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Ks. ANDRZE] NOWICKI

SEUZYC SPRAWIE
ZAWIERZENIA MADROSCI

W picknej okolicy Cezarei Filipowej Jezus przeprowadzil pewnego razu
charakterystyczna rozmowe ze swoimi uczniami. Zapytal ich najpierw, co
ludzie — a potem zaraz co oni sami — sadza o Nim. Z rozmaitych zdan, jakie
wowezas padaly, odpowiedz Piotra: ,,Ty jeste$ Mesjasz, Syn Boga zywego”
(Mt 16, 16) okazala si¢ odpowiedzig poprawna, bo byla zainspirowana natchnie-
niem samego Boga, zreflektowanym umyslem oraz potwierdzonym codzien-
nym przebywaniem i osobistym do$wiadczeniem apostola nabytym u boku tego
Nazarejczyka, ktoéry byt ,,prorokiem poteznym w czynie i stowie” (Mt 21, 11;
Lk 24, 19). Wyrazone stowami ,,pierwszego” z dwunastu apostoléw, Szymona
zwanego Piotrem (por. Mt 10, 2), pierwsze zarazem wyznanie wiary rodzace si¢
w najblizszym kregu uczniow Jezusa stalo si¢ niemal natychmiast zasadniczym
elementem skladowym Credo, a tym samym tredcia misyjnego postugiwania Ko-
$ciola skierowanego do calej ludzkosci.

To niezmiernie wazne wydarzenie z dzialalnosci Jezusa pokazuje, Ze nie
mozna wyobrazi¢ sobie chrzescijanskiego zycia bez tej stuzebnej roli wobec
wierzacego czlowieka, jaka spelnia mysl teologiczna. Wiara bowiem potrzebuje
w sposob niezbedny teologii, aby mogta przenika¢ do wnetrza osoby i z owego
najglebszego miejsca — umownie powiedzmy, ze znajduje si¢ ono ukryte gdzies
pod ludzkim sercem — uzasadnia¢ jego przekonania, ksztaltowac postawe nie
tylko w kwestiach tak zasadniczych, jak sens i cel zycia, lecz réwniez wspieraé
cztowieka w codziennym podejmowaniu trafnych decyzji. Stowem, pozwala¢
i pomagac mu spelniac si¢ jako Osobie.

Historia kultury odnotowuje pelnoprawna obecnosc teologii w rodzinie
nauk, wskazuje na jej przynalezno§¢ do wielkiej postugi myslenia, podkresla
tworczy wklad do tej czesci dorobku o charakterze materialnym, jak tez du-
chowym, z ktérego korzysta caly swiat oraz moze by¢ dumny kazdy czlowiek.
Przynosi jemu prawdziwa wiedzeg, to znaczy prawde o Bogu objawiona w Jezusie
Chrystusie i o czlowieku. Dla niego Jezus stal si¢ rzeczywiScie uczestnikiem
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ziemskiego losu ludzkiego, migdzy innymi w tym celu, by go zmieni¢ w §ro-
dowisko sprzyjajace duchowemu rozwojowi czlowieka, ktére oferuje dostep na
drodze wiary przede wszystkim do wartosci transcendentnych. Cho¢ stusznie
zaliczana do rodziny nauk, teologia traktowana jest z cala powaga, ze wzgledu
na swoja specyfike, jako madrosé¢, gdyz z refleksji nad slowem Bozym — Ewan-
gelia — oraz z Tradycji Kosciola wydobywa Madros§¢ najglebsza, bo czerpana
z samego Zrédta madrosci, jakim jest Bog,

Czlowiek zawsze potrzebowal i wcigz potrzebuje autentycznych wartosci.
Jest rowniez zdolny poszukiwaé pelnej prawdy, a Prawda jest po prostu Osoba,
Jezus, Zbawiciel, Bég. Ta uwaga w réwnej mierze dotyczy mlodego czltowieka
znajdujacego si¢ dopiero na poczatku zyciowej drogi, myslacego jednakze juz
o idealach, dla ktorych warto zy¢. Gdzie spotkac mistrza, przewodnika, nauczy-
ciela i $wiadka? — pyta natarczywie, cho¢ niekiedy zostawiony sobie samemu
bladzi w poszukiwaniach. Réwniez pilnie potrzebuje Prawdy cztowiek dojrzaly,
bo chcialby w spokoju sumienia sporzadzi¢ bilans Zycia chylacego si¢ juz ku
zachodowi, ktoére — inaczej niz kazdy dzien — nie konczy si¢ przeciez mrokiem
czy ciemnoscig nocy, bo prowadzi juz bezposrednio do bliskiego poranka spel-
nionej w wierze nadziei, do zmartwychwstania dla wiecznosci.

Teologowie, zwlaszcza dzisiaj, gdy relatywizuje si¢ wszystkie wartosci i za-
sady, w tym takze dotyczace prawdy wiary, stuza charyzmatem powolania spra-
wie ludzkiego zawierzenia przede wszystkim odwiecznej Madrosci, aby czlowiek
z poczuciem szacunku dla siebie samego i z honorem moégt zmierzac¢ spokojnie
do swoich odwiecznych przeznaczen przygotowanych i oznajmionych przez
Boga w Jezusie Chrystusie. Trzeba powiedzieé, Zze to wlasnie teologia z natu-
ry rzeczy sama poszukujaca ,,zrozumienia wiary” przekazuje owo zrozumienie
czlowiekowi, ktéry ma prawo znac pelng prawde o swoim przeznaczeniu, rozu-
miec jg oraz odkrywac¢ droge do jego osiagniecia.

W stuzbie zawierzenia Madrosci, aby nikt z ludzi nie odczuwal glodu au-
torytetu i warto$ci — zwlaszcza tej najwickszej, jaka jest Milo§¢ — ani tez nie
utracil wrazliwosci 1 tesknoty za Prawda, teologia widzi istote swojego powo-
tania. Dzickuje Sekretarzowi redakeji — dr Elzbiecie Dolganiszewskiej, Auto-
rom rozpraw, sprawozdan i recenzji, Recenzentom, Pracownikom Wydawnic-
twa i Drukarni Tumskiej: Bozenie Sobocie, Annie Kowalskiej-Grygaijtis, Janowi
1 Andrzejowi Dulibom, bo sprawili, ze intelektualna refleksja nad sprawa wiary
chrzescijanskiej dociera do szerokiego kregu oséb i $srodowisk zyczliwych Papie-
skiemu Wydziatowi Teologicznemu we Wroclawiu.

Ks. Andrsef Nowicki
Redaktor naczelny
Wroclaw, 28 sierpnia 2011 r.,
we wspomnienie §w. Augustyna,
Doktora Kosciota
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CHRZEST - FUNDAMENT SAKRAMENTU
POJEDNANIA W PRZEPOWIADANIU
PAPIEZA JANA PAWELA II

Misterium pojednania dane i zadane Kosciolowi stanowi jego podstawowy
przejaw zbawczych mocy w ekonomii Nowego Przymierza. Trudno wyobrazi¢
sobie realizm Kosciola bez tego szczegdlnego daru zaofiarowanego wszystkim
ludziom. Na przestrzeni historii zbawienia rysowal si¢ on bardzo réznorodnie,
zwlaszcza w poszczegolnych etapach poglebienia teologicznego tej prawdy.

Majac na wzgledzie te przestanki, w niniejszym opracowaniu pragniemy
wskaza¢ na pewne elementy fundamentalne procesu pojednania. W tym przy-
padku sakrament inicjacji chrzedcijanskiej, tj. chrzest sw. Gladzi on grzech
pierworodny oraz wszystkie grzechy osobiste i kary za grzechy, zapoczatkowu-
je w czlowieku zycie nadprzyrodzone (w tasce Bozej), wyciska niezatarte du-
chowe znamie¢ upodabniajace do Chrystusa oraz stanowi fundament jednosci
ludu BozZego Nowego Przymierza. Sakrament chrztu zostal ustanowiony przez
zmartwychwstalego Chrystusa, ktory w tzw. mowie misyjnej (por. Mk 16, 15-18)
przekazal uczniom swoja wole udzielania chrztu wszystkim narodom. Kosciot
pierwotny od poczatku wlaczal przez chrzest do swej wspélnoty nowych czton-
kow (por. Dz 8, 12. 36; Rz 6, 3). Zostanie on ukazany jako pierwszy sakrament,
a jednocze$nie fundament pojednania.

1. ,,Nowe stworzenie” we wspolnocie Kosciota
Calos¢ rzeczywistosci pojednania stanowi dynamiczny proces, ktory jed-

nak moze by¢ rozwazany w kategoriach jego zapoczatkowania. W odniesieniu
do jego przejawu sakramentalnego, mozna pyta¢ o jego poczatek, oczywiscie

* Bp prof. dr hab. Andrzej F. Dziuba — Przewodniczacy Rady Naukowej Konferencii
Episkopatu Polski, Biskup Lowicki.
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w sensie teoretycznych analiz, zwlaszcza teologicznych. Nalezy zatem pierwsze
pojednanie o wlasciwosciach sakramentalnych polaczy¢ z pierwszym sakramen-
tem, tj. chrztem $w. Ten fakt wydaje si¢ do§¢ oczywisty, szczegdlnie zwazywszy
funkcje chrztu w stosunku do grzechu powszechnego ludzkosci oraz w przy-
padku chrztu dorostych, jak réwniez grzechéw popetnionych osobowo. Pojed-
nanie sakramentalne chrztu dokonuje si¢ jednak takze w wierze.

Sakramenty ,,nie tylko zakladaja wiare, ale przez slowo i elementy obrzedu
karmia ja, wzmacniaja i wyrazaja; przez to bywaja nazywane sakramenten wiary”'.
Realizm powolania zadany w tym momencie dotyka ze swej natury problemu
odpowiedzi czlowieka na ten dar, w wolnosci postuszenstwa, ktorym jest przede
wszystkim wiara. Rysuje si¢ ona w formie dynamicznej odpowiedzi ponawianej
ciagle w swym procesie doskonalenia si¢, az do pelni eschatycznej szczesliwo-
$ci w zbawieniu. Perspektywa eschatyczna nie pozbawia znaczenia doczesne;
egzystencji, gdyz stanowi ona poczatek drogi ku ostatecznemu przeznaczeniu®.
Oczywiscie wiara chrzcielna w przypadku dzieci ma inny wyraz. Jest bardziej
otwarta 1 uwyrazniona na jej wspolnotowy charakter komunii ludu Bozego, tj.
w Kosciele. Mimo dzialania sakramentu, zawsze skutecznego ze wzgledu na
zbawcze zastugi Chrystusa, wiara jest czynnikiem istotnym. Sakramenty sa wy-
darzeniami zbawczymi jedynie dla tych, ktérzy przyjmujq je z wiarg i pragng
w tej wierze wzrasta¢’. Nadaje ona elementy zycia i postawy chrzescijanskiej
nowemu dziecku Bozemu. Pojednanie jawi si¢ bardziej kompleksowo, a wicc
prawdziwie.

Pojednanie dzialajace w chrzcie §w. 1 wierze stanowi skuteczny znak wla-
czenia w Kosciot Jezusa Chrystusa. Ochrzczeni stajg si¢ ,,cztonkami Chrystusa
i cztonkami Ciata Kosciola™, niejako ,,sakramentem” obecnosci Chrystusa i ta-
jemnicy paschalnej wobec catego §wiata’. Tylko w kategoriach realizmu zbawcze-
go mozna dostrzec t¢ prawde tak fundamentalng i istotng dla dalszych etapow
procesu pojednania. Swoiste wcielenie w Kosciol-wspoélnote, ktorej glowy jest Je-
zus Chrystus, stanowi dar podany w wolnosci sakramentalnego dzialania chrztu
sw. Nalezy wyraznie podkresla¢ tak w praktyce sakramentu chrztu, jak 1 sakra-
mentu pojednania ich funkcje odnoszace si¢ do wspoélnoty Kosciola, a nie tylko
gladzace grzechy. Swiadomo$é wspdlnoty wierzacych stanowi istotny czynnik
calodci zycia chrzedcijanskiego, a zwlaszcza indywidualnych drog pojednania.

Pierwsze nawrdcenie w procesie pojednania dokonujace si¢ przez chrzest
i wiare stanowi takze skuteczny znak daru nowego zycia. Pawtowa nauka o ,,no-
wym stworzeniu” nabiera tu wyraznych ksztaltow i staje si¢ realna w swej

! KL 59.

* Por. JAN PAWEL 11, Encyklika Evangelium vitae, Citta del Vaticano 1995, nr 38.

? Por. JAN PAWEL 11, Encyklika VVeritatis splendor, Citta del Vaticano 1993, nr 26.

+ DS, 1314.

5 Por. JAN PAWEL 11, Swiadectwo $ycia w Chrystusie w Kosciele— wspdlnocie prorockiej. 20.05.1992,
w: JAN PAWEL 11, Wierze w Koscidt, jeden, swiety, powszechny i apostolski, Citta del Vaticano 1996.
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zbawczej skutecznosci (por. 2 Kor 5, 17; Ap 1, 5). Bég, ktéry stworzyl wszystko
w Chrystusie (por. J 1, 3), odnowit swoje dzielo znieksztalcone przez grzech,
stwarzajac je na nowo w Chrystusie (por. Kol 1, 15-20).

Zjednoczenie Chrystusa z cztowiekiem samo w sobie jest tajemnica, w ktérej rodzi
si¢ ,,nowy czlowiek” powolany do uczestnictwa w Bozym zyciu |...]. Zjednoczenie
Chrystusa z czlowiekiem jest moca i zrédlem mocy wedle tego, co tak zwigzle
wypowiedzial w Prologu swej Ewangelii $w. Jan: ,,Wszystkim tym [...], ktorzy Je
przyjeli, dato moc, aby si¢ stali synami Bozymi” (J 1, 12)°.

Osrodkiem tego ,,nowego stworzenia” (por. Ga 6, 15) — a dotyczy to ca-
tego wszechswiata (por. Kol 1, 19; 2 P 3, 13; Ap 21, 1) — jest ,,nowy czlowiek”,
stworzony w Chrystusie (por. Ef 2, 15) do nowego zycia (por. Rz 6, 4) w spra-
wiedliwosci 1 $wigtosci (por. Ef 2, 10; 4, 24; Kol 3, 10). Nowe zycie czlowieka
ochrzczonego jest zyciem we wspolnocie Kosciola, a wigc z Bogiem i bra¢mi tej
samej wiary. To wlaczenie si¢ przez chrzest w $mier¢ i zmartwychwstanie Jezusa
ku ,,nowemu stworzeniu” (por. Prz 6, 4. 15; Tt 3, 5; Ap 2, 17; 3, 12; 21, 5) jest
zbawczym pelnieniem powolania zadanego w skutecznosci bogactwa otrzyma-
nych fask. Nowe zycie winno by¢ przede wszystkim nacechowane pojednaniem
— winno by¢ zyciem pojednania.

Dar ,,nowego zycia” domaga si¢ wiary jako czynnej odpowiedzi cztowieka.
Sakrament ten zada wypelnienia przyrzeczen chrzcielnych, czyli podjecia mo-
ralnych zobowiazan. Czlowiek stajac si¢ ,,dzieckiem Bozym”, ma obowigzek zy¢
jako ,,dziecko Boze” (np. milujac blizniego — por. 1 J 3, 10). Aspekt bytowy no-
wej godnosci czltowieka powinien znalez¢ dopelnienie w wymiarze ,,nowosci”
jego zycia moralnego’.

Zadaniem moralnym, powstalym przez fakt bycia ,,nowym cztowiekiem”
1 przyjecie daru ,,nowego zycia”, jest obowiazek ,,chodzenia” w nowosci zycia.

A przez to, ze On jest z nami, ze w nas przebywa, my sami jestesmy inni. Jestesmy
».nowym stworzeniem” (2 Kor 5, 17). Nie mozemy pozostawac ,,starym kwasem”, jak
moéwi Apostot (por. 1 Kor 5, 7), ale chodzi¢ w ,,nowosci zycia” (por. Rz 6, 4). Pascha
nostrum immolatus est Christus. Kazdy z nas jest nowym stworzeniem, nowym czlowie-
kiem. Jako osoba. Jako wspdlnota ludzka. Jestesmy przeciez jako Koscidt réwniez
Cialem Chrystusa. Ta ,,nowo$¢ zycia” jest rzeczywistoscia. I jest tez wyzwaniem®.

W chrzcie §w. nawrocenie jest radykalne i juz nigdy w takiej formie nie
powtorzy si¢ ani nie moze by¢ powtdrzone. Warto$¢ owego radykalizmu jest
szansa zaowocowania poprzez nastgpne sakramenty, az do petni w Eucharystii,

¢ JAN PAWELY 11, Encyklika Redemptor hominis, Citta del Vaticano 1979, nr 18.

7 Por. JAN PAWEL 11, Encyklika Dominum et Vivificantem, Citta del Vaticano 1986, nr 52.

8 JAN PAWEL 11, Miasto mojego $ycia, miasto nasych dzieow, Krakow, 10.06.1987, w: JAN
PAWELY. 11, Do korica ich umitowat. Trzecia wizyta duszpasterska w Polsce. 8—14 czerwca 1987 .,
Citta del Vaticano 1987, s. 96-97.
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gdy idzie o dary Chrystusa. W Eucharystii wyraza si¢ najpelniej nowy byt czlo-
wieka’. W Niej ,,nie tylko kazdy z nas przyjmuje Chrystusa, lecz takze Chrystus
przyjmuje kazdego z nas”'’. Wlasnie Eucharystia jest ,,o§rodkiem i szczytem
calego zycia sakramentalnego, przez ktére kazdy chrzescijanin doznaje zbaw-
czej mocy Odkupienia, poczynajac od misterium Chrztu §wigtego™'. ,,Euchary-
stia objawia si¢ zatem jako zwieniczenie wszystkich sakramentow, dzigki ktorym
osiagamy doskonala komuni¢ z Bogiem Ojcem przez utozsamienie si¢ z Jedno-
rodzonym Synem, dzieki dziataniu Ducha Swictego™'?.

Niewatpliwie komunia jest najwazniejsza w wymiarze wewnetrznym, ,,ko-
munia niewidzialna, ktéra ze swej natury ciagle wzrasta, zaklada zycie w lasce,
dzigki czemu stajemy si¢ «uczestnikami Boskiej natury» (2 P 1, 4), oraz prakty-
kowanie cnét wiaty, nadziei i mitosci””. W tym kontekscie wida¢ wyraznie, ze
zachowanie komunii w pelni niewidzialnej jest obowiazkiem moralnym chrze-
$cijanina, uczestniczacego w Eucharystii. Jest to o tyle wazne, ze ,,zbawcza sku-
teczno$¢ ofiary urzeczywistnia si¢ w pelni, kiedy w Komunii przyjmujemy Ciato
i Krew Pana”. W komunii sakramentalnej nastepuje zjednoczenie, ktére jest
wewnetrznym ,,zamieszkaniem”, gdyz ma miejsce wyjatkowa zwrotna jednos¢®,
ktéra wzywa do umierania dla grzechu i codziennego zmartwychwstania do
,»,lowego zycia”’.

Z drugiej za$ strony FEucharystia moze zaowocowac¢ w pelni pojednania
zdobywanego w mocach lask przez wierzacego realizujacego swe powolanie za-
dane wlasnie w chrzcie §w.; 6w radykalizm odnosi si¢ do samego esse cztowieka.
Odnosi si¢ do jego najglebszych warstw jazni i bogactwa czlowieczenstwa. Jest
to swoista rewolucja powrotu do jednosci z Bogiem, wystuzona i dokonana po
raz plerwszy przez samego Chrystusa zwlaszcza w paschalnym misterium meki,
$mierci, zmartwychwstania 1 daru Ducha oraz koncepcji ze strony Ojca przez
bycie we wspélnocie Tréjcy Swietej. Zatem powolanie ma wymiar wspélnoto-
wy, ale odniesiony takze do wertykalnej wspolnoty, ktora jawi si¢ jako prawda
o Bogu Tréjjedynym'”.

[Chrzest] oznacza 1 sprawia mistyczne, ale rzeczywiste wcielenie w ukrzyzowane
1 zwycieskie cialo Jezusa. Przez ten sakrament Jezus zanurza czlowieka w swojq
$mier¢, aby zanurzy¢ go w swoim zmartwychwstaniu (por. Rz 6, 3-5), uwalnia go

? Pot. JAN PAWEL 11, Encyklika Redemptor hominis, dz. cyt., nr 20.
19 JAN PAWEL 11, Encyklika Eccesia de Eucharistia, Citta del Vaticano 2003, nr 22.
"' JAN PAWEL 11, Encyklika Redemptor hominis, dz. cyt., nr 20.
2 JAN PAWEL 11, Encyklika Ecclesia de Eucharistia, dz. cyt., nr 34.
Tamze, nr 36.
Tamze, nr 16.
Tamze, nr 22.
16 Por. JAN PAWEL. II, Adhortacja apostolska Ecclesia in Africa, Citta del Vaticano 1995,
nr 74.
17 Por. KKK 1878.

15
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ze ,starego cztowieka” i przyobleka w ,,cztowieka nowego”, czyli w samego siebie'®
(pot. Ga 3, 27; Ef 4, 22-24).

Juz na plaszczyznie istnienia czy wezedniej, anizeli na plaszczyznie dzialania, chrze-
$cijanie sq latoroslami jednego krzewu winnego — Chrystusa, sq zywymi cztonkami
jednego Ciala Padskiego, zbudowanego w mocy Ducha Swigtego".

Radykalizm nawrdcenia chrzcielnego jednoczy z Chrystusem i w Nim czy-
ni wierzacego ,,nowym stworzeniem” (por. ] 3, 5; Rz 6, 4). Sakrament chrztu jest
absolutnie konieczny do zbawienia (por. J 1, 33; Tt 3, 5). Zjednoczenie z Chry-
stusem staje si¢ tym bardziej widoczne, gdy wyakcentuje si¢ jego dzielo wcie-
lenia, upodobnienia do ludzi. Jednak owo z Nim zjednoczenie czyni przede
wszystkim uczestnikami Jego zbawczej $mierci i zmartwychwstania (por. Rz
0, 1-11). Chrzest przez zanurzenie zespala ochrzczonego z Chrystusem umiera-
jacym i zmartwychwstalym, przez wlaczenie do jego Mistycznego Ciala.

Usprawiedliwienie nie tylko przynosi odpuszczenie popelnionych grzechow,
ale i rownoczesnie naktada na ochrzczonego obowiazek prowadzenia bezgrzesz-
nego zycia®. Chrystus bowiem powstawszy ze $mietci do Zycia trwa nieprzerwanie
w ,,nowym” zyciu dla Boga. Umieranie z Chrystusem, oczywisci dla grzechu, daje
szans¢ zmartwychwstania takze z Nim. Pawlowa analiza tej rzeczywistosci skiero-
wana do Rzymian nadaje teologii Nowego Testamentu wyrazne znamiona chry-
stocentryczne, przy jednoczesnym dowartosciowaniu czlowieka przechodzacego
proces $mierci, aby zmartwychwstac i nastepnie zy¢ juz tylko ,,dla Boga w Chry-
stusie Jezusie” (Rz 6, 11). ,,Odkupiciel czlowieka, Jezus Chrystus, jest osrodkiem
wszech§wiata i historii”* 1 On ,,zjednoczyl si¢ jako$ z kazdym czlowiekiem”*.

Przyjecie chrztu jest uznaniem nad soba wladzy Chrystusa jako Pana i od-
daniem si¢ Jemu do dyspozyciji. ,,Nie lekajcie si¢ przygarna¢ Chrystusa i przy-
ja¢ Jego wladzy |...], otworzcie na osciez drzwi Chrystusowi”®. Poszukiwanie
Chrystusa i przylgniecie do Niego decyduja o stylu Zycia 1 wzrastania czlowieka,
o nowych sposobach egzystencji, bardziej zgodnych z ludzka godnoscia*. Staje
si¢ to mozliwe dzigki otrzymanemu podczas chrztu znamieniu przynaleznosci
(por. Ef 1, 13). To wrecz dotykanie swoistej mistyki zycia ,,uchrystusowione-
g0”*. Chrzest postuluje duchowo$¢ ustawicznego umierania grzechu oraz rady-

'8 JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska Christifideles laici, Citta del Vaticano 1988, nr 12.

1 Tamze, nr 55.

% Por. KKK 1420-1421.

21 JAN PAWEL 11, Encyklika Redemptor hominis, dz. cyt., nr 1.

2 Tamze, nr 13.

#? JAN PAWEL 11, Omwdryie na oscies drywi Chrystusowi. Na rozpoczecie pontyfikatu
22.10.1978, w: JAN PAWELY. 11, Nauczanie papieskie, t. 1. 1978, Poznan—Warszawa 1987, s. 15.

# Por. JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska Christifideles laici, dz. cyt., nr 34.

» Por. JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska Redemptoris donum, Citta del Vaticano 1984,
nr 7; JAN PAWEL 11, Adhortacja apostolska Christifideles laici, dz. cyt., nr 12,
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kalne odnowienie ,,starego czltowieka”. Wowczas ma miejsce pickne zmaganie
sig, ktére czyni czlowieka bardziej godnym jego powolania do Zycia w niebie, ale
réwniez bardziej doskonalym.

Majac na uwadze przemiang grzesznika w ,,nowe stworzenie” oraz jego
udzial w $§mierci i zmartwychwstaniu Chrystusa, trzeba zauwazyc, iz chrzest §w.
kladzie — czy raczej przedklada — w wolnosci wyboru we wspanialym $wietle
catkowity i absolutnie darmows propozycje przebaczenia ze strony Boga. Jawi
si¢ ona jako hojny dar obdarowujacy z mitosci Boga w Jezusie Chrystusie.

Jezus jest ,,nowym stworzeniem” (por. Ef 4, 24; Kol 3, 10), [...] wzywa odkupiona
ludzko$¢ do udziatu w Jego Boskim zyciu. W tajemnicy Wecielenia polozone zo-
staly podwaliny antropologii, ktéra zdolna jest przekroczy¢ wlasne ograniczenia
1 sprzecznosci, zmierzajac ku samemu Bogu, a nawet wigcej — ku ,,przebéstwieniu”
poprzez wszczepienie w Chrystusa czlowieka odkupionego, dopuszczone do udzia-
tu w zyciu trynitarnym?.

Przebaczenie ze strony Boga jest zawsze pelne i catkowite w swej skutecz-
nosci zbawczej. Przerasta ono catkowicie wszelkie zastugi czlowieka hojnoscia,
ktora wyraza si¢ przede wszystkim w tasce metanoi.

Czlowiek, ktéry chee zrozumiec¢ siebie do konica — nie wedle jakich$ tylko doraz-
nych, czeSciowych, czasem powierzchownych, a nawet pozornych kryteriéw i miar
swojej wlasnej istoty — musi ze swoim niepokojem, niepewnoscia, a takze staboscig
1 grzesznoscia, ze swoim zyciem 1 §miercia, przyblizy¢ si¢ do Chrystusa. Musi nie-
jako w Niego wejs¢ z soba samym, musi sobie przyswoié, zasymilowa¢ cala rzeczy-
wisto$¢ Weielenia i Odkupienia, aby siebie odnalez¢?.

2. Wyzwolencze ukrzyzowanie z Chrystusem

Zwycigstwo Chrystusa nad grzechem jasnieje przede wszystkim w chrzcie
sw. Tu w pelni skutecznosci jawi si¢ charakter pojednawczy dzialania Chrystusa
wzgledem czlowicka. Czlowiek, w ktérym zatarlo si¢ podobiefistwo do Boga®,
potrzebuje odkupienia®. Jest to zwycigstwo pelne w doskonalo$ci paschalne-
go misterium Syna Bozego, ktory jako Bog moze spetnia¢ tylko dziela dosko-
nate. W praktyce calego zZycia ochrzczonych Boza milo$¢ ,,nie zatrzymuje sie
przed naszym grzechem, nie cofa si¢ przed naszymi przewinieniami, ale staje si¢
jeszcze bardziej troskliwa i wielkoduszna™’. Nalezy podkresli¢ Scista tacznosé

% JAN PAWEL II, List apostolski Novo millennio inennte, Citta del Vaticano 2001, nr 23.

7 JAN PAWEL 11, Encyklika Redemptor hominis, dz. cyt., nr 10.

% Tamze, nr 8.

# Por. JAN PAWEL 11, Encyklika Centesimus annus, Citta del Vaticano 1991, nr 25.

3 JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska Reconciliatio et paenitentia, Citta del Vaticano
1984, nr 22.
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zwycigstwa nad grzechem ze zwycigstwem nad $miercig jako rzeczywistoscig
wynikajaca z grzechu.

Misterium krzyza i grzechu pozwala dostrzec takze gtéwne przestanie sta-
nowiace o wartosci ludzkiego zycia: ,,On za§ umart za nas, gdySmy byli jeszcze
grzesznikami (por. Rz 5, 8)”"". Dar Chrystusa jest wiktoria milosci nad niena-
wiscia, wolnosci nad niewola, petni nad niedoskonaloscia. Chrzest jest zatem
osobowym zjednoczeniem z Chrystusem i wlaczeniem w Jego misterium pas-
chalne. Chrystus stal si¢ dla nas grzechem, aby$Smy dostapili usprawiedliwienia.

Sprawiedliwo$¢ $mierci zostaje wymierzona za ceng¢ $mierci Tego, ktéry byl bez
grzechu, i ktéry jeden mégt — przez swoja $mieré — zadaé Smierc §mierci (por. 1 Kor
15, 54n). W ten sposéb krzyz Chrystusa, w ktorym Syn, wspoélistotny Ojcu, oddaje
pelna sprawiedliwosé samemu Bogu, jest rownoczesnie radykalnym objawieniem
milosierdzia, czyli milo$ci wychodzacej na spotkanie tego, co stanowi sam korzen
zta w dziejach czlowieka: na spotkanie grzechu i §mierci*®. Chrzest stanowi mo-
ment konsekracji calego czlowieka®.

Przez chrzest §w., jak poucza §w. Pawel Apostol, dawny czlowiek zostaje
ukrzyzowany razem z Chrystusem (por. Rz 6, 4). Chrzest nie sprzeciwia si¢
wierze, lecz jej towarzyszy (por. Ga 3, 26-27; Ef 4, 5; Hbr 10, 22; Dz 8, 12-13. 37,
16, 31-33; 18, 8; 19, 2-5) 1 wyraza ja w planie widzialnym — przez skuteczna
symbolike swego rytu. Tym sposobem chrztowi i wierze Pawel przypisuje takie
same skutki (por. Ga 2, 16-20; Rz 6, 3-9). Wlaczenie w zbawcze dzielo samego
Syna Bozego pozwala na pelni¢ skutecznosci zbawczej dzieta dokonywanego
przez poszczegolnego czltowieka w chrzcie §w. Nabiera ten wlasnie sakrament
wymiaréw pierwszego dzialania laski, a jednoczesnie skutecznosci nastepnych
sakramentow w ich aplikacji obiektywnej. Dlatego tez m.in. jest fundamentem
pojednania, jest jego pierwszym sakramentalnym wyrazem?.

Czlowiek jako osoba cielesna zostal stworzony na obraz Bozy i powotany do
uczestnictwa w misterium Ciala Chrystusa. Cialo ludzkie staje si¢ wiec Swigtynia
Ducha Swietego (por. 1 Kor 6, 19), a zatem , jest dla Pana” (1 Kor 6, 13). Owo
ukrzyzowanie z Chrystusem dokonuje si¢ dla zniszczenia skazonej grzechem na-
tury (por. Rz 6, 6-7). Chrzedcijanin, pozbywszy si¢ samego narzedzia grzechu,
swojego ciala (por. Rz 6, 6), nie pozostaje juz wiccej ,,w ciele” (Rz 8, 9), jest przez
to ostatecznie uwolniony od grzechu (por. 1 P 4, 1). ,,Radykalizm decyzji o pdj-
$ciu za Chrystusem wspaniale wyrazaja Jego wlasne stowa: «kto chce zachowac
swoje zycle, straci je; a kto straci swe zycie z powodu Mnie i Ewangelii, zachowa
je» (Mk 8, 35)%. Zreszta ochrzczeni winni tak postgpowaé, by ,,nie zniweczy¢

' JAN PAWEX 11, Encyklika Evangelinm vitae, dz. cyt., nr 51.

2 JAN PAWEL 11, Encyklika Dives in misericordia, Citta del Vaticano 1980, nr 8.

* Por. JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska Redemptoris donum, dz. cyt., nr 7.

3 Pot. Obrzedy chrztu dzieci. Dostosowane do wyezajow diecesji polskich, Katowice 1994, s. 9-11, 19.
» JAN PAWEL 11, Encyklika I eritatis splendor, dz. cyt., nt 66.
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Chrystusowego krzyza” (1 Kor 1, 17)*. Cel dziatania meki Jezusa Chrystusa ukie-
runkowany jest ku czlowiekowi, ku jego powrotowi do pelni jednosci z Bogiem.
Cena oczywiscie jest bardzo wysoka, ale mitos¢ Boga Ojca daje w jej Duchu Syna
za nasze grzechy, jako ofiare¢ przeblagalna i jednoczacq takze z bra¢mi.

Cale dzielo ukrzyzowania z Chrystusem nastawione na zniszczenie grzesz-
nej natury realizowane jest po to, aby$my juz wiecej nie byli w niewoli grzechu,
lecz zmartwychwstajac z Chrystusem, zyli odtad dla Boga (por. Rz 6, 8-11).
Chrystus, nie bedac grzesznikiem (por. 2 Kor 5, 21), przynalezat do sfery grze-
chu przez swoje cialo fizyczne podobne do naszego ciala (por. Rz 8, 3), lecz
stawszy si¢ ,,duchowym” (1 Kor 15, 45-40) przynalezy juz tylko i wylacznie do
sfery Bozej. Podobnie chrzescijanin — mimo Ze przebywa jeszcze tymczasowo
w ciele, zyje juz z Ducha. Ten radykalizm zwiazany jest z nasladowaniem Chry-
stusa, a Jego §wiadectwo jest:

zrédlem, wzorem 1 moca §wiadectwa, jakie sktada uczen, powotany, by i§¢ tq sama
droga: ,,Jesli kto chce i§¢ za Mna, niech si¢ zaprze samego siebie, niech co dnia
bierze krzyz swdj i niech Mnie nasladuje” (Lk 9, 23). [...] Zgodnie z wymogami
ewangelicznego radykalizmu milo§¢é moze doprowadzi¢ wierzacego az do najwigk-
szego $wiadectwa meczeristwa®’.

Zrédlem wolnosci jest transcendentna godno$é osoby, czyli bycie obrazem
Boga®. Pelni¢ wolno$ci osoba uzyskuje dzigki wyzwoleniu dokonanemu przez
Chrystusa®. Wolnosé w sensie chrzescijadskim oznacza, wedlug nauki Pawlo-
wej, przede wszystkim szanse zmartwychwstania, ktére moze si¢ dokonac tylko
w mocach Jezusa Chrystusa. Dzigki Jego zmartwychwstaniu staje si¢ realne w sto-
sunku do poszczegolnego czlowieka ochrzczonego. Nie dokonuje si¢ to jednak
mechanicznie, idzie zatem méwiac najbardziej generalnie, o postawe pojednania
jako generalne ukierunkowanie Zycia. To ostatnie winno by¢ ,,zyciem dla Boga
w Chrystusie Jezusie” (Rz 6, 11). Dar zycia przekraczajacych ramy przyrodzone
jest zwiazany z osobg Jezusa Chrystusa. W Nim zostaje objawiona cala prawda
o zyciu; w Nim zycie ludzkie zostaje na nowo stworzone (odnowione) i przebo-
stwione, w Nim zostaje tez ofiarowana perspektywa zycia wiecznego, przekracza—
jacego ramy doczesnosci 1 urzeczywistniajacego si¢ w zjednoczeniu z Ojcem™.

Majac na uwadze te wartosci zbawcze sakramentu chrztu §w. dostrzega sie,
iz w tradycji Kosciota byt on zawsze stawiany w plaszczyZznie odpuszczania grze-
chéw z jednoczesnym wlaczeniem we wspélnote Nowego Przymierza, zmierzaja-
ca ku zbawieniu w Kosciele i poprzez Kosciol'. ,,Droga Kosciota przebiega przez

% JAN PAWEL 11, Encyklika Veritatis splendor, dz. cyt.,nr 85.

37 Tamze, nr 89.

3 Por. JAN PAWEL II, Encyklika Fides et ratio, Citta del Vaticano 1998, nr 80; JAN
PAWEL II, Adhortacja apostolska Christifideles laici, dz. cyt., nr 5.

* Por. JAN PAWEL II, Encyklika Veritatis splendor, dz. cyt., nr 86.

“ Por. JAN PAWEL 11, Encyklika Evangelium vitae, dz. cyt., nr 29-30.

' Por. DS, 1314.
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serce czlowieka, tam bowiem jest owo ukryte miejsce zbawczego spotkania z Du-
chem Swietym, z Bogiem ukrytym™?. Dlatego ,,stala obecnoéé Chrystusa przy
czlowieku kazdej epoki urzeczywistnia si¢ w Jego ciele, ktérym jest Koscior™.
Stad tez wspolnota ludu Bozego czaséw eschatycznych wyznaje wiare ,,w jeden
chrzest na odpuszczenie grzechéw”, jak méwimy w wyznaniu wiary. To komunia
0s6b, ktorej zrodlem jest sam Chrystus, takze z zadaniami wobec $wiata*.

Wiara Kosciola stanowi tu wymiar zbawczy poszczegdlnych aktow wia-
ry czlowieka ochrzczonego, bedacego w ciaglej §wiadomosci swej grzeszno-
$ci 1 utomnosci. ,,Koscidl temu jednemu pragnie stuzy¢, azeby kazdy czltowiek
mogl odnalezé Chrystusa, aby Chrystus mogl z kazdym iS¢ przez zycie™”. Do
Jezusa nie mozna dotrze¢ inaczej, jak tylko przez wiare, pokonujac droge, ktorej
etapy wskazuje zwlaszcza Ewangelia*. Natomiast wiara moze by¢ wyznana we
wspolnocie powolanej dla ludzi w drodze ich ziemskiego pielgrzymowania ku
pelni chwaly wiecznej. Chrzest $w. jest szczegdlnym wyrazem pelni zwyciestwa
nad grzechem w ziemskiej rzeczywistosci wiecznej zbawionych.

Pojednanie chrzcielne ze swej natury jest zawsze calkowite 1 definitywne.
Totalno$¢ dziatania sakramentalnego nie moze by¢ inna zgodnie z samg natu-
ra sakramentu jako dziela dokonywanego przez samego Chrystusa. Definityw-
nos¢, jak i pelnia dzialania chrztu §w. nie pozwala na jego powtarzanie, chyba ze
warunkowe, w przypadkach niepewnosci jego przyjecia czy watpliwosci odno-
szacych si¢ do zachowania materii lub formy. Pojednanie chrzcielne jest jedyne
tego rodzaju w zyciu chrzescijanina, jest ostateczne w sensie obiektywnego daru
taski niezbednej do zbawienia w normalnej drodze ku Bogu*.

Tak totalne dzialanie chrztu czyni z chrzedcijanina czlowieka, ktéry moze
by¢ okreslony mianem Swigtego (por. Ef 5, 3; Kol 3, 12). Chodzi o dazenie do
szczegolnej miary zwyczajnego zycia chrzescijafiskiego®®, ktore opiera si¢ na
darze i przykazaniu miltosci®. Ze $wigtoscia ta, jak poucza §w. Pawel w Li-
scie do Kolosan, wiaza si¢ pewne wlasciwosci. Chrzescijanie winni zy¢ ,,jak
przystoi §wietym” (Ef 5, 3) 1 przyoblec si¢ ,,jako [...] wybrancy Bozy — §wieci
1 umilowani — [...] w serdeczne milosierdzie, dobro¢, pokore, cichos¢, cierpli-
wos¢” (Kol 3, 12). Konsekwencja winno by¢ zycie godne daru chrztu §w. i na
nim opartego powolania. Apostol Narodéw moéwi jednak nieco dalej w sposob
bardziej syntetyczny: ,,Na to zas wszystko przyobleczcie milos¢, ktora jest wigzia

“2 JAN PAWEL 11, Encyklika Dominum et Vivificantem, dz. cyt., nt 67.

“ JAN PAWEL 11, Encyklika Veritatis splendor, dz. cyt., nr 25.

“ Por. JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska Christifideles laici, dz. cyt., nr 15.

# JAN PAWEL 11, Encyklika Redemptor hominis, nr 13; Por. JAN PAWEL 1I, Encyklika
Veritatis splendor, dz. cyt., nr 7.

“ Por. JAN PAWEL II, List apostolski Novo millennio inennte, nr 19; JAN PAWEL II, En-
cyklika Redemptoris Mater, Citta del Vaticano 1987, dz. cyt., nr 14.

47 Por. KKK 1262—-1264.

“ Por. JAN PAWEL 11, List apostolski Novo millennio inennte, dz. cyt., nr 31.

“ Por. JAN PAWEL II, Encyklika Veritatis splendor, dz. cyt., nr 107.
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doskonatosci” (Kol 3, 14). Swicto$¢ posiada zatem konkretne przejawy codzien-
nego zycia, bardzo realistyczne i poszukiwane takze w czasach wspolczesnych.
Dazenie do $wigtosci jest zadaniem o charakterze nie tylko powszechnym, ale
takze calozyciowym, poniewaz swoistym ,,tworzywem” $wigtosci ochrzczone-
go jest historia jego Zycia.

Ostatecznie chrzest jest powolaniem do $wigtosci, ktére chrzescijanin wi-
nien ozywiaé zyciem sakramentalnym, zwlaszcza ,uczestnictwem w Ofierze
eucharystycznej™’. Ze $wigtoscia osobista wiaze si¢ postawa Swiadectwa wiary
oraz zadanie budowania §wictosci Kosciola i u§wigcania §wiata, czyli ewange-
lizacji'. ,,Skoro chrzest jest prawdziwym wiaczeniem w §wigtos¢ Boga poprzez
wszczepienie w Chrystusa i napelnienie Duchem Swietym, to sprzeczna z tym
bytaby postawa cztowieka pogodzonego z wiasna maloscia, zadowalajacego si¢
minimalistyczna etyka i powierzchowna religijnodcig”. Dlatego tez ,,dzisiaj trze-
ba na nowo z przekonaniem zaleca¢ wszystkim dazenie do tej «wysokiej miary»
zwyczajnego zycia chrzescijafiskiego”2, Swicto$é jest dzietem, ktérego dokonuje
Chrystus moca Ducha Swictego. Czlowiek nie moze jej osiagnaé¢ bez pomo-
cy laski®, cho¢ jednocze$nie wymaga osobistego wysitku oraz zaangazowania
w wolnosci*.

Pojednanie sakramentalne w swej totalnosci powoduje, iz z natury czlowiek
sam z siebie nie grzeszy (por. 1 J 3, 6-9). Nie mozna by¢ jednoczesnie w stanie
przyjazni z Bogiem i w stanie grzechu. Jezus jest okreslany mianem ,,przyjaciela
grzesznikow i celnikéw” (por. Mt 11, 19; Lk 7, 34). Osoba zyjaca w przyjazni
z Bogiem z zapalem zwalcza to wszystko, co sprzeciwia si¢ Stworcy, staje mig-
dzy nia a milowanym Bogiem™. On za$ dopuszcza czlowieka do uczestniczenia
w swojej szczesliwoscei, ,,w Jego poznaniu Siebie i w Jego milosei™.

Nie mozna by¢ we wspolnocie z Bogiem bez zachowywania przykazan.
,»Przykazania zostaly dane dla dobra czlowieka, dla jego dobra osobistego, ro-
dzinnego i spolecznego. One sa naprawde droga dla czlowieka™’. Tymczasem
pokusa ,urzadzania §wiata i swego zycia bez Boga albo wbrew Bogu, bez Jego
przykazan, bez Ewangelii, istnieje 1 zagraza rowniez nam. A zycie ludzkie i $wiat

% JAN PAWEL 11, Encyklika Ueritatis splendor, dz. cyt., nr 21; JAN PAWEL 11, Adhortacja
apostolska Christifideles laici, dz. cyt., nr 33.

' Por. JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska Eccesia in Africa, dz. cyt., nr 74; JAN
PAWEL. II, Adhortacja apostolska Christifideles laici, nr 29.

2 JAN PAWEL 11, List apostolski Novo nillennio ineunte, dz. cyt., nr 31.

53 Por. JAN PAWEL, 11, List apostolski Mu/ieris dignitaten, Citta del Vaticano 1988, dz. cyt.,
nr 27.

* Por. JAN PAWEL 11, Encyklika Veritatis splendor, dz. cyt., nr 107.

> Por. JAN PAWEL 11, Adhortacja apostolska Fawmiliaris consortio, Citta del Vaticano 1981,
dz. cyt., nr 13.

6 JAN PAWEL 11, Encyklika Dominum et Vivificantem, dz. cyt., nr 58.

7 JAN PAWER. 11, Szezeslini, ktdrgy stresa pryykazan. Homilia podczas nabozeristwa czerw-
cowego, Elblag 6.06.1999, ,,LI’Osservatore Romano” 20 (1999), dz. cyt., nr 8, s. 19.
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zbudowany bez Boga w koricu obracaja si¢ przeciw czlowickowi™®. Z nadziei
ogladania Boga i dopetnionej §wigtodci wynika juz teraz, przez dzialanie Jezusa
Chrystusa, wolnos¢ od wszelkiego zta wlasciwa synom Boga (por. 1 ] 3, 2-3. 5. 9;
2, 2; 5, 18; Ga 5, 10), ktorzy zostali usprawiedliwieni (por. 1 ] 3, 7; 2, 29; Rz
3, 24-25). Przeciez ,,chrzest jest prawdziwym wlaczeniem w §wigto$¢ Boga po-
przez wszczepienie w Chrystusa i napetnienie Duchem Swietym™. To jednak
nie wyklucza w rzeczywistosci konkretnej mozliwosci grzechu, w calym jego bo-
gactwie form (por. 1 J 1, 8-10), ktory wiasnie niszczy owe wigzi (por. 1 J 2, 3-5).

Ta ostatnia jawi si¢ tu jako niesprawiedliwos¢, zwlaszcza wzgledem daru
Boga w Jezusie Chrystusie oraz w bliznich. Sprawiedliwy jest ten, kto oferowane
mu zbawienie przyjmuje i podejmuje, stajac si¢ uczestnikiem Nowego Przymie-
rza®. Stajac si¢ synami §wiattosci przez chrzest sw. (pot. Ef 5, 8) chrzescijanin
z natury nie powinien grzeszyc, co wigcej — winien by¢ zawsze ukierunkowany
ku postawie pojednania. Samo pojednanie jest darem Boga i Jego inicjatywa
(por.J 1,20; Rz 5, 10; Kol 1, 20-22). ,,Scista wewnetrzna wiez gleboko laczy na-
wrécenie i pojednanie: niemozliwe jest rozdzielenie tych dwoch rzeczywistosci
czy tez méwienie o jednej, a przemilczanie drugiej”™. Antyteza $wiatla i ciem-
nosci przeciwstawia zycie chrzescijaniskie zyciu poganskiemu (por. Ef 5, 8-13).

Nastepnie za §w. Pawlem nalezy przypomnied, iz w wyniku chrztu chrze-
Scijanie stajg si¢ wybrancami Boga, swietymi i umitowanymi (por. Kol 3, 12).
Wreszcie Apostol Narodéw wskazuje na wyzwolenie, na bycie odtad synem,
a nie niewolnikiem (por. Ga 4, 7). Nastepstwem wyzwolenia z grzechu jest po-
koéj wewnetrzny 1 ,,wolno$¢ dzieci Bozych” (Rz 8, 21), czyli Zycie odpowiadajace
godnosci osoby, otwarcie si¢ na prawde i dobro oraz dazenie do osiagniecia
pelni rozwoju®. Przybrane synostwo dokonane w synostwie Jezusa Chrystu-
sa pozwala na realizacje darow pojednania w ziemskiej rzeczywistodci czaséw
eschatycznych. ,,A zatem nie jeste$ juz niewolnikiem, lecz synem. Jezeli zas sy-
nem, to i dziedzicem z woli Bozej” (Ga 4, 7).

3. Swigte przybrane synostwo

Synostwo Boze zaofiarowane czlowiekowi w 1 przez sakrament chrztu $w.
stanowi nowa jakos¢ dla zycia chrzescijanskiego®. Najpierw daje ono odrodze-
nie wobec faktu powszechnego grzechu ludzkosci popelnionego w wolnosci
wyboru niepostuszenistwa Bogu 1 pdjécia za egoizmem, ktory ostatecznie jest

% JAN PAWERL 11, Szezeslini, ktoryy stryega pryykazan, art. cyt., s. 19.

¥ JAN PAWEL 11, List apostolski Novo millennio inennte, nr 31.

% Por. JAN PAWEL 11, Encyklika Dominum et Vivificantem, nr 27, 48.

1 JAN PAWEL 11, Adhortacja apostolska Reconciliatio et paenitentia, nr 4.
2 Por. JAN PAWEL 11, Encyklika Veritatis splendor, nr 22-24.

6 Por. KKK 2009.
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dzialaniem przeciw sobie. Tajemnica grzechu odniesiona do grzechu pierw-
szych rodzicéw odstania ,,najbardziej wewnetrzng i mroczng istote grzechu:
nieposluszenstwo wobec Boga, wobec Jego prawa, normy moralnej, ktora dal
czlowiekowi, wpisujac ja w ludzkie serce 1 potwierdzajac oraz udoskonalajac
przez Objawienie”*. Odrodzenie to jest wyrazem synostwa i jego konsekwen-
cja. Chrzescijanin nie moze odrodzi¢ si¢ inaczej, jak tylko w byciu synem Boga.
,,Kazdy chrzescijanin obmyty woda ze $wictego zrodla styszy glos, ktory nie-
gdys rozlegl si¢ nad brzegami Jordanu: «Iys$ jest m6j Syn umitowany, w Tobie
mam upodobanie» (Lk 3, 22), 1 wtedy wie, ze zostal przylaczony do umilowane-
go Syna, sam stajac si¢ synem przybranym |[...] i bratem Chrystusa”®.

Owo synowskie upodobnienie do Boga pociaga za sobg calg rzeczywistos¢
przemiany, i to bardzo glebokiej. Ow przybrany syn winien w swym Zyciu od-
wzorowywac Jego zycie, dzialalnos$¢, postawy, stowa i gesty. Wezwanie do na-
§ladowania Chrystusa wymagajace samozaparcia i daru z siebie jest wezwaniem
do zycia trudnego. Czlowiek moze wigc stac si¢ zdolny do nasladowania Jezusa
tylko moca udzielonego mu daru®. Dostosowanie swego zycia do Chrystusa jest
wynikiem synostwa Bozego 1 jednoczesnie coraz doskonalsza jego realizacja.

Warto zawsze pamictaé, 1 to z ciagle trwajaca nadziejg chrzcielna, Ze
,w Chrystusowej milosci konkretyzuje si¢ 1 dochodzi do szczytu sam rdzen
tego, co Jezus glosil: ewangeliczny «radykalizm» o§miu blogostawienstw. Hero-
izm Chrystusa bedzie zawsze wzorem dla heroicznych cnét §wietych™. Istnieje
tu bowiem swoidcie pojete sprzezenie zwrotne, zresztg typowe dla zycia chrze-
Scijanskiego nacechowanego, generalnie moéwiac, dzialaniem faski i wolnej po-
stawy czlowieka. ,,Dla wszystkich chrzescijan, nikogo nie wykluczajac, radyka-
lizm ewangeliczny jest zasadniczym i niezbywalnym wymaganiem, a wyplywa
z wezwania Jezusa do péjscia za Nim 1 nasladowania Go w glebokiej wspodlnocie
zycia z Nim urzeczywistnionej przez Ducha (por. Mt 8, 18nn; 10, 21nn; Mk
8, 34nn; 10, 17-21; L.k 9, 57nn)”*.

Jakby kolejnym znamieniem synostwa zaofiarowanego w chrzcie $w. jest
réwniez wyznanie wiary wobec ludzi. Poprzez Zycie moralne wiara staje si¢ ,,wy-
znaniem”, nie tylko wobec Boga, ale takze przed ludZmi: staje si¢ Swiadectwem
(por. 1] 1,5-6; 2, 3-6). Przeciez ona ,,obejmuje i wydoskonala przyjecie i zacho-

¢ JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska Reconciliatio et paenitentia, nr 14. Por. JAN
PAWEX. 11, Encyklika Dominum et Vivificantem, nr 33, 35-36.

% JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska Christifideles laici, nr 11. Por. KKK 535-537.

6 Por. JAN PAWEL 11, Encyklika [Veritatis splendor, nr 22; JAN PAWEL 11, Chrystus — wzo-
rem doskonatej mitosci, kidra swdj szezyt osiqga w ofierze krzyza. 31.08.1988, w: JAN PAWEL I1, Wierze
w Jezusa Chrystusa Odkupiciela, Citta del Vaticano 1989, s. 480—481.

7 JAN PAWEL 11, Chrystus — wzorem doskonatej mifosci. .., art. cyt., s. 481.

% JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska Pastores dabo vobis. Citta del Vaticano 1992, nr 27;
Por. JAN PAWEL. II, Adhortacja apostolska Pastores gregis, Citta del Vaticano 2003, nr 18.
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wywanie Bozych przykazan™”. Powolanie zadane w inicjacji chrzescijaniskiej
realizowane jest m.in. przez nacechowana wolnosciq odpowiedZ na nie w du-
chu wiary. Chrzescijafiskie powolanie jest zaproszeniem do wolnosci”, dzigki
ktorej cztowiek potrafi madrze kierowaé swoim zyciem i swoim dziataniem.
Chrzescijanin jest zaproszony do tego, by zyjac dla Boga w Jezusie Chrystusie,
postepowaé wedtug Ducha i przynosi¢ w zyciu Jego owoce™.

Z kolei wiara zaklada gloszenie postannictwa ewangelizacyjnego wobec lu-
dzi i $wiata. Owa manifestacja wiary jest jej integralnym elementem. Jej otrzy-
manie w Kosciele i przez Kosciol jest tu kolejnym argumentem za zewnetrznym
jej wyznaniem. Manifestacja ewangelizacyjna postannictwa wiary pozwala na
bardziej realistyczne jej wyrazy w calo$ci charakteru wspélnotowego ludu Bo-
zego Nowego Przymierza — Kosciol postany jest sam w sobie, a szczegélowo
w swych czlonkach do gloszenia Dobrej Nowiny zbawienia, do jej manifestacji
w realizacji powolania zyciowego. Kosciél rodzi i wychowuje do powotlania
przez gloszenie stowa Bozego, sprawowanie sakramentéw oraz stuzbe i swia-
dectwo mitosci”.

Majac na uwadze takie rozumienie chrztu i jego dzialania, $w. Piotr zwraca
si¢ w swym Pierwszym Liscie pouczajac: ,,Dlatego przepasawszy biodra wasze-
go umystu, badzcie trzeZzwi, miejcie doskonalq nadziej¢ na laske, ktéra wam
przypadnie przy objawieniu Jezusa Chrystusa” (1 P 1, 13). Jest to obraz czujno-
$ci i gotowosci ducha (por. Lk 12, 35). Chrzescijanie majq panowaé nad soba,
uwolni¢ si¢ od przeszkod, by swobodnie mogli pracowac dla Boga i zbawienia™.
Chrzescijanie powinni prowadzi¢ zycie nienaganne i1 Swicte przez wzglad na
Boga swictego (por. Kpl 11, 44-45; 19, 2; 20, 7), Sedziego 1 Ojca (por. Mt 6, 9;
Rz 8, 15; Ga 4, 6), ktérego dobroci doznali (por. Ps 34, 9). Owo zapoczatko-
wanie dazenia do nieba przez chrzest §w. zlaczone jest z pewnymi poleceniami.
Droga opowiedzenia si¢ za Bogiem winna by¢ najpierw obrana i realizowana
w pelni ludzkiej wolnosci®. ,,Bég chcial, aby w §wiecie urzeczywistniala si¢ owa

prawdziwa milos¢, ktéra jest mozliwa tylko na gruncie wolnosci”’. Wolnosé

% JAN PAWEL I1, Encyklika Veritatis splendor, nx 89.
™ Tamze, nr 17.
Tamze, nr 50.
Tamze, nr 21.

7 Por. JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska Pastores dabo vobis, nt 35.

™ Por. JAN PAWEL 11, Encyklika Laboren exercens, Citta del Vaticano 1981 nr 9, 15, 25;
JAN PAWEL II, Przeméwienie na 68. Sesji Miedzynarodowej Organizacji Pracy, Genewa
15.06.1982, w: JAN PAWEL 11, Nauczanie papieskie, t. V, 2: 1982, Poznani 1996, s. 76-86.

” Por. JAN PAWEL I, Encyklika Ieritatis splendor, nr 71; JAN PAWEL 11, Czlowiek — ob-
rag Bozy jako podmiot poznania i wolnosci. 23.04.1986, w: JAN PAWEL 11, Wierze w Boga Ojeca Stwo-
ryyciela, Citta del Vaticano 1987, s. 271-272; JAN PAWEL 11, Grzech: 3tamanie pryymierza 3 Bogiem.
29.10.1986, w: JAN PAWEL 11, Wierze w Jezusa Chrystusa Odkupiciela, dz. cyt., s. 53—54.

" JAN PAWEL 11, Stwdrca aniotow — istot wolnych. 23.07.1986, w: JAN PAWEL 11, Wierge
w Boga Ojea Stworgyciela, dz. cyt., s. 342.

71

72
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chrzcielna winna przewodzi¢ calej postawie zycia chrzescijaniskiego ukierunko-
wanej na zjednoczenie z Bogiem w pelni chwaly wieczne;.

Calo$¢ osobowego zaangazowania nie jest jednak pozbawiona darmowego
daru laski ze strony Chrystusa. Nadzieja tej taski jest juz realizmem jej dos§wiad-
czania. ,,Nie lekajcie si¢! Chrystus wie, «co jest w cztowiekuy. Tylko On to wie””".
Nadzieja ,,jest to zatem cnota typowa dla homo viator, czlowieka pielgrzyma, ktory
zna wprawdzie Boga i wieczne powolanie przez wiare, ale jeszcze nie dostapit
wizji uszczesliwiajacej”™. Synostwo Boze zapoczatkowane w chrzcie $w. i dar
pojednania stanowia generalny fundament wszelkiego Bozego dzialania wzgle-
dem nas, az do ostatecznego osiagnigcia zbawienia, ktore jest przedmiotem na-
dziei kazdego chrzescijanina.

Nadzieja eschatologiczna nie pomniejsza doniostosci zadan ziemskich, lecz raczej
wspiera ich spetnienie nowymi pobudkami. Natomiast przy braku fundamentu Bo-
zego 1 nadziei zycia wiecznego godnosé czlowieka, jak to dzi§ czesto widac, doznaje
bardzo powaznego uszczerbku, a zagadki Zycia i §mierci, winy i cierpienia pozostaja
bez rozwiazania, tak ze ludzie nierzadko popadaja w rozpacz”.

Piotrowa zacheta: ,,Badzcie jak postuszne dzieci” (1 P 1, 14) wyraza gotowos¢
na rozpoczetej drodze, z doskonala nadzieja dojscia do celu 1 postuszenstwem
wzgledem Chrystusa w calej ziemskiej pielgrzymce. W tym samym wierszu dodaje
jednak jeszcze dalsze wyjasnienia, piszac: ,,Nie stosujcie si¢ do waszych dawniej-
szych Zadz, gdy byliscie nieswiadomi” (1 P 1, 14). W tym $wietle chodzi o ,,postu-
szefstwo wiary” (por. Rz 1, 5; 16, 20), ktére czyni chrzescijanina czlowiekiem wol-
nym oraz odpowiedzialnym (por. 2 Kor 3, 17). Postepowanie wiernych po chrzcie
musi by¢ na wzér Boga. Punktem odniesienia jest doskonale nasladowanie Jezusa
w Jego bezgranicznym postuszeristwie Ojcu®. Inne zatem niz w nie§wiadomosci.

Czlowiek realizujacy cnote postuszenstwa dazy do doskonalosci, dzieki
czemu staje si¢ darem dla innych, co z kolei otwiera droge do rozwoju cnot
teologalnych®. Chodzi o oddanie si¢ szczerej milosci blizniego i jej praktykom
(por. 1 P 2,22;2,1.17; 3, 8; 4, 4; Ef 4, 25. 31-32; Kol 3, 8; Jk 2, 1-3. 15; 4, 11-12;
5, 9-10). Przeciez ,,milos¢ jest gléwna energia i gléwna trescia zbawienia”®.
,»,Milos¢ jest cnota teologalna, dzigki ktorej milujemy Boga nade wszystko dla
Niego samego, a naszych bliznich jak siebie samych ze wzgledu na mitos¢ Bo-

7 JAN PAWEL 11, ,,Otwérzcie na oscie drzmwi Chrystusowi”. Na rozpoczecie pontyfikatu.
22.10.1978, s. 15.

8 JAN PAWEL 11, Duch Swiety zadatkiem eschatologiczneg nadziei i spraweq wytrwania a% do
korica. 3.07.1991, w: JAN PAWEL 11, Wierze w Ducha fwz'@tego, Pana i Ogywiciela, Citta del Vaticano
1992, s. 387.

” KDK 21.

% Por. JAN PAWEL 11, Encyklika Redemptor hominis, dz. cyt., nr 21.

81 Por. JAN PAWEL 11, Droga doskonatosci. 9.11.1994, w: JAN PAWEL. 11, Wierze w Koscidt,

Jeden, Swiety, powszechny i apostolski, s. 502—505.
8 K. WOJTYLA, Znak, ktdremu spreciwiaé si¢ beda, Poznan—Warszawa 1976, s. 49.
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ga”®. Nowe poznanie nauki Jezusa Chrystusa stwarza jednoczes$nie wicksza

odpowiedzialnos$¢ w wolnosci przyjecia Jego powolania i odpowiedzi na nie
zapoczatkowanej w chrzcie §w.

Po tych pewnego rodzaju negatywnych przestrogach tenze sam $w. Piotr
podaje pozytywne wskazania: ,,ale w calym postepowaniu stanicie si¢ wy réw-
niez §wietymi na wzér Swietego, ktéry was powolal, gdyz jest napisane: Swietymi
badZcie, bo Ja jestem swiety” (1 P 1, 15-16). Czlowiek winien nasladowac §wigtos§¢
Boga (por. Kpt 19, 2). Swieto$é jest darem Boga. Zatem $wigtosé czlowieka jest
uczestnictwem w §wigtodci, w zyciu samego Boga i §wiadectwem Jego przemie-
niajacej laski, przynaleznoscia do Tego, ktéry jest w najglebszym sensie Swiety.
Swieto$é jest takze ,,podstawowym dziedzictwem synéw Bozych”, , szczegdlnym
podobienstwem do Chrystusa, ,,odzwierciedleniem doskonatosci Ojca”*.

Jezus uscisla, ze wlasnie milujac bliznich (por. Kpt 19, 15) chrzescijanin na-
sladuje Boga i staje si¢ dzieckiem Bozym (por. Mt 5, 43-48).

Kazdy z uczniéw otrzymuje wezwanie, by i§¢ w §lady Syna Czlowieczego, ktéry
,»nie przyszedl, aby Mu sluzono, lecz aby stuzy¢ i da¢ swoje zycie na okup za wielu”
(Mt 20, 28). To wlasnie w Swietle tego zycia, tej milosci, tego ubdstwa, tej wresz-
cie ofiary — ,,nasladowanie” Chrystusa staje si¢ wymogiem dla wszystkich Jego
ucznidw i wyznawcodw™.

Skad jednak ma czerpac¢ konieczna do tego moc? Tradycja apostolska, od-
wracajac porzadek w stawianiu problemu, pojmuje to tak: poniewaz jeste$Smy
dzie¢mi Bozymi (por. 1 P 1, 23), mozemy Go nasladowac (por. 1 P 1, 14-16); 1 ]
3, 2-10; Ef 5, 1-2) i dlatego tez Bog-Mitos¢ (por. 1 ] 4, 8) staje si¢ zasada naszego
dziatania®. Pawel w tym nasladowaniu widzi odnowienie dziela stwotzenia (por.
Kol 3, 10-13; Ef 4, 24). Cale stworzenie zostalo odkupione przez Chrystusa i ,,be-
dzie uczestniczy¢ w wolnosci i chwale Dzieci Bozych” (Rz 8, 21).

Chrzescijanskie zycie zapoczatkowane w chrzcie §w. powinno by¢ przeci-
wienstwem w stosunku do tamtego poganskiego zycia i to w calym postepowaniu.
Wzorem w tej drodze jest przede wszystkim sam Bég — Swiety. Swietosé Boga ma
by¢ realizowana w swictosci ludzkiej, wyrazajacej si¢ zwlaszcza w bezgrzesznosci.
Doskonalo$¢ wymagana przez Chrystusa w stosunku do chrzescijan jest suma
wymagan ,,nowego stworzenia”. ,,Swigtymi badzcie, bo Ja jestem $wicty” (Kpt
11, 44; por. 1 P 1, 16) odnosi si¢ w ekonomii Nowego Przymierza do wszystkich
ochrzczonych, bowiem wszyscy maja dazy¢ do doskonatosci na wzér doskonato-
$cii Swigtosci samego Boga, a zwlaszcza Jego Syna Jezusa Chrystusa®’.

8 KKK 1822.

8 Por. JAN PAWEL. 11, Otrgymaliscie ducha prybrania za synéw. Oredzie na Swiatowy Dzien
Mtodziezy 1991, w: Oredzia Ojeca fu/z'@te(ga Jana Pawla 11, t. 1, Krakow 1998, nr 4.

8 JAN PAWEL 1, Jezus Chrystus — w3dr bawezef premiany ctowieka. 17.08.1988, w: JAN
PAWEL 11, Wierze w Jezusa Chrystusa Odkupiciela, dz. cyt., s. 470.

8 Por. JAN PAWEL 11, Encyklika Veritatis splendor, dz. cyt., nr 1516, 20-21.

¥ Por. JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska Christifideles laici, dz. cyt., nr 16-17.
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Postepowanie Jezusa i Jego stowa, Jego czyny i Jego nakazy stanowigq moralna re-
gule zycia chrzedcijaniskiego. Czyny te bowiem, a zwlaszcza Jego meka i §mieré na
krzyzu, sa zywym objawieniem Jego milosci do Ojca i do ludzi. Jezus zada, by te
wlasnie milo$¢ nasladowali ci, ktérzy ida za Nim. Jest to ,,nowe przykazanie”®.

Wezwanie do nasladowania Chrystusa jest ,,pierwotnym i najglebszym fun-
damentem chrzescijafiskiej moralno$ci®. Synostwo Boze wymaga zatem wciele-
nia w praktyke calodci zachety Piotrowej kierowanej do chrzescijan, a aktualne;j
i dzis. Swiadomos¢é tych zadan musi prowadzi¢ do ich realizowania w konkret-
nych postawach zyciowych”. Swiadectwo wiary, upodobnienie do Chrystusa
w dziele ewangelicznego zwiastowania Dobrej Nowiny nabiera swych wladci-
wych ksztattéw, gdy staje si¢ zyciem’'. Przeciez to Jesus méwil o sobie: ,,Ja je-
stem droga, prawda, i zyciem” (] 14, 6). Staje jako jedyny Posrednik — Boég-Czlo-
wiek — ukazujac rzeczywisto§¢ Ojca (por. | 1, 14; 4, 23; 8, 31; 18, 37) 1 przekazuje
Jego zycie (por. J 1, 4; 5, 19; 17, 3)*. Takie juz jest chrzescijaristwo, taki jest lud
Bozy Nowego Przymierza ze swej natury oraz niesionej misji ewangelizacyjne;.
Przeciez Kosciol, realizujac zbawcze poslannictwo:

daje czlowiekowi nie tylko uczestnictwo w zyciu Bozym, lecz takze rozsiewa po
calym $wiecie niejako odbite §wiatlo Boze, zwlaszcza przez to, ze leczy 1 podnosi
godnos¢ osoby ludzkiej, umacnia wiez spoleczenstwa ludzkiego oraz wlewa gleb-
szy sens i znaczenie w powszechna aktywno$¢ ludzi”.

Chrzest czyni czlowieka uczestnikiem natury Bozej. Owa partycypacja
musi mie¢ jednak oddzwiek w sferze zycia, by ,,nie zniweczy¢ Chrystusowego
krzyza” (1 Kor 1, 17)*. Idzie tu zwlaszcza o zachowanie oraz rozwdj otrzyma-
nej §wietosci. Wszystkie prawidlowosci chrztu w jego fundamentalnej funkcji
dokonujg si¢ w srodowisku wiary i w wierze. Swicty Pawel precyzuje to jeszcze
wyrazniej 1 do$¢ jednoznacznie: ,,Jako wiec wybrancy Bozy — Swieci i umilowani
— obleczcie si¢ w serdeczne milosierdzie, dobro¢, pokore, cichos¢, cierpliwos¢”
(Kol 3, 12). Przyobleczenie tych wartosci wyrazajacych si¢ w codziennym Zyciu
nadaje przyjetemu chrzescijanstwu wymiaréw realizmu zycia. Czyni je faktycz-
nym wymiarem zycia cechujacego si¢ m.in. tymi wyliczonymi walorami nie-
zbednymi dla generalnej okreslonej swigtosci 1 doskonatosci. Wybranstwo Boze,
a wiec synostwo adoptowane, nie moze by¢ tylko teoretycznym i teologicznym

% JAN PAWEL. 11, Encyklika Veritatis splendor, dz. cyt., nr 20.

8 Tamze, nr 19.

% Por. JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska Christifideles laici, dz. cyt., nr 14-15.

' Por. JAN PAWEL 11, Solidarny zapat misyjny do budowania ,,nowej cywilizagii”. Otredzie na
Swiatowy Dziena Misyjny 1979, w: JAN PAWEL II. Nauczanie papieskie, t. 2, 1: 1979, Poznan
1990, s. 727-728.

2 Por. KKK 459, 2466.

% JAN PAWEL 11, Adhortacja apostolska Christifideles laici, dz. cyt., nt 36.

% Por. JAN PAWEL II, Encyklika Veritatis splendor, dz. cyt., nr 85.
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wyrazem radykalnej przemiany chrzcielnej. Musi ono by¢ radykalizmem Zycia,
moéwige bardzo ogdlnie”. Przyjecie radykalnych wymagan Ewangelii jest po-
twierdzeniem, ze czlowiek otwiera si¢ w pelni na dar zbawienia; ma $wiado-
mos¢, iz wymagania Ewangelii nie przekraczaja jego sil, gdyz jego dzialanie jest
wsparte moca Chrystusa w Duchu Swietym®.

4. Owoce Ducha Swigtego

Ubogacenie chrzcielne w konkretne wartosci ludzkie, a zwlaszcza chrze-
$cijanskie, wynikajace z partycypacji w Boskiej naturze musza takze ukierun-
kowywaé na zbieranie obfitych owocéw Ducha Swietego, owocéw uswiccenia
(pot. Ga 5, 22; Rz 6, 22)”". Moralnos¢ chrzescijaniska wskazuje w ten sposéb nie
tylko na ukierunkowanie chrystologiczne, ale takze pneumatologiczne. To ostat-
nie winno by¢ odczytywane zawsze w kontekscie trynitarnym®. Nowe zycie
wierzacych dopelnia si¢ w mitosci (por. Ga 5, 6; Rz 13, 8; 1 Kor 13, 1), ktéra jest
nowym ,,Prawem” (por. Rz 7, 7) i przynosi owoc Ducha (por. Ga 5, 22; Rz 5, 5;
Flp 1, 11), a nie uczynki ciala (por. Ga 5, 19; 6, 8; Rz 13, 12).

[Nowe prawo| stanowi ,,wypelnienie” prawa Bozego w Jezusie Chrystusie 1 w Jego
Duchu: jest to prawo ,;wewnetrzne” (por. Jr 31, 31-33), napisane ,,nie atramentem,
lecz duchem Boga zywego; nie na kamiennych tablicach, lecz na zywych tablicach
serc; prawo doskonalosci 1 wolnosci” (por. 2 Kor 3, 17); ,,prawo Ducha, ktére daje
zycie w Chrystusie Jezusie” (Rz 8, 2).

Ze zjednoczenia wiec z Chrystusem, z jego $miercig i zmartwychwstaniem,
wynika zasadnicza przemiana, ktora zachodzi w czlowieku i rodzi kategoryczne za-
danie zycia zgodnego z wola Boza. W eschatycznej rzeczywistosci czaséw Kosciota
dziatanie Ducha stalo si¢ szczegdlnym przywilejem. On jest zasada jednosci Koscio-
taiczyni zen narzedzie zbawienia 1 u§wiecania §wiata moca dziela zbawczego Jezusa
Chrystusa. Co wigcej jest zyciodajng zasada Kosciota'”’. Jego moce stanowia jednak
niezbedne dary w drodze dazenia ku zbawieniu, ku pelni zjednoczenia z Bogiem.
Tutaj jest takze tworcze miejsce dla charyzmatéw jako daréw Ducha Swietego'',

Synostwo Boze stanowi wlaczenie w szczegolng relacje ze wszystkimi oso-
bami Tréjcy Swietej, a zatem i Ducha Swietego. To w tacznosci z dzielem zba-

% Por. JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska Pastores dabo vobis, dz. cyt., nr 27; JAN
PAWEL II, Adhortacja apostolska Pastorem gregis, dz. cyt., nr 18.
% Por. JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska I7ta consecrata, Citta del Vaticano 1996,
dz. cyt., nr 88.
7 Por. KKK 1303.
% Por. JAN PAWEL 11, Encyklika Dominum et Vivificantem, dz. cyt., nt 8.
% JAN PAWEL II, Encyklika Veritatis splendor, dz. cyt., nt 45.
1 Por. JAN PAWEL 11, Encyklika Dominum et Vivificantem, dz. cyt., nr 2.
" Por. JAN PAWEL. 11, Adhortacja apostolska Christifideles laici, dz. cyt., nt 24.
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wienia ,,Duch wyprowadza nowa miar¢ obdarowania czlowieka i stworzenia
od poczatku”!*. Jego owoce sa czynnikami typowymi dla czaséw przechodze-
nia wéréd ciemnosci, przy jednoczesnej Swiadomosci celu realizacji powolania
w wierze. Swiadectwo zycia moralnego przyczynia sie do integralnie rozumiane;j
i przezywanej wiary, a ,,jednoéé w wierze jest dzielem Ducha Swigtego — duszy
Kosciota”'”. Wiara ze swej natury domaga si¢ zycia zgodnego z jej trescig'™.

Doprowadzajac czlowieka do petnej prawdy, Duch Swiety przekonuje o grze-
chu, a to przekonywanie ,,ma na celu zbawienie §wiata, zbawienie ludzi”'®>. Duch
Swiety nie prowadzi cztowieka jedynie do rozpoznania grzechu w sobie, ale jedno-
czesnie skierowuje go ku dobru, wskazujac, ze zbawcza moc Boza moze dosiegnac
kazdego grzesznika'”. W ten sposéb przekonywanie o grzechu staje si¢ réwno-
czesnie przekonywaniem o odpuszczeniu grzechéw w mocy Ducha Swigtego™!”.
To On prowadzi kazdego czlowieka pod krzyz Chrystusa, aby w ten sposéb po-
znal cale zlo grzechu, a zarazem mozliwos¢ jego przezwycigzenia:

Duch Swiety, ukazuje na gruncie Chrystusowego Krzyza grzech w ekonomii zba-
wienia (mozna by powiedzie¢: ,,grzech zbawiony”), pozwala zrozumieé, jak Jego
postannictwo dotyczy réwniez tego grzechu, ktory juz zostal definitywnie osadzo-
ny (,grzech potepiony”)'®.

Zbawienie zawarte w chrzcie jest zaproszeniem czlowieka do komunii
milosci z Trojcq Swieta: »kazdy ochrzczony staje si¢ dzieckiem Boga Ojca,
Jezus, Syn Bozy, staje si¢ jego bratem, a Duch Swiety obdarza go swoja
miloscia”'”. Od momentu chrztu chrzedcijanin nastawiony jest cala egzy-
stencja na Ojca przez Chrystusa w Duchu Swietym. Ponadto Duch Swiety
czyni ochrzczonego zywym czlonkiem eklezjalnego Ciala Chrystusa, czyli
Kosciola. Kosciél jest ,,duchowa przestrzenia”’, w ktorej Chrystus — przez
Ducha Swietego — pozwala rozpoznaé swoja wole!'’. Rola Kosciota jest tu-
taj niezastapiona, co w niczym nie umniejsza konieczno$ci wewnetrznego
o$wiecenia przez Ducha Swifgtego. Kosciol, dzigki temu, ze jest ,,znakiem
1 narzedziem obecnosci i dzialania Ducha Ozywiciela”, staje si¢ przewod-
nikiem ludzkich sumien, bo moca tegoz Ducha Swifgtego ,,Dobra Nowina
przyobleka si¢ w ciato ludzkich serc i sumien i rozszerza si¢ w historii”'"

12 JAN PAWEL 11, Encyklika Dominum et Vivificantem, dz. cyt., nr 41.
1% JAN PAWEL 11, Biskupi ,,zwiastunami wiary” w glosgenin Ewangelii. 4.11.1992, w: JAN
PAWEL 11, Wierze 1w Koscidl, jeden, swiety, powszechny i apostolski, dz. cyt., s. 200.
14 Por. JAN PAWEL 11, Encyklika Veritatis splendor, dz. cyt., nr 89.
1% JAN PAWEL 11, Encyklika Dominum et Vivificantem, dz. cyt., nr 27. Por. tamze, nr 31-32.
106 Por, tamze, nr 42.
Encyklika Dominum et Vivificantem, dz. cyt., nr 31.
Tamze, nr 28; Por. tamze, nr 31, 44.
Tamze, nr 52.
 Por. JAN PAWEL 11, Encyklika Veritatis splendor, dz. cyt., nr 7; JAN PAWEL 11, Encyklika
Redemptor hominis, dz. cyt., nr 13; JAN PAWEL 11, Encyklika Centesimus annus, dz. cyt., nr 55.
" JAN PAWEXY. 11, Encyklika Dominum et Vivificantens, dz. cyt., nr 64; Por. DWR 14.
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Potrzebna jest jednoczednie praca Kosciola zmierzajaca do sprawdzenia
i ugruntowania zbawczych owocéw Ducha'™®.

Pelnym i ewidentnym kontrastem do tak zarysowanego stanu chrzcielnego
jest grzech, ktoéry jest aktem wolnosci czlowieka, a zarazem jej naduzyciem'”,
albowiem ten akt woli zaistnial wbrew prawdzie, na gruncie ktamstwa'*. Jest
takze oczywiscie kontrastem w stosunku do $wigtosci czy dazenia do niej w sen-
sie pozytywnym. Grzech ostatecznie jest zaprzeczeniem wszystkiego, co Boze
1z Bogiem jest zwigzane, dlatego ,,Kosciol, czerpiac natchnienie z Objawienia,
wierzy i wyznaje, ze grzech jest obraza Boga”'". W rzeczywistosci grzechu ten,
ktory zostal wezwany z ciemnosci do przedziwnego Bozego swiatla (por. 1 P
2, 9) zaczyna gardzi¢ darem zbawienia. Zaczyna w stosunku do niego podcho-
dzi¢ bez kryterium mitosci, ktére jest jedynym mozliwym sposobem odnosze-
nia si¢ do niego.

Oczywiscie moze ono wyraza¢ si¢ w formach mniej lub bardziej dosko-
nalych czy tez obarczonych ludzkimi niedoskonalosciami. W wyniku grzechu
chrzescijanin popada tylko i wylacznie z wlasnej wolnej winy [z wlasnej wolnej
woli / z wlasnej winy?] w coraz bardziej poglebiajace si¢ oddalenie od Chry-
stusa'’®. Oddalenie to jest prosta konsekwencja grzechu jako odejscia od Boga,
zerwania z Nim milosnej relacji synowskiej. Cho¢ on jednoczesnie nie niweluje
swej ojcowskiej postawy petnej milosci i oczekiwania (por. L.k 15, 11-32). Ojciec
1 jego milosierdzie to obraz milosierdzia Boga dla nawracajacego si¢ grzeszni-
ka i Bozej radosci z jego nawrdcenia. Milosierdzie to ,,milos¢, ktora dzwiga,
podnosi z upadku, zaprasza do ufnosci”'". Przypowiesé wyjasnia réwnoczesnie,
dlaczego Jezus nie odsuwa si¢ od grzesznikoéw, jak to robili faryzeusze i nauczy-
ciele w Prawie, ale szuka ich i cieszy si¢ z ich nawr6cenia''®. Tutaj widaé, ze ,,mi-
losé¢ staje si¢ milosierdziem woéwcezas, gdy wypada jej przekroczy¢ scista miare
sprawiedliwo$ci — Scista, a czasem nazbyt waskg™'".

Rozwazajac te konsekwencje w kontekscie chrztu $w. nalezy wyraznie przy-
pomnied, iz sakramentu tego nie mozna powtdrzy¢'™. Jego jednorazowe waz-
ne udzielenie stanowi wystarczajacy dar Bozy, wystarczajacy radykalny proces
zapoczatkowany w jego konsekwencji az ,,na dzien odkupienia” (Ef 4, 30; por.
2 Kor 1, 21-22; Ef 1, 13-14). Zejscie za$ z tej drogi moze dokonywac si¢ z roz-

112 JAN PAWEXY 11, Encyklika Dominum et 1V ivificanten, dz. cyt., nr 26.

' Por. JAN PAWEL. 11, Adhortacja apostolska Reconciliatio et paenitentia, dz. cyt., nr 3, 14.

14 Por. JAN PAWELY. 11, Encyklika Dominum et Vivificantem, dz. cyt., nr 39.

5 Tamze, nr 39. Por. JAN PAWEL 11, Encyklika Evangelium vitae, dz. cyt., nr 36.

116 Por. JAN PAWEL II, Adhortacja apostolska Reconciliatio et paenitentia, nr 17; JAN
PAWEL 11, Encyklika Veritatis splendor, dz. cyt., nr 69-70.

7 JAN PAWERY 11, Przekrocgyé prig nadziei, Lublin 1995, s. 40.

'8 Por. JAN PAWEL. II, Adhortacja apostolska Reconciliatio et paenitentia, dz. cyt., nr 5-6;
JAN PAWEL 11, Encyklika Dives in misericordia, dz. cyt., nt 5-6.

9 JAN PAWEL 11, Encyklika Dives in misericordia, dz. cyt., nt 2.

120 Por, KKK 1272, 1280.



26 Bp Andrzej Franciszek Dziuba

nych przyczyn, zatem ,,chrzest moze nie przynosi¢ owocow zbawienia”'?'. Dro-
ga powrotu nie jest jednak ponowny dar chrztu jako sakramentu pojednania.
Chrzescijanin musi korzysta¢ z innych drég powrotu do Ojca milosiernego, ale
w szczegolnosci na drodze sakramentalnej. To sakrament pokuty oraz Euchary-
stia jawig si¢ jako ,,sakramenty milosierdzia”'*.

Jak wspomniano w catosci zapoczatkowanego dziela powolania i odkupie-
nia ze strony Chrystusa istnieje zawsze bardzo jednoznaczna konsekwencja wy-
nikajaca z nieodwracalnego procesu dokonanego w chrzcie §w. Chrystus takze
i w tym przypadku ,,wiary dochowuje, bo nie moze si¢ zaprzec¢ siebie samego”
(2 Tm 2, 13). Stowa te przytoczone sa dla zachety do wytrwania w trudach,
koncza si¢ wigc entuzjastycznym zapewnieniem w rodzaju: cho¢bysmy zatamali
si¢ w wierno$ci, Chrystus nie zalamie si¢, wigc ochrzczeni winni starac si¢ wy-
trwac. Zreszta Bég w calych dziejach zbawienia jawi si¢ jako ,,Bég milosierny,
litosciwy, cierpliwy, bogaty w taske i wiernosé” (por. Wj 34, 6)'*. Jego wiernosé
trwa z pokolenia na pokolenia (por. Ps 119, 90; Lk 1, 50), ale najpelniej odstania
si¢ w ofierze Jednorodzonego Syna'**.

Fundamentalny dar metanoi otrzymany w chrzcie $w. nie pozostaje nigdy
w pelni bezowocny czy bezuzyteczny mimo popadnigcia w grzechy zerwania
z Bogiem. Ojciec w swym milosierdziu ofiarowuje bowiem zawsze w swoim
Synu swoja taske nawrécenia 1 pojednania. ,,Chrystus, objawiajac milo§é-mito-
sierdzie Boga, réwnoczesnie stawial ludziom wymaganie, aby w Zyciu swoim
kierowali si¢ miloscig i milosierdziem”'®. Chrystus ofiatowuje zatem funda-
mentalne laski chrzedcijanskiego Zycia, o ile one maja owocowacé w pelni prze-
jawow zewnetrznych w relacjach do Boga, braci, $wiata i takze siebie samego,
nie wylaczajac takze $wiata natury 1 kultury. Milosierdzie jest istotnym rysem
postannictwa chrzescijaniskiego, albowiem ,,cztowiek dociera do milosiernej mi-
losci Boga, do Jego milosierdzia o tyle, o ile sam przemienia si¢ wewnetrznie
w duchu podobnej mitosci w stosunku do bliznich”'*. Permanentna gotowo$¢
wyjscia Boga do grzesznika jest Jego walorem wynikajacym z raz juz ofiarowa-
nego synostwa Bozego. Bog tego daru nie moze juz odebrac, niszczy go tylko
czlowiek przez swe wolne dziatania przeciw Bogu'?'.

Chrzescijanin jako grzesznik wraz z nowym nawréceniem i pojednaniem po-
dejmuje ponownie nowe zycie, czerpiac ,,z wody i Ducha” (J 3, 5; por. Rz 6, 4;
Tt 3, 5; ] 1, 33)"*%; czerpiac z chrztu, z jego task zadanych i permanentnie sta-

2 KKK 1272.

12 Por. KL 47; JAN PAWEL 11, Encyklika Dominum et Vivificantem, dz. cyt., nr 62.

12 Por. JAN PAWEL 11, Encyklika Dives in misericordia, dz. cyt., nt 4.

124 "Tamze, nr 7.

Tamze, nr 3.

Tamze, nr 14.

27 Por. JAN PAWEL 11, Encyklika Redemptoris mission, Citta del Vaticano 1990, nr 47.
128 Por, KKK 1215.
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nowiacych zasadniczy fundament we wszelkich powrotach z grzesznych drog
zycia. Poszczegdlne nawrdcenia i pojednania bazuja ostatecznie na pierwszym
sakramencie i fundamencie wszelkiego pojednania'”. Wowczas ,,rodzi si¢ nowy,
nieskazony i pojednany czlowiek — pojednany $wiat”". W tym powrocie chrze-
$cijanin w mocach wody i Ducha Swigtego zobowiazuje si¢ jednoczesnie ponow-
nie do zachowania owego nowego zycia i co wigcej jego doskonalenia. Dynami-
ka zycia taski nie pozwala na stagnacjg; tylko grzech cechuje taka wlasciwos¢.
,Nowe stworzenie” wymaga dazenia ku wyzszym etapom ludzkiej drogi

jego przezywania i realizacji.

Zjednoczenie Chrystusa z cztowiekiem samo w sobie jest tajemnica, w ktérej rodzi
si¢ ,,nowy czlowiek” powolany do uczestnictwa w Bozym Zyciu (por. 2 P 1, 4).
Zjednoczenie Chrystusa z cztowiekiem jest moca i zrédlem mocy wedle tego, co
tak zwi¢zle wypowiedzial w Prologu swej Ewangelii §w. Jan: Stowo ,,Wszystkim
tym [...], ktérzy Je przyjeli, dato moc, aby si¢ stali synami Bozymi” (J 1, 12)¥".

Szczegodlnie istotna jest kategoria transcendencji:

Mozliwe staje si¢ [...] narodzenie ,,nowego stworzenia”, ubogaconego jednoczesnie
warto$ciami ludzkimi i Boskimi: oto ,,nowy czlowiek” podniesiony do wymiaru
transcendencji, z ktérego czerpie nieodzowna pomoc dla panowania nad namiet-
no$ciami i dla praktykowania najtrudniejszych cnét, jak przebaczenie i mitos¢ bliz-
niego, ktérego stat si¢ bratem'.

Chrzest §w. jako ,,brama wszystkich sakramentéw” pelni fundamentalna
role w zakresie Bozego daru metanoi. Bez niego niemozliwe jest wszelkie roz-
wazanie tej problematyki, a przede wszystkim realizacja pojednania w zyciu
czlowieka. Fundamentalna rola chrztu w problematyce pokutnej chrzescijani-
na jawi si¢ takze w sensie negatywnym w kontekscie grzechu, zaprzeczajacego
,»nowemu stworzeniu”. Wreszcie otwiera on pelni¢ daréw zwiazanych z syno-
stwem Bozym wystuzonym przez Jezusa Chrystusa w paschalnym misterium
meki i chwaly.

Pierwszym 1 zasadniczym sakramentem pojednania pozostaje chrzest §w.
Nie idzie tu tylko o bezposrednie skutki gtadzenia grzechu powszechnego ludz-
kosci czy grzechéw wlasnych, ale przede wszystkim o fundamentalna funkeje
w pozniejszych procesach pojednania, tak typowych dla czlowieka wiary.

12 Por. JAN PAWEL 11, Adhortacja apostolska Reconciliatio et paenitentia, dz. cyt., nr 27.
130 Tamze, nr 31.

Bl Por. JAN PAWEL 11, Encyklika Redemptor hominis, dz. cyt., nr 18.

2 JAN PAWEL 11, Solidarny zapat misyjny..., dz. cyt., s. 727-728.
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Nie mozna pominad, iz w formie uroczystej chrzest sw. szafowany jest we
wspolnocie wiary — w Kosciele swietym. Takze 1 jego forma skrécona ostatecz-
nie ma zawsze odniesienie do Kosciola i tylko przez ten fakt nabiera pelni swe-
go realizmu zbawczego. Oczywiscie nie mozna pomina¢ prawdy o wlaczeniu do
ludu Bozego Nowego Przymierza.

Obdarowanie pojednaniem w tym sakramencie nie jest tylko jednorazowym
aktem w zakresie skutecznosci dziatania. Jest to dynamiczny dar ,,w drodze” piel-
grzymiego zdazania do domu Ojca, do pelni radosci wiecznej. Z dynamizmem
tym laczy si¢ zadane powolanie do realizacji i wypelnienia w poszczegolnych
kolejach zycia. To za$ dokonuje si¢ w wierze odpowiedzi na dane powolanie. Jej
za$ czytelnym znakiem jest ewangelizacyjne spelnianie postannictwa gloszenia
Ewangelii wszelkiemu stworzeniu. W dzialaniu tym Bog wspiera taskami spe-
cjalnymi, opartymi jednak na radykalnej fasce chrztu. Radykalizm ten powodu-
je, iz chrzest §w. moze by¢ udzielony tylko raz w zyciu.

Chrzest §w. rysuje si¢ zatem wyraznie jako pierwszy sakrament w calosci
procesow pojednania. Co wigcej, jest jego fundamentem. Chrystus udzielajac
task w Duchu Swictym, w tym wlasnie akcie z obfitoscia obdarowuje czlowieka
powolanego do rzeczywistosci ,,nowego stworzenia”. Powolujac oczekuje od-
powiedzi, zwlaszcza w postawie i procesie pojednania.

Il battesimo — fondamento del sacramento della riconcilizione
nella predicazione di Giovanni Paolo II

Riassunto

Il mistero della riconciliazione dato e affidato alla Chiesa ¢ una principale
caratteristica delle forze salvifiche nell’economia della Nova Alleanza. B’ diffi-
cile immaginarsi il realismo della Chiesa senza questo particolare dono offerto
a tutti gli uomini. Esso ¢ prima di tutto la via battesimale nel farsi “nuova cre-
zione” nella comunita della Chiesa. La vittoria di Cristo sul peccato risplende
davanti a tutto nel battesimo. Questo ¢ il frutto della Sua liberatrice crocifissione
e risurrezione. Qui si rafforza la santa adozione come figli di Dio che dovrebbe
portare frutti nello Spirito Santo. Il battesimo si mostra dunque come il primo
sacramento nell’insieme del processo di riconciliazione. Di piu, esso ¢ il suo fon-
damento. Cristo dando le grazie nello Spirito Santo in questo atto di abbondanza
arrichisce 'uvomo e lo chiama alla realta della “nuova creazione”. Chiamando
attende la risposta, soprattutto nell’atteggiamento e nel processo della riconci-
liazione.

Traduzione Andrzej F. Dzinba
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SLOWA I CZYNY JEZUSA
JAKO UZASADNIONA PROPOZYCJA
WIARY CHRZESCIJANSKIE]

Boég w Osobie Jezusa Chrystusa wkroczyl w pewnym momencie do historii
$wiata 1 stal si¢ rzeczywiscie Czlowiekiem pierwszy raz w sposob tak niezwykly
1 bliski zarazem ludziom. Informacja o tym historycznie udokumentowanym
wydarzeniu przeniknela najszybciej, jak to bylo mozliwe, do centrum prawdy
chrzescijanskiej wiary przede wszystkim 1 za sprawg dzialalnosci samego Jezusa,
ktory staral si¢ uzasadni¢ swoja obecnosc i1 przedstawic¢ pelniong role posrod
spraw ludzkich'. Ten fakt w $wiecie ksztaltowanym juz od wiekéw przez kul-
ture grecka i rzymska wyznaczyl poczatek nowej ery i wnosi odtad, az po dzis
dzien, nieznane wczesniej wartosci do ogélnoludzkiego dziedzictwa. Jej szcze-
gblng posta¢ w dziedzinie wszechstronnego organizowania zycia ludzkiego,
spolecznego, gospodarczego, prawnego, politycznego ksztaltuje przede wszyst-
kim mys$l religijna wyrazajaca si¢ w kulturze sprzyjajacej pelnemu rozwojowi
czlowieka i bedaca réwnoczednie wyrazem jego godnosci jako osoby stworzonej
przez Boga i odkupionej przez Jezusa. Najglebsza inspiracje dla tworzenia tego
rodzaju jakosci Zycia czerpie si¢ z podstawowego przekonania wiary o miejscu,
obecnosci 1 znaczeniu Jezusa Chrystusa, ktory wypelnil w sposéb ostateczny
sktadane przez Boga obietnice dotyczace zbawienia ludzkosci i z tej tez racji
pozostaje 1 dziala nadal jako Zbawiciel nie tylko we wspolnocie Kosciota, ale

* Ks. prof. PWT dr hab. Andrzej Nowicki — Redaktor ,,Wroclawskiego Przegladu Teo-
logicznego”.

! J. RATZINGER, Wprowadzenie w chrescijaistwo, Krakéw 1970; R. GUARDINI, O #stocie
chrzescijaistwa, Krakéw 2000; M. RUSECKI, Wiarygodnosé chrzescijaristwa, t. 1: Z teorii teologii funda-
mentalney, Lublin 1994; H. WALDENFELS, Fenomen chrzescijaristwa wsrid religii swiata, Warszawa
1995; tenze, Chrystus a religie, Krakéw 2004; E. CARTER, Byé chrgescijaninem, Warszawa 1974,
J. DUPUIS, Chrzescijaristwo i religie. Od konfrontagii do dialogn, Krakéw 2003; por. Y. CONGAR,
Chrystus i Zbawienie Swiata, Krakdw 1968, s. 15-38; E-X. DURRWELL, Ojciec. Bdg w swoim miste-
rium, Kielce 2000;
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réwniez w §wiecie jako drugim — obok Kosciola — naturalnym miejscu egzysto-
wania czlowieka.

Chrzescijafiska kultura od wiekow wywiera ogromny wplyw na losy $wiata,
zwlaszcza na zycie konkretnych ludzi. Zainteresowania dla niej i podziwu dla
jej dokonan nie mozna oddziela¢ od zainteresowania Kosciotem, a w szczegol-
nosci Jezusem Chrystusem, ktory od poczatku swojej dziatalnosci objawial sie
jako Boég postany do ludzkosci w celu gloszenia oredzia Ewangelii o zbawieniu.
Jest to bowiem w istocie rzeczy jedno zainteresowanie dotyczace niepodziel-
nej rzeczywistosci majacej wiele przenikajacych si¢ plaszczyzn, ktérych przy-
czyna sprawcza i sensem jest Osoba Jezusa. On jest tym, ktory objawia Boga
— swojego Ojca i zarazem jest objawiajacym si¢ Bogiem na plaszczyznie historii.
W tym charakterze zostal ukazany przez swiadectwo wiarygodnych §wiadkow
na kartach Nowego Testamentu jako uwierzytelniajacy swoja boska misje¢ stowa-
mi i niezwyklymi czynami Zbawiciel cztowieka. Pierwsi apostotowie powolani
w ramach tworzacej si¢ religijnej wspolnoty Kosciola, utrwalili dla przysztych
pokolen chrzescijan w formie spisanego stowa wlasne przekonanie do spotkane-
go w swoim zyciu Jezusa, Syna Bozego. To jedyne w swoim rodzaju §wiadectwo,
zrédlo wiedzy o Jezusie, pozostaje przede wszystkim norma wiary oraz punk-
tem odniesienia zycia i nauczania Kosciota®.

1. Cztowiek wobec tajemnicy swojego istnienia

Zywe zainteresowanie tajemnica czlowieka i jego egzystencjalnymi pro-
blemami charakteryzuje wspolczesna teologie uprawiang zwlaszcza od czaséw
Soboru Watykanskiego II. Trzeba jednakze podkresli¢, Ze ona interesuje si¢ nie
tylko czlowiekiem wierzacym, ze wzgledu na jego wiare, ale takze w polu jej
refleksji znajduje si¢ 1 ten czlowiek, ktéry — jak mu si¢ niekiedy wydaje — nie
odczuwa dzisiaj zapotrzebowania na to wszystko, co ma jakikolwiek zwiazek
ze sprawami religii czy Boga. Nawet jesli zgodzi¢ si¢ z pojawiajacymi si¢ opi-
niami, ze maleje — przynajmniej w niektorych srodowiskach — zewnetrzne zain-
teresowanie wérdd ludzi sprawami wiary, to przeciez trzeba réwniez zauwazyé
co$, co przynalezy do istoty czltowieczenstwa. Okazuje si¢ przeciez, ze problemy
podstawowe i zasadnicze, dotyczace fundamentalnych kwestii, jak chocby sensu
i celu zycia, kryteriéw dokonywania wybordw, srodkéow do realizowania pra-
gnien, pozostaja mimo wszystko do rozwiazania niemal kazdego dnia, a wigc
jawia si¢ jako sprawy niedajace si¢ caltkowicie odlozy¢ na przysztosé. Tajemnica
ludzkiego zycia, dla kazdego z osobna indywidualnego i niepowtarzalnego choé
przezywanego we wspoélnocie, pozostaje wigc zaszyfrowana informacja, ktéra

2 K. KAUCHA, Znaki wiarygodnosei Kosciola, ,,\Wroctawski Przeglad Teologiczny” 19 (2011)
1, 5. 71-89; Wiarygodnos¢ Kostiola. Materiaty 3 sympogjum w Kamienin Slaskim w dniach 2—3.04.1997 r.,
red. T. Dola, Opole 1997.
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pilnie domaga si¢ odczytania i poznania, jesli tylko czlowiek nie chce pozo-
stawa¢ sam dla siebie niewygodna niewiadoma i zdawac si¢ na laske losowych
przypadkow, ktore przeciez nie pozwalaja uporzadkowac zycia w logiczny i sen-
sowny sposob, godny osoby ludzkiej.

Teologia uprawiana zgodnie z regulami obowiazujacymi w nauce jest wy-
raznie naznaczona antropologicznym i chrystologicznym rysem. Jedna z jej
zasadniczych czesci sktadowych, od wielu wiekéw noszaca miano apologetyki
katolickiej, a zwana obecnie, po strukturalnych przemianach, teologia funda-
mentalng’, stara si¢ pokazywaé w sposéb uzasadniony, to znaczy wiarygodnie,
znaczenie tajemnicy chrzescijanskiej dla Zycia czlowieka, odnajdywanej i odczy-
tywanej w znakach objawienia, ktéra osiaga swoja pelni¢ w znaku tajemnicy
paschalnej, to znaczy w cudzie zmartwychwstania Jezusa Chrystusa — w samym
centrum wydarzen wielkanocnych. Ten kulminacyjny pod kazdym wzgledem
fakt — z jednej strony jako najwyzszy punkt w historii ziemskiego dzialania Je-
zusa, z drugiej zas$ jako rozstrzygajacy definitywnie o religijnym losie calej ludz-
kosci oraz istotny dla kazdej istoty ludzkiej — mial na mysli Apostol Narodéw,
piszac do wspoélbraci we wierze jakze znamienne stowa uzasadniajace najpierw
jego osobista postawe i dokonany w zyciu wybor wartosci:

A jesli Chrystus nie zmartwychwstal, daremne jest nasze nauczanie, prézna jest
takze nasza wiara. [...] Tymczasem jednak Chrystus zmartwychwstal jako pierwszy
spoérdd tych, co pomarli. [...] Ijak w Adamie wszyscy umieraja, tak tez w Chrystu-
sie wszyscy bedg ozywieni (1 Kor 15, 13. 20. 22).

O czlowieku bowiem, jego egzystencjalnych problemach dnia codzienne-
go, dylematach do rozwiazywania 1 nadziejach chroniacych przed destrukeyj-
nym pesymizmem czy tez nihilizmem odbierajacym che¢ do Zycia, a zwlaszcza
o sensie 1 celu zycia pojmowanego jako zadanie do wykonania, mozna mowic
dopiero wowczas, gdy uwzgledni si¢ w pelni odpowiedZ na pytanie, kim jest Je-
zus Chrystus, oraz zaakceptuje to wszystko, co zaproponowal do przyjecia wiara
1 zrealizowal faktycznie dla dobra czlowieka.

Chrystologiczna perspektywa postrzegania sprawy czlowieka i rozwigzy-
wania probleméw zwiazanych z jego godnoscia jako osoby oraz z wynikajacym
z tego tytulu powolaniem do spelniania szczegoélnych zadan w §wiecie znana jest
od poczatku chrzescijafistwa *. Stanowila ona jakby swoistego rodzaju horyzont

3 Czytelnika zainteresowanego problematyka apologetyki / teologii fundamentalnej odsy-
tam do dwéch epokowych publikacii, w ktérych tatwo znajdzie wyczerpujace informacje oraz
inspiracje do dalszych wlasnych badan. Dictionnaire de Théologie Fondamentale, sous la Direction de
R. Latourelle et Rino Fisichella, Editions Bellarmin — Montréal, Editions du Cerf — Paris, 1992,
s. 1535; Leksykon teologii fundamentalnej, ks. M. Rusecki (red. naczelny), ks. K. Kaucha, 1.S. Led-
wont OFM, ks. J. Mastej, Lublin—Krakéw 2002, s. 1429.

* A. NOSSOL, Chrystocentryezny charakter teologii, w: Teologia na ustugach wiary. Wokd! 3agad-
nieti odnowioney teologii, Opole 1978, s. 24—40.
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patrzenia na przedmiot nauczania Jezusa z Nazaretu, z ktérego jako bezposred-
nia konsekwencja wyrastalo zaproszenie do wiary proponowane wyraznie juz
pierwszym stuchaczom i §wiadkom Jego ziemskiej dziatalnosci, a nastepnie za
ich posrednictwem wszystkim ludziom. Te chrystologiczna perspektywe w my-
Sleniu o czlowieku przechowuje z wyraznej woli Jezusa Kosciol stale obecny
posrod swiata, wierny objawieniu, w ktérym nieustannie odczytuje wlasciwy dla
siebie samego obraz, i czerpie z tego zrédla najglebsze uzasadnienie dla troski
o prawdziwe, nadprzyrodzone dobro spolecznosci ludzkie;.

Trzeba w tym miejscu zauwazy¢, ze znalazla ona swoje wyrazne, oficjal-
ne potwierdzenie i wskazanie jako skuteczny klucz otwierajacy mozliwo$¢ naj-
glebszego zrozumienia egzystencji wspolczesnego czlowieka, jego powolania,
w dokumentach Soboru Watykanskiego II i w dzialalnosci kolejnych papiezy,
zwlaszcza Jana Pawla II i Benedykta XVI. Teologia soborowa stawia sobie py-
tania dotyczace czlowieka i wszystkich spraw z nim zwigzanych, rozumiejac
swojgq powinno$¢ jako bliskie towarzyszenie swojq refleksja i pomoca w rozwia-
zywaniu probleméw ludzkosci, takich jak chocby samotnos¢, staros¢, milosé,
przyjazn, prawda, zycie, cierpienie, choroba, §mier¢, rodzina, zawod, praca, na-
uka, technika, wolnos¢, postep, wyzwolenie, kultura, polityka, ekonomia, wojna
1 pokdj itd. Nie mozna bowiem méwic¢ o cztowieku i zabiegaé o jego sprawy, nie
moéwiac nic o Jezusie Chrystusie, bez ktérego czlowiek sam dla siebie pozostaje
zagadka, a w zamian jego problemom proponowac tylko pozory rozwiazan.

Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dez Verbum opisuje Chry-
stusa, ktory jest réwnoczesnie Posrednikiem, Pelnia i Znakiem Objawienia.
W soborowym dokumencie czytamy:

Skoro za$ juz wielokrotnie 1 wielu sposobami Bég moéwit przez Prorokéw, ,,na
koniec w tych czasach przeméwit do nas przez Syna” (por. Hbr 1, 1-2). Zestal
bowiem Syna swego, czyli Stowo Odwieczne, o§wiecajacego wszystkich ludzi, by
zamieszkal wérdd ludzi i opowiedzial im tajemnice Boze (por. ] 1, 1-18). Jezus
Chrystus wiec, Stowo Weielone, ,,cztowiek do ludzi” postany, ,,glosi stowo Boze”
(por. ] 3, 34) 1 dopelnia dzieta zbawienia, ktére Ojciec powierzyl Mu do wyko-
nania (por. J 5, 36; 17, 4). Dlatego Ten, ktérego gdy kto$ widzi, widzi tez i Ojca
(por. ] 14, 9), przez calq swoja obecnos$¢ i okazanie si¢ przez stowa i czyny, przez
znaki 1 cuda, zwlaszcza za$ przez $mieré swoja 1 pelne chwaly zmartwychwstanie,
a wreszcie przez zestanie Ducha prawdy, objawienie doprowadzit do konca i do
doskonatoéci, oraz §wiadectwem Bozym potwierdza, ze Bog jest z nami, by nas
z mrokéw grzechu i §mierci wybawié i wskrzesi¢ do zycia wiecznego®.

Ten charakterystyczny jezyk nauczania i teologiczna tre$¢ uzupelniaja inne
zasadnicze dokumenty soborowe. Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen

5 SOBOR WATYKANSKI II, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym, nr 4; por.
R. LATOURELLE, Miracles de [ésus et théologie du miracle, Montréal-Paris 1980, s. 22.
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gentinm w Chrystusie dostrzega ,,Swiatlos¢ Narodéw”, podczas gdy Kosciol
w ,,Chrystusie” opisuje jako zasadniczy sakrament (veluti sacramentum)®. Nato-
miast Konstytucja Sacrosanctum Concilinm rozwaza liturgie, a zwlaszcza Eucha-
rystie, jako §rodowisko, w ktérym zgromadzeni i zjednoczeni wierni wyrazaja
1 ukazujgq innym ,,misterium Chrystusa i rzeczywista nature prawdziwego Ko-
Sciola™, tym samym zapraszajac wszystkich ludzi do rzeczywistego wlaczenia
si¢ do tej wspolnoty. Wreszcie Konstytucja duszpasterska o Kosciele w §wiecie
wspolczesnym Gaudinm et spes stwierdza wprost, ze ,tajemnica czlowieka wyja-
$nia si¢ naprawde dopiero w tajemnicy Stowa Weielonego™®.

Programowa, pierwsza encyklika Jana Pawla 11, wielka karta nowego czlo-
wieka w Chrystusie, proponuje postrzegac¢ i przyjmowac wiarg Jezusa jako
,wcentrum kosmosu i historii”, jako Odkupiciela czlowieka i §wiata’. Sam papiez
— mozna to juz z pelnym przekonaniem powiedzie¢ — cala swoja wieloletnia
postuge na stolicy $w. Piotra przeznaczyl na proklamowanie s§wiatu, ludziom
réznych religii, ras 1 kultur, tej wielkiej godnosci, jaka czlowiek otrzymal w da-
rze od Boga Stworcy 1 odzyskal na nowo w Jezusie Chrystusie. Jego nastepca,
papiez Benedykt XV, piszac encyklike o nadziei rozumianej po chrzescijansku,
zwracal miedzy innymi uwage na fakt, ze czlowiek potrzebuje kazdego dnia
malych 1 wickszych nadziei. Te jednak zwykle nie wystarczaja, jak wielu ludzi
si¢ przekonuje, by wytrwale i$¢ przez zycie, dlatego potrzebna jest jeszcze wielka
nadzieja przewyzszajaca wszystkie inne.

