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GEOSIC CHRYSTUSA
I NIE USTAWAC

Benedykt XVI w encyklice Deus caritas est stwierdzil: ,U poczatku bycia
chrze$cijaninem nie ma decyzji etycznej czy jakiej$ wielkiej idei, jest natomiast
spotkanie z wydarzeniem, z Osobg, ktdra nadaje zyciu nowa perspektywe,
a tym samym decydujgce ukierunkowanie” (nr 1). Zatem spotkanie z Chrystu-
sem nie jest jedynie inspiracjg do wlasciwego kierowania swoim zyciem, lecz
wydarzeniem decydujacym o zbawczych skutkach tego spotkania. Skutki te nie
moga jednak pozostaé prywatng sprawg indywidualnego cztowieka, a Ewan-
gelia wrecz z natury rzeczy domaga sie tego, aby byta gloszona. ,,Przekazywac
wiare oznacza stwarza¢ w kazdym miejscu i w kazdym czasie warunki, aby
mogto dojs¢ do owego spotkania miedzy ludZmi i Jezusem Chrystusem. Wiara
jako spotkanie z osobg Jezusa ma forme relacji z Nim, wspominania Go (w Eu-
charystii) oraz ksztaltowania w sobie mentalno$ci Chrystusa, w fasce Ducha.
[...] Sam Ko§ci6l nabiera wlasnej formy wtasnie poprzez realizacje tego zadania
gloszenia Ewangelii i przekazywania wiary chrzeScijaniskiej” (Nowa Ewangeli-
zacja dla przekazu wiary chrzescijariskiej — Lineamenta 11).

Tej misji KoSciota stuzy praca teologdéw, ktérzy podejmuja refleksje nad
rozwojem Objawienia w aspekcie biblijnym, dogmatycznym, filozoficznym, pa-
storalnym, historycznym i kanonicznym. Owocem tej refleksji jest kolejny nu-
mer naszego czasopisma. W jego pierwszej czesci przedstawiamy trzy artykuly
poSwiecone zaréwno interpretacji tekstéw biblijnych (uzdrowienie niewido-
mego), jak i studiom na temat pojeé nowotestamentowych (aramejskie osobo-
we nazwy wlasne w greckim teks$cie Nowego Testamentu), a takze prezentacji
miejsc biblijnych (Cypr — wyspa ewangelicznej siejby poprzez wieki). Na druga
cze$é sktadaja sie dwa teksty podejmujace refleksje nad dogmatem chalcedon-
skim i filozoficzno-egzystencjalng anatomia choroby, cierpienia i Smierci. Trze-
cia cz¢$¢ zostala poswiecona zagadnieniom dotyczacym teologii duchowosci.
Szczegoblne znaczenie dla srodowiska teologéw wroctawskich ma refleksja nad
mifosierdziem chrzescijaniskim w nauczaniu Stugi Bozego ks. Roberta Spiskego,
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zalozyciela Zgromadzenia Siéstr $w. Jadwigi. Pozostajemy jednak wcigz otwar-
ci na uniwersalny charakter studium teologii duchowosci, a §wiadczy o tym
opracowanie poSwiecone ztotemu wiekowi mistyki angielskiej. Owocem badaf
w dziedzinie teologii pastoralnej jest artykul na temat roli i znaczenia 0s6b
niepetnosprawnych we wspélczesnej rodzinie. Czwarta cze$¢ to réznorodna
refleksja historyczna. Jej owocem s3 artykuty po§wiecone dziatalno$ci metropo-
lity Szeptyckiego na rzecz zjednoczenia Cerkwii, zabiegom biskupa Tomasza II
o auxilium brachii secularis przeciw ksieciu Henrykowi IV Probusowi w 1287 r.
oraz przedstawienie my§li ojcow zatozycieli Unii Europejskiej. Rzecz uzupelnia
opracowanie poswiecone ksiegom parafialnym w Swietle obowigzujacych prze-
piséw. Szczegdlng cze$é niniejszego zeszytu stanowig materialy zaprezentowane
w ramach Wroctawskich Dni Duszpasterskich przez teologéw z naszego Srodo-
wiska, a takze spoza niego.

Wielo$é zaprezentowanych czytelnikom tekstow wskazuje na szeroki wa-
chlarz podejmowanych badaf naukowych — zaréwno przez srodowisko zwig-
zane z Papieskim Wydzialem Teologicznym we Wroctawiu, jak i teologow
z roznych oS§rodkow teologicznych w kraju i za granica. Cieszymy sie, ze nasze
czasopismo moze stuzyé réwniez doktorantom, ktérzy na jego tamach, pod
kierunkiem opiekunéw naukowych, przedstawiajg swoje pierwsze proby badaf
naukowych.

Ks. Stawomir Stasiak
Redaktor naczelny
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KS. PIOTR OSTANSKI

TY BEDZIESZ NAZYWAL SIE KEFAS (] 1, 42).
KEFAS 1 INNE ARAMEJSKIE OSOBOWE NAZWY
WEASNE W GRECKIM TEKSCIE

NOWEGO TESTAMENTU

Na tamach ,Wroclawskiego Przegladu Teologicznego” ukazal si¢ w roku
2015 artykut zatytutowany Jezyki uzywane przez Jezusa na tle sytuacji jezykowej
w rzymskiej Palestynie'. Autor nakreslit w nim realia j¢zykowe w Palestynie za
czaséw Jezusa i stwierdzil, iz wielu mieszkancéw tych terenéw bylo tréjjezycz-
nych: méwili po aramejsku, hebrajsku i grecku?. Trudno jednak dzi$ rozstrzygnad,
jaki byt zasieg spoteczny i terytorialny tych jezykéw, w jakiej zaleznoSci pozosta-
waly do siebie jezyk hebrajski i aramejski oraz jaka role odgrywat w Palestynie
jezyk grecki’. Prezentowane tu opracowanie jest kontynuacjg tamtego studium.

Nie mozna mieé watpliwosci, iz Jezus jako palestynski Zyd znat jezyk ara-
mejski*. Byl to z pewnoscia Jego jezyk ojczysty’ i zapewne w tym jezyku nauczal

1 Zob. P OstaKskl, Jezyki uiywane przez Jezusa na tle sytuacji jezykowej w rzymskiej
Palestynie, Wroctawski Przeglad Teologiczny” 23 (2015), nr 2, s. 45-74.

2 Por. C. ARNOULD-BEHAR, La Palestine a I’époque romaine, Paris 2007; A. TRESHAM,
The languages spoken by Jesus, ,Master’s Seminary Journal” 20 (2009), nr 1, s. 93.

3 Por. P. MUCHOWSKI, Jezyk codzienny Judei w 1 i Il wieku w swietle rekopiséw znad
Morza Martwego, ,,Scripta Biblica et Orientalia” 2 (2010), s. 131.

4 Por. R. BARTNICKI, Dzieje gloszenia stowa Bozego. Jezus i najstarszy Kosciol, Krakow
2015, s. 75.

5 J. Barr sugeruje, ze dla ustalenia ojczystego jezyka Jezusa nalezaloby przelozyé
Ewangelie z greckiego na aramejski i hebrajski. Ten z tekstow, ktory okazatby sie najbardziej
zrozumialy, bylby jezykiem ojczystym Jezusa. Por. J. BArRR, Which language did Jesus speak?
Some remarks of a semitist, ,Bulletin of the John Ryland Library” 53 (1970), nr 1, s. 14-15.
Okazuje sie, ze przeklad Nowego Testamentu na hebrajski pozwala wyjasnié wiele trud-
nych miejsc tekstu. Por. D. Bivin, R. BLizzarp, Understanding the Difficult Words of Jesus,
Arcadia 1983, s. 79-91, 119-169.
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tez prostych ludzi. Réwniez po aramejsku zaczeto spisywacé logia Jezusa, ktore
potem krazyly wsrdd ludzi w odpisach, a pdiniej staly si¢ jednym ze Zrodet dla
ewangelistow.

Rodzi si¢ pytanie, czy oryginalnym jezykiem Nowego Testamentu, a przy-
najmniej Ewangelii, mogt takze by¢ jezyk aramejski®. Niektorzy uczeni sadza,
iz Ewangelie powstaly oryginalnie po aramejsku, a p6Zniej zostaly przetozo-
ne na greke. Takie podejscia s3 jednak na ogdt odosobnione’. Dzi§ uwaza si¢
powszechnie, ze pisma Nowego Testamentu spisywali po grecku redaktorzy,
ktorzy na co dzien postugiwali sic dwoma albo i trzema jezykami, przy czym
ich jezykiem ojczystym byl wlasnie aramejski®.

Nie zachowat si¢ zaden starozytny aramejski tekst Ewangelii. Jedyne do-
stepne dzi$ najstarsze zapisy Ewangelii s3 kopiami greckimi. Ich obserwacja
prowadzi jednak do interesujacych wnioskow jezykowych. Otdz zostaly one
zredagowane przez autoréw, ktérzy piszac po grecku, zachowali swoje ara-
mejskie nawyki jezykowe, na przyktad nietypowy dla greki aramejski szyk
wyrazow w zdaniu (orzeczenie — podmiot — dopetnienie) czy obecno$é skazen
w tekScie greckim, ktére dajg sie w miare tatwo wyjasnié przez odwolanie do
stownictwa aramejskiego. Innym waznym $ladem wskazujacym na semickie
tto greckich Ewangelii s3 arameizmy®. Przy wnikliwej obserwacji tekstu oka-
zuje sie, ze jest ich wiecej w tych fragmentach, ktére przekazujag stowa Jezusa,
niz w partiach narracyjnych'®. Dlatego uczeni wysuwajg przypuszczenie, iz
redaktorzy Ewangelii mogli korzysta¢ z pisanych aramejskich zrédet logiow
Jezusa i ,,oprawiaé” je w bardziej poprawne (z punktu widzenia jezyka grec-
kiego) teksty narracyjne'’.

Szczegdlnie waznym $wiadectwem wplywu jezyka aramejskiego na grecki
tekst Ewangelii sg aramejskie nazwy pospolite oraz wlasne, a ponadto wyraze-
nia i zwroty pozostawione w tek$cie w oryginalnej formie aramejskiej, jedynie
w greckiej transkrypcji'2.

¢ Wedlug rozeznania Papiasza zacytowanego przez Euzebiusza z Cezarei ,,Mateusz
uporzadkowal logia (synétaxato ta logia) w jezyku hebrajskim (Hebraidi dialekto), a kazdy
je thumaczyt (herméneusen — ‘interpretowal’) jak potrafit” (Euzesiusz z CezaRrel, Historia
koscielna, 3,39,16). ,Jezyk hebrajski” moze (cho¢ nie musi) oznaczaé w tym kontekscie
jezyk aramejski.

7 Np. J. CARMIGNAC, Poczgtki Ewangelii synoptycznych, Mogilany—Krakéw 2009;
R. BartNickl, Ewangelie synoptyczne, Warszawa 1996, s. 259-262.

$ Ta uwaga nie dotyczy ewangelisty Lukasza. Zob. P. Ostaxski, dz. cyt., s. 51, 54.

° Uczeni majg sporo ktopotéw z odrdéznianiem arameizméw od hebraizmoéw.

19 Ta uwaga dotyczy zwlaszcza Ewangelii Janowe;j.

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

12 Por. ]. FrrzmyeR, Essays on the Semitic Background of the New Testament, Mis-
soula 1974, s. 93-184; J. Jeremias, Neutestamentliche Theologie. 1. Die Verkiindigung
Jesu, Giitersloh 1973, s. 16-19; G. LOHFINK, Jezus z Nazaretu. Czego chcial. Kim byl,
Poznan 2012, s. 167.
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Przedmiotem niniejszego artykutu bedzie analiza aramejskich antroponi-
moéw (osobowych nazw wiasnych) obecnych w greckim tekscie Nowego Te-
stamentu. Reszta aramejskiej onomastyki biblijnej (toponimy), a takze stowa
pospolite i zwroty jezykowe wymagaja osobnego opracowania.

1. Aramejskie antroponimy rozpoczynajace si¢ od czastki bar-

Nazwy wiasne (imiona) oséb w Nowym Testamencie wywodzg sie z wielu
starozytnych jezykow, przede wszystkim z jezyka hebrajskiego®® i greckiego'*.
Jest tez kilka imion aramejskich, ktérych wspolng cecha jest identyczna pierw-
sza sylaba, bar-. Jest ona greckgy transkrypcjg aramejskiego stowa bar (,,syn”)
w funkgji prefiksu patronimicznego®. Oto kilka przyktadéw z tekstow Nowego
Testamentu:

— Barabbas (,,Barabasz”; Mt 27, 16), od bar-abbad’ (,,syn ojca”);

— Bariésous (,,Bar-Jezus”; Dz 13, 6), od bar-Yésiia® (,,syn Jezusa”, imie fat-
szywego proroka);

— Barnabas (,Barnaba”; Dz 4, 36), od bar-naba’ (,,syn proroka”; Lukasz
przettumaczyt imi¢ Barnabas jako hios parakléseds — ,,Syn Pocieszenia”);

— Barsabbas (,,Barsaba”; Dz 1, 23), od bar-Saba’ (,,syn szabatu”);

— Bartholomaios (,,Barttomiej”; Mk 3, 18), od bar-Tél'may (,,syn Tolmaja”,
prawdopodobnie znaczy ,,syn oracza”);

— Bartimaios (,Bartymeusz”; Mk 10, 46), od bar-timay (prawdopodobnie
»syn zhanbienia”, ,,syn kobiety lekkich obyczajéw”™);

— Simon Bariona (,Szymon syn Jony”; Mt 16, 17), od Sim'6n bar-Yona (,,Szy-
mon syn Jonasza”, przydomek apostola Piotra); ewangelista Jan oddat ten patro-
nim Piotra po grecku: Simon ho hios I6annou (,,Szymon syn Jana”; J 1, 42).

2. Kefas

Stowo Kefas jest aramejskim przydomkiem apostota Piotra nadanym mu
przez samego Jezusa:

N V- ¢

13 Np. imie ,Jezus” (Iésous) pochodzi od hebrajskiego Yesaa® (skrét od Yehosia;
»JHWH jest zbawieniem”; imi¢ to wystgpowalo juz w Starym Testamencie, ale przez sza-
cunek dla Chrystusa nastepce Mojzesza zwyklo sie nazywaé ,Jozuem”, a ,,Ksiege Jezu-
sa syna Syracha” — ,Ksiega Syracha”), a imie ,Mateusz” (Maththaios) od hebrajskiego
Matityahi (,dar Boga”).

4 Np. imie ,Filip” (Philippos; od philed i hippos) znaczy ,,mitosnik koni”, a ,An-
drzej” (Andreas; od anér, andros) — ,maz”, ,mezczyzna”, ,,mesko$¢”).

15 Jezykoznawcy zwracajg uwage na zastanawiajacy fakt, mianowicie na brak imion
biblijnych, ktdre rozpoczynatyby sie od czastki bén-, czyli hebrajskiego ekwiwalentu ara-
mejskiego stowa bar.
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Jezus wejrzawszy na Szymona rzekt: Ty jestes Szymon, syn Jana (Simon ho hios
I6annou), ty bedziesz nazywat si¢ Kefas (Képhas) — to znaczy: Piotr (Petros;
J1,42).

Apostol Piotr jest tym w gronie Dwunastu, ktory na kartach Nowego Te-
stamentu ma najwiecej imion i okre$lef. Podstawowym jego imieniem jest Szy-
mon. Autorzy biblijni uzywaja zwykle formy Simén albo niekiedy — w duchu
tradycji hebrajskiej — Symeon (Dz 15, 145 2 P 1, 1). Imie to pochodzi od hebraj-
skiego czasownika $@ma“ (,,stuchac”), a $im‘én znaczy tyle co ,,stuchajacy” albo
»postuszny”.

Dwukrotnie imieniu ,,Szymon” towarzyszy patronim:

— Ty jestes Szymon, syn Jana (Simon ho hios [oannou; ] 1, 42);
— Blogostawiony jestes, Szymonie, synu Jony (Simon Bariona; Mt 16, 17).

Miedzy obu wyrazeniami nie ma sprzecznos$ci. Pierwsze identyfikuje ojca
apostola Piotra, drugie za$ jest semickim idiomem wskazujagcym na charakter
osoby Piotra'®. Hebrajskie yénd oznacza ,,golebia” lub ,gotebice”. Szymon syn
Jony oznacza wiec nie tylko ,,syna Jonasza”, ale tez ,,syna golebicy” albo ,,czto-
wieka gotebiego charakteru”. Ta cecha moze si¢ odnosi¢ do co najmniej dwoch
spraw: niewinnosci i bezpieczefistwa, jakie Piotr bedzie wnosit (por. Mt 10, 42)
oraz jego otwartosci na Ducha BoZego zstepujgcego jak golebica (Mt 3, 165 Mk
1, 11; £k 3, 22; J 1, 32). Potwierdzeniem takiej interpretacji moze byé druga
cze$¢ wypowiedzi Jezusa:

Blogostawiony jestes, Szymonie, synu Jony. Albowiem nie objawily ci tego ciato
i krew, lecz Ojciec mdj, ktdry jest w niebie (Mt 16, 17).

Szymon syn Jony nie zawsze byl ,,synem golebicy”. W ogrodzie oliwnym
okazat sie ,synem jastrzebia”, gdy mieczem odciat ucho studze najwyzszego
kaptana (Mt 26, 51), ale okazal si¢ ,,stuchajacym”, czyli ,,postusznym”, gdy Je-
zus nakazal mu schowaé miecz na miejsce (Mt 26, 52). Ostatecznie za$ okazal
postuszenistwo, oddajac zycie dla Jezusa (Dzieje Piotra 31-41).

Przydomek nadany Szymonowi przez Jezusa u poczatkéw publicznej stuzby
brzmiat Képhas. Jest to grecka transkrypcja aramejskiego stowa pospolitego
képa’, ktore oznacza ,,skale” albo ,kamien”. Koficowa sigma (s) zostata dodana
w jezyku greckim prawdopodobnie po to, aby okreslenie Képhas miato bardziej
forme meska niz zefiska.

Aramejskie okreslenie Piotra zachowato sie tylko w dziewieciu miejscach
Nowego Testamentu: w cytowanym wcze$niej tek$cie Janowym (J 1, 42)
oraz osiem razy w dwoch listach Pawtowych, do Galatéw (1, 18; 2, 9.11.14)

16 Por. Th. McDaNiEL, Clarifying New Testament Aramaic Names & Words and Shem
Tob’s Hebrew Gospel of Matthew, Winnewood 2008, s. 50-51.



Ty bedziesz nazywal sig Kefas (J 1, 42) 11

i w Pierwszym do Koryntian (1, 12; 3, 22; 9, 5; 15, 5). Jest znamienne, iz Pawel
jedynie w dwoch tekstach nazywa Szymona ,,Piotrem” (Ga 2, 7.8), w pozosta-
tych za$ miejscach — Kefasem. Ten fakt moze albo odzwierciedlaé starozytng
tradycje mowienia o Szymonie, albo §wiadczyé o wiernosci Pawta wobec decy-
zji Jezusa co do zmiany Szymonowi imienia, albo tez wskazywad, iz w chwili
redakgcji listow do Koryntu i Galacji Kefas nie byt jeszcze powszechnie znany
jako ,,Piotr”.

Sens przydomka Képhas, jakim Chrystus obdarzyl Szymona podczas ich
pierwszego spotkania (J 1, 42), staje sie bardziej zrozumialy w swietle Jezusowej
przypowiesci o budowaniu na skale (Mt 7, 24-25), a takze dwdch metafor skaty:
w Pawlowej interpretacji napojenia Izraelitow woda ze skaly podczas wedréwki
do Ziemi Obiecanej (1 Kor 10, 8) oraz w perykopie o obietnicy prymatu (Mt
16, 18). Podobnie jak wichry i nawalnice nie s3 w stanie zaszkodzi¢ domowi,
ktéry zostal wybudowany na skale, tak Ko$ciota nie sg w stanie zniszczy¢ bra-
my piekielne, poniewaz zostal on zalozony na duchowej skale i kamieniu we-
gielnym, jakim jest Chrystus (Ef 2, 20; 1 Kor 3, 11). W perykopie o obietnicy
prymatu Chrystus zapowiada powotanie ,urzedu skaty” w Kosciele, a Piotrowi
zapowiada, ze bedzie pierwszym, ktorego na ten urzad wprowadzi:

Ty jestes Piotr, i na tej Skale zbuduje Kosciol mdj, a bramy piekielne go nie
przemogg (Mt 16, 18).

Nadanie Szymonowi przydomku Képhas wskazuje na glebie poczynan Je-
zusa. Wybierajac stowo w jezyku aramejskim, czyli ojczystym dla siebie i apo-
stotow, Jezus odstania, iz pragnie zazylosci, rodzinnosci i bliskosci ze swoimi
uczniami i wspdlpracownikami. A nadajac Szymonowi przydomek juz na sa-
mym poczatku swojej misji, Jezus odstania zamiary, z jakimi si¢ nosi wobec
niego: w zamys$le Bozym ma on by¢ képa’, czyli skala, stabilng i wytrzymata,
na ktérej Pan bedzie budowal spotecznos$é Kosciota?. Tej budowli nic nie grozi,
poniewaz w istocie jest ona wznoszona na Chrystusie. Dla ewangelisty powo-
tanie Szymona i nadanie mu nowego imienia u progu dziatalnosci Jezusa jest
antycypacja formowania przysztego Kosciola i przygotowaniem apostota do
jego przysztych zadan's.

O tym, ze przydomek Képhas byt dla starozytnego KoSciota wazniejszy
od wiasciwego imienia rybaka z Galilei (czyli Szymon), $wiadczy powszechna
akceptacja greckiej kalki tego stowa, czyli Petros. Ta forma imienia apostofa
wystepuje w Nowym Testamencie az 156 razy w siedmiu postaciach:

17 Pewnej analogii mozna si¢ dopatrzeé w Jalkut Szim’oni (Sredniowiecznej antologii
midraszy do Biblii hebrajskiej). W Jalkut 766 na temat Lb 23,9 Abraham zostat tez nazwa-
ny skalg (petra), z ktorej zostal wyciosany Nar6d Wybrany (por. Iz 51, 1). Por. D. STERN,
Komentarz Zydowski do Nowego ‘Testamentu, Warszawa 2007, s. 79-80.

18 Por. R. SCHNACKENBURG, The Gospel According to St. John, vol. 1, London 1968,
s. 313.
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— Petros (,,Piotr”; np. Mt 14, 28; Dz 10, 21);

— Simon Petros (,,Szymon Piotr”; pietnascie razy w Ewangelii wedlug Jana,
np. ] 1,40; 6, 8; 21, 15 i trzy razy w innych miejscach: Mt 16, 16; £k 5, 8; 21, 3;
w 2 P 1, 1 — Symeon Petros);

— Simén ho legomenos Petros (,Szymon zwany Piotrem”: Mt 4, 18; 10, 2);

— Simon ho epikaloumenos Petros (,,Szymon zwany Piotrem”: Dz 10, 18;
11, 13);

— Simén hos epikaleitai Petros (,Szymon zwany Piotrem”: Dz 10, 5.32);

— epetheken onoma t6 Simoni Petron (,,Szymon, ktéremu nadat imie Piotr™:
Mk 3, 16);

— Simdn hon énomasen Petros (,,Szymon, ktérego nazwal Piotrem™: Lk 6, 14).

Najwazniejszym z punktu widzenia niniejszego studium jest perykopa
o obietnicy prymatu, w ktdrej ewangelista wyjasnia etymologie imienia ,,Piotr”:

Ty jestes Piotr (Petros), i na tej Skale (petra) zbuduje Kosciot mdj, a bramy pie-
kielne go nie przemogg (Mt 16, 18).

Najprawdopodobniej historyczna rozmowa miedzy Jezusem i apostotem to-
czyla sie¢ w jezyku aramejskim i Pan uzyl w niej dwukrotnie tego samego stowa
képa’: raz jako nowe imie Szymona i drugi raz w znaczeniu ,,skata”. Natomiast
w tekscie greckim Mt 16, 18 zachodzi gra stéw petra-Petros: Szymon bedzie
sie nazywal Petros (forma meska), poniewaz bedzie petra (forma zeniska) dla
wspodlnoty Kosciotal.

Jak aramejskie stowo képa’ dato poczatek przydomkowi Képhas, tak od
greckiego terminu petra pochodzi nowe imie Szymona, Petros.

Wedtug Klemensa Aleksandryjskiego istniaty dwie rézne osoby o imieniu
Képhas, mianowicie apostot Szymon Piotr oraz jeden z siedemdziesieciu dwoch
uczniéw Jezusa (por. Lk 10, 1.17)?°. Klemens stoi na stanowisku, ze repry-
mende od Pawla za odsuwanie sie od pogan, opisang w Ga 2, otrzymal nie
Szymon Piotr, ale uczen o imieniu Képhas. Zwolennicy tej tezy zwracajg uwage
na fakt, iz tre$¢ Listu do Galatow sugeruje istnienie dwdch réznych oséb; raz
bowiem Pawel pisze o Piotrze, a innym razem o Kefasie (Ga 2, 7-12). Nadto
Kefas w Pawlowej relacji o chrystofaniach jest wyraznie wyltaczony z grona
apostolskiego (w 1 Kor 15, 3-5 autor nie napisal bowiem, iz Jezus ,,ukazal sie
Kefasowi, a potem wszystkim Dwunastu”, co byloby bardziej logiczne, ale: uka-
zal si¢ Kefasowi, a potem Dwunastu). Ponadto apostot Szymon Piotr postanowit
na mocy jerozolimskiego konsensusu z Pawlem ewangelizowa¢ obrzezanych,
czyli Zydow (Ga 2, 8-9). Tymczasem z dalszych informacji Pawla wynika, ze
Piotr glosit Dobrag Nowine poganom, np. w Koryncie; w 1 Kor 1, 12 Pawel taczy
misje Kefasa z praca Apollosa, o ktérym wiemy, ze tez ewangelizowal Korynt

19 Por. D. HAGNER, Matthew 14-28, Dallas 2002, s. 470.
20 Por. Euzesiusz z CezAREL, Historia koscielna, 1,12,1-2.
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(Dz 19, 1). Te fakty moga Swiadczyé, iz ewangelizacje w Koryncie prowadzit
Kefas-uczen.

Préba rozdzielenia Kefasa-apostota od Kefasa-ucznia stuzy Klemensowi i in-
nym pisarzom wczesnochrzes$cijaiiskim (np. Pseudo-Hipolitowi Rzymskiemu
czy Hieronimowi) do oczyszczenia Szymona Piotra od zarzutu, iz w Antiochii
mial on konflikt z Pawlem?'. Prawostawni uwazaja Kefasa-ucznia za jednego
z siedemdziesi¢ciu dwoch wystannikéw Jezusa i czezg go jako $w. Kefasa bisku-
pa Ikonium, tego, ktéremu po zmartwychwstaniu ukazat si¢ Chrystus (1 Kor
15, 5-6). Wspomnienie $w. Kefasa w prawostawnym kalendarzu liturgicznym
przypada 4-17 stycznia?2.

Gdyby pojsé tropem Klemensa Aleksandryjskiego, nalezatoby dokonaé
w zyciorysie Szymona Piotra — Kefasa jeszcze wielu innych retuszy.

3. Boanerges

Inny aramejski antroponim znalazt sie w katalogu apostoléw w Markowej
perykopie o wyborze Dwunastu:

Jezus ustanowil Dwunastu: Szymona, ktéremu nadal imie Piotr; dalej Jakuba,
syna Zebedeusza, i Jana, brata Jakuba, ktérym nadat przydomek (onoma) Bo-
anerges (Boanérges), to znaczy synowie gromu... (hioi brontés; Mk 3, 16-17).

Wybo6r Dwunastu spos$rdd grupy ucznidow stanowil wazne wydarzenie za-
réwno dla ziemskiej misji Jezusa, jak i dla losow przysztego Kosciota. Lista
apostotéw, ktérg Marek znal zapewne z tradycji?, zostala przytoczona takze
przez innych autoréw Nowego Testamentu (Mt 10, 2-4; £k 6, 14-16 i Dz 1, 13).
Cechga charakterystyczng tych czterech katalogéw jest identyczna kolejnosé
imion pierwszych czterech apostoléw i odmienny porzadek oSmiu pozosta-
tych?*. Umieszczanie Jakuba, syna Zebedeusza, i Jana, brata Jakuba na drugiej
i trzeciej pozycji wykazu apostolskiego moze wskazywaé na ich szczegblng role
u boku Jezusa?, a takze na ich pozycje w starozytnym KoSciele?.

2l Por. B. EHrMAN, Cephas and Peter, ,Journal of Biblical Literature” 109 (1990),
nr 3, s. 463-474.

22 Por.Synaxisofthe Seventy Apostles, https://oca.org/saints/lives/2016/01/04/100017-
synaxis-of-the-seventy-apostles [dostep: 5.09.2016].

2 Por. H. LanckaMMER, Ewangelia wedlug sw. Marka. Wstep — przeklad z oryginatu
— komentarz, Poznan 1977, s. 127.

24 Imie Judasza Iskarioty jest przytaczane zawsze jako ostatnie.

25 To trio apostolskie pojawia sie w narracjach o wskrzeszeniu corki Jaira (Mk 5, 37),
o przemienieniu na gorze (Mk 9, 2) i o Ogrodzie Oliwnym (Mk 14, 33).

26 Pawel nazywa ich w Ga 2, 9 filarami Kosciola.
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Jest znamienne, ze Jezus nadal aramejskie przydomki tylko tym trzem apo-
stofom: Szymonowi — Kefas, a Jakubowi i Janowi — Boanerges. Z tym ostatnim
okresleniem wigzg sie liczne trudnosci interpretacyjne. Po pierwsze — Jezus
zwykle zmienial imie albo nadawal przydomek pojedynczym osobom (J 1, 42)*".
W rozwazanym przypadku dwie osoby otrzymuja taki sam przydomek. Po wt6-
re, o ile przydomek Kefas (Piotr) zastapil wlasne imie Szymona, tak iz apostol
stal sie powszechnie znany w KoSciele starozytnym pod nowym imieniem,
o tyle nie ma w tradycji koScielnej zadnych §ladéw §wiadczacych o tym, ze do
Jakuba i Jana przylgnelo okreslenie Boanerges. Mato tego, termin Boanerges
w Mk 3, 17 jest hapax legomenon w Nowym Testamencie. Tak wiec sam Jezus
zmienit imie apostolom czy tez nadat im przydomek, ale starozytna tradycja
tego nie podchwycita. A po trzecie — pochodzenie i znaczenie stowa Boanerges
jest niepewne. Zadne znane aramejskie czy hebrajskie terminy i wyrazenia,
ktore Marek przettumaczyt jako hioi brontés (,,synowie gromu”), w transkrypcji
greckiej nie tworza stowa boanérges?:.

Wszelkie proby wyjas$nienia zagadkowego przydomku, jaki Jezus nadat
dwom swoim apostotom, muszg uwzgledniac trzy fakty: po pierwsze — w tekscie
biblijnym wystepuje stowo Boanérges, po drugie — ewangelista przettumaczyt
to stowo jako synowie gromu, a po trzecie, ten termin musi mieé, podobnie jak
okreslenie Képhas, proweniencje¢ aramejska albo szerzej — semicka.

Dos§¢ prosto prébuje rozwigzaé problematyke okreslenia Boanérges
C. Mann?¥. Sadzi on, ze termin boanérges nalezy podzieli¢ na dwa oddzielne
stowa: boané-rges. O ile pierwsza cze$é, boané-, mozna jego zdaniem traktowaé
jako grecka transkrypcje aramejskiego terminu bné (,synowie”, liczba mnoga
od bar — ,syn”), o tyle drugiej czeSci, -rges, nie da sie juz wyjasnié tak prosto —
w jezyku aramejskim i hebrajskim nie ma stowa rges na okreslenie ,,gromu”. By¢
moze ma racje M.-]. Lagrange, ze istnieje arabskie stowo radjas, ktére oznacza
»grom”; i ze bylo ono wtedy powszechnie uzywane?®’. Tak czy inaczej, Marek
postuzyt sie skomplikowanym stowem ztozonym i nadal mu wtasny sens.

Inaczej interpretuje przydomek Jakuba i Jana — Boanérges — P. Parker®'.
Uwaza on, ze Marek znat stabo jezyk aramejski i hebrajski, a mimo to chetnie
transliterowal obce stowa do swojego tekstu. Ilekro¢ to jednak czynil, popetniat
btedy. Wedtug Parkera przyktadem omytki moze byé wtasnie Mk 3, 17. Skad
Marek wziat sylaby boan- albo boaneé-, skoro po aramejsku ,,syn” to bar, a po

27 Podobnie bylo w Starym Testamencie: Abram stal si¢ Abrahamem, Saraj — Sara,
Jakub — Izraelem, a Daniel, Chananiasz, Miszael i Azariasz — Belteszassarem, Szadrakiem,
Meszakiem i Abed-Nego.

28 Por. J. DoNAHUE, D. HARRINGTON, The Gospel of Mark, Collegeville 2002, s. 124.

2 Por. C. MaANN, Mark. A New Translation with Introduction and Commentary, New
York 1988, s. 249.

30 Por. M.-J. LAGRANGE, L’Evangile de Jésus-Christ, Paris 1929, s. 65.

31 Por. P. PARKER, The posteriority of Mark in new synoptic studies, [w:] The Cam-
bridge Gospel Conference and Beyond, Macon 1983, s. 70-71.
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hebrajsku — ben? Jesli druga czesé, -rges, jest transkrypcja hebrajskiego réges,
to stowo to nie oznacza ,,gromu”, ale ,,zgietk” albo ,,gniew”. Parker sadzi, iz
Marek siegnatl do skazonego Zrddta tradycji i przenidst je do swojej Ewangelii.

Jeszcze wcze$niej przed Parkerem V. Taylor zauwazyl, ze w niektorych
manuskryptach greckich spotyka sie odmienng pisownie stowa Boanérges:
Banérges (MS 565) i Banérgez (MS 700), a w Peszitcie syryjskiej — bnai rges.
Wszystkie te formy przypominaja aramejskie/hebrajskie bné/ béné (,,synowie”).
Taylor uwaza, ze litera ,,0” (omikron) w boané- moze byé pdzniejszym dodat-
kiem albo glosg.

Zgota odmienne znaczenie pierwszej czesci przydomka Boanérges, boaneé-,
proponuje Th. McDaniel**. Wychodzi on od informacji podanej w stowniku
M. Jastrowa na temat hebrajskiego rdzenia b#i® oraz stowa b¢7 (,wybuchngé”,
Hkrzyczel”, ,radowac sie”)**. Od nich wywodzi sie czasownik koficzacy sie spot-
gloska ,n” (ba‘an; ,krzyczec”). Pochodzacy od niego imiestéw ma forme boan,
a status constructus w liczbie mnogiej — bo‘ané (,krzyczacy”; por. 1z 45,17).
Zdaniem McDaniela wlas$nie to semickie stowo Marek poprawnie przepisat li-
terami greckimi jako boané-, a w ttumaczeniu sparafrazowat je jako ,,synowie”.

Co za$ sie tyczy drugiej czesci stowa, -rges, najblizszy brzmieniowo jest mu
termin réges. Jednakze ani w aramejskich, ani tez w hebrajskich stownikach
i proponujg cztery mozliwosci pochodzenia terminu — rges®*:

— reges (,zgielk”, ,gniew”, zamieszanie”);

- rogez (,,podekscytowanie”, ,,poruszenie”; ,tumult”; por. Hi 37, 2)%;

—ra‘as (ntrzesienie”)3s,

—ra‘am (,grom”)%,

Najbardziej koresponduje z Markowym przektadem przydomku Boanérges
jako hioi bronteés (,,synowie gromu”) semicki termin ra‘am (,grom”), ale nie
odpowiada mu grecka transkrypcja, nawet wtedy, gdybySmy w stowie ra‘am
zamienili ‘ (ajin) na g (gimel; czyli ragam)*°.

32 Por. V. TAYLOR, The Gospel According to Mark. The Greek Text with Introduction,
Notes, and Indexes, London 1952, s. 231-232.

33 Por. Th. McDANIEL, dz. cyt., s. 47-49.

3% Por. M. Jastrow, A Dictionary of the Targumim, the Talmud Babli and the Yerush-
almi, and the Midrashic Literature, London—-New York 1903, s. 147, 870.

35 Por. R. GUELICH, Mark 1-8:26, Dallas 2002, s. 153.

3¢ Por. O. Berz, Donnerséhne, Menschenfischer und der davidische Messias, ,Revue
Biblique” 3 (1961), s. 41-70; C. CranFIELD, The Gospel According to Saint Mark, Cam-
bridge 1963, s. 131.

37 Por. V. TAYLOR, dz. cyt., s. 232.

3% Por. J. RooK, ,,Boanerges, sons of thunder” (Mk 3:17), ,,Journal of Biblical Litera-
ture” 100 (1981), s. 94-95.

3 Por. R. ButH, Mark 3:17: Bonerges and popular etymology, ,,Journal for the Study
of the New Testament” 10 (1981), s. 29-33.

40 Por. J. Rook, dz. cyt., s. 94-95.
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Pewna pomocg w poszukiwaniu sensu -rges mogg by¢ stowa: aramejskie
rig’$a’ (,hatas”, ,poruszenie”) i arabskie rajasa (,zagrzmialo”). Poniewaz za$
arabskie stowo 7js oznacza ,,br6d” albo ,,nieczysto$¢”, niektérzy komentatorzy
zastanawiaja sie, czy Boanérges nie oznacza ,,synowie plugastwa”. Gdyby taki sens
byt intencjg autora, prawdopodobnie przydomek apostotéw brzmialtby Benérges
(»synowie...”). Marek zapisal jednak ich imie jako Boanérges, czyli, jak wskaza-
no poprzednio: ,krzyczacy...”. Trudno powigzaé frazeologicznie krzyk z brudem
i nieczystoscia, a znacznie tatwiej — z krzykiem gromkim, poteznym i glo§nym.

Podsumowujac, nalezy podkreslié, iz Jezus nadat apostotom Jakubowi i Ja-
nowi wspolny przydomek, ktory Marek zapisat w Mk 3, 17 jako Boanérges
i przettumaczyt na greke jako hioi brontés (,synowie gromu”). Dzisiaj trudno
jest zrekonstruowac semicka (aramejskg) postac tego wyrazenia, gdyz zagineta
ona bardzo wczesnie. Mamy przeciez do czynienia z hapax legomenon, a trady-
cja nie potwierdza, aby Jakuba i Jana identyfikowano jako Boanérges.

Poszukiwania aramejskich wyrazen, z ktérych moze wyrasta¢ grecki przy-
domek Boanérges, pozwalaja spojrzeé tez w intencje Jezusa:

— jesli Boanérges uznaé za grecky transkrypcje wyrazenia bné réges
(»synowie zgietku”), by¢ moze Jezus chcial delikatnie wypomnie¢ tym dwom
braciom ich porywczy charakter (por. Mk 9, 38; 10, 35-40; Lk 9, 54-55);

— jesli za$ Boanérges stanowi zapis greckimi literami sformutowania bé‘ané
réges (,,gromko krzyczacy”), Jezus zapowiadal tym apostotom niezwykla moc ich
przepowiadania; miatoby ono mieé w sobie co$ z poteznego apokaliptycznego
glosu Chrystusa (por. Ap 1, 10.15; 4, 1) albo aniotéw (por. Ap 5, 2; 7, 2; 14, 7).
Moze tu by¢ ukryte pouczenie, ze ludzie Ko$ciota nie powinni méwic przyciszo-
nym glosem, retuszujac przy tym prawde zbawcza. Maja by¢ jak prorok Amos,
ktory grzmial, zapowiadajac ogient na Jude oraz strawienie patacow Jerozolimy
(Am 2, 5), albo jak Jezus, ktéry gromit faryzeuszéw (Mk 12, 38-40)*2.

4. Thomas

W gronie Dwunastu, ktérych wymieniaja ewangeliSci, byt jeszcze inny apo-
stol, ktory mial aramejskie imi¢ albo przydomek. To Tomasz:

Jezus ustanowil Dwunastu: Szymona, ktéremu nadal imie Piotr; [...] dalej An-
drzeja, Filipa, Bartlomieja, Mateusza, Tomasza (Thoman), Jakuba, syna Alfe-
usza, Tadeusza, Szymona Gorliwego... Mk 3, 16.18).

W katalogach apostoléw Tomasz wzmiankowany jest czterokrotnie: na
sz6stym miejscu po Filipie (Dz 1, 13), na si6dmym po Barttomieju (Mt 10, 3)

41 Por. H. LANGKAMMER, dz. cyt., s. 128.
42 Por. G. BurTrICK (ed.), The Interpreter’s Bible. General Articles on the New Testa-
ment. Matthew. Mark, Vol. 7, New York-Nashville 1951, s. 688.
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i na 6smym po Mateuszu (Mk 3, 18; Lk 6, 15). Szczegdlnie wazna role Tomasz
odgrywal w Ewangelii Janowe;j:

— wyrazil gotowos¢ pdjscia za Jezusem na $mieré (J 11, 14-16);

— pytal Jezusa o droge prowadzaca do domu Ojca (J 14, 2-6);

— chciat si¢ osobiscie przekonaé o zmartwychwstaniu Chrystusa i dotkngé
Jego ran (J 20, 24-29);

- ztozyl najbardziej dojrzale w Nowym Testamencie wyznanie wiary w bo-
stwo Chrystusa (J 20, 28);

— byt uczestnikiem chrystofanii galilejskiej Chrystusa i przekazania Szymo-
nowi Piotrowi prymatu (J 21, 1-14).

Imi¢ Thomas w Nowym Testamencie jest grecka transkrypcja aramej-
skiego stowa t¢°’6ma’, ktore znaczy ,blizniak” (hebr. t¢°’6m albo t6ma’; Rdz
25, 24; 38, 27). Nie ma jednak zadnych §ladéw ani dowodéw na to, ze w spo-
lecznosci izraelskiej funkcjonowato meskie imig #°6ma’; natomiast w tekstach
pobiblijnych wystepuje okreslenie ¢°6m jako nazwa gwiazdozbioru Blizniat
na ekliptyce nieba®.

Wazny dla niniejszego studium jest fakt, iz trzykrotnie w Ewangelii Janowej
Tomasz jest okre§lony jako Thomas ho legomenos Didymos (,Tomasz zwany
Didymos™; J 11, 165 20, 24; 21, 2). Grecki termin didymos oznacza rOwniez
»blizniaka”. Didymos nie jest wiec przydomkiem Tomasza, jak zdaje sie suge-
rowa¢ sformutowanie ,,Tomasz zwany Didymos”, ale przektadem aramejskiego
t°6ma’ na greke. Poniewaz za$ w kregu jezyka greckiego funkcjonowato imie
Didymos, mozna sadzié, ze wérdd chrzescijan moéwiacych po grecku Tomasz byt
znany wlasnie jako Didymos, a wSr6d judeochrze$cijan jako Toma’.

Istnieje réwniez stara chrzeScijaiiska tradycja, w mysl ktérej 6w apostot
mial na imie¢ Juda (Ioudas), a poniewaz w gronie Dwunastu byto trzech uczniéw
o takim imieniu, kazdy z nich miat odrézniajacy go przydomek: Juda z przy-
domkiem Tadeusz (Ioudas Thaddaios; Mt 10, 3; Mk 3, 18), Juda z przydomkiem
Iskariota (loudas Iskariotés; Mt 10, 4; Mk 3, 195 ] 12, 4) oraz Juda znany wér6d
Zydow jako Toma’, a wirdd Grekéw — jako Didymos**. Aramejski i grecki przy-
domek tego ,,Judy” znaczy to samo — ,,Blizniak”.

Koficowa sigma (s) w greckiej wersji stowa Téma’ zostata dodana prawdo-
podobnie dlatego, aby imie Thémas (podobnie jak przydomek Képhas) brzmie-
niem przypominalo bardziej forme meska niz zenska.

5. Thaddaios

W gronie Dwunastu byt jeszcze jeden apostot, ktéry mial aramejskie imie
(albo przydomek). To Tadeusz:

4 Por. Th. McDANIEL, dz. cyt., s. 53.
4 Por. tamze.
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Jezus przywolal do siebie dwunastu swoich uczniow |[...J] A oto imiona dwunastu
apostotow: [...] Jakub, syn Alfeusza, i Tadeusz (Thaddaios; Mt 10, 1-3).

Imi¢ Tadeusz wystepuje jedynie w dwdch katalogach Dwunastu, tym Mate-
uszowym i tym Markowym (Mk 3, 18). Lukasz nie uzywa imienia Tadeusz ani
w Ewangelii (Lk 6, 14-16), ani w Dziejach (Dz 1, 13). Z analizy listy imion apo-
stoléw mozna wnosié, iz Lukaszowy Thaddaios nosi imie Ioudas lakobou (,,Juda
Jakubowy”) i wystepuje bezposrednio po Szymonie Gorliwym®. ]. Jeremias
uwaza, ze to wilasnie Lukasz przekazal autentyczng forme imienia tego apo-
stota, a Mateusz i Marek — jedynie jego przydomek, ktéry mégt funkcjonowac
w starozytnym Kosciele, jako ze w gronie Dwunastu bylo, jak to wspomniano
weczesniej, trzech apostotéw o imieniu Juda. Byé moze chodzilo tez o to, by Judy
Jakubowego nie myli¢ z Judaszem Iskariotg*®. Prawdopodobnie takie pomytki
sie zdarzaly. Sladem moze by¢ wyrazne stwierdzenie Jana Ewangelisty: Rzek!
do Jezusa Juda, ale nie Iskariota: Panie, c0% si¢ stalo, Ze nam si¢ masz objawic,
a nie swiatu? (J 14, 22)¥. Wydaje si¢, ze patronim Juda Jakubowy powinien
wystarczajaco rozrdznial te dwie osoby.

Przydomek Thaddaios jest greckim zapisem aramejskiego stowa tadday,
ktore ma kilka znaczen:

—,,0 wielkim sercu”. Z takga interpretacja wiaze sie pewien ciekawy wariant
imienia apostofa. Ot6z w jezyku aramejskim ,,serce” to [éb / lév. W niektorych
manuskryptach (np. w Kodeksie Bezy) imie apostota w Mt 10, 3 nie brzmi
Thaddaios, ale wyraznie nawigzuje do stowa [éb: Lebbaios (,,Lebbeusz”). Na-
tomiast w innych kodeksach (np. w Kodeksie z Genizy Kairskiej czy w Lenin-
gradzkim) zachowal si¢ wariant ,,Tadeusz zwany Lebbeuszem™®.

— inne znaczenie stowa tadday to ,,odwazny”, ,mezny”, ,,chrobry”.

Przydomek Tadday otrzymatl w greckiej wersji koficowa sigme (podobnie
jak imiona Téma’ i Képhay), aby brzmieniem bardziej przypominaé meska forme
gramatyczng.

Wedtug tradycji apokryficznej (J6zCie§) Thaddaios byt synem Jézefa, meza
Maryi z jego pierwszego malzefistwa oraz rodzonym bratem Jakuba, ktory
stal na czele Kosciola w Jerozolimie. Z tej racji bywa on okreslany jako ,brat
Pafiski”. Po zestaniu Ducha Swictego miat glosi¢ dobra Nowine na Wschodzie.
Przypisuje si¢ mu tez List Judy w kanonie Nowego Testamentu. Wierni czczg go
jako patrona spraw beznadziejnych. Trudno jednak rozstrzygnac jednoznacznie,
dlaczego Ioudan lakébou obdarzono przydomkiem Thaddaios.

4 Por. D. HAGNER, Matthew 1-13, Dallas 2002, s. 266.

4 Por. J. JEremias, New Testament theology. The proclamation of Jesus, Vol. 1, New
York 1971, s. 232-233.

47 Por. R. GUELICH, dz. cyt., s. 163.

4 Tak jest m.in. w King James Version.



Ty bedziesz nazywal si¢ Kefas (J 1, 42) 19

6. Tabitha

Wsrod aramejskich nazw osobowych, ktére znalazty sie w Nowym Te-
stamencie, jedno jest imieniem zefiskim. Nosila je chrze$cijanka z Jafy, znana
i ceniona za niezwykta dobro¢ i mitosierdzie. Zachorowata ona i umarta. Kiedy
wiadomo$¢ o jej Smierci dotarta do Szymona Piotra do Liddy, ten niezwlocznie
przybyl do Jafy i modlac sie, wskrzesit zmarta. Wydarzenie opisat Lukasz w Dz
9, 36-43.

Wskrzeszona kobieta nosita aramejskie imie Tabitha. Pojawia sie ono we
wspomnianej narracji dwukrotnie, we wstepie oraz w poleceniu wydanym przez
Piotra:

— W Jafie mieszkala pewna uczennica imieniem Tabita, co znaczy Gazela (Ta-
bitha he dierméneuomené legetai Dorkas). Czynila ona duzo dobrego i dawala
hojne jatmuziny (Dz 9, 36);

— Piotr upadl na kolana i modlit sig. Potem zwrdcil si¢ do ciala i rzekl: Tabito
(Tabitha) wstan! (Dz 9, 40).

Lukasz podat imie chrzescijanki z Jafy w dwoch postaciach: Tabitha oraz
Dorkas. Ta pierwsza jest transkrypcjg aramejskiego stowa t¢bita’ lub tebyita’.
Jest to forma emfatyczna od terminu tabya’ i oznacza ,gazele” albo ,,sarne™.
Druga postaé imienia, Dorkas, oznacza ,,gazele” po grecku. Stad tez komentarz
autora Dziejow: Tabitha be dierméneuomené legetai Dorkas (,,Tabita, ktéra jest
tlumaczona nazwg Gazela”). Tabitha i Dorkas sa wigc tym samym imieniem,
pierwsze w wersji aramejskiej i drugie — w greckiej (por. tez Dz 9, 39).

Imig ,, Tabitha” nalezalo do cze¢sto uzywanych w Izraelu imion zenskich,
w rzeczywistoSci bedacych nazwami pospolitymi®® (por. np.: Jamin — yamin
znaczy ,prawa reka”, Debora — d“°6rd znaczy ,,pszczota” i Rachel — rachél znaczy
»owca”).

Komentatorzy zastanawiajg sie, czy jest zbiegiem okoliczno$ci podo-
biefistwo stéw wypowiedzianych przez Szymona Piotra do zmartej: Tabitha,
anasteéthi oraz polecenia Jezusa skierowanego po aramejsku do cérki Jaira: Ta-
litha koum (Mk 5, 41).

7. Podsumowanie

Powazne studium nad greckim Nowym Testamentem musi uwzglednié
aramejskie podtoze tekstow biblijnych, ktére jest wynikiem kilku czynnikow:

4 Por. E. KautzscH, Grammatik des Biblisch-Aramdischen, Leipzig, 1884, s. 11. ,Ga-
zela” po hebrajsku to s¢bi.

50 Por. E. DaBrOWSKI, Dzieje Apostolskie. Wstep — przeklad z oryginatu — komentarz,
Poznan 1961, s. 306.
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- jezyk aramejski byt bardzo popularny w Palestynie w I w. po Chr.;

— Jezus znat ten jezyk i na co dziefi nim si¢ postugiwat;

— wérdd ludzi krazyly zapisane po aramejsku Jezusowe logiony;

— najstarsze wspoélnoty koscielne byty aramejskojezyczne’'.

Kiedy zaczeto spisywac tekst Ewangelii, redaktorzy — piszac po grecku —
zachowywali swoje aramejskie nawyki jezykowe. Ich konsekwencja s3 miedzy
innymi arameizmy w teks$cie biblijnym, aramejskie konstrukcje gramatyczne,
a takze aramejskie stownictwo zapisywane greckimi literami, zaréwno aramej-
skie nazwy pospolite, wyrazenia i zwroty, jak réwniez aramejskie nazwy wiasne
osobowe i geograficzne.

Przedmiotem niniejszego opracowania byly aramejskie antroponimy,
czyli osobowe nazwy wtasne przekazane w greckim tekscie Nowego Testa-
mentu. Wérdd nich wskazano siedem aramejskich imion osobowych roz-
poczynajacych sie od sylaby bar- (,syn”): Barabbas (Mt 27, 16), Bariésous
(Dz 13, 6), Barnabas (Dz 4, 36), Barsabbas (Dz 1, 23), Bartholomaios (Mk
3, 18), Bartimaios (Mk 10, 46) i Simon Bariona (Mt 16, 17), nastepnie czte-
ry przydomki apostotéw: Kéephas (J 1, 42), Boanérges (Mk 3, 17), Thémas
(Mk 3, 18) i Thaddaios (3, 18), a na koficu jedno imie zefiskie — Tabitha
(Dz 9, 36).

Aramejskie imiona i przydomki przekazane w transkrypcji greckiej dobrze
lokalizuja tekst Ewangelii w §rodowisku wieloj¢zycznej rzymskiej Palestyny
w I w. po Chr. i stanowig pomocniczy argument przemawiajacy za wiarygod-
noscia tekstow biblijnych.

W Ewangeliach znajduje si¢ tez, oprécz aramejskich antroponiméw, wiele
toponimoéw (geograficznych nazw wtlasnych), a takze pojedynczych stéw i wy-
razefi. Wymagaja one osobnego opracowania.

Stowa kluczowe: jezyk aramejski, grecki Nowy Testament, antroponimy

You will be called Kephas (John 1:42).
Aramaic Personal Proper Names in the Greek New Testament

Summary

Everyone who studies the New Testament Bible must take into account its
Aramaic background that results from several factors:

— the Aramaic language was very popular in Roman Palestine during the first
century A.D.;

— the Aramaic was Jesus’ mother tongue;

St Por. P OstaNski, dz. cyt., s. 54-55.
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— Jesus’ teaching was being recorded in Aramaic and then it circulated among
the people;

— the oldest Church consisted of Aramaic speaking communities.

It is worth remembering that the New Testament authors, when working on
the Greek Gospels, they were following their Aramaic language habits. The effects
of them were aramaisms in the Greek texts, Aramaic sentence constructions and
even Aramaic words rendered by Greek letters.

The aim of this paper is to investigate Aramaic anthroponyms, i.e. personal
proper names existing in the Greek text of the New Testament. Seven Aramaic per-
sonal names beginning with the syllable bar- (,,son of...”): Barabbas (Matt 27:16),
Bariésous (Acts 13:6), Barnabas (Acts 4:36), Barsabbas (Acts 1:23), Bartholomaios
(Mk 3:18), Bartimaios (Mk 10:46) and Simon Bariona (Mt 16:17) were analysed;
furthermore four Aramaic apostles’ nicknames: Képhas (John 1:42), Boanérges
(Mark 3:17), Thomas (Mark 3:18) and Thaddaios (3:18), and at last one female
name — Tabitha (Acts 9:36).

Aramaic names and nicknames recorded in Greek script are one of clever de-
vices that help to localize the text of the Gospel in the multilingual environment
of Roman Palestine of the first century A.D. and thereby make it more reliable for
a reader.

Apart from Aramaic anthroponyms in the Gospels there are also many Ara-
maic toponyms (geographical proper names), common words and phrases. They
will require further research.

Keywords: Aramaic, the Greek New Testament, anthroponyms
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Mirostaw Rucki

UZDROWIENIE NIEWIDOMEGO
- PODWOJNY DOWOD BOSKOSCI
JEZUSA CHRYSTUSA

1. Wprowadzenie

Katechizm Kosciota Katolickiego potwierdza, ze ,,tajemnica Trojcy Swictej
stanowi centrum wiary i zycia chrzeScijafiskiego [...] i jest najbardziej podsta-
wowym i istotnym nauczaniem w «hierarchii prawd wiary»”!. Poniewaz jest
to ,tajemnica wiary w sensie $cistym”2, jest ona trudna do przyjecia zwlaszcza
dla wyznawcéw judaizmu trzymajacych sie wyznania, ze ,,Bog jest jeden pod
kazdym wzgledem™. Z tego powodu Jezus Chrystus, objawiajagc Zydom prawde
o swojej boskosci, postugiwat sie aparatem pojeciowym gleboko zakorzenionym
w umySle wyznawcéw judaizmu.

Opis uzdrowienia niewidomego zapisany w Ewangelii Jana jest bardzo cie-
kawym przyktadem takiego wiasnie typowo zydowskiego materiatu dowodowe-
go. Mimo ze ,,podawano w watpliwo$¢ apostolskie autorstwo tej Ewangelii™,
nie ulega watpliwosci, iz ,,jej odbiorcami byli ludzie wywodzacy sie z kregu
judaizmu™, cho¢ nie wylgcznie. Przyjmuje sie rowniez, ze ,,Autor jej jest na
pewno Zydem pochodzacym z Palestyny [...]; zna tez doskonale rézne zwyczaje
typowo zydowskie i przytacza nieraz szczegdly, o ktérych nie pamietatby obcy
cztowiek™. ,,Analiza tekstu wskazuje, ze Autor zna doskonale Pismo $w. Starego

1 KKK, 234.

2 KKK, 237.

3 Sidur Sza’arej Tfila (Aszkenaz), Jeruzalem—Moskwa 1993, komentarz na s. 71.

4 Ewangelia wedlug swietego Jana. Wprowadzenie, [w:] Pismo Swiete Starego i No-
wego Testamentu. Najnowszy przeklad z jezykéw oryginalnych z komentarzem, wyd. Swie-
ty Pawet, Czestochowa 2008, s. 2329.

5 Tamze.

¢ Ewangelia sw. Jana (wprowadzenie), [w:] Pismo Swiete Nowego Testamentu, thum.
ks. prof. dr S. Kowarski, Warszawa 1988, s. 165.
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Testamentu, ktore cytuje wg tekstu hebrajskiego™. ,W jezyku Ewangelisty wy-
czuwalny jest podtekst semicki oraz wplyw literatury zydowskiej tamtych cza-
sow”8. Keener stwierdza: ,,Jan pisze swoja Ewangelie, by utwierdzi¢ chrze$cijan
zydowskiego pochodzenia, podkreslajac, ze ich wiara w Jezusa jest autentycznie
zydowska, za$ ich przeciwnicy falszywie rozumieja judaizm biblijny. [...] Wiek-
sz0§¢ moéw Jezusa [...] to spory z zydowskimi przywodcami, noszg wigc pewne
podobienstwo do krétkich rabinackich opowiadai o sporach z przeciwnikami
Zydow™. Ponadto ,,Jan postuguje si¢ wieloma obrazami powszechnie stoso-
wanymi w tamtej kulturze, zwlaszcza przeciwiefistwem pomiedzy §wiatlosciag
i ciemnoscia (czesto pojawiajagcym sie w Zwojach znad Morza Martwego) oraz
pomiedzy tym, co jest z wysokoSci, i tym, co jest z niskoSci (powszechnym
w zydowskiej literaturze apokaliptycznej) itd.”'°.

Majac to na uwadze, warto podjaé probe odczytania wydarzenia z punktu
widzenia zydowskiego autora i adresata, znajacego Tore i Tradycje ustng, a tak-
ze stuchajacego ciagle trwajacych dyskusji rabinicznych w zakresie Prawa Moj-
zeszowego. Do tego konieczne jest szczegdtowe rozpatrzenie zydowskich pojeé
wystepujacych w badanym tekscie i uwzglednienie sensu, jaki nadawal (mégt
nadawac) tym pojeciom Autor. W szczegdlnosci zastanowimy sie nad pojeciem
»otwierania oczu”, problematyky czynnosci zakazanych w szabat, a takze nad
usunieciem z synagogi, ktore grozitlo uzdrowionemu za wiare w Jezusa jako
Boga. Kontekst zydowski pokazuje, ze Jezus nawet nie nazywajac siebie Bogiem,
wprost ukazuje swoja bosko$§¢ w sposéb jednoznaczny i zmusza uczestnikow
wydarzef (a za nimi réwniez czytelnikéw zydowskich) do ustosunkowania sie
do tej prawdy.

2. ,,Otwieranie oczu”

Jan Ewangelista, méwigc o uzdrowieniu niewidomego przez Jezusa, uzywa
wyrazenia avéméev (9, 14) albo fivoi&ev adtod Todg d¢pBatuovg (9, 21). Oba stowa
avéméev i fivoiéev pochodza od avoiyw ‘otwieram’, ktére w polaczeniu ,,otwie-
raé oczy” oznacza w Ewangeliach uzdrowienie os6b niewidomych — dwa razy
u Mateusza Mt 9, 301 20, 33 oraz osiem razy u Jana. Ewangelisci ci ewidentnie
nawigzujg do hebrajskiego pojecia pokeach iwrim (2°¥ NPD) oznaczajacego
przywrocenie wzroku niewidomym. Pozostali ewangeliSci postugujg sie innymi
wyrazami: zaroOwno Marek, jak i Lukasz uzywaja avapréne ‘odzyskat wzrok’

7 Wstep do Ewangelii wedlug Jana, [w:] Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu,
Ksiggarnia $w. Wojciecha, Poznan® 1992, t. 4, s. 218.

$ Bubaus, <Kuszeb ¢ Borom», bproccens 1989, s. 2119.

° C.S. KeeNER, Komentarz historyczno-kulturowy do Nowego Testamentu, Warszawa
2000, s. 185-186.

10 Tamze.
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(Mk 10, 52; £k 18, 43). Poniewaz wyraz ten jest znany rowniez Janowi (wyste-
puje bowiem w 9 rozdziale Ewangelii Jana cztery razy), mozemy przypuszczac,
ze wykorzystanie hebrajskiego zwrotu ,otwieraé oczy” nie jest wcale przypad-
kowe — Jan bowiem, cho¢ pisze do czytelnikow z kregu kultury greckiej, czesto
nawiazuje do judaizmu i jego aparatu pojeciowego.

Jest bardzo prawdopodobne, ze w codziennym zyciu modlitewnym kazdego
zyda juz w czasach Jezusa obecna byla wzmianka o Bogu, ktory stwarza wzrok.
Znaleziony w Qumran fragment tekstu mesjanskiego!!, ktéry mégt reprezento-
wac szerszg tradycje eschatologiczna zydow palestyniskich!?, méwi o otwieraniu
oczu niewidomych przez Boga®®: ,,Rozwiaze zwigzanych, otworzy oczy niewido-
mym (2°7¥ 1P1D), podniesie pochylonych”'4. Wspotczesny modlitewnik zydowski
kilka razy w ciggu dnia nawigzuje do tego, ze Bog otwiera oczy niewidomym
(hebr. pokeach iwrim). Wsrdd codziennych porannych blogostawienistw pojawia
sie formuta ,,Blogostawiony jeste§ Panie, Boze nasz, Krélu wszechswiata, ktory
otwierasz oczy niewidomym”'. Pézniej, w trakcie modlitwy szacharit'®, recyto-
wany jest Psalm 146, w ktorym pojawiaja sie stowa: ,,Pan otwiera oczy niewido-
mym” (146, 8)". Watek ten jest poruszony tez w Ksiedze Wyjicia, gdzie Bog mowi
do Mojzesza: ,,Kto dat cztowiekowi usta? Kto czyni go niemym albo gluchym,
widzgcym albo niewidomym (¥ X 0R9 iX), czyz nie Ja, Pan?” (Wj 4, 11).

Chetnie postuguje sie tym wyrazeniem Izajasz, méwiac o Bogu: ,,On sam
przychodzi, by zbawic¢ was. Wtedy przejrza oczy niewidomych” (Iz 35, 4-5) albo
0 Mesjaszu: ,,Ja, Pan, powolatem Cie stusznie, [...] aby$ otworzyt oczy niewi-
domym” (Iz 42, 7). Réwniez w znaczeniu przeno$nym mdwi o nieznajomosci
Boga i Jego Prawa jako o Slepocie:

»Jak niewidomi (2°7)¥2) macamy Sciang i jakby bez oczu idziemy po omacku.
[...] Spodziewali$my sie prawa, ale go nie ma” (Iz 59, 10). Tym samym obrazem
postuguje sie Sofoniasz, méwigc o skutkach grzechu: ,,I udrecze ludzi, ze cho-
dzi¢ bedg jak niewidomi, poniewaz zawinili przeciwko Panu” (1, 17).

11 Nazywanego ,,Apokalipsa mesjaniska”, zob. np. E. PuecH, Une Apocalypse Messiani-
que (40521), ,Revue de Qumran” (1992), nr 15, s. 475-519.

12 R. BERGMEIER, Beobachtungen zu 4Q521 f 2, 1I, 1-13, ,Zeitung der Deutschen
Morgenlidndischen Gesellschaft” (1995), nr 45, s. 44-45.

13 Wprawdzie na poczatku tekstu nazwany jest Mesjasz, jednak najprawdopodob-
niej te stowa dotyczg dziatania samego Boga. Zob. np. B. WoLp, Agents of Resurrection
in 40521, 4QPseudo-Ezekiel, and the Saying Source Q, ,,Judaism in Antiquity Seminar”,
Durham University, November 12, 2010, Robert Hayward, s. 16.

14 Papirus 4Q521, cyt. za: P MucHowski, Rekopisy znad Morza Martwego, Krakow
1996, s. 355.

15 Przyktadowo, modlitewnik hebrajski Sidur szabchej geulim, Jeruzalem 19935, s. 9.

16 Tamze, s. 34.

17 Wedtug thumaczenia: Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu. Najnowszy prze-
klad z jezykow oryginalnych z komentarzem, Czestochowa 2008. Biblia Tysiaclecia oddaje
to inaczej: ,,Pan przywraca wzrok niewidomym”.
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Przeno$nia ta byla dobrze znana w §wiecie judaizmu, co wida¢ z papi-
rusé6w znalezionych w Qumran. Na przyktad Regula zrzeszenia zawiera liste
cech ,,ducha bezprawia”, m.in. pojawia sie tam ,$lepota oczu” (2°1°V 1PW)'8.
Dokument Damasceriski, znany w Egipcie i w Judei, spisany prawdopodobnie
w drugiej potowie II w. przed Chr.”, zawiera takie stowa: ,Wtedy pojeli swe
przewinienie i uSwiadomili sobie, ze byli winni. Byli jak §lepi i jak ci, ktérzy
mylili droge przez dwadziescia lat”?°. Lub w innym miejscu: ,,Stuchajcie mnie!
Otworze wasze oczy (MR D°1°Y 1173K1), byscie widzieli i pojeli dzieta Bo-
ze)”2. Uzyty w tym przypadku wyraz 773 oznacza ,,otwarcie oczu” w sensie
raczej przeno$nym, gdyz jego pierwszym znaczeniem jest ‘odkrywaé, obnazac
tajemnic¢’??. Zastuguje on na szczeg6lng uwage, poniewaz jest odpowiednikiem
greckiego @avepdm ‘czynié jawnym, objawiaé, ukazywad’, a w formie pass. row-
niez ‘stawac sie widzialnym’?®. Wyraz ten pojawia sie w wersecie J 9, 3 w po-
staci pavepw0ij oddanej w wydaniu interlinearnym jako ,,staty sie widoczne”,
aw Przekladzie Ekumenicznym jako ,,dzieta Boze beda ukazane”?. Peszitta®® ma
w tym miejscu stowo dnathazun (<_ewdvi) oznaczajace ,,aby staly si¢ widzialne™.
We wspolczesnych ttumaczeniach Ewangelii Jana na hebrajski to pojecie jest
oddawane wlasnie jako 1773: np. Y2 DX 12 M?32 721 25MPKRW 27 albo 2R™75y1
127198 Wi 28, albo OMYR YYD 12 19XW 2. Oczywiscie nie da sie jednoznacznie
stwierdzié, czy Jan Ewangelista nawigzywat tutaj do Dokumentu Damasceriskie-
g0, jednak mozna z duzym prawdopodobiefistwem zauwazy¢ powigzanie tych
pojeé: otwieranie oczu (w sensie dostownym) oraz uczynienie dzieta Bozego
widzialnym (w sensie odstonienia, ujawnienia tajemnicy).

Zreszta rOwniez samo pojecie pavepdé® ma w duchowosci judaizmu bez-
posrednie odniesienie do Boga. W 2 Mch czytamy bowiem, jak ,,wszyscy wy-
chwalali Pana, sprawiedliwego Sedziego, ktory rzeczy ukryte czyni jawnymi”

18 Papirus 1QS, 4,11; zob. P MucHowskl, dz. cyt., s. 27.

1 The Dead Sea Scrolls: Hebrew, Aramaic, and Greek Texts with English Translations,
ed. J.H. CHARLESWORTH, t. 3, Tiibingen 2006, s. 3.

204Q266, 2,1,12-13. Cyt. za: P MucHowsK, dz. cyt., s. 210.

21 4Q266, 2,2,13-14. Cyt. za: tamze, s. 210; tekst hebrajski za: The Dead Sea
Scrolls..., dz. cyt., s. 16.

22 L. KOEHLER i in., Wielki stownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego ‘Testa-
mentu, Warszawa 2008, t. 1,s. 181.

23 R. Porowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, Warszawa 19935,
s. 635.

24 R. Porowski, M. WojciEcHOWsKI (ttum.), Grecko-polski Nowy Testament. Wydanie
interlinearne z kodami gramatycznymi, Warszawa 1993, s. 440.

2 Nowy Testament. Ekumeniczny Przeklad Przyjaciof, Warszawa 2012, s. 203.

26 http://www.peshitta.org/ [dostep: 15.09.2014].

27 Habrit Hakbadashah/Haderekh (HHH) https://www.biblegateway.com/versions/
Habrit-Hakhadasha-Haderekh/#booklist [dostep: 15.09.2014].

2 qwInm Na7, YW 2003, s, 125.

29 99 AWTAN N2, DU 1976, . 263.
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(gr. o kekpoppéva eoavepd moodvrog). Ksiega Hioba 28, 11 méwi o Bogu, ze
~wydobywa na $wiatlo™ rzeczy ukryte (IR R¥® A7¥N)), a codzienna modli-
twa szacharit w dzisiejszym judaizmie wspomina, ze Bog zna wszystkie rzeczy
ukryte (N1A2YA ¥7°)*.. W modlitwach recytowanych w $wieta Jom Kippur zydzi
zwracaja si¢ do Boga stowami: ,, Ty znasz tajemnice wszech§wiata i ukryte se-
krety wszystkich istot zywych”3? oraz stwierdzajg: ,,Tajemnice nalezg do Pana
Boga naszego, ale on uczyni je jawnymi (17337)) dla nas i dla naszych dzieci na
zawsze, bySmy wykonywali wszystkie stowa tej Tory”*. Bog jest wiec w juda-
izmie tym, ktory nie tylko zna, ale tez ujawnia rzeczy ukryte, by zydzi mogli
poznaé Jego wole i petnic ja.

Interesujacy szczegdl powigzany z Janowg relacjg o uzdrowieniu niewido-
mego mozna znalezé w qumranskim teks$cie pochodzacym z I w. przed Chr.
Autor, wystawiajac Boga, mowi: ,,Dziekuje Ci, Boze, ze dokonales cudu z pro-
chem, twor z gliny uczynite$ pot¢znym niezmiernie”?. I dalej: ,,Jakze moge
patrzed, jesli nie otwierasz mi oczu?”*. Nie da sie udowodni¢ analogii czy
nawet skojarzen, ktdére mogltyby wplynaé na opowiadanie Jana Ewangelisty
0 wykorzystaniu blota i przywrdceniu wzroku niewidomemu, jednak mozemy
mieé pewno§é, ze piszac o ,otwieraniu oczu”, Jan postuguje sie bogatg tradycja
judaistyczna, taczaca te czynnosé z osobg Boga lub Mesjasza oraz z poznaniem
Boga przez nardd zydowski.

3. Dlaczego Jezus zrobil to w szabat?

Dla zyda szabat jest kluczowym elementem Przymierza z Bogiem. Réwniez
dzisiaj sobotnia modlitwa szacharit zawiera odwotanie do Tory: ,Izraelici winni
pilnie przestrzegaé szabatu jako obowigzku i przymierza wiecznego (hebr. berit
‘6lam) poprzez pokolenia. To bedzie znak wiekuisty (6t hi’ le‘6lam) miedzy
Mnag a Izraelitami, bo w sze$ciu dniach Pan stworzyl niebo i ziemie, a w sidd-
mym dniu odpoczat i wytchngt”?¢. Jednak spos6b zachowywania szabatu przez
wieki stanowil przedmiot dyskusji rabinicznych, ktére doprowadzity do sfor-
mulowania 1521 zasad szabatowych?’.

30 Cyt. za: Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu. Najnowszy przeklad z jezy-
kéw oryginalnych z komentarzem, wyd. Swiety Pawel, [b.m.w.] 2008, s. 1100.
31 Zob. np. Sidur Sza’arej Tfila (Aszkenaz), Jeruzalem—Moskwa 1993, s. 35. Prawdo-
podobnie wezwanie to nawigzuje do stéw Ps. 44, 22: 2% m‘niz;m YT RITTD.
32 Mahzor Abodat Israel: Prayers for the Day of Atonement, New York 1931, s. 11A-B.
33 Tamze, s. 35.
* Papirus 1QH, 19,3. Cyt. za: P MucHowskl, dz. cyt., s. 80.
3 1QH, 21,4. Cyt. za: tamze, s. 82.
¢ Sidur szabchej..., dz. cyt., s. 197.
37 V. BuksBAZEN, Ewangelia zawarta w swigtach Izraela, Warszawa 20035, s. 75.
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3.1. Uzdrawianie w szabat

W czasach Jezusa, a nawet w czasach talmudycznych panowato prze-
konanie, ze choroba jest karg od Boga, i obawiano sie, czy leczac, doktor
nie sprzeciwia si¢ woli Bozej. Zwrdcenie sie krola Asy do lekarzy Pismo $w.
ukazuje jako problem, poniewaz ,nawet w swej chorobie szukatl nie Pana, lecz
lekarzy” (2 Krn 16, 12). Jednak pdzniej przekonanie to zdominowato inne,
ze chory i cierpigcy potrzebuje pocieszenia i wsparcia, a Bég oczekuje, iz
cztowiek przyjdzie drugiemu czlowiekowi z pomoca, nawet jesli to B6g sam
go ukarat chorobg. Takie rozumienie zostalo wyprowadzone z Ksiegi Hioba,
wedtug ktorej nieszczescia spadly na cztowieka za wiedzg i zgoda Boga, ale
mimo to Bog akceptowal i pochwalat pomoc, ktorg okazali cierpigcemu inni
ludzie. Réwniez Ksiega Izajasza zawiera stowa: ,Rozgniewalem sie na mgj
nar6d, sponiewieralem moje dziedzictwo. Wydalem je w twoje rece, ty nie
miata$ dla niego litosci” (Iz 47, 6), wskazujace na to, ze Bég oczekiwatl od
cztowieka, ze zlituje sie nad kim$, kogo Bdég ukaral. Eisenberg podaje, ze
z nakazu ,dotozy staran, zeby go wyleczyé” (Wj 21, 18-19) dotyczacego pobi-
tego cztowieka ,,wynika w sposéb naturalny, ze jesli kto§ ma optacié leczenie,
lekarz musi mieé prawo do leczenia pacjenta”®. Juz Ksiega Madrosci Syracha
zaleca korzystanie z pomocy lekarzy, jednak sugerujac, ze wielu zydéw od
nich sie odsuwalo: ,Potem sprowadz lekarza, bo jego tez stworzyl Pan, nie
odsuwaj sie od niego, albowiem jest on ci potrzebny” (Mdr 38, 12). Zreszta
kilka wersetéw dalej (38, 15) prawie jak przeklefistwo brzmig stowa: ,,Grze-
szacy przeciw Stworcy swemu niech wpadnie w rece lekarza!”.

W czasach pdzniejszych wykonywanie zawodu lekarza nie bylo dla zydéw
problemem. Talmud (Bechorot 28b) wspomina o niejakim Teodozjuszu Leka-
rzu (XDI7 0ITIN) oraz o rabinie Chaninie, ktéry omawial wtasciwosci leczni-
cze pewnych substancji (Chullin 7b). Rabbi Aszi mawial: ,,Czy nie rozumie sie
samo przez si¢, ze kiedy ktoS jest chory, idzie do lekarza?” (Bawa Kama 46b).
W pdzniejszym judaizmie nawet przyjeto, ze udzielanie pomocy lekarskiej dla
zyda jest obowiagzkiem religijnym. Podobno Gaon Wilenski¥, kiedy ustyszal,
ze jaki$ lekarz stwierdzil, iz kogo$ nie da si¢ wyleczy¢, powiedziat: ,Wiem, ze
Tora zezwala leczyd, ale nie slyszatem, by Tora zezwalala méwié, ze kogo$ nie
da sie wyleczyé!™0. Dlatego dzisiaj moéwi sie wrecz, ze ,Tora zezwala leczydé,
co wiecej, jest to micwa (‘przykazanie’)”!.

3% D. EiseNBerRG, The Role of a Physician in Jewish Law, https://www.jewishvirtual-
library.org/ jsource/Judaism/drrole.html [dostep: 10.09.2014].

39 Rabin Elijahu ben Szlomo Zalman (1720-1797).

40 Cyt. za: Rabbi Sh. RosensLATT, Doctor of Doctors, http://www.aish.com/tp/b/
st/48932322.html [dostep: 10.09.2014].

4 Cyt. za: D. EISENBERG, The Mandate to Heal, http://www.aish.com/ci/be/48881967.
html [dostep: 10.09.2014].
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Problem jednak pojawia sie, kiedy zyd leczy kogo$ w szabat. Lukasz Ewan-
gelista relacjonuje, jak ,,przetozony synagogi, oburzony tym, ze Jezus w szabat
uzdrowil, rzekt do ludu: «Jest sze§¢ dni, w ktérych nalezy pracowaé. W te wiec
przychodzcie i leczcie sie, a nie w dziefi szabatu!»” (Lk 13, 4). W przekonaniu
przetozonego synagogi nie bylo problemu ani w tym, ze zyd zwraca si¢ do le-
karza, ani w tym, ze zyd udziela pomocy lekarskiej — problem byt w tym, ze to
sie wydarzyto w szabat.

Stern wskazuje na intencje uzdrowienia*? jako gléwny czynnik kwalifikuja-
cy wydarzenie jako wykonang prace. Chodzi o to, ze rabini zabraniali i zabra-
niaja czynienia w szabat czegokolwiek, co miatoby charakter ,,stworczy”, od-
wolujac sie do niejasnego pojecia m‘la’ka(h) (‘praca’). Jest bowiem powiedziane
w Torze 16 ta ‘dsi m°la’ka(h), ale co to jest ta m°la’ka(h)? Wielokrotnie pojawia
sic bowiem w Prawie Mojzeszowym zdanie 3¥n X7 772y NoX97=22, w ktérym
»praca” jest okreslona jako stworcza poprzez wyraz m‘la’ka(h) trudny do odda-
nia w polskich ttumaczeniach®. Rozwazajac r6zne mozliwosci, rabini doszli do
wniosku, ze w zalezno$ci od intengji ta sama czynno$¢ moze kwalifikowaé sie
jako m®la’ka(h) lub nie. Przyktadowo, gdyby kto§ niszczyt jaki$ budynek, to nie
jest to m°la’ka(h), ale gdyby czynit to w celu oczyszczenia miejsca dla nowego
budynku, juz bytaby to m°la’ka(h). Wspoiczeéni rabini réwniez ttumacza, ze np.
zabijanie w obronie wtasnej nalezy do pojecia m‘la’ka(h) (czyli jest zakazane
w szabat w mys$l Wj 20, 10), natomiast bezmy§lne zabijanie dla zabijania nie
jest m°la’ka(h) (czyli nie jest zakazane jako czynno$¢ wykonywana w szabat)*4.

Widaé gotym okiem, ze takie postawienie sprawy posrednio prowadzi do
przyzwolenia na bezmyS$lne niszczenie w szabat. Dlatego wyja$niajac pojecie
mCla’ka(h), rabini dodaja, ze bezmys$lne niszczenie nie jest zalecane jako forma
obchodzenia szabatu. Tak naprawde to samo pytanie zadawatl faryzeuszom
Jezus: ,,Czy wolno w szabat dobrze czynié, czy zle; zycie ocalié czy zniszczyé?”
(Ek 6, 9). Prawie kazdy dzisiejszy rabin uznatby wypowiedz Jezusa za zgodna
z gtébwnym nurtem judaizmu®, podczas gdy w tamtych czasach byta to spra-
wa sporna. Mozemy wiec poczynié pierwsza wazng obserwacje: uzdrawiajac
w szabat, Jezus postepowal kontrowersyjnie, zwracajac na siebie uwage.

42 D. STERN, Komentarz Zydowski do Nowego Testamentu, Warszawa 2004, s. 306.

4 Np. Kpt 23, 7-8: Tysigclatka zawiera tutaj tylko ,,zadnej pracy”, Biblia Poznainska
moéwi o ,,stuzebnej pracy”, Najnowszy przektad z kolei o ,,ucigzliwej pracy”.

# M. Rucki, Modlitwa Pariska w kontekscie mentalnosci zydowskich adresatéw
Ewangelii Mateusza, Wroctaw 2014, s. 39.

+ Celowo dodaje ,,prawie”, poniewaz tradycja zydowska utrzymuje, ze w calej histo-
rii zadna decyzja Sanhedrynu nie zostala przyjeta jednoglos$nie — zawsze znalazt sie ktos,
kto mial inne zdanie na dany temat. Rabin B.L. Sherwin podkresla, ze ,,w teologii zy-
dowskiej nie istnieje pojecie centralnego autorytetu” oraz ze ,,w wyznaczonych granicach
istnieje wiele opcji teologicznych” (B.L. SHERWIN, Duchowe dziedzictwo Zydéw polskich,
Warszawa 19935, s. 79-80).
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3.2. Sposob uzdrowienia niewidomego

Uzdrawiajac niewidomego, Jezus uczynit co$, co rowniez musialo zwrdcié
na siebie uwage zydow: ,,splunat na ziemie, uczynit btoto ze §liny i natozyt je na
oczy niewidomego” (J 9, 6). Keener zwraca uwage na to, ze w szabat jest zabro-
nione ugniatanie ciasta*®, wiec analogicznie zrobienie btota byloby traktowane
jako ztamanie szabatu. Réwniez w tzw. Dokumencie Damasceriskim*’ w zestawie
zakazOw czynnos$ci na szabat znajduje sie wzmianka, ze cztowiek ,,nie powinien
podnosi¢ w swym mieszkaniu kamienia ani pytu™®, natomiast rabini talmudycz-
ni zakazywali w szabat zamiatania i nawet spryskiwania woda podtogi (Szabat
95a)¥. Z pewnoscia jednak nigdzie nie ma bezposredniego zakazu uczynienia
btota ze §liny i posmarowania tym blotem oczu niewidomego w szabat.

Widzimy zatem, ze $ci§le mowiac, Jezus nie ztamal szabatu poprzez $wia-
dome wykonanie zakazanej czynnosci, tylko ,,nie przestrzegal” go, co w naj-
gorszym wypadku kwalifikowato Go do zlozenia ofiary za grzech*®. Lamanie
bowiem szabatu (gr. Mo, hebr. 719) oznaczatoby mozliwosé skazania Jezusa na
$mieré w my$l Lb 15, 30-36. Skoro w procesie Jezusa nie padfo ani razu oskar-
zenie o zlamanie szabatu, musimy przyjac, ze mimo wszystkich kontrowersji
rabinicznych Jezus jednak szabatu nie ztamal.

Natomiast ,,nieprzestrzeganie” (caffotov 00 tnpel) moglo oznaczaé jedng
z dwoch rzeczy:

1) albo czynit to nieSwiadomie, co z zydowskiego punktu widzenia dawa-
toby mozliwo$¢ zlozenia ofiary za grzech i oczyszczenia,

2) albo przekroczyl przykazanie rabiniczne (tradycje starszych), ale $cisle
mowigc, nie przekroczyt przykazania Tory.

Pierwszy przypadek znajduje potwierdzenie w Talmudzie (Szabat 95a) oraz
w pismach hebrajskich z II-I w. przed Chr. Na przyktad Dokument Damasceri-
ski przewiduje kare za pomylkowa profanacje szabatu w postaci nie $mierci,
tylko umieszczenia czlowieka pod nadzorem na czas nawet do 7 lat, po czym
mozliwy jest powrét do spolecznosci.

Nalezy w tym miejscu przypomnieé o zydowskim sposobie pojmowania
grzechu. Mianowicie, hebrajskie pojecie grzechu (hebr. hér’) zawiera w sobie

4 C.S. KEENER, dz. cyt., s. 207.

47 Papirus z Qumran 4Q265, 10,14-12,6.

4 4Q265, 11,10-11. Cyt. za: P MucHowsKi, Rekopisy znad Morza Martwego, Krakow
1996, s. 201-203.

¥ W tej dyskusji ciekawostka jest propozycja, by cztowiek pragnacy spryskaé pod-
toge (klepisko) w szabat, uczynit to posrednio, biorac miske petng wody i ustawiajac ja
w roznych miejscach pokoju obmywat twarz i rece, obficie rozchlapujac wode dookota...
Wowczas i szabat nie bedzie ztamany, i podloga zostanie spryskana!

50 Jak sugeruje traktat Szabat 95a, w przypadku nieSwiadomego zamiatania lub spry-
skiwania woda klepiska.

1 Papirus z Qumran 4Q265, 12,5-6.
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takie znaczenia, jak ‘zabtadzi¢; odczuwaé brak; nie osiggnaé; chybi¢”2. W ten
sposOb rozumiejac grzech, zydzi zupetnie inaczej odnosili sie do wykroczef
popetnionych nie§wiadomie i do tych popelnionych §wiadomie i dobrowolnie.
Tora przewiduje, ze za grzech popetniony nieSwiadomie (lub pod przymusem,
lub pod wplywem strachu i innych emocji**) mozna bylo ztozy¢ ofiare aszam,
jesli chodzito o jaki$ wystepek (Kpt 5, 14-26), lub ofiare chattat (przeblagalna,
dost. ,,za grzech”) w celu oczyszczenia z mimowolnie zaciggnietej nieczystoSci
rytualnej (Kpt 5, 2-3). W rozumieniu rabinéw odnotowanym w talmudycznym
traktacie Zewachim 2a zaréwno ofiary chattat, jak i aszam sklada sie za popet-
nione grzechy/przewinienia (X0 2¥).

I znowu, analizujac dyskusje Jezusa z rabinami, musimy przyjaé, ze ,nie-
Swiadomy grzech” nie miat w tym przypadku miejsca. Jezus bowiem rzuca im
wyzwanie: ,,Kto z was udowodni Mi grzech?” (J 8, 46), przy czym zaden rabin
nie odwazyt sie tego uczynié.

Wyglada zatem na to, ze mamy do czynienia z drugim przypadkiem (prze-
kroczenie przykazan rabinicznych, a nie Tory), ktéry to przypadek dawal moz-
liwo$¢é dyskutowania i wybronienia sie, w razie gdyby na podstawie Tory udato
sie wykazad, ze takie zachowanie w szabat jest dopuszczalne. Kilka razy Jezus
postuzyl sie t3 mozliwos$cia, wykazujac btedne rozumowanie rabiniczne do-
tyczace zrywania klosow oraz uzdrawiania w szabat. Zgodnie ze zwyczajem
odwotywat si¢ do przyktadéw z Pisma $w., wskazujac na wydarzenie z zycia
krola Dawida (Mk 2, 25-26 — 2 Sm 21, 1-6), na prace kaptanéw w Swiatyni
réwniez w szabaty (Mt 12, 5 — Lb 28, 9) czy na spelnienie przykazania obrze-
zania wykonywanego réwniez w szabat (J 7, 22-23 — Rdz 17, 10-12). Drugim
spostrzezeniem wiec moze by¢ to, ze Jezus zachowywal Prawo, ale ignorowat
nauczanie rabinow, stawiajac siebie ponad nimi.

3.3. Kto moze dzialaé w szabat?

Tym razem jednak Jezus nie dyskutowat z rabinami na ich poziomie, tylko
postawil siebie w miejscu Pana Szabatu’*. Wprawdzie Jan Ewangelista nie uzywa
takiego okreslenia, jednak nawigzuje do niego w stowach Jezusa: ,,Ojciec méj
dziata az do tej chwili i Ja dziatam” (J 5, 17). W mentalnoS$ci zydowskiej Bog
jest Panem wszech§wiata, ktory dat ludziom wtadze nad Ziemia. Czlowiek po-
winien przeksztatcaé oblicze Ziemi wedtug wilasnych potrzeb i mozliwosci, jak

52 P Briks, Podreczny stownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testamen-
tu, Vocatio, Warszawa® 2000, s. 112.

33 Przyktadowo, Kpt 6, 7 pokazuje, ze w przypadku grzechow popetnionych wzgle-
dem innych ludzi jest mozliwe odpuszczenie kazdego uczynku, nawet jezeli winny uwiktat
sie w ktamstwa, falszywe Swiadectwa i jeszcze gorsze grzechy niz pierwotny. Jest tu zacheta
do oczyszczania sumienia.

54 Takie okreSlenie pojawia sie w Mt 12, 8, Mk 2, 28 oraz Lk 6, 5.
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napisano: ,,Niebo jest niebem Pana, synom za$ ludzkim dat ziemie” (Ps 115, 16).
Szabat natomiast jest dniem, w ktérym czlowiek nie ma wtadzy nad rzeczami,
jakby zwracajac te wladze Bogu. Wyrzekajac si¢ nawet takich czynnosci, jak
zdmuchniecie $wiec czy usunigcie $wiecznika ze stotu, zyd wyrzeka si¢ wszelkiej
wtadzy nad Stworzeniem, poniewaz jedynym Wtadca wszystkiego jest Bog.

Wyraz tym przekonaniom o ciaglej ponownie wykonywanej przez Boga
pracy nad stwarzaniem $§wiata daja obszerne fragmenty codziennej modlitwy
zydow rowniez w dzisiejszym judaizmie. Przed porannym odczytaniem Szma
Israel pierwsze blogostawienstwo nosi nazwe ,, Ten, ktory stwarza Swiatlosé”.
Zawarte w nim sg m.in. stowa: ,,[Bog] ciagle, codziennie odnawia stworze-
nie $wiata”, a komentarz stwierdza: ,,Dla zydowskiego widzenia §wiata nie do
przyjecia jest koncepcja «pierwotnego impulsu» [...], ze Stwdrca po stworzeniu
Swiata i ustaleniu praw natury juz nie wtraca sie do jego funkcjonowania. Od-
wrotnie, uwazamy, ze Bog nieprzerwanie podtrzymuje istnienie wszech$wiata,
i gdyby przestal to czynié, $wiat natychmiast obrécitby sie wniwecz”*. W dal-
szej czesci tejze modlitwy wystawia sie Boga, ktory jako ,,jedyny czyni wielkie
dziefa i stwarza co$ nowego [...] i odnawia kazdego dnia Dzielo Stworzenia™®,

Moéwiac o dzietach Bozych w wersecie 9, 2 Jezus uzywa greckiego wyrazu
gpyov oznaczajacego m.in. ‘prace’ (hebr. 7173Y); tego samego wyrazu uzywa
w odniesieniu do siebie w wersecie nastepnym. Peszitta konsekwentnie w obu
przypadkach podaje <ams. W przykazaniu o szabacie (Wj 20, 9; 34, 21 oraz
Pwt 5, 13) pojawia sie w tekScie hebrajskim 72V, ktore Septuaginta oddaje wta-
$nie jako &pya. Podobnie w Kpt 23, 7-8 jest powiedziane ,,nie bedziecie w tym
dniu wykonywa¢ zadnej pracy” (W¥nD X7 7729 NIRON92), wg Septuaginty miv
gpyov AotpeutOv o0 momoete. Jezus wiec ma zamiar zadziatad nie jako zyd, ktory
wykonuje prace zabroniong w szabat, i nawet nie jako zydowski krél, kaptan lub
prorok, ktéry ma pozycje uprzywilejowang i wyjatkowo ma prawo do dziatania
w szabat — Jezus ma zamiar wykonaé prace stworczg m°le ket ‘aboda(h) jako Bog
mle ket ‘Ghada(h).

W pewnym sensie aluzje do tego rozumowania mozemy znalezé w werse-
cie ] 9, 4: ,Potrzeba nam petnié dzieta Tego, ktéry Mnie postal, dopdki jest
dzien”. Wiekszo$¢ tekstdéw biblijnych zawiera oprdcz sensu dostownego (czesto
wieloznacznego juz w zamysle Autora) réwniez znaczenie przeno$ne. Mimo ze
w sposéb prawie bezdyskusyjny mozemy przyjaé, iz stowo ,,dzien” jest w tym
miejscu uzyte przez Jezusa w sensie przenosSnym, warto przyjrzec si¢ jego zna-
czeniu dosfownemu. Uprawnia nas do tego Katechizm, ktéry przypomina nam
stowa §w. Tomasza z Akwinu: ,,Wszystkie rodzaje sensu Pisma Swictego powin-
ny opiera¢ si¢ na sensie dostownym™’.

Biorac zatem stowa Pana Jezusa doslownie, musimy uwzglednié, ze ,tego
dnia, w ktérym Jezus uczynit btoto i otworzyl mu oczy, byt szabat” (J 9, 14).

55 Sidur Sza’arej Thila (Aszkenaz), Jeruzalem—Moskwa 1993, s. 66.
¢ Tamze, s. 68.
57 KKK, 116.
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Dziatajac ,,tego dnia”, ,,dopoki jest dziefi”, czyli jeszcze przed zachodem slofica,
Jezus jednoznacznie wskazuje na tozsamo$é Tego, ktéry Go postal — Stworcey,
ktéremu zydzi przywracaja petng kontrole nad $wiatem w kazdy szabat, zrzekajac
sie jakiejkolwiek pracy noszacej cechy stworcze. I w dodatku dziatajac w sposéb
prowokujacy (bierze proch ziemi, ugniata z niego bloto i stwarza niewidomemu
wzrok), ,otwiera niewidomemu oczy” wobec zydéw, ktérzy prawdopodobnie juz
wtedy w codziennej modlitwie powtarzali formule ,,Blogostawiony jestes Boze,
ktory otwierasz oczy niewidomym?”, a z pewnoscig znali wiele tekstow biblijnych
i pozabiblijnych przypisujacych te czynnos$¢ wyltacznie Bogu.

Podsumowujac, mozemy zauwazyé, ze Jezus zachowuje sie jak Bog, ktory
ma prawo dziataé w szabat, kiedy zwykly zyd nie moze nic robié.

4. Usunigcie z synagogi

,Zydzi bowiem juz postanowili, ze gdy kto$ uzna Jezusa za Mesjasza, zosta-
nie wylgczony z synagogi” (J 9, 22). Wyraz dnocvvéymyog pojawia sie w Nowym
Testamencie trzy razy, zawsze w Ewangelii Jana (9, 22; 12, 42; 16, 2), i oznacza
‘wykluczenie z synagogi™®. Biorac pod uwage, ze covaymyn oznacza ogdlnie
zgromadzenie narodu wybranego, warto przyjrze¢ sie kilku stopniom takiej
»ekskomuniki”, wystepujacym w praktyce judaizmu.

Stern wymienia trzy stopnie: 7zifa (nagana), po ktérej zyd nadal uczestni-
czy w zyciu wspolnoty, niddui (wyrzucenie, odrzucenie), po ktérym zawiesza
sie go w prawach cztonka kahatu na 30 dni, oraz cherem (klatwa), po ktorej
traktuje si¢ zyda jak umartego®®. Inne stronnictwa zydowskie miaty bardziej
zroznicowany system karania: Dokument Damasceriski podaje jako kary za
rozmaite przewinienia ,,odsuniecie” na 5, 10, 30 dni oraz na rok®’, a w innym
miejscu na 60 dni®! i na zawsze (,wyjdzie i nie powrdci”)®?, a takze na 6 i 20
dni®. Regula zrzeszenia uznawana za kodeks norm prawnych spolecznosci es-
seniskiej z I w. przed Chr. wspomina o karze usunigcia na 2 lata®.

Interesujace jest wykorzystanie pojeé ,,odestany ze zgromadzenia” i ,wy-
ciety z obozu” w starozytnym tek$cie nazwanym Regufa Dokumentu Dama-
sceriskiego®. Wydaje sie, ze to drugie oznacza kare Smierci w czasie Sadu Osta-
tecznego, ,,gdy objawi si¢ chwala Boza Izraelowi”. W Biblii wyraz ,wyci¢cie”
(hebr. N72) wystepuje czesto w sensie kary Smierci, cho¢ w polskich ttuma-

58 R. Porowski, M. WojCIECHOWSKI, dz. cyt., s. 443.

39 D. STERN, dz. cyt., s. 306.

%0 4Q266, 18,4; za: P MucHOWsKI, dz. cyt., s. 218.

61 4Q268, 12,1; za: tamze, s. 222.

02 4Q268, 12,5; cyt. za: tamze, s. 222.

0 4Q269, 13,5-6; cyt. za: tamze, s. 225.

¢ Papirus 1QS, 9,2; za: tamze, s. 34.

5 Papirus 4Q265, 20,3 oraz 20,26; za: tamze, s. 208-209.
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czeniach zazwyczaj pojawia sie ,wylaczony, wykluczony”. Jednak jest wiele
miejsc w PiSmie $w., gdzie takie rozumienie nie jest mozliwe. Przyktadowo,
w Wj 31, 14 takie ttumaczenie wyglada niedorzecznie: ,,Przeto zachowujcie
szabat, ktory winien by¢ dla was §wigtosScia. I ktokolwiek by go zniewazyl,
bedzie ukarany $miercig (NI’ MA), i kazdy, kto by wykonywat prace w tym
dniu, bedzie wykluczony (70721)) ze swojego ludu”. Jak i po co wykluczaé
z ludu kogos, kto zostat ukarany $miercia, dosl. ,,$§miercig umart”? Podobnie
w Kpt 20, 2-3: ,Miejscowa ludnoé¢ ukamienuje go. Ja sam zwroce oblicze moje
przeciwko takiemu czlowiekowi i wyltacze (°N7327)) go sposrdd jego ludu”. Jesli
owo ,wylaczenie” oznacza co$ innego niz $mieré, wypowiedzi tego typu traca
sens. Ewidentnie jednak ,wyciecie” oznacza karg §mierci réwniez w Regule Do-
kumentu Damascernskiego, gdzie Autor nawigzujac do $mierci Zydoéw w czasie
40-letniej tutaczki na pustyni, méwi: ,,zostali wycieci ich mezczyzni na pusty-
ni”®. Traktat talmudyczny Sanhedrin 45b wspomina, ze batwochwalstwo jest
karane poprzez ukamienowanie i zawieszenie zwlok balwochwalcy na palu;
rabbi Akiba®” wyrazal na ten temat opinie, iz batwochwalstwo kwalifikuje do
dwukrotnego ,wyciecia” zyda (2721 IW2W 31 IN21Y) — w tym $wiecie oraz
w przyszlym (Sanhedrin 64b).

Jednak, jak juz wcze$niej zauwazono, kara Smierci raczej nie byla wyko-
nywana (byé moze z powodu narzuconych przez Rzymian ograniczen®®), ale
ekskomunikowany zyd byl wyrzucany ze spolecznosci, traktowany przez innych
jako zmarly®. Czy jednak taka kara ekskomuniki grozita niewidomemu, ktory
odzyskat wzrok?

Pobiezne przeczytanie analizowanego tekstu moze stwarzaé wrazenie, ze
tak. Czytamy bowiem, ze faryzeusze ,,dali mu taka odpowiedz: «Caty urodzites
sie w grzechach, a $miesz nas pouczaé?» I precz go wyrzucili” (J 9, 34). Z filo-
logicznego punktu widzenia nie mozna wykluczy¢, ze tego cztowieka wytaczyli
z synagogi, gdyz ten sam wyraz ékpariim zostal uzyty w 3 J 1, 10 (,wyklucza ich
z Kosciota”). Jednak czytajac dalej Ewangelie Jana, mozemy zauwazy¢, ze po
»wyrzuceniu” uzdrowionego niewidomego Jezus spotkat go i rozmawiat z nim
w miejscu, gdzie byli obecni faryzeusze — i to faryzeusze doktadnie obeznani
z cala sprawg uzdrowienia (] 9, 35-40).

Wprawdzie Prawo Mojzeszowe nie wykluczato niewidomych ze spoteczno-
Sci Izraela, jedynie zabraniajac niewidomym potomkom Aarona uczestniczenia

% 4Q265 3,6-7; cyt. za: tamze, s. 195.

7 Rabbi Akiba ben Josef byt jednym z najwiekszych autorytetow rabinicznych II w.
po Chr., mimo ze popelnit fatalny btad, uznajac Szymona bar Kochbg za Mesjasza. Zginat
$miercig meczefiskg w 135 r.

68 Majac pewna swobode rozsadzania wlasnych sporéw, Zydzi nie mogli stosowaé
kary $mierci: ,,Pitat wiec rzekt do nich: WeZcie Go wy i osadzcie wedtug swojego prawa.
Odpowiedzieli mu Zydzi: Nam nie wolno nikogo zabi¢” (J 18, 31).

