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Z ogromna radoscig przyjatem inicjatywe wydania Ksiegi jubileuszowej, de-
dykowanej Czcigodnemu Ojcu Profesorowi Hugolinowi Langkammerowi OFM
z racji 85. rocznicy jego urodzin oraz 60. rocznicy przyjecia swiecen kaptan-
skich, za ktorg jej autorom chciatbym serdecznie podziekowac. Bez watpienia
Dostojny jubilat, zwigzany od dziesiecioleci ze sSrodowiskiem Papieskiego Wy-
dziatu Teologicznego we Wroctawiu, zastuzyt sobie na takie uznanie dzieki
wieloletniej postudze kaptanskiej, naukowej i dydaktycznej. Pochylanie sie nad
Pismem Swietym i ukazywanie jego piekna i bogactwa zawartych w nim my-
$li stato sie trescig zycia Ojca Profesora i przyniosto bogate owoce duchowo-
-intelektualne wielu pokolen jego wychowankéw. Z okazji tych wyjatkowych
jubileuszy zycze Dostojnemu jubilatowi taski zdrowia, wytrwatosci, satysfak-
cji z realizacji wiasnych talentéw oraz niegasnacej motywacji do dalszego ich
rozwoju. Niech Boze Stowo o$wieca dalszg droge zycia, powotania i naukowej
dziatalnosci Czcigodnego Ojca Profesora, a ludzka zyczliwos$¢ stale na niej to-
warzyszy.

Z serca btogostawie!

f Jozef Kupny
Arcybiskup Metropolita Wroctawski
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Ojciec Profesor Hugotin Langkammer



O. prof. dr bab. Hugolin Langkammer OFM - Helmut Teodor Lang-
kammer urodzit sie 19 grudnia 1930 r. w Bobrku na Slasku jako syn Jozefa
i Marii zd. Tomiczek. W 1949 r. zdat mature i czujgc sie wewnetrznie przy-
naglonym do stuzby Bozej, wstapit do Zakonu Braci Mniejszych Prowin-
cji $w. Jadwigi. Dnia 10 czerwca 1950 r. w Borkach Wielkich przyjat habit
$w. Franciszka, rozpoczynajac tym samym nowicjat zakonny. Przygotowa-
niem do kaptanstwa byty studia (w latach 1951-1955) w Wyzszym Semi-
narium Duchownym Franciszkanéw we Wroctawiu i w Klodzku. Swiece-
nia kaptanskie otrzymat w Czestochowie 18 grudnia 1955 r. Jeszcze bedac
diakonem, rozpoczat studia teologiczne na Wydziale Teologicznym KUL.
W 1959 r. uzyskat tytut magistra teologii, w kolejnym roku otrzymat tytut
licencjata teologii. Natomiast na podstawie przediozonej pracy doktorskiej
pt.: Znaczenie mariologiczne tekstu Ewangelii $w. Jana 19,25-27 i ztozeniu
egzamindw doktorskich oraz po spetnieniu wszystkich warunkéw wymie-
nionych przepisami Ustawy z dnia 5 listopada 1958 r. o szkotach wyzszych
(Dz.U. nr 68, poz. 336), uzyskat stopien naukowy doktora teologii, nada-
ny uchwalg Rady Wydziatlu Teologicznego KUL z dnia 20 stycznia 1961
r., rozpoczynajac tym samym wyktady w WSD Franciszkanéw w Klodzku,
gdzie dwukrotnie (w latach 1961-1963; 1967-1970) petnit funkcje rektora.
W 1963 r. rozpoczagt studia w Papieskim Instytucie Biblijnym w Rzymie.
Juz po kilku miesigcach uzyskat licencjat nauk biblijnych, a dwa lata p6z-
niej (1966 r.) obronit (druga w swoim zyciu) prace doktorskg z wynikiem
summa cum laude pt.: Christus der Schopfungsmittler. Die biblischen Texte
und der Ursprung des Glaubens. Po rocznych studiach biblijnych w Ziemi
Swietej w 1967 r. powrécit do Polski i z polecenia ks. kard. Stefana Wy-
szynskiego rozpoczat prace naukowo-dydaktyczng na KUL. Przewdd habi-
litacyjny zakonczyt 1 grudnia 1969 r. rozprawg zatytulowang: Problemat
splotu orzeczen ktizeologicznych i soteriologicznych w chrystologii Nowego
Testamentu. W 1972 r. na wniosek Rady Akademickiego Studium Teologii
(obecnie Papieskiego Wydziatu Teologicznego) we Wroctawiu zostat mia-
nowany profesorem nadzwyczajnym oraz kierownikiem katedry biblistyki
Nowego Testamentu na tej uczelni. W 1975 r. otrzymat tytut profesora nad-
zwyczajnego, a w 1982 r., na wniosek Rady Wydziatu Teologicznego KUL,
tytut profesora zwyczajnego. Od 1975 r. do 1985 r. byt prodziekanem, za$
w latach 1987-1993 dziekanem Wydziatu Teologicznego KUL. Od 1976 r.
przez trzy kadencje (12 lat), przewodniczyt polskim biblistom jako prezes
Ogolnopolskiej Sekcji Biblistow Polskich. Kazdego roku organizowat sym-
pozja naukowe. W latach 1977-1993 kierowat Szkota Biblijng Katolickiego
Uniwersytetu Lubelskiego, ktdrg przeksztatcit w Instytut Nauk Biblijnych.
W 1993 r. w dowdd zastug za catoksztatt pracy naukowej i dydaktycznej
zostat odznaczony przez Prezydenta RP Lecha Walese Krzyzem Kawaler-
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skim Orderu Odrodzenia Polski. W 1996 r., na prosbe ks. abp. Alfonsa
Nossola, objagt kierownictwo nad Katedrg Homiletyki Biblijnej na Wydziale
Teologicznym Uniwersytetu w Opolu. W 1997 r., za wydanie licznych prac
naukowych, zostat ogtoszony ,,Cztowiekiem roku 1997” przez The Ameri-
can Biblical Bibliografical Institute. 2 pazdziernika 2000 r. odebrat indy-
widualng nagrode Ministra Edukacji Narodowej za ksigzke pt.: Bog jako
Ojciec w Swietle Nowego Testamentu. 17 kwietnia 2012 r. otrzymat nagro-
de ,,Peregryn z Opola” za ,,umitowanie sprawiedliwosci”. Praca naukowa
Ojca Profesora zdumiewa szerokim wachlarzem zainteresowan, zmystem
badawczo-tworczym, ale takze umiejetnoscig przekazania kerygmatu biblij-
nego w sposob prosty i przystepny, czy to na ambonie jako kaznodzieja, czy
jako moderator licznych serii rekolekcji dla r6znych kregéw, a zwiaszcza
kaptanéw i siostr zakonnych. Nalezy rowniez zaznaczy¢, ze Ojciec Profe-
sor w dalszym ciggu popularyzuje badania biblijne. Na szczegélng uwage
zastuguje Maty stownik biblijny majacy juz sze$¢ wydan, Antropologia bi-
blijna, Teologia Starego i Nowego Testamentu; liczgca 790 stron monografia
chrystologiczna pt.: Obraz Jezusa Chrystusa w $wietle Nowego Testamentu,
monografia Apokryfy Nowego Testamentu oraz | tom stynnego pieciotomo-
wego jubileuszowego Komentarza do Biblii Tysigclecia - powstaty pod jego
patronatem naukowym.

O. H. Langkammer jest autorem ponad 120 ksigzek, takze w obcych
jezykach i ponad 500 rozpraw i artykutdéw naukowych, redaktorem oraz
wspotredaktorem wielu ksigzek i czasopism naukowych, jest on recenzen-
tem wielu rozpraw doktorskich, habilitacyjnych i profesorskich. Wypromo-
wat okoto 65 doktoréw oraz ponad 500 magistrow.

Prowadzit wyktady na uniwersytetach w Polsce oraz poza jej granicami,
miedzy innymi w Stanach Zjednoczonych, Anglii, Niemczech, Austrii, Bel-
gii, we Wioszech i we Francji. Jest On réwniez cztonkiem wielu stowarzy-
szen naukowych w Polsce i za granica.

Profesor Franciszkanin wyksztalcit liczng rzesze biblistow. Jest otoczo-
ny przyjaznig i szacunkiem wielu swoich studentéw, ktorych inspiruje do
podejmowania dalszych badan i rozwoju naukowego.
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MADROSC PRAWDZIWA

Medrzec Syracydes, piszac na temat madrosci uczonych w PiSmie, zestawit
ich wysitki z praca rzemieslnikéw i na koniec zauwazyt: ,,Inaczej rzecz sie ma
z tym, ktoéry dusze przyklada do rozwazania Prawa Najwyzszego. Bada¢ on
bedzie madros¢ wszystkich starozytnych, a czas wolny poswieci proroctwom.
Zachowa opowiadania ludzi znakomitych i wnika¢ bedzie w tajniki przypo-
wiesci; wyszukiwac bedzie ukryte znaczenie przystow i zajmowac sie bedzie za-
gadkami przypowiesci. Dostojnikom bedzie oddawat ustugi i pokaze sie przed
panujgcymi” (Syr 39, I-4a).

Pochylajgc sie nad tymi stowami, zauwazamy, ze charakteryzujg one ludzi
wybitnych, ktérzy cate swoje zycie, kazdg jego chwile poswiecili zgiebianiu
stowa Bozego i przez to zdobyli szczegdlny autorytet u sobie wspédiczesnych,
takze dostojnikéw i wkadcéw. Jednym z nich jest niewatpliwie nestor wroctaw-
skiej biblistyki, o. prof. Hugolin Langkammer, ktérego zyciorys jest tak boga-
ty, ze trudno jest zaprezentowa¢ go w peini w tym krotkim wstepie. Przypo-
mnijmy jedynie, ze Ojciec Profesor urodzit sie Bobrku na Gérnym Slasku i od
pierwszych chwil swojego zycia wyrastat w atmosferze glebokiej wiary swoich
rodzicow. Tajniki madrosci zdobywat w szkole, a od 1950 r., jako wierny syn
$w. Franciszka w Zakonie Braci Mniejszych, jest doktorem teologii i dokto-
rem nauk biblijnych. Od 1967 r. byt profesorem na Katolickim Uniwersytecie
Lubelskim. Niemal od tego momentu byt i jest zwigzany ze srodowiskiem na-
ukowym Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu. Jego zastugi dla
naszego $rodowiska akademickiego sg tak wielkie, ze nie sposéb ich wszystkich
wyliczy¢. Wystarczy wspomniec, ze byt on promotorem prac naukowych wielu
obecnych profesorow i wyktadowcow naszej Uczelni.

Osiemdziesiata pigta rocznica urodzin oraz sze$¢dziesigta rocznica przy-
jecia Swiecen kaptanskich przez o. prof. JJugolina Langkammera jest dla nas
dobrg okazjg, aby zadedykowaé¢ mu ten zeszyt ,,Wroctawskiego Przegladu Teo-
logicznego”. Znalazty sie w niej liczne artykuty uczniéw, wspodtpracownikdw
i przyjaciot Czcigodnego Jubilata. Z natury rzeczy, przewazajg w nim prace
poswiecone Pismu Swietemu. Na drugim miejscu znalazly sie opracowania



12 Ks, Stawomir Stasiak

z zakresu teologii dogmatycznej, ktéra przeciez pozostaje w Scistym zwigzku
z owocami badan biblijnych. Nie brak w nim réwniez rozpraw historycznych.
Swoj wkiad w te swoista Ksiege Jubileuszowa wniesli réwniez pastoralisci.
Jako, ze nasze czasopismo ma charakter naukowy, dlatego tez na koricu ni-
niejszego numeru zamiesciliSmy réwniez sprawozdania, omowienia i recenzje.
Pragniemy, aby zaprezentowane owoce pracy naukowej ludzi ze $srodowiska
Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu oraz wielu przyjaciét Ojca
Profesora, byly hotdem ztozonym cztowiekowi, ktéry zawsze byl jest i pozo-
stanie mistrzem w podejéciu do Ksiag Swietych Starego i Nowego Testamentu,
a dla nas niedoscignionym wzorem metodologa, badacza, naukoweca i biblisty.

Ojciec Profesor Hugolin Langkammer zawsze imponowat nie tylko swojg
wybitng wiedzg, lecz takze umiejetnos$cig dzielenia sie nig ze swoimi ucznia-
mi. JesteSmy wecigz pod wrazeniem niezwyktej zywosci umystu Czcigodnego
Jubilata. Pozwalam sobie zyczy¢, w imieniu catego $rodowiska naukowego
zwigzanego z Metropolig Wroctawska, a szczegolnie z ,,Wroctawskim Przegla-
dem Teologicznym”, ktére pragnie uhonorowa¢ Czcigodnego Ojca Profesora
ta Ksiega Jubileuszowsg, aby na nim realizowaty sie stowa btogostawienstwa
Aaronowego: ,,Niech cie Pan blogostawi i strzeze. Niech Pan rozpromieni ob-
licze swe nad tobg, niech cie obdarzy swa taska. Niech zwréci ku tobie oblicze
swoje i niech cie obdarzy pokojem” (Lb 6, 24-26).

Ks. Stawomir Stasiak
Redaktor naczelny
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Andrzej S. Jasinski OFM

BEZPIECZNE ZAMIESZKANIE IZRAELA
- OREDZIE EZECHIELA

Prorok Ezechiel znalazt sie wraz z zestanncami na obczyZnie na skutek zdo-
bycia przez Nabuchodonozora Jerozolimy w 597 r. przed Chrl Jako zestaniec
zamieszkiwat z rodakami w okolicach rzeki Kebar. Nardd nie tylko utracit
ziemig, lecz rowniez utracit bezpieczenstwo. Stato sie to na skutek popadniecia
przez Izrael w batwochwalstwo, ktéry to grzech prorok wielokrotnie pigtnuje
w swej Ksiedze, podobnie jak i dziatalnos¢ fatszywych prorokéw (np. Ez 13)2
W nowych warunkach grzechy te mogly sie jeszcze bardziej pogtebi¢, zwilasz-
cza, ze zestancy zetkneli sie bezposrednio z potega cywilizacji babilonskiej
i uprawianymi tam réznymi formami kultu poganskiego. Zadaniem Ezechiela
byto uchronienie ludu od préby catkowitej asymilacji do srodowiska nowe-
go zamieszkania oraz wezwanie do nawrdcenia, i do przyjecia kolejnego daru
ofiarowywanego przez Jahwe.

1. Ezechiel, prorok czasu przetomu

Misja Ezechiela zmierzata do konkretnego celu, jakim bylo pociggniecie
zestancOw ku sferze bezpieczenhstwa, ktorg tworzyta chwata Jahwe i Srodowi-
sko Jego oddziatywania. Ksiega Ezechiela, pomimo obecnosci w niej wielkiej

1 Ezechiel pochodzit z rodu kaptanskiego, w wieku ok. 25 lat zostat uprowadzony do
Babilonu wraz z krélem Jojakinem i wieloma mieszkaricami Jerozolimy, por. J. Elomerski,
Ksiega Ezechiela (PSST XI, 1), Poznan 2013, s. 33.

1 Ezechiel odnosi sie zarébwno do zgubnej dziatalnosci fatszywych prorokéw, jak
i falszywych prorokin, por. A. Atvarez Valdes, El enfrentamiento entre profetas y falsos
profetas: Ezeguiel y los falsos profetas junto al canal Kebar (Ez 13) ,,Tierra Santa”, 65
(1990), s. 18-21; N.R. Bowen, The Daughters ofYour People: Female Prophets in Ezekiel
13:17-23, ,,Journal of Biblical Literature” 118 (1999), nr 3 s. 417/-33.
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ilosci tekstow zapowiadajgcych $mier¢ i zniszczenie, nie zawiera oredzia za-
glady, lecz oredzie odnowy, zwyciestwa Jahwe i uczestnictwa w tym triumfie
odnowionego lzraela3. Odnowiony lzrael miat powrdci¢ do Jahwe, zachowujac
wiernos¢ przymierzu i prawu, jakie otrzymat.

Dziatajacy przeszto sto lat wezesniej od Ezechiela prorok lzajasz wiescit
zbawienie przychodzace od Jahwe i zapewnial naréd: ,,Lud moj mieszkaé be-
dzie w stolicy pokoju, w mieszkaniach bezpiecznych (nlJNE? riniMjl), w za-
cisznych miejscach wypoczynku” (I1z 32, 18). Stowa te inspirowaty Izrael przez
wieki. Pragnienie bezpiecznego zamieszkania odpowiada najgtebszym pokia-
dom ludzkich pragnien i dazen. Pierwsza dzielnica Jerozolimy, jaka powstata
w X IX w. poza murami starego miasta, zostata nazwana wiasnie stowami pro-
roka lzajasza: Miszkenot Szaananim4.

Sam Ezechiel byt poczatkowo pozbawiony wszelkiego bezpieczeristwa,
zwiaszcza gdy zostat zestany wraz z innymi mieszkancami Jerozolimy do Ba-
bilonii. Nowa sytuacja zdawata sie przeczy¢ wszystkim optymistycznym za-
powiedziom wielkiego proroka lzajasza. Jakze dalekie musiaty wydawac sie
Ezechielowi kolejne stowa wieszcza z Jerozolimy: ,,Patrz na Syjon, miasto na-
szych $wigt! Twe oczy oglada¢ beda Jeruzalem, siedzibe bezpieczng, namiot
nieprzenosny, ktérego kotkéw nie wyrwa nigdy, ani sie zaden jego powr6z
nie urwie” (Iz 33, 20). Zapowiadana chwalebna przysztos¢ legta w gruzach
zdobytego przez Nabuchodonozora miasta (587 r. przed Chr.), ktéremu nie
byty oszczedzone zadne cierpienia, cho¢ lzajasz pisat o Syjonie bezpiecznym,
o Swigtyni stabilnej, o przybytku, ktéry nie byt juz przenoSnym namiotem,
jak w czasach wedrowki przez pustynie.

Narod zatem nie zdotat utrwali¢ obecnosci Jahwe posrod siebie, jego
chwata opuscita swigtynie (Ez 9-11), choé byta ona budowlg trwatg, a nie
mobilnym sanktuarium5. Prorok w swej obszernej Ksiedze nigdy nie pisze
0 Miszkenot Szaananim, dla niego ziemska Jerozolima raz na zawsze prze-
stata istnie¢ w ostatecznej perspektywie historiozbawczej (Ez 40-48). Bedac
kaptanem, zdawat sobie z calg wyrazistoscig sprawe z roli, jakg Swigtynia
odgrywata w narodzie. Stala sie ona synonimem bezpieczenstwa, zwiaszcza
po cudownym jej uratowaniu podczas najazdu Sennacheryba na Jerozolime
(1z 37, 36-38). Konfirmacjg tego przekonania miata by¢ reforma dokonana

3 Ezechiel akcentuje temat odnowy serca i ducha, por. D.l. B+ock, The Prophet of
the Spirit: The Use of rwh in Ezekiel, ,,Journal of the Evangelical Theological Society” 32
(1989), nr 1, s. 27-49.

4Y. Ben-Arien,Jemsalem in the 19 Century. Emergence of the New City, Jerusalum
1986, s. 69-79.

5 Mieszkancy dopuscili sie grzechu batwochwalstwa, ktéry skutkowat zanieczyszcze-
niem $wiatyni, a w konsekwencji i opuszczeniem jej przez chwate Jahwe, por. R. Rumia-
nek, Wizje pomysInosci w Ksiedze Ezechiela, Warszawa 1998, s. 88-89.
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przez poboznego krola Jozjasza. Reforma ta prowadzita do centralizacji kultu
Jahwe w Swigtyni jerozolimskiej6.

Ezechiel miat rowniez nowe doswiadczenie obecnosci Jahwe, zwlaszcza
w poréwnaniu z poznaniem, jakim dysponowat prorok Jeremiasz. Widac to
doskonale w opisach powotann obu mezoéw. Jeremiasz w wyniku zastyszanego
stowa Pana otrzymat pouczenie, iz zostat wezwany do bycia prorokiem dla na-
rodow (Jr 1, 4-5), tymczasem u Ezechiela, cho¢ rowniez wspomina on o stowie
Pana, jakie otrzymat (Ez 1, 3), nie pojawia sie bezposrednio mysl o ustanowie-
niu tego zestanca prorokiem, bowiem po stowach wstepnych, w tekscie naste-
puje obszerny opis wizji chwaty Jahwe (Ez 1, 4-28)7. Dopiero po tym doswiad-
czeniu pojawia si¢ jednoznaczne stwierdzenie: ,,poznajg, ze prorok jest wsrod
nich” (Ez 2, 5b). Ezechiel niejako bedzie rozpoznawany jako prorok dzieki
Swiadectwu dawanemu zestaricom. Przemawiat do nich w oparciu o otrzyma-
ne doswiadczenie duchowe (wizja)8. To odniesienie miato by¢ nawet wazniejsze
od traumatycznych przezy¢ zwigzanych z upadkiem Jerozolimy, a nastepnie jej
zburzeniem. Ezechiel nie byt mezem wieszczacym jedynie katastrofe, lecz byt
prorokiem, ktéry sam byt prowadzony od chwaty do chwaty9. Jego osobiste do-
Swiadczenie miato staé sie w przysztosci udziatem w zyciu odnowionego ludu,
a nawet wielu narodéw, wszystkich tych, ktérzy wkroczg w obreb sakralny
opisany w tekscie Ez 40-4810

Epoka Ezechiela miata okazac sie przetomowa w dziejach narodu wybra-
nego. Garstka zestancéw, ksztattowana przez proroka, zostata powotana do
odwrdcenia sie od grzech6w oraz ponownego przylgniecia do Jahwe, a tym
samym do zycia w bezpiecznej ojczyznie.

6 Byla to ostatnia reforma przeprowadzona w Jerozolimie, ktéra jednak nie zdota-
fa uratowaé miasta przed okrutnym losem, bowiem po tragicznej $mierci Jozjasza, jego
nastepcy nie postepowali juz zgodnie z duchem tej reformy, por. J. W arzecha, Historia
dawnego lzraela, Warszawa 2005, s. 319-333.

7 Wizja wprowadzajgca (Ez 1, 1-3, 15) prezentuje powotanie Ezechiela w kontek-
Scie objawiania chwaty Jahwe, por. L.C. A11en, Ezekiel 1-19, (Word Biblical Commentary
28), Nestmlle 1994, s. 14.

8 Ezechiel byt mezem catkowicie podporzadkowanym Duchowi Jahwe, por.
D.l. Brock, TheBook of Ezekiel. Chapters 1-24, Grand Rapids 1997, s. 11.

9 W Ksiedze Ezechiela sg liczne relacje o doznanych przez Ezechiela wizjach i obec-
nosci chwaty Jahwe (Ez 40-8).

10 Ezechiel prezentuje perspektywe duchowego odrodzenia narodu i jego bliskos$é
wzgledem Jahwe, prorok jednak nie precyzuje, kiedy ta odnowa sie stanie, wiadomo,
Swigtynia Zorobabela nie oznaczala realizacji proroctw Ezechiela. Por. E.D ipede, C. Lich-
tert, Figures de la fin des temps chez Ezechiel: noiwelle creation on recherche du paradis
perdu?, w. Les prophetes de la Bibie et la fin des temps: XXIllle congres de TAssociation
catholigiie franeaise pour Tetude de la Bibie (Lille, 24-27 aout 2009), (Lectio divina, 240),
red.J. Yermeylten, Paris 2010, s. 317-329.
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2. Rdzen ntSDw znaczeniu ,,zbytniej pewnosci siebie”

Rdzen nt33 wystepuje 182 razy w BH, z tego 14 razy w Ksiedze Ezechielall
Jest typowym motywem obecnym w Psatterzu (52 razy), zwtaszcza w tekstach
wyrazajgcych ufnosé jednostki (wzglednie wspolnoty) wobec Jahwe. W formie
czasownikowej TiiZ oznacza: ,,postawe ufnosci, beztroski, braku podejrzliwo-
$ci, a w formie rzeczownikowej bezpieczenstwo”.12

Dla Ezechiela rdzen ntD3 okazat sie bardzo przydatny w konstruowaniu
wypowiedzi zaréwno odnoszacych sie do beztroski postepowania mieszkan-
coéw Jerozolimy (lzraela) w obliczu zblizajgcej sie kleski, jak i w opisach bezpie-
czenstwa Reszty, czyli tych, ktérzy dali postuch stowom Jahwe.

Prorok po raz pierwszy uzywa rdzenia nt23 w kontek$cie negatywnym,
a mianowicie w wyroczni o niewiernej oblubienicy: ,,Lecz zaufata$ ('HEnril)
swej pieknosci i uprawiatas nierzagd w swym imieniu (stawnym) i oddawatas sie
kazdemu przechodzacemu; dla niego bytas” (Ez 16, 15). Cytowany werset roz-
poczyna kolejng czes¢ alegorii (Ez 16, 1-63)13 W ww. 1-14 opisana jest troska
Jahwe o porzucone niemowle, ktére wyrosto na wspaniatg kobiete podziwiang
przez narody, z ktérg wigzat sie sam Jahwe: i ,,statas sie mojg” (w. 8c). Jerozo-
lima (niewiasta) w niczym nie zastuzyta na wyrdznienie, ktdre byto jej udzia-
tem wylacznie na skutek taskawosci Jahwe. Odpowiedz Jerozolimy na ten dar
w formie skondensowanej wyraza formuta: 'ntflari] (,,lecz zaufatas”). Zostata
ona zastosowana na poczatku obszernego fragmentu (ww. 15-34) opisujacego
dzieje niewiernosci Jerozolimy. W miejsce zaufania, jakie winna okazac swe-
mu wybawecy, zaufata sobie i mozliwosciom uzywania zycia, jakie uzyskata na
skutek niezwykiego wyborul4,

Prorok opisujac poczatki dojrzatego (odpowiedzialnego) zycia Jerozolimy
(narodu), podkresla, ze byly one naznaczone buntem przeciwko swemu Do-
broczyncy. Btedna orientacja przyjeta na samym poczatku dziejow skutkowa-
ta odwracaniem sie od Jahwe i roztrwonieniem débr od Niego otrzymanych.
Zaufanie sobie samej okazato sie tragiczne w skutkach, spotkata sie bowiem
Jerozolima z karg (ww. 35-52), ktéra w spektakularny sposéb ujawniata praw-

n Por. E. Gerstenberger, Nsa, Theologisches Handworterbuch zum Alten Testa-
ment |, red. E. Jenni, C. W estermann, Zurych 1978, s. 301.

u Wielki stownik hebrajsko-polski I, red. L. Kocher, W. Baumgartner, J.J. Stamm,
Warszawa 2008, s. 116.

13 Ez 16 to najdtuzszy rozdziat w Ksiedze Ezechiela, ktory uczeni dzielg na trzy cze-
§ci: ww. 1-43 - metafora cudzotoznicy odniesiona do Jerozolimy; ww. 44-58 - poréw-
nanie Jerozolimy do jej siostr - Sodomy i Samarii; ww. 59-63 - zapowiedz odnowienia
Jerozolimy, por. W Chrostowski, Prorok wobec dziejéow. Warszawa 1991, s. 39.

4 Jerozolima sprzeniewierzyfa sie darom Jahwe, uprawiajac nierzad (batwochwal-
stwo), por. A.S. Jasinski, Wywyzszenie i upadek Jerozolimy (Ez 16,3b-43), [w:] Historia
Izraela na tle stow i czynéw symbolicznych proroka Ezechiela, (Biblioteka Opolskiego
Biblicum Franciszkanskiego 1), Opole 2003, red. A.S. Jasinski; J. Tomiak, s. 166-180.
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de o niej, a mianowicie na skutek wystepkdéw pozbawita sie wszelkiego bez-
pieczenstwa. Sfery bezpieczenstwa bowiem nie mogli stworzy¢ Jerozolimie jej
sgsiedzi, nawet gdyby byli najpotezniejsi i pozornie przyjacielsko nastawieni.
Wszelkie oczekiwania w tym zakresie byty naiwnoscig. Obce ludy mogty jedy-
nie skrzywdzi¢ bezbronne miasto (opuszczone przez chwale Jahwe)15.

W pierwszej czesci swej Ksiegi Ezechiel nie powraca juz do motywu nt23,
pojawia sie on natomiast w drugiej i trzeciej czesci pisma. W wyroczniach
0 obcych narodach (Ez 25-32)K wypowiedzi skierowane sg przede wszyst-
kim przeciwko dwom wielkim potegom: Tyrowi i Egiptowi. W tym kontekscie
dwa razy pojawia sie analizowany termin. W bloku poswieconym obcym lu-
dom Ezechiel umieszcza rowniez temat wybawienia lzraela (Ez 28, 24-26) i to
w obliczu zaglady, jaka spotka wszystkich jego wrogow: ,,I zamieszkajg na niej
dla bezpieczenstwa (FIB”) i zbudujg domy, i zasadzg winnice, i zamieszkajg
dla bezpieczenstwa (nOSP), gdy uczynie sady na wszystkich lekcewazacych ich,
otaczajgcych ich i poznajg, ze ja (jestem) Jahwe, ich B6g” (w. 26). Wymowa
tej wypowiedzi ujawnia sie w catej okazatosci, gdy ujmujemy ja jako antyteze
w stosunku do wyzej analizowanego wersetu (Ez 16, 15). Dzieje lzraela mu-
sialy sie wypetni¢, narody obce dokonaty swego niszczycielskiego dzieta i star-
ty z powierzchni ziemi dawny lzrael. Nardd przede wszystkim musiat sobie
uswiadomi¢ fakt, ze obce ludy (sgsiedzi) sprowadzaty jedynie nieszczescie na
Jerozolime, byty ,,kolcem jadowitym oraz cierniem sprawiajgcym bol” (w. 24a),
a zatem byly elementem wrogim, niebezpiecznym i catkowicie niepozadanym.
Zastosowane przez proroka poréwnania odwotujg sie do doswiadczenia zy-
cia codziennego zestancow i pouczaja, jak bardzo Izrael wypaczyt swoje zycie
1zredukowat sie do pozycji niewolniczej. Jerozolima tudzita sig, ze zyska stawe
wsrod sgsiaddw, tymczasem spotkata sie jedynie z lekcewazeniem (w. 24b). Los
Izraela okazat sie okrutny, utracit wszelkie podstawy bezpiecznego zamiesz-
kania. Spora cze$¢ mieszkancéw polegta na skutek miecza, chorob i zarazy,
a ci co przezyli, stali sie tutaczami. Przywddcy nie byli zdolni do stworzenia
warunkéw spokojnej egzystencji. Los zagubionych pokoleh pétnocnych (po
upadku Samarii) byt wielkim ostrzezeniemI/, ktéry napawat trwoga i lekiem

5 Ezechiel opisuje zarébwno opuszczenie $wigtyni przez chwate Jahwe, jak i jej po-
wroét (Ez 9-11; 43, 1-12), w ten sposob zostat przedstawiony proces transformacji, jaki
dokonac sie miat w tonie lzraela, por. Ch.Feinberg, The Prophecy ofEzekiel: The Glory of
the Lord, Chicago 1969, s. 45-57.

B Mowy przeciwko narodom tworza centralng cze$¢ Ksiegi Ezechiela, po nich
prorok przystepuje do opisu perspektyw odnowy narodu wybranego (Ez 33-48), por.
H.S. Funs, Ezechiel 1-24, Wiirzburg 1984, s. 7.

T7 Po zburzeniu Samarii (722 r. przed Chr.) zestancy nie mieli ze soba proroka, ktory
mogtby przeprowadzi¢ ich przez trudy niewoli, tropéw tych pokolen poszukuje w swych
pracach W. Chrostowski, Np. Ezechiel jako Swiadek asyryjskiej diaspory lzraelitow, [w]
Mitosc jest z Boga. Wokdt zagadnien biblijno-moralnych. Studium ofiarowane ks. prof. dr
hab. Janowi Lachowi, red. W. Chrostowski, Warszawa 1997 s. 81-94.
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zestancow. W ten sposéb ,,zaowocowato” zaufanie samej sobie, niewdziecznej
oblubienicy Jahwe (por. Ez 16, 15).

Los zestancéw, tych ktérzy okaza postuszenstwo Jahwe, bedzie jednak
zupetnie inny. Prorok zaznacza, iz Jahwe zgromadzi Izrael pos$rdd rozprosze-
nia. Celem tego zgromadzenia bedzie uswiecenie sie Pana na oczach narodéw
(w. 25). lzrael zamieszka w ziemi danej Jakubowi, gdzie bedzie tworzyt nowa
rzeczywistos¢ (budowanie, sadzenie). Bedzie miat sSrodowisko petnego rozwo-
ju. 1zrael nie pozostanie wiec bierny, jego zaangazowanie przybierze jednak juz
inng forme, zwlaszcza w stosunku do postawy opisanej w tekscie Ez 16.

Bezpieczne zamieszkanie oznaczac bedzie catkowita separacje od wrogich
ludéw, ktére bedg osgdzone. Ludy te lekcewazac lzrael, lekcewazyty rowno-
cze$nie samego Jahwe, ktory nigdy nie wycofat sie z obietnic danych ludowi
wybranemu. Bezpieczehnstwo gwarantuje jedynie Jahwe. Tego musieli na nowo
nauczy¢ sie zestancy, ktorzy poprzez trudy niewoli babiloniskiej zmierzali do
nowej ojczyzny, do daru samego Jahwel8

Ostrzezeniem dla Izraela miata by¢ beztroska obcych ludéw. Wydawato sie
im, Ze sg bezkarni, zatem lekcewazac dom lIzraela, nie beda ukarani. Tymcza-
sem Jahwe Kieruje catg swojg potege przeciwko nim. Dotyczylo to zwilaszcza
spokojnie zyjacego Egiptu i jego sojusznikow: ,,W dniu owym wyjda postancy
sprzed oblicza Mego na okretach, zeby przestraszy¢ Kusz bezpieczny (nfia)
i nastanie strach w nich w dniu Egiptu, bo oto (jest) nadchodzacy” (Ez 30, 9).
Kusz byto terenem bardzo oddalonym od Kanaanu, a tym bardziej od Babilonii.
W obliczu interwencji Jahwe nawet taki kraj nie mogt czuc sie bezpiecznie.

W konsekwencji nie byto zadnego bezpiecznego miejsca na ziemi dla ze-
stancow. Ci, ktérzy tudzili sie ucieczkg do Egiptu (por. Ksiega Jeremiasza),
srodze sie zawiedli. Tam réwniez dotart miecz babilonski. W powszechnym
zamieszaniu i niepokoju wewnetrznym, o ktorym pisze Ezechiel (Ez 25-32;
38-39), jedyna ostojg pozostaje Jahwe i Jego prorok. Ustanowiony str6zem19
wsrdd zestancow miat ich pouczac oraz demaskowac wcigz popularne postawy
zadufania w sobie: ,,Gdy powiem do sprawiedliwego: Na pewno bedziesz zyt,
a on zaufat (nt33) sprawiedliwosci swojej i uczynit nieprawos¢, catej sprawiedli-
wosci jego nie bedzie sie wspominac i przez nieprawo$¢ swojg, ktorg uczynit,
w niej umrze” (Ez 33, 13). Wszelkie proby ustanowienia wiasnego porzadku,
ktore wyraza tu mysl: ,,on zaufat sprawiedliwosci swojej”, oznaczaty powrét

B Ow ,,dar” zostat przez proroka zaprezentowany w wizji nowej $wiatyni i nowej
ziemi obiecanej, por. J. M iterom, D.l. Btock, Ezekiel’s Hope. A Commentary on Ezekiel
38—f8, Eugene, Oregon 2012, s. 410.

5 Temat ten podejmuje Ezechiel dwukrotnie (Ez 3, 16-21; 33, 1-9), tym samym zo-
stata podkreslona ta funkcja, ktora wynikata ze specyfiki, w jakiej znalazt sie naréd w Ba-
bilonii, por. B. Poiok, Ezechiel - duszpasterz wygnancow. Interpretacja teologiczna tekstu
Ez 3,16b-21, [w] Ad libertatem in ueritate. Ksiega pamigtkowa dedykowana Ksiedzu Pro-
fesorowi Alojzemu Marcolowi w 65 rocznice urodzin i 35 lecie pracy naukowej, (Opolska
Biblioteka Teologiczna, 10), red. P. M orciniec, Opole 1996, s. 171-186.
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do postawy opisanej w tekscie Ez 16. Pomimo tragicznych do$wiadczen naréd
ciggle probowat stworzyc¢ dla siebie strefe bezpieczenstwa poza Jahwe. Wszyst-
kie te proby byly chybione i prowadzity do katastrofy, ktorg wyraza formuta:
»W niej umrze”. Ezechiel byt zatem bezkompromisowy w swych pouczeniach,
inspirowany stowem Jahwe. Nic nie miato charakteru trwatego (,,catej spra-
wiedliwosci jego nie bedzie sie wspominac”) w zakresie dziatania i myslenia
cztowieka. Dom lzraela poniost kleske i pograzyt sie w sferze skrajnego wy-
niszczenial,

3. Rdzen W znaczeniu ,,bezpieczenistwa” ofiarowanego
przez Jahwe

W obliczu braku jakiejkolwiek bezpiecznej przestrzeni, wkracza ponownie
Jahwe, ktory sktada obietnice odnawianemu ludowi. Zawiedli wszyscy dotych-
czasowi pasterze Izraela (Ez 34, 1-10)21L W tym kontekscie prorok siega do idei
przymierza, o ktérym pisat juz w alegorii o historii Jerozolimy (Ez 16, 8-62),
w alegorii o ortach (Ez 17, 13-19), w historii niewiernosci Izraela (Ez 20, 37;
por. Ez 30, 5). W pierwszej czesci Ksiegi Ezechiela jest zatem mowa o pogwat-
ceniu przymierza przez lzrael. W ostatniej natomiast partii Ksiegi powraca
motyw przymierza, ktory zyskuje nowag tres¢ na skutek nowej inicjatywy Jah-
we, w obliczu zaistniatych zmian: ,,1 zawre dla nich przymierze pokoju; i usune
zwierzeta zle z ziemi, i bedg mieszka¢ na pustyni dla bezpieczenstwa (nffilp),
i beda spac w lasach” (Ez 34, 25). Gwarantem bezpiecznego zamieszkania lzra-
ela jest Jahwe oraz trwanie w przymierzu z Nim. Z obietnicy jasno wynika,
ze bezpieczenistwo ludu bedzie owocem pokoju (0i7E?), ktory stanie sie zasa-
da nowego porzadku, zgodnego z zamystem Jahwe22. Prorok na ten porzadek
wskazuije, piszac o oddaleniu ,,zwierzat ztych” (dzikich) do miejsc pustynnych
i lesistych, a wiec tam, gdzie nie byto siedzib ludzkich. Zostanie zmieniony
charakter srodowiska zamieszkania lzraela, powstanie separacja pomiedzy sfe-
rg zycia narodu, a sferg zta symbolizowanego przez dzikie zwierzeta. W roz-
dziatach 40-48 prorok wskaze jeszcze na druga granice, a mianowicie na
rozdziatl miedzy sacrum a profanum. Dopetniajac te zasadnicza mysl, Ezechiel
w kolejnej wypowiedzi jeszcze bardziej dosadnie opisuje owoce przymierza po-

2 Ezechiel nazwat Izrael ,,ludem buntownikow”, ktory wystapit przeciwko Jahwe,
por. AS. Jasinski, Komentarz do Ksiegi Proroka Ezechiela. Rozdziaty 1-10, (Opolska Biblio-
teka Teologiczna 77), Opole 2005, s. 49-50.

21 Prorok rozprawia sie z przywodcami ludu, ktérzy okazali sie zwodzicielami naro-
du,J. Homerski, Umitowany przezBoga. Pasterz czaséw mesjanskich, [w:] Mesjasz w biblij-
nej historii zbawienia, Lublin 1974, red. St. tach, M. Filipiak, s. 139.

2 Ezechiel wykazuje, ze pokoj jest darem Jahwe i nie moze by¢ ustanowiony na
podstawie ludzkich wysitkéw i kalkulacji, podobnie wypowiadajg sie psalmisci, por.
F. Rienecker, G. M aier, Leksykon biblijny, Warszawa 2001, s. 635.



20 Andrzej S. Jasinski OFM

koju, jakie zagoszczg na ziemi Izraela: ,,I da drzewo polne owoc swoj, a ziemia
da plon swadj; i beda na ziemi swojej bezpieczni i poznaja, ze Ja (jestem) Jahwe,
gdy ztamie dragi jarzma ich i uwolnie ich z reki ujarzmiajgcych ich” (Ez 34, 27).
Wypowiedz ta przywotuje obraz rajskiego porzadku. Nie oznacza to jednak, ze
prorok jest wieszczem powrotu do Edenu. Historia narodu nie zatacza ogrom-
nego kregu wedréwki prowadzacej na korncowym etapie do punktu wyijscia,
historia zmierza bowiem do petnego objawiania sie Jahwe. Na koricu tej drogi
nastanie nowy porzadek, a przede wszystkim nowe poznanie PanaZi uznanie
prawdy, ze zaistniaty porzadek jest Jego dzietem.

Ezechiel w pierwszej czesci Ksiegi dotozyt wiele staran, by ukazaé¢ brak
porzadku charakteryzujacy oblicze ziemi, a zwtaszcza historie Izraela. Stan ten
ttumaczy tym samym ostry charakter wypowiedzi proroka, ktdre nie uznajg
jakiegokolwiek kompromisu. Wszystkie czyny narodu prowadzity do zagtady
i utraty wszelkiego bezpieczenstwa. Izrael zostat ujarzmiony rekami obcych lu-
doéw, bowiem nie pozwolit na to, by spoczeta nad nim reka Jahwe. Zgubny pro-
ces trwat dopéty, dopdki reka Pana nie spoczeta na proroku . Woéwczas rozpoczat
sie proces, ktoéry miat poprowadzi¢ do petnego bezpieczenstwa Izraela, a nawet
obcych ludoéw. Wszelkie leki, tak jednostek, jak i spotecznosci, miaty by¢ usu-
niete. Narod wyzwoli sie¢ z podwdjnej niewoli: whasnego grzechu oraz ucisku
obcych: ,,I nie beda juz tupem dla narodéw, a zwierze ziemi nie bedzie pozerato
ich; i zamieszkajg bezpiecznie, a nikt ich nie bedzie niepokoit” (Ez 34, 28). Ta-
kie owoce przyniesie ostateczna interwencja Jahwe. Dla zestancéw mogto wy-
dawac sie, ze perspektywa realizacji tej obietnicy jest czyms zbyt odlegtym, stad
przystapili do budowy swego bezpieczehstwa poprzez proces czesciowej asymi-
lacji do nowych warunkéw panujacych w Babilonii24. Taka postawa prowadzita
do kompromisu, ktory juz wczesniej stat sie przyczyna tragedii narodu. Na tym
etapie dziejow oredzie proroka nie mogto by¢ w petni zrozumiale i przyjete.
Domagato sie diugiego czasu refleksji i nowych znakéw dawanych przez Jah-
we. Poczatek zostat jednak uczyniony. Ezechiel jednoznacznie wyznaczyt droge
prowadzacg do wkroczenia narodu w sfere bezpieczenstwa.

4. Bezpieczenstwo gwarantowane przez Jahwe

Prorok przenosi kwestie bezpieczenstwa narodu z poziomu historii na po-
ziom metahistorii. W obrazie Goga z kraju Magog (Ez 38, 1-39, 20) opisuje
ostateczng walke z sitami destabilizujacymi porzadek Jahwe: ,,Dlatego pro-

] Motyw poznania Jahwe jest jednym z najwazniejszych tematéw w catej Ksiedze
Ezechiela, por. W. Zimmer1i, Knowledge o f God According to theBook ofEzekiel, [w] Am
Yabweb, Atlanta 1982, red. W. Zimmer1i, s. 29-98.

M Babilonia w czasach Ezechiela przezywata okres swego najwiekszego rozwoju, por.
H.W.F. saggs, Wielkos$¢ i upadek Babilonii, Warszawa 1973, s. 131-144.
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rokuj, synu cztowieczy, i powiesz Gogowi: Tak mowi Pan, Jahwe: Czyz nie
w dniu tym, gdy zamieszka lud M4j lzrael bezpiecznie (FTOCD TN !I") ty to
poznasz?” (Ez 38, 14)%. Docelowym dziataniem Jahwe bylo z jednej strony
poznanie i uwielbienie imienia Pana posréd catego stworzenia, a z drugiej -
stworzenie bezpiecznego zamieszkania Izraela. Zadna moc stworzona nie zdo-
ta przeszkodzi¢ w realizacji tego podwdjnego celu. ,,Bezpieczne mieszkanie”
nie zostanie wybudowane przez zestancow, stanie sie darem Jahwe, ktéry ze
szczeg6tami zostal opisany w rozdziatach 40-48. Bezpieczenistwo obcych lu-
déw tworzone poza Jahwe okaze sie zwodniczg iluzjg: ,,I zesle ogieh na Ma-
gog i na mieszkajgcych (na) wybrzezach bezpiecznie, i poznaja, ze Ja (jestem)
Jahwe” (Ez 3.9, 6)-\ Dla lzraela poznanie Jahwe bedzie wejsciem w sfere bez-
pieczehstwa, natomiast dla jego wrogéw oznaczato definitywnag jej utrate. Sita
ludzkiej cywilizacji (morskiej i ladowej) zostanie zdemaskowana, jako zwykta
gra pozordw, ktdra nie byfa zdolna do ofiarowania mieszkancom prawdziwego
bezpieczenstwa, a wiec zycia w stabilnym pokoju.

Prorok podjat sie wielkiego trudu: zburzenia dawnej mentalnosci lzraelaZ.
Jego niekonwencjonalny jezyk, opisy i czynnosci zmuszaty do refleksji i pro-
wokowaty naréd do zajecia stanowiska w obliczu zjawiska, jakim byt dla nich
fakt pojawienia si¢ proroka o ,,czole jak z diamentu”28 Nikt nie mogt liczy¢ na
pobtazliwg ocene, na ,,rozejscie sie po kosciach” wstydliwej przesztosci. Prorok
byt w swych wypowiedziach radykalnie konsekwentny i stopniowo odstaniat
przerazajgcy obraz dziejéw swojego ludu. Nie miat przy tym wzgledu na osoby
i nie upiekszat historii, byt do bélu szczery, jakby nie zdawat sobie sprawy, jak
bardzo narazat sie, zwkaszcza elicie, ktéra znalazta sie na wygnaniu. Mozna
byto go oskarzy¢ o to, ze byt cztowiekiem chorym i petnym wrogosci wzgle-
dem narodu, ze brak mu bylo empatii i podstawowej solidarnosci z lekami
towarzyszy niedoli. Ezechiel nie silit sie na tanig pocieche, nie chciat ,,podle-
czy¢” ran zestaricow; mato tego, byt Swiadom, ze w wiekszosci 1zrael byt poko-
leniem straconym, a zestaricy mogli sie przytgczy¢ do grona tych, co pogineli

5 Te mityczne sity tworzg obraz przeciwnikéw lzraela, z ktérymi ostatecznie roz-
prawia sie Jahwe, por. M.C. Astour, Ezekiel’s Prophecy of Gog and the Cnthean Legend
of Naram-Sin, ,Journal of Biblical Literature” 95 (1976), nr 4, s. 567-579; W Pikor,
Ezechiel 38-39 jako zwiastun eschatologii apokaliptycznej, [w:] Apokaliptyka wczesnego
judaizmu i chrzescijanstwa, (Analecta Biblica Lubliniensia, 6), red. M.S. w reber, Lublin
2010, s. 49-67.

% Ogien byt jednym ze znakéw interwencji Jahwe iJego objawienia, L.A. Schokel,
J.L.S. Diaz, | Profeti, Roma 1984, s. 799.

Z Byt to proces konieczny, bowiem ,stare myslenie” uniemozliwiato zestaricom
otwarcie sie na nowe dziatanie Jahwe, por. A.S. Jasinski, Komentarz do Ksiegi Proroka
Ezechiela. Rozdziaty 1-10 (Opolska Biblioteka Teologiczna, 77), Opole 2005, s. 65-66.

B To okreslenie pojawia sie w tekscie Ez 3, 9, stad Ezechiel nazywany jest prorokiem
bezlitosnej kary, lecz karanie Jahwe miato za cel dobro Izraela, a nie jego zniszczenie, por.
R. Rumianek, Ksiega Ezechiela. Ttumaczenie i komentarz, Warszawa 2009, s. 56.
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w Jerozolimie. Prorok nie dat sie¢ pochtongé emocjom chwili obecnej. Widziat
wszystko inaczej, a zatem znacznie wyrazniej i w prawdzie. Byt po czesci zdy-
stansowany od ludu, lecz dawat przystep do siebie i rozmawiat z wszystkimi,
ktorymi targaty watpliwosci. Byt wielkim przyjacielem Jahwe i swego ludu.
Jego doswiadczenie zyciowe ostatecznie zostato uksztattowane przez chwale
Jahwe, ktorego reka spoczeta na proroku.

Ezechiel najpierw gtosit stowo pokoju i bezpieczenstwa, z ktérym zwracat
sie¢ do ludu, nastepnie dopiero, po wstepnym uksztattowaniu nowej swiado-
mosci lzraela, podzielit si¢ z nim wielkg wizja o miescie potozonym na wznio-
stej gorze (Ez 40, 2)0. Jahwe triumfujgcy ponownie nad chaosem (czyli nad
brakiem harmonii wywotanej grzechem) sktada obietnice bezpieczenstwa dla
swego ludu: ,,zamieszkajg na ziemi swej bezpiecznie, i nic nie wystraszy ich”
(Ez 39, 26). Ezechiel stosuje w tekscie Ez 39, 21-29 znany juz z poprzednich
partii motyw bezpieczeristwa (Ez 34, 28), ktéry poprzedzat opowiadanie o ,,hi-
storii” Goga, bedacej dodatkiem ilustrujgcym zakres dziatania Jahwe na rzecz
swojego ludu. Izrael byt bowiem powotany do zycia w bezpieczenstwie (we-
whnetrznymi zewnetrznym) i do rozpoznania imienia Jahwe w peinej wolnosci.
Ustang zatem wszelkie zagrozenia ze strony obcych ludéw, wszelkich wrogich
sit (upadek Goga)30. W momencie powrotu chwaty Jahwe (por. Ez 43, 1-12)
naréd musi by¢ juz przygotowany na wkroczenie do sanktuarium. Ezechiel nie-
jako antycypuje ten proces i jako pierwszy wstepuje do tego miejsca, jest w nim
prowadzony przez meza - postarica Jahwe. Ta strefa bezpieczenstwa pozosta-
nie jednak catkowicie niedostepng dla obcych; bedzie natomiast skutecznie
oddziatywac na przylegte tereny, tam wszedzie gdzie swoje domostwo znajdzie
odnowiony lzrael (Ez 47-48). Temat rozprzestrzeniania sie Bozej strefy bez-
pieczenstwa ukazat prorok w postaci obrazu wéd wyptywajgcych spod progu
Swiatyni (Ez 47, 1-13). Kierowaty sie one w strone wschodnia, gdzie znajdo-
waly sie tereny wrogie zyciu: bezwodna pustynia i Morze Martwe (Soli)3L Ten
zbiornik stonych waéd byt catkowitym przeciwienstwem bezpiecznego $rodo-
wiska zycia, ktére w tradycji hebrajskiej kojarzone byto z ogrodem Eden32
Nawet rosliny rosngce u brzegu Morza Martwego byty znakiem $mierci, np.
jabtka sodomskie (nazywane tak do dzi§ na wspomnienie zagtady w czasach
Abrahama; por. Rdz 19).

19 Nie podaje nazwy tej miejscowosci, nie stwierdzit wiec, ze byla to Jerozolima, por.
J. Homerski, Ksiega Ezechiela, dz. cyt., s. 272.

P Gniew Jahwe skierowany przeciwko Gogowi i jego koalicji okazat sie dla niego
sitg niszczacy, a zbawczg dla Izraela, por. AS. Jasinski, Komentarz do Ksiegi Proroka Eze-
chiela. Rozdziaty 31-39 (Opolska Biblioteka Teologiczna 143), Opole 2014, s. 297.

3l Radykalna zmiana tego rejonu stata sie szczegélnym znakiem nastania odnowy
Ziemi Obiecanej, por. w. Pikor, Rola ziemi w przymierzu Boga z Izraelem. Studium histo-
ryczno-teologiczne Ksiegi Ezechiela, Lublin 2013, s. 384-386.

2 Ezechiel uzywajac nazwy ,,Eden”, nie opiera sie na tekscie Ksiegi Rodzaju, lecz
korzysta z innego zrédta (por. Ez 28, 13; 31, 9.16.18; 36, 35).
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Po zapowiedzi przemiany, jaka miata zaistnie¢ w tym rejonie, prorok przy-
stgpit do opisu granic i podziatu ziemi nowego lzraela (Ez 47, 13-48, 29)3
a nastepnie powraca do motywu miasta i jego bram. Miasto bedzie centrum
bezpiecznej ziemi lzraela, o petnej liczbie bram i miar, a jego nazwa przywo-
dzi mysl o absolutnym bezpieczenstwie dla wszystkich mieszkancow, brzmieé
ona bedzie: ,,Jahwe (jest) tam” (Ez 48, 35). Prorok konsekwentnie unika uzy-
cia terminu PCI w tekscie 40-48, postuguje sie jednak lepszym wyrazeniem,
a mianowicie wprowadzajac nowg nazwe Jerozolimy. Historyczna Jerozolima
przestata by¢ synonimem bezpieczeristwa. Byla zbudowana przez cztowieka
i przez cztowieka zostata zburzona, nie tak bedzie z nowa Jerozolimg. Miasto
to bedzie darem Jahwe, a zasadg jego istnienia nie beda juz zastugi przodkow,
nawet samego Dawida3, lecz obecnos$¢ chwaty Jahwe na trwale zamieszkiwa-
nej w sanktuarium3.

Obecnos¢ chwaty Jahwe decyduje o bezpieczenstwie lzraela (Ez 43, 1-9).
Zamknieta brama wschodnia (Ez 44, 1-3) stata sie znakiem nieodwracalnosci
zaistniatych zmian36. Pan juz nigdy nie opusci $wigtyni, nie bedzie tez miato do
niej przystepu zadne zto pochodzgce z zewnatrz, ze sfery nie poddanej Jahwe.

Ezechiel rysujac takg perspektywe dziatania Pana, prezentuje sie jako pro-
rok wielkiej nadziei i przemiany, ktora catkowicie przemieni los narodu3’. On
sam juz zyl w sferze bezpieczenstwa Jahwe, mogt zatem skoncentrowac swoj
wysitek na misji wykonywanej wsréd zestancow. Potrafit godnie znies¢ Smieré
umitowanej zony i zyt jako Swiadek zwyciestwa Jahwe38 Dla Izraela oznaczato
to ostateczne porzucenie sposobu zycia starego ludu oraz jego sktonnosci do
popetniania wystepkow i przyjmowania postawy buntu wzgledem Jahwe.

3 Nowy podziat terytorium ziemi bazuje na sakralnej koncepcji granic nowego lzra-
ela, por. W. Pikor, Rola ziemi w przymierzu Boga z Izraelem, dz. cyt., s. 369-373.

3 lzrael na nowo musiat przemysle¢ znaczenie dotychczasowych trwatych wartosci
narodu: kraj, Swigtynia i dynastia Dawidowa, F. seDimeier, Das Buch Ezechiel: Kapitel
1-24, (Neuer Stuttgarter Kommentar. Altes Testament, 21/1), Stuttgart 2002, s. 14.

P Dzieki obecnosci chwaty Jahwe, caty kompleks $wigtynny bedzie sie odznaczat har-
monig i pieknem, por. AS. Jasinski, Powrét chwaty Jahwe do $wiatyni (Ez 43,1-12), [wi] To
urzeczywistniajcie w Kosciele, co w Chrystusie Jezusie (Flp 2,5). Ksiega Pamigtkowa dla ks.
prof.Jana Flisaw 70. rocznice urodzin, red. R G oniszewski, C. Korzec, Szczecin 2015, s. 290.

(] Brama ta stata sie znakiem prawdy, ze do ,,miejsca Swietego” nie dostanie sie juz
nic, co nie byloby Swiete, por. A.S Jasinski, Wschodnia brama zewnetrzna (Ez 40,6-16;
44, 1-3), [w.] Gloriam praecedit humilitas (Prz 15,33). Ksiega Pamigtkowa dla ks. prof. An-
toniego Troniny w 70. rocznice urodzin, red. M. Szmajdzinski, Czestochowa 2015, s. 229.

37 W Ksiedze Ezechiela mozna dostrzec wizje nadziei mesjanskiej odnowy, por.
D.l. Brock, Bringing Back David: Ezechiel’s Messianic Hope, [w:] The Lord’s Anointed,
Carlisle 1995, red. P.E. Satterthwaite, s. 167-188.

3B Cale zycie proroka stato sie znakiem dla narodu, por. S.L. Cook, The Speechless
Suppression of Grief in Ezekiel 24:15-27: the Death of Ezekiel’s Wife and the Prophefs
Abnormal Response, [w:] Thus Says the Lord: Essays on the Former and Latter Prophets in
Honor ofRobert R. Wilson, red. JJ. Ann; S.L. Cook, New York- London 2009, s. 222-233.
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Spojrzenie Ezechiela skierowane byto ku przysztosci, dostrzegat on praw-
de, iz na koncu wszystkich toczacych sie wydarzen jest Jahwe, nie dziwi wiec,
ze konczy swojg Ksiege formuta: ,,Jahwe (jest) tam™39. Jego pismo, choé trudne
w odbiorze, stato sie fundamentalnym oredziem dla wszystkich wierzacych.
Z jego mysli korzystali pOzZniejsi pisarze starotestamentalni. Odbudowana
Swigtynia przez Zorobabela nie odpowiadata oczekiwaniom wzbudzonym
przez Ezechiela. Perspektywa jego widzenia okazata sie znacznie dalsza i gieb-
sza, przekraczata wymiary doczesnosci lzraela. Narod powrdcit do Jerozolimy
ziemskiej40, lecz nie doszedt do celu, jaki wyznaczato oredzie Ezechiela. War-
tos¢ pouczenia proroka docenili zwlaszcza pisarze nowotestamentalni, a szcze-
golnie autor Apokalipsy, ktory niejako dokoriczyt to, co napisat Ezechiel, lecz
$w. Jan pisat juz z nowej perspektywy, a mianowicie w Swietle dziela Jezusa
Chrystusa, prawdziwego, osobowego Sanktuarium obecnego w nowej Jerozo-
limie (Ap 21-22)4L

Stowa kluczowe: Jahwe, Ksiega Ezechiela, rdzeh nt23, bezpieczne zamiesz-
kanie, lzrael.

Secure Dwelling of Israel - The Message of Ezekiel
Summary

This article examines the concepts of the secure dwelling of Israel in the
Book of Ezekiel in four parts:

1. Ezekiel: The prophet of the turning-point of the time.

The Book of Ezekiel attempts a complete program of restoration of the
Israel in the time of the Exile. just a prophet Isaiah (Is 33:18) wrote about
ni25KE? rin"IM31 (tranguil dwellings). This vision was far away for EzekiePs time
because he lived through the greatest crisis in ancient IsraePs history the loss of
independence in the promised land, exile of the leading citizens to Babylonia.

3 To nowa nazwa $wietego miasta, ktéra oznacza, ze Bég bedzie obecny nie tylko
w $wigtyni, ale takze posréd swego ludu, por. R. Rumianek, Ksiega Ezechiela, dz. cyt.,
s. 380.

4 Pomimo metahistorycznej perspektywy teologii Ezechiela w jego oredziu miara
bezpieczenstwa lzraela byta ukazana jako harmonia zycia ludu w jego relacji do Jahwe
i do daru ziemi, z petnym respektowaniem zasad Przymierza; D.l. BLOCK, The Book of
Ezekiel. Chapters 1-24, Grand Rapids 1997, s. 7.

4 Tekst Apokalipsy zawiera bardzo duzo motywow zaczerpnietych z Ksiegi Ezechie-
la, por. B. Kowalski, Die Rezeption des Propheten Ezechiel in der Offenbarung desJohan-
nes, Stuttgart 2004, s. 73-82.
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In that time the new act of revival by Yahweh will conseguently consist in his
creating his people as an obedient and law -abiding people.

2. The root nt23 as ,,a self-confidence”.

The root TiiZ has the meaning: to feel secure, be unconcerned or to feel
a false security, like in Ez 16:15: But you became infatuated (,nt23ni) ivith your
oivn beauty and used your fame to play the ivhore, lauishing your debauchery
on all comers. Ezekiel is uncompromising in his condemnation of IsraeFs infi-
delity to Yahweh.

3. The root nt23 as ,,a security” offered by Yahweh.

Yahweh had promised that after the judgment of Jerusalem he would re-
member his covenant: | shall make a couenant of peace with them; I shall rid
the country of wild animals. They will be able to liue secure (riQ37) m &e desert
and go to sleep in the woods (Ez 34:25). In this words Ezekiel shows the way of
the secure live for Israel.

4. A security guaranteed by Yahweh.

Israel will be separated off as a holy people, and nothing profane would
defile the tribes in the new land. Yahweh is the unrivaled Lord of the IsraePs
history. The oracie against Gog foresees the people of the Lord as prosperous
and secure in his land: So, son of man, prophesy. Say to Gog, “The Lord Yah-
weh says this: Is it not true that you will set out at a time ivhen my people Israel
is liuing secure (HIO? (Ez 38:14). The glory of Yahweh in the tempie of
a new city (Ez 43:1-9) guaranteed a security live of Israel: The name ofthe city
in future must be: Yahweh-is-there (Ez 48:35).

Keywords: Yahweh, The Book of Ezekiel, root nEQ, secure dwelling, Israel.
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WOLNOSC W NAUCZANIU SW. PAWLA
NA TLE KULTURY
JUDAISTYCZNO-HELLENISTYCZNEJ

Jednym z wyrazéw cztowieczenstwa jest wolnos¢. Cztowiek powoli po-
przez dzieje uswiadamiat sobie, ze do osiggniecia petni swojego rozwoju po-
trzebuje przestrzeni wolnosci. Jednak rowniez dorastat do swiadomosci, ze
wolno$¢ musi posiada¢ granice, ktorych przekroczenie zniewala albo jego
osobe, albo drugiego czitowieka. Wolnos$¢ zatem musi by¢ ograniczona przez
madrosé, ktora jest zakotwiczona w Bogu. Historia ludzkosci naznaczona jest
poszukiwaniem madrosci, ktoéra pozwala by¢ wolnym cztowiekiem i szanuje
wolnos$¢ drugiego cztowieka. Cztowiek zyjacy w spotecznosci porzadkowat nie
tylko relacje miedzy pojedynczymi ludzmi, ale takze wobec innych spotecz-
nosci. Stad wspdlnoty ludzkie tworzg granice, by strzec wiasnej przestrzeni
zycia, kultury, a przede wszystkim dorobku materialnego. Zmagania pokolen
XX w. zwielkimi systemami totalitarnymi, zawtaszczajgcymi ludzka wolnosé,
postawity pod znakiem zapytania zdobytg poprzez wieki madros$é. Zafascy-
nowani pod koniec XX w. przezwyciezeniem systemow totalitarnych mozemy
nie zauwazaé, ze rozpoczeliSmy budowanie kolejnych przestrzeni, w ktorych
w imie wolnosci jednego cztowieka, zniewalamy drugiego. Sprébujmy siegnaé
do nauczania $w. Pawta i wydobyc¢ z tego bogatego skarbca wskazéwki do bu-
dowania przestrzeni wolnosci we wspoétczesnym Swiecie.

1. Wolnos¢ cztowieka darem Boga
Najwyzszym odniesieniem ludzkiej wolnosci jest wolnos¢ Boga. W akcie

stworczym zostata cztowiekowi przekazana partycypacja w wolnosci Bozej,
poniewaz ,,Bog stworzyt cztowieka na swoj obraz” (Rdz 1, 27) i obdarzyt
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w moc podobng do swojej wiasnej (Syr 17, 1-3)1 Wolno$¢ cztowieka wyraza
sie w panowaniu nad $wiatem stworzonym. Cztowiek zostaje zaproszony do
udziatu w akcie stwdrczym poprzez wezwanie: ,,Badzcie ptodni i rozmnazajcie
sie, abyscie zaludnili ziemie i uczynili jg sobie poddang; abyscie panowali nad
rybami morskimi, nad ptactwem powietrznym i nad wszystkimi zwierzetami
petzajagcymi po ziemi” (Rdz 1, 28). Panowanie cztowieka zostaje rozszerzone
na $wiat roslin w dyspozycji: ,,Oto wam daje wszelka rosline przynoszaca
ziarno po catej ziemi i wszelkie drzewo, ktdrego owoc ma w sobie nasienie:
dla was beda one pokarmem” (Rdz 1, 2.9). Jednak panowanie cztowieka nad
przyroda nie jest absolutne i wymaga wspotpracy z Bogiem, symbolicznie zo-
stato to wyrazone poprzez dwa akty: ,,Bog zsyta deszcz”, a ,,cztowiek uprawia
ziemie” (Rdz 2, 5). Granice ludzkiej wolnosSci zostaty zakre$lone w symbolice
dwoch drzew ogrodu Eden. Zakaz spozywania z ,,drzewa poznania dobra
i zta”, przypomina ze cztowiek nie powinien wystgpic¢ przeciwko tadowi, kto-
ry jest zapisany w akcie stwdérczym przez Boga, a wiec cztowiek ma uczestni-
czy¢ w tym akcie, a nie burzy¢ ten tad poprzez stanowienie zasad przeciwnych
Stwoércy. ,,.Drzewo zycia” przypomina cztowiekowi, ze ostatecznym zrédiem
zycia jest B6g i o jego poczatku i koricu decyduje Stworca, ktory w akcie
stworczym przeznaczyt cztowieka do zycia wiecznego, bo jak méwi autor
Ksiegi Madrosci: ,,dla nieSmiertelnosci B6g stworzyt cztowieka - uczynit go
obrazem swej wiasnej wiecznosci” (Mdr 2, 23). Cztowiek jednak zapragnat
zajg¢ miejsce Boga i sta¢ sie zrodtem stanowienia zasad dobra i zta2. Detroni-
zacja Boga jako Stworcy i préba podporzadkowania woli Bozej woli ludzkiej
stala sie wyrazem grzechu pychy. Cztowiek nie tylko odmoéwit wspotpracy
z Bogiem w akcie stwdérczym, ale ogtosit sie absolutnie wolnym w swych de-
cyzjach wobec dziatania Bozego. W odpowiedzi na bunt cztowieka, Bog wy-
dziedziczyt cztowieka i w ten spos6b cztowiek zostat pozbawiony dostepu do
,.drzewa zycia”, w ktérym byt dar wiecznosci. Od tej pory cztowiek stat sie nie-
wolnikiem grzechu i w konsekwencji utracit dar zycia wiecznego, jak komen-
tuje to autor Ksiegi Madrosci: ,,$mier¢ weszta na swiat przez zawis¢ diabta”
(Mdr 2, 24). Bég jednak nie pozostawia swoje dzieci bez nadziei, ale obiecuje
czas wyzwolenia z grzechu, ktory dokona sie poprzez niewiaste (Rdz 3, 15),
ktéra przyjmie w pokorze wole Boza (Lk 1, 38; por. £k 1, 48). Cztowiek na-
znaczony pietnem grzechu otwiera sie na dziatania zta, stad w Bozej pedagogii
jego zakres wolnosci musiat zosta¢ ograniczony, nie tylko do doczesnosci, ale
i w ramach doczesnosci. Bog chroni Noego, ktory ,,byt cztowiekiem prawym
i wyrdzniat sie nieskazitelnoscig wsérod wspotczesnych sobie ludzi” (Rdz 6, 9),
czyli byt cztowiekiem zyjagcym zgodnie z wolg Boga. B6g Noemu nakreslit

1 Por. J. Kudasiewicz, Poznanie Boga Ojca. Szkice z teologii biblijnej, 1.1, Kielce 2000,
S. 66.
2 Por.J. schreiner, Teologia Starego Testamentu, Warszawa 1999, s. 169.
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granice wolnosci poprzez sformutowanie fundamentalnych, podstawowych
praw. Wedtug tradycji talmudycznej ,,Synom Noego danych zostato siedem
przykazan: prawo spoteczne (postuszenstwo wiadzom), zakaz bluznienia, za-
kaz batwochwalstwa, cudzotéstwa (matzeristwa zabronione), zakaz zabdjstwa
i kradziezy oraz zakaz spozywania migsa pobranego ze zwierzecia zywego”
(Sanhedrin 56a i b).

Bog realizujgc obietnice zbawienia, wybiera Abrahma, ktéry odpowie-
dziat pozytywnie na powotanie Boga i ,,udat sie¢ w droge jak mu Pan rozka-
zat” (Rdz 12, 4). Zatem proces wyzwolenia rozpoczat sie w chwili powotania
Abrahama, ktory przezwyciezyt grzech pychy poprzez bezwzgledne podpo-
rzadkowanie sie Bogu, az po gotowos¢ ofiarowania jedynej nadziei, czyli wia-
snego syna. Zwyciestwo Abrahama na wzgérzu Moria zapowiadato tryumf
Boga na wzgdrzu Golgota. Sam proces wedrowania z krainy grzechu do Ziemi
Obiecanej staje sie szlakiem odzyskiwania wolnosci. U kresu tego wedrowania
pojawia sie Ziemia Obietnicy, czyli kawatek gruntu pod Hebronem, w ktérym
spoczng ciata Sary i Abrahama, by czeka¢ na uwolnienie, gdy z kawatka grun-
tu Ziemi Obiecanej powstat z martwych Chrystus. Zatem Bdg obiecat Abra-
hamowi w symbolu Ziemi Obiecanej rzeczywisto$¢ nieba, a poprzez zastepcza
ofiare z baranka za syna lzaaka licznych wykupionych z niewoli potomkaéw.
Czas od Abrahama jest cigglym wedrowaniem ludzkosci ku petnej wolnosci,
jaka jest rzeczywistos$¢ nieba, bo tam wejda tylko ludzie wolni od grzechu. Na
tej drodze momentem przetlomowym bedzie wydarzenie krzyza, w ktérym
Chrystus ofiaruje wszystkim deklarujacym pragnienie zerwania z grzechem,
dar wyzwolenia z niego.

Zanim jednak ludzkos¢ otrzyma dar wolnosci w Chrystusie, bedzie mu-
siala uczestniczy¢ w dlugim procesie nawrdcenia, by pozna¢ i nauczy¢ sie
zy¢ zgodnie z wolg Boza. B6g wprowadza potomkéw Abrahama do Egip-
tu, by doswiadczyli wolnosci materialnej - od gtodu (Rdz 46, 11-15), a na-
stepnie zniewolenia w postaci ciezkiej pracy (Wj 1, 8-14) i regulacji urodzen
(Wj 1, 22). Gdy lud uswiadomit sobie stan degradacji politycznej i duchowej,
Bdg wychodzi z inicjatywa wyzwolenia. Mojzesz zostatl zaproszony do po-
prowadzenia ludu z niewoli egipskiej ku wolnosci pustyni (Pwt 7, 8). Ludowi
jednak zabrakto zaufania do Boga i Hebrajczycy zabierajg z Egiptu ztoto. To
balast, ktory przeszkadza wedrowaniu ku wolnosci. Ztoto stato sie zbednym
obcigzeniem, co wiecej wyrazato tesknote za kraing niewoli, Egiptem. Narod
na nowa droge otrzymuje od Boga Dekalog, by stat sie ludem, ktory zacznie
tworzy¢ wspdlnote. Dekalog jest granicg odpowiedzialnosci za wolnos$¢ dru-
giego cztowieka. Lud jednak przywigzany do wiary w symbole béstw egip-
skich, ze ztota, ktore zostato zabrane Egipcjanom, czyni sobie przedmiot
kultu - zlotego cielca. Dopiero znak rozbicia tego symbolu, otwiera lud na
nowe Prawo zapisane w Dekalogu. Kazdego roku w czasie obchodéw Paschy,
narod bedzie wracat myslami do czasu opuszczenia domu niewoli (Wj 13, 8),
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by uswiadomi¢ sobie zerwanie z kraing grzechu oraz wielki dar wolnosci
ograniczony murem Dekalogu3.

Stré6zami granic ludzkiej wolnosci stajg sie prorocy, ktérych powotanie
jest wyrzeczeniem sie wolnosci osobistej na rzecz zycia stowem Boga, ktére
otwiera nowe przestrzenie wolnosci, hawet gotowos$¢ przyjecia wyzwalajagce-
go cierpienia4.

Jednak diugotrwate zmagania z wrogami zewnetrznymi lzraela, dopro-
wadzity lud do dylematu: albo samoograniczenie wolnosci poprzez prokla-
mowanie kroéla, albo utrata wolnos$ci wobec innych narodéw. Wybor Saula,
a poézniej Dawida na kréla zapoczatkowal proces ograniczania wolnosci na
rzecz wladzy krolewskiej, ktéra niestety wielokrotnie stawiata sie ponad pra-
wem Bozym. Bog w swej pedagogii doprowadzit do dwéch dramatycznych
wydarzen w historii Izraela, w 721 r. przed Chr. upadku Krélestwa Pétnoc-
nego i deportacji znacznej czesci spoteczenstwa do Asyrii oraz zburzenia
w 586 r. przed Chr. Swiatyni Jerozolimskiej wraz z deportacja elit Judejczy-
kéw do Babilonii.

Doswiadczenie niewoli babilonskiej wywarto wielkie pietno na mysleniu
Judejczykow. Wielcy reformatorzy V w. Ezdrasz i Nehemiasz bedg nauczali,
ze Zydzi beda wolni, jesli skrupulatnie zachowajg wszystkie przepisy Prawa.
Radykalizm siegnat zenitu, gdy zaczeto rozwigzywa¢ matzenstwa mieszane,
by zachowa¢ doktadnie przepisy Prawa5. W tym duchu zacznie sie rozwijaé
w Il w. przed Chr. ruch faryzejski, ktdry doprowadzi do sformutowania 613
nakazow i zakazoéw obejmujacych rézne sfery zycia. Zachowujac skrupulatnie
Prawo, Zydzi beda wolni, mimo czesto braku wolnosci politycznej. Dosko-
nale rozumiat te forme emancypacji Antioch IV Epifanes i dlatego rozpoczat
walke z obowigzujagcym Zydow prawem. Zakazat Zydom na terenie catego
kraju praktykowania obrzezania i obchodzenia szabatu, w zamian nakazat
sktadanie ofiar bogom poganskim. W 167 r. po$wiecit Swigtynie Jerozolimska
najwyzszemu bostwu greckiemu, Zeusowi Olimpijskiemu6. Zwyciestwo po-
kolenia machabejskiego nad przymusowa hellenizacjg i préba wprowadzenia
synkretycznego kultu jeszcze bardziej umocnito przekonanie Judejczykéw, ze
najskuteczniejszg bronig z grzechem jest wiernos$¢ Prawu. Stagd Prawo staneto
na strazy wolnosci cztowieka. Niestety coraz bardziej uszczegdtowiane prze-
stato wypetnia¢ swojg funkcje chronienia czlowieka przed strefg grzechu, ale
zaczeto zniewala¢ cztowieka i krepowac jego codzienne zycie.

3 Por. B. S. Childs, Die Theologie der einen Bibel, t. I, Freiburg, Basel, Wien 1994,
s. 162.

4 por. G.von Rad, Teologia Starego Testamentu, warszawa 1986, s. 423.

5 Por. A. Piwowar, Historia lzraela czasow Starego Testamentu. Od patriarchéw do
podboju przez Rzymian, Lublin 2013, s. 199.

6 Por. M. Grant, Dzieje dawnego lzraela, warszawa 1991, s. 239.
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Po zburzeniu Swiatyni Jerozolimskiej w 70 r. po Chr., $wiatto obecnosci
Bozej zostato przeniesione ze Swiatyni do synagog, do miejsca przechowy-
wania Tory. Mozna powiedzie¢ nawet, ze Swiatto obecnosci Bozej objawia
sie w kazdym miejscu, gdzie Tora jest zachowywana, gdzie ludzie wedtug niej
zyja. Cztowiek zyjacy w spotecznosci staje sie wolny, podazajac w Swietle
Tory! Jednak granice tej wolnos$ci zostajg ograniczone przez ciemnosci rze-
czywistosci, w ktdrej Tora nie stanowi drogi zycia ludzi.

2. Grecko-rzymski ideat wolnosci

Grecki ideat wolnosci ewoluowal wraz z przemianami spotecznymi.
Przestrzenn wolnosci Grek upatrywal w strukturach miasta polis. Jednak
z petni praw miasta moégt korzysta¢ tylko wolny obywatel, a rzesze ludnosci
zaleznej i niewolnikéw byty pozbawione wielu praw, w tym swobodnego
poruszania. Nowy system spoteczny rozwingt sie w epoce hellenistycznej,
gdy po rozpadzie wielkiego imperium Aleksandra Wielkiego powstaty pan-
stwa hellenistyczne z silng, centralng wiadzg krélewska. Wraz z rozwojem
systemu spotecznego, taczacego dziedziczng wiadze krélewska z demokra-
tycznymi instytucjami polis, nastepuje zmiana architektoniczna w kompo-
zycji miast. W duzych osrodkach pojawiajg sie patace administracji central-
nej, ktére koegzystujg z obiektami lokalnego, najczesciej demokratycznego
samorzadu. Wyrazem zachodzacych przemian byta kompozycja architek-
toniczna miasta, gdzie agora zostata zamknieta ze wszystkich stron porty-
kami kolumnowymi, a siatka ulic skoncentrowata sie wokét krzyzujacych
sie dwoch ulic centralnych: cardo i decumanus. Ten piekny porzadek ar-
chitektoniczny zepchnagt obywatela do jednego z elementdw polis i sprawit,
ze wolno$¢ zostata podporzadkowana idei harmonijnie funkcjonujgcej spo-
tecznosci7.

Czy zatem mozliwe jest, by cztowiek byt wolny? To pytanie zadawali
sobie greccy mysliciele. Sokrates utozsamit wolnos¢ z enkrateig, ktéra pole-
ga na panowaniu nad sobg w stanach przyjemnosci i bolu, w trudnosciach,
w naporze impulséw i namietnosci, a zatem wolno$¢ jest panowaniem natury
rozumnej nad zwierzeca. Kto dazy do zaspokojenia pragnien i impulséw,
ten musi sie uzalezni¢ od rzeczy, ludzi i spoleczenistwa, gdyz wszystko to,
w roznej mierze, jest konieczne do zdobycia przedmiotu, ktory zaspokaja
pragnienia. Potrzebuje on tego wszystkiego, co bardzo trudno zdoby¢, i staje
sie ofiarg sit, ktérych nie moze juz kontrolowa¢, traci wiec wolnos¢, spokdj
i szczescie8,

7 Por. D. J. Boorstin, Tworcy. Geniusze wyobrazni w dziejach Swiata, Warszawa
2002, s. 116-119.
8 Por. G. Reale, Mysl starozytna, Lublin 2003, s. 119.
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Antystenes (ok. 445-365 przed Chr.), zatozyciel szkoty cynikéw, poda-
zajac za Sokratesem, twierdzit, ze cata tajemnica szczescia tkwi w nas, w na-
szej duszy i polega na naszej samowystarczalnosci, na byciu niezaleznym od
rzeczy i od innych ludzi, na niepotrzebowaniu niczego. Zachecat do pozby-
wania sie wad i do kultywowania cnoty, ktora nie wymaga débr zewnetrz-
nych9 Antystenes moéwi o uwolnieniu si¢ od ludzi i rzeczy oraz o catkowi-
tym wyzwoleniu sie od przyjemnosci, a wiec od pozadania. llekro¢ szuka
sie przyjemnosci, tylekro¢ czyni to cztowieka niewolnikiem, uzalezniajgc go
od przedmiotu, od ktorego ona pochodzi. Nikt, kto kocha pienigdze - ma-
wiat - nie jest dobry, ani krél, ani zwykly obywatel. O zyciu w dostatkach
mawial, ze nalezy go zyczyc¢ jedynie dzieciom wrogowl10 Na zarzut, ze swoje
oredzie Kieruje do pospolstwa, odpowiedziat: ,takze lekarze, chociaz sami
nie sa chorzy, przebywajg wérod chorych”. Stwierdzenie to jest zadziwiajgco
podobne do powiedzenia Chrystusa: ,,Nie potrzebujg lekarze zdrowi, lecz ci,
ktorzy sie Zle majg. Nie przyszedtem powotaé sprawiedliwych, ale grzeszni-
kéw” (Mk 2, 17).

Epikur uznawat tylko przyjemnosci, ktore sg $ciSle zwigzane z zachowa-
niem zycia jednostki, bo tylko one naprawde pomagaja, jako ze usuwajg bol
ciata, na przyktad jedzenie usuwa gtdd, picie usuwa pragnienie, a odpoczynek
usuwa zmeczeniell Nalezy odrzuci¢ przyjemnosci prézne, a wiec pragnienie
bogactwa, whadzy i zaszczytow. Epikur uwazat, ze nalezy uwolni¢ cztowieka
od leku przed bogami i $wiatem pozagrobowym i w ten sposéb obdarowac go
spokojem duszy. Cho¢ nie przeczyt istnieniu bogow, chciat wykazaé, ze nie
wtracajg sie w sprawy ludzkie i dlatego cztlowiek nie powinien sie ktopotac
zjednywaniem ich prosbami. Ponadto odrzucajgc nieSmiertelno$¢, spodzie-
wat sie wyswobodzi¢ cztowieka od leku przed Smiercigl2

Epikur nie tylko bedzie traktowal niewolnikdw przyjaZnie, lecz takze po-
zwoli im uczestniczy¢ w jego nauczaniu. W podobnym duchu wypowiedzg sie
stoicy, ktérzy bedga uczyc¢, ze prawdziwg niewolg jest tylko niewola ignorancji
i ze wolnos¢ ptynaca z wiedzy dostepna jest zarowno niewolnikowi, jak i jego
panu: z dwdch ostatnich wielkich stoikow jeden wrecz bedzie niewolnikiem -
Epiktet, a drugi cesarzem - Marek Aureliusz13

Szkota stoicka twierdzita, ze ,,prawdziwa wolno$¢ medrca polega na do-
stosowaniu swej woli do woli przeznaczenia oraz na tym, zeby chcie¢ razem
z przeznaczeniem tego, czego chce przeznaczenie”. Zatem, wedtug stoikow:

9 Por. S. Bafia, Antystenes z Aten, [w:] Powszechna Encyklopedia Filozoficzna, t. |,
Lublin 2000, s. 279.

0 Por. G. Reate, Mys'l starozytna, dz. cyt., s. 135.

11 Tamze, s. 378.

2 Por. F. Copreston, Historia filozofii, t. | (Grecja i Rzym), Warszawa 2004, s. 366.

13 Por. G. Reale, Mys'l starozytna, dz. cyt., s. 313.
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»wolno$¢ polega na ustawieniu zycia w catkowitej harmonii z logosem”4
Logos przejawia sie w dziataniu praw natury. Wolno$¢ staje sie umiejetnosciag
zycia w zgodzie z wiasng naturg, ktora jednak nalezy ksztattowac¢ wedtug
cnoét, poskramiajgc wady. Cziowiek powinien wykorzystywa¢ wolnosé¢ do
wyboru uczynkow cnotliwych. Stoicy ktadli nacisk na wewnetrzng wolnos¢;
powiadali, ze cztowiek moze zmieni¢ swoj sad o wydarzeniach i swdj stosu-
nek do nich, patrzac na nie i przyjmujac je jako wyraz ,,woli Boga”15

Ekscentryk i filozof Diogenes zachecat do przyjecia postawy autarkii,
czyli niepotrzebowanie niczego! Legendarng stata sie scena ,,gdy Diogenes
sie wygrzewat na stoncu w Kraneionie, pono¢ stangt przy nim krél Aleksan-
der i powiedziat: Pro$ mie, o co chcesz! - na co, Diogenes: Nie zastaniaj mi
stonca”16

Podobny styl styszymy w odpowiedzi Kratesa, cynika: ,,Czego nauczyta
cie filozofia? Odpowiedziat: Zadowoli¢ sie miarka bobu i o nic wiecej sie nie
troszczy¢”1r.

Platon skoncentrowal sie na budowie idealnego panstwa, w ktorym
wszyscy wypetniajgc swoje obowiazki, pozwalajg zrealizowaé sie ideatowi
cztowieka. Rozumowi, ktory rozpoznaje idee, przypisat zasadniczg funkcje
w tworzeniu przestrzeni wolnosci. W zyciu spotecznym krytykuje rozne for-
my rzadow. Nie ceni timokracji, ktora jest forma ustroju opartg na uznaniu za
najwyzsza warto$¢ zaszczytdw. Odrzuca oligarchie, ktdra jest formg ustroju
opartg na bogactwie, uznanym za najwyzszg warto$¢. Kontestuje demokra-
cje, ktdra oparta jest na demagogii i prowadzi do dbania o wilasne interesy.
Krytyce poddaje demokracje, w ktérej panstwo wypetnia sie wolnoscig, jest
to jednak wolnos¢, ktdra nie bedac sprzezona z wartosciami, przeradza sie
w samowole. Kto chce zrobi¢ kariere polityczng, nie musi mie¢ odpowiedniej
natury, wychowania i kompetencji, bo wystarczy, zeby gtosilt, ze jest przyja-
cielem ludul8 W takim panstwie, w ktorym wolnos$¢ jest samowola, takze
jednostka nabywa odpowiadajgcych temu cech. Mtode pokolenie ulega 23-
dzom i przyjemnosciom. Cnoty umiarkowania i fadu w wydawaniu pieniedzy
bywajg traktowane jako sknerstwo. Gloryfikowane sg przymioty negatywne,
takie jak: arogancja, ktora zostaje nazwana dobrym wychowaniem, anarchia
nazywana wolnoscig, trwonienie publicznych funduszy zwane hojnoscia,
bezczelnos$é - mestwem. Zrodet tyranii dopatruje sie w przesadnym akcento-
waniu wolnosci w demokracji. Zauwaza, ze nadmiar wolnosci prowadzi do
przeciwienstwa, czyli do niewoli. Choroby rozktadajgcej demokracje nalezy

U Por. G. Reate, MyS$l starozytna, dz. cyt., s. 407.

5 Por. F. Copleston, Historia filozofii, dz. cyt., s. 354, 359.
B Por. G. Reate, MyS$l starozytna, dz. cyt., s. 322.

17 Tamze, s. 323.

B Zob. Praton, Panstwo, VII, s. 555b nn.
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szuka¢ w kategorii ludzi gnusnych, ktoérzy lubig wydawac¢ pienigdze. Naj-
$mielsi z nich ciagng za soba pozostatych, a wykorzystujgc wolno$¢, panosza
sie wszedzie stowem i czynem, i nie cierpig méwiacych inaczej. Rozmaitymi
metodami prébujg odebra¢ bogatym majatek, postepujgc w taki sposob, by
takze lud miat z tego korzys¢, dla siebie jednak zatrzymujgc cze$¢ najokazal-
sza. A kiedy wsrdd nich urodzi sie cztowiek, ktory sie wyrézni, i zdota zostaé
uznanym przez lud przywodcg (demagogiem), taki bardzo predko staje sie
tyranem19 Tyrania jest panstwem bezwzglednej niewoli. | nie jest to tylko
niewola poddanych tyranowi, lecz takze niewola totalna rozumu wzgledem
niskich instynktow; niewola zewnetrzna jest tylko konsekwencjg i manife-
stacjg niewoli wewnetrznej20. Wedtug Platona paristwo idealne powinno by¢
oparte na rozumnosci, ktdra ma prowadzi¢ do cnoty oraz na wolnosci, ktéra
jest panowaniem rozumu nad instynktami.

Przenoszac sie do srodowiska rzymskiego, zauwazamy ze jedna z naj-
bardziej fundamentalnych linii podziatéw spotecznych przebiegata pomie-
dzy ludzmi stanu wolnego i niewolnikami. Ludzie wolni nabywali wasnos¢
przez urodzenie (fac. ingenui), rodzac sie jako wolni mezczyzni i kobiety,
lub otrzymywali jg w darze, stajgc sie wyzwolencami (fac. liberati). Wyzwo-
lenicy pozostawali zwigzani ze swoimi dawnymi panami. Jesli umierali bez-
potomnie, ich majatek przechodzit na dawnego pana. Nie mogli piastowaé
wyzszych stanowisk w armii ani urzedéw publicznych. Jednak dzieci uro-
dzone po odzyskaniu przez nich wolnosci uwazano za ingenui2l. Niewolnik
mogt by¢ wykupiony lub osiggnat wolnos$é poprzez wiasng prace. Niewolnik
byt dziedziczony przez spadkobierce, jako cze$¢ majatku. Gdyby nie byto
prawnego spadkobiercy, stawat sie ,,bezpanskim niewolnikiem™ (servus sine
domino)12 Arystoteles twierdzit, ze pewni ludzie z natury sg wolnymi, inni
za$ niewolnikami, przy czym stan niewoli jest dla tych drugich zaréwno
pozyteczny, jak i sprawiedliwy23 W Imperium Rzymskim funkcjonowata
grupa spoteczna ludzi wolnych, ktorzy nie posiadali obywatelstwa (meto-
ikos/pelegrinus), w odréznieniu od obywateli, ktérzy cieszyli sie petnig praw
(polites/civis)24. Przestrzen wolnosci w Imperium Rzymskim poszerzala sie
wraz z przyznawaniem obywatelstwa rzymskiego kolejnym mieszkancom
tego obszaru.

19 Por. G. Reate, My$l starozytna, dz. cyt., s. 211n.

20 Tamze, s. 212.

21 Por. P. Perkins, Wolny, Wolna, [w:] Encyklopedia biblijna, red. PJ. Achtemeier,
Warszawa 1999, s. 1352.

2 Por. L. schumacher, Niewolnictwo antyczne. Dzieri powszedni i los niewolnych,
Poznan 2005, s. 15.

2 Por. F. Copleston, Historia filozofii, dz. cyt., s. 319.

24 Por. L. Schumacher, Niewolnictwo antyczne, dz. cyt., s. 25.
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3. Proklamacja czasu mitosierdzia w Nazarecie

Whyrastajgca z judaizmu wspoélnota chrzescijariska przeprowadza refleksje
nad stosunkiem Ewangelii do starego Prawa. Wystgpienie programowe Jezusa
w Nazarecie otwiera epoke wolnosci. W Nazarecie nastgpita proklamacja roku
jubileuszowego, jego realizacja wypetni sie w Jerozolimie na krzyzu, a konty-
nuacji podejmie sie wspolnota Kosciota, ktdrej poczatki tukasz przedstawia
w Dziejach Apostolskich. Przyjrzyjmy sie blizejf momentowi proklamacji idei
jubileuszu w Nazarecie. Jezus wchodzi w dzien szabatu do synagogi w Nazare-
cie, prawdopodobnie chodzi o Wielki Szabat, bo tak byt nazywany dzieriJom
Kippur, i proklamuje rok jubileuszowy, ogtaszajgc: ,,Duch Panski spoczywa na
Mnie, poniewaz Mnie namascit i postat Mnie, abym ubogim niost dobra no-
wing, wiezniom glosit wolnos$¢, a niewidomym przejrzenie; abym ucisnionych
odsytat wolnymi, abym obwotywal rok taski od Pana” (Lk 4, 18-19). Jezus
wykorzystat stowa proroka lzajasza (61, In; 58, 6) do proklamacji czasu zba-
wienia. Potwierdza to jeszcze raz wobec poselstwa Jana Chrzciciela: ,,IdzZcie
i donieScie Janowi to, coscie widzieli i styszeli: niewidomi wzrok odzyskuija,
chromi chodzg, tredowaci doznajg oczyszczenia i gtusi styszg; umarli zmar-
twychwstajg, ubogim gtosi sie Ewangelie” (Lk 7, 22)25. W tym kontekscie wy-
stgpienie Jezusa w Nazarecie zapowiada wyzwolenie ludu Bozego z wszelkich
zaleznosci, ktdére Jezus rozpoczat swojg dziatalnoscia, a ktérego petnie zoba-
czymy w Jerozolimie w wydarzeniu krzyza, a skutkiem bedzie ,,odpuszczenie
grzechéw wszystkim narodom, poczawszy od Jerozolimy” (Lk 24, 47), czyli
przywrdcenie wiadzy Boga nad swojg wiasnoscig. Nie jest to jednak panowa-
nie oparte na relacji: Pan - niewolnik, ale cztowiek w Chrystusie dostepuje za-
powiedzianego w Nazarecie uwolnienia. Lukasz zauwaza, ze po proklamacji
czasu zbawienia w Nazarecie, w dzienJom Kippur, ttum wyprowadzit Jezusa
na stok gory i pragnat Go straci¢ ze szczytu (Lk 4, 29). W ten sposéb tukasz
juz na poczatku wystapienia Jezusa proklamowat czas zbawienia, ukazujac
Jezusa jako ,,kozta ofiarnego”, ktory zostanie wypedzony z Jerozolimy. Na
Niego, jak na kozta ofiarnego w dzienJom Kippur, bedg ztozone grzechy. Jak
koziot ofiarny bedzie opluty, wyszydzony, wydrwiony i wyprowadzony poza
miasto i skazany na skale - na Golgocie na $mier¢, by zgtadzi¢ grzechy. Pierw-
szym, ktory skorzystat z proklamowanego w dzierinJom Kippur, a zrealizowa-
nego w czasie Paschy, odpuszczenia grzechéw byt bezimienny Dobry totr,
ktdry ustyszat: ,,Dzi$ ze Mng bedziesz w raju” (Lk 23, 43). Kazdy z nas jest po
czesci ,totrem”, bo jest grzesznikiem, ale moze rowniez kazdy z nas otrzymac
imie ,,Dobry”, gdy wyrazi zal za grzechy, a wéweczas réwniez mozemy staé sie
uczestnikami zbawienia.

£ Por. C. M earns, Realized Eschatologa in Q? A Consideration of the Sayings in Luke
7.22, 11.20 and 16.16, ,,Scottish Journal of Theology”, 40 (1987), s. 201.
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4. Relacja Prawa do wolnosci w nauczaniu $w. Pawia

Pawel zostat wychowany w szkole faryzejskiej, gdzie Prawo cieszyto sie nie
tylko szacunkiem, ale wrecz byto uwielbione jako forma obecnosci Boga posrod
ludu. Spotkanie Chrystusa zmartwychwstatego zmieniajego odniesienie do Pra-
wa, ktére ukazuje grzech, ale go nie gtadzi. Prawo pozwala okres$li¢ przestrzen
grzechu, ale z niego nie wyzwala26. Pawetl wyjasnia wspdélnocie w Rzymie: ,,C6z
wiec powiemy? Prawo jest grzechem? Zadng miarg! Ale jedynie przez Prawo
zdobytem znajomos¢ grzechu. Nie wiedziatbym bowiem, co jest pozadanie, gdy-
by Prawo nie méwito: Nie pozadaj” (Rz 7, 6). Zatem trudne potozenie cztowieka
jest wynikiem jego zniewolenia przez grzech. Pawetl argumentuje:

Kiedy bowiem byliscie niewolnikami grzechu, byliscie wolni od stuzby spra-
wiedliwosci. Jakiz jednak pozytek mieliscie woweczas z tych czyndéw, ktorych
sie teraz wstydzicie? Przeciez koricem ich $mier¢. Teraz za$, po wyzwoleniu
z grzechu i oddaniu sie na stuzbe Bogu, jako owoc zbieracie uswiecenie. A kon-
cem tego zycie wieczne. Albowiem zaptatg za grzech jest Smier¢, a taska przez
Boga dana to zycie wieczne w Chrystusie Jezusie, Panu naszym (Rz 6, 20-23).

W centrum jego teologii pojawia sie wydarzenie krzyza, ktére staje sie
momentem wyzwolenia cztowieka z grzechu i w konsekwencji z niewoli Smier-
ci (2 Tm 1, 10). Pawet zauwaza, ze ,,z tego przeklenstwa Prawa Chrystus nas
wykupit - stawszy sie za nas przeklenstwem” (Ga 3, 13). Nastepnie wspolnocie
w Galacji wyjasnia, ze czas oczekiwania na wyzwolenie wypetnit sie: ,,Gdy na-
deszta petnia czasu, zestalt B6g Syna swego, zrodzonego z niewiasty, zrodzone-
go pod Prawem, aby wykupit (efayopdari) tych, ktérzy podlegali Prawu, abysmy
mogli otrzymac przybrane synostwo. Na dowdd tego, ze jestescie synami, Bog
wystat do serc naszych Ducha Syna swego, ktory wota: Abba, Ojcze! A zatem
nie jestes juz niewolnikiem, lecz synem. Jesli zas synem, to i dziedzicem z woli
Bozej” (Ga 4, 4-7). By¢ moze Pawet idee wykupu (E?cr/opa(ai’) zaczerpnat z ob-
razu powszechnie znanego wykupu niewolnikaZ. Mysl ta zostaje potwierdzona
w Liscie do Efezjan, gdzie czytamy: ,,W [Chrystusie] mamy odkupienie przez
krew - odpuszczenie wystepkow, wedtug bogactwa Jego taski” (Ef 1, 7). Ceng
wykupu staje sie krew Jezusa, co przypomina Pawel wspolnocie w Koryncie
sktonnej do drogi grzechu (IKor 6, 20; 7, 23). Motywem Bozej decyzji wyzwo-
lenia cztowieka z niewoli grzechu jest mitos¢, bo ,,z mitosci przeznaczyt nas dla
siebie jako przybranych synow przez Jezusa Chrystusa, wedtug postanowienia
swej woli [...]” (Ef 1, 5). W ten sposob Chrystus wydziedziczonemu cztowie-
kowi, niewolnikowi grzechu, przywrdcit dziedzictwo i cztowiek, jako dziecko
Boze, partycypuje w drzewie zycia, czyli ma dostep do daru zycia wiecznego.
Zatem nasze zbawienie (wyzwolenie) jest wynikiem wolnego aktu Boga do-

16 Por. A. Brunot, Sveti Pavao i niegova pomka, Zagreb 1995, s. 30.
Z7 Por. ). Gnilka, Teologia Nowego Testamentu, Krakow 2002, s. 110.
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konanego w Chrystusie, bo ,,w Nim dostgpiliSmy udziatu my réwniez, z gory
przeznaczeni zamiarem Tego, ktory dokonuje wszystkiego zgodnie z zamystem
swej woli po to, bysmy istnieli ku chwale Jego majestatu - my, ktoérzysmy juz
przedtem nadzieje ztozyli w Chrystusie” (Ef 1, 11-12)38. Cztowiek nie mogt
pokona¢ sam skutku grzechu w postaci Smierci, poniewaz w Bogu jest zrédto
zycia i dlatego Pawel wyjasnia Tymoteuszowi, ze: ,,B4g nas wybawit (wyzwolit)
i wezwat Swietym powotaniem nie na podstawie naszych czyndw, lecz stosow-
nie do wiasnego postanowienia i faski, ktéra nam dana zostata w Chrystusie
Jezusie przed wiecznymi czasami. Ukazana za$ zostata ona teraz przez poja-
wienie sie naszego Zbawiciela, Chrystusa Jezusa, ktory przezwyciezyt Smier¢,
a na zycie i nieSmiertelnos¢ rzucit Swiatto przez Ewangelie [...]” (2 Tm 1, .9-10).
Pawet wrecz promieniuje radoscig, gdy ogtasza: ,,Gdziez jest, o $mierci twoje
zwyciestwo? Gdziez jest grzech, a sitg grzechu Prawo. Bogu niech beda dzieki
za to, ze dat nam odnie$¢ zwyciestwo przez Pana naszego Jezusa Chrystu-
sa. Przeto, bracia moi najmilsi, bagdzcie wytrwali i niezachwiani, zajeci zawsze
ofiarnie dzietem Panskim, pamietajagc, ze trud wasz nie pozostaje daremny
w Panu” (1 Kor 15, 55)19 Z chwilg, gdy zostatlo zawarte Nowe Przymierze,
ustaje Stare Przymierze, bo ,ku wolnosci wystodzit nas Chrystus. A zatem
trwajcie w niegj i nie poddawajcie sie na nowo w jarzmo niewoli. Oto ja, Pawel,
mowie wam: Jezeli poddacie sie obrzezaniu, Chrystus wam si¢ na nic nie przy-
da” (Ga 5, 1). Pawel wzywa do zerwania z przepisami rytualnymi Prawa, bo
gdyby przestrzeganie Prawa byto nadal konieczne, to $mier¢ Chrystusa bytaby
daremna, bo nie przynositaby usprawiedliwienia30.

Pawet, uwzgledniajgc 6wczesne warunki spoteczno-polityczne panujgce
w Imperium Rzymskim, nie nawotuje do uwalniania niewolnikow, ktérych
stan mogtby by¢ gorszy, gdyby znalezli sie bez srodkéw do zycia. Nie zache-
ca niewolnikow do walki o wolnos¢, bo zdaje sobie sprawe jak krwawo byty
ttumione ich powstania3l Przypomina natomiast niewolnikom, ze moga wy-
korzysta¢ swoj stan do wypetniania Ewangelii. ,,Powotany zostate$ jako nie-
wolnik? Nie martw sie. Jesli nawet magtbys uzyskaé¢ wolnos¢, wykorzystaj ra-
czej twoj stan niewolnika. Skoro bowiem kto$ zostat powotany w Panu jako
niewolnik, jest wyzwolencem Pana. Podobnie ten, kto zostat powotany jako
wolny, jest niewolnikiem Chrystusa” (1 Kor 7, 21-22). Spotecznos¢ chrzesci-
janska daje wszystkim réwne prawa. Zaréwno wolni, jak i niewolnicy z chwilg
przyjecia chrztu zigczyli sie w jeden organizm, przepojony jednym Duchem
Swietym (1 Kor 12, 13). Stad o wiele wazniejsza jest wolno$¢ wewnetrzna niz

B Por. F. Rienecker, G. M aier, Leksykon biblijny. Warszawa 2001, s. 865.

2 Pawel nawigzuje do wystgpienia proroka Ozeasza. Por. H. J. Kiauck, |.Korinther-
brief, [w:] Die Nene Echter Bibel (Kommentar zum Neuen Testament mit der Einheits-
ubersetzung), Stuttgart 1979, s. 122.

3 Por. K. Romaniuk, Wokdt Ewangelii i Listow $w. Pawta, Warszawa 2002, s. 316.

3l Por. A Baker, Gladiatorzy. Nieznane prawdy o zyciu rzymskich niewolnikéw. War-
szawa 2002, s. 62-67.
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zewnetrzna32 Jednak w miare mozliwosci nalezy réwniez przywracaé¢ wolnosé
zewnetrzna niewolnikom, o czym $wiadczy zacheta skierowana do Filemona,
by jego niewolnik Onezym byt traktowany jak brat w Panu (FIm 16).

5. Granice wolnosci (eAeuCepia) w nauczaniu $w. Pawia

Pawet zafascynowany postacig Jezusa i jego naukg z wielka dynamikg pro-
klamuje epoke wolnosci, w ktérej cztowiekowi zostaje przywrdcone dziedzic-
two, z ktérego zrezygnowat, gdy wyibrat wiasng droge, odrzucajgc wole Ojca.

Sadze bowiem, ze cierpien terazniejszych nie mozna stawia¢ na réwni z chwa-
la, ktéra ma sie w nas objawié. Bo stworzenie z upragnieniem oczekuje obja-
wienia sie syndw Bozych. Stworzenie bowiem zostato poddane marnosci - nie
z wiasnej checi, ale ze wzgledu na Tego, ktory je poddat - w nadziei, ze row-
niez i ono zostanie wyzwolone z niewoli zepsucia, by uczestniczy¢ w wolnosci
(EACUOEPLKIY) i chwale dzieci Bozych. Wiemy przeciez, ze cale stworzenie az
dotad jeczy i wzdycha w bélach rodzenia” (Rz 8, 18-22).

Nowag epoke zapoczatkowat Chrystus, ktéry wypetnit wole Ojca i przy-
wrocit cztowiekowi synostwo Boze. W momencie Jego $Smierci, Swiatu zostat
ofiarowany (Ruah), ktéry obdarza wszystkich wierzacych mocg przywracajgca
dzieciectwo Boze.

Albowiem wszyscy ci, ktorych prowadzi Duch Bozy, sa synami Bozymi. Nie
otrzymaliscie przeciez ducha niewoli, by sie znowu pograzy¢ w bojazni, ale
otrzymaliscie ducha przybrania za synéw, w ktérych mozemy wota¢: Abba, Oj-
cze! Sam Duch wspiera swym $wiadectwem naszego ducha, ze jesteSmy dzie¢mi,
to i dziedzicami: dziedzicami Boga, wspotdziedzicami Chrystusa, skoro wspol-
nie z Nim cierpimy to po to, by wspdlnie mie¢ udziat w chwale (Rz 8, 14-17).

Gtoszenie Dobrej Nowiny o wolnosci dzieci Bozych zostato btednie zinter-
pretowane we wspolnocie w Koryncie. Korynt, to jedno z bardziej dynamicz-
nie rozwijajgcych sie miast w Imperium Rzymskim. Ze wzgledu na znakomite
potozenie miedzy dwoma morzami, ktére byty dostepne dzieki dwom portom
w Kenchrach i Lechajon, zawijaly tutaj statki z réznych stron. Na dynamiczny
rozwoj handlu w tym okresie czasu wptywato bezpieczenstwo, jakie zostato
stworzone przez silng flote rzymska na Morzu Srédziemnym. Wraz z rozwojem
gospodarczym w spotecznosci miejskiej przybywato ludzi zamoznych. Osiedlili
sie tutaj ludzie poszukujacy pracy z r6znych stron imperium, zajmujacy sie han-
dlem i rzemiostem, wsrdd nich dominowali wyzwolericy z Italii, Fenicjanie i Zy-

Por. J. C zerski, Wolno$c¢chrzescijanska w Listach do Koryntian, [w:] Chrystus i Ko-
$ciot, red. F. G ryglewicz, Lublin 1979, s. 123.
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dzix W tym kosmopolitycznym miescie, otwartym na rézne prady kulturowve,
panowato swobodne zycie, bez sztywnych regut moralnych. Nalezy pamiegtac,
ze w Swiecie poganskim prostytucja byta akceptowana i traktowana jako co$
naturalnego, podobnie jak jedzenie i picie. W tej atmosferze kulturowej Pawel
ok. 50-52 r. po Chr. zaktada wspélnote wierzacych w Chrystusa. Bedzie ona
w szczegoblny sposob narazona na wplywy rozwigztego zycia miasta portowego
i stad Pawet bedzie musiat wytyczy¢ granice moralne dla wstepujacych na droge
zycia chrzescijanskiego. Argumenty z tradycji starotestamentalnej mogtyby by¢
niezrozumiate dla wspdlnoty wywodzacej sie z réznych kregéw kulturowych,
dlatego Pawet buduje antropologie chrzescijaniska, w ktérej ludzkie ciato wy-
maga szacunku ze wzgledu na obecno$¢ w nim Ducha Swietego (1 Kor 6, 19)%4
Wobec tego: ,,Wszystko mi wolno, ale nie wszystko przynosi korzys¢. Wszystko
mi wolno, ale ja niczemu nie oddam sie w niewole. Pokarm dla zotgdka, zotgdek
dla pokarmu. BAg unicestwi jedno i drugie. Ale ciato nie jest dla rozpusty, lecz
dla Pana, a Pan dla ciata” (1 Kor 6, 12-13)3. Zatem w imie wolnosci pokonuje
pozadania cielesne, by méc petniej realizowac swoje cztowieczenstwo3s W tym
momencie Pawet zbliza sie do myslenia filozoficznego szkét greckich, a przede
wszystkim stoikdw. Pawet pragnie podkresli¢, ze zycie erotyczne angazuje cate-
go cztowieka, a wiec nie jest tylko zwigzkiem fizycznym obojetnym moralnie,
ale obejmuje sfere duchows i uczuciowg cztowieka3r. Brak opanowania w sferze
erotyzmu powoduje utrate wolnosci, ktdra moze sie przejawia¢ w niemozno-
§ci nawigzania petnych relacji z Bogiem i trwatych relacji w zyciu rodzinnym
(1 Kor 7, 1-16). Analogiczny watek napiecia antropologicznego w cztowieku Pa-
wet prezentuje Galatom: ,,Wy zatem, bracia, powotani zostaliscie do wolnosci.
Tylko nie bierzcie tej wolnosci jako zachety do hotdowania ciatu, wrecz prze-
ciwnie, mitoscig ozywienie stuzcie sobie nawzajem. Bo cate Prawo wypetnia sie
w tym jednym nakazie: «Bedziesz mitowat blizniego swego jak siebie samego»”
(Ga 5, 13-14). Owoce wolnosci zycia chrzescijanskiego, ktore ptyna z ducha, to:
»-mitos¢, radosé, pokoj, cierpliwosé, uprzejmosé, dobro¢, wiernosé, tagodnosc,
opanowanie” (Ga 5, 22). Te owoce sg z ducha, bo ,,Pan jest Duchem, a gdzie
przebywa Duch Pana, tam jest wolnos$¢” (2 Kor 3, 17). Zniewolenie przejawia
sie w uczynkach ciata, ktorymi sg: ,,nierzad, nieczystos¢, wyuzdanie, uprawia-
nie batwochwalstwa, czary, nienawis¢, spér, zawis¢, wzburzenie, niewlasciwa
pogon za zaszczytami, niezgoda, roztamy, zazdro$¢, pijanstwo, hulanki i tym

B Por. N. Drosou-Panagiotou, Starozytna Grecja, Ateny 2009, s. 72.

3 Por. J. Cczerski, Wolnos$¢ chrzescijanska, dz. cyt., s. 121.

3$ W nauczaniu Jezusa zostaje rozdzielona sfera pokarméw, ktéra symbolizuje zota-
dek, od sfery decyzji moralnych, ktérg reprezentuje serce (Mk 7,15.19). Por. HJ. Kiauck,
I.Korintherbrief, dz. cyt., s. 46.

¥ W antropologii Pawda ciato nie jest jedynie czescig cztowieka, ale jest cztowiekiem.
Por. G. D. Fee, The First Epistle to the Corinthians, (NIC NT), Grand Rapids 1987, s. 253n.

37 Por. s. szymik, Problem polemiki antyepikurejskiej w Pismach Nowego Testamentu,
Lublin 2003, s. 233.
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podobne” (Ga 5, 19-21). W tym samym duchu naucza réwniez $w. Jakub, ktéry
przepowiada ,,doskonate Prawo, Prawo wolnosci” (Jk 1, 25) od grzechu, w kt6-
rym triumfuje mitosierdzie nad sgdem (Jk 2, 12).

W kosmopolitycznym Koryncie rozwijaty sie kulty przyniesione wraz
z imigrantami, bardzo czesto przybierajgc forme synkretyczng. Z okazji uro-
czystosci miejskich i panstwowych sktadano w $wigtyniach wiele ofiar, ktére
nastepnie spozywano. We wspolnocie chrzescijanskiej pojawity sie dylematy,
czy mozna spozywaé potrawy sporzgdzone z ofiar. Pawel zaleca ostroznos¢
w spozywaniu miesa pochodzacego z ofiar sktadanych w swigtyniach pogan-
skich. Wprawdzie bostwa poganskie nie istniejg, a wiec i ofiary sktadane w ich
Swigtyniach nie majg autentycznego wymiaru sakralnego, a wiec teoretycz-
nie mogtyby byé spozywane, ale ze wzgledu na ewentualne zgorszenie nalezy
unika¢ ich spozywania (1 Kor 8, 1-13)38 W ten sposéb ksztattuje sie granica
wolnosci, ktérg jest dobro drugiego cztowieka, mitos¢ do niego3 Zatem rezy-
gnacja ze spozycia miesa uwazanego przez otoczenie za Swiete nie oznacza dla
chrzescijanina naruszenia jego wiasnej wolnosci, lecz jest wyrazem liczenia sie
z dobrem drugiego cztowieka i uszanowania jego sumienia4l.

Wszystko wolno, ale nie wszystko przynosi korzys¢. Wszystko wolno, ale nie
wszystko buduje. Niech nikt nie szuka wasnego dobra, lecz dobra bliZniego.
Tak wiec wszystko, cokolwiek w jatce sprzedaja, spozywajcie, niczego nie do-
ciekajgc - dla spokoju sumienia. Panska bowiem jest ziemia i wszystko, co ja
napetnia. Jezeli zaprosi was kto$ niewierzacy, awy zgodzicie sie przyjsé, jedzcie
wszystko, co wam podadza, nie pytajac o nic - dla spokoju sumienia. A gdyby
kto$ powiedziat: To byto ztozone na ofiare - nie jedzcie przez wzglad na tego,
ktory was ostrzegt, i z uwagi na sumienie. Mam na mysli sumienie nie twoje,
lecz bliZzniego. Bo dlaczego by czyje$ sumienie miato wyrokowa¢ o mojej wol-
nosci? Jesli ja co$ spozywam dzieki czynigc, to czemu mam by¢ spotwarzony
z powodu tego, za co dzieki czynie? Przeto czy jecie, czy pijecie, czy cokolwiek
innego czynicie, wszystko na chwate Bozg czyncie (1 Kor 10, 23-31).

Pawel rozwigzujgc szczegotowe problemy wspdlnoty wierzacych w Koryn-
cie, formutuje ogdlng zasade, ze granice chrzescijanskiej wolnosci wyznacza
mitos¢ i dobro drugiego cztowieka (1 Kor 10, 24)4L

3B Por. c. S. Keener, Komentarz historyczno-kulturowy do Nowego Testamentu, War-
szawa 2000, s. 358n.

P Por. J. Czerski, Wolnos$¢ chrzescijanska, dz. cyt., s. 122; Z. Niemirski, Listy Pawio-
we oraz List do Hebrajczykéw, Radom 1996, s. 112.

4 Por. J. Czerski, Pierwszy list do Koryntian, Wroctaw 2009, s. 509.

4 ). Czerski wylicza pie¢ elementdw granicy chrzescijanskiej wolnosci. Sa to: ,,zalez-
nos$¢ od Chrystusa (1 Kor 7, 22), mitos¢ i korzys¢ blizniego (IKor 8, 9; 10, 23), korzys¢
osobista (1 Kor 6,12), warunki rozwoju Ewangelii (1 Kor 9, 19) oraz przymus wewnetrz-
ny zmuszajacy do przepowiadania (IKor 9, 19)”. Por. J. Czerski, Wolno$¢ chrzescijanska,
dz. cyt., s. 127.
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6. Od starotestamentalnegoJom Kippur do wyzwolenia
z grzechu w Chrystusie

Pierwsza wspdlnota chrzescijanska musiata zajag¢ stanowisko wobec drogi
wyzwolenia, jakg oferowat Stary Testament. ZauwazyliSmy, ze idea wyzwo-
lenia w roku jubileuszowym integralnie zwigzala sie ze SwietemJom Kippur.
Petne wyzwolenie przenoszono jednak na czasy mesjanskie, ktore stawaty sie
dla wspdlnoty wyczekujacej zbawienia czasami eschatologicznymi. Kosciot
nowotestamentalny zyt w napieciu pomiedzy juz rozpoczetym wyzwoleniem,
ale jeszcze nie w petni zrealizowanym. Pawet zaprasza Rzymian na te droge
wyzwolenia - zbawienia. Czy jednak zaproszenie jest konieczne? Nad tym py-
taniem zastanawiajg si¢ Zydzi, ktorzy majg Prawo i $wieto Jom Kippur, ktore
w ich rozumieniu prowadzi do uwolnienia z grzechéw. Nad tym pytaniem za-
stanawiaja sie rowniez poganie, ktdrzy starali sie zy¢ zgodnie ze swoim sumie-
niem. Pawel na te nurtujgce watpliwosci odpowiada stowami skomponowany-
mi z tekstow starotestamentalnych:

Nie ma sprawiedliwego, nawet ani jednego, (Koh 7, 20; Ps 14, 1-3; 53, 2-4)
nie ma rozumnego, nie ma, kto by szukat Boga.
Wszyscy zboczyli z drogi, zarazem sie zepsuli,
nie ma takiego, co dobrze czyni, zgota ani jednego.
Grobem otwartym jest ich gardto, jezykiem swoim knujg zdrade,
jad zmijowy pod ich wargami, (Ps 5, 10LXX 14, 5; 140, 4; 10, 7LXX
ich usta petne sg przeklenstwa i goryczy; (Ps 10, 7LXX 1z 59, 7)
ich nogi szybkie do rozlewu krwi, (Prz 1,16)
zagtada i nedza sg na ich drogach,
droga pokoju jest im nie znana,
bojazni Bozej nie ma przed ich oczami (Ps 36, 2).
(Rz 3, 10-18)

Wszyscy ludzie sg zniewoleni grzechem, bo obejmuje on catego cztowie-
ka, wszystkie sfery jego zyciad2 Dlatego Chrystusa ,,ustanowit Bég narze-
dziem przebtagania (hilasterion) przez wiare mocgJego krwi” (Rz 3, 25). Po-
jecie hilasterion jest ttumaczeniem hebrajskiego kapporet, ktore odnosi sie do
wierzchniej czesci Arki Przymierza. Tylko raz w roku, w dzienJom Kippur, ar-
cykaptan wchodzit do Miejsca NajSwietszego i skrapiat krwig kozta wierzch-
nig czes¢ Arki Przymierza, czyli przebtagalnie (kapporet) i prosit o uwolnienie
z grzechoOw siebie i zatujgcy lud. Moment wazny nie tylko dla grzesznika, kt6-
ry byt dtuznikiem Boga, ale przede wszystkim istotny dla wspolnoty. Grzech

L Por. G. Rarinski, Grzech ludzko$ci i dar usprawiedliwienia (List $w. Pawia do Rzy-
mian), [w] Wprowadzenie w mysl i wezwanie ksigg biblijnych, 9, Dzieje Apostolskie, Listy
$w. Pawta, red. J. Frankowski, Warszawa 1997, s. 324nn.
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Sciggat wszakze kare Bozg nie tylko na grzesznika, ale tez na calg wspdlnote.
Niestety Bog nie otrzymat w Starym Testamencie petnego zados¢uczynienia
i przeblagania za grzechy ludzkosci (por. 2 Kor 5, 1.9; Dz 14, 16; 17, 30).
Stad nie mogto nastgpi¢ catkowite przebaczenie win i definitywne pojednanie
z Bogiem. Czlowiek pozostawat ciggle w pozycji niewolnika i mogt jedynie
zwrécic sie o mitosierdzie do swego Pana. Dopiero Jezus Chrystus dokonuje
w imieniu ludzkosci przebtagania za grzechy z pozycji synowskiej, dlatego
przez ,,Niego uzyskaliSmy pojednanie” (Rz 5, 11). W Nim réwniez ,,otrzyma-
liSmy ducha przybrania za synéw, w ktorym mozemy wotaé: Abba, Ojcze!”
(Rz 8, 15). Chrzescijanin zyje ciagle w atmosferze roku jubileuszowego. Jezus
proklamowat go w Nazarecie i wigczyt nas w jego obchody, na krzyzu przyj-
mujac na siebie nasze grzechy.

Drzewo krzyza stato sie dla nas przebtagalnig (bilasterion), po ktorej
sptynela krew pojednania, ktéra daje nam zycie. Czlowiek starotestamen-
talny w roku jubileuszowym uswiadamiat sobie swojg zalezno$¢ od Boga.
Chrzescijanin powinien uswiadamia¢ sobie przez cate swoje zycie, jak wiel-
kie dary Bag mu ofiarowal w Chrystusie, ze stat sie dzieckiem Bozym.

7. Konkluzja

Wspotczesny cztowiek zyje w poczuciu zagrozenia utraty tozsamosci naro-
dowej, kulturowej i religijnej. Analogicznie jak w wielkim Imperium Rzymskim
probuje sie zbudowac tozsamos¢ spoteczenstwa synkretycznego, w ktérym jed-
nostka zostanie podporzagdkowana ideatom waskich grup sprawujgcych wia-
dze. Smutne doswiadczenia XX w., w ktorym dwa wielkie systemy totalitarne
podwazaty wolno$¢ cztowieka, wygenerowaly pragnienie budowania spote-
czenstwa wolnego (liberalnego). Czy jednak w imie tego ideatu nie rodzg sie
nowe zniewolenia cztowieka? Czy niemal ubdstwiony system demokratyczny
nie stat sie drogg do dominacji waskich elit nad umystami i zyciem szerokich
rzesz spotecznych? Wielu ludzi we wspotczesnym Swiecie zostato zniewolo-
nych poprzez rozbudzenie pragnien, ktére wcale nie czynig zycia piekniejszym
i lepszym, a wrecz prowadzg do uzaleznienia od wielkich korporacji. Niejedno-
krotnie zauwaza sie uprzedmiotowienie cztowieka, ktéry traktowany jest jako
element fadu ekonomicznego, opartego na relacji praca - konsumpcja - zysk.
Cztowiek, ktory prébuje sie wylamac¢ z tego zatozonego schematu, spychany
jest w przestrzen, zwang medialnie ,,patologig”.

Przestrzenn moralnosci cztowieka zostaje zastgpiona zasadami prawnymi,
ktore ksztattowane sg czesto pod dorazne potrzeby spoteczne. Nie moéwi sie
0 grzechu, ale o przekroczeniu prawa, ktére oczywiscie moze by¢ zmienne.
Stad wspoiczesny cztowiek zaczyna gubi¢ stabilny punkt odniesienia, funda-
ment wiasnej egzystencji. Nie leczy sie przyczyny stabosci ludzkiej, czyli grze-
chu, ale administracyjnie prébuje sie zniwelowac jego skutki.
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Pojawiajgca sie daznos$¢ do zastgpienia autentycznej religijnosci synkre-
tycznym kultem wartosci ogdlnoludzkich prowadzi do wynaturzehn w sferze
relacji z Bogiem. Akceptacja, w imie wolnosci religijnej, kultow degradujgcych
cztowieka lub zagrazajgcych wolnosci innych ludzi prowadzi do zniewolenia
osobistego lub spotecznego.

Stowa $w. Pawla, méwigce o tym, ze nawet najdoskonalsze prawo nie za-
stapi autentycznej wiary w Chrystusa, ktory uwalnia cztowieka z grzechu i nie-
woli $mierci powinny z nowg sitg rozbrzmiewa¢ we wspotczesnym Swiecie.
Dopiero horyzont wiecznosci pozwala cztowiekowi by¢ autentycznie wolnym.
W tej perspektywie cztowiek moze ograniczy¢ codzienne potrzeby, otworzy¢
sie na drugiego cztowieka, przezwycieza¢ wiasne stabosci.

Stowa kluczowe: wolno$¢, wyzwolenie, prawo, niewola, przebtaganie za grzechy

Freedom in St. Paul’s Teaching in the Background of Judaic -
Hellenistic Culture

Summary

Totalitarian systems of the 20thcentury guestioned human freedom. Free-
dom, almost absolute, was then usurped by dictators manipulating with social
structures. Liberat society became an alternative then, and the rights of an
individual, realised in open economic space became fundamental. As a result,
societies of consumers emerged and they guestioned a lot of basie morat rules,
in the name of human freedom.

Paradoxically, in societies which referred to ideals of freedom, arose many
fields where human freedom was captivated. Christians, in their search for solu-
tions to everyday life problems, referred to biblical texts. St. Paul was a teacher
of the lifestyle that was liberating from the bonds of the Law. His appearances
referred to the teaching of Jesus, who proclaimed the time for freedom in his
inaugurating speech in the Nazareth synagogue (Lk, 4,16-30). Paul, following
Jesus’ teaching, noticed that the Law, more and more detailed in the Pharisaic
interpretation, was beginning to subjugate people. Christians were invited to
live in freedom based on the foundation of love between Cod and Man.

However, St. Paul’s teaching was wrongly interpreted within the Corin-
thian community, leading to morat liberty which conseguently could have been
the origin of new bonds. Therefore Paul had to define the limits of human
freedom so as it did not lead to the degradation of social relations as well as
from individual people.

In the background of his reflection there is the Old Testament tradition of
presenting the human as the one that was created in the image of God, hence
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the idea of the filiation of God. A child loving its Father wants to fulfill his will.
Paul was aware that the recipients of his teaching would also be people who
had been brought up in a Hellenie culture, that is why he referred to the ideals
of virtues formed in the pluralistic society of the Roman Empire.

Ali people, regardless of their cultural heritage, need liberation from the
bonds of sin and death. Thus Paul in his Epistle to Romans presents a new
dimension ofJom Kippur which, thanks to the sacrifice of Jesus Christ, is cel-
ebrated in order to purify not only Israel but all people who believe in the Cru-
cified and repent of their sins. The sacrifice of Jesus Christ opens the way to
liberation from the sins and to fuli freedom, which can be achieved by ,,God’s
child” at ,,the Father’s home”.

Keywords: freedom, liberation, law, slavery, conciliation for sins
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JEZYKI UZYWANE PRZEZ JEZUSA
NA TLE SYTUACIJIJEZYKOWE]J
W RZYMSKIEJ PALESTYNIE

Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei Verbum wyréznita -
potwierdzajgc nauke zawartg w instrukcji Papieskiej Komisji Biblijnej Sanc-
ta Mater Ecclesia (1964) - trzy etapy ksztattowania sie¢ Ewangelii. Pierwszym
z nich byto samo zycie Jezusa, ktory gtosit Dobrg Nowine: ,,Pan Jezus ustnie
gtosit swa nauke, trzymajac sie w dowodzeniu i wyjasnianiu sposobow wow-
czas rozpowszechnionych i dostosowywat sie do mentalnosci swych stuchaczy,
wskutek czego to, co nauczat, mogto znalez¢ odbicie w umysle stuchajgcych
i utrwali¢ sie w ich pamieci”l ,,Cztery Ewangelie podajg wiernie to, co Jezus,
Syn Bozy, zyjac wsrod ludzi, rzeczywiscie uczynit dla ich wiecznego zbawienia
i czego uczyt az do dnia, w ktorym zostat wziety do nieba” (KO 19).

Zasadniczo jedynym sposobem dotarcia do zycia i nauki Jezusa jest stu-
dium tekstow Nowego Testamentu. W praktyce interpretacyjnej stosuje sie
rozne klucze hermeneutyczne, aby wydobyc¢ z Pism prawde o Chrystusie iJego
przestaniu. W nurt tych poszukiwan wiacza sie tez niniejsze opracowanie. Jego
celem jest proba odkrycia wzajemnych zaleznosci pomiedzy nauczaniem Jezusa
a jezykami, w ktorych mogto byé ono oryginalnie wygtaszane. Aby je uchwy-
ci¢, trzeba poszukac¢ odpowiedzi na kilka kluczowych pytan:

- Jakimi jezykami méwiono w Palestynie w | wieku po Chr.?

- Czy grecki tekst pouczen Jezusa (jedyny, jakim dzi$ dysponujemy) jest
zapisem Jego oryginalnych stéw, czy moze greckim ekwiwalentem nauk
wygtoszonych w innych jezykach?

- W jakich jezykach Jezus faktycznie nauczat?

1 Zob. Instrukcja Komisji Biblijnej w sprawie historycznosci Ewangelii, [w:] Biblia
dzisiaj, red. J. Kudasiewicz, Krakéw 1969, s. 105-106.
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1. Sytuacja jezykowa w Palestynie za czaséw Jezusa

Badania nad kwestig jezykow uzywanych na co dzien w Palestynie w | w.
po Chr. rozpoczeto w X1 X w., a nawet nieco wczesniej. Z ustalen uczonych (np.
C. Arnould-Behar2, A. Tresham3 wynika, ze Zydzi postugiwali sie w tym cza-
sie trzema jezykami: hebrajskim, aramejskim i greckim. Trudno jednak orzec,
jaki byt zasieg spofeczny i terytorialny tych jezykdw, jaka role odgrywat jezyk
grecki i w jakim stosunku pozostawaty do siebie jezyki hebrajski i aramejski4.

Dzieki odkryciom nad Morzem Martwym, w Masadzie i w innych miej-
scach okazalo sie, ze Zydzi postugiwali sie w tamtym czasie w zyciu codzien-
nym, przynajmniej na pismie, dwoma jezykami: aramejskim (w Kkilku dialek-
tach) i hebrajskim (okreslanym jako miedzytestamentalny albo misznaicki).
Z dokonanych odkry¢ mozna nadto wnioskowaé, iz znajomos¢ greki wsrod
Zydow byta raczej na poziomie elementarnymos,

jezyk hebrajski dominowat na terenach wiejskich oraz tych zamieszkanych
wytgcznie przez ludnos$é zydowska, a nadto w srodowiskach faryzejskich, naro-
dowosciowych oraz przy sprawowaniu kultu, jezyk aramejski - jako éwczesna
lingua franca - w wiekszych osrodkach z ludnoscig wymieszang, natomiast je-
zyk grecki byt w zasadzie jezykiem kultury i handlu. Nalezy nadto wspomnie¢
jeszcze jezyk tacinski - uzywany przez urzednikéw rzymskich i zotnierzy.

Szczegolnie wielokulturowsg i wielojezyczng czescig Palestyny byta Galilea.
Przecinaty jg szlaki komunikacyjne z potnocy na potudnie i ze wschodu na za-
chéd. W tamtejszym Seforis, a takze wokot Nazaretu mieszkato wielu nie-Zydow,
ktorzy moéwili po grecku. Wyraznym sladem w Biblii jest okreslenie tego obszaru
»Galileg pogan” (Mt 4, 16). ,,Na ulicach wigkszych miast rozbrzmiewaty niewat-
pliwie rozne jezyki. Z pewnoscig najczesciej mowiono po grecku i po aramejsku
i oba te jezyki z pewnoscig rozumiata wiekszo$¢ mieszkancow miast... Rzymscy
zotnierze i urzednicy zapewne rozmawiali ze sobg po tacinie, a prawowierni Zy-
dzi postugiwali sie p6zng odmiang hebrajszczyzny, o ktorej wiemy, ze nie byta ani
klasycznym hebrajskim, ani aramejskim, mimo podobienstw do nich obu’s.

To w tamtejszych miastach, w Nazarecie i w Kafarnaum wzrastat, wychowy-
wat sie i mieszkat Jezus. Jego ojczystym jezykiem byt prawdopodobnie galilejski
dialekt jezyka aramejskiego? rozny od tego uzywanego w Jerozolimie (por. Mt

- Por. La Palestine a I’epoque romaine, Paris 2007.

3 Por. The Langimges Spoken by Jesus, ,,Master’s Seminary Journal” 20 (2009), nr
l,s. 93.

4 Por. P. M uchowski, Jezyk codzienny Judei w | i Il wieku w $wietle rekopisow znad
Morza Martwego, ,,Scripta Biblica et Orientalia” 2 (2010), s. 131.

5 Por. tamze, s. 131-133.

6 Zob. E. w right, Biblical Archaeology, London 1962, s. 243 (przektad za; http.//
biblia.webd.pl/forum/viewtopic.php?t=6290&start=0 [29.12.2015]).

7 Por. R. Funk, R. Hoover, The Five Gospels. The Search for the Authentic Words of
Jesus, New York 1993, s. 27.
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26, 73)8 Z cata pewnoscia Jezus mowit tez, podobnie jak wielu Jego rodakéw,
po hebrajsku, a takze w popularnej w Galilei grece. Ewangelisci podali przeciez,
ze rozmawiat z rzymskim setnikiem (Mt 8, 5-13), a takze z Pitatem (J 18, 28-38).
Te rozmowy musiaty sie toczy¢ w greckiej koine, a moze nawet po facinie.

Studium nad problematyka jezykéw, ktérych mégt uzywaé w nauczaniu
Jezus, wymaga kilku uwag wstepnych:

1. Nalezy wyraznie odrozni¢ jezyki, ktorymi postugiwano sie na co dzien

w Palestynie od tych, ktérych w nauczaniu uzywat Jezus.

2. Trzeba zatozy¢, ze Jezus zwracat sie do stuchaczy w jezyku, ktéry do-
brze rozumieli.

3. Nie ma zadnych wskazowek, ktére swiadczytyby, ze Jezus byt przywig-
zany tylko do jednego jezyka i tylko tego uzywat. Wielu Zydoéw byto
przeciez dwu-, a nawet trdjjezycznych i Jezus zapewne zawsze wybierat
jezyk najbardziej odpowiedni.

W ninigjszym studium zostang najpierw omowione kolejno trzy gtowne
jezyki Palestyny w | wieku po Chr., a nastepnie zostanie podjeta préba odnale-
zienia $ladow ich uzywania przez Jezusa w oparciu o dzisiejsze teksty Nowego
Testamentu, a zwiaszcza zapis czterech Ewangelii.

2. Jezyk aramejski Jezusa i jego wptyw na ksztatt pism
Nowego Testamentu

Uczeni sgdzg, ze jakkolwiek Jezus znat dobrze hebrajski i grecki, postugiwat
sie przede wszystkim swoim jezykiem ojczystym, aramejskim9

2.1. O jezyku aramejskim

Jezyk aramejski (aram. aramaya, hebr. aramit)10 nalezy do rodziny jezy-
kéw semickich (doktadniej: pétnocno-zachodnio-semickich)1l i bierze nazwe
od Arama, wnuka Noego (Rdz 10, 21nn). Byt uzywany na Bliskim Wschodzie
od drugiego tysigclecia przed Chr., poczatkowo tylko przez Aramejczykow1?

8 Por. Aramaic, [w:] Eerdmans Bibie Dictionary, red. A Myers, Grand Rapids 1987,
S. 72.

s Np. G. Dalman, Jesus-Jeshna. Studies on the Gospels, New York 1929, s. 1-37;
R. Bartnicki,Jezus jako Glosiciel Ewangelii, ,,Warszawskie Studia Teologiczne” 27 (2014),
nrl,s. 75.

10 Stowo aramit wystepuje w Biblii hebrajskiej pie¢ razy (2 Kri 18, 26; Ezd 4, 7;
1z 36, 11 i Dn 2, 4) i oznacza jezyk aramejski/Zsyryjski.

1 Do tej grupy nalezg jeszcze jezyki: fenicki (punicki), hebrajski i moabski.

12 Pierwsze pewne wzmianki o Aramejczykach pochodzg z kroniki asyryjskiego kréla
Tiglat-Pilezera | z przetomu XI1/XI w. przed Chr. Plemiona aramejskie napieraty wowczas
na Mezopotamie, ale nie daty rady. Ich wczedniejsze losy nie sg znane. Prawdopodobnie
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i jest tam uzywany - rzecz niezwykia w lingwistyce - nieprzerwanie az do
dzisiaj. W greckiej literaturze zydowskiej bywa okreslany syristi, syriake albo
chaldaisti (nigdy zas hebraisti czy hebraike)13

Najstarsza odmiana aramejskiego jest nazywana jezykiem staroaramej-
skim. Ten etap rozwoju jezyka jest bardzo stabo poswiadczony epigraficznie.
Prawdopodobnie nie byt to jezyk jednolity, lecz sktadat sie z wielu dialektéw
pozostajagcych pod wptywem semickich narzeczy sasiadéw.

Wraz z poczgtkiem pierwszego tysigclecia przed Chr. jezyk aramejski za-
czat sie bardzo szybko rozpowszechnia¢ na catym Bliskim Wschodzie. W du-
zej mierze dokonato sie to za sprawg wiadcoéw asyryjskich, ktérzy przesiedlali
i rozpraszali Aramejczykdw po catym swoim imperium.

Jeszcze istotniejszym czynnikiem ekspansji jezyka aramejskiego byto
zaadoptowanie przez Aramejczykow fenickiego pisma alfabetycznego, kto-
re blyskawicznie zaczeto wypiera¢ skomplikowany system pisma klinowego.
W VIl w. przed Chr. jezyk aramejski stat sie, obok jezyka akadyjskiego, oficjal-
nym jezykiem imperium asyryjskiego. tatwy w przyswajaniu i czytaniu, wy-
pierat systematycznie macierzysty jezyk AsyryjczykOw i Babilohczykdw, czyli
akadyjski i doprowadzit ostatecznie do jego upadku. Pdzniej rowniez Persowie,
poszukujac jezyka zrozumiatego dla rozlegtych obszaréw swojego imperium,
wybrali jezyk aramejski. Zapanowat on niepodzielnie na Bliskim Wschodzie
i stat sie 6wczesng lingua franca. Od Mezopotamii po Egipt méwiono w sta-
rozytnosci po aramejsku. Ten etap rozwoju jezyka aramejskiego jest nazywany
aramejskim imperialnym14

Autor Ksiegi Krdélewskiej przekazat ciekawy przypadek obecnosci jezyka
aramejskiego w Palestynie. Kiedy Rabsak, wystannik kréla asyryjskiego Senna-

w X111 w. przed Chr. ludy te zaczely przechodzi¢ z trybu koczowniczego do osiadtego, za-
siedlajac centralng Syrie i zaktadajgc tam szereg miast-panstw. Ich niezalezno$¢ nie trwata
jednak dtugo. Coraz czesciej, poczynajac od IX w. przed Chr., na ziemie zamieszkate przez
Aramejczykow zapuszczaty sie wojska asyryjskie, zmuszajagc miasta-panstwa do ptacenia
haraczu. Poniewaz podbici nie wywigzywali sie ze zobowigzan, krél Salmanassar 111 (858-
824) przypuscit atak na Syrie, ktéry zakonhczyt sie nierozstrzygnieta bitwa pod Karkar nad
Orontesem (853). Ostatecznie miasta-panstwa aramejskie upadty, a Asyria zapanowata
niepodzielnie nad tymi ziemiami. Od tamtych czaséw Aramejczycy rozproszyli sie po ca-
tym Bliskim Wschodzie. W okresie Imperium perskiego spotykamy ich wszedzie, nawet
na Elefantynie w Egipcie; Aramejczycy zajmowali sie gtdwnie handlem i kupiectwem. Por.
W. Chrostowski, Sytuacja jezykowa na terenie Palestyny w epoce przedchrzescijanskiej,
,.Przeglad Powszechny” 1985, nr 4, s. 54-56.

1B Por. G. Baites, Hebrew-Language Approaches to the Gospels and Their Contnbu-
tion to Synoptic Studies, ,,The Polish Journal for Biblical Research” 14 (2015), nr 1-2,
S. 75-76.

X Por. M. szmajdzinski, Jezyk aramejski. ,Lingna franca"™ starozytnego Bliskiego
Wschodu, [w] ,,Gloriom praecedit humilitas” (Prz 15,33). Ksiega Pamigtkowa dla Ksiedza
Profesora Antoniego Troniny w 70. rocznice urodzin, red, M, Szmajdzinski, Czestochowa
2015, s. 742-749.
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cheryba, przybyt w 701 r. przed Chr. do Jerozolimy, prowadzit pod murami mia-
sta pertraktacje w sprawie jego poddania z przedstawicielami krola judzkiego
Ezechiasza. Rozmowa toczyla sie w jezyku hebrajskim. Negocjatorzy Ezechiasza
nie chcieli jednak, aby ogét mieszkancow Jerozolimy rozumiat prowadzong roz-
mowve, dlatego prosili Rabsaka: ,,Méw, prosimy, do stug twoich po aramejsku
(aramit), gdyz rozumiemy [ten jezyk]; nie méw do nas po hebrajsku (yehudit)
wobec stuchajacego ludu, ktory jest na murach” (2 Kri 18, 26 = 1z 36, 11).

Ten epizod swiadczy, ze na przetomie VIII/VII w. przed Chr. aramejski
i hebrajski nie byty jezykami wymiennymi, skoro prosty lud Jerozolimy, poro-
zumiewajacy sie na co dzien w jezyku hebrajskim, nie mogtby rozumieé per-
traktacji prowadzonych po aramejsku.

Trzeba nadto pamietaé, ze jezykiem ojczystym przedstawiciela kréla asy-
ryjskiego byt akadyjski, a jezykiem dworu krélewskiego w Jerozolimie - he-
brajski. Tymczasem obie strony byly w stanie porozumiec sie ze sobg w jeszcze
innym, trzecim jezyku, aramejskim. To wskazuje, ze aramejski byt w tamtym
czasie $rodkiem komunikacji miedzy réznojezycznymi grupami starozytnych
ludéw. Wypart on skutecznie jezyki sumeryjski i akadyjski. Powaznie ostabit
tez pozycje jezyka hebrajskiego, poniewaz lzraelici, wracajac z niewoli babi-
loriskiej do ojczyzny po roku 538 przed Chr., przyniesli ze sobg jezyk niewoli,
czyli aramejski, ktory szybko zakorzenit sie w Palestynie i byt odtad powszech-
nie uzywany.

Wysoka range jezyka aramejskiego wsréd lzraelitéw potwierdza fakt, iz
nawet niektore powygnaniowe fragmenty Starego Testamentu zostaty spisane
w tym jezyku (m.in. Ezd 4, 8-6, 18; 7, 11-26 oraz Dn 2, 4b—%, 28)1S

Dla niniejszego studium szczego6lnie wazny jest kolejny okres w rozwoju
jezyka aramejskiego, nastepujacy po aramejskim imperialnym. Orientalisci na-
zywaja go jezykiem Srednioaramejskim. Ten etap obejmuje lata od 200 przed
Chr. do 200 po Chr. Wiasnie na ten czas przypada dziatalnos$¢ Jezusa i redak-
cja ksigg Nowego Testamentu.

W tym okresie jezyk aramejski utracit nieco na znaczeniu, poniewaz wraz
z podbojami Aleksandra Macedoriskiego rozpoczeta sie epoka hellenistyczna,
a wraz z nig wkroczyt na arene dziejow nowy jezyk - grecki. Greka nie wy-
rugowata jednak jezyka aramejskiego. Aramejski pozostawat nadal jezykiem
szeroko rozpowszechnionym i uzywanym na co dzien, a grecki stawat sie bar-
dziej jezykiem handlu i kultury. W omawianym okresie rozwinety sie w Pale-

5 Ch. Rabin uwaza, ze aramejskie fragmenty Ezdrasza i Daniela nie stanowig dowo-
du, iz jezyk aramejski stat sie zydowskim jezykiem literackim. Wedtug niego Ksiega Da-
niela opisuje wydarzenia na dworze babilonskiego wiadcy, zas Ezdrasz przekazuje jedynie
tres¢ oficjalnych dokumentéw do i od urzednikéw imperium perskiego. Por. Ch. Rabin,
Hebrew andAramaic in the First Century, [w:] TheJewish People in the First Century. His-
torical Geogmphy, Political Flistory, Social, Cultural and Religious Life and Institutions,
red. s. Safrai, M. Stern, t. Il, Assen 1976, s. 1007-1039.

4 —Wroctawski Przeglad Teologiczny
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stynie dialekty aramejskie réznigce sie wymowsg i stownictwem, a wsréd nich
dialekty galilejski i judejski. Zrodtem réznic byta separacja religijna Zydow
i Samarytant?®

jest wiele dowoddw na duza popularnos¢ jezyka aramejskiego na przeto-

mie er w Palestynie:

-Jeden ze $ladow mozna odnalez¢ w Ksiedze Nehemiasza: wiele lat po
powrocie z Babilonii kaptan Ezdrasz czytat zgromadzonemu lzraelowi
ksiege Prawa Bozego, za$ lewici objasniali tekst ludowi: ,,Czytano wiec
z tej ksiegi, ksiegi Prawa Bozego, dobitnie, z dodaniem objasnienia, tak
ze lud rozumiat czytanie” (Ne 8, 8). Najprawdopodobniej chodzi tu
o zywy przektad z hebrajskiego na aramejski, poniewaz tylko ten jezyk
rozumieli stuchacze.

- Innym dowodem na popularno$é¢ jezyka aramejskiego sg sparafrazowane
na potrzeby synagogi przektady Biblii hebrajskiej na aramejski. Fakt po-
wstawania tych przektaddw, najpierw ustnych, a z czasem spisywanych,
Swiadczy o przewadze znajomosci aramejskiego nad hebrajskim. Te teze
potwierdzaja targumy aramejskie odkryte nad Morzem Martwym.

- Archeolodzy odnajdujg liczne inskrypcje aramejskie na ostrakonach,
ossuariach i monetach z tamtych czasow.

- W jezyku aramejskim powstato wiele pism zydowskich, m.in. Talmud
Palestynski, listy Szymona Bar-Kochby (9 aramejskich, 6 hebrajskich),
papirusy z Elefantyny, a p6zniej Zohar i Kadisz. J6zef Flawiusz podaje
na poczatku swego dzieta Wojna zydowska, ze ksiege spisat w ojczystym
(aramejskim) jezyku, ale przetozyt jg wkrétce na greke, aby mieszkancy
Imperium mogli pozna¢ prawdziwa wersje wojny Zydéw z Rzymianamiig

Zdaniem gumranologa Y. Yadina ztoty okres aramejszczyzny w zydow-

skiej Palestynie trwat do czaséw powstania Bar Kochby (132-135 po Chr.),
ktory ze zrozumialych wzgledéw patriotyczno-narodowosciowych dazyt do
ozywienia jezyka hebrajskiegol9

Jezyk aramejski (w wersji p6znoaramejskiej) odszedt na Bliskim Wscho-

dzie w cien wraz z podbojami arabskimi w VII w. Jego miejsce zajgt wowczas
jezyk arabski. Tym niemniej jezyk ten przetrwat, jak wspomniano, az do dzisiaj
jako tak zwany aramejski nowozytny. Mozna go ustysze¢ w niektérych rejo-
nach lranu, Iraku, Turcji, Azerbejdzanu oraz w okolicach Damaszku w Syrii30.

1 Por. G. Lamsa, Holy Bibie from the Ancient Eastern Texts, New York 1985, s. VII.

7 Por. P. M uchowski, dz. cyt., s. 133.

B ,,Ja tedy Jozef, syn Mat-tiasa [Hebrajczyk z pochodzenia], kaptan jerozolimski,
ktory z poczatku sam walczytem z Rzymianami, a pdzniej statem sie przymusowym $wiad-
kiem zdarzen, postanowitem da¢ poddanym cesarstwa rzymskiego opowiadanie przetozo-
ne na jezyk grecki ztego dziela, ktore poprzednio utozytem w ojczystym jezyku i postatem
barbarzyncom w gérnych krainach” (1,1,4-7).

1 Por. v. Y adin, Bar Kokhba. The Rediscovery of the Legendary Hero of the Last Je-
wish Reuolt against Imperial Ronie, London 1971, s. 181.

2 Por. W. Chrostowski, dz. cyt., s. 57.
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Cechg jezyka aramejskiego jest duze podobieristwo do jezyka hebrajskie-
go, a jednoczes$nie - zdecydowana odrebnos$é. Aramejski uzywa tych samych
liter co hebrajski (wytacznie spotgtosek)2L W stownictwie aramejskim widaé
wplyw jezykdw hebrajskiego, akadyjskiego i perskiego. Odmiana czasowni-
kow, rzeczownikéw i zaimkow przypomina jezyk hebrajski: czasowniki majg
dwa aspekty, dokonany i niedokonany, rzeczowniki wystepujg w licznie poje-
dynczej, podwadjnej i mnogiej oraz maja rodzaj meski i zenski. Staroaramejski
przekiad Biblii hebrajskiej nosi nazwe Peszitty.

2.2. Aramejski jezykiem Jezusa

Nie ma watpliwosci, ze Jezus jako palestynski Zyd znat jezyk aramejski22
Czy byt to rzeczywiscie Jego jezyk ojczysty?23 Czy w tym jezyku nauczat ludzi?
I czy oryginalnym jezykiem Nowego Testamentu, a przynajmniej Ewangelii,
mogt by¢ jezyk aramejski?24 Do ciekawych wnioskow prowadzi obserwacja je-
dynego dostepnego dzisiaj materiatu literackiego, jakim jest grecki tekst Ewan-
gelii. Zostatl on zredagowany po grecku przez ludzi, ktorzy postugiwali sie na
co dziern dwoma albo i trzema jezykami, przy czym ich jezykiem ojczystym byt
wiasnie aramejski2s,

Lingwisci zauwazajg, ze osoby dwu - albo wielojezyczne majg tendencje do
myslenia, a jeszcze bardziej do pisania wedtug regut jezyka ojczystego. | to jest
wiasnie widoczne w greckim tekscie Ewangelii. Przyktadem moze by¢ choéby
szyk wyrazow w zdaniu. Ot6z w jezykach semickich (w tym w aramejskim)
kluczowa jest kolejnos$¢ stow w zdaniu: ,,orzeczenie [O] - podmiot [P] - do-
petnienie [D]”. Natomiast w jezyku greckim kolejnos¢ wyrazow jest zazwyczaj
inna: ,,podmiot - orzeczenie - dopetnienie”, przy czym ten porzadek nie jest
tak krytyczny jak w jezyku aramejskim, poniewaz greckie stowa (rzeczowni-
ki, przymiotniki, imiestowy, zaimki) majag koricowki, ktére wyraznie wskazuja
na ich funkcje w zdaniu: mianownik jest przypadkiem podmiotu, dopetniacz
wskazuje na dzierzawczosé, celownik na dopetnienie dalsze, a biernik - na

2L Masoreci uzupetnili réwniez teksty aramejskie Biblii znakami samogtoskowymi.

n Por. R. Bartnicki, dz. cyt., S. 75.

2 ). Barr sugeruje, ze dla ustalenia ojczystego jezyka Jezusa nalezatoby przetozyc
Ewangelie z greckiego na aramejski i hebrajski. Ten z tekstéw, ktory okazatby sie najbar-
dziej zrozumiaty, bytby jezykiem ojczystym Jezusa. Por.J. Barr, Which Langnage DidJesus
Speak?Some Remarks ofa Semitist, ,,Bulletin of the John Ryland Library” 53 (1970), nr 1,
s. 14-15. Okazuje sie, ze przektad Nowego Testamentu na hebrajski pozwala wyjasnié
wiele trudnych miejsc tekstu. Por. D. Bivin, R. Blizzard, Understanding theD ifficutt Words
oflesus, Arcadia 1983, . 79-91; 119-169.

24 Wedtug rozeznania Papiasza, zacytowanego przez Euzebiusza z Cezarei ,,Mateusz
uporzagdkowat logia (Synetaxato ta logia) w jezyku hebrajskim (Hebraidi dialekto), a kazdy
je ttumaczyt (hermenensen - ‘interpretowat’) jak potrafit” (Euzebiusz z Cezarei, Historia
Koécielna, 3,39,16). ,,Jezyk hebrajski” moze (cho¢ nie musi) oznacza¢ tu jezyk aramejski.

5 Ta uwaga nie dotyczy ewangelisty tukasza.
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dopetnienie blizsze. Natomiast w jezyku aramejskim nie ma fleksji i dlatego
porzadek stéw w zdaniu jest bardzo wazny24.

Oto kilka przyktaddw aramejskiego porzadku stéw (czyli O-P-D) w zda-
niach greckich:

- ,Uczniowie przystgpili do Jezusa..” (Mt 18, 1): proselthon [O] boi

mathetai [P] td(i) lesou i dalej autou [D |

- ,,Gdy Jezus znalazt osiotka...” (J 12, 14): beurdn [O] de ho lesous [P]

onarion [DI
- ,.Jezus udat sie ze swoimi uczniami do wiosek..”. (Mk 8, 27): kat exelthen
[O] ho lesous [P] kai boi mathetai autou [P] eis tas komas [D].

Powyzsze przyktady $wiadczg o aramejskich nawykach jezykowych w grec-
kojezycznym tek$cie Ewangelii.

Inng waznym $ladem wskazujacym na semickie tto greckich Ewangelii sg
arameizmyZ2/. Biblisci dostrzegajg, iz te partie tekstu, ktére przekazujg stowa
Jezusa, zawierajg wiecej arameizmow i innych cech jezyka aramejskiego niz
fragmenty narracyjne28. Ta uwaga dotyczy zwiaszcza Ewangelii Janowej. Dla-
tego wysuwa sie przypuszczenie, iz redaktorzy Ewangel ii mogli korzystac z pi-
sanych aramejskich zrodet logidw Jezusa i ,,oprawiac” je w bardziej poprawne
(z punktu widzenia jezyka greckiego) teksty narracyjne,

Cechg semickiej poezji jest aliteracja, asonans i paranomazja. Przykladem
moze by¢ tekst 1z 5, 7. ,,JHWH oczekiwat sprawiedliwosci (mispat), a oto
rozlew krwi (mispah), i prawowiernosci (fdaga), a oto krzyk grozy ( f‘aqd)”.

Podobne zjawisko stylistyczne znajdziemy u tukasza (14, 5): ,,Kt6z z was,
jesli jego syn albo wot wpadnie do studni...”

Zaskakujace jest w tym pouczeniu Jezusa zestawienie ,,syna” z ,,wolem”.
Da sie je jednak tatwo wyjasni¢, gdy uwzgledni sie aramejskie tto tego lo-
gionu. W stownictwie zachodzi tu bowiem wyrazna paranomazja: ,,syn” to
bera, ,,wot’ - be‘ira’, a ,,dot” to bira30. Gdyby przettumaczy¢ inne logiony
Jezusa z greckiego na aramejski, mielibysmy w wielu przypadkach podobng
gre stow.

M Por. http://www.studylight.org'language-studies/aramaic-thoughts/index.cgi?a=212
(16.05.2015).

27 Uczeni majg sporo ktopotdéw w odréznianiu arameizmow od hebraizméw. Przy-
ktadem hebraizmu jest zwrot egeneto de (,,stato sie, ze...”), bardzo popularny u tukasza.
Odpowiada on czestemu w narracjach hebrajskich zwrotowi vayehi. Takiego zwrotu nie
ma w jezyku aramejskim.

2 Jezyk aramejski nie ma rodzajnika okreslonego ani konstrukcji spéjnikowej z v-.
Inng cechg aramejskiego jest uzywanie asyndetonu, a status constructus jest zastgpiony
zdaniem wzglednym rozpoczynajacym sie od d’. Aramejski nie posiada tez przyimka ‘et
wskazujgcego na biernik.

D Por. B. Knox, The Aramaic Background of the Gospels, ,,Reformed Theological
Review” 6 (1947), nr 2, s. 29.