Ta wielka nadzieja moze by¢ jedynie Bég, ktéry ogarnia wszechswiat, i ktéry moze
nam zaproponowac i da¢ to, czego sami nie mozemy osiagnaé. [...] Bog jest fun-
damentem nadziei — nie jakikolwiek bog, ale ten Bog, ktéry ma ludzkie oblicze
i umilowal nas az do kofica: kazda jednostke i ludzko$é w catosci®.

2. Wierzy¢ we wspolnocie Kosciota

Spolecznos¢ wierzacych chrzescijan zgromadzona jako wspolnota Koscio-
ta, od zawsze — jesli tak mozna powiedzie¢ po dwudziestu wiekach jej istnienia —
to znaczy od tego tworczego momentu zaistnienia, o ktérym moéwi przekonanie
wiary, ze oto wedle swojego, motywowanego miloscig do czlowieka, zamystu
Bog postanowit wkroczyé w sposob rzeczywisty w przestrzen zyciowa spolecz-
nosci ludzkiej, zyje nadzieja jako przyszlosciowym wymiarem wiary i uzasad-

¢ SOBOR WATYKANSKI II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele, nr 1.
7 SOBOR WATYKANSKI 11, Konstytucja o liturgii $wietej, nr 2.
¥ SOBOR WATYKANSKI II, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wsp6l-
czesnym, nr 22.
* JAN PAWEL. 11, Redemptor honuinis, nx 1, 7.
1 BENEDYKT XVI, Spe salvi, nr 31.
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niona $wiadomoscia swojego pochodzenia, ktére najglebsza racje czerpie z kre-
atywnego dzialania Jezusa Chrystusa''. Tak wigc trzeba powiedzied, ze gleboka
swiadomo$¢ boskiego pochodzenia i religijnego postannictwa chrzescijafistwa
realizowanego od wiekow w §wiecie wywodzi si¢ wprost i bezposrednio z umo-
tywowanego argumentami przekonania, ze Bog objawienia wszedl w historig
1 na tej plaszczyznie zwiazal si¢ z kazdym czlowiekiem w zaszczytny dla niego
sposob w Osobie Jezusa Chrystusa. O tym fakcie nadania nowej godnosci czto-
wiekowi napisal Jan Ewangelista w nastepujacy sposob: ,,Popatrzcie, jakq mitoscia
obdarzyl nas Ojciec: zostaliSmy nazwani dzie¢mi Bozymi: i rzeczywiscie nimi
jestesmy” (1] 3, 1. Por. J 1, 12n; 11, 52; Rz 8, 14-17; Ga 3, 26; Ef 5, 1). W czasie
ziemskiej dzialalnosci Jezus glosil nauke o urzeczywistnionym juz krolestwie
Bozym, ktére bedzie przechodzilo rozmaite fazy rozwojowe zanim si¢ ostatecz-
nie ujawni, czym ostatecznie bedzie czlowiek, gdy ujrzy Go takim, jakim jest
(Por. 1] 3, 2). Uczynil réwniez wiele znakéw, w tym niezwyklych, ktére towa-
rzyszyly nauczycielskiej pracy jako istotne elementy pelnionego poslannictwa
zleconego do zrealizowania przez Ojca, a zwlaszcza §wiadczacych, Ze zostaly
podjete 1 definitywnie zrealizowane zamiary zbawienia ludzkosci, a On sam ja-
wil si¢ jako zasadniczy Znak i gwarant boskiej misji Kosciola i jego obecnosci
w $wiecie az po kres czaséw'?.

Znakéw tych wspolcezesnie teologia fundamentalna w swoim wywodzie ar-
gumentacyjnym na rzecz wiarygodnosci chrzescijanstwa jako religii objawione;
przez Boga nie traktuje juz w taki sposéb, jak mozna rozumie¢ role pieczeci
przylozonej z zewnatrz, ktora identyfikuje osobe, tworce czegos i potwierdza
autentycznos$¢ na przyklad jakiegos dokumentu. Cho¢ elementy tego rodzaju
myslenia byly widoczne niemal od samego poczatku w apologetyce, to dzisiaj
funkcje znakow, na czele z tym zasadniczym Znakiem, widzi si¢ znacznie gle-
biej. Refleksja teologiczna dostrzega bowiem wyraznie i bada istniejacq bogata
w znaczenie harmonig, wzajemnie dopelniajaca si¢ relacja pomiedzy Ewangelia
gloszona przez Jezusa i znakami Ewangelii — Dobrej Nowiny, pomiedzy obja-
wionym ludziom oredziem o ich faktycznym zbawieniu i znakami jego boskiego
pochodzenia.

Jest sprawa oczywista dla badaczy dziatalnosci Jezusa z Nazaretu, a zwlasz-
cza zwracajacych szczegdlna uwage na te problematyke, jaka Kosciél czasow
apostolskich byt w pierwszym rzedzie zainteresowany, ze sam Jezus tworzyl swe-
go rodzaju autoapologie®, ktora uwierzytelniata w oczach swiadkéw Jego zbaw-
czq misje, prowadzila ich do wiary, wskazujac jej uzasadniajaca racje jako sluszny

""" M. RUSECKI, Boska geneza Kosciota, w: Kosciél w czasach Jana Pawia 11, red. M. Rusecki,
K. Kaucha, ]. Mastej, Lublin 2005, s. 65-78; S. NAGY, Chrystus w Kosciele. Zarys eklegjologii funda-
mentalnef, Wroctaw 1982.

12 R. LATOURELLE, e Christ et / ’Eg/z'fe signes du salnt, Tournai-Montréal 1971.

B W. HLADOWSKI, Zarys apologetyki. Analiza chrzescijaiiskie refleksji nad wiarygodnosiiq obja-
wienia, Warszawa 1980, s. 11n.
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1 whadciwy dla cztowieka wybor opcji Zycia. Argumentacja miala tez okazac sig
bardzo przydatna dla misyjnego rozwoju Kosciola i z takim wlasnie zamiarem
Jezusa spogladajacego w przyszlo§¢ Swiata i ludzkosci byla tworzona. Kosciot,
chcac by¢ wierny zadaniu otrzymanemu od swojego Zalozyciela, w katechezie
misyjnej zarowno ad extra, jak tez ad intra wspieranej autorytetem osobistego swia-
dectwa apostolow, zwlaszcza Piotra i Pawla, nie mégt pomija¢ warstwy motywa-
cyjnej, ktora jako czes¢ sktadowa nauczania Jezusa otwierala mozliwos¢ umystu
ludzkiego do zaakceptowania wiara oredzia chrzescijanskiego o zbawieniu doko-
nanym w Jezusie Chrystusie, jako realnej juz rzeczywistosci.

Trzeba jednakze zdawac sobie sprawe, ze apologia nazywana w literaturze
apologetycznej pierwotna, szczegolnie istotna dla budowania religijnej §wiado-
mosci chrzescijafistwa, bo ona zostala uksztaltowana przez to, ,,co sam Jezus
powiedzial i uczynil w celu uzasadnienia swego boskiego postannictwa i swo-
ich suwerennych roszczed™, stanowita zawsze dla Kosciola pewien wzorcowy
przyklad, jak nalezy postepowac w procesie uzasadnianego argumentami na-
uczania prawd wiary. Dlatego tez nie przypadkiem nowa swiadomos¢ religijna
pierwszych powolanych uczniéow 1 §wiadkéw dziatalnosci Jezusa z Nazaretu,
a nastepnie pierwszych wspolnot i gmin chrzescijanskich, jak o tym $wiadcza re-
lacje biblijne Nowego Testamentu, w tym zwlaszcza Dziejow Apostolskich 1 li-
stow, wspierala si¢ i umacniala wlasnie argumentacja stosowana najpierw przez
samego Jezusa, w ktorej wypelnienie si¢ proroctw, a szczegélnie argument cudu
odgrywaly zasadnicza role 1 w procesie wzniecania i dojrzewania wiary.

3. Jezusa Chrystusa wiarygodne postannictwo

Centrum Ewangelii — Dobrej Nowiny o zbawieniu — zajmuje prawda o tym,
ze Jezus Chrystus jest Synem Bozym, ktory zostal postany przez Ojca do $wiata
ludzi, aby kazdemu czlowiekowi ofiarowaé mozliwos¢ doznania mitosci Bozej
1 przekona¢ go o koniecznosci nawrdcenia, to znaczy przewartosciowania swo-
jego dotychczasowego zycia. Gloszonemu oredziu o tego rodzaju niebywale;
szansie towarzyszyly liczne znaki-cuda® $§wiadczace, ze odnowa duchowa zapo-
wiadana i dokonana w dziatalnosci Jezusa, jest juz mozliwa do realizacji w kaz-
dym czlowieku, jesli tylko on dobrowolnie zdecyduje si¢ na zmiane. Maja one
wiec do spelnienia, jako przynalezne do postugi i zycia Jezusa, funkcje objawie-
niowg 1 réwnoczesnie potwierdzajaca wobec istoty Jego obecnosci posrod ludzi
jako Boga Wecielonego. Bég bowiem szanuje godnosé osoby ludzkiej i w ramach

4 W. HLADOWSKI, Zarys apologetyki, dz. cyt., s. 16.

5 L. MONDEN, Le¢ miracle signe de salut, Bruges—Bruxelles—Paris 1960; R. LATOU-
RELLE, Miracles de Jésus et théologie du miracle, Montréal-Paris 1986; M. RUSECKI, Cud w mysli
chrzescijariskiey, Lublin 1991; A. PACIOREK, Tobie mowig, wstan! Cuda Jezusa w Ewangeliach 3 komen-
targem teologiczno-bibliinym i ikonograficznym, Tarnow 2009.
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realizowanego planu zbawienia zaprasza wszystkich, aby Mu stuzyli w prawdzie,
zachowujac swoja osobowa godnosé.

Deklaracja o wolnosci religijnej Dignitatis humanae Soboru Watykanskiego 11
w sposob jednoznaczny podkresla te dwie funkcje — objawieniows 1 potwier-
dzajaca — gdy mowi o obiektywnej wartosci znakdéw objawienia, jak tez o nie-
zbywalnej wolnosci przynaleznej cztowiekowi, ktérego konfrontuje ze znakami
obecnymi w dzialalnosci Jezusa. Czytamy w niej:

W Jezusie Chrystusie Bog w doskonaly sposéb ukazal siebie samego i swoje zamie-
rzenia. Chrystus bowiem, ktory jest Mistrzem i Panem naszym, [...] cierpliwie przy-
ciagal do siebie i zapraszal uczniéw. Nauczanie swoje wspieral i umacnial cudami,
aby wzbudzi¢ i utwierdzi¢ wiar¢ stuchaczy'®.

Mozna wigc powiedzie¢, ze wartos¢ potwierdzajaca tych cudéw — znakéw
wiarygodnosci objawienia — jest rzeczywista, a ich oddzialywanie na czlowie-
ka nie niszczy jego wolnosci. Zatem znaki wspomagaja go w wolnym wyborze
odpowiedzi na oredzie zapraszajace do wiary, ktéra przeciez w istotny sposob
wplywa nie tylko na ksztalt doczesnego Zycia, ale daje zarazem nadziej¢ zbawie-
nia wiecznego (por. Mt 16, 16).

Biblijne opisy cudéw znanych z czterech Ewangelii, nielicznych zreszta,
dokonywanych przez Jezusa w réznych okolicznosciach, bardzo powsciagli-
wie zredagowanych jesli chodzi o rejestracje szczegdlow, sugeruja przynajmnie;
dwie zasadnicze generalnie sprawy, ktore zastuguja na podkreslenie. Wydaje
sig, ze w zamierzeniu samego Jezusa, winny one wzbudza¢ u naocznych §wiad-
kow rozmaite, bogate reakcje, w tym réwniez podstawowe w takiej sytuacji
pytanie: Kim jest rzeczywiscie Jezus Chrystus (por. Mt 8, 27; L.k 5, 8) dys-
ponujacy tego rodzaju niezwykla umiejetnoscia'’, i okresla¢ zarazem kieru-
nek poszukiwania mozliwie wlasciwej odpowiedzi 1 zwigzanej z nig postawy,
ktéra moze rozstrzygac si¢ w istocie nie na plaszczyznie wiedzy, lecz dopiero
na plaszczyznie wiary. Maja one wiec Scisly zwiazek z ujawnianiem istoty po-
stannictwa Jezusa, ktory glosit nadejscie krolestwa Bozego, to znaczy nastanie
nowego czasu zbawienia (por. Mt 12, 28), wyczekiwanego w Izraelu i zapowia-
danego przez prorokéw. Dotycza takze wprost odniesienia si¢ czlowieka do
czego$ wewnetrznego i duchowego, co zdarzylo si¢ przeciez realnie w historii.
Stanowily zatem konieczny element Jego zbawczej dzialalnosci. Pozostawaly
zawsze w stuzbie Jego obecnosci wsrdd ludzi jako objawiajacego swoja boska
godnosé Weielonego Stowa i Zbawiciela, w ktérym dziala sam Bég (por. 15, 31;
J 2, 11; J 4, 46-54). Natomiast ich oryginalno$¢ wyrazala si¢ wlasnie $cistym
zwiazkiem z Jego aktywnoscig 1 gloszong prawda zaproponowang do przyjecia

16 SOBOR WATYKANSKI 11, Deklaragia o wolnossi religijng, nx 11.
7'S. VAN CALSTER, Cuda biblijne (Kilka refleksji pastoralnych), ,,Communio” 9 (1989) 6,
s. 116.
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1 zaakceptowania przez czlowieka na drodze umotywowanej wiary o zbawieniu
dokonanym w Jezusie Zbawicielu'.

Wedle zgodnej relacji czterech autoréw ksiag biblijnych Nowego Testamen-
tu Jezus swoja godnosé mesjanska prezentowal nie tylko stowami zawierajacymi
przeslanie o krolestwie Bozym, ktére juz nadeszlo. Informacja byla przeciez
w zasadzie bardzo czytelna: ,,LLecz jesli Ja moca Ducha BozZego wyrzucam zle
duchy, to istotnie przyszlo do was krolestwo Boze” (Mt 12, 28, por. Lk 11, 20).
On oczekiwal od stuchaczy méw w tym wlasnie stylu, zajecia stosownej po-
stawy wobec zaistnialej nowej rzeczywistosci. Zdawal sobie dobrze sprawe ze
znaczenia zbawczych znakéw iich roli w procesie tworzenia fundamentéw gwa-
rantujacych pewne, to znaczy bezpieczne, oparcie dla nowej religijno-spoteczne;j
wspolnoty wierzacych, ktérych wokot siebie gromadzit i tym sposobem przygo-
towywal do spelniania w przyszlosci ewangelizacyjnych zadan.

Tego rodzaju §wiadomos¢ podzielali §wiadkowie, a zwlaszcza autorzy rela-
cji i opowiadan biblijnych, ktérzy nie mieli najmniejszej watpliwosci w sprawie
rzeczywistego zaistnienia i charakteru opisywanych cudownych wydarzed”. Lo-
gion Ewangelii Mateusza, jak tez i Lukasza zdaje si¢ jednoznacznie sugerowac,
ze te wlasnie specyficzne, bo niezwykle dzialania petnia role znakéw informuja-
cych o nastaniu nowej zapowiadanej zresztq od wiekéw rzeczywistosci: ,,Niewi-
domi wzrok odzyskuja, chromi chodza, tredowaci doznaja oczyszczenia i glusi
stysza; umarli zmartwychwstaja, ubogim glosi si¢ Ewangeli¢” (Lk 7, 22). Podob-
ng odpowiedZ ma Jezus dla Jana Chrzciciela, ktéry przez swoich wystannikéw
pyta, czy On jest tym, ktory ma przyjs¢ (Mt 11, 5). Dwa przykladowo wskazane
fragmenty sklaniaja do wniosku, Ze Jezus wedle relacji biblijnych rzeczywiscie
dokonywal cudéw?’. Stowa te krytycy sa skfonni nie bez racji przypisywac same-
mu Jezusowi. Tego rodzaju dokonania byly na tyle czyms niezwyklym w oczach
naocznych §wiadkéw interpretujacych je poprawnie jako manifestacje nadejscia
krolestwa Bozego, ze uznali za wazne sporzadzenie ich opiséw niedlugo po za-
istniatych wydarzeniach, ktére niemal natychmiast mialy dla wierzacych walor
swiadectwa i z tej racji stanowily sktadnik pierwszej programowej dla Kosciola
czasow apostolskich katechezy wygloszonej przez Piotra (Dz 2, 22).

Pragmatyczne postepowanie ukazuje inng jeszcze charakterystyczng ceche.
Oto6z Jezus takze niezwykle starannie dokonywal wyboru okolicznosci czasu,
miejsca, Swiadkéw dla swojej cudotworezej dziatalnosci, nadajac kazdemu z cu-

8 1. KUDASIEWICZ, Znaki Jezusa na tle biblijng i scholastyezne koncepgji cudu, w: Biblia — hi-
storia — nanka. Rogwazania i dyskusje biblijne, Krakéw 1986, s. 354-355.

1 X. LEON-DUFOUR, Jak mowié dzisiaj o cudach, ,,Z.ycie i Mysl” 7-8 (1976), s. 30; J. HEB-
DA, Cud— znak i wydarzenie, tamze, s. 38—41; K. STOCK, Znaki mocy Jezusa w swiadectwie Ewangelii
synoptyeznyeh, ,,Communio” 9 (1989) 6, s. 45-57.

* Ewangelista Marek cudotworcza i nauczycielska zarazem dziatalno$¢ Jezusa opisuje
w charakterystyczny dla siebie sposéb: ,,szto do Niego mnéstwo wielkie (ludu) na wiesé o Jego
wielkich czynach” (Mk 3, 8).
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dow specyficzne znaczenie, wlasnie z uwagi na role motywacyjna, jaka mialy
one odgrywac w ramach spetnianego postannictwa i objawiania zbawczej praw-
dy cztowiekowi. Kierowal si¢ przy tym sobie tylko wiadomymi racjami majac
na wzgledzie prawdziwe dobro ludzi. W ramach bogatej i réznorodnej w istocie
aktywnosci, jak chocby wybor, powolywanie i ksztaltowanie postaw najbliz-
szych wspotpracownikéw, spory 1 debaty z przeciwnikami, zdecydowana walka
wypowiedziana sifom zla i szatanowi, sam Jezus rozumial i w taki sposéb czynil
cuda, by nada¢ im charakter zbawczych znakéw wskazujacych faktycznie juz
obecne posrdd ludzi krélestwo Boze i zapraszajac do jego akceptacii®'.

Opisy cudéw zajmuja zatem szczegdlne miejsce w Nowym Testamencie,
stanowia jego integralna cze$¢ oraz ukazuja specyficzny charakter misji Osoby
Jezusa. Jak zauwazyt J. Myskow:

W $wietle osiagnie¢ wspolczesnej biblistyki —— stowa 1 czyny Jezusa, w tym tez
zdziatane przez niego cuda, stanowia jedna organiczna caloéé, tak jak ewangelia
»stowa” i ewangelia ,,czynu” to po prostu jedna Ewangelia Jezusowa?.

Jego stowa wyjasnialy niezwykle czyny, czyny natomiast byly swoistego ro-
dzaju komentarzem pozwalajacym na zrozumienie znaczenia gloszonej nauki.
Jak nie mozna oddzieli¢ chrzescijanstwa od Jezusa, Kosciola od Jezusa, tak tez
stéw 1 czynéw nie mozna rowniez oddziela¢ od osoby Jezusa, ktory w okresie
historycznego dzialania jawil si¢ jako Znak zapraszajacy stowami i czynami do
wiary we wspolnocie Kosciola. One sq po prostu wewnetrznie zwiazane z zasad-
niczym watkiem Ewangelii i splotem éwczesnych wydarzen nabierajacych zbaw-
czego znaczenia. Tworzona niejako réwnolegle autoapologia, jakze potrzebna
napotykanym ludziom, zwlaszcza kiedy przychodzito im podejmowac egzysten-
cjalna decyzje wiary, cho¢ nie stanowila jedynego zamiaru, byla $cidle zwiazana
z gloszeniem uniwersalnego oredzia o zbawieniu faktycznie ofiarowanym juz
przez Boga czlowiekowi. Dla kolejnego pokolenia chrzedcijan odwolywanie si¢
do relacji uczniéw, ktoérzy byli §wiadkami nadzwyczajnych dziatan, stanowilo
wazng pomoc prowadzaca do poznania i zrozumienia istoty wszystkiego, co
oni sami jako pierwsi doznali i przezyli przebywajac jakis czas przy Jezusie. Co
prawda dokonywalo si¢ to wszystko w wyjatkowych dla nich okolicznos$ciach,
niemniej jednak wiarygodno$¢ przekazéw biblijnych moze przyczyni¢ sie do
pelnej akceptacji samego wydarzenia Dobrej Nowiny uobecnionej w Jezusie
Chrystusie przez kolejne pokolenia ludzi wierzacych.

2 H. SEWERYNIAK, Semantyka cudn, ,,Communio” 9 (1989) 6, s. 96

2 . MYSKOW, Apologetyka stosowana w zarysie. Jezus 3 Nazaretu w swojej swiadomosei religijne,
Warszawa 1973, s. 132; J. KUDASIEWICZ, Cxlowiek wspotezesny a cuda ewangeliczne, w: Ewan-
gelie synoptyczne dzisiaj, Warszawa 1986, s. 108n.



Slowa 1 czyny Jezusa jako uzasadniona propozycja wiary chrzescijaniskiej 39

Zakonczenie

Wedlug autoréw czterech ksiag Nowego Testamentu — Marka, Mateusza,
Fukasza 1 Jana — Jezus glosil nauke o rzeczywistym przyblizeniu si¢ krolestwa
Bozego i1 tym samym o nastaniu nowej ery w dziejach ludzkosci. To wszystko,
co mial w tej sprawie do przekazania z woli swojego Ojca, potwierdzal niezwy-
klymi czynami nazywanymi po prostu cudami. Jak si¢ to okazywalo od samego
poczatku publicznej dzialalnosci o charakterze religijnym, zmierzajacej do zba-
wienia czlowieka, byl to skuteczny sposob z punktu widzenia gloszonej prawdy,
bowiem przyczynil si¢ réwniez do zaakceptowania na drodze wiary przez wielu
ludzi — $wiadkéw tych wydarzen, ze w Osobie Jezusa spotkali Boga — Zbawi-
ciela cztowieka.

Przekaz biblijny informuje, ze przyjmowanie wiary wiazalo si¢ z egzysten-
cjalnym zainteresowaniem i potrzeba czlowieka na ten rodzaj religijnej prawdy
o uniwersalnym charakterze, ktora glosit Jezus. Natomiast niezwykle czyny, cuda
— znaki, rodzily zasadnicze pytanie o tozsamo$¢ tego Nazarejczyka — Nauczycie-
la pochodzacego z Galilei, ,,ktéry byt poteznym prorokiem w czynie i stowie”
(Lk 24, 19). Kim On jest? — zastanawiali si¢ zwolennicy, jak i wrogowie.

Postawa uczniow wobec Jezusa ewoluowala do pewnego momentu i ule-
gla glebokiej przemianie po wydarzeniu Zmartwychwstania. Ten fakt dla wielu
z nich mial i t¢ konsekwencje, Zze pozwolil z nowej perspektywy gleboko uza-
sadnionej wiary spojrze¢ na minione wydarzenia, ktérych byli wraz z Jezusem
wspoluczestnikami. Jesli wiec rodzaca si¢ wiare w pierwotnym Kosciele uza-
sadniala cudotworcza dziatalno$¢ Jezusa, w tym takze Jego zmartwychwstanie,
to znaczy, ze ten rodzaj argumentacji ma réwniez dla wspolczesnego Koscio-
a wazne znaczenie w dyskusji o chrzescijanstwie jako wiarygodnej propozycji
sktadanej nieustannie przez Boga czlowiekowi.

Les paroles et les actes de Jésus comme proposition
de fondement de la foi chrétienne

Résumé

Cet article peut étre rangé parmi les publications du domaine de la théologie
qui concerne la problématique de la crédibilité du christianisme. La théologie
fondamentale recherche différente réponses a la question essentielle qui est de
savoir par quels arguments il est possible de justifier la conviction du croyant se-
lon laquelle Ia foi s’appuie sur les évenements de la vie de Jésus qui on fait 'objet
d’une examen critique. Ceux-ci correspondent au Credo chrétien.
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Dans ce but, il convient de décoder les récits du Nouveau Testament et, a
partir de cette source, de prendre connaissance de I’ enseignement proclamé par
Jésus a propos du Royaume de Dieu. De la méme maniére, ce qui est trés carac-
téristique, selon Marc, Mathieu, Luc et Jean, le auteurs des livres bibliques, s’est
qu’ll a confirmé ses enseignements concernant 'evenement d’une ¢re nouvelle
dans I’histoire humaine, par des actes extraordinaires, appelés tout simplement
miracles. Du point de vue de I'enseignement proclamé, c’etait une manicre effi-
cace, puisqu’elle a amené également beaucoup de témoins de ces évenements a
admettre que Jésus est Dieu, le Sauveur de ’humanité.

Le Nouveau Testament fait savoir que I'acceptation de la foi est liée avec un
intérét et un besoin existentiels des humains pour ce type de vérité religieuse de
caractére universel. Par contre, les actions extraordinaires, les miracles / signes,
engendrent des questions fondamentales concernant I'identité de ce Nazaréen
[Maitre issu de Galilée], « qui fut un grand prophete, en parole et en acte » (Lc
24, 19) On se demande : qui est-il ?

Si dong, les miracles de Jésus, en ce compris la résurrection, fondérent la
foi de ’Eglise primitive, alors surgit la question : cette argumentation doit-elle
étre prise en compte aujourd’hui dans la discussion concernant le christianisme,
comme proposition crédible pour ’homme.

N.B. Dans la théologie fondamentale le concept de « raison de croire » est
fonctionnel, et c’est de cela qu’il s’agit ici des le titre.

Traduit par Andrzej Nowicki
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CYPRIAN - BISKUP KARTAGINY
I JEGO REFLEKSJE O WIERZE

Dojrzatos¢ wiary w Boga Ojca i Jezusa Chrystusa oraz wiernos¢ Koscio-
fowi zawsze byly waznym $wiadectwem kazdej wspolnoty koscielnej, bowiem
wyrazaly duchows sile jej czlonkéw. Tylko taka miala zasadnicze znaczenie dla
trwania KoS$ciota zwlaszcza w czasach najbardziej niesprzyjajacych dla ludzi
wierzacych. Zdawal sobie z tego dobrze sprawe biskup Cyprian z Kartaginy
(ok. 210-258), ktory meczenstwem dal wyraz swoim przekonaniom religijnym
1 przyklad czlonkom wspdlnoty, ktérym przewodzit wlasnie w czasach wyma-
gajacych radykalnej konsekwencji w wierze'.

Jego refleksje o wierze byly zwiazane z aktualnymi potrzebami wspolno-
ty chrzescijanskiej. Dziesie¢ lat przewodzenia Kosciolowi kartaginskiemu to
czas trudnych doswiadczen 1 zmagan z wewnetrznymi konfliktami i schizma,
z przesladowaniem ze strony cesarzy rzymskich oraz z epidemia zarazy. W ta-
kim kontekscie zasadnicza troska o jednos¢ Kosciota zwiazana z umacnianiem
przekonan chrzescijan wyrazala si¢ duszpasterskim sposobem nauczania wiary
1 tym samym wplywala na poglebienie refleksji eklezjologiczne;.

Analiza wypowiedzi biskupa Cypriana pozwoli ukaza¢ dwa zasadnicze
aspekty jego rozumienia wiary. Jeden, o charakterze podmiotowym, wskazuje
udreczonym i cierpiacym chrzescijanom na istote wiary jako relacji czlowieka do
Boga, uzasadnia jej obiektywna prawdziwos$¢, a zwlaszcza przekonuje o skutecz-
nosci jej sity w pokonywaniu trudnosci, ktére dotykaja Kosciol. Ma wiec cha-

* Dr Elzbieta Dolganiszewska — Papieski Wydzial Teologiczny we Wroctawiu, sekretarz
redakgji ,,Wroctawskiego Przegladu Teologicznego”.

' M. BOGUCKI, Problemy duszpasterskie w Listach sw. Cypriana, STV 9 (1971) nr 1, s. 191-224;
Cyprian, w: Stownik wezesnochrescijarskiego pismiennictwa, red. JM. Szymusiak, M. Starowieyski,
Poznan 1971, s. 105-109; M. MICHALSKI, _Antologia literatury patrystyezng, t. 1, Warszawa 1975,
s. 264-299; Cyprien, I'évéque matryr de Carthage, w: ]. LAPORTE, Les Péres de /’Eg/z';e, I: Les Peres
latins, Paris 2001, s. 111-132; E. DOLGANISZEWSKA, Biskup Cyprian 3 Kartaginy — Swiadek
wiary, Wroctaw 2007.
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rakter apologetyczny. Drugi nurt jego rozumienia i nauczania wiary, ktory wyla-
nia si¢ z pism biskupa Kartaginy ma charakter eklezjologiczny, bo teologicznie
uzasadnia zwiazek jednosci we wierze 1 jednosci Kosciota. Zagrozenie schizma
domagalo si¢ bowiem wypracowania takiej argumentacji dla zdezorientowanych
chrzescijan, w ktérej wiara stanowilaby znak prawdziwosci Kosciota. Celem po-
dejmowanych przez biskupa wysitkéw bylo wiec zapewnienie wiernym dostepu
do zrédet zbawienia, z ktérych mogli korzysta¢ w Kosciele.

1. Dwa nurty myslenia o wierze

W pismach Biskupa Kartaginy mozna wyodrebni¢ dwa gléwne nurty jego
refleksji o wierze. Przy czym trzeba zauwazy¢, ze zajmuje si¢ on wiara ukierun-
kowana religijnie, a wigc taka, ktéra ma swe zrédlo i przedmiot w Bogu oraz
dotyczy zbawczych relacji czlowieka lub calej wspélnoty z Bogiem. Uscislenia
te wydaja si¢ niezbedne, jesli uwzglednimy szerszy kontekst religijno-kulturowy
$wiata poganskiego. Panujacy wowczas powszechnie kult bogéw-ludzi i bogow-
-zywioléw znajduje — wedlug Cypriana — swoje zrédlo w ludzkich wyobraze-
niach oraz wyroczniach, wrézbach i ludowych zabobonach?®. Tego rodzaju po-
stawy s3 umiejetnie podtrzymywane w swiadomosci cztowieka przez demony.

Swiatu przeniknietemu kultem bogéw i demonéw Cyprian przeciwstawia
wiare w jednego, prawdziwego 1 niepojetego Boga, Pana i1 Stworce wszystkiego,
co istnieje’. W wolnym od duchowego zaklamania wnetrzu czlowieka, w mozli-
wofdciach jego naturalnego poznania znajduje sie, wedtug Cypriana, podatny grunt
dla przyjecia prawdy, ze duch ludzki nie moze nie dostrzec i1 nie uznaé istnienia
jednego Boga. Naturalny monoteizm jest jednak tylko niewielkim epizodem w re-
fleksji Cypriana. Wiasciwym przedmiotem jego zainteresowania jest wiara w jedy-
nego Boga, ktéry dat si¢ poznaé cztowiekowi przez biblijne objawienie®.

Kultura religijna swiata poganskiego, ale tez przesladowanie Kosciota, me-
czenistwo wiernych i inne cierpienia bedace wéwczas udzialem chrzescijan oraz
niebezpieczenstwo oslabienia lub wrecz odejscia od wiary stanowia historyczny
1 zarazem zewnetrzny kontekst, z ktérego wyrasta Cyprianowa mysl o wierze

% Do Fortunata, 5, 1: ,,Wyobrazenia, jakie by sobie czlowick czynil, nie s3 bogami, albowiem
rzeczy, ktore si¢ staja, nie sa wicksze od sprawcy i tworcy swego |[...], lecz 1 zywioldéw czcié¢ nie
nalezy, ktére cztowiekowi stuza wedtug rozporzadzenia i przykazania Boga™; w: SW. CYPRIAN,
Pisma, 1. Traktaty, z tacifiskiego przettumaczyl, wstepami i komentarzem zaopatrzyl ks. dr Jan
Czuj, Pisma Ojcéw Kodciola, t. 19, Poznan 1937.

3 Ze bahwany, 8-9: ,,Jeden jest Pan wszechrzeczy, Bég: owa wyniosto$é nie moze mieé wspol-
nika, gdyz sama dzierzy wszystka wladze [...]. W naszym umysle nalezy Go uznac za $§wigtosé,
w naszym sercu za Boga, [...] ani widzie¢ Go nie mozna, [...] nie mozna Go objaé, [...] nie mozna
Go okreslic”; por. Do Fortunata 5, 2.

* Pot. J. DANIELOU, Les origines du christianisme latin, Patis 1978, s. 341; E. RIDEAU, Objamwie-
nie. Stowo Boge, Warszawa 1974, s. 121.
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w aspekcie antropologicznym. Podejmuje ona prébe odpowiedzi na pytanie,
w jaki sposéb wyraza si¢ relacja cztowieka do Boga poprzez wiare. Co stanowi
obiektywna gwarancje stusznosci i prawdziwosci takiej postawy wobec Boga?
Na czym polega skutecznos¢ wiary i jak moze ona wplywac na tworzenie i kon-
solidowanie wspolnoty koscielnej?

W odmiennych okolicznosciach ksztaltuje si¢ drugi nurt refleksji Kartagin-
czyka dotyczacych wiary. W obliczu powaznego zagrozenia wewnetrznej jednosci
1 tozsamosci Kosciota w wyniku bezpodstawnych, zdaniem Cypriana, roszczen
grup schizmatyckich zachodzi koniecznos¢ wykazania zdezorientowanym cze-
sto chrzescijanom, gdzie znajduje si¢ prawdziwy Kosciol Jezusa Chrystusa i po
czym mozna go rozpoznac. Jednym z gtéwnych elementéw — cho¢ nie jedynym
— tej batalii na argumenty jest wiara. Tym razem ujmowana jako tres$¢, przedmiot
wiary, staje si¢ kryterium prawdziwosci Kosciola, a ujeta w wypracowane przez
Koscié! formuly pelni funkcje normatywna. Pytamy zatem, co to znaczy wiara
prawdziwa 1 integralna? W co wierzy Kosciol Jezusa Chrystusa? Dlaczego zwia-
zek wiary 1 Kos$ciola ma dla Biskupa Kartaginy tak wielkie znaczenie?

2. Wiara jako postawa wobec Boga

Duchowa postawa cztowieka, ktérg Cyprian nazywa wiara, pojawia si¢ za-
wsze jako efekt spotkania z Bogiem. To On, Bég, jest strong inicjujaca oraz
Tym, ktory méwi do czlowieka 1 o czlowieku, o jego przyszlosci 1 zbawieniu.
Bog wszechmogacy, ktory rozmawia ze swoim stworzeniem, jest takze Bogiem
obietnicy zlozonej czlowiekowi. Obustronny dialog nawiazuje si¢ wtedy, gdy
czlowiek uwierzy w prawdziwos¢ Bozych przyrzeczen oraz w mozliwos¢ ich
wypelnienia. Istota wiary jest, wedlug Cypriana, uznanie oredzia gloszonego
przez Boga za prawdziwe. W pismie skierowanym do wiernych w czasie panu-
jacej zarazy Cyprian stwierdza, ze jedna z przyczyn, ktére wywolaly przesla-
dowania, jest wlasnie brak wiary. Przy czym nie ma tu na mysli teoretycznego
ateizmu, jako postawy negujacej istnienie Boga. Tego zagadnienia Cyprian nie
podejmuje. Jego myslenie, uksztaltowane przez lekture Pisma Swietego, prze-
jelo rowniez biblijny model wiary, ktéremu obce sg rozwazania o istnieniu lub
nieistnieniu Boga. Obecnos¢ Boga jest oczywistoscia, ktorej wowczas nikt nie
kwestionowal®. Zarzut braku wiary, ktéry kieruje Cyprian w strone niektérych
chrzescijan, sprowadza si¢ raczej do tego, ze nikt nie wierzy, iz ,,prawda jest, co
przyrzeka Bog™. A zatem wiara to wewngtrzna postawa chrzescijanina, kto-

5 Por. J. STEPIEN, Wiara w ujecin biblijnym, w: W nurcie zagadniert posoborowych, red. B. Bejze,
Warszawa 1970, t. 4, s. 65.

¢ O Spiertelnosei, 6; por. M. SIENIATYCKI, S Cyprian o Smierci i wobec smierci, AK 12 (1926),
t. 17, 2. 3, s. 234; L. MATEJA, Oblicza mitosierdzia. Historyezne nwarunkowania rozmwoju doktryny o mito-
sterdzin. Studinm dziel Tertuliana i swigtego Cypriana, Krakéw 2003, s. 202.
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ry ,,wierzy Bogu, poniewaz wie, ze prawda jest, co stowem Boga bylo przepo-
wiedziane”’. Wiara wyraza si¢ w przyjeciu za pewnik i prawde stéw, i obietnic
Bozych. Wedlug Cypriana chrzescijanskie zycie wiary winno by¢ zawierzeniem
prawdzie 1 Bozym obietnicom do tego stopnia, ze ksztaltuja one takze pozareli-
gijne sfery zycia czlowieka® oraz wplywaja na jego postawy w obliczu trudnych
zyciowych do§wiadczed’.

Wobec takiej pewnosci wiary nalezy postawic pytanie o to, co wedlug Cy-
priana stanowi gwarancje, ze wiara w prawdziwos¢ Bozych obietnic jest stuszna,
nie opiera si¢ jedynie na subiektywnych uczuciach czlowieka i jego osobistym
przekonaniu. Co stanowi zatem element obiektywnej pewnosci prawdy?

Okazja do wypowiedzi Cypriana na ten temat bylo zetknigcie si¢ ze zwat-
pieniem w$rdd niektoérych chrzescijan. Przesladowania 1 rozmaite cierpienia, ja-
kich dos$wiadczali, sprzyjaly ostabieniu, a niekiedy nawet zalamywaniu si¢ wiary
oraz szerzeniu si¢ lekow 1 niepewnosci. Dotykaja one samej istoty wiary, gdyz
podaja w watpliwos¢ prawdziwos¢ i pewno$¢ Bozej obietnicy. Odstepstwo od
wiary jednych, ostabia wiare innych i rodzi przypuszczenie, ze Bog moglby wy-
cofac si¢ ze zbawczych obietnic. Zaniepokojenie i zwatpienie musiato by¢ duze,
skoro Cyprian kilkakrotnie stawia retoryczne pytanie: ,,czyz niedowiarstwo jed-
nych mialtoby zniweczy¢ wiare Boga?” (Rz 3, 3)". Uzyte tu tacidskie stowo fides
oznacza nie tyle wiare Boga, co Jego wiernos¢ swoim wlasnym zamiarom wobec
czlowieka''. Dlatego gwarantem ich prawdziwosci i wypelnienia jest sam Bog,
ktory jest wszechmogacy, prawdoméwny i staly w swoich zbawczych decyzjach.
Jemu mozna zaufaé bez narazania si¢ na zawod czy oszustwo'’. Bég swoim
najwyzszym autorytetem daje rekojmic wierze chrzescijan i potwierdza w ten
sposob jej obiektywny charakter.

7O jatmuinie, 8; por. SW. CYPRIAN, Listy, thum. O.W. Szoldrski, opatrzyt wstepem
ks. M. Michalski, oprac. O.E. Stanula, Pisma Starochrzescijaniskich Pisarzy, t. 1, Warszawa 1969.

8 Aktor-konwertyta musi wybra¢ miedzy wiarg a swoja praca, ktora jest nie do pogodze-
nia z godnodcia chrzescijanina — por. List 2; M. BOGUCKI, Problemy duszpasterskie w Listach sw.
Cypriana, STV 9 (1971), nr 1, s. 205-208; E. STANULA, Potrgeba tworzenia wyznaii wiary, w: Symbol
Apostolski w nanczanin i sztuce Kosciola do Soborn Trydenckiego, red. R. Knapiniski, Lublin 1977, s. 40.

O Smiertelposei, 12: ,,Bojazi Boza 1 wiara na wszystko powinna ci¢ przygotowaé. Choéby
utrata majatku, chocby udreka z dotkliwych i nieustannych choréb, choéby zalobne i smutne ode-
rwanie od zony, od dzieci, od umierajacych drogich — to wszystko niech nie bedzie przeszkoda,
lecz walka, niech nie ostabia, ani nie famie wiary chrzescijanina”.

0 List 59, 7; pot. List 67, 9; O jednosii, 22.

""" Por. J.A. KALINOWSKA, Znaczenie wyrazow ,fides” i ,Fidelis” u sw. Cypriana 3 Kartaginy,
»otudia Antiquitatis Christianae” 1988, t. 9, s. 21.

12O Smiertelnosci, 6: ,,Gdyby ci maz powazny i chwalebny cos$ obiecal, dawalbys obiecujacemu
wiare i nie sadzilbys, ze ci¢ zwodzi lub oszukuje ten, ktérego znasz jako stalego w jego stowach
i czynach. Bég méwit z toba, a ty niewierny chwiejesz si¢ w swym nieufnym umysle? Bég odcho-
dzacemu z tego $wiata obiecuje nie§miertelno$¢ i wiecznosé, a ty watpisz?”
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Jednak nadwatlona wiara tych, ktérzy czy to ze stabosci umystu, czy z ma-
tosci wiary, czy — co wiecej — z blednego pojmowania prawdy, ,,mniej silnie
stoja”’”, domaga si¢ dalszego umocnienia. Prawdziwos¢ Bozych obietnic po-
twierdza takze fakt, Zze rozpoczelo si¢ juz ich wypelnianie. Dotyczy ono na
przyklad przesladowan, ktére wedlug przewrotnej logiki tego Swiata zawsze
dotykaly sprawiedliwych, takich jak Abel, Jakub, Eliasz, Zachariasz, Daniel,
Tobiasz 1 inni. Cyprian jednak powoluje si¢ w tym wywodzie raczej na stowa
samego Chrystusa, ktéry zapowiadal 1 przygotowywal swoich uczniéw na cze-
kajace ich cierpienia (por. | 6, 33) i dlatego nie sa one dzielem przypadku, lecz
przynaleza do istoty tworzonego przez Niego Kosciola. Obecne doswiadczenia
chrzescijan nie powinny zaskakiwac ani zalamywac¢ wiary, poniewaz sa tylko
potwierdzeniem wczesniejszych zapowiedzi Pana. Stajq si¢ one w ten sposob ar-
gumentem na rzecz obiektywnej prawdziwosci Bozych obietnic 1 maja umocnic
wiare chrzescijan'!. Podobny sposéb uzasadniania stosuje Cyprian w wypowie-
dzi skierowanej do chrzescijan z terenéw dotknigtych zaraza, ktéra dziesiatko-
wala ludno$¢. Przekonanie o obecnym wypelnianiu si¢ wczesniej zapowiada-
nych przesladowan chrzescijan zostato uzupelnione i rozszerzone na wszystkie
obietnice, jakie zlozyl Bog cztowiekowi. Wiatra chrzescijan w to, co zostalo
przez Boga obiecane, winna by¢ cierpliwa 1 znajdowac swoje obiektywne po-
twierdzenie 1 uzasadnienie w najwyzszym autorytecie Boga oraz znakach po-
zwalajacych rozpoznac Jego dzialanie.

3. Wiara jako wytrwato$¢ i zaufanie

Okresy krwawych przesladowan wystawialy na prébe wiare 1 wiernosé
chrzescijan oraz zadecydowaly o 6wczesnym pojmowaniu ideatu zycia chrze-
Scijanskiego. Ten ideal od samego poczatku istnienia Kosciola rozumiano
jako nasladowanie i zjednoczenie z Chrystusem, a czas przesladowan uksztal-
towal jedynie jego najbardziej radykalna forme wyrazu, jaka jest meczenstwo
za wiare!®,

3O Smiertelnosei, 1.

" Do Fortunata, 5, 11: , By za$ nikt nie przerazal si¢ uciskami i przesladowaniami, nalezy
stwierdzi¢, ze bylo wezesniej przepowiedziane, iz nas §wiat bedzie mial w nienawisci, by przez to,
co si¢ dzieje, ujawnila si¢ wiara w Boska obietnice dotyczaca przyszlych nagréd i zaplaty”; por.
A. KUBIS, Zarys chrescijariskiej koncepgi meczeristwa, ComP 5 (1987), s. 85.

5 Por. O smiertelnosc, 2.

¢ Por. . HERMANS, Meczeristwo — w3dr chresajariskiego mestwa i Swigtosci, ComP 5 (1999),
s. 77; S. LONGOSZ, Niektdre aspekty teologii meczenistwa w literaturze wezesnochrzescjariskiej, ., Tarnow-
skie Studia Teologiczne” 7 (1979), s. 55 i 57; M. WYSOCKI, Eschatologia okresu przesladowari na
podstawie pism Tertnliana i Cypriana, Lublin 2010, s. 99.
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O postawie wytrwalej i cierpliwej wiary pisal Cyprian, ilustrujac ja Swia-
dectwem zycia wspolczesnych sobie wiernych wyznawcow i meczennikow kar-
taginiskich, jak Mappalik, Celeryn czy Numidyk'”. Czesto tez wskazywal, idac
za wezesniejsza tradycja patrystyczna'®, na biblijne przyktady meczeristwa Abla,
trzech mlodziencow w piecu ognistym, Daniela, Zachariasza. Postacia najbar-
dziej znaczaca i wyrézniona przez Cypriana jest Abraham. Chociaz sam nie byt
meczennikiem, ale jego trwanie przy Bogu, mimo wielu prob, kaze zaliczyc¢
go do mezow wielkiej wiary i nadziei. Te charakterystyczne cechy sa wspdlne
wszystkim weze$niej wymienionym postaciom ze Starego Testamentu. Abraham
nie jest jednak tylko kolejnym przykladem ufnej wiary czlowieka wobec Boga.
Cyprian traktuje jego osobe w sposob szczegolny i odmienny niz pozostale.

Nieco inny odcien wiary Abrahama ukazuje Cyprian wtedy, gdy na kilka
lat ustajg przes$ladowania w Kosciele kartaginskim i oddala si¢ koniecznos¢
wspierania chrzescijan w chwilach proby. Refleksja o wierze, ktora si¢ wtedy
rodzi, zachowuje jednak swoj Abrahamowy rodowdd, ale eksponuje jej wymiar
wspolnotowy 1 zbawczy. Postawa Abrahama stala si¢ wedlug Cypriana , korze-
niem i podwaling wiary”" dla wszystkich nastepnych pokolen, ktére uwierza
Bogu. W niej i w blogostawienstwie udzielonym mu przez Melchizedeka (ktéry
jest figura Chrystusa Najwyzszego Kaptana)®, widzi Cyprian poczatek wielkiej
wspolnoty wiary ludu Bozego i nadaje temu wydarzeniu typiczny sens odnosza-
cy do rzeczywistodci chrzescijanskiego zawierzenia. Blogostawienstwo, ktore
Bog obiecal Abrahamowi, rozciaga si¢ na jego potomstwo. Owo dziedziczenie,
poczatkowo realizowane w ludzie Izraela, przekracza z czasem granice etniczne
i narodowe. O przynaleznosci do synéw Abrahama decyduje teraz udzial w jego
wierze®', a nie jak dotychczas, wylacznie wigz krwi. Powszechny wymiar ojco-
stwa Abrahama w swojej ostatecznej historycznej realizacji dotyczy Kosciola
1 wskazuje na podstawy nowej wspolnoty, ktorej cztonkowie, pochodzacy ze
wszystkich kradcéw ziemi, uczestnicza w dobrach obiecanych Abrahamowi,
jako jego synowie w porzadku wiary.

Mysl o wierze Abrahama Cyprian uzupelnit i wzbogacil zapozyczonym od
sw. Pawla motywem usprawiedliwienia przez wiare. W jego wypowiedziach nie
ma jednak jeszcze sladu pdzniejszych nieporozumien dotyczacych warunkéw

7 Por. List 10; List 39, List 40; De lapsis, 2-3; De mortalitate, 26.

'8 Por. T. KOLOSOWSKI, ‘Oddajcie Cezarowi to, co nalesy do Cezara, a Bogu to, co nalesy do Boga’
w interpretagii Kosciola doby meczennikow, ,Seminare” 1995, t. 11, s. 39.

YO derplimosd, 10.

2 Por. List 63, 4.

2 List 63, 4:,,Ci, ktorzy sa z wiary, sa blogostawieni z wierzacym Abrahamem. [...] Ci,
ktorzy sa z wiary, sa synami Abrahama”; por. A. SLIWINSKI, Idea ludu Bozego w patrystyee, ,,Studia
Pelpliniskie” 3 (1973), s. 176; T. SIKORSKI, Nadzicja whrew wszelkiej nadziei, ComP 4 (1984), s. 35;
J. LOURENCO, Abraban: a nadzieja lndu 3ydowsfkiege, ComP 5 (1997), s. 44-46.
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usprawiedliwienia. Wiara i uczynki wspolistnieja w zyciu i §wiadomosci chrze-
Scijaniskiej, tworzac harmonijna calo$¢ 1 okreslaja postawe czlowieka wobec
Boga i blizniego™.

Nawigzujac do idei usprawiedliwienia, Cyprian zwraca uwage na to, ze dzie-
dzice wiary i blogostawienistwa Abrahama maja udziat takze w jego usprawiedli-
wieniu, ktére zyskal od Boga whasnie dzigki swej wierze*. Wiara Abrahama oka-
zana Bogu stala si¢ przyczyna Bozego daru, ktory zgladzil jego grzechy i uczynit
go sprawiedliwym. Usprawiedliwienie rozumiane jako uwolnienie od grzechu,
wskazuje — wedlug Cypriana — przede wszystkim na wiare, jako glowny czyn-
nik, ktéry inicjuje i warunkuje dostep czlowieka do obietnic Bozych.

4. Ufna wiara

Wiara jako duchowa postawa ufnosci wobec Boga i przekonanie o praw-
dzie Jego obietnic angazuje i zobowiazuje nie tylko samego czlowieka. W ja-
kosci 1 sposobie jej wyrazania przez chrzescijan odkrywamy wiec dwa Scisle
splecione ze soba dynamizmy: ludzki i boski. Doswiadczenia bowiem, ktore
sq udziatem wspolczesnych Cyprianowi wiernych, przerastaja ludzkie moz-
liwosci, czemu zreszta Cyprian wielokrotnie daje §wiadectwo. Wiara ozywia
1 nadzwyczajnie uzdalnia wierzacych do stawiania oporu wobec przesladu-
jacych oraz do przyjecia postawy spokojnego dystansu wobec doznawanych
cierpien. Swiadkami takiej postawy sa chocby biblijni bracia Machabeusze czy
wspolczesny Cyprianowi biskup Rzymu Korneliusz, ktorzy mieli w pogardzie
dotykajace ich tortury*!. Wiara jest wigc postrzegana przez Cypriana jako prze-
mozna sita, ktéra dysponuje nie tylko chrzescijanin, ale caly przesladowany
Kosciol. Zywotnosé wiary pozwala calej wspolnocie wiernie trwaé przy Chry-
stusie, ale réwniez wewnetrznie jednoczy jej cztonkéw 1 w tym zjednoczeniu
czyni ja niezwycigzona™.

2O jatmuznie, 8.

# st 63, 4: ,Skoro Abraham uwierzyt Bogu i bylo mu to poczytane ku sprawiedliwosci,
to z pewnoscia kazdy, kto wierzy Bogu i zyje wedlug wiary, jest usprawiedliwiony i juz przedtem
w wierzacym Abrahamie otrzymal blogoslawienistwo i usprawiedliwienie. [...] Przez wiare Bog
usprawiedliwia ludy”.

2 List 59, 9., Korneliusz opieral si¢ zgubnym nakazom i moca swej wiary nic sobie nie robit
2 gt6zb i tortur”; por. A. REBIC, Ludzie ,,silni” i ,,mezni” w Starym Testamencie. Sprzeciw i uleglosé wobec
Boga, ComP 5 (1999), s. 10-11.

» List 60, 2: ,, Kto bowiem nie ma do$¢ sily przeciw wszystkim, stara si¢ pojedynczych usi-
dli¢ w ich osamotnieniu. Odparty jednak wiara, a zarazem odwaga zjednoczonego wojska (przesla-
dowrca) zrozumial, Ze Zotnierze Chrystusa czuwaja, Ze uzbrojeni stoja rozwaznie i gotowi do walki,
ze nie mozna ich pokonac”; por. E. STANIEK, Koseid? — wspdinota c3y spotecznosé. Zarys eklegjologii
pienwszych trzech wiekow, VoxP 10 (1986), s. 215.
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Przypisywana wierze sila kaze postawi¢ pytanie o zrédto mocy, z ktérego
tak obficie i skutecznie czerpia chrzescijanie. Odpowiedzi domagaja si¢ takze
realia zycia. Z jednej bowiem strony mamy polityczng i militarng potege cesar-
stwa, niechetnie, a nawet wrogo usposobionego wobec Kosciola, z drugiej zas
bezbronnych 1 przesladowanych chrzedcijan, ktorzy opierajac si¢ na sile swojej
wiary w Boga roszczg sobie w dodatku, wydawaloby si¢ zupelnie nieuzasadnio-
ne, pretensje do zwycigstwa.

Juz na poczatku pisarskiej tworczo$ci Cyprian wyraza przekonanie, ze wszel-
ka duchowa sita w czlowieku pochodzi od Boga®. Mysl te¢ podejmuje Cyptian
w kolejnych swych pismach, gdy odnosi ja do mestwa wyznawcdéw?’, autoryte-
tu biskupa w Kosciele® czy wytrwalosci dziewic®. Wielokrotnie przywolywani
przez Cypriana biblijni trzej mlodziercy sa Swiadkami zywej wiary i mocy, kt6ra
swe zrédlo ma w Duchu Swictym. Co wigcej, trwanie w wierze nawet wobec
niebezpieczenstwa utraty zycia staje si¢ wiarygodnym poswiadczeniem dziala-
nia samego Boga, ktéry umacnia wiarg i wytrwalos$¢ chrzescijan™.

W innym miejscu Cyprian wzmacnia jeszcze ukazane wczesniej powiazania
mocy wiary chrzescijanina z dzialaniem samego Boga. Zacheca przesladowa-
nych, aby na czekajace ich cierpienia prébowali spojrzeé przez pryzmat wiary
1 dostrzegli nieograniczona duchowa pomoc, jaka dzigki swej wierze uzyskuja
od Boga. Cyprian jest przekonany, ze tylko od jakosci i glebi wiary zalezy zakres
i dostep do udzielonego przez Boga wsparcia®.

Tak wiec liczne wydarzenia przytaczane przez Cypriana i ukazujace moc
wiary wierzacych znajduja swoje uzasadnienie nie tylko w samej kondycji du-
chowej czlowieka, ale w jego wspoldzialaniu z Bogiem. Ostatecznie to wlasnie
w Bogu znajduje sie zrédto mocy wiary, a w Duchu Swietym jej energia i zywot-
nos¢. Wiara chrzedcijanina, ktory tej boskiej obecnosci w sobie daje wyrazne
swiadectwo wytrwalym wyznawaniem, staje si¢ juz tu i teraz potwierdzeniem
udzialu czlowieka w Bozych obietnicach.

Wiara jako czynnik jednoczacy stanowi wyréznik 1 wazny element tozsa-
mosci Kosciola, gdyz jest zdolna tworzy¢ 1 umacniaé¢ chrzescijanskg wspolnote
wierzacych. W przeciwienstwie do pogan, ktérzy wedtug Cypriana ,,nie wierza

2 Pot. Do Donata, 4, W. EBOROWICZ, Sw. Cyprian (ok. 210-258), w: Drogi zbawienia. Od
Biblii do Soboru, red. B. Przybylski, Poznai—Warszawa—Lublin 1970, s. 354.

2 Port. List 62, 3; List 65, 4.

28 Por. List 3, 1; List 20, 2; List 4, 4.

2 Por. List 55, 20.

0 List 58, 5; por. . DANIELOU, Les origines. .., dz. cyt., s. 352.

' Do Fortunata, 10: , Kazdy wedlug Pariskich obietnic i zastug wiary swej tyle pomocy od
Boga otrzymuje, w ile wierzy, i nie moze by¢, by Wszechmogacy nie mogt jej uzyczyd¢, chyba ze
marna wiara otrzymujacego zawiedzie”.
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Bogu, a zatem nie znaja Go i nie moga w Nim poktada¢ nadziei”**, Kosci6t jawi

si¢ jako ,,dom wiary”?, a mieszkancy tego domu tworza jedna wspolna rodzine.
Pojecie ,,dom” dobrze oddaje charakter relacji faczacych cztonkow, ktorzy zyja
wiara i ufaja Bozym obietnicom™.

Zywa $wiadomosé eklezjalnej odrebnosci, ktérej Cyprian daje wyraz w swo-
ich pismach, mozna zauwazy¢ takze w odniesieniu do pierwszego biblijnego
ludu Izraela. Wybrany Izrael cieszyt si¢ szczegolna laska i opieka Boga oraz Jego
blogoslawienstwem. Wszystkie dobra jednak utracil z powodu braku wiary, bal-
wochwalstwa i odstepstwa od zawartego przymierza. Jego miejsce zajma poga-
nie przychodzacy ze wszystkich stron §wiata, ktoérzy odziedzicza taske 1 obietni-
ce Boga. Stanie si¢ tak dzigki zastudze ich wiary”. Wiara jest tu pokazana jako
element, ktéry wyrdznia i tworzy nowa wspolnote. W tym kontekscie Cyprian
mowi o Kosciele jako o ,,nowym ludzie wierzacych”. Formula ta w wymiarze
wiary pokazuje Kosciol jako spadkobierce i kontynuatora obietnic Izraela, a tym
samym wpisuje go w zbawcze plany Boga. Z drugiej zas strony wskazuje na jego
nowos¢ i specyfike wyrazajaca si¢ w zywej wierze jego czlonkéw.

Wiara, ktora przenika nowy lud, wytwarza w nim poczucie szczegolnej wie-
zi, zwlaszcza we wspolnie dawanym swiadectwie. Wyznanie wiary zjednoczo-
nego Kosciola ma moc zwycigzania przeciwnika oraz sprawia, ze odstepcy, pod
wplywem heroizmu wierzacych, wracaja 1 pragna ponownego wlaczenia ich do
wspolnoty””. Wyznawana wiara pozwala chrzescijanom doswiadczy¢ jednosci
1 radosci przekraczajacej granice Kosciola lokalnego. Wiez wiary, ktora laczy
wszystkich chrzescijan na calym swiecie, wyzwala w nich zywa §wiadomos¢
uczestnictwa w jednym wspélnym dobru, jakim jest Koscior™.

32O Smiertelnosci, 13—14.

O jatmuznie, 12; pot. O jednosci, 8; O Smiertelnose, 6; List 72, 2.

3 Pot. O derpliwose, 13; List 69, 12—13; O Smiertelnosci, 21; ]. DANIELOU, Les origines. . .,
dz. cyt., s. 341.

3 Testimonia, (wstep): ,,Zydzi, jak bylo przepowiedziane, odstapili od Boga i utracili taska-
wos¢ Pana, ktéra im przedtem okazywal i na przysztosé obiecat [...], na ich miejsce weszli chrze-
Scijanie, przez wiar¢ u Pana zastugujacy, a przychodzacy ze wszystkich narodéw i z calego $wiata™;
por. List 63, 12.

36O jednosi, 5; pot. Y. FROT, L’E’g/zke selon saint Cyprien, ,,Connaissance des Peres de I’Eglise”
31 (1988), s. 24.

7 List 60, 2: ,,Przeciwnik zostal odpatty wiara, a zarazem odwaga zjednoczonego wojska.
[-..] dzigki chwalebnemu wyznaniu iluz upadtych powrécito [...] do prawdziwej wiary i sily”.

8 List 60, 1: ,,Dowiedzieli§my si¢ o wspanialych dowodach waszej wiary i odwagi. Chwaleb-
ne wasze wyznanie sprawito nam takg radosé, ze uwazamy si¢ tez za wspotuczestnikéw waszych
zastug 1 waszej chwaly. Nalezymy bowiem do jednego Kosciota i nasze serca zlaczyly si¢ w nie-
podzielnej zgodzie”.

4 - Wroclawski Przeglad Teologiczny
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5. Wierzy¢ — zwyci¢zac

Warto zauwazy¢, ze w pismach Cypriana spotkaé¢ mozna wypowiedzi, ktore
moéwia o wierze w kontekscie walki, okreslanej jako walka ,,duchowa i niebie-
ska”¥. Tymi, ktérzy prowadza ten bdj, sa zolnierze Chrystusa (chrzescijanie,
a gléwnie meczennicy) zgromadzeni w obozach Bozych (w Kosciele). Walcza
oni zwiazani przysiega na wierno$¢ (chrzest) wobec swego wodza Chrystusa.
Konwencja militarna, w ktorej Cyprian przedstawia walke Kosciola, jest jedy-
nie wielkgq metafora domagajaca si¢ objasnienia. Obrazy i sfownictwo wojskowe
zastosowane przez Cypriana w tej przenosni odnosza si¢ bowiem do duchowe;j
1 wewnetrznej walki, jaka tocza wyznawcy Chrystusa.

W poszukiwaniu glebszego sensu Cyprianowego myslenia o Kosciele i Zyciu
chrzescijanskim w kategoriach militarnych i jego zwiazkéw z wiarg, nie mozna
pominaé tych czynnikéw, ktére mogly przyczynic si¢ do uksztaltowania jego
pogladéw w tym zakresie. Nalezy tu wymieni¢ znane Cyprianowi pisma Sene-
ki*. Ten rzymski stoik glosit bowiem poglad, wedlug ktérego zycie ludzkie to
nieustanna walka z przeznaczeniem oraz dawanie §wiadectwa o swej odwadze*'.
Zblizona mysl, poswiadczong bardzo podobnymi sformulowaniami, znajduje-
my u Cypriana. Jego koncepcja zycia ludzkiego jako walki jest juz jednak pod-
dana refleksji i przepracowana, co wida¢ w wystepujacych w niej elementach
chrzescijanskich*.

Lektura Pisma Swi@tego, a szczegolnie pism $w. Pawla, wzbogaca 1 pogle-
bia Cyprianowe rozumienie walki, jaka tocza chrzescijanie. W liscie do gminy
w Efezie (6, 12-17) postuzyt si¢ Pawel pigkna symbolika militarna i odniost ja do
obrony duchowej chrzescijanina. Wykorzystal ja Cyprian jako obrazowy sposob
wyrazenia, w jezyku zaczerpnietym z zycia wojskowego, zachety do umocnienia
1 rozpalenia w chrzesécijanach ducha gotowosci 1 odwagi do wytrwalej walki
podczas przesladowan®.

¥ De mortalitate, wstgp 1; pot. T. GACIA, Metaforyka agonistyczna w literature taciniskie chresci-
Jariskiego antykn, Kielce 2007, s. 78—103.

“0 Cyprian wierny swojemu postanowieniu zerwania z literatura pogafska po przyjeciu
chrztu, nigdzie wprost nie wymienia Seneki ani zadnych innych starozytnych filozoféw, bo jak
pisal ,,miedzy chrzescijanami i filozofami jest wielka réznica” — List 55, 16. Jednak solidne wy-
ksztalcenie, jakie otrzymal, oparte gléwnie na klasykach literatury i filozofii starozytnej zostawito
w jego umysle trwaly slad i uksztattowato go intelektualnie.

"' Por. W. TUREK, Seneka w pismach Tertuliana i Cypriana, w: Ojeowie Kosciola wobec filozofii
i kaultnry klasyczng. Zagadnienia wybrane, red. F. Draczkowski, J. Patucki, K. Szram, Lublin 1998,
s. 84; tenze, Cxlowiek 1 obliciu cierpienia: ,,De providentia” Seneki i ,,De mortalitate” sw. Cypriana, ,,Studia
Plockie” 1996, t. 24, s. 139.

2O Smiertelnosci, 3—4; por. J. KALINOWSKA, Znaczenie wyrazw fides” i ,fidelis”.. ., dz.
cyt., s. 23.

® List 58, 9 ,,Przywdziejmy wiec pancerz sprawiedliwosci, aby piersi byly ochronione i za-
bezpieczone od pociskéw wroga; niech nogi beda obute i uzbrojone w ewangeliczna nauke, aby
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Obecnos¢ i zgubny wplyw szatana dostrzega Cyprian niemal w kazdej dzie-
dzinie zycia, nie wykluczajac oczywiscie sfery wiary. Zmaganie z nim przyjmu-
je posta¢ indywidualnej i duchowej walki z wlasnym grzechem i stabosciami*.
Takze zewnetrzne ataki na Kosciél oraz przesladowanie ze strony cesarstwa
interpretuje Cyprian czesto jako przejaw dziatalnosci diabla, ktéremu chrzesci-
janie winni si¢ przeciwstawi¢®. Rowniez wewnatrz Kosciota wyczuwa Cyprian
niszczycielskie 1 podstepne wplywy szatana wszedzie tam, gdzie do wspdlnoty
chrzescijanskiej wkrada si¢ niezgoda, brak jednomyslnosci, zazdros¢, rozpacz
i ktamstwo. Przebiegta wszechobecno$¢ diabla i przekonanie Cypriana o ko-
niecznosci i mozliwosci stawienia jemu oporu eksponuje nowe znaczenie wiary
w walce, ktora prowadza chrzescijanie.

Szatan jako mistrz klamstwa i podstepu pojawia si¢ juz u zarania dziejéw
$wiata i ludzkodci i od tego czasu swoja aktywnosciq tworzy przestrzen dla
obtudy i $mierci. Cyprian, zgodnie z cala tradycja patrystyczna, uczy, ze Jezus
Chrystus przez swoje przyjscie 1 $mier¢ na krzyzu jako pierwszy stoczyl z nim
zwycigska walke?. Oznacza to, ze ostateczny los diabla zostal juz przesadzony,
chociaz zachowuje on i wykorzystuje jeszcze swoja zgubng moc do korca §wiata
(1] 4,4)*. W celu dobitnego wskazania i zilustrowania istniejacego napiecia oraz
wyraznego rozréznienia i oddzielenia domeny krélowania Boga i Jego niebian-
skiego wojska od ich przeciwnikéw Cyprian z upodobaniem postuguje si¢ anty-
teza: [Szatan| ,,pomocnikéw swych podstawia, nazywajacych noc dniem, zgube
zbawieniem, rozpacz droga nadziei, przedstawiajacych wiarolomnos¢ jako wiare,
antychrysta pod imieniem Chrystusa™”. Sugestywne przeciwstawienia wskazuja
swoja wymowng obrazowoscia na istnienie dwoch niedajacych si¢ ze soba po-
godzi¢ rzeczywistosci, ktore tocza walke o dominacje w ludzkich sercach i umy-
stach. Chrzescijanie zgromadzeni w Kosciele kieruja wiec swoj sprzeciw nie tyle
w strone §wiata poganskiego, ile §wiata w ogoéle. Wynika to z ich zywej wiary oraz

nas waz nie zdolal ukasi¢ i zgubié, jesli chcemy go zdeptac i zmiazdzy¢. Nie§my odwaznie tarcze
wiary, ona bowiem moze unieszkodliwi¢ kazdy pocisk nieprzyjaciela. Wiézmy réwniez duchowy
hetm dla ochrony glowy, aby umocnita uszy, zeby nie styszaly zgubnych edyktéw, aby chronit oczy
przed widokiem wstretnych batwanéw, niech umocni czolo, aby znak Boga pozostal nieskalany,
niechaj ustom uzyczy mocy, by jezyk zwyci¢ski wyznal swego Pana, Chrystusa”.

YO Smiertelnosci, 4: ,,Codz innego czyni si¢ w zyciu, jak nie walczy kazdego dnia przeciw dia-
btu, stawiajac op6r nieprzerwanym jego atakom i uderzeniom”.

* Por. List 10, 1; List 15, 1; List 28, 1; List 46, 2; List 54, 1.

* Port. O jednosei, 11 3; List 11, 3.

Y7 Pot. O jednosei, 1-3; Testimonia 11, 16; pot. T. KACZMAREK, Moc Krgysa swietego. Refleksje
g teologii 111 wiekn, NoxP 1984, z. 67, s. 168-169; R. HUREAUX, Niebezpieczna cnota, ComP 5
(1999), s. 43; J. SALLJ, Meczeristwo — postulat prawa naturalnego i dar laski, ,,Znak” 5 (2000), s. 16.

% List 11, 4: ,,Za to, ze gardzimy przykazaniami Pana i nie trzymamy si¢ danych nam zba-
wiennych nakazéw, wrdg otrzymal wladze. Moze szkodzi¢, zagarnac swa siecig tych, ktérzy mniej
czuwaja, jak 1 tych, ktérzy sa nie dos¢ uzbrojeni”.

O jednoss, 3; por. J. CZUJ, Sw. Cyprian na tle epoki, AK 36 (1935), s. 271.
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swiadomosci, ze Koscioél jest przenikniety i kierowany zupelnie innym Duchem
niz ten, ktory chcee rzadzi¢ §wiatem i stwarza pozory swej wszechmocy.

Jaka role w tej walce, ktorej stawka jest ludzkie Zycie 1 zbawienie, ma do
spelnienia wiara? Przez wiare chrzescijanin wyraza swoja ufno$¢, opowiada sie
za prawda, a tym samym orientuje swoje zycie ku Bogu. Wiara umozliwia doko-
nanie wyboru prawdziwych, realnych wartosci i dlatego jest jednym z tych débr,
ktére musza by¢ przedmiotem obrony. Poza tym wiara rzeczywiscie jednoczy
z Bogiem 1 sprawia, ze czlowiek w swoich trudach bojowania nie jest bezbron-
ny i osamotniony. Ten, ktéry pierwszy zwyciezyl diabla, wspiera w tej walce
tych, ktorzy uwierzyli obietnicy. Cyprian pisze, ze sam Jezus Chrystus walczy
i zwycigza w kazdym chrzescijaninie®. Dlatego w Cyprianowym mysleniu wia-
ra, ktéra zawiera w sobie moc i sile samego Boga, jest przede wszystkim pod-
stawowsq 1 wlasciwa bronia chrzescijanina przeciw zapedom szatana. W tej, jak
pisze Cyprian, ,,jednej wojnie, ale z wielu bitew ztozonej”, jedynie ona stanowi
skuteczny orez” przeciwko gtéwnemu wrogowi czlowieka.

6. Wiara tworzy wspolnote

Wspolnototworcze znaczenie wiary jako postawy czlowieka wobec Boga
Cyprian uzasadnil 1 poglebil postugujac si¢ jeszcze innym argumentem. Spo-
ry dotyczace teologicznego rozumienia chrztu heretykéw, ktore przez kilka lat
wstrzasaly Kosciotami niemal calego éwczesnego $wiata, toczyly sie wlasciwie
wokot jednego centralnego zagadnienia, a mianowicie istotnych kryteriéw przy-
naleznosci do Kosciota Jezusa Chrystusa, z czym laczylo si¢ prawo do udziela-
nia i korzystania ze zbawczych sakramentalnych daréw. Problem stal si¢ bardzo
aktualny, gdy w lonie jednomyslnego do tej pory Kosciola pojawily sie grupy
schizmatykéw z wybranymi przez siebie pseudobiskupami na czele, ktore za-
czely rosci¢ sobie pretensje do identyfikowania si¢ z Ko$ciolem. Pierwsze wat-
pliwosci dotyczace eklezjalnego charakteru tych wspolnot zrodzily sie wsrod
zdezorientowanych chrzescijan, ktérzy zwroécili sie do Cypriana z zapytaniem:
czy ci, ,,ktorzy przybywaja [...] od heretykéw po otrzymaniu bezboznej kapieli,

0 List 10, 3—4: ,,Chrystus chetnie walczyl i zwycigzal w tych stugach, ktérym tyle udzielat,
ile sadzil, ze moga przyja¢. On bral udzial w ich walce, bojownikéw i obroficow swego imienia
podnosit i umacnial na duchu, ozywial. Ten, kto raz juz smierc¢ pokonal, zawsze ja w nas zwyci¢za
[-..], [Pan] sam walczy w nas, przy naszym boku, sam w tym boju, ktéry toczymy”; por. L. PADO-
VESE, Wprowadzenie do teologii patrystyezneg, Krakéw 1994, s. 146; S. LONGOSZ, Nicktdre aspekty
teologii meczenistwa w literatnrze weesnochrzescijanskiel, ., Tarnowskie Studia Teologiczne”, t. 7 (1979),
s. 58.

U List 37, 3.

52 Por. List 10, 2; List 60, 2; List 69, 16; H. WO]TOWICZ, Nanka o wierze w $ycin clowieka
wedtug laciriskich Ojedw Kosciota, w: Wiara w postawie lndzfiej, red. W. Stomka, Lublin 1991, s. 43.
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powinni by¢ chrzczeni i uswiecani w Koscieler” Tak bezposrednio i jasno po-
stawione pytanie, ktérego wagi nie wolno nie dostrzegad, kryje jednak w istocie
gleboki eklezjalny problem: czy schizmatyckie ugrupowania, o ktérych pisat Cy-
prian, nalezy uzna¢ za Kosciél Jezusa Chrystusa? A jesli nie, to do jakich kryte-
riéw si¢ odwolaé, aby je wyraznie od niego odréznié. Zaistniala trudna sytuacja
stala si¢ dla Cypriana inspiracja do podjecia refleksji nad rzeczywistoscia wiary
rozumianej teraz jako tres¢ wiary wyznawanej w Kosciele 1 przez Kosciol. Tak
ujeta wiara, w zamysle Cypriana, stanowi pierwsze kryterium i norme autentycz-
nego Kosciota Chrystusa.

Wspolzaleznos¢ wiary i Kosciola znajduje swoje zrédlo, wedlug Cypriana,
w tradycji apostolskiej, ktora strzeze i przekazuje nastepnym pokoleniom wie-
rzacych chrzesdcijanskie zbawienie oraz fundamentalna zasadg jednosci. Pozwala
ona objac i polaczy¢ ze soba w nierozerwalna jednos¢ istotne elementy nowej
rzeczywisto$ci. Nalezy do niej obecno$¢ jedynego Pana, ktory przepelnia swoim
Duchem wszystkich wierzacych 1 jednoczy we wspolnote jednego ciata. Jeden
Kosciol, ozywiany jedna wiarg i oparta na niej jedna nadzieja zycia wiecznego,
jest organizmem otwartym na przyjmowanie i u§wiecanie nowych czlonkéw
w sakramencie chrztu®.

Pierwowzorem formuly opisujacej jednosé¢ Kosciola i wielu innych tworzo-
nych w podobny sposob przez Cypriana jest tekst $w. Pawla z Listu do Efezjan:
»jedno cialo, jeden duch, jedna nadzieja wezwania naszego. Jeden Pan, jedna
wiara, jeden chrzest” (Ef 4, 4-5). Kartaginczyk traktuje ten tekst w szczegdlny
sposob 1 rozumie go jako sacramentum unitatis®. Odkrycie znaczenia owej ,,ta-
jemnicy jedno$ci” pozwala zrozumie¢ eklezjalny wymiar wymienionych w niej
elementéw, w tym wiary. Tajemnica jednosci rzadzi si¢, wedlug Cypriana, wy-
wodzacg si¢ od §w. Pawla podstawowq regula, ktéra polega na wspoélistnieniu
1 wspolzaleznosci wszystkich czynnikéw wchodzacych w jej sklad. Tylko w tej
wewnetrznej wigzi nabieraja one prawdziwego znaczenia. Wylaczenie ktorego-
kolwiek elementu zrywa jedno$¢ i powoduje utrate eklezjalnej tozsamosci. Tak
rozumiany kontekst Cyprianowej formuly sacramentum unitatis realizuje si¢ w rela-
cjach Kosciot powszechny — Kosciot lokalny lub episkopat — pojedynczy biskup.
Przytaczane przez Cypriana metafory stofica, drzewa i zrédta sq dobra ilustracja
skutkéw zerwania jednosci w tych wlasnie obszarach zycia Kosciola®.

Warto takze zauwazy¢, ze owa ,tajemnice jednosci” odnosi Cyprian do
wszystkich wymiaréw Kosciola, a jej obowiazywalnos$¢ obejmuje réwniez wiele
prawd i rzeczywistosci chrzescijaniskich wymienionych w Ef 4, 4-5. Powstaje
pytanie: Co Cyprian chce powiedzie¢ o wierze, umieszczajac ja posrdd kilku
innych elementéw, ktére zebrane 1 wymienione razem nazywa ,.tajemnica jed-

3 List 69, 15 por. List 70, 1, List 71, 1.
3 List 74, 11; pot. O jednosi, 4.

5O jednose, 4.

Pot. O jednosci, 5.

w



54 Elzbieta Dotganiszewska

nos$ci”? Przez pojecie sacramentum unitatis Cyprian ujawnia glebokie przekonanie
o nierozerwalnej wigzi wiary i wszystkich pozostatych czynnikéw, ktére tworza
jednos¢. Co wigcej, odkrywa tym samym fundamentalna prawde, Zze wiara za-
chowuje swojg zbawczg skutecznosé¢ wylacznie wtedy, gdy trwa w eklezjalnej
jednosci. To znaczy, ze jedna prawdziwa wiara, ktéra jednoczy lud wierzacych,
istnieje tylko w jednym Kosciele Jezusa Chrystusa®’.

7. Wiara zyciem KoSciota

Zwiazek wiary 1 Kosciola jest takze widoczny i precyzyjniej okreslony wtedy,
gdy Cyprian wprost wpisuje wiar¢ w relacje z Kosciolem. Dotychczasowy ko-
Scielny charakter wiary zostaje wzbogacony o jeszcze SciSlejszy zwiazek. Wiara
wyznawana w Kosciele jest, wedlug Cypriana, réwnoczesnie darem otrzymywa-
nym przez posrednictwo Kosciota™. Sposob otrzymywania wiary droga przekazu
tradycji stanowi dla Kosciola uzasadnienie jego wylacznego prawa do nienaru-
szalnego jej strzezenia, a sam Kosciol jako wierny nakazowi Jezusa Chrystusa jest
zobowigzany do gloszenia 1 przekazywania wiary. Prawdziwa wiara chrzescijafiska
moze by¢ zatem wyznawana tylko w Kosciele Jezusa Chrystusa oraz tylko przez
Kosciot krzewiona. Stosujac do tej relacji Cyprianows zasade sacramentum unitatis
trzeba stwierdzi¢, ze poza wspolnota Kosciola nie istnieje wyznawanie i1 przekazy-
wanie prawdziwej wiary, poniewaz Kosciol Jezusa Chrystusa i wiara tworza Scisla
1 nierozerwalna jednos¢. Dlatego obie rzeczywistosci stanowia dla siebie wzajem-
nie kryterium prawdziwosci. Mozna powiedziec, ze tam jest Kosciol Jezusa Chry-
stusa, gdzie wyznawana jest ,,prawdziwa wiara jednego Kosciota™”.

Usytuowanie wiary w relacji do Kosciola uzupelnil Cyprian nowym ele-
mentem. Tym razem Ko$ciél i jego misja postrzegany jest jako przedmiot wiary
i jawi si¢, obok wiary w Boga, takze jako wiara w Kosci6t®”. Mysl te Cyprian
rozszerza w swoich wypowiedziach dotyczacych sporu o chrzest heretykow, gdy
odwoluje si¢ do chrzcielnego wyznania wiary Kosciola. Jego pisma potwierdza-
ja dawna tradycje koscielna, ktérej najstarsze zachowane §wiadectwo Hipolita
siega drugiej polowy II w., zgodnie z ktora przy udzielaniu chrztu wyznawano
wiare w formie pytari i odpowiedzi®. Biskup jako reprezentant zbawczej misji

7O jednosci, 23: ,,Jeden jest Bég i Chrystus jeden, i jeden Koscié! Jego, i wiara jedna, i lud
jeden w silng jednos¢ ciala zwiazkiem zgody zlaczony. [...] Cokolwiek odeszlo od macierzystego
pnia, nie bedzie moglo osobno Zy¢ i oddychad, traci podstawe zbawienia”.

8 Por. List 69, 7; List 70, 2, A. ADOLPH, Die Theologie der Einbeit der Kirche bei Cyprien, Frank-
furt am Main 1993, s. 184.

¥ List 70, 3; por. List 73, 4.

0 Por. List 69, 7; List 70, 2, List 73, 4; ]. SRUTWA, Studia g dzieiow Kosciola w starogytnosci,
Lublin 1999, s. 89.

' Por. List 69, 7, A. Brekelmans dopatruje si¢ istnienia tej tradycji juz w Nowym Testamen-
cie w Dz 8, 36-38 — A. BREKELMANS, Wyznania wiary w pierwotnym Kosciele. Powstanie i funkde,
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Kosciola i szafarz sakramentéw zwracal si¢ do katechumena z pytaniami, ktére
byly trynitarnym wyznaniem wiary oraz pelnily réwnoczesnie funkcje formuty
chrzcielnej. Tredcia trzeciego pytania odnoszacego si¢ do Kosciola jest wiara
w to, ze przez Kosciél §wicty dokonuje si¢ odpuszezenie grzechéw. Przez po-
srednictwo Kosciola dokonuje si¢ wigc istota zbawienia udzielonego ludziom
przez Boga, to znaczy uwolnienie od grzechéw. Cyprian nie tylko odstania w ten
sposob wewnetrzng zlozonos¢ Kosciola i daje swiadectwo przekonaniu Koscio-
ta o sobie samym jako tajemnicy, ktéra wykracza poza czysto ludzki porzadek.
Kosciot jako wspdlnota ludzi wierzacych Bogu okazuje si¢ by¢ réwnoczesnie
wspolnota wyposazong przez Boga w Jego wlasne zbawcze prerogatywy. One
wlasnie czynia Kosciél miejscem zbawienia oraz przedmiotem wiary.

Swiadectwo wzajemnych zwiazkéw wiary i Kosciota oraz jej wkiad we
wspoltworzenie eklezjalnej jednosci dobrze wyraza takze terminologia stoso-
wana przez Cypriana. Na okreslenie wspomnianych chrzcielnych pytan o wiare
Cyptian jako pierwszy wprowadzil do literatury teologicznej pojecie symbolun®.
W Cyprianowym rozumieniu stowa nie idzie bynajmniej wylacznie o skrécona
formule wiary, ktorag Kosciol opracowal 1 wykorzystywal w praktyce kateche-
tycznej czy chrzcielnej. Zaczerpnicty z jezyka greckiego termin symbolum (z gx.
symballein znaczy ,,skladac”, ,,zbiega¢ si¢”’) nawigzuje swoim pochodzeniem ra-
czej do $wieckiego znaczenia i zwyczaju, zgodnie z ktérym dwie nalezace do
siebie czesci jakiegos przedmiotu, np. pierscienia, monety lub tabliczki, stuzyly
jako znak rozpoznawczy lub zewnetrzna forma zawarcia umowy. ,,Symbol — jak
pisze J. Ratzinger — to cz¢$¢ przedmiotu, ktorej polaczenie z druga umozliwia
wzajemne rozpoznanie si¢ i jedno$¢. Jest wyrazem i umozliwieniem jednosci™*.
Glebokie znaczenie tego pojecia wykorzystal Cyprian, aby kolejny raz ukazac
dialogowy i eklezjalny charakter wiary, bowiem pytania kierowane przez bi-
skupa domagaja si¢ odpowiedzi katechumena. Celem prowadzonego dialogu,
oprocz zbadania kandydata, bylo publiczne potwierdzenie zgodnosci jego wiary
z wiara Kosciola, do ktérego katechumen zamierzal przystapic¢. Dopiero jed-
nos¢ wiary obu stron sprawia, zdaniem Cypriana, ze Kosciél w swej oficjalne;
formule wyznania ofiaruje kandydatowi zbawcza rzeczywistosé, ktorej jest de-
pozytariuszem i szafarzem. Zgodno$¢ z wiara Kosciola jest wigec niezbednym
eklezjalnym kryterium prawdziwosci wiary oraz koniecznym warunkiem, ktéry
otwiera droge do otrzymania wszelkich innych task Boga, takich jak chrzest,
przebaczenie grzechéw czy udzielenie Ducha Swietego®.

,»Concilium” 1-5 (1970), s. 31-32; H. NORONHA GALVAO, Wierze w Boga Ojea, Pana wszechswia-
ta, ComK, t. 13 (2000), s. 19.

62 List 69, 7: ,,Czy wierzysz w grzechéw odpuszczenie i zywot wieczny przez Kosciot §wie-
ty”’; por. List 70, 2.

3 Por. List 69, 7; List 70, 2; A. BREKELMANS, Wyznania wiary..., dz. cyt., s. 32.

¢ J. RATZINGER, Wprowadzenie w chrzescijarisiwo, Krakéw 1970, s. 56.

6 st 69, 12: ,/To, co czerpie si¢ z daréw Bozych, jest udzielone z pelng i catkowita wiara
dajacego 1 przyjmujacego”.
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Zakonczenie

Prawdziwa wiar¢ Kosciola mozna zatem okresli¢ zamiennym pojeciem wia-
ry integralnej, ktéra swoim zakresem obejmuje réwniez wewnetrzng komplet-
nos¢ tresci wyznania. Prawdy zawarte w wyznaniu, ktore sa przedmiotem wiary
chrzescijanina, podlegaja identycznej regule sacramentum wunitatis, co wszystkie
wymiary rzeczywistosci Kosciota. Trescia wiary integralnej jest Bog Ojciec, Syn
Bozy i Duch Swiety oraz Kosciél, w ktérym odpuszczane sa grzechy. Integral-
no$¢ wiary polega na wyznawaniu przez chrzescijanina wszystkich wymienio-
nych prawd, z zachowaniem $cistych zwiazkéw zaleznosci miedzy nimi, ktére
uniemozliwiaja wybiodrcze ich traktowanie.

Mysl o wierze integralnej wpisuje si¢ w calo$ciowy obraz wiary w relacji do
Kosciota ukazany przez Cypriana w jego pismach. Gléwnym motywem, ktory
przy$wiecal mu przy podejmowaniu tego tematu, byla przede wszystkim pa-
sterska troska o pelny dostep wiernych do Zrédel taski i zbawienia udzielanego
w Koéciele. Cyprian byl przekonany, Ze otrzymuje si¢ to, w co si¢ wierzy. Stad
jego usilne starania i proby chronienia powierzonych sobie chrzescijan przed
wiarg falszywa, gdyz wiedzial, ze ,,jesli ktos wierzyl w to, co jest bledne, nie
moglby otrzymac tego, co prawdziwe, otrzymalby raczej to, co jest falszywe
i bezbozne, stosownie do swej wiary” .

Cyprian, Bischof von Karthago,
und seine Uberlegungen iiber den Glauben

Zusammenfassung

Reife des Glaubens an Gott Vater und Jesus Christus wie auch Treue der Kir-
che waren immer ein wichtiges Zeugnis jeder Kirchengemeinde, weil sie die Kraft
des Geistes ihrer Mitglieder ausgedriickt haben. Nur als solche hatte sie funda-
mentale Bedeutung fiir die Fortdauer der Kirche, besonders in den fiir die Glau-
bigen widrigsten Zeiten. Dessen bewusst war sich Cyprian (ca. 210—258), Bischof
von Karthago, der durch sein Martyrium seiner eigenen religiésen Uberzeugung
hat Ausdruck verliechen und ein Beispiel den Mitgliedern der Gemeinschaft ge-
geben, die er gerade in Zeiten radikal geforderter Konsequenz im Glauben ge-
leitet hatte.

Seine Reflexionen tiber den Glauben waren verbunden mit den aktuellen
Bediirfnissen der christlichen Gemeinschaft. Die zehn Jahre der Fihrung der

8 List 73, 6, pot. W. MYSZOR, Zagadnienie herezji w Listach sw. Cypriana, STV 9 (1971) nr 1,
s. 178.



Cyprian — biskup Kartaginy i jego refleksje o wierze 57

Kirche in Karthago waren eine Zeit schwieriger Erfahrungen und des Ringens
mit inneren Konflikten, mit Schisma, mit Verfolgung von Seiten der rémischen
Kaiser und Epidemien. In diesem Kontext war die prinzipielle Sorge um die
Einheit der Kirche verbunden mit der Stirkung der Glaubenstiberzeugung der
Christen, welche sich ausdriickte in der seelsorglichen Weise der Glaubenslehre
und damit Einfluss hatte auf die Vertiefung der ekklesiologischen Reflexion.

Die Analyse der AuBerungen des Bischofs Cyprian erlaubt, zwei prinzipiel-
le Aspekte seines Glaubensverstindnisses aufzuzeigen. Einer, von subjektivem
Charakter, hat geplagten und leidenden Christen den Kern des Glaubens als Be-
ziehung des Menschen zu Gott gezeigt, hat begriindet ihren objektiven Wahr-
heitsgehalt, und iiberzeugte insbesondere durch die Wirksamkeit seiner Kraft
angesichts der Schwierigkeiten, von denen die Kirche betroffen war. Hatte also
apologetischen Charakter. Die zweite Richtung von Verstindnis und Lehre sei-
nes Glaubens, die aus den Schriften des Bischofs von Karthago ersichtlich ist,
hat ekklesiologischen Charakter, weil er das Biindnis der Einheit im Glauben
und der Einheit der Kirche theologisch begriindet. Eine Bedrohung der Kir-
chenspaltung verlangte nimlich fiir desorientierte Christen die Abfassung einer
solchen Argumentation, in der das Glauben ein Zeichen fiir den Wahrheitsge-
halt der Kirche wire. Ziel der durch den Bischof unternommenen Bemiithungen
tir die Glaubigen war also die Zusicherung des Zugangs zu den Heilsquellen in
der Kirche, aus denen sie schopfen konnten.

Ubersetzt von Kazgimiera Wawrz ynéw OSU
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AELRED DOKTOREM PRZYJAZNI
CHRZESCIJANSKIE]

Na poczatku ubieglego stulecia mediewisci, znawcy problematyki aelredian-
skiej, z racji wyjatkowej nauki o przyjazni w ujeciu chrzescijanskim zaczeli na-
zywac Aelreda z Rievaulx (1110-1167), stynnego cysterskiego opata dwunasto-
wiecznej Anglii, doktorem przyjazni chrzescijanskiej. Jeden ze wspdlczesnych
teologéw, majac to na uwadze, nazwal go ,,mistrzem filozofii i teologii przyjaz-
ni”. Przywolal przy tym wypowiedzi innych badaczy zaznaczajac, ze ,,Aelred
ze swoja doktryng o przyjazni byl tym dla sredniowiecza, co Cyceron dla facin-
skiego antyku i Franciszek Salezy dla Odrodzenia” (F. Igham); a inny stwierdzil:
W Swietle Augustyna, doktora laski, i Bernarda, doktora milosci, jawi si¢ [on]
jako doktor par excellence przyjazni” (J. Dubois)'. Jak widaé, stawianie tego cystet-
skiego opata w rzedzie tak wielkich figur klasyki antycznej, jak Cyceron, czy au-
torytetow chrzescijanstwa, jak swieci: Augustyn, Bernard z Clairvaux czy Fran-
ciszek Salezy, musi o czyms $wiadczy¢. Zwraca uwage szczegolnie ta ostatnia
trojka oséb 1 okreslenie ich roli w historii mysli chrzescijaniskiej, bowiem nazywa
si¢ ich kolejno doktorami taski i milo$ci. Sam Franciszek Salezy, jako jeden z nie-
licznych w gronie §wietych myslicieli chrzescijanstwa, jest obok wyzej wymienio-
nych uznawany réwniez za doktora w Kosciele. Czy wspomniani autorzy, wlasnie
w takim kontekscie nazywaja Aelreda doktorem przyjazni chrzescijaniskiej?

1. Instytucja doktora Ko$ciota i casus Aelreda

Jak mozna zauwazy¢ kluczem jest tu tytul doktora Kosciola, specjalna in-
stytucja doktoratu przyznawana oficjalnie przez papiezy w Kosciele katolickim
od XVI w. wybranym wybitnym osobowos$ciom, ktére przyczynily si¢ do po-

* Ks. dr Ryszard Gron — Chicago.

' P. GASPAROTTO, La amistad cristiana segiin Aelredo de Rievanlx (1110-1167), México
1987, s. 20-21.
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wstania, rozwoju, krzewienia 1 poglebienia doktryny chrzescijanskiej. Chodzito
tu o swietych mezow Kosciola, ktérzy swoim zyciem, praca apostolska i teolo-
giczng dzialalnoscig pisarska przyczynili si¢ do znajomosci i coraz lepszego ro-
zumienia chrzescijanstwa. Jako taka instytucja doktora nawiazywata do §rednio-
wiecznej koncepcji nauczyciela i autorytetu w dziedzinie teologii chrzescijanskiej
1 moralnosci, na ktéra powolywano si¢ w klasztorach, w salach wykladowych
powstajacych uniwersytetow, w koricu w oficjalnym nauczaniu Magisterium Ko-
$ciola. Idealem byl Jezus Chrystus — wcielona madro$é Boga, Najwyzszy Doktor.
Do grona doktoréw najpierw zaliczono pierwszych wielkich pisarzy i dziataczy
chrzescijanstwa na Wschodzie i Zachodzie, tzw. Ojcow Kosciota, wsrod kto-
rych znalazl si¢ m.in. §w. Augustyn, nazwany ,,doktorem taski” z racji wylozenia
1 poglebienia problematyki taski w teologii chrzescijaniskiej. Za kryterium takie;
nominacji, oprécz $wigtosci zycia i proklamaciji papieskiej, uznano tzw. eminens
doktrina, czyli wyjatkowe 1 wybitne nauczanie filozoficzno-teologiczne. Z okresu
sredniowiecza, obok innych wielkich nauczycieli Kosciola, jak swigci: Tomasz
z Akwinu czy Bonawentura, dodano autorytet w dziedzinie gloszenia ,,cyster-
skiej szkoty milosci” — §w. Bernarda z Clairvaux. Stad jego tytul ,,doktor mito-
$ci” (znany rowniez jako doctor Mellifluus). Franciszek Salezy natomiast w okresie
odrodzenia stal si¢ autorytetem w dziedzinie duchowosci. Historia Kosciota zna
dotad 33 podobnych doktoréw proklamowanych oficjalnie w Kosciele, w tym
3 kobiety®. Jednakze w grupie tej nie ma Aelreda z Rievaulx.

W jakim wiec znaczeniu nalezy widzie¢ w naszym angielskim opacie dokto-
ra? Wlasnie w tym pierwotnym znaczeniu nauczyciela 1 autorytetu w dziedzinie
teologii chrzescijaniskiej i moralnosci, na ktéra powolywano si¢ na poczatku
w klasztorach, a potem w salach wykladowych powstajacych uniwersytetow
w okresie $redniowiecza. Teologowie przypominaja, ze obok gléwnego nurtu
wielkich doktoréw, ktory sie wyklarowal ostatecznie w XVI w., panowal w sre-
dniowieczu zwyczaj nadawania tytulu doktora autorytetom lokalnym obowia-
zujacym w danym zakonie lub $rodowisku akademickim, czy to w ogdlnej, czy
w jakiej$ waskiej dziedzinie filozoficzno-teologicznej. Doktorzy ci, czesto byli
opatami znanymi ze swej erudycji 1 pisarstwa, przyczyniajacymi si¢ do formo-
wania 1 poglebiania wiedzy teologicznej danego zakonu czy uniwersytetu, stajac
si¢ jego swoistymi duchowymi filarami. Dlatego wiec Aelred z Rievaulx, po
sw. Bernardzie z Clairvaux doktorze Zakonu, byt znany w swym zgromadzeniu
jako Doctor Mellifluns alter. Niejakiego Alana z Lille (t1202) nazywano Doctor uni-
versalis, a Gilberta z Citeaux (t1280) Doctor magnus. Podobnie bylo w innych zako-
nach. Wystarczy wspomniec¢ tu o franciszkanach czy dominikanach i tytutach
przyznawanych §w. Bonawenturze, sw. Tomaszowi z Akwinu czy §w. Albertowi

2 Wigcej na temat natury i historii instytucji doktora Kosciota, zob. R. GRON, Fenomen
doktora Kosciola w historyezmym rozwopu, w: Duchowosé na progu trzeciego tysiqelecia, ted. M. Chmie-
lewski, Lublin 1999, s. 211-226; tenze, Doktor Kosciota, w: Leksykon Duchowosci Katolickiej, red.
M. Chmielewski, Krakéw 2001, p. 197-199.
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Wielkiemu, nie tylko w ich wlasnych zakonach, ale réwniez na uniwersytetach,
w ktorych wyktadali’. Bazujac na tej tradycji, wspdlczesni teologowie zaczeli
moéwic o cysterskich doktorach mitosci, do ktérych zaliczono kilku pierwszych
myslicieli cysterskich budujacych swoista szkote mitosci, gléwnie: §w. Bernarda
z Clairvaux, Wilhelma z Saint Thierry i Aelreda z Rievaulx®. Na tej zasadzie
zapewne, doceniajac role Aelreda w przedstawieniu doktryny o przyjazni chrze-
Scijanskiej, nazywa si¢ go dzi§ doktorem przyjazni.

Doktorat Aelreda nadany mu w naszych czasach przez wspolczesnych teolo-
gow wykazuje jednak pewne podobienistwo do instytucji doktora Kosciota. Jed-
nakze Aelredowi nie przystuguje wprawdzie tytul doktora Kosciola powszech-
nego z racji ograniczonej wiedzy 1 braku glebi teologicznej wlasciwej innym
wielkim doktorom’, tym bardziej, ze nie uzyskal zadnej oficjalnej proklamacii
ze strony Kosciola. Wplyw jego nauki wybiega daleko poza $rodowisko stricte
cysterskie lub konkretnego srodowiska akademickiego, bowiem teologowie chca
w nim widzie¢ ogdlnie znawce tematyki przyjazni chrzescijanskiej, a wiec ,,mi-
strza filozofii i teologii przyjazni”. Wlasnie w takim znaczeniu nazywa si¢ go dzis
doktorem, ograniczajac jego wplyw teologiczny do nauki o przyjazni. Warto si¢
wiec blizej przypatrzy¢ temu uzasadnieniu i wskazaé, na czym ono polega.

2. Aelred — mistrz filozofii i teologii przyjazni

Czy Aelred z Rievaulx rzeczywidcie zasluguje na tytul doktora przyjazni?
Na pewno z dwéch powodéw. Historycznie rzecz biorac, jest on pierwszym
systematykiem nauki o przyjazni chrzedcijafiskiej; nauki, ktoéra od strony doktry-
nalnej, mimo iz w swej filozoficzno-teologicznej oprawie, bazuje na koncepcji
cyceronsko-augustynskiej, jest oryginalna, spojna i rzeczowa.

2.1. Historycznie rzecz biorac

Z historycznego punktu widzenia opat z Rievaulx jest pierwszym mysli-
cielem chrzesdcijanskim, ktéry zbierajac dotychczasowe rozwazania swoich po-
przednikéw systematycznie wylozyl cala doktryne o przyjazni. Potwierdzajq to
zgodnie wszyscy teologowie zajmujacy si¢ problematyka Aelreda i przyjazni.

> E. VALTON, Doctenr, w: Dictionnaire de theologie catholique, Patis 1911, c. 1507-1509.

* Por. M.A. FRACHEBOUD, The first Cistercian spiritual writers, Patis 1982, s. 64-79; Por.
J. LECLERQ, The spirituality of the Middle Ages, New York 1982, s. 187-220; B. PENNING-
TON, A Primer of the School of Laove, ,,Citeaux” 31 (1980), s. 93-104; E. GILSON, The mystical
theology of St. Bernard, Kalamazoo 1990, s. 60—84; R. GRON, Aelred 2 Rievaulx — cysterski doctor
mitosci, ,Roczniki Teologii Duchowosci” 1 (2009), s. 133-161.

> B. McGINN, The growth of mysticism. Gregory the Great through the 12” century, New York
1999, s. 323.
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Najczesciej kojarzono ja z chrzescijanska praktyka mitosci blizniego, probujac
podac jakies jej cechy wlasne majace odniesienie do Boga®. Za podstawe materia-
towq stuzyly dzieta klasykéw starozytnosci, gtéwnie Cycerona, oraz teologiczne
pryncipia czerpane z Biblii i tradycji Kosciota. Szczegélnego znaczenia tematyka
przyjazni nabierala w §rodowisku monastycznym, gdzie nalezalo uregulowac
sposob postepowania i powstawania relacji miedzy mnichami. Pierwszorzed-
na troska bylo to, by nie zagubi¢ w nich podstawowego odniesienia do Boga,
w ktorym zycie mnichéw znajdowalo w ogdle swoj sens. Gwarantem mialy tu
by¢: reguta normujaca zycie mnichéw oraz autorytet opata reprezentuajcego in-
teresy Boga. W tej perspektywie zawierane przyjaznie indywidualne mogty by¢
widziane jako potencjalna przeszkoda dla zycia duchowego mnicha (rywalizacja,
zazdro$¢), kolidujaca z autorytetem, a nawet z jego powolaniem. Praktyka Ko-
$ciola spotkala si¢ z podobnymi trudnosciami, skoro nieufnie podchodzono do
kultywowania przyjazni w klasztorach, a byl nawet czas, kiedy ja wprost odra-
dzano’. Mnisi jednak byli ludZzmi takze potrzebujacymi przyjazni.

Od samego poczatku przeczuwano, ze niezawodnym kryterium winna tu
by¢ przyjazni duchowa rozumiana w sensie rzadko osiaganej cnoty (Ambrozy
1397) 1 szczegdlnej taski Bozej bazujacej na mitosci Chrystusa (Paulin z Noli
1431, Beda Czcigodny 1721). Jako taka musiala tez by¢ owocem ascetycznej
wspolpracy czlowieka, bedac praktycznie zarezerwowana dla ludzi do$wiadczo-
nych na drodze duchowej, czyli prawdziwie §wietych (Kasjan t435). W swojej
strukturze winna posiadac¢ aspekt wzajemnej uczuciowej atrakcyjnosci i obda-
rowania, bedac znakiem Zyciowej radosci i akceptacji (Augustyn 1t430). W ta-
kiej postaci jawila si¢ wigc jako zadanie 1 droga zycia, istna przygoda z Bogiem
1 ludZzmi, koniczaca si¢ szczesliwym spelnieniem w wiecznosci. Srodowisko mo-
nastyczne, bardzo ostrozne w praktykowaniu przyjazni indywidualnych, moze
by¢ tego zadatkiem i gwarantem, jednak pod przewodnictwem opata i reguly
jako wyktadni milosci Boga i blizniego (Benedykt t547). Wlasnie takie bylo za-
danie cysterskiej odnowy monastycznej, ktéra w mnichu widziala paradisus homo
amicus, a w swych klasztorach, jako ,,szkotach milosci”, przedsmak raju®. Ael-
red z Rievaulx podsumowal te wszystkie formy i wylozy! je w osobnym dziele
o przyjazni chrzescijanskiej.

Mial juz przed soba dwoéch poprzednikéow, ktorzy torowali mu droge, two-
rzac pierwsze namiastki podobnego traktatu: §w. Ambrozego i §w. Kasjana. Ich
rola polegala na tym, ze tak jak wszyscy poprzednicy korzystajacy z klasycznych
dziel Cycerona umiejetnie chrystianizowali ich stownictwo i pojecia, podpie-

¢ Wiccej na ten temat zob. C. WHITE, Christian friendship in the fourth century, Cambridge
1992; L. CAMICHAEL, Fréendship. Interpreting Christian love, London—New York 2004, s. 40—69.

7 Wigcej na ten temat zob. B.P. McGUIRE, Friendship and community. The monastic experience
350—1350, Ithaca and London 2010.

8 E. GILSON, dz. cyt., s. 85-118; A. FISKE, Paradisus homo anicus, ,,Speculum” 40 (1965),
s. 436-459; tenze, Friends and friendship in the monastic tradition, ,,Cuernavaca” 1970, 19/1, s. 1-34.
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rajac je przykladami zawieranych przyjazni w duchu chrzescijanskim. W tym
ostatnim przypadku czerpali z tradycji biblijnej i historii Kosciota.

Swicty Ambrozy zamiescil swe rozwazania w dwéch ostatnich rozdziatach
dzielka poswieconego obowiazkom kaplandw: De officio ministrorum, ktore jest
chrzescijanska adaptacja De officio Cycerona. Nie jest wiec to utwor stricte po-
§wiecony przyjazni. Jej temat rozwija si¢ w kontekscie analizowania stwierdze-
nia: ,,Trzeba prosi¢ tylko o to, co jest uczciwe”. Uczy, ze prawdziwa przyjazn
godna pochwaly winna i§¢ prosta droga za uczciwoscia, ponad bogactwami,
honorami 1 wladza. Winna unika¢ udzialu w zlym, upomnie¢, kiedy potrzeba,
1 by¢ dobroczynna. Ambrozy zauwaza, ze przyjazi moze przynosi¢ pocieche,
dajac mozliwos¢ wzajemnej intymnosci przejawiajacej si¢ w powierzeniu sekre-
tu. Z niej tez nalezy czerpac radosc zycia. Przyjaciel jest lekarstwem w tym Zyciu
1 przedsmakiem zycia nie$miertelnego. Chrystus swoimi dzielami daje ludziom
przyklad prawdziwej przyjazni, jaka panuje migdzy nim a Ojcem niebieskim.
Czlowiek biorac z niej przyktad moze by¢ rowniez otwarty na drugiego, ufac
mu 1 przebacza¢. Idac za Cyceronem, Ambrozy uwaza jednak, Zze przyjazn jest
cnotg czysto ludzka i naturalna, ktora jako taka otwiera na prawdziwg jednosc
duchowa w mitosci’.

Kasjan zatytulowal swoje rozwazania De amicitia, wzorujac si¢ znodw na cy-
ceronskim Lealius de amicitia. Rozwazania te sa czescig szerszego dziela i wbhrew
tytulowi wcale nie zajmuja si¢ natura przyjazni, a raczej natura dobrego wspot-
zycia miedzy bra¢mi we wspolnocie monastycznej. Kasjan zaznacza réznice
miedzy miloscia blizniego (agape) 1 miloScia uczuciowa (diathesis). Twierdzi, ze
wszystkim mozna Swiadczy¢ milo$¢ agape, nawet nieprzyjaciotom. Miloscia
uczuciowa natomiast obdarzamy tylko niektérych wybranych, ze wzgledu na po-
dobienstwo obyczajow lub cnotliwej spolecznosci. Ta ostatnia jest réznorodna:
malzenska, braterska, synowska, ojcowska, a jej Zywym przykladem jest relacja

Jezusa do Jana Ewangelisty'’.

2.2. Nauczanie o przyjazni

Aelred z Rievaulx, wraz ze swoja nauka o przyjazni chrzescijanskiej, jest
owocem calej wczesniejszej tradycji. Jego pierwszorzedna rola polegala na tym,
ze potrafil spozytkowac dla nauki chrzedcijanskiej zrédlo antyczne — Laelius de
amicitia Cycerona. Jak mozna bylo zauwazy¢, nie byl w tym jedyny, dlatego, to
nie z racji samego tylko zapozyczenia utworu zastuguje on na wyjatkowe miej-
sce w historii mysli chrzescijafiskiej. Whrew nielicznym badaczom — widzacym
w tym czysta chrzedcijanskg przerébke Cycerona, upigkszong cytatami biblij-

* G. RACITI, L'apport original d’Aeired de Rievanix a la reflexion occidentale sur lamitie, ,,Col-
lectanea Cisterciensa” 29 (1967), s. 84-85; McGUIRE, dz. cyt., s. 42—45.

" McGUIRE, dz. cyt., s. 85-86; A. FISKE, Friends and friendship, dz. cyt., s. 3/1, 13-16;
McGUIRE, dz. cyt., s. 77-82.
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nymi i patrystycznymi'' — utwor, ktdry wyszed! spod piora Aelreda, wykazuje
znamiona zupelnie nowego, samodzielnego myslenia, aczkolwiek wyrazonego
w cyceronskiej formie. Nowos¢ bierze si¢ z chrzescijanskiego ducha, ktéry nie
tylko stanowi jego szersze tlo filozoficzno-teologiczne, umieje¢tnie wkompono-
wane w utwor, ale przydaje mu glebszych i kompletniejszych rozwazan o samej
przyjazni. Wlasnie dlatego zastuguje na najwyzsze uznanie. Oczywiscie, trzeba
pamietac, ze chrzescijanski duch mial tu oprawe filozoficzno-teologiczng §w.
Augustyna, bo taki wtedy panowal w klasztorach reformy cysterskiej, do ktorej
Aelred nalezal. Dlatego moze lepiej jest tu méwi¢ o cyceronisko-augustyfiskim
zapleczu naukowym angielskiego opata.

