 2.
5 Tamze 1.
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Mitosiernym Samarytaninem jest kazdy czlowiek, ktéry zatrzymuje sie
przy cierpieniu drugiego czlowieka, jakiekolwiek by ono bylo. Owo za-
trzymanie sie nie oznacza ciekawosci, ale gotowo$¢. Jest to otwarcie jakiej$
wewnetrznej dyspozycji serca, ktére ma takze swéj wyraz uczuciowy. Mito-
siernym Samarytaninem jest kazdy cztowiek wrazliwy na cudze cierpienie,
cztowiek, ktory ,wzrusza sie” nieszczeSciem bliZniego [...]. Jednakze nie
poprzestaje na samym wzruszeniu. [...] Milosiernym Samarytaninem jest
wiec ostatecznie ten, kto Swiadczy pomoc w cierpieniu, jakiejkolwiek by-
toby ono natury’s.

Bycie przy drugim cztowieku to wyraz mitosci do Boga, a méwiagc stowami
$w. Jana: ,,Kto nie mituje brata swego, ktérego widzi, nie moze mitowaé Boga,
ktorego nie widzi” (1 J 4,20). A mowa jest o mitosci, ktéra stymuluje rozwdj
drugiej osoby.

Wzorem postawy milosiernego Samarytanina jest sam Jezus, ktory leczy
ciato i dusze czlowieka. Jego przyktad ma ksztattowaé postawe chrzescijanina.
Dlatego tez Kosciot:

ze stulecia w stulecie [...] wcigz od nowa pos$rdd ogromnej rzeszy chorych i cier-
piacych pisze ewangeliczng Przypowie$¢ o miltosiernym Samarytaninie, obja-
wiajac i przekazujac uzdrawiajacg i pocieszajgca mito$¢ Jezusa Chrystusa. Czy-
ni to poprzez Swiadectwo zakonnego zycia oddanego stuzbie chorym i poprzez
niestrudzone zaangazowanie wszystkich pracownikéw stuzby zdrowia®’.

Spogladajac na dziecko niepelnosprawne nalezy u$wiadomié sobie, ze
pierwszymi osobami, ktére mu w naturalny sposéb towarzysza, s3 jego ro-
dzice. To od ich milosci, troski i zaangazowania w jego rozwdj zalezy cata
przyszto$é dziecka. Kazde dziecko przychodzac na §wiat powinno spotkad sie
z poczuciem akceptacji i bezpieczefistwa, jednym stowem — mitosci. Tym bar-
dziej dziecko z niepetnosprawnos$cia. Nauczanie Kosciota podkresla ten pry-
mat rodziny:

Rodzice, poniewaz dali zycie dzieciom, w najwyzszym stopniu sg obowig-
zani do wychowania potomstwa i dlatego musza by¢ uznani za pierwszych
i gléownych wychowawcéw. To zadanie wychowawcze jest tak wielkiej wagi, ze
ewentualny brak z trudno$cig datby sie zastapic¢. Do rodzicéw bowiem nalezy
stworzy¢ taka atmosfere rodzinng, przepojong mitoscia i szacunkiem dla Boga
i ludzi, aby sprzyjala calemu osobistemu i spotecznemu wychowaniu dzieci®.

¢ SD 28.

7 ChL 53.

58 Deklaracja o wychowaniu chrze$cijafiskim 3; w: Sobdr Watykariski 1. Konstytucje,
dekrety, deklaracje, Krakow 1967.



Osoba niepetnosprawna w Kosciele 119

O zasadach rodziny méwi takze Ojciec swiety w Adhortacji apostolskie;j
Familiaris consortio. To w rodzinie ,szczegdlng troskg winno byé otoczone
dziecko; nalezy rozwijaé gleboki szacunek dla jego godnosci osobistej, oraz
ze czcig i wielkodusznie stuzy¢ jego prawom. Odnosi sie to do kazdego dziec-
ka, ale szczegOlnie wazkie staje siec wobec dziecka malego, wymagajacego
opieki catkowitej, wobec dziecka chorego, cierpigcego lub uposledzonego”™.
Owa ,szczegdlna troska” dotyczy catego wymiaru egzystencjalnego dziecka,
a wiec wszystkich zabiegéw zwigzanych z utrzymaniem jak najlepszej kondycji
fizycznej w kontekscie jego niepelnosprawnosci oraz troski o ,wewnetrznego
cztowieka”. Swiadomosé¢ rodzicéw odnosnie do powszechnego wezwania do
wzrastania duchowego® jest mobilizujgca do pomagania dziecku w odkrywa-
niu wi¢zi z Bogiem.

Swiadectwo zycia rodziny jest podstawowym elementem wprowadzaja-
cym dziecko w zycie wiary. Wlaczenie dziecka do rodziny Bozej przez chrzest
$w. jest pierwszym krokiem bedacym potwierdzeniem uznania warto$ci zycia
dziecka niepetnosprawnego. Wprowadzenie dziecka (na miare jego mozliwo-
$ci) w modlitwe, troska o zycie sakramentalne i wpojenie zasad zycia chrzesci-
janskiego to konsekwentne dziatanie rodzicéw wynikajace z chrztu Swietego®'.
Rodzina to miejsce, gdzie wiekszg warto§é powinno miec istnienie dziecka niz
jego przydatnos§ce?,

Przyjecie, mito$¢, szacunek, wieloraka i jednolita stuzba — materialna, uczu-
ciowa, wychowawcza, duchowa — kazdemu dziecku, ktére przychodzi na ten
Swiat, winny stanowi¢ zawsze charakterystyczng i nieodzowng ceche chrze-
Scijan, a zwlaszcza rodzin chrze$cijanskich tak, aby dzieci majac mozliwo§éw-
zrastania ,,w madroS$ci, w latach i w tasce u Boga i u ludzi” (kk 2,52) wnosity
swoéj cenny wktad w budowanie wspélnoty rodzinnej i w samou$wiecenie ro-
dzicow®.

Rodzina jest szczegdlnym miejscem przyjecia i rozwijania zycia, zwlasz-
cza wtedy gdy dziecko potrzebuje szczegdblniejszej pomocy. Zmaga sie ona
z licznymi trudnoSciami i dlatego ma prawo do wsparcia. W tej perspektywie
wazna jest rola os6b czy instytucji, ktére stang u boku takiej rodziny. Zro-
zumienie oraz zyczliwa i kompletna pomoc jest dla rodziny do§wiadczeniem

59 JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska Familiaris consortio 26; w: Adhortacje apo-
stolskie Ojca swigtego Jana Pawla 11, t. 1, Krakéw 1996.

¢ ChL 57.

¢ Por. DWCH 3.

2 Por. Przeméwienie Ojca $w. do uczestnikdw kongresu Papieskiej Rady ds. Rodziny,
4 grudnia 1999 roku.

8 FC 26.
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ludzkiej solidarnosci®®. W nauczaniu Kosciola mocno jest podkreslone we-
zwanie skierowane do instytucji towarzyszacych osobom niepetnosprawnym
i ich rodzinom o wspieranie wiary, gdyz to ona jest Zr6dtem chrzescijafiskiej
nadziei na drodze naznaczonej krzyzem. Znajdujemy w nim stowa skierowa-
ne do pracownikéw stuzby zdrowia, ktérzy starajg si¢ niesé ulge cierpigcym
przez gesty goScinno$ci, poSwiecenia i bezinteresownej troski®, taczac kwa-
lifikacje z bezinteresowng miltoscig na wz6r Chrystusa®®.

W Oredziu na VII éwiatowy Dzienn Chorego 1999 r. Ojciec §wigty zwraca
sie do pracownikéw stuzby zdrowia — lekarzy, farmaceutéw, pielegniarek, ka-
pelanéw, zakonnikéw, zakonnic, pracownikéw administracji i wolontariuszy
— i przypomina im, ze maja by¢ straznikami i stugami ludzkiego zycia. Uka-
zujac im przyktad Chrystusa §wiadczgcego dobro cierpigcym, wzywa do po-
Swiecenia oraz wspOlpracy ze wszystkimi, ktérzy troszcza sie o zycie®”. Ojciec
Swiety zaprasza do towarzyszenia czlowiekowi cierpigcemu na wzér Jezusa —
Boskiego Samarytanina®®. Z okazji Jubileuszu Os6b Niepelnosprawnych pro-
si tych, ktérzy dzwigaja polityczna odpowiedzialno$é, by starali si¢ zapewnic
takie warunki zycia, dzieki ktérym godnos$¢ osoby niepelnosprawnej bedzie
uznawana i chroniona. Podkre§la, ze prawa obywatelskie, spoteczne i duchowe
winny by¢ tym osobom zagwarantowane, a jeszcze mocniej wskazuje wazno§¢
relacji ludzkich: pomocy, przyjazni, udzielania sie w celu integralnego rozwoju
osoby ludzkiej®.

Rodzina to podstawowe §rodowisko wychowawcze dziecka, dlatego Ko-
§ci6t wskazuje na konieczno$¢ troski panstwa o samg rodzing, aby mogta spro-
staé swym zadaniom”.

Obowigzek wychowania, chociaz ciagzy przede wszystkim na rodzinie, wyma-
ga pomocy calego spoleczefistwa. Oprocz wiec praw przystugujacych rodzi-
com i ludziom, ktérym sami rodzice powierzaja cze$¢ zadah wychowawczych,
pewne obowigzki i prawa przystuguja pafistwu, poniewaz do niego nalezy
organizowanie tego, czego wymaga wspoélne dobro doczesne. [...] w wypad-
ku braku inicjatywy ze strony rodzicéw lub innych spolecznosci [do pain-

64 Por. Przeméwienie Ojca $w. do uczestnikow kongresu Papieskiej Rady ds. Rodziny,
4 grudnia 1999 roku.

8 Por. EV 27.

%6 Por. tamze, 90.

67 Por. Oredzie Jana Pawta II na VII Swiatowy Dziefi Chorego 1999, ,,LOsservatore
Romano” 2(210) 1999, s. 8.

68 Por. Oredzie Jana Pawla IT na VIII Swiatowy Dzien Chorego 2000, ,,LOsservatore
Romano” 9-10(216) 1999, s. 21n.

¢ Por. JAN PAWEL II, Homilia na Mszy §w. z okazji Jubileuszu Niepetnosprawnych,
LSwiatlo i cienie” 4(30) 2000, s. 53.

70 Por. EV 90.
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stwa nalezy] dopelnienie dzieta wychowania zgodnie z zasadg pomocniczosci,
z uwzglednieniem jednak zyczef rodzicow”".

Kosciét nie tylko przypomina o obowigzkach tym, ktérzy s3 odpowie-
dzialni za rozw6j dziecka niepelnosprawnego, ale wierny wezwaniu Chrystusa
glosi wszystkim zbawienie, ukazuje wierzacym Chrystusa, by mogli osiggna¢
w zyciu zjednoczenie z Nim”%. ,,Kosciot jako Matka jest wiec zobowigzany tym
swoim dzieciom takie wychowanie, ktore przepelniloby ich cale zycie duchem
Chrystusowym””3. To zbawcze dzialanie KoSciota ma objaé wszystkich ludzi,
dlatego swa troska ogarnia takze osoby dotkniete jakgkolwiek staboscig ludzka
i w r6znoraki spos6b ograniczone. W osobach tych bowiem Ko$ciél, jak uczy
Sobér, odnajduje wizerunek swego ubogiego i cierpigcego Zbawiciela, im stara
sie ulzy¢ w niedoli i w nich usituje stuzyé Chrystusowi””*.

Dziecko niepelnosprawne jest szczegdlnym odbiorca Dobrej Nowiny, po-
trzebujacym niejednokrotnie duzego wsparcia na jego drodze prowadzacej do
spotkania z Bogiem. Przede wszystkim jednak nie wolno mu tego spotkania
uniemozliwiaé. Jezus powiedzial: ,,Pozwdlcie wszystkim dzieciom przychodzié
do Mnie, nie przeszkadzajcie im; do takich bowiem nalezy krélestwo niebie-
skie” (Mt 9,14) i w ten sposéb postawil dziecko w centrum krélestwa Bozego™.
W sytuacji niepelnosprawno$ci umystowej czesto zaktécone jest racjonalne
poznanie Boga. Nie wyklucza to jednak mozliwosci dostepu takiego dziec-
ka do Chrystusa, poniewaz posiada ono szczegblng wrazliwo$¢ i otwarcie na
rzeczywisto$¢ nadprzyrodzong. Dziecko nie moze byé wiec wylaczone z dusz-
pasterskiej dzialalno$ci Kosciola, ale przez odpowiednie §rodki powinno mieé
mozliwo$¢é poznania Boga, do§wiadczenia Go, a przez to oparcia si¢ w Zyciu na
osobowej relacji z Nim (gdyz to jest istota wychowania chrze$cijanskiego).

Podstawowym Srodkiem wychowawczym KoSciola jest katecheza’. Jan
Pawet 11 zaznacza, ze upoSledzeni ze wzgledu na ich szczegdlng sytuacje zycio-
w3 wymagaja specjalnej troski: ,,majg oni prawo tak samo jak ich réwiesnicy
pozna¢é «tajemnice wiary». Wieksze trudnosci, na jakie napotykaja, zwiekszajg
jeszcze zastuge ich wlasnych wysitkéw, jak i wysitkow ich wychowawcow™”.
Przy wzigciu pod uwage kondycji psychofizycznej dziecka z niepelnosprawno-
$cig katecheza nabiera szczeg6lnego ksztattu. Méwi o tym Dyrektorium Ogol-
ne o Katechizacji:

7t DWCH 3.

72 Por. DWCH 3.

7 Tamze 3.

74 KK 8.

75 Por. FC 26.

76 Por. DWCH 4.

77 JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska o katechizacji w naszych czasach Catechesi
tradendae 41, w: Adhortacje apostolskie Ojca swigtego Jana Pawla 11, t. 1, Krakéw 1996.
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Kazda wspdélnota chrzescijafiska za osoby wyjatkowo umitowane przez Pana
uwaza tych, ktérzy — szczegdlnie wérdd najmniejszych — cierpig uposledzenie
fizyczne, umystowe i inne braki. Rozwinieta §wiadomo$¢ spoteczna i ekle-
zjalna oraz niewatpliwy postep pedagogiki specjalnej sprawiajg, ze rodzina
i inne miejsca formacyjne mogg ofiarowaé im odpowiednig katecheze, do
ktoérej majg oni prawo jako ochrzczeni — a jezeli nie jako ochrzczeni, to jako
powotani do zbawienia. Mito§¢ Ojca do tych najstabszych dzieci i ciggla
obecnos¢ Jezusa wraz z Duchem prowadza do ufnosci, ze kazda osoba, jak-
kolwiek bytaby ograniczona, jest zdolna do wzrostu w §wieto$ci. Nauczanie
wiary, ktére obejmuje przede wszystkim rodzine, wymaga odpowiednich
i dostosowanych do osoby drdg, uwzglednia wskazania badan pedagogicz-
nych, urzeczywistnia sie w sposéb owocny w kontekscie caloSciowego wy-
chowania osoby. Nalezy jednak unikaé ryzyka polegajagcego na spychaniu
katechezy specjalnej na margines duszpasterstwa wspélnotowego. Aby to
nie nastgpito, wspoélnota chrzedcijafiska powinna stale by¢ uwrazliwiana
i angazowana. Szczegllne wymagania takiej katechezy zadaja od kateche-
téw odpowiednich kompetencji i sprawiaja, ze ich stuzba jest jeszcze bardziej
zastugujaca na pochwate’®.

Wspdlnota Kosciota, wypetniajgc misje prorockg Chrystusa, swego Zato-
zyciela, ma troszczy¢ sie wiec o przekazywanie Dobrej Nowiny kazdemu czlo-
wiekowi, stosownie od jego mozliwosci. Ma troszczy¢ si¢ o zycie Boze, ktore
zostalo zaszczepione w cztowieku do momentu chrztu:

Postep duchowy zmierza do coraz bardziej wewnetrznego zjednoczenia
z Chrystusem. Zjednoczenie to jest nazwane zjednoczeniem ,,mistycznym”,
poniewaz jest ono uczestnictwem w misterium Chrystusa przez sakramenty
— ,$wiete misteria” — a w Nim, w misterium Tréjcy Swietej. Bég wzywa nas
wszystkich do tego wewnetrznego zjednoczenia z Nim”.

Powszechno$é Bozego wezwania cztowieka nie wyklucza oséb niepetno-
sprawnych. Bég w nich dziata w sobie wiadomy sposéb, dlatego nie mozna ich
pozbawiaé zycia sakramentalnego, ktére ma na celu uSwiecanie czlowieka,
uzdalnianie do wiary, dziel milosci i podtrzymywanie zycia chrze$cijanskie-
go®’. Ich zaburzenia psychiczne czy fizyczne nie eliminujg obrazu Boga w nich
ani zdolnosci do dialogu z Bogiem, do ktérego opiekunowie nie maja ,,do-
stepu” przez niemozno§¢ komunikacji. Zrédtem zjednoczenia z Chrystusem
s sakramenty. Przede wszystkim chrzest jest brama, przez ktérg wchodzi sig

78 Dyrektorium ogdlne o katechizacji, Poznafi 1998, nr 189.

77 KKK 2014.

80 Por. Konstytucja o liturgii $wietej Sacrosanctum consilium 59, w: Sobor Watykasn-
ski II. Konstytucje, dekrety, deklaracje, Krakéw 1967.
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do Kosciota®!, wszczepienie w Chrystusa pociaga za sobg obowigzek ,piele-
gnacji” zycia duchowego. W przypadku dzieci t¢ odpowiedzialno$é biorg na
siebie rodzice. Na podstawie ich wiary udzielany jest chrzest dziecku i powie-
rzone jest im wychowywanie go w duchu Chrystusowym. Kosciét jest swia-
domy szczegdlniejszej troski o dziecko z niepetnosprawnoscia i koniecznosci
wiekszego wysitku w towarzyszeniu mu na drodze wiary. Aby wiec dziecko
mogto byé petnoprawnym cztonkiem wspélnoty Kosciota, powinno mu si¢
umozliwi¢ korzystanie takze z innych sakramentéw. Swiadomosé¢ godnosci
osoby niepetnosprawnej, szacunek dla wiary i pragnienie opiekunéw sg chyba
wystarczajagcym argumentem do udzielenia sakramentu pokuty, Eucharystii
i bierzmowania dziecku niepetnosprawnemu, gdy ono samo tego pragnienia
nie moze wyrazi¢®2,

,»Kosciél wysoko ceni i stara sie swoim duchem przepoié¢ i udoskonalié
takze inne §rodki pomocnicze, nalezace do wspdlnego dziedzictwa ludzko-
Sci, ktore stuzg duchowemu ksztattowaniu cztowieka, jak: srodki spotecznego
przekazu, rozmaite zrzeszenia zajmujace si¢ rozwojem duchowym i fizyczny-
m”%. Na polu dzialalnosci na rzecz dzieci niepetnosprawnych i ich rodzin Ko-
§ciot podkresla konieczno$é tworzenia osrodkéw szybkiej pomocy (w sytuacji
krytycznej), a kiedy zycie osoby niepelnosprawnej nie jest mozliwe w rodzinie,
tworzenie o§rodkéw odpowiednio wyposazonych do stalego zamieszkania. Za
niezbedne uznaje jednak kontakt z rodzing, aby dziecko czuto troske i mitosé.
Od o0s6b zaangazowanych w dzialalno$é specjalistycznych stowarzyszefi ocze-
kuje zdolnoSci dialogu, umiejetnos$ci nawigzywania relacji przyjazni i postawy
wychowawczej. Wedlug Ojca $wietego pozytywnie ksztattujace sie zycie w gru-
pie przez przyjazn stwarza optymalne warunki do przystosowania spotecznego
i indywidualnego dziecka®.

Cztowiek jest dla Kosciota zadaniem wynikajacym z ewangelii, bedace;j
wyrazem mifoSci Boga do czlowieka, godnosci osoby i zycia®’. Ze wzgledu
na Tajemnice Wcielenia czlowiek zostal powierzony macierzyfnskiej trosce
Kosciota®. Dlatego Kosciot jest zobowigzany do troski o wszystkie swe dzie-
ci, a w szczegdlnosci o te najstabsze, ktére sg w sercu Kosciota. Starajac sig
wypelniaé Przykazanie Miltosci i uczac je wypelniaé, urzeczywistnia Kréle-
stwo Jezusa, ktore zaczyna si¢ w sercu poszczegélnej osoby. Swiadectwo bra-
terskiej mitosci, przejawiajacej sie w trosce o najstabszych, jest wymownym

81 Por. KKK 950.

82 Por. A. DLUGOSZ, Ludzie specjalnej troski — darem dla Chrystusowego Kosciola,
LSwiatlo i cienie” 3(33) 2001, s. 57.

83 DWCH 4.

8 Por. JAN PAWEL II, Przeméwienie do uczestnikow kongresu Papieskiej Rady
ds. Rodziny, 4 grudnia 1999 r.

8 Por. EV 2.

8¢ Pot. EV 3.
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znakiem dla $§wiata. Postawa pelna szacunku dla drugiego czltowieka, troska
0 jego rozwdj jest wyrazem prymatu ,bycia” czlowieka nad jego uzyteczno-
§cig. Dziecko niepelnosprawne jest w rodzinie zadaniem, ale i darem, ktéry
odpowiednio przyjety wydaje owoce milosci i radosci. Jego wychowanie sta-
nowi wezwanie do wiary w to, ze kazdy czltowiek, bez wzgledu na kondycje
psychiczng i fizyczna, wezwany jest do wsparcia w tym procesie wzrastania.
Wieksza wrazliwo$¢ domaga si¢ milosci wyrazonej w akceptacji, poczuciu
bezpieczefistwa, przyjazni. Kosciél §wiadomy tych wymagan, przypomina,
jak wazna role do spelnienia ma rodzina. Ale i ona nie moze by¢ pozostawio-
na sama sobie. Troska spoleczefistwa jest pozytywnym znakiem solidarno$ci
spoleczne;.

Koscidt troszczac sie o zbawienie wszystkich swoich wiernych pamieta
o niepetnosprawnych dzieciach, wskazujac na potrzebe katechezy specjal-
nej, dostosowanej do ich mozliwosci. Zacheca tez wspdlnote parafialng do
zainteresowania sie losem niepetnosprawnych dzieci, aby nie byly one od-
rzucone, ale — w myS$l integracyjnego obrazu wspdlnoty — mogty byé pelno-
prawnymi jej cztonkami. Pozytywne relacje, zycie wspdlnotowe ozywione
zyczliwos$cig jest stymulujaca sita w rozwoju catej osoby dziecka niepelno-
sprawnego.

W $wietle tego, co zostalo powiedziane przez Ko$ciét na temat osoby nie-
petnosprawnej, fatwo dostrzec, ze jest to glos zgodny, akcentujacy szacunek do
zycia. Taka postawa Kosciota, zakorzeniona w Osobie swego Zatozyciela i pro-
mujgca czyny mitosci, trafia na grunt wspodlczesnego $wiata, ktéry mimo wiel-
kiego humanizmu utrwala ,cywilizacje $mierci”. Kosci6t niesie cztowiekowi
nadziej¢ i pewno$é, ze ostatnim stowem nie jest $mieré, ale mito$¢. To ona jest
kryterium decydujacym o jakoSci zycia cztowieka. Koscidl wzywa wszystkie
swoje dzieci do budowania ,,cywilizacji mitosci” — kazdego na miare wlasnego
powolania.

»Pan niech spoteguje waszg wzajemng milo$¢ dla wszystkich” (1 Tes 3,12).
Te stowa §w. Pawla wzywaja i dzi$ do $wiadectwa wspdlnoty Kosciota o mocy
milosci przemieniajacej $wiat. Swiadectwo jest najskuteczniejszym glosem we
wspolczesnym S$wiecie, tym wymowniejszym, gdy $wiadkami sg stabi, naj-
mniejsi, bo ,,moc w stabosci sie doskonali” (2 Kor 12,9).

Kosci6t katolicki w Polsce przyjat i potwierdzit ogélne zasady doty-
czace miejsca 0sOb niepelnosprawnych w $wiecie i KoSciele. Pierwsza za-
sadg jest to, by osobe niepelnosprawng traktowaé podmiotowo z odpowia-
dajacymi jej przyrodzonymi i nienaruszalnymi prawami, i to bez wzgledu
na to, czy jej deficyt jest wrodzong utomnoscia, czy nastepstwem chordb
przewleklych, czy tez wypadkéw, uposledzefr psychicznych lub zmystow;
rowniez bez wzgledu na ich stopien. Stwierdzenie to wyplywa z faktu, ze
istota ludzka ma wtlasng, jedyng godnos$¢ i wlasng autonomiczng wartosé
od chwili pocze¢cia i w kazdej fazie swego rozwoju, niezaleznie od jej stanu
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fizycznego, psychicznego czy duchowego. Druga zasada — zwigzana Scisle
z pierwszg — glosi, ze osoba obarczona niepetnosprawnoscig jest podmiotem
majacym wszystkie prawa, a wiec nalezy jej ulatwié udzialt w zyciu spote-
czenstwa i KoSciota, i to we wszystkich wymiarach i na wszystkich pozio-
mach — w granicach jej mozliwosci. Trzecia zasada podkresla, ze glebie wia-
ry i poziom spoleczefistwa mierzy sie szacunkiem i mitoscia, jaka otaczani
s3 jego najstabsi cztonkowie®’.

Stowa kluczowe: osoba niepelnosprawna, Koscidl, cierpienie, warto§é zycia,
katecheza

La persona handicappata nella Chiesa
Sommario

La Chiesa considera ’handicappato nel fisico, nella mente o con altre
carenze una persona particolarmente amata da Gesu Cristo. Dopo il 1989
se ne e sviluppata una vera consapevolezza e sono stati compiuti progres-
si nell’educazione speciale , il che significa che la famiglia e con le altre
istituzioni educative, sotto la guida della Chiesa, puo dare alla persona la
possibilita di partecipare alla vita della fede e della grazia della salvezza. At-
teggiamento ambita della Chiesa verso le persone disabili viene dalla conti-
nuazione della missione di Gesu, che € la pienezza della Parola di Dio rivolta
al’uomo. Questa Parola é piena di amore, perché Dio ha creato I'uomo per
amore e per amore resta nel dialogo e nella cooperazione. Gesu si identifica
con le persone povere dando loro lo stesso valore inalienabile (Mt 25,40).
La persona disabile & chiamata a portare nel corpo e nella psiche la Passio-
ne di Cristo. Il Santo Padre & consapevole del valore della vita dei disabili.
Esprima costantemente la sua preoccupazione per chi mostra Cristo, spe-
cialmente con la sua sofferenza. Una persona disabile come membro della
comunita della Chiesa & anche chiamata a ricevere le esigenze della santita di
base: lo strumento essenziale educativo della chiesa e la chatechesi. Giovan-
ni Paolo II sottolinea che gli uomini handicappati monitorati a causa della
loro particolare situazione, nella vita richiedono cure speciali, hanno diritto
allo stesso modo dei loro coetanei di conoscere i misteri della fede. La Chie-
sa cattolica in Polonia ha adottato e confermato le norme generali relative

87 Katecheza 0s6b z niepetnosprawnosciqg umystowg, red. A. Kicinski, Lublin 2007,
s. 381.
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all’accoglienza delle persone disabili nel mondo e nella Chiesa. Il primo
principio € quello di trattare un disabile come persona con diritti inalienabi-
li. Questa affermazione deriva dal fatto che un essere umano ha il proprio,
unico valore della dignita e della propria autonomia dal momento del con-
cepimento e in ogni fase del suo sviluppo, indipendentemente dal loro stato
di benessere fisico, mentale o spirituale. Il secondo principio - strettamente
legato allo primo — é che una persona piena di disabilita ¢ un soggetto che
ha tutti i diritti, e si dovrebbe quindi agevolare la partecipazione alla societa
e alla Chiesa. Questo € tutto cio che deve avvenire ai livelli e nei limiti delle
capacita di ogni handicappato. Il terzo principio sottolinea che il livello di
fede della societa si misura sulla capacita di proteggere i disabili con stima
ed amore.

Parole chiavi: persona disabile, Chiesa, sofferenza, valore della vita, cate-
chesi
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SKUTKI PRAWNE

WADLIWYCH CZYNNOSCI PRAWNYCH
KOSCIELNYCH JEDNOSTEK ORGANIZACYJNYCH
W ZAKRESIE SPRAW MAJATKOWYCH

Koscidt katolicki jako spoteczno$é widzialna, zorganizowana i dziatajaca
w $wiecie, podobnie jak inne byty spoleczne, korzysta ze Srodkéw material-
nych, w szczegélnosci tych, ktére warunkuja mozliwosé pelnienia jego misji
w danych okoliczno$ciach miejsca i czasu. Uprawnienia prawno-majgtkowe
Kosciota katolickiego do nabywania i posiadania débr doczesnych oraz do
zarzadzania i alienacji, nie moga by¢ zatem czymS$ nieistotnym, gdyz bedac
srodkami ziemskimi' maja stuzy¢ realizacji celu o charakterze Scisle religijnym.
Tym bardziej, iz w Swietle kan. 1254 Kodeksu Prawa Kanonicznego sa one
prawem wrodzonym, niezaleznym od wtadzy Swieckiej, wynikajgcym z natury
Kosciota ustanowionego przez Chrystusa.

Niewatpliwie po 1989 roku stalo sie coraz bardziej powszechne wystepowanie
w obrocie prawno-gospodarczym jednostek organizacyjnych Kosciota katolickie-
go w Polsce w charakterze strony. Stan ten spowodowal, ze w zakresie wykladni
przepisbw prawa, ktére odnosza sie do spraw majatkowych KoSciota, ujawnily
sie liczne rozbieznoéci w orzecznictwie sadowym oraz w pogladach wyrazanych
przez przedstawicieli doktryny. Dotyczg one m.in. problematyki skutkéw praw-
nych, ktére powstajg na gruncie prawa kanonicznego i polskiego prawa cywilne-
go w wyniku dokonania wadliwych czynno$ci prawnych z udziatem koscielnych
jednostek organizacyjnych (najczesciej parafii), stanowigc realny problem nie tyl-
ko dla bezpo$rednich zarzadcéw tych jednostek (proboszczow) oraz biskupdw
diecezjalnych, ale takze wiascicieli i reprezentantéw podmiotéw Swieckich.

* Ks. prof. Wiestaw Wenz, Michat Skwierczyfiski — Papieski Wydzial Teologiczny we
Wroctawiu.

! Por. SOBOR WATYKANSKI 1II, Konstytucja duszpasterska o Kociele w $wiecie
wspolczesnym Gaudium et spes, nr 76.
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1. Typologia wadliwych czynnosci prawnych w prawie cywilnym

Zagadnienie wadliwosci czynnosci prawnych koscielnych jednostek orga-
nizacyjnych w zakresie spraw majatkowych na tle przepiséw kodeksu cywil-
nego wypada rozpoczaé od zarysowania pogladéw wystepujacych w piSmien-
nictwie w zakresie definicji samego pojecia czynnoSci prawnej. Stanowic to
bedzie istotny punkt odniesienia przy rozpatrywaniu relacji pomiedzy sank-
cjami wadliwych czynnosci prawnych przewidzianymi przez kodeks cywilny
a sankcjami wynikajacymi z kodeksu prawa kanonicznego.

W nauce prawa brak jest jednolitej definicji czynnosci prawnej. Wedlug
S. Grzybowskiego czynno$é prawna to stan faktyczny, ktérego istotna (czyli
niezbedng) czescia sktadowa jest co najmniej jedno o$wiadczenie woli, wy-
wolujace skutki prawne z tej przyczyny, ze byly one zamierzone oraz wyra-
zone w o$wiadczeniu?. Autor ten w swojej definicji silnie eksponuje element
wolitywny. Czynno$é prawna wedtug niego to dzialanie osoby przedsiewziete
w celu wywolania pewnych skutkdw, ktére bez takiego zamiaru nie mogtyby
w ogoble powstad.

Role czynnika wolitywnego podkresla tez K. Piasecki. Twierdzi on mia-
nowicie, ze czynno$¢ prawna to zdarzenie prawne, do ktérego zaistnienia ko-
nieczne jest zlozenie przynajmniej jednego o$wiadczenia woli, majgcego na
celu wywolanie skutku prawnego w postaci ustanowienia, zmiany lub znie-
sienia stosunku prawnego®. Autor ten podnosi, ze skutek zostaje osiggniety
wlasnie dlatego, iz podmiot (podmioty) dziatajacy chce go osiggnad.

Natomiast M. Gutowski definiuje czynno$¢ prawng jako oparta na o§wiad-
czeniu woli czynno$é konwencjonalng, za pomoca ktérej podmioty cywilno-
prawne, w sposéb i przy spelnieniu przestanek prawem przypisanych, wywo-
tuja skutki w sferze prawa cywilnego®. Autor ten eksponuje konstytutywny
charakter o§wiadczenia woli, przy czym jego znaczenie odrywa sie od woli we-
wnetrznej. Ponadto sprzeciwia sie skutkowemu ujeciu pojecia czynnosci praw-
nej, wskazujac ze skutek jest jedynie konsekwencja dokonania czynnosci praw-
nej w sposob zgodny z modelem normatywnym, a nie jest jej elementem?.

Definicje godzacg koncepcje wolicjonalne i obiektywne proponuje Z. Ra-
dwanski. Twierdzi on, ze czynno$¢ prawna to regulacja stosunkéw cywilno-
prawnych dokonywana przez podmioty cywilnoprawne w sposob i przy spet-
nieniu przestanek przewidzianych prawem®. Autor ten podkresla, ze powyzsza

2 S. GRZYBOWSKI, w: System prawa cywilnego, t. 1: Czesé ogdlna, red. S. Grzy-
bowski, Wroctaw 1974, s. 471.

3 K. PIASECKI, Kodeks cywilny. Komentarz, ksiega 1: Czes¢ ogélna, Krakow 2003,
s. 307.

* M. GUTOWSKI, Niewaznosc czynnosci prawnej, Warszawa 2008, s. 19.

5 Tamze, s. 21.

6 7. RADWANSKI, w: System prawa prywatnego, t. 2, red. Z. Radwarski, Warszawa
2002, s. 33.
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definicja unika niejasnego pojecia zamiaru, a z drugiej strony wigze czynnos¢
prawng z systemem prawa.

W odniesieniu do wyzej zaprezentowanych definicji czynno$ci prawnej,
zasadny wydaje si¢ poglad, ze bardziej trafne s3 te definicje, ktére przede
wszystkim eksponujg elementy obiektywne. Odwotywanie si¢ bowiem jedynie
do samego zamiaru podmiotu (podmiotéw) danej czynnosci prawnej jest na
pewno wysoce watpliwe i trudne do udowodnienia. Akt woli dopdki nie zosta-
nie uzewnetrzniony dla os6b trzecich, a wiec takze dla sadu rozstrzygajacego,
dopdty pozostaje niezbadany, w przeciwienstwie do o§wiadczenia woli jedne-
go podmiotu prawa cywilnego (czynno$é prawna jednostronna), dwoch badz
wiecej podmiotéw (czynnosci prawne wielostronne). O$wiadczenie woli stano-
wi zewnetrzny przejaw wewnetrznej decyzji wywolania okre§lonych skutkow,
i jak podkreslit Sad Najwyzszy w orzeczeniu z dnia 1 czerwca 1964 roku, cho-
dzi tu jedynie o taki przejaw woli, ktory wyraza w sposéb dostateczny zamiar
wywolania okres$lonych skutkéw’. Funkcja za$ o§wiadczenia woli jest wywola-
nie skutku prawnego w postaci ustanowienia, zmiany lub zniesienia czynnosci
prawnej®. O wykreowaniu tego stosunku, jego zmianie lub zniesieniu decyduje
podmiot prawa dokonujacy czynnosci prawnej’. Warto ponadto w tym miejscu
takze zauwazy¢, ze o$wiadczeniem woli nie jest:

— akt woli wewnetrznej, poniewaz decyzje musza by¢ uzewnetrznione'’,

— potajemne zastrzezenie, o§wiadczenie nie na serio,

— porozumienie dzentelmenskie!!,

— podjecie zobowigzaf grzeczno$ciowych albo w czynie spotecznym!?,

— obietnica wyborcza'3,

— o$wiadczenie niestanowcze,

- zawiadomienie," czy potwierdzenie pewnych faktow's,

7 1l CRN 27/64, Orzecznictwo Sadu Najwyzszego. Izba Cywilna [dalej: OSNC]
19635, nr 3, poz. 45.

8 S. RUDNICKI, w: S. Dmowski, S. Rudnicki, Komentarz do Kodeksu cywilnego.
Ksigga pierwsza. Czes¢ ogélna, Warszawa 2011, s. 223.

® SN w uzasadnieniu wyroku z dnia 19 pazdziernika 1995 roku, III CRN 40/95,
OSNC 1996, nr 3, poz. 43.

10 Sad Najwyzszy [dalej: SN] w wyroku z dnia 24 lipca 1959 roku, Orzecznictwo
Sadéw Polskich [dalej: OSP] 1961, z. 1, poz. 32.

1 Szczegblny typ umowy miedzynarodowej zawartej w formie ustnej (ang. gentel-
men’s agreement).

12 Wyrok SA w Krakowie z dnia 29 pazdziernika 1991 roku, IA Cr 281/91, OSA
1991, z. 1, poz. 54.

13 Uchwata SN z dnia 20 wrze$nia 1996 roku, III CZP 103/96, OSP 1997, z. 6,
poz. 113.

14 SN w uchwale z dnia 29 grudnia 1994 roku, III CZP 162/94, OSNC 1995, nr 4,
poz. 60, w kontekscie zawiadomienia o wpisie na rachunku bankowym.

15 SN w wyroku z dnia 14 listopada 1997 roku, III CKN 261/97, OSNC 1998, nr 4,
poz. 71.

9 - Wroclawski Przeglad Teologiczny



130 Ks. W. Wenz, M. Skwierczyfiski

— przejawy uczud,

- reklama.

Podkreslenia wymaga, ze o§wiadczenie woli nie jest zawsze tozsame z czyn-
no$cig prawna, a jedynie sktada si¢ na stan faktyczny ja stanowigcy. Niekiedy
dla dokonania czynnosci prawnej musza zaistnie¢ jeszcze inne zdarzenia, np.
zgoda osoby trzeciej, akt administracyjny, orzeczenie sagdowe, wydanie rzeczy,
wpis do urzedowego rejestru'®.

Ponadto nalezy mie¢ na uwadze, ze w mys$l przepisu art. 56 k.c. czynnosé
prawna wywoluje nie tylko skutki w niej wyrazone, lecz rowniez te, ktore
wynikajg z ustawy, z zasad wspoélzycia spolecznego i z ustalonych zwyczajow.
Dlatego powszechnie przyjmuje sie, ze w prawie polskim instytucja czynnosci
prawnej uwzglednia nie tylko akty woli dziatajgcych podmiotéw, ale réwniez
interesy innych osob.

W doktrynie prawa cywilnego powszechnie przyjmuje si¢ dychotomicz-
ny podzial czynno$ci prawnych na wadliwe i niewadliwe. Sam za$ termin
wadliwos¢ zostal zaczerpniety z jezyka potocznego i oznacza pewne nie-
prawidtowosci w podjeciu czynnosci prawnych'. Nie wyjasnia on jednak
przyczyn, rodzajow i skutkéw wadliwosci, stanowigc okreslenie zbiorcze dla
wszystkich przypadkow, w ktérych czynno§é prawna zostala dokonana, lecz
wystepuja w niej braki, ktore nie pozwalajag zaklasyfikowa¢ jej jako w pelni
prawidtows, czyli niewadliwg. Wadliwo$¢ oznacza zatem negatywng ceche
czynnoSci prawnej, ktéra ze wzgledu na niespelnienie wymaganego przez
prawo minimum nie pozwala na jej utrzymanie w obiegu prawnym. Przy
takim ujeciu ceche wadliwos$ci nalezy zatem przypisaé kazdemu odchyleniu
od modelowego minimum prawidlowosci czynno$ci prawnej, co oznacza,
ze pod pojeciem wadliwosci nalezy rozumieé wszystkie okolicznosci (braki,
uchybienia), ktére powoduja, ze dokonana czynno$¢ prawna nie wywoluje
wszystkich lub niektérych skutkéw prawnych’®,

Jednoczesnie, jak podkresla sie w doktrynie, w polskim systemie praw-
nym istnieje zatozenie niewadliwo$ci czynnosci prawnych'®. Przy czym nie
ma podstaw do wyprowadzania z tego zalozenia domniemania prawnego,
ktore mialoby wigzace znaczenie dla organéw wymiaru sprawiedliwosci.
Czynno$é moze by¢ wiec uznana za wadliwg tylko wtedy, gdy zachodza sto-
sowne ku temu przestanki, co jednak nie przekre$la — przynamniej w nie-
ktérych przypadkach — badania tych przestanek z urzedu przez organ roz-

strzygajacy.

16 2. MACHNIKOWSKI, w: Kodeks cywilny. Komentarz, red. E. Gniewek, Warszawa
2006, s. 195.

7 B. LEWASZKIEWICZ-PETRYKOWSKA, w: System prawa cywilnego, t. 1, red.
S. Grzybowski, Wroctaw 1984, s. 645.

18 A, KAWALKO, H. WITCZAK, Prawo cywilne — czes¢ ogolna, Warszawa 2006, s. 170.

Y Por. S. GRZYBOWSKI, w: System prawa cywilnego, dz. cyt.,s. 593.
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W zwiazku z powyzsza uwaga niezbedne jest ustalenie podstaw (przesta-
nek) wadliwosci czynnosci prawnych. Wydaje sie, ze bardzo trafnie sformuto-
wal je S. Grzybowski, wymieniajac nastepujace przestanki wadliwosci:

— brak zdolnosci do czynnosci prawnych w odpowiednim zakresie,

— brak wymaganej zgody przedstawiciela ustawowego lub potwierdzenia

czynno§ci,

— brak umocowania organu osoby prawnej lub przedstawiciela ustawowe-
go w odpowiednim zakresie,

— przy czynno$ciach rozporzadzajacych — brak uprawnienia do rozpo-
rzadzania, o ile przepis prawa nie sankcjonuje dokonanej czynnosci ze
wzgledu na pewnosc obrotu lub dobrg wiare,

— brak wymaganej przez prawo zgody osoby trzeciej na dokonanie pewne;j
czynnosci,

— niezachowanie prawem wymaganej formy,

— brak zlozenia o$wiadczenia woli przed wlasciwym organem pafstwo-
wym lub zatwierdzenia czynnosci przez ten organ,

— sprzecznoSci tre$ci czynnosci z ustawg lub zasadami wspdlzycia spotecz-
nego, obejécie prawa oraz wyzysk,

— prawnie donioste wady o§wiadczenia woli?’.

Skutkiem wadliwo$ci czynnoSci prawnej jest okreS§lona sankgja, ktéra do-
tyka oséb jej dokonujacych. Wedtug Z. Radwanskiego sankcja nazywa sie oko-
liczno$é polegajaca na tym, ze wadliwa czynno$é prawna nie wywoluje pelnej
skuteczno$ci prawnej?'. Istota sankcji z powodu wadliwoS$ci czynno$ci prawne;j
tkwi jednak duzo glebiej. Istota sankcji czynno$ci prawnej polega wiec na po-
niesieniu przez podmioty dokonujace wadliwej czynnoéci odpowiedzialnosci cy-
wilnoprawnej z tytutu tej wadliwosci. Przy czym sankcja ta moze przybraé rézng
postaé, wywierajac zréznicowany wplyw na istnienie i tre$§¢ odpowiednich sto-
sunkéw cywilnoprawnych. W prawie polskim powszechnie wyrdznia sie cztery
rodzaje (typy) cywilnoprawnych sankcji wadliwych czynnosci prawnych:

— niewazno$¢ bezwzgledna,

— niewazno$¢ wzgledna,

— bezskuteczno$é zawieszong oraz

- bezskuteczno$é wzgledna.

W nauce prawa cywilnego??, jak i w orzecznictwie?® powszechnie przyj-
muje sie, ze niewazno$¢ bezwzgledna polega na tym, ze pomimo zewnetrz-
nych pozoréw konkretnej czynnoSci prawnej nie wywoluje ona zamierzonych

20 Por. S. GRZYBOWSKI, w: System prawa cywilnego, dz. cyt., s. 593.

21 7, RADWANSKI, w: System prawa prywatnego, t. II, Warszawa 2002, s. 438.

22 A. WOLTER, J. IGNATOWICZ, K. STEFANIUK, Prawo cywilne. Zarys czesci
ogdlnej, Warszawa 1996, s. 328-328; Z. RADWANSKI, Prawo cywilne: czes¢ ogdlna,
Warszawa 2007, s. 331.

2 Wyrok SN z dnia 10 pazdziernika 2002 roku, V CK 370/02, ,Monitor Prawny”
2003, nr 13, s. 610.
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skutkéw prawnych. Niewazno$¢ bezwzgledna istnieje z mocy prawa, a zatem
bez potrzeby zajicia jakichkolwiek dalszych zdarzen. Czynnos$é prawna jest
niewazna od poczatku, tj. od chwili zawarcia nie wywoluje zamierzonych skut-
kéw prawnych. Dlatego tez wszelkie stosunki prawne lub prawa, ktore by si¢
na niewaznej czynno$ci opieraly lub z niej wywodzily, nie moga w zasadzie po-
wstaé w wazny sposob. Czynnos¢ taka nie wywoluje skutkéw prawnych wobec
nikogo (dziala erga omnes) — kazdy zainteresowany moze wigc powolaé sie na
nig bez potrzeby uzyskiwania orzeczenia sadowego, chocby deklaratoryjne-
go. Podkreslenia wymaga takze to, ze sankcja ta ma charakter nieodwracal-
ny, a wiec czynno$é niewazna nie moze byé konwalidowana, nie podlega tez
potwierdzeniu. Ponadto ten typ wadliwosci czynnosci prawnej powinien by¢
brany pod uwage przez sad z urzedu, co wynika nie bezposrednio z przepiséw
prawa, ale z orzeczefi Sadu Najwyzszego?*.

Przyczynami niewaznosci bezwzglednej sa3 w myS$l przepisu art. 58 k.c.
sprzeczno$¢ czynno$ci prawnej z ustawg (tzn. z jakimkolwiek przepisem prawa
powszechnego o charakterze bezwzglednie obowiazujacym, w szczegdlnosci
dokonana z naruszeniem przepiséw dotyczacych formy zastrzezonej pod rygo-
rem niewaznos$ci) lub zasadami wspélzycia spolecznego albo obejScie prawa,
przy czym o czynnoSci sprzecznej z prawem mozna mowié jedynie wowczas,
gdy jej tresc jest formalnie i materialnie niezgodna z bezwzglednie obowigzu-
jacymi przepisami prawa?’. W odniesieniu do powyzszej regulacji, istotnym
ryzykiem dla koScielnych os6b prawnych jest naruszenie przepiséw prawa od-
noszacych sie do reprezentacji os6b prawnych (art. 38 k.c.)?.

Przyczyna niewaznosci bezwzglednej, na ktorg nalezy zwrécic szczegdlng
uwage, jest niedochowanie obowiagzujacej formy. Zgodnie z art. 73 § 1 k.c.,
jezeli ustawa zastrzega dla czynno$ci prawnej forme pisemna, czynno$é doko-
nana bez zachowania zastrzezonej formy jest niewazna tylko wtedy, gdy usta-

24 Tak stwierdzit SN w wyroku z dnia 13 czerwca 2002 roku, III RN 108/01, Orzecz-
nictwo Izby Pracy, Ubezpieczefi Spotecznych i Spraw Publicznych Sadu Najwyzszego [da-
lej: OSNP] 2003, nr 10, poz. 236.

25 S. RUDNICKI, w: S. Dmowski, S. Rudnicki, Komentarz do Kodeksu cywilnego,
dz. cyt., s. 231.

26 Wyrok SN z dnia 13 czerwca 2002 roku, III RN 108/01, OSNP 2003, nr 10, poz.
236; wyrok SN z dnia 7 pazdziernika 1999 roku, I CKN 531/99, Biuletyn SN 1999, nr
12, s. 9. Nalezy dodaé, ze Prawodawca koScielny w zarzadzaniu majatkiem koScielnym
jest otwarty na normy prawa panstwowego. Por. kan. 22 KPK. Dostrzega on bowiem ist-
nienie innego systemu prawnego, obok porzadku kanoniczno-prawnego, a jednoczesnie
przejmuje z tego porzadku to, co jest mozliwe. Natomiast co do kwestii, ktorych prze-
ja¢ nie moze, stara sie tak ksztatltowac relacje pomiedzy oboma porzadkami prawnymi,
aby zachowaé niezalezno$¢ i autonomi¢ z réwnoczesnym poszanowaniem paistwowego
porzadku prawnego. To wyraznie zréznicowane podejscie prawodawcy koScielnego jest
zalezne od wielu elementéw, m.in. od charakteru normy prawa panstwowego i jednocze-
$nie kanoniczno-prawnej, od przedmiotu regulacji, od tego, czy s3 to sprawy odrebne, czy
wspdlne itd.
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wa przewiduje rygor niewaznoSci. I tak, forma pisemna jest zastrzezona pod
rygorem niewaznoS$ci m.in. w:

—art. 99 § 2 k.c. (pelnomocnictwo ogdlne),

—art. 518 § 1 pkt 3 k.c. (udzielenie zgody przez dtuznika na sptacenie wie-
rzyciela przez osobe trzeciag w celu wstapienia w prawa zaspokojonego
wierzyciela),

—art. 522 k.c. (umowa o przejecie dtugu),

—art. 876 § 2 k.c. (o§wiadczenie poreczyciela).

W mysl za$ § 2 art. 73 k.c. jezeli ustawa zastrzega dla czynno$ci prawnej
inng forme szczegblng, czynno$¢ dokonana bez zachowania tej formy jest nie-
wazna. Forme szczegdlng zastrzega m.in.:

— art. 158 k.c. (zbycie nieruchomosci — akt notarialny),

—art. 237 k.c. (umowa przeniesienia uzytkowania wieczystego — akt nota-

rialny),

—art. 245 k.c. (o$wiadczenie wladciciela o ustanowieniu ograniczonego
prawa rzeczowego — akt notarialny),

—art. 329 k.c. (ustanowienie zastawu na prawie — forma pisemna z datg
pewna),

—art. 890 § 1 k.c. (o$wiadczenie darczyficy — akt notarialny)?’.

Na zakoficzenie powyzszych uwag warto skonstatowad, ze w przypadkach
gdy niewaznos$ciag jest dotknieta tylko cze$¢ dokonanej czynnoS$ci prawne;j,
czynno$¢ taka pozostaje w mocy co do pozostatych czedci, chyba ze z oko-
liczno$ci wynika, iz bez postanowient dotknietych niewaznoscig czynno$é nie
zostataby dokonana. NajczeSciej stosowanym w obrocie prawnym zabezpie-
czeniem stron umowy cywilnoprawnej na wypadek jej czeSciowej niewaznoSsci
jest wprowadzenie do treSci umowy postanowienn okre§lanych mianem klau-
zuli salwatoryjnej*®. Zgodnie z jej treScia umowa moze pozostawaé w mocy
pomiedzy stronami w czesci, w jakiej nie dotyczy jej ustawowa sankcja nie-
wazno$ci, w miejsce niewaznych postanowieft moga wchodzié inne, wczesniej
uzgodnione przez strony warunki, wzglednie strony moga zobowiazywacé sie
do uzupelnienia tre$ci umowy o brakujace elementy.

Drugim rodzajem (typem) wadliwej czynnosci prawnej jest niewazno$é
wzgledna (wzruszalno$¢), ktorej istota polega na ostabieniu skutecznosci czyn-
nosci prawnej poprzez przyznanie osobie, ktora ztozyta wadliwe o§wiadczenie
woli, prawa do uniewaznienia dokonanej wcze$niej czynnosci prawnej. Upraw-
nionym jest tu co do zasady ten, kto dokonat czynnosci wadliwej, przy czym
w przypadku dokonania czynnosci przez przedstawiciela niewykluczone jest
wykonanie uprawnienia ksztattujacego przez reprezentowanego. Uprawnie-

27 Umowa darowizny zawarta bez zachowania tej formy staje si¢ wazna, jezeli przy-
rzeczone §wiadczenie zostalto spelnione, z tym ze darowizna, ktdrej przedmiotem jest nie-
ruchomo$¢, wymaga formy aktu notarialnego pod rygorem niewaznosci.

28 Dostepne na: <http:/pl.wikipedia.org/wiki/Klauzula_salwatoryjna>.
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nie ksztaltujace moze by¢ realizowane na dwa sposoby: albo poprzez zlozenie
o$wiadczenia na piSmie (np. art. 88 k.c.), albo na mocy orzeczenia sadu (np.
art. 388 k.c.). Rola sadu polega tu przede wszystkim na kontroli, czy zostaly
spetnione przestanki wzruszalnosci.

Czynno$¢ prawna wzruszalna od chwili jej zawarcia wywoluje skutki
prawne zamierzone przez strony oraz wszystkie te, jakie prawo normalnie 13-
czy z o§wiadczeniami stron — powstaje zatem stosunek prawny, powstajg pra-
wa i obowiazki, przechodza prawa itp. Stan taki trwa do momentu obalenia
(wzruszenia) czynno$ci w odpowiednim trybie. Do czasu uniewaznienia czyn-
no$ci prawnej wzglednie niewaznej wywiera ona w pelni skutki prawne, tak
jak czynno$é niewadliwa; z chwilg jednak, gdy nastapito uniewaznienie, czyn-
no$¢ te traktuje sie jak czynno$é prawna bezwzglednie niewazng, czyli uwaza
sie ja za niewazng od chwili jej dokonania (ex tunc), a nie uniewaznienia (ex
nunc)?. Oznacza to, ze — w przeciwiefistwie do niewaznoS$ci bezwzglednej —
czynno$¢ taka nie jest bezskuteczna z mocy prawa, lecz jej wazno$é moze byé
uchylona w drodze innej czynnosci prawnej lub orzeczenia sgdowego. Sankcja
niewazno$ci wzglednej ma zastosowanie m.in. w przypadku niektérych wad
o$wiadczen woli. Chodzi o sytuacje, gdy o$wiadczenie zostalo ztozone pod
wplywem btedu (art. 84 k.c.)’® lub grozby bezprawnej — art. 87 k.c.)3.

Niewazno$¢ wzgledna nie zawsze musi odnosi¢ si¢ do calej tresci czyn-
no$ci prawnej. Mozliwa jest sytuacja, kiedy wadg moze byé dotknieta tylko
jej czesé. Wowcezas w pozostaltej czeéci czynnosé pozostaje w mocy. Wyjatek
stanowi sytuacja, kiedy z okoliczno$ci wynika, ze bez postanowiefi niewaznych
czynno$¢ prawna nie zostataby dokonana.

Kolejnym rodzajem (typem) wadliwosci czynnosci prawnej jest sankcja
nazywana bezskutecznoS$cig zawieszona (negotium claudicans). Istota jej po-
lega na wstrzymaniu skutkéw dokonanej czynnosci prawnej do momentu na-
dejscia okreslonego zdarzenia. Z sankcja ta3 mamy najczeSciej do czynienia,

2 A. WOLTER, J. IGNATOWICZ, K. STEFANIUK, Prawo cywilne..., dz. cyt.,
s. 303.

30 Wadliwosé ta odnosi sie do tresci czynnosci prawnej, tj. do tego, co strony okre-
§lity w umowie i co ma doniostosé prawng (a wiec nie indywidualnych motywoéw, pobu-
dek czy oczekiwan kazdej ze stron). Zgodnie z dyspozycja przepiséw kodeksu cywilnego
regulujacych taka wade o$wiadczenia woli, aby mozna sie byto powotaé na btad, musi
on by¢ istotny, czyli uzasadniajgcy przypuszczenie, ze gdyby strona nie dziatala pod
wplywem btedu, to nie ztozytaby os§wiadczenia woli okreslonej tresci. Osoba uprawnio-
na do podniesienia takiego zarzutu ma mozliwo$¢ uchyli¢ skutki swojego oswiadczenia
w terminie jednego roku od chwili poznania prawdziwego (tj. pozbawionego btedu) sta-
nu rzeczy. Jesli tego nie uczyni, wadliwo$¢ czynnosci prawnej ustaje i czynno$¢ wywiera
normalne skutki prawne.