P Por. M. Biack, The Aramaic Spoken by Christ and Luke 14:5, ,The Journal of
Theological Studies. New Series” 1 (1950), nr 1, s. 60-62.
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Dlaczego Jezus uzywat takich figur retorycznych? Jak wiemy, Nauczyciel
niczego nie zapisywat. Zamiast tego uzywat jezyka i stylizacji, ktore pomagaty
stuchaczom tatwo zapamietywac Jego stowa wypowiadane po aramejsku.

Niestety, tego zjawiska jezykowego nie widac w tekscie greckim. Mozna je
odkryé, cofajgc sie do jego pierwotnego Zrodia, czyli do jezyka aramejskiego.

Jeszcze innym $ladem aramejskim w greckim tekscie Nowego Testamentu
moga by¢ niekiedy miejsca trudne albo skazone. Takim przyktadem jest werset
Lk 11, 41: ,,Raczej dajcie to, co jest wewnatrz, na jatmuzne, a zaraz wszystko
bedzie dla was czyste”.

tukaszowe pouczenie o dawaniu jatmuzny, ktérego skutkiem bedzie czy-
stos¢, jest mato zrozumiate. Tymczasem w paralelnym miejscu u Mateusza
tekst jest nieco inny: ,,Oczy$¢ wpierw wnetrze kubka, zeby i zewnetrzna jego
strona stala sie czysta” (Mt 23, 25).

Mateuszowa lekcja tekstu o oczyszczeniu kubka ma zrozumiaty sens, nadto
zas$ oba cztony tworzg wyrazny paralelizm. Z perspektywy tekstu Mateuszowego
widac, iz wersja tukaszowa jest skazona. Biblisci uwazajg, ze u podtoza trudnosci
tekstu Lukasza lezy aramejskie Zrodto Q, na ktérym ewangelista prawdopodob-
nie sie opart. Otéz w jezyku aramejskim istniejg dwa podobne stowa: zakkau
(,,dawac jatmuzny™) i dakkau (,,oczyszcza¢”). Ewangelista przypuszczalnie Zle od-
czytat oryginalne stowo dakkau i dlatego mylnie przekazat Jezusowy logion3L

Znajomos$¢ jezyka aramejskiego pozwala tez lepiej rozumie¢ stowa i wy-
razenia uzyte w greckich Ewangeliach. Przykladem moze by¢ nastepujace po-
uczenie Jezusa w Ewangelii Janowej (J 12, 32): ,,Ja, gdy zostane nad ziemie
wywyzszony (hypséthd), przyciggne wszystkich do siebie”.

Stowa te odnosi sie do ukrzyzowania Jezusa. Taki sens staje sie jeszcze
bardziej oczywisty, kiedy uwzglednia sie aramejskie podglebie Ewangelii: ara-
mejski termin Zcjup ma dwa znaczenia: ,,podnosi¢” i ,,ukrzyzowac”. Redaktor
oddat to stowo greckim terminem hypsdthé (,,podnosic”, ,,wywyzszy¢”) i tym
przektadem magt nieco zmieni¢ sens oryginalnego pouczenia Jezusa.

Innym Swiadectwem aramejskiego podioza Nowego Testamentu moze by¢
brzmienie jednej z présb w ,,Modlitwie Panskiej”. W wersji Mateuszowej czytamy:
»przebacz nam nasze diugi” (Mt 6,12), aw tukaszowej: ,,przebacz nam nasze grze-
chy” (£k 11,4). Jezus uczyt zapewne swych uczniow ,,Modlitwy Panskiej” w dialek-
cie aramejskim i w analizowanym miejscu uzyt stowah oba’ (por. Ez 18, 7). Aramej-
ski termin h oba’ posiada dwa znaczenia: ,,dhug” i ,,grzech”. Kazdy z ewangelistow
oddat zapewne to stowo takim greckim okresleniem, ktore byto mu blizsze: celnik
Mateusz jako opheilemata (,,dtugi”), a ukasz jako hamartiai (,,grzechy”)3

3 Por. C. Tuckett, Q and the History of Early Christianity. Studies on Q, Peabody
1996, s. 88.

2 ,,Modlitwa Panska” zawiera wiele zwrotéw podobnych do tych z aramejskiej mo-
dlitwy zydowskiej Kadisz, np. ,,niech bedzie wywyzszone i uswiecone Jego wielkie Imie...
niech nastanie Jego krdlestwo... predko w bliskim czasie”. Por. W, Barciay, The Lord’s
Prayer. What the Bibie Tells ns abont The Lord’s Prayer, Edinburg 2008, s. 86.
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Szczegdblnie waznym Swiadectwem wptywu jezyka aramejskiego na grecki
tekst Ewangelii sg aramejskie stowa pospolite i nazwy wiasne, a nadto cate fra-
zy, pozostawione w tekscie w formie oryginalnej (jedynie w greckiej translite-
racji)33. jest to bardzo szerokie zagadnienie i wymaga osobnego opracowania.

Jezus uzywat z catg pewnoscig jezyka aramejskiego, swojego jezyka ojczy-
stego i w tym jezyku nauczat prostych ludzi. Prawdopodobnie w tym jezyku
zaczeto wkroétce zapisywac stowa (logiony) Jezusowe, ktOre pdzniej staty sie
zrédtem dla ewangelistow piszacych po grecku.

Sa uczeni, ktérzy uwazaja, iz Ewangelie powstaty oryginalnie po aramej-
sku i ze pbzniej zostaty przettumaczone na greke. Takie opinie sg jednak na
og6t odosobnione3. Najczesciej uwaza sie, ze Nowy Testament spisywali po
grecku redaktorzy, ktérzy mysleli po aramejsku.

Kazdy z czterech ewangelistéw przekazat nieco inaczej aramejszczyzne Je-
zusowych pouczen:

- Wydaje sig, ze najmocniej utrwalit jg Mateusz. Jego Ewangelia zawiera
najwiecej stow aramejskich, a cytaty ze Starego Testamentu pochodza
nie ze Septuaginty, ale przede wszystkim z Biblii hebrajskiej. Moze to
Swiadczy¢, ze Mateusz bazowat na tradycji hebrajskie;.

- Marek z kolei opart sie na tradycji aramejskiej. Przekazat co prawda nie-
wiele stow i fraz aramejskich (np. 14, 36; 15, 34), ale uzyt za to wielu
arameizmow3.

- tukasz napisat swoje dwudzieto dla czytelnikéw greckich. Ma on tylko
jedno stowo aramejskie, sikera (sekar, ,,sycera”; 1, 15).

- Ewangelia wedtug Jana powstata w Srodowisku bliskim essericzykom,
ktorzy cenili tradycyjny jezyk hebrajski36. W greckiej Czwartej Ewangelii
widac przywigzanie autora do jezyka hebrajskiego. Przekazat na przy-
kitad kilka nazw geograficznych w wersji aramejskiej, ale okreslit je jako
hebrajskie (np. Bethzatha 5, 2; Gabbata 19, 13; Golgotha 19, 17).

- Rowniez Pawel przekazat stowa aramejskie (Abba: Rz 8, 15; Ga 4, 6
i marana tha: 1 Kor 16, 22)3..

Podtoze aramejskie Nowego Testamentu jest niewatpliwe. Wynika ono

zarowno z jezyka codziennego Jezusa, jak réwniez z krgzacych wsrod lu-

3B Por. J. Fitzmyer, Essays on the Semitic Background of the New Testament, Mis-
soula 1974, s. 93-184; J. Jeremias, Neutestamentliche Theologie 1. Die VerkimdigungJesu,
Giitersloh 1973, s. 16-19; G. LohFINk, Jezus z Nazaretu. Czego chciat. Kim by}, Poznan
2012, s. 167.

3 Np. J. carmignac, Poczatki Ewangelii synoptycznych-, Mogilany-Krakéw 2009;
R. Bartnicki, Ewangelie synoptyczne. Warszawa 1996, s. 259-262.

3 Por. P Achtemeier, Gospel of Mark, [w:] Anchor Bibie Dictionary, t. IV, New York
1992, s. 543.

¥ J 1, 3 przypomina fragment ,,Reguty Zrzeszenia” 1QS 11,11 z Qumran.

37 Por. s. Ssegert, The Langiiages of Historical Jesus, ,,Communio Viatorum” 44
(2002), nr 2, s. 171-173.
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dzi, a zapisanych po aramejsku logiondw Jezusa, a takze z faktu, ze najstar-
sze wspdlnoty koscielne byly aramejskojezyczne. Nie powinno sie jednak
zbytnio przecenia¢ samych zrodet aramejskich Ewangelii, tym bardziej, ze
w $rodowisku wielojezycznym réwniez inne wpltywy jezykowe byly niezwy-
kle wazne.

3. Jezyk hebrajski Jezusa i jego wptyw na ksztatt pism Nowego
Testamentu

3.1. O jezyku hebrajskim

Nazwa jezyka - ‘ivrit - pochodzi od stowa ‘ivA/wnm (,,Hebrajczyk’/’He-
brajczycy”), ktére z kolei wywodzi sie od imienia przodka Abrahama, ,,Ebera”,
wspomnianego w Rdz 10, 21. Rdzeniem imienia ,,Eber” jest ‘br (,,przekro-
czy¢”), a wiec okresla kogos, kto ,,przekroczyt [rzeke]”, np. Eufrat czy Jordan,
czyli przybyt do Kanaanu ze Wschodu (jak np. Abraham).

W ksiegach Starego Testamentu jezyk hebrajski jest nazywany yehudit (np.
2 Kri 18, 26.28 = 1z 36, 11.13; 2 Krn 32, 18; Ne 13, 24) albo Spat kena‘an
(,jezyk Kanaanu™; Iz 19, 18). W Nowym Testamencie jest okreslany jako he-
braisti (J 5, 2; 19, 13.17.20; 20, 16; Ap 9, 11; 16, 16) albo he hebrais dialektos
(Dz 21, 40; 22, 2; 26, 14).

Jezyk hebrajski nalezy do rodziny jezykéw semickich (doktadniej: péinoc-
no-zachodnio-semickich), podgrupy kananejskiej. Jego poczatki sg trudne do
zrekonstruowania. Ludy zamieszkujgce Kanaan uzywaty dialektéw kananej-
skich, a Semici, ktorzy przybyli tu ze Wschodu, z Mezopotamii, postugiwali
sie zapewne jezykiem staroamoryckim38. Jezyk hebrajski powstat prawdopo-
dobnie w wyniku fuzji obu tych narzeczy. Mogto to mie¢ miejsce w potowie
Il tysiaclecia przed Chr.

Niewiele wiemy zaréwno o jezyku, jakim postugiwali sie Hebrajczycy
przed niewolg egipska, jak tez kilkaset lat pozniej, kiedy wychodzili z Egip-
tu. Jednym z nielicznych $ladéw utrwalonych w Biblii jest ten zapisany
w Rdz 31, 45-47: ,Jakub wybrat jeden kamien i postawit jako stele, a potem
rzekt do swych bliskich: Nazbierajcie kamieni! Zebrali wiec kamienie i utozyli
z nich kopiec, na ktérym zasiedli do positku. Laban nazwat to wzniesienie:
Jegar Sahaduta, Jakub zas: Galed”.

Kamienne usypisko otrzymalo podwdjng nazwe: Laban mieszkajacy
w Aramie okreslit je po aramejsku jako Jgur Sahaduta’, a Jakub z Kanaanu
po hebrajsku: Galed. Oba okre$lenia sa rGwnoznaczne i znaczg ,,kopiec jest

3 Por. W. M oran, The Hebrew Langnage in its Northwest Semitic Background, [w:]
The Bibie and the Ancient Near East. Essays in Honour ofW.E Albright, London 1961,
s. 56-58.
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Swiadkiem”3. Epizod z podwojng nazwa geograficzng $wiadczy o przechodze-
niu potomkoéw Abrahama od jezyka, ktérego uzywali na Wschodzie, do jezyka
blizszego plemionom kananejskim.

Inng wskazéwke lingwistyczng mozna znalez¢ w Ksiedze Proto-lzajasza.
Jezyk uzywany przez Hebrajczykow zostat tam nazwany ,jezykiem Kanaanu”
(Iz 19, 18). Moze to wskazywad, iz jezyk hebrajski powstat na bazie dialektow
kananejskich. Cennym pomnikiem literackim tego okresu przejsciowego jest
piesh Debory (Sdz 5, 1-31) uwazana za jeden z najstarszych zachowanych tek-
stow hebrajskich (ok. 1170-1140 przed Chr.).

W poczatkowej fazie ksztattowania jezyk hebrajski nie byt jednolity. Miat
odmienne dialekty (np. jerozolimski czy z okolic Sychem) i cechowat sie du-
zym zrdznicowaniem miedzy potudniem a p6inocg Palestyny. Trzeba jednak
pamietaé, iz dociekania nad dziejami jezyka starohebrajskiego maja jedynie
charakter hipotetyczny40.

Pierwsze stadium wiasciwego ksztattowania sie jezyka hebrajskiego bywa
nazywane etapem hebrajskiego biblijnego (1200-200 przed Chr.). To na ten
okres przypada tzw. ,,ztoty wiek” hebrajszczyzny, pokrywajacy sie z okresem
monarchii izraelskiej, od krola Dawida po wygnanie babilonskie. Jezyk wyka-
zywat wtedy duzg odpornosé na zapozyczenia z jezykow obcych i byt uzywany
zaréwno w administracji, jak i w literaturze oraz nauce. Powstata wtedy duza
czes¢ Biblii hebrajskiej, zachowalty sie tez inne Swiadectwa pisane4l

Po powraocie z niewoli babilonskiej, a zwtaszcza od 111 w. przed Chr., ranga
jezyka hebrajskiego wyraznie ostabta na rzecz jezyka aramejskiego. Niektorzy
twierdzg nawet, ze hebrajski, wyparty przez jezyk aramejski, stat sie jezykiem
martwym42. Hipoteza ta nie jest prawdziwa. Zydzi stali si¢ ludem dwujezycz-
nym. Nadal méwili po hebrajsku, cho¢ mniej powszechnie niz wczesniej. Uzy-
wali go gtéwnie jako jezyka liturgii i literatury. Hebrajski stawat sie jednak co-
raz bardziej podatny na wpltywy jezykéw aramejskiego oraz perskiego, i coraz
bardziej ewoluowat ku tzw. hebrajskiemu misznaickiemu, czyli miedzytesta-
mentalnemu, w ktérym okoto 220 r. po Chr. zostata zredagowana Miszna.

3.2. Hebrajski jezykiem rzymskiej Palestyny

Czy w czasach Jezusa Zydzi nadal mowili po hebrajsku? Jako wspomnia-
no, w tym czasie bardzo rozpowszechnit sie jezyk aramejski. Nadal jednak

m Por. S. tach, Ksiega Rodzaju. Wstep - przektad z oryginatu - komentarz, Poznan
1962, s. 440-441.

4 Por. W. Chrostowski, dz. cyt., s. 53.

4 Np. kalendarz rolniczy z Gezer z drugiej potowy X w. przed Chr., ostrakony
z Arad, Hacoe, Samarii i Jerozolimy, inskrypcje z kanatu Siloe (701 r. przed Chr.) czy
ostarkony z Lakisz. Por. W. Chrostowski, dz. cyt., s. 54.

4i Por. M. wWise, Languages ofPalestina, [w:] Dictionary oflesus and the Gospels, red.
j- Green, S. M cKnight, Doyners Grove 1992, s. 435.
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w niektérych rejonach i wsérod niektérych warstw ludnosci uzywano jezyka
hebrajskiego. Nabrat on charakteru bardziej ludowego, cho¢ nie przestat by¢
jezykiem literackim43

Trzeba pamieta¢, ze jezyk hebrajski byt uwazany zalasén ha-qddes (,,je-
zyk Swiety”) Narodu Wybranego, poniewaz zostaly w nim zapisane sto-
wa Tory, ktore uwazano za Swiete. Przywigzanie do jezyka hebrajskiego
w | w. po Chr. potwierdzaja tez liczne odkrycia archeologiczne. Okazuje
sie, ze jakkolwiek odnalezione zwoje znad Morza Martwego wraz z komen-
tarzami, korespondencja, dokumentami i regutami zycia byly spisane az
w osmiu jezykach44, to jednak najwiecej tekstow byto w jezyku hebrajskim
neoklasycznym (nasladujgcym jezyk i styl ksigg biblijnych) oraz w hebraj-
skim misznaickim, okresSlanym jako koine klasycznej hebrajszczyzny. Ucze-
ni zauwazyli tez, iz komentarze biblijne byly pisane po hebrajsku, a nie po
aramejsku!

Rowniez odkrycia w Masadzie i listy Bar Kochby, inskrypcje oraz od-
nalezione monety poswiadczajg range jezyka hebrajskiego. Istniejg tez do-
wody, iz Ksiege Madros$ci Syrachab, Judyty, Barucha i Pierwszg Machabej-
ska napisano oryginalnie po hebrajsku46. Jeszcze innym potwierdzeniem
wysokiej pozycji jezyka hebrajskiego jest fakt, iz rabini w tym jezyku spisali
Talmud, a masoreci - dokonali wokalizacji hebrajskiego tekstu biblijnego.

Bez watpienia Zydzi w tamtym czasie potrafili czytac i pisa¢ po hebraj-
sku. Czy oznacza to jednak, iz potrafili mowi¢ w jezyku hebrajskim? Po
wielu zmudnych badaniach i dochodzeniach $wiatowej stawy polski qum-
ranolog T. Milik stwierdzit: ,,Zwoje miedziane i dokumenty z Il wojny zy-
dowskiej dowodzg w sposob nie dopuszczajacy juz praktycznie watpliwosci,
ze jezyk misznaicki byt potocznym jezykiem ludnosci judejskiej w okresie
rzymskim™47.

Bardzo silnym argumentem przemawiajacym za zywotnoscig jezyka he-
brajskiego w | w. ery nowozytnej sg wspomniane wczesniej wzmianki o nim
w pismach Nowego Testamentu48. Cho¢ dzi$ wielu uczonych stoi na stanowi-
sku, iz nowotestamentowe wyrazenie ,,po hebrajsku” nalezy rozumie¢ ,,po ara-
mejsku”, to wydaje sie to mato wiasciwe, poniewaz juz w Starym Testamencie
obydwa te jezyki byty wyraznie od siebie odrézniane (por. 2 Kri 18, 26.28 =

% Por. W. Chrostowski, dz. cyt., S. 60-61.

4 Sa to: jezyk hebrajski biblijny, hebrajski misznaicki, aramejski palestynski, aramej-
ski nabatejski, grecki, tacinski, aramejski chrzescijarisko-palestynski oraz arabski.

4% Por. http://jewishencyclopedia.com/articles/13785-sirach-the-wisdom-of-jesu-the-
-son-of (19.05.2015).

4% Por. A. T resham, The Languages Spoken by Jesus, ,,Master’s Seminary Journal” 20
(2009), nr 1, s. 77.

4 Por. T. M itik, Dziesie¢ lat odkry¢ na PustyniJudzkiej, Krakéw 1999, s. 138.

48 Por. £k 23, 38;J 5, 2; 19, 13.17.20; 20,16; Dz 21, 40; 22, 2; 26, 14; Ap 9,11;
16,16.
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1z 36, 11.13)49. J6zef Flawiusz komentujac tekst 2 Kri 18, 26, napisat: ,,Ponie-
waz Rapsakes (Rabsake) mowit to w jezyku hebrajskim, dobrze sobie znanym,
Eliakiasz (Eliakim) zlgkt sie, by lud nie postyszat tych stéw, co mogtoby roznie-
ci¢ poptoch; poprosit wiec, by wédz moéwit po syryjsku”30. Flawiusz odréznia
wiec wyraznie jezyk hebrajski od syryjskiego (aramejskiego). To odr6znienie
potwierdza tez Talmud, uczac, ze lzraelici moga uzywac jezykéw hebrajskiego
i greckiego, ale nie wolno im postugiwa¢ sie aramejskim (Sota 49b) oraz, ze
aniotowie w niebie po aramejsku nie rozumieja (Sota 33a). Zohar nazywa jezyk
aramejski jezykiem ztych mocy. Z tych powodoéw bezpodstawnym wydaje sie
by¢ twierdzenie, ze autorzy Nowego Testamentu nazywali jezyk aramejski -
hebrajskim.

Wydaje sie, ze dobrze znat jezyk hebrajski apostot Pawet. Jako faryzeusz
byt przeciez uczniem Gamaliela (Dz 22, 3), wnuka Hillela Starszego. Sam Pa-
wet podkreslat swoje zydowskie korzenie: zostatl obrzezany ésmego dnia, byt
faryzeuszem i ,,Hebrajczykiem z Hebrajczykow” (Flp 3, 5). Miat dobre relacje
z arcykaptanem i by¢ moze byt nawet cztonkiem Sanhedrynu (Dz 7, 58; 8, 1;
9, 1-2). Nawet po nawrdéceniu pod Damaszkiem (Dz 9, 1-21) identyfikowat
sie jako Zyd. W Dz 23, 6 wyznak: ,jestem faryzeuszem” (a nie: ,bydtem fary-
zeuszem”). Regularnie uczeszczat do synagogi (,,[...] przybyli do Tesaloniki,
gdzie Zydzie mieli synagoge. Pawet wedtug swego zwyczaju wszedt do nich
i przez trzy szabaty rozprawiat z nimi”; Dz 17, 1-2), a do ttumow przemawiat
po hebrajsku (,,Ustyszawszy, ze mowi w jezyku hebrajskim, uciszyli sie jeszcze
bardziej”; Dz 22, 2).

Jeszcze innym argumentem przemawiajacym za uzywaniem przez Zydow
w Palestynie w | wieku po Chr. jezyka hebrajskiego jest wczesna wzmianka Pa-
piasza z Hierapolis (125 r. po Chr.), iz Mateusz napisat swojg Ksiege najpierw
w tym jezyku5L Potwierdza ten fakt Sw. Hieronim, kiedy pisze: ,,Mateusz, zwa-
ny takze Lewi, z celnika apostot, pierwszy w Judei dla Zydow, ktorzy uwierzy-
li, napisat Ewangelie Chrystusa hebrajskimi literami i stowami”’52

4 O tym, ze jezyki hebrajski i aramejski nie byly wymienne, $wiadczy tekst z Ksiegi
Daniela; ,,Krol babilonski Nabuchodonozor (...) polecit sprowadzi¢ sposréd lzraelitow
z rodu kroélewskiego mtodziencow (..). zamierzat ich nauczy¢ pisma i mowy Chaldejczy-
kéw” (Dn 1, 3-4). Miodzi lzraelici, ktérzy w ramach deportacji zostali przesiedleni do
Babilonii, postugiwali sie jezykiem hebrajskim. W niewoli mieli posigs¢ znajomos¢ miej-
scowego jezyka nazwanego mowg Chaldejczykéw. Pierwotnie tak okreslano jezyk akadyj-
ski, jednakze w czasach Nabuchodonozora jezykiem Chaldejczykéw byt juz z pewnoscig
jezyk aramejski.

9 Zob. Dawne dzieje Izraela (10,1,2).

8 ,,Mateusz spisat stowa Pariskie w jezyku hebrajskim (Hebraidi dialektd)”. Zob. Eu-
zebiusz z Cezarei, Historia koscielna 3,39,16, thum. A. Caba, Krakéw 2013.

B Zob. Hieronim, O znakomitych mezach, ttum. W. Szotdrski, Warszawa 1970, s. 30.



Jezyki uzywane przez Jezusa na tle sytuacji jezykowej w rzymskiej Palestynie 59

3.3, Hebrajski jezykiem Jezusa

Czy Jezus, ktory zyt w | w. w Palestynie, méwit i uczyt stuchaczy po he-
brajsku? Z catg pewnoscig Jezus uzywat jezyka aramejskiego i w tym jezyku
nauczat prostych ludzi. Jednakze to nie jezyk aramejski, ale wiasnie hebrajski
byt lasén ha-qodes, czyli Swietym jezykiem lzraelitbw. W tym jezyku Jezus
jako chtopiec otrzymat dobre zydowskie wyksztatcenie. Uczeszczat prawdo-
podobnie do szkoly przysynagogalnej w Nazarecie53 gdzie z rowiesnikami
uczyt sie czyta¢ Tore, a w miare dojrzewania - rozumie¢ jg%. Jego rodzi-
na praktykowata zwyczaje izraelskie i byta przywigzana do Prawa Bozego
(Ek 2, 39-42). Miody Jezus czytat Biblie po hebrajsku, a w wieku dwunastu
lat dyskutowat o Torze Mojzeszowej z przetozonymi religijnymi tamtych cza-
séw. Taka rozmowa mogta sie bez watpienia odby¢ nie po aramejsku, ale wia-
$nie w jezyku hebrajskim. Takze p6zniejsze rozmowy z uczonymi w Pismie
odbywaly sie zapewne po hebrajsku5s.

Kiedy Jezus czytat w synagodze w Nazarecie Tore i haftare z 1zajasza, czy-
nit to niewatpliwie po hebrajsku. Zaraz potem ,,poczat mowi¢ do zebranych:
«Dzi$ spetnity sie te stowa Pisma, ktdrescie styszeli»” (Lk 4, 21). Nic nie wska-
zuje na fakt, iz Jezus przettumaczyt przeczytany fragment na jezyk aramejski.
Niewatpliwie wszyscy obecni w synagodze rozumieli po hebrajsku54.

Innym dowodem wskazujgcym, iz Jezus nauczat po hebrajsku, byta Jego
rozmowa ze Samarytanka przy studni (J 4, 4-26). Samarytanie nie uzywa-
li jezyka aramejskiego. Zachowali jezyk hebrajski zaréwno w pismie, jak
i w mowie.

Mateusz potwierdza, ze Jezus znat tradycyjne btogostawienstwa, modli-
twy i hymny odmawiane i $piewane, oczywiscie po hebrajsku, podczas wie-
czerzy paschalnej (Mt 22, 26-30). Jan z kolei poswiadcza, iz napis nad gtowg
Jezusa: ,,Jezus Nazarejczyk, Krél zydowski” byt w jezyku hebrajskim, a nie
aramejskim (j 19, 20). Réwniez po hebrajsku Jezus przemoéwit do Szawia pod
Damaszkiem: ,,Kiedysmy wszyscy upadli na ziemie, ustyszatem gtos, ktory mo-
wit do mnie po hebrajsku (te(i) hebraidi dialektd(i)): Szawle, Szawle, dlaczego
Mnie przesSladujesz?” (Dz 26, 14).

B Por. J. Gnilka, Jezus z Nazaretu. Oredzie i dzieje, thum. J. Zychowicz, Krakow
1997, s. 69, 96. Istnienie synagogi w Nazarecie potwierdzaja teksty biblijne (Mk 6, 1-2;
Mtl13,54;L k4,16).

5 Taka role instytucji synagogalnej potwierdza Jézef Flawiusz (Dawne dzieje Izraela
4,8,12).

% Por. T. M anson, The Saying ofJesus, as Recorded in the Gospel according to St.
Matthew and St. Luke, London 1971, s. 11; R. Riesner, Jesus ais Lehrer. Eine Untersu-
chung zum Ursprung der Evangelien-Uberlieferung, Tiibingen 1981, s. 389-390.

% O Zydach méwiacych po hebrajsku wspomina tukasz w Dz 6, 1, gdy odréznia
hellenistéw od Hebrajczykow.
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»J.P. Meier5 uwaza, ze Jezus znat jezyk w takim zakresie, w jakim byto
to potrzebne w liturgii synagogalnej i w dysputach z uczonymi w PiSmie/
Prawie. G. Lohfink® przypuszcza, ze znat na pamie¢ obszerne fragmenty
Starego Testamentu”3

Wiemy, ze wszyscy krélowie lzraela byli zobowigzani ,,sporzadzi¢ sobie
na zwoju odpis Prawa z tekstu kaptanéw-lewitéw, mie¢ go przy sobie i czytaé
po wszystkie dni swego zycia, aby sie nauczy¢ czci¢ Pana, Boga swego, strzec
wszystkich stéw tego Prawa i stosowac jego postanowienia” (Pwt 17, 18-19).
Jesli krolowie Izraela byli przywigzani do hebrajskiej Tory, to tym bardziej
Jezus, Krol zydowski i Christos, znat jezyk hebrajski, potrafit w nim czytaé
i rozumie¢ kazda ,,jote i kreske” (por. Mt 5, 17-19).

Autor natchniony nazywa Jezusa wJ 1, 1 Stowem Boga (por. Rdz 1, 1).
Bytoby dziwne, gdyby obiecany Mesjasz, ,,Krol zydowski” z rodu Mojzesza,
Dawida i hebrajskich prorokdéw, przekazywat stowa zycia, uzywajac jezyka ob-
cego dla Zydéw. Nie mawatpliwosci, ze Jezus nauczat swoich rodakéw w lasén
ha-godes, czyli po hebrajsku, przynajmniej niekiedy60.

4. Jezyk grecki Jezusa i jego wptyw na pisma Nowego
Testamentu

4.1. O jezyku greckim

Grecy wywodzg sie z plemion indoeuropejskich, ktére przybyty w 111 ty-
sigcleciu przed Chr. z obszaréw naddunajskich na teren pétnocnej Grecji, a na-
stepnie, okoto 1900 r. przed Chr., przesunely sie na potudnie, zajmujgc Grecje
Srodkowsg i Peloponez. Sami siebie nazywali Hellenami albo Achajami6l

Rozpatrywane wczesniej jezyki aramejski i hebrajski nalezag do rodziny
jezykoéw semickich. Natomiast jezyk grecki (Hellenike glétta) zalicza sie do ro-
dziny jezykow indoeuropejskich, do grupy hellenskiej. Jest to jezyk fleksyjny,
w ktorym dzieki rozmaitosci przedrostkéw, tematow i przyrostkéw mozna wy-
razi¢ ogromne bogactwo mysli.

Jezyk grecki byt w starozytnos$ci waznym jezykiem basenu Morza Sréd-
ziemnego i co godne uwagi, zmieniat dwukrotnie w swej historii system
zapisu. Jest to tez jeden z tych nielicznych jezykéw starozytnych, ktorych

57 Por.J. Meier, A MarginalJew. Rethinking the HistoricalJesus, 1.1, New York 1991,
S.262-264.

B Por. G. Lonfink, dz. cyt., S. 167.

£ Por. R. Bartnicki, dz. cyt., S. 76.

@ Por. http://wrww.hebrewAchristians.com/Articles/Jesus_Hebrew/jesus_hebrew.html
(19.05.2015).

6L Por. s. STABRMA, Starozytna Grecja, Warszawa 1988, S. 11-12.
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zywe dzieje mozna $ledzi¢ nieprzerwanie w ciagu wiekOw az po dzien dzi-
siejszy62 Jezyk ten wywart wielki wpltyw na wszystkie wspdiczesne jezyki
europejskie.

W ksztaltowaniu sie jezyka greckiego mozna wyréznic¢ kilka faz rozwo-

jowych:

- Najstarszy to jezyk protogrecki (XXX-XV 1 w. przed Chr.), czyli wspol-
ny jezyk plemion indoeuropejskich zasiedlajgcych Grecje, bez wyraznych
roznic dialektalnych.

-Jezyk mykenski (XV1-X1 w. przed Chr.) to najwczes$niejsza potwierdzo-
na faza rozwojowa jezyka greckiego. Jego nazwa pochodzi od miasta
Mykeny na Peloponezie. Jezyk mykenski byt uzywany na Krecie, na wy-
spach Morza Egejskiego oraz na Peloponezie i byt zapisywany pismem
linearnym B, ktore zanikto wraz z upadkiem kultury mykenskie;.

- Jezyk grecki archaiczny (XI-VIII w. przed Chr.) - jezyk, ktéry uksztat-
towat sie i stat sie jezykiem starozytnej Grecji po upadku cywilizacji
mykenskiej. W IX w. przed Chr. Grecy zmienili pismo, zapozyczajac od
Fenicjan system semicki. W tym tez czasie zaczely wylania¢ sie greckie
dialekty. Pézny etap jezyka archaicznego reprezentujg dzieta Homera.

-Jezyk grecki klasyczny (VIII-IV w. przed Chr.) - uzywany w okresie
klasycznym starozytnej Grecji. Cechowato go silne zréznicowanie dia-
lektalne, przy czym na ksztalcie dialektéw literackich (jonskiego, attyc-
kiego, eolskiego i doryckiego) zacigzyt w gtéwnej mierze autorytet po-
ematéw Homera63

Wraz z hegemonig Aten po wojnach perskich (V w. przed Chr.) dialektem

dominujgcym stat sie dialekt attycki, ktory w IV w. przed Chr. zaczat pehnié
role lingua franca $wiata greckiego. W tym jezyku tworzyli wielcy pisarze V
i IV w. przed Chr.: historyk Tukidydes, prozaik Ksenofont, komediopisarz
Arystofanes, méwcy Demostenes, lzokrates, Lizjasz oraz filozofowie, m.in.
Platon i Arystoteles64.

- Jezyk grecki koine (he koine dialektos, ,,dialekt wspolny”; 11l w. przed
Chr. - 330 r. po Chr.) - uzywany w epoce hellenistycznej na rozlegtych
obszarach podbitych przez Aleksandra Macedoriskiego. Jezyk ten po-
wstat na skutek uproszczenia greki klasycznej (z przewaga dialektu attyc-
kiego) oraz wchitoniecia naleciatosci z innych jezykéw (gtdwnie z taciny
i jezykdw anatolijskich). Stat sie on nie tylko jezykiem Grekdw zamiesz-
katych basen Morza Srédziemnego, ale tez jezykiem scalajacym liczne

ex Por. M. Borowska, ,,Mormolyke. Ksigzka do nauki jezyka starogreckiego, Warsza-
wa 1996, s. 12.

Uczeni uwazaja, ze w lliadzie i Odysei mozna odnalez¢ rézne dialekty tamtej epo-
ki. Z nich wytonity sie w kolejnych wiekach dialekty greki klasyczne;j.

& Por. M. Borowska, dz. cyt., s. 12.
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ludy odlegte od siebie kulturowo. Uzywany szeroko w Azji Mniejszej,
Egipcie i na Wschodzie, stat sie miedzynarodowym jezykiem Imperium
Romanum w dziedzinach handlu, dyplomacji, nauki i literatury. Wyraz-
ny wplyw koine mozna dostrzec w dzietach Arystotelesa oraz w pismach
starozytnych matematykow, fizykow i lekarzy6b.

Za kres epoki koine uwaza sie 330 r. po Chr., czyli date ufundowania Kon-
stantynopola przez cesarza Konstantyna.

Z punktu widzenia biblistyki okres koine jest najwazniejszg fazg rozwojo-
wa jezyka greckiego. Na koine przetozono ksiegi hebrajskie Starego Testamen-
tu (Septauginta) i w koine spisano Nowy Testament (prawdopodobnie z wyjat-
kiem Proto-Mateusza).

- Nastepne fazy jezyka greckiego - grecki bizantyjski, sredniowieczny (do

XV w. po Chr.) i nowozytny (od XV w. po Chr.) - sg z punktu widzenia
zagadnien redakcyjnych i translatorskich Biblii mniej wazne.

4.2. Grecki jezykiem rzymskiej Palestyny

Czy w czasach Chrystusa méwiono w Palestynie w koine? Wedtug $wia-
dectwa Jozefa Flawiusza jedynie niewielu Zydow znato jezyk grecki, a co za
tym idzie - w Palestynie nie moéwiono po grecku powszechnie66. Inni natomiast
argumentujg, ze skoro zydowscy pisarze natchnieni uznali jezyk grecki za naj-
lepszy dla spisania Dobrej Nowiny zaréwno i dla Zydéw w Palestynie, i dla
wszystkich pozostatych, to znaczy, ze musiat by¢ on znany zaréwno autorom
Nowego Testamentu, jak i czytelnikom®r.

Dowodéw na greckojezyczno$é zarowno Zydow w Palestynie, jak i samego
Jezusa, nalezy - zdaniem jezykoznawcOw - szuka¢ najpierw w samych ksiegach
Nowego Testamentu6 Jak wiadomo, zostaty one spisane po grecku, mimo iz
niektorzy ich autorzy, np. Jan czy Piotr, byli uznawani za ,,ludzi nieuczonych

% Por. A Korus, K. Korus, Hellenike glotta. Podrecznik do nauki jezyka greckiego,
Warszawa 1994, S. 13.

66 ,,Staratem sie pozna¢ literature grecka, gdy juz opanowatem greckie reguty gra-
matyczne, cho¢ moje narodowe przyzwyczajenie nie pozwolito mi osiggnaé¢ poprawnej
wymowy. U nas bowiem nie ceni sie tych, ktérzy nauczyli sie jezykéw obcych, poniewaz
uwaza sie, ze wiedze te moga posiasc nie tylko ludzie, ktérzy urodzili sie wolni, ale tez
pierwszy lepszy niewolnik. Natomiast u nas na miano uczonych zastuguja ci, ktorzy sa bie-
gli w Prawie i potrafig wyjasni¢ sens Pism $wietych. Dlatego, cho¢ wielu usilnie dazyto do
zdobycia tej wiedzy, zaledwie dwu lub trzech osiagneto pomysine wyniki i rychto zebra-
to owoce swoich trudéw” (Dawne dzieje lzraela 20,12). Seyenster twierdzi, ze Flawiusz
dystansuje sie od jezyka greckiego na korzy¢ jezykéw semickich ze wzgledéw patriotycz-
nych. Por. J. Sevenster, D0 yon Know Greek? How Much Greek Could the First Jewish
Christians Have Known?, Leiden 1968, S. 61-76.

67 Por. A Robverts, Greek. The Language of Christ and His Apostles, London 1888,
S. 82.

& Por. A Tresham, dz. cyt., S. 78.
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i prostych” (Dz 4, 13). Skoro jednak byli oni w stanie pisa¢ po grecku, moze
to $wiadczy¢, iz Zydzi (a przynajmniej Galilejczycy) postugiwali sie w tamtych
czasach jezykiem greckim, przynajmniej w zakresie podstawowym.

Podobnie Jakub, cho¢ nie nalezat do zydowskiej wyksztatconej elity, napisat
po grecku list wiaczony do Nowego Testamentu, i to list do Zydéw! Mozna sie
zastanawia¢, czy przewodzac gminie jerozolimskiej, dla ktorej podstawowym
jezykiem byt aramejski, uczyt sie jednoczesnie jezyka greckiego, czy umiat go
juz wczesniej. Tym bardziej, ze list jest napisany jezykiem poprawnym, a miej-
scami - nawet wytwornymeo,

W przesziosci istniat poglad, iz by¢ moze autorzy natchnieni spisywali
tekst Nowego Testamentu po aramejsku, a biegli w jezykach sekretarze prze-
ktadali go na greke. Dzi$ powszechnie sie uwaza, iz Nowy Testament nie jest
przekltadem z aramejskiego na grecki®@, lecz - ze zostat on spisany po grecku
przez ludzi, ktérzy mysleli po semicku, mieli semickie nawyki jezykowe, zacho-
wywali stylistyke starotestamentowa, nadto za$ niektdre stowa utrwalali w ich
oryginalnej semickiej wersji7l

Jezeli wiec ,,niedouczeni i prosci” Galilejczycy znali jezyk grecki w takim
stopniu, iz byli w stanie w spos6b naturalny w nim pisa¢, to znaczy, iz koine
musiato by¢ znane wsrdéd Owczesnych mieszkaricdw pétnocnej Palestyny72,
a nawet mogto by¢ jezykiem, w ktérym nauczat Jezus.

4.3 Grecki jezykiem Jezusa

Wydaje sie, ze jezyk, jakim postugiwat sie Jezus, byt elastyczny. Nauczat
On po aramejsku lub hebrajsku, a gdy trzeba byto, przechodzit na grecki. Przy-
ktadem moze by¢ wspomniana wczesniej narracja 0 nawréceniu Szawia pod
Damaszkiem. Jezus powiedziat tam do niego: ,,Szawle, Szawle, dlaczego Mnie
przesladujesz?” (Dz 9, 4). Stowa Jezusa zostaty przekazane w Dziejach po grec-
ku i nie ma zadnej wskazowki, iz sg przektadem z innego jezyka. Mogg tym
samym by¢ uznane za ipssisima verba lesu.

A tymczasem Pawel, wspominajgc swoje nawrdcenie przed Agryppa,
stwierdzit: ,,Ustyszatlem gtos, ktory méwit do mnie po hebrajsku: Szawle, Szaw-
le, dlaczego Mnie przesladujesz?” (Dz 26, 14). Pawet zaznacza w tej perykopie
wyraznie, ze Jezus nie mowit do niego po grecku. Istnieje co prawda mozli-
wos¢, ze Jezus mowit i po grecku, i po hebrajsku, a Pawtowi zapadta w pamieé
tylko wersja zydowska. Ten przypadek ilustruje dos¢ niejasny transitus z jezyka
greckiego na hebrajski.

0 Por. T. Abbott, To What Extent Was Greek the Language of Galilee in the Time of
Christ, [w:] Essdys Chiefly on the Original Texts of the Old and New Testaments, London
1891, s. 154,

70 Por. G. Baltes, dz. cyt., s. 55.

71 Por. G. Dalman, dz. cyt., s. 23.

72 Por. A. Roberts, s. 91.
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Fakt, ze w greckich tekstach Ewangelii pojawiajg sie okazjonalnie sto-
wa aramejskie, jest dla niektérych potwierdzeniem, iz Jezus uczyt po ara-
mejsku. Powstaje jednak pytanie: jesliby tak bylo rzeczywiscie, to dlaczego
redaktorzy zachowywali w oryginale semickim tylko nieliczne powiedzenia
Jezusa (zawsze zresztg sygnalizujgc ten fakt), a pozostate przettumaczyli na
greke?n

Gdyby jednak zatozy¢, ze Jezus nauczat po grecku, wowczas moégt On
w koniecznych momentach wplata¢ w greczyzne zwroty aramejskie. Przykta-
dem moga by¢ aramejskie stowa Jezusa do cérki Jaira: Talitha kum (Mk 5, 41).
Mata dziewczynka, a przy tym cérka przetozonego synagogi, nie znata jeszcze
zapewne jezyka greckiego, dlatego Jezus wydat jej polecenie wstania w zrozu-
miatym dla niej jezyku. Ewangelista przytoczyt je w Ewangelii tak, jak rzeczy-
wiscie wypowiedziat je Jezus, ale natychmiast to zasygnalizowat - dajac prze-
ktad z aramejskiego na grecki: to znaczy: ,,Dziewczynko, mowie ci, wstan!”
(Mk 5, 41)74

Gdybym narracja o wskrzeszeniu corki Jaira zostata pierwotnie spisana
po aramejsku, a nastepnie przetozona na jezyk grecki, to trzeba by wéwczas
odpowiedzie¢ na pytanie: dlaczego ta jedna fraza pozostata nieprzettuma-
czona, a dokfadniej - przytoczona w oryginale i zaraz potem przetozona na
grecki z wyraznym napomknieniem o translacji?® Ten przyktad pokazuje, ze
Jezus mogt nauczaé po grecku, ale odstepowat od koine, gdy zachodzita taka
potrzeba’s.

Wazng wskazowka w odkrywaniu jezyka, jakim moéwit Jezus, sg te pery-
kopy biblijne, w ktérych cynuje On Stary Testament. Sg trzy mozliwosci po-
chodzenia cytatow, czyli greckich odpowiednikdw tekstu Starego Testamentu:
albo sg to greckie przeklady oryginalnych tekstow hebrajskich Starego Testa-
mentu dokonane ad hoc przez ewangelistéw, albo greckie przektady aramej-
skich pouczen Jezusa (takze dzieto ewangelistow czy redaktoréw), albo greckie
teksty pochodzace z przekiadu Starego Testamentu, czyli Septuaginty. Okazuje
sie, ze najwiecej cytatow Starego Testamentu reprezentuje wersje Septuagin-
ty77. Moze to swiadczy¢ o dwbch rzeczach:

B Przyktadem moze by¢ ten zapis: ,,Jezus wejrzawszy na niego rzekk. Ty jeste$ Szy-
mon, synJana, ty bedziesz nazywat sie Kefas [stowo aramejskie] - to znaczy: Piotr” [prze-
kfad grecki] (J 1, 42).

7 Por. A. Roberts, s. 104-106.

B By¢ moze stowa zachowane w wersji oryginalnej miaty szczegdlne znaczenie dla
danej perykopy: byly to stowa niosace uzdrowienie, podkreslajace emocje i dramaturgie
albo teologiczng wage. Por. J. Emerton, The Problem of Vernacutar Hebrew in the First
Century AD and the Langnage oflesus, ,,Journal of Theological Studies” 24 (1973), nr 1,
s. 19.

® Por. A. Tresham, dz. cyt., S. 80.

77 Por. A. Roberts, dz. cyt., s. 134. Powodem takiej wersji cytatow, jak rowniez wpty-
wu Septuaginty na jezyk pism Nowego Testamentu mégt by¢ fakt, iz byta ona w powszech-
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- autorzy Nowego Testamentu musieli zna¢ Stary Testament po grecku;

- réwniez czytelnicy Nowego Testamentu (wierni starozytnych wspolnot)

musieli zna¢ Stary Testament w wersji Septuaginty.

Wiasnie dlatego redaktorzy pism Nowego Testamentu zamieszczali cytaty
ze Starego Testamentu w wersji znanej swoim czytelnikom.

Jezeli stuchacze Jezusa znali greke, a nadto Jezus méwit do nich takze
po grecku, jest zrozumiate, ze odwotujgc sie do Starego Testamentu, cyto-
wat On Septuaginte?8. Kiedy zas mowit po hebrajsku czy aramejsku, cytowat
hebrajska Biblie, ktorej przektad na jezyk grecki rozni sie od Septuaginty.
Tym mozna ttumaczy¢ obecnos¢ cytatéw ze Starego Testamentu w greckim
Nowym Testamencie w dwoch wersjach, wedtug Biblii hebrajskiej i wedtug
Septuaginty 7,

Na postugiwanie sie przez Jezusa w nauczaniu jezykiem greckim mogg
wskazywa¢ komentarze dolgczane przez ewangelistow. Mateusz tak pisze
na przyktad o stuchaczach ,,Kazania na Gorze™: ,,Szty za Nim liczne ttumy
z Galilei i z Dekapolu, z Jerozolimy, z Judei i z Zajordania. Jezus, widzac
ttumy, wyszedt na gore. A gdy usiadl, przystapili do Niego Jego uczniowie”
(Mt 4, 25-5,1). Natomiast w zakonczeniu ,,Kazania na Gorze” Mateusz do-
daje taki komentarz: ,,Gdy Jezus dokoriczyt tych méw, ttumy zdumiewaty sie
Jego nauka” (Mt 7, 28).

Z pierwszego fragmentu wynika, ze stuchacze Jezusa pochodzili z obszaru
Dekapolu8) a z drugiego, ze Go rozumieli. Mieszkaricy Dekapolu nie mowi-
li prawdopodobnie po aramejsku. Jesli wiec Jezus chciat, aby rozumieli Jego
.Kazanie na Gorze”, musiat méwi¢ do nich w zrozumiatym przez nich jezyku,
czyli po grecku.

Podobnie ma sie sprawa z tukaszowym ,,Kazaniem na Réwninie”. Czyta-
my, ze ,Jezus zeszedt z nimi na dot i zatrzymat sie na rowninie. Byt tam duzy
poczet Jego ucznidw i wielkie mnostwo ludu z catej Judei i Jerozolimy oraz
z wybrzeza Tyru i Sydonu; przyszli oni, aby Go stucha¢” (Lk 6, 17-18).

nym uzyciu w | wieku po Chr. Wiecej na ten temat; D. W atrace, Greek Grammar beyond
the Basics. An Exegetical Syntax of the New Testament, Grand Rapids 1996, s. 24-30.

B R. Bartnicki, uwaza, ze ,,argumentem za znajomoscig jezyka greckiego przez Je-
zusa nie moze byc¢ fakt cytowania i robienia aluzji do LXX, a nie do tekstow hebraj-
skich Starego Testamentu, gdyz to zawdzigczamy z reguty redaktorom Ewangelii”. Zob.
R. Bartnicki, dz. cyt., s. 76.

P Niektorzy uczeni prébuja dostrzec réznice wersji greckiej w zaleznosci od sposobu
cytowania; Mateusz w mowie niezaleznej (stowa Jezusa) uzywa Septuaginty, a w mowie
zaleznej (komentarz) wersji hebrajskiej. Por. T. Avbott, dz. cyt.,, s. 157-158.

8 Dekapol (Dziesieciogrod) lezat na wschdd od Jordanu. Za czaséw Aleksandra
Wielkiego powstaty tam kolonie greckie, w ktérych osiedlali sie weterani wojenni. Przezy-
waly one wielki rozkwit za panowania Ptolomeuszow i Seleucydéw, stajac sie o$rodkami
greckiej kultury i administracji. Za czaséw Jezusa Dekapol byt zamieszkiwany przez pogan
i zhellenizowanych Zydéw.

5 —Wroctawski Przeglad Teologiczny
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Mieszkancy fenickich miast Tyr i Sydon moéwili réwniez po grecku. Je-
$li wiec rozumieli nauki wygtaszane przez Jezusa, $wiadczy to, iz Nauczyciel
musiat moéwic¢ do nich po grecku. A jesli stuchali Go takze mieszkancy Judei
i Jerozolimy, to znaczy, ze oni takze rozumieli greke. Nic nie stoi zatem na
przeszkodzie twierdzeniu, iz Jezus przemawiat po grecku takze wtedy, gdy
wsrdd stuchajacych Go nie byto mieszkancow Dekapolu, Tyru czy Sydonu.

W czasie pobytu Jezusa w Jerozolimie autor natchniony podaje, iz byli tam
Grecy, ktdrzy chcieli zobaczy¢ Jezusa: ,,Przystapili oni do Filipa, pochodzacego
z Betsaidy Galilejskiej, i prosili go méwiac: Panie, chcemy ujrze¢ Jezusa. Filip
poszedt i powiedziat Andrzejowi. Z kolei Andrzej i Filip poszli i powiedzieli
Jezusowi” (j 12, 21-22).

Wymienieni przez ewangeliste dwaj apostotowie Jezusa pochodzili z Bet-
saidy8l w Galilei i obaj nosili greckie imiona. Jako wywodzacy sie z terendw
zamieszkatych licznie przez pogan mogli bez trudu rozmawia¢ z Grekami (albo
poganami méwigcymi po grecku), cho¢ nie wiadomo, czy ci zwrdcili sie do
nich po grecku czy po aramejsku8& Z pewnoscig mieli jednak fatwiejszy kon-
takt z takimi ludzmi.

Nie wiadomo, czy odpowiedz Jezusa (J 12, 23nn) byla skierowana bezpo-
$rednio do ,,Grekow”. Trudno jednak przypuszczaé¢, aby Pan ich zignorowat.
Jesli wiec do nich przeméwit, to uczynit to zapewne po grecku. A poniewaz
dziato sie to wszystko na dziedzincu Swigtyni przed Swietem Paschy i otaczat
ich spory ttum ludzi, ktoérzy zapewne wszystko rozumieli, Swiadczy¢ to by
mogto o znajomosci greki w samej Jerozolimie& (tym bardziej, iz na Swieta
pielgrzymie przybywali Zydzi mieszkajacy w odlegtych zhellenizowanych dia-
sporach).

Warto przy tej okazji spojrze¢ na proces Jezusa przed Pitatem. W narracji
Janowej znajduje sie zapis rozmow Jezusa z Pitatem, a takze Pitata z kaptanami
i ttumem. Ewangelista nie wspomina przy tej okazji o obecnosci ttumacza&. Pi-
tat jako Rzymianin postugiwat sie tacing, ale tego jezyka prawdopodobnie nie
uzywali ani Jezus, ani kaptani, ani ttum. Wydaje sie mato prawdopodobne, aby
Pitat nauczyt sie aramejskiego albo hebrajskiego. Zatem naturalnym jezykiem
komunikacji Pitata z Jezusem i Zydami musiat by¢ jezyk grecki& a to oznacza,
ze Zydzi wudei w | w. po Chr. uzywali takze tego jezyka.

8L Herod Filip przywrocit to miasto do $wietnosci przed 2 r. przed Chr. Byto ono
bardziej zhellenizowane niz sasiednie okolice.

8 Por. S. Porter, Jesus and the Use of Greek in Galilee, [w:] Studying the Histon-
cal Jesus. Evaluations ofthe State of Current Research, red. B. Chitton, C. Evans, Leiden
1994, S. 150.

&8 Por. A Roberts, dz. cyt., s. 158.

8 Por. S. Porter, dz. Cyt., S. 149.

& Por. R. Bartnicki, dz. cyt., s. 76.

8 Por. A. Tresham, dz. cyt., S. 83.
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Jeszcze inny biblijny $lad jezyka Jezusa mozna odnalez¢ w narracji paschal-
nej J 20, 11-18. W samym $rodku rozmowy prowadzonej przez zmartwych-
wstatego Pana z Marig Magdalena, a zapisanej w jezyku greckim, pojawia sie
niespodziewanie stowo wypowiedziane po aramejsku: Rabbuni, natychmiast
przettumaczone na grecki: ,.to znaczy: [Moj] Nauczycielu” (J 20, 16). Ten
szczegot pozwala sadzi¢, ze reszta rozmowy Jezusa z niewiastg toczyta sie w je-
zyku greckim8r.

Do podobnej konkluzji sktania analiza perykopy o przekazaniu pryma-
tu Piotrowi (J 21, 15-17). Konstrukcja dialogu miedzy Jezusem i apostotem
zostata oparta na grze stdw oraz odcieniach znaczeniowych dwoch greckich
czasownikow, agapad i philedss, ktorym w jezykach aramejskim i hebraj-
skim odpowiada stowo ‘ahab (,,kocha¢”), pozbawione jednak subtelnych
odcieni znaczeniowych. Niezwykla finezja rozmowy Jezusa z Piotrem moze
Swiadczy¢, iz J 21, 15-17 nie jest greckim przekiadem dialogu, ktéry orygi-
nalnie toczyt sie po aramejsku, ale ze wymiana stdw toczyta sie po grecku.
Te teze potwierdza terminologia dialogu, a zwilaszcza dwie pary greckich
okreslen bliskoznacznych: bosko i poimaind (,,pas¢”) oraz oida i gindské
(,,wiedzie¢”). Jezyki aramejski i hebrajski nie posiadajg tak bliskoznacznych
odpowiednikéw89,

Na uzywanie greckiego przez Jezusa moze tez wskazywac gra stow
zapisana w Mt 16, 18. Jest ona oparta na stowach petros i petra. Okazuje
sie, ze tej gry stow nie da sie odtworzy¢ ani w jezyku aramejskim, ani w he-
brajskim. Czy mamy zatem w tej perykopie do czynienia z kreatywnoscia
Mateusza (albo innego redaktora), czy raczej z zapisem oryginalnych stéw
Jezusa?

Takze perykopa o Syrofenicjance (Mk 7, 24-30) $wiadczy o uzywaniu przez
Jezusa jezyka greckiego. Marek podaje, ze Jezus znalazt sie w okolicach Tyru
i Sydonu, gdzie rozmawiatl z pewng poganka. Ewangelista nazywa jg Hellenis
i Syrophoinikissa (w. 26). Okreslenie Hellenis (dostownie ,,Greczynka”) nie
Swiadczy o jej greckim pochodzeniu (Syrofenicjanie nie byli etnicznymi Gre-
kami), ale o jezyku, jakim sie postugiwata: Syrofenicjanka mowita po grecku.

8 Por. S. Porter, dz. cyt., s. 170-172. Niekt6rzy sadza, ze stowa Mariam i rabbouni
zostaty przekazane w ojczystym jezyku Jezusa przez szacunek dla tresci pierwszej rozmo-
wy Zmartwychwstatego z uczniem.

&8 Agapcié to kocha¢ mitoscig bezinteresowng i najwyzszej préby; philed to kochaé
mitoscig uczuciowa. Jezus na jeziorem Gezezaret zapytat Piotra: ,,Czy mitujesz mnie mi-
toscig najwyzszej préby?” Piotr odpowiedziak: ,,Mituje, ale tylko mitoscig philia”. Jezus
nie dat za wygrang i zapytat drugi raz tak samo (,,Czy mitujesz mnie mitoscig najwyzszej
proby?”). Piotr powtdrnie odpowiedziat tak samo (,,Mituje, ale tylko mitoscig philia™).
Wtedy Pan zapytat: ,,A wiec mitujesz mnie tylko mitoscig philia?” Piotr zasmucit sie, ze
nie sta¢ go byto na wiecej i odpowiedziat: ,, Tylko mitoscig pbilial”

&8 Wr7J 21 jest jeszcze jedna para greckich okreslen bliskoznacznych: arnion (,,bara-
nek””~ 21, 15) iprobaton (,,owca”;J 21, 16-17).
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Marek nie wspomina jednak o obecnosci ttumacza. To kaze przypuszczac, ze
Jezus rozmawiat z nig po grecku9.

Kiedy indziej Jezus oSwiadczyt faryzeuszom i uczonym w Pismie: ,,tam,
gdzie Ja bede, wy p6js¢ nie mozecie” (j 7, 34). Oni odpowiedzieli Mu z sar-
kazmem: ,,Dokad to zamierza On po6js¢, ze Go nie bedziemy mogli znalez¢?
Czyzby miat zamiar udac sig do Zydow rozproszonych wsréd Grekow i uczy¢
Grekéw?” (J 7, 35).

Ta odpowiedz, nota bene petna pogardy9l dla Jezusa, $wiadczy, iz przeto-
zeni ludu dobrze wiedzieli iz Jezus wiada jezykiem greckim i ze nie bytoby dla
Niego zadnym problemem uczy¢ Grekow po grecku. Widocznie Jezus postugi-
wat sie tym jezykiem na co dzien, réwniez w obecnosci Zydow.

Te, a takze jeszcze inne przyklady® moga Swiadczy¢, ze niektére z ewan-
gelicznych wypowiedzi Jezusa zapisanych w jezyku greckim nie sg przektadami
z jezyka aramejskiego, ale Jego oryginalnymi logiami greckimi. Potwierdzenia
odkrywane w Ewangeliach nie musza wcale zaskakiwa¢ ani wprawia¢ w zakto-
potanie. Jezus spedzit przeciez swoje dziecinistwo w Egipcie, gdzie méwiono
po grecku, a pézniej wychowywat sie w galilejskim Nazarecie. Jakkolwiek byta
to jedynie wioska (ok. 1,6-2 tys. mieszkarncéw), wiodta przez nig Via Maris od
Morza Srédziemnego do Damaszku.

Nie tylko dziecinstwo, ale wiekszos$¢ zycia Jezus przezyt w Galilei, gdzie
mieszkato wielu greckojezycznych pogan. Jakis czas spedzit tez w Kafarnaum
(ok. 12-15 tys. mieszkancow), ktore stanowito brame do Baszanu (Gaulanitis,
Wzgérza Golan) i byto tak znaczace, ze miato nawet urzad celny (Mk 2, 14).

Dla wielu mieszkancow Galilei jezyk grecki byt ich drugim jezykiem94. Je-
den z Galilejczykow, Jezus, nie byt niepiSmiennym wie$niakiem z Nazaretu,
ktory by pochodzit z niskich warstw spoteczenstwa palestynskiego. Byt rze-
miesinikiem, cie$lag%, ktéry prowadzit interesy po grecku z poganami w Naza-
recie i w pobliskim Seforis%, a pdzniej postugiwat sie tym jezykiem w nauczaniu
ludzi9, jego bliskim wspdtpracownikiem byt Mateusz, byty poborca podatkéw,
ktory uzywalt jezyka greckiego w pracy. W otoczeniu Jezusa byli tez rybacy, kto-
rzy potrzebowali greckiego do prowadzenia intereséw i sprzedazy rybh%.

D Por. A. Tresham, dz. cyt., S. 84.

91 Najgorsza rzecz, jaka mogta spotkac nauczyciela Tory, to uczy¢ pogan.

@ Por.J. Fitzmyer, DidJesus Spoke Greek, ,,Biblical Archaeology Reyiew” 18 (1992),
nrb,s. 60.

B Np, Mt 8,5-13 = £k7,2-10; Mte, 11 = £k 11, 3; Mt 16, 18; 18, 17;J 15, 2.

A Por. G. mussies, Greek as the Vehicle of Early Chbristianity, ,,New Testament Stud-
ies” 29 (1983), Nr3, S. 359.

% Por. R. Bartnicki, dz. cyt., S. 76.

% Por. J. Fitzmyer, DidJesus Spoke Greek, dz. cyt., s. 61.

9 Por. A. Roberts, dz. cyt., S. 172-173.

B Por. S. Porter, Use 0f Greek, dz. cyt., s. 136.
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Przytoczone dotgd argumenty, przemawiajgce za uzywaniem przez Jezusa
jezyka greckiego w nauczaniu, mozna by nazwa¢ wewnetrznymi, poniewaz
odwotuja sie one do tekstow biblijnych.

Druga grupe argumentow mozna by okresli¢ zewnetrznymi, poniewaz
opierajg sie one na dodatkowym materiale, przede wszystkim archeologicz-
nym. Uczeni odnalezli slady obecnosci jezyka greckiego w Palestynie nie tylko
w | w. po Chr., ale takze znacznie wczesniej, jeszcze przed epokag Aleksan-
dra Wielkiego, a nawet w VIII w. przed Chr.® Chodzi o odnaleziong cerami-
ke grecka, monety i ostrakony. W Khirbet el-Kom odnaleziono dwujezyczny
ostrakon (aramejski i grecki) z 277 r. przed Chr. dotyczacy pozyczek zacigga-
nych u pewnego bankiera. Jego klienci nosili réznorodne imiona: egipskie, na-
batejskie, greckie, ale takze aramejskie i zydowskie. Ow bankier, niewatpliwie
Zyd, musiat zna¢ grecki, aby porozumie¢ sie z klientelg10.

Na znajomos¢ greki wskazujg tez odkrywane inskrypcje, zaréwno o cha-
rakterze politycznymiQ, jak i religijnym1® Wsrdd nich szczego6lnie wazne sg te
odnajdowane w starozytnych synagogach. Najstarszy taki napis zostat odkryty
w Jerozolimie i pochodzi z I w. po Chr., by¢ moze nawet sprzed 70 r. Inskrypcja
dotyczy przetozonego synagogi i kaptana noszgcego greckie imie Theodotos1B
Obecnos¢ inskrypcji greckich w Galilei, a nawet w samej Jerozolimie swiadczy,
ze ludzie musieli zna¢ koinel04

Duzo informacji na temat sytuacji jezykowej w Palestynie dostarczajg in-
skrypcje na ossuariach znajdowanych w Jerozolimie i wokot niej. Archeolodzy
datujg je na | w. po Chr., przed 70 r. Sg to napisy po hebrajsku, aramejsku
i grecku, albo w kilku jezykach jednoczesnie. By¢ moze niektdre ossuaria zo-
staty przywiezione do Jerozolimy z odlegtych greckojezycznych diaspor, ale
z pewnoscig nie wszystkie. Znaleziska $wiadczg o réznorodnosci jezykowej
w Judei za czasOw Chrystusa. A poniewaz sg to inskrypcje pogrzebowe, Swiad-
€za one o przewadze, przynajmniej czesciowej, jezyka greckiego nad Swietym
jezykiem lzraelalh

D Por. G. M ussies, dz. cyt,, s. 357.

10 Por. E. M eyers, J. Strange, Archaeology, the Rabbis and Early Christianity, Nash-
ville 1981, s. 78-79.

1 W Jaffie odkryto inskrypcje w jezyku greckim z 217 r. przed Chr., stawiacg Pto-
lemeusza IV. Tamze, s. 79-81.

W Galilei odnaleziono inskrypcje ostrzegajaca przed karg $mierci dla kazdego,
kto sprofanowatby grob. Por. J. Sevenster, dz. cyt.,s. 117-121.

18 Por. tamze, s. 131-133.

104 J. Barr twierdzi, ze od Il w. przed Chr. inskrypcje w Palestynie (procz tych w sy-
nagogach i na ossuariach), byty wytacznie po grecku. Por.J. Barr, Hebrew, Aramaic, and
Greek in the Hellenistic Age, [w:] The Cambridge History ofJudaism, red. W. Dauvies,
L. Finkeistein, t. 1l, Cambridge 1989, s. 102.

16 Por. S. Porter, Did Jesus Ever Teach in Greek, ,,Tyndale Bulletin” 44 (1993), nr
2,5 22.
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»Za tym, ze w czasach Nowego Testamentu znaczna czes¢ mieszkancow
Nazaretu znata grecki, przemawia znalezienie w tym miescie lub w okolicy
w 1878 r. greckiej inskrypcji (opublikowanej w 1930 r.). Zawiera ona skrécony
przektad dekretu cesarskiego przeciwko bezczeszczeniu grobdw i wykradaniu
zwiok. Datowana jest na czasy Klaudiusza (41-54 po Chr.) lub nawet Tyberiu-
sza (14-37 po Chr.)”106.

Jeszcze innym argumentem przemawiajacym za znajomoscig jezyka grec-
kiego w Galilei i catej Palestynie jest fakt, iz stat sie on lingua franca $wiata grec-
ko-rzymskiego, gdy zastgpit jezyk aramejski, ktéry wczesniej petnit te rolellr.

Uczeni sadza, ze jakkolwiek Zydzi postugiwali sie kilkoma jezykami,
wiodacym jezykiem w dziedzinie ekonomii, edukacji i polityki stat sie grecki,
i wielu z nich posiadato wystarczajacg jego znajomos¢18 Dotyczy to zwiasz-
cza Galilei, ktora byta wystawiona na wptyw greckiej kultury i petnita wazng
role w Swiecie handlu, poniewaz przebiegaly przez nig wodne i ladowe szlaki
handlowel®

Gwoli uczciwosci trzeba przyznaé, iz rOwniez dzisiaj opinia Jozefa Fla-
wiusza, iz koine byt w Palestynie mato popularny, ma swoich zwolennikow.
Badacze ci twierdzg, iz mimo powszechnej hellenizacji i szerokiej znajomosci
greckiego jezyk ten petnit role marginalna zaréwno w Galilei, jak i w Judei.
Przyktadem takich naukowcéw moze by¢ M. Chancey, ktéry uwaza, iz znajo-
mos¢ greckiego w Galilei nie byta wcale wieksza niz w innych czesciach Pale-
styny110 Jego zdaniem zachowane inskrypcje reprezentujg jezyk oficjalny, kto-
rego przecietni mieszkarcy nie znali. Powotuje sie tez na odkrycia w Qumran,
gdzie tylko 3% zachowanych tekstéw jest po grecku. To samo dotyczy odkry¢
w Masadzie i w Murabbat’at. Chancey uwaza, ze znajomos¢ greckiego mogta
wzrosngé po $mierci Jezusa, gdy zostata zburzona Jerozolima, a takze po przy-
byciu do Palestyny legionu rzymskiego okoto 120 r. po Chr.

Argumentacja Chancey’a opiera sie zasadniczo na jego osobistym przeko-
naniu, iz mamy zbyt mato mocnych dowodow na uzywanie jezyka greckiego
w Palestynie w | w. po Chrlil Tymczasem omoOwione wczes$niej argumenty

m Zob. R. Bartnicki, dz. cyt., S. 76.

107 Por.j. Voelz, The Linguistic Milien of the Earty Church, ,,Concordia Theological
Quarterly” 56 (1992), nr 2-3, s. 82.

18 Por. S. Porter, Use 0f Greek, dz. cyt., s. 133.

1% Por. A. T resham, dz. cyt., S. 89.

110 Chancey argumentuje ten fakt miedzy innymi skatalogowanymi ossuariami zy-
dowskimi z okresu od | w. przed Chr. do Ill w. po Chr. Na ogélng liczbe 897 ossuariéw
inskrypcje znajduja sie jedynie na 227, w tym zaledwie 1/3 inskrypcji jest greckich. Tylko
jedno ossuarium z greckim napisem pochodzito z Galilei! Jedyne pewne greckie inskryp-
cje z Galilei z I w. po Chr. znajdujg sie na monetach Heroda Antypasa i na otowianym
odwazniku z Tyberiady. Por. M. Chancey, Greco-Roman culture and the Galilee ofJesus,
Canbridge 2005, s. 135.

M Por. A .Tresham, dz. cyt., s. 89-93.
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wewnetrzne poswiadczajg co$ zgota przeciwnego. Wiele pouczen Jezusa za-
wartych w dzisiejszym greckim tekscie Ewangelii moze by¢ blizszych ipsissima
uerba lesu niz mozna to by przypuszczaé, poniewaz moga by¢ one identyczne
z tym, co oryginalnie On powiedziatl13

5. Podsumowanie

Dostepny dzi$ materiat pozwala stwierdzi¢, ze w lzraelu w | w. po Chr.
mowiono powszechnie w trzech jezykach: hebrajskim, aramejskim i greckim113
Nie oznacza to, iz kazdy Zyd postugiwat sie tymi jezykami w takim samym
stopniu.

R. Bartnicki twierdzi, ze ,,Jezus mogt postugiwacé sie trzema jezykami: ara-
mejskim, hebrajskim i greckim, cho¢ raczej nie byt Zydem tréjjezycznym”114
Tymczasem wszystkie dotychczasowe dociekania upowazniajg do sformutowa-
nia zgota innego wniosku: cecha Jezusa byta triglossia (,,tréjjezycznosé”)115
przy czym uczyt On ludzi w takim jezyku, w ktérym byt najlepiej przez nich
rozumiany. Nie wolno jednak wyciggac¢ wniosku, ze Nowy Testament powstat
po grecku, poniewaz Jezus uczyt zawsze po grecku. Jezus nauczat i po grecku,
i po aramejsku/hebrajsku, przechodzac przy tym z jezyka na jezyk, jesli byta
taka potrzeballf zas Nowy Testament spisano po grecku ze wzgledu na adre-
satow. Koine byt bowiem wsp6lnym jezykiem r6znych ludéw zamieszkujacych
basen Morza Srédziemnego i Bliski Wschaod.

Mozna sie domysla¢, ze autorzy Nowego Testamentu piszacy ksiegi po
grecku byli sktonni siega¢ przede wszystkim do tych pouczen Jezusa, ktére
oryginalnie zostaly wygtoszone po grecku. W takim przypadku mielibysmy
w Ewangeliach sporo ipsissima uerba lesu.

Jest tez mozliwe, iz Jezus wygtaszat niektore pouczenia po aramejsku, ale
byty one zapamietywane i krazyty wsréd ludzi w formie logiéw greckich. Re-
daktorzy Nowego Testamentu postugiwali sie nimi, albo tez przekfadali na
greke logia aramejskie. W takich przypadkach mielibySmy w Nowym Testa-

12 Por. R. Gundry, The Langimge Milieu of First-Century Palestine. It’s Bearing on
the Anthenticity of the Gospel Tradition, ,,Journal of Biblical Literature” 83 (1964), nr 4,
s. 408.

13 Voelz uwaza, ze wielu, a moze i wiekszos¢ mieszkaricéw Palestyny w | w. po Chr.
postugiwata sie trzema jezykami (por. J. Voelz, dz. cyt., s. 84). Réwniez Horst sadzi, ze
spotecznos$é rzymskiej Palestyny byta dwu-, a moze i tréjjezyczna (por. P van der Horst,
Japheth in the tents of Shem. Studies on Jewish Hellenism in antiquity, Leuven 2002,
S. 26).

114 Zob. R. Bartnicki, Dzigje gloszenia stowa Bozego. Jezus i najstarszy Kosciot, Kra-
kéw 2015, s. 120.

115 Por. P Lapide, Insights front Qumran into the Languages o fJesus, ,,Revue de Qum-
ran” 8 (1975), s. 498.

116 Por. A. T resham, dz. cyt., s. 93-94.
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mencie natchnione przektady aramejskich stéw Jezusa na jezyk grecki. Cho¢
nie bytyby one zwyczajng kalka wersji aramejskiej, to jednak przekazywatyby
wiernie mysl zbawcza,

Wielojezyczno$¢ Palestyny w | w. po Chr. moze pociggac jeszcze inne
skutki. J. Fitzmyer uwaza, ze jednym z powodow réznic w tekstach synopty-
kéw mogto by¢ zréznicowanie jezykowe zrodet, po ktore siegali redaktorzy
Ewangelii. Jedni z nich mogli sie opiera¢ na zrédtach aramejskojezycznych,
inni na greckich przektadach z aramejskiego, a jeszcze inni na materiale grec-
kim. A poniewaz te zrodta nie byty identyczne, zr6znicowanie odcisneto sie na
dzietach synoptykdow!117.

Sytuacja jezykowa w rzymskiej Palestynie rzuca wyraznie nowe swiatto na
teksty Nowego Testamentu. Dlatego probuje sie od kilkudziesieciu lat tgczy¢
badania biblijne z osiggnieciami lingwistyki, na przyktad z teorig dwujezyczno-
Sci. Oto kilka spostrzezen lingwistéw, ktére moga by¢ przydatne w biblistyce:

- Wiekszos¢ oséb dwujezycznych nie postuguje sie ptynnie drugim jezy-
kiem, zas$ stopien jego opanowania w mowieniu, stuchaniu i pisaniu jest
zréznicowany.

- Osoby dwujezyczne przektadaja drugi jezyk nad pierwszy.

- Nalezy odrézniac ,,pierwotng dwujezycznos¢” od ,,wtérnej dwujezycz-
nosci”. Pierwsza dotyczy sytuacji, kiedy okolicznosci wymuszajg ostu-
chanie sie z drugim jezykiem i uzywanie go; druga - oznacza formalne
uczenie sie tego jezyka.

- Istnieje r6znica miedzy dwujezycznoscig bierng i czynng. Znajomos¢ bier-
na to zdolno$¢ rozumienia drugiego jezyka (pisanego lub moéwionego),
znajomos¢ czynna odnosi sie do mowienia albo pisania w tym jezyku.

Jesli natozy¢ powyzsze zasady na zroznicowane jezykowo $rodowisko Pa-
lestyny w | w. po Chr., mozna bedzie w nowy sposob spojrze¢ na kwestie jezy-
kowe w nauczaniu Jezusa. Takie podejscie otwiera zupetnie nowe mozliwosci
badawczel18 Oto kilka przyktadowych probleméw badawczych:

- W jaki sposéb Jezus doszedt do tréjjezycznosci? Jaka role odegrat w tym

dom rodzinny (J6zef, Maryja, krewni), synagoga, szkola i otoczenie?

- Jesli jezykiem ojczystym Jezusa, ktérym postugiwat sie On w domu ro-
dzinnym, byt aramejski, czy postugiwat sie réwnie ptynie drugim jezy-
kiem, czyli greckim?

- Czy znajgc od urodzenia jezyk aramejski, Jezus chetniej nauczat po grec-
ku, czyli w swoim drugim jezyku?

- Czy o wyborze jezyka nauczania bardziej decydowata jego znajomos¢
czynna u Jezusa czy tez znajomos$¢ bierna tego jezyka u stuchaczy?

17 Por.J. Fitzmyer, DidJesus Spoke Greek, dz. cyt., s. 62.
118 Por. G. Horstey, New Documents Illustrating Early Christianity, t. V, Linguistic
essays, Australia 1989, s. 23-25.
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- Czy przecietni dwujezyczni stuchacze Jezusa byli w stanie ,,wchtania¢”
i rozumiec Jego pouczenia, mimo iz sami nie byliby w stanie ich ,,wytwo-
rzy¢” w tym jezyku?

Celem niniejszego opracowania byta prezentacja ztozonych zagadnien je-
zykowych rzymskiej Palestyny oraz préba ukazania na ich tle kwestii wieloje-
zycznosci Jezusa. Trwatym owocem uwarunkowan jezykowych zaréwno Na-
uczyciela z Nazaretu, jak i Palestyny (a szerzej - Bliskiego Wschodu) pozostaje
Biblia Nowego Testamentu.

Gdyby probowac uprosci¢ cate omawiane zagadnienie i uznac, iz Jezus
uczyt tylko po aramejsku/hebrajsku, to pozostaje faktem, iz natchniony tekst
biblijny zostat zredagowany w jezyku greckim. Autorzy natchnieni pisali prze-
ciez nie dla spotecznosci aramejskojezycznej, ale dla ludzi, ktérzy na co dzien
postugiwali sie jezykiem greckim. Chcieli by¢ przez nich rozumiani i dlatego
pisali w ich jezyku.

Rodzi sie pytanie: czy dla zrozumienia tekstu pisanego po grecku dla zhel-
lenizowanych adresatow trzeba dzis$ siega¢ az do jego hebrajskich i aramejskich
korzeni? Czy dzisiaj, po dwdch tysiacach lat, podglebie hebrajskie i aramej-
skie Nowego Testamentu jest nadal nieodzowne dla wiasciwego odczytywania
przestania Ewangelii?119 Jako role odgrywajg obecne w greckim tekscie $lady
semickich jezykdéw Jezusa, a zwtaszcza hebraizmy i arameizmy? To bardzo ob-
szerna problematyka i wymaga osobnego opracowania.

Stowa kluczowe: jezyk hebrajski, jezyk aramejski, jezyk grecki, lingwistyka
biblijna, wielojezycznos¢

The Languages Spoken by Jesus against Languages Commonly
Used in First Century Palestine

Summary

For decades scholarly consensus has held that Jesus spoke and taught
mostly in the Aramaic language. To evaluate the accuracy of this assumption,
one must investigate which languages were really spoken in Roman Palestine
during the first century A.D. The first aim of this paper is to prove that the
three ancient languages, Hebrew, Aramaic and Greek were commonly spoken
in Israel in Jesus’ times. The second aim is to examine whether the sayings of
Jesus in the Greek Gospels record His spoken Greek or perhaps they are trans-
lations of what He originally said in Hebrew or Aramaic. The former would

19 Por. A. Tresham, dz. cyt., s. 94.
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mean the Gospels provide us with a great deal of ipsissima verba lesu. The lat-
ter denotes inspired translations done by the biblical writers.

There are many wordings in the Greek New Testament that are hinting at
the original languages of Jesus’ sermons. The research on them features Jesus
as a trilingual teacher who always spoke language appropriate for His listeners
(Hebrew with scribes, Pharisees and at synagoges; Greek with Pilate and in
Galilee; Aramaic with common people). Particularly important for the investi-
gation of Jesus’ multilinguality are Hebrew and Aramaic words recorded in the
Greek texts of the Gospels. They will reguire an extra future research.

Keywords: Hebrew, Aramaic, Greek, biblical linguistics, multilingualism
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WOKOL PROBLEMU DATACII
DZIEJOW APOSTOLSKICH

Dzieje [Apostolskie], pismo kanoniczne Nowego Testamentu, najczesciej trak-
towane jest jako dokument pochodzacy z pierwszego wieku, ktérego autorstwo
tradycja przypisata L ukaszowi, towarzyszowi Sw. Pawta, na pewnym etapie naocz-
nemu swiadkowi jego zycia, pozostajacemu w bliskosci takze z innymi osobami
zaangazowanymi w powstanie i rozwoj chrzescijanstwa. Widziano w jego ksiedze
pierwszy prosty przekaz historyczny o poczgtkach Kosciota. Od pewnego czasu
(pottora dekady X X1 w.) czes$¢ biblistow odchodzi od takiej identyfikacji tuka-
sza, autora Dziejow, i traktowania jego utworu jako przekazu stricte historyczne-
go (w historii egzegezy widac to juz nawet wczesniej), sktaniajac sie ku hipotezie
0 pbzniejszej dacie jego powstania, tj. przesuwajac ja na pierwsze dekady drugiego
wieku po Chrystusie. Warto zatem przyjrzec sie, jakie argumenty za tym przema-
wiajg i do jakich konsekwencji interpretacyjnych ta tendencja prowadzi oraz jaki
ma to wptyw na historyczng rekonstrukcje poczatkéw chrzescijanistwal Niniejszy
artykut ma przede wszystkim charakter komunikatu o nowym nurcie badan nad
Dziejami Apostolskimi, cho¢ w jego koncowej czesci podjeta zostata préba jego
wstepnej naukowej oceny, ktéra moze zacheci¢ do obszerniejszej polemiki.

1. Data powstania Dziejéw - podstawowe wyznaczniki czasowe

Wszystkie teksty wczesnochrzescijariskie sa niezwykle trudne do datacji,
do ktoérej okreslenia wykorzystuje sie - jak wiadomo - kryteria wewnetrzne
1zewnetrzne. Takich trudnosci nastreczajg réwniez Dzieje. Analizujac najstar-

1 W najnowszych polskich badaniach biblistycznych ten nurt jest niemal nieobecny
lub mato widoczny. Zob. np. Dzieje Apostolskie: egzegeza, interpretacja, teologia, Torun
2008; AJ. Najda, Historiografia paradygmatyczna w Dziejach Apostolskich, Warszawa
2011; Ewangelia wedtug $w. tukasza. Wstep, przektad z oryginatu, komentarz, oprac.

F. M ickiewicz, t. | —=H, Czestochowa 2011-2012.



76 Krzysztof Pilarczyk

sze zrédla, ktére wzmiankujg o Dziejach (kryteria zewnetrzne), nalezy wskazac¢
na pierwszg informacje o nich, ktéra pojawia sie dopiero ok. 180 r. u Ireneusza,
biskupa Lyonu (Aduersus haereses 3, 1, 1), oraz - jak twierdzg niektorzy ame-
rykanscy biblisci2, bedac w tym przekonaniu na ogét odosobnieni - w Dziejach
Pawia, piSmie apokryficznym powstatym prawdopodobnie w tym samym cza-
sie co Aduersus haereses Ireneusza. Nastepnie $wiadectwa potwierdzajace ist-
nienie tej ksiegi znajduja sie w Kanonie Muratoriego (ok. 200 r.) i u Euzebiusza
z Cezarei (Historia ecclesiastica 3, 4, 6). Znamienne, ze wcze$niej ksiega ta nie
byta cytowana przez pierwszych pisarzy antyku chrzescijanskiego. Wprawdzie
w pismach Klemensa Rzymskiego (zm. 101), Ignacego Antiochenskiego (zm.
110), Polikarpa (zm. 156) oraz pismach datowanych ok. 150 r.: Liscie Pseudo
-Barnaby, Pasterzu Hermasa i Didache istnieja pewne analogie treSciowe i for-
malne do Dziejow3 ale - jak to podsumowat ks. E. Dgbrowski - nie wynikato
to z bezposredniej znajomosci ksiegi Dziejow Apostolskich, lecz mogto by¢
spowodowane wspdlnym Zrodiem tradycji ustne;.

Odnoszac sie natomiast do samej ksiegi, a w zasadzie do dwoch ksiag przy-
pisywanych tukaszowi, ktore stanowity jedno dwuczesciowe dzieto (Ewan-
gelia wedtug tukasza i Dzieje), o czym $wiadczg wstepy do poszczegblnych
ksiag, ich ramy chronologiczne, pomijajgc epizod dotyczacy dzieciectwa Jezu-
sa, obejmujg przeszio trzydziesci lat (od dziatalnosci nauczycielskiej Jezusa (ko-
niec lat dwudziestych - poczatek lat trzydziestych | w. n.e.) po wiezienie Paw-
ta w Rzymie (62/63). W bliskosci tej drugiej daty nalezatoby zatem sytuowac
mozliwos$é najwczesniejszego powstania Dziejow. Czy inne kryteria wewnetrz-
ne pomogtyby te date uscislic? Tylko hipotetycznie, przez przywotanie tk 21,
20. 24 - passusu zapowiedzi zburzenia Jerozolimy w nieco odmienny sposéb
sformutowanego niz to jest znane z Mk 13, 14. Ewangelia wedtug Marka za-
pewne nalezy do tych wielu ,,opowiesci” o dziatalnosci Jezusa, ktére powstaty
przed pierwszg czescig dzieta Lukasza. W niej ewangelista pisze o zapowiedzi
zburzenia Jerozolimy og6lnikowo i enigmatycznie4. Podczas gdy w £k 21, 20.
24 tekst Markowy zostat przeksztatcony w taki sposob, ze mozna domniemy-
wac, iz tukasz posiada wiedze o historycznym zburzeniu miasta w 70 r., przez

21J.y Hins, The Acts of the Apostles in the Acts ofPaul, Society of Biblical Litera-
ture 1994, Seminar Papers, s. 1 -47; R.l. Pervo, ,,A Hard Act to Follow”: the Acts of
Paul and the Canonical Acts, ,,Journal Higher Cricism” 2 (1995), nr 2, s. 3-31; tenze,
The Date ofActs, [w:] Acts and Christian Beginnings: the Acts Seminar Report, red. D.E.
Smith andJ.B. Lyson, Salem, Oregon 2013, s. 5; por. Apokryfy Nowego Testamentu: apo-
stotowie, cz. 1, Andrzej, Jan, Pawet, Piotr, Tomasz, red. M. Starowieyski, Krakéw 2007,
S. 420-421.

3 Por. Dzieje Apostolskie. Wstep - przektad z oryginatu - komentarz, opra€. E. Dabrow-
ski, Poznan 1961, s. 38-39.

4 Por. Ewangelia wedtug $w. tukasza rozdziaty 2-22. Wstep, przektad z oryginatu,
komentarz, oprac. F. M ickiewicz, cz. 1, Czgstochowa 2011, s. 73 -74 (Nowy Komentarz
Biblijny. Nowy Lestament I11/1).
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co zapowiedz jego zagtady przybiera cech konkretnych, odpowiadajacych re-
aliom historycznym. Taka interpretacja przywotanego passusu z Ewangelii we-
dtug tukasza, pozwala sformutowac hipoteze, ze Dzieje, ktére powstaty po jego
»pierwszej ksiedze” (Dz 1, 1), mozna datowac po 70 r. Réwniez ta sugestia doty-
czy Ewangelii wedtug tukasza, gdyz niektdre jej wersety, méwiace o Jerozolimie
w poréwnaniu z Ewangelig wedlug Marka, mozna wyttumaczy¢ powstaniem
pierwszej ksiegi tukasza po 70 r. Korzystajagc z Mk 11, 17 (,,M6] dom bedzie
nazwany domem modlitwy dla wszystkich narodoéw”), fukasz opuszcza stowa
,.dla wszystkich narodow” (Lk 19, 46). Réwniez w zestawieniu Mk 14, 58 i tk
22, 66 wida¢ redakcje tukasza, ktéry pomija stowa Jezusa o zburzeniu i odbu-
dowaniu swigtyni jerozolimskiej. Wspdlny wniosek dotyczacy przywotanych
tekstow prowadzi do wyjasnienia tych zmian faktem, iz w czasie pisania Ewan-
gelii Lukasz wiedzial, ze juz Swiatynia zostata zburzona (70 r.) i nie bylo moz-
liwosci jej odbudowy. To wzmacnia argumentacje za przesunieciem powstania
»drugiej ksiegi” tukasza po 70 r.

Dalsze wskazowki dotyczace precyzyjniejszego okreSlenia daty napisa-
nia Dziejow pochodzg z por6éwnania ich z dzietem Jézefa Flawiusza Dawne
dzieje Izraela, napisanym ok. 93/94 r. Jezeli istniataby zaleznos¢ literacka mie-
dzy nimi, woéwczas datacje Dziejow nalezatoby przesuna¢ na sam koniec | w.,
a moze i okres pozniejszy. Niemnigj, jest to kwestia wsréd biblistéw dyskuto-
wana, czy istnieje taki formalny zwigzek miedzy wskazanymi pismami. Doty-
czy on zreszta tylko dwéch tekstéw, w ktorych tukasz bytby zalezny od J6zefa
Flawiusza: tk 3, 1 (o Lizyniaszu, tetrarsze Abileny) - Antiquitates 13, 14, 3
i 20, 7,1 oraz Dz 5, 36-37 (0 Teodasie) - Antiguitates 20, 5,1 i 18,1, 1. Niekiedy
zwigzek ten bywal rozszerzany jeszcze na dwie inne kwestie: podobienstwo
prologéw z dwoch ksiag tukasza od prologéw Jozefa Flawiusza do De bello
Judaico (przed 79 r.) i Contra Apionem (przed 100 r.) oraz tresci dotyczacych
0s0b i wydarzen, o ktérych pisali obaj autorzy (Ananiasz, Kajfasz, Gamaliel,
prokurator Feliks i jego zona Druzylla, Herod Agrypa |, prokurator Festus,
Herod Agrypa Il i jego siostra Berenike, spis ludnosci, bunty Teodasa i Juda-
sza Galilejczyka). Starszg dyskusje na ten temat szeroko zreferowat ks. E. Dg-
browski, opisujac tezy zwolennikow zaleznosci tukasza od Jézefa Flawiusza
(H.j. Holtzmanna i M. Krenkela) oraz - bedacych w wigkszosci - przeciw-
nikobw5. W konkluzji stwierdza on, ze argumentacja tych egzegetéw, ktérzy
z uzaleznienia tukasza od Jozefa Flawiusza wysuwali wnioski dotyczace po-
wstania Dziejow na poczatek Il w., opiera sie na ,,kruchych podstawach”6. Przy
tym mniemat, ze taki poglad przynalezy jedynie do historii egzegezy.

Wielu biblistéw sktaniato sie do przyjecia hipotezy o powstaniu Dziejow
w latach dziewiecdziesigtych | w., odwotujgc sie do argumentu o braku od-

5 Zob. Dzieje Apostolskie. Wstep - przektad z oryginatu - komentarz, opra¢. E. D 3-
browski, S. 90-94
6 Tamze, s. 94.
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niesien tukasza w drugiej jego ksiedze do listéw Pawia z Tarsu. Wyjasniano
to tym, ze tukasz nie byt przy Pawle, gdy ten pisat owe listy, a ich zbi6r zostat
opracowany dopiero ok. 100 r., a zatem tukasz mogt ich nie znac.

W ten sposéb w historii badann nad Dziejami uksztattowatly sie trzy
hipotezy dotyczace daty ich powstania, ktore krotko ujgt w hasle ,,Dzieje
Apostolskie” Encyklopedii katolickiej ks. F. Gryglewicz: ,,czas powstania Dz
datuje sie albo na ok. 1. poi. Il wieku (Swiadectwo Epistula apostolorum),
albo na ok. 80 (data napisania tk) lub koniec | w. (data zbioru Listéw Paw-
ta), a z duzym prawdopodobienistwem ok. 90...”7. Co ciekawe, nawet pomi-
ngt w nim najwczesniejsza date powstania Dziejow wskazang przez orze-
czenie Papieskiej Komisji Biblijnej z 12 VI 1913 r. (63 r.)8 ktérg z czasem
zakwestionowali nawet biblisci katoliccy9 Wiegkszos¢ katolickich biblistow
opowiada sie za nieprzesuwaniem powstania tej ksiegi poza 95 r., sytuujac
ja w dwoch ostatnich dekadach | w.10 Niemniej usytuowanie na pierwszym
miejscu przez ks. F. Gryglewicza hipotezy pdznej datacji powstania Dziejow
jest wymowne.

2. Datacja powstania Dziejow we wspotczesnych badaniach

Najnowsze badania, obejmujgce umownie okres péttorej dekady X X1 w.,
prowadzone byly na wigkszg skale gtdwnie przez pétnocnoamerykariskich bi-
blistéw (Scisty zespét liczyt 12 os6b), przynalezacych réwniez do Society of
Biblical Literature, a swoje podsumowanie znalazty w pracy zbiorowej pt. Acts
and Christian Beginings: the Acts Seminar Report pod redakcjg Dennisa E. Smi-
tha i Josepha B. Tysona wydanej w Salem (Oregon) w 2013 r. Zaprezentowa-
ny raport stanowi poktosie seminarium naukowego prowadzonego od marca
2000 do marca 2011 r. przez Dennisa E. Smitha, emerytowanego profesora
Nowego Testamentu na Phillips Theological Seminary w Tulsie (Oklahoma),
ktore zatozone zostato przez kilka wspolnot protestanckich, a on sam przyna-
lezy do Kosciota episkopalnego.

7 F. Gryglewicz, Dzieje Apostolskie, [w:] Encyklopedia katolicka, t. 1V, Lublin 1983,
kol. 576 -577.

8 Zob. De anctore, de tempore compositionis et de historica veritate libri Actu-
um Apostolorum, Pontificia Commissione Biblica, ,,Acta Apostolicae Sedis” 5 (1913),
S.291-292.

s Z polskich biblistow opowiadat si¢ za nig jeszcze w swoim wprowadzeniu do
tej ksiegi F. jozwiak - zob. Dzieje Apostolskie, [w:] Wstep do Nowego Testamentu, red.
F. Gryglewicz, Poznan -Warszawa 1969, s. 320. W drugim wydaniu tejze pracy (1996),
juz po $mierci autora opracowania, jej redaktor R. Rubinkiewicz dokonat w tym zakresie
zmiany.

0 Por. W. Rakocy, ,,Bedziecie moimi $wiadkami...” (Dz 1,8), [w:] Wprowadzenie
w mysl i wezwanie ksiag biblijnych, red. j. Frankowski, t. IX, Dzieje Apostolskie. Listy $w.
Pawla, opra¢. A.S. Jasinski [i in.], Warszawa 1997, s. 20.
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Odnoszac sie do kwestii datacji Dziejow, wskazani badacze, a zwtaszcza
referujgcy prace zespotu w tym zakresie Richard |. Peryoll, zarazem autor ob-
szernej monografii na ten temat Dating Acts: between the Evangelist and the
Apologists (Salem, OR: Polebridge Press 2006), uznali - po wnikliwej analizie
zrodet - ze Dzieje zostaty napisane pomiedzy 100 a 130 r.n Na ten przedziat
czasowy - ich zdaniem - wskazuje z jednej strony zalezno$¢ Dziejow od Anti-
guildles Judaicae J6zefa Flawiusza (93/94) oraz listow Pawta z Tarsu (ich zbior
znany od ok. 100 r.), z drugiej zas - wysoce prawdopodobna znajomos¢ Dziejow
zaswiadczonaw p6zno datowanych listach pasterskich Pawiowych (1-2 Tm i Tt)
oraz Liscie biskupa Polikarpa ze Smyrny (69/82-156)13 To moze wskazywac, ze
przynalezg one do $wiata ojcéw apostolskich, czyli okresu w historii chrzesci-
janstwa zamykajacego sie w latach 100-150. Z tego tez okresu Dzieje znajg spe-
cyficzne instytucje zycia chrzescijanskiego, ktore dopiero woéweczas sie pojawity,
m.in. wdow - chrzescijanek. Rowniez wskazywane w nich naduzycia finansowe
wystepujace w gminach chrzescijanskich oraz problemy z nauczaniem swoje
echo znajdujg w Pawtowych listach pasterskich, pismach Ignacego Antiochen-
skiego i Polikarpa pochodzacych z pierwszej potowy Il w. Z datg powstania
Dziejow wigze sie takze problem dotyczacy Pawta z Tarsu, jednego z gtéwnych
ich bohateréw. tukasz nie przedstawia go jako autora listow lub postugujacego
sie tg formg komunikowania z zakladanymi przez siebie lub odwiedzanymi gmi-
nami. Ten fakt R.l. Pervo ttumaczy tym, zyskujac w swych pogladach poparcie
zespotu badawczego, ze w niektdrych kregach po 100 r. listy Pawta z Tarsu staty
sie kontrowersyjne, mimo ze wiekszo$¢ wspolnot koscielnych, w ktérych byty
znane, wykorzystywata je do ksztattowania doktryny i etyki chrzescijanskiej.
Te argumenty zdecydowaly o przesunieciu powstania Dziejéw z ok. 85 r. - do
czego jak dotgd wiekszos¢ biblistow byta przekonana - na lata 110-120, a nie-
ktorzy uczestnicy seminarium optowali nawet za latami 100-15014

3. Konsekwencje péznej daty powstania Dziejow

Przesuniecie daty powstania Dziejow na drugg dekade Il w. pocigga za
sobg nie tylko splot problemoéw, ale tez sktania do szukania dla tego pisma

1 Od swego doktoratu uzyskanego na Harvard Uniyersity w latach 70. XX w. z za-
kresu religioznawstwa specjalizowat sie w badaniach nad Lukanami (Lk-Dz). Najnowsze
jego prace z tego zakresu to: The Gospel ofLuke (Scholars Bibie 2014), The Acts ofPaul:
a New Translation with Introduction and Commentary (2014), The Making of Paul:
Constructions of Apostle in Early Christianity (2010), Acts : a Commentary (Hermeneia
2009), The Mystery o fActs (2008).

2 R.I. Pervo, The Date ofActs, [w:] Acts and Christian Beginnings : the Acts Seminar
Report, s. 5

B Tamze, s. 6.

X Zob. J.B. Tyson, Marcion and Luke -Acts: a Defining Struggle, Columbia, South
Carolina 2006, s. 23.
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nowego Sitz im Leben, ktére nieoczekiwanie pozwala wyjasni¢ kwestie dotad
zdawatoby sie nierozwigzywalne. Poniewaz nie mozna ich tu przedstawi¢ ana-
litycznie, ujme to - za amerykanskimi biblistami - w dziesie¢ punktéw, a na-
stepnie tylko niektére z nich nieco rozwine:

1. Autor Dziejow byt doskonatym narratorem/teologiem, ktory je napisat
w okre$lonym celu, a nie byt to z calg pewnoscig taki, jaki przyswiecat staro-
zytnym historykom i dawatby mu prawo do nazywania go nawet w tej staro-
zytnej konwencji historykiem. Ma o tym swiadczy¢ chocby fakt, ze nawet nie
zebrat tgczacych sie razem zrodet, co starozytni historycy zwykli czyni¢. Nato-
miast nie mozna mu odméwi¢ doskonatej kontroli nad zebranym materiatem
i umiejetnosci powiedzenia tego, co zamierzat.

2. Jednym ze zrodet, ktérymi autor Dziejow sie postugiwal, byly listy Pawta
z Tarsu. To tez spowodowato potrzebe dokonania rewizji datacji powstania tej
ksiegi. Nastgpito takze zerwanie z dtugotrwatym przekonaniem biblistow, ze
autor Dziejow nie znat listbw Pawla, poniewaz nie zostat w nich przedstawiony
jako pisarz oraz z tego powodu, ze w Dziejach - jak sie wydaje - nie odnajdu-
jemy odbicia jego teologii. Badacze skupieni wokot D.E. Smitha, powotujgc
sie na rezultaty prac Williama O. Walkera (jr)15 oraz innych biblistow, staneli
na stanowisku, ze listy Pawta sg zrodtem dla jego historii, lecz jego teologia
zepchnieta zostata w tlo tego obrazu. Ten wniosek staje sie jeszcze bardziej
uprawomocniony, gdy date powstania Dziejow przesuwa sie na Il w., gdyz od
tego czasu listy Pawla stajg sie coraz bardziej znane.

3. Poza listami Pawia nie daje sie zidentyfikowa¢ zadne inne Zrddio histo-
ryczne dla Dziejow. Gdy raz okresli sie¢ datacje Dziejow na Il w., co zwigzane
jest z potrzeba wskazania na ich relacje z listami Pawta, nalezy przemysle¢
praktycznie wszystkie wczesniejsze ustalenia dotyczace zrodet. Wczesniej-
sze teorie zmierzajgce do rekonstrukcji historycznych zrédet wykorzysta-
nych w Dziejach w pierwszym rzedzie opieraty sie na ,,nadzwyczajnej” ko-
relacji opowiadan Dziejow z listami Pawta. Nie mogac wykazaé literackich
zwigzkéw miedzy nimi, przyjmowano, ze ich autor, piszac w latach osiem-
dziesigtych | w., albo sam byt swiadkiem wielu opisanych wydarzen z zycia
Pawta, albo posiadat na ten temat wiedze od oséb w nich uczestniczgcych.
Natomiast, gdy potraktujemy Dzieje jako dokument z Il w., wczes$niejsze
hipotezy zrédet wymagajg weryfikacji. Okazuje sie wowczas, ze Dzieje wy-
korzystujg réznorodne ,,zrédta” jak Jézefa Flawiusza, Homera, Wergiliusza
i Septuaginte. Ale niezwlocznie nalezy dodaé, z ten materiat tylko w ogra-
niczonym zakresie jest dla nich zrodtem. Raczej stanowi dla nich swoiste
tto i literackie modele dla opowiadan znanych nam z Dziejow. Z pewnoscig
natomiast nie jest on zrédtem w znaczeniu Scistym dla opowiadan o poczat-
kach chrzescijanstwa.

5 Zob. W.O. waiker, Paul and His Legacy: Collected Essays, Salem, Oregon 2014;
Tenze, Interpolations in the Pauline Letters, London 2001.
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4. Autorzy przeprowadzonych badan wyprowadzajg wniosek, ze Jerozolima nie
byta miejscem narodzin chrzescijanstwa w przeciwienstwie do opowiadania na
ten temat zawartego w pierwszych siedmiu rozdziatach Dziejow. Zmieniajac
rozumienie Dziejoéw, proponujg rozpoczaé¢ od samego poczatku opowiadania.
Tak zatem wedtug oficjalnej historii chrzesScijanstwa, jak i popularnej teologii
narracja o Pie¢dziesigtnicy z Dziejow jest mocno zakorzeniona jako oficjalne
opowiadanie o poczatkach chrzescijanstwa. Niemniej - jak wykazaty prze-
prowadzone interdyscyplinarne badania - narracja przedstawiona w Dz 1-7
0 poczatku chrzescijanstwa ma niewielka warto$¢ historyczng. Dlatego stanowi
powazne wyzwanie dla wiekszosci hipotez dotyczacych tej kwestii.

5. Dziejéw nie mozna juz dtuzej uzywac jako niezaleznego zrodta do rekon-
strukcji zycia i misji Pawta z Tarsu. Znacznie lepiej do tego nadaja sie jego listy
jako zrdadio wyjasniajgce szereg szczegdtow zycia i podrézy Pawta opisanych
w Dziejachl6 Prawde powiedziawszy, jest bardzo mato, albo w ogéle nie ma,
zrodet niezaleznych, ktére mogtyby by¢ wskazane jako historycznie wiarygod-
ne. A zatem powinno sie - postulujg biblisci amerykanscy - przemyslec to, jak
zrekonstruowac historyczne opowiadanie Pawta bez odnoszenia i polegania na
szablonie stworzonym przez autora Dziejow.

6. Dzieje konstruujg to opowiadanie na modelu epickim, wzorujgc sie na zwia-
zanej z nim literaturze. To jest jednoczes$nie perspektywa interpretacji Dzie-
jow zaproponowana w badaniach naukowych na najblizszy czas. Jest to mo-
del o wiele bardziej funkcjonalny, ktéry nalezy stosowaé, aby dopracowaé sie
niezwykle trudnych decyzji dotyczacych historycznej wiarygodnosci badanych
opowiadan.

7. Autor Dziejow stworzyt nazwy dla postaci niezbednych do aranzacji swego
opowiadania. Wczesniej sadzono, ze nazwy 0s6b wymienianych w opowiada-
niach odpowiadajg postaciom historycznym. Dzi$ sie okazuje, ze w starozytnej
literaturze narracyjnej czesto miaty one znaczenie symboliczne i jako takie zo-
staty wprowadzone do opowiadan. A zatem imiona postaci zostaty wytworzo-
ne przez autora dla lepszego oddania realidéw historycznych. To samo zjawisko
odnajdujemy w Dziejach. Nazwy te nie powinny by¢ zatem automatycznie sto-
sowane jako wskaznik historycznos$ci narraciji.

8. Opowiadanie w Dziejach jest tak dopasowane, aby pomagato osiagna¢ za-
tozone przez autora cele ideologiczne. To nowa perspektywa wytyczona przez
uczestnikow seminarium, rozna od tej odziedziczonej po wczesniejszych gene-
racjach uczonych badajgcych Dzieje. Jej sie trzymano rygorystycznie, stosujgc
ja jako podstawowy klucz w badaniu tresci, formy i struktury opowiadan wy-
stepujacych w Dziejach.

9. Z zatozenia Dzieje nie mogg by¢ dtuzej traktowane jako historyczne, chyba
ze udowodni sie co$ innego. Stwierdzenie, ze Dzieje sg ksiega niehistoryczna,

B Tg droga poszedt w badaniach W. Rakocy w pracy Pawet Apostot: chronologia
Zycia i pism, Czestochowa 2003,

6 —Wroctawski Przeglad Teologiczny
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to syntetyczny rezultat osiggniety na seminarium prowadzonym przez dziesie¢
lat w Salem.

10. Autorem Dziejéw nie jest zidentyfikowany przez biskupa Ireneusza (koniec
Il w.) Lukasz, towarzysz Pawta z Tarsu i jego ,,umitowany uczen” wspominany
w Kol 4, 14, FIm 24 i 2 Tm 4, 11, za czym miatyby tez przemawia¢ zawarte
w Dziejach fragmenty pisane w 1 os. I.Lmn. (zwane po niemiecku Wir Berich-
te). Autor Dziejow (a takze trzeciej Ewangelii kanonicznej) to jedna osoba, ale
nie nalezaca do towarzyszy Pawta. Wywodzit sie ze Swiata grecko-rzymskiego,
byt obeznany z Septuagintg i innym greckim piSmiennictwem oraz posiadat
umiejetnos¢ postugiwania sie 6wczesnymi technikami retorycznymi. To postac
anonimowa, cho¢ nadal - dla wygody - nalezy postugiwac¢ sie na jej okreslenie
»tukasz”, nie identyfikujac go jednak z osobg wymieniang w pismach Pawio-
wych i Ireneusza.

4. W poszukiwaniu nowego Sitz im Leben dla Dziejéw

Przyjecie poznej daty powstania Dziejéw sktania rowniez do poszuki-
wan nowego Srodowiska ich powstania. Nie tyle chodzi o geograficzne miej-
sce, co odnalezienie dla nich wtasciwego kontekstu religijnego i spotecznego.
Pierwsze dekady Il w. wigzg sie w historii chrzescijafistwa ze zrdéznicowa-
niem pogladoéw teologicznych nie zawsze majgcych atrybut normatywnosci,
poniewaz nie uksztattowala sie jeszcze w obrebie doktryny chrzescijanskiej
w petni ortodoksja, a tym samym heterodoksji nie da sie precyzyjnie okre-
§lic. Rozwijata sie rowniez gnoza, dzielona na prawdziwg i falszywg, cho¢
jej najbardziej znana forma w postaci gnostycyzmu uksztattuje sie dopiero
w drugiej potowie Il w. Bez watpienia postacig wyrdzniajaca sie w tym zroz-
nicowanym pod wzgledem doktrynalnym Srodowisku chrzescijariskim byt
Marcjon z Pontu (Synopy)17. On to jest w pierwszej potowie Il w. najbardziej
znanym ,,heretykiem” - méwigc pézniejszym jezykiem Ireneuszai Tertuliana,
a moze lepiej powiedzie¢ po hebrajsku acherem = odmiericem chrzescijan-
skim. Jemu tez wczesni pisarze antyku chrzescijanskiego poswiecali najwie-
cej uwagi. Jezeli przy tym dodac¢, ze to on najprawdopodobniej sformutowat
pierwszy kanon chrzescijanski Pism Swietych, zaliczajac do niego tylko 11
pism, tj. Ewangelie wedtug sw. tukasza (z pewnymi opuszczonymi fragmen-
tami) oraz 10 listdbw Pawiowych, to przyjrzenie sie tej postaci w kontekscie
powstania Dziejow jest w pewnej mierze uzasadnione. Oczywiscie, nalezy
pytaé, gdzie i w jakich okolicznosciach mogtoby doj$¢ do owego ,,spotkania”
anonimowego ,tukasza” i jego koncepcji zbawienia z KoSciotem Marcjona
badz marcjoriskimi ideami?

irg Zob. R.T. Ptaszek, Marcjon z Pontu, [w:] Powszechna encyklopedia filozofii, t. VI,
Lublin 2005, s. 824-826.
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Cho¢ Marcjon to niezwykta posta¢ w srodowisku chrzescijanskim pierw-
szej potowy Il w., to nieznana jest nawet data jego urodzin. Jego obraz na
uzytek nauki uksztattowany zostat w duzej mierze za sprawg badan podjetych
w latach dwudziestych XX w. przez Adolfa von Harnackal8 a obecnie przez
Sebastiana Mollal9 i Jasona D. BeDuhna2). Prawdopodobnie jego narodziny
przypadajg na pierwszg dekade Il w. (100-110) w Poncie (Synopie) nad Mo-
rzem Czarnym. Jego ojciec byt chrzescijanskim biskupem, a Marcjon stat sie
znang, cho¢ niezwykle kontrowersyjng postacig w Kosciotach Azji Mniejszej2],
zanim ok. 144/145 r. przybyt do Rzymu, gdzie poczatkowo byt powazany i ak-
ceptowany, ale ostatecznie uznany zostal za heretyka i usuniety z Kosciota
rzymskiego. Niemniej miat licznych zwolennikow nie tylko nad Tybrem i w lta-
lii, ale tez w Azji Mniejszej (Egipt, Syria, Persja, Armenia), ktorzy tworzyli zor-
ganizowane odrebne wspolnoty koscielne istniejgce do V/VI w.2 On za$ zmart
prawdopodobnie ok. 165 r. w Rzymie.

To, co szczegdlnie nas interesuje z gtoszonej przez niego doktryny i moze
mie¢ zarazem zwigzek z Dziejami, dotyczy wplywu na jego mysl listow Pawita
z Tarsu, zwiaszcza Listu do Galatéw. Marcjon uwazat Pawta jako jedynego
autentycznego apostota Jezusa. Pozostawat pod wptywem jego pogladéw na
Prawo i taske oraz jego doktryny. To ona miataby go doprowadzi¢ do prze-
konania o istnieniu dwéch bogéw, jednego objawionego w Biblii hebrajskiej
- Jahwe (Demiurgiem) jako stworzyciela, dawce Prawa i sedziego ludzkosci,
ktorego identyfikowat ze stworzonym porzadkiem, Torg, z lzraelitami/Zyda-
mi, z ludem wybranym; drugim za$ byt B6g Jezusa. Marcjon nie kwestio-
nowat natchnienia i autorytetu Biblii hebrajskiej, niemniej interpretowat ja
literalnie (dostownie) jako stowo Boga - Stworzyciela, ale nie Boga Jezusa,
od ktérego miatby On otrzyma¢ mesjariskg misje. W jego przekonaniu ojcem
Jezusa Chrystusa byt éw drugi Bég, catkowicie nieznany $wiatu, jest to Bég
taski, mitosci i mitosierdzia. Zadaniem Jezusa byto wiasnie uwolni¢ ludzkos¢

B A. Harnack, Marcion. Das Evangelium vom fremden Gott, Leipzig 1921; 2. Aufl.
1924: thum. ane. Marcion. The Gospel oftheAlien God, thum. T.E. Steely and L.D. Bierma,
Eugene, OR 2007.

B Zob. S. Moll, The Arch -Heretic Marcion, Tiibingen 2010. Przytaczajac jego
ustalenia badawcze, odnosze sie do dysertacji doktorskiej S. Molla At the Left Hand of
Christ. The Arch -Heretic Marcion obronionej na uniwersytecie w Edynburgu w 2009 r. -
zob. https.//www.era.lib.ed.ac.Uk/bitstream/handle/1842/5817/Moll2009.pdf;jsessionid
=8ABBFAIBB16EDE21F50780389B5442BF?sequence=2 (31.07.2015).

Di,o. Beduhn, The First New Testament. Marcion s Scriptural Canon, Salem,
Oregon 2013.

2l Za gtoszenie pogladéw sprzecznych z doktryng chrzescijariskg najpierw zostat
ekskomunikowany przez swego ojca, a nastepnie, gdy przybyt do Smyrny, przez tamtej-
szego biskupa Polikarpa, ktéry uznat go ,,za pierworodnego syna diabelskiego” (Ireneusz
z Lyonu, Aduersus haereses 111, 3,5).

2 Zob. R.M. Leszczynski, Marcjonici, [w:] Encyklopedia katolicka, t. XI, Lublin
2006, kol. 1254-1255.


https://www.era.lib.ed.ac.Uk/bitstream/handle/l842/5817/Moll2009.pdf;jsessionid
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od okrutnego i ztego Boga - Stworcy (Demiurga) i przyprowadzic jg do nie-
znanego, dobrego Boga taski. Dokonane przez Marcjona rozroznienie bogow
doprowadzito go do ujecia chrzescijanskiego kanonu, ktérego swiadomosé
posiadaty pierwsze wspoélnoty koscielne, ale on jako pierwszy zestawit jego za-
warto$é. Wyeliminowat z niego catkowicie Biblie hebrajska (bo ona obrazuje
tylko Demiurga), pozostawiajac w nim tylko dziesie¢ okrojonych listow Pawta
(bez Listu do Hebrajczykéw oraz listow pasterskich: do Tymoteusza i Tytu-
sa) i jedng ewangelie, ktora tylko przypominata znang nam dzisiaj Ewangelie
wedtug tukasza2zd W kwestii uznanej przez Marcjona kanonicznej ewangelii
wspotczesni badawcze sg podzieleni. Jedni uwazajg, ze dokonat on swoistego
»okaleczenia” pierwszej czesci Lukaszowego dzieta, inni natomiast kwestio-
nuja taka ocene i skianiajg sie do tezy, ze Marcjon zachowat pierwotng forme
tej ewangelii, a dopiero wtérnie zostata ona przez - nazwijmy ich umownie

,,ortodoksyjnych” chrzescijan przejeta, uzupetniona i rozszerzona. Jedng
z podstawowych réznic miedzy nimi miatoby by¢ dodanie pézniej do owej
»ortodoksyjnej” wersji narracji o narodzinach Jezusa (Lk 1-2). W starozytno-
Sci ten spor réwniez miat swoje odbicie w podziatach pomiedzy Kosciotami.
Rozwoj wspoélnot marcjonitow byt zauwazany, by nie powiedzie¢ dynamicz-
ny24. Zwalczali go przez polemike z jego tezami pisarze antyku chrzescijan-
skiego gtéwnego nurtu, pozostajacy w opozycji do heterodoksji, jak np. Ory-
genes i Tertulian2. Widac¢ na tej podstawie, ze zwolennikdw Marcjona, ktorzy
przyjmowali jego kanon biblijny nie bylo mato. Tworzyli oni koscioty, ktore
w poréwnaniu z gnostyckimi dtuzej przetrwaty, bo az do poczatkow VI w.
Wyrdzniaty sie tym, ze posiadaly niezalezng organizacje, a w swej doktrynie
religijnej zrywaty calkowicie z tradycjg judaistyczng, widzac tylko w Pawle
z Tarsu jedynego prawdziwego apostota, wroga Zydow, a w Ewangelii [tuka-
sza] przekaz prawdziwej nauki Chrystusaz.

23 Ireneusz z Lyonu skomentowat to w nastepujacy sposoéb: ,,Okroiwszy Ewangelie
tukasza [...] podobnie tez pookrawat listy apostota Pawla, wyrzuciwszy z nich wszystkie
zdania, w ktoérych apostot przedstawia Boga Stworce Swiata jako Ojca Pana naszego Je-
zusa Chrystusa, oraz wszystkie proroctwa uwazane przez apostota za zapowiedzZ przyjscia
Pana” (Aduersus haereses I, 27). Probe rekonstrukcji pism kanonicznych Marcjona na pod-
stawie dostepnych Zrédet podjat ostatnio (2013) J.D. BeDuhn, dz. cyt..

2 Zob. M. Stachura, Marcjon z Pontu i poczatki kosciota marcjonitéw, ,,Vox Pa-
trum” 11-12 (1991-1992), nr 20-23, s. 345-360; Tenze, Herezja Marcjona i rozwoj te-
rytorialny kosciota marcjonitéw do poczatku IVw., ,,Nomos. Kwartalnik Religioznawczy”
3-4 (1995-1996), nr 12-13, s. 153-167.

5 Zob. A Piskozub-Piwosz, Polemika z marcjonizmem w Orygenesa ,,Komentarz do
Listu $wietego Pawta do Rzymian”, ,,Zeszyty Naukowe Uniwersytetu Jagiellonskiego. Stu-
dia Religiologica” 2006, z. 39, s. 127-140; G. Lewandowski, Polemika miedzy Tertulia-
nem a Marcjonem na temat nauki o ,,dwdch Bogach” w $wietle ,,Adversus Marcionem?”,
»Studia Gnesnensia” 13 (1999), s. 205-241.

& Por. f. sajaak, Kwintus Septymiusz Florens Tertulian, Czasy, zycie, dzieta, Poznan
1949, s. 160.
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Chociaz autor Dziejow nigdy nie odnosi sie wprost do Marcjona (jako po-
sta¢ historyczna wychodzi on daleko poza ich granice chronologiczne), ale wie-
le istotnych tematdw tej ksiegi moze korespondowac z jego pogladami, ktérym
chce sie on przeciwstawi¢, przez co Dzieje jawig sie jako literatura polemiczna
wobec rozwijajacego sie marcjonizmu i dlatego nie zostaty wigczone do kano-
nu ksiag Swietych przez Marcjona, cho¢ stanowity druga czes¢ przyjetej przez
niego Ewangelii. llustruje te opozycje wobec nauczania Marcjona - jak to uj-
muje j.B. Tyson27- idylliczny portret gminy wierzacych chrzescijan, w ktérym
autor Dziejow podkresla ich wiernosé tradycjom i praktykom zydowskim (por.
Dz 2, 46-47;5,12-13; 3, 8. 10; 4, 1; 5, 20-26. 42), z ktérymi Marcjon ze swoim
Kosciotem catkowicie zerwal28 ROwniez charakterystyka Pawta z Tarsu, ktéra
zajmuje sporo miejsca w drugiej czesci Dziejow, pokrywa sie w tym zakresie
z przywotanym obrazem wczesnej gminy wyznawcOw Chrystusa - Pawel jest
wierny zydowskiej wierze i praktykom judaistycznym: misje gtoszenia Ewan-
gelii rozpoczyna zawsze w synagodze, kieruje ja najpierw do Zydéw, w ar-
gumentacji postuguje sie odwotaniem do obietnic prorockich Biblii judaizmu,
przetom zwigzany z odejsciem od partykularyzmu zydowskiego na rzecz uni-
wersalizmu w gloszeniu dobrej nowiny o Jezusie Chrystusie przypisuje autor
Dziejéw Piotrowi (Dz 10, 1-11.18), a nie Pawitowi, jak to wynikatoby z jego
listow. Pawel ukazywany jest jako Zyd przestrzegajacy Tory, przed zydowskim
sgdem (sanhedrynem) zwraca sie do zydowskiego arcykaptana, cytujac Biblie
hebrajska (Dz 23, 5), takze przed rzymskim prokuratorem Feliksem przedsta-
wiat sie jako wierzacy Zyd (Dz 24, 14), wyznajacy - podobnie jak faryzeusze
- wiare w zmartwychwstanie (24, 15), podejmujacy zydowska praktyke zbiera-
nia jatmuzny i ofiar oraz dokonujgcy oczyszczenia przed wejsciem do Swigtyni
jerozolimskiej (Dz 24, 17-18); przed innym prokuratorem rzymskim, Festu-
sem bronit sie, twierdzac, ze nic nie zrobit przeciwko Prawu zydowskiemu ani
Swigtyni (Dz 25, 8.10), a w finalnej mowie przed Herodem Agryppa oznajmit,
ze jest lojalnym Zydem, ktdry zyje wedtug najsurowszych zasad stronnictwa
faryzeuszy (Dz 26, 4-8).

Dlaczego autor Dziejow w taki spos6b ukazuje Pawita? Jezeli zostaty one
napisane na poczatku Il w., to mozna w nich rozpoznaé religijny kontekst
marcjonski z jego doktryng gloszaca, ze Bog Stworzyciel nie jest ojcem Jezusa

27 Joseph B. Tyson jest emerytowanym profesorem religioznawstwa Southern Metho-
dist University w Dallas (Teksas), w ktérym czynnie pracowat w latach 1958-1998, oraz
autorem licznych prac na temat Lukanéw (m.in.; A Study ofEarly Christianity [New York
1973], The Death oflJesus in Luke -Acts [Columbia 1986], Images ofJudaism in Luke -
Acts [Columbia 1992], Luke, Judaism, and the Scholars: Critical Approaches to Luke -Acts
[Columbia 1999], Marcion and Luke - Acts: a Defining Struggle [Columbia 2006]) oraz
aktywnym cztonkiem Society of Biblical Literature.

B J.B. jsSON, Marcion and the Date ofActs, [w:] Acts and Christian Beginnings: the
Acts Seminar Report, s. 8; szerzej na ten temat: tamze, Marcion and Luke -Acts: a Defining
Struggle, dz. cyt.
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Chrystusa, ze Jezus nie byt oczekiwanym przez Zydéw mesjaszem, ze Pawet
byt jedynym apostotem Jezusa. W opozycji do niej ukazane zostaty w Dziejach
misyjne metody Pawia i jego przekaz skierowany do Zydéw, ktéry mozna by
nazwac teologig antymarcjoriskg. W nig wpisuje sie wielokrotnie potwierdza-
ny przez Pawta zwigzek pomiedzy budowanym Kosciotem a biblijnymi pro-
roctwami, czemu Marcjon stanowczo zaprzeczat. Marcjon nazywat tez Piotra
i przywodcow jerozolimskiego Kosciota ,,fatszywymi apostotami”, a Dzieje na-
tomiast ukazujg ich jako autentycznych swiadkéw zmartwychwstatego Jezusa,
do ktérych nalezy rowniez wyrdzniany przez Marcjona Pawel, ale w ujeciu au-
tora Dziejéw jest on jednym sposrod wielu, a nie jedyny autentyczny. Marcjon
zdecydowanie wyznaczyt granice pomiedzy judaizmem a chrzescijanstwem,
podczas gdy Dzieje ukazujg apostotow i Pawta jako w petni wierzacych Zydow,
ktérzy przestrzegaja Tore, a Pawet, tak przed, jak i po nawréceniu, pozostaje
wierny faryzejskiemu sposobowi zycia. W tym wida¢ zdecydowane przeciw-
stawienie sie teologii marcjonskiej i takg konstrukcje wizji chrzescijanstwa,
w ktérym jest miejsce na wiare w jedynego Boga, pozytywny zwigzek z Biblig
hebrajska oraz - w pewnym sensie - kontynuacje zydowskiej wiary i zachowy-
wanie praktyk judaizmu.

Oczywiscie, jak zastrzegal.B. Tyson, ktérego poglady referuje, te spostrze-
zenia nie dowodzg, ze Dzieje muszg by¢ datowane na pierwsze dekady 1l w. Ale
powigzanie jej z marcjonizmem wyjasnia swoistg strategie teologiczng, jakag
postugiwalt sie autor Dziejow, oraz nieprzyjeciem tej ksiegi do marcjoriskiego
kanonu biblijnego. Trudnos$é w tym, ze aktywnos¢ Marcjona nie koresponduje
Z przyjmowang datg powstania Lukanéw, nawet tg p6zna.

Nalezy jednak bra¢ pod uwage rozwoj idei religijnych, ktéry zwykle roz-
ciggniety jest w czasie. Marcjon bez watpienia nie jest tym, od ktérego to,
co nazywamy ,teologig marcjonskg”, sie zaczeto, jego poglady bliskie sg na
przyktad nauczaniu Kerdona (Cerdona). Niektérzy widzieli w nim na pewnym
etapie badan nauczyciela Marcjona, ktéry - zanim przybyt do Rzymu - pro-
wadzit dziatalno$¢ w Syrii2. Wprawdzie na poczatku opowiadat sie za moni-
zmem, poOzniej jednak zaczgt uznawaé¢ dwie zasady tworcze i dwa porzadki
wszechrzeczy30. Wspéitczesne badania, zwlaszcza S. Molla, wykazujg w tym
zakresie wigkszg powsciagliwos¢. Przyjmuje sie, ze Kerdon nauczat wcze$niej
niz Marcjon, a jego doktryna jest podobna do marcjonskiej oraz ze Marcjon
spotkat go, ale dopiero w Rzymie3L Raczej nalezy ich traktowac jako dwdch

D Zob. A.z. Zamorzanka, Cerdon, [w:] Powszechna encyklopedia filozofii, t. 11, Lu-
blin 2001, s. 80-81. Wskazywatl juz na niego jako nauczyciela Marcjona A. Harnack,
Marcion..., dz. cyt., wyd. 2, 1924, S.31-39.

2 Por. Pseudo-Tertulian, Adversus haereses: ,initia duo, id est duos Deos”; Ireneusz,
Aduersus haereses, I, 27,1; Teodoret, Haereticorum fabularum compendmm, 1,1, 24,

3l Zob. S. Mor1, At the Left Hand of Christ. The Arch -Heretic Marcion, dz. cyt,,
s. 64.
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niezaleznych teologéw, z tym, ze Macjon byt w pogladach bardziej radykal-
ny i je rozwingt, wykazujac réwniez wieksze zdolnosci organizacyjne, dzieki
czemu jego Kosciot powiekszyt sie, a zwolennicy Kerdona (kerdonianie) dos¢
szybko zakonczyli dziatalno$é32

Casus Kerdona i Marcjona nie wyczerpuje poszukiwan Sitz im Leben dla
Dziejow. Skapa liczba zrédet do dziejow pierwotnego Kosciota nie pozwala nam
szczegOtowo rozezna¢ zar6éwno lokalnych sporéw doktrynalnych toczonych
w poszczegdllnych Kosciotach, jak w wiekszym wymiarze Kosciota powszech-
nego. Dzieje jednak kryjg w sobie polemike eklezjologiczng, ktéra wyltania sie
dopiero przy konfrontacji z takimi systemami religijnymi jak kerdonianski czy
marcjonski. Do szczegétowego rozwigzania tej kwestii jest jeszcze daleka dro-
ga. Wiedzie ona przez badania historyczne, patrystyczne oraz genologiczne.
Zwiaszcza te ostatnie moga nas doprowadzié do analogicznego rozwigzania
problemu, jaki wytonit sie w zwigzku z postawionym na przetomie X1X i XX w.
dylematem, do jakiego obrazu prowadzg nas ewangelie kanoniczne - Jezusa
historii czy Chrystusa wiary. Pamietamy, jakg role w jego rozstrzygnieciu ode-
grata nowa definicja gatunku literackiego ewangelii. Analogicznie genologiczne
badania nad praxeis mogg nas zblizy¢ do rozstrzygniecia dylematu, jaki obraz
Kosciota wytania sie z Dziejow - historyczny czy mityczny (polemiczno-teolo-
giczny)? Na tym etapie badan mozna podja¢ pewng probe odpowiedzi na to
pytanie, zwilaszcza w kontekscie dyskusji o dacie ich powstania.

5. Dzieje - historia czy mit?

Zwolennicy poznej datacji napisania Dziejéw sg zgodni co do tego, zeby
widzie¢ w nich nie tyle przekaz historyczny, lecz mityczny. Takie stanowi-
sko reprezentowat J.B. Tyson, gdy podsumowywat przeszto dziesiec lat pracy
wspomnianego wyzej seminarium naukowego33 majac dla swych tez poparcie
wiekszosci jego uczestnikow. Chcac zrozumieé prezentowane stanowisko, po-
trzeba przypomnie¢ znaczenia podstawowych poje¢, w jakich sie ono wyraza,
poniewaz jest to niezbedne w tym (i kazdym) dyskursie naukowym.

Mit definiowany jest w tym wypadku po Bultmannowsku. Autor tej de-
finicji, widzac jego duza role w przekazach religijnych w starozytnym Swie-
cie, prébowat go opisa¢ w jezyku postoswieceniowym. Zgodnie z tym mitem
Swiat sktada sie z trzech czesci: nieba, ziemi i piekta. Jednoczesnie zaktada on

P Tamze, s. 64-65.

B J.B. Tyson, Acts, Myth, and History, [w:] Acts and Christian Beginnings: the Acts
Seminar Report, s. 15-18. Tej kwestii dotyczy takze jego obszerniejszy artykut Acts. A Myth
of Christian Origins (,,Forum” 3d series 1 (2007), s. 171-189); zob takze; http;//www.
westarinstitute.org/wp -content/uploads/2014/05/Forum -12 -The -Quest -of -Christian
-Origins.pdf (01.08.2015).
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koniecznos$¢ interwencji nadnaturalnych mocy w trakcie rozgrywajacych sie
wydarzen, dokonywanych cuddw, ,,wkroczen” transcendentnego Boga w $wiat
cztowieka. Opisy, ktore w taki sposob przedstawiajg dzieje, majg charakter mi-
tologiczny. Mit dla niego to kazda préba przedstawienia tego, co wieczne (Bo-
skie), jako tego, co doczesne (zanurzone w historii)34. Wedtug Tysona ksiega
Dziejow wpisuje sie w te definicje mitu zaréwno pod wzgledem tekstualnym,
jak i kontekstualnym. Czytamy w niej zatem o Boskich interwencjach przy wy-
borze nastepcy apostota - Macieja, zstepujacych na apostotow jezykach jakby
z ognia i mowieniu wieloma jezykami, licznych uzdrowieniach, wkroczeniu
aniota do wiezienia i uratowaniu Piotra, gtosie z nieba, wielokrotnych wizjach
zawierajacych Boski przekaz, cudownym uratowaniu zycia po ukaszeniu weza.
Autor Dziejéw podziela obowigzujgcg w swoim Srodowisku wizje Swiata, thu-
maczac zarazem owe Boskie interwencje w ten $wiat. Silny akcent pneumato-
logiczny w kreowaniu tego obrazu prowadzi do konstatacji, ze powstanie i roz-
woj Kosciota jest sprawa przede wszystkim Boska, dopiero w drugim rzedzie
ludzka, a Duch Swiety zapewnia skutecznoé¢ gtoszonej przez ludzi Ewangelii
i zywotnos¢ wspolnocie chrzescijanskiej. Dlatego ta instytucja Bosko-ludzka
musiata by¢ opisana jezykiem mitycznym, aby odda¢ jej tak pojmowang istote.

Na temat mitu powstato juz wiele studidow. Dotyczyty one jego rozumienia
i koncepcji, w tym takze jego roli w Dziejach i jego znaczenia dla rekonstruk-
cji historii pierwotnego chrzescijanstwa3. Sama kompozycja Dziejow silnie
jest z nig zwigzana oraz rzutuje na to, jak przedstawiano historie pierwotnego
chrzescijanstwa. Z pewnoscig elementy cudownosci obecne w tej ksiedze wy-
wieraty wptyw na kolejne generacje chrzescijan. Rola Dziejéw w konstruowa-
niu mitu o powstaniu chrzescijanistwa jest najlepiej widoczna w podstawowych
jej tematach, ktére same w sobie nie sg nasycone owg cudownoscig. Autor
Dziejow podkresla przede wszystkim jednolity charakter ruchu Jezusa. Wpro-
wadza on inspirujgce narracje, ktore dajg obraz jednosci i harmonii pierwotnej
wspolnoty chrzescijanskiej i podkreslaja w niej znaczenie autorytetu dwuna-
stu apostotdw. Czytelnik uczy sie przez to, ze pod przywodztwem apostotéw
wspolnota ta radzi sobie nawet ze sporami, tatwo je zazegnujgc, oraz doko-
nuje sprawiedliwego podziatu dobr w celu zaspokojenia potrzeb jej cztonkow.
W Dziejach wczesna wspélnota Jezusa przeniknieta jest wiarg w Biblie hebraj-
ska oraz przywigzana do zydowskich rytow i tradycji, mimo opozycji wobec
oficjalnych zydowskich autorytetéw. Czytelnik Dziejow uczy sie tez, ze ruch
chrzescijanski miat swdj poczatek w Jerozolimie pod kierunkiem osob wy-
znaczonych przez Jezusa, ktére bylty swiadkami Zmartwychwstalego i to On
nakazat im pozosta¢ w Jerozolimie az do chwili, gdy otrzymajg Ducha - moc

34 Por. R. BULTMANN,/es?« Christand Mithology, New York 1958, s. 15; R.T. Ptaszek,
Bidtmann Rudolf, [w:] Powszechna encyklopedia filozofii, t. I, Lublin 2000, s. 736.

% Por. choéby R. Cameron, M.P. Mitter, Redescribing Christian Origins, Atlanta
2004.
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zwysoka. W tym obrazie pierwotnego chrzescijanstwa obecny jest rowniez Pa-
wel, cho¢ nie nalezat do Dwunastu, ale zwigzany byt mocno z jerozolimskim
Kosciotem i apostotami oraz swa misyjng dziatalno$¢ prowadzit za ich przyzwo-
leniem. A przede wszystkim uczy sie tego, ze chrzescijanscy przywodcy Kiero-
wali sie w swym dziataniu tym, co Boskie i dlatego rozwéj Kosciota przebiegat
w sposob uporzgdkowany. W przekonaniu uczestnikdw seminarium, ktorego
poglady prezentuje, Dzieje sa przyktadem mitu, nie tylko dlatego, ze ich au-
tor przyjat mitologiczny kontekst (rozumiany po Bultmannowsku), ale gtéwnie
dlatego, ze stuzg wiodgcym tematom w opowiedzianej przez tukasza historii.

Oczywiscie, jezeli zapytamy, czy te dzieje (praxeis) pierwotnych Kosciotow
mogtyby by¢ opisane inaczej, to alternatywnego ich opisu powinnismy szuka¢ tyl-
ko posréd Swiadectw chrzescijan zyjgcych w tym czasie, gdy sie one rozgrywaty.
Takim w zasadzie jest jeden - Pawet z Tarsu i pozostate po nim listy jako zrédto
pisane do dziejow pierwotnego chrzescijanstwa. One dajg nam obraz ruchu Je-
zusa, ktory nie byt tak spdjny, posiadat rozne frakcje i konkurencyjne poglady,
by nie powiedziec¢ teologie. We wspdlnotach Pawiowych zaistniate problemy nie
byly tatwo rozwigzywane. W tych wspélnotach byli apostotowie, a Pawet byt
jednym z nich. W jego przekazie liczba apostotow (postarncow niosacych dobrg
nowine o Jezusie) nie byta scisle okre$lona, nie ograniczata sie do tych, ktérzy to-
warzyszyli historycznemu Jezusowi, w koncu niekoniecznie musieli by¢ oni mez-
czyznami. Chociaz Pawet zna i respektuje Dwunastu Apostotdw, ktérzy poprze-
dzajg go w wierze, podkresla jednoczesdnie w listach swojg niezalezno$¢ od nich.

Patrzac w tym Pawiowym kontekscie na Dzieje, jeszcze raz cztonkowie
seminarium podkreslajg mitycznos$¢ tej ksiegi, poniewaz ich autor ukazat idyl-
liczny portret pierwotnej wspélnoty Jezusa. Jego narracja podporzadkowuje
podejmowane tematy temu, aby wspieraty 0w portret. Jednoczes$nie Lukasz pi-
sze swa ksiege, posiadajgc jaki$ dystans czasowy wobec tego, co opisuje, majgc
zarazem zupetnie r6zng perspektywe anizeli Swiadkowie poczatkéw Kosciota
jak na przyktad Pawvet.

Jezeli zatem Dzieje Apostolskie sg kartg mitu, mitu powstania chrzesci-
janstwa, nalezy zapyta¢, jakie majg one znaczenie jako zrédto dla badan hi-
storycznych? Wiele studiéw nad Dziejami ignorowato ich mityczny charakter,
przyjmujgc zawarty w nich przekaz za historyczny. Niektére nawet bardzo
cenione studia do$¢ bezkrytycznie korzystaly z Dziejéw, opisujac poczatki
Kosciota. Przyktadem moze by¢ tu praca Jean Danielou czy Henri Marrou3,
ktorzy twierdza, ze ,.historyczna warto$¢ tego tekstu kanonicznego jest bez-
sporna” i wyrazajg zal, ze Dzieje ,,0bejmujg tylko pewng cze$¢ historii pierwot-
nego chrzescijanstwa”37. Nastepnie twierdzg, ze ,,rozpoczecie historii Kosciota

3 Zob. Noiwelle histoire de I'Eglise, vol. 1, Paris 1963. wyd. poi.: Historia Kosciota,
t. I, Od poczatkéw do roku 600, Warszawa 1984.

37 J. Danietou, H. M arrou, Historia Kosciota, t. I, Od poczatkéw do roku 600, dz.
cyt., s. 21.
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od Zestania Ducha Swietego w dniu Pieédziesigtnicy roku 30 jest takg sama
koniecznoscig jak opisywanie historii Chrystusa od Wcielenia Stowa w dzien
Zwiastowania”38 Podobnie czyni W.H.C. Frend, przyjmujac za Dziejami jako
baza zrodtowa calg swojg koncepcje historyczng3. | cho¢ przypuszcza, ze opi-
sywane dzieje moga by¢ bardziej skomplikowane, za tukaszem przyjmuje, ze
jego poczatki nalezy taczy¢ ze srodowiskiem jerozolimskim, widzac w przeka-
zie tukasza historyczny przekaz o przywoddztwie tego Kosciota i apostotow.
Jego rozwoj wyznaczajg nastepnie takie postacie jak siedmiu diakonow helle-
nistéw, zwlaszcza Szczepan.

Wielu wspotczesnych uczonych jest wyczulonych na rozréznianie historii
od mitu. Zazwyczaj wczesne teksty chrzescijanskie postrzegane sa przez nich
jako mityczne40. Dlatego uwazajg, ze pierwotne chrzescijanstwo nie moze by¢
rozpoznawane przez Dzieje jako zrédio historyczne, jak to czynito wielu histo-
rykdw, poniewaz opisujg one jego powstanie jako mit zatozycielski Kosciota.
Jednoczesnie nie wykluczajg, ze w tym przekazie mitycznym nie ma elementéw
historycznych. Narracje w Dziejach, mimo ze dominujg w nich tematy niehi-
storyczne, moga zawiera¢, co nalezy z naciskiem podkresli¢, wiele materiatow
historycznych pochodzacych z wczesniejszych zrodet czy tradycji opartych na
historycznych wspomnieniach. To prowadzi do jednego z najtrudniejszych pro-
bleméw zwigzanych z badaniami nad Dziejami, tj. umiejetnoscia rozdzielania
tego, co w nich jest historyczne, od tego co mityczne. Jednocze$nie nie nalezy
deprecjonowaé mitycznej ich warstwy, dotyczgcej powstania chrzescijaristwa,
lecz umiejetnie jg czyta¢, postugujac sie wspotczesnymi teoriami mitu. Jedno-
czesnie biorgc pod uwage preferowang pozna date powstania Dziejow, moze-
my w nich odnalez¢ duzo wiecej przekazu o dziejach chrzescijanstwa, w tym
takze poczatkéw drugiego stulecia.

6. Naukowa warto$¢ hipotezy o péznym datowaniu powstania
Dziejéw

Opisany wspotczesny nurt badan nad Dziejami poddany ewaluacji prowa-
dzi do nastepujacych wnioskow:
1. Ustalanie daty powstania Dziejow jest w obecnym stanie wiedzy i zrodet
pomocnych do tego zawsze hipotetyczne. Przesuniecie powstania Dziejéw na
pierwsza potowe Il w. nie jest nowg hipotezg. Pojawita sie ona duzo wczesniegj,

3B Tamze.

P Por. The Riese of Christianity, Philadelphia 1984.

L Por. L. Martin, History, Historiography, and Christian Origins. The Jemsalem
Community, [w:] Redescribing Christian Origins, dz. cyt., s. 263-273; G. LOdemann, The
Acts of Apostles. What Realty Happened in the Earliest Days of the Church, Amhest, NY
2005.
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a najczesciej w historii badan biblistycznych gczona byta z osobg J. Knoxa4,
ktory byt jej zagorzatym zwolennikiem. Cho¢ myslano, ze nalezy juz ona do
historii egzegezy, amerykanscy biblisci przywrdcili jg do task, wzmacniajac re-
interpretacjg wczesniej znanych zrodet proweniencji zaréwno zydowskiej, jak
i wczesnochrzescijanskiej.

2. Poszukiwanie kontekstu religijnego dla p6zno datowanych Dziejow mogto-
by wskazywa¢ na ich polemiczny charakter wobec nurtéw kerdonskiego i mar-
cjonskiego. Niemniej argumentacja tej tezy jest wcigz mato przekonujgca i nie-
wystarczajaca. Sktania raczej do podejmowania dalszych badan historycznych
w tym zakresie, zwlaszcza w obszarze Kosciota syryjskiego, ktore pomogtyby
ustali¢ geneze pogladéw herezjarchéw tego nurtu. Gdy to nie przyniesie ocze-
kiwanych rezultatéw, hipoteze te nalezatoby odrzucié.

3. Badania genologiczne nad gatunkiem praxeis nie powinny by¢ podporzad-
kowywane apologetycznej tezie obrony historycznosci Dziejow. Wyrazem tego
moze by¢ ,,na site” ich zaliczanie do historiografii starozytnej z pewnymi od
niej odstepstwami42, nazywanie historig zbawienia lub teologig dziejow, czy tez
- jak ma to miejsce ostatnio - historiografig paradygmatyczng43 W rzeczywi-
stosci bardziej jest to spor o terminologie, poniewaz zakres semantyczny pojec,
ktorymi sie biblisci postugujag w odniesieniu do Dziejéw, zbliza rowniez bada-
czy tego nurtu do tez biblistéw amerykanskich, jednoznacznie nazywajgcych
gtéwny przekaz Dziejéw jako mityczny, co nie znaczy, ze catkowity brak w tej
ksiedze elementow historycznych.

4. Pewng intuicjg w okresleniu wyjatkowosci genologicznej Dziejow wykazat
sie ks. Cz. Bartnik w pracy Historiologia w kulturach starozytnych, wychodzac
niejako naprzeciw tezom biblistéw amerykanskich, cho¢ pisat jg przed pod-
jeciem przez nich badan. Dostrzegt on w Dziejach catkowite nouum w tym,
ze ich autor powigzat warstwe nadprzyrodzong, zbawczg z warstwg doczesng
i empiryczng bez mieszania ich i bez rozrywania catkowitego, a w warstwie
doczesnej zastosowat rodzaj wyjasnienia przez przyczyny. U tukasza kazde
wydarzenie z historii zbawienia jest dwuwymiarowe: naturalne i zarazem nad-
przyrodzone, doczesne i zarazem zbawcze, 0 wymiarze historycznym i wieczy-
stym, bez utozsamiania wewnetrznego jednego porzadku z drugim44. Mozna
by zaryzykowa¢ stwierdzenie, ze jak Homer i Hezjod przez docenienie kultu-
rotworczej roli mitu stworzyli Hellade45 tak autor Dziejow dat poczatek no-

4 Por. j. Knox, Marcion and the New Testament. An Essay in the Early History of
the Canon, Chicago 1942.

£ Ten typ badan reprezentuje w Polsce m.in. J. Krecidto - zob. TENZE, Dzieje Apo-
stolskie na tle starozytnej historiografii, ,,Biblica et Patristica Thoruniensia” 1 (2008),
s. 17-33.

43 Zob. Al. N ajaa, Historiografia paradygniatyczna w Dziejach Apostolskich, dz. cyt.

4 Por. Cz.S. Bartnik, Historiologia w hdturach starozytnych, Lublin 2000, s. 255.

% Por. H. Kieres, Mit, [w:] Powszechna encyklopedia filozofii, t. VII, Lublin 2006,
s. 280.
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wemu - nie batbym sie powiedzie¢ - mitycznemu obrazowi dziejow, w ktore
wkroczyt Chrystus i zaistniat Kosciét. Nazwanie tego obrazu mitycznym nie
powinno budzi¢ obaw. Humanisci greccy, gdy uprawiali logografie (mitogra-
fie) lub mitozofie (mitoteologie), zbierali i klasyfikowali oraz interpretowali
mity, doszukujac sie w nich $ladéw rzeczywistych wydarzen badz ukrytego,
egzystencjalnego doniostego sensu. Widzieli w tym m.in. spos6b prowadzacy
do uogdlnienia i wyktadania faktéw historycznych. Podobng drogg poszedt
autor Dziejow. Punktem wyjscia dla niego byty misteria jako fakty: zaistnienie
wspolnot koscielnych, pierwsze ich chwile posréd Zydéw i pogan, znoszone
przesladowania, nawrocenia. Pod tymi faktami w szacie empirycznej tukasz
widziat gesta Dei - dziatanie Boze. Dla niego wydarzenia empiryczne sg reali-
styczne, ale jednocze$nie tworzg historie sakralng, bo majg swdj wymiar i sens
Bozy i wpisuja sie w odwieczny Bozy plan. Stajg sie przez to wydarzeniami
misteryjnymi, a nie pozostajg - méwiac za Bartnikiem - ,,gote”, jak natural-
ne; wprowadzajg one w $wiat sakralny. Medium tgczacym to, co empiryczne,
z tym, co poza empiryczne stanowi gtdwnie stowo. Dlatego przekaz religij-
ny w Dziejach opiera si¢ na naocznych Swiadkach i stugach stowa (Lk 1, 2).
W porzadku naturalnym nie mozna ttumaczy¢ rzeczy przez stowo, lecz przez
druga rzecz. Niemniej w porzadku metafizycznym i sakralnym (Bozym) sto-
wo wyijasnia rzecz. W odniesieniu do Dziejéow tym stowem jest stowo Boze
i nauczajgcego Jezusa. Dlatego stworzenie oraz poczatki Kosciota w wymiarze
najwyzszym ttumaczy sie poprzez Boga ,,mOwigcego’46. Nie dziwi nas zatem,
ze w Lukanach, zwiaszcza w drugiej ich czesci, odkrywamy - to co nazywa
G. Vermes - ,,peszer chrzescijanski”, ktéry od faktéw prowadzit do misterium
oraz szeroko kreslonego catosciowego planu Bozego47. W takim ujeciu stowo
nie jest tylko, nawet w historiografii, pusta pamiecig, wytacznie narzedziem
komunikacji, lecz przynalezy do jezyka, ktéry - za Johnem Langshawem Au-
stinem - nalezy nazwac¢ performatywnymd48. Ta kategoria moze dobrze stuzy¢
do opisu specyfiki dzieta tukasza, napisanego gtéwnie dla chrzescijan nie po
to, aby bylo jedynie opowiadaniem o przesztosci KoSciota, ale wprowadzeniem
w jego rzeczywisto$é. Owa rzeczywisto$¢ to nic innego jak transcendentny
wymiar $wiata religijnego, ktéry swojg realno$¢ uzyskuje w rytualnym (sa-
kramentalnym, kultowym, misteryjnym) ,,dzianiu sie” mitud. Przywotywanie
go pozwala cztowiekowi religijnemu partycypowac¢ w Swietych wydarzeniach
i jednoczes$nie odczuwac¢ przemozng realnos¢ tych wydarzen. Na tym polega

% Por. Cz.S. Bartnik, dz. cyt., s. 255-256.

47 Zob. G. Vermes, TwarzelJezusa, przektadJ. Kolak, Krakéw 2008, s. 161-167.

8B Zob. J.L. Austin, MOwienie i poznawanie, Warszawa 1993. Chodzi o jezyk, ktéry
nie jest tylko szczeg6lnym aktem mowy (co$ opisuje) ale takze dziatania (oddziatuje na
rzeczywistosc).

D Por. s. Sztajer, Mit - jezyk - rzeczywistos¢: mityczno-rytualna kreacja i odtwarza-
nie uniwersum religijnego, ,,Przeglad Religioznawczy” 2006, nr 1(219), s. 77.
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istota mitu Lukaszowego: nie ma w nim zgodnos$ci z pewng zaszlg i transcen-
dentng rzeczywistoscia; nie moéwi on, ze ,,prawda jest, ze bylo tak i tak”, ale
angazuje jednostki w przebieg odtwarzanej Swietej historii. Istota mitu po-
lega raczej na mozliwosci uczestniczenia w rzeczywistosci, niz detalicznym
jej odzwierciedleniu, cho¢ bez odrywania od rzeczywistosci gwarantowanej
Swiadectwem autoptoi. On odgrywa zasadniczg role nie tylko w legitymizacji
chrzescijanskiego porzadku spotecznego, opisie wczesniejszego Swiata religij-
nego, lecz przede wszystkim w ustanawianiu obecnego $wiata religijnego i wi-
dzeniu go jako catosci (unimrsum). jeszcze precyzyjniej sformutuje to G. van
der Leeuw, dla ktorego mit nie jest spekulacja, wyjasnieniem czy interpretacjg
Swiata religijnego, lecz przezywang realnoscigs0.

5. Myslenie autora Dziejow i stosowane przez niego kategorie og6lne w postrze-
ganiu chrzescijanstwa w powaznym stopniu ,,zarazity” licznych historykéw tej
religii, zwtaszcza traktujgcych historie Kosciota jako subdyscypline teologicz-
ng. Na ogot jednak wiekszos¢ historykow z lekiem uchyla sie od podejmowania
badan nad genezg i poczatkami chrzescijafistwa, poniewaz najstarsze zrodia
do ich dziejéw, w tym Dzieje Apostolskie, nastreczajg powaznych ktopotow
interpretacyjnych5L

6. W zmaganiu sie z tymi trudnosciami zwigzanymi z interpretacjg Dziejow
Apostolskich drog rozwigzan nalezy szuka¢ w obrebie wskazanym przez Papie-
skag Komisje Biblijng, ktdra analizujgc nowoczesne perspektywy hermeneutyki
filozoficznej wyznaczonej przez prace M. Heideggera, R. Bultmanna, H.-G.
Gadamera oraz P. RicoeuraB? trafnie stwierdza, ze ,religijny jezyk Biblii jest
jezykiem symboli, jezykiem «dajagcym do myslenia»; jezykiem, w uzyciu ktore-
go odkrywa sie nieustannie nowe bogactwa sensu; jest jezykiem sfery transcen-
dentalnej; jest jezykiem, ktory sytuuje osobe ludzkg w wymiarach samej gtebi
jej bytowanias3. Komisja kladzie jednoczesnie nacisk, ze badania te ,,nie po-
winny mie¢ za przedmiot tylko jezyka; powinny prébowac¢ dotrze¢ do rzeczy-
wistosci, o ktérej mowa w tekscie”™. Opisane najnowsze trendy w badaniach
nad Dziejami, nawet gdyby kto$ nie podzielat ich zasadniczych tez, prowokujg
i zachecajg do pojscia drogg wskazang przez Komisje. Trzymanie sie dostownej
ich interpretacji fatwo prowadzi do réwnie groZnej lektury fundamentalistycz-
nej tej ksiegi.

S0 Por. G. van der Leeuw, Fenomenologia religii. Warszawa 1997, s. 364.

Bl Por.J. Gnilka, Pierwsi chrzescijanie: zrodta i poczatki Kosciota, przetozyt w. Szy-
mona, Krakéw 2004, s. 7. Natomiast w pracy E. W ipszyckiej Ko$ciot w Swiecie p6znego
antyku, Warszawa 2006 nie znajdziemy zadnych odniesien ani do Dziejow Apostolskich,
ani innych pism Nowego Testamentu.

B Nalezatoby jeszcze dodaé K. Jaspersa. Por. K. [aspers, R. Bultmann, Problem demi-
tologizacji,, M. Pawlicki; thum. i red. D. Kotasa, T. Kups, Torun 2015.

5 Zob. Interpretacja Pisma Swietego w Kosciele, Papieska Komisja Biblijna; thum.
K. Romaniuk, Poznari 1994, s. 64.

% Tamze.
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Stowa kluczowe: datacja Dziejow Apostolskich, amerykanska biblistyka,
Kerdon, Marcjon, historia sakralna

Around the Problem of Dating Acts
Summary

The article shows a new trend of research in the American biblical stud-
ies concerning canonical Acts, which departs from the traditional assign them
Luke, the companion of St. Paul, and moves their rise at the beginning of the
second century (100 -150). Shows that arguments for the appeal, to which the
conseguences of interpretation leads and how it affects the reconstruction of
the origins of Christianity. Shifting of dating the writing of the Acts allows to
treat them as polemical work to the theology of Cerdon and Marcion. Loca-
tion them in this historical context, better explains the relationship of the Acts
of the person of Paul of Tarsus and his letters. At the same time the message
appears as mythological, but not divorced from historical reality, but bonded
with him by interpreting the word of God, which introduces the recipients in
the history of the sacred. This is subordinated to the language the author of
Acts, which should be treated as performative.

Keywords: dating of Acts, American Biblical Studies, Cerdon, Marcion, his-
tory of the Sacred
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»NARODY ZAMIAST NARODU”.
AFRAHATA POLEMIKA ZJUDAIZMEM

Podczas audiencji generalnej 21.11.2007 r. Benedykt XV przyznat Afra-
hatowi miano ,,jednej z najwiekszych i jednocze$nie najbardziej tajemniczych
osobowaosci chrzescijanstwa syryjskiego w IV w.”1 Afrahat pochodzit z rejonu
Niniwy - Mosulu, a wiec z terendw dzisiejszego Iraku. Utrzymywat kontakty
z syryjskimi ascetami. Nie jest pewne, czy byt przetozonym klasztoru lub - jak
chca niektérzy - nawet biskupem. Zasadniczo jednak przyjmuje sie, ze Afrahat
nalezat do ascetycznego ruchu ,,synéw przymierza”. Synowie przymierza nie
byli mnichami w Scistym tego stowa znaczeniu. Przypuszcza sig, ze mieszkali
w miastach, podejmowali zwykie obowiagzki obywateli, troszczyli sie 0 wkasne
utrzymanie i pozostawali w celibacie2.

W niniejszym opracowaniu nakreslone zostang zasadnicze rysy odniesienia
Afrahata do judaizmu. Mowy wyszty spod pio6ra syryjskiego medrca niedtugo po
tym, jak chrzescijaristwo stato sie religio lecita w cesarstwie, warto wiec przyj-
rze¢ sie wzajemnym odniesieniom chrzescijan i Zydow w krélestwie perskim.
Po og0lnej charakterystyce rozpraw (1) zarysowane zostang zasadnicze zwigzki

1 Benedykt XV, Katechezy o Ojcach KoSciota, Krakéw 2008, s. 134.

1 R.H. Connony', Aphraates and Monasticism, JTS 7 (1906), s. 10-15. Dyskusja na te-
mat tego, kim w rzeczywistosci byli ,,synowie przymierza” (bnay gyama), do dzi$ nie docze-
kata sie ostatecznych rozstrzygnie¢. Wedtug J.G .E. Hoffmanna, J. Parisota, J. Gwynnabyli oni
regularnymi mnichami. WedhugJ.S. Assemaniego chodzi o duchownych lub o kler o nizszych
Swieceniach; Bibliotheca Orientalis Clementino-Vaticana, Ill, 2 (De Syris mstorianis), Romae
1728, s. 888. Wedhug F.C. Burkitta ,,synowie przymierza” byli $wieckimi celibatariuszami,
a caty Kosciét miat sktadac sie z oséb przygotowujacych sie do chrztu (,,pokutujacych’) oraz
ochrzczonych, ktérzy $wiadomie obierajg bezzenstwo; Early Eastem Ghristianity outside the
Roman Empire, Cambridge 1899, s. 133. WedtugJ.M. Chayanisa bezzenstwo nie byto wow-
czas warunkiem sine giia non bycia chrzescijaninem; Les lettres d Afrahat, le sage de la Perse,
etudiees au point de vue de thistoire et de la doctrine, Lyon 1908, s. 96. Jeszcze inni sadza,
Ze ,,synowie przymierza” to przedmonastyczni asceci i dziewice. Przeglad opinii na ten temat
zob.: A Uciecha, Afrahat - medrzec perski. Stan badan, SSHT 33 (2000), s. 29-31.
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Afrahata z Zydami (2), a nastepnie zaprezentowane zostanie spojrzenie Ssyryj-
skiego medrca na judaizm (3), co pozwoli na wysnucie ostatecznej konkluzji (4).