¢ Albo, uzywajac Mateuszowego sformutowania, ,jak poganin i celnik” (Mt 18, 17)
— czyli catkowicie wyalienowany i pogardzany.
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w kulcie ofiarniczym (Kpt 21, 17-21), ale niewidomy zyd nie byt petnoprawnym
cztonkiem synagogi. Zaktadano bowiem, ze z jednej strony nie moze on czytac
nakazéw Tory, a z drugiej, ze moze przypadkowo dotknaé rzeczy nieczystych
i przez to bezwiednie sie skala¢ — a kwestie czystoSci rytualnej byty dla zydéw
bardzo istotne, jesli nie najwazniejsze. Ksiegi znalezione w Qumran ukazuja
bardzo radykalne podejscie do niewidomych: Reguta Dokumentu Damasceri-
skiego odmawia im dostepu do zgromadzenia”, a Zwdj Swigtynny, méwiac
o Jerozolimie, zastrzega, ze ,,zaden niewidomy cztowiek (MY W>R) nie wejdzie
do niego [miasta] przez wszystkie swoje dni”’.

Podobne poglady mozna znalez¢ réwniez w srodowisku szkoty faryzejskiej.
Na przyktad rabbi Jehuda ben Tema uwazatl, ze nawet jednooki czlowiek nie moze
wchodzi¢ na teren Swiatyni (Sanbedrin 4b). Rabbi Aha ben Jaakow twierdzit,
ze niewidomy nie moze recytowaé paschalnej Hagady opowiadajacej o wyjsciu
z Egiptu. Miszna w traktacie Menachot 93a zrownuje niewidomego zyda z poga-
ninem i niewolnikiem, utrzymujac, ze niewidomy nie moze potozy¢ rak na ofiare
przebtagalng. Co prawda niektorzy z rabinéw talmudycznych byli niewidomi, np.
rabbi Josef (Jorma 53a-b) czy rabbi Szeszet (Bawa Basra 25a), jednak w §rodowisku
tym podnosily sie tez glosy, ze niewidomych nie obowiazuja przykazania. Twier-
dzit tak np. rabbi Jehuda (Bawa Kama 87a), z ktérym, oczywiScie, nie zgadzat si¢
rabbi Josef, ktéry utracit wzrok w wyniku ciezkiej choroby (Szabat 109a).

Z. tego powodu niewidomy od urodzenia niewiele miat do stracenia — nie
byt w petni cztonkiem synagogi i nie mogt w petni uczestniczyé w kulcie ofiar-
niczym. Kiedy natomiast Jezus otworzyl mu oczy, zostat wykluczony z synagogi
za to, ze nie uznal Jezusa za grzesznika.

5. Paradoks do rozwiazania

Analizujac sytuacje uzdrowienia osoby niewidomej od urodzenia w szabat
poprzez natozenie na jego oczy blota zrobionego z prochu ziemi i §liny, mozemy
zauwazyé, ze Pan Jezus postawit rabindéw w sytuacji absolutnie bez wyjscia:
wykazal im jednoznacznie, ze jest Bogiem, pozostawiajac jedynie mozliwosé
uznania tego faktu lub odrzucenia go. Z jednej strony uczynit co$, co zgodnie
z wyznaniem wiary zydowskiej tylko Bég moze uczyni¢ (Bog, ktéry otwiera
oczy niewidomym), a z drugiej zrobil to w szabat, kiedy tylko Bog moze dzialaé,
a zydom nie wolno wykonywaé zadnej pracy stwérczej. Wobec ewidentnego
faktu ,stworzenia” wzroku w szabat odrzucenie Jezusa oznacza odrzucenie
Boga, ktory stworzyl oczy i ktéry panuje nad Swiatem w szabat, kiedy zydzi
rezygnuja ze swojej wladzy.

70 Papirus 4Q265, 17,1-9; cyt. za: P. MucHOWSKI, dz. cyt., s. 216.
7! Papirus 11Q19, 45,12-13; tekst hebrajski z II/I w. przed Chr., cyt. za: P MucHOW-
sK1, dz. cyt., s. 420.
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Nic wiec dziwnego, ze nie chcgc uznac Jezusa za Boga, rabini zakwestio-
nowali najpierw osobe niewidomego (czy to jest ten cztowiek?), a potem cud
(czy byl on naprawde¢ niewidomy?), a potem prawowierno$é uzdrowionego
(ty$ si¢ w grzechach urodzil). Z ich punktu widzenia sprawa cudu nie zostata
udowodniona, mogli wiec spokojnie odrzucié¢ Jezusa.

Niewidomy natomiast, ktéry do§wiadczyt uzdrowienia, nie potrzebowat
zadnych dywagacji teologicznych. Bedac niewidomym, uwazany byt za osobe
niezdolng do nauczenia si¢ i do pelnienia woli Boga, i w dodatku potencjalnie
nieczystg. Teraz, gdy odzyskal wzrok, mogl by¢ uznany za petnoprawnego
czlonka synagogi tylko pod warunkiem uznania za grzesznika Jezusa, ktory
stworzyl mu oczy w szabat. Decyzja uzdrowionego byta prosta: nie obawiajac
si¢ restrykeji ze strony faryzeuszéw, mogl swobodnie wyznaé wiare, ze Jezus
jest Mesjaszem, i nawet oddaé Mu pokton (J 9, 38).

I chociaz samo z siebie oddanie poklonu nie oznacza, ze uznal on Jezusa
za Boga, to jednak w kontekscie ,otwarcia oczu” w dniu szabatu mozemy
przyjaé, ze doktadnie to miato miejsce. Bo zwykta logika podpowiada: ,,Czyz
zty duch moze otworzyé oczy niewidomych?” (un dawpdviov dHvatat TvprdV
0@0aluovg avoi&at;) (J 10, 21), a codziennie recytowane do dzi$§ blogostawieni-
stwo poranne przypomina, ze Bog jest tym, ktory dziata w szabat i otwiera
oczy niewidomym.

6. Podsumowanie

Nie sposob zatem utrzymac teze, jakoby Jezus nie uwazal siebie za Boga.
Gdyby bowiem uzdrawiat mocg modlitwy, jedynie proszac Boga o pomoc, jak
to czynili inni charyzmatyczni rabini w tamtych czasach i prorocy w czasach
Starego Testamentu, wybralby inny dzief i/lub inny sposéb otwarcia oczu nie-
widomemu. Czynigc to w szabat, w dodatku korzystajac z prochu ziemi, zmusza
kazdego zydowskiego odbiorce do zastanowienia sie, kto ma prawo tak poste-
powac i jednocze$nie ma moc uczynic to skutecznie.

W tych okoliczno$ciach nasuwa sie oczywisty wniosek, ze Jezus zachowuje
sie nie jak zwykly pobozny rabin zydowski, tylko jak B6g — Stworca i Prawo-
dawca, a dokonany cud, ktéry z definicji méglby uczynié tylko Boég, potwier-
dza, ze Jezus ma racje. Gdyby byl samozwanicem, grzesznikiem lub opetanym,
lub nawet zwyklym prorokiem, po prostu nie miatby mocy uczynienia takiego
cudu.

Stowa kluczowe: judaizm, Talmud, otwieranie oczu, szabat
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Healing the Blind:
A Double Proof that Jesus is God

Summary

In the paper, a Jewish perspective of the John’s story about healing the blind
is presented. The range of Jewish documents and prayers connected with healing
the blinds is discussed. The context of healing on Sabbath is provided, emphasiz-
ing that Jesus “had created” new eyes for the man born blind. The passages from
Qumran and Talmud were analyzed to compare the forbidden activities with what
Jesus had performed. In the final section, the context of exclusion of the healed
blind man from synagogue is shown, too.

Keywords: Judaism, Talmud, healing the blind, Sabbath
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CYPR - WYSPA EWANGELICZNE]
SIEJBY POPRZEZ WIEKI

(CZESC )

Skapany w $rdédziemnomorskim stoficu, juz przez starozytnych poetdéw
nazywany ,pachngcym”! dla bujnego $wiata flory? z obfitoscia kwiatéw i owo-
céw, Cypr to fenomen peten paradokséw. Choé, jako wyspa, zewszad oblewany
jest przejrzystymi wodami Morza Srédziemnego, to zarazem jedni tacza go
z Azja’, inni uznajg za cze$¢ Europy, jeszcze inni z kolei wiaczaja go do Bliskiego
Wschodu®. Juz te najbardziej podstawowe trudnosci z geograficznym przypo-
rzagdkowaniem Cypru wskazujg na niezwykle zlozony charakter problematyki

! E. DaBrowskl, Dzieje Pawla z Tarsu, Warszawa? 1953, s. 111. Ta cecha wyspy
wspolczesnie przejawia sie szczegdlnie sugestywnie podczas organizowanego na Cyprze
corocznie w miesigcu maju Festiwalu Kwiatéw — Anthestiria (od gr. 0 &véog — kwiat;
Gvbéw — kwitngé, rozkwitaé). Wywodzi sie on z celebrowanych w starozytnych Atenach
uroczystych obchodéw ku czci Dionizosa, boga wina i urodzaju. Na Cyprze jest to $wigto
na cze$¢ wiosny i budzacej sie do zycia przyrody.

2 Na Cyprze wystepuje ponad 2 tys. gatunkow roslin, z ktérych ponad 180 to gatun-
ki endemiczne (wystepujace wyltacznie tutaj). W kontekscie tego przyrodniczego bogac-
twa nie sposob nie wspomnie¢ o ,,krélu cypryjskich drzew” — cyprysie, wywodzacym swa
nazwe wiasnie od nazwy wyspy. Jego niezanikajgca przez caly rok soczysta zielef uczynita
cyprys symbolem wiecznie trwajacego zycia (jest on takze symbolem madrosci) i nadata
mu lacifiskg nazwe cupressus sempervirens — ,,cyprys wiecznie zielony” (w LXX wystepuje
jako kumapiacoc — np. Pnp 1, 17). Drzewo to potrafi wyrosnaé na wysokos¢ do 25-30 m
i swe dtugowieczne zycie przedtuzyé nawet do 2000 lat — B. Szczeranowicz, Atlas roslin
biblijnych. Pochodzenie, miejsce w Biblii i symbolika, Krakéw 2004, s. 88-91.

3 H. LANGKAMMER, ,,Cypr”, [w:] Encyklopedia Katolicka (dalej: EK) III (Lublin 1985),
s. 686—687, 686.

4 Za swoiste curiosum mozna uznaé, ze tak monumentalne dzieto (i pomnik wiedzy
ogolnej) jak Encyclopaedia Britannica reprezentuje wszystkie trzy wymienione opinie jed-
noczesnie, gdy w tresci swych opracowan haset ,,Azja”, ,,Bliski Wsch6d” oraz ,,Europa” za
kazdym razem wymienia Cypr jako przynalezacy do omawianego obszaru.
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zwiazanej z jego historia i kulturg. Burzliwy i niezwykle urozmaicony przebieg
tej pierwszej wplynal na bogactwo i r6znorodnosé tej drugiej. W efekcie jawia
sie one niczym kompleks naktadajacych sie na siebie, a zarazem wzajemnie si¢
przenikajacych warstw, ktore z kolei, wziete same w sobie, przypominaja do-
datkowo wzorzyste, wielobarwne mozaiki.

Z tego przeobfitego dziedzictwa cywilizacyjnego Cypru pragniemy poni-
zej wybraé jedynie nieliczne, cho¢ znaczace elementy, dokonujgc w ten sposdéb
jednego z bardzo wielu mozliwych przekrojéw przez niektére ze wspomnianych
wyzej ,warstw” historyczno-kulturowych. Jaki przy tym towarzyszy nam spe-
cyficzny cel? Na osnowie ogdlnie ujetych dziejéw Cypru chcemy ukazaé watek
chrzes$cijaniski, ktory sie przez nie przewija; watek ten jawi sie jako niezwykle
wyrazisty i doniosty, a zarazem — wraz ze swym pojawieniem sie — dzieje te
ksztaltujacy i okreslajacy ich wewnetrzng dynamike. Dazymy zatem do synte-
tycznego zarysowania obrazu Cypru jako wyspy wielkiej, ewangelicznej siejby,
zainicjowanej juz u progu czasdéw apostolskich i nastepnie kontynuowanej po-
przez kolejne stulecia az do wspolczesnosci.

Szkic nasz zaczniemy, tytulem wstepu, od zobrazowania cypryjskiego
podglebia chrzescijanistwa, czyli podtoza kulturowego, na jakie padty pierwsze
ziarna Dobrej Nowiny oraz tego etapu dziejow wyspy, ktory poprzedzit jej
chrystianizacje.

1. Gleba pod zasiew

Poczatkdéw cywilizacji na Cyprze, trzeciej co do wielkosci po Sycylii i Sar-
dynii, najdalej na wschéd wysunietej wyspie Morza Srédziemnego, doszukiwacé
sie trzeba w gtebokiej starozytnosci. Efektem prac wykopaliskowych, prowa-
dzonych tutaj od potowy XIX w., s3 relikty osadnictwa juz z epoki neolitu
(przelom IV i III tysiaclecia przed Chrystusem). Co wiecej, pochodzaca z tego
okresu kolorowa ceramika i figurki zefiskich bostw wegetacyjnych wskazujg na
tak wczesne, ozywione kontakty utrzymywane przez Cypr z Syrig oraz Anato-
lia’, Egiptem, Kretg, a takze Mykenami®. Czynnikiem ulatwiajagcym podobne
powiazania bylo bezsprzecznie polozenie wyspy, oddalonej w najblizszym miej-
scu jedynie o mniej wiecej 65 km od potudniowych krawedzi Azji Mniejszej
i ok. 93 km od wybrzeza Syrii.

5 Powstata juz w starozytnos$ci nazwa ,Anatolia” wywodzi sie od greckiego stowa
dvators) (,wschod” lub ,,wschodzenie) i obejmuje, jako termin geograficzno-historyczny,
azjatycka cze$¢ wspolczesnej Turcji, historycznie okre$lang takze jako Azja Mniejsza. Nie-
zwykle erudycyjnie i wyczerpujaco problematyke dotyczacg Anatolii traktujg R.L. Gorny,
G. McMAHON, ,,Anatolia”, [w:] The Anchor Bible Dictionary (red. D.N. FREEDMAN), New
York 1992, 1, s. 228-240 (dalej: ABD).

¢ H. LANGKAMMER, ,,Cypr”, s. 686.
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Nazwa hebrajska Cypru, uzywana w starozytnosci i zaSwiadczona w Sta-
rym Testamencie, brzmi Kittim (2°02 albo 2¥n32)” i wywodzi sie przypuszczalnie
od miasta Kition® (rzymskie Citium), potozonego na potudniowo-wschodnim
wybrzezu wyspy i skolonizowanego przez Fenicjan. Prawdopodobnie réwno-
legle do tej nazwy stosowano, takze wystepujaca w Biblii Hebrajskiej, nazwe
Elisza (72°9X)°, ktora utozsamiana jest przez badaczy z podobnie brzmiaca
nazwa Alasia (czasem takze Asy), pojawiajaca sie do$¢ czesto w réznojezycznych
tekstach pochodzacych ze starozytnego Bliskiego Wschodu'.

Wspomniane teksty, poczynajac od najstarszych, zapisanych na tabliczkach
z Alalach (XVIIT w. przed Chr.) oraz z Mari (XVII w. przed Chr.), nader cze-
sto zawierajg wzmianki o wydobywanej na wyspie miedzi. Takze pochodzace
z XIV w. przed Chr. dokumenty z Tell el-Amarna, zawierajace korespondencje¢
miedzy egipskim faraonem Echnatonem (Amenhotep IV) i krélem kraju o na-
zwie Alasia, nawiazuja do pozyskiwanej tam miedzi. Metal ten, ze wzgledu na
jego bogate zloza kryjace sie w faficuchach gérskich na péinocy (Gory Kyren-
skie — wys. do 1024 m n.p.m.) i na potudniu wyspy (géry Troodos — wys. do
1952 m n.p.m.), byt od najdawniejszych czaséw tak bardzo kojarzony z Cyprem,
ze jego nazwe (gr. kumpog, tac. cuprum, aes Cyprium) utozsamiono z grecka
nazwa wyspy (Kumpog).

Kulturowe wptywy greckie pojawily sie na Cyprze wraz z kolonistami
z Hellady (Achajami), ktérzy dotarli tu w okresie nastepujagcym po zdobyciu
Troi''. T chociaz wyspa byta terenem dominacji politycznej najpierw Fenicjan
(od ok. XV w. przed Chr.), a potem Asyryjczykow (VIII-VII w.) i Perséw

7 Rdz 10, 4; Lb 24, 24; 1 Krn 1, 7; 1 Mch 1, 1; Iz 23, 1.12; Jr 2, 10.

8 Z etymologig ta harmonizuje znana tutaj, oparta na Rdz 10, 1-5, legenda o pra-
wnuku Noego, ktory wznidst to potozone nad morzem miasto, a mial na imie wlasnie
Kittim (tekst biblijny stosuje tutaj rodzaj personifikacji, utozsamiajac kraj z osobg — por.
przyp. 9). Legenda ta, bardzo zywa wsréd miejscowej ludnosci, stanowi jedna z inspiracji
dla szczeg6lnie hucznych w dzi$ niemal 100-tysiecznej Larnace (nazwa ,,Larnaka” wywo-
dzi sie od greckiego pojecia Adpvak, Aapvakog i oznacza ,sarkofagi, ossuaria”; ze wzgledu na
to, ze po dawnym Kition pozostaly tu gtéwnie nekropolie z larnakami), na terenie ktérej
lezat starozytny Kition, obchodéw ,,.Swicta Potopu” (Kataklysmos).

Inna legenda, zwigzana z kolei z Nowym Testamentem, glosi, ze pierwszym biskupem
Kition mial by¢ Lazarz z Betanii, brat Marty i Marii, przyjaciel Jezusa. Wedhug tej legendy
po wskrzeszeniu go przez Jezusa (J 11) Lazarz stal si¢ chrzescijaninem i przybyl na Cypr,
gdzie zostal biskupem. Obok tazarza, ktéremu w miescie dedykowano przepiekny ko-
$cidl, inng znang postacia stad sie¢ wywodzacg jest Zenon z Kition (ok. 336 — ok. 264 przed
Chr.), filozof, zatozyciel atefiskiej szkoty stoickiej — zob. W. TatarkiEwicz, Historia filozofii,
Warszawa'! 1988, 1, s. 128-138; P. ZraLek, Cypr, Gliwice 2014, s. 80-88.

® Rdz 10,4; 1 Krn 1, 7; Ez 27, 7. Pierwsze dwa teksty tworzg tzw. tablice naroddéw,
ujmujaca poszczegdlne kraje osobowo, w formie genealogii synéw Noego.

10 J. McRav, ,,Cyprus”, ABD, I, s. 1228-1230, 1228; por. H. LANGKAMMER, ,,Cypr”,
s. 686.

11 Por. E. VOEGELIN, Swiat polis, thum. M.]. Czarneck, Warszawa 2013, s. 129-133.
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(VI-IV w.), to jednak zar6wno w religii, jak i w sztuce coraz wicksza role
odgrywato z biegiem czasu oddzialywanie greckie, niepomiernie wzmocnione
i ostatecznie utrwalone za czaséw Aleksandra Wielkiego i w okresie helleni-
stycznym (332'2 — ok. 50 przed Chr.). To ono wtasnie, w poczatkowym okre-
sie zwlaszcza w postaci kultury mykeriskiej, doprowadzito do przyobleczenia
w grecka szate nawet dawnych, fenickich os§rodkéw kultu, jak np. kult bogini
Asztarte'3 w Pafos, gdzie uroczyscie obchodzono doroczne $wicto jej rado-
snych za$lubin z mlodziutkim pasterzem Adonisem oraz bolesnej rozlaki juz
w dniu nastepnym'.

Greccy kolonisci szybko zidentyfikowali fenickg Asztarte ze swa Afrodyta'’
oraz przejeli caly ceremoniat ku jej czci, nadajgc mu zarazem nowy, wlasny cha-
rakter. Nazwali Afrodyte ,,cypryjska panig”'®, a swa mitologie ubogacili o opo-
wiadania lokalizujgce miejsce jej narodzin z morskiej piany w poblizu wyspy".

12 W tym wiasnie roku Aleksander zdobywa, po kilkumiesiecznym oblezeniu, Tyr —
jedyne fenickie miasto, ktére nie otworzyto swych bram nadciagajacym Macedonczykom
(moze dlatego, ze ok. 250 lat wczesniej wojska wielkiego kréla Nabuchodonozora spedzity
pod miastem az 13 lat i mimo to nie byly w stanie go zdoby¢). Warto wspomnie¢, ze w ata-
ku na mocno ufortyfikowane, polozone na wyspie (oddalonej niemal kilometr od lgdu)
miasto wojska Aleksandra wspomagata, wsrdd innych sojusznikow, takze flota cypryjska.

13- Czczona na catym starozytnym Bliskim Wschodzie bogini mitosci i ptodnosci (w trans-
krypgji greckiej: "Aotaptn — Astarte), odpowiednik asyryjskiej bogini Isztar. W Biblii wyste-
puje jako synonim bdstw kananejskich (Sdz 2, 135 10, 6; 1 Sm 7, 3.4; 12, 10; 31, 10; 1 Krl
11, 5.33; 2 Krl 23, 13), czesto w polaczeniu z Baalem, odpowiadajacym jej meskim pier-
wiastkiem boskim. Jej imi¢ (M7IMZY) nierzadko jest zastgpowane imieniem Aszera (FTIR),
noszonym przez inne zeskie bostwo (réwniez czczone przez Fenicjan, a takze w Ugarit)
o podobnym charakterze (zob. np. Sdz 3, 7; 2 Krl 23, 4). Od imienia tej ostatniej bogini po-
chodzi biblijny termin ,,aszera”, oznaczajacy Swiety pal ja symbolizujacy (zob. np. Wj 34, 13).

14 E. DABROWSKI, Dzieje, s. 112 wskazuje na zrédta odnosnych opiséw u Strabona
(Geogr. 14,6,3) oraz Tacyta (Hist. 2,3).

15 Jej imie wywodzi sie od greckiego rzeczownika adppdg — ,,piana (morska)”.

16 Afrodyta stala si¢ patronka Cypru i od niego wzieta jedno ze swych pobocznych
imion Cypryda (Kipryda — Kompide albo Kiprys — Kiémpic), wystepujace juz u Homera (np.
Iliada 5,330.422.458.760.883), podobnie jak otrzymala takze przydomek Kitera (whasci-
wie Kytereia — KuBépewe, uzyty przez Homera np. w Odysei 8,288; 18,193) jako wtadczyni
wyspy Kytery, lezacej na poludnie od Peloponezu, gdzie znajdowal si¢ inny osrodek jej
kultu. Skoro Homer, dla wyrazenia jej pickna i powabu, wielokrotnie nazywa j3 ,zlota
Afrodyta” (xpvoén *Adpoditn — np. Odyseja 4,14 8,337.342; 17,37; 19,54), najwyrazniej
odzwierciedla tylko utrwalong juz wczesniej — by¢ moze takze na Cyprze — tradycje takie-
go okreslenia. Jako patronka wyspy, zlota bogini miata swoja $wiatyni¢ takze na szczy-
cie najwyzszej na Cyprze géry Olimpos (1952 m n.p.m.) w tafdcuchu gérskim Troodos.
Wihasnie za sprawg Afrodyty i wigzacych ja z ta urokliwg ziemig mitéw Cypr do dzi§ nazy-
wany bywa ,,wyspa mitosci”.

17 Lokalna tradycja cypryjska wskazuje jako miejsce narodzenia si¢ Afrodyty z piany
morskiej i jej wylonienia sie w wielkiej muszli (por. obraz S. Botticellego Narodziny Wenus
(ok. 1485), przedstawiajacy bogini¢ doptywajaca w muszli do brzegu) cypel zwany dzi$ Pe-
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Owa modyfikacja kultu, trafiwszy na podatny grunt, musiata szybko przyjaé sie
wsrdd miejscowej ludnosci, skoro juz Homer przypisuje Afrodycie ,,okreg swie-
ty i ottarz dymigcy kadzidtem” w Pafos'®. Ten ,,poeta nad poetami” lirycznie
odmalowuje takze narodziny Afrodyty, bogini mitosci, a zarazem ideatu kobie-
cej urody®, w sugestywnym hymnie jej dedykowanym (tlum. J. Danielewicz):

Piesti o pigknej, czcigodnej wzniose Afrodycie

W zlotym wiericu, co Cypru morskiego grodami
Wilada, dokqgd jg Zefir wilgotnym powiewem
Przenidst poprzez huczgce falami glebiny

W lekkiej pianie®.

Wedtug sladéw, jakie znajdujemy w przekazach mitycznych, swej boskiej
patronce Cypr ma zaiste wiele do zawdzieczenia, skoro to jej wlasnie darem
sa rosngce na wyspie drzewa granatu, ktérych owoc, ze swa symbolika do-
tyczaca sfery ziemi i podziemia, nalezy do atrybutéw bogini jako pani zycia
i $mierci, na Cyprze noszacej z tego wzgledu przydomek Ariadne. Ona tez

tra tou Romiou (,Skata Romiosa™). Posta¢ wystepujaca w przytoczonej nazwie to wedlug
jednej interpretacji legendarny, bizantyjski bohater ludowy Digenis Akritas zwany Romio-
sem, ktory niegdy$ mial jakoby unieszkodliwi¢ flote arabskich najezdzcow. Wedlug innej
interpretacji Romios to ogdlne okreslenie przedstawicieli kultury zachodniej (Rzymian),
ujetych w formie symboliczno-mitycznej. Wspolczesnie coraz czeSciej obok nazwy ,,Skata
Romiosa” uzywana bywa takze nazwa ,,Skata Afrodyty”.

8 Homerowa opowie$¢ maluje poetycki obraz przybycia Afrodyty do Pafos i w tym
kontekscie wspomina o jej Swietym okregu i ottarzu (Odyseja, 8,362-366): ,,[...] szczodra
w u$miechach Afrodyta przybyta na Cypr, do Pafos, gdzie ma okreg $wiety i oftarz dymia-
cy kadzidtem. Tam jg Charyty wykapaly i namascily niebiafiskg oliwa, ktora I$ni na bogach
wiecznie zyjacych, i odzialy ja w szaty rozkoszne, cud dla oczu” (Homer, Odyseja, thum.
J. ParaNDOWSKI, Warszawa 1959, s. 154).

19 Utozsamiana przez Rzymian z Wenus (Wenera), Afrodyta silnie przemawiala do
wyobrazni starozytnych. Platon, z wlasciwa swej filozofii wnikliwoscig, wyrdznit dwie po-
staci bogini, z ktérych pierwsza to Afrodyta Urania, patronka mitosci niebiafiskiej, druga
natomiast to Afrodyta Pandemos (czczona przez caly lud), uosabiajgca zmystowsg i namiet-
ng milo§¢ ziemska. Z przydomkiem Pelagia (gr. meayle — ,(pelno)morska”) znana byla
jako bogini morza, Pontia (gr. mévtie — ,nadmorska”) — opiekunka zeglarzy, jako Euploia
(gr. edmhowe — ,,szczesliwa, pomyslna zegluga”) zapewniala pomyslnos¢ w podrézy, jako
Gelanaia (od gr. yedavdw — ,rozradowad, rozpromieni¢”) zsytata taskawe wiatry, a jako
Limnesia (gr. \pvnole — ,stony osad na roslinnos$ci”) otaczala opieka porty. Urzekajacy
swym pieknem posag Afrodyty z I w., odnaleziony w miescie Soli na p6étnocy Cypru, po-
dziwiaé dzi§ mozna w Muzeum Cypru (sala nr 5) na terenie Nikozji Poludniowej; rzezba
ta urosta wspotczesnie niemal do rangi symbolu wyspy — G. McDONALD, G. Fraser, S. Ca-
TLIFE, Cypr, thum. W. Nowicki, Bielsko-Biata? 2008, s. 6-7, 38—42.

20 J. DANIELEWICZ (oprac.), Liryka starozytnej Grecji, Warszawa—Poznafi 1996, s. 501
(»Hymn VI do Afrodyty™).
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uznana zostala za panig rodzimych duchéw bujnosci i dojrzatosci fizycznej,
Charyt i Hor, wzbudzajacych pociag zmyslowy, wyrazany przez terminy-
-postacie Pothos, Himeros i Eros, nalezace do towarzyszacego Afrodycie
dworu?!. Wreszcie to ona, litujac sie nad krélem Cypru, Pigmalionem, za-
kochanym w wyrzezbionym przez siebie z koSci stoniowej posagu Galatei,
tchneta w niego zycie, tak umozliwiajac Pigmalionowi szcze$liwe malzenstwo
z Galateg. Stwierdzi¢ wszakze trzeba, iz pomimo tych wskazanych wyzej, jak
i innych jeszcze zastug Afrodyty dla Cypru, ogarniajacy wyspe poprzez wieki
przemozny wiatr historii sprawil, ze kult uosabianej przez bogini¢ mitosci,
okreslanej terminem ,eros” (gr. €pog), wyrazajacy sie m.in. w prostytucji
sakralnej oraz w tzw. afrodyzjach, jak nazywano $wieta ku jej czci??, zostat
najpierw ostabiony, a w koficu zastgpiony przez oredzie o mitosci innej, mi-
toSci agape (gr. dyom), i zwigzany z tymze oredziem, z Dobrg Nowing, kult
— przez chrze$cijanstwo.

Godne zauwazenia jest, iz ta metamorfoza nie dokonata sie jednak na
drodze prostej substytucji, zamiany starej religii na nowa, lecz w procesie
historycznym zostata jakby zaposSredniczona przez trzeci czynnik: greckoje-
zyczny judaizm. Spelnit on na Cyprze, podobnie zresztg jak w innych rejo-
nach basenu Morza Srédziemnego, gdzie zaznaczala sie obecnoéé zydowskiej
diaspory, role dajaca sie okreslié jako praeparatio evangelica — przygotowanie
ewangelii. To wtasnie judaizm cypryjskiej diaspory, z jego prozelityzmem pro-
pagowanym w$réd miejscowych pogan, przyczynit sie do powstania na wyspie
warunkéw sprzyjajacych zakietkowaniu tutaj, po nadejsciu chrzescijanskiej
»pelni czasu” (Ga 4, 4), oredzia nowej religii i zapuszczenia przez nig mocnych
korzeni. Zycie i dziatalno$¢é wspomnianej diaspory stanowi rowniez kontekst
pierwszego w tek$cie Biblii wystapienia greckiej nazwy Cypru (1 Kumpog??),

2 E. Zwotski, ,Afrodyta”, EK 1, s. 132-133, 132.

22 Wedtug Herodota podczas afrodyzjow w sanktuarium Afrodyty w Palaepafos (zob.
ponizej — przyp. 36) cypryjskie dziewczgta poSwigcaly swe dziewictwo, oddajac si¢ piel-
grzymom z calego basenu Morza Srodziemnego, przybywajacym wsrdd taficow i §piewow
procesjonalng droga z portu w Nea Pafos — G. McDoNALD, G. Fraser, S. CatvLirr, Cypr,
s. 75 E. Zwouski, ,,Afrodyta”, EK I, s. 132-133.

2 Jak wskazuje rodzajnikn, jest to rzeczownik rodzaju zeniskiego. Tego samego terminu
(/ kbmpoc), w przekladzie hebr. wyrazenia 92511 522N, uzywa Pnp 1, 14 (LXX), wktadajac
w usta oblubienicy wyznanie, iz jej oblubieniec jest dla niej pétpuc tic kbTpOL — gronem cy-
pryjskiego kwiatu (L. KOEHLER, W. BAUMGARTNER, J.J. STAMM, Hebrdiisches und aramdisches
Lexikon zum Alten Testament, Leiden® 2004, I, s. 471). Identyczna z greckim toponi-
mem okre$lajgcym Cypr nazwa k0mpog (tac. cyprus) stanowi w tej metaforze ttumaczenie
hebrajskiego rzeczownika 122 i odnosi si¢ do kwiatostanu henny — krzewu dziko rosna-
cego w Palestynie (dzi$ juz tylko w okolicach Engaddi nad Morzem Martwym; wtlasnie
o ,winnicach Engaddi” wspomina Pnp 1, 14, metaforycznie okreslajac oblubienica jako
kwitngce grono henny), osiggajacego 2—-6 m wysokosci, o duzych, mocno pachngcych,
skierowanych ku gorze kiSciach biatych lub z6ttych kwiatéw. Lacinska nazwa henny, zna-
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ktore zachodzi w 1 Mch 15, 23* i dotyczy interwencji, jaka w roku 139 przed
Chr. podjat rzymski konsul Lucius Calpurnius Piso na rzecz zamieszkatych na
wyspie Zydow. Takze Jozef Flawiusz wspomina o istniejacej juz w II w. przed
Chr. diasporze zydowskiej na Cyprze, przedstawiajac czas rzadéow wladcy

nej takze pod nazwg ,turecznia (turecznica)” lub ,alkanna”, brzmi lavsonia inermis (law-
sonia bezbronna) lub lavsonia alba (lawsonia biata). Byta ona uzywana juz w starozytnym
Egipcie do malowania paznokci, farbowania wloséw oraz barwienia tkanin; z jej kwiatow
wyrabiano tam mas¢ cypryjskg (kbmpwov pipov), ktora byta znana rowniez w starozytnych
Chinach - B. Szczeranowicz, Atlas, s. 203-204; Z. ABRAMOWICZOWNA (red.), Sfownik grec-
ko-polski, Warszawa 1960, 11, s. 737.

W Pnp (LXX) daje sie zauwazy¢ zwigzany z rzeczownikiem kimpog rdzen stowotwor-
czy, przejawiajacy si¢ takze w terminach kumpiopdg (7, 13) — . kwiatostan, kwiecie” oraz kb
mpilew (2, 13.15) — ,,kwitng¢”. W kontekscie tego rdzenia stowotwoérczego, semantycznie
skoncentrowanego na kwiatach i kwitnieniu, jako do$¢ interesujace jawi si¢ poréwnawcze
zestawienie niektdrych polskich przektadéw wyrazenia 5:&'& 1227 z Pnp 1, 14. Biblia Ty-
sigclecia (réwniez Biblia Edycji Swigtego Pawla, Czestochowa 2008) thumaczy tu ,,gronem
henny” — wyjasniajagc w przypisie, iz chodzi o arabskg nazwe ,,El-henna” (BT podaje tu
transkrypcje niestandardowa, ktérej poprawna wersja powinna brzmieé ,,al-hinna” (por.
W. KoraLiNskl, Stownik wyrazéw obcych i zwrotéw obcojezycznych, Warszawa'> 1983,
s. 170) lub (w transkrypcji uproszczonej) ,al-hinna”, poniewaz znak ,,e” nie funkcjonuje
(nie istnieje) w zadnym z pieciu uzywanych w Polsce systemOw transkrypcji i transliteracji
arabskiej; wyplywa to z faktu, iz w jezyku arabskim (moze z wyjatkiem dialektu egipskiego
- por. np. utrwalony w biblijnej literaturze europejskiej toponim el-Amarna) nie wystepuje
fonem, ktory mogltby by¢ kojarzony z tym znakiem z punktu widzenia fonetyki polskiej),
okreslajacg bialy kwiat w ksztalcie grona. Natomiast Biblia poznariska (Poznan 1975)
zamiast odwolywacé si¢ w sposobie przekladu do etymologii arabskiej zwigzanej z hebr.
terminem B3, siega do etymologii greckiej i oddaje wyrazenie z Pnp 1, 14 przez ,kwit-
naca gafazka cypru” (przektad calego w. 14: ,Kwitnaca galazka cypru jest dla mnie moj
umitowany wéréd winnic Engaddi”). By¢é moze pewng role w takim wyborze tlumacza
odegrat zadomowiony w polskiej tradycji translatorskiej przektad Biblii gdariskiej (Gdarisk
1632): ,,Mily mdj jest mi jako grono cyprowe na winnicach, w Engaddy”, albo, co bar-
dziej prawdopodobne, wspomniang tradycja uswigcony, a zarazem weczesniejszy od Biblii
gdariskiej, przeklad ks. Jakuba Wujka TJ (1599): ,,Gronem cypru jest dla mnie moj mily,
w winnicach Engaddi”. W $wietle wyzej wzmiankowanej tradycji translatorskiej z jednej
strony, z drugiej za$§ wobec uzytego w tekscie LXX wyrazenia Bétpug tig kimpov (por.
Ap 14, 18) pewne zdziwienie budzi¢ moze oddanie tego wyrazenia jako ,,aromat lawsonii
(kwitngcej w winnicach Engaddi)” przez R. Popowskiego w jego pionierskim przektadzie
Biblii Greckiej na jezyk polski (Septuaginta czyli Biblia Starego Testamentu wraz z ksiggami
deuterokanonicznymi i apokryfami, Warszawa 2013).

2 W LXX, poza 1 Mch 15, 23, nazwa ta wystepuje jeszcze w 2 Mch 10, 13; w NT
natomiast pojawia sie pieé razy — wyltacznie w Dz (11, 19; 13, 4; 15, 39; 21, 3; 27, 4).
Z kolei termin pokrewny Kimproc (,,Cypryjczyk”) wystepuje raz w LXX (2 Mch 4, 29)
oraz trzy razy w NT — takze w tym przypadku wylacznie w Dz (4, 36; 11, 20; 21, 16).
Wreszcie w 2 Mch 12, 2 zachodzi termin Kvmpiapyng (,dowddca Cypryjczykéw” lub ,,pre-
fekt Cypru” — E.A. SorHOCLES, Greek Lexicon of the Roman and Byzantine Periods (from
B.C. 146 to A.D. 1100), New York 1900, s. 698).
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hasmonejskiego Jana Hirkana I (134-104 przed Chr.) jako ,,pomyslny okres
nie tylko dla Zydéw przebywajacych w Jerozolimie i krainie judejskiej, lecz
takze dla tych, ktorzy zyli w Aleksandrii, w Egipcie i na Cyprze”?. Liczebnosé
spotecznosci zydowskiej wyspy bez watpienia zwigkszyta sie jeszcze po tym,
gdy cesarz August w zamian za trzysta talentéw ofiarowanych przez Hero-
da Wielkiego ,,odstapit mu potowe dochodéw z kopalni miedzi na Cyprze,
a druga potowe oddat pod jego zarzad”?*. To wlasnie za sprawa owej pokaznej
diaspory zydowskiej na wyspie i jej zwigzkow z Jerozolima padly na ziemig
cypryjska pierwsze ziarna Chrystusowej ewangelii, z entuzjazmem gloszonej
przez Jego mtody, dynamiczny i ekspansywny Ko$ci6ét w krajach basenu Mo-
rza Srédziemnego.

2. Siejba pierwszych siewcow — nie tylko Barnaba i Szawel...

Spowodowana potozeniem geograficznym wyspy wielokulturowo$é stano-
wi, jak zaznaczyliSmy na wstepie, stalg ceche charakterystyczng towarzyszaca
dziejom Cypru na calej ich przestrzeni. Wszelakie sr6dziemnomorskie wptywy
kulturowe od zawsze oddziatuja tu bardzo dynamicznie, takze na siebie na-
wzajem, a ich wiodace prady zmieniajg sie przez stulecia jak w kalejdoskopie.

Whpleciony w te réznobarwng mozaike cywilizacyjna w IV stuleciu przed
Chr. nowy komponent w postaci kultury judaizmu réwniez jawi sie odtad jako
rzeczywisto$¢ niezwykle dynamiczna. Spoteczno$é zydowska na Cyprze, jak
wspomnieliSmy wyzej, ro$nie w liczbe i wzmacnia si¢ z biegiem czasu (zwlaszcza
dzigki przywilejom religijnym i politycznym udzielanym jej przez wtadajacych
wyspa — z Rzymianami wlgcznie)?’, zachowujac jednocze$nie i intensyfikujac
wiez z palestyfiskg ojczyzng. Niewielka do niej odlegto$¢ sprzyja podrézom,
licznemu udziatowi w dorocznych $§wigtecznych pielgrzymkach czy wreszcie
migracji cztonkéw cypryjskiej diaspory do Jerozolimy.

W takim zapewne kontekscie niektorzy z nich, zetknawszy sie ze §wiezo
powstala gming apostolska, przyjeli chrze$cijafistwo, uznajac Jezusa za ocze-
kiwanego przez swych rodakdéw i przez siebie samych Mesjasza. Gdy nastep-
nie, po meczefistwie diakona Szczepana, wybuchto przesladowanie nowej wia-
ry, rozproszyli si¢, podobnie jak ich jerozolimscy wspétwyznawcy, nie tylko
»po okolicach Judei i Samarii” (Dz 8, 1), lecz powedrowali réwniez, tak jak
oni ,gloszagc w drodze stowo” (Dz 8, 4 — 61{ABov elayyeAlopevor tov Adyov),
w znacznie dalsze rejony. Ich mi¢dzy innymi zdaje si¢ mie¢ na mysli $w. Lu-
kasz, gdy stwierdza, iz ,.ci, ktorych rozproszyto przesladowanie, jakie wybuchto

¥ Antiquitates Judaicae 13,10,4 (Jozef FLawiusz, Dawne dzieje Izraela, ttam. Z. Ku-
BIAK, J. Rapozycki, Warszawa 1993, s. 591).

26 Tamze, 16,4,5 (tamze, s. 715).

27 H. LANGKAMMER, ,,Cypr”, s. 686.
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z powodu Szczepana, dotarli az do Fenicji, na Cypr i do Antiochii” (Dz 11, 19).
Posréd przybytych na Cypr zwiastunéw Dobrej Nowiny znaczng cze$¢ stanowili
najpewniej ci, ktdrzy stad wlasnie sie wywodzili i teraz powr6ciwszy do ojczy-
zny, zamierzali wraz z innymi bra¢mi w nowej wierze ewangelizowa¢ rodzinne
strony, najpierw ,,gtoszac stowo samym tylko Zydom” (Dz 11, 19).

Kontynuujac swa relacje z jedenastego rozdziatu Dziejow Apostolskich,
$w. Lukasz wyrdznia wszakze bardzo szczegblng grupe wsrdéd owych petnych
rozmachu, ,dalekosieznych” ewangelizatoréw. Stwierdza mianowicie, iz niektd-
rzy z nich ,,przybywszy do Antiochii przemawiali tez do Grekéw i glosili Dobrg
Nowine o Panu Jezusie” (Dz 11, 20). Tymi odwaznymi zwiastunami Ewangelii
byli judeochrzescijanie pochodzacy z Cypru i z Cyreny — konstatuje w tym
samym wersecie autor ,,Ewangelii Ducha Swietego”, jak juz w starozytnosci
nazwane zostaly Dzieje Apostolskie. Cypryjczycy ci, rozproszeni palestyfniskimi
przesladowaniami, zamiast wréci¢ na rodzimy Cypr, jak uczynili w podobne;j
sytuacji niektdrzy ich rodacy, woleli uda¢ sie do Antiochii, 6wczesnej wielona-
rodowej metropolii nad Orontesem, widzgc w tym wielkim mieScie, okreslanym
jako Tetrapolis, bo obejmujagcym wilasciwie cztery miasta otoczone wspdlnym
murem i liczagce wowczas fgcznie ok. 800 tys. mieszkancéw, znakomity teren
dla realizacji swego zarliwego pragnienia: glosi¢ zbawienie w Jezusie Chrystusie
wszystkim ludziom i narodom.

W ten sposob cypryjscy judeochrzescijanie, uprzedzajac misje ewangeli-
zacyjng Barnaby i Szawla-Pawta?$, zarazem jakby wytyczyli im ich apostolski
szlak: jedni z nich stali sie ich prekursorami na ziemi cypryjskiej, inni natomiast
zostali pionierami misji powszechnej skierowanej do pogan oraz zwigzanej z nig
uniwersalistycznej koncepcji KoSciota, jakie reprezentowal i realizowat w catej
swej pozniejszej misjonarskiej dziatalnoSci Apostot Narodéw. Mozna zatem
stwierdzié, iz owi odwazni cypryjscy ewangelizatorzy wydatnie przyczynili si¢
do tego, ze réwniez na ich wyspie Bog ,,otworzyt poganom podwoje wiary” (Dz
14, 27 — qvoiev toig €0veow Bupav mlotewc), jak Sw. Lukasz podsumuje owoce
pierwszej wyprawy misyjnej podjetej przez Koscidt antiochenski, relacjonujac
sprawozdanie ztozone po jej zakoficzeniu przez obu Apostoléw wobec wspdl-
noty tego Kosciota.

3. Misja Barnaby i Pawla
Wyprawa ta, wedtug narracji Dziejéw Apostolskich podjeta z inicjatywy

i na wyrazne polecenie Ducha Swietego (13, 2), zaczela sie whasnie od Cy-
pru®. Przypuszczalnie stalo sie tak dlatego, ze Barnaba, bedac kierownikiem

28 Zob. ponizej — przyp. 40.
2% Por. BENEDYKT XVI — Joseph RATZINGER, Pawel. Apostol Narodéw, Czestochowa
2008, s. 26.
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tej pierwszej podrozy misyjnej, postanowit zacza¢ ja od swej wyspy rodzinnej.
Za taka funkcja ,lewity rodem z Cypru”, ktérego wiasciwe imie brzmiato Jézef
(Dz 4, 36), przemawia zaréwno tekst Dz 13, 1-2, dwukrotnie wymieniajgcy
Barnabe przed Szawlem?’, jak i wczeSniejsza rola Barnaby jako cieszacego si¢
zaufaniem Apostoléw lacznika miedzy Jerozolima a Antiochig (Dz 11, 22),
ktory sprowadzit tam Szawta z Tarsu (Dz 11, 25-26), aby zaangazowac go do
wspdélipracy na nowej niwie ewangelizacyjnej. On tez, wracajac z Szawlem z Je-
rozolimy po dostarczeniu jalmuzny na rece tamtejszych starszych gminy, zabral
»ze soba Jana, zwanego Markiem” (Dz 12, 25), swego kuzyna (dveyioc — Kol
4, 10) — najwyrazniej juz wtedy z my$lg o tym, by podczas przyszlej wyprawy
misyjnej ,,mieli tez Jana do pomocy” (Dz 13, 5).

Obaj misjonarze wraz ze swym pomocnikiem ,,wystani przez Ducha Swie-
tego” (€kmepdpBEVTEg UTO TOU dylov mvelvpatog — Dz 13, 4), z Antiochii zszedlszy
do lezacego w odlegtosci 8 km portu Seleucji®!, odptyneli ok. roku 45 na Cypr.
Po krotkiej, niespetna stukilometrowej podrézy morskiej statek z Apostotami na
poktadzie przybit do gléwnego wowczas portu i zarazem najwieckszego miasta
wyspy — polozonej w sercu zatoki tworzacej jej wschodnie wybrzeze Salaminy.
Na terenie jej starozytnych pozostalosci obecnie podziwiaé mozna najwiekszy
na Cyprze teatr z I w. przed Chr., ktory mogt pomiescié ok. 15 tys. widzow?2.
Uwzgledniajac zasade, iz starozytny teatr z reguly miescit ok. 5 mieszkancow
miasta, na terenie ktdrego sie znajdowatl, mozna oszacowac 6wczesng ich liczbe
w Salaminie na mniej wigcej 45 tysigcy. Znaczaca czes$¢ ludnosci Salaminy
musieli stanowié Zydzi, skoro Lukasz wspomina o ich synagogach (uzywajac
przy tym wyrazenia z forma liczby mnogiej — €v tai¢ ovvaywyatc) w miescie (Dz
13, 5), ku ktérym skierowali swe kroki Barnaba i Szawel, by tam zainicjowad
dzieto ewangelizacji. _

Zwracajac sie ze swoja misja najpierw ku Zydom, Apostotowie nasladuja
swych wspomnianych w Dz 11, 19 anonimowych poprzednikéw na wyspie,
najprawdopodobniej rodakéw Barnaby. Zapewne obaj misjonarze byli za-
dowoleni z owocéw swego ,,oglaszania stowa Bozego”?? w Salaminie, skoro

30W 13, 1 ten pierwszy wystepuje na poczatku calej listy prorokéw i nauczycieli
chrzescijaniskiej gminy antiocheniskiej, podczas gdy ten drugi wspomniang liste zamyka.

31 Nazwe swa port ten wziat od zatozyciela Antiochii, Seleukosa I Nikatora, generata
Aleksandra Macedonskiego. Po bitwie pod Ipsos w 301 r. przed Chr. Seleukos zalozyl
w dolinie Orontesu swa nowg stolice, ktorg na cze$¢ swego ojca Antiocha nazwat An-
tiochig, natomiast pobliskiemu portowi nadal nazwe od swego wlasnego imienia — zob.
E. DaBroOwskl, Dzieje, s. 95-96.

32 W teatrze tym do dzi$ zachowal si¢ na srodku sceny oltarz po§wigcony Dionizo-
sowi. Innym godnym uwagi reliktem starozytnej Salaminy jest rozlegly gimnazjon z duza
kwadratowg palestrg otoczong kolumnada.

33 Zdecydowana wiekszo$¢ swiadkow tekstu (manuskryptoéw) podaje odnosng fraze
z Dz 13, 5 w brzmieniu katfyyeAhov tov Aoyov tod Beod, jednak istnieja i takie (wsrdd nich
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postanowili kontynuowacd je, przemierzajac cata wyspe, az do polozonego
na jej przeciwleglym, zachodnim kraficu miasta Pafos. Godzi sie dodaé, iz
wspomniane zachecajace owoce swej dziatalno$ci ewangelizacyjnej byé moze
zawdzieczali przy tym w jakiej$ mierze swoim poprzednikom na cypryjskiej
niwie misjonarskiej.

Jaka marszrute poprzez wyspe obrali wystannicy KoSciota antiochenskie-
go? Wprawdzie nie podaje jej przebiegu sw. Lukasz w Dziejach Apostolskich
(13, 6), lecz przyjaé wypada, iz pokrywala si¢ ona z przebiegiem drogi rzymskie;j
(via Romana) zaznaczonej na mapie Peutingera®*. Droga ta miala ok. 200 km
dtugosci i byta zbudowana wzdtuz potudniowego wybrzeza Cypru. Prowadzita
z Salaminy do Pafos i przebiegata przez, réwniez zaznaczone na wspomnianej
mapie, miasta Kition (dzisiejsza Larnaka), Amathus i Kurion (Curium)®. Wszak-
ze jest mato prawdopodobne, ze Apostotowie zatrzymywali sie w tych miastach
na dluzej. W kazdym razie nic o tym nie wspomina w Dziejach Apostolskich
$w. Lukasz, ktéry w swej relacji z ich podrdzy zdaje sie wyraznie ukazywaé
Pafos’® jako drugi, obok Salaminy, gléwny cel cypryjskiej wyprawy.

m.in. pochodzacy z V w. Kodeks Bezy), ktore przekazujg lectio varians w wersji tov Adyov
t0d kuplov, przypisujac Barnabie i Szawlowi ,,oglaszanie stowa Pana”, czyli Chrystusa —
zob. aparat krytyczny ad locum w: B. ALanp, K. ALaND, J. KaraviporourLos, C.M. MARTINI,
B.M. METZGER (ed.), Novum ‘Testamentum Graece, Stuttgart*” 2001.

3% Konrad Peutinger (1465-1547), wybitny humanista augsburski, zbieracz pomni-
koéw starozytnosci. Tabula Peutingeriana jest §redniowieczng (XII/XIII w.) kopia starozyt-
nej rzymskiej mapy drogowej, pochodzacej przypuszczalnie z IV w. Sktada sie z 11 kart
pergaminowych tworzacych pas o wymiarach 6,82 X 0,34 m i obecnie jest przechowywa-
na w Austriackiej Bibliotece Narodowej (Osterreichische Nationalbibliothek) w Wiedniu.

35 E. DaBrOWSKI, Dzieje, s. 114.

36 Duzis§ jest to czwarte co do wielkosci miasto Cypru, liczace ok. 62 tys. mieszkancow.
Jego nazwa juz w literaturze starozytnej wyja$niana jest na rézne sposoby. Mit opowia-
dajacy o zatozeniu miasta wyprowadza jego nazwe od imienia syna Pigmaliona (podtug
Owidiusza byla to jego cérka — zob. S. StaBryra, Ziote jablka Afrodyty. Greckie legen-
dy o milosci, Warszawa 2007, s. 7-19). Wedtug innych Zrédet nazwa miasta pochodzi
od imienia Pafosa — ojca legendarnego kréla Cypru, Kinyrasa (gr. Kwipac), uznawanego
w mitologii takze za syna Apollina.

Wspominane w Dz 13, 6-13 Pafos to wlasciwie nowsze z dwoch miast sgsiadujacych
ze sobg i noszacych te samg nazwe, czasami precyzowang jako ,Nowe Pafos” (Iladpog Néc,
Nea Pafos — Pliniusz, Historia naturalis 5,130; 31,35) oraz ,,Stare Pafos” (Ilddog modard
lub Madainadog — Strabon 14,683 ; Palaepafos — Pliniusz, Historia naturalis 31,35) — zob.
C. GemrF, ,Paphos”, ABD, V, s. 139-140. To ostatnie, potozone w okolicach dzisiejszej
wioski Kouklia, bylo gléwnym os$rodkiem kultu Afrodyty na Cyprze, ktdrej Swiatynia,
wzmiankowana juz przez Homera (Odyseja 8,362n), okre$lana byla w starozytnosci jako
»pepek ziemi” (0uparde yfc), na podobiefistwo takiego wiasnie okreSlenia stosowanego
pierwotnie do stynnej $wiatyni Apollina w Delfach.

Warto nadmienié, ze wykopaliska w Nea Pafos od 1965 r. prowadzil (podobnie jak
weczesniej w Egipcie — Edfu, Aleksandria, Deir el-Bahari (niedaleko Karnaku), Faras, a tak-

4 - Wroclawski Przeglad Teologiczny
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Miasto to od poczatku II w. przed Chr. do polowy IV w. po Chr. byto
stolicg Cypru. Jego polozenie na zachodnim kraficu wyspy zapewniato wy-
godniejsza komunikacje z Rzymem?®” niz stuzgca jako stolica za panowania
Ptolomeuszéw Salamina’®. Nie budzi zatem wigkszego zdziwienia, ze po swej
ewangelizacyjnej dziatalnoSci w tym ostatnim mieScie (streszczonej przez Lu-
kasza w jednym zaledwie wersecie — Dz 13, 5), Barnaba i Szawet tylko ,,przeszli
przez calg wyspe” (Dz 13, 6) ze wschodu na zachdd, aby dotrzeé do dwcezesnej
stolicy Cypru i tam glosi¢ Dobrg Nowine. Przypuszcza¢ mozna, iz autorem ta-
kiego planu ewangelizacyjnego byt dobrze zorientowany w cypryjskich realiach
Barnaba, ktory spodziewat sie obfitego zniwa podjetej misji wlasnie w stolicy.
Trudno rozstrzygnaé, czy mogt on wiedzie¢ takze o otwartej na nowa wia-
r¢ postawie rzymskiego prokonsula (6 dvéumatog — Dz 13, 7.8.12)%* Sergiusza
Pawla, jednak uwzgledniajac wczesniejszg dziatalno$é na Cyprze misjonarzy
chrzescijaniskich, zapewne dobrze znana Barnabie, jest to wysoce prawdopo-
dobne. W kazdym razie spektakularny sukces ewangelizatoréw, dokonany za
sprawg Pawta*® w konfrontacji z ,magiem, falszywym prorokiem zydowskim,

ze w Syrii — starozytna Palmyra) znany polski archeolog, prof. Kazimierz Michatowski
(1901-1981). Kierowana przez niego, a nastegpnie przez jego nastgpcow, Misja Archeolo-
giczna z Uniwersytetu Warszawskiego odkryla tu pochodzace z II-VI w. ruiny rozlegtego
palacu, zwanego od sceny przedstawionej na jednej z gléwnych ocalatych mozaik (walka
Tezeusza z Minotaurem) Willg Tezeusza. Jak glosi dzi§ tablica informacyjna na miejscu
wykopalisk, wedtug polskich archeologéw patac ten byt siedzibg prokonsula, rzymskiego
zarzadcy Cypru (,,According to the excavators, the building was the official seat of the
proconsul, the Roman governor of Cyprus”).

37 Rzymianie formalnie zajeli Cypr w roku 58 przed Chr. i wtedy wyspa zostata
przylaczona do prowingji Cylicji. Gdy nastgpnie w roku 27 przed Chr. doszto do podziatu
prowingji Cesarstwa pomiedzy imperatora i senat, Cypr przypad! w udziale wtadajagcemu
woéwczas Augustowi, w ktorego imieniu rzady sprawowal propretor, jak bylo to w zwy-
czaju w prowincjach imperatorskich. Jednak juz w 22 r. przed Chr. Cypr zostal odstagpiony
przez Augusta senatowi i od tego momentu byt zarzadzany przez prokonsula, okreslanego
przez historyka Rzymu Kasjusza Diona (gr. Alwv 6 Kdoowog) terminem av@dmotog — zob.
E. Dasrowski, Dzieje, s. 112-115. Tego wiasnie terminu uzywa tukasz w odniesieniu do
Sergiusza Pawla jako zarzadcy Cypru w Dz 13, 7n. Zarzadca 6w zostal mianowany na to
stanowisko zapewne przez senat Cesarstwa.

38 E. DaBrOwsKl, Dzieje, s. 114; R. Sawa, ,,Pafos, Nea Pafos”, EK XIV,s. 1112-1113, 1112.

¥ Por. przyp. 37.

40 Wtasnie malujgc te zwiezla, lecz zarazem niezwykle plastyczng scene, Lukasz
wprowadza w w. 9 rowniez drugie imi¢ (lub przydomek) Szawla (Zadrog 8¢, 6 kol IIadrog
- ,Szawetl zwany tez Pawltem™) i odtad konsekwentnie bedzie go juz tylko tym imieniem
okreslat. Co wigcej, podczas gdy od poczatku rozdz. 13, a wigc od opisu przygotowania
do pierwszej wyprawy misyjnej, Szawel jest wymieniany zawsze po Barnabie (13, 1.2.7,
weczesniej takze w 11, 30; 12, 25), to po w. 9, do kofica rozdz. 13, kolejno$¢ ta (uwzgled-
niajgc zmiane imienia ,Szawel” na ,,Pawel”) zostaje odwrdcona (,,Pawet i Barnaba” — 13,
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imieniem Bar-Jezus” (Dz 13, 6), oSlepionym na pewien czas za sprawg ingerencji
»reki Panskiej” (xelp kvplov — w. 11), owocuje pozyskaniem Sergiusza Pawla dla
nowej wiary (w. 12). W efekcie to wlasnie 6w prokonsul Cypru, okreslony przez
Lukasza jako ,,cztowiek roztropny” (dvnp ouvvetog — w. 7), staje si¢, wedlug za-
prezentowanej przez niego w Dziejach Apostolskich relacji, pierwszym wysokim
przedstawicielem wladzy Cesarstwa Rzymskiego, ktory przyjat chrzescijanistwo
(émlotevoer — w. 12).

Cypryjski ewangeliczny zasiew, otwierajacy pierwszg podr6z misyjna
Apostota Narodéw, w Lukaszowym ujeciu nabiera cech swoistego literackie-
go modelu-miniatury dla nim wlasnie zapoczatkowanego procesu ekspansji
i triumfu chrzedcijafistwa w §wiecie starozytnym. Podobnie jak obaj Apostoto-
wie przemierzaja cala wyspe niosagc Dobra Nowine ze wschodu ku zachodowi,
by w koficu zwieniczyé swg misje sukcesem w stolicy*, tak oredzie ewangelicz-
ne, zrodzone w Mie$cie Swietym — Jerozolimie i stamtad ja$niejace®?, ptynac
od wschodu rozprzestrzeni sie blyskawicznie w calym basenie Morza Sréd-
ziemnego i tym samym zinfiltruje coraz bardziej Cesarstwo Rzymskie az do
jego stolicy — Wiecznego Miasta. Przeciez tam wlasnie, w Rzymie, zwieficzy
swoja ostatnig podrdz, a zarazem misje — zaréwno swg wlasna, calozyciows,
jak i catego KoSciota pierwotnego — Pawel Apostol, ,,gtoszac krolestwo Boze
i nauczajac o Panu Jezusie Chrystusie zupelnie swobodnie, bez przeszkod”
(Dz 28, 31).

Stowa kluczowe: Cypr, Dzieje Apostolskie, Pawet, Barnaba, ewangelizacja

43.46.50). Mocnym akcentem, podkreslajacym to Lukaszowe wysunigcie Pawla na pierw-
szy plan, przed Barnabe, jest wyrazenie ol mepl Iadiov (dosl. ,,ci dokota Pawla”; ttuma-
czone zwykle jako ,,Pawel i jego towarzysze” lub podobnie) z w. 13, zupelnie pomijajace
Barnabe.

Zastanawiaé si¢ mozna, czy to rzeczywisto$¢ historyczna, lezaca u podtoza Lukaszo-
wej relacji o osiggnietym za sprawg Pawta misyjnym sukcesie na Cyprze, byta powodem
odlaczenia si¢ wlasnie wtedy od wyprawy krewnego Barnaby, Jana-Marka, ktory wrocit
do Jerozolimy (Dz 13, 13), cho¢ miat stuzy¢ Apostotom pomocg (13, 5).

41 Na tle sposobu, w jaki odmalowuje te cypryjska misje Lukasz, wydaje si¢ mato
prawdopodobne, by jakiekolwiek odzwierciedlenie w rzeczywistoéci historycznej mial
eksponowany dzi§ przy archeologicznych pozostatosciach kosciota Agia Kyriaki (najwiek-
sza wczesnochrzescijafiska bazylika na Cyprze, pochodzaca z IV w. siedmionawowa, wspa-
niata katedra, zniszczona w 653 r. przez Arabéw) pregierz sw. Pawla w formie $cietej od
gOry, wolno stojacej kolumny, przy ktorej wedtug lokalnej legendy Apostotowi miata by¢
wymierzona kara chlosty (39 batéw).

4 Por. stynng sentencje tacinska ex oriente lux — ,,swiatto ze wschodu (przychodzi)”.
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Cyprus — the Island of Evangelistic Seed Sown over Centuries
(Part I)

Summary

The evangelization of Cyprus, as shown by St Luke in The Acts of the Apostles,
can be perceived as a miniature-pattern for the process of expansion and triumph
of Christianity in the ancient world, which was initiated on the very island.

While focusing on the beginnings of Christianization of Cyprus, the article
aims at presenting, first of all, the rich historical and multicultural background,
encountered and “inherited” here by the new religion, as the soil for sowing the
evangelistic seed in.

The following two parts of the article, showing the Greek-speaking Jewish
diaspora on the island as praeparatio evangelica, depict the process of rooting of
the Gospel on Cyprus. The first stage of that process is connected with the activ-
ity of the precursors of Barnabas and Saul, involved in evangelizing mission on
the island. Scattered, as a result of persecution which took place in Jerusalem
when deacon Stephen was killed, the precursors (mentioned by St Luke in Acts
11), come over as exceptionally courageous torch-bearers of the new faith, engaged
in the pursuit of missionary path preparation for Saul-Paul and Barnabas on Cy-
prus. Their mission on the island, as the second stage of evangelization of Cyprus,
spread from its eastern boundary to the western one, and was accomplished in
the capital city of Paphos by conspicuous conversion of the Roman governor of
Cyprus, which was the “opening a door of faith to the Gentiles” (Acts 14:27) and
a paragon for future evangelization of the whole Roman Empire.

Key words: Cyprus, Acts of the Apostles, Paul, Barnabas, evangelization

Bibliografia

ABRAMOWICZOWNA Z. (red.), Sfownik grecko-polski, I-1V, Warszawa 195-65.

Aranp B., Aranp K., Karaviporouros J., MARTINT C.M., METZGER B.M. (red.),
Novum Testamentum Graece, Stuttgart*” 2001.

BeNEDYKT X VI (Joseph RATZINGER), Pawel. Apostol Narodow, Czestochowa 2008.

DaNIELEWICZ ]. (oprac.), Liryka starozytnej Grecji, Warszawa—Poznan 1996.

Dagrowski E., Dzieje Pawla z Tarsu, Warszawa? 1953.

FrLawiusz Jozer, Dawne dzieje Izraela, ttum. Z. Kusiak, J. Rapozycki, Warszawa
1993.

Gewmrr C., ,Paphos”, The Anchor Bible Dictionary (red. D.N. Freedman), New York
1992, V, s. 139-140.

Gorny R.L., McMaHoN G., “Anatolia”, The Anchor Bible Dictionary (red.
D.N. FrREEDMAN), New York 1992, 1, s. 228-240.



Cypr — wyspa ewangelicznej siejby poprzez wieki (czg$¢ I) 53

KOEHLER L., BAUMGARTNER W., STAMM ].]., Hebriisches und aramdisches Lexikon
zum Alten Testament, Leiden?® 2004.

Korarixskr W., Stownik wyrazéw obcych i zwrotéw obcojezycznych, Warszawa'®
1983.

LanckamMEeR H., ,,Cypr”, Encyklopedia Katolicka, Lublin 1985, II1, s. 686—687.

McDoNALD G., Fraser G., CATLIFF S., Cypr, thum. W. Nowicki, Bielsko-Biata? 2008.

McRay J., ,,Cyprus”, The Anchor Bible Dictionary (red. D.N. FREEDMAN), New York
1992, 1,s. 1228-1230.

Porowski R., Septuaginta czyli Biblia Starego Testamentu wraz z ksiegami deutero-
kanonicznymi i apokryfami, Warszawa 2013.

Sawa R., ,,Pafos, Nea Pafos”, Encyklopedia Katolicka, Lublin 2010, XIV, s. 1112—
1113.

SorHOCLEs E.A., Greek Lexicon of the Roman and Byzantine Periods (from B.C. 146
to A.D. 1100), New York 1900.

STABRYEA S., Zlote jablka Afrodyty. Greckie legendy o milosci, Warszawa 2007.

Szczeranowicz B., Atlas roslin biblijnych. Pochodzenie, miejsce w Biblii i symbolika,
Krakéw 2004.

Tararkiewicz W., Historia filozofii, I-111, Warszawa'' 1988.

VOEGELIN E., Swiat polis, thum. M.J. CzarNECk1, Warszawa 2013.

ZRALEK P.; Cypr, Gliwice 2014.

Zwouski E., ,Afrodyta”, Encyklopedia Katolicka, Lublin 1985, 1, s. 132-133.






TEOLOGIA DOGMATYCZNA I FILOZOFIA

WROCLEAWSKI PRZEGLAD TEOLOGICZNY
24 (2016) nr 2

0. P10TR LI1sZKA CMF

DOGMAT CHALCEDONSKI SYNTEZA
WCZESNIEJSZYCH FORMUL DOGMATYCZNYCH
I PUNKTEM ODNIESIENIA PRZYSZYYCH

Formuty dogmatyczne tworzone s3 juz przez autorow ksigg biblijnych, na-
stepnie pojawiajg sie w liturgii, a takze w calej Tradycji Kosciota. Najwazniejsze
znaczenie majg formuly tworzone na pierwszych soborach powszechnych. Sta-
nowig one precyzyjng synteze objawionej tresci. Odpowiadajg na fundamen-
talne pytania chrzescijaniskiej wiary, przewaznie w kontekscie pojawiania sie
wypowiedzi wyraznie z nig sprzecznych. Formuta dogmatyczna powinna by¢
precyzyjna i jasna, aby wiadomo byto, czego dotyczy.

1. Zgodnos¢ tresci formuly dogmatycznej z Objawieniem
i wiarg chrzescijanska

Zawarta w formule dogmatycznej prawda powinna by¢ zgodna z prawda
zawarta w Objawieniu i w powszechnie wyznawanej wierze chrzescijaniskie;j.
Prawda intelektualna, teoretyczna, wyrazona jest przez stowa oraz ich ustawie-
nie. W strukturze dogmatu odzwierciedla sie prawda zbawcza, zapisana i przy-
zywana w dziejach KoSciota, ktéra jest odwzorowaniem zycia wewnetrznego
Boga Tréjjedynego. Formuly dogmatyczne to nie tylko statyczne przekazniki
informacji. S3 one odpowiednio plastyczne, maja w sobie dynamizm odpowia-
dajacy rzeczywistosci, ktorg wyrazaja, otwieraja na te rzeczywisto$é i poma-
gajg w nawigzywaniu z nig interaktywnej, zywej relacji. Formuty dogmatyczne
wskazujg na Boza rzeczywisto$¢, w sobie jg streszczajg i sa mostem, przez ktory
mozna przechodzié¢ do Bozej Tajemnicy.

Centralng role¢ w zbiorze formul dogmatycznych odgrywa dogmat sfor-
mutowany na Soborze Chalcedofiskim (451 r.). Jest on ogniskiem soczewki,
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w ktorym skupiajg sie najwazniejsze prawdy chrzescijafiskie i promieniuja
w przyszto$¢. Jest to klucz hermeneutyczny do odczytywania tekstow biblijnych
i fundament, punkt odniesienia dla wszystkich przysztych wypowiedzi. Jego
rdzeniem jest schemat unii hipostatycznej, jednoczacej dwie natury w jednej
osobie Chrystusa. Dogmat informuje, ze zachodzi $cislte zjednoczenie dwdch
natur, ale bez ich zmieszania. Formutla ta dynamiczne ujmuje wydarzenie Wcie-
lenia i plastycznie ukazuje zagadnienie przenikania si¢ natury Boskiej i ludzkiej,
bez ich wymieszania. Z dogmatu tego wynika, ze w specyfice drugiej Osoby
Boskiej jest co$, co umozliwia przyjecie przez nig substancji stworzonej — du-
chowej duszy i materialnego ciata.

Jedno$¢ personalna natury Boskiej i ludzkiej w Osobie Chrystusa oznacza
najpierw sposob ich utworzenia, a nastepnie sposob ich przebywania w Chry-
stusie, czyli w Bogu. Ostatecznym zrédiem natury ludzkiej jest wewnetrzne
zycie Boga Tréjjedynego, czyli substancja Boga przepetniona zyciem tryni-
tarnym w sposob absolutny. Wydarzenie utworzenia ciata Chrystusa ogarnia
caty kosmos, w jego rozpietosci czasowej od poczatku do kofica. Wcielenie
jest kondensacja, punktem centralnym aktu stwérczego — we wnetrzu Boga,
a takze w czasoprzestrzeni stworzonego $wiata. Poczecie ciata Jezusowego w to-
nie Maryi, moca Ducha Swietego, jest zwieficzeniem i poczatkiem. Wecielenie
zaczelo sie w akcie zaistnienia Swiata, a wypelni sie w Paruzji. Tre$¢ dogmatu
wspOtbrzmi z rdzeniem Objawienia, a jego tekst jest szczytem, kondensacja
i punktem wyjscia trynitologii i kreatologii (protologii), w ogodle calej teolo-
gii. Formula chalcedofiska stanowi odpowiednio kondensacje i punkt wyjScia
wszelkich innych formut dogmatycznych.

Poczatek cztowieczenstwa Chrystusowego zwigzany jest ze stworzeniem
duszy ludzkiej przez trzy Osoby Boskie, z uwzglednieniem dzialania ich spe-
cyficznych wlasciwosci personalnych. Specyficzne dla Ducha Swigtego jest
rozwijanie sie w Ojcu i zwijanie w Sobie, konstytuujace Go jako trzecig Osobe
Trojcy. Energia Ducha Swictego ma ksztalt spiralny, jednoczesnie skierowana
jest na zewnatrz i ku wnetrzu. W akcie twérczym i w stworzonym S§wiecie
odzwierciedla sie to w tym, ze Duch Swiety stwarza byty na zewnatrz sub-
stancji Boskiej i jednoczy je z sobg wzajemnie i z Bogiem. Energia Syna Bozego
jest linearna, ksztaltowana przez przyjmowanie MitoSci Ojca i oddawanie
Mitosci Ojcu. Syn Bozy jest rodzony odwiecznie przez Ojca i oddaje Ojcu
samego siebie. Linearna otwarto$¢ na przyjmowanie i dawanie objawia sig
we wcieleniu, w przyjeciu natury ludzkiej przez drugg Osobe Tréjcy o odda-
waniu jej podczas calego czasu trwania w ziemskiej historii. Natura ludzka
Chrystusa, stworzona na obraz kazdej z trzech Osob Boskich, jak rowniez
Ich catosci, wyrdznia w sobie wlasciwosci drugiej Osoby, w ktorej jest i ktora
stanowi wraz z naturg Boska. Oznacza to, ze linie si pola energii ludzkiej
w Chrystusie sg linearne, otwarte na pole energii Boskiej, skierowane ku na-
turze Boskiej, dopasowane do niej, przenikajgce sie z nig w hipostatycznym
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zjednoczeniu. Formuta chalcedofiska streszcza w sobie i jednoczy trynitologie,
chrystologie i kreatologie.

Natura ludzka Chrystusa rézni si¢ od natury ludzkiej os6b stworzonych
tym, ze u Jezusa Chrystusa jest catkowicie otwarta na zewnatrz siebie, a u po-
zostatych ludzi jest mocno zakrzywiona ku sobie, ku naturze ludzkiej. W je-
zyku teologii dogmatycznej podkreslana jest struktura ontyczna Chrystusa.
W jezyku teologii moralnej oznacza to, ze Jezus jest we wszystkim podobny
do ludzi, oprécz grzechu. Dogmat chalcedonski, opisujgc unie hipostatyczna,
pozwala zauwazy¢, w jaki sposdb w Chrystusie spelnia sie fundamentalna
zasada persono logii, wedtug ktérej energia natury osoby skierowana jest ku
centrum osoby. W osobach majgcych jedng nature centrum osoby pokrywa
sie z centrum natury. Syn Bozy jest jedyng osobg majacg dwie natury. Natura
ludzka ukierunkowana jest ku centrum Osoby, ktora zespala j3 z natura Bo-
skg. Konkretnie spoiwem jest Boska energia personalna Syna Bozego, czyli
Boska mito$¢ Synowska. We wcieleniu Syn Bozy przyjmuje nature ludzka,
nadal pozostajac Osobg Boska, tylko jedna. Zgodnie z zasadg personologii
energia ludzka skierowana jest ku centrum Osoby Boskiej, czyli na zewnatrz
siebie, na zewnatrz natury ludzkiej. W formule chalcedonskiej zawarty jest
dynamizm horyzontalny, personalny i dynamizm wertykalny, miedzy dwoma
naturami, miedzy bytem niestworzonym a bytem stworzonym. Natura Boska
Chrystusa jest tez naturg Ojca i Ducha, uczestniczy w zyciu wewnetrznym
Boga. Natura ludzka natomiast zanurzona jest w czasie i przestrzeni. Unia
dwoch natur to najsilniejsze zjednoczenie Boga ze stworzonym §wiatem.
Zycie natury Boskiej zanurzone jest w czasoprzestrzeni, w historii Jezusa
z Nazaretu. Wzajemng relacje dwoch natur trzeba rozpatrywaé nie tylko
na plaszczyznie metafizyki, lecz takze w dynamicznym, czasoprzestrzennym
jezyku historii doczesnej'. Formuta chalcedofiska w sposéb mistrzowski uka-
zuje jedno$¢ Stworcy i stworzen, a takze jednoczy Boski jezyk Objawienia
z jezykiem ludzkim, z jego logika i usadowieniem w konkretnym $rodowisku
kulturowym.

W dogmacie sformutowanym na Soborze w Chalcedonie wazne nie jest
zastosowanie abstrakcyjnych pojeé czy oryginalnych schematéw, lecz ukazanie
zywego polaczenia pelni zycia Boga z zywa dusza zjednoczong z cialem zyja-
cym w czasie i przestrzeni. Calo§¢ dziejow Jezusa z Nazaretu zwrdcona jest
catkowicie ku centrum Osoby Chrystusa, ku boskosci. W rozpietosci czasowe;j,
a zwlaszcza w istotnych momentach, w wydarzeniach paschalnych natura ludz-
ka Chrystusa ulega przemianie. Nie jest to tylko wzrastanie cielesne, ale doj$cie
do sytuacji Smierci, w ktdrej cialo staje sie martwe, oraz do zmartwychwstania,
w ktérym pojawia sie na nowo zycie ciata, w istotny spos6b nowe. Réwniez

! Por. P. Liszka, Wplyw nauki o czasie na refleksje teologiczng, Warszawa 1992,
s. 133.
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dusza Chrystusowa ulega przemianie, osiaga petnie, przechodzi do nowej sy-
tuacji — do sytuacji uwielbienia. Wniebowstgpienie to nowa relacja ze $wiatem,
a Paruzja to nowa jako$¢ tej relacji wskutek przemiany starego Swiata w nowy,
w ostatecznie nowy (novissima). Wielkie wydarzenia to miejsca ,,osobliwe”,
w ktérych szczegdlnie intensywnie czas styka sie z wieczno$cig. Czlowieczen-
stwo Chrystusa to nie element struktury dogmatycznej, lecz zywy byt, w kt6-
rym laczy sie ontyczno$¢ z procesem wzrastania i przemiany. Oznacza to, ze
formuta dogmatyczna taczy w sobie metafizyke z historig. Misterium Chrystusa
to nie statyczny schemat. Unia hipostatyczna faczy Boska wiecznos¢ z rozpie-
toscig czasu i zmienno$cig. Dogmat chalcedoniski jest zapisem rozbudowane;j
struktury, zywej i dynamicznej. Zastosowany w nim czasoprzestrzenny jezyk
pozwala wypowiadaé sie o dziataniu Boga w historii, a takze o wchodzeniu
historii w tajemnice wiecznoSci.

Formuty dogmatyczne kondensuja w sobie treSci wiary zawarte w Ob-
jawieniu, wskazujg pewna droge zbawienia i pozwalajg tworzy¢ integral-
ng teologie, petna i spojng. Zabezpieczaja zgodnos¢ modelu teologicznego
z zywym Objawieniem. Niestety, zamiast tworzenia teologii catoSciowej,
dynamicznej i petnej, w historii mysli chrzescijaniskiej przewaznie zajmowa-
no si¢ tylko fragmentami. Najpierw bylo to wymuszone koniecznoscia sfor-
mutowania odpowiedzi na btedy wiary, na pojawiajace sie w danym czasie
herezje, a pézniej byto to spowodowane sporami teologicznymi, ktére calg
uwage kierowaly jedynie na zagadnienia sporne, doprowadzajac do pojawie-
nia sie biatych plam. Zagadnienia sporne moga by¢ wyjasnione w modelu
integralnym, ogarniajacym calo$¢ tresci wiary i wszelkie aspekty. Bledem
jest milczenie o waznych treSciach wiary. Bledem jest tez spychanie waz-
nych formut dogmatycznych na drugi plan, a zajmowanie sie zagadnieniami
drugorzednymi. Teologia przed Soborem Watykanskim II mogta tworczo
zajmowac sie tylko obrzezami wiary. Najwazniejsze treSci wiary nie mo-
gty by¢ dyskutowane. Juz w §redniowieczu dogmaty staly sie skamieniatymi
schematami. Po epoce rozwoju scholastyki nastat renesans i barok. Barok na
nowo odkryt dynamiczng tres¢ dogmatéw chrzescijanskich, ale wyrazat ja
nie za pomoca logicznego rozumowania i uczonych dysput, lecz za pomocg
sztuki. Stwierdzono, ze taska i przezycie religijne nie potrzebuja intensywne;j
pracy rozumu, lecz wymagaja przestrzeni sakralnej, okazalosci i §wiatta’.
Dzieki temu w okresie baroku rozwinela sie pobozno$é ludowa i liturgiczna,
ktére postuguja sie bardziej sztuka niz naukg. O ile pismo i dysputy zwigzane
byly z intelektem, o tyle sztuka powiazana jest z uczuciami. Podkreslanie
znaczenia uczudé, kosztem intelektu, przyczynito sie jeszcze bardziej do za-

2 Por. tamze, s. 134.
3 Por. W. HrRYNIEWICZ, Barok, Aspekt religijny, [w:] Encyklopedia katolicka, t. 2, red.
F. GryGLEWICZ, R. LUKASZYK, Z. Surowskl, Lublin 1985, s. 44-45, k. 44.
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pominania o istotnych prawdach wiary, wymagajacych wysitku intelektual-
nego, na korzys¢ treSci drugorzednych, ktére prowadzity do spotegowania
uczué. Barok sprzyjat subiektywnosci, ktora ujawniata sie tez w dysputach
dotyczacych zreszta spraw drugoplanowych. Prowadzito to do okopywania
sie we wlasnych przekonaniach zamiast wsp6lnego poszukiwania prawdy.
Subiektywno$é przekonan, wzmacnianych uczuciami, sprzyjata rozwojowi
religijno$ci ludowej. Gdy uczucia dominowaty, nie byto juz nawet miejsca
dla prawdy ,,wtasnej”. Pozostawato tylko niewyrazne odczuwanie prawd wia-
ry pozbawione wyraznej tre$ci. Tego rodzaju sytuacja programowo istnieje
w protestantyzmie, a w praktyce réwniez w spotecznosci katolickiej. Prawdy
Boze znikaja w niepamigci, zamiast nich sg tylko zewnetrzne praktyki reli-
gijne*. W takiej sytuacji nastepuje zjawisko antropomorfizacji formul dogma-
tycznych. Odzwierciedleniem braku rozumienia formut dogmatycznych jest
chaos dogmatyczny w tekstach modlitewnych, nawet najbardziej oficjalnych,
w mszale i w brewiarzu. Konsekwencja tego jest laicyzacja, sprowadzenie re-
ligii tylko do moralnosci, uczciwego postepowania. Swiadectwo nie oznacza
juz gloszenia oredzia o Chrystusie, nie dotyczy juz prawd wiary, lecz ogra-
nicza sie jedynie do moralnego postepowania. Gdy brak fundamentu teore-
tycznego, Swiadectwo czynOw staje sie niezrozumiate. Nie ma §wiadectwa
chrzescijanskiego, jest tylko §wiadectwo ludzkiej dobroci. Chrzescijanstwo
przemienia si¢ w spoleczenistwo humanistyczne.

2. Odniesienie wszystkich formutl
do dogmatu chalcedonskiego

Dogmat chrystologiczny chalcedoniski jest wzorcem myslenia integralnego.
Zajmuje si¢ nie tylko sfera ludzka, lecz tez sferg Boskg, uyyjmowanymi w sposéb
harmonijny i pelny. Wskazuje wyraZznie na to, ze podstawg przezyé duchowych
i moralnego postepowania jest budulec, tworzywo bytowe, substancja (sub-
stancja Boska, substancja ludzka duchowa i substancja ludzka materialna). Sa
one odpowiednio potgczone (unia hipostatyczna), istnieje miedzy nimi relacja
gwarantujaca autonomie i jedno$é. W treSci dogmatu znajduje sie tez informacja
0 wyposazeniu wewnetrznym, obliczu i dziataniu. Wszystkie warstwy refleksji
zawarte w formule chalcedonskiej powinny by¢ w dalszej historii rozwijane
zgodnie z ideg harmonijnego faczenia poszczegdlnych elementéw i wspdlnej ca-
losci. Tymczasem cate dzieje myéli ludzkiej to jedna wielka ucieczka od myslenia
integralnego i zamykanie si¢ albo w mysleniu rozdzielajacym, dualistycznym,
albo w mysleniu mieszajacym, monistycznym. Tak jest przede wszystkim poza
chrzescijanistwem, ale rowniez w jego wnetrzu. Teologia chrzeScijaniska po-

4 Por. tamze, s. 45.
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winna by¢ integralna, powinna by¢ oparta na wydarzeniu Wcielenia i kierowaé
sie zasadami zawartymi w dogmacie chalcedofiskim. Myslenie integralne jest
konieczne do tworzenia pelnej definicji osoby. Poza chrzescijafistwem definicja
osoby bardziej pasuje do calosci kosmosu niz do indywidualnych jednostek
ludzkich.

Szczytem mySlenia integralnego jest Objawienie chrzescijanskie. Tylko teo-
logia chrzesScijafiska stara sie tworzy¢ integralng definicje osoby i tylko teologia
chrzescijaniska w swej systemowej calosci jest w pelni personalistyczna. Nie do-
tyczy to kazdego z opracowan myslicieli chrzescijafiskich, lecz wskazuje raczej
na ukryty w Objawieniu potencjat i na mozliwosci, ktére trzeba konkretyzowaé
przez realny wysilek. Bez definicji osoby mySlenie integralne nie jest mozliwe.
Petna definicja osoby jest tylko w chrzescijafistwie, gdzie Bog objawia sie jako
Jedyny w trzech Osobach. Stad wniosek, ze pelnia personalizmu jest tylko
w chrzescijafistwie. W materializmie personalizmu nie ma w ogdle, a stad nie
ma réwniez myS$lenia integralnego. Poza materig nic nie istnieje. Skoro istnieje
my$l, wola i uczucia, to sg one w materii. MaterialiSci nadajg materii cechy
Boskie. Materializm to panenteizm i panteizm. Panenteizm, bo wszystko jest
jednym bytem, panteizm, bo wszech-materia ma cechy Boskie. Nie ma mozli-
wosci budowania modelu integralnego w religiach przyjmujacych istnienie Boga
jako jednej tylko osoby. Nazwa ,,0soba” pozostaje tylko nazwg. Bez drugiego
bytu rownego sobie nie ma osoby, stowo ,,0soba” traci sens, jest puste. Nie ma
tez mySlenia integralnego, jest dualizm — deizm, czyli jest mys$lenie oddzielajace,
w ktérym Bég nie ma zadnych relacji ze Swiatem. Bég jest odlegly, nieuchwytny,
nieokreslony. Nie mozna o Nim nic powiedzieé, rowniez nie mozna powiedzied,
ze jest osoba.

Dogmat chalcedonski jest kondensacjg mySlenia chrzeScijanskiego, ktére
jest integralne i personalistyczne. Uznanie jednoS$ci idzie w parze z uznaniem
autonomii. Tylko takie ujecie jest dynamiczne i zywe, wymaga wyja$nienia, na
czym polega autonomia i na czym polega jednosé. Nie wszystkie ujecia teolo-
giczne s3g dynamiczne i zywe, nie wszystkie sg personalistyczne, nie wszystkie
sg integralne. Nie sg integralne scholastyka i neoscholastyka, s3 to ujecia sche-
matyczne, teoretyczne, abstrakcyjne, wyzute z opiséw rozwoju historycznego.
Sa to uj¢cia aspektowe, niepetne. W mysleniu strukturalnym, postugujacym sig¢
schematami, tatwo doj$¢ do bledéw, ktdre w ujeciu integralnym widoczne sg jak
na dloni i tatwo mogg by¢ skorygowane. Myslenie schematyczne, nie-integralne,
ujawnia si¢ z calg ostroscig w scholastycznych sporach. Zazwyczaj obie strony
akcentuja co$ innego i w ten sposéb porozumienie nie jest mozliwe. Mozna roz-
wigzaé spor tylko wtedy, gdy przedmiot jest ten sam. W sytuacji akcentowania
r6éznych kwestii jedynym sposobem rozwigzania sporu jest budowanie modelu
catoSciowego, ogarniajacego jeden i drugi element, w kontekscie integralne;j
catosci. Tak byto w sporze reformacji i kontrreformacji, tak byto w sporze o Fi-
lioque i we wszystkich innych sporach.
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Problemu dualizmu nie mozna rozwigzaé przez wymieszanie elementow,
ktére w sporze byly umieszczone na dwoch przeciwlegtych biegunach. Kryte-
rium metodologicznym jest jednoczesne zachowanie jedno$ci oraz autonomii.
Hans Urs von Balthasar zauwazyl, ze nie mozna przezwyciezyé dwdch spornych
nurtéw w refleksji zbyt ogdlnej, powierzchownej, ktéra mogtaby stworzy¢ po-
zory trzeciej drogi. Bytyby to tylko pozory, bez faktycznego rozwigzania za-
gadnienia. Nowa refleksja musi by¢ umieszczona w nowej kategorii, na wyzszej
polce, a nie w polowie drogi. W szczegdlnosci nowa charytologia musi najpierw
siegnaé do poglebionej chrzescijanskiej antropologii oraz do zaawansowanej
trynitologii’. Dogmat chalcedoniski rozumiany dynamicznie, w aspekcie histo-
rycznym, kaze odpowiedzieé na pytanie, co stato sie z naturg ludzka Chrystusa
w wydarzeniu §mierci i na czym polega zmartwychwstanie? Odpowiedz brzmi:
w $mierci dusza Chrystusa otrzymala moc ozywienia swego ciata i uczynita to
»trzeciego dnia”. Zmartwychwstanie to ozywienie ciata przez dusze. Ujecie
integralne wymaga refleksji w pieciu warstwach, ktére dotycza: substancji, re-
lacji, wyposazenia wewnetrznego, oblicza i dzialania. Kazdej z nich odpowiada
inna definicja osoby, podkreslajaca odpowiedni aspekt. Jezeli refleksja ma byé
chrzescijaniska, czyli trynitarna, to w kazdej warstwie w sformutowaniu ,,Duch
Swiety od Ojca pochodzi” (J 15, 26) stowo ,,pochodzi” trzeba zastapi¢ innym
stowem, odpowiednim dla danej warstwy (stowem greckim oraz wyja$nieniem
polskim). Odsytam tu do moich publikacji. Abstrakcje powinna zastapic solidna
ontologia integralna, ktéra nie ogranicza sie do refleksji nad substancja, lecz
uwzglednia tez pozostate ,warstwy”, nie oddzielone, nie wymieszane, lecz ujete
integralnie, wedlug schematu chalcedonskiego.

Dogmat chalcedofiski byt punktem odniesienia dla wybitnych Ojcéw
Kosciota, dla Maksyma Wyznawcy (zm. 662 r.) oraz Jana z Damaszku (zm.
773 r.). Od nich mozna sie uczy¢ tego, jak ksztaltowaé swoja teologie ,,po
chalcedofisku”. ,,Obaj s3 spadkobiercami mysli weze$niejszych Ojcéw Wscho-
du, Maksym genialnym syntetykiem, a Jan Damascefiski réwnie genialnym
systematykiem™®.

Pomocy dla teologii moze by¢ literatura piekna, w szczegdlnosci poezja.
Tam réwniez wystepuje kwestia radykalnego oddzielania, mieszania czy ujmo-
wania integralnego. Nie ma tam takiej ostrosci jak w filozofii, ale problemy
metodologiczne sg podobne. Literatura pomaga teologii odczytywaé i rozumied

5 Por. G. GIorGIO, Il rapporto di corrispondenza tra filosofia e teologia nel pensiero di
Hans Urs Von Balthasar, ,Richerche Teologiche” 10 (1999), 271-296, s. 272.

¢ E. Staniek, Tajemnica wcielenia w ujeciu Maksyma Wyznawcy i Jana Damasceri-
skiego, ,Vox Patrum” 20 (2000), t. 38-39, 333-340, s. 333; zob. sw. JAN DAMASCENsKI,
Wyklad wiary prawdziwej, ttum. B. Wojkowski, Warszawa 1969; MaksyM WYZNAWCA,
Dziela: Antologia zZycia wewnetrznego, Dialog o Zyciu wewnetrznym, Ksigga milosci,
Ksigga oswieconych, Wyklad Modlitwy pariskiej, List o milosci, ttum. A. WARKOTSCH,
Poznan 1982.
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dogmaty, pod warunkiem ze zachowane s3 kryteria wyznaczone w dogmacie
chalcedofiskim. Méwi o tym artykut na temat dialektyki lirycznej i symbolizmu
jako metody teologicznej stosowanej przez pisarza argentyniskiego z potowy
XX w., Antonio Machado, ktérego autorem jest misjonarz Klaretyn z Granady,
Isidro Mufioz Triguero. Ide¢ dialektyki lirycznej wymyslit Abel Martin, nato-
miast rozwinal jg i zastosowal Antonio Machado’. Poezja Machado zawiera
w sobie intuicje filozoficzne. Mozna powiedzieé, ze w szate poezji ubrat on
przemyslenia filozoficzne. Unikal dualizmu §wiadomie, programowo, ponie-
waz poezja byta dla niego ucieczka od totalnego rozdarcia, za ktérym kryta
sie nie dwoisto$¢ bytow, lecz jednorodnos¢ swiata, ktérego zrodlem jest Bog.
Poezja pomogta argentyfiskiemu poecie otworzy¢ sie na transcendencje®. Roz-
myta i bezprzedmiotowa dialektyka liryczna przemienila sie w jego tworczosci
w dialektyke religijng, objawiajaca petnie milosci, ktérej Zzrodtem moze byé
tylko B6g’. Ulotno$é i pustka przemienily sie w pewno$¢ istnienia Boga, ktéry
jest zywy i bliski cztowieka. Paradoksalnie, poezja pozwolita mu spojrzeé na
dogmaty wiary w sposdb realistyczny, napetnita formuly dogmatyczne sen-
sem i zyciem'’. Machado rozpiagl mysl ludzka mi¢dzy nicoscig a petnig, mie-
dzy $miercig a zyciem. Jest to typowe dla tradycji hiszpanskiej. Dzigki poezji
myS$l jego przeszta od uproszczonych schematéw scholastycznych do biblijnych
opisOw Boga zywego. Dialektyka nadzieja—rozpacz doprowadzita go przed
oblicze Boga zywego i ozywiajacego'!. Symbolika poezji Machado jest perso-
nalistyczna, czyli otwarta na ujecie integralne. Personalistyczne ujecie natury
ludzkie pozwolito mu w integralny spos6b spojrzeé na calosé teologii chrze-
Scijanskiej i znalezé w niej petnie personalistycznej dialektyki. Dokonuje sie to
poprzez poszerzenie dialektyki osoby na dialektyke wspdlnoty. Ponadto osoba
i wspdlnota sg rozpiete w historii. Centrum historii i centrum wspdlnoty ludz-
kiej stanowi Jezus Chrystus. Stad juz tylko krok do dogmatu chalcedoniskie-
go i przyjecia go za kryterium wszelkiej personalistycznej mysli, filozoficznej,
poetyckiej, a zwlaszcza teologicznej. Rozwigzaniem dialektyki poetyckiej jest
teologia chrystocentryczna, humanizujgca Boga i przebdstwiajaca cztowieka!?.
Antonio Machado dostrzegl, ze dogmat chalcedofiski ma wymiar eklezjalny,
jest eklezjo-centryczny. Dzieki temu faczy on tajemnice Chrystusa z dziejami
catej ludzkosci®s.

7 Zob. 1. MuRoz TRIGUERO, CMF, Dialéctica livica y simbolismo en A. Machado como
método teoldgico, [w:] Actas del I Symposion de Teologia Histdrica (29-31 mayo 1980),
Valencia 1981, 387-395, s. 387.

8 Por. tamze, s. 388.

° Por. tamze, s. 389.

19 Por. tamze, s. 390.

' Por. tamze, s. 391.

12 Por. tamze, s. 394.

13 Por. tamze, s. 395.
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Nowe dogmaty dotyczg konkretnego zagadnienia, ale zawsze sg otwar-
te: na calg tre$¢ Objawienia, na caly Koscidl, na calos¢ dziejow, a nawet na
wieczno$é. Dogmat chalcedonfiski jest wzorcem relacji czasu z wiecznos$cia.
Réwniez z tego wzgledu stanowi on centralny punkt odniesienia calego na-
uczania chrzescijanskiego. Przechodzenie czasu do wiecznosci rozpoczeto sie
wraz z zaistnieniem $wiata i ma swoje korzenie w akcie stworczym znajduja-
cym sie we wnetrzu zycia Bozego. Centralnym punktem realizacji aktu stwér-
czego jest Wcielenie, ktore jest tez centralnym punktem przechodzenia $wia-
ta do wieczno$ci. Stad dogmat chalcedonski, ktérego trescig jest Misterium
Wecielenia, Iaczy czas z wiecznoscig i jest poczatkiem Paruzji. We Wcieleniu
rozpoczeto sie Wniebowstapienie i Paruzja, zaréwno ruch przychodzenia Syna
Bozego do $wiata, jak i ruch przechodzenia Jezusa do wnetrza zycia Bozego,
az do osiggniecia petni. Wydarzenie kofica §wiata trwa wewnatrz ptyngcego
czasu na tyle, na ile trwa w nim Jezus Chrystus — w swojej doczesnej historii
oraz w swoim uwielbieniu'®. Stad wniosek, ze dogmat chalcedonski taczy
chrystologie z eschatologig. Mistyczne taczenie cztowieka z Bogiem dokonuje
sie w calej historii. Cata historia jest ogarniana przez wydarzenie Wcielenie
i przez wydarzenie paruzji’’. Prowadzi to do wniosku, ze dogmat chalcedofiski
taczy chrystologie i eschatologie z teologia historii. W tym kontekscie Mikotaj
Bierdiajew nazywa histori¢ mitem. Mit ,,to nie wymysl, a realnos$¢, ale real-
no$¢ innego rodzaju anizeli tzw. obiektywnej, empirycznej rzeczywistosci. [...]
Chrzescijafistwo dato historii dynamizm, wyjatkows site ruchu dziejowego™'.
W sensie, jaki nadal mitowi Bierdiajew, prawdziwym mitem dziejacym sie
sa tylko dzieje chrzeScijafistwa, a prawdziwym mitem opisujagcym te dzieje
i wskazujagcym na ich gleboki, egzystencjalny sens jest teologia. Tak rozumia-
na mitologia wskazuje na centralne znaczenie formut dogmatycznych. Nie
s to puste schematy, lecz opisy najwazniejszych egzystencjalnych wartoSci
chrzescijaniskich, a przez to réwniez same w sobie s3 tekstami najbardzie;j
warto$ciowymi, najbardziej koniecznymi dla ksztaltowania chrzeScijaniskiej
egzystencji.

Postulat wszechstronnej integralnosci wysuniety przez Bierdiajewa, postu-
lat wszechstronnego faczenia teologii jednostkowej z jej wymiarem spolecznym,
metafizyki z wymiarem historycznym, wydarzen zbawczych z zyciem codzien-
nym itd. chciala realizowaé ,teologia wyzwolenia”. W teologii wyzwolenia
wzorcem zycia spotecznego tez byt dogmat chalcedoniski. Celem tej latynoskiej
teologii, podobnie jak celem Wecielenia, jest wyzwolenie. Dwie natury do dwa
sposoby wyzwalania, dwie ptaszczyzny wyzwalajacego dzieta Chrystusowego:

4 Por. P. Liszka, dz. cyt., s. 189.

15 Por. M. ReutT, Przedmowa, [w:] M. BIERDIAJEW, Nowe sredniowiecze (Berlin 1924),
Komoréw 1997, 5-11, s. 6.

16 Tamze, s. 7.
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Boska oraz ludzka'. Teologia wyzwolenia realizowata postulat Oscara Cull-
manna, wedtug ktérego ,nauka teologiczna winna by¢ zbudowana na podo-
biefistwo nauki historycznej, aby w ten sposéb wykluczy¢ teologie formalna,
metafizyczna, naturalistyczng i inne”'s. Dogmat chalcedonski jest znany i ce-
niony powszechnie, ale praktyka, mimo gloszenia checi stosowania sie do jego
zasad, nieraz bardzo od tych zasad odbiega zaréwno w aspekcie intelektualnym,
jak i egzystencjalnym.

3. Wyrazanie misterium Bozego za pomoca
autonomicznej mysli ludzkiej

Dogmaty chrzescijafiskie wykraczajg poza tezy filozofii, ale tworzone sa
zgodnie z prawami rozumu. Tworzone s3 przez my$l ludzka, autonomiczna, ale
otwartg na sposdb myslenia Boga, czyli na Objawienie. Odejscie od Objawienia
sprawia, ze cztowiek mysli wedtug modelu oddzielajacego, a nie wedtug modelu
integralnego.