31 W myS$l tego przepisu, kto ztozyl o$wiadczenie woli pod wptywem bezprawnej
grozby drugiej strony lub osoby trzeciej, ten tez moze uchyli¢ sie od skutkéw prawnych
swego oSwiadczenia, jezeli z okoliczno$ci wynika, ze mogl sie obawiaé, iz jemu samemu
lub innej osobie grozi powazne niebezpieczeistwo osobiste lub majatkowe.
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gdy do waznoSci czynno$ci prawnej wymagana jest zgoda osoby, ktora jej nie
dokonuje®?. Jednocze$nie podmiot wyrazajacy zgode nie staje si¢ wskutek tego
zdarzenia uczestnikiem czynno$ci*’. Zgoda bedaca warunkiem skutecznosci
czynno$ci prawnej obarczonej bezskutecznoscia zawieszong moze byé wyra-
zona zar6wno przed dokonaniem czynnoSci, jak i w jej trakcie, a takze po jej
ziszczeniu. W tej ostatniej sytuacji jest ona nazywana potwierdzeniem. Zgoda
osoby uprawnionej podlega ogdlnym regulom dotyczacym o$wiadczefi woli:
moze zostaé wyrazona w sposOb wyrazny lub dorozumiany w dowolnej formie.
W celu usuniecia tego stanu niepewnoSci przepisy prawa przewiduja najcze-
$ciej mozliwo$¢ wyznaczenia osobie, ktorej zgoda jest wymagana, stosownego
terminu (np. art. 103 § 2 k.c.). W przypadku p6zniejszego potwierdzenia czyn-
no$¢ staje sie skuteczna, i to ex tunc, a wiec od chwili jej dokonania. Jednocze-
$nie dopdki potwierdzenie umowy jest mozliwe, dopoty powolywanie sie na
jej niewazno$¢ jest przedwczesne®*. W razie za§ odmowy zgody dochodzi do
jej niewazno$ci. Na tym wlasnie polega réznica miedzy czynnoScia obarczong
sankcja bezskutecznosci zawieszonej a czynnos$cig prawng wzglednie niewaz-
ng, czyli wzruszalng, ktéra od poczatku wywotuje zamierzone skutki prawne,
ale istnieje grozba wzruszenia (uniewaznienia) prowadzacego do bezwzgledne;j
niewaznos$ci od samego poczatku (ze skutkiem ex func).

Sporne jest, czy z bezskutecznoscig zawieszong mamy do czynienia jedy-
nie wowczas, gdy zgoda jest przestanky ustawowa dokonania czynnosci, czy
tez wtedy, gdy wymog ten wynika z treSci czynnoS$ci prawnej. Przewazajacy
w doktrynie oraz orzecznictwie poglad uznaje, ze bezskuteczno$é zawieszona
zachodzi jedynie wtedy, gdy wymdg zgody osoby trzeciej wynika z ustawy.
W sytuacji bowiem gdy zrdodlem jego jest tre$é czynnoSci prawnej, mamy do
czynienia z warunkiem uregulowanym w art. 89-94 k.c.>* Argumentem prze-
mawiajacym za taka koncepcja jest to, ze o ile warunek jest wprowadzony do
treSci czynno$ci z woli samych stron, o tyle bezskuteczno$§é zawieszona na-
stepuje z mocy prawa. Jezeli zatem przykltadowo w imieniu koscielnej osoby
prawnej oSwiadczenie woli ztozy osoba nie posiadajaca odpowiedniego umo-
cowania lub z przekroczeniem jego zakresu (dziatajaca jako tzw. rzekomy
petnomocnik), to w my$l art. 103 k.c. zlozone przez nie o§wiadczenie woli
bedzie czynnoS$cig prawna, ktérej wadliwo$é bedzie polegaé na tym, iz nie
wywola ono zamierzonych skutkéw prawnych do momentu ewentualnego jej
potwierdzenia przez wlaSciwy organ koScielnej osoby prawnej. Brak takiego
potwierdzenia spowoduje, ze stanie si¢ ona definitywnie niewazna.

32 SN w wyroku z dnia 7 wrze$nia 1993 roku, Il CRN 60/93, OSP 1994, z. 5, poz. 86.

3 SN w wyroku z dnia 11 czerwca 1999 roku, II CKN 390/98, OSNC 1999, nr 12,
poz. 217.

3% Por. uchwate SN z dnia 26 marca 2002 roku, III CZP 15/02, OSNC 2003, nr 1,
poz. 6.
3 A. WOLTER, J. IGNATOWICZ, K. STEFANIUK, Prawo cywilne..., dz. cyt.,
s. 331-332.
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Zgodnie z tradycyjnym pogladem, w doktrynie polskiego prawa cywilnego
w katalogu sankcji wadliwych czynnosci prawnych wyr6znia sie jeszcze sank-
cje nazywang bezskutecznoscig wzgledna. Polega ona na tym, ze cho¢ czynno$¢
prawna jest wazna i w zasadzie skuteczna, jednakze nie wywotuje ona skutkéw
prawnych wzgledem pewnych os6b, wobec pozostatych zas jest w pelni skutecz-
na’. Cechg tej sankcji jest ograniczony zakres jej oddziatywania. Jak podkresla
Z. Radwariski, jej celem jest zapobiezenie sytuacji, gdy niewadliwe czynnosci
prawne uniemozliwialyby wykonywanie praw jakiej$ osobie nie uczestniczacej
w owej czynno$ci®’. Jest ona zatem $rodkiem ochrony osoby, ktorej zaspokoje-
nie stusznych roszczen przez dokonanie czynno$ci prawnej zostato wylaczone.
Dazy ona do rozstrzygniecia powstatego na gruncie konkretnej sytuacji konflik-
tu intereséw miedzy osoba, ktdrej stuzy okre§lone usprawiedliwione roszcze-
nie, a kontrahentem zobowigzanego, ktory uzyskal okre§lone prawo w drodze
waznej czynno$ci prawnej. Konstrukcja niewazno$ci wzglednej moze wystapié
w dwojakiej postaci. Znajduje ona zastosowanie albo z mocy prawomocnego
orzeczenia sadu albo z mocy samego prawa. Jezeli stwierdzenie bezskutecznosci
nastepuje na podstawie orzeczenia sadu, to ma ono charakter konstytutywny.
Taka sytuacja moze wystapié¢ w razie zawarcia umowy, ktorej wykonanie czyni
catkowicie lub czeSciowo niemozliwym zadoséuczynienie roszczeniu osoby trze-
ciej. Osoba ta moze przed uptywem roku od jej zawarcia zagdac uznania umowy
za bezskuteczng w stosunku do niej, jezeli strony o jej roszczeniu wiedzialy albo
jezeli umowa byla nieodplatna’®. PodkreSlenia wymaga, ze pozostale konse-
kwencje danej umowy (wobec wszystkich innych oséb) wystepuja nadal w takim
zakresie, w jakim mozna to pogodzic z realizacja roszczen osoby trzecie;j.

2. Konsekwencje czynnosci prawnych dokonywanych
z naruszeniem prawa kanonicznego
w orzecznictwie Sadu Najwyzszego i pogladow doktryny
Na wstepie omawianego zagadnienia nalezy zauwazyé, ze Kodeks prawa

kanonicznego nie definiuje pojecia czynnosSci prawnych, ale okresla jedynie
warunki wazno$ci czynno$ci prawnych®. W doktrynie nie budzi watpliwosci,

3¢ Tak A. WOLTER, J. IGNATOWICZ, K. STEFANIUK, Prawo cywilne..., dz. cyt.,
s. 332-333; Z. RADWANSKI, Prawo cywilne..., dz. cyt., s. 334-335.

37 7. RADWANSKI, Prawo cywilne..., dz. cyt., s. 334.

3% Art. 59 k.c.; por. A. OLESZKO, Wplyw bezskutecznosci wzglednej czynnosci
prawnej na sytuacje stron oraz pokrzywdzonego wierzyciela w postgpowaniu wieczysto-
ksiggowym, ,Rejent” 2001, nr 10.

3% Kan. 124 KPK. W tym miejscu warto przywotaé praktyke, ze prawo kanoniczne
w swojej wykladni i prezentacji danej instytucji korzysta czesto z definicji (okreSlen) za-
czerpnigtych z systemu prawa rzymskiego.
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iz norma ta dotyczy wszystkich czynnosci prawnych: publicznych (akty admi-
nistracyjne) i prywatnych (umowy), jednostronnych i wielostronnych, forum
zewnetrznego i wewnetrznego*?.

CzynnoSci prawne, ktorych przedmiotem sg dobra Kosciota, najczesciej
wzbudzaja watpliwosci co do skutkéw prawnych na gruncie prawa cywilnego,
gdy powigzane s3 z kanonicznymi normami dotyczacymi alienacji débr przez
koScielne osoby prawne. Przepisy prawa kanonicznego nie formutuja wiasnej
definicji alienacji, czerpiac w tej mierze wprost z tradycji prawa rzymskiego*!.
Na tej podstawie za alienacje mozna uznaé kazdy akt prawny, ktérego kon-
sekwencjg jest powstanie zobowigzania publicznej koScielnej osoby prawne;j,
niezaleznie od tego, czy jest on gospodarczo pozyteczny czy tez szkodliwy.
Wymieni¢ tu nalezy nastepujace akty cywilnoprawne: kupna — sprzedazy*?,
zamiany®, darowizny*, uzyczenia®, dzierzawy*’, najmu®, uzytkowania*,
przejecia dtugu®. Alienacja bedzie takze udzielenie poreczenia majgtkiem ko-
$cielnym, zrzeczenie si¢ pewnych uprawnienn majatkowych badz przekazanie

“ R. SOBANSKI, Statuty i przepisy porzadkowe, w: Komentarz do Kodeksu Prawa
Kanonicznego, t. 1, ksiega 1: Normy ogdlne, red. J. Krukowski, Poznan 2003, s. 203.

4 Rzymskie prawo majatkowe termin alienatio uzywato w znaczeniu $cistym dla
oznaczenia przeniesienia prawa wlasno$ci i w znaczeniu szerokim dla okreslenia przenie-
sienia innego prawa majatkowego.

4 Umowa sprzedazy zostata uregulowana w przepisach 535-602 k.c. W mysl art.
535 k.c.: Przez umowg sprzedazy sprzedawca zobowigzuje si¢ przenies¢ na kupujgcego
wlasnosc rzeczy i wydac mu rzecz, a kupujgcy zobowigzuje si¢ rzecz odebrac i zaplacic
sprzedawcy ceng.

4 Umowa zamiany zostata uregulowana w przepisach 603-604 k.c. Zgodnie z art.
603 k.c.: Przez umowe zamiany kazda ze stron zobowigzuje si¢ przenies¢ na drugg strong
wlasnosc rzeczy w zamian za zobowigzanie si¢ do przeniesienia wiasnosci innej rzeczy.

# Umowa darowizny zostala uregulowana w przepisach 888-902 k.c. Zgodnie z art.
888 § 1 k.c.: Przez umowe darowizny darczyrica zobowigzuje si¢ do bezplatnego swiadcze-
nia na rzecz obdarowanego kosztem swego majgtku.

4 Umowa uzyczenia zostala uregulowana w przepisach 710-719 k.c.

4 Umowa dzierzawy zostala uregulowana w przepisach 693-709 k.c. Zgodnie z art.
693 § 1 k.c.: Przez umowe dzieriawy wydzierzawiajgcy zobowigzuje si¢ oddac dzierzawcy
rzecz do uzywania i pobierania poZytkow przez czas oznaczony lub nie oznaczony, a dzier-
Zawca zobowigzuje si¢ placic¢ wydzieriawiajgcemu umowiony czynsz. Do dzierzawy pra-
wodawca koScielny przywiazal szczegdlng uwage poswiecajac jej kan. 1297 KPK i okresla-
jac w nim uprawnienia Konferencji Episkopatu do ustanowienia norm szczegétowych.

47 Umowa najmu zostala uregulowana w przepisach 659-692 k.c. Art. 659 § 1 k.c.
okreslajac prawa i obowiazki stron stanowi: Przez umowe najmu wynajmujgcy zobowigzuje
sig oddaé najemcy rzecz do uzywania przez czas oznaczony lub nie oznaczony, a najemca
zobowigzuje sie placi¢ wynajmujgcemu umdwiony czynsz.

4 Art. 252 k.c.: Rzecz mozna obcigzyé prawem do jej uzywania i do pobierania jej
pozytkéw (uzytkowanie).

4 Reguly dotyczace zmiany dluznika znajdujg si¢ w przepisach art. 519-525 k.c.
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ich innym, ugodowe rozstrzygniecie sporu majgtkowego w drodze umowy*",
hipoteka®!, stuzebnos§¢ gruntowa’?, zastaw™3, w szczeg6lnosci zaciagniecie dhu-
gow przekraczajacych sume wyznaczong przez Konferencje Episkopatu Pol-
ski**. Wymienione czynno$ci alienacji na pewno nie majg charakteru katalogu
zamknietego i nalezy do nich zaliczy¢ rowniez wszelkie inne transakcje, w tym
majace postaé cywilnoprawnych umoéw nienazwanych, z zawarciem ktérych

50 Ugoda (art. 917-918 k.c.) to umowa nazwana, ktdrej celem jest likwidowanie
i tagodzenie sporéw pomiedzy stronami. TreScig ugody sg wzajemne ustepstwa stron w za-
kresie istniejacego miedzy nimi stosunku prawnego w celu uchylenia niepewnosci co do
roszczen wynikajacych z niego lub zapewnienie ich wykonania albo uchylenia istniejgcego
lub mozliwego do powstania sporu. Poniewaz jest to umowa, w ktérej wymagane sg obu-
stronne, ekwiwalentne ustepstwa, mozna jg uzna¢ za umowe wzajemng. Odrebng instytu-
cja uregulowang przepisami kodeksu postgpowania cywilnego jest ugoda sagdowa.

1 Hipoteka to ograniczone prawo rzeczowe shuzace ,,rzeczowemu” zabezpieczeniu
wierzytelnosci pienigznych przez powiazanie jej z warto$cia ekonomiczng okre§lonego
dobra (nieruchomosci), bez wzgledu na przynaleznosé tego dobra do majgtku dtuznika
w chwili realizacji prawa. Hipoteka nie prowadzi do bezposredniego nabycia wlasnosci
przedmiotu hipotecznego, realizowana jest w trybie postepowania egzekucyjnego (najcze-
$ciej sprzedaz licytacyjna prowadzona przez komornika), wierzyciel zostaje zaspokojony
z uzyskanej w tym trybie kwoty pienieznej. Podstawg wpisu hipoteki do ksiegi wieczystej
jest o§wiadczenie wiasciciela nieruchomosci obcigzanej o ustanowieniu hipoteki, zlozone
w formie aktu notarialnego (pod rygorem niewaznosci).

52 Shuzebno$¢ gruntowa polega na tym, ze wlasciciel nieruchomosci obcigzonej zo-
staje ograniczony w mozno$ci dokonywania w stosunku do niej okre§lonych dziatan badz
tez na tym, ze wlascicielowi nieruchomosci obciazonej nie wolno wykonywacé okreslonych
uprawniefi, ktére mu wzgledem nieruchomosci wtadngcej przystuguja na podstawie prze-
piséw o tresci i wykonywaniu wlasnosci.

53 Zastaw (art. 306-335 k.c.) oznacza ograniczone prawo rzeczowe stuzace zabezpie-
czeniu wierzytelnosci pieni¢znej i niepieni¢znej. Poprzez ustanowienie zastawu nastepuje
»rzeczowe” zabezpieczenie konkretnej wierzytelno$ci, tj. powigzanie jej nie z majatkiem
okreslonego podmiotu, ale z wartoscig ekonomiczng rzeczy, bez wzgledu na to, kto jest
w chwili realizacji zabezpieczenia jej wtascicielem. Zastaw nie prowadzi do bezposred-
niego nabycia wlasnosci przedmiotu zastawu, realizowany jest w trybie egzekucyjnego
postepowania sgdowego, najczesciej sprzedazy licytacyjnej prowadzonej przez komornika.
Podstawowa regulacja prawna zastawu znajduje si¢ w k.c. Osoba, na rzecz ktdrej ustano-
wiony zostal zastaw (zastawnik), ma mozliwo$¢ zaspokojenia z rzeczy zastawionej bez
wzgledu na to, kto aktualnie jest wlascicielem przedmiotu zastawu, np. jesli ustanawiajacy
zastaw sprzedal zastawiong rzecz osobie trzeciej, egzekucja bedzie prowadzona przeciw
tej osobie, a takze ma pierwszenistwo w uzyskaniu zaspokojenia przed wierzycielami oso-
bistymi dtuznika.

54 Konferencja Episkopatu Polski dekretem, w wydanym na podstawie kan. 1292
KPK w dniach 18-19 pazdziernika 2006 roku i zatwierdzonym w dniu 5 grudnia 2006
roku dekrecie okreslita wysoko$¢ najnizszej sumy na réwnowarto$¢ 100000 euro, najwyz-
szej za$ jako réwnowarto$¢ 1000000 euro. W przypadku przekroczenia kwoty najwyzszej
potrzebna jest zgoda Stolicy Apostolskie;j.
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zwigzane jest istotne ryzyko utraty dobr czy tez jakiekolwiek inne obcigzenie
natury gospodarczej. Natomiast alienacjg w pojeciu prawa kodeksowego, jak
stwierdza M. Sitarz, nie jest (gdyz nie przynosi pogorszenia stanu posiada-
nia): zaciggniecie pozyczki bez obcigzenia (np. bez hipoteki), korzystna lokata
pieniedzy, sptata pozyczki lub kupno rzeczy za pieniadze bedace w obrocie
a nie ulokowane na state jako kapital, sprzedaz papieréw wartoSciowych, by
wybudowaé potrzebny dom mieszkalny. Nie jest takze alienacja utrata dobr
materialnych na skutek przemocy lub kradziezy*’.

Kosciét co do zasady jest nieprzychylny zawieraniu umoéw o alienacje. Czy-
ni to jednak w przypadku koniecznosci. Alienacja dokonywana przez koScielng
publiczng osobe prawng podlegajaca wladzy biskupa diecezjalnego, w odnie-
sieniu do rzeczy nalezacych do patrimonium stabile>®, ktorych warto$¢ miesci
sie w granicach kwotowych okreslonych w prawie, zgodnie z treScig kan. 1291
11292 § 1 KPK wymaga nie tylko uzyskania zezwolenia kompetentnej wladzy,
ale rowniez akceptacji dla zgody biskupa, ktéra winny wyrazié kolegialne or-
gany doradcze (rada do spraw ekonomicznych i kolegium konsultoréw) oraz
zainteresowane osoby *’. Nalezy réwniez wskazad, ze gdyby chodzito o rzeczy,
ktérych warto$¢ przekracza sume najwyzsza, albo o rzeczy darowane Koscio-
towi na podstawie Slubu, albo tez o rzeczy kosztowne ze wzgledow artystycz-
nych lub historycznych — to w my$l woli prawodawcy wyrazonej w kan. 1292
§ 2 KPK - to do waznosci alienacji ponadto potrzebne jest zezwolenie Stolicy
Apostolskie;j.

Nalezy tez mie¢ na uwadze, ze w my$l kan. 1292 § 3 KPK w przypadku
gdy rzecz alienowana jest podzielna, w proSbie skierowanej do kompetentne;j
wladzy koScielnej o zezwolenie na alienacje nalezy wymienié czeéci wezesniej
alienowane. Niezachowanie tego wymogu skutkuje niewaznoScig udzielone-
go zezwolenia. Przedmiotowa regulacja ma na celu zapobiezenie stopniowe-
mu alienowaniu rzeczy podzielnej i pomijaniu w ten sposdb przewidzianego
w procedurze alienacyjnej wymogu uzyskania stosownej zgody.

55 M. SITARZ, Warunki alienacji majgtku koscielnego wedlug KPK/1983, ,,Roczniki
Nauk Prawnych: Prawo, Prawo Kanoniczne, Administracja” 10(2000) z. 2, s. 96.

3¢ Patrimonium stabile to dobra przeznaczone bezposrednio na potrzeby zycia co-
dziennego, gdyz stanowig ogdlng podstawe egzystencji i funkcjonowania koScielnej osoby
prawnej, a o takim ich charakterze decyduje prawne przeznaczenie. O tym, co w odnie-
sieniu do danego podmiotu stanowi jego patrimonium stabile, winien decydowac nie tyle
charakter mienia, lecz to, na ile owo mienie wplywa na stabilno$¢ sytuacji ekonomicznej
danego podmiotu. Jesli czynno$¢ dotyczy rzeczy lub pieniedzy znaczacych z punktu widze-
nia kondygji finansowej podmiotu koscielnego, nalezatoby uznaé, ze dobra te stanowig pa-
trimonium stabile. Por. T. PAWLUK, Prawo kanoniczne wedfug Kodeksu Prawa Kanonicz-
nego, t. IV: Dobra doczesne Kosciola. Sankcje w Kosciele. Procesy, Olsztyn 1990, s. 50.

57 Kan. 1292 § 1 KPK postugujac sie pojeciem zainteresowanych oséb nie wskazuje
kryteriéw, na podstawie ktorych nalezy przyznaé status osoby zainteresowanej.
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Aby wykazad, jak judykatura Sadu Najwyzszego w znaczacy sposdb wply-
wa na ksztaltowanie sie obowigzujacego prawa, a zwlaszcza na to, jak prawo
to jest interpretowane w praktyce, nalezatoby si¢ odnies¢ do dwdch kluczo-
wych orzeczei Sagdu Najwyzszego, ktore zostang przywotane ponizej, przede
wszystkim w celu ukazania cywilnoprawnych konsekwencji naruszefi prawa
kanonicznego. I tak w wyroku z dnia 27 lipca 2000 roku (IV CKN 88/00)°%,
SN stwierdzil, ze Kosciét w mysl przepisu art. 2 ustawy o stosunku pafistwa
do Kosciota katolickiego w Polsce sam zarzadza swoimi sprawami, a zarzg-
dzanie to dotyczy takze majgtku KoSciota. Prawem tym jest Kodeks Prawa Ka-
nonicznego, ogloszony dnia 25 stycznia 1983 roku dekretem Sacrae discipli-
nae leges, promulgowanym w ,,Acta Apostolicae Sedis” (vol. LXXV, Pars II).
W uzasadnieniu tego rozstrzygniecia SN opowiedziat sie nie tylko za auto-
nomiag prawa kanonicznego w stosunku do prawa pafistwowego, ale przede
wszystkim wyrazil poglad o skutecznosci norm prawa kanonicznego na forum
panstwowego porzadku prawnego. Stanowisko SN bylo szeroko dyskutowane
w doktrynie i spotkato sie z r6znym przyjeciem. W glosie Bartosza Rakoczego,
co do istoty aprobujacej to orzeczenie®, podniesiony zostal m.in. argument, iz
poprzez wspomniany art. 2 ustawy o stosunku pafistwa do Kosciota katolic-
kiego w Rzeczypospolitej Polskiej oraz art. 5 konkordatu z 1993 roku Rzecz-
pospolita Polska zobowigzata sie respektowaé przepisy prawa kanonicznego
w zakresie zarzadzania przez Ko$ciol tacifiski jego sprawami, przy czym nie
chodzi tu jedynie o tolerowanie prawa kanonicznego lecz o zgode, aby prze-
pisy tego systemu wywolywaly okreslone skutki prawne w prawie polskim.
Aprobujaca opinie na temat omawianego wyroku Sadu Najwyzszego wyrazit
w swoich publikacjach takze Romuald Sztyk®®. Natomiast glosy krytyczne do
przedmiotowego orzeczenia sporzadzili natomiast Marek Jasiakiewicz®! i Ga-
briel Radecki®?. Pierwszy z wymienionych autoréw w swoich rozwazaniach
podniést m.in., iz o ile nie ma sporu co do tego, ze wlasnym prawem w mysl
art. 2 ustawy o stosunku panstwa do KoSciola katolickiego w Rzeczypospo-
litej Polskiej jest Kodeks Prawa Kanonicznego z 1983 roku, to juz rozumienie
pojecia swoje sprawy nie jest tak jednoznaczne. W ocenie autora, SN bezpod-
stawnie rozszerzyl oddzialywanie kodeksu prawa kanonicznego réwniez na
wszelkie stosunki zewnetrzne parafii z osobami trzecimi, nie zwazajac przy
tym, iz autonomiczne normy prawne KPK w zasadniczy sposéb r6znig sie od
przepisOw ustawy o stosunku panstwa do KoS$ciota katolickiego w Rzeczypo-

8 OSP 2003, nr 9, poz. 115.

3% Tamze.

80 R. SZTYK, Koscioly i zwigzki wyznaniowe jako podmioty czynnosci prawnych
w praktyce notarialnej (cz. 2), ,Rejent” 2005, nr 2, s. 82.

ot Rejent” 2005, nr 1, s. 122-137.

62 OSP 2004, nr 5, poz. 58.
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spolitej Polskiej, co powoduje, ze nie powinny mieé¢ one poza kregiem oséb
prawnych KoSciota katolickiego mocy powszechnie obowigzujacej. Gabriel
Radecki w swojej glosie natomiast skoncentrowal sie na tych watpliwosciach
wynikajacych z omawianego wyroku, ktore dotycza dokonanej przez Sad Naj-
wyzszy wykladni art. 2 ww. ustawy, a zwlaszcza uzytego w jej tresci pojecia
swoje sprawy, wyrazajac poglad, ze w wymienionej ustawie nie wskazano ja-
kie sfery aktywnoSci objete sg tym zwrotem. W ocenie glosatora to, iz w tej
kategorii pojecia mieSci si¢ nauczanie religii i organizowanie kultu religijnego
oraz jego sprawowanie jest oczywiste, gdyz wynika wprost z brzmienia art. 18
ust. 3 iart. 15 ust. 1 tej ustawy, co jednak w odniesieniu do sfery majatkowe;j
nie jest to juz takie jasne. Watpliwosci budzi sam fakt, iz w tekscie tej ustawy
(art. 6 ust. 3 oraz w tytule dziatu III a takze rozdzialu 1 w dziale IV) postuzo-
no sie odrebnym pojeciem sprawy majgtkowe, co moze sugerowaé, ze sprawy
majatkowe, zwlaszcza w swym wymiarze zewnetrznym (sfera reprezentacji),
nie zostaly przekazane do uregulowania prawodawcy ko$cielnemu.
Natomiast w wyroku z dnia 24 marca 2004 roku (IV CK 108/03)%* SN
podtrzymal nadal swéj poglad o skutecznosci prawa kanonicznego na forum
prawa polskiego, ale tym razem przyjal, ze podstawg tejze skutecznosci w sto-
sunkach cywilnoprawnych sg art. 35 i art. 38 k.c., a nie art. 2 ustawy o stosun-
ku pafistwa do KoSciota katolickiego w Rzeczypospolitej Polskiej. Zdaniem SN
art. 2 nalezy rozumie¢ jako norme¢ programowg okreslajaca relacje pomiedzy
panstwem a KoSciotem katolickim, gdyz przepis ten jest przejawem, a w kaz-
dym razie probg zadeklarowania przez wladze Polskiej Rzeczypospolitej Ludowej
u schytku lat osiemdziesigtych, wyrazonej obecnie w art. 25 Konstytucji oraz
art. 1 konkordatu, zasady autonomii i niezaleinosci paristwa oraz Koscioléw.
Zgodnie z tq zasadg, paristwo nie jest uprawnione do regulowania spraw wiary,
a prawo kanoniczne — w przypadku Kosciola katolickiego — nie wywiera bezpo-
Srednich skutkdw w sferze paristwowego porzgdku prawnego. Tylko wyjgtkowo,
gdy paristwo wyrazi takq wole w ustawie lub umowie miedzynarodowej, prawo
kanoniczne moze wywolywac skutki w okreslonej sferze parstwowego porzgd-
ku prawnego. Przez ,,swe sprawy”, w ktérych Koscidt, zgodnie z art. 2 ustawy
o stosunku paristwa do Kosciola katolickiego, rzqdzi si¢ wlasnym prawem, na-
lezy wigc rozumiec, podobnie jak si¢ przyjmuje na tle art. 5§ konkordatu, jedynie
— ujmujgc rzecz w uproszczeniu — sprawy scisle religijne oraz majgtkowe we-
wngtrzkoscielne. Nie nalezq tu natomiast sprawy reprezentacji koscielnych oséb
prawnych wobec 0s6b trzecich; ze wzgledu na wystepowanie w tych sprawach
0s0b trzecich, przynalezg one do sfery paristwowego porzgdku prawnego.
Glose do wyroku Sadu Najwyzszego z 24 marca 2004 roku wnidst Bartosz
Rakoczy®, ktéry pozytywnie ocenil fakt, iz Sad Najwyzszy, pomimo korekty

6 OSNC 2004, nr 4, poz. 65.
¢ _Rejent” 2005, nr 11, s. 131.
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pogladéw wyrazonych wczes$niej, w glosowanym wyroku podtrzymatl swoje
dotychczasowe stanowisko co do kwestii fundamentalnej, a mianowicie tego,
ze przepisy prawa kanonicznego moga wywolywaé skutek w zakresie stosun-
kéow cywilnoprawnych i ze normy prawa kanonicznego nalezy uwzgledniad
przy tego rodzaju ocenie. Trafnie tez — zdaniem autora — Sad ten skoncentrowat
swa uwage na zakresie stosowania prawa kanonicznego, stusznie uznajac, iz
przepisy te moga wywotywacé skutek na zewnatrz, czyli w sferze prawa polskie-
go tylko wowczas, gdy taka mozliwo$¢ dopuszczg suwerenne akty Rzeczypo-
spolitej Polskiej, czyli umowa miedzynarodowa lub ustawa.

Glosator nie podzielit jednakze refleksji Sadu Najwyzszego na temat pod-
staw normatywnych skuteczno$ci przepiséw prawa kanonicznego w sferze
prawa polskiego, a w szczegdlnos$ci nie zgodzit sie z wyrazonym przez ten
Sad pogladem, jakoby normatywng podstawe uwzglednienia przepiséw prawa
kanonicznego okres$lajacych zasady dziatania parafii w sprawach majatkowych
stanowily art. 35 i art. 38 k.c. oraz art. 3 i art. 5-14 ustawy o stosunku pan-
stwa do KoSciota katolickiego w Rzeczypospolitej Polskiej. W ocenie Barto-
sza Rakoczego odrzucenie przez Sad Najwyzszy ww. art. 2 jako podstawy
normatywnej w zakresie wyzej wskazanym bylo niewlasciwe, podobnie jak
niewlaéciwe jest upatrywanie w tym przepisie jedynie podstawy okreSlajacej
relacje pomigdzy panistwem a KoSciotem katolickim, przy czym niewlasciwosé
ta wynika, w przekonaniu autora, z niedostatecznej wyktadni. Sad Najwyzszy
w odniesieniu do tej regulacji zastosowal wyktadnie historyczna, systemo-
w3 oraz celowos$ciows, podczas gdy nie mozna, zdaniem autora, pomijac tu
rowniez wyktadni dynamicznej. O ile zatem trafne byto to, iz Sad Najwyzszy
dostrzegt okolicznosci uchwalenia ustawy stosunku panstwa do Kosciota ka-
tolickiego w Rzeczypospolitej Polskiej i jej polityczno-ideologiczny charakter,
to jednak uwadze tego Sadu umknat fakt, iz relacje pomigdzy panstwem a Ko-
$ciotlem katolickim ulegly zmianie i podstawy tych relacji zostaly wyrazone
w Konstytucji RP z 1997 roku i konkordacie z 1993 roku, a wigc w aktach
normatywnych o wickszej randze i wadze niz przedmiotowa ustawa z 1989
roku. Jesli wiec uprzedni charakter regulacji okre§lonej w art. 2 ustawy o sto-
sunku panstwa do Kosciola katolickiego w Rzeczypospolitej Polskiej ulegt
pewnej dezaktualizacji, a mimo to ustawodawca tego przepisu nie derogowal,
to okoliczno$¢ ta dowodzi, iz wspomniany art. 2 ma tre$¢ szersza, niz wyni-
katoby to z przyjetej interpretacji Sadu Najwyzszego i nalezaloby nada¢ mu
aktualne znaczenie.

Dokonana przez Sad Najwyzszy wykladnia art. 2 ww. ustawy nie jest stusz-
na — w ocenie B. Rakoczego — réwniez z uwagi na wynikajaca z rozwazan tego
Sadu konkluzje, iz Kosciét katolicki kieruje si¢ w swoich wlasnych sprawach
prawem kanonicznym dlatego, ze taka mozliwo$¢ przyznaje mu wspomniany
art. 2 tej ustawy. Polemizujac z tym stanowiskiem autor przedmiotowej glo-
sy podnidsl, iz takie rozumienie tego przepisu nie tylko nie wyraza autono-
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mii i niezalezno$ci pafistwa od Kosciota katolickiego i odwrotnie, ale stanowi
wrecz naruszenie tej zasady, gdyz stawia pafistwo w pozycji nadrzednej wobec
Kosciota. Z interpretacji Sadu Najwyzszego mozna byloby bowiem a contrario
wywie$¢ wniosek, iz wraz z ewentualnym uchyleniem art. 2 ustawy o stosunku
panstwa do Kosciota katolickiego w Rzeczypospolitej Polskiej Kosciot katolicki
utracitby normatywne umocowanie do kierowania si¢ swoim prawem w swo-
ich sprawach, co bytoby wnioskowaniem z gruntu btednym. Koscioét katolicki
moze bowiem kierowa¢ sie prawem kanonicznym w swoich wlasnych sprawach
niezaleznie od tego, czy taka kompetencje przyznalby mu ustawodawca Swiec-
ki (a nawet i jeSli by mu tego zabronit), albowiem kierowanie si¢ w swoich
sprawach swoim wlasnym prawem jest przymiotem przyrodzonym KoSciola,
niezaleznym od systemu prawa polskiego.

Autor glosy nadmienit réwniez, iz nie bez znaczenia dla omawianego
aspektu jest fakt, iz prawo kanoniczne zalicza si¢ nie tylko do nauk prawnych
ale takze teologicznych i nazwane zostato teologia zewnetrzng. Odnoszac si¢
za§ do kwestii organéw uprawnionych do dokonywania interpretacji prawa
kanonicznego, glosator zauwazyl, iz prawodawca koScielny ustanowit kompe-
tentny organ, ktory dokonuje wyktadni autentycznej i jest nim Papieska Rada
do Spraw Interpretacji Tekstéw Prawnych. W konkluzji tej ptaszczyzny ana-
liz glosator podnidst, iz w trakcie dokonywania interpretacji przepisOw pra-
wa kanonicznego nalezy uwzgledniac reguty wykladni i zdawac sobie sprawe
ze znaczenia wykladni autentycznej, co oznacza, ze Sad Najwyzszy powinien
najpierw uzyskaé instrumenty do prawidtowej wykladni prawa kanonicznego,
a dopiero nastepnie zajmowaé stanowisko.

Po powyzszych teoretycznych rozwazaniach nalezy wskazaé, ze w wyro-
ku Sadu Najwyzszego z dnia 27 lipca 2000 roku (IV CKN 88/00)% zostat
wyrazony poglad, iz zawarcie umowy kredytu przez parafie bez zezwolenia
wlasciwego biskupa diecezjalnego jest sprzeczne z prawem okre$lajacym spo-
s6b dziatania parafii jako koScielnej osoby prawnej i prowadzi do niewaznosci
czynnoSci prawnej. W uzasadnieniu wyroku sad wskazat m.in., ze Kosciét rza-
dzi si¢ w swych sprawach wlasnym prawem oraz zarzadza swoimi sprawami.
Owo prawo skodyfikowane jest w Kodeksie Prawa Kanonicznego, ktéry w kan.
638 § 3 stanowi, iz do waznosci alienacji i jakiegokolwiek dziatania, przez
ktére stan majatkowy osoby prawnej moze doznaé uszczerbku, potrzebne jest
pisemne zezwolenie kompetentnego przetozonego, wydane za zgoda jego rady.
Natomiast kan. 1281 § 1 KPK zawiera sankcj¢ niewaznosci dla czynnosci za-
rzadcy w odniesieniu do czynnosci przekraczajacych granice i sposob zwyczaj-
nego zarzadzania, jezeli nie uzyskali oni wczesniej pisemnego upowaznienia
ordynariusza. Sad Najwyzszy przypominajac, iz dzialanie piastuna organu jest
dziataniem samej osoby prawnej (co nie oznacza jednak dowolnosci sposobu

6 OSP 2003, nr 9, poz. 115.
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dziatania) uznal, ze w niniejszej sprawie nie ma watpliwosci, iz do kompetencji
proboszcza jako organu parafii nie nalezalo samodzielne (tj. bez uzyskania zgo-
dy) zacigganie zobowigzaf. Zezwolenie lub upowaznienie jest bowiem sktadni-
kiem skutecznego dziatania organu, a w konsekwencji samej osoby prawne;j.
Orzeczenie to spotkalo sie z aprobujaca glosa B. Rakoczego®®. W jej tresci
autor postawil m.in. kluczowe pytanie: czy sankcja niewaznoS$ci na gruncie pra-
wa koScielnego bedzie zachodzié rowniez na ptaszczyznie prawa cywilnego? Za-
uwazajac, iz sankcja niewaznosci jest najsurowszg konsekwencja, jakg zna prawo
cywilne wobec czynnosci prawnych dokonanych niezgodnie z przepisami pra-
wa, glosator wyrazit poglad, iz zaden przepis prawa polskiego nie wigze wprost
sankcji niewazno$ci czynnoSci prawnej z analogiczng niewazno$cig wystepujaca
na gruncie prawa kanonicznego. Tego rodzaju skutek mozna jednakze wyprowa-
dzi¢ z regulacji zawartej w art. 2 ustawy o stosunku panstwa do Kosciota katolic-
kiego w Rzeczypospolitej Polskiej, ktora stanowi, iz Koscidt rzadzi si¢ w swoich
sprawach swoim wlasnym prawem i swobodnie wykonuje wladze duchows i ju-
rysdykcyjng oraz zarzadza swoimi sprawami, przy czym prawem, ktérym rzadzi
sie Kosciot faciniski jest prawo kanoniczne uregulowane przede wszystkim w Ko-
deksie Prawa Kanonicznego, za$ swobodne zarzadzanie swoimi sprawami wigze
si¢ z podejmowaniem wszelkich czynnosci faktycznych i prawnych dotyczacych
spraw lezacych w kompetencji Kosciota. Do nich naleza sprawy zwiazane z wy-
konywaniem wladzy stricte duchowej (np. regulacje dotyczace udzielania sakra-
mentdw, obsadzanie stanowisk koScielnych, sprawy zwigzane z liturgig itp.), ale
i wszelkie inne sprawy wywolujace skutek na forum wewnetrznym Kosciota.
Tego rodzaju przypadek nie zachodzi jednak w sytuacji, gdy w sprawie uczest-
niczy osoba trzecia, gdyz w tym przypadku sprawa ta regulowana jest réwniez
przepisami prawa $wieckiego, a jej skutki prawne wystapia nie tylko na forum
prawa kanonicznego, ale réwniez i prawa Swieckiego, za$ osoba trzecia zostanie
nimi objeta jako podmiot prawa §wieckiego a nie kanonicznego. W praktyce
do tego rodzaju spraw naleza wtasnie sprawy majatkowe Kosciota tacifiskiego,
a Kodeks Prawa Kanonicznego jakkolwiek reguluje kwestie zwigzane z dobra-
mi doczesnymi Kosciola, to jednak robi to w waskim zakresie, odsytajac w tej
materii czesto do prawa Swieckiego. To z kolei uprawnia — zdaniem autora —
do konkluzji, iz naruszenie przepiséw prawa kanonicznego wywoluje réwniez
okreslone skutki cywilnoprawne, co oznacza, ze niewazno$¢ czynnoS$ci prawne;j
w prawie kanonicznym powinna wywolywaé takie same skutki w prawie cywil-
nym. Tez¢ t¢ w przekonaniu glosatora wzmacnia tre$¢ kan. 1290 KPK ktéry sta-
nowi, iz to, co prawo paristwowe na danym terytorium postanawia odnosnie do
umow, zarowno w ogolnosci jak i w szczegolnosci, oraz do zobowigzan, ma byc
zachowane réwniez mocq prawa kanonicznego w odniesieniu do rzeczy podlega-
jacych wladzy rzqdzenia Kosciola, z tymi samymi skutkami, chyba Ze sq przeciw-

% OSP 2003, nr 9, poz. 115.
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ne prawu Bozemu lub co innego zastrzega prawo kanoniczne, i przy zachowaniu
przepisu kan. 1547, co jasno wskazuje, iz Kosciél katolicki respektuje przepisy
prawa $wieckiego w przedmiocie uméw i ze na plaszczyznie prawa kanonicz-
nego obowiazuja (poza wyjatkami wskazanymi w cytowanym kanonie) takze
przepisy prawa cywilnego dotyczace niewaznoS$ci czynnoSci prawne;.

Natomiast w wyroku Sadu Najwyzszego z dnia 24 marca 2004 roku (IV
CK 108/03)%” zostata zawarta teza, iz wazno$¢ dokonanych przez probosz-
cza czynno$ci przekraczajacych granice i sposéb zwyczajnego zarzadzania,
okreslonych w statucie lub stosownym akcie biskupa diecezjalnego, zalezy od
uprzedniego pisemnego upowaznienia ordynariusza, a czynno$¢ o charakterze
alienacji dobr — od zezwolenia wtadzy okreSlonej w kan. 1292 KPK. Sad stwier-
dzil rowniez, iz ustawa o stosunku pafnstwa do Kosciota katolickiego w Rze-
czypospolitej Polskiej uznata kompetencje proboszczow do reprezentowania
parafii w stosunkach majatkowych z osobami trzecimi w sposéb i na zasadach
okreslonych w kodeksie prawa kanonicznego, co prowadzi do konkluzji, iz nie-
istnienie w pewnym czasie statutu dotyczacego danej parafii lub aktu biskupa
okreslajagcego czynnoSci przekraczajace granice i sposob zwyczajnego zarzg-
dzania, polaczone z brakiem uchwaty Konferencji Episkopatu Polski, o ktorej
jest mowa w kan. 1292 KPK, powoduje, iz w takim przypadku proboszcz po-
siada kompetencje do reprezentowania parafii w zakresie wszystkich czynnosci
bez zadnych ograniczefi. Odnoszgc te uwage do realiéw rozpatrywanej sprawy
Sad Najwyzszy uznal, iz fakt nieistnienia w chwili zawarcia spornej umowy po-
zyczki statutu lub aktu biskupa diecezjalnego, o ktérym mowa w kan. 1281 § 2
KPK, wykluczalo uznanie, ze proboszcz parafii nie byl, zgodnie z art. 35 i art.
38 k.c. w zwiazku z art. 3 i art. 5-14 ustawy o stosunku panstwa do KoSciola
katolickiego w Rzeczypospolitej Polskiej oraz kan. 1281 § 1 i 2, kan. 1291,
kan. 1292 i kan. 1295 KPK, umocowany do zawarcia przedmiotowej umowy.
Tym samym, w ocenie Sadu Najwyzszego, w sprawie tej nie byto podstaw do
uznania umowy pozyczki za niewazna w Swietle art. 39 k.c.®®

Glose czesciowo krytyczng do wyroku Sadu Najwyzszego z 24 marca
2004 roku wniést m.in. G. Radecki®®. Odnoszac sie w pierwszej kolejnosci do
faktu, iz Sad Najwyzszy w argumentacji swojej powolat sie na przepisy art. 357

7 Orzecznictwo Sgdu Najwyzszego [dalej: OSN] 20035, nr 4, poz. 65.

¢ Art. 39 § 1 k.c. stanowi: Kto jako organ osoby prawnej zawarl umowe w jej imie-
niu nie bedgc jej organem albo przekraczajgc zakres umocowania takiego organu, obowig-
zany jest do zwrotu tego, co otrzymal od drugiej strony w wykonaniu umowy, oraz do
naprawienia szkody, ktérg druga strona poniosla przez to, Ze zawarla umowe nie wiedzgc
o braku umocowania.

0 Przeglad Sagdowy” 2006, nr 1, s. 134-140.

70 Art. 35 k.c. stanowi: Powstanie, ustrdj i ustanie 0séb prawnych okreslajg wilasciwe
przepisy; w wypadkach i w zakresie w przepisach tych przewidzianych organizacje i sposéb
dzialania osoby prawnej reguluje takze jej statut.

10 - Wroclawski Przeglad Teologiczny
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i art. 387! k.c., autor zauwazyl, iz nie ulega watpliwosci, ze przytoczone prze-
pisy dotyczg takze parafii jako osoby prawnej prawa cywilnego, jednakze nie
oznacza to, ze prawo kanoniczne stanowi w ich rozumieniu wiasciwe przepisy
lub oparty na ustawie statut. Za takie przepisy moze bowiem uchodzié jedynie
regulacja ustrojowa rangi ustawowej, odnoszaca si¢ do poszczegdlnych oséb
prawnych, a za wspomniane statuty, tylko akty majace podstawe w tych usta-
wach. Prawu kanonicznemu mozna byloby przypisaé powyzsza role, ale pod
warunkiem, ze — jak stwierdza G. Radecki — w wymienionych aktach prawnych
takg mozliwo$¢ dopuszczono. W przeciwnym wypadku skuteczno$é prawa ka-
nonicznego musi ogranicza¢ si¢ do forum wewnetrznego Kosciota, a narusze-
nie tego prawa co do zasady nie moze pociggaé za sobg zadnych konsekwencji
prawnych w relacjach miedzy koscielng osobg prawna a jej §wieckim kontra-
hentem, a zwlaszcza tych konsekwencji, o ktérych mowa w art. 39 k.c.
Nalezy zauwazy¢é, ze waga dwoch wyzej omdéwionych orzeczen SN z 27
lipca 2000 roku i 24 marca 2004 roku jest aktualnie zdecydowanie mniejsza,
gdyz linia orzecznicza Sadu Najwyzszego ulegta dos¢ istotnej zmianie, w wyni-
ku podjecia w dniu 19 grudnia 2008 roku przez SN uchwaty (IIT CZP 122/08)
0 nastepujacej treSci: Sprzedaz nieruchomosci przez koscielng osobe prawng
osobie swieckiej, bez wymaganego w prawie kanonicznym zezwolenia wlasciwej
wiladzy koscielnej, stanowi czynnosé prawng niezupelng (art. 63 k.c.)’?. Powyz-
sza uchwala zostala podjeta w zwigzku z wystapieniem sadu nizszej instancji
z nastepujacym zapytaniem: czy sprzedaz nieruchomosci przez koscielng osobe
prawng osobie swieckiej bez stosownego zezwolenia wlasciwego organu Koscio-
fa skutkuje niewainoscig tej czynnosci prawnej. W obszernym uzasadnieniu
Sad Najwyzszy przedstawil argumentacje przemawiajaca za przyjeciem tezy,
ze skutkiem naruszenia, okre§lonego w prawie wewnetrznym danego koSciola
lub zwigzku wyznaniowego, wymogu uzyskania zezwolenia wiasciwej wladzy
koS$cielnej na dokonanie okreslonej czynnosci prawnej, nie jest niewazno$é po-
dejmowanej czynnoSci, lecz czynno$¢ taka powinna by¢ uznana za niezupeing
(tzw. ,czynno$§¢ prawng kulejaca”, negotium claudicans). Moze wiec ona zo-
staé potwierdzona przez wlasciwy podmiot wladzy koscielnej. W uzasadnieniu
uchwaty SN wskazal na wynikajacy z prawa kanonicznego zakres kompetencji
i pozycje biskupow, uznajac ze w odniesieniu do ordynariusza miejsca zacho-

7t Art. 38 k.c. stanowi: Osoba prawna dziala przez swoje organy w sposob przewi-
dziany w ustawie i w opartym na niej statucie.

72 Uchwata SN z dnia 19 grudnia 2008 roku, IIl CZP 122/08; OSNC 2009, nr 7-8,
poz. 115. Por. tez glosy do tej uchwaly J. KuZmickiej-Sulikowskiej i P. Machnikowskie-
go, OSP 2010, nr 2, oraz M. Pietraszewskiego, ,Rejent” 2010, nr 3. Art. 63 § 1 k.c. sta-
nowi: Jezeli do dokonania czynnosci prawnej potrzebna jest zgoda osoby trzeciej, osoba
ta moze wyrazic zgodg takze przed zloZeniem oswiadczenia przez osoby dokonywajgce
czynnosci albo po jego zloZeniu. Zgoda wyrazona po zloZeniu oswiadczenia ma moc
wsteczng od jego daty.
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dza podstawy by uznaé, iz jest on organem nadrzednym w stosunku do danej
koScielnej osoby prawnej, realizujagcym funkcje nadzorcze i usytuowanym poza
jej strukturg oraz organizacja. Dziala on w roli podmiotu zewnetrznego, ktory
wykonuje swe uprawnienia nadzorcze wzgledem koscielnych os6b prawnych.
Jego status przemawia zatem — jak stwierdza to SN — na rzecz tezy, iz ko-
nieczno$¢ uzyskania zezwolenia takiego organu winna by¢ postrzegana jako
obowiazek uzyskania zgody osoby trzeciej, gdyz w takim przypadku wystepuje
sytuacja zblizona do tej okreslonej w art. 63 kodeksu cywilnego.

Uchwata SN z 19 grudnia 2008 roku spotkata sie z krytyczna glosg Joan-
ny Kuzmickiej-Sulikowskiej” i Piotra Machnikowskiego™. Glosatorzy w swo-
ich rozwazaniach wyszli od stwierdzenia, iz Kodeks Prawa Kanonicznego jest
aktem wewnetrznym Kosciola tacifiskiego i nie stanowi zrédta powszechnie
obowigzujgcego prawa w polskim porzadku prawnym. Wszelkie funkcjonujace
w ramach KoSciota akty tworzone przez wtadze koScielng nie wigza wszystkich
podmiotéw uczestniczacych w obrocie gospodarczym, a ich moc rozciaga sie
tylko na tych, ktérzy z uwagi na przynalezno$¢ do tej wspélnoty religijnej ze-
chca w spos6b dobrowolny im sie podporzagdkowaé. Ewentualne zatem nastep-
stwa zwigzane z naruszeniem prawa koScielnego powinny przejawiaé sie w od-
niesieniu jedynie do tych podmiotéw i tylko w postaci skutkoéw przewidzianych
tym wlasnie prawem, co w konkluzji oznacza, ze naruszenie norm prawa kano-
nicznego samo w sobie nie pociagga skutkdédw na ptaszczyznie prawa cywilnego.
W ocenie autoréw Sad Najwyzszy uznajac sporng umowe za czynno$é prawng
niezupelng, pomimo prawidtowosci dokonania czynno$ci prawnej sprzedazy
nieruchomosci w §wietle wymogdw stawianych przez prawo cywilne, przerzu-
cit negatywne skutki prawne zaistniatej sytuacji na nabywcéw, podczas gdy to
nie oni zaniedbali wystapienia o zgode wladzy koScielnej, a nawet o potrzebie
uzyskania takiej zgody w ogdle nie musieli wiedzieé. W konkluzji swoich roz-
wazan J. Kuzmicka-Sulikowska i P. Machnikowski postawili teze, iz SN w glo-
sowanej uchwale w sposéb niewystarczajacy rozwazyl kwestie najistotniejsza,
tj. dopuszczalno$¢ stosowania unormowan prawa kanonicznego przy doko-
nywaniu oceny skutecznoSci czynnoSci prawnej z udzialem koScielnej osoby
prawnej na gruncie prawa cywilnego, wychodzac niejako z zalozenia, ze kano-
niczna wadliwo$¢é czynnoS$ci prawnej jest tozsama z wadliwoscig cywilng. Tym-
czasem, zdaniem autoréw, poglad nakazujacy stosowanie prawa kanonicznego
dla oceny dziatania koScielnej osoby prawnej w stosunkach cywilnoprawnych
nie ma uzasadnienia, a oceny czynnoS$ci prawnej dokonanej przez koscielng
osobe prawng nalezy dokonywaé biorgc pod uwage wylacznie obowigzujace
przepisy prawa cywilnego.

73 OSP 2010, nr 2, poz. 18, s. 120-126.
74 Tamze, s. 127-132.



148 Ks. W. Wenz, M. Skwierczyfiski

3. Rozwiazania prawnie zabezpieczajace przed dokonaniem
czynnosci wadliwych

CzynnoSci prawne dokonywane przez publiczne osoby prawne Kosciota
katolickiego, szczegdlnie gdy ich przedmiotem jest majatek koscielny, sg objete
nadzorem kompetentnej wladzy. Szczegdlnym instrumentem w sprawowaniu
tego nadzoru jest uprawnienie do wydawania zezwolefi na alienacje dobr sta-
nowiacych cze$¢ majatku stalego podmiotu koscielnego. Biorac pod uwage, ze
wydanie aktu administracyjnego, jakim jest pozwolenie, stanowi w przypadku
alienacji dobr koScielnych sprawe nadzwyczaj powazng, albowiem moze stwo-
rzy¢ niebezpieczefistwo dla samego funkcjonowania, a nawet istnienia kosciel-
nej osoby prawnej, bardzo istotng kwestig jest przestrzeganie odpowiednich
w tym zakresie przepisow o charakterze proceduralnym.

Wszczecie procedury udzielenia zezwolenia na dokonanie alienacji majatku
ko$cielnego winno dokonad sie na podstawie pisemnego wniosku, skierowane-
go przez zarzadce koscielnej jednostki organizacyjnej do kompetentnej wladzy
kosScielnej. Wydaje sie, ze ze wzgledow przede wszystkim natury praktyczne;j,
w celu umozliwienia merytorycznego rozpatrzenia tego wniosku, wnioskodaw-
ca powinien odpowiednio wczesniej podjaé dziatania w celu uzyskania sporza-
dzonej na piSmie wyceny rzeczy alienowanej, zgodnie z kan. 1293 § 1 pkt 2
KPK. Niezbednym jest, aby tej wyceny dokonali na piSmie rzeczoznawcy posia-
dajacy odpowiednie uprawnienia i kwalifikacje zawodowe. Nalezy zauwazy¢,
ze wymog dokonania wyceny rzeczy alienowanej pozostaje w zwigzku z trescig
kan. 1294 § 1 KPK, ktdry stanowi, iz z reguly nie powinno si¢ alienowac rzeczy
za sume nizszq od okreslonej w wycenie. Sformulowanie: z reguly wskazuje na
mozliwo$¢é odstgpienia od tej zasady w wyjatkowych okoliczno$ciach, ale — jak
stusznie podkresla W. Wojcik — w takim przypadku na tego rodzaju odstep-
stwo zgode winny udzieli¢ podmioty udzielajgce zezwolenia na alienacje.”

Rozpatrzenie wniosku o alienacje majatku koscielnego powinna poprzedzié
whnikliwa i wszechstronna analiza zebranych dowodéw i danych’. Prawodawca
koScielny nie okreslit w sposob szczegdlowy, jakie informacje zarzadca pod-
miotu wnioskujgcego o udzielenie zgody na alienacje powinien zawrzeé w skie-
rowanym do kompetentnej wladzy wniosku. Biorac jednak pod uwage, ze jest
to wniosek o wydanie wladczego rozstrzygniecia o charakterze uznaniowym,
wydaje sie pozadane, aby znalazly sie w nim m.in. nastepujace elementy:

75 'W. WOJCIK, Dobra doczesne, w: W. Wojcik, J. Krukowski, F. Lempa, Komentarz
do Kodeksu z 1983 r. [ksiega V: Dobra doczesne kosciola; ksiega VI: Sankcje w Kosciele],
t. IV, Lublin 1987, s. 91.

76 Kan. 50 KPK: Przed wydaniem poszczegdlnego dekretu wladza powinna zebrac
konieczne wiadomosci i dowody oraz — o ile to mogliwe — wystuchac tych, ktérych prawa
mogg byc naruszone.



Skutki prawne wadliwych czynnosci prawnych 149

— wskazanie stusznej przyczyny uzasadniajacej celowo$¢ alienacji. Jest nig
naglaca potrzeba, wyrazna korzy$é, pobozno$é, mito$¢ lub inna powaz-
na racja duszpasterska oraz dokonanie pisemnej oceny rzeczy alienowa-
nej dokonanej przez rzeczoznawcéw (kan. 1293 § 1, n.1 KPK);

— przedstawienie aktualnego stanu materialnego koScielnej osoby praw-
nej, ktérej majatku alienacja ma dotyczy¢;

— wykazanie, ze przedmiot alienacji nie dotyczy patrimonium stabile;

— informacja, czy przedmiot alienacji jest podzielny i czy jego czesci byty
wczesniej alienowane;

— zalgczenie: projektu umowy alienacyjnej oraz dokumentu sporzadzone-
g0 przez rzeczoznawce z wycena rzeczy alienowane;j.

W pewnych sytuacjach dla wladzy koscielnej wydajacej zezwolenie na alie-
nacje dobr koScielnych moga by¢ takze istotne jeszcze dodatkowe informacje,
a w szczegblnosci:

— jak zostal wyloniony nabywca, czy drodze licytacji, ogloszenia, czy tez

z wiarygodnego polecenia;

— jakie zostaly zastosowane prawne gwarancje zaplaty ceny (gwarancja
bankowa, kaucja, itp.);

— jezeli zaptata ceny bedzie roztozona w czasie (co szczegdlnie w przypad-
ku nieruchomosci nie nalezy do rzadkosci), jaka zostata zastosowana
klauzula stabilizacji pienigdza.

Zapewne tez szczegllnie wartym rozwazenia sposobem zabezpieczenia
prawnego interesu podmiotdéw koScielnych w transakcjach alienacyjnych be-
dzie wprowadzenie do uméw alienacyjnych odpowiedniej klauzuli o tresci
zastrzegajacej niewazno$¢ transakcji w prawie cywilnym, jesli okaze sie ona
niewazna w $wietle prawa kanonicznego”.