Na jego tle rysuje si¢ wyjatkowos¢ nauczania Aelreda o przyjazni chrzesci-
janskiej zawartej w jego utworze De spiritali amicitia (SA). Znana jest powszech-
nie jego cyceronska struktura i forma: trzy ksiegi w postaci dialogu mistrza
z uczniem (uczniami) poswiecone sa zagadnieniu przyjazni w jej trzech aspek-
tach wyrazonych w pytaniach: guid quale 1 guo modo? Aelreda interesuja wigc trzy
podstawowe sprawy: czym jest przyjazn, jakie sq jej wlasciwosci, w jaki sposob
si¢ wyraza. Fabula jest aelredianska i stanowi swoiste tlo dla wylozenia calej
problematyki. Chodzi o wykorzystanie trzech dogodnych sytuacji klasztornego
porzadku (pierwsza jest do§¢ mocno odlegla w czasie i miejscu), w ktérych opat
Aelred (mistrz) moze pouczy¢ wybranych wspotbraci (uczniéw) o przyjazni.

Pierwsza ksigga omawia nature przyjazni chrzescijaniskiej, pokazujac ja
w charakterze ,,cnoty”, jako ,,przyjazn duchowa”, ktéra zyskuje swa trwalos¢
dzigki duchowi Jezusa Chrystusa, bowiem Ten winien laczy¢ prawdziwych
przyjaciol. Jezus Chrystus jest jej zrodlem i zasadq pelnego rozwoju. W takiej
przyjazni nie moze by¢ mowy o zadnych uchybieniach wlasciwych dla falszy-
wych przyjazni: cielesnej i ziemskiej, ktore opieraja si¢ na namietnosci i korzysci
materialnej. Przyjaznia duchowa rzadzi cnota kierowana rozumem, jednoczac
na wieki ludzi prawych w czulosci 1 milosci, dlatego tez ona sama okazuje si¢
najlepsza korzyscia 1 nagroda. Jako taka jest wpisana przez Boga w ludzkaq natu-
re, bedac odbiciem ogdlnej tendencji wszystkich bytéow w ich dazeniu do zjed-
noczenia. Bég bowiem, jako wspoélnota trzech Osob, przez swoj stworczy akt
miltosci wpisal w korzen ontologiczny wszystkich istnien glebokie i naturalne
pragnienie komunii w milosci i pokoju, bedacej obrazem Jego wlasnej doskona-
lej jednosci w Duchu Swietym. Pod tym wzgledem Bég méglby byé wprost na-
zwany Przyjaznia. Czlowiek, w osobie mezczyzny i kobiety, ma w niej §wiadome
uczestnictwo z natury i woli, jednoczac si¢ w mitosnej wspolnocie matzenskie;.
Doswiadczenie grzechu oraz zwigzanej z nim zadzy i egoizmu, wprowadza jed-
nak istotne rozréznienie pomiedzy miloscia obowiazujaca wszystkich, a przy-
jaznia ofiarowana tylko nielicznym prawym. Dlatego ,,przyjazai, podobnie jak

" Ph. DELHAYE, Deux adaptations dn ‘De amicitia’ de Ciceron an Xlle siecle, ,Recherches de
theologie ancienne et medievale” 15 (1948), s. 107-108.
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milo$¢, istniala najpierw pomiedzy wszystkimi ludZzmi i przez wszystkich byla
praktykowana, a przetrwala tylko na mocy prawa naturalnego wsréd nielicz-
nych” (SA 1, 59)"2.

Druga ksiega omawia rodzaje 1 cechy przyjazni, jej owoce i granice. Pierw-
sze strony tej ksiegi to istna ,,piesn o przyjazni” wychwalajaca wznioslo$¢ i sto-
dycz, jakie wnosi ona w zycie przyjaciol w terazniejszosci i wiecznosci, tak ze
stanowi ,,najlepsze lekarstwo zycia”. Jej najwickszym jednak walorem jest to, iz
jawi si¢ jako droga doskonatosci prowadzaca do przyjazni z Bogiem, oczywiscie
pod warunkiem, ze jest ona zawarta w duchu Jezusa Chrystusa. Aelred wyrazil
stopniowanie tej przyjazni w drodze ku doskonatosci w postaci symbolu trzech
pocatunkéw (z ksiggi Piesni nad Piesniami): cielesnym, duchowym i intelektual-
nym, czyli mistycznym. Wtedy przyjaciele, ,;wznoszac si¢ po stopniach mitosci
az do przyjazni z Chrystusem, staja si¢ wraz z Nim jednym duchem w jednym
pocatunku duchowym [...]; nie byloby niczym nieodpowiednim, gdybym ten pa-
catlunek nazwal pocalunkiem Chrystusa” (SA 2, 21. 26)". Granice takiej przy-
jazni wyznacza Chrystusowa wskazéwka o gotowosci oddania zycia za przyja-
ciela, co w praktyce oznacza niedozwolenie na zaden grzech $miertelny, czyli
$mier¢ jego duszy. Jest to zgodne zreszta z charakterem cnoty, ktéra w ogole
wyznacza wysoka poprzeczke wszelkim relacjom osobowym.

Trzecia ksiega zajmuje si¢ aspektem praktycznym przyjazni, pouczajac, jak
1z kim jg zawiera¢. Autor zaraz na samym wstepie przypomina o fundamen-
cie milosci Bozej w Chrystusie, jaka winna taczy¢ prawdziwych przyjaciol. Na
tym tle dopiero daje praktyczne wskazowki i ustala kryteria, by najpierw dobrze
wybra¢ przyjaciela, nastepnie poddac¢ go probie i wreszcie dopusci¢ do swojej
duszy, tak by moégl on towarzyszy¢ mu do korca jego dni oraz w zyciu przy-
szlym. W wyborze przyjaciela nalezy unikac¢ ludzi tatwo wpadajacych w gniew,
niestalych w uczuciach, podejrzliwych oraz gaduly, bo czesto cechy te wiaza
si¢ z popadaniem w takie wady, jak: obelgi, wzgarda, pycha, zdrada i wyjawia-
nie sekretow. W wyprébowaniu przyjaciela winno postugiwac sie kryteriami:
wiernosci, intencji mitowania ze wzgledu na osobe, roztropnej dyskrecji 1 cier-
pliwosci. W czesci o akceptowaniu przyjaciol Aelred podal wiele przyktadéw
z Pisma Swigtego, tradycji Kosciola i ze swojego doswiadczenia, cheac pokazaé
w praktyce, jak ona rzeczywiscie wyglada. Interesujace w tym jest to, iz przed-

12 Amicitia itague sicut caritas inter omnes primum et ab omnibus seruabatur, inter paucos bonos
naturali lege resedit”. Postuguje si¢ krytycznym wydaniem dziel duchowych Aelreda: AELREDI
RIEVALLENSIS, Opera omnia. 1 Opera ascetica, Corpus Christianorum Continuatio Mediaevalis
1 (dalej: CCCM 1), Turnholti 1971; utwor De spiritali amicitia jest na s. 279-350; powyzszy cytat
jest na s. 299; polskie wydanie: ELRED Z RIEVAULX, Pryyjai duchowa, Kety 2004, thtum.
M. Wylegala.

13 Et sic per amoris gradus ad Christi conscendens amicitiam, unus cum eo spiritus efficitur in osculo uno
[.- .15 hos osculum non inconuenienter osculum dixcerim Christ?’, CCCM 1, s. 306-307.

5 — Wroclawski Przeglad Teologiczny
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stawil wlasna wspoélnote zakonna (niczym sztandarowy przyktad) jako namiast-
ke zawierania prawdziwej przyjazni niebianskiej. ,,To jest prawdziwa i wieczna
przyjaza, ktora si¢ tu rozpoczyna, a tam osiggnie pelnig; ktorej tu, gdzie jest nie-
wielu dobrych, dos§wiadczaja nieliczni, tam zas, gdzie wszyscy sa dobrzy, bedzie
udziatem wszystkich” (SA 3, 80; por. 3, 77-78; 3, 82; 3, 134)".

2.3. Wyjatkowos¢ aelredianskiej nauki o przyjazni

Systematyczna wykladnia aelredianskiej nauki o przyjazni pozwala uchwy-
ci¢ jej oryginalne momenty oraz wklad naszego opata w jej lepsze zrozumie-
nie. Tym samym pokazuje, dlaczego nalezy nazywac Aelreda mistrzem filozofii
i teologii przyjazni, a wigc jej doktorem, od ktérego mozna si¢ wiele nauczy¢.

a) Jego pierwszym wkladem jest to, iz zebral w jedna harmonijng struk-
ture teologiczng wszelkie bogactwo doktrynalne wypracowane az do jego cza-
su, postugujac si¢ przy tym umiejetnie porzadkujaca forma narracji Cycerona.
Dlatego nie nalezy tu méwic¢ tylko o chrzescijanskiej adaptacji Cycerona, ale
raczej o jego ,.transpozycji’, bowiem w rezultacie angielski opat stworzyl co$
tak oryginalnego, ze jeden ze wspolczesnych znawcow problematyki nie waha
si¢ nazwac jego De spiritali amicitia wprost ,arcydzielem chrzescijanskiej litera-
tury tacinskiej”".

b) Tym, co uderza, jest filozoficzno-teologiczna glebia stanowiaca tlo ca-
fego utworu. U jej podstaw stoi tajemnica Boga Tréjjedynego, rozwinigta we
wezesniejszym utworze Speculum caritatis, ktora tu ma jak najwlasciwsze zastoso-
wanie. Pokazuje ona wewnetrzng strukture milosci Boga, jako wspolnoty Osob
w Duchu Swi@tym; Duchu, ktérego $miato mozna nazwaé Przyjaznia'®. Taka
przyjazi uzyskuje szerszy wydzwick we wszelkim stworzeniu, bowiem ma ono
wpisane w swoj korzent ontologiczny glebokie 1 naturalne pragnienie komunii
w miltosci i pokoju; to jest to, co niektorzy nazywaja ,,przyjaznia kosmiczng” lub
przyjaznia na plaszczyznie ontologicznej'”.

©) Szczegdlnym stworzeniem jest tu czlowiek, ktory czyni to §wiadomie
1 dobrowolnie. Ma wigec on w swojej naturze wpisane dazenie do przyjazni, co
widac szczegdlnie we wspolnocie malzenskiej, cho¢ bylo réwniez widoczne kie-
dys$ we wszelkich relacjach miedzyludzkich. Grzech sprawil, Ze relacje te zostaly
zawezone do waskiej grupy bliskich przyjaciol wykazujacych sie¢ prawoscia zycia.

W Haec est uera et aeterna amicitia quae hic inchoatur, ibi perficitur; quae paucorum hic est, ubi panci
boni; ibi ommnium, ubi omnes bon?’, CCCM 1, s. 335.

5 G. RACITI, dz. cyt., s. 92-93.98-99; pot. V. CILENTO, Medio evo monastico ¢ scolastico,
Milano—Napoli 1961, s. 353-354.

16 Por. P. GASPAROTTO, dz. cyt. s. 151-152.

7 P. GASPAROTTO, dz. cyt., s. 160-161; PA. BURTON, Introduccion, w: Elredo de Riev-
al, La amistad spiritual. Oracion Pastoral, Burgos 2002, s. XXXII-XXXIII.
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Na tym tle, mozna wyréznié falszywe przyjaznie ziemskie karmione namigtno-
sciami 1 korzyscia oraz prawdziwg przyjazn jako cnote duchows zdobywana na
plaszczyznie moralnej, w charakterze prawdziwej madrosci zycia'®.

d) Oczywiscie przyjazi ta rozwija si¢ w ciagu calego zycia czlowieka ule-
gajac przemianie i doskonaleniu. Znaczy to, ze jakakolwiek zewnetrzna forma
przyjazni ludzkiej moze stanowi¢ punkt wyjscia konkretnej przyjazni §wietej, do
ktérej mozna dojs¢ dzigki postepowi dojrzatosci ludzkiej i religii. W ich wyniku
bowiem nastepuje oczyszczenie uczué i motywacji, a wyrabia si¢ cnota kierowa-
na rozumem. Niektérzy badacze méwig tu wtedy o ,,humanizmie chrzescijan-
skim, czyli afirmacji zdrowego humanizmu chrzesdcijaniskiego”, ktéry z przyjaz-
ni ludzkiej czyni droge do Boga. W tej perspektywie kazda przyjazn jest juz do
pewnego stopnia uczestnictwem w tej milosci, ktéra jest istota samego Boga®.

) Szczegolne znaczenie w pelnym rozwoju przyjazni duchowej ma tu la-
ska Bozej milodci wspierajaca nature ludzka po upadku grzechowym. Dlatego
prawdziwa przyjazn uzyskuje swojq skuteczno$¢ w Jezusie Chrystusie, ktory jawi
si¢ jako jej poczatek i zasada. Tak wigc nalezy tu méwic o chrystocentrycznym
charakterze przyjazni albo wprost o przyjazni chrzescijanskiej. W taki sposob
zgodnie z nauka $w. Ausustyna laska uszlachetnia nature, czyniac z przyjazni
zakotwiczonej w duchu Jezusa Chrystusa droge do doskonalosci, ktorg jest mi-
oé¢ i poznanie Boga. Kto wigc trwa w przyjazni chrzedcijanskiej, ,,trwa w Bogu,
a Bog trwa w nim”. W tej perspektywie réwniez samego Boga mozna nazwac
Przyjaznia, aczkolwiek Pismo Swicte nie uzywa nigdy tego zwrotu (SA 1, 70).

f) Przyjazn duchowa — z racji swej struktury, ktéra umozliwia pelng sto-
dyczy 1 rozkoszy wzajemng penetracje dusz przyjaciol — jest nie tylko droga do
doskonatlosci, ale ,,najlepszym stopniem w drodze do doskonalo$ci”. Zawiera
bowiem w sobie to, co stanowi istote prawdziwej wspolnoty z Bogiem: rozko-
szowanie si¢ Jego poznaniem w milosci Jezusa Chrystusa, czyli doswiadczenie
mistyczne Boga. Przyjazn ta sigga wyzyn samego nieba, ukazujac tu na zie-
mi w przypadku nielicznych wybranych to, co bedzie powszechnym udzialem
wszystkich w wiecznosci. Jest wiec ona przygotowaniem do powszechnego bra-
terstwa nieba, ktérego sztandarowy, aczkolwiek niedoskonaly, przyktad mozna
znaleZ¢ we wspolnotach monastycznych juz tu na ziemi.

@) Przyjazn zawiera wigc: aspekt mistyczny pozwalajacy doswiadczy¢ Boga
w prawdziwej milosci duchowej przyjaciela oraz aspekt eschatologiczny, jawigc
si¢ jako droga doskonatosci zyciowej prowadzaca do spelnienia w wiecznosci.
Jest wiec jedynym w swoim rodzaju sposobem realizacji powolania zakonnego
we wspolnocie, ktora Aelred widzial w charakterze swoistego ,,raju przyjaciot”?’.
Jako taka, jest tez widzialnym przykladem dla $wiata jej witalnej mozliwosci,

8 Por. P. A. BURTON, dz. cyt., s. XXXI-XXXII.
¥ G. RACITI, dz. cyt., s. 96, pot. ]. Bouyet, La spiritualite de Citeanx, Patis 1955, s. 191.
? Por. P. GASPAROTTO, dz. cyt., s. 165-167.
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wystepujac tym samym w roli swoistego zaczynu. Teoria i praktyka tak pojetej
przyjazni chrzescijaniskiej (u) Aelreda z Rievaulx, stawia go w rzedzie niepodwa-
zalnych autorytetéw, od ktérych niewatpliwie wiele si¢ mozna nauczy¢.

Aelred — ,,the Doctor of Christian Friendship”

Summary

The paper is designed to explain the title of ,,Doctor of Christian Friend-
ship” that contemporary theological tradition conferred on Aelred (1110-1167),
a Cistercian abbot from the English monastery in Rievaulx. The title, set in
tradition of the Church, has a lot in common with the institution of “Doctor
of the Church”, an honor officially conferred on eminent saints and scholars
of philosophy and theology, who laid the foundation for growth of Christian
theology. Aelred, lacking in sufficient erudition and official proclamation on
the part of the institutional Church, is called the doctor of friendship more in
academic circles, because his theological influence is mostly noted in the teach-
ing on friendship. And indeed, his teaching, despite its Ciceronian-Augustine
form, is systematic, coherent and original and therefore deserves him the title of
master philosophy and theology of friendship.

Translated by Ryszard Groi
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JAK ZOSTAC APOSTOLKA,
CZYLI FEMINISTYCZNA LEKTURA BIBLII
W DAWNYCH WIEKACH KOSCIOLA

Obys nie gardzita swoja plcia 1 by mezczyzni
nie pysznili si¢ ze swojej!’.

Zacznijmy od pewnego fragmentu ostatniej adhortacji papieza Benedyk-
ta XVI. Jest ona poswigcona gléwnie slowu Bozemu spisanemu jako Pismo
Swi@te, a w miejscu, ktore nas teraz szczegdlnie interesuje, zwraca uwage na
wyjatkowa rol¢ kobiet:

Pragne przedstawi¢ to, co Synod przypomnial na temat zadania kobiet w odnie-
sieniu do stowa Bozego. Wktad ,,kobiecego geniuszu” — jak nazwal go papiez Jan
Pawel IT — w poznanie Pisma Swictego i w cale zycie Kosciola jest dzisiaj wickszy
niz w przeszlosci i dotyczy réwniez samych studiéw biblijnych (Benedykt XVI,
Verbum Domrini 85).

Dajmy si¢ pociagna¢ temu papieskiemu stowu, odkrywajac przy okazji, ze
w tej samej adhortacji Benedykt X VI podaje nawet konkretny historyczny przy-
klad studium Biblii wéréd chrzescijanskich kobiet oraz wplywu Pisma Swietego
na ich codzienne zycie:

$w. Hieronim dawal rzymskiej matronie Lecie nastgpujace rady co do wychowania
corki: ,,Upewnij sig, Ze codziennie uczy si¢ jakiego$ fragmentu Pisma Swigtego. Po
modlitwie niech oddaje si¢ czytaniu, a po czytaniu modlitwie. Niech zamiast klej-
notéw i szat jedwabnych umituje Boze Ksiegi” (por. VD 72).

* Bp prof. dr hab. Andrzej Siemieniewski — Papieski Wydzial Teologiczny we Wroctawiu,
Biskup Pomocniczy Wroclawski.

1 SW. HIERONIM, List X1 do Pryncypii, w: Listy, t. 2, Warszawa 1953, s. 58.
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1. Apostol nauczany przez niewiaste

Swiety Hieronim (345—420) nie ma najlepszej opinii wsréd zwolennikéw
réwnouprawnienia kobiet. Ten slynny biblista i ojciec Kosciola bywa czesto
przytaczany jako przyklad negatywnego nastawienia Kosciola wobec kobiet.
Moze wiec wydawac si¢ dziwne, ze to wlasnie jego stowa cytuje papieski do-
kument. Jest jednak mozliwe, Ze tej opinii o stynnym ojcu Kosciola z konca
starozytnosci nie potwierdzaja fakty. Moze jest ona zwyklym stereotypem,
jakich wiele?

Zacznijmy od listu Hieronima z roku 397, napisanego do Pryncypii®.
Pierwsze, co nas zaskoczy, to rozmiar tego pisma: ma dwadziescia piec stron
dzisiejszego druku i1 zawiera bardzo rzeczowa odpowiedzZ na jej uprzedni list.
Wydaje sig, ze jak na osobe odnoszaca si¢ z niechecig do kobiet, jest to zaska-
kujaco duzo. Taki list pisze si¢ przeciez pot dnia. Drugie zaskoczenie to tresc
tej korespondencji: w calosci jest ona poswigcona skomplikowanym nauko-
wym problemom egzegezy biblijnej, np. takim zagadnieniom jak to, ktory ta-
cinski przypadek najlepiej odda tres¢ przy ttumaczeniu pewnego hebrajskiego
stowa w swietle jego greckich odpowiednikéw’. Tak pisze si¢ przeciez do os6b
zywo zainteresowanych specjalistyczng wiedza naukowa. A trzecie zaskocze-
nie to zdanie rozpoczynajace list: ,\Wielu gani mnie za to, ze czasami pisz¢
do niewiast 1 w ten sposob daje pierwszenstwo plci stabszej przed mezczy-
znami (fragiliorem sexum maribus praeferam)”. Hieronim dodal nastepujaca ostra
odpowiedz owym krytykom: ,,Gdyby me¢zczyzni zapytywali mnie w sprawach
Pisma Swietego, to nie méwitbym do kobiet™. Jak widaé, trudniej mu byto
doszukac sie wéréd mezczyzn takiego zainteresowania intelektualna strona
wiary.

Potem zas, jak przystalo na ojca Kosciola, a do tego stynnego egzegete
Pisma Swifgtego, zaprezentowal swojej korespondentce probke prawdziwie femi-
nistycznej lektury Biblii. W jakim znaczeniu tego stowa? Oczywiscie, nie moz-
na tu méwi¢ o wspolczesnym znaczeniu tego terminu, skoro dzi§ feminizm
oznacza sprecyzowang postawe ideologiczna, o ktérej ani w starozytnosci, ani
w $§redniowieczu nie moglo by¢ mowy. Chodzi tu po prostu o taka lekture Pisma
Swietego, podczas ktorej zwraca si¢ uwage na teksty zwiazane z kobietami (po
tacinie fenina). Dokonujac w tym znaczeniu lektury feministycznej, $w. Hiero-
nim odnalazt w natchnionym tekscie powtarzajacy si¢ schemat: tam, gdzie za-
wiedli mezezyzni, tam Bég powolywal do wielkich dziet kobiety. Oto pierwsze
fragmenty tekstu Hieronima:

2 SW. HIERONIM, List LXVT do Pryneypis, w: Listy, t. 2, dz. cyt., s. 56n; por. tekst lac.:
http://patrologia.narod.ru/patrolog/hieronym/epist/epist03.htm [VI 2011].

? Ojciec Kosciota rozwaza tu na przyklad mozliwo$¢ przettumaczenie stowa Elobim za
pomoca greckiej formuly Océ lub tacifiskiej Dee; por. tamze, LXV, 12.

4 Tamze, LXV, 1.
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Gdyby Barak chcial i$¢ do bitwy, Debora nie moglaby odnies$é triumfu (Sdz 4-5);

Jeremiasza zamykaja w wigzieniu (Jr 37, 15-16) [...], a otrzymatla natchnienie pro-
rockie niewiasta Chulda (2 Krl 22, 14-20);

Kaplani i faryzeusze krzyzuja Syna Bozego, a Maria Magdalena ptacze pod krzy-
zem, przygotowuje wonnosci, szuka Go w grobie [...], spieszy do Apostolow, zwia-
stuje im Znalezionego: oni watpia, ona ufa (Mt 27 i ] 20)°.

Do czego prowadzi tak prowadzona lektura Biblii? Do u§wiadomienia para-
doksu: kobiety, dopiero co nazwane przeciez w liScie sexus fragilior (stabsza plec),
tylekro¢ okazuja si¢ w historii zbawienia plcia mocniejsza! Debora triumfuje,
Chulda zostaje prorokinia, a Maria Magdalena staje si¢ opoka niewzruszonej
wiary 1 wyraznie przeciwstawiona jest mezczyznom: ,,on; watpia, ona ufa” (,,ili”
dnbitant, ,,ista” confidit).

Nastepnie Hieronim pokazuje, ze nawet patriarcha Abraham, wielki ojciec
wiary, zostal poddany swojej zonie Sarze jako prorokini: przypomina dalej, ze
nawet niektére ksiegi Bozego objawienia nosza imig kobiet:

Sara przekwitta [...] 1 dlatego Abraham zostal jej poddany (Abrabam ei subjicitur)
1 ustyszal stowa: ,,We wszystkim, cokolwiek ci rzecze Sara, stuchaj jej glosu (audi
vocenr ejus) ” (Rdz 21, 12);

Rut, Estera 1 Judyta tak wielkq maja chwale, ze ksiegi $wigte sa nazwane ich
imionami;

Niewiasta z Tekoa zadaje krélowi Dawidowi pytanie, poucza go (por. 2 Sm
14, 1n)°.

Ukoronowaniem tej feministycznej wedrowki po kartach Biblii jest oczy-
wiscie seria coraz mocniejszych w swojej wymowie scen z Nowego Testamentu:
kobieta prorokuje, jest Boza §wiatynia, jest upragnionym rozmowca Jezusa:

Elzbieta prorokuje zywotem i stowami (Lk 1, 41);
Anna w §wiatyni sama staje si¢ §wiatynia Boza (L.k 2, 36);

Zbawiciel rozmawia z Samarytanka 1 nasycony rozmowsq, wierzacej (saturatis conver-
sione credentis) zapomina o zakupionych pokarmach (J 4, 7)".

Hieronim pamigta tez o tym, ze z faktu posiadania urzedu nauczycielskiego
przez Apostoléw nie wynika bynajmniej, iz we wszystkich przypadkach tylko
oni nauczaja o wierze. Do nich nalezy urzad autorytatywnego przekazywania
nauki Kosciola, ale przeciez nie kazde nauczanie w Kosciele ma taki charakter.

5 SW. HIERONIM, List L.XVT do Pryneypii, 1.
¢ Tamze.
7 Tamze.
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Jest wiele sytuacji zyciowych, kiedy nauczanie ewangelizacyjne 1 katechetyczne
jak najbardziej nalezy do kobiet i jest to poswiadczone w Biblii, kontynuuje Hie-
ronim:

Akwila 1 Pryscylla ucza Apolla, meza apostolskiego, 1 pouczaja go o drodze Pan-
skiej: nie bylo hanba dla Apostota by¢ pouczanym przez niewiaste (doceri a femina
non fuit turpe Apostolo)®.

Jako biblijny portret intelektualistki najbardziej odpowiednia wydala si¢ $w.
Hieronimowi krélowa Saby. W liscie do Pryncypii zapisuje slowa jej dotyczace,
ktore wydaja nam si¢ dzis§ wyjatkowo $miale: krélowa Saby stala si¢ godniejsza od
wszystkich wlasnie — jak z naciskiem podkresla Hieronim —mezczyzn Izraela.

Céz powiemy o kroélowej Saby, ktéra mogla potepi¢ wszystkich mezczyzn (omnes
viros) izraelskich $wiadectwem Pana? (1 Ktl 10, 1-13)°.

Na zakoficzenie swojej korespondencji Hieronim przypomina Pryncypii,
ze powinna $mialo konfrontowaé si¢ z najtrudniejszymi nawet problemami
naukowej i duchowej interpretacji Biblii, nie zwazajac na spoleczne przesady:
,»dprawy te oméwilem, czcigodna corko, by$ nie gardzita swojq plcig i by mez-
czyzni nie pysznili si¢ ze swojej”. W oczach Bozych nie to przeciez si¢ liczy, dalej
przekonuje, powracajac znowu do swojej metody przeciwstawiania biblijnych
przykladéw blogostawienstw dla kobiet 1 kar dla mezczyzn. ,,Mezczyzn prze-
ciez Pismo Swicte potepia, chwalac zycie niewiast”, skoro ,wielu jest starcow
1 sedzidw, ktérych krol babiloniski smazy w kotle swoim”, natomiast ,,liczne sa
Zuzanny, ktore splataja wiefice Oblubieficowi!”!’. Intelektualne zainteresowania
Pryncypii sa wazna wskazéwka, na jakiej ona sama znajduje si¢ drodze. Nie ma
w tej kwestii watpliwosci sam Hieronim: ,,Kiedy ty, corko Pryncypio, razem
z chérem $wietych wsréd dziewic bedziesz prowadzona do Krdla |[...], wtedy

przypomnij sobie o mnie”"".

2. Historia petna cnét niewiescich

Ponad sze$c¢dziesiecioletni Hieronim pisze po6zniej list do Algazji. Ponow-
nie zaskakuje nas zaréwno naukowy charakter tego listu, jak i jego dlugos$¢; dzis
zajmuje on piecdziesiat stronic druku, a przeciez tak obszerne pismo wymagalo
calych dni pracy. Hieronim postanowit z zapalem zaspokoié intelektualng cieka-

5 $W. HIERONIM, List LXV1 do Pryneypii, 1.
? Tamze.

10 Tamze, s. 58.

1 Tamze, s. 81.
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wos¢ korespondentki, ktéra zechciala przesta¢ mu jedenascie pytan dotyczacych
egzegezy biblijnej. Ojciec Kosciola takze tu nie stroni od tak specjalistycznych
1 technicznych zagadnien jak to, czy Ewangelia §w. Mateusza cytuje Stary Te-
stament z tekstu hebrajskiego, czy raczej z jego greckiej wersji — Septuaginty'.
To wlasnie w przedmowie do tego pisma czytamy: ,,Ja wprawdzie nie jestem
Salomonem, ale ty winna$ si¢ nazywaé krolowa Saby”".

Kiedy Hieronim spisywal swo6j komentarz do Ksiegi proroka Sofoniasza,
znowu stanal wobec zarzutéw z powodu swojej czestej wymiany intelektualnej
z kobietami w listach o charakterze naukowym. Do swoich korespondentek,
Pauli i Eustochium, pisze: ,,nalezy odpowiedzie¢ tym, ktorzy wysmiewaja mnie,
ze pominawszy mezczyzn, najwiecej pisze do was (omissis viris, ad vos scribam po-
tissimum)”’®.

Ojciec Kosciola te postawe krytykéw przypisuje ich nieznajomosci Biblii.
Jak twierdzi, samo Pismo Swiete czesto przeciwstawia slabos¢ mezczyzn du-
chowej sile kobiet, podkreslajac w ten sposob, ze skoro zabraklo sily mezom
opatrzno$ciowym, to Bég bedzie powolywal opatrznosciowe niewiasty:

Gdyby wiedzieli, ze skoro milczeli mezczyzni (viris tacentibus), to prorokowala Chul-

da; ze podobnie skoro lek ogarnal Baraka (Barac timente), to Debora jako sedzia

1 prorokini pokonata wroga Izraela; ze Judyta i Estera, jako figury KoSciota, zabity

przeciwnikéw oraz uwolnity Izraela skazanego na zaglade — wtedy nigdy nie na-

igrawaliby si¢ ze mnie za moimi plecami's.

W koncu za$ bez watpienia Maryja przewyzsza w Biblii wszystkie inne ko-
biece przyklady wiary i postaw serca: ,,nie wspominajac juz o Annie i ElZbiecie,
1innych $wietych kobietach, ktérych jasne ogniki przy¢miewa jasny blask Maryi
(clarum Mariae lumen)”"".

Ciekawe, ze tak zapalony biblista 1 milo$nik stowa Bozego jak §w. Hie-
ronim powoluje si¢ réwniez na szacownych filozoféw niechrzescijanskich.
Znalazl w ich §wiecie sporo przyktadéw, Ze trzeba docenia¢ bardziej walory
intelektualne 1 duchowe niz cielesne réznice plci (animorum differentias quaeri
solere, non corporum). ,,Zaréwno grecka, jak i lacifiska historia pelna jest cnot
niewiescich (plena est historia virtutibus feminarum)”, zauwaza éw ojciec Kosciota

12 QW HIERONIM, List CXXI do Algagji , 2, w: Listy, t. 3, Warszawa 1954, s. 159.

13 Tamze.

4 SW. HIERONIM, Commentariorum in Sophoniam_Prophetam, 1: Prolog; PL 25, 671-672
i 673-674; pot. [|http://www.documentacatholicaomnia.cu/02m/03470420,_Hieronymus,
Commentariorum_In_Sophoniam_Prophetam_Liber_Unus, MLT.pdf] [VI 2011].

15 Tamze, s. 671-672.

16 Tamze.

7 Tamze.
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ze Strydonu, wyliczajac przyklady: Aspazja uczaca Platona, Safona korespon-
dujaca z Pindarem, filozofujaca Temista, podziwiana przez caly Rzym Korne-
lia Grakchus'®.

Ale oczywiscie przyklady ze $wiata przedchrzescijanskiego mialy tylko po-
mocniczy charakter i stuzyly do podkreslenia ogdlnej prawidtowosci, jaka jest
pelne prawo kobiet do udziatu w intelektualnym Zyciu spoleczenistwa. Ostatecz-
ny argument §w. Hieronima musial by¢ ze swej natury biblijny i rzeczywiscie
pochodzi z narracji Pisma Swictego:

Niech wystarczy na koniec powiedzieé, ze zmartwychwstaly Pan ukazal si¢ naj-
pierw kobietom, ktére staty si¢ apostotkami Apostotdw (apostolorum illas fuisse aposto-
Jas), aby zawstydzi¢ mezczyzn (ut erubescerent viri), ktérzy nie szukali Tego, ktérego
stabsza plec (fragilior sexus) juz znalazta®.

3. Apostotki Apostotow

Skoro juz odkrylismy ten niezwykly tekst sw. Hieronima, w ktérym nazy-
wa kobiety apostolkami Apostoléw, to mamy dobra okazje, aby zatrzymac si¢
na chwile nad kariera, jaka zrobilo to okreslenie w teologii katolickiej. Zwykle
wystepowalo w liczbie pojedynczej: apostotka Apostolow (Apastola Apostolorum)
1 odnosilo si¢ do Marii Magdaleny, a powodem byla oczywiscie scena z Ewange-
lii §w. Jana, kiedy to po swoim zmartwychwstaniu Jezus méwi do niej:

Udaj sie¢ do moich braci i powiedz im: ,,Wstepuje do Ojca Mego 1 Ojca waszego,
do Boga Mego i Boga waszego”. Poszta Maria Magdalena, oznajmiajac uczniom:
,»Widziatam Pana i to mi powiedziat” (J 20, 17-18).

Wzruszajace chwile spotkania Marii Magdaleny ze Zmartwychwstalym 1 jej
misja apostolska wobec Apostoléw Jezusa wzbudzaly w ciagu nastepnych wie-
kow chrzescijanstwa bogate refleksje. Wymienmy kilka przykladéw.

Hraban Maur (776—856), benedyktynski mnich, a potem arcybiskup Mo-
guncji, napisal nawet cale dzielo zatytulowane Zycie blogostawionej Marii Magdaleny
(De vita beatae Mariae Magdalenae)®. W tym wlasnie dziele zapisal, ze Jezus swoimi
stowami ,,ustanowil ja apostolka Apostolow (ean ad apostolos instituit apostolam)’.
Te sama mysl wyrazil tez bardziej poetycko:

18 QW. HIERONIM, Commentariornm. .., dz. cyt., s. 673-674.

Y Tamze.

2 HRABAN MAUR, De vita beataec Mariae Magdalenae, XV11, PL. 112, 1474; pot. [http://
www.documentacatholicaomnia.eu/02m/07880856,_Rabanus_Maurus, De_Vita_Beatae_
Mariae_Magdalenae_Et_Sororis_Ejus_Sanctae_Marthae, MLT.pdf] [VI 2011].
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Niegdys zatrutym naczyniem Ewa meza w raju upoita,
Teraz za$ kielichem zycia wiecznego Magdalena Apostoléw napoita®.

Podobng ide¢ znajdziemy u Hrabana Maura ujeta w formie zdecydowanie
bardziej komunikatywnej dla naszego wspolczesnego ucha: ,,Maria ewangelizo-
wala swoich wspolapostolow (Maria suis coapostolis evangelizavit).

Kilkaset lat pozniej, w X1I w., tytul apostotki odnoszacy si¢ do Marii Mag-
daleny stal si¢ bardzo popularny®”. Stosowali go wtedy liczni pasterze i nauczy-
ciele Kosciota, jak opat Hugo z Semour (1109 r.), stynny filozof Piotr Abe-
lard (t1142), mnich i kardynat Goeffrey z Vandome (11132 r)) i inni. Ale z cala
pewnoscia najstynniejszym z nich byl §w. Bernard z Clairvaux (t1153 r.), ktéry
znowu powrdcil do formuly w liczbie mnogiej (apostolae apostolorum), aby na-
zwac apostotkami Apostolow ,,trzy Marie”, czyli trzy niewiasty, ktore udaly sie
do grobu, aby namasci¢ cialo Jezusa (por. Mk 16, 1)*. On tez jedyny z tego
szacownego grona zapewne wlozyl najwiecej literackiego kunsztu w opiewanie
apostolskiej misji kobiet:

Jak pickne stopy tych, ktérzy zwiastuja dobra nowing! (Rz 10, 15). Wystane przez
aniota — pelnia postuge ewangelistek (opus faciunt evangelistae), a uczynione apostot-
kami Apostoléw (apostolae apostolorum) spiesza, by rankiem oglasza¢ milosierdzie
Pariskie*.

Jak wida¢, Bernard z Clairvaux, doktor Kosciola i §wiety mistyk, do piek-
nego okreslenia owych niewiast jako apostolek dodal jeszcze jedno miano —
ewangelistek.

Wsréd autorow przypisujacych kobiecie misje apostolska nie moglo zabrak-
na¢ najstynniejszego $redniowiecznego autorytetu, mianowicie $w. Tomasza
z Akwinu. Ten wznios! si¢ na szczyty pochwal ewangelicznej Marii Magdaleny
w stowach, ktére dzi§ moga si¢ nam wydac przesadne, ale w kazdym razie wy-
raznie przecza wszelkim stereotypom sredniowiecznego rzekomo pogardliwego
patrzenia na kobieca nature.

2 Tunc toxico potorio Eva virum in paradiso debriavit; nunc aeternae vitae calicem apostolis Magdalena
propinavit”, HRABAN MAUR, De vita beatae Mariae Magdalenae, dz. cyt.

22 Pot. J. SCHABERG, The Resurrection of Mary Magdalene, New York 2004, s. 88; pot.
[http:/ /books.google.com/books?id=0MqlckqdORUC&printsec=frontcover&dq=mary+ma
gdalene+ressurection&hl=pl&ei=09r9TZbmJMSdsbW5Aw&sa=X&oi=book_result&ct=resu
lt&resnum=1&ved=0CCwQOAEwAA#Hv=0nepage&q&f=false] [VI 2011].

# SANCTI BERNARDI ABBATIS CLARAE-VALLENSIS, Sermones in Cantica Can-
ticorum, LXIX—LXXXVI, Sermo I.XX1/, 8; PL 183, 1148 B; http://wwwbinetti.ru/bernar-
dus/86_5.sheml [VI 2011].

** Tamze.
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Godny zauwazenia jest potrojny przywilej udzielony Magdalenie.

Po pierwsze, przywilej prorocki, poniewaz zasluzyla na widzenie aniotéw: prorok
jest bowiem kim§ pomiedzy aniotami a ludem (propheta est medins inter Angelos et
populum).

Po drugie, stanowisko réwne aniotom (Angelorum fastigium), poniewaz widziata
Chrystusa, na ktérego pragna wejrzeé aniotowie.

Po trzecie, misja apostolska (officinm apostolicum), gdyz rzeczywiscie stala si¢ apostol-
ka Apostoléw (facta est apostolorum apostola), jako ze jej zostalo zlecone, aby zwiasto-
waé uczniom zmartwychwstanie Pariskie.

A jak [niegdy$] kobieta pierwsza zwiastowala mezczyznie stowa $mierci (verba mor-
1is), tak teraz kobieta pierwsza zwiastowala stowa zycia (maulier primo nuntiaret verba
vitae)®.

Trzeba przyznad, ze jak na rzekomo niechetne kobiecej naturze $rednio-
wiecze sg to wyjatkowo zdecydowane stowa. Tak zdecydowane, ze 1 dzi§ budza
lekkie zdziwienie. A wypowiedziane zostaly przez doktora Kosciola i jednego
z najwigkszych swietych intelektualistéw chrzescijafnstwa.

4. Sredniowiecze idzie sladami Hieronima

Pamigc¢ o tej feministycznej lekturze Biblii i o postawie Hieronima wobec
kobiet trwala w Kosciele przez wieki. Robert d’Arbrissel (1047-1117), pustel-
nik 1 mnich francuski, to nie tylko wedrowny kaznodzieja i zatozyciel nowych
opactw, gdyz jest on nazywany ponadto prekursorem feminizmu. Znany jest
takze jako autor listow, w ktorych z satysfakcja odkryjemy te sama metode lektu-
ry biblijnej, jaka poznalismy u §w. Hieronima. Piszac w roku 1109 do Ermengar-
dy z Anjou, hrabianki Brytanii, poleca jej: ,,Wspomnij na Estere, swictq kobiete
(memento Hester sanctae munlieris), ktora zwigzana byla z niewierzacym Aswerusem,
a tak wiele zrobita dla ludu Bozego (profuit multum populo Dei).

Slynny mnich i wielki doktor Kosciota, Piotr Damiani (1007-1072), peten
pokory wobec samego siebie pisal w 1063 r. w liScie do cesarzowej Agnieszki
nastepujace stowa:

% SW. TOMASZ Z AKWINU, Komentarz do Ewangelii sw. Jana, XX, w. 111, VI, Kety 2002, s.
1150; pot. S. Thomae de Aquino, Opera ommnia, Super Evangelium S. loannis; http:/ /www.corpust-
homisticum.org/cih20.html [VI 2011].

% ROBERT D’ARBRISSEL, List do Ermengardy 3 Anjou, hrabianki Brytanii (1109 t.);
http://epistolae.ccnmtl.columbia.edu/letter/241.html [VI 2011], por. J. DE PETIGNY, Lettre
inédite de Robert d’Arbrissel a la comtesse Ermengarde, ,,The Bibliotheque de I’Ecole des Chartes” 15
(1853-1854), s. 209-235.
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Krélowa Saby przybyta do Jerozolimy, aby stucha¢ madrosci Salomona. Cesarzowa
Agnieszka przybyla zas do Rzymu stuchaé glupoty rybaka — prawdziwie jeste$ kré-
lowa, Saby (¢4 ergo veraciter es regina Saba)®'.

Tych, ktérzy chcieliby nie dostrzega¢ w kobiecie mozliwosci spetniania sa-
modzielnych funkcji spolecznych, a ktérzy nalezeli do grona tych najwazniej-
szych, pouczal sam $w. Bernard of Clairvaux, piszac do Melisendy, krélowe;
Jetozolimy (1143—1144)**. Nawiasem mowiac, ciekawe to byly czasy: wladze
krolewska w Swietym Miescie sprawowata kobieta i trzeba byto nadejécia chrze-
$cijanstwa, aby stalo si¢ to mozliwe. Ale wro¢my do §w. Bernarda. Odnoszac
si¢ do popularnego skojarzenia, ze krolowa (regina) moze by¢ tylko pomoca dla
prawdziwego krola (rex), Sw. Bernard wyjasnia:

Tak roztropnie i umiarkowanie masz rzadzi¢ wszystkim, aby wszyscy, ktérzy to zo-
bacza, na podstawie tych czynéw raczej widzieli w tobie bardziej kréla niz krélowa
(regem potins quam reginanm), aby czasem nie mowit ktos: ,,Gdzie jest krdl jerozolimski
(ubi est rex Terosolymorum)”’??.

W tym sensie dodal slowa, ktére tatwo dzi§ zrozumie¢ opacznie:

[Skoro] na ciebie spada caly ciezar krolowania (i e solam universa regni moles), to mu-
sisz pokaza¢ meza w niewiescie (opus est ut in muliere exhibeas virum)™.

Podobne znaczenie ma apel §w. Piotra Damianiego skierowany do Adelajdy
z Turynu (1064 1.)*'. Kiedy wzywa do tego, aby meski duch nia rzadzit (cum virile robur
[femineo regnet in pectore), nalezy to rozumie¢ w sensie posiadania meznego ducha. Po
czym nastepuje dowod na podstawie znanej nam juz feministycznej lektury Biblii.
Skoro Adelajda (1034—1091), rzadzac Sabaudia, sprawowata funkcje pafistwowe, po-
daje jej za wzor poczet podobnych do niej niewiast opisanych na kartach Biblii:

Kiedy pragne, by$ byla sojusznikiem w walce przeciw zakusom diabta, przychodzi
mi na mys$l ta walka, ktérg stoczyla prorokini Debora (Debborra prophetes), zona Lap-
pidota: wraz z Barakiem, synem Abinoama, powiodla wojska przeciw Siserze.

77 PIOTR DAMIANI, List do Agniesgki 3 Poitier; http:/ /epistolae.ccnmtl.columbia.edu/
letter/130.html [VI 2011].

* BERNARD Z CLAIRVAUX, List do Melisendy, krlowe Jerozolimy, http://epistolae.
ccnmtl.columbia.edu/letter/246.html [2011]; por. SANCTI BERNARDI, Opera, ted. J. LeClet-
cq, H. Rochais, Rome 1979, t. 8, list 354.

¥ Tamze.

% Tamze.

' PIOTR DAMIANLI, List do Adelajdy 3 Turynu i Sugy, http:/ /epistolae.ccnmtl.columbia.
edu/letter/1038.html [VI 2011); por. MGH, Die Briefe der Deutschen Kaiserzeit, IN: Die Briefe des
Petrus Damiani, red. Kurt Reindel, Miinchen 1988, list 114, s. 295-306.
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Napisano o niej przeciez: ,,Sprawowala sady nad Izraelem, a synowie lzraela przy-
bywali do niej, aby rozsadzata ich sprawy” (Sdz 4, 4-5).

Za jej przykladem i ty rzadz krajem bez pomocy mezczyzny (sine virili regis anxilio)
i niech do ciebie przybywaja, ktérzy pragna sadowych decyzji w swych sprawach™.

Co szczegolnie ciekawe, 6w apel wielkiego §wietego doktora Kosciola od-
nosit si¢ do potrzeby interwencji rzadzacej kobiety w sprawy Kosciota. Piotr
Damiani postuzyl si¢ dalszymi poréwnaniami biblijnymi:

Jak wtedy mezczyzna i kobieta, czyli Barak i Debora, podjeli walke przeciw Siserze,
wsplerajac si¢ wzajemng pomoca, 1 zwyciezyly ich wojska 1 dziewigéset rydwanow,
tak 1 wy — to jest ty oraz biskup Turynu (vos, 2u scilicet et Taurinensis episcopus) — pod-
niedcie bron przeciw Siserze.

Przydata si¢ przy tym tak powszechna podéwczas alegoryczna interpretacja
Starego Testamentu. Dalsze losy Sisery byly wyjatkowo marne, bo przeciez zgi-
nal z r¢ki Jaeli, Zony Chebera, ktéra palikiem przebita jego skron (Sdz 4, 17-22).
Dlatego Piotr Damiani przekonywat dalej:

jak Jael skron Sisery — tak ty znakiem krzyza przebij glowe diabta (signo crucis diaboli
verticem transfode), zmiazdz tego kusiciela do grzechu®.

Na tym nie koniec, gdyz $w. Piotr Damiani, jako slynny w XI w. znaw-
ca Biblii, sporzadzil prawdziwg litani¢ wszystkich $wigtych kobiet Starego Te-
stamentu. Jak podkreslil, Bég lubi odnosi¢ zwycigstwo przez niewiasty: ,,To
zwyciestwo jest przyczyng Bozej radosci, kiedy czasem szczegdlnie chwalebnie
triumfuje przez kobiety (per feminas gloriosiori lande trinmphat)”. Padaja tez konkret-
ne przyktady, ktérych sednem za kazdym razem jest to, ze kobieta okazuje si¢
zwyciezczynia w Bozej misji, podczas gdy mezczyzna, ktory stuzyt zlej sprawie,
stusznie przegrywa:

— Judyta, ktéra Holofernesowi ,,dzielnie odcicla pijana glowe (caput ebrium)
ciosem sztyletu” (Jdt 13, 6-8)*;

— Estera, ktéra ,,meznie wystawila si¢c na niebezpieczenistwo $mierci (worti
se viriliter obicit)”, aby zwyci¢zy¢ Hamana,

— madra niewiasta z miasta Abel, ktéra odwrodcita od miasta niebezpieczen-
stwo, polecajac ukara¢ Szebe (2 Sm 20, 14-22);

— inna niewiasta, tym razem z miasta Tebes (Sdz 9, 53-54), przez ktora po-
karany zostal niegodziwy Abimelek;

— Abigail odwrécila niebezpieczeistwo od swego domu, ktére $ciagnat
bezmyslny Nabal (1 Sm 25).

32 PIOTR DAMIANI, List do Adelajdy. .., dz. cyt.
¥ Tamze.
3 Tamze.
% Tamze.
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* ok ok

Zakoficzeniem niech bedzie zacheta do takiej lektury Pisma Swietego, ja-
kiej ucza nas wielcy $wieci Kosciota. Jak wida¢, mozna odkry¢ w ich dzietach
wiecej, niz si¢ spodziewamy. Niekiedy zas przescigna nas w swojej wnikliwosci
w studium Biblii. Czyz nie stusznie wigc przekonywal nas papiez Benedykt XVI
w swojej adhortacji o stowie Bozym?

Interpretacja Pisma Swictego nie bytaby pelna, gdybysmy nie wystuchali réwniez
tych, ktérzy naprawde zyli stowem Bozym, czyli §wictych. Istotnie, viva lectio est vita
bonorum. Najglebsza interpretacja Pisma pochodzi bowiem od tych, ktérzy pozwo-
lili si¢ ksztaltowac stowu Bozemu przez stuchanie go, czytanie i wytrwale rozwa-
zanie (VD 48).

How to be a She-Apostle:
a Feminist Lecture of the Bible in Past Ages of the Church

Summary

Sixteen years ago John Paul II appealed for a ,,new feminism” to come
(Evangelium vitae, 99). Surprisingly, we may find some help in the realization of
this task in the very old Tradition of the Church: in St. Jerome’s epistles and in
those who followed his steps in the Middle Ages. Jerome asked his correspond-
ents to read the Bible in such a way as to underline women’s place in the history
of salvation. He encouraged to study the Scriptures engaging the whole knowl-
edge of ancient languages and biblical environment. The Christian Middle Ages
continued this Tradition in the best of its representatives: such writers as Raba-
nus Maurus, Bernard of Clairvaux and Peter Damiani were directing thoughts
of their hearers to the same way of reading the Bible. With the present analysis
we try to introduce the appeal of the pope Benedict XVI from his latest exhor-
tation Verbum Domini: ,,The most profound interpretation of Scripture comes
precisely from those who let themselves be shaped by the word of God” (48).

Transiated by Andrzej Siemieniewski
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GODNOSC OSOBY LUDZKIE]
W SWIETLE PS 8, 2-10

Psalm 8 jest madrosciowym hymnem bedacym pochwala Stworcy, wyraza-
jacym admiracje dla Niego i jednoczesnie ukazujacym wyjatkowa pozycje czlo-
wicka w catym dziele stworzenia'. Ideowo psalmista buduje utwor na zasadzie
»trojkata”; ktorego bokami sa Bog, cztowiek i stworzenie. Gléwnym protagoni-
stq jest Bog, cztowiek jest miarg ukazang w odniesieniu do Boga i do pozostate-
go stworzenia®. Autor zatrzymuje mysl czytelnika czy recytatora psalmu nie tyle
na doskonalosci 1 wspanialosci stworzonego przez Boga wszechs§wiata, ile ra-
czej na potedze Stworcy, dostrzeganej w Jego dzietach. Czlowiek, cho¢ zna swe
ograniczenia (jest bowiem $miertelny i dotknigty grzechem), wyraza zachwyt
nad faktem, ze B6g o nim pamieta i troszczy si¢ o niego.

1. Podtoze ideowe i struktura literacka Ps 8, 2-10

Psalm rozpoczyna i1 koficzy identyczna aklamacja zachwytu nad Bogiem
1]Jego ,,przedziwnym” imieniem: ,,O Panie, nasz Boze, jak przedziwne jest Twe
imi¢ po wszystkiej ziemi” (w. 2a 1 w. 10). Inkluzja ta przyjmuje forme grama-
tyczna liczby mnogiej, podczas gdy caly korpus psalmu zapisany jest w liczbie
pojedynczej. Tego typu zmiany osoby gramatycznej nie sa rzadkoscia, zwlaszcza
w poezji hebrajskiej. Poniewaz piesn ta przeznaczona jest do wykonania publicz-
nego, przypuszczalnie liturgicznego, mozna w niej wyrézni¢ partie przewidzia-

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

U T. BRZEGOWY, Psalmy i inne Pisma, Academica 10, Tarnéw 1997, s. 77. Niniejszy ar-
tykul stanowi zmieniong i uzupelniona wersje analiz dokonanych w: M. ROSIK, ,, W Chrystusie
wsgysey beda ozywieni” (1 Kor 15, 22b). Rola cytatiw ST w Pawlowes argumentagi a gmartwychwstaniem
(1 Kor 15, 12-58), (Bibliotheca Biblica), Wroctaw 2010, s. 161-183.

2 G. RAVASL, Psalmy, 1. Wprowadzenie i Psalmy 1-19 (wybér), tham. P. Mikulska, Krakéw
2007, 203.
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ne dla solisty i dla zgromadzenia. Aklamacja poczatkowa i koficowa, poprzez
wykorzystanie partykuly mm (,,jakze”)’, nadaje calemu utworowi tonacje podzi-
wu, zachwytu, a jednoczesnie sprawia, ze pobrzmiewa w nim ton refleksyjny.

Inkluzja stanowi jeden z elementéw strukturotworczych calego utworu.
W w. 2a zastepuje ona wezwanie, ktore stanowi klasyczny element hymnu;
przybiera forme okrzyku o charakterze antyfonicznym. Inkluzja obejmuje dwie
mniejsze calodci — jakby strofy utworu, ktére w sposéb progresywny, ale prze-
ciwstawny rozwijaja mysl autora. Dzigki tym przeciwstawieniom tworza one
forme chiazmu. I tak w ww. 2b—5 stalo$¢ i niezmiennos¢ wszechswiata przeciw-
stawiona zostala zmiennosci czlowieka, natomiast w ww. 69 inteligencja i god-
nos¢ czlowieka skontrastowane zostaly z wszelkimi innymi stworzeniami, nad
ktérymi cztowiek ma panowac. W scenie pierwszej podkreslona jest wszechmoc
Boga, a w scenie drugiej — potega i godnos¢ czlowieka®. Zasadnicza struktura
utworu przedstawia si¢ wigc nastepujaco:

Antyfona inkluzji: aklamacja do imienia Bozego (w. 2a);
Scena pierwsza: wszechmoc Boga i czlowiek (ww. 2b—5);
Scena druga: potega czlowieka i Bog (ww. 6-9);

Antyfona inkluzji: aklamacja do imienia Bozego (w. 10)°.

Zachwyt wyrazony zostaje dla ,,naszego Boga”, ktérego posta¢ widziana jest
w perspektywie ,,calej ziemi™. Partykuta 7 stanowi formalny element podzia-
tu psalmu; chodzi nie tylko o podzial strukturalny, wyznaczajacy wewnetrzna
budowe utworu, ale takze o rozréznienie o charakterze tresciowym, nadaja-
ce dynamike tekstowi. Ta sama partykula, ktéra w w. 2a i w w. 10 przyjmuje
charakter zawolania wyrazajacego podziw, w w. 5 faczy podziw z pytaniem
o pozycje czlowieka w dziele stworzenia. Wlasnie ku temu zmierza psalmista:
kontemplacja stworzenia prowadzi do zachwytu nad pozycja czlowieka i miej-
scem wyznaczonym mu przez Boga w hierarchii bytéw. Pytanie ,,Czym jest
czlowiek?”, stanowi klucz do odczytania znaczenia psalmu. Ma ono charakter
refleksyjny i zarazem wyrazajacy podziw. Czlowiek jest istota, ktora sama sobie
stawia to pytanie. Jednoczesnie zna i nie zna odpowiedzi. Odpowiedz ta go za-

> BDB, 552.

* S. Lach zauwaza: ,,Aczkolwick Ps 8 zajmuje si¢ wspaniatoscia nieba i wielkoscig czto-
wieka, to jednak jego gléwng ideg jest wielko$¢ samego Jahwe. Imi¢ Boze jest réwnoznaczne
z samym Bogiem. Potega tego imienia jest wypisana na niebiosach i w kazdym cztowieku, ktéry
dzigki temu imieniu jest wladca wszech§wiata, sam jednak jest pod wladza Bozg i winien bez-
ustannie wielbi¢ potezne imi¢ Jahwe”; S. LACH, Ksigga Psalméw. Wtgp — przektad 3 oryginatn —
komentarg — ekskursy, PSST VI1/2, Poznan 1990, s. 126.

> G. RAVASI, Psalmy, 205. Zupetnie podobna strukture prezentuje T. BRZEGOWY; Psal-
my i inne Pisma, dz. cyt., s. 78.

¢ Fraza ta przywodzi na my$l uniwersalizm Izajaszowy: ,,cala ziemia jest petna Jego chwa-
ly” (Iz 6, 3).
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chwyca, a jednoczesénie sklania do dalszej refleksji, a w konsekwencji — do dal-
szych pytan. Pyta o swoje miejsce we wszech§wiecie uczynionym przez Boga,
a jednoczesnie pyta o samo dzielo stworzenia; zastanawia si¢ nad tym, co jest,
co zostalo stworzone, co Boég w swej wielkosci 1 madrosci powolal do istnienia,
a jednoczesnie ma §wiadomos¢, ze w swej refleksji nigdy nie dojdzie do konica.
Odkrywa jednak zupelnie wyjatkows 1 uprzywilejowana swoja pozycje posrod
calego dziela stworzonego. Nie jest to pozycja wypracowana wlasnym wysil-
kiem, lecz w sposéb catkowicie wolny darowana czlowiekowi przez Stworce.
Wskazuje na to czasownik ,uczynites go” (317010; w. 6). Psalmista reprezen-
tuje w tym pytaniu kazdego stworzonego czlowieka; wypowiada si¢ nie tylko
w imieniu Izraelity, jako cztonka narodu wybranego przez Boga, ale w imieniu
wszystkich mieszkancéw ziemi.

Podwdjnie wykorzystana partykuta 11, raz wobec Boga (w. 2a i w. 10), raz
wobec czlowieka (w. 5) — ustanawia podwojna relacje na linii Bog—czlowiek,
relacje dotyczaca imienia i funkcji. Co do imienia, Bég przedstawiony jest tak,
jak objawil si¢ Mojzeszowi (JHWH; M), czlowiek natomiast w relacji syno-
stwa wobec Boga (,,syn cztowieczy™; D‘I& 13). Co do funkeji, Bég pokazany jest
jako Pan (11R), co podkresla dynammzne panowanie nad dzielem stworzonym,
przez co Bog ujawnia si¢ jako Pan nie tylko stworzenia, ale 1 historii. Czlowiek
natomiast jako Suin (,»glowa”, ,,przywodca”, ,wladca”) jest zawsze podporzad-
kowany Panu (17R)". Imi¢ Boga otwiera i zamyka psalm; bo to wlasnie On, nie
czlowiek, jest gtéwnym bohaterem utworu. Mamy bowiem do czynienia z hym-
nem ku czci Boga, nie ku czci cztowieka: psalmista czci Boga przez czlowieka®.
Terminy ,,cztowiek™ i ,,syn czlowieczy” w w. 5 pozbawione sa rodzajnikéw, co
wskazuje, iz autor ma na mysli kazdego z ludzi jako jednostke’. Czlowiek, wziety
z ziemi, pozostaje blizszy Bogu niz zwierzetom. Jego pozycja jest wiec okreslona
przez wyniesienie, nie przez unizenie. W tle psalmu pobrzmiewa nieustannie
opis stworzenia zaczerpniety z Rdz 1'%; tam tez psalmista znajduje swoista od-
powiedz na swoje pytanie: ,,Czym jest czlowiek?” Czlowiek jest obrazem Boga;
zostal stworzony na Jego podobienstwo (Rdz 1, 26-27). Mozliwe, Ze autor nie

7 L. ALONSO SCHOKEL, Trenta salwi: poesia e preghiera, tham. A. Ranon, Bologna 1982,
s. 5-67.

¥ W tym kontekscie L.A. Schokel przytacza fraze Hengstenbergera: ,,Die Grisse Gottes in
der Grisse des Menschen”; Trenta salmi: poesia e preghiera, dz. cyt., s. 68.

O Llautore non si interroga sull’umanita presa colettivamente, ma su ciascuno dei suoi membri. Tutti
e ciascno partecipano di questa condizione, tutti e ciascuno suscitano la domada sconcertata. Per ora nessuno
si appropria di questa designagione per antonomasia”y L.A. SCHOKEL, Trenta salmi: poesia e preghiera,
dz. cyt., s 68.

10 Bezposredni wplyw opowiadania o stworzeniu nie jest pewny, jednak mozna go przy-
pusci¢ na bazie wykorzystania przez psalmiste podobnej terminologii: ,,niebo”, ,,ziemia”, ,,ksie-
zyc”, ,gwiazdy”, ,,panowac”, ,,czlowiek”, , zastepy”, ,,tyb”, ,,widzie¢”. Jeszcze mniej pewny jest
wplyw Rdz 2-3 na autora psalmu, aczkolwiek aluzje do defilady stworzen czy upadku cztowieka
sq niemal pewne.
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chce tu przytoczy¢ tego opisu, aby w ten sposob nie odebra¢ mocnej wymowy
samego pytania.

2. Analiza egzegetyczna Ps 8, 2-10

Po nakresleniu ideowego tta Ps 8, 2-10 oraz ukazaniu zasadniczej struktu-
ry literackiej utworu, dokonana zostanie teraz jego analiza egzegetyczna, ktora
pozwoli wydoby¢ zasadnicze oredzie omawianego psalmu. Poszczegélne etapy
analizy wyznaczone zostaly przez strukture utworu.

2.1. Inkluzja (w. 2a i w. 10)

Jak wspomniano wyzej, w. 2a i w. 10 sq identyczne i stanowig inkluzje¢ otwie-
rajacq 1 zamykajaca psalm, bedaca jednoczesnie no$nym elementem struktury
utworu. Jest to pelen zadziwienia okrzyk wychwalajacy imi¢ Boze, ktére jest
»przedziwne” ,,na calej ziemi”. Bég nazwany jest ,,naszym Panem”; w jezyku
biblijnym ST tytul ten odnoszony byl do kréla. Natan pytal Batszebe: ,,Czy$ nie
styszala, ze zaczal krélowa¢ Adoniasz, syn Chaggity? A pan nasz, Dawid, o tym
nie wie!” (1 Krl 1, 11; por. 1 Krl 1, 43. 47). W Ps 97, 5 natomiast Bég, opiewany
jako Krol, nazwany jest Panem calej ziemi. Jest to wigc tytul przynalezny Bogu
jako Krélowi nad Izraelem i cala zamieszkala ziemia'".

Termin oznaczajacy ziemi¢ (}7I8) wskazuje zaréwno wymiar terytorialny,
jak i etniczny; imi¢ Boga jest ,,przedziwne” na calej planecie i wérdd wszyst-
kich zamieszkujacych ja ludow. Cho¢ boska Szekina obrata sobie za mieszkanie
miasto $wicte, Jerozolime, a w nim $§wiatynie, to Jego imi¢ znane i podziwiane
jest na calej ziemi. Zydzi przekonani byli o szczegdlnej obecnosci Boga w $wia-
tyni. Koncentryczne kregi coraz bardziej restrykeyjnie ograniczaly przystep do
wewnetrznych czedci sanktuarium do tego stopnia, ze do Swigtego Swietych
mogl wejs¢ jedynie raz w roku sam arcykaplan. Ta swoista geografia swigtosci
obejmowala kolejno Miejsce Najswictsze, Miejsce Swiete, dziedziniec kaplas-
ski, dziedziniec Zydéw, dziedziniec kobiet, dziedziniec pogan, miasto zamknie-
te murami i wreszcie cala ziemie §wieta, podarowana Abrahamowi i jego po-
tomstwu'?. Pomimo tego przekonania z zawolania ,,po calej ziemi” przebija rys
uniwersalizmu, obecnego takze w niektorych ksiegach prorockich. Cho¢ Bog
wybral sobie nardd izraelski na wlasnos¢ i osadzil go w ziemi obiecanej, jest
Bogiem, Stworca 1 wladcg calej zamieszkalej ziemi, a takze rozciaga swa wladze
na caly wszechswiat.

" T. BRZEGOWY, Psafters i Ksigga Lamentagi, Academica 65, Tarnéw 2007, s. 98.
2 Qumranczycy wierzyli, ze zbawienie osiagna¢ mozna jedynie w ziemi obiecanej, nie za$
w diasporze.
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Termin ,,przedziwny” (7"R) w odniesieniu do oséb jest w Biblii zastrzezo-
ny niemal wylacznie dla Boga”. To wlasnie Bég jest ,,peten swiatla, potezniej-
szy ("IR) od gér odwiecznych” (Ps 76, 5) i ,,potezny (77IR) na wysoko$ciach”
(Ps 93, 4). Termin ten wskazuje wlasnie na potege, chwale, jednak w jego tle
nalezy zawsze widzie¢ ide¢ majestatu. Stad niektorzy zamiast przekladu ,,prze-
dziwne” wolg méwi¢ o Bozym imieniu ,,potezne” lub ,,pelne majestatu”. Autor
psalmu sigga po imi¢ wlasne Boga, zapisane tetragramem. Imi¢ Jahwe w pelnej
lub skréconej formie wystepuje w Biblii ponad 6800 razy. To samoobjawieniowe
imi¢ Boga (Wj 3, 14) etymologicznie pochodzi od czasownika oznaczajacego
,,by¢”. Wskazuje na ide¢ bytu absolutnego, na obecno$¢ béstwa, a w tym przy-
padku przede wszystkim na Boga — Stworzyciela. Imie to z jednej strony odstania
co$ z istoty bostwa, z drugiej sprawia, ze nadal pozostaje ona tajemnica. Do imie-
nia Jahwe autor psalmu dolaczyt drugie imig: Pan (718)", ktére okresla relacje
Boga do stworzenia: Bog jest nie tylko Stworcg, ale i Panem wszystkiego, co
istnieje; jest Panem historii i czasu, narodéw i poszczegolnych ludzi, jest Panem
ponad innymi bogami i nad calym wszech§wiatem".

2.2. Scena pierwsza: wszechmoc Boga i cztowiek (ww. 2b—5)

Po inkluzji o charakterze aklamacji wtasciwy korpus psalmu rozpoczyna
si¢ fragmentem, ktory stanowi¢ moze crux interpretunm lub — jak chce Beau-
camp — ,fragment tekstualnie rozpaczliwy”!e. Problematyczne jest zdanie
D?Q!@'U'%j ’min’ DmIn WR, edyz budzi duze trudnosci pod wzgledem gramatycz-
nym, a to z powodu niepoprawnosci formuty 270 WR. Z punktu widzenia gra-
matycznego mamy tu zaimek wzgledny ,,ktory” zlaczony z imperatywem czasow-
nika ,,dac¢”, zapisanym w formie ga/, dla liczby pojedynczej rodzaju meskiego. Do
czasownika dolaczone zostalo he paragogicum. Ttamaczac dostownie otrzymujemy
fraze niemajacq logicznego sensu: ,,ktory umiesc!”. Jak wiec wybrnaé z tej trud-
nosci? Bgzegeci zazwyczaj proponuja jedno z pieciu rozwigzan. Pierwsze polega

3 Oprécz Boga BH stosuje go jedynie w odniesieniu do kréla i ksiazat (Ps 136, 18; Sdz
5, 13).

4 Zob. hasto ,,Imi¢” w: L. RYKEN, J. C. WILHOIT, T. LONGMAN 111, S/ownik sym-
boliki biblijnej. Obrazy, symbole, motywy, metafory, figury stylistyczne i gatuntki literackie w Pismie Swietym,
thum. Z. Ko$ciuk, Warszawa 2003, s. 255-256 oraz: N. STONE, Nawmes of God, Chicago 1994,
s. 18-29.

5 N. STONE, Names of God, dz. cyt., s. 45-50.

16 Cytat za: G. RAVASI, Psalmy, dz. cyt., s. 214. Zajmowal si¢ juz nim P. SFAIR (De gen-
uina lectione Ps 8, 2, Bib 23 (1942), s. 318-322), T.Z. VRIEZEN (Ps &, 2-3, NTT 3 (1948-49),
s. 11-15), J.J. STAMM (Eine Bemerkung zum Anfang des achten Psalms, TZ 13 (1957), s. 470-478),
H.R. MOELLER (Biblical Research and O.T. Translation, Bible Translator 13 (1962), s. 16-22),
A. TANGER (Psalm 8, 1-2. Studies in Texts, Theology 69 (19606), s. 492—496), J.A. SOGGIN
(Texctkritische Untersuchungen von Ps. VIII, vo. 2—3 und 6, VT 21 (1971), s. 565-571).
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albo na usunigciu zaimka ,,ktory”, jako zbednego i niezrecznego dodatku kopisty,
albo na zamianie imperatywu na tryb oznajmujacy. W pierwszym przypadku w.
2b stanowilby zupelnie nowe zdanie, ktére w zlaczeniu z aklamacja brzmialoby:
,O Panie, nasz Boze, jakze przedziwne Twe imi¢ po calej ziemi. Umies¢ swoj
majestat nad niebiosami”. W drugim przypadku (preferowanym przez grecka wer-
sj¢ Symmacha i psalterz Iuxta Hebraeos Hieronima) otrzymujemy: ,,O Panie, nasz
Boze, jakze przedziwne Twe imi¢ po calej ziemi, ktéry majestat swoj umiesci-
tes na niebiosach”. Drugie rozwiazanie proponuje zamiast czasownika N czytac
czasownik N (,,powtarzac”, ,$piewac”; ,stawic”)” w emfatycznym trybie roz-
kazujacym. Czasownik N uzyty jest zaledwie w dwoch starozytnych tekstach
biblijnych: ,,Niech swym glosem dzielacy tupy u wodopojow stawia (1) do-
brodziejstwa Pana, dobrodziejstwa wzgledem osiedli izraelskich” (Sdz 5, 11) oraz:
,\Weszlo to nastepnie w zwyczaj w Izraelu, ze kazdego roku schodzily si¢ na cztery
dni corki izraelskie, aby optakiwac (71I) corke Jeftego Gileadezyka™ (Sdz 11, 39b-
40). Czasownik ten pojawia si¢ takze w Oz 8, 9-10, ale tekst jest tu niepewny, stad
trudno w oparciu o niego wyciaga¢ wnioski co do w. 2b. W w. 2b czasownik ten
musialtby by¢ uzyty w formie pze/ (,,Twe imi¢ Spiewa swoj majestat...”) lub w for-
mie pual (,,Majestat Twoj jest gloszony / $piewany...”). Te¢ ostatnia wersje przejela
LXX, a za nia Vlg, Przy przyjeciu tego rozwiazania tekst w. 2b brzmialby: , Spie-
waj / chwal Jego majestat nad niebiosami”. Trzecie rozwiazanie réwniez opiera
si¢ na przyjeciu czasownika 1IN, jednak w pierwszej osobie liczby pojedyncze;.
Woéwezas zaimek , ktory” nalezaloby uznac za glose, natomiast wiersz brzmialby:
»Zaspiewam / oglosze Jego majestat nad niebiosami”. Rozwigzanie czwarte zasa-
dza si¢ na odmiennej rekonstrukeji stéw QIR TWR; nalezaloby je odczyta¢ jako
MTAIUR, ,,moglbym zaspiewaé / abym zasp1ewa1” Tekstw. 2b brzmialby wowczas:
,Obym wyspiewal Twoj majestat nad niebiosa”. Trudno jednak wykaza¢ tak dale-
ko idace zmiany w tekscie. Wreszcie piate rozwiazanie proponuje polaczenie stow
DTN WK w AN, tryb rozkazujacy z nun energicum od czasownika NI, ozna-
czajacego ,,stuzyc”, ,wielbi¢”. To rozwigzanie wydaje si¢ najbardziej wlasciwe
z tego powodu, ze w zaden sposob nie zakloca tekstu spolgltoskowego. Zostato
takze potwierdzone przez jezyk punicki. Przy jego przyjeciu tekst w. 2b brzmi:
,,Chee wielbi¢ Twéj majestat nad niebiosa™"®.

Kolejny wiersz (w. 3) rozpoczyna si¢ zwrotem, ktéry w dostownym ttuma-
czeniu brzmi nastepujaco: ,,Z ust dzieci 1 niemowlat ustanowile$ potege...”
Poniewaz w takim brzmieniu tekst wydaje si¢ malo zrozumialy, niektorzy eg-
zegeci tacza w. 2b z w. 3, otrzymujac w ten sposéb: ,,Chee wielbi¢ Twoj ma-
jestat nad niebiosa, [gaworzac| wargami, jak dzieci i niemowle¢ta”. Taki prze-
ktad wydaje si¢ bardziej przekonujacy, ale sprawia, ze kolejne zdanie w w. 3

7 H. DONNER, Ugaritismen in der Psalmenforschung, ZAW 79 (1967) s. 322-350; BDB,
1071-1072.
8 G. RAVASI, Psalmy, dz. cyt., s. 21-216.
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rozpoczaé nalezy od czasownika ,,polozy¢”: ,,Polozyles fundamenty bastionu
z powodu Twych przeciwnikéw, aby poskromié nieprzyjaciela 1 wroga”. Takie
tlumaczenie jest uzasadnione o tyle, ze podstawowe znaczenie czasownika
0 to ,,polozy¢ fundamenty”. Wystarczy przytoczy¢ kilka biblijnych tekstow
na poparcie tej tezy. W 1 Kl czasownik odnosi si¢ do fundamentéw domu:
,, K16l polecit im, aby kazali wylamywa¢ kamienie wielkie, wyborowe 1 ciosane
na zalozenie fundamentéw (7°0) budowli” (5, 31). W innym miejscu dotyczy
fundamentéw miasta: ,,Niech bedzie przeklety przed obliczem Pana czlowiek,
ktéry podjatby si¢ odbudowa¢ miasto Jerycho: Za ceng zycia swego pierwo-
rodnego syna zalozy (7°0) fundamenty, za cen¢ zycia najmiodszego syna po-
stawi bramy” (Joz 6, 26b). Izajasz méwi o polozeniu fundamentéw Syjonu:
,»Pan zalozyl (70) Syjon i do niego si¢ chronia nieszczesliwi z Jego ludu”
(Iz 14, 32b); wspomina takze o fundamentach ziemi: ,,Moja to r¢ka zalozyla
(") ziemie 1 moja prawica rozciagneta niebo. Gdy na nie zawolam, stawia
si¢ natychmiast” (Iz 48, 13). W naszym przypadku przedmiotem czasownika
jest termin 1, ktéry w podstawowym znaczeniu wskazuje na sile fizyczna.
Takie znaczenie przyjmuje w innym z psalméw (Ps 30, 8). Z kolei w Ps 68, 36
wskazuje na sile polityczno-militarna: ,,Groze sieje Bog ze swej swiatyni, Bog
Izraela; On sam swojemu ludowi daje potege i site (TU). Niech bedzie Bog blo-
gostawiony”. W Ps 29, 11 chodzi raczej o wewnetrzna sile cztowieka: ,,Niech
Pan udzieli mocy (1Y) swojemu ludowi, niech Pan blogostawi swoéj lud, darzac
go pokojem”. Podobne znaczenie wystepuje w Ps 81, 2, jednak z bezposrednim
odniesieniem do Boga: ,,Radosnie $piewajcie Bogu, naszej Mocy (1), wykrzy-
kujcie Bogu Jakubal” W formach pochodnych natomiast termin ten oznacza
Htwierdze”, ,,baszte” lub ,,schron”. Wydaje si¢ wiec bardziej uzasadnione przy-
ja¢ takie znaczenie terminu w naszym psalmie, niz — jak wciaz chca niektorzy
egzegeci — mowic o ,,chwale”". Raczej nalezy widzie¢ tu nawiazanie do stwor-
czego dzialania Boga opisywanego takze w Rdz 1. Bég ustanawia fundamenty
bastionu niebios (Ps 8, 3), czyli stwarza sklepienie niebios (Rdz 1, 6):

Rdz 1, 6-8 Ps 8,3

,»A potem Bog rzekl: «Niechaj powsta- ,,Potozyles fundamenty bastionu z po-
nie sklepienie w srodku wéd i niechaj ono | wodu Twych przeciwnikéw, aby poskro-
oddzieli jedne wody od drugichl» Uczy- | mi¢ nieprzyjaciela i wroga”
niwszy to sklepienie, Bég oddzielit wody
pod sklepieniem od wéd ponad sklepie-
niem; a gdy tak si¢ stalo, Bég nazwatl to
sklepienie niebem. I tak uplynal wieczér

i poranek — dziert drugi”.

¥ Termin ten w rozumieniu ,,chwaly” znalazt si¢ w LXX i (za LXX) w Mt 21, 16.
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Bazujac na Rdz 1, 6-8, Zydzi wyobrazali sobie istnienie metalicznej czaszy,
ktora oddzielata wody pod sklepieniem od wéd ponad sklepieniem. Bég miesz-
kal ponad sklepieniem, w niedostepnej twierdzy: ,,Kt6z jak nasz Pan Bog, co
siedzibe ma w gorze, co w do6t spoglada na niebo 1 na ziemie?” (Ps 113, 5-6).
Te ,,kosmiczna mape” dostrzec mozna takze w innych tekstach ST (por. Jr 5, 22;
Ps 74, 13; 104, 9; 148, 6; Hi 7, 12; 24, 12; 38, 11; Prz 8, 27; 1z 51, 9-10)*.

Ow bastion w niebiosach zostal przez Boga zatozony ,,z powodu™ trzech
grup przeciwstawiajacych si¢ Bogu: ,,przeciwnikow”, ,,nieprzyjaciél” i ,,wro-
gow” (ten ostatni termin nosi konotacje msciwosci, moze by¢ wiec rownie do-
brze tlumaczony jako ,,msciciele”)*”. Wiersz (w. 3) naznaczony jest przez opo-
zycje: dzieci — przeciwnicy, niemowleta — nieprzyjaciele / wrogowie (msciciele).
W historii egzegezy padaly rézne propozycje identyfikacji ,,przeciwnikow”,
,wrogdw” czy ,,nieprzyjaciél”?. Jedni widzieli w nich Lewiatana (,, Ty zmiaz-
dzyle$ Iby Lewiatana, wydales go na Zzer potworom morskim™; Ps 74, 14), inni
Rahaba (,,Ty podeptales Rahaba jak padling, rozproszyles Twych wrogdéw moz-
nym Twym ramieniem”; Ps 89, 11), jeszcze inni gigantéw (,,W owych czasach
byli na ziemi giganci; a takze poézniej, gdy synowie Boga zblizali si¢ do corek
czlowieczych, te im rodzily. Byli to wiec owi mocarze, majacy stawe w owych
dawnych czasach”; Rdz 6, 4) lub znanych w poézniejszej tradycji apokaliptycznej
refaim 1 nefilim czy ,;wrogie moce pierwotnego chaosu, ktére Jahwe poskramia”*.
Wydaje si¢ jednak, ze nie mozna wybiegac tak daleko poza bezposredni kontekst
psalmu. ,,Nieprzyjaciele”, ,,przeciwnicy” 1 ,,wrogowie” to po prostu ci, ktorzy
nie akceptuja podporzadkowania si¢ Bogu; by¢ moze takze ci, ktérzy chcieliby
zréwnad si¢ z ,,istotami niebieskimi” (w. 6). Termin DTI"??S wskazuje albo na isto-
ty nadprzyrodzone (,,istoty niebieskie”), albo (co moze bardziej prawdopodobne
— patrz dalej) na samego Boga (Elohim). W poczatkowych etapach religijnosci
Izraela ,,istoty niebieskie” uznawane byly za bostwa, z czasem jednak utozsa-
miono je z aniotami. Sa to stworzenia ponadludzkie, ktére w hierarchii bytow
stworzonych przez Boga stoja wyzej niz czlowiek; ciesza si¢ wicksza bliskoscia
Boga niz czlowiek. Z tego wlasnie powodu psalmista wyznaje: ,,Nie ma wsrod
bogéw (o'128) réwnego Tobie, Panie, ani czegos takiego jak Twoje dzielo”

2 G. RAVASI, Psalmy, dz. cyt., s. 220.

2 Termin ¥R moze przybieraé znaczenie przyczynowe lub celowe. W naszym przypad-
ku kontekst wskazuje, ze preferowane jest to pierwsze znaczenie.

2 Sama idea zemsty wskazuje na przewrotnos¢ ,,mscicieli”, zemsta bowiem jest przy-
wilejem zarezerwowanym Bogu: ,,Moja jest odplata i kara, w dniu, gdy si¢ noga ich potknie.
Nadchodzi bowiem dzieri kleski, los ich gotowy, juz blisko” (Pwt 32, 35).

# Duza cz¢$é tych odpowiedzi zebrat juz kilkadziesiat lat temu S. Lach w ekskursie za-
tytutowanym ,,Kim sa nieprzyjaciele w psalmach?” do jego komentarza do Ksiggi Psalmow;
S. LACH, Ksigga Psalmow, dz. cyt., s. 606-617.

2 T. BRZEGOWY, Psalmy i inne Pisma, dz. cyt.,s. 79.
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(Ps 86, 8). Wszystkie D‘Tf‘?tj oddaja czes¢ Bogu Stworcy: ,,Muszg si¢ wstydzic
wszyscy, ktorzy czcza posagi i chlubig si¢ bozkami: wszyscy bogowie (D‘ﬂ5§5)
hold Mu oddaja” (Ps 97, 7). Jahwe nazywany jest zreszta ,,Bogiem nad bogami”
(Ps 130, 2). Bég odgradza si¢ od swych ,,nieprzyjaciol”, ,wrogdw” i ,,przeciw-
nikéw” firmamentem, ktéry sam zatozyt: ,,Chcialbym wy$piewac Twoj majestat
na niebiosach” (w. 2b)*.

Przeciwienstwem rebelii przeciwko Bogu jest oddawanie Mu chwaly. Czyni
to psalmista ,,[gaworzac] jak usta dzieci i niemowlat” (w. 3). Nie chodzi o to, ze
niemowleta i dzieci $piewaja Bogu hymny pochwalne lub wypowiadajg stowa
modlitw uwielbienia, ale raczej o to, ze w swej spontanicznosci dzieci odkrywaja
swiat stworzony, pelne sa nad nim zachwytu — a przez to zachwytu nad samym
Stworca. Odkrywajac poznawane rzeczy, nazywaja je, nadaja imiona — podobnie
jak Adam (Rdz 2, 19-20). Dziecigca postawa wobec odkrywanego pigkna uwal-
nia czlowieka od ducha zemsty i wrogosci. Wiasnie dlatego — posrednio — dzieci
1 niemowleta przeciwstawione zostaly przez psalmiste nieprzyjaciotom i wro-
gom?®. Podobne przeciwstawienie rebelii czy buntu przed Bogiem i chwaty Mu
oddawanej zapisano takze w innych miejscach antycznej tradycji madrosciowej
Izraela. Wystarczy przytoczy¢ wypowiedz Syracha:

Jakie pokolenie jest powazne? Pokolenie czltowieka.

Jakie pokolenie jest szanowane? Bojace si¢ Pana.

Jakie pokolenie jest wzgardzone? Pokolenie czlowieka.

Jakie pokolenie jest wzgardzone? Przekraczajace przykazania (Syr 10, 19).

Watek ten mozna kontynuowac: psalmista, cho¢ jest osoba dorosla, czuje
si¢ jak dziecko i nie potrafi wypowiedzie¢ swego zachwytu nad Stworca i nad
godnoscia, ktéra Ten obdarzyl czlowieka. Jest to sytuacja analogiczna do tej,
ktora przezywal Jeremiasz: ,,Ach, Panie Boze, przeciez nie umiem moéwic, bo je-
stem mliodzienicem” (Jr 1, 6). Dostrzegalne sq takze podobiefistwa z wyznaniem
medrca: ,,Madro$¢ bowiem otworzyla usta niemych i glosnymi uczynita jezyki
niewprawnych” (Mdr 10, 21).

Swoiste wprowadzenie do zasadniczego pytania psalmisty (,,Czym jest
czlowiek?”), stanowi wzmianka o cialach niebieskich (ksiezyc, gwiazdy) oraz
o niebie, ktére jest dzielem Bozych palcéw (w. 4). Rozpicte na niebosktonie
ciala niebieskie budzily u starozytnych poczucie majestatu i wielko$ci Stwor-
cy; wprowadzaly klimat tajemnicy 1 wielko$ci Boga. Wobec wielkosci kosmosu

# BT tlumaczy: ,, Ty$ swéj majestat wyniost nad niebiosa”, jednak wydaje sie, ze whasciw-
szy jest przeklad w pierwszej osobie liczby pojedynczej, po pierwsze dlatego, ze taki przekltad
wyraznie zaznacza cezure inkluzji (w. 2a i w. 10), po drugie zas dlatego, ze konstrukcja 730 R
jest niepoprawna gramatycznie i usprawiedliwia ttumaczenie zaréwno w pierwszej, jak i trzeciéj
osobie liczby pojedynczej.

% 1. ALONSO SCHOKEL, Trenta salwi: poesia e preghiera, dz. cyt., s. 70-71.
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czlowiek okazywal si¢ kim§ malym i niepozornym. Pomimo tego cieszyl si¢
jednak niezrownang pozycjqa wérdd stworzen; pozycja wyznaczona mu przez
samego Stworce.

Pytanie zawarte w w. 5 (,,Czym jest czlowiek, ze o nim pamigtasz, i czym syn
czlowieczy, ze si¢ troszczy o niegor”)?’ stanowi strukturalne centrum utworu,
wprowadzajac podwojne odniesienie czltowieka: do Boga jako Stwoércy oraz do
pozostatych dziel stworzonych (wsréd nich — do ,,istot niebieskich”). Czlowiek
stawia pytanie i sam dla siebie jest pytaniem. Jest to pytanie pelne zdziwienia,
gdyz wie, ze nie zna sam siebie. Jest jedynym zwierzeciem §wiadomym tego,
ze pyta. Pytanie wyrasta z kontemplacji stworzenia, gdyz czlowiek zna przede
wszystkim to, co jest na zewnatrz niego, a dopiero w nastepnej kolejnosci snuje
refleksj¢ o sobie samym?.

Cho¢ psalm wychwala Boga w Jego dziele stworzenia, ukazujac tym samym
wyjatkowa pozycje czlowieka, sam czlowiek widziany jest w perspektywie upad-
ku grzechowego®. Na to wlasnie wskazuje termin WX, Takim samym echem
pobrzmiewa wyznanie: ,,Dni czlowieka (WIR) s jak trawa” (Ps 103, 15) oraz
»Kimze ty jestes, ze drzysz przed czlowiekiem (W) $miertelnym i przed sy-
nem czlowieczym, z ktérym obejda si¢ jak z trawa?” (Iz 51, 12). Refleksyjnos¢
samego pytania ,,Czym jest czlowiek?” 1 ewentualnych odpowiedzi lezy w dwu-
poziomowej plaszczyznie rozwazan: czlowiek z jednej strony jest wspanialym
Bozym stworzeniem, obdarzonym chwala i czcia, uczynionym niewiele mniej-
szym od istot niebieskich, z drugiej strony pozostaje grzeszny, naznaczony piet-
nem upadku i zerwania wigzi ze Stworca. Z tego tez powodu sam czlowiek 7 ge-
nere przedstawiony jest w psalmie w kilku obrazach, ktére jednoczesnie wskazuja
na rodzaj relacji do Stworcy, innych ludzi 1 do stworzenia. Czytelnik odnajdzie

7 Wiersz ten powtérzony jest w calosci w Ps 144, 3.

% L. ALONSO SCHOKEL, ,,Contemplatelo e sarete raggianti”. Salmi ed esercizi, Bibbia e pre-
ghiera 27, Roma 1996, s. 28.

¥ Czlonkowie sekty znad Morza Martwego twierdzili, ze grzesznego czlowieka czeka
wspaniala niebiafiska przysztosé. Wéwcezas dopiero w petni obdarzony bedzie chwaly: ,,Nawie-
dzenie wszystkich, ktérzy postepuja w Nim, polega na pozdrowieniu, obfitosci pokoju na dlugie
dni, obfite potomstwo wraz ze wszystkimi wiecznymi blogostawienistwami, wieczna radoscia
w nieustajacym zyciu i chwalebng korona ze wspaniala szatq w wiecznym $wietle” (1QS IV, 7-8);
» 1y zbawisz czlowieka usprawiedliwionego w obfito$ci Twego milosierdzia, uwielbisz go
w Twym blasku i sprawisz, ze bedzie panowal nad obfitosciq rozkoszy, w wiecznym pokoju
i na dtugie dni” (1QH XIII, 17-18); ,,W ogromie Twego milosierdzia otworzyles na wieczne
zbawienie wszelkie strapienia jego duszy, na wieczny i nieprzemijajacy pokéj. Wyprowadzites
z ciala jego chwale¢” (1QH XV, 16-17); ,,Wznioslem dla nich bezpieczny dom w Izraelu [...]. Ci,
ktérzy w nim trwaja, beda mieli zycie wieczne i do nich bedzie naleze¢ wszystka chwala Adama”
(CD III, 19-20); teksty przytoczono za: P. MUCHOWSKI, Rekopisy nad Morza Martwego. Qum-
ran — Wadi Murabba’at — Masada — Nachal Cheder, Biblioteka Zwojéw. Tto Nowego Testamentu 5,
Krakéw 2000.
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tu wigc obraz ,,dziecka” i ,,niemowlecia”, ale réwniez ,,przeciwnika”, ,,wroga”,
»nieprzyjaciela” (w. 3), a takze tego, ktory zostal uczyniony niewiele mniejszym
od ,,istot niebieskich” (w. 6). Wreszcie czlowiekowi zostalo podporzadkowane
,wszystko” (w. 7): ,,owce 1 bydlo wszelakie, a nadto i polne stada, ptactwo po-
wietrzne oraz ryby morskie, wszystko, co szlaki moérz przemierza” (ww. 8-9).

Odniesienie Boga do czlowieka okresla psalmista za pomocg dwoch znacza-
cych czasownikéw: ,,pamietac” 1 ,troszczy¢ si¢”. Obydwa wskazuja na relacje
personalng. Bog pamigta i troszezy si¢ o czlowieka, nie dlatego, Ze ten posiada
szczegolng godnosé, ale odwrotnie: cztowiek cieszy si¢ chwalg i godnoscia wla-
$nie dlatego, ze Bog o nim pamieta i troszczy si¢ o niego. W samym pytaniu
,,Czym jest czlowiek, Ze o nim pamigtasz 1 czym syn czlowieczy, ze troszczysz
si¢ 0 niego?” (w. 5) zawarta jest juz czesciowa odpowiedZ: czlowiek jest istota,
o ktorej Bog pamieta i osobiscie o nig si¢ troszczy. Biblijna idea pamieci rézni
si¢ znacznie od tej, ktéra obecna jest w mentalnosci zachodnioeuropejskiej. Dla
Izraelity ,,pamictac” (727) jest niemal synonimem czasownika ,wierzy¢”. Kiedy
Izraelita ,,pamicta” o Bozych dzielach, znaczy to, Zze gleboko wierzy w Boze
interwencje w dzieje §wiata, a zwlaszcza w dzieje swojego narodu. Celebracja
$wiat izraelskich zasadza si¢ wlasnie na tak rozumianej idei pamictania. Zy-
dzi nie tylko wspominali dawne wydarzenia, przenoszac si¢ mysla w czasie do
miejsc 1 chwil, gdy mialy one miejsce, lecz raczej wydarzenia, ktére §wiadcza
o Bozych interwencjach, ,,przenosza” w czasie do chwili obecnej. Wlasnie w ta-
kim sensie w psalmach niejednokrotnie pada wezwanie do wspominania i pa-
mietania: ,wspominac¢ Jego dawne cuda” (Ps 77, 4), ,,pamictac o Jego imieniu”
(Ps 119, 55). Réwniez Bég — jako wierny swemu przymierzu — zawsze ,,pamicta”
o czlowieku: ,,na wieki pamicta o swoim przymierzu” (Ps 105, 8)’. Gdy wigc
psalmista stwierdza, ze Bég pamiegta o czlowieku, wyraza tym samym zachwyt
nad Bogiem i Jego pelna milosci postawa wobec czlowieka.

Bog nie tylko pamieta o czlowieku, ale takze ,troszczy si¢” (PR2) o nie-
go. Czasownik ten zasadniczo oznacza ,,nawiedzac”, ,,dogladac”, ,wykazywac
zatroskanie / zaniepokojenie”. Bég przeciez ,,nawiedza” ziemie: ,,Nawiedziles
ziemie¢ 1 nawodniles, ubogaciles ja obficie. Strumien Bozy woda jest wezbra-
ny, zboze im przygotowales. Tak przygotowales ziemie: bruzdy jej nawodniles,
wyréwnales jej skiby, deszczami ja spulchniles 1 poblogostawiles jej ptodom”™
(Ps 65, 10-11); nawiedza takze winnice Izraela: ,,Powrdé, o Boze Zastepow!
Wejrzyj z nieba, zobacz 1 nawiedZ t¢ winoroél; i chron te, ktora zasadzita Twa
prawica, latorosl, ktéra umocnile§ dla siebie” (Ps 80, 15-16). Réwniez zbawienie
ma swe zrédlo w nawiedzeniu przez Boga: ,,Pamigtaj o nas, Panie, gdyz masz
upodobanie w swym ludzie. PrzyjdZz nam z pomoca, abysmy ujrzeli szczg¢scie
Twych wybranych, radowali si¢ radoscia Twojego ludu, chlubili si¢ razem z Two-

% Bog pamigta takze o ubogich (Ps 9, 13); o swoim ludzie (Ps 74, 2), o swoim stowie
(Ps 105, 42) czy o swej mitosci (Ps 25, 6).
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im dziedzictwem” (Ps 1006, 4-5). Idea nawiedzenia przez Boga jest wigc w ST
zlaczona z ideq nieustannej troski Boga o czlowieka, jego rozwdj i zbawienie.
Psalmista jest zachwycony tym, ze Bog pamigta i troszczy si¢ o cztowieka. To
wlasnie czyni z osoby ludzkiej istote niepowtarzalna™.

2.3. Scena druga: potega cztowieka i Bog (ww. 6-9)

W obecnej sekeji psalmu znajduje si¢ w. 7, ktérego fragment stanowi cytat za-
mieszczony w 1 Kor 15, 25b. Z tego wlasnie powodu sekcja ta jest przedmiotem
szczegblnego naszego zainteresowania, gdyz przede wszystkim ona (cho¢ takze
i caloé¢ psalmu) pozwoli okresli¢ znaczenie w. 7b w jego kontekscie oryginal-
nym. Rozpocznijmy wicc analiz¢ od ww. 6—7. Cztery kolejne dzialania Boga, wy-
razone za pomocg czterech réznych czasownikow, opisuja Boza troske: ,,uczynic
mniejszym”, ,,uwiefczy¢”, ,,obdarzy¢” i ,,podporzadkowac / ztozy¢ pod / umie-
$ci¢ pod”. Wszystkie one wskazuja na fakt, ze Bog daje cztowiekowi uczestnic-
two w swej chwale™, a jednoczesnie uczestnictwo we wladzy nad stworzeniem.
Mysl pokrewna wyraza Syrach: ,,\W reku Pana sa rzady na ziemi, w swoim czasie
wzbudzi On dla niej odpowiedniego wladce. W reku Pana spoczywa powodze-
nie meza, On osobie prawodawcy udziela swej chwaty” (Syr 10, 4-5). Czlowiek
posiada swa chwale, ale jest to chwala udzielona mu przez Boga; sprawuje wla-
dze nad stworzeniami, ale jest to uczestnictwo we wladzy Boga. Stawia wigc
pytanie o swojg tozsamos¢: ,,Kim jest czlowiek?” Juz samo postawienie pytania
przez czlowieka — jak zauwazyliSmy wyzej — jest uznaniem jego ograniczonosci
1 niepelnej wiedzy. Glebszej odpowiedzi szuka¢ moze przez kontemplacje dziet
stworzonych i oddawanie Bogu chwaly na wzér dzieci 1 niemowlat.

Psalmista opisuje najpierw godno$¢ czlowieka fraza: ,,uczynile§ go niewiele
mniejszym od D”ﬁ‘?gg”. Ostatni wyraz, jak juz wspomniano wyzej, w historii
egzegezy interpretowano dwojako: niektorzy widzieli w D’ﬁ‘??ﬁ istoty niebieskie,
najczedciej aniotéw (tak LXX, Vlg, Targum, Peszitta, Ibn Ezra, Raszi, Kimchi),
inni za$ samego Boga. W ST znana jest idea dworu niebieskiego, na ktérym
obecni sa ,,synowie Bozy”. Psalmista wzywa: ,,Przyznajcie Panu, synowie Bozy,
przyznajcie Panu chwale i potege!” (Ps 29, 1). Przed Bozym tronem mogt wraz

' Prawde t¢ w przepicknych stowach wyraza Grzegorz z Nysy w swym dziele De beats-
tudine. Co ciekawe, czyni to z wyrazna aluzjq do 1 Kor 15, gdyz méwi o tego samego rodzaju
przemianach ciala wierzacego w Chrystusa, ktére Pawel wyjasnia Koryntianom: ,,Czlowiek,
ktory nie liczyl si¢ wéréd bytéw, ktory jest prochem, zielem, marnoscia, kiedy zostanie przy-
brany przez Boga wszechswiata za syna, staje si¢ podobny do tego Bytu, ktérego wspaniatosci
1 wielkosci nikt nie moze zobaczy¢, ustysze¢ ani zrozumieé. Jakim stowem, my$la czy porywem
ducha mozna by wyslowi¢ nadmiar tej taski? Czlowick przekracza swa nature: ze $miertelnego
staje si¢ niesmiertelny, ze zniszczalnego, niezniszczalny, z przemijajacego wieczny, z cztowieka
staje si¢ bogiem” (PG 44, 1280).

2 L. ALONSO SCHOKEL twierdzi, ze Bég ustanawia cztowieka ,,wicekrélem” ziemi;
Trenta salmi: poesia e preghiera, dz. cyt., s. 74.
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z synami Bozymi znaleZ¢ si¢ sam szatan: ,,Zdarzylo si¢ pewnego dnia, gdy sy-
nowie Bozy udawali sig, by stanaé przed Panem, Ze i szatan tez poszedl z nimi”
(Hi 1, 6; por. 38, 7). Interpretacja druga, ktéra widzi w 2798 samego Boga,
potwierdzona jest u Akwilli, Symmacha, Teodocjona i Hieronima. Te tluma-
czenia odbijaja mysl obecna w Rdz 1, 20, iz czlowiek jest stworzony na obraz
1 podobienstwo Boga.

Czlowiek zostal przez Boga takze ,,uwienczony czcig i chwalg” (w. 6b). Po-
przez to wyrdznienie czlowiek odbija w sobie obraz Boga i kréla, bowiem sfor-
mulowanie ,,cze$¢ i chwata” (7777 733) odnoszone jest na kartach tradycji
starotestamentowej zarowno do Boga, jak i do krola. Psalmista wzywa do uwiel-
bienia Boga: ,,Przyznajcie Panu, synowie Bozy, przyznajcie Panu chwale i po-
tege (7TM T22)!” (Ps 29, 1) oraz ,,Oddajcie Panu, rodziny narodéw, oddajcie
Panu chwale i potege (77 T1122)!” (Ps 96, 7). Podobnym echem brzmi we-
zwanie: ,,Blogoslaw, duszo moja, Pana! O Boze mdj, Panie, jestes bardzo wielki!
Odziany we wspanialo$¢ i majestat (771 T122)” (Ps 104,1). Obydwa te przy-
mioty psalmista taczy z dynamizmem dziel Bozych: ,,Majestat i wspanialos§¢
(77M T122) — to Jego dziatanie” (Ps 111, 3). W odniesieniu do kréla natomiast
obydwa te przymioty stajg si¢ symbolem miecza wladcy: ,,Bohaterze, przypasz
do biodra swo6j miecz, swa chlube i ozdobe (771 T1122)!” (Ps 45, 4). Czlowiek
wiec wyniesiony jest przez stworcze dzielo Boga do godnosci ,krélewskiej”
w odniesieniu do stworzenia, ktére zostalo mu podporzadkowane™. Godnosé ta
jest uczestnictwem we wladzy Boga nad calym stworzeniem; te same bowiem
przymioty, ktore z natury przynaleza Bogu, zostaly udzielone czlowiekowi aktem
taski. Metaforyke krolewska wzmacnia takze sam czasownik ,,uwieniczy¢ / ukoro-
nowac”, ktérego rdzen jest identyczny jak rzeczownika ,,korona”.

Wyrazenia i zwroty, ktérymi postuguje si¢ psalmista, pochodza z jezykowego skarbca
i mysli starozytnego Orientu i, zgodnie ze swym zastosowaniem, zwracano si¢ nimi
do wladcy w chwili koronacji. Byl on przedstawicielem boéstwa; a nawet on sam byl

¥ Swiadomosé godnosci osoby ludzkiej wzrasta wéréd Izraelitéw w okresie hellefiskim,
zapewne nie bez wplywu mysli greckiej. Hiob Zali si¢ przyjaciotom na postgpowanie Boga: ,,Po-
zbawil mnie calkiem godnosci, korone zerwal mi z glowy” (Hi 19, 9). Zezwalajac na spadajace
na niego cierpienia, Bég pozbawil Hioba ,,godnosci” (71332), ktéra ostaniata go
niczym szata, i zdjal z jego glowy korone, czyli pozbawil go pozycji ,,starszego™ zasiadajacego
w radzie spolecznosci Izraelitow: ,,Job laments God’s treating him like an enemy. He takes this tactic in
order to shock bis friends into realizing that God himself is the cause of his plight, not some wrong that be has
done’; JE. HARTLEY, The Book of Job, NICOT, Grand Rapids 1988, s. 285. Podobne przeko-
nanie znalazto swéj wyraz w modlitwach psalmisty, ktory zarzeka sig: ,,Boze mdj, Panie, jezeli
ja to popetnitem, jesli nieprawos¢ plami moje rece, jesli wyrzadzilem zlo swemu dobroczynicy
i swego wroga zlupitem doszczetnie, to niech nieprzyjaciel $ciga mnie i schwyci, 1 wdepcze
w ziemi¢ me zycie, a godno$¢ mojq niechaj w proch obali” (Ps 7, 4-6). Uwyraznia si¢ tu zwigzek
pomiedzy grzechem a utrata godnosci; zwiazek, ktéry byl juz zarysowany w relacji o upadku
pierwszych rodzicow.
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bogiem, wedlug swojej funkcji, i wznosit si¢ ponad mase ludzi wyjatkowym blaskiem
swej chwaly, a wszystko padato mu do nég ze wzgledu na potege jego majestatu |[...].
Czlowiek krolewski, obraz i przedstawiciel Boga na ziemi, nie jest jednostka, wyjat-
kiem, ktéry czuje si¢ wywyzszony ponad wszystkich innych ludzi i panuje nad nimi
z pogarda. Czlowick krolewski to kazdy czlowiek, potezny czy lichy, bogaty czy biedny,
mezczyzna czy kobieta, dorosty czy dziecko. Kazdemu czlowiekowi przystuguje god-
nos¢, ktorej ten boski krol zadal tylko dla siebie i ktora wlasnie przez to wykrzywia
i fatszuje™.

Panowanie czlowieka rozciaga si¢ na caly horyzont stworzonego $wiata:
,Obdarzyles go wladza nad dzietami rak Twoich: wszystko zlozyles pod jego
stopy” (w. 7). Powierzenie czlowiekowi panowania nad ,,dziefami rak Bozych”
jest wyrazem zaufania ze strony Boga. Czlowiek staje si¢ jak zwycieski wladca,
pod ktérego stopami znajduje si¢ wszystko, nad czym panuje. Postawienie nogi
na czyms bylo dla starozytnych Izraelitéw symbolicznym gestem panowania:
,,okoro przyprowadzono owych krélow do Jozuego, Jozue wezwal wszystkich
mezow izraelskich i rzekl do dowddcow wojennych, ktérzy mu towarzyszyli:
«Zblizcie si¢ 1 postawcie wasze nogi na karkach tych kroléwy. Zblizyli si¢ 1 po-
stawili swe nogi na ich karkach” (Joz 10, 24). Dawid tym wlasnie gestem oka-
zal swoje zwycigstwo nad Goliatem: ,,Dawid podbieg! i stanal nad Filistynem,
chwycil jego miecz, i dobywszy z pochwy, dobil go; odrabal mu glowe. Gdy spo-
strzegli Filistyni, ze ich wojownik zginal, rzucili si¢ do ucieczki” (1 Sm 17, 51).
Przedmiotem panowania moga by¢ ludy poganskie: ,,On nam poddaje narody
1 ludy rzuca pod nasze stopy” (Ps 47, 4). Moga by¢ nim takze nieprzyjaciele:
,»1adZ po mojej prawicy, az Twych wrogéw poloze jako podnézek pod Twoje
stopy” (Ps 110, 1). Podobnym echem brzmi wyznanie Saula: ,Wiesz, ze Dawid,
méj ojciec, nie moégl budowac §wiatyni Imieniu Pana, Boga swego, z powodu
wojen, jakimi go dokola otoczyli wrogowie, dopoki Pan nie polozyl ich pod jego
stopy” (1 Krl 5, 17). W psalmie nie chodzi jednak o panowanie nad wrogiem,
lecz nad stworzeniem okreslonym jako dzielo rak Bozych. Psalmista rozwaza
pozycje czlowieka w relacji do zwierzat, ktére — egzemplarycznie jako ,,wszyst-
ko” (59) — zostaly mu poddane. Dokonuje ich podwéjnego podziatu: najpierw
na zwierzeta oswojone i dzikie, nastepnie na te, ktore zyja na ladzie, w powie-
trzu 1 w wodzie. Tym ostatnim poswigca najwigcej miejsca, przypuszczalnie
dlatego, Ze zycie stworzen morskich bylo najmniej zbadane, a w konsekwencji
najmniej znane i dlatego morze uwazano za wrogie czlowiekowi i nieprzystep-
ne. Czlowiekowi zostalo podporzadkowane ,wszystko”, gdyz zostal przez Boga
wyrézniony przez obdarzenie go ,,chwala i czcia” (797711 225 w. 6). W ten spo-
sob realizujq si¢ stowa Boze wypowiedziane w uniwersalnym przymierzu no-
achickim: ,,\Wszelkie za$ zwierz¢ na ziemi 1 wszelkie ptactwo powietrzne niechaj

* Sa to stowa G. EBELINGA (S# Salmi, Brescia 1973, s. 59-60), cytowane za: G. RAVA-
SI, Psalmy, dz. cyt., s. 225-220.
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si¢ was boi i lgka. Wszystko, co si¢ porusza na ziemi, i wszystkie ryby morskie
zostaly oddane wam we wladanie” (Rdz 9, 2). Ide¢ panowania czlowieka nad
swiatem zwierzat Biblia prezentuje w wielu odstonach. Zwierzeta samym swym
istnieniem wychwalajq Boga: ,,Chwalcie Pana z ziemi, potwory i wszystkie mor-
skie glebiny, ogniu i gradzie, $niegu 1 mglo, gwaltowny huraganie, co pelnisz
Jego stowo, gory i wszelkie pagorki, drzewa rodzace owoc i wszystkie cedry,
dzikie zwierzeta i bydlo wszelakie, to, co si¢ roi na ziemi, i ptactwo skrzydlate”
(Ps 148, 7-10).

Wyrazajac zasadnicze idee stworzenia i panowania, psalmista siega metafo-
rycznie po obrazy ciala. Ide¢ stworzenia przez Boga oddaje autor, odwotujac sie
do dziet ,,rak” (w. 7), a wezesniej nawet wspomina o ,,palcach” (w. 4) Bozych;
ide¢ podporzadkowania stworzenia czlowiekowi wyraza za pomoca metafory
,»stop” (w. 7). Niektorzy badacze wyrazaja zdziwienie, ze nawet latajace ptactwo
1 morskie stworzenia ukazywane sg jako bedace ,,pod” stopami cztowieka, jed-
nak jest to obrazowos¢ typowa dla jezyka biblijnego.

3. Zasadnicze oredzie Ps 8, 2-10 — pochwata godnosci ludzkiej

Psalm 8 ukazuje centralng pozycje czlowieka w calym stworzonym przez
Boga $wiecie. Stwierdzenie, ze wszystko zostalo poddane pod stopy czlowie-
ka, ukazuje jego niezwykla godnos¢ wsrod stworzonego $wiata. W starozytnym
swiecie Izraela postawienie na kim$ (czyms) nogi bylo symbolem panowania. Pa-
nowanie czlowieka nad §wiatem zwierzat, opisanym przez psalmiste jako ,,owce
1 bydto wszelakie, a nadto i1 polne stada, ptactwo powietrzne oraz ryby morskie,
wszystko, co szlaki mérz przemierza” (ww. 8—9) ukazuje z jednej strony niemoz-
liwg do realizacji w inny sposéb potrzebe zwiazku kobiety i mezczyzny, z dru-
giej za$ usprawiedliwia Zywienie si¢ migsem zwierzat. Juz w opisie stworzenia
autor natchniony ukazuje supremacije czlowieka nad $wiatem zwierzat:

Ulepiwszy z gleby wszelkie zwierzeta ladowe 1 wszelkie ptaki powietrzne, Pan Bog
przyprowadzil je do mezczyzny, aby przekonac sig, jaka on da im nazwe. Kazde jed-
nak zwierze, ktére okreslit mezezyzna, otrzymato nazwe «istota zywar. I tak mez-
czyzna dal nazwy wszelkiemu bydlu, ptakom powietrznym i wszelkiemu zwierzeciu
polnemu, ale nie znalazla sie pomoc odpowiednia dla mezczyzny (Rdz 2, 19-20).

