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Ks. ANDRZE] NOWICKI

KU SPELNIONE]
NADZIEI KOSCIOLA

Integralng czesdcia Srodowiska uprawiajacego refleksje teologiczna na po-
ziomie akademickim jest od lat Papieski Wydzial Teologiczny we Wroclawiu.
Spelnia wlasciwa sobie powinno$¢ naukows poprzez poszukiwanie prawdy, na
ktora istnieje zapotrzebowanie nie tylko ze strony czlonkéw Kosciota, bowiem
potrzebuje ja znaé wlasciwie kazdy czltowiek.

Praca teologa pochylonego nad Objawieniem rozumianym jako Stowo Boga
o sobie samym i ukazujace kondycje czlowieka we wszechogarniajacej optyce,
jest nieustanng probg poszukiwania odpowiedzi na proste pytania stawiane od
zawsze 1 rownoczesnie reakcja na nowe wyzwania wspolczesnosci w tym wzgle-
dzie. Kim jest czlowiek i w jaki sposéb kazdy moze najsensowniej wpisac si¢
w bieg historii rodzaju ludzkiego? Nie wszystkie zaslyszane z otoczenia podpo-
wiedzi rzeczywiscie mu sprzyjaja, jak chocby te, ktore w wierze religijnej upatru-
ja zagrozenia ludzkiej osoby, zwlaszcza tego, co jest w niej konstytutywne: daru
i zadania, a mianowicie wolnosci.

Teologia jest czym$ wiecej niz tylko wiedza. Jest madroscia, gdyz posiada
— nie dla siebie samej rzecz jasna — i dysponuje wiarygodnym i uzasadnionym
sensem w podstawowych sprawach interesujacych czlowieka. Zasadnicze pro-
blemy ludzkiego bytowania przedstawia w jasnym $wietle, pozwalajacym indy-
widualnie 1 we wspolnocie, bezpiecznie poruszaé si¢ po kretych $ciezkach zycia
do ostatecznego celu. Zabezpiecza go zwlaszcza tam, gdzie jest on wystawiony
na najwigksze niebezpieczedstwo i sam sobie nie moze poradzié, czyli u pod-
staw rozumienia jego osoby. Mysl teologiczna staje wigc po stronie zagrozonego
cztowieka, broniac jego godnosci i wolnosci, uzasadnia w zgodnej relacji rozu-
mu i wiary, ze jedynie Bég jest gwarantem autonomii osoby ludzkiej.

Realizacji tego zadania — rozumianego jako intelektualna stuzba cztowie-
kowi — od lat stara si¢ sprosta¢ ,Wroctawski Przeglad Teologiczny”. Artykuly
zamieszczone w tym tomie §wiadcza wymownie, ze ich Autorzy, przedstawiciele
réznych Srodowisk teologicznych, podejmuja w szerokim zakresie problematy-
ke teologiczng. Teologia bowiem posiada rozmaite profile: rys pastoralny, gdy
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angazuje si¢ w realizacje zbawczej dziatalnosci Kosciota; gdy jak wychowawca
wychowuje do wartosci 1 utrwala postawy, zwlaszcza szacunku naleznego kaz-
demu czlowiekowi; gdy jak straznik skarbca przechowuje w historycznej pamie-
ci Tradycji i chroni od zapomnienia najcenniejsze z warto$ciowych doswiadczen
spotecznosci wierzacych; wreszcie gdy uczy krytycznego rozeznawania i oce-
ny, reklamowanych jako panaceum na szczg¢sliwe Zycie, propozycji zglaszanych
przez pretendentéw do miana jedynych nauczycieli ludzkosci.

Wszystkim Autorom — artykuléw, sprawozdan i recenzji — naleza si¢ od
cztonkéw Redakeji podzigkowania, ze zechcieli przyja¢ zaproszenie do wspot-
tworzenia tego tomu ,,Wroclawskiego Przegladu Teologicznego”.

Ku spetnionej nadziei Kosciota. W tym duchu oddajemy kolejny tom zain-
teresowanym Czytelnikom z radoscia, Ze pojawia si¢ on w czasie oczekiwania
przez wspolnote ludzka na zapowiedziany juz dzien beatyfikacji w Watykanie
Stugi Bozego Papieza Jana Pawla 11. Zywimy nadzieje, ze spelni oczekiwania,
wzmocni przekonania i dostarczy wielu intelektualnych satysfakeji.

Ks. Andrzej Nowicki
Redaktor naczelny

Wroctaw, 22 lutego 2011 r.
w §wieto Katedry §w. Piotra Apostola
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KOSCIOL STAREGO TESTAMENTU
— BOZY PROJEKT
PISANY DZIEJAMI NARODU WYBRANEGO

Kluczowe w eklezjologii katolickiej pytanie: czy i kiedy Chrystus powotal do
istnienia Kosciél, nowy lud Bozy, stawiano sobie od poczatku chrzescijanstwa.
OdpowiedZ na to pytanie formulowano w réznorodny sposob. I ten stan rze-
czy trwa wladciwie do dzisiaj, chociaz eklezjologia dala w tej mierze miarodajne
odpowiedzi (por. KK I-II). Ponownie jednak te¢ sprawe jednoznacznie naswietlit
Ojciec Swiety Jan Pawet 11 w Encyklice Dominum et Vivificantem (potr. DV 22-26),
a takze w swoich srodowych katechezach o Kosciele'. Wszystko wige wydaje si¢
by¢ w tej doniostej sprawie powiedziane. A jednak...

Pojawia si¢ ostatnio niebezpieczna tendencja do wylaczania faktu powstania
Kosciola z okresu publicznego dzialania Chrystusa, przesuwajaca jego powsta-
nie na nieokreslony czasowo i wydarzeniowo okres po zmartwychwstaniu. Nie
bez wplywu na odrywanie powstania Kosciola od wymiaru historyczno-przed-
paschalnego jest teza H. Kiinga, ze Chrystus tylko zapowiedzial powstanie Ko-
Sciota, ale ostatecznie nie jest pewne, ze go rzeczywiscie zatozyl’. A tymczasem,
jezeli doglebnie spojrzy sie na zagadnienie powstania Kosciola, wida¢, ze posia-
da ono wyrazny wymiar historyczny — i to wymiar bardzo odlegly, bo siegajacy
juz Starego Testamentu.

" Katd. prof. dr hab. dr h.c. Stanistaw Nagy SCJ] — KUL Lublin, cztonek Miedzynarodowej
Komisji Teologicznej 1986—1996, mieszka w Krakowie.

! Por. JAN PAWEL 11, Dgieta gebrane. Katechegy, t. V1L, cz. 2: Koscidt, s. 327-802.

2 Por. Y. CONGAR, L'Eglise de saint Aungustin a I'épogue moderne, Paris 1970, s. 469—
472.
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1. Eklezjalny sens Starego Testamentu

Przez ,,Stary Testament” rozumie si¢ dzieje narodu zydowskiego naznaczo-
ne szczegblna interwencja Jednego Boga. Nazwa ta okresla si¢ rowniez dykto-
wany przez Boga zapis przebiegu tych dziejéw w postaci ksiag Pisma Swictego,
nazywanymi ksiggami Starego Testamentu. Obydwie te rzeczywistosci sa ze soba
$cisle powiazane. Na obecnym etapie naszych dociekan uwaga skupiona bedzie
na tym pierwszym znaczeniu okreslenia ,,Stary Testament” z odwolywaniem si¢
do drugiego znaczenia w miar¢ zaistnienia takiej potrzeby.

Dzieje narodu Zydowskiego stanowiq fenomen jedyny w swoim rodzaju
w wymiarze spolecznym i kulturowym ludzkosci. Abstrahujac od wspotczesnego
rozumienia narodu zydowskiego, okreslanego mianem panstwa Izrael z jego do-
minujacym rysem, jakim jest wymiar polityczny, nardéd zydowski Starego Testa-
mentu byl niezwyklym fenomenem o charakterze religiinym. Decydowal o tym
podstawowy fakt, jakim byla wiara w Jedynego Boga, ktéry w wyrazny sposéb
ingerowal w jego losy, tak iz moze by¢ nazwany Rezyserem jego historii.

Pierwszym ogniwem tego dlugiego i zréznicowanego lancucha zaangazo-
wania Boga w ksztaltowanie dziejow Izraela byla historia Abrahama. Los jego
rodziny, poczawszy od wyjscia z Ur w Chaldei, narodzin syna Izaaka, poprzez
histori¢ Jakuba i wyjscie do Egiptu oraz historig¢ J6zefa (Rdz 12—49), rozgrywa si¢
pod dyktando Jedynego, coraz to bardziej wyraziscie odstaniajacego swe oblicze
Boga-Jahwe.

Juz na tym etapie dziejéw rodzacego si¢ narodu widac¢ wyraznie dwie war-
stwy tego procesu: ludzko-ziemska oraz Boska. Zaznaczaja si¢ one wyraziscie
w ksztaltowaniu si¢ zrebéw Narodu Wybranego — od etapu rodziny, plemie-
nia, az do formy organizmu spolecznego, przypominajacego coraz to bardziej
klarownie kontury spolecznosci narodowej. Nowy etap tego procesu wigze si¢
z wyjsciem z niewoli egipskiej 1 roli, jakq w jego przebiegu odegral Mojzesz.
W jego historii, zwigzanej z losami Narodu Wybranego, rola Boga-Jahwe jeszcze
dobitniej si¢ zaznacza. Niemal rekq mozna dotkna¢ Boza interwencje w biegu
zdarzen, ktore wypelniaja organicznie 40-letnig droge z Egiptu do Ziemi Obieca-
nej. Golym okiem widac jak Bég za reke prowadzi te niesforna gromade potom-
kéw Abrahama, Izaaka i Jakuba od momentu cudownego przejscia przez Morze
Czerwone, poprzez cudowne zapewnienie wody 1 zywnosci, az do przymierza na
Synaju z tablicami danego przez Boga Prawa (por. Wj 11-24).

Ale droga do Ziemi Obiecanej ma réwniez wyraznie zaznaczajaca si¢ wat-
stwe historyczno-ziemska, od zasadniczego trwania Izraela przy Bogu-Jahwe,
poptzez momenty tragicznej niewierno$ci po aprobat¢ zawartego przymierza.
Ostatecznie jednak, cho¢ juz nie pod wodza Mojzesza, ale przy czynnej jego
prawodawczej inicjatywie, Izrael wchodzac do Ziemi Obiecanej nie jest juz zlep-
kiem plemion polaczonych wiarg w Jednego Boga, ale zwartym organizmem
narodowym posiadajacym jeszcze dos¢ uboga strukture organizacyjno-spotecz-
na, ktéra gwarantowala istnienie 1 funkcjonowanie w etnicznej mozaice plemion
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1 narodéw zdobytego obszaru geograficznego. Ustabilizowana spolecznosé¢ na-
rodowa Izraela, wspolzyjaca z bardziej jeszcze 1 dojrzalej zorganizowanymi spo-
tecznos$ciami, stangta wobec perspektywy zrobienia ostatniego kroku na drodze
spotecznego dojrzewania.

2. Od epizodu epoki Sedziéw do epoki Monarchow

W czasie 40-letniej wedréwki po pustyni grupa wygnancow z Egiptu doj-
rzata w wymiarze spolecznym do postaci zwartej narodowej wspolnoty, przygo-
towanej do nietatwego zadania: objecia w posiadanie trudnych terenéw bogatej,
ale przeciez gesto zaludnionej krainy Kanaanu. Dokonywano tego w twardym
wysitku, $cierajac si¢ z osiadlymi tu od dluzszego czasu plemionami palestynski-
mi, tez juz scalonymi w zréznicowanej postaci organizmy narodowe.

Zydzi stojacy u bram Ziemi Obiecanej tez przestali by¢ gromadka luzno
zespolonych rodéw, a stali si¢ juz zorganizowana wspolnota narodows z dosc
pierwotnym, bo jeszcze przez Mojzesza uksztaltowanym, ale sprawnie funkcjo-
nujacym elementem wladzy Sedzidw. Poza zadaniami sadowniczo-rozjemczymi
zmuszani oni byli od czasu do czasu do petnienia funkcji wojskowo-dowoddczych.
Podyktowane to bylo koniecznosdcia obrony przed wrogo nastawionymi do
przybyszéw zydowskich pierwotnymi mieszkanicami zdobywanej ziemi. Szcze-
gotowy przeglad tamtych wydarzen 1 wybitnych postaci daje starotestamentowa
Ksiega Sedziow. Generalnie rzecz biorac, okres Sedziow byl okresem definityw-
nego dojrzewania Izraela do formy zorganizowanego panstwa, tyle ze z dos¢
oryginalnym, cho¢ w jakim$ stopniu znanym modelem politycznego ustroju.
Permanentny nacisk wrogo nastawionych do Zydéw sasiadéw zrodzil jednak
potrzebe nasladowania ksztaltu ich struktur polityczno-spolecznych. I w rzeczy
samej — w obliczu agresji nasilajacej si¢ ze strony wrogo nastawionych plemion
osciennych, mimo stale doznawanej opieki Boga-Jahwe w tej nieustannej walce,
naréd Izraela postanowil siggnac¢ po swoja wlasng moc przez wyboér majacego
nimi rzadzi¢ kréla. Bég ustami Samuela, ostatniego wielkiego Sedziego Izraela,
sprzeciwial si¢ poczatkowo takiemu rozwiazaniu (por. 1 Sm 8, 6-10). Powodem
tego sprzeciwu bylo niebezpieczenstwo zapomnienia, ze najwyzszym suwere-
nem narodu byt i pozostaje Bég. Jednak wobec uporu Izraelitow Bog zgodzit
si¢ na wybor krola, a wigc na radykalna zmiang ustrojowa, polegajaca na typowo
monarchicznym modelu kierowania narodem (por. 1 Sm 8, 21-22).

3. Epoka monarchii i sens jej upadku
Pierwszy etap tego nowego porzadku, jakim bylo panowanie kréla Saula, nie

nalezal do imponujacych. Namaszczony przez Samuela, stosownie do wytycz-
nych, jakie ten otrzymatl od Boga (por. 1 Sm 10, 1-16), mial stucha¢ Boga, bo



10 Kard. Stanistaw Nagy SCJ

,On nie porzuci |[...] swego ludu. Postanowil was bowiem uczyni¢ ludem swoim
przez wzglad na wielkie rami¢ swoje” (1 Sm 12, 12-13).

Dwie wazne wskazowki starzejacy si¢ Prorok daje Izraelowi zgadzajac si¢ na
krélowanie Saula. Krélowanie to pozostaje krolowaniem Boga, bo bedzie kro-
lowaniem nad ludem, ktory jest wlasnoscia i tworem Boga. Krél ma krélowac
w imieniu Boga i pilnie Go stuchad. ,,Bojcie si¢ jedynie Pana, stuzcie Mu w praw-
dzie — zakonczyl instalacj¢ kréla Saula odchodzacy Samuel — Spéjrzcie jak wiele
wam Bég wyswiadezyl [...], gdybyscie trwali w przewrotnosci, zginiecie tak wy,
jak 1 wasz krol” (1 Sm 12, 24-25). Taki los spotkal niestety tego pierwszego kro-
la Narodu Wybranego. Tym jednak, co szczegodlnie trzeba uwypukli¢ w historii
Saula, jest oczywisty fakt, ze ostatecznie to Bog zadecydowal, ze Wybrany Narod
wszedl w nowy etap ksztaltowania si¢ jego loséw. Dopelnieniem tego nowe-
go etapu bylo krélestwo Dawida 1 jego syna Salomona. Zaangazowanie Boga
w desygnowanie Dawida na kréla, jak 1 rytm sprawowania rzadéw krolewskich
realizowanych w imieniu Boga, ktory Scidle rzecz biorac byl Krélem Narodu
Wybranego, stanowia zasadnicze rysy tego krolestwa. I na tym doprowadzeniu
potomkoéw Abrahama do tego szczytowego punktu rozwoju spoteczno-politycz-
nego konczy si¢ sterowany przez Boga proces budowania historycznego ksztattu
Izraela. W wymiarze spoleczno-politycznym kroélestwo Dawida i Salomona jest
ostatnig faza i zwienczeniem procesu ksztaltowania si¢ spolecznosci Izraela jako
ludu Bozego.

Byl to wybrany i uksztaltowany przez Boga nardd, posiadajacy okreslong
strukture spoleczno-polityczna, kierowany przez Boga i zorientowany na zjed-
noczenie z Nim jako Jego jedynym suwerenem. Tak osiagnicty ideal niestety
trwal bardzo krétko. Krélestwo Dawida niebawem podzielilo si¢ na dwa krole-
stwa: Izraelskie (pétnocne) 1 Judzkie (potudniowe) po to, Zeby dzieli¢ si¢ dalej,
a w konicu pograzy¢ w niewoli, tracac narodowa samodzielno$¢ w rozproszeniu
po osciennych panstewkach.

I tu wyraznie zarysowuje si¢ nowy sens kwitnacego Dawidowego panstwa
z monarcha na czele. To krélestwo-ideal staje si¢ przedmiotem tesknot i nadziei,
wzorcem tego, co powinno wrocié, 1 na pewno wroci.

4. MesjanskoS$¢ i perspektywa nowego ludu Bozego

Etap niewoli i oczekiwania na odbudowanie kroélestwa Dawida i Salomo-
na spowodowal wzmozenie oczekiwan mesjanskich, ktére od poczatku istniaty
w $wiadomosci Izraelitow. Po upadku krolestwa i narastaniu nadziei na jego od-
budowanie ta swiadomos$¢ zaostrza si¢, potegujac oczekiwania na powrot epoki
krélestwa, tyle ze juz krélestwa Mesjanskiego. Oczekiwanie wigc na Mesjasza
i zwiazanego z Nim krolestwa, stanowi dwa zasadnicze nurty fascynujace Izraela
w okresie niewoli babiloniskiej. W tym tez kierunku zwrécona jest pedagogia
Boza zawarta w nauczaniu prorokéw na tym trudnym etapie dziejéw Izraela.
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Pokazuje ono glebi¢ zamystu Bozego w odniesieniu do dziejow Izraela i ich fi-
natu, jakim bylo powstanie krélestwa Izraela. Mialy one by¢ wielka zapowiedzia
czasow nadejscia Mesjasza z calym bogactwem Jego dziela zbawczego, a w nim
powstania nowego krélestwa Mesjaniskiego wzorowanego na starym.

Zapowiedz nadejscia pelni czaséw z Mesjaszem i nowym ludem Bozym,
ktérego On bedzie krélem, stanowi wigc istotny cel powstania krélestwa Stare-
go Testamentu i jego szybkiego zniknigcia z horyzontu historii. Bylo ono bo-
wiem jedynie projekcja czaséw epoki mesjaniskiej, a w niej nowego ludu Bozego.
Ostatecznie ten Bozy projekt mesjanskiej, zbawczej przysztosci wyrazony zo-
stal przez obraz odbudowanej Jerozolimy i zawarcia nowego przymierza. Totez
w miare zblizania si¢ nowej ery zbawienia najwybitniejsi prorocy koncowego eta-
pu dziejow Narodu Wybranego przy uzyciu tych wilasnie kategorii glosza zbli-
zajaca si¢ realizacje planu-projektu tego blogostawionego czasu. I tak prorok
Izajasz wyraziscie rysuje posta¢ majacego nadejs¢ Mesjasza, poczynajac od Jego
cudownego poczecia (por. 1z 7, 10-17), poprzez zadziwiajacy opis zycia, meki
1 $mierci (por. Iz 49-53). Inny Prorok poswigci wiele miejsca odbudowaniu mia-
sta Bozego, Jerozolimy (por. Jr 31, 31-40), i wyraziscie powie: ,,W owych dniach
[...] bede Bogiem dla wszystkich pokolen Izraela, one zas beda moim narodem”
(Jr 31, 1). Zawarte zostanie nowe przymierze: ,,Oto nadchodza dni [...], kiedy za-
wre z domem Izraela [...] nowe przymierze. Nie jak przymierze, ktore zawarlem
z ich przodkami” (Jr 31, 31-32).

Swoistym ukoronowaniem relacji prorokéw jest Swiadectwo proroka Miche-
asza, ktory méwi o pochodzeniu Chrystusa-Mesjasza, miejscu urodzenia, Jego
panowaniu nad Izraelem, i o tym, Zze Jego potega rozciagnie si¢ az po krance
ziemi (por. Mi 5, 1-3).

Zakonczenie

Czas jednak, Zzeby podjac probe syntetycznego podsumowania i wyciagnac
z powyzszego ogladu dziejow Izraela logiczne wnioski.

Bogate i zréznicowane teksty Starego Testamentu posiadajace walor religijno-
-historyczny ukazuja proces budowania tworu spolecznego, zwanego Narodem
Wybranym, poczawszy od szczebla rodziny wybranego czlowieka. Szczytowym
punktem tego procesu jest powstanie organizmu ze spoleczno-politycznym mo-
delem funkcjonowania jedynowtadztwa, a wiec monarchii. Na tym etapie koniczy
si¢ zaangazowanie Boga w wymiar spoleczny wspoélnoty Izraela. Wykorzystuje
On jednak tak powstalgq posta¢ Narodu Wybranego do wkroczenia w er¢ zapo-
wiadanego od poczatku krélestwa Mesjasza, z ktorym wigze si¢ nadzieja na Scisle
odbudowanie porzadku spoleczno-religijnego, z reprezentujacym Boga krélem.
Mesjasz pojawi si¢ historycznie w okre§lonym konkretnie miejscu 1 czasie, wraz
z Nim pojawi si¢ odnowiona posta¢ dawnej wspolnoty Narodu Wybranego — tyle
ze otwartego na cala ludzkos¢ — z Bogiem maksymalnie zjednoczona i Nim prze-
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niknieta. Jak Mesjasz zakotwiczona bedzie w historii, ktorej towarzyszy¢ bedzie
juz na zawsze.

A jakie wynikaja z tego wnioski? Procz wielu szczegétowych, juz jeden z nich
narzuca si¢ z cala oczywistoscia. A jest nim przekonanie, ze Stary Testament daje
solidne podstawy do twierdzenia, ze historia Chrystusa-Mesjasza implikuje hi-
storycznie 1 spotecznie uwarunkowana spotecznosé, ktora zastugiwac bedzie na
miano nowotestamentowego ludu Bozego, na wzér wspolnoty nazwanej w Sta-
rym Testamencie ,,Kahal Jahwe”, a obecnie Kosciolem Boga w Chrystusie i Du-
chu Swietym.

Najglebsze wigc korzenie Kosciola siggaja pisanej przez Boga historii Na-
rodu Wybranego i1 zamknigtego w niej Bozego projektu Kosciola jako nowe-
go ludu Bozego, zapoczatkowujacego nowa ere w dziejach ludzkosci i jej relacji
z Bogiem.

Kirche des Alten Testaments — Projekt Gottes,
geschrieben durch die Geschichte des Auserwihlten Volkes

Zusammenfassung

Die Schlisselfrage, die von Anfang an im Christentum immer aufs Neue
erscheint, betrifft die Entstehung der Kirche. Angesichts zahlreicher Zweifel so-
wohl rund um den Griinder als auch die Griindungszeit der Kirche, stellt der
Autor fest, dass der Anfang der Kirche bis ins Alte Testament zuriickreicht.
Der ekklesiale Sinn des Alten Testaments greift bis in die Zeit des Abraham
zuriick. Ab dieser Epoche sieht man sehr deutlich zwei Dimensionen des Gestal-
tungsprozesses der Kirche. Einerseits die menschlich-erdhafte Dimension und
andererseits die gottliche. Obwohl das Volk Gottes immer wieder untreu ist,
schliet Gott mit ihm einen ewigen Bund. Daraus darf man schlieBen, dass das
Alte Testament fundierte Griunde liefert fiir das Theorem, dass die Geschichte
von Christus, dem Messias, eine historisch und sozial bedingte Gemeinschaft
impliziert. Diese verdient, das neutestamentliche Volk Gottes genannt zu wer-
den nach dem Modell der Gemeinschaft im Alten Testament Kabal Jahwe, und
gegenwirtig die Kirche Gottes in Christus und im Heiligen Geist.

Die tiefsten Wurzeln des neuen Volkes Gottes, der Kirche, greifen also zu-
ruck auf die Geschichte Gottes mit seinem auserwihlten Volk im Alten Testa-
ment.

Ubersetzt von Kazimiera Wawrgynow OSU
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RELACJE DYPLOMATYCZNE
MIEDZY STOLICA APOSTOLSKA
A ZAKONEM MALTANSKIM

Czarne kule kawalerow oraz plaszcze dam z naszytym bialym krzyzem mal-
tanskim przywoluja wielka historie, 0osob, miejsc i wydarzen, a jednoczesnie takze
wielkie dostojefistwo starozytnego zakonu zalozonego przez bl. Gerarda w Je-
rozolimie. To zakonne spotkanie rycerskosci, szlachectwa i wojskowosci. Jed-
noczesnie to sieganie takze do symboliki o§miu blogoslawienstw i niezwyklego
oredzia postrzegania swojego zycia oraz odnoszenia si¢ do innych, a zwlaszcza
chorych i potrzebujacych.

Suwerenny Rycerski Zakon Szpitalnikow $w. Jana Jerozolimskiego zwanego
Rodyjskim 1 Maltanskim, tak brzmi jego pelna oficjalna nazwa, od wiekéw jest
specyficznym podmiotem prawa koscielnego i miedzynarodowego. Trzeba jednak
pamietad, ze praktycznie kwalifikacja ta zmieniala si¢ 1 przybierala w czasie rézne
odniesienia czy interpretacje’. Wspolczesnie obejmuje to relacje dyplomatyczne
na poziomie ambasad czy misji specjalnych z ponad stu panstwami (m.in. Pol-
ska, Kanada, Egipt, Francja, Kuba, Malta) i organizacjami miedzynarodowymi (np.
ONZ, UNESCO, FAO, Mi¢dzynarodowy Komitet Czerwonego Krzyza, Komisja
Europejska).

" Bp prof. dr hab. Andrzej E Dziuba — Przewodniczacy Rady Naukowej Konferencji Epi-
skopatu Polski, Biskup Fowicki.

v 1l Sovrano Militare Ordine Ospedaliero dei Cavalieri di San Giovanni di Gernsalemme, detto
di Rodj, detto di Malta, sorto dal gruppo degli Ospitalari dell’Ospedale di San Giovanni di Gerusalemme,
chiamato dalle circostanze ad aggiungere ai primitivi compiti assistenziali un’attivita militare oer la difesa dei
pellegrini della Terra Santa e della civilta cristiana in Oriente, sovrano, successivamente, nelle isole di Rodi
e poi di Malta, e un Ordine religioso laicale, tradigionalmente militare, cavalleresco e nobiliare” (Carta Co-
stituzionale 1998, art. 1, 1). Por. Carta Costituzionale ad experimentum 1956, art. 1, 1; Carta
Costituzionale 1961, art. 1, 1; T.M. Gazzoni, I.’"Ordine di Malta e la sua Carta Costitnzionale, Roma
1973, s. 14—15.
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Jednak petna analiza miedzynarodowego statusu zakonu bylaby niekomplet-
na, wrecz uproszczona, gdyby pominac jego odniesienie do Stolicy Apostolskiej
1 vice versa. Szczegblnie wazna jest tutaj oczywiscie kwestia jego suwerennej au-
tonomii oraz praw do aktywnego i biernego poselstwa, ktére zakon wykonuje.
Naturalnie, iz ten status prawa miedzynarodowego przystugujacy zakonowi staje
wobec prawdy jego relacji ze Stolica Apostolska, tak w odniesieniu historycz-
nym, jak i w terazniejszo$ci’.

1. Obrona autonomii

Podstawowe normy, ktérymi rzadza si¢ relacje miedzy zakonem a Stolicg
Apostolska, a wyrazone syntetycznie i prawnie w Karcie Konstytucyjnej z 1961 r.,
byly wyraznie oparte na sentencji Trybunatu Kardynalskiego powotanego przez
papieza Piusa XII (1939-1958) pismem 1/ Sovrano Militare Ordine z 10 grudnia
1951 ., a opublikowanej 24 stycznia 1953 r. Trybunal ten powstal w wyniku bez-
posredniego odwolania si¢ zakonu do papieza w do§¢ dramatycznej i pelnej na-
pie¢ dyskusji z Kongtegacja Zycia Zakonnego®. W jego sktad wchodzili kardyna-
towie: przewodniczacy — Eugenio Tisserant, dziekan Kolegium Kardynalskiego
— Clemente Micara oraz Giuseppe Pizzardo, Benedetto Aloisi-Masella i Nicolo
Canali. Natomiast funkcje sekretarza pelnil Giovanni Battista Scapinelli®. Karta
Konstytucyjna wprost deklaruje, Zze tam wlasnie zostaly okreslone podstawowe
zasady wzajemnych relacji ze Stolica Apostolska’.

Sentencja Trybunatu Kardynalskiego faktycznie byla oparta na szczegdlnej re-
lacji zakonu ze Stolicg Apostolska, wynikajacej w wypadku czlonkéw pierwszej kla-
sy (kawaleréw profeséw sprawiedliwosci i kapelanéw konwentualnych profesow),
ktorzy byli regularnymi zakonnikami, z faktu skladania przez nich regularnych
trzech slubéw zakonnych (czystosé, ubdstwo i postuszenstwo)®. Trybunal uznal,
ze te wzajemne relacje odnosza si¢ zaréwno do kwestii zakonnych, jak tez dotyka-
ja przy tym kwestii suwerennosci $wieckiej i miedzynarodowej zakonu. Pierwsze
jednak podpadaly pod kompetencje wspomnianej Kongregacji Zycia Zakonnego,

2 Por. A. CIESLAK, Zakon Szpitalnikiw sw. Jana Jerozolimskiego jako podmiot prawa miedzyna-
rodowego do 1798 roku, Lublin 2000, passim [mps].

* Por. HJ.A. SIRE, Kawalerowie maltariscy, Warszawa 2000, s. 402-417.

* Por. Tribunale Catdinalizio costituito con Pontificio Chirografo del 10 dicembre 1951.
AAS 45 (1953), s. 767.

> La posizione dell”Ordine nei confronti della Santa Sede ¢ definita dalla Sentenza del Tribunale Car-
dinalizio istituito dal Sommo Pontefice Pio XII con Chirografo «Il Sovrano Militare Ordine» del 10 dicembre
1951, pronungiata il 24 gennaio 1953 (Carta Costituzionale 1961, art. 4, 1).

¢ Pot. Tribunale Cardinalizio costituito con Pontificio Chirografo del 10 dicembre 1951,
s. 765-767: C. PACELLI, Circa il Sovrano Militare Ordine Gerosolomitano di Malta, ,,11 Diritto
Ecclesiastico” 64 (1953), s. 308-334 (Ksiaz¢ Carlo Pacelli byt jednym z konsultoréw Trybunalu
Kardynalskiego).
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natomiast ta druga kwestia lezala w bezposredniej kompetencji Sekretariatu Stanu,
a wiec dykasterii zajmujacej si¢ ex officio m.in. relacjami Stolicy Apostolskiej z su-
werennym jednostkami prawa miedzynarodowego. Ewentualne tzw. szczegbélowe
,kwestie mieszane”, praktycznie (ad casuum) byly rozwiazywane poprzez specjalne
porozumienie migdzy obydwoma dykasteriami. Sentencja Trybunalu catkowicie
uznala charakter autonomiczny zakonu w jego relacji ze Stolica Apostolskg oraz
suwerenny w relacjach z innymi jednostkami miedzynarodowymi’.

Suwerennos¢, ktora zakon cieszyl si¢ bez przerwy w swojej historii — rowniez
w okresie, kiedy pozbawiony byl panowania nad terytorium Rodos po opuszcze-
niu wyspy, z chwila zawarcia porozumienia z cesarzem Karolem V w zwiazku
z otrzymaniem Archipelagu Maltanskiego, a nastepnie takze po opuszczeniu
Malty — zostala ponownie potwierdzona w sentencji Trybunatu Kardynalskiego,
ukazujacej wrecz rado$¢ z przywilejow wrodzonych i nieodiacznie przynalez-
nych zakonowi samemu w sobie, jako podmiotowi prawa migdzynarodowego®.
W konsekwencji Karta Konstytucyjna z 1961 r. wskazywala na Scisly zwigzek

" Por. P. PAPANTI-PELLETIER, I."Ordinamento ginridico melitense dopo il Capitolo Generale del
1997: Prime reflessiont, ,,11 Diritto Ecclesiastico” 110 (1999), s. 546 (Autor jest przewodniczacym
Trybunatu Magisterialnego pierwszej instancji).

¢ Porozumienie migdzy imperatorem Karolem V i Zakonem Szpitalnikéw, krotko po
opuszczeniu ksigstwa na Rodos, a obecnie mieszczacego si¢ w ich prowizorycznym konwencie
zainstalowanym w Viterbo, jest cieckawym $wiadectwem oraz wola uznania nieterytorialnej su-
werennosci zakonu. W zamian za gotowos¢ placenia rocznie jednego sokota na rzecz wicekréla
na Sycylii, imperator oddal zakonowi wszystkie prawa i jurysdykcje nad Archipelagiem Maltan-
skim — do ktérego jeszcze dodal przyczétek Trypolis w Péinocnej Afryce, ktérego zakon nigdy
nie zdobyl na state — tylko pod jednym ograniczajacym warunkiem, Ze terytoria powrdca do
Krélestwa Sycylii, gdyby zakon kiedykolwiek je opuscil. Ze swej strony zakon podjat si¢ popra-
wié wewnetrzne legislacje, tak aby umozliwialy one branie do niewoli i ekstradycje podejrzanych
renegatow wobec Krélestwa Sycylii, a szczegdlnie heretykow i zdrajeéw. Nastepnie utrzymanie
krélewskich praw patronackich nad biskupem Malty, ktéry byl beneficjantem zakonu poprzez
dekoracje Wielkim Krzyzem, i wlaczenie go jako cztonka do Rady Suwerennej oraz Zadanie,
aby admiratowie zakonu (jak réwniez ich zastepcy) byli takze wybierani sposréd kawalerdw je-
zyka wloskiego. Wszystkie te formalnosci tak uroczyscie sformulowane i ratyfikowane zgodnie
z miedzynarodowym porozumieniem w tym czasie byly w pelni przestrzegane. W procedure
te nalezy wlaczy¢ warunki porozumienia z imperatorem zawarte przez reprezentantow zakonu
w Castelfranco (23 marca 1530 r.), a nastepnie akceptacje tekstu porozumienia przez Wiel-
kiego Mistrza Fra Philippe Villiers d’Isle Adama wraz z cala Rada obradujaca .,z vine Capituli
Generalis” w Syrakuzach. Wydala ona specjalny dekret (25 kwietnia 1530 1.), ktéry nastepnie zo-
stal potwierdzony bullg papieza Klemensa VII (7 maja 1530 t.). W dalszej kolejnosci nastapito
przyjecie przez zakon samej bulli papieskiej i podjecie si¢ placenia feudalnej dzierzawy wobec
Wicekrola Sycylii (29 maja 1530 t.). Z kolei publikacja magistralnej bulli autoryzowata prokura-
toréw zakonu, aby ostatecznie wzigli w posiadanie Archipelag Maltasiski (10 czerwca 1530 r.).
Ostateczna ratyfikacja porozumienia i aktéw prokuratoréw dokonana zostata przez Wielkiego
Mistrza i Rade Suwerenna (15 lipca 1530 r.). Por. M. BARBARO DI SAN GIORGIO, Storia della
Costituzione del Sovrano Militare Ordine di Malta, Roma 1927, s. 57-58.
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miedzy zakonem religijnym i zakonem suwerennym, faktycznie jednak nie sprze-
ciwiajac si¢ autonomii samego zakonu w wypelnianiu jego suwerennosci i wszel-
kich prerogatyw w zakresie prawa miedzynarodowego, zwlaszcza w zestawieniu
z innymi suwerennymi paistwami’.

Poniewaz zasadniczy zrab sentencji przyjety zostal w dawniejszych konstytu-
cyjnych uwarunkowaniach, spowodowato to pewne nie tyle jurydyczne watpliwosci
odnosnie do suwerennosci zakonu, co tego typu artykulacja pozostawila wigksza
wolng przestrzen dla mozliwosci podnoszenia kwestii dyskusyjnych odnosnie do
natury samej zaleznosci zakonu od Stolicy Apostolskiej, co w konsekwencji mogto-
by mie¢ pewne reperkusje w uznaniu tejze samej suwerennosci. Jednak juz samo
odwolanie si¢ Karty Konstytucyjnej z 1961 r. do regulacji sentencji Trybunatu Kar-
dynalskiego odnosnie do relacji miedzy zakonem a Stolica Apostolskg bylo w samej
swej istocie raczej dwuznaczne i wyzwolilo pewne watpliwosci zwiazane z charakte-
rem samej sentencji w jej odniesieniu do prawa kanonicznego i prawa miedzynaro-
dowego. Dyskusyjne bylo takze samo umocowanie prawne Trybunatu.

W konsekwenciji takiego stanu rzeczy warto przywola¢ chocby jeden prak-
tyczny przyklad. Jezyk Karty Konstytucyjnej, ktéry odnosi si¢ do dyplomatycz-
nych relacji zakonu ze Stolica Apostolska, moze by¢ interpretowany jako nazna-
czony elementami niezwyklej kurtuazji dyplomatycznej oraz kulturalnej". Poza
tym normy odnoszace si¢ do wyboru i objecia urzedu przez Wielkiego Mistrza
charakteryzowaly si¢ hipotetyczna zaleznosdciq w tym zakresie, co skutkowalo
tym, ze nowo wybrana glowa zakonu powinna otrzymac specjalna aprobate ze
strony Papieza, a co nie zostalo precyzyjnie okreslone.

Pod tym wzgledem ostatnie konstytucyjne reformy przeprowadzone przez
nadzwyczajng Kapitule Generalna w dniach 28-30 kwietnia 1997 r. i nastgpnie
promulgowane przez poprzedniego Wielkiego Mistrza, Fra Andrew Willoughby
Ninian Bertiego, ktory polecil je formalnie opublikowa¢ w ,,Bolletino Ufficiale”
z 12 stycznia 1998 r., calkowicie zmodyfikowaly te sytuacje. Najwazniejsze bylo
catkowite wyeliminowanie z Karty Konstytucyjnej odwolania si¢ do stynnej sen-
tencji Trybunatu Kardynalskiego z 1953 £.!! Jest to swoiste definitywne odcigcie
si¢ od tego konfliktowego problemu, ktéry mocno ciazyl w zakonie.

Faktycznie, nowa Karta Konstytucyjna daje jasna dyspozycje, ze osoby za-
konne, zgodnie ze swymi §lubami, jak réwniez czlonkowie drugiej klasy z przy-
rzeczeniem postuszenstwa, sa podporzadkowani tylko swoim wlasnym prze-

* L, Llintima connessione esistente tra le qualita di Ordine religioso ¢ di Ordine sovrano non si gppone
all’antonomia dell”Ordine stesso nell'esercizio della sua sovranita e delle prerogative ad essa inerenti come soggetto
di diritto internazionale nei confronti degli Stat?” (Carta Costituzionale 1961, art 3).

W La Santa Sede ha gradito una Rappresentanza diplomatica dell'Ordine” (Carta Costituzionale
1961, art. 4, 3).

" Pot. J.P. PHAM, The Sovereing Military Order of Malta: its historical, juridical, and canonical
profile in the light of the recently-reformed constitutional legislation, Romae 2001, s. 48-392 [mps].
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tozonym w zakonie'?. W ten sposéb zostala ponownie obroniona autonomia
zakonu przeciwko zadaniom Kongtegacji ds. Instytutéw Zycia Konsekrowanego
i Stowarzyszen Zycia Apostolskiego (obecna oficjalna nazwa kongtegacii) stojaca
u poczatkéw calej wezedniejszej kontrowersji, ktora w konsekwencji doprowa-
dzita do powolania Trybunatu Kardynalskiego.

7. uwagi na wczesniejsza hipotetyczng zalezno$¢ zakonu wyrazona w oczeki-
waniu specjalnej aprobaty papieza dla nowo wybranej glowy zakonu, zamieniono
obecnie te procedure w proste, listowne zakomunikowanie Ojcu Swigtemu o wy-
borze przelozonego zakonu. Czyni to sam przelozony przed objeciem urzedu®.
Ta zmiana stala si¢ swoista ,,rewolucja kopernikansky’ i —jak si¢ wydaje — ostatecz-
nie wyeliminowala wszystkie watpliwosci odnosnie do mozliwosci potwierdzenia
statusu suwerennosci w relacji do oczekiwanej zaleznosci od Stolicy Apostolskiej,
ktérej juz odtad nie nalezy si¢ dtuzej doszukiwaé'. Daje to pewne gwarancje, ktére
nie sa obojetne dla normalnego funkcjonowania zakonu, w calej jego specyfice.

Dla potwierdzenia tego faktu nalezy zauwazy¢, ze liczne wczesniejsze za-
strzezenia wymagajace specjalnej dyspensy ze strony Stolicy Apostolskiej przed
objeciem miejsca w Radzie Suwetrennej przez kawalera nieprofesa'”, zostaly cal-
kowicie zniesione na korzy$¢ nowej normy. Oczywiscie, cho¢ nadal generalnie
przy wyborze do wiadz centralnych preferowano kawaleréow profeséw, to jednak
istniata kwalifikowana mozliwo§¢ wyboru takze wobec kawaleréow postuszen-
stwa, ale odtad jednak pod warunkiem potwierdzenia ich wyboru tylko przez
samego Wielkiego Mistrza, jako suwerennej glowy zakonu!'’.

12 Le persone religiose, in seguito ai propri Voti, cosi come i membri del secondo ceto con la Promessa di
Obbedienza, sono subordinate soltanto ai propri Superiori nell Ordine’ (Carta Costituzionale 1998, art. 4, 2).

B Llelezione del Gran Maestro va comunicata al Santo Padre, prima dell*assunsione della carica, con
lettera dell’eletto” (Carta Costituzionale 1998, art. 13, 3).

" Por. P. PAPANTI-PELLETIER, dz. cyt., s. 547-548.

15 Fanno parte del Sovrano Consiglio: a) il Gran Maestro, o il Luogotenente, che lo presiede; b) i titolari
delle gunattro Alte Cariche del Gran Magistero, guattro Consiglieri e due supplenti tutti eletti dal Capitolo
Generale tra i professi. In mancanza di candidati idonei tra i professi, il Capitolo Generale, con la maggioranza
di due terzi dei voti, inoltra, caso per caso, domanda di dispensa alla Santa Sede” (Carta Costituzionale
1961, art. 20, 2).

16 Le Alte Cariche ed offici del Sovrano Consiglio, salvo disposto all'art. 20, parag. 4, e gli offici di Cancelliere,
Ricevitore ed Ospedaliere dei Priorati e dei Sottopriorati e quelli di Reggente, Luogotenente, V'icario ¢ Procuratore,
sono ricoperti preferibilmente da Cavalieri Professi. Se vengono eletti Cavalieri in Obbedienza, per loro specifiche
gualita, l'elezione deve essere confermata dal Gran Maestro” (Carta Costituzionale 1998, art, 11, 2).

Aktualna Rada Suwerenna na lata 2009-2014 sktada si¢ z nastepujacych oséb: Fra Mat-
thew Testing — Wielki Mistrz, Fra Gherardo Hercolani Fava Simonetti — Wielki komandor,
Jean-Pierre Mazery — Wielki kanclerz, Albrecht Freiherr von Boeselager — Wielki szpitalnik,
Gian Luca Chiavari — Skarbnik oraz czlonkowie: Fra Carlo d’Ippolito di Sant’Ippolito, Fra John
T. Dunlap, Fra Duncan Gallie, Emmanuel Rousseau, Antonio R. Sanchez-Corea, Jr. Winfried
Henckel von Donnersmarck. Zatem pieciu cztonkéw jest kawalerami profesami, a pozostali
kawalerami w postuszenistwie.

2 - Wroclawski Przeglad Teologiczny



18 Bp Andrzej Franciszek Dziuba

Ta istotna zmiana nie tylko ponownie uwydatnia suwerennos$¢ odpowiadajaca
zwlaszcza istocie samego zakonu, ale takze w praktyce eliminuje jeden z aspektow
dyskusyjnych poprzednich norm konstytucjonalnych, ktére czynily pewien rodzaj
aluzji do jego zaleznosci od Stolicy Apostolskiej. W praktyce mialo to oznaczac
takze Scisly zwiazek miedzy zarzadzaniem zakonem i wyznawaniem praktycznym
zakonnego stanu, znaczonego przeciez trzema klasycznymi §lubami.

2. Reprezentant przy Stolicy Apostolskie;j

Odnosnie do norm prawa miedzynarodowego dotyczacych dziatalnosci
przedstawicielstw dyplomatycznych historia relacji Zakonu Maltaniskiego ze Sto-
lica Apostolska jest bardzo dluga i jednoczesnie klarowna. W okresie ksigstwa
maltanskiego zakon utrzymywal wielorakie relacje dyplomatyczne z dworem pa-
pieskim w Rzymie'". Czgsto nawet wykraczaly one ponad powszechnie przyjete
standardy. Takze pozniej, po opuszczeniu archipelagu w wyniku inwazji Napo-
leona Bonaparte, zakon kontynuowal relacje dyplomatyczne ze Stolica Apostol-
ska, cho¢ mialy juz one inny charakter'.

Poczatkowo, w okresie 1799—1803, kawaler Nicola Buonaccorsi pelnit funk-
cje charge d affaires w dyplomatycznej misji Zakonu. Z kolei w latach 1803 — 1808
kawaler Nicola Bussi zostal akredytowany w Watykanie w randze ministra. Na-
tomiast w latach 18081819 kawaler N. Buonaccorsi powrdcit do petnienia tej
misji takze w randze ministra. Wreszcie w okresie 1819-1834 juz baliw N. Bussa
spetnial funkcje charge d'affaires, odnawiajac az trzykrotnie listy uwierzytelniaja-
ce wobec trzech nastepujacych po sobie papiezy: Leona XII (1823-1829), Piu-
sa VIII (1829-1830) i Grzegorza XVI (1831-18406).

Dyplomatyczne relacje zakonu ze Stolica Apostolska zostaly zmienione
w swej dotychczasowej funkcji dopiero 20 czerwca 1834 1., tj. woéwczas, gdy sam
zakon definitywnie przenidst swoja siedzibe do Wiecznego Miasta. Wowczas to
sprawy dyplomatyczne zostaly przeksztalcone w bardziej bezposrednie relacje
miedzy Wielkim Magisterium a Sekretariatem Stanu.

Podpisane 11 lutego 1929 r. (ratyfikowane 7 czerwca 1929 r.) traktaty
laterafiskie' sktadaly si¢ z trzech cze¢sci: gléwnego traktatu miedzy Stolica
Apostolska a Wlochami, ukladu finansowego stanowiacego jeden z zalaczni-
koéw do traktatu oraz konkordatu®. Na fali tych przemian 30 stycznia 1930 .,
w rezultacie wielu dyplomatycznych zabiegdw, kancelaria zakonu skierowata

7 Por. C. PETIET, Ces Messienrs de la Religion. 1."Ordre de Malte aux dixc-huitieme siecle on la
crepuscule d*une epopee, Paris 1992, s. 63—64.

8 Por. G. CANSACCHLI, [ rapporti diplomatici tra I"Ordine di Malta e la Santa Sede, ,,11 Dititto
Ecclesiastico” 52 (1941), s. 3—-14.

' Por. T. WLODARCZYK, Konkordaty. Zarys historii ge s3eczegolnym uw3glednieniem XX wiekn,
Warszawa 1986, s. 546563, 196-220.

% Pot. P. KENT, The Pope and the Duce. The International Impact of the Lateran Agreements,
London 1981, s. 5-16.
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specjalng note do Sekretariatu Stanu poszukujac zgody (agreement), wynikaja-
cej z powszechnych dyplomatycznych zwyczajow, na przyjecie mianowanego
baliwa Luigi Pignatelli della Leonessa, ksigcia Monteroduni, jako nadzwyczaj-
nego wyslannika 1 ministra pelnomocnego przy Stolicy Apostolskiej. Zgoda
na przyjecie baliwa zostala uznana notg Sekretariatu Stanu z 18 lutego 1930 r.
W odpowiedzi Rada Suwerenna wydala rozporzadzenie, aby ponownie ustano-
wic state dyplomatyczne przedstawicielstwo zakonu przy Stolicy Apostolskiej,
120 lutego 1930 r. formalnie zamianowala baliwa Pignatelli della Leonessa jako
jego glowe. Z kolei ksiaze¢ Monteroduni zostal przyjety na uroczystej audiencji
na Watykanie przez papieza Piusa XI (1922-1939) 6 marca 1930 r., podczas
ktorej ztozyt listy uwierzytelniajace™.

Ojciec §w. Jan Pawel II w poczatkach swego pontyfikatu, 14 grudnia
1978 r., przyjat Christopha de Kallaya, posta nadzwyczajnego 1 ministra pel-
nomocnego, jako nowego przedstawiciela Zakonu Maltanskiego przy Sto-
licy Apostolskiej. Papiez, nawigzujac do wystapienia ambasadora, wskazal,
ze ,wiele nalecialo$ci historycznych juz zniknelo”, a dzi§ wymaga si¢ ,,wy-
sokiego poziomu zycia wewnetrznego, ktore nadaje dziatalnosci caly sens
i zapewnia jej skuteczno$¢”?, co sprawdzilo si¢ zwlaszcza podczas II wojny
swiatowej>.

Te szczegdlne wiezi podkreslil Jan Pawel 11 takze podczas pierwszej audiencii
udzielonej Wielkiemu Mistrzowi oraz Wielkiemu Magisterium 9 lipca 1979 r. przy-
pominajac:

Pragne dlatego wyrazi¢ wam swoja szczera rado$¢, przyjmujac was w tym domu
wspolnego Pasterza Kosciola powszechnego, w ktérym wyrazacie si¢ nie tyl-

2 Giovedi, 6 Marzo, la Santita di Nostro Signore riceveva in solenne Udienza S. E. Don Luigi Pig-
natelli della Ieonessa, Principe di Monteroduni, Inviato Straordinario e Ministro Plenipotenziario del Sovrano
Militare Gerosolomitano di Malta, per la presentazione delle Lettere Credenzial’ (Diarium Romanae
Curiae. AAS 22 (1930), s. 197). Nalezy zauwazy¢, ze wyznaczenie reprezentanta zakonu wobec
Stolicy Apostolskiej jako ,,wystannika nadzwyczajnego i ministra pelnomocnego” jasno wy-
klucza wszelkie watpliwosci zwlaszcza wobec osoby okreslanej jako ,procurator generalis”, ktéry
zgodnie z kan. 517 Codex Inris Canonici z 1917 1. reprezentuje zakon czy zgromadzenie lub inny
instytut zycia konsekrowanego na prawie papieskim w Rzymie, troszczac si¢ o jego interesy.
Jesli zatem przedstawiciel zakonu byl widziany jako prokurator, to jego fakt bycia czlowiekiem
$wieckim, jego kwalifikacje jako ministra pelnomocnego i specjalnego wystannika, z tytulem
,»Ekscelencja” jako oficjalnym tytutem przypisywanym nobilitacji dyplomatycznej, wszystko to
byloby zupelnie niezrozumiate. Por. G. Cansacchi, I rapporti diplomatici tra I'Ordine di Malta ¢ la
Santa Sede, ,,]1 Diritto Ecclesiatico” 52 (1941), s. 9.

2 JAN PAWEL 11, Listy uwierzytelniajace nowego ambasadora Zakonn Maltaiiskiego. Watykan
14.12.1978, w: JAN PAWELY. 11, Nauczanie papieskie, red. E. Weron, A. Jaroch, t. I: 7978, Po-
znan—Warszawa 1987, s. 157.

»  Przyjmujac Pariskiego poprzednika jeszcze w czasie ostatniej wojny §wiatowej wielki
papiez Pius XII podkreslit pomoc, jaka niést Zakon bardzo wielu niewinnym ludziom, ofiarom
wojennego konfliktu. Czyz obecnie takie przypadki sa mniej liczne?” (JAN PAWEL II, Liszy
uwierytelniajace nowego ambasadora Zakonu Maltariskiego, dz. cyt., s. 158).
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ko pelna uroku historia Zakonu, lecz takze konkretnym $wiadectwem waszego
wspoélnego zaangazowania chrzescijafiskiego. [...] Znam poswigcenie wykazane
przez Zakon Maltaniski na polu réznych inicjatyw opiekuniczych, a w szczegdlny
sposob na waznym odcinku stuzby szpitalnej. Za to wszystko, co czynicie w tym
zakresie dziatalnosci, dzigkuje wam z glebi serca®.

28 marca 1983 r. Jan Pawel II przyjmowat listy uwierzytelniajace wspomnia-
nego wyzej Christopha de Kallaya, ale wystepujacego juz w charakterze pierw-
szego ambasadora nadzwyczajnego i ministra pelnomocnego Zakonu Maltan-
skiego przy Stolicy Apostolskiej”. Papiez wskazal wéwczas na znamienne fakty:

Zakon Maltaniski rézni si¢ w sposéb oczywisty 1 z réznych racji od panistw, ktore
sq tutaj reprezentowane w korpusie dyplomatycznym, akredytowanym przy Stoli-
cy Swictej. Poniewaz zakon jest niezalezny (suwerenny) i jako taki jest uznawany
przez prawo miedzynarodowe, posiada on swoistq uniwersalnosé poprzez swoje
ptioraty i swoje ztzeszenia, dzialajace na terenie wielu réznych krajéw?.

Odnosnie do relacji dyplomatycznych zakonu ze Stolica Apostolska obecna
Karta Konstytucyjna z 1998 r. po prostu potwierdza, ze Zakon ma relacje dyplo-
matyczne ze Stolica Apostolska i to zgodnie z normami prawa miedzynarodowe-
go”. Co wigcej ,,Annuario Pontificio” publikowane kazdego roku jako oficjalny
rocznik Stolicy Apostolskiej wymienia — w porzadku alfabetycznym — Zakon
Maltanski wéréd najdostojniejszych cial dyplomatycznych przy Stolicy Apostol-
skiej, obok wielu innych ambasad®.

Pelne procedury, wszystko zgodnie z praktyka usankcjonowang zwlaszcza
przez Konwencje Wiedenska z 1961 r., a dotyczaca relacji dyplomatycznych, sa
zachowywane przy skladaniu listéw uwierzytelniajacych przez ambasadora Zako-
nu Maltanskiego. Takze przy ustanawianiu Alberto Leoncini Bartoliego, aktualne-

# JAN PAWEL. 11, Stusyé cxtowiekowi w imie Chrystusa. Do czlonkéw Najwyssze Rady Zakonu
Maltariskiego. Watykan. 9.07.1979, w: JAN PAWEL 11, Nauczanie papieskie, dz. cyt., t. 11, 2: 1979,
s. 10.

> Klimat, jaki Pan tutaj znajduje i obowiazki, ktérych si¢ Pan podejmuje, sa Panu juz
bardzo dobrze znane, poniewaz od ponad czterech lat stal Pan na czele poselstwa waszego za-
konu jako posel nadzwyczajny i minister petnomocny. Ale podniesienie tego poselstwa do rangi
ambasady stawia Pana wobec nowej funkcji i nadaje wyzsza range stosunkom dyplomatycznym
miedzy Stolica Apostolska a waszym zakonem” (JAN PAWEL 11, Listy uwiergytelniajace pierwszego
ambasadora Suwerennego Rycerskiego Zakonu Maltariskiego. Watykan. 28.03.1983, w: JAN PAWEL II,
Naunczanie papieskie, dz. cyt., t. VI, 1: 1983, s. 401.

% JAN PAWEL 11, Listy uwiergytelniajace pierwszego ambasadora Suwerennego Rycerskiego Zakonn
Maltaiskiego, dz. cyt., s. 401.

1 Pot. ,,I.'Ordine ha una rapprezentanza diplomatica presso la Santa Sede, secondo le norme del diritto
internagionale’ (Carta Costituzionale 1998, art. 4, 5).

3 Ordine di Malta (Sovrano Militare)”. Corpo Diplomatico presso la Santa Sede. W: Annunario
Pontificio per I'anno 2003, Citta del Vaticano 2003, s. 1261; _Annuario Pontificio per I'anno 2009, Citta
del Vaticano 2009, s. 1396.
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go ambasadora nadzwyczajnego i pelnomocnego Suwerennego Zakonu Rycer-
skiego Maltanskiego przy Stolicy Apostolskiej. Radca (consigliere) zostal wowczas
ustanowiony ksiaze Paolo-Franscesco Boncompagni-Ludovisi, radca koscielnym
(addetto ecclesiastico) ks. Eric Salzamanno, a radca (addetto) Willy J. Eigenmann®.
W swym przemoéwieniu wygloszonym przy tej okazji podczas specjalnej audien-
¢ji udzielonej nowemu wystannikowi przy skladaniu listow uwierzytelniajacych
12 stycznia 2001 1. papiez Jan Pawet II (1978-2005) wskazal nie tylko na obec-
nos¢ zakonu wéréd migedzynarodowych spotecznosci, jak réwniez, jak to ukazuje
nowa Karta Konstytucyjna, na wielorakie powtarzane znaki uznania, przywiaza-
nia i szacunku™. Aktualnie ze wspomnianym ambasadorem wspolpracuje jako
radca koScielny (consigliere Ecclesistico) ks. Xavier Desire, protonotariusz apostolski
z Angers, oraz Claudia Fabj jako pierwszy sekretarz’'.

3. Kardynat Patronus — Protektor

Korzystajac z tzw. prawa do ,,biernego poselstwa” przy zakonie, papiez mia-
nuje swego osobistego reprezentanta w zakonie w osobie jednego z kardynaléw
Swictego Kosciota Rzymskiego, z tytutem Cardinalis Patronus, wyposazajac go
jednoczes$nie w specjalne uprawnienia, jednak zgodnie z Karta Konstytucyjna
Zakonu™. Poéréd licznych odpowiedzialnosci Kardynata Protektora na czoto
wysuwa si¢ przede wszystkim promowanie duchowych débr oraz korzysci zako-
nu i jego czlonkéw oraz relacji miedzy Stolica Apostolska i zakonem™.

¥ Pot. Annuario Pontificio per I'anno 2003, dz. cyt., s. 1261.

%0 Por. GIOVANNI PAOLO 11, I Menbri dell’ Ordine continnino a chinarsi sulle ferite dell’nomo per
versarvi L'olio della compassione e il balsamo della carita. 1] discorso a nuovo Ambasciatore del Sovrano Militare
Ordine di Malta presso la Santa Sede per la presentazgione delle lettere. 12.01.2001, ,,1.”Osservatore Ro-
mano” z 13.01.2001, s. 5; 1/ nuovo Ambasciatore del Sovrano Militare Odrine di Malta, ,,1”Osservatore
Romano” z 12.01.2001 s. 5; Annuario Pontificio per 'anno 2003, s. 1261.

U Pot. Annuario Pontificio per I'anno 2009, dz. cyt., s. 1396.

211 Sommo Pontefice nomina Suo rappresentante presso I’Ordine un Cardinale di Santa Romana
Chiesa, al quale vengono conferiti il titolo di «Cardinalis Patronusy e speciali facolta. 1/ Cardinale Patrono
ha il compito di prommovere gli interessi spirituali dell’Ordine e dei sui membri ed i rapporti fra la Santa Sede
¢ I'Ordine” (Carta Costituzionale 1998, art. 4, 4).

» Nalezy dostrzec pewien paralelizm miedzy obowiazkami przypisywanymi Cardinalis Pa-
tronus 1 tymi, ktére papiez Pawel VI przypisal zwyczajnym dyplomatycznym wystannikom Stoli-
cy Apostolskiej. Por. PAULUS VI, Litterae apostolicae motu proprio ,,Sollicitudo omninm Ecclesiarnm”,
26.03.1969, AAS 61 (1969), s. 473—477. Ttum. na jezyk polski: Posoborowe prawodawstwo koscielne,
Zebral i przettumaczyl E. Sztafrowski, t. 2, cz. 1, Warszawa 1968-1983, nr 2283-2341; PAU-
LUS VI, Litterae apostolicae motu proprio ,,De muneribus Legatorum Romani Pontificis”, 24.06.1969,
AAS 61 (1969), s. 477-484.

W pewnym sensie takze mozna odnie$¢ zadania Kardynata Patrona wobec Zakonu Mal-
tafiskiego do wskazan Kodeksu Prawa Kanonicznego z 1983 r. ,,Biskupowi Rzymskiemu przy-
stuguje naturalne i niezalezne prawo mianowania i wysytania swoich legatéw” (KPK kan. 362).
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Praktycznie to, co zostalo stworzone przez powolanie Kardynata Protek-
tora, jest wzajemnym odniesieniem o stalym charakterze, poniewaz jest on kon-
stytucyjnie ustanowiony przez papieza przy suwerennym zakonie. Cardinalis Pa-
tronus reprezentuje papieza w jego osobistych relacjach z zakonem, wylaczajac
jednoczesnie wszelkie inne kanaly kontaktéw urzedowych, potwierdzajac jed-
noczednie starozytny przywilej obowiazujacy juz w czasach papieza Lucjusza 11
(1144-1145). Wowczas to zakon nie wymagal Zadnego uznania ze strony lokal-
nego biskupa jako przelozonego, poniewaz tylko papiez, wikariusz Chrystusa,
byl jego najwyzszym przetozonym.

Dlatego Cardinalis Patronus faktycznie nie posiada zadnej wiadzy jurysdykcyj-
nej nad dziatalnoscia na polu miedzynarodowym, ktora zakon prowadzi calko-
wicie autonomicznie i suwerennie. Jednak jego odpowiedzialnos¢ odnosi si¢ do
spraw duchowych zakonu oraz szeroko pojetej troski skupiajacej si¢ wokoét jego
relacji ze Stolica Apostolska™.

Karta Konstytucyjna z 1961 r. zarzadzala, ze Pratat Zakonu byl mianowa-
ny przez papieza, aby wspomaga¢ Kardynala Protektora w wypelnianiu przez
niego szczegoblnej misji duchowej w zakonie™. Natomiast nowa Karta Konsty-
tucyjna, z 1998 r., méwiac o wspotpracy miedzy Cardinalis Patronus 1 Pralatem,
W znacznym stopniu zmienia procedure nominacji tego ostatniego, co oczywi-
$cie w niczym nie narusza ogolnych przepiséw Kodeksu Prawa Kanoniczne-
g0’%. Natomiast nadal w pelni aktualng i w niczym niezmieniona sprawa jest

,Glownym zadaniem legata papieskiego jest zacie$nianie i umacnianie coraz bardziej wiezéw ta-
czacych Stolice Apostolska” (KPK kan. 364). ,,Do papieskiego legata, [...] nalezy takze szczegdl-
ne zadanie: 1) podtrzymywac i ozywiaé wiezy miedzy Stolicag Apostolska a...” (KPK kan 365).

Interesujace jest takze stwierdzenie Nowej Ustawy Zasadniczej Panistwa Watykanskiego
z 26 listopada 2000 r. (weszta w zycie 22 lutego 2001 r.), zmieniajacej poprzednia z 1929 r.,
ktéra w artykule 2 stanowi: ,,Reprezentacja Pafistwa wobec innych panistw oraz pozostalych
podmiotéw prawa miedzynarodowego, w tym co dotyczy relacji dyplomatycznych oraz zawie-
rania traktatow, zastrzezona jest Ojcu Swietemu, ktory sprawuje te funkcje za posrednictwem
Sekretariatu Stanu” (,,1.’Osservatore Romano™ 22 (001 ) nr 6, s. 4-6). Por. Komentarz do Usta-
wy Zasadniczej, ,,J’Osservatore Romano” 22 (2001) nr 6, s. 6—7. Takze tutaj mozna doszukaé
si¢ pewnych analogii w postudze petnionej przez Cardinalis Patronus.

* Por. TM. GAZZONI, dz. cyt., s. 11.

35 11 Prelato dell>Ordine e nominato dal Sommo Pontefice ¢ coadinva il Cardinale Patrono nell esercizio
della sna particolare missione presso I"Ordine” (Carta Costituzionale 1961, art. 19, 1).

36 Papiez mianuje biskupéw w sposéb nieskrepowany albo zatwierdza wybranych zgodnie
z prawem” (KPK, kan. 377 par. 1). Zaakceptowanie tej innowacji w procedurze nominacji Pra-
tata Zakonu wydaje si¢ by¢ przeciwstawne zasadzie wskazanej w Kodeksie Prawa Kanoniczne-
go: ,,Nie udziela si¢ na przysztos¢ wladzom panistwowym zadnych uprawnieni i przywilejéw do-
tyczacych wyboru, nominacji, prezentacji lub wyznaczania biskupow” (KPK, kan. 377 par. 5).
Aczkolwiek pewien argument bazuje m.in. na starozytnych prerogatywach zakonu dotyczacych
dawnych przeoréw zakonnego Kosciola konwentualnego, tak na Rodos, jak i na Malcie, gdzie
mozna dopatrywac si¢ podstaw bezposredniej nominacji przez papieza Piusa XII Pralatem Za-
konu abp. C.A. Ferrero di Cavallerleone, arcybiskupa tytularnego Trebisonda w 1953 r., co bylo
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wspomaganie Cardinalis Patronus w trosce o sprawy duchowe zakonu®. Z no-
minacji Ojca §w. Jana Pawtla II 21 czerwca 2001 r. funkcje Pralata pelni Angelo
Acerbi, arcybiskup tytularny Zella, nuncjusz apostolski.” Jego postuge okresla
specjalny regulamin dla kapelanow™.

Prerogatywa kanoniczna Cardinalis Patronus jest przeprowadzenie wizytacji
kanonicznych w kos$ciolach i kaplicach czy innych miejscach kultu przynaleza-
cych do Zakonu, zgodnie z przepisami prawa kanonicznego. Winien on dokona¢
tej czynnosci osobiscie lub przez Pralata Zakonu, a nawet delegujac inna osobe
duchowna™.

oczywiscie pewng innowacjq. Otrzymal on woéweczas tytul: Pratat Wielkiego Magisterium Rycer-
skiego Suwerennego Zakonu Maltaniskiego. Tym samym mozna dowies¢, ze Zakon Maltaniski
jest suwerennym podmiotem prawa miedzynarodowego, a jednoczesnie jest takze instytutem
zakonnym i w ten sposéb te zasady ograniczajace go nie dotycza. Por. JE PEREDA, Official
Prenotification and Canon 377 par. 5: A Realistic Accommodation of the Legitimate Interests of the Civil
Government, Roma 19906.

37 11 Prelato e nominato dal Sommo Pontefice, che lo sceglie in una terna di nomi proposti dal Gran
Maestro previo voto deliberativo del Sovrano Consiglio. Nel caso in cui nessuno dei candidati presentati incontri
Lapprovazione del Santo Padre, saranno proposti altri nominativi. 1/ Prelato coadiuva il Cardinale Patrono
nell esercizio del suo officio presso I'Ordine” (Carta Costituzionale 1998, art. 19, 1).

% Pot. La gerarchia cattolica. Sedi titolari, w: Annuario Pontificio per l'anno 2009, s. 1039.

¥ Pralat Zakonu. Art 1.1. Pralat jest mianowany przez Ojca $w., ktory wybiera z trzech
kandydatéw proponowanych przez Wielkiego Mistrza, po uprzednim wysluchaniu gtosu decy-
dujacego Rady Suwerennej i przetozonego koscielnego kaplanéw zakonu, poniewaz odnosi si¢
do ich dzialalno$ci oraz czuwa, azeby ich zycie kaptanskie i zakonne i ich apostolstwo kierowalo
si¢ zgodnie z dyscypling i z duchem zakonu, wedlug Karty Konstytucyjnej i Kodeksu (Karta
Konstytucyjna art. 19 par 1 i 2; Kodeks art. 160).

2. Pratat w wykonywaniu urzedu jest wspomagany przez Doradcéw, ktérzy powinni repre-
zentowad, o ile to mozliwe, stan migdzynarodowy zakonu.

3. Doradcy w liczbie pigciu, przynajmniej jeden ze slubami, sq mianowani przez Pralata za
zgoda J.W. Ksiecia i Wielkiego Mistrza i wybierani sposréd Kapelandw, ktérzy moga stosunkowo
tatwo dotrze¢ do Rzymu albo do innej miejscowosci, gdzie zbieraja si¢ na Pielgrzymki Miedzy-
narodowe. Zgodnie z norma pozostaja na urzedzie okolo 5 lat, moga by¢ ponownie wybierani
i maja zbiera¢ si¢ przynajmniej raz w roku” (Sovrano Militarne Ordine do Malta di San Giovanni di
Gerusalemme detto di Rodi detto di Malta [Regulamin dla Kapelanéw Konwentualnych ad Honorem
i Kapelanow Magistralnych| (b.m.r.w. Warszawa 2008?), s. 4 (thum. robocze).

W Spetta al Cardinale Patrono la visita canonica delle Chiese e degli oratori, a norma del Codice di Di-
ritto Canonico, personalmente, o per mez30 del Prelato o di altro ecclesiastico” (Codice Melitense 1998, art.
235). To postanowienie zastrzezone jest w generalnych uprawnieniach biskupa diecezjalnego:
,Ordynariusz nie powinien udzieli¢ zezwolenia wymaganego do ustanowienia kaplicy, dopoki
sam lub przez kogo$ innego nie obejrzy miejsca przeznaczonego na nia i nie stwierdzi, ze jest
odpowiednio urzadzone” (KPK, kan. 1224 par. 1). Zakres egzempcji zakonu w stosunku do
biskupich wizytacji moze by¢ widziany w zestawieniu z zastrzezeniami w szczegdlnym prawie
Pratatury Personalnej SWiQtego Krzyzai,,Opus Dei”, ktére przewiduje, ze ordynatiusz miejsca,
na ktérego terytorium Pralatura posiada centra dziatalnosci apostolskiej, ma uprawnienia do
wizytowania kosciotéw i kaplic i inspekcji tabernakulum oraz miejsc sprawowania sakramentu
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Takze w przypadku zgloszenia propozycji awansowania osoby duchowne;
do stopnia Kapelana Wielkiego Krzyza Konwentualnego ad honorem niezbedna
jest pozytywna opinia Cardinalis Patronus*.

Pierwszym Kardynalem Protektorem nazywany byl kard. Paolo Giobbe,
mianowany przez blogostawionego Jana XXIII (1958-1963) 18 sierpnia 1961 r.,
jednak wowczas jeszcze z formalnym zobowiazaniem legata papieskiego, podpi-
sanym przez Hamletusa I kard. Cicognaniego z sekcji spraw publicznych Stolicy
Apostolskiej””. W Katcie Konstytucyjnej zaaprobowanej przez papieza listem
Excigit Apostolicam Officium z 24 czerwca 1961 r. juz wszedl w praktyke, w tym
wlasnie zakresie, aktualnie funkcjonujacy tytul: Cardinalis Patronus jednoczesnie
wraz z okreslonymi ogdlnymi zobowiazaniami spelnianymi w jego imieniu wo-
bec zakonu®.

Od 8 maja 1993 r., urzad Cardinalis Patronus zostal powierzony przez papie-
za Jana Pawtla II kard. Pio Laghiemu®, ktory pelnil t¢ postuge az swej $mierci

pokuty i pojednania: ,,Episcopus divecesanus ius habet visitandi singula Centra Praelaturae canonice erecta
(cfi. n. 177) in iis quae ad ecclesiam, sacrarinm et sedem ad sacramentum Paenitentiae” (Codexc Inris Particn-
laris Opus Dei, w: A. de FUENMAYOR, V. GOMEZ IGLESIAS, J.L. ILLANES, The Canonical
Path of Opus Dei: The History and Defense of a Charism, Princton—Chicago 1994, n. 179).

U Per lammissione dei Cappellani Gran Croce Conventuali «ad honorem» occorre il parere favorevole
del Cardinale Patrono, ndito il Prelato” (Carta Costituzionale 1998, art. 110, 2).

2 JTe, Summum Magistrum Ecclesiae beneficiis dandis, Sacri Ordinis Equitum Sancti loannis Hi-
erosolymitani, qui Melitensis dicitur, «Cardinalem Patronumy, quoad vives, eligimus, facimus, renuntiamus,
Tibigue facultates omnes necessarias atque opportunas tribuimus, as amplissimum munus salubriter fructu-
oseque in Domino implenduns” JOANNES XXI1II, E.mus Dominus Pantus S. R. E. Card. Giobbe, tit.
8. Mariae in Vallicella, eligitur in «Cardinalem Patronum” S. Ordinis Equitum S. loannis Hierosolymitani
(vulgo «Ordinis Melitensis»),18.08.1961, AAS 54 (1961), s. 154).

“ Por. JOANNES XXIII, E.mus Dominus Paulus S. R. E. Card. Giobbe, dz. cyt., s. 153-154.
W przesztosci r6zni kardynalowie zajmowali okreslone pozycje jako ,,protektorzy zakonu” na
mniej stabilnej podstawie i oczywiscie bez implikaciji w zaktesie prawa migdzynarodowego, jak
to ma miejsce np. w stosunku do posta czy specjalnego wystannika. Ci ,,Kardynalowie Protek-
torzy” byli bardziej rzecznikami czy oredownikami zakonu wobec dworu papieskiego czy repre-
zentantami Stolicy Apostolskiej wobec zakonu. W Liscie apostolskim Inclytum antiquitate originis
z 12 czerwca 1888 1. papiez Leon XIII potwierdzajac przywileje Wielkiego Mistrza Zakonu,
odwolat si¢ do dziatalnosci dwoch kardynatéw, ktorzy jeden po drugim nosili tytut Hospitalis Or-
dinis S. Toannis Hierosolymitani Protector; kard. Antonio Luca, ktéry byl zwolennikiem odnowienia
urzedu Wielkiego Mistrza w 1879 r. oraz kard. Raffaecle Monaco La Valletta, na ktérego prosbe
papiez wydal wspomniany list apostolski. Por. LEONIS X111, Pontificis Maximi. Acta, Vol. 8,
Roma 1889, s. 205-209.

¥ ,Con Breve Apostolico il Santo Padre Giovanni Paolo 1T ha nominato: |...] 8 maggio I"Em.mo Si-
gnor Cardinale Pio Laghi, Patrono del Sovrano Militare Ordine di Malta” (Diarium Romanae Curiae, AAS
85 (1993), s. 634-0635). Przy informaciji o kard. P. Laghi stwierdza si¢: ,,Patrono del Sovrano Militare
Ordine di Malta, 8 magg. 1993” (Collegio Cardinalizio, w:_Annuario Pontificio per l'anno 2003, dz. cyt.,
s. 57%; Collegio Cardinalizio, w: Annuraio Pontificio per l'anno 2009, dz. cyt., s. 59%).
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11 stycznia 2009 t.* Ojciec $§w. Benedykt XVI 6 czerwca 2010 r. mianowal na
tunkcje Propatronus Zakonu Paolo Sardiego, arcybiskupa tytularnego Sutrium, wi-
cekamerlinga Swietego Ko$ciota Rzymskiego (nominacja 23 pazdziernika 2004
t.), dotychczasowego nuncjusza apostolskiego do specjalnych poruczen®. Ana-
logicznie, Stolica Apostolska w przeszlosci przewidywala w pewnych sytuacjach
specjalnych ,,protektoréw duchowych” dla zakonu, zwlaszcza w wielu krajach
katolickich, przez specjalng nominacj¢ Kardynata Protektora, np. w Portuga-
lii (1853), Austrii (1858) i w ostatnim czasie w Republice San Marino (1926).
W praktyce takie sytuacje ukazuja jeszcze wyrazniej, ze zakon cieszy si¢ szczegol-
nymi przywilejami, ktore jakby ponownie wskazuja, iz Stolica Apostolska widzi
sam zakon jako rodzaj swoistego katolickiego narodu*’.

W liczace setki lat dzieje Zakonu Maltanskiego wpisane sq takze relacje ze
Stolicg Apostolska. Oczywiscie znaczone sa one tak wyrazami, jak i znakami
typowymi dla danego miejsca oraz szerszych uwarunkowan, nie tylko religij-
nych, ale i spolecznych czy wrecz politycznych. Takze szeroka dynamika tych
procesow zawsze byla wpisana w ewangelizacyjna posluge Kosciola; byto to
wrecz swoistym znakiem koscielnosci 1 ewangelicznej wiernosci Zakonu Mal-
tanskiego.

Wazne, jak si¢ wydaje, bylo utrzymanie przez zakon tak jego autonomii, jak
1 suwerennosci, a w praktyce m.in. wpisania w rzeczywisto$¢ prawa miedzynaro-
dowego. W to wpisujg si¢ takze relacje dyplomatyczne Zakonu ze Stolica Apo-
stolska. Szczegdlna zas role ma tutaj do spelnienia Cardinalis Patronus nie w sferze
miedzynarodowej, ale szczegdlnie duchowej 1 religijnej.

Wspaniale oredzie Tuitio fidei et obsequinm panpernm pozostaje przez cale dzie-
je Zakonu Maltanskiego podstawows konstytucja i kodeksem zycia oraz pracy
kawalerow 1 dam. To odczytanie Ewangelii w specyfice charyzmatu maltanskie-
go, ktoéry w niczym nie utracil ze swej aktualnosci, a wrecz przeciwnie stal sie
wspolczesnym glosem i $wiadectwem dla innych. Picknym znakiem jest, Ze to
wszystko wpisane jest w wiezi synowskiej mitosci z Ojcem Swietym i Stolica
Apostolska. To jest szczegolna gwarancja podazania droga obrony wiary i postu-
gi dla ubogich i potrzebujacych.

# Gdy w 1984 r. Stolica Apostolska nawiazata stosunki dyplomatyczne z USA, powie-
rzono mu funkcje pronuncjusza apostolskiego. Pelnil on takze w latach 1990-1999 funkcje
prefekta Kongregacji Edukacji Katolickiej. Por. Sp. &ard. Pio Laghi, ,,1”Osservatore Romano”
30 (2009) nr 3, s. 63

¥ Port. Dziatlalnosé Stolicy Apostolskiej. Nominagje i decyzje papieskie, ,,1’Ossetrvatore Romano”
30 (2009) nr 9, s. 65.

7 Por. T.M. GAZZONI, dz. cyt., s. 12; JOHN PAUL 11, Discourse to the Jubilee Pilgrimage
of the Sovereign Military Order of Malta. 19.10.2000, ,,1Osservatore Romano” z 20.10.2000,
s. 4.
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The Order’s of Malta Relationship with the Holy See

Summary

An examination of the international status of the Order of Malta would be
incomplete without an overview of the Order’s relationship with the Holy See,
especially in regard to its sovereign autonomy and the rights of active and passive
legation which it exercises.

The norms governing this relationship under the Constitutional Charter
of 1961 were explicitly based on the sentence of the Cardinalitial Tribunal es-
tablished by Pope Pius XII (1939-1958) following the Order’s appeals in its
disputes with the Sacred Congregation of Religious. Specifically, the previous
Constitutional Charter declared that the position of the Order with regard to the
Holy See is defined by the Sentence of the Cardibalitial Tribunal instituted the
Supreme Pontiff Pius XII with the Chirograph ,,I1 Sovrano Militare Ordine” of
10 December 1951, pronounced on 24 January 1953.

In this regard, the constitutional carried out by the extraordinary General
Chapter of 28-30 April 1997 and promulgated by the present Grand Master
who ordered its formal publication in the ,,Bolletino Ufficiale” of 12 January
1998, completely modified tjis situation. The Reference to the sentence of the
Cardinalitial Tribunal has been eliminated from the Constitutional Charter. In
fact, the Constitutional Charter disposes that religious persons, subsequent to
their proper Vows, as well as members of the Second Class with the Promise of
Obedience, are subject only to their proper Superiors in the Order.

With regard to the diplomatic representation of the Order to the Holy See,
the present Constitutional Charter simply affirms that the Order has a diplomat-
ic representation to the Holy See according to the norms of international law. In
fact, the ,,Annuario Pontificio”, the official yearbook of the Holy See, lists the
Order under the Most Excellent Diplomatic Corps before the Holy See rather
than under Institutes of Consecrated Life.

With regard to the Order’s rights of ,,passive legation”, the Supreme Pontiff
names his representative to the Order a Cardinal of the Holy Roman Church
with the title of ,,Cardinalis Patronus”, furnishing him with special faculties in
accord with the Constitutional Charter of the Order. Among the responsibilities
of the Cardinal ,,Patronus” is the promotion of the spiritual interests of the Or-
der and its members and the relations between the Holy See and the Otrder.

Translated by Andrzef F. Dzinba
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DUCHOWA INTERPRETACJA BIBLII
W III WIEKU

(na przyktadzie dialogu Uczta biskupa Metodego z Olimpu)

W wydanej jesienia 2010 r. Adhortacji apostolskiej Verbum Domini papiez
Benedykt XVI zachgcil do $mialego korzystania z dorobku wspolczesnej bi-
blistyki. Ale nie tylko. Réwnie goraco polecil odwolywanie si¢ do tradycji Ko-
$ciota dawnych wiekéw — starozytnosci i sSredniowiecza chrzescijanskiego: ,,Do
przywrécenia whasciwej hermeneutyki Pisma Swictego w znaczacy sposéb przy-
czynia si¢ takze wstuchiwanie si¢ na nowo w Ojcéw Kosciola i przygladniecie
si¢ ich podejsciu egzegetycznemu” (VD, 37). Czy mozna uczy¢ si¢ od pisarzy
koscielnych sprzed wiekow, ktérzy nie mieli do dyspozycji krytycznego aparatu
naukowego wypracowanego dopiero w ostatnich czasach? Na pewno tak, za-
pewnia nas o tym papiez: ,,Ich przyktad moze uczy¢ wspoélczesnych egzegetow
naprawde religijnego podejécia do Pisma Swietego, jak réwniez interpretacii,
ktora zawsze spelnia kryterium jednosci z doswiadczeniem Kosciola, pielgrzy-
mujacego przez dzieje pod przewodnictwem Ducha Swietego” (VD, 37).

Przede wszystkim mozna to czyni¢ w dziedzinie rozrézniania wielu po-
ziomow znaczenia biblijnego tekstu: ,.tradycja patrystyczna i sredniowieczna,
umiala rozpoznawac rézne sensy Pisma”, pisze Benedykt X VI, przytaczajac Sre-
dniowieczny dwuwiersz:

Littera — gesta docet, quid credas — allegoria,
Moralis — guid agas, quo tendas — anagogia.

Mozna go przetlumaczy¢ tak:

Litera — historii uczy; w co wierzy¢ — alegoria,
Moralny sens — co czyni¢;  gdzie zmierzasz — anagogia.

* Bp prof. dr hab. Andrzej Siemieniewski — PWT we Wroctawiu, Biskup Pomocniczy
Wroclawski.
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Jak najbardziej potrzebne i konieczne rozumienie sensu dostownego Bi-
blii winno by¢ uzupelnione rozumieniem duchowym, na ktére sktadaja si¢ trzy
kolejne sensy: alegoryczny, moralny i anagogiczny. Stosowali go najwczesniejsi
pisarze chrzescijanscy 1 wielcy Ojcowie Kosciola, by w §redniowieczu systema-
tycznie uczy¢ tego jako schematu podejscia do §wietego tekstu. Ten sposob ro-
zumienia Pisma istnial wi¢c od samego poczatku chrzescijanistwa, obecny jest
juz nawet w Nowym Testamencie. To ostatnie jest istotne dla wszystkich, ktorzy
stajg przed waznym problemem: czy stosowanie reguly czterech sensow do in-
terpretacji Biblii nie jest jakims$ arbitralnym zabiegiem narzuconym na Bibli¢
z zewnatrz — jest to dobrze udokumentowana wewnatrzbiblijna metoda inter-
pretacji tekstu (por. Ga 4, 21-20).

Siegnijmy wicc po przyklad ze starozytnosci. Niech bedzie on nie tyle teo-
retyczny — a wiec wyklad na temat interpretacji Biblii, co raczej praktyczny — po
prostu interpretacja Biblii na uzytek duszpasterski wynikajacy z intuicji, czym
jest stowo Boze w zyciu 1 misji Ko$ciota.

k) >k ok

Naszym wybranym tekstem jest dialog Urztz napisany przez biskupa Meto-
dego z Olimpu (ok. 250 — ok. 310). Urzza Metodego wzorowana jest na utworze
Platona pod tym samym tytulem'. Pamigtamy, ze trescig platoriskiego pierwo-
wzoru jest seria mow pochwalnych wygloszonych przez biesiadnikéow ku czci
boga mitosci, Erosa. U Metodego seria méw biesiadniczek ma na celu pochwale
dziewictwa, ale przeciez zwigzek z miloscig jest tu takze oczywisty: jest to dzie-
wictwo przezyte w milosci do Chrystusa, co wyrazaja stowa znajdujacego si¢ juz
przy konicu dialogu dwudziestoczterozwrotkowego hymnu z powtarzajacym si¢

refrenem: ,,Tobie poswigcam swa czysto$é, Oblubiefcze™?.

! METODY Z OLIMPU, Uezta, w: Pierwsze pisma greckie o dziewichwie, red. J. Naumowicz,
Krakéow 1997, s. 127-253. Metody nie tylko w tytule nawiazuje do Platona, ale takze w ukladzie
dzieta. Dodatkowo zapozycza cale zdania z Platona. Jednak réznice rzucajg si¢ w oczy: chociaz
u Metodego wigcej oséb zabiera glos przy uczcie, gdyz dyskutuje dziesie¢ 0sob, co ciekawe — sa
to same kobiety. Bardzo odbiega to od stylu myslenia reprezentowanego przez Platona. ,,Kobiet
nie ma” stwierdza krotko i rzeczowo polski thumacz Urzzy Platona (por. http://www.sctibd.
com/doc/8457523/Platon-Uczta [X 2010]). Gdy ateriska inteligencja spotkata si¢ na biesiadnej
dyskusji w 416 1. p.n.e., aby nie umniejszy¢ powagi debaty, nie tylko postanowiono tym razem
nie naduzywac alkoholu, ale zadecydowano tez: ,,Niech sobie p6jdzie flecistka, niech sobie sa-
mej gra, jesli ma ochote, albo niewiastom, tam w dalszych pokojach, a my si¢ dzi§ zabawiajmy
rozmowg”. W dziele Platona wystepuje wprawdzie postac Aikestis, dzielnej i wiernej zony, ale
pozostaje na uboczu gtéwnego toku debaty. Posréd siedmiu méwedw wszyscy sa mezezyznami.
Jakiz kontrast z czysto zeniskim srodowiskiem debaty przedstawionej 700 lat po Platonie przez
chrzescijaniskiego biskupa Metodego.

> Hymn Tekli, tamze, s. 242-247.
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Jedni przestrzegaja, ze ,,dzielo Metodego nie jest arcydzielem literatury
i filozofii wezesnego chrzescijafistwa™, inni wrecz przeciwnie sg zdania, ze to
zapewne najpiekniejszy przyklad prozy epoki wczesnych Ojcow. Zostawiajac
specjalistom z dziedziny literatury greckiej rozstrzygniecie tego zagadnienia,
pozostaniemy przy gléownym punkcie naszych zainteresowan, a wigc przy spo-
sobie interpretowania Pisma §w. przez Metodego jako charakterystycznego re-
prezentanta czasow tuz po okresie zycia Orygenesa.

1. W pierwszej mowie Uczty Marcella przywoluje przepis prawa Moj-
zeszowego nakazujacy natrze¢ sola kazda ofiare przed zlozeniem jej Bogu
(Kpt 2, 13). Owszem, jest to rytualny przepis Starego Przymierza. Ale przeciez
nalezy go rozumie¢ w powigzaniu ze stowami Apostola: ,,prosze was przez
milosierdzie Boze, abyscie dali ciala swoje na ofiar¢ zywa, Swicta, Bogu przy-
jemna, jako wyraz waszej rozumnej stuzby Bozej” (por. Rz 12, 1). Tak wlasnie
czyni Marcella: kojarzac to ze slowami Ewangelii ,,Wy jestescie solg ziemi”
(Mt 5, 13), wyklada slowa Starego Testamentu w sposéb nazwany przez nig
»duchowym”:

Jak za pomoca soli mozna z migsa usung¢ rozklad, tak samo za pomoca nauk dzie-
wica usuwa wszelkie nierozumne zadze cielesne. Dusza bowiem nie posypana sola
stéw Chrystusa musi cuchnaé [...]. A zatem caly duchowy wyktad Pisma Swictego
w trosce o nasze dobro udzielil nam ostrej i konserwujacej soli*.

To pierwszy przyklad takiego sposobu rozumienia Biblii w starozytnym
Kosciele, ktory warto przypomnie¢ sobie w naszych czasach. Czytelnik Biblii
w XXI w. pyta: Czy zapowiedZz Pana Jezusa dotyczy ze prawniczych i rytual-
nych fragmentéw Starego Testamentu: ,,Nie sadZcie, ze przyszedlem znies¢ Pra-
wo albo Prorokéw; dopoki niebo i ziemia nie przemina, ani jedna jota, ani jedna
kreska nie zmieni si¢ w Prawie” (por. Mt 5, 17-18)? Kiedy Pan Jezus zapowiadat:
,»,Musi sie¢ wypelni¢ wszystko, co napisane jest o Mnie w Prawie Mojzesza” (Lk
24, 44), czy mial naprawde na mysli wsg ystko? Takze przepisy o sposobie przy-
gotowania rytualnych ofiar ze zwierzat? Tradycja Kosciola starozytnego na tak
postawione pytanie odpowiada z cala moca: tak! W Urzrze Metodego znajdujemy
przyklady, w jaki sposéb znajdowano natchnienie duchowe w tego typu prawni-
czych iliturgicznych tekstach, ktérych literalne znaczenie jest juz od dawna nie-
aktualne. Mozemy nauczy¢ si¢, w jaki sposob alegoryczny i moralny sens tekstu
pozostaje aktualny, nawet po przeminigciu aktualnosci sensu dostownego.

2. W mowie drugiej Teofila staje przed problemem, jak zrozumieé stowa
medrea: ,,dzieci cudzoloznikéw nie beda pomyslnie donoszone” (Mdr 3, 106).
Dostrzega przeciez, ze w zyciu naturalnym wszystkie dzieci maja réwne szanse

> S. KALINKOWSKI, Wstep do Uezsy, dz. cyt., s. 121.
* Por. Uegta, dz. cyt., 1, 1, s. 132.
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na pomyslny rozwoj fizyczny, a w zyciu Kosciota — nawet réwne szanse zostania
pasterzami. Dla chrzescijanina I w. oczywiste jest jednak, ze w takim wypadku
nalezy siggnac po niedostowne, alegoryczne wyjasnienie tego fragmentu tekstu

biblijnego:

Nie nalezy sadzi¢, ze Duch glosil proroctwo o cielesnym poczeciu i narodzinach,
lecz raczej méwil o tych, ktérzy hanbia prawde 1 falszujac Pismo rzekomo madrymi
naukami rodza niedorzeczna madros$é splatajac falsz z poboznoscia’.

Znieksztalcanie objawionej prawdy jest prawdziwym, a wiec duchowym cu-
dzolostwem, a potomstwem przyniesionym na §wiat sa uczniowie zwodniczych
nauk, a wiec heretycy. Oni to sa dzie¢mi cudzoloznikéw, ktore nie zaznajg du-
chowej pomyslnosci.

3. W mowie trzeciej Talia czuje si¢ zmuszona biegiem debaty, aby podjac¢
wprost temat nie tylko dostownego, ale takze alegorycznego i duchowego rozu-
mienia Pisma. Pyta wiec:

Czy maz w najwyzszym stopniu uduchowiony i madry, to znaczy Pawel, nie nazbyt
pochopnie przyréwnywalby do Chrystusa i Ko$ciota zwiazek pierwszego mezczy-
zny 1 kobiety (Ef 5, 28-32; por. Rdz 2, 23-24), gdyby Pismo nie zawieralo w swoich
wypowiedziach nic wznioslejszego ponad sama litere i sens historyczny? [...]
Apostot wiodac nas duchows droga powotal sie¢ na Chrystusa 1 Kosciél méwiac
alegorycznie o sprawach dotyczacych Ewy i Adama®.

Zachecajac do nasladowania Apostola w alegorycznym wyjasnianiu wielu
fragmentow Biblii, Talia przestrzega jednak przed nadmiernym alegoryzowaniem
tekstu biblijnego: ,,Bardzo niebezpieczna rzecza jest lekcewazy¢ doslowny tekst
Pisma”. Réwnie bledne byloby niedostrzeganie sensu glebszego tam, gdzie Bozy
Autor go zamierzyl: ,w analizie Pisma dodajemy do niego sens duchowy’”".

Zaraz potem Talia podaje bardzo ciekawy przyklad alegorycznej interpreta-

cji przypowiesci o dobrym pasterzu i znalezionej owcey (Lk 15, 4-6):

Gory nalezy przyréwnaé do niebios, dziewiecdziesiat dziewie¢ owiec do Mocy,
Wtadz i Poteg, ktore zostawil Wodz i Pasterz chodzac szukaé zguby®.

To przeciez tez mozliwe wyjasnienie stow przypowiesci: ,,Kt6z z was, gdy
ma sto owiec, a zgubi jedna z nich, nie zostawia dziewieédziesigciu dziewieciu
na pustyni i nie idzie za zgubiona?”. Czyz echo takiego rozumienia nie dociera
do nas chocby w stowach koledy: ,,Bog porzucil szczgscie Swoje, wszedl miedzy
lud ukochany, dzielac z nim trudy i znoje”.

5 Pot Uezta, dz. cyt,, 11, 3, s. 141.
¢ Tamze, 111, 1, s. 147-148.

7 Tamze, dz. cyt., 111, 2, s. 149.

¥ Tamze, dz. cyt,, 111, 6, s. 153.
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4. Temat alegorycznej interpretacji Biblii poglebia si¢ w miar¢ rozwija-
nia si¢ tekstu Urgzy. Oto w mowie czwartej Teopatra bierze za punkt wyjscia
tekst Ksiegi Wyjscia, ktory dla nas ma juz tylko znaczenie historyczne: faraon
nakazal wrzuca¢ do rzeki izraelskich chlopcow, a przy zyciu zachowaé dziew-
czeta (Wj 1, 22). Zyjacy w 111 w. autor przeczuwa jednak istnienie jeszcze innego
znaczenia tekstu: ,,Faraon w Egipcie symbolizowal diabla: |...] staral si¢ usilnie,
aby istoty meskie 1 duchowe byly unoszone i porywane przez potoki namigtno-
$ci, a wzrastaly i rozmnazaly si¢ istoty cielesne i zmystowe™”.

Przy takiej interpretacji obszerniejsza alegorie mozna odnalez¢ w Psalmie
137: ,,Nad rzekami Babilonu, tam mys$my siedzialy i plakaly, wspominajac Syjon.
Na wierzbach tamtej krainy zawiesilysmy nasze harfy” (Ps 137, 1-2). Rzeki Ba-
bilonu okazujq si¢ rzekami zla, skoro Babilon to ,,zamet i zamieszanie”. Wierzba
za$ to drzewo czystosci, do ktérego nalezy przywiazac¢ harfe-cialo, ,,aby fala
nieumiarkowania nie mogta go porwaé”".

Jeszcze bardziej dokladne wyjasnienia otrzymujemy, gdy przychodzi do in-
terpretacji proroctwa dotyczacego Jerozolimy: ,Swie¢ Jeruzalem, bo przyszto
twoje Swiatlo i chwalta Pana rozblysta nad tobg” (Iz 60, 1). Jest wigc najpierw
jakie$ odniesienie do historycznej Jerozolimy, ,,stynnego miasteczka w Judei”,
ale przeciez Duch Swiety glosi proroctwa nie tylko o nim, lecz przede wszyst-
kim o ,,0 miedcie niebieskim, o owej naprawde szczesliwej Jerozolimie, ktéra jest
zgromadzeniem dusz”'.

Dostrzegamy tu wazny aspekt alegorycznej interpretacji Biblii: powinna
wspiera¢ si¢ na autentycznych, biblijnych watkach, a nie na niepohamowanym
snuciu dowolnych skojarzen. W tym przypadku pomoze nam przypomnienie
sobie fragmentu z Listu do Hebrajczykow: ,,przystapiliscie do gory Syjon, do
miasta Boga Zyjacego, Jeruzalem niebieskiego, do niezliczonej liczby aniotow,
na uroczyste zebranie, do Kosciola pierworodnych, ktoérzy sa zapisani w nie-
biosach, do Boga, ktéry sadzi wszystkich, do duchéw sprawiedliwych, ktére juz
doszty do celu” (Hbr 12, 22-23).

5. W mowie pigtej przemawia Taluza. Powraca do szczegélowych prze-
pisow Prawa Mojzeszowego, oczywiscie znowu interpretowanych na sposob
alegoryczny. Cytuje tekst omawiajacy $lub nazireatu: ,,Mezczyzna lub kobieta,
ktorzy zlozyliby najwickszy $lub poswiecenia czystosci Panu...” 1 odnosi go do
nowotestamentowych realiéw czystosci konsekrowanej'>.

Czujac, przed jak wielkim wyzwaniem interpretacyjnym stoi, oglasza: ,,Mu-
sz¢ sprobowac w rzetelnym przeméwieniu ukaza¢ wam, dziewice, duchowy sens
Pisma”. Przywoluje slowa Pana Jezusa: ,,Kaze wam zasia$¢ do stotu i bedzie

* Urgta, dz. cyt., IV, 2, s. 166.
10 Tamze, 1V, 3, s. 167.
1 Tamze, IV, 5, s. 170.
12 Tamze, V, 1,s. 171.
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wam uslugiwal; czy przyjdzie o drugiej, czy o trzeciej strazy” (Lk 12, 38). W in-
terpretacji Taluzy owe trzy straze nabieraja znaczenia trzech etapow zycia: mto-
dzieniczego, dojrzatego i starczego.”

Duchowe wyjasnienia Taluzy nie s3 wytworem dowolnych skojarzen, ale
kryje si¢ za nimi prawdziwa teologia objawienia Bozego. Oto ,,zgodnie ze sto-
wami Apostola istnieje ,,Prawo duchowe” (Rz 7, 14), ktére zawiera ,,cienie przy-
szlych dobr” (Hbr 10,1); nalezy wicc zerwac ,,zastone litery, ktora je okrywa
i przypatrze¢ si¢ jego $cistemu znaczeniu” (2 Kor 3, 6. 16)™.

Istnieje wigc stopniowa gradacja objawienia:

— stopniem najwyzszym jest Prawda ,,przysztych dobr”, | ktora ukaze sie

wyraznie w zmartwychwstaniu”;

— stopniem posrednim jest obraz tej Prawdy, dostepny dla chrzescijan w ,,Pra-

wie duchowym”, a wigc w duchowym i alegorycznym wyjasnieniu Pism;

— stopniem najnizszym jest litera dostepna w symbolach Starego Przymie-

rza.

Mojzesz zbudowal Przybytek, ktory byt jakas doskonala ideq niebiariskiego miesz-
kania, ktére my teraz z czcia dostrzegamy wyrazniej niz symbol, ale mniej wyraznie
niz prawde; [...]

Po zmartwychwstaniu patrze¢ bedziemy na §wiety Przybytek, miasto w niebie, kté-
rego architektem i budowniczym jest Bog'”.

Ostatecznie wiec, ,,Przybytek jest symbolem Kosciota, a Kosciét jest sym-
bolem nieba”; dotyczy to takze wielu szczegdlow wyposazenia §wiatyni: ,,oltarz
powleczony brazem musimy poréwnaé do starcow 1 wdoéw”, natomiast ,,oltarz
pozlacany nalezy przyréwnac do tych, ktorzy zyja w dziewictwie”'.

6-7. Mowe sz6sta podjeta Agata, kontynuujac wyjasnianie réznych po-
ziomow rozumienia tekstu biblijnego, a po niej, w mowie siodmej, wystapita
Procylla. Jej mowa jest szczegolnie ciekawa, gdyz wyjasnia zagadkowe slowa
z Piesni nad piesniami: ,,Szedc¢dziesiat jest krolowych 1 naloznic osiemdziesiat,
a dziewczat — bez liczby. Lecz jedna jest moja gotabka, moja nieskalana” (Pnp
6, 8-9). A oto wyjasnienie Procylli:

Szesédziesiecioma krélowymi nazwal tych, ktérzy podobali si¢ Bogu w czasach
od pierwszego cztowicka do Noego |...] jak Set, Abel, Enosz, Henoch, Matuzalem
i Noe [gdyz| narodzili si¢ zaraz po szesciu dniach stworzenia. |...]
Osiemdziesiecioma naloznicami nazwal orszak prorokdw, poczynajac od Abraha-
ma, z uwagi na godno$¢ Abrahama zawierajaca si¢ w liczbie osiem. [.. ]

B Uezta, dz. cyt., V, 2, 5. 172,
4 Tamze, V, 7, s. 178.
5 Tamze, V, 7,s. 179.
16 Tamze, V, 8, s. 179.
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Dziewczetami nazywa ttumy tych, ktérzy pod wodzg doskonalszych istot postepo-
wali sprawiedliwie. [...]

Kosciét za$ jest Oblubienica, ktéra géruje nad wszystkimi pigknem rozkwitu i dzie-
wictwa'”.

8. Po Procylli gtos zabrata Tekla w mowie 6smej, dajac miedzy innymi
interpretacj¢ dwunastego rozdziatu ksiegi Apokalipsy, a wigc tekstu z natury
rzeczy wysoce symbolicznego.

Ubrang w stonice Niewiastg cierpiaca bole i meki rodzenia jest wlasciwie w Scistym
sensie nasza Matka, ktéra jest Koscidl, gdyz jest ,,odziany w jasno$¢ stowa jak
w szatg”.

Ksigzyc, ktory jest pod stopami Niewiasty, to ,,wiara istot oczyszczonych ze
zniszczenia kapiela chrztu”, a ,,Kos$ciot odczuwa bole rodzenia i z istot zmysto-
wych odradza istoty duchowe i dlatego jest Matka”.

Ksigge Apokalipsy (Ap 12) méwiacq o tym, ze Niewiasta porodzita mezezy-
zng, nalezy rozumie¢ tak, ze w Kosciele powstaje ,,meski naréd, ktory doszedt
do jednodci z Panem i w wysitku nabral meskich cech”, a wigc mestwa.

Wielkim Smokiem barwy ognia jest ,,diabel, ktéry szykuje zasadzke, aby
dreczy¢ umyst istot o§wieconych”. Nie udaje mu si¢ jednak: ,,chybia celu, ponie-
waz odrodzeni zostajq porwani w gore, na wyzyny, do tronu Boga — to znaczy,
ze umyst istot odnowionych jest unoszony w goére do boskiej siedziby i1 do nie-
wzruszonego piedestatu Prawdy”.

Gwiazdy stracone na ziemig to ,,grupy heretykéw”, | przyémionymi i po-
nizonymi gwiazdami sq gromady innowiercow”, a ,,intrygi Smoka stracajq ich
w dor,

Pustynia okazuje si¢ by¢ ,.ta oto siedziba cnoty”, a wiec sposob zycia dzie-
wic konsekrowanych dla Chrystusa.

9-10. Zblizamy si¢ juz powoli do konca przeméw Uczty Metodego: oto
mowe dziewiata wyglasza Tyzjane. Takze i ona powoluje si¢ na przepis starote-
stamentowego Prawa: w dniu Swieta Namiotéw Izraelici majq wziac liscie palmowe
1 galazki drzew, aby przez siedem dni mieszkac¢ w szalasach (por. Kpt 23, 39-43).
Tyzjane wyjasnia, ze oprocz podstawowego sensu historycznego jest tez znaczenie
odnoszace si¢ do ,,prawdziwych Izraelitow”, a wigc do chrzescijan (por. ,,My jeste-
$my prawdziwie ludem obrzezanym — my, ktérzy sprawujemy kult w Duchu Bozym
i chlubimy si¢ w Chrystusie Jezusie, a nie poktadamy ufnosci w ciele” Flp 3, 3).

Bég uczac w Ksiedze Kaptanskiej prawdziwych Izraelitow o prawdziwym Swiecie
Namiotéw wydaje polecenia, jak je nalezy obchodzi¢ i czci¢; mowi, ze kazdy powi-

7 Uezta , dz. cyt.,VII, 5-7, 5. 191-193.
8 Tamze, VIII, 5-11, s. 200-207.
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nien przede wszystkim ozdobi¢ wlasny namiot czystoscia, [...] stowa te zapowia-
daja zmartwychwstanie naszego namiotu, ktéry zostal rozbity na ziemi, a ktéry juz
nie$miertelny otrzymamy ponownie w sibdmym tysiacleciu 1 bedziemy obchodzi¢
prawdziwe, wielkie Swieto Namiotéw w nowym, pozbawionym trosk $wiecie".

Tyzjane wyraznie odwoluje si¢ do stownictwa §w. Pawla i rozumie starote-
stamentowe nakazy w §wietle wyjasniajacych je stéw Apostola:

Wiemy bowiem, ze jesli nawet zniszczeje nasz przybytek [dost. namiot] doczesne-
go zamieszkania, bedziemy mieli mieszkanie od Boga, dom nie r¢ka uczyniony,
lecz wiecznie trwaly w niebie. Tak przeto teraz wzdychamy, pragnac przyodziaé
si¢ w nasz niebieski przybytek, o ile tylko odziani, a nie nadzy bedziemy. Dlatego
wlasnie udreczeni wzdychamy, pozostajac w tym przybytku [dost. namiocie], bo nie
chcieliby$Smy go utracié, lecz przywdzia¢ na niego nowe odzienie (2 Kor 5, 1-4).

11. Po mowie dziesiatej, Domniny, cato$¢ zamyka wspomniany juz
na poczatku Hymn Tekli wyrazajacy cel podjecia zycia w dziewictwie: ,,Szcze-
sliwe, u stop Chrystusa siedzimy, piesi nucac o Twoim weselu”?’. Wyjasnia si¢
w ten sposob, dlaczego dialog dziesigciu dziewic wzorowany jest akurat na Urgeie
Platona: w platoniskim pierwowzorze kolejni méwcey wyglaszali pochwaly pod
adresem boga milosci, Erosa. Polemizujac z poganami i pragnac wykazac, ze
spelnienie ich tesknot znajduje sic w Ewangelii, Metody z Olimpu ulozyl swoj
tekst ku chwale Boga, ktory jest prawdziwa mitoscia, Boga i Ojca Jezusa Chry-
stusa, prawdziwego Oblubienca konsekrowanych dziewic.

k 3k ok

Dobieglismy do konica naszego krotkiego zestawienia przykladow tego,
co chrzescijanska starozytno$¢ uwazala za najbardziej pasjonujacy wyklad Bi-
blii, a mianowicie duchows i alegoryczna interpretacje Pisma. Urzz Metodego
z Olimpu to duszpasterskie dzielo z konca III w., majace przedstawic¢ pigkno
zycia konsekrowanego, ktore tak znakomicie otwiera na obecnos¢ Jezusa Chry-
stusa — Oblubienca. Spotykamy tu nie tyle uczony wyklad na temat tego, jak
powinno si¢ rozumie¢ Biblie, co raczej praktyczny przyklad tego, jak faktycznie
tekst Pisma §w. stawal si¢ ,,pochodnia dla stop 1 $wiattem na $ciezkach” chrze-
Scijaiskiego zycia trudnych czaséw przesladowanego Kosciola starozytnosci.
Niech pomoze nam to zrozumie¢ zachete wyrazona przez papieza Benedyk-
ta XVI w Adhortacji Verbun Domini:

Uczymy si¢ od egzegezy patrystycznej, Zze pozostajemy wierni intencjom zawartym
w tekstach biblijnych tylko w takiej mierze, w jakiej staramy si¢ odkry¢, w ich sfor-

Y Uezta, dz. cyt., IX, 1, s. 222.
2 Usgta, Hymn Tekli, dz. cyt., 7, s. 243.
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multowaniach, rzeczywistos¢ wiary, ktorg one wyrazaja, 1 jesli taczymy te rzeczywi-
sto§¢ z do$wiadczeniami ludzi wierzacych naszych czaséw. Jedynie w tej perspek-
tywie mozna uznad, ze stowo Boze jest zywe i méwi do kazdego w terazniejszosci
naszego zycia (VD, 37).

Spiritual Interpretation of the Bible in the Third Century
(In the Methodius of Olimpus’ Dialogue Banquet of the Ten Virgins)

Summary

Pope Benedict X VI in his Adhortatiom erbum Domini encourages Catholic
theologians to take example from the ancient and medieval authors who applied
to the Bible interpretation the notion of four biblical senses: literal, allegorical,
moral and anagogical (the latter three form the spiritual sense of the Scrip-
tures).

This essay is an effort to read an ancient Christian text and to find therein
traces of such a theological method. The text chosen to this purpose is the
Methodius of Olimpus’ dialogue Banguet of the Ten 1irgins written around 300
CE. Ten virgins pronounce their eulogy to the life consecrated to Jesus Christ,
abundantly quoting thereby and interpreting the Bible. We see as all ten Chris-
tian virgins described in the Methodius’ work read the biblical texts through the
lenses of the Church faith. It is especially significant when the lecture of the Old
Testament passages is done in the context of the New Testament fulfillment of
the salvation history.

Transiated by Andrzej Siemieniewski
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WYDZIAELU TEOLOGICZNEGO W KRAKOWIE

1. Krétkie wprowadzenie

Moze si¢ wydawacd, ze stowo ,,dzieje” uzyte w tytule artykulu jest nieade-
kwatne do historycznej rzeczywistodci prezentowanych wydarzen. Slowo dzieje
odnosi si¢ przeciez do ,wiekéw”, a nie do ,lat”. Otéz dotyczy ono naprawde
wieki liczacej si¢ historii.

Wydzial Teologiczny Uniwersytetu Jagiellofiskiego jest bowiem najstarsza
uczelnig akademicka w Polsce. Ustanowiony zostal 11 stycznia 1397 r. przez
papieza Bonifacego IX na prosbe Wiadystawa Jagietly, kréla Polski, 1 jego Zzony,
krolowej Polski, Jadwigi Andegawenskiej, bulla Eximiae devotionis affectus. Zna-
mienne sa stowa koficzace bulle: ,,Zadnemu czlowickowi nie wolno tej karty
Naszego rozporzadzenia, postanowienia i nadania zlamac, albo z zuchwalym
uporem jej si¢ sprzeciwia¢. Gdyby za$ kto$ si¢ na to odwazyl, niech wie, Ze
dziata przeciwko Wszechmogacemu Bogu i §wietym Jego Apostotom Piotrowi
i Pawlowi”.

Niestety, do ztamania postanowied zapisanych w bulli doszto Uchwala
Rady Ministrow z 11 sierpnia 1954 r., ktéra postanawia w §l: ,,Z Uniwersytetu
Jagielloniskiego w Krakowie wyodrebnia si¢ Wydzial Teologii Katolickiej, ktory
na podstawie dotychczas obowiazujacych go przepiséw prawa kanonicznego
kontynuowa¢ bedzie swq dziatalno$¢ w ramach Akademii Teologicznej w War-

" Ks. prof. dr hab. dr h.c. Adam Kubi$ — Rektor Papieskiej Akademii Teologicznej w Kra-
kowie 1992-1998, obecnie Uniwersytet Papieski Jana Pawta II.
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szawie”. Uchwala nawiasem moéwiac nie zostala ujawniona w zadnym oficjal-
nym organie rzgdu PRL.

W diugim tytule artykutu jest przytoczony kanoniczny tytul, jaki biskupowi
Karolowi Wojtyle przyslugiwal prawie trzy lata (1962-1963). W tym to bowiem
okresie rozpoczal on realizowac koncepcje obrony istnienia i dziatalnosci dy-
daktyczno-naukowej Wydziatu Teologicznego U], osobiscie prowadzac wyktady
z etyki spolecznej juz w roku akademickim 1953/1954 i habilitujac si¢ 3 grudnia
1953 r. Byla to zarazem ostatnia habilitacja — co sam wielokrotnie powtarzal —
jeszcze na Uniwersytecie Jagiellofiskim'.

2. Studium Domesticum

W liscie skierowanym do autora artykulu 24 maja 2005 r. abp Stanistaw
Nowak, metropolita czgstochowski napisal, co nastepuje:

Co do [...] roku 1954. Po rekolekcjach poczatkowo-rocznych ks. Rektor [Karol
Kozlowski] powiadomit nas o przeniesieniu Wydziatu Teologicznego z Krakowa
na Akademie¢ Teologii Katolickiej w Warszawie. Byl to dla nas wielki cios. Ks.
Rektor Kozlowski dodal, ze Bég nas z pewnoscig nie opusci 1 ze powstaje Sz#-
dinm Domesticum z trzech Seminariéw Diecezjalnych znajdujacych si¢ w Krakowie.
Zaprotestowalismy na swoj sposéb. Oczywiscie, podpisalismy, ze do Warszawy
nie pojedziemy. Oddalis$my legitymacje Uniwersytetu Jagiellonskiego odrywajac
swoje zdjecia legitymacyjne, a co do indekséw oswiadczyliSmy, ze sa nasza oso-
bista wlasnoscia i dlatego ich nie oddamy. Tak sie tez stalo. Zycie seminaryjne
ruszylo ta nowa droga, tylko niektérzy profesorowie nas opuscili, cho¢ w $wia-
domosci alumnéw pozostata pewna goryez i poczucie krzywdy®.

W zwiazku z opisana sytuacja Studium Domesticum obejmowalo wylacz-
nie kandydatéw do kaplanstwa z seminariéw diecezji krakowskiej, §laskie;
1 czestochowskiej, a nadto ze Zgromadzenia Ksiezy Misjonarzy Saletynéw,
Zgromadzenia Zmartwychwstania Pana Naszego Jezusa Chrystusa, Zakonu
Swietego Benedykta oraz studentéw innych zgromadzen zakonnych, ktorzy
sporadycznie — nie zawsze na caly okres studiéw — dotaczali do grona stu-

! Autor artykutu postuzyl si¢ tekstem swojej monografii Papieski Wydzial Teologiczny
w Krakowie w latach 1954—1981, Krakéw 2005 (=Studia do dziejéw Wydziatu Teologicznego
Uniwersytetu Jagielloniskiego, t. 18).

2 Archiwum prywatne ks. Adama Kubisia (dalej: AAK), List abp. S. Nowaka do
ks. A. Kubisia z 24 maja 2005 r.; por. S. NOWAK, Jak wspominam Krakowskie seminarium dn-
chowne, w: Seminarium duchowne w Krakowie: 400-lecie, red. J.Guzdek, F. Slusarczyk, Krakow 2001,
s. 154-155. Uzyte przez abp. S. Nowaka slowo ,,opuscili” oznacza, ze niektérzy profesorowie
objeli etaty w Akademii Teologii Katolickiej, z tym ze kontynuowali nadal swoja prace dydak-
tyczna w Studium Domesticum w Krakowie.
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diujacych w latach 1954—1957. Nalezy zaznaczy¢, ze od roku akademickiego
1951/1952° nie wszyscy alumni byli przyjmowani na Wydzial Teologiczny’,
niemniej jako wolni sluchacze mogli uczestniczy¢ w wykladach, ktére byly
prowadzone na Wydziale Teologicznym UJ. Dopiero w roku akademickim
1953/1954 nieprzyjeci alumni na Wydziat Teologiczny nie mogli by¢ stucha-
czami wykladow ze swymi kolegami na U] w charakterze wolnych stucha-
czy’. Dlatego rok akademicki 1953/1954 nalezy uznaé jako pierwszy w ramach
Studinm Domesticum. Wtedy bowiem obok studiéw na Wydziale Teologicznym
rozpoczelo funkcjonowanie odrebne studium teologii, paralelne do studium
uniwersyteckiego, poniewaz alumni, nieprzyjeci na uniwersytet, nie mogli juz
studiowa¢ na Wydziale Teologicznym U]J. Programowo Studium Domesticum
teologii nie réznilo si¢ od studium uniwersyteckiego. W zwiazku z nieobec-
noscia wykladéw teologii w roku akademickim 1954/1955 na Uniwersytecie
Jagiellonskim poczelo istnie¢ jedno studium teologii, w ktorym uczestniczyli
wspdlnie studenci Wydziatu Teologicznego UJ i Studium Domesticum®. Wykta-
dy odbywaly si¢ w seminariach i Kurii Metropolitalnej. Program wykladéw
i sktad profesorski na tym studium pokrywal si¢ z Ogdlnym planem zajec obowiq-
wjacym na Wydziale Teologicznym U], z roku akademickiego 1953/1954, z nie-
wielkimi zmianami®.