Z uwagi na to, ze czynnosci prawne, ktérych przedmiotem jest alienacja
majatku koscielnego, wywoluja okreslone skutki prawne nie tylko wobec pod-
miotdéw koScielnych, ale takze i zewnetrznych, jest ona przedmiotem regulacji
prawodawcéw synodalnych poszczegdlnych diecezji. Doceniajac wage tej ma-
terii, przywotuja oni poszczegdlne normy kodeksu prawa kanonicznego, kt6-
re wskazuja na prawny obowiagzek stosowania przez koScielne osoby prawne
tych przepiséw prawa pafstwowego, ktdre reguluja korzystanie przez Ko$ciél
z uprawniefi majatkowych, rozrézniajac przy tym normy stanowigce’® i normy

77 Kodeks Prawa Kanonicznego, Komentarz, red. P. Majer, Krakéw 2011, kan. 1295
KPK, s. 970.

78 Kan. 1259 KPK: Kosciél moze nabywac dobra doczesne wszystkimi sprawiedli-
wymi sposobami prawa czy to naturalnego, czy pozytywnego, ktérymi wolno innym na-
bywac; kan. 1268 KPK: Przedawnienie jako sposéb nabycia lub uwolnienia od czegos
w zakresie dobr doczesnych przyjmuje Kosciél zgodnie z przestaniem kan. 197-199 KPK
(kanony te stanowig, ze nalezy stosowaé w tym przypadku normy prawa cywilnego dane-
go kraju, z zachowaniem wyjatkéw ustanowionych w kanonach tego Kodeksu).
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nakazujace”. Ponadto w prawie synodalnym mozna znalezé rowniez wskazow-
ki o charakterze instruktazowym, ktére przepisy prawa cywilnego i w jakich
wypadkach nalezy zastosowaé, aby bylo to z korzyscig dla KoSciota. Wydaje
sie, ze za wzorcowe mozna uznaé rozwigzania przyjete przez I Synod Diecezji
Pelplifiskie;j.

W instrukcji w sprawie sprzedazy nieruchomosci koscielnych®® prawodaw-
ca partykularny niejako krok po kroku wskazat na czynnosci, ktérych zachowa-
nie powinno zapewni¢ wazno$¢ alienacji. I tak proboszcz parafii, nim dokona
aktu sprzedazy, wystepuje z wnioskiem do kurii diecezjalnej o zezwolenie na
sprzedaz nieruchomosci parafialnej, wypetniajac doktadnie formularz ankiety,
uzupelnionej o nastepujace dokumenty:

— pisemng opinie parafialnej rady ekonomicznej (podpisang przez jej czlon-

kéw) w sprawie celowosci sprzedazy wyszczegdlnionej dziatki;

— aktualng geodezyjnag mape terenu ze wskazaniem nieruchomosci do
sprzedazy;

- pisemng deklaracj¢ proboszcza o stanie kasy parafialnej na dzien sktada-
nia wniosku (podpisang przez dziekana na podstawie lustracji parafial-
nej ksiegi rachunkowej);

— wykaz pilnych potrzeb parafialnych, zwlaszcza inwestycji (ze wstepnymi
kosztorysami) lub wskazanie innego sposobu wykorzystania pieniedzy
ze sprzedazy nieruchomosci.

Nastepnie komisja kurialna pod przewodnictwem ekonoma diecezjalne-
go przeprowadzi wizje lokalng i przygotuje swoje stanowisko dla kolegium
konsultoréw. Po uzyskaniu zgody kolegium konsultoréw i rady do spraw eko-
nomicznych, biskup diecezjalny wydaje pisemna decyzje w sprawie wniosku
o alienacje nieruchomosci. W przypadku zezwolenia na sprzedaz nieruchomo-
$ci, proboszcz parafii powiadomi kurie diecezjalng o dokonanej transakgji, do-
starczajac kopie dowodu sprzedazy, a nastepnie rozliczy sie przed ekonomem
diecezjalnym z wydatkowania uzyskanych pieniedzy.

79 Kan. 1284 § 2 pkt 2 KPK: zabezpieczenie prawa wlasnosci dobr koscielnych $rod-
kami waznymi wedlug prawa panstwowego; kan. 1284 § 2 pkt 3 KPK: administratorzy
débr powinni przestrzegaé przepisow prawa kanonicznego i pafnstwowego albo wyda-
nych przez fundatora, ofiarodawce lub uprawniong wtadze i nakazujacg dbato$é, by Ko-
$ciot nie ponidst strat wskutek nieprzestrzegania ustaw panstwowych; kan. 1290 KPK:
To, co prawo paristwowe na danym terytorium postanawia odnosnie do umdw, zaréwno
w ogdlnosci, jak i w szczegdlnosci, oraz odnosnie do zobowigza#, bylo zachowane réwnie
mocg prawa kanonicznego w odniesieniu do rzeczy podlegajgcych wiadzy Kosciota, z tymi
samymi skutkami, chyba Ze sq przeciwne prawu Bozemu lub co innego zarzgdza prawo
kanoniczne; kan. 1299 § 2 KPK: przy dokonywaniu zapiséw na rzecz Kosciola nalezy
zachowywad, wedle moznosci, prawo panstwowe.

80 T Synod Diecezji Pelplifiskiej, Instrukcja w sprawie sprzedazy nieruchomosci ko-
Scielnych, Pelplin 2001, s. 227.
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Przyktadem decyzji, na ktéra zgode powinien wyrazié biskup diecezjal-
ny, jest rbwniez zaciggniecie pozyczki przez kosScielng osobe prawnga. Zapew-
ne biorac pod uwage, ze sytuacja gospodarcza w diuzszej perspektywie moze
zmienic si¢ na niekorzy$¢, a w konsekwencji sptata zaciagnietego zobowigzania
bedzie zbyt duzym obcigzeniem dla koScielnej osoby prawnej, I Synod Diecezji
Pelplifiskiej ustanowit takze, ze zarzagdcom nie wolno zaciggaé pozyczek, ale
réwniez udziela¢ pozyczek, poreczen i zastawdw z majatku obrotowego beda-
cego wlasnoscig koscielng. Na dokonanie wszelkich powyzszych czynnosci ko-
nieczna jest pisemna zgoda biskupa diecezjalnego pod rygorem ich niewazno-
§ci®l. Administrator koScielnej osoby prawnej, proszac o zgode na zaciagniecie
pozyczki, powinien we wniosku wyjasnié potrzebe takiego dziatania, okresli¢
wysoko$§é pozyczki, jej oprocentowanie i termin splaty. Norma ta wigze za-
rzgdcow koscielnych os6b prawnych réwniez w przypadku udzielenia pozyczki
koScielnej osobie prawnej przez jej wlasnego administratora®?.

Na zakoficzenie powyzszych uwag warto odnotowaé, ze prawodawca ko-
$cielny w kan. 1295 KPK rozszerzyl warunki alienacji na inne dziatania wptywa-
jace na stan dobr koScielnych: Wymogi wedlug kan. 1291-1294, do kiérych tez
winny byc¢ dostosowane statuty oséb prawnych, majg by¢é zachowane nie tylko
przy alienacji, ale réwniez przy podejmowaniu jakiejkolwiek transakcji, na skutek
ktorej majgtek osoby prawnej moze si¢ znaleic w gorszej sytuacji. Wskazane jest
zatem, aby do treSci statutéw koScielnych oséb prawnych zostaly wprowadzo-
ne odpowiednio skonkretyzowane przepisy, ktére — z uwzglednieniem specyfi-
ki i warunkéw ich funkcjonowania — zawieratyby normy zabezpieczajace przed
decyzjami zarzadcow, ktorych konsekwencja bytaby w szczegdlnosci wadliwa
czynno$¢ prawna pogorszajaca sytuacje majatkowg podmiotu koScielnego.

Zakonczenie

W procedurze wydania przez biskupa diecezjalnego aktu administracyj-
nego, jakim jest zezwolenie na alienacje dobr koscielnych przez osoby prawne
podlegajace jego wiladzy, bardzo istotny jest natozony na biskupa w kan. 1292
§ 1 KPK obowigzek wczesniejszego uzyskania zgody rady do spraw ekono-
micznych i kolegium konsultoréw, jak rowniez zainteresowanych osob. Istotne
zatem jest udzielenie odpowiedzi na nastepujgce pytanie: czy wydanie takiego
zezwolenia bez uzyskania zgody wyzej wymienionych podmiotéw bedzie czyn-
no$cia wadliwa obarczong skutkiem niewaznosci?

Nie ulega watpliwosci w Swietle kan. 1291 i kan. 1292 § 1 KPK, ze
w kazdym przypadku alienacji dotyczacej statego prawnie nabytego majatku

81 1 Synod Diecezji Pelplifiskiej, Instrukcja ..., dz. cyt., s. 324.
82 Tamze, s. 340.
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kos$cielnego o wartosci od 100 tys. euro do 1 miliona euro, dokonywanej
przez podmiot podlegajacy wladzy biskupa diecezjalnego, brak uzyskania ze-
zwolenia biskupa skutkowa¢ bedzie niewaznoscig tej czynnosci prawnej. Na-
tomiast poszukujac odpowiedzi na zadane wyzej pytanie nalezy w pierwszej
kolejnosci odwotac si¢ do norm wynikajacych z kan. 127 § 11 § 2 pkt 1 KPK,
z ktorych jednoznacznie wynika, ze jesli przetozony do podjecia czynnosci
potrzebuje zgody jakiego$ kolegium lub zespotu 0séb, winien to kolegium lub
zesp6t zwotaé zgodnie z postanowieniem kan. 166 KPK, przy czym do waz-
nosci aktéw wymagane jest uzyskanie zgody bezwzglednej wigkszosci tych,
ktdrzy sa obecni, albo wystuchanie rady wszystkich. W przypadku natomiast
gdy przetozony do podjecia pewnych czynnosci potrzebuje zgody niektd-
rych pojedynczych oséb, to akt bedzie niewazny jesli zostanie podjety bez
zwrocenia sie o zgode do tych oséb lub wbrew zdaniu ktérejkolwiek z nich.
Zatem wydanie przez biskupa diecezjalnego zezwolenia na alienacje débr ko-
Scielnych bez zgody rady do spraw ekonomicznych i kolegium konsultoréw
jest niewatpliwie w my$l kan. 1292 § 1 KPK ipso iure czynnoscig niewaz-
ng na gruncie prawa kanonicznego®®. Podsumowujac nalezy skonstatowad,
iz w przypadku alienacji dokonywanej przez zarzadce publicznej koScielne;j
osoby prawnej podlegajacej wtadzy biskupa, alienacja ta bedzie niewazna za-
rowno wtedy, gdy zarzadca dokona jej bez zwrdcenia sie o zgode do biskupa
lub wbrew jego woli, ale takze i wtedy, jesli biskup takiego zezwolenia udzieli
bez zgody rady do spraw ekonomicznych i kolegium konsultoréw oraz os6b
zainteresowanych, gdy takie w sprawie wystepuja. Konstatacji tej nie moze
zmienié fakt, ze niewazno$¢ alienacji na gruncie prawa ko$cielnego nie musi
mieé charakteru definitywnego. W doktrynie kanonicznej nie wyklucza sie
bowiem mozliwosci sanowania niewaznej czynnoS$ci alienacyjnej przez kom-
petentng wladze koScielng®*.

W prawie synodalnym mozna znalezé bezposrednie wskazéwki, ktére
przepisy prawa cywilnego i w jakich wypadkach nalezy zastosowa¢, aby byto
to z korzyScig dla KoSciota. Biorgc jednak pod uwage, ze w Kodeksie Prawa
Kanonicznego nie wystepuja szczegbtowe normy kanoniczne odnoszace sie
do procedury uzyskania w uzasadnionych wypadkach zgody na alienacje ma-
jatku koScielnego, w petni zasadnym wydaje sie postulat de lege ferenda, aby
materia ta byla przedmiotem norm o charakterze instruktazowym ustano-
wionych przez prawodawcéw partykularnych. Niewatpliwie przyczynitoby
sie to do zwiekszenia bezpieczefistwa obrotu prawnego, zaréwno koScielnych
0s6b prawnych, jak i podmiotéw pozakoscielnych, a poza tym stanowitoby

83 L. SWITO, Alienacja majgtku koscielnego w diecezjach rzymskokatolickich w Pol-
sce, Olsztyn 2010, s. 143.

84 M. SITARZ, Warunki alienacji majgtku koscielnego wediug KPK/1983, ,Roczniki
Nauk Prawnych: Prawo, Prawo Kanoniczne, Administracja” 10(2000), z. 2, s. 111.
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ochrone majatku koScielnego przed nastepstwem utraty lub obnizeniem jego
warto$ci w wyniku nieuznanych roszczen majatkowych na drodze sagdowej.
Ograniczyloby to do niezbednego minimum korzystanie ze §rodkéw praw-
nych, o ktérych jest mowa w kan. 1296 KPK: W razie alienacji débr kosciel-
nych, dokonanej wprawdzie bez zachowania formalnosci przepisanych pra-
wem koscielnym, lecz waznej w swietle prawa paristwowego, do kompetentnej
wladzy koscielnej nalezy decyzja, po dokladnym rozwazeniu wszystkiego, czy
i jakg skarge, mianowicie osobowgq lub rzeczowg, przez kogo i przeciw komu,
nalezy wnies¢ dla odzyskania praw Kosciola.

Nie sposob kwestionowad, ze prawo kanoniczne nie stanowi zZrédla po-
wszechnie obowiazujacego prawa (art. 87 Konstytucji Rzeczypospolitej Pol-
skiej), i tym samym jego normy nie moga by¢ bezposrednio skuteczne na
gruncie prawa polskiego, a takze tego, iz w §wietle art. 25 ust. 3 Konstytucji
Rzeczypospolitej Polskiej skuteczno$é norm prawa kanonicznego w pafistwo-
wym porzadku prawnym uzalezniona jest od uznania ich przez pafistwo. Nie
oznacza to jednak, ze normy kanoniczne nie mogg w zaden sposéb wplywaé
na cywilnoprawng skuteczno$¢ czynnosci prawnej. Zar6wno orzecznictwo
sagdowe jak i wiekszo$¢ przedstawicieli doktryny wskazuja na istnienie re-
gulacji prawnych, ktére pozwalajg na uznanie za obowigzujgce niektorych
rozwigzan przyjetych w prawie kanonicznym, wskazujac w szczeg6lnos$ci na
art. 4 konkordatu, ktéry uznaje osobowo$é prawng Kosciota katolickiego,
i stanowi podstawe do uznania przepiséw prawa kanonicznego za statut ko-
$cielnej osoby prawnej, o ktérym jest mowa w art. 35 i art. 38 k.c., a takze
art. 7 ustawy o stosunku pafnstwa do KoSciota katolickiego w Rzeczypospo-
litej Polskiej. Jednym z gtéwnych argumentow jest tez spostrzezenie, ze sko-
ro w ustawodawstwie polskim nie ma uregulowan dotyczacych organizacji
i sposobu dziatania koScielnych oséb prawnych, a jednocze$nie konkordat
i ww. ustawa fgczaq powstanie koScielnych instytucji z prawem kanonicznym,
to prawo to powinno by¢ wiasciwym miejscem poszukiwania norm regulu-
jacych te kwestie, tym bardziej ze takie wskazanie wynika wprost z art. 5
konkordatu.

Wskazaé przy tym nalezy, iz dylemat, czy prawo kanoniczne nalezy uznaé
w zwigzku z treScig art. 35 i 38 k.c. za wiasciwe przepisy czy za statut, zostal
wyraznie rozstrzygniety na rzecz uznania regulacji prawa kanonicznego za sta-
tutowe w uchwale SN z dnia 19 grudnia 2008 roku (IIT CZP 122/08), ktéry
uznal, ze range statutéw w rozumieniu art. 35 i art. 38 k.c. maja nie tylko
przepisy prawa kanonicznego, ale takze wydawane na ich podstawie statuty
koScielne, skoro uzupetniajg istniejace uregulowania prawa kanonicznego, sta-
jac sie jego integralng czeScia.

Powyzsze uwagi upowazniajg wiec do sformutowania wniosku, ze kano-
nicznie wadliwa czynno$¢ prawng (np. umowe alienacji mienia koScielnego
zawartg bez uzyskania zezwolenia kompetentnej wladzy koScielnej), nalezy co
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do zasady zakwalifikowaé w $wietle prawa cywilnego jako czynno$é praw-
na niezupetng (negotium claudicans), ktéra w przypadku potwierdzenia przez
kompetentng wladze koScielng stanie si¢ niewadliwg i w pelni skuteczng. Gdy-
by natomiast nie doszlo do jej potwierdzenia, to w zwigzku z przepisem art. 63
k.c. stanie si¢ ona bezwzglednie niewazng.

Tres¢ art. 63 k.c. nie wskazuje wprawdzie expressis verbis, ze moze by¢
on stosowany tylko do przypadkéw, w ktorych potrzeba zgody osoby trzeciej
ma swe zrodlo w ustawie, ale taka jego wykladnia jest powszechnie przyj-
mowana z uwagi na cel tego uregulowania oraz jego usytuowanie w dziale
I tytutu IV kodeksu cywilnego dotyczacego ustawowych przestanek czynno-
$ci prawnych i konsekwencji ich braku. Rozbiezno$é pogladéw moze wywo-
ta¢ zatem kwestia, czy art. 63 k.c. ma zastosowanie takze do przypadkdw,
w ktérych wymog zgody osoby trzeciej na dokonanie czynnosci prawnej nie
wynika bezposrednio z ustawy, ale ustawa upowaznia strony do wprowadze-
nia takiego wymogu.

Nalezy opowiedzie¢ si¢ tu zdecydowanie za pogladem wyrazonym przez
Z.. Radwariskiego, iz w tego rodzaju przypadkach réwniez mamy do czynienia
z czynno$cig prawng, do ktdrej dokonania jest wymagana zgoda osoby trze-
ciej na podstawie przepisu prawnego, albowiem upowaznienie ustawodawcy
zawarte w przepisach szczegdlnych uzasadnia poglad, ze dochodzi tu do sa-
moograniczenia autonomii prywatnej podmiotu i to ze skutkami wobec oséb,
ktére z tym podmiotem dokonujg czynnosci prawnej®’.

Powyzsza konkluzja oraz wczesniej przeprowadzone rozwazania upowaz-
niaja do wyciagniecia nast¢pujacych wnioskéw koncowych:

1) skoro do obowiagzujacego cywilnego porzadku prawnego zostaje wila-
czone prawo wewnetrzne Kosciota katolickiego, to wymdg uzyskania zgody
kompetentnej wladzy koScielnej na dokonanie przez podlegta jednostke orga-
nizacyjng czynnoSci prawnej, ktorej przedmiotem s3g dobra koScielne, nalezy
traktowaé tak samo, jakby wynikal wprost z ustawy;

2) przepis art. 63 § 1 k.c. wyraznie stanowi, ze zgoda osoby trzeciej, a wiec
takze np. biskupa diecezjalnego, na dokonanie czynnosci prawnej przez za-
rzadce podlegtej jednostki organizacyjnej (np. proboszcza) moze by¢ wyrazona
przed zlozeniem o$wiadczenia woli przez osobe dokonujaca czynnosci praw-
nej, majac wtedy de facto charakter zezwolenia, o ktérym jest mowa w kan.
1291 KPK, co powoduje, ze wywoluje ona skutki dopiero od chwili dokonania
czynnosci prawnej;

3) udzielenie zgody przez biskupa po dokonaniu czynnosci prawnej spo-
woduje, ze bedzie stanowié to jej potwierdzenie i zgodnie z przepisem art. 63

85 7. RADWANSKI, w: System prawa prywatnego, t. 1L, s. 307. Zob. tez M. PIETRA-
SZEWSKI, aprobujgca glosa do uchwaly SN z 19 grudnia 2008 roku, III CZP 122/08,
»Rejent” 2010, nr 3.
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§ 2 k.c. wywota skutki prawne z moca wsteczng (ex tunc), tj. od daty ztozenia
o$wiadczenia woli (dokonania czynnosci prawnej);

4) odmowa wyrazenia zgody przez biskupa, a wiec brak potwierdzenia do-
konanej czynno$ci prawnej, pociagnie za sobg jej cywilnoprawng niewaznosc.

Stowa kluczowe: prawo kanoniczne, prawo cywilne, czynno$¢ prawna, osoba
cywilna, osoba prawna, stosunek prawny

The legal consequences of the deficiencies legal acts
toward properties of the Catholic Church

Summary

There is no way to challenge the fact that rules and regulations of the
Canon law should not be the binding source of Polish law (article 87 of the
Constitution of the Republic of Poland (RP)). It is also obvious that the Canon
Law cannot have directly effect on the Polish law. However, the effectiveness
of the standards of the Canon law in the national legal system depends on their
recognition by the State (article 25, paragraph 3, of RP). This does not mean,
however, that the provisions of the Canon Law cannot, in any way, affect the
effectiveness of the civil-legal action.

Both, the case-law of the court in Poland and the majority of the repre-
sentatives of the doctrine of the Catholic Church indicate the existence of laws
that allow for recognition some solutions adopted in the Canon law as obtained
in Poland. Let us point out in particular the 4™ article of the Concordat, which
recognizes the legal personality of the Catholic Church, and recognizes also
the Canon Law as a statutory law for the organization of the Catholic Church.
All these are regulated by the 35™ and 38" article of the civil code as well as
the 7 article of the act of relationship the Catholic Church and the Republic
of Poland.

Saying that in the Polish law, there is no regulation on the organization
and operation of the Catholic Church, and at the same time, the Concordat
and mention above bill point out clearly that the Cannon Law is the statutory
law for the organization of the Catholic Church.

Objective reasons entitle to formulate the conclusion that canonically de-
fective legal action such as the alienation of ecclesiastical property without the
authorization of the competent ecclesiastical authority should, in principle, be
considered in the light of the civil law as the imperfect legal action (negotium
claudicans). This action could be change only by the competent ecclesiastical
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authority. If, however, there has been no confirmation of it, in connection with
the provision of the 63 article of the civil code becomes absolutely null and
void. In such cases we are dealing with a legal action to which the consent is
required in the front of the third party. This third party must be the civil law.
The civil law is only the right place for standards governing the relevant issues;
such indication comes directly from the 5" article of the Concordat, which is
confirmed by the decision of the Supreme Court form December 19, 2008 (III
CZP 122/08). This conclusion is based on the fact that the autonomy of private
entity was destroyed and limited with great effects not only to the entity which
lost properties but also other entities which had been related to in any ways.

Key Words: the canonical norm, the civil norm, legal effectiveness, a civil per-
son, a legal person, the legal relationship
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Religijna interpretacja rzeczywistosci
w wypowiedziach Adolfa Hitlera
oraz w listach pasterskich
niemieckich biskupow katolickich
podczas II wojny Swiatowej

Zagadnienie wzajemnych stosunkéw narodowego socjalizmu i niemieckie-
go Kosciola katolickiego w epoce Trzeciej Rzeszy stanowi obecnie przedmiot
licznych badaf. W centrum zainteresowania stoja zazwyczaj toczony przez nie-
miecki Ko$ciét wewnatrzpafnstwowy oraz §wiatopogladowy spér z kierujgcymi
krajem narodowymi socjalistami oraz pytanie o stanowisko papieza i Watykanu
wobec narodowego socjalizmu i II wojny Swiatowej w ogdle!. Powierzchownie
byl natomiast traktowany? temat podejmowany w niniejszym opracowaniu, mia-
nowicie poréwnanie religijnych wzorcow interpretacji rzeczywisto$ci — rozu-
mianych jako zbiér pojeé zapozyczonych ze stownika religii monoteistycznych?

* Dr Christoph Burns — Hildesheim/Freiburg i. Br.

! Por. znakomity przeglad zagadnienia u K. REPGENA (wraz z podang literaturg),
jak i monografic PA. REICHHOLDA OSB, Die deutsche katholischen Kirche zur Zeit des
Nationalsozialismus (1933-1945) unter besonderer Beriicksichtigung der Hirtenbriefe,
Denkschriften, Predigten und sonstigen Kundgebungen der deutschen katholischen Bischo-
fe, St. Ottilien 1992. Por. takze M. HESEMANN, Hitlers Religion. Die fatale Heilslehre
des Nationalsozialismus, Miinchen 2004, s. 357-398.

2 Takze Repgen na temat postawy niemieckich biskupéw katolickich w czasie Il woj-
ny $wiatowej ogranicza si¢ do kilku og6lnych wzmianek, postawionego przez nas pytania
nawet nie podejmujac (por. K. REPGEN, s. 426n).

3 Poniewaz odwolujemy si¢ tu do pojecia ,.religijnego wzorca interpretacji rzeczywisto-
$ci”, ktory ograniczony jest do konkretnego historycznego fenomenu, mozemy w ramach na-
szego opracowania zrezygnowac z odpowiedzi na trudne pytanie o ogdlng definicje religii.



158 Christoph Bruns

—w mowach Hitlera i w listach pasterskich trzech reprezentatywnych przed-
stawicieli niemieckiego Episkopatu z czaséw II wojny Swiatowej. Istniejg
wprawdzie doglebne studia na temat religii Hitlera*, jak réwniez na temat
religijnych elementéw narodowo-socjalistycznego totalitaryzmu®, jednak
gléwny punkt zainteresowafi owych opracowan jest zasadniczo rézny od ob-
ranego przez nas.

Struktura niniejszego opracowania wynika z treSci podejmowanego za-
gadnienia. W pierwszej kolejnosci rozpatrzymy religijne wyobrazenia Hitlera
w jego mowach i proklamacjach z czaséw wojny. Poniewaz poglady Hitlera
pojawiajg si¢ juz w jego pseudoreligijnym $wiatopogladzie zawartym w pro-
gramowym Mein Kampf, najpierw zbadamy gtéwne mysli tego pisma. Ana-
liz¢ stanowiska niemieckiego Episkopatu ograniczymy do trzech jego naj-
wazniejszych osobistoSci, w ktorych opiniach da sie rozpoznaé stanowisko
reprezentatywne dla catego Episkopatu: bedzie to wroctawski arcybiskup
i przewodniczacy niemieckiej Konferencji Biskupéw kard. Adolf Bertram,
nastepnie biskup Miinster Clemens August Graf von Galen oraz arcybiskup
Monachium i Fryzyngi, przewodniczgcy bawarskiej Konferencji Biskupow,
kard. Michael von Faulhaber.

Niniejsze opracowanie pragnie wnie$¢ wklad nie tylko w wyjasnienie
Swiatopogladu Hitlera oraz w zagadnienia najnowszej historii Kosciota. Zna-
czenie podjetego tutaj poréwnania dotyczy przede wszystkim problemu, jak
niewiele rdznita sie odbierana przez katolikéw religijna interpretacja woj-
ny, ktorg styszeli z jednej strony od swego politycznego ,,Fithrera”, z drugiej
strony za$§ od pasterzy KoSciota. Nasze poréwnanie pragnie wnie$¢ wktad
w dyskusje nad pytaniem, dlaczego wiekszo$¢ niemieckich zolnierzy wyzna-
nia katolickiego do konca walczyta w hitlerowskim Wehrmachcie.

4 Por. monografie Hesemanna i Reimanna (tam dalsza literatura), jak i obszerna,
dwutomowg prace TH. SCHIRRMACHERA, Hitlers Kriegsreligion, t. 1: Textband, t. 2:
Zitatband, Bonn 2007.

5 Por. monografia C.-E. BARSCH, Die politische Religion des Nationalsozialis-
mus. Die religiosen Dimensionen der NS-Ideologie in den Schriften von Dietrich Eckart,
Joseph Goebbels, Alfred Rosenberg und Adolf Hitler, Miinchen 22002 (wraz z podana
literaturg), ktoéry probuje okresli¢ narodowy socjalizm zasadniczo jako ,,polityczna
religie”, jak i prace H. MOMMSENA, Nationalsozialismus als politische Religion, w:
wTotalitarismus® und ,,Politische Religionen®. Konzepte des Diktaturvergleichs, t. 11,
(Politik- und Kommunikationswissenschaftliche Veréffentlichungen der Gorres-Ge-
sellschaft 17), H. Maier/M. Schifer (wyd.), Paderborn u.a. 1997, s. 173-181, kt6ry
odrzuca okre$lenie ,,politycznej religii” (szczegdlnie s. 181). Stanowisko tego ostatnie-
go byto goragco dyskutowane na konferencji ,, Totalitarismus“ und ,,Politische Religio-
nen® (por. zatagcznik do referatu Mommsena w wydanym przez H. Maiera i M. Schife-
ra zbiorze, s. 182-223).
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1. Religijne wzorce interpretacji rzeczywistosci
w wojennych wypowiedziach Adolfa Hitlera

1.1. Podstawa programowa: fundamentalne zalozenia religijne

$wiatopogladu Hitlera w Mein Kampf®

W Mein Kampf Hitler przedstawil podstawy swego $wiatopogladu, kté-
rego rdzeniem okazuje sie niewatpliwie pojecie rasy. Z tego pojecia wywodzi
sie jego rozumienie czlowieka, narodu, pafistwa i dziejow. Wokot pojecia rasy
zgrupowane s3 takze religijne wzorce interpretacji rzeczywistosci.

Wiara i religia

Zanim zatrzymamy si¢ nad istotnymi treSciami religijnego ugruntowania
rasistowskiej ideologii Hitlera’, musimy poruszy¢ sprawe jego rozumienia wia-
ry i religii w ogodle. Hitler zgadza si¢ najpierw z teza, ze ,czlowiek w swej
istocie jest gleboko religijny”®. Religia i wiara s3 wedlug niego istotnym ele-
mentem ludzkiej egzystencji, w jego opinii nie powinny one jednak dla zde-
cydowanej wiekszosci ludzi pozostawaé abstrakcyjne, lecz muszg ukonkretnié
sie w tzw. dogmatyczno-apodyktycznej podstawie zycia. Otdz pojecie religii,
do ktorej wedtug Hitlera nalezy ,,niezniszczalnos$¢ duszy”, ,wieczno$¢ ludzkie-
go bytowania”, jak tez ,istnienie pewnej Istoty Wyzszej™, ,,podlega tak dtugo
wahajacemu si¢ potwierdzeniu lub zaprzeczeniu, dopoki owo uczuciowe ra-
czej pojmowanie czy poznawanie nie nabierze ksztaltu majgcej prawna moc
apodyktycznej wiary”'?. Ta dogmatyczno-apodyktycznie sformutowana wiara
wymaga wedtug Hitlera przede wszystkim ,,szerokich mas ludzkich”, dla kt6-
rych okazuje sie ona czesto ,,w ogdle jedyna podstawa moralnego Swiatopogla-
du”', za§ masa jako nardd bezwzglednie potrzebuje jakiego$ ,jednorodnego
i skutecznego Swiatopogladowego przekonania”'?. Hitler wyraza przekonanie,
ze boska Opatrzno$é powotata go, by z ,apodyktyczng sila [...] formutowat
granitowe zasady i tak dtugo prowadzit walke dla ich wylacznej poprawnosci,

¢ Por. takze interpretacje Mein Kampf pod katem pytania o religie Hitlera u C.-E. BAR-
SCHA, s. 271-319.

7 W kontekscie naszego studium chodzi jedynie o religijne implikacje rasistowskiej
ideologii Hitlera, ktéra w jego $wiatopogladzie czerpie z réznych Zrodet, miedzy innymi
z darwinizmu spolecznego.

8 A. HITLER, Mein Kampf. Zwei Binde in einem Band. Ungekiirzte Ausgabe, t. 1:
Eine Abrechnung; t. 2: Die nationalsozialistische Bewegung, Miinchen 2241937, s. 416.

o Tamze, s. 417.

10 Tamze.

1 Tamze, s. 293.

12 Tamze, s. 292.
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az z fal wolno dryfujacych mysli wyloni si¢ zelazna skata jednorodnej wspo6l-
noty wiary i woli”'%. Swdj cel widzi on w uformowaniu duchowo jednolitej,
»politycznej wspolnoty wiary i walki”¥, innymi stowy: ,Wiara powinna by¢
narzedziem totalnego opanowania catego cztowieka”".

Bog i Jemu podobna rasa aryjska

Dla religijnego aspektu rasistowskiej ideologii Hitlera fundamentalne
znaczenie ma jego rozumienie czlowieka aryjskiego, ktory wedtug niego jest
»Najwyzszym obrazem Pana”'®. Postugujac sie ta terminologia, Hitler siega do
antropologii biblijnego tekstu o stworzeniu z pierwszego rozdziatu Ksiegi Ro-
dzaju. Nawigzujac do starotestamentalnej opowiesci o raju, stwierdza: ,,Kto
odwazy sie podnie$¢ reke na najwyzszy obraz Pana, ten dopuszcza sie §wieto-
kradztwa wobec Stwércy owego cudu i dopomaga przez to przy wygnaniu z ra-
ju”7. W rasistowskiej ideologii dobry Stwdrca, Bog oraz Jego obraz, czlowiek
rasy aryjskiej, pozostaja w wyjatkowym zwigzku, co wyjasnia, dlaczego mie-
szanie si¢ rasy aryjskiej z inng rasa jest kwalifikowane jako ,,grzech [...] przeciw
woli Stworcy”"® lub ,,przeciw woli odwiecznej Opatrznosci””. W swym biolo-
gistyczno-literalnym odwotaniu sie do chrzeScijafiskiego dogmatu Hitler 6w
»grzech przeciw krwi i rasie” okre§la jako ,,grzech pierworodny tego Swiata™?’,
ktéry ostatecznie musi sprowadzié¢ koniec na ludzko$é. Tym samym wedlug
Hitlera to aryjczyk przedstawia ,,prawzor tego, [...], co rozumiemy przez stowo
«cztowiek»”?!. Aryjczyk jest ,Prometeuszem ludzkosci, z ktdrego jasnego czota
tryska na wszystkie czasy boska iskra geniuszu”??. Niesie on w sobie boskga pra-
czastke, ktora stanowi o jego podobienistwie do Boga.

Wedlug Hitlera rasa aryjska jako jedyna zdolna jest wytworzy¢ kulture?.
To u niej wystepuje najsilniej rozwinieta idealistyczna postawa ,wypelniania

13 A, HITLER, Mein Kampf, s. 419.

4 Tamze.

15 K. VONDUNG, ,,Gldubigkeit im Nationalsozialismus, w: , Totalitarismus® und
. Politische Religionen®. Konzepte des Diktaturvergleichs, t. 11 (Politik- und Kommunikati-
onswissenschaftliche Veréffentlichungen der Gorres-Gesellschaft 17), H. Maier/M. Schi-
fer (wyd.), Paderborn u.a. 1997, s. 15-28, 21.

16 A. HITLER, Mein Kampf, dz. cyt., s. 421. Por. tez tamze, s. 280. Na ten temat
takze C.-E. BARSCH, dz. cyt., s. 329-338.

17 A. HITLER, s. 421.

18 Tamze, s. 314.

9 Tamze, s. 359.

20 Tamze, s. 272.
Tamze, s. 317. Por. tez tamze, s. 439.
Tamze.
3 Tamze, s. 421: ,,Ludzka kultura i cywilizacja w tej czg¢sci ziemi sg nierozerwalnie
zwigzane z obecnoscig aryjczyka. Jego wymarcie lub upadek znowu spusci na te planete
ciemny welon epoki pozbawionej kultury”. Por. tez tamze, s. 317-323.
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»24 »25

obowigzku”** oraz ,poczucia ofiarnosci”*, w czym Hitler widzi podstawowe
warunki kultury, jaka bedzie stuzyé wspélnocie narodu. Aryjczyk nie zyje dla
siebie samego, lecz dla swej rasy, jest tym, ,,ktory swe wlasne «ja» chetnie podpo-
rzadkowuje zyciu catosci i, kiedy sytuacja tego wymaga, sklada je w ofierze”?°.

Zakorzeniona w monoteistycznych religiach idea ofiary zyskuje w §wiato-
pogladzie Hitlera na swym religijnym wymiarze takze ze wzgledu na jej ukie-
runkowanie, o ile stoi ona pod znakiem podtrzymywania podobnej Bogu rasy
aryjskiej, urzeczywistnionej w narodzie niemieckim. Nar6d niemiecki posiada
wedlug Hitlera boskg misje, jego pafistwo za$ ,wewnetrznie wyzszy cel”: ,,Na-
przeciw $Smiesznym hastom zabezpieczenia prawa i porzadku dla pokojowego
umozliwienia wzajemnego lgarstwa, zadanie utrzymania i wspierania tego po-
darowanego ziemi przez dobro¢ Wszechmoggacego wyzszego rodzaju ludzko-
Sci, jawi sie jako prawdziwie wielka misja”?’.

Zyd jako uosobienie diabta

~Najjaskrawszym przeciwiefistwem aryjczyka jest Zyd”?®. W tym dogma-
tyczno-apodyktycznym stwierdzeniu religijnie podbudowany rasowy antagonizm
Hitlera znajduje swoj najlepszy wyraz: naprzeciw aryjczykowi jako obrazowi
Boga stoi Zyd, zywe ,,uosobienie diabfa jako symbolu wszelkiego zta”*’. W tym
sensie Zyd moze by¢ tylko totalng negacjg aryjczyka jako cztowieka w ogéle.

Zydowi brakuje ,idealistycznego nastawienia”, dlatego nigdy nie moze by¢
on zaltozycielem kultury (a juz catkiem nie religii*®), lecz tylko jej niszczycielem?'.
»Instynkt zachowawczy narodu zydowskiego” jest wprawdzie ,,nie mniejszy, lecz
raczej wiekszy niz u innych narodéw”3? — co Hitler stwierdza nota bene wbrew
logice darwinizmu spolecznego’ — prowadzi on jednak nie do cnoty ofiarnosci,
lecz jedynie do ,skrajnego egoizmu™* oraz ,nagiego instynktu zachowawcze-
g0”¥, ktéry w oczach Hitlera w sposéb fundamentalny okreSla istote kazdego
pOJCdynczego Zyda. Poniewaz Zyd te swoja istote skrywa, zagniezdza sie on jak

24 A. HITLER, Mein Kampf, dz. cyt., s. 327.

% Tamze.

26 Tamze, s. 326. Por. tez tamze, s. 326-328.

27 Tamze, s. 439.

2 Tamze, s. 329. Na ten temat tez C.-E. BARSCH, dz. cyt., s. 329-338.

2 A. HITLER: Mein Kampf, dz. cyt., s. 355. Por. tez tamze, s. 68. Na ten temat takze
M. HESEMANN, dz. cyt., s. 14n.

30 Por. A. HITLER: Mein Kampf, dz. cyt., s. 335-337.

31 Tamze, s. 330n.

32 Tamze, s. 330. _

3 Por. tez tamze, s. 329, gdzie Hitler w kontekscie historii Zydéw stwierdza: ,,Coz za
nieskonczenie uporczywa wola do zycia, do utrzymania gatunku przemawia z tych faktow!”
34 Por. tamze, s. 331.

35 Tamze, s. 330.
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,pasozyt w ciele innych narodéw”3. ,,Bycie zmusza Zyda do ciaglego ktamstwa,
tak samo jak mieszkaficow pétnocy do cieptych ubran™’.

Celem $wiatowego zydostwa, stwierdza Hitler, jest ,zniewolenie i tym
samym zniszczenie wszystkich niezydowskich narodow™®, szczegélnie naro-
du niemieckiego. Widoczne jest to w fakcie, ze zydowska agitacja zwraca si¢
w zdecydowany sposob przeciw rasie aryjskiej, a tym samym przeciw calej
ludzkosci. Decydujacag metode Zydow dla osiaggniecia tego celu Hitler widzi
w stworzeniu i rozszerzaniu marksizmu, ktory stuzy ,,zrujnowaniu osobowosci
i rasy”, a przez to usuwa z drogi ,istotng przeszkode dla panowania mniej war-
toSciowych”®, uosabianych przez Zyda*®. W ,bolszewizacji Niemiec” Hitler
dostrzega ,wstep [...] do dalszego rozszerzania si¢ tej tendencji do panowania
nad $wiatem™!.

Walka o byc albo nie byc

Z religijnie ugruntowanego dualizmu ras wyprowadza Hitler konieczno$¢
walki, w ktérej ludzkos$é ma si¢ obroni¢ przed Zydem. Na pierwszy front walki
przeciw miedzynarodowemu zydostwu wkracza aryjczyk, ktéry jako ,,obraz
Pana” jest ,typem” czlowieka w ogole. Poniewaz niemiecki nardd jest ,,ubo-
stwiong substancja rasy aryjskiej”, jest on ,,Ludem Bozym” i przez to prze-
znaczonym przez Boga do uratowania ludzkosci, ktérej przetrwanie zalezy od
walki z Zydami.

Jak wielokro¢ w historii, Niemcy sg w tej przemoznej walce miejscem decydu-
jacym. Jesli nasz lud i nasze pafistwo padnie ofiarg krwiozerczego i chciwego
zydowskiego ludu tyranéw, to caly §wiat pograzy sie w sidtach tego pasozyta;
jesli Niemcy wyzwolg sie z tego ucisku, to bedzie mozna méwié o ztamaniu
najwiekszego niebezpieczefistwa dla ludéw calego Swiata™.

Walka o by¢ albo nie by¢ rasy aryjskiej przeciw jej ,najbardziej przemoznemu
przeciwiefistwu”, przeciw Zydom, jest dla Hitlera walkg o by¢ albo nie-by¢ nie-
mieckiego narodu i tym samym ludzkosci jako catosci: ,,Jesli za pomocg swego
marksistowskiego wyznania wiary Zyd zwyciezy nad ludami calego §wiata, to jego

¢ A. HITLER, Mein Kampf, dz. cyt., s. 334.
37 Tamze, s. 335.
3 Tamze, s. 351.
3 Tamze.
Co do wizji Hitlera na temat zwigzku zydostwa z marksizmem por. tez tamze, s. 69.
Tamze, s. 703. Por. tez tamze, s. 751: ,W rosyjskim bolszewizmie musimy dostrzec
podjeta przez zydostwo w XX wieku prébe objecia panowania nad $wiatem [...]. Niemcy
sg dzi$ nastepnym wielkim wojennym celem bolszewizmu. Potrzeba calej sity mtodzieniczej
idei misyjnej, aby nasz nardd jeszcze raz poderwaé w gore [...]7.

4 C.-E. BARSCH, dz. cyt., s. 339.

4 A. HITLER, Mein Kampf, dz. cyt., s. 703.

40
41
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korona stanie sie¢ wieficem pogrzebowym ludzkos$ci™*. W obliczu tej apokalip-
tycznej perspektywy Hitler nie pozostawia watpliwosci co do swych przekonan:
»Dlatego wierze dzis, ze dziatam wedle zamystu wszechmogacego Stworzyciela:
bronigc sie przed Zydem, walcze o dzieto Pana™. Az do ostatniej rozstrzygajacej
walki pozostaje Hitlerowi najpierw tylko ,,zarliwa [...] pros$ba: «Wszechmogacy
Boze, blogostaw dzi§ nasza brofi; badz tak sprawiedliwy, jak byles zawsze; osadz
teraz, czy zastuzyliSmy na wolno$é; Panie, blogostaw naszej walce!»”#

Systematyczna ocena

1. Zawarte w Mein Kampf rozumienie religii mieSci sie bez watpienia w tra-
dycji religii monoteistycznych. Wedtug Hitlera, do istotnych tresci religii nale-
zy przede wszystkim nieSmiertelno$¢ duszy i istnienie jakiej$ ,,wyzszej istoty”.
Do jego koncepcji religii nalezy zatem zasadniczo pojecie transcendencji i nie
powinno sie jej zbyt pospiesznie redukowaé do czysto immanentnego rozu-
mienia ludzkiego bytu. ,,Przekonanie o dalszym zyciu po $mierci” jest wedlug
Hitlera istotne dla ,religii w ujeciu aryjskim™,

2. Pojecie Boga u Hitlera obejmuje znaczace dla zachodniego myslenia
biblijne wyobrazenie osobowego Boga dzialajagcego w historii. W ten sposdb
Hitler opisuje Boga jako dobrego Stworce i wszechmogacego Sedziego oraz
moze prosi¢ Go o blogostawienstwo. Rowniez Hitlera wyobrazenie boskiej
Opatrzno$ci pozostaje w nurcie tradycji zachodniej teologii i poboznosci, kté-
re akcentujg wszechwiedze Boga oraz Jego mozliwo$¢é kierowania losem §wiata
i ludzi. Wola Boga manifestuje sie wedtug Hitlera w prawach natury, zgodnie
z ktorymi ogdl zycia, calosé ludzkiej historii, jest walkg o byt poszczegdlnych
ras. Wychodzac z tego wyobrazenia Hitler rozwija biologistyczno-rasistowskie
pojecie natury, zakorzenione w rasistowskim obrazie Boga.

3. Rasizm Boga wyraza sie w Swiatopogladzie Hitlera w przekonaniu, ze
Bég stworzyl na swéj obraz jedynie rase aryjska, dlatego jej krzyzowanie sie
z innymi rasami nalezy okresli¢ jako grzech — i to grzech pierworodny! W rasie
aryjskiej Hitler rozpoznaje najwyzsze czlowieczefistwo. To specyficzne pojecie
obrazu i podobiefistwa Bozego nawigzuje do biblijnej antropologii, ktérej pier-
wotny uniwersalny zasieg zostal jednak zredukowany do samej tylko rasy aryj-
skiej. Poniewaz stworzona na obraz Boga rasa znajduje swoj historyczny wyraz
zasadniczo w narodzie niemieckim, naréd 6w jawi si¢ w religijnie przeksztal-
conej ideologii rasistowskiej Hitlera jako lud wybrany Boga, sam Hitler za$
jako prorok Boga, ktory zwiastuje niemieckiemu narodowi jego credo i wska-
zuje jego przeznaczenie. W tych religijnych wyobrazeniach znéw jednoznacznie
obecne sg motywy biblijne.

4 A. HITLER, Mein Kampf, dz. cyt., s. 69n.
4 Tamze, s. 70.

4 Tamze, s. 715.

47 Tamze, s. 336.
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4. Przeznaczenie narodu niemieckiego Hitler upatruje w walce z beda-
cymi przeciwiefistwem aryjczykow Zydami, ktorzy jako personifikacja diabla
okazujg si¢ by¢ rownoczesnie wrogami Boga. Wszystkie cechy podobnego
Bogu aryjczyka sg zaprzeczone w osobie Zyda. Jako ,,pasozyt na ciele innych
ludéw” zanieczyszcza on krew i przez marksistowsko-bolszewicka agitacje
usituje doprowadzié¢ do zalamania si¢ spoteczefistwa. Ostateczny cel mie-
dzynarodowego zydostwa stanowi wedtug Hitlera wytepienie rasy aryjskiej,
a przez to rownoczesnie totalne zniszczenie ludzkosci.

5. Z rasowej wrogo$ci pomiedzy aryjczykiem a Zydem, u ktorej najgleb-
szych podstaw lezy znany wszystkim monoteistycznym religiom dualizm mie-
dzy Bogiem a diabtem, Hitler wyprowadza, jako zgodna z naturg i tym sa-
mym chciang przez Boga, konieczno§¢ walki ras, ktéra w jego oczach nabiera
wymiaru apokaliptycznego rozstrzygniecia*®. Dla rasy aryjskiej i tym samym
dla narodu niemieckiego chodzi w tej walce o by¢ albo nie by¢. Dlatego staw-
ka tej walki jest los calej ludzkoS$ci. Poniewaz Bog stworzyl rase aryjska na
swoj obraz, Hitler upatruje w starciu z rzekomym §wiatowym, zydowsko-bol-
szewickim spiskiem, powierzong narodowi niemieckiemu boza misje, walke
0 ,dzielo Pana” przeciw grozbie szatana.

6. Wedlug $wiatopogladu Hitlera walka ras toczy si¢ pod czujnym okiem
Boga, ktéry nieustannie ocenia, czy walczacy w imie aryjskiej rasy nardd
niemiecki pozostaje godnym Jego blogostawiefistwa. Aby odnie$§¢ wewnatrz-
Swiatowe, a rGwnoczes$nie majgce eschatologiczne znaczenie zwyciestwo, ko-
nieczna jest gotowo$¢ ofiary dla dobra narodu i rasy, tej cnoty, ktoéra wedtug
Hitlera jest blizsza aryjczykom bardziej niz jakiejkolwiek innej rasie.

Religijne wzorce interpretacji rzeczywistoSci w Mein Kampf jako po-
jecia sytuuja sie w monoteistycznej tradycji historii religii. Owe wyobra-
zenie osobowego Boga, Jego osobowego przeciwnika diabta, rozumienie
cztowieka jako obrazu Boga, wizja ostatecznej walki o by¢ albo nie byé
cztowieka w kontekscie biblijnej kategorii ofiary zastepczej, posiadaja jed-
nak w $wiatopogladzie Hitlera specyficzny kontekst, w ktérym pojedynczy
cztowiek oraz jego wieczne zbawienie zdajg sie nie graé zadnej roli. W skon-
struowanym przez Hitlera religijnym systemie o wiele wieksze znaczenie
ma koncepcja zbawienia rozumianego jako zwyciestwo ponadjednostko-
wej rasy w immanentnej, wewnatrz§wiatowej walce cztowieka z posiada-
jacym cielesny ksztalt ztem. Fakt, ze Hitler obstaje przy religijnym toposie
nie$miertelnej duszy w sensie indywidualnego zycia po $mierci i przez to
w swym religijnym systemie czyni miejsce dla jednostki, ukazuje, iz jego
Swiatopoglad czerpie z réznych religijnych Zrédel, ktére jednak nie zawsze
tworza spdjna calosé.

4 Por. K. VONDUNG, Die Apokalypse in Deutschland, Miinchen 1988, s. 207-
209.



Religia na wojnie 165

1.2. Religijne wzorce interpretacji rzeczywisto$ci w mowach
i proklamacjach Hitlera w dwoch ostatnich latach IT wojny Swiatowej

Po naszkicowaniu obrazu religijnych wzorcéw interpretacji rzeczywistosci,
ktore Hitler sformutowat w Mein Kampf, zwrdémy naszg uwage na pytanie, jakie
religijne akcenty wystepuja w mowach Hitlera z czaséw wojny. Jak stwierdzilismy,
wojna jako apokaliptyczna walka stanowi centralny element, wrecz wewnetrzna
konieczno$¢ religijnego systemu Hitlera. Dlatego nie moze zaskakiwad, iz takze
w jego mowach wojennych pojawiajg si¢ przedstawione w Mein Kampf, istotne
dla catego $wiatopogladu, religijno-teologiczne interpretacje $wiata®’. Przypatrz-
my sie teraz o§wiadczeniom Hitlera z dwdch ostatnich lat jego rzadéw, poniewaz
wlasnie wowczas, gdy w sposéb oczywisty decydowal sie los Trzeciej Rzeszy,
jego religijne rozumienie wojny ukazuje sie z calg swa ostroscig.

Bog

Rzuca sie w oczy, ze problematyka Boga wyrazana jest w wojennych mo-
wach Hitlera za pomoca terminu Opatrznosé. Opatrzno$¢ nie jest czym$ od-
rebnym od samego Boga, lecz okresla sposdb, w jaki ,wszechmogacy Pan Bé-
g”%% czuwa nad przebiegiem wojny, w ktdrej wyraza sie nadane przez Niego
prawo ludzkiego bytu’'.

Coraz bardziej pogarszajacy sie sytuacje militarng Trzeciej Rzeszy Hitler in-
terpretuje ciggle na nowo jako prébe, na ktérg niemiecki nar6d wystawiany jest
przez boskg Opatrzno$é, przez Boga, ktéry w duchu Mein Kampf wciaz okreslany
jest Stworca owego narodu®?. Proby owe stuzg temu, by Bég mogt przekonac sie
o sile woli i waleczno$ci narodu niemieckiego oraz by w koficu mégt On wydaé
sprawiedliwy wyrok o jego prawie do zycia. Bdg, jak stwierdzal Hitler, osadzi
nar6d niemiecki na miare jego zdolnosci do ofiar. Zgodnie z tym Hitler stwierdza
w przeméwieniu na Nowy Rok 1944:

4 Az do swych ostatnich chwil Hitler interpretowal wojne na gruncie wlasnego
Swiatopogladu. Rowniez jako dowddca wojskowy pozostal ideologiem: ,Hitler i ludzie
jego najblizszego kregu faktycznie wierzyli w to, co robili. Byli przekonani, ze dzialaja na
zlecenie Boga lub Opatrznosci” (M. HESEMANN, dz. cyt., s. 17n; por. tez RISSMANN,
dz. cyt., s. 176). Przeciwnie K. VONDUNG, ,,Gliubigkeit” im Nationalsozialismus, art.
cyt., s. 17, ktory ,,przypadkowe [sic/] odwolywanie si¢ Hitlera i innych narodowych socja-
listéw do Boga lub do Wszechmogacego” zbywa jako ,,retoryczne frazesy lub propagando-
we $rodki dla zwiedzenia stuchaczy”.

50 M. DOMARUS, Hitler. Reden und Proklamationen 1932-1945. Kommentiert von ei-
nem deutschen Zeitgenossen I1I/2 1941-1945, Miinchen 1965, 2212 (11 marca 1945 r.).

St Moze [...] sie wydawad, jakoby Opatrzno$é reprezentuje planujacy, celowo dzialajacy
wymiar pewnego, w jakikolwiek sposéb okreslonego boskiego bytu, podczas gdy Bog jako pod-
stawa wszystkiego bycia pozostaje statycznie w tle [...]. Jednakze, 6w obraz nigdzie nie nabiera
tylu konkretnych ksztattow, by mogt uchodzic za pewnik” (RISSMANN, dz. cyt., s. 63).

52 A. HITLER, Reden, 2204 (24 lutego 1945 r.).
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Nasza jedyna modlitwa do Pana Boga nie powinno by¢ [to], by podarowat
nam zwyciestwo, lecz by nas sprawiedliwie wyprébowal w naszej dzielnosci
i w naszym pos$wieceniu, i wedlug naszych ofiar. [...] Nasza ofiarnos¢ i nasze
po$wiecenie nie pozostang dla niego zakryte. [...] Jego sprawiedliwos$¢ bedzie
nas tak dlugo wystawiaé na prébe, az bedzie mégt On wydaé wyrok. Na-
szym obowigzkiem jest troszczy¢ sie o to, bySmy w Jego oczach nie okazali sie
zbyt mali, lecz bySmy do$wiadczyli tego taskawego wyroku, ktéry nazywa sie
»ZWYCiestwo” i tym samym oznacza zycie™.

Bég otrzymuje tutaj funkcje sedziego na miare przekonan spotecznego
darwinizmu, ,daruje [On] zycie jako nagrode dla tego, ktéry walczy i broni
sie najdzielniej™*, podobnie jak ,,przez wszystkie czasy dawal [On] zwyciestwo
temu, ktory byl Go najbardziej godny™>. Z tego obrazu Boga Hitler wyciaga
konsekwencje dla postawy, ktorg podczas toczgcej sie wojny nardd niemiecki
winien jest swemu ,,Panu Bogu”: ,Wszechmogacy, ktéry w dotychczasowej zy-
ciowej walce prowadzil nasz naréd oraz go wedlug zastug ocenial, nagradzal
i oskarzal, powinien tym razem napotkaé pokolenie ludzi, ktérzy sa godni
Jego blogostawienistwa™?®. Te stowa kieruje Hitler jeszcze w Nowy Rok 1945
do zolnierzy znajdujacego si¢ w stanie coraz wickszego rozktadu Wehrmachtu.
Za$ w mowie, ktorg tego samego dnia skierowal do narodu niemieckiego, Hi-
tler ztozyl w imieniu walczacej niemieckiej wspodlnoty ,uroczyste sluby wobec
Wszechmoggcego, iz takze w nowym roku pozostaniemy Jemu wierni oraz be-
dziemy niewzruszenie wypelniaé nasz obowigzek, w trwatej jak skata wierze,
iz nadchodzi godzina, w ktérej zwycigstwo ostatecznie przypadnie tym, ktorzy
s3 jego najgodniejsi: wielkoniemieckiej Rzeszy!™”

W teologicznie podbudowanych kategoriach proby i nagrody Hitler miat
do dyspozycji dwa sposoby interpretacji przebiegu wojny, za pomocg ktorych
mogt w te lub w inng strone ttumaczy¢ kazda jej faze, co juz ,,z géry wyklucza-
to wszelka samokrytyczng ocene [jego] koncepcji i utopijnego celu”®.

Apokaliptyczna walka przeciw diablowi

Ugruntowany w pseudoreligijnie zakamuflowanym dualizmie ras motyw
walki pomiedzy podobnym Bogu aryjczykiem a uosabiajacym diabla Zydem,
ktory Hitler rozwingt w Mein Kampf, odnajdujemy w identycznym brzmieniu
w jego mowach z lat 1944 i 1945. Hitler chcial przekona¢ naréd niemiecki, ze
toczaca sie wojna jest — ni mniej, ni wiecej — kierowanym przez Opatrzno§é®
»bezlitosnym bojem o by¢ albo nie by¢, to znaczy o zycie lub $mieré”, o ,,przy-

53 A. HITLER, Reden, 2074 (1 stycznia 1944 r.).
* Tamze, 2076 (1 stycznia 1944 r.).

55 Tamze, 2076 (1 stycznia 1944 r.).

¢ Tamze, 2188 (1 stycznia 1945 r.).