1. Zasadnicza tre$¢ Demonstrationes

Afrahat jest autorem dwudziestu trzech méw znanych jako ,,rozprawy”
(Demonstrationes), w ktorych porusza r6znorodng tematyke. Autor rozpraw
postuguje sie na co dzien jezykiem syryjskim, cho¢ wydaje sie zna¢ hebrajski
i aramejski. Wszystkie trzy jezyki naleza do grupy jezykéw semickich. Pierw-
sze dziesie¢ mOw powstato w 337 r., kolejne - miedzy 343 a 345. Wszystkie
mowy majg charakter akrostychiczny, to znaczy, ze kazda z nich rozpoczyna
sie od kolejnej z dwudziestu dwadch liter alfabetu syryjskiego. Ostatnia, dwu-
dziesta trzecia mowa (zaczynajaca sie od pierwszej litery alfabetu), nie zostata
dokonczona, gdyz jej autor ponidst Smieré podczas przesladowan chrzescijan,
ktore w tamtym czasie wzmogty sie znacznie na terenach Bliskiego Wschodu.
Przesladowcg byt dwczesny krol perski z dynastii Sasanidéw, niejaki Szapur Il
(310-379). Szapur zostat krélem juz w momencie narodzin, gdyz po Smierci
Hormizda |l zabito jego najstarszego syna, drugiego oslepiono, trzeciego za$
wtrgcono do wiezienia. Szapur narodzit sie juz jako wiadca, jednak gdy do-
szedt do petnoletnosci juz zupetnie swiadomie wzmocnit krolestwo Persow.
Niestety, ceng tego wzmocnienia byta miedzy innymi krew chrzescijan.

Zasadniczo w pierwszych dziesieciu rozdziatach Demonstrationes autor
mowi 0 wojnie i ascezie, 0 modlitwie i poscie, o pasterzach i mitosci (a takze
jej braku), o passze, szabacie, Mesjaszu i dziewictwie. W centrum zaintereso-
wania perskiego medrca jest zawsze osoba Chrystusa. To On jest lekarzem,
a zbawienie przez Niego przyniesione jest uzdrowieniem. Grzech jest rang za-
dana cztowiekowi, a przebaczenie grzechow - lekarstwem. Chrystus jest dla
chrzescijanina absolutnym wzorem. Nalezy Go nasladowac przede wszystkim
poprzez pokore: ,,Bég zbliza sie do cztowieka, ktérego mituje, i jest rzeczg
stuszng mitowaé pokore i pozosta¢ pokornym. Pokorni sg prosci, cierpliwi,
kochani, konsekwentni, prawi, potrafig czyni¢ dobro, sg roztropni, pogodni,
madrzy, spokojni, czynig pokoj, sa gotowi sie nawrdci¢, zyczliwi, gtebocy, roz-
wazni, piekni i upragnieni” (Demonstratio 9,14).

Roéwnie waznym jak pokora aspektem nasladowania Chrystusa jest post.
Jest on konieczny, by zachowac¢ mitos¢ blizniego. Jest niezbedny, by pielegno-
wacl dziewictwo, jest niezbedny w dazeniu do Swietosci. Wyraza sie nie tyl-
ko we wstrzemiezliwosci pokarmowej, ale takze w unikaniu nienawistnych
i zbednych stéw. Przejawia sie w unikaniu gniewu i wyrzeczeniu sie bogactwa.
Nade wszystko jednak post wyraza sie w rezygnacji ze snu na rzecz modlitwy.
O modlitwie Afrahat pisat wrecz poetycko, bardzo pieknie: ,,Ulzyj strapionym,
nawiedz chorych, badzZ troskliwy wobec ubogich: oto modlitwa. Modlitwa jest
dobra, a jej dzieta sa pigkne. Modlitwa jest mita, gdy przynosi ulge blizniemu.
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Modlitwa zostaje wystuchana. Jest w nigj takze przebaczenie zniewag. Modli-
twa jest silna, gdy jest petha mocy Bozej” (Demonstratio 4,14-16)3

Mowy Afrahata maja w duzej mierze charakter ascetyczny i obejmujg wskaza-
nia moralne, ktorych zastosowanie prowadzi¢ ma do osobistego uswiecenia4. Jed-
nak obok watkow parenetycznych zapisano w nich takze tresci teologiczne. Znacz-
na ich czes$¢ dotyczy religii Zydow, w ktorej zakotwiczone jest chrzescijanstwos.

2. Afrahata kontakty z Zydami

Znaczna czes¢ moéw syryjskiego medrca poswiecona jest polemice z juda-
izmem. Odczytac je mozna zasadniczo w Demonstrationes oznaczonych nume-
rami od 11 do 23, zwyjgtkiem mowy 14. Polemika z judaizmem byta niezwykle
istotna w Kosciele irariskim, gdyz wspolnota Afrahata najprawdopodobniej zyta
na pograniczu judaizmu i chrzescijanstwa. Starano sie w niej o ciagty kontakt
z Kosciotem jerozolimskim. BiskupOw wybierano spos$rod krewnych Jakuba,
,.brata Panskiego” (Mk 6, 3). Kontakt z zydowskimi korzeniami chrzeScijanstwa
pozostawat wiec zywy. Wielu sposrod cztonkow Kosciota iranskiego byto na-
wroconymi na wiare w Chrystusa wyznawcami judaizmu. Wspoélnota zydowska
byta w tym czasie w Babilonii dos¢ liczna, co wiecej, dobrze prosperowata pod
wzgledem ekonomicznym. Wiasnie ten aspekt (ekonomiczny) wyroznia Afra-
hata od innych pisarzy poruszajacych problematyke chrzescijarisko-zydowska;
cho¢ sam wywodzit sie z poganstwa, jako chrzescijanin miat wcigz zywy kon-
takt z judaizmems. Nie tylko Zydzi konwertowali na chrzescijanstwo, ale takze
niektorzy etnochrzescijanie przyjmowali judaizm. Polemika z judaizmem byta
wiec nie tylko problemem teoretycznym, ale kwestig nader zywotna.

Czytelnikami mow Afrahata byli zapewne w pierwszym rzedzie chrzescijanie,
ktérzy na co dziert mieli stycznos¢ z ludnoscig zydowska. Przez swoje pisma autor
zamierzyt wzmocni¢ wiare cztonkéw Kosciota, ze to wiasnie oni - nie Zydzi - sg
teraz wybranymi Boga, i ze to wiasnie oni - nie Zydzi - wiasciwie interpretujg

3J. W ozniak, Problematyki modlitwy u Afrahata Syryjczyka, TsT 8 (1981),s. 145-149.

4 Wiegcej na ten temat zob.; A Uciecha, Ascetyczna nauka w ,,Mowach” Afrahata,
Katowice 2002.

5 Wedtug A. Mrozka ,,przyjmuje sie, ze dziewie¢ mow z drugiego cyklu dzieta per-
skiego medrca skierowanych zostato przeciwko wyznawcom judaizmu. Analizy tych méw
wskazaty na elementy zaleznosci zawartych w nich interpretacji od judaizmu. Z jednej
strony mowy te sg $wiadectwem zydowskich Zrédet w pierwszym okresie patrystyki sy-
ryjskiej, z drugiej $wiadczg o narastajagcym konflikcie miedzy wspdélnotami religijnymi’;
A M rozek, Chrzescijanstwo syryjskie w starozytnosci w kontekscie powstania Gemary
babilonskiej, [w-]Jezus i chrzescijanie w zZrédtach rabinicznych. Perspektywa historyczna,
spoteczna, religijna i dialogowa, red. K. Pitarczyk, A M rozek, Krakow 2012, s. 135.

6 B. Artaner, A. Stuiber, Patrologia. Zycie, pisma i nauka Ojcow KoSciota, thum.
P. Pachciarek, Warszawa 1990, s. 458”-59.
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Biblie. Nalezy przy tym zauwazy¢, ze nie ma jasnych dowodéw na to, iz Afrahat
maogt w sposéb systematyczny pozna¢ egzegeze rabinacka lub ze rabini czytali jego
polemike zjudaizmem. Nieliczne paralele, ktére znalez¢ moznaw pismach perskie-
go ascety i literaturze rabinackiej moga (cho¢ nie muszg) wynikac ze wspdlnego
srodowiska, niekoniecznie natomiast $wiadcza o wzajemnych zapozyczeniach.

3. Afrahata widzenie judaizmu

Afrahat prowadzi w swych pismach polemike z Zydami, jednak nie jest to po-
lemika petna inwektyw. Autor Demonstrationes zasadniczo siega po argumentacje
skrypturystyczna, a jego wywody maja charakter egzegetyczny i historyczny. Nawet
jesli krytykuje dawne i mu wsp6tczesne przekonania i zwyczaje zydowskie, nie czy-
ni tego w spos6b obrazliwy. Jego racje opierajgsie o fakty historyczne, akceptowane
zar6wno przez Zydow, jak i przez chrzescijan. Co niezwykle interesujace i godne
uwagi - Afrahat nie siega po argumenty i interpretacje fragmentow biblijnych, kt6re
sg wykorzystywane w chrzescijanstwie, a odrzucone przez judaizm. Stara sie opie-
ra¢ swoj wywod jedynie na przestankach przyjmowanych przez obie spotecznosci.
Jego egzegeza jest racjonalna i wywazona. W przeciwienstwie do innych pisarzy
chrzescijanskich jego czaséw, unika alegoryzacji w interpretacji biblijnej. Nie brak
jednak w jego dziele fragmentow, w ktorych zarzuca lzraelowi przewrotnosé:

Kiedy Bdg pobtogostawit Abrahama i uczynit zen gtowe wszystkich wierzacych,
sprawiedliwych i prawych, Bog nie uczynit go ojcem jednego tylko narodu,
ale wielu narodoéw, jak sam mu powiedziat. Twoje imie nie bedzie Abram, lecz
bedziesz nazywat sie Abraham, bo Ja uczynie cie ojcem wielu narodéw” (Rdz
17,5). Teraz, drogi przyjacielu, postuchaj [...] co jest stuszne powiedzie¢ o naro-
dzie, ktdry przyszedt przed nami i ktéry jest przekonany o sobie, iz jest potom-
stwem Abrahama. Oni nie rozumiejg, ze zostali nazwani wiadcami Sodomy i lu-
dem Gomory (Iz 1, 10); ich ojcem byt Amoryta, aich matkg Hityta (Ez 16, 45);
sg odrzuconym srebrem (jr 6, 30) i dzieémi buntowniczymi (Iz 30, 1).
Mojzesz, ich przywdédca, Swiadczyt o nich, méwiac im: ,,Jestescie buntowni-
kami od dnia, w ktérym was poznatem” (Pwt 9, 24). Potem powtarzat w hym-
nie Swiadectwa: ,,Twoje wino jest zwinnic Sodomy i z plantacji Gomory. Two-
je winogrona sg zatrute i twoje jagody gorzkie” (Pwt 32, 32). W tym samym
hymnie $wiadectwa wspomniat im o ludzie, ktéry pochodzi z narodow, kiedy
im moéwit. ,Ja ich do zazdros$ci pobudze nie-ludem, rozjatrze ich glupim na-
rodem” (Pwt 32, 21) (Demonstrationes 11, 1).

Wydaje sie, ze zasadnicze przestanie Afrahataw polemice zjudaizmmem mozna
by zawrze¢ w stowach: Bég odrzucit Zydéw, a na ich miejsce wybrat chrzescijan,
ato dlatego, ze Zydzi odrzucili Chrystusa?. B6g wybrat ,,narody zamiast narodu”,

7 Zob. Afrahat [hasto], [w] Dictionary ofJudaism in the Biblical Period: 450 B.C.E
to 60 C.E., red.j. Neusner, W. Scott Green, Peabody 1999, s. 17.
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czyli prawdziwy lud Bozy pochodzi teraz z krancOw Swiata, nie z dzieci lzraela.
Izrael nie ma nadziei na przyszte zbawienie. Wystarczy spojrze¢ na Sodome: gdy
zostala przez Boga odrzucona, nigdy juz nie zostanie odbudowana. Podobnie be-
dzie z ludem, ktory odrzucit Chrystusa. Znakiem tego jest los przybytku. Ten
rowniez nigdy juz nie zostanie odbudowany. Btogostawienstwo, ktére niegdys
okrywato lzraela, teraz ogarnia nowy lud Bozy, zgromadzony sposrod narodéw.

Autor Demonstrationes stara sie wykaza¢, ze zydowskie praktyki ani daw-
niej, ani za jego czasOw nie moga prowadzi¢ do zbawienia8 Zostaty natozone
na Zydow z powodu ich grzechéw. Widzi jednak Afrahat naturalng taczno$é
pomiedzy judaizmem i chrzescijaristwem. Stare i niedoskonate Prawo zostato
zastgpione nowym i doskonatym. Podejmujac obecng u prorokéw starotesta-
mentowa alegorie matzenstwa, autor jest przekonany, ze Bog wreczyt Izraelowi
list rozwodowy. Przekonanie to argumentuje w oparciu o Ksiege Jeremiasza,
zwracajac sie jakby wprost do Izraela:

List rozwodowy zostat juz napisany dla ciebie, a jesli nie jestes jeszcze co do
tego przekonany, postuchaj proroka Jeremiasza, ktéry moéwi: ,,Opuscitem
moj dom, pozostawitem moje dziedzictwo. Umitowang duszy mojej oddatem
W rece nieprzyjaciot. Moim dziedzictwem stat sie dla mnie kolorowy ptak”
(Ir 12, 7-9). Co jest tym kolorowym ptakiem? Pytam cie. Tym kolorowym
ptakiem jest Kosciot ztozony z wielu narodéw. Dostrzez to, iz nazywa go ko-
lorowym, bo zostat zgromadzony z wielu narodéw i z odlegtych ludéw zostat
ztaczony w jedno. A jesli jeszcze nie jeste$ przekonany, ze narody sg dziedzic-
twem Boga, popatrz dalej, jak Jeremiasz nazywa narody i odrzuca lzraela, mo-
wigc: ,,Stanicie na drogach i patrzcie, zapytajcie o dawne $ciezki, gdzie jest
droga najlepsza - idzcie po niej. Ale ty powiedziate$: Nie pdjdziemy”. | znéw
mowi: ,,Ustanowitem dla was straznikow, abyscie uwazali na dzwiek traby. Ale
ty powiedziates: Nie bedziemy stucha¢” (Jr 6, 16.17). Kiedy wiec dzieci Izraela
nie stuchaty Go, zwrécit sie do Kosciota ludéw, méwiac: ,,Stuchajcie, narody,
i zrozumiejcie: Koscidt jest sposrdd nich” (Demonstratio 12, 4).

Zasadnicze zarzuty Afrahata wobec Zydéw koncentruija sie na trzech prak-
tykach: zachowaniu szabatu, obrzezaniu i przestrzeganiu praw pokarmowych.
Co do pierwszej autor argumentuje, ze szabat byt po prostu dniem odpoczynku,
a zachowanie praw zwigzanych z szabatem nie moze prowadzi¢ do zbawienia.
Ani Adam, ani Noe nie zachowywali szabatu, jozue prowadzit walki w sza-
bat. Podobnie czynili Machabeusze. Nawet kaptani w $wigtyni naruszali szabat
przez prace. W zadnym z tych przypadkoéw nie uznawano tego za grzech. Jest
to po prostu dziert odpoczynku i nie ma nic wspdélnego ze zbawieniem. Obrze-
zanie, owszem, byto znakiem przymierza, ale przymierza przejsciowego, czaso-
wego, ktore juz przemineto i nie obowigzuje. Nie ma sensu trzymac sie znaku
przymierza, ktére przestato by¢ aktualne. W nowym przymierzu, zawartym

8 J. Neusner, Aphrahat and Judaism: the Chnstian-Jewish Argument in IV Century
Iran, Leiden 1971, s. 24-26.
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we krwi Chrystusa, obrzezaniem jest chrzest na odpuszczenie grzechéw i po-
stuszenstwo Bogu zachowywane po chrzcie. Nie chodzi wiec o obrzezanie fi-
zyczne, lecz duchowe. Podobnie, jak z obrzezaniem, rzecz ma sie z przepisami
pokarmowymi. Zostaty one natozone na lzraelitéw, by odrézni¢ ich od Egip-
cjan za czas6w niewoli. | one mialy charakter jedynie czasowy i przejsciowy.
Demonstrationes okazujg sie takze nieocenionym zZrédtem poznania zarzu-
tow, jakie Zydzi wysuwajg przeciw chrzescijanom. Zasadniczo mozna je spro-
wadzi¢ do czterech. Pierwszy to ten, ze chrzescijanie czczg cztowieka, nie Boga;
drugi to kwestia celibatu, ktory w nauczaniu rabinow jest niezgodny z naturg
i Bozym prawem; trzeci to fakt przesSladowan: dlaczego Bég chrzescijan nie
robi nic, by ich przed nimi chroni¢?; czwarty wreszcie to teza, iz chrzescijanie
nie zostali powotani przez Boga. Zdziwienie budzi fakt, ze zydowscy sagsiedzi
perskich chrzescijan nie podnoszg argumentéw przeciw doktrynie o Trojcy
Swietej jakoby przeczacej monoteizmowi, nie atakuja idei dziewiczego pocze-
cia Jezusa, ani nie oskarzajg chrzescijan o spozywanie ,,miesa z krwig” pod-
czas Eucharystii. Tego typu zarzuty bowiem wydawaty sie najczesciej powra-
ca¢ w polemice chrzescijanstwa z judaizmem. Ich brak w srodowisku Afrahata
przypisaé chyba nalezy specyfice teologii tamtejszej wspdélnoty eklezjalnejo.
Odpierajac pierwszy z wyzej przytoczonych zarzutow Zydow przeciw Koscio-
towi, Afrahat dowodzi, ze prorocy przepowiadali Chrystusa, a ich przepowiednie
wypetnity sie wlego osobie w calej rozciagtoscild Skoro tak sie stato - pyta perski
medrzec - jak mozna jeszcze oczekiwaé na Mesjasza? Pretensje Zydéw, ze chrze-
Scijanie czczg Chrystusa jako Syna Bozego, oddala w nastepujacych stowach:

Ta apologia jest przeciw Zydom, ktérzy bluznig przeciw ludowi, ktéry pochodzi
z naroddéw, gdy méwig: ,,Wielbicie i stuzycie cztowiekowi, ktory sie narodzit, sy-
nowi ludzkiemu, ktéry byt ukrzyzowany, a wy nazywacie syna ludzkiego Bogiem.
Cho¢ Bég nie ma zadnego syna, wy twierdzicie, ze ten ukrzyzowany Jezus jest
synem Bozym?”.Jako argumentu uzywajg stow' Bozych: ,,Ja jestem Bogiem i nie ma
innego oprécz Mnie” (Pwt 32,39). | znéw powiedziat: ,,Nie bedziecie czci¢ innych
bogéw” (Wj 34,14) [...]. Jesli chodzi o te sprawy, moi umitowani, wyjasnie wam
to najlepiej, jak tylko w mojej matosci potrafie. [...] Szacowny tytut bdstwa byt
przeciez stosowany takze wobec ludzi sprawiedliwych, a oni sami byli uwazani za
godnych, by ich tak nazywano. Ludzi, ktérych B6g uznawat, sam nazywat ,,moimi
synami” i ,,moimi przyjaciotmi”. Kiedy wybrat Mojzesza jako swego przyjaciela,
umitowanego i uczynit go gtowa, nauczycielem i kaptanem swego ludu - nazwat go
bogiem. Powiedziat do niego: ,,Ustanowitem ci¢ jak boga dla faraona” (Wj 7,1).

Co sie tyczy celibatu, rozumianego przez Zydow jako ftamanie prawa natu-
ralnego, Afrahat argumentuje, iz prokreacja sama w sobie nie jest Bozym btogo-

9 Wiecej na temat tej wspolnoty zob.: |. Ortiz de Urbina, Die Gottheit Christi bei
Afrahat, Rom 1933.

10 F.P. Ridolfini, Note sulYantropologia e sull’escatologia del ,,Sapiente persiano”,
StROC 2 (1978), nr 1,S.5-16.
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stawienstwem. Pokolenia po-Adamowe byly liczne, ale zostaly zatopione przez
wody potopu, z powodu nieprawosci. Liczba ludzi sama w sobie nic nie znaczy
- dowodzi Afrahat - przed Bogiem liczy sie prawos¢ ich charakteru. Co wie-
cej, najwieksi bohaterowie lzraela byli samotnikami i celibatariuszami. Chocéby
Mojzesz zyt w celibacie po tym, gdy Bog go wybrat. Co prawda wczesniej miat
dwadch syndw, pézniej jednak juz nie. Zycie w bezzenstwie utatwia - zdaniem au-
tora- dazenie do swietosci. Sprytnie radzi sobie takze z odpowiedzig na pytanie,
dlaczego Bég nie broni chrzescijan posrdd przesladowan. Dzigje sie tak z powodu
grzechow, ktore - niestety - obecne sg takze w Kosciele. Zydzi, choé pretenduja
do bycia Narodem Wybranym, wecigz byli przesladowani i Bég ich réwniez nie
obronit. To nic, ze teraz wiedzie sie im dobrze. Poniewaz odrzucili Chrystusa, nie
majg szans na zbawienie; chrzescijanie przeciwnie - cho¢ cierpiag przesladowania,
juz zostali odkupieni krwig Chrystusa, a teraz czekaja jedynie naJego powtorne
przyjscie. Kazdy z wielkich bohaterow lIzraela doznawat cierpienia. Mozna sie
szczycic z przesladowan, gdyz sg one uczestnictwem w cierpieniach samego Chry-
stusa prze$ladowanego przez Zydéw. Chrzescijanie winni wstydzi¢ sie z powodu
wiasnych grzechow, nie z powodu przesladowan, ktore ich spotykaja.

A wybranie chrzescijan? Tak, to wtasnie wyznawcy Chrystusa sg teraz ludem
wybranym, cho¢ pochodzg z narodéw poganskich. Izrael zostat odrzucony z po-
wodu swego niepostuszeristwa. Skad o tym wiadomo? Gdyz BAog odrzucit kult
Izraela. Zburzenie Swiatyni w 70 r. przez wojska rzymskie Swiadczy wyraznie, iz
Bog nie miat upodobania w ofiarach sktadanych na ottarzu catopalenia. Co wiecej,
zburzenie $wiatyni byto jedynie potwierdzeniem odrzucenia lzraela, ktére doko-
nato sie o wiele wczesniej. Odrzuciwszy nardd uprzednio wybrany, Bog zwrdcit
sie do poganll Jest to zresztg schemat, ktory powtarzat sie wielokrotnie w historii
biblijnej: prorocy czesto zwracali sie najpierw do Zydow, a gdy ci pozostawali ghusi
na ich wotanie, kierowali swe wyrocznie do narodéw $wiata. W pewnym sensie
mozna nawet bronic tezy, iz Bog nie odrzucit I1zraelitéw, gdyz prawdziwym lzraeli-
tg jest ten, kto stucha Boga, nie zas$ ten, kto sie takim urodzit wedtug ciata. Innymi
stowy, chrzescijanie zastapili Zyddw na miejscu prawdziwego lzraelal2

4. Konkluzja

Aby lepiej uchwyci¢ sedno Afrahatowych wywodoéw na temat judaizmu, na-
lezy pamieta¢ o catym religijnym srodowisku, w ktérym przyszio zy¢ Afrahatowi.
Swoista ciekawostke przy lekturze Demonstrationes stanowi bowiem fakt, ze pole-

Ni.6. cager (The Origins ofAnti - Semitism Attitudes TowardJudaism in Pagan and
Christian Antiguity, New York-Oxford 1985, s. 121.) podsumowuje argumenty Afrahata
w nastepujacych stowach: In brief, Aphraafs response rested on two basie assertions: first,
that the Jews have been rejected by God and no longer have any claim to be his people; and
secod, that the cultic practices ofJudaism do not now and never did lead to saluation.

2J. Neusner, Aphrahat and Judaism. The Christian - Jewish Argument in Fourth
Century Iran, s. 127-150.
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mika autora dotyczy tylko judaizmu, natomiast wydaje sie on zupetnie ignorowac
mazdaizm, religie zdecydowanej wiekszosci iranskiej populacji. Jest to religia du-
alistyczna opierajgca sie na kulcie Ahury Mazdy, ktorej podstawy zapisane zostaty
w Awescie. Jej wyznawcy dgzg do otrzymania wiecznej nagrody, kt6ra bedzie za-
mieszkanie ludzkiej duszy w domu stworcy Swiata. Do tego wiecznego mieszkania
dosta¢ mozna sie nie tyle przez etyczne postepowanie, co przez skladanie ofiar.
Dusze zwierzat sktadanych w ofierze miaty podtrzymywac tchnienie bogéw. Dusza
zwierzecia wedrujaca ku bogom stanowita pierwowzor pielgrzymki duszy ludzkiej,
ktora podazy tam po $mierci. Natomiast dusze tych, ktorzy za zycia nie sprawowali
wiasciwie kultu ofiarniczego, zostang zamkniete w krainie zfa i ciemnoscil3 Autor
Demonstrationes nie wyraza swej opinii na temat przysztego losu tych, ktérzy wy-
Znajg mazdaizm. Jest jednak catkowicie przekonany co do ostatecznego odrzucenia
Izraela, gdyz przeciez Bog wybrat ,,narody zamiast narodu”. Cho¢ wiec jego pole-
mika nie jest natarczywa czy obrazliwa, stanowisko wobec wyznawcdw judaizmu
jest na wskro$ jednoznaczne. Wedtug Perskiego Medrca Bog odrzucit Izraela, gdyz
ten odrzucit Chrystusa. Miejsce Narodu Wybranego zajgt Kosciot. W ten sposob
Demonstrationes Afrahata przyczynity sie do rozwoju teologii substytuciji.

Stowa kluczowe: Afrahat, Demonstrationes, chrzescijaristwo a judaizm, Naréd
Wybrany

»Nations instead of Nation”. Aphrahat’s Polemic with Judaism
Summary

Aphrahat, called the Persian Sage, was a Syriac-Christian of the 3-rd /4-th
century from Adiabene region of Persian Empire. He is an author of twenty-three
sermons called Demonstrationes (sometimes also Homiliae). Almost half of them
are concerned with the religion of Jews. It seems that some Christians in the Per-
sian Church wanted to become Jews or to return to Judaism, or to incorporate
Jewish traditions into Christianity In the article the author presents the main char-
acteristics of Aphrahat’s view on Judaism. The Persian Sage is convinced that God
had rejected one nation Israel and He choose Christians from many nations. His
view on Judaism was one of the impulses to so-called tbeologia substitutionis.

Keywords: Aphrahat, Demonstrationes, Christianity and Judaism, chosen na-

tion

K] R. Dziura, Mandatem, [w:] Encyklopedia katolicka, t. XII, red. S. wiik [i in.],
Lublin 2008, s. 273-274.
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CZLOWIEK ODPOWIADA SERCEM
NA DARY BOGA

Symbolika serca w literaturze jest niezwykle bogata. Nie inaczej jest w No-
wym Testamencie. Analizujac wystepowanie terminu serce (he kardia) w Liscie
do Rzymian, odnosimy nieodparte wrazenie, ze Pawel nie chciat robi¢ Rzymia-
nom wyktadu na temat symbolicznego znaczenia sercaw ich zyciu, jednak z catg
pewnoscig swoje wypowiedzi opart na wiedzy zaczerpnietej przede wszystkim
z judaizmu. Dla niego wiec serce ma wielorakie, symboliczne znaczenie: osobo-
wos$¢, umyst, pamieé, uczucia, pragnienia czy tez i wola. Wszystkie te elementy
odnosza sie oczywiscie do cztowieka jako stworzenia, ktére w oczywisty sposéb
powigzane jest z Bogiem jako stworca, ktéry przenika serca (Rz 8, 27). Przy-
Igniecie cztowieka do Boga nazywane byto nie tylko przez Apostota Narodéw
,»obrzezaniem serca” (Rz 2, 9), jako swego rodzaju przeciwienstwo obrzezania
ciata, ktére byto jedynie zewnetrznym rytem. Pozytywna odpowiedzZ cztowieka
na stowo Boga jest wtasciwg postawg cziowieka (Rz 6, 17). Jednak w okre-
$lonych okolicznosciach moga sie pojawi¢ watpliwosci, przed ktérymi Apostot
przestrzega Rzymian (Rz 10, 6). Jakkolwiek by byto, to jednak w serce cztowie-
ka wpisane jest Prawo (2, 15), mito$¢ Boga (5, 5) oraz stowo wiary (10, 8), a tak-
ze sama wiara (10, 9.10). OdpowiedZ negatywna jest jednak roéwniez mozliwa
(Rz 1, 21.24; 2, 5), co owocuje zwodzeniem innych (Rz 16, 8).

Biorac pod uwage wyzej przedstawione dane, bedziemy chcieli w sposob
systematyczny zatrzymac sie nad znaczeniem serca i jego symboliki w Liscie
do Rzymian. Wezmiemy pod uwage wszystkie teksty, w ktérych Pawet postu-
guje sie rzeczownikiem he kardia i postaramy sie uporzadkowac je logicznie.
Najpierw wiec zatrzymamy sie nad prawda, ze Bég przenika serce cztowieka
(punkt 1), a nastepnie omoéwimy szerokie zagadnienie pozytywnej odpowie-
dzi cztowieka na stowo Boga (punkt 2), by wreszcie przeanalizowaé¢ réwniez
te fragmenty, w ktérych Pawet podkresla negatywna odpowiedz na te dary
(punkt 3). Na koniec (punkt 4) zwrécimy uwage na dwa teksty (9, 2; 10, 1),
w ktorych Pawet wyraza swoje cierpienie z powodu braku nawrdcenia Zydow.
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1. BOg przenika serce cztowieka

Piszac na temat Ducha Swietego, osoby bedacej sitg nadrzedna, ktéra przy-
chodzi nam z pomocg w chwilach naszej stabosci, Pawet wskazuje na Jego trzy
sposoby dziatania. Obok przyjscia z pomoca w haszej stabosci i wsparciaw mo-
dlitwie, wskazana zostata zgodno$¢ dziatania Ducha ze zbawczym planem Boga.
Jakby mimochodem Apostot zauwaza, ze B4g, ktory zna zamiar Ducha, bada
rowniez serca: ho de eraunon tas kardias oiden ti to fronema tou pneumatos,
hoti kata Theon entyvchanei hyper hagion (Rz 8, 27). Zatem przenikniecie serca
cztowieka przez Boga pozostaje w Scistym zwiazku ze znajomoscig przez Niego
dziatania Duchal Ze sktadni wynika, ze badanie serca wierzacych jest podrzed-
ne wobec poznania zamiar6w Ducha. Trescig za$ tych ostatnich jest wstawianie
sie za Swietymi. Skupmy sie jednak na wyrazeniu ,,Ten, ktéry bada serca” (ho de
eraundn tas kardias). Jest to zwrot bardzo czesto spotykany w Starym Testamen-
cie, szczegolnie we fragmentach modlitewnych (zob. 1 Kri 8, 39; 1 Krn 28, 9;
29, 17; Ps 7, 9; 139, 1.23; Jr 17, 10)2 W naszym kontekscie okreslenie to zostato
uzyte dla podkreslenia tego, ze Bég potrafi doskonale zrozumiec tres¢ wstawia-
nia sie Ducha za wiernymi3. Jakie jednak ma znaczenie okreslenie ,,serce” (be
kardia) w kontekscie wypowiedzi Pawta? W definicji serca zawartej w Stowniku
symboliki biblijnej czytamy: ,,Biblijne odnosniki na temat serca jako organu sg
nieliczne, nie majg tez charakteru konkretnego (np. 2 Kri 9, 24), stowo «serce»
czesto natomiast oznacza osobowos$¢ i umyst, pamieé, uczucia, pragnienia i wo-
le”4. Serce jednak, to siedlisko nie tylko emocji, uczu¢, nastrojéw i namietnosci,
lecz takze petni funkcje osrodka mysli, a refleksja odstania jego intelektualne
mozliwosci. Poza tym symbolizuje réwniez koncepcje woli i sumienia5. W na-
szym wiec kontekscie chodzito wiec Pawtowi o to, ze B6g zna doskonale emo-
cje, uczucia, nastroje, namietnos$ci, mysli, wole wierzacego i bada nawet jego
sumienie. Poza tym badanie serca wierzacych jest naturalnym dziataniem, ktore
podejmuje Bdg. Tak jak naturalng jest znajomos¢ przez Niego zamiaréw Ducha
i tego, ze przyczynia sie On za wierzacymi, zgodnie z wolg Boga6.

1 Zob. T.wiarda, What God Knows when the Spirit Intercedes, ,,Bulletin for Biblical
Research” 17(2007), nr 2 s. 301.

2 W ogéle wypowiedzi Starego Testamentu s3 do$é zgodne, ze B6g przenika serce
cztowieka; por. S. Stasiak, Komentarz teologiczno-pastoralny do Biblii Tysigclecia. Nowy
Testament, t. II: Dzieje Apostolskie, List do Rzymian, 1-2 List do Koryntian, List do Gala-
tow, Poznan 2014, s. 320.

3 Por. PT. 0 'Brien, Romans 8:26, 27: A Reuolutionary Approach to Prayer?, ,,The
Reformed Theological Review” 46(1987), nr 3, s. 71.

4 Serce [hasto] [wW] L. Ryken, J.C. Withoit, T. Longman Ill, Stownik symboliki bi-
blijnej, Warszawa 1998, s. 902.

5 D.R. Edwards, Serce (thum. Z. Kosciuk), [w:] Encyklopedia biblijna, red. J. Achte-
meier, Warszawa 1999, s. 1100.

6 Por. T.Wi7arda, What God Knows when the Spirit Intercedes, dz. cyt., s. 307.
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W Rz 8, 27 Pawetl jednak nie podaje oceny ludzkiego serca ze strony
Boga. W kolejnym tekscie podejmuje ztozong metafore obrzezania serca:
,,Nie ten bowiem jest Zydem, ktéry jest nim zewnetrznie, i nie ten jest obrze-
zany, kto ma znak na ciele, ale Zydem jest ten, ktory jest nim wewnetrznie,
a prawdziwym obrzezaniem jest obrzezanie serca (peritome kardias) przez
Ducha, a nie przez litere. Ten ma pochwate nie od ludzi, lecz od Boga”
(Rz 2, 28-29). Na podstawie wczes$niejszych analiz dotyczacych Zydow, dla
ktérych obrzezanie miato charakter religijnej przynaleznosci do narodu wy-
branego i pogan, ktérzy nie bedac obrzezanymi, jednak zachowujacy Prawo,
mogli by sta¢ sie sedziami tych pierwszych (2, 26-27), Pawetl wysuwa teorie
podwadjnej przynaleznosci do Narodu Wybranego. Prawdziwym Zydem nie
jest ten, kto jedynie zachowuje Prawo, lecz ten, kto jest potomkiem Abra-
hama, jest obrzezany i z wewnetrznym przekonaniem zachowuje Prawo.
Dwojakie jest rowniez obrzezanie. Jedno to zewnetrzne, widocznie na ciele,
drugie to wewnetrzne ,,0brzezanie serca”, duchowe w miejsce obrzezania
wedtug litery7. Motyw obrzezania serca, niezaleznego od obrzezania ciata,
byt znany w Starym Testamencie (Kpt 26, 41; Pwt 10, 16; 30, 6; Jr 4, 4; 9,
24-25; Ez 44, 7.9) i w literaturze apokryficznej judaizmu (IQhab 11.13; Jub
1, 23; OdySal 11, 1-3). O ile ciato moze by¢ obrzezane, to serce wcigz moze
pozostawac nieobrzezanym, co powoduje zrelatywizowanie znaczenia tego
pierwszego. Zatem Pawetl postuguje sie motywem ,,0brzezania serca”, aby
podkresli¢, ze nie wystarczy dokonac obrzezania ciata, aby unikng¢ Bozego
gniewu. W praktyce wiec ,,0brzezanie serca” nie oznacza jedynie odrzucenia
zta i praktykowanie dobra, lecz petnienie dobra wymaganego przez Pra-
wo8 To za$ sprawia, ze cztowiek moze podoba¢ sie Bogu. Zatem mozemy
whnioskowag, iz zwrot ,,obrzezanie serca” oznacza stan, w ktorym cztowiek
zyskuje upodobanie u Boga.

2. Pozytywna odpowiedz na stowo Boga

Czlowiek zawsze odpowiada na pouczenie, ktére otrzymuje od Boga
(6, 17). Jakkolwiek, w Scisle okreslonych okolicznosciach, mogg pojawi¢ sie
watpliwosci (10, 6). Jednak w serce cziowieka wpisane jest Prawo (2, 15),
mitos¢ Boga (5, 5) oraz stowo wiary (10, 8) i sama wiara (10, 9.10). Pawel
wprawdzie nie przedstawia precyzyjnego wyktadu na temat odpowiedzi, ktorej
w swoim sercu udziela cztowiek Bogu. Jednak przez zwigzte wypowiedzi, ktore
wiagze z pojeciem he kardia, ukazuje, jakie przekonania znajdujg sie u podstaw
jego doktryny.

7 Por. S. Stasiak, Komentarz teologiczno-pastoralny, dz. cyt., s. 268.
8 Por. A. Pitta, Lettera ai Romani. Nuoua versione, introduzione e commento, Paoline;
Milano 2001, S. 133.
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2.1, Rzymianie z serca dajg postuch nauce

Podejmujac refleksje nad aktualnym stanem cztonkdw wspdélnoty Koscio-
ta w Rzymie, Pawet wygtasza swoje dziekczynienie wobec Boga: ,,Wdziecz-
nos¢ jednak niech bedzie Bogu za to, ze byliscie niewolnikami grzechu, a sta-
lisScie sie z serca postuszni wzgledem tego wzoru nauki, ktéremu zostaliscie
powierzeni (hypekousate de ek kardias eis hon paredothete typon didaches)”
(Rz 6, 17). Dla naszego opracowania kluczowe wydaje sie stwierdzenie ,,sta-
liscie sie z serca postuszni”. Nim jednak przejdziemy do omowienia tego
zagadnienia, musimy zwrdci¢ uwage na to, wzgledem czego chrzesScijanie
z Rzymu stali sie postuszni. Pewng trudnos¢ interpretacyjng stanowi zwrot
paredothete typon didaches9 W kazdym razie problem polega na tym, ze
paradidonai jest klasycznym czasownikiem dla oddania idei przekazania tra-
dycyjnego nauczania, a to mogtoby by¢ wskazane przez rzeczownik typos.
Jesli przyjmiemy taka wiasnie interpretacje, to paredothete oznaczatoby, ze
ochrzczony stat sie postusznym nauce tgczacej sie whasnie z chrztem, a ktora
posiada okreslong forme, czy tez model zycia zgodnego z przekazywang Tra-
dycjal0 W kazdym razie bez postuszenstwa ,,z serca” (ek kardias) temu wzor-
cowi nauki nie dokona sie nawrécenie, ktdre owocuje przyjeciem chrztu.
Czasownik hypekousate (od hypakoud), ktorym w tym miejscu postuzyt sie
Pawel, nie jest zbyt czesty w jego pismach (11 razy, z tego 4 razy w Liscie do
Rzymian). Spotykamy go prawie wytacznie w 6 rozdziale (ww. 12,16 i 17).
Poza nim odnajdujemy go w 10, 16. Odnosi sie do postawy postuszenstwa
wobec rzeczy dobrych, jak i ztych. Szerszy kontekst zastosowania (zwiasz-
cza Ef 6, 1.5; Kol 3, 20.22) mogtby sugerowac, ze chodzi jedynie o postu-
szenstwo zewnetrzne. Tymczasem uzycie pojecia ,,serce” (he kardia) pozwala
przypuszczaé, ze chodzi o postuszenstwo tak pod wzgledem intelektualnym,
jak i wolitywnym. Postuszenstwo w sercu, centrum osoby, gdzie dokonuje sie
rzeczywiste nawrdécenie cztowieka.

2.2, Unikanie watpliwosci

Mimo tak daleko posunietego postuszehstwa nauce Ewangelii, rowniez
wierzacy cztowiek moze mie¢ watpliwosci. Przed nimi Apostot przestrze-
ga: ,,Usprawiedliwienie z wiary zas tak mowi: Nie mOw w swoim sercu:

9 Szerokg dyskusje na ten temat przedstawit miedzy innymi R.AJ. Gagnon, Heart
of Wax and a Teaching that Stamps: Typos didaches (Rom 6:17b) Once More, JBL 112
(1993), nr 4, s. 667-687.

0 Por. J.A. Fitzmyer, Lettera ai Bomom. Commentario chtico-teologico, thum.
E. Gatti, Piemme; Casale Monferrato 1999, s. 536. Jakkolwiek pojawity sie rowniez inne
interpretacje, ktoére zostaty zreferowane miedzy innymi przez R. Penna, Lettera ai Roma-
ni, t. 1I: Rni 6-11. Yersione e commento, EDB; Bologna 2006, s. 57-58.
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Kto zdota wstapi¢ do nieba? - po to, by Chrystusa stamtad sprowadzi¢ na
ziemie, albo: Ktéz zstgpi do Otchtani? - po to, by Chrystusa wyprowadzic¢
sposrod umartych” (Rz 10, 6-7). Pawet po przedstawieniu tematu uspra-
wiedliwienia opartego na wierze w przeciwienstwie do sprawiedliwosci
wynikajgcej z uczynkéw Prawa (9, 30-10, 4), teraz postanowit zaprezento-
wac relacje, jaka zachodzi pomiedzy Chrystusem a wiarg w odniesieniu do
sprawiedliwosci (10, 5-13). Rzecz otwiera cytat z Pwt 9, 4 (me eipe(i)s en
te(i) kardia(i) sou) i z Pwt 30, 11 (lis anabesetai eis ton ouranon), polaczony
w jedno zdaniell Poniewaz nie zostat on wprowadzony tak, jak ww. 5 oraz
ze wzgledu na jego mieszany charakter, nalezy uznac, ze jest to bardziej
aluzja niz cytatl2 W Starym Testamencie ,,mOwienie do serca swego” (lego
en te(i) kardia(i) sou) jest do$¢ czesto uzywanym zwrotem (zob. Pwt 8, 17;
9, 4; 18, 21; Ps 4, 5; 9, 27.32; 10, 13; 13, 1; 34, 25; 52, 2; 73, 8; Koh
2, 1.15; 3, 17.18; Ab 1, 3; Sof 1, 12; 2,15; 1z 47, 8.10; 49, 21; Jr 5, 24; 13, 22;
por. 1 Sm 27, 1; 1 Kri 12, 26). W Nowym Testamencie nie spotykamy ta-
kiego zestawienia czasownika lego i rzeczownika kardia. Siegnijmy wiec do
starotestamentowego znaczenia wyrazenia w kontekscie cytowanego przez
Pawla tekstu. W Pwt 9, 4, ktéry zostat tu przywotany, autor natchniony
przestrzega lzraela, aby nie myslat: ,,Dzigki mej sprawiedliwosci dat mi Pan
te ziemie w posiadanie, bo z powodu nieprawosci tych ludow Pan wypedzit
je przed tobg”. Pomijamy kwestie Pawiowej interpretacji sprawiedliwosci,
0 ktorej mowa w Pwt 9, 4, czy odniost jg do indywidualnej osoby13 czy
do lIzraelald Zagadnienia te bowiem nie dotyczg bezposrednio omawiane-
go przez nas tematu. Zadajemy jednak pytanie: Jakiej przestrzeni dotyczyt
zakaz skierowany do lzraela? Odwotujgc sie do wczesniej przywotanych
tekstéw Starego Testamentu, szczegOlnie Pwt 18, 21; Ps 4, 5 za LXX itp,,
mozemy przypuszczaé, ze legein en te(i) kardia(i) sou oznacza ,,mysle¢, wy-
raza¢ osad”. W kontekscie za$ Pawiowej interpretacji cytatu Pwt 9, 4 oraz
pojecia ,,serce”, w ktorym dokonuje sie i mieszka wiara (zob. Rz 10, 9-10),
zdaje sie wskazywac na Scisty zwigzek owego myslenia (méwienie do serca
swego) ze zbawczym dzietem Jezusa Chrystusa, ktére przyjete wiarg usuwa
wszelkie watpliwosci dotyczace skutkow, jakie niesie ze sobg przejecie ore-
dzia Ewangelii.

11 W naszym opracowaniu skupimy sie na Pwt 9, 4, poniewaz w nim znajduje sie
interesujgce nas odniesienie do serca. Jakkolwiek czytelnika zainteresowanego Pawiowg
interpretacjg cytatu Pwt 30, 11-14 odsytam do do S.R. Coxhead, Deuteronomy 30:11-14
as a Prophecy of the New Ccwenant in Christ, ,,The Westminster Theological Journal” 68
(2006), nr2,s.311-318.

12 Por. J.A. Fitzmyer, Lettera ai Romani, dz. cyt., s. 700.

13 Zob. np. D.J. Moo, The Epistle to the Romans, Eerdmans; Grand Rapids 1996.

14 Zob. np. S.R. Coxhead, Deuteronomy 30:11-14 as a Prophecy, dz. cyt., s. 313-
314.
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2.3. Dary Boga sg w sercu cztowieka

Pawet wskazuje jednak przede wszystkim na to, co znajduje sie w sercu
cztowieka. Czyni to zawsze, postugujgc sie przyimkiem en odniesionym do
rzeczownika be kardia. Jednak zawsze orzeczeniem jest inny czasownik (grafo:
2, 15; ekche6: 5, 5; engys estin: 10, 8) i inny jest rowniez podmiot dziatania: to
ergon tou nomou (2, 15), be agape ton Theou (5, 5), to rema (10, 8).

Apostot najpierw odnosi sie do poganl5 co do ktérych zauwaza, ze nie
majgc Prawa z natury, czynig to, co Prawo nakazuje: ,Wykazuja, ze czyn
zgodny z prawem jest wpisany w ich serca (to ergon tou nomou grapton en
tais kardiais autén), bo ich sumienie jawi sie rownoczes$nie jako Swiadek,
miedzy jednymi a drugimi mys$lami, ktére oskarzajg lub bronig” (Rz 2, 15).
Woyrazenie to ergon tou nomou nadaje catemu zdaniu charakter normy ogél-
nej i nadaje catej wypowiedzi pozytywne znaczenie, w przeciwienstwie do
innych miejsc (por. 3, 20.28; Ga 2, 16; 3, 2.5.10)16 Pawetl wiec wskazuje na
konkretny akt, dzieto wymagane przez Prawol7. W ten spos6b potwierdza,
ze taka znajomos¢ Prawa jest aktualnym i realnym stanem $wiadomosci po-
gan. Wszystko to zostato wyrazone za pomocg starotestamentowego zwrotu
o Prawie, ktdre zostato zapisane w sercu cztowieka: d6s6 nomous mou eis ten
dianoian auton kai epi kardias autén graps6 autous (LXX: Jr 38, 33 = TM:
jr 31, 33); laos mou hou ho nomos mou en te(i) kardia(i) hymoén (LXX Iz
51, 7)18 Sprawdzianem takiego stanu rzeczy jest sumienie (syneidesis), ktére
jako niemal odrebny organ cztowieka, funkcjonuje przy podejmowaniu kaz-
dej decyzji. Oskarza w przypadku ztych uczynkéw, a uniewinnia w przypad-
ku dobrych.

Wyzej przedstawiona sytuacja miata miejsce w przypadku pogan, kto-
rzy jeszcze nie byli chrzescijanami i mogli by¢ poréwnywani jedynie z wy-
znawcami judaizmu. Rzecz zmienia sie radykalnie wraz z przyjeciem wiary
w Jezusa Chrystusa: ,,Nadzieja natomiast nie sprawia zawodu, bo mitos¢

15 Jakkolwiek pojawily sie réwniez opinie, ze Rz 2, 14-15 odnosi sie do Zydow,
ktérych Pawet chce zawstydzi¢ tym, ze Bog realizuje swoj pierwotny plan przymie-
rza z poganami, z powodu niewzruszonej postawy cztonkéw narodu wybranego; por.
S.J. Gathercole, A law unio Themselves: the Gentiles in Romans 2.14-15 Reuisited,
»Journal for the Study of the New Testament” 24(2002), nr 3, s. 27-49.

¥ Por. J.S. Lamp, Paul, the Law, Jews, and Gentiles: A Contextual and Exegetical
Reading of Romans 2:12-16, ,,Journal of the Evangelical Theological Society” 42 (1999),
nrl,s. 47.

17 Por. E. KAsemann, Commentary on Romans, ttum. G.W Bromiley, Eerdmans;
Grand Rapids 1980, s. 64; J.A. Fitzmyer, Lettera ai Romani, dz. cyt., s. 373.

18 Jakkolwiek pojawiajg sie tu réwniez istotne réznice pomiedzy Jr 38, 33 (LXX)
i1z51, 7 (LXX) a Rz 2, 15, bo tam jest mowa o nomos, a tutaj o erga tou nomou-, por.
J.S.Lamp, Paul, the Law, Jews, and Gentiles, s. 47; jednak nie ma to istotnego znaczenia dla
omawianego przez nas zagadnienia.
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Boza jest wylana w naszych sercach (he agape tou Theou ekkechytai en tais
kardiais hemén) przez Ducha Swietego, ktéry zostat nam dany” (Rz 5, 5).
Wskazujac na pewnos¢ spetnienia sie chrzescijanskiej nadziei, Pawet nawig-
zuje do mitosci Bozej, jest ona silniejsza i trwalsza od wszystkiego (por.
Rz 8, 35-39). Pochodzi od Boga, jest jednak darem Ducha Swietego, ktéry
zostat nam dany. Obserwujemy tu z jednej strony aluzje do zestania (por. Dz
2, 1-13), z drugiej jednak strony do sakramentu chrztu $wietego, w ktérym
kazdy chrzescijanin zostat obdarowany Duchem Swietym. On bowiem jest
gwarancjg naszej nadzieils. Ponadto ,,mitos¢ Boza wylana w naszych ser-
cach”, podobnie, jak i to, ze ,,zostaliSmy usprawiedliwieni” (Rz 5, 1) oraz
to, ze ,,mamy dostep do taski” (Rz 5, 3), wskazuje na to, co sie dokonato
w zyciu chrzes$cijanina. Pézniej zas$ bedzie mowa o tym, co nalezy czyni¢ (Rz
6, 1-4)20. Stad whniosek, ze obecno$¢ mitosci w sercu chrzescijanina stala sie
mozliwa dzieki zbawczemu dzietu Boga, ktérego dokonat w Jezusie Chry-
stusie. jego owoce dotykajg najgtebszych poktadow istoty ludzkiej, ktérymi
sg wiedza, wola i uczucia.

Najwiekszym jednak darem, ktory znajduje sie w sercu chrzeS$cijanina
jest Stowo. Pisze o nim Pawel, cytujgc Stary Testament, w konteks$cie wcze-
$niejszych przestrog odnosnie do watpliwosci, ktére moga pojawi¢ sie w ser-
cu cztowieka: ,,1 co jeszcze mowi: Blisko ciebie jest Stowo (engys sou to rema
estin), w twoich ustach i w twoim sercu (en te(i) kardia(i) sou), a jest to Stowo
wiary, ktére gtosimy” (10, 8). Pawet kontynuuje cytat rozpoczety w 10, 6,
ktory w LXX brzmi nastepujgco: estin sou engys to rema sfodra en té(i) sto-
mati sou kai en te(i) kardia(i) sou kai en tais chersin sou auto poiein (Pwt
30, 12). Odnotujmy, ze Apostot opuscit drugg czes¢ wersetu, a w pierwszej
wprowadzit mato znaczace zmiany. W kazdym razie w oryginalnym kontek-
$cie wyrazenie ,,w twoich ustach i w twoim sercu” oznaczato, ze Tora zosta-
nie zinterioryzowana, przyjeta do wnetrza przez kazdego wierzacego i bedzie
zamieszkiwata w sercu i bedzie obecna w zyciu ludu Bozego w czasie dzieta
jego odnowienia2l. W naszym konteks$cie znaczenie wypowiedzi jest rowniez
jasne. W najgtebszych poktadach osoby chrzescijanina, czyli w jego sercu,
zamieszkajg nie tylko ,,uczynki Prawa” (Rz 2, 15), czy nawet nie tylko ,,mi-
tos¢ Boza” (Rz 5, 5), lecz ,,stowo wiary, ktore gtosimy” (to rema tes pisteds
ho keryssomen). Rzeczywiscie stowo Prawa w oryginalnym kontekscie (Pwt
30, 11-14), w wypowiedzi Pawtla stato sie stowem wiary, ktore jest gloszone22
Do szczegbtowego omowienia wiary, przyjetej w sercu, jako niezbywalnego
dla zbawienia elementu przechodzimy w kolejnym punkcie.

9 Por. s. stasiak, Komentarz teologiczno-pastoralny, dz. cyt., s. 284.

2 Por. Harrisvitte R.A., Romans 5:1-5, , Interpretation” 45 (1991), nr 2, s. 184-
185.

1 Por. S.R. Coxhead, Denteronomy 30:11-14 as a prophecy, dz. cyt., s. 318.

2 Por. R. Penna, Lettera ai Romani, t. 11, dz. cyt., s. 312-313.
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2.4. Sercem przyjeta wiara

Swéj wywod na temat wiary przyjetej sercem, ktéra prowadzi do uspra-
wiedliwienia i zbawienia, Pawetl opart na wczesniej przywotanym cytacie z Pwt
30, 12, ktérym podkreslit znaczenie ust i serca, ktore pozostajg Scisle powigza-
ne ze stowem wiary. W centralnym momencie perykopy Rz 10, 5-13, wprowa-
dzone zostato fundamentalne dla tej czesci argumentacji zdanie, wzbogacone
nastepnie réwnie waznym wyjasnieniem: ,,Jesli wiec swoimi ustami wyznasz,
Ze Panem jest Jezus, i uwierzysz w swoim sercu (kai pisteuse(i)s en te(i) kardia-
(i) sou), ze Bog Go wskrzesit z martwych, bedziesz zbawiony. Sercem bowiem
wierzy sie dla usprawiedliwienia (kardia(i) gar pisteuetai eis dikaiosynen), usta-
mi za$ wyznaje sie dla zbawienia” (Rz 10, 9-10). Przywotane wersety, jak uwa-
Za A Pitta, posiadajg budowe koncentryczna:

a) usta - wyznanie, ze Panem jest Jezus;
b) serce - uwierzenie, ze Bog Go wskrzesit;
¢) zbawienie wierzacego;
b") serce - usprawiedliwienie;
a’) usta - zbawienie23.

Zestawienie termindw ,,serce” (he kardia) i ,,usta” (to stoma) pozwolito Paw-
towi na potaczenie dwaéch wymiaréw wiary, wewnetrznego i zewnetrznego, ktore
wskazujg na miejsce i zasade wszelkich dziatari podejmowanych przez cztowieka.
Poza tym uzycie tych wihasnie poje¢ umozliwito swoistag modyfikacje wymowy
cytowanego tekstu. W Pwt 30, 12 Prawo znajduje sie zaréwno w sercu, jak i na
ustach, podczas gdy w Rz 10, 9-10 Prawo zostato zastgpione przez deklaracje
o charakterze chrystologicznym, ktéra posiada podwojny wymiar: zewnetrzne
wyznanie ustami i wewnetrzne zakorzenienie w sercu. Zatem dla chrzescijanina
juz nie Prawo ma pozostawac na ustach i w sercu, lecz Jezus Chrystus24. Jest to
zatem fundament wiary chrzescijan, a zestawienie jej ze zbawieniem odwotuje
nas do podstawowej tezy listu przedstawionej w 1, 16-1725 Widzimy wiec, w jaki
spos6b dwa organy (usta i serce), do ktdrych dziatania odwotat sie Pawet w swo-
jej wypowiedzi, petnig kluczowa role w metaforyce na temat wiary chrzescijani-
na, dla ktérego juz nie Prawo, lecz Jezus Chrystus jest centrum zycia.

3. Negatywna odpowiedz na stowo Boga - zto

Nie zawsze jednak odpowiedZ cztowieka jest pozytywna na dary, ktore
Bo6g mu ofiaruje, nawet jesli poznat on Boga. Z tego powodu jego serce pograza

B A. Pitta, Lettera ai Romani, dz. cyt., s. 365.

24 Por. R. Penna, Lettera ai Romani, t. I, dz. cyt., s. 313.

5 Por. B. Dunson, Faith in Romans: the $aivation ofthe Indwidual or Life in Commu-
nity?, ,,Journal for the Study of the New Testament” 34 (2011), nr 1, s. 28.
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sie w ciemnosci (1, 21). Konsekwencjg oddania si¢ pozadliwosci swoich serc
jest pograzanie sie w nieczystosci (1, 24). Jesli cztowiek pozostaje zatwardzia-
ty i ma serce niesklonne do nawrdcenia, to gromadzi nad soba sprawiedliwy
gniew Boga (2, 5-6). Widzimy wiec, ze kazdy pozostaje wolny w swoich wy-
borach i moze wybra¢ droge zta, pograzajac swoje serce w ciemnosci, pozadli-
wosci i zatwardziatosci. Konsekwencjg takiej postawy jest zwodzenie innych,
a nie stuzba Chrystusowi (16, 18).

Madros¢ ludzka w zaden sposéb nie jest wystarczajgca dla osiagniecia zba-
wienia. Poganie, poznawszy okreslone prawdy o Bogu, nie poszli jednak za po-
znang prawda. Ich wina polega na tym, ze poznawszy, dzieki obserwacji dziet
stworzonych, prawdy moralne i religijne (Rz 1, 19-20), swoim postepowaniem
im przeczyli i dlatego popadli w grzech batwochwalstwa: ,,Chociaz poznali
Boga, to jednak nie oddali Mu chwaty jako Bogu ani Mu nie podziekowali, ale
zbtgdzili w swoich myslach, a ich nierozumne serce pograzyto sie w ciemnosci
(eskotisthe he asynetos autdn kardia)” (Rz 1, 21). Blgdzenie w myslach i Slepota
charakteryzujg stan prezentowanych tu przez Pawia pogan: ,,umystem pogra-
zeni w mroku, obcy dla zycia Bozego, przez tkwigcg w nich niewiedze, przez
zatwardziatos¢ serca” (Ef 4, 18). Mamy wiec podwojng charakterystyke serca:
»nierozumne” (asynetos) i ,,zatwardziato$¢” (he pordsis). Pierwszy termin ozna-
cza serce niezdolne do jakiegokolwiek rozumowania, a drugie oznacza catko-
wity brak otwartosci na jakiekolwiek dziatanie, co z kolei jest konsekwencja,
jakg dostrzegamy z kontekstu, wiasnie niewiedzy. Mozemy wiec wyciggnac¢
whniosek, ze termin ,,serce” w tym kontekscie jest zblizone do znaczenia pojecia
nous (,,rozum, intelekt”; por. 2 Kor 4, 4)i6. W kazdym razie btedem pogan byto
to, ze zbtgdzili w swoim mysleniu, oddajgc sie batwochwalstwu, wskutek czego
ich umysty pograzyly sie w mroku. Dla Pawta bowiem bigdzenie w mysleniu
i zle postepowanie sg manifestacjg gniewu Bozego, a nie jego powodem. Jedy-
nie Swiatto Ewangelii moze rozswietli¢ ciemnosci ich umystuZ.

Wopaditszy w grzech idolatrii (Rz 1, 21-23), poganie $ciagneli na siebie
kare, ktora ujawnita sie w catkowitym upadku moralnym: ,,Dlatego B6g wydat
ich z powodu pozadliwosci ich serc (en tais epithymiais ton kardidon autén) na
pastwe nieczystosci, aby hanbili swoje ciata miedzy sobg” (Rz 1, 24). Kara,
ktora zostata zestana na batwochwalcow zostata podkreslona trzykrotnie uzy-
tym czasownikiem pareddken (zob. ww. 24, 26 i 28)iS. Bezposrednim powo-
dem takiego stanu rzeczy jest ,,pozadliwosc¢ ich serc” (he epithymia ton kardion
autén). Po raz kolejny na wokande zostato wezwane ,,serce” cztowieka. Tym
razem jednak zdaje sie wskazywac bardziej na jego sfere wolitywna. Powodem
oskarzenia jest orientacja ,,serca” ku rzeczom nieczystym. Chociaz rzeczownik

2 Por. R. Penna, Lettera ai Romani, 1.1: Rm 1-5. Versione e commento, EDB; Bologna
2004, S. 183.

27 Por. J.A. Fitzmyer, Lettera ai Romani, dz. cyt., s. 340.

B Por. s. Stasiak, Komentarz teologiczno-pastoralny, dz. cyt., s. 260.
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he epithymia nie ma z natury rzeczy konotacji negatywnej (zob. 1 Tes 2, 17,
Flp 1, 23), to jednak uzycie w kontekscie nastepnym okres$lenia he akatharsia
(,,nieczystosc™), orientuje go zdecydowanie w kierunku znaczenia pejoratyw-
nego: ,,pozadanie, zgdza”2. Zatem pozadliwos¢ serca prowadzi do nieczy-
stosci. Wspomniany juz wcze$niej rzeczownik he akatharsia moze oznaczaé
wszelkiego rodzaju nieczystos¢ rytualng, kultyczng czy seksualna. Wypowiedz
Pawta w tym miejscu wyraznie wskazuje na ten ostatni rodzaj nieczystosci, co
prowadzi do catkowitej degradacji cztowieka3d. Oto jakie konsekwencje niosg
ze sobg nieczyste zadze serca, woli cztowieka.

W kolejnym fragmencie Pawel na nowo podejmuje temat gniewu Bozego
(por. 1, 18)3L Jako jego powoOd podaje zatwardziato$¢ i serce niezdolne do
nawrdécenia: ,,Tak wiec z powodu twojej zatwardziatosci i niezdolnego do na-
wrocenia serca (ametanoeton kardian), gromadzisz nad sobg gniew na dzien
gniewu i objawienia sprawiedliwego sagdu Boga, ktéry odda kazdemu wedtug
jego czynéw...” (Rz 2, 5-6). Serce niezdolne do nawrdcenia zostato opisane
przymiotnikiem ametanoetos i w ten sposob podjete zostato zagadnienie na-
wrdécenia, a wiasciwie jego brak. Cho¢ sam przymiotnik to hapax legomenon
w Biblii, to jednak czesto pojawia sie rzeczownik metanoia (22 razy w NT),
ktéry oznacza nawrocenie i czasownik metanoed (34 razy w NT). Oba te po-
jecia odnoszg sie do nawrdcenia, czyli zmiany sposobu myslenia. Niewatpliwie
wiec i w naszym kontekscie ametanoetos kardia odnosi sie do witadz umysto-
wych cztowieka (por. Rz 1, 21). Rozum niezdolny do zmiany sposobu myslenia,
nawrécenia nie moze skutkowaé niczym innym, jak tylko gromadzeniem gnie-
wu Bozego, zamiast dobrych uczynkéw. Ostateczny moment oceny zgroma-
dzonych dobr lub gniewu zostat tu nazwany przez Pawta ,,dniem gniewu” (he
hemera orges). Juz prorocy Starego Testamentu piszac na temat ,,dnia Parskie-
go”, nazywali go ,,dniem gniewu”, w ktérym Bdg dokona sprawiedliwego sadu
(zob. 1z 2, 11-12; 13, 6.9.13; Ez 3, 2-3; )1 2, 1-2; 3, 14; Am 5, 18-20; Ab 15;
So 1, 7; MI 3, 2; 4, 5). Niektore zas tradycje judaistyczne méwity na temat
dobrych uczynkéw, ktore miaty by¢ gromadzone na dzien sadu32 Tymczasem
»Zatwardziato$¢” cztowieka i jego ,,niezdolne do nawrdécenia serce” sprawia, ze
zbieranie skarbow33 zmienia sie w gromadzenie sobie gniewu.

Nierozumno$¢ serca nie tylko pograza je w ciemnosci, a jego zadze spro-
wadzajg cztowieka na droge nieczystosci, wskutek czego, zamiast dobrych czy-
néw, gromadzi on sobie gniew na dzien sgdu. Konsekwencjg takiej wihasnie
postawy serca jest zwodzenie innych: ,,Nie stuzg oni bowiem naszemu Panu,

19 Por. A. Pitta, Lettera ai Romani, dz. cyt., s. 93.

D Por. J.A. Fitzmyer, Lettera ai Romani, dz. cyt., s. 342.

3l Co do odwotania siew 2, 5 do stawianych w 1, 18 argumentéw zob. J.M. Basser,
Diuine Impartiality in Paul s Letter to the Romans, ,,Novum Testamentum” 26 (1984),
nr 1, s. 467N47.

2 Por. s. Stasiak, Komentarz teologiczno-pastoralny, dz. cyt., s. 263.

3B Takie bowiem znaczenie ma czasownik thesauridzeis (od thesaurodzo).
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Chrystusowi, lecz wiasnemu brzuchowi, a pieknymi i pochlebnymi stowami
uwodzg serca tatwowiernych (eksapatdésin tas kardias ton akakén)” (Rz 16, 18).
Rzecz dotyczy 0s6b pietnowanych przez Pawta w koricowych pozdrowieniach,
a nazywanych tymi, ,,ktorzy wzniecajg spory i zgorszenia przeciw nauce”; Apo-
stot radzi, aby ich unika¢ (Rz 6, 17). Nie chodzi nam jednak o identyfika-
cje zwodzicieli3, lecz raczej o charakterystyke zwodzonych. Oni sami zostali
okresleni przymiotnikiem akakos, to znaczy: ,,nie znajacy zla, prostoduszny,
niewinny, ten kto nie doswiadczyt zta”3®b. Przymiotnik ten spotykamy jeszcze
tylko w Hbr 7, 26 w odniesieniu do Jezusa Chrystusa, jedynego Arcykaptana
débr przysztych. Jednak pewne $wiatto na to, kim byli owi akakoi rzuca dziata-
nie, jakie podejmujg wobec nich nieprawi. Zostato ono opisane czasownikiem
eksapatad. Jesli uwzglednimy jeszcze czasownik prosty apatad, to z tatwoscig
mozemy odnotowa¢ fakt, ze chodzi o zwodzenie. Taka postawa tych, ktérzy
zostali przedstawieni wczesniej (zob. Rz 16, 17) jest konsekwencjg tego, ze ich
serce niezdolne do nawrdcenia (2,5) pograzyto sie w ciemnosci (1, 21) i nieczy-
stosci (1, 24). Niewinni, tatwowierni z tatwoscig mogg ulec zakusom pieknych
i pochlebnych stow takich ludzi (zob. Ef5, 6; Kol 2, 4; 2 P 2, 3; Tt 1, 10).

4. Brak nawrdécenia ziomkow boélem serca Apostota

Negatywna odpowiedz na oredzie Ewangelii przez jednego cztowieka, lub
grupe ludzi moze wywotywac reakcje serca innego cztowieka. W takiej sytuacji
znalazt sie Pawel, ktory wiele sit poswiecit, aby swoim wspoétziomkom gtosié¢
Dobrg Nowine. Nie zawsze spotykat sie z przyjeciem gloszonego przez siebie
oredzia Ewangelii i dlatego nad tym ubolewal, odwotujac sie do smutku i nie-
przerwanego bolu w swoim sercu (Rz 9, 1-2) oraz do pragnienia serca i modli-
twy kierowanej do Boga (10, 1).

Po szerokim wywodzie na temat usprawiedliwienia, ktore dokonuje sie
dzieki wierze w Jezusa Chrystusa (1, 16-8, 39), Pawel przechodzi do uzasad-
nienia, ze wspomniane usprawiedliwienie nie sprawia, ze obietnice ztozone
przez Boga lzraelowi przestaty obowigzywacé. Jak bardzo pragnat on zbawienia
swoich wspotziomkéw, Swiadczg bardzo sugestywne stowa otwierajgce argu-
mentacje: ,,Mdwie prawde w Chrystusie, nie klamie - poniewaz rownoczesnie
potwierdza mi w Duchu Swietym moje sumienie - ze mam wielki smutek i nie-
ustanny bol w swoim sercu (lype moi estin megale kai adialeiptos odyne te(i)
kardia(i) mon)'* (Rz 9, 1-2). Pawel odwotuje sie do formuty przysiegi, do ktorej
powraca, cho¢ w nieco innej formie, rowniez w innych miejscach swoich pism,
aby potwierdzi¢ to, co przed chwilg stwierdzit lub ma zamiar napisa¢3. Opie-

3 Na ten temat zob. A. Pitta, Lettera ai Romani, dz. cyt., s. 525-526.

P Z. Avramowiczowna, Stownik grecko-polski, t. I, Warszawa 1958, s. 61.

¥ Zobacz formuty przysiegi w Rz 1, 9; 1 Tes 2, 5.10; 1 Kor 15, 31; 2 Kor 1, 23;
11,31; Ga1,20; Flp 1,8; 1Im5,21;2 Tm 2, 14; 4, 1.

8 —Wroctawski Przeglad Teologiczny
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rajgc sie jednoczesnie na autorytecie Chrystusa i Ducha, odwotuje sie do su-
mienia, ktére odniesione do Ducha, daje zdecydowane $wiadectwo o wielkim
smutku i nieustannym bdlu serca3l. Tym razem spotykamy wprost odwotanie
sie Apostota do swojego serca (te(i) kardia(i) mou). W ten sposéb podkreslo-
na zostata niezwykta jego wiez ze swoim narodem, zwiaszcza w konteksScie
odrzucenia gtoszonej przez niego Ewangelii, co sprawia ryzyko wykluczenia
Izraelitdw z przestrzeni zbawienia. Przymiotniki megale i adialeiptos pota-
czone odpowiednio z rzeczownikami lype i odyne tworza zwartg konstrukcje
odniesiong do jednego zwrotu: te(i) kardia(i) mou. Pawel wyraza niezwykle
intensywnie odczuwany smutek i nieustanny bél, ktéry dotyka najgtebszych
poktaddw jego osobowosci. Wyrazenie bowiem he kardia mou odnosi nas do
wszelkich emocji, uczué, nastroju, namietnosci, mysli i woli Apostota.

Intensywnos¢ pragnienia zbawienia, o ktérym Pawet pisat w poprzednim
kontekscie (9, 3-5), jeszcze raz zostata przez niego podkreslona w kolejnej wy-
powiedzi: ,,Bracia, pragnieniem mojego serca i przedmiotem modlitwy zano-
szonej do Boga jest ich zbawienie” (Rz 10, 1). Po raz kolejny Apostot odwotuje
sie do ,,swojego serca” (tes emes kardias). Tym razem jednak taczy je z rze-
czownikiem he eudokia, ktéry nalezy niemal wytgcznie do greckiej literatury
judaistycznej i chrzescijanskiej, aw LXX jest ttumaczeniem hebr. rason3S Pra-
gnienie serca odniesione zostato réwniez do modlitwy. Przedmiot pragnienia
i modlitwy Pawia zostat, tym razem, wyrazony wprost: eis sdtetian (,,dla ich
zbawienia”). Wydaje sie zatem uzasadnionym whniosek, ze pragnienie i modli-
twy Apostota znoszone sg z wielkg intensywnoscig i dotykaja catej jego osoby,
co wyraza zwrot he eme kardia.

5. Zakonczenie

Bog badajac serce cztowieka, zna jego emocje, uczucia, nastroje, namiet-
nosci, mysli, wole wierzacego, a nawet bada jego sumienie (Rz 8, 27). Jedyng
wiasciwg odpowiedzig cztowieka jest podjecie takiego dziatania w odniesieniu
do Prawa nadanego mu przez Boga, aby zyska¢ upodobanie w Jego oczach. Me-
taforg takiej postawy jest ,,0brzezanie serca” (Rz 2, 28-29), kt6re przeciwstawia
sie zarébwno obrzezaniu ciata, jak i sercu, ktore pozostaje nieobrzezane.

Ukazujgc pozytywna odpowiedz ludzi na gtoszong im Ewangelie, Apostot
pozostaje wdzieczny wobec Rzymian za to, ze jg przyjeli i stali sie jej catko-
wicie postuszni. To bowiem ma na mysli, kiedy pisze, ze stali sie oni ,,z serca
postuszni” (Rz 6, 17). Nawet taka postawa nie gwarantuje unikniecia watpli-
wosci, dlatego Apostot przestrzegat adresatow swojego listu przed mysleniem
i wydawaniem osgdow na innej podstawie niz wiara w Jezusa Chrystusa (Rz

37 Por. A. Pitta, Lettera ai Romani, dz. cyt., s. 332.
B Por. J.A. Fitzmyer, Lettera ai Romani, dz. cyt., s. 691.
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10, 6-7). Taki stan podyktowany jest tym, Ze juz w sercu pogan zapisane zo-
stato Prawo, ktdre sprawia prawidtowe dziatanie sumienia (Rz 2, 15). Sytuacja
staje sie jeszcze bardziej ewidentna wraz z przyjeciem wiary w Jezusa Chrystu-
sa, bo wowczas mito$¢ Boza zostata wylana w sercach wierzacych (Rz 5, 5). Ta
rzeczywisto$¢ jednak nie ma charakteru statego i statycznego, bo wigze sie ze
Stowem, ktore jest gloszone, a ktére znajduje sie na ustach i w sercu chrzesci-
janina (Rz 10, 8). Aby to wszystko doszto do skutku trzeba, aby wiara zyskata
podwadjny wymiar: zewnetrzny w wyznawaniu ustami i wewnetrzny w przyje-
ciu jej w sercu (Rz 10, 9-10).

Czlowiek jednak moze odpowiedzie¢ negatywnie na ofiarowane mu przez
Boga dary. Btgdzac w swoim mysleniu, oddaje sie on batwochwalstwu, wsku-
tek czego jego serce pograza sie w ciemnosci (Rz 1, 21). Dla Pawla btgdzenie
w mysleniu i zle postepowanie sa manifestacjg Bozego gniewu. Z takiego stanu
moze go wyzwoli¢ jedynie przyjecie Swiatta Ewangelii. Jesli jednak cztowiek
pozwala swojemu sercu na oddanie sie pozadliwosci (Rz 1, 24), to staje sie tu-
pem wszelkiego rodzaju nieczystosci rytualnej, kultycznej i seksualnej. Szcze-
golnie ta ostatnia sprawia jego degradacje. Cztowiek, poprzez zatwardziatosé
i niezdolno$¢ do zmiany sposobu myslenia, gromadzi gniew na dzien sadu,
zamiast dobrych uczynkéw (Rz 2, 5-6). Tak zdegradowany cztowiek nie stu-
zy Chrystusowi, lecz wiasnym pozadliwosciom. Wiecej, przez to zwodzi tych,
ktorzy nie doswiadczyli zta (Rz 16, 18). Nie ma wiec mozliwosci, aby prze-
wrotne serce nie przynosito negatywnych skutkéw wobec innych ludzi.

Ciekawymi odniesieniami do swojego serca (he kardia mou, he eme kar-
dia) postuzyt sie Pawel, piszac o swoim wielkim pragnieniu zbawienia swoich
wspotziomkoéw. Dostrzegt on wyraznie niebezpieczenstwo wykluczenia lzra-
elitéw na skutek odrzucenia przez nich Ewangelii. Dlatego tez najpierw pisze
o swoim wielkim smutku i nieustajgcym boélu (Rz 9, 1-2), a nastepnie o wielkim
pragnieniu i modlitwach zanoszonych dla ich zbawienia (Rz 10, 1).

Stowa kluczowe: $w. Pawel, List do Rzymian, serce, odpowiedzZ na stowo Boga,
wiara, brak nawrdcenia Zydow.

The Man Responds with His Heart to the Gifts of God
Summary

God knows the heart of man examining his emotions, feelings, moods,
passions, thoughts, the will of the believer, and even his conscience (Rom
8:27). The only proper human response is to take such action regarding the
rights granted to him by God as to gain admiration in his eyes. Metaphor of
this attitude is the “circumcision of the heart” (Rom 2:28-29), which opposes
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both circumcised only the body and the heart that is uncircumcised.

Showing the positive response of people to the Gospel preached to them,
the Apostle remains grateful to the Romans for the fact that they accepted it
and became totally obedient. This is what he means when he writes that they
became “obedient from the heart” (Rom 6:17). Even such an attitude does not
guarantee the avoidance of doubt, which is why the Apostle warned the recipi-
ents of his letter before thinking and issuing judgments on a basis other than
faith in Jesus Christ (Rom 10:6-7). This State is due to the fact that already in
the hearts of the Gentiles the law had been inscribed that makes proper func-
tioning of conscience (Rom 2:15). The situation becomes even more evident
with the adoption of faith in Jesus Christ, for then the love of God was poured
out in the hearts of believers (Rom 5:5). This reality, however, is not a constant
and static, because it is associated with the Word which is proclaimed, and
that is on the lips and in the heart of the Christian (Rom 10:8). To allow this
to come to fruition faith must gain a dual dimension: the outer expressed with
lips and internal adoption in the heart (Rom 10:9-10).

But man can respond negatively to gifts offered him by God. Wandering in
their thinking he indulges in idolatry, and as a conseguence his heart plunges
into darkness (Rom 1:21). For Paul wandering in thinking and bad behavior is
a manifestation of God’s wrath. Only the adoption of the light of Gospel can
deliver him from such a State. But if man allows his heart to donate to the lusts
(Rom 1:24), they become prey to all kinds of ritual impurity, cultic and sexual
abuse. Especially the latter contributes to its degradation. The man confirmed as
unable to understand the change of mindset, the conversion results in the accu-
mulation of anger in the day of judgment (Rom 2:5-6), in place of good works.
Such a degraded man does not serve Christ, but only their own lusts. And by far
deceives those who have not experienced evil (Rom 16:18). So it is impossible
for a perverse heart not to bring negative conseguences to other people.

Paul used interesting references to his heart (he kardia mou, he eme kar-
dia) writing about his great desire for the salvation of his countrymen. He saw
clearly the danger of exclusion of Israel as a result of their rejection of the Gos-
pel. Therefore, first he wrote about his great sorrow and unceasing pain (Rom
9:1-2), and then with great desire and prayers for their salvation (Rom 10:1).

Keywords: St. Paul, Romans, heart, the answer to the Word of God, faith, lack
of conversion of the Jews.
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In the Christian life the sign of the cross is a symbol of faith in the saving
power of Cod. The sign of the cross found by archaeologists in the ruins of ex-
cavations explicitly indicates a Christian presence and a place of worship. For
Christians, the cross is not an empty or a magie sign, but it is a deep expression
of faith which refers to Golgotha in Jerusalem - to the place of Jesus Christ’s
crucifixion, where God confessed his deepest love to his bride, whose name
was humanity. The awareness of the importance of the cross and its deep ac-
ceptance in the concreteness of existence both by individuals and by particular
nations and continents is a fundamental factor for maintaining the Christian
identity.1

1 See the preyious studies: H.P Kingdon, MeSSiahship and the Crucifixion, Studia
Evangelica, ed. F.L. Cross, Berlin 1964, p. 67-86; M. Henget, Cntcifmon in the Ancient
World and the Folly o f the Message o f the Cross, Philadelphia 1977;J. A. Fitzmyer, Cruci-
fixion in Ancient Palestine, Qumran Literature, and the New Testament, cBQ 40 (1978),
p. 493-513; R.H. Fuller - P. Perkins (ed.), Who is this Christf Gospel Christology and
Contemporary Faith, Philadelphia 1983; N.A. Dan1, The Crucified Messiah, Jesus the
Christ. The Historical Origins of Christological Doctrine, ed. N.A. Dani, Minneapolis
1991; N.A. Dan1, Messianic ldeas and the Cmcifixion ofJesus, The Messiah. Depelop-
ment in Earliest Judaism and Christianity, ed. J.B. Charlesworth, Minneapolis 1992,
p. 3827-03; 1.D.G. Dunn, Messianic ldeas and Their influence on the Jesus of History,
The Messiah. Development in Earliest Judaism and Christianity, ed. J.H. Charlesworth,
Minneapolis 1992, p. 365-381; J. M ottmann, The Crucified God, Minneapolis 1993;
D.W. Chapman, Perceptions of Crucifixion among Jews and Christians in the Ancient
World, “Tyndale Bulletin” 51 (2000), p. 313-316.
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Is the idea of the Crucified Messiah present already in the Old Testament?
What was the importance of the Cross of Christ for Jews, Gentiles and Chris-
tians? How did communities of the early Church welcome the fact of Christ’s
death on the cross? What was the evolution of the Kerygma in early Christian-
ity in which Paschal events were of decisive importance? What is the proclama-
tion of the Cross addressed to the modern Church and the world?

We will try to find the answer to these guestions in this present article,
which is divided into two parts: 1. The Crucified Messiah in the Light of the
Old Testament Scriptures; 2. Different Attitudes Towards the Crucified Mes-
siah.

1. The Crucified Messiah in the Light of the Old Testament
Scriptures

There is no way to understand the idea of the crucified Messiah with-
out entering the narrative space of the Bibie. An example of using the Holy
Scriptures as a sort of hermeneutic key to understand the idea of the crucified
Messiah is given by Jesus Himself, who - in a conversation with distressed and
downcast disciples from Emmaus - explains to them the cross and sense of
His suffering through the Scripture. Jesus explains, interprets (gr. SlgfiLiii<eug))
to his disciples Messianic prophecies which refer to Him (Lk 24:27)2. That is
the reading of the Word of God from a Christological perspective. In a further
context Luke clearly specifies that the Risen Lord using the Torah of Moses,
Prophets and Psalms explains to his disciples the deep sense of Paschal events
(Lk 24:44-46). In Luke’s text, just like in St. PauFs writings - the Scripture is
seen to be a prophetic forerunner of all the Paschal events - (1 Cor 15:3-5).
Jesus Himself explaining the Scriptures emerges as the greatest Exegete and
Hermeneutist who reveals to humanity the truth about the crucified Messiah.
The sign of the Word read and explained in the aspect of the history of salva-
tion opens His disciples’ eyes to the presence of the Crucified and Risen Lord.
The disciples - focusing on the Word of God and living faith - can answer,
deep in their hearts, their Master’s guestion - “Was it not necessary for the
Christ to suffer these things and to enter into His glory?” (Lk 24:26). Jesus
puts before their very eyes the cross as the tool of the glorious passion and sal-
vation of mankind. God’s suffering, which is beyond human comprehension,
becomes a source of true power and glory for them. As it was the case with
the three earlier prophecies of His Passion (Lk 9:22.44; 18:31-33) Jesus does
not talk about suffering and the cross in isolation from the glory of his resur-
rection. His martyr’s death is not only an ordinary martyrdom, but a fruitful

2 See: M.S. W reber, Uczniowie z Emaus w drodze zJerozolimy $mierci do Jerozolimy
Zycia, ,,Pastores” 35 (2007), p. 7-14.
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fulfilment of God’s saving plans. In the light of the Easter morning the cross
becomes a key to the interpretation of the Scripture, and the Scripture becomes
the best commentary to express the truth about the glorious cross.

Jesus uses the Old Testament texts to enlighten for His disciples the truth
about the mystery of His Passion, death and resurrection. In the Torah of Moses,
the text of story of the Agedah (Gen. 22), describing Abraham’s obedience in sac-
rificing his only son, Isaac, is important in the context of the suffering and death
of Jesus on the cross. The fact that the “theme” was alive in the early Christian
tradition can be proved by some texts (Rom 8:32; 1jn 4:9-10; Jn 3:16).3

A text from the Book of Numbers presenting the healing power of the
bronze serpent (Num 21:4-9) is used by John the Evangelist so as to present
the elevation of Jesus through His death on the cross - Jn 3:14-15 “And as
Moses lifted up the serpent in the wilderness, even so must the Son of Man be
lifted up; that whoever believes may in Him have eternal life.” The text in the
Book of Numbers strongly emphasizes the theme of death and life.4 Death is
perceived as a conseguence of the bites of venomous snakes, while life depends
on looking at the bronze snake on a pole. It is evident here that the snake is
presented as a concrete and visible reason for life and death. There is a visible
pattern in the story: grumbling - punishment - confession of a sin - interces-
sion of Moses - rescue (Num 11:1-3; 12:1-15). There is here a strong emphasis
put on the saving work of God, who saves His people from death to life. That
is how actions of God the Saviour are understood by the author of the Book
of Wisdom (16:5-7). The Gospel of John emphasizes the truth about the glori-
ous exaltation of Jesus on the cross. Johns term “to exalt” (gr. liijiow) refers to
the death of Jesus on the cross perceived as a moment of glory and victory in
the radiance of the Resurrection (Jn 3:14; 8:28; 12:32-34). The fourth Gospel
indicates the saving work of Jesus as a remedy that returns the dead to true life.
In Messiah exalted on the cross the Old Testament image of the bronze serpent
lifted up in the desert finds its fulfilment and deeper meaning. John the Evan-
gelist clearly uses the theme “death-life” with reference to the person of Jesus
Christ. Messiah exalted on the cross becomes a remedy for humanity on its way
from death to life. According to the Evangelist the way is determined by a look
of faith at the Exalted One. For St. John faith is an encounter with Christ and
acceptance of the Son of God, who comes to humanity as the revealer of His
Father. By making a reference to the imagery of the bronze serpent - lifted up

3 See. J.E. Wood, Isaac Typology in the New Testament, NTS 14 (1967-68), p.
583-589; R. Brown, The Death ofthe Messiah, vol, 2, New York 1994, p. 1435-1444,;
K. Bardski, Gen 22,1-14. Les intuitions paralleles des traditions juwe et chretienne dans
le dialogne creatifentre le texte bibligne et la communaute de foi, CT 71 (2001), p. 5-13;
H. witczyk, ,,WeZ, prosze, twego syna, idz i z+6z go w ofierze!” (Rdz 22,2). Biblijny obraz
Boga i Abrahama, [in:] Stworzyt Bég cztowieka na swoj obraz. Ksiega Pamigtkowa ku czci
Bp Prof. M. Gotebiowskiego, ed. w. Chrostowski, Warszawa 2002, p. 441-456.

4 E.N. zwijacz, Obraz Ludu Bozego wedtug Ksiegi Liczb, Krakéw 2010.
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by Moses in the desert, the Evangelist calls for faith in Jesus - the Messiah and
the Son of God - exalted on the wood of the cross, who redeems us from death
endowing believers with salvation and happiness of eternal life.

An important role for understanding the sense of the Crucified Messiah
is played by four Old Testament texts about the suffering servant of the Lord
contained in the Book of the Prophet Isaiah (42:1-4; 49:1-7; 50:4-11; 52:13 -
53:12),5The fourth text is of particular importance (Is52:13 - 53:12), because
many themes contained in it are used by the New Testament authors. Matthew
emphasizes that the words referring to the suffering servant of the Lord are ful-
filled in the person of Jesus (Mt 8:17 “In order that what was spoken through
Isaiah the prophet might be fulfilled, saying, ‘He Himself took our infirmi-
ties, and carried away our diseases.’”). Also, the text of Acts 8:32-33 presents
a scene in which Philip is explaining to an Ethiopian official that Isaiah’s text
about the suffering servant of the Lord refers to Jesus - the Crucified Messiah.
The text of Isaiah is also associated with the person of the crucified Messiah by
the author of 1 Pet 2:22-24. Jesus is crucified in the presence of two evildoers
(gr. kakoupyow). The fact that they were crucified together with Jesus may be
perceived as the fulfilment of the words of the Prophet Isaiah (Is 53:12).

Psalms - in particular Ps 22, 31, 38 and 69—play an important role for un-
derstanding the Crucified Messiah in the context of the suffering and persecuted
King David.6 Many words uttered by the crucified Messiah in the narrative of
the Passion derive from the text of Psalms. For example, the words of Jesus in Lk
23:46 “Father, into thy hands | commit my spirit” have their source in Ps. 31:6.
The text of Jn 19:28 “Jesus, knowing that all things had already been accom-
plished, in order that the Scripture might be fulfilled, said, ‘I am thirsty.””

may have a reference to Ps. 42:2-3. The words of Jesus: “My God, My
God, why hast you forsaken me?” (Mk 15:34; Mt 27:46) derive from Ps. 22:2.
Derision towards the crucified Messiah and the gesture of head shaking (Mk
15:29) may be referred to the drama experienced by a righteous one Ps 109:25.
The reference to giving the crucified Messiah wine mixed with bitter gali and
vinegar to drink (Mt 27:34.48) has its parallels in Ps 69:22. The description
of the Passion of Christ matches exactly the images contained in Ps 22:15-19
referred to as the “crucifixion psalm”.7 The early Christian tradition referred
the content of this Psalm to the death of Christ on the cross.

The figure of the Crucified Messiah in the context of the narrative of the
Passion contained in Gospels shows its parallels to the description of the suf-

5 See: R. Brown, The Death of the Messiah, vol. 2, p. 1448-1449; W Ppikor, Postac
Mesjasza w Swietle Izajaszowych proroctw, Jezus jako Syn Bozy w Nowym Testamencie
i we wczesnej literaturze chrzescijanskiej, ed. H. brawnel, Lublin 2007, p. 9-29.

6 See; RJ. Dillon, The Psalm ofthe SufferingJust in the Accounts oflesus’ Passion,
“Worship” 61 (1987), p. 430-440; u.p. M cC affrey, Psalm Quotations in the Passion Nar-
ratives of the Gospels, “Neotestamentica” 14 (1981), p. 73-89.

7 R. Brown, The Death of the Messiah, vol. 2, p. 1462.
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fering of the righteous one in the Book of Wisdom (2:12-20). The text demon-
strates a elear relationship with the mockery of the high priests, scribes and the
elders, which the crucified Messiah can hear in the description in Mt 27:43.

The OIld Testament texts indicate a significant intertextual connection
with the narrative of the Lord’s Passion, in which the person of the Crucified
Messiah plays a key role. In the light of the Old Testament texts the Crucified
Messiah can show His deeper and more profound face towards those who are
looking for the answer to the guestion about the meaning of the suffering and
death of God.

2. Different Attitudes Towards the Crucified Messiah.

The cross on which Jesus of Nazareth - recognized by His followers as
the Messiah and the Son of God - was crucified has been until today a sign of
curse and disgrace for some, and a sign of hope and glory for others. It was
well expressed, already several decades after the death of Jesus, by St. Paul in
1 Cor. 1:23-24: “We preach Christ crucified, to Jews a stumbling btock, and
to Gentiles foolishness, but to those who are the called, both Jews and Greeks,
Christ the power of God and the wisdom of God.”

For Jews the death on the cross was considered as a curse. The tradition was
rooted in the text of the Torah of Moses, which clearly expressed the idea that
a wrongdoer who was hanged on a tree is cursed by God (Deut 21:22-23).8 The
text is referred to by St. Paul in Gal 3:13. In the Jewish mentality, a malefactor
sentenced to death on the cross was excluded from the covenant of life. Every
blasphemer who perished by such a death was excluded from the communion
with God and people. We can deduce the attitude of inhabitants of Jerusalem
toward the crucified Messiah from the content of the Gospel (Lk 23:35-43).
The person of Jesus of Nazareth hanging on the cross was the subject of a con-
temptuous reaction of the people and leaders. The people acted in a passive
way. Its role was limited to a passive observer standing and staring detachedly
at the agony of Jesus. The leaders mocked Jesus emphasizing the theme of the
saving power of Jesus, who is hanging on the cross, humiliated and helpless.
The leaders’ words in: “He saved others; let Him save Himself if this is the
Christ of God, His Chosen One” were supposed to emphasize the helplessness
and defeat of Jesus. They yielded to the temptation of pride and unbelief in
the saving power of Jesus. The Messiah and God’s Chosen One dying on the
cross became the contradiction of their beliefs and expectations. In the person

8 See; R. Rubinkiewicz, Dlaczego PanJezus musiat umrzeé na krzyzu?, [in:] Qumran.
Pomiedzy Starym a Nowym Testamentem, ed. H. Drawnel, A. Piwowar, Lublin 2009,
p. 227-239; M.S. W rebel, Krzyz - narzedzie hanby czy chwaly?, Krzyz-Kryzys - Cierpie-
nie, ,,Zeszyty Odnowy w Duchu Swietym” nr 2 (107) 2010, p. 29-36.
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of Jesus they saw only a helpless convict who could not even help himself. The
cross of Jesus constituted for them a sign of defeat and weakness. They were
not convinced by the teaching that power is made perfect in weakness (2 Cor
12:9) and that the cross is the power and wisdom of God. The words of Jesus,
who taught about the power of dying, seemed empty to them: “Truly, truly,
| say to you, unless a grain of wheat falls into the earth and dies, it remains by
itself alone; but if it dies, it bears much fruit.” (Jn 12:24).

To the Gentiles the cross constituted an empty sign, and death on the
cross was considered as the most cruel execution method. It is well illustrated
by Cicero’s phrase - “crudelissimum supplicium”9 or Tacitus’ phrase “servile
supplicium”10 Justin Martyr - in his First Apology to emperor Antoninus Pius
written approximately in the middle of the second century A.D - states that
opponents of Christians “proclaim that our (Christian) madness consists in
this, that we give to a crucified man a place second to the unchangeable and
eternal God, the Creator of all”’1l. Pagan opponents reproached Christians for
worshipping a “criminal and his cross”. For the Greeks and Romans the belief
that the Son of God died on the cross as an ordinary criminal was considered
utter foolishness. The Greek and Roman humanism considered the “religion of
the cross” as unaesthetic and deprived of any dignity.122 Cicero strongly urged
that “Nomen ipsum crucis absit non modo a corpore civium Romanorum, sed
etiam a cogitatione, oculis, auribus” (the very word “cross” should be far re-
moved not only from the person of a Roman Citizen but from his thoughts, his
eyes and his ears)n. The crucified Messiah destroyed any aesthetics, harmony
and order in human search for good, truth and beauty. The gods of Greece and
Rome were not subject to death and it was unthinkable for any of them to die
on the cross. In Imperium Romanum from the Ilrdcentury A.D. the term crux
or its Greek equivalent stauron used to function as a curse among people of the
lower classes, in particular slaves and prostitutes.

The cross of Christ was also rejected by the Gnostics who believed that
God could not have suffered and died. They rejected the death of the Messiah
on the cross. According to Cerinthus, the divine Christ left Jesus before His
death on the cross. In the opinion of Basilides, Simon of Cyrene was nailed to
the cross instead of Christ and at this time Christ came back to heaven. The
views were strongly opposed by Christian authors.}4

5 Cyceron, In Nemem Il 5,64.

10 Tacyt, Hist. v, 11.

1 Justyn M eczennik, Pierwsza Apologia 13.4; See: Pierwsi apologeci greccy, ed.
R. m isiarczyk,J. Naumowicz, Krakow 2004.

U See: M. Henget, Erncifixion in the Ancient Word and the Folly of the Message of
the Cross, Philadelpbia 1977, p. 1-10.

13 Cyceron, Pro Rabirico 5.16.

14 M. Hengel, Crucifixion in the Ancient Word and the Folly of the Message of the
Cross, p. 15-21.
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For Christians, the cross constituted a sign of love and salvation. The issue
of the death of Jesus on the cross in connection with His resurrection from
the dead is raised many times in the letters of St. Paul. In most of his texts,
St. Paul captures Paschal events not only through the prism of bare historical
facts, but he refers their results to the life of believers. The disciples of Jesus -
as it is evidenced by the teaching of St. Paul - associated the death of Jesus the
Messiah on the cross with the idea of redemption from the very beginning. St.
Paul strongly emphasizes that the essence of his preaching is the person of the
Crucified Messiah, who appears as the power and wisdom of God (1 Cor 1:23
24).15The Apostle of the Nations teaches that anything that is not related to the
Crucified Messiah is excluded from his preaching of the Gospel (1 Cor 2:1-2).
In a letter to the Galatians he compares his teaching to drawing a picture of
the Crucified Messiah (Gal 3:1). To Paul the cross is a sign of the greatest glory
(Ga 6:14). God’s power, which leads from death to life, is manifested in the
cross, which in human terms seems to be weakness and failure (2 Cor 13:4).
In the early Christian tradition the cross of Jesus, devised by His executioners
as tool of murder, emerges as a tool of glory and exaltation in God’s plans.
This truth is expressed very explicitly in a Christological hymn in the Letter to
Philippians 2:6-11, which presents the kenosis and humiliation of Christ until
His death on the cross as a theme of exaltation and glory. The hymn strongly
emphasizes that Christ voluntarily accepts his death on the cross. The phrase:
“He humbled Himself by becoming obedient to the point of death, even death
on a cross”, indicates the voluntary sacrifice of Jesus. The act of the death of
Jesus on the cross may be perceived as an act of supreme love toward all hu-
manity.16 St. Paul explicitly refers to it in Gal 2:20 “I have been crucified with
Christ; and it is no longer |1 who live, but Christ lives in me; and the life which
I now live in the flesh I live by faith in the Son of God, who loved me, and deli-
vered Himself up for me.” The teaching corresponds to the tradition contained
in 1Jn 4:9-10 “By this the love of God was manifested in us, that God has sent
His only begotten Son into the world so that we might live through Him. In
this is love, not that we loved God, but that He loved us and sent His Son to be
the propitiation for our sins.” The most valuable form of response to the love of
the Crucified Messiah is the response of love consisting in sacrificing your own
life in the manner of the sacrifice of Jesus on the cross. It is expressed vividly
by St. Paul when he talks about his being crucified (Gal 2:19). The true life
of a Christian consists in “co-dying” and “being born to a new life” with the
Crucified Messiah (Rom 6:5-6; 2 Kor 4:10-11). St. Paul emphasizes that pro-
claiming the death of Christ takes place at every Eucharist (1 Cor 11:26). For

5 See: J. M urphy-0'Connor, ,,Even Death on a Cross”; Crwcifmon in thePauline Let-
ters, [in] The Cross in Christian Tradition: From Paul to Bonaventnre, ed. E. Dreyer, New
York 2000, p. 21-50; L. M orris, Apostolk Preaching ofthe Cross, Grand Rapids 2001.

¥ Rom 3:25; 5:8; Gal 2:20; 2 Cor 5:16.
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Christians, the death of Jesus on the cross leading to the glory of resurrection
was perceived as God'’s special plan. It is well illustrated by the speech of St.
Peter made just after Pentecost Acts 2:22-24). The author of Hebrews strongly
emphasizes that the disgrace of the cross leads to the victory and exaltation to
the glory of God (Hbr 12:2). The gifts of the Crucified Messiah offered to the
beloved humanity from the height of the cross are a sign of His power. The
gifts are, asJohn the Evangelist strongly emphasizes, the Holy Spirit and Mary.
InJn 19:34 it is said explicite that the blood and water flowed from the pierced
side of Christ. The symbolism of water refers to the sacrament of Baptism and
to the reality of the Holy Spirit, who emerges as a gift of the Crucified One.
After His resurrection, Jesus shows the Holy Spirit to His disciples so that they
could continue His work on earth (Jn 20:22). A gift of the Crucified One for
humanity is also His Mother. That can be clearly seen in the scene of His “tes-
tament from the cross” (Jn 19:25-27). Mater dolorosa matures in the mystery
of the cross so as to shine with power as Mater gloriosa. Mary becomes a model
of faith when she sees in the power of the Holy Spirit the victory of Life over
death and the triumph of Love over hate. The mystery of Golgotha shows the
profound meaning of suffering and calls for belief in the victory of the cross.
Jesus speaks directly from the cross to Mary and his beloved disciple. Mary is
called a “woman” with reference to the first woman (hebr. iszu) - Eve (hebr.
hawa - mother of the living - Gen 3:20). Mary as a new Eve embodies a new
hope of the emerging Church, in which sources of saving power wash all sin-
ners. In this context the cross of Jesus seems to be the Tree of Life and Salva-
tion which opens the way to eternity. What the first woman lost with Adam
through the disobedience of sin, the “New Woman” actualizes in unity with
the Son through faith and love until the end.

The overall conclusion is that the figure of the Jesus of history and the
Christ of faith preached in the kerygma of the early Church is captured in the
Crucified Messiah. The Old Testament texts revealing the person of persecuted
and humble David - anointed as King of Israel, and the person of the suffering
Servant of the Lord, make it possible to look at the mystery of the Crucified
Messiah in a fuli light. The authors of the New Testament use many Old Testa-
ment themes and ideas for the purpose of presenting the Passion of the Lord.
The cross constituting a curse and disgrace for Jews, foolishness and abomina-
tion for the Greeks and Romans is a sign of love, salvation and glory for the
Christians. In the sign of the cross there is the fundamental Christian message
of the victory of life over death, good over evil and truth over falsehood. Chris-
tianity which marginalizes the cross and pushes it to the vestry would be empty
and devoid of any expression. To all those who in the XXIst century ignore,
neglect, despise and hate the cross, on which the Salvation of the world was
hanged, we should as strongly as possible say the words given to us by St. Paul
- “But may it never be that | should boast, except in the cross of our Lord Jesus
Christ, through which the world has been crucified to me, and | to the world.”
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3. Summary

The author in the present article tries to describe the mystery of the Cruci-
fied Messiah. He tries to answer on the answers: Is the idea of the Crucified
Messiah present already in the Old Testament? What was the importance of
the Cross of Christ for Jews, Gentiles and Christians? How did communities
of the early Church welcome the fact of Christ’s death on the cross? What was
the evolution of the Kerygma in early Christianity in which Paschal events
were of decisive importance? What is the proclamation of the Cross addressed
to the modern Church and the world? The article consist on two parts. In the
first one the author shows the mystery of Crucified Messiah in the context of
Old Testament Scriptures. In the second he analyses different attitudes (Jews,
Gentiles, Gnostics, Christians) to the cross and to the Crucified Messiah.

Keywords: Messaiah, crucifiction, the mystery of the cross

Ukrzyzowany Mesjasz

W niniejszym artykule autor podejmuje zagadnienie ukrzyzowanego Me-
sjasza. Poszukuje on odpowiedzi na pytania: Czy idea Ukrzyzowanego Mesja-
sza obecna jest juz w Starym Testamencie? Jakie znaczenie miat Krzyz Chry-
stusa dla Zydéw, pogan i chrzescijan? W jaki sposob wspélnoty pierwotnego
Kosciota przyjmowaly fakt krzyzowej $mierci Chrystusa? Jak ksztattowat sie
kerygmat pierwotnego chrzescijanstwa, w ktorym wydarzenia paschalne miaty
decydujace znaczenie? Jakie jest przestanie krzyza dla wspotczesnego Kosciota
i Swiata? Artykut sktada sie z dwéch czesci. W pierwszej czesci zostaje ukazana
tajemnica ukrzyzowanego Mesjasza w kontekscie Starego Testamentu. Druga
czes¢ analizuje rézne postawy wobec krzyza i ukrzyzowanego Mesjasza (zydzi,
poganie, gnostycy, chrzescijanie).

Stowa kluczowe: Mesjasz, ukrzyzowanie, tajemnica krzyza
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Skonczony tak niedawno rzymski Synod Biskupow nt. Rodziny (5—
19.10.2014), w kontekscie wspotczesnych problemow uderzajgcych w istote
domowego Kosciota, stawiat takze pytania dotyczace mitosierdzia Bozego.
W relacjach z Synodu czesto pojawiato sie nazwisko kardynata Waltera Ka-
spera, ktérego wrecz oskarzano o pewnego rodzaju progresywna teologie,
ktora miata narusza¢ nauczanie Kosciota o nierozerwalnosci matzenistwa oraz
0 sprzyjanie wszelkim préobom niezgodnego z doktryng Kosciota dopuszczenia
rozwiedzionych do sakramentalnej komunii. Postawiona na Synodzie sprawa
stata sie wokandg wielu bardzo ostrych wypowiedzi, ktore uwypuklaty naj-
pierw niezgodnos¢ takich zamiaréw z nauczaniem Kosciota, nastepnie z catg
istotg teologii matzeristwa.

Wszystkie zwigzane z tematyka synodalng problemy nalezy jednak wi-
dzie¢ w kontekscie nauki o Bozym mitosierdziu, ktora w istotny sposéb zawie-
ra w sobie, jak w soczewce, calo$¢ przestania Ewangeliil Dlatego winnismy
dzi$ patrze¢ na zaproponowane podczas Synodu kwestie w kontekscie nauki
0 Bozym mitosierdziu2, ktore nigdy nie wyklucza zadnego cztowieka z zycio-
dajnej faski zbawienia, prowadzgacej ku ostatecznej petni wszystkiego i wszyst-
kich w Chrystusie3. Zestawiajgc te dwa nurty nauczania koscielnego, kardynat

1J. Tischner, Miedzy mitosierdziem a okruciefstwem, [w:] Jan Pawet Il, Dwes in
misericordia. Tekst i komentarz, red. S. G rzybek, M. Jaworski, Krakéw 1981, s. 169-175.

2]. Cambier, X. Leon-Dufour, Mitosierdzie, w: Stownik teologii biblijnej, red.
X. Leon-Dufour, Poznan -Warszawa 1982, s. 482°-83.

3 K. M. Kasperkiewicz, Pojecie mitosierdzia w encyklice ,,Diues in misericordia”, [w:]
Jan Pawet I, Dwes in misericordia. Tekst i komentarz, red. S. G rzybek, M. Jaworski,
dz. cyt., s. 65-75.
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W. Kasper napisat w 2013 r. ksigzke pod znamiennym tytutem Barmherzigkeit.
Grundbegriffdes Evangeliums - Schlussel chrstlichen Lebens, ktéra w 2014 .
doczekata sie polskiego przekiadu pod tytutem Mitosierdzie. Klucz do chrze-
Scijanskiego zycia, stanowigcg waznag wyktadnie wspdtczesnej teologii Bozego
mitosierdzia4. Ta wybitnie przejrzysta naukowo praca nie tylko ukazuje nam
w spos6b systematyczny zrodta i przedkiada na sposéb epistemologiczny teolo-
gie Bozego mitosierdzia, ale w kontekscie tak ujetego nauczania Kosciota kaze
stawia¢ wazne pytania, ktore dotykajg swa trescig takze teologii matzenstwa,
rodziny oraz kryzysow, w jakich znalazta sie rodzina we wspotczesnym $Swie-
cies. | wkasnie w kategoriach teologii Bozego mitosierdzia nalezy widzie¢ ini-
cjatywy kard. W. Kaspera, ktérych celem nie jest wykrzywienie nauki o niero-
zerwalnosci katolickiego matzenstwa, ale ktdrych celem takze nie jest skazanie
kogokolwiek na zycie bez doswiadczenia Bozego mitosierdzia6. Niestety, jak
ukazuje nam wspotczesna kondycja wielu matzenstw i rodzin, niektére zwigzki
rozpadty sie, pozostawiajgc obie strony zwigzku poza sakramentalng komunia.
Te fakty zwracaja naszg uwage na trudne do zaakceptowania konsekwencje,
w mysl ktérych niektorzy ochrzczeni w wyniku zaistniatych dramatow mat-
zenskich skazani sg na chrzescijanskie zycie bez petni, jaka daje Eucharystia
wiasciwie do konca swego zycia oraz sa w ten spos6b napietnowani we wspol-
nocie Kosciota; narazani na pewnego rodzaju ,,niepetne chrzescijanstwo”.
Oczywiscie sprawa wydawalaby sie prostsza, gdy patrzy sie na te dramaty, jako
konsekwencje pewnych kryzysow matzenskich trwajgcych wiele lat oraz gdy
zadamy sobie pytanie: czy strony konfliktu staraty sie co$ zrobi¢, by zapobiec
rozpadowi zycia matzenskiego? Pozostaje jednak swiadomosé, ze niektérzy
z bylych matzonkéw sakramentalnych, wchodzac w nowe relacje na ksztatt
matzenskich, sktadajg wierne swiadectwo wiary poprzez gteboko religijne wy-
chowanie dzieci, czy tez inne formy zaangazowania sie w zycie Kosciota. | to
oni stanowili podmiot wielu synodalnych dyskusji, debat, sporéw, bowiem to
wiasnie ich sytuacja jest dla wsp6lnoty Kosciota trudna do zaakceptowania.
Taka sytuacja wymaga od nas najpierw rzetelnej teologii Bozego mitosierdzia?,
a nastepnie, w kolejnym kroku, spojrzenia w inny sposob na problemy doty-
czace sakramentalnych skutkéw matzenstwa8 Nieodzownym Swiattem w tych
poszukiwaniach zrédet nauczania o Bozym mitosierdziu jest dla nas teologia

4 W. Kasper, Mitosierdzie. Klucz do chrzescijanskiego zycia, thum. R. Zajaczkowski,
Poznan 2014.

5 M. Kowalczyk, Zaslubiny mitosci i miltosierdzia, [w:] Spotkanie Mitosci z Mito-
sierdziem, red. P. Géralczyk, F. Mickiewicz, T. Skibirnski, Zabki 2006, s. 130-137.

6 E. Schillebeeckx, Chrystus sakrament spotkania z Bogiem, ttum. A. Zuberbier,
Krakéw 1966, s. 46.

7 A. Btawat, Kontemplacja mitosierdzia Bozego w Mysterium Paschale, ,,Communio”
1 (1981), nr 1-2, s. 101-104.

8 N. Bux, Mitosierne dziatanie Tréjcy Swietej w sakramentach, trum. L. Baker, [w:]
Kolekcja Communio, t. XV: Bog bogaty w mitosierdzie, Poznari 2003, s. 190-201.
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Starego i Nowego Testamentu9 Dopiero w tym kontekscie jasno widac, jaka
drogg winien kroczy¢ Kosciot, takze w sprawach wspoétczesnych problemoéw
matzenstwa i rodziny.

1. Mitosierny Bog Starego Przymierza

Zwracajgc uwage na przestanie o mitosierdziu Boga zawarte na kartach
Starego Przymierza, kard. W. Kasper zauwaza, ze w zbyt pobieznym ujeciu
Bdg Starego Przymierza jawi nam sie jako budzacy groze i przerazenie, a na-
wet w pewnym sensie oczekujacy od cztowieka postawy poboznos$ci wyrazanej
glownie przez bojaznld W tym kontekscie wiele mamy takich tekstow, ktore
w zasadniczy spos6b potwierdzaja te tezell W Ksiedze Jozuego czytamy: ,,Wte-
dy Pan rzek} do Jozuego: «Nie bgj sie i nie tra¢ odwagi! Wez ze sobg wszystkich
wojownikéw, powstan i wyrusz przeciw Aj. Patrz: oto wydaje w twoje rece
krola Aj, jego lud, miasto i kraj. Postgpisz z Aj i jego ludem, jak postgpites zJe-
rychem i jego krélem. Mozecie jednak wzia¢ sobie tupy i zwierzeta. Przygotuj
zasadzke na miasto z drugiej strony - zachodniej»” (8, 1-2). Innym przyktadem
moze by¢ tutaj fragment 1 Ksiegi Samuela, ktéry relacjonuje nam do$¢ przera-
7ajgcg sytuacje w stowach:

Potem rzekt Samuel do Saula: ,,To mnie postat Pan, aby cie namasci¢ na kréla
nad swoim ludem, nad Izraelem. Postuchaj wiec teraz stéw Pana. Tak méwi Pan
Zastepow: Ukarze Amaleka za to, co uczynit Izraelitom, jak stangt przeciw nim
na drodze, gdy szli z Egiptu. Dlatego teraz idZ, pobijesz Amaleka i obtozysz klg-
twa wszystko, co jest jego wihasnoscig; nie lituj sie nad nim, lecz zabijaj tak mez-
czyzn, jak i kobiety, mtodziez i dzieci, woty i owce, wielbtady i osty” (15, 1-3).

A Ksiega Powtorzonego Prawa oznajmia w stowach bardzo drastycznych:

Tak samo uczyni Pan, Bég twoj, wszystkim narodom, ktérych ty sie le-
kasz. Nadto jeszcze Pan, Bog twoj, bedzie zsytat na nich szerszenie, az reszta,
ktdra sie przed wami ukryje, wyginie. Nie drzyj wiec przed nimi, bo Pan, Bog
twoj, jest posrod ciebie, Bog wielki i grozny. Z wolna i po trosze wypedzi
Pan, Bog twoj, te narody sprzed twoich oczu. Nie bedziesz mogt ich predko
wytepi¢, aby dzikie zwierzeta nie rozmnozyty sie dokota ciebie. Pan, Bég twoj,
wyda je tobie, przerazi je ogromnym zamieszaniem, az wyging do szczetu.

9 T. M atras, Zazdrosny i mitosierny Bog lzraela w Ezechielowym nauczaniu (Ez
37, 21-23), ,,Czestochowskie Studia Teologiczne” 26 (1998), s. 103-110.

0 A S. Jasinski, Jahwe: Bog gniewu czy mitosierdzia?, Ad libertatem in ueritate 10
(Opolska Biblioteka Teologiczna), s. 155-170.

1 A Piwowar, Milosierdzie Boze w Nowym Testamencie, EK, t. XII, kol. 1109-1111;
J. Misiurek, Mitosierdzie Boze w teologii, EK., t. XII, kol. 1111-1112.

9 —Wroctawski Przeglad Teologiczny
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Kréléow ich wyda w twe rece, aby$ wygubit ich imie spod nieba. Nikt sie z nich
nie ostoi przed toba, az ich wytepisz. Posagi ich bogéw spalisz, nie bedziesz
pozadat srebra ani ztota, jakie jest na nich, i nie wezmiesz go dla siebie, aby cie
to nie uwiktato, gdyz Pan, B6g twoj, sie tym brzydzi (Pwt 7, 19-24)12.

Wszystkie jednak wspomniane powyzej fragmenty natchnionym umystem
autoréw biblijnych zostajg poddawane systematycznej transformacjil3 ktorej
punktem kulminacyjnym jest tzw. szczyt Biblii, na ktdrym dokonuije sie bardzo
istotne objawienie wizerunku Boga Starego Testamentul4d Chodzi oczywiscie
0 gore objawienia Mojzeszowego, na ktdrg wstepuje prorok Eliasz. Wchodzi do
groty, w ktorej przebywal niegdys prawodaweca i przywodca narodu Mojzesz
(Wj 33, 21-23). W tym historycznym i waznym z punktu widzenia religijne-
go miejscu, Eliasz doswiadcza zdumiewajgcego wizerunku Bogals To wiasnie
w tym miejscu i w tej relacji natchnionego autora, Eliasz reprezentujacy jeszcze
starodawne myslenie starotestamentalne o Bogu, doswiadcza obecnosci Bozej
w zupetnie inny spos6bl4. Najpierw przejscie Boga poprzedzone jest niejako
zjawiskami budzacymi groze. Czytamy w tej relacji: ,,A oto Pan przechodzit.
Gwalttowna wichura rozwalajaca gory i druzgocaca skaty [szla] przed Panem;
ale Pan nie byt w wichurze. A po wichurze - trzesienie ziemi: Pan nie byt
w trzesieniu ziemi. Po trzesieniu ziemi powstat ogien: Pan nie byt w ogniu”
(1 Kri 19, 11-12). A przeciez wszystkie te i inne straszne zjawiska we wczesniej-
szych fragmentach Starego Testamentu oznaczaly przejscie Boga, Jego obec-
nos¢, Jego wszechmoc. Na tym etapie objawienia mnogos$¢ znakoéw, budzaca
przerazenie ich wymowa, zostajg przezwyciezone na korzys¢ zupehnie innej
wizji obecnosci Boga, zupetnie innej wizji Boga wchodzacego w dialog zbawie-
nia z cztowiekiem. | dlatego autor natchniony z lapidarng prostotg stwierdza:
PO trzesieniu ziemi powstat ogien: Pan nie byt w ogniu. A po tym ogniu szmer
tagodnego powiewu” (1 Kri 19, 12). | wiadnie w tym znaku, tak delikatnym
1subtelnym, przechodzi Bog obok Eliasza.

Ten charakterystyczny moment jest uznawany za pewnego rodzaju teolo-
giczny szczyt, gdy znaki Boga budzace groze, strach, bojazn w cztowieku, zo-
staly przez autora natchnionego przezwyciezone na korzys¢ subtelnego szmeru
tagodnego powiewu, ktéry wyraza delikatnos¢, intymno$é, moglibySmy po-
wiedzie¢ pewnego rodzaju uwewnetrznienie, wszelkich znakéw nadchodzace-

u Por.s. strzetecki, Dobra Nowina o mitosci i mitosierdziu Bozym w jahwistycznym
opowiadaniu o stworzeniu i upadku cztowieka (Rdz 2,4b -3,24), ,,Wiadomosci Koscielne
Archidiecezji w Biatymstoku” 22 (1994) nr 3, s. 51-72.

B T. Herrmann, Rozwdj idei mitosci i mitosierdzia w Pismie Swietym, [w.J Mitos¢
mitosierna, red. J. Krucina, Wroctaw 1985, s. 154.

X R. Popowski, Wielki Stownik grecko-polski Nowego Testamentu, Warszawa 1994,
s. 190.

5 L. Konhter, W. Baumgartner, J. J. Stamm, Wielki stownik bebrajsko-polski i aramej-
sko-polski Starego testamentu, Warszawa 2008, s. 317-318.

16 R. Laurentin, Nieznany Duch Swiety, thum. M. Tarnowska, Krakéw 1998, s. 61-64.
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go Bogalr. Nic tez dziwnego, ze na ptaszczyznie Starego Testamentu na wyra-
Zenie mitosierdzia Boga najistotniejszym stowem staje sie hesed, oznaczajace
niezastuzong dobro¢, zyczliwos¢, taskawosc18 Wiasnie hesed

oznacza wolne, taskawe zwrécenie sie Boga ku cztowiekowi. Chodzi tutaj o po-
jecie relacji, ktére wskazuje nie tyle na pojedynczy akt, co na trwate dziata-
nie... Fakt bowiem, ze wszechmocny i $wiety Bog zajmuje sie zawiniona przez
cztowieka sytuacjg nagtej potrzeby; ze dostrzega nedze ubogiego i nedznego
cztowieka; ze styszy jego skarge; ze sie ku niemu pochyla, zniza; ze sktania sie
ku cztowiekowi w jego nedzy i wcigz na howo otacza go opieka; ze przebacza
mu i daje kolejng szanse, chociaz ten byt niewierny i zastuzyt na sprawiedliwg
kare; wszystko to wykracza poza normalne ludzkie do$wiadczenie i oczekiwa-
nia; przekracza granice ludzkiej wyobrazni i mys$leniald

I w tych kategoriach postrzegania witasnie przymiot Bozego mitosierdzia
jawi sie jako wyjatkowa Boza taskawo$é, w ktorej Bog na sposdb niestychanie
delikatny przechodzi ze swoim darem przez zycie cztowieka2).

Innym znamiennym i kulminacyjnym obrazem, ktéry przywotuje kard.
W. Kasper jest patrzenie na mitosierdzie w kategoriach suwerennosci Boga.
Autor przypomina wazny historycznie etap zycia narodu wybranego, a miano-
wicie upadek panstwa pétnocnego2l Grzech zerwania przymierza przez narod,
powoduje, ze Bog postanawia odwroci¢ sie od swego ludu. W symbolicznym
matzenstwie proroka Ozeasza ma sie wyrazi¢ caty dramatyzm sytuacji, ktora
panowata w Kkraju, a zrodzone w tym zwigzku dzieci, swoimi imionami majg
przypomina¢ wszystkie najwieksze grzechy lzraela. W konkluzji catej petnej
bélu przemowy Boga do proroka, kaze nazwa¢ syna imieniem, ktére wyrazi
ostateczne zerwanie pomiedzy Bogiem a ludem wybranym. ,,Rzek} Pan: «Na-
daj mu imie Lo-Ammi, bo wy nie jesteScie mym ludem, aJa nie jestem waszym
Bogiem»” (Oz 1, 9). | wiasnie w tak trudnej po ludzku sytuacji staje sie cos,
czego nie mogt przewidzie¢ zaden cztowiek. Przektad Biblii Tysigclecia podaje

M4j lud jest sktonny odpas¢ ode Mnie - wzywa imienia Baala, lecz on im nie
przyjdzie z pomoca. Jakze cie moge porzuci¢, Efraimie, i jak opusci¢ ciebie,
Izraelu? Jakze cie moge réwnaé¢ z Adma i uczyni¢ podobnym do Seboim? Moje
serce na to sie wzdryga i rozpalaja sie moje wnetrznosci. Nie chce, aby wybuch-
nat ptomienn mego gniewu i Efraima juz wiecej nie zniszcze, albowiem Bogiem
jestem, nie cztowiekiem; posrodku ciebie jestem Ja - Swiety, i nie przychodze,
zeby zatraca¢ (Oz 11, 7-9).

T7 E. T reter, BOg objawiony w mitosierdziu, warszawa 1993, s. 112-141.

BJ. Lewandowski, Milosierdzie Boze - wczoraj i dzisiaj, [w:] K. Gézdz, K. Guzowski,
Dogmatyka w perspektywie Bozego mitosierdzia, Lublin 2010, s. 267-271.

1 w. Kasper, Mitosierdzie, klucz do chrzescijanskiego zycia, dz. cyt., s. 55-56.

20 A. Dyius, Milosierdzie, [w:] Stownik teologiczny, Katowice 1985, s. 303-307.

21 W. Kasper, Mitosierdzie, klucz do chrzescijanskiego zycia, dz. cyt., s. 62.
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Natomiast kard. W. Kasper powotuje sie na niemiecki ekumeniczny prze-
ktad, w mysl ktérego w centralnym momencie wypowiedz Boga brzmi: ,,Moje
wihasne serce zwraca sie przeciwko Mnie” (Oz 11, 8). W stowach tych dopa-
trujemy sie - w kontekscie tak trudnej historycznie sytuacji - prawdy, ktéra
ukazuje, jak wihasnie w tych terminach Bog zwycieza wiasng sprawiedliwosé
ogromem swojego mitosierdzia’2 Dlatego autor natchniony wota z takg nie-
pewnoscig ,,moje serce na to sie wzdryga i rozpadajg sie moje wnetrznosci...”
(Oz 11, 8) lub w niemieckiej wersji ekumenicznego przekiadu ,,Moje wiasne
serce zwraca sie przeciwko Mnie...” (Oz 11, 8). Przekazane nam przez Ozeasza
stowa niosg ogromne przestanie, bowiem Swiadczg dobitnie, ze mitosierdzie
Boga odnosi ostatecznie triumf nad Jego sprawiedliwoscig23.

Dlatego waznymi pytaniami w tym wzgledzie sg: czy sprawiedliwo$¢ Boga
przeczy Jego mitosierdziu?; albo: czy Jego mitosierdzie podwaza Boza spra-
wiedliwo$¢? | w tym momencie nalezy siegng¢ do encykliki $w. Jana Pawia 1l
Dives in misericordia, ktéra wyraznie eksponuje prawde, iz mitosierdzie Boga
jest podstawa Jego sprawiedliwosci. A zatem nie mozna mowic o jakiejkolwiek
sprawiedliwos$ci, gdy nie bierze sie pod uwage mitosierdzia (DiM 14). Gdy-
bysmy tak postrzegali sprawiedliwo$¢ Bozg, to bytaby ona na ksztatt ludzki,
a wiec bardzo utomny i nie miataby nic wspdélnego z autentycznym wizerun-
kiem mitosierdzia. Trzeba jednak zauwazy¢, ze mitosierdzie pozbawione spra-
wiedliwosci prowadzito by nas ku relatywizmowi, w mysl ktérego mozna by-
toby tolerowac wszelkie zto24. Dlatego w swojej ksigzce pt. Pamiec i tozsamosc,
$w. Jan Pawet Il napisat stowa: ,,Chrystus chciat objawi¢, ze miarg wyznaczong
zhu, ktdérego sprawcy i ofiarg jest cztowiek, jest ostatecznie Boze mitosierdzie.
Oczywiscie jest w mitosierdziu Bozym zawarta rowniez sprawiedliwos¢, ale
nie jest ona ostatnim stowem Bozej ekonomii w dziejach $wiata, a zwiaszcza
w dziejach cztowieka. Bog zawsze potrafi wyprowadzi¢ dobro ze zta”25. Dlate-
go mitosierdzie jest czyms, co totalnie przekracza sprawiedliwos¢; jest czyms,
co stanowi najglebsze zrédto dla sprawiedliwosci2s.

Bog Starego Przymierza, ktory jak dobry i cierpliwy pedagog prowadzi lud
wybrany drogami wiary, jest objawiany przede wszystkim jako mitosierny. Nie
ma On nic wspdlnego z wizerunkami Boga zaghiewanego, méciwego, przera-
Zajgcego, lecz sprawiedliwego. Nie jest tez ,,Bogiem apatycznym, zasiadajgcym
na tronie i z daleka spogladajacym na wszelkg nedze i grzech Swiata; to Bdg,
ktory ma serce - serce, ktdre wybucha gniewem, ale potem 6w gniew dostow-

" R. E. Brown, J. A. Fitzmyer, R. E. Murphy, Katolicki komentarz hiblijny, red.
W. Chrostowski, Warszawa 2001, S. 590.

13 W7 Kasper, Mitosierdzie, klucz do chrzedcijaniskiego zycia, dz. cyt., s. 62.

2 J. Grabowski, Czy mitosierdzie przeczy sprawiedliwosci?, [w] K. Gézdz, K. Guzow-
ski, Dogmatyka w perspektywie Bozego mitosierdzia, dz. cyt., s.365-367.

2 Jan Pawet Il, Pamie¢i tozsamos$é, Krakéw 2005, s. 61.

MJ. Grabowski, Czy mitosierdzie przeczy sprawiedliwosci?, dz. cyt., s. 369.
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nie wywraca sie w mitosierdzie”2. W tym zwrdéceniu sie Boga przeciw wiasne-
mu sercu, czego wynikiem jest mitosierdzie, B6g okazuje sie catkowicie Inny
od kogokolwiek na $wiecie28 Jego mitosierdzie jest zatem transcendentnym
przymiotem, ktéry odroznia Go totalnie od cztowieka. | w tym starotesta-
mentalnym wizerunku Boza pedagogia przygotowata najwiecej elementéw, by
cztowiek i Swiat rozpoznat najpiekniejsze oblicze Boga mitosierdzia na obliczu
Jego Boskiego Syna - Odkupiciela cztowieka.

2. Jezus Chrystus mitosierdziem Boga

Zdaniem kard. W. Kaspera, po starotestamentalnej teologii mitosierdzia,
nalezy przej$¢ do pedagogicznie przygotowywanego centralnego wydarzenia
wcielenia Bozego Syna. Autor powotuje sie w tym wzgledzie na dwa wazne
Swiadectwa, ktore pozostawione w formie Ewangelii po dzi$ dzien stanowig
wazne zrodta w odkrywaniu tajemnicy mitosierdzia Boga. Spoglada w tej
materii najpierw na relacje z biblijnej petni czaséw, opisujgcej nam cudowne
wydarzenie przyjscia na Swiat Mesjasza Panskiego. Zaznacza przy tym, ze ta
pierwsza czes$é, podobnie jak inne relacje ewangeliczne, sg zaczerpniete z relacji
ustnych naocznych Swiadkéw. | tak zwraca uwage na fakt, ze Mateusz wzoruje
sie w swojej relacji na Ksiedze Rodzaju, a £ukasz na Ksiedze Wyjscia30. Zwraca
uwage, ze Mateusz starat sie zbudowac swoj ewangeliczny materiat na ksztatt
zydowskich genealogii, haggady, a tukasz chciat w pewnym stopniu ukaza¢
tozsamos¢ Boga Arki Przymierza z Bogiem, ktéry przychodzi do nas jako Jed-
norodzony Syn z Maryi Dziewicy3lL Obaj konkretnie umiejscawiajg te boska
interwencje, nadajgc swojej relacji ramy historyczne i przypominajac, ze byto
to za czasOw cesarza Augusta i jego namiestnika Kwiryniusza (kk 2, 1), oraz
za panowania krdéla Heroda (Mt 2, 1). Mateusz pragnie wpisa¢ przyjscie na
Swiat Bozego Synaw historie bioracg swoj poczatek juz od Abrahama?. tukasz
widzi w tych narodzinach wypelnienie protoewangelii z Ksiegi Rodzaju, stad
wigcza Jezusa w historie catej ludzkosci, biorgcej swoj poczatek od Adama (Lk
3, 23-38). Obaj ewangelisci sg zgodni, ze opisujgc to samo wydarzenie przyj-
Scia Boga na $wiat w Bozym Synu, podkreslajg w centralnych momentach tych

Z1 W. Kasper, Mitosierdzie, klucz do chrzescijanskiego zycia, dz. cyt., s. 63.

B H. Langkammer, Psalmy - piesni o Bozym mitosierdziu, ,,Zycie Konsekrowane”
2004, nr 1, s. 11.

5 J. Kudasiewicz, Kocha¢ mitosierdzie, [w:] Powotanie i stuzba, red. K. Gruda,
T. Gacia, Kielce 2000, s. 9Inn.

D R. Laurentin, Nieznany Duch Swiety, dz. cyt., s. 127-143.

3 R. Ukleja, Mitosierdzie Boze z pokolenia na pokolenia (Lk 1,50), Wroctaw 1997,
s. 136.

2 F. Mickiewicz, ,,Btogostawieni mitosierni, albowiem oni mitosierdzia dostapig”
(Mt 5,7), ,,Communio” 13 (1993) nr 5, s. 6.
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narodzin role Ducha Swietego® Stad uwypuklonaw obu relacjach dziewiczo$¢
tych narodzin, a nawet boska transcendencja Dziecigcia34 Jednak, jak zaznacza
w odniesieniu do obu relacji kard. W. Kasper: ,,W}asciwym cudem nie jest tutaj
niepokalane poczecie (Jezusa); jest ono jedynie zywym dowodem, i mozna by
powiedzie¢, bramg umozliwiajgcg Bogu wejscie w historie. Cudem duzo wiek-
szym i bardziej zdumiewajgcym jest przyjscie Boga oraz fakt, ze stat sie On
cztowiekiem. Wyrazem tego jest imie Jezus, czyli «<Bdg pomaga»; on jest Em-
manuelem czyli «<Bogiem z nami» (Mt 1, 23)”3]. Dlatego wolno nam w tym kon-
tekscie powiedzie¢, iz Jezus przynidst nam przede wszystkim przebaczenie. Jest
ono w centrum catej Ewangelii i winno sie je rozumie¢ jako euangelium in nuce
(K. Barth)36. Wiasnie w Swietle tego zaskakujgcego objawienia sie Boga wida¢
jasno, jak w Jezusie zrealizowaly sie wszystkie obietnice zbawienia, i wypetnita
sie historia taski. Zgodnie z obietnicami ztozonymi przez Boga i ogtoszonymi
ludowi. Caly rdzen tego boskiego objawienia ewangelisci umiejscawiajg w taki
sposob, ze wiasciwie wszelkie ludzkie kategorie zostajg przewartosciowane.
Konsekwencjg tego ludzkiego zabiegu bedzie pozniej ewangeliczny fragment
z nauczania Panskiego, ktory zwykliSmy nazywac ,,Kazaniem na gérze”, sta-
nowiacy ogtoszenie konstytucji Bozego krolestwa (Mt 5, 3-11; £k 6, 20-26).
Kard W. Kasper stwierdzi nawet, ze ,,owo wprowadzenie do Ewhngelii nie jest
bynajmniej idylliczng ludowsa legendg. Opowie$¢ ta wykracza poza wszelkie
normalne wyobrazenia i oczekiwania. Narodziny Zbawiciela z Dziewicy, nie
w patacu, lecz w stajni przy gospodzie, posréd ubogich, pogardzanych paste-
rzy - czegos$ takiego nie da sie wymysli¢. Nie jest to jezyk wihasciwy sagom czy
mitom. Na poczatku stajnia, na koniec szubienica, «tworzywem tej opowiesci
jest historia, a nie ztote legendy, jakie upodobata sobie saga»”37.

| dlatego relacje o Narodzeniu Panskim nalezy rozumie¢ wytacznie
jako Boski cud. Zauwazyt to $w. Ignacy Antiochenski, gdy medytujac tek-
sty o przyjsciu na $wiat Boskiego Syna, stwierdzit, iz Jezus Chrystus wyszedt
na $wiat z milczenia Ojca3 Nawigzat w tym wzgledzie do prorockich stéw
z Ksiegi Madrosci: ,,Gdy gieboka cisza zalegta wszystko, a noc w swoim biegu
dosiegta potowy, wszechmocne Twe stowo z nieba, z krdlewskiej stolicy, jak
miecz ostry niosgc Twoj nieodwotalny rozkaz, jak srogi wojownik runeto po-
srodku zatraconej ziem” (18, 14). Charakterystycznym jest wiasnie to, ze au-
tor natchniony widzi ten najwazniejszy moment, jako przerwanie milczenia,
wyjscie wszechmocnego Boga ku $wiatu i najbardziej konkretne objawienie

B Y. Congar, Wierze w Ducha Swigtego, t. 1, thum. A. Paygert, Warszawa 1997,
s. 35-51.

3 Z.1. Kijas, Traktat o Duchu Swietym i fasce, [w:] E. Adamiak, A. Czaja, J. Majewski,
Dogmatyka, t. IV, Warszawa 2007, s. 347-357.

3H W. kasper, Mitosierdzie, klucz do chrzescijanskiego zycia, dz. cyt., s. 74.

% M. Beintker, Ch. Link, M. Trowitzsch, Karl Barth im europaischen Zeitgeschehen
(1935-1950). Widerstand, Bewahnmg. Orientirung, Ziirich 2010, s. 67-85.

3 E. Bloch, D¢is Prinzip Hoffnung, Frankfurt a. Mein 1959, s. 1482.

38 Sw. Ignacy Antiochenski, Epistula ad Magneosis, 8,23.
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sie, ucielesnienie, w Boskim Stowie, ktére dla naszego zbawienia przyjeto
ludzkie ciato®,

Wraz z tym zaskakujgcym faktem przyjscia na $wiat Bozego Syna w ludz-
kim ciele, ewangelisci dopatrujg sie petni czasu zaczerpnietej z zydowskiej apo-
kaliptyki, jednak zupetnie inaczej rozumianej w przyjsciu Zbawiciela na $wiat.
Wraz z Jego przyjsciem, dokonat sie totalny historyczny przetom, w ktdrym
zaczeto sie urzeczywistnia¢ w zupetnie wyjatkowy sposéb Boze Krolestwo40.
Proklamacja tego Krélestwa jest u sw. Lukasza pierwsze wystgpienie Chrystusa
Pana w synagodze nazaretariskiej w dniu szabatu. To wéwczas sam Jezus od-
czytuje fragment Ksiegi Proroka lzajasza, w ktdrym czytamy:

Duch Panski spoczywa na Mnie, poniewaz Mnie namascit i postat Mnie, abym
ubogim nidst dobrg nowine, wiezniom gtosit wolnos¢, a niewidomym przej-
rzenie; abym ucisnionych odsytat wolnymi, abym obwotywat rok faski od
Pana. Zwingwszy ksiege oddat studze i usiadt; a oczy wszystkich w synagodze
byty w Nim utkwione. Poczat wiec mowic do nich: ,,Dzi$ spetnity sie te stowa
Pisma, ktorescie styszeli” (4, 18-21; por. Kpt 25,10).

Takze w relacji sw. Mateusza doszukamy sie podobnego fragmentu, w kt6-
rym czytamy:

Tymczasem Jan, skoro ustyszat w wiezieniu o czynach Chrystusa, postat swo-
ich uczniéw z zapytaniem: ,,Czy Ty jeste$ Tym, ktéry ma przyjs¢, czy tez in-
nego mamy oczekiwac?”. Jezus im odpowiedziat: ,,IdZcie i oznajmijcie Janowi
to, co styszycie i na co patrzycie: niewidomi wzrok odzyskuja, chromi chodzg,
tredowaci doznajg oczyszczenia, gtusi stysza, umarli zmartwychwstajg, ubo-
gim glosi sie Ewangelie. A blogostawiony jest ten, kto we Mnie nie zwatpi”
(Mt 11, 2-6; por. 1z 61, 1).

Wedtlug tych ewangelicznych relacji, dzieta Jezusa, dokonywane w okre-
sie tej waznej inicjacji gtoszenia Krélestwa Bozego, sg uzdrawiajgcymi i uno-
szacymi uczynkami mitosierdzia Boga wzgledem cztowieka. Albowiem ad-
resatami tej szczegolnej taski Boga sg ci, o ktérych Chrystus Pan wspomni
w pierwszym blogostawienistwie z Kazania na Gorze, a zatem ubodzy w du-
chu (por. Mt 5, 3; £k 6, 20)4L To ludzkie ,,ubéstwo” podkreslone w btogo-
stawienistwie oznacza w jezyku Ewangelii nie tylko tych, ktérzy zepchnie-
ci zostali ekonomicznie na margines spotecznosci zydowskiej, ale przede
wszystkim tych, ktorzy zyjg ze ztamanym sercem42; ktorzy sg pozbawieni du-

% Ch. Schenborn, Mitosierdzie. Niemozliwe staje sie mozliwe, thum. W7 Szymona,
Poznan 2010, s. 25742.

A W. Kasper, Mitosierdzie, klucz do chrzescijanskiego zycia, s. 78-79.

4 R. Laurentin, Prawdziwe zycie Jezusa Chrystusa, ttum. T. Jania, Krakéw 1999,
s. 156-166.

4i J. Czerski, Mitosierdzie Chrystusa wobec grzesznikéw w Ewangelii $w. Mateusza,
,.Studia Teologiczno-Historyczne Slaska Opolskiego” 11 (1985), s. 58.
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cha, ktorzy sg zrozpaczeni; ,,ktorzy stajg przed Bogiem jak zebracy™43 W tej
zupetnie innej kategorii myslenia i gloszenia dobrej nowiny o zbawieniu,
Bozy Syn staje posréd ludu wybranego, jako ten, ktory nie tylko gtosi oredzie
0 Bogu mitosiernym, ale zwiastowang nauka i dokonywanymi cudami uobec-
nia dar Bozego mitosierdziad4. Jezus w tym wymiarze swojej misji uwalnia od
ztych duchdéw, lituje sie, pochyla sie, dotyka, a w koricu nawet ptacze, iden-
tyfikujgc sie z chorymi, opetanymi, kalekami, ubogimi, przesladowanymi,
skazanymi, umartymi. Nawet w tajemnicy swojej meki, dokonujac na ottarzu
krzyza odkupiericzej ofiary, przebacza i lituje sie nad tymi, ktérzy dopusz-
czajg sie tej okrutnej zbrodni. |1 w tym gtoszeniu Ewangelii mitosierdzia az
do kornca wykracza poza Stary Testament, uswiadamiajgc swoim uczniom
oraz innym $wiadkom, ze mitosierdzie Boze jest dla wszystkich4s. Tak jak dla
wszystkich ludzi jest miejsce w Kroélestwie Bozym, tak w mitosierdziu Bozym
jest miejsce dla kazdego cztowiekad6. Dlatego Jezus kieruje swojg Ewangelie
nadziei przede wszystkich do grzesznikow, ktorzy w Jego jezyku sg ubogimi
w duchu. Potwierdza w ten sposéb zupetnie inng optyke patrzenia na czto-
wieka, w mysl ktérej grzech, niewiernos¢ wzgledem Bozych przykazan, jest
najgtebszym wymiarem ubdstwa w zyciu cztowiekad?. To dostownie totalna
pustka, ktéra skazuje czlowieka na zycie bez najgtebszego sensu. Mimo iz
wie, jak wyglada skala tego szczegdlnego ubostwa czlowieka, nie stroni od
grzesznikOw; nie stroni od jawnogrzesznikow i jawnogrzesznic; nie stroni od
celnikdw48. Na wszelkie formutowane pod tym adresem uwagi faryzeuszéw
luczonych w PiSmie odpowiada ,,nie potrzebujg lekarza zdrowi, ale ci, kto-
rzy sie zle majg” (Lk 5, 31; por. 19, 10).

Jednak w tej nieustannej inklinacji w strone ubogich w duchu, Jezus stawia
w centrum wazne przestanie. Jest to nauczanie o Bogu, jako Ojcu. Podkre-
$la te prawde poprzez nauczanie modlitwy swoich wybranych uczniéw (Mt
6, 9nn; Lk 11, 2nn). Ta skondensowana i krotka modlitwa wyraza wiasciwie
calg relacje cztowieka z Bogiem, tak mocno opartg na wizerunku Ojcad9. In-
nym nowatorskim ujeciem bylo zapewnienie, ze nie musimy nieraz uzywac
stéw, aby modli¢ sie do Ojca, bo On wie doskonale o wszystkim, czego nam

43 H. Schurmann, D¢is Lukasevangelium, w: Herders theologischer Kommentar zum
Neuen Testament, t. Il -1, Freiburg Bryzg. 1969, s 231; U. Luz, Das Evangelium nach
Mattans, [w:] Evangelisch - Katholischer Kommentar zum Neuen Testament, s. 204-207.

4 J. szymik, Theologia benedicta, t. I, Katowice 2010, s. 227-265.

45 L. Balter, Chrystus Pan objawieniem mitosierdzia Bozego, ,,Biuletyn Mitosierdzia
Bozego” (1984), nr 14, s. 66-84.

%6 U. wilckens, Theologie des Neuen Testaments, t. Il -1, Neukirchen 2007, s. 190-
195.

47 G. L. Muller, Ub6stwo, ttum. s. Sledziewski, Lublin 2014, s. 39-64,

8 A witko, Wstep do encykliki «Dives in misericordia», [w:] Jan Pawet Il, Dzieta
zebrane. Encykliki, t. I, Krakéw 20086, s. 64.

D L. Balter, KosScitt jako sakrament mitosierdzia, Kolekcja Communio, Bég bogaty
w mitosierdzie, nr 15, Poznan 2003, s. 171.
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potrzeba, zanim Go jesteSmy w stanie w ogole poprosi¢. W nauczaniu o mo-
dlitwie zacheca, bySmy dostownie zrzucili swe troski na Ojca, bo troszczy sie
0 nasze zycie i wie czego nam potrzeba (Mt 6, 8). Maluje wizerunek Boga,
ktory jest Ojcem wszystkich ludzi50. Co wiegcej, Jezus zapewnia w swojej nauce,
ze to wihasnie Bog Ojciec pozwala, aby storice wschodzito nad dobrymi i ztymi
oraz zsyla deszcz na sprawiedliwych i niesprawiedliwych (Mt 5, 45). Z jednej
strony jest On Bogiem Ojcem kierujgcym losami catego wszech$wiata, z dru-
giej strony nieustannie troszczy sie o nasz los. ,,A zatem nie zyjemy w nieskon-
czonym, pozbawionym uczu¢, pozbawionym Ojca kosmosie; nie jestesmy dzie-
tem przypadku czy bezsensownej i bezcelowej ewolucji’51 W relacji Ewangelii
tukaszowej jest mocno wyeksponowana prawda, ze Bog na pierwszym planie
nie objawia sie jako doskonaty, lecz pierwszoplanowym Jego wizerunkiem jest
Jego mitosierdzie52 | wihasnie ten przymiot Boga jest Jego najwieksza dosko-
natoscia; jest doskonatoscig Jego istoty. Stad BAg nie potepia, lecz przebacza,
zawsze daje obfitg i przepetniong miarg. W tym wypadku Boze mitosierdzie
jawi sie jako jeden z centralnych Bozych przymiotéw, ktore zawsze jest nadpro-
porcjonalne i jest znakiem nadobfitosci53.

Wsrod ewangelicznych obrazow, ktore w najdobitniejszy sposéb ilustrujg
nam mitosierdzie Boze, wychodzi na czoto przypowies¢ o mitosiernym ojcu
1marnotrawnym synu (kLk 15, 11-32). | wiasciwie tg przypowiescig odpowia-
da na szemrania faryzeuszw i uczonych w Pismie, w mysl ktérych posgdzany
byt o niesprawiedliwo$¢, o naruszanie prawa, a hawet niemoralnos¢. Odpo-
wiadajac na te zarzuty, Chrystus Pan najpierw precyzuje, kto jest bliznim
czlowieka, a dokonuje tego w przypowiesci 0 mitosiernym Samarytaninie
(Ek 10, 25-37). A nastepnie w drugiej fazie swego nauczania kieruje do zgro-
madzonych nauke w przypowiesci 0 mitosiernym ojcu i marnotrawnym synu
(Lk 15, 11-32)%4. W kontekscie tych dwdch waznych obrazow, konkretyzuje
nauke o stosunku Boga do grzesznikéwb. Ten drugi ewangeliczny obraz jest
wiasciwie najwspanialszym i najbardziej rewolucyjnym, jesli chodzi o rozu-
mienie sprawiedliwosci Bozej. Wida¢ w nim bowiem niezwykle jasno, ze mi-
tosierdzie Ojca wznosi sie ponad sprawiedliwos¢s6. Gdy syn marnotrawny
w wyniku swego odstepstwa utracit wiasciwie wszystko z przynaleznych ze
sprawiedliwosci praw, wowczas Ojciec jest ukazany przez Chrystusa Pana

D M. Kowalczyk, Bogaty w mitosierdzie Bég chce zbawienia wszystkich ludzi, [w:]
W mitosierdziu Bozym ku nowej ewangelizacji. V Kongres ku czci Mitosierdzia Bozego,
09-11.04.1999, Zabki 1999, s. 69-77.

5l W. Kasper, Mitosierdzie, klucz do chrzescijariskiego zycia, dz. cyt., s. 80-81.

% P Géralczyk, Jezus Chrystus normg moralnosci chrzescijanskiej, ,,Communio” 17
(1997), s. 101-113.

5 W. Kasper, Mitosierdzie, klucz do chrzescijariskiego zycia, dz. cyt., s. 81.

5 J. szymik, Teologia. Rozmowa o Bogn i cztowieku, Tublin 2008, s. 295-311.

P Géralczyk, Cztowiek droga Kosciota w naliczaniu Jana Pawia Il, ,,Warszawskie

Studia Pastoralne” (2007), nr5,s. 8 —21.

% Bog - Ojciec wszystkich, red. K. G6zdz, J. Lekan, Lublin, s. 97-136.
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jako ten, ktéry mimo odstepstwa syna pozostaje nadal ojcem. ,,Ojciec pozo-
staje wierny sobie, a jednoczesnie jest wierny swojemu synowi... Syn wpraw-
dzie zaprzepascit swoje synowskie prawa, trwonigc otrzymang cze$¢ majat-
ku, ale nie utracit ich catkowicie. Dlatego Ojciec wcale nie czeka na syna,
lecz wychodzi mu naprzeciw, rzuca mu sie na szyje i catuje go. Ubierajgc go
W najlepszg szate i dajgc mu pierscien na palec, na nowo ustanawia go swoim
synem...”57. W przypowiesci widac¢ jasno, ze Ojciec ofiarowuje swojemu syno-
wi znacznie wiecej niz tylko jakie$ minimum w granicach sprawiedliwosciSs.
I w tym momencie kard. W. Kasper podkresla bardzo wazny aspekt, wyni-
kajacy z przytoczonej i analizowanej przez niego Jezusowej przypowiesci.
»Mitosierdzie Ojca przekracza wszelkie oczekiwania. Jego wyznacznikiem
nie jest sprawiedliwy rozdziat débr, lecz godnos¢ syna; to ona jest miarg oj-
cowskiej mitosci”5. Dla W. Kaspera przymiot Bozego mitosierdzia wynikajg-
cy tak przejrzyscie z Jezusowych przypowiesci jest wyzszg forma sprawiedli-
wosci oraz najdoskonalszym urzeczywistnieniem sprawiedliwosci. Ale nasz
autor zaznacza takze, ze mitosierdzie Boga nigdy nie upokarza cztowieka.
Ewangeliczny Ojciec miat przeciez prawo wyjs¢ naprzeciw syna z kielichem
Bozego gniewu; z kielichem Bozej sprawiedliwosci; z kielichem goryczy;
ktéry z kazdego punktu widzenia bytby zupetnie zrozumiaty i sprawiedli-
wy. A jednak, wychodzgc mu naprzeciw z kielichem starotestamentalnych
znaczen, przemienia to wszystko, konsekruje, i w mitosierdziu wychodzi do
niego z kielichem ojcowskiego przebaczenia i mitosci. Te ewangeliczng scene
przypomina takze wazny obrzed tamania Ciata Chrystusa w przygotowaniu
do Komunii eucharystycznej60. Zawsze w zyciu cztowieka jest wiasnie tak, ze
trzeba potama¢, ztamacé, rozerwac¢ cos$, co wydaje sie monolitem, co wydaje
sie zespolone, wiasnie po to, by sam Chrystus mdgt to wszystko w nas na
nowo inaczej pouktadac6l Jednak zgodnie z myslg kard. W. Kaspera takie
sytuacje sg w zyciu potrzebne, ale nie po to, by trwaty (do korica zycia?), ale
po to, by przywracaty do autentycznej i bezkompromisowej mitosci Boga.

W swych przypowiesciach Jezus wyraznie uczy, ze mitosierny Ojciec
z ewangelicznego przestania jest obrazem Boga Ojca, ktory ze swym mitosier-
dziem postepuje wkasnie tak, jak ten ewangeliczny Ojciec& Z drugiej jednak
strony nalezy pamieta¢, ze istota tego ewangelicznego obrazu nie jest wyra-

5 W. Kasper, Mitosierdzie, klucz do chrze$cijanskiego zycia, dz. cyt., s. 82-83.

58 K. Goézdz, Jahwe jako Bog Oijciec, [w:] Abba Ojcze!, red. A. J. Nowak, Lublin
2000, s. 125-128.

P W. Kasper, Mitosierdzie, klucz do chrzescijanskiego zycia, dz. cyt., s. 83.

@ B. cooke, Sakramenty. Miedzy oltarzem a codziennoscig, ttum. Z. Kasprzyk,
Krakéw 2013, s. 87-157.

el Z. Kiernikowski, Eucharystia i jednos¢', Czestochowa 2000, s. 263-325.

& J. Werbick, Wprowadzenie do epistemiologii teologicznej, ttum. G. Rawski,
Krakéw 2014, s. 359-364.
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zem jakiego$ humanizmu. Patrzac na Jezusa, mamy mie¢ przed oczami duszy
wizerunek Boga z Jego zawsze zaskakujacg ekonomig zbawienia63. Przeciez
to wihasnie mitosierne uczynki Zbawiciela wzgledem cztowieka (przebaczenie
grzechdw, uzdrowienia dokonywane w szabat) wzbudzity najwiecej nienawisci
i sprzeciwu wobec Nauczyciela. Jezus na to wszystko odpowiada naukg o sg-
dzie. Jest to dla nas wazny znak, bowiem nie wolno nam w imie znieksztatconej
nauki o Bozym mitosierdziu, przestania¢ Jezusowego nauczania o sgdzie, ktore
za kazdym razem jest wezwaniem do nawrdcenia64.

W biblijnym rozumieniu grzechu i grzesznika mozemy dopatrzec¢ sie wize-
runku $mierci. Z jednej strony jest ona zaptatg za grzech, z drugiej strony jest
wyrazem najglebszej nedzy, ubostwab. Ta duchowa Smier¢ dotyka nie tylko po-
szczeg6lnego cztowieka, ale przez jego czyny infekuje ludzkos¢. ,,Skoro wszy-
scy jesteSmy uwikiani w grzech i skazani na $mier¢, zaden cztowiek nie zdota...
sam siebie wyciggna¢ z tego bagna”66. W. Kasper stwierdza wyraznie, ze ,,jako
$miertelnicy nie mozemy sami przywroci¢ sie do zycia. Nie zdotamy wyrwac
sie grzechowi i $mierci, jesli Bog, ktory jest Panem zycia i $mierci, w swoim
mitosierdziu nie zapragnie zycia zamiast Smierci, je$li nie da On zyciu nowej
szansy i nie uczyni zycia znéw mozliwym”67. Ale Bdg, ktéry jest tak ogromnie
bogaty w mitosierdzie, chce takze sprawiedliwosci, ktéra winna zatriumfo-
wac nad grzechem - wszelka nieprawoscig i Smiercia. Stad trzeba byto, by tym
ktory ostatecznie dokona tej sprawiedliwosci i pozwoli rozla¢ sie mitosierdziu
Boga na Swiat, byt wiasnie Jego jedyny Syn, ktérego drogocenna Krew obmyje
wszystkich i wszystko; ktory wezmie na siebie wszelki grzech i nieprawosé, co
wiecej, ktéry z mitosci do cztowieka sam stanie sie grzechem; a wszystko po to,
by otworzy¢ nieprzebrane zrédto Bozego mitosierdzia dla wszystkich i to po
kres Swiata. Bog pragnie ofiary z wkasnego Syna nie dlatego, ze tylko Krew Me-
sjasza zdolna bedzie uspokoi¢ sprawiedliwy gniew Boga68. Ale dlatego, ponie-
waz z mitosci do cztowieka chce stworzy¢ miejsce dla nieprzebranego Zrodia
mitosierdzia®. Stad to nie cztowiek moze pojednac ludzkos¢ z Bogiem, ale to
BAg w swoim Synu - Bogu i Cztowieku wyszedt nam naprzeciw z przeistoczo-
nym kielichem mitosierdzia odnoszacego triumf nad sprawiedliwoscig. Sens tej

A. Wierzbicka, Co mowi Jezus? Objasnienie przypowiesci ewangelicznych
w stowach prostych i uniwersalnych, Warszawa 2002, s. 257nn.

& W7 Kasper, Mitosierdzie, klucz do chrze$cijanskiego zycia, dz. cyt., s. 84.

$ H. Urs von Balthasar, Teologia Misterium Paschalnego, ttum. E. Piotrowski,
Krakéw 2001, s. 23nn.

&6 W7 Kasper, Mitosierdzie, klucz do chrze$cijanskiego zycia, dz. cyt., s. 87.