> Archiwum Archidiecezjalnego Seminarium Duchownego w Krakowie (dalej: ASD):
Kronika, t. 1, s. 294 (rok 1951-1952, opracowal alumn Marian Budzyk): ,,od 24 IX do 29 IX
[w czasie trwania rekolekgji rozpoczynajacych rok szkolny dla wszystkich alumnéw] z wyjat-
kiem kolegéw z I-go roku, ktorzy w tym czasie musieli sktada¢ wstepny egzamin na Wydzial
Teologiczny U]J. Nie wszyscy jednak zostali przyjeci”.

* ASD: Kronika, t. 1, s. 312 (rok 1952-1953, opracowal alumn Wactaw Heczko): ,,W wy-
niku egzaminu wstepnego na Wydzial Teologiczny tylko 16-tu [z 35-ciu] zostalo zaliczonych
do liczby zwyczajnych studentéw, pozostali uczeszczali na wyklady jako studenci nadzwyczajni
bez praw akademickich”.

> ASD: Kronika, t. 1, s. 337 (rok 1953-1954, opracowal alumn Kazimierz Waliczek):
,»W tym roku na UJ uczeszcza¢ moga tylko studenci, a dla wolnych stuchaczy zorganizowano
studium domowe. Wyktady dla pierwszego roku Studium Domesticum odbywaly si¢ w Semina-
rium Slaskim, dla drugiego roku w Seminarium Krakowskim, a dla trzeciego roku w Seminarium
Czestochowskim. Wykladowcami byli profesorowie UJ. Na 27 alumnoéw pierwszego roku tylko
7 zostato przyjetych na wydzial, a reszta bierze udzial w wykladach zorganizowanych dla wyzej
wspomnianego Studium Domesticun.

¢ ASD: Kronika, t. 1, s. 358 (rok 1954-1955, opracowal alumn Jézef Tischner): ,W ten
sposob rowniez przestala istnie¢ dwoistos¢ studiéw, trwajaca od czasu, gdy na U] nie przyjeto
niektérych alumnéw seminarium”.

" Ogdiny plan gajec obowiqzujacy na Wydziale Teologicznym U], w: Spis wykladow na rok akademicki
1953/ 54, Krakéw 1953, s. 149-152.

8 ASD: Kronika, t. 1, s. 358-360 (rok 1954-1955); ASD, Studium Domesticum w Arcybisku-
pim Seminarium Duchownym w Krakowie, Ogélny plan zaje¢ obowiazujacych w roku akade-
mickim 1954/1955.
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Alumnom przyjmowanym do Studium Domesticum brakowalo niekiedy odpo-
wiedniego przygotowania humanistycznego, zwlaszcza znajomosci jezyka tacin-
skiego, poniewaz niektorzy z nich mieli §wiadectwo maturalne ze szkot technicz-
nych. Dlatego to bp Franciszek Jop, wikariusz kapitulny archidiecezji krakowskiej,
polecit ks. K. Koztowskiemu, rektorowi seminarium ,,by [...] urzadzit douczanie
tych alumnéw wlasnymi sitami w pomieszczeniach seminaryjnych’™.

Od roku 1954/1955 wprowadzono rok wstepny, zwany przez studentéw
,»rokiem zerowym” studiéw, dla kandydatéw przygotowujacych si¢ do kaplan-
stwa'’. Studenci roku zerowego zdawali egzamin z poszczegélnych przedmio-
tow przed rada pedagogiczng ksigzy przelozonych Arcybiskupiego Seminarium
Duchownego w Krakowie, ktéra dopuszczala ich do dalszych studiéw teolo-
gicznych'. Rok zerowy 1956/1957 zapoczatkowal szescioletni cykl Studium Do-
mesticum alumnoéw przygotowujacych sie¢ do kaplanstwa zgodnie z postanowie-
niami Konstytucji apostolskiej Dewus scientiarum Dominis'.

W kolejnym liscie do ks. A. Kubisia (5 lipca 2005 r.) dotyczacym funkcjo-
nowania studiéw teologicznych w Studium Domesticum abp S. Nowak napisal:
,»Wszystko odbywalo sig, jak stosowano w praktyce uniwersyteckiej. [...] Swia-
dectwa wypisywali duktorzy poszczegdlnych rocznikéw |[...]. Jako duktor wpisy-
walem noty na §wiadectwa, ktére podpisywal Ks. Rektor Seminarium, w naszym
przypadku ks. Karol Koztowski”". Pierwotnie studia trwaly zgodnie ze statutem
Wydziatu Teologicznego U] pie¢ lat. Jednakze przygotowano w tym okresie pro-
gram przedluzenia ich do szesciu lat celem ugruntowania formacji duszpasterskie;
przysztych kaptanéw. Swiecenia kaplafiskie po raz pierwszy z szescioletnim ratio
studiorum otrzymali alumni w roku 1962. Model ten utrzymal si¢ w przysztosci'.

W zasadzie byli to zatem studenci seminariéw duchownych diecezjalnych
1 zakonnych, ktérych alumni wczesniej studiowali na Wydziale Teologicznym
Uniwersytetu Jagielloniskiego oraz wezesniej juz wzmiankowanego Studinm Dome-
sticum. Powyzsza sytuacja ulegla w roku 1957 radykalnej zmianie, ktéra okazala sie
bardzo brzemienna w swoich konsekwencjach. Mianowicie seminarium §laskie'

° Archiwum Kurii Metropolitalnej w Krakowie (dalej: AKM): Seminatium Duchowne
1953-1954 (ar 7140/53, bp E Jop do rektora Seminarium Krakowskiego). Nalezy jeszcze za-
znaczy¢, ze uzupelniajace nauczanie jezyka lacinskiego bylo prowadzone wezesniej. Od roku
akademickiego 1951/1952 rozpoczat go mgr Tytus Gorski (informacja ustna od T. Gorskiego).

1" ASD: Kronika, t. 1, s. 358 (rok 1954-1955).

' Por. ASD: Lista studentéw wraz z ocena roku wstepnego 1954/1955.

Deus scientiarum Doninis 29-34.

3 AAK, List abpa S. Nowaka do ks. A. Kubisia (5 lipca 2005 t.).

4 Archiwum prywatne ks. Tomasza Chmury: Swiadectwa ukoriczenia szescioletnich stu-
diéw teologicznych (1956/1957 — 1961/1962).

5 ASD: Kronika, t. 1, s. 439 (rok 1958-1959, opracowal alumn Tadeusz Janikowski):
,»W tym roku alumni Seminarium katowickiego mieli zorganizowane wlasne studium teolo-
giczne, dlatego nasze Seminarium rozpoczeto studium réwniez tylko we wlasnym zakresie.
Na wyktady do nas uczeszczali tylko Ksigza Zmartwychwstafcy, ktorzy studiowali z nami od

12
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oraz seminarium czgstochowskie'® odlaczyly sig, organizujac u siebie wlasne stu-
dia teologiczne. Alumni ze Zgromadzenia Ksi¢zy Zmartwychwstancow przeszli
do Instytutu Teologicznego Ksigzy Misjonarzy Saletynéw. Nalezy od razu dodaé,
ze wykladowcami w tych studiach byli w wigkszosci pracownicy naukowi Wy-
dzialu Teologicznego Uniwersytetu Jagielloniskiego, a wigc zatrudnieni wowczas
w Krakowskim Studium Domesticuns.

W kwietniu 1961 . nastapita zmiana na stanowisku rektora Arcybisku-
piego Seminarium w Krakowie. Abp Eugeniusz Baziak, metropolita lwowski
obrzadku lacinskiego, pelniacy urzad administratora apostolskiego archidiece-
zji-metropolii krakowskiej, zamianowal rektorem Krakowskiego Seminarium
Duchownego ks. doc. dra Eugeniusza Florkowskiego w miejsce ks. dra Karola
Kozlowskiego. Zmiana ta jest widoczna na $wiadectwach studiow teologicz-
nych sygnowanych od 1961 r. przez ks. E. Florkowskiego.

W latach 1963—1964 ks. Karol Wojtyla, wikariusz kapitulny archidiecezji kra-
kowskiej, polecil przygotowac indeksy dla alumnéw studiujacych w Krakowskim
Seminarium Duchownym oraz piecze¢ (projektu Krystyny Miodonskiej). Strona
tytulowa indeksu LIBEILLLLUS STUDIORUM zostala uzupelniona informacja:
Pontificia Facultas Theologica Cracoviae in aedibus Seminarii Metropolitani (Dect. S. Cong,
De Semin. et Stud. Univ. 16 Dec. A. 1959). Jezeli idzie o pieczeé, to wokol wize-
runku §w. Jana Kantego widnial napis: Pontifiicia Facultas Theologica. Cracovia. Tak
wiec alumni Krakowskiego Seminarium Duchownego, poczawszy od roku akade-
mickiego 1964/1965, otrzymywali indeksy opattzone wspomniang pieczecia, do
ktorych profesorowie 1 wykladowcey wpisywali zdane egzaminy i uzyskane zalicze-
nia. Nalezy wszakze doda¢ bardzo istotna informacig, ze zaliczenie wszystkich se-
mestréw dziekanat Wydziatu zaczal potwierdza¢ dopiero od roku 1972, a wigc po
uzyskaniu wstepnej aprobaty statutu Papieskiego Wydziatu Teologicznego'®. To
samo dotyczylo zaliczenia semestréw na studiach licencjackich i doktoranckich'.

pierwszego roku. W tym roku dolaczyl si¢ takze jeden ks. Michalita i trzech Ojcéw Kapucynéw,
ktétzy razem z nami zdawali egzaminy koficowe”.

16 ASD: Kronika, t. 1, s. 394 (rok 19561957, opracowat alumn Roman Hoppe): ,,Cz¢sto-
chowskie Seminarium Duchowne oddzielito si¢ od pozostalych dwoéch seminariow. Zatozyli
oni swoje wlasne studium domowe”.

7 AKM: Teczka akt ks. K. Koztowskiego (prosba o zwolnienie z funkcji rektora Semina-
rium, Krakéw 24 kwietnia 1961 1., z adnotacja, ze prosba zostata przyjeta). Nalezy takze odno-
towac, ze rektor Archidiecezjalnego Seminarium Duchownego prowadzil Dzzennik (zachowany
w ASD). Dgziennik ten, prowadzony w latach 1945-1961, stanowi bardzo wazny dokument,
ktéry dotyczy istotnych wydarzed w zyciu seminaryjnym: odbywanych rekolekcji, udzielanych
$wiecen itp. Na poczatku kazdego roku zamieszczal spis alumnéw przyjetych do seminarium.

8 Archiwum prywatne bpa Jana Szkodonia: Libellus Studiornm nr 62,1 rok studidw
1964/1965. Pieczatka i podpis Ksigdza Prodzieckana przy zaliczaniu poszczegdlnych lat studiéw
do roku (1971/1972) nosi date: 7 grudnia 1972 1.

" Archiwum prywatne ks. J6zefa Podbiata: Libellus Studiorum nr 983: Studia odbyl w latach
1966-1968. Zaliczenie przez Prodziekana ks. Tadeusza Pieronka dopiero 19 czerwca 1975 r.
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Nowoscig w pragmatyce posiadania przez studentow indeksow Papieskie-
go Wydzialu Teologicznego w Krakowie byl fakt, Ze podczas inauguracji roku
akademickiego 1969/1970 (20 pazdziernika), w uroczystos¢ §w. Jana Kantego,
w czasie wreczenia indekséw pieciu delegatow pierwszego rocznika studiéw zlo-
zylo po raz pierwszy uroczysta przysiege w imieniu alumnéw rozpoczynajacych
studia®’. Praktyka powyzsza stala si¢ obowigzujaca nie tylko na PWT, ale takze
pozniej — w Papieskiej Akademii Teologicznej.

W opisywanym okresie piecio- wzglednie szescioletnich studiow byly pro-
wadzone seminaria naukowe przez samodzielnych pracownikéw nauki w ra-
mach Studium Domesticum w Arcybiskupim Seminarium w Krakowie, podob-
nie jak wtedy, gdy Wydzial Teologiczny byl na Uniwersytecie Jagielloiskim.
W oswiadczeniu z 25 maja 2005 r. w sprawie seminariéw naukowych po likwi-
dacji Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Jagiellonskiego ks. Jerzy Chmiel tak
napisal do ks. Adama Kubisia:

Uczestnicy seminarium rekrutowali si¢ zaréwno z tych, ktérzy nie dostali si¢ na
Wydzial Teologiczny U], jak réwniez z tych [...], ktérzy zostali — w wyniku likwi-
dacji Wydzialu przez komunistyczne wladze panstwowe, usunigci z uniwersytetu.
W seminarium ks. prof. Kiésaka brali udzial m.in. ks. Jézef Tischner (p6zniej
znany filozof) [...] i ks. Kazimierz Hota (pdzniej wykladowca teologii dogma-
tycznej w Papieskiej Akademii Teologicznej w Krakowie). Jako owoc uczg¢szczania
na seminarium filozoficzne napisalem prace na temat podany mi przez ks. prof.
Ktésaka: Zagadnienie form rozumowania w naturalnym poznanin istnienia Boga (Krakéw
1958, ss. 65, mps). Ks. prof. Klésak przyjal te prace jako réwnowaznik pracy ma-
gisterskiej, ale stopienl ten nie mégt by¢ mi nadany z powodu likwidacji Wydzialu
Teologicznego UJ*.

Podobnie rzecz si¢ miala z pracami pisanymi na seminariach naukowych
u innych profesoréw.

Grono pracownikéw naukowych wykladajacych w Studinm Domesticun — do
roku 1957 obejmujacego wszystkich studentéw dawnego Wydzialu Teologicz-
nego UJ, a od roku akademickiego 1957/1958 podzielonego na trzy odrebne
samodzielne Studia Domestica — odbywalo wigcej lub mniej regularne spotkania,
na ktérych omawiano zagadnienia funkcjonowania w zakresie organizacji i dy-
daktyki studiow. Nalezy doda¢, ze niektore konferencje mialy charakter sesji
naukowych, poniewaz wyglaszano na nich referaty naukowe 1 prowadzono dys-
kusje. Nie ulega tez watpliwosci, ze w pierwszych latach po usuni¢ciu Wydziatu
Teologicznego z Uniwersytetu Jagiellofiskiego w sprawach organizacyjnych za-
jeto si¢ kwestig likwidacji rocznikow zerowych. Po ,,powrocie” (1957) profeso-

% Kronika oprac. Kazimierz Nycz i Jan Wodniak (,,Nowum Tempus Liberum. Czasopi-
smo Archidiecezjalnego Seminarium Duchownego w Krakowie”, listopad VI [1969], s. 38).
2 AAK, List ks. J. Chmiela do ks. A. Kubisia z 25 maja 2005 r.
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téw krakowskich z Akademii Teologii Katolickiej w Watszawie®® — nawiasem
moéwiac, nie mieszkali oni w Warszawie, tylko dojezdzali w ustalonych termi-
nach na zajecia dydaktyczno-naukowe do stolicy — Studium Domesticum Krakow-
skiego Seminarium Duchownego zyskalo w opinii krakowskiego §rodowiska
teologicznego 1 studentéw na prestizu. Jako redaktor naczelny serii Studiéw do
dziejow Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Jagiellonskiego, w ramach ktore;j
ukazuje si¢ kilkutomowa historia tegoz Wydziatu, odwazam si¢ stwierdzi¢, ze
generacja tych profesoréw, ktorzy przyjeli oferte pracy naukowej w Akademii
Teologii Katolickiej w Warszawie, nalezy moralnie do bardzo doswiadczonej
w wielowiekowych dziejach Wydziatu Teologicznego U]J.

Rzecz zrozumiala, ze wykladajaca kadra ulegala nieznacznym modyfikacjom.
Tak na przyklad w roku 1958 zmart ks. prof. dr Tadeusz Glemma wyktadajacy hi-
stori¢ Ko$ciola w Polsce. Jego miejsce zajat ks. doc. Hieronim E. Wyczawski. Nad-
to grono profesorskie od zaistnienia Studinm Domesticun — cho¢ w stopniu bardzo
nieznacznym — bylo powigkszane o nowych wykladowcoéw. Miedzy innymi naleze-
li do nich: ks. Piotr Bober (1954), ks. Julian Turowicz (1954), ks. Jerzy Stroba (1955),
ks. Tadeusz Szwagrzyk (1955), Witold Grzybek (1955), Stanistaw Kownacki (1955),
Tadeusz Orsini (1955), ks. Jozef Szczotkowski (1956), ks. Stanistaw Brzozowski
(1957), ks. Marian Jaworski (1957), ks. Jan Pietraszko (1957), ks. Stanistaw Skiba
(1957), ks. Jan Staniko (1957), Stanistaw Komar (1957), Rudolf Niemiec (1957), Jo-
achim Bar OFMConv. (1958), ks. Stefan Kowalczyk (1962), Jan Popiel T] (1962), ks.
Roman Sapeta (1962), ks. Czestaw Skowron (1962), ks. Wactaw Swierzawski (1962),
ks. Tadeusz Wojciechowski (1962), Franciszek Delekta (1962), Wilhelm Treksler
(1962), Augustyn Jankowski OSB (1963), ks. Bolestaw Przybyszewski (1963), Pawet
Sczaniecki OSB (1963), Tadeusz Slipko TJ (1963), ks. Jézef Tischner (1963), ks. Ry-
szard Wilczyriski (1963)%. W roku 1962 bp Karol Wojtyta zrezygnowal z wyktadéw
etyki spolecznej, ktore w roku akademickim 1962/1963 przejat ks. dr Franciszek
Macharski*. Zazwyczaj obrady grona wyktadowcow okreslano mianem rady pro-
fesorskiej, natomiast jezeli odbywaly si¢ one wspdlnie z przelozonymi Seminarium
Duchownego — Radami Pedagogicznymi®.

> Archiwum Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawta II w Krakowie (dalej: AUPJPII), Spu-
Scizna ks. W. Wichra, sygn. nr inw. 56, Sprawa przeniesienia Wydziatu Teologicznego U] do
Akademii Teologii Katolickiej do Warszawy i starania o jego przywrocenie w latach 1953-1959,
51: Odpis uwierzytelniony dn. 14 pazdziernika 1957 r. Uchwaly Rady Wydziatu Teologicznego
ATK z 25 wrzesnia 1957 1. w sprawie rezygnacji z pracy w ATK zlozonej przez ksigzy profeso-
réw bytego Wydziatu Teologicznego UJ.

» ASD: Kronika, t. | (szczegdtowe dane co do obsady w poszczegdlnych latach akademic-
kich w Studinm Domesticum).

# ASD: Kronika, t. 1 (rok akademicki 1962/1963, opracowal alumn Tadeusz Rakoczy),
s. 493.

» AKM: Teczka Krakowskiego Seminarium Duchownego (dokument z 3 lipca 1963 t.).
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3. Dekret Kongregacji Seminariow
i Studiéw Uniwersyteckich (16 grudnia 1959 r.)

Rok 1959 byl przetomowy dla Studium Domesticum. Juz jesienia 1958 1.
nowo wyswigcony (28 wrzesnia 1958 r.) bp Karol Wojtyla spotkal si¢ z ksi¢zmi
poszczegdlnych dekanatéw archidiecezji krakowskiej. Tematem zasadniczym,
przezen zaproponowanym, bylo duszpasterstwo mlodziezy pozaszkolne;.
Ksiadz Adam Kubis, z racji pelnienia funkcji wikariusza parafii Ofiarowania
Najswietszej Maryi Panny w Wadowicach, uczestniczyl w takiej konferencii,
zorganizowanej dla dekanatu wadowickiego (23 listopada 1958 r.)*". Podczas
tej konferencji bp K. Wojtyla oswiadczyl, Zze réwniez w Krakowie bedzie moz-
liwos$¢ zdobywania stopni akademickich, nie wzmiankujac wszakze o tym, czy
beda one mialy réwniez cywilng waznosé. Wynika stad, ze juz wtedy mial on
koncepcje Wydzialu Teologicznego, ktory nadawalby wszystkie kanonicznie
wazne stopnie akademickie.

Otéz — jak wiadomo — w 1959 r. abp E. Baziak, administrator diecezji
krakowskiej, otrzymal pozwolenie od wladz cywilnych na wyjazd do Rzymu.
Chyba mozna uznac ten jego pobyt w Rzymie za pewien rodzaj wizyty ad /-
mina Apostolorum. Jednym z istotnych osiagnieé tej wizyty bylo uzyskanie wy-
stawionego przez Swieta Kongregacje Seminariéw i Studiéw Uniwersyteckich
(Sacra Congregatio de Seminariis et Studiorum Universitatibus) dekretu stwierdzajacego
dalsze trwanie (manere) Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Jagiellonskiego
(16 grudnia 1959 r.). Dekret ten nie zostal opublikowany — zapewne ze wzgledu
na konfrontacyjny kurs panstwa wobec Kosciota — w zadnym urzedowym do-
kumencie Stolicy Apostolskiej.

Wazny w tym wzgledzie okazal si¢ Projekt statutu Wydziatu Teologicznego Krdlo-
wej Jadwigi zredagowany w kwietniu 1959 r. przez ks. prof. Ignacego Roézyckiego,
z dwukrotna wzmianka, ze Wydzial Teologiczny kieruje si¢ statutem dawne-
go Wydzialu Teologicznego Uniwersytetu Jagiellonskiego. Natomiast zmiany
wprowadzone do tego statutu wynikaja z przystosowania go do Konstytucji
Deus scientiarnm Dominus. Projekt przewidywal wydawanie po zakonczeniu pod-
stawowych studiéw teologicznych absolutorium, a nie uzywanego w powszech-
nej nomenklaturze koscielnej okreslenia bakalaureat; stalo si¢ tak zapewne
z racji zarzucenia go na Uniwersytecie Jagiellonskim w ostatnich stuleciach. Ab-
solutorium za$ stanowilo, zdaniem projektu, podstawe do zdobywania dalszych
stopni akademickich z teologii, a za zgoda Stolicy Apostolskiej — takze z filozo-
fii chrzescijaniskiej i prawa kanonicznego. Wladze¢ zwierzchnia nad Wydzialem
Teologicznym mial sprawowaé kazdorazowy ordynariusz archidiecezji krakow-
skiej, ktoremu przystugiwal i nadal przystuguje tytut Wielkiego Kanclerza. Pro-
jekt stwierdzal takze, ze bezposrednie kierownictwo Wydziatu Teologicznego

26

AKM: Teczka Krakowskiego Seminarium Duchownego (dokument z 29 maja 1958 r.).
1 Kalendarium $ycia Karola Wojtyfy, oprac. A. Boniecki, Krakéw 20007 s. 145.
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nalezy do dziekana i rady wydziatu. Wyraznie zostalo réwniez podkreslone, ze
zasadnicze uprawnienia kanoniczne krakowskiego Wydzialu Teologicznego wy-
nikaja z bulli papieza Bonifacego IX.

Poréwnujac tres¢ oméwionych tez projektu Wydzialu Teologicznego z bul-
la Eximiae devotionis affectns Bonifacego 1X, nalezy zauwazy¢ zasadnicza tozsa-
mos¢ z dekretem Swictej Kongregacji Seminariéw i Studiéw Uniwersyteckich
(16 grudnia 1959 r.). Dekret ten nadto stwierdzal, ze Wydzial Teologiczny z Uni-
wersytetu Jagiellonskiego ,,zostal usunicty z publicznej organizacji szkoél wyz-
szych samowolna decyzja wladzy cywilnej” (saevo civilis magistratus arbitrio e publico
superioriarum scholarum coetu peremta sit). Nalezy dodaé, ze w pertraktacjach po-
miedzy Konferencja Episkopatu Polski a rzadem PRL, uzywano w tym wzgle-
dzie zupelnie nieadekwatnego sformutowania. Brzmialo ono: ,,jednostronng
decyzja”. W dekrecie powiedziano réowniez, ze zostal wydany na prosbe abpa
Eugeniusza Baziaka, metropolity Iwowskiego obrzadku lacinskiego, petnigcego
urzad administratora apostolskiego w Krakowie®®.

4. Starania dyplomatyczne i wznowienie
akademickiej dziatalnos$ci Wydziatu Teologicznego

Zachodzi pytanie, jak przedstawiala si¢ realizacja wspomnianego de-
kretu, stwierdzajacego kontynuacje Wydzialu Teologicznego Uniwersytetu
Jagielloniskiego ze studiami teologicznymi Archidiecezjalnego Seminarium
Duchownego w Krakowie®. Ot6z sprawa owej realizacji dekretu byta kilka-
krotnie poruszona m.in. w rozmowach pomiedzy ks. E. Florkowskim i ks. A.
Kubisiem. Ksigdz Florkowski wyraznie wowczas o§wiadczyl, ze pytany przez
abpa E. Baziaka odnosnie do sposobu realizacji decyzji Stolicy Apostolskiej,
nie wiedzial, w jaki sposéb jej dokonac. W praktyce wiec dekret ten nie byl
realizowany az do roku 1962.

Pierwszym studentem, ktéry w 1963 r., po dziesieciu latach pracy kaplan-
skiej, uzyskal stopien licencjata teologii, byt ks. Adam Kubis. W jaki sposéb to
si¢ dokonalo? Wiosna 1962 r. zostal on desygnowany na studia — o czym zreszta
nie wiedzial — przez abpa E. Baziaka. Mial studiowa¢ teologie fundamental-
ng w Katolickim Uniwersytecie Lubelskim. Mniej wiecej w dwa tygodnie po

# Teksty oméwionych dokumentéw Stolicy Apostolskiej znalazty si¢ w aneksach mono-
grafii Papieski Wydzial Teologiciny w Krakowie w latach 1954—1981, dz. cyt., rozdz. 1-3.

¥ AUPJPIL: Pismo (6 lutego 1961 r.) kolegium profesoréw Arcybiskupiego Seminarium
Duchownego w Krakowie do rektoratu Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego. Pytano w nim
m.in., czy ,,absolwenci [Krakowskiego Seminarium Duchownego] realizujacy wymogi pracy ma-
gisterskiej i po zdaniu wszystkich [...] wymaganych egzaminéw mogliby [...] na [...] Wydziale
[Teologicznym KUL] uzyska¢ stopied magistra teologii”. Niestety, prosba ta nie doczekala si¢
odpowiedzi.
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zgonie E. Baziaka, administratora archidiecezji krakowskiej (15 czerwca 1962
r.), ks. Kubi$§ zostal wezwany z O$wigcimia, gdzie pelnil funkcje wikariusza,
do bpa Karola Wojtyly, wlasnie wybranego wikariusza kapitulnego archidiece-
zji krakowskiej. Oswiadczyl on ks. Kubisiowi, ze postanowil czesciowo zmie-
ni¢ decyzje swego poprzednika odnosnie do studiéw. Biskup Wojtyla polecit
ks. Kubisiowi pisa¢ prace licencjacka pod kierunkiem ks. doc. dr. Eugeniusza
Florkowskiego, Rektora Krakowskiego Seminarium Duchownego, petnigcego
formalnie od 1964 r. réwniez funkcje dziekana Rady Wydzialu Teologiczne-
go”’. Celem zapewnienia warunkow realizacji tej decyzji ks. Kubi$ zostal za-
mianowany prefektem w Krakowskim Seminarium Duchownym (ul. Manifestu
Lipcowego 4), pelniac zarazem de facto obowiazki wikariusza w parafii §w. Anny
w Krakowie.

Kiedy po roku ks. A. Kubi§ mial napisana — zreszta znacznie wczesniej
rozpoczetyg — prace licencjacka i pozytywnie oceniong przez ks. prof. Ignace-
go Roézyckiego, recenzenta, grono profesorskie wyznaczylo specjalng komisje,
przed ktora zdal wymagany egzamin do licencjatu®. W latach 1962-1963 ks.
Adam Kubi§ byl zatem pierwszym i jedynym studentem kursu licencjackiego.
Co prawda, na zadne wyklady nie uczeszczal, bo takich wéwczas na tym stopniu
nie bylo, ale do egzaminu przygotowywal si¢ w drodze indywidualnych kontak-
tow z profesorami.

To wydarzenie zostalo tutaj w szczegoélach opisane ze wzgledu na oso-
be bpa Karola Wojtyly. On bowiem juz w dwa tygodnie po objeciu swojego
krakowskiego pasterzowania rozpoczal prace nad odtworzeniem dziatalnosci
akademickiej Wydziatu Teologicznego w Krakowie w oparciu o prawo kosciel-
ne. W tym miejscu nalezy jeszcze odnotowal, ze w czasie po desygnowaniu
ks A. Kubisia na studia w Krakowie i otrzymaniu przezen licencjatu, wikariusz
kapitulny bp Karol Wojtyla podjal urzedowe kroki, zwracajac si¢ do Stolicy
Apostolskiej na drugiej sesji Soboru Watykanskiego 11, pismem z 8 listopada
1962 r. Pytal nim o swoje kompetencje wzgledem Wydzialu Teologicznego
w Krakowie. W odpowiedzi na to pismo, Joseph kard. Pizzardo, prefekt Swictej
Kongregacji Seminariow i Studiéw Uniwersyteckich, stwierdzil (19 listopada

% AUPJPIL: Consilia Facultatis [25.06.1963-05.04.1968], (10 matca 1964 r.). Wedlug
uchwaly przyjetej 10 marca 1964 r. kierownik Wydziatu Teologicznego jest dziekanem i nie
musi by¢ nim rektor seminarium, jak bylo w dotychczasowej praktyce. Od tego posiedzenia
nazywano ks. E. Florkowskiego dziekanem Wydzialu Teologicznego.

' AUPJPII: Consilia Facultatis [25.06.1963-05.04.1968], (25 czerwca 1965 t.). W proto-
kole z posiedzenia Rady Wydziatu (25 czerwca 1963 r.) w punkcie 2 odnotowano: ,,Wybrano
recenzentdw pracy ks. A. Kubisia, a mianowicie ks. prof. J. Rézyckiego i ks. Rektora E. Florkow-
skiego [...]. Ustalono, Zze po uzyskaniu ocen od ksi¢zy recenzentow dnia 28 czerwca odbedzie
si¢ egzamin licencjacki wspomnianego ks. A. Kubisia. Przewodnictwo w tym egzaminie przyjat
ks. prof. T. Dlugosz, a egzaminatorami wybrano ks. prof. E. Flotkowskiego, ks. prof. J. Rézyc-
kiego i ks. dr. S. Smolenskiego”. Na Radzie Wydziatu 30 wrzednia 1963 r. odnotowano: ,.ks.
A. Kubi$ uzyskatl licencjat” (tamze, k. 6).
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1962 r.), ze na mocy Konstytucji Deus scientiarum (art. 14, par. 2) przystuguje
mu ,,prawo objecia 1 wykonywania urzedu Wielkiego Kanclerza [Wydziatu Teo-
logicznego| w Krakowie, ktéry obecnie funkcjonuje wylacznie przy Semina-
rium Duchownym Archidiecezji Krakowskiej”. Nadto kongregacja wyjasnila,
ze tytul i funkcja Wielkiego Kanclerza Wydziatu Teologicznego w Krakowie
przystuguje biskupowi Wojtyle jako aktualnemu Ordynariuszowi Archidiecezji
Krakowskiej>. Co wigcej pismem datowanym réwniez na 8 listopada 1962 t. bp
K. Wojtyta jako wikariusz kapitulny archidiecezji krakowskiej, zwrocit si¢ takze
do sekretarza tejze kongregacji (byl nim wéwczas abp Dino Staffa) z prosba
o zatwierdzenie listy profesoréw zwyczajnych, nadzwyczajnych i zastepcow pro-
fesoréw wyktadajacych na krakowskim Wydziale Teologicznym. Postulowane
nibil obstat otrzymalo (4 grudnia 1962 r.) 20 pracownikéw naukowych, a pieciu
kolejnych w grudniu 1965 r.

Biskup K. Wojtyla otrzymal #ihil obstat jako profesor zwyczajny teologii mo-
ralnej 1 etyki spolecznej”. Niezmiernie istotna jest wzmianka abpa D. Staffy
w lidcie przewodnim do owego zatwierdzenia 20 profesoréw, ze przeniesienie
Wydzialu Teologicznego UJ do Krakowskiego Seminarium Duchownego spel-
nia gorace pragnienie bpa Karola Wojtyly w tym wzgledzie™.

W zwigzku z wymiana wspomnianej korespondencji bp Karol Wojtyta
zawiadomil (24 maja 1963 r.) ks. E. Florkowskiego, Rektora Arcybiskupiego
Seminarium Duchownego w Krakowie, ze studium to ,,otrzymalo od Stolicy
Swietej prawo nadawania licencjatu jako $cisle koscielnego stopnia naukowe-
20”7, W swoim liscie bp K. Wojtyla zwrdcil si¢ takze do Ksigdza Rektora, aby
»powiadomil o tym Ksiezy Profesoréw — a takze Alumnéw |...] seminarium”.
Z przytoczonych danych wynika, Zze po decyzji odnosnie do studium licencjac-
kiego ks. A. Kubisia bp Karol Wojtyla podjal stosowne kroki, by na swoja decy-
zje otrzymac kanoniczna aprobate Stolicy Apostolskie;.

W tym samym czasie bp K. Wojtyla, wikariusz kapitulny Archidiecezji Kra-
kowskiej, przebywajacy w Rzymie — z racji udzialu w pierwszej sesji Soboru
Watykanskiego II — postaral si¢ o stypendia na studia w Rzymie dla ksigzy:
Tomasza Chmury, Antoniego Okrzesika i Adama Kubisia. Zaproszenia na te
studia potwierdzone przez ambasad¢ PRL wystosowal ks. dr Wladystaw Rubin,

32 AKM: Teczka Krakowskiego Seminatium Duchownego 1963-1964 (tekst i thumacze-
nie polskie listu J. Pizzarda do bpa K. Wojtyly, Roma 19 listopada 1962 r.).

3 AUPJPH: Kotespondencja z kongtegacja. Pismem z 9 grudnia 1965 t. kongregacja na-
destata uzupelniajaca liste nazwisk profesoréw zwyczajnych i nadzwyczajnych.

3 Gli impegni delie Comissioni e Sottocomissioni Conciliari non mi hanno permesso fmd ora di presen-
tare all’'Eccellenza Yostra Reverendissima nna pin ampia relagione sulle attivita delia Facolta Teologica, che
dopo la sua soppressione presso 'Universita delio Stato ha potuto essere trasferita — gragie all’interessamento
dell’Ecellenza Yostra — presso ii Seminario Metropolitano delia nostra citta di Cracovia” (AUPJPIIL: Kore-
spondencja z kongtregacja, list kard. Wojtyly do abp. D. Staffy, Roma 9 grudnia 1965 t.).

% AKM: Teczka Krakowskiego Seminarium Duchownego 1963-1964 (bp K. Wojtyta do
rektora seminarium, Krakéw 24 maja 1963 r.).
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6wcezesny Rektor Papieskiego Kolegium Polskiego w Rzymie. Niestety, z wymie-
nionych ksiezy paszport na wyjazd za granice otrzymal jedynie ks. A. Kubis.

Niemniej na posiedzeniu Rady Wydziatu (30 wrzesnia 1963 r)) ks. Rek-
tor E. Florkowski podal do wiadomosci, ze ,,studia [licencjackie] rozpoczeli
ks. T. Chmura [ktéry objal stanowisko prefekta w krakowskim seminarium
duchownym, przy ul. Manifestu Lipcowego 4] oraz ks. A. Okrzesik pelniacy
funkcje wikariusza w parafii Wszystkich Swigtych w Krakowie”. Ksiadz Rektor
zglosil takze temat pracy ks. Jozefa Podbiala: Nauka Orzechowskiego o kolegialnym
rzadzenin Kosciotem prez biskupow. Analogicznie ks. dr Tadeusz Szwagrzyk, zaste-
pujac nieobecnego dra J. Bara OFMConv., zglosil temat pracy ks. Bronislawa
Fidelisa: Organista weding partyknlarnego prawa diecez ji krakowskieg X1X i XX w.

Na tej samej Radzie Wydziatu ks. Rektor Florkowski postawil problem,
czy jednym z warunkéw uzyskania licencjatu ma by¢ posiadanie §wiadectwa
dojrzatosci uzyskanego w szkole panstwowej, czy tez wystarczy matura row-
norzedna, ale nie w szkole panstwowej. Rada jednoglosnie zadecydowala, ze
wymagac¢ nalezy §wiadectwa dojrzalosci, ale niekoniecznie uzyskanego w szkole
pafistwowej’.

11 grudnia 1963 r. odbylo si¢ kolejne zebranie Rady Wydzialu Teologiczne-
go. Z punktu tworzenia si¢ struktur Wydzialu niezmiernie wazna okazala si¢
sprawa przyjmowania eksternistow oraz ustalenia warunkéw, na jakich moga
by¢ dopuszczani do studium. Po dyskusji zwrécono sie do ks. prof. J. Rézyckie-
go, by przygotowal projekt zasad w tej sprawie na nastepne zebranie. W zwigz-
ku z nieustalonymi normami dla eksternistow nie zatwierdzono tematéw prac
ks. H. Jeziorskiego z Godowa pow. Wlodzistaw i ks. F. Pytla, salezjanina®.
Mianem studenta eksterna byli okreslani ksi¢za, ktoérzy nie mieli ukonczonego
krakowskiego Studium Domesticum, a wigc studiéw, ktore realizowaly program
Wydzialu Teologicznego Uniwersytetu Jagiellonskiego. Posiadali natomiast dy-
plom ukonczenia studiéw teologicznych w swoich seminariach diecezjalnych
badz zakonnych.

Zatwierdzono natomiast tematy prac licencjackich zaproponowanych przez
ks. prof. Kazimierza Klésaka. Mieli je pisa¢ ksi¢za: Karol Jarosz, Tadeusz Ku-
cia, Stefan Mazgaj, Jozef Dolina, Mieczystaw Wawrzyniak. Zatwierdzono tez
temat pracy licencjackiej ks. Bronislawa Fidelusa, zaproponowany przez o. Jo-
achima Bara. Nadto na recenzenta pracy licencjackiej ks. Jézefa Bendyka: Ruch
naturalny ludnosci parafii Szaflary w latach 1750—1950, napisanej na seminarium pod
kierunkiem ks. prof. Teofila Dlugosza, wyznaczono ks. Czestawa Skowrona.
Powyzszy fakt §wiadczy nie tylko o istnieniu seminariéw naukowych Studium
Domesticum, lecz takze o tym, ze na nich pisano prace — zaleznie od profesora
i studenta — kwalifikujace si¢ do nadania na ich podstawie stopni naukowych,
ktére przekraczaly swoim walorem naukowym poziom studiéw podstawowych.

% AUPJPII: Consilia Facultatis [25.06.1963-05.04.1968], (30 czerwca 1963 t.).
37 AUPJPIIL: Consilia Facultatis [25.06.1963-05.04.1968], (11 grudnia 1963 t.).
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Najlepszym tego przykladem bylo wyznaczenie recenzenta pracy licencjackiej
ks. J. Bendyka, napisanej pod kierunkiem ks. prof. T. Dlugosza.

Przytoczone dane z protokoléw Rady Wydziatu Teologicznego odby-
tych w roku 1963, méwia o faktyczno-kanonicznym wszczeciu akademickiej
dzialalnosci bylego Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Jagielloniskiego
w ramach studiow prowadzonych w Arcybiskupim Seminarium Duchownym
w Krakowie.

Z.akonczenie

Nie ulega najmniejszej watpliwosci, ze zapoznanie si¢ z trescia artykulu,
ukazuje Czytelnikowi wizje nauki katolickiej w Polsce, stworzona przez kard.
Karola Wojtyle i w pelni przezen urzeczywistniong przede wszystkim dzigki
wydarzeniu z 16 pazdziernika 1978 r., kiedy to konklawe kardynaléw wybralo
na biskupa Rzymu biskupa z Krakowa.

W okresie krakowskim dziatalno$¢ kardynala Wojtyly w obszarze wyzszego
szkolnictwa katolickiego w Polsce sprowadzala si¢ do obrony egzystencji bytego
Wydziatu Teologicznego UJ w miescie, gdzie go ufundowata §w. Jadwiga Krolo-
wa, oraz do stworzenia sieci uczelni teologicznych w Polsce: we Wroclawiu, do
ktérego przenidst sie po drugiej wojnie Swiatowej Uniwersytet Jana Kazimierza
ze Lwowa; w Poznaniu — w miejsce utraconego przez Kosciot Wydzialu Teolo-
gicznego Uniwersytetu Stefana Batorego w Wilnie, czym — nawiasem mowiac
— wladze panstwowe czuly si¢ najbardziej dotkniete. Jezeli idzie o Warszawe, to
zostala podtrzymana teza z roku 1961, ktorej patronowat kard. Stefan Wyszynski,
ze Wydzial Teologiczny Uniwersytetu Warszawskiego kontynuuje swoja dzialal-
nos$¢ w Warszawskim Seminarium Duchownym, jednoczesnie uwazano, ze na-
lezy prowadzi¢ dialog z wladzami panstwowymi w sprawie statusu koscielnego
Akademii Teologii Katolickiej. W ten sposob kardynal Wojtyla bronit liczby pie-
ciu wydzialéw teologicznych, ktore istnialy na terenie Polski przed rokiem 1939.

Nadto dziataly nadal dwa wydzialy ,,zamkniete” Towarzystwa Jezusowego:
teologiczny w Warszawie i filozoficzny w Krakowie.

W przekonaniu kard. Karola Wojtyly nie nalezalo bra¢ pod uwage faktu, jaki
jest status cywilny tych uczelni, chociaz nalezalo o niego usilnie zabiega¢. W j jego
przekonaniu najwazniejszy pozostawal gléwnie ich rozwdj, a zwlaszcza organiza-
cjaipoziom naukowy, analogiczny do uczelni padstwowych. Temu celowi stuzyta
Komisja Episkopatu ds. Nauki Katolickiej, a zwlaszcza Rada Naukowa Episko-
patu Polski, petniaca wowczas w obrebie Kosciota rolg Centralnej Komisji Kwwa-
lifikacyjnej, nadzorujacej dziatalno$¢ naukows szkolnictwa cywilnego. Zadania
te Kosciol w Polsce mogt realizowac w oparciu o autorytet Stolicy Apostolskiej,
ktéra — zgodnie z prawem kanonicznym — miala wylaczne kompetencije w tym
wzgledzie. Pafistwo polskie powinno w pierwszym rzedzie naprawi¢ krzywde,
jaka zostala wyrzadzona nie tylko Kosciolowi, lecz takze kulturze narodowej

4 - Wroclawski Przeglad Teologiczny
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przez usuniecie z Krakowa Wydzialu Teologicznego UJ, ktéry nie majac uznania
cywilnego dzialal i rozwijat si¢ pod patronatem jednej wladzy koscielnej — swego
Wielkiego Kanclerza (sub una anctoritate ecclesiastica).

W rezultacie dzialalnos§¢ krakowska kard. Wojtyly i papieska Jana Pawla I1
w Rzymie doprowadzila do pelnego urzeczywistnienia w roku 1989 jego pier-
wotnego, podstawowego zamystu — powstania niezaleznej sieci uczelni kosciel-
nych, zrownanych w swoich prawach z uczelniami pafstwowymi.

Bischof Karol Wojtyta, der Domkapitular

der Krakauer Erzdiézese und die neue Etappe

der Geschichte der ehemaligen Theologischen Fakultit
der Jagiellonen Universitit

Zusammenfassung

Der Artikel von Adam Kubi§ stellt das Thema ausschlichlich gestiitzt auf
kirchliche Quellen dar. Er entstand nicht nur gesttitzt auf schriftliche Quellen,
besonders amtliche Dokumente, sondern auch gesiitzt auf personliche Erfah-
rungen des Autors, der in gewisser Weise die akademische Titigkeit der Krakau-
er Theologischen Fakultit initiiert hatte (1962-1963).

Der Leser wird die Vision der katholischen Lehre in Polen kennenlernen,
die Kardinal Karol Wojtyla schon als Kapitular Vikar besass und die er voll
verwirklichte, vor allem dank der Fiigung vom 16. October 1978, dass das Kon-
klave den Kardinal aus Krakau zum Bischof von Rom wihlte.

In der Krakauer Zeit konzentrierte sich die Titigkeit von Kardinal Wojtyla
im Bereich des katholischen Hochschulwesens in Polen auf die Verteidigung des
Fortbestehens der ehemaligen Theologischen Fakultit der Jagiellonen-Univer-
sitit an dem Ort, an dem sie von der Konigin Hedwig gegriindet worden war,
und auf den Aufbau eines Netzes von theologischen Hochschulen in Polen: in
Wroclaw (Breslau), wohin nach dem Zweiten Weltkrieg die Jan-Kazimierz-Uni-
versitit aus Lwiw (Lemberg) umgezogen war; in Poznan (Posen), als Ausgleich
tir die fir die Kirche verlorene Theologische Fakultit an der Stefan-Batory-Uni-
versitit in Wilna. In Bezug auf Warschau wurde die von Kardinal S. Wyszynski
vertretene die These aufrechterhalten, dass die Theologische Fakultit der Wat-
schauer Universitit im Warschauer Priesterseminar weiter besteht und dass tiber
den kirchlichen Status der neuen Akademie der katholischen Theologie mit den
staatlichen Stellen in einen Dialog zu treten sei. So verteidigte Kardinal Wojtyla
die Zahl von fiinf theologischen Fakultiten, die vor 1939 auf dem Gebiet Polens
bestanden hatten.
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Bekanntermallen bestanden weiterhin zwei ,,geschlossene” Fakultiten der
Jesuiten: die theologische in Warschau und die philosophische in Krakau.

Nach Uberzeugung von Kardinal Wojtyla sollte man sich nicht davon ab-
hingig machen, was fiir einen zivilrechtlichen Status diese Hochschulen besit-
zen, auch wenn man sich darum stindig bemiihen sollte. Seiner Uberzeugung
nach kam es vor allem auf die Entwicklung an, und zwar auf der organisatori-
schen und auf der wissenschaftlichen Ebene, die analog zu staatlichen Hoch-
schulen verlaufen sollte. Diesem Ziel diente die Kommission des Episkopates
tur die kirchliche Lehre und vor allem der wissenschaftliche Rat des Polnischen
Episkopates, der damals im Bereich der Kirche eine Rolle hatte wie die Zentra-
le Qualifikationskommission, die im zivilem Schulbereich die Aufsicht fiihrte.
Diese Aufgabe konnte die Kirche in Polen gestttzt auf die Autoritit des Apos-
tolischen Stuhls erfiillen, der — entsprechend dem Kirchenrecht — die alleinige
Kompetenz in dieser Hinsicht hatte. Der polnische Staat sollte in erster Linie
den Schaden reparieren, der nicht nur der Kirche, sondern auch der nationa-
len Kultur durch die Entfernung der Theologischen Fakultit der Jagiellonen-
Universitit aus Krakau angetan worden war, die sich nun ohne zivilrechtliche
Anerkennung unter dem Patronat ihres Gro3kanzlers (der Erzbischof von Kra-
kau, Karol Kardinal Wojtyla) und einer kirchlichen Autoritit der romischen
Kongregation (sub una anctoritate ecclesiastica) entwickelte.

Im Ergebnis fithrten die Krakauer Bemtihungen von Kardinal K. Wojtyla
und die papstlichen von Johannes Paul II. im Januar 1989 zur vollen Verwirkli-
chung der Ursprunglichen Idee des Entstehens eines unabhingigen Netzes von
kirchlichen Hochschulen, in ihren Rechten vergleichbar mit staatlichen Hoch-
schulen.

Ubersetzt von Adam Kubis
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LITURGIA UPRZYWILEJOWANA
PRZESTRZENIA SEOWA BOZEGO
W SWIETLE ADHORTAC]I
VERBUM DOMINI

1. Jezus najpelniejsze Stowo Boga

Wydana przez Benedykta XVI 30 wrzesnia 2010 r. Adhortacja apostolska
Verbum Domini stanowi owoc i poklosie XII Zgromadzenia Synodu Biskupow
poswieconego Bozemu Slowu. Ojcowie Synodalni mieli §wiadomo$¢, iz temat
ten dotyka istoty chrzescijanskiego Zycia, a w relacji do Eucharystii — ktéra jest
zrédlem, szczytem 1 podstaws misji Kosciola jej fundament stanowi slowo
Boze, a Lud Bozy ,,przez kolejne stulecia swoich dziejow w nim zawsze znaj-
dowal swoja sile [...] przez stuchanie, celebrowanie i studium stowa Bozego”
(Verbum Domini — N D 3).

U podstaw chrzescijanskiej wiary lezy przekonanie, ze Bég odezwal si¢ do
czlowieka. Odezwanie to wyraza si¢ przez §wiat stworzony, przez interwencje
w historig¢ cztowieka — od Narodu Wybranego po calg ludzkos$¢ oraz ostateczne
objawienie w czasach, ktore maja nadejs¢. Adhortacja ukazujac ten aspekt Boze-
go Objawienia, nawiazujac do mysli §w. Bonawentury méwi o ,,symfonii stowa’
,»,Kazde stworzenie jest Slowem Bozym, poniewaz glosi Boga” (VD 8). Nato-
miast w zyciu czlowieka stowo Boze stanowi fundament realizmu — ,,Realista
jest ten, kto w stowie Bozym rozpoznaje fundament wszystkiego. |...] czlowiek,
budujacy swoje zycie na Jego stowie, buduje naprawde w sposob solidny i trwa-
ty” (VD 10).

W centrum chrzescijaniskiej mysli odkryjemy Bozego Posrednika, ktérym
jest Jezus z Nazaretu. Specyfika naszej religii przedktada zatem Jego postac i zy-
cie, Jego méwienie o Bogu i spojrzenie na sens ludzkich dziejow.

Chrystus jest zatem najpelniejszym odezwaniem si¢ Boga do ludzkosci —
jest Jego Weielonym Slowem. Dotykamy w tym miejscu zagadnienia, w jaki spo-

" Ks. prof. dr hab. Waldemar Irek — Rektor PWT we Wroctawiu.
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s6b cztowiek wierzacy taczy obecnosé Jezusa z Bozym Slowem utrwalonym na
kartach Biblii. Jest to zlozony proces transmisyjny sktadajacy si¢ z przepowiada-
nia i wiary, uczestnictwa w teoretycznej refleksji oraz praktykach — wspdlnocie,
modlitwie i liturgii'.

Zaréwno w Starym, jak i w Nowym Testamencie spotkamy si¢ z opisem
Bozego dzialania wyrazonego w analogiach, metaforach i kategoriach zaczerp-
nictych z ludzkiego §wiata. Czytamy w Biblii, ze Bog mowi, poucza, odstania
swoje tajemnice, zbawia oraz obdarza miloscia.

Nowy Testament wskazuje na swoiste dzialanie Jezusa, ktére w Nim jest
Istnieniem. B6g moéwi, a tymczasem Jezus jest Stowem; wybawia, a Jezus jest
Zbawca; karmi, a Jezus jest Pokarmem; o$wieca, natomiast Jezus jest Swiattem.
Tego rodzaju posrednictwa nie znajdziemy w zadnej religii, dlatego Jezus jest
Kims tak wyjatkowym, iz przyjac Jego jako Boze Slowo, znaczy tyle samo, co
osiagnaé Zbawienie. Znajdziemy t¢ my$l dobitnie potwierdzona w Liscie Apo-
stola Pawla do Rzymian: ,,Jesli wigc ustami swymi wyznasz, ze Jezus jest Panem
1 w swoim sercu uwierzysz, ze Bog wskrzesit Go z martwych, osiagniesz zba-
wienie” (Rz 10, 9).

Istotna perspektywa, jaka przynosi Nowy Testament, polega na polaczeniu
Bozego Stowa z osobg Jezusa Chrystusa. Mozna ten zwiazek ukaza¢ w nastepu-
jacych tezach: Jezus staje si¢ osobowym Slowem Boga, o czym czytamy w Pro-
logu $w. Jana; Slowa i czyny Jezusa sa dokonane poprzez moc Boga; Ewangelia
staje si¢ chrzescijanskim oredziem i wezwaniem skierowanym ku §wiatu. Bene-
dykt XVI méwi o Jezusie:

Postugujac si¢ metafora, mozemy przyréwnaé ,.kosmos do «ksiegi» [...] uznajac
go za dzieto Autora, ktéry wyraza siebie za posrednictwem «symfonii» stworzenia.
W symfonii tej w pewnym momencie pojawia si¢ «motyw solowy, jak powiedzieli-
by$my uzywajac slownictwa muzycznego, czyli motyw powierzony pojedynczemu
instrumentowi badz glosowi, ktéry jest tak wazny, Zze nadaje sens calemu dzietu.
Tym «motywemy jest Jezus. Syn Czlowieczy faczy w sobie niebo i ziemie, stworze-
nie 1 Stworce, ciato 1 Ducha. Jest centrum kosmosu 1 historii, poniewaz w Nim faczq
sig, zachowujac jednak odrebnosé, Autor 1 Jego dzieto” (VD 13).

Nie przypadkiem Ojciec Swiety Benedykt XVI wybral Prolog $w. Jana jako
swoisty klucz, pozwalajacy prezentowac te bogata problematyke. Stowo, ktére od
poczatku bylo u Boga, stalo si¢ cialem 1 zamieszkalo posréd nas (por. | 1, 14).

Ten wspanialy tekst zawiera synteze calej wiary chrzescijanskiej. Osobi-
ste do§wiadczenie, jakim bylo spotkanie Chrystusa, i pdjscie za Nim, zrodzito
w §w. Janie, ktérego tradycja utozsamia z ,uczniem, ktérego Jezus mitowal”
(por. J 13, 23; 20, 2; 21, 7. 20), gleboka pewnos¢, ze ,,Jezus jest wcielong Ma-
droscia Boga, jest Jego odwiecznym Stowem, ktore stato si¢ Smiertelnym czto-
wiekiem (VD 5).

! Ch. THEOBALD, ,,Seguendo le orme” della ,,Dei Verbum” (EDB), Bologna 2011, s. 48.
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2. Stowo Boze i sakramenty tworzace wspolnote Kosciota

Katolicka eklezjologia wskazuje na Kosciol jako na wspolnote, w ktérej ob-
jawiajacy si¢ Bog pozostaje przez Chrystusa dostepny dla $wiata i dla kazdego
czlowieka jako Zzywa rzeczywisto§¢, przyjmowana w wierze, nadziei 1 mitosci.
Tak rozumiana rzeczywisto$¢ Kosciota wywodzi si¢ ze swiadomej i zdecydo-
wanie zrealizowanej woli Chrystusa. Wprawdzie nie mozna wskaza¢ na jakis
jeden akt zalozenia Kosciola, to jednak mozna stwierdzi¢, analizujac w pismach
Nowego Testamentu zaréwno dzialalno$¢ Jezusa, jak tez Swiadomos¢ Jego
pierwszych wyznawcow, ze Kosciél stal si¢ wypelnieniem zbawczych planéw
i zamierzen Boga®. Jezeli zatem Chrystus pragnal zalozy¢ religijna spotecznosc,
jezeli to pragnienie zrealizowal, powstaje pytanie o jej istotne elementy. Sq nimi:
Stowo i sakrament, Pismo Swicte i Tradycja, milo§é i prawo oraz wazny element
autorytetu spolecznosci, jakim jest Urzad Koscielny. Wszystkie te elementy, ko-
rzystajac z okreslenia Hegla, mozna nazwac ,,obiektywnym duchem” spolecz-
nosci eklezjalnej i jako takie sa one znakami zywej obecnosci Chrystusa’.

Uobecnienie Chrystusa i Jego Stowa dokonuje si¢ poprzez dzialanie Ducha
Swictego w Verbum Domini czytamy: ,,.Swiadomi istnienia tej pneumatologicznej
perspektywy ojcowie synodalni pragneli zwréci¢ uwage na znaczenie dziatania
Ducha Swictego w zyciu Koéciola oraz w sercu wierzacych w odniesieniu do
Pisma Swietego. Bez skutecznego dziatania Ducha Prawdy (] 14, 16) nie mozna
bowiem zrozumie¢ sléw Pana” (VD 16). Benedykt X VI dodaje:

Chcialbym takze podkresli¢, ze wymowne $wiadectwo na temat relacji miedzy
Duchem Swietym i Pismem znajdujemy w tekstach liturgicznych, w ktérych sto-
wo Boze jest gloszone, stuchane i wyjasniane wiernym. Naleza do nich starozyt-
ne modlitwy, ktére w formie epiklezy prosza o Ducha przed czytaniami: ,,Zedljj
Twego Swietego Ducha Pocieszyciela do naszych dusz i spraw, bysmy zrozumieli
natchnione przez Niego Pismo; 1 pozwol, bym je odczytal w godziwy sposob, aby
zgromadzeni tutaj wierni mieli z tego pozytek”.

Adhortacja Verbum Domini stanowi komplementarng refleksje do dokumen-
tu papieza o Bucharystii Sacramentum Caritatis, pisze bowiem: ,,;Tak jak Slowo
Boze przychodzi do nas w ciele Chrystusa, w ciele eucharystycznym oraz w Pis-
mach dzigki dziataniu Ducha, moze tez by¢ ono przyjete i naprawde zrozumiane
jedynie dzigki owemu Duchowi” (VD 16).

Spolecznos¢ Kosciola jest zatem ukonstytuowana szczegolnie przez gloszo-
ne i stuchane stowo Boze oraz sprawowane sakramentalnie Tajemnice. ,,Dabar
Jabwe” — stowo Boga w Starym Testamencie, bezposredni akt Boga zwracajacego

2 Pot. S. NAGY, Proba nowego spojrzenia na agadniente ustanowienia Kosciota, RTIK KUL 12
(1965), z. 2, s. 33n.

> H. URS VON BALTHASAR, I der Fiille des Glanbens, Hrsg. M. Kehl, W. Loser. Basel
1980, s. 250.
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si¢ do cztowieka. Stowo jest tutaj sita Osoby, ktora je wypowiada, jest sama Oso-
ba, jest wreszcie wypowiedzia i Objawieniem. Mysl chrzescijafiska utozsamia
Jezusa ze Stowem Boga, w tym znaczeniu jest ono rozumiane personalistycznie,
a jego sens upatrywany nie tyle epistemologicznie, ile soterycznie. Stowo Boze
nie ogranicza si¢ zatem do informacyjnego i dydaktycznego oddzialywania, ale
ma w sobie moc wzbudzania wiary i moc zbawcza.

Struktura dialogiczna czlowieka powoduje, iz staje si¢ on osobg wowczas,
gdy cala swoja istota jest skierowany ku drugiemu i jest rownoczesnie zyciem dla
drugiego®. W tym sensie najdoskonalszym znakiem ujawnienia si¢ osoby ludz-
kiej jest stowo. Nie tylko jako czynnik integracyjny czy ekspresja wewnetrzna
danej osoby, ale takze jako czynnik wspottworczy. Jezeli stowo jest skierowane
do innej osoby, staje si¢ wowczas podstawa dialogu, gdzie wyraza wewnetrz-
ny stan czlowieka, jego uczucia, przezycia i mysli, odstaniajac caloksztalt Zycia
psychiczno-duchowego i moralnego. Nastepuje wowczas otwarcie czlowieka na
drugiego, w ktérym wypowiadane slowo nie moze ograniczac si¢ jedynie do
strony werbalnej, ale musi siegga¢ do wewnetrznej egzystencjalnej tresci, do tego,
co najbardziej intymne i osobowe w nim samym.

B. Haering pisze: ,,Religia powstaje tylko tam, gdzie Stowo spotyka si¢ z od-
powiedzia czltowieka. Bog, w obcowaniu z czlowiekiem — oto najtrafniejsze wy-
razenie istoty religii’”. Stuszne zatem jest ukazanie szczegdlnego zwigzku Stowa
Bozego z wiara:

Wlasciwa odpowiedzia, jaka cztlowiek daje Bogu, ktdry mowi, jest wiara. Staje si¢ tu jasne, ze
,-aby przyja¢ Objawienie, cztowiek musi otworzy¢ umyst i serce na dziatanie Ducha
Swictego, ktéry pozwala mu pojaé stowo Boze obecne w §wietych Pismach” (Propo-
sitio 4). Istotnie, dzicki gloszeniu stowa Bozego rodzi si¢ wiara, z ktéra calym sercem
przyjmujemy objawiong nam prawde i powierzamy calych siebie Chrystusowi: ,,wia-
ra rodzi si¢ z tego, co si¢ slyszy, tym zas, co si¢ styszy, jest stowo Chrystusa” (Rz 10,
17). Cale dzieje zbawienia pokazuja nam stopniowo ten $cisty zwigzek miedzy sto-
wem Bozym i wiara, ktory urzeczywistnia si¢ w spotkaniu z Chrystusem (VD 25).

Kosciél, bedacy tajemnica wcielenia wierzacych w Chrystusa, buduje si¢
poprzez Eucharystie, sakrament Jego Ciala, ktore stalo si¢ przyswajalne jako
pokarm wiary. Liturgia, wedtug J. Ratzingera, jest szczegélnym zblizeniem czlo-
wieka do Boga i Boga do czlowieka. W swoich refleksjach o liturgii przyszly
papiez mowil: ,,Chrystus chee zjednoczy¢ ludzko$¢ i doprowadzi¢ do tego, ze
bedzie istniat jeden Koscidl, jedno zgromadzenie Boze wszystkich ludzi. Zatem
wymiar wertykalny i horyzontalny, jednosé¢ Boga i jednosé ludzkosci™. Wspdl-
nota Kosciota wynika z komunii eucharystycznej, z ktora si¢ utozsamia. Nowy
Testament na okreslenie obydwu tych poje¢ uzywa jednego stowa: koinonia.

* L. KUC, Teologia pryepowiadania Stowa Bogego, Warszawa 1971, s. 166.
5 Cyt. za: H. PAGIEWSKI, Gloszenie Stowa Bosego jako Swiadectwo, Warszawa 1971, s. 47.
¢ J. RATZINGER, Duch liturgii, Poznan 2002, s. 46.
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Kosciot trwa w istocie poprzez wspolnoty eucharystyczne, ktére maja do spel-
nienia powszechna misje¢ wszedzie tam, gdzie zatrzymuja si¢ podczas swojej
ziemskiej pielgrzymki’. Kosciét przyjmuje Stowo, a w konsekwencji:

Przyja¢ Stowo znaczy pozwolié, by nas ksztaltowalo, azebysmy moca Ducha Swie-
tego upodobnili si¢ do Chrystusa, do ,,Jednorodzonego Syna przychodzacego od
Ojca” (pot. J 1, 14). Jest to poczatek nowego stworzenia, rodzi si¢ nowe stworzenie,
nowy lud. Ci, ktérzy wierza, czyli ci, ktdrzy sq postuszni wierze, ,,z Boga si¢ naro-
dzili” (J 1, 13), staja si¢ uczestnikami Boskiego zycia: ,,synami w Synu” (por. Ga
4,5-6; Rz 8, 14-17)” (VD 50).

Zgromadzenie eucharystyczne jest najpelniejszym przejawem zycia spo-
tecznosci Kosciola. W tym sensie mozna stwierdzi¢, iz wszystkie sakramenty
maja zwigzek z Eucharystia, poniewaz nie maja one innego celu, jak uswie-
cenie chrzescijan poprzez ich wcielenie w Chrystusa. Teza R. Guardiniego, iz
modlitwa liturgiczna jest catkowicie przepelniona bogactwem prawdy objawio-
nej®, wskazuje na jej zakorzenienie w Biblii i stowie Bozym, w ostatecznos$ci
w Chrystusie — Slowie Weielonym. Koscidl jest sakramentem tego wecielenia,
tak wiec wszystkim etapom zycia chrzescijan sakramenty moga towarzyszy¢ je-
dynie w horyzoncie wspolnoty eucharystycznej. Mozna powiedzie¢, iz stuzba
Bogu w Chrystusie, eucharystyczny hold, jest forma wyjsciowa przeksztalcajaca
si¢ w ostateczno$ci w spoleczng stuzbe. Ze wspdlnoty wiary 1 modlitwy, zna-
ku i slowa, adoracji 1 otwarcia, bierze swoj poczatek wspélnota dobroczynnego
dziatania, milosci 1 pomocy, 1 w ten sposéb Kosciol staje si¢ stuzba przeksztal-
cania §wiata od wewnatrz’.

Sobér stwierdza: ,,Eucharystia ustawicznie zyje i wzrasta Kosciol. Jest
on prawdziwie obecny we wszystkich prawowitych miejscowych wspolnotach
wiernych, ktore trwajac przy swoich pasterzach same réwniez nazywane sa Ko-
sciolem” (KK 26). Slowa te przypominaja, ze nikt z samego siebie nie moze
zbudowaé¢ Kosciola w pelnym znaczeniu. Kosciél mozna tylko przyjmowac
1 w nim wzrasta¢. Przychodzi on do chrzescijanina od Ostatniej Wieczerzy
1 Zmartwychwstania, a rozkwita w sakramentalnych wspélnotach, ktére uobec-
niaja Chrystusowa Pamiatke. Stad tez Klostermann widzi w Uczcie Pana istotny
element, ktory wiaze cala chrzescijanska gming z Chrystusem i sprawia, ze jego
czlonkowie sg ,;wspolspadkobiercami, wspotweielonymi uczestnikami obietni-
cy w Jezusie Chrystusie, zro$ni¢tymi z Jego §miercig 1 Zmartwychwstaniem”.

W kulcie gminy mozna zauwazy¢ pewna strukturyzacje. Jak Jezus, podczas
Ostatniej Wieczerzy stal na czele spolecznosci Apostoléw, tak réwniez dzisiaj

" J. M. GARRIGUES, Kouscid! lokalny jako wspélnota encharystycgna, w: Eucharystia (kolekcja
Communio) Poznan—Warszawa 1986, s. 230.

8 R. GUARDINI, O duchu liturgii, Krakéw 1996, s. 56.

° J. KRUCINA, Eucharystia jako dobro wspéine Kosciota, w: Encharystia, red. ]. Krucina, Wro-
claw 1987, s. 250.
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jedna osoba przejmuje przewodnictwo zamiast Jezusa i czyni to, co czynil Jezus:
tamie chleb i podaje kielich. Mamy tu do czynienia nie tylko z Dwunastoma,
lecz niebawem napotkamy réwniez ustanowionych przez Kolegium prezbiteréw
1 episkopat. Kos$ciol zostaje nazwany przez Benedykta XVI domem Stowa w $ci-
stym powigzaniu z liturgia, jako ,,uprzywilejowana przestrzenia™

Patrzac na Koscié! jako ,,dom Slowa”, trzeba przede wszystkim skupi¢ uwage na
$wietej liturgii. Jest to bowiem uprzywilejowane srodowisko, w ktérym Bog prze-
mawia do nas w terazniejszo$ci naszego zycia; przemawia dzi§ do swego ludu, ktéry
stucha i odpowiada. Kazda czynno$¢ liturgiczna jest ze swej natury przesycona Pi-
smem §wictym. Jak stwierdza Konstytucja Sacrosanctum Concilinm, ,,Pismo §wicte ma
donioste znaczenie w sprawowaniu liturgii. Z niego bowiem pochodza czytania,
ktére wyjasnia si¢ w homilii, oraz psalmy przeznaczone do §piewu. Z niego czerpia
natchnienie i ducha prosby, modlitwy i piesni liturgiczne. W nim tez trzeba szuka¢
sensu czynnoéci i znakéw” (VD 52).

Zycie chrzescijaniskie prowadzi od kultu do zycia Chrystusa we wnetrzu
ludzkiej duszy i w ludzkim srodowisku'.

Nie przypadkiem sposréd siedmiu sakramentéw ustanowionych przez
Chrystusa — o jednym moéwimy ,,Najswietszy” — wyraza on bowiem Tajemnice
Obecnosci zywego Boga. Jan Pawel 11 w Encyklice Ecesia de Eucharistia zawart
te prawde w stowach: ,,Kosciot zyje dzigki Eucharystii [...], dzigki Niej, w ktorej
nastepuje przemiana chleba i wina w Cialo i Krew Pana, raduje si¢ ta obecnoscia
W sposob szczegdlny”, slowa te powtarza Benedykt XVI w adhortacji.

Aby rozumie¢ obecnos$¢ Chrystusa w Eucharystii trzeba rozpatrzy¢ ja
w szerszym kontekscie 1 na tle wielorakiej obecnos$ci Chrystusa w Kosciele. Na-
sze przekonanie o trwalej w Nim obecnosci Jezusa rodzi si¢ z Jego zapewnie-
nia: ,,Ja jestem z wami po wszystkie dni az do skonczenia $wiata” (Mt 28, 20).
Slowa te wyrazaja wielorakgq obecno$¢ Chrystusa posréd swego ludu. Wypo-
wiedz Chrystusa: ,,Kto was stucha, mnie stucha” (Lk 10, 16) — swiadczy o Jego
obecnosci w pasterzach Kosciola, tj. Apostotach i ich nastepcach oraz gloszo-
nej w Kosciele Ewangelii 1 jej glosicielach. Réwniez stuchajacy Stowa Bozego
1 przyjmujacy je z wiarg 1 miloScia moga mie¢ pewnos¢ obecnosci Pana: ,,Je-
§li mnie kto miluje, bedzie zachowywal moja nauke, a Ojciec méj umiluje go
1 przyjdziemy do niego i bedziemy u niego przebywac” (J 14, 23). Ci, ktorzy
gromadza si¢ w imi¢ Chrystusa w celu modlitwy, rowniez moga mie¢ pewnos¢
obecnosci Boga. Wszak sam zapewnil: ,,Gdzie dwaj albo trzej zebrani w imi¢
moje, tam jestem posrod nich” (Mt 18, 20). Obecnos¢ ta jest prawdziwa i realna.
Jednak, jak czytamy w Katechizmie Kosciota Katolickiego nr 1374:

sposéb obecnosci Chrystusa pod postaciami eucharystycznymi jest wyjatkowy.
Stawia to Eucharysti¢ ponad wszystkimi sakramentami i czyni z niej jakby dosko-

19 R. RAK, Parafia — wspdlnota i parafia — instytugia. Aspekt Pastorainy, RTK 42 (1985) z. 6,
s. 47.
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nato$¢ zycia duchowego i cel, do ktérego zmierzaja wszystkie sakramenty. W Naj-
$wietszym Sakramencie Eucharystii sa zawarte prawdziwie, rzeczywiscie i substan-
cjalnie — Cialo i Krew wraz z dusza i Béstwem Pana Naszego Jezusa Chrystusa,
a wicc caly Chrystus.

Wynika stad, iz specyficznym miejscem obecnosci Chrystusa w Kosciele
jest $wigta liturgia. W niej jednak Chrystus jest rowniez obecny w réznoraki
sposob. Sobor Watykanski IT w Konstytucji o liturgii §wigtej, nr 7 tak mowi
na ten temat:

Chrystus jest zawsze obecny w swoim Kosciele, szczegdlnie w czynnos$ciach litur-
gicznych. Jest obecny w ofierze Mszy §w., czy to w osobie odprawiajacego, gdyz

,»Ten sam, ktory kiedys ofiarowal si¢ na krzyzu obecnie ofiaruje si¢ przez postuge
kaplanow , czy tez zwlaszcza pod postaciami eucharystycznymi. Obecny jest moca
swojq w sakramentach tak, ze gdy kto§ chrzci, sam Chrystus chrzci. Jest obecny
w swoim Stowie, albowiem gdy w Kodciele czyta si¢ Pismo §w., wowczas on sam
moéwi. Jest obecny wreszcie, gdy Kosciét modli sie i §piewa psalmy, gdyz On sam
obiecal: ,,Gdzie dwaj albo trzej sa zgromadzenie w imi¢ moje, tam 1 Ja jestem po-
$réd nich”.

W swietle adhortaciji: ,,Istotnie, «sprawowanie liturgii staje si¢ ciaglym,
pelnym 1 skutecznym gloszeniem stowa Bozego. Stowo Boze nieustannie glo-
szone w liturgii jest ciagle zywe i skuteczne dzieki mocy Ducha Swietego oraz
objawia czynng milo§¢ Ojca w jej niestabnacej skutecznosci w stosunku do
ludzi»” (VD 52). Kosciét publicznie glosi Pisma w liturgii, poniewaz sa one
,dokumentami Przymierza odnawianego uroczyscie w rytualnym kulcie spra-
wowanym przez Bozy Lud”"'.

Rzeczywistos¢ Wieczernika wspominana jest i uobecniana przez dzialanie
Ducha Swi@tego, w kazdej Eucharystii. Dzigki niej Kosciol staje sie uczestni-
kiem nadprzyrodzonej rzeczywistosci, skladajac Bogu wielkie dzigkczynienie.
Nie przestaje powtarzac: ,,godne to i sprawiedliwe, abysmy Tobie, Boze, Ojcze
Wszechmogacy, zawsze 1 wszedzie skladali dzickczynienie”. Postawa chrzesci-
janina, odnoszaca si¢ do Eucharystii jako realnej Obecnos$ci Chrystusa jest po-
stawa przyjmowania Bozego Stowa i milosci. W biblijnych przekazach moze-
my dostrzec nierozerwalny zwiazek z Eucharystia. Autor adhortacji stwierdza:
,,Dlatego zawsze trzeba mie¢ na uwadze to, ze stowo Boze, odczytywane i glo-
szone przez Koscié! w liturgii, prowadzi do ofiary przymierza i uczty laski, to
jest do Eucharystii”. Stowo i Eucharystia tak $cisle przynaleza do siebie, ze nie
mozna zrozumie¢ pierwszego bez drugiej: stowo Boze staje si¢ sakramentalnym
cialem w wydarzeniu eucharystycznym. Eucharystia otwiera nas na zrozumie-
nie Pisma Swictego, tak jak Pismo Swicte oswieca i wyjasnia tajemnice euchary-
styczng. Faktycznie, jesli nie uzna sig, ze Pan jest realnie obecny w Eucharystii,
rozumienie Pisma pozostaje niepetne. Dlatego:

S, HAHN, Moe Stowa w liturgii, Krakéw 2010, s. 95.
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Koéciél zawsze otaczal 1 pragnie otaczac stowo Boze 1 misterium eucharystyczne
ta samg czcia, cho¢ nie tymi samymi oznakami kultu. Idac za przykladem swego
Zalozyciela, nigdy nie zaprzestal sprawowania Paschalnego Misterium, lecz gro-
madzit sig, aby czytaé to, ,,co bylo o Nim we wszystkich pismach” (Lk 24, 27),
oraz urzeczywistnia¢ dzieto zbawienia przez sprawowanie Pamiatki Panskiej i sa-
kramentow (VD 55).

Liturgia chrzesdcijanska jest zakorzeniona w poboznosci biblijnej i kulcie
hebrajskim, dostrzegamy w niej takze elementy kultury grecko-rzymskiej, nie-
mniej jej zasadniczy rys zwigzany jest ze Swiatem biblijnym'?.

Kosciol, jako mistyczne Ciato Chrystusa, taczy si¢ ze swa Glowa w sklada-
niu ofiary. Zwiazek calego Ciala w ofierze bardzo wyraznie ukazuje I1I Modli-
twa Eucharystyczna: ,,Wejrzyj, prosimy, na ofiar¢ calego Kosciola |.. ], jest to ta
sama ofiara, przez ktora nas chciales§ pojednac ze Soba. Spraw, abysmy posileni
Cialem i Krwia Syna twego i napetnieni Duchem Swigtym, stali si¢ jednym cia-
fem i jedna dusza w Chrystusie”. W tej wizji jasne staje si¢ istnienie jakby dwoch
cial: realnego — zrodzonego z Maryi i mistycznego, ktérym jest Kosciol. Miedzy
tymi dwiema obecno$ciami zachodzi zwiazek. Ofiara Kosciola bez ofiary Jezusa
nie bylaby ani $wigta, ani mita Bogu. Ofiara jednak Jezusa, bez ofiary Kosciota —
Jego Ciala — nie bylaby wystarczajaca. Prawda jest, iz Kosciél moze powiedzie¢
za §w. Pawlem: ,,Dopelniam w moim ciele to, czego brakuje Mece Chrystusa”
(por. Kor 1, 24).

Dzieki wizji Eucharystii jako ofiary chrzescijanin moze pelniej i bardziej
swiadomie uczestniczy¢ w zyciu Kosciola. Eucharystyczna ofiara mistycznego
Ciala nadaje zyciu ludzkiemu realny, niepowtarzalny sens. Wynosi go bowiem
do wielkiej godnosci dziecka Bozego. Nie moze juz spytac: czemu stuzy moje zy-
cie? Jest bowiem po to, by by¢ ofiarg zywa, by by¢ razem z Jezusem-Eucharystia.
Na wzgorzu Golgota Chrystus umieral sam, dzisiaj, podczas kazdej Mszy sw.
ponawia On ofiare w sposéb bezkrwawy, a wlaczajq si¢ do niej wszyscy uczest-
nicy Eucharystii. Czerpia z niej sily do budowania wspoélnoty koscielnej oraz
solidarnosci miedzyludzkiej'”.

3. Liturgia szczeg6lnym miejscem
przepowiadania stowa Bozego
Najstarsze swiadectwa o Eucharystii (Didache, Klemens Rzymski, Ignacy

Antiocheniski, Justyn) méwia, ze chrzeScijanie gromadzili si¢ na sprawowanie
Pamiatki Pana w ustalonym dniu (niedziela), wszyscy wspoélnie si¢ modlili pod

12 Por. . J. JANICKI, Kultury antyezne w litnrgii chrzescijariskiej, Krakdw 2007, s. 10-12.
B . RATZINGER, Opera ommnia. Teologia della liturgia, Citta del Vaticano (LEV), Rzym
2010, s. 487.
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przewodnictwem biskupa (lub zastepujacego go prezbitera) i wierzyli w gloszo-
na przez Kosciél nauke Chrystusa. Przyjeli takze chrzest i prowadzili moralnie
dobre zycie'.

Najstarsze z pozabiblijnych pism chrzescijanskich, dzieto Didache z przeto-
mu IiII w. zawiera wezwanie: ,,W dzien Panski za$ zbierajcie si¢, famcie chleb
1 czyncie dzigki (por. Mt 5, 23-24), wyznawszy wpierw grzechy swoje, po to by
staly si¢ ofiarg wasza”". Udzial w Eucharystii wymagal troski o czystosé serca
1 pojednania ze wszystkimi. Zalecano: ,,Staraj si¢ codziennie spotykac z ludZmi
sprawiedliwymi, aby ich stowa napelnialy ci¢ pokojem™".

W podanym nizej za §w. Justynem meczennikiem tek$cie mozemy odczytaé
dokladny opis niedzielnej celebracji eucharystycznej z 1T w.:

W dniu za$§ zwanym dniem slofica odbywa si¢ na oznaczonym miejscu zebranie
wszystkich nas, zaréwno z miast, jak ze wsi. Czyta si¢ wtedy pamietniki apostol-
skie lub pisma prorockie, jak dlugo na to czas pozwala, gdy za$ lektor skonczy,
przelozony zywym stowem upomina i zacheca do nasladowania tych wzniostych
nauk. Nastepnie powstajemy z miejsc i modlimy si¢ [...]. Po modlitwie przynosi
si¢ chleb oraz wino z woda, nad ktérym przelozony odprawia modly i dzigkezy-
nienia, ile tylko moze, lud za$ glosno odpowiada ,,Amen!”. Wreszcie nastgpuje
rozdawanie kazdemu czastki pokarmu eucharystycznego; nieobecnym zanosza go
diakoni. Kogo sta¢ na to, a ma dobra wole, ofiaruje datki, jakie chce i moze, po
czym calq zbidrke sktada si¢ na rece przelozonego. Ten roztacza opieke nad siero-
tami, wdowami, chorymi lub tez z innego powodu cierpiacymi niedostatek, a takze
wiezniami oraz obcymi goszczacymi w gminie — jednym stowem spieszy z pomoca
wszystkim potrzebujacym'.

Opis ten zawiera wszystkie istotne elementy celebracji eucharystycznej. Wy-
raznie wyodrebnione sa dwie czesci: liturgia stowa (czytanie Pisma §w., homilia,
modlitwa wiernych) i liturgia eucharystyczna (przynoszenie daréw: chleb, wino
1 sktadka na potrzebujacych, modlitwa eucharystyczna, aklamacja ludu i komu-
nia $wieta). Zasadnicza struktura Eucharystii z pierwszych wiekéow pokrywa
si¢ z jej obecnym ksztaltem. Podstawowy obrzed z Wieczernika, a wiec samo
serce Eucharystii otaczano przez wieki bogata szatq obrzedowa, w ktorej Ko-
$ciol chceial wyrazi¢ Bogu swa milo$¢, uwielbienie, cze$¢ 1 dzigkczynienie. Dru-
gorzedne obrzedy, teksty 1 znaki ulegly zmianom. Jedne znikly, w ich miejsce
powstaty nowe'.

Sobér Watykanski 11, zbierajac calg tradycje Kosciola, co do ustanowienia
Najs$wictszej Eucharystii naucza, ze:

. GRZESKOWIAK, Ots wielka tajemnica wiary, Poznan 1987, s. 15-16.
5 Didache 14.

1" Didache 4.

746 Apologia 1, 67.

18 . GRZESKOWIAK, Ot wielka. .., dz. cyt., s. 16-17.
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Zbawiciel nasz podczas Ostatniej Wieczerzy, tej nocy, kiedy zostal wydany, usta-
nowil Eucharystyczng Ofiar¢ Ciala i Krwi swojej, aby w niej na cale wicki, az do
przyjscia utrwali¢ Ofiar¢ Krzyza i tak umitowanej Oblubienicy, Kosciotowi, po-
wierzy¢ pamiatke Swej Meki i Zmartwychwstania: sakrament milosierdzia, znak
jednosci, wezel mitosci, uczte paschalna, w ktorej pozywamy Chrystusa, w ktérej
dusza napetnia si¢ taska i otrzymuje zadatek przyszlej chwaly” (KL 47).

Wedtug Benedykta XVI:

zrédlem sakramentalnosci stowa Bozego jest wlasnie tajemnica wcielenia: ,,Slowo
stalo si¢ cialem” (J 1, 14), rzeczywisto$¢ objawionej tajemnicy staje si¢ dla nas do-
stepna w ,,ciele” Syna. W ten sposéb stowo Boze moze byé postrzegane przez wiare
za posrednictwem ,,znaku”, ktérym sq stowa i ludzkie gesty. Wiara wiec rozpoznaje
Stowo Boze, przyjmujac gesty i stowa, w ktérych On sam si¢ nam ukazuje (VD 50).

Przez uczestnictwo w Eucharystii dokonuje si¢ w czlowieku wierzacym pas-
chalna przemiana, owa najbardziej podstawowa przemiana majaca swoj pocza-
tek w obmyciu z grzechu i swoj kres w §wigtosci, bedaca przejsciem od przymie-
rza z Bogiem do wiezi oblubieficzej. W Eucharystii spotykaja sie Swietosé¢ Boga
1 grzech §wiata, granica miedzy sacrum i profanum zaczyna si¢ zaciera¢ i w miejscu
konfliktu miedzy uswigcaniem si¢ czlowieka §wieckiego w Kosciele a jego po-
wolaniem do Zycia w §wiecie jawi si¢ zgodna symbioza. Oba te ukierunkowania
utozsamiajg si¢ i tworza jedno. Nauka apostolow i uswiecanie przez sakramenty
— tworzace zgromadzenie liturgiczne, w ktorym kaplan wraz z ludem ,,czyni
na pamiatke”, ma za cel formowanie ludu wyrazajace zgode okreslonych przez
przynalezno$¢ do krélewskiego kapladstwa we wszystkich sytuacjach zycia®.

Eucharystia jest pamiatka w tym znaczeniu, ze aktualizuje, uobecnia w spo-
sob rzeczywisty i prawdziwy zbawcze dzielo Chrystusa, zwlaszcza tajemnice
Jego meki, $mierci 1 zmartwychwstania. Jest znakiem laczno$ci migedzy histo-
rycznym wydarzeniem Paschy i ustanowieniem Eucharystii, a ponownym przyj-
sciem Chrystusa. Jest pamiatka Jego stalej obecnosci. Przypomnijmy tutaj sto-
wa komentarza na gorze Wniebowstapienia, przekazane przez anioléw: ,,Ten
Jezus, ktérego widzieliScie wstepujacego do nieba, znowu przyjdzie”. Kosciol
trwa miedzy jednym a drugim przyj$ciem Chrystusa. Znakiem, ktéry wypelnia
swego rodzaju pustke po Chrystusie, jest wlasnie Eucharystia®. Ona stoi w cen-
trum zycia chrzescijanskiego. Jest dzigkczynieniem, ktore zadaje $mier¢ nasze-
mu instynktowi zamykania si¢ w sobie. Jest miejscem, gdzie nasza praca i cale
nasze zycie nabieraja sensu, gdyz chleb 1 wino sa owocem naszej pracy. Stanowia
czastke naszej historii, historii kazdego cztowieka®.

¥ Por. W. SWIERZAWSKI, Eucharystia dusza apostolstwa swieckich, CS nr 18-19 (1986—
1987),s.55. Por. 1 P 2, 9.

2 Por. J. SZLAGA, Bibljjne przekazy. . ., dz. cyt., s. 150.

%W SWIERZAWSKI, Do kovica ich umitowat, Poznan 1987, s. 59.
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W Eucharystii §wigcimy pamiatke zbawczej §mierci i chwalebnego zmar-
twychwstania Chrystusa, czyli Jego zwyci¢stwa nad $miercia. Chrystus wyzwolil
ludzko$¢ od grzechu i od $mierci, pojednal z Ojcem i otworzyl droge do zycia
wiecznego. 7 pierwszej modlitwy eucharystycznej wynika, ze Eucharystia jest
,oflara uwielbienia” i dzigkczynienia. Z Chrystusem 1 przez Chrystusa wielbimy
w niej Ojca i sktadamy Mu dzigkczynienie za cale dzielo stworzenia i odkupienia.

Poza wspolnotowym dzigkczynieniem w czasie Mszy $w. jest takze miejsce
na indywidualng modlitwe dzi¢kczynienia, ktora wierni zanosza do Boga w ci-
szy, zwlaszcza po komunii §w. Méwi nam o tym Instrukcja Kongregacji Obrze-
dow takimi oto stowami: dzi¢kczynienie eucharystyczne nalezy ,,przedtuzac na
przeciag calego zycia chrzedcijaniskiego, tak by wierni, kontemplujac nieustannie
przez wiare otrzymany dar, wiedli Zycie codzienne w dzigkczynieniu pod kie-
rownictwem Ducha Swietego i przynosili obfite owoce mitosci”?.

Chrystus obecny w Eucharystii na rézne sposoby uobecnia w niej swoéj czyn
zbawczy, czyli ofiare¢ Krzyza. Dlatego Kosciol naucza, ze Msza $w. jest zawsze
1 nierozdzielnie: ofiara, ktéra utrwala ofiare krzyza; pamiatka Smierci 1 zmar-
twychwstania Pana, ktory powiedzial ,to czyfcie na moja pamiatke”; swietq
uczta, w czasie ktorej lud Bozy przez przyjecie Ciata 1 Krwi Panskiej uczestniczy
w dobrach ofiary paschalnej”. Benedykt XVI podkresla w kontekscie liturgii
stowa warto$¢ Lekcjonarza, postugi lektoratu oraz wielkiego znaczenia homilii
z podstawowym zadaniem kaznodziei. Papiez stwierdza:

Homilia uaktualnia przestanie Pisma Swietego, azeby wierni mogli odkry¢ obec-
no$¢ i skuteczno$éc stowa Bozego w swoim codziennym zyciu. Powinna ona utatwic¢
zrozumienie sprawowanej tajemnicy, zacheci¢ do misji, przygotowujac zgromadze-
nie do wyznania wiary, modlitwy powszechnej 1 liturgii eucharystycznej. Niech
wiec to zadanie naprawde wezma sobie do serca ci, ktérych specyficzna postuga
jest gloszenie Slowa. Trzeba unika¢ homilii ogdlnych i abstrakeyjnych, przystania-
jacych prostote stowa Bozego, jak réwniez bezuzytecznych dywagacii, ktére moga
prowadzi¢ do skupienia uwagi bardziej na kaznodziei niz na istocie ewangelicznego
oredzia. Dla wiernych musi by¢ jasne, ze kaznodziei zalezy na ukazaniu Chrystusa,
ktéry powinien by¢ w centrum kazdej homilii. Dlatego trzeba, aby kaznodzieje
,»pozostawali w zazylo$ci” i czesto obcowali ze §wietym tekstem; powinni przygo-
towywac si¢ do homilii na medytacji i modlitwie, aby przepowiadali z przekona-
niem i pasja (VD 59).

Skuteczno$¢ przepowiadanego stowa ma swoje zrédto w dialogicznej struk-
turze osoby, zaréwno Boga, jak tez czlowieka. Miedzy ludZmi istnieje potrzeba
dialogu, ktéry wyzwala poczucie wspolnoty migdzy osobami ,wspélnoty ro-
zumianej jako wzajemne skierowanie si¢ oséb ku sobie, w ktorym dochodza
do glosu wszystkie elementy myslenia o drugim: drugim — przyjacielu, drugim

22 Pot. Instrukeja Kongregagii Obreddw, Watykan 1967; 38.
% Tamze, 3.
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— warunku mego zycia osobowego, drugim — celu mych dazen, drugim — wa-
runku naszej wspélnoty*!. Analogicznie mozna méwi¢ o dialogu z Bogiem,
a E. Mounier powie: ,Istnieje jedynie w takim stopniu, w jakim istnieje dla
kogo$ drugiego, by¢ — znaczy kochad”?.

Opierajac si¢ na strukturze dialogicznej czlowieka otrzymamy schemat
komunikacji kaznodziejskiej. Nastepuje w nim ,,powiazanie nadawcy — Boga
z nadawca, ktéry Go przepowiada, przepowiadajacego z przekazywanym ko-
munikatem — kazaniem, wreszcie przepowiadanego stowa z odbiorca — wspol-
czesnym stuchaczem”?®. W mysl teologii stowa powstanie wéwczas specjalny
dialog nie miedzy glosicielem oredzia a sluchaczem, lecz miedzy stuchaczem
a Bogiem. W tej sytuacji zadaniem kaznodziejstwa staje si¢ nawiazanie tego
dialogu; wywolanie go przez funkcje posredniczenia, ktora wymaga petnego
i prawdziwego zaangazowania si¢ w wypowiadane stowo — §wiadectwa. Faktem
jest, ze dialog w przepowiadaniu ma zaréwno podstawe biblijno-teologiczna, jak
1 antropologiczna. Czlowiek zwraca si¢ bowiem do Boga jako do rzeczywistosci
osobowej, wchodzac z nig w kontakt, ktéry ma obejmowac wszystkie jego wla-
dze psychiczno-duchowe. Aby nastapil jednak prawdziwy dialog miedzy czto-
wiekiem a Absolutem, musi najpierw doj$¢ do bezposredniego kontaktu miedzy
przepowiadajacym a stuchaczem. Spotkanie obu w duzej mierze bedzie zalezato
od odbiorcy, ktory, majac pelng wolno$¢ wyboru moze przyjac badz dobrowol-
nie zamkna¢ si¢ na kazda tre$¢ wypowiadana przez kaznodzieje.

W dobitny sposéb Benedykt XVI zwraca si¢ do biskupéw, prezbiterow
1 diakonéw wzywajac ich do pielegnacii 1 zycia stowem:

«Dlatego zanim sam bedzie przekazywal stowo, biskup wraz ze swoimi kaptanami
1jak kazdy wierny, a wladciwie jak caly Kosciol, musi stucha¢ stowa. Powinien byé
niejako ,,zanurzony” w Stowie, aby ono strzeglo go i karmifo niczym matczyne
fono». Zalecam wszystkim braciom w biskupstwie czesta osobista lekture 1 pilne
studium Pisma §wietego na wzoér Maryi, 1Virgo andiens 1 Krélowej Apostoléw (VD
79). [..]

Dlatego sam kaptan powinien czesto przestawaé ze slowem Bozym. ,,Nie moze
poprzestaé na poznaniu aspektéw jezykowych czy egzegetycznych, chociaz jest to
konieczne; z sercem uleglym i rozmodlonym musi zbliza¢ si¢ do Stowa, aby ono
przeniknelo do glebi jego mysli 1 uczucia 1 zrodzilo w nim nowsa mentalnosé¢ —
«zamyst Chrystusowy» (1 Kor 2, 16)” (PDV 26). W konsekwencji jego stowa, jego
decyzje i postawy winny by¢ coraz bardziej wyrazistym gloszeniem 1 §wiadectwem
Ewangelii (VD 80).

Podstawowg forma dialogu kaznodziejskiego jest dialog wirtualny, ktéry do-
maga si¢ calkowitego osobowego zaangazowania zaréwno §wiadka, jak 1 odbior-

* 1. BUKOWSKI, Zarys filozofii spotkania, Krakéw 1987, s. 124-125.
» E. MOUNIER, Wprowadzenie do eggystengalizpmu, Krakéw 1964, s. 155.
% 7. GRZEGORSKI, Postnga Stowa, STV 1970, nr 1, s. 501.
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cy. Warto zatrzymac si¢ przy zagadnieniu kaznodziei, rozumianego jako $wiadek
Absolutu. Swiadectwo rozwazane w petnym znaczeniu mozna rozumieé jako
wautentyzm, szczeros¢, dialog, konkretyzm, jednos¢ migedzy mysla a zyciem, sto-
sowanie idei w Zyciu, zaangazowanie — wartosci, ktore znajduja najwickszy od-
dzwick w stosunkach mig¢dzyosobowych””. Kaznodzieja, nawiazujac dialog ze
stuchaczami wyraza w nim cechy swojej osobowosci, stopien kultury, typ intelek-
tu, stosunek do ludzi, Zycia, §wiata i Boga. Pierwszym zatem zjawiskiem, jakie ob-
serwujemy w komunikacji przez zywe stowo, jest to, iz stanowi ona spotkanie.

Ze wzgledu na slowo skierowane do drugiego staje si¢ zjawiskiem osobo-
wym, dotyczacym oséb oraz ich wzajemnej relacji. Jest to zjawisko otoczone
tajemnica, niedajace si¢ w pelni uchwyci¢ przez analize¢ filozoficzno-fenome-
nologiczna czy teologiczna. Aby spotkanie miedzy osobami bylo autentyczne
jego uczestnicy muszg ujawniac¢ gleboka wiare w slowa, a takze dawac ich
potwierdzenie w codziennym zyciu. Tego wymaga si¢ nie tylko od kaznodziei,
ale takze od stuchacza. W teologii przepowiadania mocno akcentuje si¢ za-
dania samego kaznodziei. Ot6z przepowiadajacy, jako wystannik — $wiadek
Chrystusa — identyfikuje si¢ w pewnym sensie z prawda, ktéra ma przekazac.
W ten sposéb cala jego egzystencia staje si¢ niejako jego slowem. Bez watpie-
nia glosiciel stowa utozsamia si¢ z prawda gloszona, dlatego tak wielka uwage
zwraca si¢ na cechy jego osobowosci. O. Haendler pisze, iz:

ze wszystkiego, co tkwi w kaznodziei 1 z niego wychodzi, to specyficzne prady, ktore
udzielajq si¢ stuchaczom. Nie s3 one czyms$ przypadkowym, lecz stanowia element
tworczy calej duszpasterskiej osobowosci, gdyz pochodzg z glebi jego wnetrza. Stu-
chacz ma przekonanie, iz to, co méwi kaznodzieja, ptynie z glebi jego osoby i przed-
stawia bezposrednie zjednoczenie jego stowa z istota prawdy, kt6ra glosi®®.

Kazda komunikacja, réwniez komunikacja nadprzyrodzona, dazy do
prawdziwego dialogu, do tworzenia wspodlnoty, ubogacania si¢ i rozwoju,
wreszcie do jednosci miedzy osobami. Mamy tutaj to wszystko, co znajdziemy
na gruncie filozofii M. Bubera i jego dialogu ja—ty, marcelowskiej ,,komunii”,
schelerowskiego ,,odczucia jednosci”®. W takim klimacie ma szanse realizacja
wzajemnego uznania osoby, miedzy kaznodziejq a audytorium moze zaistnie¢
poczucie wspolnoty z racji obopoélnego dochodzenia do prawdy, a tym samym
wspoltworzenia kazania.

Teologia przepowiadania stawia wobec procesu komunikacji, ktéry pro-
wadzi do doswiadczenia Boga, wiele waznych zadan. Dotycza one spelnienia
tunkcji profetycznej, ktora czyni komunikat postuga stowa, funkcji poznawczej,
otwierajacej stuchacza na przyjecie stowa i zache¢cajacej do dialogu, funkeji eks-
presywnej — zaangazowania i §wiadczenia, funkcji fatycznej, ustalajacej kon-

7 H. PAGIEWSKI, Gloszenie. .., dz. cyt., s. 11.
% Cyt. za L. KUC, dz. cyt..., s. 212.
» ] BUKOWSKIL, Zarys. ., dz. cyt., s. 163.
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takt ze stuchaczem poprzez konkretne stowo. Kaznodzieja zobowiazany jest
w szczegolny sposob liczy¢ si¢ z czlowiekiem, z jego natura oraz z kontekstem
jego zycia; w tym sensie powinien stawia¢ ustawicznie diagnoze egzystencjalne;j
sytuacji stuchacza Bozego stowa. Zatem kaznodziejstwo koscielne nie ma cha-
rakteru przedmiotowego, ale personalny i egzystencjalny.

W najnowszym etapie rozwoju homiletyki posoborowej podkresla si¢ jej
zwiazek z liturgia, a takze wyraznie polozony akcent na ,,potrzeby stuchaczy,
owe concreta vitae, odczytywania slowa, przypominajacego o réznych Znakach
Boga™". W tym sensie Stowo jest najpelniejsza aktualizacja Chrystusowego ore-
dzia. Ma ono jednakze zawsze forme gramatyczna, zalezna od praw jezyka ludz-
kiego, co potwierdza K. Rahner piszac:

jezyk Kosciota nie jest tylko jezykiem ezoterycznym, ale bedac okreslonym
i uksztaltowanym przez rzeczywisto§¢ Objawienia — jest jezykiem $wiata. Obja-
wienie Boze méwi bowiem jezykiem ludzkim, méwi stowami istniejacymi uprzed-
nio 1 ktérym §wiat nadal okreslone znaczenie, ktére nie znika przez sam fakt, ze
stowo weszto do stownika Objawienia i przez to uleglo przemianom?.

ZaznaczyliSmy juz, ze kazanie jest integralna czedcia liturgii i jako takie
zostaje wlaczone w dramat mszalny. Podejmuje tutaj zadanie zespolenia wszyst-
kich jego elementéw: stowa, Ofiary eucharystycznej i zycia chrzedcijanskiego.
Przez zakorzenienie w liturgii spetnia nie tylko swoje podstawowe zadania: wy-
chowawcze, dogmatyczne, dydaktyczne 1 symboliczne, ale staje si¢ nade wszyst-
ko sakramentem.

Sakramenty sa znakami Bozej Laski, dlatego chrzescijanie przyjmujq je
z czcia 1 oddaniem, traktujac jako tajemnice spotkania z Chrystusem. Liturgia
to modlitwa, ofiara i sakramenty. Wszystkie te trzy elementy kultu Bozego sta-
nowia istotng rol¢ w urzeczywistnianiu si¢ Kosciota, jednocza bowiem wiernych
z Chrystusem i zespalaja ich wzajemnie w mitosci Chrystusowej™. Zjednoczenie
z Chrystusem jest dzielem Ducha Swietego i dokonuje si¢ oraz utrwala poprzez
sakramenty, ktére ,,za pomoca stow 1 rzeczy daja wzrost wiary, umacniaja ja
1wyrazaja” (KL 59). F. Klostermann mocno podkresla, iz stowo Pana jest Scisle
zwiazane z kultem, gdyz juz w czasach apostolskich ze swietem Eucharystii bylo
polaczone kazanie, rozumiane jako dydaktyka wiary. Caly kult gminy posiadat
w sobie charakter zwiastujacy, a jego wyrazem bylo gloszone Boze stowo. Li-
turgia buduje codziennie z tych, ktérzy sa wewnatrz, Swicta Swiatyni@ w Panu
na mieszkanie dla Boga w Duchu, az po miar¢ dojrzalosci Chrystusa. Stad tez
wezwanie Benedykta XVI: | Kaznodzieja powinien «jako pierwszy odnies¢ do

30 7. GRZEGORSKI, O kontekstualny charakter wspotezesnej homiletyki, STV 1974, nr 1,
s. 80.

' H. PAGIEWSKI, Gloszgente. .., dz. cyt., s. 112.

2 1. MAJKA, Sogologia parafii, Lublin 1971, s. 53.
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siebie stowo Boze, ktére glosin, poniewaz — jak mowi §w. Augustyn — «niewat-
pliwie bezowocne jest dzialanie tego, kto przepowiada na zewnatrz stowo Boze,
a nie stucha go w swoim wnetrzu»” (VD 59).

4. Stowo i Eucharystia — postulaty adhortacji

Eucharystia, nierozerwalnie zwiazana z przepowiadanym slowem, staje
si¢ zrédltem glebokiej wigzi miedzy uczniami Chrystusa: buduje ,,Komunig”,
wspolnote Jego Ciala Mistycznego. Wspodlnota ta ma korzenie w milosci i jest
przeniknieta mitoscia. Widzialnym znakiem tej milosci byla codzienna troska
o kazdego pozostajacego w potrzebie. Dzielenie eucharystycznego chleba bylo
1 jest dla chrzescijan wezwaniem do tego, by dzieli¢ rowniez chleb codzienny
z tymi, ktérzy go nie maja”. Niektorzy nawet, jak czytamy w Dziejach Apostol-
skich, ,,sprzedawali majatki 1 dobra i rozdzielali je kazdemu wedlug potrzeby”
(Dz 2, 45). Ta dzialalno$¢ pierwotnej wspolnoty Kosciota we wszystkich wy-
miarach Zycia spolecznego byla kontynuacja chrystusowej misji niesienia §wiatu
nowej sprawiedliwosci — sprawiedliwosci krolestwa Bozego™.

Nie tylko geneza i ,,adres” Eucharystii méwig nam o jej spolecznym cha-
rakterze, ale takze sama jej wewnetrzna struktura. Eucharystia, podobnie jak
spolecznosé, nie jest rzecza, lecz dzialaniem; sam Bég, bedacy przeciez duchem,
nie objawia si¢ czlowiekowi inaczej jak przez dzialanie. Dopiero zgromadzenie
eucharystyczne jest pelnym i doskonalym znakiem tego wspéldziatania Boga
w Trojcy Jedynego z czltowiekiem zjednoczonym i braémi i w nim moze uksztal-
towaé si¢ owa jedno$¢ z Chrystusem w Kosciele™. Tak wigc ,,Kosciol, stano-
wiagc Dom Stowa, tworzy Eucharysti¢”, ale tez ,,Eucharystia tworzy Ko$cié!”,
a wiec daje wzrost Mistycznemu Cialu Chrystusa, tworzy jego jednosc¢ i $wie-
tos¢. W Najswietszej bowiem FEucharystii ten sam Jezus Chrystus siedzacy po
prawicy Ojca w niebie jest jednoczesnie obecny prawdziwie, rzeczywiscie, sub-
stancjalnie i ciele$nie na naszych oltarzach i w naszych tabernakulach®. Jest on
obecny, poprzez moc Ducha Swictego i poprzez Boze Stowo, jako Sakrament-
-Ofiara, Sakrament-Komunia, czyli sakramentalne zjednoczenie ludzi z Bogiem
i pomiedzy soba, 1 jako Sakrament-Obecnos¢.

Sobor Watykanski II podaje, ze w Najswigtszej bowiem Eucharystii za-
wiera si¢ cale duchowe dobro Kosciola, a mianowicie sam Chrystus, nasza
Pascha i chleb zywy, ktéry przez Cialo swoje ozywione i ozywiajace Duchem

3 JAN PAWERL 11, Zycie spoteczne i praca w swietle wiary, ,,].Osservatore Romano” nr specjal-
ny polskiego wydania w 1997 1., s. 26.

* Tamze.

3 . MAJKA, Spofeczne. .., dz. cyt, s. 263.

% B. LEWANDOWSKI, Tajemmnica. .., dz. cyt., s. 62.
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Swictym daje zycie ludziom, zapraszajac ich i doprowadzajac w ten sposéb
do ofiarowania razem z Nim samych siebie, swojej pracy i wszystkich rzeczy
stworzonych. Dlatego Eucharysti¢ przedstawia si¢ jako Zrédlo i szczyt calej
ewangelizacji, tak ze katechumenéw wprowadza si¢ stopniowo do uczestnic-
twa w Bucharystii, a wierni naznaczeni juz znakiem chrztu swietego i bierz-
mowania, wlaczaja si¢ calkowicie w Ciato Chrystusowe przez przyjecie Eucha-
rystii’’. Poniewaz Eucharystia tworzy wiez spoleczng chrzescijan, dlatego jej
uczestnicy muszq by¢ zgodni, zlaczeni, wzajemnie si¢ milujacy. Spozywanie
jednego chleba, picie z jednego kielicha zobowiazuje do jednosci braterskiej,
tworzacej Ciato Pana’.

To jednoczace dzialanie Eucharystii formuluje uczestnikom zgromadze-
nia eucharystycznego wyzwanie unikania wszelkiego rodzaju partykularyzmu
zyciowego i podziatu”. Eucharystia wyraza jedno$¢, a bedac zrodlem mitosci
braterskiej powinna sprawia¢ jednos¢ ludu Bozego (EM 8). Po lasce chrztu sw.
wlasnie Eucharystia wigze najglebiej ludzi wierzacych. Ona jest ,,o$rodkiem jed-
nosci i zjednoczenia serc calej parafii”™’.

Msza $w. 1 Komunia §w. sa sakramentami zjednoczenia wiernych miedzy
soba, poreka ich Scislej jednosci w Chrystusie, bezcennym osrodkiem zjedno-
czenia ludzi w miltosci. Fakt spotykania si¢ wiernych we wspolnej swiatyni ma
warto$¢ jednoczaca. Szczegdlowiej mysl te wyraza dokument Episkopatu Pol-
ski, w ktérym czytamy: ,,Z oltarza, jak z serca parafii plynie moc jednocze-
nia z Chrystusem calej parafii, tworzac z niej spolecznos¢, w ktorej prawem
naczelnym jest Chrystusowa milo$¢ [...]. Wyrazem zewnetrznym tej jednosci
jest zbiorowe uczestnictwo wiernych we Mszy sw.”* Nalezy tylko doklada¢ sta-
ran, aby zachowanie, postawa i zaangazowanie uczestnikow Mszy $w. byly dla
wszystkich znakiem, ze tworza jedna rodzing Boza.

Podczas zgromadzenia parafialnego Bog ofiarowuje swoje dary 1 uobecnia
sig, uSwiecajac wiernych. Wtedy wierni przez wiare i milo$¢ wyrazaja swoja przy-
nalezno$¢ do Niego przez Chrystusa. Gdy spolecznos$¢ parafialna gromadzi sie
w Kosciele, wowczas dokonuje si¢ tajemnicze spotkanie osloniete znakami sa-
kramentalnymi. Bég zstepuje do czlowieka i przez Chrystusa u§wigca go, wierny
zwraca si¢ do Boga i okazuje Mu uwielbienie synowskie w mitosci i tasce®.

7 Sob6r Watykadski II, Dekret o postudze..., dz. cyt,; nt 5.

38 1. JEZIERSKA, Udzial w smierci i zmartwychwstanin Chrystusa, w: Eucharystia, Wroctaw
1987, s. 178.

* R. KAMINSKI, Wspdlnototwireza rola Encharystis, w: Jezns encharystyezny, red. M. Rusecki,
M. Cislo, Lublin 1997, s. 180.

S, WYSZYNSKI, List Prymasa Polski przed Tysiacleciem Chrzescijatistwa Polski, w:
Listy Prymasa Polski 1946—1974, Paryz 1974, s. 339.

# Komisja Duszpasterska Episkopatu, Sakramenty swicte w dusgpasterstwie, nr 80, Poznan
1963, s. 62

2 R. KAMINSKI, Parafia wspélnotq knltn, RTK 31 (1984) nr 6, s. 110-111.
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Benedykt XVI zwraca si¢ do Kosciola z postulatem, aby zawsze laczyl
zycie sakramentalne ze Stowem Bozym — szczegdlnie sakrament pokuty i na-
maszczenia chorych. Ukazuje pigkno i potrzebe Liturgii Godzin rozprzestrze-
niong na caty Kosciot:

Ojcowie synodalni stwierdzili, ze stanowi ona ,,uprzywilejowana forme stuchania
stowa Bozego, poniewaz w niej wierni stykaja si¢ z Pismem Swi(@tym oraz z Zywa
Tradycjq Kosciota”. Trzeba przede wszystkim przypomnieé¢ wielka godnosé teolo-
giczna 1 koscielng tej modlitwy. Bowiem ,,w Liturgii Godzin Kos$cié! spetnia kaptan-
ski urzad Chrystusa, sktadajac Bogu «nieustannie» (1 Tes 5, 17) ofiare czci, to znaczy
owoc warg, ktore wyznaja Jego imi¢. Ta modlitwa jest glosem Oblubienicy przema-

wiajacej do Oblubienica (Ogdlne wprowadzenie do Liturgii Godzin, 111, 15)” (VD 62).

Prosi o rzetelna celebracje stowa Bozego ukazujaca wartosé zaréwno slo-
wa, jak 1 milczenia oraz przywrécenie ambonie wlasciwego miejsca w Swiatyni.
Warto réowniez zwroci¢ uwage na zadania Kosciola wobec niewidomych i nie-
styszacych.

Formacja biblijna jest wedlug Papieza o tyle naglaca, o ile zadanie glosze-
nia Bozego stowa jest obowiazkiem wszystkich chrzescijan:

Skoro caly lud Bozy jest ludem ,,postanym”, to jak potwierdzil Synod, ,,misja glo-
szenia sfowa Bozego jest zadaniem wszystkich uczniéw Jezusa Chrystusa wynikaja-
cym z ich chrztu”. Nikt z wierzacych w Chrystusa nie moze czu¢ si¢ zwolniony z tej
odpowiedzialnosci, ktéra wynika z sakramentalnej przynaleznosci do Ciata Chry-
stusa. Swiadomos¢ ta powinna by¢ rozbudzana w kazdej rodzinie, parafii i wspol-
nocie, stowarzyszeniu i ruchu koscielnym. Caty Koscidt jako tajemnica komunii jest
zatem misyjny i kazdy, zgodnie ze swoim stanem zycia, jest powolany do tego, by
whie$¢ znaczacy wkiad w gloszenie chrzescijafiskiego oredzia (VD 94).

Liturgie als privilegierter Raum des Wortes Gottes
im Licht der Adhortation Verbum Domini

Zusammenfassung

Die Frucht der Bischofssynode, die die Rolle und die Bedeutung des Got-
teswortes fiur die Kirche und deren Mission betrachtete, ist die Adhortation von
Benedikt XVI Verbunm Domini. Im vorgelegten Text wurde Gedanke des Papstes
im Horizont des gegenwirtigen Sakramentwesen und der Theologie der Pro-
phezeiung prasentiert.

Das Evangelium ist deswegen immer noch aktuell, weil es Botschaft be-
inhaltet, die sowohl fiir das Leben, als auch fir die Erlésung des Menschen
unentbehtlich ist. Wenn der christliche Radikalismus verkiindet, dass es aulBBer
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Christus keine Erlésung gibt, so bezieht sich diese Botschaft auch auf das Wort
des Gottes, weil nach den Worten des St. Augustine und St. Jerome: ,,die Heilige
Schrift nicht kennen, heil3t es den Christus nicht kennen“ Charakteristisch ist
das Zeigen der Beziehung zwischen der Menschenerldsung und dem Gottes-
wort und der Prophezeiung, die man auf den Karten der Adhortation finden
kann.

Die Erlésung und das Schicken vom Prediger des Evangeliums sind mit-
einander eng verbunden. Zu deren Grunde finden wir den Gott, nicht den
Menschen- Er spricht und fordert zu predigen indem Er ,,die Boten der Guten
Nachricht* beruft.

Treue zu Gott verlangt von Christen das Wort Gottes zu erforschen, was
auf zwei Ebenen verlauft: der intellektuellen und der existentiellen. Im Einklang
mit dem Grundsatz der Kirchenviter: ,,Ich ernihtre euch damit, wovon ich sel-
ber lebe®. Das Zusammensein mit dem Etrscheinenden Gott verursacht, dass
der Prediger kein gespieltes Band ist, sondern ein Zeuge, der den Gott annimmt
und jeden Tag nach Ihm sucht. Er ist der Triger des Geheimnisses.

Treue zu Menschen postuliert die Erkenntnis des Grundkontextes der Ver-
kiindung des Gotteswortes, was sein Empfinger ist. Der sich stindig dndernde
Mensch mit seiner Mentalitit, seinen Bestrebungen und Wiinschen impliziert
immer wieder die Proben ihm Diagnose zu stellen, damit die in menschlicher
Sprache beinhaltete Code des Wortes Gottes angenommen und verstanden
wird. Dasselbe also in seinem Wesen Wort des Gottes wird an immer anderen,
sich kulturell entwickelnden Menschen gerichtet.

Ubersetzt von Waldemar Irek



WROCEAWSKI PRZEGLAD TEOLOGICZNY
- 19(2011) nr1

Ks. Krzyszror KaucHa®

ZNAKI WIARYGODNOSCI
KOSCIOLA

Kosciol jest dzi$ najczesciej odrzucanym w praktyce zycia Europejczykéw
elementem chrzescijanstwa, a jego wiarygodnos¢é bywa na rézne sposoby pod-
wazana. Jest tez problemem dla wielu chrzescijan dlatego, poniewaz widza go
oni jako rzeczywisto$¢ ,,rozszczepiong” na taka, jaka by¢ powinna, i jaka jest.
Z tych powodow konieczne jest naukowe, obiektywne badanie wiarygodnosci
Kosciola, ktéremu stuza dzis miedzy innymi znaki tej wiarygodnosci — przed-
miot niniejszego artykutu.

Pierwsza apologia chrzescijafistwa (i zarazem Kosciola) byla autoapologia
Jezusa Chrystusa'. Potem byly kolejno: apologia Apostoléw, ich bezposred-
nich uczniéw, dzieta apologetéw wczesnochrzescijafiskich?, apologie weze-
nosredniowieczne, zaczatki apologetyki® jako coraz bardziej $wiadomie upra-
wianej dyscypliny naukowej, apologetyka w réznych jej odmianach, teologia
fundamentalna®.

Naukowym badaniem 1 uzasadnianiem wiarygodnosci Kosciola zajmuje
siec w czasach obecnych czes¢ eklezjologii (i teologii fundamentalnej) zwana
eklezjologia fundamentalna, ktéra w przeszlosci okreslana byla mianem ekle-
zjologii apologetycznej’. Rozwijala si¢ ona od XVI w. (zaréwno katolicka, jak
i protestancka) 1 stawiala sobie za cel wykazanie niestopniowalnej prawdziwosci
ktéregos z Kosciolow chrzescijanskich oraz wychodzita z zalozenia, Ze tyl-
ko jeden z nich jest prawdziwy, za$ inne z koniecznodci falszywe. Obecnie,

" Ks. dr hab. Krzysztof Kaucha — KUL Lublin.

' K. KAUCHA, Autoapologia Jezusa, w: Leksykon teologii fundamentalnej, red. M. Rusecki,
K. Kaucha, 1.S. Ledwod, J. Mastej, Lublin—-Krakéw 2002 [dalej: LTF], s. 132.

2 M. SZRAM, Apologeci wezesnochriescijariscy, w: tamze, s. 71-78.

3 LS. LEDWON, Apolggetyka, w: tamze, s. 78-85.

* M. RUSECKI, Fundamentalna teologia, w: tamze, s. 415-422.

> Cz. S. BARTNIK, Eklegjologia, w: tamze, s. 346-352.
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wskutek przemian w teorii apologetyki i teologii fundamentalnej’, eklezjologia
fundamentalna bada i uzasadnia w pierwszym rzedzie wiarygodnosé Kosciota
Chrystusowego rozumianego szerzej niz jakis konkretny Kosciol (wyznanie).

Jesli idzie o metody wykazywania prawdziwosci Eklezji, to katolicka ekle-
zjologia apologetyczna postugiwala si¢ metoda historyczna (prymacjalna — via
bistorica, via primatus) oraz znamion (via notarum': jednosci, §wigtosci, powszech-
nosci i apostolskosci, ktére rozumiano jako zewnetrzne cechy Kosciola i mato
wigzano z jego natura). Potem zacz¢to wykorzystywac metode empiryczng (via
empirica®).