57 Tamze, 2185 (1 stycznia 1945 r.).

58 RISSMANN, dz. cyt., s. 177.

59 A. HITLER, Reden, 2186 (1 stycznia 1945 r.).
0 Tamze, 2185 (1 stycznia 1945 r.).
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szto$¢ naszej rasy™!, w ktérym stawka jest ,wyniszczenie naszego narodu”®?,

»hajstraszniejszy [...] los wszystkich czaséw™®. Godzina przedstawianej w Mein
Kampf apokaliptycznej konfrontacji, ktorej stawka dla narodu niemieckiego jest
egzystencja wlasna i rasy aryjskiej w ogdle, wedtug Hitlera nadeszta nieodwotal-
nie. W ,,ogniu préby”®* niemiecki nar6d ma sie w oczach swego Stworcy oka-
zaé godnym dalszej egzystencji. Winna tej ztowrogiej sytuacji sila, ,,ktérej my to
wszystko zawdzieczamy”, jest ,,zydowsko-narodowy wrog calego §wiata”, ktory
prébuje ,,zniszczyé Europe i wyniszczy¢ jej ludy™.

Teoria Hitlera, wedlug ktérej miedzynarodowe zydostwo za pomoca bol-
szewickiego $wiatopogladu ma dazy¢ do wyniszczenia ludéw Europy, znajduje
nowg pozywke w chwili wybuchu wojny przeciwko Zwigzkowi Sowieckiemu,
przede wszystkim za$§ od momentu przelomowej bitwy pod Stalingradem. Na
poczatku 1944 roku Hitler interpretuje toczacy sie wojne jako ,,decydujacy boj
dwbch catkowicie przeciwnych §wiatopogladow™¢, w ktérym ,,pytanie o ura-
towanie europejskich pafistw i poprzez to uratowanie Europy” przedstawiato
sie jako pytanie, ,,ktore moze zostaé rozstrzygniete tylko i wylacznie przez na-
rodowo-socjalistyczny naréd niemiecki i jego Wehrmacht oraz sprzymierzone
z nim panstwa. Ale gdyby Rzesza zostala ztamana”, jak prorokowal Hitler 30
stycznia 1944 roku w przeméwieniu radiowym, ,,zadne inne pafistwo w Euro-
pie nie bytoby w stanie skutecznie odeprzeé tego nowego najazdu Hunéw”?.

W koficowym etapie wojny, ktory Hitler charakteryzowat jako ,,czas naj-
twardszej walki o swdj los, jaka kiedykolwiek byla toczona przez jeden na-
r6d”®®, usilnie przekonywat on Niemcdw, ze ich gotowo$¢ do ofiar zadecyduje
0 ,przetrwaniu ich oraz catego kontynentu europejskiego””’. Do tego zadania
naréd niemiecki przeznaczony jest przez samego Boga. W przemoéwieniu ra-
diowym z 30 stycznia 1945 roku Hitler podkreslal, ze B6g chce toczacej si¢
wojny. Streszczajac niejako swdj Swiatopogladowo-religijny program z Mein
Kampf, Hitler wyjasnial: ,,Wszechmogacy stworzyl nasz naréd. Broniac [...]
egzystencji [narodu], bronimy [...] dziela [Boga]””®. Ten cytat zawiera w sobie
przekonanie, ze toczaca sie wojna jest walkg w po stronie Boga przeciw dia-

¢ A. HITLER, Reden, 2204 (24 lutego 1945 r.).

2 Tamze, 2185 (1 stycznia 1945 r.). Por. tez tamze, 1828n (30 stycznia 1942 r.):
»Zdajemy sobie z tego sprawe, ze wojna moze si¢ skoficzy¢ tylko wtedy, kiedy albo ludy
aryjskie zostang wytrzebione, albo Zydostwo zniknie z Europy”.

0 Tamze, 2196 (30 stycznia 1945 r.).

® Tamze, 2184 (1 stycznia 1945 r.).

% Tamze, 2184 (1 stycznia 1945 r.).

% Tamze, 2078 (1 stycznia 1944 r.).

7 Tamze, 2082n (30 stycznia 1944 r.).

8 Tamze, 2183 (1 stycznia 1945 r.). Por. tez: tamze, 2179.

¢ Tamze, 2084 (30 stycznia 1944 r.).

70 Tamze, 2196 (30 stycznia 1945 r.). Por. tez: tamze, 2204 (24 lutego 1945 r.), gdzie
Hitler ,,m6wi [0] obowigzku obrony zycia darowanego nam przez Stworce Swiatéw”.
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btu’!, ze jest ,$wiet wojna. ,Laskawemu przewodnictwu Boga””? nalez
> J cta Jng p & y
zawdzieczaé, ze narodowo-socjalistyczne Niemcy stanowig dla Europy zapore
przeciw ,powodzi z wnetrza Azji”"*.

»Fiihrer” i postaniec Boga

Wychodzac z tych zalozen, Hitler w swych mowach wojennych z lat 1944
i 1945 siega do kolejnego, takze obecnego w Mein Kampf, religijnego wzorca in-
terpretacji w postaci motywu proroka i postafica Boga. Ow motyw stuzy mu jako
religijna legitymacja jego faktycznej roli w Trzeciej Rzeszy oraz jego osobistemu
rozumieniu samego siebie jako Fiihrera niemieckiego narodu. O ile jeszcze w Mein
Kampf Hitler pojmowat samego siebie jako osobe powotang jedynie do tego, by
stworzy¢ niemieckiemu narodowi jednolitg $wiatopogladowg podstawe egzysten-
¢ji i nauczyé go politycznego wyznania wiary, o tyle pod koniec wojny widzi siebie
jako mianowanego przez Boza Opatrzno$é Fiibrera, ktory stoi na czele niemiec-
kiego narodu w walce przeciw uciele$nionemu ztu. Ta zlecona mu misja wymaga-
ta od niego w minionych trzech dziesiecioleciach powziecia decyzji, njakie do tej
pory zadnemu jeszcze $miertelnikowi nie byty pozostawione””, o czym zapewnial
jeszcze w swym ,,politycznym testamencie” z 29 kwietnia 1945 roku.

Jak podkreslat w czasie wojennych zmagan, sytuowal sie on jako Fiibrer
»calkowicie wewnatrz wspdlnoty narodu””®. Poprzez to rozwijat obraz solidar-
nej wspolnoty, ktorej religijne implikacje w $wietle dotychczasowych wnioskéw
widoczne s3 jak na dloni: Postaniec Boga nie oszczedza samego siebie, byle tylko
wypelni¢ powierzong mu misje. Religijny wymiar swego zadania Hitler szcze-
goblnie podkreslit po nieudanym zamachu na swoje zycie 20 lipca 1944 roku.
W mowie radiowej, ktora skierowal do narodu niemieckiego jeszcze tego sa-
mego dnia, interpretuje on niepowodzenie zamachu jako ,,potwierdzenie misji
Opatrznosci””’, ktére zobowiagzuje go do poswiecenia zycia tylko i wylgcznie dla
narodu niemieckiego i jego historycznej walki:

Jakiz to los spotkalby Niemcy, gdyby zamach [...] sie powiddl, to moga sobie
wyobrazi¢ chyba nieliczni — méwil Hitler — Ja sam dziekuje Opatrzno$ci i memu

7! Naprzeciw walczacego narodu niemieckiego stoi ,diabelski sojusz miedzy de-
mokratycznym kapitalizmem i zydowskim bolszewizmem”, stwierdza Hitler 24 lutego
1945 r. (A. HITLER, Reden, 2205).

72 Tamze, 2204 (24 lutego 1945 r.).

73 Tamze, 2084 (30 stycznia 1944 r.).

7 Tamze, 2195 (30 stycznia 1945 r.).

75 Tamze, 2236 (29 kwietnia 1945 r.).

76 Tamze, 2206 (24 lutego 1945 r.).

77 Tamze, 2128 (20 lipca 1944 r.). W swym przemOwieniu radiowym z 30 stycznia
1945 roku Hitler wroécil jeszcze raz do wydarzeni z 20 lipca 1944 roku i stwierdzil: ,,[To], ze
Wszechmogacy ochronit mnie w 6w dzien, widze jako potwierdzenie udzielonego mi zada-
nia” (tamze, 2197 [30 stycznia 1945 r.]). Ten cytat w zestawieniu z przytoczonym powyzej
sformutowaniem jeszcze raz pokazuje, ze Hitler mial na mysli jeden i ten sam fenomen,
kiedy mowit o Bogu, o Wszechmogacym, o ,,Panu Bogu” czy o Opatrznosci.
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Stworzycielowi nie dlatego, ze mnie uratowal — moje zycie jest tylko troska i pra-
cg dla mego narodu — ale kiedy dziekuje, to jedynie dlatego, ze On dat mi mozli-
wo$¢, bym nadal mégt dzwigac te troske i postepowad w mej pracy, na ile tylko
w moim sumieniu i wobec mego sumienia potrafie to wlasciwie wyttumaczy¢’®.

Hitler byt przekonany, ze powodzenie zamachu na jego zycie ,,pograzylo-
by niemiecki naréd w przerazeniu””’. Do roli Fiihrera, do ktdrej czul si¢ wobec
niemieckiego narodu powolany, nalezy takze jego rozumienie samego siebie
jako rzecznika i reprezentanta narodu przed Bogiem, jak to juz w niniejszym
szkicu wielokrotnie byto podkreslane.

Wiara, taska i blogostawieristwo

Wyobrazenia na temat wiary, taski i bfogostawiefistwa kazdego religijnego
systemu wewnetrznie zalezg od obrazu Boga. Dotyczy to rowniez §wiatopogladu
Hitlera. Jego Bog, jak juz mogliSmy zauwazy¢, czuwa ze swojg Opatrznos$cig nad
walkg o byt, ktdrg tocza miedzy soba ludy i rasy $wiata, oraz udziela zwyciestwa
tym, ktérzy okaza sie tego najbardziej godni. Zgodnie z tym Hitler rozumial
wiare przede wszystkim jako zaufanie, ktére w ,,zyciowej walce”®* wystawiony
na probe nardd i jednostka poktadajg w swej sile. Sam Hitler wyraznie kreowat
siebie na ,,przenikni¢tego przez wiare w nasz [niemiecki] nar6d” wodza®!.

Pojecie wiary u Hitlera zostalo dodatkowo rozbudowane przez jego ro-
zumienie taski i blogostawiefistwa. Wiara wyraza sie zasadniczo w zaufaniu,
iz gotowemu do ofiar narodowi ,wszechmogacy Bdég nie odmoéwi ostatecznie
swego blogostawienistwa”®?. Blogostawienistwo i taska konkretyzuja si¢ jako
zwycigstwo w ziemskiej walce i poprzez to jako dalsze trwanie narodu. W 6w-
czesnej sytuacji wojennej to zwyciestwo byto dla Hitlera zwigzane z uratowa-
niem — méwiac religijnie: ze zbawieniem — calej Europy od ,,zydowsko-bolsze-
wickiego §wiatowego spisku”, od szatafiskiej mocy zta.

Chociaz Hitler w pojedynczych przypadkach wspominatl takze o prosbie
o blogostawiefistwo — gdy patetycznie zaklinat wspdlnote do walki: ,,Poprzez
to, ze budujemy jedng [...] zaprzysiezong wspdlnote, mozemy stusznie wystapic
przed Wszechmogacego i prosi¢ Go o Jego faske i Jego blogostawiefistwo”® —
to jednak nie moglo mu chodzi¢ o rozumienie blogostawienistwa i faski jako
niezastuzonych daréw Boga. W jego religijnych wyobrazeniach taska i bto-
gostawiefistwo oznaczajg sprawiedliwg zaptate za dokonany wysitek w walce
o byt. ,Naszg jedyng modlitwa do Pana Boga — wotatl Hitler — nie powinna

78 A. HITLER, Reden, 2128 (20 lipca 1944 r.). ,,Opatrzno$é nie pozwolita powiesé
si¢ zbrodni”, podkreslat Hitler takze w swym rozkazie dziennym, ktéry w nocy z 20 na 21
lipca skierowat do niemieckich oddziatow (tamze, 2129).

7 Tamze, 2129 (20 lipca 1944 r.).

80 Tamze, 2184 (1 stycznia 1945 r.).

81 Tamze, 2206 (24 lutego 1945 r.).

82 Tamze, 2212 (11 marca 1945 r.).

8 Tamze, 2198 (30 stycznia 1945 r.).
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by¢ [prosbal, by podarowal nam On zwyciestwo, ale aby nas sprawiedliwie
ocenit”$*. Bog osadza zachowania ludéw i ras wedlug rozumienia prawa natury
w duchu spotecznego darwinizmu, wedtug ktérego nagrodzony, to znaczy po-
blogostawiony bedzie ten, ktéry sie wykazal w walce o byt, natomiast ten, kto
»upadl”; to znaczy, kto w walce okazal stabos¢, ten ,,przeminie”, jak dobitnie
stwierdza Hitler w mowie na 25 rocznice zatozenia NSDAP 24 lutego 1945
roku®. ,W historii upada tylko to, co objawia si¢ jako zbyt stabe, a Bog $wia-
téw pomaga tylko temu, kto jest zdecydowany pomdc sam sobie”®. Hitler jest
nieugiecie przekonany, ze ,,Opatrzno$¢ nie zna milosierdzia wzgledem stabych,
lecz [uznaje tylko] prawo zycia dla zdrowych i silnych!”%7

Adaptowane przez Hitlera z judeochrzescijafiskiej tradycji pojecia taski,
blogostawiefistwa i mitosierdzia nabierajg zatem w jego mowach i proklama-
cjach z dwdch ostatnich lat wojny tresci dyktowanej przez zasady spotecznego
darwinizmu. f.aska oznacza zycie, i to zycie narodu; blogostawiesistwo ozna-
cza owego narodu ,,bycie na tym $wiecie”®, jego zwyciestwo w walce naro-
déw i ras. Te znaczenia nie pozostawiaja zadnej przestrzeni dla transcendencji
i ludzkiej indywidualnosci. Religijne pojecia taski i blogostawiefistwa sg w ra-
dykalny sposéb interpretowane immanentnie w kontekscie rasizmu propago-
wanego tu przez spoleczny darwinizm.

2. Religijne wzorce interpretacji rzeczywistosci
w listach pasterskich niemieckich biskupow
czasu II wojny Swiatowe;j

2.1. Prezentacja wypowiedzi biskupow

Adolf Kardynat Bertram

Arcybiskup wroctawski i przewodniczacy éwczesnej Konferencji Episko-
patu Niemiec, Adolf Kardynat Bertram, kierowal w latach 1933-1945 liczne
listy pasterskie do swych diecezjan, w ktorych stale pojawiata sie religijna in-
terpretacja wydarzei toczacej sie wojny.

Wojne okreslat Bertram nie tylko w dzien jej wybuchu jako ,,straszliwg plage”
(w domySle: boska)®, takie rozumienie obecne bylo w jego wypowiedziach az do

84 A. HITLER, Reden, 2074 (1 stycznia 1944 r.).
8 Tamze, 2204n (24 lutego 1945 r.).
¢ Tamze, 2212 (11 marca 1945 r.).
7 Tamze, 2204 (24 lutego 1945 r.).

8 Tamze, 2196 (30 stycznia 1945 r.).

8 A. BERTRAM, Hirtenbriefe und Hirtenworte, bearbeitet von W. Marschall (For-
schungen und Quellen zur Kirchen- und Kulturgeschichte Ostdeutschlands 30), Kéln—
Weimar—Wien, 2000, s. 730 (nr 199; 1 wrze$nia 1939 r.).
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korica wojny”® i budowalo podstawy dla przedstawionej ponizej religijnej inter-
pretacji rzeczywistosci. W perspektywie politycznej Bertram upatrywat w wojnie
decydujaca walke, w ktorej ,ludy Europy [walcza] o swe miejsce w Swiecie™!.
Od rozpoczecia wojny przeciw Zwigzkowi Sowieckiemu Bertram zyskat wyraz-
ny obraz wroga: byt nim ateistyczny swiatopoglad bolszewizmu. Z tego powodu
walka przeciw owemu ,,najgorszemu wrogowi, wrogowi wiecznego zbawienia”2,
nabrata w oczach wroclawskiego kardynata religijnego wymiaru walki przeciw
ucielesnionej bezboznosci. W tym kontekscie podkresla on, ze szczeg6lnie chrze-
$cijanin w obronie swej religii musi by¢ gotowy do kazdej ofiary®.

Pojecie ofiary jest, jak powszechnie wiadomo, centralnym pojeciem chrze-
Scijaniskiej nauki o zbawieniu, wedtug ktorej Jezus Chrystus przez swg ma-
jaca charakter ofiary zastepczej $mierc na krzyzu zgladzit grzechy ludzkosci,
a w sakramencie Eucharystii te ofiare ciggle na nowo uobecnia. Ta tradycyjna
teologia ofiary i polaczona z nig idea nasladowania Chrystusa stojg w tle wo-
jennych kazan i listbw pasterskich kardynata Bertrama. Jak wyjasniat kilka dni
po rozpoczeciu wojny, zolnierze Wehrmachtu sg ,,tymi, ktorzy dla nas sktadaja
swe zycie na wojnie jako ofiare Bogu””*. Dlatego tez, jak podkresla w styczniu
1942 roku, trzeba z pelnym ,,podziwem” dla ,,bezprzykladnych czynéw zbroj-
nych naszych zolnierzy” pochyli¢ si¢ w ,bojazni [...] przed tymi, ktorzy przez
swoje rany umozliwili [osiggniete] sukcesy, a w szlachetnym bélu i z wewnetrz-
ng modlitewna pros$bg upamigtniamy poleglych bohateréw, ktérzy naszemu
panstwu oddali swa krew i zycie”®.

W oczy rzuca si¢ pojmowanie zolnierskiej $mierci jako zast¢pczej ofiary
z wiasnej krwi i zycia ,,dla naszego pafistwa” lub tez — jak pisze Bertram 29
czerwca 1942 roku — ,,na okup [...] dla zbawienia ludu i ojczyzny”*¢. Zolnierska
$mieré otrzymuje tu niemozliwy do przeoczenia wymiar chrystologiczny: jak
Chrystus umart na krzyzu za wszystkich ludzi i w ten sposéb dokonat zbawie-
nia $wiata, tak i zolnierz przez swg zastepczg ofiare z zycia ,,przy okazji obrony
Niemiec przeciw bezboznemu bolszewizmowi”” przyczynia si¢ do ,,zbawienia

%0 Tak na przyklad A. BERTRAM, dz. cyt., s. 811 (nr 220; 16 listopada 1941 r.);
tamze, s. 847 (nr 229; 22 wrze$nia 1942 r.); tamze, s. 875 (nr 237; 1 sierpnia 1943 r.).

L' A. BERTRAM, dz. cyt., s. 784 (nr 212; 10 listopada 1940 r.). Na temat postrze-
gania wojny jako ostatecznego, apokaliptycznego rozstrzygniecia por. tez tamze, s. 798
(nr 2165 25 sierpnia 1941 r.).

2 Tamze, s. 912 (nr 245; 5 maja 1944 r.). Por. tez tamze, s. 829 (nr 223; 12 marca
1942 1.); tamze, s. 846 (nr 229; 22 wrze$nia 1942 r.); tamze, s. 849 (nr 230; 1 listopada 1942 r.).

3 Ta myS$l stoi w tle stow A. BERTRAMA, dz. cyt., s. 923 (nr 249; 1 grudnia 1944 r.):
»Katoliccy zotnierze, ktérzy w tych pieciu latach wojny wstapili do stuzby wojskowej, wie-
dzieli i czuli: chodzi o jedng [sic!] walke o wolnos$¢ Niemiec i o ochrone chrzescijafistwa
W ojczyznie”.

% Tamze, s. 736

% Tamze, s. 817

% Tamze, s. 841

97 Tamze, s. 859

nr 201; 14 wrzesnia 1939 r.).
nr 222; 21 stycznia 1942 r.).
nr 227; 29 czerwca 1942 r.).
nr 233; 11 lutego 1942 r.).
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narodu”. Ow chrystologiczny wymiar Bertram dostownie podkresla w o§wiad-
czeniu w pazdzierniku 1944 roku, kiedy to Zolnierskg smier¢ umieszcza w bez-
posrednim zwigzku z nasladowaniem Chrystusa. Zotnierze, jak zapewnia, ze
swa ,,odwaga wobec ofiary”’® wstepuja ,,w Slady tego, ktéry w stowach «Wez
swoj krzyz i p6jdZ za Mna» wymaga bohaterskiej odwagi””. ,W znaku krzyza
zy¢, walczy¢ i umrzed, to jest naprawde chrzeScijaniskie, naprawde katolickie!%.
Ponad rok wcze$niej Bertram z tryumfalnym patosem stwierdza: ,,Gdziekolwiek
w Rosji, Francji, Afryce czy w innych krajach prosty drewniany krzyz oznacza
godny bohatera grob naszego poleglego za chrzescijaniskie Niemcy zotnierza,
tam znajduje sie symbol tej postawy, o ktdrej Zbawiciel rzekt: «Nikt nie ma
wiekszej mitosci od tej, gdy ktos oddaje swe zycia za swych braci»”!°",

Obok chrystologicznych podstaw pojecie ofiary u Bertrama bylto ksztatto-
wane przez ludowy patriotyzm i przez ideal bohaterskiego zotnierza. Dopiero
w chrze$cijanistwie, jak stwierdza Kardynal, ,,ofiary wojny za ojczyzne [zysku-
ja] wyzsza warto$¢”1?, gdyz, jak podkreslit Kardynat juz przy okazji wybuchu
wojny, ,kazda ofiara w stuzbie obowigzku” jest ,,zapisana [...] w ksiedze wiecz-
nego zycia”'%. Ofiara zolnierzy jest ,,tym wieksza [...], z im wiekszg radoscig
wiary dostrzegaja oni w powolaniu do stuzby wojskowej zrzadzenie Boga”!%4.

Wraz z pojeciami wyrokéw i Opatrznosci Boga dany jest kolejny religijny
wzorzec interpretacji rzeczywisto$ci, ktory spotykamy w listach pasterskich Ber-
trama z lat 1939-1945 niemal na kazdej ich stronie. Chrze$cijanin, o tym wydaje
si¢ by¢ Bertram przekonany, ,takze w najmroczniejszym czasie widzi [czuwa-
jace] nad wszystkim ukryte rzady Bozej Opatrznosci. Zaiste zakryte sg przed
naszymi oczami rzady wszechwiedzacego Boga, ktéry w niezgtebiony sposdb
okresla ostateczne cele cztowieka™®. To ,,Bozej Opatrzno$ci” jest zastrzezone,
»Na jakich drogach sie powinny wypelni¢ zamiary boskiego planu w stawaniu sie
ludéw i w zyciu jednostek”'%¢, Takze te ofiary, ktérych wojna wymagata zaréwno
na liniach frontu, jak i w walce z nalotami alianckimi na terenie Rzeszy, ,,Boza
Opatrzno$¢ [ujeta] w swdj odwieczny plan™?’) co Bertram podkreslit kilka dni

%8 A. BERTRAM, dz. cyt., s. 847 (nr 229; 22 wrze$nia 1942 r.).

% Tamze, s. 911 (nr 247; Anfang Oktober 1944 r.).

100 Tamze, s. 911 (nr 247; Anfang Oktober 1944 r.).

101 Tamze, s. 860 (nr 233; 11 lutego 1943 r.). Por. tez: tamze, s. 865 (nr 234; 1 marca
1943 1.).

102 Tamze, s. 860 (nr 233; 11 lutego 1943 r.).

103 Tamze, s. 729 (nr 199; 1 wrze$nia 1939 r.). ,W chwalebnym roézaficu spogladamy
jednak w gore ku niebieskiej zaptacie, jaka Boza Opatrznos¢ bedzie nagradzac wszystkie
poniesione w szlachetnym usposobieniu ofiary wojny” (tamze, s. 736 [nr 201; 14 wrzes$nia
1939 r.]).

104 Tamze, s. 859 (nr 233; 11 lutego 1944 r.).

105 Tamze, s. 759 (nr 207; 10 stycznia 1940 r.). Na temat ,,Bozej Opatrznosci” por.
tez: tamze, s. 745 (nr 202; 15 pazdziernika 1939 r.); tamze, s. 765 (nr 207; 10 stycznia
1940 r.); tamze, s. 790 (nr 213; 18 stycznia 1941 r.).

196 Tamze, s. 772 (nr 208; 21 kwietnia 1940 r.).

107 Tamze, s. 860 (nr 233; 11 lutego 1943 r.).
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po kapitulacji niemieckiej VI armii pod Stalingradem. Za takimi wypowiedzia-
mi stoi nie fatalizm, ale historyczno-teologicznie ugruntowane zaufanie, ze Bog
w swej dobroci i wszechwiedzy ,,z mitoscig czuwa nad losem ludow”!%.

W kontekscie pojecia Bozej Opatrznosci znajdziemy tak u Hitlera, jak
i u Bertrama pojecie préby. Dni wojennych do§wiadczeri sa dla Bertrama zapi-
sanymi ,,w planie Boga [...] decydujacymi dniami proby”!%, i to ,,najciezszymi
[...] prébami ludu i kazdej jednostki”''?. Od lata 1943 roku pojawia sie u nie-
go takze wyobrazenie, ze wojna jest ,karzacym sagdem Boga nad wszystkimi
ludami”!!!, Dlatego w coraz ciezszej walce z alianckimi nalotami bombowy-
mi polecal on wiernym: ,Liczne ofiary i niedostatki, ktére wojna na nas juz
natozyla i jeszcze bedzie naktadad, chcemy dzielnie [i] z wytrwaloscig znosié
i ofiarowaé Bogu jako dzielo pokutne za popetnione btedy i grzechy”''?. Kiedy
nieodwolalnie zblizala sie militarna kleska Rzeszy, a kraj przedstawial obraz
spustoszenia, w marcu 1945 roku Bertram stawia pytanie: ,,Jak Bég mogt do-
puscié do straszliwego cierpienia tej wojny ludéw, ktdre dzisiaj cigzy na naro-
dach?”, po czym sam odpowiada na ten dreczacy problem, wskazujac na Bozg
Opatrzno$¢: ,,Zamiaréw Boga nie przenikniemy. U Boga cierpienia tej wojny
s3 droga do nowego czasu. «Moje drogi nie s3 waszymi drogami», tak mowi
Pan. Ale my, ukochani diecezjanie, musimy petni zaufania spoglada¢ na Boza
Opatrzno$é, ktéra prowadzi nas tak ciernistymi drogami”!'3,

Petna zaufania modlitwa o Boza laske i o blogostawieristwo zajmujg w wypo-
wiedziach Bertrama z czas6w wojny catkiem centralne miejsce. W swych listach
pasterskich kardynat wielokrotnie prosi Boga o ,,blogostawiony pokéj dla narodu
i ojczyzny”"" oraz ,szczeSliwy dla dobra naszej ojczyzny wynik wojny i pokojo-
we uksztattowania relacji wszystkich narodéw ziemi”'". Jak pogodzié zwyciestwo
Rzeszy z pokojowym uksztaltowaniem relacji miedzynarodowych, o tym Bertram
nie wspomina, mozna zatozy¢, ze jego poglady na ten temat byly malo uksztatto-
wane. Obok modlitw o pokdj Bertram formutowat takze ciggle na nowo modlitwy
w intencji walczacych na froncie zotnierzy. W jednej z homilii méwil, iz chrze-
Scijanistwo musi rozumie¢ siebie jako ztaczong z armig dzielnych zolnierzy armig
modlacych sie, ,,obydwie ztgczone w wolaniu «nasza pomoc w imieniu Pana»!”!

108 A, BERTRAM, dz. cyt., s. 782 (nr 212; 10 listopada 1940 r.).

199 Tamze, s. 770 (nr 208; 21 kwietnia 1940 r.).

110 Tamze, s. 811 (nr 220; 16 listopada 1941 r.).

" Tamze, s. 876 (nr 237; 1 sierpnia 1943 r.). Bertram w tym samym tekscie méwi dalej:
»Lecz jednostki cierpig jednak nie z powodu osobistej winy, ale jako cztonki swego narodu”.

112 Tamze, s. 904 (nr 245; 5 maja 1944 r.).

113 Tamze, s. 930 (nr 251; 25 marca 1945 r.).

114 Tamze, s. 736 (nr 201; 14 wrze$nia 1939 r.). Por. tez: tamze, s. 755 (nr 204; 26
listopada 1939 r.); tamze, s. 774 (nr 209; 5 czerwca 1940 r.).

15 Tamze, s. 808 (nr 218; 21 wrzes$nia 1941 r.). 10 stycznia 1940 roku Bertram mo-
dlit sie, ,,by wojna skoniczyla si¢ blogostawionym dla Niemiec i Europy pokojem” (tamze,
s. 758 [nr 207; 10 stycznia 1940 r.]).

16 Tamze, s. 769 (nr 208; 21 kwietnia 1940 r.).
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Bertram domagal si¢ modlitw, ,ktére w reku aniota zjednocza wojsko i ojczy-
zne”!, albowiem tam, ,,gdzie modlitwa w ocieplajacy sposdb taczy zycie z Bogiem,
tam nie ma miejsca w sercu na szemranie i watpienie”!'®. Poprzez takie sformu-
lowania Bertram wnidst istotny wktad w religijng gloryfikacje wojny. W nawig-
zaniu do tzw. Kirchenkampf, czyli toczonej przez narodowych socjalistéw walki
z KoSciolem wewnatrz Trzeciej Rzeszy, napomina pochodzacych z jego diecezji
zolnierzy Wehrmachtu: ,,[W]asza ofiara w tej wojnie powinna by¢ réwnoczes$nie
modlitwg za naszg Ojczyzne, aby Bog zachowal nasz lud od otwartych i ukrytych
atakéw na Chrystusa i Jego Kosciot”!?. Choé niemiecki Episkopat w niezliczonych
o$wiadczeniach ciagle skarzyt si¢ na narodowych socjalistow za ich walke przeciw
Kosciotowi, Bertram w nawigzaniu do Listu do Rzymian (rozdzial 13) upatrywat
wypelnienie boskiej woli w tym, ,,ze modlimy sie za wladze pafstwowg”'?’, ,za
mezczyzn, ktdrzy powolani sg do kierowania losem Niemiec”!?!.

Clemens August Graf von Galen

Owczesny biskup diecezji Miinster, Clemens August Graf von Galen, byt
jednym z najostrzejszych krytykéw narodowosocjalistycznej walki w Kos$ciotem
i m.in. z tego powodu jest ,,chyba najstynniejszym niemieckim biskupem XX
wieku”!?2, Gdziekolwiek zauwazal ograniczanie lub w ogole znoszenie praw
Kosciota przez totalitarng polityke wewnetrzng narodowych socjalistéw, tam
odwaznie podnosit stowo protestu. Jego energiczny protest przeciw polityce eu-
tanazji, w ktoérym nieustannie powolywatl sie na gloszone przez Kosciot katolicki
prawo naturalne'?’; przyniosto mu przydomek ,,Lwa z Miinster”. Jednak w calej
jego opozycyjnej dziatalnosci przeciw narodowym socjalistom jako ,,wrogom we
wnetrzu kraju”'**) na prézno szukaé gruntownej krytyki wojny. Takze w jego
kazaniach i listach pasterskich z czaséw wojny znajduja si¢ religijne wzorce in-
terpretacji rzeczywistosci, za pomocg ktorych prébowal ttumaczyé swoim die-

17°A. BERTRAM, dz. cyt., s. 848 (nr 230; 1 listopada 1942 r.).

118 Tamze, s. 790 (nr 213; 18 stycznia 1941 r.).

119 Tamze, s. 809 (nr 219; 29 wrze$nia 1941 r.). Por. te¢ samg mysl u A. BERTRAMA,
s. 773 (nr 208; 21 kwietnia 1940 r.): ,Zatem chcemy, kochani diecezjanie, sta¢ nasze mo-
dlitwy ku niebu za naszych dzielnych Zotnierzy, aby Bég ich chronit, aby zachowat ich ra-
mie mocnym [...], aby prowadzit ich do szczeSliwego konca, a wszystek trud i ofiary — od
niektorych takze ofiare zycia — przyjat jako modlitwe za nardd i ojczyzne, i za przysztosé
Krolestwa Chrystusa w narodzie niemieckim”.

120 Tamze, s. 772 (nr 208; 21 kwietnia 1940 r.).

121 Tamze.

122 K. REPGEN, dz. cyt., s. 431.

123 Na przyktad C.A. GALEN, Akten, Briefe und Predigten 1933-1946, cz. 1l: 1939-
1946, bearbeitet von P. Loffler (Veroffentlichungen der Kommission fiir Zeitgeschichte
A 42), Paderborn-Miinchen-Wien—Ziirich 21996, 963n (nr 373; 13 grudnia 1942 r.),
gdzie dostownie domaga sie on ,uznania odwiecznego, danego przez Boga wraz z ludzka
naturg prawa” za ,jedyng pewna podstawe” wlasciwego stosunku chrzescijanina do wta-
dzy i pokojowego wspdtzycia kazdej wspdlnoty.

124 Tamze, s. 855 (nr 336; 20 lipca 1941 r.).
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cezjanom wydarzenia wojny, a ktore nie wykazujg zadnych jakoSciowych réznic
wobec interpretacji, ktore spotkaliSmy w wypowiedziach kard. Bertrama.

Galen sigga zatem do chrzeScijaniskiego pojecia ofiary i za jego pomocy re-
ligijnie wywyzsza zolnierskg Smieré. Jak wyjasnial w maju 1940 roku, zolnierze
sktadajg ,ofiare za nardéd i ojczyzne, z niewzruszong Swiadomoscia, ze Ojciec
w niebie, ktéry dal nam zycie, po ziemskim byciu udzieli wiernym wojowni-
kom korony zycia wiecznego”!?’. Takie stowa byly odpowiednie, aby wzmocni¢
wojenne morale katolikéw, co moglo by¢ takze zamiarem biskupa. Ciggle po-
dejmowana przez von Galena byla, podobnie jak u Bertrama, chrystologicznie
wywyzszana mySl ofiary zastepczej. Wdzieczny za dokonania Wehrmachtu i glo-
ryfikujacy zolnierska $Smieré wota on do swych diecezjan w Boze Narodzenie
1940 roku: ,,Boze Narodzenie w drugim roku wojny! W niektorych rodzinach
cichy smutek dotyka tej bozonarodzeniowej radosci: brakuje tego, ktory wcze-
$niej klekat z wami przed szopka! On ofiarowal za nas swoje zycie!”!2¢

Walka i ofiarowanie swego zycia dla narodu i ojczyzny byly dla von Gale-
na chrze$cijafiskim obowigzkiem, ktérego nie kwestionowat takze na gruncie
swej fundamentalnej opozycji wobec prowadzonej przez narodowych socjali-
stow walki z KoSciotem.

[My] chrzescijanie — jak wyjasnial — nie robimy rewolucji! Bedziemy dalej wier-
nie czynié naszg powinno$¢, w postuszenstwie wobec Boga, z mitoéci do na-
szego niemieckiego narodu i ojczyzny. Nasi zolnierze beda walczy¢ i umieraé
za Niemcy: ale nie za tych ludzi, ktérzy przez swe okrutne postepki wobec na-
szych zakonnikow [...] ranig nasze serca [...]. Nadal walczymy dzielnie przeciw
zewnetrznemu wrogowi. Przeciw wrogowi wewnatrz, ktéry nas dreczy i w nas
uderza, nie mozemy walczy¢ bronig. Pozostaje nam tylko jeden §rodek walki:
mocne, uporczywe, twarde trwanie!'?’

Ofiarowanie siebie ojczyznie tlumaczyt von Galen czysto religijnie, nie pyta-
jac przy tym wcale o moralng legitymacje wojny i o wladze tych, ktorzy ja toczy-
li. Mitoé¢ do Ojczyzny, stwierdza biskup z Miinster, jest przykazaniem Bozym.
Powolujac si¢ na Tomasza z Akwinu wyjasnia, ze ,,zolnierska Smieré w wiernym
wypelnianiu obowigzku” stoi ,w [swej] wartosci i godnosci catkiem blisko me-
czeniskiej Smierci za wiare”!28, Dlatego tez ,,chrzescijafiskim zolnierzom, ktorzy
w postuszenstwie Bogu, z mitosci do Ojczyzny oddaja swe zycie, bedzie udzielona
wieczna chwala i nagroda, catkiem podobnie jak s$wietym meczennikom™!%,

Poniewaz $wiadectwo krwi od zarania chrze$cijafistwa rozumiane jest
jako nasladowanie ukrzyzowanego Chrystusa, u von Galena pojawia si¢ za-

125 C.A. GALEN, dz. cyt., s. 769 (nr 297; 12 maja 1940 r.).

126 Tamze, s. 811 (nr 320; 17 grudnia 1940 r.).

127 Tamze, s. 859 (nr 336; 20 lipca 1941 r.).

128 Tamze, s. 970 (nr 377; 25 lutego 1943 r.).

129 Tamze, s. 970 (nr 377; 25 lutego 1943 r.). Por. tez: tamze, s. 1042 (nr 407; 1 lu-
tego 1944 r.).
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tem to samo chrystologicznie konotowane pojecie ofiary, ktére spotkaliSmy
u kard. Bertrama. Danina z wlasnego zycia, ktérg ponosza zolnierze, byta
w oczach von Galena i Bertrama tym bardziej wartoSciowa, im wyrazniejszy
stawal sie wraz z wojng przeciw Zwigzkowi Sowieckiemu od czerwca 1941
roku dostrzegany w ,bolszewizmie” i ,bezboznym komunizmie”3°] w ich
»bluznierczych naukach i zbrodniach”'® obraz wroga, przeciw ktéremu kato-
lickie mySlenie z calg sitag musiato sie bronié!*2. W propozycji wspdlnego stowa
pasterskiego niemieckiego Episkopatu von Galen okres§lat obrone chrzescijan-
stwa jako ,bytowa walke naszego narodu”'33. Katolikéw wzywal do tego, by
w modlitwie prosili: ,niech ramie wszechmogacego Boga umacnia naszych
zolnierzy do odparcia przemoznego zalania przez bolszewizm”!34,

W ten sposdb dochodzimy do obrazu Boga, ktory lezy u podstaw interpre-
tacji wojny, z jaka biskup z Miinster zwracat sie do diecezjan. Cytowana wypo-
wiedz z listu pasterskiego z 1 lutego 1944 roku pokazuje, ze mamy tu do czynie-
nia z tym samym obrazem Boga, ktéry obecny jest w wypowiedziach Bertrama,
a ktéry wywodzi sie z tradycji judeo-chrzescijafiskiej: wszechmogacy Bog jako
Pan historii czuwa takze nad przebiegiem wojny, cztowiek za$ moze sie do Nie-
go zwrdci¢ w modlitwie i prosié o Jego ,,pomoc”'¥. W czerwcu 1940 roku,
po podboju Francji, von Galen wyznaje z wyrazng wdzieczno$cig: ,,Wtasnie
teraz wszyscy czujemy sie przynagleni, [by] we wspdlnych piesniach wdzieczno-
§ci otwarcie zanie$¢ nasze holdy Panu Bogu, ktéry dat naszym zolnierzom site
i odwage, by osiggneli to chwalebne zwyciestwo, ktére doprowadzito do zakon-
czenia walk we Frangji i przez to obudzito nadzieje na rychty pokd;”1®e.

Wszechobecne u Bertrama pojecie Bozej Opatrznosci nie pojawia si¢ w prze-
mowach von Galena wprawdzie bezposrednio, jest jednak obecne treSciowo,
gdy nazywa on Boga ,,Kierujagcym bitwami”'¥’, gdy dopatruje sie w zniszczeniu
niemieckich miast przez alianckie lotnictwo ,,Bozego dopustu”'®®, gdy w tym
kontekscie méwi o ,woli Boga”™3, o Jego ,zrzadzeniach i wyrokach”#?. Po
kapitulacji wojsk niemieckich pod Stalingradem, na poczatku Wielkiego Postu
w 1943 roku, bedac pod wrazeniem licznych ofiar ,,spo$r6d wszystkich naro-
déw, ktore uwiklane sg w wojne”, von Galen tak méwit o losie jednostki: ,,Bog

130 C.A. GALEN, dz. cyt., s. 907 (nr 348; 19 wrzesnia 1941 r.).

131 Tamze.

132 Tamze, s. 902 (nr 348; 19 wrze$nia 1941 r.).

133 Tamze, s. 946 (nr 367; 15 marca 1942 r.).

134 Tamze, s. 1033 (nr 407; 1 lutego 1944 r.). Por. tez: tamze, Anm. 3.

135 Tamze, s. 902 (nr 348; 14 wrze$nia 1941 r.).

136 Tamze, s. 791 (nr 308; 26 czerwca 1940 r.).

137 Tamze, s. 907 (nr 348; 14 wrze$nia 1941 r.).

138 Tamze, s. 984, 987 (nr 382; 4 lipca 1943 r.).

139 Tamze, s. 1077 (nr 428; 24 pazdziernika 1944 r.). Por. tez: tamze, s. 987 (nr 382;
4 lipca 1944 r.): ,,Ale nie moja, lecz Twoja wola niech sie dzieje!” Podobnie tamze, s. 1076
(nr 428; 29 pazdziernika 1944 r.).

140 Tamze, s. 1077 (nr 428; 24 pazdziernika 1944 r.).
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prowadzi ja z ta ojcowska dobrocig i mitoscig, ktéra nawet ptaki niebieskie
karmi i lilie polne przyodziewa”!*!.

Od roku 1943 coraz czeSciej pojawia sie w kazaniach von Galena zagad-
nienie teodycei. ,Dlaczego, o Boze, dopuszczasz to?”!#2, pyta niemiecki biskup,
by zaraz stwierdzi¢ bezzasadno§¢ takich pytan: ,,Czy my mamy prawo tak py-
taé? Niejako wzywac Boga do wytlumaczenia si¢ i wymagac odpowiedzi? On
jest Panem!”'® Poprzez to, ze von Galen nie akceptuje mysli o jakimkolwiek
wytlumaczeniu roli Boga w rozgrywajacej si¢ tragedii wszechobecnego cier-
pienia, dostarcza on réwnoczes$nie teologicznego wyjasnienia obecnej wojny,
poréwnywalne do zawolania ,,Bég tego chce!”, ktorym Bernard z Clairvaux ar-
gumentowal za drugg krucjata. Ta tendencja jeszcze sie zaostrza, gdy religijnie
interpretuje on wojne jako ,zado$éuczynienie za nasze grzechy, za grzechy na-
szego narodu, za grzechy Swiata”'**, popetniane w tej bezboznej epoce. Takze
z tego powodu von Galen sytuuje sie w kwestii opracowania pytania teodycei
w tym samym miejscu, co kardynat Bertram.

Kardynat Michael von Faulbaber i biskupi bawarscy

Jako arcybiskup diecezji Monachium-Fryzynga i przewodniczacy Bawarskiej
Konferencji Episkopatu, Michael von Faulhaber byt jednym z liczacych sie repre-
zentantéw niemieckich biskupéw swego czasu i moze uchodzi¢ za jednego z gtow-
nych autoréw wspdlnego listu bawarskich biskupéw, ktérym ponizej si¢ zajmiemy.
Jak bedzie to ukazane, w swych stosunkowo krétkich wypowiedziach monachijski
kardynal postuguje si¢ w gruncie rzeczy tym samym repertuarem religijnej inter-
pretacji wojennych wydarzen co kard. Bertram i bp von Galen.

Chrystologicznie naznaczone pojecie ofiary dochodzi do glosu we wspdlnym
stowie pasterskim bawarskich biskupéw z lipca 1941 roku, gdzie stwierdzone
jest, ze zolnierze maja ,,w krzyzu odnajdowac site [...], by urzeczywistniaé zbaw-
cze stowo: «Nikt nie ma wiekszej mitosci od tej, gdy kto$ zycie swoje oddaje za
przyjaciot swoich» (J 15,13)”'%. Przewodnia idea na rok 1944, ktéra von Faulha-
ber pokrzepia bioracych udzial w wojnie seminarzystéw i duchownych swej die-

141 C.A. GALEN, dz. cyt., s. 970 (nr 377; 25 lutego 1943 r.).

142 Tamze, s. 984n (nr 382; 4 lipca 1943 r.).

143 Tamze, s. 984n (nr 382; 4 lipca 1943 r.). Podobnie tamze, s. 1038n (nr 407; 1 lute-
go 1944 r.): ,,Czy mamy prawo odwazy¢ sie pytaé: Dlaczego? Czy mamy prawo prébowac
wniknaé w tajemnicze plany boskiej madrosci [...]? [...] Odglos morderczej wojny [...], ktory
dzi$ brzmi we wszystkich krajach, z niego méwi do nas Bog, jak kiedys przez proroka Izajasza.
Bog méwi: «Ja jestem Panem [...]»”. Podobnie tamze, s. 1033 (nr 407; 1 lutego 1944 r.).

144 Tamze, s. 987 (nr 382; 4 lipca 1943 r.). Podobnie tamze, s. 986 (nr 382; 4 lipca
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ktére nas na ziemi trapi”. Por. tez: tamze, s. 1043 (nr 407; 1 lutego 1944 r.).

145 Akten Kardinal Michael von Faulhabers 1917-1945, cz. 11: 1935-1945, bearbeitet
von L. VOLK (Veroffentlichungen der Kommission fiir Zeitgeschichte A 26), Mainz 1978,
s. 781 (nr 823; 12 sierpnia 1941 r.).
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cezji, zawiera si¢ w wezwaniu: ,,Gotowi do ofiary i wierni!”#¢ Bawarscy biskupi
nadaja zolnierskiej ofierze zycia na wojnie gleboko chrzescijaniski wymiar, pod-
kreslaja oni takze konieczno$¢ wypelnienia obowigzku wobec Boga i Ojczyzny,
przed czym nie moze powstrzymaé nawet $Smier¢: polegli zolnierze, stwierdzaja
biskupi w odniesieniu do Mt 15,21 par., ,w chrzeScijaniskiej wierze i katolickiej
mitosci oraz w niemieckiej wiernosci oddali Bogu [...], co do Boga nalezy, i swej
Ojczyznie to, czego mitos$¢ i obowigzek postuszenistwa wymagaja”'¥’.

Podobnie jak u przedstawionych powyzej dwdch reprezentantéw niemiec-
kiego Episkopatu, takze u von Faulhabera pojawia si¢ wraz z wybuchem walk
przeciw Zwigzkowi Sowieckiemu apokaliptyczne rozumienie wojny'*® jako
walki przeciw bolszewizmowi, jako prawdziwe ,,zmaganie si¢ z wrogiem $wia-
ta”'%. Podobnie i wyobrazenia Boga oraz Jego Opatrznosci posiadaja u Faulha-
bera te samg co u Bertrama i von Galena tresé. ,,Nie popadajcie”, wota bawar-
ski kardynat w 1942 roku, ,,jak wielu waszych towarzyszy, w fatalizm, w wiare
w przypadek i los, zachowajcie w sobie wiare w osobowa Opatrznosc, ktdéra
kazdego z osobna zna po imieniu i wie takze o kazdym wréblu, ktory spada
z dachu”"°, Tak rozumiane ,wyroki Opatrzno$ci”'*! maja by¢ z petnym zaufa-
niem przyjete, a spokojne ,«Tak» dla wszystkich zrzadzefi Opatrznosci”'*? sg
najlepsza postawg w aktualnej sytuacji.

Wychodzac od pojecia Bozej Opatrznosci von Faulhaber ukazuje modlitwe
jako centralne zadanie czasu. W obliczu ,,podwdjnie koniecznego pokoju oby-
watelskiego”, stwierdza bawarski episkopat w odniesieniu do wojny §wiatowe;j
oraz réwnocze$nie toczacej sie narodowo-socjalistycznej walki z Kosciotem,
jest przerazajace, ,ze teraz, podczas wojny, w [niemieckich] szkolach chce sie
zabronié¢ modlitwy, podczas gdy ojcowie i bracia uczniéw ufaja, iz w tym cza-
sie sg polecani opiece Wszechmogacego”'*3. Modlitwa jest takze prawdziwie

146 Akten Kardinal Michael von Faulbabers, dz. cyt., s. 1007 (nr 930; 23 listopada
1943 1.).

147 Tamze, s. 781 (nr 823; 12 sierpnia 1941 r.). Por. podobne w tresci stwierdzenie
we wspolnym liscie pasterskim niemieckiego episkopatu w: tamze, s. 888 (nr 869; 22
marca 1942 r.): ,,Pozostaniemy naszej ojczyZnie niezlomnie wierni, wlasnie dlatego, ze
za wszelka cene dotrzymujemy wiernoéci naszemu Zbawicielowi i naszemu Kosciotowi”.
Produkujac 6w zwigzek przyczynowy, biskupi mogli widzie¢ w tak zwanej ,,wojennej stuz-
bie dla ojczyzny” nabozny postepek.

148 Tamze, s. 924 (nr 888; 8 maja 1942 r.), gdzie kardynal pisze do seminarzystow
i duchownych na froncie: ,,Jezdzcy Apokalipsy wyruszyli w kolejne miesigce z wojennym
mieczem, wagg odmierzajacg gtdd i z kosa $mierci”. Por. zwlaszcza stowa M. von Faul-
habera, w: tamze, s. 963 (nr 909; 7 marca 1943 r.): ,Lecz wilasnie zaczyna si¢ sad nad
$wiatem juz w historii $wiata”.

149 Tamze, s. 859 (nr 853; 10 grudnia 1941 r.).

150 Tamze, s. 924 (nr 888; 8 maja 1942 r.).

151 Tamze, s. 1007 (nr 930; 23 listopada 1943 r.).

152 Tamze, s. 957 (nr 903; 30 listopada 1942 r.).

133 Tamze, s. 784n (nr 823; 12 sierpnia 1941 r.).
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zolnierskg cnota: ,,Nigdy zolnierz nie jest tak zolnierzem, jak w chwili, kiedy
patrzy $mierci prosto w oczy, toczac walke. I u tych walczacych, krwawigcych
i wykrwawionych zolnierzy prawdziwego pola bitwy nigdy nie zamilknie mo-
dlitwa, ktérg Spiewal przed bitwa pewien niemiecki oficer: «Kierujacy bitwa-
mi, wotam do Ciebie: Ojcze, prowadZ mnie!»”!5*

W odpowiedzi na pytanie o ,sens tych przerazajacych wydarzen terazniej-
szo$ci” Faulhaber wskazal walczacym w Wehrmachcie seminarzystom i du-
chownym swego biskupstwa na boska Opatrznos¢: ,,Uchwydécie si¢”, napominal
ich, ,tego zdania: «Pomagam urzeczywistni¢ plan Boga, takze wtedy, gdy nie
moge owego planu przejrzeé». [...] Rzuémy sie z aktem ufnosci w Opatrznos$¢
i w akcie powierzenia siebie boskim zrzagdzeniom w ramiona Boga, a wtedy wré-
ci spokdj do duszy”'*’. Nie ma potrzeby wspominad, iz takze u von Faulhabera
odnajdujemy prébe teologicznego usprawiedliwiania wydarzef wojennych.

2.2. Systematyczna ocena

1. Jest oczywiste, ze dla katolickich biskupdéw teologiczne pojecie ofiary
przedstawiato centralng kategorie, za pomoca ktérej interpretowali oni zot-
nierskg $mieré jako naSladowanie Krzyza Chrystusa i $§wiadectwo krwi dla
wiary. Oddanie zycia na polu bitwy przedstawiane bylo jako zastepcza ofiara
za rzekome — i czysto ziemsko rozumiane! — zbawienie narodu, jako ofiara,
ktéra byta mita Bogu.

2. Chrystologicznie konotowana teologia ofiary nabrala w oczach bisku-
pow tak dalece ,wyzszej warto$ci”, jak wraz z ateistyczno-antychrze$cijafiskim
bolszewizmem Zwigzku Sowieckiego od czerwca 1941 roku pojawil sie wo-
jenny wrog, ktérego pokonanie byto odbierane jako tryumf Chrystusa i Jego
Kosciota. W bolszewizmie biskupi widzieli ,wroga §wiata”, wroga chrzescijaf-
skiej prawdy, ostatecznie za$ dziefo szatana.

3. Wyobrazenia Boga i Bozej Opatrznosci, na ktérych opierali si¢ biskupi
w swych kazaniach czasu wojny, mieszcza sie catkowicie w tradycji biblijnego
obrazu wszechmogacego Boga jako Pana historii. Ow Bég czuwa nad przebie-
giem wojny, za$ boskim wyrokom o zakrytym dla czlowieka sensie mozna si¢
jedynie z zaufaniem powierzy¢, jak ciggle na nowo podkreslali biskupi. Wycho-
dzac od takiej teologii, biskupi musieli dopatrywaé sie w wojnie jedynie matego
kamyczka w wielkiej mozaice owego planu, ktéry wszechmogacy Bog posta-
nowil zrealizowaé w historii ludzko$ci. Z tym obrazem Boga wiaze sie takze
kategoria prdby, ktéra odnajdujemy w wypowiedziach pasterzy niemieckich
katolikow: poprzez wojne Bég poddaje prébie niemiecki nardd.

154 Akten Kardinal Michael von Faulbabers, dz. cyt., s. 783 (nr 823; 12 sierpnia 1941 r.).
Cytat pochodzi z Modlitwy podczas bitwy Theodora Kornera (1791-1813) (tamze, s. 783,
Anm. 1).

155 Tamze, s. 1034 (nr 945; 15 listopada 1944 r.).
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4. Z owego teistycznego punktu wyjscia, zaktadajacego witadajacego hi-
storig Boga, wynika takze wiara w moc modlitwy i wezwania biskupéw do jej
podjecia. Bog jako ,,Kierujacy bitwami”!*¢ jest adresatem présb o szczeSliwy
wynik wojny. Wedle tego wyobrazenia moze On udzieli¢ walczacym na polu
bitwy zolnierzom odwagi i sily, kiedy tylko si¢ Go o to poprosi.

3. Podsumowanie: religijna interpretacja w Il wojnie Swiatowej
— poréwnanie mi¢dzy Adolfem Hitlerem
a niemieckimi biskupami katolickimi

Z. dotychczasowego przedstawienia powinno jasno wynikad, ze religijne
wzorce interpretacji rzeczywisto$ci w wypowiedziach z jednej strony Hitlera,
z drugiej strony katolickich biskupéw niemieckich, zaréwno terminologicznie,
jak i treSciowo, byty w wielu punktach podobne. Niniejsze koficowe poréwna-
nie zestawia podobiefistwa i réznice:

1. Zaréwno Hitler, jak i katoliccy biskupi niemieccy widzieli wydarzenia
wojenne w przyczynowym zwigzku z posiadanym przez siebie obrazem osobo-
wego Boga. W obu przypadkach Bég przez swoja Opatrznos¢ czuwa nad prze-
biegiem wojny. Bog Hitlera jest jednak rasista, czego katoliccy biskupi nigdy
nie twierdzili, ocenia On walczgce narody i rasy wedtug kryteriéw spoteczne-
go darwinizmu. Natomiast niemieccy biskupi rozumiejg pojecie Opatrznosci
na sposéb biblijny, przez odwotanie sie do historii zbawienia: nawotujg oni
wierzacych, by zaufali, ze Bog jest ,,Panem i Krélem, i ostatnim wypelniajacym
historie $wiata”'%’, ze w ostateczno$ci doprowadzi On do zbawienia czlowieka.
Zaréwno Hitler, jak i biskupi widzieli w wydarzeniach wojny przeprowadzang
przez Boga prébe, ktéra jednak Hitler znéw rozumial w kontekscie spoteczne-
go darwinizmu.

2. Zar6éwno Hitler, jak i katoliccy biskupi niemieccy postugiwali sie po-
jeciem oftary, cho¢ i ono interpretowane jest odmiennie. Dla biskup6w istot-
ne bylo nasladowanie krzyza Chrystusa, do ktorego wezwany jest rowniez
zolnierz. Pojecie ofiary wedtug Hitlera ma wprawdzie takze pewien religijny
wymiar, od tradycyjnego chrzescijafiskiego rozumienia jest jednak bardzo da-
lekie, gdyz zgodnie z nim zolnierz poS§wieca swe zycie dla zachowania i roz-
przestrzeniania jedynej podobnej Bogu rasy aryjskiej.

3. Zaréwno w mowach Hitlera, jak i w wypowiedziach biskupéw, wy-
darzenia wojenne odbierane byly w kategoriach apokaliptycznych. Na grun-
cie religijnego dualizmu rasowego Hitler propagowal interpretacje wojny jako

156 C.A. GALEN, dz. cyt., s. 907 (nr 348; 14 wrze$nia 1941 r.); Akten Kardinal Mi-
chael von Faulbabers, dz. cyt., s. 783 (nr 823; 12 sierpnia 1941 r.).