Przedstawiciel umiarkowanego racjonalizmu, zyjacy w wieku XTI i XII
w Hiszpanii, my§liciel zydowski Bahia ibn Pakuda uwazal, Ze prawda obja-
wiona i prawda, do ktérej dochodzi sie drogg rozumowg, s3 ze sobg zgodne,
a skoro tak jest, muszg tez pokrywacd sie ze sobg dogmaty Biblii i tezy filozofii.
Islamski mysliciel miat racje, ze rozum ludzki nie przeczy Objawieniu, ale nie
uznawal on, ze Objawienie moze przynie$¢ prawdy wykraczajace poza rozum
ludzki, wobec ktérych §ciezka rozumu ludzkiego jest pusta. Z tego wzgledu
jego opinii nie moga w calym zakresie przyjmowaé mysliciele chrze$cijaniscy.
Sa rézne drogi madrosci: filozofia przyrody, filozofia, matematyka i teologia,
ale nie wszystkie maja takie samo znaczenie zbawcze'. Dzi$ ten Sredniowieczny
postulat powinien by¢ na nowo rozpatrzony w sytuacji rozwoju wymienionych
dziedzin wiedzy ludzkiej i chrzescijafiskiej. Dogmaty nie sg sprzeczne z naj-
nowszym dorobkiem nauk przyrodniczych i matematyki. Wrecz przeciwnie,
Objawienie chrzeScijafiskie jest coraz bardziej i wyrazniej potwierdzane, coraz
bardziej pasuje do wiedzy nauk przyrodniczych. Nie wolno mieszaé treéci ani
metodologii. Trzeba troszczy¢ sie o autonomie, ale z jednoczesnym korzysta-

7 Por. Cz. S. BARTNIK, Dogmatyka katolicka, t. 1, Redakcja Wydawnictw KUL, Lu-
blin 1999, s. 788; ,W plaszczyznie zstepujacej jest to proces, w ktérym Bog przychodzi do
czlowieka, staje si¢ Jezusem, wciela si¢ w niewolnika (por. Pasterz Hermasa), stuge, uciska-
nego, przeSladowanego, «najmniejszego», ubogiego. W plaszczyznie wstepujacej cztowiek
staje si¢ «Chrystusem», Panem, Bogiem, «Najwyzszym»”.

18 K. GOzpz, Perspektywa historiozbawcza teologii Oscara Cullmanna, [w:] K. G6zpz,
Zwycigstwo wiary, Lublin 2002, 53-77, s. 74.

¥ Zob. Z. Kuksiewicz, Zarys filozofii sredniowiecznej. Filozofia bizantyjska, krajéw
zakaukaskich, stowiariska, arabska i Zydowska, Warszawa? 1982, s. 644.
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niem w teologii z najnowszych osiggnie¢ wszelkich nauk. Potrzebne sa dwie
postawy. Jedna reprezentuje Bahia ibn Pakuda, ktéry zwracal uwage na auto-
nomiczne poznawanie $wiata. Drugg postawe reprezentuje, zyjacy w Hiszpanii
mniej wiecej w tym samym czasie, Jehuda Halewi, ktéry wykorzystywat filo-
zofie gléwnie do apologetyki religii. W sensie pozytywnym filozofia i wszelkie
nauki moga wspomagacd teologie w budowaniu refleksji integralnej, pogtebionej
i cato$ciowej. Prawda objawiona przekracza rozum ludzki, nie daje sie ona
rozumowo udowodnié ani nawet sformutowac w kategoriach filozoficznych.
Jednak jej wypowiadanie i wyjasnianie wymaga ludzkich stow, sposobu mysle-
nia, kategorii i koncepcji?’. Celem dogmatéw nie jest wyjasnianie Swiata, lecz
rozjasnianie zbawczego Objawienia.

Trzeba odrzucié my§lenie mieszajace, podporzadkowujace Objawienie
rozumowi, oraz my$lenie oddzielajace, niedostrzegajace miedzy nimi zad-
nych zwigzkéw. W mysleniu integralnym dogmaty stuzg za punkt odniesienia,
ktéry wskazuje droge i ostrzega przed drogami blednymi. Teologia nie polega
na dowolnym tworzeniu wyobrazen, lecz na odczytywaniu tre$ci objawione;.
Wszelkie nauki moga pomdc w zrozumieniu tresci objawionej, a dogmaty
strzegg przed pobtadzeniem. Dla stwierdzenia, czy poglady naukowe nie
znieksztalcajg prawd dogmatycznych, trzeba odnies$¢ sie do formut dogma-
tycznych, ktore stuzg za kryterium prawdziwosci tworczosci teologiczne;.
Teorie naukowe mogg pomagac teologii, o ile s3 poprawne. Sami naukowcy
nie zawsze to potrafig sprawdzié. Teolog tego nie musi czynié. Wystarczy, ze
bedzie kontrolowal wynik refleksji z formutami dogmatycznymi. Jezeli nie
ma zgodno$ci, to albo niepoprawne jest mySlenie teologa, albo korzysta on
z blednych teorii. Tradycja teologii chrze$cijaniskiej wypowiadatla sie na ten
temat w odniesieniu do filozofii. To samo mozna powiedzie¢ o wszystkich
naukach. Teologowie zajmowali sie m.in. wykazywaniem zgodnosci albo nie-
zgodnosci systeméw filozoficznych z objawieniem chrzescijafiskim. Zdawali
sobie sprawe z tego, ze system sprzeczny z Objawieniem nie moze stuzy¢ jako
narzedzie pomocnicze dla teologii®!.

W kazdym czasie dogmaty stanowily kryterium poprawnosci teologii.
Scholastyka schytkowa zwana trzecig scholastyka, trwajaca w latach 1680-1750,
zwracala baczng uwage na kryteria dotyczace tworzenia dogmatéw, aby sto-
sowac je w pracy nad systematyzowaniem dotychczasowego dorobku teologii.
Zamiast tworczosci byta tylko odtwérczosé i encyklopedyczne porzadkowa-
nie. Zamiast tworzenia wielkiego systemu teologii integralnej, wedltug tych

20 Por. tamze, s. 645.

2 Por. E. Guson, Historia filozofii chrzescijariskiej w wiekach srednich, thum.
S. ZaLewski, Warszawa 1987, s. 63-77; por. PA. ReppatH, Odyseja mgdrosci. Od filozo-
fii do transcendentalnej sofistyki, (Wisdom’s Odyssey. From Philosophy to Transcendental
Sophistry, Amsterdam-Atlanta 1997), Lublin 2003, s. 87.
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samych zasad, ktore byly stosowane w tworzeniu formut dogmatycznych, ogra-
niczono si¢ tylko do porzagdkowania tego, co utworzono juz wcze$niej. Role
superdogmatu spetniaty formuty utworzone na Soborze Trydenckim. Sobor
ten powinien by¢ wzorcem inspirujacym i nadajacym ksztalt ogélny przysztym
opracowaniom teologicznym. Zamiast tego byt potraktowany jako zwieficzenie
i zakonczenie procesu tworczego, ktory juz w tej sytuacji nie byt potrzebny. Po
Soborze Trydenckim teologowie, zamiast pogltebiaé prawdy Objawione, zajeli
si¢ zagadnieniami spornymi, ktore tworzg najnizszg kategorie dogmatyczng
zwang ,,poglady teologow”. W wieku XVII systematyzowano wyniki refleksji
teologicznej porozrzucanej w komentarzach i traktatach. Porzagdkowano tezy
dogmatyczne wedlug zasad logiki. Organizowano i porzadkowano teologie
w formie ,encyklopedycznej”, zbierajacej wszelkie idee rozproszone w réznych
publikacjach specjalistycznych??.

Podobnie czynita neoscholastyka na przetomie XIX i XX w. Schytek scho-
lastyki w XVIII stuleciu tez mial pewne cechy neoscholastyki. Po etapie teologii
renesansowej (humanistycznej, biblijnej), siegajacej do starozytnosci, nastgpila
kolejna epoka, ktora byta swoistym renesansem $redniowiecza. W tym czasie
dominikanie odnowili swg teologie poprzez powrdt do $w. Tomasza z Akwinu.
Mnozyly sie komentarze do Summa Theologica®*’. Tomizm rozwijal sie zwlasz-
cza w czterech wielkich o$rodkach, takich jak: Salamanca, Alcala, Valladolid
i Zaragoza. Byt to wtasciwie tylko powrdt, bez odnowy, bez dalszego tworzenia
teologii, powtarzano $§w. Tomasza z Akwinu, ale nie tworzono nowych dziel
wedlug zasad wyznaczonych przez Akwinate. Wielbiono go, wychwalano jego
dorobek, ale nie stuchano go. Nie zauwazono, ze cenniejsze od tego, do czego
doszedl, byly wskazania metodologiczne i realne przyktady tworczosci. Taka
sama postawa przyjmowana byta wobec formut dogmatycznych. Zamiast reali-
zacji drogi, ktorg wskazuja, uwazano je za ostatnie, ostateczne stowo, ktore po-
zostanie na zawsze bez zmian i nie potrzebuje zadnych uzupetnien. Tymczasem
dogmaty pozostaja bez zmian, ale wyznaczaja droge dalszego rozwoju wiedzy
i rozumienia Objawienia.

Trud rozwoju zagadnien, na ktére wskazuja formuly dogmatyczne, podjeli
filozofowie, zwlaszcza w XIX w., ale bez zwracania uwagi na ich ustalenia
treSciowe i metodologiczne. Nie przejmowali si¢ tym, ze tworzyli systemy fi-
lozoficzne w spos6b dowolny, bez odniesienia do dogmatéw, bez zwracania
uwagi na kryteria, wedtug ktérych byly tworzone i wedtug ktérych powinny
by¢ tez rozwijane wszelkie zagadnienia zwigzane z wiarg chrze$cijaniska. Hegel
zaczynal jako protestancki teolog, ale jego ,,panlogiczny” system ma charakter

22 Por. V. SANcHEZ GIL, La teologia espariola hasta la ilustracion 1680-1750, [w:]
Historia de la Teologia Espaiiola, t. 1I: Desde fines del siglo XVI hasta la actualidad, red.
M. ANDRES MARTINEZ, Madrid 1987, (r. XIII), s. 357-442, s. 407.

2 Por. tamze, s. 408.
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antychrze$cijanski, przeistacza prawde wiary chrzescijanskiej w iluzje, ktora
z chrze$cijafistwem nie ma wiele wspolnego. Chrzescijanistwo ,ulotnilo sie”
w idealistycznej systemowej konstrukgji. Jest to typowy przyktad myslenia mie-
szajacego. Zgodnie z linig nakreslong przez Kanta, Hegel nie interesowal si¢
rzeczywisto$cig obiektywna, a tylko wytworem pojawiajacym si¢ wewnatrz
ludzkiej jazni. Nie byta dla niego wazna prawda objawiona, lecz tylko to, co
jawi sie w ludzkim umysle?*.

Relacje systemu filozoficznego do formut dogmatycznych diametralnie ina-
czej traktowal Antonio Rosmini, wloski kaptan z XIX w., oskarzany o moder-
nizm, a przez papieza Benedykta XVI wyniesiony na oftarze. Wedlug Rosmi-
niego kazdy system teologiczny i filozoficzny tworzony przez ortodoksyjnego
chrzescijanina powinien by¢ zgodny z dogmatami. Rosmini istotnie rozwijat
system teologiczny, a nie filozoficzny. Tworzyt on wielki system, ogarniajacy
calos$¢ zagadnien zwigzanych z wiarg chrze$cijaniska, korzystajac z dorobku
wszystkich nauk i dorobku mysli filozoficznej. System ten znajduje si¢ na linii
wyznaczonej przez wielkie formuly dogmatyczne i zasady, ktérymi kierowat
sie $w. Tomasz z Akwinu. Byt zwolennikiem myslenia integralnego, wiazacego
aspekty w spdjna calo$é, z respektowaniem ich autonomii. Dzieki temu kazdy
z aspektow, poprzez taczenie z innymi, stawal si¢ jeszcze bardziej wyrazisty
i prawdziwy. Fundamentem w jego my$leniu integralnym byta ,,mifo$¢ intelek-
tualna” (carita intellettuale), bedaca pojednaniem rozumu z wiarg, na co zwro-
cil uwage Benedykt XVI%. Jan Pawel II umiescit go wsréd tych, ktoérych dzia-
talnos¢ byta ,,przejawem owocnej relacji miedzy filozofig a stowem Bozym™?2°,
Rosmini znat bardzo dobrze filozoféw niemieckich, reprezentantéow idealizmu?’,
ale nie dat sie im zauroczyé, bo miat umyst oczyszczony przez kontemplacje,
czyli ciagle nawrdcenie i oczyszczenie duszy oraz poszukiwanie zjednoczenia
z Bogiem. Postuszefistwo Bogu wyrazal w cigglym odnoszeniu swych mysli do
chrzes$cijaniskich dogmatéw, ktdre byly dla niego inspiracja i wzorcem, drogo-
wskazem i punktem odniesienia?®.

Podobne nastawienie przyjat teolog hiszpafiski Francisco Marin Sola
(1873-1932), ktéry zajmowal sie ewolucja dogmatéw, dostrzegajac w ciggu
rozwijajacych sie formul pas startowy dla teologii. Na ogét pojedyncze do-
gmaty stuzg za wzorzec i punkt odniesienia dla refleks;ji teologicznej dotycza-
cej pojedynczego zagadnienia. Tymczasem hiszpanski teolog brat pod uwage

2 Por. J.A. Prokorski, Seren Kierkegaard. Dialektyka paradoksu wiary, Wroctaw
2002, s. 221.

2 Por. R. SKrZYPCZAK, Przezornosé prorokéw, ,Fronda” 44/45 (2008), 96-121,s. 100,
przypis 5.

26 Fides et Ratio, 74.

27 Por. R. SKrRzYPCZAK, dz. cyt., s. 100.

28 Por. tamze, s. 101.
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caly proces rozwoju dziejow zbawienia, w ktérym wyr6znit proces rozwoju
dogmatéw oraz nurt rozwoju teologii. Za dogmatem chalcedofiskim glosit on,
ze natura ludzka Chrystusa nie jest abstrakcyjna formula, lecz rzeczywisto$cia
dynamicznie rozwijajaca sie w czasie. Odpowiednio tez sam dogmat nie jest
tylko raz ustalonym zapisem, lecz jest prawdg przezywang przez pokolenia
chrze$cijan, ktora ksztattuje zycie jednostek i cate dzieje Kosciota. Teologia
powinna ogarnia¢ owa calo$¢ spoteczna — przestrzenng i historyczng — cza-
sowa, tworzgc integralny system, ktérego wzorcem nie jest tylko zesp6t poje-
dynczych formut dogmatycznych, lecz ich spdjna catos$é, rozwinieta w czasie,
ktorej poszczegdlne elementy wzajemnie sie wyjasniaja. Jest to sposéb mySle-
nia rozwijajacy sie tak, jak zmienia si¢ w fizyce rozumienie czgstek elementar-
nych. Nie s3 to odrebne bryly o wyrazistych granicach, lecz obtoki, ktérych
granic nie mozna okresli¢. Analogicznie tre$¢ dogmatdw, aczkolwiek jest jasno
okreslona, to jednak dotyczy misteriéw Bozych, ktérych nie mozna zmierzy¢
i ktoérych granice sg nieuchwytne. Francisco Marin Sola w roku 1923 opubli-
kowat ksigzke pt. La evolucién homogénea del dogma catélico®, z dodanym
rozdzialem dotyczacym rozwoju dogmatéw w plaszczyznie zycia uczuciowego.
W ten sposéb w swojej antropologii potaczyt personalizm z wymiarem hi-
storycznym?®’, Nie byl on modernista, nie sprowadzal kwestii wiary tylko do
uczucia. Traktowal je jako jeden z aspektow integralnego rozumienia osoby
ludzkiej. Modernisci lekcewazyli rozum ludzki, ograniczali sie tylko do uczué,
tak jak dzi$ czyni to wielu chrzescijan zakazonych modernizmem. Hiszpanski
teolog z tego rodzaju redukcjg walczyl nie tyle za pomoca polemicznych argu-
mentdw, ile w sposdb pozytywny, konstruujac system teologiczny integralny.
W swoim ujeciu ewolucyjnym ukazat on homogeniczno$é dogmatéw, czyli
niezmienno$¢ ich esencji, istotnej treSci. Prawda jest niezmienna, pozostaje
ta sama. Prawda wydedukowana w systemie teologicznym integralnym jest
»howa” w sensie nowego kontekstu kulturowego, ale z istoty swej jest ,,nie-
zmienna”, dlatego prostolinijnie, konsekwentnie coraz mocniej przybliza si¢
do Bozego Misterium. Dopiero tak rozumiana dedukcja rozumowa potaczona
jest z ,afektywnoS$cig” intuicyjnej wiary ludu. Marin Sola jest w tym zgodny
z pogladami gloszonymi przez stynnego teologa hiszpanskiego — Arintero,
a takze z celem, do ktérego zmierzal 6w teolog duchowosci. Celem obu bylo
wzmocnienie zywej wiary KoSciota, ktéra tworzy dynamiczna procesualna
calo$é. Drogowskazem i ostoja byty dla nich formuly dogmatyczne, ktére
powstaty w KoSciele i dla zycia Ko$ciota’!.

29 Walencia 1923, Biblioteca de tomistas espafioles, 1; wyd. 2 we Fryburgu Szwaj-
carskim 1924.

30 Zob. D. pE PABLO MAROTO, La teologia en Esparia desde 1850 a 1936, [w:] Historia
de la Teologia Espariola, t. I1: Desde fines del siglo XVI hasta la actualidad, red. M. ANDRES
MARTINEZ, Madrid 1987, s. 523-658 (r. XVI), s. 618.

31 Por. tamze, s. 619.
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Pojedyncza formuta dogmatyczna nie daje poznania petnego, integral-
nego. Dopiero w potaczeniu z innymi formutami, w nurcie zycia Kosciola,
poszczegdlne formuty nabieraja wlasciwego blasku i ukazuja swoja glebie.
W formutach dogmatycznych splata sie precyzja mysli z misteryjna glebia
nieogarnionej Bozej tajemnicy®’. Decydujaca interpretacja dogmatéw nie na-
lezy do teologdw, lecz do Magisterium KoSciota. Teologia ujmuje dogmaty
w spojng calosé, w odpowiednim kontekscie nurtu mysli i dziejow Kosciota.
Teologowie zdaja sobie sprawe z tego, ze formuly dogmatyczne nie potrafia
obja¢ tajemnicy Boga, ktéra jest lepiej rozumiana wtedy, gdy ich precyzja,
ukazujaca glebie Prawdy, polaczona jest z szerokim kontekstem calosci do-
gmatdw i calosci zycia KoSciota®.

Przedmiot teologii dogmatycznej jest znacznie szerszy niz same tylko for-
muty dogmatyczne. Gdy jednak sa one ujmowane integralnie i dynamicznie,
wtedy mozna powiedziel, ze przedmiotem teologii dogmatycznej sg formuty
dogmatyczne w ich calosci oraz w kontekscie calosci Objawienia i zycia Ko-
$ciota’*. Teolog bada proces powstawania dogmatéw, bada sposdb tworzenia
formul dogmatycznych oraz kryteria, wedtug ktérych sa tworzone. Jest to etap
badan historycznych i egzegetycznych. Wiasciwa praca teologa to tworzenie
catoSciowego systemu integralnego, zgodnego z dogmatami, dla umocnienia
wiary KoSciota.

4. Podsumowanie

Dogmat to prawda zawarta w Objawieniu i w wierze KoSciola, a takze
formuta, ktéra tworzona jest w KoSciele i stuzy do prawidlowego ksztattowania
i rozwijania wiary, u§wiadamianej w umystach i realizowanej w zyciu. Dogmaty
tworzone sg przez ludzi do tego upowaznionych i kompetentnych, ktérzy czynia
to w imieniu calego KoSciota. Formutowanie prawd objawionych dokonuje sie
zgodnie z zasadami wiary i rozumu, w postuszenistwie Bogu, w stuzbie KosSciota
i z zachowaniem praw logiki.

Formuly dogmatyczne powstawaly w odpowiednich okolicznosciach,
W rozpietosci czasowej, tworzac nurt rozciggajacy sie w czasie. Szczytem formut
dogmatycznych jest dogmat chalcedofiski o dwoch naturach w jednej Osobie
Chrystusa. Dogmat ten jest wzorcem dla tworzenia teologii oraz punktem od-
niesienia do sprawdzania ortodoksyjno$ci. Dogmat chalcedoniski jest otwarty na
wszystkie inne dogmaty i na calag mysl chrzescijanska. Jest ogniskiem soczewki

32 Por. P AMBROZ, Bernard Schulte nel Contesto della teologia cattolica e ortodossa,
»Theologica Olomucensia. Acta Palackianae Universitatis Olomucensis” 1 (1999), 1-45.

33 Por. W. GRANAT, Agnostycyzm teologiczny, [w:] Encyklopedia katolicka, t. 1, red.
F. GryGLEwWICZ, R. Lukaszyk, Z. Surowski, Lublin 1989, 184-187, k. 185.

3 Por. Cz. S. BARTNIK, dz. cyt., s. 10.
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skupiajgcym w sobie nie tylko treSci objawione, ale takze istotne zasady meto-
dologiczne.

Ostatecznie wzorcem i punktem odniesienia jest calo$¢ formut dogmatycz-
nych ujeta dynamicznie i ewolucyjnie, w sposdb catosciowy i spojny. Dzieki
temu calo$¢ teologii tez nie jest tylko zbiorem zagadnien, lecz sp6jnym syste-
mem, dynamicznym, rozwijajagcym si¢, zywym, sprzegnietym z wiarg i zyciem
codziennym Kosciola.

Stowa kluczowe: Objawienie, dogmat, formuta, tworzenie, punkt odniesienia, dy-
namizm, Kosciét

The Chalcedonian Dogma as the Synthesis of
Earlier Dogmatic Formulas and Reference Point of
the Future Ones

Summary

The dogmatic formulas are already created by the authors of books of the Bi-
ble, afterwards they are appeared in the liturgy and also within the whole tradition
of the Church. The most important formulas are that which were created during
the first ecumenical councils. They present precise synthesis of the manifested
content. They answer for fundamental questions of the Christian faith, mainly
within the context of occurrence of statements largely contrary to it. The dog-
matic formula should be clear and precise, in order to know to what it is related.
All these requirements are met by the Chalcedonian dogma which is the synthesis
of earlier dogmatic formulas and the reference point for all formulas which will
appear in the future.

Key words: Revelation, dogma, formula, creation, reference point, dynamism,
Church
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FILOZOFICZNO-EGZYSTENCJALNA
ANATOMIA CHOROBY, CIERPIENIA I SMIERCI

Wprowadzenie

Niepohamowane pragnienie zycia polaczone z powszechnym marzeniem
o dlugowiecznosci i jednoczesnie paniczny wrecz lek przed choroba (zwlaszcza
tg nieuleczalng i terminalng), przed bélem, cierpieniem oraz $miercia, zagluszany
czesto przez Spiewane gromko — i na przekor wszystkiemu — tradycyjne ,,sto lat”, to
antynomiczne i jednocze$nie mroczne oblicze dzisiejszego Swiata'. To ewidentne
»rozdwojenie” to rowniez jeden z niezrozumiatych paradokséw rzadzacych zyciem
cztowieka XXI w., ktéry z jednej strony na co dzieh doSwiadcza wokot siebie
rozmaitych chordb, nieszcze$é i tragedii, a z drugiej, stosujac rozmaite medyczne
i paramedyczne kuracje, zabiegi, ,cud-diety” i techniki rewitalizacyjne, uparcie
wmawia sobie, ze tak przygotowanego — choroba i §mieré go nie dotyczy. Wszystko
to sprawia, ze pod$wiadomie prébuje na site zyé w alternatywnej, wyimaginowa-
nej ,hiperrzeczywisto$ci” czy moze bardziej nawet jakiejs ,,kulturze fantazji.

Niebanalng role w kreowaniu tego zjawiska — w opinii socjologdéw — ode-
gral w jakim$ stopniu takze gwaltowny rozwdéj medycyny dokonujacy sie w na-
szych czasach. Mimo niczym niekwestionowanych zastug dla ratowania zdrowia
i zycia ludzkosci, ubocznie doprowadzit on do antropologicznych i etycznych
przewarto$ciowan. Zni6st bowiem wyrazng granice miedzy zyciem a $miercia,
stwarzajac mozliwosci sztucznego podtrzymywania zycia, a tym samym ztudng
nadzieje na ,,oszukanie” $mierci. Obserwowalny na co dzien i udokumentowany

! Por. W. IRex, Koniec czy poczqtek? Szkice o godnym starzeniu sig i umieraniu, Wro-
ctaw 2009, s. 11.

2 Zob. J. DREGOWSKA, Jednostkowosé procesu umierania wobec wspdlczesnej tabuiza-
¢ji i instytucjonalizacji smierci, [w:] W drodze do brzegu Zycia, t. 12, red. E. KRAJEWSKA-
-Kurax i in., Biatystok 2014, s. 391.
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patentami rozwdj technik resuscytacyjnych i reanimacyjnych pozwala dzi§ nie
tylko w jakiej$ mierze ,,zatrzymac” uciekajace zycie, ale takze utrzymywac jego
empiryczne oznaki w ciele, ktére bez tej technologicznej pomocy nalezaloby
uzna¢ dawno za zwloki. W konsekwencji wplynelo to na zmiane doczasowego
postrzegania $mierci (rowniez wérod samych lekarzy) jako naturalnego i osta-
tecznego konca biologicznego ludzkiego zycia, doprowadzajac tym samym do
licznych dylematéw etycznych oraz antynomii moralnych w tej przestrzeni®.

Jednak mimo geniuszu wspolczesnej medycyny ,wydluzajacej” ludzkie zy-
cie, okazuje sig, ze osiaggniecia te nie sg tym, o czym od zarania swoich dziejow
marzy czlowiek, poszukujac rozwigzania zagadki nieSmiertelnosci*. Stad pie-
trzace sie trudnosci w jasnym zobiektywizowaniu istoty zycia i Smiertelnosci
cztowieka od zawsze zachecaja do poszukiwan intelektualnych. Sprzyjaja takze
budowaniu strategii, od ktérych oczekuje sie logicznego uniesprzecznienia fe-
nomenu zycia oraz jego najglebszych racji.

Istniejace obecnie na ,targowisku mysli ludzkiej” Swiatopogladowo roz-
norodne interpretacje tworzg jednak — percepcyjnie — wylacznie ambiwalentny
jego obraz, co w konsekwencji sprawia wrazenie narastajacego chaosu i niepo-
koju egzystencjalnego. Zapewne dlatego — zaréwno w kwestii zycia, jak i cho-
roby, a takze cierpienia i $mierci czlowieka — wcigz wigcej mamy pytan niz
odpowiedzi®. Nieuleczalng chorobe i umieranie traktujemy wiec jako sprawe
bardzo osobistg, jako rzecz przykrg — niemal wstydliwa; jako temat niewtasciwy
do poruszania w towarzystwie, budzacy co najmniej mieszane uczucia, zazeno-
wanie, jeSli nie nawet wprost odraze. Innymi stowy, jako zagadnienia, ktérym
Swiadomie odmawia sie prawa ,,obywatelstwa” w codziennym zyciu cztowieka®.

Tymczasem osoba ludzka, jak podpowiada w swej obszernej pracy na temat
zagadnienia cierpienia i §mierci Ireneusz Ziemifiski, ostatecznie umiera ,nie

3 Por. A. OsTROWSKA, Smierd w doswiadczeniu jednostki i spoleczeristwa, Warszawa
2005, s. 33-34.

4 Por. J. OriNc, Diugowiecznosé. Medycyna a wydtuzenie Zycia, http://www.porad-
nia.pl/dlugowiecznosc-medycyna-a-wydluzenie-zycia.html [dostep: 30.03.2016]. Przed 10
tysigcami lat wiekszo$¢ ludzi umierata ok. 25. roku zycia. Przecietny mieszkaniec sta-
rozytnego Rzymu zy! nieco ponad 35 lat. Jeszcze w 1800 r. $rednia dlugos¢ zycia tylko
nieznacznie przekraczata 40 lat. Dopiero w XIX w. wiekszo$¢ Europejczykow cieszyta sie
zyciem przez cale pot wieku. Pierwszy udokumentowany przypadek pokonania magicznej
bariery 100 lat przez kobiete odnotowano dopiero w 1936 r. Dziewiec lat pdzniej zmart
pierwszy réwnie podeszly w latach mezczyzna. Od 160 lat Srednia dtugos¢ zycia wydtuza
sie 0 ok. dwa i p6t roku co dekade. W ciggu ostatnich 10 lat dwukrotnie zwiekszyta sie
liczba 0sdb, ktore doczekaly setnych urodzin. Jesli to tempo si¢ utrzyma, to w koncu na-
szego wieku §rednia dtugos¢ ludzkiego zycia w Europie zblizy si¢ do 100 lat. Tamze; zob.
w zwigzku z tym réwniez artykut: J. PiENCzYKOWSKA, Zyjemy coraz diuzej, http://www.
polskatimes.pl/artykul/962058,zyjemy-coraz-dluzej-od-2000-roku-srednia-dlugosc-zycia-
polaka-wydluzyla-sig-o-3-lata,id,t.html [dostep: 30.03.2016].

5 J. DREGOWSKA, Jednostkowosc procesu umierania..., art. cyt., s. 398.

6 Por. A. OSTROWSKA, Smierc w doswiadczeniu..., dz. cyt., s. 27.
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jako organizm, lecz jako §wiadomy sytuacji podmiot i jednostka, jako byt ob-
darzony samo$wiadomoscig i poczuciem swej odrebnosci”’. Zatem ostateczny
sens, jaki ma dla cztowieka wyniszczajaca jego ciato choroba, bdl, fizyczne
i duchowe cierpienie, wreszcie sama $mierc, daleko bardziej wykracza poza
ujmowang jedynie zjawiskowo nieodwracalng biologiczng destrukcje naszego
organizmu. Dodatkowo jeszcze, jako swoisty ,drugi brzeg” interpretacyjny,
jawi sie gteboko metafizyczne doswiadczenie religijne, ktére radykalnie zmienia
optyke i ciezar gatunkowy umierania. Interpretuje bowiem degenerujace ludzka
somatyke choroby, cierpienie oraz $mieré jako swego rodzaju niesprzeczne —
tzn. logicznie mozliwe — ,,etapy zycia”, nie za$ jego definitywny koniec.

Oczywiscie ze tak postawione tezy silg rzeczy odsylajg nas do empirycznie
nieweryfikowalnej rzeczywistoSci tajemnic. Te za$ ze swej natury wymykaja sie
logicznie sensownym oraz wyczerpujacym opisom, albowiem nie istnieje jezyk
zdolny do adekwatnego komunikowania ,,tajemnicy”; pomijajac fakt, ze kazdy
taki opis bylby juz jakas ich teoretyczng interpretacja. Poza tym, c6z sensow-
nego i tworczego mozna powiedzie¢ wobec niedajgcego sie wyrazi¢ dramatu
choroby czy $mierci? Chyba tylko to, do czego usilnie przekonywat w Tractatus
logico-philosophicus Ludwik Wittgenstein, ze ,,0 tym, czego nie da sie sensow-
nie ujaé w jezyku, o tym nalezatoby zwyczajnie zamilkna¢”®. Tylko czy takie
filozoficznie poprawne ,,milczenie” cokolwiek rozwigzuje i cokolwiek wyjasnia?

Wszak nawet wobec najbardziej nienaruszalnych i egzystencjalnych ,,tajem-
nic” cztowiek intuicyjnie od zawsze stawia pytania typu: Dlaczego akurat Ja?
7 jakiego powodu?, Po co?, Dlaczego? Z takich wlasnie pytan, z owej naturalnej
nam wszystkim ciekawo$ci plynie usprawiedliwienie tematu oraz analiz prowa-
dzonych w ramach niniejszego szkicu.

1. Choroba i cierpienie w odstonie fenomenologiczne;j

Integralnie uprawiana antropologia filozoficzna zajmuje sie bezwzglednie
zagadnieniami dotyczacymi cztowieka ujmowanego w réznych wymiarach i na
r6znych poziomach jego bytowania. Czlowiek ten jest bowiem strukturg bytowo
ztozonga (zob. np. problem okre$lany jako: mind — body; zagadnienia relacji:
duch — dusza — cialo), ktora istnieje w nieustannej relacji zar6wno do innych
ludzi, jak i do rzeczywistoSci pozaludzkiej. Bytowos¢ cztowieka jest zatem na-
turalnie ,otwarta”, wydana na oddziatywania zewnetrzne wobec niej samej, ale
takze w swym wymiarze materialnym wyjatkowo ,krucha” przez fakt swojej
przygodnosci. Ta naturalna ,,niedoskonato$¢” ludzkiej istoty przejawia sie nie

7 1. ZIEMINSKI, Zagadnienie smierci w filozofii analitycznej, Lublin 1999, s. 83.

8 L. WITTGENSTEIN, Tractatus logico-philosophicus, tezy: 6.431 oraz 7.1, tlum.
B. WorLNiewicz, Warszawa 2000, s. 8 1nn. Wovon man nicht sprechen kann, dariiber mufS
man schweigen. Tamze.
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tylko poprzez jej ograniczono$¢ w zakresie mozliwosci, ale takze przez jej ra-
dykalna, $wiatowa skoniczonos¢, czyli Smiertelnos$é’.

Metaforycznie rzecz ujmujac, powiedzieé trzeba, ze byt ludzki jest ,we-
wnetrznie popekany”, na jego obliczu widaé rysy. Z jednej strony od momentu
poczecia cztowiek ksztattuje sie jako struktura biologiczno-psychiczna (jego
doskonatosci i potencje nieustannie aktualizujg si¢), z drugiej za$ znajduje sie on
we wladaniu bezlitosnych sit i proceséw, ktore usituja (co jednak nie ma charak-
teru intencjonalnego, bo intencjonalnie dzialaja tylko ludzie) go zniszczyé, zdez-
integrowaé jego ustrukturyzowanie. Jednym z takich przejawéw dezintegracji
jest z pewnoscig choroba, ktéra choé najczesciej dotyczy jakiej$ sfery naszej
cielesnosci (jest dysfunkcja jakiego$ organu lub nawet uktadu narzadow), nie
moze by¢ nigdy zredukowana do problemu czysto mechanicystycznego. Chory
cztowiek, mimo ze w jaki$ sposdb ograniczony w swej aktywnosci, nadal jest
bowiem w petni uksztattowana osobg ludzka, ktdrej wartosé jest niepoliczalna,
wiec rowniez w wymiarze podejmowanych zabiegéw leczniczych oraz srodkéw
— bezcenna. Stad domaga sie w czasie swej choroby czy tez cierpienia w petni
holistycznego rozumienia, leczenia i traktowania'’. Zapewne dlatego starozytny
Hipokrates z Kos — stusznie nazywany ,,0jcem europejskiej medycyny” — otwar-
cie postulowat badanie u chorych catego organizmu, a nie tylko objawdw dys-
funkcji konkretnego chorego organu. Nie ma bowiem ,,chorej” watroby, serca,
nerek czy ptuc — chorym jest zawsze caly cztowiek.

> A. Sawicki, Antropologia choroby, [w:] W drodze do brzegu Zycia, t. 11, red.
E. Kyewska-KUEAK i in., Biatystok 2013, s. 25.

10 Por. tamze. Cytowany przez autora Marcin Dudek w swoim artykule pt. O dwdch
koncepcjach choroby przedstawia dwa jej rozumienia: mechaniczne (mechanicystyczne)
i holistyczne (hermeneutyczne). O tym pierwszym pisze w ten sposob: W przypadku me-
chanicystycznej koncepcji choroby mamy do czynienia z redukcjonizmem biologicznym.
Czlowiek zostaje zredukowany do rangi przedmiotu badania, nie za$ jego podmiotu. Za-
ktada sie, ze choroba to dysfunkcja jakiego$ narzadu lub uktadu narzadéw, przy czym zwy-
kle abstrahuje sie od rozumienia tej dysfunkcji w kontekscie catego organizmu”. Koncepcja
ta rodzi trudnosci, poniewaz cztowiek chory jest tu traktowany jako agregat czesci, z kto-
rych dang czes¢ (serce, watrobe, nerke) nalezy naprawic (czy nawet wymienié¢). Nie bierze
sie tu tez pod uwage elementu wartosciujgcego przy ocenie stanu zdrowia. Pomija sie takze
subiektywne odczucia pacjenta co do stanu jego zdrowia. Na przyktad ktos, kto czuje sie
zdrowy, moze by¢ uwazany za chorego, natomiast chory za catkowicie zdrowego. O dru-
giej koncepcji choroby Dudek pisze nastepujaco: W opozycji do tego naturalistycznego
podejscia pozostaje holistyczna, czy tez hermeneutyczna koncepcja choroby. W koncepgji
tej godzimy sie na model mechaniczny choroby jako niezbedny element podejscia do nie;j,
nie uznajgc jednak tego modelu za wystarczajacy do catkowitego opisu pojecia choroby.
Hermeneutyczne podejscie zaktada, ze naturalistyczna koncepcja cztowieka jest nazbyt pry-
mitywna i ograniczona oraz ignoruje najwazniejsze elementy istoty ludzkiej. Choé¢ brzmi to
moze banalnie, to nalezy tu pokresli¢, ze cztowiek nie jest po prostu sumg swoich narza-
déw. Jest bezgranicznie czyms wiecej”. Koncepcja holistyczna dostrzega zatem hierarchiza-
cje w obrebie ludzkiego organizmu, a zarazem postrzega cztowieka jako nadrzedng jedno$¢
wznoszacg sie ponad wieloscig jego narzadow, uktadéw i ich funkeji. Tamze, s. 25-27.
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Wszak zjawisko definiowane w naukach medycznych jako «choroba», a tak-
ze istotowo powigzane z nim cierpienie!' — w sposob naturalny wypltywaja
z fizycznych ograniczono$ci ludzkiego organizmu. Dlatego tez cho¢ choroba
jest niezaprzeczalnym brakiem ,dobrostanu psychosomatycznego”!'?, czyli po-
pularnie méwigc ,,zdrowia”, stanowi staly, a co za tym idzie — nieodlgczny
komponent naszej ,kondycji metafizycznej” (conditio humana) oraz sposobu
istnienia czlowieka w rzeczywistosci ziemskiej. Istnienia ,tu i teraz”.

Dlatego chorobe najogélniej ujmuje si¢ jako mniejsze lub wieksze niedoma-
ganie naszej struktury psychofizycznej wywotane pewnym regresem, do jakie-
go dochodzi w naszym organizmie, co z kolei — predzej czy pozniej — objawia
sie dyskomfortem albo bolem fizycznym lub psychicznym. Z punktu widzenia
psychologii choroby okreslamy go takze mianem odmiennych ,,stanéw psychicz-
nych”. Ludzki organizm zachowuje sie bowiem niczym ,,system naczyn polaczo-
nych”, w zwigzku z tym kazda ,,nieprawidtowosé” (kazde odchylenie od tzw.
normy okreslanej jako ,,zdrowie”) zachodzaca w obszarze naszej cielesno$ci —
automatycznie ma swoje odbicie w strukturze psychicznej (duchowej) czlowieka.

Co ciekawe, mimo ze zjawiska te tak doglebnie, wszechstronnie i pilnie sg
badane oraz analizowane, choroba, bdl i cierpienie cztowieka wcigz pozostaja
tajemnicg ludzkiej egzystencji, dotykajac w sposéb bezposredni bezwzglednie
kazdego cztowieka. Totez cale nasze bytowanie jest, jak niejednokrotnie prze-
konywat Jan Pawel II — papiez, a przy tym wspolczesny filozof — ,,nacechowane
trudem i cierpieniem”3, ktére ,,z samego prawa natury jest codziennym chle-
bem czlowieka, stalym elementem jego zycia — i to na kazdym etapie zycia —
i w kazdym wieku”.

I rzeczywiscie, nie ma osoby, ktéra nie do§wiadczytaby w jakim$ stopniu
(mniejszym lub wigkszym) w swoim zyciu bolu i cierpienia. Dla kazdego czto-
wieka — nawet najzdrowszego — jawi sie ono tez jako naturalna mozliwo$é. Al-
bowiem nie da sie go nigdy i catkowicie wyeliminowa¢ z ludzkiego bytowania.
Dlatego mozna powiedzieé, iz ,,choroba i cierpienie sg powszechng sytuacja,

1 Mamy $wiadomo$¢, ze cierpienie nie zawsze jest tozsame z chorobg. Mozna bo-
wiem realnie cierpie¢ i by¢ cztowiekiem zdrowym somatycznie i psychicznie. Choroba
wigze si¢ raczej z bélem, bo cierpienie jest pewnym sposobem przezywania rzeczywistoSci
Swiatowej, ktore wkracza juz w rejony metafizyczne.

12 Obowigzujaca w chwili obecnej ,,definicja zdrowia” — zostala przyjeta przez Swia-
towg Organizacje Zdrowia (WHO) w 1946 r. i brzmi nastepujaco: Zdrowie to nie tylko
catkowity brak choroby, czy kalectwa, ale takie stan pelnego, fizycznego, umystowego
i spolecznego dobrostanu (dobrego samopoczucia). Co ciekawe, w ostatnich latach defini-
¢ja ta zostala uzupetniona o sprawnos¢ do prowadzenia produktywnego Zycia spolecznego
i ekonomicznego, a takze wymiar duchowy. Zob. T. Maszczak, Zdrowie jako wartosé uni-
wersalna, ,Roczniki Naukowe AWF w Poznaniu” 54 (2005), s. 74.

13 JaAN Pawer 11, Audiencja generalna (z dnia: 8.10.1986 r.), [w:] Insegnamenti di
Giovanni Paolo 1I, IX, 2 (1986), s. 971.

14 TENZE, Przemowienie w szpitalu ,,Villa Betania” w Rzymie (z dnia: 19.12.1982 r.),
[w:] Insegnamenti..., dz. cyt., V, 3 (1982), s. 1651.
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w ktorej zyje i rozwija sie ludzko§é”", a przez ten fakt jaka$ réwniez kondycja
i przeznaczeniem czlowieka. Co ciekawe, ,w pewnej mierze zjawiska te staja si¢
réwniez udzialem zwierzat, jako istot obdarzonych czuciem zmystowym, ale do-
piero w czlowieku osiagajg wlasciwy mu wymiar duchowy”!®. Z tego wlasnie po-
wodu tylko o istocie ludzkiej mozna w pelni powiedzieé, ze ,,choruje”, ,,umiera”
i ,clerpi”; ze zewnetrznie, wewnetrznie i Swiadomie doswiadcza sytuacji choroby
i cierpienia w skali calej swojej istoty i na miare swojej osobowej wrazliwosci'.

Zakres ludzkiego cierpienia jest wielowymiarowy i bardzo szeroki. Jest
o wiele szerszy i bardziej przejmujacy od tego, ktéry zostat odkryty i opisany
przez biologie czy medycyne. Dotyka ono bowiem nie tylko cztowieka jako
samego podmiotu fizycznego i egzystencjalnego bolu oraz cierpienia, ale wyci-
ska takze swoje pietno na niemal wszystkich formach aktywnosci ludzkiej i na
wszystkich obszarach jego osobniczego zycia. W zwigzku z tym ,,cierpienie — do
czego nawigzywal w swych oredziach do ludzi chorych Jan Pawet II — jest czyms$
bardziej jeszcze podstawowym od choroby, bardziej wielorakim, a zarazem gte-
biej jeszcze osadzonym w catym czlowieczenstwie”'®. Dzieje sie tak, poniewaz
to co nazywamy ,,chorobg”, co jest przedmiotem zainteresowania szeroko ro-
zumianej medycyny, jest tylko jedna z mozliwych postaci ludzkiego cierpienia,
chociaz ujmowana w tzw. ,,zdroworozsadkowym doswiadczeniu” — wydaje si¢
najczestsza i najbardziej powszechna jego przyczyna. Scista jedno$é zachodza-
ca miedzy sferg materialng i duchowa w czlowieku przedziwnie sprawia, ze
cierpienie fizyczne dostownie ,,zniewala ducha”, z kolei za$ cierpienie ducha
w jaki$ sposdb ,ujarzmia” takze materialne ludzkie cialo. Mamy tu zatem do
czynienia z jaka$ niedajaca si¢ do konca zracjonalizowaé — aczkolwiek realnie
istniejaca i niezaprzeczalng — coincidentia oppositorum (tzn. jednoScig i zbiez-
noscig przeciwienstw) naszego fenomenalnego do§wiadczania bélu, choroby,
a takze samego cierpienial’.

15 Por. K. OsixXska, Twdrcza obecnosé chorych, Warszawa 1983, s. 16.

16" A. BarasucH, Cierpienie — przekleristwo czy szansa czlowieka?, Wroctawski Prze-
glad Teologiczny” 3 (19935), nr 1, s. 103; zob. takze: A. Sawicki, Antropologia choroby...,
art. cyt., s. 25.

17 Niemiecki poeta i satyryk Erich Fried w swoim wierszu pt. Definicja udziela bar-
dzo plastycznego, tatwego do zapamietania (cho¢ niewatpliwie turpistycznego) wyjasnie-
nia tego, o czym wyzej wspominaliSmy: ,,Pies, ktory umiera i ktéry wie, ze umiera jak pies,
i ktéry moze powiedzieé: ze wie, ze umiera jak pies — to cztowiek”. Zob. TH. SCHNEIDER,
Znaki bliskosci Boga, ttum. J. Tyrawa, Wroctaw 1995, s. 57-58; zob. w zwiazku z tym:
A. KAMIENSKA, Sens cierpienia, ,Inspiracje” 3—4 (1993), s. 31. ,,Ten kto cierpi bezsensow-
nie jest podobny do zwierzecia, poki nie uS§wiadomi sobie sensu cierpienia lub chociazby
potrzeby tego sensu”. Tamze.

18 Jan Pawer 1L, List apostolski Salvifici doloris, [w:] ,,Acta Apostolicae Sedis” 76
(1984), nr 3, p. S.

¥ Por. TENZE, Przemdwienie do uczestnikéw XV Migdzynarodowego Kongresu Fe-
deracji Stowarzyszeri Lekarzy Katolickich (z dnia: 3.10.1982 r.), [w:] Insegnamenti...,
dz. cyt., V, 3 (1982) s. 672.
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Wszystko to razem wziete sprawia, iz — poza czystg teorig — nigdy nie moz-
na w cztowieku przeciwstawiaé sobie stron duchowe;j i cielesnej, gdyz obie te
rzeczywisto$ci wplywaja wzajemnie na siebie. Sprawiaja tez, ze osoba ludzka
w swej istocie zawsze przezywa i doSwiadcza wszystkiego — ontologicznie — jako
hylemorficzna jedno$¢ oraz — psychologicznie — jako integralna, osobowa catosé.
Taka wizja cztowieka jawi si¢ juz w mysli biblijnej. Co wiecej, znamy ja nie tylko
z judeochrzescijanskiego Objawienia, ale wyrasta ona przede wszystkim z pro-
stej, wrecz szkolnej, antropologicznej analizy materialno$ci i niematerialnosci
wlasciwych czlowiekowi dzialan. Analiza ta, zdaniem fenomenologéw odwo-
tujacych sie do metafizyki Stagiryty, czesto przyjmuje forme diady: «Czlowiek
dziata» — «co$ dzieje sie w cztowieku»?.

Dzieje si¢ tak, poniewaz, co podkresla Wtodzimierz Wilowski — autor pu-
blikacji pt. Metafizyka cierpienia — elementy wazne dla analiz ontologicznych
choroby i cierpienia wyprowadzi¢ mozna z ksiegi Delta (A) Metafizyki Arysto-
telesa. To za jej przyczyna do dzis rodza si¢ filozoficzne pytania, dzigki ktérym
choroba, cierpienie, $mieré i w ogoble zto — staja sie zagadnieniami nieogra-
niczonymi tylko do przejawdw szczegdtowych czy do jednostkowych faktdw,
ale zyskuja swoje racjonalne — ogdlne i ontologiczne — wyjasnianie poprzez
odwolanie sie do swych ostatecznych (bytowych) przyczyn?'. Albowiem meta-
fizyka choroby i cierpienia ludzkiego za swoj punkt wyjécia przyjmuje zdanie
bazowe, ze jego empiryczne i tylko zmyslowo-do§wiadczalne wyjasnienie jest
niewystarczajace. Wszak jedynie ,,$lizga si¢” ono po powierzchni zagadnienia,
nie siegajac jego najglebszej istoty oraz zrddet.

Dlatego aby prébowacd je adekwatnie wyjasnié, nalezy odwaznie wyj$¢ poza
nie; nalezy wyjsé ,,poza” jedynie empirycznie uymowany ,,fakt choroby i cierpie-
nia”, kierujgc si¢ w strong teoretycznych wyjasniefi na zupelnie innych pozio-
mach refleksji. Na poziomie chociazby interpretacji ostatecznych racji samych
choréb, albo tez ich filozoficznego odniesienia do metafizycznego «Dobra», czyli
do «Natury» i «Zasady» calej rzeczywistosci (Absolutu), nie wykluczajac nawet
wyjasnien tych zjawisk w perspektywie najbardziej ogélnego doSwiadczenia
religijnego. Dopiero bowiem taka komparatystyczna (religijno-filozoficzno-an-
tropologiczna) analiza choroby i cierpienia, ktéra u swego poczatku — sine qua
non — zawieraé powinna szczeg6lowe analizy na poziomie medycznym oraz przy-
rodniczym, ro$cié sobie moze prawa do podjecia préby udzielenia rzeczowej od-
powiedzi na egzystencjalne pytanie: Dlaczego choroba? i Dlaczego cierpienies.
Stad tez deifikowane niemal dzi§ wyjasnienie przyrodniczo-medyczne winno
by¢é bezwzglednie koniecznym, ale tylko koniecznym ,,impulsem” do dalszych
analiz w kierunku budowania zbornej teorii choroby, bélu, cierpienia i Smierci.

20 Zob. K. Woytyra, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne, seria: Czlowiek
i moralnosé, t. 4, red. T. STYczEN i in., Lublin 1994, s. 111nn.

2 Por. W. WiLowskl, Metafizyka cierpienia. Od Arystotelesa poprzez mysl indyjskq do
mysli chrzescijariskiej, Poznan 2010, s. 13.

22 Por. tamze, s. 13-14.
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1.1. Czlowiek wobec faktu cierpienia i choroby

W nowozytnej i wspolczesnej refleksji etycznej nad zagadnieniem choréb
(zwlaszcza tych diagnozowanych przez medycyne jako nieuleczalne lub terminal-
ne), a takze powigzanego z nimi cierpienia nie sposob nie odnies¢ si¢ do analizy
fundamentéw budujacych ludzka moralno$é. Do tego, co w przestrzeni rozumnej,
wolnej i odpowiedzialnej aktywnosci cztowieka buduje w nim ,,§wiat osoby”,
a wiec do zbornej teorii cnét. W perspektywie jednak analizowanej przez nas
metafizyki cierpienia i choroby uwaga ta dotyczy zwlaszcza problemu popraw-
nego ksztattowania i sublimacji w cztowieku cnoty cierpliwosci, jako jednego ze
sposobow ich niezwykle trudnej ,,akceptaciji” oraz préb ,,pokonywania”?3,

Cierpliwo$¢, o ktoérej mowa (tac. patientia) — w przekonaniu zaréwno ety-
kéw czy moralistow, jak i psychologdéw — jest bowiem nie tylko uznang cnotg
moralng i wspotkomponentem etycznego profilu osoby ludzkiej, ale takze ro-
dzajem technicznej ,,sprawnosci” funkcjonowania naszego organizmu. Otdz
dzieki niej mozliwe jest umiejetne znoszenie uciazliwosci oraz przykrych do-
znan i stanéw psychicznych wywolywanych w naszym zyciu m.in. przez cier-
pienia, zlo i chorobe. Stad nieprzypadkowo w etyce najbardziej fundamentalne
rozwazania na temat sposobéw przezywania choroby czy tez meznego znosze-
nia cierpiet wchodza w dziedzine wlasnie teorii cnot.

Jak poucza historia mys$li ludzkiej, stany te winny by¢ w cztowieku opa-
nowywane nie chaotycznie, ale zgodnie z pewnym sprawdzonym w dziataniu
»kluczem”. A zatem, najpierw przez cnote mestwa (dostrzegali to m.in. Platon,
Arystoteles, Cyceron, $w. Augustyn, Sw. Tomasz z Akwinu), wszystko po to, aby
chory nie cofnat si¢ pod wptywem cierpiefi i udreki przed dalszg konsekwentng
realizacja dobra moralnego w swoim zyciu. Jesli jednak owo mestwo — na co
wskazywal Arystoteles — odnosi¢ si¢ ma tylko do cierpienia zwigzanego z naj-
wigkszym i najtrudniejszym do zniesienia zlem, jakim jest nieuleczalna choroba
i $mieré — to juz przygnebienie i smutek zwigzane z pozostatymi ucigzliwosciami
w chorobie winny by¢ opanowane wlasnie przez cnote cierpliwo$ci?*.

Stad nie przypadkiem ten, ktéry boleje, cierpi i w ogdle choruje, ktéry
przezywa swoj odmienny stan — nazywany jest wlasnie ,,pacjentem”. Na te pa-
radoksalng wlasciwos¢ cierpienia ludzkiego zwraca uwage wybitny austriacki
psychiatra i filozof Viktor Frankl w swojej ksigzce Homo patiens, podkreslajac
nie tylko dezintegrujaca, ale takze przedziwnie doskonalacg i wrecz tworcza
funkcje i moc cierpienia. Pisal wigc wprost, ze: ,,Cierpienie to doskonalenie
i wzrost, a takze — dojrzewanie [...]. Czlowiek bowiem, ktéry cierpi, wyrasta
ponad siebie, dojrzewa, dorasta do siebie samego. Proces dojrzewania to rzecz

2 B. ROk, Problem cierpienia w chorobie w dziejach staropolskiego spoleczeristwa, [w:]
Moralny wymiar choroby, cierpienia i smierci, red. B. PLONKA-SYROKA, Wroctaw 1999, s. 52.
24 M. CzacHorOWsKI, hasto: Cierpienie, [w:] Powszechna Encyklopedia Filozofii, t. 2,
red. A. MARYNIARCZYK, Lublin 2001, s. 190; por. $w. ToMasz z AKwiNU, Summa Theologica
[-111, cura et studio P CarameLLO, Torino 1962-1963, TI-11, q. 123-140 [dalej cyt. jako: Sth].



Filozoficzno-egzystencjalna anatomia choroby, cierpienia i $mierci 81

najbardziej istotna, jaka dokonuje sie w nas pod wplywem cierpienia. Dojrze-
wanie to polega na tym, ze cztowiek zdobywa wewnetrzng wolno$¢, mimo
zewnetrznej zalezno$ci od bolu, udrek i choroby”?.

Ponadto z badan i ustalen eksperymentalnych wspélczesnej psychologii
wiemy, iz cierpienie, a raczej stopieni jego realnej percepcji oraz sublimacji moc-
no uwarunkowany jest odpowiednimi dyspozycjami uczuciowymi konkretnej
osoby ludzkiej. Na te jednak wptywaja rowniez liczne zalezno$ci wynikajace
choéby z uprzednio przyjetego systemu warto$ci moralnych (np. kodeksu mo-
ralnego), odniesien religijnych, a takze modeli kulturowych prezentowanych
przez okreSlong grupe ludzka?®.

W naszych rozwazaniach problem choroby, cierpienia i cierpliwo$ci odno-
si¢ bedziemy do systemu wartosci ogdlnoludzkich oraz chrze$cijaniskich, ktore
przez wieki ksztattowaly zycie naszych przodkéw, rzezbigc nasz model kultu-
rowy okres§lany dzis jako cywilizacja euroatlantycka.

1.2. Choroba jako krytyczna sytuacja zyciowa i misterium tremendum

Choroba od zawsze stanowita wstrzas w normalnym zyciu czlowieka nig
dotknietego, a czesto takze i innych ludzi z jego bezposredniego otoczenia.
Powazny, trwaly, niejednokrotnie zagrazajacy zyciu oraz dotychczasowej egzy-
stencji stan chorobowy zmienia nie do poznania zycie nie tylko samej jednostki,
ale takze cztonkdéw jej rodziny i przyjaciol. Choroba bowiem, gdy wkracza w zy-
cie cztowieka, w jaki$ sposéb przejmuje nad nim kontrole i kaze mu na nowo
spojrzeé na wlasng sytuacje zyciowa. Dlatego niezwykle istotne jest, w jaki
sposdb pacjent przyjmuje cierpienie i w jaki sposob je znosi (istotny jest tutaj
nie tylko obiektywny, ale i subiektywny wymiar cierpienia), poniewaz cierpienie
tak samo moze uczynié cztowieka aroganckim, pelnym wewnetrznego buntu
i nienawi$ci — wrecz niezno$nym, co ujarzmié go i ztamac¢ albo emocjonalnie
»wyciszy¢”, czynigc niebywale wrazliwym i pokornym wobec czesto niepojetego
ogromu nieszczg¢scia, jakiego doSwiadcza?’.

Stad nieprzypadkowe jest méwienie o ambiwalencji i nieprzewidywalnosci
postaw ludzkich wobec pojawiania sie na horyzoncie zycia tzw. sytuacji granicz-
nych?, w ktérych osoby te nagle sie znajduja. Zapewne dlatego choroba — jak

25 V. FrRaNkL, Homo patiens, tham. R. CzARNECKI, J. MORAWSKI, Warszawa 1984, 's. 75.

26 Por. B. Rok, Problem cierpienia..., art. cyt., s. 52.

27 Por. B. KRZESINSKA-ZACH, Przezyjmy to razem — jak komunikowac si¢ z pacjentem
umierajgcym, [w:] W drodze do brzegu zycia, t. 12, red. E. Kiyjewska-Kurak i in., Bialystok
2014, s. 282.

28 Zob. w zwiazku z tym: K. JaspErs, Sytuacje graniczne, ttum. A. STANIEWSKA,
M. SkwieciNski, [w:] R. RupziNski, Jaspers, Warszawa 1978. Tzw. sytuacje graniczne to
pojecie odgrywajace wazna role w mysli niemieckiego filozofa i psychiatry Karla Jaspersa.
Odnosi sie ono do absolutnie skrajnych sytuacji egzystencjalnych, takich jak: porzucenie,
nieuleczalna choroba, cierpienie, bol, Smier¢ itp.
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przekonuje w swej publikacji Beta Krzesifiska-Zach — jest ,,przyczyna pojawie-
nia si¢ w nas skomplikowanej «trajektorii cierpienia» z calg paleta ludzkich
zachowan i postaw (biernos¢, bezradne poddanie si¢ biegowi zdarzen, nieched
czy fizyczna i psychiczna niezdolno$é do kontaktéw z innymi). Rowniez i spo-
s6b reagowania ludzi chorych na wydtuzajace sie cierpienie oraz zblizajacy si¢
$mieré podlega rozmaitym zmianom oraz ewolucjom dokonujagcym sie w tym
niezwykle trudnym czasie. Niemal zawsze jednak towarzyszy im trwoga oraz
depresja jako powszechne odczucia wérdd oséb ciezko chorych i umierajgcych.
Poza obrong przed bélem i cierpieniem, a takze mekami umierania moze to by¢
takze naturalny lek przed samotnoscig, utrata bliskich osob, réwniez lek przed
postepujagcym i obserwowalnym zniszczeniem ciata oraz brakiem kontroli nad
nim. Moze to by¢ takze lek przed sama Smiercig oraz tym, co «po» niej?”?’.

Zapewne z tego powodu wlasnie w cierpieniu i §miertelnej chorobie, jak
nigdy dotad, ludzie — czestokroé dotychczas niewierzgcy — stawiajg sobie jak
najbardziej realnie ,,pytania o wieczno§¢” oraz ostateczne rozliczenie. Czynig
wowczas napredce to, co wierzgcy nazywajg rachunkiem sumienia, prébujac
przy tym w jakis$ sobie tylko wlasciwy sposéb ,,rozliczy¢ si¢” z doczesnoscia oraz
dotychczasowym zyciem, dokonujac jakiego$ bilansu zyskow i strat. Intuicyjnie
czuja, ze postawienie w takim momencie zycia na pierwszym miejscu prawd
wiecznych oraz powigzanej z nimi istotowo Transcendencji (osobistego i oso-
bowego odniesienia do ,,Istoty Najwyzszej”; religijnego lub guasi-religijnego
Boga), uzdalnia cztowieka do jasnego wejrzenia we wlasne zycie i ostateczne-
go uporzadkowania go. Na ten wlasnie, niemal mistyczny watek w teoretycz-
nych analizach cierpienia akcent ktadt w swych pracach najwybitniejszy teolog
XX w. — Hans Urs von Balthasar®.

W chorobie jednak, mimo ze jest ona — jak juz wspominaliSmy — naturalna
ludzkg przypadloscia bytowa, ujawnia si¢ zawsze takze element ,tajemnicy”.
Jednak niezwykle rzadko przybiera ona formule ,,misterium”. Daleko bardziej
odczytywana jest jako doSwiadczanie jakiej$ ,,potwornosci”, ,,ztej nowiny”, ,eg-
zystencjalnego koszmaru” oraz absolutnie niesprawiedliwego ,,wyroku losu”
(Dlaczego ja?). Dramaturgii tej sytuacji polaczonej z uczuciem najgtebszej fru-
stracji dodaje niezrozumialy dla cztowieka fakt, ze choroby i cierpienie doty-
kaja ludzi w spos6b niesymetryczny i nierbwnomierny. Je$li bowiem o §mierci

2 Por. B. KRZESINSKA-ZACH, Przezyjmy to razem..., art. cyt., s. 282.

30 Por. A. BarasucH, Cierpienie..., art. cyt., s. 110; por. w zwiazku z tym: H.U. voN
BALTHASAR, Rados¢ a krzyz, ,,Concilium — wybér artykutow” 1-10 (1968), Poznafi 1969,
s. 513. Cierpienie i choroba mogg sta¢ si¢ wigc tym okresem, w ktérym odnajduje si¢ zu-
pelnie nowg miare calego swojego zycia. Stajg sie tez okazja do odkrycia wlasnej wielkosci
duchowej wyrazania najglebszych tresci ludzkiej natury. Zrozumienie i przezywanie cier-
pienia w taki sposOb sprawia, ze osobowos¢ cztowieka zostaje ubogacona doswiadczeniem
glebokiego pokoju i doskonatej radosci, ktérego zrodlem jest niepojeta Istota Najwyzisza.
Jest to najgtebsze doswiadczenie wewnetrzne, tajemnicze, powszechne dla calej ludzkosci
i zawsze zywe. Por. tamze.
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mowimy, ze rowna ze sobg absolutnie wszystkich (,rodzimy sie juz z wyrokiem
$mierci”; ,umrzec to tyle, co splaci¢ dtug wobec daru biologicznego zycia —
dtug zaciaggniety przy urodzeniu™?), to zdania tego — w sposob bezsprzecznie
prawdziwy — nie mozna wypowiedzie¢ juz ani o chorobach, ani o bdlu z nimi
zwigzanym, ani tez o rzeczywistoSci cierpienia. Albowiem jeden cztowiek moze
przezy¢ bardzo dtugo i umrzeé ,,ze starosci”, nie doswiadczajac w ogdle cierpienn
i chordb, a kto$ inny, nawet mimo stosunkowo dtugiego zycia, by¢ nieustannie
nekany rozmaitymi dolegliwo$ciami i chorobami.

Innym przyktadem wskazujacym na pewna wrecz nieobliczalnos$é chordb sa
wszelkiego rodzaju epidemie czy pandemie. Nadto wcigz absolutnie tajemniczy
i nie do kofica zbadany charakter majg choroby psychiczne oraz genetyczne,
ktérych etiologia nader czesto bywa zupelnie nie do ustalenia. Przywotany
tutaj argument ,nieprzewidywalnosci” choréb i cierpienia powoduje u ludzi
czesto przekonanie o jakiej$ zasadniczej absurdalnosci ludzkiego istnienia, wy-
daniu go na pastwe ciggu irracjonalnych przypadkéw?. A wiec sytuacje rodem
z zionacego skrajnym fatalizmem glo$nego Sartre’owskiego dramatu Mdlosci,
w ktorym padajg pelne rezygnacji stowa, ze ,,bezsensem jest, ze sie urodziliSmy,
i bezsensem, ze umrzemy”.

Dlatego tez niejednokrotnie, jak utrzymuje wybitny polski etyk i moralista
Stanistaw Olejnik, ,,choroba — zwlaszcza nieuleczalna — przybiera dla chorego
postaé swego rodzaju tragedii i katastrofy, albo tez takg katastrofe, kiedy czto-
wiekowi grozi $§mieré, zwiastuje. Stanowi ona wiec dla wielu ludzi egzysten-
cjalny dramat, ktérego osnowa jest przezywana niemoc z ujawniajacy sie coraz
intensywniej tragiczng perspektywa $mierci”?. Czlowiek chory doswiadcza
wowczas bole$nie najpierw stanu swej ograniczonosci, czesto panicznego leku,
stanéw apatii oraz §wiadomosci fizycznego przemijania. Niekiedy odczuwa
takze traume, bol fizyczny i psychiczny, nie zawsze ustepujacy pod dziataniem
tagodzacych srodkéw medycznych, wszystko to razem wziete opisywane jest
syntetycznie jako ,cierpienie”.

Choroba ogranicza, a niekiedy dostownie famie takze dynamizm ludzkie;j
aktywno$ci zewnetrznej. Niejednokrotnie przykuwa czlowieka na dlugie ty-
godnie, miesigce czy nawet lata do t6zka, wraz z calym jego dyskomfortem,
a zwlaszcza fizycznym odcieciem od $wiata i dojmujgcg samotnoScig. Chory
skazany na bezczynno$é, pozbawiony zwyczajnych obowigzkéw i oderwany
od aktywnego przeksztalcania rzeczywistoSci boleSnie przezywa swdj stan,
co w wielu wypadkach koniczy sie nawet gleboka depresja. Choroba bowiem,
zwlaszcza ta nieuleczalna i terminalna, potaczona ze §wiadomoscig bezradnosci
medycyny wobec jej narastajacego ,,majestatu” staje si¢ dla cztowieka zrodlem

31 Zob. w zwiazku z tym: A. TOYNBEE, Zmiana postaw wobec smierci w nowozytnej
cywilizacji europejskiej, [w:] TeNZE, Czlowiek wobec smierci, Warszawa 1973.

32 Por. S. OLEINIK, Zycie osobiste i wspdtbycie migdzyludzkie. Teologia moralna, seria:
Dar — Wezwanie — Odpowiedz, t. 6, Warszawa 1990, s. 135-136.

33 Tamze, s. 135.
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dodatkowej udreki. Podobnie jak poglebiajaca sie w jego ciele fizyczna niemoc
(zaburzenia czynno$ciowo-fizjologiczne), z czym $cisle powigzane jest poczucie
naturalnego dla cztowieka zazenowania, wstydu, skrepowania oraz absolutna
zalezno$¢ od otoczenia®.

Chory niejako ,wrzucony” w te sytuacje niemal odruchowo wybiera przy-
musowg samotno$¢. Powoli koncentruje swg uwage na sobie samym, szczeglnie
na tym, co dotyczy jego choroby lub ma z nig jaki$ zwigzek. Radykalnie wiec
kurczy sie Swiat jego aktywnosSci i pole dziatania, zawezeniu ulega rowniez
$wiat jego zainteresowan, a takze troski i uwagi. Czlowiek chory doswiadcza
w takim stanie rowniez bole$nie prawdy, ze zostal wytracony z normalnego
biegu zycia, ze mimo jego choroby zycie §wiata toczy sie dalej swoim torem.
Zauwaza takze, iz Swiat doskonale sobie radzi i moze istnie¢ bez niego, ze moze
nawet nie zostanie dostrzezone jego odejscie.

Nie zawsze jednak osoba pograzona ciezka i destrukcyjng chorobg swoj
stan znosi spokojnie, z mniejsza lub wieksza rezygnacjy. Niekiedy dochodzi do
wewnetrznego buntu, ujawniajacego sie takze dramatycznie na zewnatrz. Raz
po raz w czlowieku odzywa sie bowiem niedajace sie niczym sttamsic naturalne
dla istot zywych ,,pragnienie zycia”, zycia petnego, zdrowego, normalnego, nie-
kiedy nawet che¢ dokonania jeszcze czego$§ w tym zyciu, co powinno by¢, a co
nie zostato jeszcze wykonane. Chorzy doskonale zdaja sobie sprawe, ze to, co
okre§lamy poprzez ,,$wiat spoleczny” — jak pisze Adam Sawicki — jest generalnie
$wiatem ludzi zdrowych, a cata dynamika zycia polega na tym, ze Swiat ludzi
chorych nie decyduje o kierunku, w ktérym idzie ludzka cywilizacja®. By¢ moze
dlatego u ludzi o $wiatopogladzie tzw. poszerzonym, czyli wierzacych, wigze
sie to niekiedy z jakim§$ otwartym buntem religijnym, ktéry przybiera czasem
formeg bolesnej, niejednokrotnie wrecz bluznierczej ,,kt6tni” z Bogiem?3®, ktoérego
to chory, cierpigcy lub umierajacy cztowiek prébuje obarczyé ,wing” za swoj
los, chorobe i udreke.

Niekiedy jednak — co podkresla w swej pracy nie tylko S. Olejnik, ale tez
psycholodzy i morali$ci — zdarza sie sytuacja totalnie odwrotna. Ot6z paradok-
salnie to wtasnie choroba i cierpienie staja sie czasem dla cztowieka ,,btogosta-
wiefistwem”, tzn. okazja do glebszej refleksji, kontemplacji swej metafizycznej
przygodnosci oraz egzystencjalnego odniesienia si¢ do eschatologii i prawd
wiecznych¥. Na ten aspekt ciezkiej, czestokroé¢ nieuleczalnej choroby i skore-

3% W sytuacji psychicznej oraz kondycji duchowo-cielesnej cztowieka cierpiacego,
powaznie chorego i w podesztym wieku pozwolg szczegétowo zorientowaé sie m.in. pu-
blikacje: TH. JURGEN, Pacjenci, ttum. M. OzEsrowski, Warszawa 1973; R. Nor, Wieczor
Zycia, ,,Ateneum Kaptanskie” 90 (1978), s. 323-330; K. Osi\ska, Czlowiek chory we
wspdlnocie ludzkiej, Wiez” 20 (1977), nr 12, s. 22-33; J. TISCHNER, Rozmowy z chorymi,
W drodze” 4 (1976), nr 11, s. 3-20; E.M. PsoruLLa, Krzyz Chrystusa uobecniony w cier-
pieniu czlowieka chorego, ,Communio” 4 (1984), nr 1,s. 95-102.

35 A. Sawicki, Antropologia choroby..., art. cyt., s. 30.

¢ S. OLENIK, Zycie osobiste..., dz. cyt., s. 136-137.

37 Tamze, 135.
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lowanego z nig cierpienia zwraca uwage takze Adam Balabuch w swym tekscie
poswieconym sensowi cierpienia, gdzie podkresla, iz ,choroba i cierpienie, gdy
zostang przeniesione z pelnym zrozumieniem na plaszczyzne warto$ci moral-
nych i odniesione do celu ostatecznego cztowieka, stajg si¢ czynnikiem uboga-
cajagcym w sposéb niezwykly ludzka osobowosé, otwierajac ja, w niespotykany
dotad sposéb, na Transcendencje™.

Wszystko to — mimo charakterystycznego dla tego stanu lgku i niejed-
nokrotnie nawet trwogi o przyszto§¢ — pozwala ci¢gzko choremu cztowiekowi
w radykalnie nowy sposéb spojrzeé rowniez na wlasne zycie i odnalezé w nim
autentycznie nieprzemijalne wartosci. Pozwala mu takze — mowigc jezykiem
ojca egzystencjalizmu Sorena Kierkegaarda — w opozycji do wyznawanych do-
tad warto$ci wzglednych i przemijajacych, w ,,bojazni i drzeniu” skierowac swe
dazenia ku tzw. prawdom wiecznym?®. Dostrzegajac bowiem kruchos¢ swej
egzystencji oraz jej przemijalno$é — wlasnie w chwilach ciezkiej choroby, bdlu
i cierpienia, a niejednokrotnie nawet w obliczu zblizajacej sie $mierci — zaczyna
natarczywie szukaé wartosci duchowych i trwatych, na ktérych mégtby oprzeé
swoje gasngce zycie. Dlatego czestokro¢ wlasnie moment realnego zagrozenia
tegoz zycia oraz powazna, dekonstruujgca nasza cielesnosé choroba bywa czyn-
nikiem, ktéry pozwala usunaé z ludzkiego bytowania wszystko, co bylo w nim
zle, nieistotne i bezwartoSciowe. A w to miejsce odkry¢ i otworzy¢ sie na nowe,
prawdziwie wartosci, ktorych sie dotad nie dostrzegato badz uznawato dotad
za irracjonalne, a wiec naiwne i niegodne uwagi*’. Mowa tutaj o warto$ciach
oraz aksjologii ptynacej z przyjecia i wyznawania religijnej wiary.

1.3. Sens choroby i cierpienia w odslonie religii
i Objawienia judeochrzescijanskiego

Badania antropologiczne tzw. ludéw pierwotnych, ktérych kultura nieroze-
rwalnie zro$nieta byta z wyznawang religia oraz ideologia, wyraZznie wskazuja,
iz cztowieka dotknietego fizycznym kalectwem lub choroba powszechnie uwa-
zalo si¢ za naznaczonego przeklefistwem i przez ten fakt za niebezpiecznego.
Generowato to wobec ludzi chorych i ciepigcych postawe nieufnosci, a nawet

38 A. BarasucH, Cierpiente..., art. cyt., s. 108.

39 Zob. w zwiagzku z tym: S. KIERKEGAARD, BojaZs i drienie. Choroba na smierc, thum.
J. Iwaszkiewicz, Warszawa 1972. ,;Tak wznioste chrze$cijafistwo nauczyto chrzescijan my-
Sle¢ o wszystkich ziemskich i §wiatowych rzeczach tacznie ze $miercig. Wydaje sie nawet,
ze chrzescijanin powinien by¢ dumny z wspanialego wyniesienia sie, jakie zawdziecza
tym sprawom, ktdre ludzie zwg nieszczeSciami albo najgorszym zlem. Ale, przeciwnie,
chrzescijanstwo odkrylo zlo, ktérego si¢ przedtem nie znato; zlem tym jest «choroba na
$mieré». To, co cztowiek pierwotny nazywa przerazajagcym, to, co wylicza ze spraw naj-
straszniejszych i juz nic wigcej nie ma do wymienienia — dla chrzescijanina jest uluda. [...]
To za$, przed czym chrzeScijanina ogarnia lek nieskoniczony, to nie samo umieranie, ale
«choroba na $mieré»”. Tamze, s. 244-245.

40 Por. A. BarasucH, Cierpienie..., art. cyt., s. 108-109.
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leku, co z kolei powodowalo liczne upokorzenia oraz prze§ladowania tych oséb
ze wzgledu na rzekoma ,kare”, ktorg zostali doswiadczeni przez sity nadprzyro-
dzone. Wierzac zas, ze choroba jest wynikiem ingerencji zagniewanych bostw,
stosowano wobec chorych rozmaite §rodki symboliczne (ryty magiczne) —
wszystko w celu przebtagania i zjednania sobie przychylnosci nieprzejednanego
w swym gniewie bostwa. Generalnie los cztowieka chorego byt jego prywatna
sprawg, albowiem w utylitarnie rozumianej trosce o dobro wspélnoty na ogél
radyklanie pomijato sie interes jednostki. W takim myS§leniu swoje korzenie
mial réwniez budzacy najwieksza odraze barbarzynski zwyczaj porzucania lub
zabijania ludzi chorych, stabych, zdefektowanych czy umierajacych — uzasad-
niany wzgledami ekonomicznymi lub eugenicznymi (z czego ,,zastyneta” cho-
ciazby Sparta), albo tez kwestiami sanitarnymi, co z kolei mialo miejsce np.
w starozytnym Rzymie. Tam w czasie zabezpieczania miast przed epidemia
ludzi chorych na zaraze traktowano na réwni z najwiekszymi przestepcami*!
i niejednokrotnie eksterminowano.

Po raz pierwszy w historii ludzkosci los czlowieka chorego za naczelng
sprawe spoteczng uznalo dopiero chrzescijafistwo — rozumiane z jednej strony
jako nowy na firmamencie mys$li ludzkiej system etyczny, z drugiej za$ jako
rosngca w site i znaczenie historyczne religia. Wyrazny nakaz niesienia po-
mocy bliznim wielokrotnie powtarzany byl nie tylko w Ewangeliach, ale tak-
ze w Dziejach Apostolskich i Listach samych Apostotéw do pierwszych gmin
chrzescijanskich. Znalazl on takze swe odbicie w samej dziatalno$ci Kosciota
pierwotnego, stajac si¢ norma i jednoczesnie sprawdzianem opieki duchowej
i lekarsko-pielegnacyjnej nad chorymi i cierpigcymi. Nawigzywat do tej nauki
takze zyjacy w IV=-V w. wybitny filozof chrzescijaniski i Doktor KoSciota za-
chodniego — §w. Augustyn z Hippony. Jego odwazny glos potepiajacy zbrodnie
eksterminacji zdefektowanych niemowlat oraz niedopuszczania do przezycia
uposledzonych ciezka chorobg noworodkéw uchodzi za najwczeéniejsza obrone
cztowieczenstwa ludzi chorych i utomnych w wielowiekowej tradycji tzw. kul-
tury zachodniej*?. Z czasem ten wlasnie ,,ewangeliczny duch” bezwarunkowe;j
troski o cztowieka chorego stat sie po dzi$ dzien centralng idea zinstytucjo-
nalizowanej, $wieckiej stuzby zdrowia®. Jako taki wpisat sie réwniez w jedng
ze sktadowych personalistycznie rozumianego etosu bezkompromisowej walki
o prawo do zycia kazdej istoty ludzkie;j.

Dlatego tez nie co innego, lecz wlasnie judaizm i wyrastajace z niego hi-
storycznie chrzeScijafistwo przyniosty niezwykle istotny zwrot w traktowaniu

4 Por. S. Wrtek, hasto: Choroba, [w:] Encyklopedia Katolicka, t. 3, red. R. Lukaszyk
iin., Lublin 1979, k. 234.

42 Zob. P. Aszyk, Granice leczenia, Warszawa 2006, s. 35-36; zob. w zwigzku z tym:
G.B. FERNGREN, The Status of Defective Newborns from Late Antiquity to the Reformation,
[w:] Euthanasia and the Newborn. Conflicts Regarding Savings Lives, red. R.C. MCMILLAN,
T.H. Jr. ENGELHARDT, S. SPICKER, Boston 1987, s. 52.

4 Por. S. Wrtek, hasto: Choroba..., art. cyt., k. 234.
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ludzi naznaczonych cierpieniem i chorobg oraz radyklang zmiane mySlenia
w dotychczasowym pojmowaniu samego ,wydarzenia choroby”. Stad swoista
»ikong” i pierwszym powszechnie rozpoznawanym symbolem cztowieka cier-
piacego z powodu choroby somatycznej byt nie kto inny jak starotestamentalny
Hiob (zob. Biblia Tysiaclecia, Ksigga Hioba)**. Postac z jednej strony tragiczna,
godna litoSci i najwiekszego wspoélczucia, z drugiej za$ cztowiek, ktory z bez-
precedensowg odwaga i wiarg patrzyl w oczy $miertelnej, wyniszczajacej jego
gnijace ciato chorobie (tradowi), znoszac przy tym w najwiekszej pokorze abso-
lutnie niezawinione cierpienie. Dlatego postaé ta stanowié¢ moze rowniez dzi$
istotng przeciwwage dla dzisiejszej cywilizacji konsumpcyjnej, ktéra w pogoni
za hedonistycznymi przyjemnoS$ciami, ezoterycznym witalizmem oraz ,,kultem
zdrowia” zdaje sie zapominac o trudnej, bo zwigzanej réwniez z bdlem, cier-
pieniem, chorobami i staroScig, stronie ludzkiego zycia.

Choroba oraz przejmujace cierpienie biblijnego Hioba — na co w swej pracy
zatytutowanej Antropologia choroby zwraca uwage Adam Sawicki — nie s3 jednak
czyms$ absurdalnym i bezsensownym. Mimo ze wszystko to spada na niego na-
gle, niczym niewyttumaczalne ,,fatum” i wyrok ,,§lepego losu”, o ktérym nieraz
z lekiem pisali greccy tragicy (Ajschylos, Sofokles i inni), okazuje si¢ by¢ osta-
tecznie najciezszg proba jego osobistej wiary i bezwarunkowego ,trwania przy
Bogu”. Doswiadczenie takie nie pozostaje bez wptywu na calg cielesno-duchowa
kondycje czlowieka, dlatego udreczony Hiob — jak kazdy dzi$ chory i cierpigcy
czlowiek — przechodzi przez klasyczne etapy ludzkiej niemocy; przez faze skargi,
protestu, zlorzeczenia, bélu i przeklenistwa. Na koniec jednak okrutna ,,choroba
nabiera dla niego pewnego sensu — moze nie do kofica poznanego przez cierpia-
cego czlowieka — ale ulokowanego w Bogu jako ostatecznej ostoi i ostateczne;j
nadziei™. O doS§wiadczeniu tym wspomina w swoich pracach genialna Simone
Weil, gdy pisze: ,,NieszczeScie sprawia, ze Bog staje sie nagle nieobecny na czas
pewien, bardziej nieobecny niz cztowiek, ktéry umart; bardziej nieobecny niz
$wiatlo w zupelnie ciemnym lochu. [...] Ktérego§ dnia jednak nagle Bog si¢
ukaze i objawi piekno$¢ Swiata, jak to stato sie z Hiobem™®,

Chodzi tu zatem o nowy, soteriologiczny (zbawczy) sens cierpienia, o nie-
znang dotad, zupelnie nowa ,,metafizyke choroby i cierpienia”, ktéra odwiedzie
czlowieka nie tylko od grzechu, ale takze od egoizmu i duchowej pychy, aby
ostatecznie uchronic jego dusze od grobu i o§wiecié blaskiem zyjacych*’. Dlate-
go cztowiek wierzacy, zyjac takg rewolucyjng prawdg wyplywajaca z nieznanej

# Zob. A. Sawicki, Antropologia choroby..., art. cyt., s. 305 zob. takze: W. WiLOWSKI,
Metafizyka cierpienia..., dz. cyt., s. 187-195.

4 Tamze, s. 31.

6 Cyt. za: A. Sawicki, Antropologia choroby..., art. cyt., s. 31; zob. w zwiazku z tym
prace: M. Gatas, Czlowiek wobec cierpienia, [w:] Radosc i cierpienie. Fenomenologia roz-
woju czlowieka, red. H. Romanowska-Lakomy, Olsztyn 2000.

47 Por. W. WiLowskl, Metafizyka cierpienia..., dz. cyt., s. 189; por. JaN Pawer. II, List
apostolski Salvifici Doloris, Rzym 1984, s. 15.
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sobie dotad aksjologii, o wiele fatwiej znosi swoja chorobe i bdl, a takze narasta-
jaca stabosé. Ma to miejsce nawet wowczas, kiedy doskonale wie, ze symptomy
te prowadzg go juz tylko do ostatecznego wydarzenia $mierci. By¢ moze z tego
powodu tak wielu agnostykéw, a nawet niewierzacych wlasnie na tym etapie
choroby oraz gasngcego biologicznego zycia, rozpaczliwie poszukujac ratunku,
przyjmuje wiare. By¢ moze wzorem biblijnego Abrahama chcg zyska¢ nadzieje —
czasem wbrew jakiejkolwiek nadziei (zob. Rz 4, 18). Innymi stowy: ,,Poszukuja
zatem zrozumienia niezrozumiatego™$. Okazuje si¢ bowiem, ze ludzie w obliczu
niewyobrazalnego cierpienia oraz nieuleczalnej choroby doskonale zdaja sobie
sprawe z faktu, ze gdyby nie istniata nadzieja oraz choéby tylko mglista wizja
zycia wiecznego, ich cierpienie byloby czystym absurdem®.

Najdoskonalszym jednak — bo absolutnie centralnym wobec catego chrze-
Scijaniskiego Objawienia — archetypem niewinnie cierpigcego czlowieka, arche-
typem znoszenia ponadludzkiego bélu oraz umierania jest konajacy na krzyzu
Jezus z Nazaretu — Syn Bozy*’. To w Nim — jak glosi z dumg chrzescijaniska teo-
logia — kazda ludzka choroba, kalectwo, kazda cielesna niedoskonatosé i kazde
cierpienie zyskujg nowy, niespotykany dotad eschatologiczny wymiar. W Jego
»Osobie i Wydarzeniu” trawiacy ludzko$¢ od zarania dziejéw niepojety ,,skan-
dal cierpienia”, niewyobrazalny egzystencjalny lek, fizyczny i psychiczny bdl,
a takze sama trwoga konania odnajdujg swoje zupetnie nowe wytlumaczenie
i najwyzsze uzasadnienie. Wszystko to razem sprawia, ze 0w ,,drugi brzeg”
(o ktérym wspominali$my na poczatku) — oprocz medyczno-przyrodniczej i fi-
lozoficznej interpretacji cierpienia i ludzkiej choroby — stanowi ,,Tajemnica”,
a wiec rzeczywisto$¢ transcendentna, zapos$redniczona i opisywana przez reli-
gijne, w tym wypadku chrze$cijafiskie Objawienie.

W tej radykalnie poszerzonej interpretacyjnej perspektywie przejscie czto-
wieka chorego przez bdl, cierpienia i choroby, podobnie jak pdZniejsze przejscie
przez proces umierania i samg Smieré — oznacza partycypacje w mece Chrystu-
sa i jest droga wiodacg do rzeczywistoSci zbawienia. O tym soteriologicznym
charakterze cierpienia pisze lubelski teolog moralista ks. Janusz Nagorny w na-
stepujacy sposob: ,,Trzeba z calg silg stwierdzié, ze chrzeScijanie majg odwage
(a ptynie ona z eschatologicznej nadziei oraz «Tajemnicy Paschalnej» Chrystusa)
méwié o zbawczym sensie cierpienia tylko dlatego, ze w centrum ich wiary jest
Chrystus — «Maz bolesci», ktory wzial na siebie ludzkie stabosci i sam dobro-
wolnie obarczyl sie naszym cierpieniem™! (zob. Iz 53, 4), ktéry bezsprzecznie
umart i cudownie zmartwychwstat.

4 Tamze, s. 187.

4 Por. M.A. KrariEc, W poszukiwaniu sensu cierpienia, ,,Cywilizacja. O nauce, mo-
ralnosci, sztuce i religii” (2006), nr 16, s. 13.

50 Por. A. Sawicki, Antropologia choroby..., art. cyt., s. 31-32.

51 J. NAGORNY, Zbawczy wymiar cierpienia, ,,Cywilizacja. O nauce, moralnoéci, sztu-
ce i religii” (2006), nr 16, s. 17-18.
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A zatem cho¢ choroba tak czesto wywotuje w cztowieku bunt przeciw
Opatrznosci Bozej i jej wyrokom, choé sktania ludzi do wyraznego zamkniecia
sie w sobie, to jednak ostatecznie wlasnie motywacja religijna staje si¢ najsil-
niej dziatajagcym ,,Srodkiem medycznym” w cierpliwym znoszeniu bélu, w du-
chowym i fizycznym cierpieniu oraz ich przezwyciezaniu. W sytuacji za$, gdy
choroba okazuje si¢ nieuleczalna, to nie co innego, lecz owa gleboka motywacja
religijna nadludzko wzmacnia sity psychiczne chorego. Dzieki temu ,,nadprzy-
rodzonemu finalizmowi” dostrzega bowiem cztowiek nowe aspekty ziemskiego
zycia — cho¢ najglebszy sens choroby jest by¢ moze nadal dlan niezrozumiaty.
Czlowiek obdarzony wiarg przyjmuje swoj ciezki stan, a takze los z pokora
i nadzieja — ze wzgledu na swa przyszla nieSmiertelnos$c. Dzieki za$ odnalezieniu
w chorobie swego specyficznego ,,powolania” do cierpienia z Chrystusem, roz-
wija w sobie juz tutaj zycie nadprzyrodzone i staje sie najbardziej wartoSciowym
cztonkiem spotecznego organizmu Kosciota®?. Poniewaz jedynie ,w Chrystusie
— jak uparcie naucza Sobér Watykariski Il — rozjasnia sie nieodgadniona zagadka
cierpienia i §mierci, ktora przygniata nas poza Jego Ewangelig”*.

W ten oto sposéb — w obrebie chrzedcijafistwa oraz w jego oddziatywaniu
kulturowym — w przedziwny sposéb ,,racjonalizuje sie” niepojety skandal cho-
roby oraz ludzkich cierpiefi. Oto postawienie w chwili choroby na pierwszym
miejscu istotnych — transcendentnych — wartosci uzdalnia cztowieka do jasnego
wejrzenia we wlasne zycie i uporzadkowania go w obliczu grozacej mu $mierci
jego ciata. Tylko cztowiek, ktérego osobowos$é ksztattuje sie przez cierpienie,
odkrywa stopniowo nie tylko to, ze posiada ono w sobie etyczng wartos¢, lecz
takze to, ze jest ono — jak przekonuje nas wybitny wspodlczesny francuski my-
§liciel Paul Ricoeur — ,miejscem gleboko tajemniczym i tajemniczo glebokim;
miejscem spotkania Boga z czlowiekiem™*. W tym wtlasnie, zdaniem wspomnia-
nego autora, ujawnia sie takze najglebsza hermeneutyka ludzkiego cierpienia,
choroby i bezwzglednie kazdego bolu.

Choroba bowiem staje sie dla Swiadomosci moralnej podmiotu zawsze swo-
ista ,prowokacja”. Tym bardziej choroba ciezka, choroba grozaca $§miercig badz
kalectwem, radyklanie wystawia na prébe caty dotychczasowy obszar wartosci
osobistych, wszystkie cele i najglebsze znaczenie zycia. Dlatego tez zepchnie-
cie tej sfery na margines to skutek traktowania choroby wylacznie w ,,nauko-
wy” sposdb, jakby to byto wydarzenie, ktére moze by¢ analizowane jedynie na
podstawie zasobu wiedzy medycznej, i jakby ludzki organizm byt wylacznie
agregatem komorek oraz precyzyjnie zaprogramowang ,maszyng”. Skutkiem
takiego jednostronnego sposobu myslenia dla wielu dzisiaj choroba wydaje sie

52 Por. S. WITEK, hasto: Choroba..., art. cyt., k. 234-2335.

53 Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspdlczesnym «Gaudium et spes»,
nr 22, [w:] Sobér Watykariski II. Konstytucje, Dekrety, Deklaracje, Poznafi 2002, s. 542-543.

54 JaN Pawer 1L, Przemdwienie do chorych w szpitalu w Cagliari (z dnia: 20.10.1985 1.),
[w:] Insegnamenti..., dz. cyt., VIIL, 2 (1985), s. 1050.
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definitywnie ,wyjasniona”, kiedy na podstawie relacji przyczynowo-skutkowej
zostang zrozumiane materialne przyczyny, ktore ja wywolaly: brak réwnowagi
biochemicznej, zakazenie bakteryjne czy wirusowe itp.** Ten jednak sposéb
podejscia do choroby sprawia, ze pomija si¢ jej inne negatywne konsekwencje,
z ktorymi na skutek swego ciezkiego stanu musi sie zmierzy¢ cierpigcy ludzki
podmiot. Dlatego coraz czeSciej podnosi sie apel zbudowania medycyny ,,od
podstaw” i niejako ,,na nowo” — jako ,,medycyny na miar¢ «cztowieka»”.

2. Smier¢ — egzystencjalny skandal czy wypelnienie zycia?

Zdaniem wybitnego wspdlczesnego mysliciela Paula Ricoeura ,niezwy-
kle trudno jest nam zaakceptowaé dwie rzeczy: to, ze umrzemy, i to, ze nie
mozemy by¢ kochani przez wszystkich™®. Wydaje sie, iz prawdopodobnie te
»liste” rzeczy nieakceptowalnych mogliby§my znacznie rozszerzy¢, jednak nie
ma watpliwosci, ze cztowiek najbolesniej doSwiadcza przede wszystkim wlasne;j
skoniczonosci, ktdrej najjaskrawszym wyznacznikiem jest Smieré. Zapewne dla-
tego najwiekszym paradoksem bytu ludzkiego jest zderzenie dwu fenomendw:
somatyczno-biologicznej przemijalnosci i psychiczno-wewnetrznej tesknoty za
nie$miertelnoscia. Czy jednak oba fenomeny rzeczywiscie wzajemnie sie wyklu-
czaja? Odpowiedz na to pytanie — o czym juz wspominali§my na poczatku — od
zarania dziejow ludzkosci precyzyjnie dyferencjuje wszystkie nurty filozoficzne,
religie, ideologie oraz indywidualne postawy egzystencjalne ludzi®’. Stad nie
moze dziwié, ze ,problematyka Smierci” ma dzi§ charakter interdyscyplinar-
ny, bedac przedmiotem zainteresowar nie tylko biologii i medycyny, ale takze
psychologii, pedagogiki, filozofii, teologii, literatury, sztuki, a coraz czesciej
réwniez techniki.

Wszystko to sprawia, ze nikt powaznie mys$lacy nie ma najmniejszych wat-
pliwosci, ze umieranie i sama §mieré nalezy do najbardziej uniwersalnych tema-
téw ludzkiego zycia, a mimo to nadal pozostaje wydarzeniem najbardziej po-
twornym, tajemniczym i zagadkowym. Obecna wprawdzie w filozofii, w sztuce
i religii, w indywidualnych i zbiorowych wyobrazeniach, paradoksalnie daleko
czeSciej pojawia sie w swej abstrakcyjnej, wysublimowanej i czesto ,,artystycz-
nej” formie niz jako konkretne zdarzenie egzystencjalne majace miejsce w zyciu
kazdego, zachodzace w okreslonym czasie i w okreslonych realiach®.

55 Por. M. ARAMINL, Bioetyka dla wszystkich, thum. L. Wycanowska, Krakéw 2011,
s. 73.

56 P. RICOEUR, Zy¢ az do smierci oraz fragmenty, thum. A. TurczyN, Krakéw 2008,
s. 7; zob. réwniez: TENZE, Egzystencja i hermeneutyka. Rozprawy o metodzie, thum.
E. BiENkOWskA, Warszawa 1985.

57 Por. S. KowALczyYK, Zarys filozofii czlowieka, Sandomierz 1990, s. 257.

58 A. OSTROWSKA, Smiierd w doswiadczeniu..., dz. cyt., s. 7. W kulturze europejskiej
do dzi$ istnieja liczne artystyczne wizje przedstawiajace $mieré. Czasem jest to tylko sym-
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By¢ moze wtasnie dlatego wcigz stosunkowo najlepiej znane i opisane sg
biologiczne aspekty umierania i $mierci. Tutaj bowiem ,kazda $mieré” ma swoja
precyzyjnie udokumentowana, biologiczng przyczyne oraz uzasadnienie, bedac
na ogdt odpowiednio zdiagnozowang przez lekarza. Problem jednak w tym, ze
»Smier¢ biologiczna” odnosi sie tylko do ,,$mierci ciala”, a przeciez umierajacy
cztowiek to co$ nieporéwnywalnie wiecej! Doswiadczajacy misterium ,,przej-
§cia” dnthropos jest integralng osoba, jest istota myslaca, wolng i odczuwajaca;
bytem zdolnym do realizacji najwyzszych uczué i funkcjonujagcym w okreslo-
nych uktadach spotecznych®”. Dodatkowo wcigz niewyjasnione pozostaje owo
»tajemnicze zrodlo «niematerialnos$ci wlasciwych cztowiekowi dziatan»”.
Albowiem interpretowanie osobowych fenomenéw powszechnego pragnienia
szczeScia, mitoSci, duchowego cierpienia, nienawisci, aktow heroicznego po-
Swiecenia sie czy egzystencjalnego leku wylacznie procesami metabolicznymi
oraz tzw. chemia ustrojowg — wydaje sie gigantycznym i chyba nawet nieco
naiwnym, materialistycznym uproszczeniem skomplikowanej natury naszego
czlowieczenstwa®l.

Przekonanie to sprawilo, ze ostatnie lata — mimo sygnalizowanej juz pewnej
niepisanej ,,zmowy milczenia” oraz poprawnos$ci publicznego ,,niemdéwienia
o $Smierci” — przyniosty obserwowalny wzrost zainteresowania pozabiologiczny-
mi aspektami umierania cztowieka. I chociaz stusznie — metaforycznie — nazywa
sie $mier¢ ,,sumg wszystkich ludzkich strachéw”, staje si¢ ona powoli elemen-
tem dyskursu szerszego, niz tylko medyczny czy religijny. NieSmiato pojawiac
sie wiec zaczely powazne studia na temat $mierci, pisane przez psychologow,
psychiatrow, socjologdw czy etykéw — przedstawiajace jg oraz sam proces umie-
rania w znacznie poszerzonej, niz tylko biologiczno-medyczna, perspektywie.
Takze prace pisane przez samych lekarzy powoli przenosza ciezar gatunkowy
problemu z terenu czystej medycyny klinicznej wlasnie w kierunku psycho-
logii i socjologii medycyny, a takze — co budzi duze nadzieje — antropologii
filozoficznej. Dzieki temu zabiegowi problemy oraz wynikajace z nich pytania

boliczny ,szkielet”, innym razem juz wychudzona ,,postac z szablg” bezlito$nie Scinajaca
zycie ludzkie (ucinajgca glowy), czy tez przerazajaca postaé ,otulona czarng oponczy”,
o glowie w ksztalcie trupiej czaszki, albo postaé ,siwej w oponiczy”, ale bez wyraznie
zarysowanej twarzy. Innym razem $mieré wyobrazana jest przez pozbawiona cech plci
przerazajaca ,posta z kosa” lub rozktadajacy sie i gnijacy ludzki ,koSciotrup”. Bywa takze
przedstawiana jako upiorna, ,,blada postaé przybywajaca na siwym koniu” itd. Wyobraze-
niom tym towarzysza na og6l wizje szatanéw, ogni piekielnych i demonéw torturujacych
dusze, ktore zbladzily za zycia na ziemi. Tamze, s. 31. Zob. takze: J. HINTON, Dying,
London 1967.

39 Por. tamze.

0 Zob. P. MRzYGLOD, Dusza i cialo jako integralne skladowe ludzkiego bytu. Stanowi-
sko metafizyki realistycznej, ,Wroctawski Przeglad Teologiczny” 20 (2012), nr 1, s. 177-
182; por. w zwiazku z tym: 1. DEc, Transcendencja czlowieka w przyrodzie, Wroctaw 1994,
s. 227; zob. takze: sw. Tomasz z AkwiNu, Sth, 1, q. 77, a. 8c.

61 Zob. M.A. KrariEc, Ja — czlowiek, Lublin 1991, s. 25 oraz 144-152.
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egzystencjalne zwigzane ze $miercig staja sie powoli uznanym tematem badan
naukowych nie tylko w dziedzinie nauk przyrodniczych, ale takze na terenie
nauk behawioralnych, filozoficznych, religioznawczych i spotecznych®.

2.1. Metafizyka umierania

Smier¢, choé nosi w sobie podobiefistwo do groznych i mimo wszystko
nieprzewidzianych zdarzef w przyrodzie, nie jest jednak, precyzyjnie rzecz
ujmujac, zjawiskiem przyrody. Jest natomiast zjawiskiem na wskro$ ludzkim,
takim samym jak narodziny cztowieka czy liniowo rozpisany na planie czasu
przebieg jego biologicznego zycia. Co wiecej — jak pisal o niej wybitny polski
filozof Jozef Tischner — ,jest ona zjawiskiem najbardziej intensywnie ludzkim,
bo najdoktadniej okreslajacym «sytuacje graniczng» cztowieka oraz skupiajagcym
wszystko w sobie wyznacznikiem warto$ci i sensu samego czlowieczefistwa”®.

Czlowiek spotyka sie ze $miercig dostownie na co dziefi, odnajduje ja bli-
sko siebie i w kregu do$wiadczen 0s6b najblizszych. Jest nam zatem dostepny
pewien stopiefl przewidywania, wyobrazenia i guasi-odczucia wlasnej Smierci.
Wprawdzie nie jest nam dane okreSli¢ z gory jej czasu, miejsca i okolicznoSci,
ale wiemy ponad wszelkg watpliwo$é, ze ona kiedy$ nastapi. A w pewnych,
nierzadkich, okolicznosciach (np. przebiegajaca w sposéb ciezki i gwaltowny
terminalna choroba), ze nastgpi niezadtugo czy nawet niechybnie, gdy metafo-
rycznie mowimy, iz jest juz niemal ,w drzwiach”.

Sama perspektywa $mierci, ogélnie rzecz biorac, nie jest przyjemna, jesli
o jakiekolwiek ,,przyjemnosci” mozna w tym wypadku méwié. Juz sama tylko
Swiadomo$¢ jej realnego przyblizania sie budzi w nas najwiekszy z mozliwych
ludzkich lgkéw. Z tego powodu cztowiek naturalnie broni si¢ przed nia, odsuwa
ja w mglista i daleka przyszlos¢ i nie chce o niej ani mysle¢, ani méwié, ani nawet
stysze¢. Choé np. wobec zgonu 0s6b nam bliskich — temat umierania, jakkolwiek
absolutnie niepozadany, z uporem wraca, stawiajac czlowieka (nawet zdrowego
i silnego) wobec mrocznej perspektywy wtasnej, nieuchronnej Smierci.