67 Tamze.

SS M. pyc, Chrystus, Piekno - Dobro - Prawda. Studium chrystologii Hansa Ursa von
Balthasara w jej trynitologicznym uktadzie, Poznan 2002, s. 64nn.

® J. vanier, Kocha¢ az do korica. Sakrament umywania nég, thum. K. i P
Wierzchostawscy, Krakéw 2002, s. 93nn.
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glebokiej prawdy potrafi cztowieka oszotomi¢, ale ukazuje takze perspektywe
egzystencjalng /0. Stad W. Kasper przypomina Pawiowa nauke o krzyzu i zmar-
twychwstaniu, w wyniku ktorej znak zbawienia nie jawi sie jako symbol poraz-
ki, lecz ostatecznego zwyciestwa mitosci nad nienawiscig, zycia nad smiercig,
mitosierdzia nad sadem (por. 1 Kor 15, 14-17). Sw. Pawet chce w ten sposéb
zwroci¢ uwage, ze pragnienie sprawiedliwosci wzgledem grzesznej ludzkosci
nie zostato uchylone w tajemnicy paschalnej Chrystusa, tylko to sam Zbawi-
ciel postanowit to roszczenie prawa ostatecznie wypetni¢ przez meke, smierc
i zmartwychwstanie dla zbawienia kazdego grzesznego cztowieka - catej uwi-
ktanej w grzech ludzkosci. W. Kasper mowi nawet wprost ,,On zdjat z nas
obowigzek samousprawiedliwienia; On sam stat sie dla nas sprawiedliwoscig
(1 Kor 1, 30). A zatem objawiona w Jezusie Chrystusie sprawiedliwo$¢ Boza
nie jest sprawiedliwoscig potepiajaca i karzaca, lecz sprawiedliwoscig czynia-
ca sprawiedliwym; usprawiedliwia nas ona przed Bogiem z czystej taski, bez
zadnej naszej zastugi, a nawet pomimo naszych btedéw”7L1 to zrdédio staje sie
udziatem grzesznego cztowieka nie ze wzgledu na jego czyny, ale ze wzgledu
na jego wiare. Tylko bowiem ten fundament zycia (wiara) jest w stanie daé
nowe zycie, nadzieje wbrew ludzkim dramatom, stworzy¢ w cztowieku prze-
strzen wolnosci zdolnej do zycia w godnosci dzieci Bozych72 ,,Mysl, ze Boza
sprawiedliwos$é nie jest sprawiedliwoscig karzaca, lecz sprawiedliwoscia uspra-
wiedliwiajgca grzesznikdw, uznawana jest za wielkie reformatorskie odkrycie
Marcina Lutra”73. Oczywiscie reformator uwypuklit te prawde ponownie, ko-
rzystajac z wczesniejszej nauki $w. Augustyna, $w. Bernarda z Clairvaux74 To
zaskakujgce nauczanie $w. Pawla podejmujg liczni ojcowie KosSciota, ktorzy
w wielu swoich wypowiedziach czesto przypominaja, iz Chrystus Pan, jedyny
Sprawiedliwy umart za niesprawiedliwych, aby z niesprawiedliwych uczyni¢
sprawiedliwych; czy tez w stowach, ze Bg w ogdle stat sie cztowiekiem wia-
$nie po to, by dokona¢ ludzkiego przebdstwienia7s. Starotestamentalna teo-
logiczna idea Boga, ktory sam sie wycofuje, aby w ten sposob zrobi¢ miejsce
dla swojego mitosierdzia, zostaje w Nowym Testamencie bardziej zradykalizo-
wana. Bog w swoim Synu wiasciwie staje sie przeciwieristwem siebie samego,
w swoim Synu bierze na siebie Smier¢ i poddaje si¢ jej mocy, umiera, ale po to,
by zaprowadzi¢ moc $mierci na krzyz, by w zmartwychwstaniu Chrystusa osta-

M H. kung, Bbg a cierpienie, thtum. I. Gano, Warszawa 1973, s. 42-61.

7L W. Kasper, Mitosierdzie, klucz do chrzescijanskiego zycia, dz. cyt., s. 91.

72 j. Danielou, Teologia judeochrzescijanska. Historia doktryn chrzescijanskich przed
Soborem Nicejskim, thum. S. Basista, Krakéw 2002, s. 316-336.

7B W. Kasper, Mitosierdzie, klucz do chrzescijanskiego zycia, dz. cyt., s. 91.

7 Deklaracja w sprawie nauki o usprawiedliwieniu Swiatowe]j Federacji Laterariskiej
i Papieskiej Rady ds. Jednosci Chrzescijan, red. K. Karski, ,,Studia i Dokumenty Ekume-
niczne” (1999), nr 2, s. 134-140.

B L. mateja, Mitosierdzie w kontekscie dobroci i cierpliwosci w ujeciu Tertuliana,
»Verbum vitae” 2003, nr 3, s. 203-212.
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tecznie jg unicestwi¢, a wszystko po to, by zrédto Bozego mitosierdzia jeszcze
silniej oddziatywato na grzesznego i usprawiedliwionego w Chrystusie Jezusie
cztowieka. Dlatego W. Kasper powotujgc sie na 1 List $w. Jana, stwierdza ja-
sno, ze Bdg jest wiekszy niz nasze ludzkie kalkulacje, leki, uprzedzenia, bole
i dramaty, wiekszy niz ludzkie obrazy sprawiedliwosci. Stad ,,mitosierdzie jako
wylanie Bozej mitosci jest tym samym sumg Ewangelii... Mito$¢, ktora objawia
sie w mitosierdziu (Boga), moze i musi sta¢ sie podstawa nowej kultury naszego
zycia, Kosciota oraz spoteczenstwa”7.

3. Koscidt Jezusa Chrystusa Swiatynig mitosierdzia

Po tych zasadniczych wektorach ewangelicznej nauki kard. W. Kasper
przechodzi do aplikacji tej nauki w eklezjologicznej rzeczywistosci ludu Boze-
go. | od razu na poczatku stawia teze, ze jako mistyczne Ciato Chrystusa - Ko-
Sciot jest sakramentem trwalej i skutecznej obecnosci Zbawiciela w Swiecie,
a zatem sakramentem mitosierdzia7:. ,,Koscidt zatem réwniez w swoim ciele
i w ludziach potrzebujacych pomocy (tych ktérzy sie Zle majg) spotyka same-
go Chrystusa. Powinien wiec stowem, sakramentem i catym swoim zyciem
przypomina¢, ze Ewangelia mitosierdzia, uosobienie samego Jezusa Chrystusa
jest obecna w historii i w zyciu poszczegélnych chrzescijan”78. Wynika z tego
wazny w refleksji autora wniosek, ze bez chrzescijariskiej mitosci; bez chrze-
Scijanskiego mitosierdzia, Kosciot Chrystusowy nie bytby juz Kosciotem Je-
zusa Chrystusa. W swojej refleksji powotuje sie takze na wazne Swiadectwo
$w. Augustyna, ktéry pomny na piekny fragment 1 Kor 13 o mitosci, mawiat,
ze dzieta mitosci: jatmuzna, dziewictwo, meczenstwo, bez wymiaru mitosci
we wspolnocie Kosciota nie majg zadnego znaczenia, albowiem pozbawione
sg swego najgtebszego zZrddta w Bogu?. ,,Istotne w tych wypowiedziach jest
to, ze caritas - mitosierdzie w Kosciele nie sg réwniez ofertg spoteczng, ja-
kich dzisiaj wiele. Majg raczej wymiar specyficznie eklezjalny; sg istotnym
elementem wspdlnoty Kosciota i jego wiary oraz elementem przezywanej
w nim jednosci”’8 W. Kasper zwraca takze uwage na kontekst tej augusty-
nowskiej wizji mitosierdzia i wspolnoty Kosciota, jako tona, gdzie to mitosier-
dzie nabiera wymiaru nadprzyrodzonego8L Zadziwiajacym jest to, ze Doktor

7% W. Kasper, Mitosierdzie, klucz do chrzescijanskiego zycia, dz. cyt., s. 94.

77 Tenze, Stuga radosci. Zycie i postuga kaptanska, ttum. R. Zajaczkowski, Kielce
2009, s. 107-120.

B W. Kasper, Mitosierdzie, klucz do chrzescijanskiego zycia, dz. cyt., s. 173.

72 J. Cerfaux, La misericorde de Dieu dans le pensee de Saint Paul, Paris 1965,
s. 25-27.

& W. Kasper, Milosierdzie, klucz do chrzescijanskiego zycia, dz. cyt., s. 174.

& Tenze, Kosciot katolicki. Istota, rzeczywisto$é, postannictwo, ttum. G. Rawski,
Krakéw 2014, s. 156-218.
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z Hippony pisat swa nauke o mitosci, mitosierdziu jako waznym czynniku
zycia wspolnoty Kosciota z perspektywy trwajacych sporéw donatystycznych.
Zauwazajgc konsekwencje odstepstwa od nauki Kosciota, $w. Augustyn zwra-
ca uwage, ze z perspektywy mitosci czy mitosierdzia, dochodzimy do para-
doksalnych wnioskéw, ktére ukazujg ludzi bedacych we wspdlnocie KosSciota
tylko zewnetrznie, a postgpowaniem, mysleniem, zyjacych poza Kosciotem
oraz ludzi bedacych zewnetrznie poza Kosciotem (w wyniku zyciowych dra-
matéw), a jednak swoim Swiadectwem gteboko przynalezacych do wspélno-
ty zbawienia. A zatem chrzcielne inkorporowanie do wspolnoty Kosciota nie
moze byc¢ jedynie zewnetrznym aktem pozyskania obywatelstwa koscielne-
go. Trzeba catym sercem naleze¢ do Kosciota, trzeba catym sercem kochaé
wspolnote zbawienia, trzeba niepodzielnym sercem mitowac¢ Chrystusa Pana,
a wowczas cztowiek bedzie czerpat z catej skarbnicy daréw Ducha Swietego,
ktory jest Mitoscia, ktory jest dusza mitosierdzia® Stad Ewangelia mitosier-
dzia jest nigdy nie wybrzmiatym programem chrzescijanskiego zycia, ale jest
tez jednoczesnie sednem nauczania, zycia i misji Kosciota. W tym kontekscie
najgorszym zarzutem stawianym przez reprezentantow ideologii, czy mysli
niechrzescijanskiej lub chrzescijanistwu obcej jest zarzut, ze ,,Kosciot sam nie
postepuje zgodnie z tym, co gtosi innym, a nawet przez wielu ludzi postrze-
gany jest jako niemitosierny i bezwzgledny”83. Stad $w. Jan Pawet Il ogtasza-
jac wielkg encyklike o Bogu bogatym w mitosierdzie Diues in misericordia,
caly jej rozdziat poswiecit mitosierdziu Boga w postannictwie wspotczesnego
Kosciota (DiM 7). W. Kasper odpowiada takze na pytanie, jak tego doko-
nywac¢ we wspotczesnym swiecie8d Ot6z Kosciét winien gtosi¢ mitosierdzie
Boga przenikajace cate Objawienie; winien gtosi¢ to mitosierdzie na sposob
szczegblny w ekonomii sakramentalnej, oraz winien pozwoli¢, by mitosierdzie
Boze zajasniato i urzeczywistnito sie w catej postaci we wszelkich wymiarach
zycia Kosciota z jego prawodawstwem wiacznie&.

I tak to gtoszenie ewangelicznego oredzia o Bozym mitosierdziu win-
no unika¢ dwoch skrajnosci, ktore w skuteczny sposéb wykrzywiajg idee
mitosierdzia Panskiego. Oredzie o Bogu nie moze by¢ nauka mglistg, bez-
barwng, zbyt ogdlnoreligijng, czy tez filozoficznie abstrakcyjna. Z drugiej
strony nauka ta nie moze nosi¢ w sobie banatu (kochana bozia), czy stra-
szaka (rygoryzm prawny)8. Przymiotem mitosierdzia jest niewyczerpalnosc,
stad zadanie gtoszenia Boga bogatego w mitosierdzie, ktéry przynosi takze

& z.]. Kijas, Bog, ktory jest Mitoscig, [w:] Nauka o Bogu, red. W. Breuning, Krakéw
1999, s. lInn.

8 W. Kasper, Mitosierdzie, klucz do chrzescijanskiego zycia, dz. cyt., s. 175.

8 Tenze, Koscidt katolicki. Istota, rzeczywisto$¢, postannictwo, dz. cyt., s. 511-579.

& Tenze, Mitosierdzie, klucz do chrzedcijanskiego zycia, dz. cyt., s. 175.

& A Geniusz, Boze mitosierdzie jako zrddto chrzescijafiskiego nonkonformizmu
(Rz 12,1 -2), ,Yerbum vitae” 2003, nr 3, s. 139-161.
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i wspotczesnemu cztowiekowi pocieche8/. Kosciét winien zatem zwiastowac
Boga mitosierdzia takiego, jakiego objawiat nam w swoich przypowiesciach
sam Bozy Syn, Jezus Chrystus8. | to gtoszenie, zwiastowanie, w tak wielkich
wymiarach tresci musi by¢ przez Kosciét dokonywane w ten sposéb, by ore-
dzie o Bozym mitosierdziu stawato sie prawdziwe dla cztowieka, i to cztowie-
ka naszych czasow, takze tego obcigzonego zyciowymi dramatami® W tym
wymiarze gtoszenie Boga mitosierdzia to - innymi stowy - peine ukonkret-
nienia aktualizowanie historii zbawienia. | w tym wymiarze gtoszenie Boga
bogatego w mitosierdzie wpisuje sie w zatozenia nowej ewangelizacji. Nie
chodzi przeciez o nowg Ewangelig, ale moze te sama (,,starg”) Ewangelie czy-
ni¢ aktualng, uaktualnia¢. A mozna tego dokonywac jedynie woéwczas, gdy
gtosi sie Boga mitosierdzia w kontekscie skomplikowanych ludzkich proble-
mow, w konteks$cie konkretnego ludzkiego cierpienia, gdy zaczniemy odkry-
wac¢ mitosierne oblicze Boga zanurzone w ich wiasng bolesng historie zy-
cia. ,,Nowa ewangelizacja moze powiedzie¢ tym, ktérzy oddalili sie od Boga
i Kosciota, ze Bog byt przy nich w swojej tasce i mitosierdziu nawet wtedy,
kiedy oni sami byli daleko od Niego”®, podobnie jak ojciec z Chrystusowej
przypowiesci (Lk 15, 20-24). Co wiecej, nowa ewangelizacja winna uswia-
damia¢ nam wszystkim i tym pogubionym, cierpigcym dtugie lata, ze Ojciec
peten mitosierdzia wychodzi im naprzeciw juz wowczas, gdy zycie cztowieka
zanurzone jest w grzechu i nie ma jeszcze autentycznego nawrdcenia. Bog
bedacy najczystszym dobrem, czyni to wbrew sobie, bo Jego mitosierdzie jest
bez granic; bo Jego mitosierdzie potrafi nawet sprzeciwi¢ sie Jego wiasnej
sprawiedliwosci. Taki Bog odnajduje poranionego cztowieka nawet w naj-
skrytszych miejscach ludzkiej drogi, by jak mitosierny Samarytanin pochyli¢
sie nad ludzkg nedzg, grzechem, i opatrzy¢ ludzkie rany, zalewajac je oliwg
mitosierdzia (Lk 10, 30-35)9L Tylko w ten sposob Kosciét bedzie identyfiko-
wat sie z oredziem o Bozym mitosierdziu, tylko wtedy Kosciot tak naprawde
bedzie gtosit oredzie Bozego mitosierdzia. Wewnatrz tego ewangelicznego
bogactwa staje jasna prawda: Bég stworzyt nas na swdj obraz i podobienstwo;
Bdg odkupit nas w swoim Synu, nawet wtedy, gdy odeszliSmy od Niego przez
grzech; Bog w cudowny sposéb postanowit przyjs¢ do nas w swoim Synu, by

& G. Barth, Misterium mitosierdzia Bozego jako warto$¢ trynitarno-osobowa, [w:]
Chrystus, red. A. Gesche, thum. A. Kurys, Poznari 2005, s. 331-345.

8 Bog bogaty w mitosierdzie. Jan Pawet Il w Ojczyznie 16 -19.08.2002, red. J. Pias-
ecka, Krakow 2002, s. 63.

& Ch. schénborn, Bog zestat Syna swego. Chrystologia, ttum. L. Balter, Poznan
2002, s. 19.

D W. Kasper, Mitosierdzie, klucz do chrzescijanskiego zycia, dz. cyt., s. 177.

9 M. Bernys, Pojecie mitosierdzia Bozego w dzienniczku $w. Faustyny Kowal-
skiej w Swietle zatozen teologii $wietych, ,,Warszawskie Studia Teologiczne” 18 (2005),
s. 206-207.
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poprzez Jego ponizenie, dokona¢ zbawienia cztowieka; a wszystko z perspek-
tywy niewyczerpainego Bozego mitosierdzia® Ten caty proces wymaga od
Kosciota, by postugujac sie jezykiem mitosierdzia, kategoriami mitosierdzia,
postrzegajgc swiat i humanitarne postepy ludzkosci w kategoriach mitosier-
dzia, podchodzit do ludzkich probleméw, ran, cierpien, z ekonomig mito-
sierdzia® | ta wtasnie metoda wpisana zostata w epokowe nauczanie Soboru
Watykanskiego Il, ktéry myslac o nowym dialogu Kosciota ze Swiatem, bez
cienia relatywizmu, ani ukrywania sprzecznosci, opart sie o prawde o Chry-
stusie oraz o zastuchanie w gtos partnerow dialogu¥. W Jezusie Chrystusie
i stowo ,,Kosciot’ i ,,sakramenty” przyjelty posta¢ mitosierdzia%. Mozemy
zatem powiedzieé, iz kazdy ze znakéw sakramentalnych jest na wskro$ na-
znaczony mitosierdziem Boga. Gdy prawde te zestawimy z dos$¢ krytycznym
dzi$ osgdem, w mysl ktérego wielu twierdzi, ze gtoszone przez Kosciét stowa
rzadko wydajg sie by¢ podparte czynami, a mimo gtoszonej przez te wspol-
note prawdy o Bozym mitosierdziu, wielu odbiera go zupetnie odwrotnie,
jako rygorystyczny, niemitosierny, skostniaty, aparat religijny. Wiasnie takie
oskarzenia sg formutowane szczego6lnie, gdy chodzi o ludzi, ktérzy poniesli
w zyciu matzenskim porazke, a zycie, sytuacja egzystencjalna, zmusity ich,
by nawigza¢ nowe zwigzki (np. cywilne), aby w ten sposob rodzina mogta
funkcjonowac. Stad W. Kasper stwierdza z jasnoscia:

Jesli Kosciot pragnie nie tylko méwié o Jezusowym przestaniu o mitosiernym
Ojcu iJego praktyce obcowania z ludzmi, ktorzy byli wowczas na marginesie
spoleczenstwa, lecz rowniez pragnie tym przestaniem zy¢ i nasladowac Jezu-
sa, to nie moze omija¢ tych, ktérych ani wéwczas, ani dzi$ nie nazwalibySmy
poboznymi... Oczywiscie Kosciot nie moze usprawiedliwiaé¢ grzechu, jednak
moze przeciez z mitosierdziem zwrdci¢ sie ku grzesznikom.

Nowa kultura mitosierdzia, wynikajgca tak mocno z nauki ostatniego
soboru, nie moze spetnia¢ sie wylacznie w dzietach mitosierdzia chrzesci-
janskiego wzgledem dotknietych biedg materialng9. Kultura mitosierdzia
winna prowadzi¢ do mitosiernych relacji w Kosciele i w dialogu ze $wia-

@ J. Kudasiewicz, Kontemplacja oblicza Syna, [w:]J. Kudasiewicz, H. witczyk, Kon-
templacja Chrystusa - Ikony mitosiernego Ojca. Medytacje biblijno-kerygmatyczne, Kielce
2002, s. 23.

®B B. Forte, Trojca Swieta jako historia. Esej o Bogu chrzescijan, trum. A. Rybiriska,
Krakow 2005, s. 19-20.

9% K. Romaniuk, Zbawienie grzesznej ludzkosci dzietem miltosierdzia Bozego, [w:]
B. Przybylski, Drogi zbawienia. Od Biblii do Soboru, Poznah 1970, s. 92 -93.

% J. Kudasiewicz, Mitosierdzie w stowach i czynach Jezusa, w: Dives in misericordia.
Tekst i komentarz, dz. cyt., s. 99-101.

% W. Kasper, Mitosierdzie, klucz do chrzescijanskiego zycia, dz. cyt., s. 186.

97 A.Jankowski, Krélestwo Boze w przypowiesciach, Krakéw 2008, s. 131-138.
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tem. Wszelkiego rodzaju znieczulice dotykaly i nadal dotykajg cztowieka;
dotykajg takze i wspdlnoty Kosciota; i za kazdym razem stanowia rujnujacy
proces znieksztatcania gtownego przestania Chrystusowego nauczania. Sg
one wystarczajagcym wyzwaniem, by kulture mitosierdzia czyni¢ ciagle ak-
tualnym programem chrzescijaniskiego zycia. Najgtebszg konkretyzacjg tak
pojmowanej kultury mitosierdzia winna by¢ dla chrzescijan kazda Euchary-
stia, najkrocej rzecz ujmujac uobecniajgca nam dar Bozego mitosierdzia%. To
w tym sakramencie styszymy stowo Bozego mitosierdzia oraz do$wiadczamy
mitosierdzia Bozego potwierdzonego Boska Krwig Zbawiciela $Swiata".

W zwigzku z tak pojmowanym mitosierdziem W. Kasper zauwaza takze
mozliwe niebezpieczenstwa, ktdre zdolne sg znieksztatci¢ ewangeliczne ore-
dzie i to na plaszczyznie eklezjastycznej. Jako najwyrazniejsze zauwaza nie-
bezpieczenstwo zafatszowania mitosierdzia poprzez wyrozumiatosé¢, banat, lub
pewnego rodzaju religijny leseferyzm. W kontekscie tych problemoéw cztowiek
i wspoélnota Kosciota nie widzg juz tzw. niezwykle ,,drogiej taski”, ktora ze
strony Boga i Jego przymierza potwierdzona zostata Boska Krwig Zbawicie-
la Swiata, ale postrzegajg w mitosierdziu Bozym pewnego rodzaju wygodny
»wytrych”, ktorym mozna otworzy¢ wszystko i ktory jest niezwykle cieptym
i eleganckim teologicznym ,,plastrem opatrunkowym”. Gdy tymczasem ore-
dzie o Bozym mitosierdziu Ojciec potwierdzit Boskg Krwig swego Syna na ot-
tarzu krzyzal Stagd ogromna cena, jakg przypieczetowat ostatecznie i wiecz-
nie swojg mitos¢ do cztowiekalOl | wiasnie dlatego mitosierdzie nie moze staé
sie dla cztowieka jakim$ ozdobnikiem, czy towarem sprzedawanym za bezcen.
Wspominany przez W. Kaspera wielki Dietrich Bonheoffer powiedziat nawet
w kontekscie tej tezy, ze ,.faska tania stanowi usprawiedliwienie grzechu, a nie
grzesznika... taska tania to nauczanie o odpuszczeniu grzechow, bez zalu za
grzechy i postanowienia poprawy; to chrzest bez podporzadkowania sie ko-
Scielnej wspdlnocie; to Wieczerza Eucharystyczna bez wyznania grzechow;
to rozgrzeszenie bez osobistej spowiedzi”l®2 Kardynat W. Kasper zaznacza,
Ze w czasie, gdy po ostatnim soborze wycofywano sie ze sztywnej dyscypliny
koscielnej, pozostata pewna legalistyczna pustka, ktéra doprowadzita do nie-
jednego skandalu i kryzysu. Zapomniano, ze mitosierdzie nie wyklucza abso-

B Cz. S. Bartok, Dogmatyka katolicka, Lublin 2012, s. 823-831.

m W. Kasper, Sakrament jednosci. Eucharystia i Kosciét, thum. R. Zajaczkowski,
Kielce 2005, s. 79-136.

10 H. U. von Balthasar, Czy wolno miec¢ nadzieje, ze wszyscy bedg zbawieni, thum.
S. Budzik, Tarnéw 1998, s. 141nn.

101 J. zabielski, Mitosierdzie jako personalistyczna zasada zycia chrzescijan. W 25 Ze-
rze encykliki «Dives in misericodia» Jana Pawia Il, [w:] Dziedzictwo chrzescijanskiego
Wschodu i Zachodu - miedzy pamiecig a oczekiwaniem, red. U. Cierniak, J. Grabowski,
Czestochowa 2006, s. 670 -672.

101 W' Kasper, Mitosierdzie, klucz do chrzescijanskiego zycia, s. 191. Por. D. Bonheoffer,
Nasladowanie, J. Kubaszczyk, Poznan 1997, s. 9-10.

10 —Wroctawski Przeglad Teologiczny
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lutnie dyscypliny. Sam fakt przekazania $w. Piotrowi wiadzy ,kluczy”, czyli
wykluczania z i przyjmowania do wspdlnoty koscielnej Swiadczy dobitnie, ze
Chrystus Pan swiadomie gtosit Ewangelie mitosierdzia i zaktadat istnienie dys-
cypliny koscielnej1l@ Mamy tez wiele nowotestamentalnych swiadectw, ktére
potwierdzajg funkcjonowanie dyscypliny koscielnej przy gtoszonej Ewangelii
mitosierdzia (por. Dz 5, 1-11; 19, 19; 1 Kor 5, 4n; 6, 9; Rz 16, 17; 2 Tm 4, 2)14.
Dlatego tez w pierwotnej koscielnej praktyce dyscyplinarnej stosowane byty
srodki polegajgce na wyltgczeniu ze sprawowania Eucharystii, jako najwieksze-
go dobra Kosciota, oraz po czasie pokuty ponownym do niej dopuszczeniulh
Swiety Pawet stwierdza wprost, ze kara wykluczenia z komunii sakramental-
nej jest konieczna, ma spowodowac¢ opamietanie i nawrdcenie. Jesli jednak
grzesznik przejdzie czas pokuty, dokona nawrdécenia, wowczas wspoélnota win-
na przyja¢ go zgodnie z duchem Ewangelii mitosierdzia (1 Kor 5, 5; 2 Kor
2, 51 )l Kara zatem podlega ograniczeniom czasowym. Nie moze trwaé
do konca zycia. Pewnego rodzaju kryterium postugiwania sie ,,pigutkg kary”
w kontekscie Ewangelii mitosierdzia wskazatl sam Jezus w sporze z faryzeusza-
mi o istote szabatu (Mk 2, 27)107. Nie nawotuje do zniesienia prawa, ale do
interpretowania zasad prawa w $wietle hierarchii prawd o mitosierdziu Bo-
zym i sprawiedliwoscil® Zaznacza przy tym, ze Kosciot winien podchodzié¢
do grzesznika, widzac zawsze jego wyjatkowa sytuacje. Prawo wspdlnoty moze
widzie¢ i regulowac wiekszos¢ przypadkéw w ogoélnosci, ale zawsze znajdg sie
takie, co do ktdérych nie da sie zastosowacé prawa w ogoélnosci i wéwczas trzeba
siegnag¢ po zasade stusznosci kanonicznej (epikeii), ktora nie famie prawa, lecz
jest jego wyzsza forma, mogaca mie¢ zastosowanie w szczegélnych przypad-
kach. W takich takze przypadkach nalezy pamieta¢, ze interpretacja prawa
dokonuje sie w Kosciele Chrystusa, co nakiada wrecz obowiazek interpretacji
w duchu Chrystusowej Ewangelii mitosierdzial® ktora przeciez w sposob do-
skonaty wypetnia wymagania sprawiedliwosci.

1B T. D. tukaszuk, Ty jeste$ Chrystus Syn Boga zywego. Dogmat chrystologiczny
w ujeciu integralnym, Krakéw 2000, s. 378nn.

104 j. Kudasiewicz, Wierze w grzechow odpuszczenie. Dobra nowina o Bozym
mitosierdziu, w: Komisja Episkopatu Polski ds. Duszpasterstwa Og6lnego, Ewangelizacja
i nawrdcenie. Program duszpasterski na rok 1995/96, Katowice 1995, s. 277-280.

16 W. stomka, Mitosierdzie w chrzescijanskiej wizji cztowieka, [w:] Wobec tajemnicy
Bozego mitosierdzia, red. L. Balter, Poznan 1991, s. 59.

16 W. Kasper, Mitosierdzie, klucz do chrzescijanskiego zycia, dz. cyt., s. 197.

107 S. Nagy, Wynagrodzenie w tajemnicy Bozego mitosierdzia, [w: ] Dives in miseri-
cordia. Tekst i komentarze, red. S. Nagy, Lublin 1983, s. 160nn.

18 S. Nagy, ,,Objawienie mitosci i mitosierdzia ma w dziejach cztowieka jedng postac
i jedno imie. Nazywa sie Jezus Chrystus” (RH, 9), w: Mito$¢ mitosierna, red. J. Krucina,
Wroctaw 1985, s. 130-131.

15 A. Btawat, Kontemplacja mitosierdzia Bozego w misterium paschalym, ,,Commu-
nio” 1-2 (1981), s. 101-102.
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4. Zakonczenie

Zasygnalizowane tylko w sposdb skrétowy przestanki eklezjologiczne-
go prymatu mitosierdzia Bozego w koncepcji teologicznej kard. W. Kaspera,
sg wazng podpowiedzig w dobie posynodalnych dyskusji, w ktérych - nie-
stety - zbyt pobieznie oskarza sie niemieckiego purpurata o eklezjastyczny
liberalizm, ktéry rzekomo moze doprowadzi¢ do zachwiania Tradycji w Ko-
Sciele. Gdy tymczasem kazdy obiektywy teolog, zanim zabierze sie do po-
dejmowania krytyki teologicznych tez autorstwa kard. W. Kaspera, winien
Z uczciwosci przeczyta¢ niezwykle wazng prace autora, ktéra stanowi sens
teologii Bozego mitosierdzia w jego ujeciulld Ta praca ukazuje niezwykle
wazne ewangeliczne argumenty w dyskusjach podejmowanych w czasie trwa-
nia rzymskiego Synodu Biskupdw nt. Rodziny (5-19.10.2014), w Swietle kto-
rych trzeba widzie¢ prymat mitosierdzia oraz narostg praktyke eklezjastyczng
Z jej bolesnymi konsekwencjami w zyciu rodziny Kosciotalll W. Kaspero-
wi nie chodzi o wprowadzenie liberalnych zmian, ale o rzetelne odczytanie
przez Kosciét naszych czaséw ewangelicznego oredzia o mitosierdziu Bogall2
W konteks$cie tego nauczania widzi problemy, ktére dotykajg konkretnych
ludzi w Kosciele, z ktorymi wspotczesny Kosciot zdaje sie nie potrafi sobie
poradzi¢113 Ale widzi tez niezwykle bolesne konsekwencje dla tych, ktorzy
mimo iz popetnili swoje zyciowe btedy, konsekwentnie odpokutowali swoj
grzech, a nadal skazani sg na zycie chrzescijanina drugiej kategorii bez pet-
nej komunii sakramentalnej i to pomimo bardzo przejmujacego $wiadectwa
wiary sktadanego np. na ptaszczyznie katolickiego wychowania dzieci i mto-
dziezy w rodzinie. Te bolesne przypadki nakazywaly kard. W. Kasperowi
na nowo przypomnie¢ na sposéb systematyczny zrodia, teologie, praktyke
i kulture mitosierdzia Bozego, ktére zdaja sie dzi$ nie mie¢ zadnego wptywu
na praktyke zycia wspolnoty zbawienia.

Stowa kluczowe: W. Kasper, mitosierdzie Boze, koscielny liberalizm, rodzina.

10 F. szuic, Chrystus wcieleniem i epifanig mitosierdzia, [w:] Diues in misericordia.
Tekst i komentarze..., dz. cyt., s. 112nn.

M G. L. M urter, Swiadectwo mocy laski. O nierozerwalnosci matzeAstwa i debacie
dotyczacej dopuszczenia do sakramentéw os6b rozwiedzionych zyjacych w nowych zwigz-
kach, [w:] Pozosta¢ w prawdzie Chrystusa. Matzenstwo i Komunia w Kosciele katolickim,
red. R. Dodaro, Poznari 2015, s. 143-159.

12 Por. T. Jakiewicz, Komunia dla rozwiedzionych. Dlaczego nie? (1), ,,Go$¢ Nie-
dzielny” nr 9 (XCII) (01.03.2015), s. 27-29; T.Jak1ewicz, Komunia dla rozwiedzionych.
Dlaczego nie? (2), ,,Go$¢ Niedzielny” nr 10 (XCII) (08.03.2015), s. 33-35.

13 G. L. M urter, Nadzieja rodziny. Z kardynatem Gerhardem Ludwigiem Mullerem
rozmawia Carlos Granados, ttum. ;. Merecki, Krakéw 2014, s. 33-89.
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Card. W. Kasper and His Ecclesiological Primacy of the Divine
Mercy

Summary

The ecclesiological primacy of the Divine Mercy in the theological con-
ception of card. W. Kasper constitutes an important implication in times of
the current post-synodical discussions in which—unfortunately—the German
Cardinal is too hastily accused of liberalism that, as some claim, might waver
the Tradition and the discipline of the sacraments. However, every objective
theologian, on the onset of their criticism of the theological propositions of
card. Kasper, ought to read his outstandingly important thesis which consti-
tutes the core of the theology of the Divine Mercy Essential evangelical argu-
ments have been articulated in the discussions of the Synod of Bishops on the
Family (Rome, 5 -19.10.2014). These arguments shed light on the primacy of
the Divine Mercy as well as on the established ecclesiastic practice alongside
with its painful conseguences in the life of the Church family. What card.
Kasper means is not the introduction of liberat changes but a diligent study of
the evangelical message of God’s Mercy that the Church in our times should
conduct. In the context of this teaching W. Kasper perceives problems with
which certain people within the Church are afflicted, and with which the con-
temporary Church seems unable to deal.

Keywords: W. Kasper, Divine Mercy, ecclesiological liberalism, family
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USPRAWIEDLIWIAJACY WYMIAR
SAKRAMENTU POKUTY | POJEDNANIA

Aspekt ekumeniczny

Cziowiek, ktory przez chrzest zostat usprawiedliwiony, a przez to upraw-
niony do uczestnictwa w dobrach wiecznych, jakie na ziemi udostepnia w spo-
sob najpetniejszy Eucharystia, moze na skutek grzechu utraci¢ do nich dostep.
Usprawiedliwiony chrzescijanin nigdy nie zostaje wylaczony z eschatologicz-
nego continuum w sensie ontycznym, ale moze przez niepostuszeristwo Bogu,
czyli przez lekcewazenie praw krélestwa Bozego, ostabi¢ wplyw tego wymiaru
na swoje zycie jako jednostki i samemu odcig¢ sobie dalszg droge ku Bogu.

Zmysty, ktére we wstepnym obrzedzie chrzcielnym zostaty naznaczone
krzyzem, by mogty by¢ ukierunkowane wiasciwie, przez grzech tracg swoja
wrazliwos$¢ na Boga i zaczynajg prowadzi¢ w kierunku przeciwnym woli Bo-
zej, oddalajac w ten sposéb od Niegol Bez usprawiedliwiajgcej taski cztowiek
staje sie Slepy, gtuchy, niemy, staby i oziebty, a przede wszystkim w znaczeniu
biblijnym gtupi (por. Ps 14, 1), czyli taki, ktéry nie rozeznaje Boga. Zmysty
zostajg pozbawione wymiaru duchowego, przez co nie odnoszg sie, albo czynig
to z wielkim trudem, do sfery nadprzyrodzonej. Usprawiedliwienie polega na
przywroceniu utraconych czy ostabionych zdolnosci ,,widzenia”, ,,styszenia”
i ,,poznawania”. To wiasnie czynit Jezus jako Odkupiciel i Mesjasz, aby sie
wypetnity Pisma (por. 1z 35, 1-10). Czynit i nauczat, jak podsumowalt te dzia-
talnos¢ autor Dziejéw Apostolskich (Dz 1, 1)2.

Grzech godzi w przymierze i w jego istote, jakg jest wiez z samym Bo-
giem. Powrdt moze nastgpi¢ jedynie przez pojednanie3 Potrzeba pojednania

1Jan Pawet I, Adhortacja apostolska Reconciliatio et paenitentia, nr 17.

2 A sietepin, Chrystus Omega w liturgii, Krakow 2002, s. 200.

3 Pokuta i pojednanie: obu tych poje¢, ktore sg kluczowe do zrozumienia rze-
czywistosci sakramentu pokuty, nie nalezy przeciwstawia¢ sobie nawzajem, jak gdyby
chodzito obecnie o potozenie kresu rzadom ,,pokuty” i o oficjalne opowiedzenie sie za
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jest dowodem zerwania istniejgcej juz wczesniej wiezi, przymierza z Bogiem.
Ceng usprawiedliwiajgcego pojednania jest Krew Syna Bozego, ktora przywra-
ca cztowiekowi miejsce przy Bogud. Moc Ofiary Chrystusa dosiega kazdego
Z nas przez sakramenty, lecz w przypadku ostabienia czy zerwania przymierza
z Bogiem, Koscidt uzyskat od Chrystusa dar sakramentu przebaczenia5i po-
wrotu, ktéry, analogicznie do chrztu, potrzebny jest w stanie $mierci duchowej
cztowieka, by go przywréci¢ do zycia.

Grzech rodzi potrzebe usprawiedliwienia. Usprawiedliwienie dotyczy
grzesznika. Sakrament pokuty przywraca iustificatio grzesznikowi. Dokonuje
sie to dzieki Mitosierdziu Bozemu. Il Synod w Orange (529) stwierdzit, Ze:
,.Nikt nie moze by¢ zbawiony bez mitosierdzia Bozego™6. Mitosierdzie Boze jest
wiec zrodtem zbawienia. Pojecie: ,,zbawienie” doznato dzisiaj kerygmatyczne-
go spowszednienia, co powoduije sptycenie jego tresci. Powigzanie usprawiedli-
wienia z mitosierdziem - szczegolnie w sakramencie pokuty i pojednania - daje
szanse na odkrycie nowej gtebi tego pojecia.

Usprawiedliwienie grzesznika w sakramencie pokuty jest sposrod obrze-
déw Kosciota katolickiego praktyka chyba najczesciej kwestionowana. Uza-
sadnienie praktyki spowiedzi jest szczegOlnie trudne w czasach dialogu eku-

»pojednaniem”. To pewne, ze wyrazenie ,,sakrament pojednania” bardziej odpowiada
odczuciom cztowieka wspétczesnego i ze ,,sakrament pokuty” moze wywotywaé obrazy
przezwyciezonego juz etapu, bardziej typowego dla religijnosci obskuranckiej, odrzucanej
obecnie przez cztowieka nastawionego raczej doczes$nie, Swiatowo i otwarcie. Bez wat-
pienia, cztowiek dzisiejszy nie jest nieczuty na idee odzyskania sensu zycia, pojednania
sie ze sobg samym lub zmiange swego nastawienia zyciowego. A przeciez w giebi tych
idei kryje sie ostateczny sens prawdziwej pokuty, ewangelicznej metanoia. W sakramencie
pokuty nie ma pojednania bez pokuty rozumianej przynajmniej jako wymadg p6zniejszego
zrealizowania otrzymanego wczesniej rozgrzeszenia sakramentalnego. Pojecia pojednania
i pokuty wzajemnie sie warunkuja i wyjasniajg. Penitent, ktory otrzymuje sakramentalne
wybaczenie, powinien by¢ dysponowany nie tylko do zrealizowania dobrych zamierzen,
ale takze do przynoszenia owocéw i wykonywania dziet pokutnych na drodze swego oso-
bistego nawrdcenia. W rzeczy samej pojednanie bez pokuty nie zespalatoby sie nalezycie
z wolnoscig i odpowiedzialnoscia cztowieka, albowiem penitent przyjmowatby wéwczas
przebaczenie w sposob zdecydowanie pasywny, bez osobistego zaangazowania. A przeciez
Bozego przebaczenia, udzielanego poprzez obrzed sakramentalny, nie nalezy pojmowac
jako zwyktej tylko amnestii. Kiedy $w. Tomasz méwi o tzw. aktach penitenta, traktujac je
jako materie sakramentu, podnosi go tym samym do rangi koncelebransategoz sakramen-
tu; w nim réwniez Kosciét odbywa pokute i urzeczywistnia odkupienie dokonane przez
Chrystusa. Akty penitenta, ktérym towarzyszy zawsze faska sakramentalna, odradzajg na
nowo w Ciele Panskim zagubionego wiernego, az po petne zespolenie go w zywotnym
przeptywie mitosci eklezjalnej. Nie moze zaistnie¢ petna integracja koscielna bez petnego
wyleczenia-uzdrowienia.

4 Jan Pawet Il, Reconciliatio et paenitentia, nr 17; Tenze, Encyklika Diues in miseri-
cordia, nr 8; Tenze, Redemptor hominis, nr 9.

5 Tenze, Reconciliatio et paenitentia, nr 30.

s BFV1lI, 30.
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menicznego?. Niektdérzy katolicy nie chcg pogodzi¢ sie z faktem, ze ich whasny
Kosciot zada wyznania grzechéw, podczas gdy nie czyni tego w stosunku do
swoich wiernych Kosciot luteranski, z ktdrym rozmawia Kosciét katolicki na
rownej stopie i gdzie tez znajdujg sie dobrzy chrzescijanie8

Magisterium Kosciota, idac za nauczaniem Pisma Swietego, stwierdza, ze
taska tego sakramentu polega na odpuszczeniu grzechéw wyznanych i na po-
jednaniu sie z Bogiem9. Skutkom tym towarzyszy u oséb poboznych pewna
dojrzato$¢ duchowa, pokoj sumienia i gleboka pociecha Ducha. Pojednanie
z Bogiem ma jako swoje nastepstwa inne jeszcze pojednania: z sobg samym -
dzieki odzyskaniu poczucia sensu zycia, z bra¢mi zranionymi w jakiej$ mierze
naszym grzechem; grzesznik jedna sie w koricu takze z catym stworzeniem10
Sobér Trydencki stwierdza ponadto, ze rozgrzeszenie sakramentalne odpusz-
czawine i kary wieczne, pozostaje natomiast do uiszczenia kara doczesna, kté-
ra nie zostaje zgtadzona do tego stopnia, jak miato to miejsce w sakramencie
chrztu swietegoll

I Sobdér Watykanski poszerza i uzupetnia poprzednie wypowiedzi Magi-
sterium, podkreslajac, ze skutkiem tego sakramentu jest zaréwno odpuszcze-
nie grzech6w przez Boga, jak tez pojednanie sie grzesznika z Kosciotem12, nie
wyijasnia jednak doktadniej wzajemnego odniesienia tych dwu rzeczywistosci
do siebie. Nie ma jednak najmniejszej watpliwosci w wierze Kosciota od cza-
séw patrystycznych, gdy chodzi o zespolenie pojednania eklezjalnego z Bozym
pojednaniem13

1. Negatywne skutki usprawiedliwienia

1.1. Odpuszczenie grzechéw

Najwazniejszym skutkiem usprawiedliwienia w sakramencie pokuty jest
uzyskanie od Ojca Niebieskiego przebaczenia grzechow, a wiec ponowne
sprowadzenie wierzacego z bezdrozy duchowych na droge prowadzacg do
Boga (kk 15, 18), czyli na droge do krélestwa Bozego, na droge odkupienia
i zbawienia.

7J.M. Lipniak, Ekumeniczne usprawiedliwienie podzielonych grzesznikéw, Swidnica
2011, s. 283.

8 F.J. Heggen, GemeinsameBussfeier undPrwatbeichte, Wien 1966; H. vorgrim ler,
Busssakrament - iuris dwinif, ,,Diakonia” 4(1969), s. 257-266.

9 BF VII, 441, 455,

10 Jan Pawet Il, Reconciliatio et paenitentia, nr 31.

1 DS 1543, 1580, 1689, 1715. J.M. Lipniak, Ekumeniczne usprawiedliwienie...dz.
cyt., s. 283.

12 KK 11; DK 5.

B J.M. Lipniak, EKumeniczne usprawiedliwienie..., dz. cyt., s. 286n.
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Sakrament pokuty zwigzany jest z tajemnicg $mierci i zmartwychwstania
Chrystusa jako zrodtem wszelkiej usprawiedliwiajgcej taski przebaczenia i zy-
cia Bozego. Dzieki nawrdceniu i pokucie chrzescijanin odnawia faske chrztu,
powraca do Boga i wspélnoty zycia z Chrystusem14 Ustanawiajac sakrament
pokuty, Chrystus pragnat, aby zatozony przez Niego Kosciét kontynuowat
Jego misje przebaczenia i pojednania. Dlatego zlecit Apostotom ,,stuzbe po-
jednania” (2 Kor 5, 18). Apostot jest postany ,,w imie Chrystusa”, przez niego
sam Bog wzywa i prosi: ,,Dajcie sie pojednac¢ z Bogiem!” (2 Kor 5, 20). Tylko
Bog przebacza grzechy (por. Mk 2, 7). Chrystus moéwit o sobie: ,,Syn Czlo-
wieczy ma na ziemi wiadze odpuszczania grzechow” (Mk 2, 10), i dlatego
mogt powiedzieé: ,,twoje grzechy sg odpuszczone” (Mk 2, 5; £k 7, 48). Wiadze
odpuszczania grzechéw zleca Jezus Apostotom: ,WeZmijcie Ducha Swietego!
Ktérym odpuscicie grzechy, sg im odpuszczone, a ktorym zatrzymacie, sg im-
zatrzymane” (J 20, 22-23; por. Mt 18, 18)1J.

Na skutek grzechu Smiertelnego cztowiek, mimo taski chrztu, znalazt sie
poza ta drogg. Wszedt na droge wiodgcg na zatracenie, do egzystencji potepie-
nia. Po odpuszczeniu grzechéw otworzyty sie dla niego wszystkie mozliwosci
kontynuowania przysztosciowej historii zbawienial6.

Zycie w grzechu i utrata faski usprawiedliwienia oznacza opowiedzenie
sie za nie-faska. Ta zas$ nie-taska jest czyms znacznie wiekszym od zwyklego
braku taski. Bycie grzesznikiem zaktada mianowicie sprzeciwienie sie i sponie-
wieranie tego najgtebszego jadra osoby, dzieki ktéremu, przez ktére i w ktérym
urzeczywistnia sie ona zgodnie z planem okreslonym przez Boga w Chrystusie.
Zycie w grzechu jest nie tylko doswiadczaniem jakiego$ braku w duszy, prze-
kroczeniem prawa Bozego lub odczuwaniem wyrzutéw w sumieniu. Poczucie,
iz jest sie grzesznikiem, zaktada przezywanie pewnej zazytosci z rzeczywistym
Swiatem grzechu, ktéry alienuje, niszczy i pozbawia typowo ludzki korzen sa-

U Jezeli przez chrzest dochodzi sie do wspdlnoty, przechodzac przez namaszczenie
Ducha Swietego, to przez pokute powracasie do wspdlnoty, poniewaz sam Pan zmartwych-
wstaty posyla tego samego Ducha na odpuszczenie grzechéw. Do okresu apostolskiego na-
leza gtowne elementy pokuty, rozwiniete w wiekach pozniejszych: przy braku nawrdécenia,
w przypadkach ciezszych byta przewidziana ekskomunika (por. Mt 18, 15-17; Tt 3, 10),
kara majgca charakter ,,lekarstwa” wywotujacego skruche; w innych przypadkach, zgod-
nie ze $wiadectwem Listéw $w. Jakuba iJana, wine okupywano odejsciem z drogi zia,
dzietami mitosierdzia, modlitwa osobista i wzajemna, jak tez wyznaniem grzechéw lub
uznaniem siebie za grzesznika. Sw. Pawet sugeruje takze rachunek sumienia (por. 1 Kor
11, 28.31-32). Tak wiec poprzez pokute Koscidt jawit sie jako miejsce i posrednik po-
jednania ludzi z Bogiem. N. Bux, Scista wiez sakramentu Eucharystii i pokuty, Com
25(2005), nr 2, s. 55.

55 1zaak ze Stella podkresla w swym przemoéwieniu petng komunie Chrystusa z Koscio-
tem w odpuszczaniu grzechéw: ,,Kosciét nie moze niczego odpusci¢ bez Chrystusa, a Chry-
stus nie chce niczego odpusci¢ bez Kosciota. Koscidt moze odpuscié tylko pokutujacemu, czy-
li temu, ktérego Chrystus dotknat swa taska; Chrystus za$ nie uznaje za usprawiedliwionego
tego, kto gardzi Kosciotem”: Sermo 11 (In dominica 1l post Epiphaniam I): PL 194, 1729.

“ C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. Il, Lublin 2003, s. 738.
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mych jego podstaw. Oddalenie sie od Boga niesie wraz ze sobg zerwanie z sobg
samym, pozbawiajac osobe najgtebszej rzeczywistosci jej bytu osobowego.

Ustanowiony przez Chrystusa w Wieczerniku sakrament pokuty przezna-
czony jest dla wszystkich grzesznikéw, ktorzy po chrzcie popetnili grzech ciez-
ki. Sakrament pokuty daje im kolejne szanse nawrdcenia sie i odzyskiwania
taski usprawiedliwienia. Ojcowie Kosciota przedstawiajg pokute jako ,,druga
deske (ratunku) po rozbiciu, jakim jest utrata faski”17.

Przekazane uczniom Jezusa oredzie przebaczenia grzechéw moéwi nie tyl-
ko o eschatologicznym czynie pojednania Bozego, dokonanym w Jezusie Chry-
stusie. Stfowo pojednania jest mocne i skuteczne. To ono obdarowuje i tworzy
to, co wypowiada. Szczegolnie jasno jawi sie ta mysl w wypowiedzi o ,,zwig-
zywaniu i rozwigzywaniu”: ,,Cokolwiek zwigzecie na ziemi, bedzie zwigzane
w hiebie, a co rozwigzecie na ziemi, bedzie rozwigzane w niebie” (Mt 18, 18;
por. 16, 19)18 Stowa Ewangelii Janowej: ,,Ktérym odpuscicie grzechy, sa im
odpuszczone, a ktérym zatrzymacie, sa im zatrzymane” (J 20, 23), moga by¢
zapewne pewnym wariantem tej synoptycznej wypowiedzi o zwigzywaniu
i rozwigzywaniuly ktéra stuzyta w starozytnym Kosciele przede wszystkim
jako biblijna podstawa koscielnej praktyki pokutnej20.

17 Tertutian, De paenitentia, 4,2; por. DS 1542. W ciggu wiek6éw w sposéb zasadniczy
zmienita sie konkretna forma, w jakiej Kosciot wykonywat te wkadze otrzymang od swego
Pana. W pierwszych wiekach pojednanie chrzescijan, ktérzy popetnili po chrzcie szczegdlnie
ciezkie grzechy (na przyktad batwochwalstwo, zabojstwo czy cudzotéstwo), byto zwigza-
ne z bardzo surowa dyscypling, wymagajaca od penitentéw odbycia publicznej pokuty za
grzechy, czesto trwajacej przez diugie lata, zanim otrzymali dar pojednania. Do tego ,,stanu
pokutnikéw” (ktéry obejmowat jedynie popetniajacych pewne ciezkie grzechy) mozna byto
zosta¢ dopuszczonym bardzo rzadko, a w niektorych regionach tylko raz w zyciu. W VII w,,
pod wptywem tradycji monastycznej Wschodu, misjonarze irlandzcy przyniesli do Europy
kontynentalnej ,,prywatng” praktyke pokuty, ktéra nie wymagata publicznego ani diugo-
trwatego petnienia dziet pokutnych przed uzyskaniem pojednania z Kosciotem. Od tego
czasu sakrament urzeczywistnia sie w sposob bardziej dyskretny miedzy penitentem a kapta-
nem. Nowa praktyka przewidywata mozliwo$¢ powtarzania sakramentu pokuty i otwierata
w ten sposéb droge do regularnego przystepowania do tego sakramentu. Umozliwiata -
w tej samej celebracji sakramentalnej otrzymanie przebaczenia grzechéw ciezkich i powsze-
dnich. fest to zasadnicza forma pokuty, ktorg Kosciét praktykuje do dzisiaj. Por. KKK 1446.

B H. vorgrimier, Busse undKrankensalbimg, w: HDG IV/3, Freiburg 1978, s. 12-18.

B R. schanckenburg, Das Johannesevangelien, Freiburg 1975, s. 387n, Na tym tle
stowa o0 zwigzywaniu i rozwiazywaniu stajg sie bardziej zrozumiate. Zwigzywanie i roz-
wigzywanie, przebaczanie grzechdw i ich zatrzymywanie - to nie dwie strony jednej al-
ternatywy, ale dwie fazy jednej reakcji bedacej odpowiedzig Kosciota $wietego na grzech
ktéregos z jego cztonkdw. Przez to, ze Kosciot wyklucza grzesznika, czyli wylacza go ze
swej wspdlnoty, a potem, gdy ten sie nawraca, zdejmuje z niego klatwe, przyjmujac go tym
samym na powrot do wspolnoty; stajac sie miejscem przebaczenia grzechéw. Albowiem
to, co dokonuje sie na ziemi, jest wazne -wedtug stéw Jezusa, podanych przez Mateusza
przed samym Bogiem.

D H. Vorgrimier, Busse und Krankensalbimg, dz. cyt., s. 19-21. Chcac nalezycie
zrozumiec te wypowiedz o zwigzywaniu i rozwiazywaniu, trzeba przyjrze¢ sie jej thu sta-



154 Ks, Jarostaw M. Lipniak

Z oredzia o gotowosci usprawiedliwienia wynika jasno, ze Kosciot nie
moze stanowic¢ jakiejs elitarnej ,,matej trzody”, lecz musi by¢ zawsze otwarty.
Decydujace rozstrzygniecie dokona sie dopiero przy koncu czasow i bedzie
dzietem samego Boga (Mt 13, 36-50). Stad w Kosciele musi istnie¢ takze moz-
liwos¢ pojednania z grzesznikami gotowymi sie nawroci¢. Mowi o tym takze
Sw. Pawet: ,, Takiemu wystarczy kara, wymierzona przez wigkszos$¢. Teraz wiec
lepiej przebaczy¢ mu i podtrzymac go na duchu...” (2 Kor 2, 6-7). Nowy Testa-
ment zna wiec nie tylko wykluczenie, ale rowniez ponowne przyjecie do gminy
(por. Rz 16, 17; 2 Tes 3, 6; 1 Tm 5, 19-22).

Katechizm Kosciota Katolickiego zacheca wiernych do korzystania z mito-
siernego sadu, jakim jest sakrament pojednania:

W sakramencie pokuty grzesznik, poddajac sie mitosiernemu sgdowi Boga,
uprzedza w pewien sposob sad, ktéremu zostanie poddany na koncu zycia
ziemskiego. Juz teraz bowiem, w tym zyciu, jest nam dana mozliwo$¢ wyboru
miedzy zyciem a $miercig, i tylko idgc drogg nawrocenia, mozemy wejs¢ do
krdlestwa, z ktorego wyklucza grzech ciezki (por. 1 Kor 5,11; Ga5,19-21; Ap
22, 15). Nawracajac sie do Chrystusa przez pokute i wiare, grzesznik przecho-
dzi ze Smierci do zycia i nie idzie na sad (J 5, 24)®,

Pokuta sakramentalna prowadzi przede wszystkim do pojednania z Bo-
giem, czyli spotkania skruszonego grzesznika z mitosiernym Chrystusem. So-
boér Trydencki w rozdziale 111 Nauki o pokucie stwierdza dobitnie: ,,Co sie
zas$ tyczy skutecznosci tego sakramentu, to istota jego i skutek (res et effectus)
polegajg na pojednaniu z Bogiem”22

rotestamentalnemu i zydowskiemu. Tam za$ grzech, traktowany przeciez jako czyn oso-
bowy, nie jest nigdy sprawa czysto osobistg lub prywatna. Grzech jednostki godzi w caty
Lud Bozy; rani catos¢ i dlatego jest w dostownym tego stowa znaczeniu niebezpieczny dla
wspolnoty. Grzech narusza $wieto$¢ wybranego przez Boga ludu. Stad lud musi sie od-
cigé od kregu grzesznikow i wyrzuci¢ grzech sposrod siebie. Synagoga zinstytucjonalizuje
wkrotce klatwe; ujmujac jg jako wielostopniowy proces wykluczania na okreslony prze-
cigg czasu, potaczony z mozliwoscia ponownego przyjecia. Rowniez Nowy Testament zna
grzechy wykluczajace z krélestwa Bozego. Ci, ktérzy je popetniaja, nie moga odziedziczy¢
tego Krélestwa (Ga 5, 21; 1 Kor 6, 9; Ef 5, 5n, i in.). Kosciot moze reagowac na takich
grzesznikéw nie tylko poprzez zachowywanie dystansu. W 1 Kor 5, 9-13 Pawel zaleca
w nawigzaniu do Pwt 17, 7: ,,Usuncie ztego sposrod was samych”. A jest to wyraznie
co$ wiecej, anizeli tylko czysto zewnetrzne ukaranie i jurydyczna norma Kosciota. Takie
bowiem wykluczenie ze wspolnoty siega gteboko w samg istote Kosciota jako Ciata Chry-
stusowego, dotykajac zbaweczej solidarnosci wszystkich ochrzczonych. W. Kasper, Kosciot
jako miejsce przebaczeniegrzechéw, Com 10 (1990), nr 1, s. 52.

2L KKK 1470.

2 Rozdziat IV Nauki o pokucie-. Sane vero res et effectus huius sacramenti, gnantum
ad eius vim et efficatiam pertinet, reconciUatio est cum Deo. DS 1674. Por. G. Beltinger,
Der Catechismus Romanus, Miinchen 1963, s. 210.
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Sakrament pokuty ma naprawic to, co zostato przez grzech utracone. De-
kret o usprawiedliwieniu stwierdza, ze kazdy grzech ciezki powoduje utrate
taski uswiecajacej. ,,Stwierdzi¢ nalezy przeciwko podstepnym umystom niekto-
rych ludzi, co «przez stodkie stowa i pochlebstwa zwodzg serca niewinnych»
(Rz 16, 18), ze przez jakikolwiek grzech Smiertelny traci sie otrzymang taske
usprawiedliwienia”23. Owocem sakramentu pokuty i jednoczes$nie jego celem
jest wiec przywrdécenie utraconej taski uswiecajacej wraz z jej skutkami, takimi
jak przyjazn z Bogiem, synostwo, uczestnictwo w Jego naturze24. Katechizm
Rzymski uczy: ,,Cala skutecznos$¢ pokuty polega na przywroceniu nam taski
Bozej i zjednoczeniu nas w przyjazni z Bogiem”2.

Analizujgc usprawiedliwiajgce skutki sakramentu pokuty, nalezy podkre-
$li¢ indywidualne zwigzki zachodzace miedzy grzesznym cztowiekiem a Bo-
giem za posrednictwem jakby dodatkowym Kosciota. Koscioét jest jakby tylko
narzedziem pojednania z Bogiem26. Moze to dziwi¢, gdyz przekonanie o po-
jednaniu z Kosciotem byto zywe w czasach patrystycznych2/. Pokoj z Koscio-
tem okreslat nie tylko zakonczenie stanu pokutniczego, ale tgczyt sie tez scisle
ze Swiadomoscig, ze nie datoby sie przyjgé na powro6t grzesznikéw do zycia
Kos$ciota bez udzielania im na nowo Ducha Swietego. Dziatanie Kosciota nie
polegato wiec jedynie na tworzeniu warunkéw odpowiednich do odpuszczenia
grzechow. Powodowato ono takze pojednanie z Bogiem mocg wiadzy kluczy,
otrzymanej od Jezusa Chrystusa i umozliwiato uczynienie penitenta na nowo
zywym cztonkiem wspdlnoty Kosciota.

W rozumieniu usprawiedliwiajacego charakteru sakramentu pokuty,
zwlaszcza w jego negatywnym aspekcie, moga pomoéc Ksiegi Wyznaniowe
luteranizmu. Wielu katolikom wydaje sie, ze luteranie nie uznajg pokuty ani
spowiedzi. Ksiegi Symboliczne wyznania ewangelicko-augsburskiego po-
uczajg o czym$ przeciwnym. Marcin Luter glosit w pierwszej ze swych 95
tez potrzebe pokuty przenikajgcej cato$é zycia chrzescijanskiego, co ma nie

2 DS 1544,

2 A. M arco1, Pokuta i sakrament pokuty, Opole 1992, s. 53.

5 C.Rom 1l, 5, 18.

2 W, G ranat, Dogmatyka katolicka, t. VII/2, Lublin 1966, s. 384.

2 A. M rotek, Postawy i Swiadectwa. Kosciot wobec probleméw moralnych 1V wie-
ku, Wroctaw 1986, s. 65; B. Testa, Sakramenty KosSciota, Poznan 1998, s. 252. Kosciot
od czaséw patrystycznych miat przekonanie, ze w sakramencie pokuty dokonuje sie ze-
spolenie pojednania eklezjalnego z Bozym pojednaniem. Pisarze chrzescijariscy w okresie
patrystycznym moéwili o udzieleniu pokoju zatujacym grzesznikom i o daniu uczestnictwa
w sakramentach. Czy jednak rzecz jest na tyle jasna, by mozna przyjaé, ze akt pojednania
z Kosciotem stanowi znak przywrécenia przyjazni z Bogiem? Wiadomo bowiem, ile jest
jeszcze kwestii niejasnych w teologii patrystycznej o sakramencie pokuty. Nie wszyscy
grzesznicy tracili przez grzechy ciezkie zwigzek z Kosciotem, lecz pokutowali wewnatrz
swej spotecznosci, a wiec whasciwie pojednanie nie byto rzeczywiste; mozna by przyjaé,
ze wiezy z Kosciolem zostaty wzmocnione. T. Reron, Sakrament pokuty w dobie Soboru
Trydenckiego, Wroctaw 2002, s. 397-398.
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tylko oczywisty zwigzek z niedomaganiami wspotczesnego Reformowanego
Kosciota28 ale znaczenie zasadnicze29.

W Ksiegach Wyznaniowych pokuta zostaje sprzegnieta z usprawiedliwie-
niem. Punktem wyijscia jest sformutowanie Augustyna, ze prawdziwa pokuta
jest wihasciwie zalem i cierpieniem lub przerazeniem z powodu grzechu, a jed-
nak obok tego wiarg w Ewangelie i absolucje30. Nierozdzielno$¢ wiary i pokuty
oznacza zewnetrzny charakter usprawiedliwienia. O ile nie istnieje usprawie-
dliwienie bez wiary, o tyle nie moze ona mie¢ takze miejsca bez pokuty. Taka
jest nauka Lutra i Ksigg Wyznaniowych. Nauka o pokucie i usprawiedliwieniu
sg sobie cognatae3l

Pokuta jest wiec rozumiana w sensie totalnej przemiany egzystencji do-
konujacej sie w przyjeciu przez wiare paraklezy. Apologia méwi o mortificatio
i vivificatio, ktorych to proceséw nie nalezy rozumie¢ w znaczeniu platonskim,
lecz upatrywac w nich rzeczywisty strach, jaki przezywaja umierajacy i rze-
czywistg pocieche podtrzymujaca zycie, ktére nam sie wymyka32

Nauka o pokucie uzupetnia nauke o usprawiedliwieniu w waznym punk-
cie. Starzy dogmatycy luteranscy dzielili za Melanchtonem usprawiedliwienie
na dwa akty: na odpuszczenie (non-imputatio) grzechoéw i na przyznanie spra-
wiedliwosci Chrystusa (imputatio). Rozrdznienie to pojeciowo jest mozliwe,
nie powinno jednak zrodzi¢ mysli o réznicy rzeczowej. Usprawiedliwienie
z wiary obejmuje jedno i drugie. Pokuta powinna obejmowac cate zycie. Moz-
na by tu sparafrazowa¢ stowa Ksiegi Hioba o zyciu ludzkim jako bojowaniu
(7, 1) i odda¢ mysl Ksigg Symbolicznych sformutowaniem o zyciu jako perma-
nentnej pokucie. Duzy Katechizm Lutra przejmuje wypowiedz $w. Hieronima:
»Pokuta jest drugg deska ratunku (po chrzcie - p. m.), przy pomocy ktorej
musimy wyptyna¢”33. ,,A pokuta ta trwa u chrzescijan az do $mierci”34. Cate
zycie jest pokuta w postuszenstwie wobec Prawa i Ewangelii, w zalu i wie-
rze, w umieraniu starego i powstawaniu z martwych nowego cztowieka. Mysl
te trzeba jednak doprecyzowaé w tym sensie, ze cate zycie jest ustawicznym

2 Dominus et magister poster desus Chnstus dicendo penitentiam agite etc. amnem
witam fidetium penitemtiam esse voluit (teza 1).

2 Bez intencji antyekumenicznych nalezy zaakcentowac antypapieski ton wypowie-
dzi Ksigg Wyznaniowych. Trzeba powiedzie¢, ze zar6wno dziela Lutra, jak i Ksiegi Sym-
boliczne skierowane byly do katolikéw, a pewnie i przeciwko nim. Gdy chodzi o Lutra,
zacytowac mozna zdanie ewangelickiego profesora, G. K. Stecka, ktory wydat wybdér pism
Lutra na uzytek katolikéw, iz namigtnos$¢ antyrzymska Reformatora z Witenbergi przera-
dzata sie w patologie, ilekro¢ zaczynat on traktowac o sakramentach. G.K. steck, Luther
fur Katholiken, Miinchen 1969, s. 22.

D WA 12.

3 AW 5, 59.

2 AWS5, 46.

3 DK 81.

3 DK 82.
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powracaniem do chrztu i do sakramentu Ottarza. Pokuta nie jest ,,wiasciwie
niczym innym od chrztu. Albowiem czymze innym jest pokuta, jesli nie po-
waznym zabraniem sie do starego cztowieka i wejsciem w nowe zycie? Jezeli
wiec zyjesz w pokucie, poruszasz sie w obrebie chrztu, ktéry nowe to zycie nie
tylko oznacza, lecz réwniez sprawia, daje mu poczatek i rozwija je”. ,,Nie jest
zatem pokuta niczym innym niz powrotem i przystapieniem do chrztu w ten
sposob, ze cztowiek powtarza i wykonuje to, co uprzednio zaczat, a jednak
pozniej od tego odstgpit”’3®b. Pokutowaé znaczy ,,przyptyna¢ z powrotem” do
jednorazowego w zyciu zdarzenia chrztu jako do wiasciwego okretu, ,,azeby
go sie (cztowiek) uczepit az do niego nie wejdzie i bedzie mogt tam chodzi¢ jak
czynic to zaczat wczesniej”3.

Apologia podejmuje polemike z katolikami, protestujac przeciwko zado$¢-
uczynieniu po pokucie. Gdzie jest prawdziwa pokuta i odnowienie w Duchu
Swietym? Niemozliwe juz sg dobre uczynki ludzkie. Sa one zrozumiate same
przez sie jako efekt autentycznej pokuty3’. Wiare pojmowac nalezy fgcznie z jej
owocami3

Jezeli przyja¢ za Kierkegaardem, ze protestantyzm jest dla katolicyzmu
korektywa, uznac trzeba, iz w jego nauce o pokucie kryjg sie powazne elemen-
ty pozytywne. Niezaleznie od zarzutdéw pod adresem katolikéw warte sg one
gruntownego przemyslenia.

Dwunasty rozdziat Wyznania Augsburskiego méwi o spowiedzi: ,,O poku-
cie wykladana jest nauka, ze ci, ktorzy zgrzeszyli po chrzcie, ilekro¢ przystgpia
do pokuty, uzyskajg przebaczenie grzechow, a absolucja Kosciota nie powinna
by¢ im odmawiana. Ksiegi traktujg spowiedz jako najwazniejszg i niezbedng
cze$¢ nauki chrzescijanskiej”® ,,Luteranie kladg oczywiscie nacisk na inny
sposob odpuszczania grzechow niz katolicy. Obok skruszonego zalem serca,
wage zasadniczg przywigzuja do wiary, ktora decyduje o tym, ze grzechy zosta-
ja im odpuszczone40. Odrzucone zostaje usprawiedliwienie ex opere operator
przez indywidualny uczynek (czego nauka katolicka nie utrzymuje), pojedna-
nie z Bogiem sprawia jedynie i wylacznie wiara w odpuszczajgcg moc Chry-
stusa4l Mimo swej surowej krytyki nauki katolickiej Apologia méwi jednak
z uznaniem o sensownosci i koniecznosci absolucji praktykowanej w Kosciele
katolickim42. Artykut jedenasty Wyznania Augsburskiego zaleca utrzymanie

IS DK 74; por. MK 12.

3t DK 82.

I AW 12, 13In.

B AW 13, 278.

D AWI21, 41; 24, 46.

D AW 12, 2.

4 AW 12, 59.

& Sprzeciwia sie natomiast jej czestotliwosci, albowiem jest rzeczg niemozliwa,
by wszyscy mogli spowiadaé¢ sie réwnocze$nie w okreslonym czasie czy jeden raz
w roku. Apologia powotuje sie na stare kanony koscielne, ktérym wyznaczony czas
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w kosciotach absolucji prywatnej, mimo iz wyznanie wszystkich wystepkéw
i grzechow jest rzeczag niemozliwa43

Zagadnienie to omawia rozdziat XXV Wyznania, mowigcy nawet o spo-
wiedzi jako sakramencie, ktérego nie nalezy podawac tym, ktérzy uprzednio
nie zostali przestuchani i rozgrzeszeni. Absolucje nalezy nazwaé po prostu
sakramentem zgodnie ze zdaniem niektorych scholastykéw, ktérzy bardziej
uczeni od innych moéwig o pokucie jako sakramencied4. Jest zatem pokuta

odbywania, spowiedzi nie jest znany. Przytaczany jest argument, ze wszyscy hie moga
by¢ o jednym czasie nalezycie wystuchani i pouczeni (por. AW 11,5). Ksiegi Symbo-
liczne i tu nie wystrzegajg sie ostrej krytyki nauki ,,papistow”. Podajmy przyktadowo
kilka wypowiedzi. Cytowane w Artykutach szntatkaldzkich zdanie dumnie odwotujgce
sie do Lutra znajdujemy i w Apologii. Zawarta jest tam uwaga, ze ,,nawet wrogowie
przekonujg sie we wiasnym sercu, iz przed pismami Doktora Lutra istniaty nadecie
ciemne, zawite pisma i ksigzki o pokucie” (AW 12,5). Papiezowi zarzuca sie fatszywg
nauke o pokucie. Koncentruje sie ona w twierdzeniu, ze byto mu obce nawet wiasciwe
pojecie grzechu. Bog nie odmawia faski cztowiekowi, ktéry czyni wszystko, co lezy
w jego mocy i w zakresie jego wolnej woli, utrzymujg przeciwnicy (por. AS C |1l 10).
Stolica rzymska twierdzi rzekomo, ze cztowiek moze pokutowaé cate zycie, a nawet
sto lat, a nigdy nie doj$¢ do pokuty (por. AS C Il 24). Ksiegi Wyznaniowe uwypuklajg
w swej praktyce pokutnej odejscie od Prawa a zblizenie sie do Ewangelii, zarzucajac
przeciwnikom, iz koncentrujg catg swag uwage na aktach ludzkich w pojednaniu z Bo-
giem (por. AW712,75). Obtuda jest rowniez nauczanie katolikow, w mysl ktérego tylko
grzechy znane podlegaja oskarzaniu sig, zapomniane za$ i nieznane, gdy penitent znéw
sobie je przypomni. Ale dopiero w nakladaniu zado$¢uczynienia dokonuje sie proces
sadystycznego dreczenia dusz przez napedzanie penitentom grozy przed czysccem.
Konsekwencja tej praktyki jest gospodarka odpustami; za udzielenie absolucji ptaci
sie pienigdzem (por. AS C IlIl 22 nn). Catkiem inaczej ma sie sprawa ze spowiedzig
ewangelicka. Tu cztowiek zyskuje swiadomos¢, ze ma nie tylko poszczegdline grzechy,
ale sam jest grzesznikiem. To jest wiasciwa spowiedz. Zados$cuczynienie za$ istnieje
tylko w Chrystusie. Z wiary dobre uczynki ptyng samoistnie. Albowiem odrodzony
z Boga nie tylko nie grzeszy; do grzechu jest on w ogéle niezdolny. Tam za$, gdzie brak
dobrych uczynkdw, tam tez nie ma przemiany serca, a co za tym idzie, nie moze by¢
mowy o prawdziwej pokucie.

43 WA 11.

4 AW 12, 42. W7 kwestii sakramentalnosci spowiedzi istniejg jednak u Lutra wa-
hania. Opowiada sie on w wielkich stowach za jej sakramentalnoscig w miodosci oraz
w ostatnich latach swego zycia. Do konca zycia spowiadat sie co 8 do 14 dni u swego
przyjaciela Bugenhagena. Przeciwko obrazoburcom i fantastom z Witenbergi pisze naste-
pujaco: ,,Tajnej spowiedzi nie pozwole sobie nikomu odebra¢ i nie oddatbym jej za skarby
catego Swiata; albowiem znam moc i pocieche, jakiej mi udzielata. O tym, do czego zdolna
jest tajna spowiedz, nie wie nikt jak tylko ten, kto musi sie czesto zmaga¢ i walczy¢ z dia-
btem. Dawno bytbym pokonany i uduszony przez diabta, gdyby nie utrzymywata mnie
spowiedz [...]. Powiedziatem i méwie jeszcze raz, iz nie pozwole sobie odebraé tej tajnej
spowiedzi”. Cyt. za M. Schmaus, Katholische Dogmatik, t. IV/1, Miinchen 1964, s. 548.
Byty jednak w zyciu Reformatora okresy, w ktorych odrzucat sakramentalno$¢ spowiedzi,
utrzymuijac, ze dla chrzescijanina istotna jest pokuta codzienna polegajgca na wyznawaniu
grzechéw samemu Bogu, co dokonuje sie w kazdym ,,0jcze nasz”. Tamze.
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obok chrztu i Wieczerzy Panskiej trzecim sakramentem45 Sakramentalnosé
tego trzeciego rytu Swietego widzi jednak Luter w swym Duzym Katechizmie
catkowicie w pryzmacie sakramentu pierwszego, czyli chrztu. Lud nalezy po-
ucza¢ o wysokiej wartosci absolucji. Odpuszczenie grzechéw nie jest bowiem
skutkiem stowa ludzkiego, odzywa sie tu natomiast gltos samego Boga z nieba,
ktory odpuszczadb.

Podsumowujac nauke o pokucie i spowiedzi zawartej w Ksiegach Wyzna-
niowych, podkresli¢ trzeba fakt, ze nauczaniu temu patronuje pierwszaz 95 tez
Lutra, wedtug ktorej wezwanie Chrystusa do pokuty rozumie¢ nalezy jako na-
kaz przeksztatcenia catego zycia w pokute. Pokuta jest nawrdceniem, conver-
sio, metanoia, obejmuje ona cate zbawienie, jakie zaoferowane zostaje chrze-
Scijaninowi przez Chrystusa, Jego stowo i sakrament. Dlatego tez pokuta nie
moze by¢ odrebnym sakramentem obok chrztu i Wieczerzy Panskiej. Osobnym
sakramentem staje sie ona tylko tam, gdzie wspiera sie na czynie i osiggnie-
ciach cztowieka, co zarzuca sie katolikom. Tam za$, gdzie przyjecie absolucji
dokonuije sie przez wiare w odpuszczenie, pokucie nie przystuguje ranga odreb-
na, lecz zostaje ona wchionieta przez sakrament chrztu i Wieczerzy Panskiej.
Z jednej strony pokuta stanowi powr6t do chrztu, a z drugiej strony jest drogg
do Wieczerzy Panskiej. Pokuta kryje w sobie wszystkie trzy przez katolicyzm
rzekomo jurydycznie wypaczone, elementy: zal, spowiedz i zadoscuczynienie,
mianowicie: cierpienie spowodowane grzechem (conscientia perterrefacta),
przemiane serca i nowe zycie. Ewangelicka nauka o pokucie zajmuje w catosci
doktryny miejsce centralne, poniewaz wigze sie nierozerwalnie z usprawiedli-
wieniem (stanowigcym dla luteranizmu articulus stantis et cadentis Ecclesiae)
i stosunkiem Prawa i Ewangelii. Wiara jest przy tym nie tylko czescig pokuty.
Zgodnie z duchem luteranizmu miedzy pokutg i wiarg postawi¢ mozna znak
rownosci. Pokutowac znaczy zy¢ w tasce chrztu przez wiare4.

Najtrudniejszym punktem dyskusji bedzie nie tyle fakt, iz Ksiegi Wy-
znaniowe zredukowaty trzy elementy pokuty (zal, spowiedz, zadoscuczynie-
nie) do dwu, mianowicie do zalu i spowiedzi. Moment najbardziej kontro-
wersyjny stanowi okolicznos¢, iz element drugi, spowiedz, zastgpiony zostat
wiarg. Wydaje sie, ze tu tkwi weztowy problem catej teologii sakramentalnej
w dialogu ekumenicznym (po daleko idacych porozumieniach w kwestii
Eucharystii).

5 AW 13, 4.

% DK 5.

& W sakramentalnym ujeciu articulus instificationis cenne jest stanowisko Lutra
identyfikujace chrystianizm z gotowoscia do pokuty trwajacej przez cale zycie. W kwestii
sakramentalnos$ci spowiedzi mozna by z luteranami prowadzi¢ korzystny dialog. Trzyma-
jac sie Pisma Swietego, nie mozna chrzeécijaninowi ewangelickiemu zabronié traktowania
spowiedzi jako sakramentu. Twierdzenie to mozna jednak odwr6cic i tak samo dobrze
powiedzieé, iz w oparciu o te same teksty nie wolno ewangelikowi zabroni¢ nieuwazania
spowiedzi za sakrament.
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Mozna zaryzykowac twierdzenie, ze Wyznanie Augsburskie byto bez watpie-
nia bardziej katolickie niz przyznajacy sie do tego dzisiaj Kosciét ewangelicko-
augsburski. Przeciwstawianie Kosciota stowa Kosciotowi posrednictwa sakra-
mentalnego byto tamtym czasom obce. Odzyskanie éwczesnego spojrzenia na
rzecz bytoby rzeczg przynajmniej do przemedytowania przez dzisiejsza teologie
ewangelickg i to nie tyle od strony pokuty, ile ze stanowiska Eucharystii tak
bardzo zwigzanej z kategorig nawrdcenia. Pokute mozna odnowi¢ od jej same-
go serca i centrum - od liturgicznej celebracji Wieczerzy Panskiej Jezusa4s.

Trzeba ze smutkiem przyznaé, ze usprawiedliwiajgcy wymiar pokuty jest
powaznie zaniedbany w prowadzonym dialogu ekumenicznym. Podkresli¢ na-
lezy niewystarczajgce omowienie sakramentu pokuty i pojednania. Dla przy-
ktadu najwazniejszy dotychczasowy dokumentna tematarticulus iustificationis,
jakim jest Wspdlna deklaracja w sprawie nauki o uspraiviedliivieniu wspomina
0 pokucie tylko w jednym punkcie! Czytamy w nim: ,,gdy usprawiedliwiony
odsuwa sie od Boga umyslnie, wowczas nie wystarcza wznowione przestrzega-
nie przykazan, lecz musi w sakramencie pojednania przyja¢ przebaczenie i po-
kéj przez stowo absolucji, ktore zostaje nam udzielone mocg pojednawczego
dzieta Boga w Chrystusie™9. A przeciez Kosciot katolicki dysponuje wyrazng
nauka Soboru Trydenckiego, ktory gtosi usprawiedliwienie grzesznika przez
chrzest i spowiedz $swietg50. Rezygnujac z cytowania samych kanonow, przed-

8 A skowronek, Pokuta w Ksiegach Symbolicznych hiteranizmu, AK 89(1977), s. 74.

4 WD 30.

5 Magisterium Kosciota, w $lad za Pismem Swietym i Tradycja, stwierdza, ze taska
tego sakramentu polega na odpuszczeniu grzechow wyznanych i na pojednaniu sie z Bo-
giem (por. BF VI, 441,455). Skutkom tym towarzyszy u os6b poboznych pewna dojrzatos¢
duchowa, pokoj sumienia i gteboka pociecha Ducha. Pojednanie z Bogiem ma jako swoje
nastepstwa inne jeszcze pojednania: ze sobg samym - dzieki odzyskaniu poczucia sensu
zycia, z bra¢mi zranionymi w jakiej§ mierze naszym grzechem; grzesznik jedna sie w koricu
takze z catym stworzeniem. (Por. 1an Pawet I, Adhortacja apostolska, Reconciliatio et pa-
enitentia, nr 31). Wynika stad jakby samo przez sie poczucie wdziecznosci wobec Boga za
dar otrzymanego mitosierdzia i zwigzana z tym $cisle rado$¢ wewnetrzna. Sobor Trydencki
stwierdza ponadto, ze rozgrzeszenie sakramentalne odpuszcza wine i kary wieczne, pozo-
staje natomiast do uiszczenia kara doczesna, ktéra nie zostaje zgtadzona do tego stopnia,
jak miato to miejsce w sakramencie chrztu $wietego. Por. DS. 1543, 1580, 1689, 1715.

Il Sobor Watykanski poszerza i uzupetnia poprzednie wypowiedzi Magisterium, podkre-
Slajac, ze skutkiem tego sakramentu jest zarowno odpuszczenie grzechéw przez Boga,
jak tez pojednanie sie grzesznika z Kosciotem (por. KK 11; DK 5); nie wyjasnia jednak
dokfadniej wzajemnego odniesienia tych dwu rzeczywistosci do siebie. Nie ma jednak naj-
mniejszej watpliwosci w wierze Kosciota od czaséw patrystycznych, gdy chodzi o zespo-
lenie pojednania eklezjalnego z Bozym pojednaniem. Pokdj z Kosciotem okreslat nie tylko
zakonczenie stanu pokutniczego, ale taczyt sie tez Scisle ze Swiadomoscia, ze nie datoby
sie przyja¢ na powro6t grzesznikow do zycia Kosciota bez udzielenia im na nowo Ducha
Swietego. Dziatanie Kosciota nie polegato wiec jedynie na tworzeniu warunkéw odpo-
wiednich do odpuszczenia grzechéw, ale powodowato takze samo pojednanie z Bogiem
mocg whadzy kluczy, otrzymanej od Jezusa Chrystusa i umozliwiajacej uczynienie kogos$
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stawimy jedynie ich zasadnicze twierdzenia, w materii, ktéra nas dotyczy. Po
pierwsze, spowiedz sakramentalna jest konieczna do zbawienia dla wszystkich,
ktorzy po chrzcie popadli w grzech ciezki5L Po drugie, aby otrzymac rozgrze-
szenie w sakramencie pokuty, konieczne jest szczeg6towe wyznanie wszystkich
grzechow ciezkich, ktére sie pamieta po nalezytym zastanowieniu sie, jak réw-
niez okoliczno$ci zmieniajacych rodzaj grzechu52 Po trzecie, zar6wno sama
spowiedz, jak i szczegétowe wyznanie grzechéw sg konieczne na mocy prawa
Bozego i zwigzane sg z ustanowieniem tego sakramentu przez Chrystusa53. Na
koniec Sob6r zauwaza, ze sakramentalne rozgrzeszenie, udzielane przez kapta-
na, jest aktem sadu, nie zas$ tylko prostg postugg oznajmiania i oswiadczania,
ze grzechy sg odpuszczone. Poszczeg6lne kanony zawierajg sankcje wyrazong
w stowach anathema sit - ,,niech zostanie wylgczony ze spotecznos$ci wier-
nych”, ktére zasadniczo majg oznaczac, ze takie inkryminowane twierdzenie
jest niezgodne z wiarg katolicka.

Wspdiczesne badania teologiczne wykazaly, ze stowo anathema sit czasa-
mi oznacza zdanie niezgodne z wiarg, a niekiedy tylko fatszywa postawe, ktora
moze doprowadzi¢ winnego do wykluczenia z Kosciota. Posiada wiec znacze-
nie dyscyplinarne. Przyktad wiasnie takiego znaczenia odnajdujemy w kanonie
6smym, ktoéry sankcjg oktada wszystkich twierdzacych, ze wierni nie sg zobo-
wigzani raz w roku do spowiedzi%h. Jest sprawg oczywista, ze w tym przypadku
nie chodzi o wiarg, ale o dyscypline koscielng. Z nauki Soboru Trydenckiego
wynika, ze wypowiedziat sie on jasno, zdecydowanie i w sposob wigzacy na
temat zwigzku miedzy odpuszczeniem grzechow a ich wyznaniem.

Sprawa niezmiernie wazna wydaje sie by¢ podkreslenie, ze wspotczesna an-
tropologia pozwolita lepiej zanalizowa¢ pojecie grzechu ciezkiego. W jej swie-
tle nie jest to tylko wykonanie uczynku, ktory jest zakazany prawem Bozym.
Grzech ciezki musi by¢ dokonany w gtebi osobowosci, w catej swobodzie decy-
zji, przy $wiadomosci, ze jest to rzecz wazna. Grzech ciezki nie przychodzi na
cztowieka przypadkowo, ale jest wynikiem catego nastawienia zyciowego%6.

na nowo zywym cztonkiem w swoim wiasnym tonie. Skoro zatem owoce pokuty mozna
uja¢ jako pojednanie z Bogiem i Kosciotem, wypada doktadniej okresli¢ sens i znaczenie
ich wzajemnej relacji.

ft BF VII, 471.
2 BF VII, 472.
53 BF VII, 473.

5 BF VII, 474. Ten punkt sprawia pewne trudnosci. Sobor pragnat odrzucic twier-
dzenia protestanckie, ze absolucja jest tylko sposobem gtoszenia Ewangelii o tym, ze grze-
chy sg odpuszczone. Uzywa przyjetej wowczas w sgdownictwie $wieckim terminologii
i argumentuje w jej ramach: jesli absolucja jest aktem sadu, to woéweczas istnieje koniecz-
no$¢ wyznania grzechdw, albowiem nie mozna nalezycie wykonywac¢ sadu, jesli sie nie zna
sprawy, ktéra ma sie sadzic.

% BF VII, 473.

% s. Mowa, Sakramentalne wyznanie grzechéw w $wietle wspdtczesnych dyskusji,
AK 70(1977), z. 2, s. 205.
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Do tego, by by¢ w petni wigczonym do Kosciota, potrzeba posiada¢ Du-
cha Swietego oraz taske uswiecajgca; nie wystarcza za$ uczestnictwo czysto ze-
wnetrzne; $w. Pawel przypomina, ze ,,jezeli kto$ nie ma Ducha Chrystusowego,
ten do Niego nie nalezy” (Rz 8, 9)5/. Wierni, ktorzy zgrzeszyli i sq w Kosciele
tylko ciatem, a nie sercem, muszg powrdéci¢ do petnej tagcznosci z nim, aby osig-
gnac zbawienie3 Wiasnie z powodu Bosko-ludzkiej natury Kosciota brak stanu
taski w wiernym ma konsekwencje w jego relacji z nim jako wspélnotg widzial-
ng; dlatego ma sie na to $rodek zaradczy w postaci sakramentu pokuty.

Grzech rodzi potrzebe usprawiedliwienia. Sam termin: ,,zbawienie” posia-
da dwie warstwy znaczeniowe. Pierwsza warstwa - bardziej zewnetrzna i in-
trodukcyjna - oznacza: ratowa¢, wybawia¢ z mocy wroga, wyzwalaé ze zla,
przynosi¢ zdrowie, podtrzymywac zycie, ocala¢ sytuacje spoteczng cztowieka.
Z kolei druga warstwa - bardziej wewnetrzna i finalna - oznacza: stwarzac,
dawac byt, powodowa¢ istnienie, trwa¢ niewzruszenie, dawa¢ najwyzszg ra-
dos¢, wskrzesza¢, uwiecznia¢, przynosi¢ najpomysiniejszy i nieutracalny los,
nadawac ostateczny sens, doprowadza¢ do finalnego spetnienia sie cztowieka=.
Zbawienie posiada tez dwa zasadnicze etapy, ktére mozna okresli¢ jako ,,juz”
i ,jeszcze nie”. ,Juz” to terazniejszosciowy etap zbawienia. Jego wyjsciowa
strukturg jest usprawiedliwienie grzesznika. ,,Jeszcze nie” to eschatyczny etap
zbawienia, ktory obejmuje sad, niebo i czysciec. Z tym eschatycznym etapem
zbawienia wigze sie struktura niezbawienia, ktorg jest piekto.

Oba etapy zbawienia: ,,juz” i ,,jeszcze nie” maja swoje zrodto w mitosier-
dziu Bozym. Wskazuje na to sw. Pawet: ,,Bog jednak, bedac bogaty w mito-
sierdzie, przez wielka swa mitos¢, ktdrg nas ukochat, i to nas, ktérzy bylismy
umarli na skutek wystepkoéw, z Chrystusem przywro6cit do zycia. taska prze-
ciez jestescie zbawieni! Razem z Nim tez wskrzesit nas i posadzit na wyzynach
niebianskich w Jezusie Chrystusie” (Ef 2, 4-6). Cytowany tekst fgczy: mito-
sierdzie, taske, zbawienie i wyzyny niebieskie. Mitosierdzie jest wiec zrédtem
taski, ktdra usprawiedliwia grzesznika i dzieki temu daje mu zbawienie na wy-
zynach niebieskich. Komentarzem do stow $w. Pawta moze by¢ Wspdlna dekla-
racja iv sprawie nauki o uspraiviedliivieniu, w ktdrej czytamy: ,,jako grzesznicy
nasze nowe zycie zawdzieczamy wytgcznie mitosierdziu Bozemu, ktére sprawia
przebaczenie i wszystko czyni nowe; mitosierdzie to mozemy otrzymac tylko
jako dar i przyja¢ w wierze, nigdy natomiast - w jakiejkolwiek badz formie -
nie mozemy na nie zastuzy¢"s0.

Sakrament pokuty tgczy sie z usprawiedliwieniem poprzez aplikowane
w nim grzesznikom mitosierdzie. Stownikowe proby definicji Bozego mito-
sierdzia zwracajg uwage na jego wieloaspektowos$é. ,,W pojeciu mitosierdzia

57 Pius XI1, Encyklika Mystici Corporis, nr202: DS 3803.

B KK 14.

P C.S. Bartnik, Eseje o0 historii zbawienia, Lublin 2002, s. 23.
0 WD 17.
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zawarte sg niejako wszystkie odcienie mitosci, ze szczeg6lnym akcentem na
taskawos¢ Boga w obliczu ludzkich potrzeb, niedoli, nedzy moralnej i zmar-
nowanych daréw Bozych. B6g mitosierny zawsze upomina sie o dobro swe-
go stworzenia, a szczegolnie cztowieka wtedy, kiedy jego godnosé i wartosé
zostaly uwiktane i poddane réznym postaciom zta”6L Wsrdod wielu aspektow
Bozego mitosierdzia na czoto wysuwa sie stosunek Boga do grzesznikéw. ,,Pi-
smo Swiete przypisuje mitosierdzie samemu Bogu jako nieskoriczong gotowosé
i moc przebaczania, ktorej zaden grzech nie przewyzsza i nie ogranicza. Szcze-
golnie przez Chrystusa Bog staje sie widzialny w swoim mitosierdziu”®

Wedtug Jana Pawta Il mitosierdzie Boze jest wydobywaniem dobra spod
wszelkich nawarstwien zla, ktore jest w cztowieku63. Cztowiek jest bowiem
obrazem Boga i Bég widzi ten obraz pod nawarstwieniami grzechéw. Dlatego
tez Jego mitosierdzie przychodzi grzesznikom z pomocg. W tym postepowaniu
mitosierdzia Bozego z grzesznikami, ktore stawi Psalm 10364, kryje sie element
zaskoczenia. Mitosierdzie jest zaskoczeniem, poniewaz przychodzi stad, skad
sie go nikt nie spodziewa i skad sie nie mozna go spodziewac. llustracjg tego
zaskoczenia moze by¢ przypowie$¢ o mitosiernym Samarytaninie. Dla rannego
Samarytanin byt wrogiem, od ktérego mogt sie spodziewac najgorszego. Tym-
czasem wrog go zaskoczylt, udzielajgc mu pomocy. Domniemany wrog okazat
sie wybawecg. Podobnie grzesznik od Boga, ktérego obraza grzechami, mogt-
by spodziewac sie najgorszego - kary. A tymczasem Bog zaskakuje grzesznika
swoim mitosierdziem. Od Niego przychodzi pomoc dla grzesznikéw. Tg po-
mocg jest usprawiedliwienie grzesznika. Aplikowane jest ono w sakramencie
pokuty tym, ktorzy utracili taske uswiecajaca6b.

To usprawiedliwienie grzesznikow dokonato sie na krzyzu, gdzie kare na-
lezng grzesznikom poniost niewinny Chrystus, Bozy Syn. On jest ,,0sgdzonym
Sedzig”, bo wyrok nalezny grzesznikom wydat i wykonat na sobie. On na krzy-
zu doswiadczyt piekta naleznego grzesznikom, o czym $wiadczy okrzyk: ,,Boze
moj, Boze moj, czemus Mnie opuscit?” (Mk 15, 34). Opuszczenie przez Boga

@ w. stomka, Miltosierdzie Boze, [w:] Leksykon duchowosci katolickiej, Krakow
2001, s. 522.
& A. Dylus, W. tydka, Milosierdzie, [w] Stownik teologiczny, Katowice 1998,
s. 289.
8B Zob. jan Pawet Il, Dwes in misericordia, IV, 6.
64 Mitosierny jest Pan i taskawy,
nieskory do gniewu i bardzo tagodny.
Nie postepuje z nami wedtug naszych grzechéw
ani wedtug win naszych nam nie odptaca.
Bo jak wysoko niebo wznosi sie nad ziemig,
tak mozna jestJego taskawosc dla tych, co sie go boja.
Jak jest odlegty wschdd od zachodu, tak daleko odsuwa od nas nasze wystepki.
e Kolejne cztery strony niniejszego artykutu sg streszczeniem fragmentu mojej ksigz-
ki Ekumeniczne usprawiedliwienie..., dz. cyt., s. 220-229.
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oznacza piekto. Zwrdcit na to uwage M. Luter. Wedtug niego: ,,Nie cierpiat
On, jak niektorzy uwazajg, tylko powierzchownie, ale rzeczywiscie i prawdzi-
wie wydat sie dla naszego dobra Bogu Ojcu na wieczne potepienie”66. Podobnie
wypowiada sie K. Barth. Uwaza on, ze jedyny potepiony to Chrystus. On zo-
stat potepiony, aby poza Nim nikt inny potepiony nie zostat6/. Chrystus wybrat
siebie na potepienie, zeby ludzie byli wybrani do uczestnictwa w Boskim zy-
ciu. Usprawiedliwienie grzesznika pokazuje, ze sprawiedliwo$¢ Boga jest inna
niz sprawiedliwo$¢ Temidy - mitologicznej bogini sprawiedliwosci. Ona jest
uosobieniem rzymskiej koncepcji sprawiedliwosci: ,,odda¢ kazdemu to, co mu
sie stusznie nalezy”. Tymczasem BAg jest mitosierny w swojej sprawiedliwosci
i sprawiedliwy w swoim mitosierdziu. Wida¢ to w procesie usprawiedliwienia
grzesznika. Bog, jako sprawiedliwy, powaznie traktuje grzech. Osadzit sprawce
grzechu, oddajac go w rece Smierci, jednak jako mitosierny sprawit, ze Smier¢
i potepienie przypadty Jemu samemu, a grzesznikom usprawiedliwienie. Skoro
$w. Tomasz za Augustynem nazywa usprawiedliwienie grzesznika najwiekszym
dzietem Bozym i skoro zrédtem usprawiedliwienia jest mitosierdzie, to stusznie
nazywa sie mitosierdzie najwiekszym przymiotem Boga®3

Ofiarowane w sakramencie pokuty usprawiedliwionemu grzesznikowi
mitosierdzie Boze jest sednem Ewangelii. Jako takie jest ,,dobrg nowing” dla
wspotczesnego cztowieka. Jednak ta ,,dobra nowina” natrafia na opor, o czym
Swiadczy chociazby fakt, ze takie stowa jak: mitosierdzie, taska, grzech, zba-
wienie sg dla wielu wspoiczesnych ludzi puste, bez glebi.

We wspéiczesnym Swiecie mozna zauwazy¢ tendencje marginalizujgce
mitosierdzie. Sg one widoczne w ruchach zmierzajgcych do zaprowadzenia
sprawiedliwosci spotecznej. W sytuacji dominowania nieréwnosci spotecznych
mitosierdzie ma utrudniac realizacje sprawiedliwosci. Podobnie jest z oredziem
0 Bozej tasce, ktorg otrzymuje cztowiek w sakramencie pokuty i pojednania.
Juz samo stowo ,taska” posiada w jezyku polskim pejoratywne znaczenie.
Wigze sie wszak z poczuciem jakiego$ ponizenia w sytuacji, gdy cztowiek musi
szukac czyjejs pomocy. Z natury bowiem woli zdobywa¢ wszystko wiasnym
wysitkiem. W konsekwencji kojarzenie ,.taski” z osobistg bezsilnoscig i oglagda-
niem sie za czyjg$ pomoca, moze sie wigzac z ponizeniem i rodzi¢ opér w sto-
sunku do nauki o tasce Bozej. Ten op6r poteguje dodatkowo postep nauko-
wo-techniczny. Wytworzyt on specyficzny klimat, w ktérym cztowiek uchodzi
za wytwaorce swojej whasnej przysztosci. Fascynujace osiggniecia rewolucji na-
ukowo-technicznej zrodzity wiare w techniczng wykonalnos¢ wszelkich zadan
1pragnien ludzkich. Z taka wiarg w postep wigze sie kompleks Prometeusza.
Polega on na traktowaniu osiggnie¢ nauki i techniki jako wydzieranie Bogu

@ M. Luther, Der Rometbrief Gottingen 1963, dz. cyt., s. 319.

6/ K. Bartn, Kirchliche Dogmatik 1172, Zollikon-Zurich 1959, s. 551.

ss J. Woroniecki, Tajemnica mitosierdzia Bozego, Lublin 2001, s. 65; J.M. Lipniak,
Ekumeniczne usprawiedliwienie, dz. cyt., s. 223.
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tajemnic i wkraczanie w Jego kompetencje. Cztowiek z wszystkomogacg tech-
nika zdaje sie zajmowac miejsce Boga. W takim klimacie trudno jest méwic
o fasce Bozej koniecznej do zbawienia. Niejednokrotnie wydaje sie ona czto-
wiekowi zupetnie niepotrzebna.

Gdy chodzi o grzech, to jego negacje ukazat Jan Pawet Il w adhortacji
apostolskiej Reconciliatio et paenitentia, gdzie zacytowat stowa Piusa XI1, ze:
»grzechem tego wieku jest utrata poczucia grzechu”®. Jej przyczyng sa m.in.
pewne tendencje w dziedzinie mysli i zycia koscielnego polegajgce na tym,
ze przechodzi sie z jednej skrajnosci w druga; od widzenia grzechu wszedzie
do niedostrzegania go nigdzie, od zbytniego akcentowania leku przed karg
wieczng do gloszenia mitosci Bozej, ktéra miataby wykluczaé wszelkg kare za
grzech. Jednak owa negacja grzechu nie sprawia, ze przestaje on istniec. Jego
skutki sg az nadto bolesne. Wspétczesny swiat przypomina sytuacje budow-
niczych wiezy Babel. Niepostuszenistwo wobec Boga spowodowato podziat
wsérod ludzi. Jak pisze Papiez w Reconciliatio et paenitentia-. ,,Przez grzech
cztowiek odmawia podporzadkowania sie Bogu, zburzeniu ulega rowniez jego
wewnetrzna rownowaga, W jego wnetrzu wybuchaja sprzecznosci i konflikty.
Zraniony w ten sposob cztowiek niejako nieuchronnie narusza tkanke tgczacq
go z innymi ludzmi i ze $wiatem stworzonym”70. Owocem tej destrukcyjnej
sity grzechu sg wszystkie zawirowania wspotczesnego swiata jak np. nienawisé,
chec¢ odwetu, wojna, ktdra przynosi Smier¢ niewinnych, brak szacunku dla zy-
cia i godnosci cztowieka7l

Zrédlo negacji mitosierdzia, taski, grzechu i zbawienia upatruje Y. Congar
w tym, ze: ,,Nie by¢ chrzescijaninem to znajdowac wystarczajaca racje istnienia
w tym zyciu”72 To znajdowanie racji istnienia tylko w tym zyciu prowadzi do
tworzenia wizji zbawienia konkurencyjnych w stosunku do Ewangelii. Sg one
proba realizacji ewangelicznej wizji zbawienia rekami cztowieka w opozycji
do Boga, bez Jego mitosierdzia i taski. Nie jest to w zasadzie nic nowego. Jest
to stara pokusa znana z trzeciego rozdzialu Ksiegi Rodzaju: ,,bedziecie jako
bogowie”. Tej pokusie ulegt Adam, ktdéry chciat by¢ swoim zbawicielem nie-
zaleznym od Boga. Proby samozbawienia z wasnej woli cztowieka koncza sie
kleska, tak jak kleskg zakonczyla sie préba samozbawienia przez Adama. Biblia
ostrzega: ,,Bog sprawiedliwy i zbawiajgcy nie istnieje poza mng” (Iz 45, 21).
Cztowiek nie moze wiec zajgé miejsca zbawiajagcego Boga.

Sakrament pokuty jest zwyczajnym sposobem otrzymania usprawiedliwie-
nia i odpuszczenia grzechOw ciezkich, popetnionych po chrzcie.

@ san Pawet Il, Reconciliatio et paenitentia, nr 18.

0 Tamze, nr 15.

7L Zob. jan Pawet Il, Homilia w sanktuarium Bozego mitosierdzia w Krakowie—a-
giewnikach, [w:] Bog bogaty w mitosierdzie. Jan Pawet Il w Polsce 16-19 sierpnia 2002,
Marki 2002, s. 31.

7LY. Congar, , Chrystus i zbawienie $wiata, Krakow 1968, s. 201.
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Oczywiscie, Zbawiciela i Jego zbawczego dzieta nie wiaze sakramentalny znak
w taki sposéb, by w jakimkolwiek czasie i wymiarze historii zbawienia nie
mogt On dziata¢ poza i ponad Sakramentami. Jednakze w szkole wiary uczy-
my sie, ze sam Zbawiciel chciat i postanowit, by proste i cenne Sakramenty
wiary byly w normalnych warunkach skutecznymi $rodkami, poprzez ktére
przechodzi i dziata Jego odkupienncza moc. Byloby zatem niedorzecznoscia,
a takze zarozumiato$cig chcie¢ arbitralnie ignorowac¢ narzedzia taski i zba-
wienia ustanowione przez Boga i, jednocze$nie, w tym wypadku ubiega¢ sie
0 przebaczenie z pominieciem Sakramentu ustanowionego przez Chrystusa
wiasnie dla przebaczenia. Odnowienie obrzedéw dokonane po Soborze nie
dopuszcza tu zadnych ztudzen i zmian idacych w tym kierunku. Miato ono
stuzy¢ i powinno stuzyé, zgodnie z intencjg Kosciota, do rozbudzenia w kaz-
dym z nas nowej gorliwosci w odnowie postawy wewnetrznej: do glebszego
zrozumienia natury Sakramentu Pokuty; do przyjmowania go w duchu zyw-
szej wiary, przepojonej nie poczuciem zagrozenia, lecz ufnoscia; do czestszego
przystepowania do Sakramentu ze $wiadomoscia, ze jest on caty przenikniety
mitosierng mitoscig Chrystusa7s.

1.2. Odpusty#

Istnieje jeszcze jeden negatywny element usprawiedliwienia w sakramen-
cie pokuty i pojednania - odpusty. Definicja odpustu przynajmniej dwa razy
dotyka tematu usprawiedliwienia. Wspotczes$nie definiuje sie odpust nastepuja-
co: ,,jest to darowanie przed Bogiem kary doczesnej za grzechy zgtadzone juz,
co do winy. Dostepuje go chrzescijanin odpowiednio usposobiony i pod pew-
nymi okreslonymi warunkami, za posrednictwem Kosciota, ktory jako szafarz
owocoéw odkupienia rozdaje i prawomocnie przydziela zado$¢uczynienie ze
skarbca zastug Chrystusa i Swietych”7. Z przedstawionej definicji wynika, ze
odpust zaktada usprawiedliwienie grzesznika, poniewaz warunkiem jego uzy-
skania jest przyjecie sakramentu pokuty, w ktérym wedtug teologii katolickiej
grzesznik odzyskuje stan sprawiedliwosci. Samo za$ darowanie kary docze-
snej tez zwiagzane jest z usprawiedliwieniem. Mozliwe jest ono dzieki temu, ze
Chrystus ukrzyzowany stat sie usprawiedliwieniem grzesznikéwT.

W celu lepszego zrozumienia tej praktyki Kosciota, trzeba zobaczy¢, ze
grzech ma podwodjny skutek. Grzech ciezki pozbawia nas komunii z Bogiem,
a przez to zamyka nam dostep do zycia wiecznego, ktérego pozbawienie nazy-
wa sie ,,karg wieczng” za grzech. Kazdy grzech, nawet powszedni, powoduje

73 Jan Pawet |, Reconciliatio et paenitentia, nr 31.

7 Niniejszy punkt jest streszczeniem fragmentu mojej ksigzki Ekumeniczne uspra-
wiedliwienie..., dz. cyt.,, a konkretnie paragrafu; 1.m . Lipniak, Reinterpretacja nauki
o0 usprawiedliwieniu w katolickiej charytologii, s. 229-248.

75 Jan Pawet IlI, Dar odpustu. Przemoéwienie podczas audiencji generalnej z dn.
29.09.1999.

75 J.M . Lipniak, EKumeniczne usprawiedliwienie..., dz. cyt., s. 241.
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ponadto nieuporzadkowane przywigzanie do stworzen, ktore wymaga oczysz-
czenia, albo na ziemi, albo po $mierci, w stanie nazywanym czys¢cem. Takie
oczyszczenie uwalnia od tego, co nazywamy ,,karg doczesng” za grzech. Oby-
dwie kary nie moga by¢ traktowane jako rodzaj zemsty, stosowanej przez Boga
od zewnatrz, poniewaz wyptywajg one jakby z samej natury grzechu7r.

Usprawiedliwiajgce przebaczenie grzechu i przywrdécenie komunii z Bo-
giem pociggajg za sobg odpuszczenie wiecznej kary za grzech. Pozostajg jednak
kary doczesne. Chrzescijanin powinien starac sie, znoszac cierpliwie cierpienia
i réznego rodzaju proby, a w koricu godzac sie spokojnie na $mieré, przyjmowac
jako taske doczesne kary za grzech. Powinien starac sie przez dzieta mitosier-
dzia i mitosci, a takze przez modlitwe i rozne praktyki pokutne uwolni¢ sie cat-
kowicie od ,,starego cztowieka” i przyoblec cztowieka nowego” (por. Ef 4, 24).

Jan Pawel U naucza, ze to ,,Ukrzyzowany Jezus jest wielkim odpustem ofia-
rowanym przez Ojca ludzkosci jako przebaczenie win i zaproszenie do synow-
skiego zycia w Duchu Swietym”78. Jezus jest ,,odpustem” i w tym znaczeniu, ze
jest takze darowaniem kary wiecznej i ostatecznie On jest przyczyng darowa-
nia kary doczesnej. Wymowny jest tytut papieskiej katechezy: Dar odpustu?.
Odpust jest wiec darem, czyli pochodzi z taski. Takie rozumienie odpustu nie
jest sprzeczne z nauka o usprawiedliwieniu. Problem zaczyna sie tam, gdzie
chodzi o wspotprace cztowieka z taska.

Problem wspotpracy z taskag dzieli katolikéw i protestantow. Odpusty sg
szczegolnym przypadkiem tego zasadniczego problemu. M. Luter odrzucat
kazda jawna lub utajong probe przyznawania dobrym uczynkom jakiegokol-
wiek znaczenia i funkcji zastugujacej na usprawiedliwienie. Grzesznik zostaje
usprawiedliwiony jedynie z taski, dla zastugi Chrystusa i przez wiare. Jak pisze
luteranski teolog M. Uglorz: ,,Wittenberski Reformator bezwzglednie tepit ja-
kakolwiek mysl o ludzkiej zastudze przed Bogiem i zadoscuczynieniu za grze-
chy, obraza ona bowiem Jezusa Chrystusa. Mys$l o zastudze cztowieka przed
Bogiem jest wrogiem prawdziwie i ewangelicznie pojetego chrzescijanstwa. Za-
sada «jedynie wiara» wyklucza jakakolwiek sprawczg lub instrumentalng role
i funkcje dobrych uczynkéw w akcie usprawiedliwienia”8. Takie stanowisko
wyklucza odpusty. Z kolei Sobdr Trydencki nauczat, ze ,,grzesznicy otrzymuja
- dzieki zastugom meki Chrystusa - taske, ktora ich czyni sprawiedliwymi”8lL
Nie wyklucza to jednak wspotdziatania z taska. Podkreslit to Sobdér w kano-
nie 9: ,Jesli ktos$ twierdzi, ze grzesznik zostaje usprawiedliwiony przez samg
wiare w tym znaczeniu, iz nie potrzeba niczego innego do wspoétdziatania
w uzyskaniu faski usprawiedliwienia - n.b.w.”8 Na tym wspdtdziataniu z ta-

77 KKK 1472.

B Jan Pawet Il, Reconciliatio et paenitentia, nr 38.

B Tamze.

8 M. ugiorz, Marcin Luter ojciec Reformacji, Bielsko-Biata 1995, s. 143.
8l BFV1I, 61.

& BF VII, 85.
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ska opierajg sie odpusty. Odpust jest taska, ktéra domaga sie wspotpracy ze
strony cztowieka. Ta wspotpraca polega na wypetnieniu dzieta odpustowego&3

Wspominana juz Wspdlna deklaracja porusza problem wspoétdziatania z ta-
skag. Obie strony ekumenicznego dialogu wspdlnie wyznajg w niej, ze:

cztowiek w odniesieniu do swojego zbawienia jest zdany zupeinie na zbaw-
czg taske Boga. [..] Usprawiedliwienie dokonuje sie tylko z taski. Po tym
uzgodnieniu nastepuje jednak protoko6t rozbieznosci. Gdy katolicy méwig, ze
cztowiek wspotdziata podczas przygotowania usprawiedliwienia i jego przy-
jecia przez wyrazenie zgody na usprawiedliwiajace dziatanie Boga, to widza
w takiej personalnej akceptacji dziatanie taski, a nie czyn cztowieka wypty-
wajacy z whasnych sit84.

Wspotdziatanie z taska nie musi przeciwstawiac sie usprawiedliwieniu, kto-
re dokonuije sie¢ tylko z taski, poniewaz samo wspétdziatanie jest rowniez dzietem
faski. Wspotdziatanie, ktére nie byloby dzietem faski oznaczatoby przejscie na
pozycje semipelagianizmu. Przeciwko semipelagianizmowi wypowiedziat sie Sy-
nod w Orange, podkreslajac, ze zaden rodzaj ludzkich wysitkow nie jest w stanie
przyciagnac¢ taski, lecz to taska Boza sprawia poczgtek wszystkich dziatan czto-
wieka o znaczeniu zbawczym, np. wedtug kanonu 9: ,,llekro¢ bowiem co$ dobre-
go czynimy, Bég w nas dziata i z nami, abysmy dziatali”&. To nauczanie Synodu
w Orange lezy u podstaw przekonania, ze wspotdziatanie z taska jest réwniez
dzielem faski. To przekonanie wyrazone zostatlo w Deklaracji. Odnoszac wiec
to stwierdzenie Wspoélnej deklaracji do nauki o odpustach mozna powiedziec,
ze odpust jest jednym ze sposobow wspotdziatania z taska. Uzyskanie odpustu
jest mozliwe dzieki byciu w fasce po uprzednim przyjeciu sakramentu pokuty.
Ta faska obejmuje takze caty proces odpustu. Odpust nie jest czynem cztowieka
wyptywajacym z jego wihasnych sit. Jak naucza papiez odpust jest darem& A za-
tem czyn odpustowy jest personalng akceptacjg dziatania taski. Czyn odpustowy
inspirowany jest taska i ukoronowany jest faska. W catym procesie uzyskiwa-
nia odpustu ,,Bog w nas dziata i z nami, abySmy dziatali”. Luteranie odrzucajg
jednak wszelkie wspotdziatanie z taska, nawet inspirowane przez taske. W uje-
ciu luteranskim cztowiek nie jest zdolny do wspétdziatania w ratowaniu samego
siebie, gdyz jako grzesznik przeciwstawia sie aktywnie Bogu i Jego zbawczemu
dziataniu. Takie stanowisko zdecydowanie wyklucza mozliwo$¢ odpustu8’.

W Deklaracji mozna znalez¢é wypowiedz, ktéra mogtaby luteranom po-
moéc w zrozumieniu odpustow: ,,Wyznajemy wspélnie, ze Duch Swiety jed-
noczy w chrzcie cztowieka z Chrystusem, usprawiedliwia i rzeczywiscie go

&8 J.M. Lipniak, EKumeniczne usprawiedliwienie..., dz. cyt., s. 241-242.
8 WD 19.

& BF VII, 24.

u Zob. Jan pawes I, Dar odpustu, [w:] Reconciliato et paenitentia, nr 38.
8 J.M. Lipniak, EKumeniczne usprawiedliwienie..., dz. cyt., 242-243.
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odnawia”8. Luteranie rozumiejg opisang sytuacje w tym sensie, ze chrzescija-
nin jest zarazem ,,sprawiedliwym i grzesznikiem”. Jest w petni sprawiedliwym,
poniewaz Bog przez stowo i sakrament przebacza mu grzechy oraz przyznaje
sprawiedliwo$é Chrystusa, ktora w wierze staje sie jego wiasnoscig i czyni go
w Chrystusie sprawiedliwym przed Bogiem. Luteranie méwig wiec o przy-
znaniu sprawiedliwosci Chrystusa grzesznikowi. To powinno im utatwi¢ zro-
zumienie odpustu. Odpust to przeciez przyznanie grzesznikowi zastug Chry-
stusa. Wskazuje na to Jan Pawet Il, ktéry mowi, ze ,,chrzescijanin dostepuje
odpustu za posrednictwem Kosciota, ktory jako szafarz owocow odkupienia
rozdaje i prawomocnie przydziela zado$¢uczynienie ze skarbca zastug Chry-
stusa i Swietych”’89. Protestanci beda odrzucali pojecie skarbca zwiaszcza, jezeli
go tworzg zastugi Swietych. Idea skarbca Kosciota nie znalazta zrozumienia
u M. Lutra, ktéry na jego temat napisat: ,,Skarb Kosciota, z ktérego papiez
czerpie odpust, nie jest dostatecznie $cisle okreslony ludowi chrzescijanskiemu
ani przezen znany” (teza 56) oraz: ,,Skarby te nie sg takze z zastugi Chrystusa
i Swietych, bo zastuga Chrystusa i bez przyczynienia sie papieskiego przychy-
la taski wewnetrznemu cztowiekowi, dla zewnetrznego sprawia krzyz, Smieré¢
i potepienie” (teza 58). Pomimo odrzucania skarbca Kosciota, luteranom bli-
ska jest mysl o przyznaniu sprawiedliwosci Chrystusa grzesznikom, a od tej
mysli nie jest odlegta idea przyznania zastug Chrystusa, ktéra jest teologicz-
nym uzasadnieniem odpustow. Wedtug luterandw, aby uzyska¢ sprawiedliwos¢
Chrystusa, potrzebna jest wiara. Aby w odpuscie uzyska¢ zados¢uczynienie ze
skarbca zastug Chrystusa, tez potrzebna jest wiara, ktora wyraza sie w przyje-
ciu sakramentu pokuty i Komunii Swietej50.

Nauka o usprawiedliwieniu, zawarta w najwazniejszym dokumencie na
temat articulus iustificationis jakim jest bez watpienia Wspdlna deklaracja, po-
winna korygowac, a nawet kontrolowac¢ katolicka teologie odpustéw.

Zazwyczaj w teologii katolickiej mowi sie o odpustach w zwigzku z sa-
kramentem pokuty. Jest to stuszne, poniewaz odpusty majg swojg prehistorie
w zadoscéuczynieniu Panu Bogu. Przypomniat o tym Jan Pawet IlI: ,,Historycz-
nie wywodzg sie one ze swiadomosci starozytnego Kosciota, ktory uwazat, ze
moze da¢ wyraz mitosierdziu Bozemu, tagodzac kanoniczne pokuty zadane
dla sakramentalnego odpuszczenia grzechow”5l Nalezatoby jednak méwié
o odpustach w ramach charytologii. Odpusty powinny zosta¢ powiazane $ci-
$lej z nauka o tasce. Takie stanowisko mozna uzasadni¢ przynajmniej dwo-
ma fragmentami Wspolnej deklaracji-. ,,Odnowa we wierze, nadziei i mitosci
jest zdana zawsze na bezdenng taske Boza; nie wnosi ona wkiadu do uspra-
wiedliwienia, ktérym moglibysmy sie chlubi¢”9 oraz: ,katolicy pragng pod-

8 WD 28.
85 Zob. Jan Pawes |l, Dar odpustu, [w:] Reconciliato et paenitentia, nr 39.
9D J.M . Lipniak, EkKumeniczne usprawiedliwienie..., dz. cyt., s. 243.
9 Tamze.
WD 27.
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kresli¢ odpowiedzialno$¢ cztowieka za jego dziatanie, lecz przez to nie chca
zakwestionowac, a tym bardziej zanegowac¢ charakteru dobrych uczynkoéw jako
daru tego, ze samo usprawiedliwienie pozostaje stale niezastuzonym darem
taski”93. Takie stwierdzenia sg konsekwencjg odrzucenia pelagianizmu w sta-
rozytnym Kosciele. Wedtug Synodu w Kartaginie: ,,Jesli kto$ twierdzi: Dlate-
go otrzymujemy taske usprawiedliwienia, abysmy mogli z jej pomoca tatwiej
wykonywa¢ dobrowolnie to, co mamy nakazane, jak gdybysmy bez daru taski,
nietatwo wprawdzie, lecz jednak mogli spetni¢ Boze przykazania - n.b.w.”%.
Pelagianizm odrzucajg takze Ksiegi Wyznaniowe: ,,Odrzucamy réwniez nie-
przydatng herezje pelagian, ktérzy nie wahali sie przyznaé, iz cztowiek jest
w stanie o wiasnych sitach, bez taski Ducha Swietego, nawrdécié sie sam do
Boga, uwierzy¢ w Ewangelie, podda¢ sie w sercu Zakonowi Bozemu i w ten
sposob zastuzy¢ sobie na odpuszczenie grzechow i zycie wieczne”®% W cza-
sach M. Lutra odpusty traktowano na sposob pelagianski jako wiasny wkiad
cztowieka w jego zbawienie. Dzisiaj, po podpisaniu Deklaracji, trzeba usung¢
jakikolwiek cieh rzucany przez pelagianizm na odpusty. Trzeba podkreslaé,
Ze odpust jest takze dzietem faski, a nie czynem, ktérym cztowiek mégtby sie
chlubié. Odpust to takze niezastuzony dar taski. taska inicjuje czyn odpustowy
cztowieka i sam odpust jest jej dzielem. Praktyka odpustowa nie moze dawac
powodow do posgdzenia o pelagianizm. Odpust nie moze zaciemnia¢ faktu, ze
usprawiedliwienie pozostaje stale niezastuzonym darem taski. Odpust musi by¢
podporzadkowany nauce o usprawiedliwieniu%.

Problem usprawiedliwienia i odpustu jest fragmentem szerszego proble-
mu: faska i wolnos$¢é. Wedtug $w. Maksyma: ,,cztowiek ma swoje skrzydta:
wolnos¢ i taske”. Na tych dwdch skrzydtach wznosi sie on ku Bogu. Widac to
na przyktadzie Maryi. M. Kabasilas pisze, ze:

Wocielenie byto nie tylko dzietem Ojca, Jego mocy iJego Ducha, ale takze dzie-
tem woli i wiary dziewicy. Bez jej zgody, bez wspotpracy wiary, ekonomia ta
bylaby tak samo nie do speinienia, jak i bez dziatalnosci samych Trzech bo-
skich hipostaz. Tylko nauczywszy i przekonawszy Maryje, Bog mégt wybraé
ja sobie na Matke i przyja¢ od niej ciato, ktére ona zgodzita sie Mu da¢. On
pragnat, aby Matka zrodzita go tak samo dobrowolnie jak i On dobrowolnie
sie wecielit9r.

U Maryi byta wiec doskonata wspotpraca wolnosci i faski. Trzeba jednak
pamietac, ze taska wyzwala ludzkg wolnos¢ i dlatego wspotdziatanie Maryi
z taska byto niejako niesione przez taske9%.

B WD 38.

% BF VII, 3.

% FZ Il, w. KWKL, 402.

% J.M. Lipniak, Ekumeniczne usprawiedliwienie..., dz. Cyt., 245-246.
97 W. Lossky, Teologia mistyczna, Warszawa 1989, s. 124.

®B J.M. Lipniak, Ekumeniczne usprawiedliwienie..., dz. Cyt., s. 246.
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Jednos$¢ w nauce o usprawiedliwieniu wtedy bedzie petna, jezeli doprowadzi
do jednosci w mariologii". taska Boza zachowata Maryje od grzechu pierwo-
rodnego i pod wplywem tej taski wyrazita ona zgode na to, aby w niej dokona-
to sie weielenie Syna Bozego. Na jej przykiadzie doskonale wida¢ wspotdziata-
nie cztowieka z taskg1l Porozumienie w sprawie usprawiedliwienia nie moze
abstrahowaé od tego wspétdziatania. Dostrzegajg to juz niektérzy protestanccy
teologowie, np. P Tillich. Wedtug niego: ,,taska jest boskim darem niezaleznym
od ludzkiej zastugi, ale przeciez zaleznym od ludzkiej gotowosci przyjecia go”10L
W takiej koncepcji taski, ktdra dopuszcza wspoétdziatanie cztowieka, jest miej-
sce na odpust. Odpust jest bowiem taska, z ktorg wspotdziata cztowiek zatro-
skany o swoje zbawienie. Dlatego odpusty powinny zaja¢ odpowiednie miejsce
w chrzeScijanskiej praksis. Mozna je doceniac, ale nie mozna ich przeceniaC. Sg
sprawy wazniejsze niz odpust - mitosé. Odpusty nie moga by¢ dziataniem za-
stepczym. Musza by¢ powiazane z cato$cig chrzescijanskiej praksisi®

Koniecznoscig we wspotczesnej teologii winno sta¢ sie wyrazniejsze
podkreslenie pozytywnych skutkéw usprawiedliwienia. Okreslenie pokuty
jako aktu sagdowego brzmi nieprzyjemnie dla wspétczesnego cztowieka i dla-
tego bywa czesto odrzucane. Wspotczesny, usprawiedliwiony grzesznik, jest
dzisiaj bardziej uwrazliwiony na to, ze absolucja sakramentalna jest aktem
przebaczenia i mitosierdzia Bozego, a kaptan winien nie tyle osgdzac, ile
leczy¢ i pomagac.

Katolicka teologia powinna w spos6b bardziej zdecydowany podkresli¢
wewnetrzng przemiane i uswiecenie, jakie facza sie nierozerwalnie z przebacze-
niem grzechdw, wyjasniajac przy tym, ze usprawiedliwienie oznacza wlewang
przez Ducha Swietego w serca taske i mito$¢1B To odnowienie ma przenikaé
do samych korzeni bytu usprawiedliwionego grzesznika, by stamtgd wyptywaé
na wszystkie dziedziny, w ktérych realizuje sie codzienne zycie ludzkie.

P M. Kreuzer,Jahrbundertereignis oderFata Morgami?, FKTh 15(1999), s. 298.

1M Na temat usprawiedliwienia Maryi zob. J.M. Lipniak, Pierwsza w$rdd usprawie-
dliwionych. Reinterpretacja dogmatu o Niepokalanym Poczeciu Najswietszej Maryi Panny
w Swietle ,?Wspo6lnej deklaracji w sprawie nauki o usprawiedliwieniu”, Wroctaw 2012.

1 P Lirich, Gesammelte Werke, t. 111, Stuttgart 1965, s. 53.

1® Niniejszy punkt traktowat jedynie o odpustach dla zyjacych. Sprawa komplikuje
sie przy odpustach za zmartych. Luteranie nie uznaja bowiem czyséca. Artykuty szmal-
kaldzkie nazywaja czysciec ,,maska diabelskg”. Artykuty szmalkaldzkie, Il, [w;] KWKL,
340. Rowniez wspotczesna teologia protestancka krytykuje idee czy$éca na plaszczyznie
chrystologicznej i antropologicznej. J M o1tmann, Das Kommen Gottes, Giitersloh 1995,
s. 120. Czy wobec sygnalizowanych trudnosci nie nalezatoby poprzesta¢ na 47 tezie m . Lu-
tra: ,,Nalezy naucza¢ chrzescijan, ze zakupienie odpustu jest zostawione kazdemu do woli
i nie jest zakazane” (dzisiejsza teologia katolicka nie méwi o zakupieniu odpustu) oraz de-
klaracji Pawda VI, ze decyzja korzystania z odpustow jest sprawa wolnosci dzieci Bozych?;
pawes VI, Konstytucja apostolska Indulgentiarum Doctrina, IV, 11, AAS(1967), 18-19.

MW Por. DS 1561, 1524. Wedtug Soboru stan usprawiedliwienia sktada sie z trzech
elementéw; ze stwierdzenia Bozego, ze grzechy zostaty odpuszczone, z dokonanego tym
stwierdzeniem zniesienia winy i z wewnetrznego odrodzenia i uswiecenia.
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2. Pozytywne skutki usprawiedliwienia

2.1. Pojednanie z Bogiem

Omawiajgc pozytywne skutki usprawiedliwienia, trzeba podkresli¢ za Ja-
nem Pawtem I, ze:

najcenniejszym owocem przebaczenia uzyskanego w Sakramencie Pokuty jest
pojednanie z Bogiem, dokonujace sie w giebi serca syna marnotrawnego i od-
nalezionego, ktérym jest kazdy penitent. Nalezy tez doda¢, ze owo pojednanie
z Bogiem rodzi - mozna powiedzie¢ - dalsze pojednania, ktére naprawiaja
inne rozdarcia spowodowane przez grzech: penitent, ktory uzyskat przebacze-
nie, jedna sie zsamym sobg w gtebi wiasnego ja, odzyskujgc wewnetrzng praw-
de; jedna sie z braémi, w jaki$ sposob przezen skrzywdzonymi i zniewazonymi;
jedna sie z Kosciotem; jedna sie z catym stworzeniem. Z tej Swiadomosci rodzi
sie w penitencie, po zakoriczeniu obrzedu pojednania, poczucie wdziecznosci -
do ktorej zacheca go Kosciét - wobec Boga za dar otrzymanego mitosierdzia.

Kazdy konfesjonat to uprzywilejowane i btogostawione miejsce, w ktérym,
po zniesieniu podzialdw, rodzi sie nowy, nieskazony i pojednany cztowiek -
pojednany $wiat!104.

Swiety Tomasz z Akwinu naucza, ze pierwszym skutkiem sakramentu po-
jednania jest wewnetrzna pokuta grzesznikal® Natomiast obecnie utrzymuje
sie zazwyczaj, ze polega on wiasdnie na pojednaniu sie z Kosciotem. To ono sta-
nowi nie tylko pierwszy, bezposredni skutek sakramentu, ale jest takze ze swej
strony skutecznym znakiem innego owocu tegoz sakramentu, a mianowicie
odpuszczenia grzechow. Chociaz mozliwe jest uzgodnienie nauki Tomaszowej
z tg wspoOlczesng, wynikajaca - jak juz wspomniano - z wypowiedzi Ojcow Ko-
Sciota, to wydaje sie przeciez rzeczg raz na zawsze wyjasniong, ze pojednanie
z Kosciotem, czyli zlikwidowanie tego widzialnego oraz duchowego oddzie-
lenia od Kosciota, jakie grzech niesie ze sobg, jest faktycznie bezposrednim
i obiektywnym (res et sacramentum) skutkiem pokuty106

Z ontologicznego punktu widzenia najpierww mamy odpuszczenie grzechow,
a dopiero potem pokoj z Kosciotem. Bog, usprawiedliwiajgc cztowieka, wlewa wen
samg zasade zycia nadprzyrodzonego, dzieki czemu staje sie on zywym cztonkiem
Kosciota. Jednak z punktu widzenia znaczenia oraz sprawczej przyczyny sakramen-
talnej najpierw zjawia sie pokoj oraz pojednanie eklezjalne, ktore powoduja, ze Bog
wlewa grzesznikowi taske zywego zjednoczenia z Kosciotem.

Mimo to nie chodzi tu o dwa pojednania: z Kosciotem i z Bogiem; jest to bo-
wiem jeden i ten sam akt, odnoszacy sie do Boga i do Kosciota, chociaz samo

104 Jan Pawet Il, Reconciliatio et paenitentia, nr 31.

105 $w. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna Ill, 84, 1.

WM. schmaus, | sacramenti, Torino 1966, 607n.; Z. Aiszeghy, carita ecclesiale
nella penitenta cristiana, ,,Gregorianum” 44(1963), s. 5-31.
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odniesienie jest tu inne. W rzeczy samej bowiem odniesienie zbawczego faktu
do Boga i do Kosciota moze by¢ jedynie analogiczne: pojednanie z KosSciotem
jest Srodkiem, za pomocg ktérego dokonuje sie pojednanie cztowieka z Bogiem.
Pierwsze jest przyporzadkowane drugiemu, jako ze KosSciot otrzymat od Chry-
stusa witadze przebaczania i tylko z tego wzgledu moze jednaé ludzi ze sobg
i z Bogiem. To odmienne odniesienie tego faktu zbawczego nie powoduje jed-
nak tego, by pokdj z Kosciotem nie byt réwniez darem taski uswiecajacej, ktora
oznacza i sprawia samg przemiane odniesienia cztowieka grzesznego do ciata
Ko$ciota: grzesznik powraca, aby sta¢ sie na nowo jego zywym cztonkiem107.

W sakramencie pokuty i pojednania mamy do czynienia z mitosiernym przy-
jeciem cztowieka przez Boga, ktéry uwalnia go z grzechdw i uswiecajac go, przy-
wraca utracong godnos$¢ swojego dziecka. Ten akt oparty jest na fakcie doskona-
tej i przez to skutecznej Ofiary zbawczej Chrystusa, ktory z woli Ojca przeszedt
droge ludzka az do upokarzajacej Smierci, aby umozliwi¢ cztowiekowi przystep
do Ojca (Ef 2, 18) w Duchu Swietym, danym Kosciotowi jako zadatek przysziej
chwaty (por. 2 Kor 1, 22; 5, 5; Ef 1, 14). Dzieto usprawiedliwienia jawi sie wiec
jako dzieto catej Trojcy Swietej, w zwigzku z tym sakrament, ktory przybliza
owoce tego dzieta, jest podobnie aktem wszystkich trzech Oséb Boskich18

Trynitarny charakter pojednania podkresla sama formuta rozgrzeszenia,
ukazujgc powigzania miedzy zasadniczymi dziataniami Ojca, Syna i Ducha
a taska udzielang cztowiekowi w sakramencie: ,,Bdg, Ojciec mitosierdzia, ktéry
pojednat Swiat ze soba przez Smier¢ i zmartwychwstanie swojego Syna i zestat
Ducha Swietego na odpuszczenie grzechéw, niech ci udzieli przebaczenia i po-
koju przez postuge Kosciota. | ja odpuszczam tobie grzechy w Imie Ojca i Syna,
i Ducha Swietego. Amen”103

W powyzszej usprawiedliwiajgcej formule znajdujemy charakterystyczne
czynnosci i funkcje, przypisane poszczeg6lnym Osobom Tréjcy Swietej, ktére
skiadajg sie na akt zbawczy Boga. Na plan pierwszy wysuwa sie mitosierdzie
Boga Ojca i w ramach tej tajemnicy cate Misterium usprawiedliwienia dosiega
cztowieka. Mitosierdzie jest dowodem wiernosci Boga i wyrazem Jego czutej
mitosci, ktéra nigdy nie zapomina o swoim dziecku (por. Iz 49, 15). B6g mi-
tosierny okazuje sie konsekwentnym realizatorem swojego powzietego przed
wiekami planu zjednoczenia wszystkich w Chrystusie. Jest to plan o perspek-
tywie eschatologicznej, a cztowiek od poczatku zostat do niej wpisany.

107 B. Testa, Sakramenty Kosciota, dz. cyt., s. 254.

1B G. Ferraro, | sacramenti e I'identit$ cAstiana, Casale Monferrato 1986, s. 175;
S. Czerwik, Odnowiona liturgia sakramentu pokuty w Swietle Ordo Paenitentiae, RBL
29(1976), s. 142; C. K rakowiak, Zarys teologii sakramentu pokuty w nowym Ordo Paeni-
tentiae, CTh 45(1975), s. 55.

10 Deus, pater misericordiarum, qui per mortem et resurrectionem Filii sui mundum
sibi reconciliavit et Spiritum Sanctum effudit in remissionem peccatorum, per ministerium
Ecclesiae indulgentiam tibi tribuat et pacem. Et ego te absolvo a peccatis tuis in Nomine
Patris et Filii, et Spiritus Sancti. OPL 46.
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Na przeszkodzie w realizacji tego odwiecznego planu Boga stanat tylko
grzech, czyli konflikt cztowieka z Bogiem, niewiara w Jego madros¢ i nieche¢
poznania, a w konsekwencji przyjecia tego planull0 Wobec niepostuszenstwa
cztowieka, Bog w swojej nieskonczonej konsekwencji dokonat odkupienia przez
doskonate postuszenstwo, ktdrego mogt sie podjaé jedynie On sam przez swojego
Syna. | o tym wiasnie informuje nas krotko dalszy cigg formuty rozgrzeszenia:
,.BOg pojednat Swiat ze sobg przez $mier¢ i zmartwychwstanie swojego Syna”11l

W dziele Chrystusa Bog Ojciec osiggnat jeszcze jedno istotne dobro dla
cztowieka, mianowicie przygarngt go jako swoje dziecko w Chrystusie. Po-
jednanie, o ktérym jest mowa, polega najpierw na usynowieniu przez chrzest,
a wiec na obdarzeniu jeszcze wiekszg godnoscig niz w akcie stworzenia, a po
chrzcie na przemienianiu cztowieka przez przywracanie go do utraconego ob-
razu Syna Bozego. Wymownym komentarzem do tego tekstu sg stowa z en-
cykliki Redemptor hominis, w ktérej Jan Pawet Il wyjasnia btogostawione skut-
ki Boskiego obmycia winy: ,,Krzyz na Kalwarii, poprzez ktory Jezus Chrystus
[...] «odchodzi» z tego Swiata, jest réwnoczesnie nowym otwarciem odwiecz-
nego Ojcostwa Boga, ktéry w Nim na nowo przybliza sie do ludzkosci, do kaz-
dego cztowieka, obdarzajgc go tym trzykro¢ swietym «Duchem Prawdy»""113

Dzieto usprawiedliwienia jest mozliwe dzieki ingerencji Ducha Ojca
i Syna, ktérego Ojciec mitosierdzia zestat na odpuszczenie grzechéw. Z Jego
woli Chrystus po swoim zmartwychwstaniu przekazat Apostotom swojego Du-
cha i nakazat im Jego mocg uwalniac z grzechow (por. J 20, 22-23).

2.2. Uswiecenie

taska jest nie tylko srodkiem usprawiedliwienia cztowieka i przebaczenia
grzechdw juz go obcigzajacych, ale jest Srodkiem chronigcym przed popetnie-
niem nastepnych113 Synod w Kartaginie naucza, ze faska usprawiedliwienia
jest czyms wiecej jak tylko poznaniem przykazan, dziata na wnetrze cztowieka,
pobudza pragnienie ich wypetnianialld Jest ona przy tym do wypetniania tych
przykazan niezbedna. Bez niej wypetnienie przykazan jest niemozliwe. taska
jest cztowiekowi zawsze koniecznie potrzebna, jesli ma pozosta¢ im wierny115

Razem z otrzymaniem odpuszczenia grzechéw ciezkich przez sakrament po-
kuty chrzescijanin otrzymuje taske uswiecajacg wraz z jej skutkami. Jesli odpusz-
czenie grzechow ciezkich przywraca nam przyjazn z Bogiem, to mozemy wniosko-
wac, ze ta przyjazn zawieraw sobie przywrdcenie swietosci wewnetrznej, przywilej
synostwa Bozego, uczestnictwo w naturze Bozej i czyni nas $wigtynig Bogalle

110 Jan Pawet Il, Reconciliatio et paenitentia, nr 14.
m A. sielepin, Chrystus Omega..., dz. cyt, s. 203.
112 Jan Pawet Il, Redemptor hominis, nr 9.

13 BF VII, 1.
14 BF VII, 2.
15 BF VII, 3.

16 W. Granat, Dogmatyka katolicka, t. VI1/2 s. 380.



Usprawiedliwiajacy wymiar sakramentu pokuty i pojednania 175

Uwzgledniajac wzmianki w Pi$mie Swietym i ich rozwiniecie w tradycji,
M. Schmaus stusznie podkreslit, ze Bog, udzielajac sie cztowiekowi, dokonuje
przemiany i uswiecenia nie tylko w metafizycznej gtebi osobowego bytu, lecz
takze w jego wiadzach i zdolnosciach. Teza ta zostata wyrazona w udzieleniu
usprawiedliwionemu cnot teologalnych i moralnych117. Stan odrodzenia uspra-
wiedliwionego cztowieka znalazt swoje teologiczne dopetnienie w nauce o da-
rach Ducha Swietego. Przez Ojcéw zaréwno greckich, jak i faciriskich Duch
Swiety rozumiany jest jako najwyzszy dar, ktory cztowieka tgczy z Chrystu-
sem, a przez Niego z Ojcem. W rozwoju teologicznym analizowano w rézno-
rodny sposéb oddziatywanie Ducha Swietego na usprawiedliwionego cztowie-
ka, uwzgledniajac tekst Izajasza (11, 2), gdzie mowa jest o0 Mesjaszu, na ktérym
spocznie Duch Pana, duch madrosci i rozumu, rady i mestwa, duch wiedzy
i poboznosci i napetniony zostaje duchem bojazni Parskiej118

Wielka pomoca w ukazaniu pozytywnych elementdw usprawiedliwienia oka-
zujg sie niektore zatozenia teologii wschodniej. Szczeg6lnie wazna jest tutaj idea
stworzenia cztowieka na obraz i podobieristwo Boze. Ta biblijna idea, rozwijana
zwiaszcza przez greckich Ojcéw Kosciota, stuzy zaréwno do uwydatnienia jed-
nosci cztowieka z Bogiem, jako istoty posiadajacej z Nim wspdlny pierwiastek -
ducha, jak i do ukazania zdolnosci cztowieka do rozwoju. Dynamizm rozwoju
wyraza sie w moralnym doskonaleniu sie, uswieceniu i coraz doskonalszym od-
twarzaniu ryséw Bozych w osobie ludzkiej, w coraz doskonalszym upodobnieniu
sie do Boga. Ostatecznym celem tego upodobnienia jest przebdstwieniell9

Rozroznienie miedzy ideg obrazu a podobienstwem Bozym wyraznie wy-
stepuje w przedstawieniu skutkdw grzechu pierwszych rodzicéw. W jego wy-
niku cztowiek wprawdzie nie przestat by¢ obrazem Boga, lecz obraz ten ulegt
uszkodzeniu, zaciemnieniu. Utracone zostato natomiast podobienstwo Boze,
tj. sama zdolno$¢ do upodabniania sie do Boga. Chrystus w dziele usprawie-
dliwienia przywrécit w swojej osobie cztowieczenstwo do stanu pierwotnego.
Nie tylko pojednat on ludzi z Bogiem, lecz zapewnit im réwniez mozno$¢ coraz
blizszego obcowania z Bogiem oraz odbudowywania wewnetrznej harmonii
poprzez przywracanie prymatu ducha nad ciatem i jego popedamilX.

17 M. schmaus, Wiara Kosciota. O usprawiedliwieniu i tasce, t. VI, Gdansk 1994,
s. 52-153. Zazwyczaj rozroznia sie cnoty boskie (teologalne) i moralne. Przez pierwsze
rozumiemy sprawnosci, ktore uzdalniaja usprawiedliwionego do akceptowania Boga ze
wzgledu na Niego samego, do mitowania Go, pokfadania w Nim nadziei, zawierzenia Mu
i zdgzania ku Niemu. Wzajemna relacje cnét teologalnych ujmuje $w. Pawet w Rz 5, 1-5.
Cnoty moralne to w teologii scholastycznej Boze usprawnienie ludzkich wiadz, pomaga-
jace sytuacje zycia codziennego przepaja¢ wiarg i mitoscia, w kazdej konkretnej sytuacji
dziata¢ w sposob nienaruszajacy wiezi z Bogiem.

118 J.M. Lipniak, Ekumeniczne usprawiedliwienie..., dz. cyt., s. 286.

15 W H ryniewicz, Wspdiczesna antropologia prawostawna, ,,Analecta Cracov.” 4(1972),
s. 217.
) V Palachkovsky, La docthine de I'Eglise orientale sur peche, [w:] Theologie du

peche, Tournai 1960, s. 468/-74; W H ryniewicz, Wspoiczesna antropologia prawostaw-
na, dz. cyt., s. 217n., 229n.
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W sakramencie chrztu Swietego cztowiek staje sie nowym stworzeniem,
ontycznie uswieconym i dzieki temu zdolnym do uzdrawiania swojej natury,
tj. do przezwyciezania pozostatosci grzechu w sobie. Proces ten dokonuje sie
dzieki dziataniu Bozemu, ale nie bez wysitku ze strony cztowiekal?l Zacho-
dzi to dzieki harmonijnemu zespoleniu oddziatywania faski - ,tej sity udzie-
lanej przez Boga do realizowania Jego podobienistwa” - i wolnosci cztowieka,
0 czym traktuje prawostawna nauka o synergizmiel2

Podkreslenie zasadniczej roli dziatania Bozego wecale nie umniegjsza po-
trzeby pracy i wysitku cztowieka. Wyraza sie on przede wszystkim w poku-
cie, ktdra zmierza do uzdrawiania i ponownego uswiecenia zepsutej natury
ludzkiej. Pochodzi ona z ustanowienia Bozego, co znalazto wyrazne odbicie
w nauce Chrystusa. Jej konieczno$¢ prawostawie uwydatnia czesto w spo-
séb maksymalistyczny, nacechowany radykalizmem ewangelicznym. W samej
jej praktyce mozna wyrozni¢ rézne etapyl23 i rozmaite formy124. Szczegoélnie

il E. Melia, Doctrine et pratigne du sacrement de penitence dans I’'Eglise orthodoxe,
Le Messager Orthodoxe 14(1972) nr 3/4, s. 5.
13 W Swietle teologii Kosciota prawostawnego zaden sakrament nie moze by¢ rozpa-

trywany jako umowa. Sakrament mysterion pozostaje tajemnica. Jedyne co mozemy po-
wiedzie¢, to, ze Bog dziata poprzez biskupéw i kaptanéw sprawujacych sakramenty. Pieé-
dziesiatnica, ktéra miata miejsce w historii, stale dokonuje sie w Kosciele. Duch Swiety
stale przebywajacy w Kosciele udziela swych obfitych daréw wedtug potrzeby i wielkosci
wiary. Poprzez sakramenty Duch Swiety uswieca zycie wierzacego. Dlatego tez sakramenty
to nie zadna umowa, ani nawet znaki potwierdzajgce obietnice Boze, ale srodki ku zbawie-
niu udzielajace taske Ducha. Jednak nie majg one mocy magicznej, nie udzielajg taski ex
opere operato. Aby otrzymac taske, musimy do sakramentéw przystepowa¢ godnie i z wia-
ra, gdyz faska nie dziata zniewalajaco. Bog udziela taski, ale cztowiek moze ja przyjac¢ lub
odrzuci¢. Tak jak w dziele zbawienia musi istnie¢ synergizm - wspotdziatanie cztowieka
z Bogiem, tak rowniez sakramenty posiadajg charakter teandryczny - musi zaistnie¢ réw-
niez ludzki warunek charyzmatu, aby taska mogta dziatac.

123 Pierwszym i zasadniczym etapem pokuty jest zerwanie z grzechem. W ujeciu
grzechu, opartym gtéwnie o przekaz biblijny, poza niepostuszenstwem wobec Boga, pra-
wostawie podkresla gtéwnie to, ze stanowi on dla grzesznika ciezka chorobe i poddanie
sie w niewole szatanowi. Cztowiek przez pokute nie jest w stanie naprawi¢ swojej winy,
zados¢éuczyni¢ za wyrzadzone zto lub uisci¢ nalezng kare; lecz wstepuje na droge, ktéra
go wiedzie do uzdrowienia. Zasadniczym wiec momentem jest tutaj decyzja o podjeciu
przemiany wewnetrznej - metanoi. Tego rodzaju koncepcja grzechu i pokuty, jako $rod-
ka leczenia chorej istoty ludzkiej, pozwala na ujecie zagadnienia wolnego od jurydyzmu.
Dalszym etapem pokuty jest przezwyciezanie pozostatosci grzechu i niszczenie jego zako-
rzenienia w cziowieku oraz wyzwalanie sie spod wiadzy szatana. W ten sposéb pokuta
oczyszczajac | wyzwalajac, prowadzi do tego, ze cztowiek cielesny przemienia sie stopnio-
wo w duchowego, wiedzie go do $wietosci, do zjednoczenia z Bogiem, czyli do przehé-
stwienia. J. M eyendorff, Le Christ dans la Theologie byzantine, Paris 1969, s. 149-176.

124 Wschod chrzescijanski zna rozmaite formy tak pojetej pokuty. Najbardziej jed-
nak istotne znaczenie posiadajg modlitwa i asceza, czynniki, ktére zreszta wzajemnie sie
uzupetniajg i warunkuja.
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wazna jest tu rola modlitwy, ktéra bedac wyrazem osobowego obcowania
chrzescijanina z Bogiem jako Zbawcg i Uswiecicielem, jednoczy go z Nim naj-
Scislej i bezposrednio. Ma wiec ona wielkie znaczenie w dziele wewnetrznej
przemiany cztowieka i stanowi konieczny warunek peinej pokory i mitosci
postawy cztowieka wobec Boga i juz tu na ziemi pozwala mu obcowac z Bo-
giem, nawet na pewnych stopniach ogladu kontemplacyjnego. Stad Wschoéd
tak wielkg uwage przywigzuje do praktyki modlitwy w zyciu chrzescijaniskim
i tak bardzo rozwinat jej teorie. Specyficzny charakter duchowosci wschod-
niej nosi modlitwa w nurcie zwanym hezychazmem, ktory szczegdlnie wielki
nacisk kiadzie na skupienie i wyciszenie wewnetrzne (bezychia), jako nie-
zbedny jej warunek1,

Wyciszenie wewnetrzne i stopniowo osiggana harmonia, warunkujace
coraz doskonalsze obcowanie z Bogiem, bedace wynikiem pokutnego ducha
i postepujacego uzdrawiania natury ludzkiej. Dokonuje sie przez to realiza-
cja pozytywnego skutku usprawiedliwienia, jakim jest uswiecenie i przyjazn
z Bogiem. Najgtebszy sens ascezy polega przede wszystkim na przezwycie-
zeniu siebie samego i wykorzenieniu egoizmu, ktory jest ,,zasadg” dziatania
cztowieka o zepsutej naturze i stad stanowi gtéwna przeszkode na drodze
do Boga, do osiagniecia Swietosci. Stad tez wyrzeczenie si¢ wszystkiego, co
sprzyja egoizmowi i co w tym Swiecie go podtrzymuje, jest tak podstawo-
wym postulatem duchowosci pokutnej. Dlatego zasada wyrzeczenia sie i od-
ciecia sie od Swiata i wszystkich elementéw podtrzymujgcych egoizm, jest
tak zdecydowanie podkreslana w duchowosci Wschodu. Z drugiej za$ stro-
ny praktyki modlitewne i ascetyczne sg skutecznymi srodkami, ktére stuza
»$cigganiu” - ,,zyskiwaniu” Ducha Swietego, a On jest tym, ktory dokonuje
wewnetrznej przemiany cztowiekal.

W historii teologii zawsze dbano tez o ukazywanie wewnetrznych zwigz-
kéw miedzy odpuszczeniem grzechéw sprawianym mocg sakramentu poku-
ty a pojednaniem dokonujgcym sie w Eucharystii. W Pismie Swietym napo-
tykamy zarys modelu, ktéry pozniej zdominowat zycie Kosciota. Przyjmujac
chrzest, cztowiek staje sie cztonkiem Kosciota i zyskuje zdolnos$¢ do uczestni-
czenia w Eucharystii. Chrzescijanska egzystencja znajduje najintensywniejszy
swoj wyraz we wspoélnocie sprawujacych Eucharystie. W wypadku jednak, gdy
cztonek wspélnoty koscielnej dopuscit sie ciezkiego przewinienia, przejsciowo
zostaje wykluczony z uczestnictwa w Boskiej Liturgiil?’.

W sakramencie pokuty dostrzega sie moment wykluczenia i ponowne-
go pojednania grzesznika obarczonego ciezka wing. Analizujac wiez miedzy
pokutg i Eucharystig, podkresli¢ nalezy mysl, ze Eucharystia sama w sobie

15 G. Podskalsky, Zur Gestalt und Geschichte des Hesychasmus, ,,Ostkirchlichen
Studien” 16 (1967), s. 15n.

15 W H ryniewicz, Duchowos¢ katolicyzmu i prawostawia, AK 84(1975), s. 446.

127 J.M. Lipniak, EkKumeniczne usprawiedliwienie..., dz. cyt., s. 287.

12 —Wroctawski Przeglad Teologiczny
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kryje moc przezwyciezajgca grzech. W centralnym momencie jej sprawowa-
nia uczestnikom Eucharystii proklamowany zostaje jednorazowy zbawczy
czyn Chrystusa, ktéry swoj punkt szczytowy osigga w zwyciestwie nad grze-
chem. Uczestniczac w Chlebie i Kielichu zado$éuczynienia, wierni sami stajg
sie uczestnikami zadoscuczynnej mocy Chrystusowej Smierci na krzyzul?® Sa-
krament pojednania przywraca takze sity i wiadze do walki ze ztem i do calej
prakseologii ,,nowego stworzenia”123

Usprawiedliwiajgca moc sakramentu pokuty ma moc uzdrawiajgcg w wy-
miarze duchowym i wewnetrznym, stad jest ona istotnym elementem rozwoju
zycia duchowego. Usprawiedliwiony grzesznik otrzymuje od Boga nowe zycie.
Pojednanie z Bogiem powoduje bowiem duchowe zmartwychwstanie: przy-
wrdocone zostajg godnos¢ i dary zycia dzieci Bozych, wsréd ktérych najcen-
niejszym jest przyjazn z Bogiem (por. £k 15, 32). Dekret o usprawiedliwieniu
podkresla, ze duchowe zmartwychwstanie wigze si¢ z pragnieniem przyjecia
nowej postawy chrzescijanskiej, a wiec nowej wiernosci Bogu i Kosciotowi,
postepu wewnetrznego, wiekszego zaangazowania w realizacje przykazan Bo-
zych i koscielnych, pojednaniu sie z bliznimi, naprawy wyrzadzonych krzywd
i czynienia dobra: ,,W ten sposob usprawiedliwieni, stawszy sie «przyjaciétmi
i domownikami Boga» (j 15; Ef 2, 19) «postepujg w cnotach»” (Ps 83, 8),
odnawiaja sie - jak mowi Apostot - z dnia na dzien” (Kol 3, 5) i uzbrajaja sie
w bron sprawiedliwosci” (por. Rz 6, 13; 19), aby sie uswieci¢ przez zachowanie
przykazan Bozych i koScielnych”130

Dlatego praktyka czestego korzystania z usprawiedliwiajgcej grzesznika
spowiedzi jest przejawem dbatosci o czystos¢ duszy. Jest jednoczesnie doskona-
ta metodg poznania niebezpieczenstw grozacych zyciu duchowemu i sposobem
ustrzezenia sie przed nimi. Jest ona takze wyrazem wrazliwosci na rosngcg kul-
ture chrzescijanskiego ducha. Przyczynia sie do wzrostu ,,w samej sprawiedliwo-
§ci otrzymanej dzieki tasce Chrystusowej przy wspotdziataniu wiary z dobrymi
uczynkami” (por. jk 2, 22)13L O wzrost tego usprawiedliwienia prosi Kosciot
Swiety, kiedy modli sie: ,,Daj nam, Panie, wzrost wiary, nadziei i mitosci”’1322

1B Soborowa reforma liturgii z ogromnym wyczuciem dla potegi oredzia o prze-
istoczeniu postaci chleba i wina stowa konsekracji, szeptane dotad przez kaptana z od-
wroceniem sie od ludu, kaze proklamowaé donosnie; tak jak i nastepujaca po nieb apo-
strofe wiernych, wygtaszang w réznych wersjach i w catym bogactwie muzycznej oprawy.
J.M. Lipniak, EKumeniczne usprawiedliwienie..., dz. cyt., s. 287.

b C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 11, s. 740.

130 Sic ergo iustificat et ,,amici Dei” ac ,,domestici” [lo 15, 15; Eph 2, 19] facti, ,,eun-
tes de firtutem” [Ps 83, 8], ,,renovantnr (ut Apostolus inguit) de die in diem” [2 Cor 4, 16],
hoc est, ,,mortificando membra carnis” [Col3, 5] snae et exhibendo ea arnia iustitiae [Rom
6, 13; 19] in sanctificationem per obsenationem mandatorum Dei et Ecclesiae. DS 1535.
Por. T. Reron, Sakrament pokuty..., dz. cyt., s. 401.