Wspolczesna eklezjologia fundamentalna konstruuje wiele innych uzasad-
nien wiarygodnosci Kosciola, do ktérych naleza znaki wiarygodnosci Kosciola.
Cho¢ w celu ich calosciowej prezentacji nalezaloby w niniejszym artykule ob-
szernie scharakteryzowaé wiele zagadnien (np. teologiczne rozumienie Koscio-
ta, rézne koncepcije jego wiarygodnosci i jej uzasadniania oraz rézne metody
uzasadniania), to bylby on zbyt obszerny. Mozna siggnac¢ do podstawowe;j litera-
tury’. Artykul ten bedzie musial ograniczy¢ si¢ zasadniczo do jednej koncepcji
Eklezji — koncepcji znakowej oraz wynikajacego z niej rozumienia wiarygod-
nosci Kosciola i odpowiedniego sposobu uzasadniania tej kredibilitatywnosci.
Wpierw konieczne jednak beda krétkie tresci wprowadzajace.

1. Pojecie KoS$ciota i jego wiarygodnos$ci

Wedtug eklezjologii fundamentalnej pojecie Kosciota odnosi si¢ zasadniczo
do dwoch desygnatow. Pierwszym jest zarowno Bozy zamyst o Kosciele bedacy
cze$cig Bozej ekonomii, jak i jego historyczna realizacja przez Jezusa Chrystusa

jako tzw. Kosciol pierwotny (Kosciol Chrystusowy). Drugim sg wszelkie hi-

¢ M. RUSECKI, Wiarygodnos¢ chrzescijaristwa, t. 1: Z teorii teologii fundamentalne, Lublin 1994.

" K. KAUCHA, Znamiona Kosciola, LTF, s. 1393—1396.

8 Cz. 8. BARTNIK, Eklezjologia, w: tamze s. 351.

? Zob. M. RUSECKI, Wiarygodnos¢ chrzescijaristwa; tenze, Wpélezesne koncepeje Kosciota, w: Ko-
$cidt na upadek i na powstanie wieln (= Homo meditans 17), red. . Misiurek, A.J. Nowak, W. Stom-
ka, Lublin 1996, s. 129-140; tenze, Boska geneza Kosciota, w: Koscidot w czasach Jana Pawla 1, red.
M. Rusecki, K. Kaucha, J. Mastej. Lublin 2005, s. 65-78; Wiarygodnos¢ Kosciota. Materialy g sym-
pozjum w Kamienin Slaskim w dniach 2—3.04.1997, red. 'T. Dola, Opole 1997; Cz. S. BARTNIK,
Koseidt Jezusa Chrystusa, Wroctaw 1982; tenze, Eklegjologia, w: LTTF, s. 346-352; tenze, Eklegjalnoss,
w: tamze, s. 344-346; A. CZAJA, Traktat o Kosciele, t. 2: Dogmatyka, red. E. Adamiak, A. Czaja,
J. Majewski, Warszawa 2000, s. 289-543; H. SEWERYNIAK, S wiety Kosciol powszedni, Waszawa
1996; tenze, Metodologia eklezjologii fundamentalnej. Demonstratio catholica, ,,Studia Nauk Teologicz-
nych PAN” 2007, t. 2: Metodologia teologii, s. 117-144; A.A. NAPIORKOWSKI, Pryyegynek do
metodologii eklezjologii integralne), w: tamze, s. 175-188; K. KAUCHA, Eklezjologia fundamentalna. Za-
gadnienia metodologiczne, ,,Roczniki Teologii Fundamentalnej i Religiologii” 1 (56) 2009, s. 29—46.

10 1.8, LEDWON, Ekonomia Boza, w: LTE, s. 365-367.
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storyczne urzeczywistnienia i zapodmiotowienia Kosciota Chrystusowego. To
rozréznienie posiada kapitalne znaczenie dla rozumienia i uzasadniania wiary-
godnosci Kosciola, o czym bedzie mowa dale;.

Eklezje nalezy ujmowacé w kategoriach personalistycznych, a nie reistycz-
nych, rzeczowych, instytucjonalnych'. Natura (byt, charakter) Kosciota jest
zlozona z elementéw nadprzyrodzonych i naturalnych, Boskiego (Kosciol
,ontologiczny”, ,,ontologia” Kosciola) i ludzkiego, misteryjnych i widzialnych,
ktorych rozdzielenie nie jest mozliwe. Zagadnienie genezy Eklezji nie jest dzi$
rozumiane statycznie, ,,punktowo”, jako umiejscowione w przesztosci zaklada-
nie Kosciola przez Jezusa Chrystusa, lecz dynamicznie, procesowo, jako jego
permanentne rodzenie si¢.

Podstawowymi elementami bytu Kosciola sa: Objawienie Boze, ktérego
Kosciot jest tradentem, wiara w nie, sakramenty, prymat i apostolat jako pod-
stawowe skladniki struktury Kosciola, Nauczycielski Urzad Kosciota (w zna-
czeniu podmiotowym i przedmiotowym, czyli Kolegium Biskupéw z papiezem
jako jego glowna, jak i tres¢ ich nauczania), Tradycja apostolska, zycie religijne
1 liturgiczne oraz podstawowe formy obecnosci w kulturze, zyciu spolecznym,
politycznym, ekonomicznym. Poniewaz — jak zaznaczono — Koscioél jest bytem
osobowym, dlatego jego upodmiotowienia 1 urzeczywistnienia posiadaja cha-
rakter osobowy, a sq nimi konkretne wspoélnoty o szerokim zasiggu (Kosciot
katolicki, akatolickie Ko$cioly i wspdlnoty eklezjalne), wspdlnoty o mniejszym
zasiegu (Koscioly lokalne, czyli diecezje, a takze parafie, wspolnoty chrzesci-
janskie, zgromadzenia zakonne, stowarzyszenia, ruchy koscielne, rodziny) oraz
pojedyncze osoby wraz z ich specyficznymi powotaniami i charyzmatami.

Widziany od strony wylacznie naturalnej (historycznej, socjologicznej,
prawnej, instytucjonalnej) Kosciol jawi si¢ jako rzeczywisto$¢ pluralistyczna,
niejednorodna, rozczlonkowana, dlatego méwi si¢ — zamiast o Kosciele — o Ko-
sciolach chrzescijanskich, wspolnotach eklezjalnych, galeziach chrzescijanstwa,
denominacjach. Jednak w §wietle Objawienia i wiary Kosciol jest i zawsze byt
jeden, Chrystusowy (por. 1 Kor 1, 10-13), a obecne Koscioly chrzescijanskie
1 wspolnoty eklezjalne uobecniajg go w réznym stopniu. Zgodnie z samoswia-
domoscia Kosciola katolickiego wlasnie w nim trwa w sposob pelny Kosciot
Chrystusowy, co nie oznacza, ze poza nim rozcigga si¢ pustka eklezjalna'®.

Wspolczesna eklezjologia fundamentalna wyréznia nastepujace koncepcije
Eklezji: inkarnacyjna, historiozbawcza, semejotyczng, sakramentalna, symbolo-
wa, personalistyczna i komunijna'. Niestety, brak miejsca na ich charakterystyke
(w kolejnych punktach zostanie przyblizona koncepcja semejotyczna). Wszystkie

"' M. RUSECKI, Traktat o wiarygodnosci chrescijaristwa. Dlaczego wierzyé Chrystusowi?, Lublin
2010, s. 27-47.

12 KK 8. Por. Kongtregacja Nauki Wiary, Deklaracja Dominus Iesus o jedynosci i powszech-
nosci zbawczej Jezusa Chrystusa i Kosciota 16-17.

3 M. RUSECKI, Wipdtezesne koncepgje Kosciota, dz. cyt.
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zazebiajg si¢ 1 traktowane tacznie pozwalajg widzie¢ Eklezje jako rzeczywistos¢
niezwykle bogata.

Przygotowuja one grunt do ujasniania pojecia wiarygodnosci Kosciola, kto-
re bliskie jest pojeciu prawdy i1 prawdziwosci. W filozofii te pojecia ujmowane
sa badZz epistemicznie (prawdziwos¢ zdania, sadu, teorii), badZ ontologicznie
(zgodno$¢ bytu realnie istniejacego z jego idea, projektem, wzorcem, celem). Po-
jecie wiarygodnosci Kosciola odnosi si¢ do prawdziwosci ontologicznej wyraza-
jac to, ze Kosciél w swej genezie i dziejach zachowuje ksztalt zapoczatkowany
w Bozej ekonomii, czyli swym projekcie.

Ogodlnie moéwiac, we wspolczesnej teologii fundamentalnej przez wiary-
godnosc¢ rozumie si¢ ceche lub zespot wlasciwosci odnoszacych sig do rzeczywi-
stosci poznawalnych posrednio — fenomenéw, zdarzen, procesow, oséb — ktore
po krytycznym ogladzie i uzasadnieniu nie budza rozumnych watpliwosci co do
swej realnodci ani waznego, a nawet kluczowego znaczenia w §wiecie ludzkim'.
Nalezy je wigc przyja¢ wiara umotywowang pewnos$cia moralng.

Pojecie wiarygodnosci Kosciola posiada strong przedmiotows i podmioto-
wa. Tu zwrdci sie uwage na przedmiotows jako bardziej odpowiadajacy spojrze-
niu naukowemu, co nie oznacza catkowitego pomijania strony podmiotowe;.

Nawiazujac do rozréznienia na ,,ontologie” Kosciola i jego historyczno-
-spoleczne urzeczywistnienia, nalezy moéwic o rozréznieniu na wiarygodnosc
Kosciola ,,ontologicznego”, ktoéra jest stuprocentowa i modelowa (moze by¢
wszak nieprzyjeta wskutek odrzucenia plaszczyzny nadprzyrodzonej a priori),
1 wiarygodnosc¢ jego urzeczywistnien, ktore obejmujac strone ludzka i ludzkie
stabo$ci zawieraja braki i niedociagniecia. Jan Pawet II w swym nauczaniu wy-
jasnial, jak wlaczac te braki do pojecia wiarygodnosci Kosciota. Zwracal uwa-
ge, ze BEklezja musi obejmowac strong ludzka wraz z wlasciwa jej grzesznoscia
1 ograniczeniami, gdyz w przeciwnym wypadku nie przystawalaby do ludzkie;
natury i nie bylaby czlowiekowi potrzebna. Podczas, gdy dzi$ eksponuje si¢ grze-
chy ludzi Kosciola, Jan Pawel II nauczal, ze grzech sam w sobie nie §wiadczy
o niewiarygodnosci Kosciola, lecz dopiero trwanie w nim®. Wynika z tego, ze

" Tenze, Wiarygodnosé, w: LTF, s. 1328-1334, zwl. s. 1328.

15 Mihujcie Kosciol, starajac si¢ pozna¢ takze jego historie, aby umieé¢ rozrézni¢ dobrze
miedzy «naukay i «Srodkami taski zbawienia» a wydarzeniami ludzkimi, ktére ja cechuja w t6z-
nych okresach rozwoju spoleczenistwa [...]. Koscidl, ztozony z ludzi, jest wcielony w historie
i dlatego podlega jej reperkusjom i zasadzkom, a Opatrznosé, aby osiagna¢ okreslone cele,
zawsze z poszanowaniem wolnosci ludzi, przechodzi z koniecznosci poprzez wydarzenia, ktore
niekiedy sa bulwersujace, ale ktére potem okazujg si¢ logiczne i pozytywne. Chrzescijaniska wizja
historii pobudza do pokladania coraz bardziej ufnosci w Opatrznos¢ i do oddania si¢ autentycz-
nie wlasnemu uswieceniu” [JAN PAWEL 11, ,, Tak” Chrystusowi, ,,tak” Kosciotowi. Homilia pod-
czas spotkania z pielgrzymami na Jasnej Gérze (4 czerwca 1997 r.), OsRomPol 18 (1997) nr 7
s. 3940, ar 2]; ,,To prawda, ze Kos$cié! jest rzeczywistoscia takze ludzka, ktéra niesie w sobie
wszystkie ludzkie ograniczenia i niedoskonalodci. Sktada si¢ bowiem z ludzi grzesznych i sta-
bych. Czyz Chrystus sam nie chcial, aby nasza wiara w Kosciol zmierzyla sie z ta trudnosciar”
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nie mozna wiarygodnosci Eklezji rozumieé jako bezgrzesznosci jej czltonkéw,
lecz jako jej nadprzyrodzone uposazenie motywujace ich do ,,wyzszego” Zycia,
przelamywania sklonnosci do grzechu.

Wspolczesna teologia fundamentalna wyréznita kilka koncepcji wiarygod-
nosci Objawienia Bozego'®, a niektdre z nich mozna odniesé do Kosciota w celu
badania i uzasadniania jego wiarygodnosci — wiarygodnosci zaréwno Kosciola
,ontologicznego”, jak i jego historyczno-spotecznych urzeczywistnien. Ponie-
waz nie ma miejsca na charakterystyke wszystkich (a mianowicie: wiarygodnosci
historiozbawczej, semejotycznej, personalistycznej, martyrologicznej, transcen-
dentalnej, integralnej), to w tym punkcie przyblizona zostanie tylko koncepcja
wiarygodnosdci integralnej, zas semejotycznej w czesci dalsze;.

Wihasciwie nalezy moéwi¢ o koncepcji nowej wiarygodnosci integralne;j,
ktéra od wiarygodnodci integralnej stosowanej w apologetyce rézni si¢ nieza-
wezaniem rozumienia kredibilitatywnodci tylko do sposobu jej odbioru przez
podmiot aktu wiary (intelektem? wola? integralnie!). Wiarygodnos¢ Bozego
Objawienia jest obecnie pojmowana jako jego permanentna cecha, jego nad-
przyrodzono$é¢, nadnaturalno$é, czyli bycie faktycznie Bozym Oredziem po-
siadajacym skuteczno$¢ zbawcza (czego oczywiscie bezposrednio nie da si¢
sprawdzi¢, do§wiadczy¢ bic et nune w calej petni'), na co naprowadzaja wszyst-
kie jego rodzaje, formy i znaki. Ta koncepcja odniesiona do Kosciola ozna-
cza, ze kredibilitatywnos¢ jest jego esencjalng wlasciwoscia wynikajaca z jego
nadprzyrodzonosci, nadnaturalnego pochodzenia, tozsamosci i celu. Poniewaz
obecnie nie mozna tego bezposrednio doswiadczy¢ czy wprost zweryfikowac,
dlatego nalezy szukac elementow, ktore jako znaki (a takZe swoiste argumenty,
racje) te wiarygodno$¢ uzasadnia.

Eklezjologia fundamentalna stara si¢ to czyni¢ rzetelnie, naukowo, unikajac
dogmatyzmu czy bledu petitio principii oraz odpowiednio laczac plaszczyzny na-
turalng z nadnaturalna. Zaktada, ze te elementy musza znajdowac si¢ w obrebie
gléwnych obszaréw zycia 1 dzialania Kosciola, a mianowicie jego genezy, dzie-
jow duchowo-moralnego, kulturowo-spotecznego i polityczno-ekonomicznego.
Poddaje te obszary badaniu w celu wykrycia tych elementéw, a takze ich charak-
terystyki. Potem stara si¢ odpowiedzie¢ na pytanie, czy i w jakim zakresie fak-
tycznie wystepuja one w urzeczywistnieniach Kosciota. Dzi¢ki temu mozliwe

[tenze, Ustuchajmy upomnienia sw. Griegorza i mitujmy Koscidl, ktdry ucgy Prawdy. Przembwienie do
pielgrzymki g Sovana—Pitigliano—Orbetello (4 maja 1985 r.), NP VIII, 1: 7985, s. 607.

' M. RUSECKI, Wiarygodnosé chrzescijaristwa, dz. cyt.,, s. 83-112; tenze, Wiarygodnosé,
w: LTE

17 Z tego powodu w teologii fundamentalnej méwi si¢ o wiarygodnosci, a nie pewnosci
czy oczywistosci. Czy w takim razie teologia nie prowadzi do prawdziwosci, prawdy? Prowadzi,
przy czym za prawde nalezy uznac to, co zostalo rzetelnie uzasadnione. Zob. M. RUSECKI,
J. MASTE], Uzasadnianie w teologii fundamentalnej, ,,Roczniki Teologii Fundamentalnej i Religiolo-
gii” 2 (57) 2010, s. 61-80.
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jest zbudowanie integralnej argumentacji na rzecz kredibilitatywnosci Kosciola,
ktora — jak wspomniano — obejmuje nastepujace plaszczyzny:

1. Wiarygodno$¢ genezy Kosciota — badanie wiarygodnosci kogos lub czego$
musi zaczac si¢ od genezy, poczatku. Czy — w takim razie — zaistnienie Kosciola
moga wyjasnic tylko przyczyny naturalne? Eklezjologia fundamentalna wydoby-
wa w dziejach eklezjotworcze czyny Boga. Wspolczesnie méwi o permanentnej
genezie Eklezji, dzigki czemu rysuje si¢ ona jako rzeczywisto$¢ dynamiczna, aktu-
alna, ,tu i teraz” poznawczo dostgpna, a zatem lepszy ,,material badawczy”,;

2. Historyczna wiarygodnos¢ Kosciota — poniewaz nie sposob zaprzeczyc,
ze Kosciél oddzialuje na dzieje §wiata i jest w nich obecny, dlatego trzeba ba-
dac to oddzialywanie poprzez rzetelne badania historyczne, unikanie postawy
ideologicznej, aprioryzmu (uprzednie ,,za” lub ,,przeciw”), anachronizmu czy
postrzegania Kosciola tylko jako instytucji (utozsamianej z papiestwem, dyplo-
macja koscielng, struktura administracyjna, urzedami), nieunikanie wydarzen
zaciemniajacych czy wprost negujacych wiarygodnos¢. Metoda badawcza po-
winien by¢ tez ogdlny bilans wplywu Kosciola na dzieje'®. Przy szerokim rozu-
mieniu historii mozna poddawac¢ analizie odniesienie Eklezji do przyszlosci i jej
ksztaltowanie hic et nunc';

3. Duchowo-moralna wiarygodnos¢ Kosciola — poniewaz Kosciol dekla-
ruje, ze jest osadzony w rdzeniu ludzkiego $wiata (obszarze duchowo-moral-
nym), i ze go ksztaltuje w sposob spelniajacy zapotrzebowania cztowieka i calej
rodziny ludzkiej, to nalezy te roszczenia zweryfikowaé. Chodzi zwlaszcza o za-
gadnienia antropologiczne, moralne i etyczne®’;

4. Kulturowo-spoleczng wiarygodnos¢ Kosciota — jesli Eklezja jest wiary-
godna, to musi oddzialywa¢ na zycie kulturowo-spoleczne i to w sposéb wy-
jatkowy; musi dawac kulturze najwyzsze bodzce 1 cele, a Zyciu spolecznemu
zasady harmonijnego rozwoju z poszanowaniem godnosci osoby ludzkiej i jej
wolno$ci?!;

5. Polityczno-ekonomiczna wiarygodnos¢ Kosciola — poniewaz swiat toczy
si¢ takze torem polityki i ekonomii, a nawet coraz bardziej jest od niego zalez-
ny, to wiarygodny Kosciél powinien nan oddzialywac. W podstawowym sensie
oznacza to, ze Eklezja nie uzaleznia si¢ od struktur polityczno-ekonomicznych,
krytykuje dyktatury, totalitaryzmy, bledy antropologiczne, niesprawiedliwosé,
a jej cztonkowie wprowadzaja w Zycie polityczno-ekonomiczne zasady etyczno-
-moralne, w tym podstawowe prawa czlowieka®.

8 K. KAUCHA, Wiarygodnos¢ Kosciola w kontekscie wyzwari wspélezesnosci europejskiej w Swietle
nauczgania Jana Pawta 11, Lublin 2008, s. 19—63.

Y Tamze, s. 243—280.

2 Tamze, s. 65—128.

2 Tamze, s. 129—196.

2 Tamze, s. 197-241.
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W ramach koncepcji nowej wiarygodnosci integralnej Kosciola wyréznione
miejsce zajmuje metoda znakowa (semejotyczna). Jesli traktowac ja jako meto-
de uzasadniania kredibilitatywnosci Eklezji, to musi ona obejmowaé znakowa
koncepcije Eklezji, charakterystyke znakéw jej wiarygodnosci oraz §wiadomosé
waloru naukowego tej metody. O tych kwestiach mowa bedzie w kolejnych
punktach artykutu.

2. Znakowa wiarygodnos$c¢ Kosciota

Jak ogdlnie rozumie¢ Kosciol? Jesli chcie¢ postapi¢ mozliwie niedogma-
tycznie, to nalezaloby przyjac jego samorozumienie jako hipoteze, a dalej ja we-
ryfikowac.

Jednym z podstawowych wspoélczesnych samookreslen Kosciola jest bycie
znakiem — znakiem Boga, Jezusa Chrystusa, Jego Objawienia i zbawienia, Bozej
ekonomii (zob. np. KK 1), a takze bycie znakiem wiarygodnosci tego. W teologii
to samookreslenie wyraza si¢ znakowsa (semejotyczna) koncepcja Eklezji jako
rzeczywisto$ci w istocie swej zlozonej z elementéw Boskich i ludzkich, widzial-
nych i misteryjnych, historycznych i transhistorycznych. Kosciot jako calos¢ jest
znakiem i zarazem zbudowany jest z wielu znakéw bedacych spoistosciami dwu-
wymiarowymi — empiryczno-misteryjnymi. Chodzi tu o znak (i znaki) rozumia-
ny specyficznie, nie wylacznie naturalnie, a mianowicie o znak® religijny, bliski
religiinemu rozumieniu symbolu*. W takim znaku element empiryczny nie tyl-
ko odsyta czy przywoluje element tresciowy, lecz go w sobie zawiera, uobecnia,
aktualizuje. Nie mozna pomija¢ Zzadnego z elementéw, np. bez elementu empi-
rycznego znaku po prostu nie ma. O istnieniu strony transempirycznej $wiad-
czy ,,nadwyzka znaczeniowa” strony empirycznej badz trudna do wyjasnienia
w sposob naturalny geneza warstwy empiryczne;.

Semejotyczna koncepcja Kosciota jest podlozem koncepcji jego znako-
wej wiarygodnosci. Analogicznie do Bozego Objawienia rozumianego seme-
jotycznie (jako rzeczywistos¢ zlozona, dwuelementowa, widzialno-misteryjna)
Kosciol jest pojmowany jako Znak Chrystusa i Jego ciaglej obecnosci w $wie-
cie. Rozpoznanie kredibilitatywnosci Kosciota jako znaku dokonuje si¢ dzigki
rozpoznaniu kredibilitatywnosci wielu znakéw, ktore on obejmuje, 1 ktére go
niejako tworza, dynamizuja 1 zawierajq jego tozsamos¢. Wiarygodno$é Kosciota
moze by¢ przyjeta z moralng pewnoscia wskutek stwierdzenia ,,nadwyzki zna-
czeniowej” tych znakéw. Egzemplifikacja tego jest wiarygodnosé cudu®, kto-

» M. RUSECKI, Znak, w: LTF, s. 1375-1378._

# Tenze, Symbol, w: LTFE, s. 1153-1158. W jezyku teologicznym, w celu odrdznienia sym-
bolu religijnego od pozareligijnego, wystepuje przymiotnik ,,symbolowy”, a nie ,,symboliczny”.

% Tenze, Cud, w: LTF, s. 271-283.
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ry przez niezwyklos¢ strony zewnetrznej (materialnej, zmystowej) naprowadza
na swa strong wewnetrzng (religijng) jako wyjasniajacq go. W niej zawarte jest
znaczenie cudu-znaku, ktéry intryguje i zaprasza do wiary, bedac jednoczesnie
argumentem (racja) jej kredibilitatywnosci.

Znakéw wiarygodnosci Kosciola jest bardzo wiele?. Poniewaz badania nad
nimi s3 w stanie raczej poczatkowym, dlatego znaki te zostana obecnie tylko
wyliczone (z krétkimi, sygnalizujacymi ich istote objasnieniami) i poddane pro-
bom typologizacji, za$§ szczegdlowiej, z braku miejsca, zostanie oméwionych
jedynie kilka w kolejnym punkcie artykutu.

Mozna wyr6zni¢ nastgpujace znaki wiarygodnosci Eklezji:

1. ,,proby czasu” (interpretacji domaga si¢ fakt nieprzerwanego istnienia
Kosciola, a nawet jego rozwoju w réznych uwarunkowaniach, od przesladowan
poczawszy, a na fazie indyferentnosci religijnej skofnczywszy);

2. prymacjalny (Piotra; chodzi o niepodwazalny fakt ustanowienia przez
Jezusa glowa grupy Apostoléw Piotra, a takze przechowanie w Kosciele tej woli
Jezusa nieprzerwanie do dzis; w osobie kazdego nastepcy Piotra dziala Jezus
jako najwyzszy Pasterz swego Kosciola; wiele pontyfikatow wplyneto bardzo
pozytywnie na bieg dziejéw, cho¢ byly 1 oslabiajace wiarygodnos¢ Kosciola);

3. Maryjny (Maryi; moze by¢ ujety czynnie — Maryja jest wzorem zycia
chrzescijanskiego, Pierwsza chrzescijanka, i dzigki temu modelem Kosciota
1 jego tozsamosci, lub biernie — Maryja jako jedyny $wiadek ,,z pierwszej reki”
Zwiastowania, dziewiczego Poczecia [Weielenia]; nadto nalezy uwzgledni¢ ma-
riofanie, czyli zjawienia Maryi niosace przestania dla Kosciota);

4. Kolegium Apostolskiego (historycznie jest pewne, ze Jezus wybral
Dwunastu jako trzon Kosciola, bo chcial odnowi¢ lud Bozy ze struktura 12
pokolen bioracych poczatek od 12 synéw Jakuba, a potem wiaczyl §w. Pawla
zaznaczajac tym samym, ze Eklezja nie stanowi kopii Izraela, lecz otwiera si¢ na
calg ludzko$é);

5. staurologiczny (znakiem jest zaréwno krzyz jako symbol Jezusowej ofia-
ry odkupienia, §mierci, milosci do kazdego czlowieka, jak i §wiadome przyjmo-
wanie réznych krzyzy, trudow, poswiecen, obowiazkéw przez Jego uczniow, co
w spoleczenstwach wspolczesnych ceniacych wygode, a nawet hedonizm, jest
niezrozumiale, dziwaczne, a zarazem godne podziwu, intrygujace);

6. rezurekcyjny (wiarygodnos¢ zmartwychwstania Jezusa znajduje potwier-
dzenie w licznych §wiadectwach chrystofanii paschalnych, a takze innych racjach,
np. pusty gréb, psychologicznych; znakiem jest tez motywowane tym zmartwych-
wstaniem oczekiwanie na ostateczng rezurekcje kazdego czlowieka i $wiata);

7. mirakulistyczny (znakiem sa cuda opisywane w Starym Testamencie,
a takze cuda Jezusa, Apostolow oraz pozniejsze az do dzis; liczne posiadaja
dokumentacj¢ naukowa);

% M. RUSECKI, K. KAUCHA, A. PIETRZAK, Znaki wiarygodnosci Kosciola, w: LTE,
s. 1381-1393.
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8. eschatologiczny (krélestwa Bozego; znakiem jest zwrocenie si¢ Kosciola
na ostateczny cel dziejow, czyli zbawienie; krélestwo Boze warunkuje terazniej-
sz0$¢, zycie 1 dziatania Eklezji);

9. jednosci (o ile dawniej argumentowano tylko jednolitoscia struktury Ko-
$ciola zapewniajacej mu spojnosé, o tyle dzi§ zwraca si¢ uwage w pierwszym
rzedzie na teologiczne rozumienie jednosci i jej przejawy, np. zgodnos¢ w wie-
rze, moralnosci, wartosciach, wspolnotowos¢, poczucie wigzi motywowanych
Objawieniem Bozym);

10. $wictosci (dawniej chodzito o osoby kanonizowane iich heroiczne Zycie
oraz meczenstwo, dzi§ natomiast — oprocz tego — mowi si¢ tez o anonimowych
swietych i §wigtosci w ogole, ktdra nie oznacza bezgrzesznosci, lecz wykuwanie
postaw bezinteresownej miltosci z ,,materialu” natury ludzkiej wielorako osta-
bionej);

11. powszechnosci (nie chodzi o wymiar geograficzny jak dawniej, lecz
otwarto$¢ Kosciola na calg rzeczywistos¢ ludzka, dziejows i kulturowa oraz
jego uniwersalnos¢, ktora sprawia, ze zakorzenia si¢ on w réznych okoliczno-
$ciach i kontekstach dokonujac ich stopniowej przemiany);

12. apostolskosci (depozytu Objawienia, Tradycji apostolskiej; chodzi
o przechowywanie, przekazywanie i rozwijanie w Kosciele wszystkiego, co Je-
zus powierzyl Apostotom);

13. skrypturystyczny (liczne zapowiedzi mesjaniskie w Starym Testamen-
cie, ktore wypelnily si¢ w Jezusie z Nazaretu, w sposob posredni uwiarygodnia-
ja Kosciol jako Jego dzielo i lud mesjanski; w tym znaku chodzi tez o uwiary-
godnienie bezposrednie w zapowiedziach nadejscia ludu mesjanskiego, nowego
Kahal Jabwe, jego figurach, obrazach);

14. epistemicznej gwarancji (pewnosci; o tym znaku bedzie mowa w na-
stepnym punkcie);

15. kolegialnosci (wspélnie 1 zgodnie dziala Kolegium Apostotow, Bisku-
poéw oraz — co mniej realizowane np. w Polsce — caly Kosciél jako kolegium
w przekroju pionowym, wiec wierni §wieccy wraz z duchownymi i hierarchia);

16. misyjnosci (dzialalno§¢ misyjna jako realizacja nakazu misyjnego Jezu-
sa; w dzisiejszej BEuropie przejawem tego znaku jest nowa ewangelizacja; trzeba
zapytaé, czy 1 jak jest realizowana?);

17. martyrologiczny (odwazne przyznawanie si¢ do Jezusa i wypelnianie w zy-
ciu Jego nakazow, co pelni zaréwno funkcje misyjna, jak 1 apologijng oraz moty-
wacyjna; dzi§ moéwi si¢ o dwoch rodzajach chrzescijafiskiego §wiadectwa: meczen-
skim i codziennym, za$§ mniej o epistemologicznym znaczeniu §wiadectwa);

18. sakramentow (chrzest, bierzmowanie, Eucharystia, kaptanstwo, matzen-
stwo, pokuta i pojednanie oraz namaszczenie chorych sa w sensie $cistym znaka-
mi zapoczatkowujacymi uswigcanie réznych etapow i form zycia czlowieka);

19. modlitwy (zawsze jest ona znakiem wiary w Transcendencje; nalezy
jednak poddawac analizie charakter modlitwy, gdyz moze ona odnosi¢ si¢ do
Transcendencji rozumianej mgliscie; modlitwa Kosciola jest skierowana do oso-
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bowego Boga i zostala zasadniczo uksztaltowana przez Jezusa historycznego;
nalezy tez wlasciwie rozumie¢ natur¢ modlitwy, ktéra nie jest narzedziem wy-
praszania natychmiastowych skutkow);

20. zycia mistycznego (doswiadczenia mistycznego; analiza zapiséw prze-
zy¢ mistycznych oraz okolicznosci im towarzyszacych daje podstawy do uznania
ich wiarygodnosci);

21. agapetologiczny (cecha wyrdzniajacq Eklezje jest mitos¢ jako agape, co
jest widoczne zaréwno w sferze doktryny religijno-moralnej, jak i1 praktycznej;
sita motywacyjna milo$ci-agape jest wyjatkowa);

22. charytatywny (mizerykordyjny; obejmuje opcje na rzecz ubogich, glo-
dujacych, marginalizowanych, chorych, cierpiacych, samotnych, zagubionych
w zyciu; celem ostatecznym dzialalnosci charytatywnej jest pomoc w odnalezie-
niu wlasnej godnosci dziecka Bozego przez beneficjentow, a takze jej uznanie
przez spoleczenstwo);

23. werytatywny (chodzi nie tylko o kierowanie si¢ prawda i jej poszukiwa-
nie, lecz $wiadomo$¢ poznania Prawdy ostatecznej; przejawia si¢ takze w dowar-
tosciowaniu rozumu, racjonalnosci, nauki, krytycyzmu oraz krytyce absolutne-
go relatywizmu, agnostycyzmu i sceptycyzmu);

24. metafizyczny (o ktérym bedzie mowa w nastepnym punkcie);

25. antropologiczno-wokatywny (w Jezusie Chrystusie jest zawarta calo-
sciowa prawda o czlowieku 1 jego powolaniu);

26. zycia konsekrowanego (jako specyficznej formy Zycia motywowanego
caloosobowa i calozyciowy relacja z Bogiem jako wylacznym Oblubieficem);

27. postuszenstwa, czystoséci, ubdstwa (te cnoty rozumiane teologicznie
cechujg nie tylko osoby konsekrowane jako nasladujace styl zycia Jezusa, lecz
wszystkich czlonkéw Eklezji);

28. radosci (plynacej ze zdecydowanie optymistycznej chrzescijaniskiej wi-
zji cztowieka i §wiata);

29. personalistyczny (polega na respektowaniu godnosci kazdej osoby
ludzkiej; wspolczesnie duzy walor wiarygodnosciowy ma szacunek dla godno-
$ci kobiety oraz jego motywacja, a takze osob starszych, chorych, samotnych,
imigrantow);

30. etyczny (niegdy$ méwiono o wzniostosci moralnego nauczania Koscio-
ta, dzi§ uzupelnia si¢ to wskazujac konkretne niezmienne zasady etyczne jako
podloze tego nauczania);

31. prakseologiczny (widoczny w praktycznym ksztaltowaniu przez czlon-
kéw Kosciola zycia kulturowego, spotecznego, politycznego i gospodarczego,
zgodnie z Objawieniem Bozym);

32. bonatywny (priorytet dobra, zwlaszcza nadprzyrodzonego);

33. sperancyjny (obecnos$¢ nadziei, lecz nie naturalnej, a odnoszacej si¢ do
plaszczyzny nadprzyrodzonej i posiadajacej takaz motywacie);

34. paksystyczny (kierowanie si¢ idea pokoju, solidarnosci mi¢dzyludzkiej
oraz odrzucanie agresji i wojny);
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35. wolnodci (jako podstawowego prawa czlowieka 1 wlasciwosci jego na-
tury; wolnos¢ jest realizowana prawidtowo, gdy kieruje si¢ obiektywna prawda
1 obiektywnym dobrem);

36. rekoncyliacyjny (podobnie jak Jezus Chrystus pojednatl ludzi z Bogiem
i samymi soba, tak czyni Jego Kosciol ad extra i ad intra),

37. kulturotwoérezy (Eklezja inspiruje kulture wyzsza poprzez wartosci
osobotworcze znajdujace si¢ w Objawieniu Chrystusowym);

38. komuniotworczy (obecno$¢ Eklezji jako Wspdlnoty daje sie rozpoznac
po rodzeniu si¢ w spotecznosciach — czesto przypadkowych, formalnych i zin-
dywidualizowanych — autentycznej wspolnotowosci; czlowiek z natury swej jest
nie tyle istota spoleczna, co wspdlnotows);

39. historiotwoérczy (Kosciél nie plynie po falach dziejow jak okret, lecz re-
alnie na nie wplywa, ksztaltuje, nadaje kierunek, ostrzega przed niebezpieczen-
stwami, oraz — co mocno go uwiarygodnia — przychodzi z pomoca duchows po
dziejowych dramatach);

40. inkulturacji (Eklezja wchodzac do okreslonej kultury podnosi ja na
wyzszy poziom oczyszczajac z niedociggniec, bledow);

41. dialogu (dialogijny; najwlasciwsza forma spotkania z kazdym jest wla-
s$nie dialog, poprzez ktory nastepuje wzajemne poznanie, zrozumienie, milos¢,
uszanowanie godnosci, wspolne poszukiwanie prawdy, rzetelne przekonanie do
okreslonych racji, postaw);

42. sprzeciwu (odwagi; oczywistym znakiem uwierzytelniajacym jest od-
wazny sprzeciw wobec zla, niesprawiedliwosci, obojetnosci, szerzenia kiam-
stwa, plycizny kulturowej itd.; warto zauwazy¢, ze dzi§ postawa np. relatywizmu
moralnego nie zmusza do odwagi czy sprzeciwu);

43. europotworczy (o ktorym bedzie mowa w kolejnym punkcie);

44. wyjatkowosci na tle religii pozachrzedcijanskich (komparatystyczny;
chrzescijanstwo odréznia sie od innych religii na wielu plaszczyznach, m.in.
doktrynalnej, moralnej, genezy, a takze uwierzytelniania swej prawdziwosci);

45. wewnetrznego przenikania i dopelniania tych religii (mozna zauwa-
zy¢, ze dobrze uwierzytelnione elementy religii pozachrzescijanskich, np. wiara
w Boga, zasada Swictosci zZycia, sq podzielane takze przez Kosciol, a ich wy-
jatkowo wzniosle tresci czy intuicje sq bliskie chrzescijafistwu, a nawet w nim
wystepuja).

Znaki wiarygodnosci Kosciola mozna porzadkowaé wedlug chronologiiich
wskazywania w ramach apologii Kosciota. Ze wzgledu na jej ztozonosé i réz-
ny stopien zaangazowania metarefleksji nie bedzie to jednak proste. Najwcze-
sniej pojawily si¢ znaki: Piotra, Kolegium Apostolskiego, jednosci, swigtosci,
powszechnodci, apostolskosci, szybkiej ekspansji, moralnej wznioslosci, wyjat-
kowosci na tle religii pozachrzedcijaniskich, skrypturystyczny, mirakulistyczny,
staurologiczny, rezurekcyjny, agapetologiczny, a takze zaczatki innych. Byly one
reinterpretowane wraz z uplywem czasu w zmieniajacych si¢ realiach. Apologe-
tyka klasyczna, jak juz powiedziano, uprzywilejowata znaki: Piotra, Kolegium

6 — Wroclawski Przeglad Teologiczny
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Apostolskiego oraz jednosci, $wigtosci, powszechnosci i apostolskosci. Wspol-
czesna mysl teologicznofundamentalna — gléwnie dzigki badaniom ks. prof.
M. Ruseckiego — zaczela opracowywac znaki: kolegialno$ci, martyrologiczny,
werytatywny, personalistyczny, etyczny, prakseologiczny, kulturotworczy, spe-
rancyjny, bonatywny, dialogu, historiotworczy, inkulturacji, eschatologiczny,
oraz poszukiwa¢ nowych, jak: epistemicznej gwaranciji, Maryi, metafizyczny,
antropologiczno-wokatywny, paksystyczny, rekoncyliacyjny, wolnosci, komu-
niotworczy, europotworczy.

Znaki wiarygodnosci Ko$ciota mozna probowac dzieli¢ na bardziej zwia-
zane z jego naturg (np. Piotra, Kolegium Apostolskiego, kolegialnosci, jednosci,
$wietosci, powszechnodci, apostolskosci, epistemicznej gwarancji, werytatywny,
staurologiczny, rezurekcyjny, eschatologiczny) oraz bardziej z jego dziataniem
(np. agapetologiczny, prakseologiczny, paksystyczny, komuniotwoérczy, historio-
tworczy, inkulturacii, sprzeciwu), a takze mieszane (np. misyjny, sakramentéw,
modlitwy).

Mozna wyodrebni¢ grupe znakéw aksjologicznych, do ktérej wchodza:
znak jednosci, §wigtosci, agapetologiczny, sperancyjny, bonatywny, paksystycz-
ny, wolnosci, rekoncyliacyjny, werytatywny, personalistyczny, etyczny, charyta-
tywny.

Wiele znakéw czesciowo pokrywa sig, np.: Piotra 1 Kolegium Apostolskie-
go; Kolegium Apostolskiego i epistemicznej gwarancji oraz kolegialnosci; aga-
petologiczny 1 charytatywny oraz prakseologiczny; werytatywny i epistemiczne;
gwarancji, metafizyczny, antropologiczno-wokatywny. Wszystkie znaki dopel-
niaja si¢, wzmacniaja, wspolpracuja. Niektore sg zlaczone wiezami dialektycz-
nymi, jak np. wyjatkowosci na tle religii pozachrzescijanskich ze znakiem ich
wewnetrznego dopelniania, a takze dialogu czy paksystyczny oraz wolnosci.

3. Wybrane znaki wiarygodnos$ci Kosciota

Tytulem ilustracji zostang krétko przyblizone znaki: epistemicznej gwaran-
cji, metafizyczny i europotworczy.

Znak epistemicznej gwarancji (pewnosci) nawigzuje do podstawowego py-
tania: jak si¢ przekonad, ze interpretacja Bozego Objawienia przekazana przez
Jezusa Chrystusa nie ulegla deformacjiijest takze dzi§ dostepna w Jego Kosciele?
Odpowiadajac nalezy wskazaé na to, ze Koscidt od poczatku korzysta z trzech
sprzg¢zonych ze soba Zrédel hermeneutycznych: Tradycji apostolskiej, Pisma
swictego 1 Nauczycielskiego Urzedu Kosciota. Funkcjonuja one jednoczesnie
i wzajemnie si¢ wspomagaja. Zadne nie jest ponad pozostalymi. Z tej racji nie
moze by¢ mowy o subiektywizmie interpretacji Objawienia ani nadrzednosci
Urzedu Nauczycielskiego nad Biblia, ani Biblii nad Tradycja (ktérej zapisem jest
wlasnie Biblia). Niegdys w teologii méwiono, ze Pismo §wicte jest norma normans
et non normata. Czy jednak to sluszne, skoro Pismo jest zaréwno zapisem stowa
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Bozego, jak 1 Tradycji oraz glosu 6wezesnego urzedu nauczajacego w Kosciele?
Jest natchnione, lecz przeciez Tradycja takze, nie wspominajac o samym slowie
Bozym. Dlatego mozna méwié, ze Pismo $wicte jest norma normans et normata®.
Takie ujecie narzedzi epistemicznych kapitalnie podnosi wierzytelnos¢ interpre-
tacji Objawienia Bozego w Kosciele, a tym samym jego kredibilitatywnos¢ jako
gwaranta prawdy (,,filaru i podpory prawdy” — por. 1 Tm 3, 15).

Znak metafizyczny, ktory znajduje inspiracje w nauczaniu Jana Pawla I1°*
polega na tym, ze Kosci6él Chrystusowy przekazuje tresci dotyczace ostatecznych
podstaw oraz struktury calej istniejacej rzeczywistosci — co zawsze intrygowalo
czlowieka — zaréwno w swym nauczaniu, jak i swa naturg. W kazdej epoce i pod
kazda szerokoscia geograficzna — nauczal Papiez Polak — towarzyszy czlowie-
kowi ,,niepokdj metafizyczny”*. Nie chodzi tylko o poznanie fenomendw, czyli
zewnetrznych cech rzeczywistosci albo jej fragmentéw, lecz jej istoty, natury,
podstaw, celu oraz sensu — jednym stowem, ,,prawdy bytu”’.

Za wiarygodnoscia Eklezji przemawia — wedtug Papieza — to, ze swym na-
uczaniem komunikuje ona najwazniejsze tresci metafizyczne za pomoca pojecia
Boga iidei Jego ojcostwa, jedynodci i tréjosobowosci, milosci i mitosierdzia, idei
stworzenia jako daru i zadania, dzi¢ki objawionej antropologii, pojeciu duszy,
idei kontyngencji czlowieka i jego nienaruszalnej godnosci oraz nieSmiertel-
nosci, dzigki Tajemnicy Odkupienia i zbawienia, Tajemnicy Jezusa Chrystusa,
ktory w Misterium Paschalnym zjednoczyl si¢ nie tylko z kazdym czlowiekiem,
lecz calg istniejaca rzeczywistoscig 1 zapowiedzial jej eschatyczne odnowienie.
Objawienie chrzedcijafiskie — zdaniem Jana Pawla II — odpowiada na pytania,
ktore stawia pierwsza filozofia, a nawet zadaje inne, dotyczace zrédla ,,metafi-
zycznego sensu i tajemnicy osoby”'. Inspiruje do myslenia metafizycznego, kt6-
re moze by¢ podstawa niejednego systemu filozoficznego™. Nie zastepuje — bo
nie moze — poznania empirycznego, wiec nie wyrecza nauk Scistych. W swietle
Objawienia cala rzeczywisto$¢ wskazuje na plaszczyzne transcendentng — Boga
— jako pierwotna 1 ostateczng zarazem, poza ktorg ,,nie ma juz i nie moze by¢
dalszych pytan ani innych punktéw odniesienia”. Bez uwzglednienia relacji do
Stworzyciela i bez Jego Objawienia nie mozna poznac pelnej prawdy o stwo-
rzeniu. Realny $wiat jest powiazany z Bogiem nie tylko poprzez istnienie — na

71 K. KAUCHA, Biblia w ujecin gachodniej teologii fundamentalnej, w: Biblia w njecin teologii funda-
mentalney, red. J. Perszon, (= Biblioteka Teologii Fundamentalnej, t. 5), Torua 2010, s. 135-159.

3 Tenze, Wiarygodnosé Kosciola w kontekscie wyzwaii ... , dz. cyt., s. 114-120.

¥ JAN PAWEL 11, W posgukiwanin ,,0blicza Boga”. Homilia wygloszona podczas Mszy $w.
na rozpoczecie roku akademickiego (23 X 1998), OsRomPol 20 (199) nr 8, s. 23-25, nr 3.

30 Tenze, Fides et ratio 5, 24, 83.

' Zob. A. DULLES, Blask wiary. Wigja teologicina Jana Pawta II, Krakéw 2003, s. 290;
G. WEIGEL, Swiadek nadzici. Biografia papiesa Jana Pawta IT, Krakéw 2005, s. 223.

32 Tenze, Fides et ratio 51.

3 Tamze, 27.
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co zwracala uwagg filozofia bytu §w. Tomasza z Akwinu (i na czym si¢ zatrzy-
mala) — lecz nade wszystko jako Jego dzielo, w ktérym Bog przebywa, ktéremu
nieustannie si¢ udziela™, i w ktérym — dzigki Misterium Paschalnemu Jezusa
Chrystusa — realizuje powszechny zamysl zbawienia.

Jan Pawel II przypominal, ze w dziejach Europy filozofia miala najwiek-
sze znaczenie kulturotworcze wowczas, gdy czerpala inspiracje wiasnie z Ob-
jawienia chrzescijaniskiego, zwlaszcza Misterium Paschalnego™. Méwit tez, ze
filozofia, nawet okreslajaca siebie mianem chrzescijanskiej, niejednokrotnie roz-
luzniata wi¢Z z Objawieniem, co doprowadzato do zbyt dalekiego rozgranicze-
nia miedzy nia (w tym i metafizyka) a teologia oraz migdzy rozumem a wiara.
Jednak bez wiary — zdaniem Jana Pawla II — nie jest mozliwe pelne poznanie
ludzkiej tozsamosci ani ostatecznej prawdy bytu.

Kosciot — zgodnie z papieskq mysla — mogl si¢ zakorzeni¢ w Europie dzie-
ki temu, ze chrzescijanstwo zawiera istotne tresci natury metafizycznej i nigdy
z nich nie zrezygnowalo. Papiez ukazywal nieprzerwany wktad Kosciota w roz-
woj myslenia filozoficznego, zwlaszcza metafizycznego, ktére z biegiem czasu
stato si¢ dla Europy, w odréznieniu od kultur innych kontynentéw, najbardziej
charakterystyczne®. Najobszerniej uczynil to w Encyklice Fides et ratio, przy-
pominajac o zaslugach wielu myslicieli starozytnych, w tym Ojcow Kosciola.
Mowil tez o niekwestionowanym dorobku $redniowiecza w postaci licznych
instytucji edukacyjnych (szkoél, uniwersytetéw) oraz systemoéw filozoficznych,
sposréd ktorych na wyrdznienie zastuguje spusdcizna §w. Tomasza z Akwinu.
W pézniejszych epokach Kosciol takze inspirowal mysl filozoficzng 1 metafi-
zyczna, a bez chrzedcijanstwa nie powstalaby znaczaca czes¢ filozofii nowozyt-
nej i wspolczesne;.

Jan Pawel II przekonywal, Ze nie tylko nauczanie Kosciola jest przeniknigte
metafizyka, lecz takze jego natura. Poniewaz jest ona Bosko-ludzka, to jej pier-
wotna cz¢$¢ (Boska, ,,ontologiczna”) jest nadprzyrodzona, misteryjna, a wiec
par excellence metafizyczna (meta-fizyczna). Wszystkie elementy bytu Kosciola
wigza si¢ z porzadkiem metafizycznym i spajaja go z empiryczno-historycz-
nym. Takie jest Objawienie Boze 1 wszystkie jego nosniki, jak np. stowo Boze,
ktérego tradentem jest Tradycja Kosciola i jego Nauczycielski Urzad. Funkcje
metafizycznego spoiwa Jan Pawel II przypisywal tez prymatowi i apostolato-
wi. Uwazal, ze pelnia ja rowniez sakramenty, zwlaszcza Eucharystia®, a takze
wszystkie charyzmaty i1 urzedy w Kosciele. Dzigki nim caly Kosciot 1 kazda
osoba ludzka moze trwaé w ostatecznej, metafizycznej prawdzie o transcen-
dencji istnienia.

3 JAN PAWEL. 11, Domsinum et Vivificantem 12.

3 Tenze, Fides et ratio 7-24, zwlaszcza 23.

% Tenze, Centesimus annus 54.

37 Zob. K. KAUCHA, Fides et ratio, w: LTF, s. 399—404.
3 JAN PAWEL. 11, Ecclesia in Enropa 75.
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Znak europotworczy, ktéry mozna opracowaé w nawigzaniu do nauczania
Jana Pawta IT%; sprowadza si¢ do tego, ze Europa — jako kontynent o orygi-
nalnej, pionierskiej kulturze 1 tozsamosci stanowiacej wzorzec ponadhistorycz-
no-kulturowy (europejskosé, humanizm europejski) — nie powstaltaby bez od-
dziatywania KoS$ciola. Nie chodzi o wskazanie wszystkich przyczyn zaistnienia
Europy, lecz tylko racji podstawowych, dostatecznych.

Poczatki Starego Kontynentu usytuowane sq w kulturze greckiej, rzymskiej,
celtyckiej, germanskiej, stowianskiej, ugrofinskiej, zydowskiej, a takze muzul-
manskiej*. Jednak czynnikiem decydujacym, par excellence enropotwoérczym, byto
pojawienie si¢ chrzescijanistwa i Kosciola®. Mozna powiedzied, ze bez wyjatko-
wego czynnika, jakim jest Ko$ciol, samo zblizenie réznych kultur i narodéw nie
utworzyloby Europy, a nawet utrudnitoby jej powstanie, jesli zwazy si¢ na liczne
napiecia i konflikty w $wiecie starozytnym. Historykom znane sq 6wczesne pro-
by tworzenia jednolitych struktur, np. w Imperium Romanum, ktére jednak nie
powiodly sie. Czynniki: polityczny, prawny, militarny, a nawet kulturowy — nie
staly si¢ spoiwem kontynentu i ustapily pod naporem tendencji konfliktogen-
nych i odsrodkowych. Dlatego za Janem Pawlem II mozna wnosi¢, Ze w poczat-
kach Buropy zadzialal faktor niezwykly, trudny do naturalnego wyjasnienia,
gdyz pod jego wplywem kontynent pelen napiec zaczal istnie¢ jako harmonijna
calos$¢, 1 jako taki przetrwal do dzis. Papiez nauczal, Ze genezy Europy nalezy
szuka¢ w zbawczej ekonomii Bozej, objawionej przez Jezusa Chrystusa, kto-
ry jest jej glownym Realizatorem i dziala poprzez Kosciol. Kosciol znalazl sie
na terenie Europy m.in. za przyczyna misyjnej dzialalnosci Apostotéw Piotra
1 Pawta, ktorzy wypelniajac polecenie Chrystusa budowali Eklezje 1 z tej racji
poniesli §mieré meczenska w samym centrum kontynentu. U podstaw ich dzia-
talnosci lezy interwencja samego Boga (pot. Dz 16, 9)*.

Na korzys¢ tego mozna podac kolejne racje odnoszace si¢ do tozsamo-
sci Europy 1 jej kultury. Nie byloby Europy bez aksjologicznych podstaw za-
czerpnietych z Objawienia chrzescijanskiego 1 konsekwentnie wprowadzanych
w zycie przez Kosciol i dzigki niemu, a mianowicie: koncepcji osoby, godnosci
1 $wictosci czlowieka zakorzenionych w transcendentnym wymiarze jego na-
tury, prymatu warto$ci duchowo-moralnych, praw czlowieka, koncepcji dobra
wspolnego, zasad pomocniczosci i solidarnosci, centralnej roli rodziny, ochrony
godnosci pracy, idei demokracji (zbudowanej na podmiotowosci kazdej osoby
i narodu), autorytetu panistwa jako stugi dobra wspdlnego, postawy bezintere-
sownej ofiarnosci 1 mitosci bliznich (zwlaszcza najbardziej potrzebujacych po-
mocy), wartosci historii 1 §wiata jako Bozego stworzenia, ksztaltowania tozsa-
mosci indywidualnej i wspélnotowej (spolecznej, narodowej, ogélnoludzkiej)

¥ K. KAUCHA, Wiarygodnosé Kosciola w kontekscie wyzwaii ..., dz. cyt., s. 53-57.
Y JAN PAWEL 11, Ecclesia in Eurgpa 19.

1 Tamze, 24, 108.

¥ Tamze, 45; tenze, Slavorum Apostoli 8-9.
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dzigki wigzi z osobowym Tréjjedynym Bogiem, ktory wszedl w ludzka historie
w celu nawigzania zbawczego dialogu z cztowiekiem®. Dzigki pojawieniu si¢ na
kontynencie europejskim Kosciola zaczeta dokonywac si¢ przemiana Europy,
gleboka jej transformacja i rozwoj.

W $wietle nauczania Jana Pawla II wida¢, Ze nie mozna ograniczac¢ europo-
tworczego wplywu Kosciola tylko do etapu poczatkéw Europy. Papiez uwazal,
ze budowanie tozsamosci kontynentu przez Kosciol trwalo nieprzerwanie i do-
konywalo si¢ za pomocg srodkéw stanowiacych filary zycia Eklezji. Tozsamos¢
byla zaszczepiana wszystkim pokoleniom Europejczykow, gdyz Kosciol zakorze-
nial si¢ we wszystkich wymiarach swej powszechnosci, a mianowicie geograficz-
nym, spolecznym i kulturowym. Swiadcza o tym istniejace na catym kontynencie
$wiatynie chrzescijaniskie, klasztory, sanktuaria maryjne, prowincje koscielne,
diecezje, parafie, administracja i prawo koscielne*. Kosciét utrwalal tozsamosé
Europy poprzez koncepcje zycia chrzescijanskiego, a takze styl Zzycia konsekro-
wanego, ktorych pielegnowanie zaowocowalo réznorodnoscia charyzmatow
1 tradycji monastycznych (siggajacych poczatku istnienia Kosciola) zaréwno na
Wschodzie, jak i na Zachodzie, powstaniem zakonéw kontemplacyjnych, apostol-
skich oraz misyjnych, instytucji charytatywnych, stowarzyszen zycia apostolskie-
g0, licznych ruchow koscielnych. Tworzyly je konkretne osoby, a mianowicie pu-
stelnicy 1 pustelnice, zalozyciele 1 zalozycielki zakonow, zgromadzen oraz ruchéw
koscielnych, inspiratorzy odnowy Kosciola w téznych epokach®.

Kosciol — wedlug Jana Pawtla II — dziatal europotwoérczo dzigki rzeszom
swietych 1 meczennikow, ktorzy rozstawili kontynent na calym $wiecie, np. Be-
nedyktowi, Cyrylowi i Metodemu, Wojciechowi, Anzelmowi, Bonawenturze,
Tomaszowi z Akwinu, Franciszkowi z Asyzu, Dominikowi, Stanistawowi ze
Szczepanowa, Brygidzie Szwedzkiej, Katarzynie ze Sieny, Ignacemu Loyoli,
Teresie z Lisieux, Edycie Stein, Maksymilianowi Kolbe, Faustynie Kowalskiej,
Matce Teresie z Kalkuty. Jan Pawel IT moéwit takze o anonimowych $wietych.
Ich obecnos¢ byla cicha, cechowala ja prostota i skromnos¢. Pozostaja niedoce-
niani i nieodnotowani w podrecznikach historii. Tymczasem to oni — poprzez
ksztaltowanie siebie — ksztaltowali swe §rodowiska, nadajac im chrzedcijanska
tozsamo$¢ oraz ozywiajac w nich Kosciot*.

W ostatnim punkcie rozwazan trzeba zajac si¢ walorem naukowym i sku-
tecznoscia argumentacyjna znakow wiarygodnosci Kosciota rozumianych jako
metoda badania i uzasadniania tej wiarygodnosci.

# JAN PAWEL. 11, Fides et ratio 76; tenze, Ecclesia in Europa 19, 25, 98, 108.

“ Tenze, Redemptoris Mater 28.

¥ Tenze, Slavorum Apostoli 13; tenze, Centesimus annus 57; tenze, Vita consacrata 1-13, 98;
tenze, Ecclesia in Europa 37.

% Tenze, Ecclesia in Enropa 14.
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4. Walor naukowy i skuteczno$¢ argumentacyjna
metody semejotycznej

Znaki kredibilitatywnosci Kosciola sa coraz czesciej wykorzystywane
w eklezjologii fundamentalnej do badania i uzasadniania tej kredibilitatywnosci
w ramach metody, ktéra nazwijmy semejotyczna. Mozna si¢ nia takze postu-
zy¢ do okreslania tozsamosci Kosciola, poniewaz wspomniane znaki moga by¢
traktowane jako elementy tej tozsamosci.

Ogodlnie rzecz ujmujac, w sklad metody semejotycznej wchodza metody wy-
szukiwania i opracowywania znakow wiarygodnosci Eklezji oraz badania wyste-
powania tych znakéw w konkretnych jej urzeczywistnieniach 1 zapodmiotowa-
niach. Znaki wyszukuje si¢ dzigki metodom: biblijno-eklezjologicznej (przejawy
wiarygodnosci Kosciola w $wietle Pisma §wietego), tradycjo-eklezjologicznej
(przejawy wiarygodnosdci Kosciola w §wietle Tradycji), magisterialno-eklezjo-
logicznej (przejawy wiarygodnosci Kosciota w $wietle wypowiedzi Magisterium
Ecclesiae), historyczno-teologicznej (przejawy wiarygodnosci Kosciota w §wietle
mysli teologicznej), historyczno-eklezjologicznej (przejawy wiarygodnosci Ko-
sciola w dziejach), empiryczno-eklezjologicznej (przejawy wiarygodnosci Ko-
$ciola w $wietle doswiadczenia wlasnego i innych) 1 innym. Znaki opracowuje
si¢ dzigcki metodom stosowanym w teologii fundamentalnej (podmiotowym
i przedmiotowym)*” nadajac im ksztalt argumentéw wystepujacych w tej dyscy-
plinie*. Obrazuja one Kosciél , pierwszy”, Chrystusowy, doskonaly, bez ,,skazy
1 zmarszczki” (por. Ef 5, 27), w ktoérym wszystkie znaki wystepuja w pelni, wiec
Kosciél w stu procentach wiarygodny. Jest to jednak model (byt) idealny. W celu
badania wiarygodnosci Kosciola realnego nalezy poddac analizie wystepowanie
tych znakéw w jego konkretnych urzeczywistnieniach i zapodmiotowaniach.
Niektore z nich moga wystapi¢ w stopniu wysokim, inne — niskim. Faktyczna
wiarygodno$¢ konkretnego urzeczywistnienia Kosciola jest wypadkows stop-
nia spelnienia poszczegolnych znakow.

Poznanie przez znak jest poznaniem posrednim, dlatego nie prowadzi do
oczywistosci, ktora jest celem poznania naukowego. Na niekorzy$¢ metody se-
mejotycznej moze tez przemawiac to, ze znaki z reguly sa wieloznaczne i trudno
od razu uja¢ wszystkie ich znaczenia, a takze funkcje. Niektore znaki wiary-
godnosci Kosciota sa wewnetrznie zlozone. Trudno tez wydoby¢ wszystkie ich
$wiadectwa 1 przekazniki. Opracowanie wielu znakéw dopiero si¢ zreszta roz-
poczyna, np. znaku Maryi. Niektore znaki, jak wspomniano, w urzeczywistnie-
niach Kosciola wystepuja w stopniu niewielkim. Ponadto zawsze badania nad
Kosciolem, a zwlaszcza jego wiarygodnos$cia, beda obarczone podejrzeniem
o dogmatyzm, ideologicznosc.

4 M. RUSECKI, Fundamentalna teologia, w: LTE, s. 421-422.
¥ Tenze, Argumentagia w teologii fundamentalnej, w: tamze s. 109-110.
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7. drugiej jednak strony, walor naukowy metody semejotycznej jest podbu-
dowany dorobkiem semiotyki jako nauki, np. tzw. wnioskowaniem semiotycz-
nym (J. Pelo)®”. Zbiér opracowanych naukowo znakéw wiarygodnosci Kosciota
ros$nie wraz z rozwojem mysli teologicznej, a to oznacza, ze mamy do czynie-
nia z czyms$ realnym, a nie fantazyjnym czy subiektywnym. Trzeba pamiegtac,
ze znak religijny rézni si¢ istotnie od naturalnego, gdyz naprowadza na wiare
(religijna, a nie naturalng), ktéra umozliwia pelne poznanie znaku, jego zrozu-
mienie, a w dalszej perspektywie ujrzenie transcendencji. Przy tej okazji moz-
na sformulowac wniosek, ze plaszczyzna nadnaturalna jest dostepna poznaniu
ludzkiemu tylko poprzez znaki®’, co stanowi racj¢ uznania metody semejotycz-
nej jako najbardziej odpowiedniej, gdyz adekwatnej do swego przedmiotu posia-
dajacego nature zlozong — transcendentno-naturalng.

Skuteczno$¢ argumentacyjna metody semejotycznej jest uzalezniona od wy-
zej poczynionych uwag, a takze uposazenia podmiotu poznajacego. Podmiot
wykluczajacy a priori istnienie plaszczyzny transcendentnej nie rozpozna zna-
kéw wiarygodnosci Kosciola. Do tego potrzebne jest tez podstawowe uposaze-
nie intelektualno-moralne’'.

Czy duza liczba znakow nie ostabia skutecznosci argumentacyjnej, jak moglo-
by si¢ wydawac? Wszak ,,mnozenie” znakéw (argumentoéw) moze by¢ odebrane
jako oznaka braku skutecznego argumentu. Sa to dywagacje bezprzedmiotowe
dopoty, dopoki nie zostang poparte argumentacja, czyli rzetelng ocena skutecz-
nosci argumentacyjnej poszczegélnych znakéw. Jesli okaze sig, ze Zzaden z nich jej
nie ma, to rzeczywiscie ich ,,mnozenie” nie zda si¢ na nic. Jesli jednak kazdy (lub
wiekszo$¢) z nich posiada niezaprzeczalny walor argumentacyjny, to ich suma po-
siada skutecznosé wzmocniona zgodnie z logika argumentu z konwergencji™.

Czy nie nalezaloby dopasowywac tych znakéw do mentalnosci adresata?
Jest to stuszny postulat. Jednak trzeba pozostawi¢ go praktykom, podczas gdy
zadaniem teoretykéw jest solidne opracowanie znakéw niezaleznie od mental-
nosci adresata argumentacji.

k 3k ok

W niniejszym artykule przedstawiono — po omoéwieniu kilku zagadnien ty-
tutem introdukcji — znaki wiarygodnosci Kosciota jako jedna ze wspolczesnych
metod badania i uzasadniania kredibilitatywnosci Eklezji. Ta bardzo obiecujaca
metoda domaga si¢ poglebionych analiz w ramach poszczegdlnych znakéw.

¥ Tenze, Znak.

0 Zob. Znak, w: Stownik teologii biblijngj, red. naczelny X. Leon-Dufour, thum. K. Roma-
niuk, Poznan—Warszawa 1985, s. 1143—1148.

' M. RUSECKI, M. KAUCHA, A. PIETRZAK, Znaki wiarygodnosci Kosciota, s. 1392—
1393.

2 M. RUSECKI, Komwergengji argument, w: LTF, s. 647—648.
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Pozwala ona rozwiaza¢ apori¢ wystepujaca u wielu chrzescijan, ktorzy wi-
dza Koscidt jako rzeczywistos¢ ,,rozszczepiona”, na jaka by¢ powinna i jaka jest.
Notabene, tak bylo od poczatku dziejéw Eklezji Chrystusowej. Wiarygodnos¢
Kosciola nie jest zalezna (widoczna) jedynie od pelnej realizacji modelu ideal-
nego, cho¢ ta realizacja jest wazna i1 konieczna, gdyz najbardziej przyciaga do
Kosciota. Kredibilitatywnos¢ Eklezji nalezy bada¢ 1 wykazywaé poczawszy od
jej teoretycznej, objawionej podstawy (,,ontologii”), czego w zadnym razie nie
mozna pominac. Wiele bowiem bylo i jest zamysléw, idei czy ideologii niepraw-
dziwych lub wprost niegodziwych (np. faszyzm, komunizm), ktérych racja nie-
wiarygodnosdci nie jest zadng miarg ich niezastosowanie w praktyce, lecz teore-
tyczne bledy u podstaw (np. blad antropologiczny). Dlatego sam fakt niepelne;j
realizacji tego, jak Kosciél Chrystusowy powinien wyglada¢, nie moze $wiad-
czy¢ o jego niewiarygodnosci. Rézne znaki wiarygodnosci sa w nim realizowane
w réznym stopniu. Stopien ich rozpoznawania takze jest rézny, bo uzalezniony
od licznych czynnikéw podmiotowych 1 pozapodmiotowych.

Znaki wiarygodnosci Kosciota nie tylko wskazuja na kredibilitatywnos¢
Eklezji, lecz takze permanentnie motywuja do wcielania ich w Zycie, co stanowi
dodatkowy argument ich prawdziwosci i nadprzyrodzonego pochodzenia.

Signs of the Church’s Credibility

Summary

In our times the Church and her credibility are the most often rejected ele-
ments of Christianity by ordinary European citizens. The Church’s credibility
is questionable also for many Christians, who find Ecclesia split into two: how
she should be and how she really is. Because of that theology needs objective,
scientific research on the Church’s credibility. This is the task of Fundamen-
tal Ecclessiology which uses — among others — a method called signs of the
Church’s credibility. These signs could be described as two-dimension elements
which consist the Church and direct to her supernatural, Divine origins. In this
article one can find a short presentation of about fifty such signs. All of them
are fulfilled in the real Church in a different level (no-one in 100%). They are
also recognized in a different intensity which depends on many subjective and
out-subjective factors.

Translated by Krz ysztof Kancha
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AKTUALNOSC TRYNITOLOGII
STAROZYTNEGO SYNODU RZYMSKIEGO
(OK. 263 ROKU)

Najstarszym znanym Synodem Kosciola, ktory podjal teologiczng proble-
matyke trynitarna, byl Synod w Rzymie ok. 263 r. pod przewodnictwem bisku-
pa Dionizego Rzymskiego'. Dokument tego Synodu nie przypomina wspolcze-
snych dokumentow Magisterium Kosciola. Posiada on forme listu napisanego
przez biskupa Dionizego Rzymskiego do biskupa Dionizego Aleksandryjskiego
(zm. ok. 264 r.). List ten dociera do nas za posrednictwem biskupa Atanazego
Aleksandryjskiego (ok. 295-373).

Nauka o Bogu Tréjjedynym zostaje wyrazona za pomocs starozytnych po-
je¢ 1 terminéw takich, jak: ,,monarchia”, ,,§wigta monada”, ,,boska triada”, ktore
nie s uzywane we wspolczesnej trynitologii. Mozna wigc zapytac, czy majq one
jakie$ znaczenie dla wspolczesnej teologii? Czy nauka o Bogu Synodu Rzym-
skiego z I1I w. jest aktualna i czy moze poglebi¢ nasze rozumienie misterium
jedynego Boga w Tréjcy? Aby odpowiedzie¢ na te pytania dokonamy reinter-
pretacji dokumentu synodalnego przy pomocy teologicznej egzegezy tekstow
biblijnych, ktére znajdujemy u podstaw tej wypowiedzi magisterialnej. Aktual-
nos¢ stowa Bozego obecnego w tekstach natchnionych zdecyduje o aktualnosci
wypowiedzi synodalnej, ktora pozostaje jedynie historycznym komentarzem do
tego slowa.

*Ks. prof. dr hab. Wtodzimierz Wolyniec — PWT we Wroctawiu.

' W Kosciele zachodnim pojecie ,,synodu” (gr. synodos), okteslajace zgromadzenie pasterzy
i przedstawicieli gmin chrzescijafiskich, uzywane bylo zamiennie z pojeciem ,,soboru” (fac. con-
cilinm); por. H.]. SIEBEN, Synode. Synodalitit, 1: Historisch-theologisch, LThK, Sonderausgabe 20006,
t.9,s 1186-1187.

2 Acta synodalia ab anno 50 ad annum 381 (Dokumenty synodéw od 50 do 381 roku), t. 1, uktad
ioprac. A. Baron, H. Pietras, Krakéw 2000, s. 41*, przyp. E (dalej: AS).
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1. Niepodzielna Monarchia-Monada

Pierwszym pojeciem okreslajacym tajemnice Boga w Tréjcy na Synodzie
Rzymskim jest ,,monarchia” (gr. monarchia), co oznacza dostownie ,,jedyny po-
czatek” (moné-arché)’. Pojecie to znajduje si¢ na poczatku listu Dionizego Rzym-
skiego, kiedy rozpoczyna on omawianie kwestii trynitarnej: ,Wskazane jest,
abym wypowiedzial si¢ takze o tych, ktorzy monarchie (monarchian), wbrew naj-
czcigodniejszej nauce Kosciolow Bozych, dziela, rozlaczaja i rozpraszaja na ja-
kie§ trzy potegi (dyndmeis), tézne hipostazy (hypostaseis) i trzy bostwa (thedtetas)™.
Z wypowiedzi tej wynika, ze monarchia jest okresleniem jednego, nierozdziel-
nego Boga, a nie okresleniem trzech bostw. W ujeciu synodalnym w Monarchii-
-Bogu jest jedna potega, jedna hipostaza i jedno Boéstwo.

Aby wyrazi¢ jeszcze lepiej jednos¢ i niepodzielnos¢ monarchii, Synod po-
stuguje si¢ innym terminem, a mianowicie terminem ,,monada” (gr. mondda).
W odniesieniu do herezji Sabeliusza, ktéry utozsamial osobe Ojca z osoba Sy-
na’, a nastepnie w odniesieniu do przeciwnej herezji o trzech bogach (tryteizm),
biskup Dionizy Rzymski pisze: ,,Ten bowiem bluzni méwiac, ze Syn jest tym
samym, co Ojciec, i odwrotnie, ci za$ glosza jakichs trzech bogow, dzielac $wie-
ta Monade (#en hagian mondda) na trzy rozlaczone i catkiem obce sobie hipostazy
(bypostaseis)™. Jesli Monarchia jest niepodzielna, poniewaz jest jednym Bogiem,
to rowniez Monada jest niepodzielna. W ujeciu synodalnym znaczenie terminu
monarchia pokrywa si¢ wiec ze znaczeniem terminu zondda. Bég jest Monarchia
1 jest Monada, to znaczy jest jednym, niepodzielnym w sobie Bogiem. Dlatego
Monada jest nazwana ,,Swieta” (hagia mondda), a nauka o Monarchii jest nazwana
»Swietym kerygmatem” (bdgion kérygma tes monarchias). To ostatnie sformulowanie
znajduje si¢ na kodcu listu Dionizego Rzymskiego’.

Niestety w teologicznym wywodzie na temat Monarchii i Monady nie znaj-
dujemy odniesien biblijnych, chociaz nalezy przyjaé, ze wywod ten nawiazuje
do starotestamentowego i nowotestamentowego Objawienia o Bogu jedynym.
Natomiast do Pisma Swigetego odwoluje si¢ Synod przy omawianiu kolejnego

3 Por. B. SESBOUE, Bdg zbawienia, w: Historia dogmatow, t. 1, red. B. Sesboué, J. Wolinski,
tlum. P. Rak, Krakéw 1999, s. 161.

* Dionizy Rzymski, w: ATANAZY ALEKSANDRY]JSKI, O dekretach Soboru Nicejskiego
26, 2-7, AS, 1, 41+-42*,

5 Na temat Libijczyka Sabeliusza, uznawanego za twérce modalizmu: B. SESBOUE, Bdg
Zbawienia, dz. cyt., s. 162.

¢ Dionizy Rzymski, w: ATANAZY ALEKSANDRY]JSKI, O dekretach..., dz. cyt., AS, 1,
42%,

7 Po przeprowadzeniu catego wywodu na temat jedynego Boga w Trojcy, Dionizy Rzym-
ski stwierdza: ,,Tylko tak mozna zachowaé Boza Triadg (theia trias) i $wieta nauke o monarchii
(bdgion kérygma tes monarchias)”: Dionizy Rzymski, w: ATANAZY ALEKSANDRY]JSKI, O de-
kretach. .., dz. cyt., AS, 1, 43*.
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terminu dotyczacego tajemnicy Boga w Trdjcy, a mianowicie do terminu ,,tria-

da” (gr. tridda).

2. Triada ztaczona w jedno

Przekazujac nauke synodalng biskup Dionizy Rzymski stwierdza najpierw
bardzo ogdlnie, ze ,,Pismo Swiete naucza o Triadzie (trigda), o trzech za$ Bo-
gach nie uczy ani Stary, ani Nowy Testament™®. Jesli wigc Pismo Swicte naucza
o Triadzie, to mozna powiedzie¢, ze termin #rzida okresla Boga w sensie biblij-
nym. Poniewaz Bég, ktéry sie objawia w Pismie Swietym, jest rownoczesnie Bo-
giem jednym i niepodzielnym, dlatego Synod Rzymski formuluje najwazniejsze
twierdzenie teologiczne o Bogu w nastepujacy sposob: ,, Trzeba Boza Triade (zen
theian tridda), to znaczy Wszechmogacego Boga wszechrzeczy (ton theon ton hélon
ton pantokritora), zbieraé i taczy¢ w jedno, jakby w szczycie”. Jesli Boza Triade
trzeba ,,zbierac i laczy¢ w jedno, jakby w szczycie”, to znaczy, Ze jest ona jednym
1 niepodzielnym Bogiem. Jednos¢ Triady jest najwyzszym sposobem jednosci,
na co wskazuje wyrazenie ,,jakby w szczycie”. Dlatego Boza Triada jest rowno-
cze$nie Boza Monarchia i Swieta Monada.

Bardzo wazne znaczenie teologiczne ma twierdzenie synodalne, ze Boza
Triada jest ,,Wszechmogacym Bogiem wszechrzeczy”. Okreslenie ,,Bog Wszech-
mogacy” zostaje oddane greckim stowem Pantokrator, ktérym Septuaginta prze-
klada starotestamentowe hebrajskie okreslenia Boga Jabwe Sabaoth lub E/ Shadday.
Przyktady tlumaczenia hebrajskiego Jabwe Sabaoth na greckie Pantokrator znaj-
dujemy w Drugiej Ksiedze Samuela: ,,Dawid stawal si¢ coraz potezniejszy, bo
Pan, Bog Zastepow (hebr. Jahwe Sabaoth, w Septuagincie: Kyrios Pantokrator), byt
z nim” (2 Sm 5, 10), oraz: ,,A teraz przemoéwisz do stugi mojego, Dawida: To
moéwi Pan Zastepow (hebr. Jabwe Sabaoth, w Septuagincie: Kyrios Pantokrator): Z.a-
bratem ci¢ z pastwiska sposrod owiec, aby$ byt wladca nad ludem moim, nad
Izraelem. I bylem z toba wszedzie, dokad si¢ udales, wytracilem przed toba
wszystkich twoich nieprzyjaciol. Dam ci stawe najwickszych ludzi na ziemi”
(2 Sm 7, 8-9). Slowo Boze zapisane w Ksiedze Samuela wskazuje na to, ze wy-
jatkowos¢ krola Dawida i potega jego krolestwa pochodza ostatecznie od Boga
Zastepdw, od Pantokratora, ktéry byt z nim'’. Pan Bog nie tylko wybiera Dawi-
da, czyniac go wladca (hebr, nagid), ale takze ,,czyni wielkie imi¢” Dawida, czyli
obdarza go slawa. Z gramatycznego zapisu tych stow wynika, ze dziatania Pana
Boga moga dotyczy¢ zaréwno wydarzen przeszlych, jak i przysztych. W ten spo-

¢ Dionizy Rzymski, w: ATANAZY ALEKSANDRY]SKI, O dekretach..., dz. cyt., 42*.

% Tamze, 42%.

' Por. J. LACH, Kiiggi Samuela. Wstep — Przektad 3 oryginatu — Komentary — Ekskursy, PSST,
1V/1, Poznan—Warszawa 1973, s. 354.
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s6b autor natchniony chce prawdopodobnie pokazad, ze czyny dokonane przez
Boga w przesztosci zachowuja znaczenie i warto$¢ w przyszlosci''. Hebrajski
zwrot ,,czyni¢ wielkie imi¢” pojawia si¢ takze w Rdz 11, 4 w odniesieniu do
budowniczych wiezy Babel. Poréwnujac oba teksty, trzeba stwierdzi¢, ze o ile
mieszkancy wiezy Babel chcieli sami zdoby¢ dla siebie stawe, o tyle Dawid nie
szuka jej dla siebie, lecz zostaje obdarzony stawa przez Boga'?. Taka stawa jest
w rzeczywistosci uczestnictwem w chwale Bozej. W ten sposob Pan Boég czyni
wielkim jego imi¢ w$réd ludzi. Warto dodaé, ze dla biskupa Mediolanu Ambro-
zego (ok. 333-397) posta¢ Dawida jest przede wszystkim przyktadem czlowieka
wielkiej wiary, ktoéra jest zrodlem mocy i mestwa, o czym pisze Autor Listu do
Hebrajczykow (Hbr 11, 33-34). Dlatego Dawid nie rozpoczynal nigdy wojny bez
konsultowania sie z Panem na modlitwie!’.

Przyktadem przelozenia hebrajskiego okreslenia £/ Shaddaj na greckie sto-
wo Pantokrator jest tekst z Ksiegi Hioba: ,,Szczesliwy kogo Bog karci, wigc nie
odrzucaj nagan Wszechmocnego (hebr. E/ Shaddaj, w Septuagincie: Pantokrator”
(Hi 5, 17). Slowa te stanowiq ostatnig cze$¢ wypowiedzi Elifaza, w ktorej jest
zawarta gleboka prawda stanowiaca dziedzictwo starotestamentowej madrosci,
a mianowicie, ze w karceniu Boga kryje si¢ blogostawienstwo, ,,bowiem karci
Pan, kogo mituje” (por. Prz 3, 12nn)"*. Owo ,,karcenie Boga” jest wyrazone wie-
loznacznym czasownikiem Adkia, ktory szczegdlnie czesto pojawia sie w Ksie-
dze Hioba. Jednak w polaczeniu z rzeczownikiem isar (hagana), czasownik ten
oznacza takie dzialanie Pantokratora, jakie cho¢ przykre dla czlowieka, ma na
celu jego dobro”. Blogostawiedstwo tych, ktorzy sa karceni, wynika ostatecznie
z natury Wszechmocnego (Pantokratora), bedacej rownoczesnie Jego sprawie-
dliwoscia i milosierdziem's. Komentujac te stowa biskup Konstantynopola Jan
Chryzostom (344/354—407) podkresla, ze zachowanie Boga w obecnym czasie
jest zgodne z prawda, ktora przekazuje Ksiega Hioba. Wedlug niego, nieszcze-
$cia ustajq 1 Pan Bog przemienia je w co$ przeciwnego, pozwalajac czlowiekowi
cieszy¢ si¢ glebokim pokojem'.

Jesli wiec w nauczaniu synodalnym Boza Triada jest ,,Wszechmogacym Bo-
giem wszechrzeczy”, czyli Pantokratorem, to trzeba stwierdzi¢, ze w ten sposob
Synod potwierdza jedno$¢ Boga Starego 1 Nowego Testamentu. Bég Nowego

1 Por. H.W. HERZBERG, I Libri di Samuele, AT, 10, ttum. wloskie E. Ronchi, Brescia
2003, s. 360-361.

12 Por. ]. LACH, Ksiggi Samuela, dz. cyt., s. 370.

13 Zob. AMBROGIO, I doveri 1, 35, 177-178, ~: Bibbia Commenata dai Padyi. Antico Testamen-
to, t. 3, Roma 2007, s. 397 (dalej: BCPAT).

4 Por. A. WEISER, Giobbe, AT, 13, ttum. wloskie G. Casanova, Brescia 1975, s. 81.

5 Por. Cz. JAKUBIEC, Ksigga Hioba. Wstgp — Przekilad 3 oryginatu — Komentary — Ekskursy,
PSST, VII/1, Poznan—Warszawa 1974, s. 80—81.

16 Por. A. WEISER, Giobbe, dz. cyt., s. 82.

17 Zob. GIOVANNI CRISOSTOMO, Commento a Giobbe 5, 17, BCPAT, 6, Roma 2009,
s. 67.
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Testamentu, czyli Boza Triada, jest tym samym Bogiem Starego Testamentu —
Bogiem Wszechmogacym (hebr. Jabwe Sabaoth, El Shaddaj). Nie ma zatem dwoch
Bogéw, lecz jeden jedyny Bég Pantokrator, ktéry jest Swieta Triada. Na przykta-
dzie Dawida mozna zauwazy¢, ze jest to Bog bliski czlowiekowi, obdarzajacy go
prawdziwg chwalg. Ale jest On takze Bogiem do§wiadczajacym czlowieka po to,
aby udzieli¢ mu prawdziwego dobra, jak widac¢ to na przykladzie starotestamen-
towej postaci Hioba.

W nauczaniu synodalnym znajdujemy jeszcze inne, dokladniejsze wyjasnie-
nie tajemnicy Boga, ktéry w Pismie Swietym objawia si¢ jako Triada. Biskup
Dionizy pisze o tej tajemnicy tak: ,,Koniecznie za§ Boze Stowo (ton theion logon)
musi by¢ zlaczone z Bogiem wszechrzeczy (t5 Thed ton hilin), a Duch Swiety
(to hdgion pnenma) w Bogu przebywaé i trwac”’®. A zatem Triada jest Bogiem
wszechrzeczy, ktory jest zlaczony z Logosem (Stowem Boga), i w ktérym jed-
noczesnie przebywa i trwa Duch Swiety. Takie ujecie tajemnicy Boga jako Tria-
dy ma mocne podstawy biblijne. Bezposrednio odwoluje si¢ do nich Dionizy
Rzymski w zakonczeniu swojego listu:

Nie mozna zatem dzieli¢ na trzy béstwa cudownej Boskiej Monady, ani umniej-
sza¢ godnosci 1 niezréwnanej wielkosci Pana stowem ,,uczynil”,; ale trzeba wierzy¢
w Boga Ojca Wszechmogacego (eis theon patéra pantokritora) 1 w Chrystusa Jezusa,
Syna Jego (eis Christon Iésoun ton hyion anton), i w Ducha Swietego (eis 10 hagion pneuma),
bowiem Logos jest ztaczony z Bogiem wszechrzeczy. Méwi: ,,Ja i Ojciec jedno
jeste$my” oraz: ,,Ja w Ojcu, a Ojciec we mnie”. Tylko tak mozna zachowaé Boza
Triadg (theia trids) i $wigta nauke o monarchii (bagion kérygma tes monarchias)”.

Jak wida¢ biblijna podstawa synodalnej nauki o Triadzie i kerygmy o Mo-
narchii sa ewangeliczne stowa, ktére Pan Jezus wypowiedzial podczas uroczy-
sto$ci poswiecenia §wiatyni, aby odpowiedzie¢ Zydom na pytanie, czy On jest
Mesjaszem: ,,Moje owce sluchaja mego glosu, a Ja znam je. Ida one za Mna
1Ja daje im Zycie wieczne. Nie zgina one na wieki i nikt nie wyrwie ich z mojej
reki. Ojciec moj, ktéry mi je dal, jest wigkszy od wszystkich. I nikt nie moze
ich wyrwac¢ z reki mego Ojca. Ja 1 Ojciec jedno jestesmy” (J 10, 27-30). Dla
patriarchy Aleksandrii Cyryla Aleksandryjskiego (375—444) ,,stuchanie” glosu
Chrystusa oznacza postuszenstwo Chrystusowi, natomiast stowa ,,Ja znam je”
znacza: ,,chce je przyjac i by¢ z nimi w trwalej relacji mistycznej”. Zdaniem Cy-
ryla, wszyscy trwamy juz w takiej relacji z Chrystusem ze wzgledu na Weielenie,
ktére jednoczy nas z Chrystusem jako cztonkéw tego samego rodzaju ludzkiego.
Jednak ci, ktérzy nie zachowuja podobiefistwa do Chrystusa, oddzielaja si¢ od
Niego. Dopiero ten, kto idzie za Chrystusem, jest postuszny Jego przykazaniom
i stucha Jego stéw, zmartwychwstaje z Nim przez laske, stajac si¢ uczestnikiem

8 Dionizy Rzymski, w: ATANAZY ALEKSANDRYJSKI, O dekretach..., dz. cyt., AS, 1,
42%,
19 Tamze, 43%*.
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Jego godnosci, dlatego jest nazwany synem Bozym. Kto idzie za Chrystusem do
kofica, ten wstepuje razem z Nim do nieba®”. Mozemy domysla¢ sig, ze méwiac
o ,,zmartwychwstaniu przez laske z Chrystusem” Cyryl ma na mysli sakrament
chrztu, ktéry wlacza nas w $mier¢ i zmartwychwstanie Chrystusa. Z kolei w sto-
wach: ,,Ja daje im Zycie wieczne” — dostrzega on sakrament Eucharystii, przez
ktéry Chrystus udziela nam wlasnego zycia poprzez uczestnictwo w Jego Ciele
1w Jego Krwi, zgodnie ze stowami: ,,Kto spozywa moje Cialo i pije moja Krew,
ma zycie wieczne?'.

Zwracajac uwage na stowa: ,,nikt nie wyrwie ich z mojej r¢ki”, aleksandryj-
ski egzegeta i teolog, Orygenes (185-254), zauwaza, ze nikt inny z zewnatrz nie
moze nas wyrwac z reki Boga, lecz my sami jestesmy do tego zdolni, poniewaz
jestesmy wolni*’. Natomiast dla biskupa Hippony, Augustyna (354—430), stowa:
,,Ojciec moj, ktéry mi je dal, jest wigkszy od wszystkich” sa okazja do glebszej
refleksji na temat relacji miedzy Ojcem i Synem. Poniewaz Syn jest z Ojca, to
znaczy jest w wiecznosci rodzony przez Ojca, dlatego Ojciec udziela Mu w tym
rodzeniu wszystkiego, to znaczy: ,,bycie Bogiem”, ,,bycie wspotwiecznym” z Oj-
cem, ,,bycie réwnym” z Ojcem w istocie, ,,bycie Jego Stowem?”, , bycie Jego Sy-
nem bez poczatku, ,.bycie jasnoscia Jego $wiatla”. Z tego wzgledu Jezus mowi,
ze ,,Ojciec jest wickszy od wszystkich” 1 ,,nikt nie moze ich wyrwac z reki mego
Ojca”. Augustyn dodaje, ze przez ,,reke” rozumiemy jedna wspolna moc Ojca
i Syna®.

We wspolczesnej interpretacji zwraca si¢ rowniez uwage na metafore reki,
ktéra zostaje uzyta dwukrotnie; raz w odniesieniu do siebie: ,,nikt nie wyrwie
ich z mojej reki”, i drugi raz w odniesieniu do Ojca: ,,nikt nie moze ich wyrwac
z reki mego Ojca”. Slowa te przypominaja starotestamentowe wypowiedzi, gdzie
jest mowa o tym, ze dusze sprawiedliwych sa w reku Boga (por. Mdr 3, 1), oraz
nikt nie moze si¢ wymknac z reki Boga, ani zmieni¢ tego, co On zdziala (por.
1z 43, 13)**. Metafora r¢ki wyraza wspolng i nierozdzielna wladz¢ Ojca i Syna
w stosunku do tych, ktorzy naleza do owczarni Jezusa Chrystusa®. Warto do-
da¢, iz z Ewangelii §w. Jana wynika, ze do owczarni Jezusa Chrystusa naleza ci,
ktorzy kierujq sie do §wiatta (3, 19. 21), sa wewnetrznie zjednoczeni z Jezusem
Chrystusem (6, 57), sq ,,z gory” (8, 23) 1sa ,,z Boga” (8, 47) oraz stuchaja glosu

2 Zob. CYRIL OF ALEXANDRIA, Commentary on the Gospel of John 7, 1,~w: Ancient Chris-
tian Commentary on Scripture. New Testament, red. G. Bray, t. IV a, Downers Grove, Illinois 2000,
s. 356 (dalej: ACCSNT).

2 Tamze, s. 356-357.

22 Zob. ORIGEN, Homilies on Jeremiah 18, 3, ACCSNT, IV a, 357.

# Zob. AUGUSTINE, Tractates on the Gospel of John 48, 6-7, ACCSNT, IV a, 358.

# Zob. RE. BROWN, The Gospel according to John, AB, 29, Garden City, New York 1966,
s. 407.

» Por. L. STACHOWIAK, Ewangelia wedfug sw. Jana. Wtgp — Przektad g oryginatu — Komen-
targ, PSNT, 1V, Poznan—Warszawa 1975, s. 267.
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Jezusa Chrystusa i ida za Nim (10, 27)%. Wtadza Ojca i Syna nad tymi, ktérzy
naleza do owczarni Chrystusa jest tak mocna i potezna, ze zadna inna sila nie
moze zniszczy¢ tej owczarni, to jest Kosciota™.

Stowa ,,Ja i Ojciec jedno jestesmy”, ktére zostaly zacytowane w wypo-
wiedzi synodalnej, stanowiq punkt kulminacyjny wypowiedzi Pana Jezusa.
Sa one szeroko komentowane juz w czasach patrystycznych. Odnosnie do tej
wypowiedzi trzeba najpierw przypomnie¢ zdanie Orygenesa, ze relacje na-
szego Zbawiciela i Pana z Ojcem i Bogiem wszech$wiata nie wyraza ,,jedno
cialo” lub ,,jeden duch”, lecz relacja ta jest czyms$ o wiele wigkszym niz cialo
i duch, dlatego moze by¢ wyrazona jedynie okresleniem ,,jeden B6g”*®. Rzym-
ski teolog Nowacjan (235-258) zauwaza z kolei, ze wypowiedz ,,Ja i Ojciec
jedno jestesmy” nie moze odnosi¢ si¢ do zadnego ludzkiego bytu, lecz jest ono
prawdziwe jedynie w odniesieniu do Chrystusa, ktéry jest swiadomy swojej
Boskosci”. Polemizujac z patrypasjanistami, zauwaza on réwniez, ze slowa
Pana Jezusa wyraznie wskazujq na réznice osob, poniewaz Chrystus méwi:
,,Ja i Ojciec”, a nie ,,Ja, ktory jestem Ojcem”. Na réznice osoéb wskazujq jesz-
cze stowa ,,jestesmy”, a nie ,,jestem”. Natomiast termin ,,jedno” odnosi si¢ do
zwigzku mitosci Syna z Ojcem i do jednosci w sadzeniu, poniewaz ,,Syn i Oj-
ciec sa jednoscia we wspélnocie, w milosci i w uczuciach”. W podobny spo-
séb argumentuje Tertulian z Kartaginy (ok. 155/160-225/250), dla ktérego
stowo ,,jedno” (unum), uzyte w rodzaju nijakim, nie wskazuje na jednostkowa
liczbe (unus), lecz na ,,jednos$¢ w istocie, na podobienistwo, spdjnos¢, i na jedno
uczucie, ktore ze strony Ojca jest miloscia Syna, a ze strony Syna jest uleglym
postuszedstwem woli Ojca’. Tak samo mysli patriarcha Cyryl Aleksandryjski
(375—444), ktory twierdzi, ze slowa ,,jedno jesteSmy” nie zaciemniaja odreb-
nosci 0sob, lecz wskazuja na to, ze Ojciec 1 Syn sa dwoma zjednoczonymi ze
soba osobami, a my uznajemy w nich jedna identyczng istote i poznajemy, ze
maja Oni razem jedng moc, ktéra pochodzi z Boskiej istoty”. Biskup Tracji
Teodor z Heraklei (zm. ok. 355) precyzuyje, ze ,,jedno” w wypowiedzi Jezusa
odnosi si¢ do ousia, a nie do hypostasis. W zwiazku z tym, Syn jest rowny Ojcu
we wszystkim, ale nie jest ta sama hipostaza co Ojciec™. Biskup Hilary z Po-
itiers (ok. 315-367) nie zgadza si¢ z tymi, ktérzy odwolujac si¢ do Dz 4, 32
11 Kor 3, 8, twierdza, ze Ojciec 1 Syn s3 zlaczeni tylko ,,jedng wola” i dlatego

% Por. S. MEDALA, Ewangelia wedfug swigtego Jana. Rozdzialy 1-12, NKBNT, IV/1, Cze-
stochowa 2010, s. 778.

7 Por. L. STACHOWIAK, Ewangelia weding sw. Jana, dz. cyt., s. 267.

% Zob. ORIGEN, Dialogue with Heraklides 34, ACCSNT, IV a, 358.

¥ Zob. NOVATIAN, On the Trinity 13, ACCSNT, IV a, 358.

3 Tenze, On the Trinity 27, ACCSNT, 1V a, 358-359.

31 Zob. TERTULLIAN, Against Praxeas 22, ACCSNT, IV a, 359.

32 Zob. CYRIL OF ALEXANDRIA, Commentary. .., dz. cyt., IV a, 360.

33 Zob. THEODORE OF HERACLEA, Fragments in John 126, ACCSNT, IV a, 360.
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sa ,,jedno” poprzez jedna wole. Wedlug niego, Ojciec 1 Syn sa jedno w: natu-
rze, godnosci, mocy™.

DuzZo miejsca w teologicznej refleksji nad slowami Pana Jezusa poswieca
biskup Hippony Augustyn (354—430). Polemizujac z tymi, ktérzy nie przyjmuja
Trojcy, podkresla, ze stowo ,,jedno” wykazuje falszywosé nauki Ariusza (zm.
po 320 r.), twierdzacego, ze Syn nie jest jedno z Ojcem, a stowo ,,jestesmy” wy-
kazuje falszywo$¢ nauki Sabeliusza, uznajacego Syna za inny sposoéb istnienia
Ojca®. Chociaz poprzez swoje wcielenie Syn jest podlegly Ojcu, to jednak jest
réwny Ojcu w swojej Boskosci’®. Ponadto Augustyn zauwaza, ze kazda z oséb
Boskich istnieje tylko w relacji do drugiej osoby. Relacja okresla sposéb istnienia
osoby w Bogu. Na przyklad ,,prawdziwa istota Ojca istnieje w relacji do Syna”,
czyli Ojciec jest sobg w relacji do Syna. Podobnie Syn jest soba w relacji do Ojca,
chociaz ma t¢ samag istote co Ojciec. Istota zatem jest jedna w Bogu, ale rézne
relacje i sposoby istnienia®.

Nowa mysl znajdujemy w refleksji biskupa Kartaginy — Cypriana (zm. po
248-258). Wedlug niego, wypowiedZ Pana Jezusa w polaczeniu z wypowiedzig
,»Cl trzej sa jednym” (1 J 5, 7) jednoznacznie ukazuje prawde wiary w Trojce.
Jednos¢ ta pochodzi z Boskiej mocy 1 jest ona $cisle ztaczona z Boskimi sakra-
mentami Kosciota, dlatego nie mozna jej odrzucac™.

W $redniowieczu Tomasz z Akwinu podejmuje gléwnie mysl Nowacjana,
Tertuliana i Augustyna. Wedlug niego slowa ,,Ja i Ojciec jedno jestesmy” wyra-
zaja, jednos¢ istoty dwoch odrebnych oséb, poniewaz stowo ,jedno” wskazuje
na jedng nature lub substancje Ojca i Syna (przeciw Ariuszowi), a sfowo ,,jeste-
$my”” wskazuje na odrebnos¢ osoby Ojca i osoby Syna (przeciw Sabeliuszowi).
Taka jedno$¢ jest inna niz jedno$¢ stworzenia z Bogiem, poniewaz jak mowi
Akwinata: ,,nigdy nie znajdzie si¢ wypowiedzi, w ktorej Bog 1 stworzenie byliby
jedno, bez dodania czegos. Na przyktad w 1 Kor 6, 17: &z prz ylgnal do Boga, jest
[z Nim) jednym duchem. Wynika wiec z tego, ze Syn Bozy nie jest jedno z Ojcem
tak, jak stworzenie””.

A zatem slowa: ,,Ja 1 Ojciec jedno jestesmy” wskazuja na tajemnice Boga,
ktory jest jeden, ale nie jest sam, poniewaz jest jednoscia Ojca i Syna*. Z tej
jednosci wynika wspoélne dziatanie Ojca i Syna, o ktérym Jezus méwi: ,,dziela,
ktore Ja (egd) dokonuje w imieniu mojego Ojca, one §wiadcza o Mnie” (] 10, 5)*.

* Zob. HILARY OF POITIERS, On the Trinity 8, 5, 17, ACCSNT, IV a, 360-361.

% Zob. AUGUSTINE, Tractates..., dz. cyt., 359.

3% Tenze, Sermon 371, 2, ACCSNT, IV a, 360.

¥ Tenze, On the Trinity 7, 1, 2, ACCSNTT, IV a, 360.

¥ Zob. CYPRIAN, The Unity of the Church 6, ACCSNT, IV a, 359.

¥ Por. SW. TOMASZ Z AKWINU, Komentary do Ewangelii Jana, tham. T. Bartos, Kety
2002, nr 1450-1451, s. 672.

“ Por. S. MEDALA, Ewangelia weding swietego Jana, dz. cyt., s. T79.

“ Por. M. THEOBALD, Das Evangelium nach Jobannes. Kapitel 1-12, RNT, Regensburg
2009, s. 694.
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Ojciec i Syn sg jedno nie tylko w dzialaniu, ale takze w istnieniu, byciu i w mi-
tosci®. A jesli mitosé Ojca i Syna jest ostatecznie osoba Ducha, to wyrazenie
,jedno jestesmy” méwi o zjednoczeniu Syna z Ojcem w Duchu Swietym.

Trzeba wiec stwierdzi¢, ze Pan Jezus odpowiada pozytywnie na pytanie
Zydéw o to, czy jest Mesjaszem, ale ukazuje siebie jako Mesjasza w zupelnie inny
sposob niz wyobrazaja to sobie pytajacy, poniewaz ukazuje siebie jako Mesjasza,
ktory jest naturalnym Synem Boga, réwnym Ojcu®.

W zakoniczeniu listu biskupa Dionizego Rzymskiego znajduje si¢ jeszcze jed-
na cytacja z Ewangelii §w. Jana. Jest to krotkie zdanie: ,,Ja jestem w Ojcu, a Ojciec
we Mnie”, ktére zostalo wyjete z rozmowy Pana Jezusa z Filipem podczas Mowy
Pozegnalnej. W odpowiedzi na prosbe Filipa: ,,Panie, pokaz nam Ojca, a to nam
wystarczy” (J 14, 8), Pan Jezus odpowiada: ,,Filipie, tak dlugo jestem z wami,
a jeszcze Mnie nie poznales? Kto Mnie zobaczyl, zobaczyl takze i Ojca. Dla-
czego wiec mowisz: «Pokaz nam Ojca?» Czy nie wierzysz, ze Ja jestem w Ojcu,
a Ojciec we Mnie? Stéw tych, ktére wam moéwie, nie wypowiadam od siebie. Oj-
ciec, ktéry trwa we Mnie, On sam dokonuje tych dziel. Wierzcie Mi, Ze Ja jestem
w Ojcu, a Ojciec we Mnie. Jezeli za$ nie — wierzcie przynajmniej ze wzgledu na
same dzieta” (J 14, 9-11). Augustyn zwraca uwagg, ze Pan Jezus mowi o wierze:
,Czy nie wierzysz?” Slowa te $wiadcza o tym, ze Filip jest zdolny do widzenia
Boga jedynie przez wiar¢*. Ambrozy uwaza, ze Filip w Synu rzeczywiscie widzi
Ojca, ale jakby w obrazie i w portrecie. Zastanawiajac si¢ nad tym, jakiego ro-
dzaju jest ten portret, odpowiada w opisowy sposéb, postugujac si¢ biblijnymi
terminami, a mianowicie, ze portret ten jest prawda, sprawiedliwoscia 1 moca
Boga. Nie jest on milczeniem, lecz Slowem, przez ktéry powstal swiat. Nie jest
On nieswiadomoscia, lecz jest Madroscia. Nie jest tez préznoscia i glupota, lecz
Moca. Nie jest brakiem zycia, lecz samym Zyciem. Nie jest wreszcie $miercia, lecz
jest Zmartwychwstaniem®. Jan Chryzostom zwraca jednak uwage, ze nie chodzi
o widzenie oczami, lecz o poznanie, poniewaz Jezus nie powiedzial do Filipa
,»nie zobaczyles”, lecz ,,nie poznales” Mnie. Jest to zgodne ze starotestamentowa
wypowiedzig Boga: ,,Nikt nie moze zobaczy¢ mojej twarzy i pozostac przy zyciu”
(Wj 33, 20)*. Biskup Cezarei w Kapadociji, Bazyli Wielki (ut. ok. 330 — zm. po
357-379), tlumaczy, ze nie mozna zobaczy¢ obrazu i formy Boskiej natury, ktora
jest prosta 1 nie jest ztozona z zadnych czesci. W Ojcu 1 Synu widzimy raczej taka
samg dobro¢, ktora jest przejawem Boskiej istoty”.

Ogromny teologiczny cigzar ma jeszcze jedna wypowiedz Ambrozego. Pi-
sze on, ze Koscidl zna tylko jeden obraz Boga, to jest obraz niewidzialnego

“ Por. S. MEDALA, Ewangelia wedftug swictego Jana, dz. eyt , s. 779.

# Por. tamze, s. 779.

# Zob. AUGUSTINE, Sermon 88, 4, ACCSNT, IVb, Downers Grove, Illinois 2007,
s. 129.

% Zob. AMBROSE, On the Christian Faith 1, 7, 50, ACCSN'T, IVb, 129.

% Zob. CHRYZOSTOM, Homilies on the Gospel of John 74, 1, ACCSNT, IVb, 129-130.

7 Zob. BASIL THE GREAT, On be Holy Spirit 8, 21, ACCSNT, IV, 130.
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Boga, ktéry o tym obrazie powiedzial: ,Uczynmy czlowieka na Nasz obraz”
(Rdz 1, 26). Tym obrazem jest Chrystus, o ktorym jest napisane, ze ,,jest On
odblaskiem chwaly i odbiciem Jego hipostazy” (Hbr 1, 3). Ale w tym obrazie
Biskup Mediolanu dostrzega tez Ojca, poniewaz Pan Jezus powiedzial: ,kto
Mnie zobaczyl, zobaczyl takze i Ojca”. Dlatego ten obraz, ktérym jest Pan Je-
zus, nie moze by¢ oddzielony od Ojca, zgodnie ze stowami o jednosci Trojcy:
,,JJa1Ojciec jedno jestesmy” oraz: ,,Wszystko, co ma Ojciec, jest moje” (] 16, 15).
Ambrozy dodaje, ze w tym obrazie dostrzega tez Ducha Swictego, wiedzac, ze
jest to Duch Chrystusa i ze ten Duch otrzymuje wszystko od Chrystusa, skoro
jest napisane: ,,Z Mego wezmie i wam objawi” (J 16, 14)*. Natomiast polemizu-
jac z arianami, Atanazy (ok. 295-373), biskup Aleksandrii, przekonuje, ze jesli
Syn jest prawdziwym i rzeczywistym obrazem Ojca, to w Nim muszg odbija¢
sie wszystkie przymioty Ojca wyrazane pojeciami: wieczno$¢, niesmiertelnosc,
wszechmoc, §wiattosé, Krol, Pan, Bog, Stworca®.

Trzeba jednak zwréci¢ uwage, ze w nieco inny sposéb wyjasnia sens stow:
,»kto Mnie zobaczyl, zobaczyl takze i Ojca” biskup Teodor z Mopsuesti (ok.
350—428), tworca egzegetycznej szkoly antiochenskiej. Wedlug niego, stowa te
wskazujg na doskonale podobiefistwo miedzy Ojcem i Synem™. Nie méwi on
zatem o jednej istocie, lecz o podobienistwie. W takim ujeciu Syn jako obraz Ojca
bytby jedynie do Niego podobny.

Z kolei nad sensem stéw Pana: ,,Ja jestem w Ojcu, a Ojciec jest we Mnie”
zastanawia si¢ biskup Hilary z Poitiers (ok. 315-367). Wedlug niego, oznacza-
ja one, ze te dwa byty, czyli Ojciec 1 Syn, moga wzajemnie wspolistniec¢ jeden
w drugim i zawierac¢ si¢ jeden w drugim. Sg jednak bytami odrebnymi, ktére nie
sa zmieszane, zachowujac odrebna egzystencje — czyli bycie Ojcem 1 bycie Sy-
nem. Byty te zachowuja stan Boski, to znaczy, ze Ojciec istnieje w stanie Boskim
i Syn istnieje w stanie Boskim®'. Dlatego tez Hilary konstatuje, ze Ojciec i Syn
bedac podobni w naturze, sa nierozdzielni. Nie s Oni dwoma bogami, lecz jed-
nym Bogiem. Nie s3 tez jedng osoba, chociaz Ojciec dziala poprzez Syna i mowi
poprzez Syna. Ojciec nigdy nie jest sam, lecz jest zawsze z Synem, tak samo i Syn
nie jest oddzielony od Ojca. Jeden méwi glosem Drugiego™. Dla biskupa Grze-
gorza z Nyssy (ok. 335-394) slowa te oznaczaja wyraznie, ze Ojciec w calosci
swojego bytu jest w Synu i ze Syn w calosci swojego bytu jest w Ojcu. Obecnos¢
Ojca w Synu nie jest obecno$cia dominujaca czy przytlaczajaca, a obecnosc Syna
w Ojcu nie jest obecnoscia niepelna. Dlatego Pan méwi, ze Syn odbiera taka
samg chwale, jakq odbiera Ojciec (] 5, 23) 1,,kto widzi Mnie, widzi takze i Ojca”

¥ Zob. AMBROSE, Sermon against Anxentius 32, ACCSNT, IVb, 130.

¥ Zob. ATHANASIUS, Discourses against the Arians, 1,21, ACCSNT, IVb, 133.

%0 Por. THEDORODE OF MOPSUESTIA, Commentary on John 6, 14, 8-9, ACCSNT, IVb,
130.

1 Por. HILARY OF POITIERS, On the Trinity 3, 1, ACCSNT, IVb, 131.
2 Tamze, 131-132.

w
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oraz ,,nikt nie zna Ojca, tylko Syn” (Mt 11, 27). Wedlug Grzegorza wszystkie te
stowa wskazuja na to, ze chwala i istota Ojca jest taka sama jak chwala i istota
Syna, czyli ze Ojciec i Syn s sobie réwni co do chwaly i co do istoty®. Podob-
nie wyjasnia patriarcha Cyryl Aleksandryjski (375—444), podkreslajac, ze Ojciec
1 Syn sg sobie réwni w istocie. Dlatego Jezus moéwi, ze Jego stowa sa stowami
Ojca i Jego czyny sa czynami Ojca. W konsekwenciji, kto stucha slow Jezusa, ten
stucha Ojca, a kto jest §wiadkiem dzialania Jezusa, ten jest §wiadkiem dziatania
Ojca’. Odnosnie do czynéw Ojca i Syna Augustyn dopowiada, Ze sa zawsze
wspolne. Chociaz wigc Ojciec nie narodzit si¢ z Dziewicy, to jednak narodze-
nie Syna z Dziewicy bylo wspélnym dzietem Ojca 1 Syna. Chociaz Oijciec nie
cierpial na krzyzu, to jednak meka Syna byla dzielem Ojca i Syna. Chociaz Oj-
ciec nie powstal z martwych, to jednak zmartwychwstanie Syna byto wspdlnym
dzielem Ojca i Syna. Dlatego mamy oddzielne osoby w Bogu, ale nierozdzielne
Ich dzialanie™.

Natomiast Ambrosiaster (zm. po 366—384) tlumaczy, ze Ojciec jest w Synu,
poniewaz substancja Ojca i substancja Syna jest jedna i ta sama. Ze wzgledu
na te¢ jedna substancje istnieje jednos$¢ Boga Ojca i Syna i nie ma réznicy sub-
stancjalnej miedzy Ojcem i1 Synem. Poniewaz jednak objawienie si¢ Ojca i ob-
jawienie si¢ Syna jest takie samo i Ich podobienistwo jest takie samo, to w kon-
sekwencji widzenie Syna jest widzeniem Ojca. Ambrozjaster konkluduje swoj
wywod w odniesieniu do stow §w. Pawla, Zze prawdziwe jest powiedzenie: Bég
byt w Chrystusie.

Komentujac ewangeliczne slowa Tomasz z Akwinu zwraca najpierw uwa-
ge, ze pytanie Filipa i odpowiedZ Pana Jezusa §wiadcza o niezrozumieniu osoby
Chrystusa przez Filipa 1 innych uczniow, ktérzy nie znali Chrystusa w Jego Bo-
skiej naturze. Stowa: ,,kto Mnie zobaczyl, zobaczy! takze i Ojca” nie oznaczaja,
ze Syn jest widziany w swojej Boskiej naturze, poniewaz ani Syna, ani Ojca nie
mozna zobaczy¢ w Boskiej naturze, jak jest powiedziane w 1 Tm 1, 17: ,A Kro-
lowi wiekéw niesmiertelnemu, niewidzialnemu, Bogu samemu — cze$¢ i chwala
na wieki wiekow. Amen”. W Synu mozna zobaczy¢ tylko obraz niewidzialnego
Boga, obraz, ktéry jest widzialny w ludzkiej naturze Syna®’. Z kolei komentujac
stowa: ,,Ja jestem w Ojcu, a Ojciec we Mnie”, Tomasz z Akwinu stwierdza, ze
Pan Jezus wypowiada je ze wzgledu na jednos$c¢ istoty, o ktérej moéowi rowniez:
,,Ja 1 Ojciec jedno jestesmy” (J 10, 30). Jego zdaniem, aby zrozumie¢ lepiej te

% Por. GREGORY OF NYSSA, Against Eunomius, 2, 4, ACCSNT, IVb, Downers Grove,
Illinois 2007, 131.

3 Por. CYRIL OF ALEXANDRIA, Commentary on the Gospel of John, 9, ACCSNT, IVb,
Downers Grove, Illinois 2007, 132.

% Zob. AUGUSTINE, Sermon 52,14, dz. cyt., 132.

6 Zob. AMBROSIASTER, Commentary on 2 Corinthians 5,19—21,2, ACCSNT, IVb, Down-
ers Grove, Illinois 2007, s. 131.

57 Por. SW. TOMASZ Z AKWINU, Komentarz. .., dz. cyt., nr 18861889, s. 881-882.
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wypowiedz, trzeba dostrzec réznice miedzy istota w odniesieniu do osoby Bo-
skiej, a istotag w odniesieniu do osoby ludzkiej. Otéz, w tym, co boskie (i divinis),
istota (essentia) pokrywa si¢ z osoba (persona), czyli ,,istota jest rzeczowo (secundum
reml) tozsama z osobg”. Istota Ojca (ojcostwo) jest tozsama z osoba Ojca, nato-
miast istota Syna (synostwo) jest tozsama z osoba Syna. Dlatego slowa ,,Ja jestem
w Ojcu, a Ojciec we Mnie” oznaczaja, ze istota Ojca jest w Synu, a istota Syna jest
w Ojcu. Natomiast zupelnie inaczej rzecz si¢ ma w §wiecie ludzkim (@ hominibus),
co pokazuje Tomasz na przykladzie Sokratesa, twierdzac, Ze ,,istota Sokratesa nie
jest Sokrates, poniewaz Sokrates jest czyms zlozonym (quid compositum)™.

Wspolczesni komentatorzy zwracaja uwage, ze prosba Filipa moze §wiad-
czy¢ o tym, ze oczekiwal on jakiej$ nowej, wspanialej teofanii na wzor teofanii
starotestamentowych, dlatego odpowiedZ Pana Jezusa wyklucza zupelnie ta-
kie oczekiwania®. W zamian za to, w stowach: ,,tak dtugo jestem z wami”, Pan
Jezus odwoluje si¢ do wlasnych stoéw i czynow, ktorych §wiadkiem naocznym
byt Filip. Doswiadczenie Filipa powinno doprowadzi¢ go do trwalego, moc-
nego poznania Jezusa jako widzialnego obrazu i odbicia Ojca. Takie trwale
i mocne poznanie jest jednak poznaniem przez wiar¢®. Dlatego Pan Jezus
odwoluje si¢ do wiary Filipa: ,,Czy nie wierzysz, ze Ja jestem w Ojcu, a Ojciec
we Mnie”.

Egzegeci dostrzegaja tez, ze stowa: ,,Ja jestem w Ojcu, a Ojciec we Mnie”
sa specjalng formula jezykowa, ukazujaca doskonala jedno$¢ miedzy Jezusem
1 Ojcem w Trojcy. Patrzac oczami wiary na Jezusa trzeba zobaczy¢ w Nim Syna
Bozego, ktéry w swojej istocie jest calkowicie ukierunkowany na Ojca, jest caly
w Ojcu. Poniewaz takze Ojciec jest w Synu w sposéb trwaly i staly, dlatego
dziela, ktére czyni Syn, czyni takze Ojciec, to znaczy dziela te sq wspdlnymi
dzietami Ojca i Syna®".

Zakonczenie

Wedtug starozytnej nauki Synodu Rzymskiego Bég chrzescijanski jest Boza
Triada, ktora jest réwnoczesnie Monarchig i Swieta Monada. Monarchia odnosi
si¢ do misterium Ojca, ktory jest jedynym poczatkiem wszystkich rzeczy (arche)
i jedynym pochodzeniem (ar¢h¢) Syna i Ducha®. Natomiast Swieta Monada wy-

8 Tenze, Super Evangelinm S. loannis lectura, oprac. R. Cai, Taurini—-Romae 1951, nr 1891,
str. 355.

¥ Por. L. STACHOWIAK, Ewangelia wedlug sw. Jana, dz. cyt., s. 313-314.

% Na doskonalto$¢ poznania przez wiare wskazuje forma perfectum czasownika poznaé
(égnokas) uzyta w tekscie: por. R. SCHNACKENBURG, Deas Johannesevangeliun, HTKNT IV/3,
Freiburg—Basel-Wien 1979, s. 77.

1 Por. R. SCHNACKENBURG, Das Johannesevangelinm, att. cyt., s. 78.

2 Por. B. SESBOUE, Big zbawienia, dz. cyt., s. 163.
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raza jednos§¢ Boga, ktory jest jednym scalonym w sobie bytem. Boza Triada z ko-
lei najpelniej wyraza tajemnice jednego Boga w Trojcy, poniewaz wskazuje na
odrebno$é Ojca, Syna i Ducha w jednym Bogu — Swictej Monadzie.

Boza Triada jako Monarchia jest Bogiem wszechmogacym i Stwoérca
wszechrzeczy, Pantokratorem. Réwnoczesnie wyrazenie Boza Triada okresla
Boga, ktory jest bliski cztowiekowi. Chece On obdarzy¢ ludzi swoim szczesciem
(chwala) i udzieli¢ kazdemu czlowiekowi prawdziwego dobra, nawet jesli wyma-
ga to poddania czlowieka jakiej$ probie.

W Bozej Triadzie jest Ojciec, jest Jezus Chrystus, czyli Logos, ktory jest
réwnoczesnie Synem Ojca, 1 jest Duch Swiety. Miedzy Ojcem i Synem istnieje
relacja, ktora okreslajg stowa Pana Jezusa: ,,Ja i Ojciec jedno jestesmy” (J 10, 30).
Z kontekstu tej wypowiedzi wynika, Zze Ojciec i Syn posiadaja wszystko razem,
poniewaz Ojciec daje Synowi nie tylko Kosciél (owce), ale takze — méwiac je-
zykiem Augustyna — przekazuje Mu: bycie Bogiem, bycie wspotwiecznym z Oj-
cem, bycie réwnym z Ojcem w istocie, bycie Jego Stowem, bycie Jego Synem bez
poczatku, bycie jasnoscia Jego swiatta. Ojciec i Syn majq tez t¢ sama moc Boska,
symbolizowang przez metafore reki.