Ta perspektywa przybliza si¢ rowniez w przypadkach nagtego pojawienia
sie powaznej choroby, w latach starosci i w doSwiadczaniu jej niemocy oraz
w réznych sytuacjach zyciowych odczuwanych jako niebezpieczne dla zycia. Ale
nawet wtedy wlaczaja sie w nas natychmiast psychiczne ,mechanizmy obron-
ne”, ktore prébuja te perspektywe wypieraé lub przesuwaé w niekreslong dal.
Umierajacy czlowiek odsuwa my$l o $mierci i broni si¢ przed nig z uporem, nie-
kiedy az do ostatnich chwil, i do tego stopnia, ze przekresla to nawet mozliwosé
osobowego przygotowania sie do niej®*.

62 Por. A. OSTROWSKA, Smierc w doswiadczeniu..., dz. cyt., s. 7.

5 J. TISCHNER, Prolegomena chrzescijariskiej filozofii smierci, ,Znak” (1968), nr 20,
s. 422, ‘

¢ Por. S. OLEJNIK, Zycie osobiste..., dz. cyt., s. 147.
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Tymczasem owo ,przygotowanie do $mierci” jest niezwykle potrzebne,
stanowi bowiem podstawowg powinnosé cztowieka. Wszak Smier¢ jest abso-
lutnie finalnym i niemajacym precedensu — kluczowym — momentem naszego
zycia; jego ostatnim akordem. Na fakt ten zwraca uwagg nie tylko antropologia
kulturowa, ale i religijna (np. chrzescijafiska, cho¢ nie tylko) doktryna moralna,
w kregu ktorej wyrosliSmy i na co dzief si¢ obracamy®. To przygotowanie to
nie tylko préba ostatecznego uporzadkowania swojego zycia i spraw, lecz takze
mozliwie petne u§wiadomienie sobie wyjatkowosci sytuacji, ktora za chwile ma
sie wydarzy¢, czyli ,,spotkania” z wieczno$cig, bezczasowoscig i — jesli wierzy-
my — osobowg Transcendencja. Dlatego, jak pisze w swej pracy Teologia smierci
Cataldo Zuccaro — ,,$mier¢ jesli nadchodzi — jest bowiem, jest zawsze i tylko
moja”°°,

Konkluzja ta wiedzie nas do sformutowania tego, co w refleksji nad umiera-
niem okre§lamy jako ,,dialektyka §mierci”. Odchodzacego czlowieka prowadzi
ona do zrozumienia fundamentalnej prawdy o jego $mierci, mianowicie tej, ze
nikt inny poza jego wlasnym ,,ja” nie moze odslonic jej ,,oblicza” i spojrzec jej
w twarz. Nikt inny poza mna nie moze jej tez ,,przezy¢”! Smier¢ istnieje tylko
dla konkretnego ,,ja”, ktore aktualnie zyje i wtasnie umiera. W prze§wiadczeniu
tym — jak pisze dalej Zuccaro — nie chodzi o to, ze inni nie umieraja, lecz o to, ze
jest to ich $§mieré — a nie moja; czyli ja nie mam do niej zadnego dostepu. Dzigki
wspomnianej dialektyce to nie co innego, ale paradoksalnie wtasnie absolutnie
ostatni akt zycia — czyli nasza $mier¢ — sprawia, ze jesteSmy w tym zyciu nie
do zastgpienia. Stad tez niedajaca sie ujag¢ w zadne stowa, absolutna samotnosé
umierajgcego czlowieka moze stac si¢ znakiem faktu jego bycia niezastgpionym,
poniewaz nikt poza nim nie moze przezy¢ jego wlasnej Smierci i nikt nie moze
zajac jego miejsca®’.

Nastepuje wowczas — jak méwimy — ,wydarzenie Smierci”, ktére antro-
pologia chrze$cijanska opisuje jako ,,oddzielenie ducha i ciata”; innymi stowy:
ontologiczne rozlaczenie res cogitans (,,rzeczy myslacej” — umystu) od res exten-
sa (,,rzeczy rozciaglej” — organicznego ciala). Moment ten wyznacza takze defi-
nitywne zakoficzenie doczesnoSci, czyli stanu okreSlanego jako homo viator®.
Wolny od powiazanych z materig organiczng (cialem) wspotrzednych czasu
i przestrzeni wchodzi czlowiek w totalnie inng rzeczywisto$¢ definiowang jako
aeternitas — w wymiar wiecznosci.

8 Por. K. Suszyro, Lekcja umierania, W drodze” 12 (1984), s. 60-67.

% C. Zuccaro, Teologia smierci, thum. K. Stora, Krakow 2004, s. 53.

7 Tamze. ,,Tak jak w $mierci, tak samo w bélu jest si¢ niezastagpionym, poniewaz bol
jest antycypacja $mierci. Scisly zwigzek miedzy bélem a $miercia czyni te dwa wydarzenia
egzystencjalne mniej lub bardziej zamiennymi”. Tamze, s. 53.

¢ Zob. G. MaRrcEL, Homo viator. Wstep do metafizyki nadziei, tham. P. Lusicz,
Warszawa 1984.
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2.2. ,Wydarzenie Smierci” i jej hermeneutyka

W odlegtej przesztosci $mierc traktowano jako bardzo konkretny moment,
w ktorym dany cztowiek przestawal np. oddychaé, kiedy ustawato w nim kraze-
nie krwi, a takze zanikaly definitywnie najbardziej podstawowe funkcje zyciowe
ludzkiego organizmu. W $§wietle najnowszych badan medycznych oraz ustalef
nauki wspomniane wyzej gleboko historyczne ,kryteria” budza co najwyzej iro-
niczny uSmiech. Dzi§ bowiem przyjmuje sie, iz Smieré — o ile nie ma ona naglego
charakteru (najczesciej tragiczne wypadki komunikacyjne lub w miejscach pra-
cy) — jest rozciggnietym w czasie procesem biologicznym. W perspektywie zas$
rozwazan antropologii filozoficznej ,,ostatnim koniecznym etapem dezorgani-
zacji materii zyjacej”®. Zycie ludzkie w Swietle wspotczesnej wiedzy medyczne;j
koficzy tzw. Smieré osobnicza, zwigzana z bezpowrotnym ustaniem czynnosci
pnia mozgu (tzw. Smieré¢ mdzgowa). Na tej podstawie stwierdza sie takze zgon’®,
cho¢ organizm ciagle moze jeszcze wykazywaé pewne funkcje witalne. Dlatego
za pomoca odpowiedniego sprzetu medycznego mozna nadal sztucznie ,,pod-
trzymywaé” niektére obserwowalne, ale juz tylko ,,przejawy” zycia”'.

Wszystko to razem wzigte sktada si¢ na coraz bardziej skomplikowang ,,her-
meneutyke §mierci” jako finalnego ,wydarzenia” antropologicznego. Jakie s3
cechy dystynktywne tej hermeneutyki? Otz jej ontologiczny i egzystencjalny
wymiar eksponuje nade wszystko ludzkg $miertelno$é. Jednak sama juz her-

¢ M.A. Krapiec, Czy smierd jest sensem Zycia?, [w:] Cierpienie i smierc, red. A.]. No-
wAK, Lublin 1992, s. 149.

70 P Aszyk, Granice leczenia..., dz. cyt., s. 136-137. Martwe ciato (zwloki) rozumia-
ne jako organizm moze ciagle jeszcze wykazywaé pewne funkcje witalne, mozna nadal za
pomoca sprzetu medycznego podtrzymywac niektdre przejawy zycia. Rozne uktady, tkan-
ki, komorki traca sukcesywnie zywotnos$¢ w zaleznosci od wlasciwej im — zréznicowanej —
szybkosci metabolizmu tlenowego, zmian patologicznych, funkgji petnionej w organizmie.
Dlatego méwi sie metaforycznie, ze ,,narzady zyja razem, lecz umierajg osobno”. Z tego
powodu tez zgon czlowieka stwierdza sie zwykle dopiero post factum, gdy ewidentne s3
znaki rozpadu organizmu (po$miertne plamy opadowe, stezenie po$miertne, ozigbienie
zwlok, blado§é posmiertna, brak odpowiednich czynnosci narzadéw itd.). Tamze.

7t Autor publikacji Granice leczenia — Piotr Aszyk — doktadnie analizuje te sytuacje,
piszac, iz: ,Mozliwe jest w niektérych przypadkach zastgpienie funkcji narzadéw przez
prace odpowiednich urzadzen technicznych. Wspolczesne technologie podtrzymujace zy-
cie pozwalaja oddali¢ zalezno$¢ miedzy oddychaniem, krazeniem a aktywnos$ciag mdzgu.
Doprowadzito to takze do radyklanej zmiany pogladéw na kwestie $mierci, ktora traci tu
dawne oblicze, stajac sie zrédlem licznych paradokséw. Podobnie w przypadku transplan-
tacji, gdy «trudno uznac¢ za zmarlg osobe biorcy narzadu, ktorej wlasne serce znajduje sie
juz poza organizmem, lub uznac za osobe zywa zmartego dawce zywego wciaz narzadu;
dawce, ktorego serce bije w organizmie zupelnie juz innego cztowieka». Narzady w tym
ostatnim przypadku nie umieraja, lecz zmieniajg stare srodowisko zycia na nowe, z kt6-
rym zostajg zintegrowane”. Sytuacja ta rodzi jednak czasem powazne dylematy i problemy
natury etycznej, z ktérymi przychodzi sie nam coraz czeSciej mierzy¢. Tamze, s. 136-137.
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meneutyka stara si¢ na tyle, na ile to mozliwe, ,odczarowaé §mier¢”, nadaé
jej wlasciwe, tzn. egzystencjalne znaczenie, ktérego filozofia, sztuka i teologia
poszukuje od czaséw starozytnych i ktore nieustanie eksploruje’.

Smieré bowiem postrzegana jako zjawisko — ujmowana i analizowana nie-
jako ,od zewnatrz” (nawet $mieré os6b najblizszych), cho¢ przyjmowana jest
z buntem — jest dla nas ostatecznie zjawiskiem normalnym; bolesnym, wrecz
traumatycznym, ale jako§ wytlumaczalnym’. Ba! Jest nawet czyms$ oczywi-
stym, zwlaszcza gdy chodzi o $mier¢ ludzka w ogdlnosci. Nauka (zwlaszcza
fizyka, nauki przyrodnicze, w tym medycyna) otwarcie mdéwi, iz jest ona ,,dzie-
lem natury”, ktéra ma swoje ograniczenia i determinanty, swoje koniecznosci,
ktérym jako ludzie sitg rzeczy rowniez podlegamy”. Ten wiasnie fakt pozwolit
wielu mySlicielom, poczawszy od poganskiej starozytnoSci, az po dziefi dzi-
siejszy — niemal intuicyjnie okreslaé wszystkie istoty zywe jako takie, ktore
muszg umrzed”.

Jednak ten sam ,,fakt §mierci” analizowany niejako z ,,perspektywy we-
wnetrznej” (z perspektywy samego podmiotu) — zdaniem wybitnego polskiego
filozofa Mieczystawa Alberta Krapca — diametralnie zmienia juz t¢ ,,oczywi-
st3” optyke. Okazuje sie bowiem, ze to pozorne ,,zrozumienie”, czy nawet ja-
ka$ konieczno$ciowa ,akceptacja” ogdlnego faktu $mierci, gdy rozchodzi sie
0 ,odchodzenie” ludzi obcych — przybierajg jednak forme niewyobrazalnego
skandalu, gdy sprawa zaczyna bezposrednio dotyczy¢ nas; gdy rozchodzic sie
zaczyna o naszg osobistg Smieré. Wskazuja na to liczne wypowiedzi uznanych,
wybitnych myslicieli: ,,Smieré cztowieka pozostaje przerazajaca i zagadkowa,
cho¢by od strony nauk przyrodniczych i medycznych byta jak najbardziej wy-
jasniona. Jest bowiem zagtada czego$, co naturalnie przeznaczone jest do zy-
cia” — stwierdza otwarcie Herman Volk. Jeszcze dalej idzie wloski mysliciel
Romano Guardini, ktéry w swej pracy o rzeczach ostatecznych cztowieka pisze:
»Sensowny jest sam w sobie chleb, §wiatto, prawda i mito§é — wszystko — tylko
nie $mier¢ cztowieka”, a wybitny ewangelicki teolog Oscar Cullmann nazywa
$mieré wprost czyms$ ,,nienaturalnym” i ,nienormalnym” i stwierdza, iz nie
wazylby sie méwié o niej nigdy jako o czyms, co wynikatoby z ludzkiej natury.
,Smier¢ bowiem — pisze Cullmann — jest morderczynia cztowieka. [...] A ten
przede wszystkim chce istnie¢ i chce zy¢!””¢. Innymi stowy: nie ma w nas naj-
mniejszej nawet wewnetrznej ,,zgody” na $mieré.

Jednak niejako z ,,drugiej strony lustra” i na zupelnych antypodach tych
rozwazan rysuje si¢ radykalnie inna intuicja wobec dotychczasowych préb ro-

72 Por. A. JANOWSKI, ,.Smierci, smier¢ cig czeka”. Hermeneutyka wobec tajemnicy
Smierci, ,Humaniora. Czasopismo Internetowe” (2013), nr 1, s. 77-78.

73 M.A. KRAPIEC, Ja — czlowiek..., dz. cyt., s. 429.

74 Tamze, s. 432.

75 Zob. MAREK AURELIUSZ, Rozmyslania, ttam. A. PLEzIA, Warszawa 1958, s. 147.

sz

76 Cyt. za: J. PIEPER, Smiderc i niesmiertelnosé, thum. A. Morawska, Paryz 1970, s. 56-61.
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zumienia ,wydarzenia $mierci”. Zwraca na nig uwage m.in. J6zef Tischner,
piszac swoja Filozofi¢ dramatu. Oto my sami — przekonuje wspomniany autor —
jako ,istoty dramatyczne” (kazdy bowiem bez wyjatku cztowiek rozumiany jest
przez niego jako ,podmiot dramatu”) uczestniczymy w przedziwnej sztuce, kt6-
ra jest nasze zycie, wraz ze wszystkimi jego odstonami. Zycie to postrzegane jest
metaforycznie jako ,,dramat”, ktéry wydarza sie na ,,scenie §wiata”. I jak kazda
sztuka, ktora ma swdj poczatek — ludzkie zycie domaga sie ostatniego akordu,
czyli finatu””. Dlatego wigc, tak jak nie mozna pomysleé dramatu teatralnego
trwajacego bez konica, w ktérym nie nastepuje zadne satysfakcjonujace widza
rozwigzanie, tak i zycie ludzkie domaga sie swego ostatecznego akordu, osta-
tecznej pointy oraz kurtyny. Te za§ — zaréwno wierzacym, jak i niewierzacym
— gwarantuje wiasnie Smieré. Stad, nazywana wcze$niej ,,skandalem” i ,,morder-
czynig”, w mysli Tischnerowskiej jawi sie jako co$ dtugo i z napieciem wycze-
kiwanego, jako swoiste ,,blogostawiefistwo”, ktore koficzy materialne ludzkie
istnienie, pozwalajac cztowiekowi w sposéb godny zejsé ze sceny zycia — jako
komus, kto ostatecznie sie spetnit.

W innym bowiem wypadku wiecznie byliby$§my ,,w drodze”, a targany roz-
maitymi niepokojami oraz dramatem swojej ziemskiej egzystencji Marcelowski
homo viator — nigdy nie bylby u celu”. Nigdy tez nie moglby ocenié swego zycia
jako dobre lub zte, godne lub niegodne czlowieka, co z kolei spychaloby ludz-
kie istnienie w przestrzefi antynomii i paradoksu. Dlatego zycie i Smieré — jak
widzimy — nie zawsze s3 dla siebie prostg antyteza.

2.3. Ontologia $mierci

Jeszcze bardziej odmienng, bo w pelni ontologiczna, perspektywe ujawnia
filozoficzna analiza ,,wydarzenia $mierci” przeprowadzona przez wybitnego pol-
skiego tomiste — Mieczystawa Gogacza. MySliciel ten, analizujac moment $mier-
ci, uznaje, iz ta, ,rozpatrywana powszechnie jako najwiekszy ludzki dramat,

77 Por. J. TISCHNER, Filozofia dramatu, Krakdéw 2001, s. 13nn; TENZE, Spor o istnienie
czlowieka, Krakow 2001, s. 64-65 i 123-125; zob. w zwiazku z tym: S. Szary, Czlowiek
jako podmiot dramatu. Antropologiczne aspekty filozofii dramatu Jézefa Tischnera, Kety
2005, s. 15. ,,Czego zatem dotyczy filozofia dramatu w ujeciu Tischnera? Filozofia dra-
matu pragnie ukaza¢ calg wyjatkowos¢ i niepowtarzalno$¢ ludzkiej egzystencji, rozpietej
pomigdzy nihilizmem a wiara, pomi¢dzy rozpacza a nadzieja. Ten dramat jest walka o jego
zbawienie, o definitywny ratunek przed mozliwg tragedia, ktdra jest w stanie metafizycz-
nie i moralnie unicestwi¢. W jego granicach pada pytanie o najglebszy sens ludzkiej eg-
zystencji, pytanie o sens cierpienia, sens trudu, sens $mierci, sens troski o dobro. Dramat
jest w sposéb istotny sytuacja intersubiektywna, dziejami spotkan i rozstan, w ktérych tle
rysuje sie wszakze ciefi czego$ definitywnego: ostatecznego zwyciestwa lub ostatecznej
klgski. Dramat bowiem — jak kazda sztuka — nie moze trwac bez kofica, musi si¢ jako$
zakonczy¢”. Tamze.

78 Zob. G. MaARCEL, Homo viator..., dz. cyt., s. 158-159.
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tak naprawde jest $§miercig i dramatem tylko ludzkiego ciata””’. Cialo bowiem
w czlowieku, choé jest integralnym i nieodtgcznym komponentem osoby, w spo-
s6b jednoznaczny kojarzy sie z naturalnymi ograniczeniami, m.in. ze starzeniem
sie, cierpieniem, chorobami, a w ostateczno$ci takze biologicznym zniszczeniem,
czyli $miercig. Jest ono jednak tylko czasoprzestrzennym continuum nieSmier-
telnej osoby i jako takie podlega nieubtaganym prawom przyrody. Jego liniowa
czasowo$¢ naznaczona jest zatem powolnym wyczerpywaniem si¢ zyciodajnych
energii i zamieraniem odradzajacych sie mocy, ktére koniczg sie nieodwracal-
nym procesem dezintegracji, az po finalny moment procesu umierania okreslany
przez medycyne jako zgon®'. Tak wiec biologiczny cztowiek, obumierajac, po
Heideggerowsku, paradoksalnie, niejako dopiero ,,dojrzewa do $mierci”®!.

Dlatego tez Smieré, bedgca naturalnym zniszczeniem ciata, wpisana jest
w ksztalt naszego cztowieczenistwa. Co prawda jest ona weztowym etapem ludz-
kiej egzystencji, ale w zadnym wypadku nie jest absolutnym koncem cztowieka.
Niszczy najbardziej fundamentalne warstwy ludzkiej osobowosci, ale zacho-
wuje nietkniete to, co najistotniejsze — niematerialne ludzkie ,,ja” — czyli nasza
jazf, intelekt, rozumiane tez jako tzw. dusza. Co ciekawe, juz dla najwiekszego
umystu Sredniowiecza — Tomasza z Akwinu — niematerialnosé, a co za tym idzie
nie$miertelnos¢ tejze ,,duszy” nie byta wylgcznie kwestia religijnej wiary — jak
sugerowali to w swych pracach chociazby Duns Szkot czy Kajetan de Vio — ale,
przynajmniej od czaséw starozytnych, od Arystotelesa, byta logiczng oczywi-
stoScig samego rozumu. Przez ten fakt nalezala do rzeczywistosci filozoficznie
dostepnych kazdemu poprawnie funkcjonujgcemu umystowi ludzkiemu®2.

Dlatego tez kazde umierajace cialo, czyli ,,zilo§ciowany byt ludzki”, jako
biologiczny ,,agregat komorek” — nie tylko ze nie jest jeszcze cztowiekiem, ale
nie jest ono nawet, sensu stricto, cialem. Pozbawione bowiem ontologicznego
odniesienia (tzw. commensuratio) do organizujacej je substancjalnej formy —
»duszy” — jest jedynie tym, co kiedy$ bylo organiczne, co bylo ozywiane i orga-
nizowane, a teraz jako chaos i ontyczny beztad wraca do stanu nieorganicznego
i nieokre§lonego®.

7 Por. M. Gogacz, Wprowadzenie do etyki chronienia oséb, Warszawa 19935,
s. 19-20.

80 Por. S. KowaLczyk, Zarys..., dz. cyt., s. 259.

81 Zob. w zwigzku z tym: M. HEIDEGGER, Bycie i czas, ttum. B. BaraN, Warszawa
2008, s. 303 oraz 310.

82 Por. H. MAJKRZAK, Antropologia integralna w «Sumie teologicznej» sw. Tomasza
z Akwinu, Krakow 2006, s. 218; por. S. KowaLczyk, Zarys..., dz. cyt., s. 268; zob. takze:
$w. ToMasz z AkwINU, Sth, 1, q. 75, a. 6.

8 Por. B MRrzYGrOD, Dusza i cialo..., art. cyt., s. 195-196. Na temat zagadnienia
okreslanego na terenie klasycznie uprawianej antropologii filozoficznej jako tzw. commen-
suratio — przeczytaé mozemy wiecej w publikacji: S. Swiezawski, Centralne zagadnienie to-
mistycznej nauki o duszy (Commensuratio animae ad hoc corpus), ,Przeglad Filozoficzny”
44 (1948), nr 1-3, 5. 131-191.

7 - Wroclawski Przeglad Teologiczny
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Odziedziczona po Arystotelesie i Tomaszu hylemorficzna metafizyka do-
wodzi, ze kazdy konkretny byt — w tym réwniez czlowiek — definiuje si¢ jako
konieczne poltaczenie dwoch wymiaréw bytu i dwdch pierwiastkéw: materii
i wlasnie formy. Jednakze zadnego z tych dwdch sktadnikéw nie mozna uwa-
zaé za substancje ludzka we wlaSciwym tego stowa znaczeniu. Te osigga sie
dopiero poprzez jednos$¢ tych dwojga. Stad przenoszac powyzszg zasade na
grunt klasycznej antropologii, otrzymujemy prawde méwiaca, ze dopoki trwa
zjednoczenie ,formy-duszy” i ,,materii-ciata”, dop6ty trwa cztowiek, gdyz do-
piero rozumiany jako nieroztgczna jednosé —i tylko ,,caly” — jest czlowiekiem,
czyli osobowg substancja.

Skoro jednak zwigzek ten nagle sie zerwie, przestaje istnieé nie tylko sam
cztowiek, ale nawet jego ,,ciato”. Trup bowiem juz nie jest ludzkim ciatem,
lecz tylko czyms$ organicznym, co po $mierci nieodwracalnie zaczyna wracac
do stanu nieorganicznego. Dusza za$§ — inaczej niematerialna forma bytu ludz-
kiego — jako Zrodto nieSmiertelno$ci znajduje sie w stanie krytycznym dla swej
kondycji, w jakim nigdy dotad si¢ jeszcze nie znajdowata®.

Mozliwos¢ istnienia ,,duszy” po $mierci jest nierozerwalnie zwigzana z jej
naturg oraz sposobem powstania i bytowania. Poniewaz nie powstata ona w wy-
niku przemian i organizowania si¢ ciata (jest niematerialna w swej naturze,
niezfozona i istnieje w sobie jako w podmiocie), nie podlega tez jakimkolwiek
materialnym zmianom. Co wiecej, to wlasnie ona swego istnienia udziela ma-
terii, organizujac ja do konkretnych potrzeb czlowieka. Zapewne dlatego w Su-
mie teologicznej odnajdujemy zapis Akwinaty, ze cialo czlowieka zyje wyltacznie
dzigki zjednoczeniu z dusza, natomiast sama dusza hipotetycznie moze zy¢ bez
ciata®. Podstawa bowiem nie$miertelnosci duszy jest jej samodzielna bytowosé,
poniewaz posiada ona — jak czytamy — ,,esse in se”, a ,,quo per se habet esse non
potest generari vel corrumpi nisi per se”. Jakkolwiek moment ten bylby dla niej
samej absolutnie nowg i nieznang dotad sytuacja ontologiczna, ktéra niostaby ze
sobg konieczno$¢ totalnego przeorganizowania sie sposobu jej dziatania. Dusza
taka, pozbawiona relacji ciata, a wiec i narzedzi poznawczych, zdolna bytaby
jedynie do aktéw intelektualnych (dyskursywnych, wolitywnych i amabilnych),
w ramach tzw. niematerialno$ci wlasciwych cztowiekowi dziatan®’.

Tak zarysowane ontologiczne odczytanie ,wydarzenia Smierci” ukazuje jej
fakt w zupelnie innej niz tylko fenomenalna odstonie. Kaze takze, nie odbie-
rajac $mierci naleznego jej ,,majestatu” oraz powagi, postrzegac ja w katego-

$4 Por. E. GiLsoN, Duch filozofii sredniowiecznej, thum. J. Rypaer, Warszawa 1958,
s. 181; zob. w zwiazku z tym: $w. Tomasz z AKwINu, Sth, 1, q. 89, a. 1, resp. Et ideo ad hoc
unitur (anima) corpori ut sic operetur secudum naturam suam.

8 Por. M.A. KraPIEC, Ja — czlowiek, Lublin 1974, s. 167.

8¢ Zob. sw. Tomasz z Akwinu, Sth, II-11, q. 100, a. 1, ad. 6.

87 Por. S. Swiezawskl, Albertyrisko-tomistyczna a kartezjariska koncepcja czlowieka,
[w:] TENZE, Rozum i tajemnica, Krakéw 1960, s. 365.
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riach transformacji bytu ludzkiego oraz wiasnie jako ,wydarzenia”. Tymczasem
wspolczesnie postrzegana $mieré to najczesciej Smieré w szpitalu, w samotnosci
i Smier¢ anonimowa — przyjmowana przez zywych daleko bardziej jako rodzinna
tragedia i klopot, niz niemajace precedensu egzystencjalne ,wydarzenie”, kt6-
rego bezposrednim uczestnikiem i bohaterem staje si¢ nade wszystko zmarty.

Paniczny lek przez tym ostatnim, dopelniajacym wszystko, ludzkim aktem
i jego niezrozumienie sprawiaja, ze towarzyszaca wspodlczesnej Smierci ,,ko-
smetyka” zmarlego ma na celu ewidentne zakrzyczenie prawdy o ,,odchodze-
niu” i eksponowanie na site — w martwym juz i niemal rozktadajacym sie ciele
— choéby tylko ,,przejawdw zycia”. Wszystko po to, aby — jak pisze w swym
wykladzie antropologii Henryk Majkrzak — ,,umierac bez smierci, aby Smiercia
nie niepokoié biologicznie zywych i w naiwny sposéb odebraé jej powage”ss.
A przeciez od zarania ludzkos$ci jest ona nieodwracalnym kresem zycia ,,tu i te-
raz” oraz metafizycznym transitus, czyli ,,misterium przejscia”.

Zakonczenie

Mimo istnienia coraz bogatszego dorobku w postaci badan naukowych
poswigconych filozoficznym, religijnym i biomedycznym aspektom choroby,
cierpienia, umierania i wreszcie samej $mierci, okazuje si¢, ze badania te cze-
sto bywaja niespdjne i obarczone licznymi ograniczeniami. Nasuwa sie zatem
powazna watpliwos$¢, czy mozliwe jest w pelni obiektywne napisanie choéby
krotkiej pracy o skomplikowanym §wiecie cierpiei i umierania bez empirycz-
nie bliskiego kontaktu z analizowang rzeczywistoscia, nawet gdyby istniejace
badania byly jak najbardziej rzetelne, nawzajem koherentne, wyczerpujace i me-
todologicznie poprawne?®’.

Innymi stowy, pytamy si¢, czy mozliwe jest w pelni adekwatne opisanie
rzeczywisto$ci, ktdrej nigdy w sposéb wyczerpujacy sie nie doswiadczyto i ktorg
zna sie —jak dotychczas — wylacznie z obserwacji, analiz teoretycznych, ewentu-
alnie z literatury? Wszak, jak podpowiada psycholog J6zef Makselon: ,,poznaw-
cze, emocjonalne i motywacyjno-drazeniowe ustosunkowanie sie cztowieka do
tych zjawisk jest postawa raczej o charakterze abstrakcyjnym, jako ze dotyczy
ona sytuacji oderwanej od rzeczywisto$ci, wigzgcej si¢ jedynie z projektujacym
antycypowaniem wyobrazen nieuleczalnej choroby, a nade wszystko §mierci”*°.

88 Por. H. MAJKRZAK, Smierc czlowieka jako przedmiot refleksji filozoficznej, ,Via
Consecrata” 11 (2003), s. 62; zob. w zwigzku z tym: G. Lorizio, Mistero della morte come
mistero dell’'uomo, Napoli 1982, s. 29.

8 Por. J. MAKSELON, Dynamika religijnosci, [w:] Psychologia dla teologéw, red.
J. MakseLON, Krakow 1995, s. 295-296; por. takze: A. OSTROWSKA, Smierc w doswiadcze-
niu..., dz. cyt., s. 23.

%0 TENZE, Lek wobec smierci, Krakow 1998, s. 7-31; zob. w zwigzku z tym: J. DRrE-
GOWSKA, Jednostkowosc procesu umierania..., art. cyt., s. 393.
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Z takimi lub podobnymi zarzutami, problemami i watpliwosciami zderzy¢ si¢
musi kazdy, kto — chociazby tylko w ramach drobnego szkicu filozoficzno-
-antropologicznego — usiluje analizowaé, eksplorowac czy opisywaé dos§wiad-
czenia okre§lane jako ,sytuacje graniczne”, ujawniajace sie predzej czy pdzniej
w zyciu kazdego czlowieka. Z drugiej jednak strony nie od wczoraj wiadomo,
ze nemo iudex in causa sua — stad nikt osobiScie i emocjonalnie zaangazowany
w problem nie jest w stanie wydaé rzetelnego i w pelni obiektywnego osadu na
temat rzeczywisto$ci, w ktorej bezposrednio uczestniczy. Stajemy zatem wobec
swoistego hermeneutycznego kota i jakiej$ fenomenologicznej antynomii.

Do wspomnianych probleméw oraz watpliwo$ci dochodza nadto jeszcze
inne, szalenie istotne aspekty analizowanych sytuacji egzystencjalnych. Ot6z
kazda proba naukowego badania i rozumienia wyniszczajacej ludzkie ciato cho-
roby, a takze samego juz procesu umierania stawia nas, sifg rzeczy, przed ko-
nieczno$cig dokonania konfrontacji z wlasng emocjonalnoscia; z autopsyjnym
egzystencjalnym lekiem, z odczuwanymi w tej materii niepokojami, a takze
koniecznoS$cia przetamania istniejacych barier w méwieniu i pisaniu o tak nie-
wyobrazalnie trudnych sprawach. Wymaga takze ustawicznego wyrywania sie
ze Swiata wygodnych eufemizmoéw, Swiadomie lub pod§wiadomie woalujacych
prawdziwe oblicze sytuacji, definiowanych mianem choroby, cierpienia, umie-
rania czy $mierci’l.

Najwiekszym jednak problemem jest fakt, ze kazdorazowe dotykanie ,,mi-
sterium” zawsze niesie ryzyko dokonywania pewnych — nie tylko metodologicz-
nych, ale takze, co gorsza, semantycznych — uproszczen. Na domiar zlego niesie
nawet ryzyko jakiego$ zbanalizowania majestatu i tajemnicy, ktérymi choroba,
cierpienie i §mieré¢ w sposOb naturalny sa okryte. Stad analizowane przez nas
zagadnienie nieuleczalnej choroby, powigzanego z nig niemal zawsze bolu i cier-
pienia, a takze samo bezprecedensowe w zyciu istot zywych ,wydarzenie Smier-
ci” — pod$wiadomie zmusza kazdego z badaczy tych ,,zjawisk” do dokonania
koniecznych obrachunkéw z kruchoscia i przygodnoscia swego bytu. Oczekuje
takze pochylenia si¢ nad wlasng $miertelnoscia oraz wszystkimi plynagcymi zen
implikacjami. Zmusza nas takze do udzielenia jak najbardziej osobistej odpo-
wiedzi na pytania o nasze ludzkie postawy, ktore na co dzien — jak dotychczas
—jako ,teoretycy” zjawiska zajmujemy, gdy stykamy sie z choroba, cierpieniem
czy $miercig innych. Ostatecznie bowiem jako badacze i jako ludzie winni$my

9 Por. A. OSTROWSKA, Smierd w doswiadczeniu..., dz. cyt., s. 28. Okazuje sie, iz na-
wet w bezpoSredniej sytuacji zagrozenia zycia oraz bliskiej — niechybnej — §mierci nie traci
ona nic ze swojej funkgji nieprzekraczalnego tabu. Dlatego czgsto niemal do ostatniej
chwili stowo to nie pojawia sie wsréd osdb, ktére maja by¢ ze $miercig swoja czy kogo$
bliskiego skonfrontowane. Co wiecej, nawet po $mierci uciekamy si¢ jakze czesto do gro-
teskowych eufemizmoéw typu: ,,odszedt od nas”; ,nie ma jej (jego) juz miedzy nami”; ,jest,
ale juz w innej postaci”; ,jest z nami duchem”; ,,zyje w naszych wspomnieniach”; ,,cze$¢
jego (jej) pamieci” itp. Tamze.
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stang¢ w prawdzie i uciekajac od wspodlczesnej wyraznej tabuizacji faktu cier-
pienia i $§mierci — uSwiadomié sobie, ze wszystkie te sytuacje egzystencjalne
stanowig w sposOb naturalny najglebsza tres$¢ ludzkiego bytu. Co wigcej, sa one
nawet naturalnie pomieszczone w metafizycznej, a takze medycznej ,,definicji”
cztowieka jako ,,cztowieka”.

Stowa kluczowe: czlowiek, zycie, choroba, cierpienie, umieranie, $mieré

Philosophical and Existential Structure of Illness,
Suffering and Death

Summary

Despite the fact that there exists a substantial amount of scientific works dedi-
cated to various aspects of illness, suffering, dying and death — all the research still
appears to be incomplete. Very often they offer only one point of view, are very
limited or not coherent. One can’t help but doubt, if it is possible at all to write
a fully objective and “to the point”, short philosophical essay about the compli-
cated “world of illness”, human suffering, dying and death.

That problem seems being increased by the fact, that every time the words in
those dramatic matters are spoken, there is no empirical verification of the thesis
or any proof for the truthfulness of the established results. It is set on theoretical
analysis of what best describes the unfathomable “mystery”. That’s why it looks as
if only philosophy is a knowledge domain competent enough to, by “asking about
the human being”, show his living status, destiny and cause. The most suitable
area of research is the metaphysical fragility of the human’s life, which includes
the suffering, pain, illness and death. And all of them are what the human nature
(spiritual and carnal) is composed of.

Key words: human being, life, illness, suffering, dying, death
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(GRZEGORZ SOBCZAK

PIEKNO JAKO SZCZYT NATURY
ORAZ KULTURY
— FILOZOFICZNO-TEOLOGICZNE UJECIE PIEKNA

Tajemnica Zycia lezy w poszukiwaniu pigkna — tak ustami bohatera swojej
powiesci Portret Doriana Graya wywyzszyl piekno Oscar Wilde. Jako istoty
nie tylko duchowe, ale takze cielesne potrafimy najtatwiej rozpoznaé wilasnie
piekno, stajace sie pierwotng motywacja do ukochania madrosci prawdziwg mi-
loscia!. Przebtysk pickna w naturze i kulturze okazuje si¢ przeblyskiem blasku
bijacego z Piekna Ostatecznego?®. Piekno to zatem ukoronowanie dziet natury
oraz dziet kultury, w ktorych sie ono objawia. Na zamieszczony w artykule
materiat sktadajg sie trzy paragrafy traktujace o pieknie pod katem jego obec-
nosci w naturze i kulturze. W toku badan wychodzi si¢ od pojecia i klasyfi-
kacji pigkna, przechodzi przez rozréznienie pickna natury i pickna kultury,
a dochodzi do transcendentalnego wymiaru piekna wskazujacego na zZrédlo
piekna przygodnego w Pieknie Absolutnym. Wykorzystuje sie przy tym metode
poréwnawczg, zestawiajac piekno w naturze z pieknem w kulturze, co nie tyle
réznicuje pickno na przygodne i Absolutne, ile ukazuje ich jednosé.

1. Pojecie pickna na przestrzeni wiekow

Geneza pojecia ,,pickno” siega najdawniejszych cywilizacji, jednak w swoich
dziejach przechodzito ono transformacje pod wzgledem tego, co sie kryto pod
jego znaczeniem. Okreslane przez Grekéw jako kalon, a przez Rzymian jako pul-
chrum, z biegiem czasu stalo sie w rozpowszechnionym jezyku tacifiskim bellum,

! Por. R.C. Soromon, K.M. HicGINs, Krdtka historia filozofii, ttum. N. Szczucka-Ku-
BISZ, Warszawa 2003, s. 74.

2 Por. A. MaracHowsKl, Kreatywnosé w teologii stworzenia, [w:] Teologia jako sztuka
zycia, red. A. MaracHowsKk1, R. Rogowski, Wroctaw 2008, s. 290.
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czyli zdrobnieniem od bonellum, etymologicznie syntezujacego dobro z picknem?.
Liczne narody przejely to okreslenie — i tak pickno dla Wtochéw i Hiszpanéw to
bello, dla Anglikéw beautiful, a dla Francuzéw beau®. O relacjach miedzy dobrem
a picknem, uznajac je za tozsame, wspomina Tomasz z Akwinu:

Piekno i dobro zwykle s3 utozsamiane. Réznig sie tylko myslnie. Dobrem bo-
wiem jest to, czego wszyscy pozadaja. Pojecie dobra przeto wyraza zaspokojenie
pozadania. Pojecie za$ piekna wyraza zaspokojenie pozadania przez ogladanie
przedmiotu pieknego, wzglednie poznanie go. Stad te zmysly w sposob szczegol-
ny spostrzegaja piekno, ktdre najbardziej s poznawcze, jako stuzace rozumowi,
a wiec wzrok i stuch. [...] Tak wiec piekno dodaje do dobra pewien stosunek
do wtadzy poznawczej: dobrem mianowicie jest to, co wprost podoba sie po-
zadaniu, a pieknym to, co wskutek samego poznania budzi w nas upodobanie’.

Epoka starozytno$ci w pieknie odnajdywata pozytek, przyjemnos$é, a przede
wszystkim katharsis, czyli oczyszczenie®. Epoka §redniowiecza, opanowana
przez patos oraz dostojefistwo gotyku, utozsamita piekno z dobrem pojecio-
wo, lecz rozréznila je rzeczowo, twierdzac, ze pickno urzeczywistnione zostato
w naturze i stoi wyzej nad pieknem urzeczywistnianym w kulturze’. Epoka
nowozytnos$ci, zainaugurowana nurtem renesansu, odznaczala si¢ nie tylko
zainteresowaniem czlowiekiem oraz dzwignigciem ludzi na wyzszy poziom,
ale takze powrotem do starozytnosci, a co za tym idzie — docenieniem pigkna
zaréwno natury, jak i kultury®. Kolejny etap nowozytnosci, w postaci baroku,
zastgpil statyke dynamika, posagowos¢ zywiotowoscia, a pokornosé przepy-
chem, dazyt jakby do osiagniecia stanu nadludzkosci, wyzwolenia si¢ przez
piekno za sprawa wyobrazni, tudzacej zmysty, ale oSwiecajacej umyst®. Schytek
nowozytnosci, ktory przypadt na okres klasycyzmu, wcigz akcentowal obecnosé
piekna w naturze i kulturze, zaznaczajac jednoczesnie, iz piekno odkrywajg
zmysly, ale ocenia je umyst'®. Rodzilo sie i umierato wiele teorii piekna, jednak
gdzie$§ w praktyce zawsze uobecniala sie wielka teoria piekna wytworzona juz
W epoce starozytnosci, a przejeta z niewielkimi modyfikacjami przez epoki $re-
dniowiecza i nowozytno$ci, uznajgca za pigkno catos¢ polegajacg na wlasciwym
doborze proporcji i wlasciwym ukladzie czeSci''. Siega ona czaséw Arystotelesa,
ktéry zostawil nauke na ten temat w swoich dzielach:

3 Por. W. Tatarkiewicz, Dzieje szesciu pojec. Sztuka, pigkno, forma, tworczosé, od-
tworczosé, przezycie estetyczne, Warszawa 1975, s. 136.

4 Por. tamze.

5 Tomasz z AKWINU, Summa teologiczna, 111 q. 27 a. 1, thum. J. BARDAN, [w:] ToMmasz
z AKWINU, Summa teologiczna, t. 10, Londyn 1967, s. 56.

¢ Por. W. TATARKIEWICZ, Estetyka staroZytna, Wroctaw—Krakow 1962, s. 391-392.

7 Por. W. TaTARKIEWICZ, Estetyka sredniowieczna, Wroctaw—Krakéw 1967, s. 328-329.

$ Por. W. TatarKIEWICZ, Estetyka nowozytna, Wroctaw—Krakéw 1967, s. 53-54.

° Por. tamze, s. 375-376.

10 Por. tamze, s. 381-382.

' Por. W. TATARKIEWICZ, Dzieje szesciu pojec..., dz. cyt., s. 140.
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Kazda bowiem rzecz, tak istota zywa, jak wszelkie dzieto sktadajace sie z ca-
tosci, nie tylko swe czeSci musi mieé uporzadkowane, lecz musi mieé réwniez
nieprzypadkowa wielko$¢. Piekno bowiem polega na [odpowiedniej] wielko$ci
porzadku!?.

Przez wieki pickno tracito obiektywny charakter na rzecz charakteru su-
biektywnego i z powrotem go zyskiwalo. Za jednym razem oznaczalo wigc,
ze przedmiot jest piekny sam przez sie¢ i jest pieckny zawsze — jak u Platona; za
drugim razem oznaczalo zas$, ze przedmiot jest pieckny przez podmiot, ktéry go
poznaje i ktéremu sie on podoba — jak u Hume’a'3. Nauke na ten temat takze
glosi Arystoteles:

Pieknem jest to, co samo w sobie jest godne wyboru i jako takie zastuguje na
pochwate, lub to, co jest dobre, i — z tej wlasnie racji — przyjemne'.

Piekno w klasycznym, czyli wzorcowym, powszechnie uznawanym ujeciu
oznacza ,to, czego widok wzbudza w nas upodobanie [...]”" oraz ,,[...] bu-
dzi w nas upodobanie”'®. Znajduje sie ono w strukturze wladzy poznawcze;j
podmiotu i w strukturze poznawanej przedmiotu oraz zachowaniu proporcji
miedzy tymi strukturami'’. Piekno, propagowane w tym ujeciu m.in. przez
Arystotelesa, Bazylego Wielkiego i Tomasza z Akwinu, nie ma wbrew pozorom
charakteru subiektywnego, ale obiektywny, jako ze jest traktowane jako relacja,
wrecz proporcja migdzy przedmiotem, ktory si¢ podoba, a podmiotem, ktore-
mu ogladanie sie podoba’®.

2. Pickno objawiajace si¢ w naturze oraz kulturze

Starozytni Grecy dokonali podzialu rzeczywistoSci na physei — rzeczy
z natury, czyli naturg, oraz na thesei — rzeczy z ustanowienia, czyli kulture®.
Dziedziczgcy ich my§l starozytni Rzymianie physei nazwali natura, co przeto-
zylo si¢ na rozumienie natury jako summa rerum — sume rzeczy z natury, ale
rowniez jako origo rerum — prawo, wrecz site natury powodujaca powstawanie

12 ARYSTOTELES, Poetyka 1450, ttum. H. PODBIERSKI, [w:] ARYSTOTELES, Dziela wszystkie,
t. 6, Warszawa 2001.

13 Por. W. TaTarkiEwICZ, Dzieje szesciu pojec..., dz. cyt., s. 228-229.

4 ARYSTOTELES, Retoryka 1366, ttum. H. PopBIERSKI, [w:] ARYSTOTELES, Dziela wszyst-
kie, t. 6, Warszawa 2001, s. 335.

15 Tomasz z AKWINU, Summa teologiczna, 1-11 q. 27 a. 1, dz. cyt., s. 56.

16 Tamze, s. 56.

7 Por. E. GiLson, Elementy filozofii chrzescijariskiej, thum. T. GOrski, Warszawa 19635,
s. 148-149.

18 Por. P JarOszYNsK1, Pigkno, [w:] Powszechna Encyklopedia Filozofii, t. 8, red.
A. MARrYNIARCZYK, Lublin 2007, s. 200.

19 Por. W. TATARKIEWICZ, Dzieje szesciu pojec..., dz. cyt., s. 234.
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tych rzeczy?®. W efekcie Sredniowieczni mysliciele wykreowali pojecia natura
naturans — natura tworzaca, a takze natura naturata — natura stworzona?'.
U progu nowozytnos$ci ujawnita sie krotkotrwatla tendencja do postrzegania
Stwércy jako natury tworzacej, a stworzen jako natury stworzonej, ostatecz-
nie jednak epoka ta wyeliminowala Stwoérce z natury jako jej Tworce, z kolei
nature postrzegala z jednej strony jako natura naturata — stworzenie, a z dru-
giej jako natura naturans — site, zrodto stworzenia??. Wystepuja liczne klasyfi-
kacje pickna, ktére dotykajg waskiego zakresu znaczenia tego pojecia: pigkno
konieczne i mozliwe, wzgledne i bezwzgledne, obiektywne i subiektywne —
aczkolwiek wszystkie one zamykajg sie jakby pod kopulg klasyfikacji piekna
w ogblnym znaczeniu, czyli piekna w naturze i piekna w kulturze. Natura
z kulturg bowiem, mimo wzajemnej roznorodnosci, tworzg ze sobg jednosé.
Pickno artystyczne, czyli pickno wytworéw zamierzonych jako pigkne, kryje
sie w czeSci kultury w postaci sztuki?’. Pigkno pozaartystyczne, czyli pickno
wytworow niezamierzonych jako piekne, kryje si¢ w czeSci kultury w postaci
rzemieSlnictwa oraz w caltoSci natury w postaci przyrody?*. Piekno obecne
w dwoch sferach jednej rzeczywisto$ci, mianowicie w naturze i w kulturze,
staje sie osig przewodnig, wokot ktorej stawiane sg pytania dotyczace piekna
i udzielane na nie odpowiedzi. Z jednej strony sfery te, za sprawg porywajace;j
sity piekna, pozwalajg lepiej poznaé i pojaé rzeczywisto$é, z drugiej natomiast
pozwalaja wyj$¢ poza nig, aby wejsé w ponadrzeczywistosc.

Poj¢cia natury uzywano w ciggu wiekow do oznaczenia zrodla dziatania,
materiatu poznania oraz pojecia wytworzonego podczas dzialania i poznania.
Ogolnie za Arystotelesem nature utozsamiano ze wszystkim tym, co si¢ rusza,
w sposdb wegetatywny i zmystowy, jak na przyklad zwierzeta, oraz w sposob
poznawczy, pozadawczy i wolitywny, jak na przyklad cztowiek, bo wszystko
to zawiera w sobie zasade tego ruchu?’. Podazajacy tg Sciezka Tomasz z Akwi-
nu jako nature okresla byty kierujace sie od wewnatrz, a niebyty kierowane od
zewnatrz, czyli wyr6znia byty autonomiczne, podmioty dziatajace oraz przed-
mioty poznania®. Natura to zatem byt stworzony, a cztowiek nalezy do jego
elementéw — byt stanowiacy obok kultury jedng z dwédch sfer rzeczywistosci.
Nature buduje przede wszystkim przyroda oraz zjawiska w niej zachodzace.
Natura kryje obecne w przyrodzie piekno pozaartystyczne®’. Zawiera ona
geniusz pickna oraz okazuje si¢ jego genialnym przypadkiem.

20 Por. tamze.

2! Por. tamze.

22 Por. tamze.

2 Por. A.B. STEPEEN, Propedeutyka estetyki, Warszawa 1975, s. 14-15.

24 Por. tamze.

2 Por. M.A. Krapiec, Natura, [w:] Powszechna Encyklopedia Filozofii, t. 7, red.
A. MARYNIARCZYK, Lublin 2006, s. 525.

26 Por. tamze, s. 526.

27 Por. A.B. STEPIEN, Propedeutyka estetyki, dz. cyt., s. 14-15.
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Natura jest dzietem sztuki stworzonym przez swojego Artyste — Boga. Bog
wprawia w ruch dzieto stwoércze. To co niemozliwe do wytworzenia, zostalo
stworzone przez Boga, aby to co mozliwe do wytworzenia, zostalo wytworzone
przez ludzi. Cyceron apoteozuje nature jako arcydzieto, ktéremu zadne inne
dzieto sie nie réwna:

Zadna sztuka nie zdota nasladowac¢ przemys$lnosci natury?®.

Nic na pewno z wszech rzeczy nie jest lepsze od $wiata, nic doskonalsze, nic
piekniejsze’.

Cho¢ pojawiaja sie glosy o przezwyci¢zaniu natury przez kulture, to jednak
kultura jako piekno wtérne zasadza sie na naturze jako pieknie pierwotnym.
Z petnym szacunkiem wiec dla dziet kultury, to wlasnie dziela natury uznaje sie
powszechnie za najpiekniejsze. Za piekno natury odpowiada w koficu sam Bog.

Pojecie kultury przezywalto w ciggu wiekéw metamorfozy zalezne od epok,
w ktorych go uzywano. W starozytnos$ci i nowozytnosci kulture utozsamiano
z dzialalnoscig cztowieka jako bytu rozumnego i wolnego, poczatkowo tylko
dziatalnos¢ ciata jako uprawe roli, z czasem takze dziatalno$¢ ducha jako upra-
we sztuki i rzemiosta czy nawet nauczanie i wychowanie®®. Na uwagg zasluguje
réwniez stanowisko Samuela von Pufendorfa i Thomasa Hobbesa, zestawiajace
stan kultury jako stan zrzeszonych ludzi cywilizowanych ze stanem natury jako
stanem niezrzeszonego czlowieka dzikiego®!. Kultura to zatem byt wytworzony,
a wytworzony przez czlowieka — byt stanowigcy obok natury jedng z dwdch sfer
rzeczywisto$ci. Kulture buduja: etyka, religia, nauka i sztuka z rzemiostem; przy
czym ta ostatnia, ktorej wachlarz wypelniaja: plastyka, architektura, malarstwo,
rzezba, muzyka, poetyka, retoryka czy literatura, stanowi najwyzszy przejaw
kultury. Kultura kryje obecne w sztuce piekno artystyczne oraz obecne w rze-
mieSlnictwie pickno pozaartystyczne®?. Tworzy ona pigkno oraz pigkno utrwala.

Kultura jest dzietem sztuki wytworzonym przez swojego artyste — cztowieka.
Czlowiek dziatalnoscia wytworcza przedluza dzieto stworcze Boga. To co mozliwe
do wytworzenia, zostalo i zostanie wytworzone przez cztowieka na podstawie
tego, co niemozliwe do wytworzenia, a wiec tego co zostalo stworzone przez
Boga. Platon glosi, ze kultura wybiera piekno z natury, o czym $wiadczy fakt,
iz artysta, tworzac dzielo sztuki, czerpie ze wzoru wewnetrznego — aktywnego,
w swoim umySle, jak réwniez ze wzoru zewnetrznego — pasywnego, w przyrodzie:

28 CYCERON, O naturze bogéw I, thum. W. Kornatowski, [w:] CYCERON, Pisma filozo-
ficzne, Warszawa 1960, s. 56.

22 CYCERON, O naturze bogéw II, tham. W. KornaTowski, [w:] CYCERON, Pisma filozo-
ficzne, Warszawa 1960, s. 89.

30 Por. M.A. Krapiec, Kultura, [w:] Powszechna Encyklopedia Filozofii, t. 6, red.
A. MARYNIARCZYK, Lublin 2005, s. 132.

31 Por. tamze, s. 133.

32 Por. A.B. STEPIEN, Propedeutyka estetyki, dz. cyt., s. 14-15.
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Tak i muza sprawia, ze bog w kogo$ wstepuje; przez nig naprzdd, a za jej posred-
nictwem tych, w ktérych bég naprzdd wstapil, tworzy sie i zwisa od nich diugi
taficuch innych entuzjastéw. Bo wszyscy poeci, ktdrzy dobre wiersze pisza, nie
przez umiejetno$c to robia, nie przez sztuke, tylko bog w nich wstepuje i oni w za-
chwyceniu wszystkie te piekne poematy méwia, a piesniarze dobrzy tak samo*.

Z jednej strony pojawiaja sie opinie o wyzszosci natury jako piekna pier-
wotnego nad kulturg jako pigknem wtérnym, aczkolwiek z drugiej stychaé
tez glosy o przewyzszaniu natury urzeczywistniajacej pickno czeSciowo przez
kulture prébujaca ukazaé piekno catosciowo. Kultura robi to wtasnie na za-
sadzie naSladownictwa natury pod hastem jej przezwyciezania. Za pickno
kultury odpowiada przeciez wyposazony przez Boga w odpowiednie zdol-
nosci cztowiek.

Skoro natura zostata stworzona przez Byt Absolutny, a kultura na wzo6r
natury zostala wytworzona przez byt przygodny, to przyrode, jak réwniez kon-
kretne dziedziny sztuki i rzemiosta, nalezy uznaé za spokrewnione z Bytem
Boskim. Kultura to sfera rzeczywistoSci, w ktdrej na glos zastuguja nie tylko
metafizycy, ale takze, a moze przede wszystkim artysci. Wielki artysta Leonar-
do da Vinci, rozwazajac problem malarstwa, akcentuje owo pokrewiefistwo
wszelkiego pickna z Bytem Boskim, czyli Zrédlem Pigkna:

I zaiste sztuka malarska jest wiedzg i prawg cérkg natury, gdyz zrodzila j3 sama
natura, ale — by rzec poprawniej — nazwiemy ja wnuczkg natury, gdyz natura
zrodzita wszystkie rzeczy widzialne, a z nich zrodzito sie malarstwo. Przeto
stusznie nazwiemy j3 wnuczka natury i krewniaczkg Boga®.

O ile cztowiek wykazuje pokrewiefistwo ze zwierzetami i resztg przyrody,
nalezac do natury, o tyle tworzac kulture, a zwlaszcza jej czolowy element —
sztuke, wykazuje pokrewiefistwo z Bogiem. Wyposazony w emocje, intelekt
oraz wole czlowiek okazuje si¢ wyjatkowym indywiduum wsréd uniwersum
bytéw przygodnych, bo wzorowanym na Bycie Absolutnym. Kultura, zwlaszcza
poprzez sztuke, podaza za naturg, jednoczesnie jg udoskonalajac, a to udo-
skonalanie ma wymiary przedmiotowy i podmiotowy, co w efekcie pozwala
na aktualizacje potencji tkwigcych w ludzkich emocjach, intelekcie, woli czy
godnosci®’. Cztowiek nigdy nieznajdujacy sie w stanie constansu, pozostajac
w sferze natury, dokonywalby procesu regresu, jednak wykraczajac poza sfere
natury, a tym samym wkraczajac w sfer¢ kultury, dokonuje procesu progresu
— kultura zatem, wydobywajac z zycia biologiczno-cielesnego zycie psychiczno-
-duchowe, wznosi ludzi na wyzszy poziom.

33 PraToN, Ton 533, thum. W. Witwicki, [w:] PLATON, Dialogi, t. 1, Kety 20035, s. 21.

3% LEONARDO DA VINGI, Traktat o malarstwie, ttum. M. RZEPINSKA, [w:] W. TATARKIEWICZ,
Historia estetyki. Estetyka nowozytna, Wroctaw—Warszawa—Krakoéw 1967, s. 163.

33 Por. M. Kiwka, Rozumie¢ filozofig, Wroctaw 2007, s. 180.
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3. Transcendentalny wymiar pickna jako wartosci absolutnej
usprawiedliwiajacej byty natury oraz kultury

Zaden byt nie nosi w sobie usprawiedliwienia swojego istnienia i swojej
istoty — tym co usprawiedliwia istnienie konkretnego bytu, jest jakas§ wartos$¢
pozytywna, tym za$, co nie usprawiedliwia jego istnienia, jest jaka$ wartosé
negatywna?, Warto$ci pozytywne, takie jak dobro, prawda czy pigkno, to war-
toSci absolutne, ktére usprawiedliwiajg wystepujaca przygodno$é, a co za tym
idzie, warto$ci negatywne, takie jak zlto, ktamstwo czy brzydota, nie usprawie-
dliwiajg zadnego bytu, czyli ontologicznie wskazuja na niebyt — pieckno zatem
jako warto$¢ absolutna usprawiedliwia konkretny przedmiot jawiacy sie jako
podmiot, w ktérym sie ono objawia, potwierdzajac jego istnienie’’. Natura
i kultura, z naciskiem na sztuke jako okre§lone przedstawienie rzeczywistosci,
jest formg jej poznania przez warto$ci estetyczne nie zawsze dostrzegane w po-
znaniu potocznym czy naukowym — sztuka, ujmujac rzeczywisto$¢ w aspekcie
piekna, dotyka prawdy i dobra, ktérych pickno ma charakter syntezy**. Rze-
czywisto$§¢ pojmuje si¢ przeciez integralnie: najpierw teoretycznie za sprawg
ukierunkowujgcego na prawde intelektu, nastepnie praktycznie za sprawg ukie-
runkowujacej na dobro woli poruszajacej emocje, az wreszcie przez piekno,
w ktérym poznanie dopetnia si¢ w syntezie inteligibilnosci i amabilno$ci®’.

3.1. Pigkno trasa mi¢dzy poznaniem a kochaniem

Pigknem buduje si¢ most pomi¢dzy filarem madrosci a filarem mitosci.
Piekno pozwala oderwac nas od chaosu opanowujacego niekiedy rzeczywistosc,
zachwycajac ukrytg w niej harmonig*’. Przeblysk piekna, odbijajacy sie w dzie-
tach natury i kultury, stanowi przewaznie pierwotng motywacj¢ rozmitowania
sie w Pieknie samym w sobie ukrytym w rozbudzajacym Jego pragnienie pieknie
w materii*!. Wyraza to w nastepujacy sposob Platon:

[...] tylko piekno samo w sobie niezmienne i wieczne, a wszystkie inne przed-
mioty piekne uczestniczg jako§ w ten sposdb, ze podczas gdy same powstaja
i ging, ono ani si¢ pelniejszym nie staje, ani ubozszym, ani go zadna w ogdle
zmiana nie dotyka. Bo tedy biegnie naturalna droga mitosci, czy kto§ sam
po niej idzie, czy kto prowadzi: od takich pieknych cial z poczatku ciagle si¢
cztowiek ku temu pieknu wznosi, jakby po szczeblach wstepowal: od jednego

36 Por. J. TiscHNER, Filozofia dramatu, Krakoéw 2012, s. 121, 122.

37 Por. tamze, s. 121, 122.

38 Por. M. Kiwka, Rozumiec filozofig, dz. cyt., s. 183.

39 Por. ]. Tupikowskl, Prawda — Dobro — Pigkno. Podstawy metafizyki kultury w odsto-
nie transcendentaliow relacyjnych, Wroctaw 2011, s. 115.

40 Por. M. GOLASZEWSKA, Istnienie i istota wartosci, Warszawa 1990, s. 283.

4 Por. R.C. Soromon, K.M. Hicains, Krdtka historia filozofii, dz. cyt., s. 74.
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do dwoch, a od dwdch do wszystkich pieknych cial, a od ciat pieknych do piek-
nych postepkdw, od postepkéw do nauk pieknych, a od nauk az do tej nauki na
koficu, ktéra juz nie o innym pieknie méwi, ale cztowiekowi daje owo piekno
samo w sobie; tak ze cztowiek dopiero przy koificu zycia istote pickna poznaje.
Na tym szczeblu zycia [...] na tym szczeblu dopiero zycie jest co$§ warte: wtedy,
kiedy cztowiek pickno samo w sobie oglada*.

Byt przygodny pochodzi od Absolutu zaréwno w porzadku inteligibilnym,
jak i w porzadku amabilnym, a przez to réwniez w porzadku pigkna, bo Absolut
jako Byt, ktérego istota jest istnienie, jest Czystym Istnieniem, Czystg Prawda,
Czystym Dobrem, az wreszcie Czystym Pigknem. Budowanie kultury na naturze
odbywa sie przez wplyw ontycznego pickna budzacego do dziatania za sprawg
syntezy poznania i mitoSci. Natura, na ktérej polu dziata osoba, staje si¢ kulturg,
co stanowi poznawcza penetracje przedmiotéw przez podmiot®. Jak twierdzi
Schopenhauer, przezycie estetyczne to rozradowanie sie w obcowaniu z pewnymi
jakosciami. To dobro wyzwalajgce od zta, polegajace na cieszeniu sie czyms, a nie
cieszeniu sie z czego$ — tzw. element pozytywny przezycia*, ale jednocze$nie na
cieszeniu sie w sposdb kontemplacyjny, w oderwaniu od woli oraz zycia petnego
zywiotéw i pozadan — tzw. element negatywny przezycia®. Tylko w kontemplacji
stajemy sie podmiotami czysto poznajagcymi przedmiot — w sposéb nie szczegdto-
wy, lecz ogdlny, ale przez to prawdziwy, a nie pozorny*¢. Kontemplacja rodzaca
sie pod wplywem pickna pozwala poznaé i pokochaé, spaja poznanie z miloScig.

3.2. Pigkno trasa miedzy przygodnoscia a Absolutnoscia

Czeéciowe piekno, znajdujace sie w bytach przygodnych natury i kultury,
odnajduje pelnie w Pieknie Cato$ciowym znajdujacym sie w Bycie Absolutnym®.
Absolut jako Najwyzsze Pickno kieruje wszelkie byty przygodne ku sobie jako
celowi. Kazdy wiec byt przygodny jest piekny nie tylko i nie tyle ze wzgledu na
materie, ile na forme jako rodzaj partycypowania Absolutnego Piekna, ktorej
zawdziecza bycie — tak oto kazda rzecz ma swoje zrédto w Pigknie Absolut-
nym*, Autor oryginalnej koncepcji idei, Platon, niedoskonaty §wiat materii
uwaza za odbicie doskonatego $wiata idei, zatem pieckno przygodne odbijaloby
jedynie Piekno Absolutne, ale przez to odbicie prowadzitoby przed nie:

Jezeli pigkny jest ten Swiat, a wykonawca jego dobry, to jasna rzecz, ze patrzat
na wzdr wieczny. A jesli nie, to jasna rzecz, ze patrzal na wzér zrodzony, czego

42 Praton, Uczta 211, tham. W. Wrtwicki, [w:] Praton, Dialogi, t. 2, Kety 2005, s. 77.
4 Por. J. Tupikowskl, Prawda — Dobro — Pigkno..., dz. cyt., s. 135-136.

4 Por. R. INGARDEN, Wyklady i dyskusje z estetyki, Warszawa 1981, s. 141-142.

4 Por. tamze, s. 142-143.

46 Por. tamze, s. 143.

47 Por. J. MARITAIN, Sztuka i mgdrosé, thum. K. i K. Gorscy, Lublin 19335, s. 35.

4 Por. E. GILSON, Elementy filozofii chrzescijariskiej, dz. cyt., s. 150.
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si¢ godzi¢ nie méwi. Kazdemu rzecz jasna, ze na wieczny. Bo §wiat jest najpiek-
niejszy sposrdd zrodzonych, a wykonawca jego najlepszy ze sprawcoéw. W ten
sposdb zrodzony, wykonany jest na wzor tego, co sie mysla i rozumem uchwycié
daje i jest zawsze takie samo. Skoro tak jest, to znowu nie moze by¢ inaczej,
tylko $wiat ten jest odwzorowaniem czego$§®.

By¢ ontycznie picknym znaczy by¢ bytem, czyli mieé relacje nie tylko do bytow
przygodnych, ale przede wszystkim do Bytu Absolutnego. Wszelki byt zmierza do
Bostwa jako Najwyzszego Piekna taczacego Najwyzszg Prawde i Najwyzsze Do-
bro*’. Wynika to z porzadku ontologicznego, bo Skoro Byt Absolutny jest Bytem
Koniecznym, czyli koniecznie pierwotnym, to byty przygodne s3 bytami mozli-
wymi, ale jednoczes$nie koniecznie wtérnymi, czyli réwniez pigknymi, bo maja
inteligibilng i amabilna relacje wzgledem Bytu Absolutnego. Rzeczywistos¢ jako
stworzenie odnajduje swoje ontyczne wytlumaczenie w Stworcy, a SciSlej w Jego eg-
zystencji tozsamej z Jego esencja oraz w Jego aktualnosci tozsamej z Jego potencja®'.

3.3. Pickno trasa mi¢dzy bytem finitywnym a Bytem Infinitywnym

Tak jak artySci zostali natchnieni przez Arcyartyste, tak jak dzieta sztuki
i rzemiosta powstaly przy udziale dziel przyrody, tak jak kultura wyrosta na
naturze, tak tez wszelkie piekno przygodne czerpie swdj poczatek z Pigkna
Absolutnego. Geniusz natury i kultury tkwi w pigknie, zradzajacym najpierw
nature i nastgpnie z jej pomoca zradzajgcym kulture. Platon, aby ukazaé pote-
ge piekna, uzywa metafory skrzydet jako tworczego popedu i wszystkiego, co
dobre, a wiec rozumu, wiary, mitosci czy wlasnie piekna:

Przyrodzona majg skrzydla sile, to co cigzkie podnosi¢ w gére, w niebo, gdzie
bogéw rodzina mieszka. Zadne cialo nie ma w sobie tyle boskiego pierwiastka,
co skrzydta. A boski pierwiastek — to piekno, dobro, rozum i wszystkie tym
podobne rzeczy. Takim pokarmem si¢ zywig i z niego rosng najszybciej piéra
duszy, a od bezecenstwa i zta marnieja i nikng>2.

Roéwnoczesna transcendencja i immanencja Absolutu wzgledem bytéw
przygodnych polega na ontycznej odrgbnosci Absolutu od nich, ale jednoczesnie
przyczynowo-skutkowej obecnosci w nich Absolutu — tre$é Bytu, czyli Prawdy,
Dobra i Pigkna realizuje sie¢ w bytach przygodnych na sposéb partycypatywny,
tzn. udzialu w czyms$ innym, w Absolucie za$ na sposéb istotowy, tozsamy z ist-
nieniowym, tzn. w sobie i przez siebie®3. Absolut jest Pigknem, bo jest Dobrem,

4 PratoN, Timajos 29, tham. W. Witwicki, [w:] PLatoN, Dialogi, t. 2, Kety 2005, s. 678.
30 Por. J. Turikowskl, Prawda — Dobro — Pigkno..., dz. cyt., s. 123.

1 Por. tamze, s. 122.

52 PLATON, Fajdros, 246, ttum. W. WiTwicki, [w:] PLaTON, Dialogi, t. 2, Kety 2005, s. 141.
53 Por. J. Turikowski, Prawda — Dobro — Pigkno..., dz. cyt., s. 125-126.
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a jest Dobrem, bo jest Bytem — w zwigzku z tym, ze Jego istota jest istnienie, nie
ma powodu stawiania granic dla bytu, a co za tym idzie — dla dobra, jak réw-
niez dla piekna®*. Przymioty odnoszace si¢ do Absolutu odnajduja uzasadnienie
w ujeciu Jego istoty tozsamej z istnieniem, ktore jako jedyne w swoim rodzaju,
bo samoistne, a nie pochodne, ukazuja Absolut jako Petnie oraz Zrédto Bytu,
czyli Petnie Piekna, w Ktorym partycypuja wszelkie byty — Absolut to osobowe
Piekno objawiajace si¢ jako Prawda-Cel i Dobro-Cel, ktéry wchodzi w osobo-
wo-osobowe relacje z bytami przygodnymi®. Wedlug Dionizego Areopagity
instynkt pickna pozwala odkrywaé pickno natury i kultury na ziemi, uznajac
je za szkic nieba — pozwala odkrywaé zycie jako najwyzszy dowdd nie$mier-
telnosci®. Piekno to mowa, pismo i imie Bytu Absolutnego. Przez piekno byty
przygodne odczytuja Jego przekaz. Pickno objawiajace si¢ w naturze i kulturze
stanowi wiec ich szczyt, taczacy piekno ziemskie z piecknem niebiafiskim.

Piekno pozwala czlowiekowi zdaé sobie sprawe, ze istniejg sprawy wyzsze
od spraw czysto ludzkich, pozwala mu odkryé w jego esencji potencje, ktore
moze zaktualizowaé w swojej egzystencji, pozwala w nim narodzi¢ sie osobowo-
$ci poszukujacej’”. W filozofii arystotelesowsko-tomistycznej dziatanie pojmuje
sie w kategoriach najwyzszego aktu bytu. Cztowiek to wiec nie ens patiens — byt
pasywny, lecz ens agens — byt aktywny, a co za tym idzie, ens creans — byt two-
rzacy. Aktualizujgc w swoim istnieniu tkwigcy w jego istocie potencjal, z homo
viator — cztowieka wedrowca, kroczacego przez spektrum natury i kultury, staje
sie on homo artifex — cztowiekiem artysta, wcigz tworzacym piekno kultury
i wcigz odkrywajacym piekno natury tworzone przez Deus Artifex — Boga Ar-
tyste. Byt przygodny przez finitywne piekno wystepujace w naturze i kulturze
zbliza si¢ zatem ku Infinitywnemu Pigknu w Bycie Absolutnym. Zblizajac si¢
za$ do Ostatecznego Piekna, przybliza sie jednoczes$nie do Ostatecznego Dobra
i Ostatecznej Prawdy. Jego intelekt, wola i emocje zostaja wciggnigte w wir
piekna pociagajacego z poziomu prawdy, dobra i piekna czgstkowych na poziom
prawdy, dobra i piekna cato$ciowych. A wszystko to za sprawg zachwycajacego
w naturze i kulturze piekna jako $ladu Piekna Boskiego na ziemi.

Artykut zatytulowany Pigkno jako szczyt natury oraz kultury obiera za
cel nie tyle przedstawienie piekna, ile wskazanie na obecnos¢ piekna w rze-
czywistos$ci, ktora za jego sprawa prowadzi do nadrzeczywistosci. Stanowi to
podwaliny pod dalsze analizy na temat jednego z czotowych transcendentaliéw.

5% Por. E. GILsoN, Elementy filozofii chrzescijariskiej, dz. cyt., s. 151.

55 Por. J. Turikowskl, Prawda — Dobro — Pigkno..., dz. cyt., s. 124.

3¢ Por. J. MARITAIN, Sztuka i mgdrosc, dz. cyt., s. 36.

57 Por. M. GOLASZEWSKA, Istnienie i istota wartosci, dz. cyt., s. 282-283.
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Stowa kluczowe: natura, kultura, piekno skoiiczone, pieckno nieskoficzone, sztuka,
rzemie§lnictwo, przyroda, piekno

The Beauty as the Peak of Nature and Culture
— Philosophical and Theological Embrace of the Beauty

The beauty revealed oneself in two spheres of the one reality: in nature
and in culture — but as trancendentalium, beauty as exceeding beyond this real-
ity. This way temporary beauty which is present in nature and culture is lead-
ing to Absolute Beauty. Article is presenting specifity of the beauty for nature
and culture. So article is presenting the natural, craft and artistic dimension of
the beauty in nature and culture, which entails philosophical dimension whom
identifying beauty with being and theological dimension which suiting Divine
element for the Beauty.

Key words: nature, culture, finite beauty, infinite beauty, art, craft, nature, beauty
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MILOSIERDZIE CHRZESCIJANSKIE W NAUCZANIU
I DZIALALNOSCI SEUGI BOZEGO

KS. ROBERTA SPISKEGO

ZALOZYCIELA ZGROMADZENIA

SIOSTR SW. JADWIGI

W roku 195. rocznicy urodzin Stugi Bozego ksiedza Roberta Spiskego
i z racji ogloszenia przez papieza Franciszka ,,Roku Milosierdzia” warto po-
chyli¢ sie nad postacia ks. Spiskego jako ,,Apostota Mitosierdzia” i odkry¢ te
postac na nowo jako wzdr chrzeScijanina i ksigdza. Tym bardziej ze idea mi-
tosierdzia jest zawsze aktualna i jej zalozenia zar6wno w czasach ks. Spiskego
(1821-1888), jak i dzisiaj s bardzo podobne.

1. Okreslenie milosci blizniego w nauczaniu
ks. Roberta Spiskego

Stuga Bozy, méwigc o milosci blizniego, powotuje sie na nauke $w. Augusty-
na i $w. Tomasza z Akwinu, ze kazdy jest kazdemu bliZnim. Nie ma tu znaczenia
pteé i pochodzenie. BliZnim jest ten, kto jest tej samej natury co drugi czlowiek,
kto jest najbardziej potrzebujacy i ma najwieksze prawo do otrzymania pomocy.
Przez pojecie bliznich rozumie ks. Spiske nie tylko ludzi polaczonych ze sobg wie-
zami krwi, ale wszystkich bez wyjatku, takze nieprzyjaciél. Kazdego czlowieka
nalezy uznaé za swojego bliZniego, poniewaz kazdy jest obrazem Boga i nie wie,
co Bog wzgledem danego czlowieka zamierza, i dodaje, ze nawet nieprzyjaciel
moze si¢ nawrocic i zarliwiej stuzy¢ Bogu niz inny chrzescijanin'.

! Por. R. Spiskg, Kazanie 890, s. 2, Archiwum Prowincji Wroctawskiej Sidstr $w. Ja-
dwigi. Kazania ks. Roberta Spiskego znajduja si¢ w Archiwum Prowincji Wroctawskiej
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Powolujac sie dalej na $w. Tomasza, ks. Spiske stwierdza, ze mito$¢ Boga
i blizniego sa ze sobg nierozlacznie zwigzane, to dwie galezie, ktére wyrastaja
z tego samego pnia, to dwa strumienie, ktore wyplywaja z tego samego zrddta.
Postugujac si¢ czesto jezykiem obrazowym, nawigzuje do $w. Augustyna, mo-
wiac, ze do chodzenia chrzescijanin potrzebuje dwdch nég. Réwniez do osia-
gnigcia szczeScia wiecznego potrzebuje ,,dwoch ndg”™: Boga i blizniego. W prze-
ciwnym razie cztowiek bedzie utykat i istnieje niebezpieczefistwo nieosiaggniecia
szczedcia wiecznego?.

W 6wczesnym Wroctawiu — pelnym niesprawiedliwosci spotecznej, demo-
ralizacji spotecznej i biedy — istniat swoisty zaklamany obraz mitosci blizniego
wyplywajacy z egoizmu ludzi bogatych. Czynili oni uczynki mitosierdzia po
to, by by¢ osobami podziwianymi, a ich nazwiska pojawialy si¢ w lokalnych
gazetach. Natomiast prawdziwa mitos§¢ blizniego wyptywa z wiary, ze Jezus
Chrystus umart za wszystkich ludzi, poniewaz blizni jest drugim Chrystusem,
poniewaz Bég mituje kazdego cztowieka’.

Mowigc o mitosci blizniego, Stuga Bozy powotuje sie rowniez na $w. Pawta.
Mysl, ze Chrystus statl sie czlowiekiem dla wszystkich ludzi, doprowadzita sw.
Pawtla do poznania wielkiej wartos$ci mitosci i do wniknigcia w jej istote tak, iz
mogt powiedzied, ze gdyby mitosci nie miat, bylby niczym. Dlatego tez pragnal
ofiarowa¢ swoje zycie za braci®.

Bardzo interesujaco podchodzi ks. Robert Spiske do osoby Chrystusa i Jego
stosunku do ludzkosci jako catosci. Jezus opuszcza chwilowo Ojca, opuszcza
Niebo i Aniotéw, by zamieszkaé wsrdd ludzi. Jak cenny musi byé czlowiek
w sercu Boga, skoro Syn postanawia sie unizy¢. Dlatego brak autentycznej mi-
tosci blizniego jest wedtug przytaczanego autora grzechem?®.

Stuga Bozy czesto podkresla, ze méwigc blizniemu dobre stowo, chrze-
Scijanin $piewa pie$i pochwalng ku czci Boga, jak éw mlodzieniec wrzucony
do pieca ognistego. Jesli wierzacy swoja postawa i autorytetem zamyka usta
nieprzyjacielowi, to jest jak $w. Piotr, ktory dobyl miecza w obronie Chrystusa.
Jesli chrzescijanin placze nad n¢dza i niedolg braci, to jest jak ci, ktorzy ptakali

Siostr $w. Jadwigi we Wroctawiu. Stuga Bozy pisal je w jezyku niemieckim, bardzo matymi
literami. Z jego spuscizny zachowalo si¢ 527 kazan, w wigkszosci przettumaczonych juz
na j. polski. Ks. prof. Jozef Swastek uzywa na oznaczenie tegoz Archiwum skrotu: APW]J
(Archiwum Prowincji Wroctawskiej Jadwizanek). Tlumaczenia kazan dokonuje mgr Ewa
Jarosz, ttumacz przysiegly j. niemieckiego. Jest to praca zmudna i trudna, poniewaz ka-
zania byly pisane recznie i niewyraznie. Prace utrudniaja tez liczne przekreSlenia i brak
pojedynczych wyrazéw w zakoficzeniach zdan.

2 Por. tamze, s. 2.

3 Por. tamze, s. 5.

4 Por. tamze, s. 6.

5 Por. tamze.
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nad grobem Zbawiciela. Jesli chrzescijanie odwiedzaja chorych i potrzebuja-
cych, to s jak Magdalena, ktéra kleczata u stop Mistrza z Nazaretu®.

Moéwiac o mitosci blizniego, ks. Spiske nawigzuje tez do Ostatniej Wiecze-
rzy i Testamentu, jaki Chrystus zostawil swoim uczniom, aby si¢ wzajemnie
miltowali. To przykazanie ma by¢ dowodem ich milosci do Niego. To jest Jego
ostatnia wola. Pyta wiec, czy mozna odmoéwié na przyktad umierajacemu ojcu,
ktéry usilnie prosi o co§, co jest mozliwe do spetnienia? Podkresla, ze Jezus nie
moéwi: mitujcie sie, kiedy chcecie, ale daje nowe przykazanie, aby sie zawsze
mitowad’.

2. Potrzeba milosierdzia

Ksigdz Robert Spiske, widzgc wielkg niesprawiedliwo$é spoteczng dw-
czesnego Wroctawia, domagat sie rownosci we wszystkich dziedzinach zycia
wspolnotowego: religijnej, spolecznej i politycznej. Spoleczenistwo wowczas
bylo bardzo zréznicowane pod wzgledem materialnym i dzielito si¢ w zasadzie
na dwie grupy: ludzi bardzo bogatych i ludzi bardzo biednych, zyjacych w ne-
dzy. Szczegdlnie apelowatl on do ludzi bogatych, uwazajac, ze ci, ktorzy nie czy-
nili mitosierdzia w zyciu doczesnym, nie moga tez liczy¢ na mitosierdzie Boze
po $mierci. Ksiadz Spiske nie ogranicza si¢ tylko do probleméw materialnych
w spoleczefistwie Wroclawia. Jest zatroskany o szczescie wieczne zaréwno bied-
nych, jak i bogatych. Dlatego tez wszelkiego zta dopatruje sie w grzechu, ktéry
powstaje na skutek odwrdcenia si¢ od Zrédta milosci, czyli od Boga. Wedtug
niego to grzech rodzi ktamstwo, rozpuste, ucisk, nienawisé, pijaiistwo. Jego dia-
gnoze na plaszczyznie spotecznej potwierdzajg 6wczesne doniesienia prasowe,
szczegblnie w ,,Breslauer Hausblitter”. Duza liczba kobiet, ktéra przybywata
do Wroctawia, miata problemy ze znalezieniem zatrudnienia, ulegala patologii
prostytucji, a w konsekwencji pojawiaty sie niechciane dzieci, ktére w wielu
przypadkach zostawaly pozostawiane same sobie i ich miejscem egzystenciji
stawala sie ulica. Ksigdz Spiske pragnal zmienié zaistniatg sytuacje. Dlatego tez
nawolywatl do czynnego milosierdzia chrzescijanskiego®.

Mito$é Boga oraz bliznich i milosierdzie wyrazane w konkretnych prostych
czynach ludzkich uwazat za skuteczniejsze i zastugujace na uznanie w oczach
Boga bardziej niz wielkie stowne deklaracje o mitosci catego Swiata i ludzkosci.

¢ Por. tamze, s. 10-11.

7 Por. tamze, s. 12.

8 Por. R.-G. Kawka, Ksigdz Robert Spiske Wroclawski Apostol Milosierdzia, Wroctaw
1998, s. 32-33. Ks. Spiske domagat sie pelnego uprawnienia katolicyzmu z protestanty-
zmem: ,,my nalezymy do wszystkich partii — pisat — o ile sg sprawiedliwe. Idziemy wspélnie
z konserwatystami, jezeli i o ile s sprawiedliwymi, podobnie z liberatami i demokratami”.
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Nalezy w tym miejscu wspomniec¢ takze o kleskach nieurodzaju w latach
1835-1837 oraz 1844-1847, jakie dotknely Slask. Doszly do tego epidemie:
tyfusu, cholery i ospy. W latach 1844-1846 zachorowalo na Gérnym Slasku
ok. 80 tys. ludzi, a $wiat meski ogarneta plaga pijafistwa’.

3. Zrodla milosierdzia

Wedtug Stugi Bozego dobro¢ i mitoé¢ §wiadczona bliZniemu jest wyrazem
mifosci Boga. Jesli chrzescijanin tkwi w Bogu jako zrédle mitosci mitosiernej, to
stad czerpie moc do niesienia mitosierdzia bliznim'?. Milosierdzie Boga ukazuje
ks. Spiske w $wietle Ewangelii wedlug §w. Lukasza, zwlaszcza kiedy Chrystus
w $wigtyni oglasza, ze jest postany, aby obwotywa¢ rok Laski od Pana. Opra-
cowal zresztg ks. Spiske cykl kazan, sposréd nich zachowato sie 10 z numerami
326-335 (oprocz kazania 328), w ktorych ukazuje Chrystusa jako zwracajacego
szczegOlng uwage na ludzi cierpigcych fizycznie i duchowo. Dla nich dokonuje
Jezus niezliczonych dziet mitosierdzia. Przychodzi z pomocg tym, ktorzy tej
pomocy potrzebuja. Zdaniem Stugi Bozego jest to pochylenie sie Chrystusa
nad catg ludzkoscia''.

4. Cechy milosierdzia

Posréd cech mitosierdzia chrzescijafiskiego ks. Spiske wymienia na pierw-
szym miejscu jego uniwersalizm. Chrystus umart za wszystkich ludzi i wszyscy
ujrzg Zbawienie Boze. Do Boga kazdy cztowiek moze wotaé Abba — Ojcze,
a Chrystus wszystkich wzywa do czynienia mitosierdzia.

Milosierdzie jest réwniez szukajace. Tutaj ks. Spiske powoluje sie na przy-
ktad Chrystusa jako Dobrego Pasterza poszukujacego zagubionej owcy. On
przyszedt, aby szukad i zbawié to, co zginelo. Stuga Bozy méwi, ze trzeba szukad
i z mitoscig przyjmowaé kazdego cztowieka.

Kolejna cecha to ofiarno$¢ mitosierdzia chrzescijaniskiego. Cale zycie i dzia-
talnos¢ Jezusa wyplywato z milosci do Boga i drugiego cztowieka, co znalazto
ostateczny wyraz i dopetnienie w Ukrzyzowaniu, ale i w Zmartwychwstaniu.
Chrzescijanin jest wiec zobowigzany do otwarcia catego siebie na potrzeby
drugiego cztowieka.

Nastepna cecha milosierdzia to wedtug ks. Spiskego przebaczenie. Tak jak
Chrystus przebaczyt swoim oprawcom na krzyzu, tak powinien kazdy chrze-

° Por. J. SwasTek, Stuga Bozy Ksigdz Pralat Jozef Antoni Robert Spiske, Wroctaw
2003, s. 175.

10 Por. R. Sriskg, Kazanie 118.

1 Por. R.-G. Kawka, dz. cyt., s. 38.
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$cijanin dazy¢ do pojednania z drugim czlowiekiem, gdyz wczorajszy lotr staje
sie Swietym przez okazanie skruchy, zauwaza wroctawski kaznodzieja'2.

Te cechy milosierdzia chrze$cijanskiego wyplywaja z wlasciwego uksztal-
towania postaw i zachowan chrzescijaniskich. Ksigdz Spiske pisze, ze postawa
milosierdzia powinna wyplywaé z prawdy, a prawda pochodzi tylko od Boga,
w zwiagzku z czym chrzeScijanin musi w tym przypadku odznaczaé si¢ postawa
pokory. Cztowiek za§ pokorny wprowadza pokéj w relacje migdzyludzkie. Sa
to cechy, ktére pomagajg wyrazniej dostrzec potrzeby bliZnich. Porusza tez
problem sprawiedliwo$ci. Odwotuje sie do sprawiedliwo$ci Bozej, méwiac, ze
bedziemy po $mierci sprawiedliwie sadzeni przez Boga, ale zauwaza, ze mito-
sierdzie Boga jest wieksze od Jego sprawiedliwosci®>.

Wyzej wymienione cechy mitosierdzia chrzescijafiskiego rozwinat w sobie
Stuga Bozy ks. Robert Spiske w sposdb doskonaly. Jak zauwaza ks. prof. Jozef
Swastek, ks. Spiske stal sie w ten sposéb drugim Chrystusem dla dzieci uli-
cy, opuszczonych starcow, chorych i kalek. Swym stylem zycia zachecatl jemu
wspotczesnych, by po§wiecali sie dla ludzi biednych, ktérzy przeciez beda ist-
nieé do konca tego $wiata. Jego postawa zjednywata mu i KoSciotowi zar6wno
protestantdw, jak i zydow, ludzi stabej wiary, a takze ateistow'.

5. Nieodzowne srodki milosierdzia

Ksigdz Spiske wychodzi tutaj od Sakramentu Chrztu §w. W momencie
chrztu czlowiek zostaje wcielny w Chrystusa i otrzymuje mozno$¢ mifowania.
Jednak mozno$é wedtug niego powinna przej$sé w czyny. Cztowiek ochrzczo-
ny jest dalej staby i grzeszny i dlatego Chrystus ustanowit Sakrament Pokuty,
ktéry uswiadamia nam dobitnie potrzebe Miltosierdzia Bozego. Dlatego czto-
wiek musi zmieniaé §wiat, ale powinien to rozpocza¢ od zmienienia przede
wszystkim siebie. W Sakramencie Pokuty trzeba dostrzec wyciggni¢te dlonie
milosiernego Boga. I nie mozna si¢ baé, gdyz Milosierdzie Boze nie zna granic.
Potrzeba do tego jednak wewnetrznego otwarcia sie na Laske, ktéra powoduje
postawe przebaczenia i pojednania'. Nie moze byé mowy o postawie mitosier-
dzia chrzescijaniskiego bez korzystania z owocéw Uczty Eucharystycznej. Stuga
Bozy czesto powtarza, ze Eucharystia pomnaza mito$é do Boga i do bliznich,
pomaga czynié dobro, przezwycieza egoizm.

Eucharystia jest nieustannie dokonujacg sie ofiarg oraz pokarmem, ktéry
taczy z Chrystusem, przez co chrzescijanin staje si¢ wzmocniony w walce
z pokusami i przeciwno$ciami zycia. Wedlug ks. Spiskego zty duch boi sie

12 Por. tamze, s. 39-40.

13 Por. tamze, s. 41-42.

14 Por. J. SWASTEK, dz. cyt., s. 162.
15 Por. R.-G. Kawka, dz. cyt., s. 44.
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krzyza, wiec kiedy Ukrzyzowany zamieszka w cztowieku, zty duch bedzie
go omijal’,

Kolejnym §rodkiem pomagajacym w praktykowaniu mitosierdzia chrzesci-
jafiskiego jest modlitwa. Modlitwa pomaga w rozwoju gotowosci do petnienia
woli Boga. Ona przygotowuje chrze$cijanina wewnetrznie do Swiadczenia mi-
losci na rzecz bliznich. W chwilach trudnych, kiedy zawodza wszelkie §rod-
ki, chrzes$cijanin ma zawsze do dyspozycji modlitwe!’. Najwickszym jednak
i najtrwalszym $rodkiem czynienia milosierdzia chrzescijaniskiego w wymiarze
przede wszystkim doczesnym w zyciu i dziatalnosci ks. Roberta Spiskego jest
powstanie i istnienie do dnia dzisiejszego Zgromadzenia Si6str §w. Jadwigi.
Wiele poboznych dziewczat i panien zbudowanych gorliwoscig ks. Spiskego
w niesieniu pomocy sierotom i zabieganiu o polepszenie ich losu pomagato mu
w tej pracy. Z czasem zorganizowaly sie one pod jego kierownictwem w stowa-
rzyszenie paf milosierdzia. Ich akcje charytatywne wymagaty jednak wspdlnych
obrad i podejmowania odpowiednich decyzji. Dlatego tez panie mifosierdzia
przeksztalcily si¢ w Stowarzyszenie Siostr $w. Jadwigi. Stowarzyszenie nie miato
zadnych norm i statutéw. Nie wspomagaty go tez wladze i urzedy panstwowe.
Narodzilo si¢ ono z potrzeby czynienia milosierdzia chrzescijanskiego. Stowa-
rzyszeniem interesowal si¢ biskup wroctawski ksigz¢ Melchior von Diepen-
brock. To on zatwierdzit kierownictwo ks. Spiskego nad Stowarzyszeniem'®.

Dnia 16 marca 1856 r. ks. Spiske przedstawil koncepcje fundacji, ktora
nazwano Konserwatorium $w. Jadwigi, ktéra pézniej zmieniono na Dom Ra-
tunkowy $w. Jadwigi. Celem fundacji byto:

1. Udzielanie schronienia i wychowania bezdomnych i opuszczonych dzieci.

2. Dawanie przytutku i ratowanie mtodych dziewczat narazonych na nie-
bezpieczefistwo moralne.

3. Opieka nad chorymi starcami i opuszczonymi w domu i poza domem.

Zarzad Fundacji skladat si¢ z zalozyciela ks. Roberta Spiskego i dwoch
czlonkin Stowarzyszenia. Dom przy ul. Sepa-Szarzyfniskiego stal sie centrum
dobroczynnosci.

Dnia 21 listopada 1857 r. wladze panstwowe wydaty dekret, w ktérym
przyznaly Stowarzyszeniu prawa osoby moralnej (dzi$ prawnej). Znalazto w nim
mieszkanie i nowe zycie 27 chtopcéw i 48 dziewczat. Dzieci uczeszczaty do
szkoly, a cztonkinie Stowarzyszenia prowadzily zycie klasztorne. Ksiadz Spiske
za namowg i zgoda ks. bp. Henryka Forstera udat si¢ w pazdzierniku 1858 r.
do Rzymu, by przedlozy¢ papiezowi Piusowi IX statuty dla nowego Zgroma-
dzenia®. P61 roku po audiencji u papieza, 10 maja 1859 r., bp Henryk Férster

16 Por. E.M. Desowicz, Aktualnos¢ ujecia Tajemnicy Eucharystii w pismach ksiedza
Roberta Spiskego, Wroctaw 1999, s. 62.

7 Por. R.-G. Kawka, dz. cyt., s. 46.

18 Por. J. SWASTEK, dz. cyt., s. 113-114.

¥ Por. tamze, s. 116-117.
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wyrazil zgode na pierwsze §luby zakonne czterech sidstr, a Zgromadzenie Sidstr
Jadwizanek istnieje i rozwija sie do dzi$ zaréwno w Polsce, jak i poza jej gra-
nicami?’.

Stuga Bozy ks. Robert Spiske znat bardzo dobrze rzeczywisto$¢ obyczajo-
wo-moralng éwczesnego Wroctawia, dlatego tez w kazaniach i w zyciu osobi-
stym jako chrze$cijanin i ksigdz realizowat sam i zachecat innych, bez wzgledu
na wyznanie, do chrzescijanskiego milosierdzia. Milosierdzie uwazal za istote
zycia chrzescijafiskiego. Czynigc mitosierdzie, cztowiek zdobywa podwdjna ra-
dosé: radosé wyptywajacg z czynienia dobra i rado$¢ z wlgczenia w dzieto zba-
wienia, kiedy to chrzescijanin do§wiadcza miltosierdzia Boga na sobie samym.
Ksigdz Spiske szczegdlnie umitowat ludzi biednych i widaé te troske o nich
zaréwno w jego kazaniach, jak i w jego postepowaniu, a ostatecznym tego wy-
razem bylo zalozenie Zgromadzenia Sidstr $w. Jadwigi, ktore do dzi§ realizuje
przez swoja postuge to, co rozpoczal jego zalozyciel?'.

6. Milosierdzie Boze w prywatnym zyciu Stugi Bozego
ks. Roberta Spiskego

Jako ksiadz Robert Spiske otrzymat przydomek ,,Apostota Wroctawia”.
Najbardziej uwidocznilo sie to, gdy rozpoczat prace duszpasterskg w kosciele
NMP na Piasku z zaprzyjaznionym proboszczem dr. Jézefem Wickiem. Po kate-
drze wroctawskiej byt to drugi ko$ciol najczesciej odwiedzany przez chrzescijan
z Wroclawia i okolic ze wzgledu na osobowosé tych dwoch duszpasterzy. Ich
godne celebrowanie Eucharystii i pelne mitosierdzia serce podczas sprawowania
Sakramentu Pokuty sktaniaty wielu éwczesnych do powrotu na fono Kosciota,
a innowiercOw do nawrdcenia si¢ na katolicyzm. Szczeg6lng miloscig darzyt ks.
Spiske dzieci. Dbat o nie zar6wno materialnie, jak i pod wzgledem religijnym,
staral sie, by zdobywatly wyksztalcenie zawodowe. Przysztych rzemieslnikow
umieszczal u dobrych majstréw. Z kolei dobrych i poboznych, ale biednych
chlopcéw, ktorzy pragneli zostaé kaptanami, wspieral materialnie. Pociggaly
go rowniez misje ludowe, ktére przeprowadzal sam, a w konfesjonale potrafil
przebywaé do p6znych godzin nocnych. Nazywat siebie kaznodziejg pokutnym.
Misje glosit dwukrotnie: w Chrzastawie Wielkiej i w Satzdorfie k. Johannes-
berga na Slasku austriackim?2,

20 Por. J. WiTTIG, Apostol Milosierdzia Robert Spiske i jego dzielo, Wroctaw 1999,
s. 73-74. Autor przygotowal pierwszg biografie Stugi Bozego w jezyku niemieckim. Byt
profesorem Uniwersytetu Wroctawskiego, pisarzem i poeta. Zmart w 1949 r. Poznal oso-
biscie siostry zakonne, ktore znaty ks. Spiskego.

2L Por. R.-G. Kawka, dz. cyt., s. 48—49.

22 Por. J. ScuwerTER CSSR, Historia Zgromadzenia sw. Jadwigi, Katowice 1989,
s. 30-31.
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Po $mierci dziekana ks. Jézefa Jammera w 1863 r. powierzono Studze Bo-
zemu parafie Sw. Doroty we Wroctawiu. Mieszkali w niej jako parafianie bogaci
kupcy. Bardzo szybko zauwazyli, ze maja przed sobg ksiedza bardzo wyksztal-
conego i uduchowionego, ktéry chciat by¢ wszystkim dla wszystkich. Powierzali
wiec jego naukom swoje dzieci i wspierali go materialnie w jego dziatalnosci
charytatywnej. Z kolei tre$¢ przestania ks. Spiskego byta prosta — glosil za
$w. Pawlem Chrystusa ukrzyzowanego. Autorzy piszacy o ks. Spiskem mdwig
zgodnie o wielu nawrdceniach protestantéw i zydéw pod wplywem jego kazan.
Réwniez wielu starokatolikéw za jego przyczyna wrécito do Kosciota katolic-
kiego. Dzieki mitosci do ludzi, jaka z niego promieniowata, zyskat dla swoich
dziet szlachte $laska, w tym hrabiéw: Stolberg, Matuschka, Saurma-Jeltsch,
Sierstorpf, von Schalscha-Ehrenfeld?:.

Kaznodzieja wroctawski wiele czasu po§wiecal na zdobycie podstawowych
srodkéw do zycia dla swoich parafian. Prosit z ambony o jalmuzne, nawiedzal
domy ludzi zamoznych, proszac o wsparcie dla biednych. Zdarzaty sie sytuacje,
ze zbieral dzieci z ulicy, starajac sie dla nich o $rodki utrzymania, a nast¢pnie
umieszczal je w rodzinach zastepczych lub u glebokich duchowo samotnych
kobiet. Uwazal, ze ludzi w potrzebie nalezy najpierw nakarmié, przyodziaé,
a nastepnie méwié im o Bogu?*. Ksiadz Spiske wzywat wszystkich chrzescijan
do mitosiernej mitosci. Nauczal, ze kazdemu czlowiekowi nalezy sie szacunek
bez wzgledu na przynalezno$¢ narodowsq i kulturows. Stad tez wielu Polakéw
znalazto u niego pomoc w czasie Kulturkampfu?’.

Nalezy jeszcze wspomnieé o ideale ksiedza katolickiego w XIX-wiecznym
Wroctawiu, ktéry wyrazany byl powiedzeniem: ,przy oftarzu aniot, w konfe-
sjonale baranek, a na ambonie lew”. Ci, kt6rzy blizej znali Stuge Bozego, opo-
wiadali o jego anielskim spokoju w czasie sprawowania Eucharystii. Natomiast
na ambonie jego glos stawal sie silny i glosny, co powodowato poréwnanie go
do glosu Iwa. I chociaz na poczatku kazan uczestnicy byli przerazeni, gdy ks.
Spiske méwil o $mierci i sadzie Bozym, to jednak w miare uptywu kazania
przechodzit on do Milosierdzia Bozego i Laski Bozej i wowczas w stuchaczy
wstepowala nadzieja?®. W konfesjonale natomiast byt jak baranek, jesli si¢ wez-
mie pod uwage jego cierpliwo$¢ wobec spowiadajacych sie. Jako spowiednik byt
surowy, wymagat od penitentéw wyznania kazdej najmniejszej skazy na sercu
i zalecal gruntowna prace nad sobg. W takim postepowaniu bylo co$ z wczes-
nochrzescijaniskiej dyscypliny spowiedzi. Takze na warunki przystgpienia do
Komunii Swictej narzucat bardzo surowe reguty. Mimo takiej dyscypliny jego
konfesjonat byt oblegany?.

Tamze, s. 32.
24 Por. R.-G. Kawka, dz. cyt., s. 53.
% Tamze, s. 56.
26 Por. J. WITTIG, dz. cyt., s. 41-42.
Tamze, s. 44.
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Ksigdz Spiske uwazal, ze nie wystarczy w samym sobie ksztaltowac postawy
milosierdzia, ale trzeba ja przelewad na innych. Zaczynat od potrzeb materialnych,
ale uwzglednial przede wszystkim duchowe, religijne i moralne pragnienia czto-
wieka. Swa milosierng postuga obdarowywat wszystkich bez wyjatku, zwlaszcza
ubogich i opuszczonych, pomagajac im odnalezé droge do Bozego Mitosierdzia?®.

7. Zakonczenie

Rakapitulujgc tematyke nauczania ks. Spiskego na temat mitosierdzia chrze-
Scijanskiego, nalezy zauwazy¢, ze bardzo lezala mu na sercu rzeczywisto$¢ oby-
czajowo-moralna dwczesnego Wroctawia. Pragnat nakloni¢ swoich stuchaczy do
poprawy zycia przez ukazanie Bozego mitosierdzia. Czlowiek do$wiadczajacy
mifosierdzia Stworcy sam staje si¢ mitosierny wobec swoich bliznich. Mitosier-
dzie uwazal Stuga Bozy za istote zycia chrzescijaniskiego. Kaznodzieja wroctawski
byt mitosiernym ojcem dla biedoty, konwertytow, alumnéw i siéstr z zalozonego
przez siebie zgromadzenia. Nalezy wyraznie stwierdzié, ze byl reformatorem reli-
gijno-moralnym. Polem jego dzialalnosci byty: kaznodziejstwo, praca duszpaster-
ska, szafarstwo sakramentéw, praca nad zaniedbanymi dzie¢mi i mlodzieza, dzie-
la charytatywne i wreszcie Zgromadzenie Siéstr $w. Jadwigi. Droga, ktérg obral
w wypelnianiu swego powolania jako chrzescijanin i ksigdz, nie byta wprawdzie
bezposrednia przyczyng powstania nowych struktur spolecznych, ale z pewnoscig
przygotowala grunt dla odnowy spoteczefistwa. MySli ks. Roberta Spiskego moga
by¢ réwniez duza pomocg w pracy apostolskiej wspotczesnych chrzescijan, gdyz
znajdujg odzwierciedlenie w nauczaniu przede wszystkim trzech ostatnich papie-
zy: Jana Pawtla II, Benedykta XVI i Franciszka, ktérzy bardzo wyraznie méwia
o naglacej potrzebie milosierdzia chrzescijaniskiego we wspdlczesnym swiecie.