W owej defiladzie zwierzat supremacja ta zostata podkreslona réwniez przez
motyw nadawania imienia: zna¢ imi¢ lub nadawa¢ imi¢ bylo réwnoznaczne ze
swoista przewaga nadajacego imig¢ nad tym, ktory je otrzymuje.

Ponad czlowiekiem rozciaga si¢ wladza Boga. Psalmista wi¢c okresla pozycje
czlowieka w podwdjnej relacji: do Stworcy 1 dzieta stworzonego. Czlowiek z wy-
boru Bozego panuje nad stworzeniem. Zostal obdarzony godnoscig krélewska
i otrzymal udzial we wladaniu Boga nad stworzeniem. Zostal obarczony odpo-
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wiedzialnoscia, a jednoczesnie zaszczytem panowania. Jednoczesnie nad nim
jest Pan — Bog i Stworca wszech§wiata. Czlowiek jest wigc panujacym i podda-
nym; obdarzony godnoscia i grzeszny zarazem. Podsumowujac, w. 7b wnosi do
calego psalmu idee panowania czlowieka nad stworzeniem, ukazujac niezwykla
jego pozycje w odniesieniu do Boga i do pozostalych dziet stworzonych™.

Human dignity in the light of Ps 8:2-10

Summary

Ps 8 belongs to the wisdom tradition of Israel. Author of this psalm praises
the glory of God Creator and the dignity of human being. Every man is a sin-
ner but he / she has also the dignity that detives from God. A man is made
only a little lower than the heavenly beings (v. 6a) and is crowned with glory
and honor (v. 6b). Everything is placed under the feet of man; that means he is
a ruler with great authority over all the creation. Only God’s power and author-
ity spread over the mankind as whole and over every single man.

Translated by Marinsg Rosik

% Tradycja Kosciota, bazujac na Mt 21, 14-16, odnosi ten psalm do Chrystusa. Echa omawia-
nego psalmu znalez¢é mozna takze w Rz 5, 14; Kol 1, 15; Ef 1, 22-23 i oczywiscie w 1 Kor 15, 27;
S. RINAUDO, I Salmi. Preghiera di Cristo e della Chiesa. Quinta edizione completamente rifusa secondo
Luso e linterpretazione della liturgia rinnovata dal Vaticano I, Torino 1999, s. 96-97.
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ROLA ZAUFANIA SPOLECZNEGO
W BUDOWANIU SPOLECZENSTWA
OBYWATELSKIEGO

Problematyka spoleczna jest obecna w nauce, od kiedy czltowiek u§wiado-
mil sobie koniecznos$¢ wspoldziatania z innymi ludZmi i wynikajace z niego
konsekwencje. Miejscem narodzin myslenia o spoleczenistwie byla starozytna
Grecja w momencie, gdy spoleczenstwa panstw-miast, po/is, przezywaly kry-
zys. Zauwazalna wowczas niestabilno$¢ zwiazana byla z zakwestionowaniem
dotychczasowych wierzen, pojawieniem si¢ nowych pradow religijno-spotecz-
nych, co zaowocowalo zachwianiem si¢ i rozkladem dotychczasowych struktur
spofecznych. Jednoczesnie zaczely ksztaltowac sie¢ nowe instytucje. Odrebne
dotychczas kultury poczely sie ze soba kontaktowac, nasilila si¢ ruchliwos¢ spo-
teczna, nastapilo zréznicowanie cztonkéw spoleczenstwa.

Skad wzielo si¢ myslenie o roli jednostki w uktadzie zycia zbiorowego? 716~
dla teorii socjologicznej biorg swéj poczatek w rozréznieniu pomiedzy prawa-
mi przyrody i prawami czlowieka. Zauwazenie i uznanie autonomii jednostki
ludzkiej pozwolilo na proby okredlenia jej przynaleznosci i miejsca w spole-
czenstwie'. Rowniez w dziedzinie spolecznej mozna si¢ zgodzi¢ z pogladami
K. Poppera, ktory twierdzil, iz wspolczesna kultura, to jedynie ,,przypisy do
Platona”, ale takze — a moze pomimo wszystko — do Arystotelesa.

Refleksja nad spoleczenstwem obywatelskim, nazywanym takze ,,otwar-
tym”, przynosi podzial na koncepcje tradycyjna — odziedziczong po Arystotele-
sie, stwierdzajaca jednos¢ spoleczenstwa politycznego i pafistwa, a takze wspol-
notows organizacje sfery spolecznej oraz koncepcje nowozytna, ktéra przyjmuje
rozréznienie miedzy wspomnianymi wyzej sferami. W jej nurcie wyrosty pogla-

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

clawiu.

' J. SZACKI, Historia mysli sogjologicnel, Warszawa 1983, s. 34.
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dy Hegla, osadzone na integracji normatywnej oraz teoria liberalna na ten temat,
zakladajaca indywidualizm dziatan jednostek.

Termin spoleczenistwo obywatelskie niesie zdecydowanie pozytywne skoja-
rzenia. Prawda jest jednak, ze owo pojecie jest dos¢ czesto naduzywane, a tak-
ze niejednokrotnie stosowane wieloaspektowo, co powoduje wiele rozbiezno-
$ci, ktore nie pomagaja rozwinac sfery poznawczej w ramach rozwazan nad
jego istota. Rozumiane jest ono jako obszar instytucji posredniczacych miedzy
panstwem 1 spoleczenstwem w dziedzinie wymiany rynkowej oraz pokojowo
wspolistniejacych dobrowolnych stowarzyszen i prywatnych organizaciji.

Zatem rozpoczynajac przeglad wspolczesnej refleksji o tzw. spoleczenstwie
otwartym, nalezy wskaza¢ na Grecje, jako na kolebke mysli filozoficzno-spo-
tecznej, w ktorej uksztaltowaly sie podstawowe zreby idei o miejscu czlowieka
w spolecznosci.

Czasy wspolczesne, dziedziczac dotychczasowe poszukiwania 1 osiggnigcia
dotyczace problematyki relacji czlowiek—spotecznosé, zwracaja szczegdlng uwa-
ge na warto$¢ spoleczenstwa ,,otwartego”, ,,obywatelskiego”, ktére umozliwia
czlowiekowi zycie 1 integralny rozwdj, wskazujac na zaleznos$¢ poziomu zaufania
spolecznego, warunkujaca rozwoj i intensyfikacje Zycia spolecznego.

1. W kregu refleksji o spoteczenstwie obywatelskim

W ostatnim czasie stajemy si¢ $wiadkami odrodzenia idei spoleczenistwa
obywatelskiego, a zaczeto ja szczegdlnie akcentowac w rezultacie dwudziesto-
wiecznego doswiadczenia z dyktaturami faszystowskimi i komunistycznymi,
z ktorych kazda starala si¢ wchlonaé w siebie 1 nadzorowac pod egida panstwa
wszelkie instytucje spoleczne®.

Pojecie ,,spoleczenstwo obywatelskie” stalo si¢ pod koniec XX w. przed-
miotem szerokiej dyskusji myslicieli, teoretykéw 1 dziataczy politycznych. W ten
sposob powrdcila do teorii 1 filozofii politycznej kategoria o niezwykle bogate;j
tradycji filozoficznej’. Idea spoleczefistwa obywatelskiego byla znana juz auto-
rom antycznym, ale obecny jej ksztalt nadaly dopiero czasy nowozytne®. Spo-
teczenstwo obywatelskie stalo si¢ dla jednych przedmiotem krytyki, dla innych
koncepcja o bogatym potencjale wyjasniajacym czy wrecz idealem spolecznym.

Idea spoleczenstwa obywatelskiego odrodzita si¢ migdzy innymi jako odpo-
wiedz na zakwestionowanie na Zachodzie opiekuniczej formy socjaldemokratycz-
nego modelu pafstwa dobrobytu (welfare state), wskutek pauperyzacii sektora pu-

> D. BEETHAM, K. BOYLE, Demokragja. Pytania i odpowiedzi, Torun 1994, s. 111.

> D. PIETRZYK-REEVES, Idea spofeczeristwa obywatelskiego. Wspdlezesna debata i jej $rodia,
Wroctaw 2004, s. 9.

* J. SZACKI, Witgp do: Powrdt idei spoleczeristwa obywatelskiego, w: Ani ksiase, ani kupiec: obywa-
tel, red. J. Szacki, Krakéw—Warszawa 1997, s. 8.
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blicznego i zamierania poczucia obywatelskosci, powstanie na Wschodzie ruchéw
spolecznych odwolujacych si¢ do idei solidarnosci, wzajemnej pomocy poza ukta-
dem panstwowym i opartych na domagajacych si¢ gwarancji prawnych zwiazkow
publicznych, co zdecydowanie przyczynilo si¢ do upadku totalitaryzmu w tych
pafistwach™. Chodzi tu gléwnie o niezalezne ruchy rozwijajace si¢ w latach 80.
XX w. gléwnie w Polsce, na Wegrzech i w Czechach. Poczatkowo idea ta oznacza-
ta przede wszystkim przeciwstawienie spoleczefistwa obywatelskiego patistwu®.
Spoleczenstwo obywatelskie bywa traktowane czesto jako kategoria opisowa
i normatywna. Dorota Pietrzyk-Reeves uwaza, ze funkcjonuje ono wspolczesnie
co najmniej na trzy sposoby: po pierwsze, jako haslo ruchéw spotecznych i partii
politycznych; po drugie, jako kategoria analityczna uzywana gltéwnie przez socjo-
logéw i politologdw w celu opisania i wyjasniania okreslonych zjawisk spotecznych;
po trzecie, jako filozoficzna koncepcja normatywna, rozumiana jako ideal etyczny
i wyobrazenie idealnego porzadku spolecznego, jaki powinien obowigzywac’.
Andrew Arato twierdzi, ze:

spoleczenistwo obywatelskie nie tylko pomaga opisa¢ przynajmniej niektére rodzaje
transformacji od systemu sowieckiego do demokracji, lecz takze zapewnia perspek-
tywe podjecia immamentnej krytyki, ktorej celem jest wskazanie mozliwosci do-
stepnych w procesie kreowania i rozwijania nowych demokratycznych instytucji®.

David Beetham i Kevin Boyle twierdza, ze koncepcje spoleczenstwa oby-
watelskiego mozna postrzega¢ w dwoch aspektach. Po pierwsze negatywnie,
poprzez ideg, ze zasieg panstwa winien by¢ ograniczony, tak by zapobiegalo to
kontrolowaniu calej aktywnosci spolecznej, penetrowaniu wszystkich sfer Zycia
badZ wchlanianiu calej spolecznej inicjatywy i talentéw. Po drugie, w sensie po-
zytywnym, idea spoleczenistwa obywatelskiego jest postrzegana jako mozliwos¢
istnienia wielu niezaleznych o§rodkéw samoorganizaciji w ramach spoleczenistwa,
ktore mogg funkcjonowacé jako kanaly opinii spolecznej i nacisku na rzad’.

Wedlug Stanistawa Kozyra-Kowalskiego, pojecie spoleczenstwa obywatel-
skiego stuzy jako narzedzie do odréznienia narodéw etnicznych i obywatelskich,
gospodarek obywatelskich i nieobywatelskich oraz obywatelskich i nieobywa-
telskich religii. Stuzy ono do oznaczenia ,,spolecznej samoorganizacji w sferze
publicznej, pomiedzy zyciem w domu i w pafistwie z pomini¢ciem rynku”"’. Ko-
zyr-Kowalski polemizuje z tytulem zbioru rozpraw o spoleczenstwie obywatel-

5 Spoteczeristwo obywatelskie, red. W. Bokajto, K. Dziubka, Wroctaw 2001, s. 10.

¢ 1. SZACKI, Liberalizm po komunizmie, Krakéw—Warszawa 1994, s. 115-116.

" D. PIETRZYK-REEVES, Idea spoteczeristva..., dz. cyt., s. 11.

8 A. ARATO, Revolution, Civil Society and Democracy, ,,Praxis International”, New Yotk 1990.
Zob. tamze, s. 9.

’ D. BEETHAM. K. BOYLE, Demokraga..., dz. cyt., s. 111.

' Ch. BRYANT, Obywatelski nardd, obywatelskie spoleczeristwo, obywatelska religia, w: Ani
ksiqze, ani kupiec..., dz. cyt., s. 199-223.
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skim pod redakcja Jerzego Szackiego: Ani ksiqge, ani kupiec: obywatel, proponujac
pozytywna wersje mysli zawartej w tytule: ,,I ksiaze, i kupiec: obywatel”. Ko-
zyr-Kowalski twierdzi, ze ,,nowoczesna teoria spoleczenistwa obywatelskiego nie
moze by¢ zbudowana na pojeciu obywatela, ktéry nie zajmuje Zadnego miejsca
w strukturze spolecznego podziatu pracy, wlasnosci, wladzy i szacunku™".

Nie jest to pojecie samoistne, ale uwiklane w rézne problemy teoretyczne,
a jednym z gléwnych jest stosunek spoleczenstwa obywatelskiego do panstwa.
Alvin Gouldner uwaza, ze takie spoleczenstwo stanowi sfer¢ niezalezna od pan-
stwa, ktorej nie determinuje stan polityki, albowiem posiada ona swe wlasne
zycie. ,,Pojecie spoleczenstwa obywatelskiego odnosi si¢ do tego, co nie jest
pafistwem i co pozostaje w spoleczenistwie, kiedy «wylaczy» si¢ panstwo. Pan-
stwo nie obejmuje spoleczefistwa, poza pafistwem jest jeszcze co§ waznego™'?.

Spoleczenstwo obywatelskie definiuje si¢ gléwnie jako biegunowe przeci-
wienstwo etatyzmu. Rézne koncepcje przedstawiaja je jako samowystarczalne
wzgledem pandstwa oraz gérujace nad nim pod wzgledem moralnym®.

Jednakze Ralf Dahrendorf twierdzi, ze oddzielenie spoleczenstwa obywa-
telskiego jest uzyteczne do celéw analizy, ale w praktyce wprowadza w blad.
Spoleczenstwo takie nie jest wedlug Dahrendorfa zabawg w inteligentna dys-
pute w oderwaniu od instytucji rzadowych ani tym bardziej przeciw nim. Uwa-
za on, ze jest to raczej koncepcja dla jednostek spolecznych, ktére obywatel-
sko§¢ traktuja jako zasade przewodnia. ,Wszyscy czlonkowie maja pewne rowne
uprawnienia, ktore charakteryzuje jako$¢ norm spolecznych. Sq one wprowa-
dzane pod grozbg sankcji i chronione przez instytucje. Jest to skuteczne tylko
wtedy, gdy istnieja struktury wladzy, ktére je popieraja’™'*.

Zdaniem Czestawa Porebskiego, dzialanie wladzy panstwowej powinno
ograniczy¢ sie do chwili, gdy faktycznie bedzie potrzebna. ,,W zasadzie pomoc-
niczosci tkwi postulat, by wladza panstwowa, a takze kazda wspolnota i instan-
cja wypelniajaca przestrzen spoleczna pomiedzy jednostka a organami panstwa
spieszyla z pomoca tylko tam, tylko wtedy i tylko w tej mierze, w jakiej jest to
istotnie niezbedne”?.

Waznym problemem zwiazanym z pojeciem spoleczenstwa obywatelskiego
jest jego zwigzek z demokracja. Wiestaw Bokajto 1 Kazimierz Dziubka uwaza-
ja, ze nie ma jednej, uniwersalnej teorii spoleczenstwa obywatelskiego. Kazdy
model takiego spoleczenstwa jest funkcja konkretnych warunkéw i konkretne;
teorii demokracji. Musza by¢ spelnione niektére warunki ustroju demokratycz-
nego, aby mozna bylo méwi¢ o spoleczefistwie obywatelskim'.

S, KOZYR-KOWALSKI, Sogologia, spoleczeristwo obywatelskie i paristwo, Poznad 1999, s. 19.

2 A.W. GOULDNER, The Two Marxisms. Contradiction and Anomalies in the Development of
Theory, cyt. za: J. Szacki, Liberalizsm..., dz. cyt., s. 116.

13 Tamze, s. 117.

* R. DAHRENDORE, Nowoczesny konflikt spoteczny, Warszawa 1993, s. 68—69.

5 Cz. POREBSKI, Umowa spoleczna. .., dz. cyt., s. 327.

16 Spoleczeristwo obywatelskie..., dz. cyt., s. 165.
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Wedlug Roberta Dahla posréd dorostych ludzi nikt nie ma lepszych od
innych kwalifikacji do rzadzenia, tak by mozna mu powierzy¢ calkowita wladze
rzadzenia krajem. Dlatego, wyjawszy szczegolne okolicznosci, o ktérych decy-
duje prawo, kazdy dorosly Zyjacy pod rzadami prawa w danym kraju powinien
by¢ uwazany za dostatecznie wykwalifikowanego, by uczestniczy¢ w demokra-
tycznym procesie rzadzenia krajem'”. Dahl twierdzi, Ze:

demokracja daje obywatelom wiele korzysci. Obywatele sa dobrze ostaniani przed
despotyczng wladza, dysponuja podstawowymi prawami politycznymi, a ponadto
ciesza si¢ znaczna wolnoscia, jako obywatele uzyskujq $rodki do realizowania swo-
ich najwazniejszych, osobistych intereséw, moga takze uczestniczy¢ w decydowaniu
co do praw, jakie ich obowigzuja, maja znaczna autonomi¢ w zakresie moralnosci
i dysponuja niezwyklymi szansami osobistego rozwoju'®.

D. Beetham i K. Boyle stwierdzaja, ze decyzje stowarzyszenia jako calosci win-
ny by¢ podejmowane przez wszystkich jego czlonkéw, z ktérych kazdy powinien
mie¢ réwne prawo uczestnictwa w takich decyzjach. Demokracja obejmuje zasady
powszechnej kontroli nad kolektywnym podejmowaniem decyzji; jest ona sprawa,
stopnia, zakresu, w jakim zasady kontroli powszechnej i réwnosci politycznej sa
urzeczywistniane, wickszego badZ mniejszego zblizenia do idealu réwnego uczest-
nictwa w kolektywnym podejmowaniu decyzji"”. Wymieniaja oni cztery gléwne
komponenty funkcjonowania demokracji: wolne wybory, odpowiedzialny rzad,
prawa obywatelskie 1 polityczne oraz demokratyczne i obywatelskie spoleczenstwo.
Wybory stanowia gléwny sposoéb zaciggania odpowiedzialnosci przez urzednikow
panstwowych oraz ich kontroli. Stanowia one arene dla realizacji réwnosci poli-
tycznej w dostepie do urzedéw 1 wartosci gloséw. Rzad ponosi odpowiedzialno$¢
prawna przed sadami za przestrzeganie prawa przez urzednikéw publicznych. Po-
nosi takze odpowiedzialno$¢ prawna przed parlamentem i opinig publiczna. Prawa
obywatelskie i polityczne obejmuja warunki niezbedne do politycznej dzialalnosci
ludu w sensie samoorganizacji oraz wywierania wplywu na rzad. Idea spoleczen-
stwa obywatelskiego wskazuje, iz demokracja musi dysponowa¢ wszelkiego rodzaju
stowarzyszeniami spolecznymi, ktore sq zorganizowane niezaleznie od panstwa.

W ten sposéb wladza pafistwa moze by¢ limitowana, opinia publiczna arty-
kulowana oddolnie, a spoleczenstwo osiaga¢ wiare w siebie i zdolnos¢ przeciw-
stawiania si¢ rzadom autorytarnym?®.

Stephen Macedo sadzi, ze rzady prawa wymagaja, by dzialanie rzadu pole-
galo na oglaszaniu z wyprzedzeniem racjonalnych regut postepowania. Tym sa-
mym prawo ujmuje potencjalnie arbitralng wladz¢ w uregulowane formy, sprzy-
jajace przewidywalnosci oraz indywidualnemu bezpieczedstwu?'.

7 R. DAHLI, O demokragi, Krakéw 2000, s. 72.

8 Tamze, s. 72.

¥ D. BEETHAM, K. BOYLE, Demokraga..., dz. cyt., s. 1-2.
2 Tamze, s. 31-34.

2 S. MACEDO, Cunoty liberalne, Krakow 1995, s. 107.
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Naczelne miejsce w koncepcji spoteczenstwa obywatelskiego zajmuje jed-
nak jednostka, rozwazana jako podmiot i osoba. Jednostka wraz z jej uprawnie-
niami uwazana jest za podstawe spoleczenistwa obywatelskiego. Czynnikiem,
ktory spaja spoleczenistwo jest sklonnos¢ jednostek do zycia we wspolnocie,
wynikajaca z potrzeby bezpieczenstwa. Panstwo, ktore jest abstrakcyjng osoba
prawna, powstaje po to, aby chroni¢ wolnos¢ i wlasnosé jednostek®. Timothy
Garton Ash widzi wprawdzie Zyjaca jednostke, ale jako gtéwny sktadnik i pod-
stawowa ,,molekule” spoleczeristwa obywatelskiego®.

Rola jednostek w spoleczenstwie obywatelskim opiera si¢ na poczuciu ,,0by-
watelsko$ci”. Zasada obywatelskosci nabrala impetu z chwilq powstania jedno-
stek politycznych, w ramach ktérych prawa obywatelskie 1 udzial obywatelski
staly si¢ niezbednymi elementami konstytuciji.

Obywatelem byl w poczatkach ksztaltowania si¢ pojecia w starozytnosci
mieszkaniec miast plci meskiej, wolny i mieszkajacy w Atenach. Perykles w mo-
wie pogrzebowej czczacej zolnierzy poleglych w wojnie peloponeskiej, uzyl stow:
,,-demokracja opiera si¢ na wickszosci obywateli, a nie na mniejszosci. W sporach
prywatnych kazdy obywatel jest réwny w obliczu prawa; jesli zas chodzi o zna-
czenie, to jednostke ceni si¢ nie ze wzgledu na przynalezno$¢ do pewnej grupy,
lecz ze wzgledu na talent osobisty”**.

Pojecie obywatelskosci okresla prawa i obowiazki zwiazane z nalezeniem
do pewnej grupy spolecznej, mianowicie narodowosci. Dahrendorf twierdzi, ze
obywatelskos¢ jest wspolna wszystkim cztonkom i dotyczy ich tozsamosci, gdyz
okresla ich przynaleznosé™.

Pojecie obywatelskosci — jak uwazaja Bokajlo i Dziubka — wigze si¢ ety-
mologicznie z wyrazami ,,obywatelski” 1 ,,obywatel”. Niezaleznie od plaszczy-
zny stosowania pojecia, jest ono rozumiane jako ,,zespot etyczno-moralnych,
intelektualnych, prawnych, spolecznych, mentalnych i kulturowych predyspo-
zycji oraz zachowan czlowieka jako obywatela, uksztaltowanych na podlozu
jego podmiotowego statusu prawnego”. Ponadto do grupy poje¢ spotykanych
w literaturze, ktérych znaczenie nawigzuje do pojecia ,,obywatelskoéci”, mozna
zaliczy¢ takie, jak: ,,duch obywatelski”, ,,moralnos¢ obywatelska”, ,,oglada oby-
watelska”, ,,postawa obywatelska”, ,,cnota obywatelska”*.

Edmund Wnuk-Lipinski twierdzi, ze czlowiek jako obywatel, to przede
wszystk1rn pelnoprawny uczestnik zbiorowosci, w ktorej WSZyscy czlonkowie sa
réwni wobec prawa, posiadaja swobodg organizowania si¢ i zrzeszania, wolno$é
wypowiedzi oraz swobody ekonomiczne. Elementarne prawa decydujace o po-

2 D. PIETRZYK-REEVES, Idea spoleczeristwa. .., dz. cyt., s. 113.

# Zob. J. SZACKI, Liberalizpn..., dz. cyt., s. 121.

# TUKIDYDES, Wojna peloponeska, za: R. DAHRENDORE, Nowoczesny konflikt spotec-
ny..., dz. cyt., s. 62—63.

% Tamze, s. 64.

% Spoleczeristwo obywatelskie. . ., dz. cyt., s. 85.
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siadaniu pelni obywatelstwa wiaza si¢ takze z obywatelska odpowiedzialnoscia
i troska o dobro wspdlnoty*.

Wzory postepowania obywatelskiego cechuje wysoki poziom abstrakeji
oraz trwalo$¢ w czasie. Nie sa one jednak zawieszone w prézni spolecznej i po-
litycznej — ustawicznie podlegaja dynamicznemu przetwarzaniu w $wiadomosci
obywateli oraz tych, ktérzy tworza normy postepowania. Wiedza na temat obo-
wiazujacych standardéw obywatelskosci jest wymogiem uformowania si¢ wzo-
réw samoidentyfikacji obywateli, czyli tozsamosci obywatelskiej™®.

Dla Edwarda Shillsa, spoleczenstwo obywatelskie jest swoista forma spo-
teczenistwa. Wedlug niego nie wszystkie spoleczenstwa sg ,,spoleczenistwami
obywatelskimi”, ktére charakteryzuja si¢ w duzym stopniu podzielna, zbiorowsa
samoswiadomoscig — poznawcza i normatywng. Uwaza on, ze:

spoleczenstwo obywatelskie to takie, w ktérym rola obywatelskiej samo$wiadomosci
jest znaczna. Stanowi ono publiczng sfere i jest wytworem prywatnych i rzadowych
instytucji. Te sfere 1 wytwor prywatnych 1 rzadowych instytucji mozna uznaé za oby-
watelskie, gdy sprawuja normatywna, regulacyjna funkcje wobec ekonomii i pafistwa
oraz tych prywatnych instytuciji, w tym takze pierwotnych instytucji tego pafistwa®.

Roéznie definiowane jest pojecie wspolnoty. Jednostka jest z jednej strony
uwazana za jej wytwor, a z drugiej — za jej dluznika i ma wzgledem wspdlnoty
zobowiazania moralne®. Adam Seligman twierdzi, Ze pafistwo jest swego ro-
dzaju pochodng porzadku wspolnotowego.

Spoteczenistwo obywatelskie na Wschodzie ma silne zabarwienie wspolnotowe. Jest
oddalone od panstwa 1 tak samo dalekie od idei autonomicznej i zaleznej tylko od
siebie jednostki, na ktdrej opiera si¢ zachodnia idea spoleczenistwa obywatelskiego.
Jednostka wchodzaca w skiad spoleczenstwa obywatelskiego na wschodzie jest moc-
no osadzona w kontekscie wspolnotowym, ktéry okresla jej stosunek do paristwa’.

John Keane rozumie spoleczenistwo obywatelskie jako zbioér instytucii, kto-
rych czlonkowie sgq zaangazowani w dzialania niepanstwowe (produkcja go-
spodarcza, tworczos$¢ kulturalna, prowadzenie gospodarstwa domowego 1 ak-
tywnos¢ w dobrowolnych stowarzyszeniach) i w ten sposéb zachowuja oraz
przeksztalcaja swoja tozsamos¢é poprzez egzekwowanie wszelkich rodzajow
kontroli spolecznej i presji na instytucje pafdstwowe™.

7 E. WNUK-LIPINSKI, Witgp, w: Czlowiek jako obywatel, red. M. Szyszkowska, Warszawa
1995, s. 5.

B Spoleczeristwo obywatelskie. . ., dz. cyt., s. 86-87.

# E.SHILLS, Co to jest spoteczeristwo obywatelskie, w: Europa i spoleczeristwo obywatelskie. Rozmo-
wy w Castel Gandolfo, przyg. 1 przedmowsg opatrzyt K. Michalski, Krakéw—Warszawa 1994, s. 10.

¥ Cz. POREBSKI, Umowa spolecina..., dz. cyt., s. 325.

' A. SELIGMAN, The Idea of Civil Society, za J. SZACKI. Liberalizpm. .., dz. cyt., s. 121.

2 J. KEANE, za: tamze, s. 98.
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Koncepcje spoleczenstwa obywatelskiego wzbogaca filozofia Alexisa
de Tocqueville. Zajmowal si¢ on badaniem stanu spoleczenistwa w Stanach
Zjednoczonych w pierwszej potowie XIX w. Zwrécil uwage zwlaszcza na
miejsce dobrowolnych stowarzyszen w systemie spolecznym Stanéw Zjed-
noczonych. Tocqueville pisal: ,sposréd wszystkich nowych zjawisk, jakie
przyciagnely moja uwage podczas pobytu w Stanach Zjednoczonych, najbar-
dziej uderzyla mnie panujaca tam powszechna réwnosé mozliwosci”. Réw-
nos¢ wplywa na rozwoj spoleczenstwa, nadaje kierunek sposobowi myslenia
i pewien bieg prawom®. Wedlug de Tocqueville’a réwnos$¢ jest zjawiskiem,
z ktérego wywodza si¢ wszystkie inne. Uwazal takze, Zze aby ludzie mogli
pozosta¢ cywilizowanymi, rowno$¢ musi si¢ rozwija¢, a wraz z nia sztuka
stowatrzyszania®*.

Wkrétce po wejsciu do stowarzyszenia politycznego ludzie poznajq sposoby utrzy-
mywania porzadku wéréd licznej grupy jego czlonkdw oraz srodki, za pomoca kto-
rych osiaga si¢ zgodne 1 konsekwentne dazenie do wspdlnego celu. Stowarzysze-
nie polityczne uczy si¢ réwniez podporzadkowywac wlasng wole woli wszystkich,
a wlasne wysitki dostosowywac do potrzeb wspolnego dziatania; uczy rzeczy, ktére
sq réwnie niezbedne w stowarzyszeniu politycznym, jak i w spolecznym. Stowa-
rzyszenia spoleczne mozna wiec uwazaé za wielkie bezplatne szkoly, w ktérych

wszyscy obywatele ucza si¢ zasad dziatania stowarzyszed”.

Seymour Martin Lipset twierdzi, ze dobrowolne stowarzyszenia sa 2r6-
dlem nowych opinii — niezaleznych od panstwa — i $rodkiem komunikacji tych
nowych pogladéw dla znacznej czesci obywateli. Sadzi, ze obecnos$¢ struktur
spoleczenstwa obywatelskiego przyczynia si¢ do rozwoju tolerancji dla réznych,
konkurujacych ze soba grup. Pozostajace w opozycji do siebie grupy, musza
si¢ wzajemnie legitymizowac, wspierajac prawa innych grup do pozostawania
W opozycji 1 stwarzajac w ten sposéb podstawe do demokracji. Jego zdaniem
wszystkie formy dzialania spolecznego zakladaja wzajemne uznanie prawa do
innosci stron, pozostajacych ze soba w sporze lub konflikcie.

Obecnosc¢ struktur spoleczenstwa obywatelskiego zmniejsza opor spotecz-
ny wobec nieoczekiwanych zmian. Wedlug Lipseta, organizacje obywatelskie
redukuja ten opor, poniewaz zapobiegaja izolacji instytucji politycznych od
spoleczenistwa 1 sa w stanie zlagodzi¢ lub co najmniej rozpozna¢ odpowiednio
wezesnie réznice interesow™.

* A. DE TOCQUEVILLE, O demokragii w Ameryee, t. 1, Krakéw 1996, s. 5.

* Tamze, t. 11, s. 120.

» Tamze, t. II, 5. 125-127.

3 SM. LIPSET, The Social Requisities of Democracy Revisited, SM. LIPSET, M. THOW,
J. COLEMAN, Union Democracy: The Inside Politics of the International Typographical Union; zob.
takze M. GRABOWSKA, T. SZAWIEL, Budowanie demokragji. Podzialy spofeczne, partie polityezne
i spoteczeristwo obywatelskie w postkonmunistyeznes Polsce, Warszawa 2003, s. 130-131.
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Lipset stwierdza takze, iz czlonkowie prywatnych stowarzyszen czgsto ro-
bia niewiele, aby przeciwstawic¢ si¢ potepianej przez siebie polityce. Stowarzy-
szenia te sg czg¢sto rzadzone w sposob dyktatorski. Taki stan rzeczy uzasadniany
jest tym, ze umozliwia lepsze wypelnianie przypisywanych tym organizacjom
rol, polegajacych na walce z innymi grupami oraz uzyskiwaniu ustepstw ze stro-
ny rzadu. Autorytarny styl rzadow tlumaczy si¢ réwniez tym, ze w organizacji
nie zaistnieja w ten sposéb wewnetrzne przyczyny konfliktéw na tle struktu-
ralnym”’. Tymczasem, jak dowodza Beetham i Boyle, zachodzi istotna relacja
pomiedzy demokracja na szczeblu panstwowym a demokracja w obrebie in-
nych instytucji spolecznych®. W systemie jednopattyjnym spoleczefistwa oby-
watelskiego lub zwiazku zawodowego nieche¢ do polityki administracji czesto
prowadzi do odrzucenia calego systemu, poniewaz coraz trudniejsze staje si¢
odroéznienie rzadzacych od samej organizacji. W systemie demokratycznym,
w ktérym nastepuja zmiany urzednikéw, cztonkowie 1 obywatele moga o kon-
kretne zto obwinia¢ osoby faktycznie odpowiedzialne, co pozwala im zachowac
pelng lojalno$¢ wobec organizacji™.

Od lat 80., kiedy ze spoleczenistwem obywatelskim zaczeto utozsamiac ru-
chy spoteczne w Europie Srodkowo-Wschodniej, wazna stata si¢ idea obywatel-
skiego niepostuszenstwa. Beetham i Boyle uwazaja, ze niepostuszenstwo oby-
watelskie to publiczne i pokojowe odrzucenie prawa w obronie jakiej$ waznej
zasady badZ Zzywotnego interesu. Odréznia si¢ ono od kryminalnego narusze-
nia prawa swojq otwartoscig, celem politycznym oraz faktem, ze zaangazowani
w nie nie daza do unikniecia przesladowan i ukarania ich za ich przestepstwa.
Celem jest zazwyczaj zwrocenie uwagi na jaka$ niesprawiedliwos¢ albo zniewa-
ge popelniona przez wladze publiczne badZ potezne cialo prywatne w sytuacji,
gdy inne metody nadania rozglosu i perswazji okazaly si¢ bezskuteczne®.

Stephen Macedo okresla obywatelskie niepostuszenstwo jako ztamanie pra-
wa w imi¢ ,,wiernosci prawu” w pewnym szerszym sensie, w imi¢ argumentow
publicznej moralnosci, lezacych u podstaw porzadku spolecznego i uzasadniaja-
cych go. John Rawls usprawiedliwia obywatelskie niepostuszenstwo, twierdzac,
ze nie jest ono narzedziem chaosu ani rewolucji, lecz stabilizacji; ma na celu
,»zapobiega¢ odchodzeniu od sprawiedliwosci badz stuzy¢ poprawie, gdy to si¢
juz zdarzylo”. Natomiast Herbert Storing uwaza, Zze obywatele winni szacunek
»prawu jako prawu” oraz, ze niepostuszenstwo obywatelskie zmierza do tego,
by sta¢ si¢ dzialaniem rewolucyjnym, poniewaz odrzuca $rodki reformy, a mia-
nowicie kanaly normalnej polityki™!.

7 SM. LIPSET, Homo politicus, Warszawa 1998, s. 42.

* D. BEETHAM, K. BOYLE. Demokraga. .., dz. cyt., s. 2.

¥ SM. LIPSET, Homo politicus. .., dz. cyt., s. 43.

¥ D. BEETHAM, K. BOYLE, Demokraga..., dz. cyt., s. 23.

U J. RAWLS, Teoria sprawiedlimosci, H. STORING. The Case against Civil Disobedience. Wedlug
S. MACEDO, Choty liberalne. .., dz. cyt., s. 139.
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Wsréd gtownych elementéw spoleczenstwa obywatelskiego znajduja sie
ckonomia, gospodarka i rynek. Pojecie spoleczenistwa obywatelskiego czesto
wiazane jest z pojeciem wolnego rynku. Jednak wprowadzajac do definicji spo-
teczenstwa obywatelskiego pojecie rynku, nalezy je uzupelnic¢ stwierdzeniem,
ze ,rynek nie ogranicza si¢ do transakeji $cisle ekonomicznych. Dobrowolna
wymiana idei politycznych, ekonomicznych, artystycznych i innych, uwazana za
podstawe rozwoju zycia spolecznego, jest rowniez procesem rynkowym’™.

David Ost uwaza, ze podstawa spoleczenstwa obywatelskiego nie jest ani
pafistwo, ani rynek®. Z kolei dla J. Szackiego i A. Arato spoleczefistwo oby-
watelskie istnieje jako autonomiczna sfera spoleczna, ktéra da si¢ oddzieli¢ od
spoleczefistwa politycznego oraz ekonomicznego*.

S. Kozyr-Kowalski twierdzi, ze nowoczesna teoria spoleczefstwa obywa-
telskiego powinna zawiera¢ rozwiazania dotyczace sposobéw ochrony wilasno-
$ci obywatelskiej, ktora dzieli na: wlasno$¢ osobista, prywatna-mala, Srednia
1 wielka. Wyrdznia wspolna wlasnos¢ nalezaca do cztonkéw réznych grup: wsi,
malych, §rednich i duzych miast, klas, stanéw spolecznych, grup zawodowych,
calego narodu, wielu narodow 1 wszystkich narodéw $wiata. Do innych rodza-
jow wlasnosci zalicza takze osobowos¢ obywateli 1 wlasno$¢ intelektualna. Ko-
zyr-Kowalski uwaza, ze:

zaréwno interes osobisty, jak i prywatny zwiazane sq z szeroko pojeta ochrona majat-
ku obywateli. Nie sprowadzaja si¢ one jednak do tego. Interes szczegdtowy jest prze-
ksztalcany we wspdlnoty takze wtedy, gdy policja i wladze administracyjne chronig
zycie 1 zdrowie obywateli przed indywidualng przemoca 1 samowola, gdy przywoluja
do porzadku jednostki zakltdcajace cisze nocna, gdy strzega przepiséw okreslajacych
natezenie hatasu ulicznego, higieng pracy i zycia, miejsca handlu itp.*

Brak zgody co do znaczenia pojecia spoleczenistwa obywatelskiego, spowo-
dowal wokot niego konflikt, co wigcej, pojecie to jest nie tylko pojmowane na
wiele ré6znych sposobow, odmienne sa takze historyczne Zrédla, do ktérych sie-
gaja postugujacy sie nim teoretycy. Wokol dyskusji nad idea spoleczenstwa oby-
watelskiego istnieje napiecie wynikajace z istnienia odmiennych tradycji konser-
watywnej (republikanskiej) i nowozytnej (liberalnej). Napiecie to przenosi si¢ na
prowadzone wspoélczednie spory dotyczace kwestii z nim zwigzanych. Problem
owych sporéw polega na tym, ze uczestnicy, przyjmujac jedno stanowisko, cal-
kowicie odrzucajq drugie.

2 Introduction, w: The Reemergence of Civil Society in Eastern Europe and the Soviet Union, ted.
Z. Rau, Boulder 1991. Zob. tez . SZACKI, Liberalizm..., dz. cyt., s. 125.

“ D. OST, Solidarity and the Policy of Anti-Politics, za: J. SZACKI, Liberalizm..., dz. cyt.,
s. 125-126.

“ A. ARATO, Social Theory, Civil Society and the Transformation of Authoritarian Socialism, w:
Crisis and Reform in Eastern Eurgpe, red. A. Arato, F. Fehér, New Brunswick 1991. Zob. takze
tamze, s. 126.

# 8. KOZYR-KOWALSKI, Sogologia. .., dz. cyt., s. 21.
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Wspomniana juz D. Pietrzyk-Reeves odwotuje si¢ do dwoch tradyciji mysli
politycznej, z ktérych wywodzone jest pojecie spoleczenstwa obywatelskiego.
Pierwsza z nich to klasyczna tradycja republikanska, majaca swoj poczatek jesz-
cze w filozofii Arystotelesa, drugg stanowi indywidualistyczna tradycja liberalna.
Pietrzyk-Reeves glosi teze, ze warto$ciowe jest takie ujecie, ktore siega idealéw
obydwu tradycji — republikanskiej i liberalnej*.

W republikaniskim (zwanym tez tradycyjnym) modelu nie ma rozréznienia
miedzy panstwem a spoleczenistwem. W republikanskiej wspolnocie politycznie
nadrzedne jest dobro wspdlne, przewyzszajace dobra partykularne. Idea ta, zwa-
na tez klasyczna, opiera si¢ na wartosciach wspélnotowych.

W modelu liberalnym (nowozytnym) panstwo i spoleczenstwo zostajq roz-
dzielone. Jest to podstawowy zwrot w mysleniu o spoleczenistwie obywatelskim,
odtad nieutozsamianym juz ze wspoélnota polityczna. Nowozytna koncepcja
zwraca si¢ w strong jednostki i indywidualizmu, a nowoczesne teorie na temat
spoleczenistwa obywatelskiego 1 liberalizmu dotycza rozréznienia pomiedzy
panstwem i spoleczenstwem, dlatego pojecie to wpisuje si¢ w nurt tradycji li-
beralnej*.

Idea spoleczenstwa obywatelskiego ma takze swoich krytykéw. Krisham
Kumar twierdzi, Ze reanimacja archaicznego pojecia nie stanowi dobrej odpo-
wiedzi na wyzwania konica XX w. ani na Wschodzie, ani na Zachodzie. Kumar
uznal, iz wielu intelektualistéw z Europy Srodkowej 1 Wschodniej tudzilo sie,
ze budowa lub odbudowa spoleczenstwa obywatelskiego wybawi ich narody
z trudnodci 1 probleméw powstalych w wyniku kryzysu socjalizmu. Zainspi-
rowani tym przyktadem niektérzy zachodni mysliciele zaczeli zastanawiac sie,
czy idea ta moze sluzy¢ tworczemu ozywieniu spoleczenstw zachodnich, uwol-
nieniu ich spod nadmiernej kurateli ze strony panstwa. Stwierdza on tez, ze
spoleczenstwo obywatelskie zarowno na Wschodzie, jak i na Zachodzie moze
by¢ patologiczne i podobnie jak panstwo moze by¢ Zrédlem opresji, nie jest wiec
dobre na wszystko. Wedle Kumara, ,,centralne problemy Wschodu i Zachodu
odnosza si¢ nie do instytucji spoleczenstwa obywatelskiego, lecz do instytucji
panistwa i rekonstrukcji funkcjonujacego spoleczefistwa obywatelskiego™?.

Gaspar Miklos Tamas krytykuje mit spoleczenstwa obywatelskiego powsta-
ty w 1989 r. Wedlug niego ide¢ t¢ mozna poréwnac z anarchig, komunizmem
1 przekonaniem o nieistnieniu jednej natury ludzkiej i opisuje jednoczesnie po-
rzadek polityczny bez przymusu, subordynacji 1 hierarchii. Uczony twierdzi, ze
instytucje spoleczenistwa obywatelskiego, w odréznieniu od instytucii politycz-
nych, mialy si¢ opiera¢ na dobrowolnych, nietrwaltych stowarzyszeniach, miaty

“ D. PIETRZYK-REEVES, Idea spoleczeristwa. .., dz. cyt., s.9.

¥ L. STRAUSS, Liberalism. Ancient and modern, cyt. za: J. SZACKI, Liberalizm. .., dz. cyt.,
s. 111.

# K. KUMAR, Spofeczeristwo obywatelskie: rozwazania na temat usytecznose historyeznego terminu,
w: Ani ksigte, ani kupiec. .., dz. cyt., s. 320. Zob. takze E. GORSKI, Rozwazania o spoleczershwie
obywatelskinm i inne studia 3 historii idei, Warszawa 2003, s. 11.
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by¢ rezultatem subiektywnej preferencii, swobodnego wyboru, nieograniczone-
go woluntaryzmu. Taki stan rzeczy uniemozliwia wedtug Tamasa uksztattowa-
nie stalego prawa i prywatnej wlasnosci, bez ktorych z kolei nie moga zaistnie¢
pelnoprawni obywatele®.

2. Zaufanie buduje wig¢zi spoteczne

Niezwykle istotnym aspektem, od ktérego zalezy intensywnos¢ wigzi
spolecznych, jest panujacy w danym spoleczenistwie poziom zaufania. Mozna
stwierdzi¢, iz spoleczefistwo otwarte — obywatelskie — nie istnieje bez spolecz-
nego zaufania, ktore jest rowniez kryterium sprawdzajacym podmiotowo$¢ spo-
teczng. Poniewaz ludzkie dzialania sa zawsze skierowane ku przyszlosci 1 bliz-
szym lub dalszym w czasie sytuacjom i okolicznosciom, cel podejmowanych
zadan jest zawsze pozniejszy w czasie od podejmowanych $rodkow, dlatego je-
steSmy w naszym postepowaniu zdani na innych i to, jakie bedg przyszle sytu-
acje czy okolicznosci (a wigc, jakie bedg szanse zrealizowania si¢ naszych celow),
zalezy w znacznej mierze od tego, jakie dzialania podejma inni ludzie. Wazna
role odgrywa tu fakt, ze jak my sami, tak i inni sa w swych wyborach oraz po-
dejmowaniu dzialan wolni i niezalezni od nikogo. Taka wspotzaleznos¢ moze
rodzi¢ poczucie ryzyka i niepewnosci, natomiast czynnikiem, ktéry pozwala
nam zredukowac te uczucia, wywolane mozliwoscia pojawienia si¢ po drodze
nieprzewidzianych okolicznosci, jest zaufanie. Jego poziom warunkuje swobode
i skutecznosé naszych dziatan.

Jak uwaza Piotr Sztompka, ryzyka tworzonego przez skomplikowane $ro-
dowisko spoleczne nie da si¢ uniknac¢. Dzieje si¢ tak dlatego, ze aby zy¢, musimy
wchodzi¢ w interakcje z innymi, ,,nieustannie podejmowac gre, czynic zaklady,
stawia¢ na takie lub inne przyszle dzialania naszych partneréw. Czynimy to
udzielajac lub odmawiajac im zaufania. Zaufanie i nieufno$¢ to swoiste zasoby,
kapital, ktéry uruchamiamy w podejmowanych zakladach w tym nieustannym
hazardzie kontaktéw z innymi”. Zaufanie i nieufnos¢ to wedlug Sztompki spo-
soby radzenia sobie z niepewng przyszloscia dzieki formutowaniu pozytywnych
lub negatywnych przewidywan w stosunku do innych i podejmowanie w zwigz-
ku z tym odpowiedniego dzialania lub powstrzymywanie si¢ od niego. Defi-
niujac za P. Sztompka: ,,zaufanie i nieufnos¢ to swoiste zaklady na temat przy-
szlych, niepewnych dziatan innych ludzi".

9 G.M. TAMAS, Rozprawa o spoleczeristwie obywatelskin, w: Ani ksiase, ani kupiec. .., dz. cyt.,
s. 321-335. Zob. takze tamze, s. 11.

30 P SZTOMPKA, Zaufanie: warnnek podmiotowosei spoleczeristwa, w: Oblicza spoleczeristwa, red.
K. GORLACH, Z. SERUGA, Krakéw 1996, s. 115-116.

U P SZTOMPKA, Prolegomena do teorii qaufania, w: 1dee a nrzqdzanie Swiata spotecinego. Ksigga
Jubilenszowa dla Jerzego Szackiego, red. E. Nowicka, M. Chatubiniski, Warszawa 1999, s. 95.
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W Zyciu spolecznym zaufanie jest tkankq szczegdlnego rodzaju wiezi, ktore
powoduja wzrost podmiotowosci obywatelskiej. Jego poziom warunkuje nasze
zachowanie spoleczne: otwarto$¢, wolnos¢ od obaw, brak patrzenia sobie na-
wzajem na rece, swobode dzialania, spontaniczno$é, nowatorstwo i nonkonfor-
mizm. Tam, gdzie wystepuje brak zaufania, wystepuje rowniez skrepowanie,
nasila si¢ inwigilacja, ludzie sq zmuszeni kontrolowac swoj kazdy krok wobec
innych, nastepuje zanik kontaktéw 1 izolacja, a takze zanik aktywnosci 1 skton-
no$¢ do pasywizmu. Tkanka, na ktérej opiera si¢ spoleczne zaufanie, jest jedna
z najbardziej donioslych odmian zasobow kulturowych. Jak nazwat je A. de To-
queville, jest ,,powszechnym odruchem serca”, ktory sprawia, ze ludzie sa skton-
ni spontanicznie obdarzaé réznymi formami zaufania réznorodne obiekty™.

Dopiero naduzycie zaufania prowadzi do zawieszenia postawy. W spole-
czenstwie za$ panuje klimat domniemanej ufnosci, ktory sprawia, ze wszyscy sq
godni zaufania, chyba Ze okaze si¢ inaczej. Najbardziej znamiennym przykladem
rozpadu tej tkanki sa spoleczenstwa przechodzace wiele glebokich reform, a do
takich zaliczajq si¢ spoleczenstwa krajow postkomunistycznych, ktére — dotknie-
te syndromem braku zaufania — charakteryzuja si¢ wysokim poczuciem ryzyka
1 ciagla niepewnoscia wywolujaca u ludzi apatie, biernosc, rezygnacie 1 wycofanie
ze sfery zycia spolecznego. Obdarzanie zaufaniem w takim spoleczenstwie brane
jest za slabo$¢, naiwnos¢, prostolinijnos¢ 1 glupote. Cnota za$ staje si¢ cynizm,
chytros¢, przebieglos¢, manipulacja i brutalne wykorzystywanie innych. W takich
warunkach trudno jest o swobode dzialan, gdyz panuje powszechna nieufnosc,
podejrzliwos¢ i obawy, ktére moga by¢ przelamane jedynie przez nadzwyczajne
dowody, wykazujace, ze dany obiekt jest jednak godny zaufania >.

Kryzys zaufania to najwazniejsza bariera kulturowa na drodze do pelnego
upodmiotowienia spoleczenistwa, na konicu ktorej znajduje si¢ aktywne spoleczen-
stwo demokratyczne. Bardzo obrazowe odzwierciedlenie wspomnianego przykla-
du spolecznego mozemy znalez¢ w medycynie, gdzie bardzo istotny dla koncowe-
go efektu terapii jest czas trwania pewnych proceséw. W przypadku, gdy chodzi
o procesy (lub terapie) dlugotrwale, kazde ich zatrzymanie lub zaburzenie powo-
duje konsekwencje, podobnie jak ich przerwanie w wyniku zmian ,,naglych”. Tych
za$ w transformacji ustroju spoleczno-ekonomicznego zazwyczaj nie brakuje™*.

Aby jakiekolwiek dzialanie spoleczne moglo zaistnie¢ w sposéb oddolny,
spoleczenistwo musi by¢ prze§wiadczone o tym, ze zadna forma aktywnosci nie
zostanie pozostawiona sama sobie i kazda inicjatywa znajdzie potrzebna pomoc
u odpowiednich instytucji i organéw. Jezeli bowiem dzialanie nacechowane
zaufaniem wymaga pewnego wkladu, zaangazowania i postawienia na kogos
lub na cos, to bedzie istnie¢ réwniez oczekiwanie, ze dzialanie innych bedzie
regularne, konsekwentne, przewidywalne i kompetentne. Ze bedzie cechowa-

52 Por. P. SZTOMPKA, Zaufanie: warnnek. .., dz. cyt., s. 118.
% Tamze, s. 119.
5 Tamze, s. 116.
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ta je skuteczno$¢ i sprawiedliwo$¢ w podejmowaniu decyzji, nie za$ stronni-
czo$¢, gdyz ma ono realizowac nasze potrzeby, a nie czyje$ prywatne interesy.
Odpowiednie instytucje i organy nie moga dziala¢ chaotycznie, bezsensownie
1 amatorsko. Musza by¢ tez bezinteresowne przez zapewnienie przejrzystosci
swych procedur. Musza réwniez istnie¢ odpowiednie mechanizmy ich kontroli,
by uniknaé grozby atbitralnosci ich decyzji*.

Ciekawe w tym wzgledzie sq doswiadczenia polskie, w ktorych obserwuje-
my kryzys zaufania do panstwa i demokracji. Szukajac odpowiedzi na pytanie,
dlaczego tak si¢ stalo, nalezy poprowadzi¢ analize sytuacji spolecznej okresu
przemian oraz przed rokiem 1989.

Stan $wiadomosci spoleczenstwa wobec utraty suwerennosci po drugiej
wojnie $§wiatowej wywolal rozbicie §wiadomosci moralnej Polakéw na dwa bie-
guny, dwa rodzaje myslenia — pozorne i rzeczywiste — i spowodowal istnienie
wielu kryteriéw moralnych. Powstal zupelnie nieznany wczesniej na taka skale
podzial §wiadomosci spolecznej na dwubiegunows: ,,my—oni”. W takiej sytuacji
ludzie szukali schronienia w sferze rodzinnej, przyjacielskiej i religijnej. Rodzito
si¢ poczucie solidarnosci sasiedzkiej 1 rozwijanie wzajemnych nitek kontaktéw.
Za$ na drugim biegunie stali przedstawiciele partyjnego establishmentu i urzed-
nicy kazdego szczebla, ktéry kojarzyl si¢ z wiadza PRL. Przy towarzyszacej
temu idealizacji ,,Zachodu” zaczal rodzic¢ si¢ bunt i sprzeciw wobec panstwa. To
za$ z kolei zrodzito opozycj¢ antykomunistyczna™.

Swiadomo$é spoleczna jest grupowa interpretacia rzeczywistosci, dokony-
wana zgodnie z interesami, potrzebami i dazeniami grupy. Warunkiem niezbed-
nym do wyartykulowania wlasnych potrzeb i dazen jest us§wiadamianie ich so-
bie. Przez to oraz przez przyjecie faktu, ze zrozumienie, czy inni maja podobne
zapatrywanie na te same sprawy, pozwala na nazwanie jakiego$ zjawiska jako
niezbednego do dalszego niczym niezakléconego funkcjonowania. Uznanie
czego$ za dobro rodzi koniecznos$¢ zabezpieczenia jego niedoboru w przyszio-
$ci. Tworzac za$ wiezi oparte na wspolnotowym przezywaniu jakiegos dobra
1 réwnie wspolnotowej swiadomosci, ze jego brak bedzie niekorzystny, jednostki
moga grupowac si¢ w zbiorowosci, zdolne do poszukiwania wlasnych metod
zabezpieczenia dobra w przyszlosci. Swiadomosé za§ mozliwosci posiadania
wlasnych drég poszukiwania dobra jest czynnikiem jednoczacym oraz niejako
decydujacym o samostanowieniu grupy na tym wycinku rzeczywistosci, w kto-
rym przyszlo jej dziata¢. Taki stan mozemy nazwac podmiotowoscia. Jak widac,
proces dochodzenia do niego jest wieloetapowy i wieloplaszczyznowy, gdzie na
kazdym z etapéw w gre wchodza rézne czynniki, i samo pojecie jest w stanie
cigglego samoprzeksztalcania. Zwlaszcza w przypadku spoleczenstw, w kto-
rych nastepuje transformacja ustroju spoteczno-ekonomicznego”.

3 P. SZTOMPKA, Zanfanie: warnnek. .., dz. cyt.,s. 117.
% Tamze zobacz rozdzial: Swiadomosé spoteczna a poczucie podmiotowosei.
1 A TUZIAK, Wielka gmiana 3 perspektywy lokalnei, Rzeszow 2002, s. 18.
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Przy sumowaniu najwazniejszych wnioskow plynacych z doswiadczen piet-
nastu lat transformacji ustrojowej, nasuwa si¢ pytanie, czy mozna jednoznacznie
oceni¢ miniony okres. Przy probie odpowiedzi warto jest sporzadzi¢ katalog
problemow, ktére dotknety Polakéw w okresie przemian.

Marian Golka uwaza, ze podstawowa réznica w ocenie minionego okresu
uzalezniona jest od tego, kto jej dokonuje. Obywatele zwracaja uwage gltéwnie
na wymiar korzysci lub strat odniesionych w wyniku transformaciji. W przypad-
ku politykéw ocena zalezalaby od tego, czy sq przy wladzy, czy tez aktualnie nie.
Z kolei intelektualisci, pomimo ich réznego zaangazowania, sami sa przeciez
obywatelami, ktérzy na transformacji co$ stracili lub zyskali. Przeszkoda w oce-
nie jest brak mozliwoséci podsumowania dlugofalowych skutkoéw zmian. Zapy-
tani o to czy warto bylo w ogéle dokonywac przemian, Polacy sa nacja, w ktorej
odsetek pozytywnych odpowiedzi na to pytanie jest najwyzszy w poréwnaniu
z pozostalymi spoleczenstwami bylego bloku socjalistycznego. Poglad, iz warto
byto wkroczy¢ na droge przemian, wyrazito 67% ankietowanych, wobec 22%,
ktoérzy uwazali, Zze nie warto bylo tego robi¢. Z tej grupy pozytywna odpowiedz
wybrato 91% o0séb z wyksztalceniem wyzszym, 79% ze srednim 1 49% 2z pod-
stawowym, podczas gdy wsréd oséb w wyksztalceniem podstawowym ,,nie”
powiedziato 17% pytanych, zas tylko 2% badanych z wyzszym wyksztalceniem
negatywnie ocenilo decyzj¢ o transformacji’®.

Wsréd negatywnych zjawisk, jakie sa najczesciej wymieniane, znajduja
si¢ zbyt liczne — zdaniem badanych — spory polityczne, réznicowanie na tych
,»sprzed” 1 na tych ,,po” roku 1989. Razi, ze kolokwialnie mowiac, zbyt wiele
,»starego” udaje ,,nowe”, czego przykladem jest socjalizm w konstruowaniu bu-
dzetu panstwa. Takze zbyt wiele ,,nowego” przypomina ,stare” w dziedzinie
moralnosci dzialalnosci publicznej, a chodzi tu przede wszystkim o korupcje
1 klientelizm. Pytani o pozytywne skutki przemian ustrojowych, badani podaja
zwlaszcza polepszenie stosunkéw z innymi krajami i ustabilizowanie sytuacji
miedzynarodowej, a takze mozliwo§¢ swobodnego wyjazdu poza granice pan-
stwa. Zmiany na lepsze zaobserwowano takze w gospodarce, a takze bezpo-
$rednio widoczna stala si¢ poprawa zycia w miejscu zamieszkania badanych.
Brak jest im jednak poczucia wplywu na to, co si¢ dzieje w panstwie. Nie uwa-
zaja réwniez, ze stosunki miedzy wladza 1 spoleczenstwem ulegly znacznej
poprawie ™.

Pomimo szerokiego poparcia spoleczenstwa dla idei transformacji zdania
dotyczace poziomu zycia w Polsce przed i po roku 1989 sg juz wyréwnane,
twierdzi tak bowiem po 43% ankietowanych. Wéréd badanych zas panuje prze-

konanie, ze Polska jest krajem ,,do zycia” takim samym jak poprzednio®.

% M.GOLKA, Problemy Polski i Polakdw, w: 7. DROZDOWICZ, 7. PUSLECKI, Adapta-
ga przez transformadgie, Poznan 2001.
% Tamze, s. 155.
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Do obnizenia poziomu zaufania spolecznego po 1989 r. przyczynilo si¢
bardzo wiele zjawisk, ktore zrodzily w Polakach poczucie ryzyka i niepewno-
$ci. Wraz ze wzrostem inflacji nastapil zatrwazajaco szybki wzrost bezrobocia,
a w konsekwenciji brak spolecznej stabilnosci.

Daje si¢ zauwazyc¢ takze kryzys malzefstwa i rodziny, zwiazany m.in. z tzw.
emigracjq zarobkowa. Jest mniej dzieci i wigcej os6b w wieku emerytalnym.
Swiadczy to o coraz czestszym zyciu Polakéw w samotnosci i o coraz pézniej-
szym decydowaniu si¢ na zalozenie rodziny przez mlodych ludzi®'.

Przy zubozeniu spoleczenstwa nastapil wzrost liczby ofert typowo kon-
sumpcyjnego stylu zycia, stwarzajacych nowe, nieznane dotad i sztuczne wzorce
zyciowe, stylizowane na spoleczenstwach zachodnich. To wyrylo w umystach
obywateli §lady zupelnie nowej i nieznanej jeszcze kultury, zas podane wzorce
mozliwosci wyboru wielu dobr nie znalazly odbicia w zamoznosci obywateli,
a ilo§¢ towaru na potkach w zasobnosci portfeli konsumentéw®.

Roéwniez w sferze stanowienia, ale takze niestety w sferze stosowania i eg-
zekwowania prawa, nastapit spadek zaufania do odpowiedzialnych za nie insty-
tucji zycia spolecznego. Okazalo sig, Zze transformacja systemu niosla ze sobg
konieczno$¢ zmiany wielu przepisow, czego wymagaly zmieniajace si¢ okolicz-
nosci, wchodzenie Polski na arene miedzynarodows i przystosowanie si¢ do
standardéw organizacji 1 sojuszy, do ktorych grona mialo wejs¢ nasze panstwo.
Totez ich nagla i masowa zmiana wywolala w spoleczenstwie poczucie chaosu
1 bezradnosci wobec nagle zmieniajacych si¢ na tak duza skale okolicznosci.

Znacznemu obnizeniu uleglo poczucie bezpieczenstwa obywateli, a spowo-
dowane to zostalo wzrostem przestepczosci zorganizowanej oraz staba efektyw-
noscia policji, a takze innych sluzb kontroli i nadzoru. W odruchu bezsilnosci
réwniez w naszym kraju nastapil wzrost popularnosci $rodkéw zastepczych
w postaci broni, systeméw blokujacych oraz pakietéw towarzystw ubezpiecze-
niowych. Wszystko to za$§ uzupelnione zostalo powszechnym lekiem przed bez-
karnoscia sprawcow.

Powaznym problemem spolecznym jest korupcja. Lapowki, dary i wymiana
pewnych uslug majq da¢ pewnos¢ co do dzialania innych oséb, zgodnie z na-
szymi oczekiwaniami. Za§ w celu zabezpieczenia si¢ przed fizyczng napascia,
nastapilo zjawisko zaopatrywania si¢ w bron oraz korzystania z ustug agencji
ochrony. W przypadku nieuczciwych kontrahentéw skutek maja zapewnic agen-
cje wymuszajace zwrot zaleglych naleznosci. Przyczyna byla tez duza liczba afer,
ktére pomimo ujawnienia nie doprowadzily do ukarania sprawcéw lub wrecz do
ich niewykrycia.

Oburzenie spoleczne wywolal réwniez fakt niedojrzatosci elit politycz-
nych, ich nickompetencja i niefachowos¢, niski poziom etyczny politykdw oraz

' Bilans I1I Reecypospolitej, ,,Gazeta Wyborcza” z 17.06.2003.
62 Pot. Z. BAUMANN, Togsamosé. Wtedy, teraz, po co?, w: ldee a urzadzanie swiata spotecnego.
Ksiega jubileuszoma dla Jerzego Szackiego, red. E. Nowicka, M. Chatubinski, Warszawa 1999, s. 52.
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ich egoizm i dzialania sprzeczne z bezinteresownoscia reprezentowania dazen
spotecznych. Elity wspolczesnej Polski zostaly okreslone mianem nomadycz-
nych, ,,bo zajmuja si¢ swoimi interesami i zapominajg o powinnosciach wobec
nowoczesnego pafistwa’®.

W nowych okolicznosciach i koniecznosci znalezienia si¢ Polakéw w zu-
pelnie nowej dla nich sytuacji rozwijaly si¢ marzenia i nierealne wyobrazenia
na temat czasu po transformacji zbudowane na gruncie ,heroicznej i roman-
tycznej walki Solidarnosci”®. Duch ten jednak zakorzeniony byl w §wiadomosci
Polakéw od dawna, gdyz w czasach zaboréw pomagal stawi¢ czola rzeczywi-
stosci uciskanego narodu, a takze przynosit opowies¢ o upodmiotowionej Pol-
sce, ktora umarla i na pewno ,,zmartwychwstanie””. W czasach wyzwolenia
rzeczywisto$¢ romantyczna kloci si¢ jednak z nowymi okoliczno$ciami czasu
przemian i wyzwaniami, ktére domagaja si¢ realizacji kazdego dnia na nowo
1 zadna jednorazowa, cho¢by nawet dlugotrwala rewolucja, raz na zawsze ich
nie rozwigze®®.

Z powodu braku wplywu na przebieg niektérych proceséw i zachowan in-
nych ludzi, a takZze na podejmowane przez nich decyzje, ludzie odwoluja si¢
do réznych zamiennych form zaufania. Te $rodki zastepcze dotycza réznych
pozioméw aktywnosci obywateli 1 grupujg si¢ wedlug réznych sposobow ra-
dzenia sobie z niepokojem. Polacy, jako mieszkancy kraju, w ktérego historie
bardzo silnie wpisana jest tradycja Kosciota rzymskokatolickiego, zawsze szu-
kali oparcia spolecznego w wierze w Boga, a dzialania w celu wyrazenia dazen
spotecznych byly czesto podejmowane wspoélnie z Kosciolem. Stal si¢ on natu-
ralna instytucja wspomagajaca patriotyczng tozsamos¢ szukajacych suwerenno-
$ci Polakow. Sytuacja ta nie ulegla znacznej zmianie po 1989 r., jednakze spo-
teczenistwo otwarcie wyrazilo nieche¢ do ingerowania hierarchéw koscielnych
w sprawy polityki.

Te grupy spoleczne, ktore szczegdlnie Zle znosza trudnosci przystosowawcze
do nowych warunkoéw, izoluja si¢ od otoczenia, zamykajac w gettach grupowych
1 opierajac si¢ wylacznie na szowinistycznej lojalnosci 1 ksenofobii. Wykazuja
one wrogo$¢ wobec obcych, wéréd swoich zas§ poszukujq silnego przywodcy
i autorytetu na wzér wodza oraz paternalizmu®’.

Niestety, wymienione zjawiska mozna réwniez zaobserwowac¢ w polskim
spoleczenstwie przemian, w ktorym drastycznie spadlo poczucie bezpieczen-
stwa 1 zaufania wobec przyszlosci. Mozna znalez¢é wiele przyktadéw takiej

6 W. MORAWSKI, Zwiana instytugjonalna. Spoleczeristwo. Gospodarka. Polityka, Watszawa
1998, s. 160.

¢ P. SZTOMPKA, Zanfanie: warunek. .., dz. cyt., s. 122.

6 7. KRASNODEBSKI, Polityezne meandry Romantyzmu, ~w: Idee a uriadzanie Swiata. .., dz.
cyt., s. 318.

% Por. Z. BAUMANN, Togsamosé. .., dz. cyt., s. 49.

7 P. SZTOMPKA, Zanfanie: warunek. .., dz. cyt., s. 119.
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sytuacji w réznych dziedzinach zycia. W sferze ekonomicznej na przyklad jest
to czestszy wybor krétkoterminowych decyzji inwestycyjnych lub w przypad-
ku gieldy opieranie si¢ na ,,magicznych receptach” i perspektywie szybkiego
zysku, nie za$§ wnikliwej analizie wynikéw i proceséw finansowych. Jest to
rozwdj galezi rozrywki zwiazanych z hazardem i1 grami liczbowymi oraz licze-
niem na los i szczgsScie. W takim spoleczenstwie nad oszczedno$ciami i inwe-
stycjami zaczyna dominowaé konsumpcyjny styl zycia. W rodzinach zmniejsza
si¢ liczba dzieci w wyniku obaw o ich przyszlosé. Zas decyzje edukacyjne
oderwane sa od rzeczywisto$ci rynku pracy. Ogdlnie rzecz biorac, odnosnie
poprawy zycia Polakéw w przyszlosci panuja dos$¢ chlodne 1 malo entuzja-
styczne przeczucia®.

Sytuacja, w jakiej obecnie znalazlo si¢ nasze spoleczenstwo, jest dos¢ spe-
cyficzna. Zreszta dotyczy to nie tylko Polski, ale réwniez reszty spoleczenstw
ulegajacych procesowi przemian rzeczywistosci spoleczno-ekonomicznej. Prze-
chodzac pewna granice tej transformacii, spoleczenstwa krajow postkomuni-
stycznych, weszly réwniez w orbite oddzialywania probleméw charakterystycz-
nych dla krajéw o gospodarce wolnorynkowej i systemie kapitalistycznym. Ale
chodzi tu rowniez o przemiany w sferze kulturowej, dotykajace te spoleczenistwa,
dokladniej zas o pojawienie si¢ zupelnie nieznanych wczesniej problemow.

W takich warunkach spoleczenstwo, ktore przeszlo wiele zmian ekip rza-
dzacych, etapy drastycznego obnizenia si¢ poziomu zycia oraz zalamania si¢
autorytetu wszelkich uznanych instytucji, potrzebuje w codziennych doswiad-
czeniach pewnych, czytelnych sygnalow, swiadczacych o tym, ze panstwo robi
co$ przeciwko poczuciu tymczasowosci swoich obywateli. Potrzebuje sygnaléw,
ze panstwo w swoich dzialaniach i procedurach podejmowania decyzji potrafi
zapewni¢ stalo$¢ i pewnos¢. Wystepuje takze potrzeba stabilizacji w dziedzinie
gospodarki, ktéra zatrzyma poglebianie si¢ zlej sytuacji bytowej warstw najuboz-
szych oraz skrajne rozwarstwienie, szkodliwe dla calego spoteczenstwa. Potrze-
buje ono zaprzestania naglych zwrotéw 1 wycofywania si¢ z wezesniej podjetych
decyzji. Do tego za$ potrzeba trwalych i pewnych regul gry spolecznej, ktore
moga zapewni¢ powszechna odpowiedzialno$¢ przed prawem za podejmowane
decyzje urzednikow panstwowych kazdego szczebla, w celu zapobiezenia arbi-
tralnosci decyzji niektorych organow.

Nie moze istnie¢ sytuacja, w ktorej politycy twierdza, ze aby kogo$ odwolacé
ze stanowiska, trzeba mu najpierw udowodni¢ wing. W przypadku instytucji
publicznych zwiazanych z polityka rola przetozonego w tej dziedzinie powin-
na by¢ nadrzedna i przede wszystkim to on powinien decydowaé o tym, czy
dany pracownik jest godny zaufania, czy tez nie. Nie mogg by¢ stosowane realia
procesu karnego, gdzie istnieje pojecie domniemanej niewinnosci oskarzonego
do ostatniej chwili. W tej dziedzinie powinna panowac zasada transparentnosci
wszelkich dziatan podejmowanych przez urzednikéw. Urzednik pod wplywem

8 P. SZTOMPKA, Zanfanie: warnnek. .., dz. cyt., s. 120.
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jakichkolwiek zarzutéw sam powinien dazy¢ do wykazania dowodow swojej
niewinnosci (nie zostawia¢ tego sadowi) lub po prostu ztozy¢ dymisje. Podob-
ne zasady moglyby doprowadzi¢ do odbudowania autorytetu organéw panstwa,
gdyz polozylyby kres tajnosci, anonimowosci i brakowi zrozumienia regut dzia-
tania tychze. Tajemniczos¢ sfery publicznej nalezy dla uzyskania poparcia spo-
tecznego zastapi¢ otwartoscia i widocznoscig zycia politycznego®.

Spoleczenstwo potrzebuje bodZca w postaci pewnosci zycia, bezpieczen-
stwa publicznego i spolecznego, pewnosci w przeciwdzialaniu zagrozeniom
bezposrednim i przestgpczosci oraz posrednim (niezastuzone obnizenie pozio-
mu zycia). W tym celu niezbedne jest podniesienie poziomu dzialania i uczci-
wodci stuzb $cigania, a takze urzednikéw najnizszego szczebla, tzw. ,,pierwsze-
go kontaktu”. Wazna jest rowniez w tym procesie poprawa kondycji polskiego
sadownictwa i usprawnienie procesu rozpatrywania spraw w sadach kolejnych
instancji oraz takie ich udroznienie, aby czas rozpatrywania spraw ulegl skroce-
niu. Daloby si¢ to zrobi¢ migdzy innymi, przesuwajac kompetencje rozpatrywa-
nia niektorych spraw (zwlaszcza tych dotyczacych drobniejszych wykroczen) na
kolegia do spraw wykroczen, jak to mialo miejsce do niedawna.

Wchodzac na inny poziom refleksji teoretycznej, mozna zadaé pytanie, czy
problem nie lezy w zaburzeniu réwnowagi miedzy oddzielnymi instytucjami
wladzy, o ktérych rozdzieleniu pisal John Locke i Charles Louis Montesquieu.
Obie koncepcje pomimo swoich réznic postulowaly jednak rozdzial sfer, nad
ktorymi piecze trzyma panstwo. Wzajemne réwnowazenie sig¢, a przez to i ogra-
niczanie kompetencji poszczegélnych wiadz daje podstawy do budowy systemu
o trwalym podlozu i strukturze™.

Jednak nie tylko podzial wladz ma zapewni¢ owa trwalo$¢. Inne warun-
ki, to rola srodkéw masowej komunikacji w wyrazaniu opinii publicznej, czyli
»czwartej wladzy”. To takze federalistyczna budowa panstwa, faktyczny plura-
lizm polityczny i silna parlamentarna opozycja. Waznym elementem jest przenie-
sienie kompetencji organéw centralnych na wiladze lokalne poprzez ozywienie
samorzadu terytorialnego i1 zaprzestanie koncentracji wladzy. Przez to zas moze
nastapi¢ zwigkszenie wplywu samorzadéw na podejmowane decyzje, a w spo-
tecznosci przes§wiadczenia o ich przejrzystosci.

Bardzo trudna do uchwycenia kwestig jest takze etyczna strona rzeczywi-
stosci spolecznej 1 politycznej. Zwracamy uwage na postulat, ktoéry coraz cze-
$ciej pojawia si¢ w literaturze politologicznej: nie ma polityki bez etyki. Zaprze-
czajac hastom Macchiavellego wskazujacego jedynie na celowos¢ i skutecznosé
dziatan, wolanie o etyke jest uwiarygodnieniem spoleczefistwa podmiotowego
— obywatelskiego.

% Por. L.\WARZECHA, Polacy kombinunja, a Anglicy nawet nie wiedzq, co to znacgy. Rozmowa
g Hanng Gronkiewicz-Waltz, ,,Angora” 3 (2004), s. 26-27.

"0 J.LOCKE, Dwa traktaty o rzadzie, Warszawa 1992; Ch. L. MONTESQIEU, O duchu praw,
thum. T. Zelenski, Warszawa 1927.
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Przeprowadzenie zauwazalnych zmian wobec niekompetencji i amoralno-
$ci niektorych urzednikéw panstwowych na rzecz autentycznego autorytetu re-
prezentantéw i funkcjonariuszy sprawujacych mandat do rzadzenia panstwem
mozna §miato nazwac¢ wyzwaniem dla elit politycznych. Przede wszystkim za$
dla spoleczenstwa, z ktorego te elity si¢ wywodza. Problem ten dotyka parla-
mentarzystow, politykéw, urzednikéw administracyjnych i zarzadzajacych oraz
wszystkich urzednikéw, ktorzy dziataja na styku miedzy sfera publiczng a oby-
watelem. Jest to o tyle zlozone, o ile trudne zarazem i wprowadzenie tych zasad
w zycie wymaga przede wszystkim niespozytych zasobow energii oraz zelaznej
konsekwencji w reagowaniu na wszelkie odstepstwa od reguly.

Sa to jednak rozwigzania niezbedne do budowania trwalego systemu de-
mokratycznego, a w nim do rozwoju aktywnego spoleczenstwa obywatelskiego.
Takiego spoleczenstwa, ktére byloby zdolne do samodoskonalenia, do przekra-
czania wlasnych granic i do konstruowania wlasnej historii. Bez kultury zaufa-
nia, takie spoleczenstwo nigdy jednak nie powstanie.

Z.akonczenie

Rozwazania o spoleczenstwie obywatelskim zwracaja uwage na organizo-
wanie stosunkéw miedzyludzkich, ze szczegdlnym uwzglednieniem zaufania
spofecznego. Czynnikiem niezbednym do istnienia spoleczenstwa otwartego
jest wystepowanie oddolnej mobilizacji ludzi w celu zaspokojenia szczegbélowych
potrzeb, ktorych nie moze zbada¢ panstwo. Spoleczenstwo takie odchodzi od
struktury hierarchicznej o pionowym dostepie do Zycia publicznego i prébu-
je przejs¢ do struktury o charakterze wertykalnym, w ktérym rézne podmioty
pozostaja ze soba w zasiegu poziomym i maja wzajemnie szeroki i bezposredni
dostep.

Spoleczenstwo takze winno cechowac si¢ samos$wiadomoscia poznawcza
1 normatywng. Interakcje spoleczne, wiedza, czynnosci spoleczne: zbiezne i roz-
biezne, konflikty i wspolpraca sa jej Zréodlem. Samoswiadomosé jest wytworem
dziatania réznych instytucji. Jej rezultatem jest zainteresowanie wspolnym do-
brem. Samoswiadomos¢ jest elementem poznawczym, ktory istnieje w odniesie-
niu do czynnikéw normatywnych — wartosci i norm, jakie ksztaltuja i organi-
zuja, codzienne zachowania. Powyzsze cechy okreslaja, na ile normy spoleczne
ksztaltuja model spoteczenistwa obywatelskiego oraz sposoby zachowan oby-
wateli”. Implikuje ono réwniez to, ze jednostki dostrzegaja swoja autonomie
i coraz czesciej szukaja mozliwosci bezposredniego dostepu do calej wspélnoty
narodowej bez uzywania posrednictwa ze strony pafistwa. Dlatego uczestni-
cza w wyborach, referendach i otwartych transakcjach rynkowych. Wiaze si¢ to

" E. SHILLS, Co o jest spoteczeristwo obywatelskie..., dz. cyt., s. 11-13.
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z rosnacq samoswiadomoscig jednostek 1 uznawaniem przez nie przynaleznosci
do coraz szerszych grup spolecznych — spoleczenistwa, narodu czy spolecznosci
miedzynarodowe;.

Aby mozna bylo méwi¢ o tak budowanym zyciu spolecznym, muszg by¢
spelnione warunki ustroju demokratycznego. W zwiazku z tym, kazdy projekt
spoleczenstwa obywatelskiego jest zwiazany z odpowiednia teoria demokracji
1 konkretnie istniejacymi warunkami jej praktyki. Nie ma bowiem jednej, uni-
wersalnej teorii spoleczenstwa obywatelskiego, lecz jedynie mozna powiedzie,
ze demokratyczne rozwiazania zwickszaja zakres mozliwosci powstania spo-
teczenstwa obywatelskiego™. ,,Silna demokracja potrzebuje obywateli, obywa-
telom potrzebne jest spoleczenstwo obywatelskie, spoteczenstwo obywatelskie
wymaga spoiwa, ktére nie byloby zwiazane z polityka tozsamosci, spoiwem
takim jest demokracja””. Spoleczefstwo obywatelskie jest z demokracja $cisle
powiazane.

Demokratyczna koncepcja uznaje podmiotowos¢ zwyklych ludzi w ich co-
dziennym zyciu. Wedlug niej rola jednostek jest minimalna, ale bez tej malej,
minimalnej dzialalnosci, nie byloby wielkich, spotecznych przeksztalcen. Spole-
czenstwo, ktore si¢ przeksztalca, ma mozliwos$¢ przekraczania wlasnych granic,
pokonywania przeszkod, jest aktywne; takie spoleczenstwo zalezy od cech jed-
nostek i ich osobowosci, od tego, czy sa aktywne, czy ludzie posiadaja charakter
tworczy 1 zdolno§¢ do nauki. Niezbedny jest odpowiedni poziom i wlasciwosci
struktur spolecznych 1 warunkéw, w ktérych ludzie podejmuja dziatania. W per-
spektywie czasowej potrzebny jest panujacy w spoleczenstwie pozytywny stosu-
nek do przeszlosci i tradycji oraz optymistyczne wizje przysztosci™.

Rolle des Gesellschaftsvertrauen
in der biirgerlichen Gesellschaft

Zusammenfassung

Der Begriff der biirgerlichen Gesellschaft wurde Ende des XX Jahrhun-
derts zum Gegenstand einer umfangreichen Diskussion der Denker, Theoreti-
ker und der politischen Aktivisten. Die Idee der biirgerlichen Gesellschaft ist
wiedergeboren, unter Anderen als Antwort auf die Bestreitung im Westen der
Pflegekonzeption des sozialdemokratischen Models des Sozialstaates (welfare

2 Spoleczeristwo obywatelskie. .., dz. cyt., s. 12.
” B. BARBER, Dsvhad kontra Mcswiat, Warszawa 2004, s. 18.
™ P. SZTOMPKA, Sogjologia, Krakéw 2002, s. 449.
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state), infolge der Verarmung des 6ffentlichen Sektors und des Verfalls des Sinns
tiir Gesellschaftlichkeit.

Der erste Abschnitt des Artikels stellt die Ansichten der zeitgendssischen
Denker dar tiber Ideen, Aspekte der Existenz und des Betriebs der Gesellschaft,
in der der biirgerliche Subjektivismus angebaut wird.

Das Vertrauen ist ein Gewebe einer bestimmten Art von Beziehungen, die
das Wachstum des biirgerlichen Subjektivismus verursachen. Sein Niveau be-
dingt unser soziales Verhalten- Offenheit, Freiheit von Angst, Ausfall einer
gegenseitigen Kontrolle, Freiheit des Handelns, Spontaneitit, Innovation und
Nonkonformismus.

Gestiitzt auf den polnischen Erfahrungen der Systemtransformation stellt
der zweite Abschnitt der Reflexion die Aufgaben dar, die sowohl vor dem Staat
und seinen Vertretern stehen, als auch vor den Biirgern , um eine Gesellschaft
aufzubauen, in der die Prioritit folgende Eigenschaften sind: Subjektivismus,
Freiheit- und Arbeitaffirmation, aber auch Verantwortung, mit der die Pflichte
gegeniiber der Gesellschaft verbunden sind.

Uberm‘{z‘ von Waldemar Irek
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PRZYGOTOWANIE DO MALZENSTWA
I ZYCIA W RODZINIE
NA PRZYKLADZIE DIECEZ]JI PLOCKIE]

Jednym z gléwnych zadan duszpasterstwa rodzin jest przygotowanie do
malzenstwa i zycia w rodzinie. Przypomnial o tym Jan Pawel 11, ktory w Ad-
hortacji apostolskiej Familiaris consortio stwierdzil, ze:

bardziej niz kiedykolwiek, w naszych czasach konieczne jest przygotowanie mlodych
do malzenstwa i zycia rodzinnego. W niektorych krajach sa jeszcze rodziny, ktore, we-
dtug dawnych zwyczajéw, same troszczg si¢ o przekazanie mtodym tych wartosci, kté-
re odnosza si¢ do zycia malzeniskiego i rodzinnego, poprzez stopniowe wychowywanie
i wprowadzanie w te problemy. Jednakze zmiany, ktére dokonaly si¢ w tonie prawie
wszystkich wspolczesnych spoleczenstw, wymagaja tego, azeby nie tylko rodzina, ale
takze spoteczenstwo i Kosciél podjely wysitek odpowiedniego przygotowania mto-
dych do odpowiedzialnosci za ich wlasne jutro. Dlatego Kos$ciot winien popierac lepsze
i intensywniejsze programy przygotowania do malzenstwa, azeby wyeliminowac |[...]
trudnosci, z ktérymi boryka si¢ tyle malzenstw, a bardziej jeszcze po to, aby stworzyé
pozytywne warunki do powstawania i dojrzewania udanych malzenstw (FC 66).

Szczegolna troska o rodzing, w tym rowniez o wlasciwe przygotowanie
mlodych do malzenstwa 1 Zycia rodzinnego, spoczywa na biskupach. Kazdy
biskup powinien ,,troszczy¢ si¢ o t¢ dziedzing duszpasterstwa, bez watpienia
pierwszoplanowa. Musi poswigci€ jej swe zainteresowanie, troske i1 czas, zapew-
ni¢ jej ludzii $rodki” (FC 73). Stad tez Biskup Plocki Piotr Libera, odpowiadajac
na wezwanie Papieza Polaka oraz uwzgledniajac wytyczne Dyrektorium Dus3 pa-
sterstwa Rodzin', w liscie do wiernych na Wielki Post 2010 roku napisat:

* Ks. dr Jarostaw Kamifski — Centrum Psychologiczno-Pastoralne ,,Metanoia” w Plocku.

! Zob. Konferencja Episkopatu Polski, Dyrektorium Duszpasterstwa Rodzin (01.05.2003),
Warszawa 2003 (dalej DDR).
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Ewangelia rodziny i zycia malzenskiego musi by¢ gloszona z cala moca i zapalem.
Dlatego, zatroskany o przyszlo$¢ malzenstw i rodzin naszej diecezji, polecitem
przygotowaé specjalny dokument, ktéry nosi tytul Instrukeja o przygotowanin do mat-
geristwa i % ycia rodyinnego w Diecez ji Plockie. [...] Dokument ten zawiera szczegdlowy
program formacyjny, jaki od 1 marca 2010 r. bedzie obowiazywal w naszym Ko-
$ciele lokalnym?.

W niniejszym artykule, w oparciu o wskazania wspomnianej Instrukeji’,
zostanie ukazana specyfika plockich rozwigzan w zakresie przygotowania do
malzenistwa 1 zycia rodzinnego. Wczesniej jednak zostang omoéwione wyniki
badan przeprowadzonych przez Instytut Statystyki Kosciota Katolickiego SAC
w diecezji plockiej’, ktére sa niejako ,,socjologiczna fotografia” wiaty, wiedzy,
przekonan 1 postaw wiernych Kosciota na Mazowszu. Szczegoélna uwaga zosta-
nie zwrécona na te wyniki, ktére wprost lub posrednio odnosza si¢ do kwestii
malzedstwa i rodziny.

1. Wyniki badan socjologicznych dotyczace
kwestii malzenstwa i rodziny

Diecezja plocka nalezy do najstarszych diecezji w Polsce. Liczba ludnosci
na jej obszarze wynosi ok. 806 tys., w tym 56% ludnosci wiejskiej. Szacuje sie,
ze diecezja ma powierzchnie 11,7 tys. km? na ktérej mieszka 97% katolikéw,
zorganizowanych w 245 parafiach posiadajacych 372 osrodki kultu’. Badania
socjologiczne zostaly przeprowadzone na ternie calej diecezji jesienia 2009 r.
Objetych nim zostalo 600 dorostych osoéb: 47,8% mezczyzn 1 52,2% kobiet.
Gléwnym narz¢dziem badawczym byl kwestionariusz, w ktérym znalazto si¢
6 grup tematycznych zawierajacych 66 pytan dotyczacych zycia religijnego i spo-
tecznego: wiara i wiedza religijna, praktyki religijne, stosunek do religii i Koscio-
la, zwyczaje religijne, wartosci i postawy moralne, integracja z diecezja, parafia
i srodowiskiem lokalnym®.

> P. LIBERA, List duszpasterski Biskupa Plockiego na Wielki Post 2010 roku, ,Miesi¢cznik
Pasterski Plocki” 2010 nr 2, s. 63—64.

> Zob. P. LIBERA,. Instruksa o prygotowaniu do maleristwa i $ycia rodzinnego w Diecezji Ploc-
ke, ,,Miesiccznik Pasterski Plocki” 2010 nr 2, s. 70-80 (dalej IDP).

* Pelne wyniki badari znajduja sic w publikacji: Postawy religijno-spoteczne mieszfaricow diece-
i plockies. Raport g badarit przeprowadzonych prez Instytut Statystyki Kosciola Katolickiego SAC, red.
L. Adamczuk, W. Zdaniewicz, Ptock 2010 (dalej PRSDP).

> L. ADAMCZUK, Procedura badania postaw religijnych w diecezji ptockiej, w: PRSDP, s. 9-10.

¢ Tamze, s. 11.
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1.1. Wiara i wiedza religijna

Wiara i wiedza religijna stanowia jeden z siedmiu parametréw religijnosci.
Aby przyjac okreslong wiare i ja publiczne wyznawaé, czlowiek musi posiadac
przynajmniej jakie§ minimum wiedzy religijnej’. Trudno jest bowiem wierzy¢
w co$ lub kogos, czego lub kogo si¢ nie zna. W diecezji plockiej 92,8% badanych
okreslito si¢ jako osoby wierzace, w tym 17,8% jako gleboko wierzace; 4,3%
respondentéw zdeklarowalo si¢ jako osoby niezdecydowane, 2,0% — obojetne
10,8% — niewierzace. Majac na uwadze zmienna, jaka jest struktura stanu cywil-
nego, ktéra ma istotne znaczenie dla niniejszego artykutu, mozna zauwazyc¢, ze
najwyzsze wskazniki oséb niewierzacych uzyskuja ,,zonaci; tylko §lub cywilny”
— 26,7% oraz rozwiedzeni — 7,7%° Z badani wynika, ze najliczniejsza grupe,
ktéra nie wierzy w okreslone prawdy wiary katolickiej stanowia malzonkowie
majacy tylko §lub cywilny: 20,0% nie wierzy w Tréjce Swieta; 56,7% odrzuca
wiare w zmartwychwstanie Jezusa Chrystusa; 33,3% nie uznaje istnienia piekla,
a 26,7% istnienia czy$éca’. Nalezy zatem odnotowad, ze zycie 0osOb w zwigzkach
niesakramentalnych jest istotna przeszkoda w przyjeciu katolickich dogmatéw
i stanowi duze wyzwanie dla wspélczesnego duszpasterstwa'’.

Interesujace wyniki przeprowadzonych badan dotycza wiedzy religijnej
respondentéw. Ankieterzy postawili pytania na temat osoby Jezusa Chrystusa,
znajomosci sakramentéw swietych, imion Ewangelistow itp. Na pytanie: ,,Kim
jest Jezus Chrystus?” w zmiennej ,,stan cywilny” najwigkszy wskaznik ,,po-
prawnosci” zanotowano dla malzonkéw tylko po slubie cywilnym — 26,7%'".
Jesli chodzi o znajomos¢ sakramentéw swietych, to jest ona na do$¢ wysokim
poziomie. Sakrament malzenstwa poprawnie wymienilo 88,3%, a nie wymie-
nito 8,0% respondentéw. Mozna zatem stwierdzi¢, ze malzenstwo jako jeden
z siedmiu sakramentéw jest dobrze rozpoznawalne wéréd mieszkancow diecezji
plockiej?. Wysokie wskazniki (71,3% — 78,8%) odnotowano réwniez w kwe-
stii dotyczacej znajomosci imion Ewangelistow. W zmiennej ,,stan cywilny”,
podobnie jak w przypadku pytania o osob¢ Jezusa Chrystusa, najwigksza zna-
jomos$¢ imion czterech autorow Ewangelii cechuje matzenstwa tylko po §lubie
cywilnym — 82,1%". Wyniki te — mimo Ze moga budzi¢ zaskoczenie i zdziwie-

7 M. CHMIELEWSKI, Wiara i wiedza religijna, w: PRSDP, s. 19.

8 Tamze, s. 21.

? Tamze, s. 22-24.

10\ 2008 r. powstaly w diecezji plockiej dwa osrodki duszpasterstwa osdb zyjacych
w zwiazkach niesakramentalnych: w Plocku w parafii pw. Swietego Krzyza i w Ciechanowie
w parafii pw. $w. Piotra Apostota.

" M. CHMIELEWSKI, Wiara i wiedza religijna, att. cyt., s. 27.

12 Tamze, s. 32.

13 Tamze, s. 33.
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nie — potwierdzaja jedynie fakt, iz wiedza nie zawsze prowadzi do przyjecia
okreslonych prawd wiary i postepowania wedltug ich zasad.

1.2. Udziat w niedzielnej Mszy $w. i modlitwa indywidualna

W dojrzalej religijnosci wiara 1 wiedza powinny by¢ dopelnione praktyka-
mi religijnymi, ktére w badaniach socjologicznych naleza do najczesciej stoso-
wanych wskaznikéw pomiaru zinstytucjonalizowanej religijnosci (tzw. kosciel-
nos¢).
Praktyki religijne, o charakterze indywidualnym i zbiorowym, sa ksztaltowane
przez uznanie rzeczywistos$ci sacrum, chociaz trudno jest socjologicznie okreslié, na
ile zachowania rytualno-kultowe sa wyrazem akceptaciji rzeczywisto$ci nadprzyro-
dzonej, na ile ona wyraza si¢ w nich i urzeczywistnia, na ile za$ jest dziedzictwem
spoteczno-kulturowym. Stad, méwimy o konsekwencjach wynikajacych z wiary
w dziedzinie praktyk religijnych obowiazkowych i nieobowiazkowych'.

Ponizej zostana zaprezentowane wyniki badan dotyczacych uczestnictwa
w niedzielnej Mszy §w. oraz praktykowania modlitwy indywidualnej ze szcze-
gblnym uwzglednieniem zmiennych: ,,plec”, ,wiek” 1 ,,stan cywilny”.

Z przeprowadzonych badan wynika, ze prawie polowa (47,7%) katolikéw
diecezji plockiej uczestniczy we Mszy §w. w kazda lub w prawie kazda niedzie-
le". W korelacji ze zmiennymi ,,ple¢”, ,wiek” i ,,stan cywilny” przedstawia si¢
to nastepujaco:

czedciej kobiety niz mezczyzni (57,8% wobec 36,5%); osoby w wieku 18—-25 lat
(35,2%) i 36—40 lat (34,7%) rzadziej niz osoby w wieku 2635 lat (39,8%), 41-50 lat
(49,6%), 51-60 lat (45,8%) 1 powyzej 60 lat (66,9%); osoby stanu wolnego (31,5%),
zyjace w niesakramentalnych zwigzkach matzenskich (33,3%), rozwiedzeni lub
w separacji (30,0%) rzadziej niz osoby zyjace w sakramentalnych zwiazkach mal-
zenskich (50,0%) i stanu wdowiego (70,1%0); malzenistwa bezdzietne (58,5%), osoby
z rodzin tréjpokoleniowych (51,7%) 1 matki samotnie wychowujace dzieci (53,5%)
czedciej niz osoby z rodzin dwupokoleniowych (41,8%0)'.

Modlitwa, ktora jest podstawowa forma komunikacji czlowieka z Bogiem,
moze mie¢ charakter wspélnotowy lub indywidualny. Modlitwa indywidualna
sprowadza si¢ zazwyczaj do wypowiadania krétkich formut (np. pacierz), ktore
—w zaleznosci od intencji modlacego si¢ — przybieraja postac prosby, dzigkczy-

" J. MARTANSKI, Konsekwenge wiary w dziedzinie praktyk religiinych, w: PRSDP, s. 73. Do
praktyk religijnych o charakterze obowiazkowym naleza: Msza $w. niedzielna, spowiedz i Ko-
munia wielkanocna; do praktyk nieobowiazkowych naleza: modlitwa codzienna, cze¢sta Komu-
nia §w., nabozefstwa, zwyczaje i obrzedy. Tamze, s. 75.

5 Tamze, s. 79.

16 Tamze, s. 81.



Przygotowanie do malzefistwa i Zycia w rodzinie w Diecezji Plockiej 123

nienia badZ uwielbienia. Jak wynika z wypowiedzi badanych katolikéw diecezji
plockiej, 48,0% z nich odmawia modlitwe codziennie lub prawie codziennie,
jedna czwarta modli si¢ rzadko (raz w tygodniu) i tyle samo praktycznie zerwato
z praktyka modlitwy indywidualnej".

Regularng lub prawie regularna modlitwe czesciej deklarowaly kobiety niz mez-
czyzni (63,9% wobec 30,7%); rzadziej osoby w wieku 18—25 lat (26,1%), 36—40 lat
(24,5%) niz w wieku 41-50 lat (39,6%), 2635 lat (41,5%), 51-60 lat (51,3%) i po-
wyzej 60 lat (79,4%); osoby stanu wolnego (21,4%), zyjace w niesakramentalnych
zwiazkach malzenskich (33,3%), rozwiedzeni lub w separacji (35,0%) rzadziej niz
bedacy w zwiazkach malzenskich sakramentalnych (51,1%) lub w stanie wdowim
(85,1%); pochodzacy z rodzin tréjpokoleniowych (50,5%), z malzenstw bezdziet-
nych (52,8%) i osoby samotne (58,2%), cze¢sciej niz osoby z rodzin dwupokolenio-
wych (41,2%)".

Wyniki te sa wezwaniem dla kaplanéw, aby w duszpasterstwie parafialnym
zwroci¢ wickszg uwage na formacje mezczyzn, osoéb w wieku 18—40 lat, mal-
zenstw niesakramentalnych oraz otoczy¢ szczegolng troska osoby rozwiedzione
1 zyjace w separacji.

1.3. Mini model etyki seksualnej

Z duszpasterskiego punktu widzenia duzym niepokojem napawaja wyniki
dotyczace tzw. mini modelu etyki seksualnej. W przeprowadzonych badaniach
zapytano katolikéw diecezji plockiej o zagadnienia zwiazane z malzenstwem:
wolna milo$¢, wolne zwiazki, wspotzycie seksualne przed slubem koscielnym,
zdrade malzenska, rozwdd, stosowanie srodkéw antykoncepcyjnych, przerywa-
nie cigzy. Wszystkie te zagadnienia bezposrednio wiaza si¢ z moralnoscia i ka-
tolickim modelem etyki seksualnej””. Opinie respondentéw mozna podzieli¢ na
trzy rodzaje: opinie akceptujace katolickie wymogi moralne (,,niedopuszczal-
ne”); opinie niezgodne z katolickim modelem moralnosci (,,dopuszczalne”);
opinie wyrazajace si¢ w stwierdzeniu ,,to zalezy”.

Opinie akceptujace katolicki model moralnosci (,,niedopuszczalne”) przed-
stawiaja si¢ nastepujaco: zdrada malzenska — 81,3%; przerywanie cigzy — 65,0%;
wolna mitos¢ — 47,3%; rozwod — 45,5%; wolne zwiazki — 33,8%; wspolzycie
seksualne przed $lubem ko$cielnym 22,2%; stosowanie §rodkéw antykoncep-
cyjnych — 18,8%. Widac zatem, ze najbardziej ceniona jest wierno$¢ malzenska
i zycie dziecka poczetego. Wszystkie zas pozostale kwestie nie osiagaja nawet
potowy badanych, a w przypadku ,,stosowania srodkow antykoncepcyjnych”
obejmuja zaledwie 18,18% respondentéw. Jesli chodzi o opinie ,,dopuszczalne”,

17 J. MARIANSKI, Konsekwenge wiary. .., att. cyt., s. 98.
% Tamze, s. 98-99.
1Y W, ZDANIEWICZ, ,,Sacrum” i moralnosé, w: PRSDP, s. 110.
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to wida¢ tu wyrazny brak akceptacji dla katolickiego modelu etyki seksualnej.
Badani uwazaja za dopuszczalne: stosowanie §rodkéw antykoncepcyjnych —
43,5%0; wspolzycie seksualne przed slubem koscielnym — 42,7%; wolne zwiazki
— 29,2%; wolna milo$¢ — 18,5%; rozwod — 16,6%; przerywanie ciazy — 7,5%;
zdrad¢ malzenska — 3,5%. ,,Opinie respondentéw wyrazajace si¢ w stwierdzeniu
«to zalezy», Swiadczg o braku zdecydowanych przekonan w wyborach moral-
nych uzasadniajacych odpowiednie zachowanie. Sa to duze procenty zamykajace
si¢ w przedziale 11,8%-31,5%"*. Ponadto trzeba podkresli¢, ze 59,8% badanych
dopuszcza lub dopuszcza pod pewnymi warunkami (,,to zalezy”) procedure za-
plodnienia in vitro®'.

1.4. Slub koécielny i religijne wychowanie dzieci

W badaniach postawiono respondentom réwniez pytania dotyczace slubu
koscielnego i religijnego wychowania dzieci. Na pytanie ,,Co sadzi Pan/i o §lu-
bie koscielnym i cywilnym?” (N=600) badani odpowiedzieli: naprawde wazny
jest slub cywilny — 3,3%; $lub cywilny nie wystarczy, trzeba mie¢ takze slub
koscielny — 67,8%; zaden slub nie jest potrzebny, aby zalozy¢ rodzine — 16,7%.
Niepokojem napawa duzy odsetek oséb, ktore nie akceptujg zadnego §lubu oraz
nie maja wyrobionego zadnia na ten temat (12,0%). Potrzebe §lubu koscielnego
badani wyraznie wiaza z wartosciami sakralnymi. Potwierdzaja to odpowiedzi
na pytanie ,,Dlaczego wazny jest §lub kosScielny?”: jest sakramentem, przysie-
g3 przed Bogiem — 38,2%; jest pomoca w zachowaniu wiernosci i wychowaniu
dzieci — 5,3%; jest tradycja zwiazana z wychowaniem — 2,0%; jest obowigzkiem
katolik6w, tego wymaga Kosciét — 19,8%.

Nastepne pytanie dotyczylo religijnego wychowania dzieci, na ktére 88%
respondentéw odpowiedziato, ze nalezy uczy¢ wlasne dzieci wyznawanej przez
siebie religii. Kwestie te¢ precyzowalo pytanie: ,W jaki sposob najlepiej to ro-
bi¢?” (N=600). Odpowiedzi na to pytanie przedstawiaja si¢ nastgpujaco: posylac
dziecko na lekcje religii — 18,8%; posyta¢ dziecko do kosciola — 12,3%0; zachecac
dziecko do udzialu w mlodziezowych wspodlnotach religijnych — 1,2%; dawac
przyklad wlasnej religijnosci na co dzien — 16,7%; modli¢ si¢ wspolnie z dziec-
kiem — 10,8%; rozmawiac z dzieckiem na tematy religijne — 6,2%; uczy¢ zwycza-
jow religijnych i tradycji (np. zwiazanych ze §wietami) — 6,2%; chodzi¢ wspolnie
z dzieckiem na Msze $§w. — 19,7%; czytaé wspoélnie Pismo Swiete — 0,5%72.

Powyzsze wyniki badan zmuszaja do powaznej refleksji nad skutecznoscia
dziatan duszpasterskich w zakresie katolickiej wizji malzenistwa 1 rodziny. Wy-

0 W. ZDANIEWICZ, ,,Sacrum” i moralnost, art. cyt., s.111.
% Tamze, s. 112.

2 Tamze, s. 113.

2 Tamze, s. 113-114.
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daje sig, ze na tym polu jest jeszcze wiele do zrobienia. Jednym ze sposobow
zmiany tego stanu rzeczy — cho¢ oczywiscie nie jedynym — jest zwrocenie szcze-
golnej uwagi na przygotowanie do malzenistwa i zycia w rodzinie. Dlatego Bi-
skup Plocki Piotr Libera, zatroskany o przyszlo§¢ matzenstw 1 rodzin, oglosit
wspomniang wczesniej instrukeje, ktéra ma na celu pomoéc wiernym, a zwlasz-
cza narzeczonym, odkry¢ pickno zycia w sakramentalnym zwiazku malzen-
skim i chrzescijaniskiej rodzinie i zgodnie z nauczaniem Kosciola powszechne-
go przygotowanie do malzenstwa postrzega jako proces zrealizowany w trzech
etapach: dalszym, blizszym i bezposrednim.

2. Przygotowanie dalsze

Przygotowanie dalsze do malzenstwa i zycia w rodzinie rozpoczyna si¢
w dziecinstwie i kontynuowane jest na poziomie szkoly podstawowej i gimna-
zjalnej. Polega ono na udzieleniu pomocy dziecku w prawidlowym dojrzewa-
niu do pelni czlowieczenstwa. Od tego bowiem, jakim kto bedzie cztowiekiem,
w duzej mierze zaleze¢ bedzie, jakim zostanie wspétmalzonkiem i rodzicem.
Dyrektorium Dusz pasterstwa Rodzin wymienia sze$¢ gtoéwnych zadan przygotowa-
nia dalszego: ksztaltowanie charakteru dzieci, nauczenie dzieci szacunku dla
kazdej zdrowej wartosci ludzkiej, pomoc dzieciom w zdobyciu umiejetnosci
wspolzycia z innymi ludZmi, pomoc w rozpoznaniu i zrozumieniu wlasnego
powolania, nauczenie dzieci szacunku dla cnoty czystosci, pomoc w przyjeciu
odpowiedniej postawy wobec wlasnej rodziny i instytucji malzenstwa. Zadania
te powinny by¢ realizowane w rodzinie, szkole, przez katechizacje 1 w grupach
réwiesniczych (DDR 19).

2.1. Przygotowanie w rodzinie

Rodzina jest pierwszym i niezastapionym podmiotem odpowiedzialnym za
przygotowanie dzieci i mlodziezy do maltzedstwa i zycia rodzinnego®. Szczegol-
na rola rodziny na etapie przygotowania dalszego wynika z faktu, ze okres dzie-
cinstwa przebiega gléwnie w rodzinie, w ktorej dziecko otrzymuje podstawowe
tresci 1 wzorce zycia rodzinnego. Pierwsza wychowawczynia przygotowujaca
dziecko do podjecia w przysztosci rol matzenskich i rodzicielskich jest matka.
Odgrywa ona decydujaca 1 niezastapiong role¢ w zyciu dziecka. Jej macierzynska
miltos¢ i troska oraz delikatnos¢ i subtelnos$¢ daja dziecku poczucie akcepta-
cji 1 przynaleznosci do rodziny, rozwijaja sfer¢ emocjonalng i uczuciowa, ucza

# Zob. Z. RAK, Odpowiedzialnosé rodziny w prygotowanin do ycia w rodzinte, ,Homo Dei” 3
(1985), s. 194-199.
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pierwszych kontaktéw spolecznych oraz otwartosci na rzeczywisto$§¢ Boga®.
Réwnie wazng role w przygotowaniu dziecka do zycia malzenskiego i rodzinne-
go pelni ojciec. Jego ojcowska milos¢, autorytet i odpowiedzialnos¢ gwarantuja
dziecku bezpieczeristwo i poczucie wlasnej warto$ci®.

Waznym elementem ksztaltujacym w dziecku wilasciwy obraz malzenstwa
1 rodziny jest $wiadectwo zycia obojga rodzicéw. Dziecko, widzac rodzicow,
ktérych wzajemne relacje przepelnione sa czuloscia, dobrocia, wyrozumiato-
$cig, szacunkiem i miloscia, w nieu§wiadomiony sposéb przyswaja te wzory
zachowan i przenosi je na swoj psychiczny model matzenstwa. Codzienna mo-
dlitwa rodzicéw z dzie¢mi, coniedzielne uczestnictwo we Mszy §w., regularne
korzystanie z sakramentu pojednania, udzial w budowaniu wspdélnego dobra
w najblizszym otoczeniu, wzajemny szacunek 1 milo§¢ rodzicow sa najbardzie;
skutecznym przygotowaniem dzieci do przyszlych rél malzenskich, kaplanskich
czy zakonnych (DDR 20).

2.2. Przygotowanie w szkole

Waznym srodowiskiem przygotowania dzieci i mtodziezy do malzenistwa
1 zycia rodzinnego jest szkota. W czasie trwania nauki w szkole podstawowej,
nalezy — przy réznych okazjach — nawigzywac do problematyki malzensko-ro-
dzinnej. Chodzi o to, aby szkotla zaszczepita w dziecku postawe szacunku wobec
kazdego cztowieka, a zwlaszcza kobiety brzemiennej, oséb starszych, samotnych
1 cierpiacych. Nauczyciele i wychowawcy powinni ksztaltowac¢ w dziecku ducha
pogody i skromnosci, uczy¢ poszanowania autorytetu rodzicéw oraz wrazli-
wosci na potrzeby drugiego czlowieka®. Na etapie gimnazjum z kolei nalezy
ukaza¢ malzenstwo jako zwiazek miedzy kobieta i mezczyzna, ktéry obejmu-
je wszystkie sfery czlowieka: cielesna, psychiczng i duchowa®. Ponadto trzeba
przekazac¢ uczniom wiedz¢ na temat odpowiedzialnego rodzicielstwa, ludzkie;
plciowosci, rozwoju dziecka w okresie prenatalnym i w pierwszych latach po
urodzeniu. Wiedze¢ te nalezy wzbogaci¢ o informacje z zakresu wychowania
dzieci i funkcjonowania rodziny w zyciu spolecznym.

2§ KAMINSKI, Wychowanie dziecka do mitosci podstawowym 3adaniem chrzescijaniskich rodzicom,
w: Chrzest dziecka. Modlitewnik i praktyczne rady dla rodzicow i chrzestnych, red. R. Baginski, J. Kamin-
ski, Ptock 2010, s. 57-58.

2 B, MIERZWINSKI, OQjeostwo jako powolanie mezezyzny, ,Homo Dei” 2 (2007), s. 30-32;
zob. J. KAMINSKI, Rola gjca we wspitezesnej rodzinie, ,,Atenecum Kaplariskie” 154 (2010) nr 607,
s. 526-354.

27 R. ADRJANEK, Wychowanie moralne dzieci i miodziesy jako zadanie rodziny, szkoty i Kosciola
w Swietle nanczania Jana Pawla I1, ,Sosnowieckie Studia Teologiczne” 7 (2005), s. 14-19.

# Zob. K. SKOCZYLAS, Wychowanie do milosci w programie lekgji religii w gimmazjum, ,,Studia
Wroclawskie” 7 (2004), s. 199-215.
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Ukazujac role szkoly w procesie przygotowania dzieci i mlodziezy do
malzenstwa i zycia rodzinnego nalezy wspomnie¢ o niebezpieczenstwie tzw.
,»edukacji seksualnej”. Jej zwolennicy proponuja, by w gimnazjum byly po-
ruszane takie zagadnienia, jak: anatomia i fizjologia narzadéw plciowych
oraz ich funkcjonowanie, rozwdj seksualny czlowieka, techniki wspolzycia
seksualnego, choroby przenoszone droga plciowa, antykoncepcja i aborcja,
fizjologia ciazy i porodu, ,alternatywne style zycia seksualnego” (dewiacje
seksualne), pornografia, wykorzystywanie seksualne, prostytucja®. Taka wi-
zja ,u$wiadamiania seksualnego mlodziezy” redukuje czltowieka do przed-
miotu, dla ktérego liczy si¢ doswiadczenie maksymalnej ilosci doznan, a nie
prawdziwe dobro wlasne i wspotmalzonka. Dlatego tez rodzice, dostrzegajac
zagrozenia ,,edukacji seksualnej”, powinni zadbac¢ o to, aby szkoly nie wpro-
wadzaly gorszacych programow, ktére uprzedmiotawiajq zycie seksualne
czlowieka (DDR 21).

2.3. Przygotowanie przez katechizacj¢

Waznym elementem w dalszym przygotowaniu jest formacja katechetyczna,
ktéra ukazuje malzenstwo i rodzine jako powolanie i postannictwo Zyciowe.
Formacja ta rozpoczyna si¢ w rodzinie i powinna by¢ kontynuowana w kateche-
zie parafialnej i szkolnej (DDR 19).

W pierwszych latach szkoly podstawowej katecheza parafialna powinna po-
glebia¢ w dzieciach zycie religijne, zwracajac uwage na znaczenie sakramentow
w Kosciele, zwlaszcza Eucharystii 1 sakramentu pokuty. W katechezie parafial-
nej dla starszych dzieci nalezy podkresla¢ znaczenie i aktywny udzial w zyciu
wspolnoty przez uczestnictwo w dzieciecych grupach dziatajacych przy para-
fii. Z kolei katecheza parafialna dla gimnazjalistow powinna klas¢ nacisk na
przygotowywanie mlodziezy do przyjecia sakramentu bierzmowania, ktory jest
waznym elementem w procesie przygotowania do malzenstwa i Zycia rodzin-
nego’’. Z kolei w katechezie szkolnej nalezy polozy¢ nacisk na to, by wyrobi¢
w wychowankach postawy poszanowania autorytetéw, umiejetnosci dostrzega-
nia potrzeb drugiego czlowieka, ofiarnej mitosci do rodzicow 1 rodzenistwa oraz
szczerej przyjazni z Bogiem 1 ludZmi. Dopiero w przypadku tak uksztattowane-
go mlodego czlowieka mozna mie¢ nadzieje, Zze bedzie on zdolny w przysztosci
nawiaza¢ dojrzala relacje malzenska i rodzicielska.

¥ D. KOMAS-BIELA, Ednkaga seksualna w szkole wezwaniem dla wspélezesneg rodziny, w:
Rodzina w zmieniajacym sig spoteczeristwie, red. P. Kryczka, Lublin 1997, s. 234-240.

30 Zob. M. ZAJAC, Parafia miejscem katechezy, w: Miejsca katechezy: rodzina, parafia, szkota, red.
S. Kulpaczytiski, Lublin 2005, s. 73-97.

31 ). KAMINSKI, Prygotowanie do matseishva i $ycia w rodzinie w nanczanin Kosciola katolickie-
20, ,,Roczniki Pastoralno-Katechetyczne” 2 (2010) z. 57, s. 109.
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2.4. Przygotowanie w grupach rowiesniczych

Wyniki badan socjologicznych pokazuja, Ze tuz po rodzinie najwickszym
autorytetem u mlodziezy ciesza si¢ znajomi i réwiesnicy’>. Dlatego tez w dusz-
pasterstwie parafialnym nalezy zwroci¢ wigkszq uwage na tworzenie malych
grup, ruchow, stowarzyszen oraz wspoélnot dla dzieci i mlodziezy, ktére promu-
jac chrzescijanskie wartosci 1 chrzescijanski model wychowania, buduja dobry
fundament pod przyszte malzenstwo i rodzing (DDR 23).

3. Przygotowanie blizsze

Przygotowanie blizsze dotyczy mlodziezy ponadgimnazjalnej (uczniowie
szkot $rednich) i ma by¢ dla niej rodzajem katechumenatu przed narzeczen-
stwem i zawarciem malzenstwa. Zadaniem tego etapu jest: poglebienie nauki
o malzenstwie i rodzinie; uwrazliwienie na falszywe teorie dotyczace malzen-
stwa 1 rodziny; przysposobienie do migdzyosobowego Zycia w malzenstwie i ro-
dzinie; poglebienie Zycia wspolnotowo-liturgicznego (DDR 24).

W przygotowaniu blizszym do malzenstwa i zycia w rodzinie najbardzie;
powszechna forma jest katechizacja w ostatnich klasach szkot srednich. Pro-
gram katechezy przedmalzenskiej w takich szkotach okresla ,,Podstawa progra-
mowa katechezy w szkole ponadgimnazjalnej”, na bazie ktorej katecheta moze
opracowaé tzw. ,program autorski’®. Katecheza przedmalzeriska na etapie
szkoly §redniej powinna uwzglednia¢ cztery podstawowe funkcje: nauczanie,
wychowanie, inicjacje i ewangelizacje. W procesie nauczania mlodziez powinna
zapoznaé si¢ z teologia sakramentu malzenstwa, pojeciem i znaczeniem Ko-
sciola domowego, funkcjonujacymi katolickimi ruchami i wspoélnotami rodzin-
nymi, elementami prawa kanonicznego odnoszacymi si¢ do malzenstwa i ro-
dziny, zagadnieniami etyki malzenskiej, podstawami psychologii malzenstwa
1 rodziny. Katecheza przedmalzenska w swym wymiarze wychowawczym ma
pomoée uczniom w nabywaniu umiejetnosci zycia we wspoélnocie malzenskie;
i rodzinnej. W wymiarze wtajemniczenia katecheza ma poméc miodziezy w od-
kryciu wartosci wspolnotowego przezywania Eucharystii i innych sakramentow.
Katecheza w funkcji ewangelizacyjnej ma ukazywac chrzescijaniska koncepcje
zycia malzenskiego i rodzinnego w taki sposob, by mlodziez widziala w nich
warto$¢, a nie forme ograniczenia wlasnej indywidualnosci. Owocem takiej ka-

2 Autorytet dla mlodziezy: cztonkowie rodziny (30,4%), a na drugim miejscu znajomi
i réwiesnicy (16,1%). Na kolejnych miejscach znalezli si¢ sportowcey (6,6%), muzycy (4,3%), na-
uczyciele i ksieza (2,9%). Zob. Pelnomocnik Rzadu ds. Rodziny, Raport o Sytuagji Polskich Rodzin,
Warszawa 1998, s. 129.
1. KAMINSKI. Pryygotowanie do matseistwa. .., dz. cyt., s. 110.
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techezy powinno by¢ przygotowanie mlodego mezczyzny do odpowiedzialnego
podjecia roli meza 1 ojca oraz przygotowanie mlodej kobiety do podjecia roli
zony i matki®*.

Wedtug Dyrektorium Duszpasterstwa Rodzin katecheza przedmalzenska pro-
wadzona w szkole nie jest wystarczajacym elementem przygotowania blizszego.
Dlatego dokument zaleca, aby niezaleznie od katechizacji szkolnej, wprowadzic
w kazdej parafii roczna katechez¢ przedmalzenska dla mlodziezy, obejmujaca
co najmniej 25 spotkan (DDR 25). Postulat ten, jakkolwiek godny polecenia,
z wielu obiektywnych przyczyn wydaje si¢ trudny do realizacji. Dlatego w diece-
zji plockiej kladzie si¢ wickszy nacisk na jako$¢ katechezy przedmalzenskiej re-
alizowanej w szkole oraz jako$¢ ,,Spotkan dla Narzeczonych” w bezposrednim
przygotowaniu do malzenstwa (IDP, s. 74).

W diecezji plockiej uczniowie, ktérzy ukonczyli szkole srednia i systema-
tycznie uczestniczyli w katechezie otrzymuja ,,Swiadectwo ukoficzenia szkolnej
katechizacji przedmalzenskiej”. Wystawia je 1 wrecza katecheta na zakonczenie
ostatniej klasy szkoly ponadgimnazjalnej. Swiadectwo jest oznaczone pieczecia
parafii, a wykaz nazwisk uczniow, ktérzy je otrzymali umieszczony jest w ,,Ksie-
dze szkolnej katechizacji przedmalzenskiej”. Ksigga taka znajduje si¢ w kazdej
parafii, na terenie ktérej znajduje si¢ szkota srednia®. Ukoniczenie szkolnej kate-
chizacji przedmalzenskiej jest koniecznym wymogiem, aby zainteresowane oso-
by mogly w przyszlosci rozpoczaé etap bezposredniego przygotowania.

4. Przygotowanie bezposrednie

Przygotowanie bezposrednie jest ostatnim etapem przygotowania do mal-
zefistwa 1 zycia w rodzinie. W literaturze przedmiotu etap ten nazywany jest
przygotowaniem przedslubnym, katechizacja przedslubna lub potocznie kur-
sem dla narzeczonych®®. Rozpoczyna si¢ od momentu spotkania kandydatow
do malzenstwa z duszpasterzem w kancelarii parafialnej przynajmniej na trzy
miesiace przed §lubem, a koAczy si¢ z chwilg zawarcia sakramentu matzedstwa.
Uwzgledniajac wytyczne polskiego Dyrektorium Dusg pasterstwa Rodzin oraz realia
1 specyfike wiernych Kosciota na Mazowszu, przygotowanie bezposrednie do
malzenstwa w diecezji plockiej obejmuje pie¢ etapoéw: spotkanie narzeczonych

* S, DZIEKONSKI. Katecheza w pryygotowanin do matzeistwa, ,,Sprawy Rodziny” 2003
nr 63—64, s. 129-130.

» W, Ksiedze szkolnej katechizacji przedmatzenskiej” znajduja si¢ nastepujace dane: imig
1 nazwisko ucznia, data i miejsce urodzenia, petna nazwa szkoly, data wystawienia Swiadectwa,
czytelny podpis katechety (IDP, s. 74).

% B. MIERZWINSKI, Katechizaga (katecheza) pryedsiubna, s: Stownik mateistva i rodziny,
red. E. Ozorowski, Warszawa-Lomianki 1999, s. 188-189 (dalej SMiR).

9 — Wroclawski Przeglad Teologiczny
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z duszpasterzem w kancelarii parafialnej, ,,Spotkania dla narzeczonych”, spo-
tkania w Poradni Zycia Rodzinnego, spowiedZ przedslubna; rozmowa z dusz-
pasterzem dotyczaca wiedzy religijnej narzeczonych.

4.1. Spotkanie narzeczonych z duszpasterzem w kancelarii parafialnej

Spotkanie narzeczonych z duszpasterzem w kancelarii parafialnej powinno
nastapic trzy miesiace przed §lubem. Jest ono wazne nie tylko z powodéw for-
malnych®’ zwiazanych ze sporzadzeniem protokotu §lubnego, ale takze z powo-
dow duszpasterskich. Pierwsze spotkanie kaplana z narzeczonymi w kancelarii
parafialnej jest okazjq do tego, by podczas rozmowy zorientowac sig, jaki jest
poziom religijny narzeczonych i na ile uczestnicza w zyciu Kosciota. Rozeznanie
to pozwoli duszpasterzowi ustali¢ dalsze etapy przygotowania kandydatéw do
zawarcia malzenstwa (DDR 29). Podczas pierwszego spotkania duszpasterz zo-
bowiazany jest poinformowa¢ narzeczonych o koniecznosci odbycia ,,Spotkan
dla natzeczonych” i dwoch spotkan w Poradni Zycia Rodzinnego oraz przeka-
za¢ nupturientom formy i mozliwosci realizacji tych spotkan (IDP, s. 75).

W sytuacji, kiedy narzeczeni lub jedno z nich nie przyjeli jeszcze bierzmo-
wania, nalezy umozliwi¢ im przyjecie tego sakramentu. W tym celu duszpa-
sterz powinien pomoéc nupturientom przygotowac si¢ do sakramentu dojrza-
losci chrzescijanskiej i skierowac ich do miejsca, gdzie wedlug ustalen biskupa
diecezjalnego moga przyjac ten sakrament (DDR 29). Jezeli w trakcie badania
kanonicznego okaze sig, ze malzenstwo pragnie zawrze¢ osoba nieochrzczona,
ale gotowa na przyjecie chrztu lub osoba ochrzczona i niewprowadzona w Zycie
eucharystyczne, to nalezy ja odesta¢ do diecezjalnego lub rejonowego osrodka
katechumenatu dla dorostych w celu przygotowania do przyjecia sakramentu
chrztu i wprowadzenia w Zycie chrzescijaniskie™.

7 W celach formalnych narzeczeni powinni przedstawi¢ w kancelarii parafialnej nastepuja-
ce dokumenty: dowdd osobisty, metryke urodzenia i metryke chrztu, ktéra nie moze by¢ wydana
wezesniej niz 6 miesiecy przed data zawarcia sakramentu malzefistwa, Swiadectwo bierzmowania,
$wiadectwo ukoriczenia szkolnej katechizacji przedmalzenskiej. Jezeli zwiazek malzenski chca
zawrze¢ osoby, ktore maja stwierdzenie niewaznosci pierwszego malzenistwa przez sad koscielny,
zobowiazani sa przedstawi¢ wyrok lub dekret trybunatu koscielnego, stwierdzajacy niewaznosé
poptzedniego matzenistwa. W przypadku, gdy do $lubu przystepuje wdowiec lub wdowa, nalezy
przedtozyé metryke $mierci wspéimalzonka. Jesli narzeczeni pragna zawrze¢ malzenstwo kon-
kordatowe, powinni przedstawi¢ w kancelarii parafialnej za§wiadczenie wydane przez kierownika
kompetentnego Urzedu Stanu Cywilnego. Zob. J. GREZLIKOWSKI, Pasterska troska Kosciola
0 materistwo i czynnosci poprzedzajace jego zawarcie w Swietle Instrukei Episkopatu 3 1987 roku, ,Homo
Dei” 4 (1992), s. 10-12. Podczas pierwszego spotkania duszpasterza z narzeczonymi, jesli nie
ma przeszkod formalnych, mozna przeprowadzi¢ kanoniczne badanie narzeczonych. Jednak ze
wzgledow duszpasterskich czesto badanie to przekladane jest na kolejne spotkanie w kancelarii
parafialnej. . WROCENSKI, Kanoniczne badanie narzeczonych, w: SMiR, s. 178.

3 DDR 35; W, GORALSKI, Kosielne prawo materiskie, Plock 1987, s. 20.
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Jesli ktores z narzeczonych lub obydwoje nie uczeszczali na szkolng ka-
techeze przedmalzenska w ramach przygotowania blizszego, wowczas nalezy
udostepnic¢ im odpowiednie materiaty (np. Katechizm dla dorostych, Kompendium
Katechizmn Kosciola Katolickiego itp.), na podstawie ktérych duszpasterz w usta-
lonym terminie przeprowadza stosowny egzamin. Wyniki egzaminu zostaja
potwierdzone wystawionym zaswiadczeniem, a nastepnie zalaczone do aneksu
protokolu przedslubnego (IDP, s. 76).

Jezeli katolik chce zawrzeé malzenstwo z: osobg nieochrzczona; z ochrzczo-
ng poza Kosciolem katolickim; z osoba, ktora formalnie odstapita od Kosciota
katolickiego; z osoba, ktéra formalnie nie odstapita od Kosciola, ale deklaruje
si¢ jako niewierzaca; z osoba niepraktykujaca — duszpasterz powinien podczas
rozmowy w kancelarii parafialnej ukaza¢ narzeczonym stanowisko Kosciola ka-
tolickiego na temat tzw. ,,malzenstw mieszanych” oraz przedstawi¢ warunki
zawarcia takiego malzedstwa™.

Podczas rozmowy w kancelarii parafialnej duszpasterz powinien poinformo-
wac narzeczonych o obowiazku spowiedzi oraz przekaza¢ im ,,Indeks spotkan dla
narzeczonych™, w ktérym nalezy odnotowac przystapienie do dwéch spowiedzi
przedslubnych. Rozmowa powinna dotyczy¢ takze kwestii zwigzanych z przebie-
giem ceremonii §lubu. Nalezy zatem wstepnie oméwic liturgie zaslubin, szczegol-
nie zwracajac uwage na symbolike znakéw 1 obrzedow sakramentu malzenstwa.

4.2. ,,Spotkania dla narzeczonych”

Po przedstawieniu wszystkich formalnosci oraz odbyciu pierwszej rozmo-
wy duszpasterskiej z kaplanem w kancelarii parafialnej narzeczeni zobowiazani
sa do uczestnictwa w ,,Spotkaniach dla narzeczonych™'. Spotkania te odbywaja
si¢ w osrodkach dekanalnych lub poszczegoélnych parafiach danego dekanatu.
Za organizacje i koordynacje tych spotkan, w porozumieniu z diecezjalnym
duszpasterzem rodzin, dziekanem i kaptanami dekanatu, odpowiada dekanalny
duszpasterz rodzin. Ilo$¢ odbywajacych si¢ ,,Spotkan dla narzeczonych” w de-
kanacie zalezy od ilosci zgloszonych nupturientéw. W jednym spotkaniu nie
powinno bra¢ udziat wigcej niz 15 par (IDP, s. 76).

¥ Zob. Konferencja Episkopatu Polski. Instrukega Episkopatn Polski w sprawie duspasterstwa
matzernisty o rénef pryynalegnosii koscielnej (14.03.1987), w: Dokumenty duszpastersko-liturgiczne Episko-
patu Polski (1966—1998), opr. C. Krakowiak. L. Adamowicz, Lublin 1999, s. 195-208.

Y W indeksie oprécz miejsc, ktére nalezy udokumentowaé odpowiednim podpisem pro-
wadzacego (,,Spotkania dla narzeczonych”, spotkania z doradca zycia rodzinnego, spowiedz
przedslubna) znajdujq si¢ réwniez: zobowiazanie narzeczonych, praktyczne wskazéwki dla na-
rzeczonych, rachunek sumienia dla narzeczonych, modlitwa narzeczonego i natzeczonej, pa-
cierz katechizmowy. Zob. Duszpasterstwo Rodzin Diecezji Plockiej. Indeks spotkari dia nargeczo-
nyeh, Plock 2010.

1 Jesli narzeczeni stanowczo sprzeciwiaja si¢ uczestnictwa w ,,Spotkaniach dla Natzeczo-
nych”, kaptan moze odmoéwic im blogostawienistwa sakramentu matzenstwa (IDP, s. 77).
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Instrukeja zaleca, aby nupturienci uczestniczyli w ,,Spotkaniach dla narze-
czonych” w dekanacie, do ktérego przynalezy parafia, w ktorej planuja zawrze¢
sakramentalny zwiazek malzenski. Jedli jednak, z uzasadnionych powodéw, wy-
razaja wole odbycia spotkan w innym dekanacie, wowczas nie nalezy stwarza¢ im
przeszkod. Trzeba jednak wyraznie podkresli¢, Zze nie ma mozliwosci laczenia
poszczegdlnych spotkan w réznych miejscach. Po kazdym spotkaniu narzeczeni
uzyskujq podpis osoby prowadzacej w ,,Indeksie spotkan dla narzeczonych”. Po
ukonczeniu wspomnianych spotkan, rozmowy z doradca zycia rodzinnego oraz
odbyciu dwoch spowiedzi przedslubnych narzeczeni przekazuja duszpasterzowi
indeks, ktéry zostaje dotaczony do aneksu protokotu przedslubnego (IDP, s. 77).

W diecezji plockiej istnieja dwie formy ,,Spotkan dla narzeczonych”. Pierw-
sza forma (zalecana) ma charakter czterech dwugodzinnych spotkan, ktére od-
bywajg si¢ przy parafiach danego dekanatu, w tygodniowym odstepie czasu. Za
organizacj¢ 1 koordynacje tychze spotkan odpowiada dekanalny duszpasterz ro-
dzin. Do ich prowadzenia zaprasza on kaplanéw z dekanatu, doradcéw Zycia
rodzinnego i specjalistow §wieckich*.

Na pierwszym spotkaniu (prowadzi je kaptan) warto uswiadomic narzeczo-
nym potrzebe przygotowania do malzenstwa oraz ukazaé podstawowe wiado-
mosci dotyczace malzenstwa chrzescijanskiego, ktore jest jednym z siedmiu sa-
kramentéw Kosciola. Na zakonczenie spotkania nalezy przekaza¢ nupturientom
ksigzke Zaprosili takze Jezusa. Modlitewnik i praktyczne rady dla nargecgonych, w ktorej
znajduje si¢ m.in. nowenna przed sakramentem malzenstwa, blogostawienstwo
pary mlodych przed slubem przez rodzicéw, obrzed sakramentu malzenistwa
podczas Mszy §w.* Publikacja ta opracowana przez Duszpasterstwo Rodzin
Diecezji Plockiej jest pomoca dla narzeczonych w dobrym przygotowaniu si¢
do zawarcia malzenstwa przez wspolna modlitwe oraz swiadome przezycie li-
turgii zaslubin.

Drugie spotkanie prowadzi doradca Zycia rodzinnego. Narzeczeni zapo-
znaja si¢ z wladciwym rozumieniem odpowiedzialnego rodzicielstwa i regulacji
poczed, ktore w nauczaniu Kosciola katolickiego przejawiaja si¢ w personalnym
zjednoczeniu malzonkéw w akcie milosci otwartym na prokreacje**. Ponadto
prowadzacy przekazuje narzeczonym podstawowe informacje na temat szkodli-
woscl antykoncepcji oraz zagrozen zycia dziecka poczetego (aborcja, techniki

# Dla prowadzacych spotkania zostata przygotowana publikacija ,,Spotkania dia narzeczo-
nych”. Konspekty i materialy dla prowadzacych, red. R. Baginski, J. Kaminski, J. Kawczyfiska, Plock
2010.

B Zaprosili takse Jexusa”. Modlitewnik i praktyczne rady dla nargeczonych, red. R. Baginski,
J. Kaminski, Plock 2010.

# Podczas tego spotkania doradca zycia rodzinnego przekazuje narzeczonym podstawo-
we informacje dotyczace naturalnych metod rozpoznawania ptodnosci oraz wrecza publikacje:
W. WOJCIK, Naturalne planowanie rodziny. Objawowo-termiczna metoda roxpognawania plodnosci weding
prof. dr. med. ]. Ritzera, Watszawa 2009.
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sztucznej prokreacii). Narzeczeni otrzymuja rowniez folder ,,Zyciu, Tak!”, kt6-
ry w sposob hastowy i przystepny porusza zagadnienia omawiajace stanowisko
Koscidta w sprawie 7z vitro i naprotechnologie, czyli diagnostyke i leczenie nie-
plodnosci, oraz adopcje.

Trzecie spotkanie — o ile istnieje taka mozliwos$¢ — prowadzi psycholog, peda-
gog lub odpowiednio przygotowane do tego malzenstwo. Zaleca sig, aby trzecie
spotkanie mialo charakter warsztatow, podczas ktérych narzeczeni poznaja prak-
tyczne sposoby budowania wigzi malzenskiej oraz zdobeda konieczne umiejetno-
$ci pedagogiczne pomocne w wychowaniu dzieci. Oprocz tego uczestnicy poznaja
apostolskie zadania rodziny chrzescijanskiej, ktore rodzina realizuje przez udzial
w potrojnej funkeji Chrystusa: prorockiej, kaplanskiej i krélewskie.

Ostatnie spotkanie, ktore prowadzi kaptan, poswigcone jest oméwieniu tre-
$ci przysiegi malzenskiej oraz owocnego przezycia spowiedzi przedslubnych.
Na zakonczenie spotkania uczestnicy otrzymujq plastikowe karty z modlitwa za
meza i za zong. Wymieniona wyzej tematyka obowiazuje w calej diecezji. Cho-
dzi o to, aby narzeczeni w diecezji plockiej byli objeci tym samym programem
formacyjnym (IDP, s. 78).

W przypadku, gdy z réznych powodéw nupturienci nie moga odby¢ pierw-
szej formy ,,Spotkan dla narzeczonych”, kaplan zobowiazany jest skierowac ich
do udziatu w ,,Weekendowych spotkaniach dla narzeczonych”, prowadzonych
przez Diecezjalne Duszpasterstwo Rodzin (druga forma)®. Spotkania te skla-
daja si¢ z trzech blokéw tematycznych. Zazwyczaj przybieraja one forme warsz-
tatow, dzieki czemu narzeczeni nie sq biernymi stuchaczami przekazywanych
tredci, ale staja si¢ aktywnymi uczestnikami, ktorzy wspoltworza klimat spotkan
oraz wypracowuja konkretne wnioski i postulaty.

Pierwszy blok tematyczny, ktory rozpoczyna sie w sobotni poranek i twa do
godzin potudniowych, poswiecony jest psychopedagogicznym aspektom zycia
malzenskiego 1 rodzinnego. Osoba prowadzaca (psycholog, pedagog, para mal-
zeniska) porusza nastepujace kwestie: psychologiczne aspekty wyboru wspétmat-
zonka, budowanie wiezi malzenskiej, dialog 1 komunikacja malzenska, rozwia-
zywanie konfliktow w malzenstwie 1 rodzinie, wychowanie dzieci itp. Okazuje
sig, ze poruszana tematyka jest dla narzeczonych w pewnym sensie odkrywcza,
dlatego tez wickszo$¢ z nich nie tylko widzi potrzebe omoéwienia tych zagad-
nien, ale postuluje, by zwickszy¢ ilo$¢ godzin w tym bloku tematycznym.

Po przerwie obiadowej nastepuje drugi blok tematyczny, ktory w calosci
dotyczy problematyki odpowiedzialnego rodzicielstwa. Doradca zycia rodzin-
nego omawia z narzeczonymi: pojecie odpowiedzialnego rodzicielstwa, cechy
milosci matzenskiej i rodzicielskiej, medyczne i moralne aspekty antykoncepciji,

* Weekendowe Spotkania dla Narzeczonych odbywaja sic w Centrum Psychologiczno-
Pastoralnym ,,Metanoia”, ktére miesci si¢ w Plocku przy ul. Kobylidskiego 21a oraz w O$rodku
Charytatywno-Szkoleniowym Caritas im. Abpa A.J. Nowowiejskiego w Popowie Koscielnym
koto Warszawy.
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objawowo-termicznga metode rozpoznawania plodnosci wedlug prof. J. Rétzera,
diagnozowanie okreséw plodnosci oraz interpretacje kart obserwacji. Po ogol-
nym spotkaniu narzeczeni uczestnicza w indywidualnych konsultacjach z do-
radcg zycia rodzinnego, by w atmosferze intymnosci oméwié kwestie, ktore
dla poszczegdlnych par wymagajq bardziej szczegélowych wyjasnien. Poza tym,
jesli wyrazajq che¢ i zainteresowanie, moga w przyszlosci odby¢ konsultacje
z nauczycielem naturalnych metod rozpoznawania plodnosci w Centrum Psy-
chologiczno-Pastoralnym ,,Metanoia” w Plocku.

W niedziel¢ odbywa si¢ ostatni blok tematyczny. Prowadzi go kaptan. Blok
jest w calosci poswigcony zagadnieniom zwiazanym z szeroko rozumiang teolo-
gia malzenstwa i rodziny. Narzeczeni zapoznajq si¢ z nastepujaca problematyka:
sakramentalno$¢ malzenstwa, rodzina Kosciolem domowym, prawo koscielne
o malzenstwie i rodzinie, zadania malzenstwa i chrzescijanskiej rodziny, zycie
religijne rodziny. Spotkanie konczy si¢ Eucharystia, w ktorej narzeczeni powie-
rzaja Bogu siebie, przyszle malzenstwo i rodzine.

4.3. Spotkania w Poradni Zycia Rodzinnego

Dyrektorium Dusz pasterstwa Rodzin zobowiazuje narzeczonych do odbycia co
najmniej trzech spotkan w Poradni Zycia Rodzinnego, podczas ktérych nalezy
poruszy¢ nastepujace tematy: odpowiedzialno§¢ za wzajemna milosc i przeka-
zywanie zycia; szkodliwosc¢ 1 niedopuszczalno$¢ antykoncepcji, srodkéw poron-
nych 1 sztucznych zaplodnien; znaczenie metod naturalnego rozpoznawania
plodnosci (DDR 31).

W diecezji plockiej pierwsze spotkanie odbywa si¢ w ramach ,,Spotkan dla
narzeczonych” i ma charakter ogélnego spotkania doradcy Zzycia rodzinnego
z grupg narzeczonych. Woéwczas doradca przedstawia ogdlna nauke o zasadach
moralnych i podstawach biologicznych odpowiedzialnego rodzicielstwa. Kolej-
ne dwa spotkania maja charakter indywidualnych spotkan doradcy z poszcze-
gblnymi parami. Majac na uwadze cykl ptodnosci kobiety, zaleca sig, aby odstep
czasowy miedzy pierwszym a drugim indywidualnym spotkaniem wynosit mie-
siac. Na pierwszym spotkaniu szczegélowo wprowadza si¢ pare narzeczenska,
zwlaszcza kobiete, w technike obserwacji objawéw cyklu miesigczkowego 1 na-
noszenia ich na karte obserwaciji. W czasie drugiego spotkania zainteresowani
ucza si¢ poprawnie interpretowaé objawy naniesione na karte obserwacji z cate-
go cyklu. Spotkania w poradni zostaja potwierdzone podpisem doradcy w ,,In-
deksie spotkan dla narzeczonych” (IDP, s. 78).

4.4. Spowiedz przedslubna

Kolejnym waznym elementem bezposredniego przygotowania do matzen-
stwa jest spowiedz przedslubna, ktéra zostaje potwierdzona przez spowiednika
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w indeksie. Trzeba jednak uzmystowi¢ nupturientom, ze w spowiedzi przedslub-
nej nie chodzi o zdobycie podpisu kaptana, ale o oczyszczenie serca przed slu-
bem, wyrobienie w sobie postawy szczerego nawrocenia do Boga i wewnetrzne;j
przemiany.

W polskich warunkach narzeczeni, zanim zawra sakramentalny zwigzek
malzenski, dwukrotnie przystepuja do sakramentu pokuty. Pierwsza spowiedz
przedslubna powinna odby¢ si¢ tuz po zgloszeniu zapowiedzi. Zacheca sig, aby
miata ona charakter spowiedzi generalnej, co pozwoli penitentowi gruntow-
nie uporzadkowac przeszlos$¢ i rozpoczaé nowy etap w zyciu. Z kolei druga
spowiedz, ktoéra powinna nastapi¢ przed slubem, ma umozliwi¢ narzeczonym
godziwie przezy¢ ceremonig zaslubin (DDR 32).

4.5. Rozmowa duszpasterska z kaptanem

Ostatnim elementem bezposredniego przygotowania do malzenstwa jest
rozmowa duszpasterza z narzeczonymi, ktéra odbywa si¢ tuz przed zawarciem
malzenstwa. W rozmowie tej trzeba jeszcze raz poruszy¢ kwestie zwigzane z sa-
kramentalnoscia malzenstwa oraz przypomnie¢ narzeczonym podstawowe za-
sady katolickiej etyki wspolzycia malzenskiego. Ponadto, o ile istnieje taka ko-
niecznos¢, nalezy wspolnie zastanowic si¢ nad tym, co trzeba zrobi¢, poprawic,
gdzie szuka¢ ewentualnej pomocy, by ich przyszle zycie malzenskie bylo dla
nich zrédlem uswigcenia 1 szczescia, a dla ich dzieci $Srodowiskiem wlasciwego
rozwoju. Podczas tej rozmowy narzeczeni zobowiazani sa dostarczy¢ ,,Indeks
spotkan dla narzeczonych” (IDP, s. 79).

* ok %k

Podsumowaniem niniejszego artykutu niech beda stowa polskich biskupow,
ktérzy w dokumencie S7ug yé prawdzie o matzernistwie i rodzinie stwierdzili:

Zaréwno przyszli malzonkowie, jak duszpasterze musza mie¢ jasna $wiadomosé,
ze przygotowanie do sakramentu malzenistwa nie moze ograniczy¢ sie do kancela-
ryjnych formalnodci, ale jest naprawde priorytetowym dziataniem duszpasterskim.
Zaréwno narzeczeni, jak duszpasterze musza na nowo odkry¢ jego waznosé. Niech
przy tym jedniidrudzy pamietaja, ze jako$¢ przygotowania do malzenstwa decydu-
je w duzej mierze o przyszlym zyciu matzenskim. Przygotowanie do malzenistwa to
czas opatrznosciowy. Trzeba, aby byl to czas intensywnej ewangelizacji, prowadza-
cej do nawrdceenia, czyli — w tym wypadku — odkrycia badz poglebienia Bozej wizji
malzeristwa oraz odkrycia badz ozywienia osobistej zazylosci z Bogiem*.

46

Konferencja Episkopatu Polski, Stugyé prawdzie o matzeristwie i rodzinie, Warszawa 2009,
nr 98, s. 65.
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Preparation for marriage and family life
on example of Diocese Ptock

Summary

Pope John Paul II clearly stated in his 1981 apostolic exhortation Fawmziliaris
consortio, that care for preparing youth for marriage and family life should be the
principal pastoral mission of the Church (FC 66). This is a very important issue
because the quality of this preparation will greatly determine the quality of their
later married and family lives.

In Poland, this preparation is achieved in three stages: further preparation,
closer preparation and direct preparation. Further preparation begins in child-
hood within the family. The main aim is for the growing child to have positive
models of both motherhood and fatherhood. Only in a family ruled by love can
a child develop properly. Closer preparation is intended for youth. This sort
of preparation includes Catholic teachings about the family, as well as special
pre-marital courses in which knowledge of married and family life is passed on
to young people. The final stage, direct preparation, is geared towards engaged
couples. It begins three months before their marriage. It includes pre-marital
teachings: marital law, liturgical issues, learning about natural family planning
methods, individual discussions with a priest as well as all activities related to
getting married. The article presents process of preparing for marriage and fam-
ily life on example of diocese Plock which has introduced new solutions in this
range.

Translated by Jarostaw Kamiriski
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BUDOWAC NA PRAWDZIE...

Jan Pawel IT 1 maja 2011 r. zostal ogloszony przez swojego nastepce, Bene-
dykta XVI, blogostawionym Kosciota Chrystusowego. Rozpoczal si¢ od tego
momentu publiczny kult tego wielkiego Czlowieka Wiary, Zyjacego na przelo-
mie XX 1 XXI w. bl. Jan Pawel II przez caly swoj dlugi i pracowity pontyfikat
dawal $wiadectwo, ze Prawda jest Jezus Chrystus, do tej Prawdy, czyli do Jezusa,
prowadzil i wszystko czynil, aby chrzescijanie — duchownii §wieccy — stawali si¢
ludZzmi zywej wiary. Dzisiaj jest duzo ludzi duchowo pogubionych i pokaleczo-
nych. Poranione jest réwniez chrzescijanstwo niejednego katolika, ktéry tatwo
deklaruje swoja wiare w Chrystusa, ale czesto deklaracja nie pokrywa si¢ z rze-
czywistoscig. Slusznie wigc pisze w swojej ksiazce ks. Andrzej Zwolinski, ze:

tatwo ludzie przyznaja sie do Chrystusa, lecz ida za stylem, ktory obcy jest Jezusowi.
Jak bowiem mozna pogodzi¢ w swym zyciu Ewangeli¢ z alkoholizmem, narkoma-
nia, erotomania, zabijaniem nienarodzonych, nieuczciwoscia, przebieraniem w przy-
kazaniach jak w towarach supermarketur Bardzo czesto deklaracja wiary wiaze si¢
z wolaniem o ,,niewtracanie si¢ w osobiste zycie”, z dyskusja z Bogiem nad prawem
do Jego pouczen, z budowaniem zycia wedlug wlasnych plandéw i pomysléw. Nie
wystarczy by¢ raz w tygodniu w kosciele, uczeszczac na katechizacje czy nawet pa-
mieta¢ o codziennej modlitwie, by by¢ w pelni czlowiekiem wiary. Fakt obecnosci
wiary nie $wiadczy o jej zywotnosci, lecz jej jako$¢ 1 pdzniejsze owoce. Sam Jezus
powiedzial z gorycza: ,,Ten lud czci mnie wargami, lecz sercem swym daleko jest ode
mnie. Ale czci na prézno, uczac zasad podanych przez ludzi (Mt 15, 8)'.

1. By¢ w pelni cztowiekiem wiary

Olsztyn réwniez wpisal si¢ réznymi wystawami, sympozjami i uroczysta
liturgia sprawowana w intencji dzigkczynnej za beatyfikacj¢ Papieza Polaka, jak
tez za 20. rocznicg pielgrzymki Jana Pawta IT do Olsztyna. W maju i na poczatku

* Ks. dr Stanistaw Kozakiewicz — Uniwersytet Warmirisko-Mazurski w Olsztynie.

U A, ZWOLINSKI, Pogubieni w wartosciach, Krakéw 2010, s. 8-9.
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czerwca 2011 1. ozyla religijnie stolica Warmii i Mazur. W réznych srodowiskach
religijnych, jak tez samorzadowych starano si¢ uczci¢ te rocznice, przypomi-
najac tres$¢ pielgrzymiego przestania. Z ducha i tresci przeméwient papieskich
w pamietne dni czerwcowe 1991 r. wyraznie dalo si¢ stysze¢ wolanie Papieza
Pielgrzyma, aby mieszkancy Olsztyna 1 calej regionu warminsko-mazurskiego
byli w pelni ludZmi wiary.

Ten niestrudzony Pielgrzym z Rzymu zawsze stuzyl czlowiekowi i pochylat
si¢ nad upadlym nieraz czlowieczenistwem swoich rodakéw.

Rocznice papieskie majq wtedy sens, jesli pobudzaja ludzi do tego, aby i§¢
pewnie i odwaznie §ladami Papieza. Nalezy budowac, tak jak On budowal, jed-
no$¢ ponad podziatami. Nie mozna zapominaé¢ o korzeniach Polski i Europy,
ale odwaznie dawac temu $wiadectwo. Trzeba by¢ w pelni czlowiekiem wiary
ewangelicznej, dlatego nie mozna lekac si¢ prawdy, gdyz prawda jest gwarancja
wolnosci.

Pielgrzymki do Polski byly czasem blogostawionym dla $wiezo zdobytej
wolnosci po upadku totalitaryzmu komunistycznego, narzuconego po dru-
giej wojnie $wiatowej Polsce i innym krajom Europy Srodkowej i Wschodniej.
Dlatego Piotr naszych czaséw, nawiedzajac ojczystq ziemig, przypominal, ze
budowana w Polsce i w innych krajach demokracja nie moze by¢ pozbawio-
na fundamentu wartosci, ale musi by¢ budowana na prawdziwych wartosciach,
a zwlaszcza na Prawdzie, ktorg jest Jezus Chrystus. Jesli zabraknie tego zywego
odniesienia do Chrystusa-Prawdy, to budowana demokracja moze przeksztalcic
si¢ w taka czy inna forme totalitaryzmu.

2. W blasku prawdy, kto6ra jest Jezus Chrystus

Tym blaskiem Prawdy jest Jezus Chrystus, o czym napisal Jan Pawel II
w Encyklice Veritatis Splendor opublikowanej 6 sierpnia 1993 r., a wiec dwa lata
po pielgrzymce do Ojczyzny, a w tym do Olsztyna. To Jezus Chrystus jest sama
Prawda, ktora o§wieca kazdego cztowieka.

Jan Pawel II nie tylko z odwaga nauczal i przypominal o tym, co najwaz-
niejsze, by zblizy¢ czlowieka zarazonego relatywizmem i nihilizmem, jak tez
zgubnym pragmatyzmem, do Chrystusa-Prawdy. Jesli czlowiek zblizy si¢ do
Chrystusa, to sam bedzie prawdziwy w mowieniu i postgpowaniu, a wige bedzie
zyl w prawdzie i czynil prawde.

Dla bl. Jana Pawla II najwazniejszy byl zawsze czlowiek, dlatego w Kra-
kowie-Balicach 9 czerwca 1979 r., kofczac I pielgrzymke do Ojczyzny, powie-
dzial:

Czasy nasze domagaja si¢ od nas, aby nie zamykac¢ si¢ w zadnych sztywnych grani-
cach, gdy chodzi o dobro czlowieka. On musi mie¢ wszedzie §wiadomo$¢ 1 pew-
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no$¢ swojego autentycznego obywatelstwa. Powiedziatbym: §wiadomo$¢ i pewnosé
swojego prymatu w jakimkolwick uktadzie stosunkéw i sit?.

Najwyzszym dobrem dla czlowieka jest Chrystus-Prawda i dlatego od samego
poczatku swojego pontyfikatu bt. Jan Pawel II przypominal wszystkim ludziom,
ze ,,czlowiek nie moze siebie zrozumie¢ bez Chrystusa”. Ten blask Prawdy, jakim
jest Chrystus, pozwala dostrzec ,,gleboka prawde o czltowieku. Bég obdarzyt czto-
wieka swoim rozumem, swoja wola 1 swoim sumieniem, tym samym sam Stworca

daje czlowiekowi niezalezno$¢ sadu moralnego, autonomie wyboru dziatania™.

3. Niestrudzony pielgrzym i oredownik prawdy

Jan Pawel II jako pielgrzym i najwyzszy Pasterz Chrystusowego Kosciota
byt osiem razy w Polsce. W Olsztynie przebywal w czasie swojej I'V pielgrzymki
do ojczyzny, ktora skladala si¢ z dwoch etapow: 1 czerwea — 9 czerwcea 1991 r.
1 13 sierpnia — 16 sierpnia 1991 r. Do Olsztyna przyjechal w czasie I etapu tej
pielgrzymki, czyli 5 czerweca — 6 czerwcea 1991 r. stolica Warmii i Mazur goscita
Piotra naszych czasow.

IV pielgrzymka do Polski przebiegata juz w wolnej ojczyznie. Papiez Piel-
grzym zaproponowal wtedy Polakom zbudowanie demokraciji nie liberalnej, ale
zakorzenionej w antropologii chrzescijanskiej i przyjmujacej nauczanie Deka-
logu. Wzywal, aby Jego rodacy odwaznie podjeli projekt zbudowania Polski,
w ktorej kazde zycie ludzkie byloby tak samo chronione, a pracownicy otrzy-
mywaliby sprawiedliwe wynagrodzenie. Chcial nauczy¢ Polakow, jak nalezy za-
gospodarowac §wiezo odzyskang wolnos$¢. Przed przybyciem do Ojczyzny miat
dokladng wiedze¢ o pierwszych wyborach prezydenckich, ktére odbyly sie pot
roku przed Jego pielgrzymka do kraju, a rok pdézniej o pierwszych w pelni wol-
nych wyborach do Sejmu i Senatu. W czasie powitania na lotnisku w Zegrzu
Pomorskim 1 czerwca 1991 r. powiedzial:

Wydarzenia te dokonaly sig, ale w jakim§ wymiarze nadal si¢ dokonuja. Jest to
olbrzymi dziejowy proces o wielorakim charakterze. Upadek totalitaryzmu. Prze-
miana systeméw spoleczno-politycznych 1 spoleczno-ekonomicznych, w ktérych
centrum znajduje si¢ kazdy cztowiek jako podmiot wspolstanowiacy o wspolnym
dobru w imig obiektywnych praw obywatelskiego wspétzycia®,

2 JAN PAWEL 11, Dzieta zebrane, t. 1X: Homilie i przemowienia 3 pielgrzymek — Europa, czesé
1: Polska, Krakéw 2008, s. 164.

* JE CHOROSZY, Za i przeciw encyklice ,,Veritatis Splendor”’, Wroctaw—Lupstein 1994,
s. 15-16.

* JAN PAWEL 11, Dziela zebrane, t. 1X, dz. cyt., s. 436.
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4. Jan Pawet II obronca prawa Bozego i naturalnego

Byl zawsze obrofica prawa Bozego i dlatego staral si¢ przypomnie¢ Pola-
kom cieszacym si¢ wolnoscia, ze trzeba budowaé na tym fundamencie, jakim
wlasnie jest Dekalog. Warto tu przytoczy¢ stowa kierownika Katedry Teologii
Dogmatycznej USKW i cztonka Komitetu Nauk Teologicznych PAN, o. prof.
Jacka Salija, ktory w wywiadzie powiedzial:

Poczatkowo jedynie oba totalitaryzmy — bolszewizm oraz hitleryzm — wypowie-
dzialy wojne Dekalogowi i probowaly ustanawiaé ,,nowa’ moralnos¢. Obecnie
coraz czeSciej musimy przyznawac racje Janowi Pawlowi 11, ktéry uwazal, ze de-
mokracja bez wartosci fatwo si¢ przemienia w jawny lub ukryty totalitaryzm. Po-
czatkiem kazdego totalitaryzmu jest pogarda dla obiektywnego prawa moralnego
oraz zgoda na to, zeby prawo moralne ustanawiali dyktatorzy, parlamenty albo sady
najwyzsze®.

W czasie IV pielgrzymki, tak jak zreszta w kazdej, nie przywozil jakich$
gotowych planéw i scenariuszy, ale zapraszal swoich rodakéw do wspotpracy.
Warto przypomnie¢ réwniez haslo I czesci pielgrzymki w 1991 r., ktére brzmia-
to: ,,Bogu dzigkuijcie, [...] Ducha nie gascie”. Pielgrzymujac do wolnej Polski
chcial razem z rodakami dzigkowaé Bogu za dar wolnosci, jak tez pragnat ich
umocni¢ w wierze, aby wiara Polakow stawala si¢ dojrzala i Zywa, a nie tylko
mocno przezywana. W czasie swojego nauczania poswigconego przede wszyst-
kim tresci Dekalogu zwracal uwage na potrzebe poszanowania i realizacji —
zarowno indywidualnie, jak i spolecznie — wskazan Dekalogu. Ojciec swiety
uczynil Dziesiecioro Przykazan fundamentem budowli narodu i pafistwa. Tlem
Jego rozwazan staly si¢ przemiany dokonujace si¢ w Polsce oraz w Europie
Srodkowej i Wschodniej.

W Polsce coraz bardziej narastal wowczas konflikt w obozie ,,Solidarnosci”.
Palacym problemem stala si¢ obecnos¢ Kosciola i religii w zyciu publicznym.
Sprzeciw budzily: powrét religii do szkét, udzial duchownych w uroczystosciach
panstwowych 1 w agitacji politycznej, a takze ustawa antyaborcyjna. Cieszac si¢
niedawno odzyskana wolnoscia, wielu zapominalo o tym, Ze jest ona przede
wszystkim przestrzenia stuzby, a nie konsumpcji. Niektorzy oskarzali Papieza
o niezrozumienie tego, czym zyje dzi§ Polska. A On niestrudzenie przemierzal
swa Ojczyzne ze stowem Ewangelii®.

Ten przekaz papieski nie zdotatl si¢ jednak przebi¢ przez dominujace wow-
czas nastroje. Pielgrzymka 1991 r. byla chyba jedyna, w czasie ktérej Jan Pa-
wel I1 byl tak ostro i jednoznacznie krytykowany. R6zni polscy mentorzy, nawet
wierzacy, sugerowali w swoich komentarzach, ze Papiez nie rozumie wolno-
$ci i demokracji. W efekcie — poza sukcesem, jakim bylo wprowadzenie niedo-

5>, Nasz Dziennik” 18-19 VI 2011, nr 141, s. 18.
¢ JAN PAWEL 11, Dziela zebrane, t. 1X, dz. cyt., s. 431.
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skonatego, ale jednak chronigcego Zycie prawa antyaborcyjnego — niemal nic
z propozycji Ojca $wietego nie zostalo zrealizowane, co zreszta sam Papiez wy-
pomnial Polakom w czasie V pielgrzymki w 1995 r. Przypomnial, Zze Polska
potrzebuje ludzi sumienia i jednoczesnie pytal dramatycznie, w jakim kierunku
wspolczesni obywatele Polski zmierzaja. ,,Chrystus czeka na nasza odpowiedz.
Jaka odpowiedZ da Chrystusowi Polska dzisiaj, na progu Wielkiego Jubileuszu
Roku 2000 — pytal wowczas. Pytanie to nalezy postawic i dzisiaj, kiedy mingto
juz ponad 10 lat nowego stulecia. Jaka odpowiedZ Jego rodacy dajq Chrystuso-
wi? Czy sq ludZmi sumienia? Czy buduja na prawdzie?

5. Prawda czyni wolnym

Minglo juz 20 lat od tej chwili, kiedy Papiez w Olsztynie méwil o potrzebie
budowania na Prawdzie, czyli na Chrystusie. Rowniez Jego nastepca na Stoli-
cy Piotrowej, Benedykt X VI, w piata niedziele wielkanocng 2011 r., podczas
rozwazania przed modlitwa Regina Caeli przypomnial o obowiazku gloszenia
Jezusa Chrystusa, Drogi, Prawdy i Zycia.

Wielu olsztynian zapewne pamigta ten ojcowski 1 krélewski wzrok Jana
Pawta II, ktorym staral si¢ przenikna¢ do sumien ludzi, zajrze¢ niejako w ich
serca i rozjas$ni¢ ich umyst, aby pamietali, jaka jest tres¢ VIII przykazania Boze-
go: ,,Nie moéw falszywego swiadectwa przeciw blizniemu swemu”.

Swoja homilig, wygloszona 6 czerwca 1991 r. w stolicy Warmii i Mazur,
rozpoczal od zacytowania stéw Chrystusa, ktory powiedzial do apostotow: ,,Ja
jestem Drogg i Prawda, i Zyciem” (J 14, 6). To Chrystus jest zywa Prawdq 1 sama
Prawda. Tak si¢ przedstawil nie tylko apostotom, ale réwniez wszystkim zgro-
madzonym na Mszy §w. przy oltarzu polowym w Olsztynie 20 lat temu. ,,Chry-
stus wiec moéwi do nas tu zgromadzonych — powiedzial Papiez — i do wszyst-
kich, ktorzy tu, na tej ziemi warminskiej 1 mazurskiej, zyli kiedykolwiek przed
nami, ktérzy przyjda po nas w nastepnym tysiacleciu™’.

Dokonujac glebokiej analizy chrystologicznej, co oznacza, ze Chrystus jest
Prawda, Papiez podkreslil, ze w tym momencie Chrystus przedstawit si¢ apo-
stolom najpierw jako Bég, ktory jest sama Prawda.

Réwnoczesnie powiedziat to jako czlowick, ktory — sam jeden — jest ., Swiadkiem
wiernym” (por. Ap 1, 5) calej tajemnicy Boga: calej prawdy, ktéra jest w Bogu.
Wszelka prawda, do ktérej dochodzi umyst stworzony, jest tylko czastka i odbla-
skiem tej prawdy, jaka jest w Bogu® — Papiez kontynuowal — Wszelka prawda, do
ktérej dochodzi umyst stworzony, jest tylko czastka i odblaskiem tej prawdy, jaka
jest w Bogu’.

7 JAN PAWEL 11, Dzieta zebrane, t. 1X, dz. cyt., s. 511.
8 Tamze, s. 512.
? Tamze, s. 512.
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Jesli cztowiek w blasku Tej Prawdy, jaka jest Jezus, postepuje i szuka coraz
pelniejszego zjednoczenia z Nim, to tym samym jego umyst wiecej 1 lepiej po-
znaje wszelka prawde.

6. Chrystus objawia si¢ jako prawda

Prawda, jaka jest w Bogu, przerasta samego czlowieka. Dlatego przypomnial
olsztynianom scen¢ z Ewangelii, kiedy to Jezus rozmnozyt chleb i nakarmil nim
rzesze ludzi, ktérzy stuchali Jego nauki. Na podstawie tego wydarzenia zapowie-
dzial prawde o Eucharystii, Ze sam stanie si¢ chlebem 1 chce by¢ spozywany. Ta
prawda przerosta mozliwosci poznawcze owczesnych Izraelitow i zabraklo im
otwarcia si¢ na poznanie tego, co moéwi Bog. Izraelici nie mogli przyjac tej praw-
dy, ze Jezus stanie si¢ chlebem, ktéry nalezy spozywac. Jan Pawel IT méwil:

Tak bardzo prawda Eucharystii przerastata ich wyobrazenia, ich zakres pojmowa-
nia. To, co si¢ stalo nazajutrz po ustanowieniu Eucharystii, takze przekraczalo za-
kres ludzkiego pojmowania: ukrzyzowanie Boga, §mieré Syna Bozego na drzewie
hanby. A przeciez wlasnie t¢ $mieré¢ mamy glosié, wlasnie t¢ §mier¢, bo przez nig
objawilo si¢ zycie niczym niepokonane. Przez nia tez wypelnita si¢ sakramentalna
prawda Eucharystii — tak niepojeta dla cztowieka.

Chrystus najpierw objawia si¢ cztowiekowi jako Prawda, bo wilasnie bedac
Prawda przyjeta, staje si¢ Droga dla czlowieka 1 w konsekwencji bedzie Zyciem
dla kazdego, kto Go najpierw jako Prawde przyjmie. Nie mozna osiggnac w pel-
ni zycia, jakim jest sam Bog, jesli nie przyjmie si¢ Go jako Prawde. Trzeba wiec
budowac zawsze na prawdzie — to nalezy do obowiazkow kazdego szanujacego
si¢ chrzescijanina.

7. Cztowiek obrazem Boga-Prawdy

W drugiej czesci swojej homilii Papiez przypomnial biblijna prawde o czlo-
wieku, ktéry zostal stworzony na obraz i podobienistwo samego Boga. Z tego
tez powodu ,,cale ludzkie postepowanie poddane jest wymogom prawdy. Praw-
da jest dobrem, a kltamstwo, falsz, zaklamanie jest ztem. Doswiadczamy tego
w réznych wymiarach i w réznych ukltadach” — powiedziat Jan Pawet I1.

Papiez przybyl do Polski jako pielgrzym, aby umocni¢ swoich rodakéw
w wierze, ktora jest:

darem od Boga, ale wiara w rozumieniu chrzescijafiskim zobowiazuje do okre-
Slonych zachowan i etycznych wyboréw. Opieraja si¢ one na Dekalogu i Kazaniu

10 JAN PAWEL 11, Dziéeta zebrane, t. 1X, dz. cyt., s. 512.
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na Gorze, czyli na Ewangelii, oraz na poszanowaniu godnosci osoby ludzkiej, na
przykazaniu mitosci'.

Te wiare Jan Pawet IT chcial umocnic¢ i wydoskonali¢ w Polakach, wyglasza-
jac do nich na poszczegdlnych stacjach pielgrzymki homilie oparte na Dekalogu.
W Olsztynie méwil na temat VIII przykazania: ,,Nie méw falszywego swiadectwa
przeciw blizniemu swemu”. To ,,przykazanie Dekalogu — méwit — w szczegdlny
sposob wigze si¢ z prawda, ktora obowiazuje czlowieka w obcowaniu z innymi
ludZzmi i w calym Zyciu spolecznym™?. Dzigki temu przykazaniu:

Bog Przymierza szczegdlnie daje poznad, ze czlowiek jest stworzony na Jego obraz
i podobienistwo. Dlatego wlasnie cate ludzkie postgpowanie poddane jest wymo-
gom prawdy. Prawda jest dobrem, a kltamstwo, falsz, zaklamanie jest zlem. Do-
$wiadczamy tego w réznych wymiarach i w réznych uktadach®.

8. Prawda w zyciu indywidualnym i spotecznym Polakéw

Papiez staral si¢ mowi¢ woéwcezas przede wszystkim o wielkim znaczeniu
prawdy w zyciu publicznym, poniewaz system totalitarny, jaki panowat w Pol-
sce, budowatl na ktamstwie.

Po obaleniu tej strasznej ideologii, ktéra zniszczyta ludzkie sumienia i w ja-
kim§ stopniu zniszczyla prawde w zyciu publicznym, Polska odzyskala przede
wszystkim wolnos¢ slowa. Przez cale lata obowiazywala cenzura i specjalnie
wyszkoleni na ustugach tej zaklamanej ideologii cenzorzy gorliwie dbali, aby
byta w mowie i stowie pisanym zachowana jedynie sluszna linia partii komuni-
stycznej. Od tego momentu, kiedy Polacy otrzymali wolno$¢ i niepodleglosé,
powinni ceni¢ sobie mozliwos¢ wyrazania réznych stanowisk 1 glosi¢ publicznie
rézne poglady. ,,W odnowionej Polsce nie ma juz urzedu cenzury, rézne stano-
wiska i poglady moga by¢ przedstawiane publicznie. Zostala przywrécona — jak-
by powiedzial Cyprian Norwid — «wolno$é mowy»"".

9. Wolnos$¢ stowa i wolno$¢ moéwienia
Wolno$¢ publicznego wyrazenia swoich pogladow jest wielkim dobrem

spolecznym, ale nie zapewnia ona wolnosci slowa. Slowo wypowiadane przez
czlowieka musi by¢ wolne. Wolnos¢ stowa, jak uczyl Wielki Pielgrzym, nie moze

" A. BONIECKI, K. KOLENDA-ZALESKA, Zrogumie Papiessa. Rogmowy o encyklikach,
Krakéw 2003, s. 13.

2 JAN PAWEL 11, Dzieta zebrane, tom IX, dz. cyt., s. 512.

13 Tamze, s. 512.

4 Tamze, s. 512.
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by¢ utozsamiana z wolno$cia moéwienia. Stowo, jakie cztowiek wypowiada, musi
by¢ wolne, to znaczy nie moze by¢ spetane egocentryzmem, klamstwem, pod-
stepem, nienawiscia lub pogarda dla innych ludzi. Trzeba szanowa¢ tych ludzi,
ktoérzy roznia si¢ od nas np. narodowoscia, religia albo pogladami. ,,Niewielki
bedzie pozytek — moéwil Jan Pawel II — z méwienia i pisania, jesli stowo bedzie
uzywane nie po to, aby szuka¢ prawdy, wyraza¢ prawde i dzieli¢ si¢ nia, ale tylko
po to, by zwycieza¢ w dyskusji 1 obroni¢ swoje — moze wlasnie bledne — stano-
wisko”". Stowo, jakie cztowick wypowiada i pisze, wtedy jest wolne, kiedy szuka
prawdy, kiedy te¢ prawde wyraza i dzieli si¢ nig z innymi ludzmi. Prawda trzeba
wiec dzieli¢ si¢ z drugim czlowiekiem tak jak chlebem.

Chociaz minelo juz 20 lat od wypowiedzenia tych stéow przez Jana Pawla 11
w Olsztynie, to nic nie stracily one ze swojej aktualnosci. Ciagle sa ludzie, kto-
rzy pragna tylko zwycigza¢ w dyskusji 1 chea za wszelkq cene broni¢ wlasnego
stanowiska, ktére bardzo czesto jest bledne.

10. Ponizanie prawdy

Jan Pawet II méwil:

Slowa moga czasem wyrazac prawde w sposob dla niej samej ponizajacy. Moze si¢
zdarzyé, ze czlowieck méwi jakas prawde po to, zeby uzasadni¢ swoje klamstwo.
Wielki zamet wprowadza czlowiek w nasz ludzki $wiat, jesli prawde prébuje oddac
na stuzbe klamstwa. Wielu ludziom trudniej wtedy rozpoznaé, ze ten $wiat jest
Bozy'".

Prawda moze by¢ w rézny sposéb przez czlowieka ponizana, a nastepuje to
wtedy, kiedy nie jest ona milowana, ,,nie ma w niej milosci do niej samej i do
czlowieka” — moéwil Papiez. Nie mozna postugiwac sie czlowiekiem, ktory jest
osoba, jak narzedziem, a wigec nie mozna osoba manipulowac i tym samym nie
mozna manipulowaé prawda. Czlowiek czesto uzywa sléw po to, ,,aby wply-
wac na innych swoim zagubieniem moralnym, swoim wewnetrznym nieporzad-
kiem”, poniewaz wprowadza w zycie spoleczne atmosfere klamstwa.

11. Prawda w Zyciu cztowieka

Analizujac VIII przykazanie, Papiez staral si¢ pokazac, jak wyglada prawda
w zyciu czlowieka, w réznych sytuacjach, w jakich on moze si¢ znalez¢. Moze to
by¢ np. sytuacja oskarzonego wobec trybunatu, jak tez sytuacja swiadka, ktéry
méwi nieprawde:

'S JAN PAWEL 11, Dzdela gebrane, t. IX, dz. cyt., s. 513.
16 Tamze, s. 513.
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Czasem czlowick nie ma prawa do pewnej prawdy, dlatego my patrzymy z podzi-
wem na ludzi, ktérzy wobec przemocy — na przyklad w czasie okupacji — potrafili
nie wydaé, nie powiedzie¢ prawdy, poniewaz do tej prawdy nie mial prawa ten,
ktory jej zadal, ktéry ja wymuszal przemoca.

Jest wiele sytuacji, w ktorych stowo ludzkie daje zte §wiadectwo.

Istnieje rowniez ,,spotegowana ludzka mowa”, ktéra stanowia $rodki ma-
sowego przekazu mysli. Spotegowana mowa albo daje $wiadectwo prawdzie,
albo tez przeciwnie. Czlowiek — jak mowil Papiez — ,bytuje w pewien sposob
w zwiazku ze $wiadectwem, jakie otrzymuje i jakie przyjmuje”.

Chrystus byt bardzo na to wrazliwy i przestrzegal: ,,Nie sadZcie, azebyscie nie
byli sadzeni”. To sa wlasnie wymowne slowa, ktore wskazuja, jak delikatny i jak od-
powiedzialny jest rejon prawdy 1 nieprawdy w zyciu ludzkim — indywidualnym i zbio-
rowym. Cz¢sto moze on wiele cztowicka kosztowal. Trzeba zawsze w méwieniu
prawdy liczy¢ si¢ z wolnoscia, ale réwniez z odpowiedzialnoscia; zawsze trzymac sig
Chrystusa-Prawdy: ,,od tej prawdy, jaka czyni czlowiek — méwit do obecnych wéw-
czas na Mszy $w. papieskiej, odprawianej w Olsztynie przy stadionie — jaka stara si¢
ksztaltowac swe zycie 1 wspolzycie z innymi, prowadzi droga do Prawdy, ktorg jest
Chrystus. Prowadzi ta droga do wolnosci, do ktérej Chrystus nas wyswobodzil’*®.

12. Praca nad mowa

W trakcie III pielgrzymki do Polski papiez zostawil Polakom zadanie do
wykonania: pracowa¢ nad praca, natomiast podczas tej zostawil nam zadanie
inne: pracowa¢ nad mowsa, a wigc nad tym, co méwimy i jak méwimy. Dlatego
w koncowej czesci homilii wygloszonej w Olsztynie powiedzial:

Nasze stowo musi by¢ wolne, musi wyrazaé naszaq wewngtrzng wolno$é. Nie moz-
na stosowac §rodkéw przemocy, azeby czlowiekowi narzucac jakie$ tezy. Te srodki
przemocy moga by¢ takie, jakie znamy z przeszlosci, ale w dzisiejszym $wiecie
takze i §rodki przekazu mogg stac si¢ Srodkami przemocy, jezeli stoi za nimi jakas
inna przemoc, niekoniecznie ta przemoc fizyczna. [...] Stowo ludzkie jest 1 powin-
no by¢ narzedziem prawdy".

13. Wolnos¢ przez prawde

Jan Pawet II juz w pierwszej swojej encyklice ostrzegal przed pozorna
wolnoscia 1 przed naduzywaniem wolnosci. W pierwszym rzedzie nalezy to
do zadan Kosciola, czyli do $wigtyni — jak uczyt juz §w. Piotr Apostot — zbu-

7 JAN PAWEL 11, Dzideta zebrane, t. 1X, dz. cyt., s. 513.
8 Tamze, s. 515.
Y Tamze, s. 514.
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dowanej z zywych kamieni, to znaczy z nas, ludzi. Obowiazkiem wi¢c kaz-
dego szanujacego si¢ chrzedcijanina jest ,,odnalezé pelne znaczenie i war-
to§¢ prawdy: prawda, ktéra wyzwala — wolnoé¢ przez prawde. Nigdy poza
prawda. Poza prawda wolno$¢ nie jest wolnoscia. Jest pozorem. Jest nawet
zniewoleniem”?’,

Chrystus wyraznie wskazal droge, ktéra nalezy i$¢: Ewangeli¢ 1 Euchary-
sti¢. Jesli czlowiek przyjmie w pelni Jezusa Chrystusa jako Prawde, wéwczas
doswiadczy wewnetrznej wolnosci. Taka wolno$¢ przez prawde jedynie moze
uszczesliwi¢ cztowieka. Aby budowaé wlasciwa komunie z Chrystusem-Prawda,
trzeba coraz pelniej poznawac i zy¢ Jego Ewangelia i przyjmowac Eucharystie,
czyli pokarm duchowy, ktéry On sam dal czlowiekowi. Trzeba wigc wiary w to,
ze Chrystus jest potrzebny czlowiekowi jak chleb codzienny do Zycia biologicz-
nego.

Na zakonczenie swojej homilii Jan Pawel II przypomnial, Ze istnieja dla
kazdego czlowieka, jak i dla wspolczesnej Europy, tylko dwie drogi: jed-
nga droga jest Chrystus i ta droga przynosi prawdziwa wolnos$¢, albo druga
droga, ktoéra jest wolnoscia od Chrystusa. Wybor zawsze nalezal do kazde-
go pojedynczego czlowieka lub spoleczenstwa. Tak bylo w historii i tak jest
dzisiaj. Prawda wtedy wyzwoli i uszczesliwi czlowieka, jesli pdjdzie on za
Chrystusem. Dlatego zadaniem wspolczesnego Kosciola jest nowa ewange-
lizacja, a wigc:

budzenie w czlowieku pragnienia Chrystusa, glodu Boga, takze w sercach wielu
wiernych, zwlaszcza tzw. niedzielnych katolikdéw, zwracajac uwage na uprzed-
nio$¢ Bozego pragnienia czlowieka, ze z Bozego pragnienia powstalismy 1 zo-
stalismy odkupieni. W tym celu trzeba z nowym zapalem, z prostota i z moca
przekonywania zwiastowa¢ Dobra Nowine zwlaszcza w naszych §wiatyniach.
To znaczy, ze trzeba dzi§ nade wszystko méwi¢ o Bogu, o Bogu Jezusa Chry-
stusa, w ktérego wierzymy i ktéry nie tylko ma w sobie wiele milosci, ale jest
Milo$cia, Mito$cia ocalajaca?.

Powyzsze stowa doskonale tlumacza, na czym polega droga Ewange-
lii 1 Bucharystii, ktéra pozwala w pelni zjednoczy¢ si¢ z Chrystusem-Prawda.
Konkretnym poznaniem tego zjednoczenia osobowego z Chrystusem bedzie
doswiadczenie wewnetrznej wolnosci w méwieniu prawdy, czyli wolnosci przez
prawde.

* JAN PAWEL 11, Dzieta zebrane, t. IX, dz. cyt., s. 514.

2 A. CZAJA, Byé Kosciotem ewangelizujacym, cyli swiadezyé o mitosci, w: Badémy Swiadkami mi-
tosei. Koseidl niosqey Ewangelic Nadziei. Program duszpasterski Kosciola w Polsce na lata 2006—2010,
Poznan 2009, s. 2006.
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To build on the Truth...

Summary

To build on the Truth..., such was the fundamental massage of the Pope
John Paul IT's teaching In Olsztyn, where He stayed the 5-6 June 1991. The Pil-
grim from Rome arrived to the capital of Warmia and Mazury from Bialystok.
It was a very strenuous and long pilgrimage of our countryman to his homeland.
It consisted of two stages. He came to Olsztyn at the first stage. The sermon He
preached to the Poles recaptured the essence of the decalogue. He spoke tere
about the VIII commandment: ,,You shall not Bear false fitness against your
neighbour”.

The substance of the homily delivered then from the field altar In the vicin-
ity of the ,,STOMIL” — stadium In Olsztyn reminded us of the God’s order to
tell the truth. The Pope stressed that the freedom of speech Carnot be identified
with the freedom of the Word. The freedom of public expression of someone's
opinion must be protected as a great social right, but the only speaking about it
does not secure the freedom of the word yet.

Only Christ gives the man real freedom, for He is the Truth itself. Man
must cling to Christ and build on Him as on the Truth, the exact relations with
Rother people.

The Pope reminded that tere are two ways of freedom: the one brought by
Christ and the Rother one — the freedom from Christ chich finaly constrains the
man. Only the truth brings the Man freedom, chich is Christ Himself, so — Man
should build on Christ, and then his relations with Rother people will be build
on Truth.

Translated by Stanistaw Kozakiewicz
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DOSWIADCZENIE TREMENDUM I FASCINANS
W UJECIU PSYCHOLOGII POZNAWCZE]

Exchorresco in quantum dissimilis, inardesco in quantum sinilis.
$w. Augustyn

Doswiadczenie religijne, od czasu slynnych wyktadéw Williama Jamesa
z poczatkdw XX w., zawartych w dziele The varietes of religions experience. A study
in human nature' nie doczekalo si¢ jeszcze klarownej definicji. Z wielorakich prob
jej sformulowania wynika, Zze do§wiadczenie to coraz czeSciej jest rozumiane
w kategoriach proceséw postrzegania obecnosci Boga, tego, co $wigte, a nie
w kategoriach przezy¢ emocjonalnych (zob. np. van Der Lans, 1985). Wcze-
$niejsze analizy tego doswiadczenia prowadzily czesto do przeakcentowania roli
uczu¢ w kontakcie czltowieka z sacrum. Tymczasem obraz Boga ksztaltujacy sie
w umysle czlowieka — zwykle od najwczesniejszych lat jego zycia — nie jest jedy-
nie odzwierciedleniem emocji przezywanych w relacji do Niego.

Jedna z gléwnych galezi wspolczesnej psychologii, jaka jest psychologia
poznawcza, stworzyla szanse poglebienia i uporzadkowania dotychczasowe;
wiedzy z zakresu przezy¢ religijnych czlowieka. Jedna z wielu mozliwosci zasto-
sowania odkry¢ psychologii poznawczej do analizy doswiadczenia religijnego
prezentuje w niniejszym tekscie. Punktem wyjscia czyni¢ koncepcje niemiec-
kiego teologa i religioznawcy, Rudolfa Otto (1869-1937). Koncepcja ta jest dos¢
szeroko znana, glownie z wyrdznienia przez jej autora w przezyciu religijnym
dwu podstawowych jakosci uczuciowych: mysterium tremendun i mysterium fascinans

* Prof. dr hab. Wanda Zagérska — psycholog, Uniwersytet Kardynala Stefana Wyszys-
skiego w Warszawie.

! Wyktady wydane w 1902 r. w Nowym Jorku przez Mentor Books; wydanie polskie zob.
James, 1958.
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(zob. Otto, 1917/1968). Przyjmujac podstawowe zalozenia tej koncepcji mozna
wyj$¢ poza zbytnio zawezajace ujecia, kladace nacisk na emocjonalne aspekty
obrazu Boga 1 obraz ten prébowa¢ przedstawi¢ w odniesieniu do struktur po-
znawczych czlowieka.

Nizej ukazano wlasnie takie poznawcze podejscie do wyréznionych przez
Otta elementéw doswiadczenia religijnego. Kolejno zostaly oméwione: schemat
poznawczy jako zjawisko podstawowe dla nurtu poznawczego w psychologii
oraz reprezentacja poznawcza Boga. Nastepnie, po zaprezentowaniu gléwnych
tez koncepcji Otta, odniesiono je do wiedzy na temat reprezentacji Boga, by
w koncowej czesci tekstu ukazac regulacyjny wplyw elementow tremendum 1 fasci-
nans na zachowania czlowieka o charakterze religijnym.

1. Schemat w psychologii poznawczej

Charakterystyczne dla orientacji poznawczej we wspolczesnej psychologii
jest postrzeganie cztowieka jako istoty rozumnej — kontemplatora, badacza, Sle-
dzacego uwaznie otaczajacy $wiat, stawiajacego hipotezy i formulujacego wnio-
ski. Cztowiek ujmowany jest tu réwniez w kategoriach systemu przetwarzajacego
informacje, czyli sterowanego przez nie poznawczo (zob. np. Bobrow, Collins,
1975; Lewicka, Trzebinski, 1985; Wojciszke, 1986; Maruszewski, 19906).

Istniejq dwa Zrédla przetwarzanych przez czlowieka informacii: Srodowisko
1 wiedza zakodowana w pamieci trwalej (doswiadczenie). Odpowiednio do tego
rozréznienia psychologowie poznawczy mowia o zewnetrznym i wewnetrznym
sterowaniu zachowaniami cztowieka. W praktyce koncentruja si¢ gléwnie na
tym ostatnim. Sterowanie to odbywa si¢ dzigki informacjom wewnetrznym ma-
jacym posta¢ zorganizowana. Tworza one pewne konfiguracje, calodci nazy-
wane strukturami poznawczymi. Wiedza o §wiecie i o nas samych zdobyta
w wyniku indywidualnego do§wiadczenia odzwierciedla si¢ w pamieci trwalej,
semantycznej, w postaci owych struktur, zwanych tez schematami?, reprezen-
tacjami, konstruktami czy obrazami. Pojecia te naleza do podstawowych w psy-
chologii poznawczej.

Zgodnie z przyjetymi definicjami (zob. np. Wojcieszke, 1986, 2009) sche-
mat jest posiadang przez podmiot wiedzg na temat okreslonego wycinka
rzeczywistosci, semantycznag jego reprezentacja. Nie zawiera ona wszystkich
wiadomosci dotyczacych danego fragmentu rzeczywistosci, lecz wiedz¢ uogol-
niong, wyabstrahowana z konkretnych doswiadczent. Fakt ten rézni w sposob
istotny schemat poznawczy od struktur poznawczych, reprezentujacych okreslo-

% Pojecie schematu, wprowadzone do psychologii przez Fryderyka Bartletta w 1932 r.,
w pracy Remembering, jest mato precyzyjne, zblizone do uzywanych wczesniej termindw, takich
jak postawa, stereotyp, spostrzezenie interpersonalne. Ma ono jednak niewatpliwa warto$é, za-
réwno teoretyczna, jak i empiryczna, i jest obecnie w psychologii szeroko stosowane.
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ne w czasie i przestrzeni, doswiadczane przez czlowieka zdarzenia. Zdarzenia te
sa kodowane w tzw. pamigci epizodycznej. Zapamigtane epizody sa konkretny-
mi przypadkami okreslonych schematéw poznawczych, ich ,wcieleniami”.

W schemacie sg tez kodowane emocje czlowieka, przezywane w zwigz-
ku (w kontakcie) z poszczegolnymi egzemplarzami schematu (np. z konkretna
osoba, wydarzeniem itp.), jak tez inicjowane przez niego reakcje, zachowania
w sytuacjach takiego kontaktu. Wiedza zawarta w kazdym z tak rozumianych
schematow poznawczych jest zatem trojakiego rodzaju:

— przedmiotowa’, czyli zawierajaca informacje o wlasciwosciach danego
obiektu;

— afektywna, moéwigca o wzbudzanych przez niego emocjach oraz

— praktyczna, zawierajaca informacje o dzialaniach podejmowanych
w kontakcie z nim.

Zazwyczaj informacje przedmiotowe, afektywne i funkcjonalne nie sq przez
czlowieka wyraznie réznicowane. Bowiem zgodnie z teorig schematéw poznaw-
czych wszystkie one sa w podobny sposéb zakodowane i wykorzystywane przez
jednostke w relacji z danym obiektem rzeczywistosci. Role pierwszorzedna od-
grywa jednak wiedza przedmiotowa. Dwie pozostale nie zawsze musza wyste-
powac (Wojcieszke, 1980, s. 68).

Bedac zakodowang kumulacja wiedzy, schemat spelnia okreslone funkcje,
do jakich naleza:

— funkcja reprezentacyjna, polegajaca na odzwierciedlaniu pewnego tre-
sciowego zakresu zjawisk;

— funkcja procedury orientacyjnej, czyli program poznawania okreslone-
go fragmentu rzeczywistosci;

— funkcja procedury postgpowania, tj. wspolgenerowania programow
dziatan jednostki, skierowanych na ten fragment rzeczywistosci, do ktérego
schemat sie odnosi.

Zatem dzigki swojemu istnieniu schemat poznawczy umozliwia przede
wszystkim rozpoznawanie i rozumienie przez czlowieka rzeczywistosci, jak tez
dalsze nabywanie przez niego wiedzy. Jest on rodzajem ,kotwicy”, do ktorej
odnoszona jest informacja o okreslonym fragmencie rzeczywistosci. Bez tej
kotwicy nowe tresci bylyby niezrozumiate. Czlowiek postuguje si¢ uogoélniona
w schemacie wiedzg jako identyfikatorem obiektéw, kodem odbieranej informa-
cji, wzorcem umozliwiajacym oceng zjawisk. W tym sensie mozna powiedzied,
ze schemat pelni funkcje posredniczaca 1 mediacyjna w procesie przetwarzania
informacji. Psychologowie zwykli wyréznia¢ kilka rodzajéw schematéw, z kto-
rych najwazniejszymi sa:

? Psychologowie poznawczy postuguja si¢ w tym wypadku okresleniem ,,wiedza obiektyw-
na”. Sadze jednak, ze zbyt silnie sugeruje ono ewaluatywny sposéb podejscia do tego zjawiska
(sytuowanie go w wymiarze subiektywny—obiektywny). Stosowany tu przeze mnie termin ,,wie-
dza przedmiotowa” wydaje si¢ bardziej trafny.
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— schematy przedmiotowe: uogélnione informacje o rzeczach i ludziach,
np. schemat dziecka;

— skrypty: odnoszace si¢ do zdarzen i zachowan, np. schemat ,,wizyta u le-
karza”;

— schematy cech (atrybutywne), np. schemat sprawiedliwosci, inteligenciji.

O schemacie poznawczym mozna tez mowi¢ w odniesieniu do reprezenta-
¢ji Boga w umysle czlowieka, cho¢ trudno jest go zaklasyfikowaé do ktoérejkol-
wiek z wyréznianych kategorii schematow. Mozna by ewentualnie probowac
przyporzadkowa¢ schemat poznawczy Boga do schematu 0s6b lub cech, ale wy-
daje si¢ to bardzo kontrowersyjne. Co prawda schemat ten, podobnie jak i inne,
tworzy si¢ stopniowo w umysle czlowieka, w toku jego rozwoju (analogicznie
jak ksztaltuje si¢ np. pojecie wlasnego ,,ja”), jednak zawarta w nim wiedza jest
jedyna w swoim rodzaju.

Watek istnienia, budowy i funkcjonowania tej, tak szczegdlnej reprezentacji
umyslowej* rzadko bywa podejmowany na gruncie psychologii. W teorii psycho-
logicznej mowi si¢ zazwyczaj o ksztaltowaniu si¢ pojecia, obrazu czy idei Boga,
bez glebszego wnikania we wlasciwosci tej struktury. Przyjmuje si¢, méwiac
najogolniej, ze wyobrazenia i pojecia odnoszace si¢ do Boga zmieniaja si¢ we
wezesnych latach Zycia w porzadku rozwojowym i zaleza od stadidw rozwo-
ju umystowego wykrytych przez Piageta (zob. np. Wadsworth, 1998, Walesa,
20006). Dzieci maja zmyslowy i konkretny obraz Boga zawierajacy elementy ba-
sniowe. Wraz z wiekiem obraz ten réznicuje sig, staje si¢ bardziej schematycz-
ny i metaforyczny, by wreszcie zosta¢ sformulowany w jezyku abstrakcyjnym
(por. np. Kozielecki 1991). Pragnac okresli¢ z wigksza precyzja wlasciwosci owe;j
struktury-obrazu, przedstawie obecnie jeden z mozliwych sposobéw jej rozu-
mienia, uformowany na gruncie poznawczej psychologii religii.

2. Reprezentacja poznawcza Boga

W sytuacji, gdy kategorie stosowane powszechnie przez psychologie po-
znawcza odnoszone sa do wiedzy czlowieka o Bogu, pojawia si¢ problem ich
dostosowania do tresci méwiacych o rzeczywistosci jedynej w swoim rodzaju,
zasadniczo niedostepnej ludzkiemu postrzeganiu, z ktorg kontakt dokonuje sie
wylacznie przez duchowo-psychiczne doswiadczanie jej przez czlowieka (zwane
najczesciej doswiadczeniem religijnym).

* W wypadku uogélnionej wiedzy na temat Boga juz samo okreslenie ,,schemat poznaw-
czy Boga” ze wzgledu na konotacje terminu ,,schemat” wydaje si¢ malo trafne, a nawet mylace.
W potocznym rozumieniu schemat oznacza bowiem przede wszystkim uproszczenie. W zwiaz-
ku z powyzszym, w dalszej czesci pracy bedg si¢ postugiwaé okresleniem reprezentagia poznaweza
(umystowa) Boga na oznaczenie wewnetrznego (umyslowego) obrazu Boga czy inaczej — we-
wnetrznego odzwierciedlenia wiedzy czlowieka o Nim.
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Podstawowym Zrédlem informacji, na bazie ktorych tworzy si¢ reprezenta-
cja poznawcza Boga, sa wigc — procz przekazu spolecznego — wlasnie przezycia
religijne czltowieka, bedace swoistymi epizodami, wcieleniami tej reprezentacji.
Psychologia religii niewiele dotychczas wyjasnita w zakresie istoty i wlasciwosci
reprezentacji poznawczej Boga. Typowe dla tej galezi nauki jest bowiem postu-
giwanie si¢ pojeciem obrazu Boga® i zainteresowanie glownie tym, w jaki sposéb
Bog rodzicow staje si¢ stopniowo Bogiem dziecka. Psychologia religii pyta wiec
raczej o zwiazki zachodzace miedzy obrazami rodzicéw a obrazem Boga i o psy-
chologiczne procesy posredniczace w tworzeniu si¢ tychze zwigzkow. Przykia-
dowo, obraz Boga bywa tu rozumiany jako ,,poznawcze 1 emocjonalne schematy
czlowieka, decydujace o konkretnej koncepcji bostwa, o postawach wobec tegoz
béstwa 1 zachowaniach religijno-moralnych” (Kuczkowski, 1991, s. 45).

Powyzsza definicja $§wiadczy wymownie o niezobowiazujacym sposobie
postugiwania si¢ pojeciem schematu. ,,Poznawcze i emocjonalne schematy czlo-
wieka” wcale nie musza tu oznaczac reprezentacji umyslowych w znaczeniu, ja-
kie przypisuje im psychologia poznawcza. Termin ,,schematy emocjonalne” jest
niejasny 1 wymagalby osobnego wyjasnienia. Wszystko to przemawia za istnie-
niem duzych trudnosci na gruncie psychologii religii w kwestii okreslenia istoty
1 wlasciwosci obrazu Boga, nazywanego w tej pracy reprezentacja poznawcza.

Niewatpliwie bledem byloby sadzi¢, iz reprezentacja ta jest po prostu jednym
z wielu posiadanych przez jednostke schematéw poznawczych. Mimo jej bez-
sprzecznej przynaleznosci do jedynego, jaki czlowiek posiada, systemu poznaw-
czego (a zatem tego samego, w ktérym odzwierciedlone sa dajace sie realnie wyod-
rebnic osoby, przedmioty, atrybuty im przynalezne, a takze wiedza zorganizowana
woko! okreslonych haset 1 symboli w szerokim ich rozumieniu) reprezentacja po-
znawcza Boga nie przestaje by¢ odbiciem rzeczywistosci wyjatkowej, wymykajacej
si¢ niejako ludzkiemu poznaniu i, uzywajac terminologii Rudolfa Otto, ,,czyms
catkiem innym, czyms catkiem nowym, nie dajacym si¢ pojac” (1968, s. 53n.).

Tym, co daje si¢ cztowiekowi pojac — i to tez jedynie w pewnych granicach —
jest sposob, w jaki rzeczywistos¢ ta (Bog) jawi si¢ ludzkiej psychice. Zajmujac sie
reprezentacja poznawcza Boga obracamy si¢ wiec wylacznie w kregu odzwier-
ciedlen w strukturach poznawczych czlowieka tego, co niepojete (Niepojetego).
Przyjmujac kategorie stosowane przez psychologie poznawczg oraz jej twierdze-
nia dotyczace schematéw poznawczych, reprezentacja poznacza Boga moz-
na nazwac posiadang przez podmiot wiedz¢ odnoszaca si¢ do Boga, ma-
jaca charakter uogoélniony, wyabstrahowany z konkretnych dos§wiadczen.
Wiedzg przedmiotowsg w tej reprezentacji stanowig informacje méwiace o tym,
jaki Bég jest, 1 w jaki sposéb dziata. Na wiedzg afektywna sktadaja si¢ tu typowe
emocje, nastroje, jakie On w cztowieku wywoluje. Z kolei informacje o tym, do
jakiego typu zachowan pobudza jednostke, stanowia wiedz¢ praktyczna.

> W literaturze psychologicznej méwi si¢ tez ostatnio o indywidualnej &oncepgi Boga jako
zajmujacej centralne miejsce wsroéd pojec i przekonan religijnych (zob. np. Kozielecki 1991).
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Tak rozumiana reprezentacja poznawcza Boga spetnia przede wszystkim
funkcje regulacyjng w stosunkach, w jakich czlowiek z Nim pozostaje. Innymi
stowy, obraz Boga obecny w pamieci cztowieka wplywa na jego postepowanie,
w szczegolnosci za$ na wszelkie zachowania majace charakter religijny. Od stro-
ny formalnej reprezentacja ta jest struktura niezwykle ztozona, ktérej podloze
stanowi dynamika do§wiadczen czlowieka. Struktura ta istnieje w ,,podmiocie
kontemplujacym”, tj. w umysle kogos, kto przetworzyl i uogélnit wiele réznych,
istotnych dlan informacii, zdobytych zaréwno osobiscie, jak i postyszanych. Ow
zlozony obraz (reprezentacja) Boga pozwala czlowiekowi przyjac, odebrac i zro-
zumie¢ oraz zaakceptowac zlozono$¢ otaczajacego $wiata, zmiennos$¢ zdarzen
iich zréznicowanie, skomplikowang, nie do kofica poznana i wyjasniona rzeczy-
wisto$¢ ludzkiego zycia i losu.

Dlatego szczegélnie wazna dla zrozumienia ludzkiego postepowania
(w tym zachowan wynikajacych z okreslonej religijnosci) jest znajomosc tre-
$ciowej zawartosci tej reprezentacji. Wiadomg jest rzecza, iz Bég moze jawic
si¢ w przezyciu czlowieka na wielorakie sposoby: jako nieskoniczony, nieograni-
czony, wszechmocny, wszechobecny, jako dobry czy surowy, bliski czy bardzo
daleki... Powszechnie uznaje si¢, ze gléwna role odgrywa w tym uczucie, ktére
razem z elementem poznawczym stanowi istote przezycia religijnego (por. Bie-
lecki, 1986). Allport méwi nawet, ze przezycie to (czy w szerszym znaczeniu
tzw. religia subiektywna) jest stopem nierozdzielnych elementéw poznawczych
1 uczuciowych, ,,nierozdzielna mieszanina emocji i rozumowania, uczucia i zna-
czenia” (1988, s. 105). Nie mamy tu do czynienia ani z czyms racjonalnym, ani
nieracjonalnym, a raczej z kombinacja myslenia logicznego i emociji. Leksykon
psychologiczny — zauwaza Allport — nie zawiera odpowiedniego terminu na
okreslenie tej poznawczo-uczuciowej fuzji.

Jaki jest fadunek tresciowy owych elementéw poznawczych 1 uczuciowych?
Rozpatrujac to zagadnienie, odwolam si¢ do koncepcji Rudolfa Otto, jako ba-
dacza i mysliciela, ktory dokonal ,,jednej z najglebszych analiz do$wiadczenia
religijnego, jaka kiedykolwiek zostala przeprowadzona (Fizzotti, 1992, s. 92).
Przedstawie pokrotce gtowne tezy tej koncepcji, by nastepnie odnies¢ je do wie-
dzy psychologicznej z zakresu reprezentacji poznawczej Boga.

3. Koncepcja mysterium tremendum
i mysterium fascinans Rudolfa Otto

a) Reprezentacja poznawcza Boga

Wybitny niemiecki religioznawca, teolog i historyk religii, Rudolf Otto,
przedstawil syntez¢ swoich pogladéw odnoszacych si¢ do doswiadczenia religij-
nego w dziele Das Heilige. Ksiazka ta bardzo szybko zyskala range klasycznego
dziela $wiatowej literatury religioznawczej. Od roku 1917, kiedy to ukazala si¢
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po raz pierwszy, zrobila zadziwiajaca kariere: mnozyly si¢ jej wydania i thuma-
czenia na jezyki obcef. Koncepcja Otto silnie oddzialala na wielu wspolczesnych
myslicieli, jak chociazby Schelera, Hessena, de Unamuno, Guardiniego, van der
Leeuwa, Eliadego, Bultmanna, Tillicha i Robinsona. Do dzi$ odgrywa wazna
role nie tylko w religioznawstwie czy filozofii religii (zob. np. Galarowicz, 1994),
ale i w psychologii religii (patrz: np. Kloczowski 1973; Chlewinski 1982, Glaz,
2000). Idee zawarte w Das Heilige wciaz wychodza poza waski krag specjalistow
(patrz np. Rudin, 1992; Zagorska, 1997).

Pojeciami wyjsciowymi dla analiz przeprowadzonych przez Otta sa: Numi-
nosum, swietos¢ aprioryczna oraz irracjonalizm religijny.

Numinosum nie ma u Otta jednoznacznej definicji. Jest wedlug niego kate-
goria w $cistym sensie religijna, aprioryczna, niezalezna od faktéw, historii czy
innych dziedzin kultury. Zgodnie z podejSciem fenomenologicznym, uwaza je
za ,,rzecz w sobie”, o istnieniu ktoérej moze przekonywac jedynie jej odczucie.
W tym wypadku jest nim sexsus numinis — odczucie boskosci obecne w kazdej re-
ligii. Numinosum jest bliskie, cho¢ nie tozsame, pojeciom: Boga, sacrum, Absolutu.
Stanowi sile oddzialywujaca na czlowieka, pociagajaca go i fascynujaca, a zara-
zem napawajaca lekiem i tworzacq dystans. Doswiadczenie religijne jest w tym
ujeciu doswiadczaniem obecnosci Numinosum, ,,poznawaniem” Go na drodze
percepcji (Scislej: odczud), a nie poprzez refleksje i rozumowanie.

Sacrum rozumiane jest przez Otta jako oryginalne i specyficzne uczucie (do-
swiadczenie) poszukujace komunikacji z Numinosum. Jako odczucie wydaje si¢ bli-
skie sensus numinis. 7. wypowiedzi Otta wynika, ze §wigto$¢ jako kategoria apriorycz-
na nie moze by¢ nigdy w pelni ogarnieta, co upodabnia ja raczej do Numzinosums.

Irracjonalizm  religiiny oznacza dla Otta niezalezno$¢ religii od rozumu.
Orzeczniki racjonalne odnoszace si¢ do Boga nie wyczerpuja Jego istoty. Reli-
gia ,,nie sprowadza si¢ do swoich racjonalnych wypowiedzi” (Otto 1968, s. 33).
Wokot zakresu pojeciowej jasnosci znajduje si¢ ,,tajemniczo-ciemna’ sfera, ktora
,wymyka sie wprawdzie nie naszemu uczuciu, lecz naszemu pojeciowemu my-
sleniu, i ktora o tyle nazywamy czyms «irracjonalnymy»” (tamze, s. 93n). Wlasnie
owo ,,co$ innego” 1 ambiwalentnego w §wietosci stanowi jej element irracjonal-
ny, wyznaczajacy zasadniczy moment doswiadczenia religijnego.

Na tym, nie do kornica sprecyzowanym gruncie terminologicznym, Otto
przedstawia swoja teorie ambiwalencji wzgledem Numinosum. Ukazuje dwie
przeciwstawne tendencje wystepujace wzgledem tego, co $wigte: che¢ uciecz-
ki, wycofania si¢ przed tym, co napelnia Igkiem i drzeniem, oraz jednoczesny,
szczegolnie silny pociag ku temu, co zarazem fascynuje i oczarowuje, daje po-
czucie niezwyklej szczesliwosci.

Owa polaryzacja obrazu przezycia religijnego jest u Otta wyjatkowo od-
krywcza. Bez przesady mozna powiedziec¢ o genialnym uchwyceniu przez niego

6 W Polsce Swigtos¢ zostala wydana po raz pierwszy w 1968 r. przez Ksiazke i Wiedze.
Doczekala si¢ nastepnie wznowienia w wydawnictwie Thesaurus Press (1993).
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zaréwno istoty obu wyréznionych biegundw tego przezycia, jak i ich wzajemne;j
relacji. Te wlasnie najbardziej odkrywcze elementy koncepcji Otta przedstawiaja
si¢ nastepujaco.

(1) Czlowiek dostrzega Boga jako ,,catkiem innego” i doznaje wobec Niego
uczu¢ niedajacych si¢ poréwnac z zadnymi innymi, jakie przezywa wzgledem lu-
dzi, przedmiotéw 1 zjawisk. Do gtéwnych komponentéw wchodzacych w skiad
uczu¢ wzgledem Numinosum (czyli wzgledem Dobra w najwyzszym stopniu Jego
dojrzatosci i doskonalosci) naleza mysterinm tremendum 1 mysterinm fascinans.

(2) Mysterium tremendum jest do§wiadczaniem przez cztowieka Numinosum
jako tajemnicy pelnej grozy, wywolujacej w nim tremor, ,,strach Bozy”, ,reli-
gijng bojazn”. Intensywno$¢ tego numinotycznego leku moze by¢ rézna — od
ledwie zauwazalnego uczucia, az po gleboko wewnetrzne drzenie i ostupienie.
Owo ,,mistyczne zalgknienie” wywoluje w cztowieku uczucie zaleznosci stwo-
rzenia, bedace doswiadczeniem wlasnej nicosci, pograzenia wobec przezytych
w leku grozy i wielko$ci. Mysterium tremendum, zawierajac w sobie uczucie po-
dobne do naturalnego strachu, jest jednak rézne od obawiania si¢ czego$ i nie
moze by¢ wzbudzone przez nic stworzonego. Jest elementem odpychajacym
w przezyciu Boga.

(3) Mysterium fascinans jest dos§wiadczeniem Numinosum jako niezwykle
fascynujacego, oczarowujacego, przyciagajacego. Wywoluje ono w czlowieku
stan uszczesliwienia o réznej intensywnosci, ktérego nie da si¢ wyrazi¢ w poje-
ciach, a jedynie mozna przezyc. Jest to ,,0sobliwe, silne przezycie dobra, ktore
zna tylko religia, i1 ktore jest catkowicie irracjonalne” (Otto, 1968, s. 70), ,,cos,
co zaspokaja dusze, co budzi uczucie tesknoty” (tamze, s. 69). Z jednej strony
mysterium fascinans przejawia sie w wielkich, ,,czystych” przezyciach religijnych,
z drugiej — w niemalze niedostrzegalnych zachowaniach plynacych z pobozno-
sci. We wszelkich religiach, w ktérych mozna natrafi¢ na jego $lad zawsze jest
,»pO prostu czyms fascynujacym” — zbawieniem. Jest to element pociagajacy
w przezyciu Boga.

(4) Oba elementy pozostaja ze soba we wzajemnej relacji, nazywanej przez
Otta kontrastem-harmonia. Nadprzyrodzone stanowi wedlug niego 6w kon-
trast-harmoni¢ obejmujace to, co przejmuje nieskonczona groza, i to, co jest
nieskonczenie cudowne. Tremendum 1 fascinans, pozwalajac odréznié si¢ jako dwa
odmienne uczucia, pozostaja nierozdzielne, wspolistniejac ze soba w doswiad-
czeniu numinotycznym. ,,Aby nalezycie oceni¢ przyciagajaca do siebie strone
Numinosum — pisze Otto — musielibySmy z gory przyjac, ze mysterium tremendunms jest
jednoczesnie po prostu fascinans 1 w tym podwojnym elemencie — nieskoficzenie
pelnym grozy, a zarazem nieskoniczenie cudownym — mzysterium ma swoja wlasci-
wa, pozytywna, podwdijng tresc, ktora objawia si¢ uczuciu” (tamze, s. 77).

Kontrast-harmoni¢ mozna w pewien sposéb bardziej poznac przez odpo-
wiednik z dziedziny estetyki, jakim jest przezycie zego, co wznioste, ktére zarazem
upokarza i wynosi. Przy wzniostym bowiem réwniez oddzialywuje na psychike
szczegblny podwdjny element odpychajacego, a zarazem niezwykle pociagaja-
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cego wrazenia. Podwojny charakter Numinosum jest dla Otta wyjatkowym wy-
darzeniem w calej historii religii, poczynajac od szczebla ,,demonicznego lgku”.
Natomiast wszelkie dos§wiadczenia numinotyczne, odbijajac w sobie ten wlasnie
charakter Numinosum, niosa ze soba ambiwalentne odczucia wzgledem Niego.

Odniesienie powyzszych tez koncepcji Otta do teorii schematéw poznaw-
czych, a Scislej do reprezentacji poznawczej Boga, oznacza przede wszystkim
ujecie tremendum i fascinans w kategorie trzech typéw wiedzy, rozréznianych w ra-
mach tej reprezentacji. Sposéb przedstawiania elementéw doswiadczenia reli-
gijnego przez Otta nie sprzyja zastosowaniu podejscia poznawczego do tych
zjawisk. Zdecydowanie przeakcentowuje on role emocji w tym doswiadczeniu,
podobnie jak czyni to w odniesieniu do religii w ogélnosci, ktéra wedlug niego
,»nie jest dziedzing wiedzy, twierdzen, lecz sfera, w ktorej czlowiek spotyka sie
z tajemniczg Rzeczywistoscia, poznawang w przezyciu emocjonalnym” (Kto-
czowski, 1991, s. 7). Wlasciwie Otto redukuje przezycia religijne do sfery emo-
cjonalnej, co jest zreszta konsekwencja jego postawy programowego irracjonali-
zmu religijnego’. Zdawac by si¢ moglo, ze tremendum 1 fascinans w jego koncepcji sq
sktadowymi wylacznie wiedzy afektywnej, co nie moze by¢ prawda. Jak stusznie
zauwaza Kowalczyk (1975), nie nalezy przecenia¢ roli elementu emocjonalne-
go w przezyciu religijnym. Jedynie dynamika tego przezycia sprawia, ze zwykle
jest ono traktowane jako emocjonalne. Jednakze w jego zlozonosci zasadnicza
role odgrywaja dwa nawarstwienia: moment intelektualno-poznawczy (réwniez
w sensie intuicyjnym) oraz tzw. funkcja jazniowa (osobowa) zwiazana z przezy-
wanym przedmiotem. Ta ostatnia wykazuje oprocz postawy uczuciowej bogaty
kompleks przezyciowy (w tym element wolitywny). Nie mozna zatem sprowa-
dzi¢ tremendum 1 fascinans jedynie do uczu¢ przezywanych przez czlowieka. Nie
tylko wiedza afektywna, ale rowniez przedmiotowa i praktyczna w reprezentacji
poznawczej Boga nasycajq si¢ tymi ambiwalentnymi komponentami.

Zatem wiedza przedmiotowa w reprezentacji Boga, uksztaltowana w wyni-
ku doswiadczania Go jako mysterium tremendum, zawierataby informacje mowiace
o Nim jako o nieskonczenie wielkim, poteznym, wszechmocnym, sprawiedli-
wym, o Istocie pelnej majestatu, godnej najwyzszej czci. Wiedze afektywna sta-
nowilyby tu informacje o uczuciach szczegélnego szacunku, skrepowania, onie-
$mielenia, zaleznosci, zaklopotania, poczucia wlasnej nizszosci, niegodnosci,
maloéci, niemocy, bezradno$ci. Wiedza praktyczna w tym wypadku moéwitaby
o powstajacej w czlowieku tendencji do zachowania dystansu, wycofania sig,
bycia postusznym i wiernym, zbierania zastug, doskonalenia sig.

7 Koncepcja Otta krytykowana jest gléwnie za przejaskrawienie roli uczué¢ w doswiadczeniu
religijnym (zob. np. Gruehn, 1966). W pézniejszych pracach, np. w Das Gefiibl des Oberweltlichen
(Munchen 1932), Otto ztagodzil w pewnym stopniu swoj antyracjonalizm, uznajac mozliwo$é
pozaemocjonalnego poznania Sacrum. Na s. 327 tego dziela pisze: ,,Odczuwamy uczuciem nie
stan subiektywny, ale akt rozumu, sposéb poznania rézny od sposobu poznania przez uczucie,
to sposob poznania refleksyjnego [...] pod forma pojecia i definicji”.
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Zarazem Bog doswiadczany jako mysterium fascinans odzwierciedla si¢ w plasz-
czyznie wiedzy przedmiotowej (w ramach tej samej reprezentacji poznawczej)
jako Istota w najwyzszym stopniu kochajaca, pelna milosierdzia, udzielajaca po-
mocy, fagodna, wyrozumiala, dajaca poczucie bezpieczenstwa, uszczesliwiajaca.
Wiedza afektywna moéwilaby tu o uczuciach radosci, szcz¢scia, wewnetrznego
pokoju, wzruszenia i zachwytu, religijnej tesknoty, ukojenia i pociechy. Wiedza
praktyczna zawieralaby informacje o tendencji do zblizenia si¢, wejscia w kon-
takt, poszukiwania, poznawania czy wrecz przyswojenia sobie Boga.

W rzeczywisto$ci w strukturach poznawczych czlowieka nie istnieje Scisty
podzial na tredci odnoszace si¢ do skutkéw oddzialywania Boga jako Tremendum
ijako Fascinans. W reprezentacji poznawczej odzwierciedlone jest doswiadczanie
Go przede wszystkim w kontekscie owego kontrastu-harmonii, o jakim méwi
Otto. Odzwierciedlenie to ma swoj gleboki wplyw na zachowania czlowieka,
zwlaszcza te o charakterze religijnym. Reprezentacja poznawcza Boga pelni bo-
wiem wzgledem nich funkcje procedury postepowania. To, jaka bedzie ta pro-
cedura w konkretnym przypadku, zalezy od zawartosci tresciowej reprezentacii.
Stad oczywisty wydaje si¢ fakt istnienia ogromnych réznic interindywidualnych
w zakresie zachowan o charakterze religijnym. Wtasnie tego typu zachowania
pozwalajg bardziej poznac tres¢ reprezentacji poznawczej Boga posiadanej przez
konkretna osobe. Jako struktura poznawcza reprezentacja ta nie jest bowiem do-
stepna bezposredniemu badaniu i poznawaniu inaczej, jak tylko przez jej prze-
jawy 1 skutki dzialania.

4. Regulacyjny wpltyw tremendum i fascinans
na zachowania o charakterze religijnym

W kazdym zachowaniu czlowieka odnoszacym si¢ w jakikolwiek sposéb
do Boga ujawnia si¢ istniejace w reprezentacji poznawczej odzwierciedlenie
elementdw zremendum i fascinans. Nie istnieja przy tym zachowania, ktére byly-
by przejawem wylacznie jednego z nich. Wynika to w sposob logiczny z faktu
wspolwystepowania tych elementéw w reprezentacji poznawczej, z ich nieroz-
dzielnosci. Jedli wystepuja rozdzielnie, ma to miejsce poza obszarem zachowan
religijnych 1 odpowiada albo zjawisku tabu (tremendum bez fascinans), albo magii
(fascinans bez tremendun).

Nasilenie obu elementéw moze by¢ i najczesciej jest rézne. Stad tez zacho-
wania czlowieka majace charakter religijny sa zwykle zdominowane albo przez
obraz Boga — Tajemnicy pelnej grozy, albo Boga — Tajemnicy fascynujacej. Moze
tez by¢ i tak, ze wigkszos¢ zachowan religijnych konkretnej osoby nacechowana
jest gtownie zremendum lub glownie fascinans. Fakt ten jest zazwyczaj przez nia
samg nieuswiadamiany. Od tego zatem, jaka jest reprezentacja poznawcza Boga
— na ile nasycona jest tremendum, a na ile fascinans — zalezy specyfika zachowan
czlowieka majacych zwiazek z jego wiarg religijna: to, czy mowia one o Bogu-
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-Wszechmocy, wobec ktérego nalezy przede wszystkim zachowaé dystans, nie
spoufala¢ si¢ z Nim, czy o Bogu-Milosci, do ktérego mozna przylgnad, ,,przy-
swoi¢” Go sobie, znajdowa¢ w Nim zrédlo wszelkich pozytywnych emocji,
badz tez méwia o jednym i drugim zarazem.

Te zalezno$¢ miedzy proporcja tremendum 1 fascinans w reprezentacji poznaw-
czej Boga a postgpowaniem czlowieka mozna odnalezé nawet tam, gdzie mamy
do czynienia z religijnoscia w jej zaledwie szczatkowej postaci, gdzie z trudem
mozna si¢ doszuka¢ jakichkolwiek przejawéw zachowania religijnego, a do-
swiadczenie religijne jest o znikomej intensywnosci. Co wiecej, wlasnie wtedy
mozna uzyskaé najbardziej przekonywujace dowody na to, ze Bog istotnie jawi
si¢ cztowiekowi jako godne czci Sacrum, tworzace jednoczesnie dystans i pocia-
gajace zarazem.

Niezaleznie od stopnia czyjej$ religijnosci zawsze mozna w niej odnalezé
przejawy i tremendum, i fascinans, poczynajac od podstawowego zachowania odno-
szacego sie do Boga, jakim jest modlitwa. Tremendum uwidacznia si¢ juz w tym,
ze czlowiek traktuje zwracanie si¢ do Boga jako ,,co$ calkiem innego”, ma $wia-
domo$¢ niemoznosci partnerstwa, zbratania si¢ z Nim, ogarnigcia Go. Zarazem
odczuwa koniecznos§¢ okazywania Mu szczegolnego szacunku, ,,catkiem inne-
g0” od tego, jakie nalezy si¢ nawet najbardziej zastugujacemu nan czlowiekowi.
W sytuacji modlitwy dochodzi wiec do selekcji zachowan pod katem takich,
jakie sq dopuszczalne w kontakcie z Bogiem. Selekcja ta ma miejsce niezaleznie
od tego, na ile czlowiek jest sSwiadom rzeczywistej Jego wszechmocy i majestatu.
Oczywiscie, im silniejsza jest §wiadomos$¢ tych wlasciwosci Boga, tym wicksze
nasilenie #remendum w modlitwie.

Wspomniana selekcja zachowan jest wlasnie przejawem regulacyjnej funkcji
reprezentacji poznawczej Boga i to zaréwno zakodowanej w niej wiedzy przed-
miotowej, jak 1 afektywnej czy praktycznej. Czlowiek stara sig, by nie doszto do
sprzecznosci miedzy jego osobista reprezentacja Boga a postepowaniem, chro-
nigc w ten sposob siebie przed poczuciem winy. Nie istnieje przy tym jedno,
wspolne wszystkim przekonanie o tym, jakie zachowanie jest juz przejawem
braku szacunku wobec Boga, a jakie jeszcze nie; co juz Go zniewaza, a co jesz-
cze nie — cho¢ niewatpliwie pewna granica dopuszczalnych zachowan jest tu
z grubsza zarysowana. Dlatego drobne, z pozoru malo istotne reakcje, jak np.
sposob przykleknigcia przed Najswigtszym Sakramentem czy uczynienia zna-
ku krzyza — czgsto bagatelizowane — niosa w sobie bogaty tadunek informacji
o tym, jak daleko przesunicta jest u konkretnej osoby granica dla zachowanq,
ktére jeszcze ,,uchodzg” w relacji z Bogiem (zob. np. Dajczer, 2009).

Ow wewnetrzny dystans wobec sacrum lub brak nalezytego dystansu, znaj-
duja swoj wyraz nie tylko w tak istotnych postawach, jak np. obawa przed zbyt
czestym przyjmowaniem Komunii Swietej badz przeciwnie — przystepowanie
do niej miesiacami bez korzystania z Sakramentu Pokuty, ale takze w licznych
,drobnych” zachowaniach, bedacych zewnetrznym przejawem ludzkiego wne-
trza, a w nim reprezentacji poznawczej Boga. Do takich zachowan mozna za-
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liczy¢ przyjmowanie badZ nie odpowiedniej pozycji ciala w trakcie modlitwy,
dobér miejsca i czasu na nia, ubioru itp.

Im wigcej niedbalosci i rutyny wkrada si¢ do tych zachowan, tym slabsze
jest tremendum. Jednak zawsze, nawet gdy ma ono juz tylko posta¢ kartowata,
wciaz jeszcze mozna je odnalezé. Zachowywanie ciszy w kosciele, nawet gdy jest
si¢ tam w charakterze turysty, czy reakcja sprzeciwu wobec wizerunku zakonni-
cy umieszczonego na reklamie przystankowej — sa juz przejawem fremendun.

Kontakt czlowieka z Bogiem nie bytby mozliwy bez réwnoczesnego z #re-
mendum oddziatywania fascinans. Znajdujemy je we wszelkich tzw. ,,pociagnie-
ciach” ku Bogu czy religijnej tesknocie za Jego miloscia i mitosierdziem u oséb
zaangazowanych religijnie. Jednakze nie tylko tam, gdzie nastepuje rzeczywista
fascynacja Bogiem, mamy do czynienia z przejawem oddzialywania numino-
tycznego elementu pociagajacego. Podobnie jak tremendum fascinans daje o sobie
zna¢ réwniez w zachowaniach dalekich od ekstatycznego przezywania rzeczy-
wisto$ci Boga. Element ten odnajdujemy juz w od$wietnosci niedzielnego wy-
bierania si¢ do kosciola, w zamilowaniu do zewnetrznej oprawy nabozenstw:
widoku szat liturgicznych, glosu dzwonkéw przy oltarzu, gry organéw, zapachu
kadzidla, barwnosci procesji. To, co dzieje si¢ w kosciele, jest rézne od Zycia
codziennego, uroczyste, pociagajace swoistym klimatem.

Czlowiek dazy do przezycia czego$ niezwyklego réwniez przez modlitwe.
Dlatego mlodziez szuka wcigz nowych jej form, atrakcyjnych, dziatajacych na
emocje. To wlasnie fascinans ,;wprowadza” do liturgii koscielnej gitary i muzyke
elektroniczna. To ono powoduje, ze tradycje swiateczne podtrzymywane sa na-
wet w domach ludzi deklarujacych si¢ jako niewierzacy, a frekwencja na Paster-
ce i Rezurekeji jest zapewniona. W konicu to wlasnie tesknota za stanem bycia
rozgrzeszonym, ktory uspokaja 1 uszczesdliwia, pomaga przetamac obawy przed
spowiadaniem si¢ 1 skfonnos¢ do odwlekania momentu pojednania z Bogiem.

Zardwno tremendum, jak 1 fascinans w reprezentacji poznawczej Boga moga
miec¢ stabe nasilenie i przypuszczalnie zjawisko to wystepuje obecnie najczescie;.
Wzajemna réwnowaga obu tych elementéw jest stanem pozadanym, w prakty-
ce jednak wydaje si¢ naleze¢ do rzadkosci. Najczesciej stykamy sie z przejawa-
mi dominujacego wplywu jednego z nich, przy ogdlnie niskim poziomie obu.
Bowiem — jak zauwaza Eliade (1957/1996) — wigkszo$¢ ludzi nie uczestniczy
wspolczesnie w autentycznym doswiadczeniu religijnym, a fenomen czlowieka
areligijnego przejawia si¢ w spoleczenistwie europejskim w peltnej krasie®.

Konsekwencje braku rownowagi miedzy tremendum 1 fascinans sa wielorakie.
W sytuacjach skrajnych, gdy dochodzi do zbyt silnej dominacji jednego z tych

§ Zaraz jednak dodaje, ze ,,cztowiek $wiecki, niezaleznie od tego, czy chce tego, czy nie, i tak
zdradza §lady zachowania religijnego, tyle Zze sa one pozbawione swego religijnego znaczenia
[...], czlowiek c a t k o w i c i e areligijny, nawet w najsilniej zdesakralizowanych spoleczen-
stwach wspolczesnych, to zjawisko rzadkie. Wigkszo$¢ ludzi «niereligijnych» i tak ciagle jeszcze
zachowuje sig¢ religijnie, nawet jesli nie zdaja oni sobie z tego sprawy” (tamze, s. 169).
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elementéw (np. wyolbrzymionego fremendum), mamy do czynienia ze skrzywie-
niami w sferze postaw i zachowan religijnych, z nieprawidlowo funkcjonuja-
cym sumieniem (np. z uformowanym na podlozu lgku moralnego sumieniem
chorobliwie skrupulatnym), a nawet z wypaczonymi formami religijnodci. Jest
to zagadnienie duzej wagi, majace swoje istotne implikacje przede wszystkim
w dziedzinie zycia wewnetrznego czlowieka, ktérego rozwoj pozostaje w Scislej
zaleznosci z posiadanym wizerunkiem Boga.

Z.akonczenie

W powyzszym tekscie ukazano biegunowos¢ posiadanej przez czltowieka re-
prezentacji poznawczej Boga oraz niektére konsekwencje takiego jej charakteru.
Biegunowo$¢ ta —niejako odkryta i zaprezentowana przez Rudolfa Otto — moze
by¢ widziana nie tylko w kategoriach jakosci uczuciowych (jak widzi ja autor
koncepcji), ale réwniez w kategoriach poznawczych, odnoszacych si¢ do wiedzy
o Bogu. Tego rodzaju podejscie pozwala spojrze¢ na doswiadczenie mysterinm
tremendum 1 mysterinm fascinans przez pryzmat struktur poznawczych czlowieka,
a konkretniej — odnies¢ je do wiedzy przedmiotowej, afektywnej i praktycznej,
ktore skladaja si¢ na reprezentacje poznawcza (schemat poznawczy) Boga. Po-
niewaz zawarto$¢ semantyczna tych struktur spelnia m.in. funkcje regulacyjna
wzgledem zachowania czlowieka, mozliwa staje si¢ analiza regulacyjnego wply-
wu tremendum i fascinans na zachowania czlowieka odnoszace si¢ do Boga.

Z pewnoscia warta glebszych analiz jest zaleznos¢ miedzy stopniem za-
awansowania czlowieka w jego rozwoju duchowym a intensywnoscia i wza-
jemna relacja obu elementéw doswiadczenia numinotycznego w posiadane;
przez niego reprezentacji poznawczej Boga. Ich odzwierciedlenie niewatpliwie
zmienia si¢ wraz z kolejnymi etapami zycia wewnetrznego, przybierajac postac
absolutnie wyjatkowa w wypadku oséb, ktére przeszly za zycia oczyszczenia
duchowe i osiagnely stan zjednoczenia przeobrazajacego z Bogiem. Psycho-
logia niewiele jest jednak w stanie powiedzie¢ na ten temat, poniewaz sposob
doswiadczania Boga przez takie osoby nie jest przez nig poddawany analizom,
a psychologia oczyszczen duchowych zajmuje w tej galezi nauki miejsce bar-
dziej odlegle niz marginalne.
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Experience of tremendum and fascinans
from the cognitive psychology perspective

Summary

The article attempts to capture basic components of the religious experi-
ence within the categories of contemporary cognitive psychology. Based on the
outstanding theologist and scholar of comparative religion Rudolf Otto’s (1869—
1937) concept of mysterinm tremendum and mrysterinm fascinans it has been assumed
that those experiences being in a contrast-harmony relation to each other can be
considered as components of religious experience.

Applying categories from contemporary cognitive psychology the author
tried to demonstrate that religious experience does not have to be dominated by
experiences of an emotional nature, because it remains in a close relationship
with the process of the perception of God’s existence and actions and with all
that belongs to the sphere of Sacrum. Nonetheless the cognitive representation of
God, understood as a mirror image of trascendental reality, has to be considered
only as an extraordinary complex structure having a profound impact on human
behaviours. It is assumed that this structure reflects mainly the experience of
God in the context of the relation of contrast-harmony, of which Otto wrote.

After presenting the concept of cognitive schemata in psychology with its
functions and a three way sort of knowledge that it represents, the article reflects
on the concept of cognitive representation of God. Connections are made with
the main thesis of Otto’s concept, especially with his idea of polarization of the
representation of religious experience. The last part of the article concentrates
on the regulating role of the experience of #remendum and fascinans in relation to
human behaviour of religious nature.

Translated by Wanda Zagorska
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ABSURD JAKO NACZELNA KATEGORIA
INTERPRETACYJNA W EGZYSTENCJALNYM
IRRACJONALIZMIE LWA SZESTOWA

Kultury i mysli filozoficznej XX-wiecznej Europy nie sposob jest w pelni
zrozumie¢ bez uwzglednienia w niej ,,filozofii absurdu”. Ta burzliwa epoka nie-
bywalych osiagnie¢ i odkry¢ w zakresie organizacji Zycia spotecznego, rozwoju
materialnego i technicznego byla réwniez epoka licznych porazek i niepokojéw
o los czlowieka w kreowanym przezen Swiecie. Wiek XX bowiem to réwniez
rozpaczliwe poszukiwanie cztowieka w §wiecie odczlowieczonym przez wojny
i dramatyczny krzyk domagajacy si¢ odpowiedzi na pytanie o ludzka godnosc'.

Wielkie wojny i rewolucje, o niespotykanym dotad zasiegu i skutkach, raza-
ce dysproporcje ekonomiczne i gospodarcze oraz mrozace krew w zylach napie-
cia polityczne pomiedzy Wschodem i1 Zachodem przyczynialy si¢c do powolnej
utraty wiary w zbawcza potege 1 moc ludzkiego rozumu oraz budowanych na
nim racjonalistycznych filozofii. Majaca by¢ swoistym ,,lekarstwem” na obled
rozumu filozofia absurdu, odnie$¢ si¢ miala do tego, co niezrozumiale i znajdu-
jace si¢ poza zasiggiem rozumowego ujecia — stanowiac w ten sposob naturalna
przeciwwage dla pychy racjonalizmu, w ktérym zaczeto upatrywac zagrozenia
nie tylko dla religijnej wiary i czlowieka, ale takze samego Boga.

W przestrzeni mysli europejskiej przykitadem takiego typu filozofowania
dokonujacego si¢ w perspektywie egzystencjalizmu® jest obok takich umystéw,
jak Seren Kierkegaard (Bojagsi i drienie. Choroba na smieré; Albo-albo), Albert Ca-

* Ks. dr Piotr Mrzygléd — Papieski Wydzial Teologiczny we Wroclawiu.

' Por. A. SAWICKIL, Absurd — rogum — egzystengalizim w filozofii Lwa Szestowa, Krakéw 2000, s. 9.

2 Szeroko rozumiana filozofia egzystencii rozumie i interpretuje termin ,,absurd” tak, jak
rozumie si¢ go w jezyku potocznym. ,,Absurdalno$¢”, jako wyrézniajaca cecha otaczajacego
nas Swiata, przypisywana jest przez egzystencjalistéw najczesciej zyciu ludzkiemu 1 wszelkim
ludzkim dzialaniom. Stad jej przykladem sa specyficzne stany mentalne, takie jak samotnos$¢,
bojazs, trwoga czy poczucie braku celu, stanowiace wedtug przedstawicieli tejze mysli ostatecz-
ny fundament ,,bycia” cztowieka w $wiecie.
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mus (Mit Syz yfa; Kalignla), Fiodor Dostojewski (Zbrodnia i kara; Bracia Karamazow,
Idiota), Martin Heidegger (Bycie i czas) czy Jean-Paul Sartre (Mdfosei) — rosyjski
mysliciel i eseista Lew Isaakowicz Szestow’.

Jego mysl czesto nazywa si¢ szukaniem zadowalajacych perspektyw na ura-
towanie czlowieczenstwa w obliczu kleski wszelkich wartosci 1 absolutnej po-
razki rozumu. Stad narodziny szeroko pojetego europejskiego absurdalizmn® to
nic innego jak — moéwiac najprosciej — rozpaczliwa odpowiedZ na rzeczywistosé.
Tak tez powszechnie ocenia si¢ bogata tworczosé Lwa Szestowa — chronologicz-
nie jednego z pierwszych przedstawicieli tak zwanego rosyiskiego renesansu oraz
uprawiana przezen filozofig, ktora komentatorzy tej mysli zgodnie okreslaja eg-
zystencjalnym irracjonalizmem?®.

Najbardziej charakterystyczng cecha wyrdzniajaca to filozofowanie byla
jego wyjatkowa niezalezno$¢ od otaczajacych pradéw epoki. Zapewne dlatego
na mapie ,,rosyjskiego renesansu’ Szestow jawi si¢ po dzi§ dzien jako postaé wy-
jatkowa, wrecz niepasujaca do klimatu intelektualnego nie tylko epoki, w ktorej
zyl i tworzyl, ale i calego éwezesnego Swiata. Rzec by mozna, ze filozofowal
on jakby na przekér wszystkim i wbhrew wszystkiemu, a Zrédlem jego mysli

3 Lew Isaakowicz Szestow (whasc. Jehuda Szwarcman) —urodzit sig 31 stycznia 1866 . w Ki-
jowie, w zydowskiej rodzinie zamoznego przedsigbiorcy Izaaka Szwarcmana, a zmarl na emi-
gracji, w Paryzu, w roku 1938. W domu jego rodzicéw spotykala si¢ elita kulturalna Kijowa
i Sankt Petersburga. Szestow studiowal matematyke i prawo w Moskwie, Betlinie i Kijowie,
nie mial jednak udokumentowanego akademickiego wyksztalcenia filozoficznego, cho¢ praw-
dopodobnie ze szkdl tych wynidst solidng formacije klasyczng. Niewielu rosyjskich filozoféw
réwnie dobrze jak on orientowalo si¢ w kanonie lacifiskich i greckich dziet filozoficznych. Co
prawda Szestow przygotowywal doktorat na temat prawodawstwa dotyczacego klasy robot-
niczej, ale go jednak nigdy nie ukonczyl. W latach 1896—-1914 wiele podrézowal po Europie.
W 1897 r. w tajemnicy przed rodzina poslubil w Rzymie studentke medycyny Anng Jelezarowna
Berezowska. Przez nastepne dziesi¢¢ lat przenosili si¢ do réznych miast, by ich malzefistwo nie
wyszlo na jaw. W 1898 r. opublikowal swoja pierwsza, podpisang pseudonimem Lew Szestow,
ksiazke Szekspir i jego kritik Brandes. Od poczatkéw XX w. jednoczesdnie pisal ksigzki filozoficzne
i krytyczno-literackie, pracowal w firmie swego ojca i podrézowal. Rewolucje bolszewickie: lu-
towa i pazdziernikowa zastaly go w Moskwie. Nie byt jednak ich zwolennikiem. Stad gdy tylko
nadarzyta si¢ okazja —juz w 1919 r. — na zawsze emigrowal z Rosji. Przez pewien czas mieszkal
w Genewie, w konicu osiadl w Paryzu, gdzie wykladal m.in. na Sorbonie. Korespondowal w tym
czasie z takimi uznanymi juz myslicielami, jak: m.in. E. Husserl, M. Buber, E Gilson, M. Bierdia-
jew oraz S. Bulgakow, prowadzac z nimi otwarte dyskusje i spory. Nalezal chronologicznie do
tzw. ,,pierwszego pokolenia” wybitnych myslicieli rosyjskiego renesansu. Gléwne jego dzieta to:
Ateny i Jerozolima, Spekulagja i objawienie, Na szalach Hioba, Dobro w nanczaniu Tolstoja i Nietzschego
oraz Apoteoza nieoczywistosii, ,,Sola fide” — tylko przez wiare 1 ,,Potestas Clavinm’”. Wladza kincgy. Zob.
P. MRZYGY.OD, Bdg i cxlowiek w antyragjonalistycznej i antysystemowej mysli Lwa Szestowa, ,,Wro-
ctawski Przeglad Teologiczny” 1 (2011), s. 190, przyp. 2; Por. S. MAZUREK, Rosyjski renesans
religijno-filozoficzny, Warszawa 2008, s. 167-168.

* Zob. H. MALEWSKA, Na marginesie ,,Mitu Syzyfa”, ,,Znak”, 3 (19406), s. 353.

> Zob. L. STOLOWICZ, Historia filozofii rosyiskiej, ttum. B. Zylko, Gdansk 2008,
s. 280nn.
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byla, pojeta egzystencjalistycznie, ludzka tragedia potwornosci i cierpienia oraz
wszechogarniajace czlowicka do§wiadczenie beznadziejnosci®.

Te wszystkie doswiadczenia oraz absurdalnos$c¢ i zlo tego §wiata domagaty
si¢ jednak odpowiedzi i swego uzasadnienia. W odniesieniu do Szestowa — bio-
rac pod uwage jego wlasne doswiadczenia zyciowe — jest to odpowiedz drama-
tyczna, albowiem uprawiana przezen filozofia stala si¢ dlan nieustajaca walka
réwniez z osobistymi, uporczywymi problemami egzystencjalnymi’.

Niezmiernie rzadko zdarza si¢ bowiem, aby o jakim§ filozofie wyglaszano
— ,,posrod swoich” — opinie, ze byt czlowiekiem, ktory , filozofowal cala swoja
istota” [...] 1,,dla ktorego filozofia nie byla Zrédlem utrzymania ani akademicka
specjalnoscia, lecz sprawa zycia i $mierci”®. Cho¢ okresla si¢ go jako typowego
egzystencjaliste, wiedzie¢ nalezy, ze jego mysl zrodzila sie niejako niezaleznie od
tych, ktorych okresla si¢ powszechnie egzystencjalistami. Jest to chwilami mysl
,,szalona”, programowo irracjonalna, w ktorej tyrania i absurd rozumu $wia-
domie zastgpione zostaja Swiatlem §lepej, religijnej wiary. Wszystko po to, aby
dowies¢ 1 oglosi¢ $wiatu, ze to nie intelekt, nie logika i klasycznie rozumiana
prawda oraz zintelektualizowana moralno$¢ wyzwalajg cztowieka — pozwalajac
mu rozumie¢ ten $wiat — lecz wlasnie wiara, ktéra dla koniecznych prawd rozu-
mu jest po prostu niewytlumaczalnym cudem’.

Tak oto nie tylko odrzucal, ale wrecz potepial rozum z jego nieograni-
czonymi roszczeniami odkrywania prawdy oraz wszelka konieczno$¢, autorytet
1 oczywisto$¢; wszelkie powszechnie obowigzujace sady i wieczne, niepodwazal-
ne prawdy, zniewalajace wszystkich normy etyki i apodyktyczne prawa moralne,
wszystko po to, aby wbrew nim wyslawia¢: przypadek 1 wyjatek, kaprys i samo-
wole, cud i tajemnice". Stad nie powinno dziwié, ze prawie cala dotychczasows
wtradycje filozoficzna” uwazal za nieprzerwane pasmo bledow i falszéw'.

¢ Por. . MRZYGLOD, Bdg i cxtowiek. .., art. cyt., s. 191.

7 Por. E. COPLESTON, Historia filozofii, t. 10, ttum. B. Chwedericzuk, Warszawa 2009,
s. 340.

8 M. BIERDIAJEW, Fundamentalna idea filozofii Lwa Szestowa, tham. H. Paprocki, w: L. Szes-
tow, Speknulacia i objawienie, ttam. H. Paprocki, Kety 2007, s. 5.

? Rozumowanie Szestowa — czego ztresztg nigdy nie kryl — byto bardzo bliskie M. Lutrowi
oraz Luterskiej idei zbawienia dokonujacego si¢ przez sama tylko wiare — so/a fides. Szestow rady-
kalizuje ja jeszcze bardziej, twierdzac, ze przez wiarg¢ dokonuje si¢ rowniez prawdziwe poznanie.
Zatem ,,wyzwolenie” czlowieka — nie tylko z niewoli grzechu, ale i dyktatu obowiazujacych
prawd — nie moze pochodzi¢ od niego samego, lecz tylko od Boga. Jedynie Bég jest wyzwolicie-
lem. Dlatego to konflikt biblijnego objawienia i filozofii greckiej stat si¢ podstawowym tematem
jego rozwazaf. Temu tematowi pos$wigcil tez swoje najglosniejsze dzielo, ktére zatytulowal
Ateny i Jerozolima, nawiazujac w nim do slynnego powiedzenia starozytnego filozofa chrzesci-
jafiskiego Tertuliana pytajacego: Quid ergo Athenis et Hierosolymis? Quid academiae et ecclesiae? Quid
haereticis et chritianis? Z.ob. C. WODZINSKI, Witgp. Ateny, Jerozolima, Rzym, w: L. Szestow, Ateny
7 Jerozolima, tham. C. Wodzidski, Krakéw 2009, s. 11 i 36.

1 Por. . MRZYGLOD, Bdg i cxlowiek. . ., art. cyt., s. 191.

" Por. T. GADACZ, Historia filozofii XX wieku. Nurty, t. 2, Krakéw 2009, s. 388.
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Niniejszy artykul stanowi¢ bedzie probe ukazania najbardziej charakte-
rystycznej dla Szestowowskiego postrzegania, opisywania i tlumaczenia §wia-
ta, rzeczywistosci absurdu. Albowiem to wiasnie absurd, antynomia, §lepy los
1 przypadek, pojete zostaja przez niego jako sposéb dochodzenia do prawdy
oraz szansa ocalenia filozofii, czlowieka i §wiata. Stanowig one réwniez swoisty
,»klucz” do interpretacji — rozpatrywanej w perspektywie antyracjonalistyczne;j
— tworczo$ci omawianego tutaj Autora.

1. Absurd i jego rozumienie w nauce oraz filozofii

Pojecie absurdu — w zaleznosci od kontekstu jego uzycia — niesie ze sobg
wiele rozmaitych znaczen. Potocznie absurd znaczy niedorzecznos¢, nonsens,
sprzeczno$¢. W pojeciu encyklopedycznym jest to najczesciej jakas nielogiczna,
niespéjna wypowiedz, gwalcaca prawa klasycznej logiki i zdrowego rozsadku,
wypowiedz lub opinia niepojeta dla umystu, wobec faktu jej sprzecznosci we-
wnetrznej. Absurdem okreslane bywa takze i uczucie, jakie przezywa czlowiek
w samotnej konfrontacji ze §wiatem, ktory przeciwstawia si¢ jego aspiracjom,
frustruje go — §wiatem nieprzyjaznym i wrogim. Dlatego tez filozofia absurdu
sprowadza si¢ do uswiadomienia czlowiekowi owych sprzecznosci, a takze do
proby szukania racji i uzasadnien ludzkiego bytowania w §wiecie nonsensu.

Aby jednak w pelni dowiedzie¢ sig, co tak naprawde oznacza termin ,,ab-
surd” oraz poznac jego znaczenie i zakres, nalezy siegna¢ po jego stownikowe
rozumienie. ,,Absurd” (Yac. ab-surdus — razacy uszy, niemelodyjny, niedorzecz-
ny, bez sensu, nierozumny, wewnetrznie sprzeczny, nie na miejscu) w jezyku
potocznym oznacza co$ niedorzecznego 1 jawnie falszywego, sprzecznego ze
zdrowym rozsadkiem; to powiedzenie jawnie falszywe — kontradyktoryjne.
W obszarze filozofii za$ — szczegdlnie w logice — absurd to przede wszystkim
odrzucenie zasady niesprzecznosci, jak rowniez zasad tozsamosci i wylaczonego
osrodka — wyrézniajacych tzw. poznanie ocz ywiste, droworozsqdkowe'*. Albowiem
samooczywisty jest chociazby fakt, ze ,,niemozliwe jest, aby jedno i to samo
czemus$ jednemu — i pod tym samym wzgledem — zarazem przystugiwalo i nie
przystugiwalo” lub Ze ,,to samo w jednym 1 tym samym czasie nie moze by¢
ijednoczesnie nie by¢”".

O absurdzie jednak mozna moéwi¢ w réznych dziedzinach Zycia i dziala-
nia. Jego §lady latwo odnajdujemy nie tylko w filozofii, ale — jak juz wczes$niej
wspomnieli§my — réwniez w szeroko rozumianej nauce, sztuce, religii oraz
etyce. Zdarza si¢ takze, ze absurd mozna rozumieé i w sensie ,,pozytywnym”.

12 Zob. A. MARYNIARCZYK, hasto: ,,Absurd”, w: Powszechna encyklopedia filozofii, t. 1,
red. A. Maryniarczyk, Lublin 2000, s. 55.

3 ARYSTOTELES, Metafizyka, ttum. T. Zeleznik, Warszawa 2003, 1005 b, 2021 oraz
1061 b, 36.
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W tym ostatnim jednak przypadku nadaje mu si¢ okreslony status bytowania
jako czego$ tragicznego, wewnetrznie rozdartego — slowem czegos, co do-
swiadcza ludzki podmiot, a co stanowi przedmiot i tres¢ szeroko rozumiane;
,filozofii absurdu”!,

Przyktadowo, perspektywie klasycznie rozumianej metafizyki absurdem
bedzie wszystko, co uwlacza racjonalnosci, co prowadzi chociazby do utozsa-
miania bytu z niebytem, czyli wyjasnienia faktu istnienia rzeczy przez odwolanie
si¢ do niebytu. Taki sposéb uprawiania refleksji filozoficznej okrelany jest po
prostu jako niedorzecznos¢. Jednak fundamentalnym Zrédlem absurdu w wy-
miarze filozofii bytu jest odrzucenie transcendentalnych, czyli powszechnych,
wlasciwosci tego, co istnieje, a wigc: bycia jednym, odrebnym, prawda, dobrem
1 picknem wraz z zakwestionowaniem lub wprost odrzuceniem rzadzacych by-
tem powszechnych, niezmiennych i racjonalnych praw".

W szeroko rozumianej nauce i poznaniu naukowym absurdem bedzie §wia-
dome uzasadnianie porzadku intelektualnego chaosem, racjonalnosci — irracjo-
nalnoscig oraz wyjasnianie ostatecznych przyczyn swiata przypadkiem 1 §lepym
losem. Takie postgpowanie juz zdaniem Arystotelesa konczy si¢ nihilizmem
1 prowadzi w poznaniu do samozniszczenia, albowiem absurd niczego nie tlu-
maczy i niczego wyjasnia.' Podobnie rzecz ma si¢ w sztuce, gdzie przyjecie
nonsensu jako punktu odniesienia i ocen, zaciera granice pomiedzy pigknem
a brzydota, pomiedzy dzielem artystycznym a zwyczajng tandeta i kiczem, co
sprawia, ze jakiekolwiek demarkacje staja si¢ niemozliwe. Absurd przeniesiony
do refleksji nad §wiatem wartosci oraz ocen moralnych czyni filozofi¢ moralng
(etyke) pozbawiona sensu, niepotrzebng i niezrozumiala. Kazde bowiem zatar-
cie precyzyjnej réznicy pomiedzy dobrem i zlem czyni §wiadome akty ludzkie
wewnetrznie sprzecznymi i stwarza perspektywy dla Nietzscheanskiego sytu-
owania ludzkiego zycia ,,poza dobrem i ztem”"".

Taka wykoslawiona interpretacja rzeczywistosci moralnej nie pozostaje bez
wplywu takze i na interpretacje Swiata religii oraz zawarta w nim aprioryczna
kategorie swigtossi'®. Swiadome zatarcie réznic poznawczych i demarkacyjnych
pomiedzy sacrum 1 profanum czyni religie antynomiczna 1 pozbawiona jakiegokol-
wiek sensu, zrownuje bowiem akt wiary z ateizmem, §miertelno$¢ z nieSmier-

4 Por. A. MARYNIARCZYK, hasto: ,,Absurd”..., art. cyt., s. 55.

15 Por. tamze, s. 55-56.

1 Por. ARYSTOTELES, Mefafizyka..., dz. cyt., 1006 a. Arystoteles negatywnie ocenia
taka postawe poznawcza. Uwaza, ze czlowiek, ktéry odrzuca zasade niesprzecznosci, gloszaca,
ze z niebytu nie moze powstac byt, z nieporzadku porzadek itd., podobny jest do rosliny, a wigc
bytu, ktéry nic nie poznaje i nic nie rozumie.

7 Por. A. MARYNIARCZYK, hasto: ,,Absurd”..., art. cyt., s. 56; Zob. w zwiazku z tym:
E NIETZSCHE, Poga dobren i ztem. Preludium do filozofii przysztosc, thum. G. Sowiniski, Krakéw
2001.

18 Zob. R. OTTO, Swietosé, tham. B. Kupis, Warszawa 1968, s. 172-177.
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telnoscia, zaciera badz znosi ontologiczng i moralng réznice pomiedzy Bogiem
a $wiatem. Religia ujmowana w takiej perspektywie jawi si¢ wylacznie jako §wiat
czystych ludzkich kreacji, pozbawionych odniesienia do rzeczywistosci i zwigz-
kéw z jakakolwiek racjonalnodcia. W ten sposob przestaje by¢ ona prawdziwym
kontekstem osobowego zycia czlowieka. Nic nie tlumaczy, a jedynie frustruje
1 budzi trwoge wobec jawigcych si¢ pytan i przerazajacej niewiadomej ludzkiego
losu®. Zrédlem bowiem wszelkich religijnych absurdéw staje sie nieograniczona
,wola mocy”, ktora swoja potege i site ujawnia wlasnie w ,;woli absurdow”?.

Dlatego zgoda na przestrzen i panowanie absurdu w zyciu, dziataniu, po-
znawaniu i wytwarzaniu jest wyrazem sprzeniewierzenia si¢ czlowieka swojej
naturze i buntu skierowanego przeciwko samemu sobie. Czlowiek bowiem, be-
dac z natury istota rozumna, nieustannie aktualizuje si¢ jako osoba i potwierdza
si¢ przez odkrywanie racji swego istnienia oraz racji istnienia otaczajacego go
swiata. Tymczasem odkrywac racje, istnienie i dziatania rzeczy to nic innego jak
powicksza¢ przestrzen racjonalnosci i skutecznie usuwaé absurd oraz nonsens,
aby méc spotykac si¢ z prawda, dobrem i picknem bytow?".

Jednak na terenie filozofii wspdlczesnej — gléwnie egzystencjalnej — poje-
cie absurdu zaczelo przybiera¢ nieco inne znaczenie. Wobec niewiadomej ludz-
kiego losu 1 przyjecia ateistycznej koncepcji rzeczywistosci to wlasnie absurd
ludzkiego istnienia oznacza¢ mial nieustanna sytuacje ,,rozdarcia” — staly i nie-
usuwalny konflikt pomiedzy dobrem i zlem, Zyciem i §miercia, miloscia i nie-
nawiscia, konflikt, w ktérym czlowiekowi przychodzi dziatac¢ i zy¢ (J.-P. Sartre
1 A. Camus). Stad zasadnicza teza tworzacej si¢ w ten sposob nihilistycznej ,,fi-
lozofii absurdu” zlowieszczo glosi, ze wsréd wszystkich rzeczy istniejacych naj-
bardziej rzeczywistym i prawdziwym jest ,,bycie niczego”*.

¥ Por. Z. ZDYBICKA, Czlowiek i religia, Lublin 1993, s. 408-412; Zob. w zwiazku z tym
réwniez: P MOSKAL, Religia i Prawda, Lublin 2008, s. 152-154. , Tymczasem jedynie religia nie-
absurdalna, ale przeciwnie, odniesiona do prawdy o czlowieku i jego statusie bytowym, odnie-
siona do naturalnej ludzkiej wolnosci i racjonalnosci przynosi cztowiekowi spelnienie i pokdj”.
[...] ., Tylko w takiej religii znajduje czlowick satysfakcjonujace go odpowiedzi na fundamen-
talne pytania o swoj los, o sens zycia, pracy, cierpienia, starosci i $mierci, na pytania o mlodosg,
miltos¢, ale 1 duchowa nedze, na pytania o sens kultury i polityki. Tylko religia — dzigki obietnicy
zbawienia — pozwala przetamac¢ fundamentalny Ik ludzkiej egzystencji, lek przed zlem, przed
ciemnoscia, przed unicestwieniem”. Tamze, s. 42.

# Zob. E NIETZSCHE, Wola mocy, thum. K. Drzewiecki, Krakéw 2009.

2 Por. A. MARYNIARCZYK, hasto: ,,Absurd”..., dz. cyt., s. 56;

# Por. tamze, s. 56-57; Zob. w zwigzku z tym réwniez: ]. JUSIAK, hasto: ,,Egzystencja-
lizm?”, w: Powsgechna encyklopedia filozofii, t. 3, red. A. Maryniarczyk, Lublin 2000, s. 40—41. ,,Punk-
tem wyjscia myslenia wigkszosci egzystencjalistéw jest przekonanie, iz czlowiek wspoélczesny nie
moze ani nie potrafi juz zy¢ wiarg w mozliwos¢ transcendentalnego uzasadnienia podstaw swego
istnienia. Poniewaz proby odnalezienia w naszym zyciu czego$ pewnego, trwalego i oczywiste-
go okazaly si¢ zawodne, jednostka odczuwa swa egzystencje jako «rzucong w §wiaty, niebedaca
skutkiem czyjejkolwiek decyzji i nienakierowana na jakikolwiek obiektywny cel. [...] Tego ro-
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W takiej koszmarnej, antyracjonalnej perspektywie traci racje bytu tak sens
ontologiczny istniejacego $wiata, jak i zamieszkujacego w nim cztowieka. Osoba
ludzka jest ,,skazana na $mier¢” (Heideggerowskie Sein zum ‘lode) bedaca uni-
cestwieniem wszelkich mozliwosci i aspiracji. Absurdem sa bowiem tak samo
narodziny czlowieka, jak i jego bezsensowna $mier¢. Stad kazdorazowa filozofia
budowana w perspektywie nihilizmu i nonsensu, nigdy nie bedzie mogta stano-
wic¢ punktu wyjscia i oparcia dla jakichkolwiek glebszych refleksji, gdyz czlowiek
ze swej natury jest zorientowany ku okreslonym celom i wartosciom, a jego prze-
znaczeniem — od samego poczatku — jest ciggly wybor i dziatanie®.

W takim wlasnie klimacie intelektualnym (a raczej antyracjonalistycznym
1 antyintelektualnym), okreslanym jako ostateczna i nieprzezwyci¢zalna kleska
racjonalizmu, rodzi si¢ i ksztaltuje — jakze rézna od pozostalych — absurda-
listyczna tworczo$¢ ,,niespokojnego ducha” rosyjskiej mysli filozoficznej XIX
1 XX w., egzystencjalisty Lwa Isaakowicza Szestowa.

Jest to — jak juz nadmienilismy — mysl programowo irracjonalna, w ktorej
tyrania i absurd rozumu §wiadomie zastapione zostaja Swiatlem §lepej wiary,
a wszystko po to, aby dowie$¢ $wiatu, ze to nie rozum i zintelektualizowana
moralno$¢ wyzwala czlowieka, lecz wiasnie owa wiara, ktéra dla koniecznych
prawd rozumu jest po prostu cudem™.

2. Szestowowskie potepienie racjonalnosci i rozumu

Podstawe mysli Szestowa w odréznieniu od innych egzystencjalizméw
(zwlaszcza tych ateistycznych) stanowilo nie tylko wszechogarniajace odczu-
cie tragizmu ludzkiego bytowania, prze§wiadczenie o nieuchronnym znaczeniu
przypadku w Zyciu czlowieka oraz poczucie beznadziejnosci i rozpaczy, ale réw-
niez bezlitosne potepienie wszystkiego, co racjonalnie mialoby te sytuacje thu-
maczy¢. Albowiem — jak sam pisal — ,,grzechem pierworodnym” ludzkosci nie
byta — jak dotad sadzono — pycha czy niepostuszenstwo, ale wlasnie racjonalna

dzaju emotywne zabarwienia maja zapoczatkowane przez S. Kierkegaarda rozwazania nad roz-
darciem wewnetrznym i rozpacza jednostki, ktéra daremnie usiluje osiagnac stan autentycznego
bytowania. W opinii J.-P. Sartre’a wewnetrzne rozdarcie czlowieka jest nastgpstwem struktury
ludzkiej §wiadomosci. Cztowiek odczuwa zatem staly niedosyt i niezadowolenie. Cala jego sytu-
acja w $wiecie jest od poczatku do kofica fatszywa. Ludzac sig, ze jako byt wolny ma mozliwosé
wyboru pomiedzy sukcesem a porazka, w rzeczywistosci skazany jest tylko na wybér miedzy
dwiema kleskami: wiecznym niezaspokojeniem a reifikacja swej egzystencji. Wedlug M. de Una-
muno zrédlem poczucia niespelnienia i trwogi jest uwiktanie jednostki ludzkiej w niekoficzacy
si¢ konflikt wewnetrzny miedzy pragnieniem wiary w Boga, jako gwaranta nie§miertelnosci du-
szy, a niemoznoscig przyjecia tejze wiary, wynikajaca z przestanek rozumowych”. Tamze.

» Por. S. KOWALCZYK, Podstawy swiatopogladu chrzescijariskiego, Watrszawa 1980, s. 420; zob.
w zwiazku z tym: Th. NAGEL, The Absurd, ,,The Journal of Philosophy” 1971, s. 716-727.

% P.MRZYGLOD, Bdg i czlowick. .., art. cyt., s. 192.
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wiedza®. Stad tez szatanska pokusa — scientes bonum et malum — staka si¢ tragiczna
pulapka ludzkosci, otwierajac czlowiekowi drzwi do racjonalnego $wiata. Dla-
tego — twierdzi nasz Mygliciel — do dzi$§ rwie on ,,owoc poznania dobra i zta”
1 wszystko, co go otacza — rowniez Boga — sprowadza do fundamentalnych za-
sad logicznych, oddajac si¢ przy tym w niewole rozumu®.

Aby moc poznac i zrozumiec zycie i §wiat, nalezy najpierw akceptowac swa
,»intelektualng bezdomno$¢”, nieprzewidywalnos$c¢ losu 1 rzady slepego przypad-
ku. Zatem nie nalezy bac si¢ absurdu, ale odwaznie zrezygnowac z ustug rozumu
1 odrzuci¢ wszelkie myslenie. Zdaniem Szestowa bowiem, réznorodnosc¢ §wiata
nie daje si¢ wtloczy¢ w zadne dostepne nam racjonalne kategorie pojeciowe,
dlatego jedynym ratunkiem i oparciem w zyciu moze by¢ tylko irracjonalna wia-
ra — owo Tertulianowskie ¢redo guia absurduns”. Jak poczatkiem filozofii greckiej
byto niegdys ,,zdziwienie” — zgodnie z naukami Arystotelesa i Platona — tak
u zalgzkéw filozofii egzystencjalnej — jak zauwaza nasz Mysliciel — lezy prowa-
dzaca do wiary ,,rozpacz”?.

Zdaniem Szestowa zaréwno wiara, jak i filozofia wymagaja bezwzglednie
oczyszczenia 1 przezwyciezenia w nich racjonalnosci, ktéra odkrywa i jedynie
opisuje istniejace w §wiecie niewytlumaczalne koniecznosci (gr. ananke). Tym-
czasem wlasnie nie w racjonalnych koniecznosciach rozumu, ale w doswiadcze-
niu rozpaczy odkrywana jest prawda®. Jak wida¢, Szestow staje si¢ bezkompro-
misowym i zazartym wrogiem ludzkiego rozumu, dowodzac bez wytchnienia,
1z kazdy istniejacy racjonalizm, nawet najbardziej uniwersalny, potyka si¢ w kon-
cu o irracjonalnosc¢ ludzkiej mysli. Ten ,,bunt przeciw rozumowi’” jest dla niego
buntem totalnym, godzacym nie tylko w racjonalizm, ale i pozytywizm epoki,
w ktérej zyl 1 dziatal. Czlowiek bowiem ze swojej natury stal si¢ istota ograni-
czong co do swoich sit i mozliwosci, a przez ten fakt tragiczna i nieznajdujaca
jakiegokolwiek wyjscia z tej trudnej sytuacji.

W, krélestwie filozofii” — jak twierdzil — nie ma miejsca na poszukiwanie
czy ustalanie wiecznych prawd. Stad filozofia nie powinna mie¢ nic wspolnego
z logikq. Ma ona by¢ bowiem niczym nieskrepowana kreacjq 1 sztuka, ,,ktora
niestrudzenie stara si¢ przedostaé¢ przez lancuch logicznych wnioskéw, i kto-
ra wynosi czlowieka na bezbrzezne morze fantazji — ,fantastycznego”, gdzie

» Pot. L. SZESTOW, Kierkegaard i filozofia egzystencialna, tham. J.A. Prokopski, Kety 2003,
s. 41. Zob. w zwiazku z tym: L. EYSIEN, Lew Szestow i Bg ponad prawda i moralnosciq, w: tenze,
Religia, ateizm, wiara. Problematyka filozofii Boga w XIX i XX wiekn, Krakdw 2004, s. 174.

2% Por. L. LYSIEN, Lew Szestow. .., art. cyt., s. 174.

71 L. SZESTOV, Apofieoz biespoczpwiennosti. Opyt adogmaticzeskogo myszlenija, Paris 1971, s. 26—
271121-122. Zob. w zwiazku z tym: L. STOLOWICZ, Historia filozofii. .., dz. cyt., s. 285.

% Por. tenze, Gnoza a filozofia egzystengaina, w: tenze, Gnoza a filogofia egyystengalna. Esee
Jilozoficzne (z listami Liwa Szestowa, Martina Bubera, Edmunda Husserla i Mikolaja Bierdiajewa
oraz szkicami Mikotaja Bierdiajewa), wybral i ttum. C. Wodzinski, Warszawa 1990, s. 62.

¥ Por. S. MAZUREK, Rogyjski renesans. .., dz. cyt., s. 174-175.
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wszystko jest tyle samo mozliwe, co niemozliwe™. Obowiazkiem filozofa jest
zatem nieprzerwane demaskowanie i o$mieszanie powszechnie uznawanych
opinii, demonstracyjne gloszenie paradoksoéw i niedorzecznosci, niestrudzone
wykazywanie, iz wszystkie systemy — jak réwniez wszystkie préby ich logicz-
nego podwazenia — pelne sa wewnetrznych niekonsekwencji 1 sprzecznodci,
a w nauce i moralnosci panuje chaos. Kreacja senséw 1 wartosci oraz naruszanie
fundamentalnych praw logiki nie sq bowiem — jego zdaniem — staboscia ludzkie;
mysli, lecz raczej jej wyréznikiem, niezbywalna cecha poswiadczajaca tylko jej
autentyzm i zywotnos$¢’'. Odrzucajac sprzeczne ze soba teorie naukowe i filo-
zoficzne, Szestow ostatecznie pozostawia czytelnika w niewiedzy, wielokrotnie
otwarcie wyznajac, ze ,,zadaniem filozofii nie jest wcale uspokajanie czlowieka,
lecz budzenie w nim niepokoju”, bojazni i trwogi*.

Z tego wlasnie powodu charakterystyczna dla zdrowego rozsadku i ra-
cjonalizmu che¢ unikniecia wewnetrznych sprzecznosci usmierca wrazliwos¢
poznawczg 1 samg mozliwos¢ filozofowania. Albowiem jedynie ,,alogicznos$¢”
i brak trwalych przekonan, niestrudzone watpienie, poznawcza trwoga i niepo-
koj oraz ciagly ruch mysli bez jakiegokolwiek z géry ustalonego porzadku i celu
przyczyni¢ si¢ moga do realizacji rekomendowanego przez Szestowa progra-
mu ,,filozofii adogmatycznej””. Programu, ktory — jak juz uprzednio wspomi-
naliSmy — ex definitione odrzucal rozum z jego nieograniczonymi roszczeniami
do wyjasniania wszystkiego; odrzucal réwniez wszelka koniecznosé, autorytet
1 oczywisto$¢; powszechnie obowiazujace sady 1 wieczne, niepodwazalne praw-
dy, czyniac w ten sposéb bezuzytecznymi zniewalajace wszystkich normy etyki
i apodyktyczne prawa moralne™.

Albowiem — jak sadzil — prawie cala dotychczasowa ,.tradycja filozoficzna”
budowana na zrebach zdroworozsadkowej mysli 1 niezmiennych prawach logiki
stanowila jedynie nieprzerwane pasmo bledow i falszow”. Tak wlasnie rosyjski
Mysliciel opisywal prawdziwe narodziny wiedzy i poczatek ,,nowej filozofii”.
Jej manifestem stalo si¢ najpierw odrzucenie pojecia koniecznosci i w ogdle
wszelkiej prawdy generalnej, tym bardziej prawdy absolutnej. Zgodnie z jego
przekonaniem , filozofia zaczyna¢ si¢ miata dopiero woéwczas, kiedy czlowiek
utraci wszystkie kryteria prawdy, kiedy poczuje on, ze zadnych kryteriéw by¢
nie moze i ze one do niczego nie sa nam potrzebne”. Dlatego Szestow nie przyj-
muje filozofii, ktoéra opiera si¢ na rozumie i kultywuje go, obwieszcza jedynym
srodkiem i zrédlem poznania. Niemal w kazdym swoim dziele, brzydzac sig

N L. SZESTOW, Apoteoza nieoczywistosci. Proba myslenia dogmatyeznego, tham. N. Karsov
i S. Szechter, Londyn 1983, s. 33.

! Por. J. JUSIAK, hasto: ,,Egzystencjalizm”..., art. cyt., s. 38.

32 L. SZESTOW, Apoteoza nieoczywistosii. ..., dz. cyt., s. 148.

* Por. J. JUSIAK, hasto: ,,Egzystencjalizm”..., art. cyt., s. 38.

3 Por. T. GADACZ, Historia filozofii. .., dz. cyt., s. 388.

» Tamze.
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racjonalnoscia, niczym religijnag mantre powtarza zaklecie: ,,rozum powinien
by¢ zlikwidowany”1*

Tymczasem filozofia egzystencjalna w calej rozciaglosci opiera si¢ na ab-
surdzie i nie tylko tego nie ukrywa, ale przy kazdej okazji ten fakt podkresla.
Przy tym gleboko wierzy, ze wlasnie pod ostona absurdu niemozliwe — abso-
lutnie 1 na wieki — stanie si¢ jak najbardziej mozliwe. Zaczyna si¢ ona bowiem
doktadnie tam, gdzie dla klasycznej filozofii greckiej konicza si¢ zwykle wszelkie
mozliwosci i odstania si¢ juz tylko bezkres nonsensu®.

Ale tylko taka filozofia, kontradyktoryjna i uwolniona z jarzma koniecz-
nosc, zdaniem Szestowa przynosi czlowiekowi nadzieje na wolnos¢ i ocalenie,
podwaza ona bowiem nieodwracalnos¢ przeszlosci (byle czyni niebylym) 1 usu-
wa okropnos¢ tego, co juz bylo®™. Rozum zas$ jego uroszczenia i zwigzana z nimi
epistemiczng tyrani¢ racjonalnosci czyni nieuzytecznymi i bezwolnymi, ogla-
szajac raz po raz w swych kolejnych dzielach bezapelacyjng porazke 1 upadek
filozoficznych ,,Aten” oraz triumf religijnej, pozaracjonalnej wiary zwiazanej
z ,,Jerozolima™”. Stad mozna $mialo stwierdzi¢, ze Szestow przyjmuje absurd
jako aksjomat, nie widzac nawet potrzeby udowadniania, ze on istnieje, albo-
wiem robi to za niego samo zycie, samo ludzkie do§wiadczenie, ktére go odczu-
wa 1 ma z nim nieustanny kontakt.

Oczywiscie nie jest zadna tajemnica, iz ludzki rozum nie jest wszechmoc-
ny 1 nie raz juz czlowiek popadal w sidla jego rzekomej potegi, ale jest réw-
niez prawda, ze bez niego czlowiek nie moze istniec jako rozumna istota. W tej
plaszczyznie znamienna wydaje si¢ wewnetrzna sprzecznosc, ktora cechuje cala
filozofi¢ Szestowa. Mimo swej antyracjonalnosci jego absurd jest bowiem bar-
dzo ,,Jogiczny” 1 kieruje si¢ wlasnymi zasadami.

Bezkompromisowy adwersarz naszego Autora — personalista Nikolaj Bier-
diajew — precyzyjnie wychwytuje ten istotny zgrzyt jego filozofii, twierdzac, ze:
»Szestow walczy z rozumem i mysleniem logicznym, ale zarazem pozostaje na

% Oto niektore tylko przyklady demaskowania przez Szestowa rozumu i wskazywania

jego epistemicznej bezuzytecznosci: ,,Whasnie rozum — ktéry przywykliSmy uwazac za instan-
cje wyzwalajaca — utrzymuje nas w stanie sennego odretwienia”; ,,Ostatnia prawda, ktorej nasi
prarodzice poszukiwali bez powodzenia w biblijnym Raju, lezy [...] poza rozumem i w sferze
rozumowi niedostepnej”; ,,zeby dojs¢ do Boga, trzeba wyrwaé si¢ z «czaréw» rozumu z jego
fizycznymi moralnymi przymusami i uda¢ si¢ do innego Zrédta”. Stad tez zadanie filozoficznej
teorii poznania polega wedlug Szestowa ,,na tym, zeby okresli¢ moment, kiedy nalezy odsunaé
rozum od jego przywodczej roli w poznaniu lub ograniczy¢ jego prawa”. L. SZESTOV, Soczinie-
nija w 2 tomach, t. 2, Moskwa 1993, s. 144-145; 242 i 133; zob. w zwigzku z tym rowniez: tenze,
Gnoza a filozofia. . ., dz. cyt., s. 67.

7 Pot. L. SZESTOW, Gnoza a filozofia. . ., att. cyt., s. 64.

* Por. M. BIERDIAJEW, Fundamentalna idea. . ., att. cyt., s. 9.

¥ Pot. L. SZESTOW, Ateny i Jerozolima..., dz. cyt., s. 59; zob. takze: C. WODZINSKI,
Witep..., art. cyt.,, s. 11-12.
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terytorium myslenia i rozumu”. Analogiczna uwage metodologiczna formutuje
tez Siergiej Bulgakow, piszac:

Filozoficzny nihilizm i absurdalizm Szestowa [...] jest jedynie jedna z mozliwych
odmian racjonalizmu (czyli ,,spekulatywnej filozofii”). Jak na dloni wida¢ bowiem,
ze wrecz majestatycznie dyskredytuje on najpierw kult rozumu i logiki, by uciec si¢
potem do §rodkéw rozumowych i logicznych, tworzac tym samym swoistg ,,filozo-
fig racjonalistycznego irracjonalizmu™”.

Zadaje wtedy jawny gwalt wlasnej antyracjonalnej mysli, wiklajac si¢ przy
tym w metodologiczne sprzecznosci.

Jednak jako wspéltworcea i1 koryfeusz ,,filozofii niezakorzenienia” (biespo-
czwiennosti)”' by¢ moze popada tu w klasyczny ,,paradoks sceptykéw”, nie do-
strzegajac, ze konsekwentne trwanie w ,,niezakorzenieniu”, czyli braku jakich-
kolwiek fundamentéw dla swej mysli, jest do pewnego stopnia negacja owego
niezakorzenienia®.

3. Absurdalna metafizyka poznania

Naczelng teza, jakq dzieli si¢ z czytelnikiem swoich dziel Szestow, upra-
wiajac swa niepokorna filozofi¢ absurdu i tajemnicy, jest prawda, ze homo sapiens
spozywszy owoc z ,,drzewa poznania” poszukuje prawdy i zbawienia w racjo-
nalnej wiedzy, ktora jest jednak tylko jego niewola i $miercig. Dopiero bo-
wiem wyzwolenie z owej wiedzy oraz bedacej na jej uslugach racjonalnej mo-
ralnosci zaprowadzi ludzko$¢ do wyzwolenia z grzechu i pozwoli czlowiekowi
bezpiecznie powrdci¢ do rajskiej ,,niewinnosdci niewiedzy”. Tq ,,niewinnoscia
niewiedzy” jest absurdalna, irracjonalna wiara®. Swiat zatem i wszystko wokot
poznaje si¢ nie przez zwiazang z ,,Atenami” filozofig, ale przez biblijna, ,,Jero-
zolimskga” teologie i to ona staje si¢ dla Szestowa swoista epistemologia — teoria
poznania. Skoro bowiem metafizyka poznania tego rosyjskiego Mysliciela jest
zakorzeniona w Biblii 1 Ksiedze Wyjscia, nie sposéb sadzi¢, aby wynikajaca
z owej metafizyki koncepcja prawdy, wychodzila poza bezpieczny obszar wiary

¥ Cyt. za: L. STOLOWICZ, Historia filozofii. . ., dz. cyt., s. 288.

1 Szestowowskie ,,niezakorzenienie” okreslane jest przez komentatordw tej mysli jako
brak jakiejkolwiek potrzeby opatcia, podstawy, sankcji, wrosni¢cia w jakikolwiek stabilny grunt;
to ono wlasnie stanowi najdoskonalszy przywilej biblijnego Boga, ktéry jest niczym nieogra-
niczona wolnoscia i nieznajaca zadnych granic samowola. Por. C. WODZINSKI, Witep. .., art.
cyt., s. 33-34.

2 Zob. A. SAWICKI, Absurd — rogum. .., dz. cyt., s. 275-276.

# Pot. T. GADACZ, Historia filozofii..., dz. cyt., s. 401; zob. w zwiazku z tym: L. SZES-
TOW, Kierkegaard i filozofia. .., dz. cyt., s. 41.
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i teologii*'. ,,Bog wiary” — jedyny, jaki moze istnie¢ ex definitione — nie uzasadnia
bowiem, nie dowodzi i nie argumentuje niczego, to znaczy, ze autorytarnie
ustanawia swoje prawdy, czyniac to zupelnie inaczej niz pojmowala to hellen-
ska czy sredniowieczna epistemologia®.

Wiara zatem, jako narzedzie poznania, staje si¢ nowym, nieznanym dotad
swiatu wymiarem myslenia, niemieszczacym si¢ w plaszczyznie swiadomosci
potocznej i rozsadzajacym wszystkie ,,zniewalajace prawdy” ofiarowywane nam
przez nasze dos§wiadczenie i rozum. Stad dla Szestowa wiara znaczy ostatecznie
tyle co poznanie, a poznanie tyle co zbawienie, a raczej ,,wybawienie’.

Jak sam twierdzil w Sola fide, ,kazda prawdziwa, odwazna wiara (a zatem
i teologia) zaczyna si¢ dopiero wowczas, gdy czlowiek o$miela si¢ przekroczy¢
rozstrzygajaca granicg, zakreslona jej przez rozum i dobro”.*” Dlatego jest ona
dla Szestowa najpelniejsza ,,filozofia egzystencjalna”, ktéra nie potrzebuje lo-
gicznych usprawiedliwien ani racjonalnych wyjasnien.

Wiara bowiem nie przynosi ani spokoju, ani pewnosci, ani trwaltosci. Wiara nie
oplera si¢ na consensus omminn, wiara nie zna kresu, ani granic. W przeciwienistwie
do wiedzy nie dostapi nigdy triumfu samozadowolenia. [...] Jest zatem bojaznia,
oczekiwaniem, tesknota, trwoga, nadzieja, nieustannym przeczuwaniem wielkiej
niezwyklosci, troska i nieukontentowaniem tym, co doczesne, oraz niemoznoscia
przeniknigcia tego, co przyszie®®.

Dlatego tez przedmiot tej wiary — Bog — moze by¢ tylko ,,Bogiem absurdu”,
do ktérego nie poprowadzi nas zadna wiedza. Osiaga go jedynie Slepa, bez-
graniczna wiara, pozbawiona jakichkolwiek senséw i dowodéw, uwolniona od
wszechogarniajacej $wiat tyranii racjonalnosci, jedyna zdolna by¢ czltowiekowi
opatrciem — wiara irracjonalna — prawdziwe credo quia absurdum®. To ona staje si¢
sposobem i §rodkiem wszelkiego poznania oraz Zrédlem informacji o rzeczy-
wistosci. W tej fideistycznej refleksji Szestowa istnieja jednak dwa poziomy, dwa
pietra. Przygotowaniem jest swoista, relatywistyczna epistemologia i absurdalna
koncepcja prawdy jako ,,zaciemnienia”, krokiem za$ nastepnym — powolne roz-
wijanie pojecia wiedzy jako grzechu i zla.

* Por. A. SAWICKI, Absurd — rozum. .., dz. cyt., s. 46; Zob. w zwiazku z tym: L. SZES-
TOW, Ateny i Jerozolima..., dz. cyt., s. 283. ,Metafizyka Ksiegi Wyjscia przenika do samego
rdzenia epistemologii przez to, ze uzaleznia intelekt i jego przedmiot od Boga, z ktérego i jeden,
i drugi czerpia swe istnienie. Wnosi ona nowe, nieznane starozytnym pojecie prawdy stworzo-
nej, samorzutnie skierowanej ku Bytowi, bedacemu zarazem jej Zrédlem i celem, gdyz jedynie
dzigki Niemu prawda ta istnieje i On jeden moze ja wypelni¢ i udoskonali¢”. Tamze.

* Por. L. SZESTOW, Ateny i Jerozolima. . ., dz. cyt., s. 278.

# Por. tamze, s. 379.

4 Tenze, ,,Sola fide”. Tylko przez wiare, tham. C. Wodziriski, Warszawa 1995, s. 170.

# Tamze, s. 270.

¥ Por. A. WALICKI, Zarys mysli rosyjskiej od oswiecenia do renesansu religiino-filozoficznego, Kra-
kow 2005, s. 789.
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Dla Szestowa wszystko, co zwigzane z rozumem, jest jednakowo absur-
dalne. Najbardziej za$ logika, ktora jest ,,korzeniem” wszelkiego zta, bo mami,
uwaza, ze co$ rozstrzyga, a faktycznie niczego nie wyjasnia, wprowadzajac je-
dynie w §wiat utudy prawdy. Dlatego tez predzej czy pézniej kresem ludzkie-
go poznania musi by¢ ,epistemiczna rozpacz”. Wtedy pozostaje jedynie rzucic
sie¢ w przepas¢ szalenstwa irracjonalnej Slepej wiary, wiary nielogicznej i absur-
dalnej, jak wszystko inne w §wiecie. Tam dopiero, na samym ,,dnie rozpaczy”
1 ,,niezakorzenienia”, gdy poczujemy metafizyczna i epistemiczna bezdomnosé
i samotno$¢ — ludzko$¢ odnajdzie Boga, a w Nim prawde — prawde antyno-
miczng, mroczna i absurdalng, albowiem innej prawdy przeciez nie ma! Zostala
ona stworzona, jak wszystko inne — o czym mowi Biblia — przez samego Boga,
dlatego obcy jest jej kontekst uzasadnienia i odkrycia. Znajduje si¢ zatem od po-
czatku do konca we wiladzy tegoz Boga, ktéry moze uczynic z nia, co zechce, bo
zalezy ona wylacznie od kaprysu Jego woli. Na tym polega jej niewyobrazalna
warto$¢ i przewaga nad niestworzonymi intelektualnymi prawdami Grekéw™.

Swiadomos¢ Boskiej obecnosci jest bowiem dla Szestowa jedyna pewnoscia
1 jedyna stalo$cia absurdalnego $wiata niosaca nadzieje. A skoro Bég ten jest
dla rosyjskiego Mysliciela nieustannie Bogiem ,ukrytym” (Deus semper abscondi-
tus) — albowiem zrédla, poczatki, korzenie bytu sa nie w tym, co ujawnione, ale
utajone i niedostepne — to réwniez prawda, ktorej jest on nosnikiem i stworca,
musi by¢ tak samo tajemnicza i ukryta. Ukryty, niepoznawalny Bog jest dlan
gwarantem tego, ze to nie gdzie indziej, ale w ciemnosci kryje si¢ prawda’’.

Jest to zatem koncepcja prawdy ukrytej w mroku i Boskiej tajemniczosci,
ktéra wynika z Szestowowskiego epistemologicznego postulatu nieoczywisto-
$ci 1 niezakorzenienia. Dlatego uwaza on, ze cala europejska filozofia racjonali-
styczna utracila juz dawno fundamentalna dla siebie orientacje religijna. A stalo
si¢ to wowczas, gdy uczynila swym gléwnym postulatem poznania Kartezjan-
skq_jasnosé 1 wyragnosé. Stad tez we wszystkich swoich dzietach nasz Autor glosi
koncepcje prawdy niejasnej 1 nieoczywistej, bedacej wewnetrzng sprzecznoscia,
niemajacej jakiegokolwick powiazania z klasycznym adaequatio intellectum et rei>.

Poznawanie takiej prawdy odbywa si¢ przez zaciemnienie i jakby zamazywa-
nie wszystkiego, co wydaje si¢ by¢ oczywiste 1 pewne, a poszukujaca jej filozofia
staje si¢ na powr6t sofistycznym wykazywaniem ludzkiej niewiedzy w funda-
mentalnych kwestiach istnienia czlowieka i §wiata. Prawda bowiem ukrywa si¢

%0 Por. L. SZESTOW, Ateny i Jerozolima. .., dz. cyt., s. 284-285. ,Bog jawi si¢ oczom ludz-
kim jako ucielesniony «kaprys», odrzucajacy wszelkie gwarancije i znajdujacy si¢ poza wszelka
historia. [...] Bog zawsze rozkazuje, nigdy nie wykonuje”. Tenze, Na szalach Hioba. Duchowe
wedrdwki, thum. J. Chmielewski, Warszawa 2003, I, XIV, s. 113

U Por. A. SAWICKI, Absurd— rozum. .., dz. cyt., s. 44; zob. w zwiazku z tym L. SZESTOW,,
WSola fide”. .., dz. cyt., s. 234. Spostrzezenie to nie pozostaje takze bez zwiazku ze uznana publi-
kacja L. GRABOWSKIEGO, Wielki Nieznany. Zarys religiognawstwa, Ptock 1983.

2 L. SZESTOW, ,,Sola fide”..., dz. cyt., s. 43—44.
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wylacznie tam, gdzie nie docierajq zadne prawa, gdzie gubi si¢ dyskurs i gasna
$wiatla rozumu.

Co ciekawe, jest to prawda wylacznie subiektywna i nieostateczna. Zdaniem
Szestowa nie istnieja zadne jednolite kryteria prawdziwosci ludzkiej wiedzy>.
Poznawanie bowiem nie polega na ugruntowywaniu sie, ale na nieustanne;j
zmianie subiektywnych ,,punktéw widzenia”. Jest wigc nieustannym ruchem,
poszukiwaniem i kreacja. W poznaniu takim ujawnia si¢ najpelniej jego nieoczy-
wisto$¢ 1 paradoksalnosé, a przez to rowniez absurd calego otaczajacego nas
$wiata. Znamienne jest jednak to, ze ten totalny relatywizm poznawczy nie pro-
wadzi rosyjskiego egzystencjalisty do epistemicznego watpienia i sceptycyzmu.
Wrecz przeciwnie — jak sadzi — tylko 6w pozbawiony jakiegokolwiek zakorze-
nienia w stalodci bytu i poznania relatywizm umozliwia docieranie do samego
jadra rzeczywistosci i poznawanie jej w calej réznorodnosci i bogactwie. Proces
ten wymaga jednak od czlowieka otwarcia si¢ i zaangazowania. Wymaga nie
tylko odwagi epistemicznej, ale réwniez sprawnosci i wysitku poznawczego™.
Poznawana przyroda bowiem nie milczy, ale wladczo Zzada od kazdego z nas
indywidualnej tworczosci.

Ludzie — pisze Szestow — ,,nie chca jednak tego zrozumiec i wciaz oczekujq
od filozofii ostatecznych prawd, ktérych nie bylo, nie ma i nigdy nie bedzie!”.
Albowiem ,,prawd jest tyle, ilu ludzi na §wiecie”. Dlatego prawda ostateczna,
uspokajajaca czlowieka wewnetrznie 1 wspolna dla calego rodzaju ludzkiego,
nie istnieje. Kazda za$ proba skonstruowania jakiej$ ,,pozytywnej” ontologii czy
epistemologii, bylaby sprzeniewierzeniem si¢ idei absurdalnosci wszystkiego.
Postuluje wigc uparte krzewienie metafizyki ,,wiecznego niepokoju”. Stad — jak
dalej zauwaza — ,filozofia powinna zarzuci¢ raz na zawsze proby odnalezienia
veritates aeternae. Jej zadaniem jest nauczy¢ czlowieka zy¢ w niewiedzy”, ktorej
panicznie boi sig, zastaniajac si¢ dogmatami™.

3 Lob. tenze, Apoteoza nicoczywistosii. .., dz. cyt., s. 102-103. ,, Ten, kto naprawde chce wie-
dzieé, a nie tylko mie¢ jakis§ «poglad» na §wiat, na logike — nie liczy i nie ulega pokusom mysli.
[...] Rozlegly horyzont sprzyja bowiem powstawaniu iluzji. A dla dokladnego zaznajomienia
si¢ z jakim$ przedmiotem, trzeba si¢ zgiaé, polozy¢, nawet stanac na glowie, jednym stowem,
przybiera¢ najbardziej nienaturalne absurdalne pozy. Czy mozna tu zatem méwi¢ o punkcie
widzenia, o stalym punkcie obserwacyjnym? Jezeli cztowiek sobie wyobrazil, ze z tego czy in-
nego szczytu najdogodniej jest obserwowac §wiat i Zycie, machnijmy nan reka — nigdy niczego
nie pozna. A nawet powiedzialbym, ze niczego nie chce poznaé — troszczy si¢ tylko o wlasne
wygody, a nie o potrzeby swojej wiedzy”. Tamze.

3 Por. A. SAWICKI, Absurd — rogum. .., dz. cyt., s. 36.

» L. SZESTOW, Apoteoza nicoczywistosii. . ., dz. cyt., s. 137. ,,Cztowiekowi wolno zmieniaé
swoj §wiatopoglad réwnie czesto jak buty lub rekawiczki. Stalo$¢ przekonan nalezy zachowywaé
tylko w stosunkach z innymi ludZmi, ktérzy przeciez musza wiedzieé, w jakich przypadkach
1w jakim stopniu moga na nas liczy¢”. Tamze, s. 25-26.

% Tamze, s. 26.
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Widaé to juz po samej tylko konstrukeji jezyka, jakim postuguje si¢ nasz
Autor, a ktéry wpisuje si¢ mocno w antyracjonalistyczng tradycje interpreta-
¢ji wiary, siegajaca czasow pierwszych wiekow chrzescijanstwa oraz pogladow
Tertuliana 1 operujaca najczesciej takimi pojeciami, jak: paradoks, niedorzecznost,
ggorsenie, absurd, begsens, skok w ciemnost, Slepa wiara czy zakfad. Dlatego niemal
cala refleksja filozoficzna Szestowa jest przede wszystkim krytyka poznania,
ktéra najmocniej wplywa na pozostalte aspekty prezentowanej przez niego idei
wszechobecnego absurdu. Dzieje si¢ to zwlaszcza w odniesieniu do jego wi-
zji §wiata, ktéry — podobnie jak Bog — jawi si¢ oczom rosyjskiego Mysliciela,
jako metafizycznie niezakorzeniony i absurdalny poprzez zywiolowy charak-
ter rzeczywistosci, w ktorej czltowiek zyje. Stad kazdorazowa proba myslowego
,0swajania” otaczajacej nas rzeczywistosci, postulowana przez rézne odmiany
racjonalizmu stol w sprzecznosci z tym, ze rzeczywistos¢ ta jest wewnetrznie
i zewnetrznie nieuporzadkowana i nie poddaje si¢ jakiejkolwiek poznawczej ob-
rébce””.

Efektem zatem wszechogarniajacej nas praktycznej niewiedzy — dotyczacej
réwniez obrazu §wiata — jest ucieczka w konieczno$¢ zdania si¢ 1 tutaj na szalen-
stwo 1 absurd religijnej wiary.

4. Swiat jako przestrzen i ukonkretnienie absurdu

Swiat, w ktérym zyjemy, jest dla Szestowa przede wszystkim twérczym
dzietem Boga, a jako taki moze by¢ tylko jednym: ,,chaosem i tajemnicg”. Cala
metafizyczna strona misternie konstruowanej przez niego ,,filozofii przypad-
ku” wiaze si¢ z taka wlasnie, dynamiczna 1 jednoczes$nie absurdalna wizja
swiata. Wszak sam nie raz stawial sobie pytanie, czy istnieje chocby jeden
czlowiek, ktory potrafitby przezwyciezy¢ tajemnicze milczenie tegoz Swiata
1 wedrze¢ si¢ do niedostepnego dla $miertelnikéw ,,piekla” nieoczywistosci,
na samo dno niezakorzenienia?*®

Tam bowiem, w samym centrum chaosu, dostrzec mozna niecustannie
zmienng nature $wiata. Tam, gdzie nie ma miejsca na jakiekolwiek ograni-
czenia i determinizmy, gdzie kréluje antynomia, absurd, kaprys i zupelny
przypadek — wida¢ najlepiej, jak realizuje si¢ absolutna wolnos¢ upodabnia-
jaca cztowieka wprost do Boga. Albowiem ukrytemu, niezakorzenionemu
i odwiecznie zmiennemu Bogu, odpowiada u Szestowa wizja niezakorze-
nionego cztowieka™.

57 Pot. A. SAWICKI, Absurd — rogum..., dz. cyt., s. 32.

¥ Por. L. SZESTOW, Ateny i Jerogolima, tham. C. Wodzidski, Krakdw 1993, s. 254-255.

 Por. M. SAWICKI, Perspektywy czlowieka w mysli Szestowa, w: Wokd! Szestowa i Fiodorowa.
Almanach mysli rosyjskigj, t. 4, red. J. Dobieszewski, Warszawa 2007, s. 42.
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Ta intuicja rosyjskiego Mysliciela, podobnie jak sama idea chaosu §wiata,
przeraza wielu. Jak sam wyznaje, dzieje si¢ tak, poniewaz ,,czlowiek z jakiegos
powodu zaczal sadzi¢, iz w «chaosie», czyli braku porzadku, nie da si¢ zy¢”.
A tymczasem to ,.kosmos”, czyli tad, niszczy kreacje, zabija wolnos¢ i wyklucza
mozliwo$¢ zycia. Dlatego pewnie osiagnac i zaakceptowac¢ absolutna wolno$¢
jest mu tak nieskoiczenie trudno®.

Chaos $wiata, a wigc jego najglebsza i najbardziej pierwotna natura, przeko-
nuje nas o czyms jeszcze innym. Otéz Zzroédlem wszelkiego istniejacego w Swie-
cie ,,z1a” jest porzadek i lad, kojarzony wlasnie z hellenskim kosmosem. ,,Zto
nie pochodzi z chaosu, lecz z kosmosu, i z kosmosu rodzg si¢ takze wszelkie
«koniecznosci» i «niemozliwoscin, ktére — jak pisze nasz Autor — przeksztalcaja
nasz $wiat, w padot placzu i troski™.

Szestow zatem przekonuje swoich czytelnikow, ze ,,Swiat porzadku”, w kto-
rym panuja stale, niezmienne prawa i zasady — nawet te, ktérymi rzadzi si¢
fizyka; $wiat, w ktérym naukowo rozpoznawany jest zwigzek przyczynowo-
-skutkowy 1 sam w sobie jest inteligibilny i niesprzeczny — jest tylko pozornie
uporzadkowany. Odwoluje si¢ w tym sadzeniu do agnostycyzmu Immanuela
Kanta, dowodzac, ze prawdziwa rzeczywisto$¢ (,,rzecz sama w sobie”), ktorg
Filozof z Krolewca nazwal noumenalng, jest zupelnie niezdeterminowana®. Dla-
tego wszystko to, co czlowiek w swej codziennosci odbiera jako wtargniecie
w §wiat nieporzadku, co nazywa zwykle ,,przypadkiem” albo wprost absurdem,
jest tylko ujawnieniem si¢ pierwotnej wobec wszystkiego osnowy rzeczywistosci
1 najmocniejszym dowodem, Ze wobec wszystkiego pierwotny byl wlasnie mi-
tyczny chaos, o ktérym opowiadaja starogreckie, przedfilozoficzne kosmogonie.
W swoim rozumowaniu Szestow idzie jednak jeszcze o krok dalej, twierdzac
— jak sadzi interpretujacy jego mysl Adam Sawicki—iz ,,pozorny tad, ktéry czto-
wiek zastaje w $wiecie, jest tylko granicznym przypadkiem ogolnego chaosu”,
ktory historycznie zostal zdegenerowany przez kosmos®.

Szestow utozsamia rowniez chaos §wiata z wlasciwa tylko Bogu, absolutna
wolnoscia oraz odwieczna ,,prasita”, dynamizujaca nieustannie — wiecznie nie-
uporzadkowang w swej naturze — doczesna rzeczywistos¢. Dlatego nigdy nie

90 L. SZESTOV, Dierinowienija i pokornosti, w: Na wiesach Jowa (Stranstwowanija po duszam),
YMCA-Press, brw., s. 220.

' Tamze.

¢ Por. A. SAWICKI, Absurd — rozum..., dz. cyt., s. 14; zob. w zwiazku z tym 1. KANT,
Krytyka cystego rozumn, tham. R. Ingarden, Kety 2001. Kant nie probowal nawet okreslaé natury
noumenu, bo — jak twierdzil — na ten temat nic nie jest czlowiekowi wiadomo. Noumenami nazy-
wal przede wszystkim Boga, Swiat oraz samego czlowieka. W ujeciu Szestowa rzeczywisto$cia
noumenalng jest takze pierwotny wobec wszystkiego «chaosy.

6 Tamze, s. 14 1 15; zob. w zwiazku z tym: ]. PARANDOWSKI, Mizlogia. Wierzenia Gre-
kow i Rgymian, Warszawa 1979.
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bedzie on zadnym porzadkujacym $wiat pierwotnym arche Joficzykdéw ani tez
zadnym apeironerr Anaksymandra. Jest natomiast ,,powloka” — ,;osnows’ nie-
uchwytnej i niewyrazalnej noumenalnej rzeczywisto$ci. Albowiem gdyby praw-
da bylo, ze faktycznie ,,rozwoéj §wiata zmierzal od chaosu do trwatego kosmosu,
to taki §wiat dawno juz przestalby istnie¢, gdyz jego porzadek i okreslonos¢
wykluczatyby wolnosé i zycie, wykluczatyby moc Boga™*.

W ten sposéb wszystko to, co przypadkowe 1 nieokreslone, co pozbawione
wewnetrznego tadu i spojnosci, staje si¢ naczelna kategorig absurdalistycznej
metafizyki Szestowa, za$ opisywana przez t¢ metafizyke rzeczywistos$¢, czyli
$wiat, najlepiej oddaje Heraklitejska metafora ,,ognia” i ,,rzeki”.

Z.akonczenie

Aleksander Iwanowicz Hercen w 1868 r. napisal z gorycza: ,,Nie ma naro-
du sasiadujacego z Rosja, ktory by znal mniej Rosje niz Polska. Na Zachodzie
bowiem najcze¢sciej nie znaja Rosji 1 jej kultury, ale Polacy nie znajq jej z preme-
dytacja™®.

Te przywolywane czgsto przez wybitnego polskiego malarza 1 eseiste, J6-
zefa Czapskiego, sfowa pozostaja niestety aktualne do dzisiaj, réwniez w §rodo-
wisku filozoficznym. Wida¢ to wyraZnie chocby na przykladzie recepcji samych
tylko poje¢. Mowiac bowiem ,,filozofia chrzescijanska”, zwykle rozumie si¢ pod
tym stowami filozofi¢ zachodnia, a wigc: §w. Augustyna, Akwinate, Szkota czy
Suareza. Rozumie si¢ takze i wspolczesnych chrzescijaniskich egzystencijalistow,
neotomistow, neoscholastykéw czy nawet neoheglistéw. Zapomina si¢ jednak
o ogromnym dziedzictwie tradycji i mysli bizantyjsko-stowianskiej, o filozofii
chociazby A. Chomiakowa, W. Solowjowa, K. Leontiewa, S. Franka, W. Roza-
nowa, S. Bulgakowa, N. Bierdiajewa czy Lwa Szestowa®. Filozofii mistycznej,
apofatycznej, $cisle powiazanej z ,.teologia przebostwienia” (#heosis), czyli filozo-
fowania ,,z wnetrza Objawienia”, ktore stato sie¢ wyréznikiem myslowym calego
chrzescijanskiego Wschodu®’.

Niniejszy artykul prébuje wypelni¢ w pewien sposéb te niezreczng luke,
wpisujac si¢ tym samym w coraz czesciej pojawiajace si¢ studia prowadzone
nad niemarksistowskq filozofia rosyjska. Przez ten fakt jest réwniez okazja do
prezentacji myslenia radykalnie innego — i chyba wciaz obcego zachodniej, upo-

¢ J. PARANDOWSKI, Mitologia, dz. cyt., s. 16.

6 J. CZAPSKI, O ,,Wyborze pism” Rozanowa, w: tenze, Cgytajac, Krakéw 1990, s. 262.

 Por. T. TERLIKOWSKI, Bdg Lwa Szestowa, ,,Studia Philosophiae Christiane” 1 (2000),
s. 159; zob. w zwiazku z tym przyblizajaca szeroko ten temat publikacje, T. SPIDLIKA, Myst
rogyjska. Inna wizja ctowieka, tham. J. Dembska, Warszawa 2000.

7 Zob. w zwiazku z tym: L. AUGUSTYN, Myslenie 3 wnetrza Objawienia, Krakéw 2003.
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rzadkowanej 1 systematycznej filozofii — charakterystycznego dla kultury bi-
zantyjskiej. W tym bowiem klimacie wyrosta i z tego Zrédla czerpala filozofia
Lwa Szestowa. Filozofia traktowana przez niektérych komentatoréw jako forma
,buntu” wobec suchej, pozbawionej jakiejkolwiek wrazliwosci 1 pokory, zracjo-
nalizowanej i totalnie przewidywalnej mysli chrzesdcijanskiego Zachodu.

Absurdalistyczng mysl Lwa Szestowa mozna oceniaé rozmaicie — rowniez
jako klasyczna ,,antymysl” i ,,antyfilozofi¢”. Jednak w tej ocenie nie da si¢ pomi-
na¢ stwierdzenia, ze wyrywa ona podmiot z utartych schematéw rozumowania,
kazac mu odwaznie przejs$¢ od ateniskiego ,,porzadku rozumu” do Pascalowskie-
go ,,porzadku serca”. Niewatpliwie spotkanie z ta mysla pozostawia na kazdym
niezatarty $lad, za$ ksiazki Szestowa stanowia silng podbudowe w ksztaltowaniu
niezaleznej formacji religijnej i filozoficznej, bedac postrzegane bardziej jako
pewien rozpaczliwy apel niz systematyczny wyktad®.

W $wiecie bowiem, ktory postawil na dyskurs i teoretyczny rozum, gdzie
uroczyscie ,,odtrabiono” juz jego triumf i potege, gdzie problem Boga przestaje
by¢ problemem Zyciowym, okreslajacym to, co w czlowieku najglebsze, glos
tego niespokojnego rosyjskiego Mysliciela posiada prorocza donioslo$¢ i moc.
Pokazuje on, ze filozofia to nie jaki§ pokorny ,intelektualny savoir-vivre” upra-
wiany na salonach i w §wiatyniach nauki, ale Ze jej prawdziwa warto$¢ polega
takze na umiejetnosci zbaczania z utartych szlakéw mysélenia, na ucieczce od
dogmatéw i wprowadzaniu nas w obszary nieoczywisto$ci. Tak wlasnie rozumie
filozofig¢ Szestow. Stad tez i jego myslenie, ktére nie boi si¢ paradokséw, nic nie
wyjas$nia i wprowadza czytelnika bardziej w skomplikowany labirynt niz w bez-
pieczny system, stawiajac przede wszystkim na jego odwage®.

To filozofowanie mozna jednak odczytac takze jako ,,lekcje pokory” wobec
panoszacej si¢ intelektualnej pychy tego swiata. Pokazuje ono bowiem, Ze ponad
— wydawaloby si¢ ustalonymi i niezmiennymi prawami rozumu — znajduje si¢
jeszcze biblijny Boég, wolny od jakiejkolwiek koniecznosci i praw, bedacy samym
centrum ,,niezakorzenienia”; Bog, ktéry swobodnie ustanawia wlasne prawa, te
prawa dowolnie zmienia i na nowo tworzy. Nie jest to jednak zaden zimny, filo-
zoﬁczny Absolut, ale ,,Zywy Bég Pisma Swietego”, a wiec taki, wobec ktérego
nie majq zastosowania zadne kategorie racjonalne; logika jest bezsilna, a On sam
jest poza wszelkimi ,,zasadami”, ,,prawami” 1 ,,regulami”, poza prawda i fal-
szem, a nawet — jak chcial Friedrich Nietzsche — ,,poza dobrem i zlem”™.

% Por. A. SAWICKI, Absurd — rozum. .., dz. cyt., s. 275; zob. w zwiazku z tym stynne
zdanie B. Pascala proklamujace ,logike serca™ ,,Le cour la ses raisons que raison ne connait” (Serce
ma swoje racje, ktorych rozum nie znal); tenze, My, thum. T. Z.cletiski-Boy, Warszawa 2001,
11, 6, nr 477.

¥ Por. tamze; zob. w zwiazku z tym: L. SZESTOW, Apoteoza nieoczywistosei. .., dz. cyt.,
s. 148.

™ P.MRZYGLOD, Bdg i czlowick. .., art. cyt., s. 200; por. w zwiazku z tym: C. WODZIN-
SKI, Wistgp..., dz. cyt., s. 33; zob. takze: E. NIETZSCHE, Poza dobrem. .., dz. cyt.
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Truizmem jest oklepane stwierdzenie, ze ,,bezsens” — to tyle, co ,,absurd”,
a ,,absurd niczego przeciez nie tlumaczy”. Jednak w wypadku Szestowa moze
o to wilasnie chodzi — moze tak wlasnie ma by¢! Moze to cale jego balansuja-
ce na granicy obledu szalone filozofowanie jest tylko po to, aby wszem i wo-
bec udowodni¢ Absolutna Transcendencje 1 pokazaé, ze jest Ona rzeczywiscie
,,Bogiem”, czyli Bytem absolutnie poza ludzkim rozumem i zupelnie nie z tego
$wiata.

The absurdity as a basic interpretative category
in Lev Shestov’s existential irrationalism

Summary

Russian Lev Isaakovich Shestov (Jew by origin, born Yehuda Leyb Schwarz-
mann) is one of the most controversial minds in the 20™ century. His anti-system
and anti-rationalistic thought is defined as “The philosophy of absurdity” and is
an extraordinary intellectual phenomenon on the philosophical map not only in
Europe, but all over the world.

This whole article is an attempt to show how the basic categories of Shestov’s
thinking (which was glorified by Russian philosophers) such as: “chaos”, “para-
dox”, “nonsense” and “chance”, became “keys” for interpreting all of reality.
They also became the way to discover the antinomian truth about the world.

”Absurdity in everything God.” God created absurdity, chaos and the place
devoid of any principles, the “world”. There is the only one truth, which we
understand at the very bottom of epistemic despair. We can achieve this knowl-
edge by blind and irrational faith which is devoid of any justification; therefore
there is real Tertullian’s ¢redo guia absurdum. In this antinomian world which is
devoid of any sense, the most noticeable things are creation and total freedom

which causes man to come closer to God.

Translated by Bogena Rojek
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PRIORYTETY DUSZPASTERSKIE
W DIECEZ]JI WROCLAWSKIE]

W PIERWSZYCH LATACH
PASTERSKIE] POSLUGI

BISKUPA ADOLFA BERTRAMA (1)

Adolf Bertram jako biskup diecezji Hildesheim w latach 1906-1914, dzigki
gorliwej postudze biskupiej w tej diecezji zaskarbil sobie wdzigcznos$¢ kapla-
néw 1 wiernych. Wyrazem szacunku, jakim go darzono, bylo okreslenie: ,,biskup
ludowy” (,,Volksbischof”). Po wyborze bpa A. Bertrama na stolice biskupia we
Wroclawiu i po prekonizacii papieskiej 8 wrzesnia 1914 r. nowy hierarcha objat
wlodarstwo w wielkiej, nadodrzanskiej diecezji w czasie uroczystego ingresu
28 pazdziernika 1914 r. Juz poczatkowy okres rzadéw bpa Bertrama nalezal do
bardzo trudnych. Byly to bowiem lata pierwszej wojny $wiatowej, upadku ce-
sarstwa niemieckiego i powstania Republiki Weimarskiej. Na podstawie zacho-
wanego protokotu konferencji dziekanskiej z roku 1915 sprobujemy przyblizy¢
wybrane zagadnienia duszpasterskie, ktorym wowczas bp A. Bertram wraz ze
swoimi wspoltpracownikami poswiecil szczegolng uwage. Przyblizmy wiec po-
krotce zagadnienia, na ktére duszpasterze zwrocili uwage w czasie konferencji
archiprezbiterow w 1915 r.

1. Niedzielna nauka chrze$cijanska

Problem niedzielnej nauki chrzescijaniskiej podniesiono na konferencji
dziekanow w 1899 r. Ustalono wowczas, ze kaptani powinni udziela¢ tejze na-
uki dzieciom w niedziel¢ po potudniu, o ile nie przeszkodzi w tym aura zimowa.

* Dr hab. Michat Piela SDS — Papieski Wydzial Teologiczny we Wroctawiu.
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Osnowe udzielanej dzieciom nauki powinna stanowi¢ katecheza prowadzona
w ostatnim tygodniu w klasie wyzszej lub tez wygloszone uprzednio kazanie ka-
techizmowe. W 1915 r. przyjeto nastepujace wytyczne: 1) Trzeba te nauke glosi¢
tam, gdzie taka praktyke dotychczas si¢ stosuje; 2) Nalezy ja prowadzi¢ w nie-
dzielne popoludnie, nawet przezwyciezajac pewne trudnosci; 3) Bedzie ona bar-
dzo wartosciowa szczegolnie dla oséb dorostych, ktore z waznych powodéw
nie moga uczestniczy¢ w niedzielnej liturgii dopoludniowej; 4) Wszedzie tam,
gdzie okazuje si¢ niemozliwe prowadzenie takiej nauki w tradycyjny sposob na
skutek miejscowych i osobistych stosunkéw, nalezy si¢ zastanowi¢ nad wyborem
innych mozliwych srodkéw. Podczas konferencii wskazano na niektére z nich:
gloszenie katechetycznych kazan na przemian z kazaniami niedzielnymi; wyko-
rzystanie kazdej nadarzajacej si¢ okazji do pouczenia religijnego, a wigc podczas
liturgii z udzialem dzieci, w czasie zebran zwiazkéw koscielnych, nabozenstw
majowych czy — w miastach — wieczornych prelekcji. Duszpasterze wskazali
takze na mozliwos¢ takiego chrzedcijanskiego pouczenia przy okazji petnienia
postugi duszpasterskiej, a wigc w czasie rozmowy z wiernymi czy tez promo-
wania w rodzinach chrzescijanskich lektur, kalendarzy i katolickich czasopism.
Zwrocili réwniez uwage na koniecznosé obowiazkowej nauki religii w szkotach,
ktore oferowaly nauke uzupelniajaca’.

2. Plan podziatu materiatu nauki religii
w szkotach podstawowych

Kaplani, zebrani na konferencji w 1915 r., uzaleznili jednorodno$¢ udzie-
lania nauki religii w calej diecezji od zastosowania tego samego planu podzialu
materialu we wszystkich szkolach czy tez systemach szkolnych. Nalezaloby —
jak stwierdzili — w miejsce dotychczas istniejacych réznych planéw nauki obo-
wiazujacych w réznych okregach, stworzy¢ wraz z ministerstwem ds. nauczania
jeden obowiazujacy”.

3. Odwiedziny miejscowego proboszcza
w czasie udzielania lekcji religii

Na konferencji przypomniano nauke Soboru Trydenckiego, zgodnie z kto-
ra jednym z najwazniejszych obowiazkéw duszpasterzy jest sprawowanie pieczy
nad katecheza, a gdzie to jest mozliwe, takze jej udzielanie. Zwrdcono réowniez
uwagge, ze art. 24 konstytucji pruskiej z 31 stycznia 1850 r. uznaje w tej materii

! Protokoll der am 11. November 1915 stattgehalten Konferenz der Erzpriester der Di6-
zese Breslau preuischen Anteils, s. 4-6 [dalej: Protokoll].
2 Tamze, s. 6.



Priorytety duszpasterskie w Diec. Wroctawskiej w poczatkach postugi bpa A. Bertrama 187

autorytet nauczycielskiego Urzedu Kosciota. Czuwanie nad nauczaniem religii
w szkotach przez miejscowych duszpasterzy zostalo tez uznane w rozporzadze-
niu ministerialnym z 18 lutego 1876 r. W przyjetych dyrektywach w czasie kon-
ferenciji zwrécono uwage na nastepujace kwestie: 1) Proboszcz wraz ze wspol-
pracownikami maja obowiazek — o ile to jest mozliwe — udzielania nauki religii;
2) Przypomniano o przestrzeganiu dwoch rozporzadzen ksigcia-biskupa Geo-
rga Koppa. W pierwszym z nich, z 13 kwietnia 1891 r., wroclawski arcypasterz
nakazywal duszpasterzom obejmujacym urzad poinformowanie okregowego
inspektora szkolnego o przejeciu kierownictwa i udzielaniu nauki religii w szko-
tach na terenie swojej parafii. W drugim z nich, wydanym 11 marca 1892 r.,
kard. G. Kopp przekazal duszpasterzom pragnienie wladz, aby ci informowali
je o kazdorazowej zmianie miejsca i o tym, w jakich szkotach i w jakich klasach
beda udziela¢ nauki religii; 3) W normalnych warunkach pracy duszpasterskiej
przynajmniej raz w miesiacu miejscowy duszpasterz powinien wizytowac klasy
podczas nauki katechezy w szkole. W duzych parafiach, gdzie szkoly sa oddalo-
ne od centrum parafii, duszpasterz powinien odby¢ taka wizyte kilka razy w cia-
gu roku; 4) Duszpasterz, w czasie wizytacji w szkole, musi zwrdci¢ uwage na
podzial materialu, liczbe godzin 1 stosowana metode w nauczaniu religii, a takze
zorientowac sig, czy dzieci czynia postepy w przyswajaniu sobie wiedzy katechi-
zmowej, czy uczestnicza regularnie we Mszy §w. 1 przystepuja do sakramentéw
swietych; czy pielegnowanie piesni religijnych i sama nauka religii przyczyniaja
si¢ do ksztaltowania ich katolickiego usposobienia; 5) Sama wizyta i zachowanie
duszpasterza powinny by¢ przyjazne zaréwno w stosunku do dzieci, jak i do
nauczycieli, a jego uwagi i spostrzezenia powinny stanowic¢ dla obu stron pewna
forme zachety’.

4. Popieranie wczesnej Pierwszej Komunii §w.
Regularna praktyka Komunii §w. w ostatnich latach szkolnych

Podstawe do dyskusji na temat praktyki dopuszczania dzieci do sakramentu
Eucharystii stanowily dwa dekrety: dekret Kongregacji Sakramentow z 8 sierp-
nia 1910 r. i biskupa wroclawskiego G. Koppa z 1911 r. W dekrecie papieza sw.
Piusa X si6dmy rok Zycia zostal okreslony jako wiek, w ktérym dziecko osigga
przecietnie konieczna dyspozycje, niezbedna do rozpoczecia jego przygotowa-
nia do przyjecia Pierwszej Komunii $w. Okreslenie uzyte w dekrecie: ,,sive supra
sive etiam infra” stwarzalo jednak pewna przestrzen w ocenie rozumienia i roz-
woju woli przez dane dziecko. W celu umozliwienia dzieciom przystgpowania
do Komunii $w. we wczesniejszym wieku, dekret biskupi kard. G. Koppa roz-
réznial pomiedzy indywidualna albo prywatna Komunig §w. niektérych dzieci
1 wspdlna, uroczyscie przezywang liturgia przystapienia do Pierwszej Komunii

> Protokoll, s. 6-9.
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$w. dzieci, ktore osiagnely odpowiedni wiek. Indywidualna czy prywatna prak-
tyka przystgpowania niektérych dzieci do sakramentu Eucharystii byla przewi-
dziana w przypadku wyrazenia takiej prosby przez samych rodzicéw. Wowczas
przygotowanie takiego dziecka do tego sakramentu spoczywalo na rodzicach;
to oni powinni prowadzi¢ taka nauke przygotowujaca dziecko do przyjecia sa-
kramentu Eucharystii w czasie wolnym od zaje¢ szkolnych. Przyjecie Komunii
$w. przez te dzieci nie mialo jednak wéwczas charakteru uroczystego i naste-
powalo jednoczesnie z przystepowaniem dorostych wiernych do tego sakra-
mentu. Jednakze tak praktykowana prywatna czy indywidualna Komunia §w.
nie rozpowszechnila si¢ dotychczas zbytnio w diecezji i nie znalazla wigkszego
uznania wéroéd wiernych. We wskazaniach konferencji dziekanow w 1915 r. opo-
wiedziano si¢ za dotychczasowa praktyka 1 dalszym stosowaniem dekretu kard.
G. Koppa z 15 sierpnia 1911 r. Dzieci w piatym roku szkolnym, a wigc po skon-
czeniu dziesiatego roku zZycia przystepowaly do spowiedzi §w., a po ukoncze-
niu jedenastego roku zZycia przystepowaly wspolnie do Pierwszej Komunii $w.
Taka praktyka utrzymala si¢ w diecezji pomimo krytyki wspominanego dekretu
wroclawskiego biskupa przez wielu duszpasterzy, szczegolnie w tych diecezjach,
gdzie przy sprzyjajacych okolicznosciach opowiedziano si¢ za wczesniejszym
przystapieniem dzieci do Pierwszej Komunii $w. Nalezalo wiec — jak stwier-
dzali dziekani na konferencji w 1915 r. — tlumaczy¢ rodzicom tres¢ dekretu
kard. G. Koppa i uzasadnia¢ taki wlasnie wiek przystepowania dzieci do Pierw-
szej Komunii §w. Mialy w tym pomoéc konferencje gloszone przez kaplanéw
czlonkom meskich i zenskich organizacji koscielnych. Jednakze duszpasterze
musieli bra¢ pod uwage mozliwo$¢ przygotowania takze mlodszych dzieci do
sakramentu Fucharystii. Mieli zwracac¢ szczegdlng uwage na rodziny, w ktoérych
panowal prawdziwie chrzescijanski duch, a dzieci wykazywaly si¢ dojrzala dys-
pozycja do przyjecia tego sakramentu. Dzieci dopuszczone do Pierwszej Komu-
nii §w. powinny przystepowac do wspolnej Komunii §w. kazdego miesiaca albo
co sze$¢ tygodni; przyjmowanie Eucharystii przez dzieci co kwartal mozna bylo
tolerowac tylko tam, gdzie przeszkoda bylo nadmierne zaangazowanie duszpa-
sterskie, brak duszpasterzy czy inne miejscowe trudnosci®.

5. Duszpasterstwo robotnikow sezonowych (Sachsengdnger)

Duszpasterze zebrani na konferencji dziekanskiej w 1915 r. szczegdlnie
whnikliwie omawiali sytuacj¢ kobiet i mezczyzn, mlodziencow i dziewczyn, kto-
rzy przybywali z Galicji 1 wschodnich prowingji niemieckich do pracy w srod-
kowych i pétnocnych Niemczech. Najmowali si¢ oni przede wszystkim jako
robotnicy rolni i pracowali od marca do kofca listopada, a nawet do polowy
grudnia. Dziekani pos$wigcili sporo uwagi zagadnieniu opieki duszpasterskiej

* Protokoll, s. 9-12.
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nad tymi pracownikami. W czasie obrad przypomniano, ze problemem tym za-
jeto sie juz w czasie konferencji dziekanskiej w pazdzierniku 1903 r. Stwierdzo-
no woéwczas, iz w znaczacej mierze brakowalo opieki pastoralnej nad pracowni-
kami sezonowymi w ich parafiach macierzystych. Podczas konferencji w 1915 r.
duszpasterze zwrocili szczegdlng uwage na objecie opieka pastoralng polskich
robotnikéw sezonowych przy zastosowaniu réznych srodkéw duszpasterskich.
Podniesiono kwesti¢ opanowania jezyka polskiego przez duszpasterzy i osoby
zaufane, majace kontakt z takimi robotnikami. Wazna role w tym wzgledzie pel-
nit Zwiazek $w. Izydora, ktory spieszyl z niezbedna pomoca, takze materialna.
W dyrektywach uwypuklajacych praktyczng strone opieki duszpasterskiej nad
robotnikami sezonowymi podkreslono wazna role zarowno proboszcza parafii
macierzystej, jak 1 tej, gdzie przybywali i pracowali tacy robotnicy. Nadal bar-
dzo istotna byla dziatalnos¢ misji kolejowej, szczegdlnie w duzych miastach i na
przejSciach granicznych, gdzie przyjezdzaly stosunkowo zwarte grupy ludnosci
w celach zarobkowych. Troskliwg opieka starano si¢ otoczy¢ mlode dziewczyny
1 kobiety. Zaangazowani w pelnienie wspomnianej misji kolejowej mieli dziala¢
zgodnie z wytycznymi rozporzadzenia biskupiego z 11 kwietnia 1912 r. Na pod-
kredlenie zastuguje objecie szczegdlng opiekq duszpasterska ludnosci polskiej
pracujacej sezonowo. Duszpasterze mieli dolozy¢ staran, by ta opieka pastoralna
prowadzona byla w jezyku polskim lub by taka mozliwos¢ zostala stworzona,
natomiast Zwiazek $w. Izydora mial si¢ przyczynia¢ do pokrycia kosztéw tej
opieki®.

6. Opieka katolicka nad mfodziezg
i zwigzkami mfodziezowymi

Omawiajac ten kolejny, wazny temat, duszpasterze byli zgodni w okresleniu
istoty opieki duszpasterskiej nad mlodzieza, ktéra powinna umacnia¢ religijny
1 moralny fundament ich osobowosci, a taki cel mogly spelni¢ — jak podkre-
§lano w czasie debat — tylko konfesyjne zwiazki mlodziezowe. Tego rodzaju
praca duszpasterska z mlodzieza powinna by¢ trwale zlaczona z parafialng ak-
tywnoscia duszpasterzy. Na konferencji postulowano, by wszystkie organizacje
1 kongregacje mtodziezowe w diecezji wroclawskiej przylaczyly sie do diecezjal-
nego zwiagzku mlodziezowego; ten za$§ mial zyskac jeszcze wicksza mozliwosé
oddziatywania apostolskiego przez przylaczenie si¢ do katolickich zwiazkéw
mlodziezowych Niemiec. Duszpasterze zebrani na konferencji zwracali uwage
na dwa wazne problemy: wychowanie mlodziezy w prawdziwej czci wobec ro-
dzicow, poszanowanie rodziny oraz utrzymywanie dalszych wigzi z ludZmi mto-
dymi, kt6rzy koficzyli siedemnasty rok zycia. W celu uskutecznienia pracy wsrod
mlodziezy dostrzegano potrzebe budowy odpowiedniego domu mlodziezowe-

5> Protokoll, s. 12-16.
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go. Debata nad duszpasterstwem w §rodowisku mlodziezy byla tez okazja do
wyrazenia troski o odpowiednig opieke nad ludZzmi mlodymi, ktérzy powinni
nie tylko bra¢ udzial w réznych spotkaniach, ale by¢ tez obecni w liturgii nie-
dzielnej i dba¢ o gorliwe zycie chrzescijafiskie.

7. Stowarzyszenie §w. Bonifacego (Bonifatiusverein)
w diecezji wroctawskiej

W czasie dyskusji nad zagadnieniem stowarzyszefl przypomniano, ze za-
rzadzenie kurialne z 15 czerwca 1914 r. nakladalo obowiazek zakladania tego
zwigzku we wszystkich parafiach. Duszpasterze powinni wigc dazy¢ do tworze-
nia takich grup i stara¢ si¢ o ich prawidlowy rozwéj. W dyrektywach animuja-
cych to stowarzyszenie podkreslano wage pozyskania przez proboszcza zaufa-
nych osob, ktére troszczylyby si¢ o nowych czlonkéw. Uczestnicy konferencji
wskazali na kilka srodkow, ktére skutecznie mialy si¢ przyczyni¢ do wigkszego
zainteresowania stowarzyszeniem $w. Bonifacego wéréd wiernych we wspélno-
tach parafialnych. Zaliczyli do nich: zachete do modlitwy w intencji realizacji
celéw stowarzyszenia, ukazanie przez duszpasterza duchowych korzysci plyna-
cych z tego tytulu — przywilejow i odpustéw, rozprowadzanie pisma stowarzy-
szenia 1 odpowiednich broszur, wyglaszanie stosownych odczytow o znaczeniu
zwiazku §w. Bonifacego i szczegdlnym zadaniu apostolskim katolikéw wzgledem
niego, polecanie stowarzyszenia w kazaniach i nauczaniu, wystawianie skarbo-
nek w kosciotach i podczas spotkan czlonkéw stowarzyszenia. Zwrocono takze
uwage na promocje stowarzyszenia §w. Bonifacego w parafiach gérnoslaskich,
gléwnie wsrdd polskich robotnikéw w diasporze’.

8. Dzieto mitosci $w. Jadwigi (Das St. Hedwigs-Liebeswerk)

Na konferencji dziekanskiej w 1915 r. podniesiono problem szczegdlnie
aktualny podczas panujacej wojny §wiatowej, a mianowicie coraz wickszej licz-
by osieroconych dzieci i potrzeby opieki nad nimi. Wspomniane dzieto chary-
tatywne, ktéremu patronowata matka Slaska i patronka diecezji, $w. Jadwiga,
mialo zaradzi¢ tej pilnej potrzebie. Sam ordynariusz, bp A. Bertram, myslal
o sprostaniu temu problemowi juz podczas pierwszej pielgrzymki do grobu §w.
Jadwigi w Trzebnicy. Po wspdlnej debacie przyjeto kilka wytycznych, ktore mia-
ty pomée w promowaniu i rozwoju takiego charytatywnego dziela przez: orga-
nizowanie wolnych miejsc dla dzieci potrzebujacych pomocy; organizowanie
srodkéw pienigznych przez komitety pozostajace w lacznosci z diecezjalnym

¢ Protokoll, s. 16—18.
7 Tamze, s. 18-20.
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zwiazkiem Caritas; wykazywanie si¢ przez duchowienstwo parafialne wicksza
znajomoscia odpowiednich przepiséw dotyczacych adopcji i osobiste zaanga-
zowanie podczas realizacji takich zadan, jak opieka i charytatywna dziatalnos¢
wychowawcza. Uczestnicy konferencji wyrazili takze zyczenie, aby liczniej po-
wstawaly miejsca schronienia dla dziewczyn, a takze wobec trwajacych dzia-
fan wojennych by zwrdcono baczniejsza uwage na otoczenie opieka niemowlat
1 matek. W tym wzgledzie widziano duza role zwiazkéw katolickich i wspolnot
zakonnych wspolpracujacych z duchowienstwem®.

9. Misje ludowe

Sporo miejsca w czasie konferencji dziekanskiej w 1915 r. pos§wigcono tema-
towi misji. Przypomniano, ze misje ludowe tak cenione przez duchowienstwo
1 wiernych oraz goraco polecane przez papiezy i biskupéw sa nadzwyczajnym
srodkiem duszpasterskim majacym na celu zaréwno nawrocenie grzesznikow,
jak tez odnowe i ozywienie zycia religijnego. Przyjeto wiele ustalen w tej materii,
sposréd ktorych mozna wymienié te najwazniejsze. Na miesiac lub dwa przed
ich rozpoczeciem powinno si¢ rozpoczaé przygotowanie zaréwno w kosciele,
jak 1 posrod wiernych — w rodzinach, w szkolach i istniejacych organizacjach.
Przygotowanie to mialo obejmowac nie tylko publiczna 1 osobistgq modlitwe, ale
takze wyjasnienie — zaréwno ustne, jak i pisemne — odnosnie celu i korzysci du-
chowych misji. W duzych parafiach, szczegélnie zréznicowanych pod wzgledem
wyznaniowym, a takze z pewng iloscig 0s6b niewierzacych, zalecono odwie-
dzanie czlonkéw miejscowej wspolnoty parafialnej przez osobe zaufana, ktéra
przekazywalaby wyjasniajace broszury czy tez zaproszenia. Wybor misjonarzy
— w miare mozliwosci ksigzy zakonnych — ma si¢ dokonywaé przy uwzgled-
nieniu struktury wspolnoty parafialnej, przecietnego wyksztalcenia jej czton-
kéw 1 socjalnych warunkéw zycia wiernych tej parafii. Liczbe misjonarzy i dlu-
go$¢ trwania misji uzalezniono od liczby dusz danej wspolnoty parafialnej. We
wskazaniach odnoszacych si¢ do tego tematu podkreslono, ze misje powinny
by¢ czesciej organizowane w duzych parafiach, zréznicowanych wyznaniowo
1 wykazujacych sie¢ duza fluktuacjq ludnosci. Zalecono wigc przeprowadzanie
misji ludowych w miastach i okregach przemystowych w kolejnych okresach
z czestotliwos$cia co 5—10 lat, a we wspolnotach parafialnych na wsi ponawianie
misji co 10-15 lat. Dla ugruntowania owocéw misji ludowych pilnie poleco-
no organizowanie kroétszej misji okoto 2 lata po ich przeprowadzeniu. Dusz-
pasterze zebrani na konferencji podkreslali znaczenie organizowania triduéw
eucharystycznych, rekolekcji, odczytow dla poszczegdlnych stanéw w okresie
pomiedzy zakoniczeniem misji a ponownym jej zorganizowaniem przy gorli-
wym zaangazowaniu duszpasterzy. Podczas obrad zwrécono takze uwage, ze

8 Protokoll, s. 20-22.
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jednym z najpigkniejszych owocow misji jest zalozenie eucharystycznego apo-
stolatu mezczyzn w celu promowania comiesiecznej Komunii §w. mlodziencow
i mezezyzn. Zagadnieniu misji towarzyszyla takze zywa dyskusja, odnoszaca si¢
przyktadowo do czasu ich trwania, szczegélnie w duzych parafiach na Gérnym
Slasku. Biorac pod uwage tamtejsze warunki i uwzgledniajac fakt, ze jeden ty-
dzien powinny trwac misje przeznaczone dla kobiet, a drugi powinien by¢ prze-
znaczony na misje dla mezczyzn, to faktycznie nalezaloby odprawiaé dwie tego
typu misje: jedna dla ludnosci niemieckiej i druga dla ludnosci polskojezycznej,
co w sumie daje 4 tygodnie misyjne w gérnoslaskich parafiach’.

10. Walka ze wzrastajacym niebezpieczenstwem alkoholizmu

WydzZwigk dyskusji w czasie konferenciji nad problemem alkoholizmu byl
jednoznaczny: dla ochrony przed tym niebezpieczenstwem konieczna jest sys-
tematyczna abstynencja i oddzialywanie ruchu trzezwosciowego. Kaptani mieli
budzi¢ potrzebe abstynencji przez oddzialywanie Zzywym slowem w kazaniach,
wyglaszanych odczytach w zwiazkach czy w tez przez osobisty kontakt z wier-
nymi. Za wazny $rodek uznano propagowanie odpowiedniej literatury dla ludu,
broszur i czasopism, a za najbardziej przykladne kazanie trzezwosciowe uznano
osobista abstynencje samego kaplana. W wytycznych omawiajacych praktyczne
oddzialywanie duszpasterzy w tej materii wskazano na konieczno$¢ ukazywa-
nia pewnych waznych aspektéw zwiazanych z naduzywaniem alkoholu: stal sie
on dla wielu niezbednym wyznacznikiem towarzyskosci. W przekonaniu wielu
nie wyobrazano sobie réznych spotkan czy konferencji bez uzycia alkoholu. To
wlasnie kaplani mieli przekonywac do calkowitego zrezygnowania z alkoholu
w czasie takich spotkan towarzyskich, a takze sami tak mieli postepowaé w zy-
ciu indywidualnym 1 towarzyskim. W wytycznych z konferencji polecano kapta-
nom przystepowanie do Zwiazku Ksiezy Abstynentéw, ktéremu przewodniczyl
proboszcz Melzer, a organem prasowym byl kwartalnik ,,.Sobrietas”. Wskazywa-
no na wage oddzialywania w kierunku przemodelowania przezywania §wiat ro-
dzinnych, wesel, chrztéw, uroczystoéci zwiazkowych czy patriotycznych. Tutaj
wymieniono zwiazki katolickie, ktore szczegdlnie powinny oddzialywac w kie-
runku godnego przezywania takich spotkan: katolicki ,,Kreuzbiindnis” z orga-
nem prasowym ,,Volksfreund” (Heidhausen) oraz ,,Kreuzbund” z czasopismem
»,Der Morgen” (Leutersdorf am Rhein). Dziekani wymienili takze jeden z nie-
konfesyjnych zwigzkow, ktérego dziatania zastugiwaly na pochwale ze wzgledu
na przyczynianie si¢ do budzenia ruchu trzezwosciowego (,,Deutsche Verein ge-
gen Mi@brauch geistiger Getrinke”). Zalecano duszpasterzom szczegdlna tro-
sk¢ o dzieci. Mieli oni oddzialywac pastoralnie zaréwno w szkole, jak i rodzinie,
a takze troszczy¢ si¢ o przyjmowanie dzieci do odpowiedniego dla nich zwiazku

? Protokoll, s. 22-26.
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(5»SchutBengelbund”). Wazna byla opieka nad mlodzieza i organizowanie pracy
w stowarzyszeniach mlodziezowych czy w §rodowisku mlodziezy akademickiej,
ktérej polecano czasopismo ,,Quickborn™’.