157 PIUS XI, Encyklika Mit brennender Sorge, ,,Acta Apostolicae Sedis” XXIX(1937),
s. 145-167, 149.
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ostatecznej walki o egzystencje podobnej Bogu rasie aryjskiej przeciwko per-
sonifikujacym diabta Zydom. Od rozpoczecia wojny ze Zwigzkiem Sowieckim
jego zawarta juz w Mein Kampf teza o zydowsko-bolszewickim $wiatowym
spisku nabrala propagandowej aktualnosci. Takze katoliccy biskupi od lata
1941 roku nieustannie ostrzegali przed ,,straszliwym widmem bezboznego bol-
szewizmu”, ktory odbierali jako prawdziwie szatafiski. Zyd jako obraz wroga
nie pojawia si¢ w wojennych kazaniach biskupdéw, za$ ich antybolszewizm byt
motywowany czysto religijnie i przez to zupelnie inaczej niz u Hitlera.

Fakt, ze zarowno Hitler, jak i katoliccy biskupi niemieccy w swej religij-
nej interpretacji wojny postugiwali sie tymi samymi lub przynajmniej bardzo
podobnymi religijnymi pojeciami i ze czeSciowo wigzali z nimi takze te same
lub podobne wyobrazenia — czerpigc przy tym z catkiem réznych duchowych
zrodetl — sprawial, iz dla éwezesnych katolikéw ich rozréznienie w zaden spo-
s6b nie bylo proste'*®. Fundamenty, na ktérych wyrosty religijne interpretacje
wojny z jednej strony Hitlera, z drugiej niemieckiego episkopatu, réznity sie
zupelnie, jednak wypowiedzi obu stron okazywaly sie w umystach adresatow
trudne do rozrdznienia. Jak bardzo z jednej strony zdecydowanie niemieccy
biskupi przeciwstawiali sie narodowo-socjalistycznej walce z Kosciotem, jak
energicznie kilku sposérdd nich podnosito sprzeciw wobec narodowo-socjali-
stycznemu programu eutanazji, jak wyraznie reprezentanci niemieckiego Ko-
Sciofa katolickiego podkreslali wspdlnie z papiezem, ze Bog Hitlera nie jest
chrzescijanskim Bogiem!¥, tak bardzo z drugiej strony byli oni nieskorzy —

138 Czy mozna przypuscié, ze Hitler kierowat sie tu tez (nie tylko!) wyrachowaniem?
Tak w kazdym razie sadzi HESEMANN, dz. cyt., s. 239: ,,Perfidne w religii Hitlera byto
przekrecenie tego, co znane”.

159 7Z.B. GALEN, dz. cyt., s. 881 (nr 341; 3 sierpnia 1941 r.): ,,Zamiast jednego, praw-
dziwego, wiecznego Boga robi sie wlasne bozki wedtug swego upodobania, by je uwielbiaé:
naturg lub panstwo, lub naréd, lub ras¢”; por. tez: Stowo pasterskie niemieckiego Episkopatu
z 19 sierpnia 1943 roku, w ktérym stwierdzone jest (Akten Deutscher Bischife iiber die Lage
der Kirche 1933-19435, cz. VI: 1943-19435, bearbeitet von L. VOLK (Veréffentlichungen der
Kommission fiir Zeitgeschichte A 38), Mainz 1985, s. 197n [nr 872/II; 19 sierpnia 1943 r.]
is. 179 [nr 871/1; 19 sierpnia 1943 r.]): ,,To wolanie dotyczy takze tego, kto Boga wytwarza
sobie wedlug wlasnego mySlenia, Zycia i postepowania, lub [kto tworzy] wlasnego Boga, kt6-
ry jest tylko dla jego narodu lub rasy i [ktéry] ma sie troszczy¢ tylko o nie”; A. BERTRAM, dz.
cyt., s. 760 (nr 207; 10 stycznia 1940 r.): ,,[...] ktorzy o Bogu mdwig, ale nauki Objawienia
od prawdziwego Boga nie uznaja”. Por. tez wyrazny spér papieza Piusa X1 z ideologig naro-
dowego socjalizmu, PIUS XI, Encyklika Mit brennender Sorge, dz. cyt., s. 148n: ,Wierzacym
w Boga jest nie ten, ktéry postuguje si¢ stowem Boga w swym jezyku, lecz tylko ten, kto
z tym wzniostym stowem taczy prawdziwe i godne pojecie Boga. [...] Kto wedlug rzekome-
go starogermarisko-przedchrzescijaniskiego wyobrazenia stawia na miejscu osobowego Boga
jaki$ mroczny, bezosobowy los, [ten] zaprzecza Madrosci i Opatrznosci Boga, ktora «z mocg
i dobrocig rzadzi ziemig od jednego do drugiego kranca» (Mdr 8,1) i wszystko prowadzi ku
dobremu koficowi. Taki kto$ nie moze zadaé, aby by¢ zaliczonym do wierzacych w Boga. [...]
Tylko powierzchowne duchy moga ulec tej bfednej nauce, by méwi¢ o jakim$ narodowym
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z roznych powodéw'®® — rozpoznaé niebezpieczefistwo mniejszego czy wiek-
szego identyfikowania ich religijnych wzorcow myslenia z religijnymi wyobra-
zeniami genialnego demagoga Hitlera, a tym samym nie potrafili si¢ od nich
jasno i wyraznie zdystansowac.

Stowa kluczowe: Bog, religia, rasizm, Adolf Hitler, IT wojna Swiatowa

Religion im Krieg
Zusammenfassung

Der vorliegende Beitrag untersucht die Kriegsreden Adolf Hitlers und die
Hirtenworte dreier mafSgeblicher Vertreter des deutschen Episkopats wihrend
des Zweiten Weltkriegs jeweils unter dem Aspekt der religiosen Deutung des
Krieges. Bereits in seiner frithen Programmschrift Mein Kampf hat Hitler eine
rassistisch fundierte, (pseudo-)religiose Weltanschauung entfaltet, die er sei-
ner Deutung und Rechtfertigung des Krieges in seinen Kriegsreden zugrunde
legte. Dabei griff er auf Vorstellungsmuster und Deutungskategorien aus der
abendlindisch-christlichen Religionsgeschichte zuriick, anhand derer auch die
deutschen Bischofe in ihrer pastoralen Sorge um das deutsche Volk und die
deutschen Soldaten die vielfiltigen Herausforderungen des Krieges zu deuten
suchten. Zwar erfolgte die religiose Deutung des Krieges durch Hitler einer-
seits und die deutschen Bischofe andererseits vor einem vollig verschiedenen
weltanschaulichen Hintergrund. Die Tatsache jedoch, dass sowohl Hitler als
auch die deutschen Bischofe vielfach dasselbe religiése Vokabular verwendeten,
machte den deutschen Katholiken eine Unterscheidung der Geister alles andere
als leicht. Weil auch die Predigten des damaligen Bischofs von Breslau, Adolf
Kardinal Bertram, in die Untersuchung einbezogen werden, stellt die Studie
einen Beitrag zur jlingeren Didzesangeschichte des Erzbistums Breslau dar.

Schliisselworter: Gott, Religion, Rassismus, Adolf Hitler, IT Weltkrieg

Bogu, o jakiej$ narodowej religii [...]”; PIUS XI, dz. cyt., s. 156: ,,Szczegdlnie czujne oko,
czcigodni bracia, bedziecie musieli mieé¢ [wtedy], kiedy podstawowym religijnym pojeciom
zostanie zrabowane ich istotne znaczenie i zostang obrécone w §wieckie znaczenie”.

160 Szczegbtowe opracowanie tego problemu wymagatoby osobnego, szeroko zakro-
jonego studium.
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REALIZACJA ZALOZEN

POLITYKI OSWIATOWE] W POLSCE
W LATACH 1945-1956

Gléwne zagadnienia

Przeobrazenia spoleczno-polityczne, ktore dokonaty sie w Polsce po za-
koficzeniu II wojny Swiatowej, w zasadniczy sposéb wplynely na funkcjo-
nowanie szkolnictwa wszystkich szczebli w latach 1945-1989. Zaraz po za-
koficzeniu wojny podjeto dziatania zmierzajace do wprowadzenia nowego
systemu szkolnictwa, dostosowujac go do pryncypiéw ustrojowych. Skutecz-
na indoktrynacja w duchu ideologii marksistowsko-leninowskiej miata prze-
konaé mlodych Polakéw do ustroju odmiennego od przedwojennego oraz
komunistycznej ekipy rzadzacej, a takze zacheci¢ do aktywnego zaangazo-
wania sie w budowanie nowego porzadku spoteczno-politycznego. Sytuacja
polityczna w Polsce mocno rzutowala na przeobrazenia, ktére dokonywaty
sie w szkolnictwie wszystkich szczebli. W wyniku sfatszowanych wyboréw
w 1947 roku eliminujacych ostatecznie opozycje z zycia politycznego, wladze
komunistyczne podjety dziatania zmierzajace do ugruntowania swojej pozycji
przez wykluczenie wszelkich form sprzeciwu. Lata 1949-1956 sg okreslane
mianem ,okresu stalinowskiego”, ktorego specyfike wyznaczaly trzy elemen-
ty: ,catkowite i bezwzgledne uzaleznienie wszystkich organizacji i instytucji
od wiadz politycznych, terror realizowany przez polityczna policje wobec ca-
lego spoleczenstwa i wszystkich dziedzin zycia oraz szerzenie nowej ideologii

EPYRt

za pomocg propagandy i indoktrynacji”?.

* Dr hab. Kazimiera Jaworska — Papieski Wydziat Teologiczny we Wroctawiu.

I D. KOZMIAN, Przemiany polityczno-ustrojowe w Polsce i ich wplyw na formo-
wanie oblicza wychowawczego szkoly w latach 1949-1959, w: Edukacja w warunkach
zniewolenia i autonomii (1945-2009), red. E. Gorloff, R. Grzybowski, A. Kotakowski,
Krakéw 2010, s. 29.
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W latach 1945-1956 zostal uksztaltowany system szkolny $cisle powiaza-
ny z interesami komunistycznego panstwa, stuzacy jego ideologii, a ,,Przetom
Pazdziernikowy” z 1956 roku obnazyt absurdy tejze polityki. Zwigzane z nim
nadzieje na zdemokratyzowanie zycia spoteczno-politycznego w Polsce w ra-
mach istniejacego ustroju miaty wptyw na decyzje dotyczace funkcjonowania
szkolnictwa pod koniec roku 1956 i w roku 1957. Jednak wraz z umacnianiem
sie nowej ekipy rzadzacej z Wladystawem Gomultka na czele takze w polity-
ce oSwiatowej dostrzegalny byl powrdt do wezesniejszych tendencii, tylko juz
w nieco zlagodzonej formie.

1. Zalozenia polityki oswiatowej (1945-1956)

W nowych realiach ustrojowych polityka o§wiatowa pafistwa w okresie
1944-1956 stala sie istotnym czynnikiem ksztaltowania $wiadomosci spote-
czefistwa, a takze byla §rodkiem urabiania uleglo$ci mtodego pokolenia wobec
narzuconego przez wladze partyjno-panstwowe porzadku spoleczno-politycz-
nego. Aby osiagnac zamierzone cele, dokonano w o$wiacie wielu znaczacych
zmian organizacyjno-ustrojowych oraz dydaktyczno-wychowawczych. Na-
lezalo bowiem dostosowaé ideal wychowawczy do potrzeb nowej ideologii.
W istocie powojenny system wychowania opracowany przez éwczesng wladze
komunistyczng realizowat tylko i wylacznie jej interesy?. Podstawg tworzonej
koncepcji nowego wychowania byt aksjomat o petnej wychowalnosci cztowie-
ka. Uznano, ze ,jest on materialem, ktéry mozna i nalezy ksztatltowaé zgod-
nie z pozadanym wzorem”. Perspektywiczny plan przeobrazen polskiej szkoty
zakladal w konsekwencji uksztaltowanie nowej socjalistycznej §wiadomosci
spolecznej*.

Zwyciestwo komunistow w wyborach do sejmu w styczniu 1947 roku,
a nastepnie uchwalenie tzw. Matej Konstytucji (17 lutego 1947 roku), w ktdrej
zostaly usankcjonowane socjalistyczne zasady ustroju politycznego powojen-
nej Polski, zainicjowaly ,,ofensywe ideologiczng” realizowang rowniez na polu
nauki i o§wiaty. Uchwalona w kwietniu rezolucja Biura Politycznego KC PPR
zapowiadata podjecie ,,ofensywy ideologicznej wéréd nauczycielstwa przeciw
wrogiej ideologii”. W mySl jej postanowien zaréwno pedagogika jak i peda-

2 D. KOZMIAN, Polityka oswiatowa wobec szkolnictwa oglnoksztalcgcego w Polsce
w latach 1945-1956, w: Oblicze ideologiczne szkoly polskiej w latach 1944-1955, red.
E. Walawender, Lublin 2002, s. 81.

3 A. RADZIWILL, Model ideologii wychowawczej w latach 1948-1956. Préba rekon-
strukeji i analizy, w: Polacy wobec przemocy 1944-1956, red. B. Otwinowska, J. Zaryn,
Warszawa 1996, s. 318.

4 B. POTYRALA, Oswiata w Polsce w latach 1949-1956, Wroctaw 1992, s. 4-10.



Polityka o$wiatowa w Polsce w latach 1945-1956 185

godzy mieli zaangazowal si¢ w dzialania zwigzane z ofensywa ideologiczna
skierowang wobec spoleczenistwa polskiego. Poniewaz generalnie srodowisko
naukowe pedagogéw nie odpowiedzialo na hasta propagowane przez Biuro
Polityczne, tym samym stracilto zaufanie 6wczesnych wtadz partyjno-panstwo-
wych. Swoistg tego konsekwencjg byt m.in. nie tylko zmniejszony nab6r na stu-
dia na kierunki pedagogiczne, ale wrecz podjecie dziatafi majacych na celu ich
likwidacje na wszystkich uniwersytetach. W tej sytuacji Ministerstwo O$wia-
ty przejeto inicjatywe realizowania wytycznych partii dotyczacych przemian
w o$wiacie. Zaktadane zmiany mialy by¢ realizowane przede wszystkim przez
dziataczy o$wiatowych i aktyw partyjny. Rowniez Zwigzek Nauczycielstwa
Polskiego akceptowal postulowany kierunek zmian, co zostalo zaakcentowa-
ne na II Zjezdzie Delegatéw Zwigzku Nauczycielstwa Polskiego w Poznaniu
w maju 1948 roku. Przyjal on lansowane przez stojaca na czele Departamen-
tu Reformy Szkolnictwa i Programéw Zann¢ Kormanowg tezy, ktére mozna
stre$ci¢ w trzech punktach: 1) ,wychowanie ma stuzy¢ demokracji i narodowi;
2) nie negujac powigzan z kulturg zachodnioeuropejska, nalezy uksztattowac
wéréd mtodziezy poczucie przynalezno$ci do kregu stowiafiskiego; 3) organi-
zacje ideowo-wychowawcze na terenie szkoty winny korzystaé z najdalej idace;j
pomocy nauczycieli i winny przez nich by¢ widziane jako cenny sojusznik pe-
dagogdéw w dziatalnosci wychowawczej™. Udzielona przez Zjazd ZNP aproba-
ta potwierdzala skuteczno$é dotychczasowych dziatan komunistycznych wtadz
o$wiatowych, w tym takze w zakresie dostosowania modelu ksztalcenia i wy-
chowania do nowych realiéw spoteczno-politycznych. Nie mozna wszak zapo-
minadé, ze jeszcze kilka lat wezes$niej na Ogdlnopolskim Zjezdzie Os§wiatowym,
ktory odbyt si¢ w Lodzi w dniach 18-22 czerwca 1945 roku wiasnie ZNP
oprotestowal proponowane przez Z. Kormanowg nowe zasady organizacyj-
ne i programowe polskiej szkoly, zaktadajagce wychowanie nowego czlowieka
o nowym obliczu ideowo-moralnym®.

2. Ksztalcenie nauczycieli

Istotnym instrumentem przeobrazef, ktére mialy by¢ przeprowadzone
w polskiej szkole, byta zmiana sposobu ksztalcenia nauczycieli. Oprocz studiéw
uniwersyteckich oraz istniejacych od 1946 roku trzyletnich, a w pdzniejszym
czasie czteroletnich studiéw pedagogicznych w Wyzszych Szkotach Pedagogicz-
nych, byly prowadzone pi¢ciomiesi¢czne kursy przysposobienia zawodowego dla

5 M. NOWAK, Pedagogika w stuzbie nowej ideologii, w: Oblicze ideologiczne szkoly
polskiej w latach 1944-19535, red. E. Walawender, Lublin 2002, s. 35-36.

¢ L. SZUBA, Polityka oswiatowa paristwa polskiego w latach 1944-1956, Lublin
2002, s. 101-103.
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nauczycieli szkét §rednich, na ktére kierowano wyr6zniajacych sie nauczycieli
szkot podstawowych. Wspomnieé réwniez nalezy o funkcjonujacych w latach
1951-1954 czterotygodniowych kursach dla absolwentéw licedw ogdlnoksztal-
cacych i pieciomiesiecznych wstepnych kursach pedagogicznych organizowa-
nych pod kierunkiem Rejonowych Komisji Ksztalcenia Nauczycieli, w ktérych
mieli prawo uczestniczyé petnoletni kandydaci pochodzenia chlopskiego i ro-
botniczego, posiadajacy co najmniej siedem klas szkoty podstawowej’. Uczest-
niczacy w spotkaniu z absolwentami licebw pedagogicznych w czerwcu 1950
roku prezydent Bolestaw Bierut podkre§lal, ze ,,zadaniem nauczyciela wycho-
wawcy w szkole ludowej byto uczynienie z kazdego ucznia czynnego bojownika
o wyzwolenie ludzkosci z kajdan przemocy imperialistycznej, goracego patriote
mitujgcego swoj nardd, ofiarujacego caly swoj mtodzieficzy zapal i swoje uzdol-
nienia socjalistycznej ojczyZnie. Nauczyciel musial wychowaé proletariackiego
internacjonaliste, ktorego przykiad nalezy braé z bohaterskich narodéw ZSRR
i jej dzielnej mlodziezy”®. Od 1949 roku wtadze partyjno-panistwowe zobowig-
zaly nauczycieli do sktadania §lubowania na wiernos§¢ Polsce Ludowej. Konse-
kwencjg jego odmowy byto zwolnienie z pracy w szkole’.

Sciezka kariery zawodowej nauczyciela byta $cisle powiazana z zaanga-
zowaniem ideologicznym wyrazajagcym sie w przynaleznos$ci do organizacji
partyjnej oraz do Zwigzku Nauczycielstwa Polskiego. W duzej mierze byta
to konsekwencja zmiany kryteriéw naboru do zawodu nauczycielskiego oraz
modyfikacji programdéw nauczania poszczegdlnych przedmiotéw i ich wymia-
réw godzinowych!'?. Ponadto wladze partyjno-pafistwowe majac na uwadze
wczesniejsze doswiadczenia z postawg ZNP wobec proponowanych w o$wia-
cie przeobrazen, a takze postawe czesci Srodowiska nauczycielskiego, podjely
decyzje o obsadzaniu stanowisk kierowniczych w o$wiacie osobami zwigza-
nymi z PPR i PPS. W trosce o kompatybilng postawe nauczycieli z kierunkiem
prowadzonej polityki o$wiatowej pafistwa na kursach ideowo-politycznych
zorganizowanych przez Ministerstwo OS$wiaty (maj 1947 — czerwiec 1948)
przeszkolono ok. 20 tysiecy nauczycieli, a wiec co czwartego nauczyciela''.

Wtadze o$wiatowe rygorystycznie podchodzity do udziatu nauczycieli
w samoksztalceniu ideologicznym i staraty sie kontrolowaé stosowanie zdoby-

7 T. HEJNICKA-BEZWINSKA, W poszukiwaniu tozsamosci pedagogiki. Swiado-
mos¢ teoretyczno-metodologiczna wspdlczesnej pedagogiki polskiej (Geneza i stan), Byd-
goszcz 1989, s.142-143.

$ L. SZUBA, Polityka oswiatowa paristwa polskiego w latach 1944-1956, dz. cyt.,
s. 186.

® Zarzgdzenie w sprawie slubowania stuibowego nauczycieli, Dz.U. Min. O$wiaty
nr 14 z 26 sierpnia 1949 r., poz. 239.

10 M. NOWAK, Pedagogika w stuzbie nowej ideologii, dz. cyt., s. 36.

"' M. BALICKI, Zarzgdzanie szkolnictwem w Polsce. Studium historyczno-poréw-
nawcze, Warszawa 1978, s. 183.
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tej wiedzy w pracy szkolnej. Na ten element zwracano uwage podczas wizy-
towania szko6t i hospitowania lekcji. Wielu nauczycieli podchodzito do udziatu
w szkoleniu z wielkg niechecig i traktowalo je jako przykry obowigzek narzu-
cony przez wladze. Nie dostrzegali zadnej przydatnosci tych szkolefi w pracy
pedagogicznej, a nauczyciele studiujacy z zapalem nauki marksistowsko-leni-
nowskie nalezeli do wyjatkow!2.

3. Nowe programy dydaktyczno-wychowawcze, nowe podreczniki

Niejako naturalng konsekwencjg zmian, ktore dokonywaly sie w powo-
jennej rzeczywistoSci, byto wprowadzenie do wszystkich typow szkét nowych
programéw dydaktycznych i wychowawczych. Pierwsze zmiany w tym zakre-
sie wladze komunistyczne wprowadzily jesienia 1944 roku. Woéwczas zade-
cydowano o ukazywaniu w podrecznikach IT Rzeczpospolitej jako pafistwa
ucisku spotecznego'®. Przedmiotem szczegdlnych manipulacji stal sie z oczy-
wistych wzgledéw program nauczania historii, z ktérego rugowano tresci
nie odpowiadajace zalozeniom ideologicznym partii*. W latach 1944-1947
starano sie wykorzystywac selektywnie dobrane polskie tradycje i wydarze-
nia historyczne, zwracajac przy tym uwage, aby bohaterowie odpowiadali
nowej doktrynie politycznej. Natomiast w kolejnych latach zrezygnowano
z nauczania o przeszlosci szlacheckiej, uznajac jg za wsteczng i niepasujaca
do propagowanych wzoréw radzieckich!>. Na wspomnianym juz Ogdlno-
polskim Zjezdzie O$wiatowym w Lodzi, ktéry byl kluczowy dla kierunku
przemian w powojennej o$wiacie, Ministerstwo OS§wiaty zaprezentowalto
nowy, demokratyczny system szkolnictwa oparty na czterech zasadach: jed-
nolito$ci (réwnowazno$¢ i rownorzedno$é wszystkich szkot), powszechnosci
(do szkoty miaty uczeszczaé wszystkie dzieci objete obowigzkiem szkolnym
w wieku od 7 do 15 lat), publiczno$ci i bezptatnosci'®. Zostaly przedsta-
wione rowniez zmiany programowe, ktére wywolaly najwiecej kontrowersji

12.S. MAUERSBERG, Indoktrynacja komunistyczna nauczycieli polskich w latach
1947-1956, w: Oswiata, wychowanie i kultura fizyczna w rzeczywistosci spoleczno-
-politycznej Polski Ludowej (1945-1989), red. R. Grzybowski, Torun 2004, s. 117-119.

13 S. BOBER, Walka o dusze dzieci i mlodziezy w pierwszym dwudziestoleciu Polski
Ludowej, Lublin 2011, s. 183.

14 Szerzej: Z. OSINSKI, Ideologizacja nauczania historii w szkolach podstawowych
w latach 1944-1956, w: Oblicze ideologiczne szkoly polskiej w latach 1944-1955, red.
E. Walawender, Lublin 2002, s. 237-266.

15 L. SZUBA, Polityka oswiatowa parstwa polskiego w latach 1944-1956, Lublin
2002, . 6.

16 D, KOZMIAN, Polityka oswiatowa wobec szkolnictwa ogélnoksztalcgcego w Polsce
w latach 1945-1956, dz. cyt., s. 84-85.
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i staly si¢ przedmiotem burzliwej dyskusji uczestnikow Zjazdu. Zaktadaty
one wychowanie nowego cztowieka o nowym obliczu ideowo-moralnym.
Temu celowi miato stuzy¢é wprowadzenie do programu szkolnego nowego
przedmiotu (Nauka o Polsce i §wiecie wspdtczesnym), zmiany programowe
w nauczaniu historii (stawianie akcentu na postepowe tradycje ruchu robot-
niczego i gloryfikujace komunizm), wprowadzenie jezyka rosyjskiego jako
przedmiotu obowiazkowego, dodanie do kanonu lektur obowigzkowych au-
toréw sowieckich oraz akcentowanie teorii Darwina w programie nauczania
biologii. Pomimo protestu Zwigzku Nauczycielstwa Polskiego proces wdra-
zania w zycie przedstawionych zatozen byl kontynuowany'”.

Nowy rozdzial w szkolnictwie polskim rozpoczat sie wraz z inauguracja
roku szkolnego 1948/1949. Decyzjq ministra o§wiaty Stanistawa Skrzeszew-
skiego wprowadzono siedmioletnig szkote podstawowa, ktora miata byé fun-
damentem catego szkolnictwa — zaréwno liceum ogdlnoksztalcacego, jak i roz-
nych szkét zawodowych'®. Zreformowano rowniez szkolnictwo na poziomie
licealnym. D3azac do przebudowy struktury spotecznej i wychowania nowej in-
teligencji, podejmowano dziatania, ktérych celem bylo zwiekszenie dostepno-
$ci do szkot licealnych dla mtodziezy robotniczo-chlopskiej”?, a za prawidlowy
dobér mtodziezy do tego typu szkét odpowiedzialnoScig obarczono spoleczne
komisje kwalifikacyjne?’.

Od roku szkolnego 1947/1948 zostaly zintensyfikowane dzialania zmie-
rzajace do likwidacji analfabetyzmu. W $wietle instrukeji ministerialnej doty-
czacej oSwiaty dla dorostych resort o§wiaty nakazywal na kursach doksztat-
cajacych kontynuacje akcji likwidacji analfabetyzmu?'. Do jej udziatu np. we
Wtoctawku wlaczono mlodziez ze starszych klas szk6t podstawowych oraz
dzieci, ktére pod kierunkiem nauczyciela w ramach prac spotecznych uczyly
analfabetéw i potanalfabetow ze swojego sgsiedztwa??.

Propagowane przez komunistéw w sposéb szczegdlny od 1947 roku hasto
upowszechniania §wiatopogladu naukowego w zatozeniu miato doprowadzié
do zwalczania przekonan religijnych, przede wszystkim wyrugowania wpty-
wow Kosciota katolickiego?®. Uznanie nauki religii w szkotach za swoistg
konkurencje wobec nowej ideologii zadecydowato o podjeciu dziatan, ktére

7 1. SZUBA, Polityka oswiatowa paristwa polskiego w latach 1944-1956, dz. cyt.,
s. 101-103.

8 Instrukcja programowa na rok szkolny 1948/49, Dz.U. MO 1948, nr 7, poz. 127.

Y Instrukcja w sprawie organizacji roku szkolnego 1948/49 w szkolnictwie
ogdlnoksztalcgcym, Dz.U. MO 1948, nr 5, poz. 86.

20 L. SZUBA, Polityka oswiatowa paristwa polskiego w latach 1944-1956,s. 157.

2 Instrukcja z czerwca 1947 ., Dz.U. KOSP, nr 9, poz. 221.

22 B. MORACZEWSKA, Szkolnictwo polskie w latach 1945-1975 z uwzglednieniem
miasta Wloclawka, Wtoctawek 2010, s. 123.

3 A. RADZIWILL, Model ideologii wychowawczej w latach 1948-1956. Préba re-
konstrukcji i analizy, dz. cyt., s. 333.
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w stosunkowo nieodleglej perspektywie mialy doprowadzi¢ do jej usuniecia
z programéw szkolnych. Srodkami administracyjnymi ograniczano nie tylko
dziatalno$é szkolnictwa wyznaniowego, ale stopniowo, konsekwentnie, roz-
nymi sposobami eliminowano wychowanie katolickie ze szkél panistwowych
(ograniczenie liczby godzin lekgeji religii, zakaz dziatalno$ci na terenie szkoty
stowarzyszefi mtodziezowych, cenzura i silne ograniczenie w zakresie wyda-
wania podrecznikéw do nauki religii, represje wobec katechetéw, usuwanie
symboli religijnych z sal lekcyjnych)**. Lansowany wéwczas model wycho-
waweczy znacznie odbiegat od chrzescijaniskich wartosci i obyczajéw, a nowa
ideologia stata si¢ podstawg pracy dydaktyczno-wychowawczej. Zagadnienia
prezentowane na lekcjach musialy by¢ $ciSle skorelowane z wytycznymi i za-
leceniami partii. Te tendencje wychowawcze znajdowaly odbicie w dziatalno-
§ci organizacji mtodziezowych i spotecznych, a takze instytucji pozaszkolnych
i kulturalnych?’. Ich odzwierciedlenie mozna réwniez dostrzec w oficjalnych
dokumentach Ministerstwa O$wiaty. Mocg Instrukcji z 21 maja 1947 roku
rady pedagogiczne zostaly zobowigzane do uwzglednienia w planach pracy
wychowawczej problematyki umozliwiajacej zdobycie przez mlodziez Swia-
topogladu marksistowsko-leninowskiego?. Efekty zabiegéw pedagogicznych
w tym zakresie mialy by¢ weryfikowane przez delegatow spotecznych (ak-
tywistéw partyjnych), ktérzy na podstawie wydanego kilka dni wcze$niej
Okélnika z dnia 13 maja 1947 roku, wchodzili w sktad komisji maturalnych.
Jako pelnoprawni cztonkowie tego gremium byli bezposrednio odpowie-
dzialni za ocen¢ postawy ideologicznej abiturientéw, a posrednio réwniez
i nauczycieli?’.

Majac na uwadze 6wczesne uwarunkowania polityczne, wtadze komu-
nistyczne szczeg6lng role wyznaczyly szkolnictwu laickiemu, ktére prez-
nie zaczeto sie rozwijaé pod koniec lat czterdziestych?®. Istotng role w tym
zakresie odgrywaly szkoly Towarzystwa Przyjaciét Dzieci, utworzonego
w 1949 r. Gtéwnym celem nauczania i wychowania w szkotach TPD byto
wychowanie socjalistyczne, §wiecko$¢ i ksztaltowanie §wiatopogladu na-
ukowego. Z zatozenia byly to szkoly, w ktérych nie miata by¢ prowadzona
nauka religii®.

24 Szerzej: H. KONOPKA, Dzialania represyjne wiadz oswiatowych, w: Represje
wobec duchowieristwa Kosciolow chrzescijariskich w okresie stalinowskim w krajach bylego
bloku wschodniego, red. J. Myszor, A. Dziurok, Katowice 2004, s. 167-181.

25 L. SZUBA, Polityka oswiatowa paristwa polskiego w latach 1944-1956, dz. cyt.,
s. 7.

26 Instrukcja Min. Osw. z 21V 1947, Dz.U. MO 1947, nr 6, poz. 134.

27 Okdlnik z 13 V 1947 . nr I Sr 241/41, Dz.U. MO 1947, nr 6, poz. 127.

28 Szerzej: AIPN Wr 00147/387, S. MARKIEWICZ, Walka o swieckg szkote w Polsce
Ludowej (1945-1961), w: Paristwo i Kosciél w sprawie nauczania religii (materialy
wybrane), Warszawa 1968.

2 H. KONOPKA, Religia w szkolach Polski Ludowej, dz. cyt., s. 65-66.
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W grudniu 1949 roku na naradzie Krajowego Aktywu OS§wiatowego
PZPR wypracowano hasto: ,,Szkota zakladem produkcyjnym”°. Naturalng
konsekwencjg wprowadzenia do szkét tego hasta bylo podjecie tzw. wspotza-
wodnictwa pracy pomiedzy nauczycielami w wynikach nauczania i uczniami
w ilo$ci pozytywnych ocen’'.

W zwigzku ze zmianami w programach dydaktyczno-wychowawczych,
ktére miaty by¢ realizowane w powojennej szkole, zainicjowano prace nad
opracowaniem nowych podrecznikéw uwzgledniajacych wspominane ten-
dencje. Warto w tym miejscu wspomnied, iz podreczniki do szkét napisane
w latach 1944-1948 charakteryzowaly sie stosunkowo malym natezeniem
propagandy politycznej. Kolejne zmiany w tym zakresie s3 dostrzegalne od
roku 1947 i polegaly one na poszerzeniu zawartych tam informacji o tresci
polityczne. W podrecznikach wydanych w latach 1949-1952 widoczny jest
systematyczny wzrost tendencji propagandowych, w latach kolejnych — moz-
na méwi¢ o mniej wigcej tym samym poziomie nasycenia treSciami pro-
pagandowymi, natomiast od roku 1955 zauwazalna jest pewna tendencja
spadkowa?®2.

4. Apele szkolne, pochody i akademie okolicznosciowe

Dazenie do wprowadzenia nowego oblicza ideologicznego polskiej szkoty
znalazto réwniez swoje odzwierciedlenie w nowym porzadku dnia szkolnego.
Decyzja wladz o§wiatowych z 20 sierpnia 1954 roku w szkotach ogdlnoksztat-
cacych zostaly wprowadzone ,,apele szkolne”, ktorych celem byto ujednolicenie
formy rozpoczynania i koficzenia dnia szkolnego. W praktyce miaty one zastg-
pi¢ zlikwidowanie odmawiania pacierza przed lekcjami, co byto konsekwencja
wdrazania nowego programu wychowawczego opartego na Swiatopogladzie
naukowym. W poufnej instrukcji adresowanej do nizszych wtadz oSwiatowych
pouczano, ze nalezy eksponowaé wychowawcze znaczenie apeli, a rezygnacje
ze zbiorowej modlitwy tlumaczyé odpowiednim zapisem Konstytucji. Nato-
miast w cze$ci instrukceji opracowanej na potrzeby wewnetrzne partii wyraZznie
akcentowano, ze apele sg §rodkiem $wieckiego wychowania ,,z zastosowaniem
zabiegéw pedagogicznych w duchu antyklerykalnym i antyfideistycznym™33,

30 L. SZUBA, Polityka oswiatowa paristwa polskiego w latach 1944-1956, dz. cyt.,
s. 182.

31 J. DRAUS, R. TERLECKI, Historia wychowania, t. 2: Wiek XIX i XX, Krakéw
2010, s. 303.

32 J. WOJDON, Propaganda polityczna w podrecznikach dla szkét podstawowych
Polski Ludowej (1944-1989), Torun 2001, s. 27.

33 L. SZUBA, Polityka oswiatowa paristwa polskiego w latach 1944-1956, dz. cyt.,
s. 206.
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Trwalym elementem rzeczywistoSci szkolnej, poddanej od 1948 roku
w sposdb szczegdlny ,,ofensywie ideologicznej”, byto organizowanie uroczy-
sto$ci majacych na celu czczenie bohateré6w badz rocznic istotnych wydarzef
zwigzanych z nowa ideologia. W miejsce tradycyjnych §wiat i rocznic wpro-
wadzono nowe. W spos6b szczegdlny we wszystkich éwezesnych szkotach
$wietowano dzien 1 Maja. Do uczestnictwa w organizowanych z tej okazji
pochodach byli zobowigzani zaréwno uczniowie, jak i nauczyciele. W zato-
zeniu powojennych wtadz komunistycznych wtasnie to Swieto miato stuzyé
uwierzytelnianiu nowej wladzy oraz kreowaniu pozgdanych postaw obywa-
teli**. Obowigzkowymi uroczysto$ciami szkolnymi byty takze m.in.: roczni-
ca wybuchu Rewolucji Pazdziernikowej, $wieto Armii Radzieckiej, roczni-
ca wybuchu II wojny §wiatowej i jej zakoficzenia. W 1948 roku w polskich
szkotach szczegdlne uroczystoSci zostaly zorganizowane z okazji 70. rocz-
nicy urodzin Stalina oraz 26. rocznica $Smierci Lenina. Zamierzeniem tych
obchodéw miato by¢ réwniez akcentowanie i poglebianie przyjazni polsko-
-radzieckiej®.

Organizowane nieustannie apele, akademie, capstrzyki, ,czyny spolecz-
ne” (sadzenie drzew, porzagdkowanie parkdw, niszczenie stonki ziemniaczane;j,
ktérg rzekomo Amerykanie zrzucali z samolotow) zawsze nawigzywaly do
kwestii ideologicznych3¢. Tym samym stanowily istotne narzedzie stuzace do
indoktrynowania mlodego pokolenia.

5. Organizacje mlodziezowe

W zalozeniu polskich wladz partyjno-panstwowych szczegdlng role
w upowszechnianiu ideologii komunistycznej wéréd miodego pokolenia
mialy do odegrania nowo tworzone organizacje miodziezowe. Juz w 1944
roku zostaly zlikwidowane wszystkie przedwojenne organizacje uczniow-
skie. W latach 1944-1948 dziataty w Polsce cztery organizacje mtodziezowe:
Zwigzek Walki Mtodych, Organizacja Mtodziezy Towarzystwa Uniwersy-
tetu Robotniczego i Zwigzek Mlodziezy Wiejskiej ,,Wici”, ktérych progra-
my byly Sci$le skorelowane z zatlozeniami nowej ideologii. W zwigzku z tym
6wczesne wladze partyjno-panstwowe bylto zainteresowane, aby aktywno$é

34 A, DYTMAN-STASIENKO, Swieto zawlaszczonych znaczen. 1 Maja w PRL. Ideo-
logia, rytual, jezyk, Wroctaw 2006, s. 38-39; E. SWIETOCHOWSKA-BOBOWIK, Na
1 Mgja..., ,Biuletyn Instytutu Pamieci Narodowe;j”, r. 2007, nr 7(78), s. 59.

35 P OSEKA, Rytualy stalinizmu. Oficjalne swigta i uroczystosci rocznicowe w Polsce
1944-1956, Warszawa 2007, s. 56.

¢ J. DRAUS, R. TERLECKI, Historia wychowania, t. 2: Wiek XIX i XX, Krakéw
2010, s. 303.
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tych organizacji byta dostrzegalna réwniez na forum szkolnym, co nie byto
zgodne z obowigzujacym prawem, gdyz w Swietle obowigzujacego wowczas
rozporzadzenia Prezydenta Rzeczypospolitej z 27 pazdziernika 1932 roku
mtodziez szkolna, oprocz studentéw, nie mogla naleze¢ do stowarzyszef,
za wyjatkiem stowarzyszen wyzszej uzyteczno$ci. Sposrod organizacji ide-
owo-wychowawczych za spetniajace to kryterium zostal uznany Zwigzek
Harcerstwa Polskiego. Zaraz w pierwszych latach powojennych kilku dy-
rektoréw, majac na uwadze 6w przepis prawny, probowato nawet zabloko-
wa¢ dziatalno$é wspomnianych wcze$niej organizacji na forum szkoty?”.

Szczegdlng role w indoktrynowaniu mtodego pokolenia odegrat Zwigzek
Mtodziezy Polskiej, ktory powstatl z inicjatywy wladz partyjno-pafistwowych
na Kongresie Jedno$ci Mtodziezy we Wroctawiu latem 1948 roku z polgczenia
dotychczas dziatajacych nastepujacych organizacji: ZWM, ZMW RP ,Wici”,
ZMD oraz OMTUR. Wzorem dla dziatalnosci nowej organizacji byt radziecki
Komunistyczny Zwiazek Mlodziezy (Komsomot). Gléwnym celem ZMP byto
angazowanie mlodziezy w budowe nowego tadu spoteczno-politycznego oraz
wychowanie mtodego pokolenia w duchu marksistowsko-leninowskim?®. For-
my aktywnosci czlonkdéw tej organizacji w czasach stalinowskich sprawily, iz
po przeobrazeniach, ktére miaty miejsce w Polsce jesienig 1956 roku, podjeto
decyzje o jej rozwigzaniu. Uczniowski aktyw ZMP byt bardzo uciazliwy, a za-
razem niebezpieczny zaréwno dla uczniéw jak i nauczycieli. Ostro pietnowat
wszelkie zachowania niezgodne z ideologia marksistowsko-leninowskg, dbajac
o prawomys$lno$é ustrojowg®.

Wtadze komunistyczne doprowadzily réwniez do przeobrazen w Zwigzku
Harcerstwa Polskiego dostosowujac je do potrzeb nowej ideologii. W konse-
kwencji wielokrotnie zmieniano tre$¢ Prawa Harcerskiego (1945, 1947, 1950,
1956), a kolejne zmiany byty odzwierciedleniem aktualnych tendencji politycz-
nych w wychowaniu mtodego pokolenia*.

Od 1951 roku w polskich szkotach rozpoczely dziatalnosé Szkolne Kota
Przyjaciot ZSRR, ktére objety dzieci i mlodziez wszystkich klas. Szkolne Kota
Przyjaciot ZSRR stanowily jednostki organizacyjne Towarzystwa Przyjazni
Polsko-Radzieckiej, a podstawg ich dziatalnoSci byl regulamin opracowany

37 E.J. KRYNSKA, Szkolne organizacje mlodziezowe w latach 1944-1956, w: Obli-
cze ideologiczne szkoly polskiej w latach 1944-1955, red. E. Walawender, Lublin 2002,
s. 271-272.

38 S. BOBER, Walka o dusze dzieci i mlodziezy w pierwszym dwudziestoleciu Polski
Ludowej, dz. cyt., s. 380.

3 E.J. KRYNSKA, Szkolne organizacje mlodziezowe w latach 1944-1956, dz. cyt.,
s. 288.

40 Szerzej: E. GROWACKA-SOBIECH, Harcerstwo polskie w latach 1944-1956, w:
Oblicze ideologiczne szkoly polskiej w latach 1944-1955, red. E. Walawender, Lublin
2002, s. 289-298.
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przez Zarzad Gléwny Towarzystwa Przyjazni Polsko-Radzieckiej przy wspotl-
udziale Ministerstwa O$wiaty i Zarzadu Gléwnego ZMP*'.

Konkludujagc mozna powiedzieé, iz profil wszystkich organizacji mlodzie-
zowych legalnie dziatajacych w latach 1945-1956 byt sciSle powigzany z ide-
ologig komunistyczng, a celem ich istnienia byto $ciste wspoldziatanie z wta-
dzami partyjno-pafistwowymi w realizowaniu wytyczonych przez nie celéw
politycznych. ,,Przetom Pazdziernikowy” obnazyl bezmiar nieprawidtowosci
popelnionych przez ekipe sprawujacg wtadze w czasach stalinowskich, a jej od-
dzialtywanie na wspomniane organizacje mlodziezowe — skompromitowalo je
w oczach spoleczefistwa. W konsekwencji ZMP przestalo istnieé, a pozostate
organizacje zweryfikowaly podstawy swojego funkcjonowania.

SR R

Polityka o§wiatowa realizowana w Polsce w latach 1944-1956 miala na celu
wdrozenie nowego systemu szkolnego umozliwiajacego wyksztalcenie i wycho-
wanie nowego pokolenia w pelni akceptujacego nowy ustrdj, nowe granice pan-
stwowe oraz nowe sojusze. Aby wprowadzaé zatozone cele zastosowano wiele
zabiegdw propagandowych i pod pretekstem szczytnych haset brutalizowano
6wczesng rzeczywisto$¢ szkolng. Proces nachalnej indoktrynacji przerwaty wy-
darzenia polityczne, przede wszystkim XX Zjazd KPZR (luty 1956 roku), ktory
obnazyt faktyczne dokonania Stalina, oraz $mier¢ Bolestawa Bieruta umozliwia-
jaca polskim komunistom zmiane dotychczasowego kursu politycznego w paz-
dzierniku 1956 roku, m.in. takze w relacjach pomiedzy pafistwem a KoSciotem
katolickim. Na mocy stosownych porozumien lekcje religii powr6city do szkot,
ale jako przedmiot nadobowigzkowy, a wladze partyjno-panstwowe zezwolity
na umieszczenie symboli religijnych w salach lekcyjnych.

Jednak zmiany, ktére dokonaly sie w polskim szkolnictwie wszystkich
szczebli po pazdzierniku 1956 roku nie byly zjawiskiem trwatym. Stanowily
swoistg zagrywke taktyczng nowej ekipy komunistycznej Wiadystawa Gomut-
ki, ktéra wraz umacnianiem swoich wplywéw stopniowo starala sie powro-
ci¢ do pewnych wczesniejszych zalozen, ale przy zastosowaniu tagodniejszych
metod. Pomimo ustalefi z prymasem Stefanem Wyszynskim juz w 1957 roku
rozpoczal sie stopniowy proces eliminowania lekcji religii ze szko6t i rozwdj
inicjatyw majgcych w konsekwencji doprowadzié do ich laicyzacji. Ostatecznie
w 1961 roku zaréwno symbole religijne, jak i religia, pod pretekstem zachowa-
nia §wieckoSci szkoly, na trwate zostaly usuniete z jej muréw.

Stowa kluczowe: szkolnictwo, laicyzacja, okres powojenny

41 L. SZUBA, Polityka oswiatowa paristwa polskiego w latach 1944-1956, dz. cyt.,
s. 302-303.
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Realization of the educational policy assumptions in Poland
within the years of 1945-1956. Main issues

Summary

The paper presents the most essential issues of the educational policy in
Poland within the years of 1945-1956. Social-political transformations that
took place in Poland after the World War II fundamentally influenced on the
functioning of the educational system at all levels. The communist authorities
introduced a new educational system whose aim was upbringing and educa-
tion of new generation which accepts assumptions of new political system and
involvement in construction of new social-political order. Within the years of
1945-1956 was developed the educational system closely connected with in-
terests of the communist state serving its ideology. The political events which
took place in Poland in autumn of 1956 called “October breakthrough” put an
end to some aspects of the educational policy run at that time.

Key words: educational system, secularization, postwar time
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ZYCIOWE DOKONANIA CYPRIANA —
ZAKONNIKA I BISKUPA WROCEAWSKIEGO
W LATACH 1201-1207

Poczatek XIII wicku w dziejach Slaska to klarowanie sie nowego okresu,
podczas ktérego nastapit rozkwit dzielnicy, a odbylo sie to zasadniczo dzieki
zmianom wiladzy $wieckiej i koScielnej. 22 marca 1201 roku zmart biskup Jaro-
staw, a pod koniec tego roku, 7 grudnia, jego ojciec, ksigze Bolestaw Wysoki'.
Jego nastepca zostat ksiaze Henryk Brodaty, ktory w historii Slaska zapisat sie
jako jeden z najwybitniejszych §lgskich Piastéw. Na stolicy biskupiej zasiadt
natomiast biskup Cyprian. Prawie w tym samym czasie nastgpita wazna zmia-
na w metropolitalnej stolicy w GnieZnie. Nowym arcybiskupem w roku 1199

* Ks. dr hab. Norbert Jerzak — Papieski Wydziat Teologiczny we Wroctawiu.

! Jarostaw byl najstarszym jego synem, a matka byta ksiezniczka ruska Zwinistawa.
Jarostaw w obawie przed faworyzowaniem braci wzigt udziat w spisku przeciw ojcu,
ktorego organizatorem byl Mieszko Platonogi. Spisek popierat Bolestaw Kedzierzawy.
Jego finatem byto przymuszenie ojca do przekazania Jarostawowi w dozywocie dzielnicy
opolskiej. Stan duchowny obrat pod wplywem ojca, dzigki ktéremu w roku 1197 droga
inwestytury otrzymal wroctawskie biskupstwo. O jego dokonaniach niewiele dochowa-
to sie¢ wiadomosci. Wspomagat dziatalnosé cystersow, joannitéw §laskich i bozogrobcow,
ktorzy uwazali go za swojego dobrodzieja. Utrzymywat staly kontakt z papiezem Inno-
centym III. W zachowanej korespondencji dominowaly sprawy dyscypliny koScielnej
i stosunku do o0séb $§wieckich. Rzadzit diecezjy zaledwie trzy lata. Pochowany zostat
w krypcie katedry wroctawskiej. Szerzej na jego temat zob.: K. DOLA, Dzieje Kosciola
na Slgsku, cz. 1, Opole 1996, s. 38-39; J. JASINSKI, Rodowdd Piastéw slgskich, t. 1,
Warszawa 1973, s. 63-64; J. MANDZIUK, Historia Kosciola katolickiego na Slgsku.
Sredniowiecze, t. 1, cz. 1: do 1417 roku, Warszawa 2010, s. 131-132; tenze, Jarostaw
z Opola, w: Encyklopedia katolicka, t. VII, Lublin 1997, szp. 1047-1048; tenze, Jaro-
staw — ksigze slgski i biskup wroclawski, ,,Go$¢ Niedzielny” 76(1999), nr 36, s. 20-21,
wkt. wroct.; K. MALECZYNSKI, [hasto:] Jarostaw, w: Polski stownik biograficzny, t. X1,
Krakéw 1964-19635, s. 1.
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zostal Henryk Kietlicz, cztowiek o przeogromnych zastugach dla 6wczesnego
polskiego KosSciota i majacy staty kontakt z papiezem?.

Nowy biskup wroctawski w poczatkowych latach swej duszpasterskiej po-
stugi byl mnichem norbertanskim, a pdzniej biskupem lubuskim. Ze wzgledu na
zajmowane stanowiska w hierarchii ko$cielnej oraz posiadane zdolnosci organi-
zacyjne, ktorymi wyr6zniat sie w roli pierwszego opata premonstratensow we
wroclawskim klasztorze, mozna w nim dopatrywac sie wybitnej osobowosci.
Sadzac z imienia, ktérego wowczas nie spotykamy w Polsce, mogltby pocho-
dzi¢ z krajéw romanskich albo tez byl pochodzenia niemieckiego®. Byl profe-
sem nadrefiskiej prepozytury w Cappenbergu. Zrédta kappenberskie potaczyty
Cypriana w jedng osobe z Frogerem, biskupem Seez w Normandii, a pomytka
powstata prawdopodobnie przez opuszczenie imienia*. W roku 1181 spotykamy
go, wraz z krewnym o imieniu Jan, w Czechach’. Wedlug rocznika Gerlacha
(Jarlocha), opata Milevska, wystepowat on jako zakonnik z najblizszego oto-
czenia Gotszalka, wybitnego uczonego i opata klasztoru w Zelivie (1149-1184),
w ktdrego orszaku udat sie na kapitule generalng w Prémontré. Nalezy sadzid,
iz byt wowczas cztonkiem norbertafiskiego konwentu zeliwskiego®. Droga Cy-

2 Szerzej na temat arcybiskupa zob. W. BARAN-KOZLOWSKI, Arcybiskup gniei-
nieriski Henryk Kietlicz 1199-1219, Poznaf 2005; M.K. BARANSKI, Dynastia Piastéw
w Polsce, Warszawa 2008, s. 300-312.

3 Z. KOZLOWSKA-BUDKOWA, [Hasto:] Cyprian, w: Polski stownik biograficzny,
t. IV, Krakéw 1938, s. 126.

4 S. TRAWKOWSKI, Migdzy herezjg a ortodoksjg. Rola spoleczna premonstratenséw
w XII w., Warszawa 1964, s. 196-197.

S ,L...1 abiit eodem anno (1181) sanctus ille abbas Gotscalcus in Franciam in capi-
tulum Praemonstratense, habens in comitatu suo domnum Ciprianum cum cognato suo
Joanne, nec non et domnum Petrum de Lonewitz cum literis praefati domini Wilealmi
(fundator premonstratenskiego klasztoru zeniskiego w Kounicach, podlegtego opactwu
w Zelivie), quae cum recitarentur patribus, petitionem viri elementis exaudiverunt et loci
(Kounice) susceptionem praedicto abbati domno Gotscalko commiserunt” (Fontes rerum
Bohemicarum, hrsg. von J. Emler, Bd. II, Prag 1873, s. 477).

¢ Nalezy tu podkreslié, ze Cyprian i Jan stanowig normalng dwuosobowa asyste opa-
ta udajgcego sie na kapitute generalng. Udziat trzeciego zakonnika — Piotra, przeora domu
sidstr w Lounovicach, wyznaczonego przez Gotszalka na ten sam urzad w powstajacym
klasztorze kunickim — jest osobno wyjasniony jego rolg w fundacji, ktérg miata zatwierdzié
kapituta. Tekst o zalozeniu Kounic, ktérego organiczng czgS$¢ stanowi passus o wyjezdzie
Gotszalka do Prémontré, ttumaczy blizej samo wymienienie oséb dwdch wspomnianych
kanonikéw zeliwskich. Gerlach wylicza w nim zakonnikéw z opactwa, bioracych udziat
w pracach fundacyjnych. Jedng ich grupe stanowili bracia wystani wtasnie do Kounic w celu
objecia fundacji i organizacji domu (przeor Mandruwin, podprzeor Eberhard i ,,puer” (Ri-
chwin), druga — delegaci konwentu Zeliva na kapitute majaca zatwierdzi¢ fundacje. Pewne
watpliwosci odnosnie do tej interpretacji budzitby tytul ,,dominus”, przyznany Cypriano-
wi, sugerujacy godnos$é przetozonego osobnego klasztoru. Jezeli nie jest to mechaniczne
powtérzenie tytulu przyznanego w jednym zdaniu trzem innym osobom (Gotszalk, Piotr,
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priana do Czech prowadzita prawdopodobnie przez klasztor w Steinfeldzie,
macierz zakonng domu zeliwskiego, przyjmujacag w XII wieku profeséw kap-
penberskich’. By¢ moze, ze sprowadzenie go z Nadrenii zawdzigczamy wspo-
mnianemu opatowi Gotszalkowi. Bliskie zwigzki miedzy obu tymi postaciami
potwierdza jeszcze raz Gerlach, wktadajac w usta Cypriana, juz jako biskupa
wroclawskiego, goraca pochwale swego opiekuna i protektora z Zeliva®. Opat
ten zmarl w roku 1184°. Cyprian pojawil si¢ na Slasku przed rokiem 1193,
a pierwsza z buli Celestyna III dla opactwa §w. Wincentego przyznata mu za-
stuge instalacji w klasztorze nowego zakonu'.

O wielkiej doniostosci faktu zatozenia wspdlnoty norbertafiskiej we Wro-
ctawiu i roli, jakg odegrat Cyprian, moze $wiadczy¢ notatka zapisana w nekro-
logu Prémontré. Zapisano j3 w poczatkach XIII wieku, a wiec wspolcze$nie
lub niemal wspotcze$nie Smierci opata otbifiskiego. Tresé tej notatki brzmi:
»Commemoratio [...] Cipriani episcopi fundatoris octo claustrorum nostri or-
dinis in Pollonia”"'. Biorac pod uwage czas i miejsce powstania zapiski trudno
podwazy¢ jej warto$é informacyjna. Z pewnosciag nie chodzi tutaj o fundacje
premonstratefiskie Cypriana w najczestszym znaczeniu terminu ,fundatio” —
o zadnej takiej nie wiemy. Zasadnicza trudnos$é stanowiloby przy tym osa-
dzenie w latach pobytu wspomnianego duchownego w Polsce, niemal catosci
fundacji placéwek zakonnych znanych w wieku XIII jako norbertafiskie. Brak

Wilhelm), nalezy pamigtad, ze Gerlach spisujacy swoj rocznik ok. roku 1215 znat Cypria-
na jako opata i biskupa. Zob. C. DEPTULA, Arrowezyjska reforma klasztoréw w Polsce po
1. 1180 a reforma premonstrateriska, ,,Roczniki Humanistyczne” 17(1969), s. 21, p. 60;
S. TRAWKOWSKI, Migdzy herezjg, dz. cyt., s. 197; tenze, Wprowadzenie zwyczajéw arro-
wezyjskich we wroclawskim klasztorze na Piasku, Warszawa 1962, s. 112.

7 S. TRAWKOWSKI, Migdzy herezjg, dz. cyt., s. 197.

$ ,Dicebat de ipso (Godescalco) saepius Cyprianus bonae memoriae Wratyslauensis
episcopus” (Fontes rerum Bohemicarum, t. 11, s. 477).

° Gloryfikator zmarlego, kronikarz Gerlach, poswigcil w swym dziele wiele miejsca
ukochanemu mistrzowi, a pod rokiem $mierci umiescit obszerng jego biografie. Omé-
wil w niej do$¢ szczegétowo ostatni, znany mu bezposrednio, okres zycia opata. Wtasnie
w roczniku Gerlacha spotykamy cenne wzmianki o Cyprianie i to w $cistym zwigzku
z osobg i dzialalno$cia Gotszalka. Jednakze, co nalezy podkreslié, rocznikarz nie wspo-
mina ani sfowem o samej dziatalnosci Cypriana w Polsce. Przebiegala ona wiec juz raczej
po $mierci opata Zeliva. Gdyby zaczela sie wczeéniej, to zapewne zeliwski przetozony
Cypriana miatby w niej pewien udzial, godny zanotowania przez Gerlacha. C. Deptula,
dz. cyt., s. 35.

10 1...] ,de consensu [...] patronorum ipsius loci [...] in ipso monasterio viros Pra-
emonstratensis ordinis deliberatione provida ordinastis [...]”.