Ojciec i Syn w Bozej Triadzie nie sa jedng i ta sama osoba. Na odrebnos¢
0s6b w wypowiedzi Pana Jezusa wskazuja stowa: ,,Ja i Ojciec” (a nie: ,,Ja, ktory
jestem Ojcem”) oraz stowo ,,jeste$my” (a nie: ,,jestem”). Natomiast termin ,,jed-
no” (gt. ousia, Yac. unum), wyraza jednos¢ Ojca, Syna i Ducha w istocie, jednos¢
w uczuciach i jednos¢ w mitosci. Posrednio wskazuje tez na jedno$¢ mocy, ktora
przejawia si¢ we wszystkich sakramentach Kosciola. Jedno$¢ Bozej Triady jest
inna niz jedno$¢ spotykana w stworzeniach.

Istoty Bozej Triady nie mozna zobaczy¢, ale mozna ja poznac przez wiare,
patrzac na osobe i zycie Jezusa Chrystusa, ktéry méwi: ,,Ja jestem w Ojcu, a Oj-
ciec we Mnie” (J 14, 11). Jego ziemskie zycie jest widzialnym przejawem istoty
Boga. Chociaz w kazdym czlowieku istnieje obraz niewidzialnego Boga (Rdz
1, 206), to jednak czlowiek nie jest obrazem Boga tak jak Bég-Czlowiek, Jezus
Chrystus, poniewaz tylko o Nim jest powiedziane, Ze jest ,,odblaskiem chwaly
1 odbiciem hipostazy” Ojca (Hbr 1, 3). Dlatego stowa: ,,Ja jestem w Ojcu, a Oj-
ciec we Mnie” oznaczaja, ze w Jezusie Chrystusie sa widoczne wszystkie przy-
mioty Ojca. Ojciec jest w Synu w calosci swojego bytu, to znaczy jest w Nim
obecny taki, jaki jest. Podobnie Syn jest w Ojcu w calosci swojego bytu, czyli
taki, jaki jest. Taka obecno$¢ jest mozliwa, poniewaz istota Syna (synostwo) po-
krywa si¢ w Boskiej Triadzie z istnieniem osobowym (osobg) Syna, a istota Ojca
(ojcostwo) pokrywa si¢ z istnieniem osobowym (osoba) Ojca.

Oijciec i Syn wspolistnieja w Swictej Triadzie. Bedac jednym Bogiem sa nie-
rozdzielni i sa zawsze razem. Ojciec dziala poprzez Syna i méwi poprzez Syna.
We wspotistnieniu Ojca i Syna istnieje doskonala harmonia. W Boskiej Triadzie
nie ma zadnej dominacji ani réznicy w godnosci i chwale.

Chociaz nauka Synodu Rzymskiego o Jednym Bogu w Trojcy jest wyrazona
starozytnymi i juz zapomnianymi pojeciami czy terminami, to jednak jej tresé
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zachowuje $wiezo$¢ i aktualnosé, dzigki Slowu BozZemu wypowiedzianemu
przez wcielone Stowo: ,,Ja 1 Ojciec jedno jestesmy” 1,,Ja jestem w Ojcu, a Ojciec
we Mnie”.

L’attualita della dottrina trinitaria
dell’antico Sinodo a Roma (circa 263)

Sommatio

Larticolo ¢ una prova della reinterpretazione dell'insegnamento del sinodo
il quale riflette sul dogma della Santissima Trinita in confronto alle eresie di
modalismo sabeliano e triteismo. Si cerca d’intendere il senso dei concetti anti-
chi di ,,monarchia”, ,,monada”, ,,triada” con i quali il Sinodo descrive il dogma.
Iattualita dell'insegnameto del Sinodo dipende dalla Parola di Dio che va sco-
perta nei testi biblici i quali si trovano in base di tale insegnameto. Ne troviamio
espressamente i due testi evangelici con le parole di Gesu: ,,lo e il Padre siamo
una cosa sola (Gv 10, 30) e ,,Io sono nel Padre e il Padre ¢ in me” (Gv 14, 11).
Llespressione ,,una cosa sola” indica che esiste un solo Dio, il quale viene chia-
mato nell'insegnamento del sinodo una monarchia e una monada. ,,Una cosa
sola” significa una natura e una sostanza dell'unico Dio. Pero Dio non ¢ solo il
Padre. In Dio c’¢ il Padre e il Figlio, e lo Spirito Santo. Allora Dio viene chiama-
to dal sinodo la triada. Il Figlio ha la stessa natura, la stessa sostanza, la stessa
potenza, la stessa dignita del Padre, perche dal Padre riceve tutto. Egli ¢ anche
I'immagine del Padre. Siccome il Padre ¢ nel Figlio, tutte le qualita del Padre
sono viste nel Figlio che in Gesu Cristo si ¢ fatto uomo. La presenza del Padre
nel Figlio non ¢ una presenza dominante. Per cui il termine monarchia non va
inteso nel senso del subordinazianismo.

Traduzione Wiodzimierz Wotyniee
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OBRAZ BOGA OJCA
W TEOLOGII PAWLOWE]

Idea ojcostwa Boga znana byla w Starym Testamencie. Wykrystalizowata
si¢ wraz z utworzeniem ludu izraelskiego. Kiedy Jahwe wkroczyt w jego historie
1,,syna swego wywiodt z Egiptu” (Oz 11, 1), wtedy Izrael zaczal nazywac siebie
,»synem Jahwe”, | pierworodnym” (Wj 4, 22). Zaznaczy¢ jednak trzeba, ze Jahwe
1 Izrael nie na ten sam sposéb byli Ojcem i synem. Powodem bylta niewiernosé
Izraela; Bog byt zawsze wiernym Ojcem, Izrael ,,odchodzil od Boga” (Oz 11, 2).
Relacja indywidualna synostwa, wprawdzie nie wykluczona, ale nie byta od razu
uwypuklona w ST. W Syr 4, 10 znajduje si¢ pouczenie: ,,BadZ ojcem dla sierot,
jakby mezem dla ich matki, a staniesz si¢ jakby synem Najwyzszego, i mitowac
ci¢ On bedzie bardziej niz twoja matka”. Idea ojcostwa Bozego rozwijala sie
1 poglebiala w wyniku ksztaltowania Izraela przez Boga (,,Bowiem karci Pan,
kogo miluje, jak ojciec syna, ktérego lubi” — Prz 3, 12), obejmujac nie tylko Izra-
elitow, ale stopniowo takze pogan. W kontekscie powszechnej réwnosci istot
stworzonych Bég stawal si¢ Ojcem wszystkich ludzi (Jon 4, 10n)'.

W Corpus Panlinum termin theos 1 patér pojawia si¢ 40 razy. W listach proto-
pawlowych? theos pater wystepuje 9 razy oraz z wlaczeniem spdjnika £ai jako theos
kai patér takze 9 razy. Sam termin pater; odnoszacy si¢ do Boga, zastosowany jest
w Rz 6, 412 Kor 6, 18. Z czestego uzywania terminu pater w listach §w. Pawla
wynika, ze dla Apostota Bég jest przede wszystkim Ojcem’.

* Prof. dr hab. Ewa Jezierska OSU — PWT we Wroclawiu.

' PH. SCHUNGEL, Ojciec, w: Praktyezny stownik biblijny, red. A. Grabner-Haider, thum.
i oprac. T. Mieszkowski, P. Pachciarek, Warszawa 1999, s. 886-887; J.D. DUNN, The Theology of
Paul the Apostole, Cambridge 1998, s. 43—46.

2 Chodzi o listy, ktérych Pawlowe autorstwo nie jest dyskutowane; tych w artykule nie
uwzgledniamy, zatem: Ef, Kol, 2 Tes, 1-2 Tm, Tt.

* J. ZALESKI, Obrag Boga Ojea, w: Teologia Nowego Testamentu, t. 111: Listy Pawlowe, Katolickie
i List do Hebrajezykow, red. M. Rosik, Wroctaw 2008, s. 19-20.



106 Ewa J. Jezierska OSU

W teologii Pawlowej, ktora opieramy na listach protopawlowych, ojcostwo
Boze ukazane jest jakby tréjstopniowo (tréjplaszczyznowo): Bog jest przede
wszystkim Ojcem Jezusa Chrystusa, Jezus jest wiec Synem Bozym. Bog jest tak-
ze Ojcem wszystkich ludzi ochrzczonych. Boég, réwniez jako Ten, ktory swiat
1 wszelkie istoty na nim Zyjace sam stworzyl, 1 jest Stworzycielem calego kosmo-
su, jest tez Ojcem calego stworzonego Swiata.

Podany temat artykutu rozpatrzony zostanie w tych trzech aspektach.

1. B6ég — Ojcem Jezusa Chrystusa

Tekst 2 Kor 1, 3 blogostawi Boga i nazywa Go Ojcem milosierdzia, Bo-
giem pociechy. Latwo jednak zauwazy¢, ze cho¢ tekst wychwala Boga za Jego
taskawos$¢ wzgledem czlowieka, to wymienia Go razem z Jezusem Chrystusem:
,,Blogoslawiony Bog 1 Ojciec Pana naszego Jezusa Chrystusa, Ojciec milosier-
dzia 1 Bég wszelkiej pociechy”.

Bog Biblii w teologii Pawlowej ma nowy rys, ktory wynika z faktu obja-
wienia si¢c Boga w Jezusie Chrystusie i zbawiania ludzi przez Chrystusa, Syna
Bozego. Dlatego Pawel nazywa Boga ,,Ojcem Pana naszego Jezusa Chrystusa”
(2 Kor 1, 3). Nie jest to sprzeczne z monoteizmem zydowskim i judeochrzesci-
janskim, zaden z tych monoteizméw nie doznaje uszczerbku przez nazywanie
Jezusa Synem Bozym, poniewaz Jezus Chrystus przyszed! po to, by zaprowadzi¢
na ziemi panowanie Boga®. Synostwo Chrystusa (naturalne synostwo) zawiera
w sobie nasze dzieciectwo. Chrystus spelniajac wole Ojca, realizujac zbawczy
plan Ojca, wystuzyl ludziom dar synostwa przybranego. Dlatego Pawel w li-
stach czesto mowi o ,,0jcu naszym”, ale zawsze dodaje, ze jest On ,,Ojcem Pana
Jezusa Chrystusa”.

W listach protopawlowych okreslenie Boga jako Ojca Jezusa Chrystusa wy-
stepuje w Rz 15, 5-6 (,,Bog [...] niech sprawi, abyscie |...] zgodnie jednymi usta-
mi wielbili Boga 1 Ojca Pana naszego Jezusa Chrystusa”), w 2 Kor 1, 3 (,,Blo-
gostawiony Bog i Ojciec Pana naszego Jezusa Chrystusa”), w 2 Kor 11, 31 (Bég
1 Ojciec Pana Jezusa |[...] wie, ze nie ktamie”). W kilku tekstach terminy ,,Bég”
oraz ,,Ojciec” polaczone sa spojnikiem a7, ,,Bog 1 Ojciec” (Ga 1, 4; Flp 4, 20,
1 Tes 1, 3; 3, 13), co wskazuje (jak twierdza niektorzy biblisci), ze wystepujace
zdania zaczerpnicte sa z liturgii®. Nie wdajac si¢ w dyskusje nad rola spojnika kai
w wytrazeniu ,,B6g 1 Ojciec Pana naszego Jezusa Chrystusa™, zauwazy¢ trzeba,
ze w Pawlowych tekstach chodzi przede wszystkim o okreslenie Boga jako Ojca
Jezusa Chrystusa, naszego Pana, czyli tego, ktéry dla wyznawcow jest Kyriosen
(Panem).

* 1.D.G. DUNN, The Theology of Paul the Apostle, Cambridge 1998, s. 242-243.
5 J. ZALESKI, Obraz Boga Ojea, dz. cyt., s. 21.
¢ Tamze, s. 22.
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Formuta ,,B6g Ojciec Pana naszego Jezusa Chrystusa”, wystepujaca w li-
stach Pawlowych, pojawia si¢ w réznych kontekstach. W tekstach méwiacych
o Bogu w chwale formuta wystepuje w kontekscie modlitwy uwielbienia, np.
,,Blogostawiony Bég 1 Ojciec Pana naszego Jezusa Chrystusa, Ojciec milosier-
dzia 1 Bog wszelkiej pociechy” (2 Kor 1, 3), w stowach obrony apostolskiego au-
torytetu przez Pawla, np. ,,Jezeli juz trzeba si¢ chlubi¢, bede si¢ chlubil z moich
stabosci: Bog i Ojciec Pana naszego Jezusa Chrystusa, ktory jest blogostawiony
na wieki, wie, Zze nie ktami¢” (2 Kor 11, 31), w kontekscie chwaly naleznej Bogu,
np. ,,[Bog niech sprawi, byscie| zgodnie jednymi ustami wielbili Boga i Ojca
Pana naszego Jezusa Chrystusa” (Rz 15, 6). Ten sam Bog jest zrodlem pociechy:
,,Blogostawiony Bog 1 Ojciec |[...], Ten, ktéry nas pociesza” (2 Kor 1, 4), jest
w stanie sprawi¢, by chrzescijanie zgodnie, jednomyslnie wielbili ,,Boga i Ojca
Pana naszego Jezusa Chrystusa” (Rz 15, 4-06).

Formuta ,,Bég i Ojciec Pana naszego Jezusa Chrystusa” wyraza przekona-
nie pierwotnego Kosciola, ze Bég nie potrzebuje objawiac si¢ tylko jako Bog
Izraela, lecz jako Ojciec swojego Syna, jako Bog, ktéry ma osobiste relacje ze
swoim Synem i z ludzmi’.

Na bliskie relacje Jezusa Chrystusa z Bogiem wskazuja teksty zawiera-
jace polaczenie rzeczownikéw Theos i hyios (syn). Ga 4, 4 stwierdza, ze ,,Gdy
jednak nadeszla pelnia czasu, zestal Bég Syna swego (eksapésteilen ho theos ton
hyion), zrodzonego z niewiasty, zrodzonego pod Prawem”. Bég Ojciec dal lu-
dziom Syna, wcielonego w posta¢ czlowieka, a uczynil tak dlatego, ,,aby [Syn]
wykupil tych, ktérzy podlegali Prawu”, czyli wyzwolil ludzi spod zaleznosci
od Prawa, by stali si¢ synami Boga (,,aby$my mogli otrzymac przybrane sy-
nostwo”). Zatem Bog zeslal na ziemie swego Syna, by dzicki Niemu, dzigki
Jego zbawczemu dzietu (jakie zaplanowal Ojciec), czlowiek mogl stac sie sy-
nem Bozym, by wszed! w bliski, synowski kontakt z Bogiem Ojcem (Ga 4, 5).
I dla potwierdzenia tego usynowienia, czlowiek obdarzony zostal Duchem
Syna Bozego, ktory potwierdza to usynowienie czlowieka wolaniem do Ojca:
»Abba” (Ga 4, 6).

Czyn Boga Ojca, zeslanie Syna na ziemie, stwierdza tekst Rz 8, 3 mowiac,
ze Bog ,,zeslal Syna swego (ho theos ton eauton hyion pempsas) w ciele podobnym do
ciala grzesznego”, nadto tekst okresla dokonane dzielo Syna: ,,dla [usunigcia]
grzechu wydal w tym ciele wyrok potepiajacy grzech”. Pawlowy list przypomi-
na, ze Bég nie oszczedzil swego Syna Weielonego, ale Go za ,,wszystkich wydal”
(Rz 8, 32)%. Jezus ,,zostal wydany” za grzechy ludzi (Rz 4, 25). Wydaniem tym,
byta $mier¢ na krzyzu: Chrystus ,w zewnetrznym przejawie uznany za czlowie-
ka [...], stawszy si¢ postusznym [Ojcu] az do $mierci — i to $mierci krzyzowej”
(Flp 2, 7-8). 1 Tes 2, 15 wyraza przekonanie tradycji o odpowiedzialnosci Zy-
doéw za $mieré Jezusa (,,[Zydzi] i Pana Jezusa zabili”).

7 J. ZALESKI, Obraz Boga Ojea, dz. cyt., s. 24.
8 .D.G. DUNN, The Theology of Paul Apostole, dz. cyt., s. 224-225.
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Po dokonaniu dzieta zbawczego Bég Ojciec wskrzesil z martwych Jezusa
(Ga 1, 1; 1 Kor 15, 3-4). Tekst 1 Tes 4, 14 potwierdza $mier¢ i zmartwychwsta-
nie Jezusa przytaczajac starozytna formule wiary o $mierci i zmartwychwstaniu
Jezusa. O jej starozytnosci $wiadczy to, ze tylko ona posluguje sie, wystepuja-
cym jeden tylko raz w listach Pawlowych, czasownikiem anistanai (anistas znaczy
wskrzeszaé, zmartwychwstawac) w odréznieniu od czasownika egeirein (wstawac,
podnosi¢, zmartwychwstac), ktéry Apostol stosuje tam, gdzie méwi o zmar-
twychwstaniu wzglednie o wskrzeszeniu Jezusa — por. np. 1 Kor 15, 3-4)°.

Po wskrzeszeniu, Bog wywyzszyl Jezusa ,,nad wszystko”, nadajac Mu imi¢
,»Pan” (Flp 2, 9-11). To wywyzszenie Jezusa przez Ojca uznaly wszystkie istoty
ziemskie, niebieskie 1 podziemne i oddaty Mu pokton (Flp 2, 10-11). Wskrze-
szony przez Ojca Jezus — Pan ,,siedzi po prawicy Boga” i przyczynia si¢ za tymi,
za ktérych §mier¢ ponidst (Rz 8, 34). Odkupiong przez Bozego Syna ludzkos¢
Bég Ojciec dal we wladanie zmartwychwstalego Jezusa, ktory to swoje krole-
stwo przekaze Ojcu na koncu czaséw, po pokonaniu wszelkich ,,Zwierzchnosci,
Wtadz i Mocy”, po pokonaniu takze $§mierci. I sam Syn, Bég-Weielony, ,,zosta-
nie poddany Temu, ktéry Synowi wszystko poddal, aby Bog byl wszystkim we
wszystkich” (1 Kor 15, 24-28)".

Jezus Chrystus — Syn Bozy i Czlowiek — Bég Weielony z postuszenstwa Ojcu
wydal si¢ za ludzi, poniést Smier¢ krzyzowa za grzesznikéw. Stal sie tym samym
posrednikiem pojednania czlowieka z Bogiem, jego usprawiedliwienia przed Bo-
giem i krélowania w wiecznosci. Jezus zostal wskrzeszony przez Boga Ojca, wzie-
ty do nieba 1 ,,posadzony po Jego prawicy”, czyli obdarzony chwalg réwna Ojcu.

2. Bég — Ojcem cztowieka

Bog, ktory jest przede wszystkim Ojcem Jezusa Chrystusa, jest takze Ojcem
kazdego czlowieka. Najpelniej i wyraznie prawde o Bogu jako Ojcu czlowieka
wyraza 2 Kor 6, 18: ,,i bede wam Ojcem, a wy bedziecie moimi synami i corka-
mi— moéwi Pan wszechmogacy”. Zdanie to jest, niewatpliwie, nieco zmienionym
(przez wprowadzenie liczby mnogiej zaimka osobowego 1 wzmianki o cérkach)
cytatem ze ST (2 Sm 7, 14) i stwierdza wyraznie ojcostwo Boga wobec wierza-
cych. Podobna mysl o Bogu, Ojcu chrzescijan wystepuje w 1 Kor 8, 6: ,,dla nas
istnieje tylko jeden Bog, Ojciec, od ktérego wszystko pochodzi i dla ktérego
my istniejemy, oraz jeden Pan, Jezus Chrystus, przez ktérego wszystko si¢ stato
i dzieki ktéremu takze my jestesmy”!.

Bog jest Ojcem czlowieka jako jego Stworca, ale daleko bardziej przez dzie-
o swego Syna, dzigki ktéremu czlowicek stal si¢ ,,synem Bozym”. Bég bowiem

’ E. JEZIERSKA, Chrystologia, w: Teologia Nowego Testamentn, dz. cyt., t. 11, s. 98.
10 Tamze, s. 74—101.
. ZALESKI, Obraz Boga Ojea, dz. cyt., s. 67—68.
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zeslal swego Syna, by ,wykupil tych, ktérzy podlegali Prawu” i by ci ,;wyku-
pieni” otrzymali przybrane synostwo (Ga 4, 4-5). Duch Swicty poswiadcza
wyzwolenie ze stanu podobnego do niewolnictwa i przybranie za synéw przez
Boga (Rz 8, 15-16; Ga 4, 5-7)".

Termin pater w stwierdzeniu o zmartwychwstaniu Chrystusa — ,,powstal
z martwych dzigki chwale Ojca” (Rz 6, 4) odnosi si¢ bezposrednio do Ojca,
sprawcy wskrzeszenia Chrystusa. Chrzedcijanin przyjmujacy chrzest otrzymuje
gwarancje, ze tak jak Chrystus, tak i on dzi¢ki Ojcu otrzyma udzial w Zyciu
wiecznym. W szerszym kontekscie tresci w. 4 (Rz 6, 1-4) Apostol przypomina,
ze przez chrzest wierzacy wlaczony zostal w $mier¢ 1 zmartwychwstanie Chry-
stusa, zostal pogrzebany po to, by razem z Chrystusem powsta¢ do nowego
zycia. A wszystko to stalo si¢ mozliwe ,,dzigki chwale (mocy) Ojca”. Rola Ojca
podkreslona zostala zaréwno w odniesieniu do Chrystusa, jak i chrzescijanina
wlaczonego w Jego (Chrystusa) los"”.

W stosunku do chrzescijan Ojcostwo Boze oznacza, ze Bég jest zrodlem Zycia
duchowego wierzacych i obdarza mitoscia, ktora ogarnia cale ich Zycie. On wspol-
dziala w nimi, ,,z tymi, ktoérzy sa powolani wedlug [Jego] zamiaru” (Rz 8, 28)
1udziela pomocy we wzrastaniu w swictosci (,,nie powolal nas Bég do nieczystosci,
ale do swigtosci” — 1 Tes 4, 7). Bég takze wzywa ,,do swego krélestwa i chwaly”
(1 Tes 2, 12) i poucza chrzescijan, ,,aby si¢ wzajemnie mitowali” (1 Tes 4, 9),1 ocze-
kuje od nich postuszedstwa (Rz 16, 19) i dziecigcej wdzigcznosci (1 Tes 5, 18)™

Bog Ojciec pragnie, by chrzedcijanie upodobnili si¢ do obrazu Jego Syna
(Rz 3,18), by byli ,,na wzor obrazu Jego Syna” (Rz 8,29). Proces upodobniania
si¢ do Syna podczas zycia doczesnego moze by¢ naznaczony cierpieniem. Ale
udzial ,w Jego [Chrystusa] cierpieniach” (Flp 3,10), doprowadzi do pelnego
zmartwychwstania i znalezienia si¢ w Nim, w Jezusie Chrystusie (por. Flp 3,9).

Chrzescijanie, jako dzieci Boze, obdarzone na chrzcie Duchem Swifgtym,
zwracajq si¢ do Boga zawolaniem: 4bba, poniewaz otrzymali ,,ducha przybrania
za synow, w ktérym moga wolaé «Abba — Ojcze»” (Rz 8, 15). WyraZnie moéwi
Apostol: ,,Na dowdd tego, ze jestescie synami, Bég wyslal do serc naszych Du-
cha Syna swego, ktory wola: Abba, Ojcze” (Ga 4, 6). Abba (tatusiu), to czuly
zwrot uzywany przez dzieci; Zyd nigdy do Boga nie o$mielil si¢ zwrécié stowem:
Abba. Natomiast Jezus wolal do Ojca Abba w Ogréjcu (Mk 14, 36), co $§wiadczy
o Jego osobistej relacji do Boga. Zwracanie si¢ chrzescijan w modlitwie do Boga
Abba podkresla przebywanie 1 dzialanie w nich Ducha Bozego (,,Duch wspiera
swym $wiadectwem naszego ducha, ze jesteSmy dzie¢mi Bozymi” — Rz 8, 16).

2 D. GUTHRIE, R.P. MARTIN, Bdg, w: Stownik teologii sw. Pawla, red. G.E. Hawthorne,
R.P. Martin, D.G. Reid, red. wyd. pol. K. Bardski, Warszawa 2010, s. 68-69; ].D.G. DUNN, The
Theology of Panl the Apostole, dz. cyt., s. 38—43.

3 D. GUTHRIE, R.P. MARTIN, Bdg, dz. cyt., s. 69.

Y Ojeiec, w: Leksykon biblijny, red. ER. Rienecker, G. Maiet, red. wyd. pol. W. Chrostowski,
Warszawa 2001, s. 566—567.
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Duch Swiety jest tym, ktéry umozliwia czlowiekowi uznanie Boga za kogo$
bliskiego, znajomego.

Ten Bég, Ojciec Jezusa Chrystusa, ktory nazwany jest ,,Ojcem milosierdzia
1 wszelkiej pociechy”, uzdalnia wierzacych do tego, by 1 oni mogli ,,pocieszac
tych, co sa w jakiejkolwiek udrece” (2 Kor 1, 3. 4), by mogli §wiadczy¢ dobro
drugim.

3. Bog Stworca — Ojcem wszelkiego stworzenia

Bog jest Stworzycielem calego $wiata, kosmosu. Wszystko, co istnieje — caty
swiat (lacznie z czlowiekiem) — zostalo stworzone przez Boga: ,wszystko po-
chodzi od Boga” (1 Kor 11, 12) i stworzone zostalo takze dla Niego. Apostot
moéwi: ,,dla nas istnieje jeden Bog, od ktérego wszystko pochodzi i dla ktérego
my istniejemy” 1 Kor 8, 6). Ziemia jest wiec wlasnoscig Boga 1 takze wszystko,
co na niej istnieje, nalezy do Boga (1 Kor 10, 206).

Bedac Stworzycielem, Bog jest takze Ojcem wszystkiego, co stworzyl, po-
niewaz caly czas czuwa nad swoim dzielem, nad stworzeniem, i dla tego stwo-
rzenia przewidzial takze przyszlosc.

Stworzenie odzwierciedla dzielo Boga-Stworcy, ukazuje Jego przymioty:
,wiekuista Jego potega oraz bostwo, staja si¢ widzialne dla umystu przez Jego
dzieta” — Rz 1, 20), ale na skutek niewiernosci stworzenia, migdzy nim a Stwor-
ca istnieje pewien dystans. Znalezli si¢ bowiem tacy, ktorzy ,,prawde Boza prze-
mienili w klamstwo 1 stworzeniu oddawali cze$¢ i stuzyli jemu zamiast stuzy¢
Stworcy, ktory jest blogostawiony na wieki” (Rz 1, 25)".

Teologia Pawlowa nie interesuje si¢ pytaniem o sposob stworzenia $wiata.
W oparciu o symbolike starotestamentowsq i symbolike judaizmu moéwi, ze sto-
wo Boga dalo poczatek wszelkiemu stworzeniu (2 Kor 4, 6 — ,,rozkazal ciemno-
sciom”). Natomiast zatrzymuje si¢ na pytaniu, ktore jest wazniejsze, mianowicie,
dzigki czemu to stworzenie zaistnialo. W ST Ksiega Rodzaju w w. 1, 2 moéwi,
ze dziatal Duch: ,,Duch Bozy unosit si¢ nad wodami”. Wedtug Pawla dzielo
stworzenie dokonalo si¢ w Chrystusie, wszystko zostalo stworzone ,,w Nim”
(»,dla nas istnieje tylko jeden Bég, Oijciec, |...] oraz jeden Pan, Jezus Chrystus,
przez ktorego wszystko sie¢ stalo 1 dzigki ktéremu takze my jestesmy” — 1 Kor
8, 5-0, ,,wszystko z Niego i przez Niego, 1 dla Niego jest wszystko” — Rz 11, 30).
Takie ujecie poczatku stworzenia wyraznie nawiazuje do zydowskiego wyznania
Sgema: ,,Stuchaj, Izraelu, Pan jest naszym Bogiem — Panem jedynym...” (Pwt

6, 4-9).

5 J. GNILKA, Pawet 3 Tarsu. Apostol i Swiadek, tham. W. Szymon, Krakéw 2001, s. 273~
278.
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Boski cel stworzonego porzadku wyraza si¢ nie tylko w tym, ze Bog stwo-
rzyl Swiat przez (dia) Chrystusa, ale trzeba dodaé, ze stworzyl tez i dla (ed)
Chrystusa (1 Kor 1, 5-6). Po usunigciu wszelkich Wiadz przeciwnych Bogu,
nastapi ostateczne zakonczenie panowania Chrystusa, ktory: ,wszystko rzuci
pod stopy swego Boga-Ojca”, ,,wszystko bedzie Ojcu poddane” (por. 1 Kor
15, 27). I nastanie panowanie Boga Ojca. Swiat stworzony przedstawia si¢ wiec
jako dzielo bardziej chrystocentryczne niz antropocentryczne.

Swiat, w ktérym zyja chrzeicijanie, cechuje przemijanie (1 Kor 7, 31:
,»przemija [...] postac tego §wiata”). Prawdziwa ojczyzng chrzescijan, do ktore;j
tesknia, jest niebo. To w nim wlasnie zamieszkaja po paruzji Chrystusa (,,Na-
sza bowiem ojczyzna jest w niebie. Stamtad tez jako Zbawcy wyczekujemy
Pana naszego, Jezusa Chrystusa” — Flp 3, 20-21). W tym oczekiwaniu przy-
szlej ojczyzny, w losach czlowieka na ziemi, uczestniczy cale stworzenie, ktore
jest trwale powigzane z czlowiekiem'. Cala natura nierozumna jeczac i wzdy-
chajac, z upragnieniem wyczekuje wybawienia. Stworzenie oczekuje bowiem
,»objawienia si¢ synow Bozych” (Rz 8, 19). Poddane ono zostalo marnosci,
bedac wykorzystane przez grzesznego czlowieka do ztych celow (by¢ moze,
moéwige o ,wykorzystaniu, pohanbieniu” natury, tekst ma na uwadze grzech
Adama)", dlatego cierpi. Stworzenie ma jednak nadzieje, ze i ono wraz z czlo-
wiekiem ,,zostanie wyzwolone z niewoli zepsucia, by uczestniczy¢ w wolnosci
i chwale dzieci Bozych” (Rz 8, 19-22). Teologia Pawlowa przekazuje wiec mysl
o udziale calej natury stworzonej przez Boga w szczg¢sciu czlowieka na koncu
czasow.

Bog-Stworzyciel zajmuje si¢ Swiatem, wszelkim stworzeniem, ktore stwo-
rzyl i stale wplywa na porzadek stworzenia. Jako Stworca kosmosu, dal wszech-
$wiatu prawa, ktérymi ma si¢ kierowaé; Bog zainteresowany jest zyciem wszyst-
kich swoich stworzen. Nie zostawil ich swojemu losowi (na Areopagu Pawel
powiedzial, ze Bég daje ludziom i innym stworzeniom tak Zycie, jak 1 oddech
— Dz 17, 25); troska obejmuje wszystkie aspekty ich zycia. Opatrzno$¢ Boza
czuwa nad wszelkim stworzeniem, w szczegélnosci czuwa nad czlowiekiem.
W sposob specjalny Bog troszezy sie o swéj lud wybrany, pomaga w chwilach
trudnych. Dziala we wszystkim dla dobra tych, ktérzy Go kochaja i zostali
przez Niego wybrani; a jesli nawet zostali wybrani do cierpienia, cierpia dla
Niego (Rz 8, 28)"®. Czlowickowi Bog przygotowal chwale wieczng (Rz 8, 30),
a calemu stworzeniu nadziej¢ wyzwolenia z zepsucia 1 uczestniczenia ,;w wol-
nosci i chwale dzieci Bozych” (Rz 8, 21).

16 J. GNILKA, Pawel 2 Tarsu., dz. cyt., s. 278.

7 Por. Biblia Tysiaclecia, wyd. 5, ptzyp. do Rz 18,19nn.

8 D. GUTHRIE, R.P. MARTIN, Bdg, dz. cyt., s. 66—68; , ].D.G. Dunn, The Theology of Paul
the Apostle, dz. cyt., s. 31-33.
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Zakonczenie

Powyzsze opracowanie zwraca uwage na Ojcostwo Boga. Bég w ujeciu
teologii Pawlowej jest przede wszystkim Ojcem Jezusa Chrystusa, nazywanego
przez $w. Pawla ,,Panem naszym?”, wigc Kyriosemr — Bogiem. Dzigki Jezusowi
Chrystusowi czlowiek wszedl do rodziny Bozej jako ,,syn Bozy” (przybrany).
W sposob specjalny, dla zaslug Syna Bozego, Bog stal si¢ Ojcem czlowieka. Ale
Bog jako Stworzyciel kosmosu jest takze Ojcem calego stworzenia i kazdego
ze stworzen (ale w specjalny sposéb jest Ojcem czlowieka). Upodabniajac czto-
wieka do Weielonego swego Syna, Bog darowal czlowiekowi udzial w przyszlej
chwale wiecznej, a cala nature obdarzyl nadzieja uczestniczenia w chwale wraz
z czlowiekiem. Zatem caly $wiat ozywiony i nieozywiony zmierza ostatecznie
ku Bogu Ojcu, a swoje wypelnienie znajdzie w Bozej szczesliwosci.

I’image de Dieu le Pére dans la théologie paulinienne
Résumé

Le but de cette étude est d’aborder une question fondamentale du christia-
nisme. Cette question est apparue dans les Evangiles et dans d’autres livres du
Nouveau Testament surtout dans les Lettres de saint Paul. II est clair que Paul
a été admis parmi les apotres au titre de sa vocation particuliére. Sa facon de pre-
cher et son temoignage ont des éléments typiques pour lui. Le caractere parti-
culier de la vocation apostolique de Paul lui a surement donné une connaissance
originale des mysteres de Dieu. Dans la tradition biblique on note I'association:
Dieu créateur et Dieu libérateur, maitre du cosmos comme de I’histoire, Dieu le
Pére de 'homme.

Iarticle souligne que Dieu est présenté par la théologie paulinienne comme
Dieu Pere de Jésus Christ, Dieu Pere de tous les hommes baptisés et aussi com-
me Créateur du cosmos. Dieu est le Pére de toute la Création du monde.

Traduit par Ewa ]. Jezierska OSU
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ROLA I ZNACZENIE

WYCHOWANIA MORALNEGO

W CALOKSZTALCIE

PROCESU WYCHOWAWCZEGO RODZINY

Rozwoj czltowieka polega na zachodzacych w nim zmianach oznaczajacych
wzrost mozliwosci tkwiacych w nim i nalezacych do niego albo tez na pozy-
skiwaniu nowych mozliwoséci pochodzacych z zewnatrz. Owe zmiany moga
dokonywac si¢ w oparciu o wlasne sily lub tez pod wplywem zewnetrznych
impulséw i zewnetrznej pomocy.

Rozwoj powinien dotyczy¢ wszystkich dziedzin zycia ludzkiego: sfery reli-
gijnej, duchowej, psychicznej i biologiczne;'.

Rozw6j lub destrukcja danej osoby moze by¢ konsekwencija nie tylko jej
osobistych wyboréw, ale takze wplywow wychowawczych srodowiska. Dlatego
szukajac $srodkow zaradczych w celu przeciwdzialania wielu negatywnym zjawi-
skom, w tym narastajacej agresji i autoagresji, trzeba zwrocic si¢ ku problematy-
ce wychowania moralnego.

Czlowiek zyje w okreslonym $rodowisku spolecznym, ktére wplywa na jego
wychowanie: przekazuje okres§lone wartosci i wynikajace z nich normy postepowa-
nia. Srodowisko naturalne, takie jak rodzina, czesto przekazuje te wartosci osobom
pozostajacym pod jego wplywem w sposéb niezamierzony, niejako spontaniczny?.

* Michat J6zwik — doktor teologii PAT Krakéw, magister prawa UL, mieszka w F.odzi.

! Sobér Watykanski II, Deklaracja o wychowaniu chrzescijatiskim Gravissimum educationis
(28 pazdziernika 1965 1) nr 1, potr. W. BOLOZ, Promwgja osoby w rodzinie, Warszawa 1998, s. 157.

2 Pot. S. JASIONEK, Wychowaé czlowieka. Osoba ludzka. Prawa czlowieka. Wychowanie moralne,
Krakéw 2007, s. 199.
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Jedna z podstawowych wigzi we wspolzyciu miedzy ludZzmi jest wieZ moral-
na. Podobnie rzecz si¢ przedstawia w zyciu rodzinnym. Podmioty wychowujace,
niezaleznie od tego czy dzialaja w sposob spontaniczny czy zamierzony, win-
ny uwiadomi¢ sobie pierwszorzedna metode wychowania moralnego, jaka jest
przyktad postepowania moralnego’.

Sobér Watykanski II przyznajac znaczaca role rodzinie w wychowaniu
wymienia ,,olbrzymie znaczenie wychowania w zyciu czlowieka” oraz ,,ciagle
zwigkszajacy si¢ wplyw wychowania na wspélezesny postep spoteczny™.

W czasie audiencji generalnej 8 pazdziernika 1997 r. Jan Pawel 1T wypowie-
dzial znamienne stowa, ze ,,rodzina jest uprzywilejowanym miejscem rozwoju
osobistego i spolecznego”. Dlatego zdaniem papieza: ,,kto popiera rodzing, ten
popiera cztowieka; kto atakuje rodzing, ten atakuje czlowieka’. Te stowa papie-
za znajduja potwierdzenie zaréwno w doswiadczeniu osobistym milionéw ludzi,
jak tez w badaniach naukowych.

Rodzina chcaca by¢ wzorowa wspoélnota, realizowac w sobie zgodne wspol-
zycie 1 dostarczac spoleczenistwu pelnowartosciowych czlonkéw — musi zy¢ war-
tosciami moralnymi, przejawia¢ mocna wigZ moralna i ku takiej tez wychowywac
swe dzieci. Dziecko winno wynies$¢ z okresu wzrastania w rodzinie moralne zasa-
dy dla swego zycia i wspolzycia z innymi, moralny charakter, osobowos¢ wszech-
stronnie rozwinieta, ale i zdyscyplinowang, podporzadkowana dobru ogélnemu
i spotecznemu’.

Celem niniejszego artykulu jest préba ukazania znaczacej roli wychowania
moralnego w rodzinie. A takze ukazania wiodacej roli rodziny w wychowaniu
(w tym roli rodzicow jako pierwszych wychowawcow) oraz metod wychowaw-
czych i etapéw wychowania moralnego w rodzinie.

1. Rodzina i wychowanie

Podstawowym zadaniem malzedstwa i rodziny jest dzialanie w stuzbie % ycind’,
poniewaz podstawowym $rodowiskiem przyjecia i rozwoju zycia ludzkiego jest
wspolnota matzenska i rodzinna. Wychowanie jest kontynuacja rodzenia, wy-
chowanie za$§ w rodzinie chrzescijanskiej jest ponadto wprowadzaniem dziecka
na droge zbawienia i stopniowym usamodzielnianiem go na tej drodze.

Wprowadzenie dziecka na droge zbawienia nie ogranicza si¢ tylko do
wprowadzania go we wspolzycie z Bogiem, lecz polega takze na wychowywa-

3 S. JASIONEK, Wychowaé czlowieka. . ., dz. cyt., s. 199.

* Por. Gravissimum educationis, Wstgp.

> JAN PAWEL 11, Kto ataknje rodzine, ataknje czlowieka. Audiencja generalna 8 pazdziernika
1997 1. Biuletyn KAI, nr 41 (291) z 14 pazdziernika 1997 1., s. 16.

¢ Pot. P. POREBA, Wipdtsycie pokoleri na bazie rodzinnej, Olsztyn 1981, s. 92.

" Pot. Familiaris consortio, n. 28.
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niu we wszystkich dziedzinach moralnosci. Czlowiek zbawia si¢ przez wszyst-
kie swoje czyny i w tym kierunku powinno go prowadzi¢ i uzdalnia¢ wycho-
wanie rodzinne®.

Wychowanie jest wiec przede wszystkim obdarzaniem cxlowieczeristwen — ob-
darzganiem dwustronnym. Rodzice obdarzaja swym czlowieczenstwem nowo naro-
dzonego czlowieka, a ten z kolei obdarza ich cala nowoscig i §wiezoscia czlowie-
czeistwa, ktére z sobg przynosi na §wiat’.

Rodzina jest pierwszym $rodowiskiem, z ktérym dziecko si¢ spotyka. Ro-
dzice przebywaja z dzieckiem w dzien i w nocy, oddziatuja na nie w sposob
$wiadomy i nie§wiadomy, przekazujac mu wlasne postawy moralne. Proces ten
przebiega na réznych poziomach i na rozmaite sposoby.

Oddzialywanie rodziny na dziecko w najwczesniejszym okresie jego zycia
zostawia w psychice §lad, znamig, ktérego Zzadne pozniejsze wysitki wychowaw-
cze nie potrafig zatrzec. Juz w najwczesniejszym okresie zycia dziecka ksztaltuje
si¢ w jego duszy wzorzec moralny. Moze on ulec modyfikacji lub zepchnigciu
pod wplywem dalszego wychowywania. Prawie wylacznym rezultatem oddzia-
tywania rodziny jest zwlaszcza ksztaltowanie swiadomosci moralne;j'.

Najpierw dziecko bezrefleksyjnie nasladuje zachowania czlonkéw rodziny,
rodzicow 1 rodzenstwa. Uczestniczac w zyciu rodzinnym, nasladujac osoby star-
sze, dziecko w sposéb nieu§wiadomiony przejmuje nie tylko konkretne sposoby
zachowan, ale takze warunkujaca te zachowania hierarchi¢ wartosci i normy je
chroniace oraz podstawowe modele ksztaltowania relacji miedzyludzkich'.

Maly czlowiek przychodzacy na §wiat oczekuje najpierw opieki 1 mitosci.
W dalszej perspektywie potrzebuje wzorcéw zachowan osobistych 1 gotowych
modeli odniesient do drugiego cztowieka, ktére mogltby nasladowac. Sa to pierw-
sze ,kursy moralnosci”, pierwsze nauki zachowania osobistego i traktowania
drugiego czlowieka pobierane w sposob bezrefleksyjny.

Drugi poziom dokonuje si¢ juz przy uzyciu §wiadomosci. Dziecko zaczyna
rozumie¢, ktoére z jego zachowan sa akceptowane przez osoby znaczace, rodzi-
cow, a ktore oceniane negatywnie. Rodzice i dzieci potrzebuja siebie wzajemnie
1 oczekuja wzajemnej mitosci, dlatego rodzice wplywaja na zachowania swojego
potomka, dziecko za$ aktywizuje swoim zachowaniem postawy swoich rodzi-
c6éw. Zachowania dziecka beda zatem ksztaltowane stopniem mitosci rodzicow,
ich samokontrola, ich rozumieniem potrzeb i zachowan dziecka.

Trzeci poziom wychowania zawiera czynnik teoretyczny 1 motywacyjny.
Dziecko nie tylko nasladuje rodzicéw, rodzice nie tylko wplywaja na zachowa-
nia dziecka poprzez wzmacnianie lub odbieranie akceptacji, lecz takze uzasad-

¢ Por. Z. DOMAGALSKI, Matseristwo darem i wezwaniem, Gniezno 1995, s. 30.

* Posoborowe Dokumenty Kosciota Katolickiego 0 materistwie i rodzinie, Krakdw 1999, s. 72-73.

19 Por. S. STYRNA, Znaczenie wychowania w rodzinie dla osobowego rozwoju dziecka, w: Wychowa-
nie 1 rodginie chrzescijanskiej, Warszawa 1973, s. 114.

' Por. W. BOLOZ, Promoga. .., dz. cyt., s. 164.
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niaja i motywuja okreslone zachowania. Ten poziom wychowania moralnego
jest najtrudniejszy'?.

Rodzina jest pierwszym miejscers, w ktorym osoba zostaje uznana i przyjeta
jako ,,inne ja”, ktére zastuguje na najwyzszy wyraz milosci 1 zada takiej milosci;
stuzby polegajacej na pomocy w procesie doskonalenia jako osoby ludzkiej".

Bez watpienia ,,posiadanie dzieci to najbardziej tworcze ze wszystkich zadan
czlowieka, dlatego ze oznacza tworzenie innych «ja», co jest dlugim i pelnym
milosci trudem wychowania, nauczania i pomocy. W zadaniu tym w szczegdlny
sposob dokonuja si¢ wszystkie akty mitosci”, dlatego chodzi tu o najwazniejsze
zajecie rodzicow jako matzonkdw. ,,Zadanie wychowania wyplywa z najbardziej
pierwotnego powolania malzonkéw do uczestnictwa w stworczym dziele Boga:
rodzac w milosci i dla milos$ci nowa osobe, ktéra sama w sobie jest powolana
do wzrostu i rozwoju, rodzice tym samym podejmujq zadanie umozliwienia jej
zycia w pelni ludzkiego™".

Rodzina jest ostojq potrzebng dzieciom, a takze 1 rodzicom — daje im po-
moc materialna i stwarza warunki do rozwoju osobowosci. W trudnosciach re-
ligijnych dom rodzinny staje si¢ ostoja wiary w Boga. Rodzina jest z natury wy-
posazona w takie warto$ci, dzigki ktérym ,,staje si¢ niewyczerpanym zrédlem
odnawiajacego si¢ zycia”. W planach Bozych jest ona wielkq tajemnica, zwiaz-
kiem ludzi wspélpracujacych z Bogiem w dawaniu zycia i ,,kolebka swictych”
powolana do rozwijania zycia nadprzyrodzonego i wyrabiania cnot chrzescijan-
skich, zwlaszcza ofiarnej mitosci'.

Rodzina katolicka buduje fundament Zycia religijnego i moralnego swo-
ich cztonkéw. Dzieci wyrabiaja sobie poglad na rodzine i malzenstwo przede
wszystkim na podstawie obserwacji swoich rodzicow. Ich Zycie malzenskie i ro-
dzinne stanie si¢ kiedy$ forma zycia rodzinnego i malzenskiego ich dzieci'.

Publikacje na temat rodziny podkreslaja zgodnie jej niezastapiona warto$¢
dla rozwoju czlowieka. Rozwoj ten nastepuje nie tylko pod wplywem rodzi-
cow, z uwzglednieniem odmiennego oddzialywania ojca i matki. Wspotdziataja
w nim réwniez dzieci, jako synowie i corki, a takze jako rodzenstwo ksztaltujace
si¢ wzajemnie. Oczywiscie rola wychowawcza przysluguje w pierwszym rzedzie
rodzicom, od ktérych wymaga sie coraz bardziej sSwiadomego petnienia ich wla-

dzy, pojmowanej jako stuzba i dawanie $wiadectwa autorytetowi Boga'.

12 Por. W. BOLOZ, Promoga. .., dz. cyt., s. 164-165.

3 Por. ]. MIRAS, J.I. BANARES, Matseristwo i rodzina, Poznan 2009, s. 132.

" Por. R. YEPES STORK, Fundamentos de antropologia. Un ideal de la excelencia humana |Pod-
stawy antropologii. 1deat doskonatosci cztowiekal, Pampeluna 1996, s. 287, por. J. MIRAS, J.I. BANA-
RES, Matzeistwo.. ., dz. cyt. s. 132.

5 Pot. Familiaris consortio, n. 86.

16 F. ADAMSKI, Matseristwo i rodzina, Lublin 1980, s. 38.

7 J. JANCZARSKI, Wielki Sakrament w Jezusie Chrystusie, BK 1958, n. 6, s. 413, por.
F. ADAMSKI, Matseristwo..., dz. cyt., s. 38.

8 B. PRZYBYLSKI, Rodzina, ,,Ateneum Kaplanskie” 75 (1970) 1, s. 148.
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Celem wychowania jest dopomozenie dziecku w rozwoju jego osobowosci,
rodzice powinni okazywa¢ mu szacunek, dawa¢ odpowiedzialne zadania, bu-
dzi¢ w nim nie tylko poczucie odpowiedzialnosci za wlasne postepowanie, lecz
réwniez wiare we wiasne sily. Wlasciwe zréwnowazenie autorytetu wolnosci
w wychowaniu jest niewatpliwie trudne i wymaga laczenia elementéw spolecz-
nych, psychologicznych i pedagogicznych®”. Wychowanie w rodzinie dokonuje
si¢ przez uczestnictwo 1 wspoldzialanie w realizacji wspolnego zycia. W stalo$ci
postepowania rodzicéw i w zgodnym ich pozyciu ze soba, nacechowanym mi-
toscia blizniego, dziecko stosunkowo tatwo dochodzi do uswiadomienia sobie
norm i zasad moralnego postepowania®. Osiagniccie tej réwnowagi w rodzinie
stanowi niezastagpiona podbudowe pod wszelkie p6Zniejsze wychowanie czlo-
wieka. Opiera si¢ ona na milosci, ktéra cho¢ wymagajaca, wytwarza klimat wza-
jemnej szczeroSci, zaufania i glebokiej solidarnosci.

Dzisiejsza rodzina staje si¢ coraz bardziej miejscem migdzyosobowego
spotkania dla wspdlnego i zespolowego tworzenia form Zycia coraz bardziej
godnych czlowieka. To wymaga podkreslenia zbyt czesto pomijanej roli ojca
w zyciu 1 wychowaniu rodzinnym.

2. Rodzice pierwsi i gtéwni wychowawcy

Rodzina posiada naturalne prawo i pierwszenstwo w wychowywaniu po-
tomstwa. To stanowisko i przekonanie wyraza Sobor Watykanski II: ,,Rodzice
poniewaz dali zycie dzieciom, w najwyzszym stopniu sa obowiazani do wycho-
wania potomstwa i dlatego musza by¢ uznani za pierwszych i gléwnych jego wy-
chowawcéw”!. Rodzice zatem ze wzgledu na dobro dzieci, nie moga obowiazku
wychowania przekaza¢ zadnemu innego faktorowi ani tez Zzaden inny czynnik
nie moze przypisac sobie tej funkcji. Wplyw rodziny na ksztaltowanie dziecka
jest nieoceniony: ,,dobra rodzina to najwigkszy dar, jaki para ludzka moze ofia-
rowac dojrzewajacej istocie”*.

Jan Pawel II dokonal syntezy nastepujacych cech praw i obowiazkéw wy-
chowawczych rodzicow?:

— sg,1stotne, dlatego Ze sa zasadniczo zwiazane z przekazywaniem ludzkiego
zycia,

— sq_podstawowe 1 pierwotne w stosunku do pozostatych podmiotéw, ktore
moga w sposob usprawiedliwiony uczestniczy¢ w wychowywaniu, zawsze w po-
chodnej 1 wtornej roli,

Y B. PRZYBYLSKI, Rodzina, dz. cyt., s. 148.

2 Por. P. POREBA, Wipdtgycie. .., dz. cyt., s. 94.

2 Gaudinm et spes, n. 306.

22 Pot. P. POREBA, Pedagogizacja rodzicéw, ,,Studia Warminskie” 6 (1969), s. 428; DWCH 3;
port, P. PETRYK, Ku wspdinocie Zycia i mitosci, Lublin 1998, s. 229.

B Gravissimum educationis, 3; KKK n. 2221.
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— sq niexastqpione i niezbywalne (nigdy nie moga uzurpowac ich sobie inni
ani nie moga by¢ delegowane w calodci), dlatego Ze relacja mitodci wystepujaca
miedzy rodzicami a dzieémi jest jedyna w swoim rodzaju 1 stanowi istote procesu
wychowawczego.

Poza tym, nalezy podkredli¢, ze te prawa i obowiazki naleza do rodzicow
wlasnie jako malzenstwa. Poprzez wezel malzenski kazdy z malzonkoéw staje sie
wspotucgestnikien 1 wspélposiadaczern drugiego z malzonkéw we wszystkich kwe-
stiach malzenskich. W zwiazku z tym kazdy z malzonkéw uczestniczy solidarnie
w ojcostwie lub macierzynstwie drugiego.

Zwazywszy za$, ze wychowanie jest niezbedna kontynuacja ojcostwa i ma-
cierzynistwa czlowieka, solidarnos§¢ i wspotuczestnictwo ustanowione miedzy
malzonkami rozciagaja si¢ rowniez na misje wychowawcza®. Oznacza to, ze
kazdy z malZzonkéw ma wobec drugiego obowiazek (i zwigzane z nim prawo)
udziatu w wychowaniu swoich dzieci w tonie wspélnoty matzenskiej™.

A zatem malzonkowie:

— maja obowiazek 1 prawo wspdlnie wychowywac dzieci w taki sposéb, zeby
wychowanie bylo owocem polaczenia tego zadania ich obojga®, zwazywszy zas,
ze to wspolne zadanie jest zwiazane z ich wspdlnotq % ycia, maja obowiazek i pra-
wo stworzy¢ odpowiednie do wychowania warunki poprzez wlasciwe wspélne
zycie matzenskie.

Do rodzicéw bowiem nalezy — stwierdza soborowa deklaracja o wychowaniu —

stworzy¢ taka atmosfere rodzinng, przepojona mitoscig i szacunkiem dla Boga i lu-

dzi, aby sprzyjala calemu osobistemu i spolecznemu wychowaniu dzieci®.

Dziecko jest przedluzeniem zycia rodzicow w potréjnym znaczeniu: rodzi-
ce beda zy¢ w dzieciach przez bios — Zzycie biologiczne; przez logos — tzn. przez
przekazanie dziecku okreslonych przekonan i nauczenie go umitowania prawdy;
przez ethos — tj. przekazujac dziecku swoja postawe moralna®.

Trzecia wreszcie postawa szczegdlnej rangi dziecka w rodzinie jest fakt, ze
przez rodzicielstwo malzenstwo zostaje wlaczone najbardziej istotnie w przy-
mierze Boga z ludZzmi. Dziecko jest wiec niejako Tacznikiem, posrednikiem mie-
dzy rodzicami a Bogiem.

Wychodzac z powyzszych zalozen, dziecko traktuje sie tu jako gléwny cel
malzenstwa, ktory nie moze by¢ zdominowany innymi warto$ciami. Wszystko
w malzedstwie ma stuzy¢ dziecku i do niego prowadzic?.

* Por. J. MIRAS, J.I. BANARES, Matseristwo. .., dz. cyt., s. 133.
» Pot. . HERVADA, Una caro. Escritos sobre El matrimonio, Pampeluna 2000, s. 204, pot.
J. MIRAS, J.I. BANARES, Matéeiistwo..., dz. cyt., s. 134.

2 Por. Familiaris consortio, n. 23 1 25.

21 Pot. Gravissimum educationis, n. 3.
# Por. E. ADAMSKI, Matseristwo..., dz. cyt., s. 45.

2 Tamze, s. 45.
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Posiadanie dzieci, aczkolwiek jest dla rodzicéw zrédlem ich szczescia — wy-
plywajacego z faktu obdarowywania zyciem 1 przedluzenia wlasnego ,,ja” oraz
stworzenia sobie szerszej bazy, mozliwosci rozwoju wlasnej osobowosci — to
jednak rodzi liczne obowiazki, niejednokrotnie wymagajace trudu, poswiece-
nia, a nawet ofiary. Sa to najpierw obowiazki wobec dobra cielesnego dziecka:
racjonalne karmienie, przyzwyczajanie do porzadku, uczenie samodzielnosci
1 zaradnosci, zapewnienie odpowiedniego ubrania i wyksztalcenia. Obowiazki
wobec duszy, to ksztaltowanie sumienia dziecka, wyrabianie cnot, tepienie wad,
budzenie i rozwijanie zmystu religijnego, przyzwyczajanie do samodzielnego zy-
cia i modlitwy.

Szczegblne obowiazki rodzicow sq wobec dzieci dorastajacych. W oparciu
o wiedz¢ psychologiczng i Magisterium Kosciola ustala si¢ nastepujaca hierar-
chi¢ tych obowiazkéw: pomoc w wyborze drogi zyciowej, akceptacja odejscia
dziecka, pomoc w zalozZeniu wlasnej rodziny przez roztropna rade, pomoc
w zdobyciu madrosci zyciowej przez przekazanie wlasnych dos§wiadczen i po-
zwolenie na ,,zycie na wlasny rachunek™.

Katechizm, broniac niezastapionej roli rodzicow w wychowaniu dzieci,
wskazuje jednoczesnie, ze nie moga oni siega¢ poza granice wyznaczone pra-
wem Bozym. W ten sposéb broni dzieci przed samowola rodzicow, przed trak-
towaniem ich jako osobistej wlasnosci. Rodzice powinni zatem dostrzegaé, ze
ich dzieci sa rownoczesnie dzie¢mi Boga i1 zawsze powinny by¢ respektowane
jako osoby’".

Wychowanie rodzinne ma zatem uwzglednia¢ cel osobisty wychowanka;
cel spoteczny, czyli przysposobienie dziecka do petnienia obowiazkéw spotecz-
nych; cel kulturalny, ktérym jest przyswojenie sobie wiedzy 1 wzoréw zachowan
wlasciwych wspolczesnemu rozwojowi kultury chrzescijaniskiej; cel formalny,
ktorym jest nasladowanie natury i jej rozwoj przez pielegnowanie wrodzonych
zdolnosci.

Pelng osobowos$¢ chrzescijanska moze dziecko osiagnac tylko w rodzinie
i poprzez rodzine. Zadna instytucja zastepcza nie jest w stanie zapewni¢ wystat-
czajgcych srodkéw do tak rozumianego wychowania®. Niezastapione oddzia-
tywanie wychowawcze rodzicow polega na: budzeniu u dzieci zycia refleksyj-
nego, mnozeniu okazji do dziatania odpowiedzialnego, dawaniu pierwszenistwa
przykladowi przed stowem, osobowym kontakcie z dzieckiem poprzez rozmo-
wy, wspolne praktyki religijne 1 wspolne rozwiazywanie trudnosci religijnych.
Dziecko bedzie takim czlowiekiem, jakim pomoga mu stac si¢ rodzice™.

0 F ADAMSKI, Matseristwo. .., dz. cyt., s. 46.

3\ Port. Katechizm Kosciola Katolickiego 222: W. BOY.OZ, Katechizm Kosciota Katolickiego o rodzi-
nie, w: Wprowadszenie do Katechizmn Kosciola Katolickiego, red. A. Sojka, Warszawa 1994, s. 119, por.
P. PETRYK, Ku wspdinocie. .., dz. cyt., s. 229.

32 Por. E. ADAMSKI, Matseristwo.. ., dz. cyt., s. 48.

» Tamze, s. 48.
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Szczegblne miejsce w systemie wychowania rodzinnego zajmuje sfera zycia
moralnego 1 religijnego dziecka. Wychowanie moralne polega na formowaniu
swiadomosci w zakresie prawidlowej hierarchii wartosci, preferujacej wartosci
wewnetrzne, potrzeby duszy, przed potrzebami ciata. Drugi element tego wy-
chowania to wyksztalcenie u dziecka sprawnosci moralnych: prawdoméwnosci,
postuszenstwa, pracowitosci, uczciwosci, altruizmu itp.

Rodzice majg szczegdlny obowiazek wychowania moralnego, ktére w na-
turalnym rozwoju osoby ludzkiej polega przede wszystkim na ksztaltowaniu
prawidlowego sumienia. Pobudza ono wychowanka do oceny wartosci moral-
nych, celem osobistego ich wyboru i przyjecia za wlasne®. Wychowanie moral-
ne obejmuje przede wszystkim urobienie prawego sumienia, zdolnego kierowac
wszystkimi dzialaniami zgodnie z uznanym systemem wartosci moralnych.

Waznym odcinkiem wychowania moralnego jest wychowanie seksualne.
Nalezy tu dodad, iz wychowanie seksualne nie moze by¢ oderwane od zasad
moralnych®. Plciowo$¢ jest podstawowym wspotczynnikiem osobowosci, jed-
nym ze sposobow jej istnienia, ujawniania, porozumiewania si¢ z innymi, od-
czuwania, wyrazania i przezywania milosci ludzkiej*. Wychowanie seksualne
jest czescig calego procesu wychowawczego, dlatego musi ono uwzgledniac¢ za-
lozenia antropologiczne. Skuteczne wychowanie w dziedzinie seksualnej doma-
ga si¢ takze realistycznej koncepcji plciowosci, ktora nie tylko stwierdza jej ist-
nienie, ale takze wskazuje na jej pochodzenie i nature”. Wychowanie seksualne,
ktore jest zewnetrzng pomoca swiadczona mlodemu czlowiekowi w procesie
doskonalenia osobowosci, musi by¢ widziane jako fragment wychowania mo-
ralnego. Nie mozna bowiem méwi¢ o ksztaltowaniu ludzkiej plciowosci nie
mowiac o koncepcji osoby, wolnosci, odpowiedzialnosci®®. Wychowanie sek-
sualne powinno zatem da¢ wychowankom rzetelna wiedze o wlasnej plciowosci
oraz integracje plciowosci z pozostatymi strukturami osobowosci™.

Rodzina jest najstarsza instytucja wychowawcza 1 jej prawa oraz obowigzki
wychowawcze sq wczesniejsze 1 wyzsze w porzadku ontologicznym niz prawa
panstwa czy instytucji panstwowych.

Najwazniejsza rola we wlasciwym wychowaniu moralnym przypada rodzi-
nie, szczegolnie zas rodzicom. Sq oni Zrédlem modelowych zachowan dla mlo-
dego czlowieka. Bog stwarzajac czlowieka zaplanowal dla niego odpowiednie
warunki rozwoju. Rodzina, ktéra przyjmuje dziecko, staje si¢ dla niego $rodo-
wiskiem zapewniajacym mu bezpieczenistwo i uczy go zachowan we wszystkich
dziedzinach, najbardziej jednak w dziedzinie przezywania swojej osoby. Dlate-

3 Por. P. PETRYK, Ku wspélnocie. .., dz. cyt., Lublin 1998, s. 234-235.

3 Pot. Familiaris consortio, n. 37.

36 Kongregacja do Spraw Wychowania Katolickiego, Wytyczne wychowaweze w odniesienin do
Indzkief Mitosci, Rzym 1983, n. 34.

7 W. BOL.OZ, Pleiowosé miedy naturq i kulturq, ,,Studia nad Rodzing” 1 (1997), s. 1, 25.

3 Por. W. BOL.OZ, Promoga..., dz. cyt., s. 169.

¥ Tamze, s. 169.
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go jest ona niezastapiona. Gdy relacje rodzinne sq zaburzone, dzieci wychodza
z domu okaleczone poniewaz nie nauczyly si¢ wlasciwie zy¢*.

Do podstawowych zasad dobrego kontaktu rodzicow z dzie¢mi naleza:

— wspodlne podejmowanie dziatania: prace, zabawy, decyzje domowe i Zyciowe;

— szukanie porozumienia z dzie¢mi, trzeba stara¢ si¢ rozumie¢ motywy ich

postepowania;

— dawanie do zrozumienia dzieciom, Ze si¢ je stucha;

— akceptowac¢ godno$¢ dziecka i okazywaé mu szacunek;

— by¢ pozytywnym i zach¢cajacym do dzialania;

— zachowywaé powierzone sekrety;

— wybiera¢ wlasciwy czas rozmowy i interwenciji;

— moéwic o uczuciach swoich i dziecka, ujawnia¢ w stowach swoja milos§¢

do niego;

— nie przyjmowac odgérnych zalozent wyjasniajacych zachowanie dzieci,

— uczy¢ si¢ zawierania wlasciwych kompromiséw z dzie¢mi,

— by¢ uczciwym wobec swojego dziecka*.

Tylko rodzice sa obdarzeni naturalnymi darami ulatwiajacymi wychowanie,
takimi jak: pierwiastek Zycia, tzn. zdolno§¢ do dawania Zycia, pierwiastek wy-
chowania do Zycia, pierwiastek tadu, czyli autorytet moralny. Poza tym posiadaja
niezastapione zdolnosci i usprawnienia wychowawcze, jak przyrodzona milosé
do dziecka, znajomo$¢ dziecka i mozliwos$¢ indywidualnego podejscia. Rodzina
posiada szczegolnie korzystne warunki wychowawcze, takie jak: atmosfera wza-
jemnej 1 niewymuszonej milosci, atmosfera milosci wrodzonej i bezinteresow-
nej, duza i szczera ofiarnosc¢ polegajaca na cigglym stuzeniu, a przede wszystkim
klimat wzajemnego zaufania i doglebnej zyczliwosci®.

3. Cel i potrzeba wychowania moralnego
W procesie wychowawczym

Najbardziej skutecznym $rodowiskiem wychowawczym jest rodzina. Moze
ona by¢ réwniez $rodowiskiem najlepszym, o ile zachodza w niej poprawne relacje
interpersonalne miedzy poszczegolnymi jej czlonkami; pomiedzy samymi mal-
zonkami, miedzy rodzicami a dzie¢mi i odwrotnie. Kazdy proces wychowawczy,
szczegblnie wychowanie moralne, polega na ksztattowaniu charakteru®.

W sensie szerokim wychowanie jest to ,,caloksztalt zabiegéw majacych na
celu uksztaltowanie czlowieka pod wzgledem fizycznym, moralnym i umysto-

¥ Por. W. BOLOZ, Promoga..., s. 166.

‘1 Por. J. Mc DOWELL, D. DAY, Why wait? What You Need to Know About the Teen Sexuality
Crisis, San Bernardino 1988, s. 399, potr. W. BOLOZ, Promoga. .., dz. cyt., s. 166.

“ Por. E. ADAMSKI, Matseristwo..., dz. cyt., s. 48—49.

“ W. BOLOZ, Promoga. .., dz. cyt., s. 162.
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wym”™*. Nie jest to jednak $cista definicja, gdyz stawia ona na réwni wychowa-

nie fizyczne z wychowaniem moralnym i umystowym. Wychowanie bowiem
w znaczeniu $cistym to oddzialywanie na osobowos¢ jednostki. Moze ono by¢
naturalne — przez rodzing, grupe réwiesnicza, sSrodowisko, w ktérym zyje dana
jednostka; instytucjonalnie przez szkole, Kosciol”. Wychowanie moralne po-
lega na oddzialywaniu na osobowos$¢ wychowanka, aby umial on odrézniaé
dobro od zta i aby wybieral dobro, a odrzucal zlo. Zwiazane jest z przyjeciem
i zaakceptowaniem okreslonych norm postgpowania*®. Wychowanie to stanowi
nieodlaczna cz¢s$¢ wychowania w ogéle. Pelni doniosty role w przezwycigzaniu
ludzkich stabodci. Pilne zapotrzebowanie na takie wychowanie istnieje szczegodl-
nie w dobie postepu naukowo-technicznego.

Ze szczegolna ostroscia potrzeba wychowania moralnego jawi si¢ w warun-
kach demokracji i pluralizmu, w ktérych osoba, zwlaszcza pozbawiona umiejet-
nosci wyraznego rozrézniania dobra od zla, moze tatwo poczuc si¢ zagrozona
i niepewna, a tym samym niezdolna do realizowania si¢ w petni®’.

Zagubienie 1 niepewnos¢ ida bowiem nierzadko w parze z przezywanym
przez czlowieka lgkiem i brakiem poczucia sensu swego istnienia. To z kolei
bywa przyczyna wielu zachowan obronnych, a niekiedy takze naduzywania al-
koholu, oddawania si¢ narkotykom, szukaniu ukojenia w réznego rodzaju sek-
tach religijnych.

Innym waznym powodem dowartosciowania wychowania moralnego
z mlodzieza jest stepienie wrazliwosci etycznej u wielu ludzi. Znieczulenie mo-
ralne upowszechnia si¢ w zatrwazajaco szybkim tempie. Zanika etos pracy, sze-
rzy si¢ korupcja i patologia rodziny. Daje si¢ zauwazy¢ zobojetnienie na potrzeby
innych ludzi. Totez wychowanie moralne staje si¢ dzi§ pilna potrzeba, ktore;
niezaspokojenie grozi dalszym spadkiem zachowan i postaw moralnych ludzi*.

Wedtug Jana Pawla II celem wychowania jest wytworzenie w czltowieku
prawidlowej postawy wzgledem siebie, wlasnego ciala i tego wszystkiego, co
konstytuuje dojrzala osobowos¢. Chodzi wiec o to, azeby czlowiek stawal sie
coraz bardziej czlowiekiem — o to, azeby bardziej ,,byl”, a nie tylko ,,mial” — aby
poprzez wszystko, co ,,ma”, co posiada, umial bardziej i pelniej by¢ czltowie-
kiem, tzn. réwniez umial ,,by¢” — nie tylko z drugimi, ale takze i dla drugich®.

44

s. 919.

# Por. S. JASIONEK, Wychowaé czlowieka. . ., dz. cyt., s. 143-144.

# Tamze, s. 143—144.

7 Por. S. JASIONEK, Wychowaé cztowieka. .., dz. cyt., s. 146-147.

“ Por. M. SOBOCKI, Wychowanie moralne w garysie, Krakdw 2002, s. 147.

“ JAN PAWEL II, W imi¢ przyszlosc kultury. Przemowienie podczas wizyty w siedzibie
Organizacji Narodéw Zjednoczonych do spraw oswiaty, nauki i kultury UNESCO, ,,I.’Osser-

> 3>

vatore Romano” (pol), 6 (1980), s. 1, 4-6, por. . ADAMSKI, Integralna wigja kultury u podstaw

Pot. Wychowanie, w: Maty stownik jezyka polskiego, red. S. Skorupka, Warszawa 1969,
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Centralnym elementem wychowania jest ksztaltowanie sumienia moral-
nego, stad wychowanie powinno opiera¢ si¢ na poznaniu prawdziwego dobra
i prowadzeniu do niego™.

Rodzice maja szczegolny obowigzek wychowania moralnego, ktére w natu-
ralnym rozwoju osoby ludzkiej polega przede wszystkim na ksztaltowaniu pra-
widlowego sumienia. Pobudza ono nastepnie wychowanka do oceny wartosci
moralnych, celem osobistego ich wyboru i przyjecia za wlasne. Sumienie wiaze
je glebiej z motywacja religijna, ktéra wynika z dqznosci samej natury ludzkiej
do coraz lepszego poznawania i mitowania Boga™.

Wpajajac mlodym szacunek do Zycia, nalezy pomagaé im w przezywaniu
ich plciowosci. Niewlasciwe podejscie do plciowosci i mitosci jest najwickszym
zagrozeniem dla nalezycie rozumianej kultury Zycia. Tylko prawdziwa mitos¢
umie strzec zycia®. Stad tak waznym celem wychowania mlodych jest wycho-
wanie do mitosci 1 czystosci.

Celem wychowania mlodych jest takze uksztaltowanie w wychowanku
sprawnosci moralnych takich jak: roztropnos¢, sprawiedliwo$¢, mestwo i umiar-
kowanie.

Sobér Watykanski II w deklaracji o wychowaniu chrzescijanskim podkre-
§la, ze wychowanie to zdaza nie tylko do pelnego rozwoju osoby ludzkiej, lecz
ma na wzgledzie przede wszystkim to, aby ochrzczeni wprowadzani stopniowo
w tajemnice zbawienia, stawali si¢ coraz bardziej §wiadomi otrzymanego daru
wiary. Niechaj uczg si¢ chwali¢ Boga Ojca w duchu i1 prawdzie (por. | 4, 23).

Niejednokrotnie utozsamia si¢ wychowanie z nauczaniem, co jest zabiegiem
nieusprawiedliwionym. Cho¢ nie mozna méwic o catkowitej rozbieznosdci mie-
dzy nimi, to jednak réznice sa oczywiste. Przy wychowaniu skutek odnosi si¢
do sfery emocjonalno-motywacyjnej, do systemu wartosci, gdyz wychowanie to
oddzialywanie na osobowo$¢ mlodego czlowieka. Przy nauczaniu zamierzony
skutek odnosi si¢ do sfer poznawczej i wykonaniowej (psychomotorycznej).

Wskazane cechy wspolne decyduja o nierozlacznosci wychowania i na-
uczania. Kazdemu bowiem nauczaniu towarzyszy wychowywanie i odwrotnie.
W doborze tresci 1 sSrodkéw nauczania uwzglednia sie cele wychowawcze. Po-
dobnie, gdy wychowanie staje si¢ pierwszoplanowe, to w jego efekcie wzrasta
wiedza i do§wiadczenie jednostki®.

chrzescijariskiego wychowania, w: Wychowanie chrescijariskie a kultura, red. M. Nowak, T. Oz6g, Lublin
2000, s. 19.

0 Pot. Familiaris consortio, n. 8.

5t Por. S. KUNOWSKI, Wychowanie moralne jako istotny element wychowania chriescijariskiego,
w: Wychowanie w rodzinie chrzescijaiskie], Krakow 1982, s. 87.

2 Tamze, n. 37.

53 Por. S. JASIONEK, Wychowaé czlowicka. .., dz. cyt., s. 145,146.
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4. Osoba wychowawcy i metody wychowawcze

Skuteczno§¢ wychowania moralnego zalezy w duzej mierze od metod od-
dzialywan wychowawczych. Do najbardziej uznanych naleza: dawanie przykla-
du postepowania moralnego, wdrazanie do zachowan moralnych, zapoznanie
z wiedza moralna, kierowanie procesem samowychowania dzieci i mlodziezy,
rozwijanie samorzadnosci czy metoda ,,rozumowania moralnego”.

Jan Pawel II uczy, ze wychowanie jest zadaniem dorostych: rodzicéw, na-
uczycieli, ktérzy pomagaja uczniowi odkrywac i stopniowo przyswajaé poczucie
jednosci rzeczy, calosciowo przyblizac si¢ do rzeczywistosci, odkrywac propo-
zycje wartodci dla wlasnego zycia, ujmowanego integralnie, z punktu widzenia
wolnosci i prawdy*.

Wychowawca winien by¢ dojrzalym i odpowiedzialnym przyjacielem, ktére-
go pierwszym zadaniem jest wskazywanie dobra i prowadzacej do niego drogi>.
Musi takze w sposéb roztropny i zyczliwy, ale zarazem stanowczy, wskazywac
oceny i kryteria zastugujace na nagane. Papiez, odwolujac si¢ do §w. Jana Bosko,
nazywa ten klimat ,,pedagogiczng obecnoscia”, gdzie wychowawca nie jest uwa-
zany za przelozonego, lecz za ojca, brata i przyjaciela™. Powodzenie wychowania
moralnego w duzym stopniu zalezy od atmosfery istniejacej w srodowisku wy-
chowywania. Osoba wychowawcy jest odpowiedzialna za to, by byla to atmos-
fera pozbawiona ostrych napie¢ psychicznych, w tym zwlaszcza legku. W trosce
o atmosfere bez leku nieodzowny staje si¢ przyjazny stosunek wychowawcy do
swych podopiecznych™.

Wychowawcy w dzialaniu potrzebna jest gleboka motywacja. Jan Pawel I1
stwierdza, ze pracowac dla wyniesienia czlowieka i po to, by godnos¢ jego byla
zawsze uznawana i szanowana — to zadanie bardzo wymagajace. Wytrwanie
w nim wymaga glebokiej motywacji, ktoéra bylaby zdolna przelamac znuze-
nie 1 sceptycyzm, zwatpienie, a nawet arogancki usmiech tego, kto zamkniety
w swym wygodnictwie za naiwnego uwaza kazdego zdolnego do altruizmu®.
Wychowawca winien by¢ przewodnikiem i autorytetem dla mlodych, czlowie-
kiem bliskim, ktory rozpoznaje 1 kocha to, co w mlodosci jest najwazniejsze,
a mianowicie: dazenie do okreSlenia siebie, sensu zycia i wlasnej niepowtarzalne;j
drogi, umiejetnos¢ odczytywania znakow czasu 1 wrazliwos¢ na wartosci kultu-

> JAN PAWEL 11, Macie ksztattowaé lndzi wolnych. Do nauczycieli i wychowawcéw w Leon,
w: JAN PAWEL 11, Nauczanie spoteczne, t. VI: 1983, Warszawa 1987, s. 415.

% K. SZEWCZYK, Wychowaé cztowieka madrego. Zarys etyki nanczycielskiey, Warszawa 1998, s. 67.

% JAN PAWEL 11, List Ojca Swictego Jana Pawla IT w setna rocznice $mierci $w. Jana
Bosko Invenum patris, ,,]1’Osservatore Romano” (pol) 2 (1988), s. 13—15.

5 A. MAKOWKA, Pedagagia ewangeliczna Jana Pawla I, Kalwaria Zebrzydowska 2003,
s. 103; por. M. DZIEWIECKI, Komunikaga wychowaweza, Krakdw 2004, s. 243-245.

*# JAN PAWEL 11, Chrystus was potrzebupe, ,,1’Osservatore Romano” (pol) 3 (1983), s. 25.
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ralne”. Powinien by¢ wytrwaly w kroczeniu ta uprzywilejowang droga mitosci,
jaka jest wychowanie.

W potocznym rozumieniu metoda wychowania to sposob oddzialywania
na dziecko. Mozna przyjac definicje metody jako okreslony i celowo zorganizo-
wany sposob dzialania, zaréwno tego, kto proces wychowania organizuje, jak
1 wychowanka, ktéry temu procesowi podlega, a przy tym w wychowawcy jest
swiadomo$¢ mozliwosci zastosowania planu®.

Najwazniejsza metodq wychowania moralnego jest dawanie przykladu po-
stegpowania etycznego przez rodzicoéw, ksiezy, wychowawcow, nauczycieli, a tak-
ze przez inne osoby zastugujace na miano autorytetéw moralnych.

Rola wychowawcza rodziny przejawia si¢ w aspekcie formacji osobowe;.
W wychowaniu osobowym dziecka w rodzinie chodzi o zaszczepienie najwyzej
stawianych idealéw moralnych, religijnych i spotecznych. Wychowawcza rola ro-
dziny wiaze si¢ z opieka, troska o przysztos¢, kierownictwem i z odpowiednimi
interakcjami rodzinnymi®'.

Roéwnie wazng pedagogicznie metodg wychowania moralnego jest wdraza-
nie dzieci i mlodziezy do zachowan moralnych. Polega ona na zalecaniu i umoz-
liwianiu wychowankom wyswiadczania innym przyjacielskiej, dobroczynne;
przystugi zgodnie z podjeta przez nich decyzja. W wychowaniu moralnym
doniosty role spetnia takze zapoznawanie wychowankéw z okreslona wiedza
z zakresu moralnosci. Dokonuje si¢ to poprzez wyklady, pogadanki oraz bezpo-
srednie oddzialywanie na §wiadomos¢ moralna wychowankoéw, jak rowniez na
drodze rozmoéw i dyskusji z nimi. Wazna rzecza jest, aby przekaz ten wspierany
byt wiarygodnoscia zachowan i postaw osob, ktére go artykuluja.

Nastepna metodq wychowania moralnego jest inspirowanie 1 zachecanie
wychowankéw do samowychowywania pod wzgledem moralnym, czyli do kie-
rowania przez nich wlasnym rozwojem moralnym. Nalezy wzmacnia¢ pozytyw-
nie wychowankéw poprzez dowody uznania, w odpowiedzi na ich wlasciwe po-
stepowanie. Skuteczne zastosowanie tej metody jest zwienczeniem caloksztaltu
oddzialywan wychowawczych, majacych na celu pelny rozwoj dzieci i mlodzie-
zy. Rozwoj ten zalezy w duzym stopniu od ich osobistych decyzji w kwestii sa-
modoskonalenia i od wzmozonej pracy nad ksztaltowaniem swojego charakteru,
czyli samowychowywania®. Akcentujac element samowychowania, Jan Pawel 11
docenial réwnoczesnie role wychowawcow, szczegolnie rodzicow. W Liscie do ro-
dzin ujmuje on wychowanie jako proces, ,,w ktérym wzajemna komunia oséb do-

% JAN PAWEL 11, Przekroczyé prig nadzier, Lublin 1994, s. 102.

0 M. ZIEMSKA, Rodzina i dziecko, Warszawa 1986, s. 324, por. P. PETRYK, Ku wspélno-
ce. .., dz. cyt., s. 230.

' Por. S. STYRNA, Znaczenie wychowania w rodzinie dla rozmweju osobowego dziecka, w: Wychowa-
nie w rodzinie chrzescijaniskie, red. F. Adamski, Krakéw 1984, s. 117.

62 Por. S. JASIONEK, Wychowaé czlowieka. . ., dz. cyt., s. 148.
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chodzi do glosu w sposéb szczegolny”. Takie wychowanie mozliwe jest tylko
w rodzinie. Wszystkie inne formy wychowania maja charakter pomocniczy®.

Mlodos$¢ jest czasem intensywnej pracy nad swoim charakterem. Chodzi
o to, aby dzigki samowychowaniu stal si¢ on staly, mocny, odpowiedzialny,
wrazliwy na prawdziwe wartosci, wytrwaly w trudnosciach, odwazny, uznaja-
cy wyzszo$¢ ,,by¢” nad ,,mie¢”, unikajacy tatwych kompromiséw. W pracy nad
soba niezwykle pomocne sq dwie chrzescijafiskie cnoty: wiara i nadzieja. To one
pozwalajg cztowiekowi odnie$¢ zwycigstwo nad soba samym, nad tym wszyst-
kim, co jest w nim stabe i grzeszne. Mocna wiara, z ktérej rodzi si¢ bezgraniczna
nadzieja, cnota tak bardzo dzi$ potrzebna, uwalnia cztowieka od Igku i daje site
duchowa do przetrwania wszystkich burz zyciowych®.

Jan Pawel II poréwnuje zyciowe zmagania mlodych do gwaltownych po-
dmuchéw wiatru, ktérymi sq uderzenia naszych stabosci 1 namigtnosci, 1 stwier-
dza, ze trzeba si¢ zmagad, trzeba odwolywac si¢ do tchnienia Ducha, ktére czto-
wiek ma w sobie od bierzmowania, by nie przewraca¢ si¢ za lada podmuchem,
ale sta¢ mocno jak zeglarz podczas wichury i doptynaé do celu®.

W tym dziele samowychowywania pomocni sa mlodemu czlowiekowi jego
rodzice, rowiesnicy, przyjaciele, szkola i Kosciot. Wielki wplyw dla dzieta samo-
wychowania ma réwniez nauka i praca.

Nauka otwiera horyzonty i sprzyja duchowemu rozwojowi cztowieka. Pra-
gnienie uczenia si¢ Swiadczy o prawdziwej samowychowawczej wielkosci czto-
wieka. Cechami sprzyjajacymi zdobywanie wiedzy sa: pokora, otwarto$¢, goto-
wo$¢ poznania §wiata, gorliwo$¢ 1 wytrwalos¢ w dazeniu do odleglego celu.

Praca natomiast, jako podstawowy wymiar ludzkiego Zycia, daje czlowieko-
wi szans¢ doskonalenia jego osobowosci. Praca chroni przed wieloma grzecha-
mi i wyrabia wiele cennych zalet ducha i ciala. Ona uczy poczucia obowiazku
i sumienno$ci. Zada obiektywnego patrzenia na rzeczywisto$é, a wiec i prze-
tamywania egotyzmu i batwochwalczego zapatrzenia si¢ w siebie. Jest cennym
srodkiem ascezy, uczy zaparcia si¢ 1 opanowania siebie, punktualnosci. Praca
zbliza ludzi do siebie, uwrazliwia na potrzeby spoleczne ludzi, wychodzac im
naprzeciw, niosac ludziom pomoc w tych potrzebach®”.

Z nowszych metod wychowania moralnego na szczegolna uwage zaslugu-
je metoda rozwijania samorzadnoséci wsrod dzieci i mlodziezy. Polega ona na
umozliwianiu im wspoéldecydowania w réznych sprawach. Nie wyklucza to jed-

% LR, n. 16.

¢ Por. W. BOLOZ, Rodzina Srodowiskiem ksztattowania postaw moralnych, w: Nadzieje i 3agro-
genia wspdtegesnel rodziny, red. W. Kawecki, Krakéw 1994, s. 72-90.

¢ JAN PAWEL 11, Przeméwienie do mlodziezy w Poznaniu, w: Pigta Pielgrymbka Jana
Pawta II do Ojezyzny, Olsztyn 1999, s. 89.

8 JAN PAWEL 11, Praca nad pracq w odniesienin do praw i wymagaii 3ycia rodzinnego, w: Trzecia
pielgrzymka do Polski. Przemdwienia. Homilie, Krakéw 1987, s. 110.

7 Por. S. JASIONEK, Wychowaé cztowieka. .., dz. cyt., s. 154.



Rola i znaczenie wychowania moralnego 127

nak dyskretnego kierowania nimi, zwlaszcza w sytuacjach trudnych i moralnie
niebezpiecznych.

Metoda ,,rozumowania moralnego” polega na prowadzeniu dyskusji lub
dialogu na temat réznych dylematow. Umozliwia wigkszy namyst nad normami
1 wartosciami moralnymi, facznie z uzasadnieniem ich za pomocg argumentacji
logicznej czy teologicznej®.

Dialog to sposéb komunikaciji miedzy ludzmi, w ktérym rozmawiaja oni ze
soba, jak tez uzywaja oni innych srodkéw, w celu wzajemnego zrozumienia sig,
zblizenia i wspéldziatania®.

W rodzinie linie dialogu przebiegaja pomiedzy samymi malzonkami, rodzi-
cami a dzie¢mi, a takze pomiedzy wszystkimi pokoleniami, ktére tworza wspol-
note rodzinng™.

Warunkiem udanego dialogu wychowawczego jest uznanie w dziecku jego
godnosci osobowej. Dialog rozpoczyna si¢ wezesnie, zanim dziecko si¢ narodzi,
gdyz bardzo waznq role odgrywa emocjonalne nastawienie do majacego przyjs¢
na $wiat dziecka.

Dialog podlega rozwojowi, jest wzbogacany o szeroka warstwe werbal-
na wraz ze wzrostem dziecka. Jego skuteczno$¢ w duzej mierze zalezy od
rozpoznania potrzeb rozwojowych dziecka”. Konieczno$é permanentne-
go dialogu pomiedzy rodzicami i dzie¢mi wynika takze z faktu ogromne-
go wplywu srodkéw masowego przekazu na sposéb widzenia §wiata przez
mtodych ludzi”. Utrzymaniu pozycji gléwnego wychowawcy przez rodzicow,
umiejetnemu ksztaltowaniu wplywu mass mediéw, stuzy wlasnie dialog wy-
chowawczy™.

Metody wychowawcze w rodzinie musza mie¢ potrojny charakter: zapobie-
gawczy, pobudzajacy i leczniczy™.

Pierwsza z metod ma charakter profilaktyczny. Polega ona na u§wiadamia-
niu dziecku potrzeby wyboru pomiedzy dobrem a zlem. Inspiruje wychowanka
do tego, aby potrafil kontrolowac¢ swoje zachowania. Metoda pobudzajaca ma na
celu odkrywanie i wzmacnianie dobrych cech w postawie wychowanka. Jedno-
czes$nie dazy do ostabienia cech niepozadanych i nie pozwala im si¢ rozwinaé.
Z kolei metoda lecznicza stawia sobie za cel usunigcie zta w wychowanku oraz

% Por. M. SOBOCKI, Wychowanie moraine w 3arysie, Krakdéw 2002, s. 21-33.

% Pot. . TARNOWSKI, Préby dialogn 3 mitodymi. Prekatecheza egzystencialna, Katowice
1983, s. 342.

0 Por. J. LASKOWSKI, Maftseristwo wspdlnotq mitosci, Warszawa 1993, s. 117.

' Por. A. TOMKIEWICZ, M. NERLO, Rodzina podstawowym Srodowiskien prygotowania do
$ycia matserisko-rodzinnego w Swietle publikacyi Piotra Poreby. Lublin 1995, s. 22.

™ Pot. Z. GRZEGORZEWSKI, Dialog rodzinny — formacja i korektura wplywn masowego prze-
kazun, w: Wychowanie w rodzinie chrzescijariskiej, s. 473—496.

™ Direttorio di pastorale familiarne per la Chiesa In Italia. Annunciare celebrare, servire il ,,Vangelo
della Famiglia”, Roma 1993, n. 188, por. P. PETRYK, Ku wspdinocie. .., dz. cyt., s. 232.

™ Por. A. TOMKIEWICZ, M. NERLO, Rodzina..., dz. cyt., s. 9.
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prostowanie jego postaw spolecznych i moralnych. Pierwszym krokiem tej me-
tody jest odkrycie zrodla zta. Nieodzowne jest takze wzbudzanie w wychowan-
ku nadziei jego przezwycigzenia®.

Aby metoda wychowawcza mogla przynies¢ zamierzony cel, musi uwzgled-
nia¢ mozliwosci dziecka w danym okresie rozwoju, oddzialywac¢ pozytywnie
1 wyzwalajaco na jego aktywnos¢, bra¢ pod uwage potrzebe wyjasniania dziecku
sprawczosci jego czynow. Niezmiernie wazny jest takze osobisty przyklad rodzi-
cow. Duza wage odgrywa oddzialywanie wychowawcze nieuswiadomione i po-
srednie. Do takich metod oddziatlywania wychowawczego zalicza si¢ atmosfere
domu rodzinnego, przyktad osobistego oddzialywania rodzicéw, dialog wycho-
wawczy w rodzinie”.

Istote zycia rodzinnego stanowi wspoélnota opierajaca si¢ na wzajemnej
stuzbie oraz doswiadczeniu dobra i mitosci. Rodzice sq odpowiedzialni za stwo-
rzenie takiego srodowiska, ktérego norma wzajemnych relacji jest czulo$¢, prze-
baczenie, szacunek, wiernos¢ i bezinteresowna stuzba. Ognisko rodzinne jest
miejscem najwlasciwszym ksztaltowania cnét”.

Podstawowym celem wychowania w rodzinie jest doprowadzenie dzieci do
pelnej dojrzalosci ludzkiej i chrzescijanskiej. Ta dojrzatos¢ oznacza ksztaltowa-
nie ludzkiej osoby w perspektywie jej ostatecznego celu oraz dobra spolteczno-
$ci, w ktérej bedq zy¢, 1 ktorej beda stuzy¢ dzieci po osiggnieciu dojrzatosci.
Rodzice zatem poprzez swoje zabiegi wychowawcze maja pomoéc dzieciom, aby
osiagnely pelng dojrzalos¢ ludzka i chrzescijanska’®.

Juz papiez Pius XI w encyklice o chrzescijanskim wychowaniu mlodziezy
stwierdza, ze samo wychowanie naturalne nie jest dla chrzescijanina wystarcza-
jace: ,,chrzescijaniskie wychowanie obejmuje caly zakres ludzkiego zycia fizycz-
nego i duchowego, intelektualnego i moralnego, indywidualnego, rodzinnego
1 spolecznego, nie Zeby je w jakikolwiek sposéb umniejszy¢, ale zeby je podnies¢,
nim pokierowaé i udoskonali¢ wedle przyktadu i nauki Chrystusa””.

Ogoélnymi cechami wychowania rodzinnego sa jego wszechstronnos¢
1 harmonijnos¢. Zabiegi wychowawcze rodzicéw powinny zmierza¢ do forma-
cji calego czlowieka, zaréwno do jego ostatecznego, jak i dojrzalego uczest-
nictwa dziecka w zyciu wspélnoty koscielnej 1 $wieckiej. W §wietle nauczania
koscielnego wszechstronne wychowanie dzieci i mlodziezy winno obejmowac
wychowanie fizyczne, moralne i religijne oraz wychowanie kulturalne i spo-
teczne®.

-

5 Por. P. PETRYK, K wspéinocie. .., dz. cyt., s. 230-231.

" Por. A. TOMKIEWICZ, M. NERLO, Rodzina..., dz. cyt., s. 12.
7 Por. KKK n. 2223.

8 Pot. Familiaris consortio, n. 2, KKK, n. 2228.

® PIUS X1, Divini illins Magistri, Warszawa 1930, s. 43.

89 Pot. Familiaris consortio, n. 2, kan. 795, 1136.

—
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5. Etapy wychowania moralnego

Poczatki moralnos$ci dziecka bazuja prawie wylacznie na moralnym wzorze
jego rodzicéw. Aby mu ulatwic¢ odbior i realizacje tego wzoru wymagany jest
przyklad z ich strony oraz prawidlowy kontakt uczuciowy we wzajemnych od-
niesieniach do siebie.

Pierwszy etap wychowania moralnego mozna nazwac ,,przymiarka do mo-
ralno$ci rodzicow”.

Proces tego ,,przymierzania” postgpowania dziecka do moralnego postepo-
wania rodzicéw dokonuje si¢ w sposob najbardziej zywy i zarazem najmniej kry-
tyczny we wezesnym dziecinistwie (do 6 roku zycia). Dlatego to w tym okresie
zycia dziecka najbardziej na rodzicach ciazy obowigzek sluzenia mu nienagan-
nymi wzorami moralnego postepowania, dawania mu nienagannego przyktadu.
W tym okresie zaczyna kietkowac samoswiadomos¢ dziecka (odkrycie swego
,»ja”) oraz samodzielno$¢ (odkrycie woli), w zwiazku z czym poczyna ono zbie-
ra¢ doswiadczenia takze i w zyciu moralnym przez nawiazywanie kontaktow
z innymi osobami, zwlaszcza réwiesnikami podczas wspolnych zabaw®!.

W tym okresie zycia dziecka zarysowuje si¢ jego sumienie, zachodzi wigc
potrzeba ksztaltowania u niego odpowiedniego obrazu Boga, jak i obrazu dru-
giego czlowieka — opartego na milosci. Podstawa zas$ jej jest w pierwszym rze-
dzie kochajaca si¢ wspoélnota rodzinna, uobecniajaca si¢ we wspolnej modlitwie
domowej, jak tez i uczestniczaca w zgromadzeniu eucharystycznym.

Kolejny etap wychowania stanowi moralnos§¢ autonomiczna — samodzielna.

Przychodzi okres szkolny — drugie dziecinstwo — kiedy dziecko na skutek
coraz szerszych i glebszych doswiadczen wlasnych i dojrzewania umystu w pro-
cesie uczenia sig¢, zaczyna dojrzewac takze i moralnie. Wzrasta w nim poczucie
odpowiedzialnosci za swoje postgpowanie. Jest to bowiem okres wzmozone-
go procesu ksztaltowania jego sumienia pod wplywem czynnika religijnego
w zwiazku z uczestniczeniem w katechezie, jak i w sakramentach sw. (Pierw-
sza spowiedz i Pierwsza Komunia §w.). Nie jest to jeszcze w pelni dojrzale su-
mienie, stad postgpowanie dziecka wymaga w dalszym ciagu pomocy ze strony
rodzicéw przy ocenie moralnej*.

Ostatni, trzeci etap wychowania stanowi moralnos¢ refleksyjna.

W pelni autonomiczna i refleksyjna moralno$¢ dziecka rozwija si¢ w okresie
jego dorastania, kiedy przed nim odstania si¢ §wiat wartosci, ktére ono wybiera
1 uznaje za swoje.

Postgpowanie moralne osiaga forme dojrzala, kiedy dorastajacy sam de-
cyduje pod kontrola wlasnego sumienia, jak postgpowaé w danym przypadku
i bierze za to odpowiedzialnosc.

81 Por. P. POREBA, Wipdtiycie..., dz. cyt., s. 101.
8 Tamze, s. 102.

9 — Wroclawski Przeglad Teologiczny
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W tym okresie korniczy si¢ niejako rola rodzicow rozkazodawcow, a roz-
poczyna rola rodzicow doradcow, przyjaciol, ktérzy stuza swym dorastajacym
dzieciom doswiadczeniem w formie zyczliwej rady, przyjacielskiej dyskusji,
nienaruszajacej ich wolnosci i samodzielnosci. Bez pomocy takich przyjaciol,
problemy moralne wspolczesnej miodziezy staja si¢ trudne do rozwigzania,
tym bardziej, ze 1 §wiadomo$¢ moralna we wspolczesnej rodzinie wydaje sie
by¢ niewystarczajaca®™.

Do najbardziej znaczacych teoretykéw wychowania moralnego zaliczani sa
Jean Piaget i Lawrence Kolberg. Pierwszy z nich wyréznia dwa zasadnicze sta-
dia rozwoju moralnego: stadium heteronomii moralnej (6—10 rok zycia), czyli
respektowania norm narzuconych przez doroslych i stadium autonomii moral-
nej, w ktérym normy moralne sq zachowywane ze wzgledu na wymogi relacji
miedzyludzkich i koniecznosé wspoélpracy z innymi**. Drugi wybitny teoretyk
wychowania moralnego, L. Kolberg, caly proces rozwoju moralnosci dziecka
dzieli si¢ na szes¢ stadiow ujetych w trzech poziomach (prekonwencjonalnym,
konwencjonalnym, postkonwencjonalnym).

Na poziomie prekonwencjonalnym podstawa oceny danego dzialania jako
dobre lub zle sa zwiazane z nim konsekwencje dla danej osoby. Na poziomie
konwencjonalnym dobro i zlo sq okreslane ze wzgledu na zgodnos¢ z obowia-
zujacymi w danej grupie spolecznej zasadami. Na poziomie postkonwencjonal-
nym pojawia si¢ §wiadomo$¢ istnienia obiektywnych warto$ci i norm moralnych
i respektowania ich niezaleznie od akceptacji innych os6b lub grup®.

Waznym elementem ksztaltowania postaw moralnych jest formacja sumie-
nia, czyli sadu rozumu, dzigki ktéremu czltowiek rozpoznaje, czy jego konkretne
dzialania sq moralnie dobre czy zle.

Katechizm Kosciola Katolickiego wyréznia dwie metody formacji sumie-
nia, ktére mozna by nazwaé praktyczna i teoretyczna™.

Metoda praktyczna, od ktérej powinno si¢ rozpoczynac formacje, polega na
,»rozwaznym wychowaniu” mlodego czlowieka, dzigki ktéremu uczy si¢ on wia-
sciwego zachowania wobec siebie 1 swoich bliskich, nabywa wlasciwych postaw
zyciowych. Metoda ta chroni dziecko przed Igkiem, egoizmem i pycha, uwalnia
je od falszywego poczucia winy, uczy realistycznie ocenia¢ swoje zalety i wady.

Roéwnolegle do metody praktycznej powinna by¢ stosowana metoda teore-
tyczna. Polega ona na ksztaltowaniu rozeznania moralnego poprzez wyjasnianie
regul postgpowania obowiazujacych w ludzkiej spotecznosci (mozliwe juz od

8 Por. P. POREBA, Wipdtsycie..., dz. cyt., s. 102.

8 Por. |. PIAGET, I/ gindizio morale Nel fiancinilo, Firenze 1972, s. 48-5, por. W. BOLOZ,
Promoga..., dz. cyt., s. 162—163.

% Por. L. KOLBERG, Stages of Moral Developments as a Basis for Moral Education, ~w: Moral
Development, Moral Education, red. B. Munsey, Birmingham, Alabama 1980, s. 31, por. W. BO-
1.OZ, Promoga. .., dz. cyt., s. 163.

% Por. KKK n. 1783-1785.
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3—4 roku zycia), na ukazywaniu racji domagajacych si¢ zachowania zakazéw
i nakazow (uzasadnianie) oraz na oddzialywaniu na uczucia dziecka sklaniajace
je do okreslonych zachowan (motywacja). W tym ostatnim przypadku chodzi
o rozwijanie w dziecku zdolnosci do wspolczucia i solidarnosci z innymi (moty-
wacja altruistyczna)®’. Dojrzewanie moralne dziecka ulatwia zaznajamianie si¢
z naukq Kosciola i przebywanie w §rodowiskach prawdziwie chrzedcijanskich.

6. Przeszkody utrudniajace wychowanie moralne

Obecnie wychowanie dzieci przez rodzicéw jest szczegdlnie trudne z po-
wodu aktualnych, specyficznych warunkéw spotecznych i kulturowych.

Przeszkoda wiodaca, ktora utrudnia wychowanie moralne, jest konsump-
cyjny tryb zycia. Przejawia si¢ on w nagminnym dazeniu do Zycia przyjemnego
1 wygodnego bez stawiania sobie ambitniejszych celow zyciowych, ktére wyma-
gaja od czlowieka wielu wyrzeczen. Takiemu stylowi Zycia patronuje wszech-
obecna reklama, zachecajaca do bezwolnego oddania si¢ konsumpcji*®.

Konsumpcyjny styl Zycia idzie w parze z obnizeniem warto$ci moralnych
1 duchowych, a tym samym z przecenianiem warto$ci materialnych. Postawa
taka prowadzi do moralnej dewastacji, rodzac relatywizm wartosci, cynizm,
nihilizm.

Pod wplywem tej mentalnos$ci rodzice marza, aby ich dzieci odniosty sukces
w spoleczenstwie i doskonale wtopily si¢ w system: wlasnie tego, bardziej niz
ludzkiego i chrzescijariskiego wzrostu, pragna oni dla swoich dzieci®.

Postepowi moralnemu spoleczenstwa nie sprzyja takze uwidaczniajacy sie
wzrost anonimowosci w kontaktach ludzkich. Cztowiek w masie czuje si¢ zagu-
biony, osamotniony, rozdarty wewnetrznie. Zaczyna izolowac si¢ od spoleczen-
stwa, ktore nie dostrzega go jako osoby, lecz jako problem w swej instytucjonal-
nej strukturze dzialania. To prowadzi jednostke do dziatan niekontrolowanych,
niezgodnych z prawidlami moralnymi.

Szczegolny zestaw przeszkod utrudniajacych wychowanie moralne, zwia-
zany jest ze srodowiskiem rodzinnym. Naleza do nich: dezintegracja zycia ro-
dzinnego, wadliwe postawy rodzicow, pozbawienie dziecka wzoréw osobowych
w rodzinie, niedosyt milosci rodzicielskiej i niedocenianie wartosci w zyciu ro-
dzinnym®.

W rodzinie najczesciej spotykamy si¢ z niebezpieczedstwem niespéjnosci
przekazu dotyczacego norm postepowania. Najczesciej dotyczy to niespojno-

®

7 Por. W. BOLOZ, Promoga..., dz. cyt., s. 164.

8 Por. S. JASIONEK, Wychowaé czfowicka. . ., dz. cyt., s. 149.

% Por. NICOLA DE MARTIN, Odnowa rodziny. Rozwasania o rodzinie, Watszawa 1997,
s. 62.

% Por. S. JASIONEK, Wychowat cztowicka.. ., dz. cyt., s. 149.
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$ci miedzy pouczajacym stowem a przykladem zycia. Innym niebezpieczen-
stwem jest zapewnienie dziecku jak najwickszej ilosci dobr konsumpcyjnych,
bez zwrécenia uwagi na to, co dziecko przezywa i czego wlasciwie potrzebuje
w swoim rozwoju duchowym. Wtedy powstaje u niego kompleks samotnosci
1 zagubienie.

Do wadliwych postaw rodzicielskich nalezy takze odrzucenie, brak akcep-
tacji, niestalo§¢ emocjonalna, postawa nadmiernie opiekuncza, mentorska, au-
tokratyczna. Kazdy narzucony wybor jest gwaltem zadanym indywidualnosci
dziecka i tym samym bezprawiem wobec niego’’. Ten problem mocno akcentuje
Sobér w Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w $wiecie wspotczesnym Gau-
dinm et spes, gdy naucza, ze dzieci powinno si¢ tak wychowywac, aby po dojsciu
do wieku dojrzalego, mogly z pelnym poczuciem odpowiedzialnosci po6js¢ za
powolaniem, takze i duchowym®.

Z pewnoscig sfera psychiczna dziecka nie bedzie si¢ wlasciwie ksztaltowala,
jesli nie bedzie ono miato stalego kontaktu z obojgiem rodzicéw. Podstawo-
wa wartoscig wynikajaca z takiego oddzialywania jest zdolno$¢ pozniejszego
nawiazywania kontaktow miedzyludzkich. Taki niedobér moze bardzo gorzko
zem$ci¢ si¢ w dojrzatym zyciu dziecka™.

Podobnie jak w rodzinie, tak samo w szkole zauwaza si¢ wiele przeszkod,
ktoére nie sprzyjaja wychowaniu moralnemu ucznioéw. Sq to: autokratyczny styl
wychowania, niedocenianie wychowania moralnego, preferowanie osiagniec¢
naukowych, przerost wspolzawodnictwa nad wspéldzialaniem uczniéw oraz
niedosyt wspolpracy z rodzicami.

Jednak powaznym problemem nie jest réznorodnos¢ wychowawcéow (ktora
moze okazac si¢ pozytywna), lecz réznorodnosé, sprzecznos¢ lub przeciwien-
stwo tresci, przekazywanych przez nauczycieli o przeciwstawnych orientacjach.
I to przeciwieristwo tresci pada na zeren niezdolny do rozrdznienia i krytyki®™.

Rodzice 1 dzieci zyja w dwoch réznych swiatach: w ten sposob zostaje ze-
rwana wychowawcza wi¢z pomiedzy nimi, mimo iz spotykajq si¢ codziennie
pod jednym dachem.

Zakonczenie
Rozpatrujac obowiazki rodzicow wzgledem dzieci w przekazywaniu warto-

$ci moralnych, Sobér Watykanski 11 niejednokrotnie poucza, ze to wlasnie ro-
dzice majg pierwszy i niezbywalny obowiazek dopomagania dzieciom w harmo-

' Por. S. OLEJNIK, Moralnosé $ycia spolecinego, Warszawa 1970, s. 166.

2 Gaudinm et spes, n. 52.

% Por. S. JASIONEK, Zobowiqzania rodzicéw wzgledem dzieci dotyczace przekazu zasad moral-
nyeh, ,,Czestochowskie Studia Teologiczne” 21-22 (1993-1994), s. 85.

% Por. NICOLA DE MARTIN, Odnowa..., dz. cyt., s. 62.
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nijnym rozwijaniu wszelkich warto$ci moralnych. Przez to staja si¢ dla swoich
dzieci nauczycielami bogatszego, pelnego cztowieczenistwa™. Tego obowiazku
nikt nie moze z nich zdjaé. Dlatego tez, aby czlowiek mogl si¢ rozwija¢ w sposéb
integralny, z mozliwoscia osiagniecia petnego czlowieczenstwa, rodzice winni
zatroszczy€ si¢ o te sfere jego osoby, ktora czyni czlowieka swiadomym swego
powolania do doskonalosci™.

Rodzina wywiera zasadniczy wplyw na przyjecie przez dziecko okreslo-
nego systemu wartosci. W rodzinie bowiem ,,po raz pierwszy dziecko spotyka
si¢ z pojeciami dobra i zla, rzeczy dozwolonych, pochwalanych i potepianych.
Rodzice swoim zachowaniem i ocenami ujawniaja mu, co w zyciu jest wazne,
z czym nalezy si¢ liczy¢, w jakich warunkach i w jakim stopniu™”.

W rodzinie dziecko po raz pierwszy spotyka si¢ z wartosciami, gdyz kazda
rodzina kieruje si¢ okreslonym systemem warto$ci. Przejawia si¢ to w rodzinne;j
atmosferze, rozmowach oraz wzajemnych kontaktach interpersonalnych.

W zakres zainteresowania rodzicow dzieckiem winny wicc wejs¢, z jednej
strony, potrzeba uznania dla jego sukcesow, aby rozwijal si¢ w nim optymizm,
fascynacja zyciem; z drugiej natomiast strony potrzeba wspolczucia dla jego
niepowodzen, przykrosci 1 nieszczesé, ktérg to potrzebe winni rodzice poznaé
i skutecznie jej zaradzic™.

Rodzice musza bra¢ pod uwage stopniowe usamodzielnianie si¢ dziecka.
Rozwijanie samodzielnosci przejawia si¢ takze w zachecaniu dziecka do podej-
mowania coraz to nowych zadan, do umozliwienia podejmowania wlasnych
decyzji i uczenia si¢ przyjmowania ich konsekwencji. Rozwijaniu samodzielno-
$ci sprzyja pozwolenie dziecku na nawigzywanie kontaktéow kolezenskich oraz
decydowanie o spedzeniu wolnego czasu. Nie oznacza to jednak, Ze rodzice
pozostawiaja dzieciom nieograniczong swobode. Maja prawo i obowigzek inge-
rowaé w zycie dziecka, a nawet nie wyraza¢ zgody na utrzymywanie pewnych
kontaktéw spolecznych lub okreslony sposdb spedzania wolnego czasu™.

Rodzice winni wychowywa¢ swe dzieci do wolnosci. Wolnos¢, jaka obda-
rzony jest kazdy czlowiek, stanowi dlan cenny dar, ktéry winien by¢ w nim roz-
wijany. Ten rozwoj stoi jednoczesnie przed kazdym jako zadanie na cale Zycie.
Jego za$ realizacja stanowi tytul nowej wielkos$ci i godnosci cztowieka'”". Biorac

% Gravissimum edncationis, n. 1.

% Por. S. JASIONEK, Zobowiqgania rodzicow. .., dz. cyt., s. 84.

77 Por. Z. ZBOROWSKI, O rodzinie. Rodzina jako grupa spoteczno-wychowaweza, Warszawa
1969, s. 110.

% Por. S. WYSZYNSKI, Stowo Pasterskie na XXVT Tydziers Mitosierdzia Chrzescijasiskiego —
wRatumy dziec”, w: S. Wyszyniski, Listy Pasterskie Prymasa Polski 1946—1974, Paryz 1975, s. 620.

? Pot. R. ADRJANEK, Wychowanie moralne w nauczanin Jana Pawla 11, Krakéw 2003,
s. 112

10 Por. J. KOWALSKI, Cxlowiek jako obrag Bogy w swietle Konstytugji ,, Gandinm et spes”, ,,Czg-
stochowskie Studia Teologiczne” 1 (1973), s. 120.
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pod uwage ten rozwoj, rodzice nie powinni narzucaé¢ swym dzieciom wybrane-
go przez siebie planu zycia.

Tempo wspolczesnych przemian jest tak duze, ze wychowawca zyjacy
w swojej epoce musi by¢ §wiadom, iz wychowuje do zycia w przyszlosci. Jest to
jednak zadanie niestychanie trudne. Wobec pytan i poszukiwan mtodego poko-
lenia, starsi, nawet ci fachowcy od wychowania, bywaja czg¢sto bezradni. Przy
wspolczesnych modyfikacjach stylu Zycia rodziny zmienia si¢ réwniez jej rola
wychowawcza. Dawniej rodzina w ramach swego zycia przekazywala cala trady-
¢je, dziedzictwo kulturowe i religijne. Wspolczesne dziedzictwo kulturowe jest
przekazywane przede wszystkim przez srodki masowego przekazu. Wychowy-
wac dzi§, to stara si¢ zrozumiec¢ to, co dokonuje si¢ w nas, wokél nas, w zyciu
dzieci, stara¢ si¢ by¢ prawdziwym w obliczu trudnosci.

Wychowywa¢ w rodzinie, to us§wiadomic sobie przede wszystkim wycho-
wujaca role codziennodci, szczegdlnie kontaktow interpersonalnych. Sa to kon-
takty spontaniczne, ktére niedostrzegalnie, ale skutecznie ucza reakcji na dru-
giego czlowieka, stosunku do pracy. Dzis$ rodzice mniej wychowuja przez to, co
moéwia, ale raczej przez to, kim sa, 1 jakie jest ich Zycie rodzinne. Dzieci sq nie
tylko obserwatorami zycia dwojga dorosltych — ojca i matki, sa oni wspoltworca-
mi zycia rodzinnego. Oni nie tylko otrzymuja, oni réwniez daja.

Wiez moralna w rodzinie ma znaczenie nie tylko dla niej samej, dla wspot-
zycia jej czlonkéw ze soba, ale jest zarazem wiezig warunkujacg to wspolzycie
w spolecznosciach pozarodzinnych, nie dopuszczajac w nim do konfliktow,
obecnie powstajacych najczesciej z powodu braku wychowania moralnego
w rodzinie'”'. To wlasnie wychowanie moralne jest podstawows droga, kté-
ra stuzy istotowemu wychowaniu czlowieka, z uwzglednieniem jego godnosci
osobowej i zwiazanej z tym jego wyjatkowej wartosci oraz przyslugujacych mu
niezbywalnych praw. Jest ono nie tylko jakims dodatkiem do dziela wycho-
wania w rodzinie czy innych instytucjach wychowawczych, lecz jego funda-
mentem, zasadnicza tresciq oraz ostatecznie weryfikuje warto$¢ catego procesu
wychowawczego'®.

The role and significance of moral education
in family education process as a whole

Summary

The research show that the main educational environment if family. It can
be also the best environment provided appropriate interpersonal relationships

U P. POREBA, Wipdtgycie pokoleri na bazie rodzinng, Olsztyn 1981, s. 105.
12 Por. S. JASIONEK, Wychowac..., dz. cyt., s. 15.
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among its members take place there, i.e. among spouses, parents and children,
and vice versa.

One of the basic bonds in living among people is the moral one. Family life
is very similar.

A family wishing to be an exemplary community must realize appropriate
coexistence and supply the society with valuable members — it must live moral
values and present a strong moral bond, and also raise children in such atmos-
phere.

The aim of this article is to attempt to present the significant role of moral
education in family. And also to show the leading role of family in education
(including the role of parents as the first teachers), and education methods and
stages of moral education in family.

Translated by Michat Jowik
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WARTOSC ZYCIA LUDZKIEGO
WOBEC WSPOLCZESNYCH ZAGROZEN
, KULTURY SMIERCI”

Obserwujac wspolczesna debate na tematy zwiazane z zyciem, z jego prze-
kazywaniem, poczatkiem Zycia i jego naturalnym kresem, z szacunkiem do zy-
cia wszystkich istnien ludzkich; wstuchujac sie¢ w kwestionowana oczywisto$¢
czy warto zy¢? po co zyc? postronny widz, stuchacz, obserwator moze dojs¢
do przekonania, ze zycie ludzkie nie stanowi dzisiaj zadnej wartos$ci. Pikante-
rii sprawie dodaje fakt, Zze kultura wspolczesna — szczegdlnie kultura masowa
— czyni wszystko, aby cierpienie 1 staro§¢ wyrzuci¢ poza ekrany i gléwne stro-
ny gazet, aby wyrugowac je z przestrzeni ludzkiego uczestnictwa, za§ meto-
dy ,,pozyskiwania” Zycia czy jego unicestwiania nazywa dobrodziejstwem dla
czlowieka, niejednokrotnie odwolujac si¢ do argumentacji czysto emocjonalne;.
Dlatego zanim przyjdzie podjac szczegdlowe rozwazania nad wartoscia zycia,
1 problemami mu zagrazajacymi, trzeba uswiadomi¢ sobie miejsce, w ktérym
znajduje si¢ wspolczesny czlowiek, jaki jest ten $wiat, w ktorym wypowiada sie
stowa o wartosci zycia'.

Charakteryzujac Swiat wspolczesny warto przytoczy¢ spostrzezenia ojcow
soborowych na temat jego kondycji, odwolujac si¢ do wypowiedzi, ktora do dzis
zachowala swa dramatyczna aktualno$é:

Wszystko, co godzi w samo zycie, jak wszelkiego rodzaju zabdjstwa, ludobojstwa,
spedzanie plodu, eutanazja i dobrowolne samobéjstwo; wszystko, cokolwiek na-
rusza calo$¢ osoby ludzkiej, jak okaleczenia, tortury zadawane cialu i duszy, pro-
by wywierania przymusu psychicznego; wszystko, co ubliza godnosci ludzkiej,
jak nieludzkie warunki zycia, arbitralne aresztowania, deportacje, niewolnictwo,
prostytucja, handel kobietami i mlodzieza; a takze nieludzkie warunki pracy,
w ktérych traktuje si¢ pracownikéw jak zwykle narzedzia zysku, a nie jak wolne,

* Ks. dr Stawomir Zawada — Instytut Teologiczny im. §w. Jana Kantego, Bielsko-Biala.

' T. ZADYKOWICZ, Zyé warto, Biatystok 2009, s. 9.
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odpowiedzialne osoby: wszystkie te i tym podobne sprawy i praktyki sa czyms
haniebnym; zakazajac cywilizacje ludzka, bardziej haibia tych, ktérzy si¢ ich do-
puszczaja, niz tych, ktérzy doznajg krzywdy, 1 sa jak najbardziej sprzeczne z czcia
nalezna Stwoércy” (KDK 27).

Wypowiedz ta ukazuje, jak rozlegla jest panorama braku szacunku dla god-
nosci czlowieka, a co za tym idzie, rowniez dla zycia ludzkiego.