Stowa kluczowe: Robert Spiske, sakrament, mitosierdzie, Eucharystia, chrzest $w.,
pokuta, modlitwa

Christian Mercy in Teaching and Activity
of the Servant of God Fr. Robert Spiske
Founder of the Congregation of the Sisters of St. Hedwig

Summary

The Wroclaw-born capitular and founder of the Sisters of Saint Hedwig, and
meanwhile servant of God, Spiske, was an “apostle of mercy.” As an outstanding

28 Por. s. R.-G. Kawka, dz. cyt., s. 78.
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preacher and searched confessor, he belonged to the Catholic renewal movement
of the 19th century in the archdiocese of Wroclaw and Prussia. He applied a spe-
cific focus of his pastoral activity to the ministry of childern an youth and to the
recovery of those believers, who had grown aparat from the Church. In order to
give orphans a home, he founded in Wroclaw the congregation of the Sisters of
Saint Hedwig. A maxim of his life was: “Without works of mercy you can not
be a Christian.” This article demonstrated how he lived this concept concretely.
These conditions have been proclaimed by the Church from the beginning. Due to
the sacrament of baptism, every Christian is committed to practice the works of
mercy in his life. For mature Christians two other sacraments go with these: The
sacrament of reconciliation and the eucharist. If oneself receives these two sacra-
ments, wich are given us by God’s compassion, one will be better prepared to ren-
der the Christian mercy to other humans; not to forget the prayer. The personal
relationship to Jesus Christ helps the individual Christian to deal merciful with
other humans. Also Pope Francis emphasized this foundation of the Christian life,
as he announced the Holy Year of Mercy. It is worth considering, that the thoughts
of the servant of God, Robert Spiske, have not lost any of their actuality.

Key words: Robert Spiske, compassion, sacraments, baptism, confession, prayer,
Eucharist
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ROLA I ZNACZENIE
OSOB NIEPEENOSPRAWNYCH
WE WSPOLCZESNE]J RODZINIE

Rodzina jest najstarszg i zarazem powszechna, naturalng instytucjg i wsp6l-
nota ludzkosci'. Stanowi optymalne §rodowisko, rozwija osobowo$¢ kazdego
cztonka, réwniez niepelnosprawnego. Tutaj mogg istnieé naturalne warunki do
zaspokojenia potrzeb fizycznych, psychicznych, spotecznych i duchowych wszyst-
kich jej cztonkéw. Rodzina bowiem jest zbudowana do zycia i mitosci. Poprzez
stosunki wewnetrzne w niej zachodzace tworzy klisze spoleczne, emocjonalne
i duchowe. W procesie usprawniania zdolnosci uczy stalego przystosowania do
otaczajacego $wiata, do zycia w spoleczenstwie i w KoSciele powszechnym.

Niepodwazalna rola rodziny wynika z ciggltego oddzialywania na jednost-
ke ludzka od najmlodszych lat. To przeciez rodzina zwykle zapewnia warunki
bytowe, opieke, wychowanie, ksztalcenie, przekazuje doSwiadczenie zycia i do-
Swiadczenie religijne. To ona stwarza mozliwo$¢ rozwoju osobowosci cztowieka
sprawnego i niepelnosprawnego.

Za osobe niepelnosprawng uwaza sie taka, u ktérej istnieje naruszenie
sprawnoSci i funkcji, mogace wplywacé na sprawno$¢ fizyczng, umystowa, psy-
chiczna, spoleczng i zawodowa?. Moze to by¢ niesprawno$¢ wrodzona lub na-
byta, a takze powstata na skutek jakiej$ choroby czy proceséw starzenia sie.

Dla osoby niepelnosprawnej rodzina staje sie najwazniejszym, wzbogaca-
jacym w tresci inspiratorem zycia. To od postawy rodziny w znacznej mierze
zalezy jako$¢ zycia jej niepelnosprawnych cztonkéw. To wiasnie ona moze za-
pewnié uczucie bezpieczeistwa, uznania, mitoSci i wlasnej wartosci’.

' Familiaris consortio 1.

2 A. WhszyXska, Psychologia defektologiczna, Warszawa 1987, s. 7.

3 R. Borowski, Srodowisko rodzinne dzieci i mlodziezy pogotowia, [w:] Dziecko nie-
petnosprawne — jego rodzina i edukacja, red. K.J. Zasrocki, Warszawa 1999, s. 111-115.



128 Michat Jézwik

Z drugiej strony osoba niepelnosprawna moze mie¢ tez pozytywny wktad
w zycie bliskich. Moze to by¢ dar, ktérego sens trzeba umie¢ odczytac i wyko-
rzysta¢ w celu doskonalenia cztowieka. Przebywanie z osobg niepetnosprawng
w rodzinie moze pobudzaé krewnych do refleksji na temat ,nadsensu” zycia
ludzkiego. Przezycia zwigzane z przebywaniem z niepelnosprawnym moga na-
prowadzié na glebszg refleksje nad sensem zycia*.

Wspolczesnie fakt niepelnosprawnosci ma w zasadzie negatywne konotacje.
Odchylenie od normy jest czyms§ wstydliwym i zdaniem wielu — nalezy je ukrywac
przed $wiatem zewnetrznym. W $§wiadomosci zbiorowej wspdlczesnego swiata
ksztattuje sie model cztowieka, ktory powinien by¢ zdrowy, miody, piekny, inteli-
gentny i zdolny do wspotzawodnictwa. Taka wizja czlowieka, oparta na kryteriach
zewnetrznych, niesie ze sobg zagrozenie odrzucenia ludzi utomnych i kalekich®.

Szacuje sie, ze na calym $wiecie jedng trzecig niepetnosprawnych stanowia
dzieci i mtodziez. W Polsce, wedlug danych szacunkowych, stanowia oni ok.
149% ogotu ludnosci®.

Osoby niepetnosprawne mozna podzieli¢ wedtug réznych kryteriéw: np.
wedtug rodzaju niepelnosprawnosci, okresu zycia czy tez stopnia niepetno-
sprawnosci. Biorgc za kryterium podziatu rodzaj dysfunkcji, wyrdézniamy osoby
z niepelnosprawnoscia sensoryczng — z uszkodzonymi narzagdami zmystowymi,
do ktérych nalezg niewidomi i stabowidzgcy, niestyszacy i stabostyszacy; osoby
z niesprawnoScia fizyczna, do ktérych nalezg ludzie z uszkodzonymi narzadami
stuchu, z przewleklymi schorzeniami narzadéw wewnetrznych; osoby z nie-
pelnosprawnosciag psychiczng, do ktérych nalezg umystowo niepetnosprawni
i psychicznie chorzy. Ponadto do niepetnosprawnych naleza osoby przewlekle
chore i z trudno$ciami z powodu zmian zwigzanych ze starzeniem si¢ organi-
zmu i schorzeniami wieku starszego’.

Niepelnosprawnos$¢ to wazny i trudny fakt dla catej wspoélnoty. Dlatego
wszyscy czlonkowie rodziny w obliczu niepetnosprawnosci bliskich stajg przed
wyzwaniem, jakie ona niesie. Trzeba podja¢ wiele nowych obowiazkéw, poznad
siebie, ochraniaé i wspieraé siebie nawzajem, uwierzy¢ w mitos¢ i zaakceptowaé
niepelnosprawnos¢®.

Celem niniejszego artykutu jest proba udzielenia odpowiedzi na pytanie,
jaka role i znaczenie ma osoba niepelnosprawna w rodzinie i jaki ma wplyw na
zachowania poszczegdlnych cztonkéw wspolczesnej rodziny.

4 JaN Pawer II, OdpowiedZ na ostateczne pytania, ,I’Osservatore Romano” 34
(1983), nr 10, s. 23.

S P WierzcHOWSKI, Niepelnosprawni i inni, ale i tak podobni, [w:] XVIII Migdzynaro-
dowy Kongres Rodziny, Warszawa 1994, s. 250-251.

¢ K.J. Zasrocki, Wprowadzenie, [w:] Dziecko niepelnosprawne — jego rodzina i edu-
kacja, red. K.J. ZaBrocki, Warszawa 1999, s. 11-12.

7 T. MajewsK1, Rebabilitacja zawodowa 0s6b niepelnosprawnych, Warszawa 1993, 's. 22.

8 B.L. BLock, Niektdre postawy czlonkéw rodziny wobec osoby nieuleczalnie chorej,
[w:] Czlowiek nieuleczalnie chory, red. B. BLock, W. OTrEBski, Lublin 1997, s. 287.
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1. Sens cierpienia a poczucie wlasnej wartosci
u osoby niepelnosprawne;j

Cierpienie jest niezalezne od ludzkiej woli, ale wola moze nadawacé sens
wszystkiemu, czego ono dotyczy. Czlowiek nadaje sens temu, co samo w sobie
wydaje si¢ pozbawione sensu, wzrasta wewnetrznie, Swiadomie kierujac soba
i swoim zyciem wewnetrznym. Cierpienie zobowigzuje do podporzadkowania
zycia zmystowego aktywnoS$ci duchowej, sktania do zastanawiania si¢ nad
rzeczywistym sensem ludzkiego zycia, uczula cztowieka na bdl i potrzeby
innych, pozwala w szczegdlny sposéb doswiadczy¢ kruchosci wlasnego ist-
nienia fizyczno-biologicznego, uczy pokory i wywotuje refleksje nad wtasng
przygodnoscig’.

Cierpienie zwigzane z niepetlnosprawnoscig nie ogranicza sie wyltacznie do
zwyklych objawdéw. Czlowiek niepetnosprawny cierpi na rézne sposoby. Nie
tylko zranione jest jego cialo czy psychika, takze dusza. Takie cierpienie jest
niezamierzone i nieprzekazywalne'’.

Jak wskazuje Jan Pawet 11, ,,zdaje si¢ ono przynaleze¢ do transcendencji
osoby ludzkiej i jest jednym z tych punktéw, w ktorych cztowiek zostaje niejako
skazany na to, aby przerastat samego siebie™"'.

W zyciu cztowieka nie ma sytuacji bezsensownych, to cztowiek jako osoba
wewnetrznie wolna i odpowiedzialna decyduje, czy i jaki sens nada konkretnej
sytuacji. Niesprzyjajace zdarzenia nie muszg by¢ zrédtem frustracji egzysten-
cjalnej i bezsensu. Nieszczescia i zwigzane z tym cierpienia moga uwrazliwid,
dynamizowad i przy$pieszy¢ naturalne tempo rozwoju poprzez procesy dezin-
tegracji pozytywnej. Kazdy rozwijajacy sie cztowiek moze opanowad umiejet-
no$é przetworzenia standw cierpienia poprzez zajecie wobec niego osobowe;j
postawy i samoksztaltowanie. Tak wiec nawet w sytuacji nagle pojawiajacego
si¢ cierpienia czy choroby cztowiek nie musi by¢ bezbronny, cierpie¢ bowiem to
tyle, co zajaé postawe wobec swoich b6low, w jakis sposéb stangé ponad nim!2.

W cierpieniu czlowiek moze wiec spojrzeé na siebie, na swoje ciato i psy-
chike niejako z gory. Cierpienie jest szczegblnym zadaniem, a zarazem szansg
stawania sie coraz bardziej cztowiekiem.

Proces dojrzewania osobowego to bardzo wazny wymiar, ktéry dokonuje
sie w czlowieku pod wptywem cierpienia. Dzigki takiemu dojrzewaniu cztowiek
zdobywa wewnetrzng wolno§¢ mimo zewnetrznych ograniczen's.

? S. KowaLczyk, Podstawy swiatopogladu chrzescijariskiego, Wroctaw 19935, s. 109-110.

10 JAN Pawkt. 11, Cierpienie odkupione, ,,LOsservatore Romano” 30 (1985), nr 2, s. 4.

' Jan Pawer 11, List apostolski Salvifici doloris, s. 2.

12 E. MENTEL, Sensotwdrcza rola cierpienia w rozwoju jednostki — w koncepcji
V.E. Frankla i K. Dgbrowskiego, [w:] Czlowiek — wartosci — sens, red. K. Popierski, Lublin
1996, s. 437-439.

13 VE. FrRaNkL, Homo patiens, Warszawa 1984, s. 60.
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W religii chrzescijaniskiej cierpienie ma sens wtedy, gdy interpretowane
jest przez pryzmat wiary i cierpienn Chrystusa, gdy mobilizuje do przekraczania
wlasnych granic, udoskonalenia cztowieka, gdy oczyszcza wewnetrznie, posze-
rza zdolno$¢ rozumienia innych os6b'.

Cierpienie moze mie¢ konstruktywny lub destruktywny wplyw na postawe
czlowieka. Moze mobilizowaé do wielkich poczynaf, jesli nie jest beznadziejne,
jesli wiadomo, ze w wyniku cierpienia nastgpi pozytywna zmiana. Jest tez rodzaj
cierpienia destruktywnego, zwlaszcza cierpienia kochanych przez drugiego czto-
wieka oséb, cierpienia, ktore koficzy si¢ $miercia, cierpienia wykraczajacego poza
ludzkg wytrzymatos¢ — i wtedy cztowiek przyjmuje postawe zbuntowanego Hioba.

Z perspektywy nadprzyrodzonej cztowiek niepetnosprawny jest osobg bar-
dzo wazng i warto$ciowy, poniewaz przez wlgczenie swoich cierpien w meke
Chrystusa moze wyjednywac taske dla siebie, swoich bliskich, swojej rodziny
i catego $wiata. Jan Pawet Il powiedziat: ,Wy jesteScie wazng czastkg KoSciola,
wy wszyscy jesteScie czlonkami Ciata Chrystusowego, a gdy cierpi jeden czto-
nek, cierpig z nim wszystkie inne”'.

Nawet najbardziej chory czy niepelnosprawny czlowiek nie jest nieuzytecz-
ny, przeciwnie, przez wlaczenie swych cierpienn w meke Chrystusa moze wy-
jednywaé ogromne taski dla §wiata i by¢ w nim apostotem. Niepetnosprawnosé
jest wiec powolaniem do przyjecia bdlu i swojego krzyza po to, by wlaczyé go
w Ofiare Chrystusa zbawiajacego Swiat'.

Bezsens cierpienia rodzi sie wtedy, gdy jest ono oderwane od Boga, gdy
prowadzi do samounicestwienia, do samozagtady, do wyniszczenia. Samo prze-
zywanie cierpienia nie mowi o tym, jakie znaczenie w zyciu nadajg mu osoby,
ktore go do§wiadczaja.

Niepetnosprawni uczg pelnosprawnych, jak przekraczaé samych siebie i jak
dojrzewaé do pelni czlowieczenistwa. Cierpienie jest szkotg zycia nie tylko dla
niosgcych swoj krzyz, lecz takze dla tych, ktorzy spotykaja niepetnosprawnych
ludzi. W takim spotkaniu rodzi si¢ miedzyludzka solidarno$¢ i zyczliwa wspot-
praca. Czlowiek jest nie tylko homo sapiens, ale rowniez homo patiens".

Jan Pawet IT wskazuje na potrzebe przyjecia pewnej postawy wobec cier-
pienia. Zawiera ona trzy etapy: po pierwsze — uS§wiadomienie sobie wtasnego
cierpienia, po drugie — zaakceptowanie §wiadome w $wietle wiary i po trzecie
— zlozenie cierpienia jako ofiary'® z mitosci do Boga i ludzi.

4 K. Sajpoxk, Cierpienie a wiara, [w:] Koscidl w stuzbie czlowiekowi, red. W. TUREK,
J. Mariaxski, Olsztyn 1990, s. 249.

15 Jan Pawer 11, Solidarnos¢ z cierpigcymi, ,,COsservatore Romano” 36 (19835), nr 3,
s. 26.

16 Jan Pawet. I1, Cierpienie stawia was w sercu Kosciola, Homilia 5.06.1983, ,,Osser-
vatore Romano” 1983, nr 5-6, s. 32.

7 V.E. FRANKL, dz. cyt., s. 61.

8 Jan Pawee 11, Cierpienie swiadome przyjete z wiarg, ,,LOsservatore Romano” 34
(1983), nr 7-8,s. 11.
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Z punktu widzenia teologii cierpienie jest tajemnicg, ktorej nie sposéb
poja¢ w oderwaniu od Boga. Kazdy czlowiek cierpi indywidualnie, w sposb
i na miar¢ jemu tylko wiadomga. ,,Aby odnalez¢ gleboki sens cierpienia, idac za
objawionym Stowem Bozym, trzeba otworzy¢ si¢ szeroko w strone ludzkiego
podmiotu, jego wielorakiej potencjalnosci. Trzeba nade wszystko przyjac Swia-
tlo Objawienia nie tylko, o ile wyraza ono transcendentny porzadek sprawiedli-
wosci — ale, o ile porzadek ten przeSwietla mitoscig jako ostatecznym zrédlem
sensu wszystkiego co istnieje. Mitos¢ jest najpickniejszym zrédtem odpowiedzi
na pytanie o sens cierpienia”?,

Przyjecie cierpienia jako ofiary czyni cztowieka wspotpracownikiem w dzie-
le odkupienia. W $wietle wiary wida¢ podobiefistwo sytuacji cierpigcego do
sytuacji Chrystusa, ktéry doprowadzony do granic stabosci zostaje wywyzszony
moca Boga do chwaty Zmartwychwstania. Stad mozna przyjac, ze cierpieé, to
znaczy stawac sie szczegolnie otwartym na drodze zbawczej mocy Boga?.

To jest wielka warto$¢ ludzkiego cierpienia, ktora ukazuje jego sens i zna-
czenie, poniewaz niepelnosprawny wilacza sie w plan odkupienia i w dzieto
Kosciota.

Udzial niepelnosprawnego w plaszczyznie zbawczej jest ukryty i cichy, nie-
dostepny dla ogétu ludzi zdrowych. Cztowiekowi zdrowemu trudno dostrzec
ukrytg warto$¢ i sens cierpienia, samotnoSci czy kalectwa.

W zyciu niepetnosprawnego, dos§wiadczajacego cierpienia, ciggle toczy sie
walka pomiedzy egoizmem a bezinteresowna mitoscia, zwatpieniem a wiara.
Chrystus oczekuje od ludzi niepetnosprawnych, jak i od zdrowych udzielajacych
pomocy stabym i potrzebujacym, udziatu w zbawieniu $wiata.

Psychologiczne nastepstwa niepelnosprawnosci sa bardzo szerokie i niewy-
mierne. Niektore z nich dotyczg najbardziej przykrych i frustrujacych do$wiad-
czen. Dotykajg czesto sedna intymnoSci i prywatnoSci zycia ludzkiego. Osoba
odczuwa swojg niepetnosprawnos¢ réznie, w zaleznosci od tego, jakie miejsce
w hierarchii zajmowata warto$¢, ktérg utracila, oraz jak ten brak odbiera oto-
czenie spoleczne. Zazwyczaj nie sama dysfunkcja organizmu, lecz jej Swiado-
mo$¢ i doSwiadczanie spolecznych skutkéw wplywa na kondycje psychiczna
cztowieka niepetnosprawnego?'.

7. cala pewnoscig KoSciét nie pozostaje obojetny na problem cierpie-
nia, gdyz to zagadnienie lezy u podstaw jego teologii. Pozostaje to w $cistym
zwigzku z rodzing, ktdra staje wobec problemu cierpienia przez np.: perspek-
tywe, iz nowo narodzone dziecko ma syndromy upo$ledzenia, czy tez problem
pojawiajacy sie po jego narodzinach — wtedy rodzi sie wiele trudnych moral-
nych wyboréw. Wtasciwe ukazanie miejsca osoby chorej, niepetnosprawne;j,

19 JaN Pawer 11, Salvifici doloris, nr 13, s. 23.

20 Tamze.

21 J. Kirenko, Niektdre wwarunkowania psychospolecznego funkcjonowania oséb
z uszkodzeniem rdzenia kregowego, Lublin 1995, s. 32.
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z upoSledzeniem umystowym czy fizycznym w spoleczefistwie ma ogromne
znaczenie dla mozliwosci nie tylko rozwoju, ale i samego zaistnienia cztowie-
ka — jego poczecia.

Z teologicznego punktu widzenia wartos$¢ cztowieka nie zalezy od jego
sprawnoSci fizycznej czy umystowej. Wynika ona przede wszystkim z godnosci,
jaka nadat cztowiekowi sam Bég w akcie stworzenia, a nastepnie utwierdzit ja
w akcie Wcielenia i Odkupienia. Czlowiek jest przede wszystkim dzieckiem
Bozym i zadne cierpienie i upo$ledzenie nie potrafi umniejszy¢ tej wartoSci.
Niepelnosprawnos$¢ staje si¢ swoistym dobrem i pewnego rodzaju darem nie
tylko dla 0s6b nig obarczonych, ale rowniez spoteczefistwa, w ktoérym zyja?>.
Wynika stad, ze niepetnosprawno$é nie tylko nie umniejsza cztowieczefistwa,
ale wlasciwie przezywana moze staé sie dobrem dla cztowieka i spotecznosci.

W filozofii opartej na analizie ludzkiego bytu stwierdza sie jednoznacznie,
ze zaden rodzaj niepetnosprawnosci nie siega do istoty bytu osobowego czto-
wieka, ktory decyduje o jego godnosci. Niepelnosprawno$é obejmuje wymiar
fizyczny i psychiczny czlowieka, moze zaktocié¢ funkcje intelektualne i woli-
tywne, ale nie siega glebi bytu osobowego. Czlowiek pozostaje osobg i zawsze
przystuguje mu szczegdlna warto$¢ ontyczna — warto$¢ godnosci osobowej?.

Dzigki swej godnosci cztowiek posiada niezaprzeczalne prawa — wrodzone,
a nie nabyte, ktére nie mogg by¢ naruszane przez nikogo i przez zadng insty-
tucje spoteczng. Nie moze by¢ tez traktowany jako rzecz czy Srodek w réznych
strukturach spotecznych?.

Wynika z tego, iz osoby niepetnosprawne ze swej natury, podobnie jak
pelnosprawni, sg ludZmi pelnowarto$ciowymi. Problem moze pojawié si¢ w su-
biektywnej ocenie warto$ci czlowieka niepelnosprawnego. Do przypisywania
osobom niepetnosprawnym mniejszej wartoSci mogg sie przyczynic stereotypy,
dyskryminacja oraz ich marginalizacja. Mechanizmy te powoduja, ze zaréwno
osoby pelnosprawne, jak i niepelnosprawne postrzegaja inwalidéw jako mniej
warto$ciowych.

Kazdy cztowiek przejawia potrzebe poczucia wlasnej wartoSci. Pojecie
0 sobie jest tym, co moze zaspokoié te potrzebe, cztowiek ma tendencje do
wyrabiania pozytywnego obrazu wlasnej osoby. Naruszenie czy nawet zagro-
zenie utrwalonego pojecia o sobie i poczucia wlasnej warto$ci stawia jednostke
w sytuacji stresowej na skutek niezaspokojenia lub zagrozenia bardzo waznej
potrzeby czlowieka, jaka jest posiadanie zintegrowanego, spdjnego pojecia o so-
bie i poczucia wlasnej wartosci®’.

22 Jan Pawer 11, Cierpienie jest zaproszeniem, ,,Osservatore Romano” 1982, nr 6, 's. 9.

B W. CHupY, Sens filozoficzny kondycji czlowieka niepetnosprawnego, [w:] Oso-
ba niepelnosprawna i jej miejsce w spoleczeristwie, red. D. KornNas-BieLa, Lublin 1988,
s. 107-108.

24 W. Prwowarski, ABC katolickiej nauki spolecznej, Pelplin 1993, s. 52-53.

2 H. Larkowa, Czlowiek niepetnosprawny. Problemy psychologiczne, Warszawa
1987, s. 155.
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Z samooceng siebie i poczuciem wartoS$ci $ciSle zwigzana jest akceptacja
wlasnej osoby. Za akceptacje samego siebie uznaje sie postawe jednostki wo-
bec siebie i wlasnych cech, opierajaca si¢ na uznaniu ich wartosci. Chodzi przy
tym o obiektywne uznanie wtasnych zdolno$ci i ograniczen, bez niewtasciwego
poczucia dumy, winy czy wstydu, umozliwia to bowiem podjecie konstruktyw-
nego wysitku i uwazane jest za istotne dla zdrowej osobowosci?®.

Jednym z celéw dziatalnosci duszpasterskiej, ktéra musi w sposéb skoordy-
nowany angazowaé wszystkich cztonkéw koscielnej wspolnoty, jest traktowanie
chorego, niepetnosprawnego lub osoby, ktéra cierpi, nie jako biernego podmio-
tu mifosci i postugi Kosciota, ale jako czynny i odpowiedzialny podmiot dzieta
ewangelizacji i zbawienia.

W tej perspektywie Ko$ciot ma i pragnie glosi¢ Dobrg Nowine w spote-
czenistwach i kulturach, ktdre zatraciwszy sens ludzkiego cierpienia, ,cenzuru-
ja” wszystko, co porusza temat tej trudnej zyciowej rzeczywisto$ci?’.

2. Rola rodzicow w wychowaniu dziecka niepelnosprawnego

W trakcie wychowywania dziecka niepetnosprawnego wazna jest obecnosé
obojga rodzicow. Zachowanie dobrej relacji matzeniskiej jest podstawowym wa-
runkiem udzwigniecia przez rodzine trudéw jego wychowania?$. W domach,
gdzie panuje zgoda, ciepta atmosfera, zyczliwe uczucia miedzy matka i ojcem
oraz bliskie wiezi miedzy rodzicami i rodzefistwem, akceptacja tego dziecka
ma miejsce czeSciej niz w domach, gdzie panuje ogblne napiecie i wrogos$cé?’.

Najpetniej realizujg funkcje wychowawcze rodzice przejawiajacy skonso-
lidowang tozsamosc, ktdra jest konsekwencja prawidtowo rozwigzanych przez
nich kryzyséw rozwojowych we wczesnych etapach zycia.

Wtasnie rodzina — rodzice, rodzenstwo, dziadkowie — jest pierwszym §ro-
dowiskiem, z ktérym dziecko sie styka, w ktérym sie rozwija, a przezyte w niej
doswiadczenia dobre lub zte bedzie przenosié na kontakty z innymi ludZmi.
Dlatego bardzo istotna jest akceptacja dziecka niepetnosprawnego i otoczenie
go bezwarunkowa mitoscia.

W spotecznym przekonaniu urodzenie sie dziecka niepelnosprawnego
zaréwno fizycznie, jak i intelektualnie jest odbierane jako nieszczeScie, ktore
W powaznym stopniu ogranicza, a nawet uniemozliwia realizacj¢ zyciowych pla-
néw rodziny. Jednak dla samych rodzicow taka diagnoza jest zawsze szokiem.

26 Tamze, s. 156.

27 P, BARTNIK, Rola Wspélnot ,Wiara i Swiatlo” we wspomaganiu oséb niepetnospraw-
nych i ich rodzin, [w:] Czlowiek niepelnosprawny w réinych fazach Zycia, red. J. BABka,
Warszawa 2004, s. 22-23.

28 M. Koscierska, Oblicze uposledzenia, Warszawa 1995, s. 14.

2 K. Boczar, Miodziez umystowo uposledzona w rodzinie i srodowisku pracy, War-
szawa 1980, s. 23.
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Tymczasem proces akceptacji niepetnosprawnego dziecka przez rodzicéw
jest peten sprzecznosci i ambiwalentnych uczué — od zniechecenia i rezygnacji do
samozaparcia i rado$ci z uzyskiwanych efektéw rehabilitacji. Rodzice w momen-
cie przyjScia na §wiat niepetnosprawnego dziecka narazeni sg na silng traume.

W procesie wychowania niepetnosprawnego dziecka rodzice do$wiadczaja
wielu sytuacji trudnych, ktorych nierzadko konsekwencja sa zachowania sprzecz-
ne z oczekiwaniami spolecznymi zwigzanymi z petnieniem rél rodzicielskich.

Niepozadane zachowania rodzicéw wzgledem niepetnosprawnego dziecka
wyrazaja si¢ m.in. w zaniedbywaniu go, izolowaniu si¢ od niego, stawianiu mu
nadmiernych wymagan lub opuszczeniu go.

Nieprawidtowe postawy rodzicow sg uwarunkowane czynnikami natu-
ry psychicznej i spotecznej, np. silne, o pejoratywnym zabarwieniu przezycie
emocjonalne, negatywne nastawienie otoczenia do 0os6b niepelnosprawnych,
nieumiejetny przekaz informacji o chorobie dziecka udzielony przez lekarza3®.

Swiat, w ktorym przyszto zyé wspolczesnej rodzinie, jest diametralnie
r6zny od minionych epok. Jest on nie tylko pelen postepu, nowoczesnosci, ale
réwniez nienawiéci i wyobcowania. Niepewno$é, brak poczucia bezpieczen-
stwa, przemoc i agresja ukazywane przez media, ogblny upadek autorytetow
znajduja swe odbicie w rodzinie. Staje sie ona niekiedy zagrozona od wewnatrz
przez nieposzanowanie mitosci, wiernosci, brak szacunku dla szeroko pojetego
zdrowia i zycia®'.

Najblizszym $rodowiskiem os6b niepelnosprawnych jest rodzina. Jej pierw-
szym zadaniem jest sprawowanie opieki i wspomaganie wymagajacych pomocy
cztonkéw — dzieci, starcdéw, osdb chorych i niepetnosprawnych. Niepetnospraw-
no$¢ jednego z cztonkdéw rodziny stanowi wspdlny, istotny wymiar codziennego
zycia dla calej rodziny®2. Nie zawsze tworzy ona Srodowisko sprzyjajace pro-
cesowi usamodzielniania si¢ mtodziezy niepelnosprawnej. O ile w przypadku
0s6b petnosprawnych proces usamodzielniania wigze sie z rozluZnieniem wiezi
rodzinnych na rzecz innych grup odniesienia, o tyle w przypadku miodziezy
niepelnosprawnej mozna méwié o wytworzeniu sie luki spowodowanej trud-
no$ciami w kontaktach z rowieSnikami?s.

Nawet w dorostym wieku osoba niepelnosprawna jest zalezna od Srodowi-
ska rodzinnego i czesto jest traktowana jak dziecko, co nie sprzyja jej rozwojowi
i niezalezno$ci. Sytuacja taka ma swoje konsekwencje zaréwno dla osoby nie-

30 A. TwARDOWSKI, Sytuacja rodzin dzieci niepetnosprawnych, [w:] Dziecko niepetno-
sprawne w rodzinie, red. I. OBucHOWSsKA, Warszawa 1991, s. 18.

31 S. Kawura, Czlowiek w relacjach socjopedagogicznych, Torun 1999, s. 18.

32 7. KawczyNska-BUTRYM, Rodziny o0sob niepelnosprawnych. Problemy wspierania
rodzin z osobami niepelnosprawnymi, [w:] Badania nad niepelnosprawnoscig w Polsce
1993, red. A. OsTrROWSKA, Warszawa 1994, s. 31-32.

33 J. Gasior, Mlodziez z dysfunkcjg narzgdu ruchu w rodzinie i w grupie samopomocy
w swietle badar empirycznych, [w:] Dzieci swojego czasu. Mlodziez polska i francuska,
red. J. KoSMIDER, A. TyszkiEwicz, Warszawa 1993, s. 121.
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pelnosprawnej, jak i dla jej rodziny. Dla osoby niepetnosprawnej konieczne jest
wsparcie rodziny zaréwno w sferze fizycznej, jak i ekonomicznej. Winno ono
trwaé przez diugie lata. Niezawodnym kregiem wsparcia zaréwno dla osoby
niepelnosprawnej, jak i jej rodzicéw jest rodzina, szczegdlnie ta najblizsza.

Opiekujac si¢ dzieckiem z niepetnosprawnoscig, matka zwicksza swoja
uwage i oddanie do granic po§wiecenia. Ale zamiast rekompensaty czesto otrzy-
muje odrzucenie: dziecko nie przyjmuje pokarmu, czesto placze, jego ogdlny
rozwdj postepuje bardzo powoli. Matka jest nie tylko przepracowana, ale takze
przeciazona psychicznie. Nastgpstwem tej sytuacji jest lek, gniew i bol. Dynami-
ka tych uczu¢ moze prowadzi¢ do pojawienia sie chordob psychosomatycznych,
a takze do ambiwalentnej postawy wobec dziecka®.

Wsrod postaw rodzicow wobec ich dziecka niepetnosprawnego mozna
wskazal postawy zbytniej troskliwos$ci, postawy odtracenia, postawy wyma-
gajace wykonywania rzeczy przekraczajacych mozliwosci dziecka i postawy
niekonsekwentne*.

Te postawy rodzicow wobec dziecka niepetnosprawnego moga byé wia-
Sciwe, stwarzajace odpowiednie warunki psychospoteczne do prawidtowego
rozwoju dziecka, ale i niewlasciwe, majace ujemny wplyw na ksztaltowanie sie
osobowosci dziecka.

Niski poziom wiedzy pedagogicznej, niezrozumienie przez nich skutkéw
niepetnosprawnosci, a takze brak zrozumienia ze strony spoleczeiistwa moze
by¢ przyczyng niewtasciwych postaw rodzicéw.

Ze wszystkich cztonkéw rodziny to matka jest najbardziej zaangazowana
w opieke nad osobg niepelnosprawna i to wlasciwie we wszystkich obszarach.
Od przygotowywania positkdéw, poprzez sprzatanie, zatatwianie spraw urze-
dowych, az po naprawianie i konserwacje sprzetu ortopedycznego i rehabili-
tacyjnego. Tak wysoki stopieni zaangazowania matek zwigzany jest z faktem,
iz to one najczesciej rezygnuja z wszelkich innych aktywnoéci i catkowicie po-
Swiecaja sie opiece nad niepetnosprawnym dzieckiem. Przebywajac nieustannie
w domu, musza radzi¢ sobie z wszystkimi problemami. Nalezy réwniez pamie-
ta¢ o duzej grupie rodzin niepetnych, w ktérych kobieta jest jedynym rodzicem.
W tych przypadkach caly ciezar obowigzkoéw, réwniez zabezpieczenia finanso-
wego rodziny, spoczywa na kobiecie.

3% A. FroHLICH, Stymulacja od podstaw, Warszawa 1998, 's. 19.

35 J. Stara, D. JucHa, Katechizacja oséb uposledzonych wmyslowo, [w:] Dzisiejszy
katechizowany. Stan aktualny i wyzwania, red. J. StaLa, Tarndéw 2003, s. 3135 D. JucHa,
Osoba uposledzona umystowo, [w:] Dzisiejszy katechizowany. Stan aktualny i wyzwania,
red. J. Stara, Krakow 2002, s. 141-142; R. KoscieLak, Funkcjonowanie psychospoleczne
0s6b niepelnosprawnych umystowo, Warszawa 1996, s. 45; Z. SEKOWSKA, Znaczenie ro-
dziny w rewalidacji dziecka niepetnosprawnego, [w:] Sytuacja zyciowa dziecka niepetno-
sprawnego w rodzinie, red. R. Ossowski, Bydgoszcz 1993, s. 33.

36 A.M. KieLAr, Kiedy w rodzinie przychodzi na swiat dziecko niepetnosprawne...,
[w:] Pedagogika rewalidacyjna, red A. HuLek, Warszawa 1988, s. 10.
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Rola ojca w stosunku do dziecka z niepetnosprawnosciag ma podwdjny cha-
rakter: bezposredni i poSredni. Zaangazowanie w ojcostwo moze wyrazaé si¢
bezposrednio w zabezpieczeniu potrzeb materialnych, w kontaktach z dzie¢mi,
w pracy z nimi podczas nauczania i zabaw?®.

Udzial ojca w terapii jest bardzo istotny. Jesli dziecko przezywa zal i pre-
tensje wobec matki, ktéra choé nie z wlasnej winy, jednak nie zaspokaja jego
potrzeb, ojciec moze by¢ wlasnie ta osobg, ktéra bedzie w stanie otworzyé
dziecko na kontakty miedzyludzkie.

Zaangazowanie w wychowanie dziecka z niepetnosprawno$ciag moze wy-
razac sie rowniez poprzez bliski kontakt z zong, poprzez otaczanie jej troska
i mitoscig. Kobieta kochana i szczesliwa ma wszelkie dane ku temu, by daé swe-
mu dziecku uczucia zdrowe, pogodne, zréwnowazone. Oczywiste jest, ze tego
wszystkiego nie moze da¢ dziecku matka niekochana, odrzucona. Dla dobra
rozwoju dziecka ojciec powinien jg wspiera¢ w trudnej roli wychowawczej®.

Ojciec ze zdrowg tozsamoscia jest Swiadomy faktu, ze uczestniczy w procesie
opieki, rehabilitacji i wychowania niepetnosprawnego dziecka juz od chwili na-
rodzin. Wczesny kontakt ojca z niepelnosprawnym dzieckiem rozpoczyna sie od
poznawania potrzeb i oczekiwan oraz uczenia sie adekwatnego reagowania. Proces
ten dokonuje si¢ w codziennych czynnosciach opiekuficzych. W tym przyjaznym
klimacie dziecko, dos§wiadczajac bliskosci ojca, zaspokaja potrzebe kontaktu emo-
cjonalnego, ma poczucie bezpieczenstwa i ufnosci wobec najblizszego otoczenia®.
Wraz z rozwojem dziecka proces wychowania ulega specjalizacji w celu dopaso-
wania sie do rodzaju jego niepelnosprawnosci. Jest to niezwykle trudny okres dla
dziecka i dla ojca, dziecko bowiem zaczyna dostrzegaé, ze nie wszystko co $wiat ofe-
ruje ludziom, jest dla niego osiggalne. Wynika stad zadanie dla ojca, by ukazywac
dziecku trudne do rozpoznania mozliwosci ukryte w jego ograniczonym $wiecie.

Ojcowie potrzebuja szczegblnego wsparcia, gdyz czeSciej niz matki nie
wywiazuja sie z powinno$ci wpisanych w ich role rodzicielskie. Otrzymane
wsparcie przektada sie pozytywnie na sposéb dziatania ojca w stosunku do
niepelnosprawnego dziecka. Kazdy przejaw inicjatywy ze strony dziecka ojciec
powinien wzmacniaé pozytywnie*!,

Realizowanie idei wspotzalezno$ci przez wspdlczesnego ojca ma miejsce
w niekorzystnym dla niego kontekscie i czasie historycznym. Nieustanne zmia-
ny dokonujace sie w réznych dziedzinach zycia, nasilajace sie zjawiska spo-
teczne, np. bezrobocie, a w zwigzku z tym utrata nadziei na lepsza przysztosé,
degradacja najwazniejszych wartosci rodzinnych, rosnaca przestepczosé, lan-

37 M. KoscieLska, dz. cyt., s. 15.

38 H. OLECHNOWICZ, Dziecko wlasnym terapeutq, Warszawa 19935, 23.

39 M. KoscieLska, dz. cyt., s. 17.

40 A. BrRzEZINSKA, Psychologia wychowania, [w:] J. STRELAU (red. nauk.), Psychologia,
Gdansk 2000, s. 257.

41 E. MuszyNska, Ogolne problemy wychowania w rodzinie dzieci niepetnosprawnych,
[w:] Dziecko niepelnosprawne w rodzinie, red. 1. OsucHOWsKA, Warszawa 1991, s. 101.
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sowanie przez media ,,przeciwstawnych wzorcow mezczyzny ™+

ojcu w pelnieniu jego misji, a wrecz jg dezorganizuja®.

Na ksztaltowanie si¢ pozytywnego stosunku rodzefistwa do siostry czy
brata z niepelnosprawnoscia duzy wplyw maja rodzice, dzieje si¢ to wowczas,
gdy ciesza si¢ z dziecka z niepelnosprawnoscig i akceptuja je takim, jakie ono
jest, gdy nie rozpamietuja, jakim mogtoby by¢. Postawa rodzicow, w ktorej
przejawia sie zadowolenie z osiggnie¢ dziecka niepetnosprawnego, pomaga
petnosprawnemu rodzefistwu bardziej je polubié**. Rodzenstwo ma tendencje
do nasladowania rodzicéw w ich obchodzeniu sie z uposledzeniem brata czy
siostry. Mysli i uczucia mtodziezy o swoim niepetnosprawnym rodzefstwie
w wiekszosci ksztaltowane s3 przez postawy rodzicéw. Jesli rodzice akceptuja
swe uposledzone dziecko, rodzefistwo zachowuje sie w podobny sposb*.

W rodzinach, w ktérych dziecko niepetnosprawne nie jest akceptowane przez
rodzicéw, rodzefistwo takze najczesciej odnosi sie do takiego dziecka nieprzychylnie.
Obserwuije sie jednak i takie sytuacje, w ktorych rodzefstwo okazuje swemu bratu
czy siostrze przychylno$¢ i zrozumienie, mimo braku akceptacji ze strony rodzicow*.

W obszarze funkcjonowania os6b niepelnosprawnych czesciej ujawniaja
sie wyzsze wartoSci, takie jak: solidarno$¢ miedzyludzka, bezinteresownos¢,
mitosé, przyjazi, ufnosé, wiara. Wartosci hedonistyczne, konsumpcyjne scho-
dzg na dalszy plan.

Czlowiek niepetnosprawny wygladem i zachowaniem ukazuje swojg niety-
powosC. Nie wskazuje ona na co§ mniej warto§ciowego. Jest szansg poszerzenia
typowych zachowan w rodzinie. Wnosi do zycia domowego co$ nowego i od-
krywczego. Czesto zdarza sie, ze obecno$é niepelnosprawnego scala bliskich,
poglebia i wzmacnia wiezi pomiedzy wszystkimi cztonkami rodziny.

Niepetnosprawni w rodzinie moga budzi¢ i rozwijaé pomystowo$¢ w orga-
nizowaniu innego zycia tej wspolnoty. Zmuszaja do odkrywczosci i z koniecz-
nosci do liczenia sie z konkretnymi potrzebami cztowieka®.

Ludzie chorzy i niepelnosprawni zyjacy w rodzinie uczg petnosprawnych,
ze stabosci mogg staé sie mocna strong w zyciu kazdego cztowieka*.

nie pomagaja

42 B. SipOR, Ojciec w rodzinie z dzieckiem z niepelnosprawnoscig umystowg, [w:]
Oblicza ojcostwa, red. D. Kornas-Biera, Lublin 2001, s. 177.

4 R. CEBERNIK, Rola ojca w rozwoju dziecka i jej spoleczno-kulturowe uwarunkowa-
nia, [w:] Zadania i role spoleczne w okresie dorostosci, red. K. AppeLT, J. WOJCIECHOWSKA,
Poznan 2002, s. 205.

4 H. Borzyszkowska, Dziecko niepelnosprawne w rodzinie, ,,Oswiata i Wychowanie”
1988, nr 42, s. 31-33; por. A. HULEK, Rodzina istotnym ogniwem rewalidacji, [w:] Rewali-
dacja dzieci i mlodziezy niepelnosprawnej w rodzinie, Warszawa 1984, s. 9-18.

4 A. HuLek, dz. cyt., s. 12.

46 H. BORZYSZKOWSKA, dz. cyt., s. 33.

47 A. ToMKIEWICZ, B. BOCHENSKA, Wartos¢ osoby niepelnosprawnej w spoteczeristwie
w sSwietle nauczania Jana Pawla 11, [w:] Pedagogika katolicka, red. A. Rynio, Stalowa Wola
1999, s. 249.

4 B.L. BLock, dz. cyt., s. 287.
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Rodzice niepelnosprawnych dzieci potrzebuja szeroko rozumianego wspar-
cia, aby mogli skutecznie wspieraé rozwoj swych dzieci i pokonywaé trudnosci
pietrzace si¢ przed nimi. I nie chodzi w tym wzgledzie jedynie o wymierng po-
moc w postaci sprzetu, zapomogi czy instruktazu do usprawniania, ale o pomoc
w rozwigzaniu dylematéw moralnych.

3. Zakonczenie

Naturalnym $rodowiskiem dla kazdej osoby niepetnosprawnej jest rodzi-
na, dajaca najwieksze poczucie bezpieczefistwa oraz stanowigca najwazniejsze
i najcenniejsze sSrodowisko wychowawcze, w ktorym rodzice pragng stworzyé
wlasciwe warunki do rozwoju dziecka. Proces terapii osoby niepelnosprawne;j
przebiega w sposdb bardziej efektywny przy udziale rodziny oraz w atmosferze
akceptacji przez bliskie i dalsze Srodowisko.

W nurt przemian spoleczno-kulturowych wpisane jest zycie osob niepetno-
sprawnych, ktore podobnie jak reszta spoteczefistwa, oczekujg poprawy jakosci
swojego zycia i mozliwosci realizacji wyznaczonych celéw. Jednak by¢ niepet-
nosprawnym oznacza nieustanng konfrontacje z problemami zycia w rodzinie,
w urzedzie, na ulicy. Niepetnosprawnosc to czesto zycie w izolacji i na margi-
nesie spoleczefistwa. Trudnosci, jakie napotykajg ludzie niepelnosprawni, przy-
bieraja charakter barier architektonicznych, spotecznych, prawnych czy obycza-
jowych®. Trudno méwié o wysokiej jakoSci zycia, przyjemnosci i szczesciu, gdy
cierpienie staje sie codzienno$cia, a niezrozumienie zatacza o wiele szersze kregi
niz rzetelna wiedza i zyczliwa pomoc.

Zapotrzebowanie na pomoc i wsparcie jako nieodtgczny element funkcjo-
nowania wspolnoty rodzinnej dazacej do realizacji dobra dziecka niepelno-
sprawnego jest szansg przej$cia na nowa, wyzszg plaszczyzne w procesie §wia-
domego uczestnictwa w kreowaniu najbardziej korzystnych dla wychowania
i rehabilitacji czynnoSci. Kazda rodzina jako niepowtarzalna i jedyna w swoim
rodzaju powinna wypracowaé wlasciwy sobie sposéb podejscia do probleméw
medycznych. Do pozytywnego ich rozwigzania konieczne jest u§wiadomienie
sobie ich istoty i odpowiednie sie do nich zdystansowanie, a takze wlasciwa
komunikacja miedzy domownikami.

Moéwi sie o barierach oddzielajacych ludzi niepetnosprawnych od reszty
spoteczefistwa’’. Marginalizacja oséb niepetnosprawnych oraz wzrastajaca
Swiadomos¢ jej konsekwencji sprawia, ze problem niepelnosprawnosci coraz
czesciej zaczyna sie traktowad jako powazny problem spoteczny, a nie tylko
zdrowotny. Spoleczny aspekt niepelnosprawnosci jest bardzo szeroki i dotyczy

4 A. OSTROWSKA, J. SIKORSKA, Syndrom niepelnosprawnosci w Polsce. Bariery integra-
¢ji, Warszawa 1996, s. 7.
50 Tamze, s. 17.
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takich dziedzin, jak: Zycie rodzinne, towarzyskie, mozliwosci ksztalcenia sie,
niedostosowane Srodowisko zewnetrzne, bariery spoteczne itp.*!

Trudnosci w spotecznym funkcjonowaniu rodziny z osobg niepelnospraw-
ng zwigzane sg z wieloma zmianami, jakie pocigga za sobg fakt niepelnospraw-
nosci*2.

W spoteczenstwie tkwig nadal gleboko zakorzenione uprzedzenia wobec
0s6b niepetnosprawnych, czesto rozszerzajace sie rowniez na najblizszg rodzi-
ne. Zwiazane jest z tym wyznaczenie osobie niepetnosprawnej miejsca gdzies
na uboczu gléwnego zycia spotecznego, wttoczenie jej w role biorcy wszelkie-
go rodzaju pomocy. Powoduje to, ze osoba niepelnosprawna w przekonaniu
wielu nie powinna oczekiwac innych dobr spotecznych, gdyz i tak otrzymuje
wiele. Po drugie rozwoéj spoleczenistwa poszedt w kierunku ciaglej rywalizacji.
Zapanowala wszechobecna konkurencja, a wygrywa ten, kto jest silny, zdro-
wy, z odpowiednig aparycja, wyksztatcony, zdecydowany w dziataniu, czasami
bezwzgledny.

W tak pojetej konkurencji osoby niepelnosprawne nie maja wielkich szans,
gdyz poczawszy od wyksztalcenia, poprzez niezalezno$¢, a na cechach fizycz-
nych konczac, nie wytrzymuja konkurencji z mtodymi, silnymi i czasami bez-
wzglednymi przedstawicielami mtodego pokolenia. A ponadto w dobie cigglych
inwestycji, troski o wydajnos¢ i rozwdj firm osoby niepetnosprawne postrzega-
ne s3 jako ,,bardzo droga inwestycja”.

Osoby pelnosprawne czesto nie wiedzg, jak powinny sie zachowaé w sto-
sunku do osoby z dysfunkcja, a mozliwe zachowania wahaja sie od catkowitego
ignorowania faktu inwalidztwa do traktowania ich jako totalnych i tylko inwa-
lidéw. Z drugiej strony nawigzywanie nowych kontaktéw dla oséb posiadaja-
cych pietnowane kalectwo zawsze wigze sie ze stresem, poczuciem zagrozenia
i niepewnoscia, jak zostang przyjete’.

Niepetnosprawno$é dziecka jest lub moze sie stac tez okazja do wielu prze-
myslen, a w konsekwencji lepszego zrozumienia wielu spraw zwigzanych z sy-
tuacja, w jakiej znajduje sie rodzina, jak réwniez lepszego poznania istniejacych
potrzeb rehabilitacyjnych. Pomoc ukierunkowuje wiec rodzine na istotne dla
niej problemy, jest tez sposobnoscig ku temu, by wyksztalcily sie nowe podsta-
wy, na ktérych wspélnota rodzinna bedzie sie mogta dalej rozwijac i doskonalié
w swym funkcjonowaniu.

W ciggu ostatnich lat problematyka ludzi niepetnosprawnych zostala znacz-
nie nagto$niona. O ich sprawach mozna coraz czesciej ustysze¢ w radio i tele-
wizji lub przeczytaé w prasie. Przyczynia si¢ to do wigkszej widzialnosci os6b

St J. Kirenko, dz. cyt., s. 33.

52 T. MAJEWSKI, Status spoleczny i prawny 0séb niepelnosprawnych, ,Problemy Reha-
bilitacji Spotecznej i Zawodowej” 1 (1997), s. 15.

33 M. Sokorowska, A. OSTROWSKA, Socjologia kalectwa i rehabilitacji, Wroctaw 1976,
s. 69-70.
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niepetnosprawnych. Jednak media poprzestaja czesto na informacji powierz-
chownej, uproszczonej. Wiele miejsca poS§wieca sie zatrudnieniu czy barierom
architektonicznym, ukazujac w ten sposob ludzi, ktérzy sg zdolni do pracy. Poza
sferg zainteresowania pozostawia si¢ ogromng liczbe 0séb z ciezkim stopniem
niepetnosprawnosci, przezywajacych cate zycie w czterech $cianach swojego
domu’*.

W konsekwencji spoteczefistwo nie ma mozliwosci zapoznania sie z wie-
loma istotnymi problemami os6b niepetnosprawnych, a przez to nie moze wy-
pracowac sobie rzeczywistego ich obrazu.

Kosciot katolicki petni wiele zadafn wspierajacych osoby niepetnospraw-
ne oraz ich rodziny. Szczegdlng role na drodze zmagania rodzin z osobami
niepetnosprawnymi odgrywaja duszpasterze, ktérzy stanowig dla nich podpo-
re duchowgy. Pasterze Kosciola wskazuja na pelne prawa niepetnosprawnych
i niezbywalng godno$¢ wynikajacg z faktu czlowieczeistwa zakorzenionego
w Bogu. Osoby z niepetnosprawnoscig nie moga by¢ jedynie przedmiotami
dobroczynnych dziatan, ale winny by¢ w petni zaangazowane w zycie wspdl-
noty, ubogacajac ja swoim do$wiadczeniem cierpienia i wskazujac na wartosci
nieprzemijajace.

Akceptowanie osoby niepetnosprawnej jest jej samej bardzo potrzebne,
gdyz zaspokaja potrzebe mitoSci, przyjazni, bezpieczefistwa, relacji ze srodo-
wiskiem oraz stanowi niezbedny warunek normalnego rozwoju osobowego®.

W tej perspektywie rola wychowawcza Ko$ciola i duszpasterzy jest ogrom-
na, Ko$ci6t ukazuje prawde o czlowieku, ktéra moze nadaé sens najtrudniej-
szym do$wiadczeniom. To w KoSciele gtoszagcym oredzie zbawienia czlowiek
znajduje odpowiedzi na najtrudniejsze pytania zwigzane z jego egzystencjy;
odzyskuje nadzieje, wiar¢ w siebie oraz rados¢ zycia. Konieczne jest jednak
systematyczne i dobrze zorganizowane duszpasterstwo, ktore bedzie wyzwalaé
w osobach cierpigcych cheé do zycia, a takze warto$¢é przezywanego przez nich
cierpienia.

Kosciét nie pozostawia rodziny z jej problemami, ale wychodzi jej naprze-
ciw, starajac sie nie tylko ukazaé mozliwosci, ale i otoczy¢ ja konkretng pomoca
w odkryciu wartosci podarowanego jej zycia i wskaza¢ osobom niepetnospraw-
nym ich pelnoprawne miejsce w zyciu rodzinnym i spotecznym.

Stowa kluczowe: niepelnosprawni, pelnosprawni, cierpienie, godnos$¢ osoby nie-
petnosprawnej, warto$¢ osoby niepetnosprawnej

3% A. OsTrROWSKA, Niepelnosprawni w spoleczernistwie. Postawy spoleczeristwa polskie-
go wobec ludzi niepetnosprawnych, Warszawa 1994, s. 104-105.

55 Z. SEKOWSKA, Postawy wobec uposledzonych, [w:] Osoba niepelnosprawna i jej
miejsce w spoleczeristwie. Materialy z sympozjum KUL 18-20 IT 1985 r., red. D. KorNas-
“BirLa, Lublin 1988, s. 57.
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The Role and Importance of Persons with Disabilities
in the Contemporary Family

Summary

The family is the oldest and common natural institution and the community
of mankind.

The unquestionable role of the family stems from the continuous impact on
the human being from an early age. It is the family that offers the possibility of
development of the personality of an efficient and disabled human being. For a dis-
abled person, the family becomes the most important inspirer of life. The family
mostly influences the quality of life of its disabled members. It is the family that
can provide a sense of security, recognition, love and self-worth.

The purpose of this article is to attempt to answer the question of what role
and importance is played by a disabled person in the family, and how does he/she
affect the behavior of individual members of the modern family.

Keywords: disabled persons, able-bodied person, suffering, dignity of a dis-
abled person, value of a disabled person
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Czytajac jakiekolwiek pozycje z zakresu historii duchowosci, mozna z fa-
twoScig zauwazyé, iz prawie kazda epoka i kraj moze sie pochwali¢ obec-
noscig wielkich mistykoéw i wystepowaniem okreséw najintensywniejszego
rozwoju pism mistycznych. Czesto tego rodzaju szczegdlne i nadzwyczajne
lata nazywane sa ztotym wiekiem mistyki. Do najbardziej znanych na grun-
cie polskim nalezy ztoty wiek mistyki hiszpanskiej czy niemieckiej. Nato-
miast mniej znany jest zloty wiek mistyki angielskiej, przypadajacy na pézne
Sredniowiecze i tradycyjnie obejmujacy grupe czterech pisarzy mistycznych,
ktoérzy zyli i tworzyli swe dzieta w latach 1330-1400. Chronologicznie nalezy
tu wymienié: Richarda Rolle’a, Waltera Hiltona, nieznanego autora Obloku
niewiedzy i Julianne z Norwich. Traktowani jako zwarta grupa, z do$¢ roz-
na indywidualng charakterystyka, nie maja podobnego sobie odpowiednika
w czternastowiecznej Europie. Poszczegdlni jednak reprezentanci moga by¢
poréwnywani do wspoétczesnych im mistykéw w Niemczech, Wtoszech i Ho-
landii, jak Eckhart (11327), Tauler (11361), Suso (11366), Ruysbroeck (11381)
czy Katarzyna ze Sieny (11380). Wszyscy wymienieni pisarze przypominaja,
ze wlasnie XIV w. byt wyjatkowo bogaty w obecno$é mistycznych pisarzy
w wielu krajach i w takim wymiarze staje si¢ niepowtarzalnym wydarzeniem
w catej historii duchowosci'.

Cho¢ wszyscy reprezentanci zfotego wieku mistyki angielskiej zaliczani s
do tzw. rodzimej czy narodowej mistyki (ang. vernacular mystics) z racji tego,
ze pisali wszystkie lub niektére pisma w jezyku ojczystym, to jednak nie mozna
powiedzieé, iz uformowali oni jakakolwiek odrebng szkote duchowosci. Do tej
pory popularnym podejSciem bylo grupowanie ich w ramach angielskiej szkoty

! Por. D. Knowtes, The English Mystical Tradition, London 1964, s. 1.
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narodowej, jednak ostatnio zauwaza sie narodziny podejscia bardziej indywidu-
alistycznego?®. Dzieje sie tak, poniewaz kazdy z nich cechuje si¢ na tyle wyrazng
odrebnoscia, ze grupowanie i ujednolicenie ich przestania w ramach jednolitej
narodowej czy nawet Sredniowiecznej mistyki byloby zafalszowaniem obiektyw-
nego opisu ich nauki. Jest to juz zauwazalne w ramach mistyki niemieckiej czy
dunskiej, ale szczegdlnie staje sie widoczne w mistyce angielskiej. Trzeba jednak
zaznaczydé, iz identyfikacja tych czterech pdznosredniowiecznych pisarzy jako
wangielskich mistykow” jest nowoczesnym fenomenem i zostata wypracowana
na przefomie XIX i XX w., kiedy to w ramach odrodzenia sie Ko$ciota kato-
lickiego w Anglii poszukiwano swych korzeni i konkretnej przedreformacyjne;j
tozsamosci. Wtedy to stynng czworke mistykéw zgrupowano pod jedng nazwg
w ramach tego samego okresu, jednak ich tzw. odmienne podobiefistwa (ang.
dissimilar similarity) nie pozwalaja na catkowite ujednolicenie ich nauki z racji
tego, iz wykazuja oni wiecej odmiennosci niz podobiefistw nawet w ramach
kluczowych $redniowiecznych tematéw podejmowanych w duchowosci®. Jed-
noczesnie nie mozna im odmoéwié faktu dzielenia wspdlnych wartosci i podejsé
typowych dla péznosredniowiecznej duchowosci, pragnacych wyrazié tacinskg
tradycje w narodowym piSmiennictwie.

Poniewaz historyczne korzenie ztotego okresu mistyki angielskiej sa zbyt
skomplikowane, aby mogtly by¢ skrétowo zaprezentowane, ponizszy artykut
skoncentruje si¢ glownie na przedstawieniu poszczegdlnych reprezentantéw
czternastowiecznej mistyki angielskiej, ich pism i podstaw doktrynalnych, jak
réwniez zarysuje praktyczne wnioski wyptywajace z ich nauki i dos§wiadczenia,
ktore statyby sie pozyteczne dla dzisiejszego czytelnika.

1. Tlo historyczne

Pézne Sredniowiecze w Anglii mozna okre§li¢ jako do$é trudne i nieszcze-
Sliwe czasy. Dato sie wtedy wyczué powszechnie panujjce uczucie niepewnosci
i gleboka obawe o przysztosét. Po wielkich osiagnieciach i wspaniatych posta-
ciach wieku XIII z powodu stabego zarzadzania pafistwem, epidemii, powstan,
braku przywo6dcéw i duzego opodatkowania nastaly czasy realnej stagnacji.
Poczatek wieku bowiem rozpoczyna sie wewnetrzng polityczng rywalizacja,

2 Wigcej o kulturowym i religijnym tle opisujacym wykreowanie kategorii ,,angielscy
mistycy” zob.: N. WarsoN, The Middle English Mystics, [w:] The Cambridge History of
Medieval English Literature, red. D. WaLLACE, Cambridge 1999, s. 539-565.

3 Por. B. McGINN, The Varieties of Vernacular Mysticism (1350-1550), [w:] The Pres-
ence of God: A History of Western Christian Mysticism, t. 5, New York 2012, s. 331.

4 Por. J. LECLERQ, F. VANDENBROUCKE, L. BOYER, The Spirituality of The Middle Ages,
London 1968, s. 481.
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potem nastepuje epidemia dzumy, zwanej czarng $mierciag (ang. Black Death),
a koniczy sie wybuchem wojny stuletniej. W miedzyczasie na gruncie koScielnym
dochodzi do kryzysu papiestwa i wielkiej schizmy?®.

Ogdlnie mdéwiac, nastroje spoleczne w Anglii byly wtedy dos$é znacznie
uzaleznione od sytuacji polityczno-religijnej. Kiedy w 1307 r. wstepuje na
tron Edward II, Kos$ciét katolicki wydaje si¢ zupetnie podzielony. Arcybiskup
Winchelsey znajduje si¢ na wygnaniu i tylko niektorzy biskupi przewodza ludo-
wi w wyrdzniajacy si¢ sposdb. Poza granicami w tym samym czasie papiestwo
porzuca starozytny Rzym i przenosi si¢ do Awinionu na potudniu Francji, gdzie
poddaje sie coraz bardziej wplywom Francji, naturalnemu wrogowi pafistwa an-
gielskiego. Nic wiec dziwnego, ze w tym okresie zaczynajg sie powoli pojawiac
i potem silnie wzrastac antypapieskie nastroje w spoteczefistwie i jako rezultat
tego rzad podejmuje konkretne kroki, by ukréci¢ wtadze papieskg w Anglii®.
Pierwszym punktem zapalnym jest konflikt wokét zakonu templariuszy, kto-
rego kasacji zazadatl papiez w 1308 r. w efekcie oskarzen o brak lojalnoSci
wobec Kosciota. Poniewaz w Anglii zakon nie nalezal do niepopularnych i nie
byto naturalnych podstaw do wsparcia tego rodzaju decyzji, pojawianie sie
inkwizytorow przyjeto nieprzychylnie, co w rezultacie doprowadzito do jesz-
cze wiekszych antypapieskich nastrojéw. Napietg juz sytuacje pogarszal fakt
podwdjnego wysokiego opodatkowania, jakiego z jednej strony domagato sie
utozsamiane z Francja papiestwo z siedzibg w Awinionie, a co z drugiej strony
byto w konflikcie z podatkami na rzecz angielskiej armii i pafistwa’.

Tego rodzaju sytuacja nie mogta trwaé w nieskoficzono$¢ i w drugiej potowie
XIV w. rzad podjat seri¢ uchwal, ktérych podstawg bylo przekonanie, iz wiadza
papiestwa w Anglii wzrosta zbyt znacznie. Pierwsza uchwata nazywana Statute of
Provisors (1351) uniewazniata wszystkie papieskie Swiadczenia, a nastepna First
Statute of Praemunire (1353) stwierdzala, iz pod kara grzywny nikt nie moze
odwolywac sie sgdownie do Rzymu lub innego zagranicznego trybunalu w spra-
wach zarezerwowanych dla sadu krélewskiego. W roku 1365 zostata uchwalona
nastepna rezolucja, ktora poszerzata dwie poprzednie, obktadajaca ciezkimi ka-
rami grzywny kazdego, kto prébowalby uzyskaé jakiekolwiek dochody z Rzy-
mu. W tym samym momencie zostala takze zawieszona starozytna praktyka
Swietopietrza. Nastepna seria podobnych dekretéw miata miejsce pod koniec
tego samego wieku, kiedy w roku 1390 uchwalono Second Statute of Provisors,
aw 1393 Second Statute of Praemunire, majace na celu mocniejsze ugruntowanie
tego, co poprzednie decyzje rzadu juz do tej pory przewidywaly. Tego rodzaju
akty byly wyrazem rosnacego nacjonalizmu i zlewaly si¢ z powszechng krytyka

5 Por. J. MoorMAN, A History of the Church in England, Harrisburg 1980, s. 115.

¢ Por. M. DEaNesty, A History of The Medieval Church §90-1500, Cambridge 1990,
s. 174.

7 Por. J. MOORMAN, dz. cyt., s. 116.
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papiestwa podsycang przez lokalng sytuacje®. Ponadto niestety nie brakowato
negatywnych przyktadéw ze strony samego kleru angielskiego. Rosnacy brak
sympatii byt wywolany przez Swiatowos¢ biskup6éw, wyidealizowany i nieobecny
kler, bogatych i arystokratycznych mnichéw czy obtudnych i pazernych zakon-
nikéw. To wszystko znalazto nawet swoj wydzwiek w satyrze tamtego czasu, jak
np. w stynnym Piers the Plowman autorstwa Williama Langlanda’.

Tego rodzaju apatia i marazm ogarniajace panstwo i Kosciot zostaly tragicz-
nie poglebione przez socjalng sytuacje spoleczenistwa w nastepstwie epidemii
dzumy, ktorej pierwsze symptomy pojawity sie w Anglii w 1348 r. i natychmiast
rozprzestrzenily sie po kraju. Trwata ona do maja 1350 r., ale jej nastepstwa
dawalo sie odczud jeszcze dosé dtugo'®. W szczycie jej wystepowania Smiertel-
no$¢ byta tak duza, iz niektorzy z historykéw méwia o polowie populacji, jaka
przyplacita t¢ okropng chorobe swym zyciem w tak krotkim czasie. Z pew-
noscig najwieksza umieralnos$é byta wsréd kleru diecezjalnego i zakonnego.
Pierwsi podczas wykonywania swych codziennych obowigzkéw narazeni byli
na bliski kontakt z osobami zmartymi lub w stanie agonii. Zakonnicy za$ zyli
w najbardziej zageszczonych skupiskach ludzkich w miastach, gdzie niebezpie-
czenstwo infekcji byto bardzo wysokie. Najwickszym jednak problemem zwia-
zanym z ,czarng Smiercig” nie bylo uzupetnienie populacji, jaka zmarta, lecz
socjalny i ekonomiczny upadek. Trudna dostepnosé pracy wraz z gwattownym
wzrostem cen spowodowaly powstanie nowej grupy spotecznej zwanej drob-
nymi wlascicielami ziemskimi, ktorzy nie posiadajac wiele ziemi, cieszyli si¢
jednak wolnoScig i niezaleznoscia. Reakcja rzadu, ktéry probowat wprowadzaé
nowe legislacje, by opanowaé prawdopodobiefistwo narodowego oporu, byta
zupelnie przeciwna do oczekiwaf spotecznych. To w nastepstwie doprowadzito
w roku 1381 do wielkiego powstania (ang. Great Revolt) szeroko popartego
przez ubogi kler uciskany przez podatki koscielne na rzecz wlasnych biskupow
i papiestwa. Z tego tez ruchu wylonila sie grupa tzw. ubogich kaznodziei (ang.
poor preachers) inspirowana przez nauczanie Johna Wycliffe’a, ktéra spodzie-
wala sie wielkiego renesansu duchowo-moralnego i znacznie przyczynita sie do
rozpowszechnienia jego herezji''.

Ostatnim za$ kontekstem, w jakim przyszlo zy¢ czternastowiecznym an-
gielskim mistykom, wyptywajacym z kryzysu papiestwa i sytuacji politycz-
nej, jest powstanie dwoch gléwnych herezji reprezentowanych przez Johna
Wycliffe’a i jego nasladowcéw zwanych lollardami'?. Pierwszy z nich, bedac
angielskim teologiem i filozofem, reprezentowat polityczno-religijne teorie, kt6-

$ Por. Ch. HARPER-BELL, The Pre-Reformation Church in England 1400-1530, Lon-
don-New York 1996, s. 3-5.

? Por. J. MOORMAN, dz. cyt., s. 117.

10 Zob. N. CANTOR, Inn the Wake of the Plague. The Black Death and the World it
Made, London 2002, s. 221-227.

I Por. J. MOORMAN, dz. cyt., s. 118.

12 Por. M. THORNTON, English Spirituality, London 1963, s. 167.
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re wymagaly od KoSciota porzucenia jakiegokolwiek materialnego posiadania.
Jego poglady ewoluowaly i radykalizowaly si¢ przez lata do tego stopnia, iz
w 1378 r. rozpoczal systematyczny atak na wierzenia i praktyke Kosciota. Ide-
ologia, jaka stworzyl, opierajac sie na pogladach prezbiterianskich, negowata
gléwnie widzialng strukture i ziemska hierarchie koScielna z siedzibg w Rzy-
mie'®. Mozna méwi¢ o dwoch najwazniejszych i najbardziej zapalnych kwestiach
W jego nauczaniu. Pierwszg jest zanegowanie i proba przedefiniowania doktryny
o transsubstancjacji. Jako filozof realistyczny nie mégt sie on pogodzi¢ z faktem,
iz pod postacig chleba i wina jest realnie obecne Ciato i Krew Pafiska. Twierdzit
zas, iz zaréwno chleb, jak i wino nie traca nic ze swej istoty, zachowujac ja wraz
ze swymi przypadlo$ciami. Stworzyl cos na ksztalt ,doktryny pozostawania”
(ang. doctrine of remanence), wedlug ktorej realna obecnosé Chrystusa daje sie
pogodzié z realng obecnoscia chleba i wina. Druga kwestia dotyczyta ttumacze-
nia Pisma Swietego na jezyki narodowe, ktérego dokonat w latach 1380-1381
z zamiarem udostepnienia go ,,ubogim kaznodziejom”, aby zaznajomi¢ ludzi
z prawdg Ewangelii. Prawdopodobnie jednak prawdziwym motywem takiego
tlumaczenia byta che¢ uzycia Biblii w narodowym jezyku jako przeciwwagi
dla hierarchii Kosciota i stworzenie alternatywnego ,,nowego autorytetu” dla
ludzi, tak aby prawo Boga bylo dostepne dla wszystkich bez poSrednictwa kle-
ru i Kosciota. Tego rodzaju teorie i dzialanie doprowadzity okoto roku 1381
w Oksfordzie do powstania ruchu lollardéw nawigzujacego do teorii Wycliffe’a.
Brali oni czynny udziat w Wielkim Powstaniu w tym samym roku, by pdZne;j
rozprzestrzenié si¢ po kraju, angazujac do swych szeregdéw gtownie mieszczan,
szlachte i nawet kler'*. W tego rodzaju sytuacji wielkiego zamieszania duchowo-
-doktrynalnego i po$rdd glebokich napie¢ o charakterze spoteczno-politycznym
przyszlo angielskim mistykom zy¢, wzrastad i dziatac.

2. Tlo teologiczne

Naturalnie czternastowieczni autorzy nie byli pierwszymi piszacymi o mi-
styce w Anglii. Cata tradycja kartuzjanska, z takimi przedstawicielami, jak
Aelred z Rievaulx (11167), Izaak z opactwa Stella (11170), Gilbert z Hoyland
(t1172), arcybiskup Baldwin z Canterbury (11190) czy Jan z opactwa Ford
(t1214), odgrywa bardzo wazng role w ksztaltowaniu si¢ angielskiej teologii
w jezyku narodowym. Z najwazniejszych tekstow zaliczanych do ojczystej tra-
dycji duchowego piSmiennictwa mozna wymienié Ancrene Wisse i Guide for

13 Zob. G. LeFr, Heresy in the Later Middle Ages. The Relation of Heterodoxy to Dis-
sent c. 1350-1450, Manchester 1967, s. 494.

4 Por. A. Hupson, Wycliff Jobn, [w:] Dictionary of the Middle Ages, red. ].R. STRAYER,
t. 12, New York 1989, s. 706-711. Zob. D. KNowLEs, The Religious Orders in England,
t. 2: The End of the Middle Ages, Cambridge 1955, s. 90-114.
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Anachoresses — reguty dla anachoretéw napisane miedzy 1215 i 1250 r."* Po-
nadto istnieje wczesSniejsza grupa tekstow, ktéra zostala skomponowana ok.
1160 r. po tacinie przez wspomnianego Aelreda z Rievaulx jako przewodnik dla
pustelnic, pod nazwa De Institutione Inclusarum (The Training of Anachoresses).
Te wlasnie teksty wskazuja, iz Anglia nie byta w tyle za szkotami kontynen-
talnymi, bioragc pod uwage proby wyrazenia nauki o mistyce w narodowym
jezyku, choé potrzebowala jeszcze ponad wieku, aby dokonato sie to w bardziej
dojrzaly sposob. Narodziny teologii w jezyku narodowym byly wiec pierw-
szym bodZcem do wzrostu mistycznego piSmiennictwa w czternastowiecznej
Anglii, bedac jednoczes$nie charakterystyczng cechg nowego ruchu mistycznego
w wielu krajach europejskich'®. Oczywiscie pojecie teologii narodowej nalezy
do szerszej kategorii niz mistyka narodowa, obejmuje bowiem nie tylko teksty
poboznoS$ciowe czy mistyczne, ale i teologiczne, katechetyczne, liturgiczne, do
ktérych w Anglii mozna zaliczyé: The Canterbury Tales, Piers Plowman, Pearl,
The Pick of Conscience oraz liczne manuaty dla proboszczéw, pastoralne i du-
chowe instrukcje i inne krotkie traktaty duchowe pisane dla kleru i Swieckich
wraz z pokazng liczbg homilii'.

Drugim bodZcem, jaki przyczynit sie¢ do rozwoju nowej mistyki w XIV w.,
byta juz wspomniana tradycja kartuzjanska wraz z idealem zycia pustelniczego,
ktéry znajdujemy w calej literaturze mistycznej pdznosredniowiecznej Anglii.
Szczegblnie podkreslano wtedy wazno$¢ dwoch form odosobnienia jako samot-
nego zycia w formie zamknietej i osiadtej lub wedrownego pustelniczego stylu.
Cho¢ wszyscy mistycy angielscy mitowali tego rodzaju form¢ duchowosci, to
ogodlnie wspierali oni podglad, iz zycie kontemplacyjne jest otwarte i dostepne
dla wszystkich chrzescijan, chociaz w ré6znym stopniu i na inny sposéb. Tego
rodzaju opcja na rzecz zycia odosobnionego nie byta naturalnie czyms$ osobli-
wym i szczegblnym dla Anglii, ale skoncentrowanie na powigzaniu miedzy
samotno$cia i kontemplacjg jest jednym ze wspdlnych watkéw scalajacym czter-
nastowiecznych mistykéw angielskich'®.

Na koniec opisu tla teologicznego, aby dobrze zrozumie¢ wspomnianych
reprezentantéw, trzeba wpierw wspomnieé o relacji pomiedzy Anglig i po-
zostalym kontynentem europejskim, aby potem okresli¢ Zr6dta mistyki bry-
tyjskiej i ukazaé wptyw kontynentalnych pism mistycznych na ksztaltowanie
si¢ angielskiej mysli duchowej. Z pewnoscia nie byloby mozliwe powstanie
angielskiej literatury mistycznej bez bogatej tradycji tacifiskiej, ktéra uformo-
wata §redniowieczne piSmiennictwo mistyczne. Dzieta wezesnoSredniowiecz-

1S Por. V. Lacorio, Mysticism, Christian: English, [w:] Dictionary of the Middle Ages,
red. J.R. STRAYER, t. 9, New York 1987, s. 19.

16 Por. B. MCGINN, The Varieties of Vernacular Mysticism (1350-1550), s. 333n.

7 Por. tamze, s. 335.

8 Por. tamze, s. 336.
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nych pisarzy i §wietych, sposréd ktérych mozna by wymienié Augustyna,
Kasjana, Grzegorza Wielkiego, Anzelma, oraz wielu innych przedstawicieli
zakonu kartuzéw, cysterséw, franciszkanéw i dominikanéw, ukonstytuowaty
bezposrednio lub posrednio dziedzictwo duchowe, jakie potem uformowato
angielskich mistykow'’. W odréznieniu od scholastycznych teologéw narodo-
wi mistycy angielscy nie postuguja sie konkretnym wykazem swych Zrédet.
Nawet w przypadku wyksztalconych akademicko mistykéw nie mozna zbyt
tatwo wymienié, z czego konkretnie korzystali przy tworzeniu swych dziel.
Nalezy jednak zauwazyd, iz istnienie w XIV i XV w. wielu ttumaczen éw-
czesnych klasycznych kontynentalnych tekstéw mistycznych na jezyk angiel-
ski §wiadczy o bardzo duzym zainteresowaniu mistrzami duchowosci i zycia
kontemplacyjnego. Na pewno wiec mistycy europejscy byli czytani w Anglii,
chociaz trudno jest ostatecznie wskazad, jak mocno angielscy mistycy byli
pod ich wplywem. Podobnie na kontynencie europejskim narodowa mistyka
angielska nie byta raczej znana z wyjatkiem dziet Richarda Rolle’a ze wzgledu
na fakt, iz cz¢$¢ z nich byla pisana po tacinie. Dlatego tez Sredniowieczna
angielska mistyka pozostawata i pozostaje w jakims$ stopniu odosobnionym
i ,wyspowym” fenomenem?’,

Podsumowujac dotychczasowe rozwazania, mozna zauwazy¢é — biorgc pod
uwage glowne tematy, jakie byly podejmowane w pdZnosredniowiecznych pi-
smach mistycznych na kontynencie europejskim — iz angielscy mistycy wpisuja
sie ze swoim wkladem w ten sam nurt duchowy. Miedzy innymi mozna tu
wymienié nastepujace podobiefistwa i trendy w duchowosci: a) wyraznie ro-
sngcy podzial miedzy akademicka teologig a ,,zywa teologia” kontemplacyjna;
b) problem relacji miedzy czynnym a kontemplacyjnym zyciem; c) potrzeba
rozwagi i rozeznania duchowego szczegdlnie w odniesieniu do fenomendéw
paramistycznych; d) rola czlowieczeistwa Chrystusa w poboznosci pasyjnej;
e) relacja miedzy pozytywnym i negatywnym sposobem opisu Boga; f) po-
wigzanie migdzy miloscig a wiedzg ze szczegdlnym odniesieniem do afek-
tywnosci; g) ostateczny cel zycia kontemplacyjnego: wizje paramistyczne
czy zjednoczenie mistyczne. Mistycy angielscy podejmuja powyzsze tematy
w réznym natezeniu, jednak wspolny im wszystkim jest fakt ich wystepo-
wania i podobienstwo ich opisu, jakie dzielg ze wspdlczesnymi im mistyka-
mi z kontynentu?!. Nie mozna im tez odméwié¢ wlasnego, niepowtarzalnego
wkladu w rozwdéj duchowosci, jaki jest nie tylko zwigzany z oméwionym juz
narodowym kontekstem, ale i z niepowtarzalnym indywidualnym rysem ich
mistyki, ktora zostanie teraz oméwiona u poszczegblnych reprezentantéow
zlotego okresu mistyki angielskie;j.

¥ Por. P HopGsoN, Three 14" Century English Mystics, London 1967, s. 8.
20 Por. B. McGINN, The Varieties of Vernacular Mysticism (1350-1550), s. 337.
21 Por. tamze, s. 337.
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3. Richard Rolle (1305-1349)

Chronologicznie pierwszy z mistykéw angielskich byl pustelnikiem i pi-
sarzem religijnym urodzonym jako syn Williama Rolle’a, do$¢ dobrze prospe-
rujacego drobnego wlasciciela rolnego w Thornton Dale, ktéra byta czescia
North Riding w hrabstwie Yorkshire??. Jego zycie jest w zasadzie w calosci
znane ze wzmianek, jakie mozna znalez¢é w autobiograficznych pismach i z po-
dobnego opisu skompletowanego przez zakonnice z Hampole ok. 30 lat po
$mierci na potrzeby jego kanonizacji?’. W mlodosci studiowal w Oksfordzie
i byl wspierany finansowo przez archidiakona Thomasa Neville z Durham. Jako
dziewietnastolatek nawrdcit sie radykalnie na zycie zakonne i opuscit uniwer-
sytet przed otrzymaniem dyplomu, szyjac dla siebie jednocze$nie co$ na ksztatt
habitu z sukien otrzymanych od swej siostry**. Udal sie potem do hrabstwa
Yorkshire, gdzie zyt John Dalton hrabia Lancasteru i przyjaciel jego ojca, aby
tam otrzymac cele na terenie jego posiadtosci i glosié kazania w jego kaplicy.
W wieku dwudziestu dwoch lat podczas Spiewania psalméw w tejze kaplicy
mial swoje pierwsze odczuwalne doswiadczenie Bozej milosci, ktére opisal
w trzystopniowej skali: jako odczucie ciepta (fervor), wrazenie stodkiego po-
wonienia czy smaku (dulcor) i w koficu styszenie anielskiego $piewu zbawionych
w niebie (canor). W swej duchowosci przykladal szczegélng wage do takich
zewnetrznych praktyk, jak: pozostawanie w osamotnieniu w celi, regularne
poszczenie, dlugie modlitwy nocne i praca fizyczna. Za szczegdlny rodzaj mo-
dlitwy uwazal w pelni §piewane Msze $w., na jakie udawat sie jedynie w $wieta,
ze wzgledu na przekonanie, iz liturgiczny Spiew jest najlepsza formg modlitwy,
ktorej nie mozna poréwnaé z niczym innym. Bedac osobowoSciowo szorstkim
w obyciu z mocnym nastawieniem indywidualistycznym, $ciagal na siebie duza
krytyke za niekonwencjonalne podejScie do zycia samotnego i za powigzania,
jakie miat z kobiecg arystokracja, ktorej udzielat duchowego kierownictwa.
Z jednej strony nigdy nie pragnat by¢é wySwiecony, méwiac o sobie w Super lec-
tiones mortuorum, iz nie jest ani biskupem, ani pratatem czy rektorem kosciota.
Z drugiej jednak glosit publiczne kazania i narzekal, iz przy mozliwosciach,
jakie majg anachoreci, aby nawracaé ludzi, nie pozwala sie im na to publicznie,
a nawet biskupi ich za to przeSladuja. To jednak nie powstrzymywato zbytnio
Rolle’a przed kaznodziejstwem. Bedac wedrownym pustelnikiem bez zadne-
go publicznego Slubu postuszefistwa wobec hierarchii koScielnej, przedktadal
zdecydowanie swe dos§wiadczenie mistyczne ponad ,,doczesny ko$ci6t”, za co
zresztg byl krytykowany przez innych mistykéw angielskich. Mimo tego rodzaju
indywidualistycznego podejscia nigdy nie zostal oskarzony o herezje i nie ma
tez zadnych dowoddéw na obecno$¢ choéby niecheci do niego ze strony diece-

22 Zob. G. BULLETT, The English Mystics, London 1950, s. 50.

2 Zob. R. RoLig, The English Writing, ttum. R.S. ALLEN, New York 1988, s. 9.

24 Por. T.W. CoLemaAN, English Mystics of the Fourteenth Century, London 1971,
s. 69.
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zjalnych kaptanéw. Wzmiankuje on jednak o krytyce ze strony mnichéw, swych
protektoréw i najblizszych przyjacidt, ktérych opisuje zaskakujgco jako swoich
najgorszych dyktatoréw, co tez ujawnia barwnosé jego charakteru. Z tego krot-
kiego opisu widaé wyraznie, iz nie stosowal sie¢ on w petni do zasad zawartych
w Regule heremitarum, ktora byta w tamtym czasie podstawowa regula dla
pustelnikéw. Po jakims$ czasie opuscil posiadtos$ci hrabiego Dalton, narzeka-
jac na hatlas i rozproszenie oraz z powodow osobistych, ktére wprost okresla
jako seksualne pokusy od mtodych kobiet, ktore uwielbialy go, jak stwierdza,
w tym tylko zyciu, a nie w przysztym. W nastepstwie tej decyzji przemieszcza
sie do hrabstwa Richmondshire i w koficu osiada jako duchowy kierownik
cysterskich zakonnic w Hampole, gdzie umiera 30 wrze$nia 1349 r. w czasie
epidemii dzumy?’.

Rolle pozostawil po sobie znaczny zbidér pism skomponowanych w jezyku
tacifiskim i narodowym, ale ich chronologia nie jest dzi§ dobrze znana?®. Na
pewno pierwszym pismem jest Judica me Deus. Powstato ok. roku 1330 jako
przewodnik dla kaptanéw, zawierajacy pokutne homilie, instrukcje odnosnie do
spowiedzi i opisy mistycznych do§wiadczeni autora. Nastepnie wyszla seria ko-
mentarzy biblijnych, z ktérych nalezy wymienié: Super symbolum apostolorums,
Super orationem dominicam, Super apocalypsim, Super threnos, Super mulierem
fortem i Super magnificat. Jak twierdzit Rolle, wszystkie one s3 zainspirowane
,nadnaturalnym zrozumieniem” Pisma Swietego, przez co wszedt w konflikt
z autorytetem KoSciota, skarzac sie na zakaz publikacji pdzniejszych komentarzy
do psalméw, mimo ze, jak mdéwil, zostaly napisane pod natchnieniem Ducha
Swietego. Po tej sytuacji ograniczyt sie do napisania komentarzy lacinskich, uzy-
wajac dorobku Piotra Lombarda, czego efektem bylo wydanie najpopularniej-
szego dzieta Super lectines mortuorum, komentujacego dziewigé czytan z Ksie-
gi Hioba, ktore p6zniej uformowaly oficjum za zmartych. Dzielo to, oficjalnie
pierwszy raz wydrukowane w 1483 r. w Oksfordzie, bylo tak bardzo popularne
wérdd kleru w XV w., iz powielane wielokrotnie przetrwalo do dzi§ w 44 ma-
nuskryptach?’. Natomiast opis mistycznych stanéw znajdujemy w komentarzu
do Ksiegi Pie$ni nad PieSniami Super canticum canticorum, jaki przetrwat do
dzi§ w 30 manuskryptach. Tutaj wlasnie opisuje Rolle ciggle powtarzajace si¢
do$wiadczenie mistyczne: wyczuwalne stany ciepla (fervor) i porywajacy Spiew
(canor), uwazajac, ze byly z bezposredniej inspiracji Ducha Swietego. Wspomnia-
ne sg one potem w tacinskiej poezji autora na cze$¢ Najswietszej Maryi Panny
Canticum amoris. Przedstawienie za$ siebie jako autorytetu religijnego dziata-
jacego pod natchnieniem Ducha Swictego i jednoczesnie jako rozmitowanego
w Bogu poety znajduje swe potaczenie w jednym z najstawniejszych dziet Incen-

2 Por. J. HuGHES, Rolle Richard, [w:] Oxford Dictionary of National Biography, red.
H.C.G. MatTHEW, B. HaRRISON, Oxford 2004, t. 47,s. 619.

26 Zob. H. RavrH, The English Manuscripts of Richard Rolle. A Descriptive Catalogue,
Exeter 2010, s. 15.

¥ Por. J. HUGHEs, dz. cyt., s. 620.
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dium amoris, napisanym przed 1343 r. i zachowanym w 42 manuskryptach. Ten
autobiograficzny opis ewolucji duchowego wzrastania znajduje swa kulminacje
w darze porywajacego Spiewu (canor), bedacego tego rodzaju doSwiadczeniem,
jakie nigdy wczesniej nie bylo opisywane w mistyce i ktdrego wyjasnienie podaje
w pietnastym rozdziale?®. Tym jednak, co przyczynilo sie do popularyzacji jego
przestania, bylo skomponowane po jego $mierci przez cysterskie mniszki oficjum
zawierajace teksty jego dosSwiadczen mistycznych.

Uzupelnieniem dla tego opisu jest inne tacifiskie dzieto Contra amatores mun-
di, w ktorym méwi, iz tylko grupa wybranych w KoSciele otrzymuje dar porywaja-
cego Spiewu (canor) i nie jest on dostepny wszystkim. Prébujac wyprzedzié ewen-
tualne oskarzenia o zarozumiato$é, tupet i zadufanie oraz o urojenia i zwodzenie
innych, Rolle broni sie moéwiac, ze ma §wiadomo$¢ faktu, iz zaden Swiety przed
nim nie pisal o tego rodzaju rzeczach, jednoczesnie stwierdzajac, ze wszystko co
napisal, byto pisane pod wewnetrzna sugestia i namowa Ducha Swietego, ktory
naktaniat go do dzielenia si¢ swym do$wiadczeniem wewnetrznym. Dzielo, ktére
miato by¢ jego gléwna obrona, powstato w polowie lat czterdziestych XIV w. pod
nazwa Melos amoris, ale przetrwalo w zaledwie 10 manuskryptach ze wzgledu na
fakt, iz napisane z duzg erudycjg i retoryka teologiczng, prawdopodobnie nie byto
mozliwe do czytania dla przecietnego cztowieka?. Ostatnie facifiskie pismo Emen-
datio vitae jest jednym z najbardziej udanych przewodnikéw o zyciu duchowym
napisanych w Anglii, ktore zachowato sie w 110 manuskryptach i 7 ttumaczeniach
na angielski. Rolle prébuje w nim zacheci¢ szersze grono czytelnikow do dzielenia
sie do§wiadczeniem mistycznym porywajacego Spiewu (canor) i umiejscawia je
w relacji do réznych etapéw mitosci podanych przez Ryszarda od §w. Wiktora:
amor insuperabilis, amor inseparabilis, amor singularis i amor insatiabilis®°.

Oproécz dziet o zabarwieniu biblijnym czy czysto duchowym skompono-
wal on inne o charakterze przewodnikéw duchowych majacych na celu po-
moc w osiggnieciu standw, jakie sam opisywal. Sa to dzieta Ego dormio, The
Commandment i The Form of Living napisane dla Margaret Kirkby, zakonnicy
w Hampole, dla ktorej byt przewodnikiem duchowym. W dzietach tych, o za-
barwieniu mniej osobistym, daje praktyczne rady, jak osiggnaé stany fervor
i dulcor, a w komentarzu The English Psalter wyjasnia doktryne, jaka stoi za
$piewem canor. Ostatnie dzieto The Form of Living, ktére przetrwato w 30
manuskryptach, napisane zostato dla anachoretek i bylo pierwszym przewod-
nikiem w narodowym jezyku po trzynastowiecznym Ancren riwle. W pierwszej
czesci odnosi sie Rolle do konkretnych probleméw duchowych, aby w dru-
giej wyjasni¢ i poglebi¢ doktryne o wspomnianych stanach mistycznych. Tego
rodzaju dziela stawiajg go w gronie pierwszych, ktorzy probowali wyjasnié

28 Por. G. MurseLL, English Spirituality. From Earliest Times to 1700, London 2001,
s. 204.

2 Por. E. CoLLEDGE, Rolle De Hampole, Richard, [w:] New Catholic Encyclopedia,
Washington 2003, t. 12, s. 295n.

30 Zob. W. RierLe, The Middle English Mystics, London 1981, s. 34.
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moralne zawilo$ci i duchowa glebie abstrakcyjnej teologii tacifiskiej w jezyku
angielskim, zwigzanym z rolnictwem i handlem, i staly sie inspiracja dla calej
literatury duchowej nastepnych wiekéw w Anglii®!.

4. Walter Hilton (1343-1396)

Data i miejsce wlasciwych urodzin tego religijnego autora nie zostaty ni-
gdzie potwierdzone, ale mozna je wyprowadzié z analizy jego akademickiej
kariery. Takze nieznany jest czas i miejsce jego Swigcef, choé przypuszcza sie,
iz studiowal na Uniwersytecie w Cambridge, jesli sie zatozy, iz chodzi o tego
samego Waltera Hiltona, magistra prawa cywilnego i kaptana diecezji Lincoln,
wzmiankowanego w 1371 r. jako kanonika w Abergwili, niedaleko Carmarthen,
z uposazeniem niewyplywajacym z obowigzkéw duszpasterskich; czy o Waltera
Hiltona, takze prawnika, cztonka konsystorza sadu w Ely wzmiankowanego
w 1375 r. Ponadto Hilton jest opisany w dwoch pigtnastowiecznych manuskryp-
tach jako doktorant bez ukonczenia studiéw wyzszych. Patrzac wiec na prze-
bieg jego kariery, mozna przypuszczaé, iz zostal prawnikiem ok. 1376 r. i byl
gotowy kontynuowac studia doktoranckie ok. 1381-1382. Znaleziono takze
powigzania miedzy Hiltonem a klerem na p6tnocy kraju, zatrudnionym przez
biskupa Thomasa Arundel z Ely w latach 1374-1388, kt6éry mieszkat w kolegium
w Peterhouse majacym silnie prawniczy charakter. Wspomniany biskup byt bar-
dzo aktywny w zwalczaniu herezji lollardéw i po jego przeniesieniu w 1388 r.
do York Hilton byt z pewnoscig bardzo mu pomocny we wprowadzeniu regut
i porzadku wobec entuzjastycznej poboznosci, jaka pojawita sie pod wpltywem
pism Richarda Rolle’a, w efekcie koScielnego konfliktu ze skrajnie indywidu-
alistycznymi lollardami’?. Z listéw pozostawionych przez Hiltona wynika, iz
odrzucit on bardzo obiecujacy kariere i spedzit troche czasu w odosobnieniu.
Prawdopodobnie byta to jego préba rozpoczecia zycia pustelniczego, ale ten
eksperyment pokazal mu, iz jest bardziej pasterzem i cztowiekiem wspolnoty
niz samotnikiem. Zdecydowat sie wiec wstapié¢ do opactwa kanonikéw augu-
stiafiskich w Thurgarton w Nottinghamshire ok. roku 1386 i tam pozostat do
$mierci, ktora nastgpita 24 marca 1396 r. W roku 1388 opat Thurgarton zostal
zatwierdzony jako osoba przestuchujgca heretykéw, ale to jednak nie wptyneto
znacznie na Hiltona, ktérego pisma powaznie krytykowaty herezje i zbyt en-
tuzjastyczng pobozno$é. Jego wiec stawa jako duchowego pisarza lezy bardziej
w ortodoksyjnej ascetyce i mistycznej teologii, ukazanej z ogromng precyzja po-
§rod dwezesnego zamieszania, niz w powigzaniu z procesami inkwizycyjnymi?,

31 Por. J. HUGHES, dz. cyt., s. 620n.

32 Zob. W. HiLtoN, The Scale of Perfection, thum. J. CrLark, R. DorwarD, New York
1991, s. 4.

33 Por. J.PH. Ciark, Hilton Walter, [w:] Oxford Dictionary of National Biography,
red. H.C.G. MatTtHEW, B. HaRRISON, Oxford 2004, t. 27, s. 250.
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Najznakomitszym dzietem Waltera Hiltona jest The Scale of Perfection.
Pierwszy z dwoch toméw tego dziela jest datowany na wezesne lata pobytu au-
tora w opactwie Thurgarton i zaadresowany prawdopodobnie do anachoretéw,
mowi o odnowie obrazu Bozego w czlowieku jako przygotowaniu do kontem-
placji, z praktycznymi radami odnos$nie do medytacji i modlitwy, ktadac na-
cisk na pokore i mitosé blizniego oraz zwalczanie powaznych grzechéw. Drugi
tom, ktérego pisanie zakonczylo sie tuz przed jego Smiercia, jest zaadresowany
do szerszego grona odbiorcéw i pokazuje wizje kontemplacji jako nieodtaczny
aspekt pelnego chrzcielnego zycia, do ktérego kazdy chrzescijanin jest powo-
tany. Zmierzanie w strone pelni zycia kontemplacyjnego pojmuje jako ,,0l$nie-
wajacg ciemno$é” narastajgcg na drodze krzyza i w ten sposéb widac tu jego
oczywiste powigzania z nieznanym autorem Obloku niewiedzy, ktérym mogt
by¢ mnich z Beauvale. Hilton jednak unika i niejako wystrzega sie elementéw
negatywnej i apofatycznej teologii, ktora znajduje swdj jasny wyraz we wspo-
mnianym dziele’*. W swej istocie dzieto Hiltona jest wprowadzeniem do zycia
kontemplacyjnego, jakie dzieli na trzy okresy. Pierwszy wigze sie ze zdobyciem
wiedzy o Bogu i poznaniem Go na ludzki sposéb, szczegdlnie przez studiowanie
Biblii. Drugi okres podzielony jest na dwie czeSci. Wpierw postepujacy ma zo-
baczy¢ i zasmakowad w Bogu, co wigze sie z pewnego rodzaju do§wiadczeniem
mistycznym, nie kontrolowanym lub wymuszonym przez niego, ale jedynie
otrzymanym jako taska, aby potem méc dzigki czystemu sumieniu wychwalac
i Spiewac Bogu. Trzeci okres przypada na koficowke zycia, a poniewaz wigze
sie z catkowitg znajomoscia i zupelnym umitowaniem Stwoércy, moze wyste-
powac tylko wtedy, kiedy cata grzeszno$¢ ludzkiej natury zostanie zastgpiona
przez petne upodobnienie do obrazu Bozego, co z kolei znajduje swe ostateczne
dopetnienie w niebie’. Duchowy postep na tego rodzaju drodze doskonatosci
zostal za$ opisany w dziele blisko powigzanym z pierwszym tomem The Scale of
Perfection, pod tytutem Mixed Life, adresowanym do poboznej osoby §wieckiej
i przedstawiajagcym pewnego rodzaju regule zycia odpowiednig dla cztowieka
zyjacego w Swiecie®®. Traktat The Scale of Perfection zostal przettumaczony
z angielskiego na tacing prawdopodobnie ok. roku 1400 przez karmelite Tho-
masa Fyslake. Oba dziela zostaly pierwszy raz wydrukowane przez Wynkyn de
Worde w Londynie w 1494 r. z wieloma dodrukami az do reformacji. Ponowne
ozywienie zainteresowania Hiltonem przyszlo wraz z odnowieniem si¢ KoSciota
katolickiego w Anglii w XIX stuleciu®’.

Hilton napisal ponadto w jezyku tacinskim do réznych oséb wiele listow,
ktére zawieraly tematy podobne do spisanych juz w The Scale of Perfection,
ale w znacznie szerszym spojrzeniu. Stworzyt ponadto dzielo Conclusiones de

34 Por. tamze, s. 250.

35 Zob. W. HiLToN, The Scale of Perfection, red. H. BackHoUsk, London 1992, s. 8n.
3¢ Por. J. WALSH, Pre-Reformation English Spirituality, London 1966, s. 170.
7 Por. J.PH. CLARK, dz. cyt., s. 250.

w
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ymaginibus, w ktérym broni czci oddawanej obrazom, i Of Angels’ Song, beda-
ce odpowiedzig na entuzjazm nasladowcéw Richarda Rolle’a i jego fenomenu
duchowego. O ile w lacifiskich listach mozna zauwazy¢ pewien watek osobisty,
o tyle jego dzieta w jezyku angielskim s3 autorytatywnym wyja$nieniem doktry-
ny i jedynie czeSciowo odkrywaja jego osobowosé. Odzwierciedlaja naturalnie
jego jasny umyst i zainteresowanie teologia moralng oraz niezwykle szerokie
ujecie teologii duchowosci w $wietle augustianskiej tradycji, w nawigzaniu do
Grzegorza Wielkiego z wplecionymi elementami z duchowosci cysterskiej®®.
Ogodlnie mozna powiedzied, iz tak jak z jednej strony unika on jakichkolwiek
niepewnych innowacji, tak z drugiej wcigz mozna zauwazy¢ §wieze i nietuzinko-
we zastosowanie zastanych zasad. Hilton jawi sie wiec jako zasadniczy i solidny
w swym wykladzie, a jednocze$nie peten wspoétczucia duszpasterz podchodzacy
z wielkim umiarkowaniem do wszelkiego rodzaju praktyk ascetycznych. Jego
otwarto$¢ na ludzi w réznych stanach zycia wykracza ponad 6wczesne surowe
monastyczne nastawienie do duchowosci®.