' R. VAN WAEFELGHEM, Lobituaire de I’'abbaye de Prémoniré (Xlles. — Ms 9 de
Soissons), Bruxelles 1912 (odb. z ,,Analectes de I’Ordre de Prémontré”, t. V-VIII), s. 198,
pod dn. 23 X. Drugg cze$¢ tego nekrologu, zawierajaca zapiski dotyczace samego opactwa
premonstratenskiego, wydat J. Evers w ,,Analecta Praemonstratensia” 1(1925).
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réwniez w zrédlach oparcia dla tlumaczenia powyzszej cyfry $wiadczeniami
materialnymi biskupa dla o§miu klasztorow. Wydaje sie, ze nalezy postawic na-
stepujaca hipoteze: stowa ,,fundator” uzyto w zapisce w szczegélnym znacze-
niu zwigzanym ze statusem zakonnym klasztoréw. Cyprian byt ,,zatozycielem”
wzglednie ,odnowicielem”!? klasztoréw jako ten, ktorego akcja zdetermino-
wala norbertanski charakter konwentéw. Wspomniane przez nekrolog ,,fun-
dacje” oznaczalyby przy tym — w niektérych przynajmniej przypadkach — nie
zalozenie nowej placowki kanonikatu regularnego, ale reforme juz istniejacej
— przyjecie przez nig premonstratefiskiej obserwancji i ewentualnie organiza-
cyjng inkorporacje do zakonu's.

Cyprian we wroctawskim klasztorze dat sie w dos$¢ szybkim czasie po-
znaé jako czlowiek odznaczajacy sie odpowiednimi zdolno$ciami organiza-
cyjnymi, a pierwszym przyktadem byla sprawa przeniesienia konwentu spod
Kalisza do Wroctawia. Ponadto posiadal on sporo energii oraz kunsztu dyplo-
matycznego dla prowadzenia sporu, np. z moralnie podupadtymi benedyk-
tynami, dawnymi mieszkaficami opactwa'*. Wszystko to przyczynito sie do
tego, ze zostal pierwszym opatem klasztoru §w. Wincentego na Otbinie. Nie-
watpliwie objal ten urzad zakonny dzieki woli ksigcia Bolestawa Wysokiego,
arcybiskupa gniezniefiskiego Piotra i biskupa Zyrostawa. Jego aktywnos¢ nie
zamykala sie w prowadzeniu wspolnoty zakonnej tylko we Wroctawiu, ale
podejmowal on wysitki, aby premonstratefiskie wspdlnoty zaistnialy w in-
nych cze$ciach Polski. Pierwszy klasztor, jaki wolno taczy¢ z osobg Cypriana,
to prepozytura §w. Wawrzyica w Koscielnej Wsi pod Kaliszem. Dobroczyficg
jej byt ksigze Mieszko Stary', ktéremu przypisuje sie niekiedy sama fundacje
domu zakonnego!®. Nie mozna wszakze uznaé za zupetnie zdyskwalifikowang
hipoteze o zalozeniu prepozytury jeszcze w okresie rzadéw Bolestawa Krzy-
woustego. Do KoScielnej Wsi odnosi sie prawdopodobnie informacja Dtugo-

12 Por. znaczenie terminu ,fundator” u Du Cange’a, Glossarium mediae et infirmae
latinitatis, t. 111, Paris 1844, s. 455.

13 Trudno przypuscié, by nekrolog premonstratefiski méwigc o ,,fundacjach” Cypriana
bral pod uwagg drobne ekspozyturki opactwa $w. Wincentego, zlokalizowane gléwnie w ob-
rebie uposazenia klasztoru, jak Kostomtoty, Psie Pole, Losine, Bytom (por. F. BOGDAN, Ze
studiéw nad egzempcjg klasztoréw w sredniowiecznej Polsce. 1. Egzempcija polskich kanoni-
kéw regularnych, cz. 2, ,Polonia Sacra”, 9(1957), nr 2/3,s. 236-237); zob. tez: N. JERZAK,
Proces przejmowania pelni praw nad dobrami kostomlockimi przez wroclawskich premon-
stratenséw do polowy XIV w., w: Cierpliwosc i mitos¢. Ksigga dla uczczenia Kardynala Hen-
ryka Gulbinowicza, red. E. Janiak, W. Irek, Wroctaw 2010, s. 337-352.

4 Zob. Z. KOZLOWSKA-BUDKOWA, [Hasto:] Cyprian, art. cyt., s. 126.

15 Dokument ten jest XIII-wiecznym falsyfikatem, sporzadzonym juz przez bene-
dyktynow, opartym jednak na autentycznym akcie z poprzedniego stulecia. Szerzej o nim
wspomina C. Deptula, dz. cyt., s. 23.

16 S. TRAWKOWSKI, Taberny plockie na przelomie XI i XII wieku, ,,Przeglad Histo-
ryczny” 53(1962), s. 737, przyp. 23.
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sza o fundacji w roku 1125 premonstratefiskiego klasztoru w Chalnie koto
Izbicy", sprawiajaca wrazenie zaczerpnietej ze starej zapiski. Fundatorem
placowki zakonnej bytby wowczas Bolestaw (przy zatozeniu fundacji ksigze-
cej)'® wzglednie zgodnie z tradycja samej prepozytury — Piotr Wiostowic®.

Drugim klasztorem polskim zwigzanym z aktywng dziatalnoscig Cypriana
byt dom siéstr w Strzelnie na Kujawach?’. Powstat z polgczenia dwoch zrefor-
mowanych kobiecych konwentéw: miejscowego, podporzadkowanego wcze-
$niej Trzemesznu, oraz przybytego — podkaliskiego.

Cyprian, bedac opatem, jezdzit kazdego roku do Francji na kapituty gene-
ralne swego zakonu?!. Zapoznawal si¢ tam ze zwyczajami panujgcymi we fran-
cuskiej kongregacji, ktore zapragnal zaszczepi¢ na wroctawskim gruncie. Nie
bylo to jednak fatwe zadanie, bo jak wiemy, klasztor, cho¢ stat sie placowka
arrowezyjska jeszcze przed rokiem 1193, to jednak opozycja przeciw reformie
dziatala jeszcze ok. 15 lat po przeksztalceniu sie w placowke arrowezyjska.
Konflikt zakoficzono dopiero wtedy, gdy zatozono osobny klasztor w Kamief-
cu dla niezadowolonych, kierowanych tam przez prepozyta Wincentego??.

Drugim obszarem dziatalnosci Cypriana byta diecezja w Lubuszu, ktérej
biskupem zostal w roku 1193, prawdopodobnie za sprawa protektora, ksi¢cia

17 1. DLUGOSZ, Historiae Polonicae libri XII, t. 1 (Opera orania, t. X), Krakow
1873, s. 530. Poddat ja gruntownej analizie W. Knapinski, Swigty Norbert i jego zakon.
Poczgtki norbertariskich klasztorow cyrkarii polskiej i nieco z ich dziejow, Warszawa 1884,
s. 147 1 149, wskazujac na podobienstwo w transkrypgji laciiskiej nazw Chaina i Kalisza
oraz na zgodno$¢ podanej dalej przez Diugosza informacji o przeniesieniu sidstr z Chaina
do Strzelna z translacja domu sidstr z Koscielnej Wsi. Hipoteze¢ Knapinskiego, iz mamy tu
do czynienia z kombinacjg opartg na starym przekazie dotyczacym dziejow prepozytury
podkaliskiej, probowano w literaturze podwazaé. Wydaje si¢ jednak, ze nie przedstawiono
jej mocniej uzasadnionej interpretacji tekstu.

18 Szerzej zob.: S. TRAWKOWSKI, Geneza regionu kaliskiego, w: XVIII wiekéw Ka-
lisza, t. 111, Poznan 1962, s. 34-35.

¥ C. DEPTULA, dz. cyt., s. 23.

20 DLUGOSZ, Historiae Polonica, t. 1, nr 547; C. DEPTULA, dz. cyt., s. 25;
Z. KOZLOWSKA-BUDKOWA, Repertorium polskich dokumentéw doby piastowskiej,
z. 1, Krakéw 1937, nr 29; S. TRAWKOWSKI, Wprowadzenie, dz. cyt., s. 114, p. 19.

21 W roku 1181 jedzie do Frangji na kapitule generalng razem z opatem z Selau
(Codex Diplomaticus Silesiae, herausgegeben vom Vereine fiir Geschichte und Altertum
Schlesiens. Breslau, VII Band: Regesten zur schlesischen Geschichte (Regesten), hrsg. von
C. Griinhagen, 1 Teil: bis 1250, Breslau 1884, s. 49). W zakonie premonstratenséw byt
Scisle przestrzegany i zagrozony w razie niedopetnienia surowymi karami obowiazek przy-
jazdu na kapituly generalne, ktére byly zebraniem wszystkich opatéw i zarazem stanowily
najwyzsza wladze dla calego zakonu. Opaci musieli zjawic si¢ osobiscie, zastepstwo bylo
tylko wyjatkowo dopuszczalne. Zwolnienia dla opatéw z dalszych stron zaczynajg sie do-
piero w trzecim dziesiecioleciu XIII wieku; zob. W, KNAPINSKI, dz. cyt., s. 81 n.

2 Por, T. SILNICKI, Dzieje i ustrdj Kosciola katolickiego na Slgsku do polowy XIV w.,
Warszawa 1953, s. 104.
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Bolestawa Wysokiego. O jego rzadach na tamtym terenie nie zachowaly si¢
zadne wiadomosci?. Istniejg co prawda lakoniczne wzmianki, ale o matym
znaczeniu. Na pewno uczestniczyl w zjazdach, spotykajac sie z polskimi bisku-
pami, ksigzetami i wystannikami papieskimi. Na podstawie listu apostolskiego
Nuper a Nobis z 18 maja 1199 roku zostal upowazniony przez papieza Inno-
centego III do zdjecia ekskomuniki z pewnego zakonnika i przywrdcenia go do
stanu kaptanskiego?*.

Nie ulega watpliwosci, ze na stolice wroctawska dostat sie Cyprian z woli
Bolestawa Wysokiego i jego syna Henryka. Sposéb nominacji Cypriana na bi-
skupa wroclawskiego byl nowoscia, niespotykana dotad na terenach Polski.
Pismo papieza Innocentego I1I z roku 1201, znane tylko z regestu?’, méwi wy-
raznie o postulacji i polecito zbadanie sprawy komisji zlozonej z arcybiskupa
gnieznieniskiego Henryka Kietlicza, opata cysterskiego z Ladu i gnieZniefiskie-
go archidiakona. Postulacja byla terminem uzywanym w prawie kanonicznym
na wypadek wyboru kandydata, ktéry nie posiadat petnej zdolnosci do objecia
danego urzedu?¢. Zasada prawna odnosila sie do Cypriana, ktéry bez papie-
skiego pozwolenia nie mogt opusci¢ Lubusza i przenie$é sic do Wroctawia.
Lecz inny aspekt zastuguje tutaj na uwage. Ta postulacja pozostawata w Sci-
stym zwigzku z elekcja przez uprawniong do wybierania korporacje. W danym
wypadku dokonata tego sama kapituta wroctawska i w ten sposéb Cyprian stal
sie pierwszym elekcyjnym biskupem polskim?’, a Wroctaw pierwszym w Pol-
sce miejscem, gdzie dokonano elekgji biskupiej. Warto zaznaczyé, ze dzisiaj
nie znamy relacji pomiedzy formg prawng a dokonanym wyborem Cypriana
na urzad biskupi. Wiemy, ze nie doszlo do jaskrawego przeciwstawiania sie
dotychczasowej praktyce. Wyborowi Cypriana na stolice wroctawsky sprzyjat
fakt, ze byt on konsekrowanym biskupem, oraz konieczno$¢ odniesienia si¢ do
Rzymu, co wyszto z kapituty wroctawskiej moze w my$l wskazan metropolity.

2 Dzieje tej sredniowiecznej diecezji opisal $.W. WOHLBRUCK, Geschichte des ehe-
mabhligen Bisthums Lebus und des Landes dieses Nahmens, t. 1, Berlin 1829, s. 54, jak
réwniez A. WEISS, Organizacja diecezji lubuskiej w sredniowieczu, Lublin 1977. Zaréwno
jeden, jak i drugi prawie nic nie méwig o dziatalnosci Cypriana.

24 Regesta Pontificum Romanum, wyd. A. Potthast, t. 1, nr 700, s. 67; Z. KOZLOW-
SKA-BUDKOWA, Repertorium polskich dokumentéw doby piastowskiej, z. 1, Krakow
1937, nr 147, s. 136.

2 A. THEINER, Vetera monumenta Poloniae et Lithuaniae gentiumque finitimarum
historiam illustrantia, Romae 1860, nr 138; W. ABRAHAMA, Organizacja Kosciola w Pol-
sce do potowy XII wieku, Poznah 1962, s. 224, p. 2.

26 Wiasnie za Innocentego III ustalaly si¢ zasady odnos$nie do postulacji. Rozstrzy-
gniecia papieskie, wywolane przewaznie wypadkami powolania na opréznione biskup-
stwo biskupa innej diecezji, weszly nastepnie do Dekretalidw, ¢ 4 X 1.5; T. SILNICKI, dz.
cyt., s. S7-58.

27 Dopuszcza to, choé z wielkg ostroznoscig, W. ABRAHAM, dz. cyt., s. 224, przyp. 2.
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Cyprian byl najpewniej kandydatem ksigzecym, ktérego kapituta w formie swej
uchwaty przedtozyta papiezowi do zatwierdzenia, bo inaczej nie byto mozliwe
przejscie Cypriana do diecezji wroctawskiej. Ksigze Bolestaw byt w dobrych
relacjach ze Stolica Apostolska, gdyz sprzyjal reformie koScielnej. W Rzymie
poczytano to za postulacje, stosujac pojecia prawne w Kosciele juz przyjete,
a we Wroctawiu tak ksigze, jak kapitula dalecy byli chyba od przekonania,
jakoby zaszlo co$ rewolucyjnego, co wstrzasneto dotychczasowym sposobem
obsadzania stolicy biskupiej. Takiego przekonania nie odczuwali ani wspdt-
czeéni, ani potomni. Nic w tym dziwnego, bo zazwyczaj wiecej sie zwazalo na
osoby i zdarzenia niz na formy prawne, zwlaszcza jesli one, dzigki szczegdlnej
sytuacji, objawialy sie spokojnie i pozbawione byly sprzecznosci w stosunku
do form praktykowanych w przeszlo$ci. Postulacje wroctawsky z roku 1201
mozna uznaé za pierwszg probe wprowadzenia zasady elekcyjnos$ci przy ob-
sadzaniu biskupstw w Polsce, a poniewaz préba wypadta pozytywnie, wiec
zachecila Srodowisko koscielne do podobnego sposobu wyboru biskupéw. Tak
zapewne ocenial sprawe gniezniefiski arcybiskup Henryk Kietlicz.

Cyprian, podobnie jak w Lubuszu, tak i we Wroclawiu, nie urzedowat
zbyt dtugo. W kronikach przedstawiano go jako biskupa wroctawskiego, ktory
umiat zachowac dobre stosunki z dworem ksigzecym, z klasztorami oraz z wla-
snym arcybiskupem. Prowadzit tez korespondencje z papiezem Innocentym III
w sprawach prawodawstwa i obserwancji zakonnej?®. Byt gorliwym opiekunem
i hojnym dobroczyiicy. Za jego czaséw i przy jego wspoétudziale zostala sfina-
lizowana wielka fundacja Henryka Brodatego, klasztor cysterek w Trzebnicy
(1202-1203)%. Poswiecit on koscioty wybudowane przez premonstratenséw
i joannitow. Byl opiekunem cysterséw, joannitow i kanonikéw regularnych
kongregacji arrowezyjskiej. Dla trzebnickich zakonnic, dla cysterséw z Lubig-
za, dla joannitéw ze Strzegomia i kanonikéw regularnych z wroclawskiego
klasztoru na Piasku biskup badz to czynit nadania, badz zatwierdzal dawne,
najczesdciej w dziesigcinach bedgcych uposazeniem poszczegdlnych kosciolow
w posiadtosciach klasztornych?°.

Takze w obszarze spraw politycznych biskup Cyprian odnosit znaczne suk-
cesy. Wraz z arcybiskupem gniezniefiskim Henrykiem Kietliczem i biskupem
krakowskim Peltka doprowadzit do ugody pomiedzy Henrykiem Brodatym
a jego stryjem Mieszkiem, ktéra zostata zatwierdzona i umocniona ekskomuni-
ka w bulli papieza Innocentego 111 z 25 listopada 1202 roku’!. Na tej podstawie

28 7. KOZLOWSKA-BUDKOWA, [Haslto:] Cyprian, art. cyt., s. 126.

2 Regesten, nr 81, 90, 91, 92.

30 Dla cystersow z Lubigza (Regesten nr 77); dla joannitéw ze Strzegomia (tamze
nr 86, 87); dla kanonikéw regularnych z klasztoru na Piasku (tamze nr 88); dla cysterek

z Trzebnicy (tamze nr 91).
31 Tamze nr 83, 84.
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ziemia §laska zostata podzielona na dwie czeéci: Dolny Slask (wroctawsko-
legnicki) i Gorny Slask (opolsko-raciborski). Obie linie ksiazece wykluczaty
wzajemne dziedziczenie, a ich dzieje potoczyly sie¢ wlasnymi torami®2. Byé
moze, ze przy tej sposobnosci zjechat na Slask arcybiskup Henryk Kietlicz. We
Wroctawiu widzimy go ponownie 22 stycznia 1203 r. Zatwierdzit wtedy fun-
dacje trzebnicka i darowizny uczynione na jej rzecz przez ksiecia i biskupa®.
Najdhuzej przyszto mu na Slasku zabawi¢ w roku 1206, kiedy wyklawszy Wia-
dystawa Laskonogiego i nawzajem przez niego wygnany, znalazt tam goScine®*,
skad pod koniec roku udal sie do Rzymu?*. Moze wizytowal wtedy diecezje
wroctawska, moze zwolal synod do ktdrejs miejscowosci lezacej w jej obre-
bie’¢, w kazdym razie z Wroclawia przez kilka miesiecy sprawowat rzady nad
polskim Kosciotem i z oddanymi sobie ludzmi obmySlat plan kolejnej walki.
Udzial Cyprania w tym wielkim sporze koScielno-politycznym i w dazeniach
reformatorskich arcybiskupa, z braku Zrddel, jest nieznany, ale mozna przy-
puszczaé, ze w miare mozliwosci udzielat mu pomocy, choéby materialnej®’,
i ze jego poglady w zupetnosci podzielal. Cata dziatalnoé¢ Cypriana ozywiona
byta koscielnym duchem, a za jego kroétkich rzaddéw pozostaly kilkakrotne $la-
dy kontaktu Wroctawia z Rzymem?3$.

Biskup Cyprian umart 25 pazdziernika 1207 roku i zostal pochowany
w koSciele cysterskim w Lubigzu, obok swojego protektora — ksiecia Bolestawa

32 K. DOLA, dz. cyt., s. 39.

33 W. HAEUSLER, Urkundensammlung zur Geschichte des Fiirstentums Oels bis zum
Aussterben der Piastischen Herzogslinie, Breslau 1883, nr 8 i 9.

34 Facta est autem hec commutatio anno illo (1206) in quo dominus Henricus ar-
chiepiscopus excommunicato ab ipso duce Wlodizlao mansit in Wratizlavia” z dokumentu
zamiany wsi miedzy ksieciem Henrykiem I a klasztorem $w. Wincentego (Kodeks dyplo-
matyczny Wielkopolski, wydal i oprac. Z. Perzanowski, Warszawa 19735, t. I, nr 40).

35 4 stycznia 1207 roku wychodzi wiele pism papieskich dla Polski w waznych spra-
wach, co dowodzi, ze Henryk Kietlicz byt juz osobiscie w Rzymie (Kodeks dyplomatyczny
Wielkopolski, t. I, nr 41-48).

3¢ Synod Kietlicza przed rokiem 1207 przyjmuje W. ABRAHAM, Pierwszy spor ko-
scielno-polityczny w Polsce (odczyt na publicznym posiedzeniu Akademii Umiejetnosci 3
maja 1895 r.), Krakéw 1895, s. 296.

37 Papiez wezwat biskupow polskich, by wspomagali materialnie arcybiskupa, 7 stycz-
nia 1207 roku (Kodeks dyplomatyczny Wielkopolski, t. I nr 49).

3% S3 to gléwnie papieskie bulle protekcyjne dla §lgskich klasztoréw (Regesten nr 74,
75, 81, 100, 105). Spraw politycznych $laskich dotyczg dwa pisma Innocentego Il z 25 li-
stopada 1202 roku (tamze nr 83, 84), jedno zas, z 1202 roku, sprawy pewnego zakonnika
od kanonikéw regularnych, ktdry otrzymal §wigcenia prezbitera z niezachowaniem czasu,
ktory winien byt uptynaé od przyjecia przez niego $wiecen diakonskich (Regesten nr 82).

% L. SCHULTE, Das Todesdatum des Bischofs Cyprian von Breslau und das Ordina-
tionsjabr seines Nachfolgers des Bischofs Lorenz, ,,Zeitschrift des Vereins fiir Geschichte
Schlesiens” 41(1907), s. 388.
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Wysokiego. Portret na pieczeci przedstawial go w postaci stojacej z pastoratem
w prawej i otwartg ksiegg w lewej rece.

Biskup Cyprian nalezatl do tej grupy rzadcow wroctawskiej diecezji, ktérym
rzady uplywaly na powolnym i spokojnym wprowadzaniu reform. Zapoznawal
sie z nowymi pragdami powstajacymi w europejskiej kulturze Zachodu. Jego
nastepcy juz nie znajda tyle spokoju. Stang w obliczu nowej sytuacji w KoSciele
polskim, a takze wobec zmieniajacej sie sytuacji na Slasku. Beda zmuszeni do
prowadzenia polityki na wlasng reke, w ktorej ponad wszystkimi innymi stanie
zagadnienie stosunku Kosciota do pafistwa. Pewne zakoficzenie nieustannych
sporéw znajdzie swoje rozwigzanie w roku 1290, kiedy to KoSciot wroctawski
zdobedzie upragniony immunitet.

Stowa kluczowe: Cyprian, biskup wroctawski, historia §lagska, norbertanie

Life accomplishment of Cyprian
— monk and bishop of Wroctaw in 1201-1207

Summary

In 1201 Cyprian became the bishop of Wroclaw. Cyprian was a distingu-
ished clergyman, because of his charismatic nature and organizational skills
quickly climbed the ladder of church hierarchy. His church career began as
a norbertine monk and ended as a bishop. Place and date of birth of Cyprian
are unknown, but because of the name — Cyprian (not known in Poland in
those days), it is to think, that he came from Latin or German countries.

We know from the records, that Cyprian appeared in Silesia before 1193,
where he got the task of reforming the norbertine community in Wroclaw. Or-
ganizational sense, efficient diplomacy and patronage of Prince Bolestaw the
Tall, Archbishop Peter of Gniezno and Bishop Zyrostaw were contributing that
he became the first abbot of the monastery of St. Vincent in Otbin.

Cyprian undertook also efforts, that premonstratensians communities oc-
curred in other parts of Poland.

In 1193 Cyprian became the bishop of the diocese in Lubusz, through the
intercession of the Duke Boleslaw the Tall, but we do not have information
about the rule on those areas.

Cyprian enjoys great affection of Prince Boleslaw the Tall and his son
Henry, soon became the bishop of Wroctaw. This election, as well as personali-
ty of Cyprian in this position didn’t meet with the approval in Rome, but Duke
Bolestaw enjoying large graces from the Pope, because he favored the reform
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of the church, pushed through the approval of this choice. In this way Cyprian
became the first Polish elective bishop.

Cyprian’s tenure in Wroctaw did not last too long. But in the annals was
this time recording as abounding in good relations with the ducal manor, mo-
nasteries, with their own archbishopric and the papacy. During his reign and
by his participation came to great foundation of Henry the Bearded, cistercian
monastery in Trzebnica. He became a carer of cistercian, johannite and regular
canons, he gave them new or approved old privileges.

Cyprian as a bishop of Wroctaw proved to be also an effective politician
and diplomat. Thanks to him and support of archbishop of Gniezno and bish-
op of Krakéw came to a settlement between Henry the Bearded and his uncle
Mieszko. Bishop Cyprian died October 25, 1207. He was buried in the cister-
cian church in Lubigz, next to his patron the Duke Boleslaw the Tall.

Key Words: Cyprian, Bishop of Wroctaw, History of Silesia, Norbertanian
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KRYSTYNA JASKULSKA-TOMALA

OBRAZ KOBIETY W MYSLI
SIMONE DE BEAUVOIR I PAULA EVDOKIMOVA

O, gdybys znala dar Bozy (] 4,10).

Od lat toczy sie w Polsce dyskusja na temat feminizmu'. Ostatnio za$ najbardziej
palacym tematem stat si¢ genderyzm. Temu wlasnie zagadnieniu zostal po§wiecony
list Episkopatu Polski na niedziele Swietej Rodziny?. Powstanie ideologii gender
wigze sie z ruchami feministycznymi (o czym bardzo wyraznie pisza, podejmujacy
problematyke genderyzmu, tacy zachodni autorzy, jak: G. Kuby i M.A. Peeters?).

By wiec zrozumie¢ genderyzm*, moze trzeba przyjrze¢ si¢ feminizmowi,
siegajac do zrodet — do pism znanej rzeczniczki feminizmu Simone de Beau-

* Dr Krystyna Jaskulska-Tomala — magister filologii polskiej, doktor teologii (filozofia
chrze$cijaniska) PWT.

! Zob. ,,Znak”, wrzesiefi 2011, nr 676, spis tresci, s. 2. Zob. takze R. ZIEMKIE-
WICZ, Mgskie, Zerniskie, polskie, w: ,,Rzeczpospolita. Plus Minus” nr 40(971), s. 4-5; autor
zwraca uwage m.in. na dwa ciekawe fakty: w Polsce feminizm nie przyjmuje si¢ rownie ta-
two jak na Zachodzie, gdyz mamy jeden z najwickszych w Europie odsetek kobiet prowa-
dzacych biznes, zajmujacych wyzsze stanowiska menedzerskie, kierownicze lub w kadrze
naukowej; Polki jednak sg dyskryminowane, ale inaczej, niz widza to feministki — bo jako
matki (trudno$ci w pogodzeniu zycia rodzinnego, macierzyfistwa z pracg zawodows).

2 Autorzy listu, przeznaczonego na niedziele Swietej Rodziny 29 grudnia 2013 r.,
zwracaja szczegblng uwage na niebezpieczefistwo ,niwelacji plci”, co w szczeg6lny sposdb
uderza w rodzine.

3 G. KUBY, Globalna rewolucja seksualna. Likwidacja wolnosci w imie wolnosci, thum.
D. Jankowska, ]. Serafin, Krakéw 2013. M.A. PEETERS, Globalizacja zachodniej rewolucji
kulturowej. Kluczowe pojecia, mechanizmy dziatania, ttum. G. Grygiel, Warszawa 2010.

4+ BENEDYKT XVI, Ten, kto broni Boga, broni czlowieka, ,)Osservatore Romano”,
wyd. polskie 2013, s. 29-30. Autor definiuje genderyzm (od ang. gender — ,,rodzaj”, w odroz-
nieniu od sex — ,,pte¢”) jako zjawisko o wielu aspektach, zaistniale w szerokim kontekscie spo-
teczno-kulturowym. Zasadniczym btedem genderyzmu jest btad antropologiczny, polegajacy
na zaprzeczeniu naturze cztowieka, temu, czym w istocie sa: kobieco$¢, meskosé, rodzina.
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voir’, autorki bulwersujagcego w tamtych latach (w polowie ubieglego wieku)
eseju — Drugiej plci. Da nam to wiarygodny obraz feministycznych pogladow,
ktére wprawdzie stopniowo coraz bardziej radykalizowaly sie, jednak do dzi$
S. de Beauvoir jest uwazana przez zwolennikéw ideologii gender za czotowa
postaé tego nurtu®.

Warto tez zapozna¢ si¢ ze znajdujacg sie na drugim biegunie my$la two-
rzacego wowczas we Francji Paula Evdokimova’. Mysliciel ten, bazujac tylez na
Biblii, co na osobistym doswiadczeniu, stworzyl niezwykle gteboki, ale i pet-
ny obraz kobiety. Obraz bedacy wazka odpowiedzig na ideologie feminizmu
i genderyzmu.

Oboje, S. de Beauvior i P. Evdokimov, reprezentuja odmienne nurty wspol-
czesnego myslenia o kobiecie. Oboje tworzg réwnolegle, niemal w tym samym

5 S. de Beauvior (1908-1986), pisarka i dziataczka feministyczna, uczennica J.P. Sar-
tre’a i jego towarzyszka zycia, studentka Husserla i Heideggera, zainteresowana Kierkega-
ardem oraz Heglem i Marksem, jej dziatalno$¢ przypada na czas tzw. drugiej fali femini-
zmu — kobieta, by odzyska¢ wolno$¢, powinna odrzucié przyjeta role spoteczng. Autorka
powiesci: Cudza krew, Mandaryn, opowiadan: Kobieta zawiedziona, esejow: Druga plec,
wspomnie: Pamigtnik statecznej panienki, W sile wieku, a takze licznych reportazy; za:
M. NAWRACALA-URBAN, Beauvoir Simone de, w: Powszechna encyklopedia filozofii,
red. A. Maryniarczyk, t. 1, Lublin 2000, s. 515-516; S. de Beauvoir obecnie kojarzona jest
rowniez z genderyzmem — zob. J. DZIEDZINA, Wybierz sobie plec, ,,Gos¢ Niedzielny”
18 wrze$nia 2011 r., nr 37, s. 19.

¢ Zob. Gender cywilizacja smierci, oprac. Kadra Realizatoréw Ogélnopolskiej Pro-
mocji Rodziny. Warszawa-Legnica 2013, s. 17-20. Do grona osdb, na ktére powoluje si¢
genderyzm, oprécz S. de Beauvoir nalezg: M. Sanger, W. Reich, A.Ch. Kinsey, M. Mead,
dr J. Money, J. Butler.

7 P. Evdokimov (1901-1970), Zyjacy na emigracji w Paryzu jeden z najbardziej znanych
rosyjskich teologéw prawostawnych i filozoféw. Jego dzieta, odwolujace si¢ do wielkiej
Tradycji wschodniego chrzescijafistwa (o wyraznych koneksjach z myslg F. Dostojewskiego,
N.A. Bierdiajewa, M. Bulgakowa, a takze — Jana z Damaszku, Pseudo-Dionizego), w kt6-
rych autor wyraza pragnienie nawigzania dialogu ze Swiatem zachodniego chrzeScijafistwa
i zachodniej kultury, przelozono na wiele jezykow. W czasie III Sesji Soboru Watykan-
skiego II zaproszony jako obserwator-reprezentant prawostawnego Instytutu $w. Sergiusza
w Paryzu, jego wplyw jest widoczny w niektérych sformutowaniach Konstytucji dogma-
tycznej o Kosciele w §wiecie wspotczesnym Gaudium et spes — chodzi o przeobrazajgcag moc
Ducha Swietego w Kosciele i w §wiecie. Po soborze prowadzit wyktady w Wyzszym Instytu-
cie Studiéw Ekumenicznych (od jego powstania w 1967 r.), w ramach Instytutu Katolickie-
go w Paryzu. Dwukrotnie zonaty, oba malzenistwa, zwlaszcza drugie, z mlodziutkg Japonka
Tomoko Sakai, uwrazliwily go na problemy antropologiczne, szczegdlnie na tzw. kwestie
kobieca oraz zagadnienie malzefistwa. Najbardziej znane jego dzieto, Kobieta i zbawienie
Swiata (La femme et le salut de monde, Paris 1958), méwi o przeobrazeniu ludzkiego
erosu. Napisal ponadto: Prawoslawie, Sztuka ikony. Teologia pigkna, Poznanie Boga w tra-
dycji wschodniej, Szalona milos¢ Boga (i inne teksty dostepne w jezyku francuskim). Za:
Z. KUNICKI, Evdokimov Paul, w: Powszechna encyklopedia filozofii, t. 10 (suplement),
Lublin 2009, s. 156-157; zob. W. HRYNIEWICZ, Przedmowa do wydania polskiego, w:
P. EVDOKIMOYV, Kobieta i zbawienie swiata, ttum. E. Wolicka, Poznaf 1991, s. 5-6.
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czasie, w tym samym kraju, wstuchuja sie wiec w puls tej samej epoki, majacej
duzy wptyw i na wspolczesna refleksje dotyczaca kobiety. Ponadto Evdokimov
znal stanowisko S. de Beauvoir, wyrazone w ksigzce: Druga plec, i jasno si¢ do
niego odniést w swoim najbardziej znanym dziele: Kobieta i zbawienie swiata.
Analizie zostal poddany jeden tekst kazdego z autoréw, najbardziej znaczacy:
Druga plec, sztandarowa pozycja S. de Beauvoir, oraz wydane dekade p6zniej
jedno z najbardziej znanych dziel P. Evdokimova, Kobieta i zbawienie swiata,
w ktorym mySliciel podejmuje podobng tematyke, miejscami prowadzac wy-
razny dialog z francuskg filozof®.

1. Simone de Beauvoir druga pleé — obraz kobiety zredukowanej

Simone de Beauvoir to uczennica i towarzyszka zycia J.P. Sartre’a, zafascy-
nowana ideami Marksa, pisarka i dzialaczka feministyczna. Autorka zaréwno
powiesci, jak i esejow czy reportazy, piérem walczy o poprawe sytuacji kobiety.
Szczegblnie wyraziScie czyni to w zbiorze esejow Druga plec. Zapoznajmy si¢
z jej my$la na podstawie analizy tych tekstow.

1.1. Czym jest feminizm?

Zanim zaczniemy omawiaé wizje kobiety zarysowang przez S. de Beauvo-
ir, warto przypomnieé sobie, czym jest feminizm. Ot6z wedtug Powszechnej
encyklopedii filozofii feminizm jest i doktryna, i ruchem spotecznym. Gtow-
ng teza jest przekonanie o dyskryminacji kobiet, a postulatem — réwnos¢ plci
(przy zanegowaniu réznic biologicznych)’.

8 Druga plec zostala wydana w 1949 r., a Kobieta i zbawienie swiata w 1958 r.
(przyp. autorki).

° [Hasto:] Feminizm, w: Powszechna encyklopedia filozofii, red. A. Maryniarczyk,
t. 3. Lublin 2002 r., s. 386-391. Dyskusja o pozycji kobiet w spoleczefistwie zapo-
czatkowana zostala we Frangji juz w o$wieceniu, réwnolegle ruch kobiecy powstawal
w Anglii, rozprzestrzeniajac si¢ na inne kraje anglojezyczne (zréwnanie kobiet w pra-
wach z mezczyznami). Istotna jest rola angielskich sufrazystek (XIX/XX wieku — wal-
ka o prawa wyborcze dla kobiet i zniesienie dyskryminacji zawodowej kobiet). Po I,
a szczegoblnie po Il wojnie Swiatowej obserwujemy przyspieszenie proceséw emancypa-
cyjnych. W 1968 roku ma miejsce druga fala ruchu feministycznego, jednak o nieco
innym obliczu ideowym (dazenie do zbudowania spoteczefistwa, w ktérym zlikwido-
wane zostalyby réznice wynikajace z odmiennosci plci; ,,dyskryminacje” zastagpiono
pojeciem ,,seksizm” (por. ,rasizm”). Podjeto szeroko zakrojong akcje promocyjng ko-
biet. Jesli chodzi o typologie, to mamy feminizm liberalny, radykalny, socjalistyczny, fe-
ministyczng filozofie i teologie (jako dziedziny szczegdlnie ,obcigzone patriarchalnym
my$leniem”). Poczatek lat 90. XX wieku to trzecia fala feminizmu (postulaty réwnosci
zostaly spelnione, nalezy teraz je egzekwowad; nie ma mowy o antymaskulinizmie czy
neutralnosci plciowej, ,,genderyzacja” zycia traktowana jako warto$¢ — oby tylko ko-
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1.2. ,,Co to jest kobieta?”

We wstepie do zbioru swych esejow autorka stawia pytanie: ,,Co to jest
kobieta?”!?, i rozwija je: Czy kobieta to tylko macica, jak chcg niektdrzy? Jaka
jest pozycja kobiety w Swiecie? Coz to jest ,wieczna kobieco$¢”? 1 czy pojecie
to odnosi sie do jakiej$ rzeczywistosci, czy jest tylko pustym okresleniem?!!

Odpowiadajac na postawione pytanie: ,,Co to jest kobieta?”, przytacza pi-
sarka poglady myslicieli poczawszy od starozytnosci. Tak wiec juz Arystoteles
myslal o kobiecie tylko jako o samicy, jako o tworze ,z natury uposledzo-
nym”'2, W podobnym tonie wypowiadat sie $w. Tomasz z Akwinu, stwierdza-
jac, ze kobieta to nieudany mezczyzna®. I tak, poznajac tylko niepochlebne
opinie o kobiecie, dochodzimy do myflicieli wspotczesnych. Analizujac jeden
z tekstow etyka E. Levinasa, autorka swoiscie interpretuje jego mysl. Ot6z

bieta mogta swobodnie wybraé swéj sposéb realizacji kobiecosci; ponadto cele prak-
tyczne: np. walka z prawem antyaborcyjnym i brakiem akceptacji homoseksualizmu,
dazenie do przebudowania wiadzy i sity).

10°S. DE BEAUVOIR, Druga plec, thum. G. Mycielska, M. Le$niewska, Warszawa
2007, s. 11-13. Zob. H. FISHER, Pierwsza plec, thum. P. Lubofiski, Warszawa 2003. Ame-
rykanska antropolog, nawigzujac do koncepcji S. de Beauvoir, uznaje kobiety, odmiennie
niz francuska filozof, za ,,pierwszg ple¢”, za§ mezczyzn — za druga: ,,Kobieta jest plcig pod-
stawowg — pierwszg plcig. Zeby otrzymaé mezczyzne, trzeba dodaé okre§lone substancje
chemiczne. A wigc pled, ktora jest pierwsza z perspektywy biologicznej, staje si¢ rowniez
pierwsza w wielu sferach zycia spotecznego i ekonomicznego”; s. 15. Zdaniem autorki
obecnie, w wyniku przemian spoteczno-kulturowych, kobiety odzyskuja nalezna sobie po-
zycje w spoteczefistwie — wlasnie jako ,,pierwsza pte¢”. W istocie wywody obu autorek
r6znig si¢ tylko tezami: S. de Beauvoir zaklada, ze kobiety przez wieki byly postrzegane
wylgcznie przez pryzmat ich uzaleznienia od biologii i z tego powodu byly traktowane
jako gorsza — ,,druga pte¢”, i to wlasnie udowadnia, dobierajac odpowiednie przykfady
z historii mysli ludzkiej, obyczajow itd. Natomiast H. Fisher przyjmuje zatozenie — ktore
tez popiera przykladami — ze kobiety stanowia podstawe spoleczefistwa, to one nalezg do
»pierwszej plci” i po wiekach niesprawiedliwego traktowania odzyskujg wreszcie nalezne
im miejsce. I francuska filozof, i amerykanska antropolog zgadzaja si¢ co do prymarnej
roli kobiety, obie rowniez nie dostrzegaja réwnie istotnej roli mezczyzn w rozwoju spote-
czenstw, ludzkosci.

't S. DE BEAUVOIR, Druga plec, dz. cyt., s. 11-13.

12 Tamze, s. 31. ARYSTOTELES, O rodzeniu si¢ zwierzgt, thum. P. Siwek, Warszawa
1979, s. 50-51(729a); 54(730a). W akcie plodzenia najwazniejsza jest rola samca-ojca,
przekazujacego nowemu zyciu formg i zasade¢ ruchu; samica-matka jedynie dostarcza ma-
terii — jej znaczenie jest drugorzedne.

13 S.DEBEAUVOIR, Drugaplec, dz.cyt.,s.31. TOMASZ ZAKWINU, Sumateologiczna,laq.
90-102,t.7,ttum.PBetch [online]. Katedra.uksw.edu.pl/suma/suma?.htm.Przegladany04.02.2014.
Dostgpne na: <www.google.pl/#Tomasz+z+Akwinu+Suma+teologiczna+Ia+q.9-102>.
W komentarzu do biblijnego opisu stworzenia Tomasz istotnie — za Filozofem — widzi kobiete
glownie jako ,,pomoc do rodzenia”, ,,podlegla me¢zczyznie, ktory ma wigksze rozeznanie rozu-
mu”, jednak i w mezczyznie, i w kobiecie ,,widnieje obraz Boga”, cho¢ w mezczyznie jest on
pelniejszy.
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wedlug S. de Beauvoir mysliciel ten deprecjonuje kobiete, piszac o niej jako
o ,Innym”, a o mezczyznie jako o podmiocie. Jest to interpretacja niemajgca
potwierdzenia w pismach Levinasa'. Francuskiej pisarce bliskie sg natomiast
poglady marksistow, ktorzy z nalezytym, jej zdaniem, respektem i zrozumie-
niem traktuja kobiete.

1.3. Co méwi biologia o kobiecie?

Wedle S. de Beauvoir biologia predestynuje kobiete jedynie do roli sami-
cy, kobieta nalezy do plci drugiej — uznawanej za gorsza, obarczonej ciezarem
rodzenia potomstwa. Stowem, ,jest ujarzmiona przez gatunek, kobieta zostala
przykuta macierzyfistwem jak zwierze do swego ciata”?. Pisze Beauvoir o cal-
kowitej odmiennosci ,,losu anatomicznego” kobiety i mezczyzny, ktdéra powo-
duje odmienno$¢ sytuacji moralnej i spotecznej'®. Liczne tego przyktady mozna
znalez¢ w historii i pisarka je przytacza.

1.4. Historia o polozeniu kobiety

Czasy prehistoryczne to jedyny okres w historii, jak przypuszcza autorka
Drugiej plci, kiedy istniaty ,,prawdziwe rzady kobiet”. W pozostatych epokach
kobieta, poddana ,kurateli mezczyzny”, jest pozbawiona samostanowienia.
Poczawszy od starozytnej Grecji, gdzie kobieta — niemajaca zadnych praw, zaj-
mujgca pozycje tylko niewiele wyzszg niz niewolnik — nadawata sie wytacznie
do rodzenia dzieci, nawet nie stanowifa przedmiotu mitosci (milosci tej go-
dzien byt tylko kto§ réwny mezczyZnie — wlasnie mezczyzna). Zdarzaly sie,
oczywiscie, i wtedy wyjatkowe postacie kobiece, np. Aspazja czy Safo, ktérych
przyklad potwierdza ,wyzszo$¢ kobiety wyzwolonej nad uczciwymi matkami
rodziny”. Status rzymskiej matrony, dominy, jest wyzszy niz kobiety greckiej:
cieszy sie ona szacunkiem, nie jest poddana mezowi, lecz bezposrednio pan-
stwu, jednakze nie ma ani ekonomicznej, ani prawnej niezaleznosci, jest to
»pusta wolno$é, wolnosé «do niczego»”".

4 S. DE BEAUVOIR, Druga plec, dz. cyt., s. 14, 31, 116n. Interpretacja my§li Le-
vinasa jest zawezona przez S. de Beauvoir. Powoluje si¢ ona na esej Le temps et I’Autre,
w ktérym autor pisze o kobiecie jako o tajemnicy — ale przeciez tylko dla mezczyzny! —
brzmi zarzut S.B. Tymczasem z lektury calosci dziet Levinasa wynika, ze pojecie ,,Inny” nie
ma pejoratywnego znaczenia, wskazuje po prostu na drugiego, na blizniego. Por. E. LEVI-
NAS, Trudna wolnosé. Eseje o judaizmie, ttum. A. Kury$, Gdynia 1991, s. 9; por. tenze,
O Bogu, ktory nawiedza mysl, thum. M. Kowalska, Krakéw 1994, s. 253; por. tenze, Bdg,
Smierc i czas, thum. J. Marganski, Krakéw 2008, s. 211.

15 S. DE BEAUVOIR, Druga plec, dz. cyt., s. 29-57, 85.

16 Tamze, s. 403.

7 Tamze, s. 90-91, 106-110. Jedynie w Sparcie kobiete jako matke wojownikow
traktowano na réwni z me¢zczyzna; por. tamze, s. 107.

14 - Wroclawski Przeglad Teologiczny
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1.5. Obraz kobiety w mysli chrzescijanskiej

Szczegblnie uciemiezona, zdaniem autorki, byta kobieta w chrzescijan-
skim $redniowieczu, bo wlasnie ,ideologia chrzescijaniska niemalo przy-
czynila sie do pognebienia kobiety”, cho¢ rowniez stwierdza ona, ze ,od
czaséw chrze$cijafistwa oblicze kobiety bardzo sie¢ uduchowito”. Wprawdzie
Ewangelia glosi idee mitosierdzia wobec kobiet, tak samo jak wobec tredo-
watych (sic!), ponadto kobiety na rowni z mezczyznami $wiadczyly o wierze
az do meczenstwa, jednak petnione przez nie funkcje liturgiczne byly ,,po-
Sledniejsze” (,,diakonki”), zadania ich byly jedynie §wieckie: pielegnowanie
chorych, pomoc ubogim. Swictego Pawta pisarka oskarza o utrwalenie ,,za-
ciekle antyfeministycznej tradycji zydowskiej”, bazujacej na krzywdzacym
opisie stworzenia Ewy z zebra Adama. Pisze on bowiem o poddaniu kobiety
mezczyznie — jak i Ko$ciot poddany jest Chrystusowi, Apostol pisze dalej, ze
mgz winien mitowaé zong, jak i Chrystus umitowat Kosciét, az do oddania
za niego swego zycia (Ef 5,25-27). Tertulian na réwni z innymi medrca-
mi chrzescijafistwa — stwierdza pisarka — oskarza kobiete, ze naktonila do
grzechu Adama (wedle niego jest ona ,,bramg piekiel”)'®. Autorka poswieca
nieco miejsca Maryi — w zestawie wielu mitdéw jest i ten o Dziewicy Ma-
ryi jako ,najdoskonalszym, najpowszechniej czczonym obrazie odrodzonej
i Dobru po$wieconej kobiety”". Jednakze Maryja, bedac dziewicy, jest nie-
jako bezcielesna, ,,nie zostala pokalana brudem plci”, by w petni oddaé swa
nienaruszong kobieco$é Bogu jako stuzebnica Paniska — i tylko w takiej roli
bedzie wielbiona?’. Ponadto S. de Beauvoir przyznaje, ze jasnieja w dziejach
chrzedcijanistwa postacie wybitnych kobiet i s3 to przyktady znanych ze swej
dziatalnosci 6wczesnych swietych, np. $w. Katarzyny ze Sieny — o$mielita si¢
pouczaé papiezy! — czy §w. Joanny d’Arc — stala na czele armii skutecznie
walczacej z wrogiem?!,

Historia kobiet w Europie wedruje wytyczonymi przez mezczyzn koleina-
mi — jest to historia kobiet cierpigcych, ujarzmionych, pozbawionych znacze-
nia, niespelnionych. Nawet niezwykle uzdolnionym kobietom trudno byto sie
wybié — na tyle przeszkdd natrafiaty. To mezczyzni uksztattowali takie oblicze
historii, pisze autorka Drugiej plci*?.

18 S. DE BEAUVOIR, Druga plec, dz. cyt., s. 116-117, 208.

¥ Tamze, s. 211-212.

20 Tamze, s. 203. Poetycko uwznio$la te tajemnice P Claudel, dajac jej nowocze-
sny wyraz w swoich tekstach: Zwiastowanie, Atlasowy trzewiczek, Kantata na trzy glowy
i inne, zob. s. 251-260.

2l Tamze, s. 127.

22 Tamze, s. 132n, 160. Autorka takze zapytuje, czy Szekspir odnidstby sukces, gdyby
urodzit sie kobieta.
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1.6. Kobiety — mistyczki

Osobny rozdzial po§wieca autorka kobiecie mistyczce. Opisuje w sobie
wlasciwy sposéb — a wiec catkowicie zewnetrzny, chetnie podkreslajac ero-
tyczng ekspresje tych do§wiadczefi — mistyczne przezycia §w. Teresy z Avila,
$w. Malgorzaty Alacoque, $w. Katarzyny Emmerich i innych; twierdzi, ze te
doznania ,wystarczaja niektorym kobietom”. Czyli — sadzi de Beauvoir — ,,zar-
liwo$¢ mistyczna”, choé przyczyng jej na ogdt bywa rozczarowanie ziemska
mitoscia, jest do zaakceptowania, jesli daje kobiecie niezalezno§cé?s.

1.7. Proces wyzwalania kobiety

Stopniowo polozenie kobiety sie zmienia, zaczyna ona bowiem o to wal-
czyé. Zmiana ta w duzym stopniu jest owocem owej walki, m.in. sufrazystek.
Kobieta zaczyna uczestniczyé w produkgji i wyzwala sie ,,z niewoli rozmnaza-
nia”. I proces ten trwa do dzi$ — kobieta o tyle jest wolna, o ile jest niezalezna
od przymusu macierzynstwa oraz o ile ma bezpo$redni wplyw na ksztalt §wia-
ta?*. Najbardziej uprzywilejowana — bo rowng wreszcie mezczyznom — pozycja
cieszy sie kobieta w ZSRR, ktérego konstytucja z 1936 r. glosi bezwzgledna
réwnosé prawng me¢zczyzny i kobiety?. Wyznacznikiem wolnosci kobiety staje
sic w duzej mierze prawo do aborcji?®, prawo do rozwigzania matzefistwa?’, ale
tez prawo do wyksztalcenia?®.

1.8. O komplementarnosci plci

Jak S. de Beauvoir — postulujac catkowite wyzwolenie kobiety — widzi rela-
cje mezczyzny i kobiety? Otdz uwaza ona, ze nie nalezy ograniczaé kobiety do jej
odniesienia do mezczyzny. Nie oznacza to jednak, twierdzi pisarka, ze relacje te
trzeba negowaé, bowiem , ksztaltujac sie dla siebie, kobieta nie przestaje istnie¢

2 S. DE BEAUVOIR, Druga plec, dz. cyt., s. 727-729.

24 Tamze, s. 151n. Najwcze$niej przyznano kobietom pelnie praw w Nowej Zelandii
— 1893 roku, potem w Australii — 1908 roku; w wiktorianskiej Anglii walczyly o to sufra-
zystki; zwyciestwo — prawo glosu dla kobiet — przyszto dopiero w 1928 roku, do czego
przyczynil sie tez kontekst historyczny: wojenne zastugi kobiet.

2 Tamze, s. 158 — stad moze, jednak nie tylko — sentyment S. de Beauvoir do mark-
sizmu. Duzym szacunkiem darzy ona K. Zetkin i R. Luksemburg.

26 Tamze, s. 150. W Niemczech aborcja byta oficjalnie dozwolona w czasach przed-
nazistowskich, a w ZSRR - przed 1936 rokiem.

¥ Tamze, s. 539. O malzenstwie jako niewoli — tamze, s. 206-207, 461n.

28 Tamze, s. 157. E. Stein — $w. Teresa Benedykta od Krzyza rowniez podkreslata
wage wyksztalcenia dla kobiety — zob. E. STEIN, Kobieta wedlug natury i laski, tham.
I. Adamska, Tczew-Pelplin 1999; zob. takze: D. DZWIG, Zadna kobieta nie jest tylko
kobietq. E. Stein studium o kobiecie, Krakéw 2003.
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réwniez dla mezczyzny”. I tu — wreszcie, cho¢ nieco w zawoalowany sposéb —
moéwi autorka Drugiej pici o mitosci. Gdy mezczyzna i kobieta uznajg nawzajem
swoja podmiotowos¢ i jednoczes$nie swoja ,,inno$¢”, wowczas Scista wzajem-
no$¢ stosunkoéw ,,nie przekresli cudéw, wynikajacych z podziatu ludzkosci na
dwie odrebne kategorie, to jest zadzy, posiadania, mito$ci, marzenia, przygody,
a wzruszajace stfowa: dawaé, zdobywad, taczy¢ sie, zachowaja sens™%.

1.9. Co wyraza str6j kobiety?

Dzisiejsze czytelniczki moze zaciekawié refleksja francuskiej autorki na te-
mat stroju i wygladu kobiety. Ot6z kobiecie tylko sie wydaje, ze strojem wyra-
za swojg osobowo$é. Tymczasem zwracajac uwage swym strojem, wygladem,
~wyobcowuje sic we wlasny wizerunek”, podczas gdy ubranie mezczyzny, nie
przyciagajac zbytniej uwagi, wskazuje na transcendencje, na podmiotowo$é
jego wiasciciela. Moda pozbawia kobiety transcendencji, czyni z nich przed-
mioty. Jednocze$nie skazuje na zalezno$é poczucia wartosci kobiety od wier-
no$ci najnowszym trendom — i od tego, czy najmodniejszy strdj zostanie odpo-
wiednio skomplementowany. A ,,pielegnacja urody i troska o garderobe staje
si¢ pafnszczyzng”™C.

1.10. Dzisiejsze polozenie kobiety

Jak dzi$ wyglada potozenie kobiety? Na ile sytuacja sie polepszyta? Czy
ruch feministyczny nadal ma racje bytu? Autorka analizuje wspdlczesng sobie
sytuacje — przypomnijmy rok wydania we Francji Drugiej plci: 1949.

Ot6z w jej przekonaniu niewiele si¢ zmienilo. Wychowanie kobiety zmie-
rza jedynie do uformowania jej jako zony i matki’!. Malzefistwo nie powinno
by¢ dla kobiety jedyng forma kariery. Mimo ze autorka stwierdza réwniez,
iz ,macierzynstwo jest calkowitym spelnieniem fizjologicznego przeznaczenia
kobiety”, to jednak zaraz dodaje, ze przeciez ,spoteczefistwo ludzkie nigdy
nie podporzadkowywalo sie naturze”. Nalezy wiec aborcje jako prawo nalezne
kobiecie — catkowicie udostepnié*.

Wedle francuskiej pisarki: ,,Wolna kobieta dopiero sie rodzi”. A stanie sie
kobieta wolng wtedy, gdy bedzie przezwyciezone ,naturalne zréznicowanie”
mezczyzn i kobiet, dopiero wéwczas nastanie czas braterstwa, ,,para ludzi od-
najdzie swe prawdziwe oblicze”.

2 S. DE BEAUVOIR, Druga plec, dz. cyt.,s. 781.

30 Tamze, s. 586-597.

31 Tamze, s. 299-431; autorka poSwieca temu zagadnieniu az trzy rozdzialy: Dziecini-
stwo (s. 299-357), Mloda dziewczyna (s. 358-399), Wtajemniczenie plciowe (s. 400—433).

32 Tamze, s. 539n.

3 Tamze, s. 767, 781n.
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Obraz ukazany przez francuska pisarke jest zredukowanym obrazem ko-
biety — zgodnie z pogladami autorki — do poziomu horyzontalnego, wiecej:
jedynie do pewnych konkretyzacji losu kobiety. Nie tylko nie rozwaza ona
jej sytuacji w szerszej, dalszej perspektywie, ale odrywa tozsamosé kobiety
od jej biologicznego, psychicznego i duchowego wyposazenia — od jej natury.
Tak wlasnie, jak czyni to genderyzm, z tym ze w odniesieniu do obu pici, za-
burzajac wyznaczong przez biologie tozsamos$¢ mezczyzny i kobiety. Wedtug
ks. prof. D. Oko, znawcy problemu, uderza to w kulture promujacg zwigzki
monogamiczne, rozumiane jako rodzina sktadajjca sie z matzenistwa kobiety
i mezczyzny, wspdlnie wychowujacych dzieci — a takie to kultury, jak wyka-
zuja badania, maja najwieksze osiggniecia. Walka o wprowadzenie ideologii
gender to w istocie walka ateistéw z Bogiem — twierdzi ks. Oko — oraz ,les-
bijek z mezczyznami, z ktorymi zaciekle walcza, z nienawiSci do nich, pod
przykrywka bitwy o prawa kobiet”. Obalanie opartego na naturze porzadku
to ,katastrofa kulturowa i cofniecie si¢ w ewolucji”. Genderyzm, pozornie
stajac w obronie praw kobiet, w rzeczywistosci je krzywdzi, ,,ograniczajac
ich wolno$é wyboru do pozostawania w domu i wychowywania dzieci” i nie-
mal wymuszajgc na nich konieczno$¢ robienia kariery. Ponadto genderyzm,
promujac rozwigzlosé seksualng, sprzyja rozpowszechnianiu prostytucji, de-
gradujacej kobiety®*. A S. de Beauvoir, jako radykalna reprezentantka femi-
nizmu, uznawana jest przez zwolennikéw ideologii gender za patronke tej
ideologii.

2. Paula Evdokimova kobieta i zbawienie swiata
— obraz kobiety spelnionej

Kraficowo odmienna wizje kobiety przedstawia prawostawny mysliciel
Paul Evdokimov, ukazujac glebie powotania kobiety i petnie jej godnosci
— co zgodne jest i z naturg, z tozsamoScig kobiety, jak i z biblijnym jej ob-
razem.