Te niepokojace zjawiska, o ktoérych moéwit Sobor, bynajmniej nie sq prze-
szlo$cia, przeciwnie: ich zasigg staje si¢ coraz szerszy, a formy przybieraja nowe
ogromne rozmiary. Aktualne perspektywy otwarte na postep nauki i techniki
daja poczatek wspolczesnym postaciom zamachéw na godnosé ludzkiej istoty,
zaprogramowanym w sposob naukowy i systematyczny. Jan Pawel II w Ency-
klice Evangelium vitae, opisujac wspodlczesna sytuacje, nie bal si¢ uzywac stow tak
mocnych, jak ,wojna silnych wobec bezsilnych”, ktora nazwal ,,spiskiem prze-
ciw zyciu”, a kulture wspolczesng okreslit mianem ,,kultury $mierci”, w ktorej
najwazniejszym kryterium jest sukces®.

Podobnie Benedykt XVI, udzielajac chrztu dzieciom w Kaplicy Sykstyn-
skiej, w nawigzaniu do wyrzeczenia si¢ pokus, grzechu i diabta zaapelowal, aby
powiedzie¢

nie owej antykulturze, siggajacej czaséw Kosciola starozytnego: dla ludzi owych
czas6w bylo doskonale zrozumiate: wyrzekamy si¢ — powiadano — pompa diabuli,
to znaczy obietnicy zycia w obfito$ci, owego pozoru zycia, ktéry zdawal sie¢ przy-
chodzi¢ ze §wiata poganskiego, z jego swobdd, z jego stylu zycia jedynie wedlug
tego, co si¢ podobalo. Bylo to zatem ,,nie” wobec kultury pozornej obfitosci
zycia, ktéra jednak w rzeczywistosci byla ,,antykultura” $mierci. Bylo to ,,nie”
wypowiedziane owym widowiskom, w ktérych §mieré, okruciedstwo, przemoc
staly si¢ rozrywka [...] powodem do zabawy, prawdziwa perwersja radosci, au-
tentycznego sensu zycia. Ta pompa diabuli, ta ,,antykultura §mierci” byta miloscig
do klamstwa, do oszustwa, byla naduzyciem ciala jako towaru i frymarczenia.
1 jesli zastanowimy si¢ teraz, mozemy powiedzied, ze 1 w naszych czasach nalezy
powiedzie¢ ,,nie” powszechnie dominujacej kulturze §mierci. ,,Antykulturze”,
ktéra przejawia si¢ na przyklad w narkotykach, w ucieczce od rzeczywistosci ku
iluzji, ku fatszywemu szcze$ciu, wyrazajacemu sie w ktamstwie, oszustwie, nie-
sprawiedliwo$ci, pogardzie dla drugiego, dla solidarnosci, dla odpowiedzialno-
$ci za ubogich i za cierpiacych; wyrazajacemu si¢ w seksualnosci, ktéra staje sie
czysta rozrywka bez odpowiedzialnosci, ktora staje si¢ ,,urzeczowieniem” — by
tak rzec — cztowieka, ktéry nie jest juz uwazany za osobe, godna mitosci osobo-
wej, ktéra wymaga wiernosci, lecz staje si¢ towarem, zwyklym przedmiotem. Te;
obietnicy pozornego szczescia, tej ,,pompa” zycia pozornego, ktore w rzeczywi-
stodci jest jedynie narzedziem $mierci, tej ,,antykulturze” méwimy ,,nie”, azeby
pielegnowaé kulture zycia. Dlatego chrzescijaniskie ,,tak”, od starozytnosci do

> JAN PAWEL II, Evangelinm vitae, Rzym 1995, nr 12.
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dzisiaj, jest wielkim ,,tak” dla zycia [...] méwiac ,,nie” atakom $mierci, ktéra
wystepuje w masce zycia. Taka kultura istnieje takZze w naszych czasach, i my tak

samo powinni$my jej powiedzieé ,,nie’.

Nie ulega watpliwosci, ze zycie ludzkie bylo zawsze wystawione na roz-
ne zagrozenia i niebezpieczenstwa. Od najdawniejszych czaséw towarzyszyly
ludziom takie zjawiska jak wojny, przemoc, choroby czy gltéd*. Wspélczesnie
swiat staje takze przed trudnym wyzwaniem, jakim jest terroryzm. I cho¢ nie
jest zjawiskiem nowym?®, jest obecny wspélczesnie na skale, na jaka do tej pory
nie wystepowal. Niektorzy wprost méwiaq o wojnie prowadzonej przeciwko ter-
roryzmowi. Obok tych zagrozen warto wymieni¢ zjawisko eliminacji wielu istot
ludzkich poprzez techniki letalne, czyli §miercionosne, stosowane w poczat-
kowej lub koncowej fazie zycia. Wida¢, jak réznorakie zagrozenia Zycia, stare
w swej istocie, przybieraja nieznane dotad rozmiary, obejmuja swoim zasi¢giem
coraz szerszy zakres 1 tworzg areopag ,,kultury smierci”.

Obok tych ,,starych” zagrozen ludzkiego zycia pojawily si¢ wspolczesnie
»nowe”, dotychczas nieznane. Wiaza si¢ one — paradoksalnie — z rozwojem
ludzko$ci, a zwlaszcza takich dziedzin, jak postep technologiczny, rozwoj nauk
medycznych, osiagniecia biotechnologii. To, co z zalozZenia mialo i ma stuzy¢
czlowiekowi i jego rozwojowi, zostalo wprzegnigte w przemoc wobec czlowieka
i zwrécilo si¢ przeciwko ludzkiemu zyciu®. Wsréd tych ,,nowych” zagrozen dla
ludzkiego Zycia pojawily si¢ np. nowe technologie w dziedzinie przekazywania
zycia, eksperymenty medyczne zwiazane z badaniami prenatalnymi, manipula-
cje genetyczne, mentalnos¢ antykoncepcyjna czy tez wszystko to, co wiaze si¢
z odkryciem ludzkiego genomu.

Nie mozna w tak krotkim przedlozeniu oméwi¢ wszystkich zagrozen
,Hkultury §mierci”, zreszta nie taki byt cel piszacego. Chodzi o zwrécenie uwa-
gi na dwa zjawiska, ktore wspolczesnie przybieraja na sile, a z ktérych czesto
tworzy si¢ tak zwane ,,fakty medialne”, ktérym nadaje si¢ pozér prawdopo-
dobienstwa w danych okolicznosdciach, zwlaszcza w danej atmosferze zycia
publicznego’. Mowa o zagrozeniach dotyczacych w szczeg6lnosci kraficowych
okreséw zycia czlowieka, czyli okresu embrionalnego i plodowego oraz kon-
cowego okresu zycia. Wszystkie wskazane zagrozenia zycia ludzkiego i jego

* BENEDYKT XVI, Improwizowane kazanie wygloszone w Kaplicy Sykstyriskiej
w Niedziele Chrztu Panskiego 8 stycznia 2006 r., za: [http:// http://www.niedziela.pl/wiad.
php?p=200601&idw=063.html].

* Por. ZADYKOWICZ, Zyé warto, dz. cyt., s. 10.

> Wsréd naukowcdw zajmujacych sie historia terroryzmu nie istnieje petna zgodnosé co
do faktu, kiedy tak naprawde mozna méwic¢ o pierwszym akcie terrorystycznym. Niejedno-
znaczna definicja zjawiska i nieustannie zmieniajacy si¢ jego charakter sprawily, ze wedlug nie-
ktorych Zrodel terroryzm ma swoje korzenie juz w starozytnosci.

¢ Por. ZADYKOWICZ, Zyé warto, dz. cyt., s. 12.

" Por. M. ILOWIECKI, Krgywe swierciadlo, Lublin 2003, s. 89.
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godnosci, reistycznego traktowania czlowieka na réznych etapach Zycia wy-
magajq oddzielnej analizy.

Wydawac¢ by si¢ moglo, ze dyskusja nad zagadnieniem eutanazji w Polsce
jest bezpodstawna. Zabrania jej (wprost o niej nie méwiac) art. 150 §1 kk, ktory
brzmi: ,,Kto zabija czlowieka na jego $adanie i pod wplywem wspotezucia dla niego, podlega
karze poxbawienia wolnosci od 3 miesiecy do 5 lat”. Wspomniany paragraf nie precy-
zuje czy musi by¢ to osoba $miertelnie chora, czy nie. Kontrowersje natomiast
wzbudza inny zapis tego artykulu, ktory przewiduje, Ze w wyjatkowych wypad-
kach sad moze zastosowa¢ nadzwyczajne ztagodzenie kary, a nawet odstapi¢ od
jej wymierzenia. Wielu komentatoréw prawa widzi w nim ,,furtke” dla eutanazji
czynnej. Po niedawnych® wypowiedziach polskich postéw i senatoréw dotycza-
cych projektu ustawy o prawnych regulacjach zagadnien bioetycznych dyskusja
o eutanazji 1 zaplodnieniu iz vitro znowu przybrala na sile.

Sama eutanazja bywa dzisiaj eufemistycznie nazywana ,,dobra $mierciy”
1,,dobrodziejstwem” dla terminalnie chorych. A jej zwolennicy wysuwaja zarzut
braku litosci wobec pacjenta u tych, ktérzy odmawiaja mu prawa do eutanazji.
Stad tylko krok do uznania jej za dzialanie jak najbardziej humanitarne i warte
polecenia. Twierdzenie takie jest sofizmatem, to znaczy logicznym wywodem
opartym na falszywym, ale nieujawnionym zalozZeniu, w celu wprowadzenia
rozmoéwcey w blad. Sofizmat, w przypadku eutanazji, polega na tym, ze (z bardzo
nielicznymi wyjatkami) prosba chorego o pozbawienie go zycia nie jest §wiado-
ma decyzjq podjeta przez czlowieka rozumiejacego znaczenie czynu i zdolnego
swiadomie kierowaé swoim postgpowaniem, ale objawem choroby, ktéremu to-
warzyszy tzw. bél totalny’.

¥ Sejm pracowal nad projektami ustaw bioetycznych 22 pazdziernika 2010 t.

° Pot. [http://www.pro-life.pl/?a=articles&id=21.03.02.2010]. Zjawisko zostalo opisane
przez Cecil Sanders, zatozycielke Hospicjum $w. Krzysztofa w Londynie. Jej zdaniem problem
wiaze si¢ ze zjawiskiem totalnego bolu. Bél totalny wystepuje przede wszystkim u niektérych
chorych na choroby nowotworowe, w stanie terminalnym, to znaczy w takim, kiedy wyleczenie
nie jest mozliwe i choroba nieuchronnie musi doprowadzi¢ do §mierci w nieodleglej przysztosci.
Tacy chorzy odczuwaja dotkliwy bdl fizyczny, ktéremu towarzyszy cigzka depresja psychiczna.
Przyczyna depresii jest fakt, ze chory obserwuje szybko narastajace zmiany swojej osobowosci:
nieodwracalnie traci swéj, przez wiele lat wykonywany, zawdd; przestaje by¢ powiazany ze swo-
imi najblizszymi dotychczasowymi wigzami rodzinnymi, a w to miejsce pojawia si¢ traktowanie
go jako przedmiotu nerwowej troski, tym wigkszej, im batdziej go kochaja. Paradoksalnie Zle
pojeta milosé najblizszych powoduje, Ze traktuja go przedmiotowo. Dominuje nerwowa troska
o chorego, jako o nierozwiazywalny problem, a zanika kontakt oséb. Czasem najblizsi wypowia-
daja przed chorym nieuzasadnione optymistyczne sady co do jego stanu — sady, w ktére chory
nie moze uwierzy¢, i zamiast tego dochodzi do wniosku, ze bliscy ktamia; patrzac w lustro chory
widzi inna twarz niz dotychczas mu znana i zapamictana. Co gorsze, ta twarz codziennie jest
inna i bardziej niepokojaca. Chory nicodwracalnie traci sprawnos¢ fizyczna, przestaje chodzi¢
iwie, ze juz nigdy chodzi¢ nie zacznie. Chory staje si¢ pozornie kim$§ innym — nawet dla samego
siebie. Por. tamze.
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Problem komplikuje manipulacja opinia publiczna w tym zakresie i sposéb
stawiania pytan dotyczacych rzeczonego przedmiotu. Mozna zapytaé¢ w ankie-
cie: ,,Czy cheesz sam decydowac o koricu swego % ycia, jesli dalsza egg ystencia wydaje ci sig
nie do niesienia, a medycyna nie mozge ci juz oferowac Zadnej nadziei?” Na tak sformuto-
wane pytanie na ogol wickszos¢ ludzi (zwlaszcza mtodych) odpowiada zwykle
,» TAK”. Wolnos¢ wyboru wydaje im si¢ warto$cia wyzsza, pytanie za$ zrecznie
pomija fakt, iz ludzi, ktérzy sq beznadziejnie chorzy 1 §wiadomie chca umrzed
jest o wiele mniej od tych, ktérzy wlasnie z powodu choroby nie s3 na tyle §wia-
domi, by méc samemu decydowac.

Mozna zapytaé inaczej: ,,Cxy cheesy daé prawo (rodzinie, lekarzom, sqdom) do
spowodowania Smierci ludzi cierpiqeych, jesli medycyna nie daje im nadgiei na miang ich
stann?” Na tak postawione pytanie trudniej jest odpowiedzie¢ jednoznacznie
,»TAK?”, odpowiedzi beda wiec bardziej podzielone. Jesli zas zapytac: ,,Czy
uwazasy, i3 nalegy abijal ludzi cierpiqeych badg pozbawionych swiadomosci, ktorych
podtry ymywanie pry % ycin naraga spofeceristwo na koszty?” mozna mniemac, iz
przewaza odpowiedzi ,,NIE”, chyba Zze w spoleczenstwie zanikly juz w ogole
wrazliwos$¢ i szacunek dla osoby ludzkiej'.

Zatem czy eutanazja jest ,,Smiercia z litosci” czy — méwiac dosadnie — ,,po-
zbyciem si¢ problemu”, to znaczy dzialaniem motywowanym poczuciem bezsil-
nosci? Gdzie (zatem) tkwi jadro problemu? Ludzie, ktérych bliscy umierali na
nieuleczalne choroby przyznaja, ze robili wszystko, aby przedluzy¢ zycie umie-
rajacych o kazdy nastepny dzien. Bez wzgledu na cierpienie chorych, najwazniej-
sze bylo, aby oddali¢ moment pozegnania. A zatem chyba nie lito$cia, a mito-
$cig byli powodowani. Etyczna ocena jakiegos czynu wynika nie tylko z zamiaru
czy motywu, jaki przyswieca dzialajacemu, ale takze z etycznej dopuszczalnosci
uzytych srodkéw oraz skutkoéw, jakie pociaga za sobg to dziatanie. Kto zabija,
nie umniejsza bolu, ale eliminuje cierpienie wraz z czlowiekiem cierpiacym''.

Mieszanie pojec ,,eutanazja czynna’, ,bierna”, ,aktywna”, ,,pasywna”, do-
datkowo jeszcze stosowanie niektérych z nich zamiennie z pojeciami medycz-
nymi takimi jak ,,zaprzestanie uporczywej terapii”, dodatkowo komplikuje zdo-
bycie wyczerpujacej wiedzy na ten temat. Wobec powyzszego warto — wydaje si¢
— dokona¢ najpierw uscislenia terminologicznego, a pézniej w sposéb chlodny
1 wolny od emocji wskazac¢ na argumenty za wartos$cia zycia.

1. Eutanazja aktywna
Pod tym pojeciem rozumie si¢ Swiadome i bezposrednie skrocenie zycia

pacjenta przez personel medyczny czy tez przez najblizszych poprzez zasto-
sowanie §rodkow u$miercajacych lub poprzez zaniechanie zabiegow, ktérych

10 Por. M. ILOWIECKI, Krgywe gwierciadfo, dz. cyt., s. 64.
1" Por, M. MACHINEK, Swieré w dyspogygi cztowieka, Olsztyn 2004, s. 60.
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bezposrednim efektem, jak tez §wiadomie zamierzonym celem jest Smier¢ pa-
cjenta'’.

Uzasadnieniem dla tego typu eutanazji jest najczesciej przywolywany argu-
ment ,,pragnienia minimalizacji bolu” czy ,,przerwania cierpienia”. Z argumen-
tu tego czesto czyni si¢ zarzut wobec przeciwnikéw eutanazji, ktorych obwinia
si¢ o brak milosierdzia wobec cierpiacych. Eutanazja jest przeciez niczym innym
— zdaniem jej zwolennikéw — jak tylko spelnieniem wielokrotnie powtarzanego
ptzez pacjenta zyczenia, by skroci¢ jego cierpienie®.

Zarzut braku litosci wobec pacjenta, gdy odmawia mu si¢ prawa do euta-
nazji, trzeba uznac za bezsensowny. U wigckszosci pacjentow pragnienie $mierci
znika, gdy doznaja adekwatnej do ich sytuacji pomocy i opieki'!. Warto tez po-
stawi¢ pytanie, czy ,,pros$ba pacjenta o $mier¢” moze by¢ faktycznie interpreto-
wana jako pragnienie skierowane przeciwko zyciu? Czy w tej ,,prosbie” nie jest
zawarte wolanie o pomoc, o mito$¢? Fakt, ze pragnienie $mierci bardzo rzadko
pojawia si¢ u pacjentéw hospicjéw, pozwala na wyciagniccie wniosku, zZe jest to
wolanie o ludzkie wsparcie i o skuteczne usmierzenie bolu'®.

2. Eutanazja pasywna i posrednia

Jak wielorakim pojeciem moze stac si¢ pojecie eutanazji wida¢ na przykla-
dzie okreslen ,,eutanazja pasywna” czy tez ,,eutanazja posrednia”. Okreslenia te
zostaly wprowadzone po to, aby sugerowac, ze réznia si¢ od eutanazji aktywnej,
co zdaje si¢ pociagac za soba odmienna kwalifikacje moralna. Jako ,,eutanazje
pasywna” okresla si¢ zwykle zaniechanie dziatan, mogacych uratowac lub prze-
dluzy¢ zycie pacjenta. Natomiast ,,eutanazja posrednia” polegataby na podawa-
niu pacjentowi lekéw (np. usmierzajacych bol — opioidy 1 pochodne [morfinal),
ktérych faktycznym dzialaniem ubocznym bedzie skrocenie jego zycia. Klu-
czowym aspektem oceny moralnej staje si¢ w przypadku takich procedur ,,cel”,
jakim kieruje si¢ dzialajacy lekarz. Z prawnego punktu widzenia granica mie-
dzy dziataniami lekarskimi moze by¢ w niektérych sytuacjach bardzo plynna.
Z etycznego punktu widzenia zachodzi powazna réznica wynikajaca z zamiaru,
jakim kieruje si¢ lekarz'®. Uzywanie terminu ,,eutanazja pasywna” jest o tyle my-
lace, ze w §wietle zasad etycznych zaniechanie dzialania z zamiarem skrécenia
zycia moze by¢ kwalifikowane jako dzialania jak najbardziej aktywne, jako wy-
raznie podjeta decyzja o usmierceniu czlowieka. Taka motywacja sprawia, iz

2 M. MACHINEK, Swieré w dyspozyeji czlowieka, dz. cyt., s. 59.

3 Tamze.

% Tamze, s. 60.

15 Tamze, s. 62.

16 Por. P. BORTKIEWICZ, Mentalnosé entanatyczna w swietle encykliki ,,Evangelinm vitae”, CT
66 (1996) nr 3, s. 84-85.
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zaniechanie dzialan podtrzymujacych zycie, czy tez §wiadomie przedawkowana
terapia przeciwbolowa z etycznego punktu widzenia niczym nie rézni si¢ od
weutanazji aktywnej”".

Jak si¢ zatem okazuje, medycyna, ktéra zgodnie z hipokratesowym primum
non nocere”® miala w pierwszym rzedzie nie szkodzi¢ czlowiekowi-pacjentowi,
sprzysiegla si¢ przeciw niemu w tym, co nazywa si¢ wspolczesnie logika proeu-
tanatyczna. Niepokojace pytanie stawia biskup Andreas Laun z Salzburga: ,,czy
istnieje jaki§ uspokajajacy argument przeciw tej logice? Najpierw ofiara padaly
dzieci nienarodzone, potem embriony, a teraz starzy. Kto moze da¢ gwarancije,
ze nie pojawia si¢ nowe ,,grupy”’, ktérych zyciu odbierze si¢ przymioty $wigtosci
i nietykalno$ci?”" Moze si¢ jednak pojawic inne, zapewne jeszcze bardziej nie-
pokojace pytanie: jesli nie eutanazja, to co?

Alternatywe eutanazji od dawna juz stanowi tzw. ruch pro-hospicyjny, zna-
ny takze jako ruch pro-life i promowana przez niego opieka paliatywna, ktora
nalezy rozumie¢ jako ,,calosciowe postepowanie medyczne, psychologiczne, re-
habilitacyjne oraz wsparcie socjalne i duchowe dla chorych na przewlekle choro-
by nie poddajace si¢ leczeniu przyczynowemu, choroby znacznie ograniczajace
egzystencje oraz na choroby nowotworowe w stadium znacznego zaawansowa-
nia i okresie terminalnym”*’. W ramach tej opieki hospicja takze czynnie wspie-
raja rodziny osoby chorej w okresie jej choroby oraz jezeli jest taka potrzeba (np.
psychiczna), po jej Smierci.

Abstrahujac od tego warto postawic jeszcze jedno pytanie. Co jest ostatecz-
ng przyczyna eutanazjir Jezeli jest to odejscie od Boga, to zmiana mentalnosci
moze si¢ dokona¢ jedynie w drodze powrotu do Niego. Wtedy bowiem nie tylko
jednostki, ale wigkszos¢ ludzi odpowiedzialnych odkryje na nowo prawo stojace
ponad wszelka autonomia, nawet ponad prawami wigkszosci — tak bardzo re-
spektowanymi w demokratycznych spoleczenstwach — i ponad prawem wiladzy
pafistwowej”.

Fascynacja postepem technicznym w dziedzinie medycyny znalazla swoj
szczegblny wyraz w zachwytach nad potega ludzkiego rozumu zdolnego doko-
na¢ nie tylko sztucznego przerwania zycia, ale 1 jego sztucznego poczecia. By
unikna¢ nieporozumien, warto znoéw dokona¢ najpierw istotnego uscislenia po-

7 M. MACHINEK, Swieré w dyspozyeji czlowieka, dz. cyt., s. 63.

8 Primum non nocere” (z Yac. — po pierwsze nie szkodzi€) to jedna z naczelnych zasad
etycznych w medycynie. Autorstwo tej zasady nie jest znane, lecz zgodnie z tradycja przypisy-
wane Hipokratesowi, cho¢ wielu za jej tworce uznaje tez Imhotepa (pierwszy architekt i lekarz
znany z imienia z pisanych zrédet historycznych). ,,Primum non nocere” whrew powszechnym
przekonaniom, nie jest czescia przysiegi Hipokratejskiej, lecz zbioru Aforyzmy przypisywanemu
temu autorowi.

" A. LAUN, Wipdlezesne zagadnienia teologii moralnes, Krakdw 2002, s. 323.

% Por. [http://www.opiekapaliatywna.com.pl.03.02.2010].

21 Por. A. LAUN, Wipdlezesne zagadnienia. . ., dz. cyt., s. 326.
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jeC. Donum vitae méwi tak: ,,Przez «sztuczne przekazywanie zycia» lub «sztuczne
zaplodnienie» rozumie si¢ tutaj rozne metody techniczne podjete dla uzyska-
nia poczecia ludzkiego, w inny sposob niz przez stosunek plciowy mezczyzny
1 kobiety. Instrukcja rozwaza zaplodnienie jaja w probowee i sztuczng insemina-
cje przez przeniesienie w narzady rodne kobiety spermy pobranej wczesniej od
mezczyzny” >,

Od czasu narodzin pierwszego dziecka z probowki nie ustaje ,,propaganda
sukcesu”, w ktorej niemaly udzial majq media. Jest rzecza charakterystyczna tej
propagandy, ze méwi si¢ wylacznie o osiggnigciach, o spelnianiu marzen ludz-
kich®, nie wskazuje si¢ jednak na zagrozenia czy wprost szkodliwos¢ i niebez-
pieczenstwa, ktore sa wynikiem stosowania metody. Mato albo prawie wcale nie
moéwi sig o $rodkach alternatywnych dla 7z vitro. Zatem moze warto stawié temu
czolo (wskazac na niebezpieczenstwa metody  vitro).

Istnienie nowych technologii w dziedzinie przekazywania zycia ludzkiego
stato si¢ faktem, a wigc dyskusja nad ich godziwoscia nie ma charakteru wy-
acznie teoretycznego. Techniczne interwencje w dziedzing przekazywania zy-
cia stawiaja jednak pytanie o ich prawomocno$¢ z etycznego punktu widzenia*.
Nie oznacza to oczywiscie calkowitego odrzucenia interwencji o charakterze
technicznym. Kongregacja Nauki Wiary poucza tak: ,,Dzicki postepowi nauk
biologicznych i medycznych czlowiek moze dysponowaé coraz to skuteczniej-
szymi §rodkami leczniczymi, lecz moze réwniez sta¢ si¢ panem nowych moz-
liwosci, o niemozliwych do przewidzenia konsekwencjach ingerowania w zycie
ludzkie u samych jego poczatkéw i w jego pierwsze etapy rozwoju. Rézne zabiegi
techniczne pozwalaja mu dzisiaj interweniowac nie tylko w celach leczniczych,
lecz takze w celu kierowania procesami przekazywania zycia. Takie metody
techniczne moga pozwoli¢ cztowiekowi «brac¢ w rece swoje przeznaczeniey, lecz
wystawiaja go rowniez na pokuse przekroczenia granic rozumnego panowania
nad natura. Nawet jesli moga stanowi¢ postep w stuzbie czlowieka, niosa one ze
soba powazne niebezpieczenstwa”?.

Nie ma tu wcale odrzucenia, tym bardziej potepienia techniki jako takie;.
Jest natomiast ukazany ambiwalentny charakter techniki i technologii w odnie-
sieniu do zycia ludzkiego i podkreslenie, Zze postep techniczny niesie ze soba po-
wazne niebezpieczenistwa. Warto tu odwolac si¢ do jeszcze jednego dokumentu
Kongregacji ,,Deklaracji o przerywaniu cigzy” 1 wskaza¢ jak ten dokument uj-
muje oceng postepu technicznego: ,,Postep naukowy dostarcza technice, 1 be-
dzie jej dostarczal w coraz wigkszym stopniu, znakomitych $rodkéw, ktérych
nastepstwa mogg by¢ bardzo powazne tak w dobrym, jak i w zlym znaczeniu.

> Kongregacja Nauki Wiary, Instrukcja Donum vitae (dalej: DV), Wistep.

2 1. NAGORNY, Technicyzacia lndzkiej prokreaci, w: tenze, Wartos¢ $ycia ludzkiego, Tublin
2009, s. 157.

2 1. NAGORNY, Tehnicyzaga. .., dz. cyt., s. 150.

= DV, Wiz, 1.
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Sa to same przez si¢ godne podziwu wynalazki umystu ludzkiego. Technika nie
moze jednak uniknaé oceny moralnej, gdyz ze swej natury jest przeznaczona,
by stuzy¢ czlowiekowi, i dlatego powinna zachowac te cele, do ktérych czlo-
wiek jest powolany |...]. Wykorzystywanie osiggnie¢ techniki ma sens jedynie
woweczas, gdy dokonuje si¢ dla dobra czlowieka, w celu rozwinigcia jego natural-
nych uzdolnien, zapobiegania chorobom i ich leczenia; ma jak najlepiej wspiera¢
wszechstronny rozwoéj czlowieka”.

Jak wida¢ wskazania obu dokumentéw sa klarowne w swej tresci, stoja na
strazy dobra czlowieka i jego godnodci. Godnos¢ czlowieka 1 godnosé zycia
ludzkiego wiaze si¢ nierozerwalnie z problemem poczatku zycia ludzkiego i jego
ochrony od momentu poczecia. Dziecko poczete w wyniku pozycia malzenskie-
go przyjmuje si¢ jako swego rodzaju dar. Odniesiony do ludzkiego przekazywa-
nia zycia termin ,,prokreacja” (nie reprodukcja) przypomina nade wszystko, ze to
nie cztowiek jest kreatorem zycia, ze rodzice uczestnicza w stworczym dziataniu
Boga, ze sa jedynie ,,pro-kreatorami” zycia, ktére przekazuja swoim dzieciom?.
Natomiast w procesie zaplodnienia pozaustrojowego dziecko si¢ ,,produkuje”
na zamowienie za pomoca okreslonej techniki i fragmentuje ciagly proces po-
wstawania 1 wzrastania dziecka w §rodowisku ustrojowym. W najstabszej fazie
jego istnienia poddaje si¢ je réznorodnym procesom laboratoryjnym, lacznie
z zamrazaniem tzw. embrionéw nadliczbowych. Jest to niegodziwos$¢ w sposo-
bie traktowania czlowieka w pierwszych momentach jego istnienia. Tymczasem
godnos¢ cztowieka wymaga szacunku od pierwszej chwili jego istnienia®.

Poniewaz w przypadku 7z vitro chodzi o zycie czlowieka, takze tutaj obo-
wigzuje podstawowy aksjomat calej etyki lekarskiej: lekarzowi nie wolno czyni¢
niczego, co si¢ sprzeciwia dobru powierzonego mu — lub jak to jest w przypadku
in vitro — poczetego za sprawa jego dzialania czlowieka. Nie istnieje zaden ,wyz-
szy” cel, ze wzgledu na ktéry wolno by bylo przez bezposrednia interwencje
poswiecac zycie czlowieka lub wystawiac je na nieproporcjonalnie wysokie ryzy-
ko®. Jako niemoralne nalezy odrzuci¢ wszelkie praktyki, w ktérych od poczatku

26

Kongregacja Nauki Wiary, Deklaracja Quaestio de abortu, nr 17.

7 . NAGORNY, Tedhnicyzagja. .., dz. cyt., s. 149.

# Por. H. HOSER, Cywilizacyjna debata, w: Bioetyka katolicka, dodatek do ,,Niedzieli” 50
(2009), s. 4-5.

# A. LAUN, Wipdlezesne gagadnienia..., dz. cyt., s. 114. Obowiazek unikania niepropot-
cjonalnie wielkiego ryzyka pociaga za soba autentyczny szacunek dla istot ludzkich i prawosé
intencji leczniczych. Zaklada ono, ze lekarz ,,powinien przede wszystkim uwaznie ocenié
ewentualne konsekwencje negatywne, ktére moze mie¢ dla ptodu ludzkiego uzycie okreslonej
techniki badan i bedzie unikatl uzycia takich metod rozpoznawczych, co do ktérych celowosci
i nieszkodliwosci nie posiada wystarczajacych gwarancji. A jesli, co zdarza si¢ czesto w ludzkim
wyborze, jakis stopien ryzyka trzeba bedzie podjaé, postara si¢ on wtedy sprawdzié, czy bedzie
ono réwnowazone realna koniecznoscia badan i waznoscia wynikéw z niej otrzymanych dla po-
zytku calego ptodu”. Zob. JAN PAWEL II, Przemoéwienie do uczestnikéw sympozjum ,,Ruch
dla Zycia” (3 grudnia 1982 t.), w: Insegnamenti di Giovanni Paolo 11, V/3 (1982) 1512.
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wiadomo, ze zakoficza si¢ one $§miercia embrionu — niezaleznie od tego, czy
znajduje si¢ on w tonie matki, czy w probéwcee™.

Stanowisko Kosciola jest od dawna czytelne w tej kwestii: nalezy calkowicie
zrezygnowac z (obecnie praktykowanej formy) iz vitro, jesli ono dotyczy czlowie-
ka. Domaga si¢ tego z jednej strony $wigto$¢ 1 nienaruszalno$¢ zycia ludzkiego,
z drugiej strony — przystugujace kazdemu czltowiekowi prawo do poczecia si¢ za
sprawa malzenskiego aktu plciowego, a nie dzigki technikom medycyny.

Z perspektywy ogolnej sytuacii dzisiejszego spoleczenstwa nieodparcie na-
rzuca si¢ dalsze krytyczne spojrzenie: z jednej strony, w krajach wysoko rozwi-
nietych, w ktérych propaguje si¢ i vitro, kazdego dnia dokonuje si¢ niezliczo-
nych aborcji, 1 to w atmosferze powszechnej akceptacji. Z drugiej strony dazy
si¢ za pomocg kosztownej techniki do umozliwienia niektérym kobietom otrzy-
mania dziecka z probéwki. Schizofrenia tej sytuacji ukazuje si¢ w calej pelni
w przypadku lekarzy, ktorzy w jednej sali operacyjnej przeprowadzaja aborcje,
w drugiej praktykuja sztuczne zaplodnienie. Rzeczywista alternatywa tej sytuacji
bytoby podjecie rzetelnego wysitku w celu wykorzystania wszelkich mozliwosci
zmiany $wiadomosci, tak by dla wszystkich stalo si¢ jasne: aborcja jest zabiciem
dziecka, oddanie do adopciji dziecka niechcianego parze cierpiacej na bezplod-
nos¢ jest wprawdzie dla matki aktem bolesnym, ale niemniej jednak bedacym
elementarnym przejawem milosci macierzyaskiej®.

Nie mozna nie wspomnie¢ tu takze o innej jawiacej si¢ alternatywie dla
sztucznego zaplodnienia, jakq jest naprotechnologia. To stosunkowo mloda me-
toda walki z choroba nieplodnosci polegajaca na uzyciu wypracowanych przez
medycyne skomplikowanych metod diagnostycznych, chirurgicznych, mikro-
chirurgii, leczenia hormonalnego, dla odkrycia przyczyn nieptodnosci i usunie-
cia ich (ale o tym innym razem). Stosujac naprotechnologie, ktéra jest metoda
naturalng i ekologiczna, para borykajaca si¢ z nieplodnoscig moze uniknac¢ nie-
korzystnych skutkéw zdrowotnych, jakie niesie za soba metoda 7 vitro.

Kosciot zawsze broni godnosci ludzkiej, a przede wszystkim staje w obro-
nie ubogich tego $wiata, tych, ktérzy sa zagrozeni, otoczeni pogarda, i ktérych
prawa sa gwalcone. Ludzie sa dzi§ swiadkami deptania fundamentalnego prawa
do zycia wielkiej rzeszy stabych i bezbronnych istot ludzkich. Nawet jesli w per-
spektywie stworzonego swiata czlowiek jawi si¢ jako ,,kruszyna”, ,pylek i lis¢
na wietrze”, jako istota niewiele znaczaca w bezmiarze wszech$wiata, to jednak
to szczegolne obdarowanie, ktére sprawia, ze chwata Boza jasnieje na obliczu
cztowieka, ukazuje prawdziwg jego wielko$¢™.

% JAN PAWEL. 11, Przeméwienie do uczestnikéw sympozjum ,,Ruch dla Zycia” (3 grud-
nia 1982 r.), dz. cyt., s. 115.

' Por. A. LAUN, Wipélezesne zagadnienia. . ., dz. cyt., s. 133.

2 1. NAGORNY, Wartosé $ycia ludzkiego 3 perspektywy encykliki ,,Evangelinm vitae”, w: tenze,
Wartos¢ $ycia. . ., dz. cyt., s. 22
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Zycie ludzkie jest zyciem istoty powolanej do wspolistnienia i wsp6ldzia-
tania z Bogiem, do partycypowania w Jego milosci i1 zyciu wiecznym, ktore jest
zyciem Boga i zyciem dzieci Bozych. Godnos¢ i wartos¢ zycia ludzkiego wynika
zatem z jego pochodzenia od Boga i jego przeznaczenia do komunii z Bogiem™.
Jan Pawet IT w encyklice o wartosci i nienaruszalnosci zycia ludzkiego uzasadnia
jego warto$¢ przez ukazanie, ze jest ono jedyna mozliwoscia realizowania siebie,
nawiazywania relacji z innymi i budowania wspélnoty™.

Pozostaje na koniec postawi¢ pytanie: czy ludzie dobrej woli, nade wszystko
sami katolicy, przyjma w calej swej rozcigglosci przedstawione tu rozstrzygnie-
cia zaproponowane przez Kosciol? Czy glos Kosciota wspdlczesnego to glos
wolajacego na pustkowiur Czy ludzie potrafig zrozumieé, ze ,nie” Kosciola wo-
bec sztucznego zaplodnienia czy eutanazji, jest wielkim ,tak” dla czlowieka,
jego zycia, jego godnosci i wartosci, dla jego praw, ktére — méwiac nieco z prze-
kasem — nie powstaly w zakrystii.

Wert des menschlichen Lebens
angesichts der gegenwirtigen Gefahren der ,,Todeskultur”

Zusammenfassung

Das menschliche Leben war seit beinahe immer verschiedenen Bedrohun-
gen und Gefahren ausgesetzt. Schon das 2. Vatikanische Konzil, indem es auf
die breite Palette der Gefahren hingewiesen hat, hat sie als ,,schindliche Praxen,
die menschliche Zivilisation gefihrden” bezeichnet (vergl. Gaudinm et spes, 27).
Vielfiltige Lebensbedrohungen, die in ithrem Wesen alt sind, nehmen bisher
unbekannte Ausmasse an, umfassen mit ihrer Reichweite immer breiteren Um-
fang und bilden den Areopag der ,, Todeskultur”. Neben den ,,alten” Bedro-
hungen des menschlichen Lebens sind gegenwirtig ,,neue”, bisher unbekannte
aufgetaucht. Sie sind — paradox — mit der Entwicklung von der Menschlich-
keit, und insbesondere von solchen Bereichen, wie technologischer Fortschritt,
Weiterentwicklung der medizinischen Wissenschaften, Errungenschaften der
Biotechnologie verbunden. Das, was in der Annahme dem Menschen und sei-
ner Weiterentwicklung zu dienen hatte und hat, wurde in die Gewalt gegen
den Menschen eingeriickt und hat sich gegen das menschliche Leben gerichtet.
Erwihnungswert ist hier die Erscheinung der Eliminierung von vielen mensch-
lichen Wesen durch die letalen, also tédlichen Techniken, die in der Anfangs-

3 W. BOLOZ, Bivetyka i prawa cztowieka, Warszawa 2007, s. 145.
* JAN PAWEL II, Encyklika Evangelium vitae, nr 38.
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bzw. Endphase des Lebens zur Anwendung kommen. Das menschliche Leben
scheint inmitten von diesen Bedrohungen wertlos zu sein. Die Kirche schiitzt
immer die menschliche Wirde, und vor allem tritt fiir die Armen dieser Welt
ein, die bedroht, durch Verachtung betroffen sind und deren Rechte missachtet
werden. Das ,,Nein” der Kirche gegeniiber der kiinstlichen Befruchtung oder
Euthanasie ist ein grof3es ,,Ja” fiir den Menschen, sein Leben, seine Wiirde und
seinen Wert, fir seine Rechte.

Ubersetzt von Stawomir Zawada
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SZTUKA WYZWANIEM DLA KOSCIOLA
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Prawdziwa sgtuka przyez ynia sig do obudzenia uspionej wiary.
Otwiera serce na tajemnice drugiego czlowieka. /.. .]
Abrtysta poprzez, swij symboliczny jez yk prz ywotuje rec3 ywistos¢ istnigjqcq

»1

poza rzeczami, by powiedzied: ,,Bdg jest niedaleko od kagdego 3 nas™.

Wprowadzenie

W 1980 r., podczas spotkania z artystami i dziennikarzami w Monachium,
Jan Pawel 11 stwierdzil, ze ,,nigdy dotad problemy wspolczesnego czlowieka nie
byly przedstawiane tak doskonale, jak w dzisiejszej sztuce”?, dodajac, ze Kosciot
czuje si¢ tym zwigzany i zobowiazany.

Wychodzac od tej podstawowej refleksji, chcialabym sformulowac kilka
mysli, ktére dotycza sztuki jako wyzwania dla Kosciola i teologii. Uwzglednie
tylko kilka aspektow tego wielce zlozonego tematu, a zatem nie roszczg sobie
pretensji do przedstawienia wyczerpujacego studium. Proste lustro odbija fale
swietlne, nie zmieniajac ich frekwencji. Powstaly obraz wirtualny odpowiada
realnemu pierwowzorowi, tworzac jego absolutna analogie. Koncepcja sztuki
wysnuta z tego spostrzezenia, okreslana jako mimesis, trwa od antyku grecko-

* Dr Kazimiera J. Wawrzynéw OSU — PWT we Wroclawiu.

' JAN PAWEL 11, Swiat pozbawiony s3tuki 3 trudem otwiera sig na wiare i na mitost. Homilia wy-
gloszona w czasie Mszy §w. dla artystow, Bruksela 20 maja 1985 r., w: Wiara i kultura. Dokumenty,
przemdwienia, homilie, Fundacja Jana Pawta II, Rzym 1986, ss. 291-298, s. 295.

2 JAN PAWEL 11, Istota, wielkosé i odpowiedzialnosé sguki i publicystyki. Przeméwienie do
artystéw i dziennikarzy, Monachium 19 listopada 1980 r., w: tenze, Wiara i kultura. .., dz. cyt.,
ss. 99-108, s. 104.
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-rzymskiego az do progu ery nowozytnej’. Mimetycznie rozumiana klasyczna
metafora zwierciadla nie moze by¢ jednak odpowiednim narzedziem do inter-
pretacji sztuki wspdlczesnej*.

Celem tego szkicu nie jest kompleksowe omdwienie teorii i historii sztuki,
lecz zainspirowanie do refleksji nad niektérymi aspektami relacji miedzy sztuka
a Kosciolem i teologia. Najczesciej w tym kontekscie przywolujemy wylacznie
dziela sztuki dawnej. Zarzucajac dzielom wspolczesnym ,,niezrozumialo$c”,
odmienna od dawnej sztuki forme wypowiedzi — zdajemy si¢ zapominad, ze
sztuka kazdego czasu ma swéj niepowtarzalny jezyk.

W tym opracowaniu skoncentruje si¢ wylacznie na sztuce wspolczesnej,
zwlaszcza ze bywa ona rzadko uwzgledniana w teologiczno-estetycznym dys-
kursie.

Na poczatku nalezy wigc zapytaé: Jakie nowe formy odzwierciedlania
$wiata, przedstawiania go, znajdujemy w sztuce wspolczesnej i jakie wynikaja
z tego implikacje? Czy dzisiejsza sztuka nie jest krzywym zwierciadlem $wiata?
A moze jest ona lustrem pokrytym bialymi plamami, ktére odzwierciedla 6w
swiat przypadkowo i selektywnie? Czy tez jest ona tylko garstka okruchdw roz-
bitego lustra, totez zamyka si¢ na swiat? Jakie wiec odbicie §wiata dostrzegamy
we wspolczesnej sztuce?

Czujnej uwadze odbiorcy sztuki nie umknie coraz wyrazniejszy ,,iconic
turn’, nowe wprowadzenie obrazu i obrazowosci jako wielkosci krytyczno-po-
znawczej pewnej ogolnej oczywistosci kultury. Nowa figuratywnos¢, ktora roz-
przestrzenia si¢ w sztuce wspolczesnej, jest zwierciadlem $wiata i rzeczywistosci,
a nawet je transcenduje. Wydaje sig, ze sztuka wspolczesna, przynajmniej w nie-
ktorych jej glownych nurtach, podejmuje kontrowersyjne zjawiska spoteczne,
ukazujac czesto czlowieka w kontekscie zagrozen — tak, jak gdyby wolal o wyba-
wienie spod presji przemocy, ktéra go otacza. Przykladow dostarczajgq wszystkie
rodzaje ekspresji artystycznej prezentowane podczas przegladow szeroko pojete;
sztuki, ktore stanowiq oryginalne artystyczne swiadectwo czasu. Sztuka przed-
stawia $wiat postmodernistyczny oraz ludzi zamieszkujacych i ksztaltujacych go.
Przemoc, ucisk, spoleczne niedomagania, osamotnienie, zaklécenia komunikacji
miedzyludzkiej — to stale tematy, ktére podejmuja czesto artysci.

Z tym koresponduje drugi nurt sztuki wspolczesnej, ktéry wobec pierwsze-
go stoi tylko w pozornej sprzecznosci: zdeklarowani esteci staraja si¢ przekazy-
wac czyste pigkno, ktére w sposéb naturalny jest przyjmowane z wdzigcznoscia.
Ten trend wydaje si¢ nie by¢ tylko powierzchownym estetyzmem, bo zyje glebo-

> G. GEBAUER, CH. WULF, Mimesis — Kultur — Kunst — Gesellschaft, Hamburg 1992.

* Por. G. MEYER, Bilder, Bildung und christlicher Glanbe. Eine Auseinandersetzung mit den
Grundlagen einer religionspadagogisch verantworteten Bildtheorie, Minster — Hamburg — London 2003,
s. 64—69.

5 G. BOHM, Di¢ Wiederkehr der Bilder, w: Was ist ein Bild?, red. G. B6hm, Miinchen 1994,
s. 12,
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ka tesknoty dzisiejszego czlowieka za zbawieniem®. Czlowiek bowiem pragnie
wydostac si¢ z brzydoty swojej zagrozonej egzystencji i trafi¢ do bezpieczenistwa
czystego pickna.

Abstrakcjonizm sztuki wspélczesnej pozostawia nie tylko szeroka prze-
strzen interpretacyjna, ale jest takze Swiadectwem subiektywizmu’ dzisiejszych
czasow. Tendencje postmodernizmu, w ktérym panuje tolerancja dla wzajemnie
wykluczajacych si¢ prawd, zostaja tu potwierdzone — kazdy posiada swoj wla-
sny $wiat, indywidualnie rozumiany i przezywany. Tak wigc sztuka wiele méwi
o glownych zjawiskach kulturowych, przemianach spolecznych, o wszystkim
tym, co ksztaltuje cztowieka. Teolog nie powinien lekcewazy¢ tego ,,zwiercia-
dla”, bo moze ono prowadzi¢ do lepszego poznania adresatéw misji Kosciola.
Zdaniem Tadeusza Dzidka przytoczony ,,subiektywizm wymusza réznorodnosc
rozwigzan teologicznych, jednak bez naruszania podstaw wiary”®.

Czlowiek jako istota spoleczna, w wyniku globalizacji, zostal poddany
przymusowi ekonomicznemu. Rezultatem tego jest autostylizacja wspdlcze-
snego czlowieka na autonomicznego tworce rzeczywistosci swojego zycia, co
zmierza coraz wyrazniej ad absurdum. Fundamentalne zakwestionowanie ludzkiej
autonomii prowadzi do tego, ze takze sztuka, méwiac stowami Hansa Georga
Gadamera, wdala si¢ w ,,myslowe posrednictwo wobec wspélczesnego zycia™.
Siega dzi§ ona z wlasciwa sobie dynamika bardziej niz kiedykolwiek do kwestii
egzystencjalnych i do§wiadczen ludzi'".

1. Dialog Kosciota ze sztuka

Kosciot i sztuka spotykaja sie we wspolnej przestrzeni i w niej inspiruja si¢
wzajemnie. ,,Takie tematy, jak: wina i faska, zawdd 1 wybawienie, niesprawie-
dliwos¢ 1 sprawiedliwos¢, a takze milosierdzie 1 wolno$¢, solidarno$¢ 1 mitosc
blizniego, nadzieja i pociecha, powracaja w dzisiejszej literaturze, w tekstach
1 scenariuszach i znajduja coraz silniejszy oddZzwick. Partnerstwo miedzy sztuka
1 Kosciotem w odniesieniu do czlowieka opiera si¢ na tym, ze 1 Koscidl, 1 sztuka
pragna wyzwalac¢ czlowieka ze zniewolenia i prowadzi¢ ku posiadaniu siebie
samego. Otwieraja przestrzen wolnosci, wolnosci od przymusu, uzycia, sukcesu
za wszelka ceng, jaka trzeba placic za efektywnos¢, zaprogramowanie i funkcjo-

¢ LA 16; D. JASTRZAB, Duchowy swiat Dostojewskiego, Krakéw 2009, s. 120-126.

" Por. T. DZIDEK, Funkge sztuki w pognaniu teologicznym, w: Poza utopiq i nibilizmem. Clo-
wiek jako podmiot kultury, Krakéw 2007, s. 68n.

8 Tenze, s. 69.

* H.G. GADAMER, Prawda i metoda. Zarys hermenentyki filozoficzne, Warszawa 2007, s. 245.

0 Por. H. HINKEL, Aufforderungen — Gesellschaftliche Widerspriiche im Spiegel der Gegenwarts-
kunst, w: Gesellschaft im Widerspruch — Erfabrungen nnd Perspektiven, red. F. Krupp , A.G. Hoesch-
Krupp, Essen—Dortmund 1994, s. 150nn.



152 Kazimiera J. Wawrzynéw OSU

nalno$¢”". W uznaniu postrzegalnego proroctwa sztuki nalezy podkreslié, ze

wspolczesna literatura, muzyka, film, architektura, sztuki plastyczne i teatralne
poprzez mozliwo$¢ nadania ksztaltu mysli w ten kreatywny sposéb moga zbli-
zy¢ si¢ do misterium stworzenia.

Artysta nie ofiarowuje gotowych rozwiazan, ale uczy stawiania pytan, na
ktore kazdy sam musi znalez¢ odpowiedz. Wszyscy wigc jesteSsmy wezwani do
formulowania probleméw i1 poszukiwania odpowiedzi. Brak refleksji nad wla-
sna egzystencja, zycie bez pytan, nie jest pelne, bo zatrzymuje si¢ na tym, co
doczesne. Czyni nas wi¢zniami chwili, zdaje nas na zmysly, mieszaning nudy
1 przyjemnosci, egoistyczne uciechy przeplatane niekiedy wielkodusznymi po-
rywami'?. W takiej sytuacji Kosciét ma w artyscie sprzymierzerica w podejmo-
waniu wielkich pytan egzystencjalnych, bo ten, kwestionujac ciagle na nowo
nasz czg¢sto jednowymiarowy i skostnialy obraz $wiata, ,,nieustannie poszukuje
ukrytego sensu rzeczy i z wielkim trudem stara si¢ wyrazi¢ rzeczywisto$¢ nie-

wystowiong”?.

2. W poszukiwaniu sensu

Hans Urs von Balthasar pisze, ze wszystkie dziedziny sztuki uporzadko-
wane sg koncentrycznie wokol jednego punktu, z ktérego promieniuja. Jest on
dla nich wspoélny, w nim przenikaja si¢ wzajemnie i dlatego, wychodzac z niego,
mozna je wszystkie zrozumie¢. Tym wspolnym punktem jest sens'®. Media na-
rzucaja interpretacje wydarzen swiatowych. Ale sztuka broni si¢ przed uogélnie-
niami, ukazuje szczegodl i zaprasza do osobistego postrzegania i interpretacji®.
Martin Heidegger zwraca zas uwage na to, ze czlowiek w podejsciu do dziet
sztuki z nieautentycznosci swej istoty, swego ulegania zjawisku ,,si¢”, wywolac
moze nowsa autentyczno$¢. Wedlug niego dziela sztuki w kazdej epoce histo-
rycznej od nowa i na nowy sposéb moga prowadzi¢ do prawdy'.

Przekaz medialny nadal w ostatnim czasie wydarzeniom spolecznym i po-
litycznym ogromna sile, dlatego takze sztuka i1 spoleczenstwo weszly znowu
w Scislejsze wzajemne relacje. Przy tym sztuka nie moze i1 nie chce udziela¢

" JAN PAWEL 11, Istota, wielkosé i odpowiedzialnosé sgtuki i publicystyks, Przeméwienie do
artystéw 1 dziennikatzy, Monachium 19 listopada 1980 t., w: tenze, Wiara i kultura, dz. cyt.,
s. 102.

2 F. MENNEKES, Lichtblicke in Kiln, ,,Stimmen der Zeit” 1(2008), ss. 48—064, s. 57.

1 LA 13; E MENNEKES, Lichthlicke in Kiln, s. 57n.

" H.U. v. BALTHASAR, Rogwdj idei muzyezng. Proba syntegy muzyki, w: tenze, Pisma wybrane,
t. 2: Pisma 3 zakresu sgtuki @ religis, Krakéw 2007, s. 26.

5 Por. T. DZIDEK, Funkgje sztuki w pognanin teologicznym, w: Poza utopiq i nibilizmem. Clo-
wiek jako podmiot kultury, red. A. Wasko, Krakéw 2007, ss. 65—83, s. 66n.

16 Por. M. HEIDEGGER, Drogi lasu, Warszawa 1997, s. 30.
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wiazacych odpowiedzi na pytania, wobec ktorych staje Swiat dzisiejszy; czesto
ona sama stawia pytania'’. Artysta poszukuje dialogu z innymi, gdyz sztuka
jest bardziej pytaniem niz odpowiedzia. Stawianie trudnych pytan jest bowiem
powolaniem artysty i ma ono inspirowa¢ do rozmowy — dialogu. Wielu autoréw
uwaza, ze w sposdb oczywisty sztuka jest bardziej pytaniem niz odpowiedzig'®.

Mozna dostrzec, ze wspolczesny czlowiek utracil umiejetnosé egzysten-
cjalnego zdumienia” typowego dla dziecifstwa — ,,thaumazein”, jak nazywali
te zdolnosé starozytni Grecy®. Dlatego wydaje sig, ze czlowick dzisiejszy od-
wykl takze od stawiania sobie z wytrwaloscia wielkich pytan egzystencjalnych.
Nasz czas rzadzony jest w znacznym stopniu przez kalkulacje przydatnosci, co
sprawia, ze ludzie formulujq tylko takie pytania, na ktére mozna odpowiedzie¢
w sposéb ograniczony (nazywamy je malymi pytaniami). Zyjemy wiec w spo-
teczenstwie, ktére odwodzi od wielkich kwestii, a nawet ostrzega nas przed
nimi. W tej atmosferze czlowiek ,,zawiesza dociekania nad sensem egzystencji,
samo to pytanie staje si¢ bowiem niestosowne”*'. Dlatego dzis, gdy cztowiekowi
zagraza stres spowodowany presja sukcesu, polaczony z checia stalego osiaga-
nia wzrostu materialnego standardu Zycia, potrzeba nam ludzi, ktérzy stawiaja
,wielkie pytania” — pytania o istote szczeScia i cierpienia, o sens i bezsens bytu,
o tesknote i zbawienie.

Warto podejmowac refleksje nad tym, jak i dlaczego sztuki wizualne dzis zno-
wu zajmujg si¢ tematami religijnymi w wymiarze spoleczno-politycznym, a tak-
ze w obszarze osobistego poszukiwania sensu. Wzrasta bowiem potrzeba sensu
transcendentnego. Koscidl potrzebuje wspoldzialania sztuki w zaangazowaniu
na rzecz pomocy czlowiekowi wspolczesnemu w poszukiwaniu sensu istnienia.
Zgodnie z nakazem misyjnym Chrystusa Kosciél idzie ,,na caly swiat, az po kran-
ce $wiata” — takze do akademii sztuk pigknych, atelier artystow, na wystawy sztuki,
wszedzie tam, gdzie §wiat wypowiada si¢ w kwestiach nawiazujacych do estetyki.
Wszedzie tam, gdzie czlowiek otwiera si¢ przez sztuke na odkrywanie sensu.

7 Tego uczyl juz Sokrates, ze leniwym w mysleniu, ktérzy oczekuja wygodnie stosowalnej
odpowiedzi, nalezy poméc w mobilizacji wlasnej ukrytej kompetenciji przez odpowiedz pyta-
niem na pytanie zawierajace tym samym rozwiazania.

'8 Por. K. PIESIEWICZ, Twérczosé, w: Jan Pawet 11 do artystéw. Artysei do Jana Pawta II, Lu-
blin 2006, s. 501-509; pot. takze KAWECKI, Koscid? i kultura w dialogu, Krakéw 2008, s. 229.

¥ Postep w religii jest wynikiem nieustannego zadziwienia, ktdre charakteryzuje takze po-
stawe artysty: M. URBAN, Dotknigcie Niewidzialnego. Stuka i religia w mysli Hansa Ursa von Baltha-
sara, w: H.U. v. BALTHASAR, Pisma wybrane, t. 2, Krakow 2007, s. 22.

% Juz Platon mawial, ze cata filozofia zaczyna si¢ od zdziwienia; takze nasza wiata zaczyna
si¢ od zadziwienia stworzeniem, picknem Boga, ktéry staje si¢ widzialny; por. S. ORTH: Ein
Einsehen ermaglichen — ein Gesprach mit Friedhelm Mennekes jiber das Religidse in der Kunst, ,Herder
Korrespondenz” 62, 10 (2008), s. 505; F. MENNEKES, Lichtblicke in Kiln, dz. cyt., s. 57.

21 . MARCINIAK, O formie i mitosci, ,,Dyskurs. Zeszyty Naukowo-Artystyczne Akademii
Sztuk Picknych we Wroctawiu”, nr 1/2007, s. 137, cyt. za: S. MORAWSKI, Niewdzigezne rysowa-
nie mapy. O postmodernizmie i kryzysie kultury, Torun 1999.
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3. Profetyczny wymiar sztuki

Sztuka nie sprowadza si¢ do kiczowatych atrakcji krzywego lustra, ktore
przez spektakularne efekty rozrywkowe odwodza od prawdy i mamia pozorami.
Ona ma by¢ zwierciadlem, ktére skupia uwage na tym, co istotne. Wlasnie dla-
tego wyzwania autentycznej sztuki pojawiajq si¢ najczesciej bez rozglosu. Moz-
na ich czasem nie dostyszec. Jednakze czlowiekowi wstuchujacemu si¢ czesciej
i glebiej w cicha mowe sztuki ukazuje ona mozliwosci, jakimi nie dysponuja
wspolczesne srodki komunikacji.

Sztuka moze stac si¢ proroctwem. Przywolam tu na przyklad niewielkie
dzieto Josepha Beuysa z roku 1974. Jest to opracowana w trzech wariantach
karta pocztowa multipleks pod tytutem Cosmos and Damian — World Trade Cen-
ter. Wida¢ tu z perspektywy lotu ptaka stynng Twin-Towers, na ktorej artysta
w kierunku wertykalnym napisal recznie imiona $wietych braci, blizniat Ko-
smy i Damiana, przy czym zgodnie z amerykanskim sposobem zapisu Ko-
sma stal si¢ Cosmosem, co wlaczylo w to przedstawienie znaczenie globalne.
Puenta zawiera si¢ w przypomnieniu o tym, ze obydwaj $wicci nazywani byli
ludZmi ,,bez pieniedzy”, poniewaz nie przyjmowali wynagrodzenia za swoja
prace. Joseph Beuys, artysta zaangazowany spoleczno-politycznie, w zamie-
rzony sposob polaczyl Twin-Towers — symbol ofensywnego globalnego kapi-
talizmu — z imionami antykapitalistycznej pary arabskich meczennikéw. Praca
ta powinna byla wywola¢ dyskusje publiczna, jednakze wéwczas zostala led-
wie dostrzezona. Dopiero przez relekture jedenastego wrzesnia 2001 r. inter-
pretuje si¢ dzieto Beuysa jako §wiadectwo o charakterze prorockim, wywiera-
jace duze wrazenie®”. Nie chodzi o to, by dzieto to mialto by¢ prognozowaniem
przyszlego losu §wiata — tak powierzchownie nie nalezy tego rozumiec. Sztu-
ka jest raczej w tym sensie profetyczna, ze wykracza poza czysto dyskursywne
rozumienie $wiata i odsyla do zawsze wickszej prawdy rozsadzajacej granice
dyskursu i poznania ludzkiego, proponujac samodzielny przyczynek do ro-
zumienia §wiata i egzystencji, ktérego nie zastapi ani nauka, ani filozofia czy
teologia.

Carl Friedrich von Weizsicker w 1985 r. powiedzial w Castel Gandolfo,
ze ,,od przeszlo wieku sztuka jest najczulszym sejsmografem nadchodzace-
go kryzysu ludzkosci”®. W tym sensie mowi o sztuce Whadystaw Strézewski,
upatrujac funkcje jej dzieta w ,,objawianiu, odstanianiu czegos, czego bez jej

* Por. TH. ZAUNSCHIRM, Die arabischen Briider von Joseph Beuys, ,Neue Ziircher Zei-
tung” 19. September 2001, s. 33; tenze, Los hermanos drabes. Joseph Beuys y el World Trade Center,
w: Beauty for Ashes. Spiritual Reflections on the Attack on America, red. ]. Farina, New York 2001,
Goethe-Institut Inter Nationes 2002, s. 12.

2 C.F.v. WEIZSACKER, O kryzysie, w: Rogmowy w Castel Gandolfo, Krakéw 2010, ss. 149—
160, s. 160; por. U. FLECKNER, Der Kiinstler als Seismograph. Zur Gegenwart der Kunst und zur Kunst
der Gegenwart. Fundus, Hamburg 2010.
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pomocy dostrzec lub do$wiadczy¢ nie byliby§my w stanie”**. Nie chodzi mu

jednak o codzienne doswiadczenie rzeczywistosci, ktore sztuka transcenduje,
przenoszac jej odbiorcow w wymiar istoty rzeczywistosci, w sfere idei. Stro-
zewski w swoim rozumieniu funkeji dziela sztuki nawigzuje do koncepcji Paula
Tillicha, wedtug ktérego polega ona réwniez na ujawnianiu pozioméw rzeczy-
wisto$ci ukrytych przed czlowiekiem, do jakich w zaden inny sposéb nie da
si¢ dotrze¢. Obraz lub wiersz odslaniaja elementy rzeczywistosci, do ktérych
nie mozna si¢ zblizy¢ stosujac metody naukowe. W prawdziwym dziele sztuki
stykamy si¢ z takim wymiarem rzeczywistosci, ktory bez owych dziet pozostaje
dla nas zakryty™.

Sztuka moze wigc poméc w poznaniu ,,znakéw czasu” i we wlasciwej ich
interpretacji, poniewaz jest ona sposobem na przezwyciezenie nawyku przysla-
niania rzeczywistosci zycia i $wiata. W tym kontekscie wydaje si¢ zrozumialy
fenomen luster wystepujacy w sztuce filmowej Kieslowskiego. Fotografuje on
lustra, szyby, w ktorych odbijaja si¢ detale, twarze bohateréw. Tak jest w Po-
dwdjnym % ycin Weroniki, Niebieskim, Czermwonyn®®. Znawca sztuki filmowej Edgar
Morin przedstawia to w poetyckim opisie: ,,Czasami lustrzane odbicie kaze
nam na chwile zatrzymac na nim wzrok, rozbawiony lub zaintrygowany, przy-
jazny lub bezmyslny. Potrzeba dopiero jakiego$ wielkiego strapienia, wstrzasu,
nieszczescia, abysmy dlugo dziwili si¢ na widok jakiej$ nieznanej, zmienionej
twarzy: naszej wlasnej. Potrzeba niespodziewanego, nocnego zetknigcia si¢ ze
zwierciadlem, aby stanac twarza w twarz z jakims$ nieznanym, a nawet nieprzy-
jaznym widmem — widmem samego siebie”?’. Krzysztof Skarbek® w swojej
tworczosci ukazuje absurdy naszej cywilizacji, pomieszanie warto$ci, w czym
stara si¢ wprowadzi¢ tad. Zdaniem artysty ,,sztuka ma za zadanie porzadkowac
nasz §wiat i pokazywac jego wlasciwa, czesto nieznang twarz, wykrzywiona
niczym w groteskowej, teatralnej masce””. Wedlug niego dzielo artystyczne
nie powinno ograniczac si¢ do stawiania diagnozy wspolczesnemu $wiatu, lecz
inspirowac czlowieka do lepszego zycia. W swojej dzialalnosci dazy on do ,,de-

2 W, STROZEWSKI, Wokd/ pigkna, Krakow 2002, s. 25.

» P TILLICH, Dynanika wiary, Poznai 1987, s. 63. Tillich rozwija ten poglad na temat
sztuki ze szczegdlnym uwzglednieniem zagadnienia relacji pomiedzy teologia a sztuka, w: Die
religiose Substang, der Kultur. Schriften zur Theologie der Kultur. Gesammelte Werke, Bd. IX, Stuttgart
1967, ss. 345-355, s. 348.

% Pot. A. KULIG, Etyka ,,bez korica”. Twirczos¢ filmowa Krzysztofa Kieslowskiego wobec proble-
mow etyeznyeh, Poznan 2009, s. 70.

27 E. MORIN, Kino i wyobragnia, Warszawa 1975, s. 47, cyt. za: A. KULIG, dz. cyt.

# Artysta-malarz, reprezentant nurtu okreslanego jako neoekspresjonizm, profesor w pra-
cowni malarstwa i rysunku wroctawskiej Akademii Sztuk Pigknych.

¥ K. SKARBEK, Sztnka porzadkuje nasz, swiat, 29 wrzesnia 2008 ., ,,Gorzowski Interne-
towy Informator Kulturalny” [wywiad]; patrz [http://giik.pl/wywiady/60/ktzysztof_skarbek_
sztuka_porzadkuje_nasz_swiathtml].
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mistyfikaciji rzeczywisto$ci medialne;”*, media bowiem podaja gotowe obraz
y ] y | podaja g y

udanego zycia i dyktuja interpretacje rzeczywistosci. Artysta natomiast pragnie
zainspirowac wspolczesnego czlowieka do odejscia od utylitarnego stylu Zycia,
do komunikacji interpersonalnej i zainteresowania kluczowymi problemami
egzystencjalnymi, takimi jak milo$¢, zycie 1 $mier¢. Stara si¢ ,,zdejmowac ma-
ski” 1 ukazywac ludzi pelnych rozterek i lekéw. W przenikajacej si¢ wzajemnie
wspolczesnodci 1 tradycji biblijnej pobudza odbiorce sztuki do refleksji i prze-
miany zycia®'.

Tak wigc sztuka staje si¢ znowu wspoltworczynia prawdziwie ludzkie-
go $wiata, ktory wszakze nie jest czysta natura, lecz ze swej istoty — kultura.
Sztuka budzi tesknote za pelnia Zzycia, przez co z jednej strony ujawnia ciem-
ne strony egzystencji ludzkiej wiacznie ze zlem i zlosliwoscia, z drugiej za$
pozwala ciggle na nowo doswiadcza¢ przeznaczenia duszy ludzkiej do Zycia
w pelni.

4. Sztuka miejscem poznania teologicznego

Gdy sztuka jest w stanie wspiera¢ zycie czlowieka, wowczas ma to takze
znaczenie teologiczne. Czy staje si¢ przez to klasycznym /locus theologicus?

s Locus theologicus” jest jednym z najwazniejszych pojec przyjetych w po-
znaniu teologicznym i metodologii teologii na podstawie Topik Arystotelesa
(topos = locus = miejsce, der Ort, le lien)*. W Topikach (zaliczanych do pism lo-
gicznych) Arystoteles udziela wskazéwek co do zasad poprawnego wniosko-
wania w procesach poznawczych. Pojecie ,,/ocus theologicus” jest za$ pierwotnie
toposem katolickiej teologii kontrowersyjnej, na plaszczyznie ktérej hiszpan-
ski dominikanin i teolog czaséw Soboru Trydenckiego, Melchior Cano,* roz-
budowat system, ktérego szczegoélna historia oddzialywania na apologetyke

3 K. SKARBEK, O demistyfikagi rzeczywistosci medialngj, fragm. rozmowy z 8 czerwca 2010 .
naantenie Radia Wroctaw 102,3 FM, patrz: [http:/ /www.asp.wroc.pl/?module=News&controller
=Read&action=news&id=5278].

' Widoczne jest to w pracy Uzdrowienie Slepea, w ktorej przedstawia niewidomego mezezy-
zne w eleganckim garniturze wychodzacego z nocnego klubu. Do tego mezezyzny podchodzi
Chrystus, aby dotknieciem reki przywréci¢ mu wzrok. Przenikaja si¢ tu wzajemnie wspolcze-
snos¢ i tradycja biblijna; por. D. KOWALEWSKA, Swiat szalony?, patrz: [http:/ /www.mosart.
pl/galetia-gsn-archiwum-artykul-30.html].

32 A. LANG, Lodi theologici, .ThK, t. V1, kol. 1110; M. KRAPIEC, Arystoteles, w: EX, t. 1,
kol. 963.

¥ Wielki teoretyk spotkania scholastyki z humanizmem w teologii. Jego my$l poznali$my
w wydanym pos$miertnie dziele De locis theologicis (Salamanca 1563). Zawiera ono dwanascie ksiag
napisanych w latach 1553—-1560. Dzielo ukazalo si¢ w trzydziestu wydaniach (ostatnie: De locis
theologicis libri duodecim, Roma 1890).
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sigga swoja aktualnoscia naszych czaséw’'. Perspektywa problemowa, czy
,»sztuka jest zrédltem poznania teologicznego””, wedtug J. Rauchenbergera®
taczy sie dlatego najpierw z jezykiem wlasnym teologii. Pojecie ,,/ocus theologi-
cus” jest w teologicznej nauce o poznaniu i metodzie stosowane w nawigzaniu
do arystotelesowskiej topiki jako okreslenie miejsc, w ktérych moglyby zosta¢
odnalezione argumenty odpowiednie do oméwienia teologicznych proble-
méw. Zrédla, ktére Cano podaje w hierarchicznej kolejnosci jako ,,/ocus theolo-
gicus”, sa nastepujace: autorytet kanonicznych ksigg Pisma Swif;tego, autorytet
tego, co przekazal Chrystus i Apostolowie, autorytet Kosciola powszechne-
go, autorytet soboréw, autorytet Kosciola rzymskiego, autorytet starozytnych
swietych, autorytet teologéw scholastycznych, rozum naturalny, autorytet fi-
lozoféw, autorytet ludzkiej historii. Sztuka tam nie wystepuje — przynajmnie;j
nie jako systematyczny topos. Jednakze nalezy pamicgtac, ze jest to epoka
wielkich teologii obrazu Johannesa Molanusa, Gabriela Paleottiego, Roberta
Bellarmina i innych. Napisali oni traktaty o obrazach, ktére dopiero w ostat-
nim czasie zostaly dostrzezone w badaniach naukowych”. To znaczy, ze —
w przeciwienstwie do czaséw obecnych — ,,prawie wszyscy uczeni katoliccy,
nawet ci piszacy historie, powiedzieli co§ o obrazach™®. Oczywiscie nalezy
przy tym zaraz dodad, ze ,wielosci pism [...] w Zadnym razie nie odpowiada
ta sama réznorodnos$¢ pogladow, poniewaz ci autorzy poruszaja si¢ w teo-
logicznie $cisle ograniczonych ramach i stosuja ciagle takie same toposy”?.
W tym okresie obrazy przejely role wyznaniowego stanowienia tozsamosci
1 tradycji specjalnie dla §wiata wiary katolickiej, nie tylko dla ,,niewyksztal-
conych laikéw”. Prawdopodobnie obrazy mialy o wiele wigkszy wplyw na
ogladajacych je niz teksty.

Do tekstéw normatywnych wspélnoty wiary, Pisma Swictego, Urzedu
Nauczycielskiego Kosciota, dogmatéw soborowych z ich profesjonalno-teolo-
giczng historia, a takze czesto surowych traktatéw z dziedziny teologii obra-
z6w odwoluje si¢ wlasnie kulturalna kreatywnos¢ religii chrzescijanskiej, jej
tworcze bogactwo, jej historyczna wyobraznia, ktéra zorientowana jest oczy-
widcie przede wszystkim na gléwne Zrédla tradycji, lecz takze poza tym na

3 Por. zasadnicze wiadomosci na ten temat: B. KORNER, Melchior Cano. De locis theologicis.
Ein Beitrag zur theologischen Erkenntnislebre [rozprawa habilitacyjna), Graz 1994; Historia teologii.
Epoka nowozytna, red. G. Angellini, G. Colombo, M. Vergottini, t. 4, Krakéw 2008, s. 257-291.

3 Jako pierwszy postawil te kwestie Alex Stock; pot. A. STOCK; Ist die bildende Kunst ein lo-
cus theologicus?, w: tenze, Wozu Bilder imt Christentunr? Beitrdge zur theologischen Kunsttheorie, St. Ottilien
1990, s.175-181, tenze, Keine Kunst. Aspekte der Bildtheologie, Paderborn 1996, s. 129—-135.

% Por. ]. RAUCHENBERGER, Biblische Bildlichkeit. Kunst — Ranm theologischer Erkenntnis,
(IKON. Bild + Theologie), Paderborn 1998, s. 34nn.

7 Por. ]. RAUCHENBERGER, dz. cyt., s. 35.

3 CH. HECHT, Katholische Bildertheologie im Zeitalter von Gegenreformation und Barock. Studien
gu Traktaten von Johannes Molanus, Gabriele Paleotti und anderen Autoren, Berlin 1997, s. 30n.

¥ CH. HECHT, Katholische Bildertheologie. . ., dz. cyt., s. 31.
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opowiadane historie, liturgie i tradycje poboznosci. Teologowie obrazu owego
czasu wiedzieli o tym, a przeciez nie byli oni — jesli mysli si¢ cho¢by o Ro-
bercie Bellarminie* — ,;marginalnymi postaciami” w prowadzonych wéwczas
dysputach teologicznych. Jak wigc doszlo do tego, ze sztuka nie wystepuje
w systemie Melchiora Cano? J. Rauchenberger odpowiada, ze gdyby sztuka
miescila si¢ we wczesnym systemie Joci theologici, to wylacznie w postaci ,ars
sacra”'. Ten za$ proces tradycji jest obcy wspotezesnemu mysleniu historycz-
no-krytycznemu.

W tekstach wspolczesnych teologéw nie brak powolywania si¢ na sztu-
ke jako locus theologicus. Jesli przyjmiemy tutaj jako kryterium tylko bezposred-
nio znaczace uzasadnienie teologiczne, a wiec w najscislejszym sensie miejsce,
w ktérym moglyby zosta¢ znalezione argumenty wlasciwe do oméwienia pro-
blemoéw teologicznych, to sztuki nie mozna zaliczy¢ do tradycyjnych ,,/oci theolo-
gier”. Wszakze jezeli pojecie ,,locus theologicus” w rozumieniu ,,zwrotu antropo-
logicznego™* Soboru Watykaniskiego II ma zwiazek z odkrywaniem teologii
(Entdeckungszusammenhang), wtedy konsekwentnie takze sztuka okazuje si¢ waz-
nym zrédlem rozwoju teologii.

Poniewaz Duch Bozy moze dziataé i dziata wszedzie, w Scistym rozumie-
niu nie tylko sztuka religijna jest w stanie umozliwi¢ udzial w Zyciodajnym
samoobjawianiu si¢ Boga, lecz réwniez sztuka jako taka®. Budzi ona bowiem
w czlowieku tesknote za zyciem w pelni zrealizowanym, stajac si¢ w pewien
sposob ,wyrazicielem powszechnego oczekiwania na odkupienie™*. Sztuka,
jezeli jest autentyczna, cho¢ niekoniecznie wyraza si¢ w formach typowo reli-
gijnych, zachowuje wi¢Zz wewnetrznego pokrewienstwa ze Swiatem wiary — tak
ze nawet w sytuacji glebokiego roztamu miedzy kultura a Kosciolem wlasnie
sztuka pozostaje swego rodzaju pomostem prowadzacym do doswiadczenia re-
ligijnego. Jako poszukiwanie prawdy, jako owoc wyobrazni wykraczajacej poza
codziennos¢, sztuka jest ze swej natury swoistym wezwaniem do otwarcia si¢ na
Tajemnice®. Nawet wtedy, gdy artysta zanurza si¢ w najmroczniejszych otchta-
niach duszy lub opisuje najbardziej wstrzasajace przejawy zta*. Ojciec Swiety

“ R. BELLARMIN byl miedzy innymi takze teologicznym doradca Berniniego i Borro-
miniego.

‘1 Por. ]. RAUCHENBERGER, dz. cyt., s. 37.

* GS 1; K. RAHNER, Handbuch der Pastoraltheologie 11/ 1, tozdz. V. Anthropologische 1 or-
aunsserzungen fiir den Selbstvollzng der Kirche, Freiburg 1971, s. 34; por. Encyklika Redemptor hominis:
, Czlowiek jest drogq Kosciota” (nr 14); pot. takze JAN PAWEL I1, Pamiel i togsamosé, Krakéw 2005,
s. 47.

¥ Por. G. KOCH, Was Kunst ist und was sie bedentet, ,,Diakonia. Zeitschrift fiir die Praxis der
Kirche” 35 (6/2004), s. 387-393.

“* LA 10.

® Por. L. MADZIK, Dotknaé tajenmicy, w: Jan Pawel 11 do artystéw, dz. cyt., s. 420n.

* T.A 10.
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Jan Pawel II powoluje si¢ rowniez na o. Marie Dominique Chenu méwigcego,
ze dziela artystyczne ,,s4 nie tylko estetycznymi ilustracjami, ale prawdziwymi
zrodlami teologicznymi™.

To, ze wspolczesny Kosciél katolicki rozumie sztuke jako potencjalny
slocus theologicus”, jest oczywiscie efektem pewnego dramatycznego napigcia
w relacji miedzy Kosciotem a sztuka, ktore niezaprzeczalnie prowadzilo takze
do zranien. Az do dwudziestego wicku Kosciél w znacznej mierze odmawial
sztuce duchowej autonomii, w ten sposéb odrzucajac jq jako partnerke dialogu.
Przez usamodzielnienie si¢ sztuki w jej relacje z Kosciotem wkracza trwala
zmiana, poczatek nowego stylu komunikacji miedzy Kosciolem a sztuka, kto-
rego obie strony dlugo musialy si¢ uczy¢é. Waznym krokiem prowadzacym do
pojednania byla bez watpienia poruszajaca prosba o przebaczenie, jakq sformu-
fowal w dobitny sposob papiez Pawel VI w swoim slynnym przemoéwieniu do
artystow Rzymu, ktére wyglosil 7 maja 1964 r.: ,,Uznajemy, Zze wyrzadzilismy
wam krzywde [...] PrzygnietliSmy was cigzarem nie do zniesienia. Wybaczcie
nam!”*

Sobér Watykanski II wielokrotnie podkresla, ze | literatura i sztuka, kazda
na swoj sposob, maja wielkie znaczenie dla zycia Kosciola. Staraja si¢ bowiem
gruntownie pozna¢ wlasciwa nature cztowieka, jego problemy i doswiadczenia
w wysitkach zmierzajacych do poznania i doskonalenia jego samego i $wiata;
wyjas$nic jego sytuacje w historii i we wszech§wiecie, przedstawi¢ nedze i ra-
dosci, potrzeby 1 mozliwosci czlowieka, a takze naszkicowac jego lepszy los.
W ten sposob sa w stanie uwzniosli¢ wyrazajace si¢ w rozmaitych formach zycie
ludzkie, stosownie do czasu i miejsca™. W zwiazku z tym sobdr widzi potrzebe
uznania dla artystow oraz nowych form sztuki, ktére przemawiaja do czlowieka
wspblczesnego™.

Dzi$ problem autonomii w dialogu migedzy Kosciolem a sztuka nie stanowi
juz powaznego zrodla konfliktow. Przyczyna sporéw sg raczej réznorodne in-
dywidualne koncepcje artystyczne. Wspolczesna samoswiadomos¢ artystow nie
akceptuje juz konsensusu znakéw. Chodzi o to, by ciagle tworzy¢ nowe inter-
pretacje 1 kreowac artefakty ukazujace czlowieka jako egzystencjalne centrum,
z ktorego mozna okreslac 1 doczesnosé, 1 zycie przyszte. Tutaj wlasnie w relacji
sztuki z Ko$ciolem w sposéb nieunikniony rodzi si¢ napigcie, poniewaz dzia-
tanie Kosciota opiera si¢ na spéjnym systemie znakow reprezentujacym jego
system wartosci. Ze wzgledu na to, ze te znaki sa Kosciolowi nieodzownie

4 LA 11 za: M.D. CHENU, La teologia nel XII secolo, Milano 1992, s. 9.

*# PAWEL VI, Do artystéw. Fragmenty przemoéwienia do artystéw, wygloszonego w Kapli-
cy Sykstyniskiej oraz zamieszczonego w ,,1.’Osservatore Romano” z 7 maja 1964 1.; por. ,,Znak”
R. XVI, nr 126 (12) 1964, s. 1425-1426.

¥ GS 62.

% Por. tamze.
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potrzebne do budowania tozsamosci, tylko z trudem moze on zgadza¢ si¢ na
zmiany interpretacji i odstepstwa od kanonu. To wlasnie sprawia, ze miedzy Ko-
$ciolem a sztuka zawsze bedzie si¢ utrzymywacé napigcie, chociaz juz nie bedzie
to paralizujaco-blokujacy konflikt. Napiecie takie wprowadza dzi§ mobilizujaca
dynamike, a zatem zawiera wielka szans¢®'. Podsumowujac, mozna stwierdzic,
ze chociaz istniejg pewne napigcia migdzy Kosciolem a sztuka wspdlczesna,
sztuka i teologia oraz sztuka 1 Kosciél czynia dzisiaj ciagle na nowo wysilki na
rzecz prowadzenia dialogu.

Gdy sztuka wspolczesna coraz czesciej podejmuje takie zagadnienia, jak:
,»poczatek 1 §mierc”, ,.cierpienie i odkupienie”, ,,nadzieja i zwatpienie”, ,,tozsa-
mos¢ i skonczonos¢”, moze to znaczy¢, ze nawigzuje ona do tego, co stanowi
pierwotna misj¢ Kosciota®. Pole, na ktérym spotyka si¢ Kosciot ze sztuka, sta-
nowiq kwestie egzystencjalne i nie mozna bagatelizowac tej sprawy przez brak
zainteresowania problematyka podejmowana przez sztuke™. Raczej nalezatoby
potraktowac to jako wyzwanie do wyjscia z ograniczen orientacji wewnetrznej
i do skonfrontowania si¢ z tesknotami, lckami 1 konfliktami, ktdre wyrazane sa
w niewerbalnym jezyku obrazu.

Stanie si¢ to mozliwe, gdy teologia bedzie starala si¢ rozumie¢ dzielo sztu-
ki w jego godnosci i postgpowac za charakterystycznymi dla niej §ladami sensu.
Sama zas$ teologia w tym otwarciu i odnowie moze wypracowa¢ sobie umie-
jetno$¢ wypowiedzi poprzez dzielo sztuki. Nie znaczy to oczywiscie, ze moz-
na dyskursywnie wyrazi¢ znaczenie obrazu. Ten warunek implikuje zarazem
oczekiwanie na to, ze zaglebianie si¢ w obrazowos$¢ dzieta sztuki motywuje
czlowieka do myslenia i dziatania teologicznego. Podczas takiej proby teologia
nie moze wszakze zapomina¢ o tym, co napisano lub powiedziano w historii
sztuki na temat omawianego dziela. Z drugiej strony teologia powinna by¢
czujna 1 krytyczna wobec swojej wlasnej sklonnosci do redukowania tego, co
nowe i sprowadzania do tego, co od dawna bezpieczne i znane.

Cho¢ dzisiejsza teologia, jak juz wspomniano, ukazuje si¢c w pewnej mierze
jako ,literaturoznawstwo” czy ,.tekstologia”, ktéra ciggle na nowo interpretuje
teksty 1 komentarze oraz wyjasnia komentarze do komentarzy, to nalezy podkre-
sli¢, ze nastapil takze pozytywny przelom w jej naukowym ujeciu artystycznych
sladéw swiadomosci religijnej. Na uwage zasluguja takie inicjatywy, jak chocby
zalozone w Miunster Centrum Chrzescijanskiej Teorii Obrazu, Estetyki Teo-
logicznej 1 Dydaktyki Obrazu lub Centrum Teologii Obrazu na uniwersytecie

! Por. K. LEHMANN, Die Weit imr Spiege! der Kunst als Herausforderung fiir Kirche und Theo-
logie, ~w: Religion ans Malerei? Kunst der Gegenwart als theologische Aunfgabe, red. R. Hoeps, Paderborn
2005, s. 24.

52 Por. GS 62; JAN PAWERL 11, Przekroczyé prig nadziei, Lublin, s. 36.

5 Por. K. LEHMANN, dz. cyt., 25.
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w Kolonii**. Wiele koscielnych o$rodkéw naukowych w Polsce podejmuje takze
godne uwagi proby w tej dziedzinie™.

Jednakze nie mozna nie zauwazy¢, ze dziela sztuki w dzialaniach duszpa-
sterzy Kosciola, w ksztalceniu i w mysleniu zawodowych teologéw, jak i w in-
telektualnym autoportrecie Kosciola jeszcze nie zajmuja naleznego im miejsca.
To $wiadczy o pewnym braku, ktéry mozna okresli¢ jako fundamentalny deficyt
teologiczny: teologia obrazu lub sztuki nie mogta si¢ jeszcze ukonstytuowac jako
dyscyplina kanonu przedmiotéw teologicznych. To wydaje si¢ by¢ deficytem
takze na tle teoretyczno-naukowego samorozumienia nauk humanistycznych.
A przeciez juz dawno religioznawstwo poréwnawcze 1 etnologia wykazuja, jak
wazne sg obrazy i rytualy dla antropologii religijnej. Artystyczno-estetyczne for-
my wyrazu naleza wlasnie do cztowieka.

Teologia, ktéra ujmuje czlowieka w jego integralnosci, nie moze sobie
pozwoli¢ na redukowanie go do jego kognitywnych mozliwosci, a ekspresyj-
ny i emocjonalny udzial jego §wiadomosci jedynie na tyle uwidocznic, na ile
jest ona dokladnie przekladalna na jezyk. Wprawdzie przez cale stulecia her-
meneutyka byla przede wszystkim narzedziem filologdw, jednak odwolujac
si¢ do H.G. Gadamera, metod¢ hermeneutyki mozna z powodzeniem zasto-
sowa¢ do badania sensu obrazu. Do dziedziny hermeneutyki nalezy przeciez
rowniez ,niejezykowe dzielo sztuki™®. W szerokim znaczeniu hermeneutyka
obejmuje wigc takze estetyke. Poniewaz za$ historia sztuki dokonuje teoretycz-
no-naukowego zwrotu w kierunku antropologii obrazu, kompetentna teologia
obrazu bylaby wlasnie takze zdolna do wlaczenia si¢ w ten interdyscyplinarny
dyskurs kulturoznawczy’”. Na potrzebe rozwijania kompetentnej teologii sztuki
zwraca uwage dokument Konferencji Biskupéw Niemieckich z 1993 r. Kunst

> W Munster pod kierunkiem R. Hoepsa, a w Kolonii A. Stocka.

 Jako przyktad moze stuzyé Instytut Wiedzy o Kulturze UKSW laczacy kulturoznaw-
stwo z teologia; wydzialy teologiczne prowadza badania interdyscyplinarne, ktérych owocem sa
rozprawy naukowe podejmujace refleksje teologiczna nad réznymi dziedzinami sztuki; Katedra
Historii Sztuki Koscielnej Instytutu Historii Sztuki KUL zorganizowala w dniach 20-22 maja
2010 r. ogdlnopolsky sesje naukows Fides ex visn, poswigcong zagadnieniu wiaty i sposobom jej
widzenia przez sztuke; PWT we Wroclawiu organizuje Wieczory Tumskie w duchu dialogu teolo-
gii i sztuki. W ramach badat interdyscyplinarnych prowadzonych na wydziatach teologicznych
nierzadko powstaja rozprawy podejmujace tematyke z pogranicza teologii i sztuki.

% H.G. GADAMER, Rogum, stowo, dzieje, Warszawa 2000, s. 136n. ,,Niejezykowe dzieto
sztuki” oznacza w kontekscie wywodu Gadamera ,,dzieto inne niz filologiczne”. Podkresla on,
ze w przypadku obrazu chodzi o ,,jezyk dziela sztuki”.

57 Pot. np., E. NORDHOFEN: Eine Konvergens — Bild-Anthropologie und Bild-Theologie, w: Im
Zwischenreich der Bilder, rted. RM. Jacobi, B. Marx, G. Strohmaier, Leipzig 2004, s. 105-116;
G. LARCHER, Kunst — Kirche — Theologie. Wechselbeziige zwischen Tradition und Modernitit, ~w: Bilder-
verbot Die Sichtbarkeit des Unsichtbaren, red. E. Nordhofen, Paderborn 2001, s. 173-187.
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und Kultur in der theologischen Aus- und Fortbildung™. Jest niezbedne, by teologiczne
zainteresowanie sztukq rozszerzalo si¢ stopniowo takze poza obszar klasycz-
nej ikonografii chrzescijanskiej, aby wspolczesna sztuka mogta by¢ postrzegana
jako ,,loci theologics”, cho¢ to na pewno laczy si¢ z ryzykiem. Mozna jednak miec¢
nadzieje, ze nowe refleksje nad sztukq wspolczesna wkrocza glebiej w dyskurs
teologii. Sgsiedztwo teologii i sztuki, ktore nie zaklada identycznodci, jednak-
ze przy pewnej obcosci oddzialuje wzajemnie inspirujaco, doprowadzi¢ moze
do nieoczekiwanego, ale wlasnie dlatego owocnego spotkania. Tu wiasnie jest
miejsce na uczenie si¢ wzajemnego szacunku, nawet wtedy, gdy teologia i sztuka
wzajemnie nie rozumieja si¢”.

5. Sztuka jako praeparatio evangelica

Kiedy w II w. Kosciol wkraczal w $wiat poganski, podstawowym zada-
niem 6wczesnych intelektualistow bylo przerzucenie pomostéw pomiedzy §wia-
tem kultury judaistycznej, z ktérego wywodzilo si¢ chrzescijanstwo, a bogatym
swiatem kultury grecko-rzymskiej. Pojecie ,,pracparatio evangelica”, zaczerpnigte
z patrystyki, podkresla szczegdlny aspekt zrodlowej funkeji sztuki w stosunku
do wiary chrzescijanskiej 1 konsekwentnie do teologii. Wstepnie i bardzo ogol-
nie mozna je okresli¢ jako przekonanie, Ze obcowanie z literatura starozytnych
Grekéw moze byc ,,przygotowaniem” do otwarcia si¢ na przyjecie wiary chrze-
$cijanskiej.

Na gruncie mysli chrzedcijanskiej sposob rozumienia literatury niechrze-
Scijanskiej jako ,,praeparatio evangelica” zostal wypracowany w okresie patrystycz-
nym. Tworcg terminu jest Euzebiusz z Cezarei. Cytujac autoréw starozytnych,
traktuje on literature antyczng jako jedno ze Zrédel uzasadnien swojej argumen-
tacji. Taki sposob odczytywania i interpretowania literatury zaréwno Euzebiusz,
jak 1 inni Ojcowie Kosciola traktuja jako metode teologiczna. Dziela literackie
sa dla nich punktem wyjscia do pobudzenia woli i wyobrazni oraz rozbudze-
nia uczu¢ religijnych, uwazaja bowiem, ze stanowia przygotowanie (praeparatio)
czlowieka na przyjecie ewangelicznego oredzia i jego teologicznych tresci.

Do znaczacych postaci tej epoki nalezy takze Klemens Aleksandryjski,
ktory dostrzegal konieczno$¢ zaistnienia wiedzy, kultury i literatury klasycznej
w przepowiadaniu i pismiennictwie teologicznym. Bazyli Wielki w celu lepsze-
g0 zrozumienia Pisma Swictego polecal éwiczenia interpretacyjne na utworach
poganskich poetéw.

Uogélniajac, mozna stwierdzi¢, ze Ojcowie Kosciola uwazali dawna
1 wspolczesng sobie literaturg za wazne zrédlo argumentéw w dyskusjach apo-

¥ Sekretariat Der Deutschen Bischofskonferenz, Kunst und Kultur in der theologischen Aus-
und Fortbildung. Arbeitshilfe des Sekretariates der Dentschen Bischofskonferens Nr. 115, Bonn 1993.
% Por. K. LEHMANN, dz. cyt,, s. 28.
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logetycznych. Widzieli w niej wspolny dla chrzescijan i niechrzescijan obszar,
na ktérym pojawiaja si¢ wartosci zdolne przygotowaé grunt pod zasiew ewan-
gelicznej prawdy. Z pism patrystycznych wywodzi si¢ poglad, ze wartosci te na-
lezy dostrzec, zinterpretowac i wlaczy¢ w sluzbe kerygmatu teologii. Podstawa
tej metody stosowanej przez Ojcéw Kosciola, ktéra umocnita si¢ 1 rozwingta
we wspolczesnej metodologii teologii, jest z pewnoscia autorytet Sw. Pawla.
W jego przepowiadaniu teologia odkryla potrzebe dostrzezenia w kulturze
greckiej zrédla teologicznej argumentaciji w sensie wilasnie ,,praeparatio evangeli-
¢ca”’. Nowy Testament zawiera przyktady, ktére moga stanowic¢ §wiadectwo tego
przekonania. W pierwszym z tych miejsc (Dz 17, 28) Pawel cytuje podczas
mowy na Areopagu stowa Phainomena Aratosa z Soloi w Cylicji oraz hymnu
Kleantesa do Zeusa: ,,Jestesmy bowiem z Jego rodu”, a wskazujac na zrédlo,
mowi: ,,Jak tez powiedzieli niektérzy z waszych poetéw”. W Liscie do Koryn-
tian (1 Kor 15, 33), pigtnujac niewiare adresatéw w zmartwychwstanie, przy-
tacza fragment z komedii Thazs, autorstwa Menandra: ,Wskutek ztych rozméw
psuja si¢ dobre obyczaje”. Natomiast w Liscie do Tytusa (Tt 1, 12) przywo-
tuje tekst kretenskiego poety Epimenidesa z Knossos na ,,§wiadka prawdy”
o swoich rodakach: , Kreteiczycy zawsze klamcy, zle bestie, brzuchy leniwe”.
We wszystkich tych przypadkach §w. Pawel wykorzystuje fragmenty greckie;
poezji — znane z pewnoscia odbiorcom — jako ,,przygotowanie” do przyjecia
gloszonej prawdy w formie ,,argumentu z literatury” wzmacniajacego argu-
mentacj¢ biblijna i teologiczna. Marek Starowieyski podkresla z uznaniem, ze
ten wysitek Ojcow Kosciola nalezal do podstawowych czynnikéw ,,chrystiani-
zacji $wiata starozytnego™'.

6. Praeparatio evangelica w uj¢ciu wspofczesnym

Wspolczesna refleksja nad teologiczna funkcjq literatury pigknej, okresla-
nq za Euzebiuszem jako ,,praeparatio evangelica”, jest kontynuacja, ale 1 jedno-
cze$nie przetworzeniem zasadniczych intuicji obecnych w ujeciu paulinsko-
-patrystycznym.

Swiety Pawel i Ojcowie Kosciola skupiaja si¢ na takich tekstach literackich,
ktére stanowia ,,praeparatio” w stosunku do konkretnych prawd wiary. Dzisiaj
dominuje raczej tendencja do postrzegania jakiejs ,,meta-praeparatio evangelica”
w literaturze picknej traktowanej calosciowo, w oderwaniu od takich czy in-
nych dziet literackich wchodzacych w jej zakres. Poziom refleksji teoretycznej

8 C. PETER, Christliche Literatur des 20. Jahrbunderts, t. 1, Wuppertal 1985, s. 6 za: J. SZY-
MIK, W poszukiwanin teologicines glebi literatury. Literatura pi¢kna jako ,locus theologicus”, Katowice
2007, s. 88.

' Por. M. STAROWIEYSKI, Odbudowaé mosty. Kryzys kultury chrescijariskiej i seminarium.
,»W Drodze” 9 (349) 2002, ss. 65-76, s. 69.
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ulegt wicc poglebieniu, a zbiér form praktycznego wykorzystania teorii — po-
szerzeniu; juz z samej istoty tego, czym jest literatura, wylania si¢ mozliwos¢ jej
funkcjonowania jako przedpola Ewangelii®. Wielorako$¢ form obcowania ze
,,sztuka stowa jako taka” jest w stanie skierowac odbiorce w strong Tajemnicy,
poméc mu w przekraczaniu materialnych wymiarow egzystencji, wytworzy¢
gléd ewangelicznych wartosci, a wigc ostatecznie przygotowac droge Slowu.
Poezja — zauwaza Kazimierz Wojtowicz — ,,moze by¢ poczatkiem procesu od-
krywania i humanizacji” i dlatego kontakt z nig ,,urabia w jakis§ sposob grunt
na przyjecie Radosnej Nowiny”, staje si¢ ,,mostem”, wstepowaniem w ,,przed-
sionek wiary”®. J. Szymik odwoluje si¢ do zalozed hermeneutyki P. Ricoeu-
ra, wedlug ktérego byt przejawia si¢ takze w slowie ,,pozaewangelicznym?”,
na przyklad w klasycznym lub wspoélczesnym slowie poetyckim. ,,Wielorakie
przejawy bytu w stowie sklaniaja mnie, przygotowuja mnie do przyjecia jedy-
nego Stowa, Chrystusa, jako gléwnego i rozstrzygajacego przejawu’* — pisze
Ricoeur. Studium Karla Rahnera Das Wort der Dichtung und der Christ uwaza
Szymik za probe konstrukeji teologicznych podstaw wspolczesnego ujecia
kategorii ,,praeparatio evangelica”. Jest ona przykladem najbardziej charaktery-
stycznych tendencji aktualnej refleksji teologicznej w tej dziedzinie. W punkcie
wyjécia autor stawia pytanie antropologicznie ukierunkowane: ,,Czy — aby by¢
czy zosta¢ chrzescijaninem — trzeba w sobie pielegnowac wrazliwe wyczulenie
na slowo poetyckie?” Slowo poetyckie definiuje Rahner jako sktadowa czte-
rech komponentow. Jest to: slowo zawierajace milczaca tajemnice, ktére ,,trafia
w najglebsze wnetrze czlowieka”, jednoczy 1 w swej skoficzonosci jest ,,wcie-
leniem nieskoficzonej tajemnicy”®. Roman E. Rogowski wskazuje na istnienie
tajemnicy we wspolczesnej literaturze. Méwi on o ,,nurcie metafizycznym we
wspolczesnej prozie”, zaznaczajac, ze rzecza charakterystyczng jest nie tylko
wyezucie metafiz yezne, ale szacunek wobec metafiz yeznej riecz ywistosci, ujawniajacy
sie w §wiadomosci tworey dystansem wobec niej 1 niemoznoscig adekwatnego
jej ujecia. Podobne tendencje dostrzega on w ,,pewnych kierunkach wspolcze-
snej poezji”®. Takie stowo poetyckie jest wige szczegdlnie zdolne do wyrazania
chrzedcijanskich tresci. Wyczulenie na nie i umiejetnos¢ stuchania go sa ,,wa-
runkiem przyjecia Stowa Bozego”. Stowo poetyckie okazuje si¢ tu w swej naj-

62 1. SZYMIK, dz. cyt.

8 K. W()]TO\X/ICZ, Poezja w nanczanin katechetycznym, Kat 21 (1978) nr 4, s. 164: ,kto
nauczyt si¢ odkrywac ukryty sens ludzkiego stowa, interpretowac¢ wkomponowane obrazy, do-
strzega¢ intencje okreslonego kodu jezykowego — ten z pewnoscia bedzie tez umial wytowié
Boze Stowa z tekstow Starego i Nowego Testamentu. Stowa, ktére w wickszosci maja przeciez
charakter poetycki”.

¢ P. RICOEUR, Eggystenga i hermeneuntyka — rogprawy o metodzie, Watrszawa 1985, s. 354.

% Cyt. za: J. SZYMIK, W posgukiwanin teologicznej glebi literatury, dz. cyt., s. 89.

% R.E. ROGOWSKI, Swiattosé i tajemmica. 7. problematyki teologii egzystencjalne, Katowice
1986, s. 39-43.
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glebszej istocie warunkiem chrzescijanistwa, a ¢wiczenie w misterium stowa od-
najdywaniem drogi do Slowa, czyli ,,praeparatio evangelica”. ,,Prawdziwie wielkie
chrzescijanstwo i1 prawdziwie wielka poezja sa wewnetrznie spokrewnione” —
podkresla Rahner. Jesli bogactwu stowa poetyckiego odpowiada ,wrazliwe wy-
czulenie” odbiorcy, istotnym owocem owego pokrewienstwa staje si¢ literacko-
-teologiczna relacja, ktora nazywamy wlasnie ,,pracparatio evangelica”.

Literatura jako ,,praeparatio evangelica” moze by¢ postrzegana jako zmuszajaca
do refleksji w tej funkcji — jak widac z dotychczasowych przykladéw — na réznych
poziomach, uwzgledniajacych rézne miejsca styku literatury i szeroko rozumia-
nej teologii. Moze to by¢ refleksja nad misterium Slowa i nad jego zwigzkami
ze Stowem Bozym, wydobywanie tkwiacej immanentnie w tekscie literackim
teologicznej argumentacji czy tez interpretacja teologiczna tekstu literackiego.

Jan Pawel II zwraca uwage na to, ze juz sam proces tworzenia dziela lite-
rackiego moze by¢ dla jego autora ,,pracparatio evangelica™’. Cale wieki kultury eu-
ropejskiej stanowily rzeczywiscie wspélbrzmienie kultury 1 chrzescijanistwa, co
wiecej, chrzedcijanstwo bylo jednym z podstawowych faktorow kultury, jednak
ostatnie stulecia przyniosty stopniowe oddalanie si¢ od siebie religii i kultury.

Z.akonczenie

W 1964 1. Ojciec Swiety Pawel VI wyznaje wine Kosciota wobec artystéw
zaproszonych do Kaplicy Sykstynskiej, prosi o przebaczenie 1 wyraznie stwier-
dza, ze gloszenie ewangelii byloby niepelne... bez sztuki®®. Po niespelna dwu-

7 Staracie si¢ wszyscy — poprzez dziela plastyczne, muzyczne badz stowo — wyrazi¢
glebie zycia ludzkiego i istote rzeczywistosci. Przez sam fakt tego poszukiwania artystycznego
zblizacie sig, niejako po omacku, do Boga, by¢ moze dla niektérych nieznanego; do Boga, ktory
jest zrodlem, transcendentalnym oparciem i ostatecznym celem istnien, celem ich ewolugji, ich
zycia”; por. JAN PAWEL II, Homilia wygloszona w czasie Mszy §w. dla artystow, Bruksela
20 maja 1985 r., w: Wiara i kultnra, dz. cyt., s. 289.

6 Kos$ciot potrzebuje was. Nasza postuga wymaga waszej wspolpracy, bo, jak wiecie,
polega ona na gloszeniu i przyblizaniu umystom i sercom §wiata ducha, §wiata tego, co nie-
widzialne i czego nie mozna nazwaé. Wy umiecie znalez¢é formy przystepne i zrozumiate dla
rzeczy niewidzialnych — to wasz zawdd i wasze powolanie. Wasza sztuka polega wlasnie na
porywaniu skarbéw ze §wiata ducha i przyodziewaniu ich w stowa, barwy, formy — w dostep-
noé¢ dla ludzi. I to nie taka, o jaka ubiega si¢ nauczyciel logiki czy matematyki. [...] Wy macie
jeszcze ten przywilej, ze mozecie w samym akcie, w ktérym czynicie §wiat ducha przystep-
nym i zrozumialym, zachowa¢ jego niewystowionos¢, jego transcendencje, jego tajemnice oraz
koniecznosé¢ dochodzenia do niego z latwoscia i réwnoczesnie z wysitkiem. Jesli zabraknie
nam waszej pomocy, nasza postuga stanie si¢ jakaniem i czyms niepewnym”; PAWEL VI, Do
artystow. Przemébwienie do artystow wygloszone w Kaplicy Sykstyaskiej oraz zamieszczonego
w ,,L’Osservatore Romano” z 7 maja 1964 r., ttum. St. G. [Stanistaw Grygiel], ,,Znak”, R. XVI,
nr 126 (12) 1964, s. 1425.
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dziestu latach Jan Pawel II podkresla dobitnie, ze Kosciél potrzebuje sztuki
do przekazywania swego oredzia®. Mysl t¢ powtarza wielokrotnie, a u progu
nowego tysiaclecia chrzedcijanstwa wyraza ja dobitnie w Liscie do artystow. Be-
nedykt XVI zachgca dzis cze¢sto do studiowania tego dokumentu™. Zreszta juz
w roku 1984 w Raporcie o stanie wiary podkresdla wage dialogu teologii ze sztuka,
stwierdzajac, ze ,,teolog nie kochajacy sztuki, poezji, muzyki, natury, moze by¢
niebezpieczny. Ta bowiem §lepota i gluchota na pickno nie jest sprawa drugo-
rzedna, lecz moze wycisnaé pigtno takze na jego teologii””" — pisze.

Zwierciadlo sztuki 1 zwierciadlo teologii — sa jedynie antycypacja egzysten-
cji, ktora zostala nam obiecana. W niej spelnig si¢ wszystkie ludzkie tesknoty za
zbawieniem. T¢ obietnice wyrazil apostol Pawel w Liscie do Koryntian: ,,Teraz
widzimy jakby w zwierciadle, niejasno; wtedy za$ zobaczymy twarza w twarz.
Teraz poznaje po czesci, wtedy za$ poznam tak, jak i zostalem poznany” (1 Kor
13, 12).

Kunst als Herausforderung fiir Theologie und Kirche
Zusammenfassung

Der Artikel will zur Reflexion tiber manche Aspekte der Beziehung zwi-
schen zeitgendssischer Kunst, Kirche und Theologie anregen. Die Kunst greift
mit der ihr eigenen Dynamik die existentiellen Fragen und Erfahrungen der
Menschen und deren unaufhérliche Suche nach dem verborgenen Sinn der
Dinge auf. Kirche und Kunst treffen sich in diesem Raum und inspirieren sich
gegenseitig. IThre Partnerschaft beruht darauf, dass sie den Menschen aus Un-
terdriickung und Versklavung befreien mochten.

Kirche braucht die Kunst, um die eigene Botschaft zu verkiinden. Die
Kunst 6ffnet den Raum der Freiheit von Zwang, Missbrauch, Erfolg um jeden
Preis und ermoéglicht, in kreativer Weise sich dem Mysterium der Schopfung
zu nahern. Sie ist in dem Sinne prophetisch, dass sie rein diskursives Verstind-
nis der Welt iiberschreitet und zu immer groBerer Wahrheit fithrt, sprengend

% Por. JAN PAWEL. 11, Istota, wielkos¢ i odpowiedzialnosé sztuki i publicystyki. Przeméwienie
do artystow i dziennikarzy, Monachium 19 listopada 1980 1., w: tenze, Wiara i kultura, dz. cyt.,
s. 104.

" BENEDYKT XV, Prawdziwe pickno jest droga chrzescijariskiego humanizmm. Przestanie
Ojca Swietego z okazji XIII Sesji Publicznej Akademii Papieskich, ,, I’Osservatore Romano”
2 (2009), s. 22n; tenze, Badzeie zwiastunami i swiadkami nadziei. Przemdwienie podczas spotka-
nia z artystami 21 listopada 2009 r., ,,J’Osservatore Romano” 2 (2010), s. 29-32.

" J. RATZINGER, Raport o stanie wiary. Rozmowa przeprowadzona w 1984 r. przez
V. Messotiego z ks. kard. Josephem Ratzingerem, Marki 1986, 2005% s. 111n.
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die Grenzen des Diskurses und der menschlichen Erkenntnis. Oft bezeichnet
man die Kunst als Seismograf. Sie kann helfen, die ,,Zeichen der Zeit” zu
erkennen. Sie ist fithrendes Bindeglied zur religiosen Erfahrung der Wahrheit
und Aufruf zur Offnung auf das Geheimnis hin. Kunstwerke sind nicht nur
asthetische Illustrationen, sondern wahre theologische Quellen. Kirche ver-
steht heute Kunst als potenziellen ,,/ocus theologicus” und lidt die Kinstler zum
Dialog ein.

Ubersetzt von Kazimiera Wawr ynéw OSU
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KLUCZOWE SRODOWISKO ZYCIA
KS. GERHARDA HIRSCHFELDERA.
QUICKBORN

,,Mlodzi sq przysztoscia swiata i Kosciola” — ten humanistyczny i persona-
listyczny priorytet, na réznych forach wspolczesnego Swiata, wielokrotnie przy-
wolywal Jan Pawel IT".

Wstep

Przypomnijmy kluczowe dane biograficzne drugiego meczennika, a pierw-
szego blogostawionego Ziemi Klodzkiej (19 wrzesnia 2010 r.). Gerhard Hirsch-
telder urodzit si¢ 17 lutego 1907 r. w Klodzku, jako nieslubne i jedyne dziecko
Marii Hirschfelder (*13 XII 1881 116 1I 1939). W tym czasie byla ona panna
bez zawodu, a nieco pézniej krawcowa. Gerhard po ukonczeniu czterech klas
szkoly ludowej (1913-1919?), takze w Klodzku, 3 marca 1927 r. zlozyl egzamin
maturalny, wieniczac formacje pobierana w tutejszym Panstwowym Gimnazjum
Katolickim. W okresie 4 kwietnia 1927 r. — 2 maja 1931 r. mieszkal w konwikcie

* Ks. prof. dr hab. Tadeusz Fitych — dr hab. WT UO, mieszka w Kudowie Zdroju.

16 czerwea 1991 1. we Wloctawku, podczas przemoéwienia do katechetdéw, nauczycieli
1 uczniéw, Papiez powiedzial m.in.: ,,Mlodziez i dzieci sa przyszloscia §wiata, sa przyszto-
$cia narodu i Kosciola, sa ta przyszloscia oni, mtodzi ludzie, ale sa nia w opatciu o rodzing,
o szkole, o Koscidl, o naréd, o caly naréd. Dlatego tez Sobér Watykanski IT uczy, iz szkota
«mocy swego postannictwa ksztaltuje [...] wladze umystowe, rozwija zdolnosé wydawania
prawidlowych sadéw, wprowadza w dziedzictwo kultury wytworzonej przez przeszte poko-
lenia, ksztatci zmyst warto$ci, przygotowuje do zycia zawodowego, sprzyja dyspozycjom do
wzajemnego zrozumienia si¢, stwarzajac przyjazne wspélzycie wéréd wychowankéw réznia-
cych si¢ charakterem czy pochodzeniem»” (Deklaracja o wychowaniu chrzescijaniskim 5).
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studentéw teologii 1 na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Wroclawskiego
studiowal filozofi¢ oraz teologie. Po otrzymaniu niezbednej dyspensy, w dniu
31 stycznia 1932 r. w katedrze wroclawskiej zostal wyswiecony na kaptana przez
metropolite wroctawskiego kard. Adolfa Bertrama (1914-1945), przy czym na-
lezal do duchowienstwa Ziemi Klodzkiej — Hrabstwa Klodzkiego (tzn. pru-
skiej czesci archidiecezji praskiej, ktérej jednostka administracyjng byt dekanat
klodzki). Dziesigcioletni okres kaplanskiego Zycia i dziatalnosci ks. Gerharda
Hirschfeldera mozna podzieli¢ na trzy etapy. Pierwszy z nich stanowi siedmio-
letnia praca w charakterze wikariusza w parafii w Kudowie Zdroju, Czermnej
(1932-1939). Drugim etapem okreslamy trzyletni okres postugi duszpasterskiej,
tym razem w charakterze starszego wikariusza parafii w Bystrzycy Klodzkiej
(luty 1939 r. — 1 sierpnia 1941 r.) 1 petnienie obowigzkéw duszpasterza mlo-
dziezy Hrabstwa Klodzkiego (lipiec 1939 r. — 1 sierpnia 1941 r.). Trzeci, zale-
dwie kilkumiesi¢czny, etap zycia ksiedza stanowily kolejno: aresztowanie i po-
byt w wigzieniu klodzkim (1 sierpnia — 15 grudnia 1941 r.)* oraz wiedenskim
(23-25 grudnia 1941 r.), a wreszcie w obozie koncentracyjnym w KI. Dachau
(27 grudnia 1941 r. — 1 sierpnia 1942 r.).

Odwazna postuga duszpasterska i Swietlane §wiadectwo chrzescijanskiego
zycia bl. ksiedza Gerharda Hirschfeldera, ktory byt wychowywany przez samot-
na matke, w naturalny sposéb budza wiele refleksji i dociekliwych pytan o ich
zrédla i przebieg procesu jego ogolnoludzkiego i chrzescijanskiego dojrzewania.
Pierwsze z nich dotycza probleméw wychowania mltodziezy oraz roli Kosciota
w tym jakze trudnym zadaniu. Wspoélczesna pedagogika pojmuje wychowanie
jako bardzo zlozZony proces, ktory obejmuje caloksztalt zabiegéw majacych na
celu uksztaltowanie cztowieka pod wzgledem fizycznym, moralnym i umysto-
wym oraz przygotowanie go do zycia w spoleczenstwie. Na skutecznos$¢ procesu
wychowania wplywa wiele czynnikéw. Na pierwszym miejscu nalezy postawic
zdrowg rodzine, dalej szkole przekazujaca wiedze 1 ogélnoludzkie wartosci, sro-
dowisko rowiesnicze, a takze Kosciol. Niezmiernie wazna jest efektywna wspol-
praca pomiedzy tymi, ktérzy decyduja o realizacji personalistycznej wizji osoby

* Byl to juz okres wzmozonych szykan i represji wladz hitlerowskich wobec duchowien-
stwa diecezji wroclawskiej. Nalezy zauwazy¢, ze pomimo trwajacej wojny od 1940 r. oso-
by zakonne nie mogly petni¢ opieki nad chorymi. Ponadto decyzja Rudolfa Hessa zakazano
wstepowania do zakondw. Od jesieni 1940 r. do maja 1941 r. miata miejsce prowadzona na
szeroka skale akcja rekwirowania klasztoréw i usuwania zakonnikéw. W diecezji wroctawskiej
skonfiskowano wowczas 60 klasztoréw i domoéw zakonnych. Protestowal przeciwko temu bez-
prawiu kard. Bertram (bedacy zarazem przewodniczacym fuldyjskiej Konferencji Biskupow)
w swym liScie pasterskim z 16 listopada 1941 1. Zob. m.in. A. kard. BERTRAM, Hirtenbriefe
und Hirtenworte, oprac. W. Marschall, Kéln—Weimar—Wien 2000; K. DOLA, Duszpasterstwo
,Studia Teologiczno-Historyczne Slaska Opolskiego” (1995), t. 15, s. 143-206; tenze, Kosidt
katolicki wobec narodowego sogjalizmu na Slasku (archidiecez ja wroctawska), ,Rocznik Fubowicki”
(2004), t. 2, s. 100-114.
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w wychowaniu mlodego pokolenia, szczegélnie pomiedzy pelna i zdrowsa ro-
dzina, szkola, Kosciolem oraz grupami wspolnych zainteresowan i sposobow
przezywania czasu wolnego. Nie ulega watpliwosci, ze w wieku mlodzienczym
cigzar poprawnego procesu uspolecznienia wlasnych dzieci spoczywa przede
wszystkim na ojcu.

W publikacjach poswigconych prezentacji osoby i dziatalnosci ks. Gerharda
Hirschfeldera’ zatrzymywalem si¢ nad prowokujacym nie tylko zamyslenie, ale
réwniez kolejne prace badawcze faktem, Ze jako panienskie dziecko wychowy-
wal si¢ on bez ojca (z tego tytulu nawet w Kosciele byt traktowany ze swego
rodzaju ,rezerwy”)?, osiagnal jednak rzadko spotykane umilowanie madrosci
1 dojrzalos¢ osobowa. Z pewnoscia stanowito to dla niego niegasnace Zrédlo
upokorzen, codzienny krzyz i duzej skali wyzwanie, ale mimo tego nie dostrze-
gamy w nim pigtna duchowego i psychicznego zranienia ani tez oznak zniewie-
$ciatej osobowosci. Wrecz przeciwnie, cenimy u niego wiele w pelni dojrzatych
1 zrealizowanych ryséw meskiej osobowosci, m.in.: swiadomos¢ chrzescijanskie;
godnosci, wolnosci i odpowiedzialnodci, roztropnosé, zdecydowanie, odwage
1 wytrwalo$¢, zdrowa ambicje 1 takiez aspiracje, poszukiwanie prawdy 1 wiedzy,
czujne obserwowanie przemian polityczno-kulturowych, konsekwentne odczyty-
wanie znakéw czasu oraz sztuke niezaleznego i krytycznego myslenia, zwienczo-
na bezkompromisowym podazaniem — nawet w pojedynke — pod prad (w stylu
1 duchu ignacjanskiego agere contra).

? Wigkszo§¢ z nich zostala opublikowana jeszcze przed uroczystoscia beatyfikacyjng (19
wrzesnia 2010 1)) — zob. m.in.: T. FITYCH, Boge M{yny. KL. Dachau — proces dojrzewania ks. Ger-
harda Hirschfeldera do Swietosci, ,,Ziemia Klodzka” (2010) 192, s. 24-29; tenze, Gottes Miihlen. KL
Dachan — Reifeprozes des Priesters Gerhard Hirschfelder zur Heiligkeit, ,,Ziemia Klodzka” (2010) 194,
s. 18-22; tenze, Lebenslauf des selig gesprochenen Kaplans Gerhard Hirschfelder — Kalendarium % ycia bf.
Ks. Gerbarda Hirschfeldera, w: Seliger— Blogostawiony Gerbard Hirschfelder, ,,Ziemia Klodzka” (2010)
wrzesien, wydanie specjalne, s. 5—7 (ttum. na j. niemiecki — I. Rogowska; na j. czeski — P. Neu-
man); tenze, Drugi Meczennik iemi klodzkiej — kalendarium ponad 35 lat % ycia ks. Gerharda Hirschfel-
dera (1907-1942), ,,Swidnickie Wiadomosci Koscielne”, VII (2010) nr 2 (26), s. 262—269; tenze,
Zwierciadto i niebo duszy ks. Gerbarda Hirschfeldera (1907—1942), drugiego Meczennika Ziemi Klodzkiej,
., Swidnickie Wiadomosci Koscielne”, VII (2010) nr 2 (206), s. 255-262; tenze, ,,Der Spiegel und
Seelenhimmel” selig gesprochenen Priesters Gerbard Hirschfelder, tamze, s. 21-23; tenze, Ksiqdy Gerbard
Hirschfelder — Meczennik Ziemi Klodzkiej za prawde, wiare i godnosé miodziesy, w: ,Servus sanctae
Hedyigis fidelis”. Ksigga dla nezezenia $p. ks. prof. A. Kietbasy SDS [w przygotowaniul; tenze, Du-
chowy przewodnik i oredownik Ziemi Kiodzkiej. Symbol wolnosci i odwagi, ,,Ziemia Klodzka” (2010) nr
194, s. 17-18; tenze, Geistiger Fiibrer und Befiirworter des Glatze Landes, ,,Ziemia Klodzka” (2010)
wrzesienl, wyd. specjalne, s. 27-28; tenze, Drugi Meczennik Ziemi Klodzkiej — kalendarinm ponad
35 lat % ycia ks. Gerharda Hirschfeldera (1907—1942), ,,Postaniec” (Biuletyn Parafialny), pazdzier-
nik 2010 nr 3 (68), s. 6-10; tenze, Zamiast podsumowania obrad sympoz jalnych, ,,Ziemia Ktodzka”
(2010) nr 11 (198), s. 10-11.

* Zob. T. FITYCH, Maryjny charakter kaplasistwa blogostawionego ksiedza Gerbarda Hirschfel-
dera (¥17 11 1907 Klodzko 1 1 V111 1942 KL Dachan), ,,Perspectiva” (2011) [artykul zlozony do
drukul].
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Ponadto majac w polu widzenia szerszy kontekst trendéw kulturowo-reli-
gijnych z okresu pierwszego ¢wieréwiecza XX w. (m.in. fenomen swego rodzaju
kontestacji uzewnetrznianej w niemieckich ruchach mtodziezowych®), rozwijaja-
cego si¢ ruchu liturgicznego® i ekumenicznego, pozytywnie uderza nas zaréwno
jego zdrowa ambicja na plaszczyznie kulturowo-religijnej, jak i troska o kulture
duszy. Przejawialy si¢ one m.in. w poszukiwaniu nieskazitelnych wzorcéw mo-
ralnych 1 szlachetnych inspiracji (m.in. rézne grupy parafialne i stowarzyszenia
mlodziezowe), kontaktow, modeli dynamicznego apostolstwa i1 wi¢zi z osobami,
ktore ,,plonely” duchem ewangelicznym, oraz sSrodowisk, w ktorych w radykalny
sposob pielegnowano zycie Kosciola komunii, milos¢ pasterska i apostolskiego
ducha (w tym polu zainteresowania znalazly si¢ wspélnoty kaptanskie — m.in.
ruchu szensytadzkiegy’ oraz stowarzyszenia robotnicze — m.in. Rodzina Kolpinga®
itd. ...), a takze Swictos¢.

Zarazem zastanawia i daje wiele do myslenia fakt, Ze w momencie nara-
stajacego dla ks. Gerharda zagrozenia ze strony Gestapo 1 przenoszenia go
w 1939 r. z wikatiatu w parafii Kudowa-Zdréj, Czermna’ na wikariat w By-

> Mamy tu na uwadze historycznie niezmiernie wazny fenomen spoleczny z okresu
pierwszych trzech dziesi¢cioleci XX w. Ks. Czestaw Bartnik podal jego celne ilapidarne okre-
Slenie: ,,Niemiecki ruch mlodziezowy byl to duchowo-spoleczny ruch mlodych Niemcow,
wyrosly z niezwykle ostrej opozycji wobec indywidualizmu, liberalizmu i niektérych przeja-
wéw kapitalizmu w Niemczech”. Konkretnym tego przejawem byly: Wandervogel (Berlin—Ste-
glitz, 1901) i Akademische Freischar (Géttingen, 1907), a po I wojnie §wiatowej skonsolidowaly
sie one w Biindischen Jugend. Zob. F. RAAB, Jugendbewegung, LEThK?, Bd. 5, Freiburg [2006],
k. 1059-1060.

¢ Zob. m.in. T. MAAS-EWERD, Liturgische Bewegung, 1: Katholische Kirche, LfThK>, Bd.
[2000], k. 991-992; H. LIMBURG, Liturgische Bildung, tamze, k. 994-995.

7 Ubocznym skutkiem uderzenia w zakony byl wzrost znaczenia tzw. instytutéw Swiec-
kich (jak Opus Dei) czy religijno-duszpasterskich struktur typu ruch szensztadzki (zatozony
w 1914 1. przez o. J. Kentenicha). Z uptywem czasu stal si¢ on wspdlna platforma wielu srodo-
wisk §wieckich i kaptanskich o maryjnym typie duchowosci. Zob. m.in. V.DAMMERTZ OSB,
Ordensgemeinschaften und Sikunlarinstitute, w: Handbuch der Kirchengeschichte, BA. IN: Die Weltkirche im
20. Jabrbundert, red. H. Jedin, K. Repgen, Freiburg—Basel-Wien 1985, s. 375-376; E. ISER-
LOCH, Innerkirchliche Bewegungen und Ihre Spiritualitit, w: tamze, s. 330-332.

 Bedac czlonkiem wspdlnoty ksiezy nalezacych do migdzynarodowego katolickiego
ruchu szensztadzkiego (informacja od F. Junga, wikatriusza generalnego bylych mieszkan-
cow Ziemi Klodzkiej), korzystal z jego duchowosci, ktéra ma charakter maryjny, pedago-
giczny i apostolski. Ponadto byl on w latach 1932-1939 w Czermnej, a w okresie 1939-1941
w Bystrzycy Klodzkiej prezesem sekcji migdzynarodowego stowarzyszenia robotnikéw, na-
zywanego Rodzing Kolpinga, ktére w trosce o godne zycie czeladnikéw i robotnikéw zatozyl
w 1841 1. ks. Adolph Kolping (*1813—11865). Zob. Hirschfelder war Kolpingpriises, ,,Rundbrief
des Grossdechanten” (2010), H. 3, s. 39.

’ Nominacja ks. G. Hirschfeldera na wikatiusza w Czermnej byta decyzja Franza Ditterta
(*10 grudnia 1857 r. Wilkanéw 118 grudnia 1937 r. Miedzylesie), wielkiego dziekana ktodzkiego
iwikariusza generalnego archidiecezji praskiej w Prusach (1921-1937). Zob. m.in. A. HERZIG,
M. RUCHNIEWICZ, Dzieje Ziemi Kiodzkie, Hamburg—Wroclaw 2000, s. 264, 373.
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strzycy Klodzkiej, kolejny wielki dziekan ktodzki powierzyl mu niezwykle od-
powiedzialny urzad duszpasterza mlodziezy Ziemi Klodzkiej (ktérg to chcialy
sobie podporzadkowa¢ hitlerowskie wiladze). Bylo to wigc zadanie 1 wyzwanie
ogromne, ale z pewnosciq doswiadczony Franz Xaver Monse, jako byly jego
ktodzki proboszcz, a obecnie wielki dziekan klodzki, wikariusz generalny ar-
chidiecezji praskiej w Prusach (1938-1962)", nie uczynitby tego ani pochopnie,
ani tym bardziej nierozwaznie. W kazdej epoce tego typu prace duszpasterska
moze efektywnie spelnia¢ jedynie wzorowy prezbiter, prowadzacy glebokie zy-
cie wewnetrzne, cechujacy si¢ pasjg do Kosciola i jego liturgii, dojrzata mitoscia
pasterska, postawa dialogu i autorytetem moralnym, latwoscia nawigzywania
kontaktéw, pogodnym usposobieniem, umilowaniem kultury (w tym réwniez
muzycznej) oraz pielgrzymek 1 turystyki pieszej (m.in. obozéw 1 biwakéw po-
faczonych ze spotkaniami formacyjnymi). Te i inne okolicznosci wskazywalyby
na to, iz nie tylko klodzkiemu proboszczowi parafii urodzenia ks. Gerharda,
ale rowniez centrali duszpasterstwa Ziemi Klodzkiej, w dostatecznym stopniu
znane byly pasje, uzdolnienia, kontakty i zaangazowanie ks. G. Hirschfeldera
na rzecz katolickich ruchéw mlodziezowych. Zanim sformulujemy hipoteze, ze
zwlaszcza jeden z 6wcezesnych katolickich ruchéow mlodziezowych (wraz z jego
zalozycielami 1 dojrzalymi moderatorami), petnil w Zyciu Gerharda w dobrym
tego stowa znaczeniu rodzing zastepcza 1 odegral szczegodlna role na rzecz jego
uspolecznienia 1 osobowej integracji, przyjrzymy si¢ niezwykle ztozonemu feno-
menowi ruchéw mlodziezowych i ich elitarnym wariantom w postaci katolickich
ruchéw mlodziezowych z poczatkow XX w. na Slasku.

2. Katolicki ruch mlodziezowy na Slasku

W reakcji mieszczanskiej mtodziezy na chory — autokratyczno-mieszczanski
styl zycia ksztaltowany m.in. przez liberalny kapitalizm i zaborcza industrializa-
cje, zrodzit si¢ niemiecki ruch mtodziezowy. Dokonujac na wstepie uproszczonej
charakterystyki tego fenomenu'' nalezy zauwazy¢, iz: a) pod wzgledem ideowo-

10" Zob. M. HIRSCHFELD, hasto: Monse, Franz Xaver, Generalvikar der Grafschaft Glatz,
Grofidechant, w: Biographisch-Bibliographischen Kirchenlexikons, Bd. XX, [2002], k. 1044-1047;
A. BERNATZKY, Lexikon der Grafschaft Glatz, Leimen 1988; A. HERZIG, M. RUCHNIE-
WICZ, Dzieje Ziemi Klodzkie, dz. cyt.; 1. KLIMASZEWSKA, hasto: Monse Franz, w: Popularna
encyklopedia Ziemi Ktodzkiej, t. 2, red. J. Laska, M. Kowalcze, Klodzko 2009, s. 268.

' Zob. m.in.: S. ANDRESEN, Mddchen und Franen in der biirgerlichen Jugendbewegung: soziale
Konstruktion von Madchenjugend, Neuwied 1997, R. BARTH, Jugend in Bewegung. Die Revolte von Jung ge-
gen Alt in Dentschland im 20. Jabhrbundert, Berlin 2006; W. HELWIG, Die Blane Blume des Wandervogels,
Uberarbeitete Nenanusgabe, Baunach 1998; M. von HELLFELD, Biindische Jugend und Hitlerjugend —
Zur Geschichte von Anpassung nnd Widerstand 1930—1939, Kéln 1987; J.H. KNOLL, Typisch deutsch: die
Jugendbewegung: Beitrage zu einer Phinomengeschichte, Opladen 1988; H. GIESECKE, Vo Wandervogel
bis gur Hitlerjugend, Weinheim 1981; U. GEUTER, Homuosexualitit in der dentschen Jugendbewegung. Jun-
genfrenndschaft und Sexcualitit im Diskurs von Jugendbewegung, Psychoanalyse und Jugendpsychologie am Beginn
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-Swiatopogladowym nie byl on zjawiskiem jednolitym, lecz bardzo zréznicowa-
nym (istnialy w nim nurty o profilu burzuazyjnym, narodowym, proletariackim,
socjalistycznym, demokratycznym, ale réwniez protestanckim, katolickim i in.);
b) z ruchem mlodziezowym w Scisty sposob byly powigzane inne trendy tego
okresu: reformy pedagogiczne'?, rozluZnienie seksualne (m.in. nudyzm — w j. niem.
Freikorperkultur, homoseksualizm itd.), ruchy zmierzajace do reformy mieszczan-
skiego stylu zycia; ) wspolna cechg byla natomiast pielggnowana w catym ruchu
swoista 1 niezalezna kultura organizacji i sposobow przezywania czasu wolnego,
przejawiajaca si¢ m.in. w sobotnio-niedzielnej ucieczce od stechnicyzowanej cy-
wilizacji miejskiej na fono nieskazonej przyrody, regularnym uprawianiu turystyki
pieszej (jej szybkie rozprzestrzenianie si¢ dalo poczatek schroniskom mlodzie-
zowym)" oraz noszeniu prostych ubran z tzw. drelichu; d) obronie wolnosci po-
przez odrzucanie uzywek (m.in. nikotyny i alkoholu) i romantycznej fascynacji
folklorem (zwlaszcza piesniami ludowymi); e) jak rowniez romantycznej wizji
niektérych wybranych elementéw kulturowych, przejawiato si¢ to m.in. w lektu-
rze tworczosci umitowanych niemieckich oraz austriackich prozaikéw i poetow';
f) rozwijanie samodzielno$ci mlodziezy 1 w konsekwencji niezwykle silne dazenie
do autonomicznego ksztaltowania swego zZycia przez sama mlodziez, zgodnie
z lansowang w nim zasada: ,,mlodziez prowadzi mtodziez”; g) w odréznieniu od
dotychczas dziatajacych organizacji mlodziezowych typu — stowarzyszenia i zrze-
szenia (erein, Verband), zakladanych i prowadzonych przez osoby doroste, nie-

des 20. Jabrbunderts, Frankfurt am Main 1994; W. KIND'T, Dokumentation der Jugendbewegung, Bd. I:
Grundschriften der deutschen Jugendbewegnng, Dtsseldotf 1963; Bd. 11: Die Wandervogelzeit. Quellenschri-
Sten zur deutschen Jugendbewegung 1896 bis 1919, Dusseldorf 1968; Bd. III: Die dentsche Jugendbewegnng
1920 bis 1933. Die Biindische Zeit, Dusseldotf 1974; Die Jugendbewegung: Welt und Wirkung. Zur 50.
Wiederkebr des freideutschen Jugendtages anf dem Hoben Meifsner, Hrsg. E. Korn, O. Suppert u. K. Vogt,
Disseldorf—Kéln 1963; W. LAQUEUR, Die deutsche Jugendbewegung, Koln 1978.

2 Gustav Wyneken — przedstawiciel 6wezesnego kierunku reform pedagogicznych po
raz pierwszy uzyl pojecia kultura mlodziezowa (niem. Jugendkultnr).

13 Ruch mlodziezowy wywodzacy sie¢ z Wandervogel tworzyta znaczna liczba malych
grup. Organizowaly si¢ one same i najczesciej pod przewodnictwem niewiele od nich star-
szego przewodnika, z kofdcem prawie kazdego tygodnia pielegnowaly wyjazdy i wyprawy
turystyczne. Zob. G. ZIEMER, H. WOLF, Wandervoge! und freidentsche Jugend, Bad Godesberg
1961.

* W tym gronie znajdowali si¢ m.in.: §laski poeta romantyk Joseph Karl Benedikt Frei-
herr von Eichendorff (1788—1857); prawnik z zawodu, przedstawiciel niemieckiego realizmu,
prozaik, stynny z wielu nowel Hans Theodor Woldsen Storm (1817-1888); Hermann Hesse
(1877-1962, pseudonim: Emil Sinclair) — prozaik, poeta i eseista niemiecki o pogladach pacy-
fistycznych (okazjonalnie rysownik i malarz), laureat Nagrody Nobla w dziedzinie literatury
za rok 1946; Rainer Maria Rilke (1875-1926) — austriacki poeta (urodzony w Pradze), repre-
zentant liryki symbolicznej, prekursor egzystencjalizmu czy tez Gerhart (Gerhard) Johann
Robert Hauptmann (1862-1946) — niemiecki dramaturg i powiesciopisarz, laureat Nagrody
Nobla w 1912 r., przedstawiciel nurtu naturalistycznego w teatrze.
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miecki ruch mlodziezowy stanowily tzw. bundy (od niem. Bund), czyli zwiazki
mlodziezowe organizowane przez samg mlodziez", szczytowy okres przypada
na lata 1919-1933; h) w wielu bundach uprawiano krytyke koscielnego nauczania,
a nawet istoty katolicyzmu; h) poczatkowo ruchy mlodziezowe byly apolityczne,
glebsze zmiany nastapily jednak po I wojnie §wiatowej, wowczas mozna moéwic
o silnie spolaryzowanym okresie w dzialalnosci bundow organizacji mtodziezo-
wych, a po zagarni¢ciu wladzy przez nacjonalistow w 1933 r. mialo miejsce zmu-
szanie mlodziezowych bundéw do wejscia w szeregi Hitlerjugend (i bycia narze-
dziem nazistowskiej ideologii) albo dochodzito do ich rozwiazania.

W tym poszerzonym kontekscie kulturowo-politycznym pragniemy spojrzeé
na srodowisko Kosciota katolickiego'®. O katolickich organizacjach mtodziezo-
wych, identyfikujacych si¢ z Kosciotem katolickim (mtodzi bronili i utozsamiali si¢
z wyznawang wiara oraz poglebiali swoja religijnos¢), mozna méwic juz w okresie
tzw. kontrreformacji, kiedy w kolegiach jezuickich byly pielegnowane kongregacje
maryjne. W polowie XIX w. powstaja stowarzyszenia mlodych robotnikéw — Ko/-
pingfamilie. Z. kolei we wspomnianym okresie bundéw 1919-1929 powstaly m.in.
liczne bundy uczniowskie. Byly to ruchy: Quickborn (eryg. 1909), Bund Neudentsch-
land (1919), Der Deutschen [ugendkraft (1920), Pladfinder (1919), Neutand, Kreuzgfahrer
1 Heiland. Cechowala je m.in. chrystocentryczna i maryjna orientacja, dazenie do
doskonatego upodobnienia si¢ do Chrystusa 1 nasladowania Go w zyciu codzien-
nym, stad tez wespot z ruchem liturgicznym przyczynialy siec one do odnowy Ko-
$ciola. W uproszczonym ujeciu, bundy katolickie mozna uznac za swoista synteze
katolicyzmu oraz idei 1 metod ruchu mtodziezowego.

Dla catych Niemiec chronologicznie pierwszym katolickim bundem byta or-
ganizacja mlodziezowa o nazwie Quickborn"’. Powstala ona juz w 1909 r. w Nysie,
dzieki zaangazowaniu si¢ az trzech wybitnych kaplanéw diecezji wroclawskiej:
ks. Bernharda Strehlera (1872-1945)", ks. Klemensa Neumanna (1873-1928)
i ks. Hermanna Hoffmana (1878-1972)". Z koficem I wojny $wiatowej organi-
zacja ta liczylta juz 7000 czlonkéw (dodajmy, ze to wlasnie na tym etapie zetknie
sie z nig kilkunastoletni G. Hirschfelder)?.

15 Zob. K. SEIDELMANN, Bund und Gruppe als Lebensformen dentscher Jugend, Mun-
chen 1955.

16 Zob. W. TZSCHEETZSCH, Jugendorganisationen, 1.fThIC, Bd. 5, Freiburg [2006],
k. 1965-1966.

7 Zob. m.in.: [http://www.quickborn-ak.de/geschichte.html].

8 Jego brat byl czlonkiem kapituly katedralnej w Betlinie. Zob. M. WORBS, Quickborn
und Heimatgarten als ein Kulturell-Religiises Ereignis in Oberschlesien (1909—1939), Opole 1999 (Wydzial
Teologiczny UO, seria: Z dziejéw kultury chrzescijanskiej na Slasku, nr 16), s. 49—56.

19 Zob. R. GUARDINI, Quickborn. Tatsachen und Grundsiitze, Burg Rothenfels 1922, s. 5;
W. DIRKS, Aunfinge nund Folgen katholischer Jugendbewegung, w: Die Jugendbewegung. Welt und Wirkung,
dz. cyt., s. 244.

2 Zob. H. GOEKE, Gerbard Hirschfelder. Priester und Mrtyrer. Ein Lebensbild mit Glanben-
simpulsen fiir heutige Christen, Minster, [sierpien] 2010, s. 24.
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O okresie miedzywojennym na Gérnym Slasku mozna wrecz méwié, ze
nastapita w nim eksplozja stowarzyszefi mlodziezowych®. Przy czym, jesli
idzie o caly region Slaska®, to w ramach dwéch znaczacych katolickich bun-
déw prezng dziatalnosé rozwijaly zrzeszajace je grupy, m.in.: Quickborn —w Ny-
sie (1909) oraz w Brzegu, Glogowie, Glogéowku, Glubczycach, Gluchotazach,
Grodkowie, Legnicy, Opolu, Paczkowie, Prudniku, Raciborzu, Swidnicy, Wro-
clawiu oraz w miastach gérnoslaskiego regionu przemystowego™ (nb. znana
jest tez dzialalno$¢ grupy Quickbornu zorganizowanej przez slaska mlodziez
na Uniwersytecie Jagiellonskim w Krakowie). Natomiast dla bundu Nexdeutsch-
land (1919)** wazniejsze $laskie osrodki stanowily trzy miasta: Bytom, Opole
i Wroctaw™.

Liczebnos$¢ 1 dynamike dziatania katolickich bundéw z koficem lat trzy-
dziestych XX w. na G6rnym Slasku odstania statystyka opracowana w 1929 r.
przez Emanuela Grunda, rejonowego referenta ds. mlodziezy. Pod wzgledem
liczby zrzeszonej mlodziezy czoléwke katolickiego ruchu mlodziezowego
w tym rejonie stanowil bund Quickborn (819 cztonkéw). Drugie i czwarte miej-
sce zajmowaly bundy Jungkreuzbund (703) 1 Jungborn (643), wywodzace si¢ z ka-

21 Celng charakterystyke tego typu ozywienia religijnego na Gérnym Slasku, na przy-
ktadzie miasta Zabrza, przynosi najnowsza monografia: Nadgorowad, interweniowal, karaé (Na-
gistowski obog wladzy wobec Kosciola katolickiego w Zabrzu (1934—1944). Wybdr dokumentiw, oprac.
S. Rosenbaum i M. Wecki, Katowice 2010 (Oddz. IPN — Komisja Scigania Zbrodni przeciwko
Narodowi Polskiemu w Katowicach), s. 65-71.

2 Zycie i dzialalno§é mlodziezy na Ziemi Klodzkiej przedstawil G. JASCHKE, Die Junge
Grafschaft. Katholische Jugend der Grafschaft Glatz, Minster 1990. W syntetycznym ujeciu tego za-
gadnienia w wymiarze Slaska wykorzystano prace czolowego znawcy ruchu Quickborn — zob.
M. WORBS, Quickborn und Heimatgarten. .., dz. cyt.; tenze, Niemiecki Ratolicki ruch miodziezowy na
Slasku jako podmiot ksztattowania postaw religijnych i spolecznych, w: Jubilensy nezy. 900-lecie Kamienia
Slaskiego, red. E. Mateja, Opole 2005 (Sympozja, 61), s. 95-101.

# Zob. M. WORBS, Quickborn und Heimatgarten. .., dz. cyt., s. 124-126.

* Ruch ten powstal po zakoficzeniu I wojny $wiatowej w 1919 r. w Kolonii z inspiracji
koloniskiego arcybiskupa kard. F. von Hartmanna z inicjatywy jezuitéw. Jego program oglo-
szony w 1923 r. na zamku Hirschberg skupial si¢c na obronie wiary i obyczajéw w trudnych
czasach przelomu oraz checi budowania ,,nowych Niemiec” na solidnym fundamencie zasad
wiary katolickiej i zdrowych wartoéci narodowych. Program odznaczal si¢ silnym rysem chry-
stocentrycznym i maryjnym. Czlonkowie Newudeutschland uznawali Chrystusa za swoj najwyz-
szy ideal 1 swego ,,Wodza”. Starali si¢ §wiadomie nasladowa¢ Go w zyciu codziennym. Ich
$wietem patronalnym byla Uroczysto§¢ Niepokalanego Poczecia NMP. Stawiali sobie za cel
osiagniecie takiej dojrzalosci religijno-moralnej, ktéra takze w pézniejszym, doroslym Zyciu
uzdalnialaby ich do odwaznego dawania §wiadectwa wierze katolickiej. Neudeutschland liczyl
ok. 20000 czlonkéw, zrzeszajac w ponad pieciuset grupach i w niemal catych éwczesnych
Niemczech jedynie mlodziez meska. Zob. m.in. H. SCHWARZ, Versuch einer Ubersicht iiber die
katholische Jugendbewegung, Koln 1930, s. 36—37; F. VORSPEL SJ, Neudeutsches Knappenbuch, Kéln
1933, s. 12; Ldscht den Geist nicht ans. Der Bund Nendeutschland im Dritten Reich, Hrsg. R. Elilers,
Mainz 1985.

» Zob. F. VORSPEL S], Neudentsches Knappenbuch, dz. cyt., s. 7.
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tolickiej organizacji abstynenckiej Kreugbiindnis 1 zrzeszajace gléwnie mlodziez
pracujaca. Natomiast bund Newdentschland (654 czlonkéw) znajdowal sie na
trzecim miejscu. Z wczesniej wspomnianego zestawienia wynika, Zze na tere-
nie Gérnego Slaska dziatalnosé prowadzily jeszcze takie bundy, jak (kolejno
wedtug liczby czlonkow): Aufrechtenbund (368), Deutsche Pladfinderschaft St. Georg
(147), Ringgemeinschaft Deutscher Pfadfinder (85), Heilanbund (33) 1 Normann-
steiner (14).

3. Geneza i historia ruchu Quickborn

Katolicki ruch mlodziezowy Quickborn jest uznawany za jeden z wyjatko-
wo interesujacych i wartodciowych fenomenéw spoleczno-religijnych powsta-
lych na Slasku w pierwszych dziesiecioleciach XX w. (nb. pozostaje praktycznie
niezbadany w wymiarze Dolnego Slaska i Ziemi Kltodzkiej). Stanowi on jeden
z wyrazéw dynamicznego trendu konstytuowania si¢ grup mlodziezowych® oraz
wazng karte w historii ruchéw mlodziezowych tego stulecia. Przyczynit si¢ za-
réwno do rozwoju zycia religijnego, jak tez do uksztaltowania si¢ nowoczesne-
go myslenia pedagogicznego. Co wiecej, Quickborn powstal na Slasku, ale swoja
dzialalno$¢ prowadzil réwniez daleko poza granicami tego regionu i w koncu
gléwne swoje centrum mial w Niemczech.

Nysa, ktéra do momentu sekularyzacji w 1810 r. byla centrum feudalnego
ksiestwa biskupow wroclawskich, w 1909 r. stala si¢ kolebka Quickborn. Za suge-
stia prefekta koscielnego internatu (zwiazanego z tutejszym Konwiktem bisku-
pim ,,Carolinum”), ks. dra Bernharda Strehlera (1872-1945), uczniowie zalozyli
koto abstynenckie”, ktére postawito sobie za cel propagowanie trzezwosci wsrod
mlodziezy gimnazjalnej w Nysie®. Dopiero w 1913 r. stowarzyszenie przyjeto
nazwe Quickbor™ i wydawato pod tym tytulem wlasny miesiecznik. Sama nazwa

2 Doskonale ilustruja to dane statystyczne dotyczace Gérnego Slaska: w 1913 1. — 655
grup i 23188 czlonkéw; w 1925 r. — 1331 grup i 112 383 czlonkoéw; w 1929 r. — 1652 grupy
i 128270 czlonkéw, co stanowilo 9,3% ogétu liczby mieszkaficéw Gornego Slaska. Jest nie-
zwykle wymowne, ze w krétkim okresie zaledwie szesnastu lat (1913—1929) liczba grup wzro-
sta o prawie tysiac (997), czyli 252,2%, a liczba uczestniczacej w nich mlodziezy az o 105082
— 553,2%. Co wiecej, pod koniec lat trzydziestych, co 9. mieszkaniec tego regionu byt sto-
warzyszony w jednej z grup mlodziezowych, a statystycznie kazda grupe stanowito 78 oséb.
Zob. M. WORBS, Quickborn und Heimatgarten. .., dz. cyt., s. 41.

T Szerzacy sie na przelomie minionych stuleci alkoholizm, zwlaszcza na Gérnym Slasku,
osiagnal rozmiary choroby spolecznej. Zarazem stal si¢ istotnym problemem pedagogicznym.

# Zob. W. MOGGE, Quickborn, LEThK, Bd. 8, Freiburg 1963, k. 937 oraz rozprawa
doktorska M. WORBS, Quickborn und Heimatgarten. .., dz. cyt.; U. GORKI, Quickborn, LFThK?,
Bd. 8, Freiburg [2006], k. 771; H. GOEKE, Gerhard Hirschfelder, dz. cyt., s. 23-26.

* Byl to zarazem tytul zbioru poezji wydanego w 1852 r. przez Klausa Grotha (*24 kwiet-
nia 1819 r. 11 czerwca 1899 r.), jednego z najbardziej znanych poetéw i pisarzy uzywajacych
jezyka ludowego (bowiem ludzie niepostugujacy sie niemieckim jezykiem literackim bywali
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wywodzi si¢ z jednego z dialektow i oznacza w jezyku polskim mniej wiecej tyle
co ,tryskajace zrédlo”, ,krynica”, ,,zdr6)” — zywe zrédlo. Quickborn z jednej stro-
ny bylo wyrazem ruchu mlodziezowego (Jugendbewegung), a z drugiej coraz licz-
niejszym zwigzkiem katolickich grup mlodziezowych, ktérym przewodzili ko-
lejno trzej wybitni ksigza diecezji wroclawskiej (Heiligen Drei Konigen Quickborns):
Bernard Strehler™; a nastepnie dwaj ksi¢za i zarazem nauczyciele religii: w Nysie
— Klemens Neumann *', a w gimnazjum $w. Macieja we Wroctawiu — Hermann
Hoffman™. Dolaczyt do nich jako czwarta osoba zaangazowana w rozwdj tego

spychani na margines). Wesp6t z Fritzem Reuterem (*7 listopada 1810 r. T 12 lipca 1874 1.) jest
traktowany jak wspottwoérea tego typu literatury.

% Obszetny biogram na witrynie internetowej: [http://www.quickborn-ak.de/bernhard_
strehler.html]. Zob. takze m.in. B. STREHLER, Aus dem Werden und 1eben Quickborns, w: Die
nene Jugend. Erste Halfte, Hrsg. R. Thurnwald, Leipzig 1927, s. 57-74.

1 Mozna o nim powiedzied, ze byt sztandarowym przykladem troski Kosciota o mlo-
dziez. Ten ceniony nauczyciel religii i wybitny wychowawca §laskiej mlodziezy byt postrzegany
jako cztowiek o anielskim sercu i wielki przyjaciel mtodziezy. Juz w Nysie méwiono o nim jak
0 ,,drugim $w. Franciszku”. Cechowala go wielka latwos$¢ nawiazywania kontaktéw z ludZzmi.
Byl czlowiekiem bardzo sympatycznym i rozumiejacym potrzeby innych, szczegdlnie ludzi
mtodych. By¢ moze dlatego statl si¢ wspotzalozycielem ruchu mlodziezowego Quickborn.

Ksiadz K. Neumann —,,Spielmann Gottes”, urodzit si¢ 26 listopada 1873 r. w miejscowosci Tttz
w Niemczech. Jego rodzice prowadzili niewielkie gospodarstwo i gospode. Po $mierci ojca Maksy-
miliana czworka dzieci zajela si¢ matka Rozalia i jej ciotka Ottildis — elzbietanka z zakonu w Ham-
butrgu-Eppendorffie. Klemens uczyt si¢ w koedukacyjnym gimnazjum w belgijskiej Antwerpii,
a takze w kolegium Ehezal-Benoit k. Bourges we Francji oraz w Deutschkrone, gdzie otrzymal
$wiadectwo dojrzatosci. Dopiero wéwezas przenidst si¢ na Slask, a po ukoriczeniu studiéw na
Wydziale Teologicznym uniwersytetu we Wroclawiu przyjat §wiecenia kaptanskie w 1895 r. z rak
kard. Georga Koppa. Jako wikariusz postugiwal w Legnicy, a juz w charaktetze nauczyciela religii
w Gimnazjum Miejskim w Nysie. Ksiadz Neumann jako $wietny muzyk proponowalt mlodziezy
zajecia ze $piewu, turystyki, gry oraz zabawy ruchowe, osadzajac je na gruncie wiary katolickiej.
Europejskq stawe przyniost mu $piewnik Spieimann, wydany w ogromnym nakladzie p6ét miliona
egzemplarzy. W Nysie utworzyl wzorcowy osrodek rozrywki 1 wypoczynku dla mlodziezy i jej
rodzin. Umilowanie $piewu przez cztonkdw Quickbornu spowodowalo, ze od 1919 r. jego centrale
w Rothenfeld n. Menem nazywano ,,Spiewajaca gora’”.

Krétko po obronie pracy doktorskiej powaznie zachorowal. Zmart 5 lipca 1928 r. i zo-
stal pochowany na cmentarzu jerozolimskim w Nysie. W 1964 1. jego doczesne szczatki prze-
niesiono do kosciola §w. Jakuba i tam zlozono w krypcie. W swoim testamencie napisal m.in.:
,»Dzigkuje Bogu za dwie sprawy, za to, ze Bég pozwolil mi zosta¢ kaplanem i by¢ radosnym
wsroéd mlodziezy”. Obszerny biogram na witrynie internetowej: [http://www.quickborn-ak.
de/klemens_neumann.html]. Zob. m.in H. HOFFM AN, Prof. Klemens Neumann — der Spielmann
Gottes, Breslau 1939.

2 H. Hoffman urodzit si¢ w rodzinie rzemieslniczej w Glogowie 14 lipca 1878 . Byl to
wybitny kaptan, pisarz religijny i historyk Kosciola na Slasku, dziatacz spoleczny i pacyfista;
prekursor ruchéw pokojowych i ekumenicznych. Dominujace watki w jego rozlicznych pa-
sjach stanowily niewatpliwie: stata praca z mlodzieza i dzialalnos¢ naukowa. Jest autorem 372
publikaciji, nie liczac préb mlodzieficzych. Zalety ks. Hoffmana jako pedagoga i wychowawcy
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ruchu mlodziezowego ks. prof. wlosko-niemieckiego pochodzenia — Romano
Guardini (1927-1933)*.

W trzydziestoletniej historii ruchu Quickborn mozna wyrdznié trzy zasad-
nicze okresy’’. Pierwszy okres (1909-1919) to etap ,,dziecigctwa” i czas kon-
stytuowania si¢ Quickbornu w tzw. ,,bund” niemieckiego ruchu mlodziezowego
z poczatku XX wieku. O szybkim rozwoju ruchu Quickborn $wiadcza m.in.
dane statystyczne nt. liczebnosci cztonkow: w 1914 r. — ok. 2000, 1916 r. — po-
nad 5000, a w 1918 r. az 7000%. Poza Slaskiem grupy Quickbornu powstawaly
takze na obszarze dzisiejszej Badenii-Wirtembergii, w Bawarii, Hesji, Nadrenii
i Westfalii’®. W oktesie tym mialy miejsce pierwsze regionalne zjazdy cztonkéw
ruchu (np. slaski zjazd w Nysie — 17 maja 1914 r.). W konsekwencji oznaczato
to coraz wigksze odpowiedzialne usamodzielnienie mlodziezy w dzialalnosci
ruchu.

Drugi etap w dziejach Quickbornu przypada na lata 1919-1933. Jest to tzw.
etap bundowy. Najwazniejszymi wydarzeniami tego okresu byly kolejne trzy
zjazdy ogodlnokrajowe (1920-1922). Jako punkty kulminacyjne w dzialalnosci
calego ruchu dostarczaly one istotnych inspiracji dla systemowej wizji pracy
rocznej. Zjazdy krajowe zawsze odbywaly si¢ w XII-wiecznym zamku, Burg
Rothenfels”, ktory w 1939 1. stal si¢ tetnigca zyciem centrala ruchu. W odno-

zaskarbily mu wdzigcznos$¢ paru pokolen mlodziezy. Obszerny biogram — zob. M. WORBS,
Quickborn und Heimatgarten. .., dz. cyt., s. 65=72; . KOHLER, Leben und Werk des Priesters Her-
mann Hoffman (1878—1972), w: Glogan im Wandel der Zeiten — Glogow poprzez wieki, Wirzburg 1993;
L. WALTER, Er kannte Gott und Welt. Ein 1ebensbild von Hermann Hoffman 1878—1972, Leipzig
1992 oraz witryna internetowa: [http://www.quickborn-ak.de/hermann_hoffman.html].

3 Zob. J. MISIUREK, hasto: Romano Guardini, w: Encyklopedia katolicka, t. 6, Lublin
1993, k. 369-372; H.-B. GERL-FALKOVITZ, Romano Guardini: Konturen des Lebens und Spuren
des Denkens, Mainz 2005; M. WORBS, Cxlowiek w misterium liturgii (Antropologiczny wymiar litnrgii
w ujecin Romana Guardiniego), Opole 2007 (Wydziat Teologiczny UO, seria: Opolska Biblioteka
Teologiczna, nr 97).

3 Zob. M. WORBS, Quickborn und Heimatgarten. .., dz. cyt. s. 79-104.

% Zob. tamze, s. 86.

36 Warto podkresli¢, ze w oktresie miedzywojennym ok. 65% Niemcéw stanowili prote-
stanci, a niemal calg reszte katolicy. Mniejszosci innych wyznan nie przekraczaly 5%. Swia-
domy ateizm ograniczal si¢ do waskiej elity intelektualnej i zagorzatych socjalistéw. W prze-
prowadzonym w 1939 r. spisie ludnosci zaledwie 1,5% Niemcow okreslito si¢ jako niewierzacy
(znaczyloby to, ze albo niewielu nazistéw i cztonkéw NSDAP bylo ateistami, albo bali si¢ te
postawe wyznaé przed rezimem, jeszcze popierajacym religijno$é). Zaden z faszystowskich
przywédeow nie wywodzit sie z rodziny liberalnej lub ateistycznej. Wigkszo$é wierzacych
Niemcow wyrazata wrogos$¢ wzgledem wszelkich przejawéw bezboznosci, §wieckosci i hedo-
nistycznej dekadenciji, ktére taczono z modernistycznymi ideami demokracji i wolnosci stowa.
L¢k przed demokracja w polaczeniu ze strachem przed komunizmem pchal ich w objecia
wrogdw demokraciji.

7 Rothenfels n. Menem, aktualnie jest to najmniejsze w Bawarii miasto, w rejenciji Dol-
na Frankonia, 15 km na poludniowy zachéd od Karlstadt.
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wionym przez Quickborn kasztelu (1924 r.) urzadzono schronisko mlodziezowe.
Odtad w kazdym miesiacu gromadzily si¢ tutaj liczne grupy, aby méc uczest-
niczy¢ zaréwno w réznego typu spotkaniach formacyjnych, jak tez obozach
wakacyjnych®. Wyjatkowo uroczyste wspolnotowe celebrowanie Misterium
Paschalnego w Burg Rothenfels zostalo zainicjowane przez ks. Romano Gu-
ardiniego (1885-1968), ktory w 1927 r. stanal na czele ruchu i zafascynowal
mlodziez ideami akcji odnowy liturgiczne;.

Ostatni etap w dziejach ruchu Quickborn przypada na lata 1933-1939 (tzn.
po dojsciu Hitlera do wiadzy, w okresie Trzeciej Rzeszy). Fakt z jednej strony
klerykalnej wizji Kosciola, a z drugiej pewna niezaleznos¢ organizaciji katolickiej
mlodziezy i laikatu — brak Scisle koscielnego charakteru i powigzania ze struk-
turami ko$cielnymi spowodowaly, Ze istnial stan nieufnosci hierarchii wobec
takich §rodowisk jak Quickborn (m.in. niechetny wobec tego rodzaju innowacji
byt abp A. Bertram, a takze wielki dziekan ktodzki™). Quickborn — jako katolicka
organizacja mlodziezowa — poczatkowo byla w realizacji swych celéw malo sku-
tecznie chroniona konkordatem (tzw. Rewchskonkordat z 20 lipca 1933 r., art. 1, 5,
9, 13, 15)*. Z kazdym rokiem nasilaly si¢ jednak represje systemu nazistowskie-

¥ 0d 1922 r. w Burg Rothenfels odbywaly si¢ dla starszej mlodziezy Quickbornu tygo-
dniowe warsztaty na tematy religijne, kulturalne i spoleczne. Natomiast od 1927 r. setki mto-
dych z calych Niemiec (nie tylko nalezacych do Quickbornu) w sposéb uroczysty przezywaly
tutaj liturgie Wielkiego Tygodnia i Swigt Wielkanocnych.

¥ W latach 1921-1946 proboszczem klodzkiej parafii Wniebowzigcia NMP byt ks. pra-
tat dr Franz Monse, wielki dziekan (1938—1962). Pomimo iz m.in. 17 czerwca 1923 r., w tzw.
»mlodziezowa niedzielg”, z mysla o kolekcie na renowacje kosciota, mtodziez ruchu Quickborn
wystawila sztuke teatralng FW. Webera E/mar, to w kronice parafialnej kilkakrotnie znaj-
dujemy zapiski proboszcza Monsego odstaniajace jego rezerwe i obawy dotyczace Quickborn
(m.in. z powodu koedukacji — 18 grudnia 1925 r.; jednostkowych przypadkéw braku taktu
i respektu wobec prezbitera — 31 sierpnia 1926 r. Zob. 40. Jabre Kirchengeschichte der Grafschaft
Glatz, in Schlesien 1906—1946: die Chronik der katholischen Stadtpfarrkirche zn Glatz, Bearb. u. Hrsg.
D. Pohl, [Kéln 2009] (Geschichtsquellen der Grafschaft Glatz: Reihe B. Landes- und Kir-
chengeschichte), s. 168, 199, 213, 280.

“ Niestety, krotko po zawarciu konkordatu nawet polozenie ustabilizowanych w prawie
wspolnot, jakimi byly zakony, systematycznie si¢ pogarszata. Co prawda art. 15 gwarantowal
im swobode realizacji celéw zaréwno na plaszczyznie religijnej, jak tez o§wiatowej i charyta-
tywnej, ale nasilajace si¢ nazistowskie szykany zmierzaly do wylaczenia zakonnikéw ze sfery
zycia publicznego. Postrzegano w nich silna konkurencje w dzialalnosci o§wiatowo-dobro-
czynnej. Temu celowi stuzyly w okresie 1935-1936 liczne procesy pokazowe poczatkowo z ty-
tulu naduzy¢ dewizowych, a po 1936 r. z tytulu wykroczen obyczajowych duchowienistwa die-
cezjalnego i zakonnego. Najwigksze natgzenie tej doskonale skoordynowanej akcji przypadto
na okres poprzedzajacy ogloszenie Encykliki Mit brennender Sorge Piusa X1 (14 marca 1937 r.)
potepiajacej narodowy socjalizm i polityke prowadzona przez Niemcy rzadzone przez Hitlera.
W zestawionych w niej tezach Pius XI odcinal si¢ od nazizmu i potepial jego poganskie tenden-
cje oraz idee wyzszosci rasy i pafistwa nad nauka Kosciota. Wzywal niemieckich katolikéw do
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go, ktére coraz bardziej ograniczaly swobode dzialania ruchu i prowadzity do
ujednolicenia organizacji katolickiego laikatu*. Ograniczono wiec liczbe spotkari
regionalnych i ogélnokrajowych. Po czym dzialalno$¢ Quickbornu sprowadzala
si¢ w zasadzie do pracy w poszczegdlnych grupach. Z uplywem czasu realizacja
celéw ruchu byla mozliwa jedynie w coraz bardziej zakonspirowany sposéb (np.
zjazdy krajowe oficjalnie nazywano rekolekcjami). W koncu 16 sierpnia 1939 r.
Quickborn, na mocy zarzadzenia Gestapo, zostal oficjalnie rozwigzany. Czltonko-
wie jednak nadal utrzymywali ze soba kontakty, ktére prowadzily do nieformal-
nych spotkan.

Po zakonczeniu II wojny §wiatowej — w 1946 r., w Niemczech Zachodnich
podjeto probe reaktywowania Quickbornn. W 1948 t. zostal on ukonstytuowany

oporu wobec hitlerowskiej ideologii. Zob. m.in. G. BESIER, F. PIOMBO, Der Heilige Stub! und
Hitler-Dentschland. Die Faszination des Totalitaren, Minchen 2004; T. BRECHENMACHER, Das
Reichskonkordat 1933. Forschungsstand, Kontroversen, Dokumente, Paderborn 2007.

1 Ruchy i organizacje $wieckich katolikéw nie byly chronione — coraz czg¢sciej ignoro-
wanym — konkordatem z 1933 r. W tej sytuacji ostatnia szansa $wieckich byla Akcja Katolicka
rozwijajaca si¢ od 1928 r. jako antidotum na klerykalizm i laicyzacje i $cisle podporzadkowana
hierarchii (podstawa do jej zalozenia byta Encyklika Ubi arcano Dei Piusa XI z 23 grudnia
1922 1.). Jej wielkim protektorem byl wroctawski abp A. Bertram, réwnoczesnie przewod-
niczacy niemieckiej Konferencji Episkopatu. Z kolei w Berlinie wybitnym przedstawicielem
AK w latach 1928-1934 byl prawnik i wysokiej rangi urzednik ministerialny Erich Klausener,
zastrzelony w swoim biurze przez nazistéw. Zob. m.in. R. NIPARKO, Akga Katolicka, w: EXK,
t. 1, Lublin 1973, k. 227-233.

“ Ponizej prezentujemy istote i cele ruchu, swego rodzaju statut — Grandgesetz, des Quick-
born (sformutowany w uroczystos¢ Zestania Ducha Swigtego we Freisingu — Bawaria, podczas
zjazdu zarzadu ruchu Quickborn): ,,[1.] — ,,Quickborn” ist eine Lebensbewegung katholischer dentscher
Menschen, die in entschiedener, wabrhaftiger und niichterner Haltung in Volk und Kirche stehen.// [2.] — Der
Bund ,,Quickborn” will durch die Gemeinschaft zu den lebendigen Quellen des christlichen Glanbens, der Na-
tur und des Volkstums hinfithren. Seine Glieder verpflichten sich zu einem Leben der Einfachheit, briiderlichen
Ebrerbietung und Hilfshereitschaft.// [3.]— Der Bund umfasst in sinnvoller Gliederung Menschen aller Alters-
stufen und aller Stinde.// [4.] — Die Fiibrung des Bundes besteht aus dem Bundesfiihrer, dem geistlichen
Beirat und dem Bundesrat.// [5.] — Quickborner sehen in der sakramentalen Gemeinde die Lebensmitte des
Christen. Deswegen verpflichten sie sich, an der Gestaltung der Gemeinde mitzuwirken.// [6.] — Die Aufgabe
der Jiingeren im Bund ist es, in Freibeit, Selbstzucht und Einordnung sich ein jugendgemdfSes Leben zu bauen
und so zu den Hochzielen des Bundes heranzureifen./] [7.] — Weitere Aufgaben, besonders der Alteren im
Bund, sind: zur Losung der sozialen Not durch titige Nachstenliebe, vorbildliche personliche Haltung in Be-
raf und Gesellschaft beizutragen und anf die Schaffung einer christlichen Sozialordnung Einfluss zn nebmen.
/] [8.] — Der Bund erstrebt die glinbige, naturgetrene Familie als Kernzelle von Volk und Kirche. Er will
getren seiner Tradition und in voller Aufgeschlossenbeit die friedlichen Bestrebungen zur Anndhernng govischen
den Standen, Konfessionen und Vilkern fordern, um so zur Neuordnung unseres dentschen Volkes und eines
christlichen Abendlandes beizutragen.// [9.] — Der Bund zihit zur Einfachbeit des Lebens eine grundsitzlich
abstinente Haltung der Alteren und eine Verpflichtung zur Abstinens, der Jiingeren und im Gemeinschaftsle-
ben des gesamten Bundes. //[10.] — Er verpflichtet u einem naturgemafsen Leben und u einer zuchtvollen,
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na nowo, jako katolicki ruch spoleczny otwarty dla wszystkich stanéw i grup
wiekowych, lecz inicjatywa ta nie znalazla jednak wigkszego zainteresowania.
W 1967 r. ruch mial strukture grup roboczych i kregdw wiekowych, ale liczyl
tylko ok. 1700 cztonkéw. Do dotychczasowych wyrazéw autorealizacji zycia
wspolnotowego 1 samoopanowania, jakim byly: abstynencja, turystyka i $piew
doszedl nowy element naturalnego bycia soba. Aktualnie nieformalne grupy
Quickbornn weszty w sktad Deutschen Katholischen Jugend (BDK]), ktory od 1947 .
stowarzysza 17 katolickich niemieckich organizacji mtodziezowych (ok. 660 tys.
dzieci i mlodziezy).

4. Priorytety religijno-spotecznej formacji Quickborn®

Jednym stowem, Quickborn to przede wszystkim wspoélnotowe doswiadcze-
nie rozwijajace i umacniajace tozsamos$¢ relacjonalng osoby oraz zdrowa ekle-
zjalng duchowos¢ chrzescijaniska. Mialo ono zarazem wymiar doswiadczenia zy-
wego Kosciola, ktére znajdowalo swoéj wyraz w nowych formach liturgicznego
Swigtowania (owocach rodzacego si¢ ruchu liturgicznego*). Tak wyprofilowana
formacja mlodziezy, na jej szczegdlnie waznym etapie integralnego rozwoju, zo-
stala przez Romano Guardiniego potraktowana jako znaczacy model integralne-

ritterlichen Haltung zwischen den Geschlechtern. Einen Dienst am Volkstum siebt der Bund in der Pflege des
Volksliedes, des Volkstanzes, der heimatlichen Uber/z'eﬁmﬂg, echter Kunst und Dichtung und eines schlichten
Lebensstiles.// [11.] — Die Mitglieder des Bundes verpflichten sich u einem regelmilfiigen Bundesbeitrag und,
Salls sie im Verdienst steben, gu einem Bundesopfer”.

¥ W gléwnej mierze dla sformulowania niniejszej syntezy przyczynily sie publikacje
ks. M. WORBSA, Quickborn und Heimatgarten. .., dz. cyt., s. 115-209 oraz Religijne i pedagogiczne
aspekty dziatalnosci ruchn Quickborn na Slaskn, ,Studia Teologiczno-Historyczne Slaska Opol-
skiego™ 20 (2000), s. 447—456.

# Za ojca ruchu liturgicznego uwaza si¢ opata benedyktynskiego z Solesmes we Francji
o. Prospera Guéranger OSB (1805-1875). W 1832 r. wykupit on od rzadu klasztor w Solesmes,
ktéry stal sig osrodkiem promieniowania zywej liturgii na cala Francje. Stad ruch liturgicz-
ny przeniésl si¢ do innych krajéow. W Niemczech w 1863 r. powstalo opactwo w Beuron.
Jego zalozycielami byli wspélbracia zakonni: Guérangera Maur OSB (1825-1890) i Placyd
Wolter OSB (1828-1908), ktérzy przez pewien czas przebywali w Solesmes i zapoznali sie
z duchowoscia panujaca w tym opactwie, by potem formowa¢ zakonnikéw w Beuron. Ojciec
Maur Wolter przygotowal 5-tomowy komentarz do Psalméw. W Beuron dzialal tez przez
pewien czas o. Anzelm Schott (1843—1896), ktory pracowal nad tlumaczeniem Missale Roma-
num na jezyk niemiecki. Przeklad ten znany pod nazwa ,,Schot-Messbuch” ukazal si¢ w 1884 1.
Beuron promieniowato dalej. Z kongregaciji beuroniskiej wywodza si¢ dwa opactwa w Belgii:
Maredsous i Mont Cesar w Louvain, ktére mialy ogromne znaczenie w rozwoju ruchu litur-
gicznego w XIX w. Zob. m.in. J.P. MICHAEL, Liturgische Bewegnng, LEThK, Bd.6, Freiburg
1961, k. 1097-1100; S. CICHY, Ruch liturgiczny jako ,,Przejscie Ducha fwz'@iego w Kosciele”, ,,Semi-
nare” 21 (2005), s. 173—188.
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go ksztaltowania zycia wiernych Kosciola katolickiego oraz umacniania kultury
chrzescijaniskiej®.

Fundamentalnej trosce o wszechstronny i harmonijny rozwoj cztonkow Quick-
bornu towarzyszylo dwojakiego typu dzialanie: troska o jak najbardziej czynne
uczestnictwo wiernych w liturgii oraz stale poglebianie swiadomosci swej przy-
naleznosci do Kosciola, zainicjowanej na chrzcie §w. Kosciol byt prezentowany
mlodziezy nie tyle jako wielowiekowa instytucja, lecz przede wszystkim jako Myszzci
Corporis Christi*® otaz ,,wspodlnota Swictych” (,,communio sanctorum”). Juz w tym
czasie ukazywano go mlodym ludziom jako Lud Bozy, ktérego zywymi czlon-
kami sq wszyscy ochrzczeni. W procesie formacji mlodziez ruchu coraz bardziej
identyfikowala si¢ z Kosciotem, znajdujac w nim z jednej strony duchowe oparcie
1 obroneg (,,twierdza wewnetrzna zewnetrzna”), a z drugiej swoja duchows rodzine
1 ojczyzne. W konsekwencji Kosciot oznaczal dla niej istotna czes¢ wlasnego zycia
1 misji. Jak to udowodnila wspolczesna historia, Quickborn stal si¢ wazna prze-
strzenia ,,ekologii ducha”, w ktérej wyrastali katolicy z przekonania®. Jako coraz
bardziej swiadomi czlonkowie wspolnoty eklezjalnej cztonkowie ruchu poczuwali
si¢ do wspolodpowiedzialnodci za Kosciol. Zrodzito si¢ w nich nie tylko nowe
spojrzenie i zrozumienie roli §wieckich w Kosciele, ale takze potrzeba zaciesnienia
wigzOw 1 rozszerzenia form wspolpracy pomiedzy wiernymi §wieckimi a ducho-
wienstwem. W ten to sposoéb w Quickbornie wzrastalo pokolenie zaangazowanego
laikatu oraz grono duchownych bardziej otwartych na efektywna wspolprace ze
swieckimi. Podsumowujac liturgiczno-eklezjalna duchowo$¢ oraz charakterysty-
ke dziatalnosci Quickbornn mozemy twierdzi¢, ze ruch ten w znacznym stopniu
przyczynil si¢ zaréwno do zdrowo pojetego uatrakcyjnienia, a takze do ozywienia
duszpasterstwa mlodziezy. Co wigcej, odegral on istotna role w szeroko pojetym
procesie torowania drogi ku odnowie zycia koscielnego, jaka stanowi Sob6r Waty-
kafiski IT — Zestanie Ducha Swietego XX w.

# Informacje pochodza m.in. z wyktadu M. Worbsa Znaczenie katolickiego ruchu mitodzieso-
wego Quickborn w 100-lecie jego powstania, ktory wyglosil on w ramach VII Dni Kultury Niemiec-
kiej na Slasku Opolskim 27 pazdziernika 2010 t., w sali Centralnej Biblioteki Caritas w Opolu,
przy ul. Szpitalnej 7a.

% Zob. poézniejsza Encyklika Mystici Corporis Christi Piusa X1I ogloszona 29 czerwca
1943 r., w $wigto §w. §w. Apostoléw Piotra i Pawla.

7 Podkreslano tu zapomniang prawde o powszechnym kaptadstwie wiernych, mianowi-
cie ze na mocy sakramentéw chrztu §w. i bierzmowania wszyscy cztonkowie Kosciota, takze
wierni §wieccy, wezwani s do aktywnego uczestniczenia w jego misji kaplanskiej, prorockiej
1 krélewskiej. Ruch Quickborn wychowal wiele dziewczat i chlopcow na dojrzalych obywa-
teli i katolikéw. Wielu z nich piastowalo pézniej odpowiedzialne funkcje w spoleczenistwie
1w Kosciele. To w tym §rodowisku i dzigki tak bardzo eklezjalnej duchowosci wyrosly m.in.
takie osobistosci, jak: kard. Hermann Volk (Moguncja), bp Otto Spiilbeck (Meissen), bp Hein-
rich Theissing (Schwerin), I ambasador RFN w Waszyngtonie Karl Heinrich Knappstein,
a na Slasku ks. prof. Wactaw Schenk (rodem z Gliwic).
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5. Obecno$¢ duchowosci ruchu Quickborn
w zyciu i misji Gerharda Hirschfeldera

Z psychologicznego punktu widzenia w rozwoju mezczyzny wyroznia sig
takie podstawowe etapy, jak: dziecko (psychika niezréznicowana), chlopiec
(pierwotna meskosc), mtodzieniec (kawaler) i mezezyzna®®. W charakterystyce
dojrzatego mezczyzny powinna zaistnie¢ autonomia, niezaleznos¢. W psycho-
logii postjungowskiej przybliza ja archetyp wedrowca i podréznika, a dopelnia
archetyp maga, szamana — tzn. mezczyzny dzialajacego intuicyjnie, wrazliwego
artystycznie, patrzacego jak prorocy — dalej, ,,szerzej” i ,,glebie)” na rzeczywi-
stos¢, a przez to tez czesciej cierpiacego. Mezczyzni bardziej wrazliwi wybieraja
droge bardziej tajemnicza, otwarta na doswiadczenia religijne. Z kolei kaplan
powinien by¢ typem androgenicznym laczacym elementy meskie i kobiece. Stan
androginii jest bowiem stanem wyzszej Swiadomosci — umiejetnosci bycia za-
réwno migkkim, jak i twardym, wrazliwym i konsekwentnym, potrafiagcym stu-
chac i dialogowad, ale zarazem jasno i zdecydowanie wyznaczajacym granice, na-
zywajacym po imieniu dobro i zto. Samotna matka moze zrobi¢ wiele, zeby syn
z dziecka stal si¢ mtodzienicem. Moze by¢ ona mistrzem w roztaczaniu czujnej
opieki. Niemniej do roli meskiej powinien on dorasta¢ w meskim towarzystwie,
bogatym w dojrzate wzorce meskich postaw. Potrzebuje bowiem kogos, dzie-
ki komu wybierze kierunek zycia, w ktérym zamierza podazac¢. W konkretnym
przypadku mlodzienca Gerharda Hirschfeldera, na $ciezce ku osobowej pelni
w wymiarze meskosci i chrzescijanstwa, pojawily si¢ nie znane nam dotychczas
osobowosci i srodowiska. Na podstawie znanych juz faktow z jego biografii
oraz charakterystyki jego osobowosci, tworzonej na podstawie realizowanego
stylu duszpasterstwa, korespondencji oraz $wiadectw, na zasadzie hipotezy usi-
tujemy w tym przyczynku ukazac¢ srodowisko, ktére najprawdopodobniej po-
przez tworczych i zrealizowanych mezczyzn (takze kaplanow), w znacznym
stopniu zaprezentowalo mu wzorce osobowe, ktére staly si¢ jego zyciowymi
busolami i idealami. Nie ulega watpliwosci, iz brak ojca i pelnej rodziny staral
si¢ Gerhard zniwelowac 1 napelni¢ konsekwentnym zainteresowaniem $rodo-
wiskami ko$cielnymi, w ktérych panowala atmosfera nie tylko tradycyjnego, ale
zywego Kodciola, i gdzie bylo miejsce na apostolat ubogacony charyzmatami
ludzi $wieckich.

Gerhard Hirschfelder w okresie szkolnej edukacji i formacji uniwersytec-
kiej nie byl jedynie ambitnym ,,kolekcjonerem” najlepszych ocen. Coraz czgsciej,
poza murami szkoly, znajdowal on wazne zyciowe priorytety. Po I wojnie $wia-

* Ponizszy syntetyczny tok myslenia zostal opracowany na podstawie publikacji praso-
wych i ksigzkowych dra Zenona Waldemara Dudka — psychiatry, jungisty, autora publikacji
z dziedziny psychologii glebi, psychologii kultury i psychoterapii, m.in. ksiazek: Psychologia
integralna Junga (2006°); Psychologia chiopea (2010); wspolautora ksiazki Psychologia kultury (20082,
zatozyciela i redaktora naczelnego kwartalnika ,, ALBO albo”.
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towej zaangazowal si¢ m.in. w katolicki ruch koscielny Quickborn®, ktory w tym
czasie przezywal swoj dynamiczny rozkwit. Wkrétce zostal moderatorem jedne;j
z jego grup™. W konsekwencji nie tylko uczestniczyt w spotkaniach formacyj-
nych, ale gromadzil wokol siebie mlodziez, przewodniczyl godzinom wspolno-
towej formacji i modlitwy, organizowal zZycie kulturalne i wycieczki turystyczne.
Czyniac z siebie dar dla innych do$wiadczat radosci zwiazanej z kultura dawania,
coraz bardziej odkrywal i rozwijal swoje liczne uzdolnienia oraz umacnial w so-
bie wiele sprawnosci moralnych, w tym cnote mestwa. Wraz z uplywem czasu
w coraz wickszej mierze interesowaly go i pochlanialy cele ruchu. Na malg skale
realizowal juz tutaj to, co za kilka lat bedzie tresciq jego szlachetnej otwartosci
na kazdy przejaw zycia wspolnotowego w parafii i kaplanskiej postugi, charakte-
ryzujacej si¢ Scista wspolpraca z mlodziezg i licznymi stowarzyszeniami laikatu
istniejacymi w Czermnej i Bystrzycy Klodzkie;.

Ewangeliczna zasada glosi, Ze jak drzewo poznaje si¢ po owocach, tak war-
tos¢ czlowieka po jego czynach (por. Mt 7,16-18; KKK 1022). Spogladajac na
dziesigcioletni okres kaplanskiej postugi wikariusza i duszpasterza mlodziezy
Ziemi Klodzkiej (1932-1941) Gerharda Hirschfeldera, dostrzegamy u niego
pelna oddania, pasji i zaangazowania i zarazem wolng od lgku postuge na rzecz
chrzescijanskiej formacji mtodziezy. W efekcie prowadzone przezen duszpaster-
stwo dzieci 1 mlodziezy obu parafii (Czermna i1 Bystrzyca Klodzka) oraz calej
Ziemi Klodzkiej, pomimo marginalizacji Kos$ciola katolickiego i coraz bardziej
niesprzyjajacych uwarunkowan kulturowo-politycznych, zbiera liczne owoce
oraz charakteryzuje si¢ zdrowg atrakcyjnoscia 1 cennymi impulsami (majacymi
swe zrédlo w umacniajacym si¢ ruchu biblijno-liturgicznym), a takze nie ustepuje
nazistowskim akcjom majacym na celu zapelnienie czasu wolnego mlodziezy
1 zdobycie jej dla swej ideologii.

Nalezy w tym miejscu zauwazyc¢, ze jak juz bylo to powyzej prezentowane,
na czas jego kaplanskiej misji, tzn. okres 1934-1941, przypada w diecezji wro-
clawskiej centralnie skoordynowana przez nazistow akcja konfiskaty klasztoréw
oraz wzmozonych represji wobec duchowienstwa zakonnego i diecezjalnego.
Na tym etapie pracy duszpasterskiej ks. Gerhard nie znalazl przystowiowego
,»parasola ochronnego” ani w konkordacie z 1933 r. (tym bardziej po encyklice
Piusa XI potepiajacej narodowy socjalizm i polityke prowadzona przez hitlerow-
skie Niemcy z 15 marca 1937 r.), ani ze strony przewodniczacego niemieckiej
Konferencji Biskupdw (1919-1945), wroclawskiego arcybiskupa Adolfa Bertra-
ma (1914-1945), ani tez u obu wielkich dziekanéw ktodzkich i zarazem wikariu-

¥ Zob. tamze, s. 23.

3 Ze zdziwieniem trzeba odnotowaé fakt, ze Zdzistaw Szczepaniak — autor najnowszej
polskiej monografii poswigconej ks. Gerhardowi Hirschfelderowi (co wigcej, aspirujacej do
miana biografii opartej na Zrédtach) — temu waznemu zagadnieniu poswigcil zaledwie jedno
1 to malo precyzyjne zdanie: ,,W latach 30. byl przywdédca organizacji mlodziezowej Quickborn™.
Zob. tenze, Dusz pasterz mtodzies y ks. Gerbard Hirschfelder 1907-1942, Klodzko 2010, s. 45.
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szy generalnych: ks. pratata Franza Ditterta (1921-1937) oraz ks. pralata doktora
Franza Monsego (1938-1962).

7. drugiej strony — trzeba to dobitnie podkresli¢ — majac na uwadze zainte-
resowanie Gerharda Hirschfeldera ré6znymi ruchami i organizacjami katolicki-
mi, ktére wystepujac przeciw dotychczasowemu autorytarno-mieszczanskiemu
porzadkowi i postulujac ,,powrét do natury i Zrédel” — takze niektére bundy
katolickie forowaly swego rodzaju mesjanizm ,,nowego stylu zycia”. Stwarzalo
to powazne niebezpieczenstwo przeniknigcia do postaw katolickiej mtodziezy
naturalizmu, nacjonalizmu, rasizmu i subiektywizmu. W efekcie, stosunek ka-
tolickiego laikatu do nazizmu cechowala nierzadko duza ambiwalencja. W tym
momencie nalezy zauwazy¢, ze G. Hirschfelder nie tylko ze zachowal swoja nie-
zalezno$¢ myslenia i warto$ciowania w obliczu wyboréw 1933 1.7 oraz nie ulegt
zadnej z niezdrowych tendencji obecnych w ruchach mlodziezowych, ale jako
mlody prezbiter, zdobywajacy dopiero doswiadczenie, w zdecydowany, odwaz-
ny 1 prorocki sposéb bronil powierzona mu mlodziez przed wplywami nazi-
stowskiej ideologii oraz hedonizmu.

Nie tylko w §wietle prawdy formulowanej przez porzekadto: ,kto z kim
przestaje, takim si¢ staje”, ale zgodnie z zasada tozsamosci relacjonalnej, blizsze
poznanie celéw i sposobow pracy Quickbornn®® pozwala nam lepiej zrozumieé
osobowy rozwoj i precyzyjniej nakresli¢ charakterystyke osobowosci G.Hirsch-
feldera. Na obecnym etapie badan mozemy jedynie twierdzi¢, ze kilkunastolet-
ni Gerhard posréd wielu twoérczych kontaktow, m.in. w Ktodzku™ i we Wro-

! Niestety w wyborach do Reichstagu, ktore odbyly si¢ 5 marca 1933 r., przewazaja-
ca wigckszos¢ mieszkancow Ziemi Klodzkiej glosowata na partic NSDAP. Liczba waznie
oddanych gloséw wyniosta 68903, z tego najwigksze poparcie otrzymala partia NSDAP
— 26594 (38,6%), drugie miejsce zdobyla chrzescijanska partia Zentrum — 19856 glosow
(28,4%), a Christlich-sozialer Volksdienst — 225 gloséw. Zob.: [http://www.verwaltungsge-
schichte.de/glatz.html].

52 Przez dziesigciolecia liturgiczno-eklezjalna duchowosé ruchu Quickborn cieszyta sie
ogromnym uznaniem wiernych na Slasku oraz w wiclu regionach Niemiec. Po pierwsze, wy-
korzystujac nowe formy pedagogiczne ruch ten w szczegdlny sposéb bronil osobowej wol-
nosci i samoopanowania przez praktykowana abstynencje od uzywek (nikotyny i alkoholu).
Ponadto aby — jak to juz glosil §w. Benedykt — osoba mogta ,,by¢ radosnym darem dla kazde-
g0” w skuteczny i atrakcyjny sposéb propagowano tu do§wiadczenie zywego Kosciota oraz
chrzescijaniskie wartosci i zasady istotne dla autorealizacji oraz permanentnej odnowy moral-
nej mlodziezy.

3 W kronice parafii Wniebowzigcia NMP, tzw. miejskiej, w Klodzku (1906-1946), znaj-
dujemy uwagi na temat istnienia ruchu i postaw mlodziezy zwiazanej z Quickborn jedynie
w okresie 17 lipca 19235 czerwca 1930 r. Przy czym tutejszy ks. proboszcz, dr Franz Monse
(1921-1946), do parafialnych stowarzyszen zaliczal jedynie te, ktorym przewodniczyt jeden
z duchownych, pelniacy w parafii misje¢ kanoniczna. W kregu stowarzyszen pozaparafialnych
widzial on m.in.: Aufrechten (stowarzyszenie nacjonalistyczno-monatchistyczne eryg. 9 listo-



Kluczowe $rodowisko zycia ks. Gerharda Hirschfeldera 187

clawiu®®, w sumie przez kilkanascie lat, w okresie 1916(?) — 1932(?), korzystat
z liturgiczno-eklezjalnej formacji Quickbornu i angazowal si¢ w realizacje jego
szczytnych celow ewangelicznych, personalistycznych, ekumenicznych i pacy-
fistycznych (wyprzedzajacych Vaticanum Il 1 nowa ewangelizacje na rzecz cy-
wilizacji milosci, ktorej jednym z przejawéw jest miedzyludzka solidarnosc).
Jest oczywiste, iz bardziej precyzyjne okreslenie czasu przynaleznosci, miejsc
1 sposobow uczestnictwa Gerharda Hirschfeldera w ruchu Quickborn wymaga
kolejnych kwerend, analiz i publikacji.

Na podstawie jednak juz dzi$ dostepnych informacji mozna zauwazy¢ gle-
bokie oddziatywanie ruchu Quickborn na postawe i dziatalnos¢ ks. Gerharda
Hirschfeldera. Efektem tego sa m.in. jego zachowania i uzdolnienia: gleboka mo-
dlitewna wi¢Z ze swym biskupem, Kosciolem diecezjalnym i parafia; przyjaznie;
solidarnos¢ z potrzebujacymi, takze z grona swych nielicznych krewnych; otwar-
to$¢ wobec dzieci i mlodziezy — chlopcow 1 dziewczat; umitowanie przyrody
1 pielgrzymek; odkrycie duchowego i eklezjalnego sensu liturgii; naturalna rados¢
1 pogodne usposobienie; towarzyskos$¢; pasja do muzyki i gry na gitarze; w pel-
ni uksztaltowana osobowos¢ ze zdrowa samoswiadomoscia 1 chrzescijanskim
poczuciem godnosci; zdolnodci przywddcze™ a takze organizacyjne i tatwosé
nawigzywania i pielegnowania osobowych kontaktéw; stanowczo$¢ i odwaga.
Jednym stowem, ks. Gerhard w trudnym okresie swego 10-letniego poslugiwa-
nia (nb. przypada ono na apogeum rzadéw hitlerowskich i nazistowskich represji
wobec Kosciola) stal si¢ wyjatkowym darem — dojrzalego pod wzgledem ludz-
kim 1 chrzescijanskim — $wiadectwa na jakze wymagajace 1 trudne czasy.

pada 1938 r. w Betlinie), Quickborn, a nawet tzw. trzeci zakon. Zob. 40. Jahre Kirchengeschichte der
Grafschaft Glatz. . ., dz. cyt., s. 280.

> Przed 1927 r. przedstawiciele ruchu Quickborn byli obecni w Gimnazjum §w. Macieja
we Wroclawiu (obecnie gmach Biblioteki Zaktadu Narodowego im. Ossolifiskich PAN). Pra-
cowal tu m.in. jeden z jego wspotzatozycieli ks. prof. H. Hoffman. Zob. 40. Jahre Kirchenge-
schichte der Grafschaft Glarz. .., dz. cyt., s. 224.

Przypomnijmy, Gerhard Hirschfelder w latach 1927-1931 byt studentem Wydziatu Teo-
logicznego na Uniwersytecie Wroclawskim. W tym okresie wielu tam studiujacych pozosta-
walo pod wplywem ruchu mlodziezowego i liturgicznego. W efekcie dazenia do nowego
ksztaltowania i przezywania liturgii przenosili oni jako p6zniejsi kaplani do parafii, w ktérych
przychodzito im poslugiwaé (niekiedy wprowadzali nawet tzw. tygodnie liturgiczne). Z jednej
strony tego typu dzialalnos¢ ,,nowego” duchowienistwa diecezji wroctawskiej wypelniata luki
powstate w XIX-wiecznym ksztalcie duszpasterstwa, a z drugiej nie usuwata tradycyjnie cen-
tralnej pozycji kleru wéréd wiernych.

> W dokumentach i aktach personalnych znajdujemy m.in takie fakty, ze Gerhard
Hirschfelder byt zaréwno moderatorem jednej z klodzkich grup Quickbornu, jak tez senio-
rem alumnéw we wroclawskim konwikcie. Ponadto rektor tegoz konwiktu odnotowal w jego
aktach personalnych duza §wiadomos¢, liczne uzdolnienia, w tym jako opiekuna mtodziezy.
Zob. H. GOEKE, Gerbard Hirschfelder, dz. cyt., s. 26—27.
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Quickborn — Schliissel fiir ein erfiilltes Leben
des Priesters Gerhard Hirschfelder

Zusammenfassung

Der Priester Gerhard Hirschfelder wurde am 1.08.1942 im KL Dachau er-
mordet. Am 19.09.2010 wurde er als Erster der Di6zese Schweidnitz selig gespro-
chen und ist damit auch zweiter Mirtyrer der Grafschaft Glatz. Er war als unehe-
liches Finzelkind zur Welt gekommen und wurde von seiner Mutter, die keinen
Beruf etlernt hatte und den Lebensunterhalt als Schneiderin verdiente, allein etzo-
gen. Trotz dieser schwierigen Lebensumstinde erlangte G. Hirschfelder fiir sein
junges Alter von 36 Jahren eine selten tiefe religiose und menschliche Reife.

Man fragt sich nach dem Grund dieser Reife und findet ihn in der altesten
katholischen Jugendbewegung Quickborn, die 1909 in Neile gegriindet wurde
und sich bald Gber Schlesien, Oberschlesien und weitere Teile Deutschlands aus-
breitete. Ihr gehorte Gerhard Hirschfelder schon als Schiiler und Jugendlicher
an. Die geistliche Tiefe, die Orientierung zur Abstinenz, die religiose Ausbil-
dung, die Erziehung zur Spiritualitit und das Selbstverstindnis zur Diakonie die-
ser Bewegung grinden sich auf 3 fithrende Priester der Breslauer Diézese. Von
1927-1933 wurde Quickborn vor allem aber durch Romano Guardini geprigt
(nb. Fur Prof. Blachnicki war in den 1960er Jahren Quickborn Vorbild fir seine
Bewegung ,,Oase”).

Diese kirchlich-liturgische Bewegung blieb aber nicht in den Kinderschuhen
einer Jugendbewegung stecken, sondern entwickelte sich durch Férderung der
katholischen Laien, der Arbeit in kleinen Gruppen und der christlichen Erneue-
rung im Allgemeinen zum spirituellen Vorreiter des II. Vatikanums.

Wir konnen heute die Hypothese wagen, dass sich Gerhard Hirschfelders
Leidenschaft fiir das Leben, seine Liebe zu den Menschen, seine echte und tiefe
Freude und nicht zuletzt die Freude an seiner pastoralen Arbeit aus dieser Be-
wegung griinden.

Ubersetzt von Joachim Stranbe
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Wstep

Mysl i kultura rosyjska sq wciaz w Polsce stabo znane, a ich recepcja prze-
biega bardzo wolno. Wszystko to sprawia, ze w dalszym ciggu, pomimo wielu
historycznych zmian, pozostaja one wcigz kojarzone z tzw. filozofia niszowa.
Co prawda w ostatnich latach pojawilo si¢ wiele tlumaczen dziet myslicieli ro-
syjskich (ukazaly si¢ niemal wszystkie dziela Mikotaja Bierdiajewa oraz czesc
tekstéw Lwa Szestowa), jednak znakomita wigkszo$¢ dziedzictwa my$li wschod-
niej wciaz w naszym kraju pozostaje niedostepna, a przez ten fakt praktycznie
nieznana.

Nie ma przekladéow fundamentalnych dla zrozumienia mysli rosyjskiej
przenikajacej teksty Sergiusza Buthakowa, Wtadimira Solowjowa, Pawta Flo-
renskiego czy Lwa Karsawina 1 wielu innych, od lat juz cenionych i uznanych na
zachodzie Europy myslicieli rosyjskich okresu przetomu wiekéw — XIX 1 XX.
Nie jest to rzecz blaha, albowiem w dialogu z mysla wielu filozoféw rosyjskich
— gléwnie egzystencjalistow — rodzila si¢ chociazby filozofia Emmanuela Mo-
uniera, Gabriela Marcela, Alberta Camusa, a nawet Jacquesa Maritaina'.

Wsréd tych wielu uznanych rosyjskich myslicieli, ktérzy najsilniej wplyneli
na filozofi¢ Zachodu, zgodnie wymienia si¢ posta¢ Lwa Isaakowicza Szestowa

* Ks. dr Piotr Mrzygtéd — PWT we Wroctawiu.

! Por. T. TERLIKOWSKI, Koncepgja Boga w religijno-filozoficzney mysli Lwa Szestowa, w: Filo-
ofia wobec tajenmic religijnych. Studia 3 filogofii Boga, religii i czlowieka, t. 3, red. ]. Sochon, Warszawa
2005, s. 307.
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(1866-1938)* — poety, eseisty, znawcy literatury antycznej, a nade wszystko filo-
zofa i wizjonera. W ocenie Tomasza Terlikowskiego §mialo mozna go zaliczy¢,
obok takich postaci jak Bierdiajew i Rozanow, do ,wielkiej tréjki” rosyjskiej
filozofii religijnej, ktorej to tworczo$¢ wplynela najsilniej na rozwdj i ksztalt
kultury i filozofii francuskiej, wyciskajac przy tym wyjatkowo silne pigtno szcze-
golnie na ksztalcie takich pradow, jak egzystencjalizm czy personalizm. Stad tez
nie moze dziwi¢ fakt, ze sam Albert Camus, omawiajac antropologie Szestowa
w swoim mlodzienczym eseju Mit Syz yfa, stawia go obok filozoféw takiego for-
matu, jak Kierkegaard, Hussetl, Heidegger czy Jaspers’.

Niezmiernie rzadko zdarza si¢ takze, aby o jakim$ filozofie wyglaszano —
,»posrod swoich” — opinie, ze byl cztowiekiem, ktéry | filozofowal cala swoja
istota” (...) 1,,dla ktorego filozofia nie byla Zrédlem utrzymania ani akademicka
specjalnoscia — lecz sprawa zycia i §mierci”™. Jeszcze rzadziej si¢ zdatrza, gdy
takie wlasnie poglady wyglaszane sa przez jego oponentéw i adwersarzy myslo-
wych. Jednak dokladnie tak ma si¢ sprawa z postacia L.wa Szestowa — chronolo-
gicznie jednego z pierwszych przedstawicieli tzw. rosyjskiego renesansu — oraz
z uprawiang przezen filozofia, ktora komentatorzy tej mysli zgodnie okreslaja

* Lew Isaakowicz Szestow [wlasc. Jehuda Szwarcman] — urodzit si¢ 31 stycznia 1866 .
w Kijowie, w zydowskiej rodzinie zamoznego przedsigbiorcy Izaaka Szwarcmana, zmart w 1938
r. na emigracji w Paryzu. W domu jego rodzicéw spotykala si¢ elita kulturalna Kijowa i Sankt
Petersburga. Szestow studiowal matematyke i prawo w Moskwie, Berlinie i Kijowie, nie miat
jednak udokumentowanego akademickiego wyksztalcenia filozoficznego, cho¢ prawdopodob-
nie ze szkdl tych wynidsl solidna formacje klasyczna. Niewielu rosyjskich filozoféw oriento-
walo si¢ réwnie dobrze jak on w kanonie tacifskich i greckich dziet filozoficznych. Co prawda
Szestow przygotowywal doktorat na temat prawodawstwa dotyczacego klasy robotniczej, ale
go jednak nigdy nie ukoniczyl. W latach 1896-1914 wiele podrézowal po Europie. W 1897 r.
w tajemnicy przed rodzing poslubil w Rzymie studentke medycyny Anne Jelezarowna Bere-
zowska. Przez nastepne dziesie¢ lat zyli w réznych miastach, by ich malzenistwo nie wyszlo na
jaw. W 1898 r. opublikowal swoja pierwsza, podpisang pseudonimem ,,Lew Szestow”, ksiazke
Szekspir i jego kritik Brandes. Od poczatkéw XX w. jednoczesnie pisat ksiazki filozoficzne i kry-
tyczno-literackie, pracowal w firmie swego ojca i podrézowal. Rewolucje lutowa i bolszewicka
pazdziernikowa zastaly go w Moskwie. Jednak nie byl ich zwolennikiem. Stad gdy tylko nada-
rzyla si¢ okazja — juz w 1919 r. — na zawsze emigrowal z Rosji, przez pewien czas mieszkal
w Genewie, w koficu osiadl w Paryzu, gdzie wyktadal m.in. na Sorbonie. Korespondowal w tym
czasie z takimi uznanymi juz myslicielami, jak: E. Husserl, M. Buber, E Gilson, M. Bierdiajew
oraz S. Bulgakow, prowadzac z nimi otwarte dyskusje i spory. Chronologicznie nalezal on do
tzw. ,,plerwszego pokolenia” wybitnych myslicieli rosyjskiego renesansu. Giéwne jego dzieta to:
Ateny i Jerozolima; Spekulagia i objawienie; Na szalach Hiobay; Dobro w nancganin Tolstoja i Nietzschego
oraz Apoteoza nieocgywistoscs, ,,Sola fide” — tylko przez wiare 1 ,,Potestas clavinm”. Wiadza klucgy. Por.
S. MAZUREK, Rogyjski renesans religigno-filozoficzny, Warszawa 2008, s.167—168.

> Por. T. TERLIKOWSKI, Koncepga Boga..., art. cyt., s. 307; zob. w zwiazku z tym:
A. CAMUS, Mit Syzyfa, thum. ]. Guze, Warszawa 2001, s. 27.

* M. BIERDIAJEW, Fundamentalna idea filozofii Lwa Szestowa, thum. H. Paprocki, w:
L. SZESTOW, Spekutacgja i objawienie, thum. H. Paprocki, Kety 2007, s. 5.
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egzystencjalnym irracjonalizmem’. Pewnie dlatego, ze charakterystyczna cecha,
wyrozniajaca filozofowanie tego autora, byla jego wyjatkowa niezalezno$¢ od
otaczajacych go pradéw epoki.

Pasjonowala go prawda, jednak — jak kazdy przedstawiciel filozofii eg-
zystencjalnej — nie obiektywizowal procesu poznania, ale w pelni wiazal go
z podmiotem. Zaslynat jednak tym, Ze jako jedyny otwarcie wystapil przeciwko
pretensjom nauki do rozstrzygania pytan o Boga i nieudolnym prébom wyzwa-
lania czlowieka od tragicznej potwornosci jego losu. Odrzucal rozum z jego
nieograniczonymi roszczeniami oraz koniecznos¢, autorytet i oczywistos¢, po-
wszechnie obowiazujace sady i wieczne, niepodwazalne prawdy, zniewalajace
wszystkich normy etyki i apodyktyczne prawa moralne, wszystko po to, aby
wbrew nim wystawiac: przypadek i wyjatek; kaprys i samowole; cud i tajemnice.
Stad nie powinno dziwi¢, ze prawie cala dotychczasowsq ,,tradycje filozoficzng”
uwazal za nieprzerwane pasmo bledéw i fatszow®.

Szestow, jak dokumentuja historycy, do glebi swej istoty byl wstrzasniety
wladza nieodwracalnej koniecznos$ci nad zyciem ludzkim, koniecznosci, ktora
— jego zdaniem — jawila si¢ pod pozorem oczywistych i powszechnie obowia-
zujacych prawd’. Dlatego jego mysl do dzi$ nosi znami¢ oderwanego od rzeczy-
wisto$ci antyracjonalizmu. Zapewne dlatego na mapie ,,rosyjskiego renesansu”
Szestow jawi si¢ po dzi§ dzien jako posta¢ wyjatkowa, wrecz nie pasujaca do
klimatu intelektualnego nie tylko epoki, w ktorej zyl 1 tworzyl, ale i1 calego ow-
czesnego §wiata.

Konkludujac, rzec by mozna, ze filozofowal on jakby na przekor wszyst-
kim i whrew wszystkiemu. Zrédlem za$ jego mysli byla, pojeta egzystencja-
listycznie, ludzka tragedia potwornosci i cierpienia oraz wszechogarniajace
czlowieka doswiadczenie beznadziejnosci. A wigc to, co stalo si¢ zreszta cha-
rakterystycznym wyréznikiem calego egzystencjalizmu, zakladajacego, Ze ta-
jemnica ludzkiego Zycia odkrywana jest dopiero w kontekscie jego losu oraz
istnienia. Na ten wladnie kontekst filozofowania Szestowa zwrécil uwage Mi-
kotaj Bierdiajew, podsumowujac w artykule wydanym po jego $mierci zycie
1 mysl tego autora w ten sposob: ,,byl on czlowiekiem opanowanym wiasciwie
przez jedng tylko idee — poszukiwal Boga, a jednoczes$nie wyzwolenia czlo-
wieka spod wtadzy jakiejkolwiek koniecznosci™®.

Stad wlasnie to ,,Bog” 1 ,,czlowiek” stanowia wspolna o$ i wspolny funda-
ment wszystkich jego rozwazan oraz streszczenie, jakze nielatwej w odbiorze,

5 Zob. L. STOL.OWICZ, Historia filogofii rosyjskiej, tham. B. Zytko, Gdassk 2008, s. 280nn.

¢ Por. T. GADACZ, Historia filozofii XX wieku. Nurty, t. 2, Krakéw 2009, s. 388.

" M. BIERDIAJEW, Fundamentalna idea filozofii..., att. cyt., s. 6; zob. w zwiazku z tym
wspomniany artykul napisany przez Bierdiajewa tuz po $mierci Lwa Szestowa w czasopi$mie
,Put”’, z. 58, listopad—grudzien—styczen 1938-1939).

8 Tamze, s. 5.
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Szestowowskiej mysli’. Jest to mysl programowo irracjonalna, w ktérej tyrania
1 absurd rozumu zastapiony swiadomie zostaje §wiatlem wiary, wszystko po to,
aby dowies¢ §wiatu, ze to nie rozum i zintelektualizowana moralnos¢ wyzwala
czlowieka, lecz wlasnie wiara, ktéra dla koniecznych prawd rozumu jest po pro-
stu cudem'”. To ona jedynie pozwalala Szestowowi opisa¢ poprawnie stosunek
cztowieka do Boga i Boga do czlowicka, a wicc te relacje, ktorej zglebieniem po-
chloniety byt w catosci. Jak 6w opis mialby si¢ dokonac bez uzycia racjonalnych
poje¢ — o tym Szestow nigdy nie pisal, dlatego tez nie tylko jego jezyk, ale i sam
Szestow — jak pisal Bierdiajew — stal si¢ zywotnym ,,problemem filozofii”"". Stad
jego rozumowanie i argumentacja przybieraly chwilami ksztalt stynnej tezy He-
gla, ze ,,jesli fakty przecza opisywanej przezen rzeczywistosci — to tym gorzej
dla owych faktow”.

Niniejszy artykul — w naszym zamysle — bedzie zatem proba ukazania obu
wymienionych tutaj rzeczywistosci: Boskiej 1 ludzkiej, osadzonych w antysyste-
mowej i antyracjonalistycznej tworczosci omawianego autora oraz wskazania ich
bezposrednich implikacji.

Tak okreslony temat, juz na poczatku, rodzi jednak wiele probleméw. Po
pierwsze, Szestow do konca swojego Zycia nie zwiazal si¢ formalnie z zadnym
wyznaniem, pozostajac myslicielem ponadkonfesyjnym, cho¢ w swoim mysle-
niu poruszal si¢ wyraznie po obszarze judeochrzescijanstwa, dokonujac wlasnie
tutaj swojej radykalnej krytyki, kazdej z jego zracjonalizowanych postaci. Po
drugie, gdy tylko Szestow zaczyna moéwic¢ o Bogu i o cztowieku, niemal milk-
nie jego wlasny glos. Zaczyna on bowiem wtedy niemal wylacznie interpreto-

? . Mysl filozoficzna Lwa Szestowa napotkala ogromna trudnosé zwiazana z forma wyrazu,

co rodzito wiele nieporozumien. Trudno$¢ polegata na niewyrazalnosci stowami tego, co myslat
Lew Szestow o fundamentalnym temacie swojego zycia, niewyrazalnosci tego, co najwazniejsze.
Czesto uciekal si¢ on do negatywnej formy wyrazu i wéwczas efekty byly bardziej zadowalajace.
Nie bylo wtedy watpliwosci, przeciwko czemu toczy on walke. Tymczasem pozytywna forma
wyrazu okazywala si¢ trudniejsza”. M. BIERDIAJEW, Fundamentalna idea filogofii. . ., att. cyt., s. 8;
zob. takze: T. TERLIKOWSKI, Koncepga Boga. . ., art. cyt., s. 308-309 oraz C. MIL.OSZ, Szestow
albo ¢zystosé rozpaczy, w: tenze, Zaczynajac od moich ulic, Wroctaw 1990, s. 281.

10 Jak widaé, rozumowanie Szestowa byto bardzo bliskie Lutrowi oraz Luterskiej idei zba-
wienia dokonujacego si¢ przez sama tylko wiare — so/a fides. Szestow radykalizuje to jeszcze bar-
dziej, twierdzac, ze przez wiare dokonuje si¢ réwniez prawdziwe poznanie. Zatem ,,wyzwolenie”
czlowieka — nie tylko z niewoli grzechu, ale i dyktatu obowiazujacych prawd — nie moze pocho-
dzi¢ od niego samego, lecz tylko od Boga. Jedynie Bog jest wyzwolicielem. Dlatego to konflikt
biblijnego objawienia i filozofii greckiej stal si¢ podstawowym tematem jego rozwazad. Temu
tematowi poswiecil tez swoje najglodniejsze dzieto, ktére zatytutowal Azeny i Jerozolima, nawiazu-
jac w nim do slynnego powiedzenia starozytnego filozofa chrzescijaniskiego — Tertuliana, pytaja-
cego: ,,Quid ergo Athenis et Hierosolymis? Quid academiae et ecclesiae? Quid haereticis et chritianis?”. Zob.
C. WODZINSKI, Witgp. ,, Ateny, Jerozolima, Ryym”, w: 1. SZESTOW, Ateny i Jerozolima, thum.
C. Wodzisiski, Krakéw 2009, s. 11 i 36.

"' Por. M. BIERDIAJEW, Fundamentalna idea filozofii. .., art. cyt., s. 8-9.
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wacé 1 przytaczac¢ poglady innych myslicieli (czasem eseistow 1 pisarzy), przede
wszystkim — Dostojewskiego, Kierkegaarda, §w. Augustyna, Tertuliana, Piotra
Damianiego, Friedricha Nietzschego, Marcina Lutra czy Lwa Tolstoja. Rodzi to
zasadniczy klopot — ujawnienia pogladéw samego autora tychze interpretacii,
albo méwiac inaczej, rodzi to pytanie — co jest jeszcze tylko interpretowaniem
pogladéw innych, a co jest juz wlasnymi, osobistymi pogladami samego Szesto-
wa?'? Z problemem tym zderzy¢ si¢ musi jednak kazdy, kto prébuje pochylac¢ sie
nad dziedzictwem i zawartoscia tej wlasnie mysli lub z nia polemizowac.

1. Absurd rozumu, rozpacz i szalenistwo wiary
— czyli irracjonalny punkt wyjscia filozofii

Mysl Szestowa niemal ex definitione charakteryzuje skrajny sceptycyzm, kto-
rego zrédlem jest gloszony przez niego ideal nierealizowanego nigdy ,,metalo-
gicznego poznania absolutnego”. Autor ten, odrzucajac sprzeczne ze soba teo-
rie naukowe i filozoficzne, ostatecznie pozostawia czytelnika w niewiedzy, przy
tym otwarcie przyznaje, ze ,,zadaniem filozofii nie jest uspokajanie czlowieka,
lecz budzenie w nim niepokoju”". Szestow §wiadomie przeciwstawia takze my-
slenie racjonalne, si¢gajace tradycji filozofii greckiej, nadprzyrodzonej biblijne;j
koncepcji §wiata, odrzucajacej — jego zdaniem — prawo tozsamosci, sprzecz-
nosci oraz wylaczonego $rodka, ktére sa przyrodzonymi gwarantami poznania
zdroworozsadkowego'. Odrzuca je do tego stopnia, ze idea wszechmocy Boga
doprowadza rozumowanie Szestowa, podobnie jak i Sredniowiecznego filozofa
Piotra Damianiego, do stwierdzenia, ze ,,B6g moze uczyni¢ nawet tak, aby nigdy
nie bylo przesztosci”. Dla Boga bowiem wszystko jest mozliwe®. Ale tylko dla

12 Por. V.A. KUVAKIN, Religioznaja fitosofia. Naczato XX veka, Moskva 1980, s. 240.

B 1. SZESTOW, Apoteoza nieocgywistosci. Préba myslenia dogmatycznego, thum. N. Karsov
i S. Szechter, Londyn 1983, s. 148.

" Tenze, Ateny i Jerozolima. .., dz. cyt., s. 413-414 oraz 421-422.

5 Por. M. LOSSKI, Historia filozofii rosyjskies, ttum. H. Paprocki, Kety 2000, s. 365-366.
Intuicja ta nie jest jakos$ szczegdlnie oryginalna. Wydaje sie bowiem, Ze Szestow powtarzajac ob-
sesyjnie, iz cztowiek potrzebuje Boga naprawde wszechmocnego, a wigc panujacego takze nad
przesztoscia 1 mogacego wymazaé z dziejow stworzenia zlo, ktére juz stalo si¢ faktem, niejako
reaktywowal scholastyczny problem postawiony jeszcze w sredniowieczu m.in. przez bt. Dunsa
Szkota czy wspomnianego wyzej Piotra Damianiego. Szestow, upominajac si¢ o bezwzgledna
wszechmoc Boga usuwajaca nawet historie, w istocie z jednej strony radykalizowal, a z drugiej
ostabial ide¢ apokatastagy, obecna niemal u wszystkich rosyjskich myslicieli. Rozwazajac mozli-
wos¢ nie tylko zbawienia wszystkich oséb, ale i uchylenia wszelkiego, zaistnialego juz zta, szedt
jednak o krok dalej niz np. Fiodorow, Sotowjow, Y.osski, . Trubieckoj, Karsawin czy Bierdiajew,
ktorzy gotowi byli ,,zadowoli¢ si¢” zbawieniem, pod warunkiem, Ze nikt nie zostanie z niego
wykluczony. Zob. w zwiazku z tym: L. SZESTOW, Ateny i Jerozolima. . ., dz. cyt., s. 319-320 oraz
E. GILSON, Duch filozofii sredniowiecznej, tham. J. Rybatt, Warszawa 1958, s. 347, przyp. 29.

13 - Wroclawski Przeglad Teologiczny
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Boga wiary! Albowiem tylko Bég Biblii nie jest skrepowany zadnymi regutami
i zadnymi zasadami. On bowiem jedyny ,,moze tworzy¢ gory bez dolin” — jest
zrédlem wszystkich regut i Panem wszelkich zasad, on jest tez ich wiadca — On,
prawdziwy Bog, ktory jest ,,Panem szabatu”!'®

Zdaniem Szestowa zarowno ,wiara”, jak 1,,filozofia”, wymagaja bezwzgled-
nie przezwyciezenia racjonalnosci, ktoéra odkrywa i opisuje istniejace w §wiecie
niewytlumaczalne koniecznosci (dnanke). Tymczasem wlasnie, nie w racjonal-
nych koniecznosciach rozumu, ale w do$wiadczeniu rozpaczy odkrywana jest
prawda. Rozum i koniecznos$¢ niejako zatamuja si¢ w niej pod wlasnym cie-
zarem. Jest to wiec sytuacja, w ktorej jednostka, osaczona przez koniecznosé,
bezwzglednie musi zmieni¢ swoj sposéb myslenia, aby w ogéle przetrwac',

W sytuacji rozpaczy objawia si¢ bowiem najdobitniej nieznosna prawda
o polozeniu czlowieka, ktorej cigzar mozna udzwignac jedynie wyrzekajac sie
rozumu. Prawda ta wymusza na nas takg wlasnie reorientacje, otwierajac tym
samym droge do wyzszej wiedzy. Totez nie ma watpliwosci, ze dla Szestowa
wlasnie ,,chwila rozpaczy” jest jednoczesnie ,,chwila objawienia”. Nie jest to jed-
nak objawienie si¢ samego Boga, ale objawienie horroru §wiata, sklaniajace nas
do przyjecia istnienia Istoty Najwyzszej'®. O doswiadczeniu rozpaczy mozemy
tez powiedzie¢, ze bylo niejasnym rozpoznaniem kondycji upadlego czlowieka,
nie oznaczajacym, co prawda, epistemicznej pewnosci adekwatnej samowiedzy,
ale na pewno stanowiacym jakis jej zaczatek. Doswiadczenie to ma takze cha-
rakter metafizyczny, pojmowane wtedy bywa jako stan ,,chwilowego ol$nienia”
odstaniajacego przerazajaca groze catego bytu".

Dlatego tez ,,poczatkiem filozofii — pisze Szestow — wcale nie jest zdziwie-
nie, jak uczyli Platon i Arystoteles, ale wlasnie rozpacz! W rozpaczy, w momen-
tach grozy mysl czlowieka przeistacza sie, wstepuja w nia nowe sily, wiodace ja
do nieistniejacych dla innych Zrédel prawdy. Czlowiek wciaz mysli, lecz mysli
zupelnie inaczej niz ludzie, ktérzy dziwiac sie¢ temu, co ukazuje im wszech-
Swiat, daza do poznania porzadku bytu”?. Filozofia zatem nie powinna mieé
nic wspoélnego z logika, bo — jak twierdzil — ma ona by¢ niczym nieskrepo-
wana kreacja i sztuka, ,,ktora niestrudzenie stara si¢ przedostac przez tancuch
logicznych wnioskoéw, i ktéra wynosi czlowieka na bezbrzezne morze fantazji
— fantastycznego — gdzie wszystko jest réwnie mozliwe, co niemozliwe”?'. Tak
wlasnie rosyjski mysliciel opisywal prawdziwe narodziny wiedzy i poczatek no-
wej filozofii.

16 Por. L. SZESTOW, Ateny i Jerozolima. .., dz. cyt., s. 318-319.

7 Por. S. MAZUREK, Rosyjski renesans. .., dz. cyt., s. 174-175.

8 Por. Tamze, s. 175-176.

¥ Por. L. SZESTOW, Apoteoza nieocgywistosii. ..., dz. cyt., s. 30.

? Tenze, Kirgiegard i ekistencyalnaja fitosofija. (Glas wopijuszezego w pustynie), Moskva 1992,
s. 28.

2 Tenze, Apoteoza nieoczywistosii. . ., dz. cyt., s. 33.
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Tymczasem jedynie wymykajaca si¢ ,,grzechowi racjonalnosci” rozpacz
nieuchronnie wiedzie cztowieka do ,,skoku w ciemno$¢”, doprowadzajac go do
zrodel wszelkiego filozofowania — czyli do ,,szalefistwa wiary”*. Albowiem tyl-
ko w szalenistwie owej wiary czlowiek moze doswiadczy¢ prawdziwosci bytu
1 przeczu¢ Boga — zawsze wigkszego niz ogdlnie dostepne, zracjonalizowane
Jego obrazy (Deus semper maior — Bég zawsze wigkszy niz nasze sposoby myslenia
o Nim).

Dotad bowiem czlowiek, uciekajac przed Bogiem zywym, ktérego odna-
lez¢ mozna tylko przez sama wiare, nieuchronnie wpadal w sidta rozumu, ktory
zamiast go wyzwalac i zbawi¢, coraz bardziej czynilt go wiezniem. Juz w biblijnej
opowiesci o upadku pierwszych ludzi wytropi¢ mozna $lady owej ,ucieczki”
czlowieka w rozum, przed suwerennym, samowolnym Bogiem, przed Jego ni-
czym nieskrepowang wolnoscig. Szataniska pokusa — scientes bonum et malum —
stala si¢ zatem tragiczna pulapka — otworzyla bowiem czlowiekowi drzwi do
racjonalnego §wiata. Dlatego to do dzi§ — zdaniem Szestowa — rwie on ,,owoc
poznania dobra 1 zla” 1 wszystko, co go otacza — réwniez Boga — sprowadza
do fundamentalnych logicznych zasad, popadajac przy tym w niewole rozumu.
»Zniewalajac” jednak w ten sposéb Boga — mimowolnie zniewolil czlowiek tak-
ze samego siebie. Dlatego, w opinii naszego autora, grzechem pierworodnym
weale nie byta ludzka pycha czy niepostuszenistwo, ale wlasnie wiedza®.

W opublikowanej w 1905 r. Apoteozie bezpodstawnosei Szestow dowodzil, ze
osiadly, zakorzeniony w dogmatyzmie prawd — ceniacy mocny grunt pod noga-
mi, dach nad glowa i pewnos¢ jutra — czlowiek nie moégl by¢ prawdziwym ,,bada-
czem zycia”**. Albowiem, aby poznac §wiat i zycie, nalezy najpierw akceptowaé
swa ,,intelektualng bezdomno$¢”, nieprzewidywalnos¢ swiata i rzady slepego
przypadku. Nalezy nie ba¢ si¢ absurdu i odwaznie zrezygnowac z ustug rozu-
mu, odrzuci¢ wszelkie wyjasnienia przyczynowe i wszelkie myslenie. Zdaniem
naszego autora — réznorodno$¢ swiata nie daje si¢ bowiem wtloczy¢ w zadne
dostepne nam kategorie pojeciowe”. Dlatego tez jedynym ratunkiem i oparciem
w zyciu moze by¢ tylko irracjonalna wiara, credo quia absurdum.

2 Zob. L. SZESTOW, Sola fide..., dz. cyt., s. 174 oraz 259; 270 i 273. ,,W obliczu Boga
$wiadomos¢ wlasnej niemocy i bezsilnosci moze radowaé, moze by¢ natchnieniem. Moze byé
ztrédlem patetycznego wyrzeczenia sie w imi¢ Boga wszystkich «naturalnych» praw gloszonych
przez rozum i moralno§¢. Mihi adbaerere Deo bonum est. Obcowanie z Najwyzszym Bytem zaklada
gotowo$¢ porzucenia tego wszystkiego, czego si¢ dotad pragnelo, i pragnienia tego, co budzilo
lek. Lecz wystarczy odwréci¢ oczy od nieba i spojrze na ziemig, a wszystko si¢ zmienia. «Wiara
uchodzi za szalefistwo 1 w istocie jest szaleAstwem». Styszycie szemranie ttumu etiamsi negligent,
etiamsi peccent. .. 1 czujecie, ze miedzy niebem i ziemia zionie przepas¢”, tamze, s. 174.

» Pot. L. SZESTOW, Kierkegaard i filozofia egzystengaina, thum. J.A. Prokopski, Kety 2003,
s. 41. Zob. w zwiazku z tym: L. LYSIEN/, Lew Szestow i Bdg ponad prawdq i moralnosiiq, w: tenze,
Religia, ateizm, wiara. Problematyka filozofii Boga w XIX i XX wiekn, Krakdw 2004, s. 174.

# Tenze, Apofieoz biexpoczwiennosti. Opyt adogmaticzeskogo myslenija, Patis 1971, s. 26-27.

» Tamze, s. 26-27 1 121-122.
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Jak si¢ potem okazalo, krok ten byl nie tylko odrzuceniem samej logiki i po-
zytywnej wiedzy naukowej, lecz réwniez legalistycznie rozumianej moralnosci.
Te bowiem uznal Szestow za ,;mlodsza siostre nauki”, ktéra chce arbitralnie
ustala¢ powszechnie obowiazujace prawa, glosi nadrzednos¢ ,,tego, co ogdlne”,
ignoruje nieredukowalng réznorodnosé i wymaga od jednostki bezapelacyjne-
go podporzadkowania. Dlatego tez — zdaniem rosyjskiego filozofa — racje mial
Nietzsche, uznajac walke z moralnoscia za nieodlaczna czes¢ emancypacyjnych
aspiracji cztowieka™.

Tymczasem prawdziwe ,,wyzwolenie” przychodzi przez wiare. Wiara za$
— jak utrzymuje Szestow — zaczyna si¢ wowczas, kiedy w $wietle oczywistosci
wszelkie mozliwosci si¢ skonczyly, kiedy doswiadczenie i rozum stwierdzaja bez
wahania, ze nie ma i nie moze juz by¢ dla czlowieka zadnych nadziei. Dlatego
przywolujac Kierkegaarda po raz kolejny, autor nasz twierdzi, ze cho¢ poczat-
kiem filozofii greckiej bylo ,,zdziwienie”, to poczatkiem filozofii egzystencjalnej
— jest prowadzaca do wiary ,,rozpacz”. Dlatego tez wiara jest Zrédlem filozofii
egzystencjalnej, poniewaz osmiela si¢ powsta¢ przeciwko wiedzy. Sama za$ wie-
dze stawia pod wielkim znakiem zapytania. Wiara bowiem oczekuje odpowiedzi
nie od naszego rozumienia i nie od widzenia, ale od Boga. Od Boga, dla ktérego
nie ma niczego niemozliwego, od Boga, ktory dzierzy w swoich rekach wszyst-
kie prawdy, ktory wlada teraZniejszoscia, przeszloscia i przyszloscia®. Co cie-
kawe — w opinii Szestowa — wiara ta, usytuowana jest nie tylko poza rozumem,
ale tez 1 poza Cerkwia, poza klerem, a nawet Biblia — nie pochodzi ona bowiem
z tego, ale z ,,tamtego” Swiata®®.

Aby zatem uwierzy¢ i odnalez¢ Boga — sens i Zrédlo wszelkiej prawdy —
,»trzeba wpierw utraci¢ rozum” i to nie tylko dyskursywny — jak pisze nasz autor
— z ktérego to, mniej lub bardziej rezygnuja filozofowie, ale wszystkie istniejace
rozumy, ktére dotad byly jedynym zrédlem prawdy cztowieka®. Jest to pierwszy
krok na drodze do narodzin wiary, ktéra nie tylko nie daje wiedzy, ale prze-
zwycieza wrecz wiedze najbardziej niewatpliwg — nawet te plynaca z niepowat-
piewalnych dotad ,,faktéw” — wszystko po to, aby na koncu ja przezwyciezy¢
i ujawnic jej zbednosé i marnos§c™.

% Por. A. WALICKI, Zarys mysli rosyjskiej od oswiecenia do renesansu religijno-filozoficznego, Kra-
kéw 2005, s. 789.

7 Por. L. SZESTOW, Gnoza a filozofia egzystengaina, w: tenze, Gnoza a filozofia eggystensjalna.
Eseje filozoficzne (z dodaniem listéw Lwa Szestowa, Martina Bubera, Edmunda Husserla i Miko-
taja Bierdiajewa oraz szkicéw Mikolaja Bierdiajewa), wybral i ttum. C. Wodzifiski, Warszawa
1990, s. 62.

# M. ALEKSANDROWICZ, Hasto: Szestow Lew Isaakowicz, w: Powszechna encyklopedia filo-
zofii, t. 9, red. A. Maryniarczyk, Lublin 2009, s. 306.

¥ Por. L. SZESTOW, Gnoza a filozofia egzystengialna. . ., att. cyt., s. 67.

30 L. SZESTOW, Kierkegaard i filogofia egzystengjalna. . ., dz. cyt., s. 41; zob. w zwiazku z tym:
L. LYSIEN, Lew Szestow i Bdg ponad prawda. .., art. cyt., s. 174.
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Jest jeszcze druga odslona tej Szestowowskiej wedréwki ku wierze — nasze
,,podobienstwo” do Boga. Ot6z rozum czy szerzej jeszcze — tradycja platonsko-
-kantowska lub arystotelesowsko-tomistyczna — dla Szestowa staja si¢ najwick-
szq przeszkoda na drodze do spotkania wszechmocnego i absurdalnego Boga,
a wicc takiego, ktory jako jedyny moze istnie¢. Ta Jego niczym nieskrepowana
Boska ,;wszechmoc”, pod pewnym wzgledem, moze sta¢ si¢ wzorem i punk-
tem wszelkiego odniesienia dla stworzonego przezen czlowieka. Nasze bowiem
,,bogopodobienstwo”, jesli ma stac si¢ realne, polega¢ ma — w opinii rosyjskiego
mysliciela — na apoteozie wolnosci i uwolnieniu si¢ od zniewalajacych standar-
dow zachodniej dyktatury rozumu — ,,zatrutego zrédta” i ,,ktamstwa tego $wia-
ta”". Do Szestowowskiego Boga bowiem zblizy¢ si¢ mozna nie inaczej, jak tylko
przez wiare, albowiem kazda préba ogarnigcia boskosci przez rozum konczy sie
definitywna kleskq rozumu 1 ,,unicestwieniem” Boga, ktory jawi si¢ ,,niczym”
sposrod tego, co jeste$Smy w stanie o Nim sadzi¢ i myslec. ,,Pozostaje zatem
tylko wiara — §lepa wiara — czyli taka, ktora zyje w atmosferze szalenstwa i1 ktora
swoja wiedza nie dzieli si¢ z nikim™?.

Pod tym wzgledem nasz autor staje si¢ niezwykle bliski Marcinowi Lutrowi,
dla ktorego przeciwienstwem grzechu wecale nie jest cnota, lecz wlasnie wiara
— bo nie moralnos¢ i nie cnota, ale jedynie wiara moze nas zbawi¢. Musi to by¢
jednak wiara szalona — wiara w Boga, ktory nie jest skrepowany zadna koniecz-
noscia, i ktory jako jedyny moze unicestwic historie, a wraz z nia grzech. Taki
tylko Bég — pisze Szestow — ,,moze zwréci¢ Hiobowi jego dzieci, Abrahamowi
Izaaka, Kierkegaardowi ukochang Reging Olsen [...] i mimo skandalu zla — da¢
ludziom zbawienie”. Wiara w niego musi by¢ pozaracjonalnym wkroczeniem
w ciemnos¢, dopiero wowczas stanie si¢ wiara prawdziwa, i jako taka, pokrewna
bedzie szalenstwu, a wiec temu, co z punktu widzenia rozumu czy zdrowe-
go rozsadku jest catkowicie pozbawione sensu. Jest to zatem wiara absurdalna,
przez to niemozliwa do zrozumienia i zinterpretowania w jakichkolwiek racjo-
nalnych kategoriach i wolna od skazenia wiedza. Jej krolestwo, jak twierdzi Szes-
tow, rozciaga si¢ tam, gdzie kodczy si¢ dziedzina rozumu i tego, co rozumne™.
,»Prawdziwa bowiem, odwazna wiara zaczyna si¢ dopiero wtedy, gdy czlowiek
osmieli si¢ przekroczy¢ fatalna granice wyznaczona wokol nas zaréwno przez
rozum, jak i przez dobro”®.

3 Por. M. STYCZYNSKI, Cd# po filozofii? Lew Szestow i Richard Rorty, w: Granice Enrgpy
— granice filogofii, ted. W. Rydzewski 1 L. Augustyn, Krakéw, 2007, s. 145; zob. w zwiazku z tym:
L. SZESTOW, Na szalach Hioba. Duchowe wedrdwki, thum. J. Chmielewski, Warszawa 2003, s. 181.

2 1. LYSIEN, Lew Szestow i Big ponad prawdy. .., art. cyt., s. 179.

3 M. BIERDIAJEW, Lew Szestow i Kierkegaard, s Wokdt Szestowa i Fiodorowa. Almanach
mysli rosyjskie, t. 4, red. ]. Dobieszewski, Warszawa 2007, s. 156.

3 Por. C. WODZINSKI, Witgp. ,, Ateny, Jerozolima, Rgym”. .., art. cyt., s. 35.

3 L. SZESTOV, Sola fide. Tolko vieroju, Paris 1966, s. 245.
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Jak widaé, Szestow, ktory staje si¢ bezkompromisowym i zazartym wrogiem
ludzkiego rozumu, dowodzi bez wytchnienia, ze kazdy istniejacy racjonalizm,
nawet najbardziej uniwersalny, potyka si¢ w konicu o irracjonalnos¢ ludzkiej my-
§li. W tym marszu ku ,,szalenstwie wiary — jak pisze A. Camus — nie staje mu na
przeszkodzie zadna z ironicznych oczywistosci, zadna z zalosnych sprzecznosci,
ktore deprecjonujg ktamliwy i zbuntowany rozum. [...] Szestow tropi zatem,
rozéwietla 1 gloryfikuje bunt ludzki przeciw temu, co kryje ananke — przeciw
temu, co nieodwracalne. Odwaznie odmawia rozumowi jego racji, a jego krok
staje si¢ zdecydowany dopiero na bezbarwnej pustyni, gdzie wszystkie istniejace
pewnosci §wiata przemienily si¢ juz w kamienie”.

Jak wida¢ Szestowowski ,,bunt przeciw rozumowi” byl buntem totalnym,
godzacym nie tylko w racjonalizm i pozytywizm jego epoki, lecz rowniez w fi-
lozofie programowo religijne, w rodzaju chocby personalistycznej mysli Bier-
diajewa czy Solowjowowskiej metafizyki Wszechjednosci, ktére w jego oczach
byly niedopuszczalnym racjonalizowaniem wiary, narzucaniem ludziom i Bogu
powszechnie obowigzujacych praw rozumu, przeksztalcaniem osobowego Boga
w filozoficzny Absolut, pozbawiony arbitralnej omnipotenciji oraz czynienie
z Niego wi¢znia spekulatywnej metafizyki religijnej®.

Paradoksem jednak pozostaje fakt, ze — jak pisze w swym eseju Czestaw Mi-
losz — Szestow, ktory wypowiadal si¢ tak pogardliwie o wszelkiej filozoficznej
spekulacji i w sposéb tak bezkompromisowy i gwaltowny ja zwalczal (poniewaz
obiecywala ludzkosci zludna pocieche), postugiwal si¢ ostatecznie bronig ra-
cjonalnych argumentéw, przeciw ktérym tak uparcie walczyl™. Operujac upo-
rzadkowanym jezykiem dyskursu, czynil zado$¢ regulom jezykowej semantyki,
syntaktyki, pragmatyki. Dlatego, czytajac Szestowa, nie mozna pozby¢ si¢ wra-
zenia, ze walczy on z samym soba, z wlasnym racjonalizmem, z wlasnymi racjo-
nalistycznymi przeszkodami, na ktére natrafiata gloryfikowana przezen wiara.

2. Bo6g — absolutna, uosobiona wolnos¢

W kontekscie przedstawionych powyzej ustalen przechodzimy do préby
zarysowania Szestowowskiej koncepcji Boga. Sa to rozwazania — jak si¢ wyda-
je — fundamentalne dla calego zakresu podejmowanych przez tego mysliciela
zagadnien, albowiem okreslanie natury 1 przymiotéow boskich rzutuje bezpo-
srednio na budowany przez niego — w klimacie otwartej kontestacji rozumu —
irracjonalistyczny system filozofii. Stad nie powinien by¢ zaskoczeniem fakt, iz
przemyslenia te Szestow rozpoczyna od szczegdlowej krytyki tego, co uwaza za
,teologie naturalng” czy tez ,,filozofi¢ Boga”, uprawiane w wydaniu zracjonali-
zowanej, europejskiej tradycji filozoficznej.

% A. CAMUS, Mit Syzyfa..., dz. cyt., s. 27.
7 Por. A. WALICKI, Zarys mysii rosyjskiej. .., dz. cyt., s. 787.
¥ C. MILOSZ, Szestow albo ¢gystosé. .., att. cyt., s. 297.
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Te bowiem — zdaniem naszego mysliciela — juz na samym poczatku zafal-
szZowuja, z samej swojej natury, ludzkie widzenie Boga i naktadajq nan dziesiatki
zracjonalizowanych teologicznych dywagacji oraz zniewalajaca Go siatke filo-
zoficznych pojeé. Tak ujmowana Istota Najwyzsza pozbawiona zostaje przede
wszystkim indywidualnosci. Przez to staje si¢ tylko pojeciem, i to ,,pojeciem
— jak pisze Szestow — najczystszym, najbardziej wolnym od wszelkiej indywidu-
alnosci”™, albowiem tylko taki Bog moze by¢ dopiero obdarzony nieskoficzona
iloscia atrybutéw. Przypisuje Mu si¢ wowcezas rozmaite cechy i wlasciwosci —
zwykle uwaza si¢ Go za wszechwiedzacego, niezmiennego, tkwiacego w niczym
niezmaconym spokoju. A przeciez cechy te sa jedynie naszymi, rzutowanymi na
Istote Idealna, ludzkimi projektami i marzeniami. W istocie swej bowiem ,,Bég
nie jest ani wszechwiedzacy, ani nie tkwi w wiecznym, niezmaconym spokoju,
ani tym bardziej nie jest niezmienny™™’.

A co najwazniejsze — podsumowuje rosyjski mysliciel — ludzie, przypisu-
jac te czy inne wlasciwosci Doskonalej Istocie, kieruja si¢ nie interesem tejze
Istoty, ale wlasnym. Atrybuty, ktére zwyklismy przypisywac Bogu, dyktuje nam
nie nasza, jakoby, wiedza o Nim, ale prywata i zwyczajny egoizm. Zalezy nam,
oczywiscie, zeby Najwyzsza Istota byla wszechwiedzaca, aby mozna jej bylo, bez
obaw, powierzy¢ swoj los. Dobrze, zeby byla ona tez wszechmocna, bo wtedy
niezawodnie wyratuje nas z kazdego nieszczescia. I zeby byla spokojna, obojet-
na, milosierna i przebaczajaca kazde przewinienie i kazdy grzech, aby$my mogli
zy¢ i umierac spokojnie.

Jak z powyzszej zapowiedzi wynika, rozwazania Szestowa dotyczace Bytu
Absolutnego* — co nie powinno raczej dziwi¢ — swoje bezposrednie Zrédta maja
w zaczerpnietym juz od Blazeja Pascala radykalnym przeciwstawieniu miedzy
Bogiem Abrahama, Izaaka i Jakuba— a Bogiem filozofin’™. ,,Bog filozoféw” — zdaniem
Szestowa — to Istota catkowicie zniewolona, oddana we wladanie Logos# — czyli
rozumu, pierwszych zasad oraz praw logicznych i metafizycznych. To Istota, kto-
rej nature da sie wyrazi¢ w $cisle okreslonych pojeciach ontologii lub logiki. Bog
filozoféw to rowniez Istota, ktorej istnienie mozna, a nawet koniecznie trzeba
(jako epistemologicznie niepewnej), udowadnia¢. Jako taki wiec, juz na samym
wstepie rozwazan, jawi si¢ — zdaniem Szestowa — ,,Bog nie do przyjecia” — Bég

¥ L. SZESTOV, ,,Potestas clavium”. Viast klucziej, w: tenze, Soczinienija w 2 tomach, Moskwa
1993, t. 1, s. 282.

“ Tamze s. 107-108.

L. SZESTOW, ,, Potestas clavium”. Wiadza klnegy, tham. H. Paprocki, Kety 2005, s. 86.

2 Chcemy zaznaczy¢, ze Szestow nigdzie nie okresla religijnego Boga ,,Bytem Absolut-
nym”. Sama juz ta nazwa, w jego opinii, zdradza przynaleznos¢ do jakiejs ,,tradycji filozoficzne;j”
budowanej przeciez na przestankach racjonalnych. Tymczasem jedyny mozliwy do zaakcepto-
wania i jedyny mozliwy w istnieniu Bég — to ,,Bég wiary”, ktérego poznajemy poprzez religijne,
judeochrzescijanskie objawienie, zawarte przede wszystkim w przekazie Biblii.

# Por. L. SZESTOW, Ateny i Jerozolima. . ., dz. cyt., s. 325-326; zob. w zwiazku z tym: B. PAS-
CAL, Pamiqtka, w: tenze, Rogprawy i listy, ttum. T. Boy-Zeleriski i M. Tazbir, Warszawa 1962, s. 77.
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,»niewolnik rozumu” i przedmiot zracjonalizowanych, ogélnoludzkich wyobra-
zen. Jest on Bytem, ktérego istnienie mozna logicznym ciagiem argumentow
1 przestanek udowodnié, zas nature wyrazi¢ i zamknac w pojeciu. To nic innego
jak zimny i wykalkulowany Bog Platona, Arystotelesa, Hegla, Spinozy i wielu
innych*. To przewidywalny, filozoficzny Absolut, Bég rozumu, ktérego mozna
co najwyzej racjonalnie poznac, ale nie sposéb go juz przyjac na sposob wiary.
Jego odkryta natura oraz istnienie poparte czestokro¢ rozmaitymi dowodami
sprawiaja, ze nie jest to juz Istota Najwyzsza, do ktérej mozna by zwracac sie
z nadzieja i modlitwa®.

A jednak — pisze Szestow — mimo wszystko ,,ludzie nie moga i nie chca
przesta¢ mysle¢ o prawdziwym Bogu”. Dlatego wlasnie ,,wierza, watpia, catko-
wicie traca wiare, potem znowu zaczynaja wierzy¢”. Kluczem wszystkiego staje
si¢ zatem nie madro$é, ale wiara. ,,Dotad bowiem zaden filozof nie odnalazt
Bogal [...] Wszyscy oni bowiem szukali jedynie madro$ci™®. Tak zwane za$ ,,do-
wody” na Jego istnienie — okazaly si¢ by¢ jedynie filozoficznym balastem, na
swoj sposob moze interesujacym, ale do zycia catkowicie bezuzytecznym®.

Jedynym zatem Bogiem, Bogiem prawdziwym, jest — zdaniem Szestowa —
»2ywy Bog Pisma Swi(;tego”, a wiec taki, wobec ktérego nie majq zastosowania
zadne kategorie racjonalne; logika jest bezsilna, a On sam jest poza wszelkimi
»zasadami”, ,,prawami” i ,,regutami”, poza prawda i falszem, a nawet — jak chcial
Friedrich Nietzsche — ,,poza dobrem i zlem™*. Nie wiaze Go ani rozum, ani
konieczno$¢, ani nawet dobro. Jest totalnie poza wszystkim. Posiada za to nie-
ograniczone mozliwosci plynace z posiadanej natury. Dzi¢ki temu, jako jedyny,
moze On uczyni¢ byle niebylym; moze sprawi¢, aby czlowiek Go znienawidzil,
a jednak czlowieka takiego zbawi¢, moze tez milujacych Go ponad wszystko
potepi¢, i mimo tego wszystkiego pozosta¢ Bogiem sprawiedliwym. Takiego
Boga Szestow za Marcinem Lutrem nazywa Dewus absconditus — przeciwstawiajac
Go jednoczesnie Deus revelatns®.

Gdyby chcie¢ odda¢ fenomen tak pojetego Boga, nalezaloby wpierw od-
nies¢ si¢ do nakreslonej uprzednio Szestowowskiej antyracjonalnej koncepcji
poznania, gdzie najbardziej uzytecznym narzedziem okazuje si¢ by¢ stare poje-
cie biespoczwiennosti — ,,niezakorzenienia”, pojecie calkowicie absurdalne z racjo-

* Por. L. SZESTOW, Ateny i Jerozolima. . ., dz. cyt.
¥ Por. L. SZESTOW, ,, Potestas clavinm”. .., dz. cyt., s. 5.
“ Tamze.
Tamze, s. 17.

“ Por. C. WODZINSKIL, Witgp. ,, Ateny, Jerozolima, Ryym”..., art. cyt., s. 33; zob. w zwiazku
z tym: E NIETZSCHE, Poza dobrem i gtem, thum. S. Wyrzykowski, Warszawa 1990.

¥ L. SZESTOW, Sola fide..., dz. cyt., s. 234. ,Luter przeczuwa wielka, nieodgadniona ta-
jemnice, wie, Ze jest ona nicosiagalna, wie, Ze znajduje si¢ w sprzecznosci z naszymi najglebszymi
pragnieniami i nadziejami, a mimo to calym sercem i cala dusza dazy do niej [...]. Strach i odraza
niemieckich teologéw przed Deus absconditus, Bogiem niezwiazanym zadnymi znanymi nam not-
mami, a nawet w ogole jakimikolwiek normami, sa zrozumiale i uzasadnione”. Tamze.
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nalnego punktu widzenia. Szestowowskie ,,niezakorzenienie” bowiem to brak ja-
kiejkolwiek potrzeby oparcia, podstawy, sankcji, wrosnigcia w jakikolwiek stabilny
grunt — to ono wlasnie stanowi najdoskonalszy przywilej biblijnego Boga, ktéry
jest niczym nieograniczong wolnoscia i nie znajaca zadnych granic samowola™.
,,Nie jest On nawet jakims ogélnym pojeciem i nawet nie tym, co nie dziala «we-
dlug praw» swojej natury, lecz sam jest Zrédtem wszelkich praw i wszelkich na-
tur’'. Dlatego nie ma nic wspolnego z naszymi obiegowymi pojeciami o Nim.

Zapewne dlatego ogloszona przez Nietzschego ,,$mier¢ Boga”, w ocenie
Szestowa, jest raczej ,,smierciq” dotychczasowego jezyka mowy o Bogu, $miercia
naszego o Nim wyrazania si¢. Okazuije sig, ze nie jest On wcale — jakby si¢ wydawa-
o — Istota Wszechdoskonala w naszym ludzkim rozumieniu. Stad absolutnie nie
mozna Go okresli¢ jako ,,wszechwiedzacego” czy ,,wszechmogacego”. Wszechwie-
dza bowiem — jak zaznacza Szestow w Pofestas clavium — nie jest zadnym atrybutem
bytu doskonalego — przeciwnie, jest raczej dramatem i nieszczesciem. ,,Wprzody
wszystko przewidzie¢ — pisze rosyjski mysliciel — wszystko zawsze rozumieé, c6z
moze by¢ bardziej nudnego 1 pustego od tegor Dlatego, kto wszystko wie, nie ma
innego wyjscia, jak tylko strzeli¢ sobie w teb”. Dalej konkluduje zatem:

Najdoskonalsza Istota nijak nie moze by¢ wszechwiedzacal Duzo wiedzie¢ — jest
rzecza dobra, wiedzie¢ wszystko — przerazajaca. [...] Wezesniej wszystko przewi-
dzie¢, wszystko zawsze rozumie¢ — co moze by¢ bardziej nudne 1 niemile? [...]
Wszechwiedza to nieszczescie, prawdziwe nieszczesdcie, 1 do tego jeszcze uwlacza-
jace i haniebne®.

Co ciekawe, intuicji tej jednak Lew Szestow jakos dalej nie uszczegolawia
1 nie rozwija.

Wedtug opinii badajacego ten watek Szestowowskiej mysli — Tomasza Ter-
likowskiego — wydaje si¢ jednak, Ze jakas jej wspolczesna kontynuacja moglaby
by¢ mysl amerykadskiego filozofa procesu Charlesa Hartshorne’a®. Réwniez
jego zdaniem, Bog nie jest wszechwiedzacy, ale co najwyzej posiada wiedze nie-
przekraczalna, czyli taka, ze nie istnieje byt majacy wiedze wicksza od Niego.
W koncepcji tej Bég nie zna przyszlosci, wie On jedynie, co moze si¢ zdarzy¢
— wolno$¢ bowiem i spontaniczno$¢ bytow indywidualnych nie pozwalaja Mu
poznaé przyszlodci ze wszystkimi jej szczegotami. Przyszlo§¢ zatem pozostaje
dziedzing niezdeterminowana, nie tylko dla bytoéw skofczonych, ale réwniez
dla samego Boga®'. Dla Szestowa takim ograniczeniem wszechwiedzy Boga —

0 Por. C. WODZINSKI, Witgp. ,, Ateny, Jerozolima, Roym™...., att. cyt., s. 33-34.
' L. SZESTOV, Soczginienija, t. 1, Moskva 1993, s. 303. Cyt. za: L. STOL.OWICZ, Historia
filozofii. .., dz. cyt., s. 285-280.

52 L. SZESTOW, ,, Potestas clavium”. .., dz. cyt., s. 85-86.

3 Zob. T. TERLIKOWSKI, Bdg Lwa Szestowa, ,,Studia Philosophiae Christiane” 1 (2001),
s. 164-165.

* Por. P. GUTOWSKI, Filozofia procesu i jej metafilozofia. Studium metafizyki Ch. Hartshorne'a,
Lublin 1995, s. 103-104.
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poza przytoczonymi tutaj argumentami Hartshorne’a — bedzie takze zwyczajna
ludzka wolnos¢ oraz fundament budowanej przez niego irracjonalnej teodycei —
boski ideat wszechwtadnej samowoli™.

W kontekscie powyzszych ustalen wypadaloby wigc postawic pytanie: Kim
jest zatem i jaki jest — 6w prawdziwy, niedefiniowalny ,,Boég biblijny”” Lwa Szes-
towa — Bdg Abrahama, Izaaka, Jakuba? Czy w ogdle mozna wypowiada¢ o Nim
jakiekolwiek sensowne sady, skoro zadne z tradycyjnych okreslen nie ma wobec
Niego zastosowania? Udzielajac odpowiedzi na tak postawione pytania, rosyjski
mysliciel stara si¢ faczy¢ objawiony opis Boga biblijnego z elementami teologii
negatywnej albo nawet apofatycznej, jaka uprawiana jest w przestrzeni ortodok-
syjnego prawostawia. Refleksja ta zaklada, Zze do rozstrzygania prawd religijnych
nie powinnismy nigdy uzywacé wylacznie rozumu, gdyz jest on niedoskonatly
1 zmienny — dopiero bowiem nadprzyrodzona taska moze go przemienic i obda-
rowac nieznanym dotad $wiatlem wiary®.

To wlasnie ta faska przekonuje réwniez 1 upewnia czlowieka, ze jedynie ,,Bog
Biblii” wie, ze istnieje §wiat — $wiat, ktéry nie tylko stworzyl, ale ktorym si¢ tez
opiekuje, aktywnie uczestniczac w jego historii. Bog Biblii to réowniez ten, ktory
nie tylko uczestniczy w historii wybranego przez siebie narodu, ale takze w histo-
rii kazdego pojedynczego czlowieka. Zdaniem Szestowa jest On jednak przede
wszystkim ,,Bogiem Zywym™’ i ten wlasnie fakt, oprécz absolutnej wolnosci,
stanowi jeden z Jego najistotniejszych przymiotow. Tylko Zzywy Bog, absolutnie
wolny i kontradyktoryjny, moze by¢ Bogiem obrazonym, rozgniewanym, msci-
wym, nie przestajac by¢ przy tym réwniez Bogiem przejednanym, ingerujacym
w najdrobniejsze nawet sprawy ludzkie (np. sytuacja w Kanie Galilejskiej). Takie-
mu Bogu mozna, a nawet nalezy, $mialo przypisywac takze ludzkie pragnienia
1 namigtnosci, albowiem dopiero takie pojmowanie Boga — w opinii naszego auto-
ra — jest pojmowaniem prawdziwym, niosacym ludzkosci eschatologiczng nadzie-
je. Pewnie dlatego kontestowany przez Szestowa 1 pozbawiony uczu¢ filozoficzny
Absolut — niegniewajacy si¢, niegrozacy, nieradujacy si¢ niczym dziecko z ,,jed-
nego nawréconego grzesznika” — nigdy nie bedzie Bogiem Zywym. Bedzie co
najwyzej wydumana arystotelesowska ,,Samomyslaca si¢ Mysla”, ,,Nieruchomym
Poruszycielem” albo beznamietnym wolterowskim ,,Zegarmistrzem” — innymi
stowy — zimnym Bogiem deistéw, martwym i nieruchomym idolem.

% Por. T. TERLIKOWSKI, Bdg Lwa Szestowa. .., att. cyt., s. 165.

56 Pot. . EVDOKIMOV, Pognanie Boga w Kosciele Wschodninm. Patrystyka, Liturgia, Ikonografia,
thum. A. Liduchowska, Krakéw 1996, s. 88.

57 Zob. w zwiazku z tym biblijna scen¢ z ,.krzakiem gorejacym”, w ktdrej to Bég na go-
rze Horeb objawia Mojzeszowi swoje Imie, ktérym maja Go nazwaé wszystkie pokolenia: ,,JE-
STEM, KTORY JESTEM” (Wj 3,14).

% Por. L. SZESTOW, Ateny i Jerozolima. . ., dz. cyt., s. 311; zob. w zwiazku z tym: M.A. KRA-
PIEC, Wprowadzenie do ,,Metafizyki” Arystotelesa, w: ARYSTOTELES, Metafizyka, ttam. M.A. Kra-
piec, A. Maryniarczyk, Lublin 1996, XCV. ,,Prinus movens immobile Arystotelesa, ten Primus movens,
ktérego on nazywa Bogiem, w zaden sposob nie zastuguje na imi¢ Boga. Doktadniej, Primus
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W kontekscie przytoczonych tutaj sformulowan nie powinien zatem specjal-
nie dziwi¢ fakt, ze tak argumentujacym za ,,prawdziwg boskoscia” Szestowem
powodowaly przede wszystkim wzgledy religijne. Nie powinien 6w fakt dziwic
tym bardziej, ze — jak to wielokrotnie sam Szestow podkreslal — jedyny istniejacy
Boég, to wlasnie Bog Biblii 1 wiary, ktérego istoty nie sposob poznaé, ktory aby
istnie¢, musi by¢ niedajaca si¢ niczym wyrazi¢ ,,Dynamiczna Samowolg”. Tym-
czasem w §wiecie, ktorym rzadzi przyczynowos¢, w ktorym kazde zdarzenie jest
zasadniczo przewidywalne, tak rozumiany Bog staje si¢ nikomu niepotrzebnym
balastem i zepchnietym na peryferie racjonalnosci absurdem, o ile w ogéle uznaje
si¢ Jego istnienie. W §wiecie tym nie ma bowiem miejsca na jakiekolwiek nadzwy-
czajne Boskie interwencje, cho¢ powszechnie wiadomo, Ze jedynie ,,Bég Biblii”
zdolny jest czyni¢ cuda, albowiem nieskrepowany jest jakimikolwiek prawami™.

Dlatego kazdy, kto stawia problem istnienia Boga, starajac si¢ go dowies¢
racjonalnymi $rodkami, bezpowrotnie opuszcza obszar wiary i umieszcza si¢
poza judeochrzescijaniskim Objawieniem®. Kazde takie dowodzenie bowiem
(zwlaszcza na gruncie krytykowanego przez Szestowa tomizmu) domaga si¢
przyjecia niezmiennosci ,,prawd wiecznych”, ktore ,,obowigzuja caly §wiat, a na-
wet to, co wobec §wiata jest transcendentne” — a wigc rowniez samego Boga®'.

Na takie rozumowanie, implikujace wobec Istoty Najwyzszej logiczny przy-
mus, Szestow, w swojej teodycei, nie moze si¢ zgodzi¢. Odcinajac si¢ od wszel-
kich metafizycznych spekulacji twierdzi, ze ,,Bog, ktéry oddaje sic w opieke
zasady sprzecznosci, nie tylko ze juz nie jest Bogienz Abrabama, 13aaka i Jaknba,
ale ma On tyle wspolnego z prawdziwym Bogiem biblijnym, ile «Gwiazdozbior
Psa» z prawdziwym szczekajacym zwierzeciem”®.

Gdy zatem Szestow odrzuca idee prawd wiecznych, chce ustali¢ takze teze,
ze ,,Biblia nie zna wladzy koniecznosci i nieuchronnych zasad””. Gdy twierdzi,
ze zasada niesprzecznosci nie jest absolutnym, powszechnie waznym zdaniem,
przygotowuje zaraz miejsce dla nowej tezy — mianowicie, ze prawdziwy Bog
— z samej tylko natury — przekracza zasady i1 reguly kazdej logiki. Dlatego tez

movens to pierwsze przeciwienstwo Boga, tak, ze jesli jest prote arche — pierwsza przyczyna — to
trzeba wprost powiedzie¢, ze Boga — nie ma. Albowiem, w jakie przepasci nie wpadalby czlo-
wiek, w jaka groze i rozpacz by nie popadl, nie zwréci sic on z modlitwa do nieruchomego
poruszyciela, chociaz nawet byloby dla niego oczywiste, Ze ten poruszyciel zawsze byl i zawsze
bedzie”. L. Szestow, ,,Potestas clavium”. .., dz. cyt., s. 9.

¥ Por. E COPLESTON, Historia filozofiz, t. 10, tham. B. Chwedericzuk, Warszawa 2009,
s. 344.

“ Por. C. WODZINSKI, Wiedza a gbawienie. Studinm mysli Lwa Szestowa, Warszawa 1991,
s. 171.

oS, KAMINSKI, Z.). ZDYBICKA, O sposobie poznania istnienia Boga. Artyknl dysknsyj-
ny, w: S. KAMINSKI, Swiatopoglad — religia — teolggia, red. M. Walczak, A. Bronk, Lublin 1998,
s. 187.

62 L. SZESTOW, Ateny i Jerozolima. .., dz. cyt., s. 325-326.

% Tamze, s. 344.
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Szestow tak usilnie utrzymuje — idac §ladami przywolywanego juz w niniejszym
artykule sredniowiecznego teologa §w. Piotra Damiana — ze Bog, bez wigkszej
trudnosci, moéglby sprawié, iz nie zdarzylo si¢ to, co si¢ zdarzylo, czyli dokona¢
totalnej anihilacji historii. Czyli méglby sprawié, by tak rzec — odwracajac histo-
ri¢ — ze Sokrates nie potknal trucizny, a Cezar nigdy nie prekrocz yl Rubikonu.

W ten sam irracjonalny sposob Szestow ,,unieszkodliwia” takze kazda napo-
tkang teorig¢ etyczna, zakladajaca, ze istniejq wieczne zasady czy prawa moralne,
ktore nawet sam Bog musi uznawac. Mysli wowczas podobnie jak Seren Kier-
kegaard, argumentujac, ze Bog wzywajac biblijnego Abrahama do poswigcenia
swego syna Izaaka, zwyczajnie ,,zawiesil etyke” — dystansujac si¢ od jej norm
i zasad. Wszechmoc Boga nie zna bowiem ustanowionych przez rozum czlowie-
ka granic. Dlatego wlasnie ,,Bog jawi si¢ oczom ludzkim jako ucielesniony «ka-
prys», odrzucajacy wszelkie gwarancje i znajdujacy si¢ poza wszelka historia™**.
Jest On bezwzgledny, wszechmocny i absolutnie wolny®. Dysponujac dopiero
takimi przymiotami Bég moze ulega¢ dowolnym emocjom — nawet zlym 1 okrut-
nym (np. msciwosci, kaprys$nosci) — ale jest réwnie prawdopodobne, ze okaze On
dobro¢ czy milosierdzie. Odkrycie to niesie wigc — zdaniem naszego mysliciela —
realna nadzieje zatwardzialym i skazanym na piekto grzesznikom. Z punktu wi-
dzenia czlowieka zatem, mozliwe jest wiec wszystko — nawet zbawienie. Dlatego
zbawcze zanegowanie rozumu — mimo licznych watpliwosci — wcale nie oznacza
tragedii, gdyz pozostawia czlowiekowi dar najcenniejszy — nadzieje®.

W ten oto sposéb ,,Bog — konkluduje Szestow — jest wyzszy niz etyka i wyzszy
niz nasz rozum. Bierze na siebie nasze grzechy i usuwa groze zycia™’. A najwigkszy
atrybut boski — wolnos¢ — ,,przychodzi do czlowieka nie z wiedzy, lecz z szalo-
nej irracjonalnej wiary, ktéra kladzie kres naszym obawom™?®. Slowa te brzmig jak
proroctwo 1 maja charakter duchowego przestania Szestowa. By¢ moze wlasnie
dlatego, co chwile, przedstawia on czytelnikowi swych dziel radykalny wybor mie-
dzy zracjonalizowanym kultem nauki z jednej strony a wiara w Boga — z drugiej;
i dlatego tez bez ustanku pyta: ,,Ateny albo Jerozolima”, ,,religia albo filozofia”?%

Pojawia si¢ jednak otwarte pytanie: Czy pomijajac Szestowowski antyracjo-
nalizm orzekania o Istocie Najwyzszej — ,,Bog absolutnie ponad wszystkim”, co
dla cztowieka naturalne i bliskie, ponad rozumem, ktoéry stanowi jego jedyna re-
kojmie w komunikowaniu si¢ z ta 1inna rzeczywistoscia — czy Bog ten jest jeszcze

¢ L. SZESTOW, Na szalach Hioba. .., dz. cyt. 1, XIV, s. 113; zob. takze: E. COPLESTON,
Historia filozofii. . ., dz. cyt., s. 345.

6, Nie istnieje zadna zasada, idealna czy tzeczywista, ktéra moglaby istnie¢ przed Bogiem,
moglaby by¢ ponad Bogiem. Cata moc we wszechswiecie nalezy do Boga. Bég zawsze rozkazu-
je, nigdy nie wykonuje”. L. SZESTOW, Kierkegaard i filozofia egzystencialna. . ., dz. cyt., s. 210.

% Por. M. ALEKSANDROWICZ, Hasto: Szestow Lew.. ., art. cyt., s. 305.

7 L. SZESTOV, Umogrienije i otkrowiengje, Paris 1964, s. 259. Cyt. za: E. COPLESTON,
Historia filozofii. .., dz. cyt., s. 347.

% Tamze, s. 295.

% L. SZESTOW, Ateny i Jerozolima. .., dz. cyt., s. 59.
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Bogiem? Czy moze raczej tak ujmowany staje si¢ jakims ,,Wielkim Nieznanym”?"

W tej sytuacji rodzi si¢ jednak kolejny problem, na ktéry zwraca uwage komentu-
jacy mysl Szestowa Leszek Lysien, piszac: ,,W jaki sposéb zatem moéwi¢ o Bogu
«innymy» niz wszelkie nasze sposoby myslenia o Nim 1 przedstawiania Go, o Bogu
ukrytym, nierozporzadzanym, ktéry sam jest warunkiem nawet mozliwosci na-
szego mowienia?”’! Jak zatem moéwic¢ o Bogu, zagadkowym i §wietym — o Bogu
Lwa Szestowa — o ktérym nawet nie mozna powiedzie¢, ze istnieje. ,,Albowiem
wypowiedziawszy zdanie: «Bdg istnieje» juz gubi si¢ Boga””. Czy zatem — podaza-
jac konsekwentnie tropem Szestowowskiej teodycei — kresem wszelkiego dyskursu
dotyczacego Boga nie jest przypadkiem zamilknigcie przed niewypowiedzianym?
Tylko czy takie filozoficzne ,,milczenie” cokolwiek komukolwiek wyjasnia?

3. Cztowiek — ,ikona Boga” czy ,,drugi bog”?

Stworzenie przez Lwa Szestowa irracjonalnej epistemologii oraz teodycei
wiaze si¢ Scisle z prezentowana przez niego filozoficzna koncepcja czlowieka.
Antropologia tego mysliciela jest bowiem prosta implikacja jego pogladow na
temat Istoty Najwyzszej i tak samo, jak uprawiana przezen filozofia Boga gene-
ruje identyczne problemy komunikacyjne oraz werbalne.

Niemal identycznie, jak pozakategorialny i absolutnie niewyrazalny jest
Szestowowski Bog, tak samo, niedajacym si¢ opisac i uja¢ w jakiekolwiek defi-
nicje wydaje si¢ by¢ stworzony przez niego czlowiek. Jesli zatem, ustami Szes-
towa, mozemy co$ sensownego powiedzie¢ o czltowieku, to tylko tyle, ile powie
nam relacja czlowieka z Bogiem. Jednak w sferze problematyki dotyczacej relacji
cztowiek — Bég, odnajdujemy przedziwng antynomie. Ow wydawaloby sie nie-
wiele znaczacy spojnik ,,i” —w wyrazeniu ,,czlowiek 1 B6g”, postawiony wilasnie
w tym miejscu, odzyskuje w caloksztalcie mysli Szestowa swoje wielokrotnie
kwestionowane znaczenie”.

Dzieje si¢ tak, poniewaz wizja Boga, jaka prezentuje czytelnikowi Szes-
tow, odpowiada takze pewnemu, do§¢ specyficznemu obrazowi cztowieka jako
bytowi stworzonemu, wedlug Biblii, na podobienstwo swego Stworey. To po-
dobienstwo miedzy Bogiem a czlowiekiem wprawdzie jak najbardziej istnieje,
ale ma ono charakter paradoksalno-negatywny. Bog jest wlasnie tym, czym nie
moze (z pozoru) by¢ czlowiek. Malo tego, Bog nawet nie do konca jest Bogiem!
W rozwazaniach bowiem nad grzechem pierworodnym Szestow zachegca, by po-
sunac si¢ do niedopuszczalnego przypuszczenia, ze grzechy Dawida, Judasza,
Adama nie tylko moga by¢ odkupione, ale Ze sa nawet grzechami samego Bo-

0 Zob. L. GRABOWSKI, Wielki Niegnany. Zarys religioznawstwa, Ptock 1983.
7 L. LYSIEN, Lew Szestow i Big ponad prawdy. .., art. cyt., s. 184—185.

2 L. SZESTOW, Na szalach Hioba. .., dz. cyt., s. 109.

7 Por. C. WODZINSKI, Wiedya a Zhawienic. .., dz. cyt., s. 206.
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ga™. Stad wnioskuje si¢ o przedziwnym nie tylko religijnym, ale i metafizycznym
,,pokrewienstwie”, jakie zachodzi pomiedzy Bogiem a czlowiekiem. Stwarzaja-
cy czlowieka Bog jest zatem jednostka 1 osobg obdarzong wszystkimi cechami,
miedzy innymi charakterystyczna dla ludzi zmiennoscig czy kaprysnoscia. Jest
to jednak Bég umykajacy wszelkim prébom glebszego okreslenia — pozostajac
w calej swojej rozciaglosci ,,niezakorzenionym”.

Takiej wizji ,,niezakorzenionego Boga” odpowiada u Szestowa réwniez wi-
zja ,niezakorzenionego czlowieka””. Zrédlem owego niezakorzenienia czto-
wieka jest jego wolno$¢. To ona staje si¢ plaszczyzna ,,wspolpodobienstwa”
bytu Boskiego i ludzkiego™. Wiasciwos¢ ta staje si¢ dla catego rodzaju ludzkie-
go — podobnie jak to jest u Boga — zrédlem niczym nieskrepowanej wolnosci
1 wszelkiej kreacji. Na dnie ludzkiej duszy od samego zarania ludzkosci kryje
si¢ bowiem niezacieralna potrzeba wolnosci 1 pragnienie, aby méc zy¢ wedlug
wlasnej woli. Towarzyszy temu doznaniu jednak nieustanna frustracja i pytanie:
Dlaczego to, co jest, nie odpowiada temu, czego bysmy chcieli? To roszczenie
czlowieka do szczegolnego, uprzywilejowanego miejsca w przyrodzie, nieusank-
cjonowane w zaden naturalny sposob, ma — jak si¢ okazuje — swe zrédlo w bi-
blijnym Bozym blogoslawienstwie, na mocy ktérego §wiat i wszystko, co w nim
istnieje, przeznaczone jest dla cztowieka'”.

Tam, gdzie otwiera si¢ przestrzen czlowieczenstwa — przestrzen ludzkiego
,»niezakorzenienia” — wedlug opinii jednego z komentatoréw mysli Szestowa do-
chodzi do bezposredniego kontaktu czltowieka i Boga. Jest to spotkanie niemal
,» Iwarza w twarz”. Jednakze w spotkaniu tym éw Bog niczego od czlowieka nie
oczekuje; nie krepuje niczym jego wolnosci — poza jednym wyjatkiem: zada od
czlowieka tylko tego, co niemozliwe. W ten sposéb Bog jeszcze wzmacnia mo-
ment ludzkiej wolnosci. Zas zgoda czlowieka na to, co niemozliwe, jest niczym
innym, jak tylko wyjsciem poza nietzscheanskie granice dobra i zla, poza praw-
de i falsz. W tym momencie utracone w chwili grzesznego upadku w raju czlo-
wieczenstwo zostaje odzyskane. W dalszej konsekwencji tego kroku, zatraceniu

™ M. SAWICKI, Perspektywy cztowieka w mysli Szestowa, w. Wokét Szestowa i Fiodorowa. ..,
dz. cyt,, s. 41; zob. L. SZESTOW, Ateny i Jerozolima. . ., dz. cyt., s. 228. Szestow za Lutrem powia-
da, ze: ,,Bog postal Syna swego na §wiat, wlozyl na Niego wszystkie grzechy wszystkich 1 rzekt:
«Jestes Piotrem, ktoéry sie zapatl, jestes Pawlem, gwaltownikiem i bluznierca, jeste$§ Dawidem,
cudzoloznikiem, jeste$ grzesznikiem, ktéry zerwal owoc w raju, jestes lotrem na krzyzu, jeste$
Tym, ktory popetnit grzechy wszystkich ludzi»”. L. SZESTOW, So/a fide. .., dz. cyt., s. 85; t6w-
niez tenze, Ateny i Jerozolima. .., dz. cyt., s. 227.

7 W refleksji Szestowa wizji cze$ciowo ukrytego Boga odpowiada wizja ukrytego cztowie-
ka. Niezakorzenienie, brak jakiejkolwiek potrzeby oparcia, podstawy, sankji, a takze niemal abso-
lutna wolno$¢, to nie tylko etap na drodze ku przemianie czlowieka, ale przede wszystkim najwaz-
niejszy przywilej biblijnego Boga, tworzacego wszystko z nicosci, wyrazajacego si¢c w tworczosci
— fiat 1 kreujacego wylacznie valde bonuns”. M. SAWICKI, Perspeftywy czlowieka. . ., att. cyt., s. 45.

6 M. SAWICKI, Perspektywy czlowieka. . ., dz. cyt., s. 42.

7 Pot. L. SZESTOW, Ateny i Jerogolima. .., dz. cyt., s. 386 i 389.
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ulega juz ostatnia granica — granica miedzy czlowiekiem a Bogiem. Czlowiek
staje si¢ bliski Bogu, a Bog czlowiekowi — obaj faczq si¢ w absurdalnym akcie
kreacji tego, co niemozliwe™. W ten sposéb odzyskuje cztowick pelnie czlowie-
czefistwa, utracona niegdys$ w raju, w chwili upadku. Konkludujac, nalezatoby tu
rzec: ze poprzez ten fakt ,,staje” si¢ on niejako nawet ,,drugim bogiem”™.

W zwiazku z tym powstaje uzasadnione pytanie, czy kreacja tego, co nie-
mozliwe, rzeczywiscie prowadzi do pelnej tozsamosci Boga i czlowieka, cztowie-
ka i Boga? Czy przywolany fragment rozwazan Szestowa upowaznia do wycia-
gniecia wniosku, ze zachodzaca tu relacja ma charakter zwrotny — Ze nie tylko
Boég upodabnia si¢ do czlowieka, ale i czlowiek do Boga? Wydaje sig, ze taka
mozIliwos¢ tutaj si¢ otwiera, a w kazdym razie nie zostaje jednoznacznie i katego-
rycznie przez Szestowa przekreslona. Cho¢ z drugiej strony, ,,przestrzen bezgra-
nicznych mozliwosci — jak pisze Cezary Wodzinski — wyznacza u Szestowa pole
relacji zachodzacych miedzy Bogiem a czlowiekiem. W tej przestrzeni zaciera si¢
réznica miedzy tym, co boskie 1 tym, co ludzkie, mimo to nie dochodzi jednak do
catkowitego zatarcia, zniesienia granicy i ustanowienia pelnej tozsamosci — cho¢
jest to, wydawaloby si¢, rozwiazanie najbardziej naturalne na gruncie Szestowow-
skiego myslenia religijnego”. Albowiem w przestrzeni ,,poza dobrem i zlem” nie
powinny juz istnie¢ zadne réznice miedzy Bogiem i czlowiekiem®.

Co ciekawe, u Szestowa czlowiek ,,upodabnia si¢” do Boga na dwoch za-
sadniczych plaszczyznach. Po pierwsze, tak samo czlowiekowi jak i jego Stwor-
cy — Bogu, nie mozna przypisac $cisle okreslonej struktury ontycznej. Obaj sq
niedookresleni, niedefiniowalni —1 to nie tyle z powodu posiadania lub nieposia-
dania zmyslow — ile z samej swojej natury, ktora jest absolutna nieokreslonosc.
Po drugie, natura ich obu powiazana jest $ciSle z samowola czy tez absolutna
wolnoscig®'. Wspomniana tutaj niedefiniowalno$¢ czlowieka dostrzegalna jest
nawet w Szestowowskich pogladach dotyczacych ewolucji i pochodzenia czlo-
wieka. Rosyjski mysliciel wyraznie twierdzi, ze ,,czlowiek pochodzi albo od
malpy, albo od Adama i Ewy, w zaleznosci od tego, od kogo zechce pocho-
dzi¢”®. Ludzkie poglady bowiem, podobnie jak nieskr¢powana niczym mysl
Boska, rzadza si¢ kaprysem.

® Por. M. JAKUBIONEK, I stworgyl Bdg cxtowieka— a czlowiek Boga na miare swego rozunmm. Fi-
lozofia Lwa Szestowa, [http:/ /webcache.googleusercontent.com/search?q=cache:cL.ZdbEqpgjw]:
www.ifil.uz.zgora.pl/index.php%3Fid%3D86,185,0,0,1,0+szestow&cd=70&hl=pl&ct=
clnk&gl=pll, (dostep: 22.11.2010 t.); por. w zwiazku z tym réwniez: C. WODZINSKI, Wiedza
a bawiente. . ., dz. cyt., s. 209.

7 C. WODZINSKI, Wiedza a zbawienie. .., dz. cyt., s. 209. ,,Bég zawsze wymaga od nas
niemozliwego i tym przede wszystkim rézni si¢ od ludzi. Albo moze, na odwrét — nie bez po-
wodu powiedziano, ze cztowiek stworzony zostal na obraz i podobieistwo Boze — nie rézni si¢
tym, lecz wlasnie upodobnia do czlowieka”. L. SZESTOV, Afiny i Jerusalim, Paris 1951, s. 269.

0 C. WODZINSKI, Wiedza a zbawienie. .., dz. cyt., s. 215.

81 Por. T. TERLIKOWSKI, Koncepgja Boga. .., art. cyt., s. 326.

8 L. SZESTOV, ,,Potestas clavium”. . ., dz. cyt., s. 64.
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Réwniez nasza przyszlosé, czyli eschatologia, w sposéb analogiczny zalezy
nie od naszego ziemskiego zycia i moralnosci lub niemoralnosci, ale od nieskre-
powanej wolnosci czlowieka. Jezeli jestesmy ludzmi wierzacymi 1 prawdziwie
chcemy wiecznosci z Bogiem — to takq wiecznos$¢ otrzymamy. Jesli zas wierzymy
w wieczna nico$¢ — to wlasnie ona nas czeka. Jesli zas oczekujemy spinozjanskiego
mistycznego 1 bezosobowego zlania si¢ z Absolutem — to i tu nie ma watpliwo-
$ci, ze wlasnie takq przyszlos$¢ otrzymamy. Wola czlowieka — czy tez dokladniej
jego samowola — ma wigc nawet tworczq moc zmiany ludzkiej natury. Albowiem
tylko od naszej woli zalezy to, kim jeste$Smy i kim w przysztosci bedziemy. Mamy
zatem w sobie niejako ,,boska” moc zmiany siebie samych, i to w kierunku wylacz-
nie przez nas pozadanym®. Jednak taka wizja cztowieka niewiele ma wspélnego
z chrzescijanstwem czy judaizmem, do ktérych Szestow z upodobaniem si¢ odwo-
tywal. Znacznie blizej jej do mistycznej gnozy czy do wielkich religii Wschodu.

Ta potezna moc ludzkiej wolnosci siega jednak nie tylko ,,przed” czy ,,za”
swiatow. Mozemy ja dostrzegad i realizowac takze juz w zyciu doczesnym. Szestow
wyraznie wskazuje, ze jesli uwierzymy we wlasng moc, to nie ma dla nas nic nie-
mozliwego. I wtedy prawdziwie — cytowany przez Szestowa — Kierkegaard moze
cofnaé czas i na nowo zwiazac si¢ skutecznie z Reging Olsen; Hiob odzyska¢ swo-
je zabite dzieci; biedny chlopiec poslubic¢ ksiezniczke; pieklo zmienic¢ rzadzace nim
prawa, a zgwalcona kobieta, z tekstow $w. Piotra Damianiego — moze na powrot
odzyskaé utracone dziewictwo (i to nie tylko duchowe, ale tez fizyczne) itd.™

Jednak, aby te ,,cuda” staly si¢ mozliwe — cztowiek musi najpierw uwierzyc,
ze sg one mozliwe 1 ,,o0dwroci€ si¢ od rutynowych zwyczajéw”. Stad — twierdzi
Szestow — ,,tylko szalefistwo i absurd wiary, wiary niepytajacej o nic nikogo,
moze zbudzi¢ czlowieka z letargu, w ktérym sie pograzyl, kiedy zjadl owoc
z zakazanego drzewa” i pozwoli mu sta¢ si¢ absolutnie wolnym — to znaczy —
uwierzy¢, ze niemozliwie, tak naprawde jest mozliwe®.

Dlatego tez podstawowym warunkiem osiggnigcia tak rozumianej wolno-
$ci staje si¢ odrzucenie racjonalnosci jako dziedzictwa grzechu pierworodnego
1 otwarcie si¢ na przestrzen wiary, niosacej niczym nieograniczone mozliwosci.
Wiara bowiem nie oznacza tu tylko przyjecia pewnych prawd czy tez prostego
zaufania do Boga, jest ona raczej ogromna pod$wiadoma sila, ktéra pozwala
zrozumie¢, ze dla czlowieka, tak samo jak dla Boga nie ma nic niemozliwego.
Sila ta rodzi si¢ za$ w niezmierzonej glebi ludzkiej rozpaczy, tam gdzie sens tra-
ca wszystkie prawdy i wszystkie sensy™.

Stad doswiadczenie tragedii (a nie, jak chcialo $redniowiecze — rozum), kto-
re niespodziewanie wyrywa czlowieka z pozornie tylko ,,bezpiecznego” §wiata
norm i regul, staje si¢ preambula fidei — przedsionkiem wiary. Dopiero bowiem
w perspektywie prawdziwej rozpaczy nie ma miejsca na jakakolwiek kalkulacje

8 Por. T. TERLIKOWSKI, Koncepga Boga. .., art. cyt., s. 326.

8 Zob. L. SZESTOW, Ateny i Jerogolima. .., dz. cyt., s. 242-243.
8 Tamze, s. 360.

8 Por. T. TERLIKOWSKI, Koncepga Boga. . ., art. cyt., s. 327.
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1 przewidywanie. Dominuje wowczas jedynie trwoga oraz uczucie braku zacze-
pienia, braku zakorzenienia i samotnosci. Zdaniem Szestowa, tak wyalienowany
czlowiek, zdany na slepy los i pozostawiony sobie — nie spotyka tragedii — to
tragedia spotyka jego. Wyklety przez §wiat logiki i rozumu i uznany za szalefica
nie moze juz szuka¢ pomocy w $wiecie, ktéry go odtracil. Zreszta tam prawo
wyklucza tragedie, a trudno znalez¢ lekarstwo na przypadlosé, ktérej nie ma.
A poniewaz ,,$wiat rozumu’” obraca si¢ tylko w sferze tego, co mozliwe, dlatego
czlowiek zwraca si¢ ku Bogu, gdy idzie o niemozliwe. I tak dnanke — $lepy los —
i przypadek zwraca czlowieka prawdziwej wierze®'.

Choc¢ jesli postawimy Szestowowi pytanie o prawde o czlowieku ,,tu i teraz”,
to uslyszymy, Ze jest nia z pewnoscig jego ,,upadek i hanba”, jako najbardziej na-
macalne skutki grzechu pierworodnego. Grzech ten jest takze fundamentalna
przyczyng absurdu ludzkiego zycia i wszelkich rozterek, przyczyna rozdwojenia
ludzkich myslii pragnien, i w ogole cierpienia. To do§wiadczenie sklania Szesto-
wa do wyciagniecia przedziwnego wniosku, ze ,,tak niespdjna i pelna sprzeczno-
$ci natura, jak czltowiek, nie mogta wyjs¢ wprost z rak Boga i Stworcey” — dlatego
domniemuje on, ze ,,rodzaj ludzki musial spas¢ niejako z wyzszego poziomu”.
Dlatego wtasnie ludzka natura — jego zdaniem — jest tak antynomiczna. Z jednej
strony podobna do Boga, z drugiej za$ zepsuta i upadta®.

Zatem istota ludzkiej kondycji w przestrzeni doczesnosci jest — wedlug Szes-
towa — grzech, a istota samego grzechu — wiedza. Wszystkie rzeczy bowiem, ktore
wyszly z rak Boga, byly dobre, a dopiero czlowiek wprowadzil zto, spozywszy
owoc z drzewa poznania. Stal si¢ sapiens (wiedzacy) i przestal zy¢ w stanie ,,nie-
winnej niewiedzy”, w ktérym nie bylo ani dobra, ani zla, ani $mierci. Upadt
w grzech nauki i filozofii. Dostawszy si¢ w sidia wiedzy, utracil takze inny dro-
gocenny dar Boga — wolnos¢®. A byta to wolno$¢ przedziwna, polegajaca nie na
mozliwosci wyboru miedzy dobrem i zlem, bo akurat ta weszla na $wiat wraz
z racjonalnoscia i wiedza. Tymczasem ,,wolno$¢ pierwotna” wyrazala si¢ w moz-
liwosci nieskrepowanej aktywnosci w §wiecie, gdzie wszystko byto dobrem. Sam
upadek nastapil w momencie, gdy czlowiek wyrzekl si¢ owej wolnosci dla ,,grze-
chu” wiedzy, co bylo réwnoznaczne z wtargnieciem w $wiat koniecznosci fizycz-
nych, logicznych i moralnych — bedacych dla Szestowa synonimem zta”.

Dlatego jesli — na przyktad — dla Bierdiajewa czlowiek byt eschatologicz-
nym tworca, zaangazowanym w teurgiczny czyn zbawczy, to dla naszego mysli-
ciela jest on dzis, przede wszystkim, istota upadla. Szestow bowiem nieustannie

8 Por. M. JAKUBIONEK, I stworgy! Bdg czlowieka. . ., att. cyt.; pot. L. SZESTOW, Apote-
0za nieocgywistosii. . ., dz. cyt., s. 45.

8 Por. M. SAWICKI, Perspektywy cztowicka. .., dz. cyt., s. 42—43. Czlowiek zatem rozpiety
jest nieustannie pomiedzy grzeszna, zepsuta natura a wpojona w niego gleboko — w chwili stwo-
rzenia — 1 niezatarta niczym ,,nadnatura”, czyli ikona — obrazem Boga; zob. w zwiazku z tym:
P. EVDOKIMOV, Prawostawie, tham. J. Klinger, Warszawa 2003, s. 296-297.

8 T. GADACZ, Historia filozofii..., dz. cyt., s. 400.

% Por. S. MAZUREK, Rosyjski renesans. .., dz. cyt., s. 169.
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powtarzal, ze Bog jest niczym nieograniczona wszechmoca i wolnoscia, a przed
upadkiem taka ,,bosks” wolnoscig cieszy! si¢ takze cztowiek”. Stad jedynie po-
przez wyrzeczenie si¢ wiedzy, poprzez podporzadkowanie poznania wierze,
,,zrealizowaé si¢ moze na powrdt pierwotna wolnos¢ ludzka — «wolno$¢ igno-
rancji», utracona w biblijnym Edenie przez pierwszego czlowieka, wolnos¢ |.. ],
nad ktora nawet Bog nie posiadal wladzy”*>.

Jest to wolnos¢, co do ktérej mozna stawia¢ otwarte pytania o jej granice
albo tez o ich brak. Trudno jest bowiem jednoznacznie odpowiedzie¢, czy owa
ludzka wolnos¢, o ktérej mowi Szestow, nie siega tak daleko, Ze mogtaby ona
,unicestwi¢” nawet samego Boga (oczywiscie nie w znaczeniu metafizycznym
— absolutnym, ale egzystencjalnym)? Innymi slowy, czy biblijna ,,ikona Boga”
— bezgranicznie wolny czlowiek — moze sprawi¢, by 6w Bog przestal w ogdle
,»dla niego” istniec?” Wydaje sig, Ze jest to chyba najdalej idacy wniosek, jaki
wyprowadzi¢ mozna z przywolanej tutaj — jedynie w zarysach — Szestowowskiej
antropologii — aczkolwiek wniosek, w perspektywie jego pozaracjonalnego my-
slenia, wcale nie bezpodstawny.

Dlatego w opinii naszego mysliciela tylko ,,filozofia biblijna”, a wigc filo-
zofia egzystencjalna — absurdalna, szaleficza oraz kontradyktoryjna z punktu
widzenia regul racjonalnosci i moralnosci, moze wyprowadzic¢ czlowieka ze sta-
nu kryzysu (,,upadku”) i wprowadzi¢ w nowy typ doswiadczenia — w wymiar
szalenstwa wiary. Albowiem dla Szestowa o wiele wazniejsze od tego, jakim
czlowiek jest dzisiaj, jest to, jakim ma si¢ on sta¢ w przyszlosci.

Zakonczenie — konstruktywna krytyka

Dla Lwa Szestowa ,,filozofia”, w dzisiejszym tego slowa znaczeniu, rozpo-
czela sie¢ w chwili zerwania owocu z drzewa zakazanego — z biblijnego ,,drze-
wa poznania dobra i zla”. Do tego momentu bowiem czlowiek zyl w sposob
absolutnie bezrefleksyjny. Dzi¢ki darowanej mu ,,wolnosci od mysli”, moégl on
1 potrafil by¢ szczesliwy. Zto pojawilo si¢ w swiecie z chwila, gdy Adam zerwal
owoc z zakazanego drzewa; za co kara stalo si¢ obarczenie ludzkosci $wiado-
moscia, a ,,pierwsi rodzice” poznali, ze sa nadzy. W ten sposob racjonalna wie-
dza stala si¢ niezatartym pictnem czlowieka — i jako grzech — przeszla na cala
ludzko$¢. Dlatego tez Szestow z tak wielka determinacja staral si¢ jq za wszelka
cen¢ odrzuci¢. Myslicieli zas, ktorzy poszukuja prawdy w nauce i zawierzaja sile
oraz potedze rozumu, okreslal: ,,;z géry skazanymi na kleske dekadentami”. Al-
bowiem — zgodnie z irracjonalnym credo ubdstwianego przezen S. Kierkegaarda
— ,,rozum kofczy si¢ dokladnie tam, gdzie zaczyna si¢ wiara”.

°l Por. tamze.

2 C. WODZINSKI, Athénes et Jernsalem. Essai de Philosophiae religiense, : Przewodnik po lite-
raturze filozoficzne XX wiekn, t. 1, red. B. Skarga, Warszawa 1994, s. 424.

% Por. T. TERLIKOWSKI, Koncepgja Boga. .., art. cyt., s. 328.
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Dlatego w miejsce owego rozumu proponuje rosyjski mysliciel ,,nows filo-
zofi¢”, ktéra nazywa filozofia egzystencjalng lub biblijna, bedaca nieustannym
kwestionowaniem dogmatéw, pewnikéw; wiecznym wedrowaniem i niezakorze-
nieniem. W jej ramach nalezy odrzuci¢ przede wszystkim logike 1 metodologie,
za$ ikonami tego typu filozofowania czyni Szestow tragiczne postacie biblijne —
przede wszystkim — Abrahama i Hioba. Zostaja oni uznani za najwicksze umy-
sty w dziejach ludzkosci 1 przeciwstawieni takim mocarzom mysli, jak Sokrates,
Platon, Arystoteles, §w. Tomasz czy Hegel. Swoistym programem i jednoczesénie
manifestem tego nowego filozofowania staje si¢ juz nie augustynskie credo ut
intelligam, ale egzystencjalne credo ut vivam!

Paradoks i niekonsekwencja Szestowa polega jednak na tym, zZe stworzyl
on irracjonalny, cho¢ z drugiej strony catkiem spojny system myslowy, mimo
iz tak czesto podkreslat bezsens w formulowaniu mysli. Gdyby filozof ten byl
naprawde wierny swoim pogladom, pewnie nie napisatby zadnej ksiazki, a racze;
zaszylby si¢ gdzies na skraju §wiata i kontemplowal Istote¢ Najwyzsza — bo tak
nazywal niepoznawalnego, nieuchwytnego i pozaracjonalnego Boga. Znacznie
bardziej blizszego apofatycznej tradycji chrzescijafiskiego Wschodu niz teolo-
giom i filozofiom zachodnim™.

Dlatego tez irracjonalistyczna filozofia Lwa Szestowa, aczkolwiek ciekawa,
do konca nie przekonuje. Jest ona bowiem filozofia w pelnym tego slowa zna-
czeniu 1 jednoczesnie — z definicji — by¢ niq nie moze. Jest bowiem w najwyz-
szym stopniu dialektyczna. Innymi stowy, rosyjski mysliciel za wszelka ceng pra-
gnie odrzuci¢ racjonalna mysl, podczas gdy nieswiadomie nieustannie ja tworzy.
Mozna byloby mu pewnie zarzuci¢ klasyczny ,,blad w sztuce”, jednak w jego
wypadku nie jest to problem braku geniuszu, co raczej niemozliwo$¢ nietworze-
nia filozofii, jesli bierze si¢ na warsztat taka wlasnie problematyke.

Okazuje si¢, ze wszystko ma podbudowe racjonalng — takze wiara. Stad
odrzucenie rozumu jest niemozliwe. Kazdy ludzki akt — a przede wszystkim akt
wiary — jest rowniez wynikiem racjonalnej mysli. Kazdy akt krzyczy o uzasad-
nienie. Wymaganie to w pelni spelnia Szestow, ktory paradoksalnie niczego tak
doskonale nie uzasadnia, jak wtasnie irracjonalnosci Boga, czlowieka i absurdu
wiary.

Ostatecznie trzeba powiedzieé, ze antyracjonalistyczna mysl Szestowa
mimo swojej wyjatkowosci nie znalazta swoich wyraznych kontynuatoréw. Stata
si¢ raczej ,,samotna wyspa~ w barwnym archipelagu rosyjskiej filozofii niemark-
sistowskiej XIX i XX w. Jednak chociaz formalnie nie wplyneta znaczaco na
zaden z nurtéw filozofii europejskiej (zapewne dlatego, ze nie miata charakteru
systematycznego), to nalezatoby wskazac, ze zdeklarowanym uczniem Szestowa
byt chociazby Benjamin Fondane, a poglady rosyjskiego mysliciela cenili ,,dia-
logicy” — gléwnie Martin Buber i Emmanuel Lévinas. Szestow zainspirowal
i wplynal takze na wielu myslicieli i pisarzy doby egzystencjalizmu; odwolywali

% Pot. P. EVDOKIMOV, Pogzanie Boga w Kosciele Wschodnim. .., dz. cyt., s. 21.
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si¢ do niego migdzy innymi Albert Camus czy Vladimir Jankélevitch, a w Polsce
Czestaw Mitosz oraz Witold Gombrowicz™.

Konkludujac, filozoficzna mysl Lwa Szestowa pomimo tego, ze tak bardzo
oderwana od naturalnej cztowiekowi racjonalnosci i kontrowersyjna, stanowi réw-
niez dzis istotny material do dyskusji nad epistemicznymi mozliwosciami ludzkie-
go umystu, poznawalnoscia Boga i rzeczywistoscia religijnej wiary. Dlatego tez
niezaleznie od tego czy si¢ z nia zgadzamy, czy tez wprost przeciwnie — nie sposob
przej$¢ obok niej obojetnie, nie zajawszy uprzednio wyraznego stanowiska.

God and the human being
in anti-system and anti-rationalistic Lev Shestov’s thought

Summary

Lev Shestov, till now, is one of the most controversial Russian thinkers
from the beginning of the 20 century. The philosophical system which he cre-
ated seems to be completely incongruous with contemporary trends of thoughts
in Russia and with those which existed then in Western Europe as well. The
main aim of Shestov’s philosophizing was a postulate of releasing the philo-
sophical thought from slavery of intellect and dogmatic truth.

As a result of that, the context of his philosophizing is widely understood
irrationally as the only chance of releasing humanity from intellect. He claimed
that human beings met God through tragedy, hopelessness and despair. The
experience of tragedy itself suddenly takes a human being from the only safe
world standards and rules that they know, becomes the beginning of faith and
the moment of meeting with inexpressible God.

Shestov’s God is absolutely irrational and crazy; He is a personalized fan-
tasy who “...can freely create the mountains without valleys, the light without
darkness and even falsehood made as truth”. So the God is and has unrestricted,
absolute freedom.

The human being who is as a Biblical image and God icon, can find their
likeness to God in giving up rational knowledge and releasing the slavery and
handcuffs of intellect because it leads human beings into the abyss of hell.

Translated by Bogena Rojek

% Zob. T. GADACZ, Historia filozofii.. ., dz. cyt., s. 402.
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Miedzy sensem a bezsensem ludzkiej egzystenciji.
Teologiczna odpowiedZ na fundamentalne pytania
wspotczesnego czlowieka

KONGRES TEOLOGOW POLSKICH
Poznan, 13—-16 wrzesnia 2010 r.

U Zrédel zwolywania plenarnych zgromadzen teologéw polskich znajduje
si¢ potrzeba podejmowania poglebionej refleksji nad stanem 1 kierunkami roz-
woju teologii inspirowana zawsze aktualng sytuacja 1 wyzwaniami, wobec kto-
rych staje Kosciol, naréd i czlowiek. Te tendencije wida¢ wyraznie juz wtedy, gdy
spojrzy si¢ choc¢by na tematy przewodnie minionych kongresow.

I (1958) — Nautki teologiczne a wymogi wspotezesnego 3 ycia;
II (1966) — Teologia ,,V aticanum 117 i jej asymilacja na gruncie polskinz;
III (1971) — leologia a antropologia,
IV (1976) — Teologia nanka o Bogn;
V' (1983) — Chrzescijaristwo a kultura polska;
VI (1989) — Chrzescijariskie dziedzictwo bizantyrisko-stowiariskie,
VII (2004) — Chrzescijaristo wobec wyzmwaii wspotezesnych.

Takze tegoroczny VIII Kongres nie moéglby oczywiscie odby¢ sie¢ w oder-
waniu od kulturowej rzeczywistosci wspolczesnego swiata. Stad zaproponowa-
ny do namystu i refleksji temat, ktory szczegolnie dzi§ wydaje sie niezwykle
aktualny, bo wylania si¢ z obserwacji i nastuchiwania Swiata: Migdz y sensem a bez-
sensem ludzkiel egz ystencii. Leologiczna odpowieds na fundamentalne pytania wspotezesnego
czlowieka.

Kongres zostal zorganizowany w dniach 13—16 wrzesnia 2010 r. w Pozna-
niu przez Wydzial Teologiczny Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza wspolnie
z Rada Naukowa Konferencji Episkopatu Polski. Do stolicy Wielkopolski przy-
byto kilkuset teologéw duchownych i §wieckich z wszystkich polskich osrod-
kéw akademickich. Czterodniowe obrady odbywatly si¢ w budynkach nowego
i przestronnego kampusu akademickiego na Morasku. Porzadek kazdego dnia
zostal tak pomyslany, aby najpierw uczestnicy mogli wziaé udzial w uroczyste;j
Eucharystii, nastepnie w sesji plenarnej, na ktéra skladato si¢ 4-5 wykladow
i sesji popotudniowej w grupach dyskusyjnych. Wieczory zostaly zarezerwowa-
ne dla spotkan o charakterze kulturalnym, ktére sprzyjaly bezposredniej wy-
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mianie mysli oraz dawaly sposobno$¢ poznania pigkna i bogactwa historycz-
nych tradycji regionu.

Inaugurujacej Kongres Mszy §w. w poznanskiej katedrze przewodniczyl
abp dr Jézef Michalik, Przewodniczacy Konferencji Episkopatu Polski, kto6-
ry w homilii powiedzial, ze nalezy dazy¢ do zdynamizowania polskiej teologii
w jeszcze wickszym stopniu, aby cechowala ja odwaga w stawianiu trudnych
pytan oraz blizszy kontakt z codziennym Zyciem ludzi wierzacych. Nastepnie
w picknym wnetrzu auli uniwersyteckiej bp prof. dr hab. Andrzej Dziuba,
Przewodniczacy Rady Naukowej Konferencji Episkopatu Polski, powital przy-
bytych gosci, m.in.: Wielkiego Kanclerza Wydziatu Teologicznego w Poznaniu,
abpa dr. Stanistawa Gadeckiego i innych biskupéw, nuncjusza apostolskiego
abpa dr. Celestino Migliore oraz pania Hanne Suchocka. We wprowadzeniu do
obrad moéweca zastanawial sig, czy wobec powszechnosci glebokiego zrelatywi-
zowania prawdy, a w konsekwencji ucieczki przed trudem jej poszukiwania, ma
jeszcze znaczenie samo pytanie o sens zycia, cierpienia i $mierci? Kryzys prawdy
1 sensu wskazuje na konieczno$¢ upomnienia si¢ o prawa rozumu wobec tych
nurtow filozoficznych, ktére si¢ go wyparly lub wypaczyly. W pytaniach bowiem
o sens ludzkiej egzystencji rozum nie wchodzi w konflikt z wiara, a prawdziwa
wiara nie ttumi rozumu.

W wygloszonym po polsku wystapieniu nuncjusz apostolski abp dr Cele-
stino Migliore skupil si¢ na sformulowaniu zadan dla teologéw. Powiedzial,
ze wlasciwa im ,,szlachetna milos¢ intelektualna”, ktéra nalezy wspoélnie prak-
tykowac, rodzi pilna potrzebe taczenia wiary z kultura 1 przekazywania innym
tego, co jest owocem kontemplacji i radosnego Swiadectwa zycia (contemplata alits
tradere). To dobra metoda, powiedzial, jak dotykac istoty egzystencji i odnajdy-
wac jej sens. Natomiast w odczytanym przestaniu skierowanym do uczestnikow
Kongresu Papiez Benedykt XVI przypomnial trafng diagnoze Jana Pawla 11
dotyczaca wspolczesnego kryzysu sensu. Jego zdaniem wynika on z odrzucenia
odniesienia do Boga jako gwaranta trwalych i niezmiennych wartosci, bez kto-
rych czlowiek sam nie potrafi wyczerpujaco odpowiedzie¢ na fundamentalne
pytania, takie jak: Kim jestem? Skad przychodze¢? Dokad zmierzam?

Do gtéwnej tematyki kongresu nawigzal w stowie powitania Rektor Uni-
wersytetu im. Adama Mickiewicza w Poznaniu, prof. dr hab. Bronistaw Mar-
ciniak. Najpierw moéwil krotko o znaczeniu, roli i miejscu w nauce polskiej
uczelni, ktora kieruje. Nastepnie przywolal na pamiec postac ks. Stanistawa Ko-
zierowskiego, jednego z czterech zalozycieli uczelni, ktéry powiedzial, ze kazdy
czlowiek musi sam osobiscie uzasadnic¢ swoje zycie i istnienie. Odpowiedz, jakiej
sobie udzieli, decyduje o jego szczgsciu 1 nieszczesciu. Takze Wielki Kanclerz
Wydzialu Teologicznego i Metropolita Poznanski, abp dr Stanistaw Gadecki,
przypomnial, ze kongres wpisuje si¢ w wielowiekowa tradycje religijna i teolo-
giczng w Poznaniu, ktéra swymi poczatkami siega X w. Dzisiaj jednak teologia
potrzebuje duzej odwagi, gdyz jej wlasnie przychodzi stawiaé trudne pytania.
Stawianie takich pytan o prawde jest powinnoscia nauki, lecz gdy ona usituje
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uchyli¢ si¢ w rozmaity sposéb od spelnienia tego zadania, tym bardziej teolo-
gia uprawiana z Kosciolem i w Kosciele powinna czu¢ si¢ odpowiedzialna za
czlowieka, ktéry potrzebuje do Zycia prawdy tak samo, jak potrzebuje czystego
powietrza i §wiezej wody.

Po okolicznos$ciowych powitaniach glos zabrali najpierw zaproszeni go-
scie z Niemiec. Bp prof. dr hab. Gerhard Miiller, ordynariusz Ratyzbony,
w przedstawionym wyktadzie Die christliche Anthropologie — Antwort auf Fragen der
Gegenwart wyeksponowal teologiczno-antropologiczng kategori¢ stworzonosci,
aby uzasadni¢ uniwersalny charakter chrzescijanskiego oredzia. Wyrazil pilna
potrzebe obrony integralnego obrazu czlowieka jako osoby z jej nienaruszalna
godnoscia. Stworzonosé¢ czltowieka wyrazona przez jego podobienstwo do Boga
oznacza, ze jest on w calej swej strukturze cielesno-duchowej skonstruowany
wylacznie 1 wyczerpujaco przez swoja relacje do Stworcy. Stad plynie jego wy-
niesienie 1 unikatowos¢ oraz gwarancja wolnosci w §wiecie innych bytéw. Dla-
tego tez Kosciol, powiedzial prelegent, nie moze ograniczac si¢ wylacznie do
dziatalnosci charytatywnej. Ludzie potrzebuja takze oredzia Jezusa Chrystusa,
aby w ogarniajacym ich bezsensie rozpoznaé autentyczne zycie i nadziej¢ praw-
dziwego zbawienia. Wyrazane dzi§ w wieloraki sposéb pytania o obecnos¢ Boga
sa potwierdzeniem dojmujacej utraty przez czlowieka egzystencjalnej pewnosci,
powiedzial nastepnie prof. dr hab. Hans Waldenfels SJ rozpoczynajac swoj
wyktad Wo ist Gottes Weisheit in der heutigen Menschheitgeschichte? Cztowiek, mowit
dalej, zapomnial, ze madros¢ nie jest tozsama ani z informacja, ani z wiedza.
Miejsce Bozej Madrosci zaczyna si¢ tam, gdzie czlowiek jest w stanie uznac
wlasna ograniczono$¢ i zaakceptowac samego siebie jako istote otrzymujaca dar
przenikania do rzeczywistosci, ktora go przekracza. Stad niezbednos¢ religii
w tym poszukiwaniu. Zadaniem Kosciola jest budzenie wiary, takze wiary teo-
logéw, lecz nie samym apelem, bo apel nie wystarczy, potrzebny jest przemysla-
ny argument, dyskurs i §wiadectwo autentycznego zycia chrzescijaniskiego.

Kolejne wyklady mialy rowniez wybitnie antropologiczny charakter i po-
dejmowaly te obszerng przeciez problematyke w réznych ujeciach, wzbogaca-
jac w ten sposob obszar kongresowej refleksji. Probe odpowiedzi na pytanie:
Kim jest czlowiek? Stwircza dynamika Boga: miedzy kreacjonizmem a ewolucjonizmem
podjal w wykladzie prof. dr hab. Zdzistaw Kijas OFMConv. (Kongrega-
cja ds. Kanonizacji). Celowo pominal fundamentalistyczne 1 wrogie wobec
siebie ekstrema obu kierunkoéw, aby wydoby¢ ich wzajemna niesprzecznosé
w porzadku ciala oraz wyeksponowac oryginalnos¢ integralnej wizji czlowie-
ka ujmowanego jako stworzenie. Ono wlasnie, nie redukuje, ale eksponuje
wolnos¢ osoby i wprowadza ja w sfer¢ ekspansywnej kreatywnosci, podejmo-
wania §wiadomych moralnych decyzji o sobie i innych oraz odpowiedzialno-
$ci. W tej wizji cztowiek ma gleboka §wiadomo$é pochodzenia od Boga, ktory
jest dla niego Zrédlem i celem.

Takze ks. prof. dr hab. Tadeusz Dzidek (UP JPII — Krakéw) stawial
pytanie o czlowieka, o jego mozliwosci poznania Boga i wplyw tej wiedzy na
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odkrywanie sensu §wiata i wlasnej egzystenciji. Ale w wykladzie Sens swiata i czto-
wieka a pognanie Boga wskazywal raczej na wspoélczesne kierunki i nurty filozo-
ficzne, ktére utrudniajg lub wrecz uniemozliwiajq czlowiekowi odnajdywanie
horyzontu, wlasciwego odniesienia dla §wiata w sytuacji, gdy dotychczasowy
jego Sens, Bog, zostal zanegowany.

W drugim dniu kongresowych obrad przypadalo Swicto Podwyzszenia
Krzyza Swictego. Mszy $w. w sanktuarium Milosierdzia Bozego przewodniczyt
kard. dr Jézef Glemp. W homilii Prymas Polski-Senior zaproponowal medy-
tacje o sensie krzyza — podejmowanego trudu. Ten wyjatkowy znak — drzewo
wybral Bég w Jezusie Chrystusie, aby prowadzi¢ cztowieka ku wolnosci. Jesli
czlowiek podejmuje codzienne utrudzenie w zjednoczeniu z Jezusem Chrystu-
sem, wowczas krzyz staje si¢ oltarzem, na ktérym sklada si¢ Bogu podzigkowa-
nie za dar wolnosci.

Pytania o sens wszystkiego, czego do$wiadcza czlowiek, nie moze omi-
nac takze bolesnej sfery cierpienia i zta. Tym zagadnieniem zajal si¢ bp prof.
dr hab. Marek Jedraszewski (UAM — Poznan) w wyktadzie Ogrom cierpienia
wspotezesnego cxlowieka a istnienie Boga. Powiedzial, ze w sytuacjach granicznych
z glebi ludzkiej egzystenciji kierowane sa czesto oskarzenia pod adresem Boga
lub wrecz negacja Jego istnienia. Tymczasem pomiedzy cierpieniem czlowieka
a nieistnieniem Boga nie ma zadnego zwiazku przyczynowo-skutkowego, czego
przyklad daje nam chocby meczenstwo i wiara §w. Maksymiliana Kolbego. O$
Bog-Milos¢ a zlo na $wiecie stanowi swego rodzaju filozoficzna i intelektualna
pulapke, z ktérej nie ma wyjscia. Mozna ja natomiast prébowac przekroczyc
1 wchodzac w tajemnice Krzyza Jezusa Chrystusa doswiadczy¢ Dobrej Nowiny
o cierpieniu, a przede wszystkim, jak uczy Jan Pawel II w Liscie apostolskim
Salvifici doloris, odkrywac zbawez y sens cierpienia.

Wspolczesna filozofia przeszla dluga droge od metafizyki do swiadomosci,
od fundamentu do fenomenu. Odrzucita prawde jako warto$¢ obiektywna i sta-
nela bezradna wobec pytania o sens ludzkiej egzystencji méwil prof. dr hab. Pa-
wet Bortkiewicz TChr (UAM — Poznan) w referacie Cxlowiek wylacinym panem
$ycia? Sens ¢y bezsens lndzkiel egz ystencji (entanaz ja, aborgja, klonowanie. W zamian fi-
lozofia ta zaproponowala pogubionemu czlowiekowi ide¢ bezsensu wszystkiego
1 nihilizm albo wykreowala ide¢ nadczlowieka, pana Zycia, ktory ze zgubnym na-
rzedziem biotechnologii w reku zmierza do samourzeczowienia i samozaglady.

Kolejny méwca wskazal jednak na gleboko zakorzeniong w czlowieku po-
trzebe sensownego przezywania §wiata jako rzeczywistosci ciaglej zmierzajacej
ku wiecznosci. Zastanawial si¢ nad senseznz aktywnosci czlowieka wobec nieobecnosei Boga
we wspotegesnel kulturge. Zdaniem dr. hab. Witolda Kaweckiego CSsR (UKSW
— Warszawa) odnajdywaniu sensu zycia sprzyja religia, ale jej silna do niedawna
jeszcze sensotworcza funkcja traci na znaczeniu w zderzeniu ze wspdlczesna
kultura. Niezwykle sugestywnie promuje ona inne drogi ostatecznego ,,zbawie-
nia” bez koniecznosci wiary w Boga, ktéry wydaje si¢ cztowieckowi niepotrzebny
(ateizm egzystencjalny) albo w jego mniemaniu stanowi zagrozenie dla wolnosci
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(antyteizm). I chociaz wydawaloby sig, Zze ludzki duch traci elementarne pragnie-
nie Boga i doznaje poczucia Jego niepotrzebnosci, to jednak nic nie jest w stanie
catkowicie zniszczy¢ w czlowieku glebokiej potrzeby poszukiwania sensu zycia.
Tyle tylko, ze obecnie realizuje si¢ ona poprzez inne formy, zwracajac si¢ ku
praktykom ezoterycznym, wrézbom i religiom poganskim.

Wspolczesny humanizm ateistyczny, podobnie zreszta jak nihilizm czy
postmodernizm, usitujg ,,wyzwoli¢” czlowieka z jego najglebszych religijnych
tesknot. Probuja zasugerowad, ze nie potrzeba poszukiwac prawdy i sensu jako
celu nadrzednego, ktory ogarnialby cale Zycie, a wigc przenosit jego sens poza
wylacznie doczesna, widzialng egzystencje mowil ks. prof. dr hab. Tadeusz
Dola (WT UO — Opole) — Quo vadis homo? O celu ludzkiej egz ystencyi. Propaguje sie
natomiast przekonanie o tym, ze cala rzeczywisto§¢ zmierza wlasciwie ku nico-
$ci, ze jest bezwarto$ciowa. Zamiast ,,kompromitowac si¢” odkrywaniem praw-
dy 1 sensu zycia cztowiek powinien raczej nauczy¢ si¢ zy¢ w przestrzeni bezsensu
1w epoce pozbawionej jakichkolwiek pewnikéw. Zdaniem prelegenta, zaistniata
sytuacja jest oczywiscie duzym wyzwaniem dla filozofii i teologii. Pierwsza po-
winna przede wszystkim odzyska¢ swoj wymiar madrosciowy i metafizyczny,
aby budzi¢ stuszne przekonanie o poznawczych uzdolnieniach czlowieka, ktore
umozliwiaja mu poznanie prawdy i nadanie zyciu celu. Druga winna budowac
argumentacje na rzecz wartosci i sensu egzystencji jako drogi do Boga, ktory jest
zrédlem zycia.

Na czym wlasciwie polega sens chrzescijaniskiej drogi do Boga, pytal
ks. prof. dr hab. Marian Rusecki (KUL — Lublin) w wyktadzie Sens chrzesci-
Jatistwa a pluralizm religiiny. Pytanie to nabiera odpowiedniej wymowy dopiero
wtedy, gdy umiesci si¢ je w aspekcie wspolczesnie gloszonych tez (J. Habermas,
J. Derrida) o przezyciu sie religii chrzescijanskiej, jej niepotrzebnosci 1 w zwigz-
ku z tym koniecznosdci wyeliminowania jej z zycia publicznego. Dopiero gdy
uwzglednimy pluralistyczna teologie religii, ktora relatywizuje prawde i zréwnu-
je warto$¢ zbawcza wszystkich religii, okazuje sie, stwierdzil méweca, ze powin-
nis$my pytac juz nie o sens poszczegélnych zdarzen, ale o sens wszystkiego, co
istnieje, o sens dziejow i tego, co po dziejach. Profesor krytycznie ocenil stabos¢
teologii, ktora nie potrafila spojrze¢ na Jezusa Chrystusa jako jedynego Objawi-
ciela wszystkiego, a takze w niewystarczajacym stopniu uzasadniala rozumowa
argumentacje przemawiajaca za wiarygodnoscia Jego oredzia. Powiedzial, Ze
ludzie wierza Chrystusowi i ida za Nim, bo odkryli, Zze jest w Nim sens, mozna
powiedzie¢ wielki trans-sens, ktory przekracza wszelkie granice.

Wieczorem drugiego dnia organizatorzy przygotowali dla uczestnikow
nie lada atrakcj¢ kulturalna. Zaproszono nas na wyktad polaczony z koncer-
tem na temat Mug yka baroku w katedrach i misjach Ameryki, ktore poprowadzil
ks. prof. Piotr Nawrot (UAM — Poznan) wybitny muzykolog, odkrywca i ba-
dacz unikalnych manuskryptéw muzycznych z dawnych redukcji jezuitéw pro-
wincji paragwajskiej i peruwianskiej. Méwil, ze w projekcie ewangelizacyjnym,
ktérego celem bylo nawrécenie mieszkancéw nowo odkrytego kontynentu, mu-
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zyka odegrala dominujaca role, dzigki wrodzonym talentom muzycznym Indian
oraz ich preferencji, by ,,Spiewa¢ swa wiare, a nie jedynie recytowac”. Dzigki
trzydziestoletniej pracy posréd Indian udato mu si¢ przywroci¢ im ich wlasna
1 oryginalng tradycje muzyczna, ktérej utwordw moglismy wystuchac.

Porannej Mszy §w. trzeciego dnia Kongresu w kosciele Milosierdzia Boze-
go przewodniczyl abp prof. dr hab. Henryk Muszynski, Metropolita Gniez-
nieniski, Prymas Polski-Senior. W homilii przypomnial, Ze ,,B6g ocalil swojego
Syna, ale i nas w Jezusie Chrystusie, nie od umierania, ale od $§mierci wiecznej,
od absurdu, od bezsensu. [...] Dla teologéw jest to bezcenna wskazowka, gdzie
nalezy szukac¢ ocalenia i odpowiedzi na zadawane dzisiaj pytania. [...] Wspolcze-
sna nauka i technika same pozostajgq bezsilne wobec nich, [...] dlatego wiedza
potrzebuje wiary o§wieconej Bozym objawieniem”.

Jesli wiedza potrzebuje wiary, to zagadnienie dotyczace relagi , wiara—rogum”
w akcie pognania teologicznego ma swoje glebokie uzasadnienie i zostalo zaprezento-
wane w autorskiej wizji przez ks. prof. dt. hab. Jerzego Szymika (US — Kato-
wice). Poczatkiem procesu powstawania aktu teologicznego poznania uczynit. ..
filozofie, ktéra w tym kontekscie postrzega jako fundament teologii. Gleboko
egzystencjalnie zakorzenione pierwotne pytania filozoficzne o sens zycia i jego
cel, dajq filozofii i teologii przewage nad innymi naukami, ktére buduja spdjne
systemy bez stawiania fundamentalnych pytan. Tych pytan nie sposéb zaglu-
szy¢, moéwil, bo sa egzystencjalnym Zrédlem wszelkiej teologii 1 wlasnie z tego
powodu sytuuja ja w sferze nauki, ale jednoczesnie poza nia. Gdy bowiem czlo-
wiek przekracza prég wiary, wowczas poznaje dobro inaczej, niz wylacznie po-
przez argumenty ,,czystej” wiedzy. W tym kontekscie mowi sig, Zze serce ma
,,SWOj wlasny rozum” i wie, ze prawdziwe jest takze to, czego rozum nie wie,
jeszcze nie wie. W akcie poznania poruszone przez Boga serce (wola) oswieca
rozum, by dal przyzwolenie na krok w strone wiary. Ingerencja i zgoda rozumu
sa konieczne, abysmy mogli méwi¢ o poznaniu ludzkim. Stad teologia zostala
nazwana intelektualnym projektem, ktéry probuje sprosta¢ wymaganiom serca.
Tylko ona méwi czlowiekowi to, czego mu nie powie zadna inna nauka. Daje
poznanie, ktére nadaje sens kazdemu innemu poznaniu.

Debata dotyczaca relacji wiary i rozumu rozpatrywana z nieco innej per-
spektywy znalazta kontynuacje w wykladzie Nauka o prawie naturalnym jako
prestrzeni spotkania wiary i rozumun, wygloszonym przez ks. prof. dr. hab. Ma-
riana Machinka (UWM — Olsztyn), ktéry zauwazyl, ze wspolczesny spor
o uniwersalne zasady moralne kontestuje nauke o prawie naturalnym. Nauka
ta jeszcze do niedawna stanowita fundament i wspolng plaszczyzng argumen-
tacyjng etycznego porozumienia ludzi réznych $wiatopogladéw. Przyczyne
owego sprzeciwu upatruje autor w krytyce metafizyki oraz polemice wokot
zagadnienia normatywnego wymiaru natury. Rzecz idzie o wizje czlowieka
i zwiazana z nig koncepcj¢ tworzenia norm moralnych. Czy czlowicek jest by-
tem absolutnie autonomicznym i w zwiazku z tym catkowicie niezaleznie od
czegokolwiek sam sobie ustala normy moralne? A moze jednak odnosi si¢
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w swoim poznaniu moralnym do konstytutywnych dla niego tzw. sklonno-
$ci naturalnych, ktére s dane i zadane? — pytal. Wyklad zakonczyly postula-
ty dowartosciowania rozumu oraz integralnosci osoby ludzkiej, ktéra w swej
ograniczonej, co prawda, autonomii jest jednak jako calo$¢ cielesno-duchowa
podmiotem namystu moralnego.

Wyktad ks. prof. dr. hab. Jerzego Dadaczynskiego (UP JPII — Krakow)
Jakiej logiki potrzebuje wspétezesna teologia dotyczyt spornego zagadnienia akceptacji
lub nie metodologicznej antynomii przedmiotowych w teologii. Sztandarowy-
mi przedstawicielami przeciwstawnych koncepcji logiki w teologii sa K. Barth
(akceptowal antynomie) i H. Scholz (niesprzeczno$¢ jest warunkiem sinze gua non
racjonalnosci teologii). Spér nie jest nowy, bo juz w §redniowieczu podejmowa-
no proéby jego rozwiazania (Piotr Damian, Mikolaj z Kuzy). Takze wspolczesna,
przytoczona przez autora, argumentacja eklezjalna i logiczno-metodologiczna
optujaca za stosowaniem logiki klasycznej wydaje si¢ przekonujaca. W koncu
Barthowskie ,,ju% 7 jeszege nie” znalazlo w teologii swoje trwale miejsce.

W ostatnim dniu obrad kongresowych nie moglo zabrakna¢ analitycznej
refleksji przypominajacej wazny wklad Jana Pawla II do dyskusji dotyczacej sensu
Indzkiej egz ystencji. Prof. UAM dr hab. Bogustaw Kochaniewicz OP (UAM
— Poznan) podkreslil, ze wypowiedzi Papieza na ten temat dotykaja wielu ob-
szaréw wspolczesnej mysli o czlowieku, kulturze i Swiecie. Przede wszystkim
widzial potrzebe powrotu filozofii do jej madrosciowego i metafizycznego wy-
miaru. Nasilajaca si¢ fragmentaryzacja wiedzy, ale takze natarczywe promowa-
nie materialistycznego ogladu rzeczywistosci, kultury negacji Boga, pluralizmu
etycznego tym bardziej utwierdzaly w przekonaniu, ze fundamentalne pytanie
o sens wciaz ma sens. Czlowiek bowiem, jak uczyl Papiez, ma prawo wiedzied,
po co zyje, a kultura winna go wspiera¢ w poszukiwaniach odpowiedzi gwaran-
tujacej godnos¢ osoby ludzkiej. W wymiarze teologicznym Papiez wskazal na
Jezusa Chrystusa jako ostateczny sens zycia 1 przekonywal, ze jedynie w Nim
czlowiek odkrywa stworczy 1 zbawczy zamyst Boga oraz poznaje samego siebie
jako umitowanego odwieczna miloscia, ktéra otrzymuje w darze.

Tego dnia wieczorem Metropolita Poznanski abp dr Stanistaw Gadecki go-
$cil uczestnikow Kongresu w swojej rezydencji na Ostrowie Tumskim.

Czwarty dzien Kongresu rozpoczeto Eucharystiag w Sanktuarium Milosier-
dzia Bozego pod przewodnictwem bpa prof. dr. hab. Andrzeja Dziuby, ktory
w homilii zachecal, by teologia okreslana jako ,,§wiatlo chrzescijanskiego obja-
wienia” podejmowata w swojej refleksji wyzwania, przed ktérymi staje cztowiek
i towarzyszyla mu w jego zmaganiach o odnajdywanie najgl¢bszego sensu Zycia,
bo on tego oczekuje. Natomiast teologowie winni pamigtaé, ze zyja w Srodowi-
sku wiary i realizuja swoje powolanie wylacznie w Kosciele i dla Kosciola.

Przed poludniem przewidziano czas na grupowe zebrania w ramach po-
szczegblnych dyscyplin teologicznych. Obradowaly sekcje: Ekumeniczna, Ho-
miletyczna, Historii Kosciota, Katechetyczna, Liturgiczna, Katolickiej Nauki
Spotecznej, Patrystyczna, Pedagogiczna, Polskiego Stowarzyszenia Teologéw
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Duchowosci, Polskiego Towarzystwa Mariologicznego, Polskiego Towarzystwa
Teologicznego, Prawa Kanonicznego, Psychologii, Stowarzyszenia Biblistow
Polskich, Teologii Dogmatycznej, Teologii Moralnej, Teologii Pastoralne;.

Spotkanie Stowarzyszenia Teologow Fundamentalnych w Polsce miato
charakter sprawozdawczo-wyborczy. W zwiazku z tym sprawozdanie z mijaja-
cej pigcioletniej kadencji przedstawili: sekretarz ks. dr hab. Krzysztof Kaucha
i skarbnik ks. dr Pawel Borto. Zarzad uzyskal absolutorium. Nastepnie w trybie
wyborczego glosowania czlonkowie zdecydowali o przedtuzeniu na kolejna ka-
dencje dzialalnosci Zarzadu Stowarzyszenia w dotychczasowym skladzie. Zde-
cydowali rowniez, ze teologowie fundamentalni spotkaja si¢ w przysztym roku
w Gdansku i beda obradowac o apologii Kosciola.

Przed wystapieniem ostatniego mowcy, dziekan Wydzialu Teologicznego
Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza, ks. prof. dr hab. Jan Szpet odczytal
Przestanie VIII Kongresu Teologéw Polskich, ktére jest zamieszczone na ko-
lejnej stronie.

Na zakonczenie kongresu abp dr Stanistaw Kowalczyk Metropolita
Gnieznienski, Prymas Polski wyglosil stowo rozestania skierowane do wszyst-
kich uczestnikéw. Powiedzial, ze wlasciwie cale oredzie Jezusa Chrystusa i Jego
misja sg nastawione na udzielenie ludziom odpowiedzi na pytania o sens wszyst-
kiego. Problem tylko w tym, czy wspolczesny cztowiek zdazy je sobie w ogole
postawié, zanim przyjdzie che¢ ucieczki z zycia. Zdaniem Ksigdza Prymasa za-
wsze jest mozliwy powr6t do harmonii i pojednania czlowieka z Bogiem, ktory
w Jezusie Chrystusie pozwolil mu zrozumie¢ samego siebie i pokazal jak mozna
przezy¢ zycie z sensem i nadzieja. Nadmienil takze, Ze jesli teologia przezywa
dzi§ kryzys, to rowniez dlatego, ze odpowiedzi na pytania o sens udzielaja teo-
logowie malej wiary, a przez to niewiarygodni.

Obradujacy w stolicy Wielkopolski VIII Kongres Teologéw Polskich byt
pierwszym tej rangi wydarzeniem o charakterze naukowej refleksji i dyskusji
w tysiacletniej historii tego Kosciola, ktory jest w Poznaniu.

Elfbieta Dofganiszewska
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PRZESEANIE VIII KONGRESU
TEOLOGOW POLSKICH

Wspoblczesny cztowiek codziennie styka si¢ z réznymi formami niespra-
wiedliwosci, katastrofami czy kryzysem. Caly §wiat ogarniaja glebokie i szybkie
zmiany obracajace si¢ czesto przeciw niemu, co prowadzi do uzaleznienia i dez-
integracji jednostki, a przez to spoleczenistwa. Zyjac w niepewnosci czlowiek
stawia pytania o zrozumienie otaczajacej go rzeczywistosci. Wspdinym sridtem tych
pytaii jest potrzeba sensu, ktorq cxlowiek od pocgatku bardzo mocno odezuwa w swoim sercu:
od odpowiedzi na te pytania Jaley bowiem, jaki kierunek winien nadal wlasnenn ycin (pof.
Jan Pawet II, Encyklika Fides et ratio 1). Niejednokrotnie w konfrontacji z trudna
codziennoscia takze wiara chrzescijanska ulega zachwianiu, a nawet zalamaniu.
Trzeba wiee, aby caly swiat, w ktdrym 3yjemy, a takse jego cesto dramatyczne ocgekivania,
pragnienia i atogenia byly pognawane i rogumiane (por. Konstytucja duszpasterska
o Kosciele w $wiecie wspolczesnym Gaudinm et spes 4).

Tego zadania podjat si¢ VIII Kongres Teologow Polskich w Poznaniu, po-
szukujac w Bozym Objawieniu odpowiedzi na pytanie o sens ludzkiej egzysten-
cji. Ukazal tym samym teologi¢ jako wartosciowa propozycje dla czlowieka po-
szukujacego sensu zycia.

Jako uczestnicy Kongresu zwracamy si¢ z przestaniem do ludzi wierzacych oraz
wszystkich ludzi dobrej woli, ktérym na sercu lezy dobro zagrozonej ludzkosci.

Zechciejmy podjac trud dalszej refleksji, uznajac nienaruszalne fundamenty
bytu wspolczesnego czlowieka. I bardzies cztowiek pognaje reczywistosé i swiat, tym
lepie] na siebie jako istote jedyng w swoim rodzan (por. Jan Pawel 11, FR 1). Moze jednak
tatwo zagubi¢ si¢ w meandrach proponowanych mu pseudowartosci.

Ukazujmy niebezpieczenstwa zagrazajace zwlaszcza ludziom mlodym,
podatnym na bezkrytyczne przejmowanie konsumpcyjnego 1 hedonistycznego
stylu zycia, niezwiazanego z odpowiedzialnoscia za integralny rozwoj wiasny
1 drugiego czlowieka.

Przekonujmy, ze kazdy czlowiek powolany jest do odnajdywania wartosci,
ktorych realizacja moze uczyni¢ go naprawde szczesliwym, niezaleznie od $wia-
topogladu i przekonan religijnych.

Dawajmy codziennie swiadectwo Zycia pelnego sensu, w poczuciu odpowie-
dzialnosci za rozwdj osobisty 1 spoteczny. Tworzmy sens naszej egzystencji w oparciu
o zawsze aktualne wartosci Ewangelii. S7owo Boge stawia pytanie o sens istnienia i ndziela na
nie odpowiedzi, kiernjac cxtowieka ku Jezusowi Chrystusows, Weielonenmm S town Bosgemm, ktdre
w petni nrzecqywistnia ludzkq egzystenge (por. Jan Pawel 11, FR 80).

Wyrazamy jednoczesnie przekonanie, Ze stworzony na obraz i podobiefistwo
Boze cztowiek (por. Rdz 1, 26-28) nigdy nie zaprzestanie osobistych poszukiwan
prawdy, stanowiacej fundament sensownosci jego zycia. Dlatego z optymizmem
patrzymy w przyszlos§é, wierzac, ze nie zagasna Swiatla nadziei, jaka wciaz plonie
w ludzkich sercach.
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PIERWSZY POLSKO-NIEMIECKI
KONGRES PEDAGOGIKI RELIGII
Olsztyn, 18—19 czerwca 2010 r.

W dniach 18119 czerwca 2010 r. odbyt si¢ w Olsztynie Pierwszy Polsko-Nie-
miecki Kongres Pedagogiki Religii. Uczestniczyli w nim katechetycy i pedago-
dzy religii z Polski, Niemiec, Austrii i Szwajcarii. Byl to zjazd interdyscyplinarny.
Przybyli bowiem przedstawiciele nauk o wychowaniu, reprezentanci ewangelic-
kiej pedagogiki religii, a takze specjalisci nauk humanistycznych wspolpracujacy
Scifle z pedagogika religii. Organizatorami kongresu byli ks. prof. dr hab. Cy-
prian Rogowski z Uniwersytetu Warminsko-Mazurskiego i prof. dr hab. Egon
Spiegel z Uniwersytetu w Vechcie. Obrady odbywaly si¢ w Centrum Konferen-
cyjnym Uniwersytetu Warminisko-Mazurskiego oraz w pomieszczeniach Wy-
dziatu Teologii UWM. Dziedzictwo przyjaznej, tworczej wspolpracy badawczej
1 dydaktycznej wybitnych polskich, niemieckich i austriackich katechetykow
1 pedagogéw religii z okresu ,,zelaznej kurtyny”, kontynuowanie tej wspoélpracy
przez wielu specjalistow oraz aktualna potrzeba jej intensyfikacji zainspirowaty
organizatorow kongresu. Celem obrad bylo zatem podjecie odnowionego dialo-
gu polskich 1 niemieckojezycznych srodowisk naukowych w dziedzinie kateche-
tyki i pedagogiki religii. Obrady kongresu §wiadcza bez watpienia o gotowosci
polskich i niemieckich pedagogéw religii do bardziej intensywnej wymiany do-
$wiadczen i do poglebiania wspolpracy w przyszlosci.

Podczas inauguracji obrad kongresu ambasador Niemiec Michael H. Gerts
ukazal pozytywne dos§wiadczenia wspoldziatania polskich i niemieckich pe-
dagogéw religii. Podkreslil, Ze stanowig one wklad w rozwdj przyjaznych
stosunkéw polsko-niemieckich 1 otwieraja perspektywe tworzenia wspolne;j
wizji przyszlosci naszych narodow i Europy. Otwierajacy spotkanie referat
zatytulowany: Horyzonty religijnosci miodziesy polskiej 3 perspektywy socjologiczne)'
wyglosit wybitny polski socjolog ks. prof. dr hab. Janusz Marianski (KUL).
Moweca stwierdzil, ze mlodziez polska znajduje si¢ pomiedzy sekularyzacja
1 ewangelizacja, a Europa stoi wobec znaczacej transformacji takze w sferze
religijnej, zarowno na plaszczyznie indywidualnej, jak i koscielno-instytu-
cjonalnej. W jakim kierunku pojda przemiany, ,,zalezy od wielu czynnikéw
politycznych, ekonomicznych i spoleczno-kulturowych, ale 1 od dzialalnosci
Kosciota katolickiego”. Méwiac o przysztosciowej wizji religijnosci mtodziezy
polskiej w zglobalizowanym, pluralistycznym i wieloreligijnym $wiecie, pre-
legent zaznaczyl, ze ,,nowoczesnos¢ jako taka jest rezultatem praktyki ludzi

! Referat ks. prof. . Mariariskiego Horyzonty religijinosci mitodziesy polskie 3 perspektywy socjo-
logiczney zostanie opublikowany wraz z materiatami kongresowymi w periodyku ,,Keryks”. Za
zgoda Autora cytuje w sprawozdaniu fragmenty manuskryptu.
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myslacych i1 dzialajacych w okreslony sposéb”. A to, czy nasze nowoczesne
spoleczenistwa stang si¢ Swieckie, zalezy m.in. od §wiadomie dokonywanych
w spoleczenstwie i panstwie wyboréow dotyczacych miejsca religii w zyciu
czlowieka i spolecznosci. Ksiadz prof. J. Marianiski z naciskiem podkreélal, ze
,»najgorsze, co moze si¢ nam przydarzy¢, to przekonanie o wlasnej bezsilnosci
i brak pomystéw na dziatalnos¢ duszpasterska”.

W tym kontekscie idea naukowego wspoldziatania na plaszczyznie euro-
pejskiej w dziedzinie edukacji religijnej, zaproponowana przez organizatoréw
kongresu, wydaje si¢ by¢ niezwykle aktualna.

Po wykladzie ks. prof. dr. hab. ]. Marianskiego, ktory nakreslil horyzon-
ty religijnosci w Polsce z perspektywy socjologiczno-religijnej i wskazal na jej
znaczenie dla rozwoju mysli pedagogiczno-religijnej, glos zabral ks. prof. dr
hab. Ralf Sauer z Uniwersytetu w Vechcie, ktory zaprezentowal historie polsko-
-niemieckich relacji w pedagogice religii. Prelegent ukazal przekrojowo rozwdj
tej wspolpracy i przyblizyl jej geneze w specyficznych uwarunkowaniach spo-
teczno-politycznych naszych krajow w powojennej Europie. Katechetycy i pe-
dagodzy religii obu krajéw spotykali sie w ramach Equipe Eunrgpéenne de Catéchése
(EEC), brali udzial w pracach Deutscher Katechetenverein (DKV) i Arbeitsgemein-
schaft Katholischer Religionspidagogik und Katechetik (AKRK). Polscy naukowcy byli
wowcezas takze zapraszani przez przedstawicieli protestanckiej pedagogiki reli-
gii. Przed przelomem roku 1989 wspolpraca ta, z konieczno$ci, miala charakter
kontaktéw osobistych. Nadanie temu wspoldziataniu struktury instytucjonalnej
otworzyloby wiecej mozliwosci kontynuowania wspélnych badan i wymiany
doswiadczen. Pierwszy Polsko-Niemiecki Kongres stanowi wlasnie zdecydo-
wany krok w tym kierunku. Nawigzuje on bowiem do picknych europejskich
wzoréw tworczej wspolpracy miedzynarodowej, czego przykladem jest chocby
rozwijajaca si¢ od 15 lat w sposéb instytucjonalny kooperacja Uniwersytetu Sa-
lezjanskiego w Rzymie ze Srodowiskiem niemieckich naukowcéw zajmujacych
si¢ pedagogika religii.

Ksiadz prof. dr R. Sauer przedstawil obraz wspoéldzialania polskich i nie-
mieckich katechetykéw i pedagogow religii. Zwrocit uwage na fakt, ze osobiste
kontakty z ks. prof. Januszem Tarnowskim, czlowiekiem dialogu w teorii 1 prak-
tyce, sprawily, ze on sam zainteresowal si¢ pedagogiczna idea Janusza Korczaka.
Przy tej okazji zwrécil uwage na postac Janusza Korczaka jako nauczyciela na
wz6r Chrystusa, ktéry oddal zycie za swoich uczniéw. Ksiadz prof. Janusz Tat-
nowski nie moégl niestety przyby¢ do Olsztyna. Przestal w formie elektroniczne;j
reterat Pedagogika personalno-egz ystencjalna na w3or Janusza Korezaka, ktérego wystu-
chalismy z duzym zainteresowaniem.

Organizatorzy kongresu zrezygnowali ze zwyklej w takich przypadkach idei
metodycznej prezentacji kolejnych referatéw na plenum. Kazdy z uczestnikéw
mégl natomiast wlaczy¢ si¢ do dyskusji, przedstawiajac osobiscie realizowany
kierunek badan w formie abstraktu. Poszczegolne streszczenia zostaly udostep-
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nione wszystkim uczestnikom w publikacji kongresowej’. Kongtes, przyjmujac
formule open space, umozliwil uczestnikom wzajemne dzielenie si¢ zainteresowa-
niami badawczymi oraz nawiazanie blizszych relacji osobistych.

Podstawsa ukonstytuowania si¢ grup warsztatowych bylo wczesniejsze zglo-
szenie zainteresowan i zakresu badan naukowych poszczegélnych uczestnikow
kongresu. Skoncentrowaly si¢ one na nastgpujacych obszarach badawczych:
ksztalcenie i religia, religia w aspekcie funkcjonalnym i substancjalnym, rodzi-
na i etyka w perspektywie interdyscyplinarnej, katecheza szkolna a pedagogika
religii, szkola — instytucja oraz religia w kontekscie pedagogiki szkolnej 1 ele-
mentarnej. W czasie warsztatowych dyskusji staraliSmy si¢ wyodrebnic¢ rézne
obszary badawcze i ich specyficzne uwarunkowania, aby wspdlnie zastanowic
sie¢ nad perspektywami rozwoju pedagogiki religii. Na zakonczenie kongresu
przedstawiciele poszczegdlnych zespolow dyskusyjnych zaprezentowali na ple-
num tematyke swoich obrad.

Profesor dr hab. Norbert Mette z Uniwersytetu w Dortmundzie podsu-
mowal nastegpnie przebieg zjazdu i jego rezultaty oraz wskazal na zagadnienia,
ktérym poswiccano szczegdlnie wiele uwagi podczas dyskusji panelowych.
Ukazal on trzy pola, ktére powinny sta¢ si¢ przedmiotem badan i dydaktyki
w przysziosci. Jako pierwsze wymienil potrzebe teologii. Zadaniem pedagogiki
religii jest wypracowanie jezyka uwzgledniajacego mentalnos¢ ludzi zyjacych
wspolczesnie. Nie chodzi tu o schlebianie dzisiejszej mentalnosci, ale o powrot
do tradyciji biblijnej, ktora jest wlasciwa szkolq metody katechetycznej. Po dru-
gie, prelegent zwrdcil uwage na nieodzownos¢ poglebionego skoncentrowania
si¢ na teorii ksztalcenia, od ktérej w duzej mierze zalezy wychowanie. Trzecim
polem, na ktére wskazal N. Mette, jest potrzeba interdyscyplinarnosci w bada-
niach pedagogiki religii.

Przywolane tu problemy badawcze katechetyki i pedagogiki religii otwie-
raja nowe perspektywy naszej polsko-niemieckiej wspoélpracy naukowej. Wérod
zarysowujacych sie perspektywicznie linii przewodnich N. Mette wymienil po-
trzebe podjecia zagadnien komunikacji teologicznej w dyskursie pedagogiczno-
-religijnym.

Okazje do nawiazywania osobistych relacji miedzy uczestnikami i niefor-
malnej wymiany zdan stanowilo wieczorne spotkanie uczestnikow na kolacji
w restauracji ,,Przystan” nad jeziorem Krzywym, poprzedzone symbolicznym
wyplynigciem o zachodzie stofica na jezioro, skad roztaczat si¢ pickny widok.

KRazimiera |. Wawrz ynow OSU

* Ukaze si¢ ona jako wydanie specjalne ,,Mi¢dzynarodowego Przegladu Katechetyczno-
Pedagogiczno-Religijnego Keryks”. W ten sposob naszkicowane w poszczegoélnych tekstach
kwestie badawcze zostana przedlozone szerszemu gronu odbiorcéw.
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VII WALNE ZEBRANIE STOWARZYSZENIA
BIBLISTOW POLSKICH.
48. SYMPOZJUM BIBLISTOW POLSKICH

Tarnéw, 7-9 wrzesnia 2010 r.

W dniach 7-9 wrzesnia 2010 r. odbylo si¢ w Tarnowie kolejne, 48. Sym-
pozjum Biblistéw Polskich, poprzedzone VII Walnym Zebraniem Czlonkéw
SBP. Miejscem sympozjum bylo Tarnowskie Wyzsze Seminarium Duchowne
— gmach obszerny, rozbudowany, z pigkna kaplica, nowoczesnie naglosniona
i zradiofonizowana aula, pokoje kleryckie zasadniczo pojedyncze, duza sala ja-
dalna. I do tego, sympatyczna, zyczliwa ustuga (i obsluga) przelozonych semina-
rium, klerykow i personelu §wieckiego.

Na sympozjum przyjechato ponad 150 cztonkéw (na 262).

7 wrzesnia, po kolacji, odbylo si¢ Walne Zebranie Czlonkéw SBP. Zgodnie
z jego programem Prezes SBP, ks. prof. Waldemar Chrostowski, przedstawit
sprawozdanie z pracy Zarzadu SBP za rok 2009/2010, nastepnie jeden z czlon-
kow Zarzadu odczytal sprawozdanie finansowe za ten sam okres, przygotowane
przez nieobecnego skarbnika Zarzadu, Adama Sikor¢ OFM. Zebrani cztonko-
wie SBP, w oparciu o Regulamin SBP, poprzez glosowanie, wyrazili zgode na
przyjecie do Stowarzyszenia Biblistéw Polskich jako cztonkéw stowarzyszonych
trzech biblistow innych wyznan.

Pierwszy dzient obrad biblistow rozpoczeta Msza sw. koncelebrowana pod
przewodnictwem bp. Wieslawa Lechowicza, ktéry tez wyglosit okolicznoscio-
we kazanie.

Obrady sympozjum odbywaly si¢ tego dnia przed i po potudniu, prze-
rywane czasem wolnym ,,na kawe”. W I sesji przedstawiono dwa referaty:
ks. prof. Romana Bartnickiego, C3y ju% nadeszta 1V faza nankowych poszukiwaii
Jezusa historyeznego? oraz ks. dr. Miroslawa Wroébla, Ukrzyzowany Mesjasz — od
tekestu biblignego do odpowiedzi cztowieka XXI wiekn.

Podczas II sesji referat wyglosil dr Piotr Gryziec OFMConv., ,,Jestesmy dziec-
i Bogymi” (Rz 8, 16). Cgy pryybramymi?, a komunikat ks. dr Piotr Labuda, Specyfika
1k 23, 43 w Eukaszomwym opisie meki Jezusa.

Po krotkiej dyskusji nad przedstawionymi opracowaniami odbyla si¢ pro-
mocja Ksigg Pamiatkowych, przygotowanych przez biblistow. Ksiegi otrzymali:
ks. prof. Jan Zalg¢ski dla uczczenia 70. rocznicy urodzin i ks. Antoni Tronina dla
uczczenia 65. rocznicy urodzin. Nastepnie zgromadzeni wystuchali komunika-
tow wydawniczych.

Sesje przedpotudniowe zakonczyla wspolna fotografia. Na czas przerwy po-
obiedniej zaproponowano chetnym zwiedzanie katedry tarnowskiej.

Sesja IIT obejmowala dwa referaty: ks. prof. Tadeusza Brzegowego, Ewange-
lia w Apokalipsie Izajasza (Ig 24—27) 1 ks. dr. Mariusza Szmajdzidskiego, Kompogyea

15 — Wroclawski Przeglad Teologiczny
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7 galegnosci literackie w Zbiorze X1I Prorokow. Po referatach miala miejsce wymiana
zdan i dyskusja.

Kolacja tego dnia polaczona byta z sympatycznym spotkaniem towarzyskim.

Drugi dzien Sympozjum SBP rozpoczeta Msza §w. koncelebrowana, ktore;
przewodniczyl ordynariusz diecezji, abp Wiktor Skworc. Ksiadz biskup wygtosit
stowo Boze do zebranych biblistéw, kreslac ich zadania w Kosciele.

Sesja IV skladala si¢ z referatu p. prof. Michala Wojciechowskiego, Ma/esi-
stwo_jako wlasnosé wajemna i dwoch komunikatéw: lic. Natanaeli Zwijacz OSU,
Problematyka ludn Bosego w Ksiedze 1ic3b, oraz ks. dr. hab. Zdzistawa Zywicy, Funk-
ga retoryezna enlogii w procesie pojednania Pawla 3 Kosciolem korynckin.

Na sesje¢ V zlozyly si¢ dwa referaty: ks. dr. Stanistawa Wronki, Dwa cgy tr3y
prykazania mitosci? (Mt 22, 3440 i par.) i ks. dr. hab. Jana Klinkowskiego, Analiza
dramatyczna Ewangelii weding sw. Jana — interpretagia i proklamacia oredzia Jexusa.

Dyskusja skoncentrowala si¢ wokot referatu ks. Klinkowskiego. Polemizo-
wac z przedlozeniem p. prof Michala Wojciechowskiego nie mozna byto, ponie-
waz Profesor musial wyjecha¢ wczesniej z Tarnowa. Pozytywnie przyjety zostat
komunikat lic. Natanaeli Zwijacz OSU, bedacy pierwszym jej wystapieniem na
sympozjum.

Kolejne Sympozjum SBT wyznaczone zostalo na wrzesien 2011 r. w Kato-
wicach.

Podzickowania, obiad i pozegnania zakonczyly 48. Sympozjum Biblistow
Polskich w Tarnowie.

Ewa J. Jezierska OSU
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Juan Manuel Burgos, Personalizm. Autorzy i tematy nowej filo-
zofii, thum. Krzysztof Koprowski, wydawca: Centrum Mysli Jana
Pawla 11, Warszawa 2010, ss. 206.

Analizujac mysl filozoficzna, ktéra nieustannie poszukuje ostatecznego wy-
jasnienia tajemnic bytu, bez wigkszych trudnosci zauwazamy, iz w poszukiwa-
niach tych refleksja nad czlowiekiem zajmuje miejsce szczegdlne. Nie powinien
nikogo ten fakt specjalnie dziwi¢, albowiem zawierajac w sobie elementy ducha
1 materii sam czlowiek od zawsze stanowil dla siebie wielka zagadke poznaw-
cza. Wiedziony naturalnym pedem do poznania prawdy o rzeczywisto$ci wnikal
dociekliwie nie tylko w otaczajacy go $wiat, ale penetrowal réowniez rozliczne
tajemnice wlasnego bytu, wlasnej zloZzonosci i nieredukowalnosci.

Dzieje filozofii 1 nauki §wiadcza, 1z w tej refleksji nad samym soba zawsze
uderzala go 1 zdumiewala wyrazna innosc i wyzszo§¢ w stosunku do pozosta-
tych istot w przyrodzie i w Swiecie. Okazuje sig, iz przewijajace si¢ przez wieki
»pytanie o czlowieka” wecale si¢ dzi§ nie zestarzalo, ale w dobie wspolczesnej
cywilizacji technicznej pozostaje ono szczegodlnie zywe i aktualne.

W czasach nowozytnych bowiem, mocniej niz kiedykolwiek, obserwuje si¢
wzrost zainteresowania czlowiekiem. Obok najprzerdzniejszych dyscyplin na-
ukowych analizujacych byt ludzki z parcjalnego punktu widzenia, pojawiaja si¢
tez liczne préby stworzenia o nim wiedzy uniwersalnej — zdolnej do odpowiedzi
na odwieczne pytania ludzkosci: Kim jest czlowiek? Skad przychodzi? Dokad
zmierza? Jaka jest jego istota?

Oproécz tego, znajdujemy sie dzi§ w szczegélnym momencie historii, w kto-
rym to doszlo do wyraznego okrojenia i splycenia prawdy o bycie ludzkim.
Przyczynily si¢ do tego réznorakie filozofie o profilu scjentystycznym i neo-
pozytywistycznym, antysystemowe filozofie podmiotu, marksizm, a ostatnio
postmodernizm. Taka zawezona wizja czlowieka stworzyla ogromne zagroze-
nie i doprowadzita do utworzenia ,,nowej” kultury, w ktorej staje si¢ on czesto
przedmiotem réznorodnych manipulacji i redukowany bywa do roli narzedzia.

Zmiana tej ,,patologicznej” sytuacji mozliwa jest jedynie przez powrét do
zrédel 1 odkrycie oraz przyjecie, mozliwie jak najbardziej pelnej i komplemen-
tarnej, prawdy o czlowieku jako osobie ludzkiej. W ten nurt ,,ratowania” go,
poprzez probe adekwatnego ujecia tajemnicy jego czlowieczenstwa, wpisuje sie
doskonale — wydana w biezacym roku przez warszawskie Centrum mysli Jana
Pawla II — ksigzka wspolczesnego hiszpanskiego biologa, filozofa i eseisty — Ju-
ana Manuela Burgosa, zatytulowana Personalizm. Autorzy i tematy nowej filozofit.

Mysliciel ten, petnigcy aktualnie funkcje Przewodniczacego Stowarzyszenia
Personalistow Hiszpanskich, pomimo iz opublikowatl wiele ksiazek i artykulow,
poswigconych zwlaszcza personalizmowi, antropologii filozoficznej, bioetyce
oraz szeroko rozumianej problematyce rodziny — pozostaje dotad przecigtnemu
polskiemu czytelnikowi postacia raczej nieznana. Niewatpliwie przyczynila sie
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do tego bariera jezykowa, sukcesywnie pokonywana przez zapowiadane ttuma-
czenia kolejnych jego dziel.

Ksigzka J.M. Burgosa stanowi cenne kompendium i synteze wspolczesnego
personalizmu. Jako taka wypelnia wciaz dotkliwa luke wydawniczgq w zakresie
poszukiwania w pelni adekwatnej filozofii czlowieka. Personalizm bowiem to
mysl, ktéra otwarcie w centrum swego zainteresowania stawia problem osoby
ludzkiej, dlatego $mialo mozna ja nazwac ,,filozofia, ktéra zawsze stoi po stronie
czlowieka”. Jednak otwarcie dyskredytowana przez panoszacy si¢ i wszechobec-
ny liberalizm oraz indywidualizm — sprowadzana jest coraz cze¢sciej w dysku-
sjach do pozycji tzw. ,,filozofii niszowe;j”.

Niewatpliwa zaleta opracowania Burgosa jest jego jezyk — godzacy wrodzo-
ng erudycje tegoz autora z metodologiczng precyzja w formulowaniu tez i jasno-
$cig samego przekazu. Wszystko to sprawia, ze fundamentalne dla personalizmu
zagadnienia stajq si¢ przystepne nie tylko dla grona znawcow tejze problematyki,
ale takze dla mniej wprawnego filozoficznie odbiorcy. Co prawda — jak zauwa-
za autor — ,,poszczegdlni personalisci opublikowali wiele rozmaitych tekstow,
a w ostatnim czasie pojawilo si¢ nawet sporo publikacji na temat samego per-
sonalizmu, to mimo wszystko odczuwa si¢ wcigz dotkliwy brak catosciowych
1 wyczerpujacych opracowan tego nurtu (s. 21). Dlatego Personalizm Burgosa na
pewno aspiruje do tego, by mie¢ swoj udzial w wypelnieniu wspomnianej luki.

Jak si¢ okazuje, ,;wspolczesne spoleczenstwo wykazuje rosnace zaintereso-
wanie wszystkim tym, co ludzkie, co bezposrednio dotyczy czlowieka, co jest dla
niego korzystne i co wiaze si¢ z jego pomyslnoscig” (s. 19). Niemal powszechnie
tez uzywane sa takie pojecia, jak: wolno$¢, demokracja, solidarnos¢, sprawie-
dliwo$¢, réwnosc szans. Zdaniem Burgosa ,,wida¢ w nich wyjatkowy ladunek
1 troske o promowanie, chronienie i rozwijanie pewnych elementéw, w ktérych
niewatpliwie zakorzeniona jest ludzka godnosé, i to, co wlasciwe czlowiekowi”,
a co stanowi juz jaki§ fundament personalizmu (s. 19). Dzi¢ki takim m.in. ,,ak-
centom” personalizm zyskuje sobie dzis, coraz odwazniej, swoja pozycje na ma-
pie dyskusji antropologicznych i spotecznych, dotykajac swymi rozwazaniami
wlasciwie niemal wszystkich obszaréw ludzkiego Zycia 1 aktywnosci.

Recenzowana ksigzka autorstwa Juana Burgosa przybliza czytelnikowi per-
sonalizm jako nurt myslowy — czyniac to niejako w dwoch odstonach. Przede
wszystkim, zapoznaje go z wieloma koncepcjami i autorami, a wszystko po to,
aby moégl on sam ocenié, czy personalizm, pojmowany jako nurt filozoficzny,
rozwiazuje jakies jego osobiste problemy albo tez, czy odpowiada jego oczeki-
waniom. Ponadto dzigki swojemu spokojnemu, pozytywnemu i konstruktywne-
mu charakterowi oraz argumentacji autor daje klucz umozliwiajacy wyjasnienie
licznych probleméw wspélczesnosci, przedstawiajac takze wizje syntezy tej my-
§li (zob. s. 20-21).

Opracowanie Burgosa podzielone jest na pie¢ czesci. Czes$¢ pierwszg stano-
wi krotki, syntetyczny, aczkolwick napisany ze swadg Wstep (s. 19-22), w ktérym
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— miedzy innymi — autor wyjasnia powody napisania przywolywanej tu ksigzki.
Czesé druga, zatytulowang Zrédla (5. 23-38), wypelnia enumeracja wspolcze-
snych zagrozen czlowieka plynacych ze strony licznych kierunkéw filozoficz-
nych, deprecjonujacych byt ludzki albo tez wprost deifikujacych wspolczesnego
cztowieka. W czesci trzeciej — najobszerniejszej (s. 39-96) — autor przedstawia
personalizm, ktory okresla jako wzorcowy i klasyczny. Jest to personalizm euro-
pejski, o rodowodzie francuskim, ktérego powszechnie uznanymi ikonami sa:
J. Maritain, E. Mounier, M. Nédoncelle oraz G. Marcel. Cz¢$¢ czwarta (s. 97—
150) to préba wskazania na inne nurty personalizmu, ktére zrodzily si¢ w tonie
filozofii wloskiej, niemieckiej i co nie powinno dziwi¢ (biorac pod uwage naro-
dowo$¢ autora opracowania) — hiszpanskiej. Wérdéd omawianych i prezentowa-
nych tutaj nurtoéw i myslicieli znajduje si¢ rowniez polski akcent — autor opraco-
wania wskazuje bowiem na Karola Wojtyle, ktérego ,,antropologia adekwatna”
stanowi szczegolny typ personalistycznego pochylenia si¢ nad czlowiekiem, bu-
dowanego w aspekcie dokonywanego przezen ,,czynu” (zob. s. 114-116). Czes¢
piata — ostatnig — recenzowanej publikacji Burgosa wypelniaja rozwazania me-
todologiczne (s. 151-186), poswigcone zasadniczo probie stworzenia spojnej de-
finicji personalizmu oraz wykazania jego wewnetrznej integralnosdci, pomimo
réznic bedacych wypadkowa réznych nurtéw istniejacych niejako ,;wewnatrz”
tego typu filozofowania.