5. Autor Obloku niewiedzy

Wspolczesnym dla Waltera Hiltona byt nieznany blizej autor Obfoku nie-
wiedzy, ktory tak jak on pochodzit prawdopodobnie z pétnocnych rejonéw
Midlands. Nic konkretnego nie wiadomo o tym anonimowym autorze, ale
z samego dziala mozna wywnioskowad, iz prawdopodobnie byt kaptanem bar-
dzo dobrze wyedukowanym teologicznie i mistrzem zycia kontemplacyjnego.
Podczas czytania jego dzieta wida¢ od razu, iz ma si¢ do czynienia z duchowym
kierownikiem odnoszgcym sie do 0os6b powierzonych jego pieczy. Pierwotnie
przez wieki utozsamiano go z Walterem Hiltonem, potem za$ z reprezentantem
zakonu dominikanskiego, az w koficu ostatnia najsilniejsza tendencja méwi
o jednym z kartuzé6w*’. Nie mozna tez nic powiedzie¢ o datach ramowych jego
zycia, cho¢ prawdopodobnie byt wspotczesny Hiltonowi. Jego pisma, skompo-
nowane w osiemdziesiatych i dziewieédziesiatych latach XIV w., byly dedyko-
wane zyjacym w odosobnieniu i skoncentrowane na opisie zaawansowanych
stanOw zycia mistycznego, co wyjasnia, dlaczego nie byly zbytnio popularne
w poznosredniowiecznej Anglii, tak jak pisma Rolle’a czy Hiltona, i w efekcie
zostaly wydrukowane dopiero w 1871 r. Ta sytuacja wspodlczesnie ulegta kom-
pletnemu odwrdceniu, kiedy w ostatnim wieku dokonano przynajmniej dzie-
wieciu nowych angielskich ttumaczen i Oblok niewiedzy, zachowany az w 17
manuskryptach, stat sie bestsellerem ksiegarf.

Oprécz wspomnianego dzieta drugim gléwnym pismem tego autora jest The
Book of Prive Counseling, b¢dacy p6zniejszym traktatem, poniewaz wyjasnia i po-

38 Por. N. WaTsoN, dz. cyt., s. 555.
39 Por. J.PH. CLARK, dz. cyt., s. 251
40 Zob. The Cloud of Unknowing, red. J. WaLsH, New York 1981, s. 2.
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glebia niektdre tematy opisane juz wczesniej. Autor Obloku napisat jeszcze kilka
pomniejszych dziet i jak Hilton dokonywat innych ttumaczen*', co pokazuje, iz
oprécz pltynnego uzywania retorycznych figur, metafor, analogii, obrazéw, okre-
§lonych kompozycji i struktur, paradoksu, emfazy czy rytmu byt on wyszkolonym
erudyta, ktéry miat na pewno przygotowanie literackie w uzywaniu tego rodzaju
narzedzi jezykowych. Poza literackim oczytaniem widaé tez szerokg znajomos¢
kontynentalnej literatury mistycznej, cho¢ jak sam stwierdza, w swym dziele
celowo unika cytowania innych autoréw, by nie popisywac sie inteligencja czy
erudycja, jakiej czytelnik zupelnie nie potrzebuje i co nie jest celem traktatu. Mie-
dzy wierszami jednak przebrzmiewa szeroko znana i uzywana zachodnia trady-
cja mistyczna z najwiekszymi tacifiskimi dzietami takich autoréw, jak Augustyn,
Grzegorz Wielki, tradycja cysterska czy wiktoriafiska, nie wspominajgc o bardzo
dobrej znajomosci Pseudo-Dionizego z jego afektywno-negatywnym mistycy-
zmem w wydaniu Thomasa Gallusa (11246) i kartuza Hugh of Balma (11340).
Nietypowo tez uzywana jest Biblia, poniewaz autor Obloku nie napisat zadnego
komentarza do Pisma Swietego i w ten sposb jest niejako mniej biblijny niz jego
poprzednicy, jak Rolle czy Hilton. Wyglada to jednak na pozorny zabieg w mysl
wspomnianego unikania cytatéw z racji tego, iz uzywa on szeroko znanych ob-
razéw i postaci biblijnych, jak osoby Marty i Marii, czy szeroko komentowanej
w §redniowieczu Ksiegi Wyjscia. W odréznieniu od Privy Counseling opartej na
taciniskich cytatach z Biblii Oblok niewiedzy takich zdan nie zawiera, wystrzega-
jac sie w ten sposob typowej dla Sredniowiecza homiletyki biblijnej*.

Wracajac do Obloku niewiedzy, trzeba nadmienié, iz jest to traktat du-
chowy napisany dla mtodego cztowieka zaczynajacego zycie kontemplacyjne
w monastycznym Srodowisku**. Swoja nazwe bierze od fragmentu rozdziatu
trzeciego, gdzie autor pisze o pewnego rodzaju obfoku niewiedzy, jaki zawsze
jest obecny pomiedzy wierzacym i Bogiem, i chociaz nie moze zostaé zupet-
nie usuniety, to jednak nie przeszkadza w osiggnieciu pelnego zjednoczenia
z Nim juz w tym zyciu doczesnym. Droga wiec do Boga musi by¢ drogg przez
ciemno$¢ i niewiedze oraz wewnetrzne cierpienie. To do§wiadczenie ,,ciemne;j
nocy” jest kluczowe dla traktatu, cho¢ opisane troche inaczej niz u p6zniejszych
mistykéw hiszpanskich®. Wszystkie ¢wiczenia i praktyki duchowe, jak medyta-

41 Por. B. McGINN, The Varieties of Vernacular Mysticism (1350-1550), s. 396n;
Zob. The Pursuit of Wisdom and Other Works by the Author of the Cloud of Unknowing,
red. J. WarsH, New York 1988.

42 Zob. P. Rorem, The Uplifting Spirituality of Pseudo-Dionysius, [w:] Christian Spiri-
tuality. Origins to the Twelfth Century, red. B. McGINN, ]J. MEYENDORFF, London 1986,
s. 148.

4 Por. B. MCGINN, The Varieties of Vernacular Mysticism (1350-1550), s. 400-401.

4 Zob. Ch. WHrTeHEAD, The Late Fourteenth-Century English Mystics, [w:] The Wil-
ey-Blackwell Companion to Christian Mysticism, red. J.A. Lamm, London 2013, s. 364.

4 Zob. The Cloud of Unknowing and the Book of Privy Counselling, red. W. JoHN-
sToN, London 1997, s. 33.



Ztoty wiek mistyki angielskiej 159

cja, czytanie duchowe, wewnetrzna refleksja, nie s3 w stanie przenikna¢ przez
»oblok niewiedzy” i maja z tej racji role jedynie przygotowawczg (r. 35). Zycie
za$ czlowieka sktada si¢ z dwdch stanéw: nizszego aktywnego zycia polegaja-
cego gtownie na czynieniu dobra i wyzszego zwigzanego z medytacja. Jednak
zaréwno dziela mitosierdzia, jak i nawet gleboka modlitwa osobista sg jedynie
aktem wstepnym do ,wejScia w obtok niewiedzy” (r. 8, 21). Prawdziwy za$ i re-
alny rozwoj zaczyna sie dopiero od kontemplacji i obiera podwoéjny kierunek:
wpierw wierzacy musi zostaé niejako otoczony ,,oblokiem zapomnienia”, jakie
dotyczy calego stworzenia i wszystkiego, co jest zwigzane z doczesnoscig (r. 5),
aby potem dopiero méc przeszy¢ oblok niewiedzy ,o0stra strzala stesknionej mi-
tosci” (r. 6). W ten sposdb opisana mitosé, jako ostra strzala tesknoty i slepy od-
ruch (r. 12), staje w pewnego rodzaju opozycji do mySlenia, medytacji i wiedzy,
co jest bardzo charakterystyczne dla calego dzieta i wielokrotnie przypominane
do tego stopnia, iz ma zastgpic¢ niemal wszelka dyskursywno$¢ w wierzacym
(r. 39-40). Zjednoczenie za$, do ktérego prowadzi, jest jedynie owocem taski
i dziatania Boga w cztowieku, a nie jego wlasnych wysitkow (rozdz. 26, 34).
Wyraznie widad, iz zaréwno autor Obloku, jak i wszyscy czternastowieczni mi-
stycy angielscy maja bardzo tomistyczne zrozumienie natury faski i jej dziatania.
Choc¢ fakt, iz Oblok stara sie wyjasnié tajemnice zjednoczenia z Bogiem w for-
mie paradoksow i jezyka apofatycznego, wydaje sie wyjatkowy dla tego grona
mistykow (np. rozdz. 68-69). Ponadto w rozdziale 71 mozna znalezé wyrazne
rozdzielenie miedzy dwoma réznymi rodzajami zjednoczenia w tym zyciu, ja-
kie moze zostaé doSwiadczone przez wierzacych. Pierwsze jest sporadycznym
uniesieniem wystepujacym raczej rzadko i tylko za dziataniem szczegdlnej taski
Bozej, a drugie polega na cigglym stanie zawtadniecia przez Boga dostepnym
tylko tym, ktérzy trwaja w pelnej i nieprzerwanej kontemplacji*.

Drugie gtowne dzielo The Book of Privy Counselling analizuje tzw. czysty
zamiar (ang. naked intent), jaki prowadzi do Boga, i nature zjednoczenia z Nim
mozliwg do osiagni¢cia w tym zyciu. Nie ma innego i lepszego okreslenia Boga
jak ,czysta egzystencja” i On sam jest ,istnieniem duszy”. Jezykowo widaé tu
pewne podobiefistwo do spekulatywnych mistykéw niemieckich tego samego
okresu, ale w odr6znieniu od nich autor nigdy nie pozwala tego rodzaju abs-
trakgji na zbytnig dominacje?’. Dzielo to poszerza tematyke Obfoku i uzupetnia
ja o dosé szczegbtows refleksje nad oblokiem zapomnienia, okreSlajac go wrecz
mianem ,nie§wiadomos$ci wlasnego istnienia”, aby postawi¢ w centrum obec-
no$¢ Boga: dzialanie Jego miloSci zmierzajagce do zapomnienia o sobie. Cieka-
wym watkiem tego dziela jest tez wzmianka o roli medytacji pasji Chrystusa
bedacej niezwykle popularnym ¢wiczeniem duchowym w duchowosci p6znosre-
dniowiecznej. Wedlug autora prowadzi ona jedynie do cieszenia sie zwykla taska

4 Por. B. McGINN, The English Mystics, [w:] Christian Spirituality. High Middle Ages
and Reformation, red. J. Rarrt, New York 1999, s. 199n.
47 Zob. English Mystics of the Middle Ages, red. B. WINDEATT, Cambridge 1994, s. 3.
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wspOlng wszystkim, a nie daje wejscia w kontemplacje. Tego rodzaju nauka musi
by¢ dobrze zrozumiana w kontekscie calego dziela, kiedy to autor wyjasnia, iz
s3 dwa rodzaje mitosci: podstawowa ,,zmystowa mito$¢” cztowieczenistwa Chry-
stusa i wyzsza ,duchowa milto$¢ Bosko$ci” objawiona w Nim. Medytacja wiec
rozwijalaby jedynie to podstawowe umitowanie Boga, bedace jednak niewystar-
czajacym do przebicia sie przez oblok niewiedzy dzigki czystemu zamiarowi, na
ktérego obecnosé i rozwdj tak mocno naciskal nieznany autor*.

6. Julianna z Norwich (1342-1416)

Znana jako rekluzka czy anachoretka byta mistyczka zyjaca w celi przy
kosciele parafialnym §w. Juliana w Conisford niedaleko Norwich i od tego
miejsca bierze swoje imie, co byto do§¢ popularnym zabiegiem w tamtym czasie,
nie mozna jednak wykluczy¢, iz takie bylo jej prawdziwe imie z chrztu. Nie ma
innych informacji potwierdzajacych jej tozsamos¢ lub korzenie, cho¢ cze$ciowo
wystepujacy potnocny dialekt manuskryptéw wraz z bardzo emocjonalnymi
odniesieniami do $w. Jana z Beverley mogtby sugerowac jej pochodzenie z York-
shire. Jednak zawsze nalezy pamietaé, iz dokonujac tego rodzaju spostrzezenia,
musimy bra¢ pod uwage fakt, ze pozostawione pisma mogly mieé naleciato-
$ci pisarza, ktory pomagal je skomponowaé. Mistyczka jest najbardziej znana
wlasnie ze swych pism, ktére na przetomie wiekdéw otrzymywaly rozne tytuly,
a dzi$ sa znane jako Revelations of Divine Love, czyli Objawienia Bozej Mifosci,
skomponowane w dwoch wersjach: krotszej i dtuzszej. Traktaty te zawierajg jej
gruntowny refleksje nad serig szesnastu intelektualnych objawien i fizycznych
wizji ukrzyzowanego Chrystusa, jakie otrzymata 8 lub 13 maja 1373 r. (dziefi
réznie podawany w manuskryptach), umierajac z powodu choroby, kiedy, jak
sama pisze, miala trzydziesci i p6t roku®. Taka informacja ujawnia jej date
narodzin, ktérg mozna okresli¢ w przyblizeniu na p6zny rok 1342. Jest to
w zasadzie jedyna osobista informacja napisana przez nig i do dzi§ trwa debata,
czy w momencie otrzymania objawien byla juz anachoretka, czy moze mniszka
w pobliskim benedyktynskim klasztorze w Carrow, ktérego beneficjentem byt
kos$ciét sw. Juliana w Norwich, czy moze nawet osoba $wieckg. Okoliczno-
Sci jej choroby, jaka prawie przyplacita zyciem, opisywane w krotkiej wersji
objawien sugeruja, iz raczej w tamtym czasie mieszkata we wtasnym domu.
W takiej wiec sytuacji byta albo niezamezng kobieta, albo wdowg, ktéra mogta
straci¢ me¢za, i moze nawet wszystkie dzieci, podczas epidemii w tym rejonie

w latach 1362 lub 1369°°,

4 Por. B. McGINN, The English Mystics, s. 201n.

4 Zob. A. BANCROFT, The Luminous Vision. Six Medieval Mystics and their Teaching,
London 1982, s. 46.

50 Por. G. JaNTZEN, Julian of Norwich, London 2011, s. 11.
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Poszukiwanie odpowiedzi na tak proste pytanie pomaga wyjasnic korzenie
jej nauki, bedacej pewnego rodzaju charakterystyczng i wyrdzniajaca si¢ mie-
szankg ortodoksji i zadziwiajacej po dzi$ dziefi jej osobistej oryginalnosci. Dla
przyktadu mozna tu podaé stynng idee Chrystusa jako Matki wierzacych, ktora
zapewne bardziej naturalnie wyplywalaby z jej osobistego doswiadczenia ma-
cierzynstwa niz z lektury autoréw tacifiskich, takich choéby jak Anzelm z Can-
terbury, ktéry takze wcze$niej podejmowat ten temat®!. Innym przyktadem
jest parabola ,,Pan i stuga”, w ktérej proponuje ona nowg interpretacj¢ upadku
pierwszych rodzicéw, moéwiac, iz Adam zgrzeszyt bardziej przez nadgorliwosé
niz niepostuszenstwo, i dlatego tez, jak méwi Chrystus do Julianny w stynnej
konkluzji, ,,wszystko bedzie dobrze” (w staroangielskim: alle maner of thyng
shalle be wele), poniewaz to zalezy od dziatania Trdjcy, ktéra zwyciesko ukon-
czy zbawienie wszystkich i wszystkiego dopiero na koficu czaséw. Nawet jej
wizje Chrystusa ukrzyzowanego opisywane w bardziej tradycyjny sposdb maja
niespotykang emfaze na wyniszczeniu Jego ciala z wyjatkowym naciskiem na
»czysta rado$¢ i samowyrzeczenie Zbawcy”, ktory w takim wlasnie nastawieniu
wydal si¢ na $mieré na krzyzu®2.

Poniewaz pisma Julianny maja wysoka jako$¢ literacka, zaczeto w pewnym
momencie watpié w jej osobiste wyznanie, ze byta tylko ,,prostym stworzeniem”
(Book of Shewings, 285), uwazajac to stwierdzenie za czystg retoryczng figure.
W ten sposdb wywiazata sie dyskusja nad jej wyksztalceniem, ujawniajagcym
sie w wyjatkowym oczytaniu, co wskazywatoby na bycie zakonnica. Z powodu
tego, iz nie ma potwierdzonych zrddet o jakoSci edukacji u zakonnic pdZnego
§redniowiecza w Anglii i nie mozna znalez¢ nikogo o takim imieniu w klasz-
torze benedyktynek w Carrow, oraz wnioskujac z faktu niejako znikniecia jej
pism po $mierci, trudno podtrzymacé stwierdzenie, iz za jej mistycyzmem stat
jaki$ konkretny zakon. Nie bylo wi¢c zadnej wspélnoty, ktéra mogtaby za-
chowa¢ i opublikowad jej teksty, co wskazywatoby na jej oczywisty pustelni-
czy tryb zycia®. W réznych zrédlach mozna ponadto znalezé kilka wzmianek
0 jej osobie. Pierwsza zostala uczyniona przed 1394 r. i wspomina o ,,Julian
anakorite”, przez co przypuszcza sie, iz juz wtedy zyla ona w odosobnieniu
i spisala swe dzieta w dwoch wersjach. Krotszy tekst wydaje sie by¢ napisany
zaraz po tym wydarzeniu, choé moéglby byé skompletowany w jakimkolwiek
czasie przed napisaniem diuzszej wersji. Poniewaz za§ wspomina ona w wersji
dtuzszej, iz okolto ,,dwudziestu lat mija od faktu, kiedy zrozumiata to, co zostato
jej pokazane”, mozna wiec wywnioskowad, ze zostala ona spisana okoto roku

St Zob. Julian of Norwich’s Showings, ttum. E. COLLEDGE, J. WaLsH, New York 1978, s. 8.

52 Por. P. MOLINARI, Julian of Norwich. The Teaching of a 14" Century English Mystic,
London 1958, s. 7n.

53 Por. S. BECKWITH, Julian of Norwich, [w:] The Oxford Encyclopedia of British Lit-
erature, red. D.S. KasTan, t. 3, Oxford 2006, s. 172.
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1393%4. Sg jeszcze inne wzmianki o Juliannie, méwiace troche o powszechnie
panujacej opinii o niej, poczynione w 1413 r. przez redaktora wersji krotszej,
ktory nazywal ja ,,pobozng kobietg”. Tego samego roku zostata ona odwiedzona
przez wizjonerke Margery Kempe, ktdra opisuje ja jako eksperta od wszelkiego
rodzaju konsultacji duchowych. W koficu komentator dzieta Kempe okoto roku
1500 na marginesie przy wzmiankach o Juliannie z Norwich dodaje adnotacje
»Dame lelyan”, co pokazuje, iz jej wyrdzniajgca si¢ reputacja byla jednak ciaggle
zywa i pelna szacunku wiele lat po jej Smierci, jaka nastgpita prawdopodobnie
w 1416 r.%> Cho¢ Julianna z Norwich podejmuje tematy teologiczne na miare
swych czasow, jej przestanie z racji otrzymanych wizji jest w calosci bardzo
osobiste i oparte na jej nieustannym wysitku, aby coraz lepiej zrozumiec to,
co zostalo jej ofiarowane. Cala jej teologia nawiazuje bezposrednio do pism
$w. Pawtla i koncentruje sie wokot takich tematdéw, jak grzech, taska i zbawie-
nie. Wyczuwa sie w niej wyrazng walke wskazujgca na pewien ukryty konflikt
miedzy znaczeniem objawien, ktérych gléwnym przestaniem jest powszechna
mito$¢ Boga objawiona jej w postaci ukrzyzowanego Chrystusa, a zwyklym
nauczaniem Kosciota odnosnie do grzechu, Bozego gniewu i potepienia’®. Cia-
gle na nowo rozwazata ona stowa zapisane w wersji krotszej w rozdziale 14,
a w dluzszej w 31, w ktorych Chrystus powtarza, iz ,moze uczynié i uczyni
wszystkie rzeczy dobrze i zobaczy ona, iz kazdy rodzaj rzeczy bedzie dobry”.
Rozwigzanie tego napiecia i dylematu znajduje sie we wspomnianej przypo-
wiesci 0 ,,Panu i studze”, gdzie stuga wystanym przez Boga jest sam Chrystus,
i jak Adam poddat si¢ grzechowi, tak Chrystus poddat si¢ ludzkiej naturze,
dzieki czemu zostanie ona przywrdcona Bogu. W ten sposob paradoks miedzy
Boskg dobrocia a ludzka grzeszno$cia znajduje swoje nowe wyjasnienie. Nalezy
pamietal, czytajac pisma Julianny, iz nie wdaje si¢ ona w zadne teoretyczne
rozwazania na gruncie teologicznym, jak Hilton czy autor Obloku niewiedzy,
ale pragnie zostawié jasne przestanie czysto mistyczne, iz tajemnica mifoSci
przewyzsza i przekracza wszelkie antynomie ludzkiego rozumu®’. Cho¢ wiec
Julianna nieraz byta podejrzewana o pewnego rodzaju uniwersalizm i naiwng
nadzieje na zbawienie wszystkich, przy jednoczesnym pomniejszaniu znacze-
nia i powagi grzechu, to jednak krytyczna analiza jej pism nie pozwala na tak
pobiezne i uogélniajagce wnioski, ze szkoda dla glebi jej mistyki i prawdziwie
chrzescijaniskiego optymizmu. Centrum za$ jej teologii stanowi potrdjny wy-
miar mifoSci: niestworzonej, stworzonej i ofiarowanej. Pierwsza z nich jest Bog

5% Zob. E.A. Jongs, Anchoritic Aspects of Julian of Norwich, [w:] A Companion to
Julian of Norwich, red. L.H. McAvoy, Cambridge 2015, s. 176.

55 Por. S. BECKwITH, dz. cyt., s. 818n.

3¢ Zob. M.A. PaLLisEr, Christ, Our Mother of Mercy. Divine Mercy and Compassion
in the Theology of the Shewing of Julian of Norwich, Berlin—-New York 1992, s. 240.

57 Zob. D. BAKER, The Image of God: Contrasting Configurations in Julian of Nor-
wich’s Showings and Walter Hilton’s Scale of Perfection, [w:] Julian of Norwich. A Book of
Essays, red. S.J. MCENTIRE, New York-London 1998, s. 35-60.
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sam w sobie, jako jedyne Zrodto i cel mitosci. Stworzong mitoscig jest dusza
ludzka w Bogu i tajemnica jednoSci z Nim oraz uczestnictwa w Jego Boskiej
naturze. Ofiarowana za$ mitos¢ to zycie cnotami, dzieki ktoremu chrzescijanie
niejako zwracajg mito$¢ za mitos$¢ im ofiarowang. Widac tu wyrazny watek apo-
stolski u Julianny jako anachoretki, co $wiadczy, iz nie zaweza ona, jak Hilton,
swego przestania jedynie do poczatkujacych adeptéw zycia kontemplacyjnego,
ale kieruje je do wszystkich wierzgcych’®.

7. Zakonczenie

Podsumowujac, nalezy zaznaczy¢, iz charakterystyczna dla p6znego Sre-
dniowiecza grupa mistykéw afektywnych, zyjaca i piszaca w Anglii, stawia
w centrum refleksje nad osobistg relacjg z Bogiem, ale kazdy z nich czyni to
w niepowtarzalny sposob. Richard Rolle spedzit swe zycie jako osiadly lub we-
drowny pustelnik i w czasach tak naznaczonych przez wojny i epidemie opisuje
z duzg intensywnoscia swoje indywidualne do§wiadczenie mistyczne, rozwijajac
jednocze$nie duchowo$¢ petng pasji, charyzmatycznego entuzjazmu, przepojona
mistycyzmem i przede wszystkim oparta na zyciu samotnym. Anonimowy autor
Obloku niewiedzy opiera sie gtéwnie na apofatycznej tradycji zwigzanej z sy-
ryjskim autorem Pseudo-Dionizym zyjagcym w V w. i przyktada wielka wage do
piekna i tajemnicy Boga, poglebiajac ja w nowym kierunku przez podkreslenie,
iz to milo$¢ i pragnienie, a nie wiedza, s3 pierwszorzednymi §rodkami w po-
szukiwaniu jednos$ci ze Stworcy. Podobnie ewidentny wplyw afektywnosci Sw.
Augustyna ksztaltuje zycie i teologie Waltera Hiltona, ktéry staje sie nieporow-
nanym przewodnikiem na drodze duchowej i wraz z Oblokiem niewiedzy wpro-
wadza tak potrzebng réwnowage i usystematyzowanie oraz cnote umiarkowania
do poboznosci tego trudnego wieku, ktéry zaczat sie od niepohamowanego
entuzjazmu Rolle’a, a skoficzyt na unikatowych objawieniach jednej z najwiek-
szych mistyczek angielskich Julianny z Norwich. Widaé wiec, jak w tak kr6tkim
okresie i w tak trudnym wieku ziemia brytyjska byla w stanie wydaé niezwykte-
go charyzmatycznego pustelnika, najstynniejszego mistyka teologii negatywne;j,
pierwszorzednego przewodnika duchowego i niedo$cigniong anachoretke o wi-
zjach, ktére zmienily bieg duchowosci angielskiej i oddzialywaja nieprzerwanie
po dzi$ dzien, stajac sie inspiracja dla nowych pokolen.

Stowa kluczowe: pdZnosredniowieczna angielska duchowo$é, mistyka afektywna,
mistyka angielska, zloty wiek mistyki angielskiej, Richard Rolle, Obfok nie-
wiedzy, Walter Hilton, Julianna z Norwich

58 Por. B. McGINN, The English Mystics, s. 204n.
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Golden Age of English Mysticism

Summary

The aim of the article is to present the general view of mystical experience
which emerges from the group of four spiritual writers related to The Golden
Age of English Mysticism. All of them lived during the 14 century representing
affective mysticism and negative theology. The most significant representatives of
the period in English spirituality are Richard Rolle, the anonymous author of The
Cloud of Unknowing, Walter Hilton and Julian of Norwich. The English eccentric-
ity and utterly unique individuality mark all four mystics so much that the spiritual
writers of the century never formed a national school. Nevertheless, they shared
common values, approaches and the typical late medieval desire to express tradi-
tional Latin spirituality in the vernacular. Until today they are the greatest English
prose writers of their age and their works remain unsurpassed masterpieces among
all spiritual treatises written in the English language.

Keywords: late medieval English spirituality, affective mysticism, English mysti-
cism, Golden Age of English mysticism, Richard Rolle, The Cloud of Unknow-
ing, Walter Hilton, Julian of Norwich
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KSIEGI PARAFIALNE W SWIETLE
OBOWIAZUJACYCH PRZEPISOW

Wstep

We wspdlczesnych spotecznosciach (Swieckich i religijnych) coraz wicksze
znaczenie ma administracja, jako faktor inspirujacy, organizujacy i bezposred-
nio kierujacy roznymi przejawami relacji miedzyludzkich. Jednoczesnie rozwija
sie prawo administracyjne, jako odrebny dziat r6znych systemdéw prawnych,
okreslajacy organizacje, funkcjonowanie i kontrole administracji.

Kosciét katolicki, ktory jest zaréwno wspdlnota duchowa, jak i hierarchicz-
nie zorganizowang spolecznoscia, odrebng od spotecznosci panstwowych, ma
wlasng administracje, caltkowicie oryginalng, odznaczajaca si¢ wiasciwymi
sobie zadaniami i §rodkami dziatania. Ma ona stuzy¢é budowaniu wspdlnoty
koscielnej i kierowac jej rozwojem w dazeniu do zbawienia’.

Odpowiedzialnym za administracje¢ w parafii, bedacej ,,okreslong wspélno-
ta wiernych, utworzona na sposéb stalty w Kosciele partykularnym, nad ktorg
pasterska piecze, pod wtadza biskupa diecezjalnego, powierza sie proboszczowi
jako jej wlasnemu pasterzowi”?, jest przede wszystkim proboszcz. Administra-
cja w parafii nalezy do proboszczowskiego zadania kierowania ta wspélnota
zgodnie z przepisami prawa’. W ramach tej postugi zawiera sie obowigzek pro-
wadzenia ksigg parafialnych i strzezenia ich w archiwum parafialnym. Ksiegi
parafialne bowiem stanowia integralng cze$¢ sktadowa administracji koscielne;j,
stuzac bezposrednio spetnianiu duchowo-pastoralnych zadan®.

! Por. J. Krukowski, Administracja w Kosciele. Zarys koscielnego prawa administra-
cyjnego, Lublin 1985, s. 19.

2 Kan. 515 § 1.

3 Por. kan. 519.

4 Por. H. Scumrtz, Die Pfarrlichen kirchenbiicher, ,Archiv fiir katholisches Kirchen-
rec” 161 (1992), s. 116.
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Kodeks Prawa Kanonicznego poleca prowadzenie w kazdej parafii ksigg
parafialnych: ochrzczonych, matzenstw, zmartych. Prawodawca kodeksowy od-
syla tez do prawa partykularnego, czyli przepiséw Konferencji Episkopatu lub
biskupa diecezjalnego, ktore to prawo moze nakazywac lub zalecaé prowadzenie
takze innych ksiag poza wymienionymi w Kodeksie. Proboszcz ma czuwaé nad
tym, by ksiegi te byly wlasciwie spisywane i przechowywane’. W zwigzku z tym
powstaje pytanie: jakie sa czy moga by¢ ksiegi parafialne, jak ksiegi te nalezy
prowadzié, co w nich zapisywac, kto jest odpowiedzialny, oprécz proboszcza,
za prowadzenie i przechowywanie wymienionej dokumentacji?

Niniejszy artykut jest probg odpowiedzi na postawione pytania. Najpierw
zostanie zaprezentowana kwestia obowigzku prowadzenia ksigg parafialnych,
nastepnie omOwione zostang rodzaje tych ksigg, potem ukaze sie odpowiedzial-
nych za prowadzenie ksigg parafialnych, by wreszcie podjaé kwestie przecho-
wywania tych dokumentéw.

1. Obowiazek prowadzenia ksiag parafialnych

Prawo powszechne wymaga, aby kazda parafia posiadata szereg ksiag,
w ktérych winno zapisywac sie, odnotowywaé okreSlone akty. Jako dyspozycja
prawa powszechnego norma ta pojawila sie na Soborze Trydenckim®. W nie-
ktorych krajach Europy ksiegi te zaczely by¢é wymagane przez normy partyku-
larne na wiele wiekow przedtem. Jest pewne, ze od wieku IV pewne koscioty
w Rzymie przechowuja dokumentacje i tworza pierwsze archiwa. W wieku
XIV w diecezji Norte w Hiszpanii wymagano prowadzenia nastepujacych ksiag
parafialnych: wizytacji, fundacji, majatku i parafian’.

Ksiegi parafialne odgrywaja wazng role w parafialnej postudze zarzadzania
wspolnota wiernych jako dowody zaistniatych faktéw prawnych, rodzacych
okreslone skutki w zyciu wiernych. Odzwierciedlaja one zycie parafialne, sta-
nowig tacznik migdzy kolejnymi pokoleniami wiernych®. Ksiegi parafialne maja

5 Por. kan. 535 § 1.

¢ Habeat parochus librum in quo coniugum et testium nomina diem que et locum
contracti matrimonii describat quem diligenter apud se custodiat. Parochus antequam ad
baptismum conferendum accedat diligenter ab iis ad quo spectabit sciscitetur quem vel
quos elegerint ut baptizatum de sacro fonte suscipiant et eum vel eos tantum ad illum
suscipiendum admittat et in libro eorum nomina describat doceat que eos quam cogna-
tionem contraxerint ne ignorantia ulla excusari valeant. Concilium Tridentinum. Canones
et Decreta (1545-1563), Romae 2007, Sessio XX1V, can. 1-2, [w:] Conciliorum Oecume-
nicorum Decreta, a cura di G. ALBERIGO, G. DosseTTI, P. JoanNou, C. LEONARDI, P. PrRODI
Consulenza di H. JepiN, edizione bilingue, Bologna 1991, s. 660-799.

7 J. Fuentes, Libros parroquiales, [w:] Diccionario General de Derecho Candnico,
Obra dirigida y coordinada por J. Otapuy, A.Viana, J. SEpaNO, vol. V, Pamplona 2012,
s. 177.

8 Por. Pontificia Commissione per i Beni Culturali della Chiesa, La funzione pastorale
degli archivi ecclesiastici (2 febbraio 1997), nr 1.2, Citta del Vaticano 1997 (cyt. dalej: La
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charakter koScielnych dokumentéw publicznych o charakterze urzegdowym’
oraz posiadajag moc dowodowa'®. Ze wzgledu na role, jaka prawo przypisuje
wspomnianym ksiggom, ich prowadzenie, uaktualnianie i przechowywanie
w parafii jest obowigzkowe!'.

José Fuentes stusznie pisze, iz ksiegi parafialne sg regulowane przez pra-
wo kanoniczne. Nie chodzi tu o dokumenty, ktére zawieraja dane osobowe
udostepniane swobodnie w odniesieniu do wierzefi, lecz w gruncie rzeczy sa
one dokumentalnym odblaskiem zwigzku prawnego o charakterze obiektyw-
nym mie¢dzy wiernym chrzeScijaninem i KoSciotem, takiego jak inkorporacja
w Kosciot badz podjecie okreSlonej pozycji w jego tonie. Dokumenty te nie
sa elementami nieobowigzkowymi organizacji koscielnej, lecz niezbednymi
narzedziami do swobodnego i publicznego wykonywania czynnosci, ktore sg
wlasciwe KoSciotlowi. W zwigzku z tym nie dotycza ich dyspozycje panstwowe
o ochronie danych osobowych, ani nie moga by¢ one zarejestrowane w ewiden-
cji danych osobowych, ktére moga prowadzi¢ wladze cywilne. Sg niezbednym
dobrem KoSciota, ktére wladze cywilne musza uszanowad'?.

Prawo powszechne expressis verbis méwi o konieczno$ci prowadzenia
ksigg parafialnych. W kan. 535 § 1 obowiazujacy Kodeks postanawia: ,,w kaz-
dej parafii nalezy prowadzi¢ ksiegi parafialne. [...] Proboszcz ma czuwaé nad
tym, by ksiegi byly wlasciwie spisywane i przechowywane”'3. Takze w innych
miejscach Kodeks nakazuje prowadzenie ksigg parafialnych. Nalezy prowadzié
ksiege katechumenéw', ksiege bierzmowanych?’, ksiege stypendiow mszal-
nych'®, ksiege przychodéw i rozchodéw', zbioru dokumentéw i dowodow,
na ktérych opieraja si¢ prawa instytucji parafialnych'®, czy ksigege poboznych
fundacji®. Direttorio per il ministero pastorale dei vescovi zawiera w tej kwestii
nastepujacy zapis: ,,biskup niech zadba o wtasciwe unormowanie dzialalnosci
parafialnej szczegdlnie w odniesieniu do nastepujacych aspektow: [...] ksiegi
parafialne”?.

funzione pastorale degli archivi); por. J. Krukowski, Komentarz do kan. 535, [w:] Komentarz
do Kodeksu Prawa Kanonicznego. T. 2. Ks. 11 (1). Lud Bozy, red. TeNzg, Poznan 20035, s. 442.

° Por. kan. 1540 § 1.

10 Por. kan. 1541; por. H. Scumirz, Die Pfarrlichen kirchenbiicher, dz. cyt., s. 116.

' Por. ]J. FUeNTEs, dz. cyt., s. 177.

12 Por. tamze, s. 177-178.

3 Por. kan. 535 § 2-5; por. J. FUENTEs, dz. cyt., s. 178.

4 Kan. 788 § 1.

15 Kan. 895.

16 Kan. 955 § 3; 958 § 1; por. J. FUENTEs, dz. cyt., s. 178.

7 Kan. 1284 § 2 nr 7.

8 Kan. 1284 § 2 nr 9.

¥ Kan. 1307.

20 Congregaticio pro Episcopis, Direttorio per il ministero pastorale dei vescovi (22
febbraio 2004), nr 211, Citta del Vaticano 2004, tekst polski: Kongregacja do spraw Bis-
kupéw, Dyrektorium o pasterskiej postudze biskupow ,,Apostolorum Successores”, Kielce
2005 (cyt. dalej: AS).
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Obowigzek prowadzenia, oprdcz wymienionych w Kodeksie, ksigg parafial-
nych moze by¢ takze nakazany przez prawo partykularne. W mysl kan. 535 § 1
»w kazdej parafii nalezy prowadzi¢ inne ksiggi parafialne, zgodnie z przepisami
Konferencji Episkopatu lub biskupa diecezjalnego”!.

Kodeks z 1917 r. takze nakazywal posiadanie przez kazda parafi¢ stosow-
nych ksiag. Kan. 470 § 1 tego zbioru zawieral nastepujaca dyspozycje: ,,pro-
boszcz powinien prowadzié nastepujace ksiegi parafialne: ochrzczonych, bierz-
mowanych, matzefistwa i zmartych”.

W Schemacie do Kodeksu z 1977 r. wyraznie wskazywano na obowigzek
prowadzenia ksigg parafialnych w stowach: ,kazda parafia powinna mie¢ ksiegi
parafialne, a mianowicie ksiegg ochrzczonych, bierzmowanych, zawartych mat-
zefistw i zmartych oraz inne ksiegi zgodnie z przepisami wydanymi przez Kon-
ferencj¢ biskupig lub przez biskupa diecezjalnego. Proboszcz ma czuwac, azeby
wspomniane ksiegi — zachowujgc przepisy wydane przez wskazane wyzej wladze
— byly wlasciwie prowadzone (spisywane) i pilnie przechowywane”?2. Podobnie
nakazuje prowadzenie omawianych ksiag Schemat KPK z 1980%° i z 1982 r.**

2. Rodzaje ksiag parafialnych

Ksiegi parafialne stanowig integralny element administracji parafialnej i bez-
posrednio stuza spelnianiu zadan duszpasterskich. S3 one dokumentacjg dowo-
dowa okreslonych faktdw, istnieja w kazdej parafii i muszg byé prowadzone.
Ksiggi te sa publicznymi koScielnymi rejestrami, po§wiadczajacymi duchowo-
-pastoralne czynnosci urzedowe oraz istotne fakty duszpasterskie. Maja one cha-
rakter publicznych dokumentéw urzedowych? oraz posiadajg moc dowodowg?.

2 Por. A. SaAncHEz-GiL, Comentario al can. 535, [w:] Comentario exegético al Cédigo
de Derecho Candnico, red. A. MARZOA, J. Miras, R. RODRIGUEZ-OCANA, t. 2, cz. II, wyd. 3,
Pamplona 2002, s. 1285.

22 Pontificia Commissio Codici Iuris Canonici Recognoscendo, Schema canonum Libri
II De Populo Dei, can. 369 § 1, Citta del Vaticano 1977, tekst polski: ,,Posoborowe Prawo-
dawstwo Koscielne”, t. 10, z. 2, nr 19277-20376, s. 125-388.

2 Schema Codicis Iuris Canonici, can. 474 § 1, Libreria Editrice Vaticana 1980.

2* Codex luris Canonici, Schema novissimum iuxta placita Patrum Commissionis
emendatum atque Summo Pontifici praesentatum, can. 535 § 1, 1982.

25 Publicznymi dokumentami koScielnymi sg te, ktore sporzadzita osoba publiczna,
wykonujac w Kosciele swoje zadania, z zachowaniem formalnosci przepisanych prawem”.
Kan. 1540 § 1.

26 Jesli nie wykaze sie czego$ innego przeciwnymi i oczywistymi argumentami, pu-
bliczne dokumenty majg moc dowodowa we wszystkim, co sie w nich stwierdza wprost
i zasadniczo”. Kan. 1541; por. H. Scumrrz, Die Pfarrlichen kirchenbiicher, dz. cyt.,s. 115—
116; por. P. PavaneLLo, Commento al can. 535, [w:] Codice di Diritto Canonico commen-
tato. Testo ufficiale latino. Traduzione italiana. Fonti interpretazioni autentiche. Legisla-
zione complementare della Conferenza Episcopale Italiana. Commento, red. Redazione di
Quaderni di diritto ecclesiale, Milano 2001, s. 478.



Ksiegi parafialne w §wietle obowigzujacych przepisow 171

H. Schmitz zauwaza, ze uzywane przez KPK pojecie ,ksiegi parafialne” (libri
paroeciales) obejmuje tylko ksiegi dotyczace stanu 0s6b i waznych faktéw duszpa-
sterskich. Natomiast ksiegi odnoszace si¢ do kwestii majagtkowych sg wprawdzie
ksiegami koScielnymi w parafii, jednak nie sg to ksiegi parafialne?’.

Kodeks Prawa Kanonicznego z 1983 r. expressis verbis wymienia pewne
ksiegi, ktore winny by¢ prowadzone i przechowywane we wszystkich parafiach.
Przede wszystkim ,,w kazdej parafii nalezy prowadzi¢ ksiegi parafialne, a mia-
nowicie ochrzczonych”. O tej ksiedze Kodeks wspomina takze w innych miej-
scach. Mianowicie w kan. 877 § 1 zobowigzuje proboszcza miejsca udzielenia
chrztu, aby bezzwlocznie i doktadnie zapisat w ksiedze ochrzczonych nazwi-
sko ochrzczonego, czynigc wzmianke o szafarzu, rodzicach, chrzestnych oraz
o $wiadkach, jesli wystepujg, jak rowniez o miejscu i dacie udzielonego chrztu,
podajac rowniez date i miejsce urodzenia?’. Kan. 895 zobowigzuje proboszcza,
aby o udzielonym bierzmowaniu zawiadomil proboszcza miejsca chrztu, zeby
ten moglt dokonaé adnotacji zgodnie z postanowieniem kan. 535, § 2. Z kolei
kan. 1122 § 1 przypomina, ze ,zawarte malzefistwo winno by¢ odnotowane
takze w ksiegach ochrzczonych, w ktorych zapisany jest chrzest matzonkéw”,
jak réwniez, ,jesli kto§ zawart malzefistwo poza parafia swojego chrztu, pro-
boszcz miejsca zawarcia malzefistwa ma obowigzek przestaé jak najszybciej do
proboszcza miejsca chrztu zawiadomienie o zawarciu malzenstwa”3?. Takze
kan. 1123 moéwi o ksiedze ochrzczonych w nastepujacych stowach: ,ilekro¢
malzefistwo zostaje uwaznione w zakresie zewnetrznym albo orzeczona jego
niewazno$é, albo zgodnie z prawem zostato rozwigzane, poza przypadkiem
$mierci, nalezy powiadomié¢ proboszcza miejsca zawarcia malzenstwa, aby do-
konat odpowiedniej adnotacji w ksiedze zaSlubionych i ochrzczonych™?'.

Wedtug prawa kodeksowego z 1917 r. proboszcz byt zobowigzany prowa-
dzié ksiege ochrzczonych®?, w ktérej powinien dokonywacé adnotacji o bierz-

27 Por. Die Pfarrlichen kirchenbiicher..., dz. cyt.,s. 115.

28 Kan. 535 § 1. O ksiedze ochrzczonych méwi takze § 2 tego kanonu: ,,w ksiedze
ochrzczonych nalezy odnotowac¢ bierzmowanie...”.

2 Por. A. Sousa Costa, Commento al can. 535, [w:] Commento al Codice di Diritto
Canonico, red. P. PiNTo, wyd. 2, Citta del Vaticano 2001, s. 327.

0 Kan, 1122 § 2.

31 Natychmiast, gdy wyrok stat sie wykonalny, wikariusz sgdowy winien notyfiko-
waé go ordynariuszowi miejsca, w ktorym malzefistwo zostalo zawarte. On za$ ma si¢
zatroszczyC, by w ksiegach malzefistw i ochrzczonych jak najszybciej dokonano adnotacji
o orzeczonej niewazno$ci malzefistwa oraz ustanowionych ewentualnie zakazach”. KPK
kan. 1682 § 2 nowy zgodnie z: Franciscus, Litterae apostolicae motu proprio datae Mi-
tis Iudex Dominus lesus, quibus canones codicis iuris canonici de causis ad matrimonii
nullitatem declarandam reformantur (15 Augusti 2015) Libreria Editrice Vaticana 2015,
tlumaczenie polskie: FRaNciszek, List Apostolski Motu Proprio ,,Mitis ITudex Dominus Ie-
sus”, reformujacy kanony Kodeksu Prawa Kanonicznego dotyczace spraw o orzeczenie
niewaznosci malzefstwa, [w:] Praktyczny komentarz do Listu apostolskiego motu proprio
. Mitis Tudex Dominus lesus” papieza Franciszka, Tarnéw 2015, passim.

32 Kan. 470 § 1 KPKz 1917 .
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mowaniu, zawarciu malzefistwa, przyjecia subdiakonatu i ztozeniu uroczystej
profesji w zakonie*.

Wedtug Schematu Kodeksu z 1977 r. ,kazda parafia powinna mieé ksiegi
parafialne, a mianowicie ksiega ochrzczonych”*. Podobnie o tej ksiedze traktuja
Schematy KPK z 1980 iz 1982 r.%¢

Kolejna ksiega parafialna przepisana przez prawo powszechne to ksiega
malzefistw?. O tej ksiedze KPK wspomina takze w kan. 1121 § 1, gdzie posta-
nawia sie, ze ,,po zawarciu malzefistwa, proboszcz miejsca zawarcia lub jego
zastepca, chociazby zaden z nich przy nim nie asystowal, powinien jak najszyb-
ciej zapisaé w ksiedze zaslubionych nazwiska maltzonkdéw, osoby asystujace;j
i Swiadkéw, a takze miejsce i date zawarcia malzefistwa, w sposdb okreSlony
przez Konferencje Episkopatu lub przez biskupa diecezjalnego™*.

Poprzedni Kodeks takze przepisywatl te ksiege w parafii. Proboszcz byt
obowigzany prowadzi¢ ksiege malzenstw®’. Wspomniana ksigga jawi si¢ jako
obowigzkowa w Schematach Kodeksu z 19774, 1980* i 1982 r.*?

Prawo kodeksowe zobowiazuje takze do prowadzenia w parafii ksiegi
zmarlych. Zgodnie z kan. 535 § 1 ,w kazdej parafii nalezy prowadzi¢ ksiegi
parafialne, a mianowicie [ksiege] [...] zmartych”. Na konieczno$é prowadzenia
takiej ksiegi wskazuje takze kan. 1182, gdzie zostalo zapisane: ,,po pogrzebie
nalezy sporzadzi¢ akt w ksigdze zmartych, zgodnie z postanowieniami prawa
partykularnego™. Kodeks Prawa Kanonicznego z 1917 r. takze zobowigzywat
proboszcza do prowadzenia ksiegi zmarlych*4. Taka ksiege przewidywaly takze
Schematy KPK z 1977+, 19804 i 1982 r.¥’

Poza kan. 535 § 1 obowiagzujacy KPK przepisuje takze jako obowigzkowe
prowadzenie w parafiach nastepujacych ksigg: katechumenow*, ofiar (stypen-

3 Tamze.

34 Pontificia Commissio Codici Iuris Canonici Recognoscendo, Schema canonum Li-
bri Il De Populo Dei, can. 369 § 1.

S Schema Codicis Iuris Canonici, (1980), can. 474 § 1.

36 Codex Iuris Canonici, Schema novissimum, can. 535 § 1.

37 Kan. 535 § 1.

3% Por. kan. 1121 § 3, kan. 1123.

% Kan. 474 § 1 KPK z 1917 r.

40 Can. 369 § 1.

41 Can. 474 § 1.

42 Can. 535§ 1.

4 Por. A. SANCHEZ-GIL, dz. cyt., s. 1285.

4 Kan. 470 § 1 KPK z 1917 r.

4 Pontificia Commissio Codici Iuris Canonici Recognoscendo, Schema canonum Li-
bri II De Populo Dei, can. 369 § 1.

46 Schema Codicis Iuris Canonici, (1980), can. 474 § 1.

47 Codex Iuris Canonici, Schema novissimum, can. 535 § 1.

4 Ci, ktorzy wyrazili wole przyjecia wiary w Chrystusa, po odbyciu prekatechume-
natu winni by¢ dopuszczeni do katechumenatu z zastosowaniem obrzedéw liturgicznych,
a ich nazwiska majg by¢ wpisane do specjalnej ksiegi”. Kan. 788 § 1. Niektére Konferencje
Biskupie wyraznie przewiduja prowadzenie w parafiach ksiegi katechumenéw (np. w Chi-

w
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diéw) mszalnych®, przychodéw i rozchod6w*?, zbior6w dokumentéw i dowo-
déw, na ktorych opieraja sie prawa instytucji parafialnych’!, ksiegi zawierajacej
obcigzenia (zobowigzania) fundacji poboznych i ich realizacji, gdzie zapisuje si¢
takze przypadajace ofiary mszalne i inne jatmuzny*2.

Nalezy dodaé, ze do ksiagg parafialnych przepisanych jako obowigzkowe
przez prawo powszechne beda nalezaty ewentualne ksiegi albo rejestry ustalone
przez przepisy prawa cywilnego (np. w kwestii podatkowych) dla podmiotow,
ktore cieszg sie osobowoscig prawnocywilng®.

Kodeks z 1917 r. nakazywal prowadzenie w parafiach ksiegi bierzmowanych.
Wedtug kan. 470 § 1 tego zbioru proboszcz miat obowiazek prowadzi¢ ksiege
bierzmowanych. W Schemacie do KPK z 1977 r. zapisano: ,,kazda parafia powinna
miec ksiegi parafialne, a mianowicie ksiege [...] bierzmowanych™*. Takze Schema
Codicis Iuris Canonici z 1980 r. nakazuje prowadzenie takiej ksi¢gi. Zagadnienie
zniesienia w przyszlym Kodeksie obowigzku prowadzenia ksiegi bierzmowanych
w parafiach podjeto podczas dyskusji nad kan. 474 § 1 Schematu z 1980 r. na
sesji plenarnej konsultor6w, uznajac, ze jej prowadzenie nie jest tam konieczne.
Konsekwentnie w Schemacie Kodeksu z 1982 r.%¢ i w obowigzujacym KPK*” ksiega
bierzmowania w parafii nie jest obowigzkowa na podstawie prawa powszechne-

le i Nigerii). Por. A. SANCHEZ-GIL, dz. cyt., s. 1285; inne Konferencje Biskupie przewiduja
ksiege katechumenéw w kurii biskupiej, np. w Szwajcarii. Por. J. FUENTEs, dz. cyt., s. 178.
Oczywiscie ta ksiega jest obowiazkowa, jesli w parafii sa katechumeni.

¥ Ci, ktérzy powierzajg innym Msze $w. do odprawienia, powinni od razu zapisaé
w ksigzce zarowno Msze $w. przyjete, jak i przekazane, zaznaczajac réwniez wysoko$é
ofiary”. Kan. 955 § 3: ,,Proboszcz oraz rektor koSciota lub innego poboznego miejsca,
w ktorych zwyklo sie przyjmowac stypendia mszalne, powinni posiadaé specjalng ksigzke,
w ktorej doktadnie majg zapisywaé liczbe Mszy $w. przyjetych do odprawienia, intencje,
jak rowniez ztozong ofiare i odprawienie”. Kan. 958 § 1; por. L. CHIAPPETTA, II Codice di
Diritto Canonico, t. 1, wyd. 1, Napoli 1988, s. 635; por. A. SANCHEZ-GIL, dz. cyt., s. 1285.

50 [Zarzadcy] powinni zatem: mieé nalezycie prowadzone ksi¢gi przychodéw oraz
rozchodéw”. Kan. 1284 § 1 nr 7; J. Krukowski, Komentarz do kan. 535, dz. cyt., s. 442,
blednie podaje kan. 1287 § 1, nr 7; por. kan. 532; por. A. SANcHEZ-G1L, dz. cyt., s. 1285.
Por. J. FUENTEs, dz. cyt., s. 178.

51 Kan. 1284 § 2 nr 9; J. Krukowski, Komentarz do kan. 535, dz. cyt., s. 442, btednie
podaje kan. 1287 § 2, nr 9.

52 Kan. 1307 § 2. J. Krukowski, Komentarz do kan. 535, dz. cyt., s. 442, nie podaje
obowigzujacej na podstawie prawa kodeksowego ksiegi przyjetych i zrealizowanych zo-
bowigzan fundacyjnych. Kan. 1307 § 2. Presidente de la Conferenza Episcopale Italiana,
Decreto di promulgazione e delibere wyraznie wskazuje, ze ksiega z kan. 1307 § 2 jest
nakazana przez prawo powszechne: ,W archiwum parafialnym znajduja sie, oprocz ksiag
nakazanych przez kan. 535, § 1 oraz wymaganych przez kan. 1284 § 2, nr 9 i 1307
spis bierzmowanych, zarzadu majatkiem i legatow”. Nr 6, s. 209; por. A. SANCHEZ-GIL,
dz. cyt., 1285.

53 Por. A. SANCHEZ-GIL, dz. cyt., s. 1284-1285.

% Can. 369 § 1.

5 Por. ,,Communicationes” 14 (1982), s. 226.

56 Can. 535 § 1.

57 Kan. 535 § 1.
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go, ale moze staé si¢ taka na mocy prawa partykularnego. Kan. 895 postanawia
bowiem, ze ,,nazwiska bierzmowanych nalezy zapisa¢ w ksiedze bierzmowanych,
przechowywanej w kurii diecezjalnej albo, gdzie tak zarzadzi Konferencja Episko-
patu lub biskup diecezjalny, w archiwum parafialnym”®. PoSrednio o tym wspo-
mina kan. 535 § 1, gdzie prawodawca méwi o obowigzku prowadzenia innych
ksigg parafialnych (oprécz ksigg ochrzczonych, matzenstw, zmartych), zgodnie
z przepisami Konferencji Episkopatu lub biskupa diecezjalnego, a wigc na mocy
prawa partykularnego. Wsrdd tych ksigg moze by¢ ksiega bierzmowania®. Lettera
circolare ai Presidenti delle Conferenze Episcopali o kompetencjach ustawodaw-
czych Konferencji Biskupéw wyraznie wskazuje, ze ksiega bierzmowanych w pa-
rafii moze by¢ obowigzkowa tylko na mocy prawa partykularnego®®.

Konferencja Episkopatu Wtoch, wykorzystujac swoje uprawnienia, naka-
zala prowadzenie w kazdej parafii ksiegi bierzmowania. W wydanym w 1983 r.
dekrecie ogélnym czytamy: ,,w archiwum parafialnym oprécz ksiag obowiagzu-
jacych na mocy kan. 535 § 1 i nakazanych w kan. 1284 § 2, nr 91 1307, winna
znajdowac sie ksiege bierzmowania [...]” ¢'.

W dekrecie ogdlnym z 7 lipca 1984 r. Konferencja Episkopatu Hiszpanii
przypomniala, ze nadal trzeba przestrzegaé ,,norm obowigzujacych dotychczas
odnos$nie do ksigg parafialnych, wlacznie z ksiegg bierzmowania, jaka uzywa
si¢ w praktyce parafialnej. Ponadto konferencja wskazuje, ze proboszcz miejsca
bierzmowania ma obowiagzek osobiscie powiadomié proboszcza miejsca chrztu
wiernego bierzmowanego, o przyjeciu tego sakramentu”®.

Konferencja Episkopatu Polski rowniez nakazuje prowadzenie w parafii
ksiegi bierzmowania. Biskupi postanawiaja, ze ,,kazda parafia oraz kazdy inny

58 J. Fuentes zauwaza, iz w obecnym stanie prawnym, zgodnie z kan. 895, ksi¢ga
bierzmowanych nadal jest wymagana, lecz moze znajdowac sie w kurii diecezjalnej albo
w parafii, gdy taka decyzje podjeta Konferencja Biskupow lub biskup diecezjalny. Libros
parroquiales..., dz. cyt., s. 178. Wydaje sie, ze prawo partykularne mogltoby postanowic,
ze ksigga bierzmowanych winna by¢ prowadzona zaréwno w kurii, jak i w parafii, podob-
nie jak istniejg podwojne ksiegi kurialne i parafialne np. chrztu.

39 Por. A. Sousa CosTa, dz. cyt., s. 327; por. L. CHIAPPETTA, dz. cyt., s. 634.

0 A. CasaroLl, Lettera circolare ai Presidenti delle Conferenze Episcopali (8 novem-
bre 1983), ,,Communicationes” 15 (1983), nr 2, s. 135-139.

¢! Presidente de la Conferenza Episcopale Italiana, Decreto di promulgazione e de-
libere, nr 6 (23 dicembre 1983), ,Notiziario della Conferenza Episcopale Italiana” 7
(1983), s. 210; zob. Ufficio Nazionale per i Problemi Giuridici della Conferenza Episco-
pale Italiana, Delibere e decreti della Conferenza Episcopale Italiana, Milano 2006, s. 206.

2 Conferencia Episcopal Espafola, Decreto General sobre las nuevas normas comple-
mentarias al nuevo Cédigo de Derecho Candnico, (7 julio 1984), art. 5 § 1, ,Boletin oficial
de la Conferencia Episcopal Espafiola” 1 (1984), s. 95-104; por. A. SaANcHEZ-GIL, dz. cyt.,
s. 1285; por. A. Viana, Normas de la Conferencia Episcopal Espaiiola sobre la organizacion
diocesana, ,,Jus Canonicum” 32 (1992), s. 335; por. E. Tgjer0, Las normas y los actos de
la conferencia episcopal de espaiia en materia litvirgico-sacramental, ,Jus Canonicum” 32
(1992), s. 281; por. C. DE DieGo-Lora, Competencias normativas de las Conferencias epis-
copales: Primer Decreto general en Esparia, ,,Jus Canonicum” 24 (1984), s. 563.
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samodzielny o§rodek duszpasterski prowadzi ksiege bierzmowanych, w ktorej
zapisuje imiona i nazwiska bierzmowanych, imie przyjete na bierzmowaniu,
date ich urodzenia, date i miejsce chrztu, date bierzmowania, imiona i nazwiska
$wiadkéw oraz szafarza bierzmowania”®,

Kodeks z 1917 r. obligowal proboszczé6w do prowadzenia ksiegi stanu dusz
(liber status animarum)®*. Podobnie Schemat do Kodeksu z 1977 r. zobowiazy-
wal do prowadzenia takiej ksiegi w nastepujacych stowach: ,nalezy ponadto,
w sposéb jaki jest dostepny, sporzadzi¢ [w kazdej parafii] takze ksiege «O sta-
nie dusz»”®’. Jednakze obowigzek prowadzenia takiej ksiegi nie pojawia sie
w Schemacie z 1980, 1982 r.7 i w obowigzujgcym KPK®. Podczas dyskusji
nad Schematem z 1977 r. konsultorzy doszli bowiem do przekonania, ze kwestie
prowadzenia takiej ksiegi nalezy pozostawic¢ do rozstrzygniecia prawu party-
kularnemu, ktére winno uwzglednié lokalne zwyczaje i pozytek duszpasterski
prowadzenia omawianej ksiegi®.

Na mocy prawa partykularnego moga byé prowadzone w parafii jako obo-
wigzkowe lub zalecane inne, oprécz wyzej omOwionych, ksiegi parafialne’.
Tytutem przyktadu mozna wyliczy¢ ksiegi: pierwszej Komunii §w.”!, protokotéw
badania przedSlubnego, zapowiedzi przedSlubnych, 0s6b nawréconych, chorych
i zaopatrzonych sakramentami, wizytacji kanonicznych, inwentarza’?, kasowa,
protokoléw posiedzen rad parafialnych, celebr kaptanéw obcych w kosciele pa-
rafialnym”, ogloszen duszpasterskich™, ksiegi trzeZzwosci”, kazan’ oraz kro-
nike parafialng””.

¢ Konferencja Episkopatu Polski, Instrukcja duszpasterska dotyczgca sakramentu
bierzmowania (16 stycznia 1975), nr 16, [w:] Dokumenty duszpastersko-liturgiczne Epi-
skopatu Polski 1966-1993, red. Cz. Krakowiak, L. AbaMowicz, Lublin 1994.

¢4 Kan. 470 CIC 1917.

6 Can. 369 § 1.

% Can. 474 § 1.

7 Can. 532 § 1.

¢ Kan. 535 § 1.

% Por. ,,Communicationes” 13 (1981), s. 286; por. A. Sousa CosTa, dz. cyt., s. 327.
Ksiege Status animarum nakazuje prowadzi¢ np. Konferencja Episkopatu Wtoch: ,,w kaz-
dym archiwum parafialnym znajduje sie ksiega Status animarum”, Presidente de la Con-
ferenza Episcopale Italiana, Decreto di promulgazione e delibere, dz. cyt., art. 7, s. 209.

70 Por. J. Krukowski, Komentarz do kan. 535, dz. cyt., s. 442-443.

7! Presidente de la Conferenza Episcopale Italiana, Decreto di promulgazione e deli-
bere, dz. cyt., art. 7, s. 209.

72 Prawo partykularne moze zobowigzaé parafie do prowadzenia ksigg administracji
débr wedtug norm danego panstwa. Por. J. FUENTEs, dz. cyt., s. 178.

7 I Synod Diecezji Koszalirisko-Kolobrzeskiej 1986-1990, Koszalin 1990, st. 526,
s. 83 (cyt. dalej: Synod Koszalifiski).

74 Synod Koszalinski, st. 303 § 3, s. 53.

75 Synod Koszalifiski, st. 157, s. 30.

76 Synod Koszalinski, st. 363 § 1, s. 61.

77 Kronike parafialng nakazuje prowadzi¢ Konferencja Episkopatu Wioch. Presidente de
la Conferenza Episcopale Italiana, Decreto di promulgazione e delibere, dz. cyt., art. 7, s. 209.
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Trzeba dodad, ze na mocy kan. 535 § 1 ,w ksiedze ochrzczonych nalezy od-
notowac bierzmowanie, jak rowniez to, co ma zwigzek ze stanem kanonicznym
wiernych z racji malzefistwa, z zachowaniem wszakze przepisu kan. 1133, z racji
adopcji, jak rowniez przyjecia Swiecenn wyzszych, profesji wieczystej ztozonej
w instytucie zakonnym oraz zmiany obrzadku; adnotacje musza by¢ zawsze
uwidocznione w metryce chrztu”’s.

Odnosnie do zaswiadczen o stanie kanonicznym wiernych i innych aktow,
ktore moga mie¢ warto$¢ prawna, ustala sie, ze muszg one mie¢ podpis probosz-
cza albo jego delegata i piecze¢ parafialng”. Zgodnie z kan. 1540 § 1 chodzi o wa-
runek konieczny, aby mozna bylo uwazaé te odpisy za dokumenty publiczne®®.

Warto dodaé, ze obowigzujace obecnie prawo nie wymaga, jak czynit to
KPK z 1917 r.%', wysylania do kurii diecezjalnej autentycznej kopii ksiag para-
fialnych (procz ksiegi Status animarum), chociaz moze by¢ to przepisane przez
prawo partykularne®2.

3. Odpowiedzialni za prowadzenie ksiag parafialnych

Ksiggi parafialne stanowia wazna, integralng czes$¢ sktadowa administracji
koscielnej, stuzac bezposrednio spelnieniu duchowo-pastoralnych zadan. Stad
ich wlasciwe prowadzenie i przechowywanie jest zadaniem doniostym i odpo-
wiedzialnym. Rodzi si¢ wiec pytanie, kto jest odpowiedzialny za prowadzenie
i przechowywanie ksigg parafialnych.

Kodyfikacja z 1983 r. wyraznie wskazuje na proboszcza jako pierwszego
odpowiedzialnego za omawiane zadanie®*. W kan. 535 § 1 prawodawca posta-
nawia, ze ,w kazdej parafii nalezy prowadzié ksiegi parafialne [...]. Proboszcz
ma czuwad nad tym, by ksiegi byly wiasciwie spisywane i przechowywane”$*

78 Malzefistwo tajnie zawarte winno by¢ zapisane jedynie w specjalnej ksiedze, prze-
chowywanej w tajnym archiwum kurii”. Kan. 1133. Odnoénie do profesji, chodzi jedynie
o profesje wieczysta wylacznie w instytucie zakonnym, nie w innym instytucie; por. ,,Commu-
nicationes” 13 (1981), s. 286, can. 369 § 2; por. kan. 1088; por. L. CHIAPPETTA, dz. cyt., s. 6335.

79 Kan. 535 § 3.

80 Por. A. SANCHEZ-GIL, dz. cyt., s. 1285; por. J. FUENTES, dz. cyt., s. 179.

81 Por. kan. 470 § 3 KPK z 1917 r. Schemat ksiegi I z 1977 r. w kan. 369 § 3 posta-
nawiat: ,,Po zakonczeniu kazdego roku proboszcz powinien przestaé¢ do Kurii biskupiej au-
tentyczny odpis (duplikat) ksigg ochrzczonych, bierzmowanych i zawartych matzefistw”.

82 Por. A. SANCHEZ-GIL, dz. cyt., s. 12835. ,Parafialne ksiegi: ochrzczonych, malzenistw
oraz zmartych powinny by¢ prowadzone w dwoch egzemplarzach. Proboszez jest zobo-
wigzany, po zapisaniu ksiegi, dostarczy¢ duplikat do kurii w ciagu miesigca”. I Synod Die-
cezji LomZyriskiej, Lomza 20085, st. 162, s. 69.

8 W Kosciele, w przeciwienstwie do tego, co zwykle stanowig przepisy panstwo-
we dotyczace odpowiedzialno$ci za archiwa, kazda osoba prawna odpowiada za swoje
archiwum. W parafii jest jednym z obowiazkéw proboszcza zar6wno prowadzenie ksiag
parafialnych, jak i ich przechowywanie. Por. J. FUENTES, dz. cyt., s. 178.

84 Por. tamze, s. 1284.
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oraz ,,proboszcz ma czuwaé nad tym, by nic z nich [m.in. ksigg parafialnych] nie
dostato sie do obcych rak”®. Jest to zupelnie zrozumiate, gdyz ,,pasterska pie-
cze nad parafig, pod wladzg biskupa diecezjalnego, powierza si¢ proboszczowi
jako jej wlasnemu pasterzowi”*¢. Proboszcz w zatatwianiu wszystkich czynnosci
prawnych wystepuje w imieniu parafii, zgodnie z przepisami prawa. Ma rowniez
troszczy¢ sie o to, by dobra parafii byly wtasciwie administrowane®”.

Takze w KPK z 1917 r. proboszcz byt ukazany jako gtéwny odpowiedzial-
ny za prowadzenie i przechowywanie ksigg parafialnych®®. Natomiast Schemat
ksiegi drugiej z 1977 r. zawieral zapis: ,,proboszcz ma czuwaé, azeby wspo-
mniane ksiegi [parafialne] — zachowujac przepisy wydane przez wskazane wyzej
wladze — byly wlasciwie prowadzone (spisywane) i pilnie przechowywane”®.
Podobnie gtowna odpowiedzialnos¢ za ksiegi parafialne zostata natozona na
proboszcza w Schematach do KPK z 1980°° i 1982 r.*!

Niewatpliwie odpowiedzialnym za prowadzenie i strzezenie ksigg para-
fialnych jest wikariusz parafialny, ktory ,,z racji urzedu zobowigzany jest wspo-
magaé proboszcza w catej postudze parafialnej””?. PoSrednio na wymienionego
prezbitera wskazuje dyspozycja kan. 535 § 3, w my$l ktorej ,,wydawane zaswiad-
czenia kanonicznego stanu wiernych oraz wszystkie akty, ktore moga posiadaé
znaczenie prawne, maja by¢ podpisane przez proboszcza lub jego delegata”. Ow
delegat proboszcza to przede wszystkim wikariusz’.

Niewatpliwie pewna odpowiedzialno$¢ za omawiane zadanie moga mieé
diakoni stali. Poniewaz ,,biskup moze powierzyé diakonom zadanie wspotpracy
w duszpasterstwie parafii powierzonej tylko samemu proboszczowi, lub stuzbie
duszpasterskiej kilku parafii, powierzonych iz solidum jednemu lub kilku kaptano-
m”**, Diakon moze by¢ takze postawiony na czele parafii, w ktdrej z powodu matej
liczby prezbiteréw nie moze ona cieszy¢ sie bezposrednig opiekg proboszcza®.

85 Kan. 535 § 4.

8¢ Kan. 515 § 1; por. kan. 519.

87 Kan. 532.

88 Proboszcz powinien prowadzié nastepujace ksiegi parafialne...”. Kan. 470 § 1 KPK
z 1917 r.

89 Pontificia Commissio Codici Iuris Canonici Recognoscendo, Schema canonum Li-
bri II De Populo Dei, can. 369 § 1.

% Can. 474 § 1.

ol Can. 535 § 1.

92 Kan. 548 § 2.

9 Zob. J. FUENTES, dz. cyt., s. 178.

%% Congregatio pro Clericis, Directtorium pro ministerio et vita diaconorum per-
manentium Diaconatus originem (22 februarii 1998), nr 41, ,,Acta Apostolicae Sedis” 90
(1998), s. 879-927; por. kan. 519, kan. 517 § 1.

% Jezeli chodzi o uczestnictwo w stuzbie pasterskiej jednej parafii — w przypadku
gdzie z powodu malej liczby prezbiter6w nie moze ona cieszy¢ sie bezposrednig opiekg
proboszcza — diakoni stali majg zawsze pierwszenstwo nad wiernymi nieposiadajacymi
Swiecen kaptanskich”. Congregatio pro Clericis, Directtorium pro ministerio et vita dia-
conorum permanentium Diaconatus originem, nr 41; por. kan. 517 § 2; por. AS, nr 93.
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Wydaje sie, ze takze diakon przygotowujacy sie do prezbiteratu skierowany
do okreslonej parafii na praktyke diakofiskg moze by¢ rowniez zobowigzany do
troski o ksiegi parafialne’. O takiej praktyce diakofiskiej méwi Ratio funda-
mentalis institutionis sacerdotalis: ,jezeli biskupi — albo poszczegdlni, albo na
mocy wspélnego zarzadzenia Konferencji Biskupiej — odpowiednio postanowili,
aby praktyka diakonatu zostala wprowadzona w ciggu roku lub nawet kilku lat
po studiach...””’.

Jest rzecza zrozumiala, ze takze wierni §wieccy moga ze swej strony by¢
odpowiedzialni za administrowanie ksiegami parafialnymi®®. Moze mie¢ to
miejsce szczegblnie w przypadku (cho¢ nie tylko), gdy na czele parafii, gdzie
z powodu malej liczby prezbiteréw nie moze ona cieszy¢ sie bezpoSrednia opieka
proboszcza, postawieni zostali: wierny Swiecki lub grupa laikow?™.

Wymienieni wspotpracownicy proboszcza w odpowiedzialnosci za prowa-
dzenie i przechowywanie ksigg parafialnych sg pozadani, a nieraz konieczni.
W tym wzgledzie A. Sinchez-Gil pisze: ,,proboszcz jako kierownik dziatalnosci
parafialnej odpowiada za to, aby ksiegi i dokumenty parafialne byty strzezo-
ne ze starannos$cia i naleznym porzadkiem. Moze on liczy¢é na pomoc innych
wiernych (ksi¢za, diakoni albo laicy), ktérzy pod jego nadzorem oraz poprzez
specjalne zlecenie albo delegacje spelniaja w parafii zadania o charakterze do-
kumentacyjnym albo administracyjnym, pozwalajgc proboszczowi na poSwiece-
nie wigkszej ilo$ci czasu w szczegbélnosci na zadania duszpasterskie. Konieczne
jest jednak, aby proboszcz i osoby, ktére go wspomagaja w trosce o archiwum
parafialne, posiadaty adekwatne przygotowanie, by realizowac¢ z profesjonali-
zmem i kompetencja wszystko to, co odnosi si¢ do konserwacji, katalogowania
i konsultacji ksiag i dokumentéw parafialnych”%°.

Takze ,dziekan ma obowiazek i prawo: czuwaé nad tym, [...] zeby ksiegi
parafialne byly wlasciwie spisywane i nalezycie przechowywane”'!, Wikariusz
rejonowy, ,dowiedziawszy sie 0 powaznej chorobie proboszcza w swoim rejo-

% Po zakonczeniu okresu studiow diakon powinien przez odpowiedni czas, okre-
Slony przez biskupa lub wyzszego przetozonego, pracowaé w duszpasterstwie, wykonujac
Swiecenie diakonskie, zanim zostanie dopuszczony do prezbiteratu”. Kan. 1032 § 2.

7 Sacra Congregazione per L'educazione Cattolica, Ratio fundamentalis institutionis
sacerdotalis (6 ianuarii 1970 r.), ,,Acta Apostolicae Sedis” (1970), s. 321-384, editio appa-
rata post Codicem iuris canonici promulgatum (19 marzo 1985), nr 63, 1985.

% Zob. kan. 228 § 1.

9 Zob. kan. 517 § 2; por. AS, nr 112; por. Vari Dicasteri della Curia Romana, Is-
truzione Ecclesiae de Mysterio (15 agosto 1997), ,Acta Apostolicae Sedis” 89 (1997),
s. 852-877, tekst polski: Rozne Dykasterie Kurii Rzymskiej, Instrukcja Ecclesiae de mys-
terio, ,,’Osservatore Romano” wydanie polskie 19 (1998), nr 12, s. 30-40, Podstawy
teologiczne, nr 4; Rozporzgdzenia praktyczne, art. 4.

100 A, SANCHEZ-GIL, dz. cyt., s. 1284.

101 Kan. 555 § 1 nr 3; por. L. CHIAPPETTA, dz. cyt., s. 635; por. A. SANCHEZ-GIL, dz. cyt.,
s. 1286. ,Takze dziekan (vicarius foraneus) ma czuwaé nad tym, «zeby ksiegi parafialne byly
wia$ciwie spisywane i nalezycie przechowywane»”. La funzione pastorale degli archivi, nr 2.4.
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nie, winien [...] zatroszczy¢ sie rowniez o to, aby podczas choroby czy $mierci
nie zostaly zabrane lub nie zaginety ksiegi, dokumenty [...] nalezace do koscio-
ta”102,  Dziekan ma obowigzek wizytowaé parafie swojego rejonu w sposdb
okreslony przez biskupa diecezjalnego”® i co jest jasne, takze prowadzenie
i przechowywanie ksiag parafialnych.

W zwigzku z wizytacja duszpasterska biskupa w parafii Direttorio per il
ministero pastorale dei vescovi przypomina: ,podczas wizytacji w parafii nie
nalezy zaniedbaé sprawdzenia rzeczy zwigzanych z administracjg i konserwacja:
miejsc Swietych, ornamentéw liturgicznych, ksiag parafialnych i innych débr.
Niemniej niektére aspekty tego zadania moga by¢ pozostawione do wykonania
dziekanom lub innym odpowiednim duchownym w dniach poprzedzajacych
wizytacje lub nastepujgcych po niej, tak aby biskup mogt poSwiecié czas przede
wszystkim na spotkania osobiste, zgodnie z jego pasterskim urzedem”!%4,

Odpowiedzialno$¢ za ksiegi parafialne przypada, co jest zrozumiale, takze
biskupowi diecezjalnemu (i zréownanym z nim w prawie), ktéremu ,,przystugu-
je wszelka wtadza zwyczajna, wlasna i bezposrednia, jaka jest wymagana do
jego pasterskiego urzedu”'®’. Jest on obowigzany dbac o utrzymanie karnoSci
koScielnej i dlatego winien domagadé sie przestrzegania wszystkich przepisow
ko$cielnych'*®, m.in. dotyczacych ksiag parafialnych. Ma on czuwaé nad tym,
by do dyscypliny koscielnej nie wkradty sie naduzycia, zwtaszcza w zakresie za-
rzgdzania dobrami'”’, do ktérych nalezg takze ksiegi parafialne. Nadzor i kon-
trole nad sprawg ksiag parafialnych biskup moze wykonywac podczas wizytacji
duszpasterskiej w parafii lub kiedy uzna to za stosowne!®®. Wedtug kan. 535 § 4
»biskup diecezjalny lub jego delegat powinien, z okazji wizytacji lub w innym
czasie, przejrzeé wszystkie [ksiegi parafialne]”. Natomiast kan. 491 § 1 zobo-
wiazuje biskupa diecezjalnego do troski o to, azeby pilnie byly przechowywane
akta i dokumenty archiwéw m.in. ko$ciotéw parafialnych!?.

Odnosnie do wizytacji parafii wspomniane Direttorio per il ministero pa-
storale dei vescovi''’ przypomina, ze biskupowi diecezjalnemu przystuguje nad-
z6r nad prowadzeniem i zachowaniem ksigg parafialnych!.

Ponadto biskup diecezjalny ma prawo do wydania ogélnych uregulowan
co do ksiagg parafialnych. Kan. 535 § 1 dysponuje, aby ,,w kazdej parafii [...]

102 Kan. 555 § 3; por. L. CHIAPPETTA, dz. cyt., s. 636; por. A. SANCHEZ-GIL, dz. cyt., s. 1285.

103 Kan. 555 § 4.

104 Nr 222. Redaktorzy w przypisie do przytoczonego cytatu powotuja si¢ na kan.
555§ 4 KPK.

105 Kan. 381 § 1.

196 Por, kan. 392 § 1.

197 Por. kan. 392 § 2.

108 Kan. 396, 535 § 4; por. A. SANCHEZ-GIL, dz. cyt., s. 1286.

199 Por. La funzione pastorale degli archivi, nr 2. 1.

10 Nr 222.

" Por. H. Scumrrz, Die Pfarrlichen kirchenbiicher, dz. cyt., s. 117.
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prowadzi¢ ksiegi parafialne, a mianowicie ochrzczonych, malzefistw, zmartych
oraz inne, zgodnie z przepisami biskupa diecezjalnego”!!2. Powinien on takze
wydaé normy tyczace si¢ korzystania z akt i dokumentéw zawartych w archi-
wum parafialnym!!®. Moze to prawo wydawaé na synodzie diecezjalnym lub
poza nim''*.

Dyrektorium o pasterskiej postudze biskupow ,,Apostolorum Successores”
zawiera w tej sprawie nastepujacy zapis: ,,biskup niech zadba o wtasciwe unor-
mowanie dziatalno$ci parafialnej szczegdlnie w odniesieniu do nastepujacych
aspektow: [...] ksiegi parafialne”'. Odpowiedzialnosé za ksiegi parafialne
w zakresie uregulowan kanonicznych tej kwestii przystuguje takze Konferencji
Episkopatu''e.

4. Przechowywanie ksiag parafialnych

Ksiegi parafialne nie tylko muszg by¢ wlasciwie prowadzone w kazdej pa-
rafii, ale i odpowiednio przechowywane. Kan. 535 § 1 zobowiazuje proboszcza
do czuwania nad tym, by ksiegi byty nie tylko wlasciwie spisywane, ale i prze-
chowywane. Kan. 486 § 1 postanawia, ze ,,z najwiekszg troskg nalezy strzec
wszystkich dokumentéw dotyczacych diecezji lub parafii”.

Prawodawca kodeksowy rozrdznia ksiegi parafialne stuzace aktualnej (bie-
z3cej) pracy duszpasterskiej oraz ksiegi majace warto$¢ historyczng. Odnosnie
do pierwszego rodzaju ksigg Kodeks postanawia: ,kazda parafia winna mieé
wlasny depozyt dokument6w, czyli archiwum, w ktérym nalezy przechowywaé
ksiegi parafialne, tacznie z listami biskupéw oraz innymi dokumentami, ktérych
zachowanie jest konieczne lub pozyteczne”'”. Natomiast odnosnie do ksiag
o charakterze historycznym prawodawca dysponuje: ,,nalezy pilnie przecho-
wywac takze stare ksiggi parafialne, zgodnie z wymogami prawa partykularne-
g0”'8, Oba rodzaje tych ksigg winny by¢ starannie przechowywane. Proboszcz
ma czuwac nad tym, by nic z nich (z zasobu archiwum biezacego m.in. ksigg

112 Por, kan. 895, 1121 § 1, 1182; por. H. Scumrirz, Die Pfarrlichen kirchenbiicher,
dz. cyt., s. 117; por. Tenze, Gesetzgebungsbefugnis und Gesetzgebungskompetenzen des
Didzesanbischofs nach dem CIC von 1983, ,,Archiv fiir katholisches Kirchenrecht” 152
(1983),s. 71, 73.

13 Por. kan. 491 § 3.

114 Zob. kan. 391 § 1; por. H. Scumirz, Die Pfarrlichen kirchenbiicher, dz. cyt., s. 117.

115 Nr 211. Redaktorzy cytowanego dyrektorium w przypisie do przytoczonego cy-
tatu powoluja sie na kan. 535 § 1; 895; 1121 § 11 1182 KPK.

16 Kan. 535,895, 1121 § 1, 1182; zob. A. CasaroLL, Lettera circolare ai Presidenti delle
Conferenze Episcopali (8 novembre 1983), ,,Communicationes” 15 (1983), nr 2,s. 135-139
(tu nr 3, 10, s. 137); por. H. Scumrrz, Die Pfarrlichen kirchenbiicher, dz. cyt.,s. 117.

17 Kan. 535 § 4.

8 Kan. 535 § 5.
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parafialnych) nie dostato si¢ do obcych rak!'"’. Tak wiec ksigg parafialnych na-
lezy strzec przed osobami obcymi, aby nie dostaly sie do ich rak.

Wedtug ustalen kan. 491 § 1 kazde archiwum powinno mie¢ sporzadzony
w dwdch egzemplarzach inwentarz albo skorowidz (katalog) dokumentéw (tez
ksiag parafialnych) tam zawartych, z ktorych jeden egzemplarz nalezy wystac
do archiwum diecezjalnego.

Biskup diecezjalny powinien wydaé normy regulujace korzystanie z akt
i dokumentéw znajdujacych si¢ w archiwum parafialnym!??. Wspomniany hie-
rarcha powinien takze czuwaé nad przechowywaniem ksigg parafialnych. Kan.
491 § 1 postanawia, ze ,,biskup diecezjalny powinien zatroszczy¢ sie o to, azeby
pilnie byly przechowywane akta i dokumenty rowniez archiwéw koSciotow
katedralnych, kolegiackich, parafialnych”, jak rowniez ,,biskup diecezjalny lub
jego delegat powinien, z okazji wizytacji lub w innym czasie, przejrzeé je wszyst-
kie”'?'. Direttorio per il ministero pastorale dei vescovi przypomina, ze ,,podczas
wizytacji [biskupiej] w parafii nie nalezy zaniedbaé sprawdzenia rzeczy zwigza-
nych z administracja i konserwacjg: miejsc Swietych, ornamentdw liturgicznych,
ksiagg parafialnych i innych d6br”!22,

Przez analogie, mozna stosowaé do archiwum parafialnego dyspozycje od-
noszace sie do archiwum diecezjalnego zawarte w kan. 486-488: m.in. archi-
wum musi by¢ zamkniete i tylko proboszcz i jego delegat moga mieé klucz do
niego; nikomu nie wolno wchodzié¢ do archiwum bez ich zezwolenia; wszyscy
interesanci majg prawo do otrzymania osobiscie albo za posrednictwem pel-
nomocnika autentycznego odpisu tych dokumentdéw, ktére bedac publiczne, ze
swojej natury dotycza ich osoby; nie wolno zabieraé¢ dokumentéw z archiwum,
chyba ze tylko na krétki czas i za zgodg proboszcza'?s.

Warto dodaé, ze przywotany wcze$niej okdlnik La funzione pastorale degli
archivi ecclesiastici uznaje za wlaSciwe ozywiaé w proboszczach i wszystkich
odpowiedzialnych za osoby prawne podlegle biskupowi diecezjalnemu ich
wrazliwo$é na zagadnienie archiwéw i ukazywaé ich kompetencje wobec tych
rzeczywisto$ci, aby zaangazowali sie w gromadzenie materialu, w jego usyste-
matyzowanie i ocene¢!.

5. Zakonczenie

Ksiegi parafialne odgrywaja wazng role w zarzadzaniu parafialng wspdlno-
tg wiernych, jako dowody zaistniatych faktéw prawnych, rodzacych okreslone

1

 Por. kan. 535 § 4.

0 Por. kan. 491 § 3; por. AS, nr 211; por. La funzione pastorale degli archivi, nr 4.2.
121 Kan. 535 § 4.

122 Nr 222.

125 Por. A. SANCHEZ-GIL, dz. cyt., s. 1286.

124 Por. nr 2.4.

1

o
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skutki w zyciu wiernych. Odzwierciedlaja one zycie parafialne, stanowia tacznik
miedzy kolejnymi pokoleniami wiernych. Sg one publicznymi koscielnymi reje-
strami, poSwiadczajacym duchowo-pastoralne czynnos$ci urzedowe oraz istot-
ne fakty duszpasterskie. Stad prawodawca powszechny expressis verbis mowi
w wielu miejscach o koniecznosci prowadzenia wspomnianych ksiag.

Kodeks Prawa Kanonicznego z 1983 r. wyraznie wymienia pewne ksiegi,
ktore winny byé prowadzone i przechowywane we wszystkich parafiach. Cho-
dzi o ksiege ochrzczonych, malzenstw, zmartych, katechumenéw, ofiar (stypen-
diéw) mszalnych, przychodéw i rozchodéw, zbiory dokumentéw i dowoddéw, na
ktorych opieraja sie prawa instytucji parafialnych, ksiege zawierajaca obcigzenia
(zobowigzania) fundacji poboznych i ich realizacje, gdzie zapisuje si¢ takze
przypadajace ofiary mszalne oraz inne jalmuzny.

Na mocy prawa partykularnego mogg byé prowadzone w parafii, jako obo-
wigzkowe lub zalecane, takze inne ksiegi, takie jak: bierzmowania, pierwszej
Komunii $§w., protokotéw badania przedSlubnego, zapowiedzi przeds$lubnych,
0s6b nawrdconych, chorych i zaopatrzonych sakramentami, ksigge wizytacji
kanonicznych, inwentarza, kasowa, protokotéw posiedzen rad parafialnych,
celebr kaptanéw obcych w kosciele parafialnym, ogloszefi duszpasterskich oraz
kronike parafialng.

Odpowiedzialnymi za prowadzenie ksiag parafialnych s3: proboszcz, wi-
kariusz parafialny, diakoni, wierni §wieccy, dziekan i oczywiScie biskup diece-
zjalny. Ksiegi parafialne nie tylko musza by¢ wlasciwie prowadzone w kazdej
parafii, ale i odpowiednio przechowywane w archiwum parafialnym.

Stowa kluczowe: parafia, proboszcz, kancelaria parafialna, sakramenty, biskup
diecezjalny

Parish Registers in the Light of
Applicable Regulations

Summary

The necessity of maintaining and storing parish registers is an important
part of church administration. This article addresses a canonical aspect of such
registers.

First the regulations regarding the necessity to maintain parish registers have
been discussed. Second different types of such registers which have to be main-
tained based on universal and particular law have been addressed. Next the issue
of persons responsible for maintaining the parish registers has been explored. Fi-
nally the focal point was the issue of the storage of parish registers.

Key words: diocesan bishop, parish priest, sacraments, parish office, diocesan bishop
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DZIALALNOSC METROPOLITY SZEPTYCKIEGO
NA RZECZ ZJEDNOCZENIA CERKWI

1. Powolanie Cerkwi greckokatolickiej do zjednoczenia
prawostawnego Wschodu

Zjednoczenie Cerkwi byto jednym z najwazniejszych celéw zycia metropo-
lity Andrzeja Szeptyckiego. Chciat zakoniczy¢ konflikt, jaki wybucht w 1054 r.
pomiedzy Wschodem i Zachodem, pomiedzy katolikami a prawostawnym
Swiatem'. Jedno$¢ prawostawnego Wschodu ze Stolica Apostolska byta jedna
z przyczyn jego przejscia do uniiZ.

Szeptycki byl przekonany o doniostej roli Cerkwi greckokatolickiej i na-
rodu ukrainskiego w dziele przywracania jednosci z prawostawnym Wscho-
dem?. Uwazal, ze Boza Opatrzno$¢ wlozyta na ukraifiski naréd, gléwnie na
Ukraincow grekokatolikéw, zadanie doprowadzenia niezjednoczonych braci
do jednosci z powszechng Cerkwig katolicka. Zobowigzani do wypelniania
tego zadania sg nie tylko cztonkowie nauczajacy Cerkwi, ale wszystkie jej
dzieci®.

I M. Yysatuil, Mumponorum Andpeii ma npasociasnuil ceim, [w:] Ilpo eenuroco
mumponuma Andpes, Yorkton-Sask 1961, s. 43.

2 Cnoso enpeocs. anocm. eisumamopa xkup leana byuxa 6 decsimy piunuyio cmepmu
Benuxozo Mumpononuma Anopes, [w:] Ipo éerurozo, dz. cyt., s. 5.

3 M. MROz, Dzialalnos¢ unijna metropolity Szeptyckiego w Rosji i w Polsce w latach
1917-1922. (Gléwne wydarzenia), [w:] Metropolita Andrzej Szeptycki. Studia i materiaty,
red. A. ZiEBa, Krakéw 1994, s. 170.

4 Ipamoma mumpononuma Illenmuyvroco npo sacuyeanns Vip. Kamon. Incmumymy
Lepx. 3’eounennss ma ¢paemenm cmamymy, 17 I 1939, [w:] Mumponorum Auopeii
Llenmuyvruii, Kumms i [isnenicme. Llepkea i yepkosna eonicm. Jlokymenmu i mamepianu
1899-1944, t. 1, red. A. KpaBuvK, JIsBiB 1995, s. 279.
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Wedtug metropolity zjednoczenie Cerkwi nie miato polegac na przyna-
leznos$ci wszystkich do tego samego obrzadku, ale na jedno$ci wiary i mitosci.
Przypominal, ze papiez Leon XIII w liScie z listopada 1894 r. O zachowaniu
i przestrzeganiu w calosci formy i obyczajow wschodnich Cerkwi wzywat do
zachowania obrzadkéw. Wedtug metropolity list ten §wiadczy, ze wolg Cerkwi
jest, aby prawostawni przystepujacy do jednosci nie przechodzili do tacifiskie-
go obrzadku, ale zachowali wlasny. PrzejScie nawet jednej osoby na tacinski
obrzadek jest przeszkoda na drodze do zjednoczenia chrzescijaiistwa w jedno
Chrystusowe stado’. Jak fatwo dostrzec, Szeptycki byl niechetnie nastawiony
do obrzadku tacifiskiego.

Przygotowujac prawostawnych Rosjan i Ukraincéw na apostotéw zjedno-
czenia Cerkwi, Szeptycki mial jeszcze jeden cel: chcial powstrzymad, fatszywy
wedtug niego, kierunek prokatolicki, ktéry zrodzit sie w Rosji na przetomie
XIX i XX w. Kilku rosyjskich arystokratéw przebywajacych w Europie Za-
chodniej przeszto na katolicyzm obrzadku lacifiskiego. Dla sprawy zjednoczenia
prawostawnych ze Stolicg Apostolskg wladyka Andrzej uwazat ich za bezwar-
toSciowych. Stajac sie katolikami-tacinnikami — twierdzit — nie tyko nie mogli
mieé zadnego wpltywu wérdd prawostawnych, ale na odwrét, byli przykladem,
ze katolicki §wiat jest nieprzychylnie nastawiony do wschodniego obrzadku
i wschodniej Cerkwi, a prawostawnych chce podda¢ latynizacji. Szeptycki od-
rzucal tego typu praktyki, pragnat bowiem, aby prawostawni zjednoczyli sie
z Rzymem, nie porzucajac wschodniego obrzadku i wschodniej tradycji.

Trudno jednak zgodzi¢ sie z jego argumentacjy. Oznaczatoby to bowiem,
ze prawostawny, ktéry doszedlby do przekonania, ze w Kosciele rzymskokato-
lickim znajduje si¢ pelnia objawienia, powinien zosta¢ w swojej niezjednoczonej
z papiezem Cerkwi i czekaé, az jego religijni przywddcy, wraz z cala wspdlnota,
zjednoczg sie z glowa Kosciota®. Nalezy podkreslié, ze z prosbg o przyjecie
do Cerkwi greckokatolickiej zwracaly sie do Szeptyckiego pojedyncze osoby’,
a takze cate wspdlnoty prawostawnych®. W swietle dostepnych dokumentéw
widad, ze tego typu przej$ciom nie byt przeciwny’.

5 Hocnanns do 2peko-kamonuybko2o 0yxoeencmea Pocii ¢ cnpasax eipu i 00psoy,
bepesens 1918, [w:] Mumpononum, red. A. KpABuUvK, dz. cyt., s. 51-53.

¢ M. Uybarwit, dz. cyt., s. 51.

7 Jluem cesyenuxa Ilpasocnasnoi Hapoonoi Llepxeu Muxaiina Boumosuua npo yuiini
3MA2AHHA CEAWeHUKIE XOMMWUHY Ma NpoXaHHam npuinsmu tiozo 0o I'KL], 9 11 1931, [w:]
Mumpononum, red. A. KPABUVK, s. 124.

8 Bgepnenns npasociasnoi pomadu npo 3Heeaxcants ,, MOCKeoginamu”’ yKpaincokoi Mosu
u npoxannam nputinamu ix 0o I'K Iepkeu, 9 IV 1938, [w:] Mumpononum, red. A. KPABUVK,
dz. cyt., s. 128.

? Jlucm mumpononuma [lenmuyvkoco 0o Muxatina Boumoeuua i3 3ane@HeHHAM
donomo2u YHIUHUM 3Ma2anHam cesiwenuxie na Xormwuni, 25 11 1931, [w:] Mumpononum,
red. A. KpABuvK, dz. cyt., s. 126.
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Witadyka uwazal, ze misja Cerkwi greckokatolickiej polega na dawaniu
$wiadectwa, ze przystgpienie do jednoSci ze Stolicg Apostolskg nie oznacza
wyrzeczenia si¢ liturgicznych obrzeddw, teologii czy tez mentalno$ci wschod-
nich ukrainskich chrzescijan. Dlatego priorytetem dla niego bylo odnowienie
wschodniego zycia zakonnego, wschodniej teologii i powr6t do wschodniej
liturgicznej praktyki kijowskiej Cerkwi'.

Za poczatek pracy nad zjednoczeniem uwazat uporzadkowanie spraw ob-
rzedowych. Liturgie Cerkwi greckokatolickiej dostosowat do prawostawne;j,
w efekcie czego w swej zewnetrznej warstwie przestala sie roznié¢ od prawo-
stawnej!!. Przeciwnikiem takiego powierzchownego zblizenia Cerkwi grecko-
katolickiej z prawostawng byt biskup stanistawowski Hryhoryj Chomyszyn'2.

Jednym z najwiekszych btedéw, jakie popetnit Szeptycki w pracy na rzecz
zjednoczenia Cerkwi, bylo utozsamienie jednosci cerkiewnej z interesem naro-
dowym Ukraificow.

Witadyka przypominal, ze wigksza cze$¢ narodu ukraifiskiego nalezy do
niezjednoczonej Cerkwi i dlatego ponosi wszystkie skutki rozdarcia spowo-
dowanego oderwaniem wschodniej Cerkwi od powszechnej. Dlatego greko-
katolicy, bedacy jedyna gatazkg ukraifiskiego narodu, ktéra strzeze $wieta,
powszechng wiare i bizantyjsko-stowianski obrzadek, moga duzo uczynié dla
sprawy zjednoczenia'3. Wtadyka ubolewal, ze rozdarcie Cerkwi stato si¢ Zro-
dtem historycznych nieszcze$é. Oceniajac cerkiewng historie Ukrainy, doszedt
do wniosku, ze zaden naréd na $wiecie nie ucierpiat tyle na skutek rozdarcia
Cerkwi, co naréd Ukrainski'*. Uwazal, ze zjednoczenie z powszechng Cer-
kwig jest jedyna formg istnienia, ktéra moze zapewni¢ Ukraificom swobodny
rozwo6j narodowej i religijnej kultury oraz uchroni¢ od wewnetrznych rozdaré
i domowej, bratobdjczej wojny. Dlatego Ukraificy musza uwazaé prace na
rzecz zjednoczenia Cerkwi nie tylko za moralny obowigzek mitosci Boga,
ale za jeden z najwazniejszych konstruktywnych elementéw chrzescijaniskiego
patriotyzmu®’,

Witadyka prosit, aby unikaé wszystkiego, co moze obrazaé prawostawnych,
a tym samym zniechecad ich do cerkiewnej jednosci. Wystrzegaé sie nawet po-
zoru lekcewazenia czy pogardy dla nich'.

10" A. KpABuvK, Ilepeomosa, [w:] Mumponorum, red. A. KpaBuvyk, dz. cyt., s. X—XI.

" Archiwum Akt Nowych w Warszawie (AAN), Delegatura Rzadu RP na Kraj, syg.
202 /111/ 130, s. 83, Jowisz Metal, Raport z wyjazdu na Wschod, 20 VII 1943.

12 C. BAPAH, Mumponoium Anopeii [llenmuyvxuil. Kumms i [ianonicms, Miinchen
1947, s. 36.

13 I3 dexpemie ma npasun Apxien. Cobopy. Ipays nao 3 ’counennam Llepros, 1940—
1941 r., [w:] Mumpononum, red. A. KPABuYK, s. 342.

14" A. KpABUVK, [lepeomosa, dz. cyt., s. X—XI.

15 I3 oexpemis, [w:] Mumpononum, red. A. KPABUVK, s. 342.

16 Tamze, s. 342.
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Analizujac nauczanie metropolity Andrzeja Szeptyckiego, tatwo zauwazy¢,
ze celem zjednoczenia Cerkwi jest zjednoczenie narodu ukraifiskiego. Takie
zalozenie juz na wstepie czynito niemozliwym osiggniecie jakiejkolwiek jedno-
§ci. Na czele ukrainiskiej prawostawnej Cerkwi stali woéwczas Rosjanie, ktorzy
nie mieli powodéw, aby realizowaé polityczne i narodowe cele Szeptyckiego.
Ponadto, kierujac si¢ rosyjskim patriotyzmem, dazyli do jednosci prawostawnej
Cerkwi z Rosja".

Niezrozumialy byt stosunek Szeptyckiego do unii brzeskiej. Uwazal, ze
odlaczenie na okres trzystu lat od macierzy przyniosto unitom wielka szko-
de. Oznaczato bowiem zerwanie z teologiczng tradycjg oraz zanieczyszczenie
obrzadku przez latynizacje. Metropolita byl przekonany, ze szlakiem odnowy
i powrotu do wschodniej tradycji ukrainska Cerkiew greckokatolicka mogtaby
nawigzaé do pierwotnej idei zjednoczenia i petni chrzescijanskiego zycia. Czyz-
by wedtug Szeptyckiego odiaczenie sie unitdéw w XVI w. od prawostawia byto
czyms§ ztym? Jesli unia brzeska byta szkodliwa, to co nalezalo czyni¢'®? Z dru-
giej strony wladyka glosit, ze unia nie jest zdrada, ale powrotem do wtasnych
historycznych tradycji®.

Priorytetem dla Cerkwi greckokatolickiej pod pasterskim przewodnictwem
metropolity bylo odnowienie wschodniego zycia zakonnego, wschodniej teo-
logii i powr6t do wschodniej liturgicznej praktyki kijowskiej Cerkwi. Urzeczy-
wistnito sie to szczegblnie wowcezas, gdy przygotowat Typikon dla studytéw
i zatozyt Akademie Teologiczna?’.

2. Przeszkody na drodze do realizacji jednosci Cerkwi
i proby ich przezwyci¢zenia

Szeptycki uwazal, ze wine za rozlam Cerkwi ponosi nie tylko §wiat prawo-
stawny, ale takze katolicki. Mial otwarte serce i prawdziwa mitosé dla wszyst-
kich prawostawnych, w szczeg6lnosci dla Ukraincéw. Cenit ich poboznosé,
duzym szacunkiem darzyt prawostawnych hierarchéw.

Najwazniejszg przeszkode stojacg na drodze do jedno$ci Cerkwi metro-
polita widzial w kwestii prymatu Piotra?!. Zdawal jednak sobie sprawe, ze
fundamentem, na ktérym miato si¢ dokonaé zjednoczenie, jest B6g. Wyznanie
wiary katolickiej i uznanie prymatu papieza jest dopiero poczatkiem jednosci.

7" M. Yyparuii, dz. cyt., s. 54.

18 A. KpABUVK, [lepeomosa, dz. cyt., s. X—XI.

Y T1. XomuH, Mumponorum Anopeu Llenmuyvkuii — I0eonoe ma yuumens napody, [w:]
Ipo senurozo, dz. cyt., s. 99.

20 A. KpaBuvYK, Ilepeomosa, dz. cyt., s. XI.

2L M. UysAtuii, dz. cyt., s. 54.
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Zjednoczenie bowiem — uczyl lwowski arcybiskup — moze dokona¢ si¢ tylko
dzieki tasce Bozej?*2. Bez pomocy z nieba zadne apostolskie przedsiewziecie
nie moze przynie$¢ oczekiwanego skutku. Dlatego podkreslat konieczno$¢ mo-
dlitwy na drodze prowadzacej do jednosci chrzescijan. W porozumieniu z bi-
skupem stanistawowskim i przemyskim polecit duchowienistwu, aby w kazda
pierwszg niedziele miesigca do Mszy §w. dolgczona byta modlitwa o zjedno-
czenie Cerkwi. Ponadto w kilku kazaniach, do ktérych wygloszenia duchowni
zobowigzani byli w ciagu pél roku, kaptani mieli wyjasniaé istote jednoSci
Cerkwi. Jako zasadnicze elementy tej nauki Szeptycki wskazatl: prymat bisku-
pa Rzymu, pochodzenie Ducha Swietego (Filioque) oraz niepokalane poczecie
Bogurodzicy. Kazdy wierny powinien umieé rozréznié katolicka Cerkiew od
innych po jej gléwnym znamieniu, jakim jest jedno$¢. Wskazal, ze bez prymatu
biskupa Rzymu i nieomylnosci tego urzedu nie jest mozliwa jednos$¢ chrzescijan
w wierze i mifo$ci®.