3% Zob. Gender mainstreaming — wyklad pt. Ideologia gender — zagrozenie dla cy-
wilizacji ks. D. Oko w Sejmie. Ksigdz prof. Oko, wyktadowca Uniwersytetu Papieskiego
w Krakowie, podczas konferencji w Sejmie 23 stycznia 2014 roku, przestrzega przed ide-
ologia gender, agresywnie wkraczajaca w kazda dziedzing zycia. Ideologia ta, zbudowana
na filozofiach ateistycznych, propaguje ,,rozpuste prowadzaca do catkowitej demoraliza-
¢ji”. Homoseksualizm stanowi istotng cze$¢ genderyzmu, odwolujac sie do teorii ,,gueer”,
promujacej osoby o odmiennej seksualnosci plciowej. Tak wiec to, co jest ,marginesem
patologii”, ma sta¢ sie norma — do tego dazy ideologia gender. Pewne konkretne organiza-
cje, ktorych deklarowanym celem jest obrona praw kobiet i mniejszosci, w rzeczywisto$ci
walczg o wprowadzenie genderyzmu. Dostepne na: <www.prawy.pl/z-kraju/4799-gender-
mainstreaming-wyklad-ks.-dr- dariusza-oko-w sejmie> (04 luty 2014).
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2.1. Biblijne zrédta nauki

Podstawg mysli P. Evdokimova jest antropologia biblijna. Juz na poczatku
swych rozwazafi odwotuje si¢ on do biblijnej koncepcji cztowieka, ktory jest
»zlozonoscig ducha i ciata”, jednak ,,ztozono$¢” ta stanowi cato$é — stanowczo
sprzeciwia si¢ dualizmowi w widzeniu cztowieka. Stworzony na obraz i podo-
biefistwo Boze cztowiek? staje sie czlowiekiem przez uczestnictwo w wyzszym
bycie, w rezultacie czego jest albo ,,ikong Boz3”, albo ,,maskg bestii” — cztowiek
jako albo ,,byt teandryczny”, albo ,,demoniczny” ,,nie ma swojego wlasnego ob-
licza, nie ma po prostu tylko ludzkiej twarzy”. Poddajgc swe czlowieczeistwo
Bogu, otwiera sie na perychoreze — uduchowienie ciata. To proces catkowicie
zindywidualizowany — jest bowiem realizacja ,,wlasnego «obrazu przewodnie-
go»”; jaki kazdy ma w sobie. Kazdy cztowiek jest ,zywym projektem Boga”,
powinien on projekt ten ,odczytaé, rozszyfrowac samego siebie, by w sposéb
wolny zbudowac swoje przeznaczenie”?®. Niestety, upadek cztowieka zaburzyt
proces perychorezy, ale go nie uniemozliwit’” — dzieki ascezie, a zwlaszcza
dzieki tasce Chrystusa, nastepuje uzdrowienie i powrét do ,,prawdziwej natu-
ry” i zndéw urealnia si¢ tajemnica przebostwienia’®.

2.2. Komplementarno$¢ plci

Stworzenie czlowieka na obraz i podobiefistwo Boze to jeden aspekt obra-
zu kobiety. Drugi stanowi jej odniesienie do me¢zczyzny — komplementarno$é
plci. Ze wzruszeniem pisze Evdokimov o pierwotnej komunii mezczyzny i ko-
biety: ,,Ta dopiero jest koScig z koséci moich i cialem z mego ciata” — zwraca sie
pierwszy mezczyzna do zony (Rdz 2,23). Z bélem — o rozdarciu tej wyjatkowej
pierwotnej jednosci®.

Ewa pochodzi od Adama; ten biblijny obraz pokazuje, ze dopiero dwie
formy czlowieczenstwa, mezczyzna i kobieta, tworzg czlowieczefistwo to w ca-
tosci: ,,pojedyncza pteé w stanie oddzielonym od swego elementu komplemen-

3 P EVDOKOMOV, Kobieta i zbawienie..., dz. cyt., s. 49, 68n. Za Ojcami Kosciota
autor rozrdznia nastepujgco obraz i podobiefistwo: ,,Obraz to obiektywny fundament,
ktéry mocg swej dynamicznej struktury domaga si¢ wypelnienia w subiektywnym, osobo-
wym podobiefistwie” — tamze, s. 73.

3¢ Tamze, s. 55-59, 65. Najpelniej do§wiadcza tego uduchowienia ciata mistyk, ktory
»zaskakuje swoim obliczem jedynym na $wiecie, blaskiem nade wszystko niepowtarzal-
nym. Nigdy sie¢ takiego przedtem nie widzialo”.

37 Tamze, s. 82, 159, 162.

3% Tamze, s. 82-85n. Evdokimov pisze o ,antropologii przebdstwienia”, jaka jest
antropologia prawostawna, ktéra nie jest antropologig moralng, ale ontologiczng — ,,onto-
logia przebostwienia” kladzie nacisk na ,,wewng¢trzne przeksztalcanie $wiata w Krélestwo
Boze”, na zasadzie ,stopniowego przeSwietlania przez energie Bozg”; tamze, s. 86.

¥ Tamze, s. 153n.
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tarnego jest tylko poélcztowiekiem” — bowiem ,stworzyt Bég cztowieka (...),
stworzyl mezczyzna i niewiastg” (Rdz 1,27). Taki jest ,pierwotny archetyp
wszelkiego czlowieczenistwa™?. Swiety Pawel pisze: ,(...) u Pana ani mezczy-
zna nie jest bez kobiety, ani kobieta bez mezczyzny” (Ga 3,28). Jednoczesnie
w pierwotnym obrazie biblijnym wyraznie jest podkreslone ,rozgraniczenie
meskosci i kobiecosci” (,do niewiasty powiedzial” — osobne zwrdcenie sie,
i ,do mezczyzny rzekt” — réwniez osobne zwrdcenie si¢ (Rdz 3,16-17)). Ta od-
rebno$¢ przenika — poprzez fizjologie i psychologie — az do ,,poziomu ducha”,
do samych ,,podstaw konstytuujacych byt ludzki jako cato$¢”. Jednakze grzech
spowodowat rozbicie tej ,,dwujednosci”, ,,rozszczepienie ludzkiego bytu™'. To
tragiczne ,przemieszczenie sie glebokich warstw natury ludzkiej” spowodo-
walo ,,pojawienie sie elementu obco$ci” we wzajemnych relacjach mezczyzny
i kobiety. Konsekwencjg oddzielenia sie czlowieka od Boga jest wewnetrzne
»pekniecie” w nim samym: to, ,co bylo zjednoczonym «naprzeciw»” — zo-
staje ,rozciete i obydwa konstytutywne sktadniki czlowieczefistwa” znajduja
sie teraz ,,osobno na zewnatrz siebie”, ,,«przeciwko» sobie”. Odtad meskosé
i kobieco$é, dotad zjednoczone, stajg sie dwoma przeciwstawnymi biegunami,
zamiast pierwotnej komunii — jest opozycja: ,,Ja naleze do mnie, a on nalezy
do siebie”. I to ,wynaturzenie obiektywnego odniesienia jest przyczyng wza-
jemnego uprzedmiotowienia”, a pierwotna jedno$¢ zostata zastgpiona relacja
»panéw i niewolnikéw”. Kobieta staje si¢ dla oddalonego od Boga mezczyzny
»przedmiotem przyjemnosci albo despotycznej dominacji™?.

Odtad mezczyzna i kobieta, tesknigc do pierwotnej jednosci, poszukuja
sie nawzajem, nawotujac: ,,Gdzie jeste$?” Sytuacja, ktéra w sposéb wyjatkowy
swprowadza czlowieka na powrdt w §wiatto§é komunii” jest — po chrzcie $w.,
najpierw czynigcym z czlowieka ,,dziecko §wiattosci” — malzefistwo: ,,Ponow-
na integracja pierwotnej komorki cztowieczenistwa w Chrystusie stanowi samo
serce tajemnicy malzefistwa™?3,

2.3. Kobieta jako plec ,silna religijnie”

Bioragc pod uwage te dwa odniesienia kobiety — do Boga, i drugie — do
mezczyzny, mozemy zobaczyé pelny jej obraz, w calym bogactwie obdarowa-
nia i godno$ci. Dopiero teraz zaczynamy rozumieé znaczenie jej powolania.
Bo jakie jest zadanie kobiety? Odbudowywaé pierwotna jedno$é — najpierw

4 P EVDOKOMOV, Kobieta i zbawienie..., dz. cyt., s. 154. Autor méwi o ,,me-
sko-kobiecym wspdlczlowieczenstwie”, ktora to komunia jest odbiciem boskiej zasady
jednosci.

41 Tamze, s. 159, 162. Rozwija t¢ my$l autor, piszac ze ,,w jezyku greckim stowo sym-
bolon oznacza «zespolenie w jedno, przerzucenie mostu, zwigzanie»”, natomiast ,,stowo
diabolo o tym samym rdzeniu oznacza «tego, ktdry rozdziela, rozszczepia, separuje»”.

42 Tamze, s. 161.

4 Tamze, s. 161-162.
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z Bogiem, w swoim wnetrzu, potem — z mezczyzng. Doprowadzanie do prze-
béstwienia rzeczywistoSci, poprzez jednoczenie wszystkich jej aspektow naj-
pierw we wlasnym sercu. Bowiem ,,zasada religijna czlowieczefistwa” ujawnia
siec wlasnie w kobiecie, nie w mezczyznie. Natura mezczyzny — ,,zdobywcy,
towcy przygod, budowniczego” — pozbawiona jest odpowiednika ,religijnej
kategorii ojcostwa”, natomiast kobieta jest obdarzona instynktem macierzyn-
skim. Tak wiec wedtug Evdokimova: ,ludzkie macierzyfistwo wyrasta z Boze-
go ojcostwa”. Chrystus zbawia $wiat, pisze rosyjski my§liciel, ale to Theotokos
go humanizuje, wypraszajac dlan taski. I liturgia, i ikona daja Swiadectwo, ze
»boskie Ojcostwo wyraza sie w ludzkim macierzyfistwie”. ,,Zasada macierzyf-
stwa”, przejawiajgca sie w czystosci, po§wieceniu, obronie stabych, jest podsta-
wa ,wszelkiej moralno$ci”“. Niesprzeciwianie sie ztu, fagodnosé, cierpliwosé,
»glteboko mistyczna postawa wobec zycia”, a takze wrazliwo§¢ artystyczna — to
specyficzne cechy kobiecej duchowosci — duchowosci rosyjskiej, zaznacza au-
tor. Nie mezczyzna, lecz rosyjska kobieta jest obrazem najpetniejszego czto-
wieczenistwa®. Evdokimov zauwaza, ze rozpoznanie to jest wcze$niejsze niz
chrze$cijafistwo (,,...jestem tagodny i pokorny sercem”, Mt 11,29). Chrzescijaf-
stwo te pradawng intuicje ludzkosci rozwija i utrwala — Chrystus wybiera nie
droge walki czy przemocy, ale po$wiecenia, staje sie ,barankiem ofiarnym”.
Biblia wielokrotnie podkresla religijno$§¢ wpisang w strukture kobiety — kobie-
ta zgodnie ze swa naturg dziala ,integrujaco i ozywczo™?®.

2.4. Dwie Ewy — dwa oblicza kobiety

Znaczace jest juz samo imie pierwszej kobiety: Ewa — zycie, i nie chodzi
tu jedynie o zycie biologiczne, ale duchowe, ktérego kobieta ma by¢ zrédiem.
Po tragicznym w konsekwencjach akcie niepostuszefistwa pierwszej, druga
Ewa w imieniu catlej ludzkosci wypowiada ,,pokorne «fiat» Bozej stuzebnicy”.
Istotne jest — podkresla Evdokimov — ze wlasnie ona, kobieta, jako czlowiek
w imieniu catej ludzkosci przyjmuje Boga-Czlowieka. Mezczyzna jest w tym
akcie nieobecny, ludzko$é jest tu reprezentowana przez kobiete, cztowieka-
Dziewice. Oto odpowiedz, powiada prawostawny mySliciel, jaka chrzescijan-
stwo daje na problem kobiety — to ona, kobieta, znajduje si¢ na pierwszym
planie, podczas gdy mezczyzna jest nie tyle usuniety, co bierny (przykladem
tego jest réwniez Sw. Jozef). Kobieta bowiem jest ,,plciag silng” religijnie — to
dlatego kobiete, bardziej otwartg na duchowy wymiar rzeczywisto$ci, na moce
Boskie, ale i demoniczne, kusil szatan, a nie me¢zczyzne. [ wlasnie w niej zto zo-

4 P. EVDOKOMOYV, Kobieta i zbawienie..., dz. cyt., s. 167n.

4 Tamze, s. 170. PodkreSlmy, ze z powodu tych wlasnie cech komunisci zwalczali
»kobiete rosyjska”, stanowita ona zagrozenie dla ich ,,odcztowieczajacych idei”.

4 Tamze, s. 170n. Juz Konfucjusz pisal, ze ostatecznie to tagodnos$¢ jest zwycieska,
gdyz ,kobieco$¢ wtada meskoscia”.
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staje ,,skonsumowane”, uwewnetrznione — w niej, poprzez nig przenikneto ,,do
wnetrza natury”, ale i w niej ,,ziszcza si¢ tajemnica zbawienia™: ,Kobieta zetrze
ci glowe” (Rdz 3,15). Dwie Ewy, a potem — dwie postacie apokaliptyczne:
»hiewiasta obleczona w slofice” — znamienna metafora §wiatta —i ,,nierzadnica
babilofiska, amazonka, zmaskulinizowana kobieta” — obraz ,,zniewazonej ta-
jemnicy kobieco$ci”, chodzi nie tyle o nierzad, co o dogtebne zdeprawowanie,
wynaturzenie ludzkiej natury, o ,doglebne zakazenie struktury samej ducho-
wosci™’. Natomiast nowa Ewa, tak jak Adam, ,,obejmuje w sobie calg ludzkosé
i jej ciato, jakie daje swemu Synowi, staje sie ciatem «matki wszystkich zyja-
cych»” (Rdz 3,20)*. Potwierdzaja to stowa ukrzyzowanego Jezusa, skierowane
do Jana: ,,Oto matka twoja” (J 19,27).

2.5. O archetypach kobiecosci

Podstawowym archetypem kobiecoSci jest Theotokos. ,,Zrodzil sie on
z rany Dziewicy, ktorej «dusze przeniknal miecz»” (Lk 2,35), jednakze arche-
typ ten ,siega i zakorzenia si¢ w rzeczywisto$ci krzyza”. Evdokimov rozwija
swojg idee, piszac o innych archetypach kobiety. Pierwszym jest archetyp ha-
giofanii, archetypicznej pelni: Maryja — kobieta — jest ,,pierwsza przebdstwio-
ng istotg ludzka”. Kolejnym — archetyp ,,kobiecego krélewskiego kaptanstwa”.
Autor rozumie to nastepujaco: kaptanistwo sakramentalne to ,,funkcja mezczy-
zny jako §wiadka”, czuwa on nad czystoscig tradycji, przepowiada Stowo Boze,
udziela sakramentéw. Natomiast kaplafiska stuzba kobiety nie polega na spet-
nianiu konkretnych funkcji, ona ,lezy w zakresie jej wlasnej natury”. Pelnigc
funkcje kaptaniskie, kobieta sprzeniewierzataby sie wiasnej naturze i wynika-
jacemu z niej powolaniu: ,,przeksztalcania wszystkich ludzi w krélewskie ka-
plafistwo”. Innym archetypem jest sofrozyne, archetyp ,,ontologicznej czysto-
§ci” — w Maryi czysto$é objawia sie jako ,norma ontologiczna”. W archetypie
»wiecznej dziewiczo$ci-macierzynsko$ci kobiety” w sposéb szczegdlny wyraza
sie ,gleboka wiez pomiedzy Duchem Swietym, Dziewica Maryja i pierwiast-
kiem kobiecym™. Theotokos na powr6t ,,sprowadza na ziemie” utracong przez
Ewe dziewiczo$é, ,ontologicznie jest zdolna zawrzeé¢ w swej glebi Nieogar-
nionego™’. Wszystkie te pierwotne obrazy wskazujg na godno$é i unikalnosé
powolania kobiety.

47 . EVDOKOMOYV, Kobieta i zbawienie..., dz. cyt., s. 171-174. Autor méwi o ,.eu-
charystycznym wymiarze grzechu pierworodnego”, s. 173.

4 Tamze, s. 82.

4 Tamze, s. 228-235, 237n. Autor przytacza z Ewangelii Hebrajczykéw okreslenie
Maryi przez Chrystusa: ,,moja Matka-Duch Swiety”, s. 237.

50 Tamze, s. 240. Czytamy tu przytoczone przez autora zdanie Jakuba Boehme, ze po
upadku dziewictwo uleciato do nieba, pozostawiwszy skazong kobiecosé.
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2.6. Kobieta w historii

Kobieta, bedgc ,,symbolem rzeczywistosci duchowej™!, nie zawsze jednak
byta traktowana odpowiednio do swej godnosci — zgadza si¢ Evdokimov z au-
torka Drugiej plci. Niestety, historia pelna jest przyktadéow ponizajacego trak-
towania kobiet (np. dopiero w 1950 r. w Chinach zakazano prawnie poligamii
i handlu kobietami). Polozenie kobiety w Grecji, w Rzymie, antyfeminizm ra-
binistyczny, ale zwlaszcza myslenie skrajnych nurtéw ascetycznych na temat
kobiety — to wszystko wywoluje sprzeciw autora Kobiety i zbawienia swiata.
Szczegblne zarzuty stawia Sredniowiecznym ascetom, ktorzy — sami starajgc
sie 0 zjednoczenie z Bogiem — nie tylko kobiete obarczyli wing za wszelkie zto,
ale nie docenili wagi relacji miedzy mezczyzng a kobieta, zlekcewazyli teologie
mitosci, teologie matzefistwa, co tak boleénie przez wieki rzutowato na mysle-
nie o kobiecie*2.

Zarzuty §wietym starcom stawia tez czolowy przedstawiciel rosyjskiego
renesansu filozoficzno-religijnego, M. Bierdiajew (1874-1948), twierdzac ze
to wlasénie oni s3 ,,odpowiedzialni za martwote zycia chrzescijanskiego”. Ci
»hajlepsi z prawostawnych” reprezentujg ,,starg Swiadomos$¢é chrzescijaniska”,
ktéra nie sttamsita ducha indywidualnego rozwoju cztowieka. To ascetyczna
mistyka, uznajac uleganie tworczemu duchowi za grzech, winna jest temu, ze
»chrzeécijanstwo, niegdy$ mtode i rewolucyjne, stalo si¢ zmurszale i stare” —
nie ma w nim zycia, bo nie jest ono wierne zyciu, ,,same wezwania do poku-
ty” nie sprzyjaja zyciu. Bierdiajew twierdzi, ze chrzescijafiscy asceci, ,,odrzu-
cajac zycie plciowe starego Adama”, nie dostrzegaja w Nowym Testamencie
»0sobowego objawienia plci”. Ich mySlenie rzutuje przez wieki na §wiado-
mo$§é chrzescijafistwa, w ktorym ,,gtebokie bylo jedynie odrzucanie plci”, za$
»swszelkie pozytywne akcentowanie plci byto powierzchowne i kompromi-
sowe”. Pisma mistykéw przekazuja doSwiadczenia glebokiego zjednoczenia
— wlaénie na poziomie mistycznym — obu pierwiastkéw: meskiego i zenskie-
go, chrzescijafistwo objawia tez ,mistyke pici” w odniesieniu Chrystusa do
Kosciota. Jednak $wiadomosci chrze$cijanskiej niedostepne jest ,,objawienie
nowej plci, przemienionej plci”, wiecej, pisze Bierdiajew, ,,nie uSwiadomiono
sobie do konca religijnego zadania przemienienia plci, przemienienia, a nie
likwidowania plci lub tez bycia postusznym pici”. Bierdiajew taczy dynamizm
plciowy z dynamizmem twoérczoSci: ,sama orgiastyczno$é plci powinna zo-
staé przemieniona, wyprowadzona z kr¢gu natury rodu i skierowana ku
tworczoSci nowego zycia, nowego §wiata, a nie zlikwidowana. Zaiste wszelka
twoérczo$¢é ma zwiagzek z orgiastycznoscia plci, zawsze przekraczajacej grani-

51 P EVDOKOMOYV, Kobieta i zbawienie..., dz. cyt., s. 237.
52 Tamze, s. 183-187. Wydaje sie, podsumowuje autor, jakby chodzito tylko o zba-
wienie mezczyzn.
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ce. Orgiastyczno$¢ plci jest pozytywng energig, ktora moze zar6wno wywyz-
szaé czlowieka, jak i ponizaé oraz zniewalaé. Glebokie w chrzescijanstwie
byto dotychczas ogniste odrzucanie orgiastycznosci plci™s.

Nic wiec dziwnego, stwierdza Evdokimov, ze kobiety — niedoceniane,
za malo wspierane przez chrzeScijafistwo — szukaly wyjscia z tak trudnej dla
siebie sytuacji: ,,maz rzadzi, kobieta gospodaruje, dzieci zobowigzane s3 do
postuszefistwa”. Sprzyjal temu rozwoj przemystu, kobieta choé stabsza fizycz-
nie, mogta uczestniczyé w zmechanizowanej produkcji. Nastapit tez postep
w sferze potoznictwa (m. in. kontrola urodzin), co ,,wyzwala kobiete z wiezow
wlasnego ciala i ograniczen plci”. Wiezy rodzinne zaczely ulegaé ostabieniu,
dynamicznie rozwijajacy sie ruch feministyczny doprowadzit do przyznania
naleznych kobietom praw’*.

2.8. Kim jest kobieta?

Kobieta to ,wezwanie bytu”, odpowiada Evdokimov. Bedac, obok mezczy-
zny, jednym z dwoch stokéw szczytu gorskiego, jakim jest cztowieczenstwo,
powolana jest do istnienia przez ,,dar z siebie”. I pisze Evdokimov znamienne
stowa: ,,Jesli celem mezczyzny jest dziatanie, to celem kobiety jest bycie, a to
jest aktem religijnym par excellence”. Mezczyzna tworzy cywilizacje, kobieta
— kulture. Mesko$¢ i kobieco$é dazace do zjednoczenia tworza ,,zintegrowang
calo$é”, w ktorej elementy meskie i zefniskie przestajg sie réznicowaé, zostaja
przeksztatcone. ,,I kobieta, i mezczyzna sg powotani, by by¢ sobg, a moze sie to
dokona¢ jedynie w glebokiej komunii obojga siebie”.

Autor Kobiety i zbawienia swiata nie ogranicza sie w swoim myS$leniu do
ziemskiej jedynie rzeczywistosci, dlatego wizja kobiety przez niego ukazana
ma niezwykle rozlegte horyzonty, przepastng wrecz glebie. Ten obraz kobiety
stanowi znaczacg i pigkng przeciwwage dla zredukowanego, oderwanego od
wladciwej jej natury portretu Ewy w wydaniu feministek, do ktérego tak wy-
raznie nawigzuje dzisiejszy genderyzm.

53 M. BIERDIAJEW, Sens twdrczosci. Préba usprawiedliwienia czlowieka, thum.
H. Paprocki, Kety 2001, s. 142, 144. Autor ma na wzgledzie gtéwnie stosunek do twor-
céw, nieznajdujacych zrozumienia u wielkich Swigtych chrzescijanstwa i z ich wlasnie winy
pozostajacych poza KoSciotem, jak np. Nietzsche. Mechanizm jednak jest ten sam — chrze-
$cijafistwo z czasem ustawilo si¢ poza gtéwnym nurtem zycia.

5* 2. EVDOKOMOV, Kobieta i zbawienie..., s. 187-188. Kraje skandynawskie — 1906
rok, Anglia — 1928 rok, Ameryka — 1933 rok, Francja — 1945 rok, Rosja — 1936 rok: réw-
nouprawnienie obu plci.

55 Tamze, s. 199-202. Zob. takze stwierdzenie Soboru Watykanskiego II: ,,Cztowiek
nie moze odnalez¢ sie w pelni inaczej, jak tylko poprzez bezinteresowny dar z siebie” —
KDK 24 .
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3. Kobieta zredukowana i kobieta spelniona
— poréwnanie wizji S. de Beauvoir i P. Evdokimova

Obie wizje kobiety — ta, przedstawiona przez S. de Beauvoir, i ta, ukazana
przez P. Evdokimova — wyraznie si¢ r6znig, mimo ze oboje — co bylo juz i jesz-
cze bedzie podkreSlane — zyja w tym samym czasie i w tym samym kraju. Jed-
nakze czerpia z innych zrédel filozoficznych, kazde z nich ma wiec odmienng
wizje i §wiata, i czlowieka.

Simone de Beauvoir to egzystencjalistka i wyraZznie zafascynowana mark-
sizmem rzeczniczka feminizmu. Jej przekonania majg wplyw na sposéb widze-
nia i oceniania przez nig sytuacji kobiety.

Natomiast P. Evdokimov, rosyjski my§liciel prawostawny, ma zupetnie inng
wizje rzeczywisto$ci, co ma wplyw na sposdb jego myslenia o kobiecie.

Ukazana przez S. de Beauvoir kobieta to osoba skrzywdzona, sttamszona,
osamotniona. Kobieta ta nie jest zrozumiana, nie jest kochana. Nie czuje si¢
dowartos$ciowana. Nie ceni tego, kim jest ani jaka jest, bo jej otoczenie (m¢z-
czyzni) tez tego nie szanuje. Brak jej poczucia tozsamosci, poczucia wartosci.
Czuje si¢ rzucona w nieprzyjazny $wiat i zeby w nim przetrwaé, stosuje te
same sposoby, co dajacy sobie rade a nawet odnoszacy sukcesy w tym Swiecie
mezczyzni. Maskulinizuje si¢, oddala od siebie samej. Az w koficu w tej walce
gubi prawo do wlasnej tozsamosci — zatraca siebie. Kobieta znika, zostaje ja-
ki§ dziwny twor — to juz nie jest ,druga ple¢”, lecz moze ,,trzecia” albo moze
w oglle kto§ plciowosci pozbawiony? Czy szcze$liwy? Czy — mimo wywal-
czonej wolnosci i praw (do aborcji, do rozwodoéw, ale i do wyksztalcenia, do
zawodowej realizacji i innych) — spelniony? Uderza samotnos¢ tej kobiety. Ow-
szem, do§wiadcza siostrzanej solidarnosci, ale w najglebszym wymiarze swego
bytu jest samotna. Porzucona na marginesie prawdziwego zycia — albo skaza-
na przez samg siebie na to do§wiadczenie. Kobieta odcigta od korzeni bytu,
od transcendencji. Zredukowana. Zbuntowana przeciw swej naturze. Przeciw
niesprawiedliwo$ci losu. Zamknieta w do$wiadczanej krzywdzie — albo w po-
czuciu tej krzywdy. Jednak kobieta budzaca serdeczne wspotczucie — mimo
swej twardoSci, walecznoSci, szorstko$ci, pewnej ograniczonosci jednak budzi
wspdlczucie.

Catkowicie odmienny obraz kobiety przedstawia P. Evdokimov. Rosyjski
mysliciel zyje i tworzy we Francji niemal w tym samym czasie co S. de Beau-
voir. Jak kazdy obywatel uczestniczy w zyciu spotecznym kraju, obserwuje
jego zjawiska, takze — niezwykle uwaznie — feminizm. I, czerpiac ze skarbca
prawostawia oraz wlasnych glebokich do§wiadczen, tworzy swoja wlasng wi-
zje kobiety. Kobiety jakby nie z tego Swiata pochodzacej i nie do tego §wiata
ograniczonej, cho¢ zanurzonej i w glebi bytu, i w najgtebszym cierpieniu tego
$wiata — jego fundamentalnym rozdarciu. I rozdarcie to leczaca — bedac tym,
kim jest z natury: kobieta. Lecz kobietg poddana Duchowi. Kobieta, ktéra juz
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dokonata w sobie zjednoczenia rzeczywistosci, moze wigc wejSé w rzeczywi-
sto$¢ $wiata i stuzy¢ dzietu pojednania — mezczyznie, rodzinie i wszystkiemu,
z czym styka ja zycie. Nie wykonujac zadnych specjalnych dziet — bedac po
prostu sobg: prawdziwg kobieta. Nie jest to infantylna idealizacja kobiety,
niemajaca nic wspolnego z rzeczywistoscig. Kobieta ukazana przez Evdoki-
mova to osoba zdolna do glebokiej relacji z matzonkiem. Kobieta zrealizowa-
na w pelni swej bogatej natury, kobieta szczesliwa, spetniona, bez pretensji
do losu. Kobieta bedaca soba w najgltebszych poktadach swej istoty, bo zyjaca
zgodnie ze swym powolaniem, w bezwarunkowym otwarciu si¢ na Ducha,
stuzaca realizacji zbawienia Swiata.

Rosyjski mysliciel nie zajmuje sie takimi zagadnieniami, jak role czy funk-
cje kobiety: macierzyfistwo, kariera zawodowa badz gloény spor o kaptanstwo
kobiet. Interesuje go to, co dzieje sie we wnetrzu kobiety, dokonujacy sie proces
przebdstwienia — jej samej i Swiata, w ktorym zyje, ktory w sobie nosi. Intere-
suje go rola kobiety w zbawianiu $§wiata — czego dowodzi choéby sam tytut jego
dzieta: Kobieta i zbawienie swiata. Interesuje go wiec sprawa fundamentalna:
powolanie kobiety.

Jednakze dostrzega Evdokimov to, na czym feminizm buduje swoja ideolo-
gie: poczucie krzywdy i rzeczywiste krzywdy do§wiadczane przez kobiety, cze-
mu daje wyraz w analizowanym przez nas dziele: Kobieta i zbawienie swiata’®.

Evdokimov — podobnie autorka Drugiej plci — zauwaza bledne mySlenie
o kobiecie wielu filozoféw, ujmujacych ja wylacznie w relacji do mezczyzny.
Szczegblne oburzenie budza w nim stowa Kierkegaarda: ,,Nedzg kobiety jest to,
ze objawia swa wspaniato$¢ na jedna chwile, by w nastepnej chwili nie przedsta-
wiac sobg nic”. Wypowiedz ta ,,0 wiele bardziej uderza w kobiete niz wszystkie
teksty S. de Beauvoir — pisze™’. Nie budzi wiec jego zdziwienia fakt, ze kobiety
walczg o poprawe swej sytuacji. Jednakze, cho¢ rozumie pobudki kobiet, nie ze
wszystkimi pogladami gloszonymi przez ruch feministyczny si¢ zgadza.

Evdokimov zgadza si¢ z tym, ze kobieta, uwazana za ,,nadliczbowa kos¢,
nieistotng cze$¢ Adama”, byla na przestrzeni dziejéw dyskryminowana, na og6t
stabo wyksztalcona — ,,nie mogta wiec rozwingé swych mozliwosci intelektual-
nych i artystycznych”. Podane przez francuska pisarke przyczyny uciemiezenia
kobiety sa, wedtug Evdokimova, czysto psychologiczne. On sam glebiej inter-
pretuje problem. Pisze mianowicie o ,ci$nieniu zbiorowej §wiadomosci” (nad-

56 W swym tekscie Kobieta i zbawienie swiata, powstalym niemal dziesie lat po wy-
daniu zbioru esejéw S. de Beauvoir Druga plec, rosyjski mysliciel wyraza jasne stanowisko
wobec feminizmu i przedstawionej przez S. de Beauvoir wizji kobiety. Francuska pisarka
nie podejmuje dialogu ani z chrzeScijafistwem — przygladajac mu si¢ tylko przez pryzmat
swej tytulowej tezy — ani, co oczywiste, z Evdokimovem.

7 Za: P. EVDOKIMOV, Kobieta i zbawienie..., dz. cyt., s. 190. Autor przywotu-
je tez my$l Nietzschego: ,,Kobieta jest wytchnieniem dla wojownika”; tamze, s. 190.
S. KIERKEGAARD, Pojecie lgku, thum. A. Szwed, Kety 2000, s. 66—68.



222 Krystyna Jaskulska-Tomala

jazni), wywierajacym przemozny wplyw na Swiadomo$¢ jednostki. ,,Zbiorowa
$wiadomo$¢” wiasnie ,ponad wszelka indywidualng wolnoscia przez wieki
podporzadkowuje kobiete mezczyznie”. Zgodnie z ksztaltowanym przez super
ego wyobrazeniem, to ,,me¢zczyzna-wladca” ma ustala¢ wszelkie normy egzy-
stencjalne, takze reguty dotyczace wzajemnych relacji obu pici. Tak wtasnie
kobiete wychowywano — we czci wobec wyzszego rodzaju meskiego, a ona
sama teraz, probujac sie z tego wyzwolié, albo staje si¢ ,me¢skopodobna”, albo
»samicowata” (postuguje sie autor okresleniem Proudhona). Evdokimov widzi
niebezpieczenstwa maskulinizacji i przestrzega przed nimi. Kobieta, przejmu-
jac zadania me¢zczyzny, jego styl bycia, nawet w mitosci, zatraca swoj specy-
ficznie kobiecy potencjal’s.

Tres$¢ esejow S. de Beauvoir ogranicza sie, zdaniem autora Kobiety i zba-
wienia swiata, do przedstawionych wyzej probleméw. I choé nie mozna odmo-
wic stuszno$ci tym spostrzezeniom, jednak nie odnoszga si¢ one do calej rzeczy-
wistoSci. Francuska pisarka ukazuje bowiem ,,$wiat zarazony”, patologiczny.
Przedstawia kobiete wyzwolong, ,,kobiete-amazonke”, kt6ra staje sie w koficu
»wielka nierzadnica z Apokalipsy”, ukazuje tylko ,,obustronne wyniszczenie,
zrujnowane «naprzeciw»”, w ktorej to relacji ,autonomia géruje nad wzajem-
nos$cia”. Jest to obraz nihilistyczny, ocenia Evdokimov, nieukazujacy zadnych
perspektyw”’.

ZestawiliSmy w naszym tekscie dwie wizje kobiety — petniejsza, blizsza
rzeczywistosci jest oparta na biblijnej prawdzie wizja P. Evdokimova. Wizja
tym cenniejsza, ze jej tworca usituje dostrzec tez elementy prawdy w obrazie
catkiem odmiennym, a ksztattowanym przez feministki, ktérych S. de Beauvoir
jest przedstawicielka.

Zakonczenie

Czy jednak opisana wyzej sytuacja — feministyczny ruch, przesadna walka
czy obrona siebie — to tylko kwestia wyboru tych oséb? Kwestia optyki? Bo
inaczej widziane te problemy znikng? Jest pewnie jaka$ doza prawdy zawarta
w widzeniu przez feministki sytuacji kobiety — dostrzegl to Evdokimov. Czy
Kosciét zrobil wszystko, by realizowad przykazanie milosci w stosunku do
kobiet? Czy ,,synowie Kosciola”, jak napisze Jan Pawel II, nie przyczynili si¢
przez zaniechanie do niesprawiedliwego traktowania kobiety w ciggu wiekow?
WspomnieliSmy wyzej, ze pisal o tym réwniez Evdokimov — o braku teologii
mitosci, teologii malzefistwa u ojcéw pustyni, co mialo wplyw na sposéb my-
§lenia o kobiecie — na niedocenianie jej naturalnego postannictwa — ceniono

58 2. EVDOKIMOV, Kobieta i zbawienie..., dz. cyt.,s. 193-198.
3% Tamze, s. 199.
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kobiety poSwiecone Bogu, ale lekcewazono te, ktére byly zwyklymi zonami
i matkami: w XX w. doczekaliSmy si¢ kanonizacji kobiet zyjacych w malzen-
stwie, rodzinie. Dopiero Jan Pawel II nalezycie docenit ,,geniusz kobiety” — czy
trzeba bylo tylu wiekéw na stowa prawdy, na akt sprawiedliwosci? To milcze-
nie moglo mie¢ wpltyw na sposéb myslenia o kobiecie — na niedocenianie jej
naturalnego postannictwa.

Dokumentem, zawierajagcym nauke Jana Pawta II o kobiecie, ktory zauwa-
zyly takze feministki, byt list apostolski Mulieris dignitatem®®, potwierdzony
listem na IV Swiatowa Konferencje po$wiecona Kobiecie w Pekinie w 1995 r.
Moéwi Jan Pawet IT o geniuszu kobiety, o jej godnoSci i tajemnicy. Dostrzegajac
wktad kobiet w dzieje §wiata, wyraza wdzieczno$é kobietom matkom, Zzonom,
samotnym i konsekrowanym. Autor rozumie ruch feministyczny, apeluje, by
znie$¢ wszelki przejawy nieréwnosci. Widzi niesprawiedliwosci, ktérych do-
$wiadczata i doswiadcza kobieta i przeprasza za te, do ktérych przyczynili si¢
»synowie Kosciota”. W zakoficzeniu listu apostolskiego Mulieris dignitatem
Jan Pawet II przytacza slowa Jezusa do Samarytanki: ,,O, gdyby$ znata dar
Bozy” (J 4,10) i zacheca kobiety ,,do odkrycia w obrebie tego «daru Bozego»
tego, co On, Stworca i Odkupiciel, powierza kazdej kobiecie”. T jeszcze jedno
znamienne zdanie: ,W Duchu bowiem Chrystusa moze ona (kobieta) odkryé
pelne znaczenie swej kobiecosci, staé sie w ten sposéb bezinteresownym darem
dla drugich i odnalez¢ sama siebie™!.

Genderyzm — podobnie jak przedstawiana w tej pracy mysl S. de Beauvoir
— nie uznaje oczywistej prawdy, ze struktury biologiczne, psychologiczne, ale
i duchowe wyraznie méwiag o odrebnosci kobiety (podobnie jak i o odrebnosci
mezczyzny mOwi jego natura na tych wszystkich poziomach). Ple¢ to nie kwe-
stia wyboru, tylko naturalnego wyposazenia, obdarowania — zadania. Powota-
nia. Zaprzeczanie tej prawdzie — o czym pisaliSmy wyzej — prowadzi nie tylko
do tragicznych zaburzen tozsamosci osob, ale i do zakwestionowania kultury
uznajacej zwigzki monogamiczne, a takie wlasnie kultury, co potwierdzaja wy-
niki badan, rozwijaja sie najbardziej intensywnie (byta o tym mowa wyzej)®2.
Natomiast nauka P. Evdokimova o kobiecie opiera si¢ na Biblii: ukazuje on pigk-
no i wzniosto$é powolania kobiety, zapisanego przez Stworce w jej naturze.

% JAN PAWEL II, List apostolski z okazji Roku Maryjnego Mulieris dignitatem, wy-
dany 15 pazdziernikal988 roku. Rzekomo feministki stwierdzity, ze Jan Pawel II jest jedy-
nym mezczyzng, ktérego zaprosityby na swoje obrady.

¢ Tamze, nr 31. Autor ukazuje kobiecos¢ w kontekscie wzorcowej jej realizacji —
Theotokos oraz odwolujac sie do biblijnego poczatku (stworzenie mezczyzny i kobiety na
obraz i podobienistwo Boze). Jednak wydaje si¢, ze w przeciwiefistwie do P Evdokimova,
Jan Pawetl II w geniuszu kobiety zwraca uwage na stuzebne jej charyzmaty, podczas gdy
rosyjski mysliciel ktadzie nacisk na wewngtrzny aspekt powolania kobiety (przypomnijmy,
chodzi mu o to, kim kobieta jest, a nie jakie zadania wykonuje).

62 Por. Gender mainstreaming — wyktad ks. D. Oko w Sejmie (zob. przyp. 44).
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»O, gdybys znata dar Bozy...” — nie bytoby wtedy nieszczesnego btedu gen-
deryzmu, gdyby znany i przyjety byl ten dar Bozy powierzony kazdej z pici,
wyznaczajacy perspektywe specyficznego powolania kazdej z nich, ktérego re-
alizacja jest warunkiem prawidtowego funkcjonowania i rozwoju i 0séb, i spo-
leczenistw.

Stowa kluczowe: genderyzm, kobieta, feminizm, przewaga ruchéw kobiecych,
powolanie kobiety, kobieta zredukowana, kobieta spetniona

Conception of womanhood of Simone de Beauvoir
and Paul Evdokimov

Summary

This essay exposes two different conceptions of womanhood - in context
of genderism.

S. de Beauvoir, a French existentialist philosopher and one of the most sig-
nificant figures of phenomenology and feminism of the twentieth century, uses
the term ‘Second Sex’ to describe women, because she believes (them) women
to be ,,subjugated” by their biology and ,,oppressed” by society. She postulates
for liberation of women from the yoke of maternity and marriage. This picture
shows an unhappy, reduced woman.

Paul Evdokimov, a modern orthodox philosopher and theologian, warns
about dangers of relentless and fierce fighting for equality postulated by femi-
nists. He presents a complete different vision of womanhood. The destiny of
woman is ,being”, not ,acting”. He emphasizes the ministry of woman and
her contribution to the salvation of the world. His demonstrates an image of
a fulfilled woman, living in harmony with woman’s God given nature.

Key Words: genderism, woman, feminism, female superiority movement, des-
tiny of womanhood, reduced woman, fulfilled woman
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Gemeinsames lutherisch-katholisches Reformationsgedenken im Jahr 2017)

Regularnie co dwa lata Instytut Ekumeniczny im. Johanna Adama Mohlera
w Paderborn organizuje wiosng Ekumeniczne Dni Studyjne poSwiecone jakie-
mus$ aktualnemu problemowi ekumenicznemu. Jest to oferta skierowana gtow-
nie do duszpasterzy i 0séb odpowiedzialnych za kontakty ekumeniczne w diece-
zjach niemieckich, cho¢ nie brak takze wsréd uczestnikéw pojedynczych gosci
z zagranicy czy tez przedstawicieli innych osrodkéw naukowych. W tym roku
leitmotivem konferencji byl temat upamietnienia 500-lecia reformacji w 2017
roku, ktéra to rocznica w Niemczech jest juz intensywnie przygotowywana od
2007 roku w postaci tzw. Dekady Lutra. Podstawowym punktem odniesienia
dla prezentowanych wystapiefi byt tu dokument Luteranisko-Rzymskokatolickiej
Komisji ds. Jednosci: Od konfliktu do komunii. Luterarisko-katolickie wspdlne
upamietnienie reformacji w 2017 roku', od ktérego spotkanie to wzieto swoj ty-
tul. Jest to najnowszy dokument dialogu katolicko-luterafiskiego na forum §wia-
towym, wypracowany przez Komisje w lipcu 2013 roku wtasnie w Paderborn.
Tekst ten w pewien sposdb podsumowuje 50 lat dialogu katolicko-luterafiskiego
i na co warto zwréci¢ uwage, po raz pierwszy przedstawia wspdlne stanowisko,
a nie zestawia poglady obu Koscioléw. Celem tej konferencji byta m.in. recepcja
tego jeszcze malo znanego, a jakze wazkiego ekumenicznie uzgodnienia.

Filarami tych dni studyjnych byly cztery wyklady powigzane z intensyw-
ng dyskusja, ukazujace z réznych stron podejscie do upamigtnienia 500-lecia
reformacji. Pierwszy wyklad zaprezentowal prof. dr hab. Wolfgang Thonissen,
dyrektor Instytutu Mohlera. Warto tu wspomnieé na poczatku, ze jest on jed-

! Dokument ten wydany jest takze w jezyku polskim przez wydawnictwo ,Warto”,
Dziegielow 2013; dostepny na: <http://www.lutheranworld.org/sites/default/files/ FCTC _
Polish_od_konfliktu_do _komunii-20131121.pdf> (dostep: 12 marca 2014 r.).
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nym ze wspoltworcéw wspomnianego dokumentu i jego ttumaczem na jezyk
niemiecki. Ekumenista z Paderborn podjat temat Katolickie podejscia do refor-
macji. Aspekty upamigtnienia reformacji. Wskazal on najpierw, ze samo pojecie
»reformacja” ma dwa rézne zrdodla. ,,Reformacja” rozumiana jako okres histo-
ryczny miedzy 1517 a 1555 rokiem to owoc XVIII i XIX-wiecznego historyzmu.
Natomiast lac. reformatio to pojecie duzo starsze, ktére pojawia si¢ juz podczas
Soboru w Konstancji. Sam Luter nie méwil o reformacji, ani nie znajdujemy
tego stowa w pierwszej biografii Lutra spisanej po jego Smierci przez Melanch-
tona. Juz w Sredniowieczu pojawiato sie wiele programéw reform Kosciota. Jest
to pojecie znane i nie jest ono na pewno pomystem Lutra. Nalezy je umiescic
w szerszej perspektywie — ,multiperspektywie”. Nastepnie przypomnial on,
ze juz przed 30 laty opracowano dwa dokumenty odnoszace sie do podjetej
tu tematyki: ,,Wszyscy pod jednym Chrystusem” (1980) na 450-lecie Confes-
sio Augustana oraz ,Marcin Luter — $wiadek Jezusa Chrystusa” (1983) na 500.
rocznice urodzin Lutra. Oba te teksty stanowily w wielu punktach podstawe
do wypracowanych pdzniej ustalenn — zwlaszcza przetomowej Wspélnej deklara-
¢ji 0 usprawiedliwieniu (1999). Co w takim razie jest niejako wartos$cig dodang
dokumentu Od konfliktu do komunii? Otdz ten najnowszy raport dialogu lute-
rafisko-katolickiego nie pyta o znaczenie samego M. Lutra, ale o caly proces,
ktory stworzyl wydarzenie nazywane reformacja. Luter nie chcial oderwaé sie
od tradycji Kosciola, ale ja odnowié, nie chciat tworzyé nowego Kosciota. Warto
tez zauwazyé, ze Trydent nie potepil imiennie Lutra, ale niektére jego poglady.
Przed i w trakcie Soboru Trydenckiego powstawaly po stronie katolickiej cieka-
we teologie. Po soborze proces konfesjonalizacji doprowadzit jedynie do nega-
tywnego odczytywania Lutra. Zreszta sama nauka tego soboru byla odczytywa-
na w takiej perspektywie i dlatego potrzebna jest tu pewna rehistoryzacja, aby
zobaczy¢ calg panorame. Przesztos¢ jest, jaka jest, i nie mozemy jej zmienié, ale
dziedzictwo przesztosci to nasze zadanie. W trzeciej czg¢sci swojego referatu prof.
Thonissen nakreslit droge, jaka w teologii katolickiej przeszta posta¢ Lutra od
kacerza po koscielnego teologa. Do XX wieku powtarzano tu schematy z wieku
XVI. Zmiana zaczeta nastepowaé dopiero od lat 30. i 40. XX wieku, kiedy poja-
wily si¢ prace takich autoréw, jak: J. Lortz, V. Pfniir czy O.H. Pesch, w ktérych
przetamano dotychczasowe schematy myslowe po stronie katolickiej na temat
Lutra. Jako nowy wazny impuls wskazal tu badania nad zakorzenieniem Lutra
w tradycji monastycznej. Podsumowujac swoje wystgpienie dyrektor Instytutu
Mohlera podkreslit potrzebe relektury teologii M. Lutra, tak aby zrozumie¢ jego
spos6b argumentagji i intencje, gdyz w teologii katolickiej przez ponad cztery
wieki nie chodzilo o argumenty, lecz o pokonanie przeciwnika. Jako przyktad
pokazal nauke o Eucharystii, gdzie wykazal, jak konieczna jest tu rekonstrukcja
6wczesnych modeli myslenia, by wlasciwie te argumenty zrozumieé. Zamykajac
wyktad zaznaczyl, ze katolicy i luteranie w dokumencie Od konfliktu do komu-
nii wspdlnie méwig o tym, iz nie chodzi tu o jubileusz wystgpienia Lutra, bo
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nie mozemy obchodzi¢ jubileuszu podziatu, ale mozemy méwic o upamietnieniu
(memoria, anamnesis), czyli o liturgicznym przypomnieniu tego, co si¢ stalo.

W drugim dniu wyklad przedpotudniowy wygtosit o. dr Augustinus San-
der OSB, mnich z Maria Laach, wspotpracujacy z Instytutem Mohlera przy
projekcie opracowania ekumenicznego komentarza do 95 tez Lutra. Swoje
wystapienie zatytutowal: Luter i wittenberski ruch reformatorski. Perspektywa
konfesyjno-katolicka, gdzie zastosowal trudny do oddania neologizm ,konfes-
sorisch”, ktory pojecie ,konfesyjny” ujmuje bardziej w kategoriach wyznania
wiary niz przynaleznoSci koscielnej. Ttumaczac tytul swego wystapienia wska-
zal, ze pojecie ,,reformacja” jest obcigzone myS$leniem wyznaniowym i stad jego
wybor, by postuzyé sie bardziej precyzyjnym okreSleniem wittenberski ruchu
reformatorski. W pierwszej cze$ci wystgpienia postawil on pytanie, czy moz-
na méwic¢ o katolickim Lutrze? Nazwa Koscioét ewangelicki pojawita sie po
raz pierwszy dopiero w 1586 roku jako samookreslenie ruchu reformacyjnego
w Niemczech, stad wolno wlasnie postawié pytanie czy Luter nie byt wcigz ka-
tolikiem. Luter nie planowal stworzenia nowego KoSciota, raczej byt katolikiem
reformowanym, czy jak méwi o. Sander poprzez analogie ze stynnym stwier-
dzeniem Lutra: simul reformator et catholicus. Juz w XVIII wieku zauwazono
po stronie katolickiej, ze u Lutra jest ,potencjal katolicki”. Stad w badaniach
nad Lutrem prelegent proponuje spojrzenie ,,przedkonfesyjne”, czyli poszuki-
wanie zZrodel, z ktorych Luter czerpat to, co glosit. Druga czesé wyktadu to wta-
$nie omdéwienie wyszukiwania tych §ladéw wskazujacych na inspiracje reformy
katolickiej u Lutra. Pierwszy taki §lad to zakonne imie Lutra — Augustyn. To
teologia Augustyna jest kluczem dla zrozumienia Lutra. Benedyktyn z Maria
Laach podkreslat, ze wszelkie wydania dziet Lutra nie wskazujg Zrodet jego
mys$li. A rzadko dotad zauwazano ogromne znaczenie inspiracji, jaka dla Lu-
tra byly dziela §w. Bernarda z Clairvaux, ktéry wowczas traktowany byt jako
ostatni z Ojcéw Kosciota. To linia w pismach Lutra majgca bardzo glebokie
zakorzenienie w nauce Kosciota. Inna strona tego zagadnienia to pytanie, jak
wowczas rozumiano wypowiedzi Lutra? Czy ta tradycja, z ktérej czerpal, byta
jeszcze obecna w XVI wieku? Idac jeszcze dalej tym tokiem rozumowania wol-
no zapytaé, czy Luter powiedziat co$ nowego, czy tylko w nowy spos6b? Trzeba
tu pamietad, ze wiele z jego idei poprzez Augustyna wywodzilo sie z mysli pa-
trystycznej. Jako konkretng ilustracje takiego podejscia do badaf nad Lutrem o.
Sander przedstawit tu kilka elementéw z jego nauki o realnej obecnosci w Eu-
charystii. Jako najwazniejsze dzieto nalezy tu wskazaé Wyznanie o Wieczerzy
Pariskiej z 1528 roku, ktére w istocie jest wyznaniem wiary w realng obecno$é.
Luter méwit takze o ,,venerabilis et adorabilis eucharistia”, a wiec uznawat cze$é
dla Eucharystii, choé¢ tylko podczas liturgii eucharystycznej, a nie poza nia.
Takze konsubstancjacja to nie jest przeciez model wymyslony przez Lutra. Jego
wypowiedzi w tej dziedzinie nie sg do konca jednoznaczne, a w swoim Du-
zym Katechizmie mowi jedynie ogdlnie o przemianie eucharystycznej. Owszem,
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w pismach polemicznych ostro atakuje transsubstancjacje, ale sg tez takie wy-
powiedzi, gdzie nie neguje tego modelu i raczej sktania si¢ wlasnie do bardziej
ogblnego moéwienia o przemianie eucharystycznej. Tak naprawde to dopiero
p6iny Melanchton w 1553 roku zmienit jednoznacznie kierunek nauczania
o Eucharystii we wspdlnotach luteranskich. Dla niego transsubstancjacja stata
sie wowczas zrodlem wszelkiego bledu. Nalezy tu jednak postawié pytanie, czy
chodzi tu rzeczywiscie o transsubstancjacje wedlug nauki $w. Tomasza, czy tez
do$¢é naturalistyczny jej obraz, jaki mial Melanchton? Sam Melanchton prezen-
towal wéwczas nauke, ktora wlasciwie nie miata nic wspdlnego z pogladami
Lutra. Byla to teoria woluntarystyczna, zwigzana z samym aktem spozywania
chleba i wina, bez uznawania realnej obecnosci, jakg glosit Luter. W Ksiggach
Wyznaniowych Kosciola Luterariskiego dopiero ostatnia ksiega: Formuta Zgo-
dy z 1577 roku, a wiec powstata blisko ¢wieré wieku po $mierci Lutra, jed-
noznacznie potepia transsubstancjacje. Stalo sie to w duzej mierze w wyniku
konfesjonalizacji, czyli procesu ostrego rozgraniczenia wyznan celem wyodreb-
nienia wlasnej tozsamosci. I to wlasnie ten proces doprowadzit do swoistej in-
terpretacji Lutra po stronie luterafiskiej. Jednak Luter sam o sobie myslal jeszcze
w kategoriach bycia w KoSciele, ktéry chciat reformowaé. Widaé to szczegdlnie
w podejsciu Lutra do Confessio Augustana (1530), gdzie ewidentnie byla to dla
niego propozycja sposobu wyrazenia wiary skfadana wewnatrz Kosciota. I tu
dopiero o. Sander wyjasnit w petni okreSlenie wprowadzone w tytule wyktadu
wkonfessorisch-katholische”. Dla Lutra, na wzér Augustyna, bardzo bliskie byto
pojecie ,confessio”, tym samym Luter i zapoczatkowany przez niego ruch re-
formatorski nie byt w jego zamierzeniu protestancki czy tez wyznaniowy (kon-
fessionell), ale byt w swoich zrédtach sposobem wyznania wiary, ktéra czerpat
w istocie z Kosciota katolickiego.

Drugie wystapienie tego dnia nalezalo do zaangazowanego w rézne gremia
ekumeniczne w Niemczech biskupa luteranskiego z Brunszwiku prof. dr. Friedri-
cha Webera, ktéry od 2012 roku jest takze prezydentem Wspolnoty KoSciotow
Ewangelickich w Europie (GEKE). Podjat on temat Reformacja i upamigtnienie
reformacji z perspektywy ewangelickiej, ktoéry rozwinal wokél pytania: co wie-
tujemy, kto i z kim? Jako podstawe do odpowiedzi na to pytanie przedstawit on
najpierw tematyke poszczegdlnych lat Dekady Lutra. Wyraznie podkreslit, ze
luteranom w obchodach roku 2017 nie chodzi o powielanie schematu obrazu Lu-
tra przybijajacego tezy do drzwi kosciota w Wittenberdze oraz bohatera niemiec-
kiej historii. Odpowiadajac na pytanie: dlaczego Swietujemy, wskazal, ze idzie tu
gléwnie o przypomnienie centralnych idei reformacji: nauki o usprawiedliwie-
niu i kaplanstwa wszystkich wiernych. Na pewno nie chodzi luteranom o $wigto-
wanie podziatu Kosciota. Wrecz przeciwnie, wazny tu bedzie aspekt pokutny, by
przetamad ten podziat. Akcentowat on bardzo potrzebe empatii dla wzajemnego
zrozumienia. Réwniez podkreslil, ze nie tak samo jak luteranie podchodzg do
tej rocznicy pozostali protestanci. Sposréd najwazniejszych wydarzen przygoto-
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wywanych przez luteranéw na obchody roku 2017 wymieni¢ nalezy Swiatowa
Konferencje Mtodych w Wittenberdze i Swiatowa Wystawe Luteranizmu. Jako
wazne elementy przygotowania do roku 2017 uznal recepcje wspdlnego doku-
mentu Od konfliktu do komunii, ktéra bedzie prowadzona w Niemczech takze
jako szeroka kampania w internecie, angazujaca znane postacie ze Swiata nauki,
kultury i polityki oraz proces ,uzdrawiania pamieci” (bealing of memories), kt6-
ry jest konieczny dla oczyszczenia traumatycznych doswiadczen z historii.