1 T. Reron, Sakrament pokuty..., dz. cyt,, s. 401.

¥ DS 1535.
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3. Podsumowanie

W sakramencie pokuty grzesznik poddaje sie mitosiernemu sadowi Boga.
Dzieki otrzymanej tasce uprzedza w pewien sposob sad, ktéremu zostanie pod-
dany po $mierci. Podsumowujgc usprawiedliwiajacy wymiar sakramentu po-
kuty i pojednania w zyciu chrzescijanina, nalezy stwierdzi¢, ze jego rola jest
w pewnym sensie kontynuacja chrztu pod katem oczyszczania z grzechéw, czyli
redukowania przeszkdd, ktére odtgczajg od Chrystusa. Pozytywny aspekt tego
sakramentu polega na udostepnianiu cztowiekowi rzeczywistosci eschatycznej
i przywracaniu mu prawa do pelnego w niej uczestnictwa. taska otrzyma-
na w tym sakramencie jest ziarnem, ktérego naturalnym owocem jest chwata
eschatyczna. Ta taska jest rekojmig duchowego wzrostu.

Sakrament chrztu zaklada definitywne zerwanie z grzechem i wejscie
w sfere usprawiedliwienia, natomiast wielokrotnie powtarzany sakrament po-
kuty i pojednania uwzglednia utomna nature cztowieka z powodu skutkdw
grzechu pierworodnego i przyczynia sie do odnowy ukierunkowania cztowie-
ka, umacniajgc jego ostabione grzechem dyspozycje. Biorgc pod uwage owe
dyspozycje cztowieka i stan ciggtego narazenia na grzech, odnowa przymierza
zawartego na chrzcie domaga sie powtérzen i udoskonalen, co w czasie dzieje
sie w ramach trynitarnej, tak jak na chrzcie, dynamiki sakramentu pokuty
i pojednania.

Stowa kluczowe: pokuta, pojednanie, sakrament, odpusty, usprawiedliwienie,
mitosierdzie

Justifying Dimension of the Sacrament of Penance
and Reconciliation. Ecumenical Point of View

Summary

In the sacrament of penance the sinner surrendering to merciful judge-
ment of Cod anticipates in a certain way the judgment to which he will be
surrendered to at the end of earth’s life. Because, just already now, within this
life, the human being has got a possibility to choice between life and death, and
following only the way of religious conversion one may enter into the kingdom
from which the heavy sin eliminates. Being converted to the Christ by penance
and faith, the sinner crosses over death to life and “will not be judged” (John
5, 24). Justifying dimension of the sacrament of penance and reconciliation is
in a manner of speaking continuation of the baptism at an angle of forgiveness
of sins, i.e. reduction of obstacles which separate from the Christ. Positive as-
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pect of this sacrament relies on making available eschatological reality to the
human being and bringing back him fuli right to participate in it. The grace
received in this sacrament is a grain of which natural fruit is eschatological
glory. This grace is the guaranty of spiritual growth. The sacrament of bap-
tism assumes definitive breaking up with the sin and entering into sphere of
justification, while the sacrament penance and reconciliation repeated many
times takes into consideration imperfect nature of the human being because
of effects of the original sin and contributing to restoration of human orienta-
tion strengthening his dispositions weakened by sin. Taking into account the
human dispositions and State of continuous exposure to sin, the restoration of
covenant concluded on baptism is reguired to be repeated and improved, what
is being happened within the frames of trinity dynamics, like during the bap-
tism, of the sacrament of penance and reconciliation.

Keywords: penance, reconciliation, sacrament, indulgence, justification, mercy
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EMANACIE WEWNETRZNE
BOGA TROJIEDYNEGO (PROBALLEIN)

Kazdy byt powinien by¢ rozpatrywany integralnie, czyli w pieciu war-
stwach refleksji, ktére dotyczg pieciu aspektéw: substancja (budulec, two-
rzywo), relacje, wyposazenie wewnetrzne, oblicze i dziatanie. Byt osobowy
powinien by¢ rozpatrywany w pieciu warstwach refleksji personalistycznej
integralnej. Przedmiotem kazdej warstwy refleksji jest wtedy odpowiedni
aspekt wchodzacy w skiad definicji osoby. Nie ma jednej definicji osoby.
Sa definicje aspektowe. Refleksja integralna powinna ujmowac¢ wszystkie
aspekty.

Przedmiotem rozwazan niniejszego artykutu jest pierwszy aspekt cato-
sciowej definicji Osoby Boskiej - substancja. Aspekt ten akcentowany jest
w definicji osoby rozumianej w sensie hipostazy, czyli substancja relacyj-
na. Termin ,hipostaza” oznacza albo osobe, albo substancje. W definicji
aspektowej oznacza osobe w sensie substancji, ktora jest relacyjna, cata jest
relacja.

Substancja dla wszystkich Oséb w Bogu jest identyczna, ta sama, jedna
jedyna - jest jeden Bog. W substancji Boskiej sg trzy relacyjnosci, czyli sg w nigj
trzy Osoby. Pierwsza warstwa refleksji dotyczacej Boga Tréjjedynego mowi
0 Boskiej substancji, ktdra jest przekazywana sobie nawzajem przez trzy Oso-
by, méwi o sposobie przekazywania tej samej, jedynej substancji.

Odpowiednim stowem okres$lajgcym dawanie sie wzajemne Oséb Bo-
skich na poziomie substancji jest probole (emanacja). Termin ten zostat prze-
jety przez trynitologie pierwszych wiekéw z gnostycyzmu. Gnostycy mowili
o wielu emanacjach (probolai), ukierunkowanych od Absolutu do wielorakich
bytow przygodnych. Mdéwili oni o wszelkich bytach, o uniwersum, o jednym
jedynym Wszechswiecie, poza ktorym nic juz nie istnieje. Religia chrzesci-
jariska natomiast przyjmuje istnienie poza Swiatem bytu wobec niego trans-
cendentnego, uznaje Boga, ktéry jest stworzycielem Swiata, $wiat nie jest Bo-
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giem. Czym innym jest mOwienie o emanacjach, ktérych celem nie jest byt
nizszej rangi, lecz tylko byt posiadajacy te sama range, co zrédto emanacji.
Teologia chrzescijaniska ogranicza kategorie emanacji do wnetrza Boga, do
Boskiej substancjil

Podmiotem emanacji nie jest substancja Absolutu w sensie ogélnym, lecz
substancja, ktora jest relacyjna. W jednej jedynej substancji Boskiej sg trzy
substancje relacyjne, sg trzy Osoby Boskie. Trzy substancje relacyjne Boskie
razem stanowia jedng substancje, identyczng, ale rozpatrywang bez relacyj-
nosci. Mozna jednak powiedzie¢, ze jest w niej relacyjnos¢ potrdjna, troista.
Kazda z Oso6b jest na swoj sposéb Zrédtem i adresatem emanowania Boskigj
substancji.

1. Ojciec zrédtem emanacji Syna Bozego i Ducha éwietego

Pierwsza Osoba Tréjcy Swietej jest zrédtem dwéch pozostatych (Aitia)
w sensie personalistycznym. Wydobywa z siebie Syna i Ducha, ktérzy maja
wspolng substancje wraz ze zrédtem. W pierwszej warstwie refleksji nie
ma jeszcze wyraznego rozrdznienia dwojakiego wydobywania: Syna i Du-
cha, z odpowiednimi dla nich nazwami. Nie moéwi sie jeszcze o relacjach,
jedynie o relacyjnosci, czyli o istotnej witasciwosci kazdej z os6b. Ojciec
jest otwarty na wydobywanie z siebie Syna i Ducha. W pierwszej warstwie
refleksji jest mowa jedynie o tym, ze Ojciec w swojej Boskiej substancji jest
otwarty na wydobywanie z siebie substancji Syna i substancji Ducha. Jest
to refleksja bardzo subtelna, gdyz trudno pomysle¢ o tym, co sie dzieje
w substancji absolutnie prostej. Mysl filozoficzna stwierdza, ze absolutnie
nic sie nie dzieje. Czy moze co$ na ten temat powiedzie¢ na podstawie
Objawienia teologia? Trzeba zachowac¢ umiar i ostroznos¢, aby nie wyjsé
poza obszar pierwszej warstwy refleksji. Emanacja Boskosci dokonuje sie
wewnatrz Boga, pomiedzy Osobami Bozymi, ale w jednej i tej samej sub-
stancji. Nie ma gradacji bytowe,;.

Pierwszym myslicielem chrze$cijanskim, ktory sie nad tym zastana-
wiat, byt Tertulian, przebywajacy w ziemskiej historii w Il w. Refleksje
nad Osobami Boskimi podjat on w kontekscie dysputy dotyczacej herezji
zwanej monarchianizmem lub subordynacjanizmem. Monarchianie przyj-
mowali, ze istnieje tylko jedna osoba Absolutu, a pozostate osoby Tréjcy
majg range stworzen. Istnieje tylko jedno Zrédto - monos Arche - a wszyst-

1 Por. 3. W otinski, Od ekonomii do ,,teologii” (Il wiek), [w:] Historia dogmatow,
t. 1 Bog Zbawienia. Tradycja, reguta i Symbole wiary. Ekonomia zbawienia. Rozwéj dog-
matéw trynitarnycb i chrystologicznych, (oryg. Le Dieu du salut), red. B. Sesboue SJ;
j- Worinski, thum. P Rak, Krakéw 1999, s. 173.
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kie inne byty sg mu podporzadkowane. W polemice z tym poglagdem Tertu-
lian stosowat termin monarchia w innym sensie, niz czynit to Arystoteles.
Zamiast unius esse imperium (wladanie wykonywane przez tylko jednego
wiadce, rzady jednego), przyjat definicje unicum imperium (jedno wiada-
nie, jeden rzad), ktéra byta przyjmowana przez filozoféw poganskich, gdy
chcieli broni¢ politeizmu. W zmienionej wersji jedyno$¢ rzadzenia $wia-
tem nie wykluczata wielosci osob, ktére rzadza. Zdawat on sobie sprawe
z tego, ze wkracza na grzaski teren, gdyz w ten sposob dawat argument
zwolennikom politeizmu2. Z drugiej strony tworzyt on trynitologie, czyli
refleksje dotyczaca wnetrza Boga. Nie pytat o Boskie zrodio Swiata, lecz
0 zrodto w Bogu. Wspotistotnosé Oséb Trojcy w niczym nie niweczy mo-
narchianizmu w sensie panowania Boga nad $wiatem. W niczym tez nie
umniejsza monarchii Ojca wobec Syna i Ducha.

Tertulian podjat sie trudnego zadania, probowal wigzaé zycie we-
wnetrzne Boga z dziataniem w Swiecie. Odszedt od zasady absolutnej
transcendentnosci, wigzac Tréjce immanentng z Trojcg ekonomiczng. Nie
potrafit jednak zachowaé¢ odpowiedniej rdwnowagi. Zastosowat termin
»emanacja” (probole), ktéry jest stuszny tylko w refleksji dotyczacej we-
whnetrznego zycia Boga. Gnostycy stosowali ten termin, méwigc o zwigzku
Boga z wszystkimi innymi bytami. Z tego powodu stosowanie tego termi-
nu w trynitologii wymagato wielkiej dyscypliny mysli, aby nie wymieszaé
dwdéch porzadkdéw. Termin probole wiasciwie okresla sposéb wydobywania
Syna Bozego przez Ojca, lecz nie moze by¢ stosowany dla méwienia o wy-
dobywaniu $wiata przez Boga ze swego wnetrza. W chrystologii pomiesza-
nie ptaszczyzn uzaleznia rodzenie Syna przez Ojca od aktu stworzenia3
Tertulian potrafit rygorystycznie odgraniczy¢ trynitologie od kreatologii,
ale chciat tez ukaza¢ jednos¢ miedzy nimi. W tym celu méwit o wspol-
nej monarchii Boga Ojca i Syna Bozego wobec $wiata. Monarchia w tym
aspekcie to nie rzady jednego, lecz jedno rzgdzenie, wspodlne rzadzenie
Swiatem przez Ojca i Syna4.

W nurcie dyskusji nad monarchig Ojca, dla ukazania pierwszenstwa Ojca
wewnatrz Absolutu, Tertulian wprowadzit termin prinicipaliter. Swiatem rza-
dza wszystkie Osoby Boskie wspoélnie, ale wewnatrz zycia Bozego zachowa-
ne jest pierwszenstwo Ojca. Wewnatrz substancji Boskiej Ojciec jest zrodtem
(arche) Syna Bozego. Tego rodzaju rozréznienie zostato przejete przez sw. Au-
gustyna dla méwienia o pochodzeniu Ducha Swietegob.

2 Por. G. Uribarri Bilbao SJ, Monargnia y Trinidad, Publicaciones de la Universidad
Pontificia Comillas. Madrid, serie I: Estudios 62, Madrid 1996, s. 150.

3 Por. tamze, s. 151.

4 Por. tamze, s. 164.

* Por. tamze, s. 165.
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2. Emanowanie Syna Bozego przez Ojca

Pierwsza Osoba Trojcy Swietej emanuije z siebie Syna Bozego i Ducha Swie-
tego. Kazda Osoba ma wyposazenie wewnetrzne wspolne wszystkim Osobom,
a takze swoiste wiasciwosci wiasne, odrdzniajace jg od innych. Wspolng wia-
sciwoscig wszystkich Os6b jest otwartos¢ na innych. Konkretyzacja tej wasci-
wosci oznacza istnienie relacji z innymi, konkretnymi Osobami. Realna relacja
istnieje wskutek dziatania polegajacego na otwieraniu sig, ukazywaniu innym
Osobom swego oblicza i wychodzeniu ku nim. Kazda z trzech Os6b Boskich
ma swojg wiasng otwartos¢, ktéra nadaje ksztatt jej dziataniu (otwieranie sie,
ukazywanie swego oblicza i wychodzenie ku innym). Otwarto$¢ pierwszej
Osoby Tréjcy charakteryzowana jest przez bycie absolutnym, ostatecznym 2r6-
dtem. Swojg specyfike bycia Zrédtem pierwsza Osoba Trojcy ukazuje pozosta-
tym dwém Osobom Boskim. Kierujgc sie ku Nim, spetnia podwadjna role, jako
Zrodto rodzace i Zrédio tchngce. Owocem tego dwojakiego wychodzenia ku
innym sg dwie relacje, a tym samym dwie pozostate Osoby Tréjcy. W odnie-
sieniu do Syna Bozego nosi nazwe ,,Ojciec”, w odniesieniu do Ducha Swietego
nosi nazwe ,,Tchnacy”.

Kazda z Os6b Boskich to substancja Boska majaca swoiste wyposazenie
personalne. Inaczej méwigc, Osoba Boska to energia personalna Boska, kto-
rej absolutna gestos¢ jest tozsama z substancjg Boska. Z tego powodu kaz-
dy w Tréjcy jest tozsamy z pozostatymi dwoma na ptaszczyZznie substancji.
Wspdlna substancja odroznia Osoby Boskie od innych oséb, czyli od anio-
téw i ludzi, ktérych substancje sg wzajemnie od siebie odrebne. Pierwsza
Osoba Troéjcy tworzy (odwiecznie, w sposOb absolutny) substancje Boska,
tworzac dwie relacje z dwiema pozostatymi Osobami Troéjcy, uczestniczac
w ich konstytuowaniu sie. Kazda z Oséb Boskich jest tez na swoj sposéb
polem energii duchowej, boskiej, absolutnej. W powigzaniu z pozostatymi
Osobami ukazuje sie dwojaki ksztatt tego pola, konstytuowany przez dwie
przeciwstawne sobie wiasciwosci personalne. Splot wszystkich ksztattéw,
tworzonych przez wzajemne powigzania wszystkich Os6b Tréjcy, utozsamia
sie z jedng jedyng substancjg Boskg. Syn Bozy wydobywany jest przez pierw-
szg Osobe Tréjcy na sposéb rodzenia, Duch Swiety na sposéb tchnienia.
»Ojciec” jest tez ,,Tchnacym Ducha’6.

Zycie wewnetrzne Boga stanowi rdzen i najtrudniejszy temat wszelkich
religii. Chrzescijanie moga powiedzie¢ na ten temat zdecydowanie wiecej niz
wszyscy inni. Pelne poznanie istoty Boga nie jest mozliwe, ale poznanie tego,
co zostato objawione jest mozliwe, a nawet jest obowigzkiem kazdego chrzesci-

6 Por. P. Liszka, WspbélInota zycia konsekrowanego owocem i narzedziem realizacji
programu Boga wobec $wiata wyrazonego formutg ,,On bedzie Bogiem z nimi” (Ap 21,3),
.Zycie Konsekrowane” (2011), nr 2, s. 19.
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janina. Z tego wzgledu, od poczatku uczniowie Jezusa starali sie odczytywac
Objawienie jak najlepiej. Na og6t udawalo sie odczytac jaka$ czastke. W miare
uptlywu czasu, Swiadomos¢ swej wiary stawata sie w Kosciele coraz lepsza.
Proces ten bedzie trwat az do konca swiata. Nie wszyscy majg nastawienie na
pokorne odczytywanie Misterium. Wielu ludzi tworzy swoje wiasne wyobraze-
nia, znieksztatcajagc objawiong Prawde. Wynika to z pychy, z checi posiadania
wiasnych pogladdw, albo z lenistwa umystowego, z niecheci do intelektualnego
wysitku. Latwo jest méwi¢ o czyms osobno, bez odniesienia do innych bytow,
czy do catosci. Latwo mowi¢ o catosci, ogdinikowo, mgliscie, bez wnikania
w szczegoty. Trudno jest taczy¢ wszystkie aspekty, zachowujgc ich antonimie.

Najbardziej znang i powszechng postawa lenistwa umystowego jest gnoza.
W trynitologii, gnostycy chrzescijanscy najpierw utozsamiali Ojca z Logosem,
a nastepnie rowniez z Duchem Swietym, albo gtosili, ze Syn i Duch sg tylko
stworzeniami. W obu wersjach pozostaje tylko jedna Osoba Boska. Dalszym
krokiem jest utozsamienie Boga z kosmosem, wtedy w ogdéle nie ma osob.
Gnostycy nie potrafili potaczy¢ troistosci personalnej Boga z jednoscig sub-
stancjalng. Problemem nie byt sam termin proballein, oznaczajacy emanacije,
lecz brak myslenia personalnego. Nie potrafili przyja¢, ze Absolut moze by¢
osobg i to w pelnym sensie. Nie mogli sobie wyobrazi¢, ze efektem emanacji
Absolutu-Osoby moze by¢ tez osoba, ktéra tez jest Absolutem. Dzieje filozofii
informuja, ze do takich wnioskéw mysl ludzka doj$é nie moze. Tego rodzaju
tres¢ zawiera sie jedynie w objawieniu chrzescijanskim, ale dla odczytania
i wyrazania jej potrzebne jest korzystanie z termindéw pozabiblijnych. Btad
pojawia sie wtedy, gdy mysl ludzka stawiana jest ponad trescig objawiong, gdy
cztowiek stawia siebie ponad Bogiem, gdy tres¢ objawiona jest dopasowywana
do wiasnych schematow.

W Il w. gnostycy gtosili, ze Ojciec utozsamia sie z Logosem i ze w wy-
niku emanacji Ojciec przyjmuje nowg posta¢, przeobraza sie w Syna. Hi-
polit i Tertulian walczyli przeciwko gnozie, bronili odrebnosci personalnej
Logosu. Obaj muysliciele chrzescijanscy wpisali swoje przemyslenia w nurt
zainicjowany przez apologetow, z ktérymi zgadzali sie w wielu swoich opi-
niach i w stownictwie. Obaj byli obroncami koncepcji dziatania trynitarnej
harmonii w zbawczej ekonomii7. Obaj wyznawali monoteizm, ale wiazali go
z troistym dziataniem w ekonomii, obaj moéwili o tajemnicy Tréjcy, stosujac
te same metafory: rzeka i zrodto, stonice i promien; obaj postugiwali sie ter-
minem ,,0soba” (persona), po raz pierwszy w sensie trynitarnym, dla wyraze-
nia wielosci w jednosci8.

Gnostycy mieszali Osoby Boskie miedzy sobg i mieszali Boga ze Swiatem.
Wedtug nich wszystko tgczone jest przez emanacje. W tym nurcie pojawit sie

7 Por. G. Uribarri Bilbao SJ, Monarania y Trinidad. . dz. cyt.,s. 249.
8 Por. tamze, s. 250.
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poglad zwany patrypasjanizmem. Przedstawiciele tego nurtu, Noetus i Prak-
seasz gtosili, ze Ojciec wchodzi w Jezusa i w ten sposéb emanuje siebie samego
w dzieje ludzkosci. Dyskusja Hipolita z Noetem i dyskusja Tertuliana z Prak-
seaszem byty czynione w odmiennych srodowiskach, w odmiennych miejscach
teologicznych. Inne byly koncepty i wyrazenia techniczne. Hipolita z Tertu-
lianem taczyta wspélna walka przeciwko gnozie, w obronie ortodoksji chrze-
Scijanskiej9. Hipolit zastosowat termin persona tylko do Ojca i Syna, Tertulian
odnidst ten termin réwniez do Ducha Swietego. Ze schematu dyteistycznego
przeszedt on do schematu trynitarnego. Tertulian bardziej ostro niz Hipolit
obnazyt gnostyckie korzenie patrypasjanizmu gtoszacego, ze Syn jest emanacjg
(prolatio) Ojcald

Tertulian zastosowat w trynitologii termin prolatio (emanowanie) dla
mowienia o wewnatrztrynitarnym pochodzeniu Syna Bozego od Ojca. Zarzu-
cal on patrypasjanom, ze stosuja ten termin w sensie gnostyckim, a prolacja
(emanacja) gnostycka jest zafatszowang kopig prawdziwej prolacji wewnatrz-
boskiej. Rodzenie Syna przez Ojca w tonie Boga (prolacja horyzontalna) jest
»emanacjg” zupetnie innego rodzaju niz emanacja Swiata przez Absolut (pro-
lacja wertykalna) w systemach gnostycznych. Oprécz terminu prolatio, Tertu-
lian stosowat tez bliski jemu termin probole (wydobywanie sie; stad czasow-
nik w bezokoliczniku proballein - wydobywa¢ sie, emanowac), oznaczajgcy
wylanianie sie jednej rzeczy z drugiej (np. kwiat z paku). Pierwszy termin
byt bardziej ogdlny, teoretyczny, abstrakcyjny. Drugi termin byt zaczerpniety
z jezyka potocznego, miat konkretne konotacje przyrodnicze. Oba terminy
pozwalaty podkresli¢ jednos$¢ substancjalng Os6b Boskich. Aby nie zagubié
ich odrebnosci, Tertulian postugiwat sie tez wieloma innymi symbolami: pien
(lub drzewo) i korzen, rzeka i zrédto, promien i stonce (Prax. 8, 5-7). Hipolit
nie miat tak rozbudowanej terminologii, stosowat tylko metafory. Byly one
bardziej ogolne: Swiatto ze Swiattosci, woda ze zrodia, aczkolwiek rowniez:
stonce i promien. Wskazywaly one raczej na jedno$¢ substancjalng niz na
odrebnos¢ Osébll

Patrypasjanizm, zwalczany argumentami rozumowymi, bronit sie, sie-
gajgc do argumentow biblijnych. Najskuteczniejszg bronig patrypasjanizmu
byta egzegeza Pisma Swietegol2 Najczesciej powotywano sie na J 10, 30;
14, 9-10. Wobec tego, Hipolit i Tertulian réwniez musieli odnie$¢ sie do tych
tekstowl13 Zwolennicy patrypasjanizmu konstruowali coraz to nowe argu-
menty, na ktére nie byto tatwo odpowiedzie¢. W Il w. teologia nie byta dosta-

9 Por. tamze, s. 256.
1 Por. tamze, s. 259.
1 Por. tamze, s. 261.
u Por. tamze, s. 263.
13 Por. tamze, s. 265.
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tecznie rozwinieta, nie byla przygotowana do przekonywajacego mowienia
wielosci w Bogu. Wczesniej apologeci musieli walczy¢ z pogariskim wielo-
béstwem. Glosili monoteizm, w Bogu podkreslali jednos¢. Z tego wzgledu,
w arsenale teologii eklezjalnej byto wiele argumentéw Swiadczacych o jedno-
$ci Boga (argumenty bardziej filozoficzne niz skrypturystyczne), ale nie byto
odpowiednio opracowanego wyjasnienia tego, jak fgczy sie w Bogu troistos¢
i jednos¢. Tak jest zresztg i dzisiaj. Tertulian i Hipolit najpierww mowili tylko
0 dziataniu Os6b Boskich w historii. Na tej podstawie czynili refleksje doty-
czaca wewnetrznego zycia Trojcy. Wymaga ona uzupeinienia i odpowiednie-
go usystematyzowania.

Mdéwienie o dziataniu Boga w Swiecie wymaga odpowiedniej definicji
osoby. Istnieje kilka okres$len, akcentujgcych istotne aspekty konieczne i do-
stateczne dla integralnego zdefiniowania osoby. Dziatanie podkresla termin
persona. Na przeciwnym krancu znajduje sie termin ,,hipostaza”, akcentujacy
substancje. Oprécz nich uzyteczne sg definicje czastkowe: relatio subsistens
(dla mowienia o relacjach), definicja Boecjusza (dla méwienia o wyposazeniu
wewnetrznym) i prosépon (dla mowienia o zewnetrzu).

3. Emanowanie Ducha Swietego

Pierwsza osoba Tréjcy jest nie tylko zrédiem Syna Bozego, lecz réw-
niez zrédtem Ducha Swietego. Powszechnie sie o tym zapomina. Pierwsza
Osoba Trdjcy jest Ojcem waobec drugiej osoby, ale nie waobec trzeciej Osoby
Troéjcy. Jest Ojcem, taka jest jego witasciwos$¢ osobista, ale ojcostwo nie
okreséla Jego powigzania z Duchem Swietym. W ptaszczyznie relacji wy-
réznic trzeba dwa rézne ukierunkowania. W warstwie refleksji dotyczacej
substancji nie moéwi sie o dwoch ukierunkowaniach, lecz tylko o emanacji
jednej jedynej substancji. Jedna emanacja substancji Boskiej jest dwoista
z tego powodu, ze w wyposazeniu wewnetrznym pierwszej osoby Troéjcy
znajduje sie dwoista otwarto$é. Dzieki temu substancja Ducha Swietego
wychodzi z wnetrza substancji Ojca i przez to konstytuuje specyfike swojej
wiasnej otwartos$ci, konstytuuje siebie jako substancje relacyjna, trzecig
hipostaze w Trojcy.

Konsekwencjg emanacji substancji Boskiej przez pierwszg osobe sg po-
zostate dwie Osoby Trojcy. Z tekstow biblijnych wynika, ze Syn Bozy jest
,Jednorodzony” (monogenetos). Odpowiednio, Duch Swiety moze otrzyma¢
nazwe ,,Wydobywajgcy sie” (ekporeuetos; ekporeuomenon). Nazwy te sg cha-
rakterystyczne dla warstwy refleksji dotyczacej relacji, w ktorej rozpatrywa-
ne sg pary osob. W warstwie refleksji dotyczacej substancji kazda z oséb
rozpatrywana jest oddzielnie, jako sama w sobie, jako substancja relacyjna.
W ten sposéb tgczona jest refleksja nad substancjg z warstwa refleksji doty-
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czacej wyposazenia wewnetrznego kazdej z os6b. Punktem wyjscia dedukciji
jest tekst biblijny, ktéry przede wszystkim opisuje dziatanie Trojcy Swietej
w historii. Dedukcja przechodzi przez ptaszczyzne relacji i zostaje zwienczo-
na w warstwie dotyczacej substancji. Wnioskiem jest stwierdzenie, ze sub-
stancja Boga zawiera w sobie trzy osoby, ze pierwsza Osoba Boska jest to
substancja otwarta na sposéb zrodia, ktéra emanuje z siebie Syna Bozego
i Ducha Swietego, czyli substancje otwartg na otrzymywanie oraz substancje
otwartg na przechodzenie z wnetrza do wnetrza. Wszystkie emanacje Boskie
dokonuja sie w jednej i tej samej substancji. Wszystkie zlewajg sig, splataja.
Natezenie ich jest absolutne, a to oznacza, ze emanacje utozsamiajg sie z Bo-
ska substancja.

W jezyku polskim méwi sie o dwéch pochodzeniach trynitarnych. Sto-
wo ,,pochodzenie” nie jest wiasciwym ttumaczeniem greckiego ekporeuetai
(J 15, 26). Powinno by¢ tam stowo ,,przechodzenie”. Analiza tego stowa
w pieciu warstwach refleksji personalistycznej wskazuje na jego pie¢ zna-
czen: emanowanie substancji, nawiazywanie relacji z kim$ konkretnym,
konstytuowanie swojej specyfiki personalnej, ukazywanie sie innym oraz
dziatanie. W pierwszej warstwie refleksja dotyczy wydobywania substancji
Boskiej przez Boga Ojca. Oproécz ojcostwa ma tez drugg wiasciwosc per-
sonalna, ktérg mozna okresli¢ terminem ,,bycie tchnagcym”. Najwazniejszg
wiasciwoscig personalng Boga Ojca jest bycie Zrédiem (aitia). Wiasciwosé
ta sprawia, ze substancja pierwszej Osoby Boskiej rozwija sie, emanuje, jest
wiecznym dawaniem siebie. Zespolenie z cechami, ktére okreslone sa jako
bycie Ojcem i bycie Tchngcym oznacza dawanie swojej substancji dwom po-
zostatym Osobom Troéjcyl4

Potozenie akcentu refleksji na substancji prowadzi do wniosku, ze sub-
stancja Boga jest tylko jedna jedyna. Podkre$lanie otwartosci, ukierunko-
wania na innych, prowadzi do wniosku, ze substancja w Bogu ma trzy ro-
dzaje relacyjnosci, czyli w Bogu sg trzy Osoby. Bycie pierwszym Zzrédiem
jest okreslane za pomocg termindw arche i aitia, natomiast dziatanie we-
wnatrz jednej i tej samej substancji wyraza termin probole. Pierwsza Osoba
Boska to Proboleus, czyli ten, ktory w odpowiedni sposdb dziata wewnatrz
swojej substancji: emanuje, rozwija sie. Kolejne wiasciwosci personalne: by-
cie Ojcem i bycie Tchngcym oznaczajg, ze emanacja substancji w pierwszej
Osobie Boskiej jest ojcowska i tchngcals Rozwijanie sie substancji Tchngce-
go sprawia, ze substancja pierwszej Osoby Tréjcy jest tez substancjg Ducha
Swietego. Wydobywanie trzeciej Osoby przez pierwsza ze swej substanciji
oznacza, ze Duch Swiety wychodzi z substancji ,, Tchnacego” i sam kon-

4 Por. R Liszka CMF, Duch Swiety, ktory od Ojca i (Syna) pochodzi, Wroctaw 2000,
s. 171.
5 Por. tamze, s. 172.
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stytuuje siebie. Jego istotng wiasciwoscig personalng jest to, ze wychodzi
z wnetrza pierwszej Osoby Boskiej, ze jest ekporeuomenon (I Sobér Kon-
stantynopolitanski; 381).

Wychodzenie Ducha Swietego z wnetrza Ojca splecione jest z otwiera-
niem sie i rozwijaniem sie substancji Ojca. Jednocze$nie nastepuje rozwi-
janie sie z wnetrza substancji Ojca i zwijanie sie personalne trzeciej Osoby
Trojcy w sposob wiasciwy dla siebie, wyznaczajacy personalng specyfike
Ducha Swietego. W sumie substancja Boska rozwijana jest i zwijana na
kilka sposobdw, odpowiednio do specyficznych wiasciwosci trzech Osob
Boskich. W ten sposob ksztattowane sg rowniez wzajemne powigzania po-
miedzy Nimilfi Rozwijanie i zwijanie dokonuje sie wewnatrz substancji
Boga na sposéb absolutny, stanowigc tym samym podioze aktu stworczego
oraz wyznaczajgc sposob bycia i dziatania stworzen, a takze sposéb wszcze-
pienia ich w Misterium Boga Tréjjedynego. Trynitarny termin proballein
(emanowac, rozwijac sie) dotyczy kazdej z Oséb Boskich, aczkolwiek w in-
nym sensie, stosownie do specyficznych wiasciwosci personalnych. Ojciec
jest Proboleus (rozwijajacy sie) w sensie ostatecznym, gdyz tylko On jest
Aitia (zrédfo). Syn Bozy i Duch Swiety tez sg Zrodtami, tez rozwijajg i zwi-
jaja sie w swojej substancji, ktéra jest jedna jedyna, Boska, absolutna. Ich
boskos$¢ jest taka sama, ale personalnie czynig to jako ,,pochodzacy” od
pierwszej Osoby Boskiej.

4. Wewnatrztrynitarne emanowanie Syna Bozego i Ducha
Swietego jest zrodtem aktu stwérczego

Substancja Boska jest emanowana przez Ojca i w ten sposéb dawana
Synowi Bozemu, ktéry sie odwzajemnia i oddaje siebie OjculZ Ojciec ema-
nujacy swojg substancje Synowi czyni to tez jako ,, Tchnacy”. Oznacza to, ze
w rozwijanie sie Ojca wplecione jest przechodzenie Ducha Swietego z wne-
trza Ojca ku sobie (ek tou Patros ekporeuetai). Ostatecznie, substancja Boska
dawana jest Synowi od Ojca i Ducha Swietego wspélnie oraz Duchowi Swie-
temu od Ojca przez Syna. Duch Swiety jest sprawca, uczestniczy w rodzeniu
Syna. Odpowiednio Syn Bozy daje siebie Ojcu i Duchowi Swietemu. Ojciec
nie rodzi Syna inaczej, jak tylko tchnac (po grecku: proballein) Ducha Swie-
tego, przez Syna. Z kolei Syn zostaje zrodzony w takiej mierze, w jakiej to

“ Por. Y. Congar, Wierze w Ducha Swietego. Rzeka zycia plynie na Wschodzie i na
Zachodzie (Ap 22,1), t. Ill, Warszawa 1996, s. 62 i n.

17 Por. J. Worinski, Trynitarna ekonomia zbawienia (Il wiek), [w:] Historia dog-
matéw, t. |, dz. cyt., s. 173.
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tchnienie (probale) przechodzi przez niegol8 Logos rozwija sie w Bogu jak
kwiat z paku (prolatio, probole)19

Emanowanie Syna Bozego i Ducha Swietego dokonujace sie wewnatrz sub-
stancji Boskiej jest zrodiem aktu stwoérczego. Zjednoczenie Ducha Swietego
z Ojcem w jednej wspdlnej substancji jest dynamiczne. Boskie emanowanie
wsobne jest miejscem aktu stworczego, odskocznig dla stwdérczego wychodze-
nia Ducha Swietego na zewnatrz boskos$ci w akcie stworczym. Wewnatrzbo-
skie przechodzenie personalne z wnetrza Ojca (ek tou Patros ekporeuomenon)
znajduje przedtuzenie, kontynuacje w przechodzeniu do $wiata (para tou pa-
tros ekporeuetai). Duch Swiety bierze z wnetrza Ojca i daje $wiatu, a nastepnie
ludziom (ek tou emou\ j 16, 14). Odnosi sie to tyle do relacji, co do wspo6lnej
natury. Termin probole (wychodzenie, emanowanie, rozwijanie sie) wigze sie
z warstwa substancjalng, a wtornie dopiero z warstwa relacyjna20. Wychodze-
nie wewnatrzboskie jednej osoby z drugiej dokonuje sie w tej samej substancji
- absolutnej.

Termin proballein wskazuje na substancjalng jednos¢, w ktdrej ma miejsce
podmiotowe wydobywanie sie i wydobywanie Kogo$ Innego. Duch Swiety wy-
dobywa sie z wnetrza Ojca i jednoczesnie jest wydobywany przez Ojca, wraz
zrodzeniem Syna Bozego. Wieczna Boska cyrkulacja (circumincessio) dokonuje
sie w jednej i tej samej substancji, na zasadzie emanacji. Wzajemne dawanie sie
Osob Boskich jest podiozem aktu stworczego i wszechbytowej cyrkulacji, ktd-
rej szczytem jest Mistyczne Ciato Chrystusa, czyli Kosciot. Wszczepienie ludzi
oraz kosmosu w zycie Boga nie polega na rozptynieciu sie substancji stworzo-
nych w substancji Boskiej, lecz na wejsciu w obszar zycia Bozego, czyli w ob-
szar energii Boskich, w Misterium Boga-Mitosci2l

Stworzenie aniotdw, Swiata i cztowieka oznacza pojawienie sie nowej sub-
stancji - przygodnej. Nie ma tu juz mowy o emanacji. Przechodzenie od bosko-
Sci do Swiata wiaze sie z bytowym unizeniem (kenoza). Systemy gnostyckie nie
biorg tego pod uwage. Ich dualizm jest uproszczony, uznaje jedynie oddzielenie
materii od ducha. Istnienie bytéw duchowych stworzonych uznajg systemy te-
istyczne. Uznanie istnienia stworzen jest tozsame z uznaniem istnienia Boga
transcendentnego wobec Swiata. Aniotowie i dusze ludzkie sg stworzone, sg
po tej samej stronie co materia, sg blizsze materii niz Absolutowi. Pozbawienie
ciata nie oznacza zespolenia sie bytéw stworzonych z Bogiem. Zjednoczenie

18 Papieska Rada ds. Popierania Jednosci Chrzescijan, Pochodzenie Ducha SWiQtEgO
w Tradycji greckiej i facinskiej (=Wyjasnienie), ,,L’Osservatore Romano” (wydanie pol-
skie), (1997), nr 11, s. 38.

5 Por. G. Uribarri Bitbao SJ, Monargnia y Trinidad..., dz. cyt,, s. 9.

D Por. M. stavrou, Filiogne a teologia trynitarna, [w:] Tajemnica Tréjcy Swietej,
Kolekcja ,,Communio” 13, Poznan 2000, s. 400.
n Por. P. Liszka, Duch Swiety twoérca Kosciota. Ujecie personalistyczne integralne,

.Perspectiya” (Legnickie Studia Teologiczno-Historyczne), 2011, nr 2, s. 181.
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nie oznacza stopienia sie w absolutng jednos$¢. Zjednoczenie dotyczy nie tyl-
ko bytéw duchowych, lecz réwniez bytéw materialnych. Wyjasnienie sposobu
zjednoczenia kryje sie w wewnetrznym zyciu personalnym Boga Tréjjedynego.
Tak samo jak podtozem istnienia bytow poza Bogiem, réwniez podtozem ich
wzajemnego zjednoczenia oraz zjednoczenia ich z Bogiem, jest substancja Bo-
ska zyjaca na sposéb wsobnej emanacji trynitarne;.

5. Podsumowanie

Teologowie nie postugujg sie kategoria ,,emanacji”’, gdyz kojarzy sie ona
Z gnoza, z panteizmem. Dokfadna analiza, biorgca pod uwage wszystkie ko-
nieczne i dostateczne aspekty definiujgce osobe, pozwala na bardziej wnikliwa
refleksje, poszerzajgca chrzescijariskie rozumienie Boga. W pierwszej warstwie
refleksji, dotyczacej substancji, termin ,,emanacja” jest odpowiedni, a nawet
adekwatny, wrecz konieczny. Powigzanie jej z refleksjg nad wiasciwosciami
personalnymi w Bogu pozwala na rozjasnienie zagadnien zwigzanych z relacjg
Boga do Swiata. Bez tej refleksji niezrozumiale sg takie okres$lenia, jak uestigium
Dei, czy uesligium Trinitatis. Bez refleksji nad tajemnica substanciji Boskiej nie
jest mozliwa odpowiedzZ na pytanie, czy uestigium Dei jest immanentnym ele-
mentem bytéw stworzonych, czy tez odwrotnie, jest tylko zewnetrznym okry-
ciem, bez jakiegokolwiek punktu stycznego? Rdzeniem teologii jest wyjasnia-
nie sposobu taczenia sie elementéw wewnatrz bytéw oraz bytéw miedzy soba.
W tym wzgledzie jest jeszcze wiele do zrobienia. Mysl chrzescijanska przez
dwa tysigce lat nie zdotata wyrazi¢ wszystkiego, co zawiera sie w Objawieniu.
Wiadomo jednak, ze wszystko powinno by¢ rozwazane w Swietle boskiego
podtoza, w kontekscie misterium substancji Boskiej, jednej jedynej a jednocze-
$nie trynitarne;.

Stowa kluczowe: Bbg, Tréjca Swieta, proballein, substancja, emanacja, boskosc.

Internal Emanations of the Triune God (proballein)
Summary

Theologians do not make use of the term ‘emanation’, since it has con-
notations of gnosis and pantheism. Careful analysis that takes into account all
necessary and sufficient aspects defining the person allows for a more in-depth
reflection, thus broadening the Christian understanding of God. The term ‘em-
anation’ is a suitable one, adeguate and necessary at the first stage of reflection
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on substance. Connecting it to the reflection on personal properties of God
allows for elucidating the relationship between God and the world. Without
reflection terms like uestigium Dei or uestigium Trinitatis are incomprehensible.
Is this an immanent element of the created beings or, conversely, a mere exter-
nal discovery without a tangent point? The core of theology is to explain how
separate beings interconnect. There is a lot to be done in this respect. In two
thousand years Christian thought has not managed to express everything that
is included in the Revelation.

Keywords: God, Trinity, proballein, substance, emanation, Divinity.
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~NOWE ZYCIE W CHRYSTUSIE” -
NASLADOWANIE CZY UPODOBNIENIE?

Pierwszym celem niniejszego studium jest sformulowanie - z perspekty-
wy teologii systematycznej - odpowiedzi na postawione w tytule pytaniel, za$
wtérnym - zarysowanie systematycznego uzasadnienia tejze odpowiedzi. Nim
jednak do niej przejdziemy, konieczne wydaje sie wyjasnienie, skad w ogole
bierze sie owo pytanie, czyli w istocie: czy istnieje faktyczna potrzeba - poza
czysto akademicka - zajmowania sie tg problematyka. Otéz w opisach zycia
chrzescijanskiego - tytutowego ,,nowego zycia” - dokonywanych zwilaszcza
z silnym egzystencjalnym zacieciem (np. w ramach popularyzacji duchowosci
chrzescijanskiej czy nauczania moralnego, ale takze w niektérych dokumentach
magisterium zwyczajnego) mozna spotka¢ dwie tendencje, wyrazone w tytu-
towej alternatywie. Jedne kiada nacisk na ,,nasladowanie” Chrystusa, a wiec
na swiadomy wysitek cztowieka, ktdry stara sie odtworzy¢ w sobie postawy Je-
zusa2 (aktywnosé). Inne akcentujg biernos¢, albo raczej radykalnie pierwszen-
stwo dziatania Bozego wzgledem cztowieka, ktére to dziatanie - ze wzgledu na
jego niedoskonatos¢ i grzesznos¢ - jedyne jest w stanie rzeczywiscie doprowa-
dzi¢ do skutecznej przemiany i do uksztattowania go wedle zamystu Bozego, az
po ostateczny cel tego procesu, jakim jest zjednoczenie z Bogiem tak Sciste, ze
mozemy na jego okreslenie uzywac terminu ,,przebdstwienie”3,

1 Niniejsze opracowanie powstato na zamdwienie organizatoréw ,,Wroctawskich Dni
Duszpasterskich” i w wersji bardziej popularnonaukowej wygtoszone zostato 27.08.2015 r.
we Wroctawiu.

2 Upraszczajac znacznie, mozemy te tendencje wigza¢ z wymiarem ascetycznym zycia
chrzescijanskiego, za$ za paradygmatyczny niejako przyktad takiego podejscia uznac¢ dzie-
to O nasladowaniu Chrystusa Tomasza a Kempis (ale tez i na przyktad Filotee $w. Fran-
ciszka Salezego).

3 Ponownie w duzym uproszczeniu mozna te tendencje identyfikowa¢ z wymiarem
mistycznym, wskazujgc na przyktad na pisma szkoty nadrenskiej lub karmelitanskiej jako
jej aktualizacje.

13 —Wroctawski Przeglad Teologiczny
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Rzecz jasna nawet pewna przednaukowa intuicja podpowiada, ze wymia-
ry te - cho¢ wyraznie rozréznialne poznawczo - nie sa ani w petni roztgczne
W samej rzeczywistosci zycia chrzescijanskiego, ani tez, tym bardziej, wyklu-
czajgce nawzajem lub przeciwstawne. Odpowiedz na tytutowe pytanie nie poj-
dzie zatem w strone wykluczenia jednej z alternatyw. Interesowac nas bedzie
raczej uzasadnienie teologicznego pierwszenstwa (pierwszenstwa w porzadku
ekonomii zbawczego dziatania Boga), z ktérego w konsekwencji powinno wy-
ptywac pierwszenstwo egzystencjalne (w sposobie ksztattowania swiadomosci
chrzescijan i organizacji zycia chrzescijaniskiego wspolnot), ktérego$ z wymie-
nionych wymiarow.

Zauwazmy zaraz na wstepie, iz na ptaszczyznie refleksji scisle dogmatycz-
nej pierwsze wazne rozstrzygniecie w tej kwestii zapadto stosunkowo wcze-
$nie, w ramach sporéw pelagianskich4. Owczesna wyrazna afirmacja rady-
kalnego pierwszenstwa Bozej taski wobec wszelkiego cztowieczego dziatania
niekoniecznie jednak przektadata sie w kolejnych wiekach na duszpasterstwo
i Swiadomos$¢ wiernych. Dziato sie to mimo silnej przeciez na Zachodzie re-
cepcji pism $w. Augustyna, ktérego autorytet miat znaczacy wpltyw na przyjete
na poczatku V w. rozwigzania doktrynalne. Mozna zatem méwi¢ o trwaniu
w tradycji tacinskiej pewnej pelagianskiej tendencji, na ktérg Marcin Luter
zareagowat, akcentujac jednostronny aksjomat sola gratia. To z kolei sprowo-
kowato reakcje Soboru Trydenckiego, ktéry - jakkolwiek zaznacza, ze wiara
bez uczynkoéw jest martwa - podkresla pierwszenstwo taski: ,,nic co poprzedza
usprawiedliwienie, wiara lub uczynki, nie zastuguje na taske usprawiedliwie-
nia”s. Ojcowie trydenccy usitowali unikngé zaréwno popadniecia w pelagia-
nizm, co poskutkowato jednoznacznym podkresleniem pierwszenstwa taski,
jak i ekstremalnego sola gratia, co doprowadzito do podkreslenia koniecznosci
pozytywnej odpowiedzi cztowieka i wspétpracy z taska, bez ktérego nie moze
ona osiggna¢ petnej owocnosci.

Rzecz jasna w obu wzmiankowanych sporach nie stawiano wprost tytuto-
wego pytania. Niemniej odpowiedzi w ich ramach udzielone - cho¢ w innych
kategoriach terminologicznych - determinujg rozwigzanie naszej kwestii. Ma-
jac to w pamieci, mozemy przej$¢ do zarysowania pozytywnego, systematy-
zujacego wyktadu teologicznego (uzasadnienia) - teologia systematyczna nie
moze bowiem ograniczac sie do stwierdzenia Roma locuta - causa finita. Nie
chodzi bowiem jedynie o afirmacje rozstrzygniecia magisterialnego, ale o moz-
liwos¢ zrozumienia przez lud Bozy jego racji - co wazne zwtaszcza w kwestiach
egzystencjalnie istotnych. A takim wiasnie zdaje sie by¢ problem konfiguracji
,nowego zycia w Chrystusie”.

4 Por. zwhaszcza dokumenty zwigzane z synodami w Kartaginie, Milewe i Rzymie
(4167-17) [w:] Dokumenty synodéw, 381-431, red. A. Baron, H. Pietras, Krakéw 2010,
s. 220-239.

5 Sobor T rydencki, Dekret o usprawiedliwieniu, 8, psp 1V, 298-299.
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Zwroémy najpierw uwage, iz wystepujace w powyzszej frazie ztozenie
okreslenia ,,nowe zycie” z ideg zawierania go w Chrystusie (metafora prze-
strzenna pojemnika) znajdujemy wprost w Nowym Testamencie, zwiaszcza
w kluczowym dla zrozumienia znaczenia inicjacji chrzescijanskiej (chrztu)
fragmencie szostego rozdziatu Listu do Rzymian: ,,Czyz nie wiadomo wam,
ze my wszyscy, ktérzysSmy otrzymali chrzest zanurzajacy w Chrystusa Jezu-
sa, zostaliSmy zanurzeni w Jego $mier¢? Zatem przez chrzest zanurzajacy
nas w $mier¢ zostaliSmy razem z Nim pogrzebani po to, abysmy i my wkro-
czyli w nowe zycie - jak Chrystus powstat z martwych dzieki chwale Ojca”
(Rz 6, 3-4).

Zauwazmy, ze wystepujgca w powyzszym fragmencie idea nowosci wy-
razona jest za pomocg greckiego terminu kainos, ktéry zawiera zarazem idee
jakosciowego postepu (w odréznieniu od neos, ktéry konotuje co$ nowego
i niedojrzatego): to co nowe jest lepsze, od tego co bylo6. Zycie w Chrystusie
nie jest zatem tylko chronologicznie nowsze, ale tez doskonalsze od wcze$niej-
szego, co dzisiaj w kontekscie kultury, w ktorej ludzie bardzo szybko zmieniajg
rzeczy na nowsze, bardziej zaawansowane technologicznie, wydaje sie czyms$
prawie oczywistym. Na czym jednak zasadza sie i nowos¢, i jakos$¢ tego zycia?
Na szczegdlnym zwigzku z Chrystusem, ktoremu poczatek daje chrzest. Pawet,
postugujac sie dos¢ czesto metaforg pojemnika, dobrze zresztg korespondujacg
z zanurzeniem chrzcielnym (,,w” Chrystusie), wyraza intuicje, iz zycie chrzesci-
janina zostaje niejako ,,umieszczone wewnatrz” zycia Syna Bozego, za$ kontakt
z dawnym zyciem ulega wrecz zerwaniu - to niewatpliwie wyraza idea $mierci.
Z kolei umieszczenie wewnatrz Chrystusa skutkuje znalezieniem sie cztowieka
w innym jeszcze ,,pojemniku”; ,,Umarliscie bowiem i wasze zycie jest ukryte
z Chrystusem w Bogu” (Kol 3, 3, podkreslenie moje).

Pawiowe wyjasnienie skutkéw chrztu w Rz 6 bezposrednio poprzedzone
jest analogig pomiedzy Adamem a Chrystusem: jak grzech jednego na wszyst-
kich sprowadza $mier¢, tak sprawiedliwos¢ jednego dla wszystkich owocuje
usprawiedliwieniem (por. Rz 5). Analogia ta, rozwinigeta chronologicznie wcze-
$niej w 1 Kor 15, stanowi jedng z osi chrystologicznej, ale tez soteriologicznej
i antropologicznej mysli Apostota Narodow?7. W naszym kontekscie istotne jest
to, iz idea ,,nowego zycia” jawi sie tutaj w perspektywie scisle (cho¢ nie eksklu-
zywnie8) chrystologicznej, jest bowiem Scisle zwigzana z ideg ,,nowego cztowie-
ka” i ,,nowego stworzenia”, ktérego poczatkiem jest Chrystus - nowy i ostatni
Adam. Od Niego wywodzi sie nowa ludzkos$¢. Kazdy, kto zostaje w Nim ,,za-
nurzony”, uczestniczy w radykalnej nowosci Jego cztowieczenstwa.

6 Por. I. DE la Potterie, Nowe, [w:] Stownik teologii biblijnej, red. X. Leon-Dufuor,
Poznan 1990, s. 562-565.

7 Por. G.D. Fee, Pauline Christology, Peabody 2007, s. 511-529.

8 Wymiar pneumatologiczny omoéwimy nizej. Wydaje sie jednak, ze jest on wtérny
do chrystologicznego.
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Rozwadj refleksji teologicznej w kolejnych wiekach pozwolit precyzyjniej
uchwyci¢ to, co w intuicjach Nowego Testamentu wyrazone byto raczej impli-
cite, a mianowicie, ze nowos¢ Chrystusowego cztowieczenstwa polega na jego
zupetnie wyjatkowej relacji z béstwem. Tradycja dogmatyczna usituje to wy-
razi¢ poprzez doktryne unii hipostatycznej: Chrystus jest i Bogiem, i cztowie-
kiem w nierozdzielnej jednosci hipostazy (osoby). Przy czym warto podkreslic,
ze Sobér Chalcedonski (451 r.) okreslajac zreby tej doktryny, postuzyt sie ideg
podwdjnej wspotistotnosci: wecielony Syn Bozy jest ,,wspotistotny Ojcu co do
béstwa i wspdtistotny nam co do cztowieczenstwa”s A to oznacza, ze relacja
Chrystusa do pozostatych ludzi jest analogiczna (podobnie Scista), jak relacje
taczace Syna z Ojcem (i Duchem) w misterium Tréjcy Swietej. Wynika z tego
szczegOlna funkcja posrednikald wyptywajaca nie tylko z dokonanego dzieta
zbawczego (odkupienie), ale osadzona juz na tym, kim Jezus jest jako B6g-czto-
wiek (wcielenie). Jesli wcielenie skutkuje nierozdzielng jednoscig nowego Ada-
ma z Ojcem, to ktokolwiek zjednoczy sie z tym Nowym Cztowiekiem, zanurzy
w Jego $mierci i zmartwychwstaniu, bedzie uczestniczyt takze w Jego relacji
z Ojcem. Ktokolwiek zjednoczy sie z Synem, sam otrzyma ,,przybrane synostwo”
(Ga 4, 5). Warto w tym miejscu z mocg podkresli¢ trzy konsekwencje takiego
stanu rzeczy: 1) to wcielenie jest racjg wyjatkowej jakosci, wyzszosci ,,nowego
zycia” nad starym; 2) kresem, horyzontem chrzcielnego wigczenia w Chrystusa
jest analogicznell do Jego zjednoczenie z Ojcem; 3) o istocie ,,nowego zycia”
mozemy najwiecej dowiedzieC sie, nie tyle wpatrujac sie w ludzi, ktorzy przezy-
waja je ,,w Chrystusie”, ile wpatrujgc sie w samego Nowego Czlowieka.

To powiedziawszy mozemy powrdéci¢ na chwile do chrztu, jako momentu
inicjujacego nowe zycie. Ot6z jego (i chrztu, i zycia) warunkiem - wiasciwie
jedynym istotnym - jest wiara w Chrystusa (por. Mk 16, 16). Inicjacja chrze-
Scijafiska ma charakter receptywny: procz otwarcia serca przez wiare osoba
przyjmujgca chrzest nie czyni nic (i nic uczyni¢ nie moze) dla pozyskania no-
wego zycia. ,,kaskag bowiem jestescie zbawieni przez wiare. A to pochodzi nie
od was, lecz jest darem Boga: nie z uczynkoéw, aby sie nikt nie chlubit” (Ef
2, 8-9). Ewentualne zobowigzanie moralne jest tutaj konsekwencjg - wigze sie
z odpowiedzig na dar, ale tez - i o tym warto nie zapominac - przez ten dar
jest umozliwione.

W tym miejscu powracamy do pytania o skutki inicjacji chrzcielnej, ktére
poprowadzi nas od wymiaru chrystologicznego, na ktérym dotad sie skupili-

s DSP 1,223.

1 Por. G. strzelczyk, Posrednictwo zbawcze Chrystusa, [w:] Encyklopedia Katolicka,
t. XVI, red. E. Gigtewicz, Lublin 2012, k. 90-91.

1 Uzywam terminu ,,analogiczne”, bowiem nalezy zawsze zachowa¢ $wiadomosé
réznicy pomiedzy zjednoczeniem ontologicznym cztowieczenstwa i béstwa wynikaja-
cym z unii hipostatycznej, a zjednoczeniem partycypowanym (przez taske), opartych
na relacji osobowych odrebnych bytéw.



»Nowe zycie w Chrystusie” - nasladowanie czy upodobnienie? 197

$my, ku pneumatologicznemu, a nastepnie do eklezjologicznego, ktéry z obu
wynika. Syntetyczne ujecie tych zwigzkdw znajdujemy juz u Pawla w 1 Kor
12,13: ,,Wszyscysmy bowiem w jednym Duchu zostali ochrzczeni, aby stanowic
jedno Ciato: czy to Zydzi, czy Grecy, czy to niewolnicy, czy wolni. Wszyscy$my
tez zostali napojeni jednym Duchem”. WieZ miedzy ochrzczonymi, ktéra jest
racjg istnienia wspolnoty Kosciota, opiera sie zatem na dwoch fundamentach:
relacji do Chrystusa i relacji do Bozego Ducha.

Jakkolwiek nie wynika to ewidentnie z Pawiowego tekstu, takze zestawie-
nie Duch - Ciato moze by¢ tutaj nieprzypadkowe i stanowi¢ antropologiczng
metafore: tak jak (kompletny) cztowiek sktada sie z ciata i ducha, tak tez kom-
pletny jest i Kosciot. W perspektywie natomiast catego Nowego Testamentu
wydaje sie, ze mozna mowi¢ o pewnej pneumatologicznej ciggtosci pomiedzy
Chrystusem (Mesjaszem) a chrzescijanami (ludem mesjariskim). Pierwotnie On
qua homo (w swej ludzkiej naturze) napetniony jest Duchem Swietym, ktéry
najpierw sprawia wcielenie (por. £k 1, 35), a potem zstepuje na Niego na po-
czatku publicznej misji (co dokonuje sie takze w kontekscie chrzcielnym, tyle
ze chrztu Janowego - por. £k 3, 22 par.). Jezus trwa i dziata ,,w mocy Ducha”.
Ujawnia sie jako Nim namaszczony (por. tk 4), od Niego uzyskuje natchnienia
w czasie swej dziatalnosci (por. £k 10, 21) oraz zapowiada, ze na takg pomoc
beda mogli liczy¢ Swiadczacy o Nim (por. £k 12, 12). Prawdziwy chrzest jest
zatem skutkiem dziatania Jezusa, ktéry chrzci wprost ,,Duchem Swietym” (tk
3, 16), co skutkuje nowym narodzeniem z Ducha (por. J 3). Zwiaszcza tradycja
Janowa podkresla ciggto$¢ pomiedzy rolg Ducha w misji Jezusa a przekaza-
niem tegoz Ducha oraz dalszym Jego dziataniem wsréd chrzescijan - do tego
stopnia, ze zdaje sie uzalezniac Jego przekazanie wspdlnocie od ,,odejscia” Je-
zusa (J 16, 7). Intencja autora czwartej ewangelii zdaje sie by¢ jasna: podkresla
w ten sposob, ze i kazdy chrzescijanin, i wspélnota Kosciota, poruszani sgtym
samym Duchem, ktory prowadzit Jezusa, a w zwiazku z tym kontynuujg Jego
misje w Swiecie. Przy czym sam moment udzielenia Ducha zwigzany jest w tej
tradycji szczegolnie z misjg przebaczania grzechéw (por. J 20, 22-23).

Nowe zycie w Chrystusie jest zatem takze nowym zyciem w Duchu Swie-
tym i z tych obu wzgledéw ma charakter wspélnotowy. Nikt nie powinien
przezywac go indywidualnie, bowiem relacje zawierania sie w Synu i w Duchu
sprawiaja, iz wierzacy znajduja sie niejako we wspo6lnej przestrzeni, w ktorej
nie moga siebie nawzajem ignorowa¢. Nie mogg, bowiem kazdy z nich jest
w pewnym sensie niekompletny, jest jedynie czescig Ciata Chrystusa. Duch
Swiety rozdziela w Kosciele rozne dary, ktore domagajg sie wymiany: wza-
jemnej stuzby (por. zwiaszcza 1 Kor 12). Wymiary chrystologiczny i pneuma-
tologiczny wyraznie sie tutaj przenikaja, przy czym pierwszy wydaje sie by¢
konstytutywny i bardziej statyczny (nowe zycie i jednostki, i Kosciota zalezy
od statej, niezmiennej struktury posrednictwa Chrystusa), ustanowiony przez
chrzest raz na zawsze, drugi za$ - bardziej dynamiczny, bowiem implikuje
zmienng rzeczywistoscig charyzmatéw i wynikajacych z nich postug.
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Powyzszy opis bytby powaznie niekompletny bez uwzglednienia jeszcze
jednego watku zwigzanego z ideg trwania w ciele Chrystusa. Chodzi o inter-
pretacje Eucharystii w rozdziale 6 czwartej ewangelii. Tekst ten, rzecz jasna,
nie jest wprost eklezjologiczny, ani tez nie jest takim jego bezposredni kon-
tekst. Niemniej pojawia sie w nim idea ,,zawierania sie¢” w Chrystusie - tym ra-
zem zwigzana S$cisle ze spozywaniem Jego Ciata i piciem Krwi: ,,Kto spozywa
moje Ciato i Krew moja pije, trwa we Mnie, aJa w nim” (J 6, 56). Eucharystia
jest zatem drugg - po chrzcie - fundamentalng racjg trwania chrzescijanina
w Chrystusie. Przy czym ponownie, podobnie jak u Pawia - jesli odczytujemy
tradycje Janowa w kontekscie pytania o nowe zycie - punktem wyijscia jest
nowe narodzenie zwody i Ducha Swietego (por. J 3, 1-21), za$ Eucharystia jawi
sie jako pokarm umozliwiajacy trwanie i wzrost nowego zycial2. Ostatecznym
horyzontem tego procesu jest wg autora czwartej ewangelii zmartwychwstanie
i zycie wieczne.

Nowe zycie zatem, jakkolwiek darowane skutecznie przez trwate potgcze-
nie z Chrystusem, nie jest rzeczywistoscig niezmienng. Idea Ciata Chrystusa
jako pokarmu podtrzymujacego w drodze do zycia wiecznego pozwala nam
przej$¢ do drugiego aspektu naszych rozwazan: nowe zycie nie jest nam w tym
zyciu dane w catej petni. Ta jest jeszcze przed nami, co prowadzi¢ moze do do-
Swiadczenia rozdarcia, ktore dobitnie wyraza $w. Pawet w Liscie do Rzymian:
.My sami, ktorzy juz posiadamy pierwsze dary Ducha, i my réwniez catg isto-
ta swojg wzdychamy, oczekujgc odkupienia naszego ciata” (Rz 8, 23). Dlatego
Duch musi przychodzi¢ z pomocg naszej stabosci (por. Rz 8, 26-27), abySmy
byli w stanie upodobni¢ sie do Chrystusa, co jest odwiecznym zamystem Ojca:
»Wiemy tez, ze Bég z tymi, ktdrzy Go mituja, wspoétdziata we wszystkim dlaich
dobra, z tymi, ktérzy sg powotani wedtug [Jego] zamiaru. Albowiem tych, kt6-
rych od wiekéw poznalt, tych tez przeznaczyt na to, by sie stali na wzor obrazu
Jego Syna, aby On byt pierworodnym miedzy wielu braémi” (Rz 8, 28-29).

W Swietle przytoczonych tekstéw jasne staje sie, ze nowe zycie juz sakra-
mentalnie udzielone, juz rozwija sie w nas dzieki dziataniu Bozemu (zwiaszcza
przez Eucharystie), ale jeszcze nie osiggneto petnild Ostateczne upodob-
nienie sie chrzescijanina do Chrystusa, jakkolwiek zupetnie niemozliwe bez
uprzedniego dziatania Bozego komunikowanego w sakramentach, nie jest tez
w petni mozliwe bez Swiadomej i wolnej wspotpracy cztowieka. Dochodzimy
tutaj wprost do watku ,,nasladowania Chrystusa”. Ten, kto doswiadczyt daru
nowego zycia, chce odtad by¢ ozywiany takimi samymi pragnieniami, jakimi
On sie kierowat (por. Flp 2, 5). Nie mozemy osiggnac takiego poziomu zjed-

12 Zauwazmy na marginesie, ze takze u Pawta idea Kosciota-Ciata pojawia sie
w 1 Kor 12 w bliskim sgsiedztwie rozwazan o Eucharystii mieszczacych sie w rozdziale 11.

13 Wsrdd teologéw X X w. Hans Urs von Balthasar byt tym, ktéry bodaj najintensyw-
niej eksploatowat teologiczne konsekwencje owego napiecia, oraz samo wyrazenie ,,juz
i jeszcze nie”. Niniejsze studium inspiruje sie wieloma jego intuicjami.
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noczenia, jakim cieszyto sie cztowieczenstwo Chrystusa (unia hipostatyczna),
natomiast mozemy dazy¢ do tego, co byto egzystencjalnym odpowiednikiem
owego zjednoczenia ontologicznego: zjednoczenia wol. Warto w tym miejscu
przypomnie¢ sformutowania Soboru Konstantynopolitariskiego IllI;

Zgodnie z nauczaniem $wietych Ojcow przepowiadamy w Nim, dwa odnosza-
ce sie do natur chcenia, inaczej dwie wole [...]: bez podzielenia, bez zmiany,
bez podziatu i bez zmieszania. Te dwie wynikajgce z natur wole w zadnym
przypadku nie sg sobie przeciwne, jak twierdzili bezbozni heretycy, lecz Jego
wola ludzka, nie sprzeciwiajgc sie ani nie walczgc, idzie za, a raczej jest po-
stuszna Jego Bozej i wszechmocnej woli. [...] Albowiem jak Jego ciato nazy-
wa sie i jest ciatem Boga-Stowa, tak iJego wola wynikajgca z natury cielesnej
nazywa sie i jest wiasng wolg Boga-Stowa [...]. Jak bowiem Jego najswietsze,
niepokalane i ozywione duszg ciato nie przestato istnie¢ z powodu przebo-
stwienia, lecz pozostato w swoich wiasnych granicach oraz w swoim wiasnym
porzadku [istnienia], tak samo Jego przebdstwiona ludzka wola nie przestata
istnie¢, a raczej zostata nawet wybawionall

Nowe stworzenie w Chrystusie jest zatem wezwaniem do dziatania zgod-
nego z Bozym zmystem: ,JesteSmy [...] Jego dzietem, stworzeni w Chrystusie
Jezusie dla dobrych czynéw, ktére Bog z géry przygotowat, abysmy je petnili”
(Ef2, 10). By jednak wola mogta te wihasnie czyny realizowac, musi by¢ wsparta
stosownym poznaniem: zeby dokona¢ wyboru, trzeba najpierw zidentyfikowac
dostepne opcje, a potem okresli¢, ktéra z nich jest nam zadana w ramach Bozej
ekonomii. Wydaje sie zatem, iz szczeg6lne wsparcie ze strony ozywczego dzia-
tania Bozego Ducha dotyczy¢ powinno sfery poznawczej cztowieka. Czy nie
z tego wiasnie powodu $w. Pawel, a za nim cata tradycja teologicznals w darze
proroctwa upatruje najcenniejszy z charyzmatéw (por. 1 Kor 14)?

Warto w tym miejscu przywotac stosunkowo zapoznany watek antropolo-
gii teologicznej, mianowicie intuicje o zmystach duchowychl6 Ot6z w tradycji
teologicznej (np. juz u Orygenesa) pojawiato sie w roznych okresach i kontek-
stach przekonanie, ze cztowiek juz na mocy stworzenia procz pieciu zmystow,
ktére zwykliSmy wymieniaé, posiada takze osobny zmyst (zmysty?) zdolny do
percepcji Boga (rzeczywistosci duchowej), dziatajacy analogicznie do zmystow
ciata. Dziatanie zmystéw duchowych zostato powaznie zaburzone przez grzech,
jednak one same - przynalezac do natury - nie zaniktylZ Wraz z darem nowe-

X DSP 1,319-321.

15 Por. np. Tomasz z Akwinu, Summa tbeologiae I-11, g. 111, a. 4-5.

16 Z nowszych studiéw por. zwtaszcza Partakers of Dwine Nature. The History and
Deuelopment of Deification in the Christian Tradition, red. M.J. Christensen, JJA. W ittung,
Madison 2007 oraz N, Russer, The Doctrine of Deification in the Greek Patristic Tradition,
Oxford 2004 (obfita bibliografia).

17 Zapewne dlatego np. fenomen mistyki odnajdujemy takze poza chrzescijanstwem.
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go zycia w Chrystusie, ich dziatanie podlega ozywieniu i oczyszczeniu, umoz-
liwiajgc cztowiekowi doskonalsze rozpoznawanie Bozych natchnieri - bodaj
zwiaszcza takich, ktére wykraczajg poza to, co mozna rozpozna¢ ludzka roz-
tropnoscig. W sposob szczegblny ujawnia sie to w dziejach Kosciota poprzez
radykalne decyzje niektdrych chrzescijan, czasem takze formalnie uznawanych
potem za Swietych. Ich zdolno$¢ do rozpoznawania Bozych natchnien niejed-
nokrotnie bywata na tyle szczeg6lna, ze wykraczata poczgtkowo poza zdolnosé
zrozumienia braci i siostr z rodzimych wspdlnot, z przetozonymi koscielnymi
wigcznie, by z czasem jednak zyska¢ uznanie (ten sam Duch dziata bowiem
we wszystkich cztonkach). Jako przyktad wystarczy przywota¢ dzieje reformy
Karmelu zapoczatkowanej przez $w. Terese z Avila.

Niewatpliwie to w ramach refleksji teologicznej rozwijanej w srodowiskach
mistycznych zagadnienie wptywu Bozego dziatania na wiadze poznawcze czto-
wieka badane byto najintensywniej. Fakt ten nie dziwi, bowiem tradycyjnie uwa-
Za sie specyficzne poznanie za konstytutywny komponent doswiadczenia mi-
stycznegol8 Zauwazmy jednak, ze wspoétczesnie akcentuje sie, iz zycie mistyczne
nalezy ,,za szczegélny przypadek do$wiadczenia chrzescijanskiego, ktéry wyroz-
nia sie raczej nie istotg, czy celem itd., lecz tylko sposobem dostepu do Tréj-
jedynego, a moze wrecz tylko intensywnoscig swiadomosciowego ujecia jego
udzielenia sie”19. Mistyk nie posiada innych struktur poznawczych niz przeciet-
ny chrzescijanin. Jesli zatem mistycy rozpoznaja, ze ich powotaniem jest dosko-
nate zjednoczenie z Bogiem az po utozsamienieX) to wypowiadajg tym samym
prawde o horyzoncie powotania kazdego z ochrzczonych (kazdego z ludzi).

Sadze, ze dobrg konkluzja powyzszych rozwazan stanowi¢ moze nastepu-
jacy passus z pismJana od Krzyza:

Mowigc wiec o zjednoczeniu duszy z Bogiem, nie mamy na mysli [...] zjedno-
czenia substancjalnego, ktdre zawsze zachodzi pomiedzy Bogiem a stworzenia-
mi. Méwimy tu o przeobrazeniu i zjednoczeniu sie duszy z Bogiem, ktére nie
zawsze zachodzi, lecz jedynie wtedy, gdy ma miejsce podobienstwo mitosci.
Dlatego tez zjednoczenie to zowie sie zjednoczeniem upodabniajgcym, tak jak
tamto zowie sie istotnym albo substancjalnym. Tamto jest naturalne, to za$
nadprzyrodzone. Zjednoczenie to dokonuje sie wtedy, gdy dwie wole, to jest
wola duszy i wola Boga, sg zupetnie zgodne i nic ich nie dzieli. Gdy wiec dusza
odrzuci to wszystko, co sie sprzeciwia woli Bozej i nie jest z nig zgodne, wéw-
czas bedzie przemieniona w Boga przez mito$¢2L

B Por. L. Reypens, Dien (connaisance mystigne), [w:] Dictionnaire de Spiritualite,
Ascetigne et Mystigne, Paris 1937-1995, t. 11l (1954), k. 883-929.

19 G. strzelczyk, Fenomen mistyki, [wi] Mistyka chrzescijanska, red. J. w i1k, Kato-
wice 2015, s. 13.

2 Por. zwhaszcza: J.A. W iseman, “To Be God with God™: The Autotheistic Sayings of
the Mystics, ,,Theological Studies” 51 (1990), s. 230-251.

21 Jan od Krzyza, Droga nagore Karmel, 11, 5, 3 (Dzieta, Krakéw 1995, s. 197).
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Zwroémy uwage, jak w zacytowanym tekscie zachowana zostaje rownowa-
ga pomiedzy biernym a czynnym komponentem. Tym, ktory przeobraza dusze
jest niewatpliwie Bég. To jednak dokonuije sie nie bez ludzkiej woli. B6g inicju-
je iwspomaga proces, ktéry kontynuowany jest przy wspétpracy cztowieka, az
nastgpi catkowite zjednoczenie woli ludzkiej z Bozg (na wz6r wol Chrystusa).
Nasladowanie Chrystusa poprzez wysitek uzgodnienia wol stanowi z jednej
strony owoc Bozego dziatania, z drugiej strony umozliwia jego wiekszg owoc-
nos¢: az po przebostwienie.

Stowa kluczowe: antropologia, nowe zycie, nasladowanie, upodobnienie, prze-
béstwienie

,,New Life in Christ”; the Imitation or Resemblance?

Summary

The article presents a systematic view of the issue of ,,new life in Christ”
from the perspective of dogmatic theology. In the context of Anti-Pelagian
resolutions and decisions of the Council of Trent about the predisposing grace,
Christological foundation of the idea of new life is indicated (Christ - the new
Adam, incarnation as an ontological basis of the mediation of Christ). Then,
the idea of “new life” focuses mainly on the participation of a human being
(through grace) in the relationship, in which the humanity of Christ partici-
pates by virtue of the hypostatic union. This is the basis for the action of a hu-
man being cooperating with God’s grace, which at the same time generates
a process ending in the divinization.

Keywords: anthropology, new life, imitation, resemblance, divinization
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ROLA JANA MUSKATY,

ARCHIDIAKONA tECZYCKIEGO,

W WIELKIM SPORZE BISKUPA TOMASZA Il
Z HENRYKIEM IV PROBUSEM

Wielki spor polityczno-koscielny, ktory toczyt sie pomiedzy ksieciem wro-
ctawskim Henrykiem IV Probusem a biskupem Tomaszem Il, zaangazowat dos¢
sporg czes¢ elit zaréwno ze strony laikatu, jak i duchowienstwa. Posrod nich dosé
interesujgce miejsce zajmowat Jan Muskata. Osoba wszechstronnie uzdolniona
intelektualnie i majaca silne oddziatywanie dyplomatyczne. Szkoda, ze ten du-
chowny pozostawit po sobie w historii Kosciota negatywny obraz zaprzeczajacy
Ewangelii. T. Pietras, podejmujgc sie zadania ukazania tej postaci na tle zmienia-
jacej sie sytuacji politycznej, jak i koscielnej na przetomie X111 i X1V w. w Polsce,
odwaznie przedstawit go jako: ,,Krwawego wilka z pastoratem Okre$lenie to
ostre, dosadne, ale oddajgce rzeczywiste postepowanie krakowskiego biskupa.

W otoczeniu biskupa Tomasza Il odnalazt sie poprzez swoje pochodze-
nie i poczatki kariery duchownej. Prawdopodobnie Jan Muskata pochodzit
z rodziny wroctawskich mieszczan. Wsrod historykéw nie byto watpliwosci,
ze Wroctaw byt miejsce jego dorastania2 bowiem opierajgc sie na zrédiowym
przekazie Katalogéw biskupéw krakowskich, wszyscy zgodnie przyjmowali za-
wartg tam informacje: Johannes Muscata. Hic naciom fuit de Wratislauia,
cognominatus Muscata”3. Problem zaczynat sie z chwilg dyskusji nad jego miesz-

1T. Pietras, ,,Krwawy wilk z pastoratem”. Biskup krakowski fan zwany Muskata,
Warszawa 2001.

2 Jeden z notariuszy bolonskich pod data 24 stycznia 1269 r., wtedy kiedy Muskata
byt studentem tejze uczelni zapisat; ,,lohannes Moscata de Vastravia de Polonia”. Char-
tularium Studii Bononiensis. Documenti (dalej: ChSB), t. VIII (Bologna 1927), nr 2791
it X (Bologna 1936), nr 4001.

3 Katalogi biskupéw krakowskich, wyd. J. Szymanski, Monumenta Poloniae Historica,
Series Nova, t. X, cz. 2, Warszawa 1974, s. 65.
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czanskim pochodzeniem. Wielu stawiato ten fakt pod znakiem zapytania. Z. Ko-
ziowska-Budkowa, W. Abraham czy J. Wyrozumski opowiadali sie za patrycja-
tem wroctawskim jako miejscem pochodzeniad. T. Pietras podat wiasng hipoteze,
mowiacg 0 pochodzeniu przysztego biskupa ze zubozatej, zniemczonej i osiadte]
we Wroctawiu rodziny rycerskiej herbu Wierzbno, bytych dziedzicdw wsi Musz-
kowice w ksiestwie wroctawskim5. M. Maciejewski sgdzit, ze wptyw na dyskusje
wzgledem pochodzenia miaty przede wszystkim zrédia narracyjne. Dos¢ czesto
na nich historycy opierali sie w swoich dociekaniach, a w niedostatecznym stop-
niu wykorzystujgc informacje zawarte w dokumentaché. Istnieje jednak doku-
ment potwierdzajgcy mieszczanskie pochodzenie Jana Muskaty. Sporzadzony zo-
stat we Wroctawiu pomiedzy 15 a 22 sierpnia 1316 r. przez wroctawskiego ksiecia
Henryka VI. Z tresci tego Zrodta wynika, ze mieszczanin wroctawski Konrad
Sebinwirt sprzedaje Stefanowi, bratu biskupa krakowskiego Jana (Stephanii fra-
tri... lohannae episcopi cracouiensis) - 5 tanéw oraz 9 i p6t morgi z folwarku
Maga (Magnitz -Magnice) nalezagcym do Wroctawia7. Pewng pozycje w Kosciele
wroctawskim zawdzieczat Jan Muskata takze tym, ze byt skoligacony w réznym
stopniu z wieloma przedstawicielami duchowienstwa $lgskiego8

Mocne zwiagzki z diecezjg wroctawska mozna zauwazy¢, $ledzac takze za-
chowane zrodta z czaséw bolonskich studidéw. W czasie ich trwania otaczat sie
przede wszystkim duzg grupa polskich scholaréw, wywodzacych sie przede
wszystkim z diecezji wroctawskiej9. Wielka przyjazn z p6zniejszym biskupem
wroctawskim Henrykiem z Wierzbna miata swoje poczatki na bolonskich stu-
diachl0 Znat sie z magistrem Szymonem, prepozytem opolskim, z ktérym 5

4 W. Abraham, Sprawa Muskaty, Rozprawy Akademii Umiejetnosci. Wydziat Histo-
ryczno-Filozoficzny, t. XXX (1894), Krakéw S. 124-125; Z. Koz#owska-Budkowa, Przy-
czynki do zyciorysu Jana Muskaty [w:] Ars Historica. Prace z dziejow powszechnych i Pol-
ski, Poznan 1976, s. 446; J. Wyrozumski,Jan Muskata, [w:] Polski Stownik Biograficzny,
t. XX (1977), s. 291.

5 T. Pietras, W kwestii pochodzenia biskupa krakowskiegoJana Muskaty, ,,Acta Uni-
versitatis Lodiensis”, Folia Historica 72, 2001, s. 5-25. W/swej kolejnej pracy pt. ,,Krwa-
wy wilk z pastoratem”, nas. 13, p. 2 przyznal, ze jego hipoteza byta stabo udokumento-
wang zrédtowo. Ostatecznie uznat teze o mieszczansko-wroctawskich korzeniach rodziny
Jana Muskaty.

6 M. M aciejowski, Orientacje polityczne biskupéw metropolii gnieznienskiej 1283-
1320, Krakéw 2007, s. 37.

7 Regesten (dalej Regesten) zur schlesisches Geschichte Namens des Vereins fur Ge-
schichte und Alterthum Schlesiens, hrsg. C. Griinhagen, [w:] Codex Diplomaticus Silesiae,
t. VIII, Breslau 1898, nr 3606. Przytacza go takze na potwierdzenie omawianego faktu:
M. M aciejowski, Orientacje.., dz. cyt., s. 39; zob. tez: T Pietras, ,,Krwawy wilk z pastora-
tem”, dz. cyt., s. 15-16.

8 Monumenta PoloniaeVaticana, t. 1ll: Analecta Vaticana 1202-1366, wyd. J. Ptasnik,
Krakéw 1914, nr 129, s. 111; T Pietras, W kwestii pochodzenia..., dz. cyt., s. 13.

5 M. Maciejowski, Orientacje.., dz. cyt., s. 59.

0 ChSB, t, X, nr 4001; Niektdrzy historycy dopatrujg sie w kanoniku wroctawskim
Henryku, ktéry zostat zapisany na Chartularium Studii Bononiensis z 1269 r., przysziego
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wrzes$nia 1268 r. byt obecny przy zawieraniu transakcji finansowej pomiedzy
polskim studentem, styngcym z zamoznosci - Janem, synem Milona a bankie-
rami bolonskimi z rodziny Zovenzonu. W 1278 r. widnieje Jan Muskata wraz
z proboszczem kapituty wroctawskiej Konradem na liscie uczacych sie w Bolo-
niil2 Z nieznanych powoddw musial na pewien okres czasu przerwac studia,
gdyz widzimy kanonika wroctawskiego Jana (prawdopodobnie Muskate) 1 mar-
ca 1272 r. we Wroctawiu u boku biskupa Tomasza 1113 Mozna domniemywac,
Ze zostat on kanonikiem gracjalnym, ,,nadliczbowym”, uposazonym z majgtku
biskupiegol4 M. Maciejowskilb na potwierdzenie powyzszego faktu przytoczyt
dokument biskupa wroctawskiego Jana Romki z 1 czerwca 1296 r. Byta w nim
mowa o sprzedazy wsi biskupiej Goworowice pod Otmuchowem, ktora wcze-
$niej stanowita wlasnos¢ Jana Muskaty, pozniejszego biskupa krakowskiegol6
Osiggnawszy status cztowieka wyksztalconego i posiadajacy umiejetnosci
zdobywania sobie okreslonych przyjaciot, Jan Muskata powraca do kraju. Za-
nim sie tu pojawit, pokazat, ze umie zabiega¢ o swoje interesy. Zdotat spotkac
sie jeszcze w Bolonii z gnieznieniskim arcybiskupem - elektem Marcinem Pola-
kiem, od ktorego otrzymat godnos¢ archidiakona teczyckiegolZ. Pojawiajac sie
na dworze bezposredniego swego zwierzchnika, wroctawskiego biskupa Toma-

biskupa Henryka z Wierzbna. Istniata wiec tak mozliwos$¢, ze Jan Muskata utrzymywat
z nim kontakty. M. M aciejowski, Orientacje.., dz. cyt., s. 66 poddaje te relacje bolonskie
za watpliwe. Argumentuje przy tym zbyt duzg rozpietoscig czasowg w adekwatnych Zro-
diach, kiedy to faktycznie (dopiero w r. 1290) pojawit sie kanonik Henryk.

1 ChSB, t. VIII, nr 2791.

u G.A. Stenzel, Urkimden zur Geschichte des Bistums Breslau im Mittelalter, Breslau
1845, s. 262; Monumenta Medii Aevi Historica Res Gestas. Poloniae Illustrantia, Krakéw
1874,1. 1 nr 97. W. Abranham, Sprawa Muskaty, dz. cyt., s. 125; P. Pfotenhauer, Schlesier
aufder Universitat Bologna, ,,zeitschrift des Vereins fur Geschichte und Altertum Schle-
sien” 28(1894), s. 437.

13 Regesten, nr 1395; susB, t. IV, nr 166. R. samuiski, Untersuchungen iiber die per-
sonliche Zusammensetzung des Breslauer Domkiipitels im Mittelalter bis zum Tode des Bi-
schofs Nanker (1341), t. I, Weimar 1940, s. 17, 30. Takiego zdania byfatakze Z. Koztow-
ska-Budkowa, Przyczynki do zyciorysu Jana Muskaty, dz. cyt., s. 446; T Pietras, ,,Krwawy
wilk z pastoratem™, dz. cyt., s. 26. M. M aciejewski, Orientacje.., dz. cyt.,, s. 60, p. 201
sugeruje, ze identyfikacja ta jest trudna do potwierdzenia.

Y Takiego zdania byt J. WArozumski, MuskataJan, [w:] Polski Stownik Biograficzny,
t. XXII (1977),s. 291 i T. Pietras, ,,Krwawy wilk z pastoratem”, dz. cyt., s. 27-28.

15 M. M aciejowski, Orientacje.., dz. cyt., s. 73.

“ Scblesisches Urkundenbuch, t. VI, 1291-1300, bearb. von W. Irgang unter Mitar-
beit von D. Schadewaldt, Koln/Weimar/Wien 1998, nr 254.

i Urzad archidiakona teczyckiego nalezat wowczas do obficie uposazonych. Mu-
skata na tym urzedzie czerpat dziesieciny z siedmiu wsi potozonych na terenie parafii
Gora $w. Malgorzaty; J. D+ugosz, Liber Beneficiorum diocesis Cracouiensis, t. I, wyd.
A. Przezdziecki, Krakéw 1863, s. 415; zob. tez: S. Zajaczkowski, Poczatki kolegiaty teczyc-
kiej. Przyczynek do dziejow osadnictwa ziemi teczyckiej, ,,Roczniki Historyczne”, t. XXIV
(1958), s. 161.
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sza Il, Jan Muskata ukazat sie nie tyko jako kanonik kapituty wroctawskiej18
ale tez archidiakon i do tego posiadajacy duza znajomos$é wioskich realidw,
z ktorych za niedtugo biskup bedzie chciat korzysta¢. Na wroctawskim dworze
biskupa Tomasza Il musiat sie pojawi¢ przed datg 3 pazdziernika 127.9 r., gdyz
widzimy go jako $swiadka w dokumencie wydanym przez biskupa w Otmucho-
wield W tym czasie trwat juz wielki spor z wroctawskim ksieciem Henrykiem
IV Probusem. Poczatek tego sporu datuje sie na ostatnie miesigce 1273 r. lub
pierwsze 1274 r. Przyczyn do jego powstania byto wiele. Przede wszystkim bi-
skup postanowit walczy¢ o sprawy Kosciota w chwili, kiedy ksigze wroctawski
Henryk 1V rozpoczat tamanie przywilejow immunitetowych. Przede wszyst-
kim naktadat na ludnos¢ z dobr biskupich ciezary ptynace z prawa ksigzecego
i sgdownictwa kasztelariskiego; ksigze wstrzymat wyptaty naleznych biskupo-
wi dziesiecin i skonfiskowat dochody pochodzgce z opodatkowania, a ptacone
przez ludno$¢ na rzecz biskupa. Tomasz Il natozyt na duchowienstwo zwy-
czajowe zobowigzanie, majgce na celu pokrycie kosztéw podrézy biskupa na
sobér do Lyonu. Wielu z duchownych sprzeciwito sie temu rozporzadzeniu,
szukajgc oparcia i pomocy u ksiecia, ktéry brat ich w obrone20. Najwazniejszy-
mi przyczynami sporu byta sprawa wsi, ktére byly lokowane przez biskupéw
wroctawskich w pasie puszcz przygranicznych (,,przesiece”), a ktore ksigze za-
jat oraz wprowadzenie przywileju prwilegium fori2l Byta tu tez nadmieniana
kwestia uzyskania praw suwerennych w kasztelaniach nyskiej i otmuchowskie;.

Zywiono nadzieje, ze rozpoczety spor znajdzie swoj finat w sadzie polu-
bownym. Odby# sie on pod przewodnictwem biskupa otomunieckiego Brunona,
ktory wydat wyrok 12 czerwca 1276 r. W gtownej swej istocie zakladat on po-
wroét do stanu pierwotnego z pewnymi poprawkami. Zdawac by sie mogto, ze
zakonczy nieporozumienia, bowiem nie bedzie ani przegranych, ani wygranych.
Jednak sytuacja potoczyta sie inaczej. Nastgpit splot niespodziewanych pocig-
gnie¢ zwasnionych stron. Przypuszcza sig, ze ponowne skonfliktowanie nastapito
z chwilg, gdy Tomasz Il odmowit udziatu w kolekcie na wykup ksiecia z niewoli
Bolestawa Rogatki. Ksigze Henryk 1V w odpowiedzi na takg postawe biskupa
skonfiskowat fundusze zgromadzone przez duchownych na planowana krucjate.
A na domiar ztego rozpoczat ponowne zajmowanie naleznej Kosciotowi dziesie-
ciny i wsie biskupie, a ludnos$¢ koscielna powotat na wyprawe przeciw Czechom.

Osoba Jana Muskaty pojawita sie na arenie sporu z poczatkiem 1282 r.
Wtedy na Slask przybyt legat papieski na Polske i Wegry - Filip z Fermo. Biskup

B Zestawienia dokumentéw Muskaty jako kanonika wroctawskiego dokonat: T. Pie-
tras, ,,Krwawy wilk z pastoratem”, dz. cyt., s. 26-27.

15 Regesten, nr 1614; SUB, t. IV, nr 376.

D T. sitnicki, Dzieje i ustrdj Kosciota katolickiego na Slasku do korica XIV wieku,
Warszawa 1953, s. 178.

21 Tamze, s. 180-183. Sadzi on, ze wiasnie uznanie prwilegium fori na Slasku byto
motywem walki biskupa z ksieciem Henrykiem IV
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skorzystat z okazji i ztozyt stosowng na ksiecia skarge. Umiejetna dyplomacja
legata doprowadzita do ogtoszenia polubownego wyroku. Byt on jednak ko-
rzystniejszy dla biskupa, bowiem nadawat np. duchowienstwu petny immunitet
ekonomiczny i sgdowy. Z tej okazji 8 stycznia 1282 r. sporzgdzono odpowiedni
dokument, na ktorym pojawit sie Jan Muskata jako $wiadek poswiadczajgcy
przysiege ksiecia wroctawskiego Henryka 1V Probusa o podporzgdkowaniu sie
wyrokowi legata Filipa w sporze z wroctawskim biskupem22

Ksigze nie spieszyt sie jednak z wprowadzaniem postanowier wyroku w zy-
cie. Przez dwa lata prébowat przeciggac catg sprawe, az w koncu, za namowa
swych doradcéw, tego wyroku nie uznal, pozywajac jednoczesnie biskupa przed
ksigzecy sad wiecowy, jako ze Tomasz Il nie uznat jego kompetencji w tej spra-
wie, nie poczut sie w obowigzku zjawienia sie przed obliczem sedzidow. Z tego
tez powodu wydali wyrok zaocznie, ktory byt catkowicie po mysli ksiecia. Na-
stapit teraz czas dramatycznych wydarzen, w ktérym kanonikowi Janowi Mu-
skacie przyszto odegra¢ wazng role. Zapoczatkowato ja rzucenie przez biskupa
klatwy na Henryka IV we wroctawskiej katedrze 12 maja 128423 Wcze$niej, bo
12 marca 1284 r. Tomasz Il kazat ogtosi¢ wyrok legata we wszystkich koscio-
tach swego biskupstwa. Z tg chwilg powstaly dwa zwalczajgce sie obozy. Kazda
zwasniona strona rozpoczeta poszukiwania odpowiednio oddanych sobie ludzi,
ktorzy beda reprezentowac ich stanowisko na forum zewnetrznym, a zwiasz-
cza w Rzymie. Do tej misji ordynariusz wroctawski starat sie wyszukiwaé ludzi
biegtych w prawie i znajgcych dobrze realia panujgce w srodowisku rzymskim.
Odnajdywat ich przede wszystkim posréd absolwentéw uniwersytetu bolon-
skiego. W danej chwili jedna z najbardziej nadajacyich sie 0os6b na te funkcje
prokuratora w Rzymie byt Jan Muskata, ktéry z poczatku chetnie przystgpit do
grona oddanych biskupowi. Uczynit to zapewne z przekonania, a moze z prze-
widywania, ze w koncowej fazie biskup bedzie zwyciezcg. Biskup Tomasz Il
znajac jego zdolnosci, wyksztatcenie i obrotnos¢, mianowat go swym proku-
ratorem w Rzymie (1284-1285)24. Wystat go tam z poleceniem, aby przedsta-
wiat w kurii papieskiej w korzystnym Swietle wszelkie jego dziatania i przeciw-
dziatania poczynaniom wystannikéw ksiecia wroctawskiego2. Oczywiscie Jan
Muskata nie byt jedymym prokuratorem biskupa w Rzymie. Opréocz niego te
funkcje petnit Jan, syn Milona, notariusz i kapelan biskupi Piotr Lapis, archi-

1 Regesten, nr 1693; G.A. Stenzet, Urkunden, nr 67.

2B G.A. stenzel, Urkunden, nr 84,

2 T. Sitnicki, K. G otab, ArcybiskupJakub Swinka i jego epoka. Warszawa 1956, s. 248.

5 SUB, t. V, nr 100-104 (1 VI 1284 r.); nr 124-128 (17 VII 1284 r); nr 143 (4 VIII
1284 r.); nr 191-192 (13 111 1285 r.); nr206-207 (25 IV 1285 r.); R. Zeretik, Kancelaria
biskupéw wroctawskich do 1301 r., AUW - Historia, nr 92 (1991), s. 238-241. Muskata
byt obserwatorem rodzacego sie konfliktu: 8 stycznia 1282 r. widzimy go we Wroctawiu
$wiadczacego w dokumencie Antoniusa Ottoboldi de Bonace’a, notariusza legata papie-
skiego Filipa, biskupa Fermo, potwierdzajacego przysiege Henryka Probusa, ktory obiecy-
wat wyréwnanie szkod uczynionych kosciotowi wroctawskiemu (SUB, t. V, nr 2).
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diakon gtogowski Wawrzyniec i wroctawski Andrzej oraz Adam. Takze i ksigze
Henryk 1V miat swoich prokuratoréw w Rzymie. Przede wszystkim byt nim
protonotariusz ksiecia magister Ludwik. Biskup Tomasz Il w swoich listach do
rzymskich prokuratorow okreslat go jako niebezpiecznego przeciwnika i ostrze-
gat ich, aby mieli sie na bacznosci w kontaktach z nim26. Ta wrogo$¢ Ludwika
do biskupa Tomasza Il wptywata z tego, ze wroctawski ordynariusz wczesniej
obtozyt go ekskomunika za sprzyjanie ksieciu, uniemozliwiajgc mu réwnocze-
$nie wejscie w sktad kapituty wroctawskiej27. Drugim petnomocnikiem ksiecia
byt lektor franciszkandw wroctawskich Herman. I przeciw niemu wnosit biskup
Tomasz Il skargi, ze przybyt do Rzymu z pieniedzmi zrabowanymi przez ksiecia.
Zabra¢ miat je duchownym i ubogim28 Ta druga osoba ksigzecego prokuratora
byta ogromnym zaskoczeniem dla biskupa, jak i sama postawa wielu franciszka-
néw, ktérzy z zatozen $w. Franciszka mieli obowigzek unikania takich sytuaciji.
Biskup Tomasz w swych pismach do Muskaty opisywat niejednokrotnie niesub-
ordynacje zakonnikéw i kleru diecezjalnego.

Po rzuceniu ekskomuniki na ksiecia sytuacja w diecezji stata sie dla bi-
skupa nie do zniesienia. Ludzie ksiecia dokonywali wielu napadéw i gwattéw
na wiernie stojgcych przy biskupie ludzi. Biskup Tomasz Il rozpoczat zmudng
i konsekwentng korespondencje z wieloma waznymi osobami, przede wszyst-
kim ze swoimi rzymskimi postaricami. 1 czerwca 1284 r. napisat do nich az
sze$¢ listbw. W pierwszym z nich napisat o wydarzeniach, ktore nastgpity
w ostatnim czasie oraz o swej ucieczce do Otmuchowa po napadzie ludzi
ksiecia na scholastyka Jana. Biskup zalecit przedstawienie tych nowych ata-
kdw ksiecia trybunatowi papieskiemu29. Drugi list skierowat do Jana Milona,
gdzie polecat, aby podjeto starania pozyskania dostojnikow rzymskich - kar-
dynata Latina, biskupa Ostii i Velletrii, i biskupa z Fermo, w celu osiggniecia
korzystnego rozstrzygniecia. Z lektury listbw mozna wysnu¢ wniosek o do-
brej orientacji biskupa w realiach funkcjonowania rzymskiej kurii. W trze-
cim liscie, skierowanym do bylego legata Filipa z Fermo30, biskup opisywat
brutalno$¢ ludzi ksiecia. Zalit sie na nieprzestrzeganie jego decyzji i krnagbr-
nos¢ posréd wielu duchownych. W trzech kolejnych listach, skierowanych
do Jana Muskaty3l, zalit sie na postawe wielu otaczajgcych go do tej pory
0s0b, ktdre przeszty na strone ksiecia. Przy takiej postawie bedzie zmuszony
do obtozenia ekskomunika takze wspétpracownikéw ksiecia i wiernych mu
zakonnikow. Kolejne listy zostaty wystawione 17 lipca 1284 r. Byly adreso-
wane do Jana Muskaty, Jana Milona, legata Filipa oraz kardynata Latina32

u SUB, t. V, nr 101-104 (1VI 1284 r.); nr 124 (17 VII 1284 r).

Z M. Maciejowski, Orientacje.., dz. cyt., s. 134,

2B SUB, t. V, nr 207 (25 IV 1285 r).

19 Regesten, nr 1800; suB, t. V, nr 104; G.A. Stenzer, Urkunden, nr 70.

D Regesten, nr 1799; sus, t. V, nr 103; G.A. Stenzet, Urkunden, nr 85, 87.

3l Regesten, nr 1793, 1797, 1798; SUB, t. V, nr 100, 101, 102; G.A. Stenzel, Ur-
kimden, nr 70-79, 84.

2 Regesten, nr 1822-1827; suB,t. V nr 125-128; G.A. Stenzer, Urkunden, nr 100-105.
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Z tresci listow dowiadujemy sie o dalszym rozwoju wypadkow na terenie
wroctawskiej diecezji, jak np. potwierdzeniu klgtwy przez arcybiskupa, pla-
nach korzystnego dla biskupa wroctawskiego rozstrzygniecia odwlekajgcego
sie procesu w Rzymie. 4 sierpnia 1284 r. skarzyt sie Janowi Muskacie na
niepostuszenstwo podlegtego mu duchowienstwa, prepozyta kapituty wro-
ctawskiej Zbrostawa i niektérych franciszkanow33. Przynaglat Jana Muskate
do wiekszej aktywnosci w celu pozyskiwania przyjaciot w kregu rzymskiej
kurii, ktérzy pomogli by mu w pewnym i szybkim zatwierdzeniu przez papie-
7a klagtwy na Henryka IV.

Przez prawie péttora roku reprezentowat Muskata swego biskupa w Rzy-
mie. Czy dbat o sprawe, dla ktérej zostat wystany? Analizujgc jego poczyna-
nia, mozna stwierdzi¢, ze dbat bardziej o wiasne sprawy niz biskupa. Bowiem
w Rzymie sprawa biskupa przedtuzata sie coraz bardziej, pochtaniata ogromne
sumy pieniedzy, nie przynoszac oczekiwanych przez biskupa wynikoéw. Nie za-
nosito sie na szybkie rozpatrzenie skargi na ksiecia przez papieski trybunat. Aco
robit w tym czasie Muskata? Udato mu sie zosta¢ kapelanem kardynata Lati-
nusa, biskupa Ostii i Veletrii, wywodzgcego sie z poteznego rzymskiego rodu
Frangipanich34, Oczywistym dowodem, ze nie na darmo, bo nie bez korzysci
dla siebie byt prokuratorem w Rzymie, byta nominacja papieza Honoriusza IV
z 28 grudnia 1284 r. ustanawiajgca go poborcg Swietopietrza na calg Polsked.
Biskup Tomasz Il zorientowawszy sie, ze Muskata zbytnio dba o wiasne intere-
sy, 13 marca 1285 r. odwotat go z Rzymu36 Jako przyczyne podat trudnosci fi-
nansowe. W swym pismie biskup zobowiazat Muskate do przekazania prowa-
dzenia catej sprawy magistrowi Piotrowi i aby go zarekomendowat rzymskim
wptywowym przyjaciotom. O rzeczywistym powodzie rezygnacji z ustug Mu-
skaty dowiadujemy sie z szeregu listow, ktdre biskup napisat do kardynatow:
Witalisa, Latina, Jakuba de Sabello, Benterengo, Jeronima, Mateusza Rudego,
Jakuba Sancte Marie in Via Lata, Benedykta Sancti Nicolai oraz do magistra
Piotra z datg 25 kwietnia 1285 r.37

3B Regesten, nr 1841; sus, t. V, nr 143; G.A. stenzer, Urkunden, nr 109.

A Z tym tytutem pojawit sie w dokumencie z 17 lipca. SUB, t. V, nr 127 (17 VII
1284 r); nr 254 (4 111286 r). Na temat pozycji rodu Frangipanich w Panstwie Koscielnym
w XI-X111 [wi] Historia chrzescijanstwa, t. V; Ekspansja Ko$ciota rzymskiego 1054-1274,
red. A. Vauchez, Warszawa 2001, s. 161-162; Lexikon des Mittelalters, t. 1V, Stuttgart -
Weimar 1999, kol. 688-689.

3 Bullarium Poloniae (dalej: BP), red.J. Sutkowska-Kuras, S. Kuras, t. |, Rzym 1982,
nr 848 (28 XII 1284 r.); Regesten nr 1869, 1864 -1867, 1875; sus, t. V, nr 166-168
(911285 r.); nr 169 (12 11285 r.); nr 179 (13 11 1285 r.); nr 227-232 (11 VII 1285 r.);
sus, t. V, nr 326 (3-9 1Vv1287 r.); MPV t. I, nr 25 (20 IX 1285 r.); MPV t. I, nr 27-29
(22 VI 1288 r.).

3 Regestem nr 1886; sus, t. V, nr 192 (13 1l 1285 r.). ... domino lohanne Lanch-
iciensi archidiacono procuracionem revocamos\ G.A. stenzer, Urkunden, nr 139.

37 Regesten, nr 1901-1904; sus, t. V, nr 206-207; G.A. stenze1, Urkunden, nr 162-
163.
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W tym czasie nie tylko z jego zaangazowania nie byt zadowolony biskup.
Dos¢ czeste wysylanie do swych prokuratorow ponaglen o nadsytanie spra-
wozdan i polecenia, aby zwiekszyli swoje wysitki, majace na celu naktonienie
kardynatéw do interwencji w jego obronie, swiadczyto, ze brak efektow wzbu-
dzalo uzasadnione podejrzenie opieszatosci®

Gdy chodzi o Muskate, padto nawet podejrzenie o to, Ze... instrumentu
compromissi, arbitrii et alia, guibus ecclesia nostra firmari debuerat, que sibi
per nos data fuerant, cum ad curiam mitteretur, a nobis reguisitus sepius as-
signare recusat transmittens nos ad guasdam personas nobis penitus ignotas
cum litteris suis non proprio set peregrino sigillo signatis et uolens, quod ab
eisdem personis eadem instrumentu, que tamen ipsemet nobis restituere debuit,
repetamus39. Zapewne niestuszne byto to podejrzenie, ze sprzeniewierzyt pie-
nigdze przeznaczone na podarunki dla kardynatéw w Rzymie: Latina Frangi-
pani i Jakuba de Sabello40. O jaka mogto chodzi¢ kwote? Z pisma Tomasza Il
z 17 lipca 1284 r. dowiadujemy sie o przekazaniu kanonikowi wroctawskiemu
Andrzejowi i Janowi Muskacie na te wyzej wspomniane cele 20 grzywien sre-
bradl Zapewne one byly podstawg podejrzen. W pozniejszym okresie zarzuty
te sie nie potwierdzity i biskup zmuszony byt je odwota¢42 Poznajemy to z listu
rozzalonego biskupa Tomasza Il, ktéry napisat do kardynata Latina Frangipa-
ni, biskupa Ostii. Thumaczy sie w nim ze swego kroku wobec Jana Muskaty:
Prefatus eciam archidiaconus in contemptum nostrum et clauium ecclesie a duce
Wrat (islauiensi) excommunicato per nos propter premissas iniurias ecclesie no-
stre vestes sicut et ceteri capellani eiusdem ducis accepit et eis utitur manifeste
communicans eidem duci in prohibilis et audiens cum ipso divina officia, ut
nobis dicitur, in locis eciam interdictis. Preterea nobis et toti clero nostro per
ipsum ducem rebus omnibus spoliatis memoratus archidiaconus omnibus pos-
sessionibus suis utitur libere et quiete.... Biskup Tomasz Il w tym licie takze od-
wotuje zarzuty, ttumaczac sie tym, ze ulegt podszeptom, (concepta suspiciome
friuola contra ipsum ex suggestionibus aliquorum)”A W kazdym razie musiato

3 SUB, t. V, nr 101-104 (1 VI 1284 r.); nr 123-126 (17 VII 1284 r.); nr 143 (4 VIII
1284 r.); nr 191-193 (13 11l 1285 r.); nr 207 (25 IV 1285 r.); nr 208 (27 IV 1285 r.); nr
242 (25 VI 1285 r.); nr 286-287 (22 1X 1286 r.); nr 307 (16 1 1287 r.).

IS SUB, t. V, nr 192 (13 11l 1285 r).

D W. Abraham, Sprawa Muskaty, dz. cyt., s. 126 i G.A. Stenzer, Urkunden, nr 162
i 163.

4 SUB, t. V, nr 128.

£ Taka postawa biskupa wnikata z faktu, ze niejednokrotnie styszat o zaangazowa-
niu prokuratoréw w Rzymie. Niejednokrotnie dbali tam bardziej o wkasne interesy niz
dobro Kosciota wroctawskiego. Zob. J. Prasnik, Kollektorzy kamery apostolskiej w Polsce
piastowskiej, Rozprawy Akademii Umiejetnosci. Wydziat Historyczno-Filozoficzny, t. L
(1907), s. 22-23.

43 SUB, t. V, nr 254. List biskupa Tomasza 11 do kardynata Latinusa Frangipani dato-
wany byt na 4 111286 r.
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co$ by¢ jednak nie w porzadku, bowiem Muskata ani nie oddat rachunkéw,
ani nie ztozyt sprawozdania z wydatkéw w kurii44, a w konsekwencji za chwi-
le przeszedt na strone wrogiego biskupowi Henryka Probusa. A nawet zostat
jego kapelanem, zyjac na jego chlebie, podczas gdy oddani biskupowi kanonicy
cierpieli w tym czasie niedostatek, zyjac na wygnaniu4s.

Zapewne te niestuszne oskarzenia biskupa i nagte odwotanie spowodo-
waly, ze Muskata poczut sie obrazony. Nie majac innego wyijscia, zaczgt sam
broni¢ swojego dobrego imienia, a nadto zaczat publicznie krytykowa¢ Toma-
szowe pociggniecia wobec ksiecia. Swiadczy o tym skarga, jaka wystat do kar-
dynata Latina, w ktorej zali sie na brak szacunku ze strony biskupa. Teraz bi-
skup musiat broni¢ sie przed niestusznymi oskarzeniami. W jednym z listow do
kurii rzymskiej przywotywat na Swiadka swej niewinnosci arcybiskupa Jakuba
Swinke45 Jaki byt efekt powyzszych dziatan? Muskata umiejetnie lawirujac,
wybronit sie z trudnej sytuacji, a biskup zyskat mocnego oredownika w swej
sprawie. Od tego momentu w tym $lgskim sporze arcybiskup stat murem po
stronie Tomasza |147.

Dla Muskaty byt to pierwszy z zatargdw, ktérych w pézniejszym okre-
sie bedzie wiele. Bedzie to tez pierwszy dowdd jego zrecznego lawirowania
pomiedzy zwasnionymi stronami, bo ani catkowicie nie zerwat z biskupem,
ani na kary koscielne sie nie narazit, cho¢ przebywat w towarzystwie ksiecia.
Co wiecej, wystepowat w roli posrednika miedzy ksieciem i biskupem, co
podnosito jego znaczenie, gdyz stawiato go na szerokiej widowni i otwiera-
to dalsze mozliwosci awansu48. Do tego nalezy doda¢ umiejetnos¢ usuwania
urazéw i zali, by za chwile wej$s¢ w krag zaufanych biskupa. Mozna sie byto
przekona¢ o tym juz pie¢ miesiecy pézniej 15 lipca 1286 r., kiedy to spotyka-
my Jana Muskate w Raciborzu na naradzie kapituty w sprawie zatargu bisku-

M W. Karasiewicz, Jakéb 11 Swinka, arcybiskup gnieznieriski 1283-1314, Poznan
1948, s. 276 sugeruje, ze prawdopodobnie zdenerwowat biskupa jeszcze fakt, ze Muskata
dokumentow dotyczacych istotnych kwestii sporu nie oddat osobiscie biskupowi, lecz tyl-
ko wskazat mu osoby, ktérym je postat.

% Regestem nr 1948; SUB, t. V, nr 254; G.A. stenze1r, Urkunden, nr 139,162,163,
188.

46 G.A. Stenzel, Urkunden, nr 188, quia teste deo predictum archidiaconum eciam in
presentia uenerabilis patris et dom. Jacobi d. gr. s. Gneznensis eccl. Archiep. metropolitani
nostri prosecuti sumus debita reverencia et honore.

47 M. M aciejowski, Orientacje..., dz. cyt., s. 245.

48 W. Abraham, Sprawa Muskaty, dz. cyt., s. 127 powiada: ,,0 ile zarzuty te, na ktére
Muskata skarzyt sie przed kardynatami, byly uzasadnione, nie wiadomo, pewng jest jed-
nak rzecza, ze po powraocie nie starat sie usprawiedliwi¢, a co wiecej nie zwrdcit biskupowi
wcale waznych dokumentéw do sprawy potrzebnych i przerzucit sie wprost na strone
ksiecia, co rowniez mogto budzi¢ pewne podejrzenie co do jego postepowania w Rzymie”.
O dalszym przebiegu sporu powiada tylko (s. 128), ze ,,w r. 1286 Muskata ponownie po-
Sredniczy w sprawie biskupa z ksieciem, wiec zdawac by sie mogto, ze znowu miedzy nimi
dobre zapanowaty stosunki”.
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pa Tomasza z ksieciem Henrykiem V49, Wowczas uchwalono warunki ugody
miedzy biskupem a ksieciem, a jako posrednikéw w sprawie wybrano: Jana,
kantora wroctawskiego, Bogustawa, prepozyta opolskiego, Henryka, archi-
diakona legnickiego i Jana Muskate50. Zapewne juz wtedy musiaty stosunki
miedzy nim a biskupem by¢ catkiem poprawne. Gdyby tak nie byto, to na
pewno nie postatby go do ksiecia z projektem ugody. Gdy 1 sierpnia 1286 r.
biskup Tomasz ponownie wysyta swoich kanonikéw do ksiecia, odnajdujemy
posrod nich takze Jana Muskate5l Gdy wystaricy powrdcili do biskupa do
Raciborza 8 sierpnia 1286 r., nie byto posrod nich juz Jana Muskaty52 O tej
mediacji mozemy tez wywnioskowa¢ z tresci listu Tomasza Il, datowanego
na 22 wrzesnia 1286 r., ktory zostat wystany do prokuratoréw w Rzymie.
Nadawca wspomniat, ze dwa miesigce wczesniej Jan Muskata w towarzy-
stwie dwdch innych cztonkéw kapituty wroctawskiej zostat przez niego wy-
stany do Henryka Probusa, aby omowi¢ warunki ugody53. Prawdopodobnie
nieobecnos$¢ Muskaty posroéd powracajgcych 8 sierpnia do biskupa, ttumaczy
sie tym, ze otrzymat role posrednika miedzy biskupem Tomaszem Il a arcy-
biskupem Jakubem. Widzimy to juz 28 pazdziernika 1286 r., kiedy Jan Mu-
skata przywi6zt biskupowi Tomaszowi Il listy od arcybiskupa Jakuba Swinki
i biskupa poznanskiego Jana, ktérzy pragneli podja¢ sie roli posrednika, aby
pojednac¢ zwasnione osoby54. Sprzyjata tej roli posrednika niewatpliwie no-
minacja papieska na poborce Swietopietrza. Jako kolektor utrzymywat Mu-
skata kontakty z gniezniefAskim arcybiskupem Swinka i biskupami, ktérym
go papiez specjalnie polecit. Miat prawo naktadania kar koscielnych dla tych
ptatnikéw, ktérzy opieszale wywigzywali sie ze swych powinnosci. Jako po-
borca statl ponad krajowa hierarchig, bedgc funkcjonariuszem papieskim i to
z dos¢ znacznymi dochodami. Obowigzki jego tez nie nalezaty do tatwych,
gdyz przy Sciagganiu naleznych danin napotykat na trudnosci. Od wielu lat
Swietopietrze nie byto w Polsce zbierane. Tej daninie sprzeciwiali sie dos¢
aktywnie kolonisci niemieccy. Uwazali oni ten ciezar jako wymadg tylko pra-
wa polskiego, ktéremu nie podlegali. Jan Muskata, bedac w tym memencie
w obozie ksiecia Henryka V55, powstrzymywat sie od energicznego pobiera-
nia naleznego $wietopietrza od tych ludzi, ktorzy przeciez w czasie konfliktu
byli zapleczem politycznym ksiecia. Niemieccy osadnicy w sposob znaczacy
popierali go w sporze z biskupem Tomaszem Il. Jak zeznawat Klemens, wi-

& Regesten nr 2195; G.A. Stenzer, Urkunden, nr 190.

9 G.A. Stenzer, Urkunden, nr 190.

51 W sktadzie delegacji wystanej do ksiecia byli: magister Jakub, archidiakon legnicki
Henryk i kilku opatow. Regestem nr 1973; G.A. Stenze1, Urkunden, nr 192.

2 G.A. stenzer, Urkunden, nr 192.

3 SUB, t. V, nr 287.

5 Regesten 1984; suB, t. V, nr 295; G.A. Stenzet, Urkunden, nr 199.

% SUB, t. V, nr 254,
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kary krakowski w 1308 r., Muskata popierat ich argumentacje i nie $ciggat
od nich naleznoscis.

Z chwilg wyrazenia zgody obu zwasnionych stron na osobe posrednika,
na scene sporu wszedt arcybiskup Jakub Swinka. To teraz on stat sie gtéwnym
organizatorem negocjacji pokojowych. Muskata, bedac zrecznym dyplomata,
potrafit i w tym momencie odegra¢ przy boku arcybiskupa niebagatelng role.
Swiadczy o tym dokument Tomasza Il z 4 maja 1287 r. Pismo adresowane
byto do biskupich wystannikdéw w kurii - Andrzeja i Lorenca5/. Z jego tre-
$ci dowiadujemy sig, ze 3 marca 1287 r. przybyli do biskupa do Raciborza
dwaj wystannicy ksiecia - Bolestaw, ksigze opolski oraz Jan Muskata, kanonik
wroctawski i archidiakon teczycki. Ich gldwnym zadaniem byto naktonienie
biskupa do udania sie na pertraktacje pokojowe do Opola. Mediacja musiata
wypas¢ dos¢ dobrze, gdyz biskup wyrazit na to zgode. Podat takze warunek,
jaki musiat zosta¢ spetniony; obecnos¢ w Opolu takze arcybiskupa Jakuba oraz
biskupow krakowskiego i poznanskiego. Do spotkania zwasnionych stron do-
szto 1 kwietnia 1287 r. Przewodniczyt dyskusji Jakub Swinka, ktéry prébowat
tez wczesniej osobiscie pertraktowac z Probusem we Wroctawiu w obecno-
sci wicelegata papieskiego Adama. Przypuszcza sie, ze byto to bezposrednie
spotkanie tylko trzech os6b. Wielogodzinne negocjacje nie przyniosty, tak jak
poprzednie, zadnych rezultatow, tym razem ze wzgledu na nieustepliwos¢ ksie-
cia. Kolejne rozmowy miaty miejsce w sierpniu 1287 r. Takze i one zakonczyty
sie kleskg, chociaz toczyly sie za posrednictwem ksiecia legnickiego Henryka.
Nastgpit czas otwartej walki pod murami Raciborza. Tomasz musiat skapitulo-
wac. W koncu 1287 r. lub na poczatku 1288 r. zawarto ugode.

Wielka role w osiggnieciu tak szczesliwego finatu nalezy przypisa¢ wpty-
wom arcybiskupa Jakuba - meza i polityka wiekszego od tamtych obu po-
wasnionych. Dzieki jego zabiegom doszto do zawarcia raciborskiego pokoju,
korzystnego dla obu stron, racjonalnego ze wzgledu na chwile dziejowa, istot-
nego pokoju - bez zwyciezcy i zwyciezonego. On to zasiat w gtowach sktdco-
nych racjonalne mysli. Henrykowi wskazywat wyzsze cele od lokalnej wojny
z biskupem. Przeciez mogtby siegna¢ po korone zjednoczonej Polski58. Arcy-
biskup wskazujgc Henrykowi ten cel, zdotat pobudzi¢ ambicje i zapali¢ jego
wyobraznie, odkrywajgc przy tym wewnetrznie skrywane pragnienia pedu
do wielkosci. Ksigze Henryk IV zrozumiat, ze bez porozumienia z biskupem
nie bedzie wprost mozliwe siegng¢ po polska korone. Dlatego najpierw mu-
siat przywdzia¢ stroj cztowieka, ktoremu dobro niemieckich kolonistow, jak
i polskiego spoteczenistwa lezaty rzeczywiscie na sercu. Zawarcie pokoju to
konkretny sygnat, ze nie bedzie juz wiecej gnebi¢ polskiego duchowienstwa

% Monumenta Poloniae Vaticana, t. Ill, nr 121, s. 89.
57 suB, t. V, nr333; G.A. stenzel, Urkunden, nr 224,
B O. Baizer, Krolestwo polskie 1295-1370,1.1, Lwow 1919, s. 159 n., 198 n., 213.
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na Slasku i rozbijaé resztek polskich osad w kraju biskupim%. Oczywiscie
powaga ksigzecego majestatu pozostata przez to zwyciestwo nienaruszona.
Ale ksigze zdawat sobie sprawe, ze nie mozna w nieskoriczonos$¢ przedtuzaé
konfliktu, zwiaszcza w obliczu nowych zagadnieni, ktore wymagaty odda-
nia wszystkich sit w stuzbe wielkiej idei, tudziez pozyskania sobie Kosciota
za sprzymierzenca i zdobycia serc Polakéw - przysztych poddanych. Takze
i biskup Tomasz Il, zmeczony ciggta ucieczka, zrozumiat, ze musi p6jsé na
pewne ustepstwa, bo trwanie uparcie przy swoim bytoby réwnie szkodliwe
dla Kosciota, jak dla Polski.

Zakonczenie sporu nie zakonczyto aktywnosci Jana Muskaty na Sla-
sku60. Utrzymywat dos¢ zywe kontakty zaréwno z biskupem Tomaszem I,
jak ksieciem Henrykiem IV Probusem. Kazdy z nich, na swdj sposob, wy-
korzystywat jego uzdolnienia i wiedze, zwlaszcza prawniczg. Henryk IV
Probus, zachecony sugestiami arcybiskupa Jakuba, rozpoczat starania o zie-
mie krakowska€l, ktorg przejat po bardzo zacieklej bitwie, a takze zabiegi
0 korone krélewskg w Rzymie. Kt6z maégtby najlepiej pasowac do roli ore-
downika ksiecia, jak nie Jan Muskata. Przeciez jako kolektor swietopietrza
z racji swoich obowigzkdéw utrzymywat state kontakty ze Stolicg Apostolska.
Idac za sugestiami M. Maciejowskiego i j. Tegowskiego, mozna sadzi¢, ze
ta nieobecno$¢ Muskaty w dokumentach wystawianych na Slasku, miedzy
sierpniem 1288 a czerwcem 1290 r., moze by¢ dowodem na jego dziatalnosé
w kurii rzymskiej. U papieza, w imieniu ksiecia Henryka IV, mogt zabiegaé
o uzyskanie zgody papieskiej na jego koronacje. Nie posiadamy jednak zad-
nych zrédet na potwierdzenie powyzszej sugestii, dlatego catg sprawe uwaza
sie tylko za mozliwa62 Na pewno archidiakon teczycki pojawit sie we Wro-
ctawiu na dwa dni przed $Smiercig ksiecia 21 czerwca 1290 r. w otoczeniu
jego najblizszych wspotpracownikéwe3. Zabiegat o to sam biskup Tomasz I,

5 J. Pritzner, Besiedlungs -, Verfassungs - und Verwaltungsgeschichte des Breslauer
Bistumslandes, 1.1, Bis zum Beginne der b6hmischen Herrschaft, Reichenberg i. B., 1926,
s. 87 n.

8 W dokumentach $lgskich jeszcze czesto bedzie wystepowat Jan Muskata. Zob. np.
SUB, t. V, nr 367 (11 11288 r.); nr399 (31 VIII 1288 r.); nr 448 (21 VI 1290 r.); nr 458
(2 VIl 1290 r.); nr 470 (31 VIII 1290 r.); nr 472 (2 1X 1290 r.); SUB, t. VI, nr 56 (5 VI
1292 r.); nr 87 (22 1 1293 r.); nr 89 (5 11 1293 r.); nr 122 (31 VIII 1293 r.); nr 153 (26
VI 1294 r.); Nysa: SUB, t. V, nr 490 (31 XII 1290 lub 1291 r.); SUB, t. VI, nr 19 (14 V
1291 r.); CDS, t. VII, cz. 3, nr 2194 (21 V 1291 r.); SUB, t. VI, nr 21 (8 VI 1291 r.); nr
22 (20 VI 1291 r.).

6l Ksigze podkresla ten fakt w swoim testamencie: KDW t. Il, nr 645 (23 VI 1290 r.).

M. M aciejowski, Orientacje.., dz. cyt., s. 76: J. Tegowski, Zabiegi ksiecia kujaw-
skiego Wiadystawa tokietka o tron krakowski w fatach 1288-1293, ,,Zapiski Kujawsko-
-Dobrzynskie”, t. VI (1987), s. 58.

® SUB, t. V, nr 448. Wérdad swiadkéw dokumentu ksiecia wroctawskiego przyzna-

jacego klasztorowi kanonikéw regularnych na Piasku we Wroctawiu - 15 fanéw w Mni-
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gdyz Muskata byt cenionym prawnikiem w kregu duchowienstwa wroctaw-
skiego. Wykorzystujac jego wiedze prawnicza, chciat, aby on - bedac przy
tozu umierajacego ksiecia - zgodnie z obowigzujgcymi woéwczas zasadami
prawa spisat ostatnig jego wole. Chodzito o przywileje dla Kosciota wro-
ctawskiego, o ktore tak dtugo walczyt biskup. W tym momencie zmudne
i petne ofiar starania zostaty usankcjonowane uzyskaniem petnego immu-
nitetu 23 czerwca 1290 r. Obecno$é Muskaty w tak waznym momencie dla
historii Kosciota $wiadczyta o pelnym zaufaniu biskupa i ze uprzednie nie-
porozumienia zostaty definitywnie zazegnane. Powr6t do grona zaufanych
biskupa potwierdza takze fakt odbycia w potowie marca 1292 r. podrozy
wraz z grupg kanonikdw u boku Tomasza Il do Brna na Morawach. Biskup
pragnat spotkac sie z krélem Czech Wactawem Il. Spotkanie nie doszto do
skutku, gdyz biskup 15 marca zmart. Przeczuwajac nadchodzacg $mieré,
dwa dni wczesniej sporzadzit testament. Na jednego z trzech wykonawcow
swojej ostatniej woli wyznaczyt Jana Muskate®4.

Przedstawione opracowanie jest odkrywaniem waznego watku w historii
$redniowiecznego Kosciota na Slasku. Od wielu lat historykéw interesowata
osoba Jana Muskaty i jego zdolnosci, jako dobrego negocjatora i obiektyw-
nego rozjemcy. Czy taki byt w sporze miedzy biskupem Tomaszem i ksieciem
wroctawskim Henrykiem? Sadze, ze tak. Tu ukazal w praktyce swoj kunszt
mediacyjny, bowiem wielokrotnie zmieniat front, a przez kazdg z wasnionych
stron przyjmowany byt z otwartymi rekoma, a zwilaszcza wtedy, kiedy poja-
wiata sie nadzieja na pokojowy kompromis. Jego zdolnosci dyplomatyczne do-
cenit, juz w czasie studiéw bolonskich, sam biskup Tomasz, podziwiajac jego
umiejetnosci zjednywania wielkich, kurialnych osobistosci dla swoich osobi-
stych korzysci. Dla samego Muskaty spo6r i jego w nim obecno$¢ stanowity pole
poznawcze 6wczesnych polskich realiéw dziejgcych sie na szczytach wiadzy.
Te $lgskie doswiadczenia, zdobyte na poczatku kariery, stuzba papieska jako
kolator Swietopietrza, miaty istotny wpltyw na dalszy jego bieg zycia. Uwidocz-
nito sie to w jego dziatalnosci jako krakowskiego ordynariusza i w konflikcie
z Wiadystawem tokietkiem.

Stowa kluczowe: walka biskupa z ksieciem, biskup wroctawski, immunitet
prawny, biskup krakowski

chowicach zostali wymienieni m.in. kanclerz Henryka Probusa, prepozyt misnienski Ber-
nard von Kamenz i protonotariusz Ludwik. Nadanie uznaje sie za akt ekspiacji ksiecia

po represjach, jakie spotkaty z jego strony klasztor, kt6ry stangt po stronie Tomasza Il

w trakcie ,,Wielkiego sporu”. L. M atusik, Préba spojrzenia na postawe polityczng $rodo-
wiska wroctawskich kanonikéw regularnych w $redniowieczu, AUW-H, t. XXI111 (1974),

nr 195, s. 57.

64 suB, t. VI, nr 47 (13 111 1292 r); W semkowicz, Nieznany testament Tomasza Il

biskupa wroctawskiego (1270-1292), ,,Collectanea Theologica”, 17(1936), s. 265-267.
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The Role of John Muskata, Archdeacon of teczyca,
in a Big Dispute of the Bishop Thomas Il (the Second) with
Henry IV (the Fourth) Probus

Summary

The Middle Ages in Silesia is a time of great dispute between the bish-
op and the prince, church - political and legat disputes, which liberated the
church from the power of the prince. One of these disputes was between Bish-
op Thomas Il (the second) and the Duke Henry IV (the fourth) Probus. In these
big disputes were involved not only the main representatives of power, but also
a lot of people from modern elites, as ecclesiastical and secular as well. This
article aims to present one of the person, who influenced the course of the
dispute - canon and later bishop of Cracow John Muskata.

This study is the discovery of an important thread in the history of the
medieval church in Silesia. For many years the historians were interested in the
person of John Muskata and his ability to be a good negotiator and objective
peacemaker. Was he like that in a dispute between Bishop Thomas and Prince
Henry of Wroctaw? | think so. He showed in practice his art of mediation, as
he repeatedly changed the front and by each of the guarrelled parties he was
received with open arms, especially when it appeared a hope for a peaceful
compromise. His diplomatic skills appreciated already during his studies in
Bologna Bishop Thomas, who admired his ability to win big curial figures for
his personal gain. For the Muskata himself the controversy and his presence in
it, was the cognitive field of contemporary polish reality on the peak of power.
These silesian experiences gained at the beginning of his career, the papai ser-
vice, as collector of Peter’s pence, had a significant impact on his further course
of life. This was reflected in his work as Ordinary of Cracow and in conflict
with Wiadystaw tokietek.

Keywords: Fight of the bishop with the prince, the bishop of Wroctaw, legat
immunity, Bishop of Krakow
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DZIALALNOSC POLITYCZNO-KOSCIELNA
FRANISZKANINA HENRYKA WETTYNA Z BRENY
(1240-1302)

Ten franciszkanin nie byt zwyklym zakonnikiem, jak tylu innych wspot-
braci, ktorzy tworzyli w drugiej potowie X111 w. wspdlnote zakonng $w. Jaku-
ba we Wroctawiu. W tym klasztorze pozostat az do $mierci, czyli do 1302 r.
W zakonie nie piastowat zadnych godnosci, précz tego, ze byt wizytatorem
zakonu i spowiednikiem klarysek wroctawskich. Pomimo tego na $lgskie spra-
wy, polityczne, kosScielne i narodowosciowe wywierat do$¢ wazny i znaczacy
wptyw. Co spowodowato, ze zapisat sie na kartach historii?1

1 Do dzi§ Henryk z Breny nie doczekat sie solidnego opracowania. W poszukiwaniu
materiatu odnalaztem trzy artykuty dotyczace dziatalnosci tego franciszkanina: E. M aetsch-
KE, Heinrich von Brene (1240-1302), ,,Schlesische Geschichtsblatter” 3(1942), s. 55-58;
J. Mutarczyk, Misja Henryka z Breny na Slask w 2 potowie XIII wieku, ,,Dolny Slask”
1996, nr 3, s. 13-25; K. Jasinski, Franciszkanin Henryk z Breny propagatorem kultu $w.
Jadwigi, [w:] KsiegaJadwizariska. Miedzynarodowe sympozjum naukowe Swieta Jadwiga
w dziejach i kulturze Slaska Wroctaw - Trzebnica, 21-23 wrze$nia 1993 roku, wWroctaw
1995, s. 339-351. Pojawiat sie niejednokrotnie w krétkich biogramach przy omawia-
niu waznych trzynastowiecznych $laskich probleméw. Do dzi§ wiadomos$ci o nim sg roz-
proszone. W. Abraham, artykut biograficzny w W ielkiej Encyklopedii, t. XXVIII, s. 742;
R. Grodecki, Dzieje polityczne Slaska do r. 1290, [w:] Historia Slaska, t. I, kKrakéw 1933,
s. 265-266. Wiele powtarzajagcych sie wzmianek mozna odnalezé: J. Korytkowski, Kata-
log arcybiskupdéw gnieznienskich krytycznie zestawiony, Roczniki Towarzystwa Przyjaciot
Nauk Poznanskiego 11(1891), s. 36; K. Kantak, Franciszkanie polscy, t. 1 (1237-1517),
Krakéw 1937, s. 26-29, 39; P. Nitecki, Biskupi Kosciota w Polsce. Stownik biograficzny.
Warszawa 1992, s. 78; M. Kosman, Poczet prymaséw Polski, b.m. 1997, s. 35;J. Pakulski,
O najstarszych, przedherbowych pieczeciach arcybiskupéw gnieznienskich, [w:] Homines
et societas. Czasy Piastow iJagiellonéw, red. T. Jasinski, T. Jurek i J. M. Piskorski, Poznan
1997, s. 438; tenze, Stosunki Przemysla Il z duchowiefstwem metropolii gnieznienskiej,
[w:] Przemyst Il. Odnowienie Krélestwa Polskiego, red. J. K rzyzaniakowa, Poznan 1997,
S. 87; J. Wyrozumski, Arcybiskupi gnieznietiscy X1l i XIV wieku, Folia Historica Craco-
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1. Pochodzenie

Urodzit sie okoto 1240 r. Koligacje posiadat wysokie, a przy tym niemate
zdolnosci. Pochodzit z rodu o bogatej tradycji, wéwczas bardzo rozrodzone-
go, wplywowego i skoligaconego z licznymi dwczesnymi dynastiami europej-
skimi. Byt synem ksiecia saskiego, hrabiego Breny i Wettynu Dytryka (Teo-
doryka | oraz Piastowny Eudoksji, cérki ksiecia Konrada mazowieckiego2.
Zrodzony z tego matzenstwa Henryk z Breny zostat ztgczony wiezami krwi
z ksieciem Henrykiem Brodatym. Ich wspolnym przodkiem byt Bolestaw
Krzywousty, pradziad Brodatego, a prapradziad Henryka z Breny, ktdrego
dziad macierzysty Konrad | mazowiecki byt wnukiem Bolestawa 111 Krzywo-
ustego. Pokrewienstwo w czwartym stopniu taczyto Henryka z Breny z ksie-
ciem wroctawskim i legnickim Henrykiem V Brzuchatym, ktéry nazywat go
w 1296 r. wujem (avunculus)3 Matki ksiecia Henryka IV i Henryka z Breny
byly siostrami4.

Henryk z Breny pochodzit po mieczu z bocznej rodziny ksigzat saskich
Wettynéw, ktérego protoplastg byt zmarty w 908 r. Burkhard. Z tej linii mieli
wyjs¢ w przysztosci krolowie Polski August Il i August Ill oraz ksigze war-
szawski Fryderyk August I. W 1156 r. nastgpit podziat wiadztwa rodowego.
Pradziadek Henryka - Fryderyk | (+ 1182), zatozyciel najmtodszej linii dyna-
stii, otrzymat we wiadanie hrabstwo Breny5. W 1217 r. jego syn Fryderyk Il
(+ 1221) odziedziczyt dodatkowo rodowe hrabstwo Wettynu. Bedac gorliwym
katolikiem, wyruszyt na wezwanie papieza na krucjate jako templariusz. Jed-
nak w walkach z Saracenami pod Akkonem zgingt 16 pazdziernika 1221 r.
Przed wyprawa rzady nad swymi dobrami przekazat dwom, wéweczas nieletnim
synom - Ottonowi Il i Dytrykowi I. Ten wihasnie drugi byt ojcem Henryka. Fry-

viensis 4-5(1997-1998), s. 51; Piastowie. Leksykon biograficzny, red. s. Szczur i K. 0z6g,
Krakdéw 1999 [druk 1998], s. 273; Polska bibliografia franciszkariska 1995-1996, oprac.
R. Prejs, Poznan 2001, s. 92 (nr 857-858); K. $migiet, Stownik biograficzny arcybiskupow
gnieznienskich i prymaséw Polski, Poznah 2002, s. 45; A. Zwiercan, Henryk z Breny, En-
cyklopedia Katolicka (dalej EK), Lublin, t. VI, kol. 707.

2 0. Posse, Die Wetliner. Genealogie des Gesammthauses Wetlin Ernestinischer
und Albertinischer Linie mit Einschluss der regierenden Hauser von Grossbritanien, Bel-
gien, Portugal und Bulgarien, Leipzig -Berlin 1897, tabl. 3 (nr 12), s. 47; Vita Sanctae
Hedwigis ducissae Silesiae. (Vita maior, vita, minor, genealogia), wyd. A. Semkowicz,
Monumenta Poloniae Historica (dalej MPH), t. IV, Lwow 1885, s. 645: Iste Theodericus
ultimo positus comes de Bren duxit Eudoxiam filiam ducis Conradi Cuiavie et Mazomej
E. M aetschke, dz. cyt,, s. 55.

3 F. W Sommersberg, Silesiacarum rerum scriptores, 1.1, Lipsk 1729, s. 941; O. Baizer,
Genealogia Piastéw, Krakéw 1895, s. 302, przyp. 10; K. Kantak, Bren Henryk, [w:] Polski
Stownik Biograficzny (dalej PsB), t. 1l, s. 426.

4 K. Jasinski, Rodowdd Piastow Slgskich, t. I, Wroctaw 1973, s. 118.

5 Brebna koto Bitterfeldu w okregu Halle.
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deryk Il pozostawit jeszcze corke Lukarde6 ktdra zostata mniszka w fundowa-
nym przez Wettyndéw w Brenie klasztorze reguty sw. Augustyna. Dytryk ozenit
sie z Eudoksjg mazowiecka. Slub miat miejsce, przypuszcza sie, w 1230 r., nie
wykluczajgc okresu do 1238 r. Meatschke sugeruje, ze Dytryk nie nalezat do
majetnych w swoim rodzie. Aby podnie$¢ swoje znaczenie i zamoznos¢, wszedt
w uktady z ksieciem mazowiecko-kujawskim Konradem. Tenze wyrazit zgode
na poslubienie jego corki7. Z tego zwigzku zrodzito sie szescioro dzieci: dwie
corki i czterech synéw, z ktérych chyba Henryk byt najstarszy. Prawdopodobnie
najmtodszym z jego braci byt Otto 111 (+1299), hrabia Wettynu i kanonik mag-
deburski. Tenze z nieznanych powodow przekazat hrabstwo Wettynu na wia-
snos¢ arcybiskupstwu magdeburskiemu. Drugim bratem byt Konrad | (+1278),
hrabia Breny i nieznany blizej Dytryk (Teodoryk) 118 Siostrami byly: Jutta
(+1275), ktéra poslubita, w okresie 1253-1257, ksiecia wEchodniopomorskie-
go Msciwoja Il (+1294)9 i Jadwiga - opatka w Gerbstedt (okreg Halle). Spo-
$rod braci Henryka potomstwo pozostawit jedynie Konrad I, z synéwTktérego
Dytryk (Teodoryk) 11l byt - podobnie jak Fryderyk Il - templariuszem. Wraz
ze $miercig ostatniego z bratankéw' Henryka - Ottona IV (+1290), dobiegto
kresu panowanie Wettynow w hrabstwie Breny, ktére z nadania kréla Rudol-
fa | Habsburga przypadto ksieciu saskiemu Rudolfowi | z dynastii askanskiej10

Henryk z Breny byt spokrewniony ze $w. Jadwiga. Jej matka Agnieszka
pochodzita z Wettyndwll taczyty go wiezy rodzinne, w stopniu czwartym,
ze Sw. Elzbietg (siostrzenicg $w. Jadwigi). Ich wspdlnym przodkiem byt ich
prapradziad Konrad | margrabia Misni i tuzycl2 po kadzieli spokrewniony
z Piastami kujawskimi i mazowieckimi. Jako wnuk Konrada mazowieckiego
byt ciotecznym bratem synéw Kazimierza Konradowica. Krewhymi wiec byly
jego dzieci: Leszek Czarny, Ziemomyst, tokietek, Kazimierz - ksigze teczyc-
ki, Siemowit ksigze dobrzynski i ich siostra Eufemia. Pokrewienstwa Henryka
rozciagato si¢ na ich dwa dalsze pokolenia (3. i 4. stopien pokrewienistwa).
Réwniez w drugim stopniu (brat cioteczny) Henryk byt spokrewhiony z syna-

6 Zob. W. Dworzaczek, Genealogia, Warszawa 1959, tabl. 67.

7 E. M aetschke, dz. cyt., s. 55.

8 T. Sitnicki, K. G otab, ArcybiskupJakub Swinka i jego epoka, Warszawa 1956, s. 24.

9 Genealogia $w. Jadwigi, s. 645: luditam, gnam duxit Myschoyus dux Pomeranie.

10 O. Posse, dz. cyt., S. 47; szerzej na temat dziejéw posiadtosci Wettynéw zab. tez
H. Helbig, Der wettinische Standesstaat, Koln - Graz 1955.

1 O. Balzer, dz. cyt., S. 645; B. Zientara, Henryk Brodaty i jego czasy, Warszawa
1975, s. 30; J. swastek, Rodzina $wietej Jadwigi, w: Ksiega Jadwizanska, Wroctaw 1995,
S. 46- 47.

2 Zob. W. Dworzaczek, dz. cyt., tabl. 67 i 84. W zakonie $w. Franciszka, jak réowniez
w klasztorze $w. Jakuba we Wroctawiu, $w. Elzbieta miata szczegélny kult. Wyrazem tego
byta o niej wzmianka z podaniem miejsca jej pochéwku w Vita Sanctae Hedwigis ducissae
Silesiae, s. 513; Ula laudabilis et nunc gloriosa in celis, beata Elyzabeth, lantgravia Thuringie,
cuius in Marcburg corpus sanctissimum reguiescit.
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mi ksiecia mazowieckiego Siemowita | - Konradem Il i Bolestawem 1113 Jako
wnuk Agafii Henryk z Breny byt takze spokrewniony z ksigzetami ruskimi.
Szczyci¢ sie mogt takze zwigzkami rodowymi z krolem Wegier Belg 1V 14 kto6-
rego corki Kinga i Jolenta wyszty za mgz za wiadcow polskich Bolestawa Wsty-
dliwego i Bolestawa Poboznegol5 Henryk po kadzieli otrzymat wiezy rodzinne
z czeskimi Przemyslidami i Piastami $lagskimile. W pozniejszym okresie zycia
Henryka te wiasnie powigzania rodzinne bedg mialy wazny wptyw na wiele
pozniejszych wydarzen.

Wydaje sie, ze ojciec, aby zbyt nie rozdrabnia¢ i tak nieduzego majatku,
postanowit corke i dwaoch synow poswigcic¢ stanowi duchownemu. Henryk zo-
stat kanonikiem kapituty katedralnej w Magdeburgu z do$¢ dobrym majetnym
uposazeniem. W zrodach po raz pierwszy z tym tytutem pojawit sie 27 kwiet-
nia 1264 r. Zapewnie podczas sprawowania tej funkcji zapoznat sie z ideata-
mi $w. Franciszka. Bowiem bedac pod ich wptywem, w 1269 r. zrezygnowat
z magdeburskiej kanonii, a wtasne dobra przekazat biskupowi misnienskiemu.
Bedac uwolniony od wszelkich trosk materialnych, wstgpit do magdeburskich
minorytow. O tym, ze tak mogto byc¢, wskazuje informacja, zawarta w doku-
mencie jego brata Konrada | z 15 wrzes$nia 1269 r., w ktérym zostat okreslony
juz jako frater Henricus de Ordine Minorum1/. Meatschke sugeruje, ze - pozo-
stawiajgc magdeburska kanonie - mogt takze od razu udac sie pod skrzydta
swoich rodzinnych $lgskich protektorow i tu, we Wroctawiu przyjgé dopiero
strgj zakonnyl8 Przetozeni, znajgc jego dobre, rodzinne relacje z ksigzetami
Slgskimi, przeniesli go do swego wroctawskiego klasztoru $w. Jakuba.

2. Wystannik Rudolfa von Habsburga

Swojg ozywiong dziatalnos$¢ koscielna i polityczng Henryk z Breny rozpo-
czat z chwilg przyjecia zaproszenia na dwor kréla niemieckiego Rudolfa | habs-
burskiego19 Tenze wiladca poszukiwat pilnie sojusznikow, aby rozprawic sie
definitywnie ze swoim przeciwnikiem Przemystawem Ottokarem I, poteznym
krolem Czech, ktory takze pretendowat do korony niemieckiej. Jednak zebrani

B K. Jasinski, Franciszkanin Henryk z Breny propagatorem kultu $w.Jadwigi, dz. cyt.,
s. 343; O. Balzer, dz. cyt., tabl. VI, VIIi IX.

14 K.Jasinski, Franciszkanin Henryk z Breny propagatorem kultu $w. Jadwigi, dz. cyt.,
s. 343 nn.

15 0. taszczynska, Jolenta (Helena), [w:] PSB, t. XI, 1964/65,s. 264 n.; Z. Koztow -
ska-Budkowa, Kunegunda, [w:] PSB, t. XVI, 1971, s. 186 nn.

6 O. Balzer, dz. cyt., s. 302-303; Genealogia $w. Jadwigi, dz. cyt., s. 645.

17 zob. K. F. Prokop, Arcybiskupi Gnieznieniscy w tysigcleciu, Krakéw 2000, s. 84;
tenze, Polscy biskupi franciszkanscy, Krakdéw 2003, s. 57.

B E. Meatschke, dz. cyt., s. 56.

5 Tamze.
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w Ratyzbonie elektorowie w 1273 r. wybrali Rudolfa popieranego przez m.in.:
palatyna renskiego Ludwika Il, ksiecia Leuenburga Albrechta Il i burgrabiego
Norymbergii Fryderyka Ill Hohenzollerna. Kolegium elektorskie obawiato sie
sity i prestizu kréla czeskiego. Rudolf wydawat im sie jako cztowiek staby i ta-
twy do kierowania. Wydarzenia nastepujace po wyborze ukazaty rzeczywisty
potencjat sity ducha Rudolfa, juz miesigc pézniej koronowat sie w Akwizgra-
nie. W 1274 r., podczas obrad Sejmu Rzeszy w Norymberdze, Rudolf | prze-
prowadzit rewindykacje praw, przywilejow i majgtkdw krélewskich, straco-
nych przez Korong od chwili $mierci cesarza Fryderyka Il Hohenstaufa. Dla
wzmaocnienia swojej pozycji Rudolf wystat poselstwo do Rzymu, ktore ztozyto
przysiege na wiernos$¢ papiezowi Grzegorzowi X (1271-1276) i niemieszanie
sie w sprawy krolestwa Italii. Byto to zreczne posunigcie, gdyz w tym samym
czasie pojawito sie w Rzymie poselstwo czeskie, proszac papieza o uniewaz-
nienie elekcji z 1273 r. Grzegorz X zdecydowanie jednak popart Habsburga.
Wiadca czeski przez wiele lat nie mogt sie pogodzi¢ z wyborem Rudolfa.
Nawet publicznie odmoéwit ztozenia mu hotdu, tym samym rozpoczat serie
niepomysinych dla siebie posunie¢. Poczagtkowo wiadca Niemiec nie czut sie na
tyle mocny, aby od razu wymusi¢ postuch na Ottokarze. Dopiero po pozyska-
niu nowych sojusznikéw, zwlaszcza Wegréw, mégt w 1276 r. formalnie ogtosié¢
wojne przeciw krngbrnemu wiadcy Czech20. W tymze roku wojska dowodzone
przez Meinharda, hrabiego Tyrolu zajety w imieniu Rudolfa: Austrie, Karyntie
i Styrie. Rycerstwo austriacko-styryjskie poparto nowego wtadce Niemiec. Po-
konany i przymuszony Ottokar uznat ostatecznie 25 listopada 1276 r. wiadze
Rudolfajako kréla Niemiec2l. W mysl zawartej umowy Czesi mieli opusci¢ Au-
strie. Krél czeski opdzniat jednak wykonanie postanowien traktatu i potajem-
nie zawigzywat sojusze z kilkoma ksigzetami polskimi i niemieckimi. Rudolf,
widzgc posuniecia Otokara, chciat jego planom przeszkodzié¢ i do tego potrze-
bowat odpowiedniego dyplomaty, na ktérym moégitby polegaé¢, majacego nie
tylko koligacje z ksigzetami $laskimi, ale takze zdolnosci mediacyjne. Chciat
przeprowadzié¢ poufng akcje dyplomatyczng na terenie Slaska, uwazanego za
gtowna twierdze wptywow politycznych Przemystawa Ottokara 112 tzn. ode-
rwanie ksigzat polskich od przymierza z czeskim krélem i naktonienie ich do
wejécia do obozu Rudolfa. Dwér niemiecki podsunat krolowi Rudolfowi za-
konnika Henryka z Breny, ktéry bliskim powinowactwem zwigzany byt z ksig-

20 Z. Zietonka, Henryk Prawy, Katowice 1982, s. 81 nn.; A. Barciak, Rywalizacja
o tron rzymski w okresie ,,wielkiego bezkrélewia” w drugiej potowie X1l w. Stosunek Prze-
mysla Otokara Il do kréléw rzymskich i prob nowych elekcji w Niemczech, [w:] Niemcy-
Polska w $redniowieczu, Poznari 1986, s. 67 Nn.

21 H. Hantsch, Die Geschichte Osterreich, t. 1, Graz -Wien -Koln 1959, s. 110;
B. W #odarski, Polska i Czechy w drugiej potowieX|I11 i poczgtkach X1V wieku (1250 -1306),
Lwow 1931, s. 67 nn.; U. Schmitewski, Rudolfvon Habsburg und Schlesien, ,,Jahrbuch der
schlesischen Friedrich -Wilhelm - Uniyersitat zu Breslau”, 1985, s. 287.

2 R. Groédecki, dz. CYt., s. 265.
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zetami $lgskimi23 Wedtug stéw samego Rudolfa mégt popierac jego et Imperii
Romani negocia apud Polonie et Russie principesl4. Za jego to posrednictwem
wiadca Niemiec juz w czerwcu 1276 r. w pelnym pochlebstw liscie zapropo-
nowat Henrykowi IV ,,nierozerwalny sojusz zyczliwosci i przyjazni, wiernosci
i mitosci”, ofiarowujac ksieciu wroctawskiemu w swej radzie stanowisko ksie-
cia Rzeszy oraz obiecujac spetnienie wszelkich zyczeh na warunkach, ktore
miat ustnie przedstawi¢ poset Rudolfa i jego kapelan Henryk2s,

Krél czeski Ottokar szybko docenit wage zaangazowania sie Henryka
z Breny na rzecz niemieckiego kréla. Dlatego pospiesznie wystat w 1276 .
na Slask biskupa Brunona z Schauenburga, aby tenze z jednej strony zaan-
gazowat sie w zatagodzenie sporu Henryka 1V Prawego z biskupem wroctaw-
skim Tomaszem 117, a z drugiej zachecat wroctawskiego ksiecia do pozostania
w obozie Przemystawa. Wybdér Brunona nie byt przypadkowy. Tenze, przed
objeciem biskupstwa otomunieckiego, przebywat jaki$ czas na Slasku, gdyz

BJ. M ularczyk, Misja Henryka z Breny na Slask w 2 potowie XIII wieku, ,,Dolny
Slask" 1996, nr 3, s. 18; O. Red1ich, Rudolf von Habsburg, Innsbruck 1903, s. 269.

2 Scriptores Rerum Silesiacarum oder Sammlung Scblesischer Geschichtschreiber,
hrsg. von Gustav Adolf Stenzel, Bd. 2, Breslau 1839, nr 12 i 13.

5 Regesten zur schlesischen Geschichte, (Regesten) hrsg. von C. Griinhagen, w: Co-
dex Diplomaticus Silesiae, t. VII, cz. 2 bis 1280, Breslau 1875, nr 1510 i Scriptores Rerum
Silesiacarum, t. Il, nr 11; J. Osinski, Bolestaw Rogatka, ksigze legnicki, dziedzic monarchii
Henrykoéw $Slaskich 1220/1225 -1278, Krakow 2012, s. 323; R. Grsdecki, dz. cyt., s. 266;
Z. Zielonka, dz. cyt., s. 90; K. M ateczwski, Slask w epoce feudalnej, [w:] Historia Slaska,
t. I, cz. 1, Wroctaw 1960, s. 505n.

26 Brunon urodzit sie w Schauenburgu nad Wezerg w r. 1205, a zmart 17 lutego
1281 r. w Otomuncu. od 1230 r. byt kanonikiem magdeburskim, a od 1234 r. probosz-
czem w Lubece, nastepnie od 1244 r. proboszczem w Hamburgu; 19 1x 1245 pap. In-
nocenty IV, ktérego byt kapelanem, mianowat go biskupem otomunieckim. Z powodu
sprzeciwu kréla czeskiego Wactawa I, niechetnego niemieckiemu biskupowi diecezje objat
dopiero w 1247 r. Krol cofnat swéj sprzeciw. Bruno odwzajemnit mu si¢ wyjatkowa lo-
jalnosécia; szczeg6lny wptyw wywart na syna Wactawa, kréla Czech Przemys$la Ottoka-
ra I, ktérego byt gtéwnym doradca. Zob. j. Zbudniewek, Bruno z Schanenburga, ek,
t. 11, Lublin 1976, kol 1111; M. Eister, Geschichte Brunos von Schanenburg, ,,zeitschrift
des deutschen Vereins fur die Geschichte Mahrens und Schlesiens” 11(1907), s. 368;
w. Urban, Nieudane starania Przemysla Ottokara Il o metropolie czeskg na tle jego rzadow
i krzyzackiej polityki, ,Nasza Przesztosé” (dalej NP) 6(1957), s. 311-325; B. W todarski,
Polska i Czechy w Il potowie X1l i poczgtkach XIVw., Lwéw 1931;J. Botrand, Die hofi-
sche Umgebung Kénig Ottokars Il. von Béhmen, Tiibingen 1945; K. Titrack, Studien iiber
Bruno von Schauenburg und die Politik Ottokars Il. von Béhmen, M unster 1959.

27 Schlesisches Urkundenbuch, (dalej SUB) hrsg. von W Irgang, t. IV, Graz-Wien -
Koln 1988, nr 287, 288; Urkunden zur Geschichte des Bistums Breslau im Mittelalter,
(dalej G.A. Stenzel, Urkunden) bearb. von A. G. Stenzel, Breslau 1845, nr 63. Zob. tez
T. Sitnicki, K. Gotab, Arcybiskup Jakub Swinka i jego epoka, dz. cyt., s. 171; T. Sitnicki,
Dzieje i ustréj Kosciota katolickiego na Slasku do kofica w. XIV, warszawa 1953, s. 178;
A .Barcik, Biskup otomuniecki Bruno z Schauenburga a Polska, $laski Kwartalnik Histo-
ryczny ,Sobétka” 1981, nr 1,s. 69.



Dziatalno$¢ polityczno-koscielna franiszkanina Henryka Wettyna z Breny 223

krol Wactaw popierat swojego kandydata na to biskupstwo, sprzeciwiajgc sie
nominacji papieskiej. Kiedy krol cofnat swoj sprzeciw, Bruno odwzajemnit mu
sie wyjatkowa lojalnoscig28. Rok pdzniej czeski wiadca Ottokar 1, zaniepoko-
jony biegiem rzeczy, sam przybyt do Wroctawia.

Po przeprowadzonej, poczatkowo ze stabym skutkiem, misji we Wroctawiu
Henryk z Breny udat sie do Legnicy, by tam zyska¢ dla krélewskich intere-
sow ksiecia Bolestawa Rogatke. Tenze precyzyjnie ocenit w danym momencie
polityczne ostabienie Przemystawa Ottokara Il, wykorzystujac je dla whasnych
celdw. Juz 18 lutego 1277 r. postanowit niespodziewanie schwyta¢ Henryka IV
Prawegod), przebywajacego w tym dniu na swym dworze w Jelczu k. Otawy.
Pojmanego osadzit w wiezieniu we Wleniu3lL Niewatpliwie Rudolf Habsburg,
gdy sie o tym dowiedziat, miat wielkie powody do zadowolenia, gdyz byto to
uderzenie wymierzone przede wszystkim w kréla Czech i w jego autorytet.
Padt najpewniejszy na Slasku bastion i oparcie polityki Przemystawa Ottoka-
ra Il. Niektorzy badacze, a zwhaszcza J. Mularczyk, stwierdzali, i to stusznie,
Ze uwiezienie to wynik przemys$lnego dziatania Henryka z Breny. Zapewne to
on inspirowat Bolestawa Rogatke do napasci na Henryka IV Prawego za ozig-
bte przyjecie propozycji Rudolfa® To przypuszczenie ma swoje uzasadnienie,
poniewaz ksigze legnicki jako pierwszy rozpoczat Scistg wspotprace z wystan-
nikiem Rudolfa Habsburga. W ten sposob przestat na niemiecki dwor istotny
sygnat checi zerwania przymierza z Przemystem Otokarem 1133

Prestiz czeskiego whadcy ulegt jeszcze powazniejszemu uszczerbkowi z chwi-
lg przegranej bitwy pod Stolcem w 1277 r. Bolestaw Rogatka rozgromit wtedy
zmobilizowane na ratunek uwiezionemu ksieciu wroctawskiemu wojska Henryka
gtogowskiego i Przemystawa 11 wielkopolskiego34. Wprawdzie sam Rogatka miat

2B Lak sugeruje H. stoob, Bruno von Olmiitz, das miihrische Stadtenetz und die euro-
piiische Politik vom 1245 bis 1281, [w:] Die mittelalterliche Stiidtebildung im siidéstlichen
Europa, wyd. H. stoob, Kd8In-Wien 1977, s. 99.