Szeptycki przypominal, ze prawostawna Cerkiew uwaza za swojg wiare
nauke siedmiu pierwszych Powszechnych Soboréw, czyli nauke powszechne;j
Cerkwi do XI stulecia. Tak pojeta ,,prawostawna wiara” nie jest falszywa, lecz
tylko niepelna*. Powszechna Cerkiew uzupetnita te¢ nauke w czasie kolejnych
soboréw powszechnych. Prawostawna Cerkiew nie brata udziatu w tych sobo-
rach, z wyjatkiem florenckiego, dlatego nie uznaje ich za sobory powszechne,
ale nauce na nich ogloszonej nie zaprzecza. Wedtug Szeptyckiego nawet nie
moze zaprzeczyé, poniewaz wyznaje zasade, ze do ogloszenia dogmatu wiary
potrzebna jest decyzja soboru powszechnego, a takiego soboru Cerkiew pra-
wostawna, jak sama wyznaje, odby¢é nie moze?’. Dlatego — ttumaczyt Szep-
tycki — te definicje wiary katolickiej, ktorych nie przyjmuja niezjednoczeni,
czyli pochodzenie Ducha Swietego od Ojca i Syna, prymat biskupa Rzymu
i niepokalane poczecie NMP, mieszczg sie w ,skarbnicy cerkiewnej tradycji”.
Kto im zaprzecza, staje si¢ heretykiem w oczach Cerkwi. Kto podwaza te
prawdy, nie wyznaje wiary prawostawnej. Natomiast prawostawni, przyjmu-
jac powszechng wiare, nie wyrzekaja sie swej wiary, ale dopetniaja ja nauka
powszechnej Cerkwi?®.

Szeptycki przypominal jednoczesnie, ze kult Najswietszej Bogurodzicy jest
jedna z tych réznic, jaka zachodzi pomiedzy prawostawiem Mohytly i akademii
mohylewskiej a prawostawiem piotrogrodzkiego synodu. Ci pierwsi uwazali
Matke Zbawiciela za niepokalang od pierwszej chwili istnienia, czyli wolng od

22 Tamze.

2 [lacmupcvre nocianus 361udcaiomvcs 4acu npo npayio 0as 3 €ounennss CXiOHux
Lepros, 26 XI 1907, [w:] Mumpononum, red. A. KpaBuvk, dz. cyt., s. 29-30.

24 I3 oexpemie, [w:] Mumpononum, red. A. KpaBuvk, dz. cyt., s. 343.

% Tamze.

26 Tamze, s. 344, 346.
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grzechu pierworodnego. Dlatego Szeptycki uznat nauki synodu piotrogrodzkie-
go za heretyckie, ktore nalezy zwalczac?’.

3. Relacje Szeptyckiego z biskupami prawostawnymi

Aby zrealizowaé swoj zamiar zjednoczenia Cerkwi, metropolita nawigzat
kontakty z biskupami prawostawnymi. W 1903 r. zaprosit do Lwowa wotyn-
skiego prawostawnego biskupa Antonija Chrapowyckiego. Przekonywal go, ze
mimo réznic w spojrzeniu na wiele spraw dotyczacych Cerkwi, katolicy i pra-
wostawni jako dzieci Chrystusa powinny zjednoczy¢ sie we wspdlnej modlitwie
do tego, ktéry daje jednosé i pokdj braciom?®. Biskup Antonij odpowiedzial, ze
najpierw trzeba dobrze poznac to, co jest wspdlne pomiedzy prawostawnymi
a katolikami, bez zbytniego koncentrowania si¢ na tym, co ich dzieli. Uwazal
jednak, ze religijne wynaturzenia, ktore ogarnety niemal caty Zachdd, a nastep-
nie do$¢ silnie przeniknely klasy panujace Rosji, nie pozwalaja mieé nadziei na
szybkie zjednoczenie chrzescijan?’. W zwiazku z tym Szeptycki przypomnial
prawostawnemu wtadyce, ze jednosé Cerkwi jest wolg Chrystusa. Wyjasnil
jednoczes$nie, ze roznice w dogmatycznym nauczaniu pomiedzy katolikami
a prawostawnymi wynikaja z nieporozumienia. Przekonywat, ze np. dogmat
o niepokalanym poczeciu Naj$wietszej Maryi Panny, ostro krytykowany przez
prawostawnych teologéw, nigdy nie zostal potepiony przez zaden autorytet
cerkiewny. Natomiast jego prawdziwo$é mozna wykazaé na podstawie litur-
gicznych ksiag wschodniego obrzadku®°.

Wydaje sie, ze Chrapowyckyj nie wierzyt w mozliwo$é zjednoczenia Cer-
kwi. Uwazal, ze modlitwa Jezusa o jedno$é dotyczy wyzszej, nieziemskiej jed-
nosci apostoléw miedzy soba, z Bogiem i wszystkimi, ktorzy uwierza w Jezusa
Chrystusa. Nie chodzi o jedno$¢ ludzi na ziemi, lecz zbawionych w niebie?!.
Szeptycki natomiast, powolujac si¢ na dziesigty rozdzial Ewangelii $w. Jana,
wykazywal, ze nauka Jezusa o Dobrym Pasterzu dotyczy nie tylko zycia przy-

27 Henmpanonuti Jepacaenuii Iemopuunuti Apxie Yrpainu y Jlveosi (Centralne Pafistwo-
we Archiwum Historyczne Ukrainy we Lwowie — CDIAL), f. 451 opis 2, spr. 139, ark.
220, Jlucm I[lenmuyxozo 0o JI. Cmaxoscvkoco, 17 VI 1942.

28 Jluem mumponoruma Lllenmuybko2o 00 60IUHCHKO20 NPABOCIABHO20 €. AHMOHIs
(Xpanoeuykozo) ¢ cnpasax 06pady i eipu, 29 VI 1903, [w:] Mumpononum, red. A. KPABUYK,
dz. cyt., s. 76-78.

2 Jlucm 6i0 en. Ammonia Xpanosuykozo 6 cnpaeax o6pady u eipu, 1903, [w:]
Mumpononum, red. A. KpaBuvk, dz. cyt., s. 78-80.

30 Jluem mumpononuma Lllenmuyvkozo 0o en. Anmonis Xpanosuykozo 6 cnpagax 6ipu i
obpsdy, 18 VII 1903, [w:] Mumpononum, red. A. KpaBuvK, dz. cyt., s. 81-83.

3U Jluem 6i0 en. Anmonin Xpanosuyrozo 6 cnpasax eipu i oopsady, 31 VII 1903, [w:]
Mumpononum, red. A. KpaBuvk, dz. cyt., s. 84-85.
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szlego, ale takze doczesnego. Zawiera w sobie nadziej¢ na zakonczenie roztamu
Cerkwi w czasie ziemskiej wedrowki’?.

Greckokatolicki metropolita thumaczyl Chrapowyckiemu, ze wschodnia
Cerkiew prawostawna to wielka gataZz odcieta jednak od macierzystego pnia
powszechnej Cerkwi. Pozostato w niej jednak wszystko to, co nalezato do
powszechnej Cerkwi przed jej oddzieleniem. Przede wszystkim prawostawna
wiara, tj. calo$§¢ dogmatoéw z pierwszych dziesieciu wiekéw chrzescijafistwa.
Szeptycki podkreslal, ze hierarchia Cerkwi prawostawnej jest kanoniczna
i pochodzi od apostoléw. Eucharystia i sprawowane w niej sakramenty s3
wazne. Pozostat takze duch powszechnej Cerkwi: pobozne obyczaje oraz czes§é
Swietych ikon. Mimo to Cerkiew prawostawna jest skostniata i duchowo mar-
twa. Nie rodzi dobrych owocéw. Nie rozwijajg sie w niej dogmaty, poniewaz
odlaczyla sie od zyciodajnego korzenia, czyli powszechnej Cerkwi. Z prawo-
stawiem zaczelo sie dzia¢ to, co bywa z kazdym organizmem pozbawionym
wlasnego zycia. Kiedy$ zywa gataz, obecnie ledwo podobna jest do drzewa.
Nie wolno jednak zapominaé — tlumaczyl Szeptycki — ze wciaz jest szlachet-
ng galtezig powszechnej Cerkwi, zdolng do odrodzenia si¢. Dlatego Cerkiew
katolicka nie uwaza jej za heretycka i nie traci nadziei, ze zro$nie sie z nig
w jedng cato§é®.

Korespondencja pomiedzy obydwoma hierarchami ukazuje, jak bardzo
r6znili si¢ w pogladach na wiele kwestii. Szeptycki zarzucil Chrapowyckie-
mu brak wiedzy na temat katolickiej nauki o wiecznym zbawieniu. Uwazal, ze
prawostawny hierarcha swoje poglady na temat Cerkwi katolickiej zaczerpnal
od protestantdéw czy tez od ludzi przeciwnych Cerkwi albo z falszywych infor-
macji rozpowszechnianych przez rosyjska cenzure’*. Chrapowyckyj natomiast
przekonywal, ze Szeptycki mija si¢ z prawda, twierdzac, ze zaden prawostawny
autorytet nie potepil nauki katolikéw. Wskazywal, ze w 1443 r. w Jerozolimie
odbyt si¢ sobér wszystkich patriarchéw, ktorzy przekleli rzymskokatolicka na-
uke. Wedlug Chrapowyckiego katolicy to heretycy. Nie dostrzegat okolicznosci,
ktére pozwalalyby zmieni¢ opini¢ na temat katolickich dogmatow?®.

Probe nawigzania rozméw majacych na celu zjednoczenie Cerkwi podjat
Szeptycki takze z biskupem smolefiskim Piotrem. Brak jednak informacji, ktére
Swiadczylyby o pozytywnej odpowiedzi prawostawnego hierarchy®.

32 Jluem mumpononuma Ilenmuyvroz2o 0o en. Aumonis Xpanosuyroz2o 6 cnpasax &ipu i
obpady, 2 XI 1903, [w:] Mumpononum, red. A. KpaBuyK, dz. cyt., s. 87-88.

33 Tamze, s. 88-89.

3% Jluem mumponoruma [llenmuyvkozo 0o en. Anmonis Xpanosuykoz2o 6 cnpasax oopsoy
i 6ipu, 1 VII 1907, [w:] Mumponoarum, red. A. KpaBuvK, dz. cyt., s. 98-99.

35 Jluem 6i0 en. Anwmonis, 31 VII 1903, [w:] Mumponoaum, red. A. KpaBuvk, dz. cyt.,
s. 85.

3¢ Jlucm mumpononuma Ilenmuyvkozo 0o en. Ilempa Cmonencykoeo 6 cnpasax oopsoy
i 6ipu, 1 VII 1907, [w:] Mumpononum, red. A. KpaBuvk, dz. cyt., s. 100.
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Duze nadzieje na zjednoczenie metropolita wigzal z arcybiskupem Ifa-
rionem (Iwanem Ohijenkg). Zyczyl mu, aby na Chelmszczyznie i na calej
Ukrainie odnowil wiar¢ §w. Wlodzimierza i metropolity Itariona, wiarg po-
wszechnej Cerkwi, ktdra zostata sformulowana w czasie pierwszych siedmiu
soboréw powszechnych. Szeptycki uwazal, ze nauka ta zostata zafalszowana
przez teologdw i hierarchow Synodalnej Cerkwi ustanowionej niekanonicznie
przez moskiewskich caréw. Miat nadzieje, ze Bég da Ohijence taske i oczySci
ukraifiskg Cerkiew z tych szkodliwych moskiewskich nalecialo$ci®”. Ohijenko,
dziekujac za braterska mito$¢é i wieloletnia przyjazn, przyznal, ze zdaje sobie
sprawe z powagi obowiazkow i zadan, jakie Bog na niego natozyl. Caly rok
poswiecit na odnowienie starozytnej, bardzo zaniedbanej i zniszczonej diece-
zji chetmsko-podlaskiej. Dziekowal Bogu, ze jego praca zaczynala przynosié
owoce. Martwila go jednak postawa rozagitowanej inteligencji prawostaw-
nej, ktora nie rozumiata, na czym ma polegaé prawdziwa odnowa Cerkwi.
Wydawalo sie jej, ze istota rzeczy sprowadza sie do derusyfikacji polegajace;j
wylacznie na zastgpieniu w liturgii jezyka rosyjskiego ukrainskim. Inteligen-
cja nie chciata zrozumieé, ze przez samo wprowadzenie jezyka ukraifiskiego
nie oczysci si¢ jej z ,moskiewskiego ducha”, poniewaz wciaz bedzie miata
martwg forme. Chcial ja wpierw oczyScié¢ z obcej ideologii, by w ten sposéb
doprowadzi¢ do ukrainizacji wewnetrznej. Wskazywal, ze aby uzywac jezyka
ukraifiskiego w liturgii, najpierw trzeba dokonaé dobrych przektadéw ksiag
liturgicznych. Zajetoby to wiele czasu i sity cerkiewnym zwierzchnikom. Od-
ciggneloby to ich od tego, co jest najwazniejsze, czyli od prawdziwego odno-
wienia ukrainskiej Cerkwi.

Jednoczesnie abp Ohijenko wytknat Szeptyckiemu, ze Cerkiew greckokato-
licka ulegta czeSciowej latynizacji. Wyrazit nadzieje, ze metropolita usunie obce
naleciatosci i przywrdci ja do pierwotnego stanu, gdy nardd ukraifiski miat jed-
ng Cerkiew. Ponadto Itarion dostrzegt w Cerkwi unickiej wplyw moskiewski.
Mialo si¢ to przejawiaé m.in. w tekscie i formie teologicznych greckokatolickich
ksigg?®®. Prawostawny hierarcha wierzyl, ze gdy Cerkiew prawostawna oczysci
sie z moskiewskich wplywow, a greckokatolicka z tacinskich, zblizg sie do siebie
jak rodzone siostry. Uwazal, ze dzialalno$¢ na rzecz zjednoczenia si¢ dwoch
ukrainskich Cerkwi jest zadaniem, jakie na ich zwierzchnikéw natozyt Bog.
Wierzyl, ze praca ta przyniesie wiele korzysci i szczesScia zarowno Cerkwiom,
jak i ukrainskiemu narodowi®.

37 Jlucm 0o apxien. Inapiona Ocicnka 3 NO300POGNEHHAM MA GUCLOGLEHHIM CEOIX
cnodieans Ha nionecennst mumponoauyoi cmonuyi ¢ Kueei 0o cionocmi Ilampiapxamy, 21 X
1941, [w:] Mumpononrum, red. A. KpaBuvyk, dz. cyt., s. 289-290.

38 Jluem 6i0 apxien. Inapiona Ocicnka npo mosciugocmi gzaemonabnudicenns YIIL ma
VI'KI, 14 X1 1941, [w:] Mumpononum, red. A. KpaBuvK, dz. cyt., s. 397-398.

¥ Tamze, s. 399-400.
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Dnia 30 grudnia 1941 r. Szeptycki wystosowat list do wszystkich prawo-
stawnych archirejéow dzialajgcych na ukrainskich ziemiach. Wsréd tego, co dzie-
lito Ukraificéw, zaakcentowal roznice religijne, dlatego wzywat ich do religijnej
jednosci jako warunku zrealizowania narodowych ideatéw. Kazdy patriota —
podkreslal Szeptycki — powinien uczynié wszystko co w jego mocy, aby osiggnaé
religijng jedno$¢. Uwazal, ze osiggniecie tej jednoSci jest mozliwe, poniewaz
grekokatolikéw i prawostawnych nie dzielg osobiste urazy, lecz kwestie, ktére
przed wiekami podzielity ich przodkow. Szeptycki wskazywal, ze dzielg ich
sprzeczno$ci istniejace pomiedzy Grekami i tacinnikami oraz tradycje przyjete
od greckiej i moskiewskiej Cerkwi.

Za posrednictwem tego listu Szeptycki wyciagal reke do zgody i zapraszat
wszystkich prawostawnych biskupéw do jednosci. Zdawat sobie jednak sprawe, ze
zrealizowanie tak waznego dziela nie jest fatwe. Aby osiggnaé zgode i pojednanie
— wskazywal Szeptycki — musi tego pragnaé duchowienistwo i wierni wszystkich
diecezji. Wszyscy tez powinni modlié sie w tej intencji i prosi¢ Boga o potrzeb-
ng do pojednania taske. Metropolita podkreslat, ze w celu osiaggniecia jednosci
obydwie strony musza by¢ gotowe do ustepstw. Skoro Ewangelie zobowigzuja
nas do wyrzeczenie sie samych siebie az do ofiarowania swego zycia, to tym bar-
dziej kazda ze stron musi zrezygnowac ze wszystkiego, co stanowi przeszkode na
drodze do pojednania Cerkwi. Wszyscy wiec powinni przedstawié swoja opinie
i omowic zyciowe i teologiczne kwestie zwigzane ze zjednoczeniem Cerkwi®’.

W odpowiedzi arcybiskup krakowski i temkowski Pattadij stwierdzit, ze
ze strony prawostawnej Cerkwi uczynione zostanie wszystko co mozliwe, aby
usungé przeszkody stojace na drodze do pojednania. Wskazywal, ze ukrain-
ski naréd chce odrodzié swoje chrzeScijafiskie zycie, aby staé sie nosicielem
Chrystusowej prawdy. Unie brzeska abp Paltadij traktowat jako rane, ktora
Cerkwi zadali wrogowie wiary i narodu ukraifiskiego. Pojednanie miato wiec
polegaé na powrocie do stanu sprzed jej zawarcia. Dlatego grekokatolicy po-
winni przyjac prawostawie*'. Natomiast egzarcha Ukrainy, metropolita wotyii-
ski i zytomierski Ofeksij stwierdzil, ze zbyt wiele przeszkdd stoi na drodze do
pojednania, by mogto ono by¢ zrealizowane. Problemy te maja swoje zrodto
w przeszlosci. Historia, polityka, egoizm i wiele innych bedg istnie¢ do kofica
Swiata. Trzeba jednak modlié sie o zjednoczenie Cerkwi i szukaé drogi do niego
prowadzacej*?.

0 Miti auem 00 6CIX 8UCOKONPEOCEAUJCHUX | NPEOCESUJeHUX NPABOCIAGHUX aApXIEpeis
Vkpaini i na ykpaincokux semnax, 30 XII 1941, [w:] Hucema-nocranna mumpononuma Anopes
Lllenmuywrozo 3 uacie nimeyvkoi oxynayii, u. 2, wyd. M. I'pununiims, Yorkton—-Sask 1969,
s. 339-340.

41 Jluem npasocaasnoeo apxien. Ilawnadis ¢ cnpasi ednocmi Ykpaincoroi Lepxeu, 1 111
1942, [w:] Mumpononrum, red. A. KpaBuvK, dz. cyt., s. 412.

42 Jlucm 6i0 mumpononuma Bonuncvkozo i JKumomupcvkozo Onekcis 6 cnpasi yepkogHo2o
noposyminnst, 16 VI 1942, [w:] Mumponoaum, red. A. KpaBuvK, dz. cyt., s. 434-436.
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Szeptycki nawigzal takze kontakt ze staroobrzedowcami — bp. Inokenti-
jem* oraz bp. Arsenijem Morozowem. Mimo ze podkreslit, ze Cerkiew grec-
kokatolicka uznaje za wazne kanonicznie §wi¢cenia diakonatu, prezbiteratu
i biskupie udzielane w Cerkwi staroobrzedowej, nie przyniosto to oczekiwanych
przez niego rezultatéw**.

4. Postawa prawostawnej inteligencji wobec idei
zjednoczenia Cerkwi

Swej dziatalnosci na rzecz zjednoczenia Cerkwi nie ograniczyt Szeptycki
jedynie do prawostawnych biskupow. Wystosowat takze list do prawostawne;j
wierzgcej inteligencji. Uwazal, ze inteligencja wszystkich wyznan ma wazny
glos rowniez w sprawach cerkiewnych, bo jest przewodnia warstwa spote-
czenstwa. Zapewnial jednoczesnie, ze nie mial zadnego osobistego interesu
w pisaniu tego listu, bo grekokatolik nie moze zosta¢ kijowskim metropolita.
Te funkcje moze pelni¢ jedynie kto$ sposrod prawostawnych albo autokefa-
licznych biskupéw czy kaptanéw. Metropolita zapewnial, ze gdyby byt on
zjednoczony z Cerkwia powszechna, wszyscy grekokatolicy, wraz z nim na
czele, poddaliby sie chetnie jego wladzy. Uspokajat jednoczes$nie prawostawna
inteligencje, ze zjednoczenie z powszechng Cerkwia nie spowoduje koniecz-
noS$ci odrzucenia jakich§ zwyczajow prawostawnej Cerkwi. Wskazywal, ze
Cerkiew greckokatolicka, jednoczac sie z Rzymem, nie utracita zadnego ze
swych obyczajow, a grekokatolicy w modlitwach nazywaja si¢ prawostawnymi.
Poza tym — ttumaczyl greckokatolicki wladyka — tradycja $w. Wlodzimierza
przeszta do grekokatolikéw w czystszej postaci z Carogrodu niz do prawo-
stawnych Ukraificow przez moskiewski synod. Wezwal wiec swiecka inteli-
gencje prawostawng do jednoSci religijnej®.

Jednak prawostawna inteligencja nie przyjeta propozycji Szeptyckiego ze
zbyt wielkim entuzjazmem. W pojednaniu, ktdre zaproponowal, widziata prébe
przylaczenia prawostawia do Rzymu. Natomiast dogmat o prymacie biskupa
Rzymu byl dla niej zwyklag uzurpacja. Wedtug ukrainskiej inteligencji do X
stulecia rzymski patriarcha uwazat sie tylko za jednego z powszechnych pa-
triarchéw, rownego innym. Gdy w X w. odlaczyt sig, to nikt z powszechnych
patriarchéw nie odszedt z nim. Pozostali oni wierni tradycjom i postanowie-
niom soboréw powszechnych. Zaden z nich nie odwazyt sie wprowadzic¢ jakiejs

B Jlucm mumpononuma Lllenmuysrkoeo 0o cmapoobpsoceroeo en. Inokenmis 6 cnpasax
o6pady i eipu, 1 VI 1907, [w:] Mumpononum, red. A. KpaBuvK, dz. cyt., s. 96-97.

¥ Jluem 6i0 mumpononuma Ilenmuybkoeo 0o cmapoobpsadys Apcenis Moposzosa ¢
cnpasax 0bpady i sipu, 8 XI 1909, [w:] Mumpononum, red. A. KpABuvK, dz. cyt., s. 103-104.

¥ Mii auem 0o ykpainucvkoi gipyiouoi npasocaasnoi inmenicenyii, 3 III 1942, [w:]
Hucvma, wyd. M. T'punaniivs, dz. cyt., s. 340-342.
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nowosci, ktéra nie bytaby uchwalona przez wszystkich patriarchéw. Natomiast
rzymski patriarcha, zerwawszy wiezi z innymi, w tej samej mierze co rzymska
apostolska Cerkiew, dopuscit wiele nowosci zaréwno dogmatycznych, jak i ob-
rzedowych, nie pytajac o zdanie pozostalych patriarchow.

Wedtug ukraifiskiej inteligencji ukraifiska Cerkiew prawostawna nigdy nie
odlaczyta sie od powszechnej prawostawnej wschodniej Cerkwi i dlatego nie
musi si¢ z nikim jednoczy¢. W rozumieniu wszystkich prawostawnych hierar-
chow powszechng Cerkiew tworzy wiekszo$é, czyli czterech patriarchow, kté-
rzy zostali wierni wszystkim postanowieniom powszechnych soboréw, a nie
mniejszosé, czyli jeden rzymski patriarcha, ktéry nie chciat by¢ réwny pozo-
stalym. W efekcie tego roztamu pomiedzy Zachodem i Wschodem wytonity sie
réznice w dogmatach i cerkiewnej praktyce.

Ponadto inteligencja ukraifiska nie dostrzegata zadnych korzysci, jakie Cer-
kiew prawostawna mogtaby osiagna¢ dzieki zjednoczeniu z Cerkwia rzymska.
Widziata w tym jedynie szkode*.

Za nieporozumienie uznal wladyka galicyjski przekonanie prawostawne;j
inteligencji, jakoby planowal podporzadkowanie prawostawnej Cerkwi Stolicy
Apostolskiej. Ttumaczyl, ze pojedyncze Cerkwie, pozostajace w zwigzku ze
wszystkimi Cerkwiami Zachodu, mogg zachowaé bardzo daleko idaca auto-
nomie, ktérg mozna by nazwaé autokefalig. Nie zachodzi w tym przypadku
zalezno$é, jaka charakteryzuje podporzadkowanie diecezji wchodzacej w sktad
patriarchatu. Szeptycki wskazywal, ze Cerkwi greckokatolickiej, mimo ze trwa
w jednosci z biskupem Rzymu, nie obowigzuje prawo Cerkwi tacifiskiej. Pod-
kreslat, ze nie tylko nie chce podporzadkowac sobie prawostawnych, ale goto-
wy jest podporzadkowa¢ si¢ wladzy patriarchy kijowskiego, gdyby ten przyjat
powszechng wiare, czyli prawostawie pierwszych wiekéw dopetnione naukg
soboréw powszechnych, ktére miaty miejsce po roztamie Cerkwi®.

Ukraifiska prawostawna inteligencja oskarzata Stolice Apostolska o prze-
§ladowanie prawostawnych i rujnowanie ich Cerkwi. Miato sie to dokonywaé
za poSrednictwem polskiego katolicyzmu, ktéry rzekomo byt eksponentem
Watykanu na wschodzie Europy. Chodzito o wydarzenia na ChelmszczyZnie
i Wotyniu w 1938 r.*® Sprawa dotyczyta cerkwi, ktore zostaly odebrane unitom
w 1875 r. i zamienione na §wiatynie prawostawne. Polski episkopat domagat sie
rewindykacji tych sakralnych obiektéw. Duzg cz¢$¢ pounickich cerkwi udato
sie odzyskaé®.

46 Bionosio  ykpaincbkoi npasocaasnoi  immenicenyil HA  AUCM  MUMPONOIUMA
Lllenmuyvrozo, 1942, [w:] Hucema, wyd. M. I'puHumMIImMH, dz. cyt., s. 345-349.

47 Bionosioi mumpononuma Illenmuyvko2o na numanns npasociasnux ykpainyis, 1942,
[w:] Mumpononum, red. A. KpaBuvK, dz. cyt., s. 419-420.

* Bionosio, 1942, [w:] ITucoma, wyd. M. I'pununiimd, dz. cyt., s. 3435.

¥ A. Kusasik, Arcybiskupa Andrzeja Szeptyckiego wizja ukrairiskiego narodu, paristwa
i Cerkwi, Lwow—Krakéw 1999, s. 125-126.
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Ponadto w 1938 r. wladze panistwowe dokonaly rozbiérki ponad stu pra-
wostawnych cerkwi, kaplic i doméw modlitwy. W 90% nie byly to cerkwie,
lecz opuszczone, rozsypujace si¢ i przez nikogo nieuzywane kaplice. W liczbie
zburzonych jedynie 10 bylto czynnych. U podstaw tej decyzji stata walka z ukra-
ifiskim ruchem nacjonalistycznym, ktory swoje ostrze kierowal przeciwko Pol-
sce. Szczegblnie niebezpiecznymi ogniskami wydawaly sie wlasnie zamknigte
cerkwie’".

Metropolita thumaczyt prawostawnej inteligencji, ze jej oskarzenia sa nie-
sprawiedliwe, poniewaz polscy biskupi katoliccy nie ponosza odpowiedzialnosci
za postepowanie wladz pafistwowych. Za nieprawdziwe uznat takze insynuacje,
jakoby Stolica Apostolska, za posrednictwem nuncjatury warszawskiej, zakazata
mu jakiejkolwiek formy obrony prawostawnych?!.

Szeptycki zdawal sobie sprawe, ze na drodze do porozumienia znajduje
sie wiele przeszkdd, poniewaz od trzech wiekéw ludzie przywykli pod wpty-
wem Moskwy potepiaé i nienawidzi¢ swoich braci. Mial jednak nadzieje, ze
ukrainska inteligencja u§wiadomi sobie anormalno$¢ tego polozenia i zacznie
pracowacé nad jakims§ choéby zewnetrznym zjednoczeniem. Podkredlit, ze ewen-
tualne porozumienie pomiedzy Ukraificami stanowi zagrozenie dla dominujacej
pozycji moskiewskiej Cerkwi®2.

Z niezwykla natomiast inicjatywa wystapit Wotodymyr Wynnyczenko, szef
rzadu Ukrainskiej Republiki Ludowej (URL)*. Wedtug niego nalezalo zlikwi-
dowac prawostawie, poniewaz za jego sprawa Ukraina znalazla sie pod pano-
waniem rosyjskich carow. W tym celu proponowat zwotac synod biskupow, ar-
chimandrytéw i przedstawicieli wiernych z Ukrainy, w czasie ktorego przyjeliby
unie. W ten sposob powstalby patriarchat Ukrainy, na ktérego czele stangtby
Szeptycki. Miatoby sie to dokonaé po wczesniejszych rozmowach z Rzymem.

Wedtug Wynnyczenki dzigki unii Ukraincy moga odr6znié si¢ od Polski
i Rosji. Stanowilaby mur oddzielajacy Ukraine raz na zawsze od Moskwy. Po-
nadto unita z natury staje sie Ukraificem®*.

7 ideg utworzenia Ukraifskiego Patriarchatu wystapit takze Augustyn
Woloszyn, prezydent Karpackiej Ukrainy. Uwazal, ze Szeptycki powinien zwré-
ci¢ sie do kompetentnych reprezentantéw ukrainskiej autokefalicznej Cerkwi

50 Tamze, s. 126.

U Bionosioi, 1942, [w:] Mumpononum, red. A. KpaBuvk, dz. cyt., s. 420.

52 Jluem 0o Muxaina Kybareuuua ¢ Kutiesi npo mneobxionicme noposyminns i
63aemonadudicens ykpainyis, S IX 1942 r., [w:] Mumpononum, red. A. KpaBuvK, dz. cyt.,
s. 437.

53 K. GRUNBERG, B. SPRENGEL, Trudne sgsiedztwo. Stosunki polsko-ukrairiskie w X-XX
wieku, Warszawa 2005, s. 242.

3% I3 cnomunig Jloneuna Llezenvcokoeo npo pozmosy 3 Ionoesoro upexmopii Borooumupom
Bunnuuenxom npo Kuiscokuii Ilampispxam ma mModcau8oCcmi 04oneHHsl 1020 MUMPONOIUMAM
Llenmuyorum, 18 XII 1918, [w:] Mumpononum, red. A. KpaBuvK, dz. cyt., s. 138-140.
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z propozycja zjednoczenia si¢ z katolickg Cerkwig, aby w ten sposéb utworzy¢
jeden ukraifiski patriarchat. Wedtug Wotoszyna ukraifisko-katolicki patriar-
chat pomdégltby zaspokoié wszystkie istotne postulaty autokefalistow, a Swieta
jednos$¢ z katolickg Cerkwia dodataby narodowi ukraifiskiemu moralnej sity
i stworzyta podpore, dzieki ktorej nastapitby jego kulturalny rozwdj. Zabez-
pieczaloby to takze niepodlegtos¢ Ukrainy®.

Natomiast prof. Iwan Jarocki uwazal, ze Szeptycki wraz ze swoimi wier-
nymi powinien zerwaé wiezi z Rzymem i wrocié do Cerkwi prawostawnej®.

W listopadzie 1943 r. Szeptycki otrzymat list od Neofita Kubaliuka, jedne-
go z tworcow Ukrainskiej Autokefalicznej Cerkwi (UAC). Kubaliuk zapewniat
metropolite, ze nie ma zadnych uprzedzen wobec ukraifiskiej Cerkwi grecko-
katolickiej. Za naiwne uznawal twierdzenie, ze jedynie prawostawna wiara jest
prawdziwa albo ze tylko rzymscy katolicy bedg zbawieni. Uwazal, ze prawo-
stawna wiara jest w takiej samej mierze no$nikiem zbawienia, w jakiej grecko-
katolicka czy rzymskokatolicka. Wedlug niego taski Bozej nie jest takze pozba-
wione wyznanie anglikanskie. Przekonywal, ze jedynie stowa Chrystusa ,,gdzie
dwaj lub trzej zgromadzeni s3 w imie moje, tam ja jestem pomiedzy nimi” maja
znaczenie. Cala reszta: obrzedy, schizmy pochodzg od cztowieka, od jego dobre;j
lub ztej woli, od jego zdolnosci, talentéw, od jego geniuszu czy tez stabosci.
Nigdy jednak nie zamienitby swej wiary na katolicka, bo prawostawie to wiara
jego ojcdéw i narodu. Cerkiew i religia — kontynuowat Kubaliuk — oprécz Boskiej
Istoty posiadaja takze ludzkie nawarstwienia, ktére dodaja im uroku, czasami
jednak kaleczg. Te ludzkie dodatki — uwazal Kubaliuk — decyduja o tym, kto
jaka wiare wybiera. W zwigzku z tym, ze zycie narodéw jest utozone w formy
panstwowo-polityczne, uzupelnienia te majg charakter narodowo-polityczny.
Cerkiew i religia sg $ciSle zwigzane z zyciem politycznym i dla tych celéw sa
wykorzystywane.

Kubaliuk zarzucit Szeptyckiemu gloszenie sprzecznosci. Z jednej bowiem
strony greckokatolicki wtadyka gtosit, ze nie wolno wykorzystywaé wiary do
politycznych celéw, z drugiej za$ traktowat religijng jednos¢ jako $rodek stuzacy
do osiggniecia narodowych ideatow®’.

Twierdzil, ze wszystkie wydarzenia i zjawiska cerkiewnego zycia mialy
w wigkszej czy mniejszej mierze jawne czy zamaskowane polityczne znaczenie.

35 Jluem Ilpesudenma Kapnamcoroi Yipainu o. Aeeycmuna Bonowwuna 3i ceoimu
nponosuyismu wo0o cmeopenis Yepaincokoeo [lampispxamy, 28 VII 1941, [w:] Mumpononum,
red. A. KpABuvK, dz. cyt., s. 446.

56 Jlucm npog. lsana AHpoyvkoeo 3 nponosuyicio ouwonumu Ykpainceky Ilpasocraemy
Lepkesy, posipsaswiu ¢ionocunu 3 Pumom, 16 X 1941, [w:] Mumpononrum, red. A. KPABUVK,
dz. cyt., s. 447-448.

37 Jluem unena Aominicmpamypu VAIIL] H. Kybanoka npo 6pajicenHs npagociagHozo
HacenenHs Ha aucmu U nocianna Mumpononuma 6 cnpagi noposyminna ykpaincokux Llepkos,
15 XI 1943 r., [w:] Mumpononum, red. A. KpaBuvk, dz. cyt., s. 438-439.
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Wedtug niego polityczne elementy mialy takze wplyw na powstanie Cerkwi
greckokatolickiej. Jednak polityczni inspiratorzy unii przeliczyli sie. Nie doce-
nili warto$ci narodowego zywiotu zachodniej galezi ukraifiskiego narodu, ktéry
by¢ moze dzieki unii zdotat realizowaé narodowe cele’®.

Kubaliuk uwazal, iz wezwanie Szeptyckiego skierowane do prawostaw-
nych biskupow, a takze do ukrainskiej inteligencji w celu zjednoczenia Cerkwi,
bylo wynikiem jego politycznej dalekowzrocznosci, ofiarnej mitosci do swego
narodu i arcypasterskiej troski®®. Ubolewal jednak, iz list ten duchowiefistwo
moskiewskie wykorzystywato do wlasnych celéw. Rosyjscy hierarchowie z abp.
Oteksijem Hromadskim na czele, gdzie tylko mieli okazje, twierdzili, ze sg
Ukraificami, poniewaz list skierowany do nich prezentowal ich jako Ukraif-
céw. Tymczasem wielu Owcezesnych prawostawnych biskupéw na Ukrainie byto
Rosjanami.

Jednoczesnie Kubaliuk miat zal do Szeptyckiego, ze nie skierowat listu
do tworcéw ruchu autokefalicznego. Od samego poczatku swego istnienia na
UAC spadaly ci¢zkie ciosy ze strony moskiewskiej hierarchii i duchowiefistwa,
w szczegdlnosci ze strony abp. Oleksija.

Wsrod zwierzchnikow UAC wynikla réznica zdan co do intencji Szeptyc-
kiego. Niektorzy sadzili, ze greckokatolicki metropolita pragnie przylaczy¢ sie
do prawostawnej Cerkwi.

Kubaliuk uwazat, ze wezwanie Szeptyckiego do jednosci Cerkwi skierowa-
ne byto pod niewtasciwy adres. Adresowane bowiem bylo do Moskali i dlatego
motywy tego wezwania nie mogly przeméwié ani do ich rozumu, ani do serca.
Wedlug dzialacza UAC na temat zjednoczenia powinni wypowiedzieé sie fak-
tyczni tworcy rzeczywiscie ukrainskiej Cerkwi, ktéra wyrosta na ojczystym
gruncie, zywi si¢ jego sokami i jest emanacja zbiorowej woli narodu. Kubaliuk
wyrazil tez nadzieje, ze Szeptycki ma pozytywny stosunek do Ukraifiskiej Au-
tokefalicznej Cerkwi.

W odpowiedzi metropolita zgodzit si¢ z opinia Kubaliuka, ze UAC zaj-
muje pierwsze miejsce wérdd catej spoteczno$ci prawostawnych. Wezwal do
wzajemnego poznania, aby w przysztoSci polaczyé sie w jedna, Chrystusowg
Cerkiew. Wyrazit jednocze$nie ubolewanie, ze Moskale wykorzystali jego listy
w niegodny sposob®'.

Starania Szeptyckiego o zjednoczenie prawostawia z Rzymem zakoficzy-
ly sie fiaskiem. Ze strony prawostawnych biskupéw ustyszatl jedynie, ze jesli

8 Tamze, s. 439.

39 Tamze, s. 440.

%0 Tamze, s. 443-444.

1 Jlucm 00 unena Aominicmpamypu YAIIL Heogima Kybanioka 3 npuody nocianns 0o
IIpasocnasnux Apxiepeis, 28 XII 1943 r., [w:] Mumpononum, red. A. KpaBuvk, dz. cyt.,
s. 445.
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pragnie pojednania, to niech razem ze swymi wiernymi polaczy sie z prawo-
stawiem®.

Rozbicie prawostawia byto tak wielkie, ze praktycznie niemozliwe byto
zjednoczenie samej Cerkwi prawostawnej. Tym bardziej nierealne byto pojed-
nanie sie z KoSciotem facifiskim®.

Stowa kluczowe: zjednoczenie Cerkwi, Ukraifiska Autokefaliczna Cerkiew, metro-
polita Andrzej Szeptycki

The Metropolitan Archbishop Andrey Sheptytsky’s Actions
Aiming to Unite the Church

Summary

One of Archbishop Andrey Sheptytsky’s main goals was to unite the Church.
However, he emphasised that he did not want everyone to become Roman Catho-
lics, but to be united with the Bishop of Rome, preserving their own rites. In order
to realise his intentions, he established relationships with many Orthodox Church
hierarchs. His actions did not bring the intended results, though. One of the major
reasons for that was the fact that the Ukrainian Orthodox Church was headed by
Russians, who had no cause to act in favour of the Ukrainian nation’s interests.

Key words: unification of the Eastern Orthodox Church, Ukrainian Autocephalous
Orthodox Church, Metropolitan Archbishop Andrey Sheptytsky
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ZABIEGI BISKUPA TOMASZA 11

O AUXILIUM BRACHII SECULARIS

PRZECIW KSIECIU HENRYKOWI IV PROBUSOWI
W 1287 ROKU

Lokalne starcia wladzy koscielnej i §wieckiej rozgrywajace sie na Slasku
w okresie §redniowiecza wykorzystywaty do walki formute krucjatowa, mozna
nawet mowi¢ o uwiktaniu formuty krucjatowej w lokalne spory polityczno-
-koscielne.

Henryk IV Probus, ekskomunikowany wtadca, na ktérym cigzyly zarzuty
niewypetnienia $lubu w obronie Ziemi Swietej, zaatakowal ziemie Leszka Czar-
nego. Leszek byl chroniony protekcjg koscielna, ale jeszcze niedawno byt pod
klatwa biskupa za uwiezienie biskupa. Za takie przewinienie papiestwo wzywa-
lo przeciw niemu $wiecka site zbrojna, czyli ogtoszono przeciw niemu krucjate!.

Kolejna odstona plataniny polityczno-krucjatowej na Slasku to projekt
ogloszenia wyprawy krzyzowej przeciwko Henrykowi IV. Tto wyprawy krzy-
zowej to konflikt pomiedzy ksieciem Henrykiem IV Probusem a biskupem wro-
ctawskim Tomaszem IT (1270-1292). Konflikt miat podtoze polityczne, ekono-
miczne, prestizowe i ambicjonalne. To Slaska odstona walki wtadzy §wieckiej
z koScielng. Bohaterowie konfliktu byli nieust¢pliwi, stad konflikt trwat kilka-
nascie lat, nie byl tylko prawny, ale przybral forme konfliktu zbrojnego. Sporu
nie zatrzymaly wyroki sadu polubownego (1276), legackiego (1282) i mediacja
arcybiskupa Jakuba, wrecz przeciwnie, konflikt eskalowat. Biskup uzywat kar
koscielnych i wykorzystywatl naciski dyplomatyczne, a ksigze prowadzit poli-
tyke faktéw dokonanych.

! Na temat ogloszenia krucjaty, rozwoju i znaczenia terminu od Urbana II, zob.
E. Carbing, M. MonTEsaNO, Historia Inkwizycji, Krakéw 2008, s. 22-32.
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W latach 1281-1287 Henryk IV byt kilkakrotnie obcigzony klatwa, a jego
ziemia interdyktem. Biskup Tomasz musial uciekaé z Wroctawia (1284) poza
granice ksiestwa (1285). Ucieczka w kwietniu 1285 r. do Raciborza pod wply-
wem zbrojnego zajecia dobr biskupich lezy u podstaw krucjaty skierowanej
przeciwko ksigciu Henrykowi IV.

Zamyslt zorganizowania wyprawy zbrojnej w obronie prze§ladowanego
wroctawskiego biskupa Tomasza II przeciw ksieciu Henrykowi IV zrodzit sie
w czasie synodalnych obrad biskupé6w metropolii gniezniefiskiej, kiedy to ze-
brali sie 29 czerwca 1285 r. w Krakowie, stolicy biskupa Pawta z Przemkowa?.
Oproécz gospodarza i arcybiskupa obecni byli biskupi: Tomasz — wroctawski,
Jan — poznanski, Tomasz — ptocki, Wistaw — wloctawski i Konrad — lubuski.
Na prosbe Tomasza II ponownie rozpatrywali sprawe sporu i realizacji posta-
nowien ostatniego synodu z Leczycy. Obradujacych oburzyt fakt lekcewazenia
przez Henryka IV nalozonych na niego kar i popelniania nowych gwattéw na
ludziach wiernych biskupowi. Z tego powodu biskupi zredagowali w ostrym
i pelnym emocji tonie zbiorowg skarge, ktora nastepnie wniesli do papieza Ho-
noriusza IV przeciw ksieciu wroctawskiemu, proszgc papieza o uzycie ramienia
Swieckiego jako ,,Srodka leczniczego”. Ksigze wroctawski bowiem w okruciefi-
stwie przerést faraona (... transcedens Pharaonis duricia). Ponizal prawa i wol-
nosci Kosciota. Bezprawnie wszedt w zakres wladzy biskupa, usuwajgc z ko-
Sciotéw sympatyzujacych z biskupem duchownych. Na ich miejsce wprowadzat
niegodnych ksiezy (nullam tonsuram habentes, quosdam prophanos sacerdotes,
sacrilegos, homicidas, apostatas, notorios concubinarios et excomunicatos in-
trudit). Przypomniano o ztupieniu §rodkéw finansowych na krucjate, a zde-
ponowanych w klasztorze dominikanéw we Wroctawiu®: ...et nichilominus
eundem principem pro pecuniis raptis Romane ecclesie debitis, effractis hostiis
sacrarii in domo fratrum Predicatorum, Wratizlauie, Wratizlauiensis dyocesis,
pro violacione quoque, effracione, prophanacione et direpcione ecclesiorum et
monasteriorum sue dyocesis pronunciavit late sentencie canones incidisse et
racione tantorum delictorum in suam et ecclesie sue injuriam commissorum
anathemis vinculo specialiter innodavit, co takze bylo powodem naltozenia
przez metropolite ekskomuniki na Henryka IV*., Wszyscy biskupi, widzac

2 Urkunden zur Geschichte des Bistums Breslau im Mittelalter, hrsg. von G.A. STEN-
zEL, Breslau 1845 (dalej: Stenzer, Urkunden), nr 179, s. 177; Schlesisches Urkundenbuch.
Im Auftrage der Historischen Kommission fiir Schlesien, Bd. 1, hrsg. von H. ArperT, Wien—
Ko6ln—-Graz 1971; Bd. 2-4, hrsg. von W. IrcanG, Koéln-Wien 1977-1988 (dalej: SUB);
Bd. 5, nr 225, Koln 1993, s. 179; W. Karasiewicz, Pawel z Przemkowa biskup krakowski,
»Nasza Przeszto$¢” 9 (1959), s. 166.

3 STENZEL, Urkunden, nr 179, s. 177; SUB, Bd. 5, nr 225, s. 179.

4 Zdaniem Mikotaja Grapysza, Zapomniani krzyZowcy. Polska wobec ruchu krucja-
towego w XII-XIII wieku, Warszawa 2004, s. 339, p. 15, ten problem poruszony w tym
dokumencie sugeruje, ze do rekwizycji funduszy lewantyfiskich z wroctawskiego klasztoru
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nieskuteczno$¢ natozonych kar koscielnych, wzieli pod uwage zastosowanie
drastyczniejszych metod — sity zbrojnej dla obrony wroctawskiego Kosciota:
...placeat pietati vestre, sive de materiali gladio sive auxilio brachii secularis sive
de alio remedio ipsi ecclesie utili, secundum quod vos divina unccio docuerit,
cogitare’. Trudno byltoby z perspektywy tak odlegtej ocenic rzeczywiste zamia-
ry cztonkéw polskiego episkopatu w uzytej formule auxilium brachii secularis.
Jestem sktonny przyjac poglad Mikotaja Gtadysza, ze nie nalezato rozumieé
auxilium jako w pelnym tego stowa znaczenia organizacji krucjaty®, ale bar-
dziej inicjatywy zbrojnego przeciwdziatania Henrykowi IV w ramach waskiej,
sasiedzkiej koalicji ksigzat. Biskup Tomasza II, relacjonujac na synodzie swo-
je tragiczne polozenie, nalegat na ich pobudzenie do dziatania. Przekonywat
zapewne czlonkdéw episkopatu o braku skuteczno$ci naktadanych kar, o tym,
ze poblazanie bardziej szkodzi polskiemu Ko$ciotowi. Nie mozna catkowicie
wykluczyé, ze juz wtedy planowal mobilizacje przeciwnikéw ksigcia.

Papiez Honoriusz IV nie za bardzo byt sktonny do wyrazenia zgody na
auxilium brachii secularis. Po przeszto oSmiomiesiecznym milczeniu przestal 28
marca 1286 r. bulle zaadresowanga do biskupéw wloctawskiego i poznanskiego.
Z tresci jasno wynikata rozwazna wstrzemigzliwos$¢ papieza. Nie wspomnial
o planach zbrojnej rozprawy przeciwko krngbrnemu ksieciu, a jedynie o karach
koScielnych’. Przy takiej postawie papieza nie pozostalo wroctawskiemu bisku-
powi nic innego, jak tylko kontynuowac dziatania dyplomatyczne wymierzone
w Henryka, co tez nieustannie czynil, rozsylajac z Raciborza pisma i skargi.

Biskup, zdesperowany staba skutecznoscig swoich dyplomatycznych zabie-
gbéw, z poczatkiem roku 1287 chwyta sie nastepnej szansy, aby méc odwrdcic
niekorzystny dla niego bieg wydarzen. W pismach skierowanych do papieza
i kardynaléw, datowanych 16 stycznia 1287 r., przedstawia swdj tutaczy los.
Nie mégl sprawowaé duszpasterskiej postugi w stolicy diecezji. Z tego powodu

doszto juz po synodzie w Leczycy odbytym w styczniu 1285 r., na ktérym zatwierdzono
klagtwe rzucong rok wczesniej na Henryka IV przez biskupa wroctawskiego Tomasza II.
Gladysz stusznie sie nie zgadza z wnioskiem Romana GRODECKIEGO, Dzieje polityczne Slg-
ska do roku 1290, [w:] Historia Slgska, t. 1, Krakéw 1933, s. 299 i Jézefa MITKOWSKIEGO,
Henryk IV Probus, [w:] Polski Stownik Biograficzny, t. 9, s. 407, ktorzy datowali grabiez
zdeponowanych u wroctawskich dominikanéw §rodkéw na lata 1280-1281.

5 StENZzEL, Urkunden, nr 179, s. 179; SUB, Bd. 5, nr 225, s. 181.

¢ M. GrADYSZ, dz. cyt., s. 345.

7 STENZEL, Urkunden, nr 202, s. 202-203; Vetera monumenta Poloniae et Lithuanie
gentiumque finitimorum historiam illustriantia maxima partem novum edita ex tabulis
Vaticanis, ed. A. THEINER, t. 1, Romae 1860, t. 1, nr 179, s. 95-96; Regesta Pontificum
Romanorum inde ab a. post Christum natum MCXCVIII ad a. MCCCIV, ed. A. POTTHAST,
t. 1-2, Graz 1957, nr 22403; Regesten zur schlesischen Geschichte (dalej: Regesten), hrsg.
von C. GRUNHAGEN, [w:] Codex Diplomaticus Silesiae, Bd. VII, Teil 2: bis 1280, Breslau
1875, nr 1954; Bullarium Poloniae, t. 1, Romae-Lublin 1982, t. |, nr 868.
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zachecal, aby Stolica Apostolska podjeta bardziej zdecydowane kroki przeciwko
Henrykowi, poniewaz kary koScielne nie zdotaty jak dotad zmienié wrogiej
postawy ksiecia. Jego zdaniem, aby go zobligowa¢ do zamiany swej postawy,
nalezatoby rozwazy¢ zastosowanie innych srodkow: ...cum predictus dux nolit
nec possit corrigi spirituali gladio, placeat pietati vestre de aliquo magis oportuno
remedio ipsi ecclesie ut resurgere valeat providere®. W pismach tych powrdcit
do koncepcji auxilium brachii secularis w celu rozwigzania konfliktu z wladca
wroctawskim®. Oczywiscie nie nakreslit tego tak wyraznie jak w piSmie bisku-
péw polskich z 29 czerwca 1285 r. Tomasz II nie sprecyzowal, jakie to aliguum
magis oportunum remedium mogloby wchodzié¢ w gre, poniewaz jednak zostato
ono przeciwstawione nieskutecznemu gladio spirituali, wiec mozemy sie domy-
§laé, ze w tym piSmie znajduje sie ukryta prosba o zaangazowanie sie Rzymu
w zorganizowanie auxilium brachii secularis przeciwko Henrykowi.

Biskup wroctawski, nie mogac otwarcie prosié papieza o zbrojng pomoc,
wykorzystal do realizacji swojego planu swoich prokuratoréw urzedujacych
w kurii rzymskiej. W liscie do nich wprost sugeruje, aby naktonili papieza do
wystania listu do Henryka IV z grozba uzycia gladii materialis. Wedtug jego kon-
cepcji Honoriusz IV powinien sporzadzi¢ pismo do arcybiskupa gniezniefiskiego
i biskupa wloctawskiego, nakazujace im zwolnié poddanych ksiecia wroctawskie-
go z obowigzku wiernosci oraz rzucié klgtwe na tych wszystkich, ktorzy otwarcie
opowiadajg sie po jego stronie. Metropolita, a takze biskup Wistaw mieli tez
oglosié z upowaznienia papieskiego krucjate przeciwko krngbrnemu ksigciu,
a do jej udziatu zacheci¢ przede wszystkim ksiecia legnickiego Henryka V i ksie-
cia glogowskiego Henryka IIl ommnibus patronis ecclesie nostre. Dla zachecenia
ksigzat §lgskich i potencjalnych krzyzowcdéw do wsparcia tej inicjatywy zapro-
ponowat biskup Tomasz II podziat schedy po wydziedziczonym Henryku IV.
W razie odmowy pomocy wygnanemu biskupowi przez tychze ksigzat, zdaniem
Tomasza II nalezato polecenie wykonania tego zadania przekaza¢ w rece obcych
wladcow'?. Widaé, ze biskup z gory juz zaktadat mozliwo$é odmowy udziatu

8 STENZEL, Urkunden, nr 209-211, s. 213-216; SUB, Bd. 5, nr 308-310, s. 245-246.

° STENZEL, Urkunden, nr 209-215,s. 213-218; SUB, Bd. 5, nr 307-311, s. 243-247.

10 S1ENZEL, Urkunden, nr 208, s. 212-213; SUB, Bd. 5, nr 307, s. 243-244: Unde,
si videtur vobis, cum nos credamus esse expediens, quod eidem duci a dom. papa littera
dirigatur consueta excommunicatis, in qua eum moneat et mandet sibi, ut nos, canonicos
nostros et ceterum clerum ad loca propria revocet et satisfaciat ecclesie de ablatis, addens
comminacionem sicut dom. pape videbitur expedire, vel si Romana ecclesia circa Wrat.
ecclesiam majori moveri voluerit pietate et ipsum ducum materiali gladio cohercere, tunc
optineatur a sede apostolica littera ad dom. archiepiscopum nostrum et episcopum Wla-
dislauiensem, ut ecclesias, in quibus aliquod jus habere dinoscitur, ab ejus debito absolvant
et fideles ipsius, quamdiu in excommunicatione et pertinacia perstiterit, ab ejusdem fide-
litate denuncient penitus absolutos et excommunicent omnes, dicto duci auxilio, consilio,
favore vel aliquo patrocinio adherentes et quod crucem auctoritate sedis apostolice predi-
cent contra ipsum et ut ipsius crucis exequicio manuali nobilibus viris, ducibus Legnicensi
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wladcéw Legnicy i Glogowa; byli bowiem najblizszymi sojusznikami ksiecia
wroctawskiego. Dlaczego zatem ich zaproponowal? Z pewnoscig bytaby to pew-
na forma wywarcia presji na nich, aby odstapili od oblozonego karami kosciel-
nymi Henryka I'V. A moze sygnal, ze przeciw nim tez moze powstaé propozycja
krucjaty za lekcewazenie kar koScielnych? W praktyce jedynymi ksigzetami §la-
skimi, na ktérych biskup mogt liczyé, byli ksigzeta z linii opolsko-raciborskiej,
pozostali bowiem w czasie sporu przyjmowali postawe przychylna dla ksigcia
wroctawskiego. Ksigzeta linii opolsko-raciborskiej byli jednak zbyt stabi, aby
zbrojnie wyegzekwowaé prawo biskupstwa wroctawskiego na Henryku V.

Zastanawiajace byto uzycie w piSmie stow aliis extraneis. Czy w tym mo-
mencie biskup nie przekroczyt miary i nie popadt w miano ,,zdrajcy”, albowiem
stowo extraneus ttumaczono jako ,,cudzoziemiec”. Problem ,zdrady” pominal
catkiem Gtladysz, podkreslajac tylko, ze wyprawe poprowadzié mieli wladcy
spoza Slaska'2. Wspomnial o tym problemie ostatnio Maciej Maciejowski'3,
ktory idac za sugestiami Janusza Bieniaka, stwierdzit: ,,nie mogto tu chodzié
o ksigzat spoza Polski, lecz o Piastéw z innych dzielnic. Cala sprawa miescita
sie wiec w dwezesnych zwyczajach opozycji. Piastowie z innych dzielnic to jed-
nak extranei dla 6wezesnego Slaska, rozumianego partykularnie”!. W starszej
literaturze przedmiotu (np. Wtadystaw Karasiewicz, Roman Grodecki i Tadeusz
Silnicki) przez okreslenie to rozumiano innych ksigzat polskich'.

Kogo biskup wroctawski mégt mieé na mysli, gdy pisat aliis extraneis?
Probujac odpowiedzieé na to pytanie, nalezy braé pod uwage Piastow spoza
Slaska. Jesli chodzi o pomoc z zewnatrz, biskup mégtby liczy¢ przede wszystkim
na ksigcia Wielkopolski Przemysta II albo wladc¢ Krakowa Leszka Czarnego.

et Glogouiensi, omnibus patronis ecclesie nostre, qui eidem duci sicut ab intestato, sic et
eo ejecto, auctoritate Romane ecclesie deberent succedere, per sedem apostolicam com-
mittatur, hoc adjecto, quod si iidem patroni forte ducti favore dicti ducis ipsum gladii
execucio committatur, vel aliqud fiat, si quid forte melius pro revelacione nostre ecclesie
domino apostolico videbitur oportunum.

! Por. R. GRODECKI, dz. cyt., s. 304; T. Jurek, Henryk Probus i Henryk glogow-
ski. Stosunki wzajemne w latach 1273-1290, ,Slaski Kwartalnik Historyczny Sobétka”
42 (1987), nr 4, s. 562; TeNzg, Dziedzic Krélestwa Polskiego ksigze glogowski Henryk
(1223/4-1309), Poznafi 1993, s. 11.

12 M. GrADYSzZ, dz. cyt., s. 346.

13 M. Macigjowski, Orientacje polityczne biskupcw metropolii gnieznieriskiej 1283~
1320, Krakéw 2007, s. 143.

14 J. BIENIAK, Znaczenie polityczne koronacji Przemysta II, [w:] Orzet Bialy herb pai-
stwa polskiego, red. S.K. KuczyNski, Warszawa 1996, s. 37-38.

15 Por. R. GRODECKI, dz. cyt., s. 303-304; T. SiNicki, Dzieje i ustrdj Kosciola katolic-
kiego na Slgsku do korica w. XIV, Warszawa 1953, s. 184; T. Sinicki, K. Goras, Arcybiskup
Jakub Swinka i jego epoka, Warszawa 1956, s. 179; W. Karasiewicz, Jakéb II Swinka. Ar-
cybiskup gnieznieriski 1283-1314, Poznan 1948, s. 261; K. MaLeczyNski, Epoka feudalna,
[w:] Historia Slgska, t. 1, cz. 1: do polowy XIV w., red. W. Horusowicz, K. MALECZYNsKI,
Wroctaw 1960, s. 517.
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Zar6éwno jeden, jak i drugi wladca w stosunku do Henryka Probusa przejawiali
wszystkim znang wrogo$¢'®. Mam watpliwosci, czy chetni byliby do wziecia
na swoje barki zbrojnej wyprawy? Wtadca Krakowa na pewno najmniej nada-
walby si¢ do tej roli, gdyz uchodzit w oczach wspolczesnych za przesladowce
biskupa Pawta z Przemankowa. Majac problem z wlasnym biskupem, chciatby
kierowaé krucjatg w obronie innego biskupa? Natomiast Przemyst IT uwaza-
ny byl za zrecznego polityka, ale o stabych talentach militarnych. Przyktadem
moze tu stuzy¢ kleska poprowadzonej przez Przemystawa II grupy ksigzat ida-
cych na odsiecz uwiezionemu przez Bolestawa Rogatke Henrykowi Probusowi
w 1277 r. Wedtug Diugosza wielkopolski ksigze wpadt wtedy w niewole ksigzat
legnickich?’. Zapewne nie mégt by¢ odpowiednia osoba do kierowania wypra-
wa zbrojng w obronie biskupa Tomasza II.

Nie mozemy tez odrzuci¢ mozliwosci, ze Tomaszowi II chodzito o pomoc
wladcy osciennego kraju — Czech. Zabiegi czynione, aby pozyska¢ Wactawa II,
wskazuja, ze nie mozna wykluczy¢ i takiej koncepcji. Wroctawski wygnaniec
znalazt swoje tymczasowe miejsce pobytu tuz przy czeskiej granicy, w Racibo-
rzu. W danej chwili naturalnym wsparciem i zbrojng pomoca mogt by¢ rosngcy
w site Wactaw II. Milczenie Zrodet potwierdza ogélnie przyjmowang tez¢ o bra-
ku zainteresowania Wactawa II, jak réwniez innych ,,obcych ksiazat” w reali-
zacje konceptu biskupa o auxilium brachii secularis przeciwko Henrykowi. Ten
ostatni, dowiadujac sie od swoich zaufanych o takich planach biskupa, mogt
przyspieszy¢ przygotowania do szturmu na Racibérz. W Zrodtach takze brak
Swiadectwa o zyskaniu poparcia calego polskiego episkopatu dla planéw bi-
skupa Tomasza. Karasiewicz sugeruje, ze zawarto$¢ pisma z 17 stycznia 1287 r.
byta ,,dowodem harmonijnej wspoipracy arcybiskupa z biskupem Tomaszem™'®.
Gtadysz sktonny byt do przyjecia pogladu wyrazonego przez Silnickiego, ktory
widzial w interesujacym nas projekcie wlasng inicjatywe Tomasza'®. Nie ulega
watpliwosci, ze z treSci pisma skierowanego do swych prokuratoréw wyni-
ka, jak stusznie zauwazyl Gladysz?’, zniecierpliwienie biskupa wroctawskiego
z braku efektywnej aktywnosci polskiego episkopatu. Dlatego ponagla swych
prokuratoréw w Rzymie do intensyfikacji swoich starafi o skuteczne nakto-

16 Zob. ostatnio na ten temat: B. Nowackl, Zabiegi o zjednoczenie paristwa i koronacje
krélewskg w latach 12841285 na tle rywalizacji Przemysta I z Henrykiem IV Prawym,
[w:] Przemyst II. Odrodzenie Krolestwa Polskiego, red. J. Krzvzaniakowa, Poznafi 1997,
s. 153-160.

17 Toannis Drucossl, Annales seu cronicae incliti Regni Poloniae, Varsoviae 1975, t. 7,
s. 250; zob. tez: Rocznik lubigski 1241-1281, oraz wiersz o pierwotnych zakonnikach
Lubigza, wyd. A. BieLowski, Monumenta Poloniae Historica (dalej: MPH), t. 2, Lwow
1878, s. 707-708, czy wycofanie si¢ bez walki z Krakowa w obliczu roszczenn Wactawa 11
(1290-1291).

18 W. Karasiewicz, Pawel z Przemkowa..., dz. cyt., s. 261-262.

" M. Grapysz, dz. cyt., s. 347; T. SiNicki, K. Goea, dz. cyt., s. 179.

20 M. GrapYsz, dz. cyt., s. 348.
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nienie Honoriusz IV do wydania pisma upowazniajacego arcybiskupa gniez-
niefiskiego i biskupa wloctawskiego do podjecia bardziej stanowczych dziataf
wobec Henryka I'V.

Zastanawiajacy byt fakt niekontynuowania zabiegoéw dyplomatyczny w celu
rozwigzania konfliktu metoda auxilium brachii secularis ze strony samego
gniezniefiskiego metropolity czy tez episkopatu polski. Gdyby takie kroki byty
podejmowane, z pewnoScig nie pozostatyby bez wplywu na szanse ich akcep-
tacji w rzymskiej kurii. Biskup Tomasz II snujacy plan krucjaty zdawat sobie
sprawe, ze nie mozna bezczynnie czekaé. Doskonale przeanalizowal mozliwosci
i sily tego koScielnego gremium. Mimo jego wielkich staran sam arcybiskup
Jakub, az do pierwszych miesiecy roku 1287, podejmowat jedynie akcje media-
cyjne miedzy zwasnionymi stronami, a widzgc op6r wzgledem zawarcia ugody
ze strony Henryka Probusa, nie posunat si¢ dalej niz ponowne wymierzenie
mu kar koScielnych, z ktérych ksigze i tak niewiele sobie robit?!. Podobna byta
postawa czlonkéw polskiego episkopatu. Nie zdecydowali sie na nic wiecej
poza skarge wystosowang do papieza 29 czerwca 1285 r., w ktorej rzeczy-
wiscie prosili o rozwazenie wezwania auxilii brachii secularis przeciw ksieciu
wroctawskiemu. Milczenie zrédet moze wskazywac na to, ze biskupi polscy po
roku 1285 juz nie obstawali przy tej formie rozwigzania konfliktu, ale bardziej
byli sktonni zaakceptowaé lini¢ dziatania metropolity. Przy tak mato skutecz-
nej postawie episkopatu nie dziwi fakt narastania zniecierpliwienia Tomasza IT
przedtuzajacy sie bezkarnosciag Henryka IV. Koncept z 17 stycznia 1287 r. to
dowdd jego wlasnej determinacji i proby szukania na wtasng reke mozliwosci
rozwiazania sporu.

Omawiany pomyst Tomasza II miat charakter akcji politycznej. Formuta
krucjaty idealnie wpasowywala sie w jego linie obrony i dawala mu wiekszg
gwarancje skuteczno$ci dziatania. Zdajac sobie sprawe z daremnosci naktada-
nych kar koscielnych z papieskg ekskomunikg wlacznie, uznal, ze to wlasnie
czynniki natury politycznej beda mialy przelomowe znaczenia dla zatatwienia
sprawy. Aby losy calej inicjatywy zakonczyly sie w mysl jego zalozen, wybrat
czynnik w tamtych czasach funkcjonujacy w zyciu politycznym i religijnym
w XIII-wiecznej Polsce. Siegnal mianowicie do praktyki organizacji zbrojnych
wypraw, znanej od Grzegorza IX, jako narzedzia w walce KoSciota z wladza
Swiecka. Jak stusznie zauwazyl Gladysz??, podjety przez biskupa projekt wia-
czenia sgsiednich wladcéw przeciw ekskomunikowanemu Henrykowi IV pod
hastem przejecia jego dziedzictwa, przywotuje metody papiezy, jakie stosowali
w walce z Hohenstaufami®*.

Oceniajac krucjatowe plany biskupa Tomasza II, nalezy stwierdzié, ze
byly one tylko iluzorycznym instrumentem obrony i to od poczatku pozbawio-

2 Por. W. Karasiewicz, Pawel z Przemkowa..., dz. cyt., s. 262-264.
22 M. GrapYSz, dz. cyt., s. 347.
2 Por. T. Sinick, K. Goras, dz. cyt., s. 179.
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nym realnych podstaw politycznych. Wiekszo$¢ historykéw stusznie podziela
poglad Silnickiego, ktéry stwierdzil, ze hasto wyprawy zbrojnej przeciwko
ksieciu wroctawskiemu ,,pozostalo bez odzewu i przeszio bez wrazenia”?*. Nie
bez wplywu na taka postawe ewentualnych adresatéw miaty zar6wno sprawy
walki o krakowski tron, polska korone, jak i splot wzajemnych uzaleznien.
Brak w zrddtach echa tych zabiegéw w rzeczywistosci potwierdza ogdlnie
przyjmowany poglad, ze plany i zabiegi biskupa Tomasza IT o ich urzeczywist-
nienie nie wyszly poza znang nam korespondencje dyplomatyczng. Nie bez
racji byla opinia Grodeckiego, ktory podejrzewal, ze akcja montownia przeciw
niemu krucjatowej koalicji sgsiednich ksigzat popchneta Henryka IV do dra-
stycznych rozwigzafi konfliktu. Gdyby sie biskupowi powiodty plany, to na
pewno znalazlby sie w trudnej, przede wszystkim politycznie sytuacji. Wolal
w tym momencie zakoficzy¢ sprawe, ruszajac jesienig roku 1287 do ataku na
tymczasowa siedzibe Tomasza II w Raciborzu?. W pazdzierniku 1287 r. do-
szto do kapitulacji Raciborza i do bezpoSredniego spotkania obydwu przeciw-
nikéw. Ugoda, jaka zawarto na pewno przed 11 stycznia 1288 r., byta wyni-
kiem z jednej strony ztagodzenia uporu, roszczen biskupa, a z drugiej samego
ksiecia, ktéry juz sam dazyt do zakoficzenia konfliktu. Podpisanie pojednania
nastapilo w obecnosci ksiecia, arcybiskupa Jakuba Swinki, Tomasza II oraz
cztonkéw kapituty wroctawskiej. Jej wyrazem byta fundacja koSciota kolegiac-
kiego pod wezwaniem $w. Krzyza we Wroctawiu, wraz z uposazeniem dla 17
kanonikéw (w tym 5 pratatow)?®. O rzeczywistej poprawie dotychczasowych
antagonistow $wiadczy fakt obecnoS$ci 27 czerwca 1288 r. biskupa Tomasza I1
na zamku wroctawskim. Zatwierdzit wtedy fundacje kolegiaty §w. Krzyza
i wyrazil zgode na opieke ksigcia nad tym kosSciotem. Od tego momentu wro-
ctawski ordynariusz wyrazat si¢ z wielkim szacunkiem o ksieciu Henryku IV:
...dilectus in Christo filius Heynricus quartus dei gracia dux Slesie et dominus
Wratislavie princeps magnificus®. Przynajmniej formalnie dotychczasowi ad-
wersarze stali w przyjaznej relacji.

Stowa kluczowe: Slask, Kosciot, Tomasz II, Henryk IV, wyprawa krzyzowa

24 Tamze, s. 179.

2 R. GRODECKI, dz. cyt., s. 305-306

26 Regesten, nr 2054; SUB, t. 5, nr 367 (s. 285-290): ksigze w akcie fundacyjnym za-
znaczyt cel fundacji, wymieniajac takze osoby, ktérym najwiecej zawdzieczat jako cztowiek
i wladca: ...pro remedio peccatorum nostrorum nostraque acparentum nostrorum etema
salute, specialiter eciam in sublevamen anime patrui nostri karissimi domini Wladizlai pie
recordacionis quondam Salzburgensis archiepiscopi necnon illustrium principum domini
Ottokari quondam regis Bohemie ac Boleslai ducis Cracovie avunculorum nostrorum.
Zob. M. Grapysz, dz. cyt., s. 340.

7 SUB, t. 5, nr 386.
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The efforts of Bishop Thomas II with
auxilium brachii saecularis against Henry IV Probus in 1287

Summary

When Bishop Thomas II was holding the diocese of Wroclaw in 1270, he
found a difficult situation after the rules of Prince Bishop Wtadystaw, the inter-
ests of church suffered greatly, there was lawlessness and disorder. The first task
was the establishment of law and order. During of implementating of order in the
diocese, there was a dispute with Prince Henry IV. It was a big dispute concerning
the views of law, power, church and state. During the dispute the bishop was using
excommunication, interdict, and the Prince was using the policy of fait accompli
and the military dominance as much that the bishop had to run to Otmuchéw and
then to Racibérz, which Prince Henry had invaded by armed troops.

The article describes the efforts of Bishop Thomas for announcement of cru-
sade against the prince. The idea emerged during the Synod meeting in 1285 in
Krakow, but Pope Honorius IV did not agree. Once again, the bishop strives for
an armed expedition against the prince in 1287. He was striving for this in Rome
and by the Polish bishops.

Key words: Silesia, Church, Thomas II, Henry IV, Crusade
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VORSTELLUNG
DER GRUNDERVATER EUROPAS

1. Unser heutiges Europa verdankt seinen status quo einigen bekannten
Griinderviter, aber auch einer Reihe anderer normativer Gestalten des politi-
schen und kirchlichen Lebens, die weniger bekannt sind. Seit das organisierte
Europa danach strebt, iiber den gemeinsamen Binnenmarkt hinaus zu einer
politisch verfassten Gemeinschaft zu werden, tritt sofort die Frage nach der eu-
ropiischen Identitit auf den Plan. Diese ist aus der gemeinsamen Verfassungs-
substanz aller Mitgliedsstaaten aus Menschenrechten und Demokratie, Recht-
staatlichkeit und sozialer Gerechtigkeit erwachsen. Diese Prinzipien besitzen
eine universale Geltung und sind nicht zufillig auf dem Boden Europas er-
wachsen. Sie sind Friichte der europiischen Geistigkeit, die seinerseits zutiefst
vom Christentum geprigt ist. Die drei Griinderpersonlichkeit der europiischen
Einigung: Schuman, Adenauer, De Gasperi waren alle Christdemokraten und
[die] bekennende katholische Christen. Die gesellschaftliche Entwicklung in
dem einzelnen Mitgliedsstaaten hat leider verhindert, einen Bezug auf Gott
in ihrem Verfassungsvertrag aufzunehmen und das Christentum als eine ihrer
historischen Grundlagen zu bezeichnen.

2. Das organisierte Europa stellt sich heute als ein Zweckverband dar, der
notwendige und niitzliche Leistungen fiir die Mitgliedsstaaten erbringt, die sie
als Einzelne nicht oder jedenfalls nicht ebenso wirksam erbringen kénnen. Eu-
ropa ist diesbeziiglich ein reiner Zweckverband. Das organisierte Europa will
sich tiber diese Wirtschaftsgemeinschaft hinaus zu einer Wertegemeinschaft
erheben, um am Ende den Status einer politischen Gemeinschaft zu erreichen.
Dafiir braucht man eine Verfassung. Eine Wertegemeinschaft muss ihre Werte
nennen. Und damit steht die Frage sofort wieder nach der Religion im Mit-
telpunkt. Der Verfassungsrechtler Josef Isensee aus Bonn schreibt in seinem
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Aufsatz Christliches Erbe im organisierten Europa: ,Die rechtliche Ordnung ist
der baulichen Ordnung des rémischen Pantheon vergleichbar, das am seiner
hochsten Stelle, im Zentrum der Kuppel, einen Rand ausspart und so den Blick
in den Himmel freigibt. Das Bauwerk in seiner architektonischer Vollkommen-
heit will nicht vollstindig sein. Das H6chste, was Baukunst erreicht, verweist
auf ein Hoheres, das sich der Baukunst entzieht. Die Kréonung der Architektur
ist ihre Selbstbescheidung. Die Immanenz verweist auf die Transzendenz. Die
Positivisten unter den Verfassungsinterpreten mogen in der Transzendenzof-
fenheit des Grundgesetzes nichts weiter erkennen, als ein Loch im sikularen
System, das sie eilends mit der Plane einer systemimmanenten Exegese zuzu-
decken versuchen. Fiir den Verfassungsgeber dagegen ist der Gottesbezug Aus-
druck der Demut und des Respekts vor den unverfiigbaren geistigen Michten
der Religion und der Sittlichkeit, die er nicht zu verdringen und nicht zu er-
setzen vermag".

Nachdem also die ausdriickliche Nennung Gottes in der Europiischen
Verfassung nicht gelingen ist, weist das, was da noch iibrig geblieben ist, wie
das Pantheon, einen transzendenten Bezug in der Offnung nach oben.

3. Von hierher gesehen ist das Thema unseres Kongresses: ,,Europa der
Griinderviter un die Gegenwart des Kontinents — Kardinal Bolestaw Komi-
nek: Unbekannter Vater Europas“ fiir Gegenwart und Zukunft sehr wichtig.
Kardinal Kominek war zunichst von seiner Herkunft und Bildung eher eine
ausgesprochene europiische Gestalt, die von der Humaniora, also von den
humanistischen Grundwerten tief geprigt war: in Elternhaus, Gemeinde und
Schule, spiter in Kirche und Politik. Fiir Kardinal Kominek war die katholi-
sche Kirche das Grundmodell eines europiischen Staatenbundes. Wie die Kir-
che sich aus verschiedenen Vélkern zusammensetzt, so miisste das auch in einer
Staatengemeinschaft moglich sein. Das fiir ihn nicht nur eine Theorie, sondern
er benutzte die Moglichkeiten dazu, die ihm die Gegenwart boten.

4. Hier ist der beriihmte Briefwechsel am Ende des 2. Vatikanischen Kon-
zils anzusiedeln. Ein Wort von Adolph Kolping: ,,Im Hause muss beginnen,
was leuchten soll im Vaterland“ wurde hier zur Praxis zwischen zwei nicht
unbedeutenden européischen Volkern, die durch die jingste Geschichte in eine
iberaus gegensitzlich kontrire Situation geraten waren. Es gehorte sicher viel
Mut, dieses Gebot der Stunde in Angriff zu nehmen, das auch hitte scheitern
konnen. Die Motivation dazu ist das Evangelium, von dem Europa geprigt ist,
und zwar nicht nur oberflichlich, sondern das seine christlichen Spuren in sich
triagt durch das so genannte Naturrecht. Kardinal Kominek versuchte zunéchst
mit dem polnischen Primas, Kardinal Wyszynski, und unter Hinzuziehung des
Erzbischofs von Krakau Wojtyta das Pro und Contra zu besprechen. Und als
Ergebnis trat dann der so genannte Briefwechsel ein, dessen Kernworte lauten:
Wir vergeben und bitten um Vergebung. Es ist eigentlich die Vater-Unser-Bitte:
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»Vergib uns unsere Schuld, wie auch wir vergeben unseren Schuldigern“ in die
prophetische Wirklichkeit iibersetzt.

Die Reaktionen blieben auch gar nicht aus. Auf deutscher Seite war wohl
zuerst eine Schockstarre zu registrieren: Kénnen wir die Vergebung anneh-
men? Was ist denn damit aber auch verbunden? — Der Verzicht auf das ehe-
mals deutsche Gebiet, aus dem Millionen deutscher Biirger vertrieben worden
sind. Auf polnischer Seite wurde die Vergebungsbitte zur gefihrlichen Pole-
mik gegen die katholische Kirche. Es wurde immer gesagt: Nach den Griueln
der Nazizeit, nach den KZ’ und den Zerstérungen des Krieges haben Polen
die Deutschen nicht um Vergebung zu bitten. Sie haben nichts getan, worum
sie um Vergebung bitten miissten. Und ein anderer Verwurf: ,Wie kann man
fiir das Nazi-Unrecht Vergebung gewidhren?“. Dariiber hitte es wohl erst eine
Volksabstimmung geben miissen. Aber unsere Volker, noch tief vom Evangeli-
um geprigt, waren tief beriihrt von dieser Botschaft. Dem polnischen Volk war
aus der religiosen Praxis deutlich, dass Vergebung zu gewihren ist und dass
auch Vergebung immer arbeiten werden muss. Und auch in Deutschland haben
die Menschen begriffen, dass nur die Vershnung einen Neuanfang nach der
schrecklichen Zeit des 2. Weltkrieges und seiner Folgen erfolgen kann.

Dass Kardinal Kominek der Initiator fiir diese Geste des polnischen Epi-
skopates war, ist sicher in seiner Biographie begriindet. Als Oberschlesier
kannte er von frithester Kindheit an die Koexistenz von Polen und Deutschen,
von polnischen Interessen und deutschen Interessen und von all den Schwierig-
keiten die damit verbunden waren. Um hier einen Ausgleich zu schaffen, sodass
aus dem Gegeneinander ein gutes Miteinander werde, war wohl wie ein Traum
aus Kindheit und Jugendzeit, den er mit in sein Leben als Priester und Bischof
mitbrachte. Hinzu kommt, dass die polnische Kirche und damit das polnische
Volk und Begriff stand, seine Taufe vor 1.000 Jahren feierlich zu begehen.
Dariiber hinaus spiirte Kardinal Kominek, dass im sikularen Europa die Lini-
en der Nationalstaaten aufeinander zulaufen, um zu einer Europdischen Union
zusammen zu wachsen, wie wir sie heute erleben. Hier konnen wir wirklich
Kardinal Bolestaw Kominek als einen ,,Vater Europas“ nennen, der im Schat-
ten damaliger politischer Verhiltnisse wirksam an die Einheit Europas Hand
angelegt hat.

Es ist auch zu betonen, dass hier keine politischen Optionen im Vorder-
grund standen, sondern zunichst der christliche Auftrag, Vergebung zu er-
bitten und Vergebung zu geben. Dass dies weitgehend politische Folgen hat,
wusste Kardinal Kominek, aber dieses Risiko hat er aufgenommen. Wo es um
Herzforderungen, des Christentums geht, Vergebung zu gewihren und Verge-
bung zu erbitten, kann letztlich das Ergebnis nur positiv sein.
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DO KOSCIOEA W POLSCE?

Wiele wskazuje na to, ze nasz KoSciol jest dzi§ nieco zagubiony. Tak dia-
gnozowal sytuacje Kosciota w Polsce ks. prof. Roman Rogowski juz na samym
poczatku XXI w. Myslg przewodnig jego obszernego przedlozenia pt. Kosciét
zagubiony s3 stowa z Ksiegi proroka Jeremiasza: ,,Nawet prorok i kaptan btagdza
po kraju, nic nie rozumiejac” (Jr 14, 18)".

1. Sytuacja zagubienia, ale tez nowa §wiadomo$¢

Przyczyn zagubienia naszego KoSciola jest, rzecz jasna, wiele. Z pewnoscia
naleza do nich trudne czasy egzystowania w PRL i zwigzane z tym niedo-
stateczne poglebienie zycia wiara, a takze negatywny wplyw epoki w formie
niepostrzezonego utrwalenia si¢ dawnych struktur i mentalnosci homo sovieti-
cus w spotecznosci eklezjalnej, co wyraza sie m.in. w nadmiernej aktywnosci,
a nieraz w proéznym i zgubnym aktywizmie.

Do istotnych przyczyn zagubienia KoSciota naleza takze szybkie przemiany
i wielkie przeobrazenia w dzisiejszym Swiecie. Nie jest fatwo znalezé sie w nim
cztowiekowi i nie jest tatwo znalez¢ sie KoSciotowi. Bardzo trudne jest dzi$ re-
alizowanie zbawczej misji w §wiecie, o ktérym §w. Jan Pawel 11 i Benedykt X VI
méwili, ze lansuje chorg, bo bezbozna antropologie, nie pozostawiajac miejsca dla
Boga; w Swiecie, ktory promuje kulture niesprzyjajacg chrzescijanstwu i religii.
Skutkiem jest rugowanie Boga i religii z publicznego wymiaru zycia, spychanie
chrzescijanstwa do kruchty, utrata pamieci chrze$cijanskiego dziedzictwa.

* Materialy z Wroctawskich Dni Duszpasterskich, ze wzgledu na ich popularnonau-
kowy charakter, nie sa poddawane recenzji.

! R. Rocowski, Kosciol zagubiony, [w:] Katolicyzm na przelomie wiekéw. Mity, rze-
czywistosé, obawy, nadzieje, red. ]. Baniak, Poznaf 2001, s. 89.



218 Bp Andrzej Czaja

Postawienie cztowieka na piedestale hierarchii warto$ci gorzko owocuje w po-
staci egocentryzmu, upowszechniajacej sie obojetnosci etycznej, gorgczkowego
zabiegania o wlasne interesy i przywileje. W konsekwencji coraz wiecej posrod
nas ucieczki w rzeczywisto$¢ wirtualna, relatywizmu, indywidualizmu, niepo-
hamowanej konsumpcji i hedonizmu. Szczegdlnie dotkliwy dla Kosciota jest roz-
kiad rodziny (zwigzki nieformalne, rozwody) i zwigzane z nim deprecjonowanie
wartoSci tej podstawowej komorki spotecznej, w ktorej Koscidt mial przez wieki
pierwszego sprzymierzefica i podstawowg forme urzeczywistnia sie¢ w §wiecie.

Rzecz jasna, istnieje tez wiele przyczyn wewnatrz KoSciota, ktére pote-
guja jego zagubienie i stanowig o jego kryzysie. Pozwole tu sobie wymieni¢
jedynie niektére z nich: laicyzacja zycia wiernych, religijnosé bez wiary, czeste
ograniczanie duszpasterstwa dzieci i mtodziezy do szkolnej katechizacji, sta-
ba komunikacja wewnagtrz wspélnoty wiernych (na linii duchowni-$§wieccy,
a takze miedzy duchownymi), wzrastajaca polaryzacja stanowisk, staba recepcja
IT Soboru Watykanskiego, lekcewazace odnoszenie sie do nauczania Magiste-
rium KoSciola, skrywane brudy, kryzys lideréw i autorytetdéw, kult minionego
zwycigstwa Kosciota nad komunizmem i marzenia o potedze Kosciota poprzez
restauracje starego porzadku.

W kontekscie nieodpowiedzialnych wypowiedzi i zachowan ludzi Koscio-
la, zwlaszcza niektorych kaptanéw diecezjalnych i zakonnych, coraz wigksze
obawy budzi formacja eklezjalna wiernych, karno$¢ oséb duchownych i kon-
sekrowanych, ich ulegtos¢ i postuszenistwo wobec biskup6éw i przetozonych.

Ujawniajg sie tez coraz bardziej nowe wyzwania. W obszarze praktykowa-
nia wiary i rozwoju duchowosci pojawia sie swoisty dualizm teologiczny (wiara
w potege zlego ducha i niedowiarstwo w moc Chrystusa), antropologiczny (my
dobrzy, oni zli, takze w Kosciele) i kosmologiczny (Ko$ciét i §wiat, z gruntu
zly). Kazdy z tych dualizméw rozwija si¢ na przedtuzeniu nadmiernej aktyw-
nosci niektérych egzorcystow i owocuje niepokojem, lekami i magig w sercach
wiernych. Stad zatwierdzona ostatnio przez Konferencje Episkopatu Polski in-
strukcja pt. Wskazania dla kaplandw pelnigcych postuge egzorcysty.

Coraz wiekszym zainteresowaniem cieszg sic Msze $w. z modlitwg o uzdro-
wienie. Z pewnoScia daje to wiele do myS§lenia. Ludzie pokonuja nawet bardzo
wiele kilometrow, by dotrzeé do okre§lonego miejsca. Nietrudno sie domySlié, ze
jest to w jakiej$ mierze skutek niewydolnosci naszego tradycyjnego duszpasterstwa.
Nie odpowiada ono na duchowe pragnienia tych, ktérzy chca wiecej. Niestety
w trakcie takich modlitw pojawiajg si¢ watki magicznych zachowan i manipulacji
ze strony prowadzacych. Niepokoi tez praktykowanie uzdrowienia migedzypoko-
leniowego, tzw. spowiedzi furtkowej czy modlitwy przebaczenia Bogu.

Trzeba si¢ tez zgodzi¢ z diagnoza biskupéw Ameryki Lacinskiej, ktorzy w Do-
kumencie z Aparecidy (nr 12) stwierdzaja, ze ,nasze najwieksze zagrozenie stano-
wi szary pragmatyzm codziennego zycia Kosciola, w ktérym wszystko na pozor
toczy sie normalnie, w rzeczywistoSci jednak wiara zanika i zatraca sie w malost-



Co Duch Swiety méwi dzisiaj do Koéciota w Polsce? 219

kowosci”. Dlatego brakuje optyki wiary w postrzeganiu wielu spraw wewnetrz-
nych i spotecznych, bywa, ze postepujemy w mys$l zasady ,,cel uswieca srodki”,
uciekamy w pielegnowanie muréw, a zaniedbujemy cztowieka w potrzebie.

To wszystko nie oznacza bynajmniej upadku czy wrecz agonii KoSciota.
Wida¢ tez znaki nadziei na jego lepsze jutro, symptomy zwiastujace poczatek
jego odnowy. Zwracal na nie uwage $w. Jan Pawel I w adhortacji Ecclesia in
Europa. Méwit o ksztaltowaniu si¢ nowej swiadomos$ci wewnatrz Kosciota.
Wsréd oznak nadziei wymienial: ,skupienie sie KosSciota na swym postannic-
twie duchowym i przyznanie pierwszefistwa ewangelizacji takze w relacjach
z rzeczywistoscig spoteczng i polityczna; pelniejsza swiadomosé misji wlasciwe;j
wszystkim ochrzczonym w rdéznorodnosci i komplementarnos$ci daréw i zadan;
liczniejszy udzial kobiety w strukturach i sSrodowiskach wspdlnoty chrzescijan-
skiej” (Ecclesia in Europa 11).

Po uptywie dwunastu lat od powstania dokumentu te nowa $wiadomo§é
w naszym KoSciele widaé coraz wyrazniej na wielu poziomach zycia. Znamio-
nuje ja przekonanie, ze to, co strukturalne, jest wtérne, bo przeciez chodzi nie
o Koscidt silny, lecz stuzgcy zbawieniu cztowieka. Wielu juz dzi§ rozumie, ze
w procesie odnowy KoSciota nie chodzi o restauracje tadu z przesztosci, lecz
o ciggte odnoszenie sie do Ewangelii. JesteSmy coraz bardziej Swiadomi tego,
o czym méwit Benedykt X VI, ze ,,u poczatku bycia chrzescijaninem nie ma de-
cyzji etycznej, czy jakiej$ wielkiej idei, ale spotkanie z wydarzeniem, z Osoba,
kt6ra nadaje zyciu nowg perspektywe, a tym samym decydujace ukierunkowa-
nie” (Deus Caritas est 1).

Coraz wyrazniej dochodzi tez do glosu przeswiadczenie, ze nie mozna in-
westowac tylko w mury. Do$wiadczenie Ko$ciota na Zachodzie uczy, ze wyzto-
conych $wiatyn nie da si¢ utrzymacé bez wsp6lnot wiary wokét nich i w nich. We
wspoélnocie wiernych budzg sie wyzsze pragnienia, dgzenie do czego$ wiece;j.
Nawet z ust katechizowanych w szkole mozna nieraz ustyszeé o niedosycie tego,
co otrzymujg na lekcjach religii. Bardzo dobrym objawem jest gtéd modlitwy
oraz poszukiwanie grup i wspélnot, ktére sie modla. Ujawnia sie coraz bardzie;j
pragnienie sacrum, zwlaszcza w przezywaniu liturgii, che¢ aktywnego uczest-
nictwa w niej, a takze gtéd kierownictwa duchowego. Budzi sie tez tesknota za
bardziej ewangelicznym zyciem we wspdlnotach zakonnych, coraz wiecej uwagi
poswieca si¢ odczytywaniu charyzmatu danego zgromadzenia z mys$la o jego
wiernej realizacj.

Ros$nie réwniez swiadomos$é, ze niezbedna jest lepsza formacja alumnéw
w seminariach duchownych. Chodzi o formacje¢ ludzka, duchowa, a takze in-
telektualng. Coraz wigcej teologdw jest dzi$ przekonanych o potrzebie innego
uprawiania teologii, tak aby byta bardziej ,,na ustugach wiary” i ,,blizsza zyciu”.
Jest tez w KoSciele coraz wiecej odwaznych gtoséw i odpowiedzialnego diagno-
zowania aktualnej sytuacji i zachowan wiernych. Dzieje sie to niewatpliwie pod
wplywem nauczania papiezy: Benedykta XVI i Franciszka. Wielkim znakiem
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nadziei jest dzi$§ budzenie sie ,wielkiego olbrzyma”, jakim sa w KoSciele wierni
$wieccy. Odkrywaja oni coraz bardziej podmiotowy charakter swego bycia we
wspdlnocie Kosciota. Coraz czesciej wyrazaja wole i gotowo$é zaangazowania
sie w zycie parafii czy diecezji.

Nadzieja na dobre jutro Kosciola jest tez dynamiczny rozwdj ruchéw, grup,
wspdlnot i stowarzyszen. Wiele wnoszg one w zycie KoSciota. Przyczyniaja sie
do odnowy duchowej poprzez regularna formacje oraz wysitek zintegrowania
wiary i zycia. Sg szkola ksztaltowania sumienia. Stanowia przestrzefi odnawia-
nia zycia wspolnotowego i budowania Kosciota jako wspélnoty wspolnot. Sa
miejscem odkrywania roli i misji katolikow §wieckich, wypracowywania ich
stylu zycia, odkrywania osobistych powotan apostolskich. Nadaja Kosciotowi
nowy dynamizm ewangelizacyjny poprzez organizacje rekolekcji, seminariow,
spotkan, faczenie tradycyjnych i nowych metod animowania wiary. W parafiach
przyczyniaja sie do ozywienia zycia religijnego i wspélnotowego, Swiadectwem
wiary umacniajg pozostatych cztonkow?.

2. Konkretne sugestie i wskazania Magisterium Kosciola

Wskazana wyzej sytuacja zagubienia i zasygnalizowane znaki nadziei do-
magajg si¢ podjecia konkretnych dziatan, aby mozna bylo dojs¢ do spetnienia
nadziei, czyli realizacji okre§lonych débr w egzystencji i postugiwaniu zbaw-
czym naszego KoSciota. Niektore z tego typu przedsiewzieé trzeba uznaé za
priorytetowe i wrecz naglace. Jako wyraznie okreslane przez Magisterium Ko-
$ciota s3 mowa Bozego Ducha do nas i nie mogg by¢ zlekcewazone. W tym
miejscu przechodze do odpowiedzi na pytanie, co méwi dzi§ Duch Swigty Ko-
Sciofowi w Polsce, bo na pewno méwi przez piastundéw urzedu apostolskiego.

Mam na mysSli najpierw konieczno$¢ ,,radykalnego nawrdcenia duszpa-
sterskiego i egzystencjalnego” catej spotecznosci KoSciota, o ktérym tak cze-
sto méwi papiez Franciszek, apelujac o podjecie z entuzjazmem dziela nowe;j
ewangelizacji. Konieczne sg nowe sposoby gloszenia Chrystusa wyrazane w je-
zyku zrozumiatym dla adresatéw. Niezbedne s3 nowy zapal i nowa gorliwosé
misyjna, jak réwniez odwaga pierwszych chrze$cijan i pierwszych misjonarzy.
Na przedtuzeniu tego trzeba widzie¢ oredzie skierowane do nas w czasie SDM
w Krakowie: by¢ swiadkami nadziei, zostawi¢ ,,kanape” wygodnego zycia i wy-
taczy¢ ekran, by w realnym $wiecie wdzia¢ solidne buty i i$¢ do czlowieka,
i wspina¢ si¢ na wyzyny duchowego rozwoju, pokonujac, jak ewangeliczny Za-
cheusz, rozne bariery na drodze zbawienia.

Wielkim zadaniem jest tez podjecie wysitku zmierzajacego do przebudowy
$wiadomosci i stylu postugiwania pasterzy Kosciota. Chodzi zwlaszcza o wigk-

2 Por. W. SzyMCzAK, Religijnos¢ — aktywnosé — obywatelskosé. O spolecznym poten-
¢jale organizacji religijnych w Polsce, ,Roczniki Nauk Spotecznych” 2010, nr 2, s. 98.
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sze otwarcie na wspotprace ze Swieckimi, bez ktérych nie poradzimy sobie
z realizacja zbawczej misji KoSciota na rozleglej niwie Pafiskiej. Duszpasterskg
troska w §wigtyniach, w dziefi Paniski, pasterze obejmujg ok. 40% wiernych.
To oznacza konieczno$¢ zmiany stylu pasterzowania. Chodzi bowiem o przeta-
manie wielu schematéw i uprzedzen, bardziej personalne relacje w codziennym
postugiwaniu, wypracowanie nowego stylu przewodzenia wspdlnocie i bycie
strozem tadu Bozego w matych wspélnotach i ruchach, bez wchodzenia w role
moderatora. Wszystko to wymaga odejscia od takiego modelu postugi, w kt6-
rym pasterz sam o wszystkim decyduje i sam wszystko robi.

Nie chodzi jednak o odrzucenie istniejacych struktur. Papiez Franciszek
podpowiada, ze trzeba obudzié w sobie zapat ewangelizacyjny i glosi¢ Ewangelie
»hie jak kto$, kto narzuca nowy obowigzek, ale jak kto$, kto dzieli sie radoscia,
ukazuje piekng perspektywe. Ko$ciét bowiem nie rosnie przez prozelityzm, ale
«przez przycigganie»”. Trzeba tez zadbaé o to, ,,by duszpasterstwo zwyczajne we
wszystkich swych formach bylo bardziej ekspansywne i otwarte, by doprowa-
dzito pracujacych w duszpasterstwie do nieustannego przyjmowania postawy
«wyijscia». Oznacza to potrzebe rezygnacji z wygodnego kryterium duszpaster-
skiego, ze «zawsze sie tak robito»” (nr 27).

Przed nami zatem zadanie przejscia ,,od duszpasterstwa zwyklego zachowy-
wania stanu rzeczy do duszpasterstwa zdecydowanie misyjnego”. Konserwacja
obecnego stanu rzeczy jest bledem, bo Kosciél jest zywym organizmem (nie
zabytkiem) i domaga sie rozwoju; wzrost jest oznaka jego zdrowia. Dlatego
potrzeba przemyslenia na nowo celéw, stylu i metod naszego postugiwania
w parafiach.

Mowiac o nawrdceniu pastoralnym, trzeba mie¢ na uwadze wigcej niz tyl-
ko zmiane mySlenia na wielu poziomach naszego zycia i postugiwania. Nie
wolno poprzestawaé na dobrych checiach. Trzeba daé niewatpliwie pierwszei-
stwo optyce wiary. Papiez méwi tez o kulturze bliskosci, o mistyce bycia razem
i 0 okazywaniu czulo$ci naszym wiernym.

U podstaw realizacji nawrdcenia pastoralnego rzecza niezwykle wazng jest
to, o czym wczes$niej mowili §w. Jan Pawel 11 i papiez Benedykt XVI. Zdaniem
drugiego potrzeba nam mocniejszego warto$ciowania wiary’. Benedykt XVI
moéwil o tym w jasnogérskim sanktuarium: ,Wiara jest darem, danym przy
chrzcie, ktéry umozliwia nam spotkanie z Bogiem. Bog skrywa si¢ w tajemni-
cy: usilowanie zrozumienia Go oznaczatoby prébe zamkniecia Go w naszych
pojeciach i w naszej wiedzy, a to ostatecznie prowadzitoby do utracenia Go.
Poprzez wiare za$ mozemy przebié sie przez pojecia, nawet pojecia teologiczne,
i «dotknaé» Boga zywego. A Bdg, gdy juz Go dotkniemy, natychmiast udziela
nam swej mocy. Gdy powierzamy sie zywemu Bogu, gdy z pokora umystu ucie-
kamy si¢ do Niego, przenika nas wewnatrz jakby niewidoczny strumien zycia

3 Zdaniem Ratzingera zapomnieli juz o tym twércy soborowej konstytucji Gaudium
et spes. Por. J. RATZINGER, Die letzte Sitzungsperiode des Konzils, Kéln 1966, s. 34-36.
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Bozego. Jak wazne jest, bySmy uwierzyli w moc wiary, w mozliwo$¢ nawigzania
dzieki niej bezposredniej wiezi z zywym Bogiem!™.

Od siebie dodam: Trzeba tez bardziej uwierzy¢é w moc taski sakramentalne;j.
Wtedy nie bedziemy uzupetniaé liturgii sakramentalnej ,,projektami wlasnej
roboty” — Eucharystii dodatkowymi modlitwami o uzdrowienie, a spowiedzi
zamykaniem ,furtek”.

Réwnie wazng myS$l wyrazit §w. Jan Pawet 1T w adhortacji Ecclesia in Eu-
ropa (nr 27): ,Mimo iz czasem [...] mogloby sie wydawaé, ze Chrystus $pi
i pozostawit swg t6dZ na pastwe mocy wzburzonych fal, od Kosciota w Europie
wymaga sie, by zachowywat pewnosc¢, ze Pan — poprzez dar swego Ducha — jest
zawsze obecny i dziata w nim i w historii ludzko$ci”. Chodzi zatem o to, by
przezwyciezy¢ swoisty deizm, ktéry na rdzne sposoby ujawnia sie w dzisiejszej
egzystencji chrzeScijanskiej. Mam na my§li takie funkcjonowanie, jakby Boga
z nami nie bylo — uznajemy, ze owszem, jest On na wysokim niebie, dgzymy do
Niego, ale tu na ziemi musimy sobie z wszystkim poradzi¢ sami.

Dlatego musimy by¢ ludzmi na wskro$ paschalnymi. Chodzi o to, by zy¢
zwyciestwem Zmartwychwstatego Pana i stale czerpaé z Jego obecnos$ci posrod
nas. Nie jesteSmy sami. Bog, w ktérego wierzymy, jest Emmanuelem — jest Bo-
giem z nami i stale si¢ nam udziela.

Mozliwos¢ réznorakiego zaangazowania ludzi $wieckich w zbawcze dzieto
Kosciota domaga sie ich rzetelnego uformowania, przygotowania do konkret-
nych dziatah w parafii. Z pewnoScig mozna skorzystaé z wielkiego potencjatu
rzeszy Swieckich teologéw i animatoréw poszczegdlnych ruchéow i wspdlnot.
Rzecz wymaga jednak dobrego rozeznania, zorganizowania i podjecia wysitku
ich statej formacji.

Ewangelizacja, pastoralne nawrdcenie pasterzy i formacja duchowa wier-
nych — to zatem kluczowe stowa w dzisiejszej mowie Ducha Swietego do Ko-
$ciota w Polsce. Rownie mocno zdaje si¢ wotaé o udroznienie i poprawienie
dialogu i komunikacji wewnatrz Kosciota. Trzeba nauczy¢ sie stucha¢ drugie;j
strony, trzeba wigcej rozmawiac ze sobg i zobaczyé w polemice jedna z form
komunikowania sie i dialogu. W krytyce nie mozna od razu widzieé zltej woli,
a polemizujgcego z nami nie mozna stawia¢ po drugiej stronie barykady.

Trzeba tez zadbaé o lepsze zadomowienie wiernych w KoSciele i o wieksze
udomowienie Kosciota, tzn. otwarcie drzwi KoSciota dla kazdego. W tle trzeba
zobaczy¢ program $§w. Jana Pawta II, papieza, wyrazony w stowach: ,,Czynié
Kosciét domem i szkota komunii”. W papieskiej wykladni tego programu za-
warte jest wolanie o rozpoczynanie wszystkiego od kontemplacji oblicza Jezusa,
zwlaszcza ukrzyzowanego, o jak najwiecej braterstwa mi¢dzy chrze$cijanami,
otwarto$ci na §wiat i solidarnosci z ludZmi dobrej woli. W zwigzku z tym po-
trzeba m.in. bardzo konkretnych programéw prorodzinnych, zwiekszonego wy-

4 BeNepYKT XV, Trwajcie mocni w wierze. Pielgrzymka do Polski 25-28 maja 2006,
Warszawa 2006, s. 48.
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sitku realizacji koScielnej ,,opcji na rzecz ubogich” i dodatbym takze — ,,opcji
na rzecz uchodzcow”.

Nie ulega watpliwosci, ze trzeba stara¢ sie najpierw pomagaé ludziom
na ich ziemiach, w Syrii, Iraku i innych terytoriach, aby tam mogli dalej zy¢,
godnie i w bezpieczenistwie. Trzeba tez zadbaé o to, aby w rzeszy uchodzcow
wychwycié jednostki ztowrogie nam, terrorystdw, i tu jest szczeg6lna rola sto-
sownych stuzb pafistwa. Ale nie mozemy si¢ dystansowaé od otwarcia drzwi
domoéw i serc ludziom, ktorzy znalezli sie w sytuacji bezposredniego zagrozenia
zycia. Rzecz jasna, trzeba to zrobi¢ jak najbardziej roztropnie i skutecznie.

Trzeba ciagle bardziej i bardziej otoczyé rodzine wieloraky duszpasterska
troska. Bardzo nam potrzeba konkretnych programéw prorodzinnych. Nie
mozna si¢ przy tym skupiaé na patologiach. Potrzeba szerokiego programu pro-
filaktyki stuzgcej rozwojowi zdrowej rodziny. Byloby dobrze rozwinaé w die-
cezjach wszechstronng postuge rodzinie, swego rodzaju Caritas pro Familia.
Potrzeba tez bardzo lepszej realizacji programu przygotowania narzeczonych do
przyjecia sakramentu malzefistwa i odpowiedzialnego urzeczywistniania przez
nich matzensko-rodzinnej wspélnoty zycia i mitosci.

Jest tez nam dzi$ bardzo potrzebna lepsza znajomo$¢ istoty Kosciota, pogte-
bienie rozumienia jego sensu, tajemnicy, warto$ci i misji. W LiScie do kaptanéw
na Wielki Czwartek w 2008 r., zatytulowanym Umowa-przymierze z Najwyz-
szym Kaplanem, biskupi stwierdzaja: ,,Pilnie potrzebna jest dobra katecheza
o Kosciele, a raczej o obecnos$ci Chrystusa w KoSciele. Potrzebna jest dla nas,
potrzebna jest dla wiernych”.

Dzi§ musi tez do nas dotrze¢ komunikat zgromadzenia plenarnego Rady
Konferencji Biskupich Europy (CCEE). W wydanym o$§wiadczeniu czytamy:
,»Ko§ciot znajduje sie w sytuacji przypominajacej czasy apostolskie, jest bowiem
zanurzony w obcej mu kulturze. Trzeba wiec zamieni¢ dotychczasowy «Kosciét
kultury chrzescijanskiej» w «Koscidét misyjny». [...] Nie bedzie to mozliwe bez
poczucia odpowiedzialnosci katolikéw za gloszenie Ewangelii, bez podkreslania
przez nich swej tozsamoSci oraz bez tworzenia przestrzeni wspdlnotowego prze-
zywania wiary™. Wtedy staje sie bardziej czytelna myS§l papieza Franciszka, ze
w dzisiejszym KoSciele nie potrzeba nam ,,zwyczajnego administrowania”, lecz
funkcjonowania na miarg bycia w ,,permanentnym stanie misji” (por. Evangelii
gaudium 25).

Chodzi tez o obudzenie w KoSciele jasnego przeswiadczenia o wyjatkowej
wartoSci chrzescijafistwa, ze jest ono najwazniejszym no$nikiem nadziei w §wie-
cie, przedluzeniem jedynego znaku od Boga — nowego Jonasza. Trzeba na nowo
zobaczyé, jak wiele Kosciél dat i moze da¢ Swiatu. Wprawdzie Swiat tego nie
dostrzega i by¢ moze nigdy nie uzna, tak jak zlekcewazyl i sponiewieral Jezusa.
Naszym jednak zadaniem jest komunikowaé Swiatu wartosé, blask i pigkno

5 Zob. Wracamy do czaséw apostolskich — biskupi Europy o nowej ewangelizacji,
SWiadomosci KAI” 2011, nr 40, s. 31.
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chrzescijafistwa i przekazywaé mu nadprzyrodzone dobra i moce duchowe ku
nadziei na lepsze jutro.

Nasz Kosciét w Polsce musi sie tez staé KoSciotem bardziej stuchajacym.
Mam tu na mysli apel papieza seniora Benedykta XVI, by nie roztrwaniaé
Bozego stowa®. Na placu Pitsudskiego w Warszawie papiez méwit do nas: ,,Po-
dobnie jak byto w minionych wiekach, i dzi$ sg osoby lub srodowiska, ktore
[...] chciatyby zafalszowaé stowo Chrystusa i usunaé z Ewangelii prawdy, we-
dtug nich, zbyt niewygodne dla wspdtczesnego cztowieka. Usiluje sie stworzy¢
wrazenie, ze wszystko jest wzgledne, ze rowniez prawdy wiary zalezg od sy-
tuacji historycznej i od ludzkiej oceny. Kosciét jednak nie moze dopuscié, by
zamilkt Duch Prawdy. [...] Kazdy chrze$cijanin winien konfrontowaé wtasne
poglady ze wskazaniami Ewangelii i Tradycji KoSciota, aby dochowacd wier-
nosci stowu Chrystusa, nawet gdy jest ono wymagajace i po ludzku trudne
do zrozumienia. Nie mozemy ulec pokusie relatywizmu czy subiektywnego
i selektywnego interpretowania Pisma Swietego. Tylko cala prawda pozwoli
przylgnaé do Chrystusa”’. Jest to wezwanie bardzo aktualne takze w sytuacji
silniejszego nieraz warto$ciowania objawien prywatnych i wynoszenia hipo-
tez teologicznych ponad petnie Objawienia w Jezusie Chrystusie i nauczanie
Magisterium Ecclesiae.

3. Wielkie wyzwanie ujawniajace si¢ dzi§ w zmysle wiary
ludu Bozego

W miare rozeznawania fenomenu ruchéw intronizacyjnych w Polsce Kon-
ferencja Episkopatu Polski ustalila, ze ruchy te majg w swych dgzeniach co$
wspOlnego z innymi koScielnymi ruchami i wspdlnotami. Analogiczna mysl
o konieczno$ci uznania Chrystusa Panem i Zbawicielem stanowi centralny rys
duchowosci i formacji wielu wspélnot i stowarzyszen w Polsce, zwlaszcza $ro-
dowiska oazowego i charyzmatycznego; jest tez u podstaw spotkan mlodziezy
w Lednicy. Dlatego uznano, ze owa mys$l inspirowana nie tylko prywatnymi
objawieniami Rozalii Celak, ale majaca wyrazne podstawy biblijne i szerokie
rozwiniecie w nauczaniu KoSciola, szczegdlnie w encyklice Quas Primas Piu-
sa XI, nie moze by¢ dalej lekcewazona ani odktadana na bok. Biskupi dostrzegli
w niej bardzo konkretny wyraz zmystu wiary ludu Bozego i wolanie Bozego
Ducha o obudzenie w narodzie zywej wiary. Kontekst Nadzwyczajnego Jubile-
uszu Mitosierdzia i obchodéw 1050. rocznicy Chrztu Polski pozwolit uchwycié
doniosto$¢ zadania i stosownos¢ chwili. Gdy dzigkuje si¢ za taske chrztu i jej
owocowanie w dziejach, gdy méwi si¢ o wspaniatosci Bozego milosierdzia i za-
razem niebezpieczenstwie zmarnowania go, nie mozna zlekcewazy¢ faktu, ze

¢ Por. J. RaATZINGER/BENEDYKT X VI, Chrzescijariskie braterstwo, Krakéw 2007, s. 84-85.
7 BENEDYKT X VI, Trwajcie mocni w wierze..., dz. cyt., s. 40.
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w zyciu wielu wiernych mamy do czynienia ze stanem u$pienia wiary, wrecz
przedluzajacej sie Spigczki. Stad potrzeba pilnie wybudza¢ z tego swoistego
letargu, ktéry prowadzi do cichej apostazji — zostawiania Boga na marginesie
zycia, czy wrecz odchodzenia od Boga.
Jubileuszowy Akt Przyjecia Jezusa Chrystusa za Kréla i Pana, ktéry ma by¢
dokonany w sanktuarium Bozego Milosierdzia w Lagiewnikach w przeddzief
uroczystosci Jezusa Chrystusa Krola Wszech$§wiata i potem powtérzony w sama
uroczysto$é we wszystkich katedrach i §wigtyniach, trzeba zatem widzie¢ sze-
rzej — jako poczatek realizacji jakze zasadniczego dzieta umocnienia w nas wy-
boru Chrystusa, ktérego dokonali w naszym imieniu nasi rodzice i chrzestni,
oraz podjecia na nowo z wielkg gorliwos$cig naszego powotania do $wietosci.
Realizacja obydwu zadan zaktada szerokie otwarcie drzwi Jezusowi, oddanie
Mu swego zycia, przyjecie tego, co nam oferuje, i dzielenie sie Nim z innymi.
Chodzi o uznanie panowania Chrystusa, poddanie si¢ Jego prawu, zawierzenie
i poSwiecenie Chrystusowi Krolowi siebie, rodziny, parafii, Ojczyzny i calego
Narodu; o umitowanie Jezusa do kofica, zawierzenie Mu zycia i pracy nad
soba, podejmowanie postugi mitosci mitosiernej oraz realizacje Ewangelii we
wszelkich wymiarach zycia, nie wykluczajac jego aspektu ekonomicznego, spo-
lecznego i politycznego.
Dlatego trzeba podjaé trud duchowego przygotowania, wzigé udziat w tym
waznym przedsiewzieciu w Krakowie-Lagiewnikach i zaangazowa¢é si¢ w nie
w parafii. Bedg informacje w mediach, zostang tez przestane do kurii infor-
macje o przygotowanych materiatach. Na tym nie mozna jednak poprzestac.
Trzeba tez konkretnie zaangazowa¢ sie w realizacje dzieta, ktére z dokonania
aktu wynika i dla ktérego akt przygotowano — aby Chrystus w nas i posréd nas
krélowat. To nam bardzo moze pomdc w realizacji tego, co jest istota chrze-
Scijafistwa: osobowa wiez z Jezusem. Do tego — w moim przekonaniu — wzywa
nas dzi§ Duch Swiety. Trzeba bowiem, aby Chrystus byl prawdziwie naszym
Panem, Krdlem i Zbawicielem.
Jubileuszowy Akt to zatem wezwanie, mobilizacja do podjecia solidnej
roboty celem ozywienie wiary podmiotowej, bo chrzescijanstwo jest Osoba,
to Jezus. Natomiast w realizacji zadania warto wzia¢ pod uwage natchniona
wypowiedz $w. Piotra: ,wktadajac cata gorliwosé, dodajcie do wiary waszej
cnote, do cnoty poznanie, do poznania powsciagliwos$¢, do powsciagliwosci
cierpliwo$é, do cierpliwosci pobozno$é, do poboznosci przyjazi braterska, do
przyjazni braterskiej za§ mitos¢” (2P 1, 5-7).
Tego dzi$ nam bardzo potrzeba:
1) trudu, wrgcz mozotu poznawania Boga i Jego spraw, Jego woli, na po-
ziomie jednak nie tylko intelektu, lecz takze doSwiadczenia, przezycia
Boga;

2) powsciagliwo$ci w korzystaniu z débr i zdobyczy $wiata, z daréw Bo-
zych, zwlaszcza rozumu i woli (grozi nam przemadrzalos$é i zniewole-
nia); takze w opiniowaniu i osagdzaniu, by stawa¢ w prawdzie;

15 - Wroclawski Przeglad Teologiczny



226 Bp Andrzej Czaja

3) cierpliwo$ci — w oczekiwaniu wzrostu i budowaniu relacji (wzorem rol-
nik; Benedykt XVI: ,cierpliwo$¢ Boga zbawia $wiat, a nasza niecierpli-
wos¢ go niszczy™); jest tu potrzeba wkladu pewnego cierpienia i duzo
wytrwalosci;

4) poboznosci — prawdziwej, nie na pokaz; poboznosci, ktéra oznacza zycie
z Bogiem, ale bez ulegania pentekostalizacji i psychologizacji;

5) braterskiej przyjazni — blisko§¢, obecnos$¢, wychodzenie do drugich;

6) mitosci — darzenia zyciem na chwale Boga i pozytek bliznich.

Musimy tez troskliwie pamietaé o tym, by za §w. Janem Pawtem II przy-
wolywa¢ Ducha Swietego. On lubi by¢ przywolywany. Przywotany — dziala
z moca tak, ze u sgsiada nawet mur pada. Trzeba tez ciagle uczy¢ sie wspot-
pracy z Bozym Duchem przez odczytywanie znakow czasu i charyzmatéw we
wspdlnocie wierzacych.
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GLOSICIEL CHRYSTUSA
DZISIA]

Swiatowe Dni Mlodziezy koficzy Msza poslania. W nazwie tej nie ma nic
nadzwyczajnego. Kazda bowiem msza §w. koficzy sie postaniem: ,,IdZcie w pokoju
Chrystusa”. W tych stfowach pobrzmiewa echo stow Jezusa: ,,IdZcie i nauczajcie
wszystkie narody [...]” (Mt 28, 19). Tym, o kim nalezy nauczaé dzisiejsze narody,
jest Chrystus. Postani na Swiatowych Dniach Mlodziezy do nauczania dzisiejszych
narodéw powinni identyfikowaé sie z tym, co Apostot Pawel wyrazit w imieniu
pierwszego pokolenia chrzeScijan: ,,my glosimy Chrystusa” (1 Kor 1, 23). Z tego
gloszenia Chrystusa rodzi sie wiara. Zawsze aktualne s3 stowa Apostota Naro-
déw: ,[...] wiara rodzi sie z tego, co sie styszy, tym zas, co sie styszy, jest stowo
Chrystusa” (Rz 10, 17). Dlatego pierwsi chrzescijanie w obliczu przesladowan nie
prosili Boga o ich ustanie, lecz o to, by Bog dat im glosic¢ stowo Chrystusa z catg
odwaga (Dz 4, 29). Wiedzieli bowiem, ze z tego stowa rodzi sie wiara i w ten
spos6b buduje sie Kosciét. Znana wypowiedZ Jana Pawta IT z encykliki Ecclesia
de Eucharistia: ,Eucharystia buduje Koséciét” musi i§¢ w parze z innym adagium:
»Stowo Boze buduje Kosciét”. Trzeba przyznad racje szesnastowiecznemu refor-
matorowi Janowi Kalwinowi, ze Ko$cidt to creatura verbi. Stowo Boze, bedace
jednoczesénie stowem Chrystusa i o Chrystusie, stwarza Ko$ciét.

Ze wzgledu na ten eklezjotwoércezy charakter gloszenia Chrystusa zawsze
aktualna jest refleksja nad samym glosicielem Chrystusa, jak réwniez nad tym,
co glosi i jak glosi. A zatem kim od strony personalnej powinien by¢ glosiciel
Chrystusa i jak od strony merytorycznej i formalnej powinno wyglada¢ to, co
glosi? Proba odpowiedzi na te pytania jest aktualna, réwniez ze wzgledu na
zawsze wystepujacy kryzys samych glosicieli Chrystusa. Ten kryzys glosicieli
Chrystusa oddal Dante nastgpujacymi stowami: ,, Tymczasem wiernych nie§wia-
doma rzesza. Wraca z pastwiska wiatrem napasiona” (Boska Komedia, Pie$h
XXIX, 106). By¢ moze i dzisiaj nieSwiadomos¢ rzeszy wiernych ma swoja przy-
czyne w tym, ze s karmieni wiatrem zamiast stowem Chrystusa i o Chrystusie.
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1. Gloszenie Chrystusa od strony personalne;j

Osobe glosiciela Chrystusa okresla synergizm rozumiany jako wspotdziatanie
taski Bozej i cztowieka. Dzigki tak rozumianemu synergizmowi cztowiek moze
dziataé razem z taskg Boza. Biblijnym uzasadnieniem synergizmu bytyby stowa
Apostota Pawta: ,,Lecz za taskg Boga jestem tym, czym jestem, a dana mi faska
Jego nie okazala si¢ daremna; przeciwnie, pracowatem wiecej od nich wszystkich,
nie ja, co prawda, lecz taska Boza ze mna” (1 Kor 15, 10). Apostot dziata wiec
razem z taska Bozg. Podobnie i kazdy glosiciel Chrystusa dziata razem z taska
Bozj. ,,R6zne sg dary taski” (1 Kor 12, 4). Wsrdd nich sg réwniez takie, ktore
w szczegblny sposob wspierajg glosiciela Chrystusa. Na czele tych daréw taski,
wspierajacych glosiciela Chrystusa, stoi apostolat, proroctwo i nauczanie (1 Kor
12, 28). W ,,goraczce charyzmatycznej”, ktdra czesto miesza entuzjazm i szukanie
nadzwyczajnoéci z Duchem Swietym, zapomina sie o tych charyzmatach dajacych
moc do gloszenia Chrystusa. Na ich doniosto$¢ wskazuja stojace przed nimi li-
czebniki: proton, deuteron i triton' — I tak Bég ustanowil w Kosciele, najpierw
apostolow, po drugie prorokdéw, po trzecie nauczycieli” (1 Kor 12, 28).

Apostolat obejmuje nie tylko powotane przez Chrystusa kolegium Dwuna-
stu, ale jest takze charyzmatem szczegdlnego zaangazowania w misyjna dzia-
talnos$c Kosciota. Ze wzgledu na to misyjne zaangazowanie Dzieje Apostolskie
nazywaja apostolami nie tylko tych z kolegium Dwunastu, lecz takze Barnabg
i Pawla (Dz 14, 14). Jan Pawel Il nazwal Apostolami Stowian $w. Cyryla i Meto-
dego. Do §w. Jacka Odrowgza przylgnat tytut Apostola Péinocy. W kalendarzu
Kosciota greckokatolickiego apostolami sa nazwani ksigze Wlodzimierz i jego
matka Olga, poniewaz ich zasluga bylo wprowadzenie chrzeScijafistwa na Rusi
Kijowskiej. Sw. Marii Magdalenie przystuguje w Kosciele prawostawnym tytut
Apostolom réwna. Wspolczesnie potrzeba takich charyzmatycznych glosicieli
Chrystusa, ktérych zaangazowanie przyniostoby im tytut apostota takiego czy
innego miasta, a nawet szkoly.

Charyzmat proroctwa stuzy zbudowaniu ludzi, ich pokrzepieniu i pocie-
sze (1 Kor 14, 3). Misja prorokdw jest nie tyle przepowiadanie przysztosci, ile
ocena terazniejszoSci w Swietle stowa Chrystusa. Ta ocena wypada z reguly
zle, bo po grzechu pierworodnym $wiat jest w permanentnym kryzysie, ktory
przejawia si¢ w tym, ze korupcja grzechu moze obrécié najpickniejsze idee
w ich przeciwienistwa. Jednak stowo Chrystusa wskazuje na wyjscie z sytuacji.
Trzeba podjaé wezwanie do nawrdcenia i wiary w Ewangelie, od ktérego Jezus
rozpoczal swoje nauczanie (Mk 1, 15).

Charyzmat nauczania mozna by okresli¢ jako przekazywanie prawd wiary
w sposéb budzgcy zainteresowanie adresatow gloszenia Chrystusa, a nie ich usy-
pianie. Benedykt XVI ma nadziej¢, ze owocem charyzmatycznego nauczania jest

! Zob. G. Rarmski, Pawlowe pojecie charyzmatéw, ,Kolekcja Communio” 12
(1998), s. 312-318.
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Katechizm Kosciota Katolickiego dla Mlodych. We Wstepie do tego Katechizmu
napisal bowiem: ,,Kryminat trzyma w napigciu, poniewaz wcigga nas w perypetie
ludzi, ktére mogtyby by¢ takze naszymi. Ta ksigzka trzyma w napieciu, poniewaz
moéwi o naszym wlasnym losie i dlatego glteboko dotyka kazdego z nas”?. Chary-
zmat nauczania moze wspomoc glosiciela Chrystusa tak, ze jego gloszenie Chry-
stusa bedzie stuchaczy trzymato w napieciu i jednoczes$nie gteboko ich dotykato.

Wsr6d charyzmatéw stuzacych gloszeniu Chrystusa trzeba zauwazyé row-
niez dar madrosci stowa — logos sofias (1 Kor 12, 8). Ten charyzmat jest umie-
jetnoScia stawiania probleméw, dyskutowania, przekonywajacego argumento-
wania’. Jest to poniekad niebezpieczny charyzmat dla tego, kto go otrzymat,
jak o tym $wiadczy przyktad $w. Szczepana. Na jego przekonujace argumenty
stuchacze odpowiedzieli kontrargumentami w postaci kamieni. Charyzmatem
madrosci stowa odznaczali sie chrzescijaniscy apologeci wszystkich czasow.

»Charyzmat jest w pojeciu Nowego Testamentu darem, a wiec czyms, cze-
go nie mozna wypracowaé, wymusié na Bogu, wyéwiczyé. Dary taski mozna
co najwyzej wymodlié™. Dlatego glosiciel Chrystusa powinien by¢ czlowie-
kiem modlitwy zwlaszcza o te charyzmaty, ktore wspierajg gloszenie Chrystu-
sa. Dzieki modlitwie moze by¢é tym, ktory — jak §w. Pawel — glosi Chrystusa
wsparty roznymi darami faski.

Pierwszenstwo taski w gltoszeniu Chrystusa nie wyklucza jednak ludzkiego
wktadu. Gloszenia Chrystusa nie da si¢ nauczyé. Jest ono wynikiem syntezy
wiedzy zdobytej w czasie studiéw teologicznych; codziennej lektury Biblii polg-
czonej z rozmySlaniem, czyli poszukiwaniem tego, co wynika ze §wietego tekstu;
stalej lektury literatury teologicznej lub filozoficznej, czy tez pieknej; wstuchiwa-
nia sie w glos Magisterium KoSciola; przezytych rekolekeji czy doSwiadczenia
Kosciota, ktére daty np. Swiatowe Dni Mlodziezy. Znane jest powiedzenie $w.
Augustyna: ,,Karmie was tym, czym sam zyje” (Inde pasco, unde pascor). To,
czym czlowiek zyje, wplywa na gloszenie Chrystusa. Mozna to za bt. Johnem
Newmanem nazwaé ,,sercem”, na ktére oprdcz rozumu sklada sie: wola, nasta-
wienie duszy, otwarto$é na przyjecie wiary. Tak rozumiane ,,serce” jest odpo-
wiednikiem osoby’. Do glosiciela Chrystusa mozna wiec odnie$¢ stowa Jezusa:
»Z obfitosci serca usta méwig” (Mt 12, 34), a dokonujgc ich parafrazy, mozna
powiedzieé, ze usta glosiciela Chrystusa méwiag o Nim z bogactwa osoby samego
glosiciela. Na tym sercu, bedacym odpowiednikiem osoby, buduje taska. f.aska
i serce glosiciela Chrystusa tworzg synergizm, ktéry oddaja stowa Apostota Na-
rodéw: ,laska Boza ze mng” (1 Kor 15, 10). Ten synergizm w sposéb ciekawy

2 BenepykT XVI, Wstep, [w:] YOUCAT. Katechizm Kosciola Katolickiego dla Mlo-
dych, Czegstochowa 2011, s. 8.

3 Tamze, s. 49.

4 J. Czerski, Duch Swiety w zyciu Kosciola i wiernych, ,Scriptura Sacra” 2 (1998),
nr 2, s. 47.

5 Zob. B. FerDEK, John Henry Newman i Joseph Ratzinger o pewnosci wiary, [w:]
Racjonalnosé wiary, red. B. KocHaNIEWICZ, Poznai 2012, s. 177-186.
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wyjasnia wybitny polski teolog Stanistaw Celestyn Napiérkowski za pomoca
tezy: Chrystus sam — nigdy sam (Christus solus — nunquam solus). ,,Tak rzeczy-
wiscie jest: pod pewnym zasadniczym wzgledem — Christus solus — i nikt inny:
Tylko On jest zrodlem ocalenia i taski [...] Jesli natomiast chodzi o sposéb, w jaki
nas ratuje, usprawiedliwia [...] to siega po rézne instrumenty, ktérymi si¢ raczy
postugiwac: po Stowo Boze [...], usta kaznodziei, po rece szafarza sakramentéw
[...], po nedz réznych petne struktury Koscioléw [...], po Miriam z Nazaretu, by
z wiarg przyjeta Stowo i po macierzyfisku Mu stuzyta. M6j Chrystus zawsze jest
sam i nigdy sam™. Chrystus sam i nikt inny jest Stowem Bozym, ale jednoczes$nie
Chrystus nie jest nigdy sam, bo aby Jego Stowo dotarto do ludzi, siega po in-
strument, jakim s3 usta Jego glosicieli. I to wlasnie oznacza synergizm wyrazony
przez Apostota Pawta zwrotem: ,taska Boza ze mng” (1 Kor 15, 10).

2. Gloszenie Chrystusa od strony merytorycznej

Glosiciel Chrystusa glosi przede wszystkim Chrystusa, tak jak to ujat $w. Pa-
wel: ,,my glosimy Chrystusa” (1 Kor 1, 23). Chrystus musi sta¢ w centrum wszel-
kiego przepowiadania. Ten chrystocentryzm przepowiadania wynika z chrysto-
centryzmu obiektywnego, wedlug ktorego w porzadku stworzenia i odkupienia
Bo6g dokonuje wszystkiego przez Chrystusa, w Chrystusie i z Chrystusem. Jak
pisze Apostol Pawel: ,w Nim zostalo wszystko stworzone” (Kol 1, 16) oraz ,,ze-
chcial bowiem Bog [...], aby przez Niego zndéw pojednaé wszystko ze sobag” (Kol
1, 20). Chrystus jest zatem Tym, ktéry objawia prawdy wiary; jest gléwnym ce-
lebransem sakramentéws; jest Tym, ktory objawia zasady chrzescijaniskiego zycia;
oraz jest Nauczycielem modlitwy. Wokét Chrystusa skoncentrowane sg cztery
czgsci Katechizmu Kosciota Katolickiego dla Mtodych. Ten Katechizm powinien
by¢ wzorem i pomocy dla glosiciela Chrystusa. Jego struktura i tre$¢ powinny
dochodzi¢ do glosu w podrecznikach do nauki religii. Te za$ nie powinny byé
jakimis udrecznikami. Zarzuca sie im, ze zawierajg ,,Zdania wielokrotnie zlozone,
neologizmy, niejednoznaczne definicje, banalne pytania, dziesiatki akapitéw™”.
Podreczniki do nauki religii powinny rozwijaé i pogtebiaé tresci Katechizmu
Kosciota Katolickiego dla Mtodych, powtarzajac to samo, cho¢ innym jezykiem,
na réznych poziomach nauczania. Nie nalezy obawiaé sie zasady: Repetitio est
mater studiorum (Powtarzanie jest matkg wiedzy). Henri de Lubac pisze: ,,Trzeba
wyjasniad, ciggle wyja$nia — nawet ryzykujac zarzut, ze wyjasnienia te sg nudne,
rozwlekte, szkolarskie i ciezkie — najprostsze pojecia®”. Glosiciel Chrystusa jest
wiec niejako skazany na ciggle wyjasnianie tego, co odnosi si¢ do Chrystusa.

¢ S.C. NAPIORKOWSKI, Ja, Stuzebnica Pana, Lublin 2009, s. 249-250.

7 P MIEDZIANOWSKI, Udreczniki. Natchnione podreczniki do religii, W drodze” 2009,
nr 6(630), s. 35.

8 H. pe Lusac, O naturze i lasce, Krakow 1986, s. 32.
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3. Gloszenie Chrystusa od strony formalne;j

Cel, jakim jest gloszenie Chrystusa, musi mie¢ swoja metode. Metoda jest
to dobor i uktad czynnos$ci zmierzajacy do osiggniecia okreslonego celu i nada-
jacy sie do wielokrotnego powtarzania. Przyktad metody pomocnej w gloszeniu
Chrystusa mozna odnalez¢é w ksigzce Josepha Ratzingera/Benedykta X VI Jezus
% Nazaretu. Gloszac Chrystusa, Benedykt XVI wychodzi od Pisma Swietego,
ktore komentuje, odwoltujac sie do Ojcoéw Kosciota lub pdzniejszych wybitnych
teologéw, nastepnie dokonuje poglebienia, opierajac sie na filozofii lub litera-
turze pieknej, i wreszcie ukazuje zwigzek z liturgig. Taka metoda powinna by¢
bliska glosicielowi Chrystusa.

Nie bez znaczenia dla gloszenia Chrystusa jest jezyk. Przyktadem moze byé
jezyk Katechizmu Kosciota Katolickiego dla Mlodych. Nie jest to teologiczny
zargon ani jezyk wzorowany na potocznym. Jest to raczej jezyk wspolczesnego,
ludzkiego doswiadczenia. Juz we Wstepie Benedykt XVI nawigzuje do niejako
informatycznego do$wiadczenia mtodych ludzi, gdy pisze: ,,Musicie pojmowac
Wasza wiare tak precyzyjnie, jak informatyk zna system operacyjny kompu-
tera™. Podobny jezyk mozna odnalezé w homilii podczas Mszy §w. postania
w Krakowie. Papiez Franciszek wspomnial w niej o ,,jakim§ wirusie, ktéry zara-
za i blokuje wszystko”; o SMS-sie, ktorym nie mozna odpowiadaé Bogu; o cza-
tach, w ktérych na pierwszym miejscu bedzie ztota ni¢ modlitwy; o twardym
dysku, ktérym nie jest pamieé Boga; o nawigacji, ktéra na drogach zycia jest
Ewangelia. Papiez nawigzywal takze do innych do§wiadczeri mlodziezy, gdy
moéwit o Bogu kibicujgcym ludziom jako najbardziej nieztomnym z ich fandw,
o dopingu sukcesu za wszelkg cene, o narkotyku myslenia tylko o sobie i swojej
wygodzie czy o makijazu duszy™.

W gloszeniu Chrystusa moga pomagaé zasady retoryki. Retoryka jest sztu-
ka sprawnego postugiwania si¢ stowem. Dzisiaj — z jednej strony — kojarzy sig¢
retoryke z kwiecistym stylem wystawiania sie, ale — z drugiej strony — widoczny
jest renesans retoryki w postaci teorii efektywnej komunikacji jezykowej. Pod-
stawowg zasadg retoryki jest zasada organicznoSci. Wedtug tej zasady poszcze-
goblne czeSci wypowiedzi powinny byé harmonijnie powigzane ze sobg na wzoér
zywego organizmu'l. Wypowiadanych zdaf nie moze taczy¢ tylko powietrze,
a zdan napisanych nie moze taczy¢ tylko papier. Zdania muszg by¢é harmonij-
nie powigzane ze soba na wzor cztonkéw zywego organizmu. Musza one staé
w okreslonej kolejnosci i pomiedzy nimi muszg zachodzi¢ odpowiednie zwigzki.
Bez uwzglednienia zasady organiczno$ci wypowiedz staje si¢ mroczna, wielo-

 BENEDYKT X VI, dz. cyt., s. 10.

10 Zob. Przemdwienia i homilie Franciszka w Polsce 27-31 lipca 2016, Marki 2016,
s. 117-124.

' Zob. K. SzyMANEK, Sztuka argumentacji, Warszawa 2001, s. 286-289.
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znaczna, rozwlekta i batamutna'? — De omnibus rebus et quibusdam aliis, czyli
,»0 wszystkich rzeczach i niektérych innych”. Glosiciel Chrystusa powinien wiec
uwzgledniaé zasady, ktore rzadza formalng strong wypowiedzi.

4. Zakonczenie

Gloszenie Chrystusa nigdy nie odbywato si¢ bez przeszkdd. Jedna z prze-
szkdd, na ktérg natrafi wspolezesny glosiciel Chrystusa, jest grzech, ktory Be-
nedykt XVI okreslit jako ,niestuchanie stowa Bozego” (Verbum Domini, 26).
Tustracja tego grzechu s adresaci mowy diakona Szczepana, ktorzy ,,podnie-
§li wielki krzyk, zatkali sobie uszy i rzucili sie na niego wszyscy razem” (Dz
7, 57). Przedmiotem podobnych reakcji jest wspdlczesny glosiciel Chrystusa.
Moze to by¢ medialny krzyk, zagluszanie czy nawet lincz. Wspotczesny glosi-
ciel Chrystusa nie jest jednak bez szans. Czlowiek jest bowiem obrazem Boga,
a zatem jest otwarty na swoj Pierwowzor, czyli Boga. Gloszenie Chrystusa jest
echem Tego, w ktérym ,,mieszka cata Petnia: Bostwo na sposéb ciata” (Kol
2, 9). To echo Pierwowzoru jest w stanie dotrze¢ do Jego obrazu. Dlatego — jak
pisze Benedykt XVI — ,W zadnym wypadku Koscidtl nie moze sie ograniczy¢
do duszpasterstwa zachowawczego, przeznaczonego dla tych, ktorzy juz znaja
Ewangelie Chrystusa. [...] Kos$ciét musi i§¢ do wszystkich w mocy Ducha” (Ver-
bum Domini, 95). Wspdlczesnos$é niesie nowe sytuacje, ktore s3 wyzwaniem
dla gtosicieli Chrystusa. Benedykt XVI wspomina o dwdch takich sytuacjach.
Jak pisze w Verbum Domini: ,Wielka liczba os6b nieznajacych Chrystusa lub
majacych Jego znieksztalcony obraz osiedla sie w krajach o tradycji chrzescijani-
skiej. Jednocze$nie osoby nalezace do narodéw gleboko naznaczonych wiarg
chrzescijaniska emigruja do krajow, ktérym trzeba niesé¢ oredzie Chrystusa”
(105). W tym samym dokumencie Benedykt X VI jednoczesnie przypomina, ze
»Nie powinno sie tez zaniedbywac nauczania religii. Nalezy starannie ksztat-
ci¢ wyktadowcéw tego przedmiotu. W wielu przypadkach jest to dla uczniéw
jedyna okazja do kontaktu z przestaniem wiary” (111).

Msza postania ze Swiatowych Dni Mtodziezy powinna byé nowym impul-
sem do gloszenia Chrystusa w starych i nowych sytuacjach. Powinien to byé
impuls nie tylko dla uczestnikéw krakowskiej Mszy postania, ale réwniez do
uczestnikéw kazdej mszy koficzacej sie postaniem: ,,Idzcie w pokoju Chrystusa”.
Chrystusa trzeba glosi¢ z entuzjazmem mlodziezy zgromadzonej w Krakowie
i jednocze$nie w sposéb metodycznie uporzadkowany od strony merytorycznej,
formalnej i personalne;.

12 Zob. J. HerBUT, Artykuly i szkice, Opole 2008, s. 347-356.
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MLODZIEZ FRANCISZKA

Jaki tytut daé tej refleksji na temat oredzia, ktore papiez Franciszek przeka-
zal nam podczas swojej pielgrzymki na Swiatowe Dni Miodziezy w Krakowie?
Moze tytutem powinna by¢ stynna juz fraza: Kanapa czy buty sportowe? To
bardzo dobry tytul, ale raczej dopiero na cze$é koficowg naszej refleksji. Powin-
ni$my bowiem podej$¢ do tematu w trzech etapach. Najpierw zastanowic sie,
jaka mtodziez miat na my§li papiez Franciszek, do kogo chcial méwic? Po dru-
gie, nalezatoby wglebié sie w jego teksty, aby zrozumie¢: co chciat tym mlodym
oglosi¢? Dopiero na trzecim miejscu wypada zapytaé: jakiego praktycznego
rezultatu spodziewat sie papiez po swoich katechezach? Odpowiedz na pytanie
o praktyczny rezultat — w postaci owego ,,wstania z kanapy” — wynika przeciez
z dwoch poprzednich etapéw jego gloszenia podczas spotkai SDM.

1. Do kogo chce moéwic papiez Franciszek?

Wielu pielgrzymoéw zaskoczylo usilne i wielokrotne podkreslanie, ze pa-
piez chce moéwi¢ do mtodego cztowieka zakorzenionego. To znaczy takiego,
ktéry dba o swoja przynaleinosc i tozsamosé. W §wiecie, w ktorym tak zwane
»masowe imprezy” generuja efekt wtopienia si¢ w tlum i ujednolicenia zacho-
wania, odczuwania, nawet zewnetrznego wygladu — papiez apelowat o to, by na
krakowskim spotkaniu raczej obudzi¢ w sobie roznorodno$¢ i wielobarwnosé
wspoélnot pochodzenia pielgrzyméw.

Obrazowo mozna to przedstawié jako réznic¢ migdzy Sciang z betonu
a Sciang pokryta piekng mozaika. Skojarzenie to szczeg6lnie fatwo przychodzito
na my$l podczas oczekiwania na spotkanie z Ojcem Swietym w sanktuarium
$w. Jana Pawla II w Krakowie-tLagiewnikach: tam wiasnie zauwazy¢ mozna
jedno i drugie. Czym rézni si¢ mozaika od $ciany z surowego betonu? Mate-
rial jest, prawde méwiac, ten sam: réznorodne kamyki zwiru, cement, nieco
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piasku... Jest jednak tez powazna réznica: do produkcji betonu wszystkie te
elementy zostaly rozdrobnione, starte na proch, zmieszane i dopiero wtedy
uzyte. Skutkiem jest jednolita, gtadka szaros¢ litego, betonowego muru.

W mozaice barwne kamyki byly te same, ale zachowaly swoje kolory, swoje
ksztalty — jednym stowem, swoja tozZsamosc. Tylko dlatego mogty zostaé uzyte
do stworzenia pieknych obrazéw na §cianach. Ich réznorodnosé i wieloposta-
ciowos§¢ stala si¢ warunkiem uzycia dla stworzenia wspaniatego dzieta sztuki.

Podobnie jest z wymarzong przez papieza Franciszka mtodzieza: nie ma
to by¢ milion jednostek tworzgcych ttum, nie majg to by¢é czgstki elementarne
upchniete w ciasnej przestrzeni. Majg to byé mtodzi zakorzenieni w swojej ro-
dzinie, w swoich wspdlnotach, w swoim narodzie, w swoim Kosciele. Takich
przeciez stow papieza stuchalismy podczas krakowskich spotkan:

Jestescie nadziejg przysztosci. To prawda, ale pod warunkami. Pierwszym wa-
runkiem jest pamietaé; pytanie: skad pochodze. Pamie¢ o moim narodzie, pa-
mie¢ o mojej rodzinie, pamieé o catej mojej historii.

Te ,wspomnienia o pokonanej drodze, pamie¢ o tym, co otrzymatem od
bliskich mi, starszych os6b” jest tak wazna, fundamentalna i stanowigca, ze
»mlody cztowiek pozbawiony pamieci nie jest nadzieja przysziosci” (Tauron
Arena, Do wolontariuszy).

a. Pigkno ducha narodu

Korzystajac z bliskoSci historycznych rocznic papiez nawigzal najpierw do
1050. rocznicy Chrztu Polski, ktérg nazwat ,,waznym wydarzeniem jednosci
narodowej”. Przy tej okazji wskazal na pewne bogactwo naszego narodowego
ducha: ,,cecha charakterystyczng narodu polskiego jest pamie¢”. Nie chodzi
tu jednak o jakakolwiek pamieé. Wiemy sami z wlasnego doswiadczenia, ze
istnieje taka jej wyko§lawiona postaé, ktéra zmienia sie w jaka$ chorobliwg
pamietliwo$é. Aby jasno wskazaé, co nalezy wydobywac ze skarbca narodowe;j
historii, papiez Franciszek podpowiedziat:

PotrafiliScie sprawié, by przewazyta dobra pamieé: na przyktad, obchodzac
50-lecie wzajemnie ofiarowanego i przyjetego przebaczenia pomigdzy episko-
patami polskim i niemieckim po drugiej wojnie §wiatowej. Szlachetny nar6d
polski pokazuje, jak mozna rozwija¢ dobra pamieé i porzucic te zla.

Tego typu pamigé, dobra i blogostawiona, moze zyskaé znakomitg pomoc
podczas modlitwy, zwlaszcza w tekstach biblijnych: ,W ciemnos$ciach naréd
wasz, odzyskawszy swa godnoéé, mégt épiewaé podobnie jak Zydzi powraca-
jacy z Babilonu: «Wydawato si¢ nam, ze $nimy. Usta nasze byly petne Smiechu,
a jezyk Spiewat z radosci» (Ps 126, 1-2)”. Pismo $§w. uczy nas wiec, jak patrzeé
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w przeszio$¢, aby nie zostaly zapomniane wspdlnotowe do§wiadczenia przej-
$cia z Boza pomoca przez to, co najtrudniejsze. Whrew obiegowej (i watpliwe;j
warto$ci) ,,madrosci” tego $wiata, ze porozumienie mi¢dzy ludZmi jest tym bar-
dziej mozliwe, im mniej pamietamy o naszej historii, Franciszek podpowiedziat
(zapewne z wlasnego do§wiadczenia): ,,Dialog nie jest mozliwy, jesli kazdy nie
wychodzi od swojej tozsamosci” (Wawel, Spotkanie z wiladzami).

b. Fundamentalne znaczenie korzeni w rodzinie

Szerszy krag tozsamos$ci narodowej musi zosta¢ uzupetniony codzienno$cia
wezszej tradycji rodzinnej. Taki przekaz otrzymali mtodzi stuchacze papieza
Franciszka w Krakowie:

Takze wasza historia, uformowana przez: Ewangelie, Krzyz i wierno$¢ Koscio-
towi, byta $wiadkiem pozytywnego wplywu autentycznej wiary, przekazywanej
z rodziny do rodziny, z ojca na syna, a zwlaszcza przez matki i babcie, ktérym
trzeba bardzo dziekowaé (Jasna Gdra, Homilia).

Przez cierpliwe gloszenie wartoSci zakorzeniania w wielowarstwowej trady-
cji papiez Franciszek uczyl naszg mtodziez: jesli cheecie stac sie czeécig piekne;j
mozaiki KoSciota, $wiata, Europy — to jako Polacy dumni ze szlachetnych ele-
mentdéw polskiej historii, znajacy historie i umiejacy ja kontynuowaé. Czyncie
to jako synowie i wnukowie swoich przodkéw; nie milion jednostek w ttumie
podrygujacym w rytmie techno, ale milion 0s6b zlaczonych wspélnotowymi
wig¢zami serca z rodzicami, dziadkami, przyjaciétmi, rodakami...

2. Co papiez chcial oglosic?
a. Kerygmat o Synu Bozym

Coz takiego chcial oglosic papiez Franciszek podczas tych niezapomnianych
Swiatowych Dni Mtodziezy? Odpowiedz moze by¢ krotka: Chciat glosi¢ nie
»c08”, ale ,kogos§”: Jezusa. Dobrze bedzie nam tu nawigzac do stynnej diagnozy
poprzednika Franciszka, papieza seniora Benedykta XVI: ,,U poczatku bycia
chrze$cijaninem stoi nie decyzja etyczna czy jaka$ wielka idea, ale spotkanie
z wydarzeniem, z Osoba, ktéra nadaje zyciu nowa perspektywe, a tym samym
decydujacy kierunek” (Deus Caritas est, 1). Mozna tez te odpowiedz ujaé stowem
»kerygmat”.

Zaczelo si¢ to od zdefiniowania samego celu SDM w Krakowie: ,,Drodzy
mtodzi, przybyliScie do Krakowa na spotkanie z Jezusem” (Msza Poslania).
Spotkanie z Ojcem Swigtym, spotkanie z réwiesnikami z innych krajéw, spo-
tkanie z polskim Ko$ciotem — to wszystko wazne, ale jednak schodzi na drugi
plan wobec celu pierwszorzednego: ,,Beda to dni dla Jezusa, poSwiecone na



236 Bp Andrzej Siemieniewski

stuchanie sie nawzajem, aby Go przyja¢ w tych, z ktérymi dziele dom, ulice,
grupe lub szkote. A ten, kto przyjmuje Jezusa, uczy si¢ kochac jak Jezus. Zatem
pyta On, czy chcemy zycia pelnego. A ja w Jego imieniu pytam was: czy chcesz
zycia pelnego?”.

Zaraz po tych stowach Franciszka zdarzyto sie co$ nieoczekiwanego: papiez
poprosit o brawa. W jakim kontekscie? Mialy to by¢ brawa dla Jezusa: ,,Czego
chcecie? Czego pragniecie? Jest jedna odpowiedz, ktorej sie nie sprzedaje, kto-
rej sie nie kupi, by by¢ spetnionym, aby mie¢ odnowione sity: nie jest to rzecz,
nie jest to jaki§ przedmiot, ale zywa osoba — ktdéra nazywa si¢ Jezus Chrystus.
Prosze o brawa!” (Blonia, Powitanie).

b. Kerygmatyczna dogmatyka

Nawiasem moéwigc: jesteSmy tu Swiadkami nauczania $cisle dogmatycz-
nego, w ktorym jednak uzywa sie terminologii spoza eksperckiego ,,zargonu”,
a nawet spoza biblijnej terminologii. Stowo Boze i oparta na nim teologia s3
na pewno bardzo wazne, ale moga nie by¢ wystarczajaco komunikatywne dla
wspolczesnych miodych ludzi. Trzeba je wiec ,,przettumaczyé” na jezyk zro-
zumialy dla dzisiejszej mtodziezy — ale bez tracenia sedna oredzia Ewangelii.
Zauwazmy: papiez Franciszek powyzszymi stowami wlasnie przekazat definicje
zbawczej, darmowej faski — ale tak, ze nikt si¢ nawet nie zorientowal, ze to
jest definicja. Co, prawde mowiac, jest niestychang zaletg, gdyz taska ma by¢
przekazywana jako Dobra Nowina, a nie jako definicja. Ta ,,definicja” zostata
potem utrwalona przez powtarzanie, jakby na lekcji wiary dla miliona mtodych
ludzi: ,,On jest darem, prezentem, darem naszego Ojca. Powtorzmy wszyscy:
Jezus Chrystus jest darem Ojca” (Blonia, Powitanie).

Podajmy wigc od razu inny przyktad dogmatycznego nauczania w tym sa-
mym stylu Franciszka:

Nie wiem, czy bede w Panamie, ale chce Was zapewnic¢ o jednym: ze w Panamie
bedzie Piotr. Piotr odpyta Was, czy rozmawialiScie z waszymi dziadkami...
I wtasnie Piotrowi bedziecie odpowiadaé (Tauron Arena).

Jaki wyktad z dogmatyki zostal tu powtérzony? Traktat Soboru Watykan-
skiego pierwszego o trwaniu urzedu Piotrowego w biskupie Rzymu. I znowu:
dogmatyczna tre$¢ wyrazona zostata w formie radosnego kerygmatu, Dobrej
Nowiny o strukturze Kosciofa.

I jeszcze jeden przyklad pokazujacy, jak przekazywaé Ewangelie o zmar-
twychwstaniu Syna Bozego: ,widzimy wielu mtodych ludzi z tak réznych na-
rodéw, kultur, jezykéw, przybyltych...: aby Swietowaé zywg obecnosé Jezusa
posréd nas. Zrozumieliscie? Swictowaé Jezusa, ktory zyje posrod nas”. ,To
Jezus nas zwotal na 31. Swiatowy Dzien Mlodziezy; to Jezus do nas mowi”
(Blonia, Powitanie). Zmartwychwstanie Jezusa oznacza, ze Jezus zyje. A jesli
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zyje, to jest tu i teraz obecny: ,,Na niewiele sie zda przejScie miedzy dziejami
przed i po Chrystusie, je§li pozostanie jedynie datg w kronikach historii. Oby
dokonalo si¢ dla wszystkich i kazdego z osobna przejScie wewnetrzne, Pascha
serca” (Jasna Gora, Homilia).

c. Kerygmat do osobistego przyjecia

Nastepnie za$ papiez Franciszek poprowadzil wszystkich zgromadzonych
(pamigtajmy, ze méwimy o milionowym zgromadzeniu!) do osobistego przyje-
cia Jezusa jako Pana zycia. Mozna bylo wtedy zauwazyé ewangelizacyjny pro-
gram zwiastowania Dobrej Nowiny w kilku egzystencjalnie ze soba powiaza-
nych punktach.

(I) Punktem pierwszym bylo ogloszenie bezwarunkowej mitosci Boga
i Bozego planu dla ludzkiego zycia: ,,ZostaliSmy stworzeni na Jego obraz; to
jest nasza «postura», to jest nasza duchowa tozsamo$¢: jesteSmy umitowanymi
dzie¢mi Bozymi — zawsze nimi jeste§my” (Msza Poslania). ,,Duch Swiety chce
w nas mieszkad; jesteSmy powolani do wiecznej radosci z Bogiem!”

(IT) Drugim punktem bylo wskazanie, dlaczego nie obserwujemy bezpro-
blemowego realizowania sie tego Bozego planu w naszym zyciu. Przyczyna jest
istnienie grzechu, z ktérym tylko Zbawiciel potrafi sobie poradzié. ,,Drodzy
mlodzi, nie wstydzcie si¢ zanieS¢ Mu wszystkiego, a zwlaszcza stabosci, tru-
déw i grzechéw w spowiedzi: On potrafi was zaskoczyé swoim przebaczeniem
i pokojem”.

(IIT) Trzeci krok to wezwanie: kerygmat glosi sie po to, aby zostal przyjety.
Scislej: to Jezus chee by¢ przyjety do serca cztowieka: ,,Postuchajmy wreszcie stow
Jezusa do Zacheusza, ktdre zdaja sie byé wypowiedziane wtasnie do nas dzisiaj:
«Zejdz predko, albowiem dzi$ musze sie zatrzymaé w twoim domu». Otworz mi
drzwi swojego serca” (Msza Postania). To jest przyjecie Jezusa jako Zbawiciela!
Jezusa przyjmuje sie za darmo, jako dar taski, ,aby sie nikt nie chlubit”.

(IV) Przyjecie Jezusa to takze przyjecie Jego obietnicy, obietnicy Ojca,
a wiec daru Ducha Swictego. Ten aspekt wiary zostal ujety w nauczaniu papie-
skim w obszernym obrazie:

Kiedy modlilismy sie, przyszed! mi na my$l obraz apostotéw w dniu Pigédzie-
sigtnicy. Jest to scena, ktdéra moze nam pomdc w zrozumieniu tego wszystkiego,
czego Bog pragnie dokonaé w naszym zyciu, w nas i z nami.

Tego dnia uczniowie byli zamknieci z obawy. Czuli si¢ zagrozeni ze strony $ro-
dowiska, ktére ich przesladowato, ktére zmuszato ich do pozostawania w ma-
tym pomieszczeniu, bezczynnie jakby byli sparalizowani. Opanowatl ich lek.
W tym kontekscie stato si¢ co$ spektakularnego, co$ wielkiego.

Przyszedt Duch Swiety i jezyki jakby z ognia spoczely na kazdym z nich, po-
budzajac ich do przygody, o ktérej nigdy nie marzyli. I wtedy wszystko si¢
zmienito (Campus Misericordiae, Czuwanie).
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3. Jakiego praktycznego rezultatu spodziewa si¢
papiez Franciszek?

Praktyczny rezultat papieskiego gloszenia nie ma by¢ jakim§ doraznym
aktywizmem. Ma wynikaé z transformacji wewnetrznych postaw. Dopiero po
zdaniu sobie sprawy z potrzeby zakorzenienia oraz po przyjeciu calym sercem
chrzes$cijanskiego kerygmatu mozna oczekiwaé — jako rezultatu — zaangazo-
wania na rzecz Krélestwa Bozego. ,,Czasy, w ktérych zyjemy, nie potrzebuja
mtodych kanapowych, ale mtodych ludzi w butach, najlepiej w butach wyczyno-
wych”. Nasze czasy ,,akceptujg na boisku jedynie czotowych graczy, nie ma na
nim miejsca dla rezerwowych. Dzisiejszy §wiat chce od was, byScie byli aktyw-
nymi bohaterami historii, bo zycie jest pickne zawsze wtedy, kiedy chcemy je
przezywaé, zawsze wtedy, gdy chcemy pozostawié §lad” (Campus Misericordiae,
Czuwanie).

Wstanie z kanapy i przywdzianie sportowych butéw to nie poczatkowy wa-
runek, to raczej rezultat otworzenia sie na kerygmat, przyjecia Jezusa jako Pana
i Zbawiciela i chrztu w Duchu Swietym. To nie moralizatorskie nawotywanie:
»Chlopie, wez sie w gars$é!”, ale raczej nawotywanie kerygmatyczne: ,,Chtopie,
Bég chce wzigé ciebie w swojg garsc!”.
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Sprawozdanie z I Kongresu Teologii Praktycznej
Polska krajem misyjnym?

Warszawa, 19-21 wrzesnia 2016

W dniach 19-21 wrze$nia 2016 r. w gmachu Uniwersytetu Kardynata
Stefana Wyszyniskiego w Warszawie odbyl sie I Kongres Teologii Praktyczne;j
pt. Polska krajem misyjnyms 1050 lat po przyjeciu chrzescijaristwa (informacje
o programie Kongresu i prelegentach mozna znalezé na stronie: http:/kongre-
stp.uksw.edu.pl/). Okazja do refleksji nad kondycja polskiego Kosciota i reali-
zowanego duszpasterstwa byta przypadajaca w 2016 r. 1050. rocznica Chrztu
Polski. Jak podkreslali organizatorzy (Polskie Stowarzyszenie Pastoralistow,
Stowarzyszenie Katechetykow Polskich i Stowarzyszenie Homiletéw Polskich),
przygotowania do Kongresu trwaty dwa lata. W obradach wzieli udziat przed-
stawiciele srodowiska polskich teologdéw: pastoralistow, katechetykéw i homi-
letykéw. Nalezy ubolewaé, ze nie wlgczyli si¢ liturgisci.

Temat obrad sformutowany w formie pytania ,,Polska krajem misyjnym?”
nawigzywal do tez ksigzki opublikowanej w 1943 r. we Francji pt. Czy Francja
jest krajem misyjnym? (France, pays de mission?). Autorami ksigzki byli dwaj
kapelani mtodziezowej organizacji robotniczej (JOC) — Henri Godin i Yvan
Daniel. Autorzy postawili odwazng tezg, ze dechrystianizacja objela znaczng
cze$¢ wiernych Kosciota we Francji. Chodzito gltéwnie o srodowiska robot-
nicze i przewazajacy cze$é ludnoSci miejskiej. Przyczyny takiego stanu rzeczy
upatrywali w ignorowaniu przez Ko$ciét przemian spolecznych i trwaniu przy
tradycyjnym modelu funkcjonowania duszpasterstwa, w tym parafii. Wedtug
nich Kos$ciél musi wyjs$é z utartych form duszpasterstwa. Do tego potrzebni sg
kaptani, ktérzy znalezliby sie w Srodowisku pracy. W ten sposéb zrodzita sie
idea ksiezy robotnikéw. Nalezy podkreslié, ze ksigzka byta we Francji wielo-
krotnie wznawiana, m.in. w roku 2014!

Trzydniowe spotkania kongresowe przebiegaly wedtug paradygmatu kard.
Josefa Cardijna. Jego istot¢ wyraza triada: widzie¢, ocenic, dzialaé (voir, juger,
agir). Nalezy podkresli¢, ze paradygmat zyskal akceptacje papieza Jana XXIII
w encyklice Mater et Magistra (nr 236). Wedlug kard. J. Cardijna trzeba naj-
pierw rozpozna¢ analizowane zjawisko, nastepnie dokonaé jego oceny w Swietle
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kryteriow teologicznych, aby w koficu wyprowadzié¢ wnioski pastoralne dla
aktualnej dziatalnosci KoSciota.

Zgodnie z tymi zalozeniami w pierwszym dniu obrad (widzieé) zostaly
wygloszone w ramach sesji plenarnych nastepujace referaty: ,,Od §wietego gaju
do winnicy Panskiej... Dziatalno$é misyjna i duszpasterska na etapie zaszcze-
piania chrzeScijafistwa w Polsce i na Pomorzu (X-XIII wiek)” — prof. dr hab.
Stanistaw Rosik, ,,«Ko$ciét przynidst Polsce Chrystusa» (§w. Jan Pawet IT). Rola
kaznodziejstwa w chrystianizacji Polski” — ks. prof. dr hab. Kazimierz Panus,
»Pomiedzy katechezg w parafii a szkolnym nauczaniem religii. Z historii kate-
chizacji dzieci i mlodziezy w Polsce (XVI-XX wiek)” — bp prof. UKSW dr hab.
Wojciech Osial i ,,W poszukiwaniu drogi. Miedzy dzi$ i jutro Kosciola w Polsce”
— ks. prof. dr hab. Adam Przybecki.

Obrady drugiego dnia (oceniac) rozpoczety sie od sesji plenarnej, w czasie
ktérej wyktad nt. ,,Nasz kraj misyjny miedzy «dzi$» i «jutro»” wyglosit o. prof.
dr hab. Andrzej Potocki OP. Nastepnie uczestnicy wedtug wlasnych preferencji
mogli wzig¢ udzial w jednej z czterech sesji tematycznych dotyczacych duszpa-
sterstwa: dzieci, mtodziezy, dorostych lub starszych i chorych. W trakcie trwa-
nia spotkan tych grup byly przewidziane referaty i czas na dyskusje.

W trzecim dniu obrad (dziatad) wyktady w ramach sesji plenarnej wy-
glosili: ks. prof. UKSW dr hab. Tomasz Wielebski — ,,Nawrdcenie pastoralne
i duszpasterstwo misyjne w Polsce...” i bp prof. KUL dr hab. Wiestaw Smigiel
- ,Planowanie duszpasterskie w kontekscie wspotczesnych wyzwan”. Byly takze
sprawozdania z sesji tematycznych.

Kazdego dnia w koSciele pokamedulskim w Lasku Bielafiskim, sgsiaduja-
cym z kampusem UKSW przy ul. Dewajtis, byla sprawowana msza §w. W dru-
gim dniu obrad odbyly si¢ walne zebrania Polskiego Stowarzyszenia Pasto-
ralistéw, Stowarzyszenia Katechetykéw Polskich i Stowarzyszenia Homiletow
Polskich, potaczone m.in. z wyborami nowych wtadz.

Nalezy z uznaniem podkresli¢ trud organizacyjny i fakt, ze po raz pierw-
szy doszto do wspdlnych refleksji i debat wyktadowcéw réznych przedmiotéw
pastoralnych: pastoralistéw, katechetykdéw i homiletykow. Szkoda, co warto raz
jeszcze podkreslié, ze zabrakto liturgistow. To niewatpliwe novum i wedlug za-
powiedzi organizatoréw planowane sg nastepne kongresy. Jak zawsze przy tego
typu wydarzeniach — wazne sg nie tylko oficjalne obrady, ale takze rozmowy
w kuluarach, szansa wzajemnego poznania si¢ uczestnikéw, miedzypokoleniowa
wymiana doswiadczen i integracja Srodowiska.

Kongres miat by¢ okazja do zdiagnozowania i wytyczenia kierunkéw pracy
duszpasterskiej po obchodach jubileuszu Chrztu Polski oraz Swiatowych Dniach
Miodziezy. Czy spelnit oczekiwania? Trudno jednoznacznie ocenié. Zapew-
ne rézne beda takze oceny poszczegdlnych uczestnikéw. W moim odczuciu
zabrakto bardziej doglebnych analiz i odwaznego stawiania pytan o kondycje
Kosciota w Polsce. Wielu prelegentéw powtarzato znane juz treSci z nauczania



Sprawozdania i recenzje 241

Kosciota czy dostepnych publikacji i takie wypowiedzi nie wniosty nic nowego.
To nie jest dobry prognostyk na przysztos¢ dla duszpasterstwa w Polsce. Moze
bowiem oznaczad, ze Ko$cidt w Polsce jest wcigz zagubiony i nie potrafi odna-
lez¢ swojego miejsca w nowej sytuacji spoleczno-kulturowej naszej Ojczyzny,
jak pisal przed laty ks. prof. Roman Rogowski z Wroctawia.

Nadmienilem, ze ksiazka Czy Francja jest krajem misyjnym? byta wielo-
krotnie wznawiana m.in. z racji odwaznych diagnoz. Niestety nie mozna tego
powiedzie¢ o I Kongresie Teologii Praktycznej, chociaz tytut brzmial podobnie:
»Polska krajem misyjnym?”.

ks. Bogdan Giemza SDS

16 - Wroclawski Przeglad Teologiczny
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Franz Posset
Jobann Reuchlin (1455-1522). A Theological Biography

Arbeiten zur Kirchengeschichte 129, Berlin—Boston: De Gruyter, 2015, XXVI,
917 ss.

W 2015 r. ukazata si¢ nakladem wydawnictwa De Gruyter monumentalna
(prawie 950 stron) biografia Johanna Reuchlina autorstwa Franza Posseta. Pra-
ca wyszla jako 129. tom w serii wydawniczej ,,Arbeiten zur Kirchengeschich-
te” rozpoczetej przez Karla Holla (zm. 1926) i Hansa Lietzmanna (zm. 1942),
a obecnie wydawanej pod redakcjg Christiana Albrechta i Christopha Mark-
schiesa.

Johann Reuchlin (1455-1522), niemiecki humanista, prawnik, hebraista
i filozof, byl pionierem renesansowych chrzescijaniskich studiéw nad jezykami
biblijnymi oraz chrzescijaniskich studiéw hebraistycznych (Christian Hebraism).
Spod jego pidra wyszla najpopularniejsza, druga po dziele Konrada Pelikana
(De modo legendi et intelligenti Hebraeum, Strasburg 1504), XVI-wieczna gra-
matyka jezyka hebrajskiego biblijnego (De rudimentis hebraicis librii 111, Phorce
1506) oraz pionierskie chrze$cijaniskie studia nad zydowska kabatg (De verbo
mirifico, Bazylea 1494; De arte cabalistica, Stuttgart 1517). W latach 1510-1520
Reuchlin stangl w obronie ksiag zydowskich niszczonych przez Johannesa Pfef-
ferkorna i wspierajacych go dominikanéw (byla to tzw. bitwa o ksigzki), da-
jac tym samym impuls do wieloletnich sporéw o zasiegu europejskim mi¢dzy
zwolennikami scholastyki i humanizmu. Lingwistyczne studia Reuchlina i jego
dziatalnos$é odegraty fundamentalng role w uksztaltowaniu nowozytnych badan
nad Pismem Swietym oraz powstaniu nowozytnej chrzescijafiskiej hebraistyki.

Od XIX w. zycie i dzialalnoéé¢ Johanna Reuchlina byty przedmiotem zainte-
resowan wielu badaczy, ktorzy pozostawili po sobie artykuty i monografie. Do
klasycznych XIX-wiecznych opracowan na temat Reuchlina naleza monografie
autorstwa Siegmunda Friedricha Gehresa (J. Reuchlins Leben und die Denk-
wiirdigkeiten seiner Vaterstadt, Karlsruhe 1815), Ernsta Theodora Mayerhoffa
(Johann Reuchlin und seine Zeit, Berlin 1830), J. Lameya (Johann Reuchlin: Eine
biographische Skizze, Pforzheim 1855), a szczegblnie Ludwiga Geigera (Johann
Reuchlin: sein Leben und seine Werke, Leipzig 1871). Reuchlin interesowal takze
badaczy w XX i XXI stuleciu. W ostatnich latach réwniez ukazalo si¢ kilka
waznych opracowan po§wieconych Reuchlinowi, warto w tym miejscu wymie-
ni¢ choéby prace Maxa Broda (Johannes Reuchlin und sein Kampf. Eine histo-
rische Monographie, Wiesbaden 1965), Jamesa H. Overfielda (A New Look at
the Reuchlin Affair, [w:] Studies in Medieval and Renaissance History, t. 8, red.
H.L. Adelson, Lincoln 1971, s. 165-207), Hansa-Riidigera Schwaba (Johannes
Reuchlin. Deutschlands erster Humanist. Ein biographisches Lesebuch, Miinchen
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1998), Hansa-Gerta Roloffa (Reuchlin, Johannes, [w:] Neue Deutsche Biogra-
phie, t. 21, Berlin 2003, s. 451-453), Davida H. Price’a (Johannes Reuchlin &
the Campaign to Destroy Jewish Books, New York 2011) czy tez liczne prace
zbiorowe wydawane szczeg6lnie w serii ,,Pforzheimer Reuchlinschriften” (do
2010 r. ukazato si¢ 12 tomow). Istnieje rowniez wydana drukiem bibliografia
dziet Reuchlina opracowana przez Josefa Benzinga (Bibliographie der Schriften
Johannes Reuchlins im 15. und 16. Jahrhundert, Bibliotheca bibliographica,
t. 18, 1955) i obszerna bibliografia prac Reuchlina i o Reuchlinie (do 2011 r.)
zamieszczona w czwartym tomie krytycznego wydania jego listow (Johannes
Reuchlin: Briefwechsel, red. M. Dall’Asta, G. Dorner, t. 4, Stuttgart-Bad Cann-
statt 2013, s. 466-494). Wykaz najnowszej literatury (2010-2015) na temat zy-
cia i dziatalnosci Reuchlina zamiescil Autor recenzowanej ksigzki (s. 892-894).

Cé6z nowego mozna bylo napisaé o Reuchlinie? Trzeba przyznaé racje Mat-
thiasowi Dall’Asta, autorowi przedmowy do dziela, ze takie przedsiewziecie
wymaga dzi$§ sporo naukowej odwagi ze wzgledu na szerokie opracowanie te-
matu (s. XI-XII). Jakie wiec novum zawiera ksigzka Franza Posseta?

Dzieto Posseta ukazato sie w jezyku angielskim i jest dostepne o wiele szer-
szemu gronu odbiorcow niz opracowania niemieckie. Ksigzka zostala oparta
na wydanej niedawno krytycznej edycji korespondencji Reuchlina (Johannes
Reuchlin: Briefwechsel, red. M. Dall’Asta, G. Dérner, S. Rhein, t. 1-4, Stutt-
gart-Bad Cannstatt 1999-2013), a wiec Posset sylwetke humanisty przedstawia,
opierajac si¢ na jego wlasnych stowach. Wiele z tych listow do tej pory nie byto
znanych badaczom. Ukazanie sie tego zbioru otworzyto nowe perspektywy ba-
dan nad Reuchlinem, mozliwosci korekty wielu dotychczasowych pogladéow
i spojrzenia na humaniste w nowym $wietle w wielu aspektach, co stanowi
istotny cel ksigzki Posseta (s. 3). Drugi podstawowy dla Posseta zbi6r zrodet
o Reuchlinie to dzieta jego autorstwa (do 2015 r. ukazaly sie trzy tomy: Johan-
nes Reuchlin Simtlich Werke, red. W.-W. Ehlers, H.G. Roloff, P. Schifer: t. 1/1:
De verbo mirifico, Stuttgart-Bad Cannstatt 1996; t. 2/1: De arte cabalistica,
Stuttgart-Bad Cannstatt 2010; t. 4/1: Reuchlins Schriften (Missiue, Augenspie-
gel, Defensio), Stuttgart-Bad Cannstatt 1999). Autor mial dostep réwniez do
pozostatych po Reuchlinie jego wtasnych ksigzek (s. 3).

Monografia Posseta jest ,,biografig teologiczng” (zob. tytut ksigzki). Autor
koncentruje si¢ w niej nie tylko na filologicznych osiagnigciach Reuchlina, ale
przede wszystkim interesuje si¢ jego filozofig i teologia, co dato w rezultacie
nowy, do tej pory nieznany lub zaniedbywany obraz tego stynnego humanisty.
Ta nowo$¢ pojawia si¢ w wielu aspektach. Posset ukazuje Reuchlina jako wy-
bitnego katolickiego, swieckiego filozofa i teologa (the Catholic lay theologian
par excellence in Germany, s. 6, 30-31; the greatest lay theologian, s. 48), twor-
ce ,katolickiej kabaly” (s. 4-3), ktéra polegata na odkrywaniu w zydowskich
pismach ukrytych katolickich dogmatéw chrystologicznych, soteriologicznych
i trynitarnych (s. 9, 11, 41). Jezusowe stowa zapisane w J 5, 39 (épavvirte Tdg
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vpo@bc — badacie Pisma) Reuchlin rozumial jako wezwanie do studiowania
wszystkich pism zydowskiej tradycji, rowniez tych pozabiblijnych. Polecenie
to rozciggal takze na studium innych niebiblijnych Zr6det w jezykach oryginal-
nych (s. 46, 871). Posset twierdzi, ze Reuchlin ,,przeksztalcit religijng filozofie
Zydow (kabate) w teologie zgodng z katolickimi dogmatami” (He transformed
the religious philosophy of the Jews (Cabala) into a theology compatible with
Catholic dogma, s. 11, zob. réwniez s. 872). Nie byt on jednak bezkrytyczny:
potrafil oddzieli¢ od swojej ,,katolickiej kabaly” elementy magiczne i niezgodne
z wiarg chrzeScijanska (s. 872).

Zr6det zamitowania humanisty do studium Biblii w oryginale, lektury pism
zydowskich oraz jego tolerancyjnej, a nawet przyjaznej postawy wobec Zydow
dopatruje sie Posset nie gdzie indziej, jak w katolickiej wierze Reuchlina prze-
pelnionej praktykowaniem milosci blizniego (s. 6, 46). Jego tolerancja wobec
Zydow, ktdrg uzasadnial na podstawie doktryny katolickiej i prawa koScielnego
(s. 47, 876), oraz czerpanie z zydowskiej mysli na rzecz katolickiej doktryny
czyni z niego ,,0jca katolickiego ekumenizmu w szerokim sensie” (the father of
Catholic ecumenism in the wider sense, s. 41), co Posset wlasnie chce wykazaé
w swojej ksigzce. Autor analizuje obszerne Zrodta pod katem zycia religijnego
humanisty i jego duchowosci, co dopiero odkrywa prawde o tej nadzwyczajne;j
osobowosci (s. 11). To z duchowosci humanisty wyptywaty jego postawy, stu-
dia i dziela, réwniez te o Zydach i wobec Zydow. Duchowo$é Reuchlina Posset
sktada z kilku elementéw, najwazniejsze z nich to: katolicko$é, duchowos¢ bi-
blijna, maryjna, poczucie sprawiedliwosci (wynikajace ze studium prawa), mi-
tos¢ blizniego, poszukiwanie prawdy (s. 46—48). Takie spojrzenie na Reuchlina
nie bylo jak do tej pory obecne w literaturze. W celu ukazania w nowy sposob
postaci Reuchlina i jego dzieta konieczne jest réwniez odtworzenie z dostepnych
zrodel sylwetek jego oponentdw, szczegdlnie Johanna Pfefferkorna i wspieraja-
cych go dominikanéw, co stanowi kolejny cel badan Posseta (s. 11-12, 19, 22).

Od XIX w. uwazatlo sie Reuchlina za jednego z ojcéw krytyki biblijnej
w rozumieniu wspolczesnym. Z drugiej strony kabalistyczne zainteresowania
humanisty traktowano z przystowiowym ,,przymruzeniem oka” (np. Geiger;
zob. s. 22-23). W tym kontekscie Posset zauwaza, ze Reuchlin w swojej egze-
gezie tylko do pewnego stopnia poszukiwal sensu wyrazowego w Biblii. Byl
glownie zainteresowany poszukiwaniem sensu duchowego, z tym ze czynit to,
wykorzystujac wersje oryginalne oraz duchowe i alegoryczne metody egzegezy
zydowskiej. Stad jego zainteresowania kabala, ktéra pod wzgledem metody
interpretacji Biblii przypomina duchowg interpretacj¢ Kosciota.

Posset polemizuje z szeroko rozpowszechnionym pogladem (od czasow
mowy wygloszonej dla upamigtnienia Reuchlina w 1552 r., trzydziesci lat po
jego $mierci, przez Filipa Melanchthona; przez kilka stuleci mowa ta stanowita
podstawowe Zr6dto o zyciu humanisty), jakoby Reuchlin byt jednym z prekur-
soréw reformacji (s. 2, 20-21), a nawet zdeklarowanym antyklerykatem (s. 10).
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Autor okreSla takie poglady jako ,,zwyczajny nonsens”, a ich rozpowszechnianie
jako dezinformacje (s. XII, 1, 10). Mowe Melanchthona uznaje za tendencyj-
ng i niekompletng (s. 2) i wielokrotnie postuluje jej korekte (zob. np. s. 1-2,
10, 15-28). Do rangi symbolu nieporozumienn wokét roli Reuchlina w XVI-
-wiecznych sporach religijnych urasta drzeworyt z 1521 r. ukazujacy obok sie-
bie Johanna Reuchlina, Urlicha von Huttena i Marcina Lutra jako ,,Patronéw
Wolnosci” (zob. s. 793798, 868) oraz pomnik wzniesiony w Worms w 1868 r.,
przedstawiajacy Reuchlina jako poprzednika Lutra (s. 25, 879). Przyczyny tego
blednego postrzegania Reuchlina lezg zaréwno po stronie propagandy luteran-
skiej (mowa Melanchthona), jak i katolickiej. W tym drugim przypadku kon-
flikt Reuchlina z Pfefferkornem widziany na tle ruchow reformacyjnych zostat
przez dominikanskich teologéw skojarzony i zestawiony z konfliktem Lutra
z Rzymem. Bardzo szybko dominikanie postawili obok siebie Lutra i Reuchlina,
a ich poglady potraktowali jako btedy, ktére nalezy zdusi¢ w zarodku (s. 868).
Wydarzenia te spowodowaly, ze Rzym zmienit zyczliwe hebraiscie stanowisko,
potepiajagc w 1520 r. jego nieszczesng ksigzke Augenspiegel, ale, jak podkre-
$la Posset, nie z powodéw doktrynalnych (w przeciwienistwie do Lutra), tylko
z powodu zawartych tam oszczerstw i faworyzowania Zydow (s. 875-876).
Reuchlin, w przeciwiefistwie do Lutra, nie byt tez nigdy ekskomunikowany.
Jak wspomniano wyzej, Posset kresli zupetnie inny portret Reuchlina, ukazujac
go jako lojalnego wobec Rzymu, wzorowego katolickiego $wieckiego teologa.
Jesli istnial zwigzek miedzy Reuchlinem a Lutrem, to polegal on na tym, ze re-
formator z Wittenbergi, podobnie jak Reuchlin, w swojej egzegezie postugiwat
si¢ Biblig w jezykach oryginalnych i cenit sobie studium tych jezykéw, odrzucal
jednak studia kabalistyczne (s. 26, 873). ,,Reuchlin studiowat wspdlne podstawy
judaizmu i chrzescijanstwa. Luter byl jedynie zainteresowany tym, co odréznia-
to czysta Ewangelig, tak jak on ja widzial i jak on jg interpretowal w opozycji do
Zydow, Turkoéw i papistow” (s. 879). Jeszcze wiecej roznic pojawia si¢ migedzy
postawg obu do samych Zydéw: Reuchlin traktowat ich z szacunkiem i zyczli-
woscia, a Luter z pogardg i niechecia (por. s. 879-880).

Posset nakreslit przed czytelnikiem rowniez inny niz dotychczas obraz Pfef-
ferkorna, ktéry bardzo czesto byt ukazywany jako fanatyczny i prymitywny
przechrzta sterowany przez dominikanéw. Posset ukazal jego sylwete w zu-
pelnie inny sposéb. Analizujac zrédla, doszedt do wniosku, ze konwertyta
w oczach sobie wspotczesnych byt postrzegany jako dobry katolik zydowskie-
go pochodzenia, szanowany obywatel Kolonii prowadzacy misje wsréd Zy-
déw (s. 297-300), znawca judaizmu i 6wczesny etnograf, ktéry udostepnial
chrzescijanom swoich czaséw wiedz¢ o zydowskich tradycjach (s. 296, 869,
870). W tej perspektywie konflikt migdzy Pfefferkornem i Reuchlinem zmienit
swoje oblicze i zostal ukazany jako pelen nieporozumien, uporu i zawzieto-
$ci wewnatrzkoscielny spor o wlasciwy sposéb traktowania Zydéw i ich $wie-
tych ksiag (s. 869). U podstaw sporu, wedlug Posseta, lezala niekonsekwencja
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w koscielnym prawodawstwie odnosnie do Zydéw. Pfefferkorn opierat sie na
jego nietolerancyjnej formie (Grzegorz IX, Innocenty III, Innocenty IV), a Reu-
chlin na tolerancyjnej (§w. Grzegorz Wielki, Aleksander III, Klemans V, Synod
w Vienne; $w. Tomasz z Akwinu; zob. s. 876-878). Gwaltowny charakter tego
sporu zwiagzany byl z mocnymi osobowoS$ciami dyskutantéw, ktdérzy nie prze-
bierajac w stowach, walczyli o swoje racje i o wlasng reputacje (s. 870). .

Wedlug Posseta hebraista byl prekursorem katolickiego stosunku do Zy-
déw, ktéry po kilku wiekach zostal okreslony w deklaracji Soboru Watykan-
skiego II Nostra Aetate z 1965 r. Istota relacji Reuchlina do Zydow wyrazata sie
w podejSciu fagodnym i zyczliwym, pelnym szacunku i unikajgcym przemocy
w nawracaniu i zmuszaniu do chrztu, szanujgcym zydowskie sumienie w wy-
borze religii. Wedlug Reuchlina w dyskusji z Zydami pomocna byta znajomos¢
ich tradycji i ksiag, ktore nalezy w tym celu studiowaé, unikajac ich niszczenia
(s. 878-879). Hebraista z Pforzheim ,,pozostal dla chrzes$cijan kanatem hebraj-
skiej madrosci biblijnej, wlaczajac w to lingwistyczng, alegoryczng i kabali-
styczng interpretacje Swietych Pism, wszystko to powiazal ze swoja katolicka
religia w sposdb nieantagonistyczny” (s. 879—-880). Autor zmienia perspektywe
spojrzenia na Reuchlina i na jego czasy w relacji do zjawiska antysemityzmu
i dialogu katolicko-zydowskiego. Posset patrzy na zycie i dzieto Reuchlina po-
zytywnie i optymistycznie, umieszczajac je nie jako szlachetny wyjatek na tle
nowozytnego antysemityzmu, czyli jako pozytywny przyktad w historii nie-
tolerancji, ale jako jeden z przykladéw historii tolerancji i dialogu miedzyre-
ligijnego. Autor ukazuje swojego bohatera jako pioniera przyjmowanego dzis
oficjalnego nauczania KoSciola na temat Zyd6w jako starszych braci w wierze
(por.s. 2-3,9, 12, 880; zob. tez motto do Wstgpu na s. 1).

Autor przy analizie tekstéw Zrédtowych zastosowal metode podobng do eg-
zegezy historyczno-krytycznej. Jej pierwszym etapem byla krytyczna lektura tek-
stow Reuchlina i adresowanych do Reuchlina w jezykach oryginalnych. Nastepnie
Posset badat kontekst powstania danych tekstéw, ich swoiste Sitz im Leben.

Nowe, i to w wielu aspektach, spojrzenie na Reuchlina bytlo mozliwe nie
tylko z powodu obszernego wykorzystania nowo wydanych zrédel oraz nowego
spojrzenia badawczego. Piszac swoje dzielo, Posset przez dtuzszy czas byt po-
zbawiony dostepu do, jak dotychczas klasycznej pracy o Reuchlinie autorstwa
Ludwiga Geigera z 1871 r., co pozwolilo mu unikna¢ ,,zarazenia sie” przyjmo-
wanymi od XIX w. zalozeniami i stereotypami na temat Reuchlina (por. s. XII).

Przedmowe do dzieta Posseta napisal Matthias Dall’Asta, wspoiredaktor
czterotomowej krytycznej edycji korespondencji Reuchlina, na ktdrej oparte
byly badania Posseta. Autor opracowal zycie i dzialalno$¢ Reuchlina chrono-
logicznie, przy czym pierwszy rozdzial (The unique philosopher and theolo-
gian of our time, s. 14-49) stanowi wprowadzenie w problematyke badawcza,
punktujac rézne dotychczasowe spojrzenia na postaé humanisty, z ktérymi Au-
tor podejmuje polemike. W kolejnych rozdziatach (jest ich tacznie pietnascie)
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Autor prezentuje koleje zycia Reuchlina, ktadac nacisk na jego wyksztalcenie
w mtodosci (rozdz. 2), gtéwne dziela, szczegdlnie skupione wokot ,katolic-
kiej kabaly” i zainteresowan jezykami starozytnymi: lacing, greka i hebrajskim
(rozdz. 3—4 oraz 13), stanowisko Reuchlina w stosunku do Zydéw na tle ich
sytuacji w Europie (rozdz. 5-6). Poczawszy od rozdz. 6, Autor rozpoczyna pre-
zentacje tla, a pdZniej przebiegu tzw. bitwy o ksigzki, omawiajac konflikt Reu-
chlina z Pfefferkornem oraz zaangazowanie w ten konflikt 6wczesnych osrod-
kéw uniwersyteckich, humanistow, Inkwizycji oraz papieza Leona X (rozdz.
6-15). Rozdzial 15 (ostatni, zatytulowany Scigany jak zajgc i slawiony przez
Chrzescijan i Zydéw) opowiada o gorzkich ostatnich latach zycia humanisty
oraz ukazuje znaczenie jego dorobku dla chrzescijan i Zydéw. Ksigzka zosta-
ta wyposazona w tablice chronologiczne (s. 882—883), spis wybranej literatu-
ry (s. 892-894) oraz dwa indeksy: osobowy (s. 895-911) i cytatéw biblijnych
(s. 912-917). Pozycja jest ilustrowana 31 reprodukcjami (czeSciowo w kolorze)
rekopiséw, inkunabutéw, starych drukéw i listéw zwiazanych z zyciem i dzia-
talnos$cig Reuchlina (wykaz ilustracji, zob. s. XXIII-XXV). Cze$¢ z nich byta
wlasnoscig Johanna Reuchlina, a wiec stanowi bezcenne uzupelnienie materiatu
zrodlowego wykorzystanego przez Posseta w monografii.

Ksigzka jest dedykowana emerytowanemu biskupowi archidiecezji Mil-
waukee, Richardowi ]. Sklba’bie, bylemu przewodniczacemu Komisji do spraw
Dialogu Ekumenicznego i Miedzyreligijnego Konferencji Biskupéw Katolickich
Stanéw Zjednoczonych Ameryki Pétnocne;.

Cena woluminu, jak na warunki zachodnie, jest bardzo przyzwoita i wy-
nosi niecate 100 euro. Ustalenie takiej ceny bylo mozliwe dzieki finansowemu
wsparciu wladz Pforzheim, rodzinnego miasta Johanna Reuchlina.

W 2016 r. ksigzka Posseta otrzymata nagrode przyznawang najlepszym
biografiom wybitnych katolikéw z réznych okreséw historii KoSciota (Harry
C. Koenig Prize in Catholic Biography).

Data ukazania si¢ ksigzki (2015) rowniez ma swoja wage i symboliczne
znaczenie. W 2017 r. beda obchodzone wazne rocznice, szczegdlnie 500-le-
cie reformacji oraz 500-lecie istotnych wystgpieni Reuchlina zwigzanych z jego
obrong zydowskich ksiazek (w latach 1515-1517 Reuchlin opublikowat Episto-
lae Obscurorum Virorum, w 1517 r. ukazala si¢ tez bulla Leona X przeciwko
temu dzielu). Praca Posseta ukazujaca si¢ w przededniu tych rocznic umozliwi,
przynajmniej w pewnych aspektach, nowe spojrzenie na poczatek reformacji
oraz relacji Johanna Reuchlina wobec tego ruchu.

Podsumowujac: ksigzka taka jak dzieto Franza Posseta nie zasluguje na
recenzje, ona zasluguje na laudacje! W mojej ocenie jest to najlepsze i najrzetel-
niejsze opracowanie biografii wielkiego humanisty z Pforzheim. Ksigzki tej nie
moze zabrakngé w zadnej cenigcej sie humanistycznej bibliotece.

ks. Rajmund Pietkiewicz
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Ks. Jerzy Adamczyk (dr hab.) — ur. w 1959 r. Prezbiter diecezji radom-
skiej. Doktor habilitowany nauk prawnych w zakresie prawa kanonicznego.
Wyktadowca prawa kanonicznego w WSD w Radomiu. Jest autorem opracowan
z zakresu prawa malzenskiego, hierarchicznego ustroju Kosciota, sakramentéw
Swietych, miejsc Swietych oraz nauczycielskiego urzedu Kosciota.

Ks. Michat Dulik (mgr. lic.) — ur. w 1961 r., ksigdz archidiecezji Freiburg.
Przyjat Swiecenia kaplanskie w 1999 r. we Freiburgu. Studia teologiczne odby-
watl w PAT w Krakowie, studia licencjackie w ATK w Warszawie, a doktoranc-
kie w PWT we Wroctawiu. Obecnie jest proboszczem w Sigmaringen.

Ks. Norbert Jerzak (dr hab.) — ur. w 1974 r. w Bogatyni. W 1999 r. obro-
nit prace magisterska z historii KoSciota. W czasie pracy duszpasterskiej od-
byt studia doktoranckie na Papieskim Fakultecie Teologicznym we Wroctawiu
zwienczone rozprawa doktorska napisang pod kierunkiem ks. prof. dr. hab.
Mieczystawa Koguta pt. Zycie religijne wiernych parafii Kgty Wroctawskie w la-
tach 1653-1945. Zostal zatrudniony jako adiunkt na Papieskim Wydziale Teolo-
gicznym w Instytucie Historii Ko$ciota. Zainteresowania naukowe koncentruja
sie wokot dziatalnoéci duszpasterskiej na Slasku w czasach nowozytnych. Naj-
wazniejsze publikacje ksigzkowe to: Sulikéw. Historia katolickiej i ewangelickiej
parafii, wydana w 2011 r., oraz praca habilitacyjna Duszpasterstwo parafialne
w archiprezbiteracie bogacickim w latach 1749-1924 wydana w 2011 r. Tytul
doktora habilitowanego uzyskat w listopadzie 2011 r.

Michat Jozwik (dr) — studia na Wydziale Prawa i Administracji Uniwer-
sytetu L.odzkiego w latach 1989-1994 zakoficzone tytulem magistra prawa
w 1994 r. W latach 1995-1997 — aplikacja sadowa, w 1998 r. — uzyskanie
dyplomu sedziowskiego. W latach 1998-2000 odbyt dwuletnie podyplomowe
studia dziennikarskie na Papieskiej Akademii Teologicznej. W latach 2001-
2003 studia licencjackie w Instytucie Prawa Kanonicznego PAT w Krakowie.
W 2003 r. uzyskat licencjat z prawa kanonicznego. W latach 2003-2005 odbyt
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studia doktoranckie na Wydziale Teologicznym PAT zakoficzone doktoratem
w roku 2006. Temat pracy doktorskiej Wymagania i warunki do zawarcia mal-
Zenstwa wedlug Kodeksu Prawa Kanonicznego i polskiego prawa rodzinnego
i opiekuriczego. Od 2001 r. pracuje w Sadzie Rejonowym dla Lodzi-Srédmiescia
w Lodzi w XV Wydziale Gospodarczym Rejestru Zastawow.

Ks. Adam Kubasik (dr) — kaptan diecezji gliwickiej. W 1997 r. doktory-
zowal si¢ na Papieskim Wydziale Teologicznym we Wroctawiu na podstawie
pracy Arcybiskupa Andrzeja Szeptyckiego wizja ukrairiskiego narodu, paristwa
i Cerkwi. Praca ta zostala wydana w 1999 r. naktadem wydawnictwa Bt. Jakuba
Strzemie Archidiecezji Lwowskiej ob. fac., Lwéw—Krakow. W latach 2007-2014
byt wyktadowca w Wyzszym Seminarium Duchownym Wikariatu Apostolskie-
go w Iquitos, w Peru.

O. Piotr Liszka (prof. dr hab.) — profesor zwyczajny Papieskiego Wydziatu
Teologicznego we Wroctawiu, Katedra Eklezjologii i Sakramentologii, wykta-
dowca teologii dogmatycznej. Ur. w 1951 r. w Chorzowie, diecezja katowicka.
W roku 1974 uzyskal magisterium z matematyki na Uniwersytecie Slaskim
w Katowicach. W 1974 r. wstapit do Zgromadzenia Misjonarzy Klaretynow,
gdzie ztozyl 1 11 1979 r. wieczyste Sluby zakonne. Po ukonczeniu studiéw filo-
zoficzno-teologicznych w Seminarium Duchownym we Wroctawiu i uzyskaniu
magisterium z teologii w zakresie pedagogiki, 23 V 1981 r. przyjal Swiecenia
kaptaniskie. W 1985 r. uzyskal doktorat z teologii dogmatycznej na KUL na
podstawie pracy Eklezjogeneza w ujeciu Leonardo Boffa. W 1985 r. rozpoczat
prace dydaktyczng na PFT jako wyktadowca teologii dogmatycznej. Od roku
1993 kieruje Katedra Eklezjologii i Sakramentologii. Tytul profesora uzyskat
w roku 2002. Obecnie jest profesorem zwyczajnym. Gléwnym przedmiotem
zainteresowan naukowych byta teologia wyzwolenia, teologia Zycia konsekro-
wanego, a nastepnie trynitologia. Zajmuje sie tworzeniem ,,Magazynu wiedzy”.
Obecnie stownik zawiera ok. 700 tys. fiszek, biblioteka ok. 30 mln fiszek.

Joachim kard. Meisner (dr) — ur. w 1933 r. Studiowal w seminarium w Mag-
deburgu i Erfurcie oraz na Wydziale Teologicznym w Neuzelle. Swiccenia ka-
planskie przyjat 22 grudnia 1962 r. Pracowal jako duszpasterz w Heiligenstadt
i Erfurcie, koordynowal takze prace Caritasu. W marcu 1975 r. zostal miano-
wany biskupem pomocniczym administratora apostolskiego Erfurt-Meiningen,
ze stolica tytularng Viba; odebral sakre¢ biskupig 17 maja 1975 r. z rak bp. Hu-
gona Aufderbecka (administratora apostolskiego Erfurt-Meiningen). Wykony-
wal obowigzki wikariusza generalnego administratury erfurckiej. W kwietniu
1980 zostal przeniesiony na biskupstwo Berlina, a w lutym 1983 r. Jan Pawet 11
wynidst go do godnosci kardynalskiej, nadajac tytut prezbitera S. Pudenziana.
20 grudnia 1988 r. kardynal Meisner zostal arcybiskupem Kolonii. Brat udzial
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w kolejnych sesjach Swiatowego Synodu Biskupéw w Watykanie (m.in. w II
specjalnej sesji poswieconej Kosciotlowi Europy w pazdzierniku 1999 r., gdzie
pelnitl funkcje prezydenta-delegata), wchodzil w skiad sekretariatu generalnego
Synodu, a takze Komisji Kardynalskiej ds. Badania Organizacyjnych i Ekono-
micznych Probleméw Stolicy Swictej (od 1995). Kilkakrotnie reprezentowat
Jana Pawta II na uroczystosciach religijnych, m.in. w lutym 2005 r. w Helsin-
kach na obchodach 850. rocznicy przybycia do Finlandii biskupa misyjnego
$w. Henryka oraz 50. rocznicy ustanowienia diecezji Helsinki.

Ks. Piotr Mrzygtéd (dr hab.) — ur. w 1971 r. w Swidnicy. Kierownik Ka-
tedry Metafilozofii i Teorii Poznania w Instytucie Filozofii Chrze$cijaniskiej
PWT we Wroctawiu. Petni takze funkcje dyrektora Podyplomowych Studiow
Kwalifikacyjnych Filozoficzno-Etycznych na tej uczelni. Wyktada historie fi-
lozofii starozytnej i Sredniowiecznej, historie filozofii w Polsce, a takze wstep
do filozofii, etyke ogdlng i teori¢ poznania; prowadzi réwniez ¢wiczenia. Jego
zainteresowania naukowe koncentrujg sie woko6t fundamentalnych problemow
metafizyki realistycznej, zagadnienia personalizmu chrzescijaniskiego oraz ana-
liz filozoficznej, niemarksistowskiej mysli rosyjskiej XIX i XX wieku.

Ks. Piotr Ostanski (dr) — ur. w 1952 r., sakrament kaptanstwa przyjat
w 1977 r. w Poznaniu, kolejno wikariusz, kapelan szpitala wojewddzkie-
go i proboszcz. Doktorat uzyskat w 1990, habilitacje w 2008 r. Od wielu lat
zwiazany z Papieskim Wydzialem Teologicznym w Poznaniu i Wydziatem
Teologicznym Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza w Poznaniu. Od 2014 r.
pracuje na stanowisku profesora UAM. Jest wspdtautorem monografii Ksigga
Dziejow Apostolskich (1999) i autorem nastepujacych ksigzek: Piszemy pra-
ce magisterskq. Przewodnik metodyczny (1998; 2003), Jak Biblia zamieszkala
migdzy nami. Dzieje tekstu biblijnego (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 wszechmoggcego. Kazania katechizmowe (2014), Bibliografia bi-
blistyki polskiej. 2010-2013/2014 (2015).

Mirostaw Rucki (dr hab. inz., prof. nadzw. UTH Radom) — wyktadowca
Uniwersytetu Technologiczno-Humanistycznego im. K. Putaskiego w Radomiu.
Wezesniej wieloletni pracownik Zaktadu Metrologii i Systeméw Pomiarowych
w Instytucie Technologii Mechanicznej (Politechnika Poznanska). Autor lub
wspotautor ponad 130 artykuléw naukowych i referatéow wygloszonych na kon-
ferencjach z dziedziny budowy i eksploatacji maszyn. Po ukoficzeniu Podyplo-
mowych Studiéw Biblijnych (PWT Wroctaw) opublikowal dwie ksigzki: Uczes
Jezusa rozmawia z rabinem (2012) oraz Modlitwa Pariska w kontekscie mental-
nosci Zydowskich adresatéw Ewangelii Mateusza (2014) i kilkanascie artykutéow
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o tematyce biblijnej, m.in. we ,Wroctawskim Przegladzie Teologicznym” oraz
w roczniku ,Scriptura Sacra”.

Grzegorz Sobczak (mgr lic.) — doktorant teologii w zakresie filozofii na
Papieskim Wydziale Teologicznym we Wroclawiu, zajmuje si¢ problematyka
ewolucjonizmu. Interesuje sie rowniez kinem, jest autorem artykuléw na temat
filozofii w filmie. Przewodnik miejski po Wroctawiu, prelegent wydarzen kul-
turalnych Wroctawia oraz autor publikacji naukowych i popularnonaukowych
na temat Wroclawia.

Grzegorz Wierzowiecki OFMConv (mgr lic.) — kaptan Zakonu Braci Mniej-
szych Konwentualnych pracujacy obecnie w Kustodii Wielkiej Brytanii i Irlandii
w Domu Formacyjnym w Oksfordzie. Studia:

— magister teologii w Wyzszym Seminarium Duchownym OFMConv
w Krakowie,

— licencjat z teologii duchowo$ci KUL Lublin,

— doktorant PWT Wroctaw u bp. prof. dr. hab. Andrzeja Siemieniewskiego.

Ks. Ryszard Zawadzki (dr) — ur. w 1961 r. Doktorat uzyskat po obronie
rozprawy Antytezy ,,Kazania na Gérze” (Mt 5, 21-48) na tle tekstéw juda-
istycznych, licencjat nauk biblijnych na podstawie pracy Gesit come instauratore
del regno di Dio in Lc 18, 18-30. Jest autorem licznych artykuléw publikowa-
nych na tamach czasopism polskich (m.in. ,,Collectanea Theologica”, ,,Zeszyty
Naukowe KUL”) oraz zagranicznych (np. ,,Antonianum”), a takze w ksiggach
pamigtkowych dedykowanych wybitnym polskim biblistom. Od 2003 r. jest
adiunktem w Katedrze Hermeneutyki Biblijnej i Nauk Pomocniczych w Insty-
tucie Nauk Biblijnych oraz, od 2014 r., kierownikiem Studium Jezykéw Biblij-
nych i Nowozytnych Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu. Od
2015 r. jest moderatorem diecezjalnym Dziela Biblijnego im. §w. Jana Pawta II
w Archidiecezji Wroctawskiej.
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INFORMACJE DLA AUTOROW

Artykuly, recenzje i sprawozdania przekazywane do ,Wroctawskiego Prze-
gladu Teologicznego” nie mogg by¢ nigdzie opublikowane ani przesytane w tym
samym czasie do redakcji innych czasopism.

Tekst artykutu wraz z przypisami powinien zostaé ztozony w jednym egzem-
plarzu na papierze formatu A 4 — czcionka Times New Roman 12 punktéw — in-
terlinia 1,5 — margines z lewej strony 35 mm — w calos$ci nie przekraczaé 20 stron
(55 tys. znakow ze spacjami). Terminy greckie i hebrajskie nalezy podawaé w trans-
krypcji. Artykut bedzie recenzowany przez kompetentnych recenzentow.

Objeto$é recenzji aktualnie wydawanych publikacji z zakresu szeroko rozu-
mianej teologii, a takze filozofii, nie powinna przekraczaé 5 stron maszynopisu
(14 tys. znakéw ze spacjami). Natomiast dla sprawozdaf z konferencji, sym-
pozjow naukowych i zjazdéw uznajemy objeto$§é maksymalng 8 stron (22 tys.
znakow ze spacjami).

Do tekstu (poza sprawozdaniami i recenzjami) nalezy dotaczy¢ streszczenie
w jezyku angielskim, ktore nie moze przekraczaé 200 stéw maszynopisu. Nalezy
rowniez przettumaczyé tytut artykulu, podtytut. Nalezy takze dotaczyé stowa
kluczowe — w jezyku polskim i angielskim — oraz bibliografie.

Informacja o autorze powinna zawieraé nastepujace dane: imie i nazwisko
autora, stopiefi i tytul naukowy, miejsce pracy oraz dokladny adres do kore-
spondencji z Redakcjg, e-mail, telefon. Ponadto prosimy o dotgczenie krotkie;j
informacji biograficznej (ok. 100 stéw), uwzgledniajacej najwazniejsze dokona-
nia naukowe i publikacje.

Przypisy nalezy sporzadzié¢ wedlug zasad ogdlnie przyjetych w publikacjach
naukowych i stosowanych takze we ,,Wroctawskim Przegladzie Teologicznym”.
Nazwiska autoréw winny by¢ napisane kapitalikami, a cytowane strony poprze-
dzone literg s. W zwigzku z pracami nad Polskim Wspotczynnikiem Wptywu
oraz powstaniem bazy POL-index, Autorzy proszeni sa o dolgczenie szczegélo-
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 Teo-
logicznego”. Prawa wydawnicze przechodza na wydawce.

Redakcja bedzie wdzigczna za nadsytanie materialow (sporzadzonych
w programie Word) poczta na adres:

WROCLEAWSKI PRZEGLAD TEOLOGICZNY
ul. Katedralna 9, 50-328 Wroctaw
oraz drogg elektroniczng: przeglad@pwt.wroc.pl

Formatowanie tekstu — wciecia akapitowe, srodkowanie, kursywa — nalezy
ograniczy¢ do minimum.
Tekstéw niezamdwionych Redakcja nie zwraca.
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