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OD REDAKCII

Oddajemy do rak P.T. Czytelnik6w dwudziesty szésty numer ,,Wroctawskiego
Przegladu Teologicznego”. Czasopismo to powstato w roku akademickim 1992/
/1993, w 25-lecie Papieskiego Fakultetu Teologicznego we Wroclawiu, na zycze-
nie jego Wielkiego Kanclerza, Ksigdza Kardynata Henryka Gulbinowicza. Inicja-
torem i wieloletnim redaktorem naczelnym pisma byt éwczesny rektor PFT, ks.
prof. dr hab. Ignacy Dec, obecny biskup i pierwszy ordynariusz utworzonej w 2004
r. diecezji Swidnickiej. Zgodnie z zyczeniem Wielkiego Kanclerza czasopismo to
miato stuzyé Kosciotowi wroctawskiemu i Kogciolowi w calej OjczyZnie, a takze
akademickiemu srodowisku teologicznemu we Wroctawiu oraz duszpasterzom
pracujacym w parafiach rozlegtej metropolii. W zwiazku tym redaktor naczelny
wprowadzit cztery zasadnicze dzialy: Rozprawy i artykuty, Omdwienia i recenzje,
Pomoce duszpasterskie oraz Z zycia Fakultetu. Ten uklad zachowano do dzis, mimo
ze niektérzy zarzucali redakcji, iz dzial pomocy duszpasterskich obniza poziom
i charakter pisma naukowego. Byly nawet glosy, aby ten dziat w ogdle wykreslic.
Tymczasem nalezy pamietac, ze ,,Wroctawski Przeglad Teologiczny” z racji swo-
jej tematyki jest pismem niskonakiadowym i nie moze sam si¢ finansowaé. Stad —
podobnie jak caty Papieski Wydzial Teologiczny — pismo to utrzymuje si¢ tylko
i wylgcznie z ofiar duchowieristwa i wiernych. Wprowadzony dziat pomocy dusz-
pasterskich jest wigc odpowiedzig na postulat, by teologia stuzyla duszpasterstwu,
oraz stanowi wyraz wdzigcznosci wroctawskiego srodowiska akademickiego wo-
bec tych, ktérzy trudzg si¢ w parafiach i wspierajg materialnie naszg uczelni¢ i jej
wydawnictwo. Z kolei dzial zatytutowany Z Zycia Fakultetu ma przyblizy¢ ducho-
wienstwu 1 wiernym to wszystko, co dzieje si¢ na uczelni i czym zyje srodowisko
akademickie.

Do istotnych dziatéw ,,Wroctawskiego Przegladu Teologicznego” o charakte-
rze $cisle naukowym nalezg Rozprawy i artykuty oraz Recenzje i oméwienia. To
one odzwierciedlajg zainteresowania naukowe teologéw wroclawskich i nie tylko,
a takze wazniejsze wydarzenia w Kosciele powszechnym i lokalnym. I tak w zwiaz-
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ku z koriczacym si¢ w Kosciele powszechnym Rokiem Eucharystii kilka artyku-
16w o charakterze biblijnym, dogmatycznym i moralnym poswigcono tej wiasnie
»wielkiej tajemnicy naszej wiary”. Z kolei w Kosciele lokalnym obchodzono zna-
czace rocznice: 75-lecie metropolii wroctawskiej, 60-lecie polskiej administracji
koscielnej na Dolnym Slasku i 40-lecie milenijnego listu biskupéw polskich do
biskupéw niemieckich. Rocznicom tym poswiecone byty XXXV Wroctawskie Dni
Duszpasterskie pod hastem: Pamiec i dziedzictwo metropolii wroctawskiej. Mate-
rialy z tej sesji ukazg sig, jak kazdego roku, w odrebnej serii ksigzkowej. Dlatego
tez w Rozprawach i artykutach znalazt sie tylko jeden artykut o 75-leciu wroctaw-
skiej metropolii. Wychodzac naprzeciw postulatom o poszerzeniu kregu czytelni-
kéw w innych krajach, w obecnym numerze procz streszczen obcojezycznych zna-
lazty sie rowniez dwa artykuty w jezyku niemieckim. By¢ moze w przysztosci
pojawig takze rozprawy w innych jezykach obcych.

Artykuly i rozprawy w niniejszym numerze zostaly zrecenzowane przez pra-
cownikéw naukowo-dydaktycznych Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Ada-
ma Mickiewicza w Poznaniu. Za ten trud sktadam serdeczne podzigkowania na
rece ks. prof. Pawla Bortkiewicza, dziekana tegoz Wydziatu. Wyrazy wdzigczno-
sci kierujg takze pod adresem wszystkich autoréw nadestanych tekstow. Dzigkuje
réwniez tym wszystkim, ktdrzy przygotowali calos¢ numeru do druku, a wigc pani
Miroslawie Zmystowskiej, pani Aleksandrze Kowal oraz ks. prof. Andrzejowi Sie-
mieniewskiemu i ks. dr. Andrzejowi Matachowskiemu Wszystkim za$ P.T. Czy-
telnikom zycze owocnej lektury.

ks. Jozef Pater
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CHARAKTERISTIK DER OSTKIRCHEN
IM SINNE DES DEKRETS UNITATIS REDINTEGRATIO!

In diesem Beitrag will ich mich mit der Haltungsproblematik und mit der Pro-
blematik des Aufbaus gegenseitiger Beziehungen zwischen der Katholischen Kir-
che und zwischen den Ostkirchen im Licht des Zweiten Vatikanischen Konzils und
der Gegenwart befassen.

Es war gerade das Zweite Vatikanische Konzil (1962-1965), das in einem nicht
kleinem Ausmal die ausfiihrlichen Richtlinien fiir den Aufbau des praktischen
Okumenismus angegeben hat. Das ist besonders im Dekret Unitatis redintegratio
von dem Okumenismus zu finden. Im Dekret wird auch Problematik einer speziel-
len Hinsicht zu den Ostkirchen befasst. Es will zur Erneuerung der Einheit zwi-
schen den Ost- und Westchristen beitragen. Christus hat ndmlich eine Kirche gesti-
ftet, und doch sind viele, zwar als die wirklichen Jiinger und Nachfolger des Herm
sich bekennenden christlichen Gemeinden nicht gleicherweise gesinnt und ihre
Wege fiihren manchmal zur Zertriimmerung zu. Das Testament Jesu war allerdings
ein tatséchlicher Aufruf nach der Einheit, nach der Gemeinschaft der gleichartigen
Menschen, ut omnes unum sint*. Die 6kumenische Bewegung? bemiiht, die entge-
gen der gegenseitigen Einheit unter den Ost- und Westkirchen gestellte Hindernis-
se zu iiberwinden.

! Die Studie behandelt die Geschichte und die Zahl der Ostkirchen aus der 6kumenischen Sicht.
Sie bringt die Grundcharakteristik dieser Kirchen, ihren gegenwirtigen Zustand und historische Ent-
wicklung von den neuesten Erkenntnissen ausgehend.

* Alle sollen eins sein.

Y Vgl. Dokumenty Druhého vatikdnskeho koncilu, Bd. IL., SUSCM, Rom 1970, S. 185.
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Die urspriinglichen Kirchen sind im Osten durch die Ablehnung glaubensleh-
render Doktrinen der Urkonzile, besonders Ephesus- u. Chalzedonischen Konzi-
lien entstanden. Dadurch haben die Kirchengemeindeneinheit mit Rom und mit
ihren ostkirchlichen Patriarchaten* abgebrochen. Damals wurden von Rom einige
Nationalkirchen getrennt, von denen manche bisher ihre Identitit bewahrt haben.
Diese Kirchen sind reich an liturgische und spirituelle Erfahrungen und vor allem
Mbonchserfahrungen. Man kann sie nach den praktischen und logischen Kriterien
man einteilen, je nachdem wie viele kirchliche allgemeine Konzilien sie respektie-
ren. Es gibt vor allem®:

A. Die herkémmlichen orientalischen Kirchen des 5. Jahrhunderts:

Erstens Assyrische Ostkirche

Die Mitgliederzahl: 180 Tsd.

Die Wirkungsorte: Syrien, Libanon, Indien, Iran, Irak...

Sie akzeptiert die ersten zwei Konzile als kumenische Konzile.

B. Die Orientkirchen bis zum Chalzedonischem Konzil:

1. Die Koptische orthodoxe Kirche

Die Mitgliederzahl ca.: 8 Mil.
Die Wirkungsorte: Agypten...
2. Die Syrische orthodoxe Kirche
Die Mitgliederzahl ca.: 250 Tsd.
Die Wirkungsorte: Syrien, Libanon, Jordanland, Indien...
3. Die Armenische Apostelkirche
Die Mitgliederzahl: 6 Mil.
Die Wirkungsorte: Armenien, Iran, Irak, Indien, Athiopien...

4. Die Athiopische orthodoxe Kirche

Die Mitgliederzahl: 16 Mil.

Die Wirkungsorte: Athiopien, Jerusalem...
5. Die Malankarisch-syrische orthodoxe Kirche

Die Mitgliederzahl: 1 Mil.

Die Wirkungsorte: Indien...

Diese Kirchen akzeptieren die drei ersten Skumenischen Konzilien.

Jede von den benannten orthodoxen Kirchen hat quasi einen Doppelginger —
uniatische katholische Kirche, die in der vollstindigen Einheit mit Rom lebt. Thr
Ursprung wird von den mit Rom die Einheit wiederhergestellten Ostchristen abge-

¢ Vgl. Unitatis redintegratio, Nr. 13, in: Dokumenty Druhého vatikdnskeho koncilu, Bd. IL., SUSCM
Rom 1970, S. 197.
3 P. Tomek: Ekumenicky rozmer Cirkvi, Vricko 1998, S. 102.
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leitet. Es gibt heute also die Syrische katholische Kirche (1662), die Armenische
katholische Kirche (1740), die Koptische katholische Kirche (1895), die Athiopi-
sche katholische Kirche (1930) und die Syrisch-malankarische katholische Kirche
(1930).

Wihrend der Jahrhunderte ihrer Existenz haben die Ost- und Westkirchen ange-
fangen, sich die unterschiedlichen Gewohnheiten im Kultbereich, in der Anord-
nung des kirchlichen Lebens und seit dem kritischen Jahr 1054 auch in doktrinalen
Lehrebereich’ anzueignen. Das wurde durch offenes Schisma Morgenland kontra
Abendland kulminiert. Die autokephalen orthodoxen Kirchen respektieren also nur
die ersten sieben fiir okumenisch befundenen Konzilien. Es sind die Versuche um
die Einigung im Jahre 1274 in der sog. Lionischer Union und im Jahre 1439 in der
sog. Florentinischer Union zu merken. Am Ende der Neuzeit und namentlich im
20. Jahrhundert wurden die Wichtigkeit und der Einfluss des Konstantinopeler
Patriarchats an die ganze Orthodoxe Kirche entkriftet. Der Schwerpunkt des
priméren Orthodoxkirchenpatriarchats wurde ziigig nach Moskau verschoben, das
sich selbst bisher fiir gesetzlichen Orthodoxienerbfolgen hilt.

In die Autokephalen Ostkirchen werden diese eingereiht®:

1. Das Konstantinopeler 6kumenische Patriarchat

Die Mitgliederzahl ca.: 3,5 Mil.
Die Wirkungsorte: Tirkei, Griechenland, USA, Austrahen

2. Das Alexandrinische Patriarchat

Die Mitgliederzahl ca.: 350 Tsd.

Die Wirkungsorte: Afrika, bes. Agypten
3. Das Jerusalemer Patriarchat

Die Mitgliederzahl ca.: 260 Tsd.

Die Wirkungsorte: Israel
4. Das Antiochinische Patriarchat

Die Mitgliederzahl ca.: 750 Tsd.

Die Wirkungsorte: Libanon, Syrien, USA, Iran, Irak
5. Das Moskauer und russische Patriarchat

Die Mitgliederzahl ca.: 50 Mil.!

Die Wirkungsorte: Russische Foderation, Ukraine, Belorussland

6. Das Serbische Patriarchat

Die Mitgliederzahl ca.: 8 Mil.
Die Wirkungsorte: Serbien, Bosnien, USA

6 Vgl. ders., S. 10. Maly teologicky lexikén, Bratislava 1977, S. 487.
7 Vgl. K. Rahner, H. Vorgrimler: Kleines theologisches Worterbuch, Freiburg 1961, S. 274-275.
8 Ders., S. 102-103. P. Tomek, Ekumenicky rozmer Cirkvi, Vricko 1998, S. 103-104. '
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3 P. Tomek: Ekumenicky rozmer Cirkvi, Vricko 1998, S. 102.
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$Vgl. ders., S. 10. Maly teologicky lexikon, Bratislava 1977, S. 487.
7 Vgl. K. Rahner, H. Vorgrimler: Kleines theologisches Worterbuch, Freiburg 1961, S. 274-275.
8 Ders., S. 102-103. P. Tomek, Ekumenicky rozmer Cirkvi, Vricko 1998, S. 103-104.
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7. Das Ruménische Patriarchat
Die Mitgliederzahl ca.: 19,8 Mil.
Die Wirkungsorte: Ruminien, Nordamerika
8. Die Griechische orthodoxe Kirche
Die Mitgliederzahl ca.: 10 Mil.
Die Wirkungsorte: Griechenland (auBler Kreta und Athos)

Die Ost- und Westkirchen sind viele Jahrhunderte ihren eigenen Weg gegan-
gen, durch den Gemeinschaftsglauben, durch das sakramentale Leben. Das Zweite
Vatikanische Konzil erinnert im Dekret Unitatis redintegratio daran, dass im Osten
mehrere Partikular- oder Ortskirchen bliihen, unter denen die patriarchale Kirche
ihren besonderen Platz hat. Die Ostkirchen dhneln einem Schatz, woraus vieles
auch in die westliche Kirche iibernommen wurde. Man soll auch diese Tatsache
nicht bagatellisieren. Manche grundlegenden christlichen Glaubensartikel waren
an allgemeinen im Osten stattgefundenen Konzilien definiert. Es handelt sich um
Glaubenslehrenartikel iiber die Allerheiligste Dreifaltigkeit, iiber das von der Jung-
frau Maria menschgewordene Gotteswort... Fiir die Erhaltung dieses Glaubens
litten und leiden mehrere stliche Kirchen. Die Apostolische Erbschaft wurde in
verschiedenen Formen und auf verschiedenen Weise iibertragen und bereits in der
Alten Kirche wurde sie an manchen Orten allerlei entwickelt. Es wurde so eine
Verschiedenheit der Wesensarten und Lebensbedingungen. Das Konzil macht da-
her alle darauf aufmerksam, dass sie sich mit Erneuerung der voller Gemeinschaft
zwischen den Ostkirchen und der katholischen Kirche beschiftigen. Man muss
natiirlich dabei die auflerordentlichen Bedingungen der Ostkirchen bei ihrer Ent-
stehung und ihrer Entwicklung und auch die Gegebenheit ihrer interkonfessionel-
len Realbeziige beriicksichtigen.

Es ist wohlbekannt, wie das Konzil anfiihrt, mit welcher grofien Wiirde ist die
Liturgie durch die Ostchristenheit gefeiert. Heilige Jungfrau Maria wird in diesem
Kult durch Uberzahl der Ostkirchen als eine Jungfrau gepriesen und heilig gehal-
ten. Sie wurde festlich durchs Konzil in Ephesus fiir die allerheiligste Gebérerin
Gottes kundgegeben, um Christus im echten und eigenen Sinn fiir Gottessohn an-
zuerkennen. Auch manche Heiligen, u. a. auch die Kirchenvéter der Allgemeinen
Kirche werden gemeinsam fiir heilig gehalten®.

Es gibt eine enge Verbindung auf dem Glaubensgebiet zwischen der Katholi-
schen Kirche und den die vollige Einheit mit der Katholischen Kirche nicht bilden-
den Ostkirchen. Diese zwar separaten Kirchen haben allgemein giiltige Sakramen-

® Vgl.: Unitatis redintegratio, Nr. 14, in: Dokumenty Druhého vatikdnskeho koncilu, Bd. 11,
SUSCM, Rom 1970, S. 198-199.
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te. Sie haben gliltig geweihte Priester und Eucharistie. Der Konzeption der Katho-
lischer Kirche nach ist es das ekklesiologische und das sakramentale Fundament
bei der Gestaltung einer bestimmten Gemeinschaft vor allem auf dem Liturgiege-
biet mit der Genehmigung entsprechender Kircheninstanzen. Eins ist notig: die
Seelensorger sollen die Gléubigen sorgfiltig unterweisen, damit sie die seltsamen
Beweisgriinde derartiger Gemeinschaft im Liturgiebereich und auf dem Gebiet der
verschiedensten Kirchendisziplinen erkennen kdnnen. Nach dem Codex Iuris Ca-
nonici: ,,Sooft eine Notwendigkeit es erfordert oder ein wirklicher geistlicher Nut-
zen dazu rét und sofern die Gefahr des Irrtums oder des Indifferentismus vermie-
den wird, ist es Gldubigen, denen es physisch oder moralisch unmoglich ist, einen
katholischen Spender aufzusuchen, erlaubt, die Sakramente der Bufe, der Eucha-
ristie und der Krankensalbung von nichtkatholischen Spendern zu empfangen, in
deren Kirche die genannten Sakramente giiltig gespendet werden*'°.

Katholische Spender spenden erlaubt die Sakramente der BuBe, der Eucharistie
und der Krankensalbung, Angehdrige der orientalischen Kirchen, die nicht die volle
Gemeinschaft mit der katholischen Kirche haben, wenn diese von sich aus darum
bitten und in rechter Weise disponiert sind; dasselbe gilt fiir Angehdrige anderer
Kirchen, die nach dem Urteil des Apostolischen Stuhles hinsichtlich der Sakra-
mente in der gleichen Lage sind wie die genannten orientalischen Kirchen''.

Bei Erteilung der sakramentalen Liturgie in der Ostkirche konnen die Katholi-
ken liturgische Texte lesen, falls sie dazu aufgefordert werden. Der Ostchrist darf
die liturgischen Texte wihrend dhnlicher liturgischer Festspiele in den katholi-
schen Kirchen lesen.

Der katholische Priester darf bei der Hochzeitsliturgie anwesend sein und an ihr
teilnehmen, wenn diese in der ostkirchlichen Kirche fiir 6stliche Christen nach den
Ostlichen Regelsétzen gespendet wird. Es kann auch um zwei Personen gehen, von
denen eine der Katholik und die andere der Ostchrist sind. Hier muss man dazu
durch die Autoritédt der Ostkirche aufgefordert werden und die fiir gemischte Ehen
verschriebene Normen einhalten, Eine der Ostkirche angehdrende Person kann beim
Eheabschluss in der katholischen Kirche bezeugen. Ebenfalls eine der katholischen
Kirche angehorende Person kann beim Eheabschluss in der ostkirchlichen Kirche
laut Verordnung der Ostkirche bezeugen. In allen Féllen muss diese Vorgangswe-
ise in Einverstindnis mit der iiber die Teilnahme an derartigen Trauungen betref-
fender Disziplin beider Kirchen sein'2

Y Codex luris Canonici, can. 844, § 2.
" Ders., Can. 844, § 3.
2 Direkidrium na vykondvanie principov a noriem o ekumenizme, SSU, Trnava 1994, S. 95-98.



12 KS. PETER CABAN

Im Osten gibt es ebenfalls Schétze der groBen geistigen Uberlieferungen. Es ist
vor allem ein Phdnomen des stlichen Mdnchstums. Dort wurde schon seit der Zeit
der Kirchenviter eine auch ins Abendland durchdringende blithende Mdnchsspiri-
tualitdt bekannt. Das Dekret empfiehlt daher innig, dass die Katholiken ofters in
die geistigen Grundlagen der ostlichen Viter hineingefiihrt werden. Damit wird
der Mensch oftmals zur Gottesdingenskontemplation emporgebracht. Es hat nach
dem Dekret eine grofle Bedeutung des geistigen Erbes fiir treue Erhaltung der chri-
stlichen Uberlieferung in ihrer Volligkeit und fiir die Versshnung der 6stlichen'und
westlichen Christen!?.

Das Konzil wiinscht sich griindlich: Alle Bemiihungen in verschiedenen Insti-
tutionen und Kirchlebensformen sollen zum ziigigen Einheitserreichen hinfiihren.
Diese Einheit kann man durch die Gebete und den briiderlichen Dialog von der
Lehre und von den dringenden seelsorgerischen Notwendigkeiten der Gegenwart
erreichen. Man empfiehlt den Seelsorgern und den Glaubigen in der Katholischen
Kirche, freundliche Beziehungen zur Vertiefung einer briiderlichen Mitwirkung
im Geist der Christliebe zu ihren Ostlichen Briidern auszuiiben'“.

Das Konzil erkennt ebenfalls eine historische Entwicklung der speziellen Kir-
chenordnung an, die fiir die Ostkirchen von den &ltesten Zeiten ziigig bestitigt war.
Das Konzil erkennt ebenfalls eine eigene Lehrenverkiindigungsart im Osten an.
Das alles geschieht mit der Gewissheit, dass die legitime Unterschiedlichkeit die
Kircheneinheit nicht behindert.

Seit des Vaticanum II. muss man wenigstens zwei Ereignisse erinnern, die eine
grof3e Skumenische Bedeutung zwischen dem Morgenland und Abendland haben:
Es ist das 1100-jdhrige Jubildum des Evangelisationswerks Hl. Kyrills und Me-
thods (1984) und die Tausendjahrfeier der Taufe Russlands (988-1988)'5.

Auch eine Einigungsidee kommt in der Gegenwart in die unter den Christen
reiche Wirkung hinterlassende 6kumenische Bewegung hinein. Das Konzil hat die
Begeisterung fiir die Einigungsidee erweckt. Die Einigkeit bedeutet allerdings kei-
ne Uniformitdt. Immer wieder sind wir also in der Wachstums- und Reifensperio-
de. Das Konzil erinnert an eine Tatsdchlichkeit des briiderlichen Dialogs. Die zu-
stehend vorbereiteten Katholiken sollen besser mit der Lehre und mit der Geschichte,
mit dem geistigen Liturgieleben, mit der Religionspsychologie und mit der Bru-
derkultur bekannt gemacht werden. Hinzu sind die Begegnungen'¢ sehr niitzlich.

B3 Vgl. Unitatis redintegratio, Nr. 15, in: Dokumenty Druhého vatikdnskeho koncilu, Bd. 11.,
SUSCM, Rom 1970, S. 199-200.

1" Vgl.: Ders., Nr. 16-18, s. 200-202.

15 Ut unum sint, Enzyklika, SSV Trnava 1996, s. 63-67.

18 Es sind die Bestrebungen des Papstes Johannes XXIII., Paul VI, und mancher klugen Oste-
rzviiter und Bischofe bekannt, wie z.B. hochherziger Erzvater Athanagoras war. Diese notigen Be-
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Die beiden anwesenden Seiten debattieren iber die theologischen Fragen wie Glei-
che mit Gleichem unter der Bedingung, dass die beaufsichtigenden teilgenomme-
nen Erzhirten wirklich Fachgelehrte sind. Aus derartigem Dialog wird auch die
wahre Lage der Katholischen Kirche klar. Auf diese Art kann man die Gesinnung
der abgetrennten Kirche besser erkennen. Unser Glaube wird ihnen auf angemes-
senere Weise erklirt. Im Dekret Unitatis redintegratio spricht man weiter: Die Art
und die Weise diirfen nicht dem gegenseitigen Dialog Hindernisse machen. Die
ihrer Lehre getreuen Theologen sollen im dkumenischen Dialog mit der Liebe zur
Wahrheit und in der Demut fortsetzen'’.

Papst Johannes Paulus II. hat seinen Nachruf der hundertsten Jahresfeier des
apostolischen Briefes Papstes des Leo XIII. Orientalium dignitas'® tiber die Sin-
nverteidigung der Osttraditionen der ganzen Kirche gewidmet. Der Weg zur Ube-
reinstimmung kann nicht den Anderungen in doktrinalen Ansichten unterliegen.

Das erste Kapitel des Apostelbriefes des Johannes Paulus II. Orientale lumen
mit dem Titel Das Erkennen des christlichen Ostens spricht iiber die Ostlichen
Charismen. Der Papst hebt den Osten als ein glaubwiirdiges Beispiel der gelunge-
nen Inkulturation hinsichtlich der Gotteswortsverkiindigung hervor". Die Ostchri-
sten sind voll von Verstindnis fiir Glaubensgehorsamkeit und fiir die Uberliefe-
rung. Im Apostelbrief wird die positive Rolle eines dstlichen Anfiihrers — des Lehrers
auf dem geistigen Religionsweg ebenfalls nachgewiesen.

Im ndchsten Kapitel Vom Erkennen zum Zusammentreffen wird eine dringende
Bitte um intensivstes Bestreben auf dem Einheitsweg ausgesagt. Die Einheit wur-
de in so einem grofen MaB nicht durch die historischen Ereignisse, sondern durch
die fortlaufenden Entfremdungen gestort. Dem Apostelbrief nach wurde die ge-
genseitige Vielfiltigkeit damals nicht als eine Bereicherung, sondern als eine Unve-
reinbarkeit begriffen.

Jede Kirchenerneuerung besteht in ihrem Wesen in erhéhter Treue gegeniiber
ihrer eigenen Mission*'. Die Sorge um die Einheitswiedereinfiihrung des Ostens

strebungen beginnen allmahlich, aber gewiss, durch die Mauer des jahrhundertlangen angehéufnen-
den Misstrauens zu treiben. Nach einigen Ausdriicken gutes Willens und des gegenseitigen Verstiandnis-
ses, nach den Zusammenkiinften der Reprisentanten der verschiedensten Kirchen, nach Kirchenban-
nabruf wurde eine besondere Mischkommission unter den Katholiken und Orthodoxen im Jahre
1975 gegriindet. Zugleich wird in verschiedenen Kontakten mit einzelnen Kirchen fortgefahren. J. Tom-
ko, Ekumenizmus, Edition Otdzky dneska Nr. 8, SUSCM, Rom 1977, S. 20-23.

7 Vgl. Unitatis redintegratio, Nr. 9-11, in: Dokumenty Druhého vatikdnskeho koncilu, Bd. 11.,
SUSCM, Rom 1970, S. 195-197.

'8 Dieser Apostelbrief war i. J. 1895 herausgegeben.

% Vgl. Orientale lumen, Nr. 7, in: P. Tomek, Ekumenicky rozmer Cirkvi, Vricko 1998, S. 67-68.

¥ Vgl ders. Nr. 17-18.
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und des Westens betrifft alle Gldubigen, und zwar nach den individuellen Fihigkei-
ten im alltdglichen christlichen Leben, in der Erdffnung dem Heiligen Geist fiir
den Aufbau gegenseitiger Einheit. Christus selbst ermuntert seine Kirche zur Ver-
wirklichung der Reform. Sie braucht wie jede menschliche Institution eine Re-
form, um zu gelegener Zeit ordentlich und foérmlich das zu ordnen, was wohl nicht
genug treu hinsichtlich der Zustdnde und der Zeitumstéinde erhalten wurde. Das
trifft fiir die Sitten, fiir die Kirchendisziplin, oder auch fiir die Art der Kirchleh-
reniibergabe, was man allerdings sorgfiltig vom selben Glaubensdepositum unter-
scheiden muss. Der wahre Okumenismus besteht im Bestreben der Vereinigung
mit Ostkirchen nicht ohne innere Umkehr, denn die Sehnsucht nach der Einheit
wird im erneuten Denken (Eph 4,23), in der Uberwindung und dank hochherzigen
LiebesdufBerungen angefacht und reift?.

Ich will hoffen, dass das Streben nach der Gegenliebe zu den Ostkirchen nicht
am totem Punkt bleibt. Es ist die Sache der Fachleute, dem Beziehungsaufbau und
gemeinsamen Stiitzpunkten im doktrinalen Bereich des wissenschaftlichen Oku-
menismus mitzuhelfen. Ebenfalls ist es wichtig, in unserem personlichen Denken
die Mauer der den Ostkirchen gegeniiber historischen oder personalen Vorurteile
abzubauen. So wird ein wiirdiger Boden fiir Skumenische Beziehungen mit Ostkir-
chen vorbereitet. Zur Erreichung dieses Ziels ist auch eine allgemein aufgenom-
mene gemeinsame Linie in der Spiritualitéts- und Geistlebenszuwendung notig,
um unsere Vereinigungsbestrebungen realisieren zu kdnnen.

2V, Lateranum, kongtiticia Constituti mansi Nr, 32, 988B-C, in: Dokumenty Druhého vatikdnskeho
koncilu, Bd. II., SUSCM, Rom 1970, S. 193.

2 Unitatis redintegratio, in Dokumenty Druhého vatikdnskeho koncilu, Bd. IL, SUSCM, Rom
1970, Art. 5-7, S. 193-194.
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KAZANIA AELREDA Z RIEVAULX

Sredniowieczne kazania z kregu klasztornego, w tym Aelreda, cysterskiego opata
z angielskiego Rievaulx (1110-1167)', stanowig pokaZng czgs$é 6wcezesnego na-
uczania teologicznego. Jak to juz niegdy$ zauwazyl znany badacz teologii mona-
stycznej Jean Leclercq, znajduje si¢ w nich potezny skarb duchowej doktryny?, co
w przypadku Aelreda ostatnio wykazat mistrzowsko Philippe Nouzille®. Na na-
szym polskim gruncie, a w swietle pierwszego catosciowego krytycznego lacif-
skiego wydania wszystkich kazan tego angielskiego opata‘, mozna powiedziec, ze
jest to nadal temat dziewiczy domagajacy si¢ gruntownego przesledzenia. A po-
niewaz uplynie jeszcze dos¢ duzo czasu, zanim doczekamy si¢ ich polskiego thu-

' Na temat zycia Aelreda, zob. A. Squire, Aelred of Rievaulx. A Study, London 1981; P. Krupa, W
poszukiwaniu prawdziwej przyjaini. Rzecz o Aelredzie z Rievaulx, ,,W drodze” 8 (2001), s. 79-90; R.
Gron, ,,Spdr o Aelreda”. W poszukiwaniu prawdziwego oblicza Aelreda z Rievaulx, Kety 2005, s.
25-43.

2]J. Leclercq, The Love of Learning and the Desire for God. A Study of Monastic Culture, New
York 1962, s. 168-174; na temat teologii monastycznej, zob. J. Leclercq, Mitos¢ a pragnienie Boga,
tlum. M. Borkowska, Krakéw 1997, s. 223-275; tenze, St. Bernard et la théologie monastique du
Xlle siécle, ,,Analecta Sacri Ordinis Cistericiensis” 3-4 (1953), s. 7-23; M. Bielawski, Polis mona-
chorum, Bydgoszcz 2001, s. 41-51.

YP. Nouzille, Expérience de Dieu et théogogie monastique au Xlle siécle. Etude sur les sermons
d’'Aelred de Rievueulx, Paris 1999,

4 Jest to owoc wieloletniej pracy G. Racitiego, opublikowanej przez wydawnictwo Turnholti
Typographi Brepolis Editores Pontifici, z serii Corpus Christianorum Continuatio Mediaevalis, czesé
2 (dalej: CCCM 2), w Belgii; zob. Sermones I-XLVI. Collectio Claraevallensis Prima et Secunda,
CCCM 2a, Turnholti 1989; oraz: Sermones XLVII-LXXX. Collectio Dunelmensis. Sermo a Matthaeo
Rievallensi Servatus. Sermones Lincolnienses, CCCM 2b, Turnhout 2001.
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maczenia i opracowania, jezeli w ogdle si¢ doczekamy, warto po§wigci¢ im nieco
uwagi, pokazujac w miar¢ mozliwosci histori¢ ich powstania, strukture oraz tresc.

Zgodnie z ich pastoralnym przeznaczeniem kazania przyjety w Sredniowieczu
forme instytucjonalna, stajac si¢ integralnym elementem formacji monastycznej.
Byty one wygtaszane podczas niedzielnej czy Swiagtecznej Mszy sw. w kaplicy
(lub w kosciele klasztornym), a takze dwa razy dziennie: na poczatku dnia oraz po
skoriczonych obowigzkach na specjalnych spotkaniach formacyjnych (capitulum).
Z reguly glosili je opaci, przelozeni klasztoréw, czy to na podstawie tekstu Pisma
$w., czy fragmentu z Regufy Benedykta (normujgcej porzadek zycia klasztornego).
lub innych tekstow patrystycznych; stawaty sie tym samym ich swoistymi komen-
tarzami®. Sposrdéd tych komentarzy nalezy wyrézni¢ kazania powstale na bazie
wybranych partii materiatu biblijnego, np. Piesni nad Piesniami czy Ksiegi Izaja-
sza, niekoniecznie w celu ich wygtaszania, ale raczej w charakterze listu lub spe-
cjalnego rodzaju literackiego, z przeznaczeniem dla szerszej publicznosci®. W ten
sposdb dotarty do nas m.in. stynne kolekcje: Kazar do Piesni nad Piesniami Ber-
narda z Clairvaux czy Gilberta z Hoyland, oraz De oneribus Aelreda, kt6re same
stawaly si¢ pdzZniej tekstami do medytacji.

Kazania liturgiczne z reguty byty spisywane przez skryb¢-mnicha (mnichéw)
podczas ich wyglaszania, za wiedzg kaznodziei lub bez niej. Czasem sam kazno-
dzieja przygotowywat wezesniej lub pézZniej ich skrécony zarys dla lepszego zapa-
mietania; wtedy przyjmowaly one forme tzw. sententiae czy sententiolae. Rzadko
zachowalo si¢ jedno kazanie; raczej byty to cate kolekcje skompilowane czy to
przez stuchacza (stuchaczy), czy to przez kaznodziejg lub jego ucznia (uczniéw)’.
Sam kaznodzieja (lub uczen) czasem je poprawial, po ich spisaniu przygotowujgc
je do swego rodzaju formy ostatecznej (jakby dzisiejszej publikacji). W podobny
sposob wiasnie powstawaty kazania Aelreda z Rievaulx.

W jego przypadku jednak trudno przesledzi¢ ich doktadng histori¢. Jedno jest
wszakze pewne: musialy one powstaé¢ w okresie sprawowania przez niego funkcji
opata, najpierw w filialnym wobec Rievaulx klasztorze Revesby, pdZniej w sa-
mym Rievaulx, a wigc w latach 1143-1166%. Przemawiajq za tym ustalone reguty
zakonu, normujace szczegdtowo zycie klasztorne, ktére naktadaty na opatéw obo-
wigzek gloszenia kazain do powierzonych jego pieczy mnichéw. Opat miat prze-
mawia¢ podczas codziennych zgromadzen (capitulum) oraz w pigtnastu gtéwnych

SPor. J. Leclercq, The Love of Learning, s. 169.

® Wigcej na ten temat, zob. E. Stiegman, The Literary Genre of Bernard of Clairvaux’s. Sermones
super Cantica Canticorum, w: Simplicity and Ordinariness. Studies in Medieval Cistercian History,
IV, red. J.R. Sommerfeldt, Kalamazoo 1980, s. 68-93; J. Leclercq, The Love of Learning, s. 172-174.

"Wiecej na ten temat, zob. J. Leclercq, The Love of Learning, s. 170-174.

8 Por. G. Raciti, Introduction, CCCM 2a,s. V.
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dniach roku liturgicznego, szczeg6lnie tych chrystologicznych i mariologicznych,
wreszcie we wspomnienia wazniejszych dla Kosciota i Zakonu $wigtych czy de-
dykacji koscioléw; razem ok. 24 kaza’. Nic dziwnego, ze w zachowanych zbio-
rach, ktére dotarty do nas, mozna znaleZ¢ cale zbiory zawierajgce wlasnie tego
rodzaju utwory.

Ponadto, jak nas informuje jego hagiograficzny biograf, Walter Daniel, Aelred
przemawiat na uroczystych odpustach, zgromadzeniach i synodach'® w Anglii i we
Francji. Czynit to przy okazji zleconego mu przez biskupa zadania przepowiada-
nia stowa miejscowemu duchowieristwu podczas lokalnych synodéw'; a takze
przy okazji obowigzkowych (z racji bycia opatem) corocznych wyjazdéw do ma-
cierzystego Citeaux, z powodu ktérych byt rokrocznie we Francji i zapewne zapra-
szano go z kazaniami na okoliczne uroczystosci. Tak byto np. w przypadku synodu
w Troyes (1152), po ktérym zachowato si¢ jego kazanie, jakie tam wygtlosit na
prosbg tamtejszego biskupa, jego przyjaciela mnicha (a p6Zniej opata) z Mori-
mond, Henryka z Karyntii'2. Ponadto, kiedy po latach dal si¢ juz poznac jako ce-
niony opat prg¢znego Rievaulx, byl zapraszany z kazaniami z okazji réznych uro-
czystosci religijno-panstwowych, np. podczas przeniesienia relikwii $wigtych
z Hexham (1155)'3, podobnego aktu celebrowanego w przypadku swigtych Whi-
thorn w Galloway (ok. 1147-1166), przeniesienia relikwii Edwarda Wyznawcy
w Westminster (1163) czy w $wigto patronalne Kircutb.right, $wigtego Kutberta
(1164)'. Oprécz powyzszych W. Daniel méwi o spisaniu przez samego opata wspo-
mnianego juz przez nas zbioru kazan w liczbie 30, na podstawie Ksiegi proroka

® Por. L. Lekai, The Cistercian Ideals and Reality, Kent 1977, s. 364-367; M.B. Pennington,
Introduction, w: Aelred of Rievaulx. The Liturgical Sermons. The First Clairvaux Collection. Ser-
mons 1-28: Advent — All Saints, red. M.B. Pennington, s. 13-15.

10 Sermones disertissimos et omni laude dignos in capituli nostris et in sinodis et ad populos
perorauit, qui ad ducentas ni fallor determinationes peruenerunt”, Walteri Danielis, Vita Ailred:i ab-
batis Rievall’, w: M.F. Powicke, The Life of Ailred od Rievaulx, by Walter Daniel (text bilingual:
Latin and English), Oxford 1950 (reprint 1978), (dalej: Vita), s. 42; znane sg jego dwa synodalne
kazania do ksigzy z zachowanej kolekcji z Durham, zob. Sermones in synodo ad presbyteros, LXIII-
LX1V, CCCM 2b, s. 152-169.

't Episcopus [...] in synodis iubet illum antistes sermonem facere ad clericos, quod et facit”,
Vita, 28.

2 Aelredi Rievallensis, Sermo XXVIII, Ad clerum in Synodo Trecensi, w: CCCM 2a, s. 229-238;
Por. A. Squire, s. 64-65; A. Stackpoole, The Public Face of Aelred, ,,The Downside Review” 85
(1967), s. 325.

3Badacze twérczosci Aelreda zauwazaja, ze jego utwér De Sanctis Ecclesiae Hagulstadensis (O
swigtych Kosciota z Hexham), byt pierwotnie wiasnie kazaniem wygloszonym w tg uroczystosc; zob.
A. Squire, s. 112.

14 Zob. Reginaldus Dunelmensis, Libellus de admirandis Beati Cuthberti virtutibus, red. J. Raine,
Surtees Society, I, London 1835, s. 178-179; A. Squire, s. 64-65; R. Grot, ,,Spdr o Aelreda”, s. 36-37.
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Izajasza — De oneribus'>, co najwyrazniej odpowiada wzmiankowanym juz wyzej
komentarzom. Zauwazamy wigc, ze Aelred byl bardzo aktywnym opatem, jesli
chodzi o przepowiadanie Ewangelii.

Niestety nie wszystko z jego spuscizny kaznodziejskiej dotario do naszych cza-
sow. Jeszcze do niedawna w ogdle znana byta powszechniej wiasciwie tytko jedna
kolekcja jego 25 kazan opublikowana w 1662 roku w Bibliotheca Patrum Cister-
ciensium, t. V, przez B. Tissiera', a potem zawarta w Patrologia latina Mi-
gne’az 1855 (t. 195, kol. 209-360), oprécz wspomnianej kolekcji De oneribus'.
W 1952 r. C.H. Talbot wydat nastepny odnaleziony zbiér 24 kazar o podobnej do
poprzedniego strukturze'®. Znawcy problematyki aelredianiskiej, biorac pod uwage
wyzej wymienione uwagi odnosnie do obowigzkéw opackich 1 jego aktywnosci
kaznodziejskiej, szacujg liczbg jego kazan na ok. 300'°. Informacje te, jakkolwiek
z liczbg ok. 200 kazan, poniekad potwierdza znéw wzmianka W. Daniela (Vita,
41).

Catkiem niedawno (1983, 1989, 2001) G. Raciti zidentyfikowal, a péZniej kry-
tycznie opracowat w dwdch tomach kilka anonimowych kolekeji kazan, pocho-
dzacych z Clairvaux, Durham i Lincoln, ktérych autorstwo wskazywalo na Aelre-
da (CCCM2a-b). Poprzednie opublikowane zbiory okazaty si¢ ich czgscig sktadowas,
jakkolwiek Raciti wprowadzil tu pewne przerdbki i logiczne przestawienia®. Zgod-
nie bowiem z jego prawdopodobng hipoteza, niektdre kolekcje nalezato traktowad
jako kompletne kazania spisane (przez autora lub ucznia) i wygloszone specjalnie
w aktualnej sytuacji i w odpowiedzi na konkretne potrzeby (tzw. pre-écrit); inne
z kolei byly kopiowane (mniej lub bardziej wiernie i kompletnie) przez skrybe
podczas ich wygtaszania; nastepnie sam opat mégt je przegladnac 1 poprawic (tzw.
post-orale)?'. Niewykluczone tez, ze i péZniej jakis zbidr (moze kilka?) byt opra-
cowany specjalnie przez Aelreda lub przez kogos, kto pracowat pod jego okiem,
tak by mégt je przestaé do filialnych (i innych) klasztoréw w celu odczytywania

15 At in illo secretario supramemorato triginta tres omelias super onus Babilonis in Ysaia [...]
manu sua scribiendo consummauit”, Vita, 41.

'*Bono-Fonte 1662, s. 162-228; za podstawe publikacji postuzyl manuskrypt z Troyes, stanowig-
cy p6Zniej tzw. Pierwszy Zbidr z Clairvaux, zob. nizej.

'7Zob. B. Tissier, t. V, s. 229nn, PL 184, kol. 817-828; 195, kol. 361-500.

18 Sermones inediti B. Aelredi Abbatis Rievallensis, Series Scriptorum S.0.C., red. C.H. Talbot, t.
I, Roma 1952.

¥ A. Stackpoole, s. 194-195.

' Wiecej i szczegdlowiej na ten temat, zob. G. Raciti, Deux collections de sermons de saint
Aelred — une certaine d'inedits — decouvertes dans les fonds de Cluny and de Clairvaux, ,,Collecta-
nea Cisterciensia” 45 (1983), s. 165-184; tenze, Introduction, CCCM 2a, s. VI-XVII, CCCM 2b, s.
V-XIV.

2 G, Raciti, Deux collections de sermons, s, 174-178.
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podczas capitula lub by w ogéle mie¢ pod reka jaka$ przygotowang seri¢ kazan,
z ktérych nastgpnie on sam mégt korzystat podczas swoich objazdéw po péinoc-
nej Anglii. Réwniez miejsca znalezienia kopii poszczegdlnych kolekgji (Clairvaux,
Durham, Lincoln, Oksford, Westminster, Eton) mogg wskazywacé na ich specjalne
przeznaczenie do uzytku dla tamtejszych wsp6lnot zakonnych (Anglii i Frangji);
same zas kopie niewatpliwie powstaty zaraz po $mierci Aelreda®.

Bez dalszego dociekania historii powstawania kazan angielskiego opata z Rie-
vaulx, ktéra — jak zauwazyliSmy — nielatwo do konca ustali¢, mozna skonstatowac
ostatecznie, ze dzieki pracy G. Racitiego obecnie dysponujemy krytycznym wyda-
niem chyba wszystkich zachowanych zbior6w; w sumie dajacych ilos¢ 84 jednost-
kowych utworéw, oraz 30 kazan z serii De oneribus. Majac do dyspozycji tak
pokaZny konglomerat jego twérczosci kaznodziejskiej, sprobujmy pokrétce prze-
$ledzi€ ich strukture i zawartos¢.

1. AELREDI RIEVALLENSIS, SERMONES [-XLVI (CCCM 2A)

Pierwszy opublikowany przez Racitiego tom kazan Aelreda (1989) zawiera dwa
podstawowe zbiory: tzw. Pierwszq kolekcje z Clairvaux, obejmujgca 28 kazan li-
turgicznych?®, oraz tzw. Drugqg kolekcje z Clairvaux, obejmujacy grupe dalszych
18 kazari tego samego rodzaju?!, razem 46; redaktor zaprezentowat je wszystkie
w jednym i tym samym ciggu numerycznym, od 1 do 46.

Pierwsza kolekcja zostata znaleziona w manuskrypcie (nr 910) Biblioteki Miej-
skiej w Troyes, pochodzacym pierwotnie z Clairvaux, skopiowanym dla celé6w
tamtejszej wspélnoty (capitula) zaraz po $mierci Aelreda®. Jak i w innych przy-
padkach trudno powiedzie¢, kiedy i jak powstat jej oryginal. Sadzac jednak po
konstrukeji poszczegélnych kazan tego zbioru, zgodnie z teorig Racitiego naleza-
loby wnioskowacd, ze nalezg one do grupy, kt6rg redaktor okreslit jako post-orale,
czyli Ze sg kazaniami spisanymi podczas ich aktualnego wyglaszania, ewentualnie
poprawionymi p6Zniej przez autora lub jego ucznia (uczniéw), by je wykorzystac
p6Zniej przy innej okazji®. Jako jedyny z wszystkich zbioréw tego rodzaju zawie-
raon wyraZzng wzmianke o autorstwie opata na poczatku pierwszego kazania, w swo-
im nagtéwku?’.

2M.B. Pennington, Introduction, s. 16-19.

3 Collectio Claraevallensis Prima, CCCM 2a, s. 1-238.

% Collectio Claraevallensis Secunda, CCCM 2a, s. 239-370.

3G, Raciti, Introduction, CCCM 2a, s. VI-VIL

%Tenze, Deux collections de sermons, s. 174-178; por. M.B. Pennington, Introduction, s. 18-19.

21 Titulum aptaui, Domni Alredi abbatis Rieuallis sermo primus de Aduentu Domini”, Serno [.
In Adventu Domini, CCCM 2a, s. 3.
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Jak niemal we wszystkich przypadkach, mamy tu do czynienia z kazaniami
liturgicznymi, ktérych porzadek zasadniczo trzyma si¢ chronologicznego nastep-
stwa Swigt i uroczystosci roku liturgicznego. Jako cysters, Aelred uwzglednia tu
jednak specyfike cysterskg tego porzadku, dodajac kazania zwigzane ze Swigtymi
swojego zakonu oraz warto$ciami przez nich pielegnowanymi: np. czystosci, ubé-
stwa czy powolania zakonnego. Tak wigc np. oprdcz chrystologicznych i mariolo-
gicznych kazan na Boze Narodzenie, Objawienie Pariskie, Wielkanoc, Wniebo-
wzigcie NMP czy Wszystkich Swietych, spotkamy tu kazania poswiecone
Oczyszczeniu NMP, Narodzeniu §w. Jana Chrzciciela, Apostotom Piotrowi i Paw-
lowi czy $w. Benedyktowi — z okazji ich wspomnienia w kalendarzu liturgicznym.
Catly tom wiericzy homilia wygtoszona podczas synodu w Troyes, dolagczona tu ze
wzgledu na przeznaczenie oraz pochodzenie calego zbioru z Clairvaux?.

Z przyczyn praktycznych oraz dla wigkszej przejrzystosci pomijamy tu szcze-
gétowe uwagi redaktora odno$nie do historycznej rekonstrukcji tego zbioru do
takiej formy, jakq dzis mamy, z poprawionymi bigdami, pominigciami, przesunig-
ciami, przestawieniami i kompilacjami poszczeg6lnych jednostek®. Ograniczamy
si¢ tylko do wymienienia ich obecnego porzadku. Obecng kolekcje stanowig za-
tem: dwa kazania na Adwent (Sermones, 1-1I), jedno na Boze Narodzenie (III),
jedno na Objawienie Panskie (IV), jedno na Oczyszczenie NMP (V), trzy na wspo-
mnienie §w. Benedykta (VI-VIII), jedno na Zwiastowanie Panskie (IX), jedno na
Niedzielg Palmowg (X), dwa na Wielkanoc (XI-XII), jedno na Wniebowstapienie
Pariskie (XIII), jedno na Narodzenie sw. Jana Chrzciciela (XIV), cztery na uroczy-
stos¢é Apostoléw Piotra i Pawla (XV-XVIII), trzy na Wniebowzigcie NMP (XIX-
-XXI), trzy na Narodzenie NMP (XXII-XXIV), trzy na Wszystkich Swietych (XX V-
-XXVII), wreszcie jedno kazanie do kleru z synodu w Troyes (XX VIII).

Tres¢ kazar tego zbioru, jak i pozostatych, odpowiada wtasciwie homiliom, bo
w rzeczywistosci s one refleksja, gléwnie alegoryczno-duchowa®, nad przypada-
jacymi w tych dniach czytaniami, szczeg6lnie ewangeliami, dotyczacymi ostatecznie
wyjasnienia roli i znaczenia danego okresu liturgicznego, Swigta lub uroczystosci
dla Kosciota i wspélnoty zakonnej. Nauka ptyngca z tych kazan odpowiada teolo-
gii stosowanej wéwczas w klasztorach, ktérg - jak pamigtamy - J. Leclercq okre-
§lit mianem ,teologii monastycznej!. Rozwazania nad obecnym zbiorem, ktéry

®@G. Raciti, Introduction, CCCM 2a, s. VIL

» Wigcej na ten temat, zob. G. Raciti, Introduction, CCCM 2a, s. VI-XIIL

%0 Aelred podkresla to sam wyraZnie, méwigc o poczwérnym rozumieniu stéw Pisma $w., ktére
wyjasnia w drugim liscie na samym poczatku: historyczne, moralne, alegoryczne i anagogiczne, zob.
2,2-4.8 (pierwsza cyfra oznacza nr kazania, nastgpne — poszczegoine wiersze); brakuje tu wyraZznego
rozréznienia na kazania i homilie.

3 Wigcej na temat teologii monastycznej, zob. przyp. 2.
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w swej strukturze i tresci jest podobny do pozostatych kolekeji, postuzg nam za
przyklad poznania w ogdle tego rodzaju twérczosci Aelreda®?. Niektére z nich
zachowaly si¢ w niedokoriczonej formie; w wielu przypadkach widaé tez przery-
wane i niedokoficzone mysli.

Kolekcje inauguruja dwa kazania na okres Adwentu. Zgodnie z taciiskim zna-
czeniem stéw Adventum Domini opat ttumaczy w nich znaczenie tego roku litur-
gicznego dla Kosciola (tu wyrazonej w symbolu Jerozolimy), w jego dwéch aspek-
tach: przyjscie Syna Bozego w osobie Bozej Dzieciny oraz drugie przyjscie Jezusa
w chwale, na koricu czaséw. Aelred rozwaza dwa historyczne etapy Kosciota: przed
Chrystusem 1 po Wcieleniu, obydwa naznaczone oczekiwaniem na przyjscie Me-
sjasza i obydwa objete Jego Bozym oddziatywaniem zbawczym. W kazaniu na
Boze Narodzenie pokazuje zbawcze owoce ptynace z faktu narodzenia Jezusa
Chrystusa i ich wptyw na duchowo$¢ Kosciota w jego réznych stanach, gléwnie
malzeriskim i celibatariuszy; w tym ostatnim przypadku koncentruje si¢ na po-
rzadku i (samo)dyscyplinie monastycznej. Objawienie Pariskie kaze angielskiemu
opatowi widzie¢ Jezusa w roli nowego Salomona, kréla pokoju w nowym Jeruza-
lem — Kosciele, ktéry po odrzuceniu przez Zyd6w skierowat swa misj¢ zbawcza
do pogan. W osobie krélowej Szeby, poszukujacej prawdziwej madrosci, oraz trzech
kréli, oddajacych poklon i skiadajacych dary, pokazuje ideal duchowej postawy
chrzescijan w stosunku do swego Zbawcy.

Wspomnienie liturgiczne Oczyszczenia NMP jest okazja do wylozenia przez
Aelreda nauki o duchowym znaczeniu dla zakonnikéw obrzezania i czystosci, na
wz6r Najswigtszej Maryi Panny. W trzech kolejnych kazaniach podkresla z kolei
role ojca monastycyzmu zachodniego dla cywilizacji 1 duchowosci chrzescijan-
skiej, $w. Benedykta z Nursji, ktérego opat poréwnuje z Mojzeszem i ktérego od-
dziatywanie objeto o wiele wigkszy i giebszy zasigg niz to, jaki miat ojciec juda-
izmu. W kazaniu na Zwiastowanie Panskie, poprzez figury Jozefa i Racheli (matki
J6zefa) wskazujace na Maryje, a takze przez symbole Egiptu, ciemnosci, tuniki
Aelred ttumaczy prawidla zycia duchowego, szczeg6lnie czystosci, mitosci i po-
kory, jakimi odznaczala si¢ Matka Jezusa. Z okazji Niedzieli Palmowe;j z kolei
wyjasnia przyczyng¢ podwdjnej przeciwstawnej postawy thuméw: akceptacji i p6z-
niejszego odrzucenia Jezusa wkraczajacego do Jerozolimy; jest nig wyzwanie krzy-
za, ktérego Aelred nazywa zwierciadtem chrzescijan (10,30).

Nastepne dwa kazania dotycza §wiat Wielkanocy. Opat, opierajgc si¢ na przy-
padajacych na ten dzier tekstach Pisma $§w., wyjasnia znaczenie stodyczy pokarmu
wielkanocnego, zyciodajnego mleka, ofiary baranka paschalnego, pamigtki Chry-

2 Na ten temat wigcej, zob. A. Hallier, The Monastic Theology of Aelred of Rievaulx. An Expe-
riential Theology, Cistercian Publications, Dublin 1969.
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stusowej ofiary na krzyzu i Eucharystii, niekwaszonego chleba i wina. W kazaniu
na Wniebowstgpienie ttumaczy symbolike i potrzebe czterdziestu dni, jakie dzieli-
lo Jezusa od zmartwychwstania do wniebowstapienia, podkreslajac przy tym cno-
te posluszeristwa oraz ufnej i ofiarnej modlitwy. We wspomnienie Narodzin Jana
Chrzciciela, poprzez kare milczenia Zachariasza, jakim dotknat go Bég za niedo-
wiarstwo, Aelred akcentuje dar, jaki z kolei otrzymal on w synu, Janie, ktérego
imig oznacza taske Boga. Stad ptynie nauka dla kazdego chrzescijanina: otrzymuje
on dar Ducha Swietego, ktéry zamieszkuje w jego sercu, kiedy ten potrafi tylko
ufnie stuchaé. W czterech kolejnych kazaniach na uroczysto§¢ Apostotéw Piotra
1 Pawta podkresla wyjatkowa role tych dwéch Apostoléw — wigkszg niz patriar-
chéw, bo powszechniejszg (por. Kazanie 18) — w krzewieniu krélestwa Bozego na
ziemi. Zachgca przy tym do przylgnigcia, na wzdr Piotra, do czlowieczeristwa Chry-
stusa, w ktérym mamy catkowity przystep do Boga (por. 15,35-40). To z kolei wy-
maga podj¢cia wewnetrznej walki z upodobaniami przeciwnymi wartosciom ducho-
wym, i to bez wzgledu na to, kto kim jest i jakg funkcj¢ pelni w klasztorze (17,3-20).
Jednym z najpig¢kniejszych kazan Aelreda jest to poswigcone Wniebowzigciu
NMP (19). Maryja dostapita taski Wniebowzigcia z dusza i cialem, ale nie tylko
dlatego ze byla Matka Boga, ale réwniez lub przede wszystkim dlatego, ze od
poczatku zrobila dla Niego miejsce w swym sercu (19,1-4). Poprzez metafore bi-
blijnej twierdzy (castellum), opat thumaczy proces duchowego wzrostu kazdej du-
szy, ktéra si¢ ¢wiczy w pokorze (ktérg symbolizuje fosa okalajaca twierdze), czy-
stosci (wyrazonej w symbolu muru twierdzy) oraz mitosci (ktéra symbolizuje wieza
stanowigca centrum fwierdzy) (19,5-15). Maryja jest wschodnig bramg takiej twier-
dzy, poprzez ktérg wszedt Jezus (19,16). Kolejne rozwazania sg juz poswigcone
wyttumaczeniu dwéch komplementarnych rél w zyciu duchowym: aktywnej mi-
losci oraz kontemplacji, symbolizowanej w osobach dwéch siéstr: Marty i Marii
(19,18-30). Dwa nastgpne kazania na t¢ samg uroczystos¢ podejmuja tematyke
czlowieczeristwa Chrystusa, ktérego uzyczyta Maryja (20,2-6), a ktére daje nam
przystep do Boga poprzez wspominanie zbawczych dziet Bozych (jak Maryja)
oraz przygotowane i ozdobione cnotami serce (duchowe foze) poszukujace Boga
(20,7-36). Ostatnie kazanie z tej serii (21), na podstawie wiersza 31,10 z Ksiggi
Przystéw (,,Niewiast¢ dzielng kt6z znajdzie?”), podkresla odwage duszy oparcia
zycia na Bogu, tak jak to uczynita Maryja i otrzymata zastuzong nagrode.
Kolejne trzy kazania sg zwigzane z liturgicznym wspomnieniem Narodzenia
NMP. Najpierw (Kazanie 22) Aelred podaje duchowe znaczenia stéw z przypada-
jacego na ten dzien fragmentu z Ksiggi Syracha (Syr 24,26-28), by za przykladem
Maryi, przeprawiac sie w kierunku Boga, poprzez pokonywanie przeszkéd pokus
$wiata (morza), wad (murdw), oraz niewiedzy (chmur), 1 to za pomoca fodzi, czyli
wyznania wiary w Chrystusa, wyrzeczenia i innych praktyk ascetycznych. Dalej,
podkreslajac posredniczacg role¢ Maryi w zbawieniu, zachgca mnichéw do odda-
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wania Jej naleznej czci, stuzenia i milowania Jej, by w ten sposéb jeszcze bardziej
czcié, stuzy¢ i kocha¢ samego Boga (Kazanie 23). Ostatnie kazanie z tej serii (24)
kaze widzie¢ w Maryi potomka, w szeregu catego rodowodu ludzkiego, z ktérego
wyszedt (zstgpit) Syn Bozy. Nastgpnie omawia trzy duchowe etapy wstepowania
pokolenia ludzkiego (zakonnikéw) na wyzyny niebieskie: nawrdcenie, oczyszczenie
1 uczestnictwo w doskonatosci Jezusa, za pomocg pracy ascetycznej i taski Boze;.

Uroczystosci Wszystkich Swietych poswiecit opat trzy przedostatnie kazania
tego zbioru (25-27). Pierwsze kazanie z tej serii kaze widzie¢ w czci §wigtych
uwielbienie samego Boga, Zrédla wszystkich cnét, ktérymi oni jasnieli; szczegdl-
nie podkresla tu role unizenia si¢ (pokory) przed majestatem Boga, bo ono gwa-
rantuje intymne wizytacje (taski) boskiego Oblubierica i w rezultacie zycie wiecz-
ne — ostatnig wizytacje w czasie Sadu Ostatecznego. Nastgpna homilia omawia
sposoby osiagania krélestwa nieba na przyktadzie §wigtych. Wreszcie ostatnia, na
podstawie analizy O$miu blogostawienstw, podkresla rolg wysitku duchowego i na-
bywania cnét w dazeniu do §wigtosci.

Jak zaznaczylismy wczesniej, ostatnie kazanie obecnego Zbioru jest wyjatkiem
dodanym tylko ze wzgledu na jego zwigzek z Clairvaux; nie dotyczy bowiem roku
liturgicznego, ale wydarzenia synodu odbywajacego si¢ prawdopodobnie w 1152 1.
w Troyes, gdzie Aelred goscinnie przemawiat do zgromadzonego tam duchowiefi-
stwa i zapewne do przedstawicieli dworu krélewskiego, na zaproszenie tamtejsze-
go biskupa Henryka z Karyntii. Wida¢ w nim echo nauki o dwdch mieczach: ziem-
skim i niebieskim, jakg zawarl w swych historycznych utworach, podkreslajac
rozdzial spraw duchowych (Kosciota) od ziemskich (paristwa), jakkolwiek w celu
wspdlnego budowania krélestwa Bozego (28,7-10)*. W tym ostatnim przypadku
podkresla szczegdlnie role swigtosci zycia i pielegnowania cnét duchowiernstwa
(czystosci, pokory i mitosci), wytykajac przelotnie ich zaniedbania (por. 28,13-
-14.22nn).

Druga kolekcja z Clairvaux obejmuje 18 kazan liturgicznych, ktérym redaktor
(G. Raciti) nadat ciagtosé¢ poprzedniej numeracji: od 29 do 46. Réwniez i w tym
przypadku nie znamy daty powstania, jakkolwiek wedlug Racitiego nalezg one do
grupy kazari post orale. Redaktor przyporzadkowat jg do zbioru Clairvaux ze wzgle-
du na jego przeznaczenie oraz pochodzenie. Zostaly odnalezione przez niego
w 1982 r. w manuskrypcie (nr 868) Biblioteki Miejskiej w Troyes, spisane (prze-
pisane) pod koniec XII wieku w Clairvaux*. Autentyczno$¢ i aelrediariski styl
tego zbioru potwierdza krytyka wewnetrzna poszczegélnych utworéw?,

3 Wigcej na ten temat, zob. Genealogia regum Anglorum, PL 195,728.

* G, Raciti, Introduction, CCCM 2a, s. XV-XVI; wiecej na ten temat, zob. tenze, Deuwx collec-
tions de sermons, s. 165-184.

¥ Tamze, s. XVI.
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Praca redakcyjna Racitiego dala w efekcie nastgpujacy porzadek kazan litur-
gicznych tego Zbioru: dwa kazania na Boze Narodzenie (Sermones, XXI1X-XXX),
jedno na Objawienie Parskie (XXXI), trzy na Oczyszczenie NMP (XXXII-
-XXXIV), jedno na Niedziele Palmowg (XXXV), jedno kazanie na Wielki Ty-
dziefi (In Hebdomada Sancta — XXXVI), jedno na wspomnienie sw. Benedykta
(XXXVII), dwa na Zwiastowanie Pariskie (XXXVIII-XXXIX), dwa na Wielka-
noc (XL-XLI), jedno na Zestanie Ducha §wi¢;tego (XLII), dwa na Narodzenie §w.
Jana Chrzciciela (XLIII-XLIV), jedno na Wniebowzigcie NMP (XLV) oraz jedno
na uroczysto$é Wszystkich Swietych (XLVI).

2. AELREDI RIEVALLENSIS, SERMONES XLVII-LXXXIV (CCCM 2B)

W 2001 roku G. Raciti opublikowal drugi tom krytycznego wydania wszyst-
kich zachowanych kazan liturgicznych Aelreda z Rievaulx, do niedawna jeszcze
niemal w ogéle nieznanych. W podtytule tego tomu widnieja nazwy dwéch glow-
nych kolekcji, pochodzacych od miejscowosci ich znalezienia (i by¢ moze prze-
znaczenia): Dunelmensis (z Durham) i Lincolnienses (z Lincoln), oraz jedno kaza-
nie zachowane przez niejakiego Matthaeo Rievallensi Servatus (Mateusza
z Rievaulx). Na niniejszy tom sktadaja si¢ wigc w zasadzie dwa zbiory kazar:
z Durham i z Lincoln, przedzielone kazaniem wspomnianego Mateusza z Rievaulx.
Redaktor nadal im numeracje, biorac pod uwage wyliczenie poprzednich zbioréw,
tak ze stanowig one niejako ich ciag dalszy, kontynuacj¢ od kazania 47. do 84.

Pierwsza kolekcja, cho¢ zostala zrekonstruowana na podstawie pieciu zacho-
wanych manuskryptéw pochodzacych z XII/XIII w. (z Durham, dwa z Oksfordu,
z Eton i z Londynu), zasadniczo opiera si¢ na manuskrypcie z Durham, spisanym
jak wszystkie pozostate dla potrzeb wspélnot pétnocnej Anglii po $mierci Aelre-
da. Naich autentycznos$¢ wskazuje krytyka wewnetrzna oraz dodane péZniej w przy-
padku niektérych kazari wzmianki o autorstwie opata®®. W skiad obecnej Kolekcji
wchodza 32 kazania, ponumerowane od 47 do 78. Wigkszo$¢ z nich (w liczbie 24)
zostala po raz pierwszy opublikowana przez C.H. Talbota w 1952 r.*". Niektére
z nich sa dlugie, a niektére maja forme tylko kilku stosunkowo krétkich punktéw,
w tym tez niedokoriczonych zwrotéw (por. np. kazania XLIX, LXXXIV); to wszyst-
ko moze wskazywa¢ na ich charakter post-orale.

36 Wszystkie szczeg6ty na ten temat, zob. G. Raciti, Introduction, CCCM 2b, s. V-IX.

M Sermones inediti B. Aelredi abbatis Rievallensis, Series Scriptorum S. Ordinis, 1, Rome 1952;
A. Hoste, Bibliotheca Aelrediana. A Survey of the Manuscripts, Old Catalogues, Editions and Stu-
dies Concerning St. Aelred of Rievaulx, Steenbrugis 1962, s. 84-88; P.-A. Burton, Bibliotheca Aelre-
diana Secunda. Une bibliographie cumulative 1962-1996, Louvain-la-Neuve 1997, s. 147.
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Po uwzglednieniu pracy redakcyjnej Racitiego Kolekcja ta zawiera kazania uto-
zone wedlug nastepujacego porzadku: jedno na Adwent (Sermon, XLVII), jedno
na Wigili¢ Bozego Narodzenia (XLVIII), jedno na Boze Narodzenie (XLIX), jed-
no na Objawienie Pariskie (L), jedno na Ofiarowanie Pariskie (In Ypapanti Domini
~ LI), jedno na Wielki Post (In capite ieiunii — LII), jedno O poscie (De ieiunio),
trzy na wspomnienie §w. Benedykta Opata (LIV-LVI), cztery na Zwiastowanie
Pariskie (LVII-LX), dwa na Wielkanoc (LX-LXII), dwa na synod do ksiezy (LXIII-
-LXIV), jedno na Wniebowstgpienie Pariskie (LV), trzy na Zestanie Ducha Swie-
tego (LXVI-LXVIII), jedno na wspomnienie Jana Chrzciciela (LXIX), trzy na uro-
czystos¢ Apostoléw Piotra i Pawla (LXX-LXXII), dwa na Wniebowzigcie NMP
(LXXTII-LXXIV), jedno na Narodzenie NMP (LXXV), dwa na uroczystos¢ Wszyst-
kich Swietych (LXXVI-LXXVII), jedno na niedziele listopada (Dominica in ka-
lendis Novembris — LXXVIII).

W 1940 r. A. Wilmart zidentyfikowal i opublikowal kazanie Aelreda spisane
przez niejakiego Mateusza z Rievaulx, mistrza chéru w Rievaulx, na podstawie
zachowaneho XIII-wiecznego manuskryptu z Paryza®,. Jest to krotkie kazanie na
Zwiastowanie Pariskie, opatrzone w obecnym krytycznym wydaniu numerem
LXXIX*. Osnowg tego kazania stanowi rozmowa aniota Gabriela z Maryja na
podstawie Ewangelii §w. Lukasza o Zwiastowaniu (Ek 1,26-28)%. Samo kazanie
wydaje si¢ by¢ niedokoriczone.

Z obecnego tomu pozostaje jeszcze do oméwienia druga kolekcja liturgicznych
kazan dotad nigdy niepublikowana, znaleziona i przechowywana w Katedralne;j
Bibliotece w Lincoln, tzw. Kolekcja z Lincoiln. Stanowi ja zbi6r pigciu kazan usze-
regowanych przez redaktora w ciagglosci numerycznej z kazaniami poprzednich
zbioréw, a wiec od LXXX do LXXXIV. Jak poprzednie zbiory, powstaly one za-
pewne dla potrzeb wspdlnot (cysterskich?) péinocnej Anglii, spisane (przepisane),
jak pozostale, po $mierci opata. Na autorstwo Aelreda wskazuje znéw krytyka
wewnetrzna oraz poréwnanie ich z innymi zbiorami*!. W sktad tego zbioru wchodza
nastgpujace kazania: jedno na Adwent (LXXX), jedno na Narodzenie Pariskie
(LXXXI), jedno na wspomnienie $§w. Benedykta (LXXXII), dwa na Narodzenie
NMP (LXXXTII-LXXXIV).

B A. Wilmart, Les mélanges de Mathieu prechantre de Rievaulx au debut du X1 siecle, ,Revue
Benedictine” 52 (1940), s. 15-84.

¥ Wiecej na ten temat, zob. G. Raciti, Introduction, CCCM 2b, s. XI-XII.

“YCCCM 2b, s. 314-318.

41 G. Raciti, Introduction, CCCM 2b, s. XII-XIII; por. R.M. Thomson, Catalogue of the Manu-
scripts of Lincoln Chapter Library, Woodbridge 1989, s. 199-200.
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3. AELREDI RIEVALLENIS, SERMONES DE ONERIBUS
ET INCIPIT SERMO DE DILECTIONE DEI

Pozostajg jeszcze do omdwienia dwa rodzaje kazan: Sermones de oneribus (Ka-
zania o uciemigzeniu) oraz jedno kazanie na temat milosci-Boga. Podczas gdy
pierwszy rodzaj znalazl si¢ ostatecznie w formie drukowanej w wielkiej Patrolo-
gia latina Migne’a (PL 187,817-828; 195,361-500), i to bez specjalnej krytycznej
obrébki, jako ze mialy one stanowic dzielo wykoriczone przez samego Aelreda; to
drugi rodzaj jest krytyczng prezentacjg na bazie Zrédet nigdzie wczesniej niepubli-
kowanych.

Ztego, co nam na pewno wiadomo, Sermones de oneribus to jedyna seria kazar
przygotowanych przez samego Aelreda, o czym nas informuje jego biograf, Wal-
ter Daniel (Vita, 41). M. Powicke, ktéry opracowal krytycznie t¢ biografig, szacuje
datg ich powstawania na lata 1158-1163, a ich publikacje¢ (czyli ostateczne wykon-
czenie) wraz z dedykowaniem calego utworu Gilbertowi Foliot, jako biskupowi
Londynu, na lata 1163-1164*, Takie wnioski wycigga z faktu wzmianki imienia
Gilberta oraz uwagi, ze byt on biskupem Londynu. Gilbert bowiem zostat powota-
ny na stolicg biskupig w Londynie w marcu 1163 r.; ponadto kazanie 24, zawiera
odniesienie do kardynata Oktawiana, antypapieza Wiktora IV, kt6ry zmart w Luk-
ce 20 kwietnia 1164; kazania wigc musiaty by¢ wygtoszone i ostatecznie spisane
przed tg datg®.

Nazwa zbioru Sermones de oneribus bierze si¢ ze spotykanego w Sredniowie-
czu tematu wyjasnienia sytuacji obecnosci grzechu 1 nieprawosci w swiecie, jako
przeszk6d do osiggania doskonatosci chrzescijariskiej, na bazie tekstéw z ksiag
prorockich, w tym proroka Izajasza. Nieprzypadkowo wybierano teksty z Ksiggi
Izajasza, poniewaz Izajasz byt uwazany za proroka Wcielenia, a jego teksty poja-
wiajg si¢ najczgsciej w Adwencie, wskazujgc na Chrystusa jako odpowiedZ na
wyzej wzmiankowane problemy i ratunek dla strapionej duszy**. Tytut pochodzi
z taciny: onus, oneris — oznacza cieZar, jarzmo.

Obecny zbiér odpowiada rodzajowi kazan z przeznaczeniem do rozmyslania
dla mnichéw podczas capitulum. Jak zaznaczyliSmy wczesniej, sg one rodzajem
kazarni-komentarzy powstatych na bazie rozwazan nad Ksiegg proroka Izajasza,
a doktadniej rozdziatéw 13-16.

“2M.F. Powicke, Introduction, s. xcii-xciii; xcvii, w: W, Daniel, The Life of Ailred with the Letter
to Maurice, by Walter Daniel, Oxford 1950.

4Zob. PL 195,361; 460-461; M.F Powicke, s. xciii; por. A. Squire, s. 134-135; 142-143 oraz
przyp. 16, s. 169.

“ Por. np. Kazania opata Gotfryda z Admont (1138-1165), PL 174,1157nn; por. A. Squire,
s. 135-136.
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Walter Daniel méwi o 33 kazaniach®’, podczas gdy sam Aelred wskazuje na
ilo$¢ 30, poprzedzonych kazaniem wstgpnym, co razem daje 31 kazan*. PéZniej-
szy redaktor przygotowujacy te kazania do druku, B. Tissier, rozpoczal numeracje
od tego wlasnie wstepnego kazania i za nim poszedt Migne w swej Patrologia
latina*"; tak wigc dzi§ méwi si¢ o 31 kazaniach*. Nieporozumienie jednakze co do
ilosci 33 wynika z zaliczenia do tego zbioru réwniez wstgpnego dedykacyjnego
listu Aelreda do Gilberta oraz kazania na Adwent, z ktdrego inspiracji wziat po-
czgtek caly zbiér®,

Caty zbidr otwiera list dedykacyjny Aelreda do biskupa Londynu, znawcy pro-
blematyki biblijnej i Swigtobliwego mnicha, Gilberta Foliet. W liscie tym opat
odstania droge powstawania dziela, ktéry mu przestal. Najpierw stanowilo one
krétkie rozwazania podczas capitulum nad rozdzialami dotyczacymi profetycz-
nych uciemi¢zen z [zajasza, zatrzymujqc si¢ sumarycznie nad kazdym z nich. Na-
stepnie na prosbe mnichéw spisal je szczegdtowiej, rozpoczynajac od jarzma Ba-
bilonu, przechodzac przez ujarzmienie Filistyndw, az do tajemnic jarzma Moabu.
Tak wigc Aelred sam zarysowat tu wstepnie schemat swego utworu; oprécz kaza-
nia wprowadzajacego przedstawia: w dziewigtnastu kazaniach — jarzmo Babilonu,
w trzech — jarzmo Filistyndw, w dziewieciu — jarzmo Moabu™.

Po liscie wprowadzajacym nastepuje Sermo in adventu Domini, dedykowane
mnichom z Rievaulx, ktére stanowi wprowadzenie w poszczegdlne czesci, wyja-
$niajac znaczenie jedenastu uciskéw (onus) i uciemigZen (pondus), ktére stanowig
przeszkody dla przyjscia Chrystusa do duszy ludzkiej?'. Wida¢ tu wyraZnie, ze
wszystkie nastgpujgce kazania wyrosty z atmosfery tematu adwentowego. Po czym,
zgodnie z zarysowanym wcze$niej planem, nastgpuje seria poszczegélnych jedno-
stek, ktére — oprécz licznych pobocznych watkéw — omawiajg po kolei:

— jarzmo Babilonu, czyli liczne przeszkody dla duszy ze strony Swiata, tj. pozg-
danie stworzen (Sermones 2-20, na bazie 1z 13-14);

— jarzmo Filistynéw, w ktérych dostrzega przeszkody ze strony diabta (Sermo-
nes 21-23, na bazie 1z 14);

— jarzmo Moabu, czyli pozadanie ciala (Sermones 24-32, na bazie Iz 15-16).

4 At in illo secretario supramemorato triginta tres omelias super onus Babilonis in Ysaia [...]
manu sua scribiendo consummauit”, Vita, 41.

%Zob. Epistola Aelredi ad Gilbertum Londoniensem episcopum, PL 195,361-364.

47Zob. B. Tissier, Bibliotheca Patrum Cisterciensium, Bono-Fonte 1662, t. V, s. 229nn.

A, Squire, przyp. 18, s. 169; A. Hoste, s. 55-59.

“ A. Hoste, s. 54-57.

® Epistola Aelredi ad Gilbertum Londoniensem episcopum, PL 195,361-364.

S'PL 195,363;183,817-827.



28 KS. RYSZARD GRON

Kazanie o umifowaniu Boga (Sermo de dilectione Dei) jest ostatnim omawia-
nym przez nas utworem Aelreda, do niedawna jeszcze niepublikowanym. Za pod-
stawg postuzyly mu dwa kodeksy (z Douai i Londynu) z XII/XIII w.%%; jako taki
znalazt si¢ po raz pierwszy w zbiorze I tomu krytycznego wydania dziet ducho-
wych Aelreda z 1971 r. (CCCM 1), Jest to bardzo krétkie kazanie, by¢ moze
dlatego doczekalo si¢ juz pewnie i polskiego tlumaczenia®. Jego osnowe stanowi
wychwalanie milosci Boga i jej blogostawione owoce w zyciu duchowym czlo-
wieka (1-3). Aelred pokazuje tu tez prawdziwe oblicze tej milosci: nie przelotne
uczucia, ale state przylgnigcie woli czlowieka i podporzadkowanie jej woli same-
go Boga (4); co wyraza si¢ w dzialaniu i doswiadczeniu. W tym ostatnim przypad-
ku ma to swe odzwierciedlenie w cierpliwym znoszeniu postanowienl woli Bozej
oraz w braku opieszalosci we wspéldziataniu z Jego taskg (5).

PODSUMOWANIE

Natle wcigz jeszcze wyrywkowej wiedzy polskiego srodowiska teologicznego
(mediewalistycznego) na temat tworczosci duchowej opata cysterskiego, Aelreda
z Rievaulx (pétnocna Anglia, 1110-1167), w obecnej prezentacji podjeliSmy prébe
przedstawienia jego dorobku kaznodziejskiego, ktory stanowi pokazng czgs¢é jego
nauczania teologicznego. Chodzi tu o nauczanie teologiczne, ktére odzwierciedla-
lo uprawiang w sredniowiecznych klasztorach tzw. teologi¢ monastyczng (J. Lec-
lerq), a ktérg wiasnie reprezentowal wspomniany mnich cysterski, obok wielkiego
Bernarda z Clairvaux czy Wilhelma z Saint Thierry.

Oprécz jednej wyraznej wzmianki o autorstwie Aelreda i przeznaczeniu jego
Kazar o uciemigzeniu (Sermones de oneribus), wlasciwie nie dysponujemy kom-
pletng i pewng wiedza na temat powstawania i spisania pozostatych zbioréw jego
kazan. Na ten temat trzeba szuka¢ zapewne odpowiedzi w ogdélnym procesie po-
wstawania tego rodzaju utworéw, umieszczajac go oczywiscie w okresie aktywnej
dziatalnosci opackiej Aelreda, a wige w latach 1143-1166. Z reguly bowiem gto-
szenie kazan bylo zarezerwowane dla opata, stanowigc instytucjonalny element
formacji monastycznej. Mial on wyglasza¢ je w przepisane liturgiczne dni Swig-
teczne i niedziele oraz podczas specjalnych codziennych spotkan formacyjnych
(capitulum). W ten sposéb w pierwszym przypadku powstaly zbiory kazan litur-

2'Wigcej na ten temat, zob. A. Hoste, The sermo de Dilectione Dei, ,,Collectanea Ordinis Ciste-
riensium” 24 (1962), s. 130-134.

5% Aelredi Rievallensis, Opera omnia, t.I: Opera ascetica, Corpus Christianorum Continuatio
Mediaevalis, cz. 1 (CCCM 1), Turnholti 1971, s. 242-244,

34 Aelred z Rievaulx, O umitowaniu Boga, ttum. P. Krupa, ,,W drodze”, 9 (2001), s. 90-91.
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gicznych, w drugim — swoiste kazania-komentarze oparte na Pismie Swietym, frag-
mentach Reguty Benedykta czy na innych tekstach patrystycznych. Znawcy za-
gadnienia méwig o liczbie ok. 300 kazan wygloszonych przez Aelreda, z ktérych
zachowala si¢ tylko czgsé. Sermones de oneribus nalezg do drugiego rodzaju ka-
zan (komentarzy) powstatych na bazie czterech rozdzialéw z Ksiegi proroka Izaja-
sza. Oprécz nich zachowalo sig kilka zbioréw kazari liturgicznych, z ktérych czesé
Jeszcze do niedawna w ogéle nie ukazata si¢ drukiem. Na liscie tego ostatniego
rodzaju widniejg réwniez kazania wyglaszane przez opata na synodach oraz z oka-
zji réznych okolicznosci religijno-paristwowych.

Na szczgscie wiele ze zbioré6w Aelreda zachowalo si¢ w rekopisach, chociaz
nieoryginalnych, bowiem te prawdopodobnie do nas nie dotrwaly. Zgodnie ze sre-
dniowieczng tradycjq kazania byly spisywane albo przez stuchacza (stuchaczy)
podczas ich wyglaszania, a péZniej ewentualnie tylko przegladane przez ich auto-
ra, z ponownym ich zastosowaniem dla p6Zniejszych celéw (tzw. post orale), albo
sam kaznodzieja spisywal je, najczesciej w formie punktéw, dla aktualnych kon-
kretnych potrzeb i sytuacji (tzw. pre-écrite) (G. Raciti). Niewykluczone, ze Aelred
mogl przygotowac na bazie tego pierwszego rodzaju specjalny zbidr lub kilka zbio-
roéw kazan, z przeznaczeniem dla poszczeg6lnych wspélnot filialnych albo by mieé
je pod reka podczas swych objazdéw po Anglii. W kazdym razie troske o zacho-
wanie jego dziedzictwa kaznodziejskiego podjety poszczegdlne wspdlnoty zakon-
ne Anglii i Francji (Clairvaux, Durham, Lincoln, Oksford, Westminster, Eton),
ktérym zalezato na posiadaniu jego kazan, by méc je wykorzysta¢ w formacji za-
konnej podczas czytania na capitulum. Tak wigc powstaly kopie poszczegdlnych
zbioréw, tzw. kodeksy, ktére dotarly do nas, spisane zaraz po $mierci Aelreda i prze-
chowywane w zakonnych bibliotekach (1167). Czgs¢ z nich, po pierwszych pré-
bach wydawniczych (Gibbons, Tissier), w XIX w. trafila do wielkiej Patrologia
latina J. Migne’a, t. 195, cz¢$¢ z kolei w ogdle nie doczekala si¢ wydania.

G. Raciti jest tym, kt6éry dokonat krytycznego opracowania calego liturgiczne-
go dorobku kaznodziejskiego naszego opata, bazujac na zachowanych manuskryp-
tach. Uwzgledniajac wcze$niejszg prace redakcyjng swego poprzednika, w przy-
padku niektérych wydanych przezen kazani (1952, C.H. Talbot), calg twérczosé
opublikowal w dwéch tomach w ramach belgijskiego wydawnictwa Turnholti Ty-
pographi Brepolis Editores Pontifici, z serii Corpus Christianorum Continuatio
Mediaevalis, cz¢$¢ 2, a-b (CCCM 2a-b), w latach 1989 1 2001. W ten sposéb,
oprécz wspomnianego zbioru Sermones de oneribus, mamy dzi§ dwa tomy jego
kazari liturgicznych, owoc wieloletniej pracy Racitiego, z ktdrej tu korzystamy.

Redaktor 6w podzielil wszystkie zachowane kazania liturgiczne na kilka zbio-
réw i potraktowat je razem, zachowujac jeden 1 ten sam cigg numeryczny, od 1 do
84. W pierwszym tomie (CCCM 2a) zamiescil 46 kazari w ramach dwoch tzw.
Kolekcji z Clairvaux, znalezionych w Bibliotece Miejskiej w Troyes (manuskrypt
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910 i 868), a przeznaczonych dla potrzeb wspélnoty z Clairvaux. Dla przyktadu
oméwiliSmy szczegdtowo tres¢ 28 kazan Pierwszej kolekcji, by zobaczy¢ specyfi-
ke ich teologicznego nauczania. Drugi tom (CCCM 2b) stanowig nastepne dwie
kolekcje 38 kazan: z Durham i z Lincoln (zrekonstruowane na podstawie pigciu
zachowanych kodekséw), przedzielone kazaniem Aelreda na Zwiastowanie Pari-
skie, a spisanym przez niejakiego Mateusza z Rievaulx.

W ramach ostatniego punktu naszej pracy oméwiliSmy seri¢ aelrediariskich
kazan-komentarzy O uciemigzeniu (Sermones de oneribus), czyli o przeszkodach,
jakich doznajg chrzescijanie w drodze do doskonatosci, opartych na czterech roz-
dzialach (13-16) Ksiggi proroka Izajasza. Na koricu dodalismy jedno kazanie
O umitowaniu Boga (De dilectione Dei), zamieszczone w pierwszym tomie dziet
duchowych Aelreda, z roku 1971 (CCCM 1). Pierwsze utwory jako jedyne zostalty
spisane przez samego Aelreda w latach 1158-1164 i jako takie dedykowane bisku-
powi Londynu, Gilbertowi Foliot. W formie drukowanej dostaly si¢ do wielkiej
Patrologia latina Migne’a (PL 187,817-828; 195,361-500), stanowigc dzis$ dla nas
podstawowe Zrédlo. Drugi utwdr ukazat si¢ po raz pierwszy drukiem (CCCM 1,
s. 242-244) na podstawie dwdch manuskryptow.

Na Sermones de oneribus skladajg si¢ 32 kazania, poprzedzone listem dedyka-
cyjnym Aelreda (PL 195,361-362) oraz kazaniem wstgpnym na Adwent (PL
187,817-828), od ktérego wzigla poczatek cala seria. Zgodnie z zarysowanym
wstepnie planem opat po kolei omawia uciemigzenia (pondes) i jarzma (ones),
jakie napotykajg chrzescijanie w drodze ku Bogu, symbolicznie reprezentowane w
miastach Babilonu (przeszkody ze strony swiata) (Serm. 2-20), nacji Filistynéw
(przeszkody ze strony diabla) (Serm. 21-23) i Moabu (przeszkody ze strony ciala)
(Serm. 24-32). Bardzo krétkie w swej tresci Sermo de dilectione Dei pokazuje, na
czym polega prawdziwa milos¢ Boga, a mianowicie, na stalym i cierpliwym przy-
Ignigciu woli cztowieka do woli Bozej.

Summary

Sermons of Aelred of Rievaulx

There are not many studies in Polish theologies (medieval) milieu about the spiritual
creation of the Cistercian abbot Aelred of Rievaulx, North England (1110-1167). This
article tries to present his preaching activity which constituted a great part of his theologi-
cal teaching. The teaching concerned the medieval form of cultivation of theology perfor-
med in monasteries, called “monastic theology” (J. Leclerq). Aelred, next to the great
Bernard of Clairvaux and William of Saint Thierry, was one who represented this kind of
theology.
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Besides one explicit mention about Aelred’s authorship and destination of his Semo-
nes de oneribus (Homilies on the Burdens), there is missing complete and certain infor-
mation related to the creation of the rest of his collection of sermons. In this question we
must look for the answer to the general process of creating these kind of works, located of
course in the years of the abbot’s activity, that is, between 1143-1166. In general the
preaching was reserved to the abbot being an institutional element of monastic formation.
The abbot had to preach at prescribed liturgical feasts and Sundays as well during special
daily meetings (capitulum). This way, in the first case were created the collection of litur-
gical sermons, in the second, peculiar sermons-commentaries on the basis of the Holy
Scriptures, fragments of the Rule of St. Benedict and other patristic writings. The scholars
speak of about 300 sermons said by Aelred, from which only one part has survived. Ser-
mones de oneribus takes part of the second kind of sermons (commentaries) created on
four chapters from the book of Isaiah. Beside them, we know about a few collections of
liturgical sermons; parts of them were not printed until recently. On the list of these wri-
tings there are also sermons preached by the abbot on the synods and in many different
occasions of feasts, both religious and state.

Fortunately many of these collections have been retained in manuscripts although not
the original because these probably perished during the ages. In conformity with medie-
val tradition the sermons were both written down by the listeners during their delivering
and later eventually reviewed by the author in order to use them to another occasions (so
called: post orale); or the preacher himself had written them in form of few points for the
actual concrete necessity and situation (so called: pre-écrite) (G. Raciti). It is not out of
the question that Aelred could have prepared on the basis of the post-orale sermons some
one special or few collections in order to send them to filial communities or to have them
at hand during his travels around England and France. Anyway, the care of preserving his
preacher’s inheritance undertook individual communities of England and France (Cla-
irvaux, Durham, Lincoln, Oxford, Westminster, Eton), in order to have and use them in
formation of their own monks during the reading on capitulum. This way we have the
copies of particular collections, called codex, written down not long after death of Aelred
(1167) and kept in monastic libraries. Part of them, after first trials of publication (Gib-
bons, Tissier), reached in XIX century to the great L. Migne’s Patrologia latina, vol. 195;
other parts were never published.

It is G. Raciti who made the first critical elaboration of whole liturgical sermons of our
abbot on the basis of retained manuscripts. After considering the earlier redaction work of
his predecessor C. H. Talbot (1952), he published the Aelredian preacher’s production in
two volumes of Turnholti Typographi Brepolis Editores Pontifici, Belgium, in the frames
of series of Corpus Christianorum Continuation Mediaevalis, part 2, a-b (CCCM 2a-b),
in the years 1089 and 2001. This way, beside mentioned collection of Sermones de oneri-
bus, we have nowadays two volumes of Aelredian liturgical sermons, the fruit of many
years standing of the work of Raciti, which is present here.

The editor has divided all the sermons into four collections and has treated them toge-
ther, keeping one and the same numerical draught, from 1 to 84. The first volume (CCCM
2a) contains 46 sermons in two collections, called Collection of Clairvaux, founded in
Municipal Library of Troyes (Manuscripts 910 and 868), which comes from and were
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copied for the use of the community of Clairvaux. We have discussions with details of 28
sermons of the First Collection, as the example of knowledge of the specifics of its the-
ological teaching. The second volume (CCCM 2b) contains the next two collections of 38
sermons: from Durham and Lincoln (reconstructed on the basis of the five codex), sepa-
rated with the sermon of Annunciation of the Lord written by some Mathieu of Rievaulx,
the master of choir.

The last point of the article discusses the Aelredian collection of sermons-commenta-
ries De oneribus (On the Burdens), speaking about the obstacles which the Christians
experience on the way of perfection, made on the basis of the four chapters (13-16) of the
book of Isaiah. At the end is added one sermon De dilectione Dei (On the Love of God) set
in the first volume of the critical spiritual works of abbot (CCCM1), 1971, printed for the
first time. The collection of Sermones de oneribus, as the unique one, has been written by
Aelred himself in years 1158-1164, and was dedicated to Gilbert Foliot, bishop of Lon-
don at that time. It was printed and put later into the Patrologia latina, of J. Migne (PL
187,817-828; 195,361-500) and this way it constitutes the basic source of our research.

Sermones de oneribus make the collection of 31 sermons, preceded by the commen-
datory letter to bishop Gilbert (PL 195,361-362) and by one introductory sermon on Ad-
vent (PL 187,817-828), from which the origin the whole collection was taken. According
to the plan sketched in the introduction, the abbot discusses successively burdens (pon-
des) and yokes (ones), which the Christian meets on the way to God, symbolically expressed
by the biblical cities of Babylon (obstacles from the world) (Serm. 2-20), nation of Phili-
stines (obstacles from the devil) (Serm. 21-23), and Moab (obstacles from the body) (Serm.
24-31). Very short in its contents Sermo de dilection Dei shows the true image of God’s
love which consists in firm and patient adherence of the human will to the will of God.
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POSEANNICTWO SEUGI

Ksigga Izajasza, wielkiego proroka judzkiego z VIII w. p.n.e., zostala przez
calg tradycje tekstu przekazana w jednolitej postaci; szesédziesiat szes¢ rozdzia-
léw potraktowano jako calo$¢ i przypisywano zgodnie jednemu autorowi. Ze wzgle-
du na prowadzenie dociekan literackich, filologicznych, historycznych oraz anali-
zy teologicznej dokonano zmiany tego zalozenia. Dzisiejsi uczeni wyrdézniajg trzy
czgéci Izajasza: Proto-Izajasz (rozdz. 1-39), Deutero-Izajasz (rozdz. 40-55) oraz
Trito-Izajasz (rozdz. 56-66)'. .

W I piesni ,,Stuga” wystepuje anonimowo. Dowiadujemy si¢ jednak, ze bedzie
przestrzegal Prawa Jahwe i Ze przyniesie narodom Prawo. Bedzie ono jednak po-
legato na czym innym niz do tej pory. Podstawg jego bedzie mitosierdzie i przeba-
czenie Boze. U ewangelistéw (Mk 1,11; Mt 3,13-17; Lk 3,22) odnajdujemy echo
tych nowych objawien, ale Stuga Jahwe juz si¢ konkretyzuje, po zmianie wyrazu
»sluga” na ,,syn” wiemy, ze chodzi tu o Jezusa’.

L. PIERWSZA PIESN SEUGI JAHWE (42,1-9)

Ogd6lnym ttem wszystkich przeméwien proroka Izajasza sg ostatnie lata niewo-
li babiloniskiej i czasy wystapienia na wschodzie Cyrusa, kréla perskiego. Przemo-

' L. Stachowiak, Ksigga Izajasza, t. I-1IL, w: Pismo Swigte Starego Testamentu (PSST), t. IX, cz.
2, Poznan 1996, s. 21.

?H. Langkammer, Zycie cztowieka w swietle Biblii. Antropologia biblijna Starego i Nowego
Testamentu, Rzeszé6w 2004, s, 386.
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wienia te uwzgledniajg warunki historyczne, ktére rozegraty sie od chwili ukaza-
nia si¢ na widowni politycznej Cyrusa, az do upadku Babilonu wigcznie?.

Fragment Deutero-Izajasza (Iz 40-55) zawiera obietnice wyzwolenia Izraela
spod panowania babiloniskiego*.

W IV piesni o Studze Jahwe zawarta jest refleksja narodu bgdacego w niewoli,
szukajgcego sensu swojego cierpienia i ofiary®.