2 Jan Dtugosz napisat o Rogatce takg opinieg: ,,Maz umystu gwattownego, dla swo-
ich i obcych srogi, w sprosnych mitostkach z nierzadnicami uwiktany az do $mierci, mowe
miat tak predka i wadliwg ze czesto u stuchajacych smiech wzbudzat. We wszystkim krzy-
wymi chodzit drogami i w sgdzeniu skory, zwykle bez rozeznania stusznosci, zwkaszcza
w sprawach gardtowych, wyrokujacy, uwazany byt z tej przyczyny od wielu Srogim albo
Rogatka co w polskiej mowie znaczy czieka zuchwatego i jakby bodacego rogami”.J. Diu-
gosz, Annales seu Cronicae incliti Regni Poloniae, t. Il, Warszawa 1962, s. 432.

2 Kronika polska (Chronica Polonomm), wyd. L. Cwikliriski, mpL1, t. Ill, Lwow
1878, s. 655. Zob. tez w. M itkowitsch, Heinrich IV. und Bolestaw Il. imJ. 1277, ,,Zeit-
schrift des Vereins fur Geschichte Schlesiens (dalej ZVGS), t. X1X, 1885, s. 370 nn.

3l W7M itkowitsch, dz. cyt., s. 370N,

2 J. Mularczyk, Misja, s. 20; K. M ateczynski, S'Iqsk w epoce feudalnej, s. 506;
M. Pospiech, Problem autentycznosci manifestu Przemysla Ottokara Il do ksigzat polskich,
»Studia Historyczne” 1972, nr 4, s. 546.

3B B. W todarski, dz. cyt., S. 69 nn.; R. Gredecki, dz. cyt., s. 266 nn.

A Kronika polska, s. dz. cyt., s. 655. Zob. tez T. jurek, Henryk Probus i Henryk
gtogowski. Stosunki wzajemne w latach 1273-1290, ,,Sobdtka™ 1987, nr 42, s. 558 nn.
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juz zbiec z pola bitwy pokonany, ale jego syn, Henryk Gruby, doprowadzit do
zmiany sytuacji i Swietnego zwyciestwa3b Krwawy konflikt zakonczyt sie zawar-
tym pokojem, dzieki ktéremu Rogatka otrzymat zachodni pas ziemi wroctawskiej
ze Sroda $l. i Strzegomiem. W zamian za ustepstwa ksigze wroctawski odzyskat
wolno$¢. Henryk IV Prawy zostat zmuszony takze do uregulowania roszczen Ot-
tona V, margrabiego brandenburskiego oraz Bolestawa Poboznego3b.

Henryk de Bren przytozyt tez reke do przejscia na strone Rudolfa innych
ksigzat Slaskich przez skojarzenie matzenstwa miedzy zaufanym Rudolfa po-
wiernikiem i doradca, burgrabig norymberskim Fryderykiem Hohenzollern
a ksiezng wroctawska Helena, wdowg po Henryku 11137. Dzieki zaangazowaniu
franciszkanina matzenstwo to zostato zawarte bez przeszk6éd38 Za te aktyw-
no$¢, a zwlaszcza za przygotowanie gruntu dlawizyty Fryderyka na Slasku Ru-
dolf Habsburg ztozyt Henrykowi z Breny 21 sierpnia 1277 r. korespondencyjnie
gratulacje, dziekujgc rowniez za podjete starania na dworach polskich i ruskich
ksigzat. Krdl prosit réwniez, aby franciszkanin w dogodnym terminie wybrat
sie do Austrii® W odpowiedzi Henryk z Breny zapewniat Rudolfa Habsburga
o kontynuowaniu, w miare swych mozliwosci, zleconego mu postannictwa40.

W zwigzku z tymi staraniami Fryderyk wszedt w osobisty kontakt z Bo-
lestawem Rogatka, ktory - ujety zupetnie rozsnutymi przed nim widokami
politycznego poparcia ze strony Rudolfa - nie tylko chetnie wspotdziatat w do-
prowadzeniu do skutku powtornego zamazpajscia swej wroctawskiej bratowe;j,
ale nadto osobnym aktem przyrzekt spetnienie zyczen Rudolfa, stosownie do
swej osobistej umowy z burgrabig Fryderykiem, ofiarowujac syna swego Bolka
na dwor Rudolfa ad mandatu d. Regis firmiter obseuanda. Role zakladnika
politycznej wiernosci swego ojca, jaka nie tak dawno z woli Bolestawa Rogatki
odegrat jego starszy syn Henryk na dworze Ottokara, miat obecnie odegraé
miodszy Bolko wobec Rudolfa Habsburga4l: byt to jawny wyraz przejécia ksie-
cia legnickiego z obozu czeskiego na strone krola Niemiec. Rudolf Habsburg
najprawdopodobniej wiasnie za te zabiegi i umozliwienie spotkania Fryderyka
Hohenzollerna z Bolestawem Rogatka dziekowat Henrykowi z Breny we wspo-
mnianym powyzej liscie z 1277 r.42

P T. Jurek, Henryk Probus i Henryk Glogowski. Kontakty wzajemne w latach
1273-1290, ,,Sobotka™ 1987, nr 42, s. 558n.

P W. M itkowitsch, dz. cyt., s. 370 nn.

37 J. M urarczyk, Misja, dz. cyt., s. 19; O. Redlich, dz. cyt., s. 291

3B Zob. U. Schmitewski, dz. cyt., s. 289.

P Regesten, nr 1539. Zob. tez A. Barciak, Czechy a ziemia potudniowej Polski w XIII
oraz w poczatkach XIV w. Polityczno-ideologiczne problemy ekspansji czeskiej na ziemie
potudniowej Polski, Katowice 1992, s. 103.

4 Regesten, nr 1540.

41 K. M aleczyriski, Epoka feudalna, [w:] Historia Slaska, 1.1, cz. 1 do potowy x 1v w.,,
red. W. Hotubowicz, K. M ateczynski, Wroctaw 1960, s. 505.

4i J. M urarczyk;, Misja, dz, cyt., s. 20.; B. W #odarczyk, dz. cyt, s. 78.
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W sierpniu 1277 r. prowadzi Henryk z Breny dalej te akcje u Henryka IV
i to juz zwyraznym powodzeniem43. Po klesce i Smierci Ottokara pod Durnkrut
(Suchymi Krutami) w 1278 r. pogtebit sie miedzy Henrykiem IV a Rudolfem
stosunek wasalski. Akt ten dokonany w marcu 1280 r. miat by¢ srodkiem do
osiggniecia przez Henryka krélewskiej korony, oczywiscie w zwigzku z ce-
sarstwem niemieckim na podobienstwo Czech44. Te stale kontakty z ksieciem
Henrykiem 1V przyczynity sie do pozyskania przez franciszkanina pozycji
pewnego doradcy na ksigzecym dworze.

Zlecona Henrykowi misja, cho¢ nie spetnita gtéwnego celu, nie pozosta-
ta przeciez bezowocna. Mdégt sie o tym sam Ottokar przekonaé, przebywajac
w 1277 r. we Wroclawiu, jakie postepy poczynita wsrod ksigzat Slaskich akcja
wystannikow Rudolfa, Henryka z Breny i burgrabiego Fryderyka. Przygoto-
wujac sie jednak sie do rozstrzygajacej rozgrywki z wiadca Niemiec, postano-
wit okietzaé rozpoczete juz przez Bolestawa Rogatke odstepstwo i uzyé argu-
mentacji zdolnej zatrzymac polskich ksigzat w pobratymczym obozie czeskim
przeciw niemieckiemu. Tg wiasnie mysla natchniona i tym duchem owiana
byla jego proklamacja, nawotujaca ksigzat polskich do wspolnego dziatania
z nim w nadchodzacej walce ze wspoélnym wrogiem. Ottokar wspomniat tu
o usitowaniach Rudolfa Habsburga, wszczetych celem oderwania ksigzat pol-
skich od jego boku, po czym w ptomiennym wezwaniu przypomniat wspélnote
krwi i jezyka, malujgc nieco przesadnie, w wyraznie agitacyjnych intencjach,
groze niemieckiego niebezpieczenstwa dla Czech i Polski4s. Na niewiele sie
to zdato. Rozpoczeta w 1276 r. dziatalno$é Henryka z Breny na Slasku przy-
niosta widoczne rezultaty. Niedtugo musiat czekaé czeski wiadca na rezultaty
przebiegtej] dyplomacji i konsekwentnej aktywnosci franciszkanina. W 1278 r.
doszto do walnej bitwy pod Durnkrut (Suchymi Krutami) z wojskami Rudolfa
Habsburga, zakoriczonej zwyciestwem kréla niemieckiego i Smiercig Ottokara.
Po stronie czeskiej byli wprawdzie liczni polscy rycerze, ale byty to oddziaty
najemne. Zaden z polskich ksigzat nie przybyt osobiscie, aby mu pomaéc46.

3. Nominacja na arcybiskupa gnieznienskiego

W zaskakujgcych okolicznosciach Henryk z Breny pojawit sie ponow-
nie na kartach historii. Oto w 1271 r. zmart gnieznienski arcybiskup Janusz
(1259-1271). Zdawac by sie mogto, ze wybdr nowego nastgpi bardzo szybko,
gdy tymczasem wakans na stolicy arcybiskupiej trwal az do 1283 r. Dopiero

43 Regesten nr 1539 i 1540.

4 T. silnicki, K. Gotab, Arcybiskup Jakub Swinka, dz. cyt., s. 25.

45 R. Grédecki, dz. cyt., s. 279.

46 A. Barciak, Polacy w bitwie pod Suchymi Krutami, ,,Prace Historyczne” 4(1975),
s. 7 nn.

15 —Wroctawski Przeglad Teologiczny



226 Ks. Mieczystaw Kogut

w tymze roku, 30 lipca papiez Marcin 1V mianowat nowym arcybiskupem
gnieznienskim Jakuba Il zwanego Swinka. Archidiecezja byta wiec przez 12
lat bez arcypasterza4r. Tak dtugi wakans byt czyms$ wyjatkowym i miat swoje
przyczyny. Przede wszystkim nalezy uwzgledni¢ éwczesne rozbicie dzielnico-
we Polski, a wraz z nim nieustanne walki pomiedzy polskimi ksigzetami o pry-
mat. Jedyng organizacja, ktéra mogta stanowi¢ realng site scalajagcg rozdzie-
lone dzielnice, byta archidiecezja gnieznieniska. Kazdorazowy jej ordynariusz
spetniat przeciez wiadze metropolitalng nad calg Polskg. Wiele skarg zano-
szonych do Stolicy Apostolskiej byto $wiadectwem na istnienie w tym okresie
jawnego rozprzezenia w Kosciele gnieznienskim, co z kolei przektadato sie na
fakt, ze w momentach istotnych ludzie tego Kosciota zawodzili. Najbardziej
uwidocznito sie to w kwestii wyboru odpowiedniego kandydata na wakujgca
stolice biskupig. W tym okresie prawo wyboru nowego ordynariusza posiadali
cztonkowie kapitut katedralnych. Papiez mial obowigzek zatwierdzenia wy-
branego kandydata. Istniaty jednak wypadki, kiedy to wiadza papieska wyste-
powata jako konkurent w stosunku do uprawnien kapitut katedralnych. Sam
papiez, a nie zainteresowana kapituta, rozstrzygat faktycznie, kto miat zostaé
biskupem. Nie bez znaczenia byt tu takze wplyw wiadzy Swieckiej. Na po-
szczegolnych terytoriach ksigzeta podejmowali usilne starania, aby wybrany
zostat ich kandydat. Wzajemne przenikanie wyzej wspomnianych czynnikéw
powodowato rézne wyniki, a w potgczeniu z 6wczesnymi, czestymi zmianami
na tronie papieskim, powodowalo nieraz rezygnacje elektéw czy nominatow.
Tak dlugi wakans na arcybiskupim tronie w Gnieznie byt wynikiem splotu
wielu powyzszych przyczyn.

Zaraz po $Smierci arcybiskupa Janusza cztonkowie kapituty zebrali sig, aby
dokona¢ wyboru nowego biskupa. Dokonana w 1271 r. elekcja ujawnita istnie-
nie w gnieZnienskiej kapitule dwdch wrogich sobie i niesktonnych do ustepstw
stronnictw. Jedna grupa zagtosowata za prepozytem kapitulnym Konradem,
a druga za kanonikiem Janem o przydomku ,,Rydlica”. Zaraz po wyborze elekci
rozpoczeli przejmowanie doébr i dochodoéw ptynacych z arcybiskupiego benefi-
cjum. Zapewne powodowani byli badZ checig doraznego zysku, badZ nadzieja,
ze przez stworzenie faktow dokonanych utrzymajg sie tatwiej na stanowisku.
W wyniku ich niepojednawczego dziatania powstata anarchia i naduzycia.
Sprawa znalazta swoj finat w Rzymie. Papiez Jan XX bullg z Viterbo, 28 li-
stopada 1276 r., polecit Prokopowi, kantorowi gniezniehnskiemu, aby przejat
administracje archidiecezji do czasu rozstrzygniecia sporuds8. Papiez Jan XXI

4 T. sitnicki, K Gotab, Arcybiskup Jakub Swinka, dz. cyt., s. 18; F. Kryszak, Dwu-
nastoletni wakans na stolicy gnieznienskiej, ,,Wiadomosci Archidiecezji Gnieznienskiej” 15
(1960), nr 11, s. 585-586.

4 Bulla ta znajduje sie w Vetera monumentu Poloniae et Lithuaniae gentiumque fini-
timarum historiam illustrantia, wyd. A. Theiner, t. 1 Ab Honorio PP. 1. usque ad Grego-
rium PP. XII. 1217-1409, Vaticana 1860, nr 153 i w Kodeks Dyplomatyczny Wielkopolski
(dalej KDW), wyd. I. Zakrzewski, t. I, Poznan 1877, nr 463.
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rzadzit krotko, bo zaledwie rok i nie zdotat zajg¢ sie sprawa. Dopiero jego
nastepca papiez Mikotaj 111 (1277-1280) wydat wyrok uniewazniajgcy wybo6r
z 1271 r. Nie czekajgc na podjecie wyboru nowego kandydata przez kapitute
katedralng, papiez sam mianowat dominikanina Marcina z Opawy nowym
arcybiskupem49. Wydaje sie, ze wybor poprzedzony byt dyskusjg wokot tej oso-
by. Dominikanin zyskat przychylno$¢ papieska, jak i wplywowych polskich
duchownych oraz ksigzat dzieki temu, ze bedac jeszcze penitencjarzem i ka-
pelanem papieskim, protegowat u papieza polecanych duchownych na rézne
stanowiska w Kosciele polskim50. Po uzyskaniu nominacji arcybiskup - elekt
Marcin z Opawy wyruszyt z Rzymu do Polski. Po drodze zatrzymat sie w Bo-
lonii, gdzie spotkat sie z Janem Muskatg, p6zniejszym biskupem krakowskim.
Wynikiem tego spotkania byta nominacja Jana na archidiakona teczyckiego5L
Marcin Polak nie dotart do Gniezna. W drodze do Polski zmart.

Gdy wiadomos$¢ ta dotarta do Gniezna, kanonicy katedralni zebrali sie
pospiesznie i zgodnymi gtosami wybrali Wiosciborza52, kanonika gnieznien-

2 Marcin z Opawy przebywat najpierw w praskim klasztorze $w. Klemensa, miejscu
swej zakonnej profesji, p6zniej od potowy XIII w. w kurii rzymskiej, jako penitencjariusz
i kapelan papieski za pontyfikatu osmiu kolejnych papiezy od Aleksandra 1V do Miko-
taja 11l. Zajmowat sie studiowaniem historii i prawa kanonicznego. Napisat z polecenia
papieza Klemensa IV kronike papiezy i cesarzy, siegajaca do czaséw sobie wspotczesnych
- rodzaj podrecznika historii powszechnej, przetkanej jednak, wedtug gustu sredniowiecz-
nego pierwiastkiem legendarnym. Utozyt zbiér prawa kanonicznego, obejmujacy suma-
ryczne zestawienie materiatu zawartego w Dekrecie Gracjana i Dekretaliach Grzegorza
IX, ktéry to zbiér pod rozmaitymi tytutami, jak Summa Martiniana lub Margarita Decreti
rozszerzyt sie po catej Europie. Atoli wbrew swemu przydomkowi Polonus nie byt Po-
lakiem, tylko Czechem, nie przebywat w Polsce, lecz w Pradze i Rzymie, za$ z polskimi
koscielnymi sprawami stykat sie chyba wyjatkowo. Od papieza otrzymat sakre biskupia
i paliusz metropolitalny w czerwcu 1278 r. Zmart w Bolonii w drodze do Polski. Bulla
nominacyjna papieza Mikotaja Ill, Vetera monumenta Poloniae et Lithuaniae, t. I, nr 159
ikpw, 1.1, nr 480; J. KoRXxTKnw5Ki, Arcybiskupi gniezniefscy, Poznan 1888,1.1, s. 443 ns;
J. Kroczowski, Dominikanie polscy na Slasku w X111 -X IV wieku, Lublin 1956, s. 231.

% Monumenta Poloniae Vaticana (dalej MPV), wyd. J. Pasnik, t. Ill, nr Cracoyia
1914, nr 101 (28 IX 1276 r.); nr 102 (9 X 11276 r.); zob. tez: K. G rodziska-0 z6C, Marcin
Polak i jego twdrczos¢, NP 58 (1982), s. 169-201.

51 Urzad archidiakona teczyckiego nalezat w éwczesnym czasie do do$¢ dobrze upo-
sazonego. Dzieki pozyskaniu tego urzedu Jan Muskata miat mozliwo$¢ pobierania dziesie-
ciny z siedmiu wsi potozonych na terenie parafii G6ra $w. Matgorzaty. Zob. J. D+ugosz,
LiberBeneficiorum diocesis Cracouiensis, t. Il, wyd. A. Przezdziecki, Krakéw 1863, s. 415;
zob. tez: S. Zajaczkowski, Poczatki kolegiaty teczyckiej. Przyczynek do dziejow osadnictwa
ziemi teczyckiej, ,Roczniki Historyczne”, t. XXIV (1958), s. 161.

5 Wihoscibor nalezat do bliskich wspdtpracownikéw metropolity Petki, bedac jego
skarbnikiem. Swiadczyé o tym moze przywilej ksiecia wielkopolskiego Przemystawa I dla
Kosciota gnieznienskiego z 20 | 1252 r., wystawionym w metropolitalnym Gnieznie.
W gronie $wiadkéw widnieje Wilostiborius thezaurarius domini archiepiscopi, wymieniony
wprawdzie na przedostatnim miejscu, niemniej jako pigta z kolei osoba w szeregu, ktory
otwiera sam arcybiskup Petka. W 1283 r. widzimy go na stanowisku prepozyta kapituty
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skiego. Papiez Mikotaj, pismem z 23 grudnia 1279 r-5 zlecit zbadanie wazno-
sci wyboru i ewentualne udzielenie elektowi zatwierdzenia, przebywajacemu
wtenczas na Wegrzech legatowi papieskiemu Filipowi, biskupowi Fermo, kt4-
rego legacyjna jurysdykcja obejmowata takze Polske. Mozna sie byto spodzie-
waé, ze sprawa zostanie zatatwiona po mysli elekta, ktéry przeciez osobiscie
zjawit sie u legata Filipa. Dat on witen spos6b dowdd na fakt dobrowolnego
przyjecia wyboru i swej zgody. Takze i sama kapituta byta pewna zatwierdze-
nia jej jednomysinego wyboru, gdyz byt pod wzgledem prawnym bez zarzutu.
Stato sie jednak co$ wprost przeciwnego. Musiaty, w czasie drogi do legata
Filipa, zaistnie¢ jakies przemozne czynniki zewnetrzne, ktore spowodowaty
rezygnacje Witosciborza ze swoich uprawhien54. Dlaczego, pomimo tak mocnej
pozycji, jakg dawata mu zgodnie z prawem przeprowadzona elekcja, nie wyra-
zit woli oporu i nie poszedt na droge procesu? Okolicznosci pozostajg do dzi$
nieznane. Korytkowski przypuszczat, ze Wiosciborz przestraszyt sie rozluznie-

gnieznienskiej. KDW, t. I, nr 522. Ta nominacja moze wskazywaé¢ fakt zaliczenia go do
grona bliskich wspétpracownikéw nowego arcypasterza. W dokumencie arcybiskupala-
kuba Swinki z 26 kwietnia 1285 r. pojawit sie Wto$cibor z tytutem prepozyta teczyckiego.
Ostatnim dokumentem, gdzie mozna go byto spotka¢ posréd grona $Swiadkéw, byt doku-
ment arcybiskupalJakuba z 1 maja 1301 r. W kolejnym, zachowanym, dotyczacym sprawy
rozsgdzania sporu pomiedzy opatem ladzkim Konradem i kasztelanem lgdzkim Stojgnie-
wem przez komornika Kroélestwa Polskiego Fryderyka i wojewode kaliskiego Mikotaja,
datowanym na 21 1 1302 r., wystepowat juz nowy prepozyt gnieznienski Mikotaj. Te dwie
daty wskazujg nam na przypuszczalny czas Smierci Wtoscibora. Zmart w drugiej potowie
1301 r. Zob. Bullarium Potonine, 1.1, Romae - Lublin 1982, s. 153 (nr 823), 154 (nr 830),
155 (nr 838); J. D+ugosz, Catalogus archiepiscoporum Gnesnensium, [w;] Joannis Dtugossii
senioris, canonici Craccwiensis, opera omnia, t. I, Cracoviae 1887, s. 355; J. D#ugosz,
Historiae Poloniae libri XII, t. Il, (Joannis Diugossii senioris, canonici Cracoviensis, opera
omnia, Cracoviae 1873), wg indeksu; Katalogi arcybiskupéw gnieznienskich, s. 394, 407
(nr 21); Nieznany katalog arcybiskupéw gnieznienskich, wyd. B. Bolz, Archiwa, Biblioteki
i Muzea koscielne 11(1965), s. 281; Rocznik Traski, MPH, t. Il, wyd. A. Bielowski, Lwow
1874, s. 845; S. Buzenski, Zywoty arcybiskupow gnieznienskich, prymaséw Korony Pol-
skiej i Wielkiego Ksiestwa Litewskiego od Wilibalda do Andrzeja Olszowskiego witacznie,
t. I, Wilno 1860, s. 131-135; J. Korytkowski, Katalog, dz. cyt., s. 35; J. Korytkowski,
Prataci i kanonicy katedry metropolitalnej gnieznieriskiej od roku 1000 az do dni naszych,
t. IV, Gniezno 1883, s. 325-330; Hierarchia cathlica medii et recentioris aevi, t. I, Mona-
sterii - Patavii 1898,1.1, s. 265; W. KARASIEWicz/tffase< |1 Swinka - arcybiskup gnieznienski
1283 -1314, Poznar 1948, s. 234-235; T. Sitnicki, K. Gotab, Arcybiskup Jakub Swinka,
dz. cyt.,, s. 22-23; K. Prokop, dz. cyt., s. 80-82; F. Kryszak, Arcybiskupi gniezniefnscy
X1 wieku, ,,Wiadomosci Archidiecezji GnieznieAskiej” 15(1960) , s. 584-585; Stownik
staropolskich nazw osobowych, red. W. Taszycki, t. VI z. 1, Wroctaw 1981, s. 153-154;
P. Nitecki, dz. cyt., s. 224; M. Kosman, dz. cyt., s. 35;J. Wyrozumski, dz. cyt., s. 51.

53 Por. Vetera monumenta Poloniae et Lithuaniae, t. I, nr 161 i w KDW, t. I, nr 490.

5 O tej rezygnacji informuje nas bulla nominacyjna Henryka de Bren. Por.. Vetera
monumenta Poloniae et Lithuaniae, t. I, nr 162; KDW~ 1.1, nr 502. Rocznik Traski wspo-
minat o tym fakcie krotko: sed cassata est eius eleccio (MPH I, s. 845), a Katalog arcybi-
skup6éw powiada: obstantibus impedimentis non confirmatis (MPH, Ill, s. 407).
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nia stosunkéw koscielnych i moralnych. Nie czul sie tez zdolnym do usuniecia
tego rozprezenia wobec braku poparcia ksigzat zyjgcych w niezgodzie5s. Moze
zawazyt jego podeszty wiek, moze charakter ustepliwy wobec najwyzszej wia-
dzy koscielnej, moze wzglad na dobro archidiecezji, by potozy¢ kres wakan-
sowi? Ze wzgledu na szczuptosé przekazéw zrédtowych trudno jednoznacznie
wskazaé¢ na powody tej rezygnacji. Jedno mozna stwierdzi¢, ze w danej chwili
decyzja o ponownym wyborze na wakujgcy urzad arcybiskupa wymkneta sie
ponownie z rak kapituty i przeszta w rece papieza.

Na arene biegu wydarzen wyszedt franciszkanin z wroctawskiego kon-
wentu - Henryk z Breny. Po ustgpieniu Wiosciborza papiez Marcin 1V, po
zasiegnieciu uprzednio opinii kardynatéw kurialnych (de fratrum nostrorum
concilio), zamianowat go 23 grudnia 1281 r. nowym arcybiskupem gnieznien-
skim85 Ta nominacja nie byta dzietem czystego przypadku. Przede wszystkim
sam Henryk byt w Rzymie juz znang postacig. Nie braklo mu odpowiednich
relacji i protektorow, co wiecej poteznych krewniakOw i przyjaciot. Zapewne
w ich interesie lezato, by objgt Gniezno i na tym stanowisku dziatat po linii ich
polityki. Pierwszym, ktory go skutecznie mogt popierac, byt sam cesarz Rudolf
von Habsburg, a drugim sam ksigze Henryk 1V Probus, ktéremu bardzo za-
lezato na tym, by arcybiskupem gnieznienskim zostata osoba mu przychylna,
dzieki ktorej mogtby paralizowaé akcje obronng biskupa wroctawskiego To-
masza I157. jeden jak i drugi zawdzieczali mu wiele. W fazie zatargu z 1281/2 r.
Henryk z Breny stat po stronie ksiecia Henryka IV. Wedtug opinii R. Grodec-
kiego, a za nim T. Silnickiego, droge do tej godnosci utorowano mu poprzez
wymuszong rezygnacje elekta kapituty gnieznienskiej Wtoscibora58. Historyk
K. Prokop byt zdania, ze gtébwnym inicjatorem wyniesienia Henryka z Breny na
arcybiskupstwo gnieznienskie byt wtasnie wroctawski ksigze, ktory chciat mie¢
na stolicy metropolitalnej hierarche sobie oddanego, a przynajmniej nie wrogo
nastawionego, ktory moégtby go w przyszitosci ukoronowaé®. W. Karasiewicz
przypuszcza, iz kandydature Wettyna na wakujaca stolice arcybiskupia przed-
stawit papiezowi legat papieski Filip, biskup Fermo, kiedy to przybyt do Rzy-

% J» Korytkowski, Arcybiskupi gnieZnienscy, dz. cyt., s. 455.

56 Bullarium Poloniae, t. 1, Romae - Lublin 1982, s. 154, nr 830. Fratri Henrico de
Brem OFM: Post obitum Martini archiepiscopi Gnezmet resignationem Wlostiborii cano-
nici per capitulum electi, propter inopiam ad SA pro suae electionis negotio proseguendo
accedere non valentis, in manibus [Philippi] episcopi Firmani, SA legati factam, ecclesiae
Gnez. in archiepiscopum praeficititr. In e. m. capitulo, clero, suffraganeis, populo, duci
Crac, duci Poloniae, duci Wrat. Zob. tez Hierarchia cathlica medii et recentioris aevi, t. |,
Monasterii - Patavii 1898, s. 265; K. Prokop, Polscy biskupi franciszkanscy, dz. cyt,, s. 58.

57 J. Korytkowski, Arcybiskupi gniezniefiscy, dz. cyt., s. 236; R. Grodecki, dz. cyt.,
S. 309.

B R. Grédecki, dz cyt., s. 309; L. silnicki, K. Gotab, Arcybiskup Jakub Swinka, dz.
cyt., s. 24.

P K. F. prokop, Arcybiskupi Gnieznienscy w tysigcleciu, dz. cyt., s. 84.
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mu 23 marca 1281 r. na koronacje Marcina IVE0. Ze stdw legata miat sie papiez
dowiedzie¢ o jego uczciwosci, moralnosci i wielu innych cnotach. O tych cno-
tach miat sie takze dowiedzie¢ od os6b godnych zaufania6l Rezygnacja Wto-
Sciborza na niewiele sie jednak przydata, gdyz Henryk ofiarowanej sobie god-
nosci nie przyjat. Cala ta sprawa placze sie w zagadkach i niejasnosciach, bo
trudno przypusci¢, by tak powazng osoba, jak Henryk z Breny, rozporzadzano
bez uprzedniego z nim porozumienia, by go nominacjg zaskoczono, a w takim
razie jeszcze bardziej dziwna wydaé sie musi jego rezygnacja, mimo uprzedniej
nominacji papieskiej. Kantak sugeruje, ze nie sympatyzujgc z Polakami, czutby
sie zbyt obcy na polskim biskupstwie, czy tez, ze jako magnat, zostawszy mni-
chem zebrzacym, wzgardzit dostojenstwami62 Powszechnie przyjmuje sig, ze
odméwit z powodu otwartego sprzeciwu polskiego Srodowiska kosScielnego,
ktoremu przewodniczyt Jakub Swinka@. T. Silnicki sugeruje, ze jego ascetycz-
no-zakonne zycie byto powodem, ze nie przyjagt urzedu arcybiskupa. ,,Cofnat
sie w pot drogi i odwrd6cit od wszystkiego, co macito zakonne powotanie. Nie
znaczy to jednak, by nie zywit politycznych przekonan”®. Nie ulega jednak
watpliwosci, ze rezygnacja byta podyktowana niechecig polskiego kleru, jak
i przeciw dziataniu aktywizujacego sie w tej kwestii Przemystawa 11 wielkopol-
skiegofb, ktory miat whasne propozycje na obsadzenie arcybiskupiego tronu6t.

Dobrze sie stato, ze Henryk z Breny o tak wyraziscie zarysowanej posta-
wie politycznej i narodowej ztozyt na rece papieza swojg rezygnacje. Bo gdyby
wprowadzat w zycie swoje niemieckie przekonania na urzedzie arcybiskupa
gnieznienskiego i to w przetlomowym okresie, obfitujgcym w wypadki i roz-

0 W. Karasiewicz, dz. Cyt., s. 235-236.

6. KDW nr 502. ... ad personam tuam, de qua super litterarum Scieniki, honestate
morum, aliisgue pirtutum meritis laudabile testimonium a fide dignis accepimus.

& K. Kantak, Brew Henryk, dz. cyt., s. 426.

8 L. Smolen, Kosciéti naréd wobec planéw odbudowy krélestwa piastowskiego, [wi]
Sacrum Millenium Poloniae, Roma 1966, s. 189 pisze; ,,Jakub Swinka stat na czele opozy-
cji przeciwko tej kandydaturze niemieckiej, gdy za$ wreszcie dwa lata p6zniej sam zostat
wybrany przez kapitute, pojechat do Rzymu, zeby uzyska¢ tez nominacje od papieza Mar-
cina. IV, Francuza, ktérego niewatpliwie poinformowat przy tej sposobnosci o potrzebach
Kosciota, polskiego™.

6 T. silnicki, K. Gotab, Arcybiskup Jakub Swinka, dz. cyt., s. 24.

6 W. Karasiewicz, dz. cyt., s. 236-237 przypuszcza, ,,ze byt niechetny franciszkani-
nowi, Niemcowi, zwolennikowi Rudolfa z Habsburga, krewnemu Henryka IV, do ktérego
miat zal stuszny, poniewaz kilka miesiecy wstecz 9. 1l. 1281 wraz z ksigzetami Henrykiem
legnickim, Henrykiem gtogowskim podstepnie przez niego uwieziony zostat. Szczegdlnie
bolesnie odczut Przemyst Il wymuszenie ziemi wielunskiej przez Henryka IV w r. 1281.
Spotegowata sie nieche¢ pomiedzy obydwoma wiadcami, gdy w r. 1284 za poparciem
Henryka IV stronnictwo cigzace ku Slaskowi (Sedziwdj Zareba) zdradziecko oddato Kalisz
Henrykowi IV, ktéry go odstgpit Przemystowi Il za ziemie otobockg”.

&6 K. F. Prokop, Arcybiskupi Gnieznienscy w tysiacleciu, dz. cyt., s. 85; M. M aciejow-
ski, Orientacje polityczne biskupéw metropolii gnieznienskiej 1283-1320, Krakéw 2007,
s. 123.
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strzygniecia o dalekim na przysztos$¢ zasiegu, los panstwa i narodu polskiego
bytby powaznie zagrozony. Niezwykle utrudnione, a nawet pod znakiem zapy-
tania, o jakies$ realne mozliwosci, bytoby takze dzieto odbudowy narodowego
Krélestwa6/. Wystarczy zestawi¢ trzy postacie na trzech polskich stolicach bi-
skupich w tym samym mniej wiecej czasie: Jana Muskate w Krakowie (1294-
1320), Henryka z Wierzbna we Wroctawiu (1302-1319) i ewentualnie Henry-
ka z Breny w Gnieznie (1282-1302) - trzech przedstawicieli o proniemieckiej
orientacji, z ktérych pierwszy byt renegatem narodowym, a ostatni uczciwie
przyznawat sie do niemieckiego pochodzenia. Z tego zestawienia mozemy zro-
zumie¢ wielkos$¢ niebezpieczenstwa, ktére grozito narodowemu obliczu pol-
skiego Kosciota. W tym czasie scena polityczna obfitowata przeciez w liczne
spory polskich ksigzat. Tylko Kosciot stanowit pewne spoiwo do pokoju i jed-
nosci. | dobrze sie stato, ze po rezygnacji Henryka i péttorarocznym wakan-
sie, kapituta gnieznieriska wybrata arcybiskupem Jakuba Swinke68 wielkiego
Polaka, obronce narodowosci i wspéhtworce odbudowy panstwaé Historyk
E. Maetschke piszac, w kontekscie rezygnacji Henryka z urzedu arcybisku-
pa, wspomniat, ze nowo wybrany arcybiskup Jakub Swinka byt ,.energicznym
przedstawicielem polskosci”, ktory powstrzymat polityczny i religijny wptyw
Niemiec, a mocne wsparcie znalazt w polskim duchowienstwie70.

W 1280 r. widzimy go przy okazji odnowienia przywileju lokacyjnego dla
sottysa z Nowego Kosciota. Henrykowi z Breny towarzyszyli wtedy réwniez
inni franciszkanie, mianowicie kustosz Gerlach, gwardian Hermann oraz lek-
tor Hermann7l

4. Rola Henryka z Breny w $lgskim sporze biskupa Tomasza Il
z ksieciem Henrykiem IV

W latach 1281-1288 Henryk z Breny odegrat znamienng role w wielkim
$laskim sporze koscielno-politycznym miedzy biskupem wroctawskim, Toma-
szem Il, a ksieciem Henrykiem IV. Poczatek tego sporu datuje sie na ostatnie
miesigce 1273 r. lub pierwsze 1274 r. Dotyczyt wielu waznych zagadnien dla
Slgskiego Kosciota. Przede wszystkim nalezy tu wymienic:

6 S. A. M atczak, An Archiepiscopal Efection in the Middle Age: Jacob 11 Swinka of
Gniezno, ,,The Polish Review” 8(1963), nr 3, s. 34- 42.

@ Bullarium Poloniae, t. |, Romae - Lublin 1982, s. 155, nr 838: lacobo electo
Gnez.: Post obitum Martini episcopi et resignationes Wlostiborii per capitulum electi atagne
Henrici de Brem OFM per papam nominati idem lacobus, tunc cantor Gnez. per capitu-
lum electus ecclesiae Gnez. in archiepiscopum praeficitur. In e. m. capitulo, clero, populo,
suffraganeis, duci Poloniae.

@ T. sitnicki, K. Gotab, ArcybiskupJakub Swinka, dz. cyt., s. 26.

70 E. M eatschke, dz. cyt., S. 57.

71 suB, t IV, nr 400.
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- sprawa okre$lenia wysokosci dziesieciny i podatkéw ptaconych przez
ludnos¢ biskupowi i Kosciotowi;
- kwestia natozenia przez ksiecia na ludnos¢ koscielng ciezaréw prawa
ksigzecego i sadownictwa kasztelariskiego;
- sprawa wsi, ktore byly lokowane przez biskupow wroctawskich w pasie
puszcz przygranicznych (,,przesiece”), a ktore ksigze zajat;
- nieregulowanie naleznych, finansowych zobowiazan ksiecia wobec biskupa;
- mieszanie sie ksiecia w sfere zobowigzan kleru; biskup natozyt na ducho-
wienstwo zwyczajowe zobowigzanie, majace na celu pokrycie kosztow
podrdézy biskupa na sobér do Lyonu; wielu z duchownych sprzeciwito sie
temu rozporzadzeniu, szukajgc oparcia i pomocy u ksiecia, ktory brat ich
w obrone72
- walka o uznanie w sferze sagdowniczej suwerennosci Kosciota na Slasku,
tzn. wprowadzenie przywileju privilegium fori73
Do pierwszego porozumienia pomiedzy biskupem a ksieciem doszio
10 czerwca 1276 r. Uzyskany kompromis nacechowany byt duzg ostrozno-
$cig i poszanowaniem obustronnych praw74. Przypuszcza sie, ze w sformuto-
wanie jego tresci zaangazowani byli franciszkanie lektor Herman® i Henryk
z Breny, ktorzy az do 1284 r. byli bliskimi doradcami zaréwno biskupa, jak
i ksiecia76. Jedynie sprawa nierozstrzygnietg byly sporne wsie, ktore niedtugo
potem staly sie przyczyna kolejnego sporu. Ksigze Henryk IV ukarat ludnosé
ponad 40 wsi z kasztelanii otmuchowskiej za niestawiennictwo na wyprawe
wojenng. Biskup Tomasz Il twierdzit, ze wsie byly jego wilasnoscia, a ksigze
powotywat sie na wyroki sagdu wiecowego z 1282 r., ktdre przyznaly je ksieciu.
Woprawdzie biskup Tomasz U przybyt na posiedzenie tego sadu, ale szybko je
opuscit. Ogtosit wtedy przystugujgce mu prawo przywileju privilegium fori,
ktorego postanowienia zapewniaty duchowienstwu, miedzy innymi autono-
mie sadowniczg. Duchowienstwo polskie otrzymato ten przywilej na zjezdzie
w Borzykowej w 1210 r. i potwierdzono go w 1215 r. w Wolborzu, juz bi-
skup Tomasz | domagat sie uznania tego przywileju za czasow ksiecia Henryka
Brodatego, lecz z miernym skutkiem. W 127.9 r. Filip, biskup Fermo nakazat
w swoich statutach ogloszonych w Budzie, aby ten przywilej byl przestrze-
gany. Statuty te, jak rowniez zasieg jego legacji, obowigzywaty takze w calej
Polsce. Aby je przedstawi¢ Henrykowi IV do zaakceptowania, jak i rowniez
wprowadzenia w zycie postanowien z 1276 r., postuzono sie osoba Henryka
z Breny. Wybdr nie byt przypadkowy. Dostrzezono w nim zrecznego dyploma-

7i T. sitnicki, Dzieje i ustroj, dz. cyt., s. 178.

7B Tamze, s. 180 -183. Sadzi on, ze wkasnie uznanie priuilegiitm fori na Slasku byto
motywem walki biskupa z ksieciem Henrykiem IV

7 G.A. stenzer, Urkunden, nr 63, 64.

B H. wajs, Zmiana przynaleznosci prowincjonalnej kustodii wroctawskiej i ztotoryjskiej
franciszkanéw w drugiej potowie X111 wieku, ,,Przeglad Historyczny” 74(1983), nr 2, s. 262.

® K. Prokop, Polscy biskupi franciszkanscy, dz. cyt., s. 58.
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te, umiejgcego sie w sposob pokojowy uktadaé zaréwno z wiadza ksigzeca, jak
i koscielng. Pozostawat przeciez podczas catego sporu w dobrych stosunkach
z legatem Filipem z Fermo, ktéry zlecit mu petnienie funkcji zastepcy legata pa-
pieskiego, jak i z biskupem Tomaszem Il, ktéry w swych pdzniejszych skargach
nie wskazywat go jako wroga Kosciota, jak np. w/w lektora77. Henryk z Bre-
ny zjawit sie w styczniu 1282 r. przed obliczem Henryka IV witasnie jako ten
petnomocnik papieski, by odebraé przysiege podporzadkowania sie wyrokowi
legata papieskiego Filipa w przedmiocie tego konfliktu78 Ksigze zobowigzat
sie wtedy do wyptacenia odszkodowania (5000 grzywien w srebrze) za swo-
je uprzednie represje wobec Kosciota® Czy ksigze dotrzymat stowa ztozonej
przysiegi? Zapewne od poczatku byt sktonny do unikania sptaty ogromnych
reparacji, by¢ moze liczyt na pomoc w tym wzgledzie ze strony przyjaznego
i spokrewnionego z nim Henryka z Breny, ale sie zawi6dt. Nastepne miesigce
ukazaty zatwardziata i nieustepliwg postawe ksiecia. Biskup Tomasz Il zmuszo-
ny byt szuka¢ wsparcia ponownie u legata Filipa. Od marca do czerwca 1282 r.,
z przerwami, legat Filip goscit we Wroctawiu. Przez ten caty czas towarzyszyt
mu biskup Tomasz Il. Legat miat wiele sposobdéw, aby wydaé wyrok. Zywiac
jednak obawy o swe bezpieczenstwo, wyrok w konfliktowe] sprawie wydat
dopiero 10 lipca 1282 r., w ostatniej, nalezacej do wroctawskiej diecezji wsi
Lipowa8). Ksigze, po zapoznaniu sie z jego trescia, nie spieszyt sie z oficjalnym
ogtoszeniem. A biskup Tomasz Il czekat, bowiem chodzito mu o zgode ksiecia
i jego dobrowolne poddanie sie, nawet za cene pewnych ustepstw. Czekat, ale
sie nie doczekat. Nie zwlekajac juz diuzej z publicznym ogtoszeniem wyroku
legata, uczynit to uroczyscie w katedrze wroctawskiej, w obecnosci kapituty
i przetozonych zakonnych 12 marca 1284 r.8l Ksieciu zostat wtedy wyznaczony
dwumiesieczny czas na wykonanie postanowien wyroku legata oraz na zapta-
cenie 1000 grzywien odszkodowania. Wypadki potoczyly sie w zupetnie nie-
zamierzonym kierunku. Naprzeciw siebie stanety zaciete i niesktonne do ugo-
dy obozy. Kazda strona byta przeswiadczona o swojej stusznosci. W ksigzecym
stronnictwie znalezli sie franciszkanie, wystepujac przeciw biskupowi, nawet
przeciw episkopatowi polskiemu i orzeczeniom papieskim&. W pierwszym sze-
regu zbuntowanych minorytoéw i tuz przy osobie ksiecia wraz z lektorem Her-

71 G.A. Stenzer, Urkunden, nr 143 (z 13 marca 1285); Tomasz Il skarzyt sie na lek-
tora Hermana; tamguam unus ex familiarioribus personis inter religiosos nobis fuerat con-
nexus cujusgue inductu et consilio tamguam illius qui esset de nostris canonicis et fratribus
ad aliguas sententias super guodam arbitrio processimus.

B G.A. stenzer, Urkunden, nr 66; suB, t. IV, nr 434; M. M aciejowski, Orientacje
polityczne biskupdw metropolii gnieznienskiej 1283 -1320, Krakéw 2007, s. 123.

B SUB, t.V,nr1(811282r)

8 G.A. stenzer, Urkunden, nr 69.

8l Tamze, nr 71.

8l Por. G.A. Stenzet, Urkunden, s. LXV—LXVI; K. F. Prokop, Arcybiskupi Gniez-
nienscy w tysigcleciu, dz. cyt., s. 85.
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manem, znajdowat sie Henryk z Breny jako gtdwny doradca ksiecia. Na efekty
takiego postepowania nie trzeba byto diugo czeka¢. 12 maja 1284 r. biskup
Tomasz Il we katedrze wroctawskiej rzucit klgtwe na Henryka IV, a miejsca
jego pobytu zostaty obtozone interdyktem83

@) rzuceniu ekskomuniki i decyzji jej zastosowania biskup powiadomit kapi-
tute, duchowienstwo parafialne, opatéw, przeoréw dominikanskich i gwardianéw
franciszkanskich. Niektorzy z duchownych nie uznali jednak tej ekskomuniki oraz
interdyktu, i dlatego 15 maja 1284 r. napisali pismo informujace ordynariusza, ze
tak dtugo nie bedg uznawac ekskomuniki i interdyktu, dopoki nie otrzymajg na nie
potwierdzenia papieskiego84 Na to pismo biskup odpowiedziat kolejnym z 25 maja
1284 r. Skierowat je do przeora i konwentu dominikanskiego we Wroctawiu, do
opata od Marii Panny na Piasku, do opata od sw. Wincentego i do kapituty pro-
wincjonalnej minorytéw. Prosit w nim, aby zakonnicy zachowali interdykt&.

Poczatkowo Henryk z Breny mocno zaangazowat sie po stronie ksiecia.
Wspierat go rada, duchowg pomocg i zyczliwym przebywaniem w jego towa-
rzystwie. 3 lipca 1284 r. biskup wysyla trzech emisariuszy do ksiecia Hen-
ryka V& aby przypomnie¢ mu wyrok legata i by jeszcze raz go upomniecs.
Spotkali go w ogrodzie wroctawskiego konwentu franciszkariskiego w towa-
rzystwie franciszkanéw. Ksigze nie pozostat bezczynny na te upominania, ale
w tydzien pdzniej sporzadzit protest do duchowienstwa diecezji wroctawskiej
oskarzajgcy biskupa o catg sprawe. Wajs sugeruje8, ze w sporzadzeniu tego
protestu pomagali mu obecni tam franciszkanie: Henryk z Breny, lektor Her-
man i gwardian wroctawski Bertram® gdyz zawierat on atak na kanonika
Tommona Quanza, ktéry miat skrzywdzi¢ minorytow0. Biskup Tomasz Il nie
byt obojetny na tak jawny sprzeciw niektoérych zakonnikéw, dlatego 31 lipca
1284 r. skierowat listy do franciszkanskich konwentéw we Wroctawiu, Nysie,
Glogowie i Legnicy oraz do kapituty w Glogowie i do opactwa sw. Wincentego
we Wroctawiu. W pismie tym domagat sie od braci niepopierania ekskomuni-

&8 T. sitnicki, K. Gotan, Arcybiskup Jakub Swinka, dz. cyt., s. 169.

8 G.A. stenzer, Urkunden, nr 74,

& Tamze, nr 76, 77.

u Opat cystersow z Kamienca, opat kanonikdw regularnych z Nowogrodu Bobrzan-
skiego oraz magister Henryk ze szpitala w Nysie.

87 G.A. stenzer, Urkunden, nr 94.

&8 H. wajs, dz. cyt., s. 264,

& Regest nr 1820. Oskarzenia Henryka IV kierowane przeciw biskupowi Tomaszo-
wi Il wr. 1284 wystuchali, a pdzniej stali sie S$wiadkami odpowiedniego dokumentu ksie-
cia wroctawskiego nastepujace osoby; Wilhelm, opat klasztoru $w. Wincentego, Mikotaj,
opat klasztoru Na Piasku, Gostaw, przeor dominikanéw, Bernard, gwardian franciszka-
now, Herman, lektor tegoz zakonu, Henryk z Bren, Henryk, przeor klasztoru $w. Win-
centego, Kryspin, przeor klasztoru Na Piasku, i Henryk, przeor klasztoru $w. Macieja.
Uzupehnili ich Bernard, kanclerz monarszy, i Zbrostaw, proboszcz wroctawskiej kapituty
katedralnej. Zob. tez J. M utarczyk, Dob6r i rola Swiadkéw 10 dokumentach $lgskich do
korica XIIl wieku, Wroctaw 1977, s. 39.

D G.A. stenzelr, Urkunden, nr 98.
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kowanego ksiecia. Niezaleznie bowiem od tego, czy uwazajg wyrok legata za
zgodny z prawem, czy nie, winni mu sg postuszerstwo9l

W chwili najwiekszego zaognienia sporu, w przeciwienstwie do innych
wspotbraci, Henryk z Breny wycofat sie z obozu popierajgcego ksiecia i za-
milki2 Nie wiemy, czym sie kierowat, ani co spowodowalo takg postawe.
Przypuszcza sig, ze majac zmyst koscielny i znajgc duchowsa site cenzur kosciel-
nych, wolat nie naraza¢ sie na osobiste konsekwencje ekskomuniki. Poszedt
po linii rzeczywistej franciszkanskiej pokory i modlitwy. O tym, ze tak mogto
by¢, swiadczy fakt pojawienia sie Henryka z Breny dopiero w ostatnich dniach
zycia ksiecia. Mozna to wywnioskowaé¢ z dokumentu z 27 czerwca 1290 r.®
Posrod proszacych papieza Mikotaja IV o zatwierdzenie wielkiego przywileju
Henryka IV dla koSciota wroctawskiego, znajdowali sie franciszkanie. Zapew-
ne to oni na kilka dni przed $miercig Henryka IV (24 czerwca) uzmystowili
umierajagcemu jego stan i warto$¢ chrzescijanskiego pojednania. Aby zyskac
zbawienie duszy i odpuszczenie grzechow, Henryk IV - w nagrode za wyrzg-
dzone krzywdy i szkody - wystawit 23 czerwca 1290 r. tak bardzo oczekiwany
przywilej dla diecezji wroctawskiej%. Pdzniej potwierdzono aktywng obecnos¢
Henryka z Breny w dokumencie z maja 1291 r.,% ktory zostat wystawiony
przez biskupa Tomasza Il w jego obecnosci i lektora Hermana dla klarysek
wroctawskich. Swiadczyé to moze nie tylko o pogodzeniu sie wroctawskich
minorytéw ze swoim biskupem, ale na powro6t o zyskaniu jego zaufania%.

5. Udziat w oderwaniu sie wroctawskiej i ztotoryjskiej kustodii
od prowincji polsko-czeskiej

W drugiej potowie X111 w. nastepowat powolny proces odrywania sie kusto-
dii wroctawskiej i ztotoryjskiej od prowincji polsko-czeskiej. Dos¢ istotny udziat
w tym wydarzeniu miat Henryk z Breny, jako jedna z najbardziej wpltywowych
osobistosci w zakonie na terenie Slaska9. W 1285 r. do kustodii wroctawskiej
nalezaty konwenty: we Wroctawiu, Swidnicy, Nysie, Brzegu i Namystowie; za$

9 Tamze, nr 113, 114, 115, 117, 118.

@ T. sitnicki, K. Gotab, Arcybiskup Jakub Swinka, dz. cyt., s. 26, p. 13.

B G.A. stenzer, Urkunden, nr 252.

A G.A. Stenzer, Urkunden, nr 250; Przywilej dawat petne zwolnienie od ciezaréw
ksigzecych. Wszystkie zabrane dobra zostaty zwrécone. Biskupi wroctawscy uzyskali w ny-
sko-otmuchowskiej ziemi plenum dominium perfectumaue in omnibus jus ducale, czy-
li catkowite panowanie i doskonate pod kazdym wzgledem prawo ksigzece. T. Silnicki,
Dzieje i ustrdj, dz. cyt., s. 190.

% Urkundenbuch der Kustodien Goldberg und Breslau, wyd. P. Ch. Reisch, t. I, 1240
-1517, [w] Monumenta Germaniae Franciscana (dalej MGF), t. I, Dusseldorf 1917, nr 90.

% H. W ajs, dz. cyt., s. 267.

9 K. F. Prokop, Arcybiskupi Gnieznienscy w tysiacleciu, dz. cyt., s. 85-86; tenze,
Polscy biskupi franciszkanscy, dz. cyt., s. 58.
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do ztotoryjskiej: w Ztotoryi, Lwowku Slaskim, Zaganiu, Budziszynie, Zgorzelcu
i Lubaniu Slaskim®. Pierwsze proby odejscia tychze kustodii daje sie zauwazy¢
jeszcze na diugo przed przybyciem do klasztoru Henryka z Breny. Stronnictwo
niemieckie musiato zabiega¢ w tej sprawie juz na kapitule generalnej, odbytej
23 maja 1260 r. w Narbonne, ktora sie odbyta pod przewodnictwem Bonawentu-
ry. W zachowanym materiale dotyczacym tej kapituty, znajduje sie spis prowincji
z podziatem na kustodie. Kustodie wroctawskg i ztotoryjskg wymieniono w nim
jako nalezace do prowincji saskiej®. Niemcy, nie majac dos¢ waznej a wpty-
wowej osoby, musieli niebawem ulec polskim zabiegom, bowiem postanowienia
kapituty ulegty zmianie. W 1 1268, 1270 we Wroctawiu, aw 1270 r. w Ztotoryi,
prowincjatowie czescy przewodniczyli kapitutom prowincjonalnym10 Niewat-
pliwie na powr6t tych kustodii w ramy czesko-polskiej prowincji miata istotny
wplyw O6wczesna sytuacja politycznaldl Pod koniec lat sze$¢dziesigtych wszyscy
ksigzeta $lascy byli stronnikami czeskiego wiadcy Przemystawa Ottokara Il. Sy-
tuacja sie zmienita, kiedy do wroctawskiego klasztoru wstgpit Henryk z Breny,
a zwiaszcza od chwili kiedy stat sie on heroldem habsburskiej sprawy i radcg
Henryka IV. Zapewhe to on wraz z lektorem Hermanem stanowili dominujaca
site we wroctawskiej wspoélnociel®. Od tej pory sprawy odigczenia sie kustodii
wroctawskiej i ztotoryjskiej nabraty odpowiedniegj sity. Powr6t do idei przyta-
czenia miat miejsce na kapitule generalnej z 1272 r.18 Obradujacy przypomnieli
0 wigczeniu kustodii ztotoryjskiej i wroctawskiej do prowincji saskiej. Aby nie
byto niepewnosci, co do mozliwosci zmiany albo zawieszenia realizacji postano-
wienia, Bonawentura zwotat na 20 maja 1274 r. do Lyonu kapitute generalna, na
ktorej potwierdzono zmiany przynaleznosci prowincjonalnej kustodiilod

4] G.A. stenzet, Urkunden, nr 145; kanonicy wymienili domy, ktore zmienity swa
przynalezno$¢ prowincjonalng; domy tuzyckie wymienione w MGF, nr 3, 17, 44: grani-
ce kustodii wedtug podziatu z pocz. XIV w. zob. w Bullarium Franciscanum, t. V, wyd.
C. Eubel, Roma 1898, s. 556.

P Annales Ordinis Minorum, t. IV, wyd. L. Wadding, Quaracchi 1931, s. 148.

100 K. Kantak, Bren Flenryk, dz. cyt., s. 427

1 Stusznie stwierdzit H. Wajs, ze franciszkanie zajeli sie najpierw wprowadzaniem
w zycie postanowienia konstytucji narbodskiej i nastepnych kapitut, a sprawa kustodii
zostata roztozona w czasie. Jak mozna domniemywac, brak byto wptywowej osoby, aby
odpowiednio zajeta sie sprawag, dz. cyt., s. 261.

1@ We Wroctawiu lektor Herman pojawit sie w zwigzku z realizacjg postanowien
konstytucji narbonskich. Po raz pierwszy wystapit na liscie $wiadkdéw w dokumencie
z 12 marca 1272 r. (MGF, nr 42). Lektor byt odpowiedzialny za duchowsg i intelektualng
formacje swoich wspoétbraci. Bystro$¢ umystu i wyczucie dyplomacji sprawity, ze Herman
stat sie w konwencie i na $laskim ksigzecym dworze jedng z najwazniejszych oséb. Do
czasu wejscia w konflikt, byt on bliskim doradca biskupa wroctawskiego Tomasza Il. To
przeciez zabiegi franciszkandéw doprowadzity w 1272 r. do ugody miedzy biskupem To-
maszem Il a ksieciem legnickim Bolestawem Il Rogatka. H. w ajs, dz. cyt., s. 262.

1B J. K+oczowski, Bracia mniejsi w Polsce sredniowiecznej, [w:] Zakony franciszkan-
skie w Polsce, cz. 1, Krakéw 1983, s. 39.

14 K. Kantak, Franciszkanie polscy, dz. cyt., s. 38; H. w ajs, dz. cyt., s. 261.
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Biskup Tomasz Il nie mogt sie pogodzi¢ ze zmiana organizacyjng kusto-
dii i wydarzen jej towarzyszacych. W liscie skierowanym do nowo wybranego
arcybiskupa gnieznienskiego Jakuba Swinki z 21 sierpnia 1284 r., wspomniat
0 sporach z franciszkanami, a zwaszcza wysunat zarzut, ze bracia objeli dom
w Zaganiu wbrew jego zakazowil(h

Dla rozwigzania sprawy arcybiskup zwotat synod do teczycy w styczniu
1285 r. Ojcom synodalnym przedstawit sytuacje panujacg na Slasku, a zwtasz-
cza samowolne oderwanie sie osmiu $lgskich konwentow franciszkanskich od
prowincji polskiej i przystgpienie do saskiejl06 Na domiar zlego bracia nie-
mieccy (sascy) wkroczyli na teren Polski i nazywajac Polske Saksonig, usuneli
polskich wspétbraci z konwentéw17. Wywotato to wsrdod zebranych polskich
biskup6w oburzenie. Najbardziej jednak niezadowolenie ogarniato biskupéw
z powodu tego faktu, ze franciszkanie $lascy nie przestrzegajg interdyktul®B
Dali temu wyraz w swoich postanowieniach synodalnych. Przede wszystkim
przypomniano o koniecznosci uzyskania zgody biskupa na fundacje klasztoru
w jego diecezji i 0 zakazie odprawiania mszy $wietej w obecnosci 0s6b eksko-
munikowanych. Takze w postanowieniach synodalnych pojawity sie postulaty
wyraznie skierowane przeciw sytuacji w diecezji wroctawskiej.

Po zakonczeniu synodu arcybiskup Jakub Swinka przestat uchwaty synodal-
ne w postaci memoriatu do Stolicy Apostolskiej i kolegium kardynalskiegol®
W nim jeszcze raz przedstawit kwestie niepostuszenstwa franciszkanoéw wzgle-
dem swego biskupa. Wspomniat o kolonizacji niemieckiej na polskich ziemiach
llekcewazeniu praw Kosciota polskiego przez niemieckich osadnikéw oraz stojg-
cych za nimi niemieckich ksigzat. Potepit niemieckich franciszkanéw za usuwa-
nie polskich wspoétbraci z ich wiasnych klasztorow i przytaczenie ich konwentéw
z polskich terenéw do prowincji saskiej. Arcybiskup konczyt memoriat pragnie-
niem przywrdcenia $lgskich klasztorow do polsko-czeskiej prowincji, gdyz byta
to jedyna i stuszna droga przywrdcenia naturalnego, narodowego stanulll

Po tym memorialne nastapita akcja cztonkéw wroctawskiej kapituty kate-
dralnej i samego wroctawskiego biskupa. 24 lutego 1285 r. kanonicy wystali
pismo do zbierajgcej sie 13 maja w Mediolanie kapituty generalnej zakonu braci

16 G.A. Stenzer, Urkunden, nr 127.

106 K. Kantak, Franciszkanie polscy, t.1, dz. cyt., s. 26n.

107 H. w ajs, dz. cyt., s. 265.

18 KDW, 1.1, nr 616 (z 17 stycznia 1285): nos et sentencias nostras latas legittime vi-
lipendunt partier contempnunt - fratres Theutonici sentencias eoccommunicacionis et inter-
dicti latas legittime contra principem dicte cwitatis et terre [to jest Wroctawia] pro notoriis
et manifestis ecclesie sue oppressionibus, aliis religiosis et seculoribus easdem landabiliter
tehentibus, tenere non curanta.

1% KDW, t. I, nr 616; T. Sitnicki, K. Go#ab, Arcybiskup Jakub Swinka, dz. cyt.,
s. 184-185.
10 G.A. stenzer, Urkunden, nr 144: J. B. Freed, Dzieje saskiej prowincji franciszka-

noéw w X111 wieku, [w:] Franciszkanie w Polsce $redniowiecznej, 1.1, cz. 1. Franciszkanie na
ziemiach polskich, redJ. Ktoczowski, Krakéw 1982, s. 216.
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mniejszych. Skarzyli sie w nim, ze bracia z klasztoréw we Wroctawiu, Nysie,
Brzegu, Swidnicy, Ztotoryi, Lwowku Slaskim, Zaganiu i Namystowielll, ktore
niedawno oderwaty sie od prowincji polskiej, nadal nie przestrzegaja interdyktu
i utrzymujg kontakty z ekskomunikowanym ksieciem. Kanonicy prosili czton-
kéw kapituty generalnej, aby zajeta sie sprawg i zakonczyta gorszace zachowanie
wspotbraci, jak réwniez by przywrdcita niepostusznych braci do ich polsko-
czeskiej prowincjill2 Natomiast miesigc pdzniej sam biskup wystat (13 marca
1285 r.) pismo do tej samej kapituty, przedstawiajac kwestie funkcjonowania we
wroctawskiej diecezji 12 klasztorow franciszkanskich, z ktérych osiem nalezato
obecnie do prowingcji saskiej, a tylko cztery pozostawaty w prowincji czeskiej.
Prosit o powrot tych klasztorow z prowingcji saskiej do prowincji czeskiej. Bi-
skup skarzyt sie takze na lektora Hermana. Miat on buntowac braci przeciwko
Kosciotowi i przy tym czerpaé korzysci materialne. Tych franciszkanow, ktérzy
wystepowali wprost przeciw niemu, nazwat ,,szkodliwa chorobg”113

Akcje podejmowane przez kanonikéw wroctawskich oraz samego ordy-
nariusza, niestety, na niewiele sie zdaty. Jak sie wydaje, sprawa przytgczenia
kustodii wroctawskiej i ztotoryjskiej do prowincji saskiej nie byta brana pod
uwage. Kapituta generalna z 13 maja 1285 r. w ogdle si¢ sprawg nie zajela,
uwazajac jg juz za prawnie przesadzonglld

6. Opiekun i wizytator

Po zakonczeniu sporu aktywnos$¢ Henryka z Breny na forum zewnetrznym
wyraznie ostabta. Prawdopodobnie skitonita go do tego stanowcza postawa
wroctawskiego biskupa Tomasza Il, ktory przeciez odniost istotne zwyciestwa,
ale takze Smier¢ samego ksiecia - 23 czerwca 1290 r. Teraz franciszkanin akty-
wizuje sie na polu zakonnym. Podjat sie funkcji opiekuna i wizytatora klarysek
wroctawskichllh Z tego tez powodu do$¢ czesto pojawiat sie w dokumentach,
ktorych te zakonnice byly strong. 12 kwietnia 1284 r. pojawit sie on jako swia-
dek dokumentu darowizny Gisca i jego siostry Jadwigi dwdch fanéw i domu
dla klarysek wroctawskich116 Potem, w latach 1291 oraz 1296, wystgpit Hen-

M G.A. Stenzer, Urkunden, nr 145: qui nuper de provincia Polonia, ad quam ab
origine commendabilis et preclare fama uestri ordinis semper pertinuerant, se sciderunt, ad
Saxonicam prouinciam.

112 H. w ajs, dz. cyt., S. 265.

M3 MGF nr 68;J. B. Freed, dz. cyt., s. 216.

14 H. w ajs, dz. cyt., S. 267.

15 Na temat wroctawskich klarysek zob. A. sutowicz, Fundacja klasztoru klarysek
wroctawskich na tle fundacji innych placdwek zeriskiego zakonu franciszkanskiego na zie-
miach polskich, ,,Dolny élqsk" 2007, nr 12, s. 36-48; . Czachorowska, Ksigzka w rekach
klarysek $laskich, ,,Sobdtka” 1966, nr 21, s. 411; M. Przywecka-Samecka, Z dziejow wro-
ctawskich konwentow klarysek i urszulanek, Wroctaw 1996.

16 SUB, t. V,nr 84. ’
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ryk z Breny w tej samej roli w dyplomach biskupa Tomasza 11117, tudziez ksie-
cia Henryka V Grubegoll3 gdy konwent otrzymywat materialne przywileje.
W tym drugim dokumencie dynasta nazwal Henryka z Breny swoim wujem.
W dokumentach z tego okresu odnotowano fakt jego dziatalnosci w klaszto-
rach franciszkanskich w Nysie i Legnicy115

Klaryski wroctawskie zapamietaty troske wizytatora o polepszenie ich
bytu materialnego. W swoim dziele historiograficznym z X1V w., Spominkach
klarysek wroctawskich, umiescity krotki zyciorys Henryka z Breny. Wzmian-
kowaty, ze franciszkanin byt synem hrabiego Breny, krewnym ksigzat Slaska
i Polski. Przypomnialy takze jego nominacje na arcybiskupstwo gnieznienskie
i rezygnacje z tego zaszczytu. Klaryski nie omieszkaty rowniez uwiecznié¢ wia-
domosci, ze byt on wizytatorem ich domu. Poinformowaty tez o Smierci Henry-
ka z Breny w 1302 r. i jego pochowku w kosciele minorytow wroctawskich120,

7. Zainteresowania historio- i hagiograficzne

Gdy spér biskupa Tomasza Il z ksieciem Henrykiem IV Prawym przeszedt
w stan najwiekszego zaognienia, w przeciwienstwie do innych wspétbraci,
Henryk z Breny podjat decyzje catkowitego wycofania sie z areny wspoétau-
toréw tego wydarzenia. Zamilk}, zamykajac sie w klasztornych murach. Ten
czas poswiecit na pisanie dziet historio- i hagiograficznych. Przy aktualnym
stanie badan istniejg solidne podstawy, aby przypisa¢ autorstwo Kroniki pol-
skiej Henrykowi z Breny, ktéry mogt jg pisa¢ w latach 1285-1288~'. Przez
wiele lat historycy przypisywali autorstwo Kroniki ktéremus z lubigskich cy-
stersOwl12 lub wroctawskiemu dominikaninowil23 G. Labuda dowodzit po-

117 Regesten, nr 2193.

18 Lamze, nr 2402.

115 K. Prokop, Polscy biskupi franciszkanscy, dz. cyt., s. 58.

10 Spominki klarysek wroctawskich, opraé. A. Bietowski, MPH, t. lll, Lwéw 1887, s. 694,

121 J. M utarczyk, Kronika polska i jej relacja o bitwie pod Studnica, ,,Kwartalnik
Historyczny”, 1988, nr 2, s. 25 nn.

12 H. Loesch, Zurn Chronicon Polono-Silesiacum, zvsG 65(1931), s. 220; J. Da-
browski, Dawne dziejopisarstwo polskie (do roku 1480), wroctaw 1964, s. 122; R. Heck,
Gtoéwne linie rozwoju dziejopisarstwa $laskiego, ,,Studia Zrédtoznawcze” 22(1977), s. 65;
G. Labuda, Kronikigenealogiczne jako zrodta do dziejow rozbicia i zjednoczenia monarchii
w Polsce $redniowiecznej, ,Studia Zrédtoznawcze” 22(1977), s. 49; Z. Wielgosz, Kroni-
ka polska - metoda prezentacji dziejow. Dawna historiografia $lgska, opole 1980, s, 44;
C. G runhagen, Uber die Zeit der Grilndung von Kloster Leubus, zves 5(1863), s. 199;
E. M aetschke, Das Chronicon Polono-Silesiacum, zvGs 59(1925), s. 139; A. Gieysztor,
Kultura Slaska miedzy IX a X1l w., Katowice 1960, s. 18; W7 Korta, Sredniowieczna anna-
listyka $laska, wroctaw 1966, s. 344-345; E. W itanowska, Kronika polsko-$lagska. Zabytek
pochodzenia lubigskiego, ,,Studia Zrédtoznawcze” 25(1980), s. 91.

13 B. Kurbisswna, Dziejopisarstwo wielkopolskie XIII i XIV w., Warszawa 1959,
s. 209-211.
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wstanie jej w Legnicy1, a Heck i Maetschke sugerowali, ze Kronika mogta
by¢ tworem dwaoch autoréw - Polaka i Niemcal, j. Mularczyk przeprowadzit
dos¢ skrupulatne badania nad tym $redniowiecznym pomnikiem dziejopisar-
stwa. W jej wyniku doszedt do wniosku, ze charakterystyka dzieta, jak i jego
autora prowadzi nas do wroctawskiego, franciszkahnskiego srodowiska, a tam
aktywnej politycznie i koscielnie osoby, Henryka z Breny126. O tym, ze on mogt
by¢ autorem Kroniki polskiej wskazuje fakt spokrewnienia ze $lgskimi wiadca-
mi, szczegblne zwigzanie sie z ksieciem Henrykiem IV Prawym, wybor jego
przez wiadce Niemiec Rudolfa Habsburga na wystannika do slgskich ksiazat.
Tak uwarunkowany w Sredniowiecznych realiach mogt posiada¢ wystarczajg-
cg wiedze, aby podjg¢ sie proby ukazania rozwoju dazernn monarchow Polski
do korony i ich relacji z Niemcami. Chronologicznie rozpoczat od Mieszka I,
a konczyt na aktualnie panujgcym ksieciu Henryku 1V Prawym. Myslg prze-
wodnia Kroniki polskiej byta legitymizacja pragnien ksigzat Slaskich do prze-
jecia krolestwa i korony w Polsce - regnum et coronam in Polonia. Oznaczato
to Polske jako jednolity organizm panstwowy, z jednym monarchgl?. Henryk
z Breny byt wielkim zwolennikiem tych koronacyjnych planéw wroctawskiego
wiadcy. Zakonnik nie ukonczyt pracy nad tg kronikg. Zapewne spowodowata
to zmiana dotychczasowej orientacji politycznej Henryka IV Prawego, ktory
przekonat sig, ze zblizenie do Rudolfa Habsburga w dituzszej perspektywie nie
przybliza go do upragnionej korony. A raczej mogia to by¢ koronna lennikéw
Rzeszy na wzér czeskich wiadcowi128 Zapewne taka perspektywa nie satysfak-
cjonowata go i dlatego od 1288 r. catkowicie zmienit kurs. Oznaki tej radykal-
nej zmiany odczytujemy w dokumencie erekcyjnym kolegiaty Sw. Krzyza we
Wroctawiu z 1288 r., gdzie hojny ofiarodawca w tekscie przywotuje pamieé
0 swoim stryju Wadystawie salzburskim, krélu Czech Przemysle Ottokarze
Il oraz o Bolestawie Wstydliwym1% Uroczystosci fundacyjne kolegiaty Swie-
tokrzyskiej zaszczycili liczni wysoko postawieni duchowni wraz z arcybisku-
pem gnieznienskim Jakubem Swinka. Byt to z ich strony wyraz zadowolenia
z zakonczenia wieloletniego sporu ksiecia Henryka IV Prawego z biskupem

124 G. Labuda, Zajecie Ziemi Lubuskiej przez margrabiéw brandenburskich w potowie
X111 wieku, ,,Sobotka” 1973, nr 3, s. 316-317.

15 R. Heck, Gtowne linie rozwoju dziejopisarstwa $laskiego, dz. cyt.,s. 65; E. M eatschke,
Das Ghronicon Polono-Silesiacum, s. 139n.

116 j- Mularczyk, Kronika polska, dz. cyt., s. 52: ,,W zytach Henryka v. Bren ptyneta
wiec krew Piastéw. A przyjazd na Slask i zaangazowanie sie w wielka polityke pobudzito
u niego $wiadomos¢ bliskosci z rodzinnym krajem matki, czemu dat wyraz w swoim utwo-
rze historiograficznym”.

127 Tenze, Misja, dz. cyt.,, s. 22; tenze, Wladza ksigzeca na Slasku w X1l wieku,
Wroctaw 1984, s. 210; B. Kurbisswna, Dziejopisarstwo wielkopolskie XII1 i XIV wieku.
Warszawa 1958, s. 266 n.

1B Tenze, Misja, dz. cyt., s. 22.

Wb SUB, t. V, Koln -Weimar -Wien 1993, nr 367.
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Tomaszem 11, ale i nie tylko. Bowiem intencje wystawcy, lista obecnych wtedy
hierarchéw duchownych i osob $wieckich sugeruje nam co$ wiecej. Henryk
IV Prawy dokonuje istothego zwrotu na drodze do pozyskania korony. Chce
ja otrzymac z rgk papieza. W literaturze przedmiotu ten fakt powszechnie in-
terpretuje sie jako echo wzbierajgcego polskiego nurtu zjednoczeniowegol3).
Henryk z Breny po zapoznaniu sie z linig politycznego dziatania wroctawskie-
go ksiecia doszedt do stusznych wnioskéw, ze w danym momencie krzewienie
idei zwigzkow Polski z cesarstwem nie miato najmniejszego sensu. Zaprzestat
kontynuacji swego dzietal3l

Ksiezna Anna, wdowa po Henryku Il Poboznym, byta dobrodziejka wro-
ctawskich franciszkandw. A oni ze swej strony odwdzieczyli sie swojej kolator-
ce, spisujac okoto 1300 r. Zywot ksieznej13 Franciszkanski historyk K. Kantak
sugeruje, ze autorem Zywota Anny mogt by¢ sam Henryk z Breny133 J. Mular-
czyk jest zdania, ze sugestia ta nie jest dostatecznie sprawdzona i dlatego na
obecnym etapie badan nie mozna jej catkowicie wykluczy¢l134 M. Cetwinski,
opierajac sie o wyniki badan R. Kiersnowskiego, stwierdzit, ze Zywot Anny byt
stabym odbiciem Zywota $wietejJadwigi i dlatego autora nalezy szuka¢ posréd
wroctawskich franciszkanéw. By¢ moze byt to spowiednik Herbord1® Nie
wspomniat stowem o Henryku z Breny. Czy mdgt nim byc¢ rzeczywiscie? Wia-
domo, ze Zywot zostat napisany na potrzeby wroctawskich klarysek. Przedsta-
wiona w nim posta¢ ksieznej Anny odpowiada éwczesnym pojeciom Swietosci
jako wzoru do nasladowania. Wroctawskie klaryski widziaty w Annie nie tylko
swojg fundatorke, ale takze osobe realizujacg na co dzien zasady Boskich rad
ewangelicznych. Odnoszac sie do tego utworu, nalezy stwierdzi¢, ze Henryka
z Breny mozna widzie¢ tylko jako inspiratora, Zzrédto, z ktérego wiasciwe in-
formacje czerpat piszacy Zywot minoryta.

WSsréd historykow trwajg nieustanne badania w celu ustalenia wiasciwego
autora dwoch Zywotéw $w. Jadwigi i dotgczonej do nich Genealogii. Wydawca
Vita sanctae Hedwigis - A. Semkowicz, na podstawie zwrotu uzytego przez
autora zywota - ego pauper et modicus, collegio pauperum aggregatus - domy-

130 j. M ultarczyk, Misja, dz. cyt., s. 22; tenze, Kroniki polska, dz. cyt., s. 53 nn;
1. Dowiat, Polska panstwem Sredniowiecznej Europy, Warszawa 1968, S. 266 Nn.;J. Bieniak,
Zjednoczenie panstwa polskiego, [w:] Polski dzielnicowa i zjednoczona, Warszawa 1972,
s. 222 nn,;

B J. M urarczyk, Misja, dz. cyt., s. 22.

12 Zywot ksieznej Anny (Vitae Annae ducissae Silesiae), wyd. A. Semkowicz, M PH ,
t. Iv. Zob. tez M. cetwinski, ,,Anna beatissima”, woko6t sredniowiecznej biografii dobro-
dziejki benedyktynow krzeszowskich, [w:] Krzeszéw laskg uswiecony, red. H. Dziurla,
K. Bobowski, Wroctaw 1997, S. 33.; L. M atusik, Dawne dziejopisarstwo wroctawskie do
poczatkdéw XVIw., ,,Rocznik Wroctawski”, 1967768, S. 69 n.

138 K. Kantak, Poczatki franciszkanoéw u>Polsce, s. 16 i 18; tenze, Bren Henryk, s. 426.

134 J. M ularczyk, Misja, dz. cyt., s. 24.

IM M. Cetwinski, dz. cyt., s. 31,34, 37.

16 —Wroctawski Przeglad Teologiczny
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Slat sie, ze Vita zostata spisana przez minoryte, ,,bo chociaz nie brakio wow-
czas na Slasku innych zakonéw Zebraczych, najczesciej jednak odnosi sie ten
wyraz, pauper do zakonnikow reguty $w. Franciszka”1%. Natomiast opierajac
sie na brzmieniu imion stowianskich wystepujacych w zywaocie, domniemywat
0 jego polskim pochodzeniu. Jego zatozenia zostaty przejete przez pokolenia
kolejnych historykéw, jedynie j. Gottschalk byt przeciwnego zdania. Uwazat,
ze zywoty mogly by¢ napisane przez kaptana diecezjalnegol3. Poglad przypi-
sujgcy ewentualne autorstwo Henrykowi z Breny pojawit sie dopiero w 1.974 r.
Franciszkanin Sophronius Clasen, po zapoznaniu si¢ z trescig i uktadem Vita
maior $w. Jadwigi, stwierdzit, ze konstrukcja wykazywata uderzajgce podo-
bienstwo z Zywotem wigkszym $w. Franciszka z Asyzu, ktdrego autorem byt
$w. Bonawentural® Dodatkowo przedstawiona w Nita maior $w. Jadwiga po-
siada wiele istotnych cech franciszkanskich, jak np. $w. Franciszek z Asyzu
okreslat swe ciato ostem, podobnie jak $w. Jadwigal® Wybierali na modlitwe
miejsca odosobnioneld Ich niezwykia poboznos$¢ zachecata innych do nasla-
dowania. W zimie mito$¢ do Boga pozwalata im zapomnie¢ o mroznej porze
rokul4dl Otaczali wielkim szacunkiem kaptanow diecezjalnych i zakonnych142
Aby okietzna¢ swe grzeszne ciato, naktadali na siebie podobne zobowigzania,
np. w czasie choroby nie korzystali nawet z piernatald3 W przezyciach mi-
stycznych doswiadczani byli nadzwyczajnymi taskami od Bogaldd Dos¢ czesto
w swych rozmyslaniach odnosili sie do meki Chrystusowej, ktdra stanowita dla
nich Boski dar, dzieki ktéremu osiggng niebol4 Szacunkiem i pomoca otaczali

** \/ita Sanctae Hedwigis ducissae Silesiae. MPIT, t. IV s. 502;

17 T. sitnicki, Dzieje i ustrdj, dz. cyt., S. 371; J. Dabrowski, Dawne dziejopisarstwo
polskie, Wroctaw 1964, S. 93: B. Suchoniswna,Jadwiga™ PsB, t. X, 1962 - 1964, S, 298;
Jadwiga $laska, [w:] Hagiografia polska, t. I, Poznan 1971, S. 470; T. W asowicz, Legenda
$laska, Wroctaw 1967, s. 10; M Kaczmarek, Dzieje powszechne w $redniowiecznej histo-
riografii $laskiej, [w:] Dawna historiografia $laska, opole 1980, S. 109.

18 S. ci1asen, Bonanentura ais Ernener der hagiographishen Tradition. Eine Anregimg zur
Erforschung hocbmittelalterlichen Heiligenlegenden, ,,Wissenschaft und Weisheit fur augusti-
nisch-franziskanische Theologie und Philosophie in der Gegenwart* 37 (1974), s. 52-62.

1% Vita Sanctae Hedwigis ducissae Silesiae, MPIT, t. IV, s. 527: ut asinum anime,
corpus suum videlicet.

10 Tamze, s. 536: Loca tamen secreciora et deo dicata plus inductwa meroris ad-
vertens ad orandum libencius fregiientatvit.

M Tamze, s. 530.

12 Tamze, s. 540: sacerdos et omnem clerum, sive seculares essent swe religiosi, in
magna reverencia habuit.

M43 Tamze, s. 527: Super culcitram vero mmgquam, gnantumcumque esset infirma,
sinebat regniescere membra sua.

4 Tamze, s. 537: gnod ipsa mente iam tunc appropinquaverat illi, qui lucern inac-
cessibilem inhabitat illiusgue lumine, qui omnem illimunat hominem in hunc mundum
uenientem, tunc specialiter fuerat illustrata.

6 Tamze, s. 541: Passionem gnogne domini nostri Ihesu Christi gnanta devocione
eius uersaret in corde [...].
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wszystkich potrzebujacych, a zwtaszcza tredowatychl46 Tak sw. Franciszek, jak

i $w. Jadwiga byli obdarzeni duchem proroczym47. Ukazane powyzej pordw-

nania niewatpliwie dowodzg o franciszkariskim duchu obu zywotow $w. Ja-

dwigi, a tym samym autora tych dziet nalezatoby szuka¢ we franciszkariskim
klasztorze $w. Jakuba we Wroctawiu. Z takg tezg wystgpit E. Walter, dodajac,
ze autorem tym mogt by¢ nalezacy do 6wczesnego konwentu wroctawskiego

Henryk z Breny148 Przypuszczenie to opart na nastepujgcych przestankach:

1) Henryk byt franciszkaninem w konwencie $w. Jakuba we Wroctawiu;

2) Bedac krewnym piastowskich ksigzat i sw. Jadwigi mogt by¢ szczegdlnie za-
interesowany zyciem $wietej Jadwigi;

3) Nominacja na arcybiskupstwo gnieznienskie, korespondencja z krélem Ru-
dolfem Habsburgiem dowodzita, ze byt osobistoscig dobre znang na dwo-
rach wkadcow;

4) Po odejsciu z zycia politycznego petnit przez wiele lat funkcje wizytatora
klarysek wroctawskich;

5) Utrzymywalt bliskie stosunki z Henrykiem IV Prawym, ktory, by¢ moze,
wyrazit zyczenie, aby Henryk napisat zywot $w. Jadwigi, prababki Henry-
ka V18

Do$¢ wnikliwie i profesjonalnie przebadat sprawe autorstwa Zywota
wiekszego $w. Jadwigi, Zywota mniejszego - Legenda minor - i Genealogii

(Tractatus siue speculum Genealoye s. Hedwigis, polski historyk - mediewista

Kazimierz Jasinski. W swoich badaniach udowodnit Zze wszystkie te trzy dzie-

ta powstaty w 1300 r. i zostaty spisane przez tego samego autorals) Wskazat,

ze byt on cztonkiem wroctawskiego konwentu $w. Jakubalsl Natomiast teze

16 Tamze, s. 546: Leprosorum curam habuit specialem.

W Tamze, s. 557-574

B E. w alter, Professor Sophronius Clasen O. F. M. zur Antorschaft der Legenda Ma-
ior de beata Hedwigi, ASKG 34 (1976), s. 173: hier soli nur die Frage gestellt werden, ob
der Franziskaner Heinrich von Brene der Verfasser der beiden Hedwigslegenden sein konnie.

19 Tamze, s. 173; K. Jasinski, Genealogia $w. Jadwigi. Studium Zrédloznawcze, [w:]
Mente et litteris. O kulturze i spoteczenstwie wiekéw $rednich, Poznan 1984, s. 200

19 K.iasinski, Genealogia $w.Jadwigi, dz. cyt, s. 195n. Wykazat bezzasadnos¢ pogla-
du, reprezentowanego przez niektérych badaczy niemieckich, o p6zniejszym - w stosunku
do zywotow - spisaniu Genealogii. Tenze, Beatrycze, pierwsza zona Ludwika Bawarskiego.
Ze studiow nad genealogie} Piastow $laskich, [w:] Europa - Stowianszczyzna - Polska,
Poznan 1970, s. 105 nn.

151 K.Jasinski, Genealogia $w. Jadwigi, s. 192 pisze, ze ,,jakkolwiek u schytku X111 w.
istniato na Slasku kilkanascie konwentéw franciszkanskich, trudno szukaé autora Zywota
$w. Jadwigi w pozawroctawskich konwentach minoryckich. Konwent $w. Jakuba, fun-
dacji Henryka Poboznego, byt najstarszym i najwazniejszym wséréd $laskich klasztoréw
franciszkanskich. Warto réwniez zwréci¢ uwage na niewielka odlegtos¢ od Wroctawia,
miejsca kultu $w. Jadwigi, Trzebnicy, gdzie przechowywane byty akta zwigzane z kanoni-
zacja ksiezny $laskiej. Wroctaw i jego okolice oraz pobliska Trzebnica - to miejsca, gdzie
najtatwiej mozna byto zetknac¢ sie z zyjacymi jeszcze pod koniec X111 w. $wiadkami staran
kanonizacyjnych i uroczystosci zwigzanych z translacja $w. Jadwigi. Z konwentu wroctaw-
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E. Waltera o autorstwie Henryka z Breny tych trzech prac, potraktowat tylko
jako hipoteze, jako luzng propozycjel® Jednak po szczeg6lowym przeana-
lizowaniu Zywotéw i Genealogii stwierdzil, ze autorstwa Henryka z Breny
nie mozna udowodni¢, ani wykluczy¢ (stabos¢ argumentacji z zamilczenia)153
W Henryku widziatby nie autora, lecz raczej osobe, z ktorej inspiracji powsta-
ty Zywoty. Henryk miatby tu petnic role ,.inspiratora, gtownego konsultanta”
odnosnie do strony faktograficznej, zwtaszcza do Genealogii, ktérej mogtby
by¢ nawet autorem wstepnej wersji. P6zniejszy autor ten rodzaj konceptu Ge-
nealogii odpowiednio zredagowat. ,W Henryku widziatlbym jednak przede
wszystkim osobe, ktdra naktonita autora Zywota $w. Jadwigi do wigczenia do
niego Genealogii opracowanej w mysl koncepcji Henryka, bedacego zarazem
gtownym informatorem w zakresie faktografii genealogicznej”1%4. K. Jasin-
ski zarowno w artykule badajgcym szczegétowo Genealogie, jak w drugim
skupiajgcym swg uwage na osobie Henryka z Breny jako zainteresowanego
krzewieniem kultu $w. Jadwigi, podat istotne koncowe wnioski, ktore stano-
wig podsumowanie dorobku badawczego, jak i kierunek przysztych badan.
Whnioski byty nastepujgce:

1. Autorem Zywota $w. Jadwigi byt ktorys z zyjacych w koncu X111 w. francisz-
kandéw wroctawskich; nie byt nim raczej Henryk z Breny, jakkolwiek mozliwo-
Sci takiej nie mozna catkowicie odrzucié.

2. Henryk z Breny mégt byé inspiratorem spisania Zywota $w. Jadwigi.

3. Niewatpliwy jest jego udziat w powstaniu Genealogii $w. Jadwigi, jemu
gtéwnie zawdziecza ona swe powstanie w takim ksztalcie, jakim sie do naszych
czaséw zachowala. Genealogia jest przejawem kultu, zwitaszcza dynastyczne-
go, $w. Jadwigi propagowanego w interesujgcym nas wypadku przez osobe
dynastycznego pochodzenia, zwigzang z nig pokrewienstwem.

4. Zagadkowa nota obituarna tzw. Gedachtnistafel w kosciele dominikan-
skim w Neu -Ruppin, umieszczona pod 1318 r., dowodzi najprawdopodobniej
pielegnowania w rodzinie hrabiéw z Breny kultu dynastycznego $w. Jadwigi,
niewatpliwie pod wpltywem wywodzgcego sie z niej franciszkanina wroctaw-
skiego Henrykals.

skiego pochodzit Herbord, spowiednik Jadwigi i jej synowej —Anny. Dalszych dowodéw
za spisaniem Zywota Sw. Jadwigi przez franciszkanina wroctawskiego dostarcza Gene-
alogia. Wymienia ona tylko pochdwki czterech os6b. Dwa z nich, mianowicie miejsca
pogrzebania Henryka Poboznego i Ofki, corki ksiecia wielkopolskiego Przemysla I, sg
zarazem, franciszkanskie i wroctawskie: Henryk Pobozny zostat pochowany w klasztorze
$w. Jakuba, natomiast Ofka - w klasztorze klarysek wroctawskich”.

13 K. Jasinski, Franciszkanin Henryk z Breny propagatorem kidtu $w. Jadwigi, dz.
cyt., s. 340.

13 Tenze, Genealogia $w. Jadwigi, s. dz. cyt., 201.

34 Tenze, Franciszkanin Henryk z Breny propagatorem kultu $w. Jadwigi, dz. cyt.,
s. 345.

1% Tamze, s. 350.
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Henryk z Breny umart w 1302 r. w Wroctawiu jako ostatni meski przed-
stawiciel brenenskiej linii dynastii Wettynow. Do dzi$ nie doczekat sie solidnej
monografii. Mam nadzieje, ze te skromne opracowanie przyczyni sie do zain-
teresowania sie jego osobg, jak i wielu innymi, wielkimi postaciami wroctaw-
skiego Kosciota, dziatajagcymi w X111 w.

Stowa kluczowe: Slask, franciszkanie, Rudolf | Habsburg, Henryk 1V Probus,
Tomasz Il

Political and Ecclesiastical Engagement of the Franciscan Flenry
from Bremen (1240-1304)

Summary

Henry was a son of Teodoryk | and Eudoksja, who was a doughter of
prince Konrad Mazowiecki. Since his early years he was predestinated to be-
come a priest. In 1264 (27 1V) he appeared as a canon of the cathedral chapter
in Magdeburg.

Nonetheless, in those years, the decision to enter the Order of Friars Mi-
nor (Franciscans), which existed for only half a year, has grown on him, and
he accomplished this in 1269, at most. Before 1276, he arrived in Silesia, to
Wroctaw, where he settled in a local Franciscan monastery, dedicated to St.
Jacob, with which he remained associated for the next guarter of a century
- for the rest of his life. Ancestral alliances and the position of Henry from
Bremen resulted in him playing a crucial role in the shaping of political events
in this region, during the discussed time period. He was a legate of Rudolf
I of Habsburg, who has ascended the throne in 1273, and who, in the face of
an inevitable confrontation with Ottokar Il of Bohemia, was striving towards
pulling-back Polish and Russian cardinals from cooperating with Ottokar.
Pope Martin 1V, after consulting curial cardinals beforehand, has established
him as a new metropolitan of a Polish ecclesiastical province on the 23rd XII
1281. Henry has resigned this nomination. During the time of conflict between
the ruler of Wroctaw and the local bishop Thomas II, Henry from Bremen
has stood assiduously by the prince’s side. For some time, he has even played
the role of a substitute pope legate of Philip. When in spring 1284 the Wro-
ctaw prince has been, once again, excommunicated by Thomas Il, along with
the entire Wroctaw Franciscan convent of St. Jacob and numerous other cler-
gies, he has stood for the insignificancy of the curse, defending the position of
a prince. As a result of this, he was also met with ecclesiastical censorship. One
can also see, in him, the main initiator of the secession of eight Silesian Friars
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Minor ministries, which was effectuated during that time, and which wilfully
split-off from the Polish-Czech province and joined the Saxon province. Dur-
ing the next years, the political activity of Henry from Bremen has clearly
gone weaker. However, he was active in the monastic realm, among others,
as a counsellor and inspector of the Wroctaw Poor Clares convent. He passed
away in 1302 and was buried in the nether regions of the St. Jacob monastic
church in Wroctaw.

Keywords: Silesia, Franciscans, Rudolf of Habsburg, Henryk IV Probus,
Thomas Il
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NOWE ZYCIE W CHRYSTUSIE -
W PERSPEKTYWIE HISTORYCZNEJ

Wiasciwe poszukiwanie przekonujgcych argumentéw do przeprowadzenia
tytutowej tezy spoczywa na barkach teologii, chociaz metoda historyczna wnosi
oryginalne spojrzenie na dojrzewanie catego programu, wyptywajacego z dzieta
zbawczego naszego Zbawiciela. Skoro bowiem przyszedt Chrystus, ktérego roz-
pozna¢ potrafimy jako Pana i Zbawiciela jedynie oczyma wiary - to tez ogarnia-
nie konsekwencji tego kroku dla nas oraz otwarcie sie na nowos¢ sytuacji, zwigza-
nej z Chrystusem, wymaga powigzania obu tych ptaszczyzn. Z pewnoscig bedzie
to przedmiotem wielu interesujacych wystapien, niemniej wejscie z historyczna
perspektywa na pewno ubogaci zakres tresci w podejmowanych refleksjach.

Dzieje - nastepstwo wydarzen, oraz Historia - czyli refleksja nad Dzieja-
mi - to nieprzypadkowe wydarzenia, czy tylko mechanicznie zestawiony ich
taricuch wedtug okreslonego nastepstwa; cztowiek przeciez potrafi uktadac je
w logiczny cigg i stymulowa¢ je w kierunku uchwycenia oczekiwanego celu.
Ta wihasnie celowos$¢ dziejow zbawienia (ale i kazdego wycinka przesztosci)
decyduje o whasciwym uchwyceniu i prébie zrozumienia wymiaru chrzescijan-
stwa. Tylko w takim kontekscie zauwazy¢ mozna nowos¢ w kazdej dziedzinie,
objetej ludzka Swiadomag egzystencja, a posiadajgcg zakotwiczenie w nowym
programie Jezusa Chrystusal

Zamyslenie sie ex post, czyli z czasowej perspektywy nad sensem biegu
rzeczy - jak w naszym przypadku - ukaze wyraznie sensownos$¢ i celowosé
Dziejow. Chciatbym zaakcentowaé, ze sta¢ powinnismy daleko od postawy
samouwielbienia siebie czy rozwazania wszystkiego wytgcznie w kategoriach

1 Warto przytoczy¢ opinie $w. Augustyna, wedtug ktérego wszystko, co istnieje jest
celowe, dlatego dobre; widziat on celowo$¢ w harmonijnym uktadzie zjawisk, w regular-
nosci por roku, w tajemniczej sile zarodkéw. Wedtug $w. Jana z Damaszku istnigje trans-
cendentna moc, ktéra aczy rzeczy, wprawia je w ruch, kieruje ich nieustannym i nie-
powstrzymanym biegiem zgodnie z okreslonym planem. W taki sposob chrzescijanstwo
pozwala nam rozumie¢ zmierzanie ku dojrzatosci $wiata.
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satysfakcji: rzeczywisto$¢ bardzo czesto - i o tym wiedzg historycy - byta i jest
bardziej prozaiczna i mimo wszystko, niezmiennie skomplikowana. Zawsze
bowiem w uchwyceniu postepow chrzescijaristwa - czy tez jego cofania sie -
podstawowym czynnikiem pozostaje aktywnos$¢ od wewnatrz, to znaczy zaan-
gazowanie sie samych wyznawcOw Chrystusa w budowanie nowego Swiata.

1. Wiecej i bardziej przekonujgco mozna moéwi¢ o nowosci w jakimkolwiek
zakresie przy analizowaniu stanu w momencie a quo, czyli na poczatku reflek-
towanego procesu, przygladajac sie punktowi wyjscia i temu pragne poswie-
ci¢ proporcjonalnie wiecej uwagi. Bowiem z biegiem czasu i kolejnych zmian,
bedzie nastepowato tylko dobudowywanie tego, co w miare uptywu czasu
i cywilizacyjnego rozkrecania pojawiato sie jako tresci szczeg6towe, ktore bez
wahania nalezy wiaczy¢ do catego programu.

Postepujac takim tropem w odniesieniu do przetomu, ktory stat sie efek-
tem przyjscia Chrystusa na $wiat, najpierw zastanawia¢ musi dostrzegana juz
wowczas wyraznie niepewna atmosfera éwczesnego $wiata, gdy chodzi o per-
spektywe bytu Imperium Rzymskiego i jego kontekstu dziejowego2 Taka jej
interpretacja z pewnos$cig moze by¢ obwiniana o stosowanie zabiegu myslowego
nieco sztucznego, ale glebsza analiza 6wczesnej sytuacji, zaréwno w odniesieniu
do Imperium Rzymskiego jako catosci, jak i z punktu widzenia loséw narodu
zydowskiego, w zupetnosci upowaznia do formutowania takiego spostrzeze-
nia. Wszyscy historycy, nie tylko zwigzani w jakikolwiek sposob z chrzesci-
janstwem, dostrzegajg nagromadzenie sie dos¢ znacznej ilosci objawéw, ktore
mozna uznac za wyjatkowe, gdy pragnie sie uwzgledni¢ moment zaistnienia re-
alnych warunkéw dla rozwoju chrzescijanstwa. Nie ulega watpliwosci, ze przy
odczuwanej niepewnosci bytu, gtéwnym wyznacznikiem byta tesknie wyczeki-
wana zmiana i realizowane odnowienie $wiata3. Chrzescijanstwo wiec nie poja-
wito sie bez przygotowania. W tym miejscu najdoktadniej ujmuje to $w. Pawet
w liscie do Galatow (Gal 4, 4): ,,Gdy nadeszta petnia czasu, zestat Bog Syna
swego”. Historycy na ogot wskazujg z jednej strony wyraznie zarysowane objawy
schytku pewnej epoki, degradacje urzedu i godnosci cesarskiej, licznie wystepu-
jace objawy ,,zmeczenia” spoteczenstwa, z drugiej - utrzymujace sie oczekiwania
na nowe impulsy. Mimo wysokiego poziomu osiggnie¢ kultury ogoélnej - po-
wiedzmy: $wieckiej, takze umiejetnosci osiggania szczytowych putapéw w wa-
runkach cywilizacyjnych (odsytam do proporcjonalnie wysokiego poziomu go-
spodarki i warunkdéw zycia mieszkancow Imperium), ale nade wszystko w sferze

2 Wszystkie syntezy dziejow Kosciota co najmniej od czaséw Os$wiecenia posiadaja par-
tie materiatu, omawiajace pojawienie sie chrzescijanstwa w okreslonej sytuacji 6wczesnego
$wiata, zwhaszcza Imperium Rzymskiego, co umozliwito Kosciotlowi rozpoczecie swojego
apostolstwa. Wskazywane sg zwykle elementy nowe, zwdaszcza w dziedzinie spotecznej.

3 Najbardziej syntetycznie ujmuje to K. Bihimeyer, H. TOchle, Historia Kosciota,
t. I: Starozytnos$¢ chrzescijanska, t. I, ttum. J. Klenowski, Warszawa 1971, s. 43/-7. Ob-
szerniejsze ujecie daje K. Baus, Die Anfange [der Kirchengeschichte], [w:] Handbnch der
Kirchengeschichte, hrsg. H. Jedin, t. I, Freiburg - Basel - Wien 1973, s. 69-248.
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duchowej, od poezji, poprzez artystyczne wypowiadanie sie, zaimponowac na-
wet moze dorobek myslowy w obrebie refleksji nad rzeczywistoscia (filozofia)
- jednak nie mogta sie 6wczesna cywilizacja pochwali¢ osiggnieciami na polu
duchowym, religijno-moralnym, zdolnym dojrzale formowac spoteczenstwo
wedtug wartosci wyzszego rzedu - ktére schodzg sie w precyzyjnym okre$leniu
godnosci kazdej osoby ludzkiej. To na pewno jest znane. Przypomnijmy tylko,
ze wszyscy badacze sg zgodni co do faktu utraty sity dla wartosci zwigzanych
z kultem béstw (politeistycznych), z przekonaniem o niezbednosci dgzenia do
,»Cnoty”, czyli harmonijnego rozwijania rozumnych przejawow w swoim poste-
powaniu, ze najwiekszym, zauwazalnym niedociggnieciem, byt dos¢ powszech-
ny ateizm, czyli postawa dystansu wzgledem degradujgcej sie propozycji poli-
teistycznych wierzen, oraz rozproszenie i zroznicowanie pogladow na kazdg
istotng kwestie dotyczacg zycia ludzkiego. Dlatego nalezato kroczy¢ sladami
jakiej$ idei, ktorg znaleziono w panstwie, a konkretniej: w osobie cesarza, ktory
taczyt w sobie te wysokie idee. Konsekwencjg tego oczekiwania byto wprowa-
dzenie idei stuzby panstwu, a jej uzasadnieniem stat sie kult boski cesarza jako
sposéb na odnowienie rzymskiego kultu panstwowego w dazeniu do krysta-
lizowania wiasnej tozsamosci. W ten sposob nalezy podej$s¢ do préb cesarza
Augusta, zmierzajacych do odnowienia rzymskiego kultu panstwowego i ocze-
kiwania na konsolidacje potencjatu spofecznego, a takze religijnosci dawnych
pokolen; dato to jednak nikte wyniki. Na tym tle zrozumiemy takze, ze chrze-
Scijanstwo, jako religia monoteistyczna, nie mogto czci¢ bogow Rzymu obok
swego Boga i od poczatku znalazto sie pod obstrzatlem 6wczesnego panstwa.
Owo swoiste zagubienie spoteczenstwa staje sie bardziej zrozumiate na sze-
rokim tle wielonarodowosciowego Imperium Romanum, wraz z wprowadzonymi
wschodnimi religiami i kultami misteryjnymi - np. kult frygijskiej Magna Mater
Kybeli i Attisa, rozmaitych syryjskich Baalow, egipskich bostw Izydy i Ozyrysa
- Serapisa, perskiego bostwa $wiatta Mitry, nie zapominajac o utrzymujacych
sie wszelkiego rodzaju zabobonach, magii, astrologii, nekromancji itp. Nie doko-
nujemy w tym miejscu rozwijania tego religioznawczego fenomenu - dla naszych
potrzeb wazne jest, by mdc stwierdzi¢, jak dalece oddalony juz byt Swiat ducha
od zdrowych podstaw. Nietrudno tez domyslec sie, ze w $lad za rozktadem owych
podstaw wiary, musiato sie upowszechni¢ rozpadanie systeméw etycznych, wska-
zann moralnych, co wrazliwi historycy nazywaja ,,zdziczeniem obyczajow”. Wy-
raznie widoczne to bylo na przyktadzie filozofii, ktora pozbawiona metafizyki
i wyczucia idealnych przestrzeni, a takze poziomu Platona czy Arystotelesa,
przechodzita z uptywem wiekdw na praktyczng madros¢ zyciowa, co ostatecznie
potwierdzi¢ moze dorobek Epikura z Samos (zm. 270 r.) czy Zenona z Kition
(ok. 260 r.). Nie bez znaczenia dla zrozumienia chrzescijanskiej, nowej sity, byty
takze wyznaczniki potencjatu narodu zydowskiego, obecnego bardzo znaczaco
w przestrzeni Imperium Rzymskiego, a takze samego Rzymu. Trzeba uwzglednié
ten aspekt, bowiem przywotana juz Pawtowa ,,petnia czasu” uwzglednia tez per-
spektywe narodu wybranego. Akurat w tym momencie, ktoéry rozwazamy, przy
w sumie beznadziejnym potozeniu tego narodu w panstwie rzymskim, réwniez
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wewnatrz tego spoteczenstwa nie brakowato rozdwojen. Obok warstw zdystan-
sowanych juz do szczerego judaizmu, nie brakowato przekonanych o niezbywal-
nosci przygotowan do mesjanskich oczekiwar w tym narodzie. To ten lud wiagzat
od poczatku ze sobg teologiczne zapowiedzi i nadzieje na odnowienie Swiata.
Kazdy biblista mégtby w tym miejscu przeprowadzi¢ szerszy wyktad o tym du-
chowym dojrzewaniu Narodu Wybranego wiasnie w tym momencie dziejowym.
Tutaj nalezatoby sie przyjrze¢ skomplikowanej drodze od owych mesjanskich za-
powiedzi i oczekiwan, do odrzucenia Mesjasza w Chrystusie. Nie zmienito to jed-
nak konsekwentnego kierunku, ktéry nowa nauka Jezusa Chrystusa wprowadzita
w zycie. Kiedy wiec chrzescijanstwo zaczeto ujawniac sie, mogto ono egzystowac
tylko w cieniu judaizmu, a wiec nie na wiasnej legitymacji, chociaz znana nam
jest nienawis¢ zyddw w diasporze do chrze$cijanstwa, dlatego Tertulian ujgt te
sytuacje w poczagtkach Il w. stowami: religio certe licita (religia na pewno do-
zwolona, ale nie zaaprobowana (Tertulian, Apologetyk 21,1). W takim momencie
pojawit sie Jezus Chrystus, wprowadzit nowy porzadek $wiata, zatozyt Kosciot
jako wspolnote wierzacych w Niego. | w ten sposob zaczeta rozwijac sie pierwsza
gmina nowej wspdlnoty w Jerozolimie. Nie wchodzac w szczegbtowe roztrzasa-
nia tematu, nalezy przywota¢ fenomen pierwszych nawrécen, co przetozyto sie
na zainteresowanie wsréd cztonkéw Narodu Wybranego nowg propozycja, kté-
rej fundamentem byto zbawcze dzieto Jezusa Chrystusa, co bardzo przekonujgco
znalazto swoje sformutowanie w katechezie $w. Piotra w dzien Zestania Ducha
Swietego (Dz 2, 14-36). W sile tego przekonania zawierat sie impuls prowadzacy
do nawrécen (Dz 2, 37-41), a w nastepstwie tego - do przyjmowania chrztu (np.
dziatalno$¢ Apostota Filipa w Samarii - Dz 8, 4-13). Wiasnie sakrament chrztu
wnosit w zycie tamtego pokolenia wazkie uzasadnienie w dziedzinie antropolo-
gii: cztowiek jest w stanie dojs¢ do doskonatosci wedtug miary swoich mozliwo-
Sci, jezeli kierowat nim bedzie sam Zbawiciel4.

2. Uwzgledniajgc wspomniane wyzej uwarunkowania, obserwowac mozna dos¢
szybkie dojrzewanie éwczesnego $wiata do otwartosci na gtoszenie chrzescijan-
stwa, chociaz to nie oznaczato od razu aprobaty dla nowej religii. Uchwycone
zostaty u r6znych autoréw poganskich najbardziej niepochlebne i wrecz oszczer-
cze wymysty o chrzescijanach, np. ze sg ateistami, bowiem trzymajg sie z dala od
panstwowego kultu (Justyn, Apologia), ich wieczerze i agapy nazywano ucztami
tiestejskimi (Justyn, Tertulian), ze uprawiajg zabobony i czary, oddajg kult osto-
wi (Swetoniusz), ze sg gotowi na $Smier¢ z nienawisci do ludzkosci (Tacyt, Epik-
tet, Marek Aureliusz) i inne5. Uwzgledniajac jednak Swiadomo$¢ samych chrze-

4 To przekonanie ilustrowato zycie monastyczne, formujace sie juz od 111 w.

5 Wyliczaje K. Binimeyer, dz. cyt., s. 84- 85. Sposrdd nich warto przytoczyé przeko-
nujace stwierdzenie Tertuliana: ,,Chrzescijanie ... zyja wprawdzie w ciele, lecz nie wedtug
ciata, mieszkajg wprawdzie na ziemi, ale obcowanie ich jest w niebie ... Kochajg wszyst-
kich, a wszyscy ich przesladujg. Nie zna sie ich, a przeciez sie ich potepia; zabija sie ich,
a przez to prowadzi sie ich do zycia. Sg ubodzy, a wielu ubogacajg; cierpig brak wszystkie-
go, a przeciez majg wszystko w nadmiarze... Czynig dobro, a karze sie ich jak ztoczyncow;
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$cijan, mozna spostrzec, ze juz Dzieje Apostolskie (2, 42-47) stanowig niezbite
Swiadectwo o tym, jak nowa nauka wchodzita spontanicznie w zycie wielkiego
Imperium. Chrzescijanstwo dawato nade wszystko nadzieje uporzadkowania
Swiata i samego cztowieka, zaradzenia niedostatkom materialnym, ogranicza-
jacym swobode decydowania o swoich obowigzkach (caritas christiana), oraz
obietnice zycia wiecznego. Natomiast w zyciu codziennym chrzescijanie nie roz-
nili sie swym sposobem zycia od innych, zachowywali istniejace w danym kraju
zwyczaje - nowa religia nie zmieniata naturalnych warunkéw zycia, sposobow
pozywienia, ubierania sie, mieszkaniem i sposobem kontaktowania si¢ od in-
nych ludzi. Natomiast gtebokie roznice ujawnialy sie w zasadach religijno-mo-
ralnych6. Chodzi nie tylko o ducha modlitwy, przejawianego i praktykowanego
przez chrzescijan, ale bardziej o rygory w postepowaniu: unikanie niegodnych
zawoddw i postaw, jak przedstawienia, walki gladiatoréw i walk zwierzat, pote-
piali tak dalece takze wstepowanie do urzedéw panstwowych oraz stuzby woj-
skowej, za niebezpieczne uwazano niektére zawody, jak malarzy, rzezbiarzy, ak-
toréw, nawet nauczycieli. Niemniej wielkie nadzieje wigzane tez byty z budowa
nowego spoteczenstwa; wspomnijmy chociazby dostrzegalny juz w poczatkach
chrzescijaristwa, nawet przez niechetnych obserwatoréw entuzjazm wiary, su-
rowos$é obyczajéw, czystos¢, mitos¢ bratnig i siostrzana, przeciwstawianie sie
zabijaniu i porzucaniu kalekich dzieci, rozpowszechnionej aborcji, dyskrymina-
cji wddw i sierot; oczekiwano zmian na lepsze w wymiarze sprawiedliwosci,
w ustawodawstwie matzenskim, w nowatorskim podejéciu do prawa wiasnosci,
do niewolnictwa, do jencéw i podrézujacych, ktérych nalezato otoczy¢ szczerg
pomoca i wsparciem. Uswiadamiajac sobie site oddziatywania tych nowosci, na
tle Swiata petnego zbrodni, wzajemnej antypatii, dos¢ silnie podsycanej i niena-
wisci, chrzescijanie naprawde odroOzniali sig, zwlaszcza w odniesieniu do wy-
miaru godnosci ludzkiej osoby7. To miato ,,uratowac Swiat” przed zniszczeniem,
zaprowadzi¢ peten tad i porzadek. Za to chrzescijanie gotowi byli znosi¢ przesla-
dowania, a nawet odda¢ zycie, by broni¢ tych wzniostych ideatow.

Rozumiemy przy tym, ze takie spojrzenie i podejScie wymaga zawsze osa-
dzenia w rzeczywistosci konkretnej. | dopiero na tym tle bedzie mozna uchwy-
ci¢ znaczenie tego oredzia, by zauwazy¢ tez inno$¢, a nawet nowos¢ przestania
Jezusa Chrystusa.

Podsumowujac ten wycinek dziejow, nalezy zauwazy¢ zdecydowanie aktyw-
ng obecnos¢ Nowego Przymierza w tym dziejowym momencie $wiata: wygasto
Stare Przymierze, ktore nie zrealizowato dawnych zapowiedzi, a rozpoczynato
sie Nowe Przymierze - w atmosferze konfrontacji i wrogosci, najpierw z juda-

skazani na Smier¢ ciesza sie, jakby sie ich budzito do zycia... Krotko méwiac; czym w ciele
jest dusza, tym w $wiecie sg chrzescijanie.” (Tertutian, Apologia, 42).

6 To nade wszystko cenne stwierdzenie autora Listu do Diogneta oraz Tertuliana
(Apologia, 42), zob. K. Bihlmeyer, dz. cyt.,s. 140-146.

7 Odsytam do refleksji M. Zywczynskiego, poswieconych refleksji nad programem
spotecznym chrzescijanstwa w pierwszych wiekach, por. M. Zywczynski, Szkice z dziejow
radykalizmu chrzescijafiskiego, Warszawa 1976.
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izmem, nastepnie z poganstwem, takze z panstwem rzymskim - znamy to z do$¢
doktadnie udokumentowanych etapéw przesladowan i zmagan z oficjalnym
panstwem rzymskim, ale widoczne to jest w pierwszym okresie takze na in-
nych terenach, poza Rzymem, gdzie chrzescijaristwo wchodzito (Gruzja, Persja).
Z tego konsekwentnego przekonania o niepodwazalnosci odkrytego chrzesci-
janstwa wyrastata gorliwos¢, misyjnosé¢, czyli bezkompromisowe przynaglenie
do dzielenia sie tym rzeczywistym skarbem. Zdobywanie dla tej drogi najpierw
pojedynczych ludzi, indywidualnie, nastepnie catych spotecznosci, wydawalo sie
logicznym nastepstwem zapoznania si¢ z tym objawionym, nowym postrzega-
niem cztowieka w jego relacji do Transcendencji. My dzisiaj potrafimy sformu-
towac definicje tego misyjnego nastawienia, bo ramy do niego przygotowato juz
wiasciwie Imperium Romanum swym zasiegiem i gromadzeniem licznych ludéw,
jezykéw i narodéw, nastepnie pomysing okolicznoscig stato sie wchodzenie do
Europy plemion germanskich i stowianskich, a pézniej chrzescijanstwo nabrato
odwagi, by i$¢ az na ,,krance Swiata” - co widoczne jest i w chwili obecnej. W ten
sposaéb trzeba bylto realizowaé nowe wyzwania, ptynace z faktu obecnosci chrze-
Scijanstwa w szerokim Swiecie. Misje wiec stanowig integralny i bardzo wyrazny
sygnat obecnosci ,,nowego porzadku” dla pozytku wszystkich ludowa8

3. W pelnym wymiarze o nowych, sprzyjajacych okolicznosciach dla wzbudze-
nia istotnych impulséw sprzyjajacych rozszerzaniu sie chrzescijanstwa moze-
my mowic¢ od IV w. - minat juz okres neofickiego pokazywania nowej drogi,
zachecania poprzez misje inne narody i ludy do przyjecia oredzia Chrystuso-
wego. Najogélniej konstatujac niniejszg refleksje, mozna stwierdzi¢, ze sprzy-
jajace pole dla wprowadzenia ideatéw chrzescijanskich stworzyto sie wiasciwie
w momencie uznania chrzescijanstwa przez panstwo. Brzmi to nieco para-
doksalnie, lecz z historycznej perspektywy widzimy, ze gdy panstwo najpierw
publicznie uznato chrzescijanstwo (Konstantyn, 313 r.), a nastepnie uprzywi-
lejowato (Teodozjusz, 380 r.), otwarto sie dla tej religii poparcie dla formowa-
nia w oparciu o wiasne zasady catoksztattu zycia spotecznego, wychodzac od
zasadniczego imperatywu budowania wiasciwego porzadku moralnego i we-
whnetrznego w cztowieku. Musiat on opierac sie na wrodzonym poczuciu wol-
nosci i niezbywalnej godnosci osobistej nowych narodéw, jak i pojedynczego
cztowieka. Z tym momentem zaczety sie energiczne i dalekosiezne przemiany,
zmierzajgce do wprowadzenia ideatéw chrzescijanskich. Upadito Cesarstwo
Rzymskie, ale w nowej rzeczywistosci Kosciét wraz z ludami germanskimi
i stowianskimi - potem jeszcze kolejnymi - wszedt na drogi ludzkich loséw. Nie
pominieto tworzenia sfery kultury i literatury - w pierwszym rzedzie na uzy-
tek katechezy i upowszechniania pogladéw, opartych na wskazaniach Ewange-

8 Na kanwie tych rozwazan pamieta¢ musimy, ze tym wysitkom aktywnego gtoszenia
nowej nauki rozpoznanym, nowym ludom, towarzyszyta bezkompromisowa troska o or-
todoksje, jako sprawdzian powaznego traktowania ,,nowego zycia”, gdyz pojawianie sie
niezgodnych z oficjalnym nauczaniem Kosciota doktryn i pogladéw pojawiato sie dosy¢
sporo - stanowi to materiat do odrebnych rozwazan.
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lii. Obserwujemy ten proces od pierwszych osrodkow i szkét katechetycznych
w Antiochii, Aleksandrii, Rzymie czy Kartaginie, przez szkoty monastyczne
do sredniowiecznych uniwersytetow. Wiasnie sredniowiecze przyniosto wiele
nowatorskich uje¢. Kosciot i panstwo winowy sposob uktadajg sposoby wspol-
nego zarzadzania Swiatem. Papiez Gelazy powie, ze Kosciét posiada wiekszg
wage, bo musi wobec Boga zdawac¢ rachunek takze za krélow. Zasada wza-
jemnego wspierania sie Kosciota i panstwa w teorii byla bardzo poprawnie
uzasadniana, gorzej byto z praktycznym realizowaniem, co swoje apogeum
znalazto w okresie sredniowiecznych napie¢ i wrecz wojen miedzy cesarstwem
a papiestwem, a takze wwymiarze lokalnym miedzy wiadcami poszczegolnych
panstw i lokalnym Kosciotem, jednakze rytm zycia spotecznego ksztattowany
byt w znacznej mierze przez sens liturgiczny; rok koscielny miat swoj rytm
i swoje wytyczne: Swieta, czasy wolne, do tego czes¢ Swietych (relikwie), piel-
grzymki (peregrinatio ad loca sancta), pojawienie sie sztuki starochrzescijan-
skiej - wrten sposob Swiat jest ,,sceng” dla spraw Bozych, jest miejscem, gdzie
Bdg ukazuje swoje cuda i swojg opatrznosé wzgledem ludzi.

Zauwazamy tez przez caty czas narastajgcy opor wzgledem odchodzenia od
pierwotnych wzoréw - w tym zawierata sie geneza $redniowiecznych licznych he-
rezji oraz ruchéw antypapieskich i antykoscielnych na tle niezachowywania ubé-
stwa. Formutowane definicje wyliczajace ,,czarne karty w dziejach Kosciota”9to
nic innego, jak proba doktadniejszego okreslenia, wiczym widzimy dzisiaj odcho-
dzenie od wzorow i pierwotnej gorliwosci. Wypracowana w $redniowieczu reguta
Ecclesia semper reformanda - in capite et in membris to chociazby tylko pods$wia-
domie przyjmowana zasada, ze nigdy nie mozemy poczuwac si¢ w petni wolni od
ostabiajacych nas postaw. Jezeli z racji uroczystego jubileuszu Roku 2000 $w. Jan
Pawet 1l nawotywat nas do przepraszania za grzechy Kosciota - to z jednej stro-
ny czujemy dyskomfort, ze jako przynalezacy do Jezusa Chrystusa mieliSmy by¢
Swiattem i solg ziemi, a musimy sie kajac - za nietolerancje, za inkwizycje, zalana
Husa na stosie, za wyniszczenie Majow i Inkdw, za chrzty zyddwTi holocaust itp.,
ale z drugiej strony - byto to bardzo pedagogiczne stwierdzenie, ze nie jesteSmy
aniotami, lecz tez potrzebujemy ustawicznego odnawiania sie.

4. Te z koniecznosci skrotowe refleksje wypadatoby zakonczy¢ ostatecznym
wnioskiem: czy i obecnie mozna ciggle dostrzega¢ nowe zycie w Chrystu-
sie, czy 2000 lat dziejéw wspdlnoty wierzacych wilezusa Chrystusa uczynito
z chrzescijanistwa zmeczong, nieco w tyle pozostajgcg strukture? To pytanie
widoczne sie staje na tle tzw. dzisiejszych wyzwanh. Te aspekty historyk zauwa-
zy. Od momentu zatracania dotychczasowych podstaw zarzgdzania Kosciotem,
widoczne stato sie ,,zapotrzebowanie” na nowa wizje pouczania ludzkosci. Na
pewno pierwszym wstrzasem byta reformacja - bowiem roztam z Kosciotem
wschodnim w X1 w. uznalismy juz za kwestie nieodwracalng i mimo podejmo-
wanych prob - unia florencka 1439 r. czy unia brzeska w 1596 r. - byly tylko

9 Zob. V. M essori, Czarne karty Kosciota, ttum. A. Kajzerek, Katowice 1998.
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potwierdzeniem naszego oddalenia. W tak zmniejszonej perspektywie oddzia-
tywania nadeszty czasy rewindykowania przez panstwo i ludzi $wieckich do-
tychczasowych rejonéw misji Kosciota: O$wiecenie ze swym programem zawe-
zania pola aktywnosci Kosciota, upadek swieckiej wiadzy papiezy - wreszcie
Il Sob6r Watykanski i jego nowe impulsy: powszechnos$¢ swietosci, aktywnos¢
- apostolstwo - wszystkich czlonkéw Kosciota, czyli duchownych, oséb zycia
konsekrowanego i $wieckich, nastawienie na ekumenizm i dialog z innymi re-
ligiamil0 No i dialog ze Swiatem, ktéry na pewno fatwy nie jest, ale powinien
znalez¢ swoje odbicie w postawie wszystkich os6b. Wszystko to zostaje ciggle
jakby nie do kornica wypetnionym formularzem. Nowe ruchy, nowe tematy, na-
wet Nowa Ewangelizacja - czy jest to co$ nowego w odniesieniu do przejetego
dziedzictwa, czy tylko szlifowanie tego, co nieco zardzewiato, zdeformowato
sie, ale ciggle epatuje nowoscig?

Stowa kluczowe: perspektywa historyczna, rozwoj chrzescijanistwa, nowe zycie
w Chrystusie, historia zbawienia

New Life in Christ - in the Historical Perspective
Summary

The history is not a simple coincidence of subseguent events, but their
logical seguence oriented on a precisely defined goal. Only in this context we
can speak about the history as “history of salvation”. This can be shown by
picturing the moment of the birth of Christianity, which has been anticipated
by a very particular situation and atmosphere in Roman Empire. Christianity
turned on to be the remedy for its moral, spiritual but also cm| weak points.
This new religion brought hope for new order inside and outside of human
being and for eternal life. What is more, the answers Christianity gave to Ro-
man Empire can be seen in any moment of later history, however in different
aspects. This show the unigue feature of Christian religion: ability to preserve
it’s vital truths, and at the same time ability to adapt to changing political and
social systems.

Keywords: historical perspective, development of Christianity, new life in
Christ, history of salvation

10 Odsytani do interesujgcego vademecum: Sobdr drogowskazem. Rozwazania dla
kaptanow i klerykéw, wyboru tekstow soborowych dokonat kard. Perykles Felici, Kalwa-
ria Zebrzydowska 1989. Pragne zaznaczy¢, ze literatura, dotyczaca implikacji soborowych
dla wspdtczesnego Kosciota jest bardzo obszerna.
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KULTURKAMPF NA OBSZARZE
OLOMUNIECKIEGO KOMISARIATU
ARCYBISKUPIEGO NA ZIEMI GLUBCZYCKIEJ
Z SIEDZIBA W KIETRZU (1871-1878)

Ziemia gtubczycka, stanowigca potudniowg czes¢ dzisiejszej Opolszczy-
zny, od 1063 r., poza jej potnocnymi kraricami, nalezata do wowczas erygowa-
nej diecezji otomunieckiejl, podniesionej w 1777 r. do rangi arcybiskupstwa.
Ziemia ta od drugiej potowy IX w. nalezata do Panstwa Wielkomorawskie-
go, a od jego upadku do 990 r. do ksiestwa czeskiego, nastepnie do 1038
lub 1039 r. do paristwa wczesnopiastowskiego i od tego czasu ponownie do
Czech2 W 1526 r. stata sie czescig monarchii habsburskiej, aw 1742 r. zostata
wigczona w granice panstwa pruskiego. W tym samym roku zostat utworzony
powiat gtubczycki, ktérego potnocng granice stanowita rzeka Stradunia, po-
tudniows i zachodnig rzeka Opawa i potok Hrozovy, natomiast na wschodzie
i potudniowym wschodzie w skiad powiatu gtubczyckiego wchodzity m.in. le-
zace na ziemi gtubczyckiej Kietrz i Baboréw oraz dodatkowo Hulczyn (czeski
Hlucin), Sudice i Krzanowice w dzisiejszym powiecie raciborskim3. Poniewaz
przynaleznos¢ pod wzgledem koscielnym tego obszaru do biskupstwa otomu-
nieckiego stata sie problematyczna dla kréla Prus i zdobywcy Slaska, Fryderyka
Il Wielkiego, w 1751 r. zostat powotany otomuniecki komisariat biskupi z sie-
dzibg w Kietrzu4, ktérego komisarza mianowat biskup otomuniecki za zgoda

1 Oxford - Wielka Historia Swiata. Sredniowiecze. Cesarstwo Niemieckie -Arabowie
na Potwyspie Pirenejskim, t. XVI1I, Poznan 20086, s. 244,

a Historia Gérnego Slaska. Polityka, gospodarka i kultura europejskiego regionu, red.
J. Bahitcke, D. Gawrecki i R. Kaczmarek, Gliwice 2011, s. 100, 101 i 104..

3J. Wasowicz, Z prac nad wytyczeniem granicy polsko-czechostowackiej, ,,Czasopi-
smo Geograficzne” 1960, nr 2, s. 134.

4 Kietrz - miasto w powiecie gtubczyckim, ktére otrzymato prawa miejskie w 1321 r.
dzieki biskupowi otomunieckiemu Konradowi Il (1316-1326).
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kréla Prus. Do 1924 r. funkcjonowato 11 takich komisarzy. Przez ponad
wiek stosunki miedzy biskupami, a nastepnie arcybiskupami otomunieckimi
a whkadzami pruskimi uktadaty sie bezkonfliktowo. Zmiane przyniost dopie-
ro kulturkampf (walka o kulture), wprowadzony przez kanclerza Otto von
Bismarcka po zjednoczeniu Niemiec przez Prusyb.

W grudniu 1870 r. z inicjatywy biskupa Moguncji Wilhelma Emanuela
Kettelera powstata katolicka partia Centrum, ktdra skierowata swojg krytyke
gtownie przeciwko liberalizmowi, gdyz liberatowie gtosili m.in., ze Kosciét ka-
tolicki szerzy zabobony i wstecznictwo. Wczesniej, bo w lipcu 1870 r., | Sobor
Watykanski ogtosit dogmat o nieomylnosci papiezy w sprawach wiary i mo-
ralnosci, a dwczesny papiez Pius IX byt zdecydowanym wrogiem liberalizmu.
Otto von Bismarck uznat, ze ten dogmat moze doprowadzi¢ do ingerencji Ko-
Sciota w sprawy wewnetrzne Rzeszy. Do tego partia Centrum ztozyta w Reich-
stagu wniosek sugerujacy mozliwos$¢ interwencji Niemiec po stronie papieza
przeciwko Wtochom, chcgcym likwidacji Panstwa Koscielnego i zazgdata zapi-
suw Konstytucji Rzeszy o niezaleznosci Kosciota od panstwa, na co parlament
niemiecki nie wyrazit zgody®é.

W listopadzie 1871 r. nastapita nowelizacja kodeksu karnego Rzeszy,
tzw. paragraf kazalnicy7. (Kanzelparagraph) ostrzegat przed wygtaszaniem
w kosciotach tresci antypanstwowych, pod grozbg kary do 2 lat wiezienia.
W 1872 r. zostat rozwigzany zakon jezuitéw, a w 1873 r. inne zakony objeto
zakazem pracy duszpasterskiej. Przy tej okazji zlikwidowano 300 klasztorows.

Ustawa landtagu pruskiego5 z 1872 r. (Schulaufsichtgesetz), przyznata
nadzoér nad szkotami panstwu (dotad sprawowat go Kosciét), a w nastep-
nym roku sejm pruski uchwalit tzw. ustawy majowe (Maigesetze), ktére po-
zwalaly panstwu na obsade stanowisk koscielnych, ustalaty, aby kandydaci
na stanowiska koscielne koriczyli niemieckie gimnazja panstwowe i studia
uniwersyteckie, a nastepnie zdawali egzaminy panstwowe z historii, filozo-
fii i literatury niemieckiej. W nastepnym roku wprowadzono obowigzkowe
Sluby cywilne, w 1875 r. zniesiono wszystkie zakony, poza tymi, ktére sie
opiekowaty chorymi, a w 1876 r. podporzadkowano kontroli panstwowej
majatki koscielnel0 Byt to tzw. kulturkampf, polityka, polegajgca na ograni-
czaniu wplywow Kosciota katolickiego, prowadzona z inicjatywy Bismarcka
w latach 1871-1878.

s W okresie kulturkampfu arcybiskupi komisariat kietrzanski obejmowat 3 dekana-
ty; dekanat kietrzanski i glubczycki potozone na ziemi gtubczyckiej oraz dekanat hulczyni-
ski, obejmujacy czes¢ dzisiejszego powiatu raciborskiego i 11 parafii po stronie czeskiej.

6 j. Krasuski, Historia Niemiec, Wroctaw 2002, s. 273-274.

7 Kazalnica - ambona.

8 P. Sz1ania, Bismarcka wojna z kosciotem. Kulturkampf 1871-1887, ,,Mdwig Wie-
ki” 2003, nr 12, s. 27-31.

9 Landtag - parlament Krolestwa Prus.

D P Szranta, dz. cyt, s. 27-31; J. Krasuski, dz. cyt., s. 275.
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W 1873 r. biskupi niemieccy w liscie pasterskim zaapelowali o bierny opér
wobec kulturkampfu, a duchowni uznajgcy antykoscielne ustalenia mieli by¢
ekskomunikowani. Dnia 6 sierpnia 1873 r. réwniez arcybiskup otomuniecki
Fryderyk von Fiirstenberg napisat w tej sprawie protest do Berlina i tak jak
pruscy biskupi, obsadzat stanowiska koscielne bez zgtoszenia wiadzy panstwo-
wej, przez co zostat postawiony w stan oskarzenia. Sad okregowy w Raciborzu
10 kwietnia 1874 r. skazat go na zaptate 600 talarow, ewentualnie na 6 miesie-
cy wiezienia za ,,nielegalne” zatrudnienie dwdch ksiezy. Sad okregowy w Ghub-
czycach zasadzit 13 kwietnia identyczng kare, a poniewaz pruskie wiadze nie
byty w stanie uwiezi¢ arcybiskupa, $ciggnety grzywne z majagtku arcybiskupie-
go Thustomosty w powiecie glubczyckim, ktéry przynosit jego zwierzchnikom
dochod w wysokosci 6-8 tys. tal. roczniell

juz w latach 1872-1873 z powodu kulturkampfu zostat usuniety ze swo-
jego stanowiska powiatowy inspektor szkolny ks. Karl Riicker z Lisiecic oraz
inspektorzy lokalni: ks. josef Dressler z Glubczyc, ks. Emanuel Ballarin z Za-
wiszyc i ks. Adalbert Langer z Grobnik. Niektdrych z nich zastgpili komisarze
policyjni. W listopadzie 1872 r. do szk&t w powiecie gtubczyckim przychodzili
zandarmi, aby wypytywac nauczycieli, czy w szkotach nie sg zbierane pienig-
dze na pobozne cele, np. na ,,Towarzystwo Dziecigtka Jezus”, ktore miato na
celu nawracanie poganskich dzieci na katolicyzm1-.

Arcybiskup otomuniecki zostat poinformowany 17 marca 1876 r. przez
opolski rzad rejencyjny, ze ksieza: Kopetzky z Dolni Benesova, Philipp z Sudic,
Anton Schindler z Babic, Richtarsky z Hulczyna i Joseph Kunisch z Grobnik,
maja zakaz udzielania nauki religii w szkotach, a ksieza Richtarsky i Kopetzky
nawet w kosciotach i na plebanii, jednoczes$nie $wieckim nauczycielom zaka-
zano wpuszczania ksiezy do szkét, pod grozba kary pienieznej. Skutkiem tego
np. w Grobnikach ks. Berthold Proske nie zostat wpuszczony do klasy przez
mitodego nauczycielal3d

W okresie kulturkampfu ze szkét w Ghlubczycach (1873), Baborowie, Kie-
trzu i Opawicy (1874) zostaty usuniete siostry szkolne de Notre Damel4d W sa-
mych Gtubczycach siostry prowadzity szkote Srednig dla dziewczat w swoim
klasztorze przy dzisiejszej ul. Warszawskiejls. Wiadze pruskie nakazaty im
opusci¢ klasztor. Czes¢ siostr z wychowankami przeprowadzita sie do austro-

1 F X. Seppert, Der Kulturkampfim preussischen Anteil der Erzdiézese Olmiitz. Ar-
chiv fur schlesische Kirchengeschichte, t. I, Breslau 1936, s. 213; ,,Prager Abendblatt”
1874, z 16 kwietnia; (Linzer) ,,Tages-Post” 1874, z 19 kwietnia.

12 ,Katolik” 1872, nr 47; F.X. Seppert, Der Kulturkampf..., dz. cyt., s. 215-216.

13 Tamze, s. 215-216; ,,Katolik” 1875, nr 40.

X E. Komarek, Distrikt Katscher in Recht und Geschichte (nach Qnellen bearbeitet),
Ratibor 1934, s. 215; Die schlesische Ordensprovinz der Kongregation der armen Schul-
schestern von U.L. Fr. von 1851 bis 1926. Fin Gedenkblatt, uerfasst von Mitgliedern der
Provinz, Breslau 1926, s. 42°\43.

15 Budynek ten zostat rozebrany po Il wojnie $wiatowej.

17 —Wroctawski Przeglad Teologiczny
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wegierskiego Karniowa (czeski Krnov), gdzie kontynuowata swojg dziatalnosé.
Pozostate w Gtubczycach dwie siostry i jedna kandydatka, zamieszkaty na ple-
banii. Siostra Cudilla Breusing zajmowata sie udzielaniem prywatnych lekcji
robot recznych, a s. Petronella Griiner wspolnym gospodarstwem domowym
i ogrodem. Budynek i grunty siostr przejat jeden z przywoddcéw Centrum na
Slasku i zarazem przyjaciel zakonu, hrabia Franz von Ballestrem na Ptawniowi-
cacli¥, natomiast wierzytelnosci hrabia Viktor Matuschka z Wroctawia. Hra-
bia Ballestrem mianowat swoim peilnomocnikiem gtubczyckiego proboszcza
ks. Josefa Dresslera. Zona radcy prawnego, Maria Résler z Gtubczyc, zakupita
caty inwentarz klasztorny i przekazata pozostatym w miescie siostrom. Dopie-
ro 29 kwietnia 1887 r. siostry mogty powrdéci¢ do klasztoru, a w 1888 r. po-
nownie otworzy¢ szkote. Nie odrodzity sie jednak filie w Baborowie, Kietrzu
i Opawicylr.

Krolewski rzad nakazat zda¢ egzamin rektorski nadzorcy ghubczyckiego
Sierocinca Antona i Josefy Hampléw, wikariuszowi ks. Proske, czego ten od-
mowit i ustapit, a na jego miejsce zostat powotany Swiecki nauczyciel Klose.
Dopiero po zakonczeniu kulturkampfu nadzér powrdcit w rece duchownychi18

W 1875 r. gtubczycka policja skonfiskowata i zapieczetowata 16 skrzyn,
ktore rzekomo poza ksigzkami i dokumentami ze skasowanego klasztoru na
Gorze $w. Anny miaty zawiera¢ jakie$ podejrzane materiaty. Materiaty te prze-
szukano i nie znaleziono niczego podejrzanego, na dodatek nie nalezaty do
franciszkandw, lecz do prywatnej osoby, ktéra przestata je pewnemu gtubczyc-
kiemu duchownemu w nadziei na ich sprzedaz w Gtubczycach. Po 8 dniach po-
licja zdjeta pieczecie i oddata ksiazki wspomnianemu duchownemul9 W tym
samym roku gtubczycki wikariusz ks. Heinrich Mannel zostat wezwany do od-
stuzenia 4 miesiecy w wojsku i poprosit ministra o darowanie mu tej stuzby. Na
odpowiedz czekat bez skutku, a poniewaz nie stawit sie na pierwsze wezwanie,
nakazano mu odstuzy¢ w wojsku 2 lata i 4 miesigce20.

“ Hrabia Franz von Ballestrem, nr. 1834 w Ptawniowicach, zm. 1910 w Rudzie,
gdzie zostat pochowany w kosciele $w. J6zefa. W 1872 r. zostat postem okregu opolskiego
Centrum do Reichstagu i byt nim z 5-letnig przerwg do 1906 r. W latach 1890-1893 prze-
wodniczyt klubowi parlamentarnemu Centrum, a w latach 1898-1906 sprawowat funkcje
przewodniczgcego Reichstagu.

17 R. scholz, Ans der Chronik unserer Schnie (St. Theresien-Oberlyzeum), ,,Leob-
schiitzer Heimatblatt” 1981, nr 3; R. Hofrichter, Heimatkunde des Kreises Leobschiitz,
t. 11, H. 2, Leobschiitz 1911, s. 221; Die schlesische Ordensprovinz der Kongregation der
armen Schulschestern von U.L. Fr. ..., dz. cyt., s. 44, 46, 64-65.

18 Archiwum Panstwowe w Opolu, Akta Miasta Gtubczyc, syg. 85. Bericbt iiber die
Veru>altung und den Stand der Gemeinde-Angelegenheiten der Kreisstadt Leobschiitz fur
die Zeit von 1. Januar 1876 bis 1. April 1878, Leobschiitz 1879, s. 19; R. Hofrichter,
Heimatkunde..., dz. cyt, t. Il, H. 2, 5. 208-210.

19 ,,Ratibor-Leobschiitzer Zeitung” 1875, nr 53 i numer z 30 czerwca tego samego
roku.

a ,,Katolik” 1875, nr 14.
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Arcybiskup otomuniecki wraz z administratorami parafialnymi ks. Fran-
zem Ullmannem i ks. Robertem Sterzem 10 maja 1875 r. zostali skazani na 3
tys. marek grzywny lub zamiennie na 10 miesiecy wiezienia za ich zatrudnie-
nie bez zgody wiadz panstwowych w parafiach Gotuszowice i Zopowy. Kare
pieniezng wiadze pruskie wyegzekwowaly ponownie, $ciggajac ja z dochodow
arcybiskupiego majatku Ttustomosty2L

Z powodu tamania ustaw majowych ukaranych zostato 12 ksiezy dystryk-
tu kietrzanskiego, w tym 6 proboszczow, a najbardziej ucierpiat komisarz ar-
cybiskupi ks. Karl Ullrich. Od stycznia 1874 do maja 1875 r. byt 26 razy oskar-
zany, a takze wzywany do sgdu jako $wiadek22

Wyzej wspomniani ksieza: Franz Ullmann, urzedujacy od 1863 r. w para-
fii Goluszowice i Robert Sterz, od 1867 r. w parafii Zopowy, nie sprawowali
funkcji proboszczéw, lecz administratoréw parafialnych, poniewaz panstwo
pruskie w 1863 r., po $mierci wielkiego mistrza, arcyksiecia austriackiego
Maksymiliana zajeto majatki zakonu krzyzackiego, ktérymi byly rowniez
wspomniane miejscowosci i nierozstrzygniety byt spér miedzy arcybiskupem
otomunieckim a rzgdem pruskim o prawo patronatu w tych parafiach, co
uniemozliwiato powotanie petnoprawnego proboszcza. Obaj ksieza w grudniu
1874 r. otrzymali pisma od glubczyckiego landrata (starosty powiatowego),
w ktorych zostali poinformowani, ze od 27 grudnia majg zakonczy¢ czynnosci
stuzbowe w swoich parafiach. Ks. Ullmann i ks. Sterz jednak nie respekto-
wali tego zarzadzenia i nadal sprawowali postuge duszpasterska. 12 lutego
1875 r. na gotuszowickiej plebanii pojawit sie w imieniu landrata asesor Meyer,
w towarzystwie inspektora DOrrera i wachmistrza zandarmerii Schrddera
i zazadali wydania kasy koscielnej. Ks. Ullmann nie chciat powiedzie¢, gdzie
sie ta kasa znajduje, wobec tego plebania zostata przeszukana. Okazato sie, ze
kasa jest zamknieta w jednym z pokojow. Poniewaz ksigdz nie chciat otworzy¢
pokoju, przybysze wezwali wiejskiego kowala, ktory odméwit, wymawiajac
sie brakiem umiejetnosci ku temu. Gdy wachmistrz zaczat wytamywaé drzwi
za pomocg siekiery, ks. Ullmann ustgpit i podat klucze. W efekcie zostata za-
brana nie tylko kasa, ale i ksiegi rachunkow, hipoteki, listy fundacyjne i inne
dokumenty. Zostat skonfiskowany réwniez inwentarz gospodarczy, ktory
miat by¢ sprzedany podczas licytacji. Na 12 marca ks. Ullmannowi zostat
wyznaczony termin opuszczenia plebanii, w przeciwnym razie grozita mu eks-
misja. 12 marca na plebanii ponownie pojawit sie Meyer i zazagdat opuszczenia
budynku. Ks. Ullmann powiedziat, ze opusci go tylko wtedy, gdy wobec niego
zostanie zastosowana sita. Meyer powrocit do Glubczyc, a godzine pézniej
przed gotuszowicka plebanig pojawito sie ponad 30 huzaréw, co spowodowa-
to zgromadzenie mieszkaricow wsi. Z trudem zotnierze zepchneli ich na cmen-
tarz i zaczeli wynosi¢ przed brame plebanii meble nalezace do duchownego.

2L F.X. Seppert,Der Kulturkam pfdz cyt., s. 213-214.
~ E. Komarek, Distrikt Katscber..., dz. cyt., s. 24.
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Zaden z huzar6éw nie chciat zdjaé ze $ciany krzyza wiszacego na $cianie izby
ks. Ullmanna. Na znak dany przez duchownego zabrat go koscielny Wilhelm
Giittler. Ks. Ullmann wraz z wikariuszem ks. Graulem zostat odprowadzo-
ny przez zotnierzy do bramy. Mieszkancy wsi towarzyszyli ks. Ullmannowi
w drodze do jednego z domow, ktérego wiasciciel Julius Bodinka, zaoferowat
ksiedzu dach nad gtowa. Ks. Ullmann podziekowat im za to, a oni zawrécili
i przeniesli mu meble do nowej kwatery23. Ksiedzu Ullmannowi nie dano jed-
nak spokoju. Zostat 4 lipca zawieziony do Piorunkowic i zakazano mu pobytu
na terenie powiatow: gtubczyckiego, prudnickiego, kozielskiego i raciborskie-
go. Ks. Ullmann najpierw pojechat do Kopernik, a nastepnie do Opawy, ktéra
lezata w granicach monarchii austro-wegierskiej. Przez 9 lat sprawowat funk-
cje kapelana zamkowego u hrabiego Arco w Hostalkovem. Gdy ucisk wobec
Kosciota katolickiego w Niemczech zelzat, 22 kwietnia 1884 r. ks. Ullmann
przyjechat do Gtubczyc, gdzie na dworcu kolejowym powitat go naczelnik
urzedu z Gadzowic (wie$ w parafii GotuszowTce) Bernard i wiasciciel sedzio-
stwa wiejskiego Dittrich z Gotuszowic. Przy wyjezdzie z Glubczyc czekali na
niego gotuszowTccy chtopi na koniach, a przy wjeZzdzie do Gotuszowic nauczy-
ciele z uczniami. Pochdd z przybytym ks. Ullmannem ruszyt do miejscowego
kosciota, gdzie odbyla sie Msza Swieta24.

Dzien po wypedzeniu z plebanii ks. Ullricha, zostat zmuszony do odejscia
rowniez ks. Robert Sterz z Zopowych i od 13 marca 1875 do 1883 r. Zopo-
wy nie mialy duszpasterza. Ks. Sterz wyjechat do Otomunca, gdzie najpierw
pracowat w kancelarii arcybiskupiej, nastepnie osiadt w Rudolticach w dzisiej-
szych Czechach. Klucze koscielne przejat kierownik zopowskiej szkoty Dros-
deck, a wszystkie szaty mszalne, sprzet liturgiczny i przedmioty wartos$ciowe
zostaly potajemnie przeniesione na gorne pietro domu mistrza miynarskiego
Funke. Do Zopowych przyjezdzat odprawia¢ nabozenstwa nauczyciel religii
w glubczyckim gimnazjum ks. Kirsch, ale zaprzestat to czyni¢, gdy zaczat mie¢
z tego powodu nieprzyjemnosci. W tej sytuacji mieszkancy Zopowych musieli
chodzi¢ do kosciota w Zubrzycach. W ztg pogode nauczyciel Drosdeck odpra-
wiat krotkie nabozenstwa ztozone z czytania i objasniania Ewkngelii, modli-
twy i $piewu i uczestniczyto w nich wielu mieszkancow. Przez 8 lat w nocy
mieszkancy Zopowych sprowadzali do swojej wEi nielegalnie przez zielong gra-
nice ks. Sterza, aby ich wyspowiadat. W maju 1876 r. zmarfa zona Drosdecka
i on sam jako zatobnik nie moégt w czasie pogrzebu pokierowaé chérem. Na
jego zyczenie uczynili to nauczyciel Thill i pisarz gminny Ullmann. Podczas
uroczystosci pogrzebowych w kosciele pojawit sie naczelnik urzedu z Krzy-
zowic Lischke i wydat zakaz $piewania, do czego jednak wierni sie nie dosto-
sowali, a Lischkego wrecz wyrzucono z kosciota. Lischke zgtosit sprawe w sa-

3 F.X. Seppert, Der Kulturkampf..., dz. cyt., s. 228-230; Efnnerungen an den Kid-
turkampfin Kreuzendorf, ,,Leschwitzer Tiscbkerier - Kalender” 1927, s. 80-81.
M Enfnnerungen an den Kulturkampf..., dz. cyt., s. 81.
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dzie, a Thill i Ullmann otrzymali kary grzywny. Ks. Sterz powrdécit z wygnania
dopiero w 1882 r., lecz zostat duszpasterzem parafii Wtodzienin.

Po $mierci lokalisty ks. Wilhelma Hilberta z Boguchwatowa, miejscowa
lokalia nie miata ksiedza az do 1884 r. Z tego powodu mieszkarncy chodzili na
msze do okolicznych wsi. Umierali bez sakramentéw Swietych, a zmartych albo
btogostawit nauczyciel, albo niesiono ich do granicy sasiedniej parafii, gdzie
dokonywat tego tamtejszy proboszcz25 Podobny problem w latach 1881-1884
mieli mieszkancy parafii Wojnowice, a w latach 1883-1890 lokalu Wédka.

Poza wspomnianymi ksiezmi, ofiarami kulturkampfu stato sie jeszcze kil-
kunastu innych duchownych z kietrzariskiego komisariatu arcybiskupiego.

Ksigdz Emil Bitta, dopiero co wysSwiecony 28 czerwca 1873 r., w sierpniu
zastapit w czynnoS$ciach urzedowych proboszcza parafii Baboréw ks. Antona
Richtarskiego, a na poczatku 1874 r. chorego administratora parafialnego ks.
Malika z Odryszowa (Oldrisoy w Czechach)2i. Z tego powodu landrat Pohl
z Raciborza zakazat mu nie tylko nauczania religii, ale i wchodzenia do szkot
w Okdryszowie, Sluzovicach i Hnevosicach w 6éwczesnym powiecie racibor-
skim, a izba karna sagdu okregowego w Raciborzu skazata go na zaptate 75
talaréw, lub na 6 tygodni wigzienia. Za dopuszczenie do zatrudnienia ks. Bitty
jako zastepcy, komisarz arcybiskupi kanonik ks. Karl Ullrich zostat skazany na
zaptate 200 tal. grzywny lub 3 miesigce wiezienia.

Sprawa ksiedza Bitty doczekata sie apelacji, lecz wyrok pozostat niezmie-
niony. Ks. Bitta 24 paZdziernika 1874 r. zostat ponownie skazany z powo-
du odprawienia trzech mszy porannych w Hulczynie na 25 talarow grzywny
lub 14 dni wiezienia. Jedng z tych mszy odprawit w rocznice zwycigstwa pod
Sedanem, za zmartego kolege, uczestnika wojny prusko-francuskiej w latach
1870-1871. Tym razem grzywne zaptacit za niego pewien dobrodziej, a koszty
sgdowe pokryt ks. Bitta. W 1876 r., aby wyciszy¢ zwigzane z nim problemy, ks.
Bitta wyjechat do diecezji budziejowickiej, a nastepnie do archidiecezji mona-
chijskiej. Powrdcit na Slask dopiero w 1884 r.28

W 1875 r. sad okregowy w Glubczycach skazal ksiedza Ignatza Depon-
te za odprawienie 12 mszy, w tym prymicyjnej, na zaptate 150 marek kary
lub 12 dni wiezienia, przy czym prokurator zgdat az tysigca marek grzywny
lub 3 miesiecy wiezienia. Ks. Deponte otrzymat zakaz przebywania w powia-
tach: gtubczyckim, prudnickim, raciborskim i kozielskim i pod koniec stycznia
1876 r. rozpoczgt odbywanie kary wiezienia w Toszku, nastepnie wyjechat do
Bawarii, skad powrdcit do Gtubczyc dopiero w 1883 r.2

5 F.X. Seppert, Der Kulturkampf..., dz. cyt., s. 230-231; F. Tnin, Bestraft wegen
Beten und Singen in der Kirche, ,,Leobschiitzer Heimatbrief” 1956, Februar.

5 J. spaltek, chronik eines Banerndorfes in Schlesien Hohndorf/Kreis Leobschiitz
1183-1946, Selbstverlag, 2008, s. 287.

2l F.X. Seppelrt, Der Kulturkampf..., dz. cyt., s. 217.

B Tamze, s. 218-219.

D Tamze, s. 219; ,,Katolik” 1876, nr 7.



262 Katarzyna Maler

W 1874 r. w Gtubczycach bogdanowicki wikariusz Karl Hildebrand otrzy-
mat grzywne w wysokosci 50 talarow lub 14 dni wiezienia. P6Zniej ponownie
zostat skazany i aresztowany.

Spedzit w wigezieniu miesigc i trzy dnid.

Kolejna ofiara kulturkampfu, ksigdz Valentin Himmel, zostat skazany
7 wrzesnia 1875 r. przez sad okregowy w Glubczycach za odprawienie wiasnej
mszy prymicyjnej oraz 7 mszy przy oftarzu bocznym kosciota w Baborowie,
podczas gdy proboszcz parafii ks. Anton Richtarsky, celebrowat Msze Swietg
przy ottarzu gtdwnym. Kara przewidywata zaptate 150 marek grzywny lub
8 dni wiezienia. Ks. Himmel zdecydowat sie na pobyt w wiezieniu. Kare odbyt
w wiezieniu w Baborowie, gdzie dogladajacy je sedzia okregowy Albrecht, za-
kazal mu posiadania ksigzek w celi (nawet brewiarza), rewidowat cele w dzieh
i w nocy. Po odbyciu kary ks. Himmel wyjechat do archidiecezji monachijskiej
1powrdcit dopiero w 1883 r.3

Ksigdz Michat Kozietek® wysSwiecony w czerwcu 1873 r., zastepujacy
w sprawowaniu duszpasterstwa réznych ksiezy i wystany przez zwierzchnikow
jako wikariusz do Dolni Benesova (obecnie w Czechach) w powiecie racibor-
skim, zostat skazany na zaptate grzywny w wysokosci 485 marek lub zamiennie
2 miesigce i 12 dni wiezienia. Uniknat kary, poniewaz arcybiskup otomuniecki
odwotat go ze stanowiska, a on sam otrzymawszy zakaz przebywania w powia-
tach: glubczyckim, raciborskim, kozielskim, gliwickim i rybnickim, wyjechat
do monarchii austro-wegierskiej, gdzie pruska policja z pomocg austriackiej
usitowata go zatrzymac i zawrdci¢ na pruski Slask. Ksiedzu Kozietkowi po-
mogt pewien hrabia o nazwisku Dubsky, angazujac go jako wiasnego kapelana
w zamku Skalicka i wraz z hrabiowska rodzing ks. Kozielek przeprowadzit
sie do Wiednia. W 1875 r. otrzymat datowane na 1 kwietnia 1875 r. pismo,
powotujace go do niemieckiej stuzby wojskowej. Kozietek stawit sie w 1876 r.
przed raciborskg komisjg rezerwowa i udato mu sie bez zatrzymania opuscié
siedzibe komisji, jednak jego osobiste rzeczy pozostawione w Dolnim Beneso-
vie, zostaty skonfiskowane na pokrycie kosztéw postepowania sadowego. Po
Smierci hrabiowskiego protektora w 1877 r., ks. Kozietek dziatat jako duszpa-
sterz w r6znych miejscowosciach monarchii habsburskiej. Powrécit na pruski
Slask dopiero wtedy, gdy zelzat ucisk religijny33.

Kolejny ksigdz z kietrzanskiego komisariatu arcybiskupiego, Thomas
Kamradek, wyswiecony w czerwcu 1873 r., zostat wikariuszem w Hulczy-
nie. Landrat powiatu raciborskiego Pohl zabronit mu jakichkolwiek czynnosci
urzedowych. Jednak musiat je wykonywac, skoro sad okregowy w Raciborzu
skazat go na wysoka kare pieniezng 220 talaréw lub 4-miesieczne wiezienie,

D F.X. Seppert, Der Kulturkampf..., dz. cyt., s. 219-220.

3l Tamze, s. 220.

2 Uzywana jest jeszcze druga forma tego nazwiska: Kosellek.
B Tamze, s. 220-222.
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ktérg sad apelacyjny w tym samym miescie obnizyt do 25 talaréw lub 10 dni
wiezienia. Potem nastgpity wyroki za inne ,,przewinienia” i za nielegalnie od-
prawione nabozenstwa. Kary pieniezne czesciowo pokryli katolicy z Hulczyna,
a 14 dni ks. Kamradek spedzit w wiezieniu w Raciborzu.

W 1875 r. ks. Kamradek otrzymat zakaz przebywania na terenie powia-
téw: glubczyckiego, raciborskiego, kozielskiego i rybnickiego, po czym - tak
jak wyzej wymienieni ksieza - wyjechat do monarchii austro-wegierskiej. Za-
kaz ten zostat uchylony dopiero w 1884 r. Ks. Kamradek powrdcit do Hulczy-
na dopiero w 1887 r.34

Grobnicki wikariusz ks. Joseph Kunisch za zakazane przez wiadze udzie-
lanie lekcji religii w kosciele i szkole, zostat w 1875 r. postawiony przed sgdem
w Glubczycach, lecz go uniewinniono, poniewaz chodzito tylko o lekcje do-
tyczace spowiedzi i komunii. Jednak w tym samym roku zostat skazany na 14
dni wiezienia za naruszenie § 130 kodeksu karnego i musiat odby¢ te kare.

Inny grobnicki wikariusz, ks. Berthold Proske, w marcu 1874 r. zostat ska-
zany na zaptate 50 talaréw grzywny lub zamiennie 14 dni wiezienia i pozniej
dodatkowo na zaptate 25 talarow lub tydzien wiezienia. W kwietniu 1874 r.
zostat zwolniony z pracy w szkole. Gdy chciat w grobnickiej szkole poprowa-
dzi¢ lekcje religii, wyprosit go mtody Swiecki nauczyciel i zamknat drzwi od
klasy. Ks. Proske odbyt kare wiezienia w Gtubczycach, gdzie pozwolono mu
celebrowaé Msze Swiete w wieziennej kaplicy i dobrze go traktowano, a grob-
niccy parafianie otoczyli go troska. Po wyjsciu z wiezienia wyjechat do Wied-
nia. Tam byt najpierw kapelanem zamkowym hrabiny Kollonitsch, nastepnie
kapelanem hrabiego von Trautmannsdorf3%.

Ksigdz Ignatz Maiss, wikariusz z Pilszcza, za zastepowanie ciezko chore-
go wuja noszacego takie same imie i nazwisko, bedgcego proboszczem parafii
Wiodzienin, zostat skazany w 1874 r. na zaptate 10 talaréw lub 3 dni wigzie-
nia. Nie pomogty zadne odwotania. Musiat zaptaci¢ kare pieniezng i optaci¢
koszty sagdowe z wiasnych srodkow3r.

W 1874 r. problemy zwigzane z kulturkampfem dotknety takze administra-
tora parafialnego z Otdryszowa, ks. Johannesa Malika, ktéry w lutym 1874 r.
sprzeciwit sie rozprowadzaniu przez katolikow uznajacych kulturkampf, pew-
nego adresu3 ksiecia raciborskiego. Adres ten zaczeli podpisywaé niektérzy
parafianie. Ksigdz miat wyglosi¢ w tej sprawie nastepujace stowa: ,Wy, ktérzy
podpisaliscie ten adres, wiedzac, co jest w nim zawarte, zgrzeszyliscie i musicie
wycofa¢ wasz podpis”. Po tym nastgpita denuncjacja ze strony miejscowego

A Tamze, s. 222-223.

P Tamze, s. 223

¥ Tamze, s. 227; ,,Katolik” 1874, nr 41.

37 F.X. Seppett, Der Kulturkam pfdz. cyt.,, s. 223-224; ,,Katolik” 1874, nr 47.

3B Adres - w wyzej podanym przypadku stowo to oznacza pismo o charakterze po-
litycznym.
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dyrektora majgtkowego i ks. Malik zostat skazany na 14 dni wiezienia i kare te
odbyt. Po wyjsciu ks. Malika z wiezienia, landrat powiatu raciborskiego zajat
majagtek koscielny oraz ksiegi i dokumenty kosciota w Otdryszowie i wydalit
ksiedza z plebanii. Ks. Malik zamieszkat wiec u wdowy Grzegorzitzy i nadal
sprawowat duszpasterstwo. Nastapity kolejne wyroki, ktére tacznie opiewaty
na wysoka kwote 1550 talaréw lub 15 miesiecy wiezienia. Cze$¢ kar pieniez-
nych zaptacili parafianie, natomiast w 1875 r. ks. Malik odsiedziat 9 miesiecy
w raciborskim wiezieniu, gdzie odbywali kare réwniez inni ksieza. Po odbyciu
kary wyjechat do swojego brata do Hulczyna, gdzie prywatnie odprawial Msze
Swiete w bocznych kaplicach kosciota za kotarg. Tam z kolei zadenuncjowat go
miejscowy burmistrz i do 1877 r. duchowny ten otrzymat zakaz przebywania
w opolskim okregu rzgdowym. Tak jak poprzednio wymienieni ksieza wyje-
chat do Austro-Wegier3

Takze wikariusz z Kietrza ks. Franz Nietsch zostal skazany przez sad
okregowy w Gtubczycach na zaptate 150 marek lub 15 dni wiezienia, podczas
gdy prokurator zgdat 60 marek lub 5 dni wiezienia. W okresie wielkanocnym
w 1875 r. w zakrystii koSciota parafialnego pw. $w. Tomasza w Kietrzu poja-
wit sie notariusz Kastalsky i chciat sie wyspowiada¢. Ksigdz Nietsch jednak
wiedzial, ze Kastalsky podpisat sie pod pismem sprzeciwiajgcym sie encyklice
papieza Piusa IX z 5 lutego 1875 r., potepiajgcej ustawy majowe, i odmowit
przyjecia spowiedzi ze wzgledu na powyzszg sprawe. Kastalsky ztozyt na niego
skarge. Doszto do rozprawy sadowej, w ktorej zapadt wyzej wymieniony wy-
rok. Ks. Nietsch jednak ztozyt apelacje i zostat uniewinniony40.

Z powodu kulturkampfu ucierpiat komisarz arcybiskupi ks. Karl Ullrich,
ktory miat juz ponad 70 lat i byt mocno schorowany. Od stycznia 1874 do
maja 1875 r. byt szesciokrotnie Swiadkiem w sgdzie i zostat skazany na zapta-
te 600 marek grzywny lub 12 tygodni wiezienia. Skonfiskowano jego rzeczy
i w 1874 r. po biciu w beben ogtoszono w Kietrzu termin ich licytacji. Nikt
jednak nie chciat niczego kupi¢. Wreszcie znalazt sie mieszczanin, ktéry kupit
za 200 talaréw powoz ks. Ullricha, za 30 talaréw konskie szory i za 20 talaréw
sofe, lecz tuz po aukcji wszystko to oddat kanonikowi ks. Ullrichowi4l W tym
trudnym okresie, 24 listopada 1874 r. ks. Ullrich $wietowat jubileusz 50-le-
cia kaptanistwa. Zmart z powodu choroby 4 maja 1875 r. i tego samego dnia
urzednicy panstwowi skonfiskowali kasy koscielne i kase szpitala ufundowa-
nego przez ks. Ullricha. Kasy te zostaty przekazane do administrowania nowo
wybranemu zarzadowi koscielnemuds.

Kulturkampf uniemozliwit arcybiskupowi otomunieckiemu podrézowa-
nie na teren dystryktu kietrzanskiego oraz bierzmowanie tamtejszych parafian.

m F.X. Seppett, Der Kulturkam pfdz. cyt., s. 224-226.

4 Tamze, s. 226-227; ,,Katolik” 1875, nr 52; ,,Katolik” 1876, nr 14.

4 F.X. seppert, Der Kulturkam pfdz. cyt., s. 232; ,,Katolik” 1874, nr 35.
L E. Komakek, Distrikt Katscher..., dz. cyt., s. 25.
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Z tego powodu w 1875 r., gdy arcybiskup dokonat bierzmowania w Karniowie,
osoby chcace przyja¢ ten sakrament, a mieszkajgce w pruskiej czesci archi-
diecezji, zostaty zaproszone do tego miasta. W 1883 r. ponownie zdarzyta sie
podobna sytuacja i okazja do bierzmowania43.

Z powodu kulturkampfu nowy komisarz mégt zosta¢ mianowany dopiero
w 1882 r. Do tego czasu duszpasterstwo i sprawy urzedowe w Kietrzu znajdo-
waly sie w rekach dwoch wikariuszy, ks. Franza Nietscha i ks. Eduarda Got-
tsmannad4. 24 kwietnia 1882 r. nadprezydent prowincji $laskiej z Wroctawia
Otto von Seydewitz wystat do arcybiskupa otomunieckiego, kardynata Fry-
deryka von Fiirstenberga wniosek dotyczacy powotania nowego komisarza na
miejsce ks. Karla Ullricha. Dotychczasowe wnioski arcybiskupa w tej sprawie
byty traktowane odmownie, z objasnieniem, Zze nie ma takiej osoby, ktorg by
zaakceptowano na tym stanowisku. W odpowiedzi na wniosek nadprezydenta
do tego zadania arcybiskup wyznaczyt przebywajgcego na wygnaniu bytego
administratora parafii Zopowy ks. Roberta Sterza, ktory wystat do dziekan6ow
komisariatu kietrzanskiego odpis wniosku nadprezydenta i pismo od kardyna-
ta Fiirstenberga z prosba, aby jeden z dziekanow sie stawit do dyspozycji arcy-
biskupa. Jako kandydat zostat przedstawiony dziekan z Baborowa, ks. Anton
Richtarsky, ktdry juz w poczatkach kulturkampfu jako wicedziekan dekanatu
kietrzanskiego dziatat na rzecz jednosci kleru w oporze wobec ustawodawstwa
antykoscielnego4b.

Podczas kulturkampfu represje dotykaty réwniez redaktoréw prasy kato-
lickiej. W 1874 r. sad okregowy w Glubczycach skazat ks. Florencourta (lub
Florenkourta), redaktora ,,Ratibor-Leobschutzer Zeitung” za artykut, w kto-
rym miat obrazi¢ Bismarcka, na zaptate 100 talaréw grzywny lub 2 miesigce
wiezienia46. W 1878 r. Florencourt odsiedziat 4 miesigce i 10 dni w gtubczyc-
kim zaktadzie karnym, a po wyjsciu na wolno$¢ ponownie stangt przed sgdem
za inny artykut, lecz zostat uznany za niewinnego4.

W okresie walki Bismarcka z Kosciotem katolickim, na obszarze kietrzan-
skiego komisariatu arcybiskupiego zostat zbudowany zaledwie jeden kosciot.
Wybudowano $wiagtynie we wsi Turkow, nalezgcej do parafii Nasiedle. Cieka-
we byty okoliczno$ci tej sprawy. Poniewaz udawanie sie na msze do Nasiedla
byto ucigzliwe, zwilaszcza zimg dla os6b starszych, pewnego lodowatego dnia
w styczniu 1872 r. w karczmie spotkali sie turkowscy mezczyzni i postano-
wili zbudowa¢ kosciot w Turkowie. Nazajutrz do proboszcza parafii Nasiedle
ks. Alexiusa Kinnera udata sie delegacja, lecz prosbha zostata potraktowana
odmownie. Ksigdz Kinner powiedziat przybylym, ze nie zezwala i nigdy nie

48 Kronika parafii Nasiedle 1770-1914.

4 E. Komarek, Distrikt Katscber..., dz. cyt., s. 24-25.
% Tamze, s. 26-27.

%6 ,Vorarlberger Landes-Zeitung” 1874, z 7 maja.

47 ,Katolik” 1878, nr 21 i 22.
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zezwoli na budowe. W kwietniu tego samego roku kobiety z Turkowa po nabo-
zenstwie odwiedzity go na plebanii i kazda z nich ofiarowata mu pewng sume
pieniedzy. Zmieszany proboszcz powiedziatl, ze te pienigdze zostang przeka-
zane na zaplanowang budowe kosciota i mozna byto jg rozpoczaé. W trakcie
budowy nastgpit spdr o wybdr Swietego patrona tego kosciota. Bezdzietne
matzenstwo Hein, ktére podarowato najwiekszg kwote, zaproponowato
$w. Ignacego, natomiast cze$¢ mieszkancéw wolata $w. Alojzego. Spoér pozwo-
lono rozstrzygna¢ chodzgacym do szkoly dzieciom, ktérym pokazano obraz-
ki przedstawiajace obu Swietych. -,,Ten mlady, ten mlady!” - zawotaty dzieci
i patronem zostat $w. Alojzy Nastepnie mieszkancy wystali do Otomunca de-
legacje, by uzyska¢ zgode na zatrudnienie duchownego. Jednak delegacja zo-
stata ostro potraktowana i wyproszona48 Konsystorz arcybiskupi uznat nowo
zbudowany kosciét za prywatng kaplice, w ktdrej mogty by¢ odprawiane tylko
msze za zmartych i msze rocznicowe. W 1875 r. kosciét zostat poswiecony
przez komisarza arcybiskupiego ks. Antona Richtarskiego, a kazanie w jezyku
czeskim wygtosit ks. proboszcz Alexius Kinner, napominajgc przy tym wier-
nych, zeby nie przyjmowali zadnego ksiedza nie przystanego przez arcybiskupa
otomunieckiego49. Przy kosciele $w. Alojzego zostat zatozony rowniez cmen-
tarz. Zmartych grzebano najczesciej bez udziatu duchownego, a ceremonie
pogrzebowsg prowadzit organista. W latach 1886 i 1891 zostaty odrzucone po-
nowne prosby o uznanie zbudowanego budynku za kosciét i dopiero w 1905 .
nastgpito zezwolenie na odprawianie przez ksiedza z Nasiedla niedzielnych
i Swigtecznych nabozenstw w Turkowic’ 1

Smier¢ papieza Piusa I1X, ktéra nastapita 7 lutego 1878 r., utatwita porozu-
mienie Bismarcka z Kosciotem katolickim. Nowym papiezem zostat Leon XIII,
ktory tak jak kanclerz Niemiec byt przeciwnikiem szerzenia si¢ w Europie ru-
chu robotniczego (socjalizmu). Poza tym Bismarck zrozumiat, ze kulturkampf
nie ostabit, ale wrecz umocnit katolikéw i partie Centrum. Wzmocnienie Cen-
trum byto widoczne réwniez na Gérnym Slasku, gdzie w 1874 r. partia ta
wygrata w 8 z 12 okregéw wyborczych, aw 1877 r. w 11, natomiast w 1881 .
Centrum uzyskato juz 12 mandatéw w Reichstagu5L

W latach 1880-1887 nastgpit okres tagodzenia ustaw kulturkampfu. Epi-
skopat niemiecki reprezentowat w tej sprawie biskup Fuldy Georg Kopp, ktéry
w 1887 r. zostat biskupem wroctawskim, a w 1893 r. otrzymat kapelusz kar-
dynalski z rgk papieza Leona XIIl. Zniesione zostaly prawie wszystkie an-

8 Ans der Chronik der Kirchengemein.de Turkau, ,,Leobschiitzer Heimatblatt” 1984,
nr 4.

D). Pokorny, Kirchenbau in Tnrkan im Jahre 1875, ,,Leobschiitzer Heimatblatt”
1997, nr 2; ,,Katolik” 1875, nr 8.

5 Por. Ans der Chronik der Kirchengemeinde Turkau, ,,Leobschiitzer Heimatblatt”
1984, nr 6.

5l Por. Historia Goérnego Slaska. Polityka, gospodarkii i kultura europejskiego regionu,
dz. cyt., s. 206.
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tykoscielne ustawy z wyjgtkiem wprowadzonych obowigzkowych $lubdw cy-
wilnych i wytgcznej kontroli panstwh niemieckiego nad szkolnictwem. Rzad
pruski mégt nadal wnosi¢ sprzeciw wobec nominacji proboszczéw. Zezwolono
na powroét zakondw z wyjatkiem jezuitow'. W 1882 r. Prusy odnowity stosunki
dyplomatyczne ze Stolicg Apostolska, a w 1887 r. Leon X111 ogtosit zakoncze-
nie kulturkampfu52

Dziatania Bismarcka skierowane przeciwko Kosciotowi katolickiemu spo-
wodowaty na obszarze otomunieckiego komisariatu arcybiskupiego z siedzibg
w Kietrzu, tak jak w innych czesciach Niemiec, przede wszystkim utrate wpty-
wow Kosciota w szkolnictwie ludowym i przyniosty straty finansowe przez
koniecznos¢ zaptaty kar pienieznych, natozonych na arcybiskupa otomuniec-
kiego i niektorych podlegtych mu ksiezy. W wyniku nieprzestrzegania ustaw
majowych cze$¢ duchownych katolickich zostata zmuszona do opuszczenia
terenu komisariatu na okres kilku lat, przez co ucierpiato duszpasterstwo (Bo-
guchwatéw, Gotuszowice, Zopowy). Kilku ksiezy odbyto kary wiezienia. Nie-
ktorzy duszpasterze, jak otomuniecki komisarz arcybiskupi ks. Karl Ullrich czy
wikariusz ks. Berthold Proske z Grobnik, przyptacili utratg zdrowia problemy
zwigzane z kulturkampfem. Mimo represji Kosciét katolicki na wspomnianym
obszarze cieszyt sie nadal duzym powazaniem wsrod wiernych, o czym $wiad-
czy dostrzegalny w nastepnych latach wzrost liczby katolickich instytucji cha-
rytatywnych oraz rosngce wptywy katolickiej partii Centrum, ktéra sie stata
czotowa sitg polityczna réwniez w powiecie gltubczyckim i raciborskim.

Stowa kluczowe: koscidt, komisariat arcybiskupi, kulturkampf, Centrum

Kulturkampf in the Territory of Olomouc Archbishop
Commissariat in Gtubczyce County with Its Registered Office
in Kietrz (1871-1878)

Summary

At present, Glubczyce area covers Southern part of Opole Voivodship. It
is bordered with the Chech Republic in the south and west. The territory was
excluded from Poland for over .900 years, from 1038 (or 1039) to 1945. In the
Church terms, up to 1945 the territory belonged to the Chech Olomouc dio-
cese (from 1777 Olomouc archdiocese). After the First Prussian War in 1742
it was handed over from the power of the Austrian Habsburgs under control
of Prussia. The newly established border separated Prussian Silesia from the

Y Por. j. Krasuski, Historia Niemiec, dz. cyt., s. 283-284; B. szianta, Bismarcka
wojna z Kosciotem, dz. cyt., s. 27-31.
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Habsburg monarchy and divided Olomouc diocese into two parts. The bigger
one, with the Capital in Olomouc, stayed within the Habsburg monarchy. The
smaller part, containing Gtubczyce area, was assigned to the New Kingdom of
Prussia. In this Prussian enclave of Olomouc bishopric, in 1751 Frederic Il, the
King of Prussia, initiated the foundation of Olomouc Bishop Commissioner
with his registered office in Kietrz, Glubczyce County. The commissioner be-
came the intermediary between Olomouc bishopric and the priesthood and
believers of some deaneries in his area. He was also the intermediary between
Olomouc bishopric and the governing bodies of Prussia. The Bishop Commis-
sioner served in most of the territory of Glubczyce county and in some parts
of Racibdrz county.

Having introduced the Kulturkampf, in the years 1871-1878 Otto von Bis-
marck, the Chancellor of Germany, attempted to limit the influence of Catho-
lic Church in German Reich. It also referred to the priesthood of Kietrz Arch-
bishop Commissioner and Olomouc archbishop himself, who, residing outside
Prussia in Habsburg monarchy, could not be punished by Prussian government
for breaking anti-Church regulations anyway. On the other hand, many priests
of Kietrz commissariat, as citizens of Prussia, were fined, and some of them
were even imprisoned. Although the Kulturkampf was eventually cancelled,
the Catholic Church in this area lost its influence in folk school system. How-
ever, the Church strengthened its position, also in politics, due to the Catholic
Centrum Party growing in importance in Upper Silesia.

Keywords: Church, Bishop's Commissioner, Catholic Centrum Party
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POWSTANIE METROPOLII WROCLAWSKIE]
W 1930 ROKU1

1. Zmiany granic diecezji wroctawskiej od bulli De salute
animarum (1821) do utworzenia metropolii wroctawskiej (1930)

Stosunkowo tatwo jest - bez szczeg6towego przedstawiania skomplikowa-
nej kwestii gornoslaskiej po zakonczeniu pierwszej wojny Swiatowej - opisaé
dokonujace sie zmiany w organizacji terytorialnej diecezji wroctawskiej od mo-
mentu uregulowania relacji pomiedzy Stolicg Swieta a Prusami na mocy bulli
De salute animarum do chwili utworzenia metropolii wroctawskiej.

Bulla De salute animarum z dnia 16 lipca 1821 r. miata donioste znaczenie
dla diecezji wroctawskiej. Ustalita granice, ktore przetrwaty do 1922 r. Pa-
piez Pius VII wylaczyt z diecezji wroctawskiej dekanaty: Ostrzeszow i Kepno,
przydzielajagc je do archidiecezji poznanskiej. Dekanaty: pszczynski i bytomski
wigczyt do diecezji wroctawskiej. Odnosnie do granicy potudniowej i parafii
na terenie Austrii nie dokonano zadnych zmian. Z terytorium tuzyc wecielo-
no do diecezji wroctawskiej 21 parafii, z ktorych czes¢ podlegata niezalezne-
mu klasztorowi w Neuzelle, a kilka pozostawato pod administracjg dziekana
kolegiaty kosciota sw. Piotra w Budziszynie. Wiadzy biskupa wroctawskiego
poddane zostato terytorium Wikariatu Apostolskiego Misji Pétnocnych obej-
mujgce marchie brandenburskga i pomorska. Ziemie te ze wzgledu na specjalny
charakter prawny nazwano delegaturg berlinska. Granice miedzy delegaturg
berlinska a diecezjg chetmiriskg ustalono w latach 1861 i 1899; bulla majgc na
uwadze misyjny charakter delegatury, nie podata jej wschodniej granicy3.

1 Osnowa niniejszego artykutu bylo wystgpienie autora w Ofawie: ,,Powstanie me-
tropolii wroctawskiej w 1930 roku”, wygtoszone podczas konferencji naukowej: ,,Sie-
demdziesigta rocznica ustanowienia polskiej administracji koscielnej i panstwowej na Zie-
miach Zachodnich (1945-2015)”, Urzad Miejski w Otawie, 21 maja 2015 r.

i Ks. S. Ksigzek, Granice i podziat diecezji wroctawskiej na komisariaty i dekanaty
w latach 1914-1945, ,Prawo Kanoniczne” 19 (1976), nr 3—4, s. 123-151; tutaj S. 126.
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Zmiany polityczne na Gérnym Slasku, jakie po zakorczeniu pierwszej woj-
ny Swiatowej niosty ze sobg powstania $laskie, wyznaczaty kolejny etap do-
niostych zmian w strukturze dotychczasowej diecezji wroctawskiej. Pierwszg
z nich bylo utworzenie przez arcypasterza wroctawskiego kard. A. Bertrama
delegatury biskupiej dla polskiej czeéci Gérnego Slaska w dniu 21 pazdzier-
nika 1921 r. i powierzenie jurysdykcji koscielnej na tym terenie ks. Janowi
Kapicy, proboszczowi w Tychach. Sprawami istniejacych wéwczas w ramach
diecezji wroctawskiej delegatur: berlinskiej i gérnoslaskiej zajmowat sie we
Wroctawiu specjalnie mianowany ks. dr J. Banasch w randze ,,Assessor der
Fiirstbischoflichen Delegatur”3.

Pomijajac skomplikowang kwestie podziatu Goérnego Slaska w dobie po-
wstan $laskich i przewidzianego plebiscytu na tych ziemiach, nalezy przypo-
mnie¢ ten oczywisty fakt, ze kard. A. Bertram dhugi czas stanowczo sprzeci-
wiat sie jakiemukolwiek podziatowi diecezji wroctawskiej. Wobec wysuniecia
postulatu utworzenia ksigzeco-biskupiej delegatury dla Gérnego Slaska jeszcze
pod koniec 1918 r. i w styczniu 1919 r. wroctawski ordynariusz uzyt posred-
nictwa prof. Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu Franza Xavera Seppelta
dla storpedowania realizacji takiego postulatu a wowczas sprzeciw bpa A. Ber-
trama okazat sie skuteczny4.

Kierujac list do Ojca Swietego Benedykta XV w marcu 1919 r., bp A. Ber-
tram wyrazit zaréwno stanowisko osobiste, jak i innych biskupéw niemieckich:
biskupi ci uwazali za konieczne, aby Gorny Slask pozostat przy Niemczech. Prze-
myst weglowy zapewniat temu krajowi stabilizacje gospodarcza, a bez niego caty
kraj popadiby w ruing. Wazne byty réwniez wzgledy koscielne. Przed wojng ist-
niaty trzy zwarte obszary katolickie w niemieckim Reichu: kolonska prowincja
koscielna, archidiecezja poznariska, ktora z pewnoscig przypadnie Polsce i Gorny
Slask. Gdyby teraz zaréwno Poznan, jak i Gorny Slask przypadty Polsce, zmniej-
szy sie wplyw katolikow na rzecz protestantow w organizowaniu powojennego
fadu w Niemczech. Ucierpi na tym zycie religijne w diecezji wroctawskiej, ktore-
go podstawg bedzie tylko zycie katolikdw na terenach diaspory, gdzie dotychczas
dwa miliony katolikdw zyto rozproszonych posréd dziesieciokrotnie liczniejszej
ludnosci ewangelickiej. Biskup A. Bertram odwotat sie takze do argumentu hi-
storycznego: Slask juz od pieciu wiekéw nie nalezat do krélestwa polskiego, kt6-
re w XVIII w. ulegto rozbiorowi pomiedzy Rosjg, Austrig i Prusamib.

24 czerwca 1919 r., dzien po przyjeciu traktatu wersalskiego przez
mieckie Zgromadzenie Narodowe bp A. Bertram zwrdcit sie do duchownych

3J. Myszor, Historia diecezji katowickiej, Katowice 1999, s. 17.

4 Bp A. Bertram do F. X, Seppelta, 8.01.1919, Archiwum Archidiecezjalne we Wro-
cltawiu (cyt. dalej AAWF), | A 25 t 8; S. Hinker, Adolf Kardinal Bertram. Kirchenpolitik
in Kaiserreich und Weimarer Repunlik, Paderborn-Munchen-Wien-Zurich 2010, s. 151.

5 Bp A. Bertram do Benedykta XV, 11.03.1919, AAWr | A 25 t 8 (minuta listu).

nie-
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swojej diecezji z okreslonym pasterskim rozporzadzeniem. Ksigze biskup wro-
ctawski zajat jednoznaczng postawe: Gorny Slask powinien pozostaé przy
Niemczech, co juz wczesniej zadeklarowal stowem, pismem i wstgpieniem
w komisji w Izbie Panow:

Co ja sam mysle o kwestii gérnoslaskiej, oswiadczytem juz wystarczajgco ja-
sno [...]. Nikt nie moze tego wzigé za zle, ze nalezac od pieciu lat do Slaska,
z catego serca pragne, azeby Gorny Slask, ten bogaty skarb ziemi i obdarzony
ludnoscig liczng i wiernie oddang Kosciotowi pozostat w zwigzku, ktéry go
taczy z resztg Slaska. Wprost nie rozumiano by, gdybym chciat jakby dopoma-
gaé przy odtraceniu tej dzielnicy lub tez wobec tego zachowywac sie obojetnie
[...]. Takie jest stanowisko, jakie zawsze i juz dawno przed rewolucjg zajmo-
watem zupetnie jawnie w stowie i piSmie i nawet w komisji Izby Pandéw. Niech
za$ gtosowanie, ktére niedtugo ma nastgpi¢, wypadnie jak chce, ja nie znam
innego programu jak ten: zupetna sprawiedliwo$¢ i zupetne uwzglednianie tak
Polakdow jak Niemcéw, jak Czechéw, Morawian i Serbdw w ich prawach reli-
gijnych, jezykowych, kulturalnych i materialnych*.

Kolejny etap w ksztattowaniu relacji koscielno-politycznych na Gérnym
Slasku wyznaczaty dazenia wiadz polskich zdazajace do wyltaczenia terytoriow
plebiscytowych spod wiadzy nie tylko biskupa wroctawskiego ale i warmin-
skiego - jak proponowat Wiadystaw Skrzynski; ustanowienia wikariuszy apo-
stolskich na tych terenach, a co miatoby szczeg6lne znaczenie w odniesieniu
do terenu Gérnego Slaska; niezwykle zdecydowane dziatania dyplomatyczne
bpa A. Bertrama, majgce na celu obrone jego wiadzy koscielnej; intensywne
zaangazowanie Stolicy Swietej w rozwigzanie tego trudnego problemu. Jed-
nakze wiadze polskie, podsumowujac jeszcze w 1919 r. rozwdj kwestii $lgskiej,
stwierdzity, ze ,,w sprawie Gornego Slaska Watykan stanat na stanowisku, kt6-
re nazwat bezparcelacyjnym”7.

Jeszcze inny okres na Gérnym Slasku rozpoczat sie wraz z ustanowie-
niem warszawskiego nuncjusza Achillesa Rattiego Wysokim Komisarzem
do spraw koscielnych dla terendw plebiscytowych. Osobiste kontakty nun-
cjusza i Wysokiego Komisarza A. Rattiego z kard. A. Bertramem, jak i tez
obustronna wymiana listéw, dobitnie ukazujg trud rodzenia sie w bélach

6 A. Bertram, Kundgebung an den hochwiirdigsten Diézesanklerus, 24.06.1919, [w]
Verordmmgen des Fiirstbischéflichen General-Vikariat-Amtes zu Breslau, nr 661, Stiick X,
S. 81-83 (tekst w j. niemieckim) i 83-85 (tekstw j. polskim); tutaj s. 84; ten sam tekst w j.
niemieckim [w:] Adolf Kardinal Bertram, Hirtenbriefe und Hirtenworte bearbeitet von
Werner Marschall, KéIn-Weimar-Wien 2000, nr 38, s. 151-153.

7 Centralne Archiwum Wojskowe, Teki Baczynskiego (cyt. dalej CAW, TB), Materiaty
dotyczace stanowiska Watykanu w kwestii plebiscytu na Gérnym Slasku. Odpis pisma Po-
selstwa Polskiego u>Rzymie do p. W}, Skrzynskiego w spr. Wikanatéw apostolskich w kra-
jach plebiscytowych, sygn. 1.476.1.97, s. 6.
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nowej administracji koscielnej na Gérnym Slasku po jego podziale. Osta-
tecznie wobec faktu nieuznania przez rzad polski prawnej dziatalnoSci
wspomnianej wyzej delegatury biskupiej dla polskiej czesci Gornego Sla-
ska, papiez Pius XI na mocy dekretu Kongregacji Konsystorialnej ,,Sanc-
tissimus Dominus noster” z 7 listopada 1922 r. ,,z czesci diecezji wroctaw-
skiej, zwanej Gorny Slask, potozonej w granicach politycznych Polski”
utworzyt administracje apostolska, a na jej administratora wyznaczyt ks.
A. Hlonda SDB8 Konkordat polski z 10 lutego 1925 r. powotat do zycia
diecezje $laska, czyli katowicka. Formalnej elekcji dokonat Pius X1 bullg
,»Vixdum Poloniae unitas” z 28 pazdziernika 1925 r., a rzady w niej powie-
rzyt nominatowi A. Hlondowi. Tenze 17 listopada 1925 r. przejat jurysdyk-
cje koscielng nad Slaskiem Cieszyriskim, natomiast 30 listopada tego roku
przytaczyt do parafii w diecezji katowickiej 11 wsi przygranicznych, nalezg-
cych do parafii zakordonowych9. W granicach diecezji wroctawskiej pozo-
staty komisariaty: cieszynski dla czeskiej czesci i nyski. Nie ulegta rowniez
zmianie przynalezno$¢ diecezjalna Kotliny Ktodzkiej (archidiecezja praska)
i Ziemi Glubczyckiej (dekanaty: Branice, Glubczyce i Kietrz z archidie-
cezji otlomunieckiej), cho¢ pozostaty przy Prusach w granicach Republi-
ki Weimarskiej10. W wyniku tych regulacji prawnych diecezja wroctawska
utracita na rzecz diecezji katowickiej 9,99% swojej powierzchni. W 1925 r.
jej obszar - bez delegatury berlinskiej i czesci czechostowackiej - wynosit
37962,71 km2 i byt podzielony administracyjnie na 10 komisariatéw, 74
dekanaty, 723 parafie (w tym 8 pow. Kepno i 1 w pow. Odolanéw w Pol-
sce), 35 kuracji i 15 lokalull Powierzchnia delegatury berlinskiej wynosita
60258,38 km2 i byta podzielona na 13 archiprezbiteratéw, 83 parafie, 36
kuracji, 2 parafie wojskowe i gmine kapliczng w Kamieniu. Natomiast na
powierzchni 2082,40 km2 czesci czeskiej znajdowaty sie 2 komisariaty, 8
dekanatow, 70 parafii, 1 kuracja i 7 lokaliil2

8 H. O 1szar, Ko$ci6t na Slasku w okresie Republiki Weimarskiej, [w:] Miejsce i rola Ko-
Sciota wroctawskiego w dziejach Slqska, red. K. M atwijowski, Wroctaw 2001, s. 120-133;
tutaj s. 123.

9 Tamze, s. 123-124. Wraz z przydzieleniem Polsce w 1920 r. ziemi cieszynskiej
kard. A. Bertram utworzyt komisariat dla polskiej czesci Slaska Cieszyrskiego w Cieszy-
nie, a jurysdykcje koscielng na teren komisariatu delegowat poczatkowo ks. J. Sikorze,
a pdzniej ks. J. Kolkowi. W 1925 r. komisariat obejmowat 4 dekanaty, 32 parafie i 2
lokalie; tamze, s. 123.

10 Tamze, s. 124-125.; Ks. K. Do1a, Duszpasterstwo w (archi)diecezji wroctawskiej
i jej ustroj za rzadoéw arcybiskupa ks. kardynata Adolfa Bertrama (1914-1945), ,,Studia
Teologiczno-Historyczne Slaska Opolskiego” 15 (1995), s. 145.

1L H. 0 1szar, Koéci6t na Slasku w okresie Republiki Weimarskiej, dz. cyt., s. 124.

w Handbuch des Bistums Breslau und seines Delegaturbezirks fur das Jahr 1925,
s. 25-103, 104-122, 134-144; Ks. J. M andziuk, Historia Kosciota katolickiego na Slqsku
czasy nowozytne, t. Ill, cz. 4 (1914-1945), Warszawa 2010, s. 81.
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2. Konkordat ogélnopanstwowy czy konkordaty krajowe?

Trudniejszym, ale frapujgcym zadaniem jest przedstawienie zawi-
tych rokowan pomiedzy Stolicg Swietg a Prusami, ktére ostatecznie do-
prowadzity do zawarciu konkordatu miedzy stronami 14 czerwca 1929 r.
Powstanie metropolii wroctawskiej nalezy umiesci¢ wkasnie w szerokim
kontekscie toczacych sie zmudnych rokowan konkordatowych. Na poczat-
ku 1920 r. otwartym pozostawato jednak pytanie, czy stosunek miedzy
Kosciotem a panstwem zostanie uregulowany przez konkordat z nowym
panstwem, czyli Republikag Weimarska, mozliwie w formie konkordatu
ogolnopanstwwego (Reichskonkordat), czy tez bedzie uregulowany przez
konkordaty z takimi krajami, jak: Bawaria i Prusy, ktore réwniez w Re-
publice Weimarskiej odgrywaty bardzo wazng role. Kuria Rzymska pre-
ferowata zawarcie jednego konkordatu z Niemcami, jednakze prowadzita
rownoczesnie pertraktacje z Bawarig odnosnie do zawarcia z nig osobnego
konkordatu i nie wykluczata zawarcia uktadu z Prusami w postaci ,,mini-
malnego konkordatu”13

Warto w tym miejscu wréci¢ do genezy i przebiegu rokowan konkordato-
wych, rozpoczetych po zakoriczeniu pierwszej wojny Swiatowej. Sekretarz sta-
nu kard. P. Gasparri przekazat nowo kreowanemu kard. A. Bertramowi jeszcze
podczas jego pobytu w Rzymie w grudniu 1919 r. instrukcje dla nuncjusza
monachijskiego E. Pacellego. Kard. P. Gasparri poinformowat nuncjusza Pa-
cellego, ze w nowej powojennej rzeczywistosci, kiedy nowa konstytucja uchy-
lita czeéciowo istniejace dotychczas konkordaty zawarte przez Stolice Swieta
z niektorymi panstwBmi niemieckimi, nalezato szuka¢ nowych rozwigzan,
regulujgcych relacje pomiedzy KosSciotem katolickim a parnstwem w zgodno-
§ci z obecnie obowiagzujgcg konstytucja. Sekretarz stanu stwierdzit, ze Stolica
Swieta jest sktonna do zawarcia jednej konwencji a wiec jednego traktatu obej-
mujacego cate panstwo niemieckie lub tez - gdyby to nie bylo mozliwe - do
zawarcia nowych konwencji. E. Pacelli jako nuncjusz otrzymat tez uprawnienia
do zainicjowania takich rozmow4

Wazne jednak bylo w tym przypadku uzgodnienie zasadniczych stano-
wisk, zaréwno ze strony koscielnej, jak i panstwowej. W sporze o obsadzenie
stolicy arcybiskupiej w Kolonii po $mierci kard. Felixa von Hartmanna 11 li-
stopada 1919 r. ujawnity sie rézne stanowiska Stolicy Swietej i rzadu pruskie-
go. Rzad pruski obstawat za podtrzymaniem waznosci prawnie wigzgcej mie-
dzynarodowo bulli De salute animarum z 1821 r., Stolica Apostolska natomiast

B D. Golombek, Die politische Vorgeschichte des Preufienkonkordats (1929), Mainz
1970, s. 17.

1 Sekretarz stanu kard. P. Gasparri do kard, A. Bertrama, 23.12.1919, AAWr, 1A 25
k 124..

18 —Wroctawski Przeglad Teologiczny



274 Ks, Michat Piela

nie dostrzegata przestanki do takiej wyktadni z powodu odpadniecia partnera
uktadu, jakim byt pruski dom rzagdzacyls

W styczniu 1921 r. wybucht ostatecznie nabrzmiaty spér kompetencyjny
pomiedzy rzgdem Republiki Weimarskiej (Reichem), Bawarig i Prusami o za-
warcie konkordatéw. Dla niemieckiego Ministerstwa Spraw Zagranicznych
duze znaczenie miato dojscie do skutku konkordatu ogélnopanstwowego (Re-
ichskonkordat), gdyz taki

powinien stuzy¢ jako klamra dla zagrozonej jednosci panstwa na Wschodzie
i Zachodzie, jako podstawa dla samodzielnej jego polityki kulturalnej i jako
ochrona przed skutkami francuskiej i belgijskiej polityki koscielnej (niebezpie-
czenstwo biskupstwa Saary i koscielnego wyodrebnienia Eupen-Malmedy), da-
lej jako $rodek do przezwyciezenia dyplomatycznej izolacji panstwa [Niemiec],
jak réwniez jako wsparcie na korzys$¢ niemieckich mniejszosci zagranicznych*.

Prusy obstawaty za tym, ze mozliwe jest zawarcie jednego konkordatu
panstwowego (Reichskonkordat), jezeli wszystkie kraje, wiaczajgc w to Ba-
warie, ktdra juz pertraktowata ze Stolicg Swieta, zrezygnuijg z whasnych kon-
kordatéw, jednakze to w tym ostatnim przypadku nie wchodzito w rachube.
Prusy nie mogty jednak znie$¢ zawarcia ogélnego konkordatu z wyklucze-

15 W listopadzie 1921 r. papiez Pius X1 uznat za niebyle wszystkie umowy Stolicy
Swietej zawarte z dawnymi paristwami z okresu przed wybuchem wojny; alokucja Piusa X|
z 15.11.1921, AAS 13 (1921), s. 521-524; odno$nie do sporu pomiedzy rzadem pru-
skim a Stolica Swietg o waznoé¢ bulli De salute animarum - zob. D. Golombek, Die
politische Vorgeschichte des Preufienkonkordats (1929), s. 48-50. W rozmowie z am-
basadorem niemieckim wiadze koscielne a konkretnie Sekretariat Stanu powotat sie na
opinie tych, ktérzy byli przekonani, ze tak jak to byto w przypadku Rosji i Austrii, tak
réwniez i w przypadku Niemiec Stolica Swieta nie jest zobowigzana do przestrzegania
zapiséw zwigzanych z organizacjg Kosciota na ziemiach niemieckich, a co wczesniej
zostato uregulowane na mocy odpowiednich konkordatéw i buli; Segreteria di Stato
di Sua Santita, Dal Vaticano, 25.11.1921, AAWr | A 25 k 154. Rozmowy byly prowa-
dzone w Berlinie z udziatem nuncjusza E. Pacellego w dniach 29-30 grudnia 1919 r.,
rzad pruski sformutowat swoje stanowisko: w porozumieniu z og6lnokrajowym rzagdem
Republiki Weimarskiej uznat, iz takze po przyjeciu konstytucji nowego panstwa nie-
mieckiego nadal obowiazuja uktady, zawarte wczesniej miedzy Stolicg Swietg a Prusami.
Radca tajny Niermann z Ministerstwa Spraw Wewnetrznych, ktéry sporzadzit protokét
z prowadzonych rozméw, podrézowat z nuncjuszem do Kolonii. Pacelli jasno dat do
zrozumienia zamiar zawarcia jednej umowy, a wiec ogélnego konkordatu dla catych
Niemiec (Reichskonkordat), co jednakze Niermann przyjat sceptycznie. Nawigzat bo-
wiem do osobliwosci ustrojowych i prawnych dotychczasowych krajow niemieckich,
a co miatoby uniemozliwi¢ zawarcie jednej umowy; A. Niermann, Projekt konkordatu,
Berlin, 9.01.1920, tamze.

6 R. M orsey, Eugenio Pacelli ais Nuntius in Dentschland, [wz] Pius XII. zum Ge-
ddchtnis, hrsg. von H. Schambeck, Berlin 1977, s. 124; cytat za: S. H inke1, AdolfKardinal
Bertram, dz. cyt., s. 213.
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niem Bawarii. Nuncjusz E. Pacelli natomiast faworyzowat zawarcie wzorco-
wego konkordatu bawarskiego przed zawarciem konkordatu og6lnopanstwo-
wego, czyli z Niemcamil7.

Praktycznie do 1925 r. w kwestie zawarcia osobnej umowy miedzynaro-
dowej pomiedzy Stolicg Swieta a Prusami byly zaangazowane rézne podmio-
ty koscielne i panstwowe: przewodniczacy Fudajskiej Konferencji Biskupow
kard. A. Bertram i biskupi tworzacy to gremium pasterzy Kosciota w Niem-
czech, nuncjusz E. Pacelli, premier pruski Adam Stegerwald i rzad pruski, czy
tez pruskie Ministerstwo ds. Wyznan.

Pojawity sie r6zne wazne kwestie do rozwigzania: wsparcie finansowe dla
Kosciota katolickiego; zadanie rzadu pruskiego, by obcokrajowcy byli usta-
nowieni proboszczami tylko po wyrazeniu na to zgody ze strony panstwa,
a w tym wypadku bardziej chodzito pruskiemu rzadowi o niedopuszczanie
w Niemczech do dziatalnosci duszpasterskiej ksiezy z diecezji poznanskiej
i chetminskiej, a wiec wykluczenie duszpasterzy wrogich ,,niemieckosci”; bar-
dzo draznigca kwestia szkolna czy tez kwestia ksztatcenia duchowienstwa na
wydziatach teologicznych.

Osobnym, ale waznym problemem pozostata kwestia réznicy taktycznej
w rokowaniach konkordatowych, a co szczegdlnie réznito nuncjusza E. Pacel-
lego i kard. A. Bertrama. Juz kolonski kardynat J. Schulte stwierdzal, ze Pacelli
kierowat sie zasadg ,,wszystko albo nic”. Jak wynika z korespondencji kardy-
natdw Schultego i Bertrama, ten ostatni krytykowat rowniez styl prowadzenia
pertraktacji przez Pacellegol8 Kardynat Bertram - jak sie wydaje - poktadat
niewiele nadziei na jaki$ postep w kwestii konkordatowej19 Od lutego 1922 r.
wszystkie watki prowadzenia koscielnych rokowan, wigzacych sie z mozliwo-
Sciami zawarcia konkordatu, zbiegaty sie w reku nuncjusza Pacellego20. Tym
samym Pacelli mniej czy bardziej wylgczyt episkopat, a tym samym przede
wszystkim kard. Bertrama i tylko nuncjusz zapewniat kontynuacje rokowan
po stronie koscielne;.

7 Nuncjusz E. Pacelli do kard. A Bertrama, 30.07.1920; S. Hinker, Adolf Kardinal
Bertram, dz. cyt., s. 213.

B ,,Kiedy teraz wobec ustepliwosci i niedoswiadczenia nuncjusza réwniez my oka-
zemy sie bardzo ulegli, jezeli to bedzie réwniez w niezobowiazujacej formie, zwrécimy
zaraz na to uwage i wyrzadzimy szkode Stolicy Swietej”; Kard. J. Schulte do kard. A. Ber-
trama, 1.04.1922, AAW, | A 25 k 154; kard. Schulte zacytowat w swym liscie wypowiedz
kard, Bertrama, akceptujac jego argumentacijg; L. VoLK, Das Reichskonkordat vom 20. Juli
1933. Non den Ansiitzen in der Weimarer Republik bis zur Ratifiziertmgam 10. September
1933, Mainz 1972, s. 27.

5 H. M ussinghoftf, Theologische Fakultaten im Spannungsfeld von Staat und Kirche,
s. 189 n.; L. voik, Das Reichskonkordat vom 20. Juli 1933, s. 14; tak mozna réwniez
wnioskowaé na podstawie listu Bertrama do nuncjusza; kard. A. Bertram do nuncjusza
E. Pacellego, 5.1.1922; S. Hinke1, AdolfKardinal Bertram, s. 214, przyp. 443.

0 D. Golombek, Die politische Vorgeschichte des Preufienkonkordats (1929), s. 18,

przyp. 18.
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Celem takiego sposobu dziatania Pacellego bylo przede wszystkim
zmniejszenie taktycznych mozliwosci panstwowego partnera rokowan, kto-
ry ciggle od nowa usitowat ,,wygrywa¢” nuncjusza i episkopat wzajemnie
przeciwko sobie3l Wroctawski arcypasterz usitowat jednak wcigz wywieracd
pewien wplyw na przebieg rokowan i uzasadniat takie swoje zachowanie po-
czuciem odpowiedzialnosci ze wzgledu na petnienie funkcji przewodnicza-
cego Fuldajskiej Konferencji Biskupodw22. Trafnym zobrazowaniem éwczesnej
postawy kard. A. Bertrama jest jego list, jaki wystosowat w lutym 1922 r. do
kanclerza Rzeszy J. Wirtha po swoim powrocie z konklawe w Rzymie. W li-
scie tym natrafiamy na ciekawy osad wroctawskiego kardynata: tenze tak
bardzo wyksztatcony nuncjusz Pacelli, ,,ktdry jak brat odciat mnie od wszyst-
kiego, nie dziatal w odpowiedni dla mnie spos6b”23. Jednakze wobec per-
spektywy niepowodzenia pertraktacji nuncjusz E. Pacelli pytat kardynatéw
J. Schultego i A. Bertrama o ocene mozliwosci zabezpieczenia praw Kosciota
katolickiego na drodze parlamentarnej24. Schulte odrzucit takg mozliwosc,
natomiast Bertram obarczat odpowiedzialnoscig za istniejgce trudnosci se-
kretarza panstwowego Beckera, usitujgcego ciagle wygrywac biskupow i epi-
skopat przeciwko partii Centrum25,

Kard. A. Bertram, usitujac nada¢ nowy rozmach pruskim rokowaniom
konkordatowym, prosit nuncjusza Pacellego o zapytanie sekretarza stanu, czy
jest mozliwe dalsze prowadzenie pertraktacji z Prusami, jednakze kard. P. Ga-
sparri odpowiedziat odmownie, przyznajac priorytet konkordatowi bawarskie-
mu, ten bowiem miat mie¢ wzorcowy charakter z powodu oczekiwanej tresci
przyjaznej Kosciotowi26. Nuncjusz E. Pacelli zwrdcit uwage kard. A. Bertramo-
wi na postep bawarskich rokowan konkordatowych i o zamiarze ukoriczenia
tych rokowan w jak najszybszym czasieZ’.

1 S. fliNKEL, Adolf KardinalBertram, dz. cyt., S. 215.

2 Kard. A. Bertram do nuncjusza E. Pacellego, 12.4.1922; S. Hinker, AdolfKardinal
Bertram, dz. cyt., s. 215.

2 [...] der fein gebildete Nuntius Pacelli, der mir wie ein Bruder alles amputavit, nicht
in meiner Weise behandelt wurde; Kard. A. Bertram do J. Wirtha, Wroctaw, 19.2.1922,
AAWF | A 25 k 154 (minuta listu).

2 Nuncjusz E. Pacelli do kard. A. Bertrama, 29.11.1922, AAWF, |A 25 k 154.

5 Kard. J. Schulte do nuncjusza E. Pacellego, Kolonia, 30.10.1922, [w:] Akten deut-
scher Bischofe iiber die Lage der Kirche 1918-1933, t. 1 1918-1925, Paderborn-Miin-
chen-Wien-Ziirich 2007, nr 216, s. 462-463; kard. ]. Schulte do nuncjusza E. Pacellego,
Kolonia, 23.1.1923, AAWF |A 25 k 155; L. voik, Das Reichskonkordat vom 20. Juli 1933,
s. 30; H. M ussinghotf, Theologische Fakultiiten im Spannungsfeld von Staat und Kirche,
s. 200.

u Sekretarz Stanu kard. P. Gasparn do nuncjusza E. Pacellego, 30.5.1923; S. Hinkel,
AdolfKardinal Bertram, s. 217; H. M ussinghoff, Theologische Fakultiiten im Spannungs-
feld von Staat und Kirche, s. 202.

27 Nuncjusz E. Pacelli do kard. A Bertrama, 19.6.1923, AAWr | A 25 k 155.
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3. Konkordat miedzy Stolica éwietq a Prusami (14.06.1929)

Rokowania zwigzane z zawarciem konkordatu z Prusami byty dalej pro-
wadzone po podpisaniu konkordatu z Bawarig w styczniu 1925 r,B Wiosng
1925 r. kard. A. Bertram przyrzekt swoje wsparcie nuncjuszowi E. Pacellemu
w prowadzonych ponownie rokowaniach. Prusy - analogicznie do konkordatu
bawarskiego - zgdaty zawarcia osobnej umowy, w zwigzku z tym nie do po-
myslenia byt konkordat z Niemcami; rzad odiozyt takie oczekiwania dopiero
na jesien 1926 r. 24 czerwca 1925 r. E. Pacelli zostat uwierzytelniony jako
nuncjusz przy pruskim rzadzie, a ambasador Diego von Bergen jako pruski
postaniec przy Stolicy Swietej. Tym samym zostata potozona prawna podstawa
dla prowadzenia negocjacji. Te jednak zostaly jeszcze odroczone z powodu
podpisania konkordatu z Polskg w 1925 r. Wiasciwe rokowania konkordatowe
pomiedzy Prusami a Stolicg Apostolskg rozpoczety sie w marcu 1926 r. Jed-
nakze miedzy obu stronami nie bylo woéweczas jednolitego stanowiska w kwe-
stii tresci i formy przysziego uktadu2o,

W czasie podrézy do Rzymu w maju 1926 r. kard. A. Bertram usitowat
zyska¢ wplyw na toczgce sie rokowania u papieza Piusa XI, wreczajagc mu
cztery pisma [opinie]. Wroctawski kardynat podkreslat konieczno$é wolnego
mianowania przez miejscowego biskupa kanonikow katedralnych, gdyz im
zostajg przyznane rozlegte zadania o charakterze administracyjno-technicz-
nym i organizacyjnym, i biskup musi polegaé¢ na ich zdolnosci wykonania
takiej pracy; w kwestii wyboru biskupa Bertram reprezentowat jednak linie
Stolicy Apostolskiej. Byt gotéw, aby kanonicy katedralni zostali pozbawieni
takiego prawa; ci mieli zachowaé jedynie prawo proponowania kandydatu-
ry. Proponowani kandydaci powinni by¢ ocenieni przez biskupow sasiednich
diecezji, jednakze Watykan powinien mie¢ swobode wyboru innego kandy-
data na biskupa3.

Dla powstrzymania procesu wzajemnego antagonizowania episkopatu
i Stolicy Apostolskiej przez rzad, nuncjusz Pacelli uznat siebie samego za kom-
petentnego w prowadzeniu rokowan konkordatowych i zarzadzit, ze wszelkie
inspiracje i zyczenia jemu wiasnie winny by¢ przekazywane przez kard. Ber-

3 3 lutego 1925 r. kard. M. Faulhaber przestat kopie zawartego traktatu pomiedzy
Stolica Swietg i Bawarig kard. A. Bertramowi. W znaczacym fragmencie listu monachij-
ski kardynat podkreslit, ze konkordat ten od poczatku do konca jest dzielem nuncjusza
E. Pacellego, a piecioletnie zmudne rokowania zostaty uwiericzone sukcesem dzieki jego
nieprzecietnym zdolnosciom umystowym i ogromnej cierpliwosci; kard. M. Faulhaber do
kard. A. Bertrama, Monachium, 3.2.1925, AAWr | A 25 k 155.

9 D. Gorlombek, Die politische Vorgeschichte des Preufienkonkordats (1929), dz. cyt,,
S. 48-53.

P Tamze.
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trama jako przewodniczacego Fuldajskiej Konferencji Biskupow. Nuncjusz nie
chciat i nie mogt dziata¢ bez zaangazowania biskupéw. Obydwaj, Pacelli i Ber-
tram, szukali wzajemnego kontaktu. 2 sierpnia 1926 r. - a wiec jeszcze przed
obradami Fuldajskiej Konferencji Biskupow - kardynat wroctawski podrézo-
wat do Berlina. Zdaniem Pacellego ta rozmowa prowadzita ,,do prawie peinej
zgodnosci we wzajemnych opiniach”3L Biskupi pruscy, w czasie wspolnej nara-
dy 10 sierpnia, zgodzili si¢ na wiekszos$¢ watykanskich punktéw toczacych sie
rokowari. Chcieli natomiast rozmoéwicé sie ze Stolicg Swietg w kwestii szkolnej,
dotacji jak i cyrkumskrypcji diecezji32 Nuncjusz E. Pacelli byt bardzo zadowo-
lony z przebiegu obrad Fuldajskiej Konferencji Biskupow33 W czasie wroctaw-
skiego Katholikentagu w 1926 r. zapewnit on kard. Bertrama, ze w dalszym
kontynuowaniu rokowan bedzie zadat niezbednych informacji od poszczegol-
nych biskupéw odnosnie do sprzecznych punktow, co tez rzeczywiscie czynit.
W styczniu 1927 r. nuncjusz Pacelli zwr6cit sie do kard. Bertrama o nadestanie
przez pruskich biskupéw ich stanowiska zaréwno w kwestii szkolnej, jak i cyr-
kumskrypcji biskupstwa3

Na pozytywne zafatwienie kwestii szkolnej kard. Bertram mial malg
nadzieje. Skomplikowana okazata sie tez sprawa cyrkumskrypcji diecezji we
wschodnich Niemczech. Na poczatku 1920 r. w ksigzeco-biskupiej delegaturze
Berlina utworzyt sie ,,Komitet dla poparcia ponownego ustanowienia biskup-
stwa Brandenburgii”.

Komitet ten rozestat 19 marca 1922 r. memoriat do réznych agend ko-
Scielnych i panstwowych. Zostatlo w nim wyrazone pragnienie, by w przy-
padku zawarcia konkordatu utworzono biskupstwo Brandenburgii. Po-
wstanie takiego biskupstwa cztonkowie komitetu uzasadniali duszpasterska
koniecznoscig, a mianowicie wzrostem katolikéw w Berlinie i w prowincjach
Brandenburgii i Pomorzu do ok. 500 tys. Kardynat Bertram sporzadzit ob-
szerne pismo w tej kwestii, ktére skierowat przez nuncjusza do Stolicy Swie-
tej. Popart on podniesienie delegatury do rangi biskupstwa, ale tez wskazat
na problemy zwigzane z bliskg realizacjg tego projektu. Decydujgca byta kwe-

3l ad ima, posso guasi dire pienna conformita di vedute; nuncjusz E. Pacelli do Se-
kretarza Stanu P. Gasparriego, 4.8.1926; cytat za; S. Hinke1, Adolf Kardinal Bertram, dz.
cyt., s. 219; synteza omawiania przez kard. A. Bertrama i nuncjusza E. Pacellego réznych
kwestii w notatce z 4.8.1926, AAWr, | A 25 k 155.

2 Kard, A. Bertram do nuncjusza E. Pacellego, 15.8.1926, [w:] Akten deutscher Bi-
schofe iiber die Lage der Kirche 1918-1933, t. Il: 1926-1933, Paderbornl$Miichen-Wien-
Zurich 2007, nr 375, s. 758-760.

3B Nuncjusz E. Pacelli do kard, J. Schulte, 13.8.1926; S. Hinker, AdolfKardinal Ber-
tram, dz. cyt., s. 219.

3 Nuncjusz E. Pacelli do kard, A. Bertrama, 21.01.1927, AAWr | A 25 k 155; tekst
drukowany w; Akten deutscher Bischafe iiber die Lage der Kirche 1918-1933, cz. 1I: 1926-
1933, nr 393, s. 790-791.



Powstanie metropolii wroctawskiej w 1930 roku 279

stia posiadania débr biskupich w Czechostowacji. W momencie utworzenia
biskupstwa Berlin/Brandenburgia czechostowacki rzad jeszcze gwattowniej
niz dotychczas domagatby sie odstgpienia wroctawskiego terenu na czeskim
Slasku, argumentujac to zmniejszajacymi sie zadaniami finansowymi ksie-
stwa-biskupstwa3b.

Po ustanowieniu apostolskiej administratury na obszarze polskiego Gor-
nego Slaska 7 listopada 1922 r., kard. Bertram zaproponowat Stolicy Swietej
nominowanie biskupa pomocniczego w Berlinie. Do tej pory rezygnowat z ta-
kiego rozwigzania, by nie popiera¢ polskiej sprawy, mianowicie mianowania
polskiego biskupa pomocniczego na Gérnym Slasku. Po ustanowieniu biskupa
pomocniczego w Berlinie, Josefa Deitmera, kard. Bertram uznat, iz nadszedt
czas zabiegania w Stolicy Swietej o sprawe ustanowienia wschodnioniemieckiej
prowincji koscielnej. Pius XI zgodzit sie na te propozycje w czasie audiencji
udzielonej kard. Bertramowi 8 kwietnia 1923 r.3 Z polecenia papieza wro-
ctawski kardynat zwrdcit sie do kard. Gaetano de Lai, prefekta Kongregacji
Konsystorialnej, kompetentnej w tej kwestii.

Kardynat Bertram proponowat, by razem zostaty potgczone diecezje:
wroctawska, warminska, misnienska w Saksonii, jak rowniez delegatura
Tuczno (Tiitz). Zdaniem wroctawskiego kardynala poprzez ustanowienie
koscielnej prowincji wschodnioniemieckiej wzro$nie wptyw katolikow,
przede wszystkim w zwigzku z podniesieniem delegatury berliriskiej do
rangi biskupstwa3’. W 1918 r. niepodlegtos¢ odzyskato panstwo polskie,
w ktéorym znalazto sie ponownie Pomorze Gdanskie (bez Gdanska) oraz
znaczna cze$¢ Wielkopolski na mocy traktatu wersalskiego zawartego
w czerwcu 1919 r. Oznaczato to, ze cze$¢ parafii wchodzacych w skiad
metropolii gnieznierisko-poznanskiej pozostata poza granicami Polski,
w Niemczech3B juz w 1920 r. arcybiskup Edmund Dalbor, metropolita po-
znansko-gnieznienski, ustanowit dla pieciu dekanatéw liczacych od 80 do
100 tys. wiernych z 45 parafiami delegata apostolskiego z uprawnieniami
wikariusza generalnego. Delegatem apostolskim zostal mianowany ks. pra-
tat dr Robert Weimann, bedacy do tej pory kanonikiem w Poznaniu. W tym
samym czasie biskup Augustyn Rosentreter, ordynariusz chetminski, odmo-
wit ustanowienia ponownej delegatury dla trzech dekanatéw potozonych
poza granicami Polski, ktére liczyly 40 tys. wiernych. Mimo to w 1922 r.
Stolica Apostolska przytgczyta je do utworzonej wczesniej delegatury apo-
stolskiej, ustanawiajgc 10 sierpnia 1923 r. administrature apostolska ze sto-

3 Kard. A. Bertram do nuncjusza E. Pacellego, 26.3.1922, AAWr, | A 25 k 156;
S. Hinkel, AdolfKardinal Bertram, dz. cyt., s. 219-220.

¥ Kard. A. Bertram do bpa Augustyna Bludatta i bpa Christiana Schreibera,
25.04.1923, AAWr, | A25 0 6; S. H inker, AdolfKardinal Bertram, dz. cyt., s. 220.

37 Kard. A. Bertram do kard. De Lai, 10.04.1923, AAWr, 1A 25 0 6.

B Historia w datach, red. M. Czaplinski, J. M aron, Warszawa 1999, s. 309.
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lica w Tucznie (Tiitz). Ta quasi-diecezja zajmowata przygraniczny obszar
7695 km2 dawnych prowincji Prus Zachodnich i poznanskiej, na ktérym
zamieszkiwato 332443 tudzi®s

Kardynat de Lai skierowat zapytanie do kard. Bertrama, jak zainteresowa-
ne diecezje wymienione w projekcie powstania prowincji koscielnej odnosza
sie do tej propozycjidd. Kardynat Bertram zapytat wiec w tej kwestii bisku-
péw: Misni - Christiana Schreibera i Warmii - Augustyna von Bludaua. Bi-
skup Schreiber preferowat idee powotania do zycia ,,konferencji” biskupow;
jego zdaniem niepewna sytuacja polityczna utrudniata powotanie prowincji
koscielnej, a dodatkowo biskupstwo w Misni zostato przywrécone dopiero po
pierwszej wojnie Swiatowej (w 1921 r. w formie egzempcji) i kolejna zmia-
na zaistniata w tym wzgledzie bylaby czyms dziwnym4l Rowniez bp Bludau
postrzegat podobnie omawiang tutaj kwestie: dla jego diecezji, cieszacej sie
réwniez egzempcjg, utworzenie prowincji koscielnej i wiaczenie w nowa or-
ganizacje przyniostoby zadng lub niewielka tylko korzys$é. Réwnatoby sie to
bowiem jej degradacji. Ponadto kontakt pomiedzy Warmig a Wroctawiem byt
utrudniony ,,polskim korytarzem™42.

Po $mierci pratata Roberta Weimanna w sierpniu 1925 r. i po zawarciu
konkordatu z Polskg musiano na nowo podjgé zagadnienie resztek pruskiego
terenu z archidiecezji gnieznienisko-poznanskiej. Nastepca Weimanna, pra-
tat Maximilian Kaller, szybko przeniost swoj urzad do Pity, stolicy prowingcji
»Grenzmark Posen W estpreufienKard. A. Bertram przedstawit takze swoj 0so-
bisty plan. Opowiadat sie za catkowicie nowa cyrkumskrypcja administratury
w Tucznie, przeniesieniem jej siedziby, a przede wszystkim za potgczeniem jej
z Pomorzem, tak by nowo powigkszona prowincja Pomorza byta niezalezna od
Wroctawia i Berlina. Pacelli, chociaz wypowiedziat sie za podziatem Pomorza,
pertraktowat z Bertramem w sprawie konkretnego podziatu. Pruskie Ministe-
rium do Spraw Wyznan ujawnito che¢ kompromisu: zgodzito sie na propozycje
kard. Bertrama, aby szczecinski proboszcz Steinmann mogt rzadzi¢ na zasadach
unii personalnej zaréwno pomorska czescig delegatury berlinskiej, jak i admi-
nistraturg w Tucznie. Stolica Apostolska nie zaakceptowata jednak takiego
»hienormalnego obszaru”. Odrzucita ten projekt i w lipcu 1926 r. ustanowita
berlinskiego proboszcza Maksymiliana Kallera administratorem w Tucznie43,

Po przedstawieniu propozycji podziatu diecezji przez rzad pruski Fuldaj-

P Historia pralatury na stronie parafii tuczynskiej; www.tuczno.koszalin.opoka.org.
pl; (4.09.2012).

4 Kard. A. Bertram do bpa Augustyna Bludaua i bpa Christiana Schreibera,
25.04.1923, AAWr, | A 25 0 6.

41 Bp Ch. Schreiber do kard. A. Bertrama, 2.05.1923, tamze.

4 Bp A Bludau do kard. A. Bertrama, 1.05.1923, tamze.

43 Korespondencje pomiedzy kard. A. Bertramem i nuncjuszem E. Pacellim w oma-
wianej tutaj kwestii przedstawia S. Hinkel, AdolfKardinal Bertram, dz. cyt., s.221-224.
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ska Konferencja Biskupdw dyskutowata wyczerpujaco o tej kwestii 9 i 10 sierp-
nia 1927 r. Biskupi wydali takze specjalne o$wiadczenie, w ktérym uznali za-
sadnos¢ nowej regulacji prawnej odnoszacej sie do zycia Kosciota katolickiego
w Prusach, a jak sami stwierdzali, kompetentng dla zaakceptowania nowego
porzadku byta Stolica Swieta jako najwyzsza wiadza koscielna. Zawarcie umo-
wy w formie konkordatu odpowiada - akcentowali pasterze - niezbywalnym
prawom Kosciota katolickiego, jak i stanowisku samego panstwa4. Kardynat
Bertram, ktory wczesniej nie uwazat za konieczne tworzenia biskupstwa w Ber-
linie, teraz uznat takie rozwigzanie za korzystne dla duszpasterstwa. Z pew-
nym bdlem - jak pisat kard. Bertram do nuncjusza Pacellego - ,,oddziela sie
Wroctaw od Delegatury, jednakze arcybiskup bez tego jest wiecej niz bardzo
obcigzony opiekg nad wiasciwg diecezjg”.

Pruski rzad jednakze bronit sie przed podniesieniem [Delegatury] do ran-
gi biskupstwa. Chciat utworzy¢ wolng pratature, aby przeszkodzi¢ rezydencji
katolickiego biskupa w protestanckiej stolicy panstwa w Berlinie4s. Zyczenie
zaréwno pruskiego, jak i niemieckiego rzadu w kwestii podwyzszenia ksiestwa
biskupstwa Wroctawia do rangi arcybiskupstwa i metropolii wschodnionie-
mieckiej prowincji koscielnej znalazto aprobate kard. Bertrama, ,,poniewaz po
takich wydarzeniach, ktore byty bolesnymi i i przynoszacymi dotkliwe straty,
oraz budzity gteboka gorycz katolickiego ludu, gotuje ono jemu [katolickiemu
ludowi] pewne zados$¢uczynienie’46. Pacelli obiecat w pertraktacjach z rzadem
pruskim przeprowadzenie zyczen biskupdw, odnoszacych sie do cyrkumskryp-
cji diecezji, na ile to bedzie mozliwe4.

W nastepnych miesigcach kard. Bertram ograniczyt sie do partycypo-
wania w takich kwestiach, jak zarzgdzanie majgtkiem koscielnym i dotacja
biskupia. Jednakze prowadzone rokowania konkordatowe budzity wiele za-

4 Weczesnigj, 2 czerwca 1927 r., kard. A Bertram przestat do oceny biskupéw diecezji
pruskich memorandum dr Heyera odnoszace sie do planowanej cyrkumskrypcji organizacji
diecezjalnej; AAWr | A 25 k 155; Protokoll der Bischofskonferenz, 9-11 08 1927, Punkt
2 (9.8.), [w:] Akten deutscher Bischofe iiber die Lage der Kirche 1918-1933, Teilband II:
1926-1933, nr 406, s. 816; Erkliirung der Fuldaer Bischofskonferenz, Fulda 10.08.1927,
[w:] tamze, nr 407, s. 827-828.

4 Kard. A Bertram do nuncjusza E. Pacellego, 13.08.1927, AAWr | A 25 k 155
(minuta listu); S. Hinker, Adolf Kardinal Bertram, dz. cyt., s. 224; rzad pruski przed-
stawit propozycje nowej cyrkumskrypcji diecezjalnej na podstawie opinii rzeczoznawczej
profesora prawa koscielnego i panstwowego we Wroctawiu, a nastepnie w Bonn, Frie-
dricha Heyera; zob. Gutaehten Heyers, Die Frage der Diozesanzirkumskription in Prefien,
12.05.1927, AAWr | A 25 k 155; tekst drukowany w: Akten deutscher Bischofe iiber die
Lage der Kirche 1918-1933, cz. Il: 1926-1933, nr 400, s. 802-807; nuncjusz E. Pacelli do
kard. A. Bertrama, Berlin, 23.05.1925, AAWr | A 25 k 155.

46 Kard. A. Bertram do nuncjusza E. Pacellego, 13.08.1927; cytat za: S. Hinker, Adolf
Kardinal Bertram, dz. cyt., s. 225.

47 Nuncjusz E. Pacelli do kard. A. Bertrama, 16.08.1927, AAWr, | A 25 k 155.
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strzezen opinii publicznej. Zastrzezenia te usitowat rozwiac¢ pruski minister
ds. wyznan w czasie wystgpienia w Landtagu pruskim w dniu 7 lutego 1927 r.
Zwrdcit on uwage, ze rzad pruski od poczatku bronit odpowiedniej regulacji
stosunkow panstwowo-koscielnych. W odpowiedzi na to wystapienie kato-
licki cztonek pruskiego Landtagu dr Linneborn dzielit sie z kard. Bertramem
kilkoma waznymi uwagami. Dr Linnebron uznal, ze minister uwzglednit
tylko ,,pruski punkt widzenia”. Natomiast katolicy, w oparciu o obowigzu-
jaca konstytucje, powinni domagac sie wiekszych praw dla siebie, jego zda-
niem powinno sie sprawdzi¢ wazno$¢ obowigzywania bulli cyrkumskryp-
cyjnej z 1821 r., podjg¢ starania o kanoniczng obsade stanowisk koscielnych
czy tez nalega¢ na ponowne oszacowanie dotacji przeznaczanej na Kosciot
katolicki4s.

W potowie stycznia 1929 r. kard. Bertram otrzymat od nuncjusza Pacel-
lego tymczasowy projekt uktadu autorstwa pruskiego Ministerstwa do Spraw
Wyznan. Bertram odestat go z powrotem 31 stycznia, opatrujagc go we wiasny
komentarz. W wielu punktach poczynit on precyzyjne uwagi, za$ wobec in-
nych punktéw projektu sprzeciwit sie zdecydowanie. Takim punktem, wobec
ktérego wyrazit sprzeciw, byta planowana regulacja, ze rezydencja biskupéw
pomocniczych nie musi by¢ zwigzana z biskupig rezydencja;

Siedzibg biskupa pomocniczego dla Wroctawia moze by¢ tylko Wroctaw. Prze-
widuje, ze Gornoslazacy przy ich uporczywosci beda zada¢ wtasnego biskupa
pomocniczego w Gliwicach. Przypuszczam, ze jezeli sie tak stanie, nastep-
stwem uporczywosci plemion niemiecko-$lgskich bedzie to, ze rzad najwaz-
niejszej czesci diecezji wroctawskiej odebratby wtedy urzedujgcemu biskupowi
- nie kanonicznie, ale de facto - najwigksza czes¢. W Rzymie z trudem sie
znajdzie ktos majacy wystarczajgce doswiadczenie lokalne, aby moc to catko-
wicie zrozumie¢&

Roéwniez w kwestii, uregulowania granicznego pomiedzy diecezjg wro-
ctawska a archidiecezjami otomuniecka i praskg Bertram odrzucit projekt
uktadu, poniewaz byt w nim zachowany status quoso.

jedna z kwestii, ktora woéweczas sie pojawita i byta dyskutowana przez wro-
ctawskie wiadze koscielne z nadprezydentem prowincji gérnoslaskiej Hansem
Lukaschkiem byta sprawa zagwarantowania ochrony praw mniejszosci na-
rodowej. W pierwszych miesigcach 1929 r. watpliwosci budzita kwestia, czy
nuncjusz Pacelli i Stolica Swieta zaakceptujg konkordat, w ktérym nie zostata
sfinalizowana w pertraktacjach kwestia szkolna5L Jednakze 14 czerwca 1929 r.

& Dr Linneborn do kard. A Bertrama, 11.02.1927, AAWr | A 25 k 155.

4 Kard. A Bertram do nuncjusza E. Pacellego, 31.01.1929, AAWr | A 25 k 156 (mi-
nuta listu); cyt. za; S. Hinker, AdolfKardinal Bertram, dz. cyt., s. 226-227.

5 Tamze.

51 D. Golombek, Die politische Vorgeschichte des Preufienkonkordats (1929), dz. cyt.,
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zostat podpisany pruski konkordat; Landtag pruski zaaprobowat umowe 9 lip-
ca 1929 r., a w wymianie not pomiedzy nuncjuszem Pacellim a pruskim pre-
mierem O. Braunem z 5 i 6 sierpnia zostala omowiona jeszcze kwestia szkolna.
Bulle ratyfikacyjne zostaty wymienione 14 sierpnia 1929 r.2

4. Ustanowienie metropolii wroctawskiej

Postanowienia pruskiego konkordatu nabraty mocy 13 sierpnia 1930 r.
wraz z ogtoszeniem bulli wykonaweczej Pastoralis Officii Nostri. Wroctaw stat
sie stolicg nowo powstatej wschodniej prowincji koScielnej w Niemczech, jako
sufraganie wiaczono do metropolii: biskupstwo warminskie, od 1821 r. bez-
posrednio zalezne od Stolicy Apostolskiej, nowo erygowane biskupstwo berlin-
skie i pratature pilskg (Praelatura nullius). Tg miaty tworzy¢ tereny, utworzone
po pierwszej wojnie Swiatowej z zachodnich czesci archidiecezji poznanskiej
i gnieznienskiej oraz chetminskiej, potozonych na terenie Prus. Wykonawca
bulli papieskiej zostat nuncjusz apostolski w Berlinie Cezare Orsenigo. Nowo
mianowany arcybiskup metropolita wroctawski kard. Adolf Bertram podat
21 wrzesnia 1930 r. do publicznej wiadomosci decyzje papieskie53.

s. 94-96.

51 Nuncjusz E. Pacelli do O. Brauna, 5.8.1929; O. Braun do nuncjusza E. Pacellego,
1929; S. Hinker, AdolfKardinal Bertram, s. 227; tekst konkordatu w: D. Golombek, Die
politische Yorgeschichte des Preufienkonkordats (1929), dz. cyt., s. 119-131.

¢ [...] (6) Der Bischofliche Stuhl von Breslau wirdzum Sitze eines Metropoliten, das
Breslaner Kathedral- zum Metropolitankapitel erhoben. Der bisher dem Bischof uon Bres-
lau niitunterstehen.de Delegaturbezirk Berlin wird selbstandiges Bistum, dessen Bischofund
Kathedralkapitel bei St. Hedwig in Berlin ihren Sitz nehmen. In Schneidemiihl wird fur die
derzeit uon einem Apostolischen Administrator uerwalteten westlichen Restgebiete des Erz-
bistums (Gnesen-) Posen und des Bistums Kulm eine Praelatura nullius errichtet. Das zur
Zeit vom Bischofvon Ermland ais Apostolischem Administrator mituerwaltete, friiher zur
Di6zese Kulm gehorige Gebiet uon Pomesanien wird mit dem Bistum Ermland uereinigt.
Die Bistiimer Ermland und Berlin und die Pralatur Schneidemiihl werden zusammen mit
dem Erzbistum Breslau die Breslaner Kirchenprouinz bilden; (6). La Sede Vescovile di Bre-
slavia sarn eretta a Metropolitami, ed il rispettiuo Capitolo Cattedrale a Capitolo Metro-
politano. 1l distretto della Delegazione di Berlino sottoposto finora al Vescouo di Breslauia
sarn costituito in Diocesi indipendente; il Vescovo ed il Capitolo Cattedrale risiederanno
in S. Eduige in Berlino. In Schneidemiihl sard istituita una Prelatura nullius per i residui
occidentali di territorio dell’ Archidiocesi di Gnesna e Posnania e della Diocesi di Culma,
retti attualmente da un Amministratore Apostolico. 11 territorio di Pomesania, appartenen-
te gid alla Diocesi di Culma ed ora gouernato dal Vescovo di Warmia come Amministra-
tore Apostolico, sard unito alla Diocesi di Warmia. Le Diocesi di Warmia e di Berlino e la
Prelatura di Schneidemiihl formeranno insieme coli’Archidiocesi di Breslauia la prouincia
ecclesiastica di Breslauia. Tekst bulli Pastoralis Officii Nostri z 13.08.1930 [w:] E.R. Hu-
ber, W. Huber, Staat und Kirche im 19. und 20. Jahrhundert, Teil 4. Staat und Kirche in der
Zeit der Weimarer Republik, Berlin 1988, nr 188, s. 339-345; ,,Kircbliches Amtsblatt des
Erzbischoflichen Ordinariats in Breslau”, 1.9.1930 (Stiick 11), s. 91-95; D. Golombek,
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Po ostatecznym uksztattowaniu granic w 1930 r., archidiecezja wroctaw-
ska liczyta 84 dekanaty obejmujgce 788 parafii, 56 kuracji i 23 lokalii.

Od wschodu graniczyta z prafaturg pilska, archidiecezjiami poznanska
i gnieznienska, diecezjg czestochowska i katowickag. Od potudnia sasiadowata
z archidiecezjami otomuniecky i praskg oraz z biskupstwem Hradec-Kralowe
i Lutomirzyce. Od zachodu i péinocy dotykata terytorium diecezji misnien-
skiej, paderbonskiej i berlinskie;.

Na jej terytorium obok 2 200000 katolikdw mieszkato 3 192123 prote-
stantdw i 47178 0s6b wyznania mojzeszowego, 24 413 0s6b wyznan czeskich,
37984 innych wyznan. 62262 osoby stanowili bezwyznaniowcy, w sumie byto
ponad 5 500000 ludnosci54.

W politycznych granicach Rzeszy i w pos$rednim oddziatywaniu biskup-
stwa wroctawskiego pozostawata czes¢ archidiecezji otomunieckiej, wraz
z 3 dekanatami: Kietrz, Branice i Glubczyce, skupiajgcymi 47 parafii oraz ar-
chidiecezji praskiej - 64 parafie stanowigce Wikariat Generalny pruskiej czesci
tejze archidiecezji.

W 1940 r. liczba wiernych archidiecezji wroctawskiej wynosita 2 324000
katolikow, zamieszkujacych w 810 parafiach, potozonych w 96 archiprezbite-
ratach% Metropolia wroctawska przetrwata pod zarzadem hierarchéw nie-
mieckich do 1945 r. Po zakonczeniu Il wojny swiatowej nastgpity w jej obrebie
zasadnicze zmiany w koscielnej strukturze terytorialnej56.

Kardynat Bertram podziekowat frakcji Centrum w pruskim Landtagu, mi-
nistrowi do spraw wyznan i premierowi za wsparcie towarzyszace przyjeciu
pruskiego konkordatu:

Kiedy réwniez, aby nie przeszkodzi¢ pomysinosci umowy, niestety, musiaty
zosta¢ odtozone wazne, uprawnione zgdania Kosciota, to i tak poprzez uktad
zostata stworzona podstawa dla solidnie uporzgdkowanego stosunku miedzy
panstwem a Kosciotem; tym samym dokonato sie dzieto pokoju, ktérego btogo-
stawione skutki stuzy¢ beda kulturalnemu dobru ludu i ojczyzny i pogtebig za-
ufanie ludu do harmonii pomiedzy panstwowym i koécielnym autorytetemb5y.

Nuncjuszowi E. Pacellemu kard. A. Bertram podziekowat za jego ,,wiel-
kg cierpliwos¢, mitos¢ i rozwage”, ktore tenze okazywat ,,przy trudnych

Die politische Yorgeschichte des Preufienkonkordats (1929), s. 121.

% Real-Handbuch 1929, cz. 2, s. 488.

% W. M arschaii, Geschichte des Bistums Breslau, dz. cyt., s. 164.

%j. mandziuk, Historia Kosciota katolickiego na Slasku, t. Ill, cz. 4 (1914-
1945), s. 84.

57 Kard. A. Bertram do frakcji partii Centrum w pruskim Landtagu, C. H. Beckera
i O. Brauna, 10.07.1929, AAWr | A 25 k 156; tekst drukowany w: Akten deutscher Bi-
schofe iiber die Lage der Kirche 1918-1933, cz. II: 1926-1933, nr 464, s. 939.
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rokowaniach z taskawym uznaniem zyczen Episkopatu™8. W odpowiedzi
nuncjusz E. Pacelli przekazal podziekowanie episkopatowi za jego ,,bezinte-
resowng i wierng” wspotprace w latach toczacych sie rokowan konkordato-
wych. Wyrazit nadzieje, ze to ukonczone dzieto, czyli konkordat, nie tylko
bedzie owocnie stuzy¢ zyciu Kosciota katolickiego w Prusach, ale zapewni
rowniez trwalg wiez zaufania i przyjacielskiej wspotpracy pomiedzy Koscio-
tem katolickim a ,,catym pruskim narodem i panstwem”. Kard. Bertramowi
nuncjusz przekazat szczegoélne stowa gratulacji z racji wyniesienia wroctaw-
skiej stolicy do rangi arcybiskupstwa i uregulowania koscielnych stosunkéw
na Wschodzie Niemiec%.

Jakkolwiek kard. Bertram i nuncjusz apostolski Pacelli zajmowali czesto
w ostatnich latach rézne pozycje zarowno pod wzgledem merytorycznym, jak
i taktycznym, to jednak tonacja ich korespondencji charakteryzowata sie ciggle
dyplomatyczng uprzejmoscia.

Ton zaostrzyt sie jednak po skierowaniu przez Fuldajskg Konferen-
cje Biskupdw ,,adresu ulegtosci” do papieza Piusa X1. Biskupi krytykowali
w nim, ze pruski konkordat nie spetnia wszystkich uzasadnionych zyczen
katolickiego Kosciota, konkretnie w kwestii szkolnej, a takze w kwestii
matzenstwa#l.

Nuncjusz Pacelli, poirytowany wynikiem pertraktacji, wskazywat na fakt,
ze usitowat przynajmniej prowizorycznie uregulowaé kwestie szkolng poprzez
wymiane not, znang kard. Bertramowi i opublikowang w ,,Acta Apostolicae
Sedis”. Stusznie podkreslat, ze nie bylo mozliwe pertraktowanie w sprawie
matzenstwa, gdyz dla tej kwestii kompetentne jest panstwo (Reich - Niemcy),
a nie Prusy. ,,Wskutek tego pozostaje tylko nadzieja uwzglednienia tego stusz-
nego zyczenia Najczcigodniejszego Episkopatu - o ile to mozliwe - w przy-
sztym uktadzie z panstwem (Niemcami)”. Aby méc jednak to osiggnaé, byto
konieczne uwazaé za otwarte takie kwestie, w ktérych rzad panstwowy miat
szczegllny interes6l Uczestniczacy aktywnie w toczgcych sie rokowaniach

3B Kard, A. Bertram do nuncjusza E. Pacellego, 9.07.1929, AAWr | A 25 k 156; tekst
drukowany w; Akten deutscherBischofe iiber die Lage der Kirche 1918-1933, cz. Il: 1926-
1933, nr 462, s. 938; H. M ussinghotf, Theologische Fakultaten im Spannungsfeld von
Staat und Kirche, s. 327.

P Nuncjusz E. Pacelli do kard. A. Bertrama, Berlin, 12.7.1929, AAWr | A 25 k 156;
tekst drukowany w. Akten deutscher Bischéfe iiber die Lage der Kirche 1918-1933, t. II:
1926-1933, nr 467, s. 941-942.

fi0 Quae corwentio etsi non omnibus iustis desideriis satisfaciat, praesertim gnoad
scholas et matrimonia, spem tamen melioris eventus, Deo favente, certe apertit; Protokoll
der Fuldaer Bischofskonferenz, 6-8.08. 1929, Anlage 1, s. 17; cyt. za: S. Hinke1, Adolf
Kardinal Bertram, dz. cyt., s. 228; kard, A. Bertram do Papieza Piusa XI, 6.08.1929; tamze.

el Nuncjusz E. Pacelli do kard, A. Bertrama, Rorschach, 27.09.1929, | A 25 m 29;
tekst drukowany w: Akten deutscher Bischofe iiber die Lage der Kirche 1918-1933, cz. II:
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ks. pratat L. Kaas zwrdcit uwage na znaczenie zawartego konkordatu i uznat
ten fakt za ,,wydarzenie o historycznym znaczeniu”. Dodal, ze znaczny wkiad
w szczesliwym doprowadzeniu tych rokowan do ich szczesliwego zakoriczenia
miata niewatpliwie katolicka partia Centrume2

Warto w tym miejscu wspomnie¢ o jeszcze waznej kwestii, jakim byt
problem rozdziatu dotacji przyznanych przez panstwo w konkordacie na
poszczegoblne dotacje. Catos¢ tej sumy wynosita 2 800000 marek niemiec-
kich. 17 czerwca 1.929 r. nuncjusz E. Pacelli przedstawit kard. A. Bertramowi
szczegoOtowy plan podziatu dotacji i prosit za jego posrednictwem o ustosun-
kowanie sie biskupow diecezji pruskich podczas najblizszej ich konferencji
w Fuldzie63 W szczegdtowej odpowiedzi Przewodniczacy Fuldajskiej Konfe-
rencji Biskupow zwrdocit uwage na fakt, ze nie jest w stanie dokonac¢ cato$cio-
wego przegladu dotacji na poszczegdlne diecezje. W odniesieniu do wiasnej
diecezji, wroctawskiej, podkreslit, ze ta wskutek panujacej inflacji utracita
dotacje w wysokosci 223000 marek®4. Nuncjusz polecit wiec kard. Bertra-
mowi nawigzanie kontaktu z proboszczem katedralnym z Paderborn dr. Lin-
nebornem i postem do Landtagu, ktdry przygotowat podziat dotacji wraz
Z rzeczoznawca ministerium ds. wyznané. Przedstawiciele poszczegélnych
diecezji Kosciota katolickiego w Prusach debatowali nad podziatem dotacji
w pazdzierniku 1929 r. we Wroctawiu. Obradom tym przewodniczyt kard.
A. Bertram. Uczestnicy tej narady postanowili zwrécic sie w szczegétowych
kwestiach do nuncjusza E. Pacellego66. 2 listopada 1929 r. kard. A. Bertram
przestat ordynariuszom poszczeg6lnych diecezji propozycje dotyczaca po-
dziatu dotacji67. Przewodniczacy Fuldajskiej Konferencji Biskupow poswiecit
szczegOlng uwage kwestii dotacji przyznanej dla nowej metropolii wroctaw-
skiej68. 23 grudnia 1929 r. pruski minister ds. wyznan Becker przestat kard.

1926-1933, nr 481, s. 983-984; L. Volk, Das Reichskonkordat vom 20. Juli 1933, s. 45;
w sierpniu 1929 r. nuncjusz E. Pacelli przestat kard. A Bertramowi noty w sprawie hieza-
tatwionej w konkordacie kwestii szkolnej: Nuncjusz E. Pacelli do kard. A. Bertrama, Ber-
lin, 7.8.1929, AAWr | A 25 k 156; Nuncjusz E. Pacelli do O. Brauna, Berlin, 50.8.1929,
tamze; O. Braun do nuncjusza E. Pacellego, 6.08.1929, tamze.

6- L. Kaas do kard. A. Bertrama, 23.07.1929, AAWr | A 25 k 156.; tekst drukowa-
ny w. Akten deutscher Bischdfe iiber die Lage der Kirche 1918-1933, t. 1I: 1926-1933,
nr 471, s. 949-950.

Nuncjusz E. Pacelli do kard. A. Bertrama, Berlin, 17.06.1929, AAWr |A 25 k 156.

& Kard. A. Bertram do nuncjusza E. Pacellego, Wroctaw, 14.07.1929, AAWr | A 25
k 156.

& Nuncjusz E. Pacelli do kard. A Bertrama, Berlin, 17.07.1929, AAAWr | A 25 k 156.

& Niederschrift iiber die Beratung der Vertreter der preu. Ordinariate betr. Vertei-
lung der konkordatsmii igen Staatsdotation auf die einzelnen Didzesen (Wroctaw, 24-
25.10.1929), AAWr | A 25 k 156.

67 Kard. A. Bertram do Ordynariatow (wigcznie z Berlinem) Prus, 2.11.1929, AAWr
I A25 k 156.

es Berichtigte Nachweisung iiber die Dotationen der Diézesaninstitutute des Bistums
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Rertramowi kopie wiasnego dekretu skierowanego do wroctawskich wiadz,
w ktérym zostat przedstawiony szczeg6towo rozdziat przyznanych w ramach
zawartego konkordatu dotacji panstwowych dla diecezji wroctawskiejé

Stowa kluczowe: Bulla De salute animarum, konkordat panstwowy, konkordat
bawarski, konkordat pruski, metropolia wroctawska, nuncjusz E. Pacelli,
kard. A. Bertram

The Foundation of the Metropolitan See of Wroctaw in 1930
Summary

In the new, post-war circumstances, the Holy See preferred to sign one
concordat with the new German State. However, as this turned out impossible,
E. Pacelli, the nuncio, arrived at signing a concordat with Bavaria in 1.924, and
from 1915 led intensive negotiations towards signing one with Prussia. With
the important support of the Prussian episcopate and their president, Cardinal
A. Bertram, the negotiations resulted in a successful signing of the concordat
on August 14, 1.92.9, By the force of the executive buli Pastoralis Officii Nostri
of August 13, 1930, Wroctaw became the seat of the new eastern Metropolitan
See in Germany. The following were incorporated into it as the suffragan dio-
ceses: the diocese of Warmia, which sirfice 1821 had been directly dependent
on the Holy See, the newly erected Diocese of Berlin, and the Prelature of Pita
(Praelatura nullius).

Keywords: De salute animarum buli, State concordat, Bavarian concordat,
Prussian concordat, Metropolitan See of Wroctaw, nuncio E. Pacelli, Car-
dinal A. Bertram

Breslan (einschl. Delegatur Berlin; aufgestellt am 1. Juli 1927), AAWr | A 25 k 156; Ver-
teilung der auf das Bistum Breslan entfallenden konkordatsmassigen Sachdotation anf die
einzelnen Positionen, tamze.

® Becker do kard, A. Bertrama, Berlin, 23.12.1929, AAWr | A 25 k 156; zgodnie
z dekretem ministra, uposazenie ksiecia—biskupa miato wynosi¢ 36000 marek, biskupa
pomocniczego - 3600; proboszcza katedry, dziekana kapituty - 12400; rezydujgcych ka-
nonikéw katedralnych - kazdy 9600; dla kanonikdéw nierezydujacych - po 400; kazdego
z wikariuszy katedralnych - 4 000; dotacja na zarzad diecezjg i jej instytucje: personalna
- 73 626, rzeczowa -37 762; tacznie - 111 388 marek; tamze.
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SWIECCY WSPOLPRACOWNICY W POSLUDZE
SLOWA BOZEGO W PARAFII

Papiez Jan Pawel Il w adhortacji apostolskiej Christifideles laici pisat, ze:

Zbawczag misje Kosciota w Swiecie realizujg nie tylko ci, ktérzy czynig to
na mocy Swiecen, ale takze wszyscy swieccy, ktdrzy na mocy Chrztu i spe-
cyficznego powotania uczestniczg - kazdy w sobie wiasciwym stopniu -
w kaptanskim, prorockim i krolewskim urzedzie Chrystusa. Totez pasterze
winni uznawac i popiera¢ rozwoj tych postug, urzeddw i funkcji, ktére opie-
rajgc sie na sakramentalnym fundamencie Chrztu, Bierzmowania, a w wie-
lu wypadkach takze Matzenstwa, sa spetniane przez katolikoéw Swieckich.
Pasterze moga tez w razie potrzeby, kierujgc sie zawsze pozytkiem Koscio-
ta i stosujgc do norm prawa powszechnego, powierza¢ Swieckim okreslone
funkcje, ktore cho¢ sg zwiazane z urzedem pasterza, nie wymagaja Swiecen
kaptanskichl

Wierni $wieccy sg odpowiedzialni za ewangelizacje, do nich bowiem réw-
niez odnoszg sie stowa Chrystusa ,,IdZcie wiec i nauczajcie wszystkie narody”
(Mt 28, 19). Sag oni zobowigzani stowem i czynem dawa¢ $wiadectwo Chry-
stusowi. Moga by¢ tez powotywani na wspo6tpracownikow biskupa i prezbite-
row w wykonywaniu postugi stowa, czyli oficjalnie (urzedowo) wspotpracowaé
w tym ministerium z kompetentng wiadza koscielng. Szczegdlnym terenem
kooperacji laikdw w postudze stowa jest parafia.

Zadaniem niniejszego artykutu jest ukazanie swieckich jako dziatajacych
na podstawie mandatu hierarchii, wspé&tpracownikéw w postudze stowa Boze-
go w parafii, szczeg6lnie w gloszeniu stowa Bozego i katechizacji.

1 Joannes Paulus PP. Il, Adhortatio Apostolica, Christifideles laici (30 decembris
1988), nr 23, ,,Acta Apostolicae Sedis” 81 (1988), s. 393-521, tekst polski cyt. za; Jan
pawet Il, Adhortacja apostolska, Christifideles laici, Wroctaw 1999.
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1. Swieccy wspdtpracownikami hierarchii w wykonywaniu
postugi stowa w ogdélnosci

Wedtug kan. 225 § 1 Swieccy, ktdrzy podobnie jak wszyscy wierni przez
chrzest i bierzmowanie sg przeznaczeni przez Boga do apostolstwa, majg 0gol-
ny obowigzek i zarazem prawo wspotpracowaé indywidualnie lub zrzeszeni
w stowarzyszeniach, azeby Boze przepowiadanie zbawienia bylo poznane
przez wszystkich ludzi na catym Swiecie i przez nich przyjete.

Laicy sg powotani przez Jezusa Chrystusa do prowadzenia dziatalnosci
apostolskiej. ,,W Kosciele istnieje réznorodnos¢ postugiwania, ale jedno$é misji.
Apostotom i ich nastepcom zostato powierzone przez Chrystusa zadanie naucza-
nia, uswiecania i kierowania w Jego imieniu i Jego moca. Ludzie $wieccy majacy
uczestnictwo w funkcji kaptanskiej, prorockiej i krélewskiej Chrystusa, wypet-
niaja natomiast swe zadania w postannictwie catego Ludu Bozego w Kosciele
i w Swiecie”2. Powotanie apostolskie dokonuje sie poprzez przyjecie chrztu, a zo-
staje potwierdzone i umocnione w sakramencie bierzmowania. W ten sposéb
wierni dostepuja takze uczestnictwa w kaptanstwie wspélnym, czyli powszech-
nym, wyrazajacym sie w sktadaniu ofiar duchowych, dawaniu $wiadectwa Chry-
stusowi zyciem Swietym, religijnym, mitosiernym, przepojonym modlitwg, mito-
Scig i apostolstwem. Apostolstwo polega na szerzeniu krélestwa Chrystusowego
po catym sSwiecie, ku chwale Ojca, by wszystkich ludzi uczynié¢ uczestnikami
zbawczego odkupienia i poprzez nich caty Swiat skierowa¢ do Chrystusa3. Apo-
stolstwo to, bedace réwnoczes$nie postannictwem, ma swoje najglebsze zrodio
w wewnetrznym zyciu Tréjcy Swietej i udzielaniu sig Os6b Bozych.

Swieccy moga prowadzi¢ dziatalno$é apostolska badz indywidualnie, badz
zrzeszeni w réznych wspélnotach lub stowarzyszeniach. Podstawowe znaczenie
ma apostolstwo indywidualne, do ktérego Scisle zobowigzani sg wierni $wieccy.
Polega ono na Swiadectwie zycia Swieckiego ptyngcego zwiary, nadziei i mitosci,
potaczonego ze Swiadectwem stowa, gtoszacego nauke Chrystusa. Apostolstwo
indywidualne jest zharmonizowane z apostolstwem zrzeszonym, ktore posiada
rozmaite formy: organizacje, stowarzyszenia, grupy, wspélnoty, ruchy4.

Wierni Swieccy na podstawie sakramentéw chrztu i bierzmowania win-
ni by¢ Swiadkami Ewangelii przez stowo i przyktad zycia chrzescijanskiego5.
Redaktorzy instrukcji Ecclesiae de mysterio przypominajg w tym wzgledzie:
»wierni nie majgcy Swiecen uczestniczg - w sposob zgodny ze swoja naturg

2 concilium Oecumenicum Vaticanum |I, Decretum de apostolatu Laicorum: Aposto-
licam Actuositatem, nr 2, ,,Acta Apostolicae Sedis”, 58 (1966), s. 837-864, tekst polski:
Sobér Watykanski I, Dekret o apostolstwie Swieckich Apostolicam Actuositatem, [w]
Sobdér Watykanski Il. Konstytucje, dekrety, deklaracje. Tekst polski. Nowe ttumaczenie,
Poznan 2002, s. 377-401, (cyt. dalej = AA).

3 Por. tamze.

4 Por. J. byduch, Komentarz do kan. 225, [w:;] Komentarz do Kodeksu Prawa Kano-
nicznego. T. 2. Ks. 11 (1). Lud Bozy, red. J. Krukowski, Poznan 2005. s. 44-45.

5 Por. kan. 759.
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- w prorockiej funkcji Chrystusa, zostaja ustanowieni Jego swiadkami i obda-
rzeni zmystem wiary oraz taska stowa”6. Trzeba doda¢, ze laicy, realizujac taki
sposob proklamacji nauki ewangelicznej (wykonywanie postugi stowa rozu-
mianej w sensie szerokim), nie potrzebujg specjalnej formacji ze strony hierar-
chii, nie potrzebujg zlecenia, misji, upowaznienia albo zezwolenia7.

Jest jednak oczywiste, ze Swieccy gtoszac stowo Boze na swojg bezposred-
nig, osobistg odpowiedzialnos¢, sa zalezni od magisterium koscielnego. Nie
istnialoby prawdziwe dziatanie ewangelizacyjne, gdyby wierni w swoich 0so-
bistych dziataniach, realizujgc indywidualnie albo w stowarzyszeniach postan-
nictwo apostolskie, nie byli w komunii z Magisterium Kosciota. Jak zauwazyt
Pawet VI: ,,dzieto ewangelizacji nie jest niczyim aktem osobistym i samotnym,
ale catkowicie koscielnym. [...] zaden ewangelizujgcy nie jest najwyzszym se-
dzig swojej czynnosci ewangelizacyjnej dziatajagcym wedle wiasnego osadu,
wedle wiasnej zdolnosci i wkasnych motywow, lecz winien petnic jg z zachowa-
niem tacznosci z Kosciotem i jego pasterzami”8

Lecz kiedy hierarchia koscielna pragnie, aby Swieccy wspétpracowali na
mocy urzedu w dziataniach, ktore jej sa zarezerwowane, albo w innych, ktore
nie sa dla niej zastrzezone, wtedy staje sie niezbedny okreslony akt hierarchicz-
ny, poprzez ktéry wierny staje sie podmiotem tego konkretnego dziatania, pod
kierownictwem wiadzy koscielnej9.

Tak wiec wierni Swieccy, oprocz mozliwosci realizowania dziatan ewan-
gelizacyjnych, na wiasng odpowiedzialnos¢, majg fundamentalng zdolnos¢, by
by¢ wezwani do wspotpracy w szerzeniu stowa Bozego, ktore realizuje Kosciot
instytucjonalny. Mogg by¢ powotywani i przyjeci przez struktury Kosciota
instytucjonalnego, nie stajgc sie przez to cztonkami hierarchiild Redaktorzy

6 vari Dicasteri della Curia Romana, Istruzione Ecclesiae de Mysterio (15 agosto
1997), art. 2 § 2, ,,Acta Apostolicae Sedis” 89 (1997), s. 852-877, Libreria Editrice Va-
ticano 1997, tekst polski: ,,L’Osservatore Romano” wydanie polskie 19 (1998), nr 12,
s. 30-40, (cyt. dalej = Edm).

7 Por. kan. 211 i 225; por. J. Fuentes, comentario al can. 759, [w:] Comentario
exegetico al Coédigo de Derecho Candnico, red. A. M arzoa,J. Mir\s, R. Rodriguez-Ocana,
t. 11, cz. I, wyd. 3, Pamplona 2002, s. 89.

8 paulus PP. VI, Adhortatio Apostolica, De evangelizatione in mundo huis tempo-
ris, Euangelii nuntiandi, (8 decembris 1975), nr 60, ,,Acta Apostolicae Sedis” 68 (1976),
s. 5-76; tekst polski: ,,Chrzescijanin w $wiecie” 1976, nr 8, s. 20-56; por J. Fuentes,
Comentario al can. 759..., dz. cyt., s. 90.

9 ,,Hierarchia zleca Swieckim pewne zadania, ktore sg bardziej zwigzane z obowigz-
kami pasterzy, jak np. gloszenie nauki chrzescijanskiej, wykonywanie pewnych czynno-
Sciach liturgicznych, opieka duszpasterska. Na mocy tej misji $wieccy w wykonywaniu
zadania sg w petni poddani wyzszemu kierownictwu koscielnemu”. AA, nr 24; por. kan.
759; por. J. Fuentes, Comentario al can. 759..., dz. cyt., s. 89.

1 Por. J. Fuentes, Comentario al can. 759..., dz. cyt, s. 90. ,,Dlatego wierni,
a w szczegolnosci cztonkowie instytutéw zycia konsekrowanego i stowarzyszen zycia apo-
stolskiego moga by¢ powotywani do wspétpracy - w formach okreslonych przez prawo
- w sprawowaniu postugi stowa”. Edm, art. 2 § 2; por. kan. 758-759; 785 § 1.
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dyrektorium Apostolorum Successores przypominajg, ze ,,$wieccy moga by¢ za-
proszeni do wspoétpracy z pasterzami, zgodnie z wltasnym stanem, w réznych
dziedzinach: [...] w dziatalnosci duszpasterskiej”1L

Sprawowanie réznych funkcji, z ktérymi zwigzane jest urzedowe gloszenie
stowa Bozego nalezy przede wszystkim do biskupa diecezjalnego, ktéry w swo-
im Kosciele jest kierownikiem catej postugi stowal?, a takze do kaptanéw -
jego wspotpracownikoéwl3 Postuge te sprawujg réwniez diakoni pozostajacy
we wspdlnocie z biskupem i jego prezbiterium4

»Cztonkowie instytutow zycia konsekrowanego, na mocy wiasnego po-
Swiecenia sie Bogu, w sposob szczegllny dajg Swiadectwo Ewangelii i sg
w odpowiedni sposéb powotywani przez biskupa do $wiadczenia pomocy
w gtoszeniu Ewangelii”15 gdy tymczasem laicy ,,moga by¢ tez powotywani na
wspotpracownikoéw biskupa i prezbiterow w wykonywaniu postugi stowa”16

Nalezy jednak zauwazy¢, ze kan. 766 KPK, okreslajac warunki, w jakich
kompetentny autorytet koscielny moze zezwoli¢ wiernym nie wysSwieconym
na gtoszenie stowa in ecclesia vel oratorio, stosuje formute - admitti possunt -
uwypukla fakt, ze w zadnym przypadku nie moze tu by¢ mowy o prawie wia-
snym swieckich takim, jakie przystuguje biskupom, ani o uprawnieniu, jakie
majg kaptani lub diakoni w przepowiadaniu stowa Bozegol7.

Fakt, ze w omawianych czynnosciach wspotpracy w postudze stowa wierni
potrzebujg aktu hierarchicznego (misji kanonicznej, czy innego zlecenia, al-
bowiem, by je sprawowaé nie wystarcza by¢ ochrzczonym), powoduje konse-
kwencje prawne o doniostym znaczeniu. Wymog ten oznacza, ze w zakresie
omawianych funkcji nie mozna moéwic o prawach wiernych $wieckich, ajedynie
0 og0lnej zdolnosci, albo umiejetnosci, by by¢ powotywanym przez hierarchie.
Wierni nie mogg zada¢ udziatu w nauczaniu oficjalnym, ktore jest postuga na-
lezaca do hierarchii, jak réwniez nie mogg domagac sie prawa, aby autentycz-
nie wyjasniac¢ stowo Boze, czy by¢ publicznymi gtosicielami tego stowal8

n Congregaticio pro Episcopis, Direttorio per il ministero pastorale dei vescovi (22
febbraio 2004), nr 111, Citta del Vaticano 2004, tekst polski: Kongregacja do spraw Bi-
skupow, Dyrektorium o pasterskiej postudze biskupéw ,,Apostolorum Successores”, Kielce
2005, (cyt. dalej = AS).

u Por. kan. 756 § 2.

B Por. kan. 757.

M Por. kan. 757; por. Edm, art. 2 § 1; por. D. Salyatori, lNaicicooperatori nell’esercizio
del ministero della Parola all’interno della parrocchia, ,,Quaderni di diritto ecclesiale” 17
(2004), nr 3, s. 272.

15 Kan. 758; por. D. Sairvatori, | laici cooperatori..., art. cyt., s. 272.

6 Kan. 759; por. D. saivatori, | laici cooperatori..., art. cyt., s. 272. ,,Dlatego wierni,
a w szczegolnosci cztonkowie instytutéw zycia konsekrowanego i stowarzyszen zycia apo-
stolskiego moga by¢ powotywani do wspotpracy - w formach okreslonych przez prawo
- w sprawowaniu postugi stowa”. Edm, art. 2 § 2.

17 Por. Edm, art. 2 § 3.

1B Por. J. Fuentes, Comentario al can. 759..., dz. cyt,, s. 91; por. D. Salvatori, | laici
cooperatori..., art. cyt., s. 273.
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Wspétpraca wiernych w przepowiadaniu stowa Bozego z dziataniami Ko-
$ciota instytucjonalnego, zaréwno w poprzednim Kodeksie, jak i podczas jego
rewizji, zostata okreslona gtdwnie przez misje kanoniczngl9 Warto dodac, ze
pojecie wspotpracy wiernych z hierarchig ma nie tylko znaczenie eklezjologicz-
ne, jako dziatania we wspolnocie Ciata Mistycznego, ale posiada takze swoja
ekspresje prawng0.

Nalezy zauwazy¢, ze niektére okreslone postugi (m.in. postuga stowa
w imieniu Kosciota), ze wzgledu na swojg specyficzng nature, moga by¢ wyko-
nywane tylko w ramach szczeg6lnej zaleznosci od wiadzy koscielnej. W tych
wypadkach jest niezbedna misja, zlecenie albo pozwolenie. To terminy, ktore
nie sa synonimami, a ktdre zaktadajg rozne relacje miedzy wiernym i wiadzg2lL
W kan. 759 uogoélnia sie ten zwigzek wiernych i konkretnie laikéw z hierar-
chia, uzywajac wyrazenia, ktére ma sens bardzo szeroki. Mowi sig, ze moga
by¢ ,,powotywani na wspotpracownikéw” i nic konkretnie wiecej2. W kazdej
okreslonej sytuacji, trzeba wiec bedzie rozezna¢, czy chodzi o proste pozwole-
nie, wezwanie, zlecenie albo o specyficzng misje kanoniczna23.

Kodeks Prawa Kanonicznego z 1917 r. przewidywat zaangazowanie przez
proboszcza innych zdatnych mezczyzn (takze swieckich) w przepowiadanie sto-
wa Bozego24. Podobnie Schemat Ksiegi 11l KPK z 1977 r. méwit o dobraniu do
pomocy w postudze stowa Bozego odpowiednich i doswiadczonych $wieckich
obojga ptciz. Natomiast schematy KPK z 1980 r. i 1982 r. mOwig o ,,powotywa-

B KPK z 1917 r. kan. 1328 i 1337; Pontificia Commissio Codici luris Canonici Re-
cognoscendo, Schema canonum libri 111 De ecclesiae munere docendi, can. 10, Citta del
Vaticano 1977, tekst polski: ,,Posoborowe Prawodawstwo Koscielne”, red. E. Sztafrowski,
t. X1,z 1, nr 21077-21259, s. 286-328.

2 Por. kan. 209; por. D. salvatori, | laici coopemton..., art. cyt., s. 269.

21 W materii funkcji nauczycielskiej wazne i konkretne przyktady takich funkcji znaj-
duja sie w kan. 766 i 812; por. J. Fuentes, Comentario al can. 759..., dz. cyt., s. 91.

2 Kodeks Kanonéw Kosciotdw Wschodnich w kan. 608 przewiduje misje kanoniczng
dla laikow bioracych udziat w postudze stowa Bozego w imieniu KoSciota: ,,biskupi, pre-
zbiterzy i diakoni, ze wzgledu na stopien $wieceh kazdego z nich, jako pierwsi majg wypet-
nia¢ postuge stowa Bozego, zgodnie z prawem; inni za$ chrzescijanie, kazdy w zaleznosci
od zdolnosci, stanu zycia i otrzymanej misji, niech chetnie uczestniczg w tej postudze”;
por. D. salvatori, | laici cooperatori, art. cyt., s. 278. Trzeba podkresli¢, ze chociaz w kan.
759 w tej jego czesci, gdzie mowa o mozliwosci powotywania laikéw na wspétpracow-
nikdw biskupa i prezbiterow w wykonywaniu postugi stowa nie ma mowy o konieczno-
§ci misji kanonicznej dla nich, to jednak nic nie zabrania, aby zostato utrzymane to, co
jest stwierdzone w schematach KPK (konieczno$¢ missio canonica) i aby pozostato to
jako doktryna powszechna odnoszaca sie do poprawnej interpretacji aktualnych kanonéw
o munus docendi, poniewaz taka byta mysl Komisji Rewizji KPK i w petni odpowiada to
kryterium hermeneutycznemu zawartemu w kan. 6 § 2; por. D. Salvatori, | laici coopera-
tori..., art. cyt., s. 277.

BPor. J. Fuentes, Comentario al can. 759..., dz. cyt., s. 91.

24 Kan. 1327 § 2.

5 Pontificia Commissio Codici luris Canonici Recognoscendo, Schema canonum li-
bri 111, can. 8 § 3.
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niu [$wieckich] na wspétpracownikéw biskupa i prezbiteréw w wykonywaniu
postugi stowa”26. Nastgpito wiec przejscie od ,,angazowania zdatnych mezczyzn
jako pomoc w przepowiadanie stowa Bozego” do ,,moga by¢ tez powotywani
na wspotpracownikow biskupa i prezbiterow w wykonywaniu postugi stowa”.
Dostrzezono wiec, ze zdatni laicy mogg by¢ prawdziwymi wspotpracownikami
hierarchii w postudze stowa Bozego w imieniu Kosciota na mocy chrztu i bierz-
mowania oraz posiadania mandatu ze strony kompetentnej wtadzy koscielnej27.
Tak wiec laicy wspotpracujg z hierarchig w postudze stowa, a nie zastepuja jej.
Pojecie wspoétpracy nie moze by¢ bowiem mieszane z zastepstwem28.J. Dyduch
w tej kwestii pisze:

Ogodlnie jednak postuga stowa nie jest dla Swieckich zastepcza, gdyz inaczej
naucza Sob6r (KK, nr 35, 1), méwiac, iz Chrystus petni swe zadania prorocze
nie tylko przez hierarchie, ale i przez Swieckich. Réwniez przyznanie swieckim
tylko roli zastepczej w petnieniu postugi Stowa koliduje, jak sie wydaje, z in-
nym kanonem nowego Kodeksu, zawartym w ksiedze Il o postudze nauczania
w KosSciele, ktory stwierdza, ze Swieccy wspotpracujg w wypetnianiu postugi
Stowa z biskupami i kaptanami (kan. 759)2.

Kan. 759 postanawia, ze laicy ,,mogg by¢ tez powotywani na wspoétpra-
cownikow biskupa i prezbiterow w wykonywaniu postugi stowa”. Nie mowi
sie, ze wszyscy wierni $wieccy, ale wprowadza sie pewne ograniczenie ,,moga
by¢ tez powotywani” - méwi kanon - do takiej wspotpracy, co zaktada ich
wezwanie, zdatnos¢ i nalezng formacje).

Wyrazenie ,,moga by¢ powotywani” nie jest jednak ograniczeniem statusu
chrzcielnego laikéw, ale wyraznym odwotaniem do koniecznos$ci nadania ka-
nonicznej mocy prawnej dziataniu publicznemu w imieniu Kosciota. Przyjecie
sakramentow wtajemniczenia chrzescijariskiego daje wiernemu zdolnos$¢ dzia-
tania w systemie kanonicznym, ale zdolno$¢ do dziatania publicznego w imie-
niu Kosciota jest nadawana przez kompetentng wiadze. Dyscyplina kanoniczna
z tego powodu nie uznaje w wiernym laiku ius natwum publicznego dziatania
w imieniu Kosciota3l

16 Schema Codicis luris Canonici, Libreria Editrice Vaticana 1980, can. 714; Codex
luiis Canonici, Schema nouissimum iuxta placita Patrum Commissionis emendatum atque
Summo Pontifici praesentatum, Typis Polyglottis Vaticanis 1982, can. 759.

27 Por. kan. 759; por. D. Sarvatori, | laici cooperatori..., art. cyt., s. 278.

2 Por.J. Dyduch, Udziat $wieckich w potrdjnej misji Chrystusa w Swietle nowego Ko-
deksu Prawa Kanonicznego, ,,Analecta Cracoyiensia” 16 (1984), s. 485. Czasami, w szcze-
goblnej koniecznosci i zgodnie z prawem, Swieccy moga zastepowac szafarzy w postudze
stowa. Nie mozna jednak zapominac¢, ze w tym szczeg6lnym przypadku laik nie przejmuje
zadania, ktére moze wykonywac¢ tylko duchowny, ale go jedynie zastepuje. Por. D. Saiva-
tori, | laici cooperatori..., art. cyt., s. 291.

19 D. saivatori, | laici cooperatori..., art. cyt., s. 291.

P Por AS, nr 111; por. D. saivatori, | laici cooperatori..., art. cyt., s. 278.

3l Por. tamze.
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Nalezy zaznaczy¢, ze Kodeks w kan. 759 uzywa szerokiego pojecia ,,po-
stugi stowa” (ministerium uerbi) zamiast munus czy offcium. Termin ,,postuga
stowa” dobrze i precyzyjnie obejmuje zaréwno przepowiadanie stowa Boze-
go?, jak i nauczanie katechetyczne3 W ramach tych obszarow lokuje sie spra-
wowanie ministerium uerbi przez laikdw34. Szczeg6lnym terenem kooperacji
laikéw z hierarchig w wymienionych sektorach postugi stowa jest parafia.

2. Wspotpraca Swieckich w przepowiadaniu stowa Bozego
w parafii

Jednym z podstawowych elementow koncepcji parafii jest duszpasterska
troska, wiasciwa dla urzedu proboszcza, przejawiajaca sie gtéwnie m. in. w gto-
szeniu stowa Bozego. W parafii bedacej terenem zwyczajnej troski pasterskiej
,»proboszcz jest wiasnym pasterzem zleconej sobie parafii, podejmujacym pa-
sterskg troske o powierzong mu wspolnote pod wiadzg biskupa diecezjalnego.
Powotany jest do uczestnictwa w postudze Chrystusa, azeby dla tejze wspél-
noty wykonywat zadania nauczania, uswiecenia i kierowania, przy wspotpracy
takze innych prezbiteréw i diakondw oraz niosgcych pomoc wiernych swiec-
kich, zgodnie z przepisami prawa”3.

Nalezy zauwazy¢, ze kanon okresla przede wszystkim posta¢ proboszcza
jako wiasnego pasterza parafii, potem dopiero twierdzi, ze winien on wspét-
pracowac z prezbiteriami albo diakonami, gdy tymczasem o laikach méwi sie ze
,,Niosg pomoc”. W zwigzku z tym Davide Salvatori pisze, ze przytoczony zwrot
,,Ni0sg pomoc” z jednej strony zadowala, z innej mniej. Zadowala, poniewaz
mowi, ze laicy dzialaja. Mniej satysfakcjonuje, poniewaz pytamy: czy zwrot
,.hiesienie pomocy” jest pomyslany jako spetnianie wlasnego dzieta Swieckich,
czy tez jako spetnianie dzieta wkasnego proboszcza i przez niego delegowanego
laikom? Jesli proboszcz bytby w stanie wykonaé wszystko sam, to czy bytaby
jeszcze konieczna wymieniona wyzej ,,pomoc laikow” 7%

jest jednak oczywiste, ze proboszcz nie jest i nie moze by¢ duszpasterzem
pracujgcym samotnie, jak potwierdza to kan. 529 § 2, gdzie znajduje sie horma:
,»,proboszcz uznaje i popiera whasny udziat wiernych swieckich w misji Koscio-
fa, udzielajac réwniez poparcia ich stowarzyszeniom o celach religijnych”. Gdy

2 Kan. 762-772.

3 Kan. 773-780.

3 Por. D. sarvatori, | Luci cooperatori, art. cyt., s. 280; por. J. Dyduch, Udziat
Swieckich w misji prorockiej Chrystusa i Kosciota, ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne” 35
(1988), z. 5, s. 9.

3 Por. Congregazione per il Clero, IStruzione 14 presbitero, pastore e gnida della co-
munita parrocchiale (4 agosto 2002), nr 19, Citta del Vaticana 1999, tekst polski: Kongre-
gacja ds. Duchowienstwa, Instrukcja Kaptan, pasterz i przewodnik wspélnoty parafialnej,
Poznan 2002, (cyt. dalej = Instrukcja Kaptan, pasterz)-, por. kan. 519.

3 | laici cooperatori..., art. cyt., s. 287.
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chodzi o zadania $wieckich w misji Kosciota w kan. 529 § 2 méwii sig, ze sg one
~wihasne”, czyli mogg by¢ realizowane takze niezaleznie od zapotrzebowania
ze strony proboszcza. Stad trzeba powiedzie¢, ze sformutowanie ,,moga by¢
tez powotywani” z kan. 759 oznacza ,,wiasny udziat wiernych laikéw” z kan.
519, z jednoczesnym poszanowaniem ,wiasnego udziatu wiernych $wieckich
w misji Kosciota”, o ktorym mowi kan. 529 §237.

Trzeba jednak pamietac, ze laicy, realizujgc wiasne zadania w imieniu Ko-
sciota, nie dziatajg z nominacji proboszcza, ale z upowaznienia Kosciota, o czym
Swiadczy nastepujacy zapis instrukcji Redemptionis sacramentum: ,,wszyscy po-
winni pamietaé, ze wiadza na tego rodzaju [przepowiadania stowa Bozego w ko-
Sciele lub w kaplicy poza Msza Swieta] zezwolenie nalezy do ordynariuszy miej-
sca i to jedynie jednorazowo (ad actum), nie za$ do innych, nawet prezbiteréw
lub diakon6w”38. Nie trzeba dodawac, ze ex natura rei, dziatania wiernego laika
nie beda nigdy wchodzi¢ w kolizje ze wskazaniami pasterskimi proboszcza3d

Gdy idzie o gtoszenie stowa Bozego w miejscach swietych, to kan. 766 sta-
nowi, ze ,,Swieckich mozna dopusci¢ do przepowiadania w kosciele lub kaplicy,
jesli w okreslonych okoliczno$ciach domaga sie tego konieczno$é¢, albo gdy to
w szczegllnych wypadkach zaleca pozytek, zgodnie z przepisami wydanymi
przez Konferencje Episkopatu i z zachowaniem przepisu kan. 767, § 1740. Do
gtoszenia stowa Bozego w miejscach $wietych Swieccy powinni otrzymaé od
kompetentnej whadzy koscielnej (ordynariusza miejsca) misje kanoniczna, ktorej
mozna udziela¢ im tylko wowczas, gdy sg nalezycie przygotowani i odznacza-
ja sie uczciwoscig i poboznoscigdl Stawiajac pewne warunki odnoszace sie do
publicznego, w imieniu Kosciota, gtoszenia stowa Bozego w miejscu Swigtym,
prawodawca poddaje takie dziatanie czujnosci kompetentnej whadzy koscielnej.

Wspomniany kan. 766 w kwestii dopuszczania $wieckich do przepowia-
dania w kosciele lub kaplicy posiada ,,tyle zastrzezen, ze trudno mowic¢ tutaj
0 wspotpracy w wykonywaniu postugi stowa, o ktorej wspomina kan. 579:
«[...] moga by¢ powotywani na wspotpracownikdéw biskupa i prezbiterdw w wy-
konywaniu postugi stowa»42 Jednak mimo tylu zastrzezen kan. 766 stano-
wi zasadniczg nowos¢ wobec Kodeksu Prawa Kanonicznego z 1917 r. Wedtug

37 Por. tamze, s. 287-288.

38 Congregatio de Cultu Divino ET Disciplina Sacramentorum, Instructio Redemp-
tionis sacramentum de guibusdam observandis et uitandis circa Sanctissimam Encharis-
tiam (25 marti 2004), nr 161, ,,Acta Apostolicae Sedis”, tekst polski: Kongregacja ds.
Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentéw, Instrukcja Redemptionis sacramentum, Poznanh
2004, (cyt. dalej = RS).

19 Por. p. salvatori, | laici cooperaton..., art. cyt., s. 289.

4 Wynika z tego, ze poza kosciotem lub kaplicg $wieccy moga gtosi¢ stowo Boze.
Por. D. salvatori, | laici cooperaton, s. 283.

4 Por. AS, nr 112; por. kan. 225 § 1; 228 § 1; por. J. Dyduch, Udziat $wieckich
w misji prorockiej Chrystusa i KoSciota..., art. cyt., s. 11.

4i Por. J. Dyduch, Udziat $wieckich w misji prorockiej Chrystusa i Kosciota..., art.
cyt., s. 10.
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kan. 1342 starego KPK $wieccy, chociazby byli zakonnikami, nie mogli nigdy
gtosi¢ stowa Bozego w kosciele, gdy tymczasem w obowigzujacym KPK w kan.
766, chociaz pod pewnymi warunkami to ,,Swieckich mozna dopusci¢ do prze-
powiadania w kosciele lub kaplicy”.

Pierwszym warunkiem dopuszczania $wieckich do przepowiadania w koscie-
le lub kaplicy jest konieczno$¢ takiego gtoszenia w okreslonych okoliczno$ciach
albo szczegoélnych wypadkach, wspomniane dziatanie laikow zaleca pozytek. Na-
tomiast drugi warunek to wydane w tej sprawie przepisy Konferencji Episkopatu.

Dyrektorium o pasterskiej postudze biskupoiv ,,Apostolorum Successores”
w tej kwestii przypomina: ,,W sytuacji braku kaptanéw i diakonéw biskup
moze poprosi¢ swieckich, odpowiednio do tego przygotowanych, aby na zasa-
dzie zastepstwa podieli sie niektérych zadan wiasciwych Swietym szafarzom.
Sg nimi: postuga przepowiadania stowa (jednak nigdy gtoszenia homilii)43.

Wyczerpujagcym komentarzem do kan. 766 jest nastepujacy fragment in-
strukcji Ecclesiae de Mysterio:

Kan. 766 KPK okresla warunki, w jakich kompetentny autorytet moze zezwo-
li¢ wiernym nie wysSwieconym na gtoszenie stowa in ecclesia vel oratorio. Juz
sama zastosowana tu formuta - admitti possunt - uwypukla fakt, ze w zadnym
przypadku nie moze tu by¢ mowy o prawie wiasnym, jakie przystuguje bisku-
pom, ani 0 uprawnieniu, jakie majg kaptani lub diakoni. Warunki, na jakich
mozna udzieli¢ takiego zezwolenia - «jesli w okreslonych okolicznosciach do-
maga sie tego koniecznos¢, albo gdy to w szczegolnych wypadkach zaleca po-
zytek» - podkreslajg jego wyjatkowosc. Kan. 766 stanowi ponadto, ze nalezy
zawsze postepowac iuxta Episcoporum conferentiae praescripta. W tej ostatniej
klauzuli cytowany kanon wskazuje zasadniczg podstawe, najakiej ma sie opie-
ra¢ rozeznanie rzeczywistej «koniecznosci» lub «uzytecznosci» w konkretnych
przypadkach, jako ze wspomniane przepisy Konferencji Episkopatu, ktére mu-
szg uzyskac recognitio Stolicy Apostolskiej, winny wymienia¢ stosowne kryte-
ria rozeznania, aby dopoméc biskupowi diecezjalnemu w podejmowaniu wia-
sciwych decyzji duszpasterskich, zwiazanych z sama natura urzedu biskupiego.
Gdy w okreslonych regionach wystepuje niedobér szafarzy wyswieconych,
moga powsta¢ sytuacje trwatej i obiektywnej koniecznosci lub uzytecznosci,
ktoére zalecajg dopuszczenie wiernych nie wyswieconych do gtoszenia stowa.
Wierni $wieccy nie wyswieceni moga by¢é dopuszczeni do gloszenia stowa
w kosciotach i oratoriach w zastepstwie szafarzy wyswieconych lub dla szcze-
goélnych powodo6w wskazujacych na ich uzytecznosé w konkretnych przypad-
kach, przewidzianych przez powszechne prawodawstwo Kosciota albo przez
Konferencje Episkopatow; nie moze to zatem stac sie zwyczajng praktyka ani
nie powinno uchodzi¢ za wyraz autentycznej promocji laikatu44.

H AS, nr 112.
4 Edm, art. 2 § 3-4.
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Podobnie warunki gloszenia stowa Bozego w kosciele lub kaplicy przez
wiernych nie wyswieconych przedstawia instrukcja Redemptionis sacramentum:

Co do pozostatych form przepowiadania, jesli w okreslonych okolicznos$ciach
domaga sie tego koniecznos¢ albo gdy to w szczegélnych przypadkach zaleca
pozytek, do przepowiadania w kosciele lub w kaplicy poza Mszg $wietg moz-
na dopusci¢ wiernych $wieckich, zgodnie z przepisami prawa. Moze to mie¢
miejsce jedynie z powodu matej liczby wyswieconych szafarzy w niektérych
miejscach w celu ich uzupetnienia; z tego catkowicie wyjatkowego przypadku
nie wolno czyni¢ zwyczaju ani uwaza¢ go za autentyczng promocje laikatu.
Ponadto wszyscy powinni pamieta¢, ze wiadza na tego rodzaju zezwolenie na-
lezy do ordynariuszy miejsca i to jedynie jednorazowo {ad actum), nie za$ do
innych, nawet prezbiteréw lub diakonéw4s,

Kan. 766 wyraznie méwi o wytgczeniu laikéw z gtoszenia homilii, ktéra
zajmuje szczegoblne miejsce wsrdd réznych form przepowiadania. Stanowi ona
cze$¢ samej liturgii i jest zarezerwowana kaptanowi lub diakonowi46. Instruk-
cja Redemptionis sacramentum podkres$la z naciskiem, ze ,,nalezy pamietac, ze
w mysl zapisu kan. 767 § 1 wszelkie wczesniejsze przepisy, ktore dopuszczaty
wiernych nie wyswigconych do wygtaszania homilii w czasie celebracji eucha-
rystycznej, uznaje sie za zniesione. Owo dopuszczenie zostaje cofniete, tak ze
nie moze by¢ przywrdécone mocg zadnego zwyczaju'4. ,,Zakaz dopuszczania
Swieckich do gtoszenia homilii podczas celebracji Mszy Swietej odnosi sie réw-
niez do alumndéw seminariow, studentéw teologii i tych, ktérzy podijeli sie za-
dania, jak sie to okres$la, «asystentéw duszpasterskich*, nie wytgczajac rowniez
wszelkich innych grup, ruchéw, wspdlnot lub stowarzyszen Swieckich’48,

Identycznie wypowiada sie instrukcja Ecclesiae de Mysterio, gdzie czytamy:

Homilia, szczeg6lnie doniosta forma przepowiadania, per anni liturgici cur-
sum ex textu sacro fidei mysteria et normae vitae christianae exponunadania,
«qua tur», jest czeScig samej liturgii. Dlatego gtoszenie homilii podczas liturgii

% RS, nr 161.
46 Kan. 767 § 1, kan. 6 8 1-2. ,«Wsréd réznych form przepowiadania szczegélne
miejsce zajmuje homilia. Stanowi ona cze$¢ samej liturgii i jest zarezerwowana kaptanowi

lub diakonowi. W ciggu roku liturgicznego nalezy wyktadaé¢ w niej na podstawie $wietych
tekstow tajemnice wiary oraz zasady zycia chrzescijanskiego*”. Watpliwos$¢ wiasciwego
rozumienia tego kanonu zostata sformutowana w pytaniu, czy biskup diecezjalny jest
witadny udzieli¢ dyspensy od normy rezerwujacej homilie prezbiterowi lub diakonowi?
Papieska Komisja Interpretacyjna udzielita na to pytanie negatywnej odpowiedzi. Innymi
stowy dyspensa taka nie lezy w gestii biskupa diecezjalnego. Papiez Jan Pawet Il zatwier-
dzit te odpowiedz dnia 20 czerwca 1987 r. Por. Pontificium Consilium de Legum Tejctibus
Interpretandis, Responsio ad propositum dubium (20 tunii 1987), ,,Acta Apostolicae Se-
dis” 79 (1987), s. 1249; por. J. Dudziak, Dziesiecioletni owoc autentycznej interpretacji
wspoétczesnego prawa koscielnego, ,Analecta Cracoviensia” 26 (1994), s. 521.

47 RS, nr 65.

4 Tamze, nr 66.
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eucharystycznej winno by¢ zastrzezone dla szafarza wyswieconego - kaptana
lub diakona. Wykluczeni zostajg wierni nie wyswieceni, nawet jesli petnig
funkcje tak zwanych «asystentéw duszpasterskich» lub katechetéw w tonie
jakiejkolwiek wspélnoty czy stowarzyszenia. Nie jest bowiem istotne to, ze
kto$ posiada ewentualnie wiekszg zdolno$¢ przemawiania lub zdobyt lepsze
przygotowanie teologiczne, ale fakt, iz funkcja ta jest zastrzezona dla osoby,
ktéra otrzymata sakrament Swiecen, przez co nawet biskup diecezjalny nie ma
prawa dyspensowac od tego przepisu kanonicznego, jako ze nie jest to ustawa
czysto dyscyplinarna, lecz dotyczaca funkcji nauczania i uswiecania, écisle ze
sobg powigzanych. Niedopuszczalna jest zatem praktyka, stosowana w pew-
nych okoliczno$ciach, powierzania homilii seminarzystom studiujgcym teo-
logie, jeszcze nie wySwieconym. Nie mozna bowiem traktowa¢ homilii jako
¢wiczenia przygotowujacego do przysziej postugi. Nalezy przyja¢, ze kan.
767, 8 1 znosi jakiekolwiek wczes$niejsze przepisy, ktére dopuszczaty wiernych
nie wyswieconych do gtoszenia homilii podczas liturgii Mszy $w.4

3. Wspdtpraca swieckich w katechizacji w parafii

Innym obszarem wspotpracy wiernych swieckich w parafii jest nauczanie
katechetyczne. Wedtug kan. 528 § 1. ,,proboszcz jest obowigzany zatroszczyé
sie o to, azeby przebywajgcym w parafii gloszone bylo nieskazone stowo Boze.
Stad zabiega o to, by wierni byli wiasciwie o prawdach wiary pouczeni, zwiasz-
cza przez [...] nauczanie katechetyczne”. Swoje zadania (m in. nauczania) pro-
boszcz musi wykonywac nie tylko ,,pod wiadzg Biskupa diecezjalnego”, ale
,»przy wspoétpracy takze innych prezbiterow i diakonéw oraz niosgcych pomoc
wiernych swieckich, zgodnie z przepisami prawa”s0. Wedtug kan. 529 §2 ,,pro-
boszcz uznaje i popiera wiasny udziat wiernych Swieckich w misji Kosciota,
udzielajac réwniez poparcia ich stowarzyszeniom o celach religijnych”. Niewat-
pliwie proboszcz winien wspotpracowac w realizacji nauczania katechetyczne-
go z wiernymi $wieckimi. Potwierdza to kan. 774, gdzie ustawodawca stanowi,
ze ,troska o katecheze, pod kierownictwem prawowitej wiadzy koscielnej, na-
lezy do wszystkich cztonkéw Kosciota, w czesci kazdemu wiasciwej”. Kazdy,
wedlug swojego stanu prawnego, winien bra¢ aktywny udziat w katechezie,
zawsze pod przewodnictwem i nadzorem wiadzy koscielne;.

Kan. 776 expressis uerbis stanowi, ze ,,z racji swej funkcji, proboszcz obo-
wigzany jest troszczy¢ sie 0 nauczanie katechetyczne dorostych, mtodziezy i dzie-
ci. Dla osiggniecia tego celu powinien skorzysta¢ ze wspotpracy duchownych
przydzielonych do parafii, cztonkOw instytutéw zycia konsekrowanego oraz
stowarzyszeh zycia apostolskiego, uwzgledniajgc charakter kazdego instytutu,

D Edm, art. 3 § 1. Norme o niedopuszczaniu $wieckich do gtoszenia homilii w czasie
Mszy $w. przypomniato ostatnio Dyrektorium homiletyczne. Congregazione peril Culto
Divino e la Disciplina dei Sacramenti, Direttorio omiletico (29 giugno 2014), nr 5, Citta
del Vaticano 2014.

% Kan. 519.
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jak réwniez wiernych swieckich, gtownie katechetow’sL Obowigzek proboszcza
w zakresie katechizacji i konkretnie odpowiedzialno$¢ za zorganizowanie réz-
nych kategorii katechezy bedzie zaleze¢ od tego, co ustalajg normy diecezjalne.
Dziatania katechetyczne mozna podzieli¢ na dwie zasadnicze kategorie: kate-
chizacja wedtug grup wiekowych oraz katecheza przygotowujaca, albo bardziej
ogdlnie, w zwigzku z sakramentami52 W trosce o nauczanie katechetyczne doro-
stych, mtodziezy i dzieci proboszcz powinien skorzysta¢ ze wspotpracy wiernych
Swieckich, gtdwnie katechetéw. To znaczy, ze laicy mogg wspotpracowaé w od-
powiedzialnosci katechetycznej proboszczow, logicznie kazdy w miare swoich
mozliwosci. Wiecej, wszyscy wymienieni (takze laicy), jesli tylko nie podlegajg
prawnej przeszkodzie, powinni chetnie spieszy¢ z pomoca53

Autorzy Dyrektorium Ogoélnego o Katechizacji podkre$lajg, ze ,,prezbiter,
a w szczegolnosci proboszcz, ma nastepujace zadania w dziedzinie katechezy:
wzbudzaé¢ we wspdlnocie chrzescijanskiej zmyst wsp6lnej odpowiedzialnosci
w stosunku do katechezy, jako zadania dotyczacego wszystkich, jak réwniez
uznanie i dowartosciowanie katechetow i ich misji; wzbudza¢ powotania do
postugi katechetycznej i jako katecheta katechetéw troszczy¢ sie o ich forma-
cje, poswiecajac temu zadaniu najwyzszg uwage’s4, jak réwniez:

Oprocz wspb6lnego powotania do apostolatu niektérzy Swieccy czuja sie we-
wnetrznie powotani przez Boga do podjecia katechizacji. Kosciét pobudza
i rozpoznaje to Boskie powotanie, i udziela misji do katechizowania. Od-
czuwanie powotania, aby by¢ katechetg, i otrzymanie od KoSciota misji do
wypelnienia tego powotania, moze przybiera¢ r6zne stopnie poswiecenia,
zgodnie z charakterystycznymi cechami kazdego. Niekiedy katecheta moze
wspotpracowaé w katechizacji przez pewien ograniczony okres zycia, a nawet

51 Rzeczownik ,,katecheci” wystepujacy w tym kanonie ma dwojakie znaczenie: sze-
rokie, a dotyczy kazdego, kto przekazuje katecheze, oraz Sciste, ktére wskazuje wiernych,
ktérzy po otrzymaniu specjalnego przygotowania i misji kanonicznej, sa wyznaczeni przez
proboszcza do urzedowego katechizowania.

51 Por. J. Fuentes, comentario al can. 776, [w:] comentario exegetico al Cdédigo de
Derecho Canédnico, A. Marzoa, J. Miras, R. Rodriguez-Ocana, red., t. lll, cz. 1, wyd. 3,
Pamplona 2002, s. 145-146.

B Kan. 776. Sens tego obowigzku jest nastepujacy: wierni beda respektowac dzia-
tania ministerialne w zakresie katechizacji parafialnej; jednak prawo powszechne nie na-
ktada obowigzku prawnego, aby uczestniczyli oni czynnie whasnie w tej katechezie, ktdra
jest organizowana w ich parafii. Wyrazenie omnes [...] operam suam libenter praestare
ne renuant, wzywa do wypenienia obowigzku moralnego. O obowigzek prawny chodzi
jedynie w przypadku tych wiernych, ktore przez fakt bycia Swietymi szafarzami mogg by¢
zobowiazywani i ,,maja obowigzek - chyba ze usprawiedliwia ich prawnie uznana prze-
szkoda - przyja¢ i wiernie wypeni¢ zadanie powierzone im przez wtasnego ordynariusza”
(kan.274 §2). Por.J. Fuentes, Comentario al can. 776..., dz. cyt., s. 146.

54 Congregazione per il Clero, Direttorio Generale per la Catechesi (15 agosto
1997), nr 225, Libreria Editrice Vaticana 1997, tekst polski: Kongregacja ds. Duchowien-
stwa, Dyrektorium Ogdlne o Katechizacji, Poznar 1998, (cyt. dalej = DoK).
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po prostu okazjonalnie; zawsze jest to cenna stuzba i wspétpraca. Znaczenie
postugi katechetycznej zaleca jednak, by w diecezji byta pewna liczba zakonni-
kéw i Swieckich na state i wielkodusznie poswieconych katechizacji, publicznie
uznanych, ktéorzy - w jednosci z kaptanami i biskupem - przyczyniajg sie do
nadania tej postudze diecezjalnej ksztattu eklezjalnego, jaki jest jej wiasciwy5h.

Redaktorzy instrukcji Ecclesiae de Mysterio piszg, ze ,,wierni nie majacy
Swiecen uczestniczg - w spos6b zgodny ze swojg naturg - w prorockiej funkcji
Chrystusa, zostajg ustanowieni jego $wiadkami i obdarzeni zmystem wiary
oraz taska stowa. |..] Dzisiaj zwtaszcza dzieto katechezy zalezy w wielkiej mie-
rze od ich zaangazowania i poswiecenia w stuzbie Kosciota’s6.

Dyrektorium o pasterskiej postudze biskupdw ,,Apostolorum Successores
przypomina, ze ,,Swieccy moga by¢ zaproszeni do wspotpracy z pasterzami,
zgodnie z wlasnym stanem, w réznych dziedzinach: [...] szczegd6lnie, w diece-
zjalnej i parafialnej pracy katechetycznej. Wszystkie te formy uczestniczenia
Swieckich nie tylko sg mozliwe, ale takze konieczne’%/.

W instrukcji Kaptan, pasterz i przewodnik wspolnoty parafialnej czytamy:

L1

Kan. 528, ktory podkresla odpowiedzialno$¢ proboszcza za gltoszenie Bozego
stowa i za przekazywanie autentycznej nauki katolickiej, wymienia wyraznie
homilie i nauczanie katechetyczne. [...] Logiczne jest, ze wykonywanie wszyst-
kich tych zadan nie bedzie osobistym obowigzkiem samego proboszcza. Jego
powinnoscia jest czuwanie nad ich wiasciwym wykonaniem w parafii, zgodnie
z prawowitg nauka i koscielng dyscypling, stosownie do okolicznosci i przy
zatozeniu osobistej odpowiedzialnosci proboszcza. [...] Niektére inne funkcje,
na przyktad katechizacja, moga by¢ takze na sposob staty petnione przez odpo-
wiednio przygotowanych wiernych $wieckich, ktérzy trzymaja sie prawowier-
nej nauki i wiodg wzorowe zycie chrzescijanskie, przy czym duszpasterz winien
zawsze pozostawacé w osobistym kontakcie z katechizowanymi5s.

O mozliwosci wspoétpracy wiernych laikow w urzedowej katechizacji parafial-
nej traktuje takze Dyrektorium katechetyczne KosSciota Katolickiego w Polsce.
Redaktorzy przypominaja, ze nauczanie katechetyczne winno by¢ takze podej-
mowane przez wiernych $wieckich. Posiada ono witasny charakter, wynikajacy
z ich pozycji prawnej, jakg zajmujg w Kosciele. Powotanie Swieckich do postu-
gi katechetycznej wynika z przyjecia sakramentu chrztu i bierzmowania. Ci
Swieccy, ktdrzy odczuwajg szczegdlne powotanie, aby by¢ katechetami, otrzy-
mujg od KosSciota misje do wypetnienia tego zadania. Jest ona z jednej strony
wyrazem zaufania Kosciota, w imieniu ktérego nauczaja, z drugiej znakiem
powotania, by innych prowadzi¢ do Chrystusa, dzielgc sie swoja wiarg®.

% Tamze, nr 231.

% Edm, art. 2 § 2.

57 AS, nr 111.

3B Instrukcja Kaptan, pasterz, nr 20.

5 Por. Konferencja Episkopatu Polski, Dyrektorium katechetyczne Kosciota Katolic-
kiego w Polsce, warszawa 2001, nr 132.
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Autorzy Orientamenti per lannuncio e la catechesi in Italia przypominaja,
ze proboszczowie i ich wspétpracownicy winni wzbudza¢ gotowos¢ do stuzby
katechetycznej Swieckich, mezczyzn i kobiet, proponujac im wpierw integral-
ng podstawowg formacje chrzescijariskg. Ministerialna postuga katechetyczna
wyraza sie mandatem, ktory biskup przyznaje katechetom. Katechetom urze-
dowym nalezy zapewni¢ formacje statg0.

4. Zakonczenie

Wierni $wieccy sg odpowiedzialni za ewangelizacje, do nich bowiem réwniez
odnoszg sie stowa Chrystusa ,,Idzcie wiec i nauczajcie wszystkie narody” (Mt
28, 19). Sa oni zobowigzani stowem i czynem dawac $wiadectwo Chrystusowii.
Moga by¢ tez powotywani na wspotpracownikow biskupa i prezbiterow w wyko-
nywaniu postugi stowa, czyli oficjalnie (urzedowo) wspétpracowaé w tym mini-
sterium z kompetentng wiadza. Winni jednak otrzymac¢ od kompetentnej wiadzy
koscielnej (ordynariusza miejsca) misje kanoniczng, ktérej mozna udzielaé¢ im
tylko wowczas, gdy sg nalezycie przygotowani i odznaczajg sie uczciwoscig i po-
boznoscig. Szczegdlnym terenem kooperacji laikéw w postudze stowa jest parafia,
gdzie wykonuja gtéwnie zadania przepowiadania stowa Bozego i katechizaciji.

Stowa klucze: parafia, proboszcz, wierni $wieccy, przepowiadanie stowa Boze-
go, katechizacja

Lay Faithful in the Ministry of the Word of God in the Parish
Summary

This article describes the lay faithful in the ministry of the word of God in
the parish. First, the article presents the issue of cooperation between laypeo-
ple with the hierarchy in the ministry of the word of God. Next, it discusses
the issue of cooperation with laypeople in preaching of the word of God in the
parish. The finat part of the submitted article deals with the cooperation of
laypeople in the field of parish catechesis.

Keywords: Parish, parish priest, lay faithful, preaching the word of God, cat-
echesis

39) Por. ConferenzaEpiscopale Italiana, Incontriamo Gesu. Orientamenti per Tannuncio
e la catechesi in Italia, (29 giugno 2014), nr 78-79, ,,Notiziario cei” 48 (2014), nr 4,
s. 198-289.
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ZRODLA MYSLI KSIEDZA
ALEKSANDRA ZIENKIEWICZA
O CZLOWIEKU | SPOLECZENSTWIE1

Zadany mi przez organizatorow tej sesji temat do opracowania przyspo-
rzyt mi wiele trudnosci. Nie jestem bowiem w posiadaniu odpowiednich ma-
teriatow, na podstawie ktdrych mozna by byto doktadnie ukazac zrédta mysli
ks. Aleksandra Zienkiewicza o cztowieku i spoteczenstwie. Do tej pory nie
ma wyczerpujgcej, catosciowej monografii na temat osoby i zyciowego dzie-
ta ks. Aleksandra Zienkiewicza. To, co postaram sie tu przediozy¢, bedzie
proba wskazania zrodet mysli ks. Zienkiewicza o cztowieku i spoteczenstwie
w oparciu o opublikowane teksty tegoz swigtobliwego wychowawecy i forma-
tora mtodego pokolenia, a takze w oparciu 0 zachowane notatki z wyktadéw
ks. Zienkiewicza z zakresu pedagogiki i katechetyki, jakich stuchatem jako
alumn Arcybiskupiego Seminarium Duchownego we Wroctawiu w roku aka-
demickim 1.962/1963 oraz w latach 1965-1968, a wiec zachowanych nota-
tek sprzed pie¢dziesieciu lat. Stosujgc kryterium historyczne i merytoryczne,
zrodia te podzielitem nastepujaco: gtdwne wzory personalne: osoby z ro-
dziny i z czasu studiow w Wyzszym Seminarium Duchownym w Pinsku;
nastepne Zrédta to: Pismo Swiete, klasycy filozofii i teologii, psychologowie
i pedagodzy; ludzie nauki i kultury: naukowcy, pisarze, poeci, $wieci, boha-
terowie narodowi.

Wprowadzeniem do zaprezentowania tych Zrodet bedzie ogélna refleksja
nad treScig i forma przepowiadania ks. Zienkiewicza.

1 Wyktad wygtoszony 21 listopada 2015 r. podczas konferencji naukowej po$wie-
conej zyciu i dziatalnosci Stugi Bozego ksiedza Aleksandra Zienkiewicza - w 20. rocznice
$mierci.
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1. Wrazliwo$¢ na Pana Boga i na cztowieka

Gdy dzi$ pochylamy sie nad postugg stowa ks. pratata Aleksandra Zien-
kiewicza, to zauwazamy, ze dominowaty w niej dwa centralne tematy: Bog
i cztowiek. By¢ moze, ze ,,Wujek” (bo tak nazywano go w $rodowisku aka-
demickim) przejat te postawe od $w. Augustyna, ktéry przekazat potomnym
zdanie: ,,Chce pozna¢ Boga i dusze. Czy nic wiecej? Nic zgota” (Solilokwia,
Ksiega pierwsza, 11-7)2. Ks. Zienkiewicz fascynowat sie Panem Bogiem, Jego
madroscia, Jego mitosierng mitoscig. Czynit to najpierw na kolanach przed Bo-
giem Wecielonym, a potem mowit o Bogu z niezwyktym zarem i wewnetrznym
przekonaniem do swoich stuchaczy, do indywidualnych rozmoéwcéw. Mieszka-
jac wiele lat na Ostrowie Tumskim we Wroctawiu, wiele razy udawatem sie do
katedry, by postucha¢ méwiacego kazania i homilie ks. Zienkiewicza. Robitem
sobie notatki, bo fascynowata mnie tresé i sposéb méwienia ,,Wujka”. Odnosi-
to sie nieodparte wrazenie, ze to, co mowi, jest przemodlone, jest jakby czescig
jego samego. Odczuwato sie, ze caty jest w tym, co mowi, o czym chce przeko-
nac tych, do ktérych méwi. W jego méwieniu promieniowat na stuchaczy sam
Bog jako Prawda i Madros¢, jako Dobro i Mitosé. Odczuwato sie, ze to mowi
kaptan przenikniety na wskro$ niezwyklta wiara, kaptan wypetniony Bogiem.

Drugim wielkim tematem nauczania ,,Wujka” byt cztowiek. W prezentacji
prawdy o cztowieku nie chodzito tyle ks. Zienkiewiczowi o ukazywanie filo-
zoficznego wizerunku cztowieka, ale raczej o jego postepowanie zgodne z su-
mieniem i prawem Bozym, czyli o sposéb zycia, ktérego centralng dyrektywa
jest prawdziwa mitos¢, ktorej konsekwencja jest szczescie osobiste i spoteczne.

Podczas rekolekcji wygtoszonych do klerykéw wroctawskiego seminarium
duchownego w dniach od 29 do 30 pazdziernika 1976 r., w konferencji na temat
mitosci, ,,Wujek” m.in. przytoczyt taki oto epizod ze swojej pracy z mtodzieza:

Z grupg studentéw jesteSmy w Gdansku, schodzimy z jednej waskiej goérki.
Oczywiscie miodziez jak mtodziez. Z tupetem, z jakg$ pewnoscig siebie, nie-
malze jak burza, jak husaria sunie z gory. A naprzeciwko nas przygarbiona
staruszka dzwiga na plecach tobét. Ja szedlem dosé blisko czotéwki, zauwa-
zytem te staruszke, podniostem reke, mowie: uwaga, cztowiek! Wszystko sie
zatrzymato. Zatrzymali sie i teraz dojrzeli te staruszke, otoczyli ja. Ona tez sie
zatrzymala. Jakie$ pytanie postawiliSmy i patrze, a z oczu tej staruszki sptywa-
ja tzy. Mowi: Prosze pana (bytem w cywilu), skad taka mtodziez, tacy dobrzy
(bo jej ofiarowali sie podnies¢ ten tobotek na gore)? Niech Bog was btogostawi
i tezki dalej ptynety jej z oczu. Powiedziatem miodziezy: ,,Patrzcie, co znaczy
dostrzec cztowieka w jego sytuacji, co znaczy powiedziec jakie$ przyjazne sto-
wo, a zwiaszcza ten gest”3.

2 SW. Augustyn, Solilokwia. O nie$miertelnosci duszy. O wielkoéci duszy, thum.
A. Swiderkéwna, Warszawa 2010, s. 19.

3 A Zzienkiewicz, Wzrasta¢ w $wiattosci. Stawac sie chrzeécijaninem. Stawac sie ksie-
dzem, Krakow 2000, s. 44.
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We wspomnianych rekolekcjach ,,Wujek” otwierat oczy mtodym adeptom
do kaptanstwa na zwykle drobiazgi zycia codziennego, na ktore nawet nie
zwraca sie uwagi, a ktore niekiedy bardzo ranig naszych bliznich. Chciat przez
to obudzi¢ wrazliwosé na cztowieka, dla ktérego po prostu trzeba by¢, ktérego
trzeba dostrzec, zobaczy¢ i ktéremu trzeba pomdc. Podobne nastawienie wy-
czuwato sie u ,,Wujka” w kazdym innym przepowiadaniu. Cztowiek nigdy nie
byt dla niego niewazny, nie byt powietrzem, ktérego sie nie widzi.

Gdy w latach osiemdziesigtych przychodziliSmy z seminarium do niego na
imieniny ztozy¢ zyczenia, przy tej okazji mawial, ze imieninowg pamiec i zycz-
liwos¢ trzeba rozktadac na caty rok i na cate zycie.

Trudno jest odpowiedzie¢ na pytanie, skad u ,,Wujka” wzieta sie ta nie-
zwykta czes¢, mitos¢ i szacunek dla cztowieka, w jaki sposéb uksztattowata sie
u niego taka postawa wrazliwosci na Boga i na cztowieka. Trzeba przyja¢, ze to
byt niezwykty dar Bozy, z pewnoscig w czesci przekazany mu przez ludzi, kt6-
rzy go w miodosci ksztattowali, ale takze przez autorow, ktérych studiowat,
czytat, a nade wszystko - jak sie wydaje - przez ludzi, ktérym na co dzien stu-
zyt. Trzeba taki wniosek sformutowac¢ na podstawie obserwacji jego zycia. Sam
co$ podobnego napisat w ksigzce: Mitosci trzeba sie uczy¢. Oto jego stowa:

Prawie cate zycie kaptanskie pracowatem z miodziezg i stuzytem miodziezy -
przed wojng w szkole, w harcerstwie, w katolickim Stowarzyszeniu Miodziezy,
a po przyjezdzie z Nowogrodka do Wroctawia - znéw w szkole, w Semina-
rium Duchownym i najbardziej w Duszpasterstwie Akademickim. | wiasnie
na tym obszarze zycia i pracy zdobytem doswiadczenie duszpasterskie. Tutaj,
w zwariowanym nurcie zycia, sprawdzatem zasady Ewangelii, tutaj wiecej na-
uczytem sie psychologii i pedagogiki anizeli w podrecznikach i doktorskich
rozprawach. Tutaj poznatem poglady, trudnosci, potrzeby i zagrozenia polskiej
miodziezy4.

Przyjmujemy to o$wiadczenie autora, ale niezaleznie od tego, sprébujmy
wskazac na niektére zrodla, z ktérych - jak sie wydaje - ,,Wujek” czerpat ja-
kie$ inspiracje do uksztattowania w sobie prawdy o cztowieku, ktdra go jakby
zobowigzywala, obligowata do stuzenia kazdemu cztowiekowi w postawie sza-
cunku i braterskiej mitosci.

2. Wzory osobowe ksztattujgce myslenie i postawe wobec
drugiego cztowieka

Pierwszg osobg, ktora uwrazliwita ks. Zienkiewicza na cztowieka, na jego
godno$¢ i wartoéé, byta jego mama Jadwiga z d. Wroblewska (+1982). (Jako
miody ksigdz bratem udziat w jej pogrzebie). Swiadczy o tym notatka umieszczo-
na w jego testamencie, spisanym w 1993 r. Znajdujemy tam m.in. takie stowa:

4 A. zienkiewicz, MitoSci trzeba sie uczy¢, Krakdw 1988, s. 197.
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,.Gorace dzieki sktadam mej dobrej i ukochanej Matce ziemskiej, ktdra doswiad-
czeniem swego ewangelicznego zycia uczyta wiary w Boga i Chrystusa oraz zycia
z wiary. Ona byla najlepsza wychowawczynig w duchu Ewangelii i kazania na
gorze’s. ,,Wujek” wielokrotnie wypowiadat piekne, poruszajgce stowa na temat
kobiety - matki. Gdy stuchalismy tych wypowiedzi, domyslalisSmy sie, ze patrzyt
na wszystkie kobiety - matki poprzez pryzmat swojej rodzonej mamy.