Dziekani zebrani na konferenciji poswigcili takze uwage zadaniom pasto-
ralnym 1 ojczyznianym duchowienstwa w czasie wojny 1 po jej zakonczeniu.
Zwrécono uwage na otoczenie nalezna opiekq rekrutow, zotnierzy iich rodziny;
nie zabraklo w tym przypadku przypomnienia o obowigzku wzgledem cesarza
niemieckiego i okazywaniu mu wiernosci. Trzy lata p6ézniej, dziekani zebrani na
konferencji w 1918 r., szeroko debatowali o wielu waznych priorytetach pracy
duszpasterskiej. Niektore z poruszanych wowczas tematéw byly przedtuzeniem
dyskusji ze spotkania w 1915 r. Problematyce tej poswigcimy kolejna z naszych
refleksji.

Pastoral priorities of the Diocese of Wroctaw
in the early years of pastoral ministry of bishop Adolf Bertram

Summary

The period of World War I, which also marked the beginnings of Bertram’s
reign over the diocese of Wrocltaw, was very difficult. It was the time of war, the
collapse of the German Empire and the rise of the Weimar Republic. On the ba-
sis of the preserved protocol from the Conference of the Deans of 1915, the au-
thor has made an attempt to investigate certain pastoral issues to which bishop
Bertram and his colleagues paid particular attention. The subjects which were
of great interest to the ordinary and the deans in 1915 included: the spread of
Christian and catechism teachings by the priests on Sunday afternoons, teach-
ing religion in school, access to Holy communion at a young age and its regular
administration in the last years of schooling, pastoral care over seasonal work-
ers, Catholic oversight over young people and youth groups, the St. Boniface
association in the diocese, St. Hedwig charity, folkloric missions, and the fight
with alcoholism. The next reflection will contain the subjects discussed at the
next conference of the Deans in 1918.

Translated by Michat Piela SDS

10" Protokoll, s. 26-28.
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DZIAEALNOSC DYDAKTYCZNO-NAUKOWA
W SRODOWISKU WROCEAWSKIM
KS. PROF. ZW. DRA HAB. JOZEFA MANDZIUKA

Kazdy jubileusz, a zwlaszcza obchody kolejnej rocznicy urodzin, to szcze-
go6lna okazja do wyrazenia wdzigcznosci, ktoéra bedac cnotg jest takze wyrazem
kultury osobistej. Wdzigcznos¢ to takze zwyczaj uniwersytecki, ktoéry podejmuje
uczelnia, by podkresli¢ zastugi zasluzonych postaci, tak dla kultury, jak 1 nauki.

W powojennych dziejach archidiecezji wroctawskiej naukowe $rodowisko
Ostrowia Tumskiego moze poszczyci¢ si¢ wieloma znakomitymi nazwiskami,
ktore wytworzyly klimat naukowy i wywarly pietno na akademickim Zyciu
Wroclawia. Trzeba mie¢ §wiadomos¢, ze powojenna dzialalnos¢ naukowa wro-
clawskiego $rodowiska akademickiego zostala uszczuplona przez wykluczenie
Wydzialu Teologicznego z ram Uniwersytetu Wroclawskiego, co wcale nie za-
chwiato strukturami ko$cielnymi i nie ostabilo dzialalnosci oswiatowej prowa-
dzonej przez Kosciol katolicki na Slasku. Wrecz przeciwnie srodowisko nauko-
we, majac w swym gronie wybitnych uczonych tej miary, co ks. Jézef Uminski,
Tadeusz Silnicki czy ks. Wincenty Urban — wzmiankujac tu jedynie historykow
Kosciota — prowadzilo aktywna dzialalno§¢ dydaktyczno-naukowsa najpierw
w Wyzszym Seminarium Duchownym, a nast¢pnie na powolanym w 1968 r.
przez Kongregacje ds. Seminariéw Duchownych i Uniwersytetéw Papieskim
Wydziale Teologicznym, ktory traktowano i uznano za kontynuatora Wydzialu
Teologii dziatajacego od 1702 r. w strukturach uniwersyteckich'.

* Ks. dr hab. Tomasz Blaszczyk — Papieski Wydzial Teologiczny we Wroctawiu.

U J. SWASTEK, Wznowienie dziatalnosc Wysszego Seminarium Duchownego we Wroctawin, w: 50
lat Wygszego Seminarinm Duchownego we Wroctawin, red. 1. Dec, K. Matwijowski, Wroctaw 1997,
s. 23; J. PATER, Starania o reaktywowanie Wydziatu Teologicznego na Uniwersytecie Wroctawskim po
drugiej wojnie Swiatowej, w: 300 lat Wydziatn Teologicznego we Wroctawin. Zarys historii i pracownicy na-
ukowi PWT we Wroctawin, red. 1. Dec, Wroctaw 2002, s. 74; T. BLASZCZYK, Die Organisation
des katholisch- wissenschaftlichen Zentrum nach dem I Weltkrieg in Wrroclaw, w: Obnova nnosti koSickébo
kiiazského semindra, Zhornik 3 vedecke] Ronferencie 20 6. oktdbra 2009, Kosice 2009, s. 64.
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Praca dydaktyczno-naukowa wspomnianych historykéw, zwlaszcza bpa
Wincentego Urbana, pozwolila na zaistnienie w §wiecie nauki wybitnych specja-
listow w dziedzinie historii Kosciota, uczonych tej miary, co ksi¢za: Jézef Swa-
stek, Jozef Mandziuk i J6zef Pater. Ich praca naukowa i dydaktyczna, osiagniecia
1 wyniki prowadzonych badan daja podstawe do refleksji nad ich dotychczaso-
wym zyciem naukowym i pozwalaja na ocen¢ ich dorobku naukowego.

70. rocznica urodzin ks. prof. dr. hab. J6zefa Mandziuka daje okazje, by
zatrzymacé si¢ na jednym tylko, tak bogatym, odcinku pracy naukowo-dy-
daktycznej w §rodowisku wroclawskim, ktére stato u poczatku Jego drogi
naukowej.

1. Od mtodzienczych marzen do $wigcen kaptanskich

Ksiadz prof. J6zet Mandziuk przyszedl na §wiat 10 sierpnia 1941 r. w Jac-
kéwee, w powiecie tlumaczowskim (wojewoddztwo stanistawowskie) jako syn
Michata i Karoliny z domu Jaskiewicz®.

Trudny czas trwajacej wowczas drugiej wojny $wiatowej nie ominal rodziny
Mandziukéw. Jego ojciec, bedac zotnierzem II Armii Wojska Polskiego, zginal
na froncie pod Wadowicami 25 stycznia 1945 r., gdzie spoczywa na miejscowym
cmentarzu wojskowym’. Zawirowania wojenne jeszcze bardziej przybraly na sile
w wyniku fali migracji, ktéra spowodowaly ustalenia uktadu teheranskiego 1 jal-
tafiskiego, a potwierdzone zostaly w Poczdamie®.

W wyniku repatriacji Karolina Mandziuk z dwojka dzieci: J6zefem i Jani-
na, w czerwecu 1945 r. przybyla na ziemie zachodnie i osiedlila si¢ w Rzeszota-

2 . MANDZIUK, Stownik ksiegy pisaryy archidiecezji wroclawskiej 1945—1992, Watszawa
1997, s. 205.

> W. KRET, Zycie i dziatalnosé duszpastersko-nankowo-dydaktyczna ks. prof. dra hab. |6zefa Man-
dzinka, w: Nanczycielowi — Uczniowie. Ksigga Jubilensgowa dedykowana Ksiedzn Profesorowi Jozefowi Man-
dzinkowi 3 okazji 70. rocgnicy nrodzin, red. W. Kret, Z. Palka, K. Szopar Rzeszéw 2011, s. 21.

* Na przetomie listopada i grudnia 1943 t. podczas konferencji teheradskiej zajmowano
si¢ sprawami Polski i przyjeto, ze przyszle granice Polski wytycza¢ bedzie linia Curzona na
wschodzie oraz linia Odry i Nysy na zachodzie. Natomiast konferencja w Jalcie, ktéra obra-
dowata w lutym 1945 r. dotyczyla oprécz przyszlego polskiego rzadu takze linii granic Polski.
Potwierdzona zostala granica wschodnia, majaca si¢ opiera¢ na linii Curzona z odchyleniami
5 do 8 km na korzy$¢ Polski, oraz korzystnie zaopiniowano przyrost terytorialny na pétnocy
i zachodzie. Ponadto zapadla decyzja odroczenia ostatecznego ustalenia zachodniej granicy do
czasu konferencji pokojowej. W Poczdamie (16 lipca — 2 sierpnia 1945 r.) ostatecznie zostata
zaakceptowana zachodnia granica Polski, opierajaca si¢ na linii Odry i Nysy Luzyckiej. Por. Pra-
wo miedzynarodowe i bistoria dyplomatycina. Wybdr dokumentow, red. 1. Gelberg, t. 3. Warszawa 1960,
s. 117; J. RADOMSKI, Jattariska Konferencgja, w: Encyklopedia Katolicka, t. 7, Lublin 1997, kol. 743;
L. PASTUSIAK, Roosevelt a sprawa polska 1939—1945, Warszawa 1981, s. 162, 278.
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rach koto Legnicy na Dolnym Slasku®. To w tej miejscowosci J6zef ukonczyt
szkole podstawowq i zetknatl si¢ z o. Cyprianem Kozlowskim, ktory wzbudzit
w nim powolanie do stanu kaplanskiego i ukierunkowal do pracy duszpaster-
skiej, stajac si¢ takze mecenasem jego dzialalnosci naukowej. Jézef nie skrywat
przed nauczycielami swoich aspiracji do kaptanstwa; jeden z nich w szkole sred-
niej odwodzil go od tego zamiaru, pragnac skierowa¢ na inny rodzaj studiow®.
W czerweu 1959 r. Jézef ukonczyl I Liceum Ogolnoksztalcace im. Henryka Po-
boznego w Legnicy, otrzymujac §wiadectwo dojrzalosdci, 1 25 wrzesnia 1959 r.
rozpoczal studia filozoficzno-teologiczne w Wyzszym Seminarium Duchow-
nym we Wroclawiu'.

Seminarium wroclawskie, ktore po drugiej wojnie §wiatowej uroczysta inau-
guracja 8 pazdziernika 1947 r. rozpoczelo swoja dzialalnosé, nie bylo uznawane
przez panstwo jako osrodek akademicki®. Dopiero reforma nauk filozoficzno-
-teologicznych 1 w miare stabilna kadra naukowa sprawila, Zze watykanska Kon-
gregacja ds. Seminariéw i Uniwersytetow uznala w 1964 r. studia seminaryjne
za podstawe utworzenia we Wroctawiu Akademickiego Studium Teologicznego.
Nastepnie watykanska Kongregacja dekretem z 22 lutego 1968 r. ukonstytuowa-
ta Fakultet Teologiczny na bazie studiéw filozoficzno-teologicznych Wyzszego
Seminarium Duchownego. Tym samym uznala nowo powstaly Fakultet Teo-
logiczny za kontynuatora Wydziatu Teologicznego, ktory do 1945 r. istnial na
Uniwersytecie Wroctawskim (celebrimmae Universitas Wratislaviensis)’.

Seminarzysta J. Mandziuk, przygotowujac si¢ do pracy duszpasterskiej,
mogl jedynie korzysta¢ z wiedzy wyktadowcow, ktérzy posiadali potezny
potencjal intelektualny i uwrazliwiali swoich stuchaczy na pigckno nauki, do
ktorej zachecali swoich studentéw przez podejmowanie specjalistycznych
studiow. W okresie studiow seminaryjnych J. Mandziuka do wybitnego gro-
na wyktadowcéw nalezeli: ks. Wincenty Urban, pdzniejszy biskup sufragan
i uczen ks. Jézefa Uminskiego, wybitny historyk Kosciota'’; ks. Feliks Ko-
koszka, ceniony wykladowca prawa kanonicznego'’; ks. Jan Puzio, wyktadow-
ca kosmologii i teodycei, oraz ks. Wiestaw Gawlik, ktory prowadzil wyklady
z historii filozofii — dwaj wroclawscy filozofowie, ktérych warsztat naukowy

> Z. MIKOLAJCZYK, Kalendarinm $ycia i dziatalnosei ks. prof. dra hab. Jézefa Mandzinka,
mps, s. 1.

¢ . MANDZIUK, Ksiqdzy kanonik Zygmunt Kozlowski (1916—1998) duszpasters dolnoslaski,
Warszawa 1999, s. 30-31.

" T. BLASZCZYK, Die Organisation des katholisch- wissenschaftlichen..., dz. cyt., s.

8 J. SWASTEK, Wznowienie dyiatalnosi..., dz. cyt., s. 23.

? J. KRUCINA, Formaga teologiczna alunmow, dz. cyt., s. 56.

10 1. PATER, Zycie i dyialalnos fs. Biskupa prof. Wincentego Urbana (1911—1983), w: Misericor-
dia et Veritas. Ksigga pamiatkowa ku ciei Ksigdza Biskupa Wincentego Urbana, red. J. Mandziuk, J. Pater,
Wroclaw 1986, s. 22; . MANDZIUK, S/ownik ksi¢gy pisargy..., dz. cyt., s. 335.

" J. M ANDZIUK, Stownik ksiesy pisarzy..., dz. cyt., s. 145.
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oszlifowany zostal na zagranicznych uczelniach. Wsréd teologéw osobowo-
$cia naukowgq byl ks. Stanistaw Witek, ktory we Wroctawiu prowadzil zajecia
z teologii moralnej, by wkrétce zosta¢ wyktadowcq Katolickiego Uniwersytetu
Lubelskiego. Jego nastepca, ks. Jozef Marek, pozniejszy sufragan wroclawski,
doktoryzowal si¢ z prawa kanonicznego'?. Wybitnym liturgista byt ks. Andrzej
Wronka, pézniejszy sufragan wroctawski, ktory wyznaczyt liturgii szczegol-
ne miejsce w odnowie zycia katolickiego w Polsce”. Teologi¢c dogmatyczna
wyktadal ks. Stanistaw Mierzwa, a apologetyke ks. Eugeniusz Tomaszewski,
ktory od 1960 r. prowadzil takze wyklady z historii religii'. Egzegeze Pisma
Swictego wykladalo wéwczas dwoch biblistéw: ks. Zbigniew Kaznowski nale-
zacy do elity polskich biblistéw i prowadzacy wyklady ze Starego Testamentu
oraz Jan Drozd SDS, ktéry bedac znakomitym dydaktykiem wyktadal egzege-
z¢ Nowego Testamentu. Wyktadowca socjologii byl ks. Wilhelm Dorozynski,
a taciny Marian Wiertelak SDB. W arkana sztuki homiletycznej wprowadzat
studentow wybitny kaznodzieja wroctawski ks. Julian Michalec. Ponadto $pie-
wu uczyl ks. Franciszek Wolczanski, a jezyka polskiego — sluga Bozy ks. Alek-
sander Zienkiewicz.

Ci wybitni wyktadowcy wyrabiali w studentach zamilowanie tak do nauki,
jak 1 do Zycia kaplanskiego. Szczegdlne znaczenie w zyciu J. Mandziuka miata
posta¢ nestora wroclawskich historykéw, ks. Wincentego Urbana. Pézniejszy
sufragan wroclawski potrafil rozmilowa¢ w przeszlych dziejach swoich stu-
dentéw, przydzielajac im takze tematyke zainteresowan historycznych. J. Man-
dziukowi wyznaczyl tematyke zwiazana z bibliotekoznawstwem, a zwlaszcza
z ksiggozbiorami duchowienistwa®. Uczestniczac w seminarium naukowym,
prowadzonym przez ks. dra W. Urbana w pomieszczeniach biblioteki kapitul-
nej, mial mozliwos¢ zapoznania si¢ z bogactwem Zrédlowym, ktére w czasach
powojennych czekalo na swoje opracowania. Mimo ze Wyzsze Seminarium Du-
chowne nie posiadalo prawa nadawania tytuléw naukowych, to nie kryjac am-
bicji akademickich zobowigzywalo klerykéw do pisania prac absolutoryjnych'e.
Na seminarium historycznym u ks. W. Urbana réwniez J. Mandziuk napisal
prace absolutoryjna Zycie 0. Kaspra Drusbickiego.

Formacja intelektualno-duchowa, jaka otrzymal w seminarium, przygoto-
wala go do przyjecia §wiecen nizszych oraz diakonatu, ktéry otrzymat 28 czerw-
ca 1964 r. w kosciele pw. Tréjcy Swietej w Lubaniu z rak bpa Pawla Latuska,

2 1. M ANDZIUK, Stownik ksi¢sy pisarzy..., dz. cyt., s. 218.

B3 . KOPIEC, Wronka Andrze, w: Stownik biograficzny katolickiego duchowieristwa Slaskiego XIX
i XX wieku, red. M. Pater, Katowice 1996, s. 472.

4 J. MANDZIUK, Tomaszewski Engeniusz, w: Stownik polskich teologéw katolickich, t. 7, Wat-
szawa 1983, s. 324-325.

15 K. MATWIJOWSKI, Badania historyezne we wroclawskim seminarinm, w: 50 lat Wysszego
Seminarinm Duchownego, s. 66.

16 J. KRUCINA, Formagja teologiczna alummow, dz. cyt., s. 54.
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a nastepnie §wiecen kaplanskich, ktérych udzielit mu 27 czerwea 1965 r. w ko-
Sciele pw. §w. Jana Chrzciciela w Legnicy bp Wincenty Urban".

2. Duszpasterz, student i archiwariusz

Pierwsza placowka duszpasterska, w ktérej pracowal neoprezbiter J. Man-
dziuk, byla parafia pw. §w. Jadwigi we Wroclawiu-Lesnicy. Prace w tej parafii
podjal 1 sierpnia 1965 r. To w tej parafii, gdzie proboszczem byt ks. pratat Anto-
ni Reczuch, spotkat si¢ rok p6zniej na wikariacie z uczniem ks. bpa W. Urbana,
ks. Jozefem Swastkiem, ktéry po uzyskaniu magisterium na Katolickim Uni-
wersytecie w Lublinie, a przed podjeciem na tej uczelni studiéw doktoranckich
zostal skierowany na okres jednego roku do pracy duszpasterskiej'®. Po latach
ks. Swastek na mocy dekretu z 29 wrzesnia 1994 r. wydanego przez arcybiskupa
metropolite wroctawskiego kard. Henryka Gulbinowicza zostal cztonkiem Ko-
misji Bieglych Historykéw, opracowujac Relagje Komisyi bieglych historykow w spra-
wie Stugi Bogego Ks. Roberta Spiskego", rodowitego lesniczanina, ktéra zostala prze-
stana do watykanskiej Kongregacji ds. Kanonizacyjnych. Dzigki swoim licznym
pracom poswieconym ks. Robertowi Spiskemu przyczynil si¢c do wydobycia na
swiatlo dzienne tej znaczacej XIX-wiecznej postaci Kosciola wroclawskiego
i zalozyciela Zgromadzenia Si6str Swietej Jadwigi®’.

7 2. MIKOLAJCZYK, Kalendarium $ycia..., dz. cyt., s. 1.

'8 1. DEC, Curriculum vitae ks. Jozefa Swastka, ,Wroctawski Przeglad Teologiczny” 4 (1996)
nr 2,'s. 7; . PATER, Zycie i diatalnosé naunkowo-dydaktyczna ks. prof. dr. hab. Jézefa Swastka, w: Ope
et consilio. Ksigga Pamiqtkowa dedykowana ks. prof. Jozefowi Swastkowi w siedemdziesiatq rocgnice urodzin,
red. J. Pater. Wroctaw 2007, s. 20.

1 Wroclaw, 3 maja 2000 r. Obok ks. prof. dra hab. J6zefa Swastka, kierownika katedry
historii Kosciola na Papieskim Wydziale Teologicznym we Wroctawiu cztonkami Komisji Bie-
glych Historykdw byli: ks. prof. dr hab. Kazimierz Dola, protonotariusz apostolski i kierownik
katedry historii Kosciota i patrologii na Uniwersytecie Opolskim, oraz ks. doc. dr hab. Antoni
Kielbasa SDS, kierownik katedry historii Kosciola w sredniowieczu na Papieskim Wydziale
Teologicznym we Wroctawiu.

X J. SWASTEK, Ksiqdy Robert Spiske — zatogyciel Sidstr Jadwizanek (1821-1888), ,Homo
Dei” 51 (1982) nr 1, s. 65-68; tenze, Spiske Jozef Antoni Robert, w: Slownik biograficzny duchowieri-
stwa Slaskiego XIX i XX wiekn, red. M. Pater, Katowice 1996, s. 392-395; tenze, S7uga Bogy ksiqdz
pratat Robert Spiske — zalogyciel Zgromadzenia Sidstr sw. Jadwigi, ,Dolny Slask” 4 (1997), s. 108-116;
tenze, Ks. Robert Spiske — jego droga do zatogenia Zgromadzenia Sidstr $w. Jadwigi, w: Ustyszal glos Pana,
red. R. Marynski, W. Kucharska, Wroctaw 1998, s. 33—42; tenze, Opinia o swigtosii Sycia (fama sanc-
titatis) zatogyciela Sidstr $w. Jadwigi — S1ugi Bogego ks. pratata Roberta Spiskego (1821—1888), w: Stusgvie
Pann z weselem, red. 1. Dec, t. 1, Wroctaw 2000, s. 215-229; tenze, Ksiqdz Robert Spiske i zatogone
pryez niego Zgromadzenie Sidstr Swigtej Jadwigi, w: Klasztor w miescie Sredniowiecznym i nowosytnym, red.
M. Derwich, A. Pobég-Lenartowicz, Wroctaw—Opole 2000, s. 613—620; tenze, Ksigdz Robert
Spiske i zalogone prez niego Zgromadzenie Sidstr Swigtej Jadwigs, w: Kosciol w Polsce. Dzieje i kultura, ved.
J. Walkusz, t. 1, Lublin 2002, s. 91-105.
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Nie bez znaczenia wydaje si¢ by¢ kontakt pdzniejszych dwoch wielkich hi-
storykoéw Kosciola, ktérzy wspolpracowali ze soba nie tylko duszpastersko we
wroclawskiej parafii, ale i naukowo, wnoszac wielki wkiad w poznanie dziejow
Kosciola na Slasku.

Po roku pracy na wikariacie lesnickim bp Pawel Latusek zapropono-
wal ks. Mandziukowi studia specjalistyczne z zakresu teologii pastoralnej na
KUL-u. Ze wzgledu na wielomiesieczny pobyt matki we wroclawskim szpi-
talu ks. Jozef propozycji nie przyjal, proszac o mozliwos¢ podjecia studiéw
zaocznych z zakresu historii Kosciola. Wladze duchowne, uwzgledniajac te
prosbe, zezwolily ks. Mandziukowi na rozpoczecie studiéw na KUL-u na tzw.
,»teologii B”, gdzie kontynuowal rozpoczete we Wroctawiu u bpa W. Urbana
studia z zakresu historii Kos$ciola na seminarium naukowym prowadzonym
przez ks. Bolestawa Kumora. Zwienczeniem studiéw zaocznych bylo uzyska-
nie 8 grudnia 1966 r. magisterium z teologii w zakresie historii Kosciola na
podstawie pracy Doskonatosi chriescijariska wedlug nanki Kaspra Drugbickiego. Po
uzyskanym magisterium czynil starania o urlop naukowy celem dalszego kon-
tynuowania specjalistycznych studiéw na KUL-u. Owczesny ordynariusz wro-
ctawski abp Boleslaw Kominek odmoéwil mu udzielenia urlopu naukowego,
argumentujac swoja decyzje brakiem ksiezy w duszpasterstwie. Wowczas po-
mocny okazal si¢ bp W. Urban, ktéry zaproponowal swojemu uczniowi moz-
liwos¢ dalszych studiéw, rowniez zaocznych, tym razem na Akademii Teologii
Katolickiej w Warszawie. W tym przypadku dalsze studia na KUL-u okazaty
sie¢ niemozliwe ze wzgledu na brak mozliwosci realizowania studiéw dokto-
ranckich zaocznie, gdyz mialy one charakter studiéw stacjonarnych. Réwno-
czes$nie bp W. Urban celem ulatwienia ks. Mandziukowi dalszego studiowania
zaproponowal zmiane parafii, w ktérej proboszcz mialby Zzyczliwy stosunek do
nauki. Zdaniem ks. Mandziuka taki warunek spelnial jedynie proboszcz parafii
Niepokalanego Poczecia w Zlotym Stoku, ks. kanonik Zygmunt Koztowski®'.
To pod jego namowa gotow byl zmieni¢ kierunek studiéw z historii na prawo
1w tym celu zglosil si¢ do Joachima Bara OFMConv, éwczesnego kanonisty
ATK w Warszawie. Uczony franciszkanski odmowil realizacji tego planu, gdyz
uwazal, ze nie jest mozliwe polaczenie duszpasterstwa ze studiami prawniczy-
mi. Wowczas majac list polecajacy bpa Urbana, udat si¢ do prof. Hieronima Fu-
geniusza Wyczawskiego OFMObs, znakomitego historyka Kosciota®, z prosba
o przyjecie na ATK celem kontynuacji studiow z zakresu historii Kosciola.
Przyszty promotor ks. Mandziuka zadecydowal o jego przyjeciu na IV rok stu-
diéw z cotygodniowymi dojazdami na zajecia. Tak rozpoczal si¢ okres studiow
stacjonarnych na ATK w Warszawie™.

21 J. MANDZIUK, Ksigdz kanonik Zygmunt Koglowski..., dz. cyt., s. 53.

2 Zob. . MANDZIUK, Zycie i dziatalnosé Ks. Prof. Dra hab. Hieronima Engeninsza Wyezaw-
skiggo OFMObs (1918-1993), ,,Studia Theologica Varsaviensia” 31 (1993) nr 1, s. 7-17.

# . MANDZIUK, Ksigdz kanonik Zygmunt Kozlowski..., dz. cyt., s. 53.
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Po dwoch latach studidw na seminarium naukowym prowadzonym przez
o. Wyczawskiego uzyskal magisterium z teologii na Wydziale Teologicznym
Akademii Teologii Katolickiej w Warszawie, a nastepnie w nowym roku akade-
mickim 1969/1970 rozpoczat studia doktoranckie. F.aczac prace duszpasterska
ze studiami, poswigcil si¢ rownoczesnie pisaniu artykutéw naukowych. Pierw-
szy z nich — Dziela 3 zakresu patrystyki w bibliotece przy kosciele $w. Jakuba w Nysie —
ukazal si¢ w pracy zbiorowej pod redakcja Adama Kubisia Teologia a antropologia.
Kongres Teologow Polskich (Krakow 1971, s. 333-335). Artykul ten powstal w opar-
ciu o referat wygloszony podczas Kongresu Teologéw Polskich, ktory odbyt sie
w dniach 21-23 wrzesnia 1971 r. w Lublinie.

Zlotostocka praca duszpasterska nie przeszkodzita ks. Mandziukowi
w przygotowywaniu dysertacji doktorskiej Dzieje biblioteki parafialne w Nysie, kto-
ra pisal pod kierunkiem prof. H.E. Wyczawskiego OFMObs. Publiczna obrona
rozprawy doktorskiej odbyla si¢ 2 grudnia 1974 1., a jej recenzentami byli: bp
prof. Wincenty Urban oraz ks. prof. Stanistaw Librowski.

Po obronie doktoratu ks. Mandziuk wyjechal na roczne studia podokto-
ranckie do Rzymu, co bytlo mozliwe dzigki Zyczliwosci bpa Urbana, 6wczesne-
go wikariusza kapitulnego archidiecezji wroctawskiej, 1 stypendium episkopatu
holenderskiego, ktére ufundowal dzigki protekeji bpa Wtadystawa Rubina®.
Po powrocie do kraju otrzymal 1 grudnia 1975 r. nominacje na wicedyrektora
Archiwum Archidiecezjalnego 1 Biblioteki Kapitulnej we Wroclawiu, realizujac
zadania, ktére wyznaczal mu dyrektor archiwum, bp W. Urban. Scisle takze
wspolpracowal z wicedyrektorem Muzeum Archidiecezjalnego, ks. J. Paterem.
Majac do pomocy dwoch wspolpracownikéw, bp W. Urban zlecal im pisa-
nie corocznych sprawozdan z dzialalnosci obu instytucji, ktore ukazywaly sie
drukiem najczesciej we Wroclawskich Wiadomosciach Koscielnych™. Pierwsze takie
sprawozdanie autorstwa ks. Mandziuka zostalo opublikowane w 1977 r.** Praca
ks. Mandziuka w Archiwum Archidiecezjalnym zaowocowala pierwszym arty-
kulem dotyczacym zbioréw tlokéw pieczetnych, opublikowanym w renomowa-
nym czasopi$émie Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego®.

Czas pracy w Archiwum przy boku nestora historykéw wroclawskich,
bpa W. Urbana, zaowocowal udzialem w sympozjach naukowych, podczas
ktorych glosil referaty z zakresu bibliotekoznawstwa. Ksiadz Mandziuk po raz
pierwszy czynnie uczestniczyl w Kongresie Teologéw Polskich, ktory odbyt sie
w Krakowie—Mogile w dniach 14—16 wrzesnia 1976 r. Jego czynne uczestnictwo
zaznaczylo si¢ réwniez 5 maja 1977 1. podczas posiedzenia Polskiego Towarzy-

# 7. MIKOLAJCZYK, Kalendarium $ycia..., dz. cyt., s. 2.

3 S, W(/)]CIK, Biskup Wincenty Urban. Zycie i dziatalnosé 1911—1983, Lublin 2001, s. 172.

% J. MANDZIUK, Archiwum, Muzenm Archidiecezjalne i Biblioteka Kapituina we Wroctawin.
Sprawozdanie za rok 1976, ,,.Wroctawskie Wiadomosci Koscielne” 32 (1977) ar 5-6, s. 108-112.

7 J. MANDZIUK, Zbidr thokow pieczetnych biskupow wroctawskich w Archiwnm Archidiecezjal-
mym we Wroctawin, ,,Archiwa — Biblioteki i Muzea Koscielne” 33 (1970), s. 225-231.
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stwa Teologicznego we Wroclawiu. Wszystkie wygloszone referaty ukazywaly si¢
pozniej drukiem?. Byt takze wspoélorganizatorem dwoch sympozjow naukowych:
z okazji 300-lecia $mierci ks. Jana Schefflera (Wroclaw, 15 pazdziernika 1977 r.)
oraz 750-lecia §mierci §w. Elzbiety Turynskiej (Wroctaw, 7 stycznia 1980 r.)* Pel-
niagc obowiazki wicedyrektora Archiwum mial szeroki dostep do materialéw ar-
chiwalnych, a przeprowadzana kwerenda archiwalna dawala bogaty material nie
tylko do pracy habilitacyinej, ale takze do monografii historii Slaska.

Obok pracy archiwariusza ks. Mandziukowi przydzielono 1 marca 1978 r.
obowiazki sedziego posynodalnego w Sadzie Duchownym I Instanciji we Wro-
clawiu, ktére petnit do 1987 r.

3. Praca dydaktyczno-naukowa

W roku akademickim 1976/1977 ks. Mandziuk rozpoczal prace dydaktycz-
na na Papieskim Wydziale Teologicznym we Wroctawiu, prowadzac wyklady
zlecone. Cztery lata pozniej 1 grudnia 1980 r. otrzymal nominacj¢ na stanowisko
adiunkta przy Katedrze Historii Kosciola w Czasach Nowozytnych i1 Historii
Sztuki, ktorej kierownikiem byl bp W. Urban. W tym czasie prowadzil wyktady
dla $wieckich cieszace si¢ wielkim uznaniem. Praca dydaktyczna stanowila istot-
ng czes¢ dziatalnosci ks. Mandziuka, ktory zmierzal do poszerzenia jej zakresu
przez prowadzenie seminarium naukowego na wroclawskiej uczelni. Przygo-
towywany przez swojego Mistrza, bpa Urbana, do samodzielnej pracy nauko-
wo-dydaktycznej rozpoczal pisanie rozprawy habilitacyjnej z zakresu §laskiego
bibliotekoznawstwa. W migdzyczasie choroba bpa Urbana sprawila, ze zlecal on
réwniez swoim wspolpracownikom prowadzenie w zastepstwie wykladow i se-
minariéw naukowych. Od 4 maja 1983 r. ks. Mandziuk rozpoczal wyklady dla
klerykéw III roku w Seminarium Duchownym, a w listopadzie zapoczatkowal
zajecia na seminarium naukowym z historii Kosciola.

Po $mierci bpa Wincentego Urbana (113 grudnia 1983 r.) przeprowadzono
reorganizacje struktur dydaktycznych z zakresu historii Ko$ciota. Wyklady se-
minaryjne przejal ks. dr J. Swastek, a ks. J. Mandziuk otrzymal nominacje na
wykladowce historii Kosciota dla studentow $wieckich Papieskiego Wydziatlu
Teologicznego®. W tym czasie przyspieszyl pisanie pracy habilitacyjnej, a otrzy-

% . MANDZIUK, Biblioteka przy kosciele sw. Jakuba w Nysie wyrazem kultury duchowiesistwa
Slaskiego, w: Teologia nankaq o Bogn. IV Kongres Teologdw Polskich, red. A. Kubis, M. Jaworski, Kra-
kow 1977, s. 338-340; tenze, Eragmiana w Bibliotece Parafialnej w Nysie, ,,Rocznik Biblioteczny” 22
(1978), z. 3—4, s. 407-422.

# 7. MIKOLAJCZYK, Kalendarium $ycia..., dz. cyt., s. 3.

3 K. DOLA, Ks. prof. ]. Swastek jako historyk Kosciola, ,,\Wroctawski Przeglad Teologiczny”
4 (1996) nr 2, s. 10.
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mawszy zgode ordynariusza wroclawskiego, abpa Henryka Gulbinowicza, otwo-
rzyt przewdd habilitacyjny na Akademii Teologii Katolickiej w Warszawie. Pot
roku pézniej, 19 marca 1985 r., na podstawie pracy habilitacyjnej Karo/ Franciszek
Neander biskup sufragan wrocltawski (1626—1693) i jego ksi¢gozbior oraz dorobku na-
ukowego otrzymal tytul naukowy doktora habilitowanego. Recenzentami jego
pracy byli: prof. Kazimiera Maleczynska z Uniwersytetu Wroclawskiego oraz
o. prof. Hieronim Eugeniusz Wyczawski i ks. doc. dr hab. Franciszek Stopniak,
obaj z ATK w Warszawie®. Ten fakt sprawil, ze wladze uczelniane udzielily
ks. Mandziukowi nominacji na docenta Papieskiego Wydzialu Teologicznego
we Wroclawiu i przekazaly mu funkcje kierownika Katedry Historii Kosciota
w Czasach Nowozytnych.

Jako samodzielny pracownik naukowy przygotowywal grupe studentow
$wieckich do organizacji i doskonalenia warsztatu naukowego przez pisanie prac
magisterskich. Rygory metodologiczne narzucala proponowana przez niego te-
matyka prac. W tym zakresie nie ograniczal si¢ jedynie do §laskiego bibliote-
koznawstwa, ale spektrum tematyczne poszerzal réwniez o biografistyke i mo-
nastycyzm. Pojawialy si¢ takze tematy z teologii duchowosci. Byl promotorem
wymagajacym, przyjaznie ustosunkowanym do swoich studentéw, ktérym po-
trafil zaszczepic¢ pasje do historii jako dziedzictwa chrzescijanskiego. Umial tez
zmotywowac swoich studentéw do wytezonych wysitkow badawczych 1 wspo-
magal ich w przezwyci¢zaniu wszelkich trudnosci naukowych®.

Na Papieskim Wydziale Teologicznym we Wroclawiu wypromowal 14 ma-
gistrow (por. cz¢$¢ 3.1) 1 7 doktorow (por. 3.2), a niektorzy z nich sa dzisiaj badz
samodzielnymi pracownikami naukowymi, badz tez zajmuja eksponowane sta-
nowiska kurialne w nowo powstalych diecezjach. Jego zwiazek z wroclawska
katolicka uczelnia zaznaczyl si¢ w uczestnictwie w dwoch przewodach habilita-
cyjnych (por. 3.3) i recenzowaniu pigciu rozpraw doktorskich (por. 3.4) pisanych
na PWT we Wroclawiu.

17 marca 1987 r. ks. J. Mandziuk otrzymal propozycje prowadzenia zajec
dydaktycznych na Wydziale Prawa Kanonicznego w Akademii Teologii Ka-
tolickiej w Warszawie, a pod koniec maja tego roku uzyskal od ordynariusza
wroclawskiego kard. Gulbinowicza pozwolenie na stale zatrudnienie w war-
szawskiej uczelni, co doskonale sprzyjalo pracy naukowo-dydaktycznej. Jedy-
nym warunkiem tej zgody mial by¢ staly kontakt z wroctawska uczelnia i dalsze
kontynuowanie dzialalnosci dydaktycznej na PWT we Wroctawiu. Otrzymujac
w czerwcu 1987 r. etat docenta na Wydziale Prawa Kanonicznego ATK w War-
szawie z nowym rokiem akademickim 1987/1988 rozpoczal zajecia dydaktyczne

3t 7. MIKOLAJCZYK, Kalendarium $ycia..., dz. cyt., s. 4.

2 LM. LEWICKA, Zaszezepit w nas pasje patrzenia na historig niosacq w sobie dziedzictwo chrze-
Scijariskie, w: Nancgycielowi — Uczgniowie..., dz. cyt., s. 149; T. BLASZCZYK, Mistrg motywagji, w:
tamze, s. 163.
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w warszawskiej ATK, prowadzac dla studentéw prawa kanonicznego wyklady
z historii prawa powszechnego i partykularnego, a dla studentéw teologii z hi-
storii Kosciota powszechnego i historii Kosciota w Polsce. W miedzyczasie zo-
stal czlonkiem zwyczajnym Wroclawskiego Towarzystwa Naukowego.

Przez wiele lat ks. J. Mandziuk dojezdzal z Warszawy do Wroclawia, by pro-
wadzi¢ wyklady monograficzne na studium licencjacko-doktoranckim, zajmujac
si¢ nadal tematyka historii Kosciola na Slasku i w Polsce.

Otrdynariusz wroclawski kard. H. Gulbinowicz docenial walory intelektu-
alne ks. Mandziuka i jego warsztat naukowy, skoro jemu i dwém pozostalym
wroclawskim historykom Kosciola: ks. prof. K. Doli i ks. prof. J. Swastkowi,
zlecil napisanie monografii dziejéw Kosciota katolickiego na Slasku. Efektem
tej pracy okazaly si¢ trzy oddzielne rozprawy dotyczace historii Kosciola na
Slasku, z czego ks. Dola opracowal czasy sredniowiecza®, ks. Swastek opisal
rzadcodw archidiecezji wroctawskiej’, a ks. Mandziuk przedstawil potezna mo-
nografi¢ zaplanowana na 12 toméw”. Tom drugi, obejmujacy czasy reformaciji
protestanckiej, reformy katolickiej 1 kontrreformacji (1520—1742) stal si¢ pod-
stawg do uzyskania tytulu profesora nauk humanistycznych, ktéry otrzymatl
2 wrzesnia 1997 r.

Osiagnigcie 65 roku zycia i podjecie dzialalnosci dydaktycznej na Politech-
nice Rzeszowskiej sprawilo, ze ks. prof. J. Mandziuk ztozyl 25 sierpnia 20006 r.
rezygnacje z prowadzenia zaje¢ dydaktycznych na Papieskim Wydziale Teolo-
gicznym we Wroclawiu. W dalszym ciggu kontynuuje ozywiong dzialalno$¢ na-
ukowo-dydaktyczng w Warszawie i Rzeszowie, a jego zwigzki z Wroclawiem
opieraja si¢ obecnie na dziatalnoci pisarskiej dotyczacej historii Slaska. Tym sa-
mym pozostaje wierny tradyciji Kosciola wroclawskiego, jaka zaszczepil w nim
bp Wincenty Urban.

3.1. Promotor prac magisterskich pisanych na PWT we Wroctawiu

1. Chodyniecki Dariusz, Ksiqdy putkownik Wilhelm Francisgek Kubsz (1911—
1978), pierws3y kapelan Ludowego Wojska Polskiego.
obrona — 12.12.1988 r.
druk — Ksiqdz putkownik Franciszek Kubsz — pierwszy kapelan Ludowego Wojska
Polskiego, ,,Saeculum Christianum” 6 (1992) nr 2, s. 61-122.

% Zob. K. DOLA, Dzigje Kosciota na Slaskan, cz. 1: Sredniowiecze, Opole 1996.

3 Zob. J. SWASTEK, Rzqdey archidiecezji wroclawskiej w latach 1945—1995, Wroctaw 1998.

% Zob. . MANDZIUK, Historia Kosciota katolickiego na Slaskn, t. 1, cz. 1, Warszawa 2003;
t. 1, cz. 2, Warszawa 2004; t. 1, cz. 3, Warszawa 2005; t. 2, Warszawa 1995; t. 3, cz. 1, Warszawa
2007; t. 3, cz. 2, Warszawa 2008; t. 3, cz. 3, Warszawa 2009; t. 5 (tablice chronologiczne), War-
szawa 2000.
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2.

10.

11.

12.

13.

14.

Dabrowski Jan, Duchowosé blogostawionego Rafala Jozefa Kalinowskiego przed
wstapieniem do Karmelu w Swietle listow i wspomnien.
obrona — 12.12.1988 r.

. Chlastawa Piotr, Zycie i dyialalnos¢ 6zefa Bernarda Bogedaina (1810—1860), bi-

skupa sufragana wroclawskiego.
obrona — 13.12.1988 r.

. Antat Janina, Ksigzka patrystyczna w reku duchowieristwa diece jalnego na Slaskn

w XVII w.
obrona — 20.02.1989 r.

. S. Bronakowska Bernadeta, Ksiqggka liturgiczna w ksiggozbiorach slaskiego du-

chowieristwa diecez jalnego w X111 .
obrona — 21.11.1989 r.

. Michalewski Mieczystaw, Sanktuarinm Matki Bogej Czestochowskiej 1w Dq-

brownicy k. Jeleniej Gory na tle kultn Obrazu Jasnogdrskiego w Polsce i w archidiecez ji
wroctawskiej.
obrona — 21.11.1989 r.

. S. Baron Réza, Zgromadzenie Sidstr S3kolnych de Notre Dame w Polsce w latach

1948—1958.
obrona — 19.06.1990 r.

. Polanska Monika, Antoni Erazm Reitlinger, kanonik wroclawskie] kapituly ka-

tedralnej (1645—1707) i jego ksiggozbior.
obrona — 05.12.1990 r.

. Kotodziej Jadwiga, Ksiqika innowiercza w ksiggozbiorach Slaskiego duchowieri-

stwa diecez jalnego w X1V'T i XTI w.

obrona — 05.12.1990 r.

Bobula Leszek, Sanktuarinm Matki Boej Snieznej — Prz yez yny Naszej Radosci
— na Gorge Lgliczney w Miedz ygorzn.

obrona — 16.06.1992 r.

Fulczynska Beata, Ksiggozbior Ignacego Ferdynanda Richtera von Hartenberg
(1628—1667), dzickana wroclawskiej kapituly katedralne.

obrona — 16.06.1992 r.

Hrehorowicz Jolanta, Dziela biblijno-egzegetyczne w ksiggozbiorach wyzszego du-
chowieristwa Slaskiego w X V11 wiekn.

obrona — 23.1994 r.

Nowacka Krystyna, Literatura kaznodzieiska w ksiggozbiorach wyzszego ducho-
wieristwa Slaskiego w X111 wieka.

obrona — 23.05.1994 r.

Stefaniak Matgorzata, Zakony seriskie w Sredniowiecin ze s3ezegdlnym uwzgled-
nieniem Slaska.

obrona — 24.05.2004 r.
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3.2. Promotor prac doktorskich pisanych na PWT we Wrocltawiu

1.

Lec Zdzistaw ks., Biblioteka koleginm oo. Jezuitow w Swidnicy Siaskiej w latach

1629—1776.

recenzenci: prof. dr hab. Krystyn Matwijowski, Uniwersytet Wroctawski
ks. prof. dr hab. J6zef Swastek, PWT Wroctaw

obrona — 07.03.1988 r.

druk — Biblioteka koleginm vo. Jezuitow w Swidnicy w latach 1629—1776, Wroctaw

1987, ss. 249.

. Pienio Zdzistaw ks., Biblioteka oo. Kapucynow w Prudniku.

recenzenci: prof. UWr. dr hab. Bogdan Rok
ks. prof. dr hab. J6zef Swastek, PWT Wroctaw
obrona — 21.05.1991 r.
druk — Biéblioteka oo. Kapucyndw w Prudnikn, Wroctaw 1990, Mata Poligrafia 8",
ss. 260.

. Tokarz Wojciech ks., Pjaristwo w Polsce w casach saskich i walka 3 nim ducho-

wieistwa katolickiego.

recenzenci: prof. dr hab. Jerzy Pietrzak, Uniwersytet Wroclawski
ks. prof. dr hab. Jézef Swastek

obrona — 01.12.1992 r.

. Chomiak Stanistaw ks., Zycie sakramentalno-liturgiczne w dieces ji wroclawstkiej

za r3adow biskupa Sebastiana Rostocka (1664—1671).

recenzenci: prof. dr hab. Krystyn Matwijowski Uniwersytet Wroclawski
ks. prof. dr hab. Jézef Swastek PWT Wroclaw

obrona — 11.03.1997 .

. Blaszczyk Tomasz ks., Fakultet Teologii Katolickiej Uniwersytetu Wroctawskiego

w latach 1811—1914. Aspekt historyezno-prawny.

recenzenci: ks. prof. dr hab. Michal Marian Grzybowski, Akademia Bydgoska
ks. prof. PWT dr hab. Zdzistaw Lec, PWT Wroctaw

obrona — 29.11.1999 r.

druk — Fakultet Teologii Katolickies Uniwersytetu Wroctawskiego w latach 1811—1914.

Aspekt historyezno-prawny, Legnica 2001, ss. 300.

. Dabrowski Jan, Zycie zakonne w ujecin sw. Rafata Kalinowskiego w swietle jego pism.

recenzenci: ks. prof. dr hab. Stanistaw Urbaniski, UKSW Warszawa
ks. prof. dr hab. J6zef Swastek, PWT Wroctaw
obrona — 29.11.1999 r.

. Pataszewski Roman OFMConv, Bracia Mniejsi Komwentualni w Archidiecez ji

Wroclawstkiej w latach 1945—1972.

recenzenci: prof. dr hab. Janusz Zbudniewek OSPPE, UKSW Warszawa
ks. prof. PWT dr hab. Wiadystaw Bochnak, PWT Wroctaw

obrona — 22.05.20006 r.
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3.3.

3.4.

Recenzent rozpraw habilitacyjnych

. Lec Zdzistaw ks., Dziatalnosé jezuitow we Wroctawin.

obrona — 1995 r.

. Pater Jozef ks., Wroclawska kapituta katedralna w X17111 .

obrona — 1998 r.

Recenzent dysertacji doktorskich

. Kogut Mieczystaw ks., Struktura organizacyina Kosciota i  yeie religijne wiernych

okregu milickiego w ramach historycznych.
promotor — ks. prof. dr hab. Kazimierz Dola
obrona — 1991 r.

. Walkowiak Aleksander ks., Biblioteka kolegiacka 1w Glogowie w okresie Srednio-

wiecza.
promotor — ks. prof. dr hab. Jézef Swastek
obrona — 1995 r.

. Solski Tadeusz ks., Zycie i dzialalnosé blogostawionego ksiedza Adolfa Kolpinga

(1813-1865).
promotor — ks. prof. dr hab. Jézef Swastek
obrona — 1998 r.

. Kurianski Mieczystaw, Cywilizacia bizantyjska 1w ujecin Feliksa Konecznego

(1862—1949). Studinm bistoryczno-teologiczne.
promotor — ks. prof. dr hab. Jézef Swastek
obrona — 2004 r.

. Szymanowski Adam, Polityka wlady komunistycznych wobec Kosciota rz ymsko-

-katolickiego na Dolnym Siaskn w latach 1960—1966.
promotor — ks. prof. dr hab. Zdzistaw Lec
obrona — 2010 r.

4. Ocena dorobku naukowego. Proba charakterystyki

Ksigdz prof. dr hab. Jézef Mandziuk ma niezwykle bogaty dorobek nauko-

wy, ktory obejmuje 1062 pozycji drukowanych. Ta pismiennicza dziatalno$¢ su-
geruje rowniez skale tematyczng opracowan. Znajduja si¢ tu rozprawy z zakresu
bibliotekoznawstwa, biografistyki, historii Kosciota na Slasku i w Polsce, historii
sztuki sakralnej, hagiografii. Nie obcy jest mu dzial mariologiczny i bibliogra-
ficzny. Zajmuje si¢ takze monastycyzmem, dziejami protestantyzmu w Polsce
oraz dziejami emigracji polskiej zwlaszcza w Niemczech. ZnaleZ¢ tez mozemy
artykuly z zakresu archiwistyki.
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Na uwagge zastuguje tematyka §laska. Artykuly naukowe, popularno-nauko-
we 1 druki zwarte stanowia imponujaca liczbe, bo 354 pozycje. Znajduja si¢ tu-
taj artykuly dotyczace $laskich duchownych bibliofiléw™, migedzy innymi Karola
Franciszka Neandera, XVII-wiecznego sufragana wroclawskiego”, czy Henryka
Forstera, XIX-wiecznego ordynariusza wroclawskiego™. Ten dzial zainteresowan
naukowych, ktory ks. Mandziuk zapozyczyl od bpa Wincentego Urbana, uboga-
cony zostal wykazem duchownych archidiecezji wroclawskiej, ktoérzy w powo-
jennej rzeczywistosci tworzyli polskq kulture w zakresie pismiennictwa religij-
nego”. Sa to cenne publikacje, ukazujace kulture umystowa Slaska i Slazakow
na przestrzeni dziejow. Z zagadnien historii szkolnictwa katolickiego na Slasku
na uwage zastuguja przynajmniej dwie erudycyjne rozprawy, ktére ukazuja Slask
jako wybitny osrodek kultury katolickiej w czasach protestanckich®.

Znacznym dzialem w tworczosci pisarskiej ks. Jozefa Mandziuka jest bio-
grafistyka, ktora w catosci dorobku naukowego obejmuje 360 pozycji. Wigkszo$¢
biografii z bibliografia przedmiotows i podmiotowa zamieszczal w Stownikn pol-
Skich teologow katolickich — powstajacym pod redakcja Hieronima Eugeniusza Wy-
czawskiego OFMObs, Ludwika Grzebienia, a ostatnio pod swoja wlasng — oraz
w KUL-owskiej Encyklopedii katolickie.

Niezwykle wazna praca w dorobku naukowym ks. Mandziuka jest Histo-
ria Kosciola katolickiego na Slaskn. Poszczegdlne tomy posiadaja przejrzysty uklad
1 obejmujq dzialalno$¢ biskupow wroclawskich, tak ordynariuszy, jak i sufraga-
néw, daja obraz funkcjonowania wikariatu generalnego i oficjalatu wroclaw-
skiego, a takze kapitul $laskich. Poruszana jest réwniez kwestia zycia, wyksztal-
cenia, pogladéw duchowienstwa diecezjalnego, a takze problemy zgromadzen
zakonnych meskich i zenskich. W odniesieniu do duszpasterstwa parafialnego
przedstawia dzialalnos¢ katechetyczno-kaznodziejska, a takze zycie liturgiczno-
-sakramentalne. Nie omija tematyki szkolnictwa katolickiego w poszczegdlnych
okresach dziejow, omawiajac takze kadre nauczajaca, studentéw i absolwentow

% 1. MANDZIUK, Duchowni bibliofile na Slaskn w XV I wickn, ,Slaski Kwartalnik Histo-
ryczny «Sobdtka»” 42 (1987) nr 2, s. 199-221.

7 . MANDZIUK, Karo/ Franciszek Neander, biskup sufragan wroctawski (1626—1693), ,,Col-
loquium Salutis” 12 (1980), s. 167-190; tenze, Zainteresowania bibliofilskie Karola Franciszka Nean-
dera biskupa sufragana wroclawskiego (1626—1693), ,,Roczniki Biblioteczne” 28 (1984), s. 107-151;
tenze, Ksiggozbidr Karola Franciszka Neandera biskupa sufragana wroclawskiego (1626—1693). Analiza
gawartosc, w: Misericordia et Veritas, red. J. Mandziuk, J. Pater, Wroctaw 1986, s. 179-236.

¥ J. MANDZIUK, Zainteresowania bibliofilskie Henryka 11 Forstera, biskupa wroclawskiego
(1853—1881), w: Koscidl na drogach historii. Ksigga jubileusgowa dedykowana Ksiedzu Profesorowi Dokto-
rowi Tadenszowi Stiwie, red. J. Wolczaniski, Lwoéw—Krakdw 1999, s. 63-83.

¥ Zob. J. MANDZIUK, S/ownik ksi¢3y pisargy archidiecezji wroclawskiej 1945—1992, Warsza-
wa 1997.

¥ . MANDZIUK, Nysa jako osrodek kultury w X1V'1 i XTI w., ,,Colloquium Salutis” 8
(1976), s. 73-96; tenze, Rola Kosciola katolickiego w szerzenin oswiaty na Slasku do czasow pruskich,
,»Colloquium Salutis” 14 (1982), s. 159—173.
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znaczacych $laskich szkol 1 wroclawskiego os$rodka akademickiego. W tym
wielotomowym opracowaniu na uwage zastuguje takze tematyka relacji wladza
Swiecka — Ko$cidé! katolicki, ktéra miata wielkie znaczenie dla Kosciota kato-
lickiego na Slasku i jego funkcjonowania w obszarze ustawodawstwa antyko-
$cielnego. Mimo ze omawiane dzieto dotyczy Kosciola katolickiego na Slasku,
mozna w nim takze znalezé przyczynek do historii protestantyzmu na Slasku,
zwlaszcza w odniesieniu do dzialalnosci Kosciola §laskiego.

Podsumowujac dorobek naukowy ks. prof. dra hab. Jézefa Mandziuka,
zwlaszcza cze$¢ odnoszaca si¢ do tematyki Slqska, nalezy podkresli¢, ze pre-
zentujac rzetelny warsztat naukowy, otwiera nowe pola badawcze, a jego szki-
ce biograficzne §laskich duchownych daja nastepnym pokoleniom historykéw
mozliwos¢ dalszych syntetycznych opracowan.

Z.akonczenie

Ksiadz prof. dr hab. Jézef Mandziuk nalezy do grona wybitnych historykéw,
ktory droge naukows rozpoczynal w powojennym wroctawskim srodowisku na-
ukowym u boku swego Mistrza, nestora wroctawskich historykéw Kosciola,
bpa prof. dra hab. Wincentego Urbana. Mimo zZe zwiazal si¢ z warszawskim
osrodkiem naukowym, to pozostal wierny swojej milosci, jaka jest dla niego
historia Kosciola na Slasku. Ta tematyka jest przedmiotem prac magisterskich,
licencjackich i doktorskich, ktére proponuje ks. Mandziuk swoim studentom.
O wiernosci do historii Slaska i kosciota wroclawskiego §wiadcza tez jego publi-
kacje, ktére w calym dorobku naukowym zajmujq znaczace miejsce. Dopelnie-
niem dzialalnosci naukowo-dydaktycznej jest dzielo zycia, czyli Historia Kosciola
katolickiego na Slaskn, jak okresla je ks. prof. Mandziuk. Nalezy mie¢ nadzieje, ze
wystarczy mu sil i zdrowia do sfinalizowania tego dziela, pomnika jego wdziecz-
nosci Kosciolowi wroclawskiemu, ktéremu wszystko zawdziecza.

Die wissenschaftlich-didaktische Tatigkeit von Priester,
habilitierter Professor Doktor Jozef Mandziuk
in Breslauer Kreis

Zusammenfassung

Der Priester Jozet Mandziuk gehort zu den hervorragenden Historikern,
der sein wissenschaftlichen Weg in den Nachkriegsjahren in dem wissenschaft-
lichen Kreis von Breslau an seines Meisters Winzenty Urban Seite, angefangen
hatte. Trotz, dass er mit dem wissenschaftlichen Kreis in Warszawa verbunden
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war, blieb er treu seiner Liebe und schrieb immer noch tGber der Geschichte der
katholischen Kirche in Schlesien. Uber Bindung an die Geschichte der katho-
lischen Kirche bezeugen seine Publikationen, die in seinem wissenschaftlichen
Schaffen bedeutende Stelle haben. Die Erginzung seiner wissenschaftlich-di-
daktischer Titigkeit ist sein Werk: Die Geschichte der katholischen Kirche in Schiesien.

Ubersetzt von Alefesandra Koziol
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VII OGOLNOPOLSKI ZJAZD PEDAGOGICZNY
Po zycie siegac nowe. Teoria a praktyka edukacyjna

Torun, 20-21 wrzesnia 2010 r.

Po % ycie siggac nowe. lTeoria a praktyka edukacyjna — pod takim hastem zaczerp-
ni¢tym z poezji Adama Asnyka w dniach 20—21 wrzesnia 2010 r. odbyl si¢ w To-
runiu VII Zjazd Pedagogiczny Polskiego Towarzystwa Pedagogicznego, ktory
zgromadzil niemal pigésetosobowe gremium przedstawicieli wielu osrodkéw
naukowych z calej Polski.

Organizowanie ogolnopolskich zjazdow pedagogicznych jest efektem dy-
namicznej i tworczej inicjatywy pracownikéw naukowych wyzszych uczelni pe-
dagogicznych w naszym kraju, ktérzy po upadku komunizmu w 1989 r. podjeli
trud krytycznej oceny minionego okresu i zaangazowali si¢ w proces odnowy.
Spotkalismy si¢ wiec na plaszczyznie doswiadczenia trzydziestoletnich staran
o sprostanie wyzwaniom, jakie stawia pedagogice czlowiek Zyjacy w Swiecie
wielu przenikajacych si¢ wzajemnie srodowisk.

VII Zjazd zostal zorganizowany przez Wydzial Nauk Pedagogicznych Uni-
wersytetu Mikolaja Kopernika w Toruniu, z inspiracji Polskiego Towarzystwa
Pedagogicznego. Przewodniczacym Komitetu Programowego byl prof. dr hab.
Aleksander Nalaskowski, przewodniczacy Komitetu Nauk Pedagogicznych
PAN i dziekan Wydzialu Nauk Pedagogicznych UMK, a przewodniczaca Ko-
mitetu Organizacyjnego dr hab. Maria Marta Urlinska, prof. UMK. Obrady od-
bywaly si¢ w torusiskim hotelu Filmar.

Zjazd ten wpisuje si¢ w trzyletni cykl spotkan zapoczatkowanych w 1993 r.
w Rembertowie przez Komitet Nauk Pedagogicznych PAN oraz Polskie To-
warzystwo Pedagogiczne, a kontynuowane w réznych osrodkach akademickich
naszego kraju. Gromadza one obok najwybitniejszych polskich pedagogéow —
teoretykow i badaczy — takze mltodszych pracownikéw nauki, pragnacych zapre-
zentowac¢ swoje dokonania na polu pedagogiki.

Celem tegorocznego zjazdu byla préba wypracowania nowego spojrzenia
na wzajemne zwiazki pedagogiki jako teorii naukowej i wyplywajacej z niej
praktyki edukacyjnej w §wietle dokonujacych si¢ wokot 1 wérdd nas wielkich
przelomoéw oraz pragnienie znalezienia rozwigzan zaréwno nowych proble-
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moéw natury teoretycznej, jak i trudnych kwestii praktycznych w przysztosci.
Shuzyla temu szczegdlna formula programowo-organizacyjna prowadzenia
obrad, ktéra umozliwila oméwienie tematéw z szerokiego wachlarza pro-
blematyki pedagogicznej. Spotkania w sesjach tematycznych przyczynily sie
bowiem do zintensyfikowania debaty, a takze do wymiany mysli, pogladéw
1 do$wiadczen.

Profesor dr hab. A. Nalaskowski, dziekan Wydzialu Nauk Pedagogicz-
nych, otworzyl obrady Zjazdu oraz powital uczestnikéw i gosci. Po wysta-
pieniach gosci honorowych, w tym prof. dra hab. Andrzeja Radziminskiego,
rektora UMK, odbyla si¢ sesja plenarna. Skladala si¢ ona z dwodch czesci.
Pierwsza zawierala wystapienia wprowadzajace: prof. dra hab. Zbigniewa
Kwiecinskiego — przewodniczacego Polskiego Towarzystwa Pedagogicznego,
prof. dra hab. Stefana Kwiatkowskiego — przewodniczacego Komitetu Nauk Pe-
dagogicznych PAN oraz prof. dra hab. A. Nalaskowskiego, dziekana Wydziatu
Nauk Pedagogicznych.

Otwierajac debate naukows prof. A. Nalaskowski stwierdzil, ze obec-
nie w pedagogice stawiamy wiele nowych pytan, ktére niestety pozostaja bez
odpowiedzi. Jego zdaniem pewne pytania moga nawet ujemnie wplywac na
jakos¢ nauki, zwlaszcza jezeli udzielane na nie odpowiedzi nie maja charak-
teru rozstrzygajacego. Pomimo tego zastrzezenia sam prelegent tez postawil
uczestnikom VII Zjazdu wazne pytania: Czy jeszcze prowadzimy w pedago-
gice jaki$ spor naukowy? Czy jeste$my gotowi o cos si¢ ze soba spierac? Czy
nie jest tak, ze kazde zaangazowane opowiedzenie si¢ naukowca za jakimi$
pogladem czy wyrazanie wlasnego stanowiska prowadzi do przypiecia mu lat-
ki ideologa?

W drugiej czeici sesji plenarnej wystuchalismy referatéw, ktore wyglosili: dr
hab. Astrid Meczkowska-Christiansen, prof. EUHE (Pedagogia bezdroza w swiecie
bez alternatyw), prof. dr hab. Bogustaw Sliwerski z DSW (W poszukiwanin nowych
idei i teorii) oraz prof. dr hab. Lech Witkowski z IBE (W obronie % yciodajnosci edu-
kagji).

Nastepnie obrady toczyly si¢ réwnolegle w dziesieciu sesjach problemo-
wych. Oto tematyka wiodaca poszczegolnych sesji:

I. Rynek edukacyjny: przedsiebiorczos¢ czy wykluczanier;
I1. Demokracja: zaangazowanie 1 biernos¢?;
III. Réznica czy zamet — imitacja czy swojskosé?;
IV. Postmodernizm 1 tradycja?;
V. ,,Rewolucja podmiotéw” — egoizm czy autonomiar;
V1. Poszukiwanie nowego paradygmatu: polifonia czy kakofonia?;
VII. Pozér w edukacji — diagnoza, proby rozwiazan;
VIIIL. Podreczniki, poradniki — mapa czy slepa uliczka?;
IX. Nauczyciel — jego (nie)przygotowanie;
X. Ku pozytywnym doswiadczeniom, czyli czasami si¢ udaje.
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Materialy dokumentujace podejmowang problematyke, zebrane uprzednio
przez koordynatorow wszystkich sesji, zamieszczono w dziesigciu zaktadkach na
stronie internetowej zjazdu, aby umozliwi¢ uczestnikom podjecie decyzji, w pra-
cach ktorej sesji chea brac udzial. Takze teksty referatéw, przygotowanych do wy-
gloszenia w poszczegolnych sesjach, udostepniono w internecie, co podarowato
dodatkowy czas na przygotowanie si¢ do wymiany pogladéw i dyskusji podczas
spotkania. Obrady zas same stworzyly przestrzen refleksji oraz dyskusji nad przy-
jeta opcja teoretyczng oraz nad jej przelozeniem na praktyke wychowania.

Program pierwszego dnia koncentrowal si¢ na postawieniu diagnoz oraz
na krytycznym rozpoznaniu obszaréw problemowych 1 kwestii do rozwigzania.
Podczas drugiego dnia spotkan probowano wskaza¢ na najwazniejsze wzory do-
brych rozwigzan. Zjazd zakonczyla dyskusja panelowa nad rzeczywista i mozli-
wa funkcja pedagogiki w planowych zmianach oswiatowych.

W drugim dniu uczestnicy wystuchali koncertu w wykonaniu orkiestry [72a
Activa, dzialajacej przy Polskim Stowarzyszeniu na Rzecz Oséb z Uposledze-
niem Umyslowym w Gdansku. Dzialalnosc¢ orkiestry jest dla jej cztonkéw forma
ciaglej edukacji. Sprzyja odkrywaniu nowych obszaréw aktywnosci, w ktorych
ksztaltuja si¢ nowe umiejetnosci lub usprawniajg juz nabyte. Przygotowaniom
koncertéw towarzysza liczne zadania pozamuzyczne, ktére w miare mozliwosci
realizuja czlonkowie orkiestry. Istote tej dzialalnosci wyraza motto programu:
,»Przez sztuke do samodzielnosci”. Z wielkim uznaniem i podziwem wysltucha-
lismy koncertu. Dzialania orkiestry sq przyktadem umiejetnego taczenia teorii
z praktyka pedagogiczna, ukazujg wzor takiego zaangazowania sztuki i komuni-
kacji interpersonalnej w integralny rozwoj czlowieka, ktore prowadzi do integra-
cji Srodowiska 0s6b wychowujacych dzieci z niepelnosprawnoscia intelektualna.
Dzielo to ksztaltuje opinie spoleczna, upowszechnia postawy otwarcia na pro-
blemy rodzin, ktérych cztonkami sa osoby z niepelnosprawnoscia intelektualna,
1 prowadzi do zrozumienia ich potrzeb.

VII Ogolnopolski Zjazd Pedagogiczny w Toruniu zakonczyla dyskusja pa-
nelowa nad rzeczywista 1 mozliwa funkcja pedagogiki w planowanych zmianach
oswiatowych. Wymiana pogladéw i dos§wiadczen naukowych stanowi inspiracje
do tworczego podejmowania aktualnych i przysztych wyzwan. Zjazd dobitnie
pokazal, ze pedagogika ewoluuje pod wplywem przemian spoleczno-kulturo-
wych. Wielo$¢ watkéw podjetych podczas debat w sesjach problemowych oraz
zaangazowanie uczestnikéw zjazdu w dyskusje Swiadcza o istniejacej w srodo-
wisku teoretykow wychowania potrzebie wymiany mysli i opinii.

Zjazd otwiera perspektywe dla dalszych naukowych kontaktéw i nowych
relacji pomigdzy osobami reprezentujacymi rézne srodowiska naukowe w Pol-
sce. Wygenerowal nowe pytania dotyczace teorii 1 praktyki pedagogicznej w ,,tu
iteraz” naszej sytuacji spoleczno-politycznej. Dla polskiej pedagogiki, ktéra sta-
je przed ciggle nowymi wyzwaniami, waznym zadaniem staje si¢ troska o to, by
podstawe jej stanowila prawda o czlowieku, ktéra mowi, ze istota jego jest fakt
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bycia osoba. Wydaje sig, ze to moze stuzy¢ jako zasadnicze instrumentarium,
kompas czy sejsmograf albo §wiatetko w tunelu pytan, ktére nie pozwoli nam
zagubi¢ si¢ w wirze retorycznych pytan. Gdy w centrum naszej uwagi stawiamy
godnos¢ osobowa: nauczyciela, ucznia, rodzicoéw oraz kazdego innego czlowie-
ka, wtedy mozemy mie¢ nadzieje, ze pedagogika przez nas uprawiana, jak pisze
w refleksjach pozjazdowych prof. dr hab. Sliwerski: ,,Nie jest tylko §wiadczeniem
ustug dla ludnosci w zakresie ksztalcenia i wychowania, ale musi by¢ zarazem
nieustanna reinterpretacja Swiata edukacyjnego, bedaca odbiciem i kontynuacja
tradycji, meta- przekazem ponadczasowych znaczen™.

Ramy niniejszego sprawozdania nie pozwalaja na szersze omoéwienie zagad-
nien podejmowanych podczas spotkania. Zachecam wiec do lektury materialéw
z VII Ogdlnopolskiego Zjazdu Pedagogicznego w Toruniu, ktore zostang opu-
blikowane w osobnym tomie.

Kazimiera |. Wawrz ynow OSU

! Pot. [http://sliwerski-pedagog.blogspot.com/2010_09_01_archive.html]
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VIII SALWATORIANSKIE SYMPOZJUM MISYJNE
Nie ustawacé w gloszeniu Dobrej Nowiny

Bagno, 9 maja 2011 r.

Benedykt XVI 21 wrzesnia 2010 r. podpisal List apostolski w formie motu
proprio Ubicumaque et semper, w ktérym ustanowil nowa dykasterie Kurii Rzymskiej
— Papieska Rade ds. Krzewienia Nowej Ewangelizacji. Podkreslajac w pierwszym
zdaniu tego listu, ze Kosciot ma obowigzek zawsze i wszedzie glosi¢ Ewangelie
Jezusa Chrystusa, wskazal dalej na swoje oczekiwania w tej materii wobec os6b
konsekrowanych. Z ich udzialem papiez oczekuje na inicjatywy zwiazane z nowa
ewangelizacja. Odpowiedzia wpisujaca si¢ w to najnowsze eklezjalne wydarzenie
stato si¢ VIII Salwatorianiskie Sympozjum Misyjne, ktére zorganizowane zostato
9 maja 2011 r. w Wyzszym Seminarium Duchownym Salwatorianow w Bagnie.
ciszka Jordana, zalozyciela salwatorianéw, ,,dopoki zyje na §wiecie chocby jeden
czlowiek, ktéry nie zna i nie kocha Jezusa Chrystusa, nie wolno ci spoczac”, orga-
nizatorzy sympozjum zatytutowali je: Nze ustawac w gloszenin Dobrej Nowiny.

Spotkanie rozpoczelo si¢ Eucharystia, ktérej przewodniczyl 1 homilie wy-
glosit Piotr Filas SDS, przelozony prowincjalny. Otwarcia sympozjum, wpro-
wadzenia z tematyke obrad oraz przywitania gosci dokonal Jerzy Madera SDS,
rektor seminarium.

Pierwszym prelegentem byt ks. dr Grzegorz Wita, adiunkt w Zakladzie
Misjologii i Teologii Ekumenicznej na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu
Slqskiego w Katowicach, sekretarz Stowarzyszenia Misjologéw Polskich. Przed-
stawil on referat Areopagi nowej ewangelizacji. Na wstepie prelegent odniost sie do
terminu ,,ewangelizacja”. Ukazal go w nawiazaniu do podstaw biblijnych oraz
wskazal na inspiracje, jakie w tej materii plyna zaréwno z nauczania soborowe-
go (np. Lumen gentinm 35), jak 1 posoborowego (np. Pawel VI, Evangelii nuntiands).
Kolejnym krokiem bylo przyblizenie terminu ,,nowa ewangelizacja”. Pierwszy
raz zostal on sformulowany przez bl. Jana Pawla II w czasie jego pierwszej
pielgrzymki do Polski w 1979 r., w Krakowie — Nowej Hucie. Okreslenie to, ro-
biac zawrotna kariere w teologiczno-pastoralnej refleksji, domaga si¢ — zdaniem
prelegenta — ciaglego poglebiania 1 przektadania na praktyke zycia Kosciola.
Owa nowos¢ nie oznacza odcinania si¢ od przesztosci, ale podjecie misji ewan-
gelizacyjnej z nowym zapalem, za pomoca nowych metod, srodkéw — z catym
dynamizmem, jaki ptynie z prawdziwego osobistego i wspélnotowego doswiad-
czenia Boga. Aby rzeczywiscie ta ewangelizacja nosita miano ,,nowej” musi by¢
prowadzona przez tych, ktérzy sa Swiadomi swej tozsamosci; sami najpierw zo-
stali zewangelizowani 1 w tej misji nie przyjmuja postawy mistrza i guru, ale sa
pokornymi uczniami Pana, ktérzy szukaja tu 1 teraz sposobu, jak innych do Boga
doprowadzi¢. W konicowej czesci wyktadu autor wspomnial nastepny Synod Bi-
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skupow, ktory odbedzie si¢ w 2012 r. i zostanie po$wigcony wiasnie tematowi
nowej ewangelizacji. Nawiazal tez do tekstu przedsynodalnego Lineamenta i do
ukazanych tam kontekstow, ktore ksztaltuja zycie wspolczesnego czlowieka,
1z tego wzgledu sq wazne dla nowej ewangelizacji (czynniki spoleczne, kultura,
gospodarka, nauka, technika, globalizacja, kryzys gospodarczy, wzrost gtodu
duchowego w niektérych regionach i srodowiskach).

Po przerwie przedstawiono dwa kolejne referaty. Pierwszy z nich dotyczyl
zalozyciela salwatoriandw, o. Franciszka Jordana, jako prekursora nowej ewange-
lizacji, a jego autorem byl mgr lic. Adam Teneta SDS z Rzymu, pracownik biura
postulacyjnego procesu beatyfikacyjnego Czcigodnego Stugi Bozego ks. Fran-
ciszka Marii od Krzyza Jordana. Za cel swojego wystapienia uznal zestawienie
rzeczywistosci ewangelizacji w drugiej polowie XIX w. z myslg i dzialalnoscia
o. Jordana. Pragnac ukaza¢ go jako prekursora nowej ewangelizacji odwolal sie
najpierw do dekretu podpisanego przez kard. Angelo Amato (14 stycznia 2011 r.)
oglaszajacego heroiczno$¢ cnot zalozyciela salwatorianéw, w ktorym czytamy
miedzy innymi, ze Jordan odznaczal si¢ uniwersalng wizja apostolatu i byt zaan-
gazowany we wspieranie zaréwno pierwszej, jak i nowej ewangelizacji. Realizujac
zapowiedziany temat ukazal najpierw o. Jordana na tle swojej epoki. Byt to czas
wielkiej dynamiki przemian spoleczno-politycznych oraz wielu inicjatyw ograni-
czajacych dzialalnosé¢ Kosciola. Jordan, obserwujac te realia oraz podejmowane
we wspolnocie Kosciota kroki zmierzajace do ich przezwyciezenia, sam gleboko
pragnal si¢ w nie wiaczy¢. Inspirujac sic osobami o podobnym uwrazliwieniu
(Janssen, Auer, Bosko) zalozyl Apostolskie Towarzystwo Nauczania, w ktore
chcial wlaczy¢ jak najszersze grono wspolpracownikow w dziele ewangelizacii
(3 stopnie 6wczesnego dzieta o. Jordana). Od poczatku rdzeniem jego planéw byt
uniwersalizm — powszechnos¢ zaangazowanych oséb i srodkéw (omznes et nbique).
To ogolne zalozenie przyjmowalo na kolejnych etapach wcielania w zycie planow
Jordana rézne konkretne ksztalty. Jak zaznaczyl ks. Teneta, dzi§ ukonkretyzo-
walo si¢ to w formie trzech galezi Rodziny Salwatorianskiej (wspélnoty zakonne
meska i zenska oraz miedzynarodowa wspolnota salwatorianéw §wieckich).

Ostatnim przedpoludniowym prelegentem byt prof. dr hab. Eugeniusz Sa-
kowicz, religioznawca, teolog religii z Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszyn-
skiego w Warszawie. W referacie: Jesli nie dialog miedz yreligiiny to co? skupil si¢ na
zagadnieniu dialogu miedzy wyznawcami réznych religii. Nawiazujac do prowo-
kacyjnie sformulowanego tematu wyrazil jednoznaczne przekonanie, ze jesli nie
dialog migdzyreligijny, to... pozostaje konfrontacja, wojna, wrogos¢, destrukeja,
milczenie. Wskazujac na wage dialogu miedzyreligijnego, odwolat si¢ do jego naj-
glebszego fundamentu teologicznego: Bég objawiony zaréwno na kartach Stare-
go, jak i Nowego Testamentu rozmawia z kazdym cztowiekiem. Ten dialog wi-
nien by¢ jednak rozumiany bardzo szeroko; nie tylko w wymiarze dyskursywnym
— jako zwykla rozmowa, ale zgodnie ze wspolczesnymi dokumentami Kosciota,
jako caloksztalt pozytywnych relacji miedzy wyznawcami réznych religii. Dialog
—jak wyraznie zaznaczyl profesor — nalezy prowadzic ze wszystkimi, oprécz zlego
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ducha. Wskazujac na trudnosci wplywajace na dzisiejszy dialog, zaznaczyl, ze ak-
tualnie dialogiczna postawe otwartosci nalezy zachowac ,,najbardziej wobec tych,
ktorzy tego nie chea”. Wazne jest na tej drodze przelamywanie negatywnych emo-
¢ji, pojednanie i oczyszczenie pamieci, gdyz czesto trudnosci w porozumiewaniu
si¢ leza na plaszczyznie nie tyle teoretycznych rozbieznosci, co emocjonalnych
uprzedzen i zasztosci. Wskazal przy tym, jak wazna jest Swiadomos$¢ whasnej toz-
samosci w prowadzonym dialogu. Jako wzoér wlasciwego sposobu prowadzenia
dialogu miedzyreligijnego wskazal bl. Jana Pawla I, ktéry dostrzegajac wartosci
obecne w innych religiach byt gleboko osadzony we wlasnej 1 z calym zaanga-
zowaniem ja glosil. Jako przyklad uszanowania przez niego wartosci obecnych
w islamie wskazal gest ucalowania ksiegi Koranu. Cho¢ wzbudzil on wtedy rézne
opinie, to jednak nie oznaczal — jak wyjasnil prof. Sakowicz — aprobaty dla calego
islamu, ale byl wyrazem szacunku dla tego, co prawdziwe 1 dobre w tej religii. Na
zakonficzenie wystapienia autor wskazal na plaszczyzny dialogu 1 zaznaczyl, Ze dzis
najbardziej potrzebny jest wspolny sprzeciw wyznawcoéw roznych religii wobec
promowanych dewiacji 1 naduzy¢ moralnych. U podstaw tego przekonania lezy
fakt, ze w kwestiach moralnych (zwlaszcza ochrony zycia 1 wlasciwego ksztaltu
rodziny) przekonania religijne poszczegdlnych wyznawcow sg zblizone.
Popotudniowy blok wykladowy rozpoczal dr Julian Bednarz SDS, misjo-
log, misjonarz i wykladowca w Salwatorianskim Instytucie Filozoficzno-Teolo-
gicznym w Morogoro w Tanzanii, ktory przedstawil referat Portret wspotegesnego
misjonarza. Na poczatku wskazal, ze kiedy$ pod stowem misjonarz rozumiano
ksiedza (nawet nie brata zakonnego), ktory pracuje na misjach. Dzi$ jestesmy
w tej materii dojrzalsi i za misjonarza traktuje si¢ kazdego postanego przez kom-
petentna wladze w celu realizowania misyjnego postania Kosciola. Nastepnie
wymienil istotne wartosci, ktérymi winien cechowac si¢ dzisiejszy misjonarz,
a mianowicie: poprawna intencja, wolnosc¢ decyzji oraz odpowiednie i konieczne
przymioty (zdrowie, dojrzalos¢ charakteru, przygotowanie duchowe, intelektu-
alne). Wskazujac na sposéb prowadzenia dziatalnosci misyjnej bardzo mocno
podkreslit, Ze winno to by¢ gloszenie stowa Bozego zespolone ze §wiadectwem
zycia. Dzisiejszy misjonarz to nie tyle sprawny menadzer, aktywny dzialacz, wy-
ksztalcony profesor, ale §wiadek Jezusa Chrystusa, ktory to §wiadectwo przekta-
da na konkretna posluge (naukowa, charytatywna, duszpasterska, formacyjna).
Ostatnim akcentem wystapienia bylo wskazanie na droge formacji przyszlych
misjonarzy. U pragnacych oddac si¢ tej postudze dzis, w realiach Kosciola i §wia-
ta poczatku XXI w., nalezaloby ksztaltowaé m.in. otwarto$¢ na inne kultury,
umiejetno$é przystosowywania si¢ do nowych i czesto zmiennych warunkéw,
zdolnos¢ do dialogu i wspdlpracy z ludZzmi innej mentalnosci, Swiadomos¢ wagi
inkulturacji. Na zakoficzenie padla przestroga przed uleganiem ,,syndromowi
skutecznosci”, ktory tak wyraznie jest obecny dzis na wielu plaszczyznach zycia
spolecznego. Uleganie mu moze by¢ niszczace dla wspolczesnego misjonarza.
Ostatnim prelegentem byt ks. prof. dr hab. Jan Gorski, kierownik Zakta-
du Misjologii i Teologii Ekumenicznej na Wydziale Teologicznym Uniwersy-
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tetu Slaskiego w Katowicach, konsultor Kongregacji Ewangelizacji Narodéw
w Rzymie, prezes Stowarzyszenia Misjologéw Polskich. W swoim wyktadzie:
Kondycja duchowa swiata chrzescijariskiego wyszedl od doswiadczenia pierwszych
swiadkow zycia i dzialalnoéci Jezusa Chrystusa, zawartego na poczatku Pierw-
szego Listu §w. Jana (1, 1): ,,To wam oznajmiamy, co byto od poczatku, cosmy
ustyszeli o Stowie Zycia, co ujrzeliSmy wlasnymi oczami, na co patrzyliSmy
1 czego dotykaly nasze rece”. Przywolal on te stowa w pelni §wiadomie, gdyz
pytanie o kondycje duchowa $wiata chrzescijanskiego w kontekscie dziatalno-
$ci misyjnej 1 nowej ewangelizacji musi by¢ powiazanie z faktem, Zze wlasne
doswiadczenie wiary jest najglebszym zrédtem tego, co si¢ przekazuje. W re-
feracie autor realizowal zadany temat podejmujac cztery watki tematyczne.
W pierwszym — chrzescijanin na dziedzificu pogan — wskazal, ze w dziatalno-
$ci misyjnej trzeba dzi§ nawiazywaé wyraznie do elementéw prawdy i dobra
zawartych w wierzeniach i kulturach ewangelizowanych narodéw. Diagnozu-
jac realizacje tego postulatu stwierdzil, Ze droga do prawdziwej inkulturacji
jest jeszcze daleka. Drugi podjety w wystapieniu watek dotyczyt obserwowa-
nej dzi§ sytuacji powrotu do religii. Z jednej strony jesteSmy Swiadkami ak-
tualnosci diagnozy bl. Jana Pawla II, ktéry wspominal o tym, Ze ,,cale grupy
ochrzczonych utracily zywy sens wiary albo wprost nie uwazajq si¢ za czlon-
kow Kosciola”, z drugiej za$ obserwujemy nowe formy przezywania tej samej
wiary chrzescijanskiej (misteria, koncerty, filmy). Przekaz mediow §wieckich
nie jest tu jednak jednoznaczny. Trzeci watek dotyczyl duchowosci chrzesci-
janskiej. Autor pytal w nim o to, jaki model chrzescijanstwa przynosza dzi-
siejsi postani? Wskazal przede wszystkim na koniecznos¢ unikania falszywe;j
alternatywy — duchowo$¢ czy apostolstwo — gdyz przeciwstawianie ich sobie
jest z gruntu falszywe. Prawdziwa duchowosc¢ jest apostolska, a prawdziwy
ewangeliczny apostolat nie istnieje bez duchowego fundamentu. W ostatniej
podjetej mysli — uwarunkowania przekazu Ewangelii — wybrzmiala przede
wszystkim troska, aby nie przenosi¢ na tereny misyjne wlasnych problemoéow
z wiara, lecz glosi¢ w calej integralnosci wiare Kosciola, ktérego jest si¢ po-
stancem.

Kazde wystapienie konczyl czas przeznaczony na kroétka dyskusje. Z per-
spektywy calosci wrécono do przekazywanych tresci w popotudniowym panelu
dyskusyjnym. Byl on okazja do stawiania dodatkowych pytan prelegentom oraz
dawal mozliwo$¢ dopowiedzen. Wirdd kwestii podjetych w tej czgsci sympo-
zjum wybrzmialy m.in. takie zagadnienia, jak zachowanie wlasnej tozsamosci
na drodze dialogu miedzyreligijnego oraz mozliwos¢ 1 znaczenie konwersji re-
ligijnej jako istotnego elementu tegoz dialogu. Zwieficzeniem sympozjum byto
nabozefistwo misyjne w kaplicy seminaryjnej oraz wieczorne spotkanie z pa-
nig dr Helena Pyz z Osrodka Rehabilitacji Tredowatych Jeevodaya (,,$wit Zycia”)
w Indiach.

Roman Stupek SDS
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Andrzej Derdziuk OFMCap
Teologia moralna w stugbie wiary Kosciota

Wydawnictwo KUL, Lublin 2010, ss. 411

Problematyka Zycia chrzedcijanskiego jest szczegdlnie dynamiczna i zywa.
Bogactwo postaw i drég zyciowych jest wrecz proporcjonalne do bogactwa po-
szezegolnych osob. Swiadectwo wiary wyzwala takze dynamike dobra i ewange-
licznego $wiadectwa.

Teologia moralna, ktéra bezposrednio zajmuje si¢ Zyciem chrzescijanskim
w Chrystusie, stara si¢ odpowiednio usystematyzowac przekazywane tresci. Poszu-
kuje takze okreslonych form, tematéw czy idei tej systematyzacji. Na przestrzeni
dziejow tej dyscypliny bylo juz ich wiele, np. Dekalog, cnoty, powolanie chrzescijan-
skie czy usynowienie. Istnieje tutaj jeszcze wiele innych mozliwosci i propozycji.

Autor prezentowanej ksigzki jest kapucynem, profesorem teologii moralne;
na Wydziale Teologii Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawta II, kie-
ruje katedra Historii Teologii Moralnej. Jest autorem wielu ksiazek, artykuléw
1 opracowan, m.in. Aretologia w podrecznikach moralistow kapucyriskich w okresie mig-
dzy Soborem Watykaiiskim 1 a Watykasiskim 11 (Lublin 2001), Grzech w X V111 wie-
ku. Nurty w polskiej teologii moralnej (Lublin 1996), Szata swiadectwa (Krakéw 2003)
1 Kaptan w stugbie Bogu i indziom (Krakéw 2010).

Prezentowang ksiazke otwiera spis zawartosci [s. 5—7], natomiast czg$¢ tre-
$ciowq zgrupowang w dwoch obszernych czesciach wprowadzenie [s. 9-20].
Czesci te skladaja sie z kilkustopniowych uszczegélowionych fragmentow.
Pierwsza cze$¢ nosi tytul: Spotkanie 3 Trdjjedynym Bogiem jako fundament teologii mo-
ralng/ [s. 21-196] 1 podzielona zostala na cztery rozdzialy. Ukazano najpierw
trynitarny fundament Zycia moralnego [s. 23—73], a nastgpnie wskazano na jego
uszczegolowienie przez odniesienia w dalszych rozdzialach do poszczegdlnych
Os6b Tréjcy Swietej. Zatem najpierw Bég jako Stworzyciel cztowieka [s. 75-110],
potem chrystocentryzm w teologii moralnej [s. 111-151], a wreszcie pneuma-
tologiczna perspektywa zycia moralnego [s. 153—195|. Otwarcie na dziatanie Boge
w Kosciele to tytul drugiej czesci, ktéra podzielona zostala na trzy rozdzialy
[s. 197-345]. Tutaj wskazano najpierw na eklezjalny charakter medytacji o wie-
rze [s. 199-221]. Sakramenty jako dotkniecie Chrystusa to tytul drugiego rozdzialu
[s. 223-313]. W trzecim omoéwiony zostal eucharystyczny wymiar Zycia spolecz-
nego [s. 315-345]. Tres¢ ksiazki zamyka zakonczenie [s. 347-353].

Publikacja jest zaopatrzona w wykaz skrétdw [s. 355-357], bibliografi¢
[s. 359-383], wspomniany spis tresci [s. 385—388], streszczenie [s. 389-394]
1 spis tresci [s. 395-398] w jezyku angielskim (ttum. I. Wisniewska) oraz spis tre-
$ci [s. 395-398] i streszczenie [s. 399—404] w jezyku wloskim (ttum. K. Kozak).
Sprawne postugiwanie si¢ ksiazka zapenia indeks osobowy [s. 405—411].

Prezentowane opracowanie jest pewng proba zorganizowania przeka-
zu podstawowych tresci wchodzacych w zakres klasycznego wyktadu teologii
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moralnej. Sam autor pisze: ,,Niniejsza ksigzka obejmuje rozwazania dotyczace
fundamentalnych kwestii teologii moralnej, wsrod ktérych miesci sie refleksja
o Bogu i cztowieku w aspekcie moralnego wysitku osoby petniacej wole Stwor-
cy. Punktem wyjscia jest medytacja nad tajemnica Tréjjedynego Boga, ktory ob-
jawiajac sic Komunia Ojca, Syna i Ducha Swietego, ukazuje bogactwo zycia
Bozego, stanowiacego zrédlo istnienia i rozwoju Swiata” [s. 14].

W tak zalozonych planach wida¢ zdecydowanie duze nagromadzenie waz-
nych tresci, ale potraktowanych w sposéb dos¢ ogélnikowy. Oczywiscie, nie
chodzi tutaj o szeroka systematyke, ale raczej o wigksze i bardziej poglebione ich
odniesie do zakreslonego w tytule ksigzki ogolnego ukierunkowania.

Wydaje si¢ bowiem, ze owa sluzebnos¢ teologii moralnej dos¢ mocno tkwi
nadal w klasycznym schematyzmie. Czy dotyka ona bogactwa wiary Kosciotar?
Moze ta wiara jest uproszczona i stad sama teologia nie jest w stanie si¢ przebi¢
1w pelni zaprezentowaé w swej dynamicznej stuzebnosci.

Slusznie stwierdza autor: ,,Dlatego teolog moralista rozwija swe postannic-
two poszukiwania prawdy w Kosciele, ktory jest tez dla niego naturalna prze-
strzenig karmienia si¢ prawda plynaca ze stowa Bozego™ [s. 14]. Nie mozna przy
tym zapomnie¢ kategorii Magisterium Kosciota. Ono jest istotnym znamieniem
uprawiania teologii w Kosciele i z Kosciolem, czego autor jest w pelni §wiado-
my, a moze tylko wskazuje na to malo konsekwentnie. Tylko taka teologia jest
w stanie spelnic¢ swe postannictwo ewangelizacyjne.

Interesujace, w sensie swoistej definicji teologii moralnej, jest sformutowa-
nie zawarte na s. 78: ,, Teologia moralna jest nauka o moralnej powinnosci czlo-
wieka udzielenia odpowiedzi na wezwanie Boze zawarte w stworzeniu i odku-
pieniu. Jest ona pomoca w rozwoju wiary, gdyz wskazuje konkretny ksztalt, jaki
winna przyja¢ odpowiedZ udzielana powolujacemu Bogu”. Jest to zatem owo
dynamiczne Zycie czlowieka w Chrystusie w kategoriach Nowego Przymierza.

Autor informuje, ze zamieszczone w ksiazce ,,wypowiedzi sa owocem wielo-
letnich poszukiwan naukowych, ktére byly juz niekiedy publikowane w réznych
czasopismach 1 ksiagzkach. Zostaly one poddane ponownemu przejrzeniu i opra-
cowaniu w celu stworzenia spojnej catoséci ukazujacej nature i przedmiot teologii
moralnej” [s. 20]. Ta informacja pozwala — z uprzedzeniem — dostrzec charak-
ter zbiorowy ksiazki, przynajmniej w konkretnych fragmentach. Nie oznacza to
klasycznych powtorzen, ale raczej rozproszenie analiz szczegdlowych kwestii.

Dobrze, ze Ojciec Profesor stawia stosunkowo jasno cele swego opracowania:
,Refleksje zawarte w ksigzce maja na celu ukazanie nieodzownego zwiazku Zzycia
wiary z postgpowaniem moralnym. Te dwa wymiary Zycia chrzescijaniskiego musza
si¢ Taczy¢ w czytelnym swiadectwie milosci, ktéra majac swe zrédlo w Bogu, jest
kierowana ku blizniemu mitowanemu w Bogu” [s. 19]. To zesrodkowanie wokél
milosci jest dobrym tropem, ale musi nabra¢ wyrazistszych ksztaltéw formalnych.

Warto zauwazy¢, ze bibliografia zostala sporzadzona z niezwykla staran-
nos$cia. Pytania budzi jedynie systematyka dokumentéw Kosciola (np. miejsce
Soboru Watykanskiego II) i dob6r opracowan, np. omawiajac sakrament na-
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maszczenia chorych nie siggnieto do licznych prac ks. prof. Jerzego Stefanskie-
go. Wydaje si¢ takze, ze wsrdd polskich autoréw zdecydowanie preferowane jest
srodowisko KUL. Zabraklo jednak wskazan prac ks. prof. Wactawa Hryniewi-
cza czy ks. prof. Stanistawa Witka.

Réwniez przypisy przygotowane sa bardzo starannie. Generalnie pelnia one
tylko funkcje bibliograficzna, a sporadycznie sq miejscem dodatkowych tresci czy
wyjasnien. Natomiast po przejrzeniu indeksu osobowego jawi si¢ pytanie, dlacze-
go nie rozwinigto skrétu ,,\ W imienia Lydki [s. 408]. Dziwne jest, zapewne z racji
zaufania komputerowi, wskazanie terminu ,,Papieza Polaka” [s. 42] jako odnosni-
ka do Wojciecha Polaka [s. 409] czy brak na s. 34 Andrzeja Szostka [s. 410].

Dos¢ szerokie sformulowanie konczy wprowadzenie autora: ,,Ksiazka majac
w duzej mierze charakter refleksji metodologicznych z zakresu teologii moralnej,
podaje wiele tresci pomagajacych zrozumie¢ wielko$¢ postannictwa chrzescijanina
1 otworzy¢ si¢ na zbawcze dzialanie taski Bozej. Podawane w niektorych przypad-
kach prezentacje historycznego rozwoju okreslonych pogladéw ilustruja prawde,
ze ewolucja pogladu na zycie moralne dokonujaca si¢ w okreslonym kontekscie hi-
storycznym, cho¢ ulega pewnym modyfikacjom czasowym, w istocie dotyczy tych
samych probleméw, ktore ludzkosé ciagle na nowo musi podejmowac” [s. 20].

W zakoniczeniu autor stawia ambitne podsumowania i perspektywy. ,,Nauka
o stworzeniu, sumieniu, modlitwie i grzechu zyskuje inny wymiar, gdy patrzy
si¢ na nie od strony dzialania poszczegélnych Osob Trojcy. Podjeta w obecne;j
ksigzce medytacja nad tymi treSciami nie tylko pragnie dotrze¢ do glebszych
poktadow depozytu wiary, ale tez ma nadziej¢ znalezienia nowego narzedzia
docierania z tym przestaniem do wspoélczesnego czlowieka” [s. 352]. Nie ulega
watpliwosci, ze jest to zakreslenie ambitnego planu badawczego.

Prezentowane przez autora mysli wiodace omawianej ksigzki wskazuja na
szczegolne odniesienia do Trojcy Przenajswietszej. Wydaje si¢ jednak, ze tytul
opracowania nie do konca oddaje owo ukierunkowanie badawcze, owo bogac-
two. Jest on chyba zbyt ogdlny, a z drugiej strony zapewne zbyt ambitny. Wydaje
si¢ takze, Zze zawiera on bardziej tresci deklaratywne niz badawcze. Tymczasem
ten wlasnie interesujacy nurt dochodzi czesto do glosu.

Waznym wskazaniem jest zwrocenie uwagi, a faktycznie przypomnienie, ze
uprawianie teologii jest postuga w Kosciele [s. 211]. Warto jeszcze doda¢, ze z Ko-
$ciolem. Nie chodzi tu tylko o praktyczny cel nauczania teologa moralisty [s. 210],
a przede wszystkim o tozsamo$¢ obu. Istnieje bowiem tendencja zbyt dalekiej
autonomii czy indywidualizacji, ktéra neguje eklezjalny charakter tego namystu.

W podsumowaniu trzeba stwierdzi¢, ze pojawilo si¢ interesujace opracowa-
nie, ktérego zapowiedzig byly wezesniejsze publikacje autora. Zaproponowana
systematyka prezentuje si¢ juz jako bardziej zwarty obraz. Zwrdcenie uwagi na
Tréjce Swieta jako rzeczywistos¢ unifikujacej podjecie niektoérych tematéw teo-
logii moralnej jest obiecujacym wskazaniem.

Bp Andrzej F. Dzinba
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Stanistaw Kowalczyk
Nurty personalizmu. Od Augustyna do Wojtyly

Wydawnictwo KUL, Lublin 2010, ss. 246

Miniony wiek XX chyba najdobitniej dowiddl, Ze rozpoczety przez dualizm
kartezjanski, a podjety potem i zradykalizowany przez wulgarny mechanistycz-
ny materializm Juliena La Mettriego ,,sp6r o czlowieka”, wcale si¢ nie zakonczyl.
Co wigcej, dzi§ w epoce szalejacego postmodernizmu, wieszczacego wszem,
wobec i kazdemu z osobna nie tylko kryzys kultury, prawdy, wartosci, ale takze
kryzys idei cztowieka — spor ten jeszcze bardziej narasta.

Antropologiczne kategorie czlowieka, wolnosci, humanizmu uznane zosta-
ly za relikt przestarzalej semantyki nalezacy do archeologii ludzkich dziejéw
1 zapomniane cmentarzysko mysli. Stad po Nietzscheanskiej ,,$mierci Boga”
przyszed! czas — jak utrzymywal Claude Leévi Strauss — na to, by oglosi¢ §wiatu
,,Smier¢ czlowieka” — §mierc jego wolnosci, sensu zycia i historii.

Dlatego tym pilniejsze sq glebokie i rzetelne studia dotyczace czlowieka oraz
jego miejsca w hierarchii bytéw §wiata wraz z wynikajacymi zen metafizycznymi
konsekwencjami. Studia odstaniajace jego prawdziwa cielesno-duchowa nature
1 wolne od ideologicznych dyktatéw, pracujacych najczesciej w przestrzeni post-
kartezjanskiego ,,bledu antropologicznego”. Potrzeba dzi§ zatem autentycznie hu-
manistycznego zatrzymania si¢ na cztowieku, ktére dawaloby intelektualny odpor
wszelkim psudoantropologiom o proweniencji naturalistycznej i materialistycznej,
sprowadzajacym byt ludzki do roli wyzej zorganizowanego zwierzecia albo tez ta-
kim, ktore rozpatruja fenomen czlowieka jedynie z parcjalnego punktu widzenia.

W te, wcigz niezagospodarowana, nisze filozoficznych rozwazan nad czlo-
wiekiem wpisuje si¢ doskonale studium ks. prof. Stanistawa Kowalczyka zaty-
tutowane Nurty personalizmu. Od Augustyna do Wojtyly. Autor jest doskonale znany
polskiemu czytelnikowi z wielu rozmaitych publikacji filozoficznych, takich jak:
Podstawy swiatopogladn chrzescijariskiego, Clowiek w mysli wspdtezesnej, Liberalizm a filo-
g0fia, Larys filozofii czlowieka, Filogofia Boga, Filogofia kultury, Clowiek a spotecznost,
Zarys filozofii polityki, Bdg filozofii a Bdg wiary 1 innych. Warto zaznaczy¢, ze niektore
z wymienionych tutaj pozycji doczekaly si¢ juz kilku wydan.

Za swoja niestrudzona dziatalnos¢ naukows Ksigdz Profesor uhonorowany zostat
wieloma prestizowymi nagrodami, a ostatnio (w styczniu 2011 1)) doktoratem honoro-
wym nadanym mu przez Senat Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu.

W swych dzietach S. Kowalczyk jawi si¢ zawsze jako uczony niestrudzenie
poszukujacy prawdy o bycie ludzkim, odczytywanym w rozmaitych — niemal
wszystkich — jego odstonach i aspektach. Stad jego mysl w filozofii polskiej od
lat zgodnie okreslana bywa jako ,,filozofowanie pochylone nad cztowiekiem”,
jednoznacznie kojarzone z filozoficznym personalizmem, ktéry w ocenie ko-
mentatoréw tej mysli, doczekal si¢ juz nawet swojego dookreslenia — jako ,,per-
sonalizm realistyczno-dynamiczny” [s. 230].
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Personalizm ten przede wszystkim ukazuje aspekty bytu osobowego, jego
transcendencj¢ podmiotows oraz szeroko rozumiang dynamike dziatan — wia-
$ciwg dla $wiata oséb ludzkich. Ujmujac catosciowo profil filozofowania Kowal-
czyka, mozna stwierdzi¢, ze koncentruje si¢ on na fenomenie egzystencji osoby,
ujetej w jej odniesieniach nie tylko ontologicznych, ale takze aksjologicznych,
indywidualnych, spotecznych, naturalnych oraz religijnych. Dodatkowo jawi si¢
jako jedyna filozofia, bedaca niejako ex definitione zawsze po stronie czlowieka.
Dlatego tez nie powinno nikogo dziwi¢, ze ostatnio opublikowane przez niego
Nurty personalizmn wpisuja si¢ w caloksztalt takiego wlasnie filozofowania.

Recenzowana ksigzka Kowalczyka niewatpliwie stanowi owoc jego wielo-
letniej, dojrzalej refleksji antropologicznej, ktora za pomocy przystepnego jezyka
dzieli si¢ chetnie z czytelnikiem. Jest to publikacja prezentujaca az 27 odmien-
nych postaci i szkét mysli personalistycznej. Stanowi wigc Zrédio solidnej wie-
dzy na temat tego, czym jest personalizm jako kierunek filozoficzny, jakie sq
jego gléwne nurty oraz perspektywy rozwoju.

Ksigzka Kowalczyka zbudowana jest w formie przejrzystego leksykonu roz-
wazan wybranych myslicieli, co autor czyni zawsze w duchu odkrywania pelnej
prawdy o czlowieku-osobie. Co ciekawe, nie wszystkich przywotanych w publikacji
autoréow mozna zaliczy¢ wprost do filozofow. Przykladem sa m.in. tacy mysliciele,
jak chociazby wybitny wloski teolog — Romano Guardini, badz tez postaci ze Swiata
medycyny, psychologii, a nawet psychiatrii, jak Viktor Frankl czy Antoni Kepinski.

Taki wybor autoréw $wiadezy o tym, Ze personalistyczne myslenie o cztowieku,
w aspekcie jego godnodci i nieredukowalnosci, nie jest i nie moze by¢ zarezerwowane
wylacznie dla samej tylko filozofii, ale roztacza si¢ takze na inne dziedziny wiedzy
o osobie, obejmujac w ten sposéb coraz wigksze obszary nauki. Kowalczyk posrednio
dowodzi w ten sposob, ze niewatpliwie proces rozwoju mysli personalistycznej nie
jest definitywnie zakonczony, ale raczej odnajdujemy coraz to nowsze jego odstony.

Jako cezure porzadkujaca proponowane stanowiska lubelski Mysliciel przy-
jal w swej ksiazce perspektywe historyczna, nadrzedna wobec wszelkich innych
kryteriéw. Stad na poczatku swoich rozwazan siega do personalizmu egzysten-
cjalno-teocentrycznego §w. Augustyna [s. 9—16]. Tworzy to ciekawa i niespotyka-
ng dotad w innych podobnych publikacjach perspektywe, objawiajaca si¢ przez
dostrzezenie 1 werbalne dookreélenie licznych watkéw personalistycznych, od-
najdywanych juz w mysli patrystycznej, ktére swoje zamkniecie znajduja w ,,an-
tropologii adekwatnej” kard. Karola Wojtyly — péZniej papieza Jana Pawla 11
[s. 221-234]. Stad tez podtytul calego opracowania: Od Augustyna do Waojtyty. Co
ciekawe, w ten sposob Kowalczyk definiuje kazdy z 27 przywolanych w ksiazce
typow personalistycznego myslenia o czlowieku, nadajac mu uszczegdlowiajace,
wyrdzniajace 1 precyzujace dookreslenie.

Chociaz ksigzka prof. Kowalczyka ostatecznie nie rozwiazuje zadnego
doniostego filozoficznie problemu, nie stawia $mialych hipotez i nie dokonuje
ich weryfikacji — to pomyslana jako swoiste kompendium czy raczej ,,leksykon”
rozmaitych nurtéw personalizmu stanowi — jak si¢ wydaje — nieocenione Zr6-
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dlo wiedzy o tym rodzaju filozofowania nad czlowiekiem, czynionym zawsze
w kontekscie ludzkiej natury i osoby. Studium to jest tym cenniejsze, ze zostalo
ubogacone wieloma odniesieniami zrédtowymi, jakie znalazly si¢ w obszernym
materiale przypisow. Stad $mialo mozna stwierdzi¢, Ze do tej pory w literaturze
polskiej brakowalo podobnego dzieta.

Pewnym nieznacznym niedosytem w lekturze Nurtow personalizmn — aczkol-
wiek wynikajacym zapewne ze §wiadomie zaloZonej i uzasadnionej koncepcji
pracy — wydaje si¢ by¢ pominigcie w tak solidnym opracowaniu odniesienia sie,
do takich prekursoréw mysli personalistycznej, jak chociazby tworzacy w kli-
macie filozofii anglosaskiej bostonczyk, Borden Parker Bowne, uznawany dzis
powszechnie za pierwszego personaliste amerykanskiego, oraz do grupy XIX-
-wiecznych personalistéw rosyjskich, zwlaszcza Wtadimira Solowjowa, Mikota-
ja Bierdiajewa, Lwa Y.opatina, Mikotaja Bugajewa czy Aleksego Kozlowa.

Co prawda, autor broniac si¢ przed tego typu zarzutami juz we Witgpie pisze,
ze: , lista przedstawicieli personalizmu omawianych w tej ksiazce nie jest kom-
pletna, bo ich pelny zestaw przerasta bowiem ramy jednego tomu” [s. 7] — to
jednak chocby tylko samo zasygnalizowanie pewnych nazwisk 1 postaci uboga-
ciloby zapewne jeszcze bardziej to cenne opracowanie.

Pomoca w lekturze ksiazki bylaby réwniez — jak sie wydaje — pobiezna cho¢-
by préoba pogrupowania prezentowanych typéw personalizméw, dzigki przyjeciu
dodatkowej cezury wedtug np.: epok lub nurtéw myslowych, w przestrzeni kto-
rych historycznie si¢ rozwijaly. Zabieg ten — w naszej ocenie — znacznie ulatwilby,
zwlaszcza mniej filozoficznie wprawionemu czytelnikowi, nie tylko ich recepcje,
ale stworzylby takze jaki$ ,klucz” do ich wewnetrznej interpretaciji. Nie jest to
wbrew pozorom zadanie latwe, poniewaz wydaje sie, iz ,,gléwna trudnoscia sa-
mego personalizmu jest to, ze nie nalezy on do systeméw autoreferencyjnych”
[s. 245]. ,,Gl6wna bowiem «pasja» personalisty wcale nie jest poznanie jako takie,
lecz raczej ludzkie zycie w jego, w pelni osobowym, ksztalcie” [s. 245] — osadzone
jednakze za kazdym razem w nieco innym, filozoficznym klimacie.

Oczywiscie mimo przywolanych tutaj — zdecydowanie bardziej postulatéw
niz jakich§ merytorycznych zastrzezen — jasno trzeba stwierdzi¢, ze publikacja
ks. S. Kowalczyka stanowi niezwykle wazny glos w toczacej sie od wiekow ,,wal-
ce” o czlowieka. Glos tym cenniejszy, ze wypowiedziany w perspektywie filozo-
ficznej chrzescijanskiego personalizmu wraz ze wszystkimi jego implikacjami.

Podejmujac si¢ recenzji powyzszego studium, nie mozna nie zaznaczyc¢ tego,
ze chyba najlepsza rekomendacja do si¢gnigcia po nie, bedzie fakt, iz juz pot
roku po ukazaniu si¢ pierwszego wydania tej ksiazki, jest ona niemal nieosia-
galna w sprzedazy detalicznej, a jej naklad wyczerpany. Pokazuje to, ze studium
znalazlo juz swoich czytelnikéw, wypelniajac w ten sposéb nie tylko dotkliwa
pustke na rynku ksiggarskim, ale takze wciaz nienasycony gléd filozoficznego
zglebiania tajemnicy czlowieka.