Ciekawostka w stosunku do hiszpanskiego wydania recenzowanej ksigzki
jest niewatpliwie fakt zamieszczenia w ttumaczeniu polskim, na konicu publika-
cji, Aneksu (zob. s. 187-202), ktérego autorem jest prof. Krzysztof Guzowski,
bedacy réowniez autorem Przedmowy. Aneks ten jest swoistym dopelnieniem
personalistycznych rozwazan Burgosa i poczynionych przezen enumeracji —
uzupelnionych o poglady dwéch wybitnych przedstawicieli polskiego personali-
zmu, jakimi sa — obok K. Wojtyly — znani i cenieni réwniez na zachodzie Euro-
py, niezyjacy juz Wincenty Granat oraz prof. Czestaw Stanistaw Bartnik.

Ksiazka Burgosa jest zatem pomyslana nie tylko jako pewien przewodnik
po samym personalizmie europejskim, ale tez 1 proba systematyzaciji tej filozo-
fii, dokonywana niejako wewnatrz niej samej. Jako taka jest niewatpliwie cen-
nym materialem badawczym dla dalszych rozwazan nad miejscem i wielkoscia
czlowieka — osoby. Wielko$§¢ ta bowiem odslaniana jest stopniowo przez autora
na wielu réznych poziomach 1 w wielu kontekstach przez przywolywanie ustalen
antropologicznych wymienianych w ksigzce myslicieli.

Pewnym niedosytem — wynikajacym by¢ moze z przyjetej koncepcji oma-
wianej tutaj pracy — wydaje si¢ by¢ brak, w tak solidnym opracowaniu, odniesie-
nia si¢ do takich prekursoréw mysli personalistycznej, jak chociazby tworzacy
w klimacie filozofii anglosaskiej — bostoficzyk, Borden Parker Bowne, uznawany
dzi§ powszechnie za pierwszego personaliste amerykanskiego oraz do grupy
XIX-wiecznych personalistéw rosyjskich, czyli Wiadimira Sotowjowa, Mikolaja
Bierdiajewa, Lwa Y.opatina, Mikolaja Bugajewa czy Aleksego Koztowa.
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Czytelnik réwniez nie dowiaduje si¢ ostatecznie — pomimo wczesniejszej
zapowiedzi (s. 151) — jaka ostatecznie jest definicja personalizmu. W ocenie bo-
wiem Burgosa — ,,nurt ten, albo raczej ruch — bez watpienia — wniést do mysli
XX wieku rozmaite interesujace idee, ale Ze stanowig one raczej inspiracje, to
nie zapoczatkowaly dostatecznie solidnej i precyzyjnej, rozbudowanej doktry-
ny”. Dlatego stwierdza, ze z tej perspektywy ,,personalizm stanowitby raczej
jakis ruch intelektualny i kulturowy, ale nic wigcej” (s. 156—157). Zastrzezenia te
jednak — naszym zdaniem — w zaden sposob nie umniejszaja wartosci recenzo-
wanej tu publikacji oraz solidnej pracy, ktéra wykonat J.M. Burgos, przyblizajac
1 systematyzujac personalizm w jego licznych nurtach i odstonach.

Ponadto — w ocenie prof. K. Guzowskiego — ksiazka Personalizm. Autorgy
7 tematy nowej filogofii autorstwa Burgosa z pewnoscia zaspokoi oczekiwania wie-
lu czytelnikow, ktorych dotad nie usatysfakcjonowaly rozprawy specjalistycz-
ne, dostepne tylko dla wybranego grona znawcéw. Ksigzka ta ma bowiem
te niewatpliwa zalete, Zze stanowi rodzaj podrecznika ,,pierwszej potrzeby”,
pozwalajacego zorientowac si¢ w podstawowych zalozeniach ,,§wiatopogladu
personalistycznego” (zob. s. 14), pod ktérym podpisuje si¢ coraz wigksza licz-
ba ludzi.

Ks. Piotr Mrz ygtod
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Bp Andrzej F. Dziuba, Kardynat Stefan Wyszyniski, Wydawnictwo
WAM, Krakéw 2010, ss. 127.

Doswiadczenie chrzedcijanistwa w Polsce znaczone jest w swej ponad ty-
siacletniej historii wiary 1 zwiastowanego oredzia Ewangelii szczegdlnie czytel-
nymi znakami i symbolami. Sq to zwlaszcza miejsca, wydarzenia oraz ludzie,
pojeci tak osobowo, jak i wspolnotowo czy komunijnie. Ich symbolike, gradacje,
znaczenie czy range tworcza czasem wrecz trudno jednoznacznie dostrzec, ro-
zeznac 1 oceni¢. Niekiedy sg to znaki o charakterze lokalnym, krétkotrwalym,
a innym razem ogolnopolskim, a nawet Swiatowym czy ogoélnokoscielnym.

Wsréd tych fenomendw przeszlosci nalezy wskaza¢ m.in. na Stuge Bozego
Stefana Kardynata Wyszynskiego, dlugoletniego Prymasa Polski, arcybiskupa
metropolite gnieznienskiego i warszawskiego. Napisano o nim juz wiele ksigzek,
artykulow, opracowan naukowych czy popularnych i prac dyplomowych. Jego
imie nosza liczne szpitale, szkoly, ulice 1 place. Postawiono mu wiele pomnikéw
1 wmurowano wiele tablic kommemoratywnych, utrwalajacych zwlaszcza miej-
sca jego pobytu i modlitwy. Powstaly filmy i sztuki teatralne. Obradowalo wiele
sympozjow i konferencji naukowych. Powolane zostaly specjalne instytucje ba-
dawcze czy spoleczne skupiajace swoje dzialania wokoél jego Zycia i dziatalnosci.
Niemniej nadal pozostaje postacia, ktorg warto si¢ zajmowac 1 bada¢. Wydaje si¢
bowiem, ze z pewnoscia ciagle jest jeszcze wiele do powiedzenia o jego zyciu
1 szerokiej dziatalnosci.

W popularnej 1 znanej serii ,,Wielcy Ludzie Kosciola” jezuickie Wydaw-
nictwo WAM w Krakowie wydalo ostatnio ksiazke poswiecong kard. Stefano-
wi Wyszynskiemu. Autorem jest Andrzej Franciszek Dziuba, aktualny biskup
towicki i profesor Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warsza-
wie. Wydal on wiele ksigzek, opracowan, studiow i prezentacji. W tej spusciznie
mozna takze odnalez¢ sporo prac poswieconych Prymasowi Tysiaclecia oraz
wspolczesnym dziejom Kosciola w Polsce.

Prezentowang publikacje otwiera Wstep (s. 5—6). W nastepnej kolejnosci
wyakcentowano schematycznie osiem blokéw tematycznych odpowiadajacych
przede wszystkim chronologii zycia 1 dziatalno$ci Prymasa Tysiaclecia. Trudno
tutaj omawiac szczegOly curriculum vitae 1 stad tylko w kolejnosci wyrézniono
poszczegolne tresci: 1. Lata mlodosci 1 nauki (1901-1924); 2. Lata dzialalnosci
kaplanskiej i dalszych studiéw (1924-1946); 3. Dwa i po6t roku biskupiej po-
stugi w Lublinie (1946-1948); 4. Poczatek postugi Prymasowskiej (1948—1953);
5. Uwigzienie i odosobnienie (1953—1956); 6. Lata millenium i terroru (1956—
1970); 7. Lata budzenia 1 dojrzewania przemian (1970-1978); 8. Prymas Tysiac-
lecia i Jan Pawel IT (1978-1981). Dodano jeszcze swoiste podsumowanie: Ku
przysztosci (s. 110-118) oraz Modlitwe o beatyfikacje Stefana Kardynata Wy-
szyfiskiego, Prymasa Polski (s. 119-120). Ksiazke zamyka schematyczne Zakon-
czenie (s. 121-122), Bibliografia (wybor) (s. 123—125) i Spis tresci (s. 127).
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Prezentowane opracowanie jest kolejna, 1 jak si¢ wydaje stosunkowo udana,
proba przyblizenia curriculum vitae Prymasa Tysiaclecia. Z pewnoscia nie jest ono
owocem szerokich badan naukowych czy odkrywczych studiéw. Niesie jednak
w sobie interesujace przeslanie, ktére czyni prezentowang posta¢ bardzo zywa
i dynamiczna. Jest on po prostu przede wszystkim czlowiekiem, a dopiero na tej
bazie wyrasta jego chrzescijanstwo i kaplanstwo, wyniesione do purpury kardy-
nalskiej i prymasostwa. W obrazie autora wydaje sig, iz posta¢ bohatera ksiazki
prezentuje soba pewna zwarta calo$c.

Na podkreslenia zastuguje uwaga, ktéra autor formuluje juz we Wstepie:
W calo$ci curriculum vitae niech przemowia jego wlasne stowa. Wydaje sie, ze ta
forma bedzie bardziej komunikatywna i by¢ moze przekonujaca wobec przyta-
czanych informacji. Zatem liczne cytaty to nie unik, ale §wiadomy zabieg, aby —
w znacznym stopniu — Kardynal Stefan Wyszynski opowiedzial o sobie samym”
(s. 6). Wydaje sig, ze zabieg ten okazal si¢ bardzo owocny i autor wywiazal si¢
z tego zamierzenia bardzo pozytywnie oraz tworczo. W tym kontekscie jawi sie
m.in. pytanie, czyz jego zycie nie jest bardziej autentyczne, a z drugiej strony
bardziej ewangelizacyjne?

Dla szerokiego odbiorcy przydatna jest taka ogélna systematyka chronolo-
gii curricnlum vitae. Autor wskazal na wiodace okresy, ktére w znacznym stopniu
wpisujq si¢ takze w chronologie wspélczesnych dziejow Polski i Kosciola w Pol-
sce po II wojnie swiatowej. Te dwa fenomeny wyjatkowo wspotbrzmia ze soba
1 dlatego sa bardziej zrozumiale oraz tworcze, nawet wowczas, gdy zewnetrznie
noszg znamiona sprzecznosci czy przeciwstawienia, co niestety stosunkowo cze-
sto proponuje wspolczesny §wiat liberalny. Natomiast sam Prymas Tysiaclecia
wspoltworzyt wiele takich wydarzen, czy w nich czynnie uczestniczyl, nadajac
im dynamiczny charakter postugi ewangelizacyjnej ku dzielom zbawczym.

Oto bp Andrzej F. Dziuba kreslac sylwetke Wielkiego Czlowieka Koscio-
la nie unika informacji, ktére budza pytania czy watpliwosci. Oczywiscie, nie
wchodzi on w detale, gdyz to winno by¢ przedmiotem szczegbélowych badan
naukowych, ale tylko umiejetnie sygnalizuje pewne napigcia. Jak wiadomo, takie
momenty mialy miejsce w dlugim postugiwaniu Prymasa Wyszynskiego, cho¢
sa one réznie postrzegane 1 oceniane. Wynikaly one niejednokrotnie z uwi-
klan, niedoinformowania, manipulacji czy podwojnej gry niektérych srodowisk,
w tym takze katolikow $wieckich.

Bardzo dobrze, ze w niektérych informacjach wybrzmiewa tworczo syl-
wetka duchowa Prymasa Tysiaclecia, jego zycie wewnetrzne. Jest to konieczne
do jeszcze wyrazistszego odczytania jego postaci, bowiem niejednokrotnie, 1 to
w wielu publikacjach, zdaje si¢ sprowadzac¢ go tylko do zewngtrznego aktywi-
zmu i dostrzegalnych funkciji. Warto jednak pamietac i o jego sferze ducha oraz
duszy, gdyz tam ostatecznie osadzony jest jeden z fundamentow jego niezwykle
szerokiej dziatalnos$ci pasterskiej. Bez silnego ducha i gl¢bokiej wiary, jak po-
kazuje ksigzka, trudno wyobrazi¢ sobie takie koleje zycia i dziatalnosci, jakich
doswiadczyl kard. S. Wyszynski. Dzigki tym wlasnie mocom podjat zadane mu



Sprawozdania i recenzje 233

cierpienie, nie tylko w uwi¢zieniu (Rywald, Stoczek Warminski, Prudnik, Ko-
mancza), ale wielokrotnie w niezrozumieniu i krytyce, rowniez ze strony niekto-
rych przedstawicieli Kosciola, tak duchownych, jak i §wieckich. Wrecz byly to
niekiedy dzialania podejmowane nawet w sposéb niegodny i wielce watpliwy,
takze co do zastosowanych metod. Trudno tutaj jednoznacznie méwic¢ o dziata-
niach inwigilacyjnych czy szpiegowskich.

Stosunkowo latwo mozna stwierdzic, ze Stefan Kardynal Wyszynski w pel-
ni zastuguje, aby zaliczy¢ go do ,,Wielkich Ludzi Kosciola”. W tej interesujace;j
serii znalaz! si¢ razem m.in. z kard. Stanistawem Hozjuszem, $w. Augustynem,
sw. Katarzyna Sienenska, sw. Wojciechem, Jakubem z Paradyza, bt. Matka Te-
resa z Kalkuty, Galileuszem, bl. Edmundem Bojanowskim czy §w. Edyta Stein.
Jednak z polskich autorytetow, zreszta tak bardzo potrzebnych wspolczesnie,
jest najblizszy czasom najnowszym, wrecz sam je ksztaltowal 1 wspoltworzyl.
Oczywiscie, nie mozna tutaj poming¢ takze Jana Pawla II.

Dobrze, ze przy wszystkich przywolanych w ksiazce cytatach z wypowie-
dzi Prymasa Wyszynskiego podano date ich wygloszenia czy napisania. Moze
jeszcze bardziej ubogacajace byloby podanie takze miejsc ich wygloszenia, gdyz
wowcezas bylyby one moze jeszcze bardziej zrozumiale w swym przestaniu,
w swym kontekscie. To za$ czesto ostatecznie ksztaltuje gloszona mysl. Caly ten
zabieg informacyjny umozliwia stosunkowo latwe siegnigcie do calych tekstow,
a w nich do kontekstéw przywolywanych sléw 1 ich przestania ewangelicznego.
Niekiedy wrecz poleca si¢ takie poszerzenie i poglebienie wiedzy wokol wielu
szczegotowych kwestii. Tak wymownego siegania do oryginaléw wypowiedzi
prymasowskich nic nie zastapi.

Schematyczny, zamieszczony na koncu ksigzki, wybor bibliograficzny takze
podaje pewne ogodlne sugestie ku poglebieniu osobistej lektury w tej materii.
Generalnie widac, Ze nie przywolywano prac szczegétowych czy tematycznych,
a jest ich juz dzi$ duza liczba, zwlaszcza w maszynopisie (np. prace dyplomowe).
Takze nie wskazywano na szczegdlowe zbiory zrodel, a jest to juz monumen-
talna liczba wydanych drukiem, nie méwiac o ciggle pozostajacych nadal w for-
mie rekopismiennej czy maszynopisu. Zresztg to jest bardzo trudny i dyskusyjny
problem zwigzany z udostgpnianiem tekstéw nieautoryzowanych. Wydaje sig, ze
w tej materii winny by¢ podjete dziatania ze strony Episkopatu Polski.

Ksigzka ta moze by¢ bardzo przydatna w srodowiskach polonijnych, gdzie
nadal bardzo Zywa jest postac oraz dzialalno$¢ kard. Stefana Wyszyniskiego. Jest
on ciagle postrzegany jako wyjatkowy Prymas Polski. Srodowiska te nadal ocze-
kuja powaznej biografii, cho¢ jednoczesnie napisanej bardziej komunikatywnym
jezykiem. Prezentowana ksigzka w pewnym stopniu spetnia te oczekiwania. Wy-
daje si¢ takze, ze przywolanie stosunkowo licznych oryginalnych wypowiedzi
Bohatera jest takze waznym atutem i nadaje ksigzce pewna $wiezos$¢ narracji.
To spotkanie ze specyficznym jezykiem kard. S. Wyszynskiego stanowi szan-
s¢ ozywienia wilasnego, juz niekiedy znacznie ubozszego jezyka pochodzenia
i swoich korzeni, czasem juz w wielu pokoleniach. Polonia nadal odbiera go jako
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swego ,,0jca”, cho¢ nie nawiedzal jej jak np. kard. August Hlond czy kard. J6zef
Glemp.

7 ksiazki bpa Andrzeja F. Dziuby wybrzmiewa pewna bliskos$¢ z prezento-
wang postacia. Mozna to zauwazy¢ takze w pewnych sympatiach autora, ktoére
dyskretnie wyrazaja niektére uzywane terminy czy stosowane akcenty tresciowe.
Zyciorys autora ksiazki podaje, ze Prymas Tysiaclecia byt jego biskupem w at-
chidiecezji gnieZnienskiej oraz szafarzem $§wigcen prezbiteratu. Zatem jest to
szczegolna wiez sakramentalna i dobrze si¢ stalo, ze ona wybrzmiewa, przeciez
to znamig¢ Kosciola. Autor takze nosi takie samo zawotanie w herbie biskupim:
530l Deo” — |, Jedynemu Bogu”. Wszystko to jednak nie oznacza braku obiekty-
wizmu czy jakiej$ tendencyjnosci, wrecz przeciwnie, autor jest w tym wzgledzie
niezwykle rygorystyczny, aby niczego nie uroni¢ z naukowego obiektywizmu
prezentacji Prymasa Tysiaclecia. Raczej moze czasem jest az nadto krytyczny
w swym obiektywizmie.

Wydaje sig, ze ksigzka bpa Andrzeja F. Dziuby jest interesujaca propozycja
w caloksztalcie zapoznawania si¢ z zyciem 1 dzialalnoscia Stugi Bozego kard.
Stefana Wyszynskiego. Potrzeba bowiem, aby nadal postac ta przenikala swym
zyciem i dzialalnoscia szerokie zycie Kosciola. On zas wybrzmi jeszcze wyrazniej
w oczekiwanym uznaniu jego §wictosci 1 wyniesieniu do chwaly oltarzy. Zatem
dobrze, Ze zamieszczono takze Modlitwe o beatyfikacje Prymasa Tysiaclecia.

Ks. Wiadystaw Wyszowadzki, ondyn
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Hugo Goeke, Gerhard Hirschfelder. Priester und Mdartyrer. Ein
Lebensbild mit Glaubensimpulsen fiir heutige Christen, Dialog-Verlag,
Munster, [sterpien] 2010, ss. 200.

Zycie blogostawionego ksiedza Gerharda Hirschfeldera (¥1907 Klodzko
11942 KL Dachau) bylo krotkie — to niespetna 36 lat — w tym zaledwie dziesi¢¢
lat postugi kaplanskiej. Niemniej bylo to Zycie pelne i do konca zrealizowa-
ne, czyli naznaczone §wictodcig, pojmowang jako najwyzsza personalistyczna
kultura bycia konkretnym darem i mito$cia dla wszystkich. Bedac nieslubnym
dzieckiem, wychowywat si¢ bez ojca (chociaz fizycznym ojcem byt mieszkaniec
Klodzka, bogaty kupiec zydowskiego pochodzenia, wysoko postawiony w hie-
rarchii spolfecznej), pomimo tego nie tylko nie byl on osobg zraniona i zniewie-
$ciala, wrecz przeciwnie jego zycie jest bezprecedensowym wyznaniem: mam
wszystko — Bog kocha mnie bezgranicznie.

Kazdy chrzescijanin musi nauczy¢ si¢ swoje zycie traktowac jako niezwykle
wazng wspolnotows pielgrzymke. Jest to podréz w glab duszy, aby méc odkry¢,
poznaé i zaprzyjazni¢ si¢ z Tréjjedynym Bogiem Miloscia. Nie znamy dnia,
w ktorym mlody Gerhard zrozumial, ze Bog jest Miloscia, ale bardzo wcze-
s$nie catkowicie zaangazowal si¢ w te najwazniejsza zyciowa przyjazn — w Boza
przygode.

Ksiadz G. Hirschfelder byl zwyczajnym ksiedzem, jedynie wikariuszem
(a starszym wikariuszem dopiero w Bystrzycy Klodzkiej w latach 1939-1941)
1 zarazem duszpasterzem mlodziezy Ziemi Klodzkiej. Jego niewielkq spuscizne
tworzg jedynie rekopi§mienne notatki, medytacje oraz korespondencja. Pierw-
sze zachowane mysli — refleksje religijne — sporzadzil 19 listopada 1941 r., tzn. na
zaledwie cztery tygodnie przed transportem do obozu koncentracyjnego w Da-
chau (Bawaria). Ksiagdz Gerhard dokonal w tym czasie retrospekcji i bilansu
swej dziesigcioletniej postugi kaplanskiej. Z tym nastawieniem i zarazem pod
katem duchowosci, a gléwnie tozsamosci kaplanskiej, medytowal listy sw. Paw-
ta — Apostota Narodow. Stanowia one, jak to formuluje Autor najnowszej i za-
razem najbardziej wszechstronnej monografii, ks. prof. Hugo Goeke, uzyteczne
»duchowe lustro” czy tez ,,busol¢” dla podejmowania trudu na rzecz autentycz-
nej realizacji swego kaplanskiego zycia, tozsamosci 1 misji (,,wie ein Spiegel, in
demr er sein Priesterbild jiberpriift”; pisma te zestawil Autor na koficu prezentowane;j
ksigzki). Z kolei jesli idzie o popularyzacje tej wybitnej postaci Ziemi Klodzkiej
w jezyku niemieckim, to podstawowe informacije na temat postaci blogostawio-
nego prezbitera oraz relacje dotyczace samej uroczystosci beatyfikacji ks. Ger-
harda Hirschfeldera (19 wrzesnia 2010 r., Minster) znajduja si¢ na ,,koscielnej”
witrynie internetowej (magazyn informacyjny diecezji Miinster; zob. link: www.
kirchensite.de).
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Posta¢ Autora

Ksiadz pratat Hugo Goeke urodzit si¢ w 1932 r. w Halverde k. Hopsten,
w latach 1974—-2008 mieszkal w Nienberge. 11 lutego 1958 r. w katedrze w Miin-
ster bp Michael Keller udzielit mu §wigcen kaplanskich. Od ponad 52 lat jest
wiec prezbiterem diecezji Miinster, a po przejsciu na emeryture, od kilkunastu
miesigcy pelni funkceje rektora kosciola St. Servatii (przy bocznej ulicy, przyleglej
do strefy dla pieszych, czyli centrum miasta Minster; od ponad 75 lat §wigtynia ta
jest miejscem calodziennej adoracji i modlitwy). Jako profesor teologii katolickiej
przez wiele lat byt czynny w Szkole Wyzszej w Miinster — Katholische Fachhoch-
schule (jest ona stowarzyszona w Die Katholische Hochschule Nordrhein-West-
falen, erygowana w 1971 r., ale nawiazuje do tradycji z 1916 r.; skrot: KatHO
NRW, jest najwicksza w Niemczech prywatna szkola wyzsza, tzn. koscielna,
1 zarazem majacq prawa panstwowe, nalezy do zwiazku 14 szkél zawodowych
o profilu spolecznym, stuzby zdrowia i religijno-pedagogicznym, obok Miinster
ma swe siedziby w Aachen, Kolonii, Paderborn oraz poparcie tychze diecezji).

Od 1976 1. ks. Goeke jest takze diecezjalnym odpowiedzialnym za tzw.
Ansgar-Werks (jest to stowarzyszenie ktore wspiera diaspore katolicka i duszpa-
sterstwo w krajach skandynawskich: Finlandii, Islandii, Norwegii, Szwecji oraz
Danii). W ostatnim czasie przedmiotem jego badan i publikacji byly m.in. dzieta
ks. prof. Hansa Kiinga. Wydal on m.in. takie oto ksiazki: Kilappentexte, 1970;
Klappentexcte: Materialien 3. Psychologie d. Dichtung, Freiburg 1. Br. 1970; Son Circus.
Franzg Althoff erzablt. Ein Buch siber den Circus heute von Frang (in Zusammenarbeit mit
P. Beble, H. Goeke), Althoff von Dreisam 1982); So’n Circus. Franz Althoff erzablt von
Franz Altheff, P. Behle, und H. Goke, Freiburg 1991); Kardinal von Galen: Ein 1ebens-
bild mit Glanbensimpulsen fiir heutige Christen, 2005); Euthymia — Schwester der Menschen:
Ein 1ebensbild mit Glaubensimpulsen fiir hentige Christen, 2008).

Uktad ksigzki

Po krotkiej przedmowie Autora (s. 9-10) na jej zawartosc sklada si¢ az szes¢
nienumerowanych rozdzialéw: droga do powolania (s. 11-43); kaptan i dusz-
pasterz mlodziezy (s.45—-90); wigzienie i obéz koncentracyjny (s. 91-112); listy
1 $wiadkowie (s. 113—138); smier¢ i beatyfikacja [zestawienie §wiadectw 1 relacji
naocznych swiadkéw] (s. 139-162); teksty wigzienne (s. 163—190); ponadto ro-
dzaj aneksu stanowia kolejno: piesn ku czci bl. ks. G. Hirschfeldera autorstwa
Winfrieda Offele (s. 191); poslowie ks. pratata Franza Junga, Wielkiego Dzieka-
na Klodzkiego z 1 lipca 2010 r. (s. 192—-193) i bibliografia (s. 194-196).

Charakter i walory ksiazki

Nalezy zauwazy¢, ze pomimo uplywu ponad dziesigciu lat od chwili rozpo-
czgcia procesu beatyfikacyjnego ks. Gerharda Hirschfeldera nad jego komplek-
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sowa biografia pochylito si¢ w Europie zaledwie dwoch autoréw w Niemczech
1 tyluz $wieckich historykéw (pasjonatow) Ziemi Klodzkiej. Monografi¢ autor-
stwa ks. prof. H. Goekego, ktéra ukazala si¢ drukiem w sierpniu 2010 r., nale-
zy bez watpienia uzna¢ za najbardziej udana. Omawiana pozycja biograficzna
powstala na bazie dojrzatej metody systemowo-personalistycznej, ktora znajdu-
jemy juz w poprzednich pracach ks. Goekego poswieconych m.in. postaciom:
kard. Klemensa Augusta von Galen (2005 r.) i siostry Eutymii (2008 r.).

Nasz Autor, z jednej strony jako profesor teologii i duszpasterz, w trafny,
syntetyczny sposob opisuje szeroki kontekst historyczny, srodowisko i kolejne
etapy zycia i postugi ks. G. Hirschfeldera, a z drugiej strony jest on w pelni
swiadom konsekwencji majacych Zrédlo w prawdzie o tozsamosci wyplywajacej
z powigzan z innymi osobami. W efekcie ukazuje relacje kolezenskie, przyjaznie
oraz krag mlodziezy i wiernych powierzonych pieczy duszpasterskiej ks. Hirsch-
feldera. W tym celu w precyzyjny sposéb wykorzystuje swoje doswiadczenie
naukowo-pedagogiczne, erudycje zdobyta nie tylko podczas postugi teologicz-
nego cenzora pism ks. Hirschfeldera (nominacja biskupia z 23 listopada 1998 r.),
pielgrzymki do Ziemi Klodzkiej (27 sierpnia — 2 wrzesnia 2000 r.), nieliczne
zachowane dokumenty, korespondencijg, autorskie teksty (m.in. notatki na temat
tozsamosci kaplanskiej sformulowane w oparciu o studium listow §w. Pawla
1 medytacje Drogi Krzyzowej) oraz zeznania przyjaciol, sasiadow i §wiadkow.

W przedmowie do omawianej ksiazki ks. prof. Goeke wyznaje, ze rzadko
spotykana dojrzatos¢ ludzka i chrzescijanska G. Hirschfeldera jako mlodzienca,
kleryka oraz mlodego prezbitera wywarla na nim glebokie wrazenie, tym bardziej
ze byl on nieslubnym dzieckiem wychowujacym si¢ bez ojca. Konsekwencjq per-
sonalistycznego spojrzenia ks. Goekego jest traktowanie postaci ks. Gerharda jako
daru, takze i dla chrzescijan wspolczesnych. To nastawienie znalazlo swéj wyraz
nie tylko w podtytule ,,obraz Zycia wraz z impulsami na rzecz umacniania wiary
dzisiejszych chrzescijan”, ale takze 1 w samym sposobie prezentacji postaci i kul-
tury duszy ks. Hirschfeldera. Dobrze temu stuzy az szes¢ swego rodzaju malych,
jednostronicowych ,,antologii” trafnie wybranych mysli ks. Hirschfeldera zaczerp-
nietych z jego kazan, listéw, notatek osobistego studium na temat cierpienia oraz
pawlowej wizji kaplanstwa i medytacji Drogi Krzyzowej (zob. s. 29, 39-43, 59, 89,
119, 149, 179). W podobnie konsekwentny sposoéb wykorzystal Autor wybranych
18 fotografii. Niestety, ani ,,antologie mysli”, ani fotografie nie maja zadnego od-
niesienia w spisie tresci, nie doczekaly si¢ osobnego zestawienia. Ponadto wlasnie
z mysla o mlodziezy i wspolczesnych wiernych korzystna bylaby dla tej tak sta-
rannie wydanej ksiazki mapka Ziemi Klodzkiej, odnotowujaca zaréwno kolejne
etapy zycia i postugi kaplanskiej, jak tez miejsca pielgrzymkowe, cele pielgrzymek
mlodziezowych oraz miejsca biwakéw zorganizowanych przez ks. G. Hirschfelde-
ra. Szkoda, ze z mysla o popularyzacji postaci i dalszym rozwoju kultu, np. w po-
staci szlaku dla pielgrzyméw i turystyki kulturowej, nie zamieszczono w ksiazce
zaplanowanego jeszcze zima 2009/2010 1. i w znacznej mierze opisanego szlaku
turystycznego bl. ks. G. Hirschfeldera, ktérym mozna wedrowad, cho¢ formalnie
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nie zostal jeszcze wytyczony. Jego kolejne stacje tworza miejscowosci oraz obiekty
zwigzane z zyciem i postuga kaplanska. Oznakowanie szlaku bedzie stanowic:
czarny krzyz, a pod nim trzy flagi: niemiecka, czeska, polska, w tle za§ motyw
obozowego pasiaka.

Niestety, nie wykorzystal Autor dla celéw promociji tej $wietlanej postaci
i rozwoju dalszych publikacji oraz badan cennego instrumentu, jakim jest sta-
rannie opracowana bibliografia. Na s. 194—196 ks. Goeke zestawil 32 tytuly (za-
braklo tu jednak precyzyjnego rozréznienia na zrédla rekopismienne i wydane,
bowiem znajdujemy tu zaréwno niewydane akta personalne, jak tez schematyzm
dekanatu ktodzkiego czy tez Posito super martyrio Gerhardii Hirschfelder). Ponadto
z prac polskich autoréw ks. Goeke wybral jednie fragment niemieckiej wersji
artykutu T. Fitycha, Gottes Miiblen. KZ Dachau — Reifeprozes des Priesters Gerbard
Hirschfelder zur Heiligkeit, ,,Ziemia Klodzka” (2010) nr 194, s. 18-22. Z korzyScia
dla ksiazki byloby zestawienie literatury pomocniczej ukazujacej zaréwno ruchy
mlodziezowe, ktére wywarly wielki wplyw na osobowos§é mlodego Gerharda,
a zwlaszcza ruch ,,Quickborn” (zob. s. 23-26). Autor wydaje si¢ nie zna¢ m.in.
chociazby pracy doktorskiej opublikowanej na ten temat w jezyku niemieckim
Quickborn und Heimatgarten als ein Kulturell-Religoses Erreignis in Oberschlesien (1909—
1939) (Opole 1999, Wydzial Teologiczny UO, seria: Z dziejow kultury chrzesci-
jafiskiej na Slasku, nr 16) autorstwa M. Worbsa.

Emerytowany ks. prof. Goeke, konczac swa przedmowe, zacheca czytel-
nikéw do blizszego poznania ks. G. Hirschfeldera jako w pelni zrealizowane-
go czlowieka 1 chrzescijanina. Jest on przekonany, ze spotkanie to zaowocuje
cennymi impulsami na rzecz umocnienia zywej wiary 1 czynnej milosci. Warto
te propozycje podjac, bowiem ksiazka jest napisana picknym, a zarazem pre-
cyzyjnym i komunikatywnym jezykiem. W interesujacy sposob zostaly w niej
przedstawione gléwne etapy zycia, aspiracje i wartosci ewangeliczne, a przede
wszystkim profil dojrzalej osobowosci bl. ks. G. Hirschfeldera. Jednym stowem
na czytelnika oczekuje solidna porcja cennych informacji i zyciowej madrosci
oraz frapujaca i krzepiaca na duchu lektura. Co wigcej po ubogaceniu omawia-
nej ksiazki chociazby niektérymi z wymienionych postulatow, wielce korzystne
bytoby wydanie jej w jezyku polskim.

Ks. Tadensz Fitych
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Zenon Cardinal Grocholewski, Universitatea Azi. Universitdt Heute,
prefata de Andrei Marga, volum ingrijit de P. Friedrich Bechina

si Monica Merutiu, Editura Fundateiei pentru Studii Europene,
Cluj—Napoca 2010, ss. 181.

Edukacja zawsze byla szczegdlng plaszczyzna zainteresowania Kosciota
katolickiego. Obejmowata ona wszystkie poziomy, poczawszy od szkot kate-
dralnych czy zakonnych, a skonczywszy na akademiach i uniwersytetach jako
uczelniach wyzszych. Zwlaszcza te ostatnie stanowily szczegélna plaszczyzne
i form¢ oddzialywania na wiele obszaréw nauki, kultury — i to od wiekéw —
a jednoczesnie z pozytywnym skutkiem i dzisiaj. Po prostu edukacja byla i jest
nadal istotnym elementem ksztaltowania kultury. To jest przeciez szczegdlna
rzeczywisto$¢ obecnosci nie tylko wspélczesnego czlowieka, ktory jest niezwy-
kle wrazliwy na kulture, cho¢ niejednokrotnie nie zawsze ja rozumie.

Kard. Zenon Grocholewski, prefekt Kongregaciji Edukacji Katolickiej, zna-
ny jest z szerokiej dzialalnosci naukowo-dydaktycznej oraz organizacyjnej. Jest
wybitnym specjalista w zakresie prawa kanonicznego i teologii oraz znanym wy-
ktadowca wielu uczelni papieskich oraz w innych osrodkach, nie tylko europej-
skich. Opublikowal wiele artykuléw i1 innych tekstow, a takze m.in. La filosofia del
diritto di Giovanni Paolo 11 (Roma 2002), La legge naturalne nella dottrina della Chiesa
(Roma 2008).

Najnowsza prezentowang publikacje otwiera spis tredci (s. 5) oraz wprowa-
dzenie i oddanie czci Kardynalowi autorstwa Andrei Marga (s. 7-14). Nastepnie
zamieszczono sze$¢ tekstow, na ktore skladaja sie zapisy wygloszonych wykladow
1 wywiady.

Teologia w fonie uniwersytetu tu tytul pierwszego tekstu (s. 15-406). Jest to kon-
ferencja wygloszona na Uniwersytecie w Bukareszcie 13 czerwca 20006 r. z oka-
zji otrzymania doktoratu honoris causa tej uczelni. Wydzialy teologiczne pelnia
postuge w Kosciele oraz na rzecz wspoélnoty chrzescijaniskiej. Wskazano jeszcze
precyzyjniej na miejsce wydzialow teologicznych na uniwersytetach z jednocze-
snym zwroceniem uwagi na fakt, ze same uniwersytety moga by¢ ubogaceniem
wydzialow teologicznych.

W kolejnym tekscie wskazano na sytuacje uniwersytetu wobec globaliza-
cji (s. 47-71). To tekst wykladu na Uniwersytecie Babes-Bolyai w Cluj—Napoca
wygloszony 14 czerwca 2006 r. Autor zwraca uwage na sam fenomen globali-
zacji 1 na tym fundamencie rozwija podstawowe obserwacje w tym wzgledzie.
W koficowym rozdziale wypunktowal poprawne rozumienie tego zjawiska i od-
noszace si¢ do niego wskazania.

Prawda i ksztalcenie to temat kolejnego tekstu z prezentowanego zbioru
(s. 73-96). Jest to wyklad wygloszony na Kongresie ,,Living in Truth” w Cluj—
Napoca 10 wrzesnia 2007 r. Fundamentalna wage ma opinia, ze ksztalcenie
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domaga si¢ prawdy i winno prowadzi¢ do wychowania ku prawdzie. W tym pro-
cesie edukacyjnym i pedagogicznym szczegdlnie wazne sa §wiadectwa prawdy.
Niezwykle cenne uwagi ukazuja powiazania miedzy prawda i wolnoscia ludzka,
aby wreszcie zamknac¢ te rozwazania problemem roli religijnego dynamizmu
prawdy.

W dalszej czesci zostal opublikowany wywiad, ktéry 10 wrzesnia 2007 r.
w telewizji panstwowej w Cluj przeprowadzil Andrei Marga (s. 97-116). Tekst
ten nie zostal opatrzony specjalnym tytulem. Rogum i wiara: wzajemmna pomoc to
kolejna krotka wypowiedZ Kardynata (s. 117-129). Jest to glos w dyskusji, ktora
rozwingla si¢ podczas Konferencii ,,Reason and Faith at the Beginning of the Third
Millenninn?”  zorganizowanej na Uniwersytecie Babes-Bolyai w Cluj-Napoca
w dniach 9-11 pazdziernika 2008 r., we wspolpracy z UNESCO-CEPES i In-
stytutem Kultury Wloskiej w Bukareszcie.

Ostatni tekst nosi tytul: Jakiego uniwersytetu potrzebuje Europa dzisiaj? (s. 131—
181) 1 jest to wyklad wygloszony podczas nadania kard. Grocholewskiemu
doktoratu honoris causa na Uniwersytecie Babes-Bolyai w Cluj-Napoca 20 lutego
2009 r. Universitas, zdaniem autora, oznacza dazenie ludzi do calosci. Wskazujac
na poczatki uniwersytetéw w Europie, podniést wazne jawiace si¢ dzi§ pytanie:
swUniversitas quo vadis hodie?”. Zatem autor ponownie jak w tytule pyta: Jakiego
uniwersytetu potrzebuje Europa dzisiaj?

Z kart prezentowanej ksiazki szczegolnie wyraznie wybrzmiewa obraz dzi-
siejszego uniwersytetu, ktory oddaje w sobie tak blaski, jak i cienie. Jest dzis
wokolt tego typu uczelni szeroka dyskusja, niestety czesto splycona. Ciazy na
niej zazwyczaj obfite i chetne sigganie do dostojnej przesziosdci. Jednoczesnie
lacza si¢ z tym niejednokrotnie wielkie wspolczesne oczekiwania, a z drugiej
strony niestety i zawody. Wydaje si¢ jednak, ze sieganie do korzeni universitas jest
jakim§ wskazaniem, ktére prowadzi w dos$¢ precyzyjnym kierunku, cho¢ nie
daje jednak uniwersalnych recept praktycznych. Ten nurt refleksji sprawdzit sie
juz przez wiele wiekéw, takze w Polsce w ostatnich czasach zwiazanych z prze-
mianami §wiadomosci oraz przemianami demokratycznymi.

Autor prezentuje wielkie wyczucie znaczenia uniwersytetu, a zwlaszcza jego
miejsca w systemie edukacyjnym na poziomie wyzszym. To jest jedno z pod-
stawowych znamion rozwoju kultury i cywilizacji, ma bowiem takze wyraz
formacyjny 1 edukacyjny oraz znaczenie kulturowe. Owa uniwersalnos¢ stawia
okreslone realia $Srodowiskowe, ktére w znacznym stopniu ulatwiaja catoksztalt
formacji intelektualnej oraz osobowosciowej. Cho¢ mozna spotkac¢ i uwarunko-
wania negatywne, zwlaszcza w kontekscie réznorodnych ideologii, ktére niekie-
dy — zwlaszcza w swych zalozeniach — obejmuja caloksztalt Zzycia osobowego
oraz spolecznego. Wydaje sig, ze ta otwarto$¢ nie pomniejsza w niczym nowych
sensow nadawanych wspolczesnie terminowi ,,uniwersytet”. Zreszta w tej mate-
ril jawia si¢ ciagle nowe propozycje praktyczne.

Z ksiazki tchnie duze zainteresowanie, wrecz pasja, edukacja, zwlaszcza
uniwersytecka. Autor ma na mysli wykladowcow i studentéw, szczegdlnie teo-
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logii 1 filozofii, nie wykluczajac jednoczesnie z pola rozwazan powolan zwia-
zanych z innymi drogami zyciowymi. Te rozréznienia bardzo czesto traktuje
tacznie, dotykaja one bowiem wyraznie ducha, cho¢ nie pomijaja i materii. Tutaj
rodzi si¢ pytanie o owa harmoni¢ egzystencjalng. Zatem w samym autorze moz-
na doszukac si¢ pewnego rodzaju ,,universitas”. Czyni to z niego swoisty symbol
wielkiego zatroskania o edukacje uniwersytecka, jak si¢ wydaje nie tylko te, kto-
ra jest w gestii Kosciola katolickiego.

Prezentowane teksty obficie siegaja do dwdch fundamentalnych Konstytu-
cji apostolskich Jana Pawla 11 Sapientia Christiana z 15 kwietnia 1979 r. oraz Ex
Corde Ecclesiae z 18 sierpnia 1990 r. Sa to podstawowe dokumenty Kosciota dla
prezentowanego zagadnienia, w calym jego bogactwie oraz wielorakich specyfi-
kacjach. Ich daleko idaca ogélnos¢ odnosi si¢ do calego Kosciota powszechnego
1 wielu jego instytucji edukacyjnych. Autor jednoczesnie stosunkowo chetnie
odwoluje si¢ takze do licznych innych dokumentéw oraz wystapien Jana Paw-
ta ITi Benedykta XVI. Ten pierwszy ma ich bardzo wiele; wrecz trudno to objac
tworczo, a wszystko stanowi znakomita baze Zrédlowa, ubogacona interesujaca
literatura przedmiotu. Godna podkreslenia jest takze bardzo dobra baza przy-
pisow, w ktorych obok elementéw bibliograficznych podawane sa dodatkowe
tresci wyjasniajace narracje czy cytaty.

Interesujace sa akcenty odwolujace si¢ do polskich doswiadczen historycz-
nych (s. 134-136, 153). Nalezy w tym wzgledzie wyrazi¢ wdzieczno$¢ Kardy-
nalowi Prefektowi. Wydaje sie, ze autorzy polscy winni takie watki szczegdlnie
chetnie ukazywad, tym bardziej, ze sq one waznym wkladem w nauke euro-
pejska. Informacije te podane w jezykach obcych stang si¢ bardziej dostepne.
Trzeba jednoczesnie stwierdzi¢, iz istnieje w tym wzgledzie swoiscie pojete za-
klopotanie, ktére polega na pomijaniu tych opracowan.

Dobrze, ze autor dotyka takze zagadnienia Procesu bolonskiego. Ten feno-
men edukacyjny w Europie jest pewnym osiggnieciem w ramach proceséw inte-
gracyjnych Starego Kontynentu, budzacym wielorakie nadzieje. Trzeba jednak
takze zauwazy¢, iz moze on nie$¢ pewne niejasnosci, pytania czy watpliwosci,
co pokazuje praktyka. Mozna pyta¢ na przyklad o przestrzeganie zalecanych
wskazan we wszystkich krajach, ktére podjety akces ich wprowadzania. W Pol-
sce mozna odczu¢ pewien rodzaj przewrazliwienia w tym wzgledzie, zwlaszcza
w uczelniach koscielnych, a jeszcze wyrazniej w dziedzinie teologii. Wydaje sig,
ze polskie szkolnictwo wyzsze winno by¢ bardziej autonomiczne, przy jedno-
czesnej realizacji wskazan Procesu bolonskiego.

Dobrze, ze wszystkie teksty sa opublikowane w oryginalnych jezykach ich
wygloszenia, tj. francuskim i niemieckim, a takze w jezyku rumuniskim. W ten
sposob publikacja staje si¢ bardziej dostgpna w kregu kultury 1 nauki europej-
skiej na Wschodzie i na Zachodzie. Trzeba bowiem pamigtaé, ze wypowiedzi
przedstawiciela Stolicy Apostolskiej podlegaja szczegdlnemu ogladowi.

Bp Andrzej F. Dzinba

16 — Wroclawski Przeglad Teologiczny
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Bernhard Griomme, Vom Anderen eréffnete Erfahrung. Zur Neube-

stimmung des Erfahrungsbegriffs in der Religionsdidaktik, Guterslo-
her Verlagshaus — Herder, Giitersloh—Freiburg 2007, ss. 403.

Pojecie ,,doswiadczenie” od prawie trzydziestu lat zajmuje znaczace miejsce
w refleksji katechetyki oraz pedagogiki i dydaktyki religii. Jesli edukacja religijna
chce funkcjonowac w przestrzeni wspolczesnosci w sytuacii pluralizmu, musi
odpowiedzie¢ na nastepujace pytania: Jak ukierunkowywac na doswiadczenie,
nie przemilczajac oddzialywania tego, co jest dla nas obce, oraz w jaki sposob
wprowadza¢ w dydaktyce religii ,,wyzwalajaca moc Objawienia” (s. 231) bez po-
mniejszania czy wrecz zanegowania podmiotowosci ksztalcenia religijnego?

Bernhard Griimme w swojej pracy habilitacyjnej, przyjetej przez Wydzial
Teologii Katolickiej Westfalskiego Uniwersytetu Wilhelma w Minster, podej-
muje ambitna probe rozwazenia tych probleméw. Studium to sklada sie z pie-
ciu gtéwnych czesci. We wstepie (s. 11-28) autor rozprawy wskazuje trafnie na
centralne znaczenie pojecia ,,doswiadczenie”, ale takze na jego aporie. Juz tu-
taj przedstawia on pojecie doswiadczenia nawiazujace do Levinasowskiej teorii
»Innego”, nazywajac je ,,asymetryczng dialogowoscia”. ,,Doswiadczenie jest,
wiec otwarte przez Innego” (s. 20). Tak sformulowane pojecie doswiadczenia
,,jest w stanie nada¢ «obcym» doswiadczeniom ten wiazacy charakter i autorytet,
bez ktérych komunikowalno$é popadlaby w fideizm lub pozytywizm. Pozwala
bowiem zachowaé tozsamo$¢ zaréwno przestania biblijnego, przeciwdzialajac
poddawaniu Boga jakimkolwiek formom sfunkcjonalizowania, jak i podmiotéw
— w ich do$wiadczeniach i dojrzalym uczeniu si¢ wiary” (s. 20). Grimmemu
chodzi tu o zachowanie réwnowagi miedzy ,,orientacjq na podmiot” i keryg-
matycznie zaakcentowana wiara Objawienia. Doswiadczenie nie chce by¢ wy-
korzystane ani przez logike subiektywnego przyswajania, ani przez mylacy urok
pozornie obiektywnego przekazu. Ono bierze na siebie trud zréznicowanej re-
fleksji, ktora stawia wymagania takze przed czytelnikiem, co staje si¢ jasne po
uwaznej lekturze drugiego rozdziatu ksiazki zatytulowanego Trudnosci dydaktyki
korelacii jako symptom problematycznego pojecia doswiadezenia (s. 29—145). Autor pra-
cy stawia sobie ambitne filozoficznie i teologicznie cele. Bada refleksje Paula
Tillicha, Karla Rahnera i Edwarda Schillebeeckxa, dotyczace ich rozumienia
pojecia ,,doswiadczenie”. Zdaniem Grimmego wlasnie pojecie doswiadcze-
nia stanowi przyczyne wspolczesnego kryzysu dydaktyki korelacji. W tle tych
rozwazath widaé troske o to, by nie zagubi¢ proprium rzeczywisto$ci Objawienia
w subiektywnej interpretacji realizmu zycia. Ta wypowiedz, ktora zawiera takze
ocene wspolnej historii nauczania réznych dyscyplin teologicznych, jest wazna
w praktyce chocby dlatego, ze koncepcje teoretyczne oddzialuja na rzeczywi-
stos$¢ szkolna, a wigc 1 na lekcje religii. Wiadomo bowiem, Ze czysto teoretyczna
praca stanowi podstawowy warunek znaczacej praktyki.



Sprawozdania i recenzje 243

W trzecim rozdziale autor ,,poszukuje alternatywnego pojecia doswiadcze-
nia” (s. 145-234). Bada szczegétowo prace Thomasa Rustera, Waltera Benjami-
na, Gianniego Vattimo, Hansa-Georga Ziebertza, Dietricha Zillessena, Tho-
masa Proppera, Hansjlirgena Verweyena. Pomijajac znane réznice wskazanych
pozycji, Grimme stwierdza: ,,Scista wzajemno$¢ w dialogicznym przyporzad-
kowaniu podmiotu i przedmiotu w pojeciu doswiadczenia dydaktyki korelacji
okazuje si¢ problematyczna, jesli grozi przystonigciem innosci” (s. 231).

W czwartym rozdziale Autor rozwaza fenomen ,,do§wiadczenia otwartego
przez Innego” (s. 235-312). Tu wyraznie podkresla, ze szczegdlnie ceni pojecie
,.dialogicznej innosci” wypracowane przez Franza Rosenzweiga (s. 239). Cho-
dzi specjalnie o to ,,doswiadczenie, ktére powstaje przez wydarzenie Innego”
(s. 244).

Z perspektywy teologicznej owo rozumienie posiada ,,chrystologiczno-ke-
notyczna strukture glebi” (s. 289), ktéra w rozdziale konczacym prace (s. 313—3406)
otrzymuje rozwini¢cie. Grimmemu chodzi przy tym o przerzucenie pomostu
miedzy ,,przyswojeniem” zbyt mocno zorientowanym na podmiot a ,,przeka-
zem” obiektywnym. Chce on w ten sposob utrzymac otwartos¢ i ,,wrazliwos$¢”
procesu dydaktycznego (s. 335). Takze ten koncowy rozdziat ukazuje, jak trudne
jest przejscie od krytyki do konstrukeji dydaktyczne;.

Jesli traktuje si¢ powaznie przedstawiona w tym studium radykalnos§¢ In-
nego nie tylko w aspekcie teoretyczno-poznawczym, lecz takze jako wielkos¢
teologiczna, etyczng i pedagogiczna, z punktu widzenia etyki zawodowej staje
si¢ jasne, ze nie tylko w zakresie potrzeb duszpasterstwa mlodziezowego, ale
réwniez w konteks$cie nauczania religii nalezy podejmowac refleksje nad potrze-
ba gotowosci na ,,zranienie przez to, co nieprzewidziane” (s. 344). Ewidentne
wkroczenie obcego w przestrzen pedagogiki religii otwiera fenomenologicznie,
empirycznie i hermeneutycznie przestrzen na ,spotkanie z obcymi §wiatami
symbolu” (s. 344).

Zaleta omawianej rozprawy jest ukazanie napiecia — trwale obecnego w po-
jeciu doswiadczenia — i przedstawienie wewnetrznego tuku tegoz napiecia w in-
tensywnym $wietle filozoficznych i teologicznych rozwazan.

Razimiera |. Wawrz ynéw OSU
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Bernard McGinn, Obecnos¢ Boga. Historia mistyki zachodnio-
chrzescijaiiskiej. Fundamenty mistyki (do V wieku), thum. T. Dekert,
Wydawnictwo Uniwersytetu Jagielloniskiego, Krakéw 2009, ss. 558.

Globalna sytuacja, w jakiej si¢ obecnie znajdujemy, w pewnym zakresie
sprzyja rozwijaniu wrazliwosci na bogactwo duchowego dziedzictwa réznych
kultur i religii. W ciagu ostatnich dziesi¢cioleci obserwujemy takze znaczacy
wzrost zainteresowania duchowoscia chrzescijanska, ktora czesto utozsamia si¢
z mistyka, widziana jako zwieniczenie drogi duchowego rozwoju. W zwiazku
z tym intelektualno-duchowym zapotrzebowaniem obecne czasy wolaja wrecz
o bardziej kompletng i krytyczna znajomos¢ historii chrzedcijaniskiej mistyki,
jak tez o jej doglebna interpretacje oraz oceng teologiczng. Zdaniem prof. Ber-
narda McGinna z Divinity School Uniwersytetu Chicago (USA) adekwatna teo-
logia mistyki jest mozliwa tylko w polaczeniu z wnikliwg analiza historyczna.
Stad tez punktem wyjscia wspolczesnej teologii mistyki powinno by¢ nie tyle
abstrakcyjne rozwazanie istotowych wlasciwosci dos§wiadczenia mistycznego,
lecz raczej proba zarysowania spéjnej interpretacji kluczowych etapéw historii
mistyki chrzedcijanskiej. Wspolczesne opracowania powinny uwzgledniaé za-
réwno historyczny, jak tez konstruktywny wymiar teologicznego rozumienia
mistyki. Niewatpliwie wymagania te spelnia dzielo zatytulowane Obecnosé Boga.
Historia mistyki gachodniochrzescijariskiey autorstwa wspomnianego wyzej prof.
B. McGinna. Jest ono przedsiewzigciem unikalnym na skale Swiatowa, mozna
by rzec tytanicznym, zakrojonym na wiele toméw, z ktoérych ukazaly sie do-
tychczas cztery: The Foundations of Mysticism: Origins to the Fifth Century (1991), The
Growth of Mysticism: Gregory the Great through the Twelfth Century (1994), The Flowering
of Mysticism: Men and Women in the New Mysticism — 1200—1350 (1998) oraz The
Harvest of Mysticism in Medieval Germany (2005). Niniejsza ksigzka stanowi polskie
tlumaczenie pierwszego z nich i obejmuje historie 1 teologie mistyki zachodnio-
chrzescijanskiej od jej poczatkéw do V w.

Tytulem wstepu do calego wielotomowego dzieta autor rozpoczyna od roz-
wazan natury heurystycznej, poswigconych probie wlasciwego okredlenia na-
tury mistycyzmu. W tak zarysowanej perspektywie McGinn bardzo krytycznie
odnosi sie do wszelkich zamiaréw rozgraniczania pomiedzy mistyka a teologia
mistyczna. Jego zdaniem jest to zabieg teoretycznie niemozliwy 1 wrecz niebez-
pieczny, gdyz teologia mistyczna nie jest li tylko teorig i czyms$ dodanym do do-
swiadczenia mistycznego, ale w wickszosci przypadkow poprzedza i kierunkuje
caly sposéb zycia mistyka, warunkujac niejako samo doswiadczenie, jak 1 jego
pozniejsza interpretacje. Niezwykle istotne jest rowniez widzenie mistyki przez
pryzmat historycznego rozwoju religii chrzedcijanskiej. Lekcewazenie kontek-
stu historycznego moze prowadzi¢ do przeoczenia elementéw niezbednych do
zrozumienia istoty opisywanego zjawiska. Dlatego wiasnie dazac do okreslenia
pojecia mistyki, McGinn ujmuje ja najpierw jako cze$¢ wigkszej catosci, widzi
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ja w kontekscie okreslonej religii. Kontynuujac swoje rozwazania podkresla jej
egzystencjalny i procesualny charakter oraz naturalne ukierunkowanie na szcze-
golny rodzaj kontaktu pomiedzy Bogiem a czlowiekiem, ktérego owocem jest
bezposrednia §wiadomosé obecnosci Boga. W réznych miejscach swojej ksiazki
autor operuje zasadniczo dwoma, wzajemnie ze soba powigzanymi, pojeciami
mistyki. W sensie wezszym rozumie ja jako szczegdlne doswiadczenie zjedno-
czenia z Bogiem, osiaganego w okreslonym momencie ziemskiego zycia. Nato-
miast w znaczeniu szerszym jest ona procesem duchowej przemiany spowodo-
wanym przez pragnienie i §wiadomos¢ bezposredniej obecnosci Boga.

Poniewaz nie da si¢ zrozumie¢ zachodniej mistyki bez poznania jej korzeni,
dlatego tez gtéwnym zadaniem pierwszej czesci niniejszego tomu jest zarysowa-
nie jej historycznych i hermeneutycznych podstaw. Zaznaczy¢ przy tym nalezy,
ze przez mistyke zachodniochrzescijaniska autor rozumie t¢ forme mistycznej
ekspresji, ktéra wystepuje w tekstach napisanych w jezyku lacinskim oraz w p6z-
niejszych dialektach czy jezykach narodowych Europy Zachodniej. Niezwykty
jest fakt, ze wickszo$¢ literatury, ktéra stanowi podstawe zroédlowa niniejszego
tomu, jest ze swej natury egzegetyczna. Wezesnochrzescijanscy mistycy bowiem
nie ujmowali jako przedmiotu swojego nauczania wlasnych doswiadczen, lecz
starali si¢ bada¢ mistyczne glebiny Biblii w poszukiwaniu miejsc, ktére dotyczy-
tyby spotkania si¢ Boga i czlowieka. Ta egzegetyczna podstawa mistyki wcze-
snochrzescijanskiej stanowi wazny punkt odniesienia dla materiatu prezentowa-
nego w czescl I zatytulowanej Historyezne korgenie mistyki zachodniey. McGinn nie
podejmuje tu proby streszczenia wszystkich niechrzescijanskich i wschodnio-
chrzescijanskich zrédel mistyki laciniskiej. Stara si¢ raczej zarysowac pewne tlo
1 dostarczy¢ minimum informacji potrzebnych do zrozumienia sposobu, w jaki
zachodnie chrzedcijanistwo czynilo uzytek ze swojego dziedzictwa. Koncentruje
si¢ zatem na tych elementach Zzydowskiego, greckiego i wczesnochrzescijanskie-
go tla, ktére wydaja si¢ nieodzowne do rozumienia tego, co narodzilo si¢ na
tacinskim Zachodzie w IV 1V w. Autor jest przy tym $wiadomy, Ze interpretacja
historyczna podjeta na duza skale rzadko kiedy moze by¢ czyms$ wiecej niz tylko
propozycja noszaca znamiona prawdopodobienstwa.

Rozdzial 1 (Matryca %ydowska) ukazuje korzenie mistyki chrzescijaniskiej
w judaizmie okresu Drugiej Swiatyni. Religijny §wiat péznego judaizmu dostar-
czyl mistyce chrzescijanskiej swego rodzaju matrycy na dwa zwiazane ze soba
sposoby: przez znajdujace si¢ w apokalipsach opisy duchowego wstgpowania
i osiggania wizji Boga (mistyka Merkawy, mistyka Hekalot) oraz przez dazenie
do ustalenia kanonu §wietych tekstow Izraela wraz z wypracowaniem systemu
narzedzi i technik interpretacyjnych, majacych czyni¢ je aktualnymi dla wspdl-
noty wierzacych. Obok wymienionych czynnikéw autor zwraca takze uwage na
istotny zwrot ku literaturze madrosciowej (gdzie do Boga, podobnie jak w mo-
delu greckim, dociera si¢ przez medytacj¢ nad porzadkiem wszechs§wiata) oraz
rosnace znaczenie tekstu Piesni nad Piesniami. Zdaniem McGinna lekcewaze-
nie zydowskich korzeni mistyki chrzescijafiskiej i postrzeganie jej jedynie jako
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fenomenu czysto greckiego jest polaczone z ryzykiem niezrozumienia waznej
czedcl jej historii. Z drugiej jednak strony réwnie chybione wydaje si¢ sprowa-
dzanie zrédel mistyki chrzescijan jedynie do wplywéw judaistycznych.

Dlatego tez w rozdziale 11 zatytulowanym Grecki ideal kontemplacyjny au-
tor stawia sobie za cel ukazanie gléwnych drég, przez ktére kontemplacyjny
ideal Platona i jego nasladowcéw wplynal na mistyke zachodniochrzescijan-
ska. McGinn uwaza Platona za jednego z pierwszych reprezentantéw dwoch
nowych tendenciji w refleksyjnej poboznosci greckiej: pragnienia zjednoczenia
si¢ z niewystowionym Bogiem oraz dazenia do jednosci z Bogiem $wiata, Bo-
giem kosmicznym. Obie te tradycje wplynely na mistyke chrzescijanska, cho¢
podejrzliwe traktowanie przez chrzescijan sakralizacji kosmosu w znacznym
stopniu zmniejszylo wplyw drugiej z nich. Jakkolwiek zaden pojedynczy tekst
Platona nie ukazuje jego calej duchowosci kontemplacyjnej, to jednak na pod-
stawie trzech najbardziej znaczacych fragmentow wyjetych z Uezty, Fajdrosa oraz
Pajistwa autor przedstawia jej najbardziej charakterystyczne cechy. Takze fakt, ze
celem opisywanej przez Platona podrézy duchowej jest przebostwienie, w zde-
cydowany sposéb utatwil adaptacje i zadomowienie si¢ Platonskiego ideatu kon-
templacyjnego w obrebie mistyki chrzescijanskiej. Sposréd wielu innych szkot
czy nurtéw pozostajacych w jakims odniesieniu do wezesnego chrzescijanstwa
1jego mistyki McGinn wymienia zwlaszcza arystotelizm, stoicyzm, neopitagore-
izm, a takze gnostycyzm, hermetyzm oraz ruch religijny, ktérego idee odzwier-
ciedla tekst Wyroczni chaldejskich. Oprécz tego godnym podkreslenia zjawiskiem
wydaje si¢ takze zwrot w kierunku rozumienia filozofii jako aktywnosci egze-
getycznej opartej przede wszystkim na interpretacji tekstow, uwazanych przez
rézne wspolnoty filozoficzne za fundacyjne. W ten sposob filozofia stala sie
duchowg $ciezka, na ktorej kosztem przekazu ustnego rosnacego znaczenia na-
bierala religijnie zorientowana tekstualnos¢. Tendencje te¢ B. McGinn poddaje
whnikliwej analizie, prezentujac poglady trzech najbardziej reprezentatywnych
myslicieli: Filona, Plotyna i Proklosa. Filon byt pierwszym, ktéry w historii Za-
chodu potlaczyt grecki ideat kontemplacyjny z monoteistyczna wiarg Biblii. Mi-
styczna mys$l Filona antycypuje klasyczna mistyke chrzescijanska przede wszyst-
kim pod wzgledem jej egzegetycznego charakteru. Analiza pism Filona kazalta
autorowi postawic¢ pytanie o relacje pomiedzy mistyczna filozofia grecka a sta-
rozytnymi religiami misteryjnymi. Zwigzki te widoczne s szczegélnie w gno-
stycyzmie oraz w tekscie Wyroczni chaldejskich 1 traktatéw hermetycznych tzw.
Hermetica. Omawiajac z kolei tworczos$é Plotyna, McGinn podkresla, ze zaden
starozytny autor nie przedstawil bardziej subtelnej psychologii stanéw mistycz-
nych wraz z ich skomplikowana dynamikg przechodzenia od §wiadomosci dwo-
istosci do jednosci, zakorzeniona w bardzo zlozonej metafizyce. Na zakonczenie
tego rozdzialu prezentuje gléwne aspekty kontemplacyjnej mistyki rozwijanej
w szkotach neoplatoniskich, ktére za posrednictwem Pseudo-Dionizego i innych
pism, jak np. Ksigga Prz yez yn, staly si¢ wazne dla pézniejszej zachodniej mistyki
spekulatywnej. Znajdziemy tu wigc analiz¢ pogladéw Porfiriusza, w ktérych ze
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szczegblng uwagg potraktowane zostaly dwa aspekty jego metafizyki: rozréz-
nienie bytu jako e/nai 1 bytu jako ousia oraz postrzeganie Umystu jako Jednego
w sobie i Jednego przyczyny, czyli Istnienia-Zycia-Myslenia. Wraz z Proklosem
swojq kulminacj¢ osiaga zapoczatkowany przez Platona ideal poboznosci kon-
templacyjnej. Mistyczna filozofia Proklosa zawiera rowniez pewne novum w po-
staci elementu rytualnego, ktérego nie bylo u Platona i Plotyna. Zaposredniczo-
ny w pismach Dionizego wplyw Proklosa na mistyke chrzescijanska obejmuje
nie tylko pojecie kosmicznej milosdci i elementy Dionizyjskiej sakramentologii,
ale nade wszystko dialektyczne rozumienie Jednego jako zanegowanej negaci,
ktora to koncepcja zastosowana zostata w teologii trynitarnej w formie negatyw-
nych i pozytywnych okreslen pojedynczego Zrédla Istnienia. Proklos, zdaniem
McGinna, stanowi ciekawy przyklad pisarza antychrzescijanskiego zyjacego
w §wiecie chrzescijanskim, ktéremu paradoksalnie udalo si¢ wywrze¢ gleboki
1 pozytywny wplyw na znienawidzona religie.

W rozdziale 111 zatytulowanym Jezus: obecnosé Boga na ziemi McGinn przy-
glada si¢ poczatkom chrzescijanstwa, jakie wylaniajg si¢ z Nowego Testamentu
1innych tekstéw powstatych w okresie ok. 50 — 150 r. Weczesne chrzescijanstwo
charakteryzowalo si¢ wiarg, ze Bog uobecnil si¢ w Jezusie Chrystusie, ktory
po swoim wniebowstapieniu uczynil siebie dostepnym we wspolnotach wierza-
cych za posrednictwem liturgii. Takie specyficzne elementy, jak kontekst ekle-
zjologiczny, fundamentalna rola Pisma oraz praktyka sakramentalna konstytu-
ujg rdzen wezesnego chrzescijafnstwa i stanowiq integralng czes¢ kazdej mistyki
chrzescijanskiej. Jednakze McGinn sprzeciwia si¢ tezie lansujacej poglad, ze
chrzescijanstwo od samych swoich poczatkéw bylo zasadniczo religia mistycz-
ng. Uwaza on, iz uksztaltowanie si¢ mistyki chrzescijaniskiej we wlasciwym tego
stowa znaczeniu bylo wynikiem historycznego procesu, ktory trwal przez kilka
wiekow. Natomiast mistyki chrzedcijanstwa tacinskiego, jako wyraznie juz obec-
nego zjawiska, nie mozna odnosi¢ do czasow wczesniejszych niz koniec IV w.
W tej perspektywie McGinn stara si¢ wskazac¢ na te elementy i watki obecne
w roznych najwczesniejszych tekstach chrzescijanskich, gléwnie nowotesta-
mentowych, ktére uformowaly mistyke chrzescijanska i ksztaltowaly jq przez
wieki. Unika jednakze lansowania tezy o istnieniu jakiej§ specyficznej mistyki
Nowego Testamentu. Natomiast ujmujac mistyke jako odkrywanie Boga w Slo-
wie 1 spolecznodci wiernych, poszukuje fragmentéw Pisma, ktére w sposob naj-
bardziej oczywisty poddawaly si¢ mistycznemu typowi interpretacji. Widzi je
w tekstach ewangelii synoptycznych, szczegélnie w wezwaniu do nasladowania
Chrystusa, w perykopie o Jego Przemienieniu oraz opisach zwiazanych z Jego
Zmartwychwstaniem. Inspiracje pozniejszych opiséw Sciezki mistycznej znaj-
duje w wersetach Kazania na Gorze. Praktyke zas tzw. interpretacji duchowej
ukazuje na przykladach przypowiesci o Siewcy, opowiadania o wizycie Jezusa
w domu Marty i Marii oraz wydarzen zwiazanych z postacia Marii Magdaleny.
W pismach Pawlowych natomiast podkresla mistyczne znaczenie relacji porwa-
nia Apostola do trzeciego nieba oraz fragmentow zawierajacych pojecia: wiedza
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(gnosis) oraz mito$¢ (agape). W pismach Janowych obok wspomnianej agape ak-
centuje takze motyw ogladania Boga, Jego poznawania (gignoskein), z Nim zjed-
noczenia i wspoéltuczestnictwa (koznonia). Sposroéd pism wezesnochrzedcijaniskich
McGinn skupia si¢ gléwnie na listach §w. Ighacego Antiochenskiego, ktérego
uwaza za posta¢ najbardziej reprezentatywna dla mistyki chrzescijanskiej prze-
tomu I'1IT w. Podkresla w jego pismach szczegdlnie stosowanie kategorii ducho-
wej unii oraz ide¢ meczenstwa jako formy nasladowania Chrystusa. Zastanawia-
jac si¢ pod koniec rozdziatu nad zagadnieniem, czy mistyka, jak chca niektorzy,
jest obcym elementem w chrzescijanstwie, zauwaza, ze to, co przyczynilo sie
do powstania mistyki chrzescijanskiej w pelnym tego slowa znaczeniu, bylo
bardziej wynikiem wewnetrznych dyskusji na temat znaczenia zycia w Jezusie,
zmartwychwstalym Panu, niz tego, co zostalo przejete z filozofii poganskiej.
Ostatnie dwa rozdzialy niniejszej czesci sa zwiazane z gléwnym tematem
w sposob bardziej bezposredni. W rozdziale IV: Elementy mistyczne we wegesnym
chrzescijatistwie greckim przedmiotem zainteresowania autora jest nie tyle patry-
styczna mistyka grecka jako taka, lecz tylko te jej watki, ktére mialy bezposredni
1 decydujacy wplyw na pézniejsza tradycje tacinska. McGinn podkresla, ze mi-
styka chrzescijaniska, zwlaszcza w okresie swojego ksztaltowania sig, byla zawsze
eklezjalna i biblijna, to znaczy realizowala si¢ tylko we wspolnocie i przez wspol-
note, oraz byta zwigzana z duchowym, ukrytym lub ,,mistycznym” znaczeniem
swietych tekstow. Podkresla takze, iz w opinii historykéw druga potowa II w.
ma niepomierne znaczenie w historii mistyki chrzescijanskiej. Szczegdlna wage
temu okresowi nadaja toczone wowczas wielkie dyskusje nad znaczeniem groszs
oraz pisma wielkich myslicieli zwiazanych z tzw. szkola Aleksandryjska. Podej-
mujac temat gnozy, McGinn poszukuje jej genezy 1 macierzystego srodowiska
oraz stara si¢ okresli¢ podstawowe jej cechy, jak tez znaczenie dla historii mistyki
chrzescijanskiej. Jego zdaniem idee, ktére stanowia wspolny rdzen rozmaitych
form gnostycyzmu, obracaja si¢ woko!l problemu wewnetrznej boskosci duszy
oraz zbawienia przez specyficzny rodzaj wyzszego poznania. Wyréznia takze
dwa zasadnicze typy mistycyzmu gnostyckiego, ktore okresla mianem mistyki
upadku i wstgpowania oraz mistyki immanencji i przebudzenia. Nie odmawia
gnostycyzmowi takze waznej roli w historii mistyki chrzescijanskiej, ktorej roz-
woj byl przezen w sposéb negatywny trwale naznaczony i uksztaltowany. Lapi-
darnie rzecz ujmujac, najwazniejszym wplywem, jaki mial gnostycyzm na misty-
ke chrzescijanska, bylo to, ze kazdy rodzaj ezoteryzmu, zwlaszcza opartego na
tajemnych sposobach interpretacji Pisma, stawal si¢ automatycznie podejrzany.
Wszyscy ortodoksyjni pisarze drugiej potowy 11 w., byli nastawieni antygnostyc-
ko, jednakze patrzenie na ich tworczo$¢ jedynie z tej perspektywy nie wydaje
si¢ wlasciwe dla oceny ich dorobku. Dlatego piszac o Justynie, Ireneuszu, Kle-
mensie Aleksandryjskim i Orygenesie autor stara si¢ ukazac nie tyle polemiczny
charakter ich dziel, ile raczej ich pozytywny wkiad w rozwéj wezesnochrze-
$cijanskiej mysdli teologicznej, szczegdlnie w zakresie teorii mistycznych. I tak:
u Justyna McGinn podkresla motyw ,;wspolnoty” (symousia) duszy z Bogiem,
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u Ireneusza zas ogladanie Boga jako cel zycia ludzkiego. Klemensa Aleksandryj-
skiego postrzega natomiast jako pierwszego pisarza chrzescijanskiego, dajacego
prawie petny wyklad idei (niepoznawalnos¢ Boga, wizja, przebdstwienie i unia),
ktore beda istotne dla poZniejszej mistyki ortodoksyjnej. Jego zastuga bylo takze
wprowadzenie do literatury chrzedcijanskiej przymiotnika ,,mistyczny” i przy-
stowka ,,mistycznie”. Orygenes, ktorego biografie i poglady McGinn omawia
w ostatniej czesci tego rozdziatu, taczac w sobie role egzegety, teologa i mistyka,
stanowi modelowy przyklad postaci znaczacej. Jego teorie mistyki autor okre-
§la mianem protomonastycznej. Zadniem McGinna oryginalno$¢ Orygenesa
polega na tym, ze byl on pierwszym chrzescijaninem, ktéry okreslit osobiste
przyswojenie sobie nauczania Logosu w kategoriach interpretacji ,,anagogicz-
nej”, majacej na celu wyniesienie duszy na wyzszy poziom. Taka perspektywa
zaktada podjecie problematyki wolnosci, upadku, dobroci Boga i Jego stosunku
do $wiata, istnienia zla oraz drogi powrotu ujetej w formie metafory wstepowa-
nia. Jezeli doda¢ to tego polozenie fundamentéw pod erotyke mistyczna, teorie
zmystéw duchowych, wypracowanie struktury zycia mistycznego rozumianego
jako transformacja erosa oraz zarysowanie stosunku zycia aktywnego do kon-
templacji, to mielibySmy zasadnicze zreby pogladow Orygenesa, jakie stanowig
przedmiot rozwazan B. McGinna.

W rozdziale V, zatytulowanym Powstanie monastycyzmu a mistyka, autor oma-
wia kwesti¢ poczatkdw 1 znaczenia instytucji monastycyzmu. Jego zdaniem naj-
bardziej znaczacym elementem wschodniochrzescijaniskiego podtoza zachodniej
mistyki nie byly toczone w II w. spory ani nawet imponujaca teologia mistyczna
Orygenesa, lecz powstanie monastycyzmu 1 jego triumf w I'V stuleciu. Idee bo-
wiem, aby mogly wywrze¢ jakikolwiek wplyw, potrzebujq instytucji. Rozwo;
monastycyzmu postuzyl jako czynnik przyspieszajacy przejscie od ascetycznych
1 mistycznych tendencji wezesnego chrzescijanstwa do specyficznego stylu zycia
1 tradycji nauczania dostosowanych do rozumienia mistyki w wezszym i bardziej
technicznym sensie. Fenomen monastycyzmu przybral trzy zasadnicze formy:
swobodnego ascetyzmu zwigzanego z chrzescijanskimi srodowiskami wiejski-
mi, samotnego zycia eremitow czy tez anachoretow na pustyni oraz zycia w zot-
ganizowanych wspolnotach (tzw. koznoniai lab coenobia). Mnich, ktéry w nowym
chrzescijanskim cesarstwie IV w. stal si¢ nastepca meczennika, znalazl swoj
,»prototyp” w osobie Antoniego pustelnika. Omoéwieniem jego stynnej biografii
autorstwa Atanazego autor otwiera rozwazania niniejszego rozdziatu. Ukazuje
duchowy sciezke nawrdcenia, wycofania si¢, oczyszczajacej walki i transforma-
cji Ojca mnichéw. Podstawowym Zrédlem poznania wezesnego monastycyzmu
byty Apophthegmata Patrum, o ktérych autor pobieznie wspomina, rozwijajac swo-
ja prezentacje. W wyraznym odniesieniu do monastycyzmu dziatalo w ostatnich
dekadach IV w. trzech wielkich pisarzy mistycznych: Grzegorz z Nyssy, Makary
oraz BEwagriusz z Pontu. Ich twérczoscia autor zajmuje si¢ w sposéb szczegdlny,
swiadomie pomijajac postaci takiej miary, jak Atanazy czy Bazyli Wielki, ktorych
wplyw na mistyke laciniska uznal za niezbyt znaczacy. Grzegorz z Nyssy stwo-
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rzyt pierwsza w historii chrzedcijanistwa systematyczna teologie negatywna. Naj-
bardziej charakterystyczna cecha Grzegorzowej apofatyki byla stynna doktryna
epektasis, ktorej istota bylo przekonanie, ze celem Zycia chrzescijafiskiego jest
nieskonczone zaglebianie si¢ w niewyczerpana nature Boga. Natomiast pozo-
stajacy pod wplywem mesalianizmu Makary byl, wedtug McGinna, pierwszym,
ktory zaadaptowal w klasycznie chrzescijanski sposob, rzeczownik atrybutywny
mystikos, opisujac za jego pomoca rodzaj unii z Bogiem (synousia mystike lub koino-
nia mystike), ktora czlowiek moze si¢ cieszy¢ w tym zyciu. Z kolei znaczenie Ewa-
griusza dla mistyki monastycznej jest szczegélnie mocno zwigzane z jego miej-
scem w historii funkcjonujacego na pustyni orygenizmu. Idac za Orygenesem,
Mnich z Pontu uwaza, iz rzeczywisto$¢ realizuje si¢ w obrebie nastepujacych
stadiow: stworzenia, upadku i drugiego stworzenia oraz ostatecznego powrotu.
Zdaniem McGinna najbardziej oczywisty wklad Ewagriusza w mistyke Zacho-
du, lezy w obszarze teorii ascetycznej, a mianowicie wiedzy o praktike, w ktorej
szczegblnie znana jest nauka o o$miu podstawowych /ogzsmoi, bedacych prototy-
pami dobrze znanych siedmiu grzechow gléwnych. Z nieco wigkszg wnikliwo-
$cia, wyrdzniajac wiele réznych plaszezyzn i aspektow, przyglada sie McGinn
strukturze systemu teologicznego Dionizego Areopagity. Gléwnym celem wy-
sitkow tego anonimowego Mnicha jest zglebienie sposobu, w jaki calkowicie
niepoznawalny Bog objawia si¢ stworzeniom po to, aby one mogly si¢ z Nim
zjednoczy¢. Autor wyréznia w systemie Dionizego rézne rodzaje teologii. Ich
specyfika uzalezniona jest od rodzaju poznania: teologia symboliczna istnieje na
poziomie wiedzy zmyslowej, teologia katafatyczna operuje na poziomie rozu-
mu, natomiast przedmiotem teologii apofatycznej lub mistycznej jest wszystko
to, co wyzej wymienione poziomy przekracza. Neologizm Dionizego hierarchia
jest jednym z najbardziej znaczacych w historii mysli chrzescijanskiej 1 stanowi
klucz do rozumienia jego systemu. Tearchia czyli Troéjjedyny Bog stanowi zasade
wszechswiata pojmowanego przede wszystkim jako hierarchia (hierarchia prawa,
hierarchia eklezjalna i hierarchia niebianska), czyli zwielokrotniona i uporzad-
kowana manifestacja Boskosci. W eklezjalnej 1 liturgicznej mistyce Areopagity
autor ukazuje specyficzna transformacije neoplatonizmu. Podkresla przy tym, ze
Dionizy jest najbardziej znany jako tworca pojecia ,teologia mistyczna” (theologia
mystike), ktore oznacza u niego nie tyle jakis szczegdlny rodzaj doswiadczenia, ile
wiedze (,,nadwiedze”) o Bogu samym w sobie. Takze potrojny wzorzec etapow
mistycznej Sciezki: oczyszczenie (Ratharsis), kontemplacja (theoria), zjednoczenie
(benosis), z czasem stal si¢ jednym z najbardziej rozpowszechnionych sposobow
rozumienia procesu mistycznego wzrastania. Sercem za§ negatywnej teologii
Dionizego, zdaniem McGinna, jest owo specyficzne ,,poznawanie przez niepo-
znawanie”, stanowiace wyraz jego metody, w ktérej w sposéb dialektyczny taczy
afirmacje z negacja, z przewaga tej ostatniej w obrebie wszystkich odnoszacych
si¢ do Boga okreslent. Ostatecznie jednak tak negacja, jak i afirmacja zostaja
przekroczone w postaci ,,hyper-terminow”, gdyz Bég to wigcej niz niepozna-
walny. Celem tego zmudnego procesu jest zjednoczenie (benosis), unia mistyczna
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z Bogiem, kt6ra Dionizy pojmuje w kategoriach przebdstwienia, jakie realizuje
si¢ dzigki tasce. Przebostwiajaca unia wiaze si¢ w istotny sposéb z kontemplacja
(theoria), czyli zdolnoscig ogladania Tearchii w hierarchii stworzenia 1 przez nia,
oraz z ekstaza (ekstasis), rozumiang jako wyjécie poza ludzka kondycje 1 przej-
$cie na poziom transcendentny, gdzie wszystkie wartosci ulegaja przemianie.
W przypadku Boga ekstaza nastepuje w akcie stworzenia, konstytuujacym swiat.
Conditio sine gua non powrotu do Stworcy jest osoba Jezusa Chrystusa, Boga-czto-
wieka, ktory stanowi zasade i wypelnienie kazdej hierarchii oraz wzér do nasla-
dowania. Reasumujac swoje rozwazania, McGinn podkresla, ze znaczenie Are-
opagity wynika z faktu, iz wraz z nim teologia po raz pierwszy stala si¢ wprost
mistyczna. To on stworzyl kategorie, ktére pozwolily pézniejszym mistykom
chrzescijanskim powigza¢ ich $wiadomos¢ Boskiej obecnosci i nieobecnosci
z tradycjq apostolskiego nauczania. W jego pismach intelektualni spadkobiercy
znalezli zasady, dzigki ktorym mogli swoje zycie i doswiadczenie rozumie¢ jako
wyraz przebostwiajacego dzialania zycia Kosciota. Cala tres¢ tej czesci ksiazki
uzasadnia opini¢ autora o istnieniu wezesnochrzescijanskiej tradyciji mistycznej,
tworzacej naturalny fundament dla pézniejszego rozwoju.

Czes¢ 11 omawianej ksiazki, zatytulowana Poczartki mistyki zachodnie, autor
rozpoczyna rozwazaniami poswigconymi omoéwieniu specyfiki uwarunkowan
historycznych chrzescijanstwa lacinskojezycznego. Celem za$ dwoch, sklada-
jacych si¢ na nia, rozdzialow jest analiza mistycznych elementéw duchowego
krajobrazu chrzedcijanskiego Zachodu poczawszy od konca IV w., az do roku
430, czyli do $smierci Augustyna z Hippony. Wlasciwe poczatki mistyki zachod-
niej, zdaniem McGinna, sygnuja pisma Ambrozego, Augustyna, Kasjana i in-
nych, ktoérych, jakkolwiek w réznym stopniu, mozna uwazac za mnichow. Stad
tez, ogbélnie moéwiac, byla to mistyka zabarwiona przez zycie monastyczne wraz
z jego idealami dziewictwa i ascetyzmu. W przeciwienstwie jednak do pustel-
niczego monastycyzmu Wschodu charakteryzowaly ja bliskie zwiazki z Zyciem
wspolnoty chrzescijanskiej, miedzy innymi dlatego, ze wielu jej gléwnych rzecz-
nikéw bylo biskupami.

Na wstepie rozdziatu VI (Wegesna mistyka faciriska) McGinn analizuje dwa
fenomeny wchodzace w bezposrednia interakcje z monastycyzmem, a mianowi-
cie ideal dziewictwa jako najwyzszej formy zycia chrzedcijaniskiego oraz tacin-
ski neoplatonizm. Neoplatonizm chrzescijafiski wywodzit si¢ z powstalych ok.
350 r. w Rzymie 1 Mediolanie poganskich szkot filozoficznych, zdominowanych
przez mysl Plotyna. Postacig wyrézniajaca si¢ w tym nurcie byl bez watpienia
Mariusz Wiktoryn. Jego zastuga bylo wlaczenie w teologie chrzescijansks iden-
tyfikacji ,,Jednego” z prawdziwym istnieniem (esse) oraz zastosowanie triady Byt-
-Zycie-Umyst (esse-vivere-intelligere) do rozwazan o Tréjcy Swietej. Ponadto neopla-
tofiskie podejscie do ciata i plciowosci wzmacnialo na poziomie teoretycznym
przymierze zawigzane pomiedzy zyciem monastycznym i idealem dziewictwa.
Stalo si¢ to szczegdlnie widoczne w pismach Ambrozego z Mediolanu, kto-
rych prezentacji autor poswigcil znaczng czes¢ omawianego rozdzialu. Rola,
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jaka Ambrozy odegral w historii mistyki zachodniej, zostala ukazana w trzech
zasadniczych wymiarach. Pierwszym z nich jest dokonana przez niego chry-
stianizacja istotnych elementéw mysli platoniskiej i neoplatoniskiej, a szczegolnie
motywu zstapienia i wstegpowania duszy, koniecznosci interioryzacji, mistyczne-
go upojenia i narodzin Boga w duszy. Drugi wymiar wyraza si¢ w umieszczeniu
w centrum pozbawionej elitaryzmu i ezoteryzmu mistyki, duchowej interpretacji
Piesni nad Piesniami. Trzeci natomiast polega na silnym zwigzaniu mistyki, re-
alizujacej si¢ wylacznie za posrednictwem Kosciola i jego sakramentéw, z ide-
alem dziewictwa. W tym kontekscie autor wspomina takze posta¢ Hieronima,
ktéry oprocz propagowania idealéw monastycyzmu i dziewictwa, dal zachod-
nim chrzescijanom dostep do mistyki Orygenesa. Niewatpliwie emblematyczna
postacig poczatkéw monastycyzmu zachodniego byl Jan Kasjan. Prezentacji jego
tworczosci autor poswigca ostatnia cze¢$¢ omawianego rozdzialu. B. McGinn
wielokrotnie podkresla zalezno§¢ mysli Kasjana od przedstawionego wczesniej
systemu Ewagriusza z Pontu. Znajdujemy tu omowienie tematoéw wyznaczaja-
cych centralne idee wyrazone w pismach Mnicha z Galii. Naleza do nich miedzy
innymi: struktura wiedzy duchowej (z gléwnymi pojeciami puritas cordis i caritas),
sposoby rozumienia Pisma w dwoéch istotnych sensach: historycznym i ducho-
wym, stopnie ascezy i zarys Sciezki wewnetrznego rozwoju oraz watki stricte
mistyczne zawarte w analizie termindw oratio, contemplatio, visio 1 conjunctio.
Sposréd ogromnego dorobku pisarskiego §w. Augustyna autor w ostatnim
rozdziale swojej ksiazki (Awugustyn: Ojciec zatos yciel) wybiera tylko te fragmenty
dziel biskupa Hippony, ktére jego zdaniem majq zasadnicze znaczenie dla zro-
zumienia jego mistyki. McGinn przedstawia zatem trzy gléwne i wzajemnie si¢
warunkujace komponenty mistycznej mysli Augustyna. Nalezg do nich: wste-
powanie duszy do kontemplacyjnego i ekstatycznego doswiadczenia obecno-
$ci Boga, obraz duszy jako zmago Trinitatis oraz chrystologiczny i eklezjologiczny
kontekst jego teologii. [zsio Dei, czyli ,,widzenie Boga w sposéb niewidzialny”,
stanowi centralna kwestie Augustynowej mistyki. Zdaniem autora, w opisie
procesu mistycznego dazenia duszy do widzenia Boga Augustyn postuguje si¢
wzorcem Plotynskiej anabasis, czyli wstgpowania, ktére rozpoczynajac od wy-
cofania si¢ ze $wiata zmystow, przechodzi nastepnie w kierunku glebin duszy,
by w konsekwencji wyj$¢ ponad dusze do ogladania Boga. Jednakze Augustyn
dystansuje si¢ od neoplatonizmu, rezygnujac wyraznie z jezyka unii mistycznej
(henosis 1 jej ekwiwalentow). Czyni tak na podstawie kreacjonistycznego ujecia ra-
dykalnej réznicy pomiedzy Bogiem i dusza. Realizacja procesu wstgpowania jest
zwiazana z postrzeganiem natury ludzkiej w perspektywie zwago Trinitatis. Autor
zwraca tu uwage na istotne rozréznienie pomiedzy imago (wi¢Z ontyczna mie-
dzy Stworcq a obdarzonym intelektem stworzeniem) i sizilitudo (podobienstwo,
utracalne przez grzech, swego rodzaju rzeczywisto§¢ moralna budowana przez
miltos¢). Zwazywszy na obecna kondycje czlowieka, obraz Bozy tkwiacy w jego
duszy domaga si¢ nieustannego odnawiania, a to staje si¢ niemozliwe bez po-
srednictwa Jezusa Chrystusa dzialajacego 1 jednoczacego wszystkich w swoim
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Mistycznym Ciele. Prawdy te znajduja swoje logiczne rozwinigcie w doktrynie
przebostwienia czlowieka, ktére majac poczatek w tym zyciu dzigki uczestnic-
twu w zyciu Kosciola znajduje swoja pelni¢ w rzeczywistosci eschatologicznej.
Zatem mistyczny dar Bozej obecnosci moze si¢ urzeczywistnic tylko przez na-
sza wi¢z z Cialem Chrystusa. Te trzy zasadnicze aspekty doktrynalne mistyki
Augustyna nie wyczerpuja calej mistycznej nauki biskupa Hippony, ale jedynie
ukazuja wewnetrzna spojnosé mistycznych elementéw obecnych w jego teolo-
gii oraz wskazujgq na te obszary, w ktorych wywarl on najwickszy wplyw na
pozniejsza mistyke zachodnia. Waznymi kwestiami omawianymi poniekad przy
okazji tych najbardziej zasadniczych sa: rola intelektu i woli, poznania i milosci
w kontekscie procesu mistycznego oraz zwiazek theoria 1 praxis, vita contemplativa
1 vita activa w zyciu codziennym chrzescijanina.

Obszerny apendyks zatytulowany Podstawy teoretyczne: wspitezesne badania nad
mistykq stanowl uzupelnienie 1 rozwinigcie rozwazan, jakie autor umiescil we
wprowadzeniu do swego dziela. Zwazywszy na fakt, ze poza kilkoma artykuta-
mi, traktujacymi zagadnienie na zasadzie przegladu bibliograficznego, nikt jak
dotad nie napisal ogdlnej prezentacji wspolczesnych teorii mistyki, dlatego wia-
$nie ta cz¢s$¢ ksigzki McGinna stanowi niezwykla wartosé. W trzech czesciach,
na czterech plaszczyznach, zostaly przedstawione teologiczne, filozoficzne,
komparatywistyczne i psychologiczne koncepcje mistyki. Konstytuuja one in-
terdyscyplinarng perspektywe, z ktorej B. McGinn omawia istotne kwestie hi-
storyczne, stanowiace zasadnicza tre$¢ jego ksiazki. Majac na uwadze wielo$¢
réznych teorii, autor stawial pod adresem kazdej z omawianych w swej ksigzce
postaci zasadnicze pytanie: czy 1 w jakim sensie mozna ja uwazac za mistyke.
Odpowiadajac, mogt dzigki swojej rozleglej wiedzy réznicowac aspekty i zna-
czenia. Niewatpliwie, omowiona tu w sposob tak bardzo szeroki publikacja prof.
B. McGinna stanowi dzielo ze wszech miar unikalne w skali §wiatowej i nie
mozna nie uwzglednia¢ tresci 1 pogladéw w nim przedstawionych, podejmujac
dzi$ kazda powazna probe dyskusji na temat mistyki.

Ks. Mirostaw Kiwka
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J. Perszon, Ecclesia semper reformanda? Kolegialnos¢ Kosciota w po-
soborowej eklezjologii amerykaiiskiej, (Scripta Theologica Thorunien-
sia 10), Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu Mikotaja Kopernika,
Torun 2009, ss. 475.

Uplynal juz dostatecznie dlugi okres czasu od zakonczenia Soboru Waty-
kanskiego II. Mijajace potwiecze pozwala badaczowi zycia religijnego sadzi¢, ze
to wydarzenie wpisalo si¢ pod kazdym wzgledem w histori¢ wspolczesng jako
fakt odmieniajacy w sposéb zasadniczy dotychczasowy bieg dziejéw Kosciota.
Juz z chwila podjecia obrad przez niespotykanych dotad w takiej liczbie repre-
zentantéw $wiatowego episkopatu zgromadzonych w Rzymie i obradujacych
w bazylice §w. Piotra, otoczonych doradcami i ekspertami, przy olbrzymim za-
interesowaniu srodkéw masowej komunikacji, bylo oczywiste, ze otwiera si¢ dla
ludzi wierzacych nowa epoka. Cho¢ nikt nie moégl wéwcezas przewidzie¢ wszyst-
kich konsekwencji tego wydarzenia, bo to jest po prostu niemozliwe, jednak
zdobywajace sobie szybko prawo obywatelstwa w umyslach uczestnikéw soboru
idee aggiornamento 1 resourcement mialy w zamysle papiezy Jana XXIII i Pawla VI
gleboko przeobrazi¢ przede wszystkim sam Kosciol, darowaé czlowiekowi zy-
ciodajnych, religijnych impulséw oraz wzbogaci¢ mysl teologiczna, a takze sze-
roko otworzy¢ go na wspolczesny $wiat.

Uplywajacy czas to oczywiscie realna sposobno$¢ wprowadzenia ducha
1 litery soborowego dorobku w tkanke Kosciota katolickiego najpierw w jego
wymiarze wiary, ktoéra potrzebuje nieustannie ochrony i wzmocnienia w zmie-
niajacym si¢ przeciez sSrodowisku spolecznym. To takze kontynuacja kreatywne;
refleksji teologicznej w takim kierunku, by nie tylko ograniczyla si¢ do wpro-
wadzania zamierzonych postulatéw, przewidzianych i zawartych wprost lub tez
posrednio, w doktrynalnych dokumentach soborowych w praktyke codzienne-
go poslugiwania wspoélnocie wierzacych, ale rowniez wytyczala dla teologii da-
lekosiezne perspektywy rozwoju w sluzbie Kosciolowi i kazdemu cztowiekowi.
Fenomen Vaticanum 11 — jesli mozna tak powiedzie¢ — polega miedzy innymi na
tym, ze pomimo powszechnego uznawania go w dalszym ciagu za wydarzenie
bezprecedensowe nie tylko w skali Kosciola, ale takze w wymiarze §wiatowym,
to z tej samej racji wlasnie jest przedmiotem niekonczacego si¢ zainteresowa-
nia, zwlaszcza wielu teologéw, ktorzy spieraja si¢ prowadzac powazne debaty
w kwestii doniostosci tego forum, a zwlaszcza dotyczace interpretaciji jego do-
kumentéw. Stymuluje wigc w dalszym ciggu rozwdj mysli teologicznej 1 ksztal-
tuje poczucie rzeczywistej odpowiedzialnosci za Kosciol obecny w rozmaitych
czg$ciach swiata. To wszystko odbywa si¢ zwykle w atmosferze interesujacej
dyskusji, czasem pelnej napie¢ i powaznych trudnosci, ktérej uczestnikiem,
obok teologow, jest niekiedy takze papiez.

Kierownik Zakladu Teologii Fundamentalnej i Religiologii Uniwersytetu
Mikotaja Kopernika w Toruniu, dziekan Wydziatu Teologicznego na tej uczelni,
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autor wielu publikacji z dziedziny religiologii, eklezjologii, teologii rodziny, wy-
wodzacy si¢ z religijnej kultury Kaszub, wytrwaly patnik na pielgrzymich szla-
kach, turysta z zamilowania wedrujacy po tatrzanskich graniach, ks. prof. Jan
Perszon, w rekomendowanej ksigzce ukazal efekty swojego krytycznego i wni-
kliwego zainteresowania dyskusja eklezjologiczna toczaca si¢ w Stanach Zjedno-
czonych od zamknigcia obrad Soboru Watykanskiego I1. Mozna powiedzie¢, ze
ona w znacznej mierze przyczynila si¢ do ksztaltowania specyficznego obrazu
tego wlasnie dynamicznie rozwijajacego si¢ ,,Kosciola, ktéry jest w Ameryce”,
ale takze zdecydowanie wplywa na sam sposob stawiania i rozwiazywania naj-
bardziej istotnych probleméw teologicznych. To wzajemne oddzialywanie deba-
ty na ksztalt religijnego Zycia i koscielnej praxis na dyskurs teologiczny, jakie ma
miejsce w Kosciele katolickim w USA, prowadzony w duchu poszanowania dla
zdrowych zasad tradycji demokratycznych i faktycznego uznawania pluralizmu
teologicznego, stanowi podloze, na ktérym wyrasta teologia budzaca zaintere-
sowanie daleko poza Stanami Zjednoczonymi, a nawet niejednokrotnie rodzi
zatroskanie Stolicy Apostolskiej.

Teologiczna refleksja prowadzona przez teologdéw i kanonistow amerykan-
skich dotyczy wlasciwie wszystkich zagadnien, ktore byly najpierw przedmiotem
badan zgromadzenia soborowego, nastepnie zostaly wyrazone i przyjete w po-
staci szesnastu dokumentéw dla Kosciola, ktory wcigz potrzebuje wewnetrzne;j
odnowy i namystu nad sposobem efektywnego petnienia misji, dla ktérej zostal
powolany przez swojego Zalozyciela. Ona bowiem stanowi racje i najglebszy
sens jego obecnosci we wspolczesnym $wiecie, ktory niemal kazdego dnia przy-
biera nowe, nieoczekiwane oblicze. Mozna powiedzie¢, ze 6w dorobek naukowy
jest ogromny i niezwyklej wagi, bowiem powstaje w takim zewnetrznym oto-
czeniu prawnym czy spolecznym, ktore nie krepuje w zadnej mierze naukowych
badan, dlatego tez moze by¢ natychmiast czynnikiem ksztaltujacym religijna
praktyke Zycia wspolnoty katolickiej. Jednakze wspoldzialanie praktykowania
wlasciwie rozumianej swobody badan — potrzebnej zwlaszcza teologom — i wol-
nosci wyrazania swojej wiary w praktyce codziennego zycia — jako elementar-
nego prawa osoby ludzkiej — niesie niekiedy zagrozenia, stad tez potrzebna jest
rozwaga czy wrecz zdecydowana interwencja, gdy tylko zachodzi uzasadniona
obawa naruszenia odpowiedzialnosci za przekaz wiary 1 jej spoleczny lub reli-
gijny wyraz.

Znana zasadg, stosowang nie tylko w najnowszej historii, Ecclesia semper re-
formanda, Autor wspomnial bodajze tylko raz, i to w tytule swojej ksigzki, do-
dajac do niej znak zapytania. Nie wiadomo, czemu tak postapil, bo tego zabie-
gu sam nigdzie, ani we Wstepie, ani tym bardziej w Zakofczeniu, nie prébuje
wyjasni¢. Warto wi¢c chyba zastanowi¢ si¢ juz na poczatku przy lekturze tej
inspirujacej do myslenia ksigzki, tym bardziej Ze ta znana formuta, wykorzysta-
na jako pierwsza cz¢$¢ tytutu, zdaje si¢ ujawniac i posrednio sugerowaé rodzaj
przygody intelektualnej przezywanej przez Autora wraz z czytelnikiem, ktory
moze nie spodziewac si¢ tego, co napotka po drodze, zwlaszcza ten, komu si¢
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juz wydaje, ze zna dobrze problemy Kosciola w Stanach Zjednoczonych. Tym
bardziej wypada ze zdwojona uwaga §ledzi¢ to wszystko, co proponuje Autor,
bowiem tres¢ ksiqzki bardzo obszernie, cho¢ w zwartej i syntetycznej formie,
informuje o zasadniczych procesach zachodzacych w debatach teologicznych,
ktére odzwierciedlaja charakterystyczny dla mentalnosci uczonych amerykan-
skich sposob analizowania nauczania Soboru Watykanskiego II — dokumentéw
redagowanych przez papieza Jana Pawla 11 1 Stolice Apostolska — oraz wyciaga-
nia wnioskéw i1 formulowania rozmaitych postulatéw pod adresem biezacych
potrzeb religijnego zycia.

Trzeba powiedzied, ze ks. J. Perszon trafnie poszukal takiego newralgiczne-
go problemu teologicznego, ktory z jednej strony stanowi o§ wielu eklezjologicz-
nych i prawniczych zagadnien, z drugiej zas$ jest tym wlasnie ,,terenem” prowa-
dzonych debat, sporéw i zainteresowan naukowych uczonych amerykanskich,
gdzie mozna dostrzegaé oryginalnos$c i specyfike ich myslenia wywierajacego
silny wplyw na zZywotnos¢ Kosciola katolickiego, cos z rodzacego si¢ nieustan-
nie na tym miejscu doswiadczenia nieobecnego zreszta w takim ksztalcie i nate-
zeniu poza Stanami Zjednoczonymi. Chodzi mianowicie o sprawe rozumienia
istotnej kwestii eklezjologicznej, jaka jest kolegialno$¢ w jej aspekcie teoretycz-
nym i praktycznym zarazem. Ta problematyka jest Scisle zwigzana z mySleniem
o Kosciele w kategorii commmunio, a w jej ramach sprawa kolegialnosci — zdaniem
niektérych teologéw amerykanskich — przystuzy¢ sie¢ powinna do wigkszego
dowartosciowania, oczywiscie w zréznicowany sposob, wszystkich podmiotéw
tworzacych Kosciol, jak chocby znanych ze skutecznej dzialalnosci u poczat-
kéw chrzescijanstwa synodow biskupéw podejmujacych juz wowcezas wiazace
wszystkich ludzi wierzacych istotne decyzje, najblizszych wspotpracownikow
papieza, to znaczy czlonkéw kolegium kardynalskiego, zwanego tez ,,senatem
Kosciola” czy wreszcie wspolczesnie okreslanych 1 organizowanych w prawnych
ramach konferencji biskupéw poszczegélnych krajéw czy regiondw.

Punktem wyjscia tych debat jest oczywiscie nauka Konstytucji dogmatycz-
nej Lumen gentinm o kolegialnosci, to znaczy o naturze biskupiego kolegium z jego
glowa-papiezem, oraz ,,nowe” spojrzenie na tajemnice Kosciola i jego miejsce
w zmieniajacym si¢ szybko $wiecie wspolczesnym, zainspirowane oczywiscie
takze przez Vaticanum 11 1 przedstawione w Konstytucji duszpasterskiej Gaudinm
¢t spes. Jest ona wraz ze wszystkimi konsekwencjami, zdaniem niektérych wply-
wowych reprezentantéw teologii amerykanskiej, zbyt wolno lub z opéznieniem
wprowadzana w praktyke zycia dla usprawnienia i zintensyfikowania dzialalno-
$ci pastoralnej prowadzonej w lokalnych wspoélnotach. Jak pokazuja meandry
toczacej si¢ debaty, rozréznienie kolegialnosci w sensie wlasciwym (collegialitas
¢ffectiva), przejawiajacej si¢ tylko w $cidle okreslonych okolicznosciach, i tego, co
jest dzialaniem w duchu poczucia wspolnoty (collegialitas affectiva), pozwala co
prawda opisywac szczegolny rodzaj odpowiedzialnosci biskupow, lecz nie za-
wsze daje podstawy, by mozna bylo mowic¢ o permanentnym urzeczywistnianiu
si¢ wspolnej odpowiedzialnosci za Kosciét Chrystusowy i rozwoj jego ewange-
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lizacyjnej dzialalnosci obarczajacej wszystkich biskupow, ktorzy pozostaja prze-
ciez zawsze zjednoczeni cum Petro et sub Petro.

Jak latwo mozna si¢ przekonaé uwazniej oddajac si¢ lekturze tej ksiazki,
w Kosciele katolickim w USA dokonuja si¢ zasadnicze przemiany w mysleniu
teologicznym na szerokq skale, ktére wykraczajq daleko poza horyzont zakre-
slony zamiarami, jakie inspirowaly twoércéw i uczestnikéw Soboru Watykan-
skiego II. Mozna je dostrzegac, cho¢ w mniejszym stopniu i natezeniu, réwniez
w debacie teologicznej, jaka obserwujemy w Europie. Jednakze prowadzony
tam wiasnie dyskurs teologiczny, zwlaszcza dotyczacy zagadnien kolegializmu,
z wyraznie stawianymi postulatami dotyczacymi rozumienia samej idei, a zmie-
rzajacy w istocie do faktycznego rozszerzenia zakresu jej stosowania w nowych
okolicznosciach, stymulowal do pewnego stopnia — jak si¢ wydaje — calg mysl
eklezjologiczna. Ona dla nowych idei w tym wzgledzie poszukiwala argumen-
tacji nawet w praktyce i dzialalnosci Kosciola z pierwszego millenium chrzesci-
jafistwa 1 tym bardziej stanowila o szczegblnym charakterze uprawianej, bogate;
teologii, gdyz wyrastala na sprzyjajacym gruncie lokalnego stylu Zycia zdecydo-
wanie kontrastujagcego pod niemal kazdym wzgledem z sytuacja tworzaca $ro-
dowisko wierzacym Europejczykom.

Autor przedstawil zachodzace zjawiska o charakterze religijnym na prze-
strzeni mijajacego juz niemal polwiecza na terenie preznego i dzialajacego
w poczuciu misji i wolnosci Ko$ciota amerykanskiego na podstawie analizy
cennych Zrédel, ksigzek 1 artykuléw, ktére zostaly odnotowane w sporzadzonej
Bibliografii. Zgromadzone w obszernej publikacji stanowia juz warto$¢ sama
w sobie, gdyz pozwalaja Zyczliwemu czytelnikowi zrozumie¢ wage 1 jakos¢
uprawianej teologii, ktora jest dobrze znana jedynie specjalistom, a do szerszego
grona zainteresowanych dociera oczywiscie w znacznie ograniczonym zakresie.
Zamiar badawczy zrealizowal w sposéb obiektywny, tu 1 6wdzie — gdzie trzeba
— kreélac swoje krytyczne oceny. Praca ks. J. Perszona jest zatem cenng synteza
godna wnikliwej uwagi, tym bardziej, ze — chce to powiedzie¢ réwniez wyraznie
— efekty swoich naukowych badan i dociekan ukazal nie tylko w zasadniczym
wywodzie, ale dopisal niemal drugie tyle, a moze nawet i wigcej, cennych uwag
1 spostrzezen w przypisach, ktérych nie wypada, wrecz nie zaleca si¢, pomija¢
przy lekturze tej ksiazki.

Ks. Andref Nowicki

17 - Wroclawski Przeglad Teologiczny
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H. Seweryniak, Geografia wiary, (Biblioteka Wigzi, t. 245), War-
szawa 2010, ss. 305.

Jest to zaproszenie do wyruszenia w droge na wzoér dawnych wedrowcow,
pielgrzymow, do udania si¢ z nimi do miejsc fundacyjnych chrzescijanstwa. Tak
oto zwi¢zle nakreslit cel napisania recenzowanej ksiazki jej autor, jeden z czo-
fowych polskich teologéow fundamentalnych, ks. prof. Henryk Seweryniak. Wy-
chodzac z podstawowego zalozenia, ze Objawienie chrzescijanskie to ,,wstrza-
sajacy konkret — konkret czasu i konkret przestrzeni”, autor pragnie ukazac je
z teologicznofundamentalnym uwrazliwieniem. Prowadzac czytelnika ku miej-
scom fundacyjnym chrzescijanistwa, stawia pytanie o wiarygodno$¢ poczatkdw
naszej religii znanych ze zrédet nowotestamentowych. Slady zycia Jezusa z Na-
zaretu i Jego uczniow, istniejace nie w ludzkiej wyobrazni, ale w rzeczywistosci,
sprawiaja, ze wiara Kosciola opiera si¢ nie na ,,poboznym micie czy bajkowe;
opowiesci”, lecz na owym ,,konkrecie czasu i przestrzeni”. Badajac ten konkret
pragnie uzasadnic chrzedcijafiska wiare.

Ksiazka sklada si¢ z dwoch zasadniczych czesci. W pierwszej z nich autor
dokonuje najpierw refleksji nad istota i znaczeniem takich termindw, jak: miej-
sce $wicte, czas 1 przestrzen Swicta. Szczegolnie inspirujace sa jednak dalsze
stronice, gdzie analizuje pojecie ,,geografia zbawienia” i ,,geografia wiary”. Po-
czatki terminu ,,geografia zbawienia” odnajduje u dominikanskich biblistow-
-archeologéw Ziemi Swietej (M.-J. Lagrange). Do oficjalnych tekstéw Magiste-
rium Kosciola termin ten wprowadzil Pawel VI, a rozwinal Jan Pawel I1. Obok
,»historii zbawienia” jest takze ,,geografia zbawienia”. Bég objawiajac si¢ czlo-
wiekowi i dokonujac jego zbawienia, dziala bowiem nie tylko w konkretnym
czasie, ale 1 w okreslonej przestrzeni. Tak jak zbawienie ma swoj konkretny czas,
whpisuje si¢ w historie, tak tez — w nawiazaniu do Pawla VI, stwierdza ks. H. Se-
weryniak — ma ono swojq przestrzen, swoje konkretne miejsca, swoja geografie.
Miejsca swigte majq istotne znaczenie dla wiary chrzescijanskiej, daja jej nie-
zlomng podpore, staja si¢ waznymi argumentami jej wiarygodnosci. To nawia-
zanie do terminu ,,geografia zbawienia”, takze w aspekcie wiarygodnosciowym,
bylo obecne réwniez w nauczaniu Jana Pawla II. Refleksja nad ,,przestrzenia,
ktéra moze przechowywac znaki nadzwyczajnych zbawczych interwencji Boga”,
jak zauwaza ks. H. Seweryniak, byla obecna u Jana Pawta II az do Tryprykn
rz ymskiego, ktorego nie waha si¢ nazwaé ,mistyczng summq geografii wiary”.
Reasumujac ten fragment rozwazan autor podaje cenng uwage-zachete: ,,Choé
termin «geografia zbawienia» [...] nie zrobil tak zawrotnej kariery jak «historia
zbawieniax, to warto o nim pamigta¢ w mysli teologicznej, w naszej refleksji nad
Objawieniem” — i mozna by dodaé, co stanie si¢ tak wyrazne w drugiej czgsci
ksigzki — nad jego wiarygodnoscia.

Wartosciowym dopelnieniem pierwszej czesci Geografii wiary jest refleksja
zatytulowana Koscidl katolicki i Ziemia Swigta dzisiaj. Z.e $wiadomoscia zlozone]
sytuacji religijno-spoteczno-politycznej Ziemi Swigtej, autor stawia pytanie o to,
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do kogo ta ziemia nalezy dzisiaj. Odpowiedzi na to pytanie szuka przede wszyst-
kim w nauczaniu Jana Pawla II i Benedykta X VI, zwlaszcza z ich pielgrzymek
do Ziemi Swietej.

Druga czes¢ ksiazki oscyluje juz bezposrednio wokoét kwestii wiarygodno-
$ci najwazniejszych miejsc chrzescijanskiej ,,geografii zbawienia”. Autor stawia
pytanie o to, na ile mozna przez syntez¢ wspolczesnych badan archeologicznych
uzyskac glebszy wglad w Zycie i dzialalnos¢ Jezusa z Nazaretu. Jaka jest wiary-
godnos¢ miejsc 1 wykopalisk zwiazanych z Jego Zyciem oraz na ile powiazane sa
one z rozmaitymi fragmentami Ewangelii? Odwolujac si¢ do wynikéw badan
archeologicznych wskazuje na to, co pozwala uprawdopodobni¢ zwiazek dane-
go miejsca z Jezusem z Nazaretu.

Zanim przejdzie do szczegétowych analiz badan archeologicznych formutuje
pewne zasady metodologiczne, wazne zwlaszcza wobec ideologizujacych zalozen
szkoty Third Quest. Wazna jest §wiadomos¢, ze archeologia moze pomoc teologo-
wi dowies¢ wiarygodnosci historycznej jakiegos fragmentu Nowego Testamen-
tu, uzupelnic jego zrozumienie. Moze tez jednak wykazac, ze dany tekst nie ma
prawdopodobienstwa $cisle historycznego. Druga zasada podkresla, ze w ocenie
materiatu archeologicznego potrzeba stusznej dozy rozsadku, gdyz — to juz z trze-
ciej zasady — mozliwosci archeologii sa jednak takze ograniczone. ,,Moze ona —
jak formuluje to autor — coraz lepiej przedstawiac, jak wygladalo Zycie Jezusa, nie
moze jednak dowiesc¢, jak wystepowal On przeciwko temu Srodowisku. Moze po-
moc zrozumied, jak rozwijal si¢ pierwotny Kosciol, jak okreslaly Jezusa pierwot-
ne wspolnoty, nie moze jednak powiedzie¢, jak mialy si¢ te okreslenia do wiary
w Niego. O tym informujq nas tylko zapisy tekstowe ludzkich doswiadczen”.

Opierajac si¢ na tych zasadach autor przedstawia nastepnie najistotniejsze
fundacyjne miejsca chrzescijanstwa oraz ich powiazanie z réznymi fragmenta-
mi Ewangelii. Te swoistaq podréz rozpoczyna w Nazarecie. Nastepnie prowa-
dzi czytelnika do Betlejem, Seforis 1 Kafarnaum. Znaczna cze$¢ tego rozdziatu
poswigca takze réznym miejscom w Jerozolimie zwiazanym z zyciem, meka,
$miercig 1 zmartwychwstaniem Jezusa Chrystusa. Podréz ta nie konczy sie¢ jed-
nak w Jerozolimie, ale ma swe dopelnienie w Rzymie, gdzie kwestia zasadnicza
jest pytanie o meczenska §mier¢ w tym miejscu Piotra Apostola.

Szczegdlowa analiza danych archeologicznych z tych miejsc pokazuje hi-
storyczne fundamenty chrzescijanstwa, zgodne (nieraz bardzo wyraznie) z prze-
kazami Ewangelii. Cho¢ burzliwa historia Ziemi Swi@tej (zniszczenia, inwazje,
wojny, wywozenie relikwii) uczynita swoje, to jednak potwierdzone sa podsta-
wowe miejsca zwigzane z zyciem Jezusa z Nazaretu. Godna przy tym podkre-
$lenia jest rzetelnos¢ autora 1 lekko$¢ w poruszaniu si¢ w gaszczu szczegdlowych
wynikéw badan. Jasno eksponuje zaréwno pewne wyniki prac archeologicznych,
jak 1 nie ukrywa kwestii watpliwych, dyskusyjnych i wymagajacych dalszych ba-
dan (a niemozliwych dzi§ ze wzgledu cho¢by na uwarunkowania polityczne).
Nie waha si¢ tez korygowaé wynikéw swych wezesniejszych poszukiwan nauko-
wych w tej materii (zob. np. s. 242).
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Reasumujac, nalezy z duzym uznaniem przyjaé prezentowans ksigzke.
Wpisuje si¢ ona doskonale w to, co jest istota teologii fundamentalnej — szu-
kanie nowych argumentéw na wiarygodno$¢ chrzescijanstwa i poszerzanie juz
istniejacych. Ksiadz H. Seweryniak §wiadomy faktu, Ze ,,jak dotad archeologia
odgrywala w poszukiwaniach teologicznofundamentalnych niezbyt znaczaca
rol¢”, zrobil istotny krok, by to zmieni¢. Wstepny krok, ktéry uczynil w tym kie-
runku przed kilkoma laty (por. H. Seweryniak, Tajemmnica Jezusa, Warszawa 2001,
s. 107-113), znalazl teraz swojq cenng kontynuacje. W kontekscie omawiane;j
ksigzki warto zauwazy¢, ze réwnoczesnie z jej wydaniem ukazalo si¢, nawigzu-
jace do kwestii ,,geografii zbawienia”, krotkie opracowanie biblisty K. Mielcarka
(Heilsgeographie — geografia bawienia 3apoxnana idea Swigtef prestrzeni, ,,Roczniki Bi-
blijne” 2 (57) 2010, s. 165-176).

Ksiadz H. Seweryniak wlaczajac do argumentacji teologicznofundamen-
talnej osiagniecia archeologii biblijnej uzupetnia ja oraz istotnie poglebia. Jest
przy tym $wiadomy, ze badania archeologiczne §rodowiska Zycia Jezusa maja
duze znaczenie dlatego, ze nie sa zazwyczaj naznaczone jaka$ ukryta intencja
apologetyczna, z jaka si¢ pisze biografie czy sklada §wiadectwa. Podjeta praca
jest tym bardziej wartosciowa, ze do tej archeologicznej wiedzy odwoluje si¢
tez nurt ,trzeciego poszukiwania historycznego Jezusa” (Third Quest). Jego pro-
gram, majacy — jak zaznacza ks. H. Seweryniak — ,,znamiona ideologiczne” nie
moze pozosta¢ niezauwazony; potrzebna jest Swiadoma i rzetelna odpowiedz,
ktora bez watpienia stanowi Geografia wiary.

Roman Stupek SDS
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