Z kregow rodzinnych wielki wptyw na mtodego chiopca Aleksandra wy-
warli takze jego dziadkowie: Marcin Wroblewski ze strony matki i J6zef Zien-
kiewicz ze strony ojca. Od nich uczyt sie przede wszystkim zdrowej poboz-
nosci i prawdziwego patriotyzmu6. Sposréd kaptanéw okresu miodzienczego
najwiekszy wptyw na uksztattowanie sie jego pogladéw o cztowieku wywarli
znakomici profesorowie Wyzszego Seminarium Duchownego im. $w. Tomasza
z Akwinu w Pinisku oraz $wigtobliwy biskup piriski Zygmunt Lozinski, w kt6-
rym zafascynowata miodego chiopca przede wszystkim autentyczna swietosé
i wielka pokora. Z pewnoscig jego posta¢ zyta w pamieci ,,Wujka” w ciggu
catego jego zycia. Moze chciat by¢ dobry i oddany drugim, tak jak ten Swiato-
bliwy biskup. Wydaje sie, ze duzy wptyw na antropologiczng mysl ks. Zienkie-
wicza wywarli takze profesorowie Wyzszego Seminarium Duchownego w Pin-
sku, ktore nosito imie $w. Tomasza z Akwinu, juz ten patronat wskazywat, ze
w studiach filozoficzno-teologicznych szczegélne miejsce zajmowat $w. Tomasz
z Akwinu, ktorego tradycja koscielna okreslita: ,,Sanctus Thomas de Aguino
philosophorum decus et theologorum princeps” (Sw. Tomasz z Akwinu, ozdoba
filozofow i ksigze teologéw). Gdy jako klerycy stuchalismy wyktadéw ks. Zien-
kiewicza, a w latach pdzniejszych, gdy stuchalismy jego kazan w katedrze wro-
ctawskiej, wyczuwalismy, ze jego wyksztatcenie filozoficzno-teologiczne byto
w duzej mierze ufundowane na klasycznej, glownie augustynskiej i tomistycz-
nej filozofii, teologii i mistyce. Sposréd profesoréw seminaryjnych, ktorzy wy-
warli na niego wptyw byt z pewnoscig ks. Aleksy Petrani, wybitny kanonista,
pozniejszy profesor Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, ktéry w Semina-
rium Duchownym w Pirisku od 1933 r. byt wicerektorem, a w latach 1935-
1939 - rektorem?. Byt zatem przetozonym kleryka Aleksandra podczas jego
studiéw filozoficzno-teologicznych w seminarium, ktoére miaty miejsce w la-
tach 1931-1938, z dwuletnig przerwa z powodu choroby. Historycy pinskiego
seminarium podajg, ze alumn Aleksander Zienkiewicz brat juz woéweczas zywy
udziat w dysputach filozoficznych, a takze jako kleryk - harcerz, angazowat
sie w rézne miodziezowe przedsiewziecia o charakterze religijno-patriotycz-

5 Archiwum Postulacyjne ks. A. Zienkiewicza. Testament spisany 27 czerwca 1984 r.,
przeredagowany 24 maja 1987 r., poprawiony 29 listopada 1990 r., przeredagowany i na
nowo spisany 28 lipca 1993 r., mps.

6 Por. J. swastek, Stuga Bozy ks. Aleksander Zienkiewicz ,,\Wujek”, Krakéw, 2013,
s. 11

7 Por. A. Debinski, Petrani Aleksy ks. [hasto]; Encyklopedia Katolicka, t. XV, Lublin
20111, s. 393.
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nym. Przypomnijmy, ze Swiecenia kaptanskie przyjgt diakon Aleksander z rgk
owczesnego ordynariusza diecezji pinskiej biskupa Kazimierza Bukraby w ka-
tedrze pinskiej pod wezwaniem Whniebowziecia NMP. Zaraz po $wieceniach
spotkato go wielkie wyrdznienie, iz mogt wyjecha¢ do Rzymu na kanonizacje
$w. Andrzeja Boboli8 Tam tez odprawit swoje pierwsze prymicje.

3. Pismo Swiete, nauczanie Kosciota, teologowie

Cate nauczanie ks. Aleksandra Zienkiewicza wyrastato przede wszystkim
z Pisma Swietego, z dokumentéw Kosciota i z dziet wazniejszych teologéw. Gdy
kiedys stuchalismy, a dzisiaj, gdy czytamy opublikowane homilie czy prelekcje ks.
Zienkiewicza, zawsze natrafiamy na cytaty z Pisma Swietego, zawsze wiasciwie
dobrane i skomentowane. ,,Wujek’” utozsamiat sie z nauka PanaJezusa. Byt prze-
konany o jej prawdzie i mocy. Wiedzial, ze ona byia i jest niesiona mocg Ducha
Swietego. Mimo ze lubowat sie w dobrych psychologach, pedagogach, poetach,
pisarzach, to jednak na pierwszym planie odwotywat sie do tekstow biblijnych,
przede wszystkim do stéw Pana Jezusa. Mamy na to wiele przyktadow.

W koncowym fragmencie ksigzki: Mitosci trzeba sie uczy¢é Wujek napisat
stowa: ,,Jezeli rady zawarte w tej ksigzce - w gruncie rzeczy wziete z Ewangelii
i jej ducha - komu$ pomoga, znajdg urzeczywistnienie - to jeszcze raz: Bogu
niech bedg dzieki! A piszacemu wynagrodzi to trud i rozjasni jego troske i nie-
pokoj o losy polskich matzenstw i rodzin, a z nimi o losy mitosci, najwyzszej
wartosci na tym i przysztym Swiecie - o losy cywilizacji mitosci - a w niej i in-
dywidualnego cztowieka...”5.

W swoim nauczaniu ,,Wujek” cytowat takze od czasu do czasu orzeczenia
soboréw, zwiaszcza dokumenty Soboru Watykanskiego 11, a takze wypowiedzi
papiezy, zwiaszcza $w. Jana Pawla Il i jego poprzednikéw. Rzadziej odwotywat
sie do teologdw, a jesli tak - to gtdwnie - jak juz wspomniano do reprezentan-
tow teologii klasyczne;.

4. Filozofowie, psychologowie i pedagodzy

W swoim nauczaniu o Bogu i o cziowieku argumenty biblijne i eklezjal-
ne, dopetniat ks. Zienkiewicz chetnie tekstami znanych filozoféw, psychologéw
i pedagogdéw. Bywato tak niekiedy, ze ,,Wujek” tgczyt np. biblijng wizje mitosci
Z wizjg wspotczesnych autoréw. Gdy w 1990 r., pieé lat przed Smiercia, przybyt
na trase IX Wroctawskiej Pieszej Pielgrzymki na Jasng Gére, w ktorej uczestni-
czyto sporo mtodziezy akademickiej, powiedziat do nich: ,,Dzi$ rozpoczynam

8 PorJ. swastek, Stuga Bozy..., dz. cyt., s. 14-16.
9 A Zienkiewicz, Mitosci trzeba sie uczy¢, dz. cyt., s. 194.
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osiemdziesigty rok zycia na ziemi i piecdziesigty drugi rok stuzby kaptanskie;.
Przybytem wiec do was, aby prosi¢ o wsp6lne dziekczynienie Wszechmogacemu
zato, ze ten dzien i Eucharystie moge przezy¢ na trasie tej wspaniatej pielgrzym-
ki, ktéra byfa i jest tak bliska mojemu sercu, ze nie musze leze¢ przykuty do
t6zka; ze mam jeszcze zdolno$¢ myslenia, kochania i méwienia”l0 | nieco da-
lej, prezentujac wizje dojrzatej mitosci, moéwit: ,,Ale nie tylko uczuciowa mitos¢
miat na uwadze Jezus, ogtaszajac najwieksze przykazanie. | nie o tej tylko mito-
Sci wyspiewat niezréwnany hymn $w. Pawel w Pierwszym Liscie do Koryntian.
I nie o tej tylko mitosci napisat nowoczesny hymn wspétczesny uczony huma-
nista, Erich Fromm, w matej ksigzeczce O sztuce mitosci. A o jakiej mitosci oni
mowili i pisali? Mozna jg nazwac zasadniczg, fundamentalng”1l W nastepnym
fragmencie moéweca przytoczyt przymioty dojrzatej mitosci wymienione przez
Fromma. Widzimy tu polaczenie tego, co o mitosci znajdujemy w Objawieniu
i tego, co mOwig o niej myslacy ludzie, w tym przypadku Erich Frommu. Jest
ciekawe, ze ,,Wujek” potrafit znalez¢ ziarna prawdy nawet u niektérych agnosty-
kow, czy ludzi stabych religijnie, jak kiedys to czynit $w. Tomasz z Akwinu, cy-
tujac w swojej Sumie teologicznej starozytnych myslicieli, jeszcze niechrzescijan.

Wertujac opublikowane kazania i homilie, mozemy zauwazy¢, ze duzy
wplyw na antropologiczne poglady w dziedzinie mitosci wywart Btazej Pascal,
genialny fizyk, matematyk i filozof XV Il w., a takze C.S. Lewis, zwlaszcza po-
przez swojg ksigzke Cztery mitoscil3 jak rowniez lekarz, psychiatra wiedenski
Wiktor Franki i inni.

Ksigdz Zienkiewicz w swoich wystgpieniach odwotywat sie takze do antro-
pologicznych pomystow myslicieli, z ktorymi sie do kohca nie zgadzat i z ktory-
mi wchodzit w polemike. Byli to m.in. Jean Jagues Rousseau, Zygmunt Freud,
Adam Schaff, Albert Camus, Jean-Paul Sartre i inni.

W ukazywaniu odmiennosci psychiki kobiety od mezczyzny odwolywat
sie ,,Wujek” do publikacji Elzbiety Sujak, Wandy Poéttawskiej, Wodzimierza
Fijatkowskiego i innych psychologéw, pedagogéw, lekarzyl4

5. Ludzie nauki i kultury, uczeni, poeci, pisarze

Ludzi nauki i sztuki przywotywat ks. Zienkiewicz, by racjonalnie uza-
sadnia¢ prawdziwos¢ prawd objawionych, by takze wskazywac na naturalng
otwartos¢ cztowieka na Boga. Sposrod ludzi nauki dos¢ czesto bywat cytowany
w wystgpieniach ,,Wujka” Albert Einstein, wielki fizyk, uczony, wielki autory-
tet nauki naszych czasow. W rozwazaniu rekolekcyjnym wroctawski duszpa-

D A Zienkiewicz, Kazania i homilie na rézne okazje, Krakéw 2005, s. 161.
11 Tamze, s. 163.

u Por. takze A. Zienkiewicz, MitoSci trzeba sie uczy¢, dz. cyt., s. 21-23.

13 Por. tamze, s. 40-42.

14 Por tamze, s. 84-86.
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sterz akademicki zacytowat stowa tego uczonego wypowiedziane w 1950 r., na
zjezdzie w Berlinie: ,,Najpiekniejsze, co mozemy przezy¢, to catkowita petnia
tajemnicy, to jest podstawowe uczucie, ktére stoi u kolebki prawdziwej sztuki,
kto tego nie zna i nie potrafi podziwiac¢ i dziwi¢ sie, ten whasciwie juz jest mar-
twy i ma oczy wypalone”15

Sposrod poetéw i pisarzy w postudze stowa ,,Wujka” znajdujemy najwiecej
cytatéw zaczerpnietych z tworczosci Adama Mickiewicza, Juliusza Stowackie-
go, Cypriana Norwida, Jana Kasprowicza, Jerzego Lieberta, Adama Asnyka, Ju-
liana Tuwima, Lwa Totstoja, Henryka Sienkiewicza, Ernesta Hemingwaya, Joh-
na Steinbecka, Alexisa Carrela i innych. Oto np. stowawieszcza z Nowogrodka,
cytowane przez ,Wujka™: ,,Dos¢ raz ponies¢ szwank na wstydzie, z jednym
upadkiem nastepny idzie”16 ,,Niech sie twa dusza jako dolina potozy, a wnet po
niej poptynie Duch Bozy”17. ,,MOwisz uszto szczescie i prézno za nim chodze.
Nie uszto, ono cie czeka na krzyzowej drodze”18 Sposrdd cytatéw Stowackiego,
dla przyktadu wymiennmy nastepujacy: ,,Niczym Sybir, niczym knuty, nie ciele-
snych tortur bol, lecz narodu duch zatruty, to dopiero boléw bol”19

Innym poetg, z ktérego czerpat madros¢ na temat Boga i cztowieka byt Jan
Kasprowicz. Na zakorczenie roku akademickiego 1987/1988 ,,Wujek” mowit:

Kasprowicz, ktéry wadzit sie jako mtody poeta z Panem Bogiem, o czym sam
pisze, pézniej w wieku dojrzatym przyszedt do wiary i to pogtebionej. | sam
wyznaje w Ksiedze ubogich-. ,,Nie trzeba debow tysiecy. Ta jedna licha drzewi-
na z szeptem sie ku mnie przegina i méwi - jest BOg i czegos ci wiecej”. Modlit
sie tez za tych, ktdrzy majg oczy spuszczone, ktdrzy raczej tracg, niz zyskuja;:
,Ludzie, kochani, gdybym tak mdgt, jak nie moge, wyzwolitbym waszg dusze,
na skalng pchnatbym jg droge...” (Ksiega ubogich XX11)20.

6. Swieci i bohaterowie narodowi

W gronie ludzi, od ktorych czerpat ,,Wujek” inspiracje do przepowiadania
Ewangelii o cztowieku byli Swieci Kosciota katolickiego i nasi narodowi boha-
terowie. W kazaniach ,,Wujka” wspominani sg m.in: $w. Franciszek z Asyzu,
Sw. Maksymilian Maria Kolbe, $w. Jan Pawet Il i inni $wieci.

»Wujek” miat takze wielkga cze$¢ do narodowych bohateréw, do tych, kté-
rzy walczyli o ,,wolnos¢ waszg i naszg”, walczyli w/ powstaniach narodowych,
na frontach dwaéch wojen swiatowych, walczyli z najezdZcami nie tylko bronia,

5 A. zienkiewicz, Rodzi¢ sie dla $wiata wyzszego. Rekolekcje wielkopostne, Krakéw
2001, s. 17-18.

* Tenze, Kazania i homilie..., dz. cyt., S. 166.

I7 Lenze, Czyste sumienie to znak mitosci, Krakow 1988, s. 14.

18 Tenze, Wzrasta¢ w $wiattosci, dz. cyt., s. 85.

55 Tamze, s. 112.

2D Tamze, s. 204-205.
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ale takze pidérem, pedzlem i piesnig. Nie tylko sam o nich mowit z wielkim
pietyzmem, ale zapraszat do Wroctawia znakomitych prelegentéw, ktorzy ich
przyblizali w ramach stynnych Tygodni Kultury Chrzescijanskiej, odbywaja-
cych sie jesienig we Wroctawiu, a inspirowanych i organizowanych przez Cen-
tralny Osrodek Duszpasterstwa Akademickiego (CODA) we Wroctawiu. Trze-
ba przypomnie¢, ze Tygodnie te, w czasach Polski Ludowej, w czasach trwania
cenzury komunistycznej, byly trybung wolnego stowa.

7. Zakonczenie

W ramach zakonczenia chciatbym przytoczy¢ epizod, ktéry zapamietatem
po dotarciu do Wroctawia przerazajacej wiadomosci o zamachu na zycie Jana
Pawta I1. Bylismy wtedy wieczorem w katedrze wroctawskiej. Po Mszy Swietej
wieczornej pozostaliSmy na dlugg modlitwe przed Najswietszym Sakramen-
tem. ,,Wujek” z bélem serca wtedy powiedziat do nas: ,,To jest dzieto szatana,
ale losy swiata i Kosciota sa nie w reku szatana, ale w dioniach Pana Boga”. Do
korica swoich dni ,,Wujek” zyt w postawie gtebokiej wiary, ktéra promienio-
wata i wyrazata sie w gorliwej modlitwie i w heroicznej mitosci do Pana Boga
i do czlowieka.

Stowa kluczowe: antropologia, cztowiek, Bég, wiara, modlitwa, mitos¢

The Sources of the Teaching of Fr Aleksander Zienkiewicz about
Man and Society

Summary

The author presents sources of the anthropology of Fr Aleksander Zien-
kiewicz. These sources have been divided into the following groups: main
personal patterns (his family and people he met during his study period at
the Priests Seminary in Pinsk (Belarus today); Holy Scripture, teaching of the
Church and great theologians; follow philosophers, psychologists and educa-
tors; the next group consists of men of science and culture (scholars, poets and
writers); finally - saints and national heroes. The author concludes that Cod
and man was the main theme of the teaching of Fr Zienkiewicz. Both the im-
age of Cod and of man, in his teaching were based on the Holy Scripture, the
classical philosophy, theology, psychology, pedagogy and classical literature.

Keywords: anthropology, man, Cod, faith, prayer, love
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NOWE ZYCIE W CHRYSTUSIE
W NOWEJ EWANGELIZACIJI W MEDIACH

Ponad 3 miliardy uzytkownikéw Internetu na Swiecie (42% ludzkosci)l,
niemal 26 min uzytkownikéw w Polsce (67% populacji kraju), wraz z niemal
1,5 miliardem uzytkownikéw Facebooka na $wiecie i ponad 13,5 milionami
w Polsce (34% rodakow)2- to grupa odbiorcéw, ktdra stanowi duze wyzwa-
nie komunikacyjne dla Kosciota. W Polsce statystyczny uzytkownik Internetu
spedza w nim niemal 5 godzin na dobe (jesteSmy na 13 miejscu na Swiecie),
a w mediach spotecznosciowych ponad 2 godziny na dobe (ponizej Sredniej
na $wiecie). Zaczynamy coraz aktywniej spedzaé zycie w Sieci, potrzeba wiec
coraz wiekszej liczby aktywnych ,,rybakéw Chrystusa”.

Ta sytuacja przypomina ewangeliczng perykope o potowie - apostotowie
mieli nieodpowiednig i starg t6dke, przestarzate i zapewne juz uszkodzone, za
stabe sieci, wyruszyli na potdw z trudem, zmeczeni brakiem efektow, zawie-
dzeni niepowodzeniem i wracajacy z pustymi sieciami. Chrystus ingerujac w to
poczucie zawodu, kaze ponownie zarzuci¢ sie¢ rybakom. Zniecheceni i nie-
dowierzajgcy apostotowie podejmujg ponowny wysitek. W giebokich wodach
symbolizujacych ukryte Boze mitosierdzie i nieskonczone mozliwosci ingeren-
cji Boga apostotowie znajdujg obfito$¢ task i blogostawienstwo, a sam potow
okazuje sie przerasta¢ mozliwosci rybakéw. Ci juz przeciez stracili nadzieje,
a Chrystus nie byt oczekiwany, wystawiajac cierpliwos¢ rybakéw na probe.
Postuszenstwo i zaufanie przyniosty jednak obfity plon, Bog bowiem przybyt
do nich w nowy, nieoczekiwany i zaskakujgcy sposéb. Ten obraz staje sie wy-
zwaniem dla wspoitczesnych ewangelizatoréw w Internecie.

1 M. Gwoézdz, Liczby polskiego Internetu 2015, http://smmeasure.eu/liczby-polskiego-
internetu-2015/# (4.11.2015).

a Facebookowi przybyto w Polsce ponad 1 min uzytkownikéw, http://socialpress.
pl/2015/03/facebookowi -przybylo-w-polsce-ponad-I-min-uzytkownikow/ (4.11.2015).
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Prezentowana w niniejszym artykule refleksja obejmuje Kosciot przede
wszystkim w wymiarze instytucjonalnym3. Jest on bowiem jedyna wspodlnota,
w ktorej strona instytucjonalna stanowi zarazem wizerunek tej teandrycznej rze-
czywistosci. Inaczej mdéwigc, wymiar instytucjonalny Kosciota4 nie nalezy wy-
tacznie do sfery badan historycznych czy socjologicznychb, lecz ma najgtebszy sens
teologiczny. To wiasnie poprzez instytucje - wizerunek, jej Swieto$é i piekno,
ujawnia sie istota Kosciota jako spotecznosci, wiodacej do wspolnoty z Bogiem6.
Dlatego troska o ten wizerunek jest tak wazna w Kosciele. Pojecie ,,wizerunek”
jest natomiast czesto tgczone z terminem public relations, jednak rozumienie
prawdziwej istoty PR nie jest zbyt popularne, a czesto nawet wypaczone.

Public relations to profesjonalne zarzadzanie informacjg z wszystkimi gru-
pami otoczenia, majgce na celu zbudowanie zaufania spotecznego i wiarygodne-
go przekazu. Jest to wiec niezwykle wazny aspekt odpowiedzialnej komunikacji
kazdej instytucji i firmy, ale takze punkt ciezkosci dla dziet nowej ewangelizacji
w Kosciele rzymskokatolickim. PR wprowadza bowiem perspektywe patrzenia
na komunikacje spoteczng w sposob strategiczny, myslac o przysztosci danej in-
stytucji lub firmy, planujgc wszystkie dziatania (w przeciwienstwie do popularnej
w dzietach ewangelizacyjnych spontanicznosci dziatan), ewaluujac je, wyciagajac
whioski na przysztos¢, uczac sie na btedach, nieustannie rozwijajac sie i doskona-
lagc. To doprecyzowanie istoty public relations jest niezwykle istotne ze wzgledu
na niezrozumienie i wiele mitéw, ktére funkcjonujg w Polsce wokot tego zagad-
nienia. SzczegOlnie istotne jest to w kontekscie proby przetozenia dziatann PR
na plaszczyzne eklezjalng, by PR nie kojarzyt sie z manipulacja, ,,sztuczkami”
marketingowymi, badZ jedynie nagtasnianiem czego$ w mediach (publicity), czy
tez jedynie wspétpracg z dziennikarzami (media relations), czy reklama.

W oficjalnych dokumentach Kosciota termin public relations wystepuje
w przynajmniej dwéch instrukcjach duszpasterskich Papieskiej Rady ds. Srod-
koéw Spotecznego Przekazu. W Communio et Progressio z 1971 r. mozna prze-
czyta¢ m.in., ze: ,,poszczegolni biskupi, kazda konferencja episkopatu, a takze
sama Stolica Apostolska powinni mie¢ swoich oficjalnych statych rzecznikéw

3 Por. wazny tekst na ten temat: A. Dylus, Instytucja KoSciota: wspélnota wartosci czy
grupa interesu? [w:] Taz, Globalizacja. Refleksje etyczne, Wroctaw -Warszawa-Krakéw 2005,
s. 157-172.

4 Opracowano na podstawie: F. Hengsbach u.a. Reformen fallen nicht vom Hinmiel,
Freiburg u.a. 1997; M. Kehl, Die Kirche. Eine katholische Ekklesiologie, Wiirzburg 1993;
P.M. Zulehner, Wie man mit Spanmmgen in der Kirche im Geist des Evangeliums umgehen
sollte. Wiirzburg 1996 s. 58-80;J. Ratzinger, H. M aier, Demokracja w Kosciele. Mozliwosci
i ograniczenia, Krakéw 2005; J. Rigal, LEglise en guete d’avenir. Reflexions et propositions
pour des temps nouveanx, Paris 2003; W Buhlmann, Kosciét powszechny,Warszawa 1992.

5 Wiecej na temat sposobu identyfikacji statusu Kosciota jako instytucji oraz odnie-
sienia niektorych hipotez formutowanych w obrebie socjologicznej teorii grup oraz eko-
nomicznej teorii dziatan zbiorowych do Kosciotaw: A. Dy1us, patrz przyp. 3.

6 Zob. teologicznofundamentalny temat znamion Kosciota (notae Ecclesiae).
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prasowych [...]. Wszystkie te osoby [..] winny posiada¢ odpowiednie przygoto-
wanie teoretyczne i praktyczne w zakresie public relations” (nr 174).

Natomiast w Instrukcji Aetatis nouae z 1992 r. termin ten zastepujg wyra-
zenia: ,,relacje Kosciota z publicznymi srodkami przekazu” (nr 24), ,,relacje ze
spoteczenstwem” (nr 31). W memorandum Church and Public Relations azja-
tyckiego Bishops’ Institute for Social Communication z 1-5 wrzes$nia 1997 r.
mozna przeczyta¢ miedzy innymi, ze: ,,Kosciét w sytuacjach kryzysowych musi
by¢ «odpowiedzialny i przejrzysty* poprzez «zachowywanie postawy nieustan-
nej szczerosci i otwartosci»”. W zaleceniach kohcowych biskupi podkreslajg, ze
przygotowanie sie na wystapienie jakichkolwiek sytuacji kryzysowych wymaga
posiadania przez Konferencje Biskupow statego sztabu kryzysowego, ztozonego
z profesjonalistéw zaréwno z zakresu nauk koscielnych, jak i z odpowiednich
dziedzin $wieckich. Jak za$ podkreslat niezyjacy juz przewodniczacy Papieskiej
Rady do Spraw Srodkéw Spotecznego Przekazu abp John Foley: ,,Chcielismy

zacheci¢ do opracowywania planéw promocji publicznej, tak, aby kaz-
da diecezja, kazda konferencja episkopatu, kazda katolicka organizacja miata
swdj pomyst na prezentacje publiczng. Dziatalno$¢ public relations powinna
by¢ czescig sktadowg kazdego planu pastoralnego™.

1. Wiarygodno$¢

W public relations Kosciota nie chodzi o to, by przy pomocy okreslonych
(manipulacyjnych, socjotechnicznych, perswazyjnych itp.) sztuczek stworzyc¢ nie-
prawdziwy wizerunek instytucji petnej doskonatosci i bez skazy. Wizerunek jest
owocem dziatan PR, nie za$ ich celem, jak rozumiejg to btednie politycy i dzien-
nikarze w Polsce. Profesjonalne public relations to roztozona w czasie, strategicz-
na, do$¢ zmudna i regularna praca nad budowaniem dobrych relacji z kazdym
podmiotem, ktdry interesuje sie dziatalnoscig danej instytucji; to nawigzywanie
dobrych relacji z r6znymi grupami i jednostkami funkcjonujagcymi w otoczeniu;
to wreszcie komunikowanie pozytywnych dziatan instytucji w sposéb prawdzi-
wy, realny, rzeczywisty i pelny, ale jednoczesnie pozytywny dla niej.

W public relations chodzi wiec przede wszystkim o zbudowanie wspdlnoty
pomiedzy ludzmi, relacji miedzy osobami reprezentujgcymi instytucje a grupa-
mi otoczenia oraz o dobrg i skuteczng komunikacje, by podejmowane dziatania
przynosity owoce. Celem prowadzenia dziatan public relations w Kosciele jest
spotkanie 0s6b zainteresowanych Kosciotem z osobami, ktére go reprezentuja,
prowadzgce do budowania wzajemnego zrozumienia, profesjonalnej i skutecz-
nej komunikacji opartej na wiarygodnym przekazie oraz zaufaniu, w oparciu
o $wiadectwo chrzescijanskiego zycia i postawe ucznia Jezusa Chrystusa. Cho-
dzi wiec o to, aby ,,zej$¢ sie razem”, poznac¢ sie i zrozumie¢ swoje racje, a takze
zbudowac zaufanie i relacje petne szacunku dla siebie nawzajem, a nastepnie
wypracowac wspolnie rozwigzanie sytuacji.
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W public relations eklezjalnym chodzi wiec o wsparcie uzyskane dzieki
dorobkowi wypracowanemu w naukach o zarzadzaniu w celu wsparcia teologii
fundamentalnej i apologii Kosciota. Apologia (gr. apologeomai - broni¢ sie,
przemawia¢ w swojej obronie, bronic¢ swej sprawy) byta w swoim poczatku od-
powiedzig na pojawiajgce sie zarzuty i oskarzenia wobec chrzescijan zyjacych
w do$¢ trudnym dla nich i nieprzyjaznym otoczeniu. Jednocze$nie oznaczata
jednak takze prezentowanie przestania ewangelicznego poganom i wyznaw-
com innych religii, stanowita zachete do przyjecia chrzescijanstwai zmierzenia
sie z herezjami, ktore zewszad atakowaty chrzescijan, godzac w jednosé wiary,
a co za tym idzie, uderzajgc takze w jednos$é Kosciota?.

Apologeci wypetniali zadanie powierzone im w postaci apelu $w. Piotra:
Pana za$ Chrystusa miejcie w sercach za Swietego i badZcie zawsze gotowi do
obrony (pros apologia) wobec kazdego, kto domaga sie od was uzasadnienia
(logou) tej nadziei, ktéra jest w was” (1 P 3, 15)8 Zadaniem tym zajmuje sie
dzis$ teologia fundamentalna, ktéra bada wiarygodnos¢ chrzescijanstwa w ob-
liczu ludzkiego rozumu oraz w kontekscie wyzwan wspoétczesnosci, odwotujac
sie jednoczesnie do podstaw historycznych wiary i do kontekstu wspotczesne-
go swiata. W ujeciu apologetycznym ta dyscyplina teologiczna zajmuije sie ba-
daniem wspétczesnego kontekstu wiary, dostarczaniem impulséw do odnowy
moralnej i religijnej Kosciota, formutowaniem inteligentnych argumentéw wo-
bec atakow przeciwnikéw oraz refleksjg nad wartoscig tego rodzaju argumen-
téw, takze w innych religiach i w innych wyznaniach9,

Dziatanie apologetéw polegato nie tylko na wykazywaniu btedéw i na
walce z gltoszonymi herezjami, ale przede wszystkim troszczyli sie oni o prze-
kaz wiary prawdziwej, przemyslanej i przyjetej nie tylko duchowo, ale tak-
Ze zrozumianej i opartej o wyznaczone, sformutowane prawdy (np. Symbol
Nicejsko-Konstantynopolitanski). Byli interpretatorami, ttumaczami, pisarza-
mi i Swiadkami. Dbali o rozpowszechnianie prawdziwego oredzia zbawienia.
Przekazywali wiare, strzegli Tradycji, cieszyli sie autorytetem wsrdd chrzesci-
jan. Pomagali ustala¢ prawdziwg Tradycje, weryfikowali $wiadectwa i przeka-
zy, uczestniczyli w polemikach i sporach doktrynalnych. Jan Pawet Il wyraznie
podkreslit role apologetéw: ,,Ojcami Kosciota stusznie nazywa sie tych Swie-
tych, ktérzy w ciagu pierwszych wiekéw potega swojej wiary, wzniostoscig

7 Wiecej naten temat m.in. w: J.N.D. Kelly, Poczatki doktryny chrzescijanskiej, war-
szawa 1988; H. pietras, By nie milcze¢ o Bogu. Zarys teologii Ojcéw Kosciota, Krakéw
1991;J.M . Szymusiak, M . Starowieyski, Stownik wczesnochrzescijaniskiego piSmiennictwa,
Poznan 1971; J. Quasten, Patrologia, Milano 1980; B. Altaner, A. Stuiber, Patrologia.
Zycie, pisma i nauka Ojcéw Kosciota, warszawa 1990; F. Draczkowski, Patrologia, Pel-
plin - Lublin 1999; sz. Pieszczoch, Patrologia. Wydanie nowe, t. I-1l, Gniezno 1994;
H. pietras, Poczatki teologii Kosciota, wyd. Il popr., Krakéw 2007.

8 M .M. Przybysz, Rzecznictwo prasowe w instytucjach koScielnych w Polsce w kon-
tekscie mediow spotecznosciowych, Kielce 2013, s. 56.

9 H. seweryniak, Teologia fundamentalna, t. I, warszawa 2010, s. 16-17.



Nowe zycie w Chrystusie w nowej ewangelizacji w mediach 315

i bogactwem swej nauki wniesli wen nowe sity i sprawili, ze sie wspaniale roz-
wijat. Sg rzeczywiscie «ojcami» Kosciota, poniewaz od nich poprzez Ewangelie
Kosciét otrzymat zycie”10

Tak, jak w pierwszych wiekach chrzescijanstwa, tak w czasach wspoicze-
snych potrzeba apologetéw, ktérzy w przystepny, profesjonalny sposéb bedg
potrafili thtumaczy¢, interpretowac, wykazywaé btedy w atakach na Kosciét
i wartosci chrzescijanskie, inteligentnie formowac¢ argumenty wobec zarzutow,
docierac¢ w sposob racjonalny do pogan i wyznawcow innych religii czy wyznan,
a takze do osob niewierzacych. Do tego, by byto to mozliwe, potrzebna jest jed-
nak takze umiejetnos$¢ wykorzystania w tych dziataniach areopagu wspotczesnej
komunikacji, jakim sg media, bowiem dyskusja publiczna dotyczaca wartosci
chrzescijanskich i ataki na Kosciot propagowane sg za posrednictwem mediow.
Takze znajomos$¢ mechanizméw wspétczesnego Swiata, mocne zakorzenienie
w realiach tego Swiata i poznawanie go jest konieczne, by znajdywaé wspdl-
ne przestrzenie do dyskusji. Potrzeba wiec teologéw ze specjalnoscig public re-
lations, by mdc budowa¢ pomosty miedzy Kosciotlem a Swiatem medialnym,
jednocze$nie objasniajgc i ttumaczac dziennikarzom rzeczywisto$¢ eklezjalng
w sposéb umiejetny i profesjonalny, poruszajac sie w Swiecie komunikacji cy-
frowej. We wzajemnym poznawaniu sie i budowaniu kompromisu nie pomaga
jednak Swiat stereotypow medialnych, na podstawie ktérych odbiorcy budujg
swoj wiasny wizerunek Kosciota, dos¢ czesto nieprzychylny dla tej instytucji.

2. Wizerunek Kosciota

Wizerunek Kosciota i obraz kaptana w mediach bywajg czesto dos$¢ od-
pychajgcell Afery, skandale i nieustanne sytuacje kryzysowe - tak najczesciej
pokazywany jest Kosciot w mediach elektronicznych, w ogladanych kazdego
wieczoru przez kilka milionéw odbiorcow w Polsce serwisach informacyj-
nych, ale takze i w portalach internetowych. A newsy poswiecone kaptanom
i ich naduzyciom stajg sie newsami o Kosciele, dziennikarzy i odbiorcy utoz-
samiajg czesto bowiem obie te rzeczywistosci. Dla wiekszos$ci dziennikarzy
mediéw niekoscielnych nie ma nic ciekawego w relacjonowaniu wiadomaosci
pozytywnych o dzialaniach instytucji koscielnych, nie sg to wiadomosci sen-
sacyjne i nie nadajg sie do publikacji, cho¢ z drugiej strony w Polsce dzienni-

10 Jan Pawet I, List apostolski na 1600-lecie $mierci $wietego Bazylego ,,Patres
Ecclesiae”, 2.01.1980, AAS 72 (1980), z. 6. Tekst polski ,,L’Osservatore Romano” wyd.
polskie 1(1980), z. 3, s. 14.

1L M. Przybysz, K. Marcynski, PrzeSwietlanie Kosciota. Prolog, [w:] Media i Kosciot.
Polityki informacyjna KoS$ciota, red. M. Przybysz, K. Marcyriski, Warszawa 2011, s. 9-13;
M. Przybysz, Kaptan w ,,Sieci” uwiktany. Dylematy obecnosci ksiedza w mediach, [w:]
Media w transformacji, red. A. Gralczyk, K. Marcynski, M. Przybysz, Warszawa 2013,
s. 105-121.
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karze interesuja sie rzeczywistoscig eklezjalng. Ogladajac telewizje i czytajac
wiadomosci w najwiekszych portalach internetowych, rzadko jednak kiedy
mozna przeczyta¢ informacje o Kosciele, a najczesciej sa to juz gotowe ko-
mentarze do wydarzen, wyselekcjonowane przez gatekeeperéw zinterpreto-
wane newsy negatywnie ukazujagce instytucje eklezjalne, a nawet petne ma-
nipulacji publikacjel2

Z drugiej strony programy telewizyjne, ale i publikacje w Sieci, coraz cze-
sciej petnia funkcje rozrywkowa, nawet te informacyjne - sam fakt obecnosci na
koniec dopracowanego w kazdym stowie komentarza, czesto dopetnionego cietg
ripostg, tendencyjnos¢ w naswietlaniu i interpretacji wydarzen, a takze wdziera-
jaca sie do programdéw informacyjnych rozrywka i sensacja za wszelkg ceng - to
wszystko zmusza do okreslania tych programéw terminem infotainment (od po-
taczenia dwaoch stow: Information i entertainment, a wiec informacji i rozrywaki).
Z podawaniem rzetelnych informacji majg one coraz mniej wspolnego.

Wizerunek Kosciota ukazywany w programach informacyjnych, interwen-
cyjnych i rozrywkowych podlega wiec prawidtom i regutom medialnym. Z tym
wiekszg troska i szczegdlng pieczotowitoscia trzeba o ten wizerunek zabiegad,
dbac i nad tym pozytywnym wizerunkiem Kosciota pracowac. Nie jest to wcale
przejaw mody, podgzania za nowinkami czy tez zabieg socjotechniczny. Troska
0 wizerunek jest odpowiedzig Kosciota na wyzwania wspotczesnosci i wynika
Z samej istoty tej instytucji.

Jesli przyjaé, ze wartosciowym i byé moze najlepszym sposobem teolo-
gicznego ujecia instytucjonalnej strony Kosciota jest jej ujecie w kategoriach
ikony, to wowczas mozliwe jest pogodzenie dwdch rzeczywistosci - boskiej
lludzkiej (grzesznej, niedoskonatej), ktdre to napiecie bardzo czesto wystepuje
w przekazach medialnych, ale takze w apologii Kosciota instytucjonalnego.
Nauka teologii wspoéiczesnej idzie bowiem tym tropem: istnieje tylko jeden
Kosciot, zrodzony w wydarzeniu Jezusa Chrystusa, ukazany w Zestaniu Ducha
Swietego, bedacy zarazem niewidzialng komunia (Boga z ludzmi, Kosciotdw
lokalnych) i widzialnym objawieniem tej komuniild Obie te rzeczywistosci sg
obecne od poczagtku w zyciu Kosciota - zadaniem jego instytucji jest oznacza-
nie, wypetnianie i przechowywanie komunii z Bogiem w dziejach. To wiasnie
przez instytucje - pomimo jej stabosci i niewiernosci - Jezus Chrystus ukazuje
sie w sercu ludzkosci i weciela w biegu dziejow misje zbawienia, realizacje za-
mystu Ojca. Nie do przyjecia jest wszelki dyskurs dualistyczny, ktéry chciatby
rozdziela¢ oba aspekty Kosciota.

12 Przykiad takiej manipulacji opisany m.in. w: M. N ykier, Cztery manipulacje w 10
minut! Co naprawde powiedziat nowy prymas?Dla dziennikarza TVP Info nie ma to zna-
czenia. Juz ogtosit rozdzwiek w polskim Kosciele, http://wpolityce.pl/media/195913-cztery-
manipulacje-w-10-minut-co-naprawde-powiedzial-nowy-prymas-dla-dziennikarza-tvp-
info-nie-ma-to-znaczenia-juz-oglosil-rozdzwiek-w-polskim-kosciele (18.10.2015).

B H. seweryniak, Swiety Koéciot powszedni, Ptock 1996, s. 49-50.
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W interpretacji tej warto odwota¢ sie do patrzenia na ikone w teologii pra-
wostawnej.

Ikona - zauwaza Paul Evdokimov, wybitny teolog prawostawny - stanowi
widzialny znak niewidzialnie promieniujacej obecnosci. [...] Przestrzen dana
w ikonie niczego nie zamyka, lecz uczestniczy w obecnosci i przez nig sie uswie-
ca. lkona nie ma samodzielnego istnienia, prowadzi tylko do bytéw samych
w sobie [...]. Jest [...] stabym przypomnieniem Boga i pobudza pragnienie nasla-
downictwa. [..] Zasadnicza tre$¢ ikony pochodzi [..] z teologii obecnosci [...]. 4

Ikona nie jest wiec w zadnym wypadku ilustracja, nie schodzi na poziom
portretu, pejzazu czy ornamentu. Ale strona zewnetrzna - wizerunek staje sie
czyms§ szczegolnie znaczacym: ujawniajac piekno, wyraza Obecnos$é. Pisarz ikon
musi przy tym trzymac sie ,,kanonéw”, pozwalajgcych odda¢ ten transcendent-
ny, a nie naturalistyczny charakter dzieta. ,,lIkonograf - kontynuuje dalej swojg
mys$l Evdokimov - zaczyna zawsze od gtowy, od ktérej zalezy wymiar i pozy-
cja ciata i cata reszta kompozycji. [..] Zbyt powiekszone oczy z nieruchomo
utkwionym spojrzeniem zdajg sie widzie¢ $wiat nadzmystowy. Cienkie wargi
pozbawione sg wszelkiej zmystowosci (namietnosci i mysli o jedzeniu), sg zdolne
tylko $piewac chwate, przyjmowac¢ Eucharystie i dawa¢ pocatunek pokojuis
Jesli Kosciot mozna poréwnaé do ikony, to - analogicznie - nie wolno w nim
ani sztucznie oddziela¢ wymiaru misterium i wizerunku instytucjonalnego, ani
obu tych wymiarow miesza¢. Wizerunek, wyrazajacy sie w jego zewnetrznej, in-
stytucjonalnej stronie, oddaje Jezusa Chrystusa, Jego wewnetrzne pigekno i $wie-
tos¢. Kosciot widziany jako ikona Chrystusa - zauwaza Marian Rusecki - jawi
sie jako rzeczywiste piekno, ,,ktére rozlewa sie wsrod wspélnoty ludu Bozego,
tworzacej komunie os6b mitujacych sie, szanujgcych, troszczacych sie o siebie
nawzajem. To piekno duchowe jest wieksze od fizycznego, stanowi odbicie piek-
na Trojcy Swietej i weielonego Syna Bozego. [...] Dynamizm ikony Kosciota wy-
raza sie w Swiadectwie wierzacych meczennikoéw, heroséw dnia codziennego,
Swietych proegzystencjalnego istnienia, pomocy potrzebujgcym [...]”1S

»Wiarygodno$é” jest stowem #gczacym teorie public relations i teologie
fundamentalna - dzisiaj w fundamentalistyce kontynuujacej refleksje nad wia-
rygodnoscig swiadectwa, dokonywanego w Kosciele, chodzi na pierwszym
miejscu o wiarygodnos¢ rozumowa, ktdra jest impulsem, bgdz stanowi umoc-
nienie aktu wiary. W ten wiasnie sposob mysl katolicka, wbrew tezom krytycz-
nego racjonalizmu, potwierdza zdolno$¢ ludzkiego rozumu do poszukiwania

4 P Evdokimov, Prawostawie, Warszawa 1986 s. 280-281.

5 Tamze, s. 292.

16 M. Rusecki, chrystyczna ikoniczno$¢ Kosciota w Swietle nauczaniaJana Pawta Il.
Szkic zagadnienia, [w.]Jana Pawtfa Il inspiracje chrystologiczne, red. K. Kaucha, J. M astej,
Lublin-Kielce-Krakéw 2006, s. 149.
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prawdy ostatecznej, nieuwarunkowanej. Tylko na tej bazie teologia fundamen-
talna moze szukac rozumnej wiarygodnosci wiary. Dyscyplina ta stuzy uzyska-
niu pewnosci wiary i jej wzmocnieniu poprzez rozumne poswiadczenie tego,
co ostatecznie i bezwarunkowo godne jest takiego poswiadczenia (M. Seckler).
Jak wiadomo, nie uzyskuije sie go wylacznie na drodze argumentacji i czesto pro-
ba czysto racjonalnej argumentacji w mediach zawodzi. Wiarygodno$¢ ma takze
podstawy w osobistym nawrdceniu, a wiec podstawy biograficzno-swiatopogla-
dowe, ktore pozwalajg powzigé decyzje wiary jako wiasciwg odpowiedz za-
réwno na tajemnice, jak i zagrozenia ludzkiej egzystencji (J. Werbick). Odpo-
wiedz ta polega na przezyciu najglebszej zgodnosci pomiedzy tym, co stanowi
rzeczywistos¢ zycia cztowieka, a tym, co daje sie zrozumie¢ jako fundament
tej rzeczywistosci. Dlatego public relations eklezjalne opiera sie takze na sile
Swiadectwa, ,,$wietosci” zycia, postawy ucznia Jezusa Chrystusa, przekazie
stownym popartym zyciem w gtebokim zjednoczeniu z Chrystusem. W tym
tkwita miedzy innymi sita przekazéw z udziatem Swietego Jana Pawia Il. Zeby
moc gtosi¢ Chrystusa ukrzyzowanego w mediach, trzeba bowiem sie z Nim
najpierw spotkac¢ i dopiero méc o tym spotkaniu opowiadaé. Eklezjalne pu-
blic relations to udostepnianie tego swiadectwa, ukazywanie prawdziwego ob-
licza Chrystusa. Celem dziatari PR w Kosciele jest doprowadzenie odbiorcy
za posrednictwem medidw do osobistego spotkania z Chrystusem. Media nie
beda ewangelizowaty, ale moga sta¢ sie narzedziem zapraszajacym do takiego
spotkania. Konieczne jest jednak dostosowanie przekazu Ewangelii (jedynie
przekazu, samego sposobu propagowania Ewangelii, ktora jest niezmienna)
i nauczania Kosciota do mentalnosci, mozliwosci percepcji i oczekiwar wspo6t-
czesnego cztowieka, ktérego osobowos$¢ w znacznej mierze zostata uksztatto-
wana poprzez wszechobecne media. Szczegolnie istotne jest to w konteksScie
medidw spotecznosciowych, w ktorych kazdy uzytkownik staje sie rownorzed-
nym partnerem, twdrca i ma takie same prawa do wyrazania opinii.

3. Wszechobecnosé mediow

Wazne wskazéwki odnosnie do ewangelizacji za posrednictwem mediow
opracowali biskupi zebrani na V Konferencji Ogoélnej Episkopatu Ameryki ta-
cinskiej i Karaibéw - Aparecida, 13-31 maja 2007 r. Stwierdzili oni;

Mass media wtargnety do kazdej przestrzeni i do kazdej rozmowy, przenikajgc
nawet do intymnosci domowego zacisza. | tak obok madrosci wielu tradycji do
rywalizacji stajg wiadomosci aktualizowane w kazdej minucie, rozproszenie,
rozrywka, obrazy ludzi, ktérzy byli w stanie odnies¢ sukces, korzystajac z osig-
gniec¢ techniki, oraz oczekiwania zwigzane z prestizem i powazaniem w spote-
czenstwie. W efekcie tego ludzie raz za razem prébuja doswiadczy¢ sensu moga-
cego spetni¢ wymagania ich powotania tam, gdzie nigdy go nie znajda (nr 39).
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Odwotujac sie do Ewangelii nuntiandi (nr 45), w dokumencie koncowym
dalej podkreslili takze:

»W naszych czasach, bedacych pod wptywem srodkéw spotecznego przeka-
zu, pierwsze gtoszenie, katecheza czy p6zniejsze pogtebianie wiary nie moga
oby¢ sie bez tych $rodkéw™. Srodki te, w stuzbie Ewangelii, dajg mozliwo$¢
rozszerzenia prawie bez ograniczen obszaru stuchania Stowa Bozego, docie-
rajagc z Dobrg Nowing do milionéw ludzi. Kosciét czutby sie winny przed
Bogiem, gdyby nie uzywat tych poteznych srodkéw, ktére ludzki intelekt co-
raz bardziej udoskonala. Za ich posrednictwem Kosciot ,,rozgtasza publicz-
nie”(por. Mt 10, 27; £k 12, 3) oredzie, ktérego jest depozytariuszem. W nich
znajduje nowoczesng i skuteczng wersje ,,pulpitu”. Dzieki nim moze maéwié
do ttumoéw (nr 485)17.

Aby formowacé na polu srodkow spotecznego przekazu uczniéw i misjona-
rzy, biskupi zobowigzali sie do towarzyszenia osobom zajmujgcym sie srodka-
mi spotecznego przekazu, starajgc sie:

a) poznawac i doceniac te nowa kulture komunikacji;

b) promowa¢ profesjonalng formacje w zakresie kultury komunikacji wsréd
0s0b zaangazowanych w duszpasterstwie i [pozostatych] wiernych;

c) ksztatci¢ kompetentnych profesjonalistéw od $rodkéw masowego przeka-
zu, oddanych warto$ciom ludzkim i chrzescijanskim, ktorzy przemieniajg
ewangelicznie spoleczenstwo, zwracajac szczegdlng uwage na wiascicieli
mediéw, producentéw, dyrektoréw, odpowiedzialnych za programy, dzien-
nikarzy i spikerow;

d) wspiera¢ i optymalizowac¢ tworzenie przez Kosciét wiasnych srodkéw ma-
sowego przekazu, zaréwno w telewizji, jak i w radiu, na stronach interneto-
wych i w prasie;

e) by¢ obecnym w srodkach masowego przekazu: w prasie, radiu i telewizji,
w kinie, na stronach internetowych, forach i wielu innych, aby uobecniaé
w nich tajemnice Chrystusa;

f) wychowywaé¢ do rozsadnego uzywania $rodkow masowego przekazu, po-
czynajgc od najmiodszych lat;

g) wspiera¢ na tym polu istniejgce inicjatywy lub tworzy¢ nowe, w duchu ko-
munii;

h) dziata¢ na rzecz stworzenia regulacji prawnych, aby promowa¢ nowa kul-
ture, ktora bedzie chronita dzieci, mtodziez i osoby bardziej podatne, tak
by srodki masowego przekazu nie deptaty wartoSci, a wrecz przeciwnie,
tworzyly wiasciwe kryteria rozeznawania;

7 Aparecida. V Ogolna Konferencja Episkopatow Ameryki £acinskiej i Karaibow.
kument kohicowy. JesteSmy uczniami i misjonarzami Jezusa Chrystusa, aby nasze narody
miaty w Nim zycie, 13-31.05.2007, wyd. polskie Gubin 2014, s. 235.
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i) rozwija¢ polityke komunikacji, ktéra bedzie mogta wspiera¢ zaréwno dusz-
pasterstwa komunikacji, jak i media o charakterze katolickim w poszukiwa-
niu ich miejsca w misji ewangelizacyjnej Kosciota (nr 486).

Sporo miegjsca w dokumencie tym zostato przeznaczone na podkreslenie
roli, jakg odgrywa cyberprzestrzen i Internet, ktory ,,oferuje wspaniate mozli-
wosci do ewangelizowania, jesli jest uzywany w sposéb kompetentny” (nr 488)
i do ktérego Kosciét podchodzi z realizmem i zaufaniem (nr 488).

W sSwiecie, w ktorym potowa ludzkosci to osoby ponizej 30 roku zycia,
urodzone w spoteczenstwach informacyjnych, a liczba uzytkownikéw Facebo-
oka mogtaby stworzy¢ liczebnie trzecie co do wielkosci panstwo na Swiecie,
prowadzenie dziatan ewangelizacyjnych jest szalenie trudnym wyzwaniem.
Z drugiej strony, w $wiecie, w ktorym zyje 8 miliardéw ludzi, a wsrod nich 2,3
miliarda to chrzescijanie, mamy jednoczes$nie ponad 3 miliardy ludzi podig-
czonych do Internetu za pomocg komputera oraz urzadzern mobilnych. Wsrod
internautéw sa chrzescijanie, wyznawcy innych wyznan, a takze osoby niewie-
rzace, lub cztonkowie sekt aktywnie i w atrakcyjny sposéb rekrutujacy kolej-
nych cztonkow. W tym wirtualnym swiecie jest takze mndstwo tzw. hejterow,
trolli i innych uzytkownikéw Sieci, dla ktérych celem najwazniejszym bywa
po prostu agresywna i nieustanna walka ze wszystkim i 0 wszystko, niszczenie
kazdego przejawu dobra i nadziei. Wobec tak duzej r6znorodnosci odbiorcow
gtoszenie Ewangelii przez podtgczonych do Sieci internautéw takze musi by¢
mocno zdywersyfikowane i wykorzystywac rézne formy kontaktu. Trzeba jed-
noczes$nie pamietaé, jak podkreslajg biskupi w dokumencie z Aparecidy, ze:

Srodki komunikacji normalnie nie zastepuja osobowych relacji ani zycia wspol-
notowego. Strony internetowe moga jednak umacnia¢ i stymulowac¢ wymiane
doswiadczen i informacji, tak aby zintensyfikowaé praktyke religijng przez to-
warzyszenie i wskazéwki. | podobnie w rodzinie rodzice powinni wyczula¢
dzieci na Swiadome korzystanie z tresci dostepnych w Internecie, aby dopetnic¢
ich wychowanie i formacje moralng. Skoro ewidentne jest wykluczenie cyfro-
we, parafie, wspolnoty, katolickie osrodki kulturalne i o$wiatowe mogtyby
sprzyja¢ powstawaniu punktéw i sal dostepu do Sieci, aby zmniejszy¢ wyklu-
czenie, rozwijajgc nowe inicjatywy oraz wykorzystujac te, ktore juz istnieja,
szukajac w nich tego, co pozytywne (nr 489-490).

4. E-ewangelizacja

Nowym narzedziem komunikacji sg niewatpliwie social media. Media spo-
lecznosciowe zostaty docenione w sposob szczegdlny w nauczaniu Kosciota
przez Benedykta XV w Oredziu na 47. Swiatowy DzieA Srodkéw Spotecznego
Przekazu w 2013 r. zatytutowanym ,,Sieci spotecznosciowe: Port prawdy i wia-
ry, nowe miejsca ewangelizacji”. Social media jako nowa ,,agora”, czyli otwarta
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przestrzenh publiczna, ,,w ktdrej ludzie dzielg sie swoimi pomystami, informacja-
mi, opiniami i gdzie moga rowniez powstawac¢ nowe wiezi i formy wspoélnoty”,
staty sie bowiem niezwykle waznym miejscem gtoszenia Dobrej Nowiny.

»Przyklejeni”” wrecz po wiele godzin, nawet po kilkanascie dziennie, m{o-
dzi ludzie, coraz czesciej nie wyobrazajg sobie dnia bez przynajmniej kKilkukrot-
nego sprawdzenia poczty elektronicznej, nieustannego bycia on-line na swoim
profilu na Facebooku, wrzucania wielu zdje¢ oraz kilku filmikéw dziennie na
rozne platformy multimedialne (przede wszystkim Instagram i YouTube), kil-
kunastu tweetéw na Twittera czy zdje¢ na Snapchata itp., a takze ogromnej
liczby komentarzy na profilach innych 0s6b i organizacji. DoszliSmy w dzisiej-
szej kulturze medidw elektronicznych juz do ,,$ciany” w tej komunikacji.

Nadmierna liczba informacji przyttacza juz niemal wszystkich, zaréwno
dziennikarzy, jak i odbiorcéw. Siedzenie ,walla” na ,fejsie”, komentowanie
wszystkiego i wszystkich to nowy rodzaj sportu grupowego uprawianego od
Switu do poznej nocy na portalach spotecznosciowych.

Rozwaj sieci spotecznosciowych wymaga zaangazowania: osoby sg wciggniete
w budowanie relacji i znajdywanie przyjazni, w poszukiwanie odpowiedzi na
swoje pytania, rozrywke, ale rowniez w tworczos$¢ intelektualng i dzielenie sie
swoimi umiejetnosciami i wiedzg. Sieci, tgczac osoby na podstawie tych pod-
stawowych potrzeb, staja sie w ten sposéb coraz bardziej czescig samej tkanki
spoteczenstwa. Sieci spotecznosciowe karmig sie wiec pragnieniami zakorze-
nionymi w sercu cztowieka.

Papiez Benedykt XV 1 w Oredziu na Swiatowy Dzien Srodkéw Spotecznego
Przekazu zdawat sobie sprawe z tetnigcej aktywnosciag przestrzeni wirtualneji8

Kultura sieci spotecznosciowych oraz zmiany form i styléw komunikacji stano-
wig powazne wyzwania dla tych, ktorzy chcg mowié¢ o prawdzie i warto$ciach.
Czesto, jak dzieje sie to takze w przypadku innych srodkéw spotecznego prze-
kazu, znaczenie i skutecznos$¢ réznych form wypowiedzi zdajg sie by¢ bardziej
okres$lone przez ich popularnosg, niz ich rzeczywistg doniostos¢ i wiarygodnosc.
Popularnos¢ jest ponadto czesto zwigzana bardziej ze stawg lub strategiami prze-
konywania niz z logika argumentacji. Niekiedy dyskretny gtos rozsadku moze
by¢ przyttumiony przez zgietk zbednych informacji i nie udaje mu sie przycig-
gna¢ uwagi, zastrzezonej natomiast dla tych, ktérzy wyrazajg sie bardziej prze-
konujgco. Media spotecznosciowe potrzebujg zatem zaangazowania wszystkich,
ktérzy sa Swiadomi wartosci dialogu, rozsadnej debaty, logicznej argumentacji;

B Wszystkie cytaty tego dokumentu, ktére pojawiajg sie w tym artykule zostaty za-
czerpniete z. Benedykt XVI, Sieci spotecznosciowe: Bramy prawdy i wiary, nowe prze-
strzenie dla ewangelizacji. Oredzie na XLVII Dzieri Srodkéw Spotecznego Przekazu. 24
stycznia 2013, https://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/pl/messages/communications/
docuniems/hf bcn-xvi mes 20130124 47th-world-coninumications-day.html.

21 —Wroctawski Przeglad Teologiczny
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0s0b starajgcych sie dbac o te formy wypowiedzi i wyrazania sie, ktére odwotujg
sie do najszlachetniejszych dazen ludzi zaangazowanych w proces komunikacji.
Dialog i debata moga rozkwitac i wzrastac takze wtedy, gdy sie rozmawia i trak-
tuje na serio tych, ktérzy maja poglady odmienne od naszych. ,,Skoro istnieje
ré6znorodnos$¢ kulturowa, nalezy dazy¢ do tego, by ludzie nie tylko zaakcep-
towali inne kultury, ale starali sie tez ubogaca¢ sie nimi i ofiarowa¢ im to, co
w ich wiasnej kulturze jest dobre, prawdziwe i piekne” (Przemoéwienie podczas
spotkania z przedstawicielami $wiata kultury, Belem - Lizbona, 12 maja 2010 r.)

Tak szeroko analizowat problematyke obecnosci wsocial media papiez Be-

nedykt XV I w oredziu na 47. Swiatowy Dzier Srodkéw Spotecznego Przekazu.
O obecnosci chrzescijan i ich aktywnos$ci w tych mediach papiez dodat w tym
samym oredziu:

Wyzwaniem, przed ktérym muszg stang¢ sieci spotecznosciowe, jest to, aby
byty one rzeczywiscie powszechne: wspomagac je bedzie wéwczas petny udziat
wierzacych, ktérzy pragng dzieli¢ sie oredziem Jezusa i wartosciami godno-
$ci ludzkiej, ktére krzewiJego nauczanie. Wierzacy dostrzegajg bowiem coraz
bardziej, ze jesli Dobrej Nowiny nie bedzie mozna pozna¢ takze w $wiecie cy-
frowym, to moze by¢ ona nieobecna w doswiadczeniu wielu oséb, dla ktérych
ta przestrzen egzystencjalna jest wazna. Swiat cyfrowy nie jest $wiatem para-
lelnym ani czysto wirtualnym, lecz dla wielu ludzi, zwtaszcza najmtodszych,
stanowi cze$¢ codziennej rzeczywistosci. Sieci spotecznosciowe sg owocem
ludzkiej interakcji, ale same z kolei nadajg nowe ksztalty dynamice komunika-
cji, tworzacej relacje: uwazne zrozumienie tego srodowiska jest zatem warun-
kiem wstepnym znaczacej w nim obecnosci.

Tym samym jednoczes$nie papiez Benedykt podkreslit koniecznos¢ obec-

nosci w tych mediach Ewangelii i gltoszenia jej wszystkim ludziom. | dalej kon-
tynuowat:

Umiejetnos¢ korzystania z nowych jezykdéw potrzebna jest nie tyle, aby nadgzac
za duchem czasu, ale wiasnie po to, zeby pozwoli¢ nieskoriczonemu bogactwu
Ewangelii znalez¢ takie formy wyrazu, ktére bytyby w stanie dotrze¢ do umy-
stow i serc wszystkich ludzi. W $srodowisku cyfrowym stowu pisanemu czesto
towarzyszg obrazy i dzwieki. Skuteczna komunikacja, jak przypowiesci Jezu-
sa, wymaga zaangazowania wyobrazni i wrazliwosci uczuciowej tych, ktérych
chcemy zaprosi¢ na spotkanie z tajemnicg mitosci Boga. Wiemy zreszta, ze
tradycja chrzes$cijanska zawsze byta petna znakdw i symboli: mysle na przykiad
0 krzyzu, ikonach, obrazach Matki Bozej, szopce, witrazach i malowidtach
w kosciotach. Znaczacg czes$¢ artystycznego dziedzictwa ludzkosci stworzyli
artysci i muzycy, ktorzy probowali wyrazi¢ prawdy wiary.

Benedykt XV w swoim liscie okreslit rowniez, w jaki sposéb propagowac

Ewangelie w mediach spoteczno$ciowych:
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Autentyczno$¢ ludzi wierzacych w sieciach spotecznosciowych staje sie wyraz-
na przez dzielenie sie gtebokim Zrédiem ich nadziei i radosci: wiarg w Boga
bogatego w mitosierdzie i mitos¢ objawiong w Chrystusie Jezusie. Takie dzie-
lenie sie polega nie tylko na jednoznacznym wyrazaniu wiary, ale réwniez na
Swiadectwie, to znaczy sposobie, w jaki przekazuje sie ,,wybory, preferencje,
opinie, ktore sg gteboko spdjne z Ewangelia, nawet wtedy, kiedy nie mowi sie
0 niej w sposdb wyrazny” (Oredzie na Swiatowy Dzieri Srodkéw Spotecznego
Przekazu, 2011). Szczegolnie znaczacym sposobem dawania $wiadectwa be-
dzie wola dawania siebie innym przez gotowos$¢ cierpliwego i naznaczonego
szacunkiem angazowania si¢ w ich pytania i watpliwosci, na drodze poszuki-
wania prawdy i sensu ludzkiego istnienia. Pojawienie sie w sieciach spotecz-
nosciowych dialogu na temat wiary i wierzenia potwierdza znaczenie i wage
religii w debacie publicznej i spotecznej.

Wazna jest wiec sita Swiadectwa chrzescijanskiego oraz zaangazowania
wierzacych we wspoétworzenie tresci (content) w przestrzeni Internetu. Rola
mediow spotecznosciowych - zdaniem papieza Benedykta XV - jest wazna nie
tylko do gtoszenia Dobrej Nowiny:

Sieci spotecznosciowe moga by¢ nie tylko narzedziem ewangelizacji, ale réwniez
czynnikiem ludzkiego rozwoju. Na przykiad, w niektorych sytuacjach geograficz-
nych i kulturowych, gdzie chrzescijanie czujg sie izolowani, mogg one umacniaé
poczucie ich rzeczywistej jednosci z powszechng wspolnota wierzacych. Sieci
utatwiaja dzielenie sie bogactwem duchowym i liturgicznym, sprawiajac, ze lu-
dzie mogag modli¢ sie z zywym poczuciem bliskosci tych, ktorzy wyznajg te samag
wiare. Prawdziwe i interaktywne zaangazowanie w pytania i watpliwosci tych,
ktdrzy sg dalecy od wiary, powinno nam uzmystowi¢ potrzebe podtrzymywania
przez modlitwe i refleksje naszej wiary w obecno$¢ Boga, jak i naszej aktywnej
dobroczynnosci: ,,Gdybym mowit jezykami ludzi i aniotdéw, a mitosci bym nie
miat, statbym sie jak miedzZ brzeczaca albo cymbat brzmigcy” (1 Kor 13, 1).

Takze pogtebianie wiary jest mozliwe za posrednictwem social media, co
podkresla papiez w dalszej czesci oredzia:

Istniejg sieci spotecznosciowe, ktore w Swiecie cyfrowym stwarzajg wspotcze-
snemu czlowiekowi okazje do modlitwy, medytacji lub dzielenia sie Stowem Bo-
zym. Moga one jednak otworzy¢ takze podwoje na inne wymiary wiary. Wie-
le os6b odkrywa bowiem wiasnie dzieki kontaktowi, ktdry poczatkowo miat
miejsce on ling, znaczenie kontaktu bezposredniego, doswiadczenia wspdélnoty,
a nawet pielgrzymki - bedacych nieustannie waznymi elementami na drodze
wiary. Szukajac sposobow uobecnienia Ewangelii w Srodowisku cyfrowym,
mozemy zaprosi¢ ludzi do przezywania spotkan modlitewnych lub celebracji
liturgicznych w konkretnych miejscach, takich jak koscioty czy kaplice. Nie po-
winno brakowa¢ nam konsekwencji czy spéjnosci w wyrazaniu naszej wiary
18wiadectwa o Ewangelii w rzeczywistosci, w ktorej przychodzi nam zy¢ - fi-



324

Monika Przybysz

zycznej czy cyfrowej. Kiedy jestesmy w jakikolwiek sposob obecni dla innych,
jestesmy wezwani, by umozliwi¢ poznanie mitosci Bozej az po krarnce ziemi.

Benedykt XV 1 podkreslit takze kwestie Swiadectwa i autentycznosci w ko-

munikacji cyfrowej:

Przestrzenie te, kiedy sg dowarto$ciowane w sposob witasciwy i zrbwnowazo-
ny, przyczyniaja sie do wspierania form dialogu i debaty. Je$li dokonujg sie one
z szacunkiem, dbatoscig o prywatnos¢, odpowiedzialnoscig i poSwieceniem
prawdzie, moga umacniac wiezy jednosci miedzy ludZzmi i skutecznie wspierac
zgode w rodzinie ludzkiej. Wymiana informacji moze sta¢ sie prawdziwg ko-
munikacjg, kontakty moga dojrzewac¢ do przyjazni, potaczenia moga utatwic
tworzenie wspolnoty. O ile powotaniem sieci jest realizacja tych wielkich moz-
liwosci, to osoby w niej uczestniczace musza starac sie by¢ autentyczne, ponie-
waz w przestrzeniach tych nie tylko dzielimy sie poglagdami i informacjami, ale
w ostatecznosci przekazujemy samych siebie.

Motywacja do sktadania Swiadectwa w przestrzeni mediéw cyfrowych po-

winna by¢ jedna:

Dla tych, ktérzy otwartym sercem przyjeli dar wiary, najbardziej radykalna
odpowiedz na pytania cztowieka o mitos¢, prawde i sens zycia - zagadnienia
obecne w sieciach spotecznosciowych - kryje sie w osobie Jezusa Chrystusa. To
naturalne, ze ten, kto wierzy, pragnie, zachowujac szacunek i wrazliwos¢, dzieli¢
sie swa wiarg z ludzmi, ktorych spotyka w Swiecie cyfrowym. Ostatecznie jed-
nak, jesli nasze dzielenie sie Ewangeliag moze wyda¢ dobre owoce, to dokonuje
sie to zawsze dzigki wewnetrznej mocy Stowa Bozego, ktére porusza serca zanim
jeszcze podejmiemy jakikolwiek wysitek. Zaufanie w moc dziatania Boga win-
no zawsze przekracza¢ wszelka pewnos$¢ poktadang w korzystaniu ze srodkow
ludzkich. Takze w $rodowisku cyfrowym, w ktérym fatwo podnoszg sie glosy
nazbyt rozpalone i konfliktowe, i w ktérym niekiedy grozi zdominowanie pogo-
nig za sensacja, jesteSmy wezwani do uwaznego rozeznawania. W zwigzku z tym
pamietajmy, ze Eliasz rozpoznat gtos Boga nie w silnej, gwattownej wichurze
ani w trzesieniu ziemi czy w ogniu, ale w «szmerze tagodnego powiewu» (1 Kri
19, 11-12). Musimy ufaé, ze podstawowe pragnienia cztowieka, ktére sam Bog
zaszczepit w ludzkim sercu, by kochaé i by¢ kochanym, by znalez¢ sens i prawde,
zywig takze ludzie naszych czasow, zawsze i wszedzie otwarci na to, co btogo-
stawiony kardynatJohn Henry Newman nazywat ,.tagodnym Swiattem” wiary.

5. Czynienie uczniami

Ewangelizacja nie jest i nie powinna byc¢ jedynie szukaniem nowych me-

diow, nowych sposobow, nowych kanatow komunikacji. Oczywiscie nalezy
efektywnie wykorzysta¢ narzedzia komunikacji, fatwo dostepne i wiarygodne,
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jak na przyktad profesjonalnie obstugiwana strona www danej instytucji ko-
Scielnej. Czestym zaniedbaniem w przypadku tego narzedzia jest pozostawanie
od strony technologicznej w epoce Web 1.0 (wyszukiwarki zZle indeksujg te
strony zrobione w starych technologiach, a tre$¢ na nich publikowana nie jest
wyszukiwana w precyzyjny sposob, co skutkuje obecno$cig tresci generowa-
nych przez inne podmioty o danej instytucji, w tym podmioty wrogie, media
Swieckie szukajgce sensacji itp.). Strony sa nieresponsywne, a skutkuje to bra-
kiem mozliwosci korzystania z nich przez urzadzania mobilne w kontekscie
wzrastajacej liczby uzytkownikdw Internetu za posrednictwem urzadzen prze-
nosnych, a takze niemozliwoscig indeksowania tych stron przez najwiekszg
i najbardziej popularng wyszukiwarke na swiecie, czyli Google.

Strona www nadal jest waznym zrédiem informacji instytucjonalnej, lo-
kalnej, wiarygodnej, wzbudzajgcej zaufanie, sprawdzonej i pozostajgcej do
redakcji w gestii instytucji, ma ona bowiem wptyw na zawartos¢ publikowa-
nych tam informacji. Wysitki wtozone w dobrg komunikacje to takze troska
0 bardzo czestg aktualizacje strony www, przestrzeh do publikacji informacji
edukujacych rézne grupy otoczenia, przestrzen do szeroko pojetej infoewange-
lizacji i to rozumianej szeroko, takze poprzez multimedia, w tym krotkie filmy
relacjonujgce wydarzenia, promujgce dziatania instytucji, zdjecia z wydarzen,
infografiki prezentujgce korzystne dla instytucji fakty, liczby i inne dane. Stro-
na www to wizytowka instytucji, ale takze Kosciota powszechnego, dlatego
powinna by¢ skonstruowana tak, by poszukiwana informacja byta dostepna po
3 kliknieciach, jasno i przejrzyscie powinny by¢ na niej wydzielone poszcze-
golne dziaty, oba menu (boczne i gérne) powinny by¢ uporzadkowane i roz-
taczne, a wszelkie informacje i materiaty publikowane zgodnie z obowigzuja-
cym prawem autorskim i prawami majgtkowymi (bez publikacji materiatow,
do ktorych instytucja nie ma praw, a przy publikacji z szacunkiem dla autora
tekstu, fotografii czy innych materiatow). W publikacji wszelkich materiatow
administrator strony www powinien pamieta¢ o zwieztosci tresci (wspotcze-
sny cztowiek nie ma czasu czytac i ogladac diugich tresci), zmienia sie bowiem
nieustannie percepcja odbiorcéw, ktérzy preferujg krétkie formy, a formy te
powinny by¢ audiowizualne i o0 bardzo dobrej jakosci.

Nowa ewangelizacja nie oznacza oczywiscie rezygnacji z jakiegokolwiek
narzedzia komunikacji, jednak wazne jest wyznaczenie celu w zupetnie in-
nej perspektywie - czynienia innych uczniami Jezusa Chrystusa. Nie sposob
w tej analizie poming¢ odniesienn do waznego dokumentu - z Aparecidy, ktéry
zmienia paradygmat myslenia o ewangelizacji. Inne dokumenty poswiecone
ewangelizacji s bowiem znacznie czesciej analizowane. ,,Kosciét wzrasta nie
przez prozelityzm, lecz «przez przycigganie: tak jak Chrystus przyciaga wszyst-
kich do siebie mocg swej mitosci»”19 (nr 159) - podkreslili biskupi zebrani na

5 Benedykt XVI, Homilia podczas Mszy $w. na rozpoczecie V Konferencji Ge-
neralnej Episkopatu Ameryki tacinskiej i Karaibéw, Brazylia 13 maja 2007.
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V Ogodlnej Konferencji Episkopatow Ameryki tacinskiej i Karaibow, zwracajgc
szczegblng uwage na role swiadectwa w budowaniu wspolnoty Kosciota i w bu-
dowaniu wiary. Jest to istotny dokument - z punktu widzenia nowej ewange-
lizacji - poswiadczenie zywej wiary biskupow, wiary przezywanej przez nich,
przyjechali bowiem na konferencje bez gotowego projektu dokumentu korico-
wego, a zgtoszone do projektu wypracowywanego w trakcie konferencji ponad
2000 poprawek naniesli w ciaggu dwdch dni niemal cudem. Dokumenty z Apa-
recidy sg ponadto znacznie czesciej cytowane w adhortacji apostolskiej Evan-
gelii gaudium papieza Franciszka, anizeli Synod BiskupOw poswiecony nowej
ewangelizacji. Aktualno$¢ dokumentu z Aparecidy w kontekscie polskim jest
zaskakujgca i dlatego warto przeanalizowa¢ zawarte w dokumencie tym naj-
wazniejsze wskazania i mysli.

Biskupi w Aparecidzie wyraznie zaznaczyli w wielu miejscach, iz za nowa
ewangelizacje odpowiedzialni sg biskupi i nie wolno zostawia¢ nowej ewangeli-
zacji jedynie wyspecjalizowanym do tego grupom, a jedyne sensownie prowa-
dzone duszpasterstwo jest misyjne. Misja, ewangelizacja - to zadanie dla catego
Kosciota. W numerze 362 dokumentu biskupi wskazali wprost: ,,Kosciot potrze-
buje silnego wstrzasniecia, zeby nie osiadt w wygodzie, stagnacji i obojetnosci,
z dala od cierpienia ubogich [...]”, a kontekst tego wstrzasniecia to nie tylko
epoka zmian, ale wrecz zmiana epoki, wobec ktérej Kosciot musi sie jakos$ od-
nies¢. Nowa ewangelizacja to zmiana struktur w Kosciele, zmiana paradygmatu
myslenia o Kosciele. Nie mozna trwac¢ w tym co byto, a konieczne jest wnikanie
w tajemnice ludzi opuszczajgcych Kosciot. Kwestia nowych narzedzi w nowej
ewangelizacji nie polega wiec tylko na koncentracji na nich, ale pytanie o narze-
dzia to pytanie o to, jak przezywac i przekazywac co$, czym Kosciot zyt i zyje
przez ponad dwa tysigce lat, jak udrozni¢ przekaz tego co istotne, jak wykorzy-
sta¢ umiejetnosci i dary wszystkich wierzacych, aby chcieli propagowac¢ dobro,
bowiem ono ,,zmierza zawsze do dzielenia sie” (Evangelii gaudium, nr .9).

Czasy wspoiczesne cechujgce sie nadmiarem informaciji to czasy, w ktérych
posiadanie wielu szczeg6towych informacji wcale nie przysporzy sensu, bowiem
sens pojawia sie wraz z wchodzeniem w obecnos$¢ Boga, w relacje z Nim:

Jest wielu wierzgcych, ktérzy nie biorg udziatu w niedzielnej Eucharystii, nie
przyjmuja regularnie sakramentéw i nie udzielajg sie¢ we wspdlnocie Kosciota.
Pamiegtajagc o znaczeniu rodziny w inicjacji chrzescijanskiej, to zjawisko stano-
wi dla nas duze wyzwanie w znajdowaniu i organizowaniu nowych sposobow
zblizania sie do nich, aby poméc im doceni¢ warto$¢ zycia sakramentalne-
g0, czynnego uczestniczenia w zyciu wspolnotowym i zaangazowania w zyciu
spotecznym. Duzy procent katolikow to ludzie, ktérzy nie majg Swiadomosci
swojej misji bycia solg i zaczynem Swiata, a ich tozsamos$¢ chrzescijanska jest
staba i niepewna (nr 286).

| dalej:
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Stanowi to ogromne wyzwanie, ktére doglebnie kwestionuje sposob, w jaki
uczymy wiary i dbamy o doSwiadczenie chrzeScijanskie; to wyzwanie, ktore-
mu musimy sprosta¢ w zdecydowany, odwazny i kreatywny spos6b, poniewaz
w wielu miejscach inicjacja chrzescijarska jest uboga i fragmentaryczna. Albo
bedziemy uczy¢ wiary, doprowadzajac do rzeczywistego spotkania ludzi zJe-
zusem Chrystusem i zapraszajgc ich do pdjScia za Nim, albo nie wypetnimy
naszej misji ewangelizacyjnej (nr 287).

W kulturze prowizorki i tymczasowosci, niewielu decyduije sie na trwatg
relacje, stad tez kluczowym pojeciem catosci dokumentu jest termin nawrdce-
nia pastoralnego: ,,Nawrocenie pastoralne naszych wspélnot wymaga przejscia
z duszpasterstwa jedynie zachowawczego do duszpasterstwa zdecydowanie mi-
syjnego” (nr 370). Zadaniem nowej ewangelizacji jest wiec nie tyle korzystanie
z nowych metod, nowych narzedzi komunikacji, nowych sposoboéw dotarcia
do odbiorcéw i nowych mediéw, co czynienie innych uczniami Jezusa Chry-
stusa, przede wszystkim za pomocg Swiadectwa zycia.

6. Public relations eklezjalne

Rola public relations w nowej ewangelizacji polega przede wszystkim na
wskazywaniu, ze korzenie gtdwnych przestanek nowej ewangelizacji tkwig
w cztowieku nawréconym, w przekonaniu, ze Ewangelia ma dla niego war-
tos¢ i dlatego chce sie nig dzieli¢ w sposob $wiadomy z innymi. Oznacza to,
ze w dziele ewangelizacji nalezy wystrzegac¢ sie¢ improwizacji, a trzeba mie¢
rozwazny plan, strategie, wprowadza¢ elementy profesjonalnego zarzadzania,
aby ewangelizatorzy nie byli utozsamiani z ludzmi dziatajgcymi emocjonalnie
i bez planu. Rola public relations w nowej ewangelizacji to stawianie pytan
0 jej istote, ale takze o odbiorce. Formacja do bycia uczniami Jezusa Chrystusa
1 czynienia uczniami Jezusa Chrystusa innych nie powinna nikogo zwalnia¢
od tego, by méwic¢ jezykiem zrozumiatym i w sposob zrozumiaty dla wspoét-
czesnego cztowieka. Jest to szczegolnie istotne w duszpasterstwie mtodziezy,
ktdra postuguje sie nowoczesnymi sSrodkami komunikacji, takimi jak Facebook
czy Twitter. Stad, tak wielkg role odgrywa raczej krétki przekaz, niz diugi;
dynamiczny i szybki, niz powolny i rozwlekty; multiplikowany i przypomina-
ny wielokrotnie i na rozne sposoby odbiorcy, niz pojedynczy; zaskakujacy, niz
przewidywalny; pobudzajacy kilka zmystéw, niz tylko werbalny; dotykajgcy
bliskich cztowiekowi spraw z zycia cztowieka; zrozumiaty, autentyczny i prze-
myslany. Eklezjalne public relations to udostepnianie Swiadectwa, ukazywa-
nie prawdziwego oblicza Chrystusa, za posrednictwem mediow i w atrakcyj-
ny sposéb zachecenie do osobistego spotkania z Chrystusem. Media bowiem
nie ewangelizujg. Mogg stac sie jednak narzedziem zapraszajagcym do takiego
spotkania. | chociaz rzeczywisto$¢ wirtualna nie moze sta¢ sie zamiennikiem
prawdziwej wspoélnoty ludzkiej, wcielonej rzeczywistosci sakramentéw i litur-
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gii, czy tez bezposredniego gtoszenia Ewangelii, moze jednak je uzupetnia¢
i wspiera¢. Czas zarzuci¢ ponownie sieci w Sieci.

Stowa kluczowe: ewangelizacja, media, media spotecznosciowe

New Life in Christ and the New Evangelization in the Mass
Media

Summary

More than three billion internet users in the world (42 per cent of human
population), nearly 26 million users in Poland (67% of the country popula-
tion), together with nearly 1.5 billion Facebook users in the world and over
13.5 million in Poland (34% of our people) - this is the group of recipients
which is a communicative challenge for the Church. In Poland a statistical
internet user spends nearly 5 hours a day using it (we are the 13* place in the
world) and over 2 hours a day using social media (below average for the world).
We start to spend our lives on the Net more and more actively, therefore we
need an ever growing number of active “Christ’s fishermen.”

This situation calls to mind the evangelical passage of the fish catch - the
Apostles had an unsuitable and old boat, an outdated and perhaps faulty net,
they found it difficult to go on the lake, tired with the lack of results, disap-
pointed with their failure and returning with empty nets. Christ, intervening
in their sense of disappointment, makes the fishermen cast their net again.
The disappointed and disbelieving Apostles make one more effort. In the deep
waters symbolizing God’s hidden mercy and endless possibilities of God’s in-
tervention the Apostles find an abundance of graces and a blessing and the very
catch proves to be beyond the fishermen’s capabilities. For they have already
lost their hope and Christ came unexpected, the fishermen’s patience to the
test. But obedience and trust provided an abundant harvest, for God came to
them in a new, unexpected and surprising way. This image has become a chal-
lenge for the contemporary evangelizers on the internet.

Keywords: evangelization, media, social media
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Das Reformatorenlexikon

Hrsg. Irene Dingel /Volker Leppin, Darmstadt 2014,
Lambert Schneider, ss. 304.

Das Reformatorenlexikon to publikacja, ktorg kazdy zainteresowany eku-
menizmem powinien bezwzglednie zauwazy¢. Jej wydanie Swiadomie wpisuje
sie w Dekade Lutra, czyli zaplanowany z duzym rozmachem na 10 lat program
inicjatyw naukowych, kulturalnych, popularyzatorskich, a takze nawet tury-
stycznych przygotowujacych w Niemczech zaréwno na ptaszczyznie panstwo-
wej, jak i koscielnej obchody 500-lecia reformacji w 2017 r. Jednak, co warto
juz na poczatku podkresli¢, ten leksykon - cho¢ wydany w Niemczech i po
niemiecku - w swojej tresci mocno wykracza poza niemiecki krag kulturowy,
z ktorym najczesciej, dos¢ schematycznie jednoznacznie wigzemy historyczny
proces reformacji. W swietle tego leksykonu reformacja to proces ogélnoeuro-
pejski, wptywajacy gteboko nie tylko na religie, ale takze na historie i kulture
wielu narodow w XV 1 w.

Takie szerokie ujecie tematu i doboru przedstawianych w leksykonie
postaci jest gtdwnie zastuga redaktorow tego dziela, bedacych wybitnymi
specjalistami w tym zakresie. Irene Singel to profesor historii Kosciota i hi-
storii dogmatow Wydziatu Teologii Ewangelickiej Uniwersytetu Jan Guten-
berga w Moguncji (Mainz), a od 2005 r. takze dyrektorka Wydziatu Historii
Religii na Zachodzie w Leibniz-Institut fur Europaische Geschichte rowniez
w Moguncji. Jeszcze bardziej znang postacig jest drugi wspotredaktor Vol-
ker Leppin - ewangelicki teolog i profesor historii Kosciota na Uniwersy-
tecie w Tiibingen, a przede wszystkim autor kilku waznych publikacji na
temat reformacji (Das Zeitalter der Reformation. Eine Welt im Ubergang,
Darmstadt 200.9; Die Reformation, Darmstadt 2013) i Lutra (Luther priualL.
Sohn, Vater, Ehemann, Darmstadt 2006; Martin Luther, Darmstadt 2006,
20102 Martin Luther. Vom Ménch zum Feind des Papstesl, Darmstadt 2013,
20152. Na szczegolng uwage zastuguje tutaj jego obszerna (427 stron) bio-
grafia Lutra z 2006 r., ktéra wzbudzita liczne kontrowersje i dyskusje w $ro-

1 Zob. polska recenzje tej ksigzki: http://luter2017.pl/marcin-luter-nieco-odczarowa-
ny/ (24.11.2015).
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dowisku protestanckim, gdzie Leppin, podchodzac bardzo krytycznie do
zrodet historycznych, obalit liczne mity na temat Lutra. Nalezy takze tutaj
zaznaczy¢, ze ten tybingenski profesor jest takze wspdtredaktorem wyda-
nego w 2014 r. Das Luther-Lexikon, stanowigcego niezmiernie obszerne,
nowatorskie narzedzie i nieoceniong pomoc dla kazdego badacza historii,
dziet i dziatalnosci Lutra2.

Ta dwodjka redaktorow dobrata sobie do wspotpracy zespét ztozony z 32
specjalistow pochodzacych z 10 krajow, przy czym naukowcy niemieccy re-
prezentujg tutaj az 13 osrodkéw akademickich. Daje to gwarancje szero-
kiego spojrzenia i ukazania prezentowanych postaci z bardzo réznej per-
spektywy. Leksykon zawiera artykuty poswiecone 39 reformatorom (w tym
dwom kobietom - Argula von Grumbach i Katharine Schiitz Zell), z kt6-
rych kazdy zostal przygotowany przez jednego autora. Opisywani refor-
matorzy to przedstawiciele réznych nurtow reformacji, pochodzacy z catej
XVI-wiecznej Europy od Finlandii i Litwy poprzez Polske i Siedmiogréd
po Chorwacje, Hiszpanie i Szkocje. W ten sposob otrzymujemy bardzo
szerokg panorame oddziatywania centrow ruchu reformacyjnego w Niem-
czech i Szwajcarii na caty éwczesny zachodni krag kulturowy. A zatem poza
bezposrednimi liderami reformacyjnego przetomu, jak Luter, Melanchton,
Zwingli czy Kalwin oraz ich otoczeniem (Bucer, Beza, Bugenhagen, Bullin-
ger, Chemnitz, Oekolampad) odkrywamy caty szereg wybitnych teologéw
i dziataczy reformacji, ktdrzy ksztattowali jej lokalne oblicze w poszczegdl-
nych krajach jak Michael Agricola (Finlandia), John Knox (Szkocja), Olaus
Petri (Szwecja) czy Johannes Honterus i Valentin Wagner (Siedmiogréd),
badz tez tworzyli jej specyficzne, czy tez nawet heterodoksyjne nurty: Lelio
i Fausto Sozzini oraz Bernardino Ochino (antytrynitarze), Menno Simons
(mennonici), Kaspar Schwenckfeld czy Thomas Miintzer. W tym panteonie
tworcow reformacji znalazto sie miejsce takze dla dwoch Polakow: Jana ta-
skiego (Johannes a Lasco) - zaliczanego do grona wybitnych europejskich
reformatorow (s. 147-153) i mato znanego nawet w Polsce zwolennika Kal-
wina Andrzeja Wolana (Andreas Volanus), pochodzgcego z Wielkopolski,
a dziatajgcego gtdwnie na Litwie pod kuratelg Radziwitéw (s. 268-272).
Kluczem do doboru wiasnie tych 39 postaci ujetych w leksykonie byta dla
redaktorow tomu, jak to wyjasniaja w Przedmowie, rola tychze teologow
w rozprzestrzenianiu idei reformacyjnych. Dzieki prezentacji tak bogatego
spektrum osobistosci waznych dla ksztattowania protestantyzmu w réznych
regionach Europy otrzymujemy obraz reformacji w XVI w. wykraczajacy
daleko poza utarte schematy, ktére stale funkcjonuja szczegélnie wsroéd nas
- katolikéw. Szeroki horyzont geograficzny przyjety w tej pracy pozwala

2 Zob. szerzej recenzje tej pozycji autorstwa J. Froniewskiego: Das Litther-Lexikon,
Hrsg. von Volker Leppin und Gury Schneider-Ludorff, Buckie & Bo6hm, Regensburg
2014, w: ,,Swidnickie Studia Teologiczne” X1 (2014) nr 1, s. 227-229.
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czytelnikowi odkrywac zupetnie nowe konteksty, nie tylko religijne czy teo-
logiczne, ale takze historyczno-kulturowe procesu reformacji, a tym samym
poszerza perspektywe naukowego postrzegania tego zjawiska, tak znaczg-
cego dla historii Europy, wyprowadzajgc ja ponad poziom ponad czterech
wiekoéw sporéw konfesyjnych. Stad ekumeniczny walor tej publikacji polega
nie tylko na bezposrednim poszerzeniu wiedzy o mniej znanych reprezen-
tantach ruchu reformacyjnego, ale na otwarciu na nowe wymiary tego histo-
ryczno-eklezjalnego procesu.

Pod wzgledem formalnym kazdy artykut w leksykonie ma statg konstruk-
cje. Najpierw przedstawiany jest biogram omawianej postaci, potem jej dzieta
i w trzeciej czesci nastepuje ocena znaczenia jej oddziatywania. Niezwykle cen-
na jest bibliografia na koncu artykutdéw, ktdra zawiera wykaz tekstow zrédto-
wych oraz najwazniejszych opracowan i to nie tylko niemieckojezycznych. Ten
element omawianej publikacji bardzo podnosi jej walor naukowy, zwiaszcza
jako zrédta dalszych poszukiwan w przypadku mniej znanych teologéw refor-
macyjnych. Ponadto ksigzka zawiera indeks miejscowosci i indeks osobowy.
Atutem jest tez jej kompaktowos$¢, przez co moze stanowi¢ podreczne narze-
dzie w warsztacie badacza czy studenta.

Podsumowujac, jest to wiec pod wzgledem merytorycznym niezwy-
kle cenne kompendium wiedzy o reformacji, ukazanej wieloptaszczyznowo
w oryginalny sposéb przez pryzmat osobowosci i dziet jej tworcow. Publika-
cja ta powinna znalez¢ sie w bibliotece nie tylko kazdego teologa-ekumeni-
sty, ale moze by¢ takze cennym Zzrédtem wiedzy dla wielu humanistéw zaj-
mujacych sie renesansem, bo wszak w istocie nie da sie rozdzieli¢ renesansu
od reformacji w XVI-wiecznej Europie - te dwa wielkie prady splatajg sie
nierozerwalnie w historii tej epoki, a wielu reformatorow tutaj ukazanych
to jednoczesnie znaczacy renesansowi humanisci. Raz jeszcze nalezy pod-
kresli¢ szerokos¢ spojrzenia autorow tego leksykonu na zjawisko reformacji
- konstruujac koncepcje swego dzieta poprzez dobdr omawianych postaci
w szerokim kontekscie geograficznym, kulturowym a takze eklezjalnym, uzy-
skali nowg jakosé¢, ktdra sprawia, ze Reformatorenlexikon nie jest jedynie
kolejnym encyklopedycznym zbiorem wiadomosci o gtdéwnych tworcach re-
formaciji, lecz w pewien tworczy sposob poszerza interpretacje tego procesu
w historii Europy i Kosciota, nadajgc mu wymiar w petni europejski i stajac
sie jednoczes$nie kreatywnym przyczynkiem przygotowujacym do obchodow
500-lecia reformacji w 2017 r.

ks. Jacek Froniewski
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Zeev Weiss
Public Spectacles in Roman and Late Antigue Palestine

Cambridge - London 2014, ss. 361.

Wydawnictwo Harvard University Press opublikowato w 2014 r. wazng
prace izraelskiego uczonego Zeeva Weissa, profesora archeologii na Uniwersy-
tecie Hebrajskim w Jerozolimie. Tre$¢ publikacji wpisuje sie w szeroko pojeta
archeologie biblijng, ktdra, biorgc pod uwage okres interesujgcy autora (od | w.
przed Chr. do VI w. po Chr.), rzuci¢ moze nowe Swiatto przede wszystkim na
okolicznosci historyczne i kulturowe, w jakich rodzit sie Nowy Testament. Do-
niosta role badania prof. Weissa odegra¢ moga przede wszystkim w relekturze
metafor w listach Pawla z Tarsu, ktéry chetnie nawigzywat do codziennego
zycia miasta, z drugiej za$ strony postuzy¢ moga pewnej dekonstrukcji wyobra-
zen na temat Palestyny czasOw rzymskich oraz rzuci¢ nowe $wiatto na zrédta
fermentu spotecznego towarzyszgcego rzymskiej dominacji. Publikacja Weissa
nie poprzestaje wytacznie na czasach nowotestamentowych, dlatego stanowi
wazne zrédto wiedzy rowniez dla znawcéw literatury rabinicznej, wczesnego
chrzescijanistwa oraz historykow zajmujacych sie wschodnimi prowincjami Im-
perium Romanum.

Na poczatku doceni¢ nalezy fizyczne walory tomu, ktory jest wydany
starannie, opatrzony twardg oprawg oraz zabezpieczony eleganckg miekka
obwolutg, z widniejacg na niej fotografig wschodniego teatru z Gerazy. Pu-
blikacja opatrzona jest indeksem tekstéw zrédtowych oraz indeksem rzeczo-
wym. Na koncu znajduje sie réwniez sekcja z odwotaniami do tekstu, ktéra
liczy sobie az 83 strony. Rozwigzanie to uznac nalezy za trafione, poniewaz
przypisy dolne mogtyby zaburzy¢ ciagto$¢ narracji, ktorg autor prowadzi
z niemalg swada. Brakuje alfabetycznie utozonej bibliografii, ktorej role
miaty zapewne w zamysle autora odegra¢ korncowe przypisy. Odnalezie-
nie opracowan i zrodet nie stanowi jednak wiekszego problemu. Graficznie
ksigzka jest przyjazna dla oka, tekst wydrukowany na wysokogatunkowym
papierze, reprodukcije, plany i fotografie, choé czarno-biate, sg dobrze wi-
doczne, dzigki czemu obcowanie z tomem jako takim jest doswiadczeniem
przyjemnym.

Autor opracowany materiat zamyka w szesciu rozdziatach. Catos$é poprze-
dza Kilkustronicowa przedmowsg i wstepem, w ktérym nie tylko streszcza ba-
dania (s. 7-9), ale réwniez czyni pewne uwagi metodologiczne. Zauwaza, ze
jako jeden z nielicznych wykorzystat w swojej pracy nie tylko dane archeolo-
giczne, ale réwniez literackie - nieograniczajgce sie do dziet J6zefa Flawiusza
i Filona z Aleksandrii, ale obejmujgce takze teksty starozytnych rabindéw. Cho¢
autor jest Swiadom watpliwosci zwigzanych z charakterem i wartos$cig zrédet
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rabinicznych dla badan nad rzymskimi spektaklami (s. 6), jego decyzje nalezy
uznal za stuszng - teksty rabiniczne w czasach péznego Imperium stanowig
niekiedy jedyne zrédto wiedzy o tej osobliwej dziedzinie rozrywki na terenach
starozytnej Palestyny.

Nikogo nie powinien dziwi¢ fakt, ze rozdziat pierwszy poswieca autor hi-
storii Heroda Wielkiego: poczynionych przez niego inwestycjach, m.in. wybu-
dowaniu Cezarei Nadmorskiej i budynkow uzytecznosci publicznej (m.in. am-
fiteatru) w Jerozolimie, oraz zaszczepieniu na terenie Palestyny nowego typu
rozrywek - rzymskich widowisk. Swoje dane dla tego okresu czerpie gtéwnie
z przekazu Jézefa Flawiusza. Ciekawe, ze Weiss uznaje Heroda za ojca spek-
takli rzymskich na ziemiach wschodnich, skoro sprowadzit je do Syrii (i by¢
moze réwniez Palestny) juz Antioch IV Epifanes. By¢ moze zta stawa Seleucydy
wptyneta na infamie widowisk w Palestynie, by¢ moze nie przyjety sie one
tak dobrze, jak za czasow Heroda, a moze brakowato stosownych miejsc na
ich ugoszczenie. Niemniej, jak celnie zauwaza autor, dopiero Herod - chcac
okazac lojalnos¢ wobec Oktawiana Augusta - zobowigzat sie do zintegrowania
wiasnego krolestwa z Cesarstwem Rzymskim (s. 13-14). Weiss dos¢ dokiad-
nie opisuje inwestycje Heroda: teatr i hipodrom w Cezarei, obiekty z Tell es-
-Samrat obok Jerycha. Wspomina o podobnych budowlach w Samarii Sebaste
i twierdzy Herodion. Czyni takze ukion wzgledem terminologii dotyczacej za-
budowan, piszac o problemach z interpretacjg opiséw z dziet Flawiusza, ktory
np. bippo-stadium nazywa amfiteatrem. By¢ moze te nieScistoSci u Flawiusza
wynikaty z zamitowania Heroda do konstrukcji eklektycznych - tgczacych
w sobie tradycje greckie i rzymskie (s. 40), czego krél dat wyraz w organizo-
wanych przez siebie spektaklach. Wydaje sie bowiem, ze byt pierwszym, ktéry
tradycyjne igrzyska greckie wzbogacit o walki gladiatorow (s. 33). Wszelkie
dowody i argumenty przytaczane przez badacza wciaz nie rozstrzygaja kwe-
stii najistotniejszej, dotyczacej zaangazowania Zydow w rozrywki rzymskie.
Biorac pod uwage relacje Jozefa i wypowiedzi tanaitow (Rabbi Meir), wniosek
wydaje sie jasny - rozrywki rzymskie byty niedopuszczalne z punktu widzenia
zydowskiej religijnosci (s. 52-53). Odpowiedz ta bytaby jednak zbyt prosta, po-
niewaz, jak podkresla Weiss, od | w. liczba obiektow zwigzanych z rzymskimi
spektaklami nieustannie rosta.

Po omoéwieniu czaséw Heroda Wielkiego, autor pochyla sie nad architektu-
ra teatréw, hipodroméw, amfiteatréw oraz bada ich spoteczne oddziatywanie.
Juz liczebnos$¢ kazdego z obiektéw mowi wiele o preferencjach mieszkancow
Palestyny. O ile teatry byly obecne w kazdym wiekszym miescie (niektére po-
ta$ posiadaty az trzy takie budynki), o tyle amfiteatry wzniesiono tylko w czte-
rech. Trzy znajdujg sie w zachodniej Palestynie i jeden w miescie Bosra, stoli-
cy Arabii (s. 60-61). Hipodromy réwniez nalezaty do obiektéw popularnych.
Autor zwraca dalej uwage na chronologie - zauwaza, ze amfiteatry pojawiajg
sie na terenie Palestyny dopiero od Il w., po powstaniu Bar Kochby, co tgczy
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ze zwiekszeniem liczby zotnierzy i weteranow rzymskich stacjonujacych w tym
okresie w omawianej prowincji. Ponadto zabudowania te zawsze znajdowaty
sie na peryferiach miasta. Weiss wycigga z tych spostrzezen ciekawy wniosek
- walki gladiatoréw i widowiska z udziatem dzikich zwierzat nigdy nie zado-
mowity sie w Swiadomosci mieszkancéw. Wptyw mogta mie¢ na to krytyka ze
strony rabinébw. Zmiana sytuacji, co rowniez potwierdza autor zabytkami ar-
cheologicznymi, przyszta wraz z kryzysem gospodarczym w 111/1Y w. po Chr.
(s. 110-111). Wowczas to nawet Zydzi, poszukujac zrodta dochodu, zatrudniali
sie do munera (a raczej oddawali w niewole, taki byt bowiem los gladiatoréw).
Wiek 11 jest réwniez cezurg, od ktérej liczba widowisk, przede wszystkim wy-
scigow rydwandw, zaczyna powoli male¢, co autor wigze gtéwnie z kosztami,
jakie wigzaly sie z ich organizacjg (s. 112).

Widowiskami, ktére utrzymywaly sie w Palestynie najdtuzej, byty mimy
i pantomima. Byty to widowiska pochwalane przez rabinéw, wywieraty bo-
wiem wpltyw na lokalng polityke, ktéra byta gtdwng pozywka, a raczej zrédtem
inspiracji dla artystow (w. 128). Autor omawia szczegotowo w rozdziale trze-
cim kazde z widowisk: mimy, pantomime, zawody atletyczne, wyscigi rydwa-
néw, munera i uenationes, wcigz jednak nie znajdujac odpowiedzi na pytanie
0 zaangazowanie w nie mieszkancow pochodzenia zydowskiego. W rozdziale
czwartym podejmuje kwestie finansowania widowisk, ktora niewiele wnosi do
catosci zagadnienia, za wyjatkiem informacji o powszechnym kryzysie eko-
nomicznym w Imperium, ktéry wptynat na pogorszenie sytuacji materialnej
widowisk stuzacych rozrywce (s. 192).

Najwazniejszych watkéw Weiss dotyka dopiero w przedostatnim roz-
dziale swojej ksigzki, poswieconym ocenie zaangazowania Zydéw w wido-
wiska. Punktem wyjscia sg dla autora zakazy tanaitéw, dla ktérych udziat
w widowiskach byt bezposrednio zwigzany z idolatrig (s. 201). Dostrzega
fenomen, o ktérym nie wspomina zadne z klasycznych opracowan tematu -
udziat Zydéw w krwawych widowiskach motywowany byt checig ocalenia
zycia lub, w wypadku kobiety, koniecznoscig upewnienia sie 0 Smierci meza,
ktéra umozliwiala jej ponowne zamazpojscie (s. 202-204). Zauwaza réw-
niez, ze ostrg krytyke widowisk zarzucili amoraici, ktorzy zmienili ton na
moralizatorski (s. 205-206), co wigzac by sie mogto ze wspominanym wie-
lokrotnie kryzysem, ktory wymogt na Zydach konieczno$é zarobkowania na
arenach. U rabinéw znajduje rowniez szereg zakazéw, dotyczacych chocby
uczestniczenia w widowiskach w szabat, z czego wnioskuje, ze Zydom wolno
byto w nich partycypowac w kazdy inny dzieri tygodnia. Stawia rowniez bty-
skotliwe pytanie o rabindéw, ktérzy odwotywali sie¢ do widowisk - czy piszac
o spektaklach czerpali z krgzacego toposu, czy z wiasnego doswiadczenia
(s. 220)? Doceni¢ nalezy rowniez, ze Weiss nie ogranicza sie wylgcznie do
informacji ze zrodet rabinicznych. Powotuje sie réwniez na Ojca Kosciota,
Jana Chryzostoma, ktory potwierdza zaangazowanie Zydow antiochenskich
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w wyscigi rydwanéw. Na koniec czyni rabinom oraz pisarzom koscielnym
zarzut o niekonsekwencje - skoro bowiem potepiali widowiska, to dlaczego
tak chetnie z nich czerpali i dlaczego, jako metafory, tak pozytywnie kono-
towaty w ich nauczaniu?

W ostatniej czesci pracy (s. 227-253) Weiss stawia pytanie o przyczyne
zmierzchu rzymskich widowisk w VI w. po Chr. na terenie Palestyny. Badacz
dostrzega w nim pewien proces, na ktory ztozy¢ sie miato kilka czynnikdw:
od trzesienia ziemi w 363 r., poprzez problemy finansowe w Imperium, az
do chrystianizacji i krytyki widowisk. Jak twierdzi, to nie autorytety skionity
mieszkancéw Palestyny do rezygnacji z rzymskich rozrywek, ale osobisty wy-
bor jednostek zwykle motywowany religijnie.

Ksigzka Zeeva Weissa jest bezsprzecznie skarbnicg wiedzy na temat wi-
dowisk w Palestynie od | w. przed Chr. do VI w. po Chr. Autor zastuguje na
miano erudyty, poniewaz przytaczana przezen liczba zrodet jest imponujgca.
Jest rowniez wybitnym specjalistg w swojej dziedzinie. Nie tylko swobodnie
operuje terminologig, tak z zakresu greckich agonéw oraz rzymskich wido-
wisk, jak i z zakresu architektury starozytnej. Nieobcy jest mu kazdy odnale-
ziony na terenie Palestyny zabytek zwigzany z rzymskimi widowiskami. Autor
jest réwniez Swietnym metodologiem. Z tatwoscig wykorzystuje szereg narze-
dzi, nie tylko archeologa, historyka i filologa, ale réwniez etnologa. Kazdy
z rozdziatéw ksigzki stanowi samodzielng cato$¢, w kazdym postawiony jest
problem, ktéry autor rozwigzuje badz sugeruje jego rozwiagzanie. Wszystkie te
odrebne catosci splatajg sie ze sobg, tworzac okazate dzieto, ktorego gtownag
ambicjg jest odpowiedz na pytanie, jak rzymskie widowiska oddziatywaty na
ludnos¢ Palestyny od Heroda do Justyniana. Zeev Weiss bez watpienia swgj cel
osiggnat, wskazujac na wieloaspektowos¢ zjawiska: od problemoéw zwigzanych
z identyfikacjg zydowskich imion, poprzez wptyw sytuacji ekonomicznej oraz
nastrojow i relacji spotecznych na terenie Palestyny, krytyke uczonych zydow-
skich i chrzescijanskich, az do polityki kolejnych witadcow zydowskich, pro-
kuratoréw rzymskich i imperatorow, ktorzy spektakle badz promowali, badz
odrzucali. Otworzyt przy tym nowe pola badawcze dla uczonych zajmujgcych
sie podobng tematyka, tak dla historykéw, jak i biblistbw oraz patrologow.
Jedynym mankamentem pracy moze by¢ powielanie tresci. W wielu miejscach
autor cytuje te same fragmenty zrodet literackich (np. s. 202 1 203-204) oraz te
same parabole (np. s. 78 i 213). Biorac jednak pod uwage warto$¢ pracy, uznac
to mozna za niewielkie przeoczenie.

Anna Rambiert-Kwasniewska
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Ks. Janusz Wilk

Charakterystyka i zadania przetozonego wspolnoty
chrzescijanskiej wedtug Listow Pasterskich.
Studium biblijno-pragmatyczne

(Stadia i Materiaty Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Slaskiego w Katowicach),
Ksiggarnia $w. Jacka, Katowice 2015, ss. 457.

Ksigzka ks. Janusza Wilka na temat charakterystyki i zadan przetozo-
nego wspdalnoty chrzescijanskiej zostata przygotowana z duzg starannoscia.
Jej podstawowym zrédiem sg Listy Pasterskie, tj. Pierwszy i Drugi List do
Tymoteusza i List do Tytusa. Nie jest to jednak jedyne zrédto, na ktérym
autor opart swoje badania, co wyraznie zaznaczyt w bibliografii, wskazujac
na teksty biblijne (wydania krytyczne - 7 pozycji, nowozytne ttumaczenia Bi-
blii - 15 pozycji), pozabiblijne teksty zrédtowe (72 pozycje) oraz dokumenty
Kosciota (13 pozycji).

Rozprawa rozpoczyna sie od bogatego wykazu skrotéw (8 stron) oraz
wstepu (8 stron). Zasadniczy jej trzon sklada sie z dwdch czesci. W pierw-
szej poruszone zostaty zagadnienia dotyczgce charakterystyki przetozonego
wspoélnoty chrzes$cijanskiej, oczywiscie wedtug Listéw Pasterskich, jako ze
ta grupa pism jest przedmiotem badan autora. W drugiej czesci zaprezen-
towane zostaly zadania przetozonego tejze wspolnoty. Powrdémy jeszcze
do pierwszej czesci, ktdrg J. Wilk podzielit na dwa rozdziaty. W pierwszym
przedstawit charakterystyke biskupa, prezbitera i diakona jako przetozonego
wspolnoty, a w drugim omowit tytuty i metafory, ktére opisujg przetozonego
wspolnoty. Rzecz, ktora rzuca sie w oczy czytelnika, to pewna dysproporcja
w dlugosci tych rozdziatéw, odpowiednio 83 i 101 stron. Jednak uwazna lek-
tura pozwala jg zrozumie¢, drugi bowiem rozdziat skupia sie na bardzo wielu
tytutach i metaforach. Oto one: apostot, herold, nauczyciel, wigzien, stuga,
cztowiek Boga, zotnierz, zapasnik, rolnik, pracownik, naczynie. Druga czgs¢
rozprawy skiada sie rowniez z dwéch rozdziatéw. Pierwszy z nich zostat po-
Swiecony zadaniom przetozonego wobec samego siebie, a sa nimi: wzrastanie
w nauce, troska o gorliwos¢ i prawowierno$é oraz troska o poboznosé, czy-
stos$¢ i zdrowie. Drugi za$ ukazuje zadania przetozonego wobec wspdinoty,
a sg to: odpowiedzialnos¢ za nauke Ewangelii, konfrontacja z szerzgcymi
btedng nauke, ksztattowanie poszczegdlnych grup spotecznych. Zasadniczy
trzon pracy zamyka zakonczenie (5 stron), w ktérym autor przedstawia za-
sadnicze wnioski z przeprowadzonych przez siebie badan. Autor przedstawit
rowniez bardzo bogatg bibliografie naukowa. Ta ostatnia podzielona zostata
na kilka czesci. Szczeg6lng uwage nalezy zwrdci¢ na niezwykle bogatg litera-
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ture w zakresie konsultowanych komentarzy (3,5 strony) i opracowania (18,5
strony). Autor opiera swoje badania na pozycjach wielojezycznych. Oprocz
polskich opracowan, siega rowniez po te publikowane w jezykach: wioskim,
niemieckim, francuskim i hiszpanskim. W ten sposob udostepnia polskiemu
czytelnikowi wyniki badan nad zagadnieniem prowadzonych w zagranicz-
nych osrodkach.

Na szczeg6lng uwage zastuguje réwniez indeks autorow (8 stron), ktéry
bardzo utatwia czytelnikowi zorientowanie sie, z jakimi uczonymi autor po-
dejmuje dyskusje. Niezwykle waznym elementem rozprawy jest zamieszczenie
streszczenia w jezyku angielskim, ktore lokuje rozprawe w przestrzeni biblio-
graficznej o standardach europejskich i swiatowych.

Nalezy zauwazy¢, ze autor operuje poprawnym i bogatymm stownictwem,
jezyk ksigzki jest naukowy, ale zrozumiaty. Wnioski sg formutowane w spo-
s6b kompetentny; sg dobrze uargumentowane i uzasadnione w tresci pracy.
Odznaczaja sie logicznoscia wywodu i wynikajg bezposrednio z przeprowa-
dzonych analiz.

Praca zawiera duzo przypisow, ktére wskazujg na umiejetno$¢ dyskusji
autora z innymi specjalistami w poszczegélnych zagadnieniach, ktore zosta-
ty poruszone w pracy. Przejrzysto$¢ i zrozumiatos¢ stylu jest duzym walorem
pracy. Do odnotowania jest réwniez precyzja terminologiczna, ktdrg postu-
guje sie ks. Janusz Wilk. Rzecz dotyczy takich poje¢ jak diakonos, presbyte-
ros i episkopos. Aby unikng¢ niemal narzucajgcej sie terminologii analogicznej
(diakon, prezbiter, episkop), autor postuguje sie pojeciami greckimi, bo prze-
ciez odpowiednikiem gr. episkopos jest poi. ,,biskup”. Pewnym mankamentem
jest ttumaczenie tekstow zrédtowych, ktore nalezatoby dopracowaé. Drobnym
btedem edytorskim jest dzielenie wyrazow greckich (zob. np. s. 187), ktére
nie zostato dokonane prawidtowo. Sugeruje wiec, aby w przysztych wydaniach
zadbaé o usuniecie tego ,,chochlika drukarskiego”. Poza tyym nalezy zadecydo-
wanie zauwazy¢ cztery fundamentalne zalety rozprawy ks. Janusza Wilka. Po
pierwsze, jako fundament swojego poszukiwania, autor wyraznie i precyzyjnie
wskazat cechy biskupa, prezbitera i diakona (s. 33-39). Po drugie, autor poszu-
kuje nie tylko znaczenia poszczegolnych pojeé (biskupa, prezbitera i diakona),
lecz takze wskazat na funkcje tych os6b we wspdlnocie i zadania, jakie sg przed
nimi stawiane. Po trzecie, ks. Janusz Wilk nie bat sie podja¢ trudnego zagadnie-
nia tozsamosci (lub nie) biskupa i prezbitera w Listach Pasterskich. Po czwarte,
autor zajat sie nie tylko zagadnieniami ogolnymi, lecz takze szczegotowymi,
jak na przykfad znaczenie w 2 Tm 2, 15 zwrotu orthotomounta ton logon
tes aletheias (s. 187-190). Te wybrane zagadnienia $wiadczg o szczegélnych
zaletach opracowania ks. Janusza Wilka. Bez watpienia réwniez wnioski sg
formutowane w sposéb zrozumialy i kompetentny; sa dobrze uargumentowane
i uzasadnione w tresci pracy. Odznaczajg sie logicznoscig wywodu. Wynikajg
bezposrednio z przeprowadzonych badan.

22 —Wroctawski Przeglad Teologiczny
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Nie ulega watpliwosci, ze ksigzka ks. Janusza Wilka wzbogacita polski
rynek badan teologicznych w ogdlnosci, a biblijnych w szczeg6lnosci, jest to
opracowanie niezwykle rzetelne i pod kazdym wzgledem naukowe; uwzgled-
nia najnowsze badania i $wiatowag literature dotyczacg Listow Pasterskich.
Ksigzka stanowi doskonaty material w dziedzinie badan nad Corpus Pasto-
rale nie tylko dla studentéw, lecz takze dla teologéw w celu odnajdywania
podstaw dla przedstawienia charakterystyki i zadan przetozonego wspélnoty
chrzescijanskie;.

Konkludujac, nalezy stwierdzi¢, ze rozprawa ta jest w petni wartosciowym
opracowaniem egzegetycznym i teologicznym, ktére prowadzi autora do twor-
czych wnioskow. Whnioski sg dobrze uargumentowane, a poszczegllne partie
wywodu zostaty poparte fachowa literaturg dotykajacg omawianego zagadnie-
nia. Dobrze sie stalo, ze opracowanie to ujrzeto Swiatto dzienne i w ten sposob
moze stac sie impulsem do dalszych badan nad Corpus Pastorale.

ks. Stawomir Stasiak
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Sprawozdanie z X1 Zjazdu
Stowarzyszenia Teologéw Fundamentalnych w Polsce
Islam. Apologia i dialog

(Rzeszbéw, 17-18 wrzesnia 2015 roku)

Teologia fundamentalna, jako nauka, ktdra bada i uzasadnia wiarygod-
nos$¢ Objawienia chrzescijanskiego, powinna by¢ wyczulona na aktualny kon-
tekst kulturowo-spoteczny, w jakim przychodzi jej spetniac ten swoj zasadni-
czy cel. Bez watpienia X1 Zjazd Stowarzyszenia Teologow Fundamentalnych
w Polsce, wraz z podjetym tematem obrad, dobrze wpisat sie w ten aktualny
kontekst. Podczas gdy przez Europe przetaczaty sie tysigce uchodzcow i mi-
grantdbw muzutmanskich, na spotkaniu teologéw fundamentalnych zostato
podjete zagadnie islamu. W pierwszym dniu skupiono sie na wewnetrznej
naturze islamu, za$ drugiego na relacji chrzescijanstwo - islam, zaréwno od
strony trudnosci, jak i nadziei, jakie sg w te relacje wpisane. Obrady od-
bywaty sie w Instytucie Teologiczno-Pastoralnym im. $w. J6zefa Sebastiana
Pelczara w Rzeszowie.

Pierwszym prelegentem byt ks. prof. Krzysztof Koscielniak, dyrektor In-
stytutu Bliskiego i Dalekiego Wschodu UJ. Wygtosit on wykilad zatytutowa-
ny: Koran. Jego geneza i rozumienie w réznych nurtach wspotczesnego islamu.
Roéznice z chrzescijanska koncepcja stowa Bozego. Wskazat w nim najpierw
na fakt, ze historia Koranu wigze sie z teorig ,,odwiecznie istniejgcej tablicy”,
z ktdrej na drodze objawienia stuchowego miato zosta¢ przekazane oredzie
Swietej ksiegi islamu. Miat on zosta¢ doktadnie podyktowany Mahometowi,
a ten wiernie przekazac dalej; by¢ jak ,,wierna kalka”. Ta statyczna koncepcja
objawienia sprawia, ze radykalnie zawezone sg wszelkie mozliwosci interpre-
tacyjne Koranu. Wobec takiego statycznego ujecia krytycznie wypowiadajg
sie historycy, literaturoznawcy, a takze pewne nurty w samym islamie. Istot-
nym argumentem przywotywanym w tym kontekscie jest fakt funkcjonowa-
nia réznych wersji Koranu, az po opracowanie jednej obowigzujacej przez
kalifa Osmana w 651 r. (pozostate zostaty zniszczone a ta autorytatywnie
narzucona).

Wspéiczesna egzegeza Koranu idzie w czterech kierunkach: filologicznym
(analiza uzywanego stownictwa), doktrynalnym (analiza nauki), historycznym
(analiza okolicznosci historycznych towarzyszacych powstaniu poszczegolnych
fragmentéw) oraz alegorycznym (doszukiwanie sie ukrytych znaczen). Inny
klucz porzadkujacy sposoby egzegezy Koranu jest nastepujacy: (1) egzegeza
ortodoksyjna literalna (sunnicka), (2) egzegeza racjonalistyczna (sunnicka), (3)
egzegeza szyicka, (4) egzegeza mistykow muzutmanskich (suficka) w duchu ale-
gorycznym oraz (5) egzegeza islamskich sekt i nowych ruchoéw religijnych.
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Przy egzegezie Swietej ksiegi islamu pojawiaja sie rézne problemy. Pierw-
szorzedny jest problem istniejagcych w Koranie sprzecznosci. Jak je pogodzi¢
ze sobg? Czy jest to mozliwe? Z pomocg przychodzi tu zasada temporalnosci,
wedle ktdrej nowy przepis Koranu uchyla starszy. Odwotuje sie ona do nauki
Koranu (11, 106): ,,Kiedy znosimy jakis$ znak albo skazujemy go na zapomnienie,
przynosimy lepszy od niego lub jemu podobny”. Zasada ta, pomagajaca usuwac
sprzecznosci, jest przyjmowana przez wiekszos¢ muzutmanéw. Nie ma jednak
zgody, co do ilosci uchylonych przez te zasade wersetéw Koranu (od 6 wersetow
przez 8 az nawet do ponad 200). W zwiazku z interpretacjg Koranu prof. Ko-
Scielniak przywotat takze problem wzajemnej relacji tej ksiegi do sunny, czyli
ustnej tradycji spisanej jednak 200 lat p6zniej. W réznych nurtach islamu roznie
sie jg ujmuje. Pewnym problemem, w zwiazku z Koranem, jest tez przekonanie
niektérych muzutmandw, ze w ksiedze tej sg zawarte nie tylko prawdy religij-
ne, ale takze wszystkie prawdy naukowe. Wazng jest tez kwestia ttumaczen tej
ksiegi. Pierwotnie uwazano, ze tylko w jezyku arabskim mozna jg czyta¢ i tak
sie modli¢. Dzi$ jednak, choc istniejg juz ttumaczenia, to dalej zywe jest przeko-
nanie, ze wszystkie ttumaczenia Koranu sg tylko jego interpretacija.

Nastepny wyktad, zatytutowany Allah w gtéwnych nurtach teologii muzut-
manskiej. Proba odpowiedzi na pytanie: Ten sam Bdg?, wygtosit ks. dr Adam
Was SVD (KUL). Wskazat on najpierw na rozumienie Boga w islamie. Okre-
Slany jest On stowem ,,Allah”. Termin ten znany byt juz w kulturze arabskiej
przed Mahometem. On sam wykorzystat go i jednoczes$nie oczyscit z polite-
istycznych naleciatosci. Muzutmanie w wiekszosci nie zgadzajg sie na ttuma-
czenie stowa ,,Allah” na inne jezyki w formie stowa ,,B6g”. Motywuja takie po-
dejscie przekonaniem, ze imie to jest tak oryginalne w swej tresci, ze nie da sie
tego przettumaczy¢, nie tracgc jednoczesnie bogactwa znaczeniowego. Islam,
cho¢ mawiele nurtéw, to zasadniczo prezentuje absolutny i bezkompromisowy
monoteizm. Wyraza sie on w przekonaniu, ze Bog jest jeden i jedyny. Miedzy
Bogiem stworzycielem a $wiatem istnieje radykalne oddzielenie. Stad tez nie do
pomyslenia jest mozliwo$¢ wecielenia. To oddzielenie nie oznacza jednak Boga
deistycznego; On dziata w Swiecie. W drugiej czesci wystgpienia prelegent
wskazat na imiona i przymioty Boga w islamie. Mowa tu 0 99 imionach Boga,
ktore pozwalajg sie cztowiekowi do niego jednak przyblizy¢. Teologowie islam-
scy roznig sie w ich rozumieniu i interpretacji. R6znig sie takze w rozumieniu
i interpretowaniu antropomorfizméw obecnych w Koranie. Gtéwnym zrédtem
tych roznic jest odmienne rozumienie natury Objawienia Bozego w islamie.
Zasadnicza teza, ktéra wybrzmiata na zakoriczenie tego wyktadu wyrazata sie
w stwierdzeniu, ze w omawianych réznych nurtach teologii muzutmanskiej
rozumienie Boga rozni sie do$¢ znaczaco. Mozna pokusi¢ si¢ nawet o stwier-
dzenie, ze to nie ten sam Bog.

Nastepnym gosciem nie byt teolog, lecz dziennikarz - Pawel Lisicki, re-
daktor naczelny tygodnika ,,Do Rzeczy”, autor wiasnie co wydanej ksigzki
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pt. Dzihad i samozagtada Zachodu. Przedstawit on najpierw przedtozenie pt.
Chrystus iv islamie. Apologia chrzescijariska, a nastepnie odbyta sie dyskusja
na przedstawiony temat oraz w nawigzaniu do wspomnianej ksigzki. P. Lisicki
postawit pytanie: Czego dowiaduje sie chrzescijanin o Jezusie, kiedy bierze do
reki Koran? Znajduje w nim tresci, ktére znat juz ze zrodet chrzescijanskich
oraz wiele takich, ktorych tam nie ma. Wytania sie z takiej lektury obraz zasad-
niczo odmienny od obrazu chrzescijarskiego. Odmienno$¢ ta dotyczy poszcze-
golnych wydarzenh z Jego zycia a znajduje swe zwienczenie w odmowie uznania
boskiej tozsamosci Jezusa z Nazaretu. Wobec takich rozbieznosci rodzi sie za-
sadnicze pytanie o prawdziwos$¢ obrazu Jezusa, zaréwno tego chrzescijanskie-
go, jak i muzutmanskiego. Na przyktadzie, bardzo dobrze udokumentowane;j
historycznie, $mierci krzyzowej Jezusa, ktérej zanegowanie odnajdujemy w Ko-
ranie, redaktor Lisicki wysunat teze o niewiarygodnosci roszczen islamskich.
W jego wypowiedzi nie zabrakio tez krytycznych uwag dotyczacych przebiegu
dialogu chrzescijarisko-muzutmanskiego i jego ujecia w nauczaniu Kosciota.
Zainicjowana w ten sposob dyskusja miata ozywiony charakter. Podkreslano
w niej konieczno$¢ zachowania wiasnej tozsamosci w spotkaniu z islamem,
co jednak wzbudza czasami ostre reakcje, gdy kwestionuje sie wiarygodnos¢
islamskich roszczen. Wazna jest swiadomos$¢, ze kwestionowanie przekonan
nie oznacza kwestionowania godnosci tego, kto wydaje sie btgdzic¢. Prelegent
zaznaczyt w dyskusji, ze wobec fundamentalnych rozbieznosci teologicznych
miedzy tymi religiami, kwestig palgca staje sie podejmowanie kwestii prak-
tycznych, zwiaszcza poszanowanie wolnosci religijnej chrzescijan zyjacych
w kregu kultury muzutmanskiej.

Ostatnie wystgpienie tego dnia, zatytutowane Kobieta iv islamie. Mu-
zutmanski feminizm?, przedstawita dr hab. Aldona Piwko (UKSW). Na
wstepie zaznaczyta, ze sytuacja kobiety w kulturze arabskiej przed powsta-
niem islamu (dzahilijja), byta o wiele gorsza niz pézniej (np. nieograniczona
poligynia, ktéra w islamie zostata zredukowana do mozliwosci posiadania
maksymalnie czterech zon). W samym Koranie spotyka sie jednak zasady,
ktdre dziwig dzi$ cztowieka Zachodu (np. zakrywanie twarzy przez kobiety,
zalecenia dotyczace bicia zon). Pierwsza z nich zwiazana jest z rzeczywi-
stoscig okreslang mianem aurah. Wedtug islamu, niektore czesci ciata ludz-
kiego sg aurah, tzn. nie moga by¢ widoczne dla nikogo poza dang osobg
i jej wspotmatzonkiem. U kobiet aurah obejmuje cate ciato, oprocz twarzy
i dioni. Wspoiczesnie, w zaleznosci od kraju i osobistej poboznosci muzut-
manek, podejscie do kwestii ubioru jest zr6znicowane. Podobnie jest z ich
korzystaniem ze wspotczesnych zdobyczy cywilizacyjnych. Sygnalizowany
w tytule wystgpienia feminizm w islamie prelegentka okreslita raczej jako
droge aktywizmu; dbania o mozliwie najwiekszy, w zaleznosci od kraju,
aktywny udziat w zyciu publicznym. Znane sg przypadki aktywnosci po-
litycznej czy tez sportowej muzutmanek. W niektorych krajach jednak, jak
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np. w Arabii Saudyjskiej, obecne sg przejawy dyskryminowania kobiet (np.
zakaz studiowania medycyny, prowadzenia samochodéw). W kwestii poli-
gynii sytuacja tez nie jest jednoznaczna. Choé¢ nauczanie Koranu zezwala na
posiadanie czterech zon, to jednak w wielu krajach poligynia jest zakazana.
Tam gdzie jest mozliwa, pierwsza zona ma jednak prawo zastrzec, ze ma by¢
jedyng i mgz musi to uszanowac.

Nastepnego dnia pierwszy wyktad wygtosit ks. prof. dr hab. Jarostaw R6-
zanski OMI (UKSW), badacz kultur afrykanskich. Podjagt on temat: Rozumie-
nie i praktyka dzihadu iv islamie pdtnocnej Afryki. Przypomniat on najpierw, ze
islam dotart do Afryki juz za zycia Mahometa (chrzescijariska Etiopia, 615 r.).
Wiasciwa ekspansja dokonywata sie przez Egipt i Afryke Péinocng w glab
kontynentu. Najwieksze jej nasilenie byto w okresie kolonialnym. Obecnie is-
lam wyznaje 40% Afrykanczykéw (400 milionéw). Ekspansji islamu w Afryce
sprzyjato poczucie wyzszosci wzgledem starych lokalnych zwyczajow, ktére
dawata nowa religia. Proponowata nowe wartosci, bez koniecznosci natych-
miastowego porzucania starych. Integrowala tez spotecznosci lokalne przez
charakterystyczng dla islamu totalnos$¢ - tgczenie wymiaru religijnego i pan-
stwowego. W drugiej czesci wystgpienia prelegent przedstawit krétko ruch
Boko Haram, islamistyczng organizacje dziatajgcg od kilkunastu lat w péinoc-
nej Nigerii. Jej zasadniczym celem jest islamizacja catej Nigerii a dokonywane
jest to przemoca. Prelegent zauwazyt jednak, ze nie jest to zwyczajna walka
z chrzescijanstwem jako religig. Jest to bardziej jeszcze zbrojny bunt przeciw-
ko niesprawiedliwosci spotecznej utozsamianej z catg cywilizacjg zachodnisa,
a wiec i z chrzescijanstwem. Islam, integrujacy w sobie wymiar religijny i spo-
teczny, ma by¢ skutecznym lekarstwem na ten stan. Walka, co ciekawe, jest
toczona nie tylko z chrzescijanami, ale tez z innymi odfamami islamu, ktore,
wedle Boko Haram, nie sg dos¢ ortodoksyjne.

Drugie wystapienie zatytutowane byto: Problem relacji chrzescijarisko-mu-
zulmanskich wczoraj i dzi$. Przedstawit je ks. dr Stanistaw Grodz SVD (KUL).
Na wstepie zaznaczyt, ze relacje te sg uwarunkowane stereotypami wynikajg-
cymi z btednego wzajemnego postrzegania siebie. Islamisci w oczach chrzesci-
jan to czesto terrorysci czy ekstremisci religijni. ChrzesScijanie w oczach muzut-
mandw to ludzie nie traktujacy powaznie swojej wiary. Na ksztatt wzajemnych
relacji wptywa dzi§ dziedzictwo przesztosci, jak choéby fakt przejmowania
Swiatyn, traktowany jako element manifestowania swojej dominacji (Hagia So-
phia w Istambule przeksztatcona najpierw w meczet a dzi$ w muzeum; meczet
Umajjadéw w Damaszku - dawniej $wigtynia $w. Jana Chrzciciela). Pozytyw-
nie na wzajemne relacje wplynat sw. Jan Pawet I, zwlaszcza przez liczne jego
kontakty z muzutmanami (np. spotkanie z mtodziezg muzutmarnskg w Casa-
blance w 1985 r.). Wazne sa tez dzi$ wzajemne inicjatywy spoza srodowiska ka-
tolickiego zmierzajgce do wzajemnego poznania i szacunku. Ze strony Srodo-
wiska anglikanskiego sa podejmowane seminaria ,,Budowanie mostow” (The
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BuildingBrigdes Seminar). Ze strony muzutmanskiej za$ np. inicjatywa ,,Jedna-
kowe stowo dla was i dla nas” (list 138 uczonych i zwierzchnikow muzutman-
skich do przywoédcéw chrzescijanskich) czy tez Swiatowy Tydzien Harmonii
Miedzyreligijnej. Prelegent na koniec stwierdzit, ze budowaniu wzajemnych
relacji musi towarzyszy¢ dzi$ trud dawania swiadectwa zycia na drodze wza-
jemnego poznawania si¢ oraz $Swiadomos$¢, ze poznanie nie oznacza akcepta-
cji poznanych przekonan. W czasie dyskusji po tych wystapieniach nawigzano
do aktualnej sytuacji we wzajemnych relacjach. Ks. prof. Koscielniak przypo-
mnial, ze w relacji z islamem fundamentalna jest zasada sprawiedliwosci i wza-
jemnosci, zwlaszcza poszanowania praw cztowieka (gtéwnie wolnosci religij-
nej), mimo, ze sami muzutmanie uwazajg je raczej nie za przyrodzone prawo
osoby ludzkiej, ale za wytwér kultury zachodniej. Te kwestie, ze wzgledu na
ich palgcg aktualno$é, powinny bra¢ gére nad kwestiami teologicznymi, kto-
re pozostang niezmienne, gdyz okre$lajg tozsamos¢ obu religii. Zauwazyt tez,
ze brakuje dzi$ jednoznacznego potepienia przez najwyzsze autorytety islamu
terrorystycznych praktyk Panstwa Islamskiego (ISIS). Chodzi tu o najwyzszg
w islamie forme ekskomuniki wytaczajgcej innych muzutmanow ze wspolnoty
wiary. Brakuje jej zaréwno ze wzgledu na fakt, ze sami muzutmanie unikajg
wzajemnej krytyki swoich postaw dokonywanej na oczach niewiernych, jak
rowniez z obawy, ze ISIS podejmie dziatania zbrojne takze wobec samych mu-
zutmanow ich krytykujacych.

Ostatnie wystgpienie zjazdu teologéw fundamentalnych miato juz trady-
cyjnie charakter metodologiczno-pedagogiczny. Ks. prof. dr hab. Henryk Se-
weryniak (UKSW, WSD w Pocku), przewodniczacy Stowarzyszenia, wystgpit
z tematem: Jak wyktadam o islamie? Perspektywa metodologiczno-pedagogicz-
na, propozycja wyktadow i cwiczen. Wskazat, ze wwykladzie religiologii, takze
w odniesieniu do islamu, trzeba uwzglednia¢ chrzescijanskie spojrzenie wiary
oparte na wyjatkowosci osoby Jezusa Chrystusa i chrzescijanstwa. Przedstawit
wiasny projekt wyktadow i ¢wiczen, ktéry stat sie kanwg do dyskusji, po ktérej
zakonczono XI Zjazd STFwP.

Ks. Roman Stupek SDS






NOTY O AUTORACH

Ks. Jerzy Adamczyk (dr hab.) - prezbiter diecezji radomskiej, doktor habi-
litowany nauk prawnych w zakresie prawa kanonicznego, wyktadowca prawa
kanonicznego w WSD w Radomiu. Jest autorem opracowan z zakresu pra-
wa matzenskiego, hierarchicznego ustroju Kosciota, sakramentéw sSwietych,
miejsc Swietych oraz Nauczycielskiego Urzedu Kosciota.

Bp Ignacy Dec (prof. dr hab.) - biskup $widnicki. Swiecenia prezbiteratu:
1969 (Wroctaw). Swiecenia biskupie: 25 I11 2004 r. (Swidnica). Cztonek Rady
Naukowej i Komisji Duchowienstwa Konferencji Episkopatu Polski, kierownik
Katedry Antropologii Filozoficznej i Etyki na PWT we Wroctawiu. Wykia-
dowca na PWT we Wroctawiu i WSD Diecezji Swidnickiej. Profesor zwyczaj-
ny PWT we Wroctawiu (2001); profesor nauk teologicznych (1999), doktor
habilitowany Wydziatu Filozofii Chrzescijanskiej KUL (1991), doktor filozo-
fii chrzescijanskiej (Wydziat Filozofii Chrzescijanskiej KUL, 1976), magister
teologii fundamentalnej (Wydziat Teologiczny KUL, 1975), magister filozofii
chrzescijanskiej (Wydziat Filozofii Chrzescijanskiej KUL, 1973), magister oraz
licencjat teologii (PWT Wroctaw, 1971).

Ks. Andrzej Jarosiewicz (dr hab.) - ur. 1966 r., w 2000 r. obronit prace
doktorskg pt. Pneumatologia w ujeciu Paula Evdokimoua na PWT we Wro-
ctawiu. Pelni funkcje adiunkta w Instytucie Teologii Systematycznej PWT
Wroctaw. Od 20 lat prowadzi dziatalnos¢ dydaktyczng w Wyzszym Semina-
rium Duchownym w Legnicy, wykfadajac teologie dogmatyczng. Zredagowat
ksigzki z zakresu teologii synodalnosci pt. Synod Pie¢dziesiatnicg Kosciota, Vox
Pastoris, W trosce o iviare. W dobie | Kongresu Eucharystycznego Diecezji Le-
gnickiej, wspdlnie z ks. dr Piotrem Kotem (red.) opublikowat ksigzke pt. Pan
maj i Bog moj! Uwierzytes dlatego, poniewaz Mnie ujrzates? Blogostawieni,
ktorzy nie ividzieli a uwierzyliJ 20,28-29. Autor lub redaktor 3 ksigzek nauko-
wych, ponad 20 artykutéw naukowych opublikowanych w renomowanych cza-
sopismach $wiata akademickiego oraz 15 ksigzek popularyzatorskich. W tygo-
dnikach katolickich ,,Niedziela”, czy ,,Gos$¢ Niedzielny” opublikowat ponad
250 artykutow, za co przez redakcje odznaczony zostat nagroda Mater Verhi.
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O. Andrzej S.Jasinski (prof. drhab.)-ur. 4 X 1953 r. w Bytomiu. W 1985 .
obrona rozprawy doktorskiej, napisanej pod kierunkiem o. prof. dr hab. Hu-
golina Langkammera na temat: Aion iv Nowym Testamencie. W latach 1986-
1987 studia specjalistyczne w Jerozolimie we Franciszkanskiej Szkole Biblijnej,
w 1987 r. dyplom z wiedzy biblijno-archeologicznej na podstawie pracy: Rola
Boga Ojca w dziele zbaivienia w Liscie do Galatow (tekst wioski). W 1992 r.
na Wydziale Teologii KUL habilitacja w oparciu o catoksztatt dorobku na-
ukowego i rozprawe habilitacyjng pt.: Wedtug postanoivienia wiecznego Boga.
Aionios w Nowym Testamencie, Opole 1991, ss. 424. W latach 1992-1993
studia na Katolickim Uniwersytecie Ameryki w Waszyngtonie. W 2000 r. tytut
profesora (belwederski); w 2003 r. profesor zwyczajny. Publikacja kilkunastu
ksigzek naukowych w tym Komentarz do Ksiegi proroka Ezechiela 1-V, Opole
2005-2015. Od 1994 r. zajecia na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Opol-
skiego na stanowisku profesora nadzwyczajnego.

Ks. Norbert Jerzak (dr hab.) - urodzit sie w 1974 r. w Bogatyni. W maju
1999 r. obronit prace magisterskg z historii Kosciota. W czasie pracy dusz-
pasterskiej odbyt studia doktoranckie na Papieskim Fakultecie Teologicznym
we Wroctawiu, zwieniczone rozprawa doktorska pod kierunkiem ks. prof. dr
hab. Mieczystawa Koguta pt. Zycie religijne iviernych parafii Katy Wroctawskie
w latach 1653-1945. Zostat zatrudniony jako adiunkt na Papieskim Wydziale
Teologicznym w Instytucie Historii Kosciota. Zainteresowania naukowe kon-
centruja sie wokot dziatalnosci duszpasterskiej na Slasku w czasach nowozyt-
nych. Najwazniejsze publikacje ksigzkowe to: SULIKOW. Historia katolickigj
i eivangelickiej parafii, wydana w 2011 r. oraz praca habilitacyjna Duszpaster-
stwo parafialne iv archiprezbiteracie bogacickim w latach 1749-1924 wydana
w 2011 r. Tytut doktora habilitowanego uzyskat w listopadzie 2011 r.

Ks.Jan Klinkowski (prof. PWT dr hab.) - prezbiter diecezji legnickiej. Od
1997 r. Diecezjalny Asystent Koscielny Akcji Katolickiej Diecezji Legnickiej.
W latach 1998-2005 dyrektor Diecezjalnego Kolegium Teologicznego w Le-
gnicy i wykladowca w Kolegiach Teologicznych w Waltbrzychu i Jeleniej Go6-
rze. Obecnie dyrektor Instytutu Nauk Biblijnych, kierownik Katedry Nowego
Testamentu i wyktadowca na Papieskim Wydziale Teologicznym we Wrocta-
wiu oraz w Instytucie Filozoficzno-Teologicznym im. Edyty Stein w Zielonej
Goérze oraz w seminariach duchownych we Wroctawiu, Legnicy i Swidnicy.
Jest dyrektorem Studium Turystyki Biblijnej przy PWT we Wroctawiu oraz wi-
cemoderatorem Dziefa Biblijnego im. Jana Pawia Il w diecezji legnickiej. Czto-
nek Stowarzyszenia Biblistow Polskich. Od 2015 r. cztonek Komitetu Nauk
Teologicznych przy Wydziale Nauk Humanistycznych i Spotecznych Polskiej
Akademii Nauk. Autor Kkilku ksigzek naukowych i kilkudziesieciu artykutow
naukowych. Organizator wypraw naukowych do Egiptu, lzraela, Jordanii, Sy-
rii, Libanu, Turcji Wschodniej, Iranu i Etiopii.
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Ks. Mieczystaw Kogut (prof. dr hab.) - ur. w 1955 r. w Kluczborku, prof.
zw. dr hab. Prowadzi dziatalno$¢ dydaktyczng i seminarium naukowe na Pa-
pieskim Wydziale Teologicznym we Wroctawiu. Wyktada historie Kosciota
w Polsce i prowadzi ¢wiczenia z historii Kosciota. Od 2003 r. jest kierow-
nikiem Katedry Historii Kosciota w $redniowieczu, a w 2014 r. mianowany
zostat Dyrektorem Instytutu Historii PWT. Po zatwierdzeniu dorobku i pracy
pt. Duszpasterstwo parafialne iv archiprezbiteracie Katy Wroctawskie w latach
1738-1945, przez Centralng Komisje Tytutéw i Stopni Naukowych w Warsza-
wie otrzymat w 2007 r. tytut profesora nauk teologicznych w zakresie historii
Kosciota. Od 2004 r. cztonek Komisji Naukowej ds. Najnowszej Historii Ar-
chidiecezji Wroctawskiej (IPN). Gtdwne zainteresowania to dzieje duszpaster-
stwa parafialnego, zycie religijne wiernych w archidiecezji wroctawskiej oraz
dzieje Kosciota w sredniowieczu.

Bp Jan Kopiec (prof. dr hab.) - ur. w 1947 r. w Zabrzu. W roku akade-
mickim 1984/85 studiowat w Scuola Vaticana di Paleografia. 5 grudnia 1992 r.
mianowany biskupem pomocniczym diecezji opolskiej; Swiecenia biskupie
otrzymat 6 stycznia 1993 r. w bazylice watykanskiej. Od 1994 r. zatrudniony
w Katedrze Historii Kosciota i Patrologii na stanowisku adiunkta. W 1998 r.
habilitowat sie na KUL na podstawie dotychczasowego dorobku naukowego
oraz rozprawy pt. Miedzy Altransztadem a Pottawg. Stolica Apostolska wobec
obsady tronu polskiego w latach 1706-1709, wraz z dwoma tomami edycji Zré-
det jako integralng catoscig. W 2000 r. mianowany profesorem nadzwyczajnym
Uniwersytetu Opolskiego. Od 2006 r. petni obowigzki kierownika Katedry
Historii Kosciota i Patrologii. W 2008 r. mianowany profesorem zwyczajnym.
Zainteresowania naukowe koncentrujg sie na nastepujgcych zagadnieniach:
diecezja wroctawska po Soborze Trydenckim; dzieje Kosciota na Slasku Opol-
skim; przesztos¢ nuncjatury papieskiej w Polsce. Dorobek naukowy zamyka sie
liczba 14 prac zwartych, blisko 560 artykutéw naukowych oraz ponad 260 tek-
stow popularnonaukowych.

Ks. Jarostaw M. Lipniak (dr hab.) - prezbiter diecezji Swidnickiej, dr hab.
teologii dogmatycznej, lic. historii Kosciota, Kierownik Katedry Ekumenizmu
i Dialogu Miedzykulturowego PWT we Wroctawiu, Przedstawiciel Biskupa
Swidnickiego ds. Ekumenizmu i Dialogu Miedzyreligijnego, wiceprezes Dol-
noslagskiego Instytutu Dialogu i Toleranciji.

O. Piotr Liszka (prof. dr hab.) - profesor zwyczajny Papieskiego Wyrdziatu
Teologicznego we Wroctawiu, teologia dogmatyczna, katedra eklezjologii i sa-
kramentologii. Ur. 19 | 1951 r. w Chorzowie, diecezja katowicka. W 1974 r.
uzyskal magisterium z matematyki na Uniwersytecie Slaskim w Katowicach.

W tym samym roku wstgpit do Zgromadzenia Misjonarzy Klaretynow, gdzie
ztozyt 1 1l 1979 r. wieczyste Sluby zakonne. Po ukonhczeniu studiow filozo-
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ficzno-teologicznych w Seminarium Duchownym we Wroctawiu i uzyskaniu
magisterium z teologii w zakresie pedagogiki, 23 V 1.981 r. przyjat Swiecenia
kaptanskie. W 1985 r. zdobyt doktorat z teologii dogmatycznej na KUL na
podstawie pracy Eklezjogeneza w ujeciu Leonardo Boffa. Od 1985 r. rozpo-
czat prace dydaktyczng na PFT jako wykiadowca teologii dogmatycznej. Od
1993 r. kieruje katedrg eklezjologii i sakramentologii. Tytut profesora zdobyt
w 2002 r. Obecnie jest profesorem zwyczajnym. Gtdwnym przedmiotem jego
zainteresowan naukowych byta teologia wyzwolenia, teologia zycia konsekro-
wanego a nastepnie trynitologia. Zajmuje sie tworzeniem ,,Magazynu wiedzy”.
Aktualnie stownik zawiera ok. 700 tys. fiszek, biblioteka ok. 30 min fiszek.

Katarzyna Maler (dr) - ur. 1 V 1968 r. w Glubczycach, woj. opolskie.
W 1992 r. ukonczyta studia magisterskie w zakresie historii w Wyzszej Szkole
Pedagogicznej w Opolu. W 2002 r. uzyskata doktorat z historii na Uniwer-
sytecie Opolskim na podstawie rozprawy pt. Dzieje Gtubczyc do 1742 r. jako
przyktad rozwoju gérnoslaskiego osrodka miejskiego iv epoce przedindustrial-
nej (Opole 2002). Od 2005 r. pracuje jako nauczyciel historii i wiedzy o spo-
teczenstwie w Zespole Szkot Ogdélnoksztatcacych w Ghubczycach. Jest autorka
i wspotautorka ksigzek, m.in.: Dzieje Gtubczyc do 1742 r. (Opole 2003); Dzieje
Ghubczyc iv latach 1742-1945 (Krapkowice 2006); Gtubczyckie legendy i po-
dania ludowe (Gtubczyce 2013); Glubczyccy Kresowianie i Sybiracy (Gtubczyce
2015). Wspotautorka szlakdw turystycznych na ziemi gtubczyckiej. Opubliko-
wata ponad 150 historycznych artykutéw naukowych i popularnonaukowych.

Ks. Piotr Ostanski (dr) - ur. 1952, sakrament kaptanstwa przyjat w 1.977 .
w Poznaniu, kolejno wikariusz, kapelan szpitala wojewddzkiego i proboszcz,
doktorat - 1990, habilitacja - 2008. Od wielu lat zwigzany z Papieskim Wy-
dziatem Teologicznym w Poznaniu i Wydziatem Teologicznym Uniwersytetu
im. Adama Mickiewicza w Poznaniu. Od 2014 r. pracuje na stanowisku profe-
sora UAM. Jest wspétautorem monografii Ksiega Dziejow Apostolskich (1999)
i autorem nastepujgcych ksigzek: Piszemy prace magisterska. Przewodnik meto-
dyczny (1998; 2003),Jak Biblia zamieszkata miedzy nami. Dzieje tekstu biblijne-
go (2000), Bibliografia biblistyki polskiej 1945-1999 (2002), Objawienie Jezusa
Chrystusa. Praktyczny komentarz do Apokalipsy (2005), Bibliografia biblistyki
polskiej. 2000-2009 (2010), Wierze w Boga Ojca wszechmogacego. Kazania
katechizmowe (2014), Bibliografia biblistyki polskiej 2010-2013/2014 (2015).

Ks. Michat Piela (prof. PWT dr hab.) - profesor nadzwyczajny PWT we
Wroctawiu, doktor habilitowany nauk teologicznych w zakresie historii Ko-
Sciota (PWT), doktor nauk teologicznych (historia Kosciota) KUL (1992), kie-
rownik Katedry Historii Koéciota na Slasku PWT (od 2010). Jego dorobek
naukowy obejmuje dziewie¢ ksigzek autorskich, m.in. Czcigodny Stuga Bozy
(Yenerabilis Dei Servus) o. Franciszek Maria od Krzyza Jordan (1848-1918).
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Zatozyciel Towarzystwa Boskiego Zbawiciela i Kongregacji Sidstr Boskiego Zba-
wiciela, wydang w 2014 r., oraz wiele artykutéw naukowych i popularnonau-
kowych. Zajmuje sie w sposéb szczegdlny okresem rzadow kard. A. Bertrama
we Wroctawiu (1914-1945).

Krzysztof Pilarczyk (prof. dr hab.) - profesor zwyczajny w Instytucie Re-
ligioznawstwa Uniwersytetu jagielloniskiego w Krakowie, kierownik Zaktadu
Historii Chrzescijanstwa, cztonek Komisji Historii i Kultury Zydéw Polskiej
Akademii Umiejetnosci, Stowarzyszenia Biblistow Polskich oraz Towarzystwa
Studiéw Interdyscyplinarnych ,,Fides et Ratio” we Wroctawiu. Autor ponad
200 publikacji naukowych. Zainteresowania koncentruje na literaturze biblij-
nej i apokryficznej, poczagtkach chrzescijanstwa, dialogu miedzyreligijnym,
kulturze ksigzki zydowskiej oraz turystyce religijnej (Bliski Wschod).

Monika Przybysz (prof. UKSW dr hab.) - kierownik Katedry Public Rela-
tions i Komunikacji Marketingowej UKSW w Warszawie, dyplomowany spe-
cjalista public relations. Doktoryzowata sie w 2007 r. na podstawie rozprawy
0 zarzadzaniu kryzysowym w Kosciele w Polsce. Nagrodzona przez Prezesa
Rady Ministrow RP za najlepszg prace doktorskg. Autorka kilkudziesieciu
artykutdw i ksigzek naukowych z komunikacji spotecznej. Cztonek Polskiego
Towarzystwa Komunikacji Spotecznej oraz Editorial Advisory Board w ,,Me-
dia and Religion” Wydzialu Dziennikarstwa Panstwowego Uniwersytetu im.
M. Lomonosowa w Moskwie. Redaktor kwartalnika naukowego ,,Kultura-
-Media-Teologia”. Wspétorganizator corocznych warsztatéw dla rzecznikow
prasowych zakonnych i diecezjalnych. Rzecznik prasowy i cztonek Zespotu
ds. Nowej Ewangelizacji Konferencji Episkopatu Polski. Laureatka prestizowej
nagrody branzy public relations ,,PRoton 2013”.

Ks. Mariusz Rosik (prof. dr hab.) - wykiadowca Papieskiego Wydziatu
Teoligicznego we Wroctawiu. Studia odbywat na Papieskim Wydziale Teolo-
gicznym we Wroctawiu, w Pontificio Istituto Biblico w Rzymie, na Hebrew
University i w Ecole Bibligue et Archeologigue Francaise w Jerozolimie. Jest
autorem ponad czterdziestu ksigzek naukowych i popularnonaukowych oraz
ponad trzystu artykkutéw. Jego prace ukazaty sie w czternastu jezykach. Jest
cztonkiem Sekcji Biblijnej Komisji Nauki Wiary przy KEP oraz Zarzadu Stowa-
rzyszenia Biblistéw Polskich.

Ks. Stawomir Stasiak (prof. PWT dr hab.) - ur. 8 XIl 1965 r. w Dzierzo-
niowie, dr hab. nauk teologicznych w zakresie teologii biblijnej (PWT Wro-
ctaw), dr teologii (KUL Lublin), lic. nauk biblijnych (PIB Roma). Prorektor Pa-
pieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu, Kierownik Katedry Teologii
Biblijnej w Instytucie Nauk Biblijnych w Papieskim Wydziale Teologicznym we
Wroctawiu. Wyktada Pismo Swiete w Papieskim Wydziale Teologicznym we
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Wroctawiu i w Wyzszym Seminarium Duchownym Diecezji Legnickiej. Jest
moderatorem Dzieta Biblijnego im. Jana Pawt#a Il w Diecezji Legnickiej. Ostat-
nia publikacja: Komentarz teologiczno-pastoralny do Biblii Tysiaclecia. Nowy
Testament, t. 1l: Dzieje Apostolskie, List do Rzymian, 1-2 List do Koryntian,
List do Galatow, Pallottinum; Poznan 2014, ss. 644.

Ks. Grzegorz Strzelczyk (dr) - ur. 1971 w Piekarach Slaskich; prezbiter
archidiecezji katowickiej, teolog-dogmatyk. Wyksztatcenie srednie techniczne
(elektronika-informatyka) zwieiczone maturg w 1991. W latach 1991-1995
studia w Wyzszym Slaskim Seminarium Duchownym w Katowicach kontynu-
owane w latach 1995-1999 na Papieskim Wydziale Teologicznym w Lugano
(Szwajcaria). W latach 2000-2004 studia doktoranckie na Uniwersytecie Gre-
gorianskim w Rzymie, zakoriczone obrong rozprawy Communicatio idioma-
tum. Lo scambio delle proprieta. Storia, status guaestionis e prospettiue (2004).
W latach 2004-2012 adiunkt i kierownik Pracowni Komputerowej w Zak#a-
dzie Teologii Dogmatycznej Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Slaskiego.
W latach 2008-2012 prodziekan ds. nauki tegoz Wydziatu. W latach 2007-
2011 redaktor prowadzacy czasopisma ,,Teologia w Polsce”. Obecnie sekretarz
Il Synodu Archidiecezji Katowickiej.

Ks. Mirostaw S. Wrobel (prof. dr bab.) - profesor zwyczajny nauk teolo-
gicznych KUL; doktor nauk biblijnych Ecole Bibligue w Jerozolimie; kierow-
nik Katedry Filologii Biblijnej i Literatury Miedzytestamentalnej w Instytucie
Nauk Biblijnych KUL; moderator Dzieta Biblijnego im. Jana Pawta Il w Archi-
diecezji Lubelskiej; dyrektor i redaktor projektu ,,Biblia Aramejska” nagrodzo-
nego Feniksem 2015 w dziedzinie literackiej za pierwszy tom: Targum Neofiti
1. Ksiega Rodzaju. Tekst aramejski - przektad - aparat krytyczny - przypisy (Bi-
blia Aramejska), Lublin 2014. Autor licznych monografii i artykutéw w kontek-
$cie badan nad judaizmem okresu Drugiej Swiatyni oraz dialogu pomiedzy ju-
daizmem i chrzescijanistwem, w tym miedzy innymi: Antyjudaizm a Ewangelia
wedtug $w. Jana. Nowe spojrzenie na relacje czwartej Ewangelii do judaizmu,
Lublin: Wydawnictwo KUL 2005; Ksiega Ezdrasza. Ksiega Nehemiasza. Wstep,
przektad z oryginatu, komentarz. Nowy Komentarz Biblijny, Czestochowa:
Wydawnictwo sw. Pawta 2010; Jezus iJego wyznawcy w Talmudzie. Analiza
tekstologiczna, historyczna i socjologiczna, Lublin: Wydawnictwo KUL 2013.
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Nazwiska autoréw winny by¢ napisane kapitalikami a cytowane strony poprze-
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oraz powstaniem bazy POL-index, Autorzy proszeni sg o dofaczenie szczeg6to-
wej bibliografii, ktéra zostanie wyeksportowana do bazy.

Opis bibliograficzny pozycji cytowanych w przypisach i zamieszczonych
w bibliografii powinien by¢ kompletny, a przytaczane cytaty sprawdzone.

Autor publikacji otrzyma jeden egzemplarz ,,Wroctawskiego Przegladu
Teologicznego”. Prawa wydawnicze przechodzg na wydawce.

Redakcja bedzie wdzieczna za nadsyfanie materiatldw (sporzadzonych
w programie Word) pocztg na adres:

WROCLAWSKI PRZEGLAD TEOLOGICZNY
ul. Katedralna 9, 50-328 Wroctaw
oraz drogg elektroniczng: przeglad@pwt.wroc.pl

Formatowanie tekstu - weciecia akapitowe, sSrodkowanie, kursywa - nalezy
ograniczy¢ do minimum.
Tekstow niezaméwionych Redakcja nie zwraca.
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