Ks. Piotr Mrz ygtod
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Bernard McGinn

Mistyczna mysl Mistrza Eckharta, cztowieka,
przed ktérym Bdg niczego nie skryt

tlum. S. Szymanski, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagielloniskiego, Krakéw 2009,
ss. 310

Duchowe przebudzenie, ktérego jeste$Smy swiadkami w naszych czasach,
niejednokrotnie przeistacza si¢ w donosne wolanie o kompetentnych przewod-
nikéw, zdolnych posréd wielu nawolywan wspolczesnego $wiata nieomylnie
rozpoznaé glos Prawdy. Poszukiwanie to swym zasiegiem obejmuje takze czasy
przeszle i czesto przybiera forme badan historycznych. Jednym z wielkich mi-
strzow duchowosci p6znego sredniowiecza byl dominikanski teolog i kaznodzie-
ja Mistrz Eckhart (11328). Posta¢ tyle ciekawa, co kontrowersyjna, ktéra pomi-
mo uplywu czasu cieszy si¢ nadal niestabnacym zainteresowaniem. Jakkolwiek
nic nie moze zastapi¢ bezposredniej lektury jego pism, to jednak, by stala si¢ ona
owocna, potrzebny jest dobry przewodnik po jej meandrach. Bez watpienia ta-
kim kwalifikowanym znawca mysli Eckharta, ktory jej zglebianiu poswiecil bez
mala 40 lat swojego zycia, jest amerykanski teolog Bernard McGinn, $wiatowe;
stawy autorytet w dziedzinie historii mistyki chrzescijanskiej, autor wielu ksia-
zek i artykuléw z zakresu teologii historycznej i duchowosci, wydawca i ttumacz
wybitnych dziel w ramach serii Classics of Western Spirituality. W swojej ksiazce
zatytulowanej Mistyezna mys! Mistrza Eckbarta — cglowieka, pred ktorym Big niczego
nie skryt (oryginal angielski: The Mystical Thought of Meister Eckhart. The Man from
Whom God Hid Nothing, New York 2001), stara si¢ odpowiedzie¢ na wiele pytan,
sposrod ktorych do najistotniejszych naleza: Kim byl Mistrz Eckhart? Dlaczego
jego kazania 1 nauki maja taka sile i sa tak kontrowersyjne? Jaki byt stosunek
miedzy Eckhartem Lesemeister a Eckhartem Lebemeister oraz miedzy jego uczony-
mi pismami tacinskimi, ktére daja nam dostep do tego pierwszego, i ponad setka
kazan i garscia traktatow, ktore pozwalaja nam postucha¢ Eckharta kaznodzieje
1,,duchowego przyjaciela”? Ksiazka zrodzila si¢ z przekonania, ze pomimo kil-
ku dobrych dziel w jezyku angielskim i wielu znakomitych prac po niemiecku
w kwestii Eckharta jest 1 zawsze bedzie znacznie wigcej do powiedzenia.

Wyniki swoich dociekan i analiz autor prezentuje w szesSciu rozdzialach.
Pierwszy z nich (Zycie i dyiela Eckharta) ma charakter biograficzny i wprowadza-
jacy w tworczo$¢ Dominikanina. Whrew przeswiadczeniu niektorych badaczy
bardziej ukazujacych Eckharta jako filozofa niz teologa i mniej jeszcze jako
mistyka B. McGinn przybliza twoérczo$¢ Mistrza wlasnie jako dzieto jednocze-
$nie 1 w rownym stopniu filozofa, teologa i mistyka. Kwestia sporéw interpre-
tacyjnych narostych woké! jego dzietl oraz mozliwosci ich rozwiazania znajdu-
je swoje obszerne omoéwienie w rozdziale 11 (Interpretacje Eckharta: kontrowersje
7 perspektywy). Autor prezentuje na wstepie swoje stanowisko wobec toczacej sig
od lat 60. ubieglego wicku polemiki wokél problemu, czy okreslenie mistyk jest
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w przypadku Eckharta zasadne. W tym kontekscie podkresla, ze wlasciwa od-
powiedz na tak postawione pytanie polega miedzy innymi na operowaniu moz-
liwie najbardziej adekwatnym pojeciem mistyki, czego zabraklo wielu uczo-
nym, wypowiadajacym si¢ w tej kwestii. Zdaniem autora, jezeli Mistrz Eckhart
nie byl mistykiem, to za takowego nie mozna takze uzna¢ np. Jana od Krzyza.
Wlasciwa perspektywe dla odkrycia w Eckharcie mistyka oraz filozofa i teo-
loga McGinn widzi w odpowiedzi na pytanie o jego rozumienie wewnetrznej
relacji rozumu 1 prawdy, filozofii i teologii, mysli 1 praktyki. Autor podkresla,
ze najbardziej oryginalne fragmenty nauczania Dominikanina nalezg tak do
zakresu teologii chrzescijanskiej, jak 1 do filozofii w ogodle. Poglad ten potwier-
dza zywione przez Eckharta przekonanie o doskonalej zgodnosci Biblii i filo-
zofil, z czego wynika jego poglad, ze komentarz do Pisma §w. 1 samo gloszenie
stowa Bozego mozna przedstawi¢ w formie filozoficznej. Jednakze McGinn
podkresla zdecydowanie, Zze dla Eckharta filozofia nie jest podstawg wiary,
niemniej jednak zastosowanie jej w egzegezie stanowl wazng cze$¢ powolania
kaznodziei. Podobnie jak wielcy mistrzowie tradycji monastycznej Eckhart byt
przekonany, ze Swiadomos¢ mistyka jest zasadniczo hermeneutyczna, to zna-
czy, osiaga si¢ ja przez akt stuchania, interpretowania i gloszenia biblijnego
stowa. Pomimo ze Eckhart wiele zawdzi¢czal innym, odmiana wypracowane;j
przez niego ,,hermeneutyki mistycznej” ze swoistymi zabiegami multiplikacji
1 stylistycznej przewrotnosci, zdaniem McGinna, w duzej mierze stanowi jego
wlasne dzieto. Kaznodziejstwo Mistrza dominikanskiego nalezy widzie¢ w ca-
tej ztozonosci kontekstu historycznego, a nauczanie z ambony w perspektywie
liturgicznej. Lingwistycznie natomiast McGinn sytuuje Eckharta w ramach po-
wstajacej filozoficzno-teologicznej oraz mistycznej leksyki jezyka niemieckie-
go. Podkresla on przy tej okazji, ze Mistrz Eckhart jest jedyna wazng postacia
w historii mysli chrzedcijanskiej, w mysleniu ktérej mozna dostrzec niezwykla
dynamike wzajemnych oddzialywan miedzy tacinskim mistycyzmem i nowa
teologia w jezyku niemieckim, jaka rodzi si¢ od XII w.

W rozdziale 111, zatytulowanym Eckbart i mistyka glebi, oméwiony zostal
problem charakterystycznych cech mistyki Dominikanina oraz jej usytuowania
w krajobrazie mistycyzmu niemieckiego XIII 1 XIV w. B. McGinn odnosi si¢
krytycznie do dotychczasowych klasyfikacji pogladow Eckhartianskich biora-
cych pod uwage kryteria: narodowosciowe (mistyka niemiecka), geograficzne
(mistyka nadrenska), zakonne (mistyka dominikanska) oraz intelektualistyczne
(mistyka spekulatywna). Poszukujac najbardziej adekwatnego okreslenia dla mi-
stycznego systemu Eckharta, proponuje nazwe ,,mistyka glebi”, gdzie ,,gle¢bia”
odnosi si¢ do $rednio-wysoko-niemieckiego terminu Grunt / Grund. W $wietle
wlasnych analiz semantycznych oraz zrédlowych McGinn zauwaza, ze wyra-
zenie to stosowano zaréwno w odniesieniu do najbardziej wewnetrznej natury
Boga, jak 1 do najglebszego wnetrza duszy, okreslanego czgsto metaforycznie
jako ,,iskra”, ,twierdza”, ,;szczyt”, ,ziarno” itp. Nalezy ono wraz z wieloscig
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swoich lacinskich odpowiednikéw do tzw. mistyki introwersji, za ojca ktore;
w zachodnim chrzescijanstwie uwaza si¢ Sw. Augustyna. Jednakze dla McGinna
Grunt to co$ wiecej niz tylko prosty przeklad z taciny, jest to nowy twor, ktérego
znaczenie mozna doceni¢ jedynie badajac jego konteksty i sensy w kazaniach
i traktatach w jezyku rodzimym samego Eckharta. Idac zatem tak wyznaczona
sciezka badawcza, autor zauwaza najpierw zwiazek pomiedzy Grunti Geburt, czyli
pomiedzy glebia duszy a narodzinami w niej Stowa, by nastepnie podda¢ anali-
zie zjednoczenie tozsamosci, ktére u Eckharta znajduje swa podstawe w pogla-
dzie gloszacym, ze glebia duszy i glebia Boga stanowia jedng glebie. Owa ,,nie-
zroznicowang tozsamos¢” — czy tez ,,zréznicowane niezréznicowanie”, jakie ma
miejsce w unio mystica, wyrazaja najlepiej symbole oceanu i pustyni. Spojrzenie na
mistyke glebi w perspektywie starej chrzescijanskiej formuly gloszacej, ze ,,Bog
stal si¢ czlowiekiem, to czlowiek moze stac¢ si¢ Bogiem”, prowadzi autora do
przekonania, ze Eckhartianiska nauka o Grunt jest w swej istocie chrystologicz-
na. Natomiast uwzgledniajac caloksztalt wspolczesnych badan nad problemem,
McGinn dochodzi do wniosku, zZe termin Grunt, scala rézne aspekty mistyki
Eckharta nie tyle w jakis cisly system, lecz raczej pozwala je uja¢ w apofatyczny
proces przechodzenia od ,,czegos$” do ,,niczego”.

W rozdziale IV autor ukazuje Mistrza Eckharta jako kaznodzieje 1 ducho-
wego przewodnika, a w jego kazaniach poszukuje zasadniczych zrebow jego
nauczania o wiecznych narodzinach Stowa w glebinach duszy. B. McGinn
szczegotowo analizuje tre$¢ czterech kazan, ktore sa wyjatkowym cyklem w do-
robku Dominikanina. W ten sposéb pragnie on uchwyci¢ to, co jezykoznawcy
nazywaja pragmatyka, czyli kontekstem sytuacyjnym przestania. Okazuje sie,
ze gléwny element mistycznego wywodu Eckharta wyraza si¢ w przekonaniu,
ze narodziny nastepuja jedynie w warunkach calkowitej wewnetrznej biernosci,
w stanie calkowitego opréznienia umystu, ktore staje sie mozliwe zawsze i jedy-
nie w wyniku dzialania Bozego.

Okreslenie teologicznego szkieletu, na ktérym rozpicta zostala tkanina
mistycznego nauczania Mistrza Eckharta, stanowi przedmiot rozwazan przed-
stawionych w rozdziale V: Metafizyka emanacyjna. Analizy ukrytej systematyki
Eckharta wioda przez ukazanie dialektyki ,;wylaniania si¢” (exztus — emanatio)
wszystkiego z ukrytej glebi Boga oraz ,wchlaniania” albo ,,przenikania” (reditus
— restoratio) wszech§wiata w istotowq tozsamos$¢ z boskim zrédlem. Z tej per-
spektywy McGinn opisuje metafizyke Eckharta jako emanacyjng (fuxus). Jed-
nakze zauwaza przy tym, ze wszelkie préby wtloczenia mysli Eckhartowskiej
w ramy $cistego systemu stanowig przedsigwzigcie z gory skazane na niepowo-
dzenie, ktéremu grozi splycenie czy wrecz zakwestionowanie jej zasadniczego
przestania. W dialektyce exitus — reditus, ktora Eckhart uwaza za zasadnicze pra-
wo rzeczywistosci, wyrdznia w pierwszym etapie trzy stadia stworczego dzialta-
nia Boga: bullitio (,;,wewngtrzne wrzenie”, czyli formalna emanacja, ktéra stwarza
czysta nature wewnatrz, réwna swojemu zrodtu), ebullitio (podobne do | kipienia”
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dzialanie przyczyny sprawczej, ktora Stworca wytwarza co$ innego, co pochodzi
od niego, ale nie z niego) oraz creatio, ktére bedac trzecim i ostatecznym stadium
Bozego dzialania stanowi wytwarzanie z niczego. Kategorie bullitio — ebullitio
stanowia osnowe¢ Eckhartowskich rozwazan na temat Trojcy Swigtej, ktérych
omdéwienie zajmuje znaczna czes¢ omawianego rozdzialu. McGinn okresla je
mianem ,,eksperymentatorskich”. Jego zdaniem Mistrz dominikanski dazyt do
znalezienia adekwatnych sposobéw wyrazania wewnetrznej dynamiki boskiego
bullitio, a takze do pokazania (miedzy innymi przez stynne dialektyczne rozréz-
nienie Boga i Boskosci), jak wewnetrzne zycie Boga rozumianego jako komu-
nia trzech Osoéb jest zaréwno zrédlem wszystkiego, co jest, oraz sposobem,
za pomocy ktérego czlowiek znajduje droge powrotu. Wewnetrzna dynamike
Boskiego ,,wrzenia” w Trojcy Eckhart przestawial, wykorzystujac transcenden-
talia: esse, unum, verum, bonum. W dalszej czgsci swoich rozwazan autor, rozréz-
niajac orzekanie, analogie i dialektyke, omawia Eckhartowskie zapatrywania na
rézne sposoby moéwienia o Bogu. Podkresla tu paradoksalnos¢ jego pogladow,
gdy z jednej strony stwierdza on, ze Bég jest ,,wszechimienny”, a z drugiej réw-
nie dobrze okresla Go mianem ,,bezimienna Nico$¢”. Celem takiego zabiegu,
zdaniem McGinna, jest destrukcja, ktéra prowadzac przez intelektualne zawie-
szenie 1 treSciowa pustke owocuje w dalszej konsekwencji milczacym zjednocze-
niem z Boza nicoscia. Analiza pojecia stworzenia, zaréwno w aspekcie procesu
ciaglego stawania si¢ (creatio continua), jak i sposobu istnienia bytu stworzonego
(esse), jest kolejnym etapem analizy pogladéw Mistrza. Tres¢ paragrafu: Stworgenie
czlowieka jako ,imago | intellectus” stanowi swego rodzaju traktat mistycznej antro-
pologii Eckharta.

Celem filozoficzno-teologicznych spekulacji Eckharta bylo wypracowanie
u swoich odbiorcow takiego stanu §wiadomosci, ktéry pozwolitby im wrocié
do Boskiej glebi. Swoje rozwazania o Eckhartianskiej doktrynie powrotu do
Boga prezentowane w rozdziale VI (Podrog beg drogi: powrdt do glebi) B. McGinn
rozpoczyna od omowienia wypracowanej przez Mistrza dominikanskiego
chrystologii. Zdaniem Eckharta, tak jak stworzenie jest ciaglym i wiecznym
procesem (¢creatio continua), tak rowniez Stowo, przyoblekajac si¢ w ciato, nie sta-
nowi jedynie minionego zdarzenia, ktére wspominamy, by osiggnac zbawienie,
lecz jest raczej nieustannie obecnym uczlowieczeniem Boga oraz permanentna
deifikacja czlowieka i wszechswiata (zncarnatio continua). Funkcjonalna chrysto-
logia Mistrza Eckharta wiaze si¢ dos¢ scisle z jego naukq o lasce, ktora autor
omawia w dalszej kolejnosci. Nastepnie w sposéb sumaryczny prezentuje naj-
wazniejsze warunki, ktérych zaistnienie umozliwia realizacj¢ procesu powrotu
do Boga. Skupia si¢ tu na analizie trzech zasadniczych i powiazanych ze soba
form duchowej aktywnosci: odosobnienia (abescheiden), rodzenia (gebern) i prze-
nikania (durchbrechen), ktére, stanowiac ascetyczng praktyke apofatyki, realizuja
sie w wymiarze metafizycznym, etycznym i mistycznym. Zaznacza przy tym, ze
nie chodzi tu o klasyczne itinerarium duchowe, lecz raczej o stopniowe zdoby-
wanie nowego rodzaju u§wiadomienia Bozej obecnosci. Trzeba w tym miejscu
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zaznaczy¢, ze B. McGinn widzi zagadnienie z perspektywy wypracowanych
przez siebie zalozen, w mysl ktérych najlepsza kategoriq interpretacji skom-
plikowanej historii chrzescijaniskiej mistyki jest wlasnie kategoria §wiadomo-
$ci bezposredniej obecnosci Boga. Stanowi ona najbardziej odpowiedni punkt
odniesienia dla ujecia zréznicowanych pogladéw na nature mistycznej relacji
z Bogiem, nawet wowczas, gdy Bog jawi si¢ jako nieobecny czy tez — podob-
nie jak to ma miejsce u Eckharta — jako obecny w ciszy i ciemnosci ,,nie-Bog,
nie-Duch, nie-Osoba, nie-Obraz”. W tym kontekscie McGinn okresla poglady
Mistrza dominikanskiego mianem apofatycznej mistyki §wiadomosci Boga. Jej
celem jest zjednoczenie. Podejmujac temat zjednoczenia, McGinn zauwaza, ze
dla Eckharta sa istotne jego dwa aspekty: uprzednio istniejaca istotowa unia,
ktora jest trwalym brakiem odréznienia Boga od wszystkich rzeczy jako ich
prawdziwe] rzeczywistodci, oraz zjednoczenie osiagane przez coraz wicksza
,»Swiadomos§¢” Obecnosci na poziomie Grunt. Ten ostatni aspekt zjednoczenia
zrealizuje si¢ w ,,niewiedzy” ksztaltowanej w procesie wspomnianego wyzej
odosobnienia, rodzenia i przenikania. Stan zjednoczenia jako postaé deifika-
cji wykracza poza wiedze i milo$¢, jakich czlowiek doswiadcza w zwyklych
formach $§wiadomosci. Eckhart, wedlug McGinna, byl bezkompromisowy
w zdecydowanym gloszeniu, ze zjednoczenie z Bogiem jest absolutna i cal-
kowita identycznoscig bez jakiegokolwiek rodzaju posrednika. Stad tez czesto
musial si¢ broni¢ przed zarzutem panteizmu. By¢ moze, jak zauwaza R. Woods,
B. McGinn zbytnio wyakcentowal u Eckharta zjednoczenie tozsamosci (indi-
Stinct union) 1 zwiazane z nim poczucie catkowitego stopienia si¢ duszy i Boga
(fused identity), nie podkreslajac przy tym wystarczajaco, ze Mistrz Eckhart
jednak wyraznie nauczal o realnej réznicy pomiedzy Stworcg 1 stworzeniem.
Jednakze w swoich innych publikacjach McGinn sygnalizuje te kwestie wy-
starczajaco klarownie. Jezeli chodzi o praktyczny i egzystencjalny wymiar zycia
w zjednoczeniu, to wyraza si¢ on w nauczaniu Eckharta w dos¢ intrygujaco
brzmigcym wezwaniu do ,,zycia bez «dlaczego»”. Poszukujac znaczenia tego
zagadkowego sformutowania, McGinn zauwaza, ze bylo ono logiczna konse-
kwencja apofatycznych postaci mistycyzmu poéznego Sredniowiecza. Mistyka
oparta na ,,drodze bez drogi” ku niepoznawalnemu Bogu absolutnej wolnosci
moze przynies¢ owoce tylko w zyciu bez ,,dlaczego”, czyli czystej, zupelnie
bezinteresownej milosci Boga, stanowiacej mistyczna synteza akcji i kontem-
placji, zapomnienia o sobie i poszukiwania Jego woli.

W Dodatkn B. McGinn omawia zrédla tworczosci Mistrza Eckharta. Roz-
poczyna od ogdlnej prezentacji Sredniowiecznych sposobéw nauczania oraz do-
stepnych éwezesnie zasobow literackich, by nastepnie przejs¢ do przedstawienia
konkretnych autoréw bedacych dla Eckharta najwickszymi autorytetami. Stosu-
jac procedure badawcza — polegajaca na zliczeniu ilosci cytowan — jako Zrédla
Eckharta wymienia sposréd autoréw niechrzescijaniskich Platona i Arystotelesa
oraz w dalszej kolejnosci presokratykéw, Seneke 1 Cycerona, jak i neoplatonikéw,
a takze Majmonidesa i Awerroesa. W grupie autorytetéw chrzescijanskich nato-
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miast niewatpliwy prym wiedzie §w. Augustyn, obok ktérego pojawia si¢ tak-
ze Tomasz z Akwinu, Boecjusz, Grzegorz Wielki, Hieronim, Jan Chryzostom,
Bernard z Clairvaux, Orygenes, Pseudo-Dionizy i Jan z Damaszku.

Bogata literatura zrédlowa i przedmiotowa ksigzki B. McGinna (z 309 stron
publikacji 90 stron zajmujq przypisy oraz niemal 20-stronicowa bibliografia)
stanowi niewatpliwy atut dziela, dajac czytelnikowi mozliwos¢ rozeznania sig
W status quaestionis prezentowanej problematyki oraz mozliwos$¢ kontynuowania
badan. Autor nie ogranicza si¢ tylko do referowania pogladéw Mistrza Eckhar-
ta, ale takze ukazuje ich szeroki kontekst oraz historyczne zrédla, co umozliwia
szersze spojrzenie na omawiana problematyke. Czyni tak omawiajac kwestie np.
narodzenia Stowa w duszy, bullitio-ebullitio, zjednoczenia mistycznego, zycia bez
,»dlaczego”.

Pewne zastrzezenia moze budzi¢ polskie tlumaczenie, w ktéorym mozna
spotka¢ niezbyt zreczne sformulowania, jak np.: petitionary prayer zostato prze-
tlumaczone jako ,,modlitwa proszalna”, cho¢ zreczniej byloby nazwac ja ,,bla-
galna” lub ,,modlitwa prosby”; indistinc union przelozono jako ,,nierozréznialne
zjednoczenie”, podczas gdy adekwatniej byloby to odda¢ przez ,,zjednoczenie
tozsamosci” lub ,,utozsamienia”; tacinskie raptus (w wydaniu WU] napisane z li-
terowka: ruptus), ktore na angielski przettumaczone zostalo jako rapture, w pol-
skim tlumaczeniu brzmi zupelnie niezrozumiale jako ,,zerwanie”, tradycyjnie
zwyklo si¢ ten termin tlumaczy¢ jako synonim slowa ,.ekstaza” lub tez jako
,oderwanie”, a takze ,,uniesienie”. Problematyczne wydaje si¢ takze tlumacze-
nie podtytutu ksiazki. Nie mozna mu nic wprawdzie zarzuci¢ pod wzgledem
jezykowym, wszak angielskie: The Man From Whom God hid Nothing doskonale
tlumaczy si¢ na polskie: ,,Czlowiek, przed ktérym Bég niczego nie skryt”, jed-
nakze nie taka, jak si¢ wydaje, byla intencja autora, ktérg wyjawia w jednym ze
swoich wywiadéw. Dowiadujemy si¢ tam, ze w kontekscie przesiaknietej apofa-
tycznoscig refleksji Eckharta Bog jest tym, ktory wlasnie skrywa przed ludZmi
swojq ,,nico$¢”, stajac si¢ poznawczym mrokiem, nieprzenikniong ciemnoscia,
epistemologicznym ,,nic”. Stad tez wzigwszy pod uwage ten subtelny aspekt
pewnego rodzaju ironicznej gry stow, bardziej adekwatne tlumaczenie podty-
tulu powinno raczej brzmie¢ nastepujaco: ,,Czlowiek, przed ktérym Bog skryt
Nicos¢”. Oddaloby to takze w sposob niewatpliwie oryginalny paradoksalno$é
jezyka Mistrza dominikanskiego.

Bez najmniejszego wahania mozna uznac dzieto B. McGinna za publikacje
stanowiaca nowy, wazny punkt odniesienia do studiéw nad Eckhartem. Cho¢
dzielo to ma charakter wszechstronnie wprowadzajacy w mysl tego stynnego
mistycznego kaznodziei 1 nauczyciela, to jednak wielu jego recenzentow zgod-
nie przyznaje, ze stanowi ono takze wybitng analiz¢ najwazniejszych tematéw
Eckhartowskiej mysli.

Ks. Mirostaw Kiwka
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Brian Patrick McGuire
Friendship and community. The monastic experience, 350-1250

Cornell University Press, Ithaca and London 2010, ss. 571
(Przyjazi i wspdlnota. Doswiadczenie monastyczne, 350-1250)

Brian Patrick McGuire, profesor Historii Sredniowiecza w Instytucie Hi-
storii 1 Teorii Spolecznych na Uniwersytecie Roskilde w Danii, jest znanym
mediewista majacym za soba bogaty dorobek naukowy. Specjalizuje si¢ w hi-
storii i kulturze cysterskiej Sredniowiecza XI-XV w. Pierwsze szlify swoje;
naukowej kariery odebral u stynnego profesora z Oksfordu, Richarda Sou-
therna, pod ktérego kierownictwem w 1971 r. przedstawil nieopublikowang
do dzi§ dysertacje doktorskq z teologii §w. Anzelma, a dokladniej recepcji
jego nauczania o zmartwychwstaniu w XII i XIII w. P6Zniej skierowal swoje
zainteresowania na obszar cysterskiej teologii monastycznej, szczegoélnie na
ziemiach dufiskich, skad sam pochodzil. Poswigcit temu specjalne studium'.
Od samego jednak poczatku fascynowal go temat przyjazni rozumianej jako
najprawdziwsza forma wyrazu wlasciwa kazdemu czlowiekowi, niezaleznie od
czasow, wieku 1 stanu. To sprawilo, ze zainteresowal si¢ przyjaznig w $rodo-
wisku monastycznym sredniowiecza, udowadniajac teze, ze mnichom tamtych
czasoOw nie byly obce serdeczniejsze stosunki kolezenskie, czesto zawierali
bliskie przyjaznie wbrew ogdlnie panujacej postawie nieufnosci do tej formy
relacji ze strony instytucji Ko$ciola.

Szczegblnym jednak obiektem zainteresowan McGuire’a, zainspirowa-
nym ruchem gejowskim, jest seksualny komponent przyjazni i to zaréow-
no hetero-, jak i homoseksualny. Postanowil go przeanalizowaé w oparciu
o wczesniejsze badania zmarlego chicagowskiego badacza, J. Boswella®. To
wlasnie one spowodowaly, ze nasz autor kontynuowal kontrowersyjng teze
o homoseksualnosci jednego z najwickszych cystersow $redniowiecznej An-
glii, stynnego opata z Rievaulx — Aelreda, ktéra w niniejszej ksigzce znalazta
rowniez swoje miejsce. Kontrowersyjnosc tej tezy zapoczatkowala 25-let-
nig jalowa dyskusj¢ badaczy nad tozsamoscia seksualng Aelreda z Rievaulx;
dyskusje, ktora opisalem w osobnej ksiazce: Spor o Aelreda. W posgukiwaniu
prawdziwego oblicza Aelreda 3 Rievanlx’.

! B.P. McGuire, The Cistercians in Denmark: Attitudes, Roles and Functions in Danish and Med;-
eval Society, Cistercian Publications, Kalamazoo—Michigan 1982.

> . Boswell, Christianity, social tolerance and homosexnality. Gay people in Western Europe from the
beginning of the Christian era to the 14" century, The University of Chicago Press, Chicago—London
1980.

* R. Gron, Spdr o Aelreda. W poszukiwanin prawdziwego oblicza Aelreda 3 Rievanlx, Wydawnic-
two Antyk, Kety 2005.
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Omawiana pozycja ksigzkowa jest wznowieniem wydania z 1988 1., posze-
rzonym o przemyslenia autora ustosunkowujace si¢ do wszystkich uwag, jakie
pojawily si¢ po jej pierwszym wydaniu. Dlatego ksiazka, ktérej podtytul robo-
czy brzmi: Z nowym wstepem, zawiera wlasciwie dwa wstepy: ten z plerwszego
i ten z drugiego wydania. Poprzedzaja je: Spis tresci oraz Wprowadzenie. Wlasciwy
korpus ksiazki [s. 1-427] omawia temat przyjazni w sSrodowisku monastycznym
IV-XIII w. Przypisy do tekstu poszczegélnych rozdzialéw zamieszczone zosta-
ty na koncu ksigzki, a dalej wykaz stosowanych skrétéw, bibliografia podzielona
na zrédia drukowane i dzieta drugorzedne oraz indeks nazwisk.

Sam autor obral w badaniach pie¢ kryteriéw dotyczacych sposobu realizacji
podjetego zadania [s. XII-XIV].

1) W swojej analizie bazuje na opisach przyjazni dostepnych w zrédiach
pisanych, takich jak: listy, kroniki, eseje, monastyczne reguly, a nawet poematy;

2) Wyznacza chronologiczny zakres badan, obierajac za poczatek 350 r.,
kiedy ruch monastyczny jest juz wyraznie widoczny, a za koniec 1250 r., kiedy
obserwujemy ustanie dominujacego wplywu srodowiska monastyczno-religij-
nego na kulture europejska;

3) Przedstawia doswiadczenie przyjazni w jej formie historycznej, w zalez-
nosci od §rodowiska 1 zaistnialych faktéw;

4) Ukazuje przyjazn w srodowisku sredniowiecznej monastycznej wspolno-
ty ludzkiej, ktora wplywata na jej ksztalt i forme;

5) Prébuje pokazaé praktyczng, zyciows strone przyjazni wynikajaca z jej
teoretycznych przestanek.

Stosownie do obranych kryteriéw temat przyjazni zostal opracowany
w dziewieciu rozdziatach. Najpierw autor analizuje wiedze Wschodnich Ojcow
Kosciota preferujacych generalnie Zycie odosobnione, aczkolwiek z pewnymi
odniesieniami do wspolnotowego. Przy koncu tych rozwazan McGuire przed-
stawil nastepujace modele Zzycia monastycznego: zycie w samotnosci z bezpo-
srednim odniesieniem do Boga (Antoni Pustelnik); indywidualne Zycie asce-
tyczne we wspolnocie (Pachomiusz) prowadzace do zycia w harmonii (Bazyli
Wielki), w ktorej jednak brakuje jeszcze zaufania do osobistych przyjazni w ob-
rebie klasztoru (zycie w przyjazni) i poza nim (zycie w braterstwie). W tych
ostatnich dwoch przypadkach wiecej ma do powiedzenia madroé¢ zachodnia,
co analizuje w kolejnych rozdziatach.

Madros¢ zachodnia dbata przede wszystkim o element wspdlnotowy zycia
monastycznego, dla cementowania ktérego dopuszczata element indywidual-
nych przyjazni, cho¢ z réznym efektem. Autor przedstawil poglady i praktyke
przyjazni u Ambrozego z Mediolanu, Augustyna, Hieronima, Paulina z Noli,

* B.P. McGuire, Friendship and community. The monastic experience, 350—1250, Cistercian Publi-
cations, Kalamazoo 1988.
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Sulpicjusza Sewera, Jana Kasjana, Benedykta z Nursji oraz Grzegorza Wielkie-
go. Najwiecej obiekcji dyscyplinarnych w tym wzgledzie wykazywali Jan Kasjan
1 Benedykt, aczkolwiek obaj nie wykluczali przyjacielskich stosunkow, a ogdl-
nym efektem jej dopuszczenia w zycie wspolnotowe byla integracja mnichow.

Rozdzial trzeci omawia dzieje przyjazni w okresie tzw. wedrowki ludow
oraz w epoce frankonskiej Karola Wielkiego i jego syna. Modelowym wzorem
jest dla autora poemat anglo-saksonski Wedrowiec, ktérego bohaterem jest czlo-
wiek stale poszukujacy bliskiej przyjazni w swoim zyciu. McGuire pokazuje to
na przykladach zycia i twoérczosci Bedy Czcigodnego, irlandzkich zakonnikéw,
anglosaskich misjonarzy oraz teologéw epoki frankonskiej z Alkiunem i Raba-
mem Maurem na czele, ktorzy pozostawali w bliskich, duchowych przyjazniach
réwniez z ludZzmi spoza §rodowiska monastycznego.

Kolejny rozdzial omawia dzieje przyjazni na przestrzeni dwoch wiekéw po
okresie karolinskim (X—XI w.), ktory ze wzgledu na charakter Zrédel spowo-
dowany brakiem politycznej stabilnosci autor nazywa okresem ,,zaciemnienia”.
Ma ono swoje uwarunkowania réwniez w badaniach interesujacego go tematu
w §rodowisku monastycznym opartym gléwnie na skapo zachowanej korespon-
dencji. Autor skupil si¢ na relacjach panujacych w klasztorze St. Gall, na osobie
Rateriusza, biskupa Werony, na stosunkach na dworze Ottona III — ukazujac je
na tle pierwszych prob reformatorskich Zycia monastycznego idacych w kierun-
ku ascetyzmu — oraz w Bawarii.

Tytul nastepnego rozdziatu — Reforma i odnowa: Nowy impuls w kierunku prg y-
Jagni w latach 1050—1120 — wskazuje na coraz wickszg role przyjazni w dziele
reformy monastycznej XI w. Autor zauwaza najpierw, ze znacznie wzrosto za-
interesowanie cyceronska koncepcja przyjazni, co doprowadzito do pojawienia
si¢ jej nowych duchowych form wyrazu w §rodowisku monastycznym oraz kleru
swieckiego. Na tym tle uczytelnia samo dzielo reformy gregorianskiej Kosciola
X—XI w. oraz ruchu pustelniczego, ktére znalazly swe ujscie w monastycznej
formie przyjazni u Anzelma z Canterbury.

Caly rozdzial szosty jest poswiecony przyjazni w XII w. kultywowane;j
w nowo powstalym zakonie cysterskim, pod wplywem impulsu §w. Bernarda
z Clairvaux. Zainteresowania autora ida w kierunku uchwycenia jej charakteru
homoerotycznego widocznego u Anzelma z Bec i jego nasladowcow. Opisuje
réwniez formy przyjazni w klasztorach Troyes, Cluny, Clairvaux i Celle. Dopie-
ro na tym tle wyrazisciej jawi si¢ koncepcja przyjazni u Aelreda z Rievaulx, ktora
omawia szczegdtowo w osobnym rozdziale.

Rozdzial 6smy przedstawia kontynuacje aelredianiskiej koncepcji przyjazni
w §rodowisku monastycznym, aczkolwiek z mniejszym zainteresowaniem teo-
logicznym. Omawia plagiaty aelredianskiego traktatu O prgyjagni duchowey, listy
z ich rola budujaca przyjazn oraz poematy. Autor pokazuje wreszcie dzialania
instytucji Kosciota, dla ktérych przyjazn indywidualna stala si¢ wyzwaniem,
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gléownie ze wzgledéw seksualnych, tym bardziej, ze pojawily zenskie galezie
zakonne. Wyzwanie to znalazlo wyraz we franciszkafdskim zdystansowaniu si¢
do przyjazni i ogolnej nieufnosci do niej w p6zniejszych latach.

Ostatni rozdzial jest epilogiem, ktory pokazuje koniec oraz nowy poczatek
dziejow przyjazni monastycznej po okresie jego dwunastowiecznego rozkwitu.
Autor nie omieszkuje zauwazy¢ nuty pesymizmu oraz strachu obecnych w tema-
cie indywidualnych przyjazni we wspélnotach monastycznych w poézniejszych
wiekach oraz ich §wieckiego fenomenu w epoce modernistyczne;.

Podsumowujac dzielo McGuire’a trzeba zauwazy¢ ogrom jego pracy ba-
dawczej opartej na rzetelnej i fachowej analizie literatury Zzrédlowej. Jest to
monografia jedyna w swoim rodzaju, ktéra na pewno juz wpisala si¢ w historie
studiéw nad kultura monastyczna sredniowiecza i szczesliwi sg znawcy jezyka
angielskiego mogacy ja naby¢ 1 z niej korzystaé. Rézni si¢ ona znaczaco od
dotychczasowych studiéw na ten temat pozostawionych niegdys przez Adele
Fiske (1970) czy Pedro Lain Entralgo (1972). Tego ostatniego McGuire nie
wymienia nawet w swojej bibliografii, mozliwe, iz z powodu nieznajomosci
jezyka hiszpanskiego. Wspomniane pozycje sq znacznie starsze, nie ukazuja
wyraznie elementu rozwojowego przyjazni, sa bardziej psychologizujaco-filo-
zofujace.

Autor prébuje pokaza¢ w miare szeroki wachlarz fenomenu przyjazni w $ro-
dowisku monastycznym, chcac wyjasnic¢ geneze takich stosunkéw i nastepujace
po sobie zwiazki przyczynowo-skutkowe, wyszczegdlniajac rézne formy 1 prze-
jawy przyjazni. Podkresla przy tym pierwszorzedna role kultury chrzescijanskiej,
aczkolwiek nie umniejsza elementu natury ludzkiej z jej glebokim pragnieniem
poczucia wspolnoty realizowanej przez bliskie, indywidualne, a nawet intym-
ne przyjaznie. Tym nalezy tlumaczy¢ poruszanie sfery emocjonalno-seksualne;
przyjazni, przy jednoczesnej probie odpowiedzi na pytanie, jak sobie z niq ra-
dzono w §rodowisku monastycznym. Byt to dotychczas temat tabu bardzo malo
zbadany, ktéremu droge zaczal do$¢ brutalnie torowac zmarly prof. J. Boswell.
By¢ moze nasz autor niekiedy przesadza, probujac niemal wszedzie odnalez¢ ele-
ment homoerotyczny w przyjazniach miedzy mnichami, tak jak uczynil to np.
z Anzelmem Bec, Bernardem z Clairvaux czy Aelredem z Rievaulx, ale samo
pokazanie problemu jest bardzo pozyteczne 1 odkrywcze, warte w kazdym razie
zauwazenia. W tej perspektywie przyjazn wyglada bardziej autentycznie, poka-
zujac przestrzenie walki sredniowiecznego mnicha ze swoja pickna, ale peknieta
natura. Z tych réwniez wzgledéw pozycii tej nie moze zabraknac¢ w biblioteczce
kazdego mediewisty.

Ks. Ryszard Groii
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O obowigzkach oséb swieckich i ich sprawach. Czgs¢ szesnasta
Dekretu przypisywanego Iwonowi z Chartres
wstepem poprzedzil, na jezyk polski przetozyl Jerzy Wojtczak-Szyszkowski

De officis laicorum et causis eorundem. Decreti lvonis Cartnutensis
quo ferebatur pars sexta decima

praefatione instruxit, in linguam polonam vertit Gregorius Wojtczak-Szyszkowski

Wyzsza Szkota Handlu 1 Prawa im. Ryszarda Y.azarskiego w Warszawie, War-
szawa 2009, ss. 277

Problematyka Kosciola w bogactwie jego réznorodnych odniesien oraz
ewangelizacyjnego spelniania si¢ jest szczegélnie bogata i zarazem interesujaca.
To niezwykle spotkanie wymiaréw czysto ziemskich i tych osadzonych w kate-
goriach wiary, a wiec nadprzyrodzonych. Tyle jest w nich wyrazistosci przyro-
dzonej, jak i tajemnic nadprzyrodzonych. Spotkanie za$ tych wymiarow zawsze
bedzie rodzi¢ pewne napigcia, pytania czy refleksje.

Nie ulega watpliwosci, ze szczegdlng sfera w Kosciele, w pielgrzymujacym
ludzie Bozym Nowego Przymierza, jest miejsce §wieckich ochrzczonych. Tako-
we miejsce majq oni od zawsze, ale jednoczesnie praktyka zna tutaj niezwykle
bogactwo, niestety czesto o charakterze zdecydowanie negatywnym. Po prostu
ich miejsce jest niestety czesto nadal zajmowane przez osoby duchowne, niejed-
nokrotnie ze szkoda dla samej misji obu i jej oczekiwanej owocno$ci. Oni bo-
wiem maja w chrzcie $wigtym zadania zlecone przez samego Jezusa Chrystusa,
a nie tylko przez Kosciol.

Oto ukazal si¢ przeklad fragmentu Dekretu przypisywanego Iwonowi
z Chartres w przekladzie prof. dr. hab. Jerzego Wojtczaka-Szyszkowskiego. Thu-
macz jest wybitnym profesorem Uniwersytetu Warszawskiego w zakresie jezyka
oraz kultury lacinskiej i greckiej, a takze szeroko znanym z wielu wczeséniejszych
przekladow, chocby tekstow zwiazanych ze $w. Kinga czy blogoslawiona Salo-
meq. Ttumaczyl wiele tekstéw oraz urzegdowych dokumentéw dla Stolicy Apo-
stolskiej. Wybitny znawca taciny chrzescijanskiej 1 pierwotnych czaséw chrze-
$cijanstwa.

Prezentowana edycje otwiera sfowo do czytelnika piéra ks. dr. hab. Fran-
ciszka Longchamps de Berier, profesora Uniwersytetu Jagielloniskiego [s. 5—8].
Nastepnie zamieszczono tekst opatrzony tytutem: Dokument ,,De officiis laicorum et
cansis eorundem” i jego wplyw na ksztatltowanie si¢ prawa sSwieckiego w Polsce Sredniowiecine
przygotowany przez autora przektadu [s. 9-31]. Jest to znakomite wprowadzenie
historyczne oraz merytoryczne w proponowany przeklad.

Nastepnie opublikowano polski przektad wspomnianego fragmentu opraco-
wania Iwona z Chartres [s. 33—163]. Wielce przydatne jest zamieszczenie orygi-
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nalnego tekstu facifskiego [s. 165-277]. Prezentowany rozdzial szesnasty zawiera
tacznie 362 orzeczenia (capita). 7. kolei caly dekret w edycji J.P. Migne’a z 1889 r.
znajduje si¢ w tomie 161 na szpaltach 55—1022 (wraz z Prologien).

Przekazany polskiemu czytelnikowi przeklad fragmentu wybitnego tekstu
z poczatku XII w. jest waznym elementem edukacji prawnej i historyczne;j. Jed-
noczesnie jest to takze wazny material dla szerszych badan 6wczesnych proceséw
konstytutywnych, ktére nie moga nie siega¢ do zagadnien prawnych. W wielu
przekazanych sformulowaniach mozna znakomicie wyczytaé¢ dwczesne, typowe
zwlaszcza dla tego okresu tredci. Sieganie do tak powaznych Zrodel jest wicksza
gwarancja rozeznania terazniejszosci.

Sytuacja spoleczna, polityczna i religijna tamtego okresu byla dos¢ napieg-
ta, a wielokrotnie i konfliktogenna. To czas bardzo dynamicznego $cierania
si¢ wielu interesow oraz preferencji prawnych, ktére prowadzily doé¢ tatwo
do wielorakich napie¢, niestety czasem celowo kreowanych czy podtrzymy-
wanych. Yatwe bylo bowiem takze wyzwalanie osobistych ambicji, ktérym
stosunkowo obce byly idealy stuzby spolecznej czy nawet eklezjalnej. Widac,
ze faktycznie wszedzie sa ludzie. Zreszta napiccia w tej plaszczyznie sa wrecz
typowe dla kazdego czasu. Wyraznie pokazuja to takze liczne fragmenty pre-
zentowanego Dekretu.

Wazna informacja w lekturze prezentowanego zbioru jest uwaga tlumacza,
m.in. w kontekscie licznych pytan i watpliwosci: ,,Przeklad dokonany i publiko-
wany po raz pierwszy w Polsce (a najprawdopodobniej pierwszy raz nie tylko
w naszym kraju) stara si¢ czyni¢ zado$¢ wymogom nowoczesnej translatoryki,
nie odchodzac wszakze od tresci kazdego poszczegolnego orzeczenia rozdzialu.
Nie bylo to czasem rzecza tatwa, gdyz zaréwno wieloznacznos¢ wielu terminow,
jak i nierzadkie bledy drukarskie (moze i wywolane bledami rekopismienny-
mi) stawiajg przed tlumaczem okreslone wymagania. Swiadcza o tym i préby
wydawcy umieszczajacego niekiedy znaki edytorskie w druku. W dwoéch miej-
scach nie udalo si¢ ustali¢ znaczenia stéw mimo poszukiwan we wszystkich do-
stepnych slownikach. Niewykluczone, ze spotykamy si¢ z bledem drukarskim”
[s. 26]. Mimo tych uwag i obaw tlumacz okazal sie, po raz kolejny, znakomitym
translatorem. Chyba przesadnie wyakcentowat te obawy.

Zaprezentowany przektad De officizs laicorum et causis eorundem jest waznym
wkladem w poznawanie istotnych Zrédel dla bardziej odpowiedzialnej analizy
tej epoki, jej ludzi oraz zywych procesow, ktorych byla swiadkiem i uczestni-
kiem. Dzieto stoi na styku wielu trudnych problemoéw, zwlaszcza na linii cesat-
stwo 1 papiestwo, a takze przedstawicieli tych organéw miedzynarodowych. Te
generalne napigcia w znacznym stopniu rzutowaly tez na wiele innych relacji
spolecznych nizszego poziomu, tak w plaszczyznie swieckiej, jak i koscielnej,
indywidualnej czy spoleczne;j.

O obowiqzkach oséb swieckich 7 ich sprawach Iwona z Chartres jest waznym przy-
czynkiem dla poznania wielu proceséw, ktore przezywala éwczesna Europa,
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a w pewnym sensie i caly Swiat. Byly to zjawiska, ktére narastaly i stawaly si¢
wrecz niekiedy negatywnymi znamionami szeroko pojetej cywilizacji. W tym
obecny byl zawsze Kosciol ze swoim przepowiadaniem ewangelicznym oraz
oferta jurydyczna, ktére mialy swe odniesienia pozakoscielne. To byly bowiem
takze znamiona jego poslugi spolecznej, owej odpowiedzialnosci za dobro
wspolne.

W prezentowanym opus oczekuje si¢ wrecz aparatu krytycznego odnosza-
cego si¢ do niektérych tekstow oryginalnych, przydatne bylyby takze indeksy;
szczegoblnie indeks tematyczny bylby znacznym ulatwieniem w lekturze i tema-
tycznym sigganiu do prezentowanych tekstow. W Dekrecie istnieje bowiem dos¢
znaczne przemieszanie tresci, podobnych czy zblizonych tematycznie. Takze
szczegolowy spis tresci, z przywolaniem tytuléw poszczegdlnych rozdzialéw,
bytyby — co prawda dos¢ obszernym — ale chyba znakomitym wprowadzeniem
w lekture oraz ulatwilby jego bardziej szczegbdlowa percepcje. Tak szczegoltowy
spis tresci méglby ewentualnie w znacznym stopniu zastapic takze oczekiwany
indeks rzeczowy.

W wielu miejscach wystepuja przeklady tekstow biblijnych. Szkoda, Ze nie
wskazano, czy sa to tylko przeklady wlasne, czy tez siegaja do réznych juz istnie-
jacych. Mozna generalnie odnie$¢ wrazenie, iz zastosowano w tym przypadku
pierwsze rozwigzanie, a wigc wlasne przeklady. Natomiast z innych na czoto
wysuwa si¢ raczej Wulgata, a nie oryginalne teksty greckie czy aramejskie. Nie-
kiedy pytanie budzi wskazanie biblijne [s. 46] oraz stosowane skroty ksigg biblij-
nych. Wydaje sig, Zze znaczna pomoca w tworczej lekturze ksiazki bytby stownik
niektérych terminéw.

Dzi§ mozna na prezentowane obowigzki §wieckich spojrzec juz z perspek-
tywy Soboru Watykanskiego 11, a zwlaszcza Konstytuciji duszpasterskiej o Ko-
sciele w $wiecie wspolczesnym Gaudium et spes. Okazuje sie, ze juz w czasach
Iwona z Chartres akcentowano wiele tresci, ktére sa w pelni aktualne 1 wspol-
czesne. Dzis moze tylko wyrazniej wybrzmiewajq i sa bardziej wypelnione tre-
$cia. Zatem problematyka obowigzkéw §wieckich jest aktualna na przestrzeni
calych dziejow Kosciola, ale w praktyce na przestrzeni wiekéw ma swoje blaski
i cienie.

Bp Andrzej F. Dzinba
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Okumenisches Lebenszentrum Ottmaring
hrsg. von Michael Decker und Severin Schmid

Verlag Neue Stadt, Miinchen 2008, ss. 126

Kontekst ekumeniczny

Jednos$¢ chrzescijan, o ktorg si¢ dla Kosciota w swym testamencie modlit
Jezus, jest z jednej strony darem Ducha Swictego, a z drugiej wielkim zada-
niem ochrzczonych, bowiem warunkuje ona wiarygodnos¢ ich ewangelizaciji.
Nota bene praktyka tygodnia modlitw o jednos¢ chrzescijan jest rozwijana od
ponad 100 lat. Tendencje ekumeniczne pojawily si¢ juz w polowie XIX w.,
a ich geneza-przyczyna byla narastajgca dzialalno§¢ misyjna chrzescijan, jak
tez koniecznos¢ dostosowania si¢ do réznych kultur ewangelizowanych na-
rodéw. Innego typu impulsem 1 wyzwaniem bylo narastanie tendenciji laicy-
zacyjnych i materialistycznych w spoleczenistwach dotychczas tradycyjnie
chrzescijanskich. Pionierzy ruchu ekumenicznego postulowali dziatanie na
rzecz odnowy chrzescijanstwa, jednosci 1 nowoczesnie oraz integralnie poj-
mowanej misyjnosci. Po pierwszej wojnie §wiatowej ruch ekumeniczny zaczal
przyjmowaé formy zorganizowane. W 1948 r. powstata Swiatowa Rada Ko-
$cioléw (SRK), ktéra procz probleméw ekumenicznych podjeta wiele spraw
spolecznych 1 politycznych. Od czaséw pontyfikatu papieza Jana XXIII Ko-
$ciol katolicki zmienit swéj stosunek do SRK. W 1960 r. powstal Sekretariat
ds. Jednosci Chrzescijan. Papiez Benedykt XVI przyjal na audiencji uczestni-
kow sesji plenarnej Papieskiej Rady ds. Jednosci Chrzescijan zgromadzonych
w dniach 15-19 listopada 2010 r.

Poprzedni przewodniczacy PRds]Ch, kard. Walter Kasper, w swoich ksiaz-
kach, referatach oraz publikacjach prasowych w réznorodny sposéb prezen-
towal postepy na drodze ekumenicznej, nie omieszkal jednak zasygnalizowac
oznak zmeczenia, nowych zagrozen oraz potrzebe ozywienia 1 nowych impul-
séw dla ruchu ekumenicznego. Réwnoczesnie jako remedium dla tego stanu
rzeczy kard. Kasper, akcentujac priorytety ekumenizmu, w konsekwencji po-
stulowal rozwijanie i umacnianie ekumenizmu zycia, jak tez zwiazanej z nim
wspolpracy oraz wymiany daréw. Méwiac najkrocej ksiazka jest tego wyrazem;
uproszczona, ale cenna prezentacja 1 w pewnym stopniu dokumentacja, a takze
owocem.

Fenomen i potozenie Ottmaring

W Niemczech — ojczyznie reformacji — ok. 55 mln oséb wyznaje jedna
z religii chrzescijanskich. W grupie tej jest 27,6 mln ewangelikdéw (zyje tu naj-
wigksza liczba luteran — 13,1 mln, czyli 1/5 w skali §wiata) i 27,5 mln katoli-
kéw. Niektore wspolnoty uzywaja terminu ,,Okumenisches Lebenszentrum”,
ale to osiedle Ottmaring, polozone na obrzezach miasta Augsburga, jest jedy-
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nym tego typu centrum w skali calego kraju. Za oficjalna nazwa ,,Okumeni-
sches Lebenszentrum Ottmaring” (Centrum Zycia Ekumenicznego — CZE)
kryje si¢ ekumenizm wspolnego, 40-letniego zycia katolikow i1 ewangelikow
we wspolnie zatozonym osiedlu. Ekumenizm jest tu realizowany prawdziwie
— jak to podkresla wielu specjalistow i gosci — przez grupe ok. 120 mieszkan-
coéw — katolikéw 1 protestantow, ktorzy przybyli niekiedy z odleglych stron
Niemiec i Europy.

U genezy tego ekumenicznego fenomenu i w pewnym sensie modelu, na-
lezy postrzegac pierwsze duchowe owoce stopniowego odradzania si¢ w prote-
stantyzmie form zycia wspolnotowego, nacechowanego praktyka rad ewange-
licznych, zanegowanych w wyznaniu augsburskim z 1530 r. Ujawnit si¢ on juz
w polowie XIX w. Jego pierwsze oznaki zaznaczyly si¢ dzialalnoscia ukierun-
kowanych na prace charytatywno-dydaktyczna wspolnot diakonéw i diakonis.
Drugi, nieco pézniejszy nurt, stanowil tzw. ruch bractw, zywotny w pierwszej
polowie XX w. Istnienie tego typu wspolnot dopiero pod koniec lat 70. spotka-
fo si¢ z aprobata najwyzszych organéw Kosciola ewangelickiego. W tym kregu
znajdujemy — zaliczane do najstarszych — Bractwo Zycia Wsp6lnego (BZW),
ktére powstato w 1905 r. k. Zurychu, a w 1928 r. istnialo juz jako galaZ nie-
miecka. Jego wlasciwy rozwdj przypadl jednak dopiero na lata powojenne. Jest
ono jednym z dwu podmiotéw-wzoréw wydarzenia, jakim jest Centrum Zycia
Ekumenicznego Ottmaring.

W Kosciele katolickim z pewnym wyprzedzeniem, ale gléwnie réwno-
legle z Soborem Watykanskim II, przeszla fala biblijnego 1 liturgiczno-ekle-
zjalnego ozywienia oraz odnowy. Ich znakiem staly si¢ miedzy innymi nowe
ruchy eklezjalne zrzeszajace przewaznie chrzedcijan §wieckich. Ten ruch od-
nowy niektorzy usituja okresla¢ chrzescijanstwem nowej diaspory. Jest on juz
jednak znaczacym faktem, bowiem w Kosciele katolickim swa przynaleznosé
do ruchéw ujawnia ok. 80 mln wiernych, czyli ok. 10% populacji katolikow.
Co wigcej, w XX w. Duch Swiety, jak gdyby w odpowiedzi na glebokie podzia-
ly spowodowane m.in. na skutek dwu wojen swiatowych i pojawiajacych sig,
coraz grozniejszych ideologii, z nowa dynamika realizowal proces jednoczenia
Ludu Bozego i dlatego Duch Swiety przekroczyl bariery, ktére tak dtugo dzie-
lity chrzescijan. W ruchach religijnych, ktére powstaly w XX w. chrzescijanie
swieccy odkryli swa szczegolna godnosé. Ponadto §wieccy uswiadomili sobie,
iz obok chrztu §w. sa wyposazeni w dary duchowe, z ktérymi mogg skutecznie
wychodzi¢ naprzeciw szczegdlnym wyzwaniom Ko$ciola i pluralistycznego
spoleczenistwa. Pod koniec tego stulecia szczegdlnie cenne i wrecz prorocze
okazaly si¢ na tym polu duszpasterskie inicjatywy Jana Pawtla I1.

W trudnych dniach drugiej wojny §wiatowej, poczawszy od przelomu lat
1943/1944 Bog zaczal w Europie powotywaé do zycia co$ zupelnie nowego,
w znaczeniu chrzescijanisko-spolecznym. W latach 40. XX w. zupelnie nieocze-
kiwanie narodzily si¢ nowe wspoélnoty religijne. To wlasnie w tym czasie w Ko-
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Sciele katolickim we Wtoszech powstal Ruch Focolari 1 jest to drugi podmiot-
-wzorzec ekumenicznego spektaklu zycia Ottmaring,

Po bardziej wnikliwym poznaniu realizowanych idealéw ewangelicz-
nych, celéw, wlasciwej dla kazdej ze wspoélnot tozsamosci, odpowiedzialni za
Ruch Fokolari, a z drugiej strony za Bractwo Zycia Wspolnego latem 1965 t.
podjeli w Loppiano decyzje o otwarciu w Ottmaring k. Augsburga Centrum
Zycia Ekumenicznego. Zamiar ten spotkal si¢ z aprobata niemieckich bisku-
poéw kompetentnych dla chrzescijan obu wyznan na terenie Bawarii. Uro-
czysto$¢ inauguracji Centrum Zycia Ekumenicznego (22 czerwca 1968 r.)
nalezy uzna¢ za kulminacyjny punkt dotychczasowych 8-letnich obopélnych
kontaktéw pomiedzy przedstawicielami obu ruchéw. Poczatkowo rodzace si¢
CZE Ottmaring stanowil niezbyt liczny krag, bo ok. 30 oséb. W krétkim
czasie (1970-1975) wzniesione tu osiedle zamieszkiwalo 120-140 cztonkow
wspolnoty.

Redaktorzy, wspotpracownicy i kultura edycji ksiazki

Zaréwno w skladzie wyznaniowym wydawcow, redaktoréw, wspotpracow-
nikoéw, jak 1 w samej strukturze ksigzki daje si¢ zauwazy¢ pozytywny fakt sy-
metrii przedstawicieli obu ruchow. W gronie dwunastu wymienionych w ksiaz-
ce 0s6b znajdujemy odpowiedzialnych za oba ruchy, jak tez pastoréw i siostry
protestanckie, a takze fokolariny i fokolarinéw oraz ksiezy katolickich na state
mieszkajacych w ekumenicznym osiedlu Ottmaring,

Autorami prostej 1 komunikatywnej grafiki okladki, jak tez starannej 1 za-
razem nowoczesnej szaty graficznej i sktadu oraz druku sa czlonkowie ruchu
Fokolari. Ksiazka ukazala w nalezacym do tegoz ruchu wydawnictwie Neue
Stadt, jednym z najwickszych w przestrzeni Kosciola katolickiego na terenie
Niemiec.

Zawarto$¢ ksiazki

Na niewielka rozmiarami ksiazke, ktora poprzedza wprowadzenie [s. 4-9],
sktada si¢ pie¢ nieformalnych rozdzialéw zatytulowanych: (1) Dwie wizje
[chrzescijanskiej jednosci], ktore staly sie rzeczywistoscia [s. 10-39]; (2) ,,Miejsce
budowy” — ekumeniczne osiedle [s. 40—89]; (3) Historia [budowy] [s. 90-112];
@) Opinie 1 wypowiedzi nt. Ottmaring [s. 113—116]; (5) Aneks [s. 117-126] oraz
referaty i publikacje na dolaczonym do ksiazki CD; wybér tekstow nt. BZW,
a takze ruchu Fokolari.

Geneza i aktualno$¢ przestania ksigzki

Jak czytamy we wprowadzeniu [s. 4-9], wydanie ksiazki zwigzano z 40-le-
ciem istnienia Ottmaring i jest ona w pierwszym rzedzie skierowana do przy-
jaciol CZE w Ottmaring oraz czlonkéw obu ruchéw, ale takze do teologbéw
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1 0s6b ponoszacych réznego typu odpowiedzialnos¢ za Koscioly i wspolnoty
chrzescijanskie. Jest ona takze adresowana do wszystkich osob, ktore stawiaja
sobie pytanie, w jaki sposéb by¢ dzisiaj chrzescijaninem.

W publikacji usitowano podjac z jednej strony refleksje nad przebyta dro-
ga, a z drugiej zachowujac wierno$¢ profetycznym inspiracjom i Jezusowe-
mu testamentowi jednosci, wytyczy¢ wspolny kierunek dla blizszej 1 odleglej
przysziosci Ottmaring — jako miejsca nadziei. Nalezy tu zauwazy¢, ze od
1999 r. umacniane w Ottmaring braterstwo 1 wymiar wspolnoty zaowocowa-
o cenna inicjatywg ,,Miteinander fiir Europa”, zrealizowana w 2004 1 2007 r.
w Stuttgarcie, z udzialem ponad 250 grup i ruchéw chrzescijanskich. Ponad-
to wydawcy i redaktorzy zwerbalizowali w tej cze¢sci ksiazki kolejne istotne
pytania: O jaki typ ekumenizmu chodzi? Ekumenizm — dla kogo? Jednos¢
— ale w jaki sposéb? Ottmaring — Centrum Zycia Ekumenicznego albo tylko
mate osiedle?

Moéwiac o inspirujacej i profetycznej funkcji CZE w Ottmaring, ksiaz-
ka sygnalizuje m.in. dzialania typu: ,,mlodziezowy tydzien” i megafestiwal
dla mtodziezy z wielu krajow europejskich [s. 80—82]; letnia akademia-
-uniwersytet [s. 83—84]; Poznajemy tez ekumeniczna szkole Ottmaring, ery-
gowana w 1981 r., ktéra ma ponad 15 tys. kursantéw [s. 85]; Dom Pawla VI
— ,centrum duchowosci wspélnotowej” [s. 86]; rozmowy: miasto—kultura
wspolzycia [s. 87]; hospicjum prowadzace opieke paliatywng [s. 88]; ekono-
mi¢ wspolnoty [s. 88—89].

Majac na uwadze nie tylko zblizajacy si¢ jubileusz 500-lecia reformacii za-
chodniej, nalezy przytoczy¢ prorocze stowa Jana Pawla II sformulowane na za-
konczenie wielkiego jubileuszu 2000 r., w formie Listu apostolskiego Nuovo Mil-
lennio Inennte. Ukazuja one, w jaki sposob dynamika trynitarna (communio, misterio,
missio), zywotna m.in. w réznych postaciach dialogu, warunkuje chrzescijanska
tozsamosc¢ i skuteczno$¢ nowej ewangelizacji: ,,Czyni¢ Kosciél domem i szkola
komunii: oto wielkie wyzwanie, jakie czeka nas w rozpoczynajacym si¢ tysiacle-
ciu, jesli chcemy pozosta¢ wierni Bozemu zamystowi, a jednoczesnie odpowie-
dzie¢ na najglebsze oczekiwania §wiata”.

Konczac prezentacje tej uzytecznej ksiazki, ktoéra z opéznieniem dotarta do
polskich bibliotek teologicznych, nalezy podkresli¢, Zze stanowi ona cenny wklad
na rzecz lepszego zrozumienia bogactwa 1 stanu ruchu ekumenicznego oraz pel-
niejszego opisania jego dziejow. Ponadto publikacja stanowi Zrédto wielu inspi-
racji 1 tematéw badawczych przydatnych studentom i pracownikom instytutéw
ekumenicznych, wydzialéw teologicznych, wyzszych seminariéw duchownych,
a takze dziennikarzom i osobom réznych profesji, zainteresowanym sposobami
i kultura integracji panistw i Europy na zasadzie dobra wspélnego.

Ks. Tadensz Fitych

16 — Wroclawski Przeglad Teologiczny
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Czestaw Parzyszek
Nowa ewangelizacja — drogg Kosciota do nadziei. Refleksje w opar-
ciu o0 nauczanie Jana Pawta II

(Biblioteka Instytutu Teologii Apostolstwa 10), Wydawnictwo Apostolicum,
Z.abki 2010, ss. 502

Przelom drugiego i trzeciego tysiaclecia naznaczony jest glebokimi i wielo-
rakimi przemianami spoleczno-kulturowymi, ktére maja zywotne odniesienie
do ewangelizacyjnej misji Kosciola. W takim wtasnie kontekscie trzeba usytu-
owac¢ problematyke nowej ewangelizaciji, ktorej gléwnym architektem byl bt. Jan
Pawel I1. O tym, Ze nie byla to tylko chwilowa moda czy zwrot retoryczny, niech
swiadczy fakt, ze papiez Benedykt X VI Listem apostolskim w formie motu pro-
prio Ubicumaque et Semper z 21 wrzesnia 2010 r. powotal do Zycia Papieska Rade
ds. Krzewienia Nowej Ewangelizacji. W §lad za utworzeniem przez Benedyk-
ta XVI w ramach struktur Stolicy Apostolskiej wspomnianej Rady Konferencja
Episkopatu Polski na 354. Zebraniu Plenarnym w dniach 15 i 16 marca 2011 r.
podjeta decyzje o utworzeniu Zespolu ds. Nowej Ewangelizacji w ramach Ko-
misji Episkopatu ds. Duszpasterstwa. Innym przejawem aktualnosci zagadnie-
nia jest zapowiedz Synodu Biskupow w pazdzierniku 2012 r. po§wieconego no-
wej ewangelizacji. W marcu 2011 r. w ramach przygotowan do Synodu, zostaly
opublikowane /ineamenta zatytulowane Nowa ewangelizacia dla przekazu wiary chrze-
Scijariskie). Jesli wezmiemy rowniez pod uwage bogata juz literature poswiecona
temu zagadnieniu, to mozemy sobie uzmystowi¢ wage i aktualnos¢ nowej ewan-
gelizacji w kontekscie wspolczesnej sytuacii Kosciola i §wiata.

Rodzi si¢ wigc uzasadnione pytanie: Czy mozna jeszcze wnie$c jakis istotny
element do tejze refleksji? Czy mozliwe jest znalezienie jakiej$ szczeliny, ktora
mozna wypelni¢ waznym dyskursem i odwaznym stawianiem pytan oraz wnio-
skéw, a nie tylko znaczna liczba kolejnych zapisanych stronic? Okazuje sie, ze
tak. Swiadczy o tym nowa ksiazka ks. Czestawa Parzyszka SAC, ktora ukazata
sie w 2010 r. naktadem Wydawnictwa Apostolicum zatytulowana Nowa ewangel:-
zacja — droga Kosciota do nadziei. Refleksje w oparciu o nauczanie Jana Pawta 11.

Doktor hab. Czestaw Parzyszek SAC, prof. Uniwersytetu Kardynala Stefa-
na Wyszynskiego w Warszawie, jest znany z wielorakiej aktywnosci obejmujace;
szeroki obszar badan naukowych, pracy dydaktyczno-wychowawczej, licznych
dziatan na polu zycia konsekrowanego jako wieloletni przetozony prowincjal-
ny i przewodniczacy Konferencji Wyzszych Przelozonych Zakonéw Meskich,
ceniony prelegent 1 uczestnik wielu sympozjéw i kongreséw, krajowych i zagra-
nicznych. Wspomniana ksigzka ukazala si¢ jako dziesiaty numer w serii: Biblio-
teka Instytutu Teologii Apostolstwa w Oltarzewie; instytutu, ktory jest waznym
osrodkiem naukowo-badawczym wspomnianego uniwersytetu.

Na ksigzke sktada si¢ siedem rozdzialéw, w ktorych autor podejmuje kolejno
nastepujace zagadnienia: Zagrozenia nadziei (I), Nadzieja powierzona misji Ko-
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$ciola (II), Istotne elementy nowej ewangelizacji (III), Realizacja dziela nowe;
ewangelizacji (IV), Kierunki nowej ewangelizacji (V), Wspolczesne ,,areopagi
nowej ewangelizacji (VI) i Zjednoczenie Apostolstwa Katolickiego w $wietle
nowej ewangelizacji (VII). Na uznanie i uwage zastuguje bogata — i co jest waz-
ne — wielojezyczna bibliografia [s. 449-502].

Autor pragnie ukaza¢ — co zaznacza we wstepie, ,,wzajemne powiaza-
nie dziela nowej ewangelizacji i teologii nadziei w nauczaniu Jana Pawla II”.
W zwiazku z tym istotne jest poszukiwanie odpowiedzi na pytania: ,,Czy rzeczy-
wiscie nowa ewangelizacja, wedlug Ojca swictego, moze prowadzi¢ do zrodet
nadziei wspoélczesnego czlowieka 1 $wiata? Czy moze by¢ droga Kosciola do
nadziei, wpisana w zycie i tesknoty wspolczesnego czlowieka?” [s. 33]. Rowniez
we wstepie autor zaznacza, ze nowa ewangelizacja jest potrzebna nie ze wzgle-
dow koniunkturalnych, ale ze wzgledu na realizacje nakazu ewangelizacyjnego
samego Jezusa Chrystusa [s. 22]. Jest ona adresowana do wszystkich czlonkéw
Kosciota i nikt nie jest wyjety spod jej prawa, zaréwno na terenach misyjnych,
jak i w krajach Trzeciego Swiata czy w krajach Zachodu i krajach bylego obozu
socjalistycznego.

Interesujaca jest proba podjeta przez autora powiazania nowej ewangeliza-
cji z nadzieja. Nalezy dodac, ze ks. Parzyszek w 1999 r. brat udziat w 11 Zgro-
madzeniu Specjalnym Synodu Biskupéw poswicconym Europie. Gléwnym
zadaniem tegoz synodu bylo zglebianie tematu nadziei. Owocem refleksji sy-
nodalnej jest Adhortacja Jana Pawla 11 Ecdesia in Europa z 28 czerwca 2003 r.
Jeden z uczestnikéw Miedzynarodowego Kongresu Teologii Fundamentalne;
na KUL-u w 2001 r. powiedzial, ,,zyjemy w nadzwyczajnym czasie Kosciota
1 méwimy zbyt wiele na temat kryzysow w Kosciele, a zbyt malo o jego szan-
sach”. To nie przypadek, Ze w dobie siewcow pesymizmu i kultury dezerteréw,
papiez Benedykt X VI poswigca problematyce nadziei Encyklike Spe sa/vi. Blogo-
stawiony Jan Pawet II w wywiadzie dla Vittorio Messoriego stwierdzil: , jest rze-
cza bardzo wazna, azeby przekroczy¢ prog nadziei, nie zatrzymywac si¢ przed
nim, ale pozwolic¢ si¢ prowadzi¢” (Prgekrocz yé prog nadziez, s. 163).

Podkreslajac walory omawianej ksiazki, nalezy tez pokrétce wskazac nie-
ktore braki i niedoméwienia; beda to najpierw uwagi natury ogolnej, nastepnie
bardziej szczegétowe. Jak zostalo wspomniane, uderza w ksiazce bogactwo li-
teratury 1 czgstotliwo$é przywolywania nauczania Jana Pawla 11. Mozna powie-
dzie¢, ze praca az kipi od nadmiaru tekstow papieskich. Jednakze wielokrotnie
s4 to streszczenia lub dostowne cytaty, bez poglebionej analizy i syntezy papie-
skiego nauczania. Dla zrozumienia tegoz nauczania nie wystarczy przedstawic
po kolei liczne wypowiedzi, lecz nalezy probowaé wniknac w ich tresciows jed-
nos¢. Tego w niektérych fragmentach ksiazki brakuje. Trzeba tez zauwazyé, ze
w bibliografii i przy cytowaniu brakuje waznego dokumentu, jakim jest Noza
doktrynalna nt. niektirych aspektiw ewangelizacji Kongregacji Nauki Wiary z 3 grud-
nia 2007 r. Ksiadz Parzyszek kilkakrotnie we wstepie do poszczegdlnych roz-
dzialéw zaznacza, ze podczas pisania danego rozdzialu postuzono si¢ lub wy-
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korzystano konkretne opracowanie i w przypisie nastepuje opis bibliograficzny
artykulu bedacego inspiracja. Autor jednak nie precyzuje, na czym polega to
,postuzenie si¢” i na ile przywolywany artykul byl dla niego inspiracja. Inna
uwaga dotyczy zakonczenia. Zamiast podsumowania przeprowadzonych analiz,
autor strescit Encyklike Spe sa/vi Benedykta XVI. Co prawda jest to zasygnali-
zowane we wstepie [s. 33], ale mozna mie¢ zastrzezenia do takiego zakonczenia
ksigzki. Niektore zagadnienia sa omawiane w réznych czesciach ksigzki, co daje
wrazenie powtorek. Tak jest chociazby z omawianiem zjawiska kultury, o czym
jest mowa na s. 323—-327 1 356—364.

Uwagi szczegblowe zostang poczynione w odniesieniu do niektérych rozdzia-
téw. W rozdziale pierwszym autor omawia zagrozenia nadziei, ktére ujmuje jako
zagrozenia dotyczace godnosci czlowieka i rodziny, zagrozenia dla wspolczesne-
go $wiata i czlowieka, szczegdlnie mlodego, 1 zagrozenia, ktore niosa wspolczesne
prady ideologiczne. Przy omawianiu problematyki zagrozen nie zostaly uwzgled-
nione niektére wazne wnioski zawarte w dokumentach Jana Pawta II. Chodzi
zwlaszcza o uwagi papieza zawarte w Adhortacji Ecdesia in Eunropa i te zwiazane
z kulturg postmodernistyczna, o czym jest mowa w Encyklice Fides et ratio.

Istotne elementy nowej ewangelizacji omawia autor w rozdziale trzecim.
Tres$¢ pojecia nowej ewangelizacji zostala omoéwiona w odniesieniu do innych
terminéw: apostolstwo 1 ewangelizacja. Przywolanie licznych publikacji na ten
temat, powoduje wrazenie, ze autorowi jakby zabraklo odwagi w formulowa-
niu wlasnych wnioskéw. Szkoda réwniez, ze nie zostaly chociazby w skrocie
zasygnalizowane takie zagadnienia, jak historia pojecia nowej ewangelizacji czy
zastrzezenia, jakie budzilo to pojecie w latach 80. XX w., zwlaszcza w krajach
niemieckoj¢zycznych.

Rozdzial piaty jest zatytulowany Kierunki nowej ewangelizacji. Autor podejmu-
je w nim zagadnienia nowego czlowieka w Chrystusie i nowego spoleczenistwa
oraz cywilizacji milosci. Przy lekturze tego rozdzialu trudno si¢ oprze¢ wra-
zeniu, ze zostal on trochg sztucznie ,;wtloczony” w calo$¢ rozwazan. Niezro-
zumiale jest tez sformulowanie, ze Jan Pawel II mial podwdjna wizje nowego
spoleczenstwa [s. 287].

Wipdtezesnym «areopagomy nowey ewangelizacji poswigcony jest rozdzial szosty.
Kolejno zostalo oméwione zagadnienie rodziny, edukacji, pracy zawodowej,
kultury, mediéw i zycie spoleczno-polityczne. Mozna mieé¢ watpliwosci, czy
Autor oméwil wszystkie wspolczesne areopagi istotne dla dziela ewangelizacii
Kosciota. Pominigte przeciez zostaly istotne zjawiska wspottworzace dzisiejsza
kulture, jak chociazby wielkomiejskie metropolie, zjawisko migracji czy ekume-
nizm. Réwniez w omawianych zagadnieniach mozna wskazaé obszary, ktére
zostaly pominigte. Przykladowo, opisujac zjawisko mediow nie uwzgledniona
zostala zupelnie sprawa internetu; przy opisie zycia spoleczno-politycznego
brak kwestii znaczenia katolickiej nauki spolecznej, na co Jan Pawel II kladl
duzy nacisk. W paragrafie poswigconym pracy zawodowej bardziej jest mowa
o powotaniu do §wigtosci, niz o problemach zwiazanych z praca zawodowsq.
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Przy redakeji ksiazki nie ustrzezono si¢ od tzw. literéwek. Wymiefimy cho-
ciazby kilka. Winno by¢ ,,Krucina” zamiast ,,Srucina” [s. 153, przyp. 6 i s. 486];
uwaga w przypisie 160 na s. 244 odnosi si¢ do paragrafu, a nie do rozdzialu;
winno by¢ ,chrzescijanskie przepowiadanie”, a nie ,,chrzedcijaniskie przepo-
wiednie” [s. 339] 1 ,;,wspolpraca”, a nie ,,6lpraca” (s. 349) oraz ,,kontrolowania”
zamiast ,,konuTolowania” (s. 371).

Reasumujac, mimo poczynionych uwag krytycznych, nalezy z uznaniem
przyja¢ opracowanie ks. Czestawa Parzyszka. Jak juz zostalo wspomniane, du-
zym novum jest analiza nowej ewangelizacji w odniesieniu do teologii nadziei.
W zwigzku z tym recenzowana pozycja moze stanowi¢ cenng pomoc w dalszej
refleksji teologicznej Kosciola, jak rowniez stuzy¢ inspiracja w przygotowaniach
do Synodu Biskupow w 2012 r. poswicconego nowej ewangelizacji.

Bogdan Giemza SDS

ks. Piotr Sroczynski
Srodki dydaktyczne i warunki ich skutecznego stosowania
w katechezie szkolnej

Wroclaw 2008, ss. 267

Wspolczesnie zwraca si¢ uwage, iz jezyk tworzy nowy model czlowieka.
Szczegolnie dotyczy to mlodziezy, ktorg jezyk informatyki, jezyk online, ksztaltu-
je, a nawet juz uksztaltowal. Mlody czlowiek przez wiele godzin siedzacy przed
komputerem ma catkowicie odmienne kontakty z innymi osobami niz ludzie
z tych pokolen, ktore kontaktowaly sie ze soba bezposrednio. Poniewaz Kosciol
uzywa jezyka, ktory nie jest zrozumialy dla mlodego pokolenia, powstaje wielki
problem, jak mowi¢ w sposéb czytelny do oséb z pokolenia online, pokolenia
informatycznego, telewizyjnego. Poszukiwania tego jezyka nalezy podejmowac
tak, aby nie dopusci¢ do utraty istoty ewangelicznego przestania. Wielu kate-
chetykow zdaje sobie z tego sprawe, ze ,,katecheza w klasie nie moze by¢ zbyt
odlegla od mentalnosci uczniéw zyjacych swoimi problemami’” [s. 13]. Stad wy-
chodzac naprzeciw temu problemowi, ks. Piotr Sroczynski podjat refleksje nad
mozliwosciami, jakie daja srodki dydaktyczne w komunikacji katechetyczne;.
Owocem tej refleksji jest rozprawa: Srodki dydaktyczne i warunki ich skutecznego
stosowania w katechezie szkolne), wydana w serii: Rozprawy Naukowe Papieskiego
Wydzialu Teologicznego we Wroctawiu, nr 67.

Na dzielo to liczace 267 stron skladaja si¢: wstep, piec rozdzialéw, zakon-
czenie, wykaz skrotéw, bibliografia oraz streszczenie w jezyku niemieckim.
Rozprawa zawiera takze informacje, iz wydanie poprzedzone zostalo recenzja
wydawniczg ks. prof. Eugeniusza Mitka.
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Ksiadz Sroczynski §wiadomy, iz wielu katechetow napotyka na trudnosci
w prowadzeniu lekcji, zach¢ca ich do korzystania z pomocy dydaktycznych [por.
s. 12]. Za cel swej pracy przyjmuje poszukiwanie odpowiedzi na pytanie: ,,Jak korzy-
stac ze Srodkow dydaktycznych w katechezie szkolnej? Jak stwarza¢ warunki do ich
skutecznego stosowaniar” [s. 12]. Cheac wywigzac si¢ z tego zadania, ks. Sroczyn-
ski zbadal bogata literature (facznie 419 pozycji), czego ilustracja jest 15-stronico-
wy wykaz bibliografii [s. 251-265], podzielonej na czesci: Nauka Kosciola (36 pozy-
cji), Literatura przedmiotowa (217 pozycii) 1 Literatura pomocnicga (166 pozycii). Niestety
autor nie wyréznia, co dla jego rozprawy jest zrodlem. Wprawdzie umieszczenie
w spisie bibliograficznym na pierwszym miejscu dokumentéw Soboru Watykan-
skiego II czy encyklik papieskich sugeruje, ze te traktuje jako Zrodta, ale wlaczenie
tam dzieta: Chrapek J., Zakowski J., Wyzmania. Wpisow 3 lektury nanczania spotecznego
Jana Pawla 11, troche si¢ kloci z powaga nazwy: Nauka Kosciota.

W rozdziale pierwszym [s. 15—65] autor ukazuje katecheze na tle przemian,
jakie nastapily w Polsce po 1990 r. Przedstawia histori¢ katechezy szkolnej po
roku 1990, omawia programy nauczania obowiazujace w katechezie szkolnej,
w koficu za$ ukazuje struktury polskiej o§wiaty, wiele uwagi po$wigcajac meto-
dyce nauczania w katechezie szkolnej.

W rozdziale drugim [s. 66—116] zatytutowanym: Srdki dydaktyczne i ich roz-
wgj w nanczaniu na katechegie sgkolne autor przedstawil wybrane tradycyjne srod-
ki dydaktyczne (Pismo Swiete, katechizm, zeszyty, przybory do pisania, tablica,
kreda, podreczniki i §piewniki, instrumenty muzyczne), unowoczesnione (rzutnik
z ekranem 1 epidiaskop z projektoskopem, przeZrocza czarno-biale i kolorowe, ob-
razy i rysunki, magnetofon, aparat fotograficzny i zdjecia) 1 najnowsze $rodki dy-
daktyczne (telewizor, projektor filmowy i filmy, magnetowid, komputer, internet,
plyty CD/DVD), ktére znalazly juz trwale miejsce w nauczaniu katechetycznym.

W rozdziale trzecim [s. 117-153] autor wskazal na ,,konieczno$¢ unowo-
czed$niania srodkéw dydaktycznych we wspolczesnym nauczaniu na katechezie
szkolnej”. Czyni to, pokazujac znaczenie $rodkow dydaktycznych w mlodszym
1 starszym wieku szkolnym, przekonuje do koniecznosci siegania po ,,srodki
dydaktyczne w celu rozbudzenia zainteresowan uczniéw katecheza w szkole”
[s. 131], przeciwdzialania obojetnosci religijnej i rozbudzenia zainteresowania
uczniow tresciami religijnymi, w koncu za$ podkresla zalezno$¢ rezultatow na-
uczania katechetycznego od dobrze dobranych srodkéw dydaktycznych.

Wielki wplyw na prowadzenie do zywej wiary majq $rodki dydaktyczne sto-
sowane w klasie przez katechete. One warunkuja skuteczno$¢ nauczania na kate-
chezie szkolnej, dlatego tez w kolejnym, czwartym rozdziale [s. 154—204], ks. Sro-
czyniski ukazuje uwarunkowania skutecznego stosowania srodkéw dydaktycznych
na katechezie szkolnej, zwracajac uwage na srodowiskowe uwarunkowania sku-
tecznego stosowania srodkow dydaktycznych w tejze (znaczenie Srodowiska ro-
dzinnego, grup rowiesniczych, szkoly i parafii), dydaktyczne uwarunkowania tej
skutecznosci (wskazanie na sposoby przekazywania tresci wiary w katechezie do
Soboru Watykanskiego II oraz prezentujac srodki dydaktyczne po Soborze Wa-
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tykanskim II), w konicu za$ przedstawia personalne (zwigzane z rolg katechety)
uwarunkowania stosowania §rodkéw dydaktycznych w katechezie szkolne;.

W ostatnim zas, piatym rozdziale [s. 205-245], autor skupia si¢ na dusz-
pasterskich wymiarach katechezy dobrze wykorzystujacej $rodki dydaktyczne.
Zwraca uwage na ich znaczenie dla glebszego zrozumienia zagadnien religij-
nych [s. 207], przyjecia zasad moralnosci chrzescijanskiej [s. 222], ksztaltowania
katolickiego §wiatopogladu [s. 234].

W zakoficzeniu dziela [s. 247-249] ks. Sroczynski, podsumowujac wyni-
ki swojej pracy, stwierdza, iz ,wspdlczesne katechizowanie mlodego pokole-
nia w szkole bez korzystania ze srodkéw dydaktycznych byloby bardzo trudne.
One ulatwiaja prace katechecie i przyczyniajg si¢ do lepszego zrozumienia przez
uczniéw podawanego tematu” [s. 249].

Opisywana rozprawa sprawia wrazenie dzieta do§¢ logicznie przemyslane-
go i w miar¢ dobrze zrealizowanego. Jak dotad brak jest publikacji, ktére w spo-
s6b ,,koncepeyjny” — jak to podkresla autor [s. 249] — badalyby wplyw srodkéw
dydaktycznych na jako$¢ katechezy, w oparciu o ktére dzieci 1 mlodziez sa pro-
wadzone do dojrzalosci w wierze (por. CTr 18).

Oceniajac prace ks. Sroczynskiego, trzeba podkreslic, iz jest to opracowanie
podejmujace ambitne zadanie ukazania wplywu srodkéw dydaktycznych na pro-
ces lekgji religii. Wprawdzie nalezaloby sie bardziej spodziewac pracy empirycznej,
stawiajacej pytanie o skuteczno$¢ katechezy w powiazaniu ze srodkami dydaktycz-
nymi, ale autor podjal si¢ pracy koncepcyjnej i w takim kontekscie — uwarunko-
wan katechezy od $rodkéw dydaktycznych — obdarzyl nas szerokaq wypowiedzia
z zakresu problematyki nauczania religii [por. s. 247], co niewatpliwie ma swojq
pionierska warto$¢. Trzeba nadmienic, iz monografia wypelnia pewng luke, gdyz
jak dotad tematyka skutecznosci katechezy w zaleznosci od stosowanych srodkow
dydaktycznych nie zostala podjeta calosciowo. Pozycja ta przydatna bedzie wszyst-
kim interesujacym si¢ srodkami dydaktycznymi w katechezie. Dzigki tej monografii
wspolczesna literatura katechetyczna zyskuje nowa pozycje, po ktora bedzie mozna
siegac zwlaszcza przy omawianiu zagadnien z katechetyki formalne;.

Nie ma dziel doskonalych. Dotyczy to takze opracowania ks. Sroczynskie-
go. Dokonujac calo$ciowej oceny tej rozprawy, trzeba zwroci¢ uwage na pewne
jej braki. We wstepie nalezaloby si¢ spodziewac precyzyjnego wyjasnienia pojec,
a przede wszystkim jak dydaktyka 1 katechetyka definiuje $rodki dydaktyczne.
Niestety Autor podaje malo precyzyjna definicje tychze srodkéw, stworzona
w oparciu o definicje ks. Jana Szpeta [por. s. 9), a przeciez funkcjonuja definicje
srodkéw dydaktycznych autorstwa C. Kupisiewicza (Podstawy dydaktyki ogolnej,
Warszawa 1988, s. 213), W. Okonia (Nowy sfownik pedagogiczny, Warszawa 1995,
s. 289), M. Sniezynskiego (Zarys dydaktyki dialogn, Krakow 1997, s. 122) czy ka-
techetykéw, takich jak B. Twardzicki ( Katechetyka formalna w stuzbie wiary, Prze-
mysl 2001, s. 425), M. Korgula (Dydaktyka dla katechetow, Swidnica 2007, s. 119).
Wprawdzie ks. Sroczynski podejmuje to zagadnienie w rozdziale trzecim, ale
w innym aspekcie [s. 134-136], mianowicie w odniesieniu do funkcji, jakie pet-
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nig $rodki dydaktyczne. Duzy niedosyt pozostawia lektura rozdzialu poswigco-
nego omoéwieniu samych srodkéw dydaktycznych. Poniewaz autor zatytulowal
rozdziat: Srodki dydaktyezne i ich rozwdj, nalezaloby tu oczekiwaé historycznego
ujecia tematu. Niestety, nie znajdziemy takiego ujecia. Rozprawa bylaby bardziej
wartosciowa, gdyby uzupelnily ja dzieje tablicy, kredy, przezroczy, magnetofonu,
aparatu fotograficznego, internetu czy komputera i ich zastosowania w edukacji.
Temu oczekiwaniu ks. Sroczyniski czyni zado$¢ tylko w przypadku plyt CD/
DVD [por. s. 113]. Kolejne watpliwosci budzi malo precyzyjne sformutowanie
celu badawczego rozprawy. Wprawdzie autor stwierdza, Ze ma ona ,,jasny cel”
[s. 10], niemniej trudno go odnalez¢ we fragmencie pracy: Uzasadnienie tematu i cel
pracy [s. 9-10]. Recenzent odnosi wrazenie, ze cel badawczy pracy najlepiej zostal
sformulowany w zakonczeniu [s. 247]. Lektura recenzowanej rozprawy pozosta-
wia tez pewien niedosyt, jesli chodzi o udokumentowanie niektérych sformulo-
wan. Przykladowo, brak jest we wstepie opisu stanu badan na temat stosowania
srodkéw dydaktycznych w katechezie, nie poznajemy zrédla, z ktérego autor
czerpie dane na temat liczby katechetow w Polsce [s. 24| czy zaskarzenia wpro-
wadzenia religii do szk6t do Trybunalu Konstytucyjnego [s. 19].

Krytyczne spojrzenie na rozprawe ks. Sroczyfiskiego Srodki dydaktyczne
7 warunki ich skutecynego stosowania w katechezie s3kolng pozwala uznac ja za cenny
wklad w katechetyke formalng. Nalezy doceni¢ duzg liczbe przebadanych Zro-
del, orientacje w bogatej literaturze przedmiotu, range tematu, ktéry w osobie
ks. Sroczynskiego znalazt wybitnego fachowca zajmujacego si¢ mozliwosciami,
jakie stwarzaja Srodki dydaktyczne w komunikacji katechetyczne;.

ks. Tadensz Panus

Tadeusz Szubka
Filozofia analityczna. Koncepcje, metody, ograniczenia

Wydawnictwo Uniwersytetu Wroctawskiego, Wroctaw 2009, ss. 258

Nie ulega watpliwosci, ze jednym z najbardziej preznych nurtow (w ujeciu
histrycznym) w obrebie filozoficznej mysli XX stulecia jest filozofia analitycz-
na. Wspomniana tutaj kategoria ,,historyczno$ci” nie oznacza przy tym, iz ciag
myéli okres§lanej mianem ,,filozofia analityczna” jest juz zjawiskiem mys§lowym
przebrzmiatym czy tez takim, ktére swoje przestanie juz gdzies ,,po drodze”
wyeksploatowalo. Wrecz przeciwnie, filozofia analityczna zdaje si¢ by¢ nadal
—w réznorodnosci jej podejs¢ — mysla na wielu plaszczyznach plodna i wciaz
aktualna. Posiada ona takze swoj oryginalny polski wktad, zwlaszcza jesli cho-
dzi o charakter i zakres oddzialywania szkoly lwowsko-warszawskiej. Docze-
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kala si¢ ona takze wielu polskojezycznych opracowan. Naleza do nich m.in.
prace S. Kaminskiego, J.J. Jadackiego, M. Hempolinskiego, J. Wolenskiego
oraz T. Szubki. Ten ostatni opublikowal dwie znaczace pozycje ksiazkowe:
Metafiz yka analityezna P.F. Strawsona, RW KUL, Lublin 1995 [ss. 230], Anty-
realizm semantyczny: studium analityezne, RW KUL, Lublin 2001 [ss. 276] oraz
wiele artykuléw w periodykach naukowych w Polsce, jak i poza granicami,
w ktorych podejmuje analize réznych obszaréw szeroko rozumianej tradycji
analitycznej. Owocem wieloletnich badan dr. hab. Tadeusza Szubki, profesora
Uniwersytetu Szczecinskiego (dyrektor Instytutu Filozofii US) jest rozprawa
bedaca przedmiotem niniejszego omowienia Filogofia analityezna. Koncepeje, me-
tody, ograniczenia (Wroctaw 2009). Ukazuje si¢ ona w znanej i cenionej serii
wydawniczej — Acta Universitatis Wratislaviensis (nr 3188).

Jak we wprowadzeniu podkresla to sam autor, ksiazka jest ,,napisana z po-
zycji umiarkowanego zwolennika filozofii analitycznej” [s. 7] i stanowi podsu-
mowanie wielu seminariéw naukowych i dyskusji, ktérych miejscem bylo §ro-
dowisko Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, a takze wirtualna przestrzen
internetowego czasopisma ,,Diametros”. Praca sklada si¢ z trzech zasadniczych
czesci, ktorych porzadek wyznaczony jest bazowymi sktadowymi jej podtytu-
tu. Rozdzial pierwszy: Koncepeje filozofii analityeznej porzadkuje zawarty w calo-
sci ksigzki material pod katem stosowanej w tym nurcie filozofii terminologii
z uwzglednieniem (analitycznie zaprezentowanych) konotacji na polu seman-
tycznym. Taki typ podejscia pozwala T. Szubce na charakterystyke swoistego
,swnetrza” problematyki filozofii analitycznej, méwiac o jej — jak to nazywa
— ,opozycjach” [s. 36nn], a zatem o ,,filozofii analitycznej (krytycznej)” oraz
o ,filozofii spekulatywnej” [s. 47] czy tez ,filozofii analitycznej” 1 ,,filozofii
konstruktywnej” [s. 37], z polozeniem szczegdlnego nacisku na opozycyjnosc
wobec ,,filozofii idealistycznej” wrecz o nastawieniu ,,typowo wizjonerskim”
czy ,,spekulatywnym” [tamze]. Uwagi czynione tutaj przez T. Szubke kore-
sponduja z intuicja wyrazong przed kilku laty przez analitycznego filozofa re-
ligii, Richarda Swinburne’a w jego pracy Spgjnosé teizmn (wyd. polskie: Krakéw
1995), gdzie zauwaza, iz: ,,jedna z intelektualnych tragedii naszego wieku jest
to, ze gdy filozofia w krajach anglojezycznych osiagnela wysokie standardy ar-
gumentacji i jasnego myslenia (...) [to — J.T.] kontynentalng filozofi¢ egzysten-
cjalizmu cechuje (...) bardzo luzny i niedbaly styl argumentacji” (tamze, s. 38).
Rozdzial pierwszy omawianej ksiazki wienczy paragraf: Kierunki, nurty i okresy.
Zawiera on, w porzadku chronologicznym, gléwne odgalezienia calej tradycji
analitycznej. Sa to kolejno: szkola analityczna z Cambridge [s. 69], pozyty-
wizm logiczny [s. 71], wspomniana juz wczesniej szkola lwowsko-warszawska
[s. 72], filozofia jezyka potocznego [s. 73], amerykanska szkola postpozytywi-
styczna [s. 76], systematyczno-analityczna filozofia oxfordzka [s. 79], austra-
lijska filozofia analityczna [s. 80]. Nast¢pnie wspomina o trzech dajacych si¢
odnotowac ,,zwrotach”, a mianowicie — zwrocie realistycznym [s. 81], zwrocie
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lingwistycznym [s. 82] i zwrocie naturalistycznym [s. 84]. Inny projektowany
tutaj podzial dziejow mysli analitycznej to: okres wezesnej filozofii analitycz-
nej [s. 85], centralny okres filozofii analitycznej [s. 86] i wreszcie tzw. pozna
filozofia analityczna [tamze].

W rozdziale drugim ksiazki prof. T. Szubki: Metody filozofii analityeznej
kolejno analizie i opisowi sa poddane nastepujace sposoby filozofowania:
klasyczna analiza pojeciowa [s. 88nn] wiasciwa dla podejscia G.E. Moore’a
oraz C.H. Langforda; analiza logiczna [s. 108nn]| stosowana gléwnie przez
G. Fregego i B. Russella; analiza lingwistyczna [s. 131nn] — L. Wittgensteina,
G. Ryle’a, J. Austina, H.P. Grice’a; analiza systematyczna [s. 153nn] znamio-
nujaca myslenie W.V. Quine’a, W. S. Sellarsa, D. Davidsona, M. Dummetta,
P.F. Strawsona. Trzeci i ostatni rozdzial pracy zatytulowany Ograniczenia fi-
lozofii analityeznej zawiera najpierw trzy — jak sie wyraza T. Szubka — | krytyki
zewnetrzne (eksternalne)” [s. 186nn]|, w obrebie ktérych tradycja analityczna
filozofowania poddana jest krytyce z pozycji sui generis ,,filozofii tradycyjnej”,
czego dokonuja trzej mysliciele — B. Blanshard, E. Gellner oraz R. Rorty. Ko-
lejna porcja refleksji podjetych w omawianej pracy dotyczy swoistego proce-
su ,,unaukowiania” filozofii jako takiej, czego rezultatem jest rzeczone tutaj
dziedzictwo filozofii analitycznej. Dlatego tez, w tej odslonie tresci pojawia
si¢ nawiazanie do scjentyzmu [s. 205nn], nastepnie do ahistoryzmu [s. 210nn]
1 w konicu do naturalizmu [s. 213nn], by konsekwentnie doda¢ refleksje o cal-
kowitej ,,osobliwos$ci” poznania filozoficznego, ktére w zgodzie z prerogaty-
wami scjentystow nie musi by¢ ex definitione ,,naukowe”. Ponadto winno by¢
ono otwarte na historyzm, a wigc madrosciowe korzystanie z niepodwazalne-
go dorobku minionych epok. Przeciez nie musi ulegac tej ,,ideologii” [s. 220],
jakaq w istocie staje si¢ stanowisko naturalistyczne. Od strony formalnej tres¢
ksiazki uzupelniaja takie jej sktadowe jak: bogata literatura, streszczenie w je-
zyku angielskim oraz indeks osobowy.

Zaprezentowana powyzej tres¢ ksiazki prof. Tadeusza Szubki: Filozofia ana-
lityezna stanowi bardzo dobre kompendium zbierajace podstawowe informacje
historyczne, metodologiczne, jak 1 $ci§le merytoryczne zwigzane z réznymi
odcieniami filozofii analitycznej. O waznoSci dziala decyduje fakt, ze jest to
jedno z nielicznych, syntetycznych opracowan, zwlaszcza jesli chodzi o prace
dostepne w jezyku polskim. Dlatego z uwagi na przejrzystos¢ tresci, komu-
nikatywny (cho¢ z koniecznoSci specjalistyczny) jezyk, a przede wszystkim
dzigki uktadowi wywodu niosacego wszystko to, co istotne dla zapoznania
si¢ z gléwnymi nurtami mysli analitycznej z wyszczegolnieniem ich autoréw
1 propagatoréw, pozycja ta jest godna polecenia wszystkim zainteresowanym
dziejami filozofii najnowszej. Na szczegélne podkreslenie zastuguje wlaczenie
w jej tres¢ dorobku polskiej szkoly filozofii analitycznej, co decyduje o dodat-
kowym walorze publikaciji.

Jerzy Tupikowsk: CMF
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Widziecznosé i zobowigzanie. Mysl Jana Pawta II £rédlem inspiracji
wspdlczesnego srodowiska akademickiego

red. Cz. Kustra, Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu Mikolaja Kopernika
Torun 2009, ss. 272

Blogostawiony Jan Pawel II niewatpliwie byt i jest postrzegany jako postac
wyjatkowa. Wszedzie, gdzie byl, uczyt wiary, nadziei i milosci. Wlasnie triada:
wiara, nadzieja i mitos¢ byla naczelng zasada Jego nauczania. Propagowal warto-
$ci trwale, ktérym zadne inne pojecia nie sa w stanie doréwnac. Jego nauka trwa
wolna od skazy doraznosci i mody, wolna od relatywizmu i doczesnych wygod.

7 czerwea 1999 r. na spotkaniu z rektorami wyzszych uczelni w Auli Uniwersy-
tetu Mikotaja Kopernika Jan Pawet 1T powiedzial: ,,Spotykamy si¢ dzisiaj w Toruniu,
w miescie zwanym «miastem Kopernika», na uniwersytecie jego imienia. Odkrycie,
jakiego dokonal Kopernik i jego znaczenie w kontekscie historii nauk, przypominaja
nam stale Zywy spor, jaki toczy si¢ pomiedzy rozumem i wiara. Jak jest naprawde?
Czy rozum i wiara to dwie rzeczywistosci, ktore wzajemnie musza si¢ wykluczac?
W rozdZzwicku pomiedzy rozumem i wiara wyraza si¢ jeden z wielkich dramatow
czlowieka. Ma on wiele przyczyn. Zwlaszcza, poczawszy od doby Oswiecenia, prze-
sadny 1 jednostronny racjonalizm doprowadzil do radykalizacji postaw na gruncie
nauk przyrodniczych oraz na gruncie filozofii. Powstaly w ten sposob rozlam po-
miedzy wiara a rozumem wyrzadzil niepowetowane szkody nie tylko dla religii, ale
1w kulturze. W ogniu ostrych polemik zapominano czgsto, iz wiara «nie Ieka si¢ ro-
zumu, ale szuka jego pomocy i poktada w nim ufno$¢. Jak faska opiera si¢ na naturze
1 pozwala jej osiagna¢ pelnie, tak wiara opiera si¢ na rozumie i doskonali go» — to
jest cytat z Encykliki Fides et ratio (n. 43). Wiara i rozum to jakby «dwa skrzydfa, na
ktorych duch ludzki unosi si¢ ku kontemplaciji prawdy» (tamze, Wizgp). Potrzebna jest
dzisiaj praca na rzecz pojednania wiary i rozumu. W Encyklice Fades et ratio pisalem:
«Wiara, pozbawiona oparcia w rozumie, skupila si¢c bardziej na uczuciach 1 prze-
zyciach, co stwarza zagrozenie, ze przestanie by¢ propozycjq uniwersalna. Ztudne
jest mniemanie, ze wiara moze silniej oddzialywac na staby rozum; przeciwnie, jest
woéwcezas narazona na powazne niebezpieczefistwo, moze bowiem zosta¢ sprowa-
dzona do poziomu mitu lub przesadu. Analogicznie, gdy rozum nie ma do czynienia
z dojrzalg wiara, brakuje mu bodZca, ktory kazalby skupi¢ uwage na specyfice i glebi
bytu. [...] Odpowiedzia na odwagg (parresia) wiary musi by¢ odwaga rozumu (n. 48).
Jest to w gruncie rzeczy problem wewnetrznej jednosci czlowieka, ciagle zagrozonej
podzialem i atomizacja jego poznania, ktéremu brak zasady jednoczacej. Specjalne
zadanie w tej dziedzinie staje przed dzisiejsza filozofia”.

W dalszej czgsci przemoéwienia — czytamy we Wizgpie — papiez podkresla, ze lu-
dziom nauki oraz ludziom kultury zostata powierzona szczegélna odpowiedzialnosé
za prawde — dazenie do niej, jej obrona i zycie wedtug niej. Wskazywat na trudnosci
zwigzane z ludzkim poszukiwaniem prawdy, z ktérych dzisiaj na czolo wysuwaja sie:
sceptycyzm, agnostycyzm, relatywizm i nihilizm. Jawi si¢ wiec naglaca koniecznos¢
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potwierdzenia podstawowego zaufania do ludzkiego rozumu i jego zdolnosci do po-
znania prawdy — takze tej prawdy absolutnej i ostatecznej. Kieruje swoje stowa takze
do ludzi nauki, méwiac, ze czlowiek jest zdolny do wypracowania sobie jednolitej
1 organicznej koncepcji poznania. Wycinkowos¢ wiedzy i fragmentaryzacja sensu
burzy wewnetrzng jedno$¢ czlowieka. Czlowiek dazy do poznania, gdyz jest istota,
ktéra z natury szuka prawdy (por. Fides et ratio, n. 28) 1nie moze bez niej zyc.

W konicowej czesci przemowienia papieskiego w Toruniu znalazt si¢ naste-
pujacy apel: ,,Trzeba, aby nauka wspolczesna, a zwlaszcza wspolezesna filozofia,
odnalazly — kazda we wlasnym zakresie — 6w wymiar sapiencjalny polegajacy na
poszukiwaniu ostatecznego i calo§ciowego sensu ludzkiej egzystencji”. Dlatego
pracownicy Wydzialu Nauk Pedagogicznych w Toruniu — napisal ks. Kustra we
Witgpie — w nawiazaniu do wypowiedzianego tekstu Jana Pawta II postanowili
uczci¢ nie tylko jego samego, ale przede wszystkim jego ,,kopernikansky” mysl
o rozumie i wierze. To postanowienie stalo u podstaw pomystu napisania tek-
stow wskazujacych na wielka potrzebe ksztalcenia (formacji) rozumu i wiary.

Intencja redaktora prezentowanej publikacji bylo zwrécenie uwagi na po-
trzebe narracji we wspolczesnym mysleniu o edukacji. Chociaz niektore za-
mieszczone w tej publikacji artykuly nie méowig wprost o Janie Pawle II i nie
odnosza si¢ do jego oficjalnych tekstow, to jednak zawieraja ogromne bogactwo
tresci, o ktorych czesto moéowil Papiez, czyli o godnosci czlowieka, wolnosci,
mitosci, odpowiedzialnosci, wychowaniu, nauczaniu itp.

Wartoscia prezentowanej publikacji — jak czytamy we Witgpze — jest to, ze
ksigzka moze poszerzy¢ sposéb myslenia czytelnika o wspolczesnej rzeczywi-
stosci 1 podstawowych kategoriach, takich jak: podmiotowos¢, aksjologia, po-
granicze subiektywnosci i obiektywnosci w kulturze. Moze tez nada¢ range teo-
rii komunikacji jako zasadniczej dla rozumienia $wiata, zarazem jako strategii
rozwojowej 1 waznej zarowno z perspektywy jednostki, jak 1 spoleczenstwa.

Publikacja sktada si¢ z dwoch czesci. W pierwszej z nich znajduja si¢ artykuly od-
noszace si¢ do obszaru szeroko rozumianej wiary — fides. Wiara nie jest rownoznaczna
z religia, ale jest nosnikiem wartosci, szczegolnie tych obiektywnych: prawdy, dobra,
pickna i mitosci. W czesci drugiej opracowania zamieszczono artykuly odnoszace sie
do obszaru szeroko rozumianego rozumu — ratio. Patrzac na wiele zjawisk, takich jak:
przemoc, seksizm, autodestrukeja itp., zadajemy sobie pytanie, czy czlowiek to ,,ani-
mal rationale”? Artykuly tam zawarte wskazuja na potrzebe kierowania si¢ rozumem,
na konieczno$¢ myslenia 1 postepowania wedle istniejacych w spoleczenistwie zasad.

Prezentowany czytelnikowi zbior — jak napisal w Prgedmowie prof. dr hab. A. Na-
laskowski — to zestaw bardzo dobrze napisanych i nader ciekawych tekstow. Jego
autorami sa zaréwno utytutowani hierarchowie i przedstawiciele akademickiej profe-
sury, jak niemal debiutanci, mlodzi adepci nauki, poszukujacy swoich drég, Z dystan-
su, z rozng jaskrawoscig 1 w réznych momentach Jan Pawel II byl rodzajem latarni
morskiej, Swiatla w tunelu, inspiracja, podpowiedzia. Warto ja zatem przeczytaé.

Czestaw Parz yszek SAC
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two Uniwersytetu Wroctawskiego, Wroctaw 2009, ss. 258 (Jerzy Tupikomw-
ski CME)

Wdziecznosé i zobowiqzanie. Mys| Jana Pawta I1 $ridlem inspiracji wspdtezesnego Srodowi-
ska akademickiego, red. Cz. Kustra, Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu
Mikotaja Kopernika, Torun 2009, ss. 272 (Czestaw Parzg yszek SAC) ... ...
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DLA AUTORA

Artykuty, recenzje i sprawozdania, przekazywane do ,,Wroclawskiego
Przegladu Teologicznego™ nie moga by¢ nigdzie opublikowane ani przekazane
w tym samym czasie do redakcji innych czasopism.

Tekst artykutu wraz z przypisami powinien zosta¢ zlozony w jednym eg-
zemplarzu na papierze formatu A 4 — czcionka Times New Roman CE 12 punk-
tow — interlinia 1,5 — margines z lewej strony 35 mm — w calosci nie przekraczac¢
20 stron. Artykut bedzie recenzowany przez kompetentnych recenzentow.

Objetos¢ recenzji aktualnie wydawanych publikacji z zakresu szeroko ro-
zumianej teologii, a takze filozofii nie powinna przekracza¢ 5—6 stron maszyno-
pisu. Natomiast dla sprawozdan z konferencji, sympozjéow naukowych i zjaz-
dow uznajemy objetos¢ od 5—8 stron.

Do tekstu (poza sprawozdaniami i recenzjami) nalezy dolaczy¢ streszczenie
w jezyku polskim oraz w jednym z jezykéw kongresowych, ktére nie moze prze-
kracza¢ pol strony maszynopisu. Nalezy rowniez przettumaczy¢ tytul artykutu
1 podtytul.

Informacja o autorze powinna zawiera¢ nastepujace dane: imi¢ 1 nazwisko
autora, stopien i tytul naukowy, miejsce pracy oraz doktadny adres do korespon-
dencji z Redakcja, e-mail, telefon.

Przypisy nalezy sporzadzi¢ wedlug zasad ogdlnie przyjetych w publika-
cjach naukowych i stosowanych takze we ,Wroctawskim Przegladzie Teolo-
gicznym”. Redakcja przyjmie ewentualnie tekst z przypisami zapisanymi w tzw.
systemie amerykanskim. Wéwczas bibliografie w uktadzie alfabetycznym nalezy
umiesci¢ na konicu artykutu.

Opis bibliograficzny pozycji cytowanych w przypisach i zamieszczonych
w bibliografii powinien by¢ kompletny, a przytaczane cytaty sprawdzone.

Autor publikacji otrzyma jeden egzemplarz Wroclawskiego Przegladu Teo-
logicznego. Prawa wydawnicze przechodza na wydawce.

Redakcja bedzie wdzigczna za nadsylanie materialow (w programie Word
97-2003) poczta na adres:

WROCLAWSKI PRZEGLAD TEOLOGICZNY
ul. Katedralna 9, 50-328 Wroctaw
oraz drogg elektroniczng: przeglad@pwt.wroc.pl

Formatowanie tekstu — wcigcia akapitowe, srodkowanie, kursywa — nalezy
ograniczy¢ do minimum.
Tekstow niezaméwionych Redakcja nie zwraca.
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