W ostatnim dniu konferencji wyktad poprowadzit prof. dr Markus Iff z Wyz-
szej Szkoly Teologicznej Zwigzku Wolnych KoScioléw w Ewersbach, a jego te-
mat to Reformacja i upamigtnienie reformacji z perspektywy wolnych Kosciolow.
Na poczatku wystapienia nakreslil on stosunek tych KosSciotéw do reformacji.
Wszystkie one w jaki$ sposob odwotujg sie do reformacji, cho¢ realizujg zupelnie
rézne modele eklezjologiczne. Widzg sie one raczej w perspektywie ciagle nie-
wypelnionej reformacji. Nalezy pamietaé, ze dla wiekszoSci z nich decydujacy
wplyw na ostateczny ksztalt ich teologii miat anglosaski ruch przebudzeniowy
(gtéwnie metodysci i baptysci). Jesli odnajdujg wiec one swoje korzenie w Lutrze,
to gléwnie w jego wczesnych koncepcjach, bo dla Kosciotéw wolnych najwazniej-
szy temat to ,,nowe narodzenie”, a nie usprawiedliwienie. Luter tez byt przeciw-
nikiem kongregacjonalistycznego modelu Kosciota, a dla wolnych Koscioléw to
bardzo istotny aspekt ich zycia. Tak wigc KoScioly wolne rozumieja siebie jako
Kosciol w procesie — ecclesia semper reformanda. By¢ reformacyjnym dla nich
oznacza permanentny proces reformy, kontekstualne urzeczywistnianie sie Ko-
Sciola. Réwniez luteranskie Ksiggi Wyznaniowe nie sa dla nich normatywnym
zrodtem. We wspolnotach wolnych KoSciotéw panuje, ze wzgledu na eksponowa-
nie wolnoSci w wierze, bardzo ostry indywidualizm w zakresie nauczania wiary,
poboznosci i etyki. Stosujac zupelnie inny klucz hermeneutyczny w interpreta-
gji Biblii, réwniez inaczej niz klasyczne KoScioly reformacyjne rozumiejg fun-
damentalne dla protestanckiej teologii sola gratia, solus Christus, sola Scriptura
i sola fide. Méwiac na zakoficzenie o ekumenicznych szansach, jakie daje jubile-
usz reformacji prof. Iff podkreslal, Ze musi by¢ on traktowany transwyznaniowo,
w tym sensie, ze reformacja byla pra-impulsem dla wszystkich Ko$ciotéw i nie jest
jakim$ uprzywilejowanym dziedzictwem jedynie ewangelickiej rodziny wyzna-
niowej. Dla wolnych KoSciotéw jest to przede wszystkim okazja do odnowienia
sity reformacji w sobie. Natomiast konkretnie na terenie Niemiec uznaja sie one
za zbyt matle, by mogly odegraé jakas wiekszg role w tym jubileuszu.

Podsumowujac konferencje prof. Thonissen goraco zachecat wszystkich
uczestnikéw do aktywnego wilaczenia sie w proces recepcji dokumentu Od
konfliktu do komunii poprzez propagowanie jego treSci w srodowiskach dusz-
pasterskich, w ktorych pracuja. Bez tego procesu nawet najlepsze uzgodnienia
ekumeniczne pozostajg martwa litera, albo co najwyzej pozywka dla dyskusji
w waskim gronie specjalistow.

Ks. dr Jacek Froniewski
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Biblia brzeska — historia, jezyk, teologia. Konferencja naukowa
z okazji 450. rocznicy wydania Biblii brzeskiej (1563-2003)

Wroclaw, 8 czerwca 2013 r.

450. rocznica wydania Biblii brzeskiej stala sie okazjg do zorganizowania
8 czerwca 2013 roku we Wroctawiu konferencji naukowej pt. Biblia brzeska
— historia, jezyk, teologia. Organizatorami konferencji byl Zbér Ewangelic-
ko-Reformowany we Wroctawiu oraz Muzeum Etnograficzne we Wroctawiu.
W konferencji wzigto udziat ok. 40 oséb.

Obrady otworzyta Pani Elzbieta Berendt, kierownik Muzeum Etnogra-
ficznego we Wroctawiu, ktora przywitata uczestnikéw i zapoznala ich z histo-
rig budynku zajmowanego przez Muzeum (dawna letnia rezydencja biskupéw
wrocltawskich) oraz z historig i dzialalno$cig samego Muzeum. Nastepnie glos
zabral ks. Semko Koroza, proboszcz Parafii Ewangelicko-Reformowanej w Lo-
dzi, wprowadzajac zebranych w tematyke obrad.

Konferencja obejmowata dwie sesje. Jako pierwsza wystgpita mgr Agniesz-
ka Tys (Uniwersytet Warszawski) z referatem kre$lgcym tlo historyczne po-
wstania Biblii brzeskiej (Poczgtki wyznania ewangelicko-reformowanego
w Rzeczypospolitej). Nastepne wystgpienie, dr. Jana Kamienieckiego (Uni-
wersytet Wroctawski), bylo po§wiecone genezie Biblii brzeskiej (Historia po-
wstania Biblii brzeskiej). Pierwszg sesj¢ zamknal wyklad prof. dr hab. Ewy
Siatkowskiej (Uniwersytet Warszawski) — Imiesfowy w Biblii brzeskiej (na tle
ogdlniejszym jako przyczynek do ksztaltowania sig polskiego stylu biblijnego) —
z powodu absencji prelegentki odczytany przez prof. dr. hab. Rafata Andrzeja
Leszczynskiego (seniora).

Po sesji miata miejsce dyskusja, w ktorej zabierajacy glos zwrdcili uwa-
ge na znaczenie Wulgaty w przekltadzie Biblii brzeskiej oraz Biblii Hebrajskiej
i Septuaginty w tlumaczeniu Biblii Wujka, podkreslajac, iz wybor przez jezuite
na podstawe przektadu wersji Hieronimowej byt podyktowany jego przekona-
niem o wiekszej wiernosci Wulgaty w stosunku do hebrajskiego tekstu spétgto-
skowego, przedmasoreckiego (w XVI wieku uwazano, iz tekst masorecki zostat
zwokalizowany w opozycji do nauczania chrzeScijanskiego, a tym samym sfal-
szowany). Z drugiej strony, jak to pokazali juz wcze$niej Szymon Budny oraz
Irena Kwilecka, da sie pokaza¢ w Biblii brzeskiej miejsca, w ktérych ttumacze,
majac trudnoSci ze zrozumieniem tekstu hebrajskiego, korzystali z Wulgaty.
Stad plynie wniosek, ze nie do konca wlasciwe jest ostre przeciwstawianie
sobie przekladu brzeskiego, dokonanego z tekstow oryginalnych, tlumaczeniu
Wujka wykonanego na podstawie Wulgaty.

Padlo rowniez pytanie o badania nad procesem redakgcji Biblii brzeskiej,
o ktérym do dzi$ niewiele wiadomo. W odpowiedzi na to pytanie R. Pietkie-
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wicz podsunal mys§l, ze pewne informacje o poziomie i procesie redakcji by¢
moze datoby si¢ uzyskaé na podstawie bardziej szczegétowych badan uzywa-
nej przez pinczowskich ttumaczy transkrypcji i transliteracji nazw wlasnych,
odznaczajacych si¢ w Biblii brzeskiej spora niejednolito$cig i dowolnoscia.
Zaobserwowanie tu ewentualnych regularno$ci mogloby naprowadzi¢ na
§lad poszczegdlnych ttumaczy i ich warsztatu oraz rzuci¢ pewne $wiatlo na
prace redaktoréow, ktérzy nie przywigzywali wiekszej wagi do ujednolice-
nia nazw wlasnych (co zawsze stanowito jedno z waznych zadaf redaktoréw
przektadow biblijnych).

Ponadto w dyskusji podkres§lono, iz warto ostatecznie zaniechaé rozpo-
wszechniania bezzasadnego mitu o rzekomej rzadkos$ci Biblii brzeskiej, gdyz
juz dawno Maria Kwilecka pokazata, ze Biblia brzeska zachowata sie w rekor-
dowej liczbie ok. 100 egzemplarzy. By¢ moze mitem jest rGwniez powtarzana
w literaturze przedmiotu informacja o paleniu Biblii brzeskiej przez nawrdco-
nego na katolicyzm Radziwilta Sierotke.

Druga sesja obejmowata dwa wyktady. W pierwszym z nich prof. dr hab.
Rafat Marcin Leszczynski (junior) wykazal na przykladach, iz twierdzenie
o rzekomych antytrynitarnych treSciach obecnych w Biblii brzeskiej jest bez-
podstawne (Biblia brzeska — ewangelicka czy antytrynitarna). W procesie
rozpadu wspélnoty ewangelicko-reformowanej w XVI-wiecznej Rzeczypo-
spolitej decydujacg data byt rok 1562, kiedy Biblia pificzowska byta prawie
gotowa. Ponadto sam przeklad i komentarz nie zdradzaja naleciatosci anty-
trynitarnych, przeciwnie — pojawiaja si¢ tam wyraZnie stwierdzenia o Trojcy
Swietej i bostwie Chrystusa (np. w Rdz 11,7 czy 1 Tm 3,16, gdzie wersalikami
podkreslono stowo ,,BOG”).

W kolejnym wystgpieniu prof. dr hab. Rafat Andrzej Leszczyniski (senior)
pos$wiecil sporo miejsca nieporozumieniom wokot Biblii brzeskiej (Biblia brze-
ska — nastegpne pokolenia). Przede wszystkim postulowat, aby méwigc o twor-
cach Biblii pificzowskiej nie nazywacé ich kalwinami (kalwinistami), gdyz w ten
spos6b okresla sie tylko zwolennikéw teologii samego Jana Kalwina, a wyzna-
nie ewangelicko-reformowane jest czyms$ o wiele szerszym (zapomina sie tu np.
o znaczeniu Ulricha Zwingliego i innych reformatoréw szwajcarskich). Stad le-
piej moéwié o Biblii brzeskiej, ze jest przekladem ewangelicko-reformowanym.
Nastepnie prof. R.A. Leszczynski, idac za wygloszonymi w poprzednim wy-
ktadzie sugestiami, zdecydowanie polemizowal z powtarzanym w literaturze
przedmiotu od czaséw S.W. Ringeltaubego (1744) pogladu o antytrynitarnych
akcentach obecnych w Biblii brzeskiej. Pan Profesor zaproponowal, aby stwo-
rzy¢ katalog wszystkich zachowanych egzemplarzy Biblii brzeskiej wraz z do-
ktadnym opisem ich historii, proweniencji, not rekopismiennych itd. Prelegent
zasugerowal réwniez, aby ustali¢ odpowiednig cen¢ na pojawiajace si¢ spora-
dycznie na rynku egzemplarze Biblii brzeskiej. Ostatni egzemplarz sprzedany
w prywatne rece, o ktérym styszano, wyceniono na 40 tys. dolaréw.



232 Sprawozdania i recenzje

Po wyktadzie dyskutanci zgodzili sie z przedmdéwcami, iz powtarzane
w literaturze informacje o podejrzewaniu Biblii brzeskiej o antytrynitaryzm
rzeczywiScie s3 bezpodstawne. Za podejrzliwoscia wyznawcow Kosciota
ewangelicko-reformowanego w stosunku do Biblii brzeskiej nie moze prze-
mawiac fakt postugiwania si¢ juz w 1570 roku przez Krzysztofa Trecego wta-
snym tlumaczeniem fragmentéw biblijnych w Konfesji Sandomierskiej, gdyz
Trecy pracowal nad wtasnym przektadem catlej Biblii na jezyk polski. Ponadto
przyklady postugiwania si¢ wlasnymi ttumaczeniami Pisma Swigtego w twor-
czosci religijnej znajdujemy rowniez u innych autoréw renesansu (np. u Piotra
Skargi). Kolejnym argumentem $wiadczacym przeciw domniemanej podejrz-
liwosci wobec Biblii brzeskiej bylo przywiazanie do tego przektadu litewskich
ewangelikow-reformowanych oraz ich opdér wobec nastepczyni Biblii brze-
skiej, czyli Biblii gdanskiej z 1632 r.

Gtlos zabral rowniez prof. Uniwersytetu Gdanskiego, Bogustaw Gorka,
Zwracajac uwage na to, iz ze wzgledu na brak w Janowym Prologu wzmianki
o Duchu Swietym, nie nalezy méwié o trynitarnym charakterze tego tekstu
(przyktadéw z Prologu uzywal w swoim wystgpieniu prof. R.M. Leszczynski,
cho¢ raczej odwolywat sie do ich chrystologii).

W czasie dyskusji jeden z uczestnikéw poinformowal zebranych, ze w Bi-
bliotece Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu znajduje sie jeszcze
jeden mato znany, zdefektowany, egzemplarz Biblii brzeskiej (sygn. I1I-701 C).

Ks. Rajmund Pietkiewicz
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Ksiadz kard. Zenon Grocholewski
Uniwersytety wobec wspéotczesnych wyzwari

Red. ks. prof. dr hab. S. Urbanski
Szkota Wyzsza im. Bogdana Janiskiego, Warszawa 2013, ss. 400

Ksigzka zawiera wprowadzenie zatytutowane: Wdziecznos¢ i wyzwanie,
pieé rozdziatow i spis tekstéw wykorzystanych w publikacji.

Charakter tej pracy jest specyficzny i pouczajacy dla czytelnika. Redaktor
bowiem — jak zaznaczono we wprowadzeniu — z obszernego nauczania Ksie-
dza Kardynata wybral najwazniejsze fragmenty majace znaczenie dla §wiata
nauki i rodziny uniwersyteckiej, wskazujgce takze na program Kongregacji
Wychowania Katolickiego w sprawie uniwersytetow.

Rozdzial pierwszy, ktérego tytul brzmi: ToZsamos¢ uniwersytetu, sktada
sie z 11 oméwionych w nim tematéw. Przedstawiono w nim m.in. cele i zada-
nia uniwersytetéow i wydzialow koScielnych oraz cele i zadania uniwersytetéw
katolickich. Pierwsze stuzg badaniom nauk teologicznych oraz nauk przy-
legtych, gtéwnie dla zadafi wewnatrzko$cielnych, drugie — swg katolickosé
wyrazajg podejmowang w Swietle wiary katolickiej refleksja nad bogactwem
ludzkiej wiedzy, kt6ra starajg sie powiekszyé wlasnymi badaniami naukowymi
oraz zaangazowaniem o charakterze instytucjonalnym w stuzbie KoSciotowi
i ludzkosci ,,podazajacym ku transcendentnemu celowi, ktéry nadaje sens zy-
ciu”. Wiez obu rodzajow uniwersytetdéw z KoSciotem jest ewidentnym postula-
tem, chociaz uwzgledniajacym réznice migdzy nimi. Uniwersytety katolickie
niejako z natury majg stuzyé prawdzie, KoSciotowi i jego planom ewangeli-
zacyjnym. Do ich tozsamosci niewatpliwie nalezy badanie aktualnych ogdl-
nych czy regionalnych probleméw spotecznych i kulturalnych oraz organizacji
i dziatan na rzecz sprawiedliwo$ci, rozwoju i postepu. Autonomia i wolnosé
uniwersytetu s stusznie bronione ze wzgledu na obiektywizm w poszukiwa-
niu prawdy i przekazywania jej wynikdéw; jednak — jak podkreslono — prawdzi-
wa autonomia wyraza sie w odpowiedzialnosci za prawde. Uwydatniono, ze
wydzial teologiczny na uniwersytecie pafistwowym ma swojg misje: bardziej
stawa¢ sie sobg i przez to odgrywaé wiekszg role dla uniwersytetu. Fakt jego
istnienia w strukturze uniwersytetu stanowi réwniez i dla niego ubogacenie.
Godne odnotowania jest sformutowanie punktu 6 o Procesie Bolofiskim, kt6-
rego strong jest Kongregacja Nauczania Katolickiego. Dzieki niemu wydziaty
kosScielne majg wigksza tatwosé nawigzywania kontaktéw z uczonymi innych
dyscyplin naukowych, za$ Stolica Apostolska stala si¢ czynnie obecna w insty-
tucjach miedzynarodowych podejmujacych decyzje dotyczace uniwersytetéw
i uczelni wyzszych. Uwzgledniono réwniez zagadnienie globalizacji, ktdra jest
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wlasciwie apelem o akademicka jako$¢ i specyficzng tozsamo$¢ uniwersytetu
katolickiego w formowaniu ludzi dzisiaj i w przysztosci. Zagadnienie ,,Nihil
obstat” przy powierzeniu misji nauczania w imieniu Ko$ciota ma charakter
ochrony tozsamo$ci wydziatu teologicznego. Rozumiejac role nauczania pra-
wa kanonicznego w zyciu KoSciola oraz filozofii w formacji intelektualnej nie
moze dziwié konieczno$é reformy tych dwdch dziedzin nauki jako sktadni-
kow aktualnej tozsamosci uniwersytetu katolickiego oméwionych powyze;j.
W ostatnim punkcie I rozdziatu zwrécono uwage na tworczg autonomiczng
obecno$¢ Wydziatu Teologicznego w Lugano (wloska cze$é Szwajcarii) w kam-
pusie uniwersyteckim dla sprowokowania lub poparcia dialogu naukowego
i kulturalnego z innymi wydziatami. Podobng role wydziatu teologicznego
podkreslono juz wczes$niej na stronie 62.

Rozdziat drugi omawianej publikacji nosi tytul: Postannictwo uniwersy-
tetu we wspolczesnym swiecie. Sklada sie z tematéw omdwionych w dziesie-
ciu punktach. Zwrbécono uwage na to, ze we wspdlczesnym relatywizowaniu
warto$ci uniwersytet katolicki jest miejscem, gdzie dokonuje sie nauczanie
i uczenie sie wiary, ktéra ma prowadzi¢ do ponownego odkrycia radosci
w wierze i entuzjazmu w jej przekazywaniu. Wyzsze uczelnie katolickie win-
ny uwzgledniaé wartosci religijne, duchowe i kulturowe w krajach szczegdl-
nego na nie zapotrzebowania, jak kraje Europy Srodkowo-Wschodniej. Uwy-
datniono, ze zrozumienie potrzeby wzbogacenia wspotczesnego Swiata nauki
prawdami Ewangelii szczegdlnie wykazal w ciaggu swego pontyfikatu Jan Pa-
wel I w wielu wypowiedziach i decyzjach, a zwlaszcza w dwdch podstawo-
wych dokumentach ustawodawczych: Sapientia christiana (1979) i Ex corde
Ecclesiae (1990); promujgc nauke okazal si¢ rowniez czlowiekiem dialogu
wzbogacajacym poznanie i rozumienie prawdy. Za§ w posynodalnej adhor-
tacji apostolskiej Ecclesia in Europa (2003) podkreslit konieczno$é wysuwa-
nia przez wydzialy teologiczne i uniwersytety katolickie swoich propozycji
wobec nauki oraz jej zastosowan, wskazujgc na niewystarczalno$é i nieade-
kwatno$é koncepcji inspirowanych scjentyzmem z pominieciem kryteriow
etycznych. Nawigzujac do misji koScielnego ksztalcenia wyzszego podkreslo-
no potrzebe jak najwyzszej jakoSci edukacji, co wigze sie z jakoscig przekazu
wiedzy podczas zajeé¢ akademickich. W nawigzaniu do kan. 747 zadaniem
KoSciota, a wiec takze koScielnego wydzialu i uniwersytetu, jest strzec praw-
dy objawionej, wnikliwie jg badaé, wiernie glosié i wyktadaé. Utrzymywanie
wrazliwo$ci na prawde nalezy — jak zaznaczono — do wydziatéow filozoficz-
nych i teologicznych. Potrzebna do tego autonomia uniwersytetu wyraza sie
w odpowiedzialno$ci za warto$é, jaka jest prawda. Wymagania dotyczace
nauczania teologicznego na fakultetach sg wlasciwie zawarte w naturze ich
istnienia. Wyktadajacy maja by¢ dla stuchaczy i innych chrzescijan przede
wszystkim §wiadkami wiary chrze$cijanskiej i przykladem wiernosci wobec
KoSciota. Punkt 7 omawianego rozdziatu nosi tytul: Uniwersytet katolicki:
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BqgdZ tym, czym masz byc! W istnym labiryncie wspolczesnej kultury na-
lezy odnotowaé wiele niekorzystnych tendencji, ktére opisano na stronach
190-196. Wyjscie z tego labiryntu wskazuje omawiana publikacja w postaci
uniwersytetu katolickiego, ktérego zadaniami s3: integracja wiedzy, dialog
miedzy wiarg i rozumem, wrazliwo$¢ etyczna i dialog kulturowy. Zastoso-
wanie tego, co powiedziano o katolickim uniwersytecie w punkcie 7 do misji
katolickiego uniwersytetu w sercu dzisiejszego Orientu — w Libanie oraz do
roli uniwersytetéw katolickich na terenach wyniszczonych przez komunizm,
wymaga uwzglednienia specyfiki probleméw na tych terenach, misyjnosci
i otwarto$ci (punkty 8-9). W odpowiedzi na pytanie: jakiego uniwersytetu
potrzebuje dzisiejsza Europa, zaakcentowano nastepujgce warunki, ktére wi-
nien spetniaé: dgzenie ludzi do calosci (wspdlnoty) nie tylko uczniéw i pro-
fesoréw, lecz takze calo$ci wiedzy i nauk, klarowno$¢é profilu uniwersytetu,
niedwuznaczno$¢ identyfikacji i wolno$¢ od ideologicznego wplywu.

Rozdzial 111, zatytutlowany: Uniwersytet a nowa ewangelizacja, obejmuje
cztery zagadnienia tematyczne. Zwrdcono w nich uwage na wciaz nowy cha-
rakter ewangelizacji. Uniwersytety katolickie posiadajg najlepsze narzedzie,
by wlaczyé sie w dzielo nowej ewangelizacji. Jest nim poszerzanie umystu,
posiadanej koncepcji rozumu i jego zastosowania. Chodzi o poszerzenie o ety-
ke, madros¢ filozoficzng, wiarg i mitosé. Zwrocono réwniez uwage na to, ze
uniwersytet katolicki jest znakiem zywym i obiecujgcym przyszlej ptodnosci
chrzescijaniskiej umystu i to w sercu kazdej kultury. Znaczenie uniwersytetu
ko$cielnego wobec wezwania do nowej ewangelizacji okreS§lono w trzech wy-
miarach: poszukiwania prawdy, Boga i drugiego czlowieka. Udziat wydziatu
teologicznego w misji ewangelizacyjnej Kosciota nazwano zywotnym i dobro-
czynnym wkladem. Wydzialy te zostaly powotane do istnienia dla budowania
Kosciota i dobra wierzacych chrzeécijan oraz by byly — w spos6b szczegdl-
ny — wspéttworcami kultury, komunikowaty z o§rodkami uniwersyteckimi
i Swiatem nauki.

Rozdzial IV nosi tytul: Humanizm chrzescijariski. Zawiera szes$¢ jednostek
tematycznych. Pierwsza jest refleksjg nad zagadnieniem czlowieka jako osoby
— przedmiotu i celu kultury. Jezeli kultura jest wlasciwym sposobem istnie-
nia i bytowania cztowieka, to nie jest dlaf obojetny jej konkretny pozytywny
ksztatt. Zwrdocono uwage na fakt jej przenikania do egzystencji cztowieka, na
jej warto$¢ jako narzedzia zbawienia. To wskazuje na konieczno$é badania jej
jakosci i odpowiednosci, a takze szkodliwych przejawow jej braku. Uwydatnio-
no roéwniez problem centralnego miejsca czlowieka jako fundamentu w teolo-
gii i duchowosci w §wietle or¢dzia chrzescijaniskiego. W ramach IV rozdziatu
umieszczono refleksje nad osobowoscig Jana Pawla II, kt6érg oceniono jako
wyzwanie. Jego do§wiadczenie modlitwy bylo — jak podkreslono — kwestia
zasadniczg. Uwypuklono w tej relacji prymat kontemplacji prawdy przed dzia-
taniem. Przedstawiono m.in. wolno$¢ chrze$cijafiskg w réznych aspektach.
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Rozdziat V, ktérego tytut brzmi: Kultura nosnikiem wartosci chrzescijari-
skich, prezentuje siedem jednostek tematycznych. Pierwsza méwi o tym, ze
wiara i kultura to droga uniwersytetu. Stad potrzebny miedzy nimi dialog.
Wykladowcy i studenci katoliccy s3 przede wszystkim powolani do spogla-
dania na Chrystusa: Droge, Prawde i Zycie, i harmonizowania przezywanej
wiary i nauczania — badania z kulturg wszedzie tam, gdzie laczenie Ewangelii
i kultury jest zamierzone. W dopowiedzeniach (punkt 2) zostala podkreslona
koncepcja kard. J. Newmana o otwarciu uniwersytetu na wszystkie rzeczy-
wisto$ci i relacje miedzy naukami i na calg prawde. Dziedzictwo kulturowe
Europy okreslono jako wezwane, by jako$ z jego pomocg zmierzad ku integracji
wiedzy. Swiadectwo chrzescijafiskie i dialog — to temat, ktory jest aktualny
w zwigzku z przemieszczaniem sie studentdéw, ktdre stawia problem wkiadu
katolickiego w spotkania miedzy kulturami. W omawianym pigtym rozdziale
postawiono ponownie problem uniwersytetu wobec globalizacji. Wskazano na
aktualnos¢ i ztozono$é globalizacji, wyjScie do konstruktywnej refleksji wta-
Sciwego jej przygotowania. Ma ona sluzy¢ osobie ludzkiej i solidarnos$ci mie-
dzyludzkiej. Zagadnienie jezyka tacifiskiego oméwiono na stronach 371-377,
uwydatniajgc jego role jako nosiciela kultury, jego miejsce w Kosciele i jego ko-
Scielng promocje, zwlaszcza w studium prawa kanonicznego (2002). Obszerna
refleksja nad formacja duchowiefistwa w dziedzinie muzyki sakralnej koficzy
rozwazania rozdziatu V. Zawarte w niej wskazania wigzg sie $ciSle z postuga
liturgiczng oddawania publicznej czci Bogu.

W podsumowujacym spojrzeniu na omawiang publikacje trzeba pod-
kreslié¢ solidne udokumentowanie narracji Autora i Redaktora w poprawnie
wykonanych przypisach. Warto$¢ publikacji podnosi umieszczenie w niej
szeéciu zdjeé ze spotkan Ksiedza Kardynata Zenona Grocholewskiego z na-
ukowcami Polski i Azji. Oméwiona cenna pozycja ukazala si¢ w roku 2013,
w 20-lecie istnienia uczelni im. Bogdana Janskiego, ktéra starata si¢ wpro-
wadzi¢ w zycie oméwione w publikacji sugestie i wytyczne. Zostata wy-
dana w roku, w ktérym Ksigdz Kardynat §wietowat swdj Ztoty Jubileusz
Kaptanistwa. Jest wiec takze holdem uczelni dla Najdostojniejszego Autora,
kompendium nauki o roli koscielnych uczelni i uniwersytetéw katolickich
w dzisiejszym Swiecie.

Ks. Edward Gérecki
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Pietro A. Kaswalder
Galilea, terra della luce. Descrizione geografica, storica
e archeologica di Galilea e Golan

Studium Biblicum Franciscanum Collectio Minor 45,
Edizioni Terra Santa, Milano 2012, ss. 341

Galilea stanowigca wspdlczesnie cze$é pétnocng obszaru Izraela, w prze-
sztosci Palestyny, jest regionem stosunkowo rzadko wspominanym w Starym
Testamencie. W ksiedze proroka Izajasza zostata okre$lona jako ,,ziemia naro-
dow” (Iz 8,23 ), tzn. ziemia pogan. Juz wtedy jednak prorok wiescil, ze z niej
wzejdzie $wiatto zdolne oSwiecié cala historig. Proroctwo to wypetnito sie
w czasach Nowego Testamentu (por. Mt 4,12-17), czyniac z Galilei ,,ziemie
$wiatla” dla wszystkich narodéw. Stala si¢ ona przeciez gtownym obszarem
dzialalnosci Jezusa. Juz te pobiezne informacje wskazuja, ze Galilea stano-
wila istotng cze$é wydarzen czaséw biblijnych, w ktére wpisato sie bogactwo
prawd objawionych, historii, kultury i archeologii. Nic zatem dziwnego, ze
wciaz stanowi region Ziemi Swictej, ktory cieszy sie niestabnacym zaintereso-
waniem ze strony naukowcéw. Swiadczy o tym pokazna liczba pozycji ksiaz-
kowych. Warto wspomnieé tu choéby te wazniejsze jak: S. Freyne, Galilee
and Gospel. Collected Essays (WUNT 125), Tiibingen 2000; M.A. Chancey,
The Myth of a Gentile Galilee. The Population of Galilee and New Testament
Studies (SNTS MS 118), Cambridge 2002 czy M.H. Jensen, Herod Antipas
in Galilee. The Literary and Archaeological Sources on the Reign of Herod
Antipas and its Socio-economic Impact on Galilee (WUNT 11/215), Tiibingen
2004. Wsrod nich dostrzec réwniez nalezy wydang w ostatnim czasie ksigz-
ke Pietro A. Kaswaldera pt. Galilea, terra della luce. Descrizione geografica,
storica e archeologica di Galilea e Golan (Studium Biblicum Franciscanum
Collectio Minor 45), Milano 2012, ss. 341, kt6ra ukazata sie naktadem Wy-
dawnictwa ,Edizioni Terra Santa”.

Jej autor jest obecnie docentem w Studium Biblicum Franciscanum
w Jerozolimie, ktéry od wielu juz lat wyktada egzegeze Starego Testamentu
i geografie biblijng. Jego pasja poza egzegeza sa wykopaliska archeologicz-
ne, o ktorych nie tylko pisze, ale w wielu miejscach Ziemi Swictej osobiscie
uczestniczyl. Tym bogatym doSwiadczeniem egzegety i archeologa Pietro
Kaswalder podzielil si¢ juz na kartach wydanych dotad pozycji ksigzkowych
o charakterze $ciSle naukowym i popularnonaukowym. Posréd nich wymief-
my choéby te najwazniejsze. Sa nimi: Entrarono a Cafarnao. Lettura interdi-
sciplinare di Mc 1. Studi in onore di P. Virginio Ravanelli, red. M. Adinolfi,
P.A. Kaswalder, Jeruzalem 1997; P.A. Kaswalder, E. Bosetti, Sulle orme di
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Mose. Egitto, Sinai, Giordania. Nuova guida biblica e archeologica, Bologna
2000; Onomastica Biblica, Jeruzalem 2002 czy La terra della promessa, Mi-
lano 2010.

Ksigzka Kaswaldera: Galilea, terra della luce. Descrizione geografica, sto-
rica e archeologica di Galilea e Golan, stanowi kontynuacj¢ jego badan i za-
interesowan dotyczacych §ladéw biblijnego przekazu Starego i Nowego Te-
stamentu, tym razem obecnych na terenie Galilei, ktore wpisane sg przeciez
w szerokie spectrum historii zbawienia. Pozycje¢ te po krétkim wprowadzeniu
przedstawiajacym sylwetke jej autora i zachecie do lektury Alviero Niccac-
ciego OFM (s. 5-6) otwiera rozdzial poswiecony historii i geografii Galilei
(s. 11-46). Odnajdujemy tu dokladny opis jej polozenia geograficznego oraz
uksztaltowania terenu, z uwzglednieniem relacji starozytnych pisarzy, tj. Pli-
niusza Starszego i J6zefa Flawiusza (s. 15-19). Nastepnie poznajemy historie
Galilei (s. 20-31) poczawszy od okresu paleolitycznego, poprzez pdzny braz,
okres zelaza, perski, hellenistyczny i rzymski az do czaséw bizantyjskich
(s. 37-46). W ramach tego rozdziatu autor ksigzki omawia rowniez terytoria,
ktore w przesztosci Galilei zajmowaly pokolenia: Asera, Zabulona, Issachara
i Neftalego (s. 32-35). Autor przystepuje nastepnie do omdwienia poszczegdl-
nych czeéci catego obszaru Galilei, dzielagc go na: Dolng Galilee (s. 47-116),
Jezioro Galilejskie (s. 117-188), Ziemie Geszur (ss.189-206), G6rna Galilee
(s. 207-220), Doline Hula (s. 221-264), Golan (s. 265-298), a na koniec
Ziemie Asera (s. 297-317). Ten podzial wyznacza kolejne rozdziaty ksigzki.
Kaswalder analizuje poszczegblne czesci obszaru Galilei wedtug $cisle przy-
jetego schematu: potozenie geofizyczne, historia oraz archeologia. Rzecza
bardzo cenng jest fakt, iz uwzglednia on w swoich badaniach praktycznie
wszystko, co dotychczas udato sie¢ odkry¢ archeologom, konfrontujac odkry-
cia z tekstami Biblii oraz Zrédet pozabiblijnych. Nie bez znaczenia jest row-
niez zawarta na s. 319-327 bibliografia, odstaniajgca warsztat autora oraz
podajaca najwazniejsze pozycje ksigzkowe w tym zakresie. Ksigzka posiada
réwniez indeks cytacji biblijnych (s. 329-334) oraz szczegbltowy spis tresci,
ktéry pomaga z tatwoScig odszukad interesujacy nas obszar czy miejscowos¢
potozona na terytorium Galilei (s. 335-341).

Dokonujac oceny ksigzki Pietro A. Kaswaldera mozna dostrzec w niej co
najmniej trzy zasadnicze walory. Pierwszym z nich jest bez watpienia fakt, iz
pisze ja autor majacy za sobg dlugie lata studium, poparte doSwiadczeniem
bezposredniego stykania si¢ z Galilea. To wlasnie zaowocowato w ksigzce
bogactwem informacji szczegétowych i precyzyjnych. Kaswalder, jako wy-
ktadowca Studium Biblicum Franciscanum, od wielu lat prowadzi swoich
studentéw i pielgrzyméw po lekturze Biblii, przemierzajac miejsca, gdzie
byla ona gloszona, i przy tym od zawsze, dzigki kontekstowi naturalnemu
i antycznym historiom oraz archeologii, przemawia wcigz do wszystkich ge-
neracji wierzacych.
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Drugim walorem jest sposéb, w jaki autor dokonuje prezentacji stanu fak-
tycznego omawianych miejsc stanowigcych czastke Galilei i wzgorz Golan. To-
warzyszy temu niezwykla precyzja i konsekwencja. Poznajemy zatem zawsze
opis historyczno-geograficzny, chronologie, dane zaczerpniete z literatury bi-
blijnej i pozabiblijnej, opis pozostatosci i sytuacje aktualng wykopalisk arche-
ologicznych.

Nie bez znaczenia jest rOwniez trzeci walor pozycji Kaswaldera. Stanowig
go z pewnoscig dotaczone do tekstu fotografie dotyczace zaré6wno miejsc wy-
kopalisk, jak i ich rezultatéw, oraz przekroje i schematy badanych obiektéw
Galilei. W ocenie recenzenta pozycja P. Kaswaldera powinna staé sie wazng
lekturg dla kazdego biblisty i egzegety, archeologa i badacza, ktéry obszar
Galilei pragnie dogtebnie poznaé i wydoby¢ tym samym cale bogactwo, jakie
kryja Zrodta pisane i archeologiczne o tym jednym z najpiekniejszych regionéw
Pigtej Ewangelii.

Ks. Jacek Kucharski
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Jacek Kicinski CMF
Duchowos¢ misji wspotdzielonej. Studium w swietle
wspotczesnego Magisterium Kosciola

Wroctaw 2013, ss. 255

Monografia autorstwa o. Jacka Kicifiskiego CMF zostata opublikowa-
na jako setna w ramach serii wydawniczej: ,,Rozprawy Naukowe PWT we
Wroctawiu”. Pozycja ta wpisuje sie w posoborowg refleksje teologiczng nad
rzeczywisto$cig KoSciota i jego misji w §wiecie wspdlczesnym. Autor stara
sie ukazaé calo$ciowe spojrzenie na wspdlnote Kosciota, akcentujac przede
wszystkim jej jedno$é w réznorodnosci.

Refleksja o. J. Kicifiskiego przedstawiona zostata w dwédch zasadniczych
wymiarach Kosciola: ad intra i ad extra. Wymiary te ukazuja potrzebe nie-
ustannego poglebiania tozsamosci i samo$wiadomosci KoSciota w aspekcie
jego postannictwa. W tym konteks$cie Autor sytuuje obecno$é misji wspot-
dzielonej. Okresla jg jako droge zapoczatkowang przez Jezusa Chrystusa. Mi-
sja ta opiera sie na fundamentalnych zasadach jednoSci i wzajemnej milosci.
Jest to zatem bardzo konkretna propozycja przejScia od wspdlpracy wszyst-
kich wierzacych w KoSciele do wspéluczestnictwa w zyciu i postudze kazdego
cztowieka. Dzialanie to wymaga nowego sposobu przezywania komunii i mi-
sji w KoSciele, rozumianym jako wspolnota wspdlnot. Takie postepowanie
- jak zaznacza Autor — wiaze si¢ w konsekwencji ze zmiang mentalnosci, po-
legajacg na osiggnieciu dojrzatych relacji charakteryzujacych sie wlasciwym
przezywaniem wspoélnoty oraz potrzeba wzajemnosci i komplementarnosci.
Misja wspoltdzielona staje sie tez odpowiedzig na wspoéltczesne znaki czasu,
zwlaszcza te, ktore zwigzane s3 z dzisiejszym kryzysem wspdlnotowosci.

W pierwszej czeSci prezentowanej ksigzki o. Kicifiski ukazuje Ko$ci6t
w soborowej perspektywie — rozumiany jako komunia oséb. Mamy tu do
czynienia z komplementarno$ciag powotan. Niezwykle aktualnym proble-
mem poruszanym przez Autora jest ukazanie osoby we wspdlnocie Kosciota.
Przypomina on, ze osoba zawsze pozostaje drogg Kosciola. Odpowiedzia
za$ na wspdlczesny kryzys powotanych jest postawa wiernosci wobec powo-
tania i misji. Uwaga czytelnika zostaje zwrdcona takze na wspélnote, ktora
jest miejscem realizacji kazdego powotania. Osoba bowiem jest nie tylko we
wspolnocie, ale i ze wspélnotg. Jest ona w ten sposdb bogactwem calego
KoSciota. W ten sposdb wspdlnota staje sie dla kazdego cztowieka darem
i zadaniem. Jest to podstawa do mdéwienia o wieloSci i réznorodnosci da-
réw hierarchicznych oraz charyzmatycznych udzielonych Kosciolowi przez
Ducha Swictego. Refleksja o. Jacka Kicifskiego jest wiec bardzo mocno za-
korzeniona w nauce o KoSciele, zwlaszcza w dokumentach soborowych: Lu-
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men gentium i Gaudium et spes, a takze w posoborowej refleksji obecnej
w adhortacjach apostolskich: Christifideles laici, Pastores dabo vobis czy Vita
consecrata.

Na tej bazie powstata druga cze$¢ monografii, ktora ukazuje Kosciot
w perspektywie ad extra. Jest to zatem przejScie od komunii oséb do komunii
misji. Ojciec Kicifiski swojg refleksje konfrontuje tu ze wspotczesnymi znaka-
mi czasu, w ktorych Koscidt realizuje swoje postannictwo. Wskazuje zatem
na postepujacy laicyzacje, globalizacje, utrate poczucia misji i duchowe zagu-
bienie. Rzeczywistosci te mogg stac sie z jednej strony przyczyng zagubienia
tozsamos$ci wielu oséb, a z drugiej, wlasciwie odczytane, sa okazja do pogte-
bienia refleksji nad istota powolania chrzescijanskiego.

Odpowiedzig na jawigce sie znaki czasu jest przede wszystkim komu-
nia misji. Pierwsza plaszczyzng dzialan jest ewangelizacja samego siebie. Nie
moze bowiem czlowiek przekazywaé stowa Bozego innym, sam nie bedac Jego
stuchaczem. Jest to zatem wskazanie na konieczno$¢ autoformacji w procesie
ewangelizacji. W ten sposob dochodzimy do profetycznego wymiaru jedno-
Sci. Ten aspekt jest szczegdlnie wazny w rzeczywistoSci dzisiejszego Kosciota,
co bardzo czesto podkresla papiez Franciszek. Konsekwencja takiego dziala-
nia jest postawa wspotodczuwania z KoSciolem — sentire cum Ecclesia.

Koficowa cze$é monografii poSwiecona zostata zadaniom wspdlnoty Ko-
$ciota wobec wyzwan ze strony spoteczefistwa i kultury. Autor wskazuje tu
na obecno$¢ misji wspoldzielonej. Niezwykle istotne staje si¢ dzi§ umiejetne
wspoétuczestnictwo i wspoldziatanie w postudze ewangelizacji. Stad tez ak-
centowana jest konieczno$¢ nieustannego prowadzenia ewangelizacji kultury
i inkulturacji Ewangelii. Winno to dokonywaé sie w przestrzeni dialogu ze
wszystkimi. Dzieki temu mogg by¢ podejmowane dziatania na rzecz pokoju
i sprawiedliwosci.

Wszystko to domaga sie catloSciowego spojrzenia na wspdlnote Kosciota.
W tym kontekscie Autor sytuuje konieczno$¢ nieustannego procesu pogle-
bionej formacji wierzgcych celem zrozumienia swojej tozsamosci i obecnosci
w Kosciele i $wiecie. Wszelkie za$ relacje domagaja si¢ dojrzalosci naznaczo-
nej postawg wspdluczestnictwa i wspotodpowiedzialnosci.

Podsumowujac cato$é opracowania o. J. Kicinskiego, nalezy zwrécié
uwage na aktualno$é prezentowanej monografii. Ponadto trzeba wyraznie
wskazad, ze Autor wprowadza novum do teologicznej refleksji nad obecno-
$cig KoSciota w §wiecie wspotczesnym, wskazujgc na konieczno$é przejscia od
wsp6tpracy do wspdldzielenia, wspdlodpowiedzialnosci i wspdtodezuwania
w zakresie podejmowanej misji. Owocem tego jest duchowo§é misji wspot-
dzielonej. Opracowanie jest wiec nowym, oryginalnym i tworczym spojrze-
niem na rzeczywisto$é KoSciota i jego postannictwa w Swiecie. Prezentowana
monografia wpisuje si¢ gleboko we wspolczesng refleksje teologiczng i stano-
wi wazny przyczynek w rozwoju posoborowej eklezjologii.

16 - Wroclawski Przeglad Teologiczny
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Bogactwo zgromadzonej literatury, przeprowadzona analiza i wypro-
wadzone wnioski dobitnie §wiadcza o kompetencjach Autora jako teologa
duchowosci. Glgbokie osadzenie refleksji autora w Pismie Swietym, Magi-
sterium KoS$ciota i Tradycji nadaja szczegblny walor monografii, zwlaszcza
wspolczesnie, gdy mamy niekiedy do czynienia z blednymi interpretacjami
nauki Kosciota w zakresie jego tozsamos$ci i misji. Ponadto prezentowana
pozycja daje odpowiedz na wspdlczesng potrzebe duchowosci, o ktérej pisat
Jan Pawel IT w Novo millennio ineunte.

Ks. Ireneusz Werbinski
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Ks. Radostaw Kimsza )
Od obrazu do podobieristwa. Tomasza kard. Spidlika
(1919-2010) teologia duchowosci

Biatystok 2013, ss. 298

Prezentowana pozycja Od Obrazu do podobietistwa. Tomasza kard. Spidli-
ka (1919-2010) teologia duchowosci stanowi ukoronowanie dotychczasowego
wysitku naukowego ks. Radostawa Kimszy. Sytuuje sie¢ ona w kontekscie jego
dotychczasowych poszukiwan naukowo-badawczych. Osadzona za$ na grun-
cie personalizmu chrzescijaniskiego ukazuje mysl teologiczng znanego, bardzo
cenionego teologa, jakim jest posta¢ kard. Tomasza Spidlika — twércy ,teologii
organicznej”. W tym celu zostata dokonana gleboka analiza catosci dorobku
pisarskiego kard. Spidlika. Wszystko to pozwolito ks. Kimszy calo$ciowo spoj-
rzeé na jego mysl teologiczng i wyodrebnié dwa zasadnicze etapy tworczosci
pisarskiej. Pierwszy z nich ukazuje bogactwo chrzescijafiskiego Wschodu, dru-
gi za$ stanowi synteze teologii chrze$cijafiskiej opartej na zrédtach chrzedcijani-
skiego Wschodu i Zachodu.

Na calo$¢ monografii sktada si¢ siedem rozdziatéw, ktére koncentrujg sie
wokot pojecia obrazu i podobiefistwa. Mamy tu do czynienia z refleksja teolo-
giczna w ujeciu antropologicznym i biblijnym.

Pierwszy rozdzial opracowania poswiecony zostal poznaniu Boga, ktére
wyznacza droge do poznania czlowieka. W ten sposdb Autor pragnie ukazaé
czytelnikowi, ze osoba ludzka jest miejscem objawienia Boga. Juz na samym
poczatku zostaje wyjasniona réznica pomiedzy pojeciami natura a osoba. Za-
znacza przy tym, ze czlowiek wyraza swoja istote w realizacji powolania do
bycia osobg. W tym kontekscie nalezy podkreslié, ze antropologia duchowosci
T. Spidlika postuluje konieczno§é poznania prawdy o osobie w relacji do Boga
i $wiata. Wskazuje przy tym na pojecie wolnoSci, ktore jest $ciSle zwigzane
z mitoscig. Wraz z wolno$cig mitos$¢ konstytuuje cztowieka i warunkuje jej
boskosé. Bez mitosci wolno$¢ staje sie rzeczywisto$cig niszczgcg i zamiast two-
rzy¢ czlowieka, przyczyni sie do jego degradacji. Stad tez w koficowej czeéci
rozdziatu ks. Kimsza zwraca uwage na wolno$é, ktéra moze staé sie zdolno-
$cig budowania, ale i niszczenia. Wtasciwe odczytanie daru wolnosci czyni
cztowieka wspo6ttworea, co zaktada relacje ze Swiatem zewnetrznym, a takze
z zyciem wewnetrznym Tréjjedynego Boga. Grzech za$ niszczy osobe, a w kon-
sekwencji prowadzi do dezintegracji spoteczefistwa.

W drugim rozdziale zostaje podjete zagadnienie zwrotnoSci relacji w kon-
tekScie Trojcy Przenajswietszej. Chodzi zatem o ukazanie wewnetrznego zy-
cia Trojcy Swietej jako celu i odniesienia zycia chrzeécijaniskiego. Wszystko to
ukierunkowuje w duchowosci chrzescijafiskiej cztowieka na relacje z Ojcem,
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przez Jezusa Chrystusa w Duchu Swietym. Odbicie takiej relacji znajdujemy
w Kosciele oraz relacjach osobowych, do ktérych zaliczamy matzefistwo, ro-
dzine oraz relacje przyjazni. Synteza takiego spojrzenia jest perspektywa Troj-
cy Swigtej w ikonie Rublova.

Kolejny rozdzial monografii poswiecony zostal duchowosci serca. Ksigdz
R. Kimsza zwraca uwage na symbol serca, ktory znajduje si¢ w centrum teo-
logii duchowosci chrze$cijanskiego Wschodu. Wskazuje przy tym, ze serce
okreslane jest jako rzeczywisto$¢ faczgca wszystkie zdolnosci ludzkiego ducha
i przenikajaca catego czlowieka. Serce zatem wyraza to, co najglebsze w ludz-
kiej osobie. W nim podejmowane s3 decyzje moralne, to ono tworzy w czto-
wieku §wiatynie — przybytek dla Tréjcy Swietej — w ktérym udzielana jest taska
Boza. W koficowej czesci rozdzialu uwaga czytelnika zostaje zwrdcona na ja-
snowidzenie serca. Autor wskazuje tu na dar ,,przenikania ludzkich serc”. Dar
ten stanowi wielkie bogactwo na drodze towarzyszenia duchowego. Moze si¢
to dokonadé tylko i wytgcznie w sercu czlowieka wypelnionego Bozg mitoscia.
W tym tez kontekscie sytuuje sie modlitwa serca. Wszystko to prowadzi do
stwierdzenia, ze w czystym sercu mieszka Bog i czystym sercem czlowiek moze
widzieé Boga. Serce jest zatem miejscem kontemplacji Tréjcy Przenajswietszej
w formach widzialnych. Dzi¢ki nim Bog zst¢puje na ziemie i pozwala w okre-
§lonym stopniu do§wiadczy¢é w doczesnosci tego, co bedzie udziatem cztowieka
W wiecznosci.

Czwarty rozdzial opracowania koncentruje si¢ wokot zagadnienia zwia-
zanego z antycypacija visio beatifica. Autor podkresla, ze teologia duchowosci
T. Spidlika wskazuje takze na droge poznania Boga i Jego kontemplacje. Pierw-
szym elementem tego procesu jest wejscie na droge poznania Boga dazacego do
widzenia ,twarzg w twarz”. Nastepnie ks. Kimsza idgc §ladami omawianego
teologa ukazuje znaczenie ikony i modlitwy w procesie kontemplacji Boga.
Tym bardziej wydaje sie to zasadne, poniewaz ikona zajmuje szczegdlne miej-
sce w duchowosci chrzescijafiskiego Wschodu. Odpowiada to za$ potrzebom
wspodlczesnego czlowieka, ktdry porusza sie w przestrzeni obrazu. Autor przed-
stawia T. Spidlika jako tego, ktéry ukazuje sens ikony w kontekscie nauczania
prawdy i przekazu taski. Wszystko to prowadzi do modlitwy liturgicznej. Li-
turgia za$ zostaje okreslona mianem ,,regulatora zycia duchowego”.

Kolejny rozdzial monografii ks. R. Kimszy po$wiecony zostal maryjnemu
wymiarowi duchowosci chrzescijafiskiej — maryjne znamie duchowosci. Na sa-
mym poczatku Autor ukazuje obecno$¢ Maryi zaréwno w duchowosci chrze-
Scijanskiego Wschodu, jak i Zachodu. Nastepnie zwraca uwage na szczeg6lna
blisko§é Maryi z Tym, ktéry jest samg $wietoScig. Maryja zostaje okreslona
jako Naj$wietsza i Najpodobniejsza. W tym znaczeniu Maryja zostaje ukazana
przez T. Spidlika niejako Bosko-ludzka. Od momentu zwiastowania zamiesz-
kuje w Niej pelnia taski. Maryja jest wiec pierwsza, ktéra wspolpracuje z Chry-
stusem w dziele odkupienia cztowieka.
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Szésty rozdzial poSwigcony zostal pelni zycia chrzescijanskiego, ktérym
jest zjednoczenie z Bogiem przez milo$¢. Stanowi to ostateczne wypelnienie
powolania chrzescijaniskiego. Powotany do tego jest kazdy cztowiek ochrzczo-
ny, ktory poprzez zycie chrzescijaniskie wstepuje na droge uczestnictwa w zyciu
Bozym. W tym kontekscie profesja zakonna, sakrament chrztu §w. czy inne
zobowigzania koScielne nie zastepuja chrztu, ale go uskuteczniaja; pozwalaja,
aby sie uaktywnit w konkretnych formach zycia chrzescijafiskiego. Przy okazji
zostaje omdOwiona istota poszczegélnych rad ewangelicznych. Autor wskazu-
je ponadto, ze wszelkie srodki w zyciu duchowym nie s3 jego celem, istota
bowiem jest zjednoczenie z Bogiem. By mdc to osiggnaé czlowiek na drodze
wiary do$wiadcza ciemnosci.

Ostatni rozdziat prezentowanej publikacji wskazuje na eschatyczno$é mito-
$ci. Chrzescijafiskie powolanie realizuje sie ostatecznie na drodze zmierzajace;j
do odzyskania pelnego podobiefistwa do Stworcy. To ostateczne zjednoczenie
z Bogiem nast¢puje po $mierci. Stan ten okreslony jest jako visio beatifica Boga.
Habilitant zwraca tu uwage na eschatyczno$¢ progresywng, anamnestyczng
oraz uczestniczaca, by nastepnie wskazaé na istote eschatyczno$ci wypelnione;j
i eschatyczno$ci zagubione;.

Prezentowana publikacja §wiadczy dobitnie o kompetencjach naukowych
Autora zarébwno w wymiarze merytorycznym, jak i metodologicznym. Jasno§é
jezyka oraz logiczny uklad poruszanych zagadnief sprawiaja, ze prace czyta
sie z duzym zainteresowaniem. Ksigdz Kimsza stara sie calo$ciowo spojrzeé na
wyznaczony temat, nie pomijajac tego, co wydaje sie najistotniejsze — prezenta-
cji duchowosci T. Spidlika. Wielo$¢ zebranej literatury wskazuje, ze mamy do
czynienia z powaznym studium naukowym, ktére moze staé sie inspiracjg do
dalszych badan w zakresie duchowosci chrzescijaniskiej. Ksiazke mozna polecié
kazdemu czytelnikowi, ktéry pragnie poglebi¢ swojg wiedze na temat ducho-
wosci chrzescijafiskiego Wschodu.

Jacek Kiciriski CMF
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Ks. Robert Necek
Prymas praw czlowieka

Krakéw 2013, ss. 88

Autor ksigzki, ks. dr Robert Necek, znany jest szerszej opinii publicznej nie
tylko z medialnych wystapien, z racji funkcji rzecznika prasowego Archidiece-
zji Krakowskiej, ale takze z wielu publikacji dziennikarskich i naukowych. Jako
pracownik naukowy Wydzialu Nauk Spotecznych Uniwersytetu Papieskiego
Jana Pawta II w Krakowie specjalizuje sie w szeroko pojetej katolickiej na-
uce spolecznej. Autor jest wybitnym znawca nauczania Prymasa Tysigclecia,
Kardynala Stefana Wyszyfiskiego. Niniejsza monografia stanowi kontynuacje
poglebionych badaf nad nauczaniem Stugi Bozego, rozpoczetych przy okazji
przygotowywania doktoratu i publikacji ksigzki Paristwo w nauczaniu spolecz-
nym Prymasa Polski Stefana Wyszyriskiego w 2004 roku.

Ksigzka jest niezwykle aktualna z wielu powodow. Przede wszystkim pro-
ces beatyfikacyjny Prymasa Tysiaclecia jest bardzo zaawansowany, z czym wig-
ze sie coraz wieksze zainteresowanie poglebionym studium postaci i nauczania
Kandydata na ottarze. Aktualno$é ksigzki podkreslajg rowniez przemiany cy-
wilizacyjne wielu spoleczefistw, w tym takze polskiego, z ktérymi zwigzane sa,
czesto zabarwione $wiatopoglagdowo, dyskusje na temat podstawowych praw
cztowieka. W tej dziedzinie niewatpliwym autorytetem i pomoca ze strony
katolickiej jest Kardynat Stefan Wyszyfiski. Wystarczy wspomnieé, ze byl on
studentem Wydzialu Prawa i Nauk Ekonomiczno-Spolecznych Katolickiego
Uniwersytetu Lubelskiego, ktéry ukonczyl przygotowaniem pracy doktorskiej
na temat prawa rodziny, KoSciola i pafistwa do szkoly. Tematyka zwigzana
z podstawowymi prawami czlowieka towarzyszyta mu pdzniej w calej postudze
kaptanskiej i biskupiej, znajdujac wyraz w licznych kazaniach, wystgpieniach
i publikacjach.

Te bogatg spuscizne literacka, zaréwno opublikowana, jak i znajdujaca sie
w archiwach, przebadat ks. Necek pod katem podstawowych praw cztowieka,
ukazujac je zaréwno w wymiarze nauczania i wychowania, jak tez praktycznej
dziatalnosci. Nakreslit przy tym wyrazny wymiar moralny owych praw, oma-
wiajac kolejno godnosé osoby jako Zrédto praw i obowigzkdéw, prawa osobowe
i prawa spoteczne czlowieka oraz sposoby ich ochrony. W ksigzce ks. Nec-
ka znajdziemy mig¢dzy innymi takie niezwykle aktualne i interesujace tematy,
jak: przyrodzona i nadprzyrodzona godno$é¢ czltowieka, prawo do zycia, do
wolnosci, do wychowania i wyksztalcenia dzieci, prawo do wtasnosci, pracy,
sprawiedliwej zaplaty, do zrzeszania si¢, do strajku i wypoczynku, integral-
no$é praw i ich korelacyjnos¢ z obowigzkami, a takze przestrzeganie praw
jako zrédto pokoju. Wybrana tematyka i sposob jej prezentacji mogg pomoc
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nie tylko w poznaniu nauczania Prymasa Wyszyfiskiego czy zrozumieniu mysli
katolickiej, ale takze w dialogu z wszystkimi ludzmi dobrej woli, zwlaszcza ze
podstawowe prawa czlowieka w ich powszechnosci, nienaruszalnosci i niezby-
walno$ci zostaly w monografii ks. Necka oparte na prawie naturalnym.

Niewatpliwg zastuga autora ksigzki jest fakt, ze w swych analizach nie
wykorzystuje jedynie materiatléw zrédtowych, by je przedstawi¢ w sposdb syn-
tetyczny, ale stara sie ukazaé je w kontekscie historycznym i zestawié z pod-
stawowymi, rowniez wspolczesnymi, dokumentami nauczania Kosciola. Siega
przy tym do pokaznego zbioru juz istniejacych opracowan nauczania Prymasa
Tysiaclecia. Dzieki temu ksigzka ma charakter krytyczny i nowatorski. Jedno-
cze$nie szeroki wachlarz tematyczny zwigzany z prawami czlowieka sprawia,
ze monografia ta moze stanowié¢ doskonate Zrédto inspiracji do dalszych po-
szukiwaf i wnikliwego poglebiania wszystkich poruszanych w niej tematéw.
Ksigzka ks. Roberta Necka zapewne spotka si¢ z duzym zainteresowaniem
teologdw, znawcéw nauk spolecznych i badaczy dziedzictwa Prymasa Tysigc-
lecia.

Ks. Wojciech Zyzak
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