Jest wiele hipotez co do ttumaczenia stowa ebed Jahwe — ,,Stuga” Jahwe:

— grupa ludzi: caty naréd izraelski, figura alegoryczna — symbol spotecznosci
Izraela;

- indywidualistyczna, gdzie ebed to moze by¢: Mojzesz, Hiob, Jozue, Jere-
miasz, Deutero-Izajasz, Zorobabel lub inna osoba;

~ posta¢ mityczna, przejg¢ta z mitologii babiloniskiej lub ugaryckiej;

— Mesjasz: cho¢ niektérzy widzg w Nim naréd izraelski, inni samego autora,
jednakze poréwnanie IV piesni szczeg6lnie z relacjami ewangelistéw o mgce Chry-
stusa przekonuje wielu, ze jest to jedyna stuszna interpretacja®.

Propozycja nazwy tekstu (Iz 42,1-9) zostala wzigta z Piesni Mojzesza (Pwt 32 36)
i by¢ moze z Ksiggi Psalméw (Ps 135,14). Wczesniej tytutu ,,Stuga Jahwe” uzy-
wali prorocy: Jeremiasz i Ezechiel (Jr 30,10; 46,27-28; Ez 28,25; 37,25). Ten tytut
oznaczal kogo$ pozostajacego w specjalnej relacji do Boga. Stuga Jahwe to okre-
Slenie analogiczne do wyrazenia ,,stuga krélewski”. To tez tytul, ale wyzszego
urzednika na dworze izraelskim, powotanego do spelniania specjalnych funkc;ji
1 poleceri monarchy. Izrael jest wygnaricem, jest umeczony w niewoli babiloriskiej.
Nie ma tu zadnego podobienstwa do krélewskiej postaci Stugi Jahwe. Ale Izrael
nie jest juz ,,nie-moim-ludem”, ale naprawdg jest ,,moim ludem” (Iz 40,1)".

Jest to niezwykly stuga — wybrany, ktéry ma spetnié wielkg misje¢. ,,On przynie-
sie narodom Prawo”, ale nie po to, aby rzadzié¢ twardg reka, lecz bedzie pelen
milosci 1 mitosierdzia wobec narodéw?,

1. Wybrany Stuga Bozy

Przeprowadzajgc analizy tekstu (Iz 42,1-9), nie ustalono, kim byt w zalozeniu
autora Stuga Jahwe: osobg indywidualng, reprezentantem zbiorowosci czy tez samg
zbiorowoscig®. Bég wobec swego Stugi miat jakies wyjatkowe zamiary:

*J. Archutowski, Stuga Jahwy w Ksigdze Izajasza Proroka, Krakéw 1923, s. 34.

40. Eisfeldt, Einleitung in das Alte Testament (NTG), Tiibingen 1964, s. 453.

5. Lach, Stary Testament o swoich najwigkszych postaciach, Rzeszéw 2002, s. 137.

6Stary Testament, t. 11, red. Michat Peter (ST), Marian Wolniewicz (NT), Poznan 1975, s. 807nn.

7G.A.F. Knight, Servant Theology. A Commentary on the Book of Isaiah 40-55, International
Theological Commentary, Edinburgh 1984, s. 43.

8H. Langkammer, Zycie czlowieka w swietle Biblii..., s. 386.

?L.. Stachowiak, Ksigga Izajasza...,s. 97.
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,»Oto mdj Stuga, ktérego podtrzymuje,
Wybrany m¢j, w ktérym mam upodobanie.
Sprawilem, ze Duch méj na Nim spoczat;
On przyniesie narodom Prawo”.

(Iz 42,1)

Nie mozna powiedzie¢, ze ten Stuga Paiiski bedzie kim$ wazniejszym niz np.
Mojzesz (por. Lb 12,6-8) czy prorok Jeremiasz (Jr 1,4-5). Stuga jest wybrany spo-
§réd wielu, dzigki temu, ze Bég w Nim sobie upodobal. Podobny jest do wielkiego
proroka lub przywddcy, ktérego Bég powoluje do wykonania specjalnego zada-
nia. Ta charakterystyka postaci przypomina wyraZnie opis chrztu Jezusa w Jorda-
nie (Mk 1,11) z otrzymaniem Ducha Swietego (por. Mt 3,13-17). W nastepnych
stowach piesni Jahwe przedstawia swojego Stuge. Teraz mozna stwierdzié, Ze ten
wybér ma glebsze Zrédlo: mitos¢ Boga do Stugi i wielkie zamiary wobec wszyst-
kich ludzi:

,.Nie bedzie wotal ni podnosit glosu,
nie da stysze¢ krzyku swego na dworze.
Nie zlamie trzciny nadlamanej,

nie zgasi knotka o niktym ptomyku.

On niezachwianie przyniesie Prawo.
Nie zniecheci si¢ ani nie ztamie,

az utrwali Prawo na ziemi,

a Jego pouczenia wyczekujg wyspy”.
(1z 42,2-4)

Stuga Jahwe nie bgdzie petnit swej misji w sposéb krzykliwy, nie bedzie zabie-
gal o nadanie jej rozgtosu. Spokdj cicho$¢ i nadzwyczajny umiar — to cechy dzia-
lania Stugi. Podkreslajg jeszcze te walory obie metafory: o nadlamanej trzcinie
i tlacym sie knocie'®. Bég, dziatajac w zgodzie ze swoim planem, ktérego celem
jest zbawienie, wybral swojego Stuge i podtrzymuje Go. Umocnit swego Stuge,
poniewaz Stuga nie bylby w stanie spetni¢ tej misji o wlasnych sitach. Bég poto-
zyt swego Ducha na Studze, aby stworzy¢ zwigzek sakramentalny. Stuga jest wigc
postuszny Duchowi w sposéb cichy i spokojny!'.

G.A.F. Knight, Servant Theology..., s. 45.
1'J. Homerski, Zbawiciel zapowiedziany — Stuga Pariski (12 42,1-7; 49,1-6), w: W krggu dobrej
nowiny, red. J. Szlaga, Lublin 1964, s. 132.
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Cztery Piesni Stugi Jahwe (Iz 42,1-9; 49,1-6; 50,4-9; 52,13-53,12) opisujg ta-
jemniczg posta¢ Stugi Bozego. Z jednej strony Stuga przedstawiony jest jako umi-
lowany, wybrany i odkupiony przez Jahwe, niezaleznie od tego, czy mialby nim
by¢ Izrael. Z drugiej strony postaé Stugi symbolizuje lud Izraela: slepy, gluchy,
zlupiony, petnigcy role niewolnika kréléw, uginajacy si¢ pod brzemieniem swoich
grzechéw'?,

Bdég méwi o sobie, o swoim dziele stworzenia, kwiecistym jezykiem, stylem
typowym dla hymnicznych fragmentéw Deutero-Izajasza:

,,Tak méwi Bog, Jahwe,

ktéry stworzy! i rozpial niebo,
rozpostarl ziemi¢ wraz z jej plonami,
dat ludziom dech ozywczy,

i tchnienie tym, co po niej chodzg”.
(Iz 42,5)

W czasach Izajasza rézne narody Bliskiego Wschodu wierzylty w moc stwérczg
swoich bogéw. W tradycji mezopotamskiej czlowiek zostal stworzony przez osob-
ne bdéstwo, natomiast tradycje egipskie sktanialy si¢ do przypisania mocy stwor-
czych wszystkiego jednemu béstwu'3,

Okreslenie Boga jako Stwércy, w $cistym tego stowa znaczeniu, powraca usta-
wicznie, podobnie jak stwierdzenie Jego suwerennej wiadzy nad biegiem historii.
Podkreslana jest tu potgga Bozego stowa i skutki Jego dzialania.

,Ja, Jahwe, powotalem Cig¢ z calg stusznoscia,
ujatem Cig za regke i uksztaltowalem,
ustanowitem Ci¢ przymierzem dla ludzi,
$wiattoscig dla narodéw,

abys otworzyl oczy niewidomym,

azebys$ z zamknigcia wypuscit jedcow,

z wigzienia tych, co mieszkajg w ciemnosci”.
(Iz 42,6-7)

Bo6g wybral wlasnie tego Slugg a nie innego. Wyposaza Go w umiej¢tnosci,
potrzebne do petnienia specjalnej misji. Stuga ma by¢ dla ludzi gwarantem zbaw-

12C. Stuhlumeller, Deutero-1zajasz (40-55) i Trito-Izajasz (56-66), Ksigga Izajasza, w: Katolicki
komentarz biblijny (KKB), 26, Warszawa 2001, s. 646.

B J.H. Walton, V.H. Matthews, M.W. Chavalas, Ksigga [zajasza, w: Komentarz historyczno-
kulturowy do Biblii Hebrajskiej (KBH), ttum. Z. Kosciuk, Warszawa 2005, s. 714.
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czej woli Boga, dowodem wypelnienia zobowigzania do ich zbawienia. Nazwanie
Go ,,$wiatloscig dla narodéw” zapowiada, ze nie tylko lud Bozy, ale wszyscy lu-
dzie otrzymajg w osobie Stugi przewodnika — drogowskaz na drodze do Boga.
ZapowiedZ ta kojarzy si¢ z proroctwem Izajasza o Emmanuelu: ,,Naréd kroczgcy
w ciemnosciach ujrzat swiattos¢ wielkg” (Iz 9,1).

Misja Stugi Panskiego ma polega¢ na otwieraniu oczu niewidomym, wypusz-
czaniu na wolnos¢ wigzZniéw i jeficow.

Bog jest nie tylko Stwdrcg podtrzymujacym §wiat w istnieniu, ale jedynym i wy-
lacznym Rzadca historii, Autorem zbawienia. Tej godnosci i chwaty nie moze dzieli¢
z innymi bogami, ktérzy zresztg sg niczym:

,Ja, ktéremu na imig¢ jest Jahwe,
chwaly mojej nie odstapi¢ innemu
ani czci mojej bozkom”.

(1z 42,8)

W kolejnym wersecie jest mowa o obietnicach i ich wypelnieniu.

,.Pierwsze wypadki oto juz nadeszly,
nowe zas Ja zapowiadam,

zanim si¢ rozwinag,

[juz] wam je oglaszam”.

(Iz 42,9)

Wydarzenia, ktére juz nadeszly, to groZby, zrealizowane w czasie wygnania
narodu wybranego, nowe wypadki — to pokéj i zbawienie. B6g méwi to do Izraeli-
téw w niewoli, ktérzy swojq wiarg i ufnoscia majg odpowiedzie¢ na dzialanie Boga.

2, Jezus ~ Stuga Panski

Kiedy Jezus w synagodze uzdrowil w szabat czlowieka z uschlg r¢ka, faryze-
usze postanowili Go zabié. Jezus wycofal si¢ z synagogi, a wielu chorych poszlo
za Nim, wierzac, ze ich wszystkich uzdrowi. I tak si¢ stalo. Lecz nakazal im, aby Go
nie ujawniali. W ten spos6b miaty si¢ spetni¢ stowa proroka Izajasza (Iz 42,1-4).

Ewangelista Mateusz zaczerpnal tekst Ksiegi Izajasza z przektadu syryjskiego,
anie z oryginatu hebrajskiego, co pozwala wnosi¢, ze wersety Mt 12,18-20 byly
znane i uzywane w §rodowisku syro-palestynfiskim, w ktérym powstata Ewangelia
Mateusza'.

14, Homerski, Ewangelia wedfug Sw. Mateusza, w: Pismo Swigte Nowego Testamentu (PSNT),
t. III, cz. 1, Poznand — Warszawa 1979, s. 206.
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Mateusz przypomina, ze Jezus pelni rol¢ Stugi Jahwe:

,;Oto Stuga méj, ktérego wybratem,

Umilowany méj, w ktérym moje serce ma upodobanie.

Potoze ducha mojego na Nim, a On zapowie prawo poganom.
Nie bedzie si¢ spierat ani krzyczal,

i nikt nie ustyszy na ulicach Jego gtosu.

Trzciny zgniecionej nie ztamie

ani knota tlejacego nie dogasi, az zwycigsko sad przeprowadzi.
W Jego imieniu narody, nadziej¢ pokladaé beda”.

(Mt 12,18-20)

Kazdy werset ma znaczenie dla postannictwa Jezusa i kontrastuje z postawg
faryzeuszow. Jest to niejako poszerzenie identyfikacji Jezusa, dokonanej podczas
Jego chrztu (3,17) 1 péZniej podczas Przemienienia (17,5)".

Stuga Pariski jest wybranym Boga, jest Jego umilowanym, jest peten Ducha.
Obraz akcentuje delikatny i spokojny charakter Stugi, Jego troski o stabych, znie-
checonych, zranionych. Poprzez imi¢ swojego Stugi, B6g daje obietnicg zwycig-
stwa wszystkim ludziom'.

II. DRUGA PIESN SEUGI JAHWE (49,1-7)

Przeméwienie proroka judzkiego z VIII w. p.n.e. w 1z 49,1-7 uwzglednia wa-
runki historyczne, ktére na zachodzie Azji rozegraly si¢ od chwili ukazania si¢ na
widowni politycznej Cyrusa, kréla perskiego — az do upadku Babilonu wiacznie.
Izajasz w swoim postugiwaniu prorockim przypomnial mieszkaricom Jerozolimy
i Judy droge Jahwe. Napietnowat ich poczynania moralne, niesprawiedliwos¢ i obo-
Jjetnos¢ religijng.

Dynamika i ekspresywnos¢ sceny powolania proroczego przedstawiona jest
szczegolnie sugestywnie w II piesni o Studze Jahwe!”.

Wiladcy Bliskiego Wschodu, ktérych wiadza pochodzila od bogéw, uwazali, ze
ich naczelnym zadaniem jest podbdj narodéw, natomiast krél Persji Cyrus postrze-
gany byl jako wybawiciel's.

15 A. Leske, Ewangelia wg sw. Mateusza, w: Migdzynarodowy komentarz do Pisma Swigtego
(MK do PS), ttum. B. Widla, Warszawa 2001, s. 1171.

1$B.T. Viviano, Ewangelia wg sw. Mateusza, w: KKB 46, s. 948.

'7L. Alonso Schékel, J.L. Sicze Diaz, I profeti (Commenti biblici), ttum. T. Tosa Hi, P. Bougnoli,
Roma 1989, s. 355.

'8 J.W. Walton, V.H. Matthews, M.W. Chavalas, Ksi¢ga Izajasza...,s. 719.
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1. Wybawienie

Idea zbawienia oznacza to samo, co: byé ocalonym; by¢ uwolnionym od nie-
bezpieczeristwa — wykup, uleczenie, zwycigstwo, zycie w pokoju'®.

Sennacheryb, krél Asyrii (705-681 przed Chrystusem), objat tron ogromnego
imperium asyryjskiego. W roku 701 odbyt tylko jedng kampani¢ wojenng na za-
chodzie?. Ezechiasz (721-693), krél Judy, uwazany za wiadcg niepodzielnego,
oddanego Bogu Izraela. Pokladat wielkg ufnosé w Jahwe. 1zajasz-prorok radzit
Ezechiaszowi, by nie poddawat Jerozolimy, gdyz Bég jg ocali.

Zamieszkalta ludnos¢ czcita Jahwe i zarazem oddata czes¢ innym bozkom, ste-
lom, aszerom, w¢zowi miedzianemu, ktérego uczynit Mojzesz. Ezechiasz przyl-
gnat do swego Boga Jahwe. Nie bylo po nim podobnego migdzy wszystkimi kré6-
lami Judy, jak i migdzy tymi, co zyli przed nim. Krél Judy przestrzegal wszystkich
przykazar Bozych, dlatego Bég mu blogostawil i byl z nim. Ezechiasz zbuntowat
si¢ przeciwko krélowi Asyrii Sennacherybowi i nie okazal mu poddaristwa, jakie-
go krdl Asyrii oczekiwat. Sennacheryb najechat wszystkie warowne miasta judz-
kie i zdoby! je. Wtedy krél Judy Ezechiasz wystat poselstwo do kréla Asyrii do
Lakisz:

,»Zbladzitem. Odstap ode mnie! Cokolwiek mi nalozysz, to ponios¢™.
(2 Krl 18,14) :

Ezechiasz w zamian za odstgpienie od Jerozolimy dostarczyt Sennacherybowi
wszystkie pienigdze, ktére znajdowaly si¢ w Swigtyni Jahwe. Krol asyryjski mimo
to postat swego naczelnego dowddcg, dworzan i rabsaka z licznym wojskiem do
Jerozolimy. Rabsak, naigrywajac si¢ z winy Jerozolimy, méwil:

,»Niech was nie zwodzi Ezechiasz, poniewaz nie potrafi was ocali¢ z mojej reki”.
(2 Krl 18,29)

Styszac to, krél Ezechiasz rozdart swe szaty, okryl si¢ worem i poszedt do swig-
tyni Jahwe. Prorok Izajasz przekazat kr6lowi Ezechiaszowi stowa pochodzgce od
Boga Jahwe, aby si¢ nie bal, gdyz Bég styszal wszystkie bluZnierstwa wypowie-
dziane przez rabsaka.

Kiedy Izrael znajdowat si¢ w trudnych chwilach, Bég wybawiat go od nie-
szczgs$é, wowcezas ten lud przezywat wybawienie przez Boga. Po kigsce Asyryj-
czykéw krél Asyrii Sennacheryb zwinat obéz i odszedt do Niniwy.

19 C, Lesonivit, P. Grelot, Zbawienie (haslo), w: Slownik teologii biblijnej (STB), red. X. Léon-
-Dufour, Poznari — Warszawa 1973, s. 1117 nn.
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2. Odkupienie

W Biblii scisle powigzana jest idea zbawienia i odkupienia. Bég , kupuje” swéj
lud Izraela jako naréd wybrany przez wyprowadzenie go z niewoli egipskiej?'.
Gtéwnym obrazem odkupienia w Starym Testamencie jest wykup, zaplacenie ceny
z myslg o odzyskaniu czegos$, co zostato utracone®.,

W celu wyrazenia idei odkupienia uzywa si¢ trzech réznych rdzeni stéw he-
brajskich oznaczajacych:

— odkupienie czy wykupienie dziedzictwa, czlonka rodziny, dziesigciny oraz
réznych przedmiotéw i wlasnosci (termin prawniczy);

—odkupienie lub wykupienie syna pierworodnego lub zwierz¢cia, za odpowied-
nig zaplat¢ lub ofiarg (w sposéb szczegdlny w przypadku rozlania krwi); w odnie-
sieniu zas do Boga — dziatajacego dla odkupienia czy wybawienia swego ludu lub
pojedynczych oséb, ktére znalazty si¢ w sytuacjach zagrazajacych zyciu,;

- po aktach buntu, niepostuszeristwa lub niewiernosci, przywracanie relacji Boga
do Jego ludu®.

W roku jubileuszowym Izraela uwalniano niewolnikéw, pierwotnym wtasci-
cielom zwracano ziemi¢. Nakazéw dotyczacych roku jubileuszowego nigdy nie
zrealizowano. W Starym Testamencie petni on rolg ideatu?.

W drugiej czesci Ksiggi Izajasza okreslenie ,,Odkupiciel” staje si¢ jednym z naj-
czesciej uzywanych tytutéw Jahwe.

Autor psalmu méwi, ze lud Izraela powinien oczekiwaé wybawiciela:

,»U Pana bowiem jest mitosierdzie
1 obfite u Niego odkupienie.

On sam odkupi Izraela

ze wszystkich jego nieprawosci”.
(Ps 129 [130],7nn)

Stowo ,,wybawienie” ma rézne znaczenie: wybawienie niewolnika lub jerica
z niewoli, wykup kogos od smierci, przez uiszczenie oplaty. Jest to wyrazenie ob-
razowe, oznaczajace uwolnienie z r6znego rodzaju nieszczgscia i od win. W ocze-

M. Cogan, Sennacheryb (hasto), w: Encyklopedia biblijna (EB), red. P.J. Achtemeier, Warsza-
wa 1999, s. 1098. '

21S. Lyonnet, Odkupienie (hasto), w: STB, s. 599.

2L.J. Ryken, J.C. Wilhoit, T. Longman III, Wykup, odkupienie (hasto), w: Stownik symboliki
biblijnej (SSB), Warszawa 2003, s. 1129.

2 J.E. Alsup, Odkupienie, w: EB, s. 862.

#L.J. Ryken, J.C. Wilhoit, T. Longman III, Wykup, odkupienie..., s. 1130.
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kiwaniu Izraela na przebaczenie grzech6w jest przekonanie, ze Bég jest pelen laska-
wosci i milosierdzia®,

3. Zbawiciel

Jezus wykupil nas od wszelkiej nieprawosci i oczyscil lud wybrany. Dla uczniéw
Jezusa ich Mistrz byt oczekiwanym Odkupicielem. Zrozumieli oni ten tytut po
zmartwychwstaniu i zestaniu Ducha Swigtego, oraz ze meka i §mier¢ Jezusa nie
byly zniweczeniem zbawczych planéw Bozych, lecz ich wypelnieniem zgodnie
z Pismem.

Izajasz ukazuje sprawiedliwos$¢ Boza, ktéra zostala objawiona czlowiekowi,
a takze wole Boza, ktdra Izrael powinien zrozumieé, aby zyé®. Poprzez wybawie-
nie nastgpito zjednoczenie z Bogiem i otwarta si¢ mozliwos¢ dostepu do zycia
wiecznego.

III. TRZECIA PIESN SLUGI JAHWE (50,4-9)

W trzeciej pie$ni Stugi Jahwe przedstawione s3 Jego cierpienia zwigzane ze
stuzbg stowu Bozemu.

Zabiera tu glos posta¢ anonimowa, ktéra mozna jednak utozsamié z osobg Stu-
gi wystepujaca w dwéch poprzednich piesniach Izajaszowych?”.

Podobnie jak u proroka Jeremiasza Stuga Jahwe jest wystawiony na niebezpie-
czefistwa ze strony nieprzyjaciol, a sa nimi Izraelici — ci, ktérzy powinni byli by¢
postuszni stowu Bozemu (50,4-9).

Prorok Izajasz, a takze inni prorocy, uzywa formuty ,,stuchajcie stowa Jahwe”,
ktéra spetnia role badZ to kultows, madrosciowa, badZ prorocka, zapowiadajacg
objawienie Jahwe?.

W Biblii B6g objawia si¢ poprzez ,,slowo” skierowane do Jego wybrafdcow:
prorokéw, ktérzy przekazuja je ludowi. W ten sposéb objawia swojg wolg i swoje
zamiary. W ST slowo Boze ma znaczenie zasadnicze, przez nie Bég stwarza wszyst-
ko; wypowiada ,,dziesig¢ stéw” — dekalog?®.

Réznica migdzy teraZniejszoscig a idealng przyszloscig polega na tym, ze obec-
nie Tora jest odrzucona nawet przez Judg (30,8-14), natomiast p6Zniej poznajg ja
wszyscy®.

3. Lach, Ksigga Psalmoéw, w: PSST, t. VII, cz. 2, Poznaii 1990, s. 535.

®G.A.F. Knight, Servant Theology..., s. 129.

7 L. Alonso Schékel, J.L. Sicze Diaz, I profeti..., s. 360.

BL. Stachowiak, Ksigga lzajasza..., s. 114.

¥ D.M. Smith, Stowo (hasto), w: EB, s. 1108.

%], Jansen, W.H. Irwin, Ksigga Izajasza. Proto-Izajasz (I 1-39), w: KKB 26, s. 619.
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Stowo Boze dziata z Jego mocg i jest skuteczne. Jego dzialanie jest poréwny-
wane z ostrym mieczem i ,Strzalg zaostrzong” (Iz 49,2). Przenika wszystko i jak
miecz obosieczny oddziela zbawionych od potgpionych. Siega swoja mocg do ser-
ca czlowieka, tj. do najskrytszej siedziby jego jestestwa, gigbiny zycia ludzkiego,
gdzie sg podejmowane codzienne decyzje i wybory. Wiasnie sercem stowo Boze
musi by¢ przyjete?'. Jego odrzucenie spotyka si¢ z karg Bozg polegajacg czgsto na
catkowitym zniszczeniu (Sodoma i Gomora).

Sodoma i Gomora, miasta zydowskie potozone nad Morzem Stonym, najbar-
dziej znane w dolinie Siddom, zostaty zniszczone z powodu swoich grzechéw. Je-
zus wielokrotnie poréwnywat je z grzechami mieszkaricow 6wczesnej Jerozoli-
my*, Izajasz pigtnuje falszywe, czgsto zewnetrzne formy religijnosci®.

Bég juz nieraz dotkngt swoimi karami Izrael za jego zdrady, jednakze on pogra-
za si¢ w dalszym ciagu w niewiernosci i ,,niepoznawaniu” Boga. Konsekwencjg
jego wystepkOw jest spustoszenie Jerozolimy, ktéra poréwnana jest z ,,szalasem
w ogrodzie warzywnym” po najeZdzie Sennacheryba w 701 r. przed Chrystusem.
Bég wyraza swoje zniecierpliwienie falszywym kultem. Dlatego przez proroka
kieruje ostrzezenie i nawotuje do przestrzegania Jego stowa: ,,stuchajcie stowa Jah-
we” (Iz 1,10)*:

,B0 z Syjonu pochodzi pouczenie, stowo Jahwe z Jerozolimy”,
Iz 2,3)

Woéwczas Jerozolima byta celem pielgrzymek religijnych. Swiatynia syjoriska
spetniala takze rolg trybunaiu odwotawczego w sprawach religijnych.

W sprawach duzej wagi odwolywaly si¢ niekiedy, takze sgsiednie narody, pra-
gnac zaczerpng€ rady u proroka. Stowo ,,pouczenie” (térach) uzyte u Iz, tak jak
»stowa Jahwe”, nalezy rozumie¢ jako objawione wskazéwki Boga do prowadze-
nia zyciareligijnego. Odczuwano je jako zapowiedZ nadania Prawa narodom, a wigc
ich petnego nawrécenia’®.

Tej drodze rzeczywistej, ktéra przebywali pielgrzymi do Jerozolimy, odpowia-
da droga duchowa wynikajaca z pragnienia podgzania za Panem, za Jego ,,Prawem
i stowem™.

3 A, J. Levoratti, Moc stowa Bozego, w: MK do PS, tlum. P. Pachciarek, Warszawa 2001, s. 3.

2 F Rienecker, G. Maier, Sodoma (hasto), w: Leksykon biblijny (LB), Warszawa 2002, s. 750.

B L. Stachowiak, Ksigga Izajasza..., s. 114.

3 AM. Pelletter, Ksigga Izajasza, w: MK do PS, tlum. B. Wodecki, Warszawa 2001, s. 843-861.

¥ Thum. L. Stachowiak, w: tenze, Ksigga Izajasza..., s. 130.

% Tamze.

¥ B. Marconcini, Ksigga Izajasza, w: Rozumied Stary Testament. Komentarze duchowe, ttum. J,
Dembska, Krakéw 2000, s. 65.
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Podobnie usytuowanie §wigtyni na gorze Syjon, ktdra jest widoczna z daleka,
i mozolne ,,wstgpowanie” na jej szczyt, nalezy zestawié z dgzeniem ludéw ku ,,g6-
rze” w sensie duchowym,

Wywyzszona ,,géra §wiatyni Jahwe” bedzie miata moc przyciagajaca do niej
narody, ktére zachgcajac si¢ wzajemnie, bedg pociggac innych w tym dazeniu. Celem
tej pielgrzymki jest nie tylko nauczanie ,,drég Bozych”, lecz kroczenie nimi. Tak
wigc poznawszy prawdy i normy postgpowania, otrzymaja taske umacniajacy je
i uzdalniajacg do ,.kroczenia Jego sciezkami”,

Ocalaty lud Izraela powigkszony o nawrécone narody, staje si¢ faktyczng Swig-
tynig Boga, a chwalg jego bedzie ,,Odrosl Pana”?.

W trzeciej piesni Stugi Jahwe (Iz 50,4-9) Jahwe wspiera swojego Stuge.

Werset 4 w tym rozdziale jest uszkodzony i niejasny w oryginale, dlatego egze-
geci nie s3 jednomysIni w jego ttumaczeniu. Ks. prof. J6zef Archutowski tluma-
czy go nastgpujaco:

»Pan Jahwe dal mnie
jezyk wyéwiczony,
abym umial ume¢czonym odpowiedzie€ [...1”.

Inni krytycy starajg si¢ oddaé sens tego wersetu po swojemu®.
Ks. prof. L. Stachowiak proponuje:

,,Pan Jahwe dal mi

jezyk ucznia,

bym umiat ulzy¢ strudzonemu,
wzbudzil stowo”.

Trudno$¢ w thumaczeniu polega na tym, ze ,,jedni odczytujg w rgkopisie lir‘ot,
ainni la™not.

We wstepie do trzeciej piesni jest ukazana rola stugi — proroka, ktéra polega na
ciggtym stuchaniu Boga i przekazywaniu Jego stowa wszystkim, tzn. tym, kt6rzy
na nie czekajag, ale i tym, kt6rzy nie chcg go stuchaé. Tak wigc to, co méwi prorok,
nie pochodzi od niego. To sam B6g méwi przez niego, a skutecznos¢ nie zalezy od
inteligencji czy zdolnos$ci proroka, poniewaz w tym stowie jest moc Boza.

¥E, Zawiszewski, Ksiggi prorokdw, Pelplin 1998, s. 49,
¥ M., Pelletier, Ksigga Izajasza..., s. 858.
“©J, Archutowski, Stuga Jahwy, s. 12.
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,»trudzeni” to naréd cierpigcy w niewoli, to takze ci, ktérzy choé majg nadzie-
j¢ w obietnice Boze, czgsto upadajg pod cigzarem zyciowych cierpieri, a nawet
sam prorok, ktéry napotyka tylko niezrozumienie i obojetnos¢.

Oczywiscie on si¢ znajduje w sytuacji korzystniejszej. Stowo Boze podnosi na
duchu najpierw jego, a on pragnie pokrzepi¢ nim lud mu powierzony*'.

Stowo odkupienia nie mogto wtedy w pelni zadziataé, poniewaz nie nadszedt
jeszcze na to czas®,

,-,Pan Jahwe mnie obdarzyt jezykiem wymownym, bym umiat przyj$é z pomoca
strudzonemu przez stowo krzepigce™>. W tym ttumaczeniu widzimy postawe pro-
roka méwigcego, ze to, co méwi i jak méwi, to dar od Boga, ktérego nie zatrzymu-
Jje dla siebie. Staje si¢ narzedziem w rgku Stwdrcy, aby podniesé na duchu ludzi
utrapionych. Sens tych trzech ttumaczen wersetu czwartego jest podobny, z wyjat-
kiem 4b, w ktérym Stachowiak ktadzie nacisk raczej na podlegtos$¢ proroka Bogu,
natomiast w dwoéch pozostatych jest potozony nacisk na otrzymany dar Bozy. Cho¢
w. 4 jest poczatkiem piesni, zawiera w sobie bardzo duzo waznych tresci. Ukazuje
nam bezgranicznie, heroicznie* oddanego i pokornego Stuge. Wyraza on tu takze
wdzigczno$¢ za wyposazenie go w najlepsze dary i umiejetnosci: ,,jezyk wymow-
ny, wyéwiczony”. Nie chodzi tu jednak o krasoméwstwo, ale o dar gtoszenia sto-
wa Bozego, proroctwa.

Innym z daréw, ktére otrzymat Stuga, jest zdolnosé odbierania objawieri Bo-
zych. Mamy tu przed oczami sceng, w ktérej widzimy z jednej strony stuchajgce-
go pilnie ucznia, a z drugiej mistrza czuwajacego ciggle nad nim, prowadzacego
go 1 wkiadajgcego mu swoje stowo w jego usta®,

Prorok utozsamia si¢ z uczniem, co oznacza, ze nalezy do nasladowcow, w kt6-
rych sercach znajduje si¢ pieczg¢ stowa proroczego®s.

IV. CZWARTA PIESN SLUGI JAHWE (52,13 — 53,12)

Na temat Stugi Jahwe wypowiedziato si¢ juz wielu egzegetéw. Ich poglady sa
réznorodne, a nawet czgsto sprzeczne z sobg. Trudno$ci w jednoznacznym okre-
Sleniu tozsamosci ,,Stugi” pojawiajg si¢, gdy biorg gére wzgledy ideologiczne czy
tendencyjnos¢ egzegetow.

4L, Stachowiak, Ksigga Izajasza..., s. 194,

2 G.AF. Knight, Servant Theology..., s. 145.

o Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu, Poznari 1965,

“ B. Marconcini, Ksigga Izajasza..., s. 205.

S E. Zawiszewski, Ksiggi prorokdw..., s. 111nn.

% C. Sthulmueller, Deutro-Izajasz (Iz 40-55), i Trito-Izajasz (Iz 56-66), w: KKB 26, s. 662.
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Rozumienie Stugi Jahwe jako catego Izraela pochodzi od Zydéw. Choé obstajg
przy swoim stanowisku, nie zaprzeczaja, ze istnieje zwigzek mi¢dzy pojeciem Stu-
gi Jahwe a Mesjaszem. Wszyscy zgadzajg si¢, ze w wierszach 40-55 [z 52 sg przed-
stawione dwie wazne postacie stugi. Jednakze z tych wszystkich roztrzgsan wyni-
ka, ze Stuga Jahwe nie moze by¢ rozumiany jako zbiorowosé, lecz jako jedna
osoba.

Uznanie, ze Stuga Jahwe jest to jedna osoba — osobistosé, ktéra otrzymata od
Jahwe posiannictwo wobec Izraela i narodéw poganskich — nie rozwigzuje do korica
sprawy. Wynika to z jednostronnego podejscia do charakteru i postannictwa Stugi
Jahwe. Jedni uwypuklajg jego cechy nauczycielskie, inni méwig tylko o jego roli
prorockiej, a jeszcze inni ukazujg go jako ksi¢cia z rodu Dawidowego.

W kazdym razie z tresci tych perykop wynika, Ze jest on kims nadzwyczajnym,
a jego postannictwo jest niezwykte i wielostronne.

Dochodzimy tez do wniosku, ze osoba Stugi Jahwe skupia w sobie wszystkie te
cechy i zadania, to znaczy jest zarazem prorokiem (nauczycielem), kaptanem i kro-
lem.

Inng trudnoscia, ktéra si¢ pojawia dla wielu egzegetdw, to okreslenie Stugi Jah-
we: trzeba tu zaznaczyé, ze wigkszosé z nich nie uznaje porzadku nadprzyrodzo-
nego, a wigc i proroctw o Mesjaszu. Analizujac posta¢ Stugi Jahwe, szukajg po-
staci historycznej narodu izraelskiego i prébujg dopasowac charakter i postannictwo
Stugi Jahwe do niej. Préby te nie znajduja uznania u innych z prostego powodu:
poniewaz nie mozna znaleZ¢ takiej postaci historycznej, poza Jezusem, ktérej od-
powiadatby obraz Stugi Jahwe.

Niektérzy egzegeci podwazajg autentyczno$¢ perykopy, doszukujac si¢ wply-
wow lub zapozyczeri z hymnéw lub piesni religijnych babiloriskich czy greckich.
Jednakze z ich analizy, w zestawieniu z piesniami Izajasza wida¢ zasadnicze réz-
nice ideowe, z ktérych najistotniejszg wydaje si¢ ta, ze w piesniach babiloriskich
przedstawiane sg wypadki z przesziosci, jako zjawisko naturalne. Tymczasem u Iza-
jasza jest mowa o studze, ktdéry dopiero w przysztosci ma cierpie¢, umrzec i zmar-
twychwstaé*’.

Jézef Egipski kazat napetni¢ zbozem wory jego braci. Do kazdego z nich roz-
kazal wlozy¢ pienigdze, ktérymi zaptacili. W drodze powrotnej, gdy jeden z braci
rozwigzat swéj wor, aby daé obroku swemu ostu, spostrzegt pienigdze i powie-
dziat o tym swoim braciom. Wtedy oni ostupieli* i pytali jeden drugiego: ,,Dla-
czego Bdg nam to uczynit?” (Rdz 42,28).

4], Archutowski, Stuga Jahwy, s. 110 nn.
® Ostupiec (hasto) [8], w: J. Flis, Konkordancja SINT, Warszawa 1991, s. 842.
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W starozytnosci stosowano rézne $rodki wymiany. Jednym z cenniejszych byto
srebro, szczegblnie w Egipcie bylo cenione, poniewaz nie bylo tam jego z16z natu-
ralnych®.

W Biblii — od Ksiggi Rodzaju do Ksiggi Malachiasza — jest okolo czterystu
wzmianek na temat srebra®. Srebro bylo tez przedmiotem pokusy. Bracia sprzeda-
li J6zefa Hebrajczyka za 12 sztuk srebra kupcom madianickim®',

Czwarta pies$n Stugi Jahwe, jego cierpienia, §mieré¢ i chwata:

»Jak wielu ostupialo na jego widok — tak nieludzko zostal oszpecony jego wy-
glad i postac jego byla niepodobna do ludzi ~ tak mnogie narody si¢ zdumieja,
krélowie zamkng przed nim usta, bo ujrza cos, czego im nigdy nie opowiadano,
i pojma cos$ niestychanego”.

(Iz 52,14nn)

W rytuale babilofiskim znajdujemy analogie co do ponizenia kréla, ale sg za-
sadnicze réznice w poréwnaniu z ponizeniem cierpigcego Stugi Jahwe.

W owym rytuale to kaplan, czyli kto§ z zewnatrz, zmuszat kréla do unizenia
1 upokarzat go. Stuga Jahwe natomiast sam dat si¢ upokorzy¢. Kwestia zasadniczg
sa réznice w skali cierpienia i ponizenia. Krél babiloriski byt uderzany w policzek,
targany za uszy i zmuszany do upadku przed Mardukiem.

Natomiast w piesni Izajasza mamy obraz stugi, ktéry pozwolil si¢ zmaltreto-
wac i oszpeci¢ do tego stopnia, Ze wrecz nie mozna bylo w nim rozpozna¢ istoty
ludzkiej.

Widok ten wprawil w ostupienie patrzacych na niego, co moze sugerowaé tak-
ze ich przerazenie, a nawet obrzydzenie. Nic nie sugeruje tu ich litosci czy wsp6t-
czucia®,

Stuga byt zdolny do zniesienia tych niestychanych cierpieni, poniewaz pod Jego
postacia ludzka kryto si¢ béstwo pochodzace od Jahwe*.

Oczywiscie 6wczesni §wiadkowie tego wydarzenia nie znali planéw Jahwe
wobec swojego Shugi i uznali, ze to, co Go spotkato, to byl wynik kary Bozej.
Okaze si¢ to dopiero p6Zniej w sposéb jasny, zrozumiaty, widzialny, przekonujac
»wielu”, ze Stuga wypetniat dzielo zamierzone i aprobowane przez Boga®.

4¥].H. Walton, V.H. Matthews, M.W. Chavalas, Ksigga Rodzaju, w: KBH, s. 60.
%R.A. Conghenour, Srebro (haslo), w: EB, s. 1134.

3'L. Ryken, J.C. Wilhoit, T. Longman III, Srebro (hasto), w: SSB, s. 938.

2] H. Walton, V.H. Matthews, M.W. Chavalas, Ksi¢ga Izajasza..., s. 720nn.

B E. Zawiszewski, Ksiggi prorokdéw..., s. 118 nn.

%G.A.F. Knight, Servant Theology..., s. 165.

L. Stachowiak, Ksigga lzajasza..., s. 219.
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Pierwszy werset IV piesni méwi, jaki bedzie finat cierpieri Stugi, jakby prorok
chciat ztagodzi¢ stowa o cierpieniu, ktére on ma przej$é. W zasadzie streszczajg to
cztery czasowniki w czasie przysztym: ,,powiedzie si¢”, ,,wybije si¢”, ,,wywyz-
szy”’, ,,wyrosnie”.

Mamy tu do czynienia z podwdjnym zaskoczeniem: najpierw ostupieli na wi-
dok nieludzko oszpeconego oblicza, a nastgpnie jeszcze bardziej wobec jego wy-
wyzszenia. W tej zapowiedzi Ewangelii widzimy zupelnie inne zachowanie Stugi
wobec u§wigconego tradycjg ,,0ko za oko, zgb za zgb”. Wrazliwo$¢ i rozum pod-
powiadajg jesli nie zemste, to przynajmniej pragnienie sprawiedliwosci. Tu mamy
do czynienia z zerwaniem spirali gwattu i przychodza na mysl stowa: ,,Nie daj si¢
zwycigzy¢ zlu, ale zlo dobrem zwycigzaj” (Rz 12,21)%.

Cierpienie Stugi nie bylto przypadkiem, lecz bylto zaplanowane przez Boga w Je-
go ekonomii zbawienia. Uzycie wyrazenia kultowego, liturgicznego: ,,wydat du-
sz¢ na ofiare przebtagalng” — wskazuje na charakter religijny tej ofiary®’.

Summary

The Servant’s Mission

In the Book of Isaiah we find four songs of the Servant of Jahwe. The “Servant” will
abide by the Law and He will bring the Law to the nations. It will be the basis for His
mercy and for God’s forgiveness. This unusual Servant — a Chosen One - has to fulfill a
great mission. “He will bring the Law to the nations”, but not as a judge with a hard and
strong hand but rather He will be full of love and mercy. We do not find an answer in the
text of Isaiah who the Servant of Jahwe is, but we get to know only his mission. The
Servant is chosen from among many because God takes a liking in Him. He is similar to
a prophet or a leader appointed for a special task. He will not fulfill his mission in a noisy
way and He will not look for publicity or popularity. The Servant will suffer, but His
suffering makes sense because He will become the Savior of the world.

% B. Marconcini, Ksigga Izajasza..., s. 365 nn.
STM. Peter, Wyktad Pisma Swigtego ST, ,Biblioteka Pomocy Seminaryjnych”, t. V, Poznafi —
Warszawa 1978, s. 560.
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BALWOCHWALSTWO W NOWYM TESTAMENCIE

Temat balwochwalstwa rozpatrywany w Starym Testamencie jest kontynuowany
w Nowym. O wiarotomstwie czytamy w Dziejach Apostolskich, kiedy to sw. Szcze-
pan stara si¢ uswiadomi¢ ludowi, ze juz od czaséw Abrahama Bég byt naszym Oj-
cem i przewodnikiem do zbawienia. Nawet w chwilach zwatpienia i zboczenia z drogi
prawdy caly czas jest przy nas. Jednak Izraelici, bedac na pustyni, czgsto zapominali
o swoim Ojcu i zwracali si¢ ku bozkom astralnym. Jahwe w swej cierpliwosci i nie-
skoriczonej milosci nie odwraca si¢ od swoich dzieci, jednak chcgc uswiadomi¢ im
ich bledne postgpowanie, skazuje Izraelitéw na wygnanie (por. Dz 7,43).

1. ZBAWIENIE

Cytujac w swej mowie przed Sanhedrynem proroka Amosa (Dz 7,42-43; Am
5,25-27 - LXX) Szczepan twierdzil, Ze plan Boga zostanie wypelniony tylko wtedy,
gdy Izrael zostanie odnowiony, a reszta ludzkosci zwrdci si¢ ku Panu. Uwazat takze,
ze poganie, ktérzy nawrécili si¢ do Boga, nie powinni zy¢ tak jak przed nawréceniem.

W tym czasie powstajg tzw. przykazania noachickie, ktérych powinni prze-
strzegaé Izraelici, a takze cudzoziemcy mieszkajacy wsréd nich. Najwazniejsze
z przykazani dotyczylo sktadania ofiar, ktére mozna byto sktadac¢ tylko Bogu, a nie
jakiemukolwiek bozkowi. Nastgpnie zabraniato si¢ spozywania krwi, gdyz w niej
jest zycie, a ono nalezy wylacznie do Boga. Kolejne z przykazarn zabranialy spozy-
wania migsa padlej lub rozszarpanej zwierzyny, a takze uprawiania nierzadu'.

1J. Taylor, Dzieje Apostolskie, w: Migdzynarodowy komentarz do Pisma Swigtego (MK do PS),
thum. B. Widta, Warszawa 2001, s. 1390.
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Przestrzeganie powyzszych przykazan bylo gwarancjg przysziego zbawienia,
obiecanego przez Pana. Nakazy dane od Boga byly przestrzegane wsréd Zydéw.
Stosunki wsréd ludzi byly poprawne, a surowo nastawieni do nich faryzeusze sza-
nowali zasady nauczycieli innych szkdl, jesli nie mieli poparcia wsréd wigkszosci
spoleczenistwa?.

Wspomniane juz wczesniej przykazania byly swego rodzaju ustgpstwem, ktére
umozliwialo normalne Zycie i spozywanie posilkéw przez pogan i Zydéw. Te czte-
ry nakazy stanowily tzw. przepustke na teren przeznaczony dotad tylko dla ludu
wybranego®.

Problem balwochwalstwa poruszal takze sw. Pawel. Podczas swojej drugiej
wyprawy misyjnej (50-53 r. n.e.) dotarl do Aten, gdzie mial glosi¢ stowo Boze.
Miasto to budzilo jego wewnetrzny gniew, gdyz pelne bylo bozkéw. Wsréd wielu
oftarzy znalazl jeden z napisem ,,Nieznanemu Bogu” i zaczgl naucza¢ o jedynym
Bogu. Méwit o nawrdceniu i zbawieniu. Jednak dla wigkszosci sluchaczy stowa
Pawla nie mialy zadnego znaczenia. Ci za$, co uwierzyli, nawrdécili si¢ do Boga
i przylaczyli do Pawta (Dz 17,16).

Wczesne chrzescijaristwo nie wystgpowato zdecydowanie przeciw batwochwal-
stwu. Jednak dla Pawla wiarotomstwo bylo przyczyng szerzacego si¢ upadku mo-
ralnosci wsréd ludzi. Uwazat on réwniez, ze zbytnie przywiazanie wagi do bogac-
twa tez jest batwochwalstwem, ktérego nalezy unikac*.

W Atenach, podobnie jak w wigkszosci starozytnych miast, wzdluz ulic usta-
wiano posagi z wizerunkami ludzi i bogéw. Pod wzgledem architektury i rzezby
miasto to nie mialo sobie réwnych, jednak Pawta bardziej interesowala rola tych
posagow w zyciu Ateniczykow?.

Apostol Pawel w swej mowie stara si¢ pozyskac stuchaczy. USwiadamia wszyst-
kim, ze Bdg, o ktérym méwi, nie jest nowym béstwem, ale Bogiem, ktéremu juz
oddajg czesé. Nastepnie przedstawiajac fakty stworzenia Swiata, stara si¢ uswiado-
mié Ateficzykom, ze naszym jedynym celem i zadaniem jest szukanie Boga. Jed-
nak aby si¢ nawrdci¢ do Boga, trzeba porzuci¢ kult bozkéw 1 zawierzy¢ Bogu
Ojcu®.

W swych wedréwkach Pawet dotart do Jerozolimy, gdzie przywitano go z wielkg
rado$cia. Opowiedziat tu o swoich podrézach misyjnych i o ludziach, ktérych na-

1C. Keener, Komentarz historyczno-kulturowy do Nowego Testamentu, przekl. Z. Kosciuk, War-
szawa 2000, s. 271.

3R. Dillon, Dzieje Apostolskie, w: Katolicki komentarz biblijny (KKB), 50, R. Brown, J. Fitzzmy-
er, R. Murphy, Warszawa 2001, s. 1225.

+R.J. Clifford, Bozek (hasto), w: Encyklopedia biblijna (EB), red. PJ. Achtemeier, Warszawa
1999, s. 131nn.

5C.S. Keener, Komentarz..., s. 277.

6J. Taylor, Dzieje Apostolskie, s. 1393 nn.
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wrécil. Jego wspélbracia cieszyli sie z sukcesow Pawla, ale ostrzegli, ze Zydzi
burzg si¢, uwazajac, ze Pawel nakazuje im odstgpi¢ od Prawa. Aby polozy¢ kres
tym oszczerstwom, Pawel zmuszony byl poddaé si¢ oczyszczeniu (Dz 21,25).

Oczyszczenie Pawla mialo go chroni¢ przed falszywymi oskarzeniami. Chege
znowu uchodzié za czlowieka poboznego, optacat poboznych chrzescijan, ktérzy
sktadali sluby nazireatu (Dz 21,23-24.26).

Rytual oczyszczenia miat na celu dowiedzenie skarzacym go, Ze jest niewinny.
Oczyszczeniu, jakiemu si¢ poddal Pawel, poddawani byli wszyscy Zydzi wracaja-
cy z krajow pogarskich. Byt to rytuat ogdlnego oczyszczenia®.

Propozycje¢ oczyszczenia si¢ ziozyt Pawlowi Jakub, ktéry byt przywddca miej-
scowego Kosciota. Styszat on o Zydach, ktérzy przyjeli wiare. Jednak pojawity sie
sugestie, ze Pawel nakazuje odstapi¢ Zydom od ich obrzedéw. Diatego na znak
wiernosci tradycji zydowskiej Pawet poddaje si¢ oczyszczeniu i placi za czterech
nazirejczykéw, ktérzy muszg ztozy¢ ofiary w Swigtyni. Tym za$ poganom, co si¢
nawrdécili, nakazano wstrzymanie si¢ od nierzadu i od spozywania pokarméw zto-
zonym innym bozkom (Dz 21,25)°.

2. PIERWSZY LIST DO KORYNTIAN

Autor 1 Kor skupia si¢ na sprawie spozywania pogariskich zertw. Stara si¢ nam
uswiadomi¢, ze nikt nie posiadt i nigdy nie posiadzie wszelkiej madrosci, aby wie-
dzie, co jest dobre, a co zte. Naszg jedyng madroscig jest Bég, i w Nim mamy
poktadaé¢ swoja ufnos¢ i nadziej¢. Oprécz Niego nie bylo, nie ma i nie bedzie in-
nych bogéw. Jednak sg jeszcze tacy, co wierzgq w béstwa, sktadajg im ofiary 1 spo-
zywajg pokarmy im zloZone. Jednak pokarm nie przybliza nas do Boga, a jedynie
nasza gorliwa wiara (1 Kor 8,1-10).

Drogg, ktéra ma nas doprowadzi¢ do zbawienia, nie jest osiggni¢cie doskonato-
sci i prawdziwego poznania, lecz mito$é Boga, ktéry jest Zrédlem naszej madrosci'.

Dla Grekéw obrzedy swigtynne zajmowaly jedno z pierwszych miejsc. Wokot
nich skupialo si¢ Zycie publiczne oraz rodzinne. Dla chrzescijan byt to niematy
problem, gdyz nie wiedzieli, czy mogg uczestniczy¢ w tego rodzaju ucztach i czy
nabywanie oraz spozywanie mi¢s pochodzacych z ofiar nie bgdzie grzechem. Aby
ulatwi¢ wspélzycie ludziom réznego pochodzenia, na soborze jerozolimskim uchwa-

7C.S. Keener, Komentarz..., s. 289.

8R.J. Dillon, Dzieje Apostolskie, s. 1237.

®]. Taylor, Dzieje Apostolskie, s. 1398.

WH, Langkammer, Pierwszy i Drugi List do Koryntian, w: Biblia lubelska (BL), Lublin 1998,
49nn,



52 KS. TOMASZ HERGESEL, EWA SZLACHTA

lone tzw. klauzule Jakubowe, z ktérych jedna dotyczyta migsa pochodzenia sakral-
nego (Dz 21,25)".

Spoleczenstwo Koryntu dzielilto si¢ na zwolennikéw i przeciwnikéw spozywa-
nia migsa z ofiary. Zwolennicy wynajdywali rézne wytlumaczenia swych postgp-
kéw 1 w-ten sposéb usprawiedliwiali si¢ sami przed soba. Uwazali, ze jesli rzeczy-
widcie nie ma bozkéw, to migso im sktadane nie moze by¢ skalane. Twierdzili, ze
pokarm ten jest moralnie neutralny, wigc jesli unikajac jedzenia, nie przybedzie im
wiary, to spozywajac — nie ubedzie. Takie uczty stanowity problem dla przeciwni-
kéw spozywania migsa zlozonego w ofierze bozkom. Czuli wewngtrzne rozdarcie
miedzy tym, co nakazuje ich sumienie, a tym, co czyni ich bliscy. Naklaniajac
bliznich do grzechu, zwolennicy grzeszyli przeciwko samemu Bogu. Zachowanie
ich prowadzito do roztamu wspélnoty wierzacych, a powodem tego byt brak chrze-
$cijafiskiej mitosci'2.

Spozywanie pokarmu z ofiary bylo problemem nie tylko dla Zydéw, ale réw-
niez dla nawréconych z poganstwa chrzescijan. Sama Swiadomos¢ spozywania
mig¢sa niewiadomego pochodzenia znacznie ostabita kontakty mi¢dzy Zydami a po-
ganami. Aby unikna¢ roztamu, Pawet stara si¢ wypracowa¢ kompromis. Bogatsi
regularnie spozywali migso, a ubodzy jedynie podczas $wiat pogariskich'.

Byto to jednak bledne rozumowanie, majace na celu sktonienie ,,stabych” do
jedzenia. ,,Stabi” wahali si¢. Nie umieli znaleZ¢ kompromisu migdzy wewnetrz-
nym przekonaniem a zachowaniem si¢ brata. Spozywanie migsa z ofiary réwne
bylo grzechowi wobec samego Boga. Takie postepowanie niszczyto jednos¢ Ciata
Chrystusa i byto wynikiem braku mitosci bliZniego'. Biesiady, ktére odbywaly si¢
w $wigtyniach, mialy charakter egoistyczny, gdyz odwodzity ludzi ,,stabych” od
ich wiary (1 Kor 8,10-11)"5.

Pierwszy List do Koryntian ostrzega ludzi, aby ci nie prowokowali Boga, odda-
jac si¢ batlwochwalstwu, gdyz w ten sposéb odchodzg od Niego i sprzeciwiajg si¢
Jego woli. Wszyscy powinni byé wierni Eucharystii i trwaé we wsp6lnym kulcie
jedynego Boga's.

»Mocni”, gorszac swych wspétbiesiadnikéw, nieswiadomie niszczyli wspdlno-
te chrzescijan, ktérzy uczestniczyli w ucztach. Autor zwraca nam uwagg, ze jedy-
nie ludzie rozsadni, kierujacy si¢ wiarg i mitosciag do Boga, bedg wiedzieli, co

'WE. Dabrowski, Listy do Koryntian, w: Pismo Swigte Nowego Testamentu (PSNT), t. VII, War-
szawa 1965, s. 206-207.

12§, Murphy-O’Connor, Pierwszy List do Koryntian, w: KKB 53, s. 1334.

B3 C.S. Keener, Komentarz..., s. 358.

414 J. Murphy-O’Connor, Pierwszy List do Koryntian, s. 1334nn.

15 H, Langkammer, Pierwszy List do Koryntian, w: BL, s. 50-51.

16 J, Lambrecht, Pierwszy List do Koryntian, w: MK do PS, s, 1473,
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czyni¢". Nalezy pamigtad, ze Eucharystia jest naszym uczestnictwem w Ciele i Krwi
Jezusa Chrystusa. Zbierajgc si¢ w Jego Imi¢ przy wspdlnym oftarzu, stajemy sie
jednym ciatem w Chrystusie'®.

W 2 Liscie do Koryntian autor zastanawia sig¢, co laczy Boga i Jego swigtynie
z bozkami. Bég pragnie, aby ludzie odwrdcili si¢ od zta, jakie niesie batwochwal-
stwo, przestali wierzy¢ w sity nieczyste i wrdcili na tono swego Ojca (2 Kor 6,16).

Tutaj bozek jawi si¢ jako symbol zlosci, préznosci, kojarzy si¢ z demonem,
ktéry przeciwstawia si¢ Chrystusowi i Jego ludowi. Wierzacy w Boga sg spadko-
biercami Jego obietnic, wigc stuzba bozkom jest grzechem swigtokradztwa'®.

Aby liczy¢ na zycie wieczne, lud powinien porzuci¢ sprawy btahe i przyziemne
i calkowicie odda¢ si¢ Bogu, ktéry poprowadzi go do zbawienia®.

Zdaniem Apostola chrzescijanie, ktérzy wiedza, ze bogowie nie istniejg, mogg
spozywac skladane w ofierze pokarmy. Jednak wiedza to nie wszystko. Apostot
wspomina jeszcze o mitosci do braci, ktérych wiara jest bardzo staba. Taka posta-
wa wobec bliZnich moze wymagaé rezygnacji z przystugujacych chrzescijanom
praw. Jednak o mito$ci nie méwi si¢ wprost. Jedynym dowodem na jej istnienie
bedzie swiadoma rezygnacja z wlasnych wygdd, wolnosci i dostosowanie si¢ do
sytuacji, w jakiej znalazt si¢ nasz blizni?".

3. APOKALIPSA SW. JANA

Temat balwochwalstwa pojawia si¢ takze w Apokalipsie $w. Jana, kt6ry pisat
list do kosciota w Pergamonie. Zdaniem Apostota miasto to uwazano za ,,siedzibg
szatana”. Bylo ono jednym z najstarszych centréw, gdzie cesarz uwazany byt za
istote boskg??. W powyzszym liscie sw. Jan wyrzuca miastu, ze wsrdd ludu znaj-
dujg sig¢ tacy, ktérzy naméwieni przez nikolaitéw pograzajg si¢ w grzechu wiaro-
tomstwa i rozpusty (Ap 2,14).

Chrzescijanie, ktorzy sprzeciwiali si¢ kultowi cesarza, tracili wszelkie prawa
przystugujace obywatelom. Zycie ich byto pod ciagla presja z zewnatrz. Dla nie-
ktérych swoboda moralna i szerzacy si¢ nierzad byty reakcja na presj¢ Srodowiska.
Gléwnym przestaniem jest wezwanie do pdjscia za Chrystusem i przeciwstawia-
nie si¢ panujgcym zwyczajom. Apostot pragnie nam uswiadomic¢, ze dla Boga li-

17J. Murphy-O’Connor, Pierwszy List do Koryntian, s. 1336-1337.
8C.S. Keener, Komentarz ..., s. 362.

H. Langkammer, Drugi List do Koryntian, w: BL, s. 145-146.
BC.S. Keener, Komentarz..., s.382.

2], Lambrecht, Pierwszy List do Koryntian, s. 1470.

2 A Yarbro Collins, Pergamon (hasto), w: EB, s. 921-922.
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czy si¢ zgodnos¢ migdzy wiara, jaka wyznajemy, a sposobem zycia, gdyz tylko
praktyka ukazuje prawdziwe oblicze naszej wiary®.

Nikolaici byla to heretycka sekta, ktéra namawialta do balwochwalstwa i nie-
rzadu. Prawdopodobnie byli oni zwolennikami prozelity zydowskiego, Mikolaja,
ktéry byt uwazany za szammasza, jednak brak jest dowodéw na powyzsza hipoteze.

Ich praktyka stanowita poréwnywalne zagrozenia dla chrzescijan, jakie dla Izra-
elitéw stanowily Moabitki. Zaréwno nikolaici, jak i Moabitki namawiali do bal-
wochwalstwa i nierzgdu?.

Pergamon to byto miasto pogariskie, znane z uprawiania wielu kultéw, np. Ate-
ny, Dionizosa, Zeusa. Jako jedno z pierwszych miast stawialo cesarzowi Swiaty-
ni¢. Aby nie by¢ posadzonym o brak lojalnosci wobec parstwa, ludno$¢ musiata
uczestniczy¢é w obchodach oficjalne;j religii. Chrzescijanie nie mogli uczestniczy¢
w tych uroczystosciach ani spozywac¢ migsa. Baalam, jeden z falszywych nauczy-
cieli, uwazany za symbol heretyckiego przywddcy, byt ,,ztym duchem”, ktéry na-
mawial Izraelitéw do spozywania migsa z ofiar 1 do nierzadu. Chcial, aby Bog,
widzac zte czyny Izraela, wycofat swoje blogostawiernistwo i ukarat caty lud. I tak
tez si¢ stato, Bog ukarat Izraelitéw, ale kara nie omineta tez Balaama, ktéry szybko
stracit zycie®.

Kolejny list w Apokalipsie §w. Jana adresowany jest do Kosciota w Tiatyrze,
gdzie przebywata spora grupa chrzescijan. Znajdujemy w nim wiele pochwat za
wytrwatosé, mitos$é i dobre uczynki. Jednak pojawia si¢ i zarzut. Bog sprzeciwia
si¢ dziatalnosci Jezabel, ktdra to podobnie jak nikolaci namawia do grzechu rozpu-
sty i wiarotomstwa. Poniewaz nie wykorzystata szansy danej przez Pana i nie chciata
odwrdci¢ sie od grzechu, dlatego B6g zapowiada nieunikniong kare. Smier¢ dosie-
gnie jej dzieci, a na nig i jej oddanych spadng ci¢zkie utrapienia (Ap 2,20).

Symbolem zta stata si¢ nierzadnica Jezabel, ktéra to sktonita Izraelitow do grze-
chu wiarotomstwa. Byla tez posadzona o nierzad i uprawianie czaréw. Prawdopo-
dobnie byla ona jedng z kilku kaptanek, ktére w I w. po Chrystusie opowiadaty si¢
za kompromisem w sprawie boskiego kultu cesarza. Brak jednak potwierdzenia,
ze wsréd chrzescijan cieszyta si¢ jakimkolwiek autorytetem.

W Tiatyrze, podobnie jak 1 w Pergamonie, znane bylty uczty ku czci bozk6w
poganskich. Organizowaly je zwigzki rzemiesinikéw, do ktérych nalezeli rowniez
wierzacy. Problem ludzi wierzgcych polegat na rozbieznosci miedzy wyznawang
wiarg a che¢cig zarobkowania i przynaleznosci do powyzszych zwigzkéw rzemiesl-
niczych?. '

BE. Arens Kuckerlkom, M. Diaz Mateos, T. Kraft, Apokalipsa sw. Jana, w: MK do PS, 5. 1688 nn.
u A, Jankowski, Apokalipsa sw. Jana, w: PSNT, t. XII, Poznari 1959, s. 152.

3C.S. Keener, Komenzarz..., s. 596.

%D H. Stern, Komentarz..., s. 1065.
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Chrzescijanie, ktérzy odmawiali uczestnictwa w Zyciu stowarzyszeri kupiec-
kich, byli skazani na izolacj¢ w zyciu spotecznym i ekonomicznym.

Jedng z kar za grzech batwochwalstwa i nierzadu byty plagi zwigzane z ,,trgba-
mi”. Srebrne trgby byly uzywane do wzywania na zgromadzenia religijne i woj-
skowe. Czgsto byty ostrzezeniem przed nadciggajacym niebezpieczenstwem (Lb
10,2nn). Wszystkich ,,trgb” W Apokalipsie bylo siedem (Ap 8,2). Uwaza sig, ze
plagi, jakie nastgpity na glos trgby anielskiej, zwigzane byty z modlitwami swig-
tych o pomste, ktérych Pan wystuchat i zestal na ziemie kare (Ap 8,4-5). Dla Zydéw
brak nawrdcenia si¢ w obliczu nieuniknionej kary byt oznakg ludzkiej glupoty.
Uwazali, ze kary zsylane na ludzi sg niejako oznakg mitosierdzia i majg spowodo-
waé nawrdcenie si¢ na droge prawdy. Kult bozka budzit ogélne uczucie drwiny,
gdyz posagi te posiadaty mniej mocy niz ich twércy?’.

Jedng z tych plag jest ,piekielna konnica”, ktéra dokonuje wielkiego spusto-
szenia wsrdd narodu. Za jej przyczyng ginie trzecia czgs¢ ludzi grzeszacych. Jed-
nak nie przyczynia si¢ to do nawrdcenia reszty grzesznikOw, gdyz s oni zbyt za-
$lepieni i zatwardziali w swych wystepkach:

,»A pozostali ludzie,

co przez te plagi nie zostali zabici,

nie odwrdcili si¢ od dziet swoich rak,

izby nie wielbi¢ demondéw

ni bozkéw zlotych, srebrnych, spizowych, kamiennych, drewnianych,
ktére nie mogg ni widzie¢, ni stysze¢, ni chodzi¢”.

(Ap 9,20)

Rozkaz zniszczenia trzeciej czgsci grzesznikéw wychodzi od Pana, gdyz takie
byly prosby zawarte w modlitwach §wigtych. Zblizajace si¢ najazdy niosg ze sobg
zagrozenie i niebezpieczefistwo. ZapowiedZ inwazji jest ostrzezeniem, ktére wzy-
wa do pokuty za grzechy wiarotomstwa i zepsucia®®. Typowg odpowiedzig ludzi
na plagi nie jest skrucha i nawrdcenie sig, lecz bluZnierstwo wobec Boga. Osta-
tecznie jedynie mieszkaricy Jerozolimy porzucg swéj grzech i nawrdcg si¢ do Pana® .

4, BOZKI XXI WIEKU

Bég kocha nas miloscig absolutng i tego samego wymaga od nas. Chee, aby-
$my darzyli Go uczuciem bezgranicznym. Jednak uczucie to naktada na nas pewne

7C.S. Keener, Komentarz..., s. 587-610.
BE, Arens Kuckerlkorn, M. Diaz Mateos, T. Kraft, Apokalipsa sw. Jana..., s. 1683.

® A, Yarbro Collins, Apokalipsa $w. Jana..., s. 1558.
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obowigzki, z ktérych bedziemy potem rozliczani. Bég w swej nieskoriczonej mito-
$ci jest o nas zazdrosny.

Problemem godnym uwagi sg ,,bozki nasze wlasne”, a nie te bedace obiektem
kultu innych narodéw.

Bozki zostang pokonane, gdy calg swoja milos¢ i wiarg oddamy Jedynemu Bogu
i w Nim bedziemy poktadaé nadziej¢. Jednak zawierzenie Bogu nie oznacza, ze
bozkéw juz nie ma. One sg i w ukryciu czekajg na naszg stabos¢ badZ zwatpienie.
Bozki znikng z naszego zycia, kiedy zawczasu bedg rozpoznawane i niszczone,
a nie tylko ignorowane i odsuwane na bok.

Jednym z takich bozkéw jest Mamona. Z przykroscig coraz czesciej zauwaza-
my w Kosciele pojednanie Boga z pienigdzem. Jednak jest to pojednanie z wyra-
chowania - korzystne wylacznie dla jednej ze stron. Bég w tej kwestii nie ma nic
do powiedzenia, choé jest temu przeciwny. Zwigzek ludzi Kosciola z pienigdzmi
nie jest niczym chwalebnym, gdyz rzuca cieri na wszystkich powaznie traktuja-
cych stowo Boze.

Nalezy jednak pamigtaé, ze kult Mamony oglupia kazdego cztowieka, przyczy-
nia si¢ do utraty sensu rzeczy i do zatracenia hierarchii wartosci. W utamku sekun-
dy przejmuje nad nami wladz¢ i zaczyna karmi¢ utudg, ze pienigdz da nam poczu-
cie bezpieczenistwa. To nieprawda! Mamona okrada nas z bezinteresownosci, zabiera
rados$¢ zycia i spontaniczno$¢. Ciagla gonitwa za pienigdzem wpe¢dza nas w obse-
sje. Powoli tracimy sens zycia. Zycie w ciggtym biegu, aby zarobié¢ wiecej i wig-
cej, zamienia si¢ w niewole. Pienigdze przestaniajg nam Swiat i przez nie zatraca-
my granic¢ kruchosci débr materialnych.

Kolejnym bozkiem jest telewizja, ktéra skutecznie wdziera si¢ do domow, eli-
minuje dialog i rozszerza si¢ dalej. Jest ona tworcg iluzji, ktéry miesza fakty, obra-
zy, opinie i nastgpnie oglupia odbiorcéw. Zdarzajg si¢ wyjatki, ze telewizja nas
wzbogaca, jednak czg¢sciej stwarza niebezpieczeristwo uzaleznienia si¢ od niej, a co
za tym idzie, szkodliwe oddziatywanie na uszy i oczy.

Telewizja bez naszego udzialu wkrada si¢ do naszych doméw, uzaleznia od
siebie rozkiad zaje¢, rodzinne zwyczaje i powoli zaczyna przejmowac kontrolg
nad naszym zyciem. Niepostrzezenie telewizja staje si¢ oltarzem, na ktérym Ma-
monie po§wigcamy wspélne rozmowy i rados¢ z bycia razem.

W zasadzie telewizja nie ma w sobie aspektu wychowawczego. Zazwyczaj
wciagajg nas rozne debaty, w ktérych jedni chca zdominowa¢ drugich i odebrac im

®Bozek telewizji kradnie nam bardzo duzo czasu. Wedtug ostatnich statystyk Wiosi poswigcajg
dziennie 3 godziny i 50 minut na ogladanie telewizji. Czas ten wydluza si¢ do 5 godzin i 44 minuty
w przypadku oséb powyzej 65. roku Zycia. Oznacza to, ze zyjac 70 lat - 8 miesigcy spgdzamy przed
telewizorem,
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glos. Coraz czgsciej styszymy uwage prowadzacego: ,,Prosz¢ nie méwi¢ réwno-
cze$nie!”. Telewizja nas oglupia, fascynuje, nawet wtedy, gdy nie ma nic ciekawe-
go do przekazania. Do$¢ czgsto wmawia nam falszywe wartosci 1 znieksztalca
model zycia. Jednak mozna si¢ temu przeciwstawi¢, wy§miewajac si¢ z tych bzdur.

Kolejnym bozkiem jest motoryzacja, a doktadniej méwigc: samochéd. Wielu
z nas wigcej uwagi i troski po§wigca samochodowi niz innym ludziom. Dos¢ czg-
sto traktujemy go jak swoje dziecko, dopieszczajac, myjac i chwalac si¢ nim sgsia-
dom. Kazda jego usterka jest poréwnywalna z cig¢zkg chorobg czionka rodziny.
Nawet nie wiemy, kiedy auto staje si¢ nierozerwalna cz¢scig nas samych. Kult
samochodu wymaga od nas cigglych zmian, na coraz lepsze samochody, z ktérych
podziwu nie wyjda nasi znajomi i sgsiedzi.

Wymienione wyzej przykiady sa kroplg w morzu wszystkich wspélczesnych
bozkdéw. Wiele z nich moze staé si¢ czgscig naszego zycia. Jednak wyb6r miedzy .
jedynym i prawdziwym Bogiem a bozkami czyhajacymi na naszg stabos¢ nalezy
tylko do nas, i od tego wyboru zalezy nasza dalsza egzystencja na ziemi. Nie za-
chwycajmy si¢ miloscig i ulotnoscia, jesli mozemy zachwycaé si¢ Bogiem?®'.

Summary

Idolatry in the New Testament

From the times of Abraham God is our Father and only He guides us to salvation.
Even in the moments of despair or of our departing away from the road of Truth God is
always near us. However, man of the Old and the New Testament often left God and
turned to idols. A man of our time does the same. However, God is patient and He does
not turn away from His infinite love for His children, but corrects them.

Paul steps out against idolatry in a special way. For him idolatry is the cause of moral
decline. The problem of idolatry appears also in the Book of Revelation. The idolatry
blinds every man and contributes to the loss of the hierarchy of values. There is a continu-
ous choice between true God and idols waiting for our weaknesses.

3t A. Pronzato, Powrdt do dekalogu, t. 1, przel. A. Ryndak-Laciuga, Krakéw 2004, s. 48 nn.
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EUCHARYSTIA — KOMUNIA Z CHRYSTUSEM
I KOMUNIA WIERZACYCH W CHRYSTUSA

Eucharystia ustanowiona zostata przez Jezusa podczas Ostatniej Wieczerzy dla
uobecniania Jego ofiary, a zarazem jako sakrament zjednoczenia, pokarm ducho-
wy i zadatek niesmiertelnosci dla wierzacych. Od poczatku sprawowania Eucha-
rystii chrzescijanie podkreslali jej aspekt wspdlnotowy, spoleczny, jej wptyw na
aktywnos¢ doczesng realizowang w réznych strukturach rodziny, narodu, spote-
czeristw, jej aspekt skierowania ,,na” i,,dla” innych ludzi'. W I wiekach igczono
sprawowanie Eucharystii z ucztg braterskg. Te uczty braterskie wspomina §w. Pawet
w 1 Kor 11, jednakze juz w tym jednym z pierwszych swoich listéw, zmuszony
jest upomina¢ adresatéw Zle rozumiejacych znaczenie tych wspdlnych spotkan
zlgczonych z Eucharystig.

O znaczeniu sprawowanej Eucharystii dla chrzescijan §wiadczy m.in. odpo-
wiedZ przestuchiwanych meczennikéw z Abileny (dzisiejsza Tunezja) z II w., kt6-
rzy na pytanie o powéd gromadzenia si¢ chrzescijan po domach w dniu Pariskim,
mimo grézb, zakazéw, szykan, wigzienia i meczeristwa, odpowiadali: ,,my nie
mozemy zy¢ bez Eucharystii’™2.

Teologowie wprowadzili rézne okreslenia Eucharystii: komunia, communio,
solidarnos¢, sakrament zjednoczenia, czasem sakrament pojednania W niniejszym
artykule zajme si¢ rozwazaniem Eucharystii jako komunii — komunii z Chrystu-
sem i z wiernymi.

'P. Nitecki, Eucharystia, Wroclaw 1997, s. 27-28.
2R. Skrzypczak, Wstep, w: Mnich kartuski. Eucharystia — tajemnica slubna, Warszawa 2005, s. 7.
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1. EUCHARYSTIA - KOMUNIA Z CHRYSTUSEM

Polskie stowo , komunia” jest ttumaczeniem taciriskiego communio, ktére z kolei
jest thumaczeniem greckiego koinonia — a to znaczy ,,wspélnota”. Zatem okresle-
nie ,.komunia z Chrystusem” ma sens ,,wspélnota z Chrystusem”.

Kiedy Pan Jezus przewodniczyl Ostatniej Wieczerzy, przemienit chleb w swo-
je Ciato i wino w swoja Krew. Podzielony chleb podal uczniom ze stowami: ,,to
Jest Cialo moje za was [wydane]” (1 Kor 11,25). Jezus utozsamit swoje Ciato ,,wy-
dane” z podawanym chlebem, czyli to Cialo, ktére miato by¢ za kilka godzin ume-
czone zastgpczo, ,,za nas” (za was) Jezus dat do spozycia; chleb utozsamit ze swo-
im umg¢czonym, wydanym za drugich Cialem. I jak kazdy chleb jest pozywieniem
czlowieka, tak od momentu Ostatniej Wieczerzy Cialo Jezusa stalo si¢ pozywie-
niem dla wierzacego, stato si¢ ,,manng”.

Ten cielesny pokarm jest przyswajany przez ciato cztowieka, przez nasze ciato,
staje si¢ wiec jednym z elementéw tworzacych nasze ciato. Mimo podobienistwa
do doczesnego pokarmu, jest to jednak inny pokarm — inny, bo taczy nas z Chry-
stusem. Ten pokarm jest wigkszy od nas, poniewaz to On (Chrystus) nas przyswa-
ja. Wszyscy pozywajacy ten chleb: Cialo Pana, stajemy si¢ cztonkami Jego ciata,
Ciala Chrystusa. Ten pokarm jednoczy nas z Nim, z Chrystusem®. Takie ujgcie
Jezusowego pokarmu potwierdza §w. Augustyn, przekazujac stowa ustyszane pod-
czas swego rodzaju wizji: ,,Jam pokarm dorostych, doro$nij, a bedziesz Mnie po-
zywal — 1 nie ty wchioniesz Mnie w siebie, jak wchtania si¢ cielesny pokarm, lecz
ty si¢ we Mnie przemienisz™.

Takze podczas Ostatniej Wieczerzy, przed jej zakonczeniem, Jezus podat
uczniom kielich z winem, méwiac: ,.ten kielich jest Nowym Przymierzem we Krwi
mojej” (1 Kor 11,25), , ktéra za wielu bgdzie wylana” (Mk 14,21; Mt 26,28). Krew
w pojeciach Zydéw, w czasach Jezusa, oznaczala zycie; oddzielne méwienie o ciele
i krwi byto méwieniem o §mierci. Eucharystia zatem uobecnia smier¢ Jezusa. Na-
tomiast picie kielicha oznacza przenikanie zycia Jezusa w zycie wierzacego. Prze-
mienione wino byto krwig ,,wylang”, a wigc tg, ktérg Chrystus oddat za ludzi pod-
czas swojej meki. Wspdlnota krwi z Chrystusem jest wigc wlaczeniem wierzacego
w dynamike zycia Chrystusa; wspélnota z Chrystusem dynamizuje zycie chrze-
$cijanina — dynamizuje nasze zycie’.

Jezeli nadto zauwazymy, ze samo spozywanie wsp6lnie tamanego chleba byto
wyrazem przyjaZni i solidarnosci, a picie wina z kielicha oznaczalo wspdlng dolg,

3]. Ratzinger, W drodze do Jezusa Chrystusa, Krakéw 2004, s, 126.
4Tamze, s. 126; por. takze: J. Salij, Postanie, w: Mnich kartuski..., dz. cyt., s. 122,
5]. Ratzinger, W drodze..., dz. cyt., s. 125-126.
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wspdlny los®, to przyjmowanie konsekrowanego chleba i wina rzeczywiscie wig-
cza nas w zycie, we wsp6lnote z Chrystusem.

Stowo ,,komunia”, jak powiedzielismy, znaczy ,,wspélnota”, komunia z Chry-
stusem to inaczej wspdlnota z Chrystusem. Zatem komunikowanie (przyjmowa-
nie Komunii) jest przyjmowaniem Chrystusa pod postaciami konsekrowanego chle-
ba i wina, jest wchodzeniem, wglgbianiem si¢ we wspéizycie z Chrystusem. Jest
przyjmowaniem Jego stylu zycia — na Jego wzér i wraz z Nim. Jezeli jest w nas
Chrystus, to moZemy wypowiedzie¢ stowa Pawlowe ,,[teraz zas] juz nie ja zyjg,
lecz zyje we mnie Chrystus” (Ga 2,20). I bardzo wazne jest dalsze zdanie Sw. Paw-
la: ,,cho¢ nadal prowadzg zycie w ciele, jednak obecne zycie moje jest zyciem
wiary w Syna Bozego, ktéry umitlowal mnie i samego siebie wydal za mnie” (Ga
2,20b). Ta komunia z Chrystusem dokonujaca si¢ w duszy wierzacego, komunia
niewidzialna ~ jak podkreslat Jan Pawet I — zaktada Zycie w tasce i milosci, czyli
zycie wiarg, ktéra dziata przez mito$¢ (Ga 5,6). Dlatego tez sw. Pawel przestrzega
,hiech przeto cztowiek baczy na siebie samego, spozywajac ten chleb i pijgc z te-
go kielicha” (1 Kor 11,28). A §w. Jan Chryzostom dodaje: ,,réwniez ja podnosz¢
glos, proszg, btagam i zaklinam, aby nie zblizaé si¢ do tego Swigtego Stotu z nie-
czystym i skazonym sumieniem’”. Przyjmowanie w Eucharystii Chrystusa z wiarg
i mito$cia sprawia, ze komunikujacy ,,pozostaje w Chrystusie”, ze ,,zyje z Nim”.
Zycie wierzacego zmienia si¢, przemienia si¢ w zycie Chrystusa. Jest to skutek
dzielenia z Chrystusem Jego losu, skutek przyjecia stylu zycia opartego na wzorze
zycia Chrystusa. Upodabnianie si¢, utozsamianie si¢ wierzacego z Chrystusem,
Synem Boga, dokonuje si¢ moca Ducha Swigtego i dlatego jest réwnoczesnie ko-
munig z Bogiem Ojcem. Komunikujacy chrzescijanin wchodzi we wspélnotg z Bo-
giem.

Ustanowiwszy Eucharystig, Pan Jezus skierowat do uczniéw (po konsekracji
chleba i po konsekracji wina) polecenie: ,,czyficie to na mojg pamigtk¢” (1 Kor
11,24-25). Slowo ,,pamiatka” jest ttumaczeniem greckiego stowa anamnesis (he-
brajskie zikkaron), ktére oznacza ,,uobecnienie”. Jezus polecit zatem uobecnianie
Jego czynu, Jego wydania si¢ ,,za drugich”. W kazdorazowo sprawowanej Eucha-
rystii to wydanie si¢ Jezusa jest powtarzane bezkrwawo na oczach uczestnikéw
sprawowanej Eucharystii®.

6E.J. Jezierska, Udziat w Smierci i zmartwychwstaniu Chrystusa, w: Eucharystia, red. J. Krucina,
Wroctaw 1987, s. 162.

7 Jan Pawel I1, Encyklika Ecclesia de Eucharystia, s. 38.

8]. Drozd, Ostatnia Wieczerza nowg Paschg, Katowice 1977, s. 164-165; por. P. Benoit, Eucha-
rystia (hasto), w: Stownik teologii biblijnej, red. X. Léon-Dufour, Poznafi 1994, s. 265-271.
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W kazdej ofierze Mszy $w., w kazdej Eucharystii, wspdlnota wierzgcego
z UkrzyZzowanym, nasza wspélnota z wydajacym si¢ ,,za nas” Panem, odnawia si¢
i umacnia, bo ,.kto pozywa moje Cialo, kto pije moja Krew — trwa we Mnie, a Ja
w nim” (J 6,36). Ta wspélnota Boga-Czlowieka z nami, jaka nawigzuje si¢ i po-
glebia przez przyjmowanie Komunii, nazwana jest Nowym Przymierzem: ,,to jest
krew Nowego Przymierza”. Nowe Przymierze ma gigbsze znaczenie niz starote-
stamentowe Przymierze Boga z narodem wybranym. Tam, w Starym Testamencie
Bég, ktéry zawieral przymierze, byt jakby naprzeciw swego ludu: ,,wasz B6g, mdj
lud”, co czesto taczylto si¢ z obietnicy ,,zamieszkam posréd was” (posréd ludu).
Nowe Przymierze jest glebszg wiezia, glebszym zjednoczeniem cztowieka z Jezu-
sem. Bog-Czlowiek przychodzi i zawierajac przymierze, zamieszkuje w wiernych.
Glebie tego Nowego Przymierza oddaja stowa: ,,Ja w was, wy we Mnie” (por. J
15,4). Zatem Nowe Przymierze niejako identyfikuje z Jezusem; wierny jakby zni-
ka ,,w Nim”, wierny i Chrystus stajg si¢ w Duchu ,,jednym, Chrystusem” (por.
1 Kor 11,13)%.

Przyjecie wigc w Komunii Ciata Pana (Ciata i Krwi Pana) laczy przyjmujacego
z Chrystusem, jednoczy wiernego z Panem, wiacza wiernego w zycie, w los Chry-
stusa. Stusznie méwito si¢ o chrzescijaninie, ze jest (i powiemy, ze ,,ma by¢”) alter
ego, drugim Chrystusem, tym, ktérego zZycie i cale postgpowanie odbija postawe
Chrystusa, ktére jest oddaniem si¢ Bogu na wzér oddania si¢ Chrystusa Ojcu i jest
zarazem skierowaniem ,,na” i ,,dla” drugich — na wzér Chrystusa, ktérego oddanie
przyjeto forme ,,wydania si¢ za” drugich, za wielu (w sensie ,,za wszystkich” — jak
to w dawnym mszale podkreslato wprowadzenie w wielkoczwartkowy opis Ostat-
niej Wieczerzy: ,,On to w dniu przed M¢ka, dla zbawienia wszystkich ludzi, wziat
chleb”.. )",

2. EUCHARYSTIA - KOMUNIA WIERZACYCH W CHRYSTUSA

Wspélnota wiernego z Jezusem Chrystusem, jaka jest nastepstwem komunii,
przyjecia Chrystusa pod postaciami chleba i wina, jednoczy komunikujgcego dzigki
Chrystusowi ze wszystkimi wierzacymi. Sw. Pawel méwi ,,poniewaz jeden jest
chleb, przeto my, liczni, tworzymy jedno Ciato” (1 Kor 10,17). Wszyscy, ktérzy
spozywaja Ciato i Krew Pana, stajg si¢ czlonkami Jego Ciala, stajg si¢ ,,jednym
cialem” z Nim i mi¢gdzy sobg. Nie zyja dla siebie, lecz kazdy, kto przyjmuje Ko-
munig, jest ,.krwig z koscii ciatem z ciata” (Rdz 2,23) Chrystusa. Komunia (wspél-
nota) z Chrystusem i zycie z innymi w Kosciele, ktéry jest Ciatlem eklezjalnym

®Por. Mnich kartuski..., dz. cyt., s. 78-85.
1J. Ratzinger, Eucharystia. Bog blisko nas, Krakéw 2005, s. 37.
"Tenze, W drodze..., dz. cyt.. , s. 127-128.
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Chrystusa, sg nierozdzielne. Kosciét, bedac jednym Ciatem, zywi sie tym samym
chlebem, tak jak poszczegdlni wierzacy!'. Eucharystia jest bowiem procesem, przez
ktéry Chrystus zbudowat swoje Ciato eklezjalne (Koscidt) i wszystkich wierza-
cych w Niego (zatem i nas samych takze) uczynit cztonkami jednego ciata. Trescig
Eucharystii jest wigc zjednoczenie wierzacych; komunikujacy, przyjmujgcy Ciato
Chrystusa, tworzg jednosé migdzy soba'% Sa ludem, ktéry sktada sie z wielu naro-
déw, zjednoczonych przez to jedno Cialo przez nich wszystkich przyjmowane. Ta
jednos¢ jest realizacja modlitwy arcykaptanskiej Jezusa: ,,jak Ty, Ojcze, we Mnie,
aJa w Tobie, aby i oni stanowili w Nas jedno, aby $wiat uwierzyl, ze§ Ty mnie
postal” (J 17,21).

Aby pomdc w zrozumieniu tej jednosci, jaka jest Kosciét — Cialo eklezjalne
Chrystusa, sw. Pawel poréwnuje jego budowe i1 funkcjonowanie z budows i dzia-
taniem ciala ludzkiego: ,,cialo bowiem to nie jeden czlonek, lecz liczne [cztonki]
[...]; wprawdzie liczne sg cztonki, ale jedno cialo” (1 Kor 12,14.20). I kazdy czto-
nek ludzkiego ciala ma swoja okreslong funkcj¢ do spetnienia. I zaden drugiemu
nie moze powiedzie¢ ,,nie jeste$ mi potrzebny” (por. 1 Kor 12,21), a gdy ,,jeden
cztonek cierpi, wspéicierpia wszystkie cztonki ciata” (por. 1 Kor 12,26). Podobnie
wszyscy, ktérzy sa ochrzczeni, sg jednym Duchem — czy to Zydzi, czy to Grecy,
czy to niewolnicy, czy wolni (1 Kor 12,13) — stanowig jedno Ciato. I kazdy czto-
nek tego Ciata eklezjalnego ma wyznaczone zadanie do spetnienia. Obrazowo przed-
stawia to §w. Pawel, méwigc: ,,ustanowil Bég w Kosciele naprzéd apostotéw, po
wtére prorokéw, po trzecie nauczycieli, a nastgpnie tych, co majg dar czynienia
cudéw, wspierania pomoca, rzadzenia oraz przemawiania rozmaitymi jezykami”
(1 Kor 12,28). Nie wszyscy do kazdej z postug sg przeznaczeni, ale kazdy ma ja-
kie$ zadanie do wykonania we wspdlnocie wierzacych. Ciekawe, ze juz w Liscie
do Koryntian (pisanym w poczatkowym okresie chrzescijaistwa, kiedy w koscie-
le organizacja byla charyzmatyczna), sw. Pawet porzagdkowat zadania: ,,najpierw
[...], potem[...], nastepnie [...]”. Takie porzadkowanie zadan wykonywanych przez
czlonk6w wspélnoty koscielnej wskazuje na zarysowujacq si¢, a w péZniejszym
okresie wyksztatcong ceche tej wspélnoty, jakg jest (1) hierarchicznos¢.

Hierarchiczna jednos¢ wiernych w Kosciele oznacza — jak méwit Jan Pawet I
—ze r6zni wierni spetniajg rézne postugi i ze istnieje hierarchia tych postug, hierar-
chia urzedéw. Hierarchicznos¢ jest oparta na §wiadomosci istnienia i spetniania
réznych postug i réznych rél w spolecznosci Kosciota eklezjalnego: Ta hierarchicz-
nosé postug jest — podkreslat papiez Jan Pawet II. ,stale potwierdzana w Modli-

12Tenze, Eucharystia..., dz. cyt., s. 132. )
13 List apostolski Mane nobiscum, Domine Ojca Swigtego Jana Pawla 1I do biskup6w, ducho-
wiefistwa i wiernych na Rok Eucharystii, pazdziernik 2004 — paZdziernik 2005, Poznan 2004, s. 18.
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twie eucharystycznej przez wspominanie Papieza i biskupa diecezjalnego™?, co
wyraZnie zauwaza si¢ w Pierwszym Kanonie Mszy $w., ktéry méwi: ,,przyjmij
i pobtogostaw te dary [...], te Swiete i nieskalane ofiary [...], sktadamy Ci je przede
wszystkim za Kosciét Twéj swigty, powszechny, [...] wraz ze stugg Twoim, Pa-
piezem naszym [...], i biskupem naszym [...], i ze wszystkimi prawowiernymi
powszechnej i apostolskiej wiary wyznawcami”. Réwniez sw. Ignacy Antiocheri-
ski méwil, ze ,mozna uwazaé za pewng t¢ Eucharysti¢, ktdra jest sprawowana
przez biskupa albo tego, ktéremu powierzyl on to zadanie”. Kazda celebracja Eucha-
rystii wyraza komuni¢ z Piotrem i catym Kosciotem lub tez przywotuje ja obiektyw-
nie, jak dzieje sie w wypadku koscioléw chrzescijariskich odlegtych od Rzymu'.

Drugg cechg wspdlnoty eklezjalnej jest (2) braterstwo. Kosciét jest komunig
(wspdlnotg) braterska — wspdlnotg na szczeblu catego Kosciota zlgczong z papie-
zem, na szczeblu diecezjalnym zlaczong z biskupem, na szczeblu parafii ztaczong
z proboszczem, wreszcie jest wspdlnotg rodzinng. Wszyscy czlonkowie wspélno-
ty koscielnej zywia sie ta samg ,,manng”, chlebem eucharystycznym, i pijac ten
sam kielich, upodabniajg si¢ do Chrystusa, przyjmuja Jego postawe oddania si¢
,»Za braci”, ,,dla drugich”. Wlasnie ta postawa nastawienia na drugiego czlowieka
jest konsekwencjg nasladowania Chrystusa w Jego ,,wydaniu si¢ za 1 dla innych”.

Braterstwo wyraza si¢ (a) w dostrzeganiu potrzeb drugiego czlowieka i umie-
jetnosci dzielenia si¢ z nim zaréwno dobrami duchowymi, jak i materialnymi'.
Sw. Jakub méwi: ,,wiara bez uczynkéw jest bezowocna” (Jk 2,20). Wyrazem wia-
ry w Jezusa Chrystusa, wyrazem pozostawania z Nim w komunii, muszg by¢ czy-
ny. Niedosciglym wzorem dla nas jest wspdlnota jerozolimska, o ktérej styszymy:
,Jeden duch i jedno serce ozywialy wszystkich wiernych. Zaden z nich nie nazy-
wal swoim tego, co posiadat, ale wszystko mieli wspélne” (Dz 4,32). Wspdlcze-
$nie Jan Pawet II nas pouczatl: ,,tylko po wzajemnej mitosci i trosce o potrzebujg-
cych zostaniemy rozpoznani jako prawdziwi uczniowie Chrystusa”'s. A potrzeb
jest wiele wokot nas, ze wspomnie¢ tylko: bezrobocie, samotnos¢ starc6w, choro-
by n¢kajace kraje w drodze do rozwoju, potrzeby emigrantow.

Braterstwo, to takze (b) szczegdlne zrozumienie innych i wzajemne przebacze-
nie. Wprawdzie Eucharystia nie jest sakramentem pojednania, ale jest sakramen-
tem pojednanych, czyli jest sakramentem tych, ktorzy dali si¢ pojednac z Panem,
ktérzy stali si¢ wraz z Nim jedng rodzing. Zatem przystgpowanie do Eucharystii
zaklada dokonane juz wejscie w tajemnice Chrystusa'’. Sw. Pawel, piszac do Koryn-
tian, wykazywat, jak bardzo ich podzialy wewnatrz wspélnoty byly widoczne pod-

14 Por. Jan Pawel I, Encyklika Ecclesia de Eucharistia, dz. cyt., s. 41.
S Tamze, s. 19.

*Tamze.

Por. J. Ratzinger, Eucharystia..., dz. cyt. , s. 66
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czas zgromadzen eucharystycznych i jak bardzo sprzeczne byly z Eucharystig. Apo-
stol zache¢catl swoich adresatéw do powrotu do braterskiej jednosci (1 Kor 11,17-34).

Braterstwo wierzacych to (c) solidarnos¢. Eucharystia sprawia, ze wsp6lnota
wierzacych nie zamyka si¢ w sobie, nie jest i nie moze uwazagé si¢ za samowystar-
czalng. Wspdlnota wierzacych, gromadzacych sig¢ wokét Chrystusa, powinna za-
chowywac wigZ z kazdg wsp6lnotg katolicka'®, wigcej, z kazdg wspélnotg wierzg-
cych w Chrystusa.

Braterstwo to takze (d) wspdélne swigtowanie dnia Pariskiego. Niedzielna Eu-
charystia ma ogromne znaczenie dla tworzenia komunii miedzy wiernymi. Eucha-
rystia, jak to czytamy w encyklice Ecclesia de Eucharistia: jest ,,miejscem uprzy-
wilejowanym, w ktérym nieustannie glosi si¢ i kultywuje komuni¢. Wiasnie przez
udziat w Eucharystii dzien Pariski staje si¢ dniem Kosciota”!®. Dlatego waznym
zadaniem dla wierzacych jest dzisiaj odnowienie swojej postawy, swojego uczest-
nictwa w niedzielnej celebracji Mszy sw.

PODSUMOWANIE

Przystgpujac zatem do sakramentu Eucharystii, przyjmujac w Komunii Ciato
i Krew Pana Jezusa, musimy by¢ §wiadomi tego, ze wchodzimy we wspdlnote
z Panem (w komunig z Jezusem Chrystusem), ale réwniez ze wchodzimy we wspol-
not¢ z wierzacymi, z cztonkami Kosciota. Swiadomosé tego, ze wspélnota z Chry-
stusem i wspélnota z wspdtbraémi w wierze sg nierozlgczne, musi rzutowaé na
naszg postawg, ktéra winna sig charakteryzowac z jednej strony oddaniem si¢ spra-
wom Pana - ,,zyciem dla Pana”, z drugiej ~ otwarciem si¢ na drugiego czlowieka,
na jego potrzeby duchowe i materialne, oddaniem si¢ drugiemu tak, jak Chrystus
oddat si¢ cztowiekowi — na wzér Chrystusa.

Resumé

L’article présente une réflexion sur I’Eucharistie compris comme une communauté
(koinonia). L’Eucharistie est une communauté des chrétiens avec le Christ et aussi une
communauté des croyants entre eux-mémes. Et ¢c’est pourquois il faut savoir que cette
participation au sacrement de I’Eucharistie, unissant les chrétiens avec le Christ et ainsi
qu’avec les autres, doit se refléter par une vie ,,pour le Christ” et ,,pour les autres”.

8 Jan Pawet I1, Encyklika Ecclesia de Eucharistia, dz. cyt., s. 40.
¥ Tamze, s. 42.
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Die Frage ist nicht nur an die Universitét, sondern auch an Schulen und wissen-
schaftliche Disziplinen gerichtet, deren Profil {iber die ihnen gesetzten Grenzen
hinausgeht, obwohl ihre Wurzeln direkt oder indirekt in der Theologie zu suchen
sind. Sie betrifft in gleichem Maf3e sowohl die Hochschulseelsorger, das Lehrper-
sonal als auch die Studierenden. Dass auf diese Frage unwillkiirlich eine negative
Antwort zu erwarten ist, bestétigen die Erfahrungen der letzten Jahrzehnte. Ich
personlich habe es erlebt, als die Machthaber des totalitdren Regimes die Theolo-
gische Fakultit in Olmiitz geschlossen haben. Ahnlich verlief der Prozess in Prag,
Bratislava, Budapest, Lubljana und Zagreb. In vergleichbarer Absicht handelte man
auch in Krakau und vorher in Lemberg und Vilnius. Die Frage nach den zukiinfti-
gen Pldnen und Absichten beantwortete der tschechoslowakische Minister des kom-
munistischen Schulwesens kurz wie folgt: ,,Nach uns die Sintflut“. Dieser Sintflut
wurde Einhalt geboten, nachdem einige Wochen nach den Ereignissen des Jahres
1989 die theologischen Fakultdten an den Universitéten in Prag, Olmiitz und Bra-
tislava, in Budapest, Lubljana und Zagreb, und allméhlich auch auf den Territorien
der ehemaligen UdSSR reaktiviert worden waren. Bis auf den heutigen Tag ist dies
in Wroclaw nicht geschehen, was in einem katholischen Land wie Polen es ist, sehr
{iberrascht. Dabei muss daran erinnert werden, dass es an dieser Universitét von
ihrer Anfangen bis zum Jahre 1945 eine solche Fakultit fiir die katholische und
protestantische Theologie gegeben hat. Gewiss kann im Zusammenhang damit die
Frage gestellt werden, ob eine Universitét die Theologie braucht, aber auch umge-
kehrt — ob die Theologie, ob ein theologisches Studium eine Universitit braucht.
Indem diese hier zur Debatte stehenden Fragen nebeneinander gestellt werden,
spitzt sich das Problem - in historischer Sicht — auf dramatische Weise zu. Wie ist
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es dazu gekommen - fragt man sich — dass diese beiden entgegengesetzten Fragen
hier nebeneinander stehen und eine negative Antwort nicht ausschlieBen? Warum
konnen heute Universitidt und Theologie als Fremdkorper angesehen werden und
ihre Verbindung als hybride unvereinbare Gegensitze gelten? Was ist geschehen,
dass gerade der Theologie, der ehemaligen Konigin der Wissenschaften und Wie-
ge der akademischen Lehranstalten, diese fundamentale Frage gestellt wird, eigen-
tlich zwei Fragen gestellt werden? Eine rechtfertigende Antwort verlangt von der
Theologie die modern-postmoderne Gesellschaft und mit ihr der diese Gesellschaft
reprisentierende liberal-demokratische Staat. Andererseits erwarten angesichts ihr-
er akademischen Anspriiche die Theologie und die Kirche, deren Teil sie ist und
deren Handeln sie autorisiert, auch eine ehrliche Antwort'.

Damit beriihren wir ein Paradoxon, das fiir die Theologie von heute bezeich-
nend ist. Die aus dieser zugespitzten Lage resultierenden Fragen berechtigen zu
den folgenden Erwdgungen, wenn die komplizierte Situation, in der die Theologie
sich heute befindet, eine wenn auch unzureichende Erklarung finden soll. Daher
muss zuerst auf die Entwicklung der Universitit nidher eingegangen werden, deren
Fundament die Theologie gewesen ist, und danach auf den Zerfall der als Ganzes
aufgefassten akademischen Lehranstalten. Nach dem Hinweis auf die eigentlichen
Ursachen jener Dekomposition — gemeint ist die Emanzipation der einzelnen uni-
versitdren modernen wissenschaftlichen Fachbereiche — wire nach einer Moglich-
keit ihrer neuen Verbindung zu fragen, und zwar auf dem Umweg der Integrations-
funktion der theologischen Wissenschaften (vgl. Fides et ratio, 83).

1. STUDIUM GENERALE —
UNIVERSITAS MAGISTRORUM ET SCHOLARIUM

Das Echo dieser Formel klingt nach in den berithmten Worten des Konvertiten
aus dem 19. Jahrhundert, Kardinal J.H. Newman, in seiner Idea of University. Se-
iner Meinung nach hatte die Universitit die Aufgabe, ihre Schiiler zu guten Biirgern
zu erziehen, und zwar durch Pflege der Geistesbildung, Erziehung in einer heimi-
schen Atmosphire und durch besondere, geistig wirksame Kontakte zwischen
Dozenten und Studenten, und eine Tradition von einem ganz besonderen Geist,
dem originellen genius loci. In dhnlicher Form hat sich auch Kazimierz Twardow-
ski anlisslich der ihm verliehenen Ehrendoktorwiirde durch die Universitédt Posen
im Jahre 1933 ausgesprochen. Er verkniipfte die Aufgaben der Universitét mit der

'W. Guggenberger, Zwischen Wissenschaft und Kirche, ,Herder-Korrespondenz* 32 (1998) Nr.
2, S. 80; J. Baar, Theologische Fakultiten, ,Stimmen der Zeit* 23 (2005) Nr. 1, S. 2; A. Loreta,
Theologische Fakultdten an staatlichen Universitdten, Minster 2004, S. 199ff.
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Suche nach Wahrheit und wissenschaftlicher Wahrscheinlichkeit sowie mit der
Fihigkeit, hochste geistige Werte zu schaffen. Dies ist die Idee, die Wiirde der
Universitat?,

Diese erhebenden, grolen Worte klingen eher wie eine Warnung. Uniiberhorbar
enthalten sie den Ruf nach dem Wiedererlangen des Sinnverlustes durch die aka-
demischen Hochschulen iiberhaupt — the sens of the whole. Aber warum nur, fragt
man sich? Diese Erwartung resultiert aus der zunehmenden, unumgénglichen Spe-
zialisierung und Atomisierung, die in den modernen Universititen eingetreten ist.
Aus diesem Grund soll hier versucht werden, auf die Ursachen dieser Wandlung
niher einzugehen.

Wie wir wissen, galten wegen des kulturellen Niedergangs der sog. dunklen
Jahrhunderte, Dark Ages — saeculum obscurum, aber noch vor der Griindung der
Universitdten, bereits im 11. Jh. die grollen Abteien als Zentren geistigen Lebens.
Mit der Entwicklung der Stédte entstanden aus ihnen die Kloster- und Domschu-
len. So gab es in Frankreich bekannte Stitten des Wissens, auch besaflen spanisch-
-arabische Zentren eine wissenschaftliche Anziehungskraft und Montpellier, Sa-
lerno und Bologne waren berithmte wissenschaftliche Zentren.

Was heute mit Universitidt bezeichnet wird, hiell damals studium generale —
dies dokumentieren die Satzungen von Vercelli aus dem Jahre 1233. Das studium
universale scheint aus einer spiteren Zeit zu stammen, was aus einer Sendung der
Universitédt von Toulouse resultiert, die an andere berithmte Stédtten des Wissens —
ad universalia studia alibi florentia gerichtet ist.

Was zeichnete diese und andere Hochschulen aus? Die akademischen Lehran-
stalten waren fiir Studenten der gesamten zeitgendssischen Welt bestimmt, unge-
achtet ihrer Herkunft oder Nationalitit. Gegeniiber den weniger bekannten Schu-
len in der Provinz nahmen sie eine bevorzugte Stellung ein. Dafiir sprach die
Tatsache, dass das an diesen Schulen vermittelte und durch Priifungen kontrollier-
te Wissen durch andere Hochschulen anerkannt wurde. Pépste sind es auch gewe-
sen — zum ersten Mal war es zur Zeit Papst Gregors 1X. — die eine allgemeine
Lehrbefugnis, eine aligemeine Professur, erteilt haben — facultas ubique docendi.

Beachtenswert ist, dass sich aus jener universitas magistrorum et scholarium
allmihlich eine vollstindige Universitét in der Bedeutung des damaligen Bildungs-
und Erziehungssystems, universitas litterarum, entwickelt hatte. Den Erfolg der
allgemeinen Entwicklung der universitiren Lehranstalten garantierte einerseits als
héchste Oberhoheit das mit dem Universalcharakter der Kirche aufs engste ver-
bundene Papsttum, andererseits — als entscheidenden Faktor — die ernste geistige

2Vgl. M. Pollak, Mysli o uniwersytecie, in: KUL w oczach studentdw, Hrg. M. Rechowicz, Lublin
1958, S. 10ff.; A.W. Miiller, Die Universitdt als Thema der Ethik, ,,Die neue Ordnung” 53 (1999), S. 89.



70 KS. JAN KRUCINA

Arbeit der Orden — der Benediktiner und der auf diese folgenden Dominikaner,
Franziskaner, schliefilich der Jesuiten.

Nos unversitas magistrorum et scholarium — diese bereits im Jahre 1221 in
Paris bekannte feierliche Formulierung umfasste eine universitire Korperschaft
mit vier Fakultdten — Philosophie mit dem Trivium und Quadrivium der freien
Wissenschaften, die ein einfiihrendes Studium in die Theologie bildeten, der Juri-
sprudenz und Medizin. Wer den Entwicklungsgang der heutigen fachlich differen-
zierten Lehranstalten verstehen will, kann — trotz des spéteren Standpunktes der
Aufkldrung - die ungeheure Bedeutung, die die Rezeption der aristotelischen Phi-
losophie fiir die weitere Entwicklung der Wissenschaft gehabt hat, nicht in Frage
stellen. Trotz grofiter Schwierigkeiten hatte die Aufnahme des Aristotelismus durch
die mittelalterliche Universitidt — insbesondere durch die Vermittlung der arabi-
schen Gelehrten — eine geradezu stiirmische geistige Bewegung fiir ganze Jahr-
hunderte des Mittelalters ausgelost, die die gesamte Weiterentwicklung — auch der
Naturwissenschaften — beeinflusst hat. Es iiberrascht also nicht, dass sich bereits
Dante auf Aristoteles als den ,,Meister derjenigen, die ein Wissen haben®, und das
nicht nur wie bisher, in Mineralogie oder Zoologie, beruft. Man begann Dispute zu
fiihren, und zwar sowohl {iber Kategorien, als auch tiber die in Natur und Leben,
physis, herrschenden GesetzmiBigkeiten, was trotz alledem nicht dazu fiihrte, dass
die Theologie aufgehort hat, die Konigin der Wissenschaften zu sein, die, einem
Schlussstein vergleichbar, das Gewdlbe eines herrlichen mittelalterlichen Domes
zusammenhalt®.

Man sollte nicht daran zweifeln, dass — dhnlich wie heute — die Legitimierung
der mittelalterlichen Universitét ihre wissenschaftlichen Forschungsergebnisse
gewesen sind. Die Schwierigkeit beruht nur darauf, dass sich die Konzeption der
Wissenschaft, ihrer Aufgaben, aber auch das Kontrollverstindnis der Metawissen-
schaft verdndert haben und sich auch weiterhin verdndern. Dabei ist es nicht leicht
zu entscheiden, ob eine Forschungsmethode als ,,wissenschaftlich® oder ,,unwis-
senschaftlich® anzusehen ist. Der Zerfall metaphysischer Weltbilder, das Infrage-
sellen naturrechtlicher Argumente verschérften die Debatte iiber Wissenschaftlich-
keit und Unwissenschaftlichkeit. Gewandelt hat sich lediglich der Prozess von
Wachstum und Informationsvermittlung, gewandelt auch die vordergriindige Rol-
le des Wissenschaftlers. Die bisherige Vorstellung einer Gesamtheit von differen-
zierten wissenschaftlichen Disziplinen verdnderte sich in eine Addition von einfa-
chen Details. Zu Recht fragt man sich heute nach dem Ergebnis und Erfolg einer
derartigen Praxis.

W, Dettlof, Die Bedeutung der Weltkirche fiir die Universitdt des Mittelalters, in: Ortskirche —
Weltkirche, Hrg. H. Fleckenstein u.a., Wiirzburg 1973, S. 1111f.
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Die zeitgendssische Wissenschaft basiert auf den positivistischen Anschauun-
gen des 19. Jahrhunderts. A. Comte verlangt, dass die Wissenschaft nach dem
»Wie?” zu fragen hat. Im Gegensatz zur Theologie und Metaphysik verzichtet —
nach Auffassung der Positivisten — der menschliche Geist in der positiven Erkennt-
nisphase auf die aristotelisch-thomasische Erkenntnis von Fragen wie Herkunft,
Wesen und Zweck der Wirklichkeit und ist ausschlieBlich auf das Aufdecken von
tatsdchlichen Gesetzmifigkeiten innerhalb der Phianomene und der unter ihnen
bestehenden Ahnlichkeiten ausgerichtet. Die Frage nach dem Wie? — quid facien-
dum — lasse sich - so die Positivisten — durch Beschreibung, Klassifikation oder
empirische Nachpriifbarkeit der Erkenntnismethoden beantworten. Mit der Frage:
,»Wie wird etwas gemacht?* wird die Wissenschaft zu einem Werkzeug reduziert,
das die Umgestaltung der Realitédt und die Konstruktion der Werkzeuge erreicht,
wird sie zur Technik oder Technologie von materiellen Kulturerzeugnissen und
realisiert die Entdeckungen der technischen Zivilisation®.

Hatte die Theologie in der mittelalterlichen Konzeption eine zentrale absolute
Stellung gegeniiber anderen Fakultéten, vermittelte und vervollstidndigte sie ein in
miihevoller geistiger Arbeit angeeignetes Wissen — so war es auch im Jahre 1702
gewesen, als die Grundlagen fiir die dsterreichische Breslauer Universitit geschaf-
fen wurden — so wurde sie bereits seit dem 19. Jahrhundert auf ein tiberfliissiges
Studienfach mit der Begriindung reduziert, dass sie auf einer Autoritét und nicht
aufinduktiven, dank dem Intellekt entstandenen Entdeckungen basiert. Daher konnte
sie hochstens eine tolerierte wissenschaftliche Disziplin sein, daher ist sie
grundsatzlich tiberfliissig geworden und hatte nur noch Sinn fiir Fachleute, fiir
Priester und christlich orientierte Aktivisten. An Dutzenden von deutschen und
osterreichischen Universititen hat die Theologie weiter bestanden bzw. ist interdi-
sziplindr eine Kohabitation mit anderen Wissenschaften eingegangen. In Frankre-
ich, wo die Theologie erst nach 1895 in die Universititen zuriickgekehrt ist, bildet
sie bis auf den heutigen Tag quasi einen Fremdkorper im Universitétsorganismus.

2. DER ALLMAHLICHE ZERFALL
DER UNIVERSITATIS IN DER NEUZEIT

Die Aufgliederung der akademischen Lehranstalten als Gesamtheit spiegelt den
Verfall der kosmischen Weltsicht. An ihrem Horizont vertrat die Kirche nicht nur
ein depositum fidei, sondern unterstiitzte auch die Homogenitit der auf der allge-
meinen Idee der bonum commune totius universi aufgebauten europiischen Zivili-
sation.

“Vgl. R. Sichweh , Die Autopoiesis der Wissenschaft, in: Theorie als Passion, Hrg. D. Baecker
u.a., Frankfurt a.M. 1987, S. 452-453.
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Aus der mehr als drei Jahrtausende existierenden jiidisch-christlichen Tradition
kann gefolgert werden, dass der Mensch eine theonomische auf Gott ausgerichtete
ethische Verhaltensorientierung besitzt. Seit mehr als zwei Jahrhunderten — genau-
er — seit der Aufkldrung, driicken Schlagworte der selbstbewussten Emanzipation-
und Autonomieprogramme die Epoche der Neuzeit, der Moderne aus. Dies bedeu-
tet einerseits eine niitzliche ,,Entzauberung der Welt“, andererseits den menschli-
chen Verzicht auf seinen historisch-kulturellen Ursprung, d.h. den Bruch mit der
Homogenitdt von Autoritdt, Tradition, Offenbarung — den Bruch mit allem, was
der Erprobung durch den aufgeklirten Verstand nicht standgehalten hat®.

Den Keim der modernen Wirklichkeitsauffassung fithrt Kard. J. Ratzinger in
der Nachfolge von Descartes und Kant auf Giambattista Vico zuriick. Die Gleich-
setzung eines bestdndigen Seins mit Wahrheit, verum est ens, bricht zusammen.
Die Wahrhaftigkeit spielt sich in den Wandlungen der Geschichte, in der wirksa-
men Steuerung dieser Uberzeugungen ab. Durchfiihrbarkeit, Machbarkeit, Effek-
tivitdt, Brauchbarkeit und Wirksamkeit feiern Triumphe. Wahrhaftig ist das, was
ausgefiithrt wurde, verum quia factum. Wahrhaftig wird es umso mehr, als es ein
Schaffensprojekt darstellt, verum quod faciendum. Dieses aber bedeutet Wende,
Umbruch. Geniigte es vormals, die Welt zu erklédren, zu verstehen und zu deuten,
so gilt jetzt die Devise, die Welt zu verdndern, ihre Bedingungen zu verbessern.
Hier liegt das revolutiondre Moment im Denken der Aufklarung. Die historischen
Voraussetzungen, der erwartete Verlauf der Geschichte wird mit hypothetischen
Forschungsprojekten verkniipft und durch die zuverldssige Mathematik, durch na-
turwissenschaftliche Methoden intensiviert. Sein Resultat ist die Entwicklung in-
tellektueller Fahigkeiten, sind die Erfolge in Technik, Wirtschaft, Politik, und auch
in Medizin®.

Die dank dem Positivismus entwickelten akademischen Fahigkeiten spielen sich
— verkiirzt — auf drei Ebenen ab: (1) in der reinen Wissenschaft, die die Erkenntnis
der Naturgesetze anstrebt; (2) in der Nutzung der gewonnenen Erkenntnisse in
Form einer Konstruktion von den der Beherrschung der Natur dienenden Werk-
zeugen und Geriten; (3) in ihrer praktischen Anwendung zwecks Nutzung der
Naturkrifte — durch die Politik und die Wirtschaft. Dies ist — kurz gesagt — der
Weg, der von Newtons Gesetzen zu den Diisenraketen (Atomraketen), von der
Dampfmaschine zur Rohstoffverarbeitung, schlieBlich zur Konstruktion von Raum-
fahrzeugen — mit der Landung auf den Mond - fiihrt.

Dabei muss daran erinnert werden, dass die sog. eutopischen positiven Urteile
iiber den technischen Fortschritt gleichzeitig Moglichkeiten von Gliick, Segen,

5 L. Roos, Humanitdt und Fortschritt am Ende der Neuzeit, Koln 1984, S. 9-19.
8 Vgl. J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, Krakéw 1970, S. 25-29.
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Anhebung des Lebensstandards und ungeahntes Wachstum versprechen. Es gibt
aber auch ein dystopisches Bild der Technik. In dem vorgenannten Spektrum gibt
es auch menschliche Angst vor zunehmender Kontrolle, Manipulierung — und wenn
auch nur im Bereich der Genetik — Geféhrdung durch anonyme Steuerung, ma-
schinelles Funktionieren ohne menschliche Mitwirkung, Entfremdung, Alienation,
Arbeitslosigkeit als Folge von Rationalisierung und Automatisierung, Wasser-, Luft-,
Lebensmittelvergiftung, Risiko einer radioaktiven Bodenverseuchung.

Doch Schluss mit der Aufzéhlung von Phobien, umso mehr, als am Beginn des
Jahrhunderts, ja des Jahrtausends verschiedene, unzurechnungsfihige Chiliasten
zur Geniige fiir erschreckende, beunruhigende Zukunftsvisionen sorgen. Wir ak-
zeptieren zwar den technischen Fortschritt, doch sollten wir auch ernsthaft dariiber
nachdenken, welch verheerenden Folgen dieser Fortschritt mit sich bringt, um dro-
henden Gefahren vorzubeugen’.

Doch zuriick zur Wende der Neuzeit. Als fiir das gegen die Tradition und
Abhéngigkeit gerichtete Schlagwort — gegen Freiheit von Macht, Autoritét, Rom,
weg vom Papst, Konig, Fiirsten, Wojewoden, Landrat, Kapitalisten, Verwalter oder -
Direktor — los vom Bischof, von Vater und Mutter, vom Rektor, Lehrer oder Erzie-
her - fiir diese Epoche der Terminus siécle le lumiéres, enlightenment, iluminismo
gepréagt wurde, veroffentlichte Immanuel Kant die Beantwortung der Frage: Was
ist Aufkldrung?

Aufklirung bedeutete so viel wie Mut zur Uberwindung von selbstverschulde-
ter geistiger Unmiindigkeit, deren Ursache nicht im Mangel einer im Verstand
gegriindeten Denkfahigkeit, als vielmehr in ungeniigender Bereitschaft zur Selbst-
bestimmung und zum Verzicht auf fremde Fiihrung liegt. Sapere aude! Wage es,
weise zu sein!®

Es diirfte kaum als eine Simplifizierung gedeutet werden, wenn ich dies neben
das Bild der revoltierenden Studenten-Protestgruppen von 1968 stelle. Ihr Echo
erlebte ich auf dem Philosophischen Weltkongress im Sommer 1968 an der Uni-
versitdt Wien, auf dem die Studentengruppen die Sitzungen gewaltsam unterbra-
chen, die Ordnung der Beratungen brutal storten, Transparente umhertrugen und
sich lautstark mit Rufen wie: ,Macht kaputt, was euch kaputt macht“. Gehor zu
verschaffen suchten.

In letzter Zeit werden wir von einer Lawine einer Literatur iiberflutet, die uns
dariiber informiert, dass wir von der Neuzeit, der Moderne — bereits den Ubergang

7). Krucina, Technical Progress in View of Integral Development, in: Callenges to Civil and
Mechanical Engineering in 2000 and beyond, Band 1, Hrg. R. Ciesielski, Wroctaw 1997, S. 128ff.

%], Kant, Beantwortung der Frage: Was ist Aufkldrung? in: Werke, Band IX, Red. Weischedel,
S. 53.
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in die Epoche der Postmoderne, Postneuzeit erleben. Das Pendel schlédgt vom ab-
soluten Rationalismus nach der entgegengesetzten Seite in Richtung Willkiir, Mut-
willen. Manche behaupten, dies sei lediglich der Rest, die letzte Phase der Moder-
ne — die nur anders genannt wird. Selbst R. Guardini, der die Leistungen der
Aufkldrung oft mit Begeisterung begriit hatte, schrieb bereits vor Jahren vom
Ende der NeuzeiP.

Hier wire eine Metapher am Platz, der sich Chantal Delsol, die Philosophiepro-
fessorin und Direktorin des Zentrums fiir Europastudien an der Universitit von
Marne-la-Vallée in ihrem Buch Le souci contemporain bedient.

,»Wer kennt nicht die Geschichte des Tkarus? Um aus dem Labyrinth herauszu-
kommen, erhebt er sich ~ mit nur einem Paar Fliigeln ausgestattet - in die Liifte*.
So der Anfang des genannten Buches. Und weiter heifit es: ,,Entgegen allen Rat-
schldgen néhert sich Ikarus so nahe der Sonne, dass das Wachs seiner Fliigel schmilzt,
er stiirzt und im Meer ertrinkt. Stellen wir uns aber vor, dass der junge Ikarus vollig
unverletzt auf die Erde, ins Labyrinth, zuriickféllt, zwar zerschlagen, verletzt ist,
aber lebt. Stellen wir uns weiter vor, was nach einem solchen misslungenen Flug in
seinem Inneren geschieht. Ikarus muss anfangen, danach so normal zu leben, wie
er einst geglaubt hat, in der Lage zu sein, die Sonne, das absolut héchste Gut, zu
erreichen. Wie gewinnt Ikarus nach einer so bitteren Enttduschung seiner unerfiillten
Hoffnung sein inneres Gleichgewicht wieder zuriick?*

Die Autorin schreibt weiter: ,,Heute befinden auch wir uns in einer vergleich-
baren Situation. Im Laufe der zweihundertjdhrigen Aufkldrung glaubten wir in der
Lage zu sein, den Menschen und die Gesellschaft radikal verdndern zu konnen,
und das dank der Fortschrittsphilosophie [...], oder aber dank von Ideologien, die
eine glanzende Zukunft in Aussicht stellten. Heute beginnen wir erniichtert festzu-
stellen, dass es leere Hoffnungen gewesen sind. Wir fallen zuriick auf die Erde, auf
der wir uns wieder unsere menschliche Kondition aneignen miissen, doch ist uns
unterwegs der Schliissel zum Verstdndnis verlorengegangen. So sehen wir zwar
die Welt, erkennen sie aber nicht mehr, finden in ihr keinen Sinn. Der Mensch des
Westens ist am Ende dieses Jahrhunderts ein Enkel des Ikarus und fragt, auf was
fiir eine Welt er gestlirzt ist*!°.

9H.J. Tirk, Zeitenwende in der Philosophie?, ,Stimmen der Zeit" 206 (1988) Nr. 3, S. 157.
Vgl J. Tischner, Upadek lkara, ,,;Tygodnik Powszechny” |5. Februar 1998.
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3. DER SCHLUSSEL ZU EINEMNEUEN VERSTANDNIS
DER GESAMTHEIT DER DISZIPLINEN

Vom technischen Fortschritt fasziniert, wird — obwohl dieser den Erwartungen
nicht standhélt — oft A. Tofflers Buch Future Shock zitiert. Der Autor stellt das
Wachstum einer 50 000-jdhrigen Geschichte des Menschen in 80 Abschnitten —
jeder hat die vereinbarte Dauer von 62 Jahren - dar, zeigt die Verfassung des rapi-
den Fortschritts bis zum letzten Abschnitt, der bereits der Jetztzeit gilt und insbe-
sondere dank der Informatik abrupt mit den Erfahrungen der Vergangenheit ab-
bricht, was ein grauenhafter Zukunftsschock zu werden droht. Das Durchhalten
und Vorbereiten des prognostizierten Neuerungsstroms in der postindustriellen,
postmodernen Gesellschaft fordert vom Menschen eine besondere Strategie, die
ihn zu einem andersartigen, vollig neuen Verhalten zwingt. Worauf beruht das Pro-
blem? Die technologische Kette fordert den Einbau des letzten Gliedes — des Men-
schen. Die Anpassung soll auf einer neuen Relation zwischen technischen Erfin-
dungen und Erzeugnissen und ihrem Schopfer, dem Autor, beruhen. Wer soll sich
aber nun anpassen, fragt man sich? Der Mensch dem Fortschritt oder der techni-
sche Fortschritt dem Menschen?"!

Zum neuen Naturverstindnis, der physis, sprach sich der ehem. Prisident der
Deutschen Forschungsgemeinschaft, Prof. W. Frithwald, aus und erklérte, wir ge-
hen von einem vorneuzeitlichen Naturbegriff, in dem die Natur auflerhalb des
Menschen existiert und seine Vernunft respektiert, zu einem modernen Natur-
verstindnis iiber, in dem die Rationalitdt nur einen Teil der gesamten natiirlichen
Naturentwicklung bildet — und fiigt hinzu, dass der Mensch damit zum Objekt
einer neuen, riskanten Art von Manipulation wird'2. Weder bei uns noch im post-
sowjetischen Russland, sondern in der Wohlstandsgesellschaft Schwedens meint
jeder dritte Biirger, dass er zwischen Mensch und Tier keinen Unterschied sehe.
Wo also liegt der Schliissel zur menschlichen Kondition?

Darf wirklich alles getan werden, was man kann? Darf man in diesem Fall
jenen groBen ,,geistigen Rest“ iibersehen, der die Grundlage der personalen Wiirde
des Menschen, ihrer Unantastbarkeit und Unverfiigbarkeit, aber auch ihrer ange-
borenen Rechte ist?

Indem wir so reden, kniipfen wir bereits an das theologische européische Erbe,
an die judisch-christliche Tradition in Europa an. Nur die Konzeption der Person
allein konnte das Fundament der Menschenrechte bilden, — mehr noch — nur sie
konnte in einem Kulturklima entstehen, das die Offenbarung des personlichen Gottes
kennt und diese anerkennt.

A, Toffler, Szok przysztosci, Warszawa 1974, S. 3371
12\, Frithwald, Wissen, was wir tun, ,Herder-Korrespondenz* 50 (1996) Nr. 1, S. 23.
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Hat der Breslauer Nobelpreistrager, Prof. T. Mommsen nicht recht, wenn er
angesichts der zivilisatorischen Leistungen erklirt, dass die Technik den Menschen
mit einer uniibertroffenen Machtfiille beschenkt hat? Die Kunst des Messens macht
ihm die Erde untertan, dank der Schrift ist die menschliche Erkenntnis keine
vergingliche Kunst mehr. MaB und Schrift geben dem Menschen das, was ihm die
Natur versagt hat ~ Allmacht und Ewigkeit.

Demgegeniiber besitzt die Technik als solche und aus sich selbst nicht die Vor-
stellung irgendeiner letzten Bestimmung, eines iibergeordneten Zwecks. Die Tech-
nik ist ambivalent, kann sich auf beliebige Ziele und Absichten beziehen. Wir wis-
sen, dass viele Erfindungen Sache des Beliebigen, des Zufalls sind. Der technische
Fortschritt findet nicht allein, von sich selbst, eine ganzheitliche Perspektive. Die-
se wird erst in dem Moment ihres Bezugs zum Menschen erkennbar und anschau-
lich. Von einer Sinngebung der Technologie kann erst dann die Rede sein, wenn sie
dem Zweck des Menschen, seiner Zielstrebigkeit zugeordnet wird.

Dabher sind die in den positivistischen Naturwissenschaften und in der Technik
bestehenden Formen der Addition von Wissen und ihrer Ubertragung in die Sphire
des Geistes, der Kultur von der Auffassung der menschlichen Natur, physis, vom
Bildnis des Menschen als Person abhingig. Man weifs noch immer nicht mit Ge-
wissheit, ob der Fortschrift im Bereich menschlichen Handelns nicht durch
Riickschritt, Riickgang in einem anderen Gebiet erkauft worden ist.

Schlielich muss das Denken in den Kategorien eines absoluten Fortschritts die
Frage nach dem Lebenssinn verstellen, was auch die triigerische Ansicht, dass
Tugend, Leistungsvermogen, gefestigte Moral durch die Technik ersetzt werden
konnen, bekréftigt. Wenn die Technik also einen derartigen Komfort geschaffen
hat, wenn anything goes, alles machbar ist — wenn alles tatséchlich alles ausfiihrbar
ist, dann kann die Technik doch auch die Ordnung im Inneren des Menschen, die
miihevolle Arbeit an sich selbst, die Erziehung, Bekehrung, Personalentwicklung,
Metanoia ersetzen. So kann es den Anschein erwecken, dass, da fast alles mit techni-
schen Mitteln ,,gemacht®, ,,durchgefiihrt®, ,,erreicht* werden kann, auch das Gliick,
ein durch kein Hindernis beeintrachtigter durchschlagender Erfolg — auch Erlésung
— machbar sind'. Verklungen sind zwar die Worte der Internationalen: , Es rettet
uns kein hoh’res Wesen, kein Gott, kein Kaiser, noch Tribun. Uns aus dem Elend
zu erl6sen, konnen wir nur selber tun®, und doch scheint es so zu sein, dass ihre
Anspriiche in verschiedener Gestalt weiter bestehen, was nicht verwundert, denn
sie ist das Ergebnis eines falschen positivistischen Menschenbildes. Diese Kon-
zeption wird gegeniiber anderen auch heute noch an vielen polnischen Hochschu-

3], Krucina, Parametry techniki wobec parametru etyki, ,,Colloquium Salutis” 25 (1993), S. 76f.
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len vertreten. ,.Der Streit um den Menschen ist in Polen absolut nicht beigelegt* —
so der Papst in Krakau.

Unumginglich ist daher die Riickkehr von der Gefahr der Sinnleere zum verlo-
renen Gleichgewicht, zum Wiederfinden des Ganzheitssinns, des sens of the who-
le, an dem besonders empfindlichen, anthropologischen Ort, im Sanktuarium des
Menschen, dem Ort, in dem er mit sich und seinem Gott Zwiesprache hilt. Wie in
einer Linse iiberschneidet sich hier die fast sinnlose, eigenwillige Konstituierung
des modernen Menschen gegeniiber den unermesslichen Dimensionen, die ihn fiir
die theonomische Welt, fiir Gott den Schopfer 6ffnen.

Wo ist ein Ausweg zu suchen? Es sollte gefragt werden, ob die autonome Sub-
jektivitédt oder Selbstherrlichkeit des Menschen in ihrer radikalen Form, also ohne
Verbindung mit der Ganzheit jeder Wirklichkeit — an sich — iiberhaupt méglich ist.
Die grundsitzliche konstitutive Ausrichtung und Moglichkeit besteht nach wie vor
im Menschen selbst. Von daher — ob er nun will oder nicht — stammt seine Wurzel
oder seine Abhéngigkeit von etwas, was ihn {iberragt, was nicht nur von ihm kommt,
sondern iiber ihn hinaus besteht'*.

Erst wenn jede autonome Subjektwerdung des Menschen nicht nur vom Ver-
stand Gebrauch macht — wie Kant es wollte — sondern wenn sie dank der eingebo-
renen Fahigkeit die seichte, eindimensionale Vernunft iiberschreitet, wenn sie sich
tiber sich selbst erhebt, kann sie das besiegen, was K. Rahner den Siindenfall der
Neuzeit, die Ursiinde, den fatalen Fall des neuzeitlichen Gedankens genannt hat's.
Auf welch andere Art ist jener scheinbar geniale Unfug zu bewerten, wenn das in
sich verschlossene Individuum, das in sich verkrampfte Einzelsubjekt, die Ver-
selbstdndigung anstrebt, ohne die offene Perspektive eines Heraus aus dieser Be-
grenztheit bereitzuhalten. Versuche dieser Art miissen {iber kurz oder lang ihre
Sinnlosigkeit, ihr Absurdum offenbaren, wenn der Mensch seine Verbindung von
der Quelle trennt, vom Fundament sich absetzt. Liegt nicht bereits hier die
Gefiahrdung des Wesens, der Natur, der Gesamtheit, Selbststédndigkeit, Persona-
litdt, im duBersten Fall der menschlichen Identitét, theologisch ausgedriickt — der
Bindung des Menschen an Gott und seiner Partnerschaft mit ihm?'

Die klassische Aufkliarung weckte einen naiven, fast vorwissenschaftlichen
Glauben an die absolute Denkfihigkeit des Verstandes, die Uberzeugung von sei-
ner unbeschrinkten Autonomie. Heute sehen wir welch klédgliches Fiasko dieser

14 A. Losinger, lusta autonomia. Studien zu einem Schiiisselbegriff des 1. Vatikanischen Konzils,

Paderborn 1989, S. 166.

15 K. Rahner, Theologische Anthropologie, in: Sacramentum mundi, Band I, Hrg. K. Rahner,
Freiburg, 1967, S. 180.

16 W, Kasper, Christliche Freiheit und neuzeitliche Autonomie, in: Menschenwiirdige Gesell-
schaft, Hrg. von W. Kasper, Graz 1977, S. 82.
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absolute Rationalismus durch die verschiedenen Aktivititen der sogenannten Post-
moderne erlebt, ob nun in Gestalt eines pathologischen Irrationalismus oder einer
Scharlatanerie verschiedener Bewegungen und Sekten.

Wenn wir heute nach einer moglichen Riickkehr zur Symbiose von Theologie
und Universitéit oder akademischer Lehranstalt fragen, dann tun wir dies in der
Uberzeugung, dass die Zeit reif ist fiir eine zweite , korrigierte” Aufklirung, eine
Aufklirung, die durch die Leistungen des Intellekts, seines Einfallsreichtums und
Unternehmergeists bereichert ist durch die Aufkldrung des Evangeliums sub luce
Evangelii. Ist es vorstellbar, dass der —so St. Thomas von Aquin — von Gott gelieb-
te Verstand, die edle Vernunft qualifizierter Wissenschaftler und Professoren dazu
fahig wire, gegen Prinzipien zu protestieren, die eine Verbindung suchen zwi-
schen Technik und Ethik, Humanistik und Theologie, Glaube und Verstand, Wis-
senschaft, Demokratie und den Werten wie zwischen hypothetischem Denken und
der Uberzeugung davon, was ewig ist, nicht zuletzt die Verbindung zwischen Ge-
sellschaft, Staat und Kirche?

Es gibt zu denken, dass bei diesen Uberlegungen die Theologie gewissermafen
durch die Anthropologie vertreten wurde. Seit dem zweiten Jahrhundert lehrt das
Christentum, dass der lebendige, nach Vollkommenheit strebende Mensch das Lob
Gottes ist, Gloria Dei vivens homo. Die Theologie selbst ist die Rede des Men-
schen iiber Gott, aber auch sein Gespriach mit Gott, sein Gebet. Die Kehrseite der
Theologie ist unsere lebendige Beziehung zu Gott, ist die Geistigkeit des Men-
schen, seine Spiritualitit. Wenn die Theologie eine methodisch und methodolo-
gisch disziplinierte Reflexion iiber die gottliche Offenbarung, die Selbstmitteilung
Gottes an die Menschheit ist, dann enthélt sie auch die Antwort des Menschen,
seine Sinnsuche, seine Reaktion auf jene Aufforderung in der Gestalt von Glau-
ben, vertieft durch Vertrauen und Liebe.

Kann es eine Theologie geben, die — dhnlich wie in den positivistischen Wis-
senschaften — mit Hilfe von hypothetischen Sitzen aufgebaut ist? Gibt es eine hy-
pothetische Theologie? In dem Buch, in dem zahlreiche Aussagen der europdischen
christlichen Elite zu diesem Thema veroffentlicht sind, bekennt sich der protestan-
tische Astronom und Naturwissenschaftler, Prof. Udo Becker, zu einem Stand-
punkt, den er im Kommentar zu dem die Schépfungsgeschichte darstellenden Fi-
gurenzyklus im Portal des Freiburger Doms vertritt Dies ist ein Beweis dafiir, wie
gravierend sich religiose und wissenschaftliche Aussagen zu Realititen gewandelt
haben. Sie gehen auseinander, gehen wieder aufeinander zu, und wenn sie sich im
giinstigsten Fall miteinander decken, kann es zu einem ausdrucksstarken Wider-
spruch kommen. Eine wissenschaftliche Aussage ist eine Hypothese, die des Glau-
bens, das Dogma, ist immer apodiktisch und duldet keinen Widerspruch. Das Wis-
sen bestdtigt die Falsifikation einer Hypothese, belastet damit die Schwiche,
Unzuldnglichkeit — den Bankrott des Intellekts. Der Glaube aber ist sich der vielen
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Niederlagen, Misserfolge im Leben des Menschen bewusst, verliert aber nicht die
Hoffnung, dass im Leben nicht alles sinnlos ist'”.

Der Glaube, der Theologie sein will, muss die Reflexion suchen, fides quaerens
intelectum. Die Theologie stiitzt sich auf der Bibel, auf der Tradition, insbesondere
der Urkirche, auf dem Magisterium, auf allen jenen, die sie ehrlich betreiben,
schlieBlich auf dem Glauben der Glaubenden, sensus fidelium, was nicht besagt,
dass die Theologie — insbesondere im Dialog, im colloguium salutis, in interdiszi-
plindren Disputen — keine hypothetische Formulierungen machen darf. Diese Vor-
gehensweise ermoglicht das unabinderliche Geheimnis Gottes, der unverinderli-
che Kern der Wahrheit. Diese Wahrheit ist nicht irgendein Biindel von Sitzen,
diese Wahrheit ist die Person Jesu Christi in der Einheit mit dem Vater und dem
Geist Gottes. Das gibt der Theologie letztlich ihren Halt, ist ihr Fundament. Was
die Theologie lehrt, worliber sie nachdenkt, das tut sie in unermesslicher Freiheit,
wobei sie die genannten Grenzen beibehilt. Daher braucht sie sich nicht dngstlich
an einen Buchstaben zu halten. Was sie kennzeichnet, ist vor allem eine Freude,
die aus der Wahrheit entspringt, und diese ist Gott'®. Gaudium veritatis.

Streszczenie

Czy w gmachu nauk jest miejsce dla teologii

Co zaszlo, ze wobec teologii, ktéra byta kolebkg uniwersytetéw, wysuwane sg za-
strzezenia, a niekiedy i odchodzi sie od niej? Watpliwosci zgtasza ponowoczesna spo-
lecznos¢ z liberalno-demokratycznym paristwem, Kosciét za§ — w pewnej defensywie -
obawia si¢ sekularystycznych wptywéw na teologie.

Autor rozwaza, jak to wplyw arystotelizmu poszerza stopniowo rozumienie nauki oraz
jej metod. Nowozytnosé odstepuje juz od pierwotnego naukotwdrczego pytania o pocho-
dzenie, istote i cel, redukujac pytanie o ,,c0”. Szkoly ograniczajg nauk¢ do empirycznej
sprawdzalno$ci, zatrzymujac sie na gtéwnym dochodzeniu: ,,jak to si¢ robi?” Ograniczajg
sie do konstruowania narzedzi, co jako przewazajaca technologia ma nie tyle ttumaczy¢,
co przeksztalcaé rzeczywistosé. Mnozac poznawane detale, gubig w przeroscie wielogci

7U. Becker, Die Hypothesen und der Glaube, in: Was ist ein christ in der Gegenwart?, Hrg. M.
Plate, Freiburg 1989, S. 43; W.J. Jeanroad, Geringschdtzung der akademischen Theologie?, ,Her-
der-Korrespondenz* 58 (2004) Nr. 4, S. 206; Vgl. K. Milller, Theologiestudium unter Reformdruck,
»Stimmen der Zeit* 221 (2003) Nr. 7, S. 468ff.

18 Johannes Paul I, Enzyklika ,, Fides et ratio*, Nr. 92-99; W. Beinert, Universitditstheologie und
Kirche, ,,Stimmen der Zeit*“ 211 (1993) Nr. 11, S. 734ff.
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dyscyplin szczegétowych ich calosciowe powigzanie, a wiasciwie zasadniczy sens. Lek-
cewazgce niezrozumienie teologii eksponuje pragmatyzm t gospodarczy zysk.

Dopiero powrét do myslenia madrosciowego oraz udostgpnienie przez teologi¢ meto-
dycznej refleksji nad tajemnicg Objawienia zdota przywréci¢ w sposéb rozumny cato-
$ciowy horyzont nauki oraz ustrzec wiedzg przed grozbg antyhumanistycznych naduzy¢.
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KATEGORIA TROISTOSCI

W zyciu czlowieka czgsto pojawia si¢ kategoria troistosci. Znajdujemy tu pod-
stawowe triady: poczatek — srodek (rozwéj) — koniec; czas przeszly — teraZniejszy
— przyszly; u §w. Pawla: wiara — nadzieja — milos¢; u §w. Tomasza: poznanie —
milos¢ —~ wolnosé; pigkno — dobro — prawda. W biologii zwierzeta dzieli si¢ na:
ladowe — wodne — powietrzne; ludzi na biatych — czarnych — z6ltych; sg trzy rze-
czy najwazniejsze, najtrudniejsze, najprzyjemniejsze; jest Polska trojka: Bég —honor
- Ojczyzna.

Kazde ludzkie myslenie o sensie zycia skupialo si¢ wokét trzech pojec, ktére
nazwano tréjca filozoficzng: Bég ~ cztowiek — §wiat'. Sposréd tych trzech najbar-
dziej tajemniczy jest B6g w swojej nieskoriczonosciz. Cztowiek — homo religiosus
- zawsze bedzie szukal Boga (Ps 105,4). To poszukiwanie jest nieodlacznym ele-
mentem struktury swiadomosci kazdego cztowieka’. Dla jednych (jak np. Mircea
Eliade) bedzie si¢ ono wyrazalo w projekcji marzen i tgsknot za ,,czyms” utraco-
nym ,,gdzie$” na poczatku stworzenia, u innych negacja (jak np. Jean Paul Sartre)

'K. Lowith, Gétt, Mensch und Welt in der Metaphisik von Descartes bis zu Nietzsche, Gottingen
1967, s. 9.

2B. Fischer, Czfowiek w poszukiwaniu Boga. Zagadnienia filozoficzne, ttum. J. Swierkosz, Po-
znan 2004, s. 114-115.

M. Eliade, Historia wierzer i idei religijnych, t. I, ttum. S. Tokarski, Warszawa 1988, s. 1.
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— pozorng ucieczkg od problemu Boga, albo tez niepokojem serca i nieustannym
poszukiwaniem sladéw Boga w stworzeniu (jak np. §w. Augustyn®).

Umyst ludzki potrafi odczytywaé potrdjne slady Boga w stworzeniu, bowiem
jak pisze J. Daniélou, Swiat, wewnatrz ktdrego zyjemy, jest Swiatem napetnionym
Tréjca Swieta, tylko ze nasze spojrzenie dzisiaj jest zbyt cielesne i niewrazliwe na
te obecnosc, a cata przyroda jest jakby swigtynig zamieszkiwang przez Boga®. Czto-
wiek dzisiaj jest zbyt zajety sprawami doczesnymi i dlatego brakuje mu sit do
zglebiania tajemnic Boga, do szukania Jego sladéw w stworzeniu oraz do kontem-
placji Jego obecnosci. Tréjca Swigta jest tajemnicg samego Boga i zarazem tajem-
nicg ludzkiego istnienia. Jedna z tych tajemnic ukazuje druga. Sw. Augustyn od-
powiedzial komus, kto skarzyt si¢, ze nie widzi Tréjcy: ,,Widzisz Trdjce, widzge
mitosé”s. Takie stwierdzenie wprowadza w istot¢ tajemnicy trynitarnej, ktérej tre-
$cig jest mitosé. Milos¢ bowiem kierowata stwarzaniem i stanowi istote zycia. Tak
wigc misterium Tréjcy to misterium mitosci Ojca i Syna, i Ducha Swigtego. Jest to
mitosé, dzigki ktdérej kazda z Oséb boskich jest sobg w relacji z pozostatymi. Te
komunig trynitarng objasnit sw. Augustyn przez analogi¢ triady: mitujacy, milo-
wany i mitlowanie. Milo$¢ zatem stanowi pierwszy i podstawowy slad Tréjcy
w stworzeniu. W Zyciu kazdego czlowieka milos¢ stanowi najwazniejszg katego-
rig, jest tak bardzo oczywista, wazna i potrzebna, a jednoczesnie tak trudna do
okreslenia, ze wymyka si¢ badaniu na gruncie samego rozumu. Podobnie z miste-
rium Trojcy, ktore przekracza nieskoriczenie nasze mozliwosci poznawcze. Docie-
kania §$w. Augustyna si¢gajg bardzo daleko, ale nie wystarczajg do uprzytomnienia
sobie calej tresci tej tajemnicy. Mozemy zrozumie¢ trynitarng jedno$¢ dzigki ist-
niejgcemu w nas obrazowi Tréjcy. Karl Rahner wyjasnia to nastepujaco: ,,Sam
Bég jako swigte, odwieczne misterium, jako niepojety umystem fundament trans-
cendentnego istnienia cztowieka, jest nie tylko Bogiem nieskoriczenie odlegtym,
ale takze chce by¢ Bogiem absolutnie bliskim i prawdziwie udzielajacym siebie
stworzeniu™’

ISTOTNE ELEMENTY NAUKI O BOGU TROJJEDYNYM

Sw. Augustyn przez cate zycie szukal sladow Boga w stworzeniu, aby zrozu-
mie¢ tajemnice Tréjcy Swietej i wyjasni¢ nauke Kosciola na ten temat. Dzielem

4Jego cierpigce, niespokojne i szukajgce serce, niedowiarka i grzesznika, a zarazem nawrécone-
go i gorliwego glosiciela niezwyklej taski Bozej, znajduje swdj pigkny i pelen wewnetrznego zaru
wyraz w klasycznej llterackle) spowiedzi, w jego Wyznaniach. Por. takze: De Trinitate, 1, 3,5.

$J. Daniélou, Trdjca Swigta i tajemnica egzystencji, ttum. M. Tarnowska, Krakéw 1994, s. 24,

¢ De Trinitate, VIII, 12.

7K. Rahner, Grundkurs des Glaubens, Freiburg — Basel - Wien 1976, 5. 142,
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temu poswigconym jest traktat De Trinitate. Zawarte w nim spekulatywne docie-
kania i osobiste refleksje czynig $w. Augustyna teologiem Tréjcy Swietej — theolo-
gus Trinitatis®.

Zgodnie z naukg Kosciota Sw. Augustyn uznaje, ze jest jeden Bég, ktdry jest
Tréjca, ze Ojciec, Syn i Duch Swiety istnieja réwnoczesnie, odrgbnie i wspélistot-
nie, liczbowo jako jednosé. Nie ukrywa trudnosci, jakie napotyka w swoich po-
szukiwaniach: istota Boza jest nieuchwytna dla ludzkiego rozumu i niewyrazalna
zadnymi pojeciami, Bog jest bytem absolutnym, prostym, niepodzielnym, prze-
kraczajacym wszelkie kategorie®. Stara si¢ ,,wymysli¢ jakie§ specyficzne miano
ogdlne, ktdre by objeto t¢ potrdjng rzeczywistosé |...]; wielko§¢ Béstwa przewyz-
sza mozliwosci potocznego stownictwa. Blizsze bowiem prawdy jest pojecie o Bogu
niz méwienie, a sama prawda przewyzsza jeszcze pojecie”'’; i pyta: ,,jakim bo-
wiem rzutem umystu czlowiek obejmie Boga, jesli sam nie obejmuje wlasnego
umystu, ktérym chce Boga uchwyci¢?”'".

W ocenie E. Gilsona'? sw. Augustyn w swoich poszukiwaniach zaszedt tak da-
leko, jak tylko mégt, ale jakie sg Osoby w Bogu i czym si¢ wyjasnia ich jednos¢,
nie zdotal wyttumaczy¢. Cytuje zatem tylko za sw. Augustynem: ,, Trzy Osoby, ale
mowi sig tak nie tyle po to, zeby je wyrazié, co raczej dlatego, zeby nie pozostac,
nic nie powiedziawszy”'?.

Sw. Augustyn najpierw zastanawia si¢ nad istotg Boga. Pojgcie istoty sprowa-
dza do jednosci Oséb, ich réwnosci, ich niepodzielnego dziatania i jednej woli.
Tym, co rézni trzy Osoby istniejace w jednej istocie, sa relacje, ktére stanowig
wewngtrzne zycie Boga: Ojciec jest Ojcem, bo rodzi Syna, Syn jest Synem, bo jest
zrodzony z Ojca, Duch Swiety jest mitoscig Ojca i Syna. Co za ,,Troje” wyznaje
nasza wiara, kiedy twierdzi, ze Ojciec rézni si¢ od Syna, a Duch Swiety rézni sie
od Ojca i od Syna? — zastanawia si¢ Sw. Augustyn i kieruje uwage na potréjng
rzeczywistosé, ze ,Bog jest Trdjcg”. Nie jest to cecha dodana do Boskosci, ale
istota Boga, ze jeden w trzech Osobach, ze sama natura boska polega na byciu
w troisto$ci'4. Jesli w tych warunkach sg jakies §lady Boga w naturze, to powinny
$wiadczy¢ tak samo o troistosci, jak o jedno$ci Bozej. Odkrywa tego rodzaju slady
w ztozonosci metafizycznej struktury bytéw, ktéra odpowiada wewnetrznej zlozo-
nosci stosunkéw Boga z samym sobg.

3L.A. Krupa, Obraz Boiy w cztowieku wedtug nauki $w. Augustyna, Lublin 1948, s. 5.

*J.N.D. Kelly, Poczqtki doktryny chrzescijariskiej, thum. J. Mrukéwna, Warszawa 1988, s. 205.

1 De Trinitate, V11, 4,7.

" De Trinitate, V, 1,2.

2E. Gilson, Wprowadzenie do nauki Swigtego Augustyna, ttum. Z. Jakimiak, Warszawa 1953, s.
298.

B De Trinitate, V, 9,10. ,

¥ De Trinitat, V1, 10,11: ,,Wiecznos§¢ w Ojcu, pigkno w Obrazie, rados¢ w Darze”.
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SZUKANIE ANALOGII

Na podstawie Pisma $w. ukazuje $w. Augustyn tajemnice Tréjcy Swietej. W Sta-
rym Testamencie znajduje szereg zapowiedzi Trojcy: trzej aniotlowie pod d¢bami
Mamre (Rdz 18), trzej mlodziefdcy wrzuceni do rozpalonego pieca (Dn 3,19n),
widzenie Izajasza z potr6jnym wezwaniem ,,Swiety” (Iz 6,3). W Nowym Testa-
mencie wyraznie widoczna jest relacja Syna do Ojca i rola Ducha Swietego w Ewan-
geliach oraz pierwsze formuly trynitarne w Listach $w. Pawla. Tres¢ trynitarnych
teofanii méwi o Osobach Bozych w Ich stosunku do stworzenia i do czlowieka na
zasadzie przypisania: Ojciec przedstawiony jest jako Stwérca, Syn jako Zbawi-
ciel, a Duch Swiety jako Uswieciciel. Sw. Augustyn stopniowo stara si¢ pogtebié
t¢ tajemnice wewnetrznego zycia Tréjcy Swictej, siegajac jeszcze po inng ksiege —
ksiege stworzenia, poszukujgc przejawdéw Tréjcy w cztowieku stworzonym na Jej
obraz. Nie postuguje si¢ tradycyjnymi poréwnaniami, ale tworzy nowy system
analogii.

Bog jest bytem, a wszystko, co posiada byt: materia, rosliny, zwierzeta, ludzie,
duchy — ma jakis$ udziat w Bogu i daje obraz rzeczywistosci Bozej. Tréjca w Bogu
nie jest czyms przypadkowym, a nalezy do Jego istoty. Ojciec, Syn i Duch Swiety
nie tworza razem istoty wigkszej od Ojca czy Syna. Te trzy Osoby réwnaja si¢
z kazdej z nich, sg wspdlistotne'. Wewngtrzna struktura Bytu Bozego musi zna-
lez¢ swéj odblask w stworzeniu. Kazde stworzenie jest skutkiem dziatania Boze-
g0, powinno zatem prowadzi¢ do Tréjcy. Umyst ludzki musi si¢ przyzwyczai¢ do
Jej spostrzegania, odczytywania i interpretacji's. ,Slady” Tréjcy istniejg wszedzie,
bo o ile stworzenia istniejag w ogoble, to istniejg przez uczestniczenie w ideach Bo-
zych, stad odzwierciedlajg Tréjce, ktdra je stworzyta'’. Wszystko jest podobne do
Boga, gdyz ma co$ z bytu Bozego i Jego mniejszej lub wigkszej doskonatosci'®,

Dostepu do tajnikow zycia Bozego §w. Augustyn szuka w opisie poczgtkdw
stworzenia: Bog stworzyt cztowieka na ,,obraz i swoje podobienstwo” (Rdz 1,26)".
Nie okresla blizej, jak nalezy rozumiec to poréwnanie, stad otwarta droga do réz-
nych, niekiedy bardzo gigbokich osobistych dociekan, majacych na celu odszuka-

'S De Trinitate, V1I, 6,11.

'S De Trinitate, X1, 1,1.

\7De Trinitate, X1, 1,1.

18 De Trinitate, X1, 5,8.

19Znajdujemy w Enarrationes in Psalmos (42,6) nastgpujgce stwierdzenie: ,,Posiadamy co$ w so-
bie, gdzie przebywa obraz Bozy, mianowicie dusz¢ i rozum. Ta dusza zawsze pragneta $wiatlosci
Bozej i prawdy Bozej. Przez nig oceniamy, co prawe i co nieprawe; dzigki niej rozrézniamy prawdg
od falszu. To ona jest nazwana rozumem, ktérego nie posiadajg zwierzgta. Jesli kto§ w sobie zanie-
dbuje sity intelektualne i stawia je na ostatnim miejscu, to po prostu odrzuca je, jakby nie istnialy,
i moze ustysze¢ upomnienie Psalmu (32,9): ,,Nie badZcie bez rozumu niczym kon i mul”.
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nie w czlowieku cech czynigcych go podobnym Bogu®. Dla §w. Augustyna obraz
Bozy w czlowieku to bezposrednie odbicie wzoru w obrazie. Migdzy obrazem
a wzorem musi by¢ nie tylko podobieristwo, ale réwniez relacja przechodzenia.
Przyktadem sg dwa jaja — do siebie podobne, bo cokolwiek posiada jedno, to samo
ma i drugie, ale nie sg one dla siebie obrazem, bo od siebie nie pochodza. Podobnie
bliZniacy, chociaz do siebie podobni, nie sg dla siebie obrazem, bowiem od siebie
nie pochodzg. Obrazem za$ czlowieka jest jego odbicie w lustrze, poniewaz po-
chodzi wprost i bezposrednio od niego. Obrazem rodzicéw sg ich dzieci, bo od
rodzicéw pochodzi podobieristwo dzieci. Obrazem rzeczy zewngtrznych sg ich idee,
pojecia, wyobrazenia, jakie pozostaja w czlowieku poprzez wizualny kontakt.
W sposéb analogiczny do obrazu wywolanego przez zmysly powstaje obraz znacz-
nie doskonalszy — obraz Boga. Bég, stwarzajac bezposrednio dusz¢, wyciska na jej
naturze swéj obraz, tak ,,jak na wosku wyciska si¢ obraz sygnetu, ktéry i na wosk
przechodzi, i pierscienia nie opuszcza™?!.

OBRAZ TROJCY W CZEOWIEKU

Slady Tréjcy §wiq:tej dostrzega $w. Augustyn w cztowieku: ,,aby znaleZ¢ Boga,
trzeba wejs¢ w siebie. Trzeba wedrowac od tego, co zewnetrzne, do tego, co we-
wnetrzne, i od tego, co wewnetrzne, do tego, co wyzsze. Bedac we wnetrzu siebie,
odkrywamy troisto$¢”%, Ta troistos¢ realizuje si¢ na wiele sposob6w, a przed wszyst-
kim jako: dusza — poznanie — mitosé®; oraz pamig¢ - intelekt — wola*. Osobowos¢
ludzka streszcza si¢ w: 1) pamieci, 2) poznaniu (dzigki rozumowi) i 3) dziataniu
(dzigki woli). Te trzy wiadze w cztowieku tworzg jedyng rzeczywistos¢ i sg jakby
zwierciadlem trzech Oséb bgdacych jednym Bogiem. Pami¢¢ utozsamia si¢ przez
analogie z Ojcem, rozum z Synem, wola z Duchem Swietym. Czlowiek jest obra-
zem Boga z samej swojej natury, niezaleznie, czy ten obraz jest nienaruszony, czy
tez znieksztalcony. Ale jego podobieristwo do Boga jest doskonalsze, o ile — ponad
$wiadomoscig wlasnej osoby i ponad mitoscia, jaka zywi do siebie samego — czlo-
wiek uswiadamia sobie Boga, poznaje Go ikocha, oile bierze udzial w mitosci
Bozej, oile uczestniczy w najglebszym zyciu Boga. Swiadomos¢ o Bogu prze-

2W przekladzie Septuaginty uzyto stowa ,,ikona”, a wigc czlowiek jest ikong Tréjcy Swictej.
W Nowym Testamencie §w. Pawel, piszac o godnosci czlowieka, odwoluje si¢ do obrazu BoZego.
Por. Ef 4,23; Kol 3,10; Rz 8,29; 2 Kor 3,18. Interpretacja obrazu Bozego w cziowieku zajmowali si¢
m.in, $w. Ireneusz, §w. Atanazy, ojcowie kapadoccy i Orygenes.

2 De Trinitate, X1V, 15,21.

2] Tischner, O Bogu, ktdry jest blisko, w: Sw. Augustyn, O Trdjcy Swigtej, Krak6éw 1996, s. 17.

»Dusza dazy do poznanie siebie. Poznanie prowadzi do milosci.

% Pamigé jest niewypowiedzianym poznaniem duszy. Co$ wiem, chociaz o tym nie myslg, bo
mam w pamigci. Wiedza domaga si¢ nazwania. Poznanie prowadzi wolg do pragnienia.
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ksztalca si¢ wtedy u cztowieka w swiadomos¢ Boga, wiedza o Bogu staje si¢ Bozg
wiedzg, milo$¢ do Boga staje si¢ mitoscig Bozg.

Czlowiek, nawet w swojej zmystowej naturze, przedstawia ,,pewien obraz Tréj-
cy”®. Przykladem jest wzrok, ktérym cztowiek patrzy na swiat. Ten proces po-
strzegania dostarcza trzech réznych elementéw, ktére sg Scisle zjednoczone i z kt6-
rych pierwszy rodzi drugi, podczas gdy trzeci wigze razem dwa pozostate. Sg nimi:
1) zewnetrzny przedmiot, 2) odczuwalne przez umysl jego przedstawienie oraz 3)
akt skupienia umystu. Gdy widzimy jakis przedmiot, wéwczas bardzo tatwo mo-
zemy rozréznié trzy sktadniki: rzecz widziang, jak na przyklad drzewo; widok tej
rzeczy, to jest forme odcisnigtg na organie wzroku przez przedmiot; a na koniec
uwage umystu, ktéra utrzymuje wzrok na przedmiocie przez caly czas trwania
postrzegania®. Te trzy rzeczy sa oczywiscie odrgbne, gdyz cialo materialne jest
jedng rzecza, forma, ktérg odciska na organie zmyslowym ~ druga, a uwaga umy-
stu ré6zni sie jednoczesnie i od nieczutego ciata, na ktére patrzymy, i od organu
zmystowego, ktéry go widzi, poniewaz nalezy ona wylacznie do mysli. W tym
samym czasie zachodzi jakby zrodzenie widzenia przez przedmiot, gdyz bez dzia-
lania tego przedmiotu na zmyst nie bedzie widzenia. Mamy tu zatem przyktad
trzech czynnikéw tak $cisle zjednoczonych, ze dwa z nich mozna zaledwie rozréz-
ni¢. One stanowig wedtug $w. Augustyna slad Tréjcy. Ale jest tu pewna niedoktad-
nos¢, bo w tej trojcy dwa z trzech czynnikéw nalezg do réznych substancji: przed-
miot zewngtrzny jest catkowicie obcy porzadkowi mysli, jego widzenie nalezy juz
do organu ozywionego wewnetrzng sila, a na koniec wola, nalezaca do czystego
porzadku duchowego, czyli do wilasciwej mysli.

Kiedy pominie si¢ zewngtrzny przedmiot naszej obserwacji, pojawia si¢ inna
tréjca, doskonalsza, bo umieszczona w catosci w umysle: 1) odbicie w pamigci, 2)
wewnetrzny obraz pamigciowy i 3) determinacja woli?’. Tak powstaje wedlug sw.
Augustyna tréjca zmystowa, tworzgca Slad Boga w czlowieku zewnetrznym: 1)
wspomnienie, 2) widzenie wewngtrzne tego wspomnienia oraz 3) wola, ktéra je
taczy. W tej tréjcy przeciwnie: dziatanie jest procesem, ktéry catkowicie odbywa
si¢ w duszy. Oczywiscie pochodzenie wspomnienia jest zewnetrzne, chodzi tu
bowiem o wrazenie albo o obrazy stworzone ze wspomnienl wrazen. Jednak gdy
juz obraz jest osiaggniety, wystarczy, aby wola skierowala tam wzrok duszy, by
wynikto stad poznanie, ktére zaistnieje i bedzie trwato tak dlugo, jak zechce tego
wola?.

% De Trinitate, X1, 1.

% De Trinitate, X1, 2,2-5.
2 De Trinitate, X1, 6.

8 De Trinitate, X1, 4,7.
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Niepojetos¢ Boga Trdjjedynego mozna pojaé przez analogi¢ do czlowieka, kt6-
rego zycie wewngtrzne opiera si¢ na czynnosciach zewngtrznych, a w jego skiad
wchodzg: pamigé — wizja wewnetrzna — wola. Pamigé przechowuje to, co zebraty
zmysly; wewne¢trzna wizja wyobraZni inspiruje pamieé; wola rozbudza jedng i druga,
aby je z sobg polaczy¢. Pod wplywem dzialania woli na wyobraZnig¢ jednos¢ moze
dojs¢ do tego stopnia, ze przedmiot pamieci narzuci si¢ swiadomosci jakby byt
obecnie urzeczywistniony: ,,Do tego stopnia, ze powstaje jakas jedno$¢ z tych trzech
—juz nie rozréznionych réznicg natury, a potgczonych w jednej substancji, ponie-
waz ta calos¢ jest na wewnatrz i tworzy jedng dusze”®.

TROISTOSC W MIEOSCI

Pigkng analogig proponowang przez §$w. Augustyna jest analogia ukazana w ana-
lizie mitosci®®: 1) w milujgcym, 2) w przedmiocie mitosci, 3) w milosci, ktéra ich
jednoczy albo stara si¢ zjednoczy¢?'. Gdy kocham jakis przedmiot, wéwczas moja -
milos¢ obejmuje trzy elementy: kochajgcego, kochanego i mojg mitosé. Kocham
nie mitos¢, ale przedm1ot mOJeJ mitosci. Przedmiotem kochanym jest sama mysl,

-uwazana tu za istote®>, Milo$¢ nie jest jeszcze aktem, przez ktéry wola kocha, ale
jest juz naturalng dyspozycja mysli do cieszenia si¢ sama sobg, dyspozycjg catko-
“wicie gotowa do aktualizacji. Mamy zatem juz dwa elementy wzgledne wobec
siebie wzajemnie. Mozna jednak dodad, ze ich stosunek jest stosunkiem réwnosci,
gdyz mysl pragnie siebie calej. Poniewaz jej milos¢ dla siebie samej jest tylko
naturalnym potwierdzeniem samej siebie, wobec tego to, co kocha, jest Scisle row-
ne temu, co jest kochane®. Z drugiej strony jest oczywiste, ze nie mozna kocha¢
tego, czego si¢ nie zna. Mysl zatem nie moze siebie kochac, nie znajac, gdyz jako
niecielesna jest ona w istocie umystowa. Ot6z jak milos¢ duszy do siebie same;j
jest $cisle réwna, tak samo znajomos¢ siebie samej, jakg posiada, jest jej scisle
réwna. To, co kocha w tym wypadku, nie jest wyzsze od niej, jak si¢ to dzieje, gdy
kocha Boga, a nie jest réwniez i nizsze od niej, jak to jest w wypadku mitosci do
ciala. Jest to wlasnie na jej poziomie. A zatem mys$l, milos¢ i poznanie to trzy,
ktére sg jednym i stanowig jedno$¢, sg rowne, sg wiernym obrazem Tréjcy*.

Y De Trinitate, X1, 4,7.

% Punktem wyjsciowym jest okreslenie $w. Jana, ze ,Bog jest miloscig”.
¥ De Trinitate, VIII, 12,9.

2 De Trinitate, IX 2,2.

B De Trinitate, IX 2,2.

% De Trinitate, IX 4,4.
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Triada: mysl — poznanie — mito§¢*

Pojecie mysli pociaga za sobg dalsze pojecia poznania 1 woli, poniewaz mysl
poznaje siebie sama w czynnos$ci poznawania, a z tego poznania bezposrednio i ko-
niecznie powstaje mitos¢ ku sobie. Cala ta czynnos¢ jest zawarta w samej mysli.
Dlatego te trzy elementy dzialania posiadajg wspdlng naturg¢: doskonale wchodzg
jeden w drugi, a jednak réznig si¢ i posiadajg obiektywng rzeczywistos¢. ,,Chociaz
kazda z tych rzeczywistodci istnieje sama w sobie, wspdlistniejg one integralnie
z sobg, kazda w obu innych i obie pozostate w kazdej. Wszystkie trzy sg wigc
w przedziwny sposéb nierozdzielne, a jednak kazda z osobna jest substancja, a ra-
zem s3 jedng substancjg czyli istota, chociaz méwi si¢ o nich tylko w ich wzajem-
nym stosunku®®. Innymi stowy, ich wzajemne odniesienie si¢ do siebie jest pod-
stawg ich jednosci.

Triada: pamigé — intelekt — wola®’

Pamiegd, intelekt 1 wola wyrazajg doktadniej réwno$¢é elementéw, ktére mimo
zasadniczej réznicy tworza jedng rzeczywistos¢ dzigki jednosci duszy ludzkie;j.
Pamigé oczywiscie oznacza intuicyjng §wiadomos¢ jazni, ktéra poprzedza wszel-
kie refleksyjne poznanie siebie i inspiruje to poznanie. Elementy tej triady tacza
sie istotnie: ,.te trzy rzeczywistosci sg nie trzema Zyciami, a jednym zyciem; nie
tworzg trzech dusz, a sg jedng dusza; wigc nie sa trzema substancjami, a jedng
substancjg, tworza jedno zycie, jedng istote. Ale odwrotnie, sg trzema rzeczywi-
stosciami, o ile utrzymujg wzajemny stosunek’?, Kazdy czton domaga si¢ obu
innych i kazdy réwna si¢ obu pozostalym wspdlnie lub osobno wzietym. Tutaj
wigc pamig¢ doktadniej przedstawia Osobe Ojca, podczas gdy caty rozum, czyli
substancja duszy, wyobraza catos¢ Béstwa. W Bogu Syn i Duch Swiety pochodza
od Ojca, tak jak w duszy inteligencja i wola (czyli mitos¢) pochodzg z pamieci,
ktéra je przechowuje. Juz w pamigci istniejg w zarodku, ale wyrazajg si¢ w Swia-
domym poznaniu i w §wiadomej mitosci. Dzigki tym $wiadomym czynnosciom
pamigc, czyli §wiadomos¢ siebie, osigga doskonatos¢.

Triada: liczba — miara - ciezar®
To jest triada, ktéra $w. Augustyn odnosi nie tylko do czlowieka, lecz kazdego
stworzenia. Poniewaz jest platonikiem, dlatego uwaza, ze aby cokolwiek poznaé,

33 De Trinitate, IX, 2-8.

36 De Trinitate, XX, V, 8.
3 De Trinitate, X, 17-15.
8 De Trinitate, X, 11,18,
¥ De Trinitate, X1, 11,18.
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trzeba to zmierzy¢. Miara jest podstawowg kategorig oceniajacg byt, pozwalajacg
poréwnac to, co jest mniejsze, z tym, co wigksze. Liczba —to ilos¢ jednostek, z kté-
rych sklada sie dana rzecz, cigzar za$ jest wyznacznikiem miary. Ztaczone razem
w jedno te trzy przymioty: liczba, miara i ci¢zar okreslajg precyzyjnie wszystkie
rzeczy. Wedlug §w. Augustyna, postugujac si¢ nimi, mozemy znaleZ¢ obraz Boga,
odblask Jego Trdjcy. On, ktdéry — jak to okazuje stworzenie, a zaswiadcza Pismo
$w. — ,,wszystko urzadzil wedlug miary i liczby, 1 wagi” (Mdr 11,20).

NIEDOSKONAEOSC ANALOGII

Oryginalnym elementem nauki §w. Augustyna o Tréjcy Swietej sa liczne serie
potréjnych ugrupowan, czyli triad. Funkcjg tych triad jest nie tyle wykazanie, ze
Bog jest Trojca®, ile pogiebienie naszego rozumienia tajemnicy absolutnej jedno-
$ci, przy jednoczesnym uznaniu rzeczywistej réznicy Trzech Oséb.

Sw. Augustyn nie ma ztudzesi co do ogromnych ograniczen wszelkich analogii.
Wszystkie sg jedynie pierwszym krokiem w kierunku naszego zrozumienia Trdj-
cy, pozwalaja na chwilowe, przelotne spojrzenie na Nia.

Po pierwsze, obraz Boga w umysle cztowieka jest odlegty i niedoskonaty: ,,Po-
dobienstwo rzeczywiscie, ale obraz bardzo odlegty. Obraz jest czyms innym w Sy-
nu, czym innym w zwierciadle'. Po drugie, chociaz ludzka rozumna natura od-
stania wspomniane wyzej tréjce, zadng miarg nie sg one identyczne z bytem
cztowieka w taki sposéb, jak Tréjca Swieta tworzy istote Béstwa®?; przedstawiaja
one zdolnosci lub cechy, ktére cztowiek posiada, podczas gdy boska natura jest
doskonale prosta. Po trzecie, jako nastepstwo tego, podczas gdy pamig¢, rozumie-
nie 1 wola dziatajg odrgbnie, Trzy Osoby sg nawzajem w sobie i Ich dziatanie jest
jedno i niepodzielne®’. Na koniec, podczas gdy w Tréjcy Trzej s3 Osobami, nie tak
ma si¢ sprawa w duchu cztowieka. ,,Obraz Tréjcy jest tylko jedng osoba, ale naj-
wyzsza sama Tréjca to sg trzy Osoby”, co jest paradoksem, kiedy si¢ zastanowic,
ze mimo to Trzej s bardziej nierozerwalnie jedno$cig niz tréjca w duszy*. Ta
rozbieznos¢ miedzy obrazem a samg Trdjcg przypomina tylko fakt, ze tu na ziemi
widzimy ,,w zwierciadle, niejasno”, dopiero potem bedziemy widzie¢ ,twarzg
w twarz”,

“ Objawienie dostarcza catkowitej pewnosci odno$nie do tego.
4 De Trinitate, 9, 17, 10, 19.

2 De Trinitate, 15,7n; 15,11-13.

“Tamze, 15,43.

“Tamze.
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Te podobieristwa daja rozumowi najjasniejsze pojecie o najwyzszej tajemnicy,
ktérg on usituje przenikngé. Gdy je rozwazy, powinien jeszcze zdaé sobie spraweg
z nieskonczonej odlegtosci, ktéra go dzieli od takiego przedmiotu. Ani badanie
obrazu Bozego w nas, ani terminy dogmatycznych sformutowan, jakich uzywamy
dla okreslenia Tréjcy Swietej, nie dajg nam jej rzeczywistego zrozumienia. Totez
poswigciwszy czternascie pierwszych ksigg w De Trinitate na zglebienie tej ta-
jemnicy, Augustyn poswigca pigtnastg i ostatnig opisowi zasadniczych réznic dzie-
Iacych stworczg Trdjce od Jej stworzonych obrazéw. U podstaw wszystkich tych
réznic znajduje si¢ doskonata prostota Boga. Gdy méwimy o zyciu, poznaniu,
mitosci, pamigci i innych doskonatosciach, wtedy myslimy o cechach bytu skon-
czonego, takiego, jakim my jesteSmy. W Bogu — przeciwnie: wszelka doskonalosé
utozsamia si¢ z Jego bytem i z kazdg z trzech Oséb Boskich. Méwimy tak, jakby
chodzito o przyznanie Mu wlasnosci, gdy w samej rzeczy chodzi o samg substan-
cje czy istotg. Dusza ludzka nie jest zadng ze swych tréjc i tylko mozna powie-
dzie¢, ze one sg w niej, gdy Tréjca przeciwnie, jest nie w Bogu, ale Bogiem®.

The Vestiges of the Trinity in Creation — St. Augustine’s Search

The category of triplicity appears often in human life. We find basic triads: beginning
— centre (development) — end, past tense — present tense ~ future tense, belief — hope —
love, meeting — love — freedom, beauty — good — truth. Biology divides animals in: land ~
water ~ aerial, men in white — black — yellow. There are three the most important things,
the most difficult things and the most pleasant things; in Poland there are three values:
God — Honor — Fatherland.

In every human the thinking about the sense of life is concentrated around three no-
tions: God — man ~ world. From among those three the most mysterious is God. Man —
homo religiosus — will always look for God (Ps 105,4). This search is an inseparable
element of the structure of consciousness in every man. For some (like Mircea Eliade) it
will be expressed in the projection of dreams and in the longing for “something” that was
lost “somewhere” at the beginning of the creation, for others (like Jean Paul Sartre) — it
turns into the denial of God and the apparent escape from the problem of God, or else it
becomes the anxiety of heart in an incessant search for God in creation (like by St. Augu-
stine). St. Augustine all his life looked for some traces in creation and tried to understand
the secrets of the Holy Trinity. He wrote a treaty De Trinitate in which he contained
speculative investigations and personal reflections and became a famous theologian of
the Trinity — theologus Trinitatis. In the Old Testament he finds: three angels under oaks
of Mamre, three young men thrown into a burning stove, the Isaiah’s vision of the Thrice

4 De Trinitate, XV, 5,7-8.
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Holy One. In the New Testament the Son’s relation to the Father is clearly visible and the
role of the Holy Spirit in the Gospel as well as the first Trinitarian formulae in the letters
of St. Paul. The Trinitarian teofanies tell us about God’s Persons in relation to the creation
and to man. God the Father as Creator, Son as Savior, and the Holy Spirit as Consecrator
are to be seen together. St Augustine perceives the traces of the Trinity in man: “to find
God, one should enter into oneself. Being inside ourselves, we discover triplicity”. This
triplicity was perceived in many ways, and first of all as: soul — meeting — love as well as
memory — intellect — will.
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I. UWAGI METODOLOGICZNE

Kiedy gromadzimy si¢, aby odkrywac¢ nie tyle moze zycie i dzieto luterariskie-
go pastora, co jego przestanie, przy§wieca nam wéwczas idea odwotania si¢ do
szerszego kontekstu spoleczno-historycznego zycia i dzialania tej interesujace;j
postaci. Bardzo dobrze zatem si¢ stalo, ze nasze pochylenie si¢ nad Dietrichem
Bonhoefferem powigzane jest z 60. rocznica jego §mierci. Za udziat w nieudanym
spisku na Hitlera zostat stracony 9 kwietnia 1945 roku. Jednoczegnie data ta wypa-
da w 60. rocznice zakoriczenia wojny w 1945 r., ktéra okazata si¢ nie tylko wojng
w Europie, ale i §wiatowa. To smutne wydarzenie niech bedzie dla nas wrecz przy-
nagleniem do odkrywania i docenienia, jak olbrzymim dobrem dla cztowieka i dla
calych spolecznosci jest pokéj.

Tak sprecyzowany temat Dietricha Bonhoeffera zmaganie o pokoj Chrystuso-
wy sprébujemy zaprezentowaé na trzech poziomach. A mianowicie, po kilku krét-
kich uwagach na temat wartosci pokoju pokazemy eklezjalng przestrzen zycia i po-
szukiwari niemieckiego luteranina, nastgpnie jego zaangazowanie w ekumenizm
jako srodek do osiggnigcia pokoju oraz jego duchowos¢, wewnetrzng postawe in-
spirowang Jezusowym Kazaniem na gorze, ktéra wcale nie jest ucieczkg od ze-
wnetrznych trudnoscei, ale dojrzalym stanem cztowieka. Dopiero pokdj wewnetrz-
ny, wynikajacy z przyjazni z Bogiem i z akceptacji Jego prawa, staje si¢ gwarantem
pokoju wsréd grup etnicznych, narodéw czy panistw. Bonhoeffer proroczo wyraza
te mysl w swoim wierszu pt. Stacje na drodze do wolnosci, ktéry powstaje w wig-
zieniu:
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»Wyruszajac na poszukiwanie wolnosci,

naucz si¢ przede wszystkim trzymac w karnosci
zmysly i dusze, aby zadze i twe czlonki

nie wodzily ci¢ od celu do celu.

Czyste niech bedzie twe cialo i duch,

i catkowicie tobie samemu poddane,

1 postuszne na drodze poszukiwania celu wlasciwego.
Nikt nie pozna tajemnicy wolnosci,

jezeli nie podda si¢ rygorom dyscypliny”'.

II. IDEA POKOJU CZY PACYFIZMU
W KREGACH RODZINY BONHOEFFEROW?

Rozréznienie migdzy pokojem a pacyfizmem w pierwszym do$¢ powierzchow-
nym osadzie wydaje si¢ by¢ rzeczg prosta. Réznice t¢ mozna sobie przyblizy¢
przez zestawienie: przejscie od teoretycznych pogladéw do praktycznej dziatalno-
$ci, aby zapewni¢ wszystkim pokojowe wspotzycie. Nie idzie tu jedynie o ideg
pacyfizmu rozumiang jako poglad opowiadajacy si¢ za usuni¢gciem badZ ograni-
czeniem wojen. Nie idzie tylko o zapewnienie ludzkosci pokoju. Idzie o co$ wig-
cej. Nalezy dazy¢ do uwolnienia wewnetrznego, aby méc stworzy¢ swiat wolny
od przemocy i wojen. Takie stanowisko jest wiasciwe prawie wszystkim syste-
mom filozoficznym, religijnym czy spotecznym. Zawiera si¢ w konfucjanizmie,
buddyzmie, u niektérych starozytnych Grekéw, w nurcie tradycji hebrajskiej —u es-
seficzykéw, w chrzescijafistwie. W sredniowieczu pojawity si¢ interesujace przy-
padki skrajnego pacyfizmu, jak np. u albigenséw czy waldenséw, a péZniej w pro-
testantyzmie u braci czeskich, braci polskich, baptystéw czy kwakréw?.

Uwazany za ojca historii Herodot, zyjacy w latach 484-420 p.n.e., opisuje w swo-
ich Dziejach tyranie, wojny i bitwy. Ostatecznie jednak w tych dziewigciu ksig-
gach, nazwanych imionami muz, nie idzie o bohaterskie zapasy Hellenéw z per-
skimi barbarzyiicami czy o mityczne spory, wcigz zywe w jego epoce, lecz o pokoj
miedzy ludZmi, migdzy plemionami czy calymi krélestwami®. Dwa wieki péZniej
w starozytnej Grecji spotykamy stoikéw, ktérzy jednoznacznie gloszg wartos¢
pokoju. Filozofia hellenistyczna w III-I w. przed Chr., okreslajaca sama siebie jako
studium virtutis, stawiala sobie za cel osiagnigcie najlepszego zycia i dostepnego

'D. Bonhoeffer, Modlitwy i wiersze wigzienne, tlum. K. Wéjtowicz, postowie: A.A. Napiérkow-
ski, Krakéw 2005, s. 29.

2Por. Pacyfizm (hasto), w: Nowa encyklopedia powszechna PWN, Warszawa 1998, t. 1V, s, 727.

3Zob. Herodot, Dzieje, ttum. S. Hammer, Warszawa 2005.
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czlowiekowi dobra. Ta postawa, czyli tzw. eudajmonia, byta rozumiana jako szczg-
Scie, ktérym jest wyrzeczenie. To jest najwigksze dobro wewnetrzne cztowieka, to
jest cnota — glosit Zenon z Kition, Kleantes czy Chryzyp. Spoleczefistwo jest ze-
spolem organicznym. Dlatego nalezy dazy¢ do usunigcia granic migdzy paristwa-
mi, do zerwania z tradycyjnym przeciwstawieniem petnoprawnych Hellenéw i bar-
barzyricéw. Temu wszystkiemu stuzy pokdj*.

Odkrycie istoty pokoju jawilo si¢ zatem dla kolejnych ludzkich generacji zada-
niem pilnym. Z czasem zaczynali rozumieé, ze pokéj to nie tylko stan zgody, poro-
zumienie mi¢dzy cztonkami grupy, rodziny, ale i mi¢dzy narodami. Platon pdjdzie
dalej, gdyz stwierdzi, ze pokojowe relacje migdzyludzkie moga wynika¢ jedynie
z pokoju wewnetrznego, to znaczy z braku w jednostce lub narodzie gwattownych
odruchéw czy sklonnosci do agresji. Wedlug niego ten wewnetrzny pokdj wynika
wylacznie z réwnowagi miedzy trzema czynnikami konstytuujacymi cztowieka.
Sa nimi: jego biologiczne pragnienia, serce (czyli odwaga) i umyst (rozum). Tym
trzem sktadnikom odpowiadaja na poziomie narodu: ekonomia (zaspokaja potrze-
by zyciowe), wojsko (ucielesnia odwage i cnoty meskie) oraz wiadza polityczna
(bedaca podstawg racjonalnych decyzji). Jesli wewnetrzna réwnowaga jest zbu-
rzona badZ przez ne¢dze, badZ przez stabg lub nazbyt rozbudowang armig, albo
odsunigcie do wiadzy politycznej narodu, to woéwczas wybucha wojna. Narodowy
socjalizm mozna widzie¢ jako zachwianie drugiego elementu. Rozrost armii, do-
minacja elementu agresywnego w narodzie — jak to si¢ dzialo w Niemczech w la-
tach 1936-1939 — wywotaly ekspansjonizm zewngtrzny. Krétko méwigc, stan po-
koju jest w pierwszym rz¢dzie uwarunkowany zgoda wewngtrzng, a wtdrnie jako
relacja z innymi®. '

Na polu filozofii nieustannie byly kontynuowane préby znalezienia wlasciwej
odpowiedzi na pytania: czym jest pokd;j? jak go zachowac? co zrobic, aby go przy-
wrécié? Jedng z takich odpowiedzi teoretycznych, ale bardzo inspirujacych i wply-
wowych, stato si¢ wydane w 1785 roku dzielo 1. Kanta pt. Projekt wiecznego po-
koju. Refleksja Kanta ogranicza si¢ do sfery politycznej. Filozof z Krélewca
twierdzi, ze stan pokoju moze zapanowa¢ naprawde dopiero wtedy, gdy powstanie
prawie doskonata polityczna konstytucja, ktéra bedzie nakazowo regulowaé nie
tylko wzajemne stosunki jednostek w panstwie, ale takze stosunki pafistw migdzy
soba. Postulaty Kanta daty ideowg podstawe do Karty Narodéw Zjednoczonych,
dla Miedzynarodowego Trybunatu Sprawiedliwosci w Hadze, a takze dla stowa-
rzyszefi pacyfistycznych, jak np. zatozona w 1867 r. w Genewie i dziatajgca w Eu-
ropie Liga Pokoju i Wolnosci®.

4Por. W. Tatarkiewicz, Historia filozofii, Warszawa 1979, t. I, s. 115-123,
SPor. J. Didier, Stownik filozofii, Warszawa 1992, s. 259-260.
¢Por. tamze.
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W rodzinie Bonhoefferéw kwestia pokoju byla bardzo zywo dyskutowana.
Zreszta, czyz moglo by¢ inaczej? Wystarczy wywolaé tu takie tematy, jak I wojna
$wiatowa czy republika weimarska. Rodzina, w kt6rej Dietrich przyszed! na §wiat,
zaliczata si¢ do kregéw starego mieszczaristwa i arystokracji. Jego matka Paula
byta wnuczkg malarza amatora i zalozyciela Akademii Sztuk Pigknych w Weima-
rze, Stanislausa hrabiego Kalckkreutha, a cérkg pastora Alfreda von Hase, ktéry
wslawil si¢ rezygnacjg z zaszczytnego stanowiska kapelana na dworze cesarza
Wilhelma II. Ojciec zas, Karl Bonhoeffer, byt znanym profesorem psychiatrii i neu-
rologii, od 1912 r. zatrudnionym na Uniwersytecie Berlifiskim. Bardzo zamozny
dom stynnego lekarza, w ktérym wychowywatl si¢ Dietrich w$réd osmiorga ro-
dzenistwa, byt osrodkiem berliriskiej elity uniwersyteckiej. Bywato tam wiele 6w-
czesnych autorytetow naukowych. Atmosfer¢ rodzinna cechowaly intelektualne
tradycje dziewigtnastowiecznego liberalizmu, wynikajace z protestanckiego po-
strzegania Swiata. Nierzadko siegano wieczorami po lekture Kanta’.

Charakterystyczne poczucie spolecznej odpowiedzialnosci, pojete w paternali-
styczno-reformistyczny sposéb, kreowato swoista kulture polityczna, ktéra nie byta
juz wéwczas zdolna do jakies twérczej historycznie roli, ale jeszcze dos¢ Zywotna,
aby wytloni¢ z siebie mniej lub bardziej zorganizowane grupy przeciwne Hitlero-
wi, skupiajace si¢ zas§ wokdt srodowisk niemieckiej generalicji. Byl to ruch pozba-
wiony szerszej spolecznej bazy, oparty w gruncie rzeczy na starych, pruskich jesz-
cze koncepcjach politycznych. Zarazem jednak reprezentowat jedyne poza partig
komunistyczng kola, ktére pozostaly krytyczne w czasach powszechnego oportu-
nizmu, by nie powiedzie¢: zachwytu wobec faszyzmu. Sfery te prowadzity zycie
z jednej strony jakby w iluzji, Ze o pokdj trzeba niekoniecznie zbrojnie zabiegad,
a z drugiej strony jednak egzystowaly w swoistej bezsilnosci. Nie widziano zagro-
zenia pokoju, wolnosci, godnosci ludzkiej, gdyz przesladowanie Zydéw, komuni-
stéw, 0s6b o innej orientacji politycznej czy ludzi uposledzonych fizycznie badZ
mentalnie nie dotykato ich jeszcze bezposrednio. Ich enklawa byla jeszcze nie-
tknieta.

7 Literatura na temat Bonhoeffera stata sig w migdzyczasie do§¢ bogata. Wydaje sig, ze godne
uwzglednienia sg nastgpujace pozycje: por. Bonhoeffer Dietrich (hasto), w: Theologenlexikon. Von
den Kirchenvditern bis zur Gegenwart, red. W. Hérle, H. Wagner, Miinchen 1987, s. 41-42; G. Kret-
schmar, Dietrich Bonhoeffer, w: Klassiker der Theologie, red. H. Fries, G. Kretschmar, Miinchen
1983, t. I, s. 376-403; K. Karski, Teologia protestancka XX wieku, Warszawa 1971, s. 93-107; R.
Mayer, Bonhoeffer Dietrich (haslo), w: Lexikon fiir Theologie und Kirche, Freiburg — Basel - Rom —
Wien 1994, t. II, k. 574; A. Nossol, Bonhoeffer Dietrich, w: Encyklopedia katolicka, Lublin 1989, t.
11, k. 791-793; F. Sherman, Bonhoeffer Dietrich, w: The New Encyclopaedia Britannica, Chicago —
London — Toronto 1994, wyd. 15, s. 359-360; zob. A. Morawska, Chrzescijanin w Trzeciej Rzeszy,
Warszawa 1970; por. 1. Todt, Dietrich Bonhoeffer, w: Theologische Profile im 20. Jahrhundert, red.
M. Kappes, Kevelaer 2001, s. 73-130; zob. E. Bethge, Dietrich Bonhoeffer, Hamburg 1999, wyd. 17.
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Chrzescijaristwo protestanckie — tak doktrynalnie, jak i etycznie - bylo dotkniegte
powaznym kryzysem. Stad w zyciu osobistym, jak i spolecznym swoich czlon-
kéw zostato zepchnigte do funkcji marginesowych. Pot¢zna dechrystianizacja, ktéra
w czasie zblizajacej si¢ wojny odstoni tragiczng bezsilnosé Kosciotéw protestanc-
kich w Rzeszy Niemieckiej wobec rasizmu i szowinizmu, kryta w sobie wiele przy-
czyn. Bez watpienia obok spotecznego i intelektualnego konserwatyzmu kosciel-
nych instytucji trzeba wskaza¢ na czynnik natury teologicznej. Najwazniejszym
z nich byto pojawienie si¢ wewnatrz tych Kosciotéw naukowej krytyki Biblii. Dla
wyznawcéw protestantyzmu oznaczalo to zakwestionowanie samej ich podstawy
i zrodzilo pytanie, co jest wobec tego ,,twardym gruntem” chrzescijaristwa. Odpo-
wiedzi, ktére podsuwala teologia liberalna, zawiodty totalnie juz wobec dramatu
pierwszej wojny swiatowej, ktéra zakonczyla si¢ dla Niemcow klgskg — jak to
pokaze p6Zniej historia — nie do udZwignigcia®.

II1. KOSCIOL. CHRYSTUSA
W WIZJACH NIEMIECKIEGO PASTORA

Bonhoeffer wyrastat wigc w akademickich kregach i ku zaskoczeniu rodziny
podjat w 1923 r. roku studia teologiczne w Tybindze i w Berlinie, gdzie studiowal
pod kierunkiem A. v. Harnacka i Reinholda Seeberga. W 1927 r. uzyskat doktorat
z eklezjologii na podstawie rozprawy Sanctorum communio. Eine dogmatische
Untersuchung zur Soziologie der Kirche oraz stanowisko asystenta. W 1930 r. za$
habilitowat si¢ na podstawie rozprawy Akt und Sein. Rok p6zniej otrzymal katedre
teologii systematycznej na Uniwersytecie w Berlinie.

Ta jednakze Swietnie zapowiadajaca si¢ akademicka kariera zupetnie nie przy-
stawala do tragicznej rzeczywistosci totalitaryzmu hitlerowskiego. Bonhoefter re-
zygnuje z zajeé uniwersyteckich i angazuje si¢ w dziatalnos¢ duszpasterskg. Czlo-
wiek jego formatu nie még} spokojnie egzystowac w takiej przestrzeni zniewolenia,
jakiej doznawat on sam i inni. Chce podjaé zmaganie o pokdj. Dlatego postuguje
jako pastor, co doprowadza go do gigbszego wniknigcia w duchowos¢ i przynosi
swoiste nawrdcenie. A poniewaz byt on zawsze cztowiekiem Kosciola, stad jego
postrzeganie Kosciota ulegato zmianie. Wydaje si¢, ze w jego mysli mozna wyod-
rebnic jakby trzy modele Kosciota: socjologiczny, wyznajacy (Bekennende Kir-
che) 1 ,$wiatowy” (,,Swieckie chrzescijafistwo”). Jedynie bowiem przestrzen
eklezjalna chronita go, dawata mu wolnos¢ i pozwalata si¢ rozwijac’.

%Por. A.A. Napi6rkowski, Wstgp, w: D. Bonhoeffer, Zycie wspdlne, ttum. K. Wéjtowicz, Krakéw
2001, s. 7-8.
®Por. tenze, Dietrich Bonhoeffer i jego wizje Kosciota, Krakéw 2004, s. 43,
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Pierwszy, chronologicznie patrzac: najmlodszy, zwigzany jest z jego okresem
studiéw i zostal zaprezentowany we wspomnianej juz dysertacji doktorskiej w 1927
roku pt. Sanctorum communio. Eine dogmatische Untersuchung zur Soziologie
der Kirche. Omawia on w niej dualistyczng funkcj¢ Kosciota i jego istote jako
nieempirycznej instytucji i empirycznego czynnika wladzy. Chcial wyrazié tam
chrzescijaiistwo w kategoriach socjologicznych, wspélnotowych. Kosciél to dla
niego wspélnota ludzi o odzyskanej, dzigki Chrystusowi, harmonii. Cztowiek zo-
stal bowiem stworzony do zycia we wspélnocie, cho¢ przez grzech zwrécit swe
serce ku sobie. Kosciél ma swoja podstawe w objawieniu Bozego Serca i jest Chry-
stusem istniejagcym w naturze wspélnotowej. Dlatego fenomen Kosciota wyraza
w pojeciach socjologii'®.

U teologa z Berlina dokonala si¢ swoistego rodzaju eklezjologiczna ewolucja.
W poczatkach swojej teologicznej twdrczosci przyjmowal zatem Kosciét jako wi-
dzialng, konkretng wspélnote, ktéra spetnia zadania spoleczno-etyczne. I tym bar-
dziej opowiadal si¢ za potrzebg Kosciola, tym bardziej dostrzegat olbrzymig pust-
ke, jakg spowodowala teologia liberalna optujaca przeciez za religijnoscig rozumiang
jako uczucie (Schleiermacher). Nawet przeciez sam Barth, ktérego byt on entu-
zjasta, zmienil tytut swojego gtéwnego dzieta Dogmatyki chrzescijariskiej na bar-
dziej wymowny, tj. na Dogmatyke koscielng. Chodzito o lokalizowanie konkretu
chrzescijaristwa w widzialnej, empirycznej wspdlnocie, a wigc w Kosciele. Gdy
jednak w konfrontacji z hitlerowskim nazizmem instytucjonalny Kosciét nie wy-
trzymal godziny swej préby, Bonhoeffer zrewidowat swojg eklezjologi¢ i przedlo-
zyt model Kosciota rozumianego jako Kosciél Wyznajacy, czyli wierny jedynie
Jezusowi i Jego Ewangelii, a niepostuszny koscielnej hierarchii, ktéra stata si¢ ulegta
wobec hitlerowskiej dyktatury. Bekennende Kirche to wspdlnota chrzescijan, kté-
rzy nie uznajg iluzorycznych kompromiséw, ale podejmujg dziatania przeciw na-
zizmowi. Widzg wyraZnie tragedie wojny, dlatego chcg aktywnie walczy¢ eklezjo-
logicznie o pokdj.

Dlatego juz w 1933 r. dostrzegajac bankructwo swojego Kosciota, luterariski
pastor odsuwa na bok swoja naukowg karierg i bez reszty angazuje w dzialalnos¢
praktyczng. Chciat teraz urzeczywistnic to, o czym wczesniej tylko myslat i pisat.
W warunkach zniewolenia przez nazistowski totalitaryzm i1 pasywnej postawy
Kosciotéw, co byto w istocie ich wielkg porazka, pojawita si¢ u Benhoeffera ostra
krytyka ko$cielnego modelu chrzescijaristwa i roli religii. Ten okres (1933-1940)
w zyciu naszego niemieckiego chrzescijanina okreslany bywa czgsto jako okres
,walki koscielnej”. Uczestniczac aktywnie w nurcie sprzeciwu, przeciwstawia si¢
on programowi kolaborujgcego zwigzku Deutsche Christen (1934), funkcjonujg-

1 Por, tamze, s. 43-44.
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cego w ramach Kosciola paistwowego i przenoszacego do niego wprost zasady
i porzadki Trzeciej Rzeszy, takie jak Fiihrerprinzip czy tzw. paragraf aryjski. Or-
ganizacja Niemieccy Chrzescijanie opracowuje tez swoistg wersje teologiczng na-
rodowego socjalizmu, gdzie postuluje si¢ catkowite zerwanie ze Starym Testa-
mentem, ktdry jest ,,niemoralng historig Zydowskich handlarzy bydlem”. Krzyz
byt symbolem tego, ze trzeba poswigci¢ sie dla Rzeszy, swastyka zas — to krzyz
‘potaczony z nadzieja, ku ktérej prowadzi Adolf Hitler"'.

Zagrozona w ten sposéb nie tylko autonomia protestanckiego Kosciota, ale i pod-
stawowe zasady ewangeliczne wymagaly obrony. Jako wyraz protestu przeciwko
rezimowi hitlerowskiemu Martin Niemdller i Karl Barth tworza tzw. Kosciél Wy-
znajacy (Bekennende Kirche), ktéry na swoim spotkaniu w dniu 7 maja 1934 r.
ogtasza tzw. Kassler Erkldrung i uznaje si¢ za Kosciét ewangeliczny, postuszny
jedynie Chrystusowi, Panu Kosciota, odrzuca za$ podporzadkowanie si¢ wiadzom
paristwowym i narzuconemu przez nich bezprawnie koscielnemu zwierzchnictwu.
Kilkanascie dni péZniej dochodzi w Barmen (29-31 V 1934) do I synodu Kosciota
Wyznajacego. Ci odwazni, pozostajacy w zdecydowanej mniejszosci chrzescija-
nie uchwalili swoje wyznanie wiary. Czg$¢ z nich, walczac o zachowanie zasad
Ewangelii na koscielnym terenie, zaplaci za to p6Zniej wigzieniem i obozem kon-
centracyjnym. W 1937 roku ok. 800 wspétpracownikéw Kosciota Wyznajacego,
w wigkszosci niepokornych pastoréw, siedziato dluzszy badZ krétszy czas za krat-
kami'2,

Mimo ze sam Bonhoeffer nigdy nie zostat cztonkiem kierowniczych gremiéw
Bekennende Kirche, to jednak stat si¢ jednym z jego czotowych lideréw 1 wnidst
do niego nie tylko swoje migdzynarodowe ekumeniczne kontakty, ale takze swoj
obraz niemieckiej walki o Kosciét'’. W 1935 r. objat kierownictwo seminarium
dla kaznodziejéw Kosciota Wyznajacego w Finkenwalde (obecnie Szczecin Da-
bie), gdzie zatozyt ewangeliczne bractwo o charakterze monastycznym. Wiadze
Rzeszy szybko uznaly go za ,,pacyfiste i wroga panstwa” i dlatego w 1936 r. ofi-
cjalnie usunety go z uniwersytetu, a w 1937 r. zamknety prowadzone przez niego
seminarium dla mtodych pastoréw tegoz Kosciota. W tej atmosferze powstata jego
ksigzka Zycie wspdine (Gemeinsames Leben, Miinchen 1938), w ktérej opisat Zycie
tak zwanego domu braterskiego, czyli statego bractwa o charakterze na poty mo-
nastycznym, jakie praktykuja miodzi adepci teologii luterariskiej. Za$ rok wcze-
$niej, bo w 1937 roku, ukazata si¢ w Monachium inna ksigzka Bonhoeffera pod
znamiennym tytulem Nasladowanie (Die Nachfolge), ktéra przyniosta mu duzy

"Por. tamze, s. 46-47.
2Por. tamze.
B Por. G. Kretschmar, Dietrich Bonhoeffer, dz. cyt., s. 380.
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rozglos. Zawarte w tych dwéch ksigzkach tresci sg wyrazem jego zewnetrznego
i wewnetrznego zmagania o prawdziwy Kosciél. Prowadzona walka z Kosciotem
(Kirchenkampf) jest przez niego przezywana jako wezwanie do stworzenia nowej
eklezjalnej wspdlnoty. Stad takie pojecia, jak ,,wyznanie” (Bekenntnis), ,,postu-
szefistwo” (Gehorsam) czy ,,nasladowanie” (Nachfolge) zyskuja konstytutywne
znaczenie dla mozliwosci identyfikacyjnych z Chrystusowg rzeczywistoscig, obecng
jedynie w prawdziwym Kosciele, jakim jest Bekennende Kirche. Prowadzi go to
nawet do budzacego wiele kontrowersji stwierdzenia, ze ,kto si¢ istotnie odlgcza
od Kosciota Wyznajacego w Niemczech, ten si¢ odigcza od zbawienia™',

Trzeciego eklezjologicznego modelu mozna dopatrzy¢ si¢ w tresciach, ktére
kryty sie dla luterafiskiego pastora w pojeciu ,,Swiat-Kosci6l” (Kirche-Welt). 1dzie
tu o koncepcj¢ ,,$wieckiego chrzescijaiistwa”. Poddajac ostrej krytyce koscielny
model chrzescijaristwa i rol¢ religii, przedtozyt ide¢ ,,chrzescijaristwa anonimowe-
g0”. Poniewaz zwigkszajace si¢ represje na Kosciét Wyznajacy doprowadzity tez
i do jego swoistej kapitulacji, Bonhoeffer poczul si¢ jakby zdradzony. Swojg drugg
wizje Kosciola poddaje rewizji. Swieckiemu $wiatu i jego humanistycznemu za-
angazowaniu przypisal to, co wczesniej bylo atrybutem Kosciota instytucjonalne-
go. Droga ta miala si¢ okazaé po wojnie prototypem dalszej ewolucji wielu srodo-
wisk chrzescijariskich, w ktérych tendencje ,,§wieckie” i uniwersalne humanistyczne
sq dzisiaj tak silne, iz powodujg — zwlaszcza w krajach Europy Zachodniej — ostry
kryzys chrzescijanistwa jako zorganizowanej religii. W murach wigziennych jego
mysl o Kosciele ulegta dalszej radykalizacji. W swoich poszukiwaniach odpowie-
dzi na pytanie, czym jest chrzescijafistwo, kim jest wlasciwie Chrystus, doszed} do
przekonania, ze dojrzaty $wiat to taki, ktéry nauczy! si¢ rozumie¢ siebie (pelnig¢
swojej istoty) bez uciekania si¢ do wyobrazeri religijnych i ktéry potrafi thumaczy¢
napotykane zjawiska bez przyjmowania hipotezy Boga. W obliczu zawodu, jaki
sprawily chrzescijariskie Koscioly w Trzeciej Rzeszy, uznat, ze Kosciét i chrzesci-
jariskie przepowiadanie nie mogg dtuzej si¢ opiera¢ na zalozeniu religijnosci a priori
u czlowieka. Uswiadomiwszy sobie fakt istnienia w §wieckim swiecie, Kosciét
nie powinien dedukowaé Boga z niektdrych sytuacji ludzkiej egzystencji, jak np.
z winy i §mierci, lecz aprobujac cala i catkowicie §wieckg doczesnos¢, powinien
ja natomiast konfrontowa¢ z dokonanym w Jezusie Chrystusie usprawiedliwieniem
grzesznika. W tym wlasnie kontekscie ten antyhitlerowski dzialacz wysunat po-
stulat bezreligijnej interpretacji poje¢ biblijnych i dostrzegania Boga w centrum
ludzkiego istnienia®’.

4 Por. Bonhoeffer, Dietrich (hasto), w: Theologenlexikon. Von den Kirchenvditern bis zur Gegen-

wart, art. cyt., s. 41.
15 Por. A.A. Napiérkowski, Dietrich Bonhoeffer i jego wizje Kosciota, dz. cyt., s. 27-28,
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W lipcu 1944 r., piszac wiersz pt. Chrzescijanie i poganie, w poetycki sposéb
tak formutuje swoje mysli:

,»Ludzie idg do Boga, gdy spotyka ich niedola,
blagajg o pomoc, prosza o szczescie i kawalek chleba,
o zachowanie od choroby, winy i §mierci.

Tak czynig wszyscy: poganie i chrzescijanie.

Ludzie idg do Boga, gdy spotyka Go niedola,
znajduja Go ubogiego, wyszydzonego,

bez domu i chleba,

widzg Go zmiazdzonego

przez grzech, wing i §mier¢,

Przy Bogu, w Jego cierpieniu stojg tylko chrzescijanie.

Bég przychodzi do wszystkich ludzi w ich niedoli,
karmi ich ciato i dusz¢ swoim chlebem,

za chrzegcijan i pogan ponosi Smier¢ krzyzowa

i daruje winy jednym i drugim”'e.

Przebywajac w tragicznym odosobnieniu, Bonhoeffer poddaje reinterpretacji
sytuacje¢ Kosciola i chrzescijaristwa. Pyta, czym jest Ewangelia dla dojrzatego czto-
wieka. OdpowiedZ na to znajdujemy w jednym z wigziennych listéw, ktére kieruje
on do swojego przyjaciela, pastora Bethge. ,,Dreczy mnie wciaz pytanie, czym
wlasciwie jest dla nas dzisiaj chrzescijaristwo lub tez kim jest Chrystus [...]. Zmie-
rzamy w kierunku epoki bezreligijnej {...]. Co oznacza to dla chrzescijaristwa?
[...] Jak Chrystus moze sta¢ si¢ Panem ludzi bezreligijnych? Czy sg bezreligijni
chrzescijanie? Czy jest bezreligijne chrzescijaristwo? [...] Pytania, na ktére nale-
zatoby mimo wszystko odpowiedzie¢, brzmig: co znaczy Kosciél, gmina, kazanie,
liturgia, zycie chrzescijariskie w bezreligijnym swiecie? Jak bez religii méwimy
o Bogu? Jak méwimy ,,po swiecku” o Bogu? W jaki sposéb jesteSmy chrzescija-
nami bezreligijno-§wieckimi, eklezja, zgromadzeniem powotanych, nie uwazajac
si¢ za uprzywilejowanych pod wzgledem religijnym, ale raczej jako przynalezni
do swiata? Chrystus nie jest juz wowczas przedmiotem religii, tylko kims zupetnie
innym, prawdziwie Panem §wiata. Lecz co to znaczy? [...] Jak to bezreligijne chrze-
$cijafistwo wyglada, jakg przyjmuje postaé, nad tym wszystkim si¢ zastanawiam”".

'$D. Bonhoeffer, Modlitwy i wiersze wigzienne, dz. cyt., s. 29.
"Por. K. Karski, Teologia protestancka XX wieku, dz. cyt., s. 101-114.
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IV. DZIALALNOSC EKUMENICZNA FORMA WALKI O POKOJ

Bonhoeffer przeszedt do historii nie tylko jako protestancki teolog czy dziatacz
ekumeniczny, ale tez jako zagorzaty przeciwnik ideologii hitlerowskiej. Swdj sprze-
ciw posunat az do czynnego zaangazowania, dlatego z pozycji pacyfistycznej nie-
zgody na nazistowski totalitaryzm przeszedt na pozycje czynnego spiskowca. Za-
miana idealéw pacyfisty i niestosowania jakiejkolwiek przemocy panujacych
w kregach protestanckich pastoréw na pelne determinacji przekonanie o fizycz-
nym usunigciu A. Hitlera byta nie tyle sprawg oczywista, co bulwersujaca. Dla
jego znajomych i kolegéw z kregéw pastoréw byt to szok. Profesor teologii wprost
z ,.getta nieskazitelnych” wkroczyt na powiklang i brudng sciezke podziemnej po-
lityki, wprost od ideatéw pacyfisty i niestosowania jakiejkolwiek przemocy — na
mroczne drogi przemocy zbrojnej, zdeterminowanej i krwawej. Zaczat uczestni-
czy¢ w spotkaniach i naradach zwolennikéw zamachu zbrojnego, ktérymi byli wyzsi
oficerowie Abwehry. Oficjalnie Bonhoeffer byl pracownikiem zagranicznego wy-
dziatu stuzb wywiadu do specjalnych poruczeri i dzigki temu zostat zwolniony od
stuzby wojskowej's.

Niemiecki teolog, wchodzac coraz bardziej w dzialalnos¢ spiskowa, musiat
nawigzywaé wiele kontaktéw. I wlasnie plaszczyzna ekumeniczna stwarzata ku
temu wiele mozliwosci. Jako dziatacz ekumeniczny mégt uczestniczy¢ w migdzy-
narodowych spotkaniach i konferencjach. Wtedy tez wykonywal misje zlecone mu
przez tych cztonkéw wywiadu Abwehry, ktérzy — podobnie jak on — chcieli fi-
zycznego usunigcia Hitlera. Dlatego wazng sprawg byty kontakty z przedstawicie-
lami paristw alianckich, ktére prowadzily wojne z Trzecig Rzeszg.

Zaczat uczestniczy¢ w spotkaniach i naradach grupy generata L. Becka, bgdg-
cego szefem sztabu generalnego, i admirata W.F. Canarisa, szefa Abwehry - do
grupy tej wprowadzit go jego szwagier, prawnik Hans von Dohnanyi, pracujgcy
wowczas w Ministerstwie Sprawiedliwosci. Zreszta dom jego ojca Karla Bonho-
effera juz od 1939 r. byt osrodkiem kontaktéw i wymiany informacji grup opozy-
cyjnych, szczegdlnie kota Becka i Gordelera, za co tez przyjdzie péZniej zaptacic
tej rodzinie swoja ceng. Dwéch synéw Karla Bonhoeffera: wiasnie Dietrich i Klaus,
oraz dwdch zigciéw: Hans von Dohnanyi i Rudolf Schleicher, zostang straceni za
udzial w przygotowywaniu zamachu z 20 lipca 1944 r. Na terenie wywiadu stuzyt
Dietrich Bonhoeffer faktycznie frakcji Canarisa. Na jego zlecenie odbyt kilka pod-
r6zy do krajow neutralnych. Z wyjazdami zagranicznymi wigzaty si¢ dwa cele.
Z jednej, oficjalnej strony chodzito o kontakty ze Srodowiskami ekumenicznymi,
a z drugiej o polityczny sondaz i przekaz pewnych informacji. Wyjezdza wigc

% Por. A.A. Napiérkowski, Dietrich Bonhoeffer i jego wizje Kosciola, dz. cyt., s. 18-19.



DIETRICHA BONHOEFFERA ZMAGANIE O POKOJ CHRYSTUSOWY 103

w 1939 r. do Londynu, gdzie spotyka si¢ z anglikafiskim biskupem Chichester,
G. Bellem, z W.A. Visser’t Hooftem i R. Niebuhrem. Odbywa podréz do Stanéw
Zjednoczonych. W 1941 r. jedzie w misji specjalnej do Szwajcarii, gdzie uczestni-
czy w ekumenicznej konferencji Praktycznego Chrzescijaristwa. W jego biogra-
mie nalezy w tym miejscu zauwazy¢ takze dzien 24 listopada 1942 r., gdy zargcza
sie z Marig von Wedemeyer. Nastepnie jedzie do Norwegiii Szwecji (1943), gdzie
spotyka si¢ ponownie z bp. G. Bellem. Niemiecka opozycja postawila za jego po-
srednictwem aliantom pytanie, czy w razie zamachu na Hitlera zaprzestaliby ofensy-
wy, przynajmniej na czas potrzebny do sformowania nowego rzadu, ktéry podjal-
by pokojowe pertraktacje. Bell przekazal dalej pytanie Bonhoeffera do brytyjskiego
Ministerstwa Spraw Zagranicznych, do Anthony Edena, a nastepnie doszto ono do
W. Churchilla. Jednakze odpowiedZ aliantéw byta negatywna, gdyz nie traktowali
oni powaznie niemieckiego ruchu oporu®.

Pokéj Chrystusowy nie jest jedynie czyms$ wpisanym w wewnetrzny Swiat in-
dywidualnej poboznosci, lecz domaga si¢ wyrazenia na zewnatrz w kategoriach
polityczno-spotecznych. Ow pokéj ma by¢ czyms realnym. Bonhoeffer doszedt do
takiego przekonania po zmianie swojego ujecia Kazania na gérze. Ta reinterpreta-
cja ewangelicznego orgdzia zostala zainicjowana w trakcie pobytu naukowego
w Nowym Jorku oraz w rozmowach z francuskim teologiem Jeanem Lasserre. Przej-
scie z pozycji totalnego pacyfisty na stanowisko zbrojnego zmagania o pokdj od-
bywalo si¢ powoli i miato raczej charakter pewnej ewolucji. Nalezy tu jeszcze raz
przywolaé czasy miodosci naszego niemieckiego chrzescijanina, ktére przeciez
przypadaja na okres I wojny $wiatowej. Pokdj byt nie tylko wzmacniany przez
Koscidt instytucjonalny. To byla zreszta kwestia o wiele bardziej ztozona. Stopien
jej trudnosci pokazuje réwniez historia péZniejszych generacji, ktérym przyszio
zy¢ w powojennym protestantyzmie niemieckim. Przyktadowo mozna tu przywo-
taé burzliwe spory o ponowne zbrojenia w Niemieckiej Republice Federalnej, pro-
blem odmowy stuzby wojskowej, profil koscielnych frakcji w ruchach pokojo-
wych lat osiemdziesiatych w Niemczech®.

Pierwotna postawa Bonhoeffera, wyrazajaca si¢ w catkowitym pacyfizmie,
wynikata z blednej antropologii teologicznej. Zreszta pokutuje ona i dzisiaj. Wigk-
sz0$¢ z nas, albo prawie wszyscy, Zywi przekonanie, ze cztowiek jest istotg dobrg.
Stad myslimy, ze w §wiecie moze panowac pokdj niejako sam z siebie. Wystarczy,
ze nie ma agresoréw — to bedzie pokdj. Pokoj za$ znika, kiedy tworzy si¢ spisek
ztych sit i te koalicj¢ nalezy zlikwidowaé, i nastanie pokdj. Jest to teza bigdna.

¥Por. tamze, s. 19-20.
® Por, S. Dramm Dietrich Bonhoeffer. Eine Einfiithrung in sein Denken, Glitersioher 2001,
s. 164-168.
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Czlowiek jest naznaczony grzechem pierworodnym i o wiele tatwiej i szybciej lu-
dziom jest organizowaé wojng niz pokdj. To wojna, a nie pokdj jest czyms normal-
nym w historii §wiata. O pokdj naprawde trzeba powaznie zabiegaé. Absolutny
pacyfizm Bonhoefferowski okazat si¢ utopig. Wojna jest morderczym faktem swiata.
Jednak luteraniski pastor - dzigki realistycznej analizie dwczesnej sytuacji — potra-
fit dos¢ szybko w tym wzgledzie zrewidowaé swoje poglady?'.

Nalezy pamietaé, ze owa bigdna antropologia egzystencjalna, bazujgca na filo-
zofii ateistycznej, jest negacjg eschatologicznej orientacji ludzkiej. Wyrastajace
z niej skrajnie pesymistyczne antropologie, jak np. egzystencjalizm ateistyczny
J.P. Sartre’a, przyjmujg istnienie ludzkie za bezsensowne, za pasmo udrek, cier-
pieri i mak. Filozofia ateistyczna zrodzita takze antropologie optymistyczne, jak
np. marksizm, ktéry ujmowat cztowieka autosoteryjnie, wyznajac mozliwos¢ bu-
dowy raju na ziemi. W krajach, gdzie urzgdowo przez paristwo, byly szerzone ta-
kie idee, budowano antropologi¢ przyrodniczg, biologiczng, opartg na zasadach
ewolucjonizmu naturalistycznego i negowano istnienie Boga. W ten nurt antropo-
logii egzystencjalnej wpisuje si¢ réwniez totalitaryzm faszystowski®.

To z takimi postulatami nauki o cztowieku wchodzi w polemike Jan Pawet 11,
kiedy wskazuje na zagubienie nadziei. ,,Jedng z przyczyn gasnigcia nadziei jest
dazenie do narzucenia antropologii bez Boga i bez Chrystusa. Taki typ mySlenia
doprowadzit do tego, ze uwaza si¢ czlowieka za «absolutne centrum rzeczywisto-
$ci, kazagc mu w ten sposéb wbrew naturze rzeczy zaja¢ miejsce Boga, zapomina-
jac o tym, Ze to nie cztowiek czyni Boga, ale Bog czyni cztowieka. Zapomnienie
o Bogu doprowadzito do porzucenia cztowieka» — czytamy w papieskiej adhorta-
cji Ecclesia in Europa — i dlatego «nie nalezy si¢ dziwi¢, jesli w tym kontekscie
otworzyla si¢ rozlegla przestrzen dla swobodnego rozwoju nihilizmu na polu filo-
zofii, relatywizmu na polu teorii poznania i moralno$ci, pragmatyzmu i nawet cy-
nicznego hedonizmu w strukturze zycia codziennego». Europejska kultura spra-
wia wrazenie «milczgce] apostazji» cztowieka sytego, ktéry zyje tak, jakby Bog
nie istnial”?.

Dlatego chcac utrzymaé pokdj, trzeba podjaé o niego zmaganie. Pokdj jest bo-
wiem wynikiem taski Bozej i ludzkiego wysitku. W Europie mamy od 60 lat po-
kéj, pomijajac casus bylej Jugostawii. Ten okres pokoju, jaki mamy po II wojnie
$wiatowej na Starym Kontynencie, jest skutkiem kilku trafnych decyzji. Zawdzig-
czamy to projektom, ktére stworzyli wielcy politycy, wywodzacy si¢ z chrzesci-
janiskiej tradyciji. Ich smiale decyzje zapewnity nam pokdj. Inicjatorem zjednocze-

2! Por. tamze, s. 166-167.

22 Por. M. Rusecki, Wiarygodnos¢ chrzescijaristwa, Lublin 1994, s. 48-49,

2 Jan Pawetl I, Posynodalna adhortacja apostolska Ecclesia in Europa (skrot: EinE), Watykan
2003, nr 9.
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nia naszego kontynentu okazat si¢ R. Schuman (dzisiaj kandydat na oltarze) z po-
wodu swojej stynnej deklaracji z 9 maja 1950 roku. Dla niego, ,,aby zapanowat
pokdj, trzeba przede wszystkim, aby zaistniata Europa”. Chodzito mu o wiaczenie
Niemiec wraz z innymi krajami we wspdlnote w celach ekonomicznych, jasno
okreslonych, 1 w celach politycznych, bardzo ambitnych. R. Schumanowi wtéro-
wal m.in. K. Adenauer, J. Monnet, A. de Gasperi i PH. Spaak®. ,Ich zastugg —
zauwaza Jan Pawet II — jest to, ze nie pogodzili si¢ z rozbiciem Europy, co umoz-
liwilo jej odbudowe, rozwinigcie jakze wspaniatego dziedzictwa kulturalnego i ma-
terialnego, odnalezienie dawnego dynamizmu nawigzujacego do pozytywnych in-
spiracji ptynacych z historii™?.

Wszystkim eurosceptykom mozna ponownie w tym miejscu — wraz z Rocco
Buttiglione — po raz kolejny odpowiedzie¢ na pytanie: po co Europa? Po to, aby
zachowaé pokdj i bezpieczenstwo. Wioski polityk realistycznie uwaza, ze trzeba
wielkiego wysitku, aby panowat pokdj. To madra sztuka. Taka polityka prowadza-
ca do pokoju wspiera si¢ na dwéch nogach: jedna to sily zbrojne, a druga - to
dyplomacja. Wprawdzie nie ma juz Armii Czerwonej, ktéra mogtaby okupowa¢
nasz kraj, ale jest migdzynarodowy terroryzm. Dzisiaj potrzeba sit zbrojnych, kté-
re bedg gotowe do obrony terytorium wlasnego kraju, ale takze zdolne do szybkie-
£0 zaangazowania si¢ poza jego granicami. Tak tez potrzebujemy wilasciwej poli-
tyki zagranicznej, dyplomacji, zdolnosci do dialogu. To przekracza polityke, gdyz
potrzebna jest duchowosé. Ksztaltowanie takiego klimatu znajduje si¢ w sferze
kultury i Kosciola. Trzeba modlitwy, poetéw i swietych, czyli ludzi, ktérzy sg zdolni
zmieni¢ czlowiecza duszg?. Taki przyczynek dla pokoju w Europie dat z pewno-
$cig Bonhoeffer, ktéry okazat si¢ przede wszystkim $wiadkiem Chrystusa w XX
wieku.

V. DUCHOWOSC KAZANIA NA GORZE

Przez duchowosé chrzescijariskg rozumiemy autotranscendencje cztowieka
ochrzczonego, angazujgcy intelekt i wolg, wrodzone i nabyte zdolnosci, a takze
ztozong sfere uczué. Przedmiotem autotranscendenc;ji jest Tréjosobowy Bég, w petni
objawiajacy si¢ w Jezusie Chrystusie. Doswiadczenie zjednoczenia z Trojcg Swi¢tq

% Por. A.A. Napi6rkowski, Ekumeniczne implikacje jednosci Europy w postmodernistycznym
kontekscie jej globalizacji, ,,Sosnowieckie Studia Teologiczne” t. V, Krakéw — Sosnowiec 2001, s.
39-54.

» Jan Pawet 11, Preemdéwienia i homilie, Krakéw 1997, s. 139.

*Por. R. Buttiglione, Warunki polityki zmierzajgce do pokoju, w: Scenariusze przysztosci. Co
chrzescijanie majq do zrobienia w Europie? Rola Kosciota katolickiego w procesie integracji euro-
pejskiej (Krakow, 10-11.09.2004), Gliwice 2004, s. 107-108.
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dzigki tasce, stanowiace punkt wyjscia autotranscendencji, aktualizuje si¢ wylacz-
nie przez Koscidt i w Kosciele. Dzieje si¢ to wedle porzadku, jaki Chrystus usta-
nowil raz na zawsze, powolujac do istnienia Kosciét §wiety, bedacy bosko-ludzkg
communio®’.

To coraz gtebsze docieranie przez Bonhoeffera do tajemnicy $§wiata i najwaz-
niejszego w widzialnym stworzeniu punktu, czyli czlowieka, ostatecznie prowa-
dzilo go do antropologii teologicznej, czyli do Chrystusa, Zbawiciela §wiata, i do
cztowieka. Pogtebiala si¢ jego duchowosé w transcendencji samego siebie, co zo-
stalo tak mocno zintensyfikowane przez sprzeciw wobec totalitaryzmu hitlerow-
skiego. Pomocg do zrozumienia tych duchowych zmagan niemieckiego chrzesci-
janina moze nam postuzy¢ tekst pierwszej programowej encyklice Jana Pawla II,
ktéry w 1979 roku tak pisatl: ,,Cztowiek, ktéry chce zrozumie¢ siebie do korica —
nie wedle jakichs tylko doraznych, czg¢sciowych, czasem powierzchownych, a na-
wet pozornych kryteriéw i miar swojej wlasnej istoty — musi ze swoim niepoko-
jem, niepewnoscia, a takze staboscig i grzesznoscia, ze swoim zyciem i Smiercia,
przyblizy¢ si¢ do Chrystusa. Musi niejako w Niego wej$é z sobg samym, musi
sobie «przyswoic», zasymilowaé calg rzeczywisto$é wcielenia i odkupienia, aby
siebie odnaleZ¢. Jesli dokona sie¢ w cztowieku 6w dogiebny proces, wéwczas owo-
cuje on nie tylko uwielbieniem Boga, ale takze glebokim zdumieniem nad sobg
samym [...]. Wlasnie owo glebokie zdumienie wobec wartosci i godnosci czlo-
wieka nazywa si¢ Ewangelia, czyli Dobra Nowing. Nazywa si¢ tez chrzescijan-
stwem. Stanowi o postannictwie Kosciota w §wiecie —rédwniez, a moze nawet szcze-
g6lnie «w Swiecie wspélczesnym»"2,

Zblizajac si¢ do tragicznego kofica swego zycia, Bonhoeffer intensyfikuje swo-
jezwiazki z Chrystusem Panem. Z fragmentarycznych mysli narodzonych w dniach
uwiezienia mozna dostrzec jednoznaczne ustawienie Chrystusa w centrum jego
zycia. Jezus jest dla autora Oporu i poddania przede wszystkim Cztowiekiem dla
innych, i w ten sposéb Bogiem dla ludzi. Egzystencja chrzescijanina polega na
nasladowaniu Chrystusa, zwlaszcza na realizacji jego wymagan zawartych w Ka-
zaniu na gorze. Stad najwazniejszg sprawg jest zgodnos¢ zycia z idealem Ewange-
lii. Wiara chrzescijaiiska winna si¢ ujawnia¢ w konkretnym, bezkompromisowym
zaangazowaniu zyciowym?.

27Por. M. Chmielewski, Metodologiczne problemy posoborowej teologii duchowosci, Lublin 1999,
s. 69.

*® Jan Pawet 11, Encyklika ,, Redemptor hominis” (skrét: RH), Watykan 1979, 10; por. A.A. Na-
piérkowski, Milosierdzie Boga. Teo- i antropocentryczna wizja dziejow zbawienia, w: Servo verita-
tis. Materialy Migdzynarodowej Konferencji dla uczczenia 25-lecia pontyfikatu Jego Swiqtobliwosci
Jana Pawta II, Krakéw 2003, s. 547-559. .

¥Por. A.A. Napiérkowski, Dietrich Bonhoeffer i jego wizje Kosciota, dz. cyt., s. 27.
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Stowa Chrystusa, zwiaszcza z pigtego rozdzialu Ewangelii Mateuszowej, staja
sie dla niemieckiego chrzescijanina absolutng myslg przewodnig jego zycia. Blo-
gostawieristwa wypowiadane przez boskiego Mistrza z Nazaretu to kryterium wia-
$ciwego nasladowania Jezusa. ,,Wy jestescie solg dla ziemi [...]. Wy jestescie Swia-
ttem §wiata” (Mt 5,13-14). Bonhoeffer, pochylajgc si¢ nad tym tekstem, stwierdza:
Jestescie solg ~ nie zas: macie by¢ solg! Nie wola uczniéw ma tutaj rozstrzygac,
czy chcg oni by¢ solg, czy nie. Jezus tez nie kieruje do nich apelu, aby zostali solg
dla ziemi. Oni sg solg ~ obojetnie, czy tego chca, czy nie ~ mocg powolania, jakie
ich spotkato [...]. Chodzi tu bowiem o calg ich egzystencjg, o ile mocg powotania
przez Chrystusa zostata na nowo ugruntowana w nasladowaniu, o t¢ egzystencje,
o ktérej mowig blogostawienistwa. Kto — wezwany przez Jezusa — trwa w Jego
nasladowaniu, ten — mocg tego wezwania — jest w calej swej egzystencji solg dla
ziemi”. Uczniowie majg takze byé swiattem $wiata. ,,W tym swietle majg by¢ wi-
doczne dobre uczynki uczniéw. Nie was majg widzie¢ — powiada Jezus — lecz
wasze dobre dzieta. Jakie to sg, te dobre uczynki, ktére mogltyby by¢ w tym swietle
widziane? Zadne inne nie wchodza w rachube, jak tylko te, ktérych sam Jezus
w nich dokonal, wzywajac ich, czynigc ich §wiattem swiata pod Krzyzem - to
ubdstwo, wyobcowanie, cichosé, zgodnos¢, przesladowanie i odrzucenie, i w tym
wszystkim jedno: dZwiganie Krzyza Jezusa Chrystusa [...]. Widoczny bedzie Krzyz
i widoczne bedg dzieta Krzyza, widoczne bedg takze braki i rezygnacje blogosta-
wionych™?,

Summary

Dietrich Bonhoeffer’s struggle for peace of Christ

The topic is reflected upon in this text on three levels. After several short reflections
on the value of peace, the author writes about the meaning of life in the thought of this
great German Lutheran. He was inspired in his ecumenical activity by the attitude of
Jesus’ Sermon on the Mount, which is not meant as an escape from external difficulties,
but as a road toward the mature stature of man. A real internal peace coming with the
friendship with God becomes warrant of peace among ethnic groups, nations or states.

*D. Bonhoeffer, Krzyz i zmartwychwstanie, ttum. K. Wéjtowicz, Krakéw 1999, s. 67-69.
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Po wielkich obchodach jubileuszowych: dwdch tysiecy lat chrzescijaristwa, ty-
sigclecia biskupstwa wroctawskiego i trzechsetlecia Wydzialu Teologicznego we
Wroctawiu, w tym roku przyszed! czas na §wigtowanie mniejszych rocznic: sie-
demdziesieciopigciolecia metropolii wroctawskiej, szesédziesigciolecia polskiej ad-
ministracji koscielnej na Dolnym Slasku i czterdziestolecia Listu biskupdw pol-
skich do biskupow niemieckich ze stynnym zdaniem ,,wybaczamy i prosimy
o wybaczenie”. Te ostatnie rocznice, wbrew pozorom, podobnie jak te pierwsze,
sg réwniez znaczace i nie mniej godne uwagi. Wszelkie rocznice, mimo ze wyni-
kaja z r6znego kontekstu historycznego, wiaza si¢ z bogatym dziedzictwem — w sze-
rokim tego stowa znaczeniu, z dziedzictwem, z ktérym identyfikujg si¢ zaréwno
jednostki, jak i cale pokolenia oraz narody.

W niniejszym artykule chcemy poswigcié nieco wigcej uwagi siedemdziesig-
ciopiecioleciu metropolii wroctawskiej, ktéra jako biskupstwo wroctawskie ko-
rzeniami swymi sigga roku tysi¢cznego. To wlasnie wtedy, podczas stynnego zjaz-
duu grobu §w. Wojciecha, zostata powotana metropolia gnieZniefiska, w sktad ktore;
weszly biskupstwa: krakowskie, wroctawskie i kotobrzeskie. Droga od sufragalne-
go biskupstwa do samodzielnej metropolii byla jednak dtuga i wyjatkowo zawita.
Warto wigc zapoznaé si¢ z procesem ksztattowania si¢ wroctawskiej metropolii, gdyz
ilustruje on takze burzliwg i skomplikowana histori¢ calego regionu §laskiego'.

! Zagadnienie przynaleznosci metropolitalnej biskupstwa wroctawskiego omawiali m.in.: T. Sil-
nicki, Dzieje i ustrdj Kosciota katolickiego na Slgsku do korica w. XIV, Warszawa 1953, s. 65-68;
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W METROPOLII GNIEZNIENSKIEJ

Jak juz wspomniano wyzej, biskupstwo wroctawskie zostato zalozone w roku
1000 w ramach metropolii gnieZnienskiej, w wyniku dlugich staran i zabiegéw
Bolestawa Chrobrego. Ten wprawdzie mlody, ale doswiadczony monarcha dobrze
pojmowal, jakie znaczenie moze mie¢ chrzescijanistwo, ujete w formy stalej orga-
nizacji, dla krzepnacego i mlodego panstwa polskiego. Wraz z przyjeciem chrze-
$cijafistwa Polska wchodzila w krag kultury zachodniej i zyskiwata prawo do dal-
szego rozwoju jako paristwo niezalezne, gdyz przestawata by¢ terenem misyjnym,
ktéry nalezato nawraca¢ silg. A to réwnaloby si¢ takze podporzadkowaniu poli-
tycznemu cesarstwu niemieckiemu?,

Zamierzenia Bolestawa Chrobrego w znaczeniu prawnym zaaprobowali: pa-
piez Sylwester II, ktérego reprezentowal kardynat Roberto, oraz cesarz Otto HI.
Mozemy powiedzieé, ze byli oni formalnymi twércami nowej metropolii, zaleznej
bezposrednio tylko od Stolicy Apostolskiej. Tejze metropolii zostaty podporzadko-
wane jako sufraganie biskupstwa: w Krakowie, Kolobrzegu i we Wroctawiu. Po-
nadto okreslono granice biskupstw: poznanskiego, praskiego i olomunieckiego’.

Jurysdykeyjne poddanie biskupstwa wroctawskiego metropolicie gnieZnienskie-
mu bylo tym bardziej konieczne, ze sasiednia metropolia w Magdeburgu (zatozo-
na w 968 r.) zywila ciagle jeszcze nadzieje na poddanie sobie ziem lechickich, do
ktérych roscila sobie pretensje. Zwigzek biskupstwa wrocltawskiego z metropolig
w GnieZnie opierat si¢ na wspélnej podstawie koscielnej i panstwowej i poczatko-
wo nic nie zapowiadalo powazniejszych zmian pod tym wzgledem. Rzeczywi-
stosé okazata si¢ jednak bardziej brutalna, gdyz w 1034 r. nastapil nawrét pogan-
stwa, ktére zrujnowalo mozolnie budowang organizacj¢ koscielng. W czasie tej
zawieruchy zniszczeniu ulegly stolice biskupie, §wiatynie i klasztory. Ogromu klgski
dopelnilt najazd Brzetystawa w 1038 r. Wiadca czeski, marzac o zalozeniu metro-
polii w Pradze i wlgczeniu w jej granice ziemi §laskiej, okupowal jg przez blisko
dwanascie lat. Zakusom tym potozyt kres dopiero rok 1050, kiedy to Kazimierz

293-309; W. Urban, Jeszcze o egzempcji diecezji wroctawskiej, ,,Prawo Kanoniczne” (dalej PK) rok
11 (1968) nr 1, s. 319-325 (podana wazniejsza bibliografia); K. Dola, Zwiqzki diecezji wroctawskiej
z metropoliq gnieinieriskq w latach 1418-1520,brak r. i m. wyd.; ,.Studia Theologica Varsaviensia”
rok 15 (1977) nr 1, s. 147-188; 1. Subera, Separatystyczne dgzenia kapituty wroctawskiej do unieza-
leznienia si¢ od metropolii gnieinieriskiej, cz. 1: Od czasow najdawniejszych do r. 1339, PK rok 9
(1966) nr 3-4, s, 185-197; cz. 2: Od r. 1339 - do korica panowania Jagiellonéw, PK rok 12 (1969) nr
3-4, s. 3-33 (podane zestawienie wczesniejszych opracowan); L. Winowski, Stosunki migdzy biskup-
stwem wroctawskim a metropolig gnieZnieriska w latach 1740-1748, ,Przeglad Zachodni™ 11 (1955), s.
613-692.

J. Swastek, Apostotowie Stowian, ,,Colloquium Salutis” 17 (1985), s. 309-334.

3W. Abraham, Organizacja Kosciola w Polsce do potowy wieku XiI, Poznar 1962, s. 99-102.
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Odnowiciel po odzyskaniu Slaska natychmiast przystapit do odnowienia polskiej
organizacji koscielnej na tych ziemiach. Obsadzone w 1051 r. biskupstwo wro-
clawskie byto w tym czasie obok biskupstwa krakowskiego jedynym biskupstwem
w jego paristwie.

Niestety, nie zachowat si¢ dokument erekcyjny, wystawiony dla biskupstwa
wroctawskiego w roku 1000, ani tez nie zachowaly si¢ dokumenty péZniejszej re-
organizacji z 1075 r., méwiace o poddaniu go pod wladzg metropolii gnieZnien-
skiej. Ale dostatecznym dla nas tego dowodem jest Kronika Thietmara, dzigki kto-
rej dowiadujemy si¢, ze od samego poczatku diecezja wroctawska wchodzita
prawnie w sktad metropolii gnieZnieriskiej*.

Tu warto przypomnie¢ uprawnienia metropolitéw w stosunku do sufragandw.
Otéz na podstawie prawa dekretaléw metropolita gnieZniefiski w odniesieniu do
podlegtej mu diecezji wroctawskiej mial prawo:

— zatwierdzania elektéw wybranych przez kapitule katedralng wroctawska na
stolice biskupia,

- udzielania sakry biskupiej elektom zatwierdzonym przez Stolicg Apostolska,

- zwolywania synodéw prowincjonalnych, w ktérych mial uczestniczy¢ biskup
wroclawski lub jego prawomocny przedstawiciel,

— przyjmowania i zalatwiania apelacji od sadowych wyrokéw biskupéw wro-
clawskich,

— przyjmowania od biskupéw wroctawskich przyrzeczenia postuszeristwa.

Z kolei do obowigzkéw biskupéw wroctawskich podleglych metropolicie gniez-
niefiskiemu nalezalo:

— scisle przestrzeganie i wykonywanie wszelkich zarzadzen metropolity gniez-
nieriskiego, szczeg6lnie zas uchwal synodéw prowincjonalnych gnieZnienskich,

- oglaszanie statutéw prowincjonalnych gnieZnieriskich w diecezji wroclaw-
skiej i pilnowanie, aby zawarte w nich uchwaly byly przestrzegane przez podlegle
metropolicie duchowiernstwo,

- zwolywanie synodéw diecezjalnych, ktérych uchwaty powinny byly opierac
si¢ na uchwalach synodéw prowincjonalnych gnieZnieriskich’.

Ten prawny zwiazek wroclawskiego biskupstwa z metropolig gnieZnieriskg byt
wyrazny w XIII i XIV w., chociaz Slagsk poddawano w tym czasie licznym pré-
bom z racji przeprowadzanej kolonizacji na prawie niemieckim i zmienionej pod-
leglosci politycznej. Wéwczas to do jednomilionowej Polski przybylo okolo 100-200
tysigcy kolonistéw niemieckich, giéwnie do miast i na tereny $laskie. Zmieniony

4 Kronika Thietmara, red. i thum. M.Z. Jedlicki, Poznan 1953, s. 207-209.
51. Subera, Separatystyczne dgzenia kapituty wroctawskiej do uniezaleinienia si¢ od metropolii
gnie¢nienskiej, cz. 1: Od czasdw najdawniejszych do roku 1339, PK rok 9 (1966) nr 3-4, s. 189.
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sktad narodowosciowy, zwiaszcza w instytucjach koscielnych i paristwowych,
sprzyjal zerwaniu tgcznoscei biskupstwa wroctawskiego z metropolig gnieZniefiska.
Podejmowane w tej sprawie proby okazaly si¢ jak na razie nieskuteczne, o czym
$wiadczy najlepiej udziat biskupéw wroctawskich w Zyciu synodalnym metropolii®.

Szczegdlne znaczenie majg dia nas synody odbyte za czaséw arcybiskupa Ja-
kuba Swinki (1285, 1287), ktére ostrzegaly polska ludnos¢ na Slasku przed nie-
bezpieczeristwem zagrazajacym jej ze strony kolonistéw niemieckich i potgpialy
roztam w zakonie franciszkanéw, ktérzy oderwali si¢ od prowincji polsko-cze-
skiej, a przylaczyli si¢ do saskiej. Niestrudzonym obroricg intereséw koscielnych
i polskich w zmieniajacej si¢ sytuacji politycznej na Slasku okazat si¢ $wigtobliwy
biskup na wroctawskiej stolicy, Nankier (1326-1341)".

Niestety, jeszcze za zycia tego odwaznego biskupa, na mocy wczesniejszych
umoéw, ziemia Slagska rozbita na 19 ksiestw weszta w 1335 r. w sktad Korony Cze-
skiej. Cesarz Karol IV, chcgc zespoli€ scislej nowo nabyte tereny z wiasnym kréle-
stwem, zabiegal w latach 1348-1360 o to, aby przecia¢ wigzy taczace diecezje wro-
clawska z metropoliag w GnieZnie i przytaczy¢ ja do Swiezo erygowanej w 1344 r.
metropolii praskiej. Zabiegi te okazaly si¢ nieskuteczne, o czym swiadczy zacho-
wana lgcznosé synodalna i zatwierdzani przez metropolite gnieZnieriskiego bisku-
pi wroctawscy, wybrani przez kapitule katedralna. Istniejg tez wzmianki o wizyta-
cjach przeprowadzanych przez metropolitéw na terenie wroclawskiej diecezji.
Nieposlednim ogniwem tgcznosci Wroctawia i Gniezna bylo uiszczane Swigtopie-
trze, zwigzki zakonne, zwlaszcza polskiej prowincji dominikaniskiej, kulty Swie-
tych, przede wszystkim sw. Wojciecha, §w. Stanistawa i Sw. Jadwigi®.

Dopiero w pierwszej polowie XV w. za biskupa wroclawskiego ksigcia Konra-
da Olesnickiego (T 1447) spotykamy silniejsze daznosci do ostabienia zaleznosci
Wroclawia od Gniezna. Biskup Konrad przy objeciu stolicy biskupiej zlozyt obe-
diencje¢ tylko papiezowi, z pomini¢ciem metropolity. Dalsze lata swych rzadow
staral si¢ rozwija¢ po linii tej niezaleznosci. Gdy w r. 1427 na zlecenie papieza
Marcina V arcybiskup gnieZnieriski Wojciech Jastrzgbiec przedsiewzigt wizytacje
catej swej prowincji koscielnej, wéwczas biskup Konrad staral si¢ udaremnic te
plany. Kiedy jednak biskupowi zagrozilo powaznie w 1428 r. niebezpieczeristwo
husyckie, to przypomnial sobie gnieZniefiskiego metropolit¢ i poprosit go o po-
moc, a nawet nazwat arcybiskupa principalis pastor ecclesiae. Wyrazem tej daz-
nosci do niezaleznosci biskupa Konrada, wedtug niemieckich historykéw, ma by¢

5 A. Rogalski, Koscict katolicki na Slgsku. Studia nad dziejami diecezji wroctawskiej, Warszawa
1955, 5. 16-19.

T. Silnicki, Dzieje i ustrdj Kosciota, dz. cyt., s. 226-251.

$K. Dola, Dzieje Kosciota na Slgsku, cz. 1: Sredniowiecze, Opole 1996, s. 74-100.
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tez statut wydany 1 X 1435 r., ktéry polecal nadawa¢ duchowne prebendy w bi-
skupstwie wroclawskim jedynie mieszkaricom §laskim lub z czeskiego krdlestwa’.

Mimo tych préb ze strony Wroctawia do zerwania tacznosci z Gnieznem mamy
wyrazZne $lady dalszej przynaleznosci biskupstwa wroclawskiego do gnieZnien-
skiej metropolii w urzgdowych wypowiedziach Stolicy Apostolskiej, a mianowi-
cie w bulli papieza Marcina V z dnia 12 stycznia 1418 r. i Kaliksta III z 18 kwiet-
nia 1458 r. Szczegdlniej ta ostatnia bulla przypomina, ze wroclawska diecezja na
Slasku rozcigga sig nie w granicach prowincji praskiej, lecz metropolii gnieZnieri-
skiej w Krélestwie Polskim, a Slask byt poprzednio czescia tegoz krolestwa'”.,

Z kolei biskup Piotr Il Nowak (1 1456) usitowat w czasie swych rzadéw wzmoc-
ni¢ wezty ostabionej zaleznosci wroctawskiej diecezji od Gniezna. Cheé ta ujaw-
nila si¢ juz w jego staraniach o potwierdzenie przez metropolite wyboru na bisku-
pa wroclawskiego dokonanego przez kapitule. Nastepnie juz jako biskup nominat
ztozyl gnieZnieriskiemu metropolicie przysigge o dotrzymaniu wiernosci. Z kolei
arcybiskup gnieZnieriski Wincenty Kot nie tylko potwierdzit wybdr i przyjal przy-
siege wiernosci, lecz takze nawigzujac do dawnego prawa i zwyczaju, udzielil
Nowakowi sakry biskupiej przez swego sufragana. Dalszym wyrazem tejze taczno-
sci z Gnieznem byl przyjazd do Wroctawia (18 XII 1454) arcybiskupa gnieZnien-
skiego Jana IV Odrowaza Sprowskiego'!. Ten stosunek poprawnej zaleznosci die-
cezji wroctawskiej od metropolii gnieZnieriskiej zaczat si¢ pogarsza¢ po $mierci
biskupa Nowaka, gléwnie za sprawg odsrodkowych czynnikéw niemieckich, sprzy-
jajacych reformacji'?.

Wystapienie Marcina Lutra zostalo na Slasku przyjete entuzjastycznie, gtéwnie
za sprawg ksigzat i mieszczan pochodzenia niemieckiego. Juz w 1519 r. zostat
wydrukowany katechizm i niektére pisma Lutra. Mieszczanie cieszacy si¢ znacz-
nym samorzadem skorzystali tez z okazji i niekiedy gwattem narzucali wspétmiesz-
karicom zasady nowej wiary. W krétkim czasie protestanci przejeli blisko 1300
placéwek duszpasterskich, pozostawiajac katolikom zaledwie 200. W samym Wro-
ctawiu wszystkie koscioty parafialne poza Wyspg Tumskg byty w posiadaniu zwo-
lennikéw Lutra. W tej trudnej dla katolikéw sytuacji wroctawska kapituta kate-
dralna zaczeta kierowaé swdj wzrok ku metropolitalnej stolicy w GnieZnie, a nawet
uznala za pozyteczne poprosi¢ o pomoc polskiego kréla. W tym celu wplywata
nawet na swego biskupa Baltazara z Promnicy, aby uczestniczyt w synodach pro-
wincjonalnych i w ten sposéb odnowit wigzy wzajemnej tacznosci'.

®Tamze, s. 120-123.

Y'W. Urban, Zarys dziejow diecezji wroclawskiej, Wroctaw 1962, s. 20-21.

"K. Dola, Zwigzki diecezji wroctawskiej z metropoliq gnieinieriskq, dz. cyt., s. 168.

"1 J. Sawicki, Concilia Poloniae. Zrédia i studia krytyczne, t. X: Synody diecezji wroctawskiej i
ich statuty, Wroctaw 1963, s. 144-165.

YTamze, s. 234-241.
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W 1527 r. wiladze nad Slaskiem, a tym samym i nad biskupstwem wroctaw-
skim, w drodze uktadéw przejeli austriaccy Habsburgowie. Przewodnig myslg ich
zarzadzania byla centralizacja wladzy zgodnie z postanowieniem augsburskim
7 1555 1.: cuius regio eius religio. Uzywajac wladzy do zwalczania protestanty-
zmu, Habsburgowie czynili wszystko, aby zerwaé réwniez lacznos¢ wroctawskiej
diecezji z metropolig gnieZnieriska. Tylko czujnosé éwcezesnej dyplomacji polskiej
zdotala ostabi¢ knowania domu habsburskiego i nie dopusci€ tym razem do zniszcze-
nia bogatych polskich tradycji i praw na tym koscielnym odcinku'.

Zarzadzajacy diecezja wroctawska bp Kasper z Lagowa (T 1574) nie sprostal
wprawdzie zadaniom, jakie miat do wykonania w Kosciele $laskim, ale tez nie
troszczyt si¢ zbyt wiele o realizacje cesarskiego planu ostabienia fgcznosci Wro-
clawia z Gnieznem. Nastgpcy jego tez nie troszczyli si¢ specjalnie o zerwanie tej
lacznosci. Bp Marcin Gerstmann (f 1585) popierat wydatnie katolickie odrodze-
nie w diecezji, ktére zaczeto si¢ od soboru trydenckiego, wnoszacego w organizm
koscielnego zycia nowe sity. Pamigta¢ musimy, ze przy wstapieniu biskupa Gerst-
manna na tron stolicy diecezjalnej we Wroctawiu na Slasku panowat wszechwiad-
nie protestantyzm, a katolicyzm uginal si¢ pod cigzkg przemoca. Kiedy Episkopat
polski zamierzal oglosié¢ na stynnym synodzie prowincjonalnym w Piotrkowie
w 1577 r. postanowienia soboru trydenckiego, przystal tez zaproszenie do wzigcia
udzialu w tymze synodzie biskupowi Gerstmannowi jako podlegajacemu metro-
policie gnieZniediskiemu. Biskup zaproszenie przyjat, ale wskutek sprzeciwu kapi-
tuly nie wystat delegata do Piotrkowa i tym samym wroctawska diecezja byla nie-
obecna na synodzie. Metropolita gnieZnienski przystat jednak statuty synodu
piotrkowskiego i bp Gerstmann ogtosit je na synodzie wroctawskim w 1580 roku.
Kolejny biskup, Andrzej Jerin (f 1596) pochodzacy ze Szwabii, nie przejawial
checi przestrzegania obowigzkéw sufragana swej metropolii, niemniej jednak otrzy-
matl od arcybiskupa gnieZniefiskiego Stanistawa Karnkowskiego zaproszenie na
synod prowincjonalny w Piotrkowie w 1589 r. Biskup, nie chcgc narazac si¢ panu-
jacemu dworowi Habsburgéw, zaproszenie pozostawil bez odpowiedzi, aby nie
dopusci¢ czymkolwiek do przypominania starych praw metropolitalnych.

Pewna zmiana nastgpila za biskupa wroctawskiego arcyksigcia Karola Habs-
burga, brata cesarza Ferdynanda, szwagra kréla Zygmunta Il Wazy, ktory przypo-
mniat zalezno$é Wroctawia od Gniezna. Uczynit to jednak pod wplywem trwogi.
Byt to bowiem okres wojny trzydziestoletniej i w 1619 r. bp Karol udat si¢ na dwor
polskiego kréla do Warszawy. Widmo utraty Slaska sprawito, ze bp Karol umial
dostrzec tacznosé swej diecezji z metropolig i nie wahal si¢ prosi¢ swego szwagra
kréla Zygmunta III o pomoc. A przeciez nie tak dawno, bo w latach 1614 11619,

1“1, Subera, Separatystyczne dgienia kapituty wroctawskiej, cz. 2, dz. cyt., s. 32,
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wroctawska kapituta w poczuciu swej prohabsburskiej wiernosci wypowiadata inne
zdanie, a mianowicie, ze wroclawskie biskupstwo nie nalezy juz do metropolii
gnieZnienskie;j.

Po rozegranej bitwie pod Bialg Géra, w 1620 r. sytuacja polepszy!a sie i biskup
Karol Habsburg mégt powrécié do swej diecezji. W migdzyczasie zostal jednak
powolany na wicekrdla Portugalii, dokad rzeczywiscie si¢ udat, ale juz 28 XII
1624 r. zmart w Madrycie. Biskupstwo wroctawskie objat po nim syn kréla pol-
skiego Zygmunta III — Karol Ferdynand Waza. Kapitula wroctawska wyrazita na
to zgode, ale pod warunkiem, ze odtad Polska nie bgdzie rosci¢ zadnych pretensji
do biskupstwa wroctawskiego, a krél wplynie na arcybiskupa gnieZnieriskiego, aby
ten zrzekt si¢ praw metropolitalnych wzgledem diecezji wroctawskiej. Zdaniem
niektérych historykéw krél rzeczywiscie miat wystawié¢ taki rewers 25 V 1624 r.
i przekazaé go kapitule wroctawskiej, mimo ze arcyksigz¢ Karol Habsburg w cza-
sie swego pobytu w Warszawie wyznaczy! Karola Ferdynanda na swego koadiuto-
ra z prawem nastepstwa. W mysl tej wersji takze arcybiskup gnieZnieriski Henryk
Firlej mial rzeczywiscie zrezygnowa¢ na zyczenie krdla z uprawnieri do wroctaw-
skiego biskupstwa'®.

Poglad ten jest bledny, gdyz metropolici gnieZnienscy i po tym fakcie stali na-
dal na stanowisku tgcznosci Wroclawia i Gniezna. Sprawa dalszej przynaleznosci
Wroctawia do Gniezna poruszona byta na prowincjonalnym synodzie w 1628, 1634
i w 1638 r. O dalszych kontaktach biskupstwa wroctawskiego z metropolig gnieZ-
niefiska przesadzita raczej stanowcza interwencja cesarza Ferdynanda III, ktory
polecil, aby wiadza koscielna we Wroctawiu nie podejmowala zadnych krokéw,
ktére mogltyby $§wiadczyé o zwierzchnictwie polskiego metropolity nad Wrocla-
wiem.

EGZEMPCJA BISKUPSTWA

W 1638 r. kanonik Fryderyk Berg w imieniu wroctawskiej kapituty opracowat
specjalny memorial, w ktérym wykazano rzekomo zbyt szerokie uprawnienia me-
tropolitalne arcybiskupa gnieZnieriskiego nad Wroctawiem. Nastgpnie memoriat
ten wystano do cesarza z prosbg o obrong przed tymi roszczeniami metropolity.
Cesarz zajat si¢ ta sprawg i swoim autorytetem przyczynit si¢ najpierw do ostabie-
nia, a potem takze do zerwania wszelkich kontaktéw migdzy biskupstwem wro-
clawskim a metropolig gnieZnieriska. Taki byt stan faktyczny po roku 1640. Doko-
nane pod wplywem nacisku Habsburgéw rozluZnienie wzajemnych wigzdw
biskupstwa z metropolig nie miato jednak skutkéw prawnych. Zwlaszcza ze ani

S'W. Urban, Zarys dziejow diecezji wroctawskiej, dz. cyt., s. 24-25.
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dwér cesarski, ani tez kapitula wroctawska nie poddala w tym czasie do rozstrzy-
gnigcia Rzymowi sprawy egzempcji wroclawskiego biskupstwa i wylgczenia go
z metropolii gnieZnieriskiej. Faktycznie jednak dokonalo si¢ to jeszcze przed wy-
daniem znanej bulli De salute animarum z 1821 r.

O egzempciji biskupstwa wroctawskiego spod jurysdykeji gnieZnieriskiej my-
§lal juz kardynal Fryderyk Hessen, biskup wroclawski (1671-1682), i zamierzat
poczyni¢ w tym wzgledzie odpowiednie starania w Rzymie. Nie znamy powodéw,
dlaczego odstapil od tego zamiaru. Z kolei biskup Franciszek Ludwik Neuburg
(1683-1732), brat cesarzowej Eleonory, objal biskupstwo w momencie krytycz-
nym, gdy Wiedniowi grozilo niebezpieczeristwo tureckie, ktére nie ustalo mimo
zwycigstwa odniesionego w 1683 r. Wobec tych zagrozen sprawa przynaleznosci
metropolitalnej Wroctawia schodzita na plan dalszy.

Sprawa egzempcji diecezji wroclawskiej stala si¢ aktualna za rzagdéw Filipa
Ludwika kardynata Sinzendorffa. Hierarcha ten, wybrany na wyraZzne zZyczenie
dworu wiederiskiego, byt czlowiekiem §wiatowym i typowym ksigciem biskupem.
W zwigzku z elekcjg biskupa papiez Klemens XII w wystawionym w Rzymie do-
kumencie z 3 IX 1732 r., skierowanym do kardynata Sinzendorffa, stwierdzit: Sane
Ecclesia Wratislaviensis Sedi Apostolicae immediate subiecta — ,,Kosci6t wroctaw-
ski rzeczywiscie poddany bezposrednio Stolicy Apostolskiej”'e. Poddanie wigc
Wroctawia Rzymowi przeprowadzita Kuria Rzymska, ktéra widziata, ze Wroctaw
od dluzszego czasu nie podkreslal faktycznie wladzy metropolity w GnieZnie, ale
tez nie zblizyt si¢ do metropolity praskiego'.

Za kard. Sinzendorffa doszio do wojen §lgskich i podzialu diecezji na czgs¢
pruska i austriacka. Nowy wiadca Slaska, Fryderyk II, byt typowym naturalistg
doby oswiecenia, hotdujacym zasadzie, ze religia i Kosciél winny mu stuzy¢ za
narz¢dzie w podporzadkowaniu sobie ludzi. Kardynal, przyzwyczajony do daleko
posunietej ulegtosci, pozostal na ustugach kréla i gotéw byt zgodzi¢ si¢ nawet na
realizacje jego planu, jakim miato by¢ oderwanie Slaska od Rzymu i utworzenie
w Brandenburgii niezaleznego wikariatu katolickiego z siedzibg w Berlinie, pod
przewodnictwem biskupa wroctawskiego. Tylko zdecydowany protest papieza
Benedykta XIV przekreslit te zamiary. Powiéd! si¢ natomiast inny plan. Ot6z krdl
bez zgody kapituly i papieza wyznaczyl na koadiutora z prawem nastgpstwa na
biskupstwie wroctawskim swego ulubierica, zeSwiecczatego kanonika Gotarda
Schaffgotscha. Nie pomogty w tym wypadku ani protesty duchowienstwa, ani tez
powszechne oburzenie wiernych. Czgs¢ kanonikéw szykanowanych za postawg
antypruskg w Polsce szukala schronienia, przypominajgc jednoczesnie polskie

16 Archiwum Archidiecezji Wroctawskiej (dalej AAW), dokument sygn. S. 53. Dokument perga-
minowy wydany przez Klemensa XII, 3 IX 1732.
W, Urban, Jeszcze o egzempcji diecezji wroctawskiej, art. cyt., s. 323-324.
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korzenie biskupstwa wroctawskiego'®. Inni opozycjonisci znaleZli si¢ w wigzie-
niu. I wtedy to, w roku 1747, prymas Krzysztof Szembek w zaistnialej trudnej sy-
tuacji politycznej staral si¢ nawigza¢ do dawnych praw metropolitalnych w sto-
sunku do Wroclawia, interweniujgc w obronie uwi¢zionych z polecenia kréla
wroctawskich kanonikéw. Interwencja byla bezskuteczna. Stabos¢ dwczesnej Pol-
ski nie mogta przyczynic¢ si¢ do zwycigstwa i zabezpieczenia wykonania praw me-
tropolity.

Wobec nacisku kréla kapitula wybrata potem Schaffgotscha na wroclawskiego
biskupa w 1748 r., a papiez Benedykt XIV nadat mu biskupstwo, pomijajgc jednak
elekcje dokonang przez kapitutg. W bulli papieskiej skierowanej do Schaffgotscha,
précz zawiadomienia go o dokonanej na jego korzy$¢ prowizji, jest rowniez wy-
razna wzmianka o wroclawskim biskupstwie jako egzymowanym i podlegajacym
bezposrednio Stolicy Apostolskiej (Sane Ecclesia Wratislaviensis Sedi Apostoli-
cae immediate subiecta)®.

Linig polityki antykoscielnej kontynuowali réwniez nastepcy Fryderyka II: Fry-
deryk Wilhelm II i Fryderyk Wilhelm III. Kosciét na Slasku uginat si¢ zatem przez
wiele lat pod paristwowg przemocg. W 1810 r. przeprowadzono sekularyzacj¢ dobr
koscielnych na Slasku, ktéra nie tylko pozbawita Kosciét katolicki ogromne;j wia-
snosci, ale wywolala ponadto wielkie zamieszanie w organizacji zycia koscielne-
go. Zniesiono bowiem wiele zakonéw i kapituty kolegiackie, a ich majatek przeje-
lo paristwo. T¢ niejasng sprawe wzajemnych stosunkéw Kosciola i paristwa
uregulowata dopiero wydana przez papieza Piusa VII bulla cirkumskrypcyjna z 16
VII 1821 1. De salute animarum. Bulla ta, wbrew opinii niektérych historykéw, nie
stwarzata bynajmniej nowego stanu bezposredniej zaleznosci wroctawskiego bi-
skupstwa od Stolicy Apostolskiej, czyli jego egzempcji, ale stwierdzata ten stan
jako juz istniejacy: Episcopales vero Ecclesias Wratislaviensem ac Warmiensem
huic Sanctae Sedi perpetuo subiectas esse, ac remanere debere declaramus (,,Wy-
jasniamy zas, ze biskupie koscioty: wroctawski i warmiriski, podlegajg stale Stoli-
cy Apostolskiej i jako takie powinny pozosta¢”). Niemniej jednak bylo to pierw-
sze oficjalne stwierdzenie odlaczenia Wroctawia od Gniezna. Ustalona zostata
réwniez subwencja panistwowa dla biskupstwa w ramach odszkodowan za prze-
prowadzong sekularyzacje®. Dokument ten nie zrywat bynajmniej catkowicie ko-
Scielnych zwigzkéw diecezji wroctawskiej z Polska. Nadal bowiem one istnialy,
zwlaszcza w dziedzinie czynnosci sakralnych. Wystarczy tylko wspomnie¢, ze

18], Pater, Wroclawska kapituta katedralna w XVIII wieku. Ustrdj ~ sktad osobowy — dziatalnos¢,
Wroctaw 1998, s. 115-116.

' AAW 1A 15 — dokumentacja do zycia i dzialalnosci bpa Filipa Gotarda Schaffgotscha.

2V, Urban, Zarys dziejow diecezji wroctawskiej, dz. cyt., s. 28.
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w 1836 r. apb Dunin udzielil w Poznaniu §wiecen kaplanskich klerykom wroclaw-
skim. W tym samym roku metropolita poznariski udzielit sakry ordynariuszowi
wroctawskiemu hr. Leopoldowi Sedlnickiemu. W 1858 r. w katedrze wroclawskiej
arcybiskup gnieZnierisko-poznanski Leon Przyluski konsekrowal na biskupa su-
fragana ks. Bernarda J6zefa Bogedaina. Takze w 1900 r. poznarski biskup sufra-
gan Likowski asystowal we Wroctawiu przy konsekracji kanonika Henryka Ma-
rxa®.

Przesladowanie Kosciota bynajmnie;j si¢ nie zakoriczylo i szczytowa formgq dal-
szych antyko$cielnych poczynain wladz pruskich byt kulturkampf rozpgtany przez
kanclerza II Rzeszy Ottona Bismarcka. Wydane w 1873 r. prawa majowe uzalez-
niaty catkowicie Kosciét od wiadz padstwowych. Wprowadzono obowigzkowe
$luby cywilne, rozpedzono studentéw teologii, przesladowano ksi¢zy, okolo tysigc
parafii pozbawiono duszpasterzy, ograniczono prawa mniejszosci narodowych,
zwlaszcza Polakéw, zerwano kontakty ze Stolica Apostolska, a biskupa Heryka
Forstera zmuszono do zlozenia urzedu®.

Po latach ucisku Bismarck przekonat si¢ o bezowocnosci dalszej walki, ktéra
zamiast oczekiwanych efektéw przyczynila si¢ do skonsolidowania slaskich kato-
likéw. Walke z Kosciolem zakoriczyt nawigzaniem kontaktéw z papiezem Leonem
XIII i zawarciem w 1887 r. uktadéw ze Stolica Apostolska, znoszacym wigkszos¢
ustaw majowych?,

ROZWIAZANIA KONKORDATOWE Z 1929 R.

Cesarstwo niemieckie, sterowane przez cesarza Wilhelma II (1888-1918),
w sierpniu 1914 r. przystapilo do [ wojny Swiatowej. Po czterech latach wojny,
w 1918 r. Niemcy uznaly si¢ za pokonane, obality cesarstwo i proklamowaty ustréj
republikaniski. Parnstwo oglosilo neutralno$¢ w stosunku do wyznari i przyznato
im osobowos¢ prawna. Konstytucja gwarantowala nauke religii w szkole, wolnos¢
tworzenia Kkatolickich organizacji, swobod¢ obsadzania stanowisk koscielnych.
Niedziela i niektére §wigta uznane przez panstwo byly dniami wolnymi od pracy.
Zagwarantowane przez konstytucje szerokie wolnosci dla Kosciola sprzyjaty jego
rozwojowi'i dzialalnosci. Wkrétce jednak, po 1920 r., rozgorzata walka o chrze-

2 A, Rogaiski, Koscidt katolicki na Slgsku, dz. cyt., s. 43-44.

2], Pater, Z dziejow wroclawskiego Kosciola, Wroclaw 1997, s. 81; tenze, Poczet biskupdw
wroclawskich, Wroctaw 2000, s. 115; J. Swastek, Dziatalnos¢ duszpasterska ksigcia dr. Arcybiskupa
Heinricha Férstera, ordynariusza diecezji wroctawskiej (1853-1881), w: Z dziejéw wroctawskiego
Kosciota katolickiego. Kosciot w XIX w., red. 1. Dec, K. Matwijowski, Wroctaw 2002, s. 29-39.

BZ. Zielifiski, Kulturkampf (hasto), w: Encyklopedia katolicka, t. X, Lublin 2004, kol. 205-206;
F.K. Seppelt, K. Loffler, Dzieje papieiy, Poznaii 1936, s. 592-593.
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$cijanska szkole i nauke religii, ktérg zwalczato wolnomularstwo i partie lewico-
we. Po przezwycigzeniu w 1923 r. okresu stabosci i konsolidacji republiki zaczgto
w Niemczech przygotowywac konkordat dla catych Niemiec, ale ten zastgpity nie-
bawem konkordaty krajowe. Tak np. 29 III 1924 r. Stolica Apostolska podpisala
konkordat z Bawaria, 14 VI 1929 r. z Prusami i 12 X 1932 r. z Badenig. Wszystkie
one byly dzielem nuncjusza apostolskiego — poczatkowo w Monachium, nastepnie
w Berlinie — Eugenio Pacellego, pézniejszego Piusa XII. Konkordaty te gwaranto-
waly wolnosé wyznania religii katolickiej pod opieka paristwa, dotyczyly organi-
zacji i uposazenia diecezji, ich instytucji, obsady biskupstw i kapitut katedralnych,
ksztalcenia i wychowania ksigzy, dziatalnosci wydziatéw teologicznych, nadzoru
biskupa nad doktrynalng dziatalnoscig teologéw?.

Szczegdlne znaczenie miat konkordat podpisany z Prusami, ktére zajmowaty
niemal potowg terytorium Niemiec i stanowily podstawg potegi paristwa niemiec-
kiego. Tu takze znajdowala si¢ jedna z najwigkszych diecezji niemieckich, a na-
wet europejskich, jaka byto biskupstwo wroclawskie. Celem konkordatu pruskie-
go, zawartego 14 IV 1929 r., bylo ,,dostosowanie prawne polozenia Kosciola
katolickiego w Prusach do zmienionych okolicznosci”, jakie nastapity po I wojnie
$wiatowej. Zgodnie z traktatem wersalskim regulujacym stosunki miedzy Francja
a Polskg z jednej strony i Niemcami z drugiej, Alzacja i Lotaryngia zostaly odcig-
te od Niemiec na korzy$¢ Francji oraz Wielkopolska i Pomorze na korzys¢ Polski,
a z Gdanska i okregu utworzone zostalo Wolne Miasto Gdansk. Na skutek tego
Niemcy stracity 5 archidiecezji i diecezji, 4,5 mln katolikéw (1,9 min protestan-
t6w). W rezultacie tych zmian zmienita si¢ struktura wyznaniowa Niemiec, prote-
stanci stali si¢ wigkszoscig (36,7 proc.), a katolicy mniejszoscig (32,2 proc.). Po-
wazny odsetek stanowi takze bezwyznaniowi i ateisci (2,24 proc.). Takze wigkszos¢
obszaru Gérnego Slaska i niewielka czesé Dolnego Slaska wrécity do odrodzone-
go parnstwa polskiego. Kardynat Bertram czynit wszystko, aby Gérny Slask utrzy-
mac przy diecezji wroctawskiej, tzn. przy paristwie niemieckim. Tymczasem z die-
cezji wroctawskiej wydzielona zostata w 1922 r. tzw. administratura apostolska,
z przeszto milionem wiernych, przeksztalcona w 1925 r. w osobne biskupstwo §lg-
skie z siedzibg w Katowicach®.

Konkordat z Prusami pod wieloma wzgledami podobny byt do konkordatu ba-
warskiego. Po ogélnym stwierdzeniu, ze pafistwo pruskie zapewni religii katolic-
kiej wolnos¢ wyznania i praktykowania oraz opieke prawng (art. 1), w art. 2 Kon-

T, Wlodarczyk, Konkordaty. Zarys historii ze szczegbinym uwzglednieniem XX wieku, Warsza-
wa 1974, s. 184-194; B. Kumor, Historia Kosciota. Czasy wspdlczesne 1914-1992, cz. 8, Lublin
1996, s. 178-179.

3], Pater, Z dziejow wroctawskiego Kosciota, dz. cyt., s. 88.
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kordatu wprowadzono pewne wazne zmiany w terenowej organizacji Kosciota
w paristwie pruskim. M.in. artykul ten w pkt. 6 postanowil, ze stolica biskupia we
Wroclawiu podniesiona zostanie do rangi stolicy metropolitalnej. Jednoczesnie art.
1 stanowil, ze podlegajacy dotychczas biskupowi wroctawskiemu okreg Berlina
przeksztatcony zostaje w diecezj¢. W Pile (Schneidemiihl) stworzono niezalezng
pratature z resztek zachodnich terytoriéw archidiecezji gnieZnieriskiej 1 poznari-
skiej oraz diecezji chelminskiej, administrowanych dotychczas przez administra-
tora apostolskiego. Okreg Pomezanii, nalezacy uprzednio do diecezji chetminskiej,
administrowany do tego czasu przez biskupa Warmii w charakterze administratora
apostolskiego, potaczono z diecezjg Warmii. Biskupstwa Warmii i Berlina oraz
pratatura pilska tworzy¢ mialy tacznie z arcybiskupstwem Wroclawia wroctawska
prowincje koscielng (art. 2, nr 6). Artykut ten wprowadzit wigc do§¢ powazne zmia-
ny w dotychczasowej strukturze niemieckiej administracji koscielnej, dostosowujac
ja do istniejgcych wéwcezas granic politycznych miedzy Rzesza Niemiecka a Polska.

Konkordat nie zawierat zadnych postanowien dotyczacych uregulowania spraw
szkolnych i nauki religii, gdyz rzad pruski sprawy te odtozyl do przysziego kon-
kordatu z Rzesza Niemiecka. Stolica Apostolska przyjela to zastrzezenie 1 konkor-
dat zostal podpisany 14 IV 1929 r, ratyfikowany zas przez obie strony 13 VIII
1929 .2, W rok péZniej, 13 VIII 1930 r., utworzenie nowej prowincji koscielne;j
zostato potwierdzone bullg papieska Pastoralis officii nostri. Jakkolwiek teryto-
rium archidiecezji wroctawskiej w wyniku reorganizacji spowodowanej zmie-
niajagcymi si¢ warunkami politycznymi zostato uszczuplone, to jednak az do II
wojny swiatowej nalezata ona do najrozleglejszych w Europie. Dokonane z wiel-
kim trudem regulacje organizacyjne i administracyjne metropolii wroctawskiej
zostaly wkroétce zniweczone wybuchem II wojny swiatowej i jej konsekwencjami.

4. METROPOLIA WROCLAWSKA PO 1945 R.

Zakoficzenie I wojny $wiatowej 1 zwigzane z tym postanowienia tzw. Wielkiej
Tréjki, czyli szeféw rzadéw Wielkiej Brytanii, Stanéw Zjednoczonych i Zwiazku
Radzieckiego, podjete na konferencji jalttaiiskiej w lutym 1945 r. 1 potwierdzone
na konferencji poczdamskiej w lipcu i sierpniu 1945 r., zmienity dotychczasowg
sytuacjg polityczng i wyznaniowq w archidiecezji wroclawskiej. Obszar Slaska na-
lezacy niegdys do Prus wszedl bowiem w sklad parstwa polskiego, ktérego grani-
ce zachodnie wyznaczyla Odra i Nysa. Mocg tej umowy nastapito wysiedlenie
ludnosci niemieckiej z nowych granic paristwa polskiego. Jej miejsce zajeli Polacy
ze wschodnich terenéw przedwojennej Rzeczypospolitej, Polski centralnej i re-

6T, Wiodarczyk, Konkordaty, dz. cyt., s. 194.



OD BISKUPSTWA SUFRAGALNEGO DO SAMODZIELNEJ METROPOLIL.. 121

emigranci z réznych krajéw europejskich. W kontekscie tych zmian kardynal Au-
gust Hlond, odwotujac si¢ do nadzwyczajnych uprawnien papieskich, 15 VIII 1945
r. utworzyl na terenie archidiecezji wroctawskiej trzy administracje apostolskie:
we Wroctawiu, Opolu i w Gorzowie Wielkopolskim, na czele ktérych postawit
administratoréw apostolskich z prawami biskupéw rezydencjalnych. Administracja
wroclawska stanowila zasadniczo centralng cz¢$¢ dawnej archidiecezji sprzed 1945
r. i objela swym zasiggiem obszar 24 504 km?. W jej sklad, zgodnie z pafistwo-
wym podzialem administracyjnym, weszto cale wojewddztwo wroctawskie, czes¢
wojewdédztwa zielonogérskiego (pow. Glogéw, Szprotawa, Zagan, Zary) oraz czesé
wojewd6dztwa opolskiego (pow. Brzeg i Namystow)?.

Fakt ten byl powaznym problemem dla Stolicy Apostolskiej, ktéra zwigzana
umowami konkordatowymi z Polska w 1925 r. i Niemcami w 1929 i 1933 r. zmu-
szona byla do oczekiwania na zawarcie ostatecznego traktatu pokojowego, by po-
sunigcia kardynata Hlonda uznaé za akt kanonicznie wazny. Natomiast polskie
wiadze panstwowe, wbrew polskiej racji stanu, uznaty 12 IX 1945 r. utworzenie
administratur apostolskich i nominacje zarzadcéw za podstawe do zerwania do-
tychczasowych uméw konkordatowych z Watykanem. Wyjasnienia kardynata Hlon-
da o statusie kanonicznym mianowanych przez siebie administratoréw apostol-
skich (Ad nutum Sanctae Sedis), ktéry w niczym nie narusza uméw konkor-
datowych, zostaly przez stron¢ rzagdowg zignorowane. Ale p6Zniej byly wykorzy-
stywane w $rodkach propagandowych jako argument, ze Watykan w ogdle nie li-
czy si¢ ze stanem faktycznym i nie chce ostatecznego uregulowania polskiej admi-
nistracji koscielnej na Ziemiach Zachodnich?®.

Samym administratorom apostolskim wiele trudnosci sprawiat brak wyraznie
okreslonych obszaréw, ktérymi mieli zarzgdzaé, oraz brak sprecyzowania ich sta-
tusu formalno-kanonicznego. W dekretach kardynata Hlonda nie ma okreslen ta-
kich, jak: administracja apostolska, ordynariat czy diecezja. Dekrety prymasow-
skie nie znosily tez dotychczasowych jednostek koscielnych (niemieckich) i stad
na tym tle powstalo wiele nieporozumien, nawet wsréd przedstawicieli Kosciota.
W oficjalnym wydawnictwie watykaniskim Annuario Pontificio do 1967 r. nie za-
mieszczano bowiem zadnych wzmianek, ktére okreslalyby nazwy jednostek ko-
scielnych na Ziemiach Zachodnich. Stad komunistyczne wladze polskie, zarzuca-
jac Kosciotowi wrogos¢ i niechg¢ do ustroju Polski Ludowej, domagaly si¢

7'W. Urban, Archidiecezja wroctawska w latach 1945-1965, ,Nasza Przesztosé” t. 22 (1965), s.
10-68; J. Pater, Z dziejow wroctawskiego Kosciota, dz. cyt., s. 91-95.

3 J. Pater, Biskupi na Ziemiach Zachodnich i Péinocnych jako wikariusze generalni Prymasa
Wyszyriskiego, w: Stefan Kardynat Wyszyriski wobec Ziem Zachodnich i Pétnocnych oraz stosunkoéw
polsko-niemieckich. W 100-lecie urodzin Prymasa Tysigclecia, red. T. Dzwonkowski, Z. Osgkowski,
Warszawa — Poznan - Zielona Géra 2001, s. 33-52.
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uporzadkowania stanu prawnego diecezji i ich granic zgodnie z nowym porzad-
kiem prawnym i granicami paristwa®. Tym tez komunistyczne wiadze polskie thi-
maczyly oficjalnie wieloletnig walke z Kosciolem, mimo ze nast¢pca kardynata
Hlonda, prymas Stefan Wyszynski, czynit wszystko, co byto mozliwe w ramach
przepiséw prawnych, aby doprowadzi¢ do kanonicznego uregulowania organiza-
cji koscielnej na Ziemiach Zachodnich i Pélnocnych, a tym samym do unormowa-
nia wzajemnych stosunkéw mi¢dzy Kosciolem i paristwem. Tymczasem brak trak-
tatu pokojowego sprawial, ze wladze panstwowe, wbrew zasadom mig-
dzynarodowym i przepisom prawnym, zadaly od Kosciota arbitralnych rozwia-
zan, tam gdzie bylo to wprost niemozliwe.

Rozstrzygnigcie tych kwestii w skali migdzynarodowej przynidst rok 1970, kiedy
to 7 grudnia zostal podpisany w Warszawie uktad migdzy Polskg i RFN, a po jego
ratyfikacji 3 VI 1972 r. nic juz nie stalo na przeszkodzie formalnej stabilizacji
polskiej organizacji koscielnej na Ziemiach Zachodnich i Pétnocnych. Jeszcze
w tym samym miesigcu Papiez Pawet VI bullg z 26 VI 1972 r. Episcoporum Polo-
niae coetus uregulowat sprawy koscielne w Polsce, zatwierdzajac utworzone po
wojnie nowe diecezje i powolujgc dla nich petnoprawnych ordynariuszy. Wow-
czas to abp Bolestaw Kominek zostal mianowany polskim arcybiskupem metro-
politg wroctawskim, ktéremu podporzagdkowano diecezj¢ opolskg 1 gorzowskg jako
sufraganalne®. Dnia 5 III 1973 r. na specjalnym konsystorzu w Rzymie abp Bole-
staw Kominek otrzymat kapelusz kardynalski i paliusz. W rok péZniej kardynat
Kominek po ci¢zkiej chorobie zmart 10 III 1974 r. Po nim przez blisko dwa lata
archidiecezja wroctawskg zarzadzat w charakterze wikariusza kapitulnego bp Win-
centy Urban. Byly to lata trudne, gdyz wtadze paristwowe utrudnialy wybér petno-
prawnego ordynariusza. Dopiero 12 I 1976 r. rzady w archidiecezji wroctawskie;j
objat arcybiskup metropolita Henryk Gulbinowicz. Po uroczystym ingresie do ka-
tedry wroctawskiej 2 II 1976 r. przejat piecz¢ nad dolnoslaska archidiecezja, obej-
mujacg 2 516 300 wiernych skupionych wokoét 855 kaptanéw diecezjalnych 1290
zakonnych w 569 parafiach i 47 dekanatach. Powierzchnia archidiecezji wynosita
20 630 km?, na jej terenie bylo 1285 koscioléw i kaplic®'.

Celem usprawnienia pracy duszpasterskiej papiez Jan Pawel II mocg bulli 7o-
tus tuus Poloniae Populus z 25 111 1992 r. dokonat zmiany granic diecezji Kosciota
w Polsce. Wowczas to z rozlegtej archidiecezji wroctawskiej wytaczono 264 para-
fie z 495 kaptanami i utworzono z nich nowg diecezj¢ w Legnicy w ramach me-
tropolii wroctawskiej. Ponadto wytaczono z archidiecezji wroctawskiej 16 parafii

»Por. ,, Trybuna Ludu” z 20 111 1949 1.
0], Pater, Biskupi na Ziemiach Zachodnich, dz. cyt., s. 52.
M Tenze, Z dziejow wroctawskiego Kosciota, dz. cyt., s. 113,
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z 29 kaptanami dla nowo utworzonej diecezji kaliskiej. Zmianie ulegty takze gra-
nice metropolii wroctawskiej, z ktérej wylaczono diecezje opolska i wiaczono do
metropolii katowickiej; oraz diecezje gorzowska, ktéra po zmianie wiaczono jako
diecezje zielonogérsko-gorzowska do metropolii szczecifisko-kamieriskiej*. Z kolei
25 II1 2004 r. papiez Jan Pawet II, realizujac zatozenia wspomnianej wyzej bulli,
ustanowit diecezje swidnicka z 13 dekanatéw archidiecezji wroctawskiej i z 8 die-
cezji legnickiej. W ten sposéb zmianie ulegty granice diecezji, natomiast nie zmie-
nily si¢ granice metropolii*.

Decyzja Stolicy Apostolskiej, podjeta 28 VI 1972 r. w sprawie kanonicznego
uregulowania organizacji koscielnej na Ziemiach Zachodnich i Pétnocnych, oraz
z 25 111 1992 r. w sprawie zmian granic diecezjalnych w Polsce, polozyta ostatecz-
nie kres niekoriczacym si¢ sporom, ktdre przez 27 lat obcigzaly stosunki miedzy
Kosciolem a wladzami paristwowymi w Polsce. Ile trzeba byto odwagi i rozwagi,
cierpliwogci i determinacji, dyplomacji i dalekowzrocznosci, aby w tak trudnych
warunkach systemu totalitarnego i konkordatowych zobowiazafi Stolicy Apostol-
skiej zapoczatkowane dzieto polskiej organizacji koscielnej na Ziemiach Zachod-
nich i Pélnocnych doprowadzi¢ do szczesliwego korica, bez uszczerbku dla Ko-
Sciota powszechnego i polskiej racji stanu w uktadach mi¢dzynarodowych.

Jak juz wspomniano wyzej, droga od powstania biskupstwa wroctawskiego
wchodzgcego prawnie w sktad metropolii gnieZnieriskiej az do ustanowienia me-
tropolii wroctawskiej w granicach panstwa pruskiego 1 jej reaktywowania w pan-
stwie polskim byla wyjgtkowo dluga i zawila, jak zawile i skomplikowane byty
przeszlo tysigcletnie dzieje regionu slaskiego. Wspomnienie siedemdziesiatej pia-
tej rocznicy pozwala przyjrzeé si¢ nieco blizej dziejom instytucji, z ktérymi sple-
cione sg takze losy konkretnych ludzi. W tym wypadku chodzilo o bolesne do-
$wiadczenia hierarchéw koscielnych, duchowieristwa i zwyktych ludzi, ktérzy
cierpieli wraz z Kosciotem i jako Kosciét.

Zusammenfassung

75 Jahre des Erzbistums Wroclaw

Im Kontext der Geschichte Schlesiens zeigt der Autor die Geschichte des Bistums
Breslau (Wroc?aw), von seiner Griindung im Jahre 1000, wo es rechtlich dem Bistum
Gnesen (Gniezno) gehorte, bis zu seiner direkten Unterstellung dem Heiligen Stuhl im

% Tamze, s. 117.
* Szerzej na temat ustanowienia diecezji Swidnickiej, zob. ,,Swidnickie Wiadomosci Koscielne”
rok 1 (2004) nr 1, 5. 3-20.
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Jahre 1821. Nachdem der preuflische Staat und der Heilige Stuhl im Jahre 1929 ein Kon-
kordat geschlossen und im Jahre 1930 ratifiziert haben, wurde das Bistum Breslau (Wro-
claw) in den Rang des Erzbistums erhoben. Das neue Erzbistum umfasste das Bistum
Berlin und das Bistum Ermland sowie die Prilatur Schneidemiihl (Pila) als Suffragane.
Nach dem Jahr 1945, auf dem in Polen eingegliederten Gebiet Schlesiens erfolgten weit-
gehende Umwandlungen sowohl im politischen, nationalen als auch konfessionellen
Aspekt. Das bisherige Bistum Breslau wurde, als apostolische Verwaltung, der Gnesen-
Warschauer Metropole unterstellt. Erst im Jahre 1972 nachdem die Grenzen und die kir-
chliche Zugehorigkeit Schlesiens geregelt worden sind, ernannte der Papst Paul VI. Wro-
claw zum Erzbistum mit den Bistiimern Opole (Oppeln) und Gorzéw Wielkopolski
(Landsberg an der Warthe). Unter dem Johannes Paul II. erfolgte eine Umstrukturierung
der Kirche in Polen, unter anderem auch des Bischofssitz Wroctaw. 1992 wurde das Bi-
stum Legnica (Liegnitz) und 2004 das Bistum (Ewidnica (Schweidnitz) neu geschaffen,
die der Metropole Wroctaw gehoren. Die bisherigen Bistiimer Opole (Oppel) und Go-
rzéw Wielkopolski (Landsberg an der Warthe) wurden anderen Metropolen angeschlos-
sen. Die Jubildumsfeier des Erzbistums Wroc3aw bietet eine gute Gelegenheit auf seine
lange und komplizierte Geschichte zuriickzublicken.
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Jan Pawet II na pierwszym miejscu w programie odnowy zycia Kosciota posta-
wil wezwanie do swigtosci'. Wezwanie to nie moze mie¢ charakteru tylko moral-
nego, musi bowiem uwzgledni¢ jego prawdziwe Zrédlo, tj. dar u§wigcenia. Szcze-
g6lng drogg uswigcenia jest cale zycie liturgiczne, sakramentalne. Ludzie
wprowadzeni do Kosciola poprzez sakramenty inicjacji maja swéj czynny udziat
w zyciu i dziatalnosci ewangelizacyjnej Kosciota dzigki temu, Ze czerpig sity z czyn-
nego udziatu w zyciu liturgicznym swojej wspdlnoty, nade wszystko zas w Eucha-
rystii.

Encyklika papieska Eccelesia de Eucharistia jest nie tylko §wiadectwem wiary
w tajemnice¢ Eucharystii, ale takze ukazuje ustawiczng aktualno$¢ sakramentu po-
kuty?. Wedlug Ojca Swietego ,,sakramenty Eucharystii i Pojednania sg ze sobg $ci-
Sle zwigzane” (EdE 37). Obydwa sa zakorzenione w tym samym podlozu, a mia-
nowicie w Kosciele, jako jedynej w swoim rodzaju spolecznosci ochrzczonych.
Dlatego nie mozna poja¢ zwigzku obu sakramentéw i ich wzajemnej relacji, jesli
wczeséniej nie uzna sig, Ze istotag Kosciola jest wspélnota (communio). Wspdlnota
wiasnie jest w wymienionej encyklice fundamentem, na ktérym opierajg si¢ wszyst-
kie jej teologiczne wypowiedzi o tych sakramentach.

! Jan Pawel I, List apostolski Novo millennio ineunte, Watykan 2001 (skrét: NMI).
*Tenze, Encyklika o Eucharystii w zyciu Kosciota Ecclesia de Eucharistia, Rzym 2003 (skrét:
EdE).
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1. KOSCIOL JAKO COMMUNIO

Eklezjologia komunii jest centralng i podstawowg ideg zawarta w aktach Urze-
du Nauczycielskiego®. Pojmowanie Kosciota jako komunii odnosi si¢ do jego isto-
ty, do ,,by¢ komunig™. Za Pawltem VI méwi si¢ takze o Kosciele jako wspélnocie
wspdlnot. Jednym z istotnych zadan Kosciola w trzecim tysiacleciu jest ,,czyni¢
Kosci6t domem i szkotg komunii; oto wielkie wyzwanie, jakie czeka nas w rozpo-
czynajacym si¢ tysigcleciu” (NMI 43).

W sensie podstawowym, gdy mowa o komunii, chodzi o komuni¢ z Bogiem
przez Jezusa Chrystusa w Duchu Swietym. Jednakze w Kosciele chodzi takze o ko-
muni¢ miedzy wiernymi. Wspdlnota eklezjalna, podkresla encyklika Ecclesia de
Eucharistia, posiada bowiem zaréwno wymiar widzialny®, obejmujacy komunie
w ,,zakresie nauczania Apostoléw, sakramentéw i porzadku hierarchicznego” (EdE
35), jak tez i ,,niewidzialny”, zaktadajacy zycie w lasce, dzigki czemu wierni staja
si¢ ,,uczestnikami boskiej natury (2 P 1,4)”; oraz ,,praktykowanie cndt wiary, na-
dziei i mitosci” (EdE 36). Tylko ,,w ten sposéb wchodzi si¢ w prawdziwg komuni¢

.z Ojcem i Synem, i Duchem Swigtym” (EdE 36). Dobitnie wyraza to katolickie
Credo: ,,sama wiara nie wystarczy, konieczne jest trwanie w lasce uswigcajacej
i mitosci oraz pozostawanie «cialem» i «sercem» w lonie Kosciota” (EdE 36). Sw.
Pawel wzywa wigc czlonkéw Kosciota, aby posiadali ,,wiare, ktéra dziala przez
mitos¢ (Ga 5,6)” (EdE 36).

Kosciét jest w swojej naturze wspdlnotg taski odzwierciedlajaca boskie zycie
Tréjcy Swietej, jest ,,§wietych obcowaniem” na ziemi, do ktérego nalezg takze
blogostawieni i aniotowie (EJE 36). Wbrew wszelkim falszywym interpretacjom,
ktére redukuja pojmowanie Kosciota do poziomu organizacji religijno-spotecznej

3Koscidt, zwlaszeza od II Soboru Watykanskiego, ukazuje si¢ jako tajemnicg, komunig i misje.
Z wazniejszych prac w jezyku polskim na ten temat mozna wymienic: F. Blachnicki, Wspdlnota
w Chrystusie jako zasada teologii pastoralnej i duszpasterskiej, ,,Collectanea Theologica™ (skrét:
CT) 39 (1969) fasc. 2, s. 1101-1113; J. Krucina, Wspdinotowa struktura Kosciola, ,,Znak’ 20 (1968)
nr 9, s. 1101-1115; R. Lukaszyk, Koscidl jako wspdinota, ,Zeszyty Naukowe KUL” 16 (1969) z. 3,
s. 3-17; E. Ozorowski, Trynitarna struktura chrzescijariskiego communio, CT 41 (1971) fasc. 4,
s. 59-66; M. Rusecki, Kim jest Kosciét?, w: Problemy wspdtczesnego Kosciota, red. tenze, Lublin
1996, s. 101-106; P. Liszka, Najwazniejsze aspekty trynitologii posoborowej, w: Stowo nieskowane,
red. A. Nowicki, J. Tyrawa, Wroctaw 1998, s. 409-412; B, Giemza, Wspdipraca instytutow zakon-
nych w koscielnej komunii, ,,Swidnickie Studia Teologiczne” (2004) nr 1, s. 347-356.

4Por. J. Losada, Wspdlnota w Kosciele-Komunii, ,,Communio” (pol.) 9 (1989) nr 3, s. 63.

3Jak tatwo zauwazy¢, eklezjologia komunii nie moze by¢ zatem zredukowana do samych spraw
organizacyjnych albo do kwestii samych form wiadzy. Niemniej jest podstawa porzadku w Kosciele.
Por. II Nadzwyczajne Zgromadzenie Generalnego Synodu Biskupéw, Relacja koficowa Koscidt kie-
rowany przez Stowo Boze sprawuje tajemnice Chrystusa dla zbawienia swiata, 7 XII 1985, ,,Zycic
Katolickie” 5 (1985) nr 2, s. 164.
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majacej na celu ulepszenie $wiata, lub tez tych, ktére glosza, ze ze swojej istoty
jest on ,.grzesznym Kosciolem”, w encyklice jest on ukazany jako wspdlnota Swig-
tych w Chrystusie i w Duchu Swietym, nawet jesli naleza do niego grzesznicy. Sa
oni ,,chorymi” cztonkami Ciata Chrystusowego, przy czym zaklada sie, ze nie po-
winni oni pozostawa¢ w stanie choroby 1 braku swigtosci.

W papieskim opisie natury Kosciota znajduje si¢ zdanie, ktére jest bardzo zna-
czace dla zrozumienia zwigzku miedzy Eucharystig i pokutg. Méwi ono o ,,niewi-
docznej wspdlnocie” taski i mitodci, ktéra znajduje si¢ ,,zgodnie ze swojg naturg
zawsze we wzroscie” (EdE 36). A wigc wspélnota cztonkéw z Chrystusem i mig-
dzy soba nie jest czyms stalym, pasywnym, lecz raczej czyms$ organicznie rosna-
cym, dazacym do wyzszej doskonalosci, ukierunkowanym na szczyt, na ktérym
ziemska jednos¢ si¢ wypelni i juz na zawsze wlaczy w niebiafiskie zjednoczenie.
Ten szczyt i spelnienie ziemskiej wspélnoty Kosciota urzeczywistnia sakrament,
w ktérym wypenia si¢ z cala mocg zapowiedz Chrystusa skierowana do uczniéw:
,Bede z wami po wszystkie dni az do skoriczenia §wiata” (Mt 28,20). Tym sakra-
mentem jest Eucharystia.

2. JEDNOCZACA ROLA EUCHARYSTII

Eucharystia w sposéb wyjatkowy buduje jednos¢ Kosciola. Jan Pawel [l w swym
nauczaniu zwrécil uwage na fundament jednosci Kosciota, jakim jest Chrystus.
Sakrament Eucharystii jest znakiem i srodkiem najwyzszego na ziemi ,,zjednocze-
nia $wigtych”, czyli usprawiedliwionych w Chrystusie i migdzy sobg. Umozliwia
on osiaggnigcie szczytu i rozwinigcie najwyzszej mocy jednoczacej. Eucharystia
buduje autentyczng wspdlnote i odradza ja ,,na zbawczym zrgbie ofiary samego
Chrystusa™. W tym wlasnie sakramencie Pan jest obecny w sposéb najdoskonal-
szy, dziala w nim jako Gospodarz Wieczerzy, Kaptan dokonujacy ofiary i Dar ofiar-
ny w swoim sakramentalnym, ale jednak rzeczywistym Ciele i Krwi, w znaku ofiary
krzyzowej. Mogg w nim uczestniczy¢ usprawiedliwieni i przyjmowa¢ owoc ofia-
ry samego Pana, aby w ten sposob urzeczywistni¢ jednos$¢ z Chrystusem i pomig-
dzy soba.

Eucharystia, budujac jednos¢ z Chrystusem, wymaga réwnoczesnie, by uczest-
nicy liturgii tworzyli ,,jedno cialo”, czy to stuchajac stowa Bozego, 1aczqc si¢ w mo-
dlitwie, biorgc udzial w Spiewie, czy taczac si¢ we wspdlnym sktadaniu ofiary
1 przyjmowaniu Komunii Swietej. Dla petniejszego ukazania wzajemnej wigzi czto-
wieka z Bogiem i braémi w duchu milosci, ktéra buduje si¢ na ofierze Chrystusa,
nalezy odwotaé si¢ do Nowego Przymierza. Najpierw Nowe Przymierze pozwala

¢Jan Pawet Il, Encyklika Redemptor hominis (skrét: RH), Watykan 1979, nr 20.
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zrozumiec istotne znaczenie Ofiary krzyza dla Eucharystii, albowiem ,,Nowe Przy-
mierze jest stanem, ktory trwa i sankcjonuje ofiar¢ Chrystusa, t¢ z Wieczemika i tg
z krzyza, wzajemnie si¢ na siebie naktadajacg jako danina wieczysta. Jest to ofiara
nowej Paschy’”. Idea Nowego Przymierza pozwala takze lepiej zwiazek Ofiary
eucharystycznej z Kosciotem. Eucharystia, jako znak nowego porzadku zbawie-
nia, obejmuje zaréwno relacje cztowieka z Bogiem, jak i relacje miedzyludzkie.
Te dwie plaszczyzny w Nowym Przymierzu nie tylko si¢ wzajemnie przenikaja,
ale i warunkuja. Jest to niezwykle wazny aspekt Eucharystii, ktdra jako sakrament
Nowego Przymierza ma przyczynia¢ si¢ do budowania jednosci Kosciota, jedno-
$ci zaréwno z Bogiem, jak i z ludZmi.

Warto jednak spytad, na jakiej drodze w Eucharystii buduje si¢ jednos¢ Koscio-
ta. Dokonuje si¢ ona na drodze mitosci, ktéra cztowiek przyjmuje i ktéra ma oka-
zywaé Bogu i bliZzniemu. Eucharystia, ktéra jest niezniszczalnym znakiem mitosci
Boga do cztowieka, rodzi bowiem w cztowieku odpowiedZ mitosci: ,,nie tylko po-
znajemy mito$¢, ale sami zaczynamy mitowaé. Wkraczamy niejako na droge milo-
§ci i na niej czynimy postepy. Mito$¢, ktéra rodzi si¢ w nas z Eucharystii, dzigki
Eucharystii tez w nas si¢ rozwija, gruntuje i umacnia”®. Kto przyjmuje Jezusa Chry-
stusa, zostaje wlaczony w dynamike mitosci i ofiary z wlasnego zycia, aby wypet-
ni¢ pierwotne powotanie do mitosci®. Jesli Eucharystia jest szczytem i Zrédtem
zycia chrzescijariskiego, to wiasnie dlatego stanowi szczyt kultu 1 uwielbienia Boga
poprzez ofiar¢ mitosci Chrystusa, a jednoczesnie staje si¢ Zrodlem, z ktérego ptynie
cata moc do prowadzenia zycia chrzescijanskiego w mitosci (por. EAE 40).

Eucharystia buduje wigc Kosciét od najglebszych podstaw, jest ona sakramen-
tem mitosci Boga do czlowieka i cztowieka do Boga, a réwnoczesnie jest to sakra-
ment milosci czlowieka do czlowieka. Eucharystia jest szkotg milosci, albowiem
otwiera ona na przyjecie mitosci Boga i wzywa do wyrazenia jej Bogu i braciom:
~prawdziwa czes¢ dla Eucharystii staje si¢ z kolei szkolg czynnej milosci bliZnie-
g0” (DC 6). Dla czlowieka dwojaka milos¢ Boga i bliZniego jest jednoczesnie da-
rem, wezwaniem i nakazem; jest zobowigzaniem do czynu i aktywnosci przez
modlitwe, ewangelizacje i bezinteresowna stuzbg'®. Eucharystia jako sakrament
mitosci Boga do cztowieka wyzwala takze mito$¢ migdzy ludZmi, ktéra wyraza si¢

"Por. J. Szlaga, Eucharystia — ofiara Nowego Przymierza, w: Eucharystia — mitos¢ i dzigkczynie-
nie, red. W. Slomka, J. Nowak, Lublin 1992, s. 18-19.

#Jan Pawet II, List o tajemnicy i kulcie Eucharystii Domicae cenae (skrét: DC), Watykan 1980,
nr 5.

9 Por. Jan Pawet I1, Encyklika o wartosci nienaruszalnosci ludzkiego zycia Evangelium vitae,
Watykan 1995, nr 25.

0 Por. R. Coste, Sakrament spotecznosci braterskiej, w: Eucharystia, , Kolekcja Communio” nr
1, 5. 344,
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przez afirmacje¢ drugiego cztowieka i gotowo$¢ czynienia dobra, angazowania si¢
sprawy innych, poSwigcenia si¢ bliZnim, ponoszenia wyrzeczen i ofiar dla nich.

Eucharystia wychowuje do milosci bliZniego w sposéb najglebszy, ukazuje
bowiem personalny charakter mitosci. Chrystus w Eucharystii uczy pierwotnej
tozsamosci z drugim cztowiekiem, bowiem nie tylko za kazdego umarl, ale takze
dla kazdego staje si¢ pokarmem: ,,Eucharystia do tej mitoSci wychowuje nas w spo-
séb najglebszy, ukazuje bowiem, jaka warto$¢ w oczach Bozych ma kazdy czto-
wiek, nasz brat i siostra, skoro kazdemu w taki sam sposéb Chrystus daje siebie
samego pod postaciami chleba i wina” (DC 6). Pelny udzial w Eucharystii pozwa-
la odkry¢ najglebszy motyw odniesienia do bliZniego, jego godnosé, ktérg Chry-
stus potwierdzil swoja ofiara, oddajac zycie za wszystkich. Spotkanie z Chrystu-
sem eucharystycznym przygotowuje do zycia w spoleczefistwie, jest szkolg formacji
postawy spolecznej. Spoteczne oddziatywanie Eucharystii zobowiazuje do dziele-
nia si¢ z bliZnim tym, co si¢ posiada, ze wzgledu na wsp6lnot¢ z drugimi. Eucha-
rystia w ten sposéb wlacza si¢ w nurt cywilizacji mitosci poprzez poglebiony sza-
cunek dla godnosci czlowieka i gotowosé do stuzby.

Nie zamykajac oczu na rozbity swiat i zraniong podzialem ludzkos¢, trzeba
glosié i sprawowaé pojednanie, ktére jest obecne w sakramentach. Jan Pawet II
wskazal na podstawowe znaczenie Eucharystii dla sprawowania pojednania: ,,de-
finicja Eucharystii, jaka daje §w. Augustyn: sacramentum pietati, signum unitatis,
vivnculum caritatis, ukazuje w jasnym swietle skutki osobistego uswigcenia (pie-
tas) i wspélnotowego pojednania (unitas i caritas), ktére plyng z same;j istoty ta-
jemnicy eucharystycznej jako bezkrwawego ponowienia ofiary Krzyza, Zrédia
zbawienia i pojednania dla wszystkich ludzi”!'. To znaczenie Eucharystii w dziele
pojednania Kosciél ma wcigz odkrywac i praktykowac.

Jezeli Eucharystia jest najdoskonalszym sposobem urzeczywistnienia jednosci
Kosciota ze swoimi cztonkami, to zrozumiale jest, ze nie moze by¢ ona przyjmo-
wana bez wczesniejszego rzeczywistego wlaczenia w widzialny i niewidzialny
Kosciét. Nie spos6b osiagnaé szczytu wiary, mitosci i jednosci bez uczestniczenia
w rozwijajacej si¢ wspdlnocie i bez pozostawania na jej fundamencie. Nie mozna
dotrze¢ do centrum kregu, jezeli nie przeszlo si¢ catej odlegtosci promienia, tzn.
wsp6lnej dla wszystkich cztonkéw Ciata Chrystusowego drogi wiary i1 milosci.
Nie mozna przeniknaé do Naj$wigtszego, jezeli nie przekroczyto si¢ obszaru Swie-
tego. Trzeba byé zakorzenionym w ,lonie Kosciota”, aby razem z nim dotrze¢ do
Najwyzszego. I dlatego wyklucza si¢ udzial w najwigkszym sakramencie Koscio-
ta tych, kt6rzy nie naleza do Kosciota widzialnego (por. EdE 38).

! Jan Pawet II, Adhortacja apostolska o pojednaniu i pokucie w dzisiejszym postannictwie Ko-
Sciola Reconciliatio et paenitentia (skrét: RP), Watykan 1984, nr 27.
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Ze wzgledu na charakter §wietosci Kosciola w szczeg6lnosci obowiazuje jego
czlonkéw nakaz, aby przystgpowali do Wieczerzy Pariskiej w stanie laski uswie-
cajacej'?. Kosciét méwi o Eucharystii jako o sakramencie zyjacych, stad nie moze
by¢ przyjmowana przez tych, ktérzy w odniesieniu do taski sa ,,umarli”, tzn. znaj-
duja sie w stanie grzechu $miertelnego.

3. SAKRAMENT POKUTY W SLUZBIE JEDNOSCI KOSCIOLA

Koscidt jest spolecznoscia dynamiczng, podlega ciaglemu ksztattowaniu i roz-
wojowi oraz doskonaleniu do §wigtosci. Jednak na drodze do $wigtosci czlonko-
wie Kosciola napotykaja na przeszkode grzechu. Dar i wezwanie do pojednania
z Bogiem i ludZmi jest istotg Chrystusowego testamentu i zobowigzania, ktére zo-
stawil swojemu Kosciotowi. Kosciét w swej strukturze bosko-ludzkiej, ze wzgle-
du na wymiar boski — jest §wiety i niepokalany, zas ze wzgledu na wymiar ludzi ~
jest niedoskonaly i grzeszny®. Dlatego tez pelnienie przez Kosciét zbawczego
postannictwa wymaga ustawicznej pokuty. Znaczy to, ze wspdlnota Kosciota bie-
rze odpowiedzialno$¢ za grzesznych braci i poprzez pokute jedna ich z Bogiem
i calg wspdlnota. W ten sposéb Koscidt odzyskuje braci, ktérych — zdawalo si¢ —
utracit, i tym samym odbudowuje swoja jednosc.

Zadanie pojednania oznacza odtworzenie wszelkich relacji, ktére naruszyt grzech
czlowieka. Totez Jan Pawel, w powigzaniu z postannictwem Chrystusa, widzi ,,misje
Kosciola w zadaniu dla niego centralnym — jednaniu cztowieka: z Bogiem, z sa-
mym sobg, z braémi, z calym stworzeniem; i to w spos6b trwaty, gdyz Kosciét ze
swej natury zawsze niesie pojednanie” (RP 8). Kosciét dokonuje dzieta pojedna-
nia, kiedy gtosi oredzie pojednania, a jednocze$nie ukazuje cztowiekowi drogi i ofia-
ruje mu srodki do niego. Te drogi to nawrécenie serca 1 zwycigstwo nad grzechem
egoizmu, a Srodkami sg: wierne i pelne mitosci stuchanie stowa Bozego, modlitwa
osobista i wspdlnotowa, a przede wszystkim sakramenty, wsréd ktérych na czoto
wysuwa sie sakrament pojednania.

Kosciét od swoich poczatkéw widziat w przyjeciu sakramentu pokuty nieodzow-
ny warunek godnego przyjecia Komunii Swietej. Jan Pawet II przypomniat w en-
cyklice o tym warunku, gdy cytowat §w. Pawta: , Kazdy ma si¢ samemu badac -
dopiero potem powinien jes¢ ten chleb i pi¢ z tego kielicha (1 Kor 11,28)” (EdE
36). Przywolal takze — dla ochrony Naj$wigtszego Sakramentu przed niegodnym

12 Zwigzek sakrament6w potwierdza si¢ w §wietle prawdy o calozyciowej postawie pokutnej
czlowieka, do ktérej odwoluje si¢ i ktérg wyraza wstgpna cz¢$¢ Mszy §w. Eucharystia nie jest wprost
sakramentem odpuszczenia grzechéw. W tym celu Chrystus ustanowit inny sakrament, dlatego tez
Eucharystia nie moze zastapi¢ sakramentu pokuty i pojednania.

13 Por. J. Orzeszyna, Spoleczno-eklezjalny wymiar sakramentu pokuty, Krakéw 1996, s. 50.
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przyjmowaniem przestroge $§w. Jana Chryzostoma': ,/Zaklinam was, abyscie do
tego stotu nie przystepowali z nieczystym, obcigzonym sumieniem”, poniewaz ta-
kie postgpowanie przynosi ,,potepienie, meki i pomnozenie kar” (EdE 36). I dlate-
go najwyzszy Pasterz Kosciola potwierdza obowiazujaca naukg Soboru Trydenc-
kiego, ktéry skonkretyzowal surowe napomnienie apostota Pawla: ,,godne przyjecie
Eucharystii powinna poprzedza¢ sakramentalna spowiedZ, jesli kto$ jest swiado-
my grzechu Smiertelnego” (EdE 36).

To zadanie nie jest tylko wymogiem prawnym stawianym katolikom przez
Magisterium Kosciola, lecz wyptywa ono z samej Eucharystii, ktéra jest ciaglym
wezwaniem do nawrdcenia i pojednania. Wierzacy musi odpowiedzie¢ na to we-
zwanie kazdorazowo, kiedy popelnil grzech ciezki. Wezwanie to ma obecnie -
w czasach rozmycia sie $wiadomosci grzechu — szczegdlne znaczenie'®. Wystgpu-
je ono oczywiscie najwyrazniej tam, gdzie ma si¢ do czynienia zwlaszcza w ,,ze-
wnetrznym zachowaniu” z powaznym, jawnym i upartym sprzeciwie wobec natu-
ralnych norm, jak np. u oséb, ktére ,,2yja zatwardziate w bezsprzecznie cigzkim
grzechu” (EdE 37). Przy takim przyjmowaniu sakramentu szacunek dla Najswiet-
szego Sakramentu ulega dezawuacji; réwniez takie przyjmowanie sakramentu nie
przynosi zbawienia, lecz potepienie.

Zasady te byly szczeg6lnie surowo przestrzegane juz przez Kosciol pierwotny.
Koscidl, jako wspdlnota taski zraniona grzechem, poddawata grzesznika publicz-
nemu aktowi pojednania przed sakramentem Eucharystii'®. Sakrament odpuszcze-
nia grzechéw obchodzony byl uroczyscie najpierw jako wykluczenie z udzialu
w Eucharystii i nastgpnie pojednanie z Kosciotem, w jego centrum z Eucharystia.

Pomimo zmiany z czasem zewnetrznego rytu obu sakramentéw, w istocie we-
wnetrzny porzadek ukazujacy relacj¢ migdzy sakramentem pokuty a Eucharystig
zostal zachowany: pokuta stuzy podniesieniu cztowieka z upadku grzechu, Eucha-
rystia przenosi jego wywyzszenie na szczyt uswigcenia; pokuta uwalnia od ducho-
wej $mierci, Eucharystia prowadzi do najwyzszego zjednoczenia z Chrystusem;
pokuta odnawia zerwang wspdlnot¢ laski z Kosciotlem, Eucharystia doprowadza
ja do najwyzszego wypetnienia w komunii z Ukrzyzowanym i Zmartwychwsta-
tym. Dla czlowieka grzesznego Eucharystia to peten blasku cel, a pokuta jest drogg
do tego celu. Niemozliwe jest jednak osiggniecie chwalebnego celu bez pokonania
ucigzliwej drogi, bez zwrotu ku zyciu, bez odwrécenia si¢ od $mierci, dlatego tez
te dwa sakramenty sg dla grzesznych cztonkéw Kosciola niczym poczatek i ko-
niec, punkt wyjscia i cel, poczatek wspinaczki i szczyt'.

" Vidi Dominum, hom. 6,3, PG 56,139.

S Por. J. Kowalski, Przyczyny ostabienia poczucia grzechu we wspdiczesnej spotecznosci chrze-
Scijaniskiej, ,,Czgstochowskie Studia Teologiczne” 14 (1986), s. 26.

¢Por. A. Miotek, Nawrdcenie i pokuta w nauczaniu Ojcéw Kosciota, ,Homo Dei” 43 (1974), s. 99.
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Encyklika akcentuje takze wazng role cztowieka przyjmujacego sakramenty.
Papiez podkresla, ze ostateczny osad o grzechu i stanie taski pozostaje sprawg su-
mienia penitenta (EJE 37). Nie nalezy rozumie¢ tego jako tzw. autonomii sumie-
nia, falszywie rozumianej ,,decyzji sumienia”, gdzie cztowiek sam, zgodnie ze
swoimi zamiarami decyduje o tym, co jest dobre, a co zte. Chodzi o sumienie, kt6-
re zgodnie z wewnetrzng boska normg rozpoznaje i ocenia obiektywne dobro lub
zlo wlasnego postgpowania. Jest to zdrowe, poprawne sumienie, ktére do swojego
uksztaltowania potrzebuje nauki Kosciota'®. Takze i tu Kosci6t, jako wspdlnota
laski i prawdy, ukazuje swojg nieodzownosé, by poszczegdlni wierni mogli dojsé
od sakramentu zgtadzenia grzechéw do sakramentu pelni Zycia.

Nauka i zwyczaj koscielny orzeka, ze nikt bedac §wiadomy cigzkiego grzechu,
nie powinien przystgpowaé do Eucharystii bez uprzedniej spowiedzi (por. EJE
36). Jedynym wyjatkiem jest sytuacja nadzwyczajna, gdy brakuje spowiednika,
a jest powazny powdd przyjecia Komunii §w., wéwczas nalezy obudzi¢ akt zalu
doskonalego i przystapi¢ do Komunii (RP 27). Dopuszczenie tego wyjatku swiad-
czy o znaniu nadrzednej roli wspdlnotowej komunii braterskie;.

Podlug Jana Pawta II grzech, jako akt niepostuszeristwa i odrzucenia Boga, pro-
wadzi konsekwentnie do zerwania wspdlnoty i przymierza z Bogiem Tréjjedynym
oraz do wewngtrznego rozbicia czlowieka i podziatéw. W wymiarze osobistym
grzech narusza godno$¢ osobowa, powoduje utrat¢ wewnetrznej jednosci, staje si¢
aktem samozatracenia'®>. W ten sposéb zostaje takze naruszona relacja z innymi
ludZmi oraz z calym stworzeniem, bowiem grzech osobisty nabiera szczegdlnego
znaczenia spolecznego, prowadzac niejednokrotnie do tworzenia si¢ grzesznych
struktur®. Grzech przynosi szkodg¢ swigtosci wspdlnoty koscielnej i jest powodem
zgorszenia calego Swiata?'.

Zbawcze poslannictwo Kosciola wyraza si¢ w sposéb istotny w zadaniu pojed-
nania. Jest to najpierw pojednanie z Bogiem, a co wigcej, Zrédlem tego pojednania
jest zawsze sam B6g. To pojednanie z Bogiem prowadzi w konsekwencji do po-
jednania ludzi miedzy soba. Ma wigc charakter wspdlnotowy, a w odniesieniu do
Kosciota — eklezjalny. Poniewaz na drodze tego pojednania stoi zawsze ludzki grzech,
to wezwanie do pojednania jest zawsze scisle zwigzane z wezwaniem do pokuty.

7 Por. A. Skowronek, Sakrament pojednania, Wloctawek 1995, s. 209.

"®Por. J. Nagommy, Wezwanie do odpowiedzialnosci, w: Czlowiek - sumienie — wartosci, red. J.
Nagémy, A. Derdziuk, Lublin 1997, s. 138; Z. Sareto, Sumienie w relacji do prawa w nauczaniu
Magisterium, ,,Communio” (pol.) 14 (1994) nr 5, s. 102.

®Por. J. Orzeszyna, Spoleczno-eklezjainy wymiar..., dz. cyt., s. 79-95.

 Szerzej na ten temat: J. Marianiski, ,, Struktury grzechu” w ocenie spotecznego nauczania Ko-
Sciota, Ptock 1998.
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WNIOSKI

Eucharystia, bedac Zrédlem koscielnej jednosci, jest jednoczesnie jej najwigk-
szym przejawem. Jest ona epifanig komunii. Z tego wlasnie powodu mozliwos¢
pelnego uczestnictwa w celebracji eucharystycznej Kosciét obwarowuje pewnymi
warunkami. Tego rodzaju rézne ograniczenia maja w wiernych coraz bardziej umac-
nia¢ $wiadomos¢é wymogéw, jakie stawia komunia z Jezusem.

Wspélnota eucharystyczna powinna stawac si¢ nie tylko znakiem jednosci wia-
ry i mitosci w Chrystusie, ale takze znakiem zywej potrzeby korzystania z sakra-
mentu pokuty i pojednania. Dlatego nalezy podkresli¢ szczegdlny zwigzek Eucha-
rystii z sakramentern pokuty. Te dwa sakramenty: pojednania i Eucharystii sg ze
sobg powigzane wzajemna zaleznoscia: nie tylko pokuta prowadzi do Eucharystii,
ale takze Eucharystia do pokuty. Kiedy bowiem u$wiadamia si¢ sobie, Kim jest
Ten, ktérego w Komunii eucharystycznej ma si¢ przyjac, rodzi si¢ niejako sponta-
nicznie poczucie niegodnosci, rodzi si¢ takze zal za grzechy i potrzeba wewnetrz-
nego oczyszczenia.

Eucharystia i pokuta warunkuja zycie w duchu Ewangelii mitosci, albowiem
udzial w Tajemnicy Paschalnej, bedacej przyczyna sprawcza pojednania, przynosi
pojednanie w dwojakim sensie: uwalnia od grzechu 1 obdarza taskg wspélnoty z Bo-
giem i braémi. Takze samo sprawowanie liturgii eucharystycznej odbywa si¢ w ten
sposéb, ze wierni wigczaja si¢ stopniowo w rytm nawrdcenia, daru z samego sie-
bie i komunii, ktéra ksztattuje ich zycie wedlug zycia Chrystusa.

Riassunto

La comunita eucaristica non € soltanto un segno dell’unita della fede e dell’amore in
Cristo ma anche & ’espressione della necessita di partecipazione al sacramento di Peni-
tenza e della Riconcilazione.

Questi sacramenti sono strettamente legati tra di loro: non solo la penitenza porta all’
Eucaristia ma anche I’Eucaristia porta alla penitenza.

Quando cominciamo a rendersi conto Chi e Quello con qui stiamo per comunicarci
(prendere) nella Comunione eucaristica, nasce in noi il senso di essere indegni, il penti-
mento, la spinta alla purificazione interiore.

L’Eucaristia e la penitenza condizionano (?) la partecipazione al Mistero Pasquale che
porta alla riconziliazione nel doppio senso: alla liberazione dai pecati e alla grazie della
comunione con Dio e coi fratelli.
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Po niespokojnych czasach na péinocnych (Germania i Galia) i poludniowych
(Numidia i Afryka) terenach imperium rzymskiego za panowania Tyberiusza (14-
-37 po Chr.), przyszedt okres rzadéw Kaliguli (37-41 po Chr.) i niepokoju w pro-
wincjach potudniowo-wschodnich imperium, a zwiaszcza w Judei. ,,Kaligula,
tamiac przywileje ludu zydowskiego, ktéry byt zwolniony od sktadania ofiar cesa-
rzowi i bogini Romie, pragnat narzuci¢ kult swej osoby [...], zamierzal postawi¢
swoj posag w swigtyni jerozolimskiej”!. W takich to okolicznosciach, w pierw-
szym roku panowania Kaliguli w Jerozolimie przychodzi na §wiat niejaki Jozef,
syn kaptana Mattiasa i matki spokrewnionej z Hasmonejczykami®. Otrzymuje sta-
ranne wyksztalcenie, a nastgpnie przez trzy lata przebywa wsrdd essericzykow. Po
powrocie do Jerozolimy przylacza si¢ do faryzeuszéw i w obronie kilku kaptanéw
uwigzionych jeszcze przez prokuratora Feliksa (52-60 po Chr.) zostaje wystany do
Rzymu (okoto roku 64 r. po Chr.). Po powrocie z pomyslnie wypetnionej misji,
majgc w pamigci potege imperium rzymskiego pod panowaniem Nerona (54-68
po Chr.), przeciwstawiat si¢ walce zbrojnej z Rzymem o niepodleglos¢ Judei’. Mimo

'"M. Jaczynowska, Historia starozymego Rzymu, Warszawa, s. 233.

2Por. J. Flawiusz, Autobiografia, 1,2, w: J6zef Flawiusz, Przeciw Apionowi. Autobiografia, tum.
J. Radozycki, Poznar 1986, s. 95.

3Por. M. Starowieyski, Jozef Flawiusz (hasto), w: Encyklopedia katolicka, t. VIII, Lublin 2000,
s. 168.
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takiej postawy, w okresie powstania przeciwko Rzymowi, ktére wybuchio w 66 r.
po Chr., dowodzil oddziatami powstaricow w Galilei. Po upadku twierdzy Jotapa-
ta, jako jedyny z zyjacych jej obroficéw, zostaje pojmany przez wodza rzymskiego
Wespazjana. Do korica wojny stuzyl jako rzymski ttumacz, oddajac znaczne ustugi
cezarom Wespazjanowi i Tytusowi. Reszt¢ zycia spedzil w Rzymie, zajmujac si¢
twoérczoscig pisarskg pod protektoratem Epafrodyta z Cheronei®.

J6zef Flawiusz jest autorem kilku dziet historycznych. Dzieje wojny Zydéw
z Rzymianami opisat w loudaikos polemos (Wojna ydowska)®. Histori¢ narodu
izraelskiego od stworzenia swiata az do roku 66 po Chr. zawart w loudaike archa-
iologia (Dawne dzieje Izraela). Przeciw Apionowi z Aleksandrii, szkalujagcemu
Zydéw w swym dziele Historia Egiptu, napisat apologi¢ Kata Apionos (Przeciw
Apionowi), a swojg wlasng biografi¢ zawart w losepou bios (Autobiografia)'.

We wszystkich z wyzej wspomnianych dziet autor zawiera odniesienie do kate-
gorii wysokosci wyrazonej za pomocg czterech termindéw: hypsoo, hypsos, hypse-
los 1 hypsistos. Nie majg one zbyt szerokiego wachlarza znaczeniowego w anali-
zowanych przez nas tekstach. Odnosi je przede wszystkim do rzeczy materialnych:
nieoZywionych (géra, §wiatynia, mur) i ozywionych (roslina, zwierzg), rzadko do
0s6b. W pigciu tekstach mozemy dostrzec znaczenie przenosne termindéw hypsos,
hypselos 1 hypsistos. Aby zachowaé pewien porzadek, nasze poszukiwania roz-

‘Por. H.W. Attridge, Jdzef Flawiusz (hasto), ttum. Z. Kosciuk, w: Encyklopedia biblijna, red. P.J.
Achtemeier, Warszawa 1999, s. 493. Obszernie oméwiony zyciorys Jézefa Flawiusza, zob. E. Da-
browski, Jozef Flawiusz. Zycie i dziela, w: Jozef Flawiusz, Dawne dzieje Izraela, ttum. Z. Kubiak, J.
Radozycki, Warszawa 2001, cz. 1, s. 9-49.

S Wydanie krytyczne, ktérym bedziemy si¢ postugiwali w niniejszej pracy, to: Flavii Josephi
opera edidit et apparatu critico instruxit Benedictus Niese, red. B. Niese, Berlin 1887-1895 (t. VI
zawierajacy Bellum Judaicum opracowany przy wspdtpracy J. Destinona). Wersja elektroniczna do-
stepna jest na stronie: http://www.perseus.tufts.edu/cgi-bin/ptext?doc=Perseus %3 Atext%3A1999.
01.0147&layout=&loc=1.1; ttum. polskie: Jézef Flawiusz, Wojna Zydowska, ttum. J. Radozycki,
Poznan 1980.

$Wydania tekstu oryginalnego, ktérymi bedziemy si¢ postugiwali, to: Flavii losephi opera omnia
ab Immanuele Bekkero recognita, red. I. Bekker, t. I-1V, Leipzig 1855-1856; Flavii Josephi opera
edidit et apparatu critico instruxit Benedictus Niese, red. B. Niese, t. [-VII, Berlin 1887-1895; wersja
elektroniczna: http://www.perseus.tufts.edu/cgi-bin/ptext?doc=Perseus%3Atext%3A1999.
01.0145&layout=&loc=1.1; ttum. polskie: J6zef Flawiusz, Dawne dzieje Izraela, dz. cyt.

"Wydanie tekstu oryginalnego Autobiografii, do ktérego bedziemy odwolywali si¢ w niniejszym
artykule, to: Flavii losephi opera omnia ab Immanuele Bekkero recognita, red. 1. Bekker, t. IV,
Leipzig 1856. Réwniez B. Niese zawart oba dzieta w swoim wydaniu: Flavii Josephi opera edidit et
apparatu critico instruxit Benedictus Niese, red. B. Niese, Berlin 1887-1895; wersja elektroniczna
Przeciw Apionowi dostgpna jest na stronie: http://www.perseus.tufts.edu/cgi-bin/ptext?doc=Per-
seus%3Atext%3A1999.01.0215; zas Autobiografii na stronie: http://www.perseus.tufts.edu/cgi-bin/
ptext?doc=Perseus%3Atext%3A1999.01.0149. Tlum. polskie: Jozef Flawiusz, Przeciw Apionowi.
Autobiografia, ttum. J. Radozycki, Poznari 1986.


http://www.perseus.tufts.edu/cgi-bin/ptext?doc=Perseus%3Atext%3A1999
http://www.perseus.tufts.edu/cgi-bin/ptext?doc=Perseus%3Atext%3A1999
http://www.perseus.tufts.edu/cgi-bin/ptext?doc=Per-
http://www.perseus.tufts.edu/cgi-bin/
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poczniemy od przedstawienia konstrukcji gramatycznych i sktadniowych, w kt6-
rych wystepujg wyzej wspomniane terminy, z podaniem przedmiotéw i os6b, kt6-
re sg przez nie opisywane (punkt I). Nastepnie oméwimy te teksty, w ktérych od-
najdujemy przenosne znaczenie okreslen hypsos, hypselos 1 hypsistos (punkt II).

KONSTRUKCJE GRAMATYCZNE I SKEADNIOWE

J6zef Flawiusz, postugujac si¢ terminami wyrazajacymi kategori¢ wysokosci,
uzywa ich w szesciu konstrukcjach:

1) jako rzeczownika {ios (hypsos) z rodzajnikiem okre§lonym 7o (to) lub bez;

2) w zwrotach przyimkowych;

3) w konstrukcji uév ... de (men ... de) lub z samym Je (de);

4) jako przymiotnika vyniog (hypselos);

5) jako przymiotnika tynorog (hypsistos);

6) jako czasownika Jydw (hypsoo).

1) (to) hypsos — rzeczownik z rodzajnikiem okres§lonym lub bez

W jezyku greckim rzeczownik poprzedzony jest rodzajnikiem. Zasadniczo nie
spotykamy rodzajnika nieokreslonego, stad termin uzywany po raz pierwszy w tek-
$cie zazwyczaj nie posiada rodzajnika®. J6zef Flawiusz zasadg¢ t¢ stosuje dos¢ do-
wolnie. Spotykamy bowiem sformulowania bez rodzajnika, podczas gdy nasz ter-
min byt juz uzywany wczesniej: deka baseis..., touton... hupsos... — ,dziesig¢
podstaw [...], ktérych [...] wysokosé [...]” (pdr. AP 8,81; rzeczownik hypsos byt
juz uzyty w 8,77). Spotykamy réwniez zwroty z rodzajnikiem, w ktérych 6w ter-
min pehi funkcje podmiotu, a dotgczony rzeczownik funkcjonuje jako przydaw-
Ka: ho hupsos tou pyrgou — ,,wysokos¢ wiezy” (por. WZ' 5,242). W swoich dzie-
tach J6zef Flawiusz stosuje zar6wno jedng, jak i drugg form¢ w potgczeniu
z rzeczownikami np. ochthos = ‘wzgérze’ (por. np. WZ 4,8), bema = ‘wzniesienie’
(por. np. WZ 7,307), koryfe = ‘szczyt’ (por. np. WZ 1,405; 4,74), pyrgos = ‘wieza’
(por. np. AI 1,115; WZ 5,166), choma = ‘mur’ (por. np. Al 10,131), thyra = ‘drzwi’
(por. np. WZ 5,211) itd.

Interesujacg konstrukcjq kilkakrotnie powtarzang przez naszego autora jest fo
pan hypsos. Zasada ogélna méwi nam, ze jesli przymiotnik pas znajduje si¢ po-
migdzy rodzajnikiem a rzeczownikiem, wéwczas petni funkcie atrybutywng i ozna-

3Por. J.W.L. Roslon, Gramatyka jezyka greckiego, Warszawa 1990, s. 120.
Al = J6zef Flawiusz, Dawne dzieje Izraela.
WWZ = J6zef Flawiusz, Wojna iydowska.
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cza ‘caly’ w antytezie do ‘czgsciowy’''. W omawianych przez nas dzietach mamy
do czynienia z cafq wysokoscig (to pan hypsos) ‘Swiatyni’ = naos (WZ 5,221; Al
8,64), ‘mury’ = teichos (WZ 5, 155), ‘wiezy’ = pyrgos (WZ 5,165; 5,169; 5, 171),
w przeciwienstwie do czgsciowej wysokosci ich elementdw.

Jozef Flawiusz uzywa hypsos z reguly w nominativie lub accusativie. Trzy razy
spotykamy ten przymiotnik w genetivie w funkcji przydawki (WZ 4,189; 7,178;
7,305;) iraz w dativie, w funkcji dopelnienia dalszego (WZ 7,298).

2) (to) hypsos w konstrukcjach przyimkowych

Nasz autor gczy interesujacy nas termin (uzywany z rodzajnikiem i bez) z czte-
rema przyimkami: dia, eis, kata 1 pros.

Dia Yaczy si¢ z genetivem oraz z accusativem™. W dzielach naszego autora spo-
tykamy konstrukcje dia to hypsos (dia z accusativem). W odniesieniu do rzeczy
przyimek ten wskazuje wéwczas na przyczyng: ‘przez, z powodu’". I tak zohnie-
rze Wespazjana sg ,,zaslonigci przez wysoko$¢ (dia to hypsos) wiez” (WZ 3,286).
Zydzi nie byli w stanie dosiegnaé napastnikéw ,,z powodu wysokosci (dia to hyp-
s0s) ich pozycji” (WZ 5,297). Pozar Jerozolimy po zdobyciu jej przez Tytusa wy-
daje si¢ ogarnia¢ cale miasto ,,z powodu wysokosci (dia to hypsos) wzgérza” (WZ
6,272). Zydzi, wspierajac Demetriusza, ,,z powodu wysokosci (dia to hypsos) swo-
jej pozycji” razg Antiocheniczykéw (Al 13,138).

Eis Yaczy si¢ z accusativem' i wyraza ruch do srodka czegos albo do bezpo-
Sredniego sasiedztwa czegos'. J. Flawiusz stosuje zwrot eis (to) hypsos w potacze-
niu z czasownikami wyrazajacymi ruch: huperecho — ‘unosz¢’ (WZ 5,156), anege-
iro — ‘wznosz¢’ (Al 8,65), aneimi — ‘wznoszg¢, wschodz¢® (Al 15,324), eksairo —
‘podnosze¢’ (Al 19,326). Wowczas eis wyraza ideg granicy, do ktérej dana czyn-
nos¢ jest wykonywana lub odpowiada na pytanie ,,dokad?”: ,unosily si¢ wiezyce
[...] do dwudziestu lokci wysokosci” (WZ 5,156), ,,przedsionek [...] wznoszacy
si¢ do wysokosci stu dwudziestu tokci” (Al 8,65), ,,wzgérze w gore [...] wzniesio-
ne” (Al 15,324), ,,podnoszac [...] w gére” (Al 19,326). Ciekawym uzyciem jest
polaczenie konstrukcji eis hypsos z czasownikiem edeno, ktéry wyraza ideg¢ braku:
endei d’auto pros to megathos eis hypsos heksekonta pecheis — ,,brakuje mu [przy-
bytkowi] w wielkosci do wysokosci szesédziesigciu tokei” (Al 15,385). Mowa jest
o doréwnaniu wysokoscig przybytku Heroda temu, ktéry wzniést Salomon. Mieli-

"*Por. F. Blass, A. Debrunner, F. Rehkopf, Grammatica del greco del Nuovo Testamento, red. G.
Pisi, Brescia 1997, wyd. 2, § 275.3.

2Por. JLW.L. Roston, Gramatyka jezyka greckiego, dz. cyt., s. 357,

3 Por. Stownik grecko-polski, red. Z. Abramowiczéwna, t. I, Warszawa 1958, s. 519.

“Por. J.W.L. Roston, Gramatyka jezyka greckiego, dz. cyt., s. 357.

' Por. Stownik grecko-polski, red. Z. Abramowiczéwna, t. I, Warszawa 1960, s. 39-40,
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bysmy wigc i tutaj do czynienia z ideg granicy, do ktérej ma siegaé wysokos¢ bu-
dowli.

Kata Yaczy si¢ z genetivem 1z accusativem'. W Dawnych dziejach Izraela spo-
tykamy zwrot kath’ ypsos (kata z genetivem), co wyraza ruch w d6i z jakiego$
miejsca: ,,2”'"7. Za czaséw panowania Heroda niektérzy z Gadareficzykéw ,,zadajg
sobie $mier¢ rzucajgc si¢ z wysokosci (kath’ ypsous)” (Al 15,358).

Pros Yaczy si¢ z trzema przypadkami: genetivem, dativem i accusativem'®, W na-
szych tekstach spotykamy potaczenie pros (fo) hypsos (pros z accusativem). W ta-
kich konstrukcjach powyzszy przyimek moze wskazywaé na kierunek lub stosu-
nek migdzy rzeczami'. Przyklad pierwszego znaczenia mamy, kiedy J. Flawiusz,
opisujac ztoty Swiecznik w przybytku Mojzesza (Al 3,145), pisze, ze ,,wszystkich
czesci, od podstawy do szczytu (pros hypsos), bylo siedemdziesiat”. Takze w WZ
5,209, kiedy czytamy, ze tylko pierwszy budynek przybytku Heroda ,,widoczny
byt od podnéza az do szczytu (pros to hypsos)”. Podobne znaczenie spotykamy
w Al 8,63: ozdoby wsparte na fundamentach Swigtyni Salomona miaty dodawa¢
»oudowli wysokosci (pros hypsos), masywnosci, a takze wdzieku i wspanialosci”.
Stosunek miedzy rzeczami ukazany zostal w Al 8,74: drzwi Miejsca Najswigtsze-
go zostaly ,,dopasowane do wysokosci (pros to hypsos) muru”. Zblizone znaczenie
odnajdujemy w opisie planéw Heroda co do §wiatyni: miata ona by¢ ,,obszerniej-
sza i wyzsza (pros hypsos)” niz istniejaca dotad (por. Al 15,380).

3) (to) hypsos w konstrukcji men ... de

Zanim przejdziemy do rozpatrzenia stosowanej przez J. Flawiusza powyzszej
konstrukcji, zatrzymajmy sie¢ nad zagadnieniem wystepowania spéjnika przeciw-
stawnego de. W jezyku greckim czesto spotykamy go w wyliczeniach, wéwczas
z reguly nie jest thumaczony na jezyk polski lub jest oddawany przez ,,a”%. Nasz
autor uzywa go, opisujgc wymiary: ...pleuran pente pecheis ekmemetremenos, to
de hypsos tripechus — ,)bok mierzyt dtugosci pigé tokcei, a wysokosci trzy tokcie”
(A1 3,149); eikosi pechon to mekos kai tosouton to euros to de hypsos deka - ,.dwa-
dziescia okci dlugosci, tylez samo szerokosci, a wysokosci dziesig¢” (Al 8,88);
peri pente kai eikosi pecheis epi mekos, okto de hypsos, euros de peri dodeka —
»okolo dwudziestu pieciu tokci diugosci, a osmiu wysokosci, i okoto pigciu szero-
kosci” (Al 15,392).

' Por. J.W.L. Roslon, Gramatyka jezyka greckiego, dz. cyt., s. 357.

""Por. Stownik grecko-polski, t. 11, dz. cyt., s. 565.

" Por, J.W.L. Roslon, Gramatyka jezyka greckiego, dz. cyt., s. 357.

" Por. Stownik grecko-polski, red. Z. Abramowiczéwna, t. IIl, Warszawa 1962, s. 676-677.
2 Por. Stownik grecko-polski, t. 1, dz. cyt., s. 497-498.
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Czestszg jest jednak w pismach J. Flawiusza konstrukcja klasyczna, w ktdrej
de nastgpuje po men. Réwniez tej uzywa on w opisach wymiaréw. Czasami hypsos
wystepuje w polgczeniu z men, po ktérym zostajg wyliczone pozostale wielkosci:
szerokos¢ — euros de (WZ 5,225; Al 11,99, podobnie Al 11,13), to latos de (WZ
5,215; A. 10,213; CA? 2,119); obwdd — he de perimetros (Al 8,77). Innym razem
hypsos wystepuje w polaczeniu ze spdjnikiem de, jako jeden z kolejnych wymia-
réw: powierzchnia — men to platos (Al 3,147; 3,174); szerokos¢ — euros men (Al
8,66); dlugos¢ — to men mekos (Al 8,133; 12,64; 20,221; podobnie 15,391); bok —
pleuran men (CA 1,198).

4) przymiotnik hypselos

J6zef Flawiusz stosuje te cze$é mowy we wszystkich trzech stopniach, tak w licz-
bie pojedynczej, jak i mnogiej:

- stopieri réwny: hypselos (por. np. WZ 1,99 — 1. poj.; WZ 5,460 — 1. mn.),
hypsele (por. np. WZ 7,280 — 1. poj.; Al 8,96 — 1. mn.), hypselon (por. np. Al 4,325
-1 poj.; 12,252 — 1. mn.; );

- stopienl wyzszy: hypseloteros (por. np. Al 1,114 - 1. poj.; WZ 2,512 ~1. mn.),
hypselotera (por. np. WZ 5,173 — 1. poj.), hypseloteron (por. np. Al 10,270 ~ 1,
poj.);

— stopienl najwyzszy: hypselotatos (por. np. WZ 1,42 - 1. poj.; Al 10,44 — 1. mn.),
hupselotate (por. np. WZ 7,168 — 1. poj.), hypselotaton (por. np. Al 8,371 —1. poj.).

Przymiotnik ten spotykamy w pismach naszego autora w dwéch sposréd trzech
klasycznych funkcji sktadniowych?: a) jako przydawke i b) jako orzecznik.

a) hypselos jako przydawka

Jest to najczestsza funkcja, jakg spetnia on w interesujacych nas tekstach. Zwy-
kle taczy si¢ z rzeczownikami: pyrgos — ‘wieza’ (por. np. WZ 1,147, 5,160; Al
1,118; 10,44; 12,371; 13,57; 13,181; 13,202; 17,257), oros — ‘géra’ (por. np. WZ
1,134; 4,5; Al 3,76; 4,83; 9,98; 11,310), teichos, toichos, trinchos® — ‘mur’ (por.
np. WZ 1,99; Al 12,252; Al 20,191; Vita® 92), bema — ‘oftarz’ (por. np. WZ 2,2;
Al 4,209; 7,370; 17,201). Niemal zawsze przymiotnik ten okresla cechy lub wia-
$ciwosci rzeczy i oznacza: ‘wysoki, wzniosty, wspaniaty, dumny’®, jakkolwiek

2 CA = J6zef Flawiusz, Przeciw Apionowi.

27 reguly wymienia si¢ nastepujace funkcje sktadniowe, jakie moze petni¢ przymiotnik w zda-
niu: przydawka, orzecznik i podmiot; por. D. Podlaska, 1. Pt6ciennik, Leksykon nauki o jezyku, Biel-
sko Biata 2002, s. 92.

2 Termin okreslajacy ,,mur” (por. wyjasnienie podane przez samego Jozefa Flawiusza w Al 8,95),
ale nieznany w grece klasyczne;j.

*Vita = Jézef Flawiusz, Autobiografia.

% Stownik grecko-polski, red. Z. Abramowiczéwna, t. IV, Warszawa 1963, s. 484.
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w jednym tekscie spotykamy w ten sposéb okreslong ceche pychy czlowieka. Da-
wid przyprowadzony do Saula méwi: , Niech podZwignie si¢ twe serce z przygne-
bienia i trwogi, o Krélu, bo ja ztami¢ pyche tego wroga [...]” (Al 6,179)%.

b) W dwunastu tekstach spotykamy Aypselos w funkcji orzecznika, zawsze w po-
laczeniu z czasownikiem eimi ~ ‘jestem’. Z reguty stowo to jest obecne w sktadni,
czasami jednak obserwujemy jego elipse (por. WZ 5,137; 5,173). W konstrukcjach
przyjmuje ono rézne tryby, czasy i strony:

~ o0znajmujacy, czasu teraZniejszego, strony czynnej — Al 2,265; 11,55; 11,310;
19,71;

— oznajmujacy, czasu imperfectum, strony czynnej — WZ 5,221; Al 12,252;

— optativus, czasu teraZniejszego, strony czynnej — WZ 5,150;

— coniunctivus, czasu teraZniejszego, strony czynnej — Al 13,215;

- imiestéw czynny, czasu terazniejszego — WZ 5,160; 5,246.

5) przymiotnik hypsistos

W literaturze klasycznej w odniesieniu do miejsc - ,,najwyzszy”, w odniesie-
niu do rzeczy — ,,najzaszczytniejszy”, w odniesieniu do oséb w sensie metaforycz-
nym (o Zeusie) — ,,najwyzszy”?’. W swoich dzietach Jézef Flawiusz uzywa go je-
dynie raz, jako przydawki przy imieniu Boga: ,kaptan Boga Najwyzszego” -
archiereos theou hypsistou (Al 16,163).

6) czasownik hypsoo

Jest to cze$¢ zdania niezbyt czgsto uzywana przez naszego autora - szes¢ razy
w formie nieztozonej (hypsoo) i dwa razy z przedrostkiem (prosypsoo).

W trybie oznajmujgcym spotykamy go w: WZ 1,146 (imperfectum aktywny —
hypsou); WZ 5,523 (imperfectum aktywny — hypsoun); WZ 7,306 (aoryst pasywny
— hypsothe). Jeden raz zostal uzyty jako imiesléw pasywny czasu terazniejszego
w WZ 7,313 (hypsoumenou).

Najczgsciej Jozef Flawiusz stosuje ten czasownik w bezokoliczniku z potacze-
niu z innym czasownikiem: kaleuo — ‘wzywam’ (WZ 3,171 - hypsoun — czas te-
razniejszy aktywny), deomai — ‘prosz¢’ (WZ 3,284 — prosypsosai — aoryst aktyw-
ny), hyposteridzo — ‘podnosz¢’ (WZ 5,36 — prosypsosai — aoryst aktywny). Jeden
raz spotykamy go w konstrukcji ACI?® i wowczas wystgpuje on w bezokoliczniku
(w naszym przypadku w aoryscie aktywnym), ktérego podmiot wyrazony jest w ac-

% Thumaczenie tekstu przytoczone za: Jozef Flawiusz, Dawne dzieje Izraela, dz. cyt., cz. 1, 5. 298.
Y Por. Stownik grecko-polski, t. 1V, dz. cyt., 5. 486.
* Accusativus cum infinitivo.
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cusativie®: ,zanim dzieto osiaggneto odpowiednig wysokos¢ (hypsosai to ergon),
zmart on [Agryppa] w Cezarei” (WZ 2,219).

II. KATEGORIA WYSOKOSCI W SENSIE PRZENOSNYM

We wprowadzeniu do niniejszego opracowania zauwazylismy, ze w pieciu tek-
stach J6zefa Flawiusza odnajdujemy przenosne znaczenie terminéw hypselos, hyp-
sos 1 hypsistos. Wszystkie one znajdujg si¢ w loudaike archaiologia (Dawne dzie-
Jje Izraela). Dla porzadku oméwimy je w podanej wyzej kolejnosci.

Przymiotnik hypselos w odniesieniu do oséb moze oznaczaé czlowieka: 1)
moznego, znakomitego, szlachetnego charakteru; lub 2) wynoszacego si¢ z jakie-
gos powodu®, W Al 6,179 znajdujemy luzng parafraze 1 Sm 17,32%'. W tekscie
biblijnym nie odnajdujemy przymiotnikéw hypselos i megas, ktére zostaly uzyte
przez naszego autora (kai ton hypselon kai megan hyp’ emautoi balon). Oba moga
posiadaé znaczenie dostowne: ‘wysoki’ i ‘wielki’, ale biorgc pod uwage pejora-
tywny kontekst wypowiedzi Dawida na temat Goliata (por. uzyty wczesniej termin
he aladzoneia - ‘chetpliwos¢, przechwalanie sig, samochwalstwo)’, sagdze, ze zwrot
kai ton hypselon kai megan nalezy rozumie¢ w sensie ‘dumnego olbrzyma’, tak
jak to przetlumaczyli Z. Kubiak i J. Radozycki*>. W tej sytuacji mielibySmy wigc
do czynienia z drugim z podanych wyzej znaczen.

Rzeczownik to hypsos tak w grece biblijnej, jak i pozabiblijnej w odniesieniu
do os6b moze mie¢ dwa znaczenia: 1) wyniesienie kogo§ do wysokiej godnosci
przez Boga i 2) wzniostos¢, wielkosé w sensie etycznym™. Oba tez znaczenia od-
najdujemy w dziele J6zefa Flawiusza.

Al 8,126 jest luZng parafrazg 1 Krl 9,4-5%. Nasz autor uzupetnia obietnicg, jakg
Bég daje Salomonowi, o stowa: eis hypsos kai megathos eudaimonias anoisein —
,»do wysokiej godnosci i wielkiego powodzenia wydZwignie [go B6g]*. Polacze-

¥ Por. M. Zerwick, Graecitas biblia, Romae 1960, § 349, s. 125.

¥ Por. Stownik grecko-polski, t. IV, dz. cyt., s. 484.

3t Rzekt Dawid do Saula: «Niech niczyje serce si¢ nie trapi! Twoj stuga péjdzie stoczy¢ walke z
tym Filistynem»”.

%27Zo0b. Jézef Flawiusz, Dawne dzieje Izraela, dz. cyt., s. 298.

¥ Por. G. Bertram, Oiog ktA, Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament, red. G. Kittel, G.
Fridrich, t. VIII, Stuttgart 1969, s. 600-601.

1 Ty zas, jezeli bedziesz postgpowal wobec Mnie, jak postepowat twéj ojciec, Dawid, w szcze-
ro$ci serca i uczciwo$ci wypeltniajac wszystko, do czego cig¢ zobowiazalem, jezeli bedziesz strzegt
moich praw i nakazéw, to na wieki utrwale tron twego krélowania nad Izraelem, jak przyrzekiem
niegdys twemu ojcu, Dawidowi, méwigc: Nie bedzie ci odjgty maz zasiadajacy na tronie Izraela”.

* Tres¢ tej obietnicy przywotuje 1 Krl 3,13, w ktérej jednak zostaly uzyte inne terminy, tak w
wersji biblijnej (LXX: kai plouton kai doksan - ,i bogactwo, i stawe™), jak i Flawiuszowej (plouton
doksan niken polemion — ,bogactwo, chwalg, zwycigstwo wojenne”).
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nie spéjnikiem terminéw hypsos i megathos wydaje sie sugerowaé, ze moga one
oba funkcjonowac jako przydawka do eudaimonias. Mozliwa jest jednak inna in-
terpretacja, w ktorej oba te okreslenia mozemy potraktowaé paralelnie. Z jedne;j
strony Salomon zostanie wyniesiony ,,do wysokiej godnosci”, a z drugiej strony
»do wielkiego powodzenia”. Taka interpretacja pozostaje w zgodzie z pierwszym
z podanych wyzej znaczeri rzeczownika fo hypsos. Zgadza si¢ réwniez z biblijnym
znaczeniem tego terminu (por. Jdt 13,20), a te wiasnie teksty byly jednym ze Zrdet
Dawnych dziejow Izraela.

W Al 19,296 autor przytacza refleksje Agryppy Inad przywréceniem go do
wladzy przez Klaudiusza w 41 r. po Chr. WypowiedZ ta nastgpuje nie tylko po
przywréceniu Agryppie godnosci kréla, ale réwniez po przekazaniu mu przez Klau-
diusza we wiladanie Judei, Samarii i Idumei*. Oparta jest ona na znanej antytezie
ponizenia i wywyzszenia®': pasein olisthanein ta megathe kai ta klithenta dynatai
perifanes labein palin hypsos — ,,mogg upas¢ wielkosci, a te, ktére upadty, moga
widoczne znéw wzigé wysokie stanowisko”. Analizujg strukture tego fragmentu,
zauwazamy paralelizm antytetyczny, ktéry moze wyrazaé niskos¢ 1 wysokosé w sen-
sie fizycznym, ale wéwczas powinien byé odniesiony do konkretnego obiektu,
jak: géra, nizina, cztowiek, zwierz¢*®. Z ogdlnego charakteru wypowiedzi (ta me-
gathe — ‘wielkosci’ i hypsos — ‘wysokos¢’, bez dodatkowych odniesieri do kon-
kretnych przedmiotéw lub oséb) mozemy wnioskowaé, ze chodzi, na przyktad,
o jakies wysokie stanowisko piastowane przez autora wypowiedzi, a scislej rzecz
biorage, przywrécenie go na to stanowisko™.

Osmy rozdzial dziewietnastej ksiegi Dawnych dziejow Izraela zawiera opis
wizyty sasiednich kr6lé6w na dworze Agryppy 1. Opisujac styl, w jakim wiadca
przyjat gosci, J6zef Flawiusz zauwaza migdzy innymi, ze chcial on w ten sposéb
jak najbardziej okazac froneseos hypsos (Al 19,339). Rzeczownik he fronesis, z kt6-
rym laczy sie nasz termin, moze posiada¢ tak znaczenie pejoratywne (‘duma, py-

% Por. np. E. Zawiszewski, Historia zhawienia, Pelplin 1993, s. 76.

¥ Antyteza ta nalezy do podstawowych figur retorycznych Biblii (por. Ez 17,24; 21,31; Fip 2,6-11;
Lk 1,46-55). Co do jej opracowaii egzegetycznych, zob. T. Hergesel, £z 27,31 — maszal o ponizeniu
i wywyzszeniu — jako interpretacja dziejow zbawienia, Wroctaw 1970 (mps), passim; J. Blunck, D.
Miiller, Hihe, Tiefe w: Theologisches Begriffslexikon zum Neuen Testament, red. L. Coenen, E. Bey-
reuther, H. Bietenhard, t. I, Wuppertal 1971, s. 703-710. Zob. réwniez E. Schweizer, Erniedrigung
und Erhohung bei Jesus und seinen Nachfolgern, Ziirich 1955, passim.

% Por, G. Bertram, Wog T, art. cyt., s. 600.

¥ Kontekst historyczny potwierdza t¢ interpretacje: Agryppa uwigziony przez Tyberiusza, w 37 1.
uwolniony przez wstepujacego na tron Kaligulg i obdarzony tetrarchig Abileny, a nastgpnie Galilei
i Perei, przez swego przyjaciela Klaudiusza, oprécz wladzy nad terytoriami wspomnianymi wyzej zo-
staje mianowany konsulem. Por, F.O. Garcia-Treto, Agryppa /, tum. M. Wojciechowski, w: Ency-
klopedia biblijna, red. P.J. Achtemeier, Warszawa 1999, s. 18.
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cha’) jak i pozytywne (‘rozsadek, roztropno$¢ w rzadzeniu i sprawach praktycz-
nych’)®, Nielatwo jest jednoznacznie rozstrzygnad, jaki odcieri posiada on w na-
szym tekscie, ale trudno si¢ spodziewac, aby Agryppa chciat przedstawia¢ samego
siebie w negatywnym swietle wobec wladcéw sasiednich krélestw. Mozemy wigc
z pewnym prawdopodobienistwem zalozy¢, ze chodzitoby raczej o wielkos¢ (hyp-
sos) roztropnosci w rzgdzeniu (froneseos).

Przymiotnik hypsistos (-e, -on) w grece klasycznej moze okresla¢ miejsce lub
osobe (Zeusa)*'. W odniesieniu do Zeusa spotykamy to okreslenie od V w. przed
Chr. — Pindar (Nemeonikai, 1,60), Ajschylos (Eumenidy, 28) i Sofokles (Filoktet,
1289), az po II w. po Chr. — Pauzaniasz (Wegdrdwka po Helladzie, 9, 8,5). W juda-
izmie zwrot theos hypsistos jest odpowiednikiem hebrajskiego el eljon, el mema‘al
lub el marom i odnoszony jest do JHWH®. Tak tez przekladajg te tytuly ttumacze
Septuaginty. W Al 16,163 spotykamy zwrot archiereos theou hypsistu — ,,arcyka-
ptan Boga Najwyzszego”, na okreslenie funkcji wypelnianej przez Hirkana II (63-40
przed Chr.)*. Biorac pod uwagg, Ze twérczo$¢ Jézefa Flawiusza pozostaje w kregu
judaizmu, mozZemy bez zadnej watpliwosci stwierdzi¢, ze tytul ten odnosi si¢ do
Jedynego Boga, ktéry przebywa na wysokosciach, czyli JHWH®.

PODSUMOWANIE

Z naszych poszukiwan wynika, ze Jézef Flawiusz we wszystkich swoich dzie-
tach zawart odniesienie do kategorii wysokosci. Zwykle jednak jest to opisywanie
fizycznej wielkosci przedmiotéw, miejsc geograficznych, rzadziej roslin czy ludzi,
czasami w odniesieniu do innych wymiaréw: szerokosci, dlugosci czy powierzch-
ni. Towarzyszy temu bogata gama form gramatycznych (rzeczownik, przymiotnik,
czasownik) i konstrukcji sktadniowych (zwroty przyimkowe, konstrukcja men ...
de). Ubogie jest jednak znaczenie przypisywane omawianym przez nas terminom.
Jedynie w pigciu tekstach odnaleZliSmy przenosne znaczenie omawianego przez

% Por. Slownik grecko-polski, t. 1V, dz. cyt., s. 561.

“ Por, H.G. Liddel, R. Scott, Greek-English Lexicon, Oxford 1948, wyd. 9, s. 1910.

“2Por. G. Bertram, Wiotog, art. cyt., s. 613.

# Odrgbnym zagadnieniem jest pochodzenie zwrotu theos hypsistos, zob. U. Cassuto, Il nome
divino ,,El” nell’antico Israele, ,,Studi e materiali di storia delle religioni” 8 (1932), s. 125-145.

“ Jakkolwiek sam dekret, w ktérym jest wymienione imi¢ arcykaptana, zostal wydany przez
Oktawiana Augusta w 8 r. przed Chr.; por. Jézef Flawiusz, Dawne dzieje Izraela, dz. cyt., cz. 2, s.
718, przyp. 53.

4 Por. G. Bertram, Byiotog, s. 617; por. tez'A.D. Nock, C. Robins, T.C. Skeat, The Gild of Zeus
Hypsistos, ,,Harvard Theological Review” 29 (1936), s. 88.
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nas leksemu. I tak rzeczownik to hypsos oznacza w takich przypadkach: 1) wyso-
kie stanowisko, na ktére czlowiek zostaje wyniesiony przez Boga (por. Al 8,126;
19,296), 2) wzniostos¢, wielko$¢ w sensie etycznym (por. Al 19,339). Przymiot-
nik hypselos okresla dume cztowieka (por. Al 6,179), a hypsistos odnosi si¢ do
przymiotu Boga JHWH (por. Al 16,163). Mimo ze pod wzgledem ilosci termino-
logia dotyczaca wysokosci w sensie przenosnym w dzietach J6zefa Flawiusza nie
jest zbyt bogata, to jednak pokazuje niemal peing game takiego wiasnie rozumie-
nia terminéw hypsos, hypselos, hypsistos i hypsoo.

Sommario

La categoria della altezza nelle opere di Flavio Giuseppe
Studio dei termini “hypsos”, “hypselos™, “hypsistos” e “hypsoo”

Flavio Giuseppe ha racchiuso in tutte le sue opere riferimento alla categoria della
altezza — dell’esaltazione. Di solito, perd, in questo modo descrive 1’altezza naturale dei
oggetti, dei posti geografici, raramente delle piante o degli uomini. Ogni tanto collegala
con le altre misure: larghezza, lunghezza o area. Per esprimerlo lui usa diverse forme
grammaticali (soggetto, verbo, aggettivo) e diverse costruzioni sintattiche (I’espressioni
pronominali, le costruzioni men ... de). Il campo semantico, perd, non € cosi ricco. Solo
in cinque frammenti del testo abbiamo trovato il significato metaforico dei termini di cui
stiamo trattando. In tal modo il soggetto fo hypsos, in questi casi significa: a) I'importante
carica che & stata data ad un uomo da Dio (cf. A.I. 8,126; 19,296), b) I’altezza o la gran-
dezza nel senso etico (A.l. 19.339). L’aggettivo hypselos descrive la superbia del uomo
(cf. AL 6,179) e hypsistos ci riferisce a Dio — JHWH (cf. A.I. 16,163). Anche se la termi-
nologia che riguarda ’esaltazione, nell’aspetto quantitativo, € scarsa esprime, per, prati-
camente tutti i significati delle parole hypsos, hypselos, hypsistos € hypsoo.
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NATURA NAUCZANIA SPOLECZNEGO KOSCIOEA

Obecno$¢ 1 zadania chrzescijan w swiecie mogg stanowi¢ przedmiot zaintere-
sowania réznorodnych dyscyplin naukowych, zawsze jednak - z perspektywy
Kosciota katolickiego — zasadniczy punkt odniesienia dla tego typu refleksji po-
winno stanowié spoteczne nauczanie Kosciola'. Nauka spoteczna Kosciota nalezy
nie do dziedziny ideologii, lecz teologii, zwlaszcza teologii moralnej. Prawda ta,
przypomniana przez Jana Pawta II?, nie jest dla wszystkich oczywista, dlatego
warto wskaza¢ na prawo Kosciola do spolecznego nauczania (1), a nastgpnie na
zakres ewangelicznej misji Kosciola, w ktdrej znajduje si¢ takze miejsce na jego
spoleczne nauczanie (2). Wazna jest tez tres¢ i przeznaczenie spotecznego przesta-
nia Kosciota (3) oraz jego charakter (4). Na zakorczenie wreszcie bgdzie mozna
sformutowaé stosowne wnioski.

1. PRAWO KOSCIOLA DO SPOLECZNEGO NAUCZANIA

Koscidt katolicki po to zostat ustanowiony przez Jezusa Chrystusa, by wszy-
scy, ktérzy w ciggu wiek6w znajda si¢ w jego tonie i zostang jego czlonkami, osig-
gneli petnie doskonalego zycia i zbawienia. Temu wlasnie Kosciotlowi powierzyt
jego Zatozyciel dwojakie zadanie: by Mu rodzit dzieci oraz by je nauczal i rzadzit
nimi, otaczajgc macierzyriskg troska zycie jednostek i narodéw?. Nauka Chrystu-
sa, aczac niejako ziemie z niebem, obejmuje catego czlowieka: jego ducha i cialo,
rozum i wole. Wzywa go przy tym do wzniesienia mysli ponad zmienne warunki

'J. Nag6my, Postannictwo chrzescijan w swiecie. Swiat i{ wspdinota, Lublin 1997, s. 17.
*Jan Pawet I, Encyklika ,, Solicitudo rei socialis” (skrét SRS), Wroclaw 1988, nr 41.
YJan XX, Encyklika ,,Mater et Magistra” (skr6t MM), Paris 1965, nr 1.
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ludzkiego bytowania, ku szczytom zycia wyzszego, gdzie bgdzie kiedys zazywal
nieprzemijajacego szczgscia i pokoju (MM 2)*,

Sobdr przypomina, iz objawienie chrzescijariskie prowadzi do glebszego rozu-
mienia praw zycia spolecznego (KDK 23). Dlatego Kosciét czerpie z Ewangelii
pelne objawienie prawdy o cztowieku. Petniac zas misje gtoszenia Ewangelii, w imi¢
Chrystusa przypomina czlowiekowi o jego godnosci i powotaniu do wspélnoty
0s6b. Poucza go o wymaganiach sprawiedliwosci i pokoju zgodnych z Bozg ma-
droscia®. Nic wigc dziwnego, ze Koscidt katolicki, czerpigc nauke od Chrystusa
1 wypelniajac Jego nakazy juz przez dwa tysiace lat, czyli od chwili ustanowienia
urzedu pierwszych diakonéw az do naszych dni, zawsze niést wysoko zagiew mi-
lodci zar6wno w swych wskazaniach, jak i w bardzo licznych przyktadach. Mitos¢
bowiem, ktéra taczy harmonijnie przykazanie wzajemnego milowania si¢ z jego
wykonywaniem, urzeczywistnia wspaniale nakaz tego dwojakiego dawania, w ktd-
rym zawiera si¢ cala nauka i dziatalnos¢ spoteczna Kosciota (MM 5)°.

Koscidl jawi si¢ jako spoteczny podmiot odpowiedzialnosci za prawde Bozg.
Chrystus bowiem zapewnia, Ze nauka, ktdrg glosi, nie jest Jego, ale Tego, ktdry Go
postal — Ojca (J 14,24). Dlatego jest rzecza konieczng, by Kosciél w wyznawaniu
i nauczaniu tej wiary pozostawat scisle wierny Bozej prawdzie i by ta wiernos¢
wyrazala si¢ w Zywej postawie zgodnej z rozumem uleglosci’. Jesli bowiem Ko-
$ciét poznaje, jakim ma by¢ z woli Bozej, wtedy zstgpuje nan szczeg6lna petnia
sit. Laczy si¢ z nig potrzeba przelania ich na innych oraz wyrazna swiadomos¢
zaréwno posfannictwa otrzymanego od Boga, jak koniecznos¢ gloszenia wszedzie
Dobrej Nowiny. Z tego wiasnie poznania bierze poczatek obowiazek rozpowszech-
niania Ewangelii, nauczania wszystkich narodéw oraz podejmowania trudéw apo-
stolskich dla zbawienia ludzi®.

Zadanie ,,autentycznej interpretacji stowa Bozego, spisanego czy przekazane-
go przez Tradycje, powierzone zostato samemu tylko Zywemu Urzedowi Nauczy-
cielskiemu Kosciota, ktéry autorytatywnie dziata w imieniu Jezusa Chrystusa” (DO
10). Tak wigc Kosciél w swoim zyciu i w swoim nauczaniu jawi si¢ jako ,filar
i podpora prawdy” (1 Tm 3, 15-MM 1), w tym takze prawdy o zasadach moralne-
go postgpowania. Ma on bowiem zadanie ,,gloszenia zawsze i wszgdzie zasad
moralnych réwniez w odniesieniu do porzgdku spotecznego oraz wypowiadania
oceny o wszystkich sprawach ludzkich, na ile wymagajq tego fundamentalne pra-
wa osoby ludzkiej i zbawienie czlowieka™. Stad tez Urzad Nauczycielski, wierny

4Por. J. Krucina, Mysl spoleczna Kosciola, Wroctaw 1993, s. 5-13.

5 Katechizm Kosciota Katolickiego (skr6t KKK), Poznari 1994, nr 2419, *

6Por. Cz. Strzeszewski, Katolicka nauka spoleczna, Warszawa 1989, s. 377.

7Jan Pawel 11, Encyklika ,, Redemptor hominis” (skr6t RH), Watykan 1979, nr 19.
8 Pawel VI, Encyklika ,,Ecclesiam suam” (skrét ES), Watykan 1964, nr 64.

® Kodeks Prawa Kanonicznego, Poznati 1984, kan. 747, 2.
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Jezusowi Chrystusowi i nieprzerwanej Tradycji Kosciola, poczuwa si¢ do szcze-
gblnego obowigzku, by wypowiedzie¢ si¢ wilasnie na temat zagadnien, ktére staty
si¢ przedmiotem wspélczesnej dysputy moralnej i wokét kt6rych wytonily si¢ nowe
kierunki myslenia i teorie; by w ten sposéb podzieli¢ si¢ swoim rozeznaniem oraz
dopomdéc cztowiekowi w jego dazeniu do prawdy i wolnosci™.

2. ZAKRES EWANGELIZACYJNEJ MISJI KOSCIOLA

Kosciél pochodzacy z mitosci Ojca przedwiecznego, zalozony w czasie przez
Chrystusa Odkupiciela, zjednoczony w Duchu Swietym, ma cel zbawczy 1 escha-
tologiczny, ktéry jedynie w przyszltym §wiecie moze by¢ osiagnigty w pelni. Sam
zas istnieje tu na ziemi zlozony z ludzi, ktérzy bedac cztonkami ziemskiego pari-
stwa, powolani s3 do utworzenia juz w ciggu dziejéw ludzkich rodziny dzieci Bo-
zych, majacej ciagle si¢ powigkszac az do przyjscia Pana. Rodzina ta, zjednoczona
wprawdzie dla débr niebieskich inimi ubogacona, zalozona zostala i urzadzona
jako spoteczeristwo wsrdd tego Swiata przez Chrystusa oraz zaopatrzona przez Niego
w odpowiednie Srodki jednosci widzialnej i spotecznej. Tak to Kosciél, stanowigc
zarazem zrzeszenie dostrzegalne i wspdlnot¢ duchowa (por. KK 8), kroczy razem
z calg ludzkoscig i doswiadcza tego samego losu ziemskiego, co swiat, istniejac
w nim jako zaczyn i niejako dusza spotecznosci ludzkiej, ktéra ma si¢ w Chrystu-
sie odnowi¢ i przemieni¢ w rodzing Boza (KDK 40).

Ewangelizacja nie polega wylacznie na przekazie depozytu wiary czy ,,naucza-
niu religii”, ale istnieje bardzo istotna wspélzaleznos¢ pomiedzy gloszeniem Ewan-
gelii a nakazami sprawiedliwosci spotecznej. Kosciét, aby mdgt wypelni¢ swe
postanie wobec $§wiata, winien sta¢ si¢ sumieniem spotecznosci ludzkiej''. Ozna-
cza to, ze spetnia on funkcje krytyczna, poprzez ujawnianie niesprawiedliwosci,
oraz wychowawcza, poprzez nauczanie chrzescijaniskiej mysli spotecznej'®. Stad
tez nauczanie i upowszechnianie nauki spolecznej wchodzi w zakres ewangeliza-
cyjnej misji Kosciota. A poniewaz chodzi o nauke¢ zmierzajaca do kierowania po-
stepowaniem czlowieka, wynika z niej jako konsekwencja ,,zaangazowanie dla
sprawiedliwosci” wedtug roli, powolania i warunkéw kazdego.

Do sprawowania zatem postugi ewangelizacji na polu spolecznym, ktora jest
aspektem prorockiej funkcji Kosciola, nalezy takze ukazywanie zla 1 niesprawie-
dliwosci. Nalezy jednak wyjasni¢, ze przepowiadanie zawsze jest wazniejsze od

" Jan Pawel 11, Encyklika ,, Veritatis splendor”, Wroctaw 1998, nr 27; por. C. Caffara, Doktryna
spoteczna Kosciota, ,,Communio” 4 (1984) nr 3 (21), s. 3-10.

"7, Krucina, Sumienie spofeczeristwa, Wroclaw 1995, s. 107. )

2B, Sorge, Ewangelizacja i zaangazowanie polityczne, ,,Chrzescijanin w Swiecie” (1975) nr 1,
s. 60.
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oskarzenia. To ostatnie nie moze jednak by¢ oderwane od przepowiadania dajgce-
go mu prawdziwg stato$¢ i moc wyzszej motywacji (SRS 41). W duchu bowiem
wiary chrzescijanin rozpoznaje swoje zadania w §wiecie i spoleczestwie jako je-
den z elementéw BoZego powolania'.

Trzeba mie¢ swiadomos¢ tego, ze krélestwo Boze, majace tu, na ziemi, poczg-
tek w Kosciele Chrystusowym, nie jest z tego §wiata, ktérego posta¢ przemija.
Wzrostu zas tego krdlestwa nie mozna uwazaé za to samo, co postep kultury ludz-
kiej czy tez wiedzy lub techniki. Wzrost ten bowiem dotyczy wprost coraz gleb-
szego poznawania nieprzebranych bogactw Chrystusowych, coraz usilniejszego
pokladania nadziei w dobrach wiecznych, coraz zarliwszego odpowiadania na
milo$¢ Bozg i wreszcie coraz obfitszego szerzenia migdzy ludZmi taski i §wigtosci.
Ta sama milo$¢ sklania réwniez Kosciél do ciaglej troski o prawdziwe korzysci
ludzi, gdy chodzi o dobra doczesne. ,,Nakaz mitosci bliZniego nie wyczerpuje si¢
w trosce o poszczegdlnego czltowieka, lecz wymaga, aby takze spolecznym i poli-
tycznym rozwojem pokierowac¢ tak, by nie istnialy niegodne czlowieka stosunki
spoteczne, a gdzie powstaly, tam czym predzej ustaly”'“. Stad tez ,,Kosciél nie
przestaje przypomina¢ swoim dzieciom, ze ,.tu, na ziemi, nie maja statego miesz-
kania” (Hbr 13,14), i jednoczesnie naklania, aby kazdy, zaleznie od warunkéw
i mozliwosci, przyczynial si¢ do wzrostu wlasnego ludzkiego spoteczerstwa, po-
pierat sprawiedliwos$¢, pokdj i zgode braterskg migdzy ludZmi i udzielal pomocy
swoim braciom, zwlaszcza biedniejszym i bardziej nieszczesliwym™'s,

Poniewaz ukazywanie Bozej tajemnicy, jaka jest cel ostateczny cztowieka, po-
wierzone jest Kosciolowi, dlatego otwiera on czlowiekowi oczy na sens wlasnej
jego egzystencji, czyli na najgiebsza prawde o czlowieku. Ko$cidl naprawde wie,
ze sam Bdg, ktéremu stuzy, odpowiada najglebszym pragnieniom serca ludzkiego,
ktérego nigdy nie da si¢ nasyci¢ pokarmami ziemskimi (KDK 41). Stad tez Ko-
Scidt wyposazony w dary swego Zalozyciela i wiernie dochowujacy Jego przyka-
zari mitosci, pokory i wyrzeczenia otrzymuje postannictwo gloszenia i krzewienia
krélestwa Chrystusowego i Bozego wsréd wszystkich narodéw i stanowi zalazek
oraz zaczatek tego krélestwa na ziemi. Sam tymczasem wzrastajac powoli, tgskni
do krélestwa w petni dokonanego i ze wszystkich sit spodziewa sig i pragnie polg-
czenia si¢ z Krélem swoim w chwale (KK 5).

Koscidl nie wylgcza si¢ z ludzkiej spolecznosei, lecz tkwi posréd niej. Dzieci
Kosciota ulegajq jej wplywom, sg przepojone jej kultura, podlegaja jej prawom,
przyjmuja jej obyczaje. To obcowanie Kosciota ze spotecznoscig ludzka powoduje

BE. Hamel, Wiara a sprawiedliwos¢ spotfeczna, ,,Communio” 1 (1981) nr 3, 5. 44,

4 A. Marcol, Wiara w Boga a spoleczne zaangazowanie, w: Zaangazowanie chrzescijan w Zyciu
spotecznym, red. A. Marcol, Opole 1994, s. 179.

M. Wrzeszcz, Pawet VI, Warszawa 1982, s. 208.
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stale trudnogci, szczegdlnie powazne w obecnych czasach. Zycie chrzescijariskie
bowiem, ktérego Kosciél broni i ktére rozwija, chronigc si¢ jakby przed zaraza
biedu, powinno wystrzegac si¢ tego wszystkiego, co moze je sprowadzié na biedna
drogg, skazi¢ czy przyttumi¢'s. Réwnoczesnie jednak, jesli formy myslenia i po-
stgpowania, wprowadzane i niejako narzucane przez ducha czasu, nie sprzeciwiajg
si¢ gléwnym nakazom religii i moralnosci, zycie chrzescijariskie musi si¢ do nich
nie tylko dostosowac, lecz nawet do nich zblizy¢, aby je poprawiaé, uszlachetniad,
podnosi¢ i uswigcaé (ES 42).

Kosciét ofiarowuje ludziom Ewangeli¢, dokument proroczy, odpowiadajacy na
wymogi 1 dazenia ludzkiego serca, ktéry jest zawsze ,,Dobrg Nowing”. Nie moze
On zaprzesta¢ glosi¢, ze Jezus przyszedt objawié oblicze Boga i wystuzyé, przez
krzyz i zmartwychwstanie, zbawienie dla wszystkich ludzi'’. Wszystko, co ludz-
kie, jest Mu bliskie. Posiada bowiem wspélng z catym rodzajem ludzkim nature
i zycie wraz z calym bogatym uposazeniem oraz ze wszystkimi przygniatajacymi
trudnosciami. Jest gotowy uczestniczy¢ w tej podstawowej powszechnej wspolno-
cie, podejmowac to, czego wymagaja jej zasadnicze potrzeby, z radoscig przyjmo-
waé nowe osiggnigcia jej kultury. Sam za$ wnosi w ludzkg spolecznos¢ i utrwala
w ludzkich sumieniach prawdy moralne najwyzszej wagi, niosgce zbawienie wszyst-
kim. Ze wszystkimi, kt6rzy usilujg zrozumie¢ siebie i $wiat, moze znaleZ¢ wspdl-
ny jezyk (ES 97)%.

3. TRESC I PRZEZNACZENIE SPOLECZNEGO PRZESEANIA KOSCIOEA

Odwotanie si¢ do osoby ludzkiej znajduje si¢ w centrum nauczania spoleczne-
go Kosciota. Spoleczna zatem Jego troska o autentyczny rozwdj cztowieka i spo-
leczenstwa, czyli taki, ktéry zachowuje szacunek dla osoby ludzkiej we wszyst-
kich jej wymiarach oraz shuzy jej rozwojowi, dochodzita do glosu zawsze i na
rézne sposoby'®. Jednym z owych sposobéw, do ktdrych siggano w ostatnich cza-
sach najchetniej, staty si¢ wypowiedzi Magisterium Biskupéw Rzymu, ktérzy — od
czas6w Leona XIII i encykliki Rerum novarum biorac ja za punkt odniesienia —
wiele razy zabierali glos w tych sprawach, oglaszajac rézne dokumenty spoleczne,
czgsto w rocznice wydania owego pierwszego dokumentu. '

Najwyzsi Pasterze naswietlali w nich takze nowe aspekty nauki spolecznej
Kosciola. Dlatego poczynajac od Leona XIII, poprzez dalsze cenne wypowiedzi

16 Por. J. Mariariski, Kosciot a wspélczesne problemy spoleczno-moraine, Lublin 1992, s. 10-16.

"7 Jan Pawet II, Encyklika ,, Redemptoris missio” (skr6t RM), Watykan 1990, nr 11.

" Por, Papieska Rada Iustitia et Pax, Program spoleczny, red. R.A. Sirico, M. Zigba, Watykan
2000, s. 8.

¥ Por. J. Kowalski, Wspdlczesna wyzwania stawiane teologii moralnej, Czgstochowa 1996, s. 9-10.
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Magisterium, nauczanie to stanowi uaktualniony corpus doktrynalny, ktéry rozwi-
ja sig, w miarg jak Koscidt, w pelnosci stowa objawionego przez Jezusa Chrystusa
(DO 4) i przy pomocy Ducha Swietego (por. J 16,13-15) odczytuje wydarzenia
zachodzgce w ciggu dziejow?. Kosciét stara si¢ wigc tak prowadzié ludzi, aby —
takze z pomoca refleksji rozumowej oraz nauk o cztowieku — mogli realizowaé swo-
je powolanie odpowiedzialnych budowniczych ziemskiej spolecznosci (SRS 1).

W sytuacji zagrozenia i niepewnosci wspéiczesnej epoki Kosciét jest w stanie
proklamowac szczeg6lne orgdzie i udzieli¢ poparcia ludziom, ktérzy usitujg decy-
dowaé o wlasnym losie i ksztaltowaé przysztosé wedlug wilasnych planéw. Od
czaséw, w ktérych encyklika Rerum novarum stanowczo i kategorycznie dema-
skowala haniebne i niegodne cztowieka polozenie robotnikéw w rodzacym si¢
spoleczeristwie przemystowym, opartym na wyzysku, ewolucja historyczna uswia-
domila ludziom inne jeszcze wymiary i zastosowania sprawiedliwosci spotecznej?'.
Dzisiaj za$ najbardziej idzie o to, aby wszyscy uznali i jakby wyczuwali, ze kwe-
stia spoteczna jest sprawg catej ludzkosci (PP 3). Gdy bowiem Kosciét jasniej
jeszcze i glgbiej osadzil i ocenil usilne zZadanie Ewangelii Jezusa Chrystusa w tej
sprawie, uznal On réwniez za swdj obowiazek bardziej i lepiej pomaga¢ ludziom,
aby nie tylko jak najdoktadniej badali aspekty tego nader doniostego zagadnienia,
lecz by takze nabrali przekonania, ze w tej godzinie ogromnego zagrozenia zacho-
dzi naglaca potrzeba wspélnego dziatania wszystkich (PP 1)

Dzigki swemu teologicznemu fundamentowi, ktéry pozwala na wypracowanie
zasad refleksji, kryteriéw ocen oraz na sformulowanie najbardziej podstawowych
wytycznych dziatania, spoleczne nauczanie Kosciota nie staje si¢ jedynie préba
tworzenia konkretnego programu dla zycia spolecznego, lecz stanowi istotng czgs¢
calego zbawczego orgdzia Kosciota. Dlatego tez doktryna spoleczna Kosciota obej-
muje zbiér zasad stuzacych refleksji, kryteria oceny i wskazéwki postgpowania®
i kierowana jest przede wszystkim do cztonkéw Kosciota. Wazne jest, aby wierni
zaangazowani w promocj¢ wartosci ludzkich dokladnie rozumieli to nauczanie
i uczynili z niego integralng czg$¢ swej misji ewangelizacyjnej. Stad tez animato-
rzy zycia chrzescijariskiego w Kosciele i spoleczenistwie, szczegdlnie zas ludzie
$wieccy petnigcy odpowiedzialne funkcje publiczne, powinni dobrze zna¢ kato-

D Por. P. Géralczyk, O teologie katolickiej nauki spolecznej, ,,Communio” 1 (1981) nr 3, s. 98-111.

2 Zagadnienie to zostalo podjete w encyklikach Quadragesimo anno oraz Mater et Magistra.

Sobér Watykariski II rozpatruje te sprawy w Konstytucji pastoralnej Gaudium et spes. Podobnie
tez czyni papiez Pawel VI w encyklice Populorum progressio.

Z Por. Pawet VI, List apostolski ,,Octogesima adveniens” (skrét OA), w: Dokumenty nauki spo-
tecznej Kosciola, red. M. Radwan, Rzym — Lublin 1987, cz. 1, nr 5.

BPor. Kongregacja Nauki Wiary, Instrukcja o chrezescijariskiej wolnosci i wyzwoleniu, w: Doku-
menty nauki spotecznej Kosciola, dz. cyt., cz. 2, nr 72.
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lickg naukg spoleczng, aby mogli inspirowac i oZywiac¢ spoleczeristwo i jego struk-
tury, dzielac si¢ zaczynem stowa Bozego®.

Dzisiaj coraz bardziej odczuwa si¢ pilng potrzebe formacji doktrynalnej katoli-
kéw $wieckich, nie tylko ze wzgledu na naturalny proces poglebiania ich wiary,
ale takze na wymog ,uzasadnienia tej nadziei, ktéra w nich jest” (por. 1 P 3,15),
wobec $wiata i w obliczu jego powaznych i ztozonych probleméw. Rzeczg nie-
odzowng, zwlaszcza dla katolikéw swieckich w rézny sposéb zaangazowanych na
polu spolecznym i politycznym, jest dokladniejsza znajomos¢ spotecznej nauki
Kosciota®.

Koscidt katolicki, wierny naukom i przykladom swego Zatozyciela Chrystusa
—uzasadniajacego swe boskie postannictwo tym, ze ,,ubogim glosi si¢ Ewangeli¢”
(Lk 7,22) — zawsze staral si¢ rozwija¢ ludzkie wartosci u ludéw, wsérdéd ktérych
zasiewal wiarg chrzescijariskg (PP 12). Dzieli tez z ludZmi naszych czaséw pra-
gnienie zycia pod kazdym wzgledem sprawiedliwego. Nie przestaje tez poddawac
uwadze licznych aspektéw owej sprawiedliwosci, o jaka chodzi w zyciu ludzi i spo-
leczenstw. W §lad za nauczaniem idzie wychowywanie, czyli ksztattowanie Judz-
kich sumien w duchu sprawiedliwosci, a takze poszczegdlne inicjatywy, zwlasz-
cza w dziedzinie apostolstwa $wieckich, ktére w tym duchu sig¢ rozwijaja®.

Wazng cechg doktryny spotecznej Kosciota jest jej charakter interdyscyplinar-
ny. By lepiej wciela¢ w rozmaite 1 stale si¢ zmieniajace konteksty spoleczne, go-
spodarcze i polityczne jedyng prawde o czlowieku, doktryna ta podejmuje dialog
z réznymi dyscyplinami, ktére zajmuja si¢ czlowiekiem, przyswaja sobie ich do-
robek i ukazuje im szerszg perspektywe stuzby osobie ludzkiej, poznanej i mito-
wanej w pelni jej powolania.

Obok wymiaru interdyscyplinarnego doktryny spotecznej trzeba takze widzie¢
jej wymiar praktyczny i w pewnym sensie do§wiadczalny. Sytuuje si¢ ona w miej-
scu spotkania zycia i sumienia chrze$cijafiskiego z zyciem $wiata i znajduje wyraz
w wysitkach podejmowanych przez jednostki, rodziny, ludzi kultury i dzialaczy
spolecznych, politykéw i mezéw stanu, ktdrzy starajg si¢ znaleZ¢ dla niej histo-
ryczng formg i zastosowanie?’.

4. CHARAKTER SPOLECZNEGO NAUCZANIA KOSCIOLA

Nauka spoteczna Kosciola rozwinela si¢ w XIX wieku, gdy nastgpita konfron-
tacja Ewangelii z nowozytnym spoleczefistwem przemystowym, jego nowymi struk-

¥ Jan Pawet 11, Posynodalna adhortacja apostolska ,, Ecclesia in Asia”, Watykan 1999, nr 32.
® Tamze, Adhortacja apostolska ,, Christifideles laici”, Watykan 1988, nr 60.

®Tamze, Encyklika , Dives in misericordia”, Krakéw 1981, nr 12.

¥ Tamze, Encyklika ,,Centesimus annus” (skr6t CA), Watykan 1991, nr 59.
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turami majacymi stuzyé produkcji débr konsumpcyjnych, jego nowa koncepcjg
spoleczefistwa, pafistwa i wladzy, z jego nowymi formami pracy i wlasnosci. Roz-
woj nauki spolecznej Kosciota w kwestiach gospodarczych i spolecznych potwier-
dza ciggle aktualng warto$¢ nauczania Kosciota, a zarazem prawdziwe znaczenie
jego wciaz zywej i czynnej tradycji (CA 3; por. KKK 2421). \

Kosciét nie proponuje zadnych modeli. Realne i naprawde skuteczne modele
moga si¢ zrodzi¢ jedynie w ramach réznych historycznych sytuacji, dzieki wysil-
kowi tych wszystkich, ktérzy w sposéb odpowiedzialny podejmujg konkretne pro-
blemy we wszystkich ich aspektach spolecznych, gospodarczych, politycznych i kul-
turalnych, zazgbiajacych si¢ ze sobg (por. KDK 36; OA 2-5). Temu wysitkowi
Koscidt ofiarowuje, jako niezbedng ide¢ przewodnia, swoja nauke spoteczna, kto-
ra uznaje pozytywny charakter rynku i przedsigbiorstwa, ale jednoczesnie wska-
zuje, Ze muszg by¢ one nastawione na dobro wspélne (CA 43)%.

Nauczanie spoteczne Kosciota zawiera zbiér zasad doktrynalnych, ktéry ksztal-
tuje sie, w miarg jak Kosciél interpretuje wydarzenia historyczne w swietle catosci
nauki objawionej przez Chrystusa Jezusa przy pomocy Ducha Swigtego (SRS 1).
Nauczanie to tym bardziej staje si¢ mozliwe do przyjecia przez ludzi dobrej woli,
im giebiej inspiruje postgpowanie wiernych (KKK 2422). Moze si¢ niekiedy zda-
rzyé, ze gdy przyjdzie do wprowadzenia tych zasad w czyn, sami nawet katolicy,
1to szczerze wyznajacy swa wiarg, beda si¢ r6zni¢ w pogladach. W takich wypad-
kach winni oni dazy¢ do zachowania i okazywania sobie wzajemnie szacunku i po-
wazania, a réwnoczesnie poszuka¢ mozliwosci wspdlnego dzialania, aby szybko
odpowiedzie¢ na naglace potrzeby. Niechaj zwaza ponadto pilnie, by nie wyczer-
pywaé swych sit w niekoriczacych sie dyskusjach i by ~ pod pretekstem szukania
najlepszych rozwigzan — nie zaniedbywa¢ tymczasem tego, co rzeczywiscie mogg
uczynié, a tym samym uczyni¢ powinni (MM 238).

Kosciél nie glosi zadnej wlasnej filozofii ani nie opowiada si¢ oficjalnie po
stronie jakiegos wybranego kierunku filozoficznego, odrzucajac inne. Ta powscia-
gliwos$¢ znajduje istotne uzasadnienie w fakcie, ze filozofia — takze wéwczas, gdy
nawigzuje relacje z teologiag — musi postugiwaé si¢ wlasnymi metodami i prze-
strzega¢ wlasnych zasad; w przeciwnym razie zabrakioby gwarancji, ze pozosta-
nie ona skierowana ku prawdzie i bedzie do niej dazy¢ w sposéb, ktéry poddaje si¢
kontroli rozumu. Filozofia, ktéra nie postgpowalaby w swietle rozumu, zgodnie
z wlasnymi zasadami i specyficzng nietoda, bytaby mato uzyteczna. Gleboki fun-
dament autonomii, jakg cieszy si¢ filozofia, nalezy dostrzec w tym, ze rozum jest
ze swej natury zwrécony ku prawdzie, a ponadto zostal wyposazony w niezbgdne
srodki, aby do niej dotrzeé. Jest oczywiste, ze filozofia Swiadoma tej swojej ,,pier-

®Por. Papieska Rada lustitia et Pax, Program spoteczny, dz. cyt., s. 12-13.
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wotnej konstytucji” bedzie respektowaé takze wymogi i potwierdzenia znamienne
dla prawdy objawionej®.

Nauka spoleczna Kosciola nie jest jakas ,trzecig drogg” migdzy liberalnym
kapitalizmem i marksistowskim kolektywizmem ani jakg$§ mozliwg alternatywg
innych, nie tak radykalnie przeciwstawnych wobec siebie rozwigzan: stanowi ona
kategori¢ niezalezng. Nie jest takze ideologia, lecz dokladnym sformutowaniem
wynikéw poglebionej refleksji nad zlozong rzeczywistoscig ludzkiej egzystencji
w spoleczeristwie i w kontekscie migdzynarodowym, przeprowadzonej w §wietle
wiary i tradycji koscielnej. Jej podstawowym celem jest wyjasnianie tej rzeczywi-
stosci poprzez badanie jej zgodnosci czy niezgodnosci z naukg Ewangelii o czlo-
wieku ijego powotaniu doczesnym, a zarazem transcendentnym. Zmierza ona do
ukierunkowania chrzescijariskiego postgpowania (SRS 41). Chce zatem oddziaty-
waé jako czynnik porzadkujacy w spoleczeristwie. Pragnie by¢ rozumiana jako
zdecydowana pomoc dla sit i 0séb wspdldziatajacych w ksztattowaniu spoleczen-
stwa®. Nauka ta nalezy przeto nie do dziedziny ideologii, lecz teologii, zwlaszcza
teologii moralnej (SRS 41).

Z pewnoscig zadaniem Kosciola nie jest prowadzenie ludzi do przemijajgcego
i znikomego szczgscia, ale do wiecznego. Koseidl jest Swiadom, Ze nie wolno mu
sie¢ miesza¢ do tych ziemskich spraw bez powodu. Jednak w zaden sposéb nie
moze On zrezygnowaé z obowigzku nalozonego nani przez Boga, ktéry kaze mu
wystepowad, wprawdzie nie w sprawach techniki Zycia spoleczno-gospodarcze-
g0, bo do tego nie ma ani odpowiednich srodk6éw, ani powotlania, ale we wszyst-
kich sprawach majacych zwigzek z moralnoscig. Powierzenie nam przez Boga skar-
bu prawdy i obowigzku gloszenia prawa moralnego w calej jego rozciggtosci,
wyjasniania go i przynaglania w por¢ i nie w pore, poddaje naszemu najwyzsze-
mu sgdowi tak ustr6j spoteczny, jak i gospodarczy?'.

Nauka spoleczna interesuje si¢ dzi§ szczegdlnie czlowiekiem w jego powigza-
niu ze zlozong siecig relacji, charakterystyczna dla wspoélczesnych spoleczefistw.
Nauki humanistyczne i filozofia pomagajg wyjasni¢, na czym polega centralna rola
czlowieka w spoteczenstwie, i uzdalniajg go do lepszego rozumienia samego sie-
bie jako ,.istoty spolecznej”. Jednakze tylko wiara objawia mu w pelni jego praw-
dziwg tozsamos¢ i wlasnie z niej wyrasta nauka spoleczna Kosciota (CA 54)*.

¥ Jan Pawet I, Encyklika , Fides et ratio”, Watykan 1998, nr 49.

Y A. Klose, Katolicka nauka spoteczna, Warszawa 1985, s. 40.

M Pius X1, Encyklika o odnowieniu ustroju spotecznego i dostosowaniu go do normy prawa Ewan-
gelii ,,Quadragesimo anno”, w: Dokumenty nauki spotectnej Kosciola, dz. cyt., cz. 1, nr 41.

% Por. Papieska Rada lustitia et Pax, Program spoleczny, dz. cyt., s. 15.
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WNIOSKI KONCOWE

,Nowa ewangelizacja”, ktérej wspblczesny Swiat pilnie potrzebuje, winna uczy-
ni¢ jednym ze swych istotnych elementéw gloszenie nauki spoltecznej Kosciola,
ktéry zdolny jest dzisiaj, tak jak za czaséw Leona XIII, wskazywaé stuszng droge
1 podejmowac wielkie wyzwania wspolczesnej epoki, podczas gdy ideologie traca
wiarygodnosé. Tak jak wdéwczas, trzeba dzi§ powtérzyé, ze nie ma prawdziwego
rozwigzania ,.kwestii spotecznej” poza Ewangelig i ze ,,rzeczy nowe” moga w niej
odnaleZ¢ swojg przestrzeri prawdy i odpowiedni fundament moralny (CA 5)*. Stad
tez wigkszy akcent nalezy polozyé na formacje moralng w klimacie ewangelicz-
nym oraz na utrwalanie postaw duchowych i moralnych Zycia spotecznego™.

Trzeba ciggle pamietaé, ze liczy si¢ — tak tutaj, jak w kazdej innej dziedzinie
zycia chrzescijaiskiego — ufno$¢ plynaca z wiary, to znaczy z pewnosci, Ze nie my
JjesteSmy gldéwnymi podmiotami misji, ale Jezus Chrystus i Jego Duch. My jeste-
Smy tylko wspétpracownikami i kiedy uczyniliSmy wszystko, co w naszej mocy,
winni§my moéwic: ,,Studzy nieuzyteczni jesteSmy, wykonali§my to, co powinni-
$Smy wykonac¢” (Lk 17,10 — RM 36).

Winno takze nastgpi¢ wielkie spoteczne odczytanie na nowo encykliki Papieza
Leona XIII. To spojrzenie wstecz, to jest na jej tekst, przypomni bogactwo sformu-
lowanych w niej fundamentalnych zasad, dotyczacych rozwigzywania kwestii ro-
botniczej. W ten sposéb ujawni si¢ prawdziwe znaczenie Tradycji Kosciota, ktéra
zawsze zywa i dynamiczna, wznosi si¢ na fundamencie polozonym przez naszych
0jcOwW w wierze, a w szczegdlnosci na tym, co Apostolowie przekazali Kosciolowi
w imi¢ Jezusa Chrystusa, fundamentu, ,.ktérego nikt nie moze zastgpi¢” innym
(por. I Kor 3,11 — CA 3). Spoteczna bowiem troska Kosciota, zaréwno w swej
praktyce, jak i w swej doktrynie, miesci si¢ Scisle w kontekscie religijnym i chry-
stologicznym. Tworzy jedno z Jego posluga ewangelizacyjng, nie odwodzac jed-
nak tej ostatniej od istotnego dla niej zadania, jakim jest wyraZne gtoszenie Jezusa
Chrystusa, Syna Bozego™.

Kosciét nie moze daé si¢ zamkngé w ramach jakiej$ popularnej ideologii. Jego
nauka rozwija si¢ na bazie Zrédet chrzescijaniskich, z ktérych czerpie wprost kieru-
nek dla wlasciwego ustawienia antropologii spolecznej*. Gloszenie zatem ewan-
gelicznego oredzia jest zadaniem i obowiazkiem Kosciota, nalozonym mu przez

B Por, 1. Kowalski, Sprawiedliwos¢ spoteczna u podstaw skutecznej ewangelizacji, w: Ad liberta-
tem in veritate, red. P. Morciniec, Opole 1996, s. 427-432,

¥ R. Heckel, Duchowy status wymagar spotecznych w nauczaniu Jana Pawia I1, ,,Communio” 4
(1984) nr 3 (21), s. 18.

¥ Tamze.

% Tamze, s. 19.
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Pana Jezusa, azeby ludzie mogli wierzy¢ i dostapi¢ zbawienia. Gloszenie Ewange-
lii jest zgola konieczne, jest jedyne w swoim rodzaju i nic go nie moze zastgpi¢™.
Kosciél bowiem jest poslany, stuzba zatem Zyciu nie moze by¢ dla niego powo-
dem do wynoszenia si¢, ale obowigzkiem, ktéry rodzi si¢ ze §wiadomosci, ze jeste-
$my ,ludem [Bogu] na wlasnos¢ przeznaczonym, abysmy oglaszali dziela [Jego]
potegi” (por. 1 P 2,9). W Jego zas wedréwce prowadzi Go i umacnia prawo mito-
$ci, ktérego Zrédlem 1 wzorem jest weielony Syn Bozy, ktdry stat si¢ czlowiekiem
i ,przez swoja smier¢ dal zycie swiatu™%,

Tak w teorii, jak i w praktyce wszystko winno by¢ rozwazane pod katem wi-
dzenia sluzby i odpowiedzialnosci czlowieka, ktérego godnosé wyplywa z faktu,
ze jest on ,,obrazem Boga” i ze ten obraz, jaki kazdy w sobie nosi, zostal przez
Chrystusa w petni odkryty i odrestaurowany®. Obowigzek stuzby Zyciu spoczywa
na wszystkich razem i na kazdym z osobna. Jest to zadanie w scistym sensie ,,ekle-
zjalne”, wymagajace zgodnego i ofiarnego dziatania wszystkich cztonkéw i wszyst-
kich srodowisk chrzescijariskiej wspélnoty. Wspdlnotowy charakter tego zadania
nie pozbawia ani nie umniejsza jednak odpowiedzialnosci osoby, do ktérej skiero-
wany jest nakaz Chrystusa, by ,,stawala si¢ bliZnim” kazdego cztowieka: ,IdZ, i ty
czyfi podobnie!” (bk 10,37)%.

Zusammenfassung

Die Sendung, zu der Jesus Christus die Kirche verpflichtet hat, bezieht sich nicht in
erster Linie auf den politischen, sozialen und 6konomischen Bereich. Trotzdem betont
unser Glaube unsere Verpflichtungen gegeniiber Leuten, die in Not sind. Aus diesem
Grund hat die Kirche eine Soziallehre entwickelt. In dieser Lehre zeigt die Kirche den
Mitgliedern ihre Rechte und Verpflichtungen gegeniiber dem gemeinsamen Gut auf na-
tionaler und internationaler Ebene. In dieser Lehre der Kirche geht es um viele Ideale und
moralische Werte, die die Wiirde eines jeden Menschen akzeptieren und stiitzen. Die
Anwendung dieser Regel auf 6konomischer, politischer und sozialer Ebene knnte allen
Menschen Frieden und Gerechtigkeit bringen. Diese Regel konnte auch allen Menschen
die volle Entwicklung bringen und die Befreiung von drohender Armut, Gewalt und Ver-
folgung sichern. Diese Wahrheit ist nicht fiir alle bekannt und selbstverstindlich. Darum
lohnt es sich zu zeigen, welchen Umfang, Inhalt und Charakter die soziale Lehre beinhal-
tet, worauf die Kirche ein Recht hat.

% Jan Pawet 11, Adhortacja apostolska ,, Evangelii nuntiandi”, Watykan 1975, nr 5.
% Papieska Rada Iustitia et Pax, Program spoteczny, dz. cyt., s. 17.

¥R. Heckel, Duchowy status wymagan spotecznych, art. cyt., s. 18-19.

“Jan Pawet 1, Encyklika ,, Evangelium vitae”, Wroctaw 1997, nr 79.
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I. WPROWADZENIE

Dignitas connubii - to najbardziej aktualna instrukcja Papieskiej Rady ds. Tek-
stéw Prawnych na temat zasad obowigzujacych w okoto osmiuset trybunatach die-
cezjalnych lub migdzydiecezjalnych, ktére obecnie zajmujg si¢ niemal wylacznie
sprawami z zakresu niewaznosci matzenistwa. W ostatnich dziesigcioleciach licz-
ba spraw o orzeczenie niewaznosci malzefistwa w trybunatach koscielnych znacz-
nie wzrosta, zwlaszcza w krajach o dawnej tradycji chrzescijariskiej. Dokument,
jak wspomniano, zostat opracowany przez cztonkéw Papieskiej Rady do spraw Tek-
stow Prawnych we wsp6tpracy z innymi pracownikami dykasterii Kurii Rzymskiej.

Doswiadczenie poucza, ze sady koscielne raczej nie beda cierpiaty na brak pra-
cy, zwlaszcza ze daleko posunigta laicyzacja srodowisk, réwniez katolickich, za-
zwyczaj powoduje szerzenie si¢ btednych koncepcji matzeristwa. Taki stan rzeczy
réwniez moze sprawiaé, ze zawierane licznie matzelistwa w jakims procencie sg
niewazne, gdyz osoby je zawierajace moga wyklucza¢ pewne elementy istotne dla
zaistnienia zwigzku matzerskiego. Glgbsza znajomos¢ psychologii osoby ludzkiej
coraz $mielej pozwala dzis zda¢ sobie sprawe z brakéw zachodzacych w pewnych
przypadkach co do zgody malzenskiej, koniecznej dla zawarcia tego sakramentu.
Ponadto sumienie wielu wiernych, ktérzy otrzymali rozwdd cywilny, sklania do
wniesienia prosby o stwierdzenie niewaznosci ich matzeristwa, by méc wzigé Slub
koscielny z nastgpng osoba.



160 KS. WIESLAW WENZ

Nie mozna takich spraw rozstrzygna¢ inaczej, jak przy zastosowaniu procedur,
ktérych wymaga prawodawca koscielny. W tym kontekscie decyzje sedziego staja
si¢ integralng i najistotniejszg czgscig czynnosci procesowych

I1. ZAKRES DECYZIJI SEDZIEGO

1. Sprawa gléwna i wpadkowa

W Instrukcji Dignitas connubii prawodawca przypomina, ze sprawe¢ gédwng
sedzia rozstrzyga wyrokiem, z zachowaniem przepisu art. 265, § 1 tejze instrukcji,
wpadkowq zas wyrokiem przedstanowczym, z zachowaniem przepisu art. 222, § 1.
Dla jasnosci nalezy stwierdzic, ze art. 265, § | instrukcji rozstrzyga, ze jesli wyrok
stwierdzajgcy niewaznos¢ malzenstwa zostal wydany w trybunale pierwszej in-
stancji, trybunal apelacyjny, po rozwazeniu obserwacji (uwag) obroricy wezla
malzenskiego tegoz trybunaltu apelacyjnego, a takze stron, jesli takowe sa, wla-
snym dekretem ma niezwlocznie zatwierdzi¢ decyzj¢ lub dopusci¢ sprawe do zwy-
czajnego rozpatrzenia w nowym stopniu?. Natomiast artykut 222, § 1 swoje umo-
cowanie znalazt w kan. 1589, § I, w ktérym prawodawca zobowiazuje sedziego,
aby po przyjeciu prosby i po wystuchaniu stron jak najszybciej rozstrzygnat, czy
przedstawiona sprawa wpadkowa ma podstawe i zwiazek ze sprawa giéwng, czy
tez powinna by¢ na wstegpie odrzucona. Jesli sedzia ja dopuszcza, to powinien oce-
nié, czy jest az tak wazna, ze powinna by¢ rozstrzygnigta wyrokiem przedstanow-
czym lub dekretem.

2. Miejsce pewnosci moralnej w toku orzekania przez sedziego

Pewno$¢ moralna (moralis certitudo) to osad sedziego, przeciw ktéremu bra-
kuje racjonalnego motywu watpienia; to wewngtrzne przekonanie o czyms, czyli
sad oparty na przeswiadczeniu o prawdziwosci lub falszywosci czegos; to stan
ducha, ktéry przejawia si¢ w silnym przylgnigciu do poznanej prawdy, bez leku
popelnienia pomylki’. Pewnos¢ moralna charakteryzuje si¢ wykluczeniem wszel-
kiej uzasadnionej, czyli roztropnej watpliwosci. Powinno si¢ jg rozumiec¢ jako pew-

' Pontificio Consiglio per i Testi Legislativi. Dignitas connubii. Istruzione da osservarsi nei tribu-
nali diocesani e interdiocesani nella trattazione delle cause di nullita del matrimonio. Testo ufficiale
latino con traduzione italiana (skrét DC), Libreria Editrice Vaticana 2005, art. 246: ,,Causa principa-
lis definitur a iudice per sententiam definitivam, salvo art. 265, § 1; incidens vero per sententiam
interlocutoriam, firmo praescripto art. 222, § I”. ,,Sprawa wpadkowa ma miejsce, ilekro¢ po rozpo-
czeciu procesu przez wezwanie, zostaje przedstawiona kwestia, ktéra chociaz nie jest wyraznie za-
warta w skardze powodowej wprowadzajacej spér, niemniej tak nalezy do sprawy, ze najczescie]
musi byé rozstrzygnigta przed sprawg gtéwng”. Kan. 1587 KPK.

2Por. kan. 1682, § 2 KPK.
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no$¢ przedmiotowa, opartg na przedmiotowych racjach, a nie tylko jako pewnos¢
podmiotowa — oparta jedynie na instynkcie, mniemaniu, fatwowiernosci osobistej,
braku odwagi i do§wiadczenia®. Nabycie przez s¢dziego moralnej pewnosci jest
konieczne i pozwala na wydanie wyroku. Jan Pawet II, wskazujac na Zrédla pew-
nosci moralnej: ex actis et probatis (z faktéw i dowod6w), przypomnial o obo-
wigzku dokladnego analizowania akt, tak aby nic nie umkneto z poznania sedzie-
go, ktéry musi by¢ swiadomy, ze jednak w toku fazy instrukcji sprawy co§ moze
zosta¢ zapomniane, przeoczone czy tez czasami naznaczone podstepem czy 0szu-
stwem (krzywoprzysiestwo, sktadanie falszywych zeznan, wprowadzenie w blad).
Stad s¢dzia musi posiada¢ zmyst krytyczny, bowiem bledy mogq byc liczne, a praw-
da jest jedna®. Jan Pawel II umiejscawia pewnos¢ moralng migdzy pewnosczq ab-
solutng a prawdopodobieristwem.

W kwestii pewnosci moralnej prawodawca przypomina w cytowanej instruk-
cji, ze aby orzec niewazno$¢ malzeristwa, sedzia winien mie¢ pewnos¢ moralng
o jego niewaznosci®. Dlatego dla uzyskania tej wymaganej przez prawo pewnosci
moralnej nie wystarcza pewnos¢ wynikajaca z dowodéw i domnieman, lecz winna
by¢ wykluczona wszelka pozytywna mozliwos¢ bledu, tak co do stanu prawnego,
jak i faktycznego, chociaz nie jest wykluczona czysta - a wiec teoretyczna — moz-
liwos¢ dokonania blgdnej oceny’. Prawodawca przypomina, ze do wydania jakie-
gokolwiek wyroku wymaga sie od sedziego wewnetrznej pewnosci moralnej co
do sprawy, ktéra ma by¢ rozstrzygnieta wyrokiem (kan. 1608, § 1), a t¢ pewnos¢
sedzia ma czerpa¢ z faktéw i dowodéw®. W kwestii oceny dowodoéw sedzia zosta-
je zobowigzany do kierowania si¢ swoim sumieniem, zachowujgc przy tym wier-

*Por. Z. Grocholewski, Zasady inspirujqce KSiggg VIl ,,De piocessibus” Kodeksu Prawa Kano-
nicznego, w: ,,Jus Matrimoniale” 10 (1999) t. 1V, s. 157-158; T. Pawluk, Prawo kanoniczne wedtug
Kodeksu Jana Pawta I, t. IV, Dobra doczesne Kosciota. Sankcje w Kosciele. Procesy, Olsztyn 1990,
s. 290; W. Szafrariski, Pewnos¢ moralna w koscielnym wyroku sqdowym, w: Prawo kanoniczne (1959),
s. 282,

“Samo pojecie pewnosci moralnej powt6rzyt Pius XII w swoim przem6wieniu do Roty Rzym-
skiej z 2 X 1944 roku. Zob. AAS 36 (1944) 281.

5Jan Pawel 11, Allocutiones — Ad Tribunalis Sacrae Romanae Rotae Decanum, Praelatos Audito-
res, Officiales et Advocatos, novo Litibus iudicandis ineunte anno: de veritate iustitiae matre, w:
AAS 72 (1980) 175.

SDC, art. 247, § 1: ,,Ad declarandam nullitatem matrimonii requiritur in iudicis animo moralis
certitudo de eiusdem nullitate”’; por. kan. 1608, § 1 KPK.

DC, art. 247, § 2: ,,Ad certitudinem autem moralem iure necessariam, non sufficit praevalens
probationum indiciorumque momentum, sed requiritur ut quodlibet quidem prudens dubium positi-
vum errandi, in iure et in facto, excludatur, etsi mera contrarii possibilitas non tollatur”.

$DC, art. 247, § 3: ,Hanc certitudinem iudex haurire debet ex actis et probatis”; por. kan. 1608,
§ 2 KPK.
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nie przepisy prawa (ustaw) odnoszace si¢ do skutecznosci niektérych dowoddow’.
Wynika z tego, Ze s¢dzia nie moze przyjmowaé wiadomosci zawartych w aktach
w sposéb bezkrytyczny. Praca sumienia to réwniez wysilek oceny wiarygodnosci
poszczegdlnych zeznan, aby zdoby¢ ogdlne przekonanie o sprawie, w ktorej przy-
chodzi mu wyrokowaé. Poznanie wszystkich akt sprawy i calego materiatlu dowo-
dowego przyczyni si¢ do zrodzenia u s¢dziego pewnosci moralnej, zwlaszcza gdy
w toku tej czynnosci zderza si¢ z wieloscig zdan, dowoddw, ktére istniejac samot-
nie, nie mogty spowodowac¢ zaistnienia u sgdziego tego wewnetrznego stanu pew-
nosci moralnej. Tak wigc pojecie pewnosci moralnej jawi si¢ jako bardzo wazny
1 wlasciwy klucz do lektury i interpretacji norm procesowych: powinny by¢ one
interpretowane w taki sposéb, aby rzeczywiscie stuzyly zagwarantowaniu poszu-
kiwania obiektywnej prawdy, tzn. stuzyly osiagnigciu autentycznej, czyli obiek-
tywnie uzasadnionej pewnosci moralne;j'®.

Natomiast w przypadku, kiedy sedzia po starannym zbadaniu sprawy nie moze
osiaggnac takiej wewnetrznej moralnej pewnosci, winien orzec, ze nie udowodnio-
no niewaznosci malzefistwa, z zachowaniem art. 248, § 5'",

3. Dyskusja i decyzja wigzgca w instrukcji procesowej

W powyzszej kwestii Instrukcja Dignitas connubii rozstrzyga, ze po zakoricze-
niu dyskusji nad sprawg przewodniczacy trybunatu kolegialnego winien wyzna-
czy¢ dzien i godzing, w ktérym tylko sedziowie, z wykluczeniem innych pracow-
nikéw sgdu, winni zebra¢ si¢, by podjaé decyzje. Przywoluje si¢ w tym artykule na
kodeksowg norme, wedlug ktorej to zebranie winno odby¢ sie¢ w same;j siedzibie
trybunatu, chyba ze jaka$ szczegdlna racja doradza inaczej'?. Nastgpnie w dniu
wyznaczonym na zebranie poszczegélni sedziowie majg przyniesé swoje wota
w sprawie na piSmie, z podaniem uzasadnienia stanu prawnego i faktycznego, na

9DC, art. 247, § 4: ,,Probationes autemn aestimare iudex debet ex sua conscientia, firmis pra-
escriptis legis de quarundam probationum efficacia”; por. kan. 1608, § 3 KPK.

19 Por, Z. Grocholewski, Zasady inspirujgce..., art. cyt., s. 158; por. P. Sadowski, Pewnos¢ moral-
na - wymogiem wydania wyroku, w: ,Forum Duszpasterskie. Biuletyn Pastoralny” nr 49, Opole
2003, s. 57-69.

"DC, art. 247, § 5: ,,Iudex qui hanc certitudinem post diligens causae examen adipisci non potu-
it, pronuntiet non constare de nullitate matrimonii, firmo art. 248, § 5”; por. kan. 1608, § 4 KPK oraz
kan. 1060 KPK.

2DC, art. 248, § 1 ,,Expleta causae discussione, tribunalis collegialis praeses statuat, qua die et
hora soli iudices, remotis quibusvis tribunalis ministris, ad deliberandum convenire debent; hic au-
tem conventus, nisi peculiaris causa aliud suadeat, in ipsa tribunalis sede habeatur”; por. tamze, art.
31; por. kan. 1609, § 1 KPK.
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podstawie ktdrych doszli do -swoich wnioskéw®. Z kolei po wezwaniu Imienia
Bozego, przedstawieniu wnioskéw kazdego wedlug pierwszeristwa, tak jednak aby
zawsze zaczynal ponens lub relator sprawy, otwiera si¢ dyskusj¢ pod kierownic-
twem przewodniczacego trybunatu, przede wszystkim w tym celu, aby ustalié, co
nalezy postanowi¢ w rozstrzygajacej czesci wyroku'®. Nastepnie prawodawca pod-
trzymuje kodeksowg norme, ze w toku dyskusji kazdy ma prawo odstapic¢ od swe-
go pierwszego wniosku, zaznaczajac to w swym pierwszym wniosku. S¢dzia jed-
nak, ktéry nie chcial dotaczy¢ si¢ do wniosku innych, moze domaga¢ sig, by jego
wotum zostato przekazane do trybunatu wyzszej instancji, z zachowaniem jednak
tajemnicy’. W przypadku, gdyby s¢dziowie w toku tej pierwszej dyskusji nie chcieli
lub nie mogli dojs¢ do decyzji wydania wyroku, decyzja winna zosta¢ odlozona do
nowego posiedzenia, ktére ma by¢ wyznaczone nie péZniej niz w ciggu tygodnia,
chyba ze zgodnie z przepisem art. 239 nalezaloby uzupelni¢ instrukcj¢ sprawy.
W tym wypadku sedziowie winni zdecydowa¢: sprawa zostaje odlozona dla uzu-
pelnienia akt's.

Instrukcja Dignitas connubii nastepnie poleca, po ustaleniu decyzji sedzia po-
nens sformulowat jg w formie pozytywnej lub negatywnej odpowiedzi na uprzed-
nio postawione pytanie, podpisal jg razem z innymi s¢dziami 1 wigczyt do akt spra-
wy'”. Nastepnie wota sedzidw maja by¢ dotaczone do akt w zamknigtej kopercie
i trzymane w tajemnicy'®.

DG, art. 248, § 2: ,,Assignata conventui die, singuli iudices scripto afferant vota sua de merito
causae, cum rationibus tam in iure quam in facto, quibus ad conclusionem quisque devenerit”; por.
kan. 1609, § 2 KPK.

“DC, art. 248, § 3: ,,Post divini Nominis invocationem, prolatis ex ordine singulorum votis
secundum praecedentiam, ita tamen ut semper a causae ponente seu relatore initium fiat, habeatur
discussio sub tribunalis praesidis duetu, praesertim ut constabiliatur quid statuendum sit in parte
dispositiva sententiae”; por. kan. 1609, § 3 KPK.

SDC, art. 248, § 4: ,,In discussione autem fas unicuique est a pristino suo voto recedere, adnota-
tione suae recessionis in ipso voto facta. [udex vero qui ad decisionem aliorum accedere noluit,
exigere potest ut suum votum sub secreto ad tribunal superius transmittatur”; por. kan. 1609, § 4
KPK.

$DC, art. 248, § 5: ,,Quod si iudices in prima discussione ad sententiam devenire aut nolint aut
nequeant, differri poterit decisio ad novum conventum scripto statutum, non tamen ultra hebdoma-
dam, nisi ad normam art. 239 complenda sit causae instructio; quo in casu iudices pronuntiare de-
bent: dilata et compleantur acta”; por. kan. 1609, § 51 1600, § 1-3 KPK.

'""DC, art. 248, § 6: ,,Constabilita decisione, ponens eam scribit sub forma responsionis affirma-
tivae vel negativae ad propositum dubium, eamque subscribit una cum aliis iudicibus et unit fascicu-
lo actorum”,

B DC, art. 248, § 7: ,,Vota singulorum judicum actis adiungantur, in involucro clauso secreto
servanda”; ,,Wnioski te (wota s¢dzi6w) dolacza si¢ do akt sprawy, zachowujac je w tajemnicy”. Kan.
1609, § 2 KPK.
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4. Zredagowanie wyroku w sprawie o niewazno$¢ malzeristwa

Prawodawca w prezentowanej instrukcji zachowal podstawowe normy doty-
czgce mozliwosci formalnego zmaterializowania sentencji wyroku w procesie o nie-
waznos¢ matzenstwa. Sprawy te z reguly prowadzi trybunat kolegialny. W takim
przypadku, a wigc jesli w sprawie trybunat jest kolegialny, to redagowanie wyro-
ku nalezy do ponensa czyli relatora, chyba ze w trakcie dyskusji sedziowie uznali,
ze dla stusznej przyczyny zredagowanie wyroku nalezy powierzy¢ innemu Zz sg-
dziéw". Ustalony prawnie redaktor wyroku ma czerpaé uzasadnienia z tego, co
sedziowie przedstawili w trakcie dyskusji, chyba zeby wigkszo$¢ s¢dziéw nie usta-
lita, ktérym uzasadnieniom nalezy da¢ pierwszeristwo®. Z kolei tak przygotowany
wyrok ma by¢ nastepnie przedstawiony kazdemu z sedziéw do aprobaty?'.

Instrukcja okresla réwniez okoliczno$é wydania wyroku, gdy sprawe o nie-
wazno$¢ malzeistwa prowadzi trybunat jednoosobowy. Wéwczas, jesli jest jeden
sedzia, to on sam redaguje wyrok®. Pozostaje jeszcze sprawa terminu opublikowa-
nia wyroku. Stad w instrukcji powtérzenie kodeksowej decyzji prawodawcy, a mia-
nowicie, ze wyrok ma by¢ opublikowany nie péZniej niz miesiac od decyzji o roz-
strzygnieciu sprawy (wydanie wyroku), chyba ze sedziowie tworzacy trybunat
kolegialny z powaznej przyczyny wyznaczyli dluzszy termin®.

5. Wartos¢ merytoryczna wyroku i szczegélowe zalecenia

Wiemy dobrze, ze ustawodawca koscielny stusznie wymaga stanu wewnetrz-
nej pewnosci moralnej u sedziego, ktéry wydaje wyrok. Taki wymég pomaga s¢-
dziemu unikng¢ subiektywizacji jego przekonar i pewnej dowolnosci w kanonicz-
nej ocenie rozpoznawanych sytuacji. Wydany wyrok powinien potwierdzac rzetelng

9DC, art. 249, § 1:,,In tribunali collegiali, ponentis seu relatoris est exarare sententiam, nisi forte
in discussione visum fuerit iusta de causa hoc munus alii ex iudicibus committere”; por. kan. 1610,
§ 2 KPK: ,,W trybunale kolegialnym ponens, czyli relator, ma obowigzek sporzadzenia wyroku”.

2 DC, art. 249, § 2: ,.Extensor motiva desumat ex iis quae singuli iudices in discussione attule-
runt, nisi a maiore numero iudicum praefinita fuerint motiva praeferenda”; por. kan. 1610, § 2 KPK:
,»Kodeksowy ponens-relator ma czerpa¢ uzasadnienie wyroku z tego, co poszczegdlni s¢dziowie
przedstawili w dyskusji, chyba Ze przez wigkszo$¢ sedziéw zostaly wskazane uzasadnienia, kt6rym
nalezy da¢ pierwszerstwo”.

ADC, art. 249, § 3. ,.Sententia dein singulorum judicum subicienda est approbationi’; por. kan.
1610, § 2 KPK: ,,Nastepnie wyrok musi by¢ przedstawiony kazdemu z s¢dziéw do zatwierdzenia”.

2DC, art. 249, § 4: ,,Si iudex sit unicus, ipse sententiam exarabit”; por. kan. 1610, § 1 KPK:
,Jesli sedzia jest jednoosobowy, sam sporzadza wyrok”.

BPDC, art. 249, § 5: ,,Sententia edenda est non ultra mensem a die quo causa defmita est, nisi, in
tribunali collegiali, iudices gravi ex ratione longius tempus praestituerint”; por. kan. 1610, § 3 KPK:
,-Wyrok powinien by¢ wydany nie péZniej niz w ciggu miesigca od dnia, gdy sprawa zostata rozstrzy-
gnieta, chyba ze w trybunale kolegialnym sedziowie dla waznej przyczyny wyznaczyli diuzszy okres
czasu”.
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wiedze sedziego, jak réwniez to, ze w takim dziataniu kieruje si¢ roztropnoscia
i trafnoscig sadu, musi zatem umieé zaaplikowaé prawo do osadzanego przypad-
ku. Jest stugg prawdy, ktéra oczekuje od niego pelnego zaangazowania, pokory,
milosci, by mogla zatriumfowaé sprawiedliwosé, w trosce o ludzi nieraz zaleknio-
nych i dotknigtych bolesng sytuacjg zyciowa®.

Prawodawca w Instrukcji Dignitas connubii, bazujac na kodeksowej normie,
przyjal, ze wyrok powinien:

—rozstrzygna¢ spor toczacy sie w trybunale, dajac odpowiedZ na poszczegSlne
watpliwosci;

— okresli¢ argumenty lub motywacje tak prawne, jak i faktyczne, na ktérych
opiera si¢ rozstrzygajaca czgs¢ wyroku;

— dofaczy¢ zakazy, jesli wymaga tego okoliczno$¢, o ktérych jest mowa w art.
251;

— okresli¢ koszta procesu®.

Sadowy obowigzek dotgczenia w tresci wyroku wyraZnego zakazu odnosi si¢
do przypadku absolutnej niemocy plciowej i utrwalonej niezdolnosci. Dlatego nor-
ma prawna w tresci instrukcji doktadnie obliguje: Jesli w trakcie procesu okaze
sig, Ze jedna ze stron cierpi na impotencj¢ absolutng (niemoc plciows) lub w spo-
séb trwaly jest niezdolna do zawarcia matZeristwa, w wyroku ma by¢ zaznaczony
zakaz zawarcia matlzeiistwa, bez skonsultowania si¢ z trybunalem, ktéry wydat
wyrok?, Natomiast w przypadku, kiedy jedna ze stron stata si¢ przyczyng niewaz-
no$ci z powodu podstepu lub symulacji, trybunat jest zobowigzany postanowic,
czy po rozwazeniu wszystkich okolicznosci sprawy do wyroku nalezy dotgczy¢
zakaz zawierania nowego malzefistwa bez uprzedniej (zgody) porady Ordynariu-
sza miejsca, w ktérym nowe malzeristwo bedzie zawierane?’. Z kolei w przypad-

% Por. Jan Pawel 11, Allocutiones..., dz. cyt.

3DC, art. 250 n. 1-4: , Sententia debet: 1° definire quaestionem coram tribunali agitatam, data
singulis dubiis congrua responsione; 2° exponere argumenta seu motiva, in iure et in facto, quibus
dispositiva sententiae pars innititur; 3 apponere, si casus ferat, vetitum de quo in art. 251; 4° statuere
de expensis iudicialibus™; por. kan. 1611 nr 1-4 KPK: ,Wyrok powinien: 1) rozstrzygac spér toczacy
si¢ przed trybunalem, dajac wlasciwg odpowiedZ na poszczegélne watpliwosci; 2) okreslac, jakie sg
obowigzki stron wynikajace z procesu i w jaki spos6b nalezy je wypelni¢; 3) przedstawic racje, czyli
uzasadnienia, zaréwno prawne, jak i faktyczne, na ktérych opiera si¢ rozstrzygajgca czgs¢ wyroku;
4) ustali¢ koszta procesu”.

%DC, art. 251, § 1:,,Si pars in processu absolute impotens vel matrimonii incapax reperta fuerit
incapacitate permanenti, vetitum sententiae apponatur quo, inconsulto ipso tribunali quod sententiam
fert, a matrimonio novo ineundo prohibeatur”.

71DC, art. 251, § 2:,,Si vero pars causa nullitatis ex dolo aut ex simulatione fuit, tribunal videre
tenetur num, perpensis omnibus casus adiunctis, sententiac apponendum sit vetitum quo a novo
matrimonio ineundo prohibeatur inconsulto Ordinario loci in quo matrimonium celebrandum est”.



166 KS. WIESEAW WENZ

ku, jesliby trybunat nizszej instancji dotaczyl zakaz zawierania matzeristwa w wyro-
ku, to trybunat apelacyjny winien zadecydowad, czy zakaz podtrzymaé czy tez nie®.

Prawodawca koscielny zobowigzat s¢dziego, aby nie zapomnial o tym, by w wy-
danym wyroku strony odpowiednio upomnie¢ o zobowigzaniach moralnych lub
takze cywilnych, ktérymi ewentualnie bedzie zwigzana jedna strona wobec dru-
giej lub wobec potomstwa, zwlaszcza co si¢ tyczy zapewnienia utrzymania i wy-
chowania®.

Instrukcja zawiera takze dokladne ustalenia opisujace poszczegdlne elementy
wyroku. Stad wyrok, po wezwaniu Imienia Bozego, winien wskaza¢ z zachowa-
niem porzadku, kto jest sedzia, jaki jest trybunal, kto jest strong powodowa, po-
zwang, prokuratorem (pelnomocnikiem), zaznaczajac poprawnie ich imiona, na-
zwiska i adresy, kto jest obroricg wezta, jak réwniez promotorem sprawiedliwosci,
jesliby wystgpowal w procesie®. Nastgpnie wyrok winien zawieraé krétko opis
stanu sprawy, wnioski stron i sformutowanie watpliwosci®'. Zdaniem prawodawcy
po tych danych w wyroku powinna nastapi¢ tzw. cz¢s¢ rozstrzygajaca, poprzedzo-
na motywami stanu prawnego i faktycznego, na jakich si¢ ona opiera®. Wyrok
koniczy si¢ wskazaniem miejsca, dnia, miesiaca i roku, w ktérych zostal wydany,
podpisany przez wszystkich s¢dziéw lub jednego s¢dziego i notariusza®. Do inte-
gralnej czesci wyroku powinny by¢ takze dolgczone informacje wskazujace, czy
wyrok podlega natychmiast wykonaniu czy nie; sposéb, w jaki moze on by¢ pod-
wazony lub nie, i czy zachodzi wypadek, ze sprawa w takim razie ma by¢ przesta-
na z urzgdu do trybunatu apelacyjnego™.

BDC, art. 251, § 3:,,Si tribunal inferius sententiae vetitum apposuerit, tribunalis appellationis est
videre num id confirmandum sit”.

¥DC, art. 252: ,,In sententia partes moneantur de obligationibus moralibus vel etiam civilibus,
quibus forte teneantur, altera erga alteram et erga prolem, ad sustentationem et educationem praestan-
dam”; por. kan. 1689 KPK: ,,W wyroku nalezy upomnie¢ strony o zobowigzaniach morainych lub
takze cywilnych, ktérymi ewentualnie bedg zwiazane jedna strona wzgledem drugiej i wobec dzieci,
co do zapewnienia utrzymania i wychowania”.

®DC, art. 253, § 1: ,,Sententia, post divini Nominis invocationem, exprimat oportet ex ordine qui
sit iudex aut tribunal; qui sit actor, pars conventa, procurator, nominibus et domiciliis rite designatis,
defensor vinculi necnon promotor iustitiae, si in iudicio partem habuerit”; por. kan. 1612, § 1 KPK.

3 DC, art. 253, § 2: ,,Referre postea debet breviter facti speciem cum partium conclusionibus et
formula dubiorum’; por. kan. 1612, § 2 KPK.

2DC, art. 253, § 3: ,,Hisce subsequatur pars dispositiva sententiae, praemissis rationibus tam in
iure quam in facto quibus innititur”; por. kan. 1612, § 3 KPK.

3DC, art, 253, § 4: ,,Claudatur cum indicatione loci, diei, mensis et anni in quibus prolata est et
cum subscriptione omnium iudicum, vel iudicis unici, et notarii”; por. kan. 1612, § 4 KPK: , Koriczy
si¢ wskazaniem dnia i miejsca, w ktérym zostal wydany wyrok, z podpisem sgdziego lub, jesli cho-
dzi o trybunat kolegialny, wszystkich s¢dziéw i notariusza”.

HDC, art., 253, § 5: ,,Addantur insuper notitiae num sententia statim exsecutioni mandari valeat
et de modo quo impugnari possit necnon, si casus ferat, de transmissione causae ex officio ad tribunal
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Sedzia koscielny powinien by¢ bieglty w prawie kanonicznym i nieustannie
doskonali¢ umiejetno$é aplikowania norm prawnych. Dlatego jego wyrok bez zbyt-
nich skrétéw i dluzyzn winien by¢ jasny w przedstawieniu dowodéw, tak co do
stanu prawnego, jak i faktycznego, oparty na faktach i dowodach, aby bylo zrozu-
miate, jakq drogg s¢dziowie doszli do wydania wyroku i w jaki sposéb dostosowa-
li prawo do faktéw?*. Natomiast sama prezentacja faktéw, w miare jak tego wyma-
ga natura rzeczy, ma by¢ roztropna i uwazna, aby wykluczy¢ jakakolwiek obrazg
stron, §wiadkéw i innych cztonkéw trybunatu®,

Prawodawca w instrukcji uswiadamia, ze réwniez s¢dziowie mogg petnié swdj
urzad do pewnego momentu, bowiem ich cialo réwniez podlega fizycznym stabo-
$ciom. Dlatego jesli sedzia z powodu $mierci, powaznej choroby lub innej prze-
szkody nie moze podpisaé¢ wyroku, to wystarczy, ze przewodniczacy kolegium lub
wikariusz sadowy to wyjasni, dodajac w dniu decyzji autentyczna kopi¢ cze¢sci
rozstrzygajacej (formulty wyroku) podpisanej przez tegoz sedziego, zgodnie z art.
248, § 6°7. Prawodawca postanowil réwniez, ze zasady powyzej podane, a odno-
szgce si¢ wyroku ostatecznego, odnoszg si¢ tez do wyroku przedstanowczego®.

Kolejna norma instrukcji rozstrzyga, ze w sprawie o niewaznos¢ matzeristwa
wyrok ma by¢ jak najszybciej ogloszony. Przed publikacja nie ma on zadnego
znaczenia, nawet w wypadku, gdyby jego czgs¢ rozstrzygajgca, za zezwoleniem
sedziego, zostala podana do wiadomosci stron®. Réwniez jesli od wyroku mozna

appellationis™; por. kan. 1614: ,,Wyrok powinien byé¢ jak najszybciej ogloszony, ze wskazaniem srod-
kéw, przy pomocy ktérych mozna go podwazyé; nie posiada on zadnej mocy prawnej przed ogtosze-
niem, chociazby czgsé rozstrzygajaca zostala, za zezwoleniem s¢dziego podana do wiadomosci stron”;
1682, § 1 KPK: ,,Wyrok orzekajacy za pierwszym razem niewaznos¢ matzeristwa, wraz z apelacja-
mi, jesli takie sa, i pozostatymi aktami sadowymi, nalezy przesta¢ z urzgdu do trybunatu apelacyjne-
go, w ciggu dziesigciu dni od ogloszenia wyroku”.

3DC, art. 254, § 1: ,Sententia, vitata nimia sive brevitate sive diffusione, in exponendis argu-
mentis tam in iure quam in facto perspicua ac in actis et probatis fundata sit oportet, ut pateat qua via
iudices ad decisionem ferendam pervenerint et quomodo ius factis applicaverint”.

%DC, art. 254, § 2: ,,Expositio vero factorum, prout natura rei postulat, prudenter et caute fiat,
remota qualibet offensione partium, testium, iudicum aliorumque ministrorum tribunalium”; por.
kan. 220 KPK: ,,Nikomu nie wolno bezprawnie narusza¢ dobrego imienia, ktére kto§ posiada, ani tez
naruszaé prawa kazdej osoby do ochrony wiasnej intymnosci”.

¥DC, art. 255: ,,Quod si iudex mortis, gravis infirmitatis vel alius impedimenti causa sententiae
subscriptionem apponere non possit, satis est ut praeses collegii vel Vicarius iudicialis id declaret,
addito exemplari authentico partis dispositivae sententiae ab eo iuxta art. 248, § 6 die iudicii sub-
scriptae”.

®DC, art. 256: ,,Regulae superius positae de sententia definitiva, sententiae quoque interlocuto-
riae aptandae sunt”; por. kan. 1613 KPK: ,Podane wyzej zasady, dotyczgce ostatecznego wyroku,
nalezy dostosowa¢ takze do wyroku przedstanowczego”.

¥DC, art. 257, § 1: ,Sententia quam primum publicetur; eaque ante publicationem nullam vim
habet, etiamsi dispositiva pars, iudice permittente, partibus significata sit”; por. kan. 1614 KPK.
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zlozy¢ apelacje, wtedy razem z jego ogloszeniem ma by¢ podany sposéb, w jaki
mozna zlozy¢ apelacje, zaznaczajac, ze oprécz mozliwosci apelacji w miejscu moze
by¢ zlozona apelacja do Roty Rzymskiej*®.

Natomiast samo ogtoszenie wyroku, czyli powiadomienie o wyroku, ma by¢
dokonane albo przez dorgczenie go stronom lub ich pelnomocnikom, albo przez
przeslanie im egzemplarza (wyroku), zgodnie z art. 130*'. Réwniez wyrok w tym
samym czasie i w ten sam sposéb ma by¢ zawsze przekazany obrorficy wezla mat-
zenskiego i promotorowi sprawiedliwosci, jesli bral udziat w procesie®”. Natomiast
jesli strona procesowa oswiadczy, ze odmawia przyjecia jakiejkolwiek informacji
o sprawie, wtedy zaklada sig, ze tez nie chce otrzymaé egzemplarza wyroku. W ta-
kim przypadku, zgodnie z zachowaniem przepiséw partykularnych, mozna jej tyl-
ko zakomunikowaé tres¢ wyroku®,

W kwestii ponownego rozpatrywania wyroku prawodawca postanowil w In-
strukcji Dignitas connubii, 2e waziny wyrok stanowczy nie moze byé ponownie
rozpatrywany, choc¢by wszyscy sedziowie na to si¢ godzili*. Natomiast w przy-
padku, jesli do tekstu wyroku zakradt si¢ blad materialny przy przepisywaniu cze-
$ci rozstrzygajacej lub w przytaczaniu faktdw, lub zadan stron, albo zostalo pomi-
nigte to, co jest wymagane w art. 253, § 4, wyrok ma by¢é poprawiony lub
uzupelniony dekretem na koricu wyroku przez ten trybunat, ktéry wyrok wydal,
czy to na wniosek strony, czy z urzedu, zawsze jednak po wysluchaniu obroricy
wezta malzeriskiego i strony procesowej*. Réwniez jesli strona lub obrorica wezta

ODC, art. 257, § 2:,,51 locus est appellationi, una cum publicatione sententiae, explicita mentio-
ne facta de facultate adeundi Rotam Romanam praeter tribunal appellationis loci, indicandus est
modus quo appellatio interponenda et prosequenda est”; por. kan. 1614 KPK.

4 DC, art. 258, § 1: ,,Publicatio seu intimatio sententiae fit vel tradendo exemplar sententiae
partibus aut earum procuratoribus, vel eisdem transmittendo idem exemplar ad normam art. 130”;
por. kan. 1615 KPK: ,,Ogloszenie, czyli zawiadomienie o wyroku, moze by¢ dokonane albo przez
wreczenie stronom lub ich petnomocnikom egzemplarza wyroku, albo przestanie im tegoz egzem-
plarza, wedlug przepiséw kan. 1509: [...] przez pocztg¢ lub w inny sposéb, ktéry jest najpewniejszy,
z zachowaniem przepiséw ustanowionych prawem partykularnym”.

2DC, art. 258, § 2: ,,Sententia simul eademque ratione vinculi defensori et promotori iustitiae, si
partem in iudicio habuerit, semper notificari debet”.

“DC, art. 258, § 3:,,Quod si pars expresse declaraverit se quaslibet notitias circa causam recusa-
re, censetur se facultati obtinendi exemplar sententiae renuntiasse. Quo in casu, servata lege particu-
lari, eidem notificari potest dispositiva sententiae pars”.

“DC, art. 259: ,,Sententia definitiva, eaque valida, etsi iudices unanimiter consentiant, retractari
non potest”.

“DC, art. 260, § 1:,,S1 in sententiae textu error irrepserit materialis in transcribenda parte dispo-
sitiva aut in factis vel partium petitionibus referendis, vel omissa sint quae art. 253, § 4 requirit,
sententia ab ipso tribunali, quod eam tulit, corrigi vel compleri debet sive ad partis instantiam sive ex
officio, semper tamen auditis defensora vinculi et partibus atque decreto ad calcem sententiae appo-
sito”; por. kan. 1616, § 1 KPK: ,Jezeli w tekst wyroku albo wkradt si¢ blagd w rozliczeniach, albo
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malzeniskiego wyrazajg sprzeciw, sprawa jako wpadkowa ma byé rozstrzygnieta
dekretem*. :

Prawodawca w kwestii wydawanych decyzji sedziego rozstrzygnat ogdlnie, ze
wszystkie pozostale orzeczenia sedziego, poza wyrokiem, sg dekretami. Jesli nie
maja one charakteru czysto zarzadzajacego, nie majg mocy, jesli przynajmniej su-
marycznie nie przytaczaja motywoéw albo nie odwotuja si¢ do motywéw podanych
w innym akcie prawnie opublikowanym®. Natomiast wyrok przedstanowczy lub
dekret maja moc wyroku ostatecznego, jesli uniemozliwiaja prowadzenie procesu
albo kladg kres procesowi lub jakiemus jego stopniowi, w odniesieniu przynaj-
mniej do jednej ze stron w sprawie®®,

III. PRZESEANIE SPRAWY DO TRYBUNALU APELACYJNEGO
[ POSTEPOWANIE

1. Natura Trybunatu Apelacyjnego i zobowigzania procesowe

Prawodawca obligatoryjnie rozstrzygnal, ze Trybunal Apelacyjny, a wigc dru-
giej lub dalszej instancji, winien by¢ kolegialny, zgodnie z normg art. 30, § 4, 1 to
pod karg niewaznosci®. Nalezy z naciskiem zauwazy¢, ze — zgodnie z instrukcjg —
ta norma ma réwniez zastosowanie takze wtedy, gdy sprawa jest rozpatrywana
w formie skréconej, zgodnie z normg art. 265 Dignitas connubii, ktéra niecbawem
oméwimy*. Dyscyplinarny charakter ma réwniez kolejna norma prawna, doty-
czaca terminu przestania wyroku o niewazno$¢ malzefistwa przez instancjg, ktéra
jako pierwsza orzekta niewaznosé malzeristwa. Ot6z wyrok, ktéry jako pierwszy

popetniono biad materialny przy przepisywaniu czgsci rozstrzygajacej, albo w przytaczaniu faktow
lub zgdaf stron, albo pominigto to, czego wymaga kan. 1612, § 4, wyrok powinien by¢ poprawiony
lub uzupelniony przez sam trybunal, ktéry go wydal, badZ na zadanie strony, badZ z urzgdu, zawsze
jednak po wystuchaniu stron i dekretem umieszczonym na koricu wyroku”.

6 DC, art. 260, § 2: ,,Si qua pars vel defensor vinculi refragetur, quaestio incidens decreto defi-
niatur”; por. kan. 1616, § 2: ,Jesli kt6ras ze stron wyraza sprzeciw, sprawa wpadkowa winna by¢
rozstrzygnigta dekretem”.

“DC, art. 261: ,,Ceterae iudicis pronuntiationes, praeter sententiam, sunt decreta. Quae quidem,
si mere ordinatoria non sint, vim non habent, nisi saltem summarie motiva exprimant, vel ad motiva
in alio actu rite publicato expressa remittant”; por. kan. 1617 KPK.

“8DC, art. 262: ,,Sententia interlocutoria vel decretum vim sententiae definitivae habent, si iudi-
cium impediunt vel ipsi iudicio aut alicui ipsius gradui finem ponunt, quod attinet ad aliquam saltem
partem in causa”; por. kan. 1618 KPK.

“DC, art. 263, § 1: ,,Tribunal, ad normam art. 30, § 4, in secundo vel ulteriore iudicii gradu ad
validitatem collegiale esse debet”; por. kan. 1441 KPK: ,[...] Trybunat drugiej instancji powinien
dziataé¢ kolegialnie”.

0DC, art. 263, § 2: ,.Id etiam valet si causa pertractatur forma breviore ad normam art. 265”.
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orzekl niewazno$¢ malzeristwa, nalezy przestac z urzedu wraz z apelacjami, jesli
sa, 1 innymi aktami sadowymi do trybunatu apelacyjnego w ciggu 20 dni od publi-
kacji wyroku®'.

Wyrok stwierdzajacy niewaznos¢ malzenstwa wydany w trybunale pierwszej
instancji, trybunat apelacyjny, po rozwazeniu obserwacji (uwag) obroricy wezla
malzeriskiego tegoz trybunalu apelacyjnego, a takze stron, jesli takowe sg, wla-
snym dekretem ma niezwlocznie zatwierdzi¢ decyzje lub dopuscié sprawe do zwy-
czajnego rozpatrzenia w nowym stopniu®.

Nastgpnie w kwestiach proceduralnych prawodawca postanowil, ze gdy skoricza
si¢ terminy ustanowione prawnie dla dokonania apelacji i po otrzymaniu aktéw
sadowych, nalezy jak najszybciej ustanowi¢ kolegium s¢dziéw, a przewodniczgcy
lub ponens swoim dekretem winien przestaé akta obroficy wezta matzenskiego dla
opracowania swego wotum i ma powiadomi¢ strony, ktére — jesli tego pragng —
moga przedstawi¢ swoje obserwacje (uwagi) trybunatowi apelacyjnemu®. Trybunat
Apelacyjny powinien pamigtac, by wszystkie akta winny byé dane do dyspozycji
sedziéw, zanim kolegium wyda dekret, o ktérym méwi § 1 tej normy prawnej*.

Z kolei prawodawca zawarl w instrukcji istotne zobowigzanie w sprawie za-
wartosci merytorycznej dekretu wydanego przez instancje apelacyjng. Ot6z de-
kret, ktérym decyzja pozytywna zostaje zatwierdzona postgpowaniem skréconym
winien, pod karg niewaznosci, zawiera przynajmniej w ogélnym zarysie motywy
1 da¢ odpowiedZ na uwagi obroricy wezta matzeriskiego i — jesli sa — takze stron®.

S'DC, art. 264: ,,Sententia, quae matrimonii nullitatem primum declaraverit, una cum appellatio-
nibus, si quae sint, et ceteris iudicii actis, intra viginti dies a sententiae publicatione ad tribunal
appellationis ex officio transmittatur”; por. kan. 1682, § 1 KPK: ,,Wyrok orzekajgcy za pierwszym
razem niewazno$¢ malzeristwa, wraz z apelacjami, jesli takie sg, i pozostatymi aktami sgdowymi
nalezy przesla¢ z urzgdu do trybunatu apelacyjnego, w ciagu dwudziestu dni od ogloszenia wyroku
fviginti - cho¢ w polskim przekladzie jest dziesigciu]”.

2DC, art. 265, § 1: ,,Si sententia pro matrimonii nullitate prolata sit in primo iudicii gradu,
tribunal appellationis, perpensis animadversionibus defensoris vinculi eiusdem fori appellationis et,
si quae sint, etiam partium, suo decreto vel decisionem continenter confirmet vel ad ordinarium
examen novi gradus causam admittat”; por, kan. 1682, § 2., Jezeli wyrok za niewazno$cia malzeri-
stwa zostat wydany na pierwszym stopniu sgdu, trybunat apelacyjny, po zapoznaniu si¢ z uwagami
obroficy wezla i, jezeli takie sg, takZe stron, swoim dekretem albo bez zwloki potwierdza, albo do-
puszcza sprawg do zwyczajnego rozpatrzenia na nowym stopniu”.

3DC, art. 265, § 2: ,, Terminis iure statutis ad appellandum elapsis atque actis iudicialibus recep-
tis, quam primum constituatur collegium iudicum atque praeses vel ponens suo decreto acta transmit-
tat vinculi defensori pro voto et partes moneat ut, si velint, animadversiones tribunali appellationis
proponant”.

*DC, art. 265, § 3: ,,Omnia acta iudicibus praesto sint antequam collegium decretum de quo in
§ 1 ferat”.

3 DC, art. 265, § 4: ,,Decretum, quo continenter decisio affirmativa confirmatur, ad validitatem
motiva saltem summarie exprimere atque animadversionibus defensoris vinculi et, si casus ferat,
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Podobne wymagania prawodawca wiaze z dekretem, przez ktéry sprawa jest przy-
jeta do postgpowania zwyczajnego. Réwniez tam motywy winny by¢ wskazane
przynajmniej w ogdlnych zarysach i wskazywacé jakie s3 wymagane uzupelnienia
dla instrukcji sprawy*. Kolejna norma Dignitas connubii rozstrzyga, ze jesli wy-
rok wydany w I instancji orzekt niewazno$¢ matzeristwa z powodu wielu tytuléw
niewaznosci, procedura skrécona moze by¢ zastosowana w odniesieniu do wszyst-
kich tytuléw niewaznosci lub tylko w odniesieniu do niektérych®.

2. Trybunat Apelacyjny wobec wyroku negatywnego

Nastgpnie prawodawca opisal postawe instancji apelacyjnej wobec wyroku
negatywnego instancji podstawowej, zwlaszcza na skutek wniesionej apelacji.
W takim przypadku, jesli na skutek wyroku negatywnego zostala wniesiona apela-
cja albo wyrok afirmatywny zostat wydany w drugiej lub dalszej instancji, sprawa
— czy to w drugiej, czy nastgpnej instancji - zawsze ma by¢ prowadzona procesem
zwyczajnym®, Dlatego jesli sprawa ma by¢é prowadzona procesem zwyczajnym
czy to w drugiej, czy dalszej instancji, ma ona by¢ prowadzona z zastosowaniem
odpowiednich proporcji i w ten sam sposéb, co w pierwszej instancji*. W przy-
padku, kiedy dowody nie muszg by¢ uzupelniane, ewentualnie po dokonaniu cyta-
cji i ustaleniu sporu, nalezy jak najszybciej przystapi¢ do dyskusji sprawy ido
wydania wyroku®, Natomiast nowe dowody moga by¢ dopuszczone tylko zgodnie
z przepisem art. 239 tej instrukcji®'.

partium respondere debet”; por. kan. 1617: ,Pozostale orzeczenia sgdziego, poza wyrokiem, to de-
krety, kt6re nie majg charakteru zwyklego zarzadzenia, nie maja mocy, jezeli przynajmniej suma-
rycznie nie przytaczajg motywéw lub nie odsylajg do motywéw podanych w innym akcie”.

%DC, art. 265, § 5: ,,Etiam in decreto quo causa ad ordinarium examen admittitur, motiva sum-
marie exprimenda sunt, indicato quodnam instructionis supplementum, si et quatenus, requiratur”.

STDC, art. 265, § 6: ,,5i sententia in primo iudicii gradu lata matrimonium ob plura capita nullum
declaraverit, eadem ob plura vel ob unum tantum caput potest continenter confirmari”.

2 DC, art. 266: ,,Causa per examen ordinarium semper pertractanda est in secundo vel ulteriore
iudicii gradu, quoties agatur de sententia negativa adversus quam appellatio proposita est vel de
sententia affirmativa quae in secundo aut ulteriore gradu lata est”.

% DC, art. 267, § 1: ,,Si causa in secundo vel ulteriore iudicii gradu per ordinarium examen
pertractanda sit, eodem modo, quo in prima instantia, congrua congruis referendo, procedendum
est”; por. kan. 1640 KPK: ,Na stopniu apelacyjnym nalezy postgpowa¢ w ten sam sposéb jak w
pierwszej instancji, zachowujac odpowiednie proporcje, lecz zaraz po zawigzaniu sporu, wedlug
przepisu kan. 1513, § 1 i 1639, § 1 nalezy przystapi¢ do dyskusji sprawy i do wyroku, chyba ze
ewentualnie nalezaloby uzupelni¢ dowody”.

®DC, art, 267, § 2: ,,Nisi forte complendae sint probationes, quam primum post citationes perac-
tas et dubii formulam statutam, ad causae discussionem et ad sententiam deveniatur”; por. kan. 1640
KPK.

St DC, art. 267, § 3: ,Novae autem probationes admittuntur tantum ad normam art. 239”; por.
kan. 1639, § 2 KPK; kan. 1600 KPK.
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3. Nowy tytul niewaznosci w Trybunale Apelacyjnym

W przypadku, kiedy w drugiej instancji zostanie dodany nowy tytul niewaznosci,
trybunat moze go przyjaé jako w pierwszej instancji zgodnie z przepisem art. 114-
125, 135-137 irozstrzygngé®. Kolejna norma precyzuje, ze rozstrzyganie nowego
tytulu niewaznosci w drugiej i dalszej instancji jest zarezerwowane, pod karg nie-
waznosci, dla trybunatu trzeciej i dalszej instancji®; oraz jesli w stosunku do nowe-
go tytutu niewaznosci malzeristwa zostal wydany wyrok pozytywny, jako w pierw-
szej instancji, trybunat kompetentny winien postgpowaé zgodnie z norma art. 265, § 1%.

IV. ZAKONCZENIE

Instrukcja Dignitas connubii w zakresie podejmowanych przez sedziego decy-
zji procesowych, bazujac na normach VII Ksiegi KPK De processibus, jasno okre-
Slita zakres jego uprawnien i zobowigzan procesowych. Ktadzie nacisk na zdoby-
cie przez sedziego stanu pewnosci moralnej, tak znamiennej dla skutecznosci calej
dynamiki procesowej. Decyzje sedziego w instancji podstawowej koiicza si¢ wy-
daniem wyroku, ktéry moze podlega¢ weryfikacji w instancji apelacyjnej. Czynno-
$ci sedziego w instancji podstawowe;j i apelacyjnej maja zawsze stuzy¢ prawdzie.

Summarium

Decisio iudicis et transmissio causae ad Tribunal Appellationis et modus
procedendi ad normam Instructionis Pontificiae Commisionis
ad Textus Iuridicos Dignitas connubii (25 I 2005)

Instructio Dignitas connubii quoad decisiones processuales iudicis, in fundamento
normarum Libri VII CIC De processibus eius potestates et iura processualia clare de-
scripsit. Insistit in certitudinem moralem iudicis, quae in efficacitatem totius dinamicae
processualis influit. Decisiones iudicis in prima instantia sententia finiuntur, quae in in-
stantia appellationis verificari potest. Activitas iudicis in prima et in instantia appellatio-
nis semper veritatem prae oculis habere debet. Qua de causa iudices activitatem processu-
alem subientes plena opera, humilitate et caritate dirigantur, ut bonum partium
processualium et justitia defendatur.

2DC, art. 268, § 1: ,,Si in gradu appellationis novum nullitatis matrimonii caput afferatur, tribu-
nal potest, tamquam in prima instantia, illud admittere, servatis art. 114-125, 135-137, et de eo iudi-
care”; por. kan. 1683 KPK: , Jesli na stopniu apelacyjnym zgioszono nowy tytut niewaznosci mal-
zefistwa, trybunat moze go dopuscic i rozstrzygna¢ jako pierwsza instancja”.

“DC, art. 268, § 2: ,,Videre autem de illo novo capite in secunda vel ulteriore instantia ad validi-
tatem tribunali tertii vel ulterioris iudicii gradus reservatur”.

#DC, art. 268, § 3: ,,Si sententia pro matrimonii nullitate ob illud novum caput tamquam in
prima instantia prolata sit, competens tribunal procedat ad normam art. 265, § 1”.
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WSTEP

Przezywany obecnie rok Eucharystii ogtoszony przez Ojca Swigtego Jana Pawta
II sktania do refleksji nad wielkim misterium Eucharystii wraz z wszelkimi forma-
mi kultu eucharystycznego. Wsréd wielu znanych form tego kultu — takich, jak:
wystawienia NajSwietszego Sakramentu, godziny $wiete, procesje eucharystycz-
ne, kongresy eucharystyczne, nawiedzenia Najswigtszego Sakramentu’ — central-
ne i podstawowe miejsce zajmuje adoracja Najswigtszego Sakramentu. Chociaz
pozostaje ona nadal zywa w praktyce Kosciola i w Zyciu wielu chrzescijan, mozna
jednak zauwazy¢ tu 1 6wdzie brak wlasciwego zrozumienia tej formy kultu. Stad
rodzi si¢ potrzeba teologicznej refleksji nad jej wartoscig i sensem. Taka refleksja
moze przyczynié sig do poglebienia poboznosci i duchowosci eucharystycznej, do
ktérej wzywa Jan Pawet II w Encyklice Ecclesia de Eucharistia 1 w Liscie apo-
stolskim Mane nobiscum, Domine ogloszonym na rozpoczecie Roku Eucharystii:
,»Wzywalem wszystkich do celebrowania Eucharystii z takim zaangazowaniem,
na jakie ona zasluguje, oraz do okazywania Jezusowi, obecnemu w Eucharystii
takze poza Msza, kultu adoracji odpowiadajgcego tak wielkiej Tajemnicy. A przede
wszystkim ponownie przypomnialem potrzebg duchowosci eucharystycznej, da-

992

jac za wz6r Maryje jako Niewiaste Eucharystii™.

! Katechizm Kosciota Katolickiego m6wi o adoracji i nawiedzeniach Najswigtszego Sakramentu
(nr 1418), natomiast akta synod6éw diecezjalnych wymieniajq takze inne formy kultu Najswigtszej
Eucharystii poza Mszq Swieta (na przyklad Synod Archidiecezji Wroclawskiej w latach 1985-1991).
% Jan Pawet II, List apostolski Mane nobiscum Domine, nr 10.
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TRYNITARNY FUNDAMENT ADORACJI: TROJCA ADORUJACA

Jezus Chrystus, pelnia Objawienia, prowadzi nas do odkrycia Zrédta i funda-
mentu adoracji eucharystycznej. Wystawiajac Ojca, ktéry tajemnice zbawienia
objawia ludziom prostym, Wcielony Syn méwi: ,.Nikt nie zna Syna, tylko Ojciec,
ani Ojca nikt nie zna, tylko Syn” (Mt 11,27; por. £k 10,22). Wzajemne poznanie
Ojca i Syna, o ktérym méwi Jezus, wynika z ,,widzenia” prowadzacego do pozna-
nia. Ojciec widzi Syna w Duchu-Mitosci i Syn widzi Ojca w Duchu-Milosci. A za-
tem Ojciec zna Syna, poniewaz ciagle wpatruje si¢ w Niego z miloscig, a Syn zna
Ojca, poniewaz nieustannie patrzy na Niego z t3 samg miltoscig. To, ze odwieczny
i weielony Syn widzi Ojca, wyrazaja tez stowa Prologu Ewangelii §w. Jana: ,,Boga
nikt nigdy nie widzial, Ten Jednorodzony Bég, ktéry jest w tonie Ojca, o Nim
pouczyl” (J 1,18).

Wewnetrzne zycie Tréjcy Swietej mozna nazwaé przez analogie wieczng wza-
jemng adoracjg Oséb Boskich. Bég jeden w Trojcy adoruje siebie.

Jesli prawdziwy Bog, ktéry objawia si¢ w Jezusie Chrystusie, jest Tréjcg ado-
rujgca, to w konsekwencji wiara chrzescijariska przybiera i powinna przybiera¢
forme¢ adoracji, czyli patrzenia z mitoscia. Co to znaczy? Dokument Sekretariatu
Generalnego Synodu Biskupéw na XI Zwyczajne Zgromadzenie Biskup6w, ktére
odbedzie si¢ w dniach 2-23 paZdziernika 2005 roku w Rzymie, noszacy tytul Eu-
charystia Zrédlem i szczytem Zycia oraz misji Kosciola, zwraca uwage na to, ze
wchrzescijafistwo jest religig, w ktorej si¢ nie tylko stucha, lecz réwniez widzi™.
Oznacza to, ze uczefi Chrystusa powinien nie tylko stucha¢ Jego stowa, ale takze
patrze¢ na Niego i adorowaé Go w Najswietszym Sakramencie. Zauwazmy, ze o ile
protestanci kladg nacisk w praktyce zycia chrzescijariskiego na stuchanie Stowa
Bozego, o tyle katolicy dostrzegajg koniecznos¢ zaréwno stuchania Stowa, ktore
stato si¢ Ciatem w Jezusie Chrystusie, jak i widzenia Wcielonego Stowa w Naj-
$wietszym Sakramencie, czyli podczas adoracji.

Joseph Ratzinger wskazuje na antropologiczny argument koniecznosci patrze-
nia i widzenia w przezywaniu wiary. Wedlug niego, ,,nie mozna komunikowac si¢
z drugim czlowiekiem, nie znajac go™. Znaczy to, ze patrzenie jest koniecznym
warunkiem komunikacji z Innym. Aby wiara mogta mie¢ coraz bardziej personal-
ny charakter, musi wyraza¢ si¢ w stuchaniu i w patrzeniu, w postuszeristwie i w ado-
racji.

Ponadto adoracja Najswigtszego Sakramentu staje si¢ w pewnym sensie nasla-
dowaniem Boga, ktéry jest Trojcg adorujgca. Jesli patrze z miloscig na Pana Jezu-

*Numer 65 tego Dokumentu. Poniewaz stanowi on Instrumentum laboris tegoz Synodu, bedzie-
my go odtad okresla¢ skrétem ,Instrumentum laboris Synodu Biskupéw 2005”.
4], Ratzinger, Eucharystia. Bég blisko nas, Krak6w 2005, s. 111.
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sa obecnego w Najswigtszym Sakramencie, to czyni¢ to samo, co czyni Ojciec
i Syn w Duchu Swietym w swoim zyciu trynitarnym. Adorowanie staje si¢ forma
nasladowania Boga jednego w Tréjcy. W ten sposéb upodabniamy si¢ do Boga
Tréjjedynego 1 juz teraz petniej uczestniczymy w Jego zyciu.

Jesli Osoby Boskie w swoim wewnetrznym zyciu adorujg siebie, tworzac jed-
nos¢, to przez analogi¢ takze adoracja Naj$wigtszego Sakramentu prowadzi w kon-
sekwencji do jednosci. Od komunii z Jezusem Chrystusem we Mszy Swietej prze-
chodzimy do jednosci z Tréjca Swieta podczas adoracji. Adoracja dopelnia komunie
eucharystyczng. Tréjca adorujgca jest w tym wypadku nie tylko Zrédiem i funda-
mentem adoracji eucharystycznej, ale takze jej celem, duchowg jednoscig z Bogiem.

NATURALNE PRZEDLUZENIE EUCHARYSTII:
JEZUS CHRYSTUS ADORUJACY I ADOROWANY

W stowach iczynach Jezusa Chrystusa odnajdujemy odpowiedZ na pytanie,
czym jest w swojej istocie adoracja i jaki jest jej sens. Krétko méwiac, odpowie-
dzig tg jest On sam: Jezus Chrystus adorujacy i adorowany.

Wedlug opisu ewangelicznego Pan Jezus po ustanowieniu Eucharystii w Wie-
czerniku udaje si¢ z uczniami do ogrodu Getsemani na modlitwe, zachecajac ich
do czuwania: ,,«Zostancie tu i czuwajcie ze Mna!» I odszedlszy nieco dalej upadt
na twarz i modlil si¢ tymi stowami: «Ojcze mdj, jesli to mozliwe, niech Mnie omi-
nie ten kielich! Wszakze nie jak Ja chce, ale jak Ty»” (Mt 26,38-39; par.). Postawa
modlacego si¢ Jezusa, ktéry upadt na twarz, jest starozytng forma adoracji. Adoru-
jacy Chrystus daje swoim uczniom nie tylko przyktad, ale — co najistotniejsze —
zaczyna wypelniaé to, co dokonato si¢ juz na sposéb sakramentalny w Wieczerni-
ku na Eucharystii, to znaczy przezywa w sposéb osobowy irzeczywisty (juz nie
tylko sakramentalny!) misterium zbawienia przez swoja zbawczg Mgke, Smier¢
1 Zmartwychwstanie.

A zatem adoracja Jezusa w Getsemani wynika bezposrednio z Eucharystii. Po-
zwala nam to wysunaé og6lny teologiczny wniosek, ze kazda adoracja Naj$wigt-
szego Sakramentu w Kosciele ma bezposredni zwigzek ze sprawowang Euchary-
stia na Mszy Swietej. W istocie jest ona naturalnym przediuzeniem Eucharystii®.
Podobnie jak modlgcy sig Jezus w Getsemani po ustanowieniu Eucharystii, na ado-
racji mozemy juz nie tylko sakramentalnie, ale takze jakby wewngtrznie i ducho-
wo przezywaé Eucharystie. Adoracja pozwala nam na nowo lgczy¢ si¢ i trwaé
z Jezusem Chrystusem oraz Jego Ofiarg skladang podczas Mszy Swieteje.

5Tak ujmuje to Instrumentum laboris Synodu Biskupéw 2005, nr 41.
S Por. Kongregacja Kultu Bozego i Dyscypliny Sakrament6w, Instrukcja o zachowaniu i unika-
niu pewnych rzeczy dotyczgcych Najswigtszej Eucharystii, z dnia 25 marca 2004 roku, nr 129.
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Zewnetrzne i obiektywne przezycie sakramentu (ex opere operato) powinno
by¢ dopelnione przez wewnetrzne i osobiste przyjecie tego wszystkiego, co si¢
w nim dokonuje. Jest wiec prawda, ze do zycia sakramentalnego musi dolgczy¢ si¢
zycie wewnetrzne, ktére znajduje swéj wyraz w adoracji NajSwietszego Sakra-
mentu’. W ten sposéb adoracja staje sie wewnetrznym przyswajaniem tego wszyst-
kiego, co dokonuje sie na Eucharystii. Pan daje si¢ w nasze rece w sakramencie
i chee wejs$¢ do naszego wngtrza na adoracji. Joseph Ratzinger ujmuje to w naste-
pujacy sposéb: ,, Komunia z Chrystusem wymaga wigc patrzenia na Niego, shucha-
nia Go i poznawania oraz ludzkiej zgody na to, by On na nas patrzyl. Kontempla-
cja jest po prostu osobowym aspektem Komunii. Nie mozemy przystepowaé do
Komunii sakramentalne;j, nie czynigc tego osobowo. Sakramentalna Komunia po-
zostanie pusta [...], jezeli nie zostanie przez nas ponownie wypelniona osobowo’”,
Kontemplacja i wypelnienie osobowe Komunii sakramentalnej, o ktérej moéwi
obecny Ojciec Swiety Benedykt XVI, dokonuje si¢ wlasnie na adoracji i jest jej
najistotniejsz trescia.

Adoracja Najswigtszego Sakramentu taczy nas duchowo z Jezusem Chrystu-
sem Umeczonym i Zmartwychwstalym. Patrzymy na Stowo, ktére stalo si¢ Cia-
lem w misterium Wcielenia i zostalo za nas wydane, i ukrzyzowane w misterium
Odkupienia. Adorujemy wcielone Stowo, ktére przez Meke, Smier¢ i Zmartwych-
wstanie zostalo przemienione i uwielbione. Na adoracji patrzymy wigc na Jezusa
Chrystusa narodzonego z Dziewicy, umeczonego i zmartwychwstatego.

Sztuka sakralna pomaga w zrozumieniu sensu adoracji Naj$wigtszego Sakra-
mentu, przedstawiajac adoracj¢ Dziecigcia Jezus w Betlejem oraz niezwyklg ado-
racje Jezusa po zdjeciu z krzyza. Ta ostatnia forma adoracji umeczonego Jezusa
zwana Pieta jest wypelnianiem si¢ proroctwa zapisanego w Ksiedze Zachariasza
(12,10), a przypomnianego przez sw. Jana: ,,Stalo si¢ to bowiem, aby si¢ wypelni-
1o Pismo [...]. Bedg patrzeé na Tego, ktérego przebili” (J 19,37). Wynika stad, ze
adoracja Naj$wietszego Sakramentu jest czynnoscig profetyczna.

Najistotniejsze jest jednak to, ze na adoracji cztowiek nie patrzy na siebie, lecz
na Boga w Jezusie Chrystusie®’. Dlatego jest ona czasem, w ktérym w czlowieku
wzrasta Chrystus, zgodnie ze stowami Jana Chrzciciela: ,,Potrzeba, by On wzra-
stal, a ja si¢ umniejszal” (J 3,30)".

"R. Cantalamessa, Eucharystia — nasze uswigcenie, Warszawa 2004, s. 92,
8]. Ratzinger, Eucharystia..., dz. cyt., s. 111.

? Instrumentum laboris Synodu Biskupéw 20035, nr 42.

Y Tamze, nr 52.
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PRZYIMOWANIE JEZUSA CHRYSTUSA DO OSOBOWEGO WNETRZA:
MARYJA ADORUJACA

O tym, ze adoracja jest naturalnym przediuzeniem sakramentu Eucharystii i we-
wnetrznym przyjmowaniem tresci tego sakramentu, poucza nas adorujacy Jezus
w Ogrodzie Oliwnym. Natomiast Maryja, Matka Boza, ktéra w catym swoim zyciu
jest osobg adorujacg, pozwala nam poglebi¢ zrozumienie adoracji jako wewnetrz-
nego przyjmowania Jezusa Chrystusa.

1. Uzdolnienie do nasladowania Jezusa Chrystusa

Zgodnie z naukg ojcéw Kosciola, Maryja podczas Zwiastowania (por. Lk
1,26-38) jest ,,peina Jezusa nie tylko w swoim ciele, ale takze w swoim duchu”'’.
Swiadcza o tym stowa Maryi wyrazajace Jej ogromng tesknote bycia z Jezusem
Chrystusem: ,,0to ja sluzebnica Pariska, niech mi si¢ stanie wedtug twego stowa!”.
Za sw. Augustynem mozna powiedzie¢, ze Jezus byt obecny w sercu Maryi, zanim
poczal si¢ w Jej tonie'?. .Postawa Maryi przyjmujacej odwieczne Stowo do swoje-
go serca ukazuje, czym jest w istocie adoracja Najswigtszego Sakramentu, a mia-
nowicie, ze jest ona przyjmowaniem wcielonego Stowa do wnetrza ludzkiej osoby.

W postawie Matki Bozej odkrywamy jednak kolejny istotny wymiar adoracji.
Bezposrednio po Zwiastowaniu nastgpuje Nawiedzenie. Ewangelista notuje: ,,W
tym czasie Maryja wybrala si¢ i poszla z pospiechem w géry” (Lk 1,39). Wynika
stad, Ze adoracja uzdalnia do przejscia od Komunii sakramentalnej do nasladowa-
nia Pana w stuzbie milosci. Maryja zjednoczona duchem i cialem z Jezusem Chry-
stusem $pieszy z pomocg swojej krewnej Elzbiecie (por. Lk 1,40-56). Dlatego Jan
Pawet II nazywa adoracje eucharystyczng ,,szkolg czynnej mitosci bliZzniego™".
Przyktad Maryi adorujacej swojego Syna méwi nam o tym, ze adoracja jest ko-
nieczna do przechodzenia od komunii z Chrystusem we Mszy Swietej do naslado-
wania Go w zyciu'*, Adoracja usuwa lgk i pomaga w dawaniu autentycznego Swia-

“dectwa o Jezusie Chrystusie'.

2, Wspominanie i pamigé

O Maryi adorujgcej méwia najwyrazniej stowa z Ewangelii §w. Lukasza: ,Lecz
Maryja zachowywata wszystkie te sprawy i rozwazala je w swoim sercu” (£k 2,19;
por. 2,51). Wynika z nich, ze adoracja jest wspominaniem i pamigcig o Jezusie

"'Por. R. Cantalamessa, Eucharystia..., dz. cyt., s. 94.

12§w. Augustyn méwi dokladnie, e ,,Maryja poczeta Stowo pierwej umystem niz ciatem” (prius
concepit mente quam corpore), za: R. Cantalamessa, Eucharystia..., dz. cyt., s. 94.

13W Liscie apostolskim Dominicae cenae z dnid 24 lutego 1980 roku, nr 6.

““Por, R. Cantalamessa, Eucharystia...; dz. cyt., s. 93.

'8 Instrumentum laboris Synodu Biskupéw 2005, nr 78.
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Chrystusie. Warto zauwazy¢, ze czynno$¢ wspominania, okreslana taciniskim sto-
wem recordare (ponownie umieszczaé w sercu), jest w swoim najgiebszym zna-
czeniu ,,mysleniem z mitoscig™'é. Maryja mysli wigc z mitoscig o swoim Synu i za-
chowuje w pamieci kazde wydarzenie z Jego zycia. Mozna powiedzieé, ze Jej
pami¢d i serce sg wypelnione Jezusem. Adoracja Maryi pokazuje wyraZnie rézni-
ce migdzy kontemplacjg chrzescijariskg na adoracji a kontemplacjg w religiach
Wschodu (na przyklad buddyjskg). Podczas gdy pierwsza z nich polega na wypet-
nianiu pamigci Jezusem Chrystusem, to druga — zmierza do calkowitego zapo-
mnienia o wszystkim i niemyslenia, do stanu pustki umystu'’.

Adoracja Naj$wietszego Sakramentu jako pami¢é o Jezusie Chrystusie oczysz-
cza ludzkg pamigé, poniewaz odwraca uwage od wlasnego ,ja” i ukierunkowuje
na Innego. Pamigé bowiem choruje, jesli ludzka osoba skupia si¢ tylko na sobie
i wspomina jedynie krzywdy wyrzgdzone przez innych. Dlatego wspominanie do-
brodziejstw Bozych udzielanych przez Jezusa Chrystusa uzdrawia i leczy ludzka
pamigé.

KSZTAETOWANIE WNETRZA LUDZKIEJ OSOBY

Adoracja leczy nie tylko pamie¢ osoby. Na przykladzie adoracji medrcéw ze
Wschodu mozna zauwazyé, ze adoracja jest czasem przemiany catego wnetrza
ludzkiej osoby.

O adoracji medrcéw ze Wschodu pisze sw. Mateusz.” Spodziewajgc si¢ naro-
dzin Mesjasza-Kréla w Jerozolimie, mgdrcy méwig Herodowi o adoracji jako celu
swojej drogi: ,,UjrzeliSmy Jego gwiazde na Wschodzie i przybyliSmy odda¢ Mu
pokton” (Mt 2,2). Istotnie, po odnalezieniu Go w Betlejem medrcy adorujg Jezusa:
,»Weszli do domu i zobaczyli Dzieci¢ z Matkg Jego, Maryja; upadli na twarz i od-
dali Mu pokton” (Mt 2,11). To spotkanie z ubogim Jezusem i Jego Matka dokona-
lo istotnej zmiany myslenia me¢drcéw o Bogu. Zwrdcil na to uwage Benedykt XVI
w swojej homilii w czasie Wigilii podczas Swiatowego Spotkania Mtodych w Ko-
lonii w dniu 20 sierpnia 2005 roku. Medrcy poznajg prawdziwe oblicze Boga, kt6-
rego moc kryje si¢ w stabogci. BGg objawiajacy sie w Jezusie Chrystusie jest inny
niz ludzkie wyobrazenia.

Wraz ze zmiang mysSlenia idzie w parze przemiana uczu¢, woli i sumienia. Sto-
wem, adoracja ksztaltuje calty wewnetrzny $wiat ludzkiej osoby. Joseph Ratzinger
podkresla formowanie si¢ ludzkiego sumienia w tej przemianie: ,,Adoracja ksztal-

6 Por. R. Cantalamessa, Eucharystia..., dz. cyt., s. 98.

' Wedlug Dokumentu Kongregacji Nauki Wiary z 1989 roku, Orationis formas, osobowe zjed-
noczenie z Jezusem Chrystusem stanowi istote i wewnetrzng naturg modlitwy chrzescijaniskiej (nr
2-3.12). :
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tuje sumienie, czyli pozwala doswiadcza¢ glosu Pana w sercu i Jego Prawa, ktdre
ma charakter wewnetrzny”'8.

Przemiana wnetrza nie jest owocem ludzkiego dzialania, lecz dzialania Boze-
go. Na adoracji Bog szuka czlowieka i dotyka jego osobowego ,ja”, ksztaltujac
wnetrze osoby na swoje podobieristwo. Na niektdrych obrazach przedstawiajg-
cych adoracj¢ medrcéw widzimy Dziecig Jezus, ktére dotyka glowy jednego z nich
i blogostawi go. W ten sposéb sztuka sakralna wyraza teologiczng prawde o doty-
kaniu czlowieka przez Boga podczas adoracji®.

Adoracja Najswigtszego Sakramentu jest wydarzeniem, w ktérym Bég zbliza
sie do czlowieka. Zauwaza to Ojciec Swiety Benedykt X VI, wyprowadzajac teo-
logiczne rozumienie adoracji od lacifiskiego stowa adoratio. ,,Adoracja — méwi
Papiez — to kontakt usta-usta, pocatunek, uscisk, a wigc mito$¢”.

Istnieje jeszcze jeden istotny element adoracji, na ktéry wskazuje doswiadcze-
nie adoracji Chrystusa przez medrcéw. W wydarzeniu tym szczeg6lng rolg odgry-
wa gwiazda, ktdrg ujrzeli na Wschodzie. Blask tej gwiazdy prowadzi ich do adora-
cji Pana. Jesli prawdziwg gwiazda jest swiatlo Stowa Bozego?', to trzeba powiedziec,
ze kazda adoracje powinno oswiecaé to swiatlo. Stowo Boze — jak betlejemska
gwiazda — prowadzi do adoracji Jezusa Chrystusa w NajSwigtszym Sakramencie,
a jej $wiatlo umozliwia ksztaltowanie si¢ wnetrza ludzkiej osoby na Jego podo-
biedstwo.

ESCHATOLOGICZNY WYMIAR ADORACII

Adoracja Najswigtszego Sakramentu jest nie tylko czynnoscig profetyczna, ale
takze czynnoscig eschatologiczng. Jej eschatologiczny charakter wynika z Ksiggi
Apokalipsy, ktéra opisuje Zycie zbawionych w niebie jako ,,widzenie”, czyli wieczng
adoracje®. W tym sensie adoracja Najswigtszego Sakramentu uprzedza to wszyst-
ko, co bedzie naszym udzialem w niebie. Jesli ustanie eucharystyczna konsekracja
i Komunia, to kontemplacja Baranka ofiarowanego za nas nigdy si¢ nie skoriczy>.

Adoracja jako czynno$¢ eschatologiczna §wiadczy tez o przenikaniu wieczno-
sci w naszg codzienng, skoficzong rzeczywistosé. Pozwala doswiadczy¢ bliskosci

"8J. Ratzinger, Eucharystia..., dz. cyt., s. 121.

'Y Na przyklad na obrazie we Florencji pedzla Gentile da Fabriano (ok. 1370-1427), Hofd trzech
krdli.

»Homilia Mszy Swietej na zakoriczenie XX Swiatowych Dni Miodziezy w Kolonii w dniu 21
VIII 2005 roku, w: ,,Nasz Dziennik” 22 VIII 2005, s. 7.

2 Por. J. Ratzinger, Wielo$¢ religii i jedno Przymierze, Poznati 2004, s. 16-17.

2 Zwlaszcza rozdzialy 4-5 Ksiggi Apokalipsy.

ZPor. R, Cantalamessa, Eucharystia..., dz. cyt., s. 108,
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Boga, tak jak w historii doswiadczal tego nar6éd wybrany: ,,Bo ktdéryz nardd wielki
ma bogéw tak bliskich, jak Pan, Bég nasz, ilekro¢ Go wzywamy?” (Pwt 4,7).
Zycie i doswiadczenie swigtych potwierdza eschatologiczny wymiar adoracji.
Mozna powiedzieé, ze jest ona uszcz¢$liwianiem Pana na ziemi, podczas gdy On
bedzie nas uszczesliwial w niebie. Tak rozumial adoracje¢ Najswigtszego Sakra-
mentu Karol de Foucauld, kiedy modlit sig: ,,Twoje szczgscie, Jezu, mi wystar-
czy!”#. W tym sensie nalezy tez rozumie¢ stowa zache¢ty do wynagradzania braku
mitosci ludzi do Jezusa Chrystusa przez adoracj¢ Najswigtszego Sakramentu?.

WARUNKI ADORACI]I

W naszej refleksji trzeba zwréci¢ jeszcze uwage na warunki dobrej adoracji,
ktére sa konieczne do tego, aby w praktyce Zycia chrzescijariskiego wylanialo sig
cale bogactwo jej tresci.

1. Wytrwalos¢ i cierpliwosé

Pierwszym warunkiem jest wytrwatosé. Méwi o niej Jezus Chrystus w przypo-
wiesci o winnym krzewie i latoroslach: ,,Wytrwajcie we Mnie, a Ja bede trwat
w was. Podobnie jak winorosl nie moze przynosi¢ owocu sama z siebie — jesli nie
trwa w winnym krzewie — tak samo i wy, jezeli we Mnie trwaé nie bedziecie”
(J 15,4). Wytrwalos¢ jest stanem i sposobem Zycia ucznia Chrystusa. W odniesie-
niu do adoracji trzeba powiedzie¢, Ze jest ona réwniez trwaniem w Chrystusie. Nie
moze by¢ czyms$ przypadkowym, jednorazowym i okazjonalnym. Adoracja Naj-
Swietszego Sakramentu powinna stanowi¢ Zycie wierzacego. Biblijny zwrot ,,by¢
w Chrystusie” oznacza réwniez adorowac Jezusa Chrystusa obecnego w Najswigt-
szym Sakramencie.

Wytrwalo§¢ w adoracji taczy si¢ z cierpliwoéciq. Jesli czgsto brakuje nam cier-
pliwosci w codziennym zyciu, to na adoracji Najswietszego Sakramentu mozemy
szczegdblnie odczud jej brak. Moze on wynika¢ z faktu, ze adorowanie nie jest efek-
towng ani fatwg formg osobowego dzialtania. Patrzenie na Jezusa Chrystusa wyma-
ga przede wszystkim cnoty wiary i mitosci, aby widzie¢ sercem to, co nie jest
widoczne dla oka.

Z mysli pogariskiego filozofa Platona mozna wyprowadzi¢ jeszcze jeden wnio-
sek dotyczacy wytrwatosci i cierpliwosci na adoracji. Wedlug niego, ,,celem kultu
jest leczenie mitosci™?. Jesli kult pogariski mial uzdrawia¢ ludzkga mitosé, to tym

* Tamze.
3 Jan Pawet I1, List apostolski Mane nobiscum Domine, nr 18.
%7Za: J. Ratzinger, Koscidt. Pielgrzymujgca wspdlnota wiary, Krakéw 20085, s. 67.
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bardziej kult chrzescijaiski — a w nim adoracja Najswietszego Sakramentu — jest
uzdrawianiem niedoskonatej miltosci ucznia Jezusa Chrystusa.

Uzdrawianie to wymaga czasu, wytrwatosci i cierpliwosci. Prawde o stopnio-
wym, jakby rozlozonym w czasie uzdrawianiu milosci na adoracji Naj$wietszego
Sakramentu ukazuje ewangeliczny opis uzdrowienia niewidomego z Betsaidy.
Kiedy przyprowadzono go do Jezusa, ,,On ujat niewidomego za reke 1 wyprowa-
dzit go poza wies” (Mk 8,23). Opis ten nasuwa na mysl adoracje, poniewaz takze
tutaj Pan Jezus ujmuje za rgke czlowieka i przebywa z nim jakby na osobnosci,
poza ,,wsig”. Najbardziej wymowny jest jednak sposéb uzdrowienia. Jezus nie
dokonuje cudu w jednym momencie, lecz stopniowo: ,,Zwilzyt mu oczy §ling, po-
tozyt na niego rece i zapytal: «Czy widzisz co?». A gdy przejrzal, powiedzial:
«Widze ludzi, bo gdy chodza, dostrzegam ich niby drzewa». Potem znowu potozyt
rece na jego oczy. I przejrzat on zupelnie, i zostal uzdrowiony; wszystko widziat
teraz jasno i wyraZnie” (Mk 8,23-25).

2. Milczenie

Jesli przezywanie liturgii Kosciota wymaga w odpowiednim czasie pelnego czci
milczenia podczas sprawowania Najswigtszej Eucharystii (KL 30), to podobnie
trzeba powiedzie¢ o adoracji NajSwigtszego Sakramentu, ktdra jest jej naturalnym
przedtuzeniem. Pomaga ono w skupieniu si¢ wiernych w sobie, w rozwazaniu usty-
szanego stowa Bozego, wychwalaniu Boga w sercu i modlitwie do Niego, a za-
chowywanie ciszy przed rozpoczgciem celebracji — w poboznym i godnym przy-
gotowaniu si¢ do sprawowania §wigtych czynnosci?’. Milczenie i cisza odpowiadajg
sposobowi przychodzenia i objawiania si¢ Boga cztowiekowi. Wskazuje na to opo-
wiadanie o objawieniu si¢ Boga Eliaszowi ,,w fagodnym powiewie” (1 Krl 19,12),
a przede wszystkim wydarzenie oczyszczenia $wiatyni w Jerozolimie, kiedy Jezus
przypomina, ze ma by¢ ona domem modlitwy, a nie targowiskiem (por. Mt 21,12-
-13; 1 2,13-17).

ZAKONCZENIE

Teologiczna refleksja nad istotg adoracji Najswigtszego Sakramentu ukazuje
jej gleboki sens i znaczenie. Krétko méwiac, adoracja przedtuza Eucharystig, kto-
ra jest Zrédlem i szczytem zycia oraz misji Kosciola. W $wietle tej refleksji tatwiej
zrozumieé, dlaczego adoracja nie moze pozostawaé ,,malefikg wysepka czasu”*,

7 Nowe ogdlne wprowadzenie do Mszatu Reymskiego. Z trzeciego wydania Mszatu Rzymskiego.
Rzym 2002, Poznan 2004, nr 45.
#Takiego okreslenia uzywa J. Ratzinger, Eucharystia..., dz. cyt., s. 109-110.
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Ponadto teologiczna interpretacja adoracji Najswigtszego Sakramentu pozwala
odczyta¢ na nowo sens wielu zaleceri Urzedu Nauczycielskiego Kosciota dotycza-
cych konkretnych sposob6w i form adoracji Najswigtszego Sakramentu. Niektore
z nich znajduja si¢ w aktach ostatniego Synodu Archidiecezji Wroctawskiej, ktore
chcemy teraz przypomnie¢:

— catodzienne wystawienie Najswietszego Sakramentu w ramach adoracji wie-
czystej, wedtug porzadku ogtoszonego w Kalendarzu liturgicznym;

— dtuzsze uroczyste wystawienie Najswigtszego Sakramentu w niedzielg, po-
niedzialek i wtorek przed Sroda Popielcowa, albo przed odpustem parafialnym,
badZ w innym terminie dogodnym dla wiemnych;

— godzina $wigta przed pierwszym piatkiem miesiaca;

~wystawienie i adoracja Najswigtszego Sakramentu potaczona z odméwieniem
Litanii do Najswietszego Serca Pana Jezusa po Mszy Swietej w pierwszy piatek
miesiaca; .

— adoracja Najswietszego Sakramentu po kazdych nieszporach i Drodze krzy-
Zowej;

— wystawienie Najswigtszego Sakramentu i uroczysta procesja teoforyczna po
gtéwnej Mszy swigtej w dniu odpustu parafialnego;

— wedtug zwyczaju polskiego odprawiamy wobec wystawionego Najswigtsze-
go Sakramentu: Gorzkie Zale, nabozeiistwa majowe, czerwcowe i paZzdziernikowe
oraz nabozenstwo na zakorczenie roku kalendarzowego;

- adoracja w pierwszg niedzielg kazdego miesigca zakoriczona procesja®.

Gleboki teologiczny sens adoracji Najswietszego Sakramentu wyjasnia osta-
tecznie, dlaczego jest ona nie tylko potrzebna i zalecana przez Urzad Nauczyciel-
ski Kosciola, ale takze — wedtug stéw Jana Pawla Il —~ | jest szczegdinym obowiqgz-
kiem poszczegblnych wsp6lnot parafialnych i zakonnych”*.

Sommario

L’articolo Adorazione eucaristica nella riflessione teologica contemporanea tende di
" scoprire il senso teologico dell’adorazione del Santissimo Sacramento fuori della santa
Messa. Le sue radici pill profonde e il suo fondamento si trovano nel mistero della vita
trinitaria di Dio: il Padre adora il Figlio nello Spirito ed il Figlio adora il Padre nello
Spirito. Allora, per I’analogia la nostra adorazione eucaristica ¢ un’imitazione della San-
tissima Trinita e la partecipazione nella vita trinitaria. La vita cristiana non & soltanto
I’ascolto della Parola di Dio, ma pure — il guardare al Signore che si fa presente nel
Sacramento.

» Synod Archidiecezji Wroctawskiej 1985-1991, Wroclaw 1995, nr 37, s. 289.
¥ Jan Pawet II, List apostolski Mane nobiscum Domine, nr 18.
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L’adorazione del Santissimo Sacramento ¢ un prolungamento naturale dell’Eucari-
stia. Tutto cid che viviamo nella santa Messa in modo sacramentale, ossia il Sacrificio di
Cristo e la sua Risurrezione — viene di nuovo vissuto durante I’adorazione in modo inte-
riore e personale. Questo significato dell’adorazione ci svela il Signore Gesi il quale
dopo Vistituzione dell’Eucaristia nel Cenacolo comincia a soffrire la Passione nel Giardi-
no degli Olivi.

Prendendo in considerazione la persona di Maria, Madre di Dio, si puo dire che ’ad-
orazione & un’accoglienza del Signore Gest da parte della persona umana. Come Maria —
il cristiano Lo prende nel suo cuore e ricorda tutto cid che Gesu dice e fa. I’adorazione ¢
dunque il “re — cordare” cio¢ il pensare con amore al Signore.

L’adorazione non ¢ soltanto un’azione umana, ma piuttosto un’azione divina. Il Si-
gnore tocca la persona adorante e la forma dal di dentro. E’ sempre Dio che nell’ adorazio-
ne eucaristica sta cercando la persona umana. Questa verita si scopre nell’avvenimento
dell’adorazione dei magi a Betlemme. Il Gestt Bambino ha cambiato dei loro pensieri e
cuori.

L’adorazione eucaristica & infine un’azione profetica e escatologica. La profezia rigu-
arda la contemplazione del Signore sacrificato e trafitto (cfr. Gv 19,37). Invece il valore
escatologico dell’adorazione consiste nell’anticipazione della visio beatifica in cielo.

L’'ultima parte dell’articolo riflette le condizioni per una giusta adorazione. Queste
sono: perseveranza, pazienza e silenzio.






OMOWIENIA I RECENZIJE

Jana Pawta Il inspiracje chrystologiczno-fundamentalne
I Zjazd Stowarzyszenia Teologéw Fundamentalnych w Polsce
(Kielce, 20-21 IX 2005)

Tegoroczne spotkanie teologéw fundamentalnych wyraznie réznilo sie od wielu po-
przednich. Dotychczasowa Ogélnopolska Sekcja Teologii Fundamentalnej przy Komisji
Episkopatu ds. Nauki przeksztalcita si¢ i 7 marca 2005 r. zostala oficjalnie zarejestrowana
jako Stowarzyszenie Teologéw Fundamentalnych w Polsce, otrzymujac tym samym oso-
bowo$¢ prawna. Stowarzyszenie, ktéremu przewodniczy ks. prof. dr hab. Marian Rusecki
(Lublin), liczy ponad sze$¢dziesigciu cztonkéw zwyczajnych i szesciu nadzwyczajnych.
Tym, kt6rzy przez lata wnosili znaczacy wkiad w rozwdj tej dyscypliny teologii, wregczono
w Kielcach dyplomy honorowego czlonka Stowarzyszenia. Na wniosek Zarzadu otrzyma-
1i je: kard. prof. Stanistaw Nagy SCJ (Krakéw), ks. prof. J6zef Kudasiewicz (Kielce), ks.
prof. Adam Kubis (Krak6w), ks. prof. Wojciech Tabaczyriski (Warszawa), ks. dr Edward
Chat (Kielce) oraz bp prof. Kazimierz Ryczan, biskup kielecki i gospodarz spotkania.

Problematyka zjazdu zrodzila sig¢ z oczywistej potrzeby ponownego siggniecia do bo-
gatej mysli filozoficznej i teologicznej Jana Pawla I, aby czerpiac z niej, doszukiwac si¢
i odkrywaé wciaz na nowo inspiracje pobudzajace teologicznofundamentalng refleksje.
Aspekt wiarygodnosci chrzescijaiistwa byt zresztg stale obecny w nauczaniu Jana Pawta I1
i przejawiat si¢ na r6zne sposoby. Po pierwsze, jako przekonywanie do tego, ze wiara czto-
wieka miala swoje racjonalne podstawy. W inny spos6b jako zalecenia i apele kierowane
do teolog6w, by bronili chrzescijariskiej wizji czlowieka i stali na strazy ludzkiego prze-
znaczenia i ostatecznego spelnienia w spotkaniu z Bogiem. Podjecie tematyki zwiazanej
z chrystologiczno-fundamentalng inspiracja nauczaniem papieskim jest wigc wyrazem
pamieci i czci, jaka teologowie fundamentalni chcg zlozyé Ojcu Swigtemu przez intelektu-
alny wysilek i refleksje nad jego przemysleniami pozostawionymi Kosciotowi.

Pierwszy dzieri obrad zainicjowat ks, kard. prof. dr hab. Stanistaw Nagy przedtozonym
Wprowadzeniem do mysli teologicznofundamentalnej Jana Pawta II. Zwr6cit on uwage na
oficjalne wypowiedzi Papieza, kt6re — ze wzgledu na wnikliwos¢ i trafnos¢ diagnozowa-
nia wsp6lczesnych tendencji w kulturze duchowej czlowieka — stanowia, zdaniem prele-
genta, ,epoke w dziejach teologii fundamentalnej”. Istotne znaczenie w tym kontekscie
trzeba przypisa¢ fundamentainej encyklice Fides et ratio oraz ksiazce Przekroczyc prog
nadziei. Na szczeg6lng uwage zastugujg tez specjalne przestania kierowane przez Ojca
Swi¢tego do uczestnikéw Kongreséw Teologéw Fundamentalnych, ktére odbywaly sig
w Rzymie (1995) i w Lublinie (2001). W nich po raz pierwszy w tak jednoznaczny sposéb
zostalo wyrazone znaczenie tej dyscypliny teologii dla uzasadniania wiarygodnosci Obja-
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wienia i Kosciofa. Bliska Janowi Pawtowi II postawa dialogu i otwarcia uczynita zeri praw-
dziwego promotora teologii fundamentalnej, ktéry poszerzyt przestrzen i doprecyzowat za-
dania fundamentalistyki, przypominajac zarazem o aktualnosci jej pierwotnej postaci, jakg
jest apologia.

W poszukiwaniu Zrédet chrystologii Jana Pawfa Il ks. prof. dr hab. Tadeusz Dzidek
(Krakéw) wybrat dwa gléwne zagadnienia (historycznos¢ Osoby Jezusa Chrystusa i zba-
wienie dokonane za Jego posrednictwem), a nastgpnie powigzat je z kontekstami, bez od-
niesienia do ktérych nie sposéb, jego zdaniem, rozumie¢ i adekwatnie interpretowac Zrodet.
Sceptycyzm historyczny R. Bultmanna wobec prawdy o Jezusie z Nazaretu otworzyt wspol-
czesnym droge do upowszechniania szczeg6lnego typu literatury popularyzatorskiej, w kt6-
rej historyczny wymiar poznania Jego Osoby jest eksponowany kosztem teologii (np. E.
Drewermann, J. Duquesne, D. Brown). Tymczasem wedlug Papieza wlasciwym Zrédlem
umozliwiajgcym pelne odkrycie tajemnicy Jezusa jest Objawienie oraz wiara rozumiana
jako taska i uprzywilejowany klucz w procesie poznawczym.

Osobista relacja z Jezusem odczytywana jako duchowy postulat wielu wspéiczesnych
sekt i ruchéw religijnych jest — zdaniem Jana Pawta If - wymownym znakiem czasu, ktéry
pokazuje wielkos¢ ludzkiego pragnienia zbawienia. Z drugiej jednak strony ruchy te pro-
ponujg mocno zredukowany obraz Jezusa, ktéry nie ma nic wspdlnego z rzeczywistoscia.
W zwigzku z tym Kosci6t winien poszerzaé przestrzen refleksji o zbawczym posrednic-
twie innych religii, ktére nie sa przeciez wykluczone z jedynego posrednictwa Jezusa Chry-
stusa. Tak wigc pytanie: Jak wspéiczesnemu czlowiekowi ukazywaé zbawienie dokonane
przez Jezusa Chrystusa?, zachgca do zdecydowania w inicjowaniu interdyscyplinarnych
poszukiwaii i rodzi postulat pluralizmu metod gloszenia zbawczego orgdzia.

Dwa kolejne, komplementarne wobec siebie wyklady wyeksponowaty rézne aspekty
chrystologii oraz jej wplyw na rozumienie antropologii. Ks. prof. dr hab. Jerzy Cuda (Ka-
towice), méwigc na temat Chrystologika stworzenia w mysli Jana Pawta I, przesunat ak-
centy na stwoércza antropogenezg, ktérej fundamentem jest Jezus Chrystus. On objawia
czlowieka samemu cztowiekowi 1 w jego najglebszy wymiar wpisuje mozliwo$¢ poznania
siebie samego oraz wilasnej chrystologicznej tozsamosci i celowosci. Wobec wspdlcze-
snych tendencji poznawczych ifragmentaryzacji ludzkiej egzystencji oraz ztudnego po-
czucia samowystarczalnosci i zwigzanego z nig nieuchronnie osamotnienia, Jan Pawet Il
postawit przed teologia fundamentalng nowe zadania. Winna ona jeszcze wyrazniej podej-
mowa¢ problematyke racjonalnosci i wiarygodnosci interpretacji tozsamosci cztowieka,
wskazujgc takze na jego wolnos¢. Przyzwolenie rozumu ma bowiem istotne znaczenie
w wypracowaniu motywacji decyzji zawierzenia objawionym tresciom, ktére jako jedyne
sg w stanie wyjasni¢ cztowiekowi, kim jest i po co jest. Czlowiek w swojej racjonalnej
i wolnej zarazem decyzji jest w stanie pojaé, ze zawierza Temu, ktéry jest niepojety.

W wyktadzie na temat Antropologia paschalna Jana Pawta IT ks. prof. dr hab. Tadeusz
Dola (Opole) postanowil wykazaé, ze antropologia Papieza posiada ukierunkowanie pas-
chalne i ujmowana jest przez niego w taki sposob, iz petni¢ czlowieczenstwa nalezy wi-
dzie¢ w Chrystusie paschalnym, ktdry stoi przed kazdym cztowiekiem jako ostateczny cel
zyciowy i szansa spelnienia wlasnej osobowej egzystencji. Zdaniem prelegenta filozofia
kard. K. Wojtyty stanowi przygotowanie do antropologii teologicznej i ma wyraZny rys
personalistyczny. Bytowg odrgbnos¢ cztowieka trzeba postrzega¢ w wymiarze dynamicz-



OMOWIENIA I RECENZIE 187

nym jako swiadomg siebie przyczyng dziatania. Czlowiek jako sprawca czynéw spetnia-
nych w wolnosci urzeczywistnia w ten sposéb swoja najglebszg osobowg tozsamosé, a przez
uczestnictwo realizuje solidarnos¢ i dopetnia innych. Perspektywa teologiczna antropolo-
gii Jana Pawla II ukazuje niemozno$¢ redukcji cztowieka wylgcznie do $wiata przyrody,
eksponuje jego osobnos¢, samotnos¢, ktéra twoérezo przekroczona otwiera na dialog i spo-
tkanie w komunii. Konsekwencja dziela pierwszego stworzenia jest odkupienie rozumiane
jako ponowne odzyskanie obrazu Boga, niejako nowe stworzenie, ktére ma wyrazny rys
paschalny. W ekonomii zbawczej moéwi si¢ o dwdch wymiarach ,,zdumiewajgcej wymia-
ny”. Pierwszy odnosi si¢ do wcielenia, gdy Bég stal si¢ cztowiekiem, aby czlowieka wy-
nie$¢ do béstwa. Drugi, gdy objawia czlowiekowi jego samego przez tajemnicg cierpienia,
$mierci i zmartwychwstania, wzywajac go w ten sposéb do calkowitego oddania sie i za-
wierzenia Bogu. Najpelniejsze praktyczne przyswajanie rzeczywistosci odkupienia w swoim
zyciu i trwanie w niej dokonuje si¢ w darze uobecnionej $mierci i zmartwychwstania Chry-
stusa. Eucharystia daje bowiem szans¢ przemiany i rzeczywistego stawania si¢ czlowie-
kiem paschalnym.

Watek eklezjologiczny podjal natomiast ks. prof. dr hab. Marian Rusecki (Lublin) w wy-
kladzie Chrystyczna ikonicznos¢ Kosciola wediug Jana Pawla I, Stwierdzil, ze tradycyj-
ne, na gruncie teologii fundamentalnej, ujmowanie faktu chrystologicznego i eklezjolo-
gicznego w scistym zwigzku przyczynowym wydaje si¢ obecnie niewystarczajace. Wobec
watpliwosci kierowanych pod adresem sposobu uzasadniania wspéizaleznosci obu trakta-
téw postulowana jest potrzeba metodologicznego ujednolicenia w tym zakresie.

Mowienie o Kosciele jako ikonie czy obrazie Chrystusa odwoluje si¢ do biblijnych
i teologicznych Zr6del rozumienia tego pojgcia. Wczesne ujmowanie ikonicznosci Chry-
stusa jako obrazu Boga niewidzialnego ma swdj wymiar dynamiczny, tzn. On dziala tak,
jak dziala Ojciec, stopniowo ujawnia sig, staje sie i bedzie upodobniony do Ojca. Starozyt-
no$¢ chrzescijariska taczy ikoniczno$¢ Chrystusa z faktem wcielenia i nadaje jej nierzadko
takze wymiar moralny i komunijny. Jesli zatem Chrystus jest archetypem stworzenia, to
oznacza, ze ludzkie upodobnienie do obrazu Boga, ktére czlowiek w sobie nosi, moze by¢
wzmacniane. W aspekcie chrystycznej ikonicznosci Kosciota, ktéra zwigzana jest z teolo-
gig rzeczywistosci transcendentnej, kluczowe znaczenie ma rozumienie pojecia ikony. Ikona
ujmowana jako symbol w znaczeniu patrystycznym lgczy w sobie dwa wymiary: jedno-
czesnie ukrywa i manifestuje tajemnicg obecnosci Boga. Ikonicznos¢ eklezjalna pozwala
wiec ujmowaé Koscidt jako nosnik laski i miejsce teofanii, ktére skupia na modlitwie.

Referat dr Malgorzaty Grzeni (Tuchéw) Chrystus sensem dziejow w ujeciu Jana Pawla
II podkreslit, ze sens dziejom moze nadaé tylko Ktos, kto te dzieje przenika i ogarnia od
poczatku do korica. W nauczaniu Ojca Swigtego Chrystus jest zasada, celem i wzorem
calego stworzenia. On nadaje historii ostateczny sens, czynigc si¢ jej centrum i fundamen-
tem. Nastgpnie prébowano odpowiedzie¢ na pytania: Co to znaczy, ze Chrystus-Slowo jest
progiem, za ktérym zaczynaja si¢ dzieje stworzenia? W jakim znaczeniu Stowo, ktére jest
Panem czasu, stalo si¢ punktem odniesienia i miarg dla spetnienia si¢ rzeczywistosci trwa-
jacej przez pokolenia? Na czym polega peinia objawienia i samoudzielania si¢ Boga?
I w koricu: Jak Jan Pawet II ujmuje kres i cel wszelkiego stworzenia, kt6ry w jego pi-
smach jawi si¢ jako ostateczne spotkanie i zjednoczenie ze Stworca, poczatkiem wszyst-
kiego?
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Organizatorzy przewidzieli tez czas na dyskusj¢ oraz interesujace i twércze dopowie-
dzenia kierowane do autoréw poszczegdlnych wyktadéw. Pierwszy dzieri obrad zakoriczy-
ly tradycyjne juz ,nocne fundamentalistéw rozmowy”, ktére daja okazj¢ do réwnie po-
trzebnych rozméw i spotkari w nieco swobodniejszej formie i matych grupach.

W drugim dniu zjazdu kontynuowano problematyke chrystologiczng w ujgciu Jana Pawla
I1, ze szczegblnym uwzglednieniem jej wsp6lczesnych i teologicznofundamentalnych aspek-
t6éw. Ks. prof. dr hab. Tomasz Wectawski (Poznarl) zaprezentowat w swoim referacie Chry-
stologig Jana Pawla Il w kontekscie wspdiczesnych nurtéw chrystologicznych. Jego zda-
niem sedno tej chrystologii polega na rozumieniu i konsekwentnym eksponowaniu jej
zwigzku z zyciem kazdego czlowieka. Nowe relacje pomagaja wéwczas odczyta¢ w no-
wym $wietle nie tylko czlowieka, ale réwniez sama tajemnice¢ Chrystusa. Specyfika prze-
mian religijnych jest sposéb, w jaki wspélczesny czlowiek pyta o kwesti¢ wiasnego zba-
wienia. Silne uwarunkowania kulturowe, etniczne i socjologiczne wzmacniaja i niekiedy
radykalizujg antropocentryzm myslenia chrystologicznego. Idzie o konkretnego cziowie-
ka ujmowanego w gle¢bi jego tajemnicy jako obrazu Boga, gdzie wolnos¢ jest zdolnoscia
do wewngtrznego przeksztalcania siebie po to, aby by¢ bardziej ,.dyspozycyjnym”, a nie
»dysponujacym”.

Takze w obszarze dialogu migdzyreligijnego i misji podejmowane sg proby scalania
wielu koncepcji chrystologicznych, ktére wyplywaja z réznic kulturowych. Idzie o prze-
miang ,.terytorialnego” sposobu myslenia chrzescijan w kategoriach poszerzania wplywéw
na taki, w ktérym, ,,misja” polega na doprowadzeniu do spotkania ludzkiej wolnosci z Bo-
giem, aby czlowiek chcial si¢ Jemu w pelni powierzy¢.

Wybitnie fundamentalny charakter mialo wystgpienie ks. prof. dr. hab. Henryka Sewe-
ryniaka (Warszawa), ktéry w kilku punktach nakreslit perspektywe Chrystologii funda-
mentalnej w mysli Jana Pawla I, eksponujac najbardziej charakterystyczne jej cechy, oraz
wskazal na wazny element autentycznego przezywania wlasnego Piotrowego powolania
w lacznosei z Chrystusem. Na uksztaltowanie si¢ papieskiej chrystologii wplyneto kilka
decydujgcych czynnikéw, wsréd ktérych wymienit kenotyczng mistyke Krzyza, dazenie
do mozliwie najpelniejszego odczytywania obrazu Jezusa Chrystusa oraz chrystologi¢ spo-
tkania z charakterystycznym akcentem antropologicznym.

Z przedstawionego wywodu dla teologii fundamentalnej wynika kilka postulatéw i za-
dan. Nalezy konsekwentnie dazy¢ do ukazywania sobie i innym racji i motyw6éw wiary
w Jezusa Chrystusa oraz Jego odkupiericza swiadomos¢. Kategoria spotkania, ale takze
$wiadectwo i zwigzana z nim via testimonia winny by¢ w jeszcze wigkszym stopniu trak-
towane jako kluczowe argumenty w uzasadnianiu wiarygodnosci chrzescijaristwa.

W podsumowaniu obrad ks. prof. dr hab. Lukasz Kamykowski (Krakéw) stwierdzii, ze
temat sympozjum okazal si¢ potrzebny, twérczy i nowatorski. Poszczeg6lne aspekty chry-
stologii Jana Pawta II prezentowane przez prelegentéw staly si¢ materialem wyjsciowym,
ktéry z jednej strony inspirowat do tworzenia syntez, ale z drugiej pozwalat jedynie na
usytuowanie jej na szerokim tle kulturowym i zarysowanie szkicéw do dalszej refleksji. Ta
réznorodnos¢ ujeé stanowi bogactwo, ktére wyrasta przeciez z wielkiego pontyfikatu Jana
Pawta II, z gloszonych przez niego nauk, ale tez z symboliki i jezyka gestéw 1 czynOw.
Domagajg si¢ one dostrzezenia, teologicznego namystu i interpretacji, jesli Kosciot chce
dogtebnie i kompleksowo odczytaé dziedzictwo Ojca Swigtego i nim si¢ karmic.
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Wyzszemu Seminarium Duchownemu w Kielcach nalezy sie podzigkowanie za stwo-
rzenie dobrych warunkéw dla obrad pierwszego Zjazdu Stowarzyszenia Teologéw Funda-
mentalnych w Polsce. Duzg nadziejg na przysztos¢ napawa réwniez zapowiedZz wydawa-
nia wlasnego czasopisma, ktére b¢dzie stanowito forum prezentacji rodzimych osiagnigé
w dziedzinie fundamentalistyki.

Elzbieta Dolganiszewska

Johann Baptist Metz, Teologia polityczna, WAM, Krakéw 2000,
ss. 344

Wsréd danych hermeneutycznych wprowadzajacych w podstawowe zatozenia ,,teolo-
gii politycznej” Metza wymienié trzeba rozw6j mysli teologicznej konfrontowanej z doko-
nujgcymi si¢ procesami spotecznymi i politycznymi na przestrzeni wiekéw. Aby siggnaé
jedynie do koriczacego si¢ Sredniowiecza, mozna w §wiadomosci spotecznej dostrzec odbie-
ranie Kosciola, spoteczeristwa i paristwa jako strukturalnej jednosci. Takze péZniej, u progu
epoki nowozytnej, pomimo ran i peknie¢ pozostawionych (na owym poczuciu jednosci) przez
reformacje, warunki integracji tworzone dla rozdzielonych Koscioléw przez poszczegdlne
paristwa (niekoniecznie z intencjami niewinnymi, bo taczonymi z zasady z naciskami poli-
tycznymi) przyczynily si¢ do przetrwania wczesniejszych socjokulturowych schematéw.
Wszakze nurt historii szedt w kierunku spolecznej emancypacji, co w réwnej mierze doty- °
czylo paristwa i Kosciola. Ujawnito si¢ to w tonach wrogiej krytyki porzadku opartego na
wzorach konstantyriskich przez rézne tendencje o§wieceniowe, co dezintegrowato §wiado-
mo$¢ powyzszego rozumienia jednosci az do jej faktycznego rozbicia przez rewolucjg fran-
cuskg. Potem, zaleznie od tradycji i wynikajacych z wlasciwych dla konkretnych sytuacji
warunkéw spoteczno-politycznych, zostaly przyjete zréznicowane modele odniesiefi pomig-
dzy Kosciolem a paristwem, paristwem i spolecznoscia oraz spolecznoscia a Kosciotem.

Metz buduje swéj sposéb ujecia z punktu widzenia teologa fundamentalisty, czerpiac bodz-
ce z krytyki spolecznego funkcjonowania chrzescijaristwa dokonywanej przez wspélczesne
nurty filozoficzne, ktérych giéwne zarzuty brzmia w nieco wyostrzonym ujeciu nastgpujgco.

Funkcjonujace w ramach kultury europejskiej chrzescijanistwo przejeto wiasciwosci
spoleczeristw, na bazie ktérych sie rozwija, czy inaczej: przyswoilo sobie cechy matomia-
steczkowe (kleinbuerlichen), z réznicujaca je jedynie od spolecznego podtoza abstrakcyjng
teorig wiary. W konsekwencji zostala zachwiana nie tylko réwnowaga pomigdzy teorig
a praktyka oraz uruchomiony proces prywatyzacji zbawienia, ale réwniez uaktywnione
niebezpieczeristwo (o duzo powazniejszym wymiarze) szybkiego i tatwego dopasowywa-
nia si¢ Kosciola do panujgcego porzadku paristwowego, z nasladowaniem jego tendencji
triumfalistycznych, faworyzowania pedu do posiadania wiadzy, skupiania si¢ na intere-
sach prywatnych i w nastgpstwie wspierania egoizmu. Skutkiem sg zafatszowania auten-
tycznego obrazu Kosciota i jego postannictwa, z réwnoczesnym nadaniem mu charakteru
instytucji o dziataniach alienacyjnych. ‘

Metz chee znalezé odpowiedZ na pytanie o spoleczne znaczenie i miejsce nauczanej,
poszukujacej i pastoralnie oddziatujacej teologii oraz dotrze¢ z jednej strony do kryteriow
atrakcyjnosci Kosciola, z drugiej zas — jego potrzeby dla zycia spolecznego.
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Pole usytuowania ,teologii politycznej” okreslajg zagadnienia w tréjkgcie tematéw:
(1) Kosci6t jako wspéinota wierzacych; (2) krytyczna postawa wobec spoleczno$ci wnika-
jaca z samej natury Kosciola (wzrastajgca wraz ze stopniem realizowanej wiernosci so-
bie); (3) speinianie misji chrzescijariskiego przepowiadania dokonywane w konkretnej sy-
tuacji historycznej, zakladajace krytyczng samooceng, spetniang w Kosciele przez teologie.

Jak juz wspomniano, sposéb podejscia Metza sytuuje si¢ w nurcie wyzwan teologii
fundamentalnej dzisiaj, réznych juz w samym sformutowaniu od zalozen czynionych wcze-
$niej. Jak bardzo stosowana argumentacja od nich odbiega, najwyraZniej wida¢ z perspek-
tywy historycznej. Dowody na prawdziwosé Kosciota konstruowano najpierw w teologii,
wychodzac od jego atrybutéw sformutowanych w konstantynopolitariskim wyznaniu wia-
ry: jednosci, §wigtosci, katolickosci i apostolskosci. Chodzito, jak wida¢, o kryteria ze-
wnetrzne, tak jak zewnetrzne bylo dowodzenie prawdy z powotaniem sig na Pismo Swiete
oraz potwierdzenia w cudach.

Stabosci pierwszego rodzaju argumentacji wykazywali przeciwnicy, zarzucajac, ze atry-
buty Kosciola s raczej dezyderatami niz rzeczywistoscig, zas site stosowanych dowodéw
ze wskazar Pisma Swietego i cudéw podwazaty badania historyczno-krytyczne. Nastepo-
wal wigc odwrét od motywow zewnetrznych wiary do wewnetrznych. Nowy przetom przy-
gotowal Blondel ze swoja apologetyka immanencji, gdy Objawienie zaczg¢to odczytywaé
jako odpowiedZ na pytania stawiane przez ludzka egzystencj¢. Podkreslano mianowicie,
ze czlowiek bez odwotania si¢ do Objawienia nie dysponuje mozliwosciami wlasciwego
jej projektu. Pragnienia ludzkie zawsze wychodza ponad wszystko, co jest w stanie sam
osiagnad, czy nawet jako cel do osiggnigcia sobie tylko wyznaczy¢.

Metz ustosunkowuje si¢ krytycznie do obu podejs¢ nie tyle ze wzglgdu na stosowang
metodg, ile z racji wywotanych skutkéw. Ich adresatem byt bowiem zawsze cztowiek ro-
zumiany jako jednostka, natomiast pomijane byly spoleczne implikacje 1 konsekwencje
wiary. Dlatego uwaza on rozpracowanie wymiaru eklezjalnego wiary i jej struktury wspdl-
notowej za potrzebe chwili. Nikt nie wierzy dla siebie samego, lecz w ramach spoteczno-
$ciJezusa Chrystusa i w spolecznosci uczniéw pomigdzy sobg (por. 2 Kor 5,15; Rz 14,7nn).
Inaczej méwiac, istnieje tylko jeden zwigzek z Chrystusem — za posrednictwem braci.

Powyzszy postulat juz wczesniej byl obecny w teologii protestanckiej (D. Bonhoeffer,
K. Barth), gdzie méwiono o konkretyzacji wiary, odprywatyzowaniu bycia chrzescijani-
nem, oraz wskazywano na istnienie wspdlnot pozomych. Metz jednak bardziej czerpie
bodZce z mysli neomarksistowskiej w wydaniu Blocha i krytycznej teorii szkoty frank-
furckiej, ktora zinterpretowal w perspektywie teologicznej. Odprywatyzowaniu wiary nadat
priorytet, cho¢ samego pojecia $cisle nie sprecyzowal przede wszystkim w relacji do jed-
nostki i osoby oraz wspdlnoty i spoteczedstwa, co si¢ stalo zreszta jednym z powazniej-
szych zarzutéw stawianych przedstawionej przez niego koncepcji.

Metz zdaje sobie sprawe¢ z pewnej utopijnosci projektu odprywatyzowania wiary w ja-
kiejkolwiek spotecznosci, bo zadna nie spetnia warunkéw idealnych. Dlatego wsréd gtow-
nych zadan Kosciota widzi on nie tyle wyktad systematyczny nauki spolecznej, ile utrzy—\._\
mywanie krytycznej postawy wobec spoleczenstwa. Nie mozna bowiem przeslania |
Chrystusa okrélestwie Bozym identyfikowac z jakimkolwiek nie wiadomo jak doskona- |
tym stanem osiagnigtym przez spolecznos¢. Jedynie Bég zna moment nadejscia tego kro-
lestwa, ale dla nas spelnia ono rol¢ ostatecznej korekty podejmowanych dziatan, stad czas
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,»pomigdzy” nazywa Metz ,rezerwg eschatologiczng” (eschatologischer Vorbehalt). Zada-
nie Kogciola polega w nim nie na gloszeniu siebie, ale szukaniu zbawienia wszystkich.
Spetnia¢ ma wigc on rolg herolda krélestwa Bozego, w krytycznej jednak postawie wobec
siebie i spolecznosci, przyjmujac przy tym cechy instytucji ,krytyczno-wyzwalajacej”,
o postawie , krytyczno-negatywnej” wobec do§wiadczenia zagrozeri ludzkosci na plasz-
czyznach, wolnosci, sprawiedliwosci i pokoju.

Ideg przewodnig wreszcie, bgdgcg whasnoscig wylgcznie | teologii politycznej”, jest
niebezpiecznie wyzwalajace wspomnienie chrzescijafiskiej pamigtki zbawienia, niebez-
piecznej nie tylko w sensie memoria passionis Christi, lecz cierpienia wszystkich zmar-
tych, ktérych los nie zostal odpokutowany 1 optakany, pozostajac przez to statym, przynaj-
mniej abstrakcyjnie posredniczacym sprzeciwem wobec catosciowej koncepciji emancy paci.
Brakowi wspéiczucia takiej szczegélnego rodzaju historii zwycigzcéw wobec owej massa
damnata na korzys¢ niepohamowanego optymizmu przysztosci Metz przeciwstawia zstg-
pienie Jezusa Chrystusa do piekiel, aby zdezawuowaé takie konstrukcje wolnosci w ich
abstrakcyjnosci. Grozacym za$ Kosciolowi (w sensie statego bodZca) jest communio sanc-
torum, choéby to z Dziejéw Apostolskich 2,46-48. Natomiast sama wspdlnota uczniéw
Chrystusa, a bardziej jej jakos$¢ zadecyduje, czy wspomnienie to pozostanie czystg abs-
trakcjg i romantycznym marzeniem, czy Zywa rzeczywistoscig. Zas zadaniem teologii jest
dbac, aby to wspomnienie bylo ciagle dzialajagcym bodZcem w stuzbie odnowy Kosciota.
Ten natomiast swojg wiarygodnos¢ obroni, stajac si¢ miejscem odczuwalnego braku alie-
nacji, a w tej postaci bgdzie z siebie zawsze krytyczny wobec spotecznosci.

Interesujacy strong recenzowanej ksiazki Teologia polityczna jest ukazanie dynamiki
rozwoju koncepcji Metza, ktérej niejednokrotnie zarzucano niekonsekwencje, niejasnosci
czy zawezenia. Autor musiat si¢ do zarzutéw ustosunkowywac czasem wprost, a czgsciej
posrednio w réznych artykutach lub wystgpieniach. Prezentowane dzieto nie wnosi nicze-
g0 nowego, lecz stanowi rodzaj odtworzenia przebytej drogi, ktdrej kierunek wytycza sam
autor, wskazujac dobieranymi przez siebie artykutami na miejsca wprowadzanych korekt.

Na ile sg one przekonujace, musi juz ocenié czytelnik.
ks. Michat Chiopowiec

Volker Caysa, Kdrperutopien. Eine philosophische Anthropologie
des Sports, Campus Verlag, Frankfurt — New York 2003, ss. 318

Omawiana ksigzka jest praca habilitacyjng przedstawiong na Wydziale Socjologii i Fi-
lozofii Uniwersytetu w Lipsku w roku 2001. Caysa, jej autor, byt swego czasu sportow-
cem wyczynowym, obecnie jest nauczycielem akademickim. Rozwazania przedstawione
w pracy s3 duzej mierze zamysleniem nad jego wlasnym zyciem sportowym i dotycza
obchodzenia si¢ cztowieka — zwlaszcza sportowca wyczynowego — z wiasnym cialem.
Ksigzka sklada si¢ z dziewigciu rozdziatéw.

W rozdziale I: Filozofia sportu jako analityczna filozofia kultury fizycznej (s. 9-35),
Caysa prébuje nakreslié istote i zadania filozofii sportu. Sport jest autonomiczng czgscia
kultury powszechnej, ma znaczny wplyw na polityke, gospodarke, media, modg. Wielki
sport to wielkie pienigdze. W aktualnych srodkach masowego przekazu sport jest sposo-
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bem na zycie, propagujg one kult mtodosci i sprawnosci i zmierzajg do usportowienia wszel-
kich obszaréw zycia spolecznego. Sport to zycie! Byt czas w Niemczech o diametralnie
przeciwnym nastawieniu do sportu: Sport ist Mord! Juz ze wzgledu na polaryzacje¢ stano-
wisk fenomen sportu nalezy poddaé krytycznej refleksji.

Filozofia sportu nie jest i nie moze by¢ jednostronng krytyka sportu. Winna ona by¢
mozliwie wieloaspektowg jego oceng, umiejscowiong migdzy bezmyslnym uwielbieniem
- ub6stwieniem sportu — i jego apokaliptyczng wizja, miedzy apologig sportu gloszong
przez jego funkcjonariuszy i denuncjujacg krytyka dziennikarzy.

Filozofia sportu podejmuje aktualny fenomen cywilizacji Zachodu. Jesli nawet sport
jest ,.$wiatem w sobie i dla siebie”, to przeciez funkcjonuje on tylko w lacznosci ze wszyst-
kimi pozostalymi §wiatami Zycia kulturowego czlowieka. Filozofie sportu Caysa rozumie
jako antropologie ciala, dlatego koncentruje swojg uwage na pytaniu: Na ile jest mozliwe
naturalne, suwerenne, ludzkie, ekologiczne obchodzenie si¢ czlowieka ze swoim cialem
w coraz bardziej technicyzujacym sie §wiecie sportu?

Rozdzial II: Analityczno-fizyczna rekapitulacja ciata (s. 36-78), przybliza fenomen cia-
ta ludzkiego u sportowca. Cialo jest dla sportowca ,,narzedziem” pracy. Sportowiec Zyje ze
swego ciata. Wiek XX jest wickiem wyzwolenia ciala, wolnosci ciata pozyskanej przez
sport. Caysa toczy swoje analizy na podiozu filozofii Nietzschego. Z chwilg smierci Boga
ozyli bogowie olimpijscy: sport stat si¢ religig ludzi nowoczesnych, stadiony staty si¢ ka-
tedrami, a olimpiady i mistrzostwa — nabozerfistwami.

Niektérzy sprowadzaja religi¢ do prywatnej sprawy czlowicka. Podobnie dzieje si¢ ze
sportem, jesli on zajmuje miejsce religii. ,,Obywatel paristwa ma ciato, ktérym sam zarzg-
dza i z ktérym moze zrobié, co tylko chce. A poniewaz obywatel jest definiowany przez
wlasnos¢é prywatng i wszystko jest traktowane wedtug schematu wtasnosci prywatnej, dla-
tego tez cialo jest jego prywatng wtasnoscia. Obywatel narodu zwigzany jest przez swoje
ciato z cialem catosci swojego narodu. Utrzymanie czystosci ciata narodu, podniesienie
jego zdrowotnosci i sity jest pierwszym zadaniem polityki narodowej” (s. 38). A wigc oby-
watel nie moze zrobi¢ ze swoim cialem, co tylko chce, moze swoje cialo, siebie samego
przez swoje cialo odda¢ na ustugi systemu totalitarnego.

Ze $miercig Boga umiera teologia i rodzi si¢ nowa antropologia: cztowiek staje si¢
bogiem czlowieka (Feuerbach). Pozbycie si¢ Boga w filozofii prowadzi do odcztowiecze-
nia czlowieka. Poniewaz czlowiek juz nic nie jest wart, umiera razem z Bogiem, dlatego
antyhumanizm jest bezposrednig konsekwencjg Smierci Boga. Dotychczasowe przestawienia
czlowieka sg bez znaczenia, niech zyje nadcztowiek! Tutaj trzeba zmierzy¢ si¢ z myslg
Nietzschego, tym bardziej ze silg sportu nie jest myslenie (Ich denke!), lecz ciele$nienie
(Ich leibe!).

W rozdziale III: Kultura fizyczna w polu napiecia miedzy elementem dionizyjskim i apo-
linskim (s. 79-122), Caysa kresli w duchu Nietzschego pojgcie kultury i pojecie nowej ciele-
snosci. Kultura jest ,,jednoscig stylu artystycznego wszystkich wyrazéw zycia narodu”, inny-
mi stowy, ona jest: ,,zamknigtym w sobie artystycznym systemem zycia” (s. 79). Zycie okreslaja
dwa przeciwne sobie i siebie dopetniajace elementy: apolifiski — bedacy sztukq obrazowg
i zréwnowazeniem, oraz dionizyjski — zwiazany ze sztukq nieobrazows i upojeniem.

Rozdziat IV: Odkrycie sposobu funkcjonowania nowoczesnej mocy ciata przez Foucaulta
(s. 123-159). Moc ciala jest — wedtug Foucaulta — wynikiem réznorodnosci stosunkéw sity
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pojawiajacych si¢ w danej przestrzeni i organizujacych jg (s. 123). Technika jest mozliwo-
$cig dysponowania odpowiednimi Srodkami dla osiagnigcia okreslonego celu, technologia
okre§la techniki i postgpowania w procesie produkcyjnym. W sporcie mozna méwié o tech-
nologii, czyli produkcji samego siebie za pomocg rozmaitych technik. Za pomocg okreslo-
nych §rodkéw sportowiec postgpuje z wlasnym ciatem tak, Ze osiaga stan doskonatosci,
szczgscia, ,,CZystosci”, ze jest w posiadaniu ,,nadnaturalnych sit”. Techniki i technologie
stanowig sztuk¢ prowadzenia, ksztattowania wlasnego ciala, korzystania z niego.

Rozdzial V: Technika ciata i technologia ciata w polu napigcia migdzy technologiami
biologicznymi i technologiami samego siebie (s. 160-181). Kant zachecal wspéiczesnych
sobie do korzystania z rozumu i odwagi w mysleniu. Czas protestéw studenckich z roku
1968 jest wezwaniem do korzystania z ciata, to okres — migdzy innymi ~ tzw. rewolucji
seksualnej i kultu ciata. Ciato jest pierwszym, najbardziej naturalnym instrumentem czlo-
wieka. Czlowiek to cialo! Nie tylko w sporcie dochodzi do technologizacji ciata. Ciato
staje si¢ produktem! Sportowiec, wraz ze wspomagajacym go zapleczem, stara si¢ uksztal-
towaé swoje ciato tak, aby odpowiadato ono jego indywidualnym i spolecznym potrze-
bom. Cialo ma funkcjonowac¢ na wzér doskonatej maszyny.

Rozdziat VI: Moc - technika - protokot (s. 182-208). Oczywiscie, ze ciato cztowieka
mozna traktowa¢ jak bezmy$Ing maszyn¢. Ale czlowiek to nie maszyna. Maszyna ma gra-
nice obcigzenia. Czy to samo odnosi si¢ do ciata czlowieka? Nauka daje cztowiekowi do
reki ido glowy $rodki wspomagajace jego ciato. Takimi srodkami sa: trening, produkty
farmakologiczne, motywacja. Caysa méwi tutaj o czyms jeszcze innym: o rozmowie spor-
towca z trenerem na temat treningu, o rachunku sumienia, o spowiedzi, o rekolekcjach przed
i po zawodach. Sport stal si¢ religia, przejmuje nawet stownictwo od religii. ,,Techniczno-
-fizyczne rekolekcje sportowca posiadajg nie tytko funkcje¢ biotechniczna, przez nie spor-
towiec uczy si¢ prowadzenia samego siebie, panowania nad samym sobg [...}; techniki
odnoszace sie do niego samego sg nie tytko koniecznym elementem codziennego treningu,
sg one praktykami, przez ktére atleta staje si¢ podmiotem, o ile sam siebie ustanawia przed-
miotem wiasnej pracy nad samym sobg [...]; przez nie atleta tworzy siebie samego, prze-
zywa siebie samego, poznaje siebie samego” (s. 207). Cialo cztowieka, tj. sportowiec wy-
czynowy, przestaje by¢ bezmyslng maszyng.

W rozdziale VII: Technologizacja i industrializacja ciata przez doping (s. 209-277)
Caysa analizuje w szerokim kontekscie filozoficznym wybrane sposoby odnoszenia si¢ do
wiasnego ciata. Nowozytnosé to sekularyzacja, wspdlczesnos¢ to kult ciata. ,,Humanizacja
kultury jest procesem dyscyplinowania, «wypierania» dzikiego ciata, jest to proces mecha-
nizacji organicznej rzeczy wistosci przez pedagogike i technologie” (s. 212). Droga do szczg-
$cia nowoczesnego cztowieka wiedzie przez poprawienie swego wygladu zewngtrznego.
Kultura fizyczna zmienia si¢ w kulture ciata. W naszych czasach dochodzi do niespotyka-
nej do tej pory manipulacji ciatem. Pojawiaja si¢ pytania: Czy wszystko, co jest mozliwe
do zrobienia z cialem, nalezy i trzeba zrobi¢? Ozywiajgq wielkie utopie, aby by¢ panem
samego siebie. Stworzenie siebie samego na swoje wlasne wyobrazenie wydaje si¢ byc¢
w zasiggu mozliwosci cztowieka. Srodki farmakologiczne w sposéb przemystowy poma-
gaja w tworzeniu ciala na zyczenie. Otwierajg szanse dla utalentowanych chtopcéw i dziew-
czat z rodzin robotniczo-chiopskich, manipulowanych przez politykéw, dziataczy, lekarzy,
rodzicéw, one pozwalaja pokazaé si¢ tym, ktérzy za chwile ,,stania na pudle” sg w stanie
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zaplaci¢ smiercig czy kalectwem na cate zycie. Sprawa dopingu jest sprawg nastawienia
do zycia.

Rozdziat VIII: Od industrializacji do ekologizacji ciata (s. 278-297). Doping jest pro-
blemem wolnosci lub niewolenia — zaleznie od tego, jak do niego podchodzimy. Jest to
problem uzycia czy tez uzywania ciala jak prywatnej, wiasnej rzeczy pod wptywem i presja
paristwa ~ gdy zwyciestwo lub kleska staje si¢ sprawg narodowa; dziataczy — znakomitych
manipulatoréw Zyjacych wiasnymi utopiami, dla ktérych liczy si¢ tylko zwycigstwo; zbyt
ambitnych rodzicéw — zaglepionych wiasnym pragnieniem, wymagajacych od dzieci rze-
czy niemozliwych; samych sportowcédw ~ trenujgcych w nastawieniu, ze z moim cialem
moge zrobié to, co chece. Moje cialo — to moja sprawa.

Caysa opisuje przypadki technologizacji i industrializacji ciala, analizuje ujawnione
przypadki dopingu. Nie widzi mozliwosci zatrzymania tego procesu, dostrzega przy tym
ekologizacjg ciala: przyjazne obchodzenie si¢ z wlasnym cialem. Etyki wlasnego ciala ro-
zumianej jako ,,mocy swojego bycia” nie mozna oddzieli¢ od sposobu prowadzenia wia-
snego zycia, od przezywanego sensu istnienia.

Rozdzial IX: Technologiczno-cielesny imperatyw i ekologiczno-cielesna sztuka Zycia
(s. 298-307). Jaka jest przyszios¢ ludzkiego ciala? — temu pytania poswigcony jest ostatni
rozdzial pracy Caysy. Przyszios¢ ludzkiego ciala to przysztos¢ ludzi nowozytnych. A dla
ludzi nowozytnych nie ma czegos takiego jak odejscie, zrezygnowanie z wiedzy, nauki
i osiggnigé techniki. Kultura zawsze byla i zawsze bedzie drugg naturg czlowieka. Przy-
sztosé cztowieka zalezy od kultu kultury, od zamyslenia nad wiasnymi wytworami doko-
nywanymi na naturze. Caysa proponuje przechodzenie od technologizacji ciata i do jego
ekologizacji. Ekologizacja polega na ,,przyjaznym” obchodzeniu si¢ cztowieka z wlasnym
cialem, rozumianym jako obchodzenie si¢ z cialem przy zachowaniu praw ciala. Z techno-
logizacji ciata nie mozna wyjs$¢, nie mozna odejs¢, ale technologizacje mozna ukrécic,
skorygowac jej ekstremalne ambicje i wytwory. Nowozytny cztowiek musi inaczej obcho-
dzi¢ si¢ ze swoim ciatem. Nowe, jakosciowo inne od dotychczasowego obchodzenie si¢
z cialem polega na wyzszym stopniu samooczyszczenia.

~Powiedz mi, jak uprawiasz sport, a ja ci powiem, jakim jestes cztowiekiem” (s. 299).
,Jak” - okre§la sam uprawiajacy, w odpowiedzi na to pytanie pomocny jest imperatyw
brzmigcy: uprawiaj sport tak, abys zawsze akceptowat przyjete przez ciebie podejscie do
ciata, aby$ ty sam dla siebie samego, inni dla ciebie, aty dla innych nigdy nie byt srod-
kiem, lecz zawsze celem.

Sportowiec jest artysta swojego ciata. On przez cialo si¢ wyraza, ale i we wlasnym
ciele musi pozosta¢ sobg. Jako homo sportivus winien krytycznie pyta¢ o swoje dzialanie,
winien w pelni zy¢ cialem i przezytego zycia nigdy nie zalowac. Sportowiec dziatajacy
w ten sposéb nadaje swemu zyciu formg estetyczna, ksztaltuje samego siebie i swoje zycie
jako dzieto sztuki (s. 307).

Rozwazania o przysziosci ludzkiego ciata koriczy Caysa podaniem literatury (s. 308-318).

Sport jest fenomenem czaséw nowozytnych. Caysa analizuje ten fenomen z perspekty-
wy etyki, estetyki, ontologii, prawa, kresli podstawy nowego, ekologicznego obchodzenia
sie cztowieka z wtasnym ciatem. Ksigzka przeznaczona dla wszystkich odpowiedzialnych
za kulture fizyczng i duchowa. Zasygnalizowane w niej problemy winny by¢ dyskutowane
w kregach sportowcéw i dziataczy, lekarzy i naukowcéw oraz tych, dla ktérych sport jest
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mozliwoscia spotkania z sobg samym, odkrywania swojego potencjatu i spotkania z inny-
mi — na zasadzie zabawy i wsp6izawodnictwa,
ks. Jerzy Machnacz

Elisabeth Lammers, Als die Zukunft noch offen war. Edith Stein —
das entscheidende Jahr in Miinster, Dialogverlag, Miinster 2003,
ss. 222

W zyciu kazdego czlowieka sg chwile i miejsca szczegdlne, na ktére sie on swiadomie
lub nieswiadomie przygotowuje i ktére okreslajg jego dalsze zycie. Bez watpienia takim
czasem i miejscem szczegSlnym w zyciu Edyty Stein byt jej 17-miesigczny pobyt w Miinster.
Omawiana ksigzka stara si¢ ten czas i to miejsce w sposéb przystepny przyblizyé, adreso-
wana jest zatem do szerszych kregéw, przywolujac fakty, osoby, wydarzenia i ich jakze
czesto ztozony kontekst, mato lub prawie nieznany nawet osobom zainteresowanym zyciem
i dzialalnoscig Stein. Do nich nalezy np. opublikowanie listu — réwniez jako fotokopii ~
E. Stein do papieza Piusa XI. Tak si¢ bowiem zlozylo, ze decyzjq Jana Pawta II z lutego
2002 roku, dnia 15 lutego 2003 r. udostgpniono zainteresowanym uczonym czgs¢ akt doty-
czacych stosunkéw politycznych migdzy Watykanem a Niemcami w latach 1922-1939.
Zrédtowa dokumentacja podnosi znacznie warto$é pracy Lammers.

Stein przyjezdza do Miinster pod koniec lutego 1932 i pozostaje tu do 15 lipca 1933 r.
Wyktada w Niemieckim Instytucie Pedagogiki Naukowej na stanowisku docenta, z ktére-
go dobrowolnie rezygnuje w kwietniu 1933 r., aby swoja osobg nie narazi¢ Instytutu na
szykany ze strony NSDAP.

Miinster — czas i miejsce dla Edyty Stein niezwyklie. W tym sensie niezwykle, ze nie
jest to czas ani miejsce dla Stein wymarzone, ze nie mozna méwic o ,,otwartej przyszto-
$ci”. Wprost przeciwnie, Miinster nie byl spetnieniem jej marzen — czas nie byt jej zyczli-
wy, nacjonalisci dochodzili do wiadzy, a i stanowisko docenta nie spelniato jej oczekiwan
i aspiracji, marzyla ona o katedrze profesorskiej. Jesli wolnos¢ jest zaakceptowaniem ko-
niecznosci, to Stein w tej sytuacji jest osobg absolutnie wolng. Zyje w danym jej, darowa-
nym czasie i miejscu, ale si¢ z nimi nie identyfikuje, czas i miejsce ,,pozwala” jej by¢, stac
si¢ sobg, wyzwala jej osobowos¢é. Nie ma zatem ztych czaséw i zlych miejsc, wszystko
zalezy od czlowieka. W tym sensie Miinster ,,otwiera przyszlos¢” przed Stein, mozna po-
wiedzied, ze ona wtedy i tam osigga ksztalt swego zycia. Dlatego tez jest ona dla nas przy-
ktadem nie tyle ,brania zycia we wlasne rece”, co ,,podejmowania zycia jako daru i zada-
nia”, przykladem odpowiedzialno$ci za wlasne zycie oraz odpowiedzialnosci za zycie osb
nam blizszych i dalszych. Dlatego tez Jan Pawel II oglosit Edyt¢ Stein, urodzong 12 paZ-
dziernika 1891 r. we Wroctawiu i zamordowang 9 sierpnia 1942 r. w Oswigcimiu: blogo-
stawiong — 1 maja 1987, swigtg — 11 paZzdziernika 1998, patronkq Europy — 1 paZdziernika
1999 roku.

Ksiazka jest adresowana — jak wyzej zaznaczono — do szerszych kreg6éw i pomyslana
jako co§ w rodzaju przewodnika po czasie i miejscu spgdzonym przez Stein w Miinster
oraz po miejscach pamieci o niej. Stosunkowo krétkie rozdziaty mozna potraktowac jako
kroki po szlaku wyznaczonym przez Stein. A znaczy si¢ on nastgpujgco: 1) Droga do
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Miinster, 2) Wykiad: Ksztattowanie zycia w duchu sw. Elzbiety, 3) Powolanie do Miinster,
4) Collegium Marianum, 5) Niemiecki Instytut Pedagogiki Naukowej, 6) Wyklad: Goethe,
7) Wykiady w semestrze letnim 1932: Problem nowego ksztatcenia dziewczqt, 8) Spotka-
nia w Miinster, 9) Wyklad w radio bawarskim: Macierzyriska sztuka wychowania, 10)
Wybory prezydenckie, 11) Wyklad: Czasy niedoli i wyksztatcenie, 12) Dzien zwigzku Bia-
la R6za w Augsburgu, 13) Wykiad: Zadania kobiety jako przewodniczki miodziezy do Ko-
sciota, 14) Obrady Towarzystwa Tomistycznego w Juvisy pod Paryzem, 15) Tlumaczenie
De veritate, 16) Pytanie o ,,dobrowolny obowigzek pracy”, 17) Wyklady w semestrze zi-
mowym 1932/33: Budowa osoby ludzkiej, 18) Spotkania, 19) Zjazd Niemieckiego Instytu-
tu Pedagogiki Naukowej w Berlinie, 20) Wyklad: Ksztalcenie miodziezy w swietle wiary
katolickiej, 21) Przygotowanie do wykladéw: Kim jest cztowiek?, 22) Wybory do parla-
mentu Rzeszy i gminy w Miinster, 23) Rozwdj polityczny, 24) List do papieza, 25) Utrata
stanowiska docenta, 26) Decyzja o wstgpieniu do Karmelu, 27) Palenie ksigzek, 28) Listy
z czasu pobytu w Miinster, 29) Pozegnanie, 30) List pasterski biskup6w niemieckich z okazji
Zeslania Ducha Swic;tego, 31) Po 12 latach czekania - nowa droga, 32) Uroczyste obi6-
czyny, 33) Trwale zwigzki z Miinster, 34) Listy do matki P. Briining, 35) Edyta Stein i P.
Wust, 36) Pamigtki i miejsca zwigzane ze Stein w Miinster: kolegium Stein, parafia pod
wezwaniem Stein, medal, kaplica, rzeZba.

Przewodnik wiedzie, opowiada i pokazuje, ksigzka jest bogato ilustrowana, zamiesz-
czonych jest tu wiele zdjgé z czaséw Stein w Miinster oraz zwiazanych z miejscami jej
pamigci.

W zyciu kazdego czlowieka sa chwile i miejsca szczeg6lne. Bez watpienia takim szcze-
g6lnym czasem i szczeg6élnym miejscem jest dla Edyty Stein Wroctaw: tutaj przyszta na
$wiat, tutaj chodzilta do szkoly i tutaj rozpoczeta studia, tutaj tez wracata do swojej matki,
tutaj spoczywajg tez jej rodzice. Wielkim zyczeniem do spetnienia jest opracowanie prze-
wodnika, napisanego w sposéb przystepny, oprowadzajacy w sposéb dokumentarny po
czasie i miejscach zwigzanych z Edyta Stein. Ze trzeba i ze warto cos takiego zrobi¢ — nikt
nie watpi.

ks. Jerzy Machnacz

José B. Cibeira, Medicina y bioética en el siglo XXI, Ediciones
Lumiere S.A., Buenos Aires (Argentina) 2004, ss. 288

José Benito Cibeira jest argentyriskim lekarzem, dla ktérego etyka odgrywa pryncy-
pialng role w humanistycznym postepie medycyny, jako jedynej mozliwej drodze prawi-
dlowego rozwoju. Ma za sobg wieloletnig praktyke lekarskg i naukowg w Srodowisku
amerykaniskim (USA), gdzie podnosit swe kwalifikacje i zdobywal uznanie w dziedzinie,
ktéra si¢ interesowal, a mianowicie w medycynie fizykalnej oraz rehabilitacji. Po powro-
cie do Argentyny zaklada w Buenos Aires Instytut Rehabilitacji Psychofizycznej, bedac przez
30 lat jego dyrektorem. Z czasem instytut ten przeksztalca si¢ w sekcj¢ Medycyny Fizykal-
nej i Rehabilitacji Wydzialu Medycyny w Buenos Aires, ktérego Cibeira nadal jest dyrekto-
rem. Oprécz pracy lekarskiej w swej dziedzinie, ma on za sobg wieloletnie badania nauko-
we, ktére owocowaly w postaci wielu publikacji (w tym 11 ksiazek), zauwazanych réwniez
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przez srodowisko medyczne. Swiadcza o tym liczne nagrody i wyr6znienia Paristwowej
(Argentynskiej) Akademii Medycyny (1969, 1971, 1975, 1981, 2003). Omawiana przez
nas ksigzka jest kolejng publikacjg wyrézniong w 2003 r. nagroda Edwarda Leona Capde-
hourata przez Argentyniskie Stowarzyszenie Medyczne (Asociacién Médica Argentina).

Tres¢ publikacji argentyriskiego profesora pokazuje humanistyczny aspekt medycyny,
jaka uprawia, wykazujac wrazliwo$¢ na ludzki bél i cierpienie i jego etyczne rozwiazania.
Taka jest wlasnie geneza i postanie medycyny, stad tytul ksiazki. Autor nie ogranicza sie tu
tylko do czystej medycyny, ale wchodzi w sfere filozoficzng i duchows, prébujac je pola-
czyé i zaangazowaé w stuzbie cztowieka, nie zas przeciw niemu. Medycyna i bioetyka w XXI
wieku jest tego przykiadem.

Chcac doglebnie zrozumieé prezentowang tu publikacje, musimy pokrétee przedsta-
wic cibeirowski punkt widzenia medycyny. Autor dzieli ja na: klasyczng medycyne ubez-
pieczajaca (asistencial cldsica) i tzw. predyktywna (predictiva). Do pierwszej zalicza jej
klasyczne dzi§ odmiany i funkcje takie, jak: lecznicza (curativa), uzupetniajaca (perfecti-
va), rehabilitacyjna i paliatywna; drugg klasyfikuje zgodnie z analizami genetycznymi, tj.
przed poczeciem, aplikowang do embrionu lub ptodu, w momencie narodzenia lub w labo-
ratorium in vitro. Wyjasnia tu tez zjawisko tzw. samob6jstwa wspomaganego, nadajgc w tym
kontekscie nowe koncepcje dziataniom medycznym okreslanym jako: eutanazja, dystana-
zja i ortotanazja; jest tu tez miejsce na rozwazania dotyczace przywotania linii granicznej
$mierci czlowieka i losu jego ciata po $mierci (s. 114-179).

Samej bioetyce nadaje znaczenie pierwszorzgdne, analizujac takie dzialania terapeu-
tyczne, jak: aborcja, antykoncepcja, wybdr pici lub tzw. wynajem macicy (dteros subroga-
dos), motywowane juz to wskazaniami medycznymi, juz to interesem, czy wreszcie ,,ko-
kieteria” przysziej matki. W swej wizji medycyny autor rozwaza rowniez prawne tematy
zwigzane z zastosowaniem spermy malzonka zmartego lub umierajacego, jak réwniez za-
stosowanie embrionéw zamrozonych w przypadku rozwodu. Jest tu tez miejsce na dysku-
sje o klonowaniu ludzi i zwierzat, zapladnianiu wspomaganym mig¢dzy ludZmi o orientacji
hetero- i homoseksualnej oraz transplantacji organéw.

Dalej Cibeira opisuje medycyng¢ nieubezpieczajacg (no asistencial) z implikacjami
medycznymi, gdzie méwi si¢ o srodkach farmakologicznych produkowanych przez zwie-
rzgta, tak jakby byty one ,,ruchomymi laboratoriami”. Analizuje wreszcie inzynieri¢ gene-
tyczng i srodowiskowa, zaprzegajac ich zdobycze naukowe w stuzbg cztowiekowi i przy-
rodzie. Po tym wszystkim przedstawia wreszcie swoja przyszlg wizjg cztowieczeristwa na
podstawie zasygnalizowanych tematéw w $wietle bioetyki.

Cala te ogromng problematyke autor zamiescil w prezentowanej przez nas ksigzce, ktorej
prébowal nada¢ jakas logiczng jednos¢, skoncentrowang wokoét zagadnien bioetyki. Po
Wstepie, w ktérym tlumaczy integracyjng rolg i znaczenie bioetyki dla nauk biologicz-
no-medycznych, w dziewigciu rozdziatach omawia po kolei:

~ bioetyke w jej aspekcie edukacyjnym na tle ludzkich bledéw i naduzy¢ wobec czio-
wieka i przyrody, szczeg6lnie w dobie zachodzacych dzis proceséw mundializacji osoby
ludzkiej (rozpowszechnienia podstawowych praw ludzkich) i globalizacji (uniwersalizacji
przyrody i §wiata) (Bioética y educacion),

— bioetyke w jej $cistej relacji do biologii i nauk scisle z nig zwigzanych, gtownie fizy-
ki; autor wierzy, ze obecny wiek bedzie wiekiem fizyki i biologii zjednoczonej przez bio-



198 OMOWIENIA I RECENZJE

etyke i filozofi¢; widzi tu réwniez niebagatelng role cybernetyki i informatykt, jako srod-
kéw szybszej komunikacji, ktére jednak nie znoszg logicznego myslenia i humanistycznej
refleksji; na tym tle omawia cztery historyczne etapy rozwoju wiedzy biologicznej: antro-
pocentryzm (XVI-XIX w.), ewolucje Darwina (XIX w.), biologi¢ molekularng (XX w.),
inzynierig¢ genetyczng (XX-XXI w.); w ramach tych dwéch ostatnich etapéw znéw oma-
wia ewolucje badar genetycznych (idgcych w kierunku badan nad genomem ludzkim) przy-
noszacych dodatkowe informacje, kt6re nalezy uwzglednia¢ w refleksji bioetycznej (Bioética
y ciencias bdsicas. Biologia);

— bioetyke w jej relacji do immunologii (Inmunologia);

— bioetyke w jej relacji do ekologii (Ecologia), w jej pigciu aspektach zanieczyszczenia
srodowiska: powietrza, gleby, wody przez nadmiar $mieci, odpadéw radioaktywnych; au-
tomatycznie ukazuje reperkusje tego zjawiska w sukcesywnym ginigciu fauny i flory;

— bioetyke w jej relacji do klasycznej medycyny ubezpieczajacej, w jej wielorakich
przejawach, o ktérych wspomnielismy wyzej; tu jest tez miejsce na oméwienie relacji le-
karz — pacjent oraz role religii, szczegélnie wobec zjawiska cierpienia i Smierci (Bioética
y medicina asistencial);

- bioetyke w jej relacji do medycyny ubezpieczajacej predyktywnej, czyli zwigzanej
z dziataniami medycznymi na plodzie ludzkim w jego réznych stadiach: przed, w trakcie
i po poczeciu, w ramach ustroju i pozaustrojowych, uwzgledniajac zdobycze nauk gene-
tycznych oraz legislacyjne regulacje poszczegdlnych paristw; tu jest tez mowa o klonowa-
niu ludzi, ktére jest stosunkowo naj$wiezszym zagadnieniem medyczno-bioetycznym, a kt6-
remu autor po§wiecil dosé sporo miejsca (s. 148-162), oraz o moralnosci transplantacji
organéw réznego pochodzenia (Medicina asistencial predictiva);

Siédmy rozdziat jest juz poswigcony medycynie nieubezpieczajacej (Medicina no asi-
stencial con implicaciones médicas). W jej ramach autor na przykiadzie dotychczasowych
do$wiadczeri omawia klonowanie zwierzat oraz produkowanie zywnosci transgenicznej —
wraz z rozwigzaniami legislacyjnymi.

Ostatnie dwa rozdzialy wyraZnie odbiegaja od medyczno-etycznego charakteru po-
przednich rozwazan i sg bardziej filozoficznymi rozwazaniami autora z pogranicza kon-
cepcji holistycznych. Siédmy rozdzial zajmuje si¢ bioetyka i sSrodowiskiem (Bioética y medio
ambiente), tematem raczej niespotykanym na plaszczyZnie medycyny. Bioetyka jawi si¢
tu jako wypadkowa dwéch punktéw widzenia: indywidualnego i uniwersalistycznego,
w kierunku ogélnej humanizacji cztowieka. Osmy rozdziat z kolei rozpatruje bioetyke
w jej relacji do globalizacji (Bioética y globalizacidn), podajac — na bazie wiasnych ana-
liz kulturotwérezych ~ jego futurystyczne przewidywania odnosnie do medycyny i bio-
etyki XXI wieku. Rozdzialy te, ze wzgledu na najmniejszg zawartos¢ tresciowa, wydajg
si¢ by¢ tu niepotrzebne; wyrazajg bowiem bardziej opinie filozoficzne autora niz nauko-
we medyczno-etyczne rozwiazania. Autor zamiescit je jednak ze wzgledu na swa filozo-
ficzno-holistyczng koncepcj¢ rzeczywistosci, ktdra stanowi poniekad osnowe calej jego
ksigzki.

Publikacja koriczy si¢ Aneksem, w ktérym Cibeira podaje chronologicznie etapy stop-
niowego internacjonalizowania si¢, jego zdaniem, bioetyki. Mamy tu wigc: powstanie
Narodéw Zjednoczonych (1945) z Powszechng Deklaracjg Praw Czlowieka (1948), Po-
wszechng Deklaracj¢ UNESCO na temat Genomu Ludzkiego i Praw Cztowieka (1997),
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wreszcie wynikajgce z niej rady i zalecenia dla naukowcéw zajmujgcych sig problematykg
badari biomedycznych. Ostatnie strony (279-288) zawierajg juz tylko Bibliografie.

Na pierwszy rzut oka ksigzka wydaje si¢ interesujaca - szczeg6lnie wtedy, kiedy zoba-
czy si¢ przyciggajacy badaczy problematyki bioetycznej tytut oraz wzmianke o jej autorze
i jego dorobku naukowym. Rzeczywiscie, zgodnie z tytulem ksiazki, czytajgc poszczegél-
ne rozdziaty dotykajgce relacji bioetyki i medycyny, odczuwa si¢ wyrazng satysfakcje i zdo-
bywa nawet dodatkowg wiedzg, ktéra nie tylko wskazuje na erudycje autora w dziedzinie
medycyny i bioetyki, ale kt6rg z powodzeniem mozna wykorzysta¢ w dalszych badaniach.

Jednakze wyraZna filozoficzno-holistyczna osnowa tych rozwazan, widoczna od sa-
mego poczatku ksigzki, odbiera jej charakter rzeczywiscie $cisle naukowy, czego by sie po
niej nalezato spodziewac, stuzgc raczej za pewng subiektywng propozycje autora, jako
przyczynek do szerszej dyskusji swiatopogladowej na bazie zdobyczy wspélczesnej me-
dycyny i przy zastosowaniu bioetyki. Wiele z poruszanych tu zagadnied nie ma odzwier-
ciedlenia w nauce katolickiej, ze wzgledu na blad u podstaw: niebrania pod uwagg rzeczy-
wistosci Boga, chociaz moze dezorientowa¢ czgste powolywanie si¢ autora na nauczanie
moralne Kosciota ostatnich lat w zagadnieniach zbieznych z jego wlasng opinig. Miejsce
Boga zdaje si¢ zajmowaé tu raczej koncepcja Natury (Systemu Naturalnego), Przyrody,
Kosmosu, Ziemi, a nawet Cztowieczeristwa, pisanych przez autora wielkg literg (szczegol-
nie jest to widoczne w dwdch ostatnich rozdziatach, s. 199-269). W kazdym razie nie nale-
zy traktowaé tej pozycji jako nauczania katolickiego, bo nig nie jest, mimo wielu odnosni-
kéw, np. do encyklik papieskich. Jezeli ktos chee jg przeczyta¢ jako forme i przyklad
filozofowania opartego na medycynie, z uwzglednieniem etycznych konsekwencji, to jest
to ksigzka wiasnie dla niego.

ks. Ryszard Gron

Zdzislaw Florek, Der mystische Ldauterungsprozess — ein Weg in
die Freiheit. Tiefenphdnomenologie des Leidens nach Edith Ste-
in, Verlag Kohthammer, Stuttgart 2004, ss. 202

Omawiana ksigzka jest w spos6b przykladny napisang praca doktorska na Katolickim
Fakultecie Teologicznym Uniwersytetu w Monachium pod kierunkiem prof. dr. hab. H.
Déringa. W slowie wstepnym Florek pisze: ,,Mojemu wspétbratu, prof. dr. hab. José Sanche-
zowi de Murillo OCD, zatozycielowi i wydawcy rocznika Edyty Stein, zawdzigczam réz-
norakie wskazéwki i wsparcie podczas calego czasu powstawania pracy” (s. 5). Podzigko-
wanie jest niezmiernie wazne: to nie tylko wyraz grzecznosci, ale forma zobowigzania.
Wrécimy do niego w dalszej czgsci om6wienia.

Florek podzielit swojg prace na pigé rozdzialéw; po stowie wstgpnym, wykazie skro-
téw i wprowadzeniu, w rozdziale I: Fundamentalne doswiadczenie Edyty Stein — biografia
(s. 22-42), kregli zasadnicze wydarzenia z zycia uczennicy Husserla, analizuje jej dziecif-
stwo i lata mlodzieficze, zycie akademickie i zawodowe, milos¢ i rozczarowanie, drogg do
chrzescijaistwa i do Karmelu, jej zydowskie pochodzenie. Opisy sg syntetyczne, konczg
sig trafnymi uwagami. Jest w nich duzo $wiezosci. Punktem zainteresowania i odniesienia
jest wolnosé.
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Rozdzial II: Teologia cierpienia z swietle fenomenologii glebi (s. 43-72), jest poswig-
cony ,,przejsciu” Stein od fenomenologii do mistyki, nowej nauce, tj. ,,nauce krzyza”, oraz
teologicznej przemianie fenomenologii. Stein zostaje uczennica Husserla. W ostatnim okre-
sie Zycia i twérczoscl, zglebiajac ,,nauke krzyza” — nie tylko intelektualnie, lecz przede
wszystkim egzystencjalnie — Stein oddala si¢ od fenomenologii w rozumieniu jej Mistrza.
Znaczna czg$é uczniéw Husserla z Getyngi nie opowiedziala si¢ za idealizmem transcen-
dentalnym, spér dotyczyl bytowego statusu fenomenu. W przypadku Stein chodzi o cos
zupelnie innego, o dalszy rozwéj lub o nowe rozumienie fenomenologii. A to s dwa rézne
problemy. W pracy doktorskiej Stein podejmuje temat Husserla, wychodzi Mistrzowi na-
przeciw: dowodzac mozliwosci wezucia, osobowego spotkania z drugim podmiotem, prze-
zwycieza solipsyzm — sytuacje, w ktérej istnieje tylko sam podmiot myslacy. W tym sen-
sie Stein odstania fenomenologii nowe perspektywy.

Trzeba powiedzie¢, ze w szerokim strumieniu fenomenologii mozna wskaza¢ trzy nur-
ty: transcendentalny (Husserl), egzystencjalny (Heidegger) i ontologiczny (Conrad-Mar-
tius 1 wiekszos$¢ uczniéw Husserla z Getyngi). Gerl-Falkovitz méwi o fenomenologii per-
sonalnej Stein, gdyz jej zasadniczym tematem jest osoba. Fenomenologie personalng nalezy
usytuowaé w nurcie fenomenologii ontologiczne;j. '

Florek dostrzega w rozwoju filozoficznym Stein poczatki czy zarys fenomenologii teo-
logicznej. Nie chodzi mu o nowa nazwe, lecz o odkrycie przez Stein zapoznanej w euro-
pejskim mysleniu sytuacji ontycznej i nowe ujgcia zadan filozofii. Jego rozwazania bazuja
tutaj na dziele de Murillo.

Rozdzial III: Fenomenologiczno-teologiczne zatoZenia myslenia mistycznego (s. 73-89),
podejmuje dwa tematy: a) Stein jako interpretatorka Jana od Krzyza; oraz b) byt jako pro-
ces wznoszenia si¢ wedtug nauki Jana od Krzyza. Florek przybliza tutaj kwesti¢, ze prze-
zycia mistyczne opisane przez Jana od Krzyza w jego dziele stuzg Stein w duzej mierze do
opisu jej wlasnych przezy¢ mistycznych, dlatego o interpretacji nalezy méwi¢ w sposob
ostrozny.

Rozdziat IV: Interpretacja Edyty Stein mistycznego procesu wolnosci (s. 90-131), zaj-
muje si¢ przeanalizowaniem symboliki krzyza i nocy, zarysowaniem teologii zmystowo-
§ci, fenomenologii wiary i fenomenologicznej teologii mitosci. Krzyz jest znakiem $mier-
ci, absolutnej samotnosci, opuszczenia cztowieka przez niebo i ziemig. W krzyzu Jezusa
Chrystusa jest zycie wszystkich ludzi. Krzyz jest znakiem zycia, bo jest on znakiem bez-
granicznej mitosci Boga do ludzi: Bog jest z czlowiekiem i dla czlowieka nawet poza zycie,
réwniez w $mierci. Krzyz Jezusa zadaje Smier¢ §mierci.

Rozdziat V: Myslenie i ksztatt — proces wolnosci w zZyciu i mysleniu (s. 132-162). Moz-
na si¢ spieraé, co jest pierwsze: praktyka czy teoria. Kwestig bezsporna jest wewngtrzne
powiazanie mysli z czynem, pogladu na zycie z jego ksztaltem. Jesli w cztowieku mysli
odpowiadaja czynom, zycie ugruniowane jest na wizji, wtedy méwimy o osobowosci zin-
tegrowanej. Takg osobowoscia byla Edyta Stein. Florek przybliza w tym miejscu w anali-
zach religijno-fenomenologicznych historyczne znaczenia zycia i dzieta Stein i poréwnuje
Jje — na zasadzie kontrastu — z zyciem i dzielem Simone Weil i Etty Hillesum.

W rozdziale VI: Uwagi koricowe (s. 163-166), Florek analizuje problem aktualno-
$ci Edyty Stein dla wspélczesnych i znaczenie zarysowanej przez nig zmiany pojecia
nauki.
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Ostatnie strony omawianej pracy to bibliografia (nie jest kompletna, pominigte zostaly
w wigkszogci prace w jezyku polskim), wykaz os6b (czesciowo sporzadzony mealfabe-
tycznie) oraz wykaz wazniejszych dat dotyczacych Edyty Stein.

Jak juz zaznaczylem na poczgtku, Florek napisal pracg w sposéb przyktadny, duzo jest
w niej §wiezosci i samodzielnego myslenia, stara si¢ tez - na ile to tylko mozliwe — unikaé
powtdrzen. Nad calg jego pracg unosi sig duch J.S. de Murillo. Kto zna zycie i zasadniczg
mys] tego hiszpafiskiego karmelity, ten — po pierwsze — od razu dostrzeze korzenie pracy
Florka i - po drugie — u$wiadomi sobie perspektywe, z kt6rej Florek patrzy na zycie i dzie-
lo Edyty Stein.

Kim jest José Sdnchez de Murillo, jak toczylo si¢ jego zycie, czego takiego dokonal?
Kilka wazniejszych faktéw z jego zycia: urodzit si¢ w Hiszpanii, jest karmelitg, studiowat
filozofi¢ scholastyczng i muzyke (Francja), teologie i mistyke (Wlochy), fenomenologie
francuska i niemieckg (Niemcy). Przetomowym wydarzeniem w jego Zyciu i twérczosci
byto spotkanie z mysla Jakuba Bohme, ktérego podstawowe dzieto przeczytat w jedng
noc, 1 kulturg Indian z Gwatemali, gdzie dluzszy czas przebywat. Te dwa wydarzenia po-
zwolily mu zrozumie¢ to, czym jest bycie, u§wiadomi¢ podstawowa réznice migdzy po-
wierzchnia (Oberfliche) 1 glebig (Tiefe), osiagnaé przekonanie, ze filozofia musi wreszcie
przesta¢ by¢ dyscypling akademicka, poszukujac prawdy dla samej pracy, i sta¢ si¢ wysil-
kiem w sposdb systematyczny przemieniajacym rzeczywistos¢ czlowieka. Jesli filozofia
ma wejs¢ w zycie cztowieka, to trzeba ja zmieni¢. Swoje stanowisko de Murillo przedsta-
wil w pracy habilitacyjnej: Der Geist der deutschen Romantik. Franz von Baaders Versuch
einer Erneuerung der Wissenschaft. Von Kant zu Jakob Bohme, przedtozonej w roku {980
na Uniwersytecie w Wiirzburgu, ktéra wzbudzita kontrowersje do tego stopnia, ze de Mu-
rillo przenidst si¢ z habilitacja do Augsburga (Der Geist der deutschen Romantik. Der
Ubergang vom logischen zum dichterischen Denken und der Hervorgang der Tiefenphdino-
menologie, Pfeil, Miinchen 1986). Przez jaki$ czas de Murillo wyktadat w Hiszpanii, ale
brakowato mu jezyka niemieckiego, dlatego wrécit do Niemiec i zalozyt w r. 1993 Instytut
Edyty Stein w Monachium oraz rozpoczat wydawanie rocznika ,,Edith Stein Jahrbuch”.

Swoje zyciowe zadanie de Murillo dostrzega w ugruntowaniu i rozwinigciu fenomeno-
logii gtebi (Tiefenphinomenologie). Na czym polega ta nowa nauka filozoficzna? Zr6diem
jej jest, wedlug Murillo, doswiadczenie cierpienia: wtasnego, osobistego i catych naro-
déw, ktére to doswiadczenie mozna opisaé tylko w sposéb racjonalny i poetycki. Filozofia
i cywilizacja Zachodu skoncentrowata si¢, wedtug de Murillo, na powierzchni bycia, nie
wchodzi w glebie, chociaz wie o jej istnieniu. Przez powierzchnig bycia rozumie hiszpan-
ski karmelita ,,panowanie panowania”, te wszystkie sytuacje, w ktérych moc i sita dajg
znaé o sobie. Glebia jest, tak jak powierzchnia, prapodstawg bycia. Powierzchnia i glgbia
nie sg zatem ani pojeciami, ani fenomenami, ani strukturami, ani nawet obrazami. One sg
wzgledem siebie diametralnie przeciwne, dlatego tez w tym przeciwieristwie siebie dopet-
niajg. Sg one biegunami bycia, podobnie jak w przypadku elementu meskiego i zefiskiego,
ktérych zjednoczenie prowadzi do powstania czlowieka.

De Murillo twierdzi, ze zefiski, tj. gleboki biegun bycia zostat przez mezczyzn, w ich
mysleniu bazujacym na sile i mocy, zapoznany. Czuto$é mozna odkry¢ tylko w glebi. Pod-
stawowa trudno$¢ opisu zefiskiej rzeczywistosci polega na zupetnym braku jezyka. Trzeba
stworzy¢ jezyk oddajacy ,.glebie glebi”. Fenomenolog jest tym, ktéry opisuje rzeczywi-
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stos¢ taka, jakg ona jest i czym ona jest. W tym sensie fenomenolog (filozof) jest wierny
rzeczywistosci, rzeczy wistosé ,,mowi” przez niego. Wszystko, co on dodaje od siebie, jest
falszowaniem rzeczywistosci.

C6z dostrzega de Murillo? Wedlug niego cielesna zmystowos¢, czyli powierzchnia bycia,
zastania, skrywa glebig¢. Z powierzchni jest przejscie do glebi. Nie moze istnie¢ sama po-
wierzchnia, tak jak nie istnieje sama glebia. W niej znajduja si¢ podstawy istnienia i stawa-
nia si¢, ktére sg poddane procesowi przemijania. Fenomenologia glebi odstania podstawo-
wy fenomen, ktérym jest umieranie, niszczenie, ona pokazuje, Ze pramaterialem Zycia
bytu (Seinsleben) jest twércza nicosé. Cierpienie, $mier¢ jest u podstaw sensu zycia, zycie
fozciaga sie”, ,,unosi si¢” nad nicoscia. W sposGb paradoksalny nicos¢ jednak nie unice-
stwia bycia. Dlaczego? Bo przepa$¢ przemijania, w ktdrg zanurza si¢ bycie, jest jednocze-
$nie podstawg powstawania bycia. W przemijaniu odnawia si¢ wszelki byt, i to w sposéb
Zrédlowy.

De Murillo uwaza, ze dotychczasowa historia kultury europejskiej jest historig $wiata
mezezyzn, jesli ma si¢ ona zblizyé do rzeczywistego czlowieka, to musi si¢ otworzy¢ na
element zefski: ciepto i czulo$é zeriskiej rzeczywistosci muszg staé si¢ ksztattem zycia
czlowieka. W tym kontekscie de Murillo stawia problem ludzkiej wolnosci i pyta o jej
ontyczne podstawy. Cziowiek jest ,ksztaltem wolnosci”, poniewaz zawsze szuka samego
siebie.

Tyle o zyciu i zasadniczych rysach fenomenologii glebi nakreslonych przez de Muril-
lo. Na zakoriczenie kilka uwag:

- Zdziwienie budzi (nie)przypadkowa zbieznos¢ niektérych wydarzen z zycia i dzieta
Stein i de Murillo. Oboje s3 znakomicie wyksztalceni i inteligentni, oboje zupetnie przy-
padkowo, po calonocnej lekturze odkrywaja prawde bycia: Stein — czytajac biografig §w.
Teresy Wielkiej, de Murillo — dzielo Jakuba Bohme, oboje maja problemy z habilitacja,
dzialajg w s§rodowisku im niezyczliwym, ich glebokim, dajacym znac o sobie doswiadcze-
niem jest niezrozumienie, stad tez wewngtrzne cierpienie. Dziwi réwniez, ze oboje pro6-
buja, kazde na swéj sposéb, zarysowac podstawy nauki ujmujgcej cala rzeczywistos¢ czto-
wieka, takg nauka dla Stein jest ,,nauka krzyza”, a dla de Murillo — fenomenologia glebi.

- Najbardziej interesujaca i najbardziej sporna w przypadku Stein i de Murillo jest kon-
cepcja nowej nauki filozoficznej. Stein zdawata sobie z tego sprawe i prébowata swoje
rozumienie filozofii przyblizy¢ i uzasadni¢ na pierwszych stronach Endliches und ewiges
Sein. De Murillo przedstawia nowos$¢ swojej my§li w pracy Durchbruch der Tiefenphdno-
menologie. Die Neue Vorsokratik. OdpowiedZ na pytanie: czym jest filozofia?, jest odpo-
wiedzig na pytanie o ,,nauke krzyza” i o fenomenologi¢ giebi jako umilowanie madrogci.

—Jesli pozostaniemy przy klasycznym rozumieniu pojeé, z ktérymi tutaj mamy do czy-
nienia, to trzeba powiedzieé, ze metafizyka nie jest religia, tak jak Absolut nie jest Bogiem,
a fenomenologia nie jest mistyka, tak jak przezycie ogladu istoty nie jest przezyciem zjed-
noczenia z osobowym Bogiem. A tego, ze metafizyka i fenomenologia wiele wnosza do
teologii, nikt nie bedzie negowat.

— De Murillo twierdzi, ze ,,rzeczywista rzeczywisto$¢” jest rozpigta migdzy ptaszczyzng
i glebig i ze do tej pory elementy plaszczyzny, ,brutalnej sity” meskiej, okreslaja myslenie
ludzkosci. Rzeczywisto$¢ glebi jest skryta. Tak, bo do glebi nalezy skrytosé. Wszelkie
préby wydobycia glebi na powierzchni skazane sg na niepowodzenie. Przyblizanie glebi
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do powierzchni stwarza nowe glgbie. Skoro do istoty glebi nalezy skrytosé, chociaz wiemy
o jej istnieniu, to préby stworzenia opisujacego ja jezyka z géry skazane s3 na niepowo-
dzenie.
~ Wydaje mi sig, ze Florek w swojej bardzo interesujacej pracy zbyt mato miejsca
poswigcil fenomenologii glebi, wprawdzie ona jako taka nie byla jej tematem, ale stanowi
podstawy prowadzonych przez niego analiz i wynikajacych z nich twierdzed. Przy szer-
szej prezentacji fenomenologii glebi Zycie i dzieto Edyty Stein bylyby dla Czytelnik6w
bardziej klarowne. Z tym ze kazda interpretacja, o ile jest wewnetrznie sp6jna, jest praw-
dziwa. Ale nie jest to klasyczne rozumienie prawdy.
ks. Jerzy Machnacz

Marcel Neusch, Les traces de Dieu. Eléments de théologie fon-
damentale, Les Editions du Cerf, Paris 2004, ss. 250

W kazdej epoce historii wiara staje wobec rozmaitych wyzwan. Zmieniaja si¢ one bar-
dzo szybko, tworzac wcigz nowe konteksty kulturowe. Wiara winna im oczywiscie spro-
sta¢ dla dobra cztowieka, majac po swojej stronie jako wiernego sprzymierzeiica teologie
wrazliwg na znaki czasu. Dziatalnos¢ teologii obejmuje catosé intelektualnych poczynari.
ktére pozostajg na stuzbie uwierzytelnienia aktu wiary. Z wiarygodnym uzasadnieniem
mamy do czynienia wéwczas, gdy wskazuje ono na spdjnos¢ tresci wiary i jej istotne zna-
czenie dla cztowieka. Twércza aktywno$C teologii zwykle wzrasta, gdy trzeba sprostaé
szczegélnym wyzwaniom i tym samym przeciwdziala¢ kryzysom tozsamosci ludzi wie-
rzacych.

Zyjemy w takim momencie dziejowym, o ktérym mozna powiedzie¢, ze czlowiek traci
z pola widzenia slady Boga, ktére od stworzenia $wiata zostaty wpisane w strukture wszyst-
kiego, co istnieje. Mamy wigc do czynienia z powaznym kryzysem w ludzkim zyciu, ktéry
swoj poczatek ma w fakcie, ze dla wielu ludzi swiat stworzony nie przemawia juz na rzecz
swojego Stwércy, gdyz jest — w odbiorze czlowieka — jak stary pergamin, ktéry trudno
odczyta¢ i w zwiazku z tym nie mozna poznaé sensu pozostawionego na nim zapisu. Co
w takiej sytuacji pozostaje chrzescijaninowi?

Jedng z mozliwych propozycji wskazuje Marcel Neusch w niezwykle interesujacej ksigz-
ce, ktéra wpisuje sie¢ w coraz bardziej znaczacy dorobek teologii fundamentalnej. Przed-
stawiona w niej problematyka stanowi wieloletni program studium, dociekan i wykiadow
teologii fundamentalnej.w Instytucie Katolickim w Paryzu. Autor interesowat si¢ dotad myslg
$w. Augustyna, problematykg wspéiczesnego ateizmu i jego filozoficznym zapleczem, stale
uczestniczac w debacie o Bogu. Tym razem proponuje czytelnikowi zwrot w kierunku obja-
wienia rozpatrywanego z punktu widzenia teologii fundamentalnej, by tym samym pokaza¢
i uzasadnié cztowiekowi oryginalnosé chrzescijanistwa. Refleksja — jak zawsze u tego auto-
ra—bedzie dotyczy¢ zatem gleboko zakorzenionego we wspélczesnym swiecie cztowieka,
ale takze cztowieka, ktéremu Bég przygotowal zbawienie i chce go nim obdarzyc.

Jezeli godzimy sig, ze teologia jest méwieniem o Bogu, to moze by¢ ona tylko mowie-
niem w okreslonym kontekscie. Nie wystarczy, by byta wylacznie intelektualnym debato-
waniem o wierze, lecz powinna takze podejmowac wysilek interpretacji wiary w zalezno-
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$ci od wyzwar, jakie rodzi historia. Zadaniem teologii fundamentalnej, jej specyficznej
funkcji, jest stawianie czota wyzwaniom, ktére pojawiajq si¢ przeciez stale, dialog z tymi
ludZmi, ktérzy kontestujg wiarg czy sg wrecz obojetni, a zatem do niej nalezy zmaganie sig
z sytuacjg wiary w konkretnym kontekscie. Argumentacja wypracowana w przeszlosci moze
zachowywaé walor znaczeniowy, w miarg jak niektére wyzwania sg stale, ale tez wobec
pojawiajacych si¢ nowych probleméw trzeba wypracowywac lub tez modyfikowaé posia-
dany zaséb, przede wszystkim dla potrzeb samej praktyki teologicznej.

M. Neusch, jak przystato na wnikliwego obserwatora proceséw dziejowych, dostrzega
wiele wspodiczesnych wyzwan, jakim trzeba sprostaé. Nie wszystkie znajda w ksiaZce na-
lezyte im miejsce, bowiem po prostu nie sposéb ich w syntetycznym dziele krytycznie
zaprezentowaé. Ale z punktu widzenia proponowanej koncepcji teologii fundamentalnej,
a takze i samego ich zasiggu i znaczenia w §wiecie, podejmuje dwa, chyba najwazniejsze.
Jednym z nich jest bez watpienia szerzaca si¢ w zsekularyzowanym $wiecie obojetnosc,
bedaca impulsem wielu nieznanych dotad w zyciu spolecznym proceséw. Drugim, ktdry
w kontekscie §wiata zachodniego zwraca na siebie szczeg6lng uwagg, jest pluralizm reli-
gijny, wywotujacy swoistego rodzaju szok kulturowy. Zatem poszukiwanie zrozumienia
dla tej samej, niezmiennej prawdy wiary dokonuje si¢ w zmieniajgcych si¢ szybko uwa-
runkowaniach, w jakich przychodzi zy¢ czlowiekowi. Ale takze trzeba wiedzie, ze samo
wyrazenie problemu wiary ulega réwnie silnej presji zmian.

Zaznaczone w samym tytule slady Boga zwracajq uwage czytelnika przynajmniej na
dwa problemy, ktére beda w rozmaity sposéb przewijaly si¢ jak ni¢ przewodnia propono-
wanego wywodu teologicznego. To po prostu Bég wytycza czlowiekowi droge pewnego
doswiadczenia. Jesli bowiem Bég udzielajacy si¢ w Objawieniu i przez Objawienie nie
jest obcy czlowiekowi, a wrecz jest glgboko zaangazowany w jego istotne sprawy, to do-
$wiadczenie, do ktérego zaprasza, zawiera obietnicg spetnienia si¢. Droga owego doswiad-
czenia Boga zostala ostatecznie wytyczona przez Jezusa Chrystusa — Chrystus ,,jest obra-
zem Boga niewidzialnego” (Kol 1,15). To wlasnie w Jezusie Chrystusie Bég stal si¢
wydarzeniem historii, przybierajac posta¢ Cztowieka. Tak wigc doswiadczenie Boga nie
rozgrywa si¢ na ptaszczyZnie dowolnie podjetej, a dla niektérych byé moze nawet watpli-
wej decyzji, lecz wspiera si¢ na konkretnych przestankach, to znaczy na spotkaniu Chry-
stusa, ktéry przedstawia siebie w rysach ludzkiej twarzy. Jesli mozna Boga doswiadczy¢
i spotka¢ na drogach historii, to na podstawie tych ladéw, ktére sam rozsial w §wiecie
ludzkim. Juz Pawel wskazywal zdecydowanie z glgbi swojego przekonania na osobg Zbawi-
ciela: ,,Gdy Zydzi zadaja znakéw, a Grecy szukaja madrosci, my glosimy Chrystusa ukrzy-
zowanego, ktéry jest zgorszeniem dla Zyd6w, a glupstwem dla pogan” (1 Kor 1,22-23).

Teologia fundamentalna podejmujaca dialog z kulturg kazdej epoki kieruje si¢ wskaza-
niem, jakie pozostawil Piotr Apostol adresatom pierwszego Listu: ,,badZcie zawsze gotowi
do obrony wobec kazdego, kto dumaga si¢ od was uzasadnienia tej nadziei, ktéra jest
w was” (1 P 3,15). Ale aby to zadanie mogto by¢ spetnione, potrzebna jest réwniez dyspo-
zycja wewngtrzna, na ktérg zwraca uwage M. Neusch. Powinni§my po prostu wiedzieé —
pisze — czy chcemy stysze¢ Boga, lecz nie tam, gdzie mamy ch¢¢ Go ustyszed, lecz tam,
gdzie rzeczywiscie przemawia.

ks. Andrzej Nowicki
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Gerard J.M. van den Aardweg, Homosexualidad y esperanza.
Terapia y curacion en la experiencia de un psicdlogo, Ediciones
Universidad de Navarra, S.A. (Eunsa), Pamplona 2005 (wyd. 4),
ss. 183 ‘

Naktadem wydawnictwa Eunsa ukazala si¢ ostatnio ksigzka Gerarda J. M. van den Aar-
dwega na temat mozliwosci psychologicznej terapii i leczenia zjawiska homoseksualizmu,
pt. Homoseksualizm i nadzieja. Terapia i leczenie w doswiadczeniu psychologa. Autor zrobit
doktorat z psychologii na Uniwersytecie w Amsterdamie. Po praktyce uniwersyteckiej
w Brazylii jest obecnie wyktadowcg psychologii w Instytucie Malzefistwa i Rodziny ,,Medo”
w Aerdenhout (Holandia). Specjalizujac si¢ w psychoterapii homoseksualizmu, objeZdzit
Europg i USA z konferencjami, w kt6rych wyrazat przekonanie o mozliwosci terapeutycz-
nego leczenia tego zjawiska, wbrew wielu obiegowym opiniom. Jest autorem kilku nauko-
wych publikacji z tej i podobnych dziedzin. Obecna ksigzka jest owocem jego wieloletniej
pracy, w ktérej chce si¢ podzieli¢ pozytywnymi efektami swych badai. Na jej podstawie
odwaza si¢ da¢ nadzieje wszystkim, ktérzy zmagajg si¢ z tym zjawiskiem i cierpig z tego
powodu, pokazujac droge wyjscia w proponowanej przez siebie terapii. Ksiazka po raz
pierwszy wydana w 1985 r. w jej oryginalnym jezyku holenderskim, ze wzgledu na aktual-
nos¢ i wyjatkowos¢ problematyki, doczekala sie juz czwartego wydania, po wioskim (Edi-
zioni Ares, Milano 1995) i hiszpariskim (EUNSA, Pamplona 2005).

Autor podzielit jg na 9 rozdziatéw, poprzedzonych Wstegpem i zakoriczonych Ostrzeze-
niem (Prevencion) oraz bardzo krétkg Bibliografig. Pierwszy rozdziat (Actutudes sociales
actuales hacia la homosexualidad) przedstawia wspélczesng sytuacje spoleczng zwigzang
z rozumieniem zjawiska homoseksualizmu. Autor z niepokojem zauwaza, jak trudno jest
dzi§ méwic i pisa¢ o homoseksualizmie jako swego rodzaju nieprawidtowosci rozwojowe]
o podtozu psychicznym (nazywa je nietadem emocjonalnym (trastorno emocional) pozo-
stakym z okresu dorastania), za jaka uwaza to zjawisko, na tle ogélnej tendencji jego spo-
lecznej akceptacji i usprawiedliwiania przez tzw. radykalny lub wojujqcy ruch homoseksu-
alny, ktéry domaga si¢ spotecznego uznania i réwnouprawnienia. Autor kieruje swg ksigzke,
ofiarujac pomoc terapeutyczng, do wszystkich, kt6rzy zmagaj si¢ z tym zjawiskiem i cierpig
ztego powodu, wbrew rozpowszechnianej przez srodowiska gejowsko-lesbijskie opinii
0jego ,,normalnosci”.

Drugi rozdzial, zgodnie z jego tytutem (Cudndo uno es homosexual?), stara si¢ wyttu-
maczy¢ zjawisko homoseksualizmu (w jego aspekcie rozwoju cztowieka, stad pytanie
,cudndo?” (kiedy?) z punktu widzenia psychologicznego. Autor juz na samym poczgtku
odrzuca koncepcje ,,naturalnosci”, ,,normalnosci”, wrodzonosci” tego zjawiska w przy-
padku ludzi nim dotknietych. Widzi w nim raczej efekt wychowania lub stworzenia przez
dang osobe wiasnej identyfikacji ,,bycia homoseksualistg” (nazywa jg autoidentyfikacjq).
Ma ona nastapié w okresie, kiedy uczucia homoseksualne, wlasciwe okresowi dojrzewa-
nia, z réznych powodéw natury rozwojowej nie przeszty w etap zainteresowania hetero-
seksualnego. Uczucia i inklinacje homoseksualne, po okresie niepokoju ze strony dotknig-
tego nimi miodego czlowieka, staja sie podstawa jego péZniejszej autoidentyfikacji (,.Jestem



206 OMOWIENIA [ RECENZJE

gejem”). Autoidentyfikacja, wzmocniona dodatkowo propagandg srodowiska-gejowskie-
g0, ktéra ma go uspokoié i dowartosciowaé w spoleczenistwie heteroseksualnym, w rze-
czywistosci — twierdzi autor — jest zastgpczym uczuciem nizszosci (sentimiento desplaza-
miento), wyrazem kompleksu nizszosci, wobec nienarodzonego jeszcze zainteresowania
heteroseksualnego. Na tym tle rodzi si¢ dopiero jego terapia, ktéra trafi do kazdego, kto
wbrew pradowi chce uregulowaé w tym wzgledzie swéj problem osobowosciowy.

W nastepnym (II1) rozdziale (Es la homosexualidad innata?) zajmuje si¢ zagadnieniem
,.-wrodzonosci” homoseksualizmu, na ktérg powotlujg si¢ Srodowiska homoseksualne, chcac
usprawiedliwi¢ swoje sktonnosci i dazenia réwnouprawnieniowe. Autor rozpatruje to za-
gadnienie z r6znych punktéw widzenia (przyczyn hormonalnych, dziedzicznych, filozo-
ficzno-psychologicznych) i nie znajduje zadnych pewnych dowodéw usprawiedliwiaja-
cych jego wrodzono$é. Po tych rozwazaniach, w nastgpnych rozdziatach (IV-VII)
przystepuje juz do szczegblowego wyjasnienia mechanizmu swojego sposobu terapeutycz-
nego. Najpierw omawia swoja koncepcj¢ homoseksualizmu jako niefadu psychicznego
(La homosexualidad como trastorno psiquico), nastgpnie przyczyny nabyte genezy kom-
pleksu homoseksualnego i jego mechanizm (Origen y mecanismos del complejo homose-
xual), sprowadzajace si¢ do braku nalezycie wywazonych relacji z rodzicami, ktérzy trak-
tuja swe dzieci nieproporcjonalnie do ich wieku czy pici, oraz destrukcyjnego wptywu
srodowiska. Wreszcie na fundamencie opisu mechanizmu dziatania kompleksu seksualne-
g0 (Como opera el complexo homosexual?), wyrazonego gtéwnie w samouzalaniu si¢ nad
sobg (autocompasion) z racji fiaska zaspokojenia prawdziwej milosci i jej neurotycznych
préb zastepczych, pokazuje drogg terapeutycznego wyjscia z niego, czyli sposéb ulecze-
nia (El camino para el cambio).

Ten rozdzial jest centralnym i kulminacyjnym punktem catej ksiazki. Autor podaje
og6lnie dwie wersje swojej terapii, juz to o charakterze i wplywie bardziej psychologicz-
nym, juz to religijnym (E! cambio sin psicoterapia), cho¢ ostatecznie sprowadza si¢ ona do
pierwszego rozwiazania, byleby tylko zainteresowany chcial tej terapii i w jej wyniku ule-
czenia. Najwazniejsza jest motywacja zainteresowanego do zmiany, jego stalos¢ i szcze-
ros¢ z samym soba, by przy pomocy terapeuty mogl on dotrze¢ do korzeni swej neurotycz-
nej sytuacji i zerwaé z wplywem jego dotychczasowego Srodowiska (np. z partnerem).
Proces jest dlugi i stopniowy; nigdy u poczatku nie widac jego finalu, ale za kazdym zdo-
bytym szczeblem (osiggnigciem) ukazuja si¢ nowe horyzonty i znaki widocznego postgpu
(s. 125-128). Chodzi o to, by poprzez rozmowe i sledzenie wskazéwek terapeuty odwaz-
nie zglgbié swoja obecng sytuacje, docierajac do historii 1 Zrédta swego kompleksu nizszo-
§ci. Wtedy u jej Zrédla zdramatyzowaé (hiperdramatizacion) swojg dotychczasowa infan-
tylng sytuacje i kazdy jej przejaw, by humorystycznie $miejac si¢ z samego siebie, za kazdym
razem przywracaé jej prawidlowe dojrzate (nieegoistyczne) reakcje. Wtedy stopniowo
zmniejsza sig obsesyjnos$¢ emocji i zachowari infantylnych, pojawia si¢ optymistyczna wizja
i zaufanie do samego siebie, wreszcie z czasem nastgpuje catkowita emocjonalna reorien-
tacja. Oczywiscie caly czas jest w cenie przezwycigzanie samego siebie, walka z pragnie-
niami homoseksualnymi, ataki zwyczajow egoistycznych, oraz swiadomos¢ tego, ze nic
cennego nie przychodzi fatwo.

Ostatni (IX) rozdzial (Efectos de la terapia antiqueja) omawia juz pozytywne efekty
swojej terapii na przykladzie konkretnych przypadkéw. Ksiagzke korticza pewne przestrze-
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zenia autora (Prevencidn) dane rodzicom przed ich ewentualnymi nieprawidtowosciami
wychowawczymi w stosunku do ich dzieci, nieprawidtowosciami, ktére mogg zawazyé na
ich przyszlej deformacji osobowos$ciowe;j, jesli chodzi o ich seksualnogé.

Przystgpujac do krotkiej oceny ksigzki, trzeba zauwazyé w niej odwazny, stanowczy
glos rozsadku, ktéry przywraca rzeczom ich wlasciwg proporcje, zachwiang nieco przez
ostatnie dwudziestolecie zdominowane powszechnym wrgez trendem kultury i mody ge-
jowskiej. Wszelkie argumenty przeciwne, gdziekolwiek gloszone (nawet na uniwersyte-
tach), odczytywane byly jako wyraz nietolerancji i zasciankowego konserwatyzmu. Roz-
wigzania psychoterapeutycznego leczenia homoseksualizmu zaktada uznanie samego zjawiska
zaprzejaw pewnej niedojrzatosci osobowosciowej, zwigzanej z niedomaganiami wychowaw-
czymi, co autor wyraZnie zaznacza wbrew opinii Srodowiska progejowskiego. Swojg dok-
tryng terapeutyczng autor daje nadziejg tym wszystkim, ktérzy poszukujg wyjscia ze swojej
neurotycznej sytuacji. Przede wszystkim pokazuje Zrodta i genezg tego zjawiska w niepra-
widlowym rozwoju wychowawczym. Nastepnie, poprzez ukazanie drogi wyjscia i poda-
nie konkretnych tego przyktadéw, daje pomoc chrzescijariskiej nauce moralnej, ktéra pigt-
nujgc praktyki homoseksualne, moze wskaza¢ na konkretng forme pomocy ludziom tym
zjawiskiem dotknigtym. Ksigzka jest pomocna dla kazdego duszpasterza, by mégl on wie-
dzie¢, ze moze i jak moze pomdc takim ludziom, nie ulegajac wspétczesnym modomi tren-
dom. Szkoda tylko, ze jest dostgpna na razie w jezyku holenderskim, wloskim i hiszpar-
skim; by¢ moze ktos z kultury angielsko- i polsko-jezycznej zechce jg przettumaczy¢ dla
pozytku szerszego spoteczeristwa.

ks. Ryszard Gron

Janusz Czerny, Czy prawo Moore’a zdetronizuje osobe ludzkq?
Wydawnictwo KOS, Katowice 2005, ss. 136

Ksigzka prof, Czernego jest niezwykla. Tchnie z niej wielka §wiadomos¢ naszej nie-
wiedzy wobec tajemnic wszechéwiata i czlowieka. Zmusza i inspiruje do myslenia — a to
jest bardzo cenne.

Moja polemika w stosunku do tez prof. Czernego nie wynika z czystej przekory, ale
z checi wejscia w dyskusje. Szczerze podziwiam wnikliwo$é autora takich ksigzek, jak
chociazby Podstawy filozofii fizyki, ktéra to ksigzka dla humanisty jest zbawienna, a ja sam
czytalem jg z wielkim zainteresowaniem. Czy prawo Moore’a... jest ksigzkg, ktdra uswia-
damia nam, w jakiej sytuacji zyjemy i gdzie jestesmy. Dotyka filozoficznej glgbi naszego
istnienia tu i teraz, oraz w przyszlosci. Wyraza niepokéj o los czlowieka i nie przesgdza,
co moze sig¢ stac.

Nie znaczy to, ze czytelnik musi zgadza¢ si¢ we wszystkim z autorem. Tak wigc na
poczatku poczynione jest rozréznienie, ktére naszym zdaniem jest nieprawdziwe. Chodzi
0 pojecia cywilizacji i kultury. Wg Czernego pojecie kultury dotyczy przede wszystkim
kwestii obyczajéw, obrzed6w, wzajemnych zachowari ludzi itd. Tak wige kultura to sfera
mentalna, zwigzana z ,,duchowoscig”, jest ona pewng determinantg, ktora — jak w przy-
padku religii — prowadzi¢ moze do wojen. Cywilizacja natomiast to sfera produkcji wy-
tworéw technicznych takich, jak lodéwki, mikroprocesory, samochody, samoloty itd. Co
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nam przypomina takie rozréznienie? Jestesmy blisko rozwigzan marksistowskich. Mamy
baze i nadbudowe. Twierdzi sie ponadto, ze kultura ulega erozji, a cywilizacja rozkwitowi,
poniewaz coraz gorzej jest w sferze mentalnej, w nadbudowie. Natomiast baza, czyli cy-
wilizacja, rozwija si¢ jak najlepiej.

Nie wydaje sie, aby rozréznienie powyzsze byto prawdziwe w znaczeniu rosngcego
rozdzwigku miedzy obydwoma dziedzinami. Zmienia si¢ baza, a nadbudowa nie nadgza,
co prowadzi do kryzysu i rewolucji. Po pierwsze, nie bardzo jest zrozumiale, dlaczego np.
sfera wynalazczosci, ktéra niewatpliwie wplywa znaczaco na rozwdj cywilizacji, nie moze
nalezeé do kultury. Przeciez podobnie jak wiersz czy taniec, nalezy ona do sfery mentalnej
czy nawet duchowo-mentalnej. Tak wigc cywilizacja i kultura wywodzg si¢ z jednego Zré-
dia, jakim jest sfera mentalna (obojetnie, jak ja rozumieé). W tym kontekscie nieuzasad-
niona jest réwniez krytyka Spenglera, dokonana przez Czernego, poniewaz ten wielki ja-
koby rozwdj i rozkwit cywilizacji jest w gruncie rzeczy nie tyle zmiang jakosciowa, co
ilosciowa. Ludzie dluzej zyja, szybciej si¢ przemieszczaja, sprawniej komunikuja itd. Oczy-
wiscie tylko cze$¢ ludzi! Znaczna czgs$é zyje krécej i w coraz gorszych warunkach! Czy
rzeczywiscie wigc mozna méwié o wielkim rozwoju cywilizacji, ktéra ma na koncie nie
tylko potworne zbrodnie, ale réwniez zniszczenie srodowiska, choroby cywilizacyjne,
imperializm itd.? Czy to jest rozkwit? Z drugiej strony nie wydaje si¢ tez do korica uzasad-
nione méwienie o wielkim kryzysie kultury (chyba Ze w waskim znaczeniu, jakie zostato
zaprezentowane w ksiazce). Prosty przyktad: to, ze kultura ,,wysoka” nie jest widoczna
powszechnie, nie znaczy to, Ze jej nie ma. Ona istnieje i osmielamy si¢ twierdzi¢, ze na nic
caly rozw¢gj cywilizacyjny, jesli nie ma najwyzszej kultury. Cywilizacja moze tworzy¢
pozory demokracji, kultura jest z zatozenia niedemokratyczna a wigc nie moze by¢ po-
wszechnie obecna. Rozwdéj cywilizacji, zainicjowany przez kulture Zachodu, rozszedt si¢
na $wiat innych kultur, przenoszac na swoim grzbiecie kulturowe fenomeny Zachodu, bar-
dziej te powierzchowne (jak na przyklad gamitury czy krzesla) niz te glebsze, archetypowe.

Twierdzimy ponadto, ze rozwdj tak naprawde zaleZy od kultury, od sfery duchowe]
i mentalnej, nie zas od sfery materialnej czy zrgcznosciowo-materialnej. To ta sfera (du-
chowa) umozliwia czlowiekowi rozwijanie nauki i wynalazczosci (na przykiad dzigki kul-
turowej instytucji uniwersytetu z jego ideg wolnosci badan). Ilosciowy rozwdj cywiliza-
cyjny jest rezultatem jakoSciowych zmian w sferze kultury. Kultura uruchamia lawing
rozrostu, ktéra dziala niemal samoczynnie. Wystarczy przyjrze¢ si¢ kulturom réznych re-
jonéw $wiata. To okreslone kulturowe klucze aksjologiczne umozliwialy rozwéj cywiliza-
cyjny w okreslonym kierunku. Na przyktad niewatpliwie zjawiskiem kulturowym jest kult
pracy, ktéry jest Zrédlem bogactwa Zachodu. Tutaj znajdujg si¢ Zrédla zmiany sytuacji.
Zmiana mentalnosci, stosunku ludzi do przyrody i swego ciala jako elementu tej przyrody,
zmiana postaw ludzkich w odniesieniu do siebie wzajemnie itp. — wszystkie te problemy
majg szans¢ rozwigzywacé si¢ nie przez wprowadzenie nowych wynalazkéw technicznych
(na przykiad samolotéw przelatujacych na drugg péikule w coraz krétszym czasie), ale
przez zmiang sposobu myslenia, swego odniesienia, ktére bedzie bardziej rozumne i madre.

Prawo Moore’a glosi, ze komputery podwajaja swoje mozliwosci obliczeniowe co 18
miesig¢cy. Rozrost ten dokonuje si¢ wyktadniczo, a w tej chwili osiagnelisSmy potowe moz-
liwosci; pod koniec tego wieku pojedynczy komputer bedzie miat moc obliczeniowg i pa-
migé o§miu miliardéw oséb. Tutaj tez odnajdujemy tresci marksistowskie, kiedy to Czerny
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wychodzi z tezy o ilosci przechodzacej w jako$¢. Mianowicie komputery maja uzyskaé
$wiadomos¢ na skutek osiggnigtej zlozonosci 1 ,,przeskoczyé” w sfere swiadomosci. Czlo-
wiek zostanie zdetronizowany. Autor jest jednak na tyle ostrozny, ze stawia tylko hipoteze.
Prawo to ma si¢ odnosi¢ do catej przyrody, a takze do kwestii powstania czlowieka. W czlo-
wieku jako jednemu z naczelnych dokonalo si¢ przejscie ilosci w jakos¢ — i stat sie czlo-
wiekiem. Sprawa jednak nie jest taka prosta. Dlaczego nowa jako$¢ czlowieczeristwa zala-
mala sig u neandertalczyka czy u innych? Dlaczego wszystkie kultury na Ziemi nie przeszly
automatycznie w nowg jako$¢ cywilizacyjna? Bardzo czgsto ogromna ilo$¢ jakiegos czyn-
nika dziala wrgez odwrotnie, erozyjnie, niszczy jakos¢é. Dotyczy to chociazby sfery etycz-
nej, edukacyjnej itp. Na przyklad w Polsce gwattownie wzrosta ilo$¢ studentéw, ale czy
dzigki temu poprawila si¢ ich jakos¢? Wzrosla ilosé drég, ale czy poprawila si¢ ich jakosé?
Wzrosta ilos¢ wydawanych ksigzek, ale czy dzigki temu zwigkszyta sig ich jako$¢? Mozna
przedstawié dziesiatki takich przykiadéw, kiedy to jako$¢ wcale nie powstaje wskutek ilo-
$ci. Wydaje sie, ze mozna postawié réwnie mocne, jesli nie mocniejsze prawo, ze jakos¢
osiagana jest przede wszystkim skokowo, a po drugie, jest bardzo rzadka. Ta nowa jakos¢
zapoczatkowuje nowg galaZ rozwoju. Tak wlasnie bylo z czlowiekiem, ze dokonat skoku
jakosciowego. Za skokiem jakosciowym dokonuje si¢ rozwdj ilo§ciowy, ktéry jednak —
jesli nie ma zadnej zasady porzadkujacej go na wyzszym poziomie, plynacej z zewnatrz —
nigdy nie zmieni si¢ w nowg jakos¢. Oczywiscie prof. Czemy jest $wiadomy, ze marksow-
skie prawo nie sprawdza sig, dlatego rozpatruje kilka mozliwych scenariuszy wydarze.
Ponadto rozpatruje mozliwos$¢ stworzenia komputerdw molekularno-kwantowych, ktére
beda miliardy razy szybsze niz krzemowe. Wtedy, jak twierdzi autor, z cala pewnoscia
czlowiek zostanie zdetronizowany. Czy rzeczywiscie? Nie ma Zadnej pewnosci, ze po-
wstanie takich komputeréw bedzie oznaczaé ,,detronizacj¢” czlowieka. Przy okazji warto
zauwazyd, ze taka ,,detronizacja” jest tylko okreslona interpretacjg zaréwno czlowieka, jak
i komputera. Czy czlowiek jest rzeczywiscie na ,tronie” $wiata? To tylko nasza perspekty-
wa, nasycona megalomanig gatunku, czysty wymyst ,humanizmu”, kt6ry ostro i chyba
zasadnie skrytykowal J.M. Bocheriski. Czy humanistyczne wychowanie jest w stanie za-
trzymaé komputeryzacje i technicyzacje, jak twierdzi Czerny? Nie wydaje si¢ to mozliwe.
Czlowiek musi si¢ ,,zdehumanizowa¢”, aby u§wiadomi¢ sobie bezmiar wlasnej bezmysl-
nosci i duchowego upadku. Humanistyczne podejscie da si¢ zrelatywizowa¢ dzigki pro-
stym przyktadom bezsilnosci humanizmu rodem z o$wiecenia w obliczu wspélczesnych
zjawisk spolecznych, politycznych oraz technologicznych.

Bycie liderem na Ziemi oznacza oczywiscie uzaleznienie od tej Ziemi, silny z nig zwig-
zek. Jaki zwigzek z Ziemia majg komputery? Do czego bgdzie im ona potrzebna? Czy
bedg umialy zapewni¢ sobie Zrédla energii? Podobnie odniesienie do komputera oznacza,
ze sam czlowiek jest rodzajem biologicznego komputera, czego wigkszos$¢ autoréw zaj-
mujacych sie zagadkg ludzkiej §wiadomosci nie potwierdza. Swiadomos¢ jest zjawiskiem
bardziej ztozonym i bardziej prostym réwnocze$nie i moze nie mie¢ nic wspdlnego z ilo-
$cig wykonywanych operacji pamigci itd. Mozliwe, ze powstanie sztuczna $§wiadomost,
ktéra bedzie sprawniejsza od ludzkiej. Pozostanie jednak tylko imitacjg Swiadomosci. Nie
bedzie ona w stanie przekroczy¢ granicy zachowan mechanicznych i niemechanicznych.
Wydaje sig, ze tylko mozliwosé posiadania woli, wyobrazni i uczuc¢ oraz funkcji ducho-
wych (nie tylko poznawczych) daje mozliwos¢ samotranscendencji. Swiadomos¢ powsta-



210 OMOWIENIA 1 RECENZJE

la w wyniku bardzo zlozonych proceséw antropicznych, chociaz nie oznacza to, ze nie
moze istnie¢ swiadomo$é pozaludzka, nieantropiczna. Mozna oczywiscie wszystko redu-
kowaé do waskiej genetyki i elementéw kultury, ale nie wyeliminuje sie wolnosci, mitosci
i prawdy jako fundamentalnych zywioléw ludzkiego bytowania. Sztuczna §wiadomos¢
natomiast moze by¢ bardzo pomocna w spotggowaniu mozliwosci intelektualnych (strona
racjonalna to tylko jeden z elementéw swiadomosci) cztowieka. Mozliwosci te, chociazby
ze wzgledu na ograniczajacy je element fizykalny, zawsze bedg skoficzone. Swiadomos¢
trwata wynika z przetamania wzorcéw zwigzanych ze strukturami czasoprzestrzennymi,
ktére trwalosci z zasady daé nie moga. Swiadomos¢ taka musi wbudowaé w siebie zupet-
nie inne zegary niz te, ktdre teraz s jej procesem odniesienia.

Rozdzialy sg krétkie, ale obfite w tresé i dajace wiele do myslenia. Ot, chociazby roz-
dzial pt. Antykomputeryzacja wyprowadza wnioski, ktére réwniez postawiliSmy w niekto-
rych swoich publikacjach, mianowicie grozba dramatycznego rozejscia si¢ Swiata na elite
bogatych i rzesz¢ biednych. Moze jednak by¢ zupetnie inaczej, ze to wlasnie techniki in-
formatyczne spowoduja, iz ludzie bedg coraz mniej pracowaé, zycie stanie si¢ o wiele
taisze, ubodzy zaczng si¢ ksztalci¢, osiagaé okreslone standardy, naciska¢ na bogatych.
‘Uprzywilejowani zrozumiejg, ze bogactwo nie polega na gromadzeniu, ale na uczestnic-
twie we wspolnym dobru.

Autor rozdziela sfer¢ phronesis (rozum) i sferg tymos (uczucia i wola). Sfera phronesis
ma by¢ sferg racjonalng, za$ sfera tymos jest sfera woluntarystyczno-uczuciows. Nie sadze
jednak, aby tak drastyczne rozdzielanie sfery phronesis i tymos byto zasadne. Komputery
opanowaty wg Czernego sfer¢ phronesis, a niedlugo opanuja takze sfere fymos. Po pierw-
sze, wydaje sig, ze podzial ten jest tylko podzialem teoretycznym, w praktyce obie te sfery
przenikajg sie (jesli chodzi o czlowieka). Istniejg nawet hipotezy, ze nie jest mozliwe, aby
rozwingla si¢ Swiadomos¢ i racjonalnos¢ bez sfery wolitywnej i uczuciowej. Komputero-
we phronesis jest ponadto bardzo waskie i nieSwiadome. Prof. Czerny utozsamia kompu-
tery ze sferg phronesis, natomiast zaraz pézZniej méwi o sferze wirtualnej, ktéra jest zupel-
nie odmienna od sfery realnej (czego przyktadem sg internetowe znajomosci i péZniejsze
rozczarowania w §wiecie rzeczywistym). Wydaje si¢, ze Czerny przecenia moce kompute-
réw, a nie docenia czlowieka z jego thymos. Wydaje sie, ze to wlasnie ta sfera jest Zrédiem
rozwoju ludzi i wspomagana jest czgsto przez sfere phronesis. Zwiazek miedzy sferg wo-
luntarystyczng-uczuciowa a sfera racjonalng wydaje si¢ by¢ bardziej ztozony i ma olbrzy-
mi udzial przy powstawaniu sfery swiadomosci odpowiadajacej za nasze cztowieczen-
stwo. Ponadto sfera phronesis komputeréw jest czyms catkowicie innym niz sfera phronesis
u cztowieka. Przede wszystkim komputery sa nieSwiadome i takimi pozostang. Czlowiek
ma $wiadomos¢ i za jej pomocg moze operowaé mys$lag. W my$leniu ludzkim duzg role
odgrywajg czynniki aksjologiczne, wolitywne, emocjonalne, duchowe itd. Ponadto mysl
cztowieka ma charakter okreslonej telzologii. Abstrakcyjnosé myslénia nie jest sztuka dla
sztuki. Stuzy ona celowemu, zaplanowanemu dziataniu liczacemu si¢ z ré6znorodnymi jego
okolicznosciami. Myslenie to ma charakter ,,wielosciezkowy” i syntetyczny, nie zatrzy-
muje si¢ na obliczalnych tylko wartosciach, ale odkrywa wartosci niepoliczalne. Wydaje
sig, ze dla czlowieka wiasnie te wartosci odgrywaja duzg role w dziataniu.

Niezwyklg zaletg ksiazki prof. Czernego jest stawianie pytan i dostrzeganie niewiedzy
tam, gdzie inni widza juz ostateczne wyjasnienia. Odkrywanie niewiedzy jest niezwykle
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wazne, szczegllnie w kontekscie problematyki, jaka podejmuje autor. Tak na przyklad
zaczynamy sobie u§wiadamiac, Ze nie wiemy, czym jest informacja, mimo ze nieustannie
posiugujemy si¢ nig na co dzied. Nie wiemy, dlaczego ciala majg ciezar, dlaczego masy
grawitacyjne przyciagaja si¢, a nie odpychaja, czym jest ciemna materia i energia (85 proc.
Lmateriatu” wszechswiatal), nie wiemy, dlaczego wszechswiat si¢ rozszerza i dokgd zda-
za... Ta §wiadomos¢ naszej niewiedzy powinna wzbudzaé pokorg uczonych, swiadomych
tego, Ze pozytywistyczno-o§wieceniowe przekonania nie sprawdzily sig.

Ksigzka prof. Czemego (ktéry ma tez w swoim dorobku prace po§wigcone wychowa-
niu i aksjologii!) wyraza niepokéj kierunkiem rozwoju cywilizacji zachodniej, a takze uswia-
damia nam stan naszej niewiedzy. Autor akcentuje swoj niepokdj dotyczacy technicyzacji
zycia, ktéra moze prowadzié (chociazby w kontekscie komputeréw i sieci neuronowych)
do dehumanizacji i samozniszczenia ludzkosci.

Czerny uswiadamia tez kryzys w nauce, ktéra ucieka od pytari gigboko filozoficznych
i zajmuje sig sprawami marginalnymi. Nalezy wg Czernego zmienic¢ caty proces edukacji,
uczy¢ zdolnodci samodzielnego myslenia, uzbraja¢ w narz¢dzia pozwalajace atakowaé
najtrudniejsze problemy.

Sadze, ze ksigzka Czernego jest niewatpliwie bardzo wartosciowa i cenna, niczego nie
narzuca, jest dobra prowokacja do wlasnych przemyslen. Z tego powodu cenna jest zaréw-
no dla studenta, jak i dla profesora. Dlatego nalezy poleci¢ ja wszystkim: zar6wno techno-

kratom, jak 1 humanistom.
Jan Wadowski

Marzena i Marek Florkowscy, Kameduli, Wydawnictwo M, Kra-
kéw 2005, ss. 449

Z duzym zainteresowaniem przeczytatem ksiazkg¢ Marzeny Florkowskiej poswigcong
ojcu Piotrowi Rostworowskiemu (Ojciec Piotr. Benedyktyn — kameduta ~ rekluz, Wydawnic-
two M, Krakéw 2004, ss. 307), kt6ra ukazala si¢ w piatg rocznic¢ jego $mierci i czterech-
setng rocznice powstania eremu Srebrmej Gory na krakowskich Bielanach. Ojciec Piotr byt
chyba jednym z najwigkszych przedstawicieli zycia monastycznego w Europie w XX wieku.

W ostatnim okresie na pétkach ksiggarskich ukazata si¢ nowa ksiazka, réwniez bardzo
ciekawa, pt. Kameduli, a napisana przez matzonkéw z Krakowa, Marzeng i Marka Flor-
kowskich. Prezentowana publikacja zostata wydana bardzo starannie, co zachgca do lektu-
ry. Ksigzka ma niepowtarzalny charakter. Mysle, ze takim wyjatkowym elementem jest
cisza, ktéra emanuje z jej wnetrza, a przez to szczegdlna obecnos¢ Boga.

Otwierajac ksigzke, na poczatku czytamy List generalnego przetozonego Kamedutow
Pustelnik6w Géry Koronnej skierowany do Paristwa Florkowskich, ktéry wyraza radosc,
Ze zebrano w jednym woluminie informacje dotyczace historii, duchowosci oraz sztuki
pustelni kamedulskich. Nastepnie mozemy przeczyta¢ wstep, ktdry nakreslit o. Korneliusz
Wencel, obecny przeor i mistrz nowicjatu w klasztorze w Bieniszewie kolo Konina, oraz
stowo od Autoréw. Ukazane dzielo ornawia dzieje kamedutéw, giéwnie na ziemiach pol-
skich. ,,Chcielismy — jak pisza Autorzy — przypomnie¢ dzieje pustelni w kolejnosci ich
fundowania, a zatem Bielany krakowskie, Rytwiany, Bielany warszawskie, Bieniszew,
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Pozajscie, Wigry, Szaniec 1 Milatyn” (s. 14). Innym istotnym elementem ksigzki jest to, ze
Autorzy od wielu lat s3 zwigzani z kamedulami, a przede wszystkim z ojcami i braémi
z eremu Srebrnej Géry. Jest to zakon scisle kontemplacyjny, ale nie jest on zamknigty na
drugiego czlowieka. Mnisi, ,.ktérzy odcigci od $wiata i przywiazani do swej celi przez
kilkadziesiat lat nie utracili rzeczowej oceny wielu sytuacji i czasem jednym, prostym sto-
wem potrafig rozwiaé¢ watpliwosci niepokojace tygodniami osobe §wiecka” (s. 13).

W kolejnych rozdziatach zostala opisana historia wymienionych wyzej klasztoréw.
Przedstawiono takze obecnie istniejgce dwa eremy sidstr kamedulek w Ztoczewie i w Ty-
szowcach, ktére w 1999 r. obchodzily ztoty jubiléusz swojej obecnosci w Polsce. W ostat-
nim rozdziale wspomniano o kartuzach i trapistach. W dalszej czgsci ksigzki zamieszczo-
no adresy kameduléw i kamedutek, kalendarium, kalendarium eremu Srebrnej Géry na
krakowskich Bielanach, modlitwy, np. Litanig do Swigtych Pigciu Braci Meczennikéw,
stowniczek terminéw koscielnych, bogatg literature, indeks os6b i nazw geograficznych,
Zrédla ilustracji. Wplecione w tekst liczne barwne fotografie pozwalajg przeniesé sie w daw-
ne, ale i blizsze dzieje kameduléw, np. w rozdziale Zmeczeni bataganem swiata przycho-
dzili tu mozemy zobaczyé dzieri Zielonych Swiat 2004 r., kiedy to ,.erem tetnit gwarem
1 Smiechem tak na co dzien odlegtym temu miejscu” (podpis pod fotografig, s. 257), dzien
Swietowania czterechsetnej rocznicy Fundacji Eremu Srebrnej Goéry.

Dzisiaj w Polsce sa dwa czynne eremy: Pigciu Braci Meczennikéw w Bieniszewie
i Srebmej Géry na krakowskich Bielanach. Mimo troski ich mieszkaricéw wymagajg one
zainteresowania — szczeg6lnie ten krakowski — innych, ,,zewnetrznych” oséb, aby ten skarb
ducha, architektury przetrwat dla dalszych pokolen. Dla gosci odwiedzajgcych te miejsca,
jak i samych zakonnikéw, ktérzy ,,[...] sg waszym piorunochronem” (abp Karol Wojtyta,
metropolita krakowski, s. 17).

Jan Dgbrowski

Karmelici bosi w Polsce 1605-2005. Ksigga jubileuszowa, praca
zbiorowa, red. Cz. Gil, Wydawnictwo Karmelitow Bosych, Kra-
kéw 2005, ss. 512

Mija wlasnie czterysta lat od momentu przybycia pierwszych karmelitéw bosych na
ziemie polskie. Pragnac uswietni¢ ten szczeg6lny czas dla Karmelu Terezjariskiego w Pol-
sce, wydano ksigge jubileuszowa, ktéra stanowi ,,synteze tego, jak przez cztery stulecia, od
owych poczatkéw XVII wieku do naszych dni, duchowi synowie swietych Mistykéw Hisz-
panskich wpisali si¢ w histori¢ Kosciota i Ojczyzny, dajac swéj niezastgpiony wktad
w ksztattowanie duchowego oblicza Polakéw, co stwierdzil takze Jan Pawet II w swym
li§cie z 14 grudnia 2004 r., otwierajgcym stronice tej Ksiggi” (okladka).

Myfle, ze trudno zawrze¢ w jednym woluminie syntez¢ ~ jak to wyrazit w powyZszych
stowach o. S.T. Praskiewicz, prowincjal Krakowskiej Prowincji Karmelitéw Bosych — czte-
rech wiekéw dzialalnosci ojcéw i braci. Praca, ktéra realizowata si¢ na réznych polach,
byta i jest bardzo bogata. Wydala ona juz wiele pigknych owocéw i dalej mozemy to ob-
serwowad, np. w ostatnich przygotowaniach peregrynacji relikwii §w. Teresy od Dzieciat-
ka Jezus w naszej ojczyZnie.
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Prezentowane dzielo pragnie przede wszystkim wyrazi¢ hold ,dla tych, kt6rzy - jak
pisze Ojciec Redaktor — ,,«winnicg Karmelu» sadzili, pielegnowali i odnawiali” (s. 8).
Rozpoczynajgc lekture, warto na poczatku zapoznaé si¢ z pracg o. Cz. Gila, ktéra w spo-
s6b syntetyczny ukazuje ,,czterysta lat karmelitéw bosych w Polsce (1605-2005)”. W dru-
gim artykule, kt6ry napisala A. Nowicka-Struska, mozemy przeczytaé na temat historii,
czas6éw i ludzi w siedemnastowiecznych pogrzebowych kazaniach karmelitariskich. Ko-
lejny tekst, piéra wybitnego archiwisty Prowincji Krakowskiej, B.J. Wanata OCD, dotyczy
loséw szkoly w Berdyczowie na Ukrainie. Natomiast E. Niebelski zajgl si¢ karmelitami
bosymi z klasztoréw Krélestwa Polskiego, ktérzy uczestniczyli w powstaniu 1863 r. i prze-
bywali na zestaniu w Rosji. Interesujaca pracg przedstawia czytelnikowi o. PF. Neumann,
piszac o karmelitach bosych ,,w klasztorach polskich w okresie ich przynaleznosci do au-
striackiej prowincji zakonu (1875-1911)”. Biogramy, ktére zostaly tam zamieszczone, sg
dodatkowym jej wzbogaceniem. W drugiej publikacji o. Gila mozemy zapoznac¢ si¢ z dzie-
jami odnowionej polskiej prowincji w latach 1911-1947. Ciekawg historig odzyskania klasz-
toru karmelitéw bosych w Lublinie w latach 1918-1939 podejmuje P. Janowski.

Tematyka kolejnych artykuléw obejmuje karmelitariska teologi¢ duchowosci. Ojciec
D. Wider zajal si¢ traktatem eucharystycznym o. Stefana Kucharskiego OCD (1595-1653),
a druga prace poswigcit osobie 0. Bonawentury Frezera OCD (1638-1687). Sw. Rafat Ka-
linowski (1835-1907) szczeg6lnie przyczynit si¢ do odnowienia Karmelu Terezjanskiego
w Polsce. Jego bogate zZycie wewngtrzne i pozostawione pisma do dzisiaj inspirujg wielu
teologéw. Ojciec S. Fudala przedstawit nadziej¢ w rozumienia §w. Rafata Kalinowskiego.
Bl. Alfons Maria Mazurek byt pierwszym beatyfikowanym meczennikiem polskiego Kar-
melu, o nim to napisal 0. S.T. Praskiewicz. Duchowe dzieciectwo drogq chrzescijanskiej
doskonatosci wedlug stugi Bozego Anzelma Gadka OCD - to tytul pracy o. PP. Ogoérka.
Ostatnig publikacjg, nakreslong przez o. W. Kiwiora, jest przedstawienie sylwetki Fran-
ciszka Powiertowskiego, nowicjusza i meczennika karmelitariskiego z 1944 r.

Ksigga wydana na czterechsetng rocznicg obecnosci ojcéw i braci karmelitéw bosych
w Polsce zastuguje na uwage, gdyz wprowadza czytelnika w histori¢ postugiwania, ktére
jest ukierunkowane zwlaszcza na ducha. Jest to niezaprzeczalny atut tego wydawnictwa,
przez co nalezy wyrazi¢ wdzigczno$¢ Autorom, jak i o. Gilowi, gléwnemu redaktorowi tej
ksigzki, za zaistnienie tej pozycji w literaturze teologicznej.

Jan Dgbrowski

Ks. Waldemar Irek, Spofecznosc¢ w swietle rozumu i wiary, Wy-
dawnictwo Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroclawiu,
Wroclaw 2005, ss. 424

Wydawnictwo PWT we Wroctawiu wydato ostatnio wazng pozycj¢ poswigcong pro-
blematyce spolecznej. Mozna powiedzieé, ze ksigzka ta kontynuuje chlubne tradycje wro-
clawskiej szkoly wybitnych znawcéw tematu w osobach $p. ks. prof. J6zefa Majki czy ks.

“inf. prof. Jana Kruciny, przytaczanych zreszta bardzo czgsto w omawianej publikacji.

Dzielo Jana Pawta 11 wplywa na swiat dzisiejszy w réznych zakresach. Stanowi ono

m.in. inspiracj¢ dla uczonych. Tak jest na pewno w przypadku ks. prof. Waldemara Irka,
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ktéry, inspirowany nauka Jana Pawla II, napisat kolejng ksiazke¢ zgt¢biajacq problematyke
spoleczng. Juz w tytule widzimy wptyw encykliki Fides et ratio. Oczywiscie nie jest to
jedyne Zrédlo; autor ma niezwykle rozlegly orientacje zar6wno w nauczaniu Kosciota, jak
i we wspélczesnej literaturze odnoszacej si¢ do poruszanej wigzki zagadnieri.

Ta obszerna praca z zakresu katolickiej nauki spotecznej dotyka kluczowych zagad-
nied zwigzanych z wszechstronnym rozwojem czlowieka. Nie chodzi jednak tylko o po-
wtérzenie znanych juz tez, ale o wskazanie nieutopijnych drég rozwiazafi, ktére tylko pod
warunkiem integralnosci swego ujecia maja szansg si¢ sprawdzi€. Taka jest wiasnie propo-
zycja Kosciota. O tym méwit niemal w calym swoim nauczaniu Jan Pawet IL

Rozdziat [ zajmuje si¢ problematyka osoby ludzkiej w kontekscie spotecznosci. Perso-
nalizm spoleczny wskazuje wyraZnie, Ze integralne rozumienie czlowieka musi bra¢ pod
uwage jego odniesienie do Absolutu, a takze do innych oséb. Spoleczeristwo nie powstaje
zywiotowo, ale ksztaltuje si¢ poprzez okreslone, immanentne zasady spoteczne, budujace
je niejako od wewnatrz. Istotne jest, aby cztowiek traktowany byl w spoteczenstwie pod-
miotowo, nie przedmiotowo.

Czlowiek jest istota, ktéra rozwija sig w réznorodnych kontekstach. Jest to przede wszyst-
kim rodzina, szkota, panistwo. Instytucje te musza by¢ zdrowe i stuzy¢ czlowiekowi, szcze-
g6lnie temu, ktéry wymaga pielegnacji, opieki i troski przez dtugie lata (dziecko, cztowiek
chory, stary, umierajacy). Te zagadnienia bezposrednio zwigzane z zyciem i rozwojem osoby
podejmuje rozdziat II. Znajdujemy tam réwniez problematyke pluralizmu i tolerancji, tak
czesto Zle rozumianych, i wreszcie zagadnienie pracy ludzkiej. Wszystkie te kwestie cha-
rakteryzowane sg wszechstronnie, z odwotaniami do historii. Autor dokladnie wypunkto-
wuje stabogci i fragmentarycznos¢é wigkszosci uje¢ powotujacych si¢ na przyktad na tole-
rancjg czy pluralizm. Proponowane rozwigzania skomplikowanej problematyki dzisiejszego
$wiata nie sa nigdy w KNS naiwne czy oderwane od rzeczywistosci. Sg to zwykle postula-
ty plynace z integralnej wizji osoby ludzkiej, zarysowanej wczesniej. Dotyczy to réwniez
problematyki pracy ludzkiej w §wiecie zekonomizowanym, gdzie na przyktad wskazana
jest koniecznos¢ zaistnienia duchowego impulsu w ekonomii (s. 248).

Kosciét nie unika konfrontacji. Tak jak musial spotka¢ si¢ z my$la grecka, nie odrzucajac
jej, tak tez musial stana¢ do konfrontacji z nowozytnymi i wspétczesnymi systemami spo-
tecznymi. Kosciét spotkat sig z liberalizmem, socjalizmem i demokracja, ktéra nalezy odpo-
wiednio rozumieé, Ten Kosci6t, mimo wielu swoich stabosci, jest dzielem Ducha Swigtego
i znakiem sprzeciwu, spelniajac krytyczng role wobec Swiata, ktéry uwaza si¢ za autono-
miczny (co wlasnie jest utopijne). Ks. Irek rozwija raz jeszcze powody, ktérych Kosciét jest
krytyczny wobec §wiata, ktéry zgubit uniwersalng ideg prawdy, sumienia, wolnosci; w konse-
kwencji czlowiek zostat zreizowany poprzez kult posiadania i, kulturg smierci” (s. 371n).

Ksigzka niezwykle wszechstronnie analizuje sytuacje czlowieka, pokazujac mozliwe i re-
alne $ciezki rozwigzan, od ogdlnej koncepcji czlowieka poczawszy, a na wizji spoteczeristwa
skoriczywszy. Nie wydaje si¢, aby ujgciom zawartym w pracy mozna bylo zarzucié brak
otwartosci, o jakim méwit Karl Popper, piszac o spoteczenstwie otwartym i jego wrogach.

Praca ks. prof. Irka dowodzi réwniez po raz kolejny wielkosci dzieta Jana Pawta II; byt
on jak malo kto wrazliwy na §wiat wspélczesny i jego problemy, na ktére zywo reagowat,
i pozostawil po sobie wielkie dzieto nauczania zawarte w encyklikach, listach, ksigzkach
itp. To dzielo be¢dzie inspirowaé jeszcze wielokrotnie. Jan Wadowski
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Jan Pawet Il — Encyklopedia nauczania moralnego, red.
J. Nagomy, K. Jezyna, Polskie Wydawnictwo Encyklopedyczne,
Radom 2005, ss. 636

Zachwyt osobg Jana Pawta II trwat wlasciwie od poczatku Jego pontyfikatu az do smierci.
Dla jednych jest to zwigzane z wiarg chrzescijariskg, przynaleznoscig do Kosciota katolickie-
g0, ktéremu przewodzi Nastepca §w. Piotra, Prorok naszych czas6w. Dla innych wigZe sie to
raczej z zewnetrznymi atrybutami tego pontyfikatu: fascynowaly liczne pielgrzymki, tatwosé
nawigzywania kontaktéw z ludZmi, a takze wszystko to, co wiazalo si¢ z chorobg i fizyczng
staboscig Papieza. Swiadectwo zycia i $mierci Ojca Swigtego nie pozostato bez echa w ludz-
kich sercach. Napawa to nadzieja, ze jego osoba i nauczanie na dlugo bedzie wyznaczaé
poszukiwanie prawdziwego sensu i celu zycia. W Janie Pawle Il zaréwno wierzacy, jak
i ludzie o innych przekonaniach swiatopogladowych widzieli staly punkt odniesienia i au-
torytet moralny w rozchwianym i zagubionym na plaszczyZnie warto$ci swiecie.

Ojciec Swigty w swoim nauczaniu podejmowat problemy nie tylko z zakresu wiary,
ale i zycia chrzedcijariskiego. Zabieral wlasciwie glos we wszystkich wazniejszych spra-
wach, ktére dotycza zagadnieri moralnych. Najwymowniejszym tego §wiadectwem jest
encyklika Veritatis splendor, odnoszaca si¢ wprost do moralnosci chrzescijariskiej, czy tez
encyklika po§wiecona wartosci ludzkiego zycia Evangelium vitae, ale réwniez dokumenty
poswigcone malzedstwu i rodzinie oraz poszczegélnym stanom i powotaniom w Kosciele.
Wielu jest takich, ktérzy uwaznie wczytujg si¢ w to nauczanie i potrafig dos¢ dobrze od-
czytaé jego najwazniejsze ptaszczyzny i fundamentalne zasady. Inni jednak, zabierajac si¢
do czytania papieskich wypowiedzi, dochodzg do wniosku, ze ogrom tego przestania, a takze
trudnosei w jego wlasciwym odczytaniu nie dajg im szansy na owocng lekture. Jedni i dru-
dzy potrzebujg jakiejs pomocy w poznaniu orgdzia moralnego Jana Pawta II.

Wydanie publikacji Jan Pawet Il — Encyklopedia nauczania moralnego wychodzi na-
przeciw tego rodzaju oczekiwaniom. Wyrasta z przekonania, ze bez glebszego poznania
nauki Papieza nie bedzie mozna odpowiedzieé¢ na wyzwania moralne aktualnych czaséw.
Redaktorom publikacji chodzito o opracowanie przewodnika po nauczaniu moralnym QOjca
gwi@tego, ktéry miatby zachecié do lektury papieskiego przestania, a nie prébowac w tym
wyreczyé. Przy$wiecala im swiadomo$¢, ze nie chodzi o opracowanie czysto naukowe,
tylko o takie przedstawienie istotnych probleméw moralnych, by to dzielo mogto stuzy¢
jako pomoc pastoralna dla kaznodziejéw i katechetéw, oraz dla tych wszystkich, ktérzy
chcg lepiej zrozumie¢ aktualne przestanie moralne Kosciota.

Nalezy podkresli¢, ze ta publikacja nie pozwala automatyczne odczyta¢ w sposéb inte-
gralny nauczania moralnego Jana Pawla II. Natura encyklopedii jest bowiem taka, ze uj-
muje wszystko aspektowo, ze ukazuje jak najpetniej poszczegdlne tematy nauczania mo-
ralnego. Dzieki odsylaczom do innych haset Czytelnik moze lepiej poznad, jak bardzo te
problemy sg powigzane ze soba, jak wynikajq jeden z drugiego.

Papieskie nauczanie moralne, ukazane w encyklopudii w sposdb hastowy, pozwala
stwierdzi¢, ze Jan Pawet II nie boi si¢ zmierzy¢ z tego typu wezwaniami. Jest w tym wier-
ny nie tylko Tradycji Kosciota, ale takze samemu Chrystusowi. Ojciec Swiety, swiadom
zagubienia moralnego wspélczesnego cztowieka, chee go skierowac ku Chrystusowi, gdyz
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jest przekonany, ze tylko w Nim moze on odnalez¢é prawdg i otrzymaé dar nowego zycia,
a w konsekwencji w petni odnaleZ¢ siebie.

Encyklopedia ma na celu zachgcié wyznawcéw Chrystusa, by w nauczaniu moralnym
Jana Pawta Il nie tylko szukali pouczefi doktrynalnych, ale nade wszystko wskazan, jak
pozosta¢ wiernym Chrystusowi we wszystkich wyborach zyciowych. Jakze gorgce byty
niekiedy wezwania i apele, ktére kierowat Jan Pawet II do poszczegdlnych ludzi, grup
spolecznych, narodéw i catego §wiata. Nauczanie moralne Papieza trzeba bez watpienia
lepiej poznawad, ale co jeszcze wazniejsze, trzeba prébowaé wedle niego Zy¢. Encyklope-
dia niniejsza stanowi rodzaj przewodnika po istotnych kwestiach papieskiej doktryny i wska-
zuje szlaki, po ktérych cztowiek podaza.

Najwazniejsze zagadnienia moralne wspdtczesnosci w §wietle nauczania Jana Pawta II
przedstawione zostaty w ukladzie alfabetycznym. Problemy poruszone w encyklopedii to
m.in.: antykoncepcja, badania prenatalne, celibat, kara $mierci, klonowanie, korupcja, media,
meczeristwo, pornografia, przyjaZi, przyjemnos¢, rozwdd, staro$¢, warto$¢ zycia. Hasta te
zostaly opracowane przez teologéw moralistéw reprezentujacych rézne srodowiska na-
ukowe w Polsce, m.in. KUL: bp J. Wrébel, ks. F. Greniuk, ks. J. Nagémy, ks. K. Jezyna;
Uniwersytet im. kard. S. Wyszyiiskiego w Warszawie: bp. A. Dziuba, ks. I. Mroczkowski;
Uniwersytet Poznariski: ks. P. Bortkiewicz; Uniwersytet Opolski: ks. P. Morciniec, Uni-
wersytet Olsztyriski: ks. M. Machinek; PAT w Krakowie: ks. J. Kowalski, ks. J. Orzeszy-
na; PWT we Wroctawiu: ks. T. Rerori.

Pozycja niniejsza ukazala si¢ w serii encyklopedii odnoszacych si¢ do osoby Jana Paw-
ta I1. Wydano juz bowiem: Encyklopedie pontyfikatu 1978-2005; Encyklopedie nauczania
spotecznego oraz Encyklopedie dialogu i ekumenizmu. Redaktorami Encyklopedii naucza-
nia morainego sa: ks. prof. dr hab. Janusz Nagdrny, dyrektor Instytutu Teologii Moralnej
KUL, przewodniczacy Sekcji Polskich Teologéw Moralistéw, oraz ks. dr hab. Krzysztof
Jezyna, kierownik Katedry Teologii Moralnej Szczegétowej KUL.

Mozna mieé¢ nadzieje, ze trud wiozony w przygotowanie tego dziela zaowocuje nie
tylko lepszg znajomoscia nauczania moralnego Jana Pawtla II, ale takze sztukg zycia na
wysoka miarg wymagan Ewangelii — czyli §wigtoscia.

ks. Tadeusz Reron

Ks. Janusz Krolikowski, Wady gtowne wciqz aktualne. Saligia,
Dom Wydawniczy ,,Rafael”, Krakéw 2003, ss. 88

Wsréd niebezpieczeristw i przeszkdd na drodze realizacji powotania Bozego wazne
miejsce zajmujg wady moralne. Niosg one z sobg groZb¢ ponawiania grzechéw, a wigc
potggowania si¢ stanu grzesznego iiego skutkéw. Jako sprawnosci dziataniowe zapew-
niajg tatwos¢ dziatania i przyjemno$¢. Z czasem, zwlaszcza w postaci nalogu, eliminuja
wewnetrzny opdr i wyrzuty sumienia. Wady moralne, podobnie jak cnoty, nie sg wrodzone
cztowiekowi, jakkolwiek przynosi je on ze sobg na §wiat. Wsréd wad istnieje grupa takich,
ktére wywierajg szczegblnie szkodliwy wplyw na psychike i na charakter moralny czy-
néw. Nazywa si¢ je gléwnymi dlatego, ze stanowia Zr6dto wykroczen oraz innych wad
moralnych, a nie dlatego, ze ich zto$¢ jest najwicksza.
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Wiasnie tematyce wad gléwnych poswigca swa ksiazke ks. Janusz Krélikowski. Idea
wad gtéwnych — wedlug Autora — ma w tradycji chrzescijariskiej dlugg historie, w ktérej
odzwierciedla si¢ gl¢boka i realistyczna chrzescijariska znajomosé cztowieka, jego psy-
chologii, kultury i mozliwosci duchowych. Oficjalnie wymienia si¢ siedem wad gltéwnych.
Liczba tych wad, wedlug sw. Tomasza, rodzi si¢ stad, ze s cztery rodzaje dobra, ktérego
czlowiek moze pozada¢ w sposéb nieumiarkowany: chwata (pycha), dobro wiasnego ciata
(takomstwo), dobro gatunku ludzkiego (nieczystosé) i bogactwo (chciwo$¢). Ponadto ist-
nieja trzy dobra, ktérych cztowiek moze unika¢ w niewlasciwy sposéb ze wzgledu na zlo,
jakie si¢ z nimi wigze: wilasne dobro duchowe, o ile polaczone jest z trudnosciami (leni-
stwo), dobro bliZniego pojmowane jako pow6d smutku (zazdros¢) i dobro bliZniego, ktére
rodzi gniew.

Podtytut ksigzki brzmi Saligia. Autor chee czytelnikowi wyjasnié, Ze w sredniowieczu
pierwsze litery siedmiu grzechéw gtéwnych skiadaty si¢ na stowo, ktére pozwalato tatwo
nazwy tych grzechéw, czy raczej wad, zapamigta¢ i podkreglato ich wzajemna lacznosé.
Saligia wigc to: superbia — prézna chwata, avaritia — chciwosé, luxuria — nieczystosé,
invidia — zadro$é, gula — takomstwo, ira - gniew, acedia — ocigzato$¢.

J. Krélikowski w sposéb interesujacy wyjasnia tres¢ poszczeg6élnych wad ludzkich i ich
skutki. Pycha to nieumiarkowana zadza wywyzszania siebie. Ma ona wplyw na wszystkie .
inne wady. Jest Zrédtem wszystkich wykroczet moralnych. Jej bezposrednim owocem,
,corka pychy”, jest pré6znosé, czyli nieumiarkowana zadza zewnetrznego uznania. Popy-
cha ona do ciaglego szukania pochwaty, rozglosu i poklaskéw. Chciwos¢ polega na nie-
umiarkowanym pozadaniu débr materialnych. Nieumiarkowanie to wyraza si¢ zaréwno
w checi zdobywania, jak 1 w checi posiadania, czyli w skapstwie. Nieczystos¢ jest nieupo-
rzadkowang zadza przyjemnosci piciowej. Utrwalona w psychice, sklania do grzechéw
nieczystosci, a posrednio do innych wykroczen moralnych. Zazdros¢ jest smutkiem z po-
wodu dobra cudzego, osadzonego jako pomniejszenie osoby doswiadczajgcej zazdrosci.
Nie znaczy to, ze czlowiek chcialby to dobro posiadaé dla siebie, ale ze pragnie, by bliZni
go nie posiadat. Wada ta powoduje wewnetrzne akty: zawisci, nienawisci, gniewu, prowa-
dzi do oszczerstw, obmowy plotek itp. Eakomstwo jest nieuporzadkowanym pozadaniem
pokarmu i napoju co do jakosci i sposobu ich spozywania. Prowadzi do powstania szkéd
tak materialnych, jak i duchowych, wynikajacych z tego powodu. Moze prowadzi¢ réw-
niez do wielu wykroczeri takich, jak: nieczystosé, lekkomyslnos¢, gniew czy niesprawie-
dliwosé. Gniew natomiast polega na nieopanowanej rzadzy zemsty, a wyraza si¢ w nie-
uzasadnionych lub przesadnych wybuchach ztosci. Gniew godziwy winien przejawiac sig
we wlasciwej formie, we wlasciwym czasie i ze stusznej przyczyny, a wigc powinien by¢
normowany rozumem. Lenistwo zas jest statym zniechgceniem do rzeczy Bozych, do débr
duchowych i wewnetrznej pracy nad sobg. Jako wada utrwalona w psychice promieniuje
szkodliwie na catoksztalt Zycia moralnego, wnoszgc do psychiki i utrwalajac w niej parali-
zujacy smutek i odraz¢ do débr wyzszych.

Przedstawiona doktryna wad gtéwnych — wyjasnia we wstepie Autor — nie jest dok-
tryng majacg przesladowaé czlowieka czy tez zohydzi¢ mu dziatanie wyplywajace z jego
wewnetrznych dynamizméw. Jej zadaniem jest zdemaskowanie wielorakich niebezpie-
czeristw, ktére ukrywaja si¢ w czlowieku i ktére tatwo moga zosta¢ wzbudzone, stajac si¢
ucigzliwe i poniZajace dla samego czlowieka, jak i demoralizujace dla otoczenia. Chodzi
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wigc o to, by skioni¢ czlowieka do odpowiedzialnego traktowania danych mu mozliwosci
sprawczych, przy uwzglednienia celu, do ktérego jest przeznaczony.

Rzeczywisto$¢ grzechu w czlowieku wyznacza konieczne zadania moralne podejmo-
wania cigglej walki i przezwycigzania grzechu w sobie i w innych. Wiadomo, ze ta walka
bytaby beznadziejna, gdyby byt on zdany tylko na wiasne sity. Walke ze zlem prowadzi
sam Chrystus, a czlowiek grzeszny ma si¢ tylko przylaczy¢ do Niego, odpowiedzie¢ na
Jego wezwanie. To wezwanie obejmuje trzy dziedziny: proces pokuty, nawrdcenia i prze-
miany serca; pozytywna prace nad sobg, zmierzajaca do wyrobienia w sobie tatwosci w czy-
nieniu dobra oraz wzrastanie w cnocie. Istotne jest tu wzrastanie w mitosci. Powstanie
z grzechu i odrodzenie moralne jest wlasnie przede wszystkim przywréceniem do stanu
mitosci. Kroczenie drogg mitosci, duchowe wzrastanie na tej drodze, dokonuje si¢ gtéwnie
poprzez uczestnictwo w sakramentach swigtych.

Dobrze sig stalo, ze na pétkach ksi¢garskich pojawita si¢ pozycja poswigcona ludzkim
wadom, ktére zaciemniaja sumienie i naklaniajg do zla. Istnieje i dzi pilna potrzeba po-
wrotu do refleksji nad ludzkim dziataniem, w ktére wpisuje si¢ doktryna wad gléwnych.
Chodzi o to, by stale ksztaltowac cztowieka i prowadzi¢ go do stawania si¢ sobg w wolno-
$ci, a tym samym, by otwiera¢ przed im drogg do stania si¢ odpowiedzialnym chrzescijani-
nem. Nie jest bowiem przeznaczeniem czlowieka uleganie niepohamowanemu wirowi
pozadan. Jego droga jest zrzucenie ich z siebie, by odzyska¢ wolnos¢ ducha i urzeczywist-
nia¢ swoje duchowe mozliwosci.

ks. Tadeusz Reroni

Karl Rahner, Pisma wybrane, t. I, wyb6r tekstow 1 przektad
G. Bubel, WAM, Krakéw 2005, ss. 356

Karl Rahner wptynat w wielkim stopniu na rozwéj teologii katolickiej XX wieku. Na-
lezy on do najwybitniejszych teologéw katolickich ubieglego stulecia. Przy znaczacym
udziale Rahnera powstaly tak znane dziela teologiczne, jak: Lexikon fiir Theologie und
Kirche, Sacramentum mundi, Mysterium salutis, Kleines Theologisches Worterbuch, Hand-
buch der Pastoraltheologie, seria wydawnicza Quaestiones disputatae oraz posoborowe
czasopismo teologiczne ,,Concilium”. W Polsce Karl Rahner jest jednak wcigz mato zna-
ny, ze wzgledu na trudny, zmuszajacy do myslenia jezyk refleksji teologicznej. Niemniej
posiadamy w jezyku polskim wazne dzieto Rahnera Podstawowy wyktad wiary. Wprowa-
dzenie do pojecia chrzescijaristwa (1987) oraz wybdr artykutéw pod tytutem O mozliwo-
Sciach wiary dzisiaj (1965 1 1983). Mamy tez w jezyku polskim takie prace Rahnera, jak:
Kiedy sie modlisz (1968), Wierzg w Jezusa Chrystusa (1977), Bdg stat si¢ czlowiekiem.
Medytacje (1978), Ryzyko chrzescijanina (1979), Przez Syna do Ojca (1979), Maty stow-
nik teologiczny (1987, 1996), Mdj problem. Karl Rahner odpowiada na pytania méodziezy
(1985) oraz Stowo z krzyza (1985). Mysl Rahnera przyblizajg dwa opracowania: 1. Bokwy,
Wprowadzenie do teologii Karla Rahnera (Taméw 1996); oraz K. GéZdzia, Tajemnica
Boga i cziowieka wedtug Karla Rahnera (Lublin 2004).

Wigkszo$¢ tworczosci teologicznej Karla Rahnera to artykuty, konferencje 1 wyktady
opublikowane w jego Schriften zur Theologie w latach 1954-1984. Dzieto to, wydane
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w 16 tomach, liczy okoto 8000 stron. W wersji angielskiej Theological Investigations mie-
$ci si¢ w 28 tomach, a pierwsze tomy ukazaty si¢ juz w roku 1965. Niestety, az do tej pory
teksty te dla polskiego czytelnika byty niedostgpne. Starajac sig, przynajmniej w niewiel-
kim stopniu, zapeini¢ t¢ istotng lukg na polskim rynku wydawniczym, krakowscy jezuici
zaproponowali niewielki wybér tekstéw K. Rahnera (w dwéch tomach), opublikowanych
w jego Schriften zur Theologie.

Pierwszy tom Pism wybranych K. Rahnera obejmuje 16 jego publikacji ujetych w trzy
czg$ci: Zagadnienia fundamentalne, Nauka o Bogu oraz Chrystologia.

Pierwsza czg¢s¢ zawiera artykuly poruszajace te aspekty teologii Rahnera, ktére cecho-
waly jego refleksj¢ teologiczna. Jest tutaj artykul Wyzwanie postawione przed teologiqy
przez Sobdr Watykariski II, ktéry prezentuje wizjg teologii posoborowej. Artykut Teologia
i antropologia uzasadnia nieodzowno$¢ oraz teologiczne podstawy ,,zwrotu” antropolo-
gicznego w teologii. Autor ukazuje podstawy swej metody transcendentalnej, teologiczno-
-filozoficzne racje jej uzycia oraz konsekwencje wynikajace z zastosowania jej w teologii
dogmatycznej. Antropologiczny punkt wyjscia teologii pomaga uchwyci¢ egzystencjalne
doswiadczenie konkretnego czlowieka w jego calosciowej relacji do siebie, Boga i swiata.
Trzeci artykul Filozofia i filozofowanie w teologii omawia problem wzajemnej relacji mig-
dzy filozofig a teologia. Koniecznosé naukowej refleksji jest nieodzownym warunkiem
rozwoju mysli teologicznej. Wobec istniejacego pluralizmu filozoficznego teologia po-
winna réwniez uwzglednié i zaakceptowaé taki pluralizm. Kolejny artykut Historia do-
gmatow i teologii z wezoraj na dzis dotyczy istotnego zagadnienia rozwoju dogmatu kato-
lickiego. Artykut ten pozwala spojrzeé na dogmat wiary jako rzeczywisto$¢ ciagle zywa,
wymagajacg statej interpretacji — w imi¢ zywej wiary wspélnoty Kosciola, ktéra w kon-
kretnej sytuacji historycznej daje swiadectwo Prawdzie. Podobnie jak w przesztosci, roz-
wéj dogmatu i teologii bedzie nastgpowat posréd napigé i konfliktéw, nawet jesli postawa
dialogu i tolerancji bedzie przyczyni¢ si¢ do wigkszej otwartosci na dyskusj¢ teologiczng
nad proponowanymi pogladami. Kolejny artykut Podstawowy wyktad wiary nawigzuje do
ksigzki pod takim samym tytulem. Ostatni artykut czgsci pierwszej porusza zagadnienia
»anonimowych chrzescijan” i nakresla teologiczne podstawy takiej tezy, a takze mozliwo-
Sci i granice jej zastosowania w zgodnosci z katolickim dogmatem wiary.

Druga czgs$é jest poswigcona nauce o Bogu. Otwiera ja artykul O specyfice chrzesci-
Jariskiego pojecia Boga. W kontekscie dialogu chrzescijaristwa z religiami Swiata zostala
ukazana zlozonos¢ zagadnienia oraz nieodzowno$¢ postrzegania go w perspektywie po-
wszechnej woli zbawczej Boga. Artykut Pytanie czlowieka o sens w obliczu absolutnej
tajemnicy Boga wprowadza w do$wiadczenie ludzkiego bytu w jego fundamentalne;j rela-
¢ji z niepojetym Innym, ktérym jest objawiajacy si¢ w historii Bég. To Bog ukryty we
wnetrzu ludzkiego istnienia jest najbardziej wewngtrzng tajemnica cztowieka. A czlowiek
jest wezwany do jej nieustannego, egzystencjalnego odkrywania. Spetnienie sensu ludz-
kiego istnienia moze nastapi¢ jedynie przez przyjgcie niepojetosci Boga w postawie wol-
nosci 1 mitosci. Kolejny artykut to Uwagi na temat dogmatycznego traktatu ,, De Trinita-
te”. Rahner, polemizujac z teologig neoscholastyczng, wysuwa postulaty nowego rozumienia
istoty traktatu trynitarnego. Nauka o Tréjcy jest podstawowym misterium zbawczym
w chrze$cijaristwie 1 dlatego powinna wyrazaé si¢ jednoznacznie w calosciowej strukturze
teologicznej refleksji. W Uwagach na temat nauki o Bogu w dogmatyce katolickiej ukazu-
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je nowa perspektywe metafizycznej refleksji o Bogu, uwzgledniajacg kontekst kulturowy,
w ktérym zyje wspéiczesny czlowiek.

Ostatnia cz¢$¢ zawiera szesé chrystologicznych tekstow Rahnera. Pierwszy tekst Jezus
Chrystus - sens zycia ukazuje egzystencjalne znaczenie, ale takze granice chrzescijaniskiej
odpowiedzi na tego rodzaju wyznanie. Pelna wiary odpowiedZ chrzescijanina to wezwaé
do tego, aby nieskoriczone pragnienie speinionego sensu czlowieka zawierzy¢ niepojetej
tajemnicy Boga. Ten tekst ukazuje, jak istotna dla Rahnera jest egzystencjalna relacja do
Jezusa Chrystusa, przyjetego wiarg, jako osobiste spotkanie z Bogiem przynoszacym zba-
wienie. W nastepnym artykule Koscielna chrystologia migdzy egzegezg a dogmatykq po-
szukuje si¢ wspélnej ptaszczyzny dla refleksji dogmatycznej i badan egzegetycznych. Znaj-
dujemy tu uzasadnienie znaczenia Jezusa historycznego dla chrystologii dogmatycznej.
Wystarczajaca podstawg dla chrystologii jest uznanie, ze Jezus przedpaschalny pojmowat
siebie jako absolutne, eschatologiczne wydarzenie zbawcze. Historia Jezusa osiagneta swa
ostateczng pelni¢ dopiero w zmartwychwstaniu i na tej podstawie stata si¢ ostatecznie wia-
rygodna. Artykut Dwa podstawowe typy chrystologii jest przedstawieniem dwoéch podsta-
wowych modeli chrystologicznych: model historiozbawczy, czyli chrystologia ,,wstepuja-
ca, oraz model metafizyczny, czyli ,chrystologia zstgpujaca”. Rahner ukazuje wzajemny
stosunek migdzy dwoma typami podstawowymi oraz analizuje znaczenie 1 wiarygodno$¢
ich obu dla duszpasterskiego przepowiadania Ewangelii. W artykule O Wcieleniu szuka
warunkéw mozliwosci Wcielenia. Akt stworzenia czlowieka jest istotnym warunkiem
mozliwosci Wcielenia Syna. Jednocze$nie polemizuje z twierdzeniem teologii scholastycz-
nej, ze kazda Osoba Boska mogla staé si¢ czlowiekiem. Akt Wcielenia odpowiada bowiem
wewnetrznemu zyciu Boga i dlatego Wcielenie mogto dokona¢ si¢ jedynie w Osobie Syna.
Wcielenie Syna, ktdre jest tajemnica wiary, jest w swej najglebszej istocie najpelniejszym
objawieniem tajemnicy czlowieka. Kolejny artykut Jeden Posrednik i réinorodnosc po-
Srednictw dotyczy zagadnienia istotnego dla dialogu ekumenicznego z Kosciotami wywo-
dzgcymi sie z reformacji. Ukazany zostal tu problem jedynosci posrednictwa zbawczego
Chrystusa w jego relacji do innych form posrednictwa osobowego (Maryja, $wigci) wyste-
pujacych w historii zbawienia i we wspdlnocie Kosciola. Karl Rahner przedstawia teolo-
giczne uzasadnienie pojmowania posrednictwa Chrystusa jako eschatologicznie doskona-
lego i jedynego w swym rodzaju ,,przypadku” ludzkiej wigzi wspélnotowej przed Bogiem
i solidarnos$ci zbawczej wszystkich ludzi. Przy zachowaniu jedynosci Posrednictwa Chry-
stusa inne formy posrednictwa osobowego znajdujg swe teologiczne uzasadnienie jako
wyraz wspolnotowe]j wigzi i solidarnosci zbawcze] miedzy ludZmi, ktérzy czerpiac sile
z Chrystusa, wspodtdziatajg w dziele zbawczym Boga. Ostatnia publikacja nosi tytut Po-
Jednanie i idea zastgpstwa. Refleksja na temat idei pojednania oraz zwigzanego z nig rozu-
mienia ludzkiej winy stata si¢ okazjg do rozwazan nad niepojetoscig Bozego przebaczenia.
W ramach tej refleksji Rahner przeprowadza interesujaca analize soteriologicznej koncep-
cji zwiagzanej z biblijng ideg zastgpstwa. Solidarnos¢ zbawcza Jezusa z nami, ktérej wyra-
zem jest Jego $mierc¢ na krzyzu, jest nieprzemijajacg podstawg wzajemnej solidarnosci
migdzy ludZmi, wyraza si¢ we wzajemnej odpowiedzialnosci za siebie. W ostatecznym
wymiarze zbawienie kazdego czlowieka, nawet jesli jest aktem jego wolnosci, pozostaje
zawsze darem milosci i wiernosci wszystkich ludzi.
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Artykuly zamieszczone w pierwszym tomie Pism wybranych dajg czytelnikowi obraz
metody teologicznej Rahnera, jego sposobu formutowania mysli oraz pozwalajg pojaé zna-
czenie teologii dla rozwoju refleksji teologicznej. K. Rahner poprzez stawianie istotnych
i odwaznych pytaf zmusza do my§lenia i refleksji. Nie zadowala si¢ prostymi odpowie-
dziami na istotne pytania, lecz z odwagg szuka uzasadnienia dla wiary, ktéra we wsp6icze-
snym §wiecie wymaga zrozumienia. Przedstawione w pierwszym tomie artykuly, pomimo
skomplikowanego jezyka, potrafig przyku¢ uwagg czytelnika, ktéry bedzie w stanie prze-
drze¢ sig przez trudnosci, na jakie napotka podczas ich lektury. Teksty te stanowig dobry
materiat nie tylko do samodzielnych, wlasnych przemyfleri, ale takze do wsp6lnej dyskusji.

ks. A. Matachowski

John R. Sommerfeldt, Aelred of Rievaulx. Pursuing Perfect Hap-
piness, The Newman Press, New York — Mahvah (N.J.) 2005,
ss. 184

To juz trzecia ksigzka tego autora zwigzana z Wydawnictwem Paulifiskim, The New-
man Press (New York — Mahvah [N.].]), po Bernard of Clairvaux. On the Spirituality of
Relationship oraz Bernard of Clairvaux. On the Life of the Mind. Wydawnictwo — jak
zaznacza wydawca — zajmuje si¢ promowaniem znaczacych naukowych studiéw z historii
teologii, oferujac przy tym komentarze znawcow tej dziedziny dla lepszego zrozumienia
wcigz aktualnych kwestii w nich poruszanych (s. 1). Trzecia ksigzka profesora historii z Dal-
las (Tex.), J.R. Sommerfeldta, swiadczy o jego uznanym juz autorytecie w dziedzinie stu-
diéw mediewistycznych, szczegblnie problematyki $w. Bernarda z Clairvaux i Aelreda
z Rievaulx. Tym razem publikacja dotyczy tematu osiggania doskonalej szczgsliwosci wg
Aelreda z Rievaulx (Aelred z Rievaulx. Osigganie doskonalej szczesliwosci). W tej dzie-
dzinie postaé ta jest najbardziej kompetentna, bowiem to wiasnie ten dwunastowieczny
mnich cysterski z Anglii potrafit jak nikt inny bardzo celnie pokazac¢ pewng droge do Boga
i doskonalej szczesliwosci zycia z Nim i bliZnimi poprzez cnote przyjazni duchowej, nie-
rozlgcznie zwigzanej z mitoscia. I dobrze réwniez, ze przedstawit ja réwnie kompetentny
badacz problematyki aelredianskiej, prof. Sommerfeldt.

Na ksigzke sktada si¢ dziewigé rozdzialéw, poprzedzonych Wykazem skrdtéw oraz
Wstgpem i zakoriczonych Przypisami, Bibliografiq oraz Indeksami: osdb i kwestii. Roz-
dziat I (Wstgp do Aelreda) omawia w dwéch punktach zycie i dziela Aelreda oraz wzrost
zainteresowania problematykg aelrediariskg w ostatnich czasach. Nast¢pne rozdziaty (I1-[X)
wchodzg juz szczegélowo w temat ksigzki, omawiajac po kolei:

~ pierwotny ,,zdumiewajacy” stan cztowieka (Adama) przed jego upadkiem grzecho-
wym; doskonatos¢ tego stanu w ujeciu Aelreda (wg relacji Sommerfeldta) wyraza si¢ w ro-
zumnym i spotecznym bycie czlowieka, pigknu jego ciata oraz mocy jego duszy, ktéra
z natury jest zdolna siegaé (capable) boskosci; w tym ostatnim przypadku dzieje si¢ to
poprzez intelekt, dajacy poznanie Prawdy i Boga, wole pozwalajgcg na wolny wybdr,
pamigé dajacg zdolnosé odczuwania i wyobrazania, wreszcie affectus, tj. przywigzania
i uczucia; w tym pierwotnym stanie rajskim wida¢ bylo wyraZzne wzajemng harmoni¢
ciata i duszy;
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— grzechowy upadek Adama ijego ,,odnowe” (restoration); najpierw autor omawia
skutki upadku cztowieka w ciele i na duszy (zaciemnienie rozumu i pamigci, autodestruk-
cyjny wybér woli wprowadzajacy w biad rozum i uczucia, a przez to oddalajacy od osta-
tecznego celu szczesliwosci), wreszcie dar szczgsliwosci na nowo wprowadzony w czlo-
wieczenstwie Jezusa Chrystusa;

— pokore, jako pierwszy etap odnowy i doskonalosci intelektu w wierze, poprzez zwal-
czanie jej pierwszorzednego nieprzyjaciela, jakim jest pycha; dobrymi przyktadami stuza
tu pokora Jezusa Chrystusa, Syna Bozego, ktéry stal si¢ czlowiekiem, oraz Maryi, Matki
Bozej, Stuzebnicy Pariskiej; odnowa intelektu odbywa sig poprzez srodki wzmacniajace wia-
re, tj. medytacje nad naturg i przez nature, Pismo §w., medytacje o samym sobie i o Bogu;

— milo$¢, jako Srodek doskonalenia woli; chodzi tu o umiejgtnosé rozrézniania praw-
dziwej i falszywej mitosci, roli w niej ciala, poprzez cielesne uczynki; prawdziwe rozu-
mienie mitosci samego siebie i drugich, wreszcie mitos¢ Boga w jej relacji do innych mito-
§ci, wreszcie jej owoce;

- przyjaZn jako swoista droge doskonalosci angazujacej ludzkie przywigzanie; autor oma-
wia zagadnienie bycia prawdziwym przyjacielem; przyjaZni ugruntowanej w Bogu oraz w cnocie;

~ cnotg jako droge, rozpoczynajacg si¢ w nawrdeeniu, odnowie (tu jej elementami sg:
skrucha, spowiedZ i oczyszczenie); dalej omawia rolg czterech cnét kardynalnych i prak-
tyke cnoty w: ciszy i samotnoScl, prostocie, postuszenstwie, czystosci i modlitwie, nieko-
niecznie praktykowanych tylko w zakonie;

— stan szczesliwej doskonalosci czlowieka: w jej procesie doskonalenia ciata i duszy;
w zadziwiajacej harmonii; w przyszlym zyciu; w jej ostatecznym wypelnieniu, gdzie jest
juz doskonate widzenie Prawdy, zjednoczenie mitosne z Bogiem, wieczna pamigé, rado-
sne przywigzanie, chwalebne cialo;

— stan kontemplacji, gdzie autor omawia jej cechy charakterystyczne, zaréwno od stro-
ny negatywnej (czym ona nie jest), jak i pozytywnej (czym ona jest); pokazuje to réwniez
na przykladzie symboliki stosowanej przez Aelreda: trzeciej wizyty Boga (opisanej w jego
drugiej ksiedze Zwierciadla mitosci), jako specjalnej taski Bozej w duszy ludzkiej, oraz
,.szabat szabatow” (opisanej w trzeciej ksiedze Zwierciadta mitosci), kontemplacji rozu-
mianej jako przedsmak samego nieba; ta kontemplacja, z kolei jako ,,pocalunek duchowy”
jest obrazem spelnienia si¢ doskonalej przyjazni duchowej; sama kontemplacja misteriéw
Bozych w niebieskim (wiecznym) Jeruzalem jest juz koricem wedréwki ziemskiej czlo-
wieka; tak szczegélowy opis kontemplacji, wskazuje na to, iz sam Aelred mégl by¢ tez
kontemplatykiem (przynajmniej jej wytrawnym nauczycielem); po§wiadcza to zresztg jego
(hagiograficzny) biograf, Walter Daniel (Epistola ad Mauricium, nr 69).

Profesor Sommerfeldt jest jak na razie jedynym, ktéry droga systematyczna przedsta-
wil w omawianej obecnie pozycji w miarg spdjng doktryne mistyczng Aelreda z Rievaulx.
To prawda, ze przed nim kilku badaczy prébowato to réwniez pokazaé (zob. np. Nouzille
Ph., Expérience de Dieu et la théologie monastique au Xlle siécle: Etude sur les sermons
d’Aelred de Rievaulx (Les Editions du Cerf, Paris 1999); lub swietny artykul Marsha L.
Duttona, Friendship and the Love of God: Augustine’s Teaching in the “Confessions” and
Aelred of Rievaulx’s Response in Spiritual Friendship, w: ,,American Benedictine Review”
56 (2005), s. 3-40), ale czynili to w kontekscie innej omawianej przez siebie tematyki i sitg
rzeczy w zawezonym zakresie.
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Wielkg role prof. Sommerfeldta w tym zakresie zrozumiemy i docenimy moze lepiej,
gdy weZmiemy pod uwagg fakt, ze dziela sredniowiecznych mnichéw nie byly systema-
tycznymi wyktadami doktryny, ale przykladem pisarstwa monastycznego dla zakonnikéw,
powstatego przy réznych okazjach, by wzmocni¢ ich w drodze do Boga. Nie przykladano
tu wigkszej wagi do rozréznieni, definicji i schematéw, ktére byly tak charakterystyczne
dla péZniejszej nieco scholastyki. Niegdys (1953) zmarly juz Jean Leclercq (1993) ten
sposéb uprawiania teologii w klasztorach nazwal ,teologig monastyczng”. Dopiero- teraz
w zderzeniu si¢ z tym rodzajem utwordw, pisanych notabene w oryginalnej $redniowiecz-
nej tacinie, mozemy doceni¢ wielki trud usystematyzowania doktryny, ktéra si¢ kryje za
poszczegblnymi utworami.

Dodatkowo walor pracy Sommerfeldta wzmacnia fakt, ze wykorzystal on w swych
Zrédtach do niedawna jeszcze niedostgpne w krytycznym wydaniu kazania Aelreda (zob.
bardzo bogate pod tym wzgledem przypisy, s. 139-170), ktére udostepnit dopiero G. Raciti
(zob. Sermones I-XLVI. Collectio Claraevallensis Prima et Secunda; oraz Sermones XLVII-
-LXXX. Collectio Dunelmensis. Sermo a Matthaeo Rievallensi Servatus. Sermones Lincol-
nienses, Corpus Christianorum-Continuatio Mediaevalis II a-b, Brepols Publisher, Turn-
hout 1989-2001). Rzadko ktéry badacz dotychczas powotywal sig na nie w przedstawianiu
doktryny mistycznej Aelreda.

Praca prof. Sommerfeldta nie jest ostatnig z dziedziny mistyki Aelreda z Rievaulx.
Zapowiedziana jest juz nastgpna ksigzka przygotowywana obecnie do druku, tego samego
wydawnictwa: Aelred of Rievaulx. On Love and Order in the World and the Church (Aelred
z Rievaulx. O mitosci i porzgdku w swiecie oraz w Kosciele). Mamy nadzieje, ze zaréwno
obecna, jak i ta przyszta pozycja przyczynig si¢ do coraz lepszego zrozumienia problema-
tyki mistycznej tego dwunastowiecznego ,,Bernarda z P6étnocy” (D. Knowles).

ks. Ryszard Gron
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UROCZYSTOSC SWIETEJ BOZEJ RODZICIELKI MARYI — 1 12006

Dom rodzinny

Dzi$ czcimy tajemnicg Maryi jako Bozej Rodzicielki. O Niej méwi Ewangelista, Ze
troszczace si¢ o swojg Rodzing jako Matka, ,,zachowywata wszystkie te sprawy i rozwazata
je wswoim sercu”. Wpatrzeni w Nia, chcemy rozwazaé w naszych sercach sprawy nasze-
go zycia i naszych rodzin. Wyraza to pigknie jedna z najstarszych maryjnych modlitw ro-
dzinnych: ,,Pod Twoja obrong uciekamy sie, Swigta Boza Rodzicielko”.

Mysl naszg kierujemy na Swieta Rodzing, na dom rodzinny w Nazarecie. A przy okazji
patrzymy na nasze domy rodzinne. Jaki ten nasz dom jest? To wielka réznorodnos¢ wy-
stroju zewnetrznego i klimatu, nastroju wnetrza. To firanka w oknie, kt6ra przestoniete jest
ludzkie zycie, aby byla domowa intymnosé, ktérej ciekawski intruz wyraznie z zewnatrz
nie podpatrzy. To 16zko z chorym i nastr6j powagi. To gromada rozkrzyczanych dzieci
i ptacz niemowlat. To zmeczenie matki i zatroskane oczy ojca, to marzenia panny wypa-
trujgcej przez okno rycerza na bialym koniu. Dom to cale zycie czlowieka, od urodzenia az

W domu czlowiek czuje si¢ bezpiecznie. Dzi§ o domu rodzinnym zapomina si¢ coraz
czgdciej. Dzis§ z domu rodzinnego ucieka sie, bo §wiat proponuje wiele atrakcji. To pdjscie
na ciekawy wyklad, prelekcje albo do kina, to wyprawa na zakupy badz ogladanie wystaw
sklepowych w domu towarowym, tu promocja, tam prezentacja. Chce si¢ by¢ tu i tam,
wszystkiego do§wiadczy¢ i zobaczyé jak najwigcej. Pospolita ucieczka z domu na ulice.

U fundamentéw domu rodzinnego jest mitos¢. To milosé decyduje, ze mtodzi opusz-
czajg rodzicéw i zakladaja swéj nowy dom rodzinny z troskg o zachowanie tradycji ro-
dzinnych swoich rodzicéw. W domu podejmowane sg najwazniejsze zyciowe decyzje
i w swoim domu, a nie w szpitalu chce czlowiek umieraé. Dzis si¢ to zmienia. Dzi§ na
czlowieka patrzymy instrumentalnie, ile i co do domu przyniesie, jak to bedzie wydane.
Problem konsumpcji i przyjemnosci, nawet ze szkodg dla zdrowia.

Dawno temu we Francji poréwnywano zycie czlowieka z maszyng w zakladzie pracy.
Czlowiek jest jak maszyna. Maszyna ma ,serce” stalowe, twarde, wytrzymate. Wstuchu-
Jac si¢ w rytm pracy maszyny, tatwo wyczué to serce, ktdre precyzyjnie pomnaza dobra
materialne i napetnia duma wiasciciela. To serce cieszy, gdy maszyna jest sprawna, gdy
nie ma zgrzytéw, gdy rytmicznie wykonuje polecenia cztowieka. Tylko jednego maszynie
brakuje, to ,,serce” maszyny nigdy nie kocha, jest twarde; sumienne, ale zawsze zimne.
Dzisiaj coraz czgsciej spotykamy ludzi z takim wiasnie sercem maszyny. Czy mozna o ta-
kim cziowieku powiedzied, ze jest czlowiekiem, jesli jego serce jest zimne, twarde; cho-
ciaz sumienne, ale bez milosci? Bystros¢ spojrzenia ludzkiego i powierzchowna ocena
w pospiechu, i ciagle zycie w krainie schorowanej wyobraZni. A gdzie miejsce na to, co
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najwazniejsze w zyciu, gdzie mitosé, gdzie dobro¢, wrazliwos¢, wyrozumialo§¢? — cheia-
loby sie wykrzyczeé na rynku duzego miasta albo przed kosciolem parafialnym. Serce
maszyny dobrze i sumiennie pracuje, spala si¢ w tej pracy, tylko nie umie kochac. Tylko
twardo$¢ zycia i nieublagany realizm, walka o byt i gonitwa za codzienng troska, by temu
drugiemu nie poméc, ale dokuczyé. Milosci czlowiek uczy si¢ tylko w domu rodzinnym!
Popatrzmy dzisiaj na dom Swigtej Rodziny z Nazaretu. On ~ $w. Jézef — prosty czlo-
wiek, w pocie czota wyrywajacy strugiem z drewna kawalek chleba dla swojej rodziny,
Ona — Maryja — mtoda kobieta, do§wiadczona sceng Zwiastowania i obietnicg Bozg. I ma-
le Dzieci¢ Jezus w ramionach u Matki, otulone i calowane z miloscia, jak czyni to kazda
matka. W rodzinie z Nazaretu bylo duzo milosci, a z nig szczescie i radosé. Byt usmiech
ilzy, a nade wszystko milos¢ serdeczna, bo byt w tej rodzinie Bég.
Dzi$ przezywamy uroczystosé Swietej Rodziny. Trzeba patrzeé na t¢ Boza Rodzing
i nasze rodziny. Trzeba wiecej mitosci, a wige wigcej Boga, bo Bdg jest mitoscig. Jak nie-
gdys Bég w Jezusie Chrystusie byt noszony na rgkach mamy, tak samo ten sam Bég w Je-
zusie Chrystusie chce by¢ noszony w naszym zyciu. Nosimy Boga w naszym sercu po
Komunii $w. Dzisiaj takze mozemy wprowadzi¢ Boga do swego serca przez rodzinne drzwi,
pod dach swojego rodzinnego domu. Na pewno bgdzie w domu rodzinnym wigcej mitosci
1 wiecej szczescia jesli znajdzie si¢ tam obecno$¢ Boza. Amen.
ks. Andrzej Matachowski

NIEDZIELA CHRZTU PANSKIEGO - 8 1 2006

Duch Ojca na Nim spoczat

Tres¢ btogostawierstwa wody chrzcielnej podczas Wigilii Paschalnej podkresla znak
wody, ktéra stanie si¢ materig sakramentu chrztu swigtego. Modlitwa sigga do poczatkdw,
kiedy to Duch Parniski unosit si¢ nad wodami, ,,aby juz wtedy woda nabrata mocy uswieca-
nia” (Mszal Rzymski). Ukazuje Stwércg, ktéry nawet w wodach potopu zawart obraz od-
rodzenia. Wreszcie przypomina dzisiejsze wydarzenie: Chrzest Jezusa w wodach Jordanu
i namaszczenie Go Duchem Swietym.

Ewangelia §w. Marka rozpoczyna sig¢ od fragmentu ustyszanego dzisiaj, czyli od sceny
chrztu Jezusa. Wczesniej odczytany zostal fragment piesni Izajasza o Studze Jahwe, w kt6-
rym Bég méwi o Nim: ,,Oto mdj Stuga, ktérego podtrzymuj¢. Wybrany méj, w ktérym mam
upodobanie” (Iz 42,1). W proroctwie Izajasza sam Bég Ojciec przedstawia swego Stuge,
charakter Jego postannictwa i rezultaty ego dziatalnosci. Podczas chrztu Janowego powyz-
sze proroctwo zacznie si¢ realizowaé wobec niewtajemniczonych i nic nieprzeczuwajacych
ttuméw. Wobec Jana Chrzciciela, ktéry moze sam jeden tylko odgadywat t¢ wielkg Tajemni-
ce na mocy swiadomosci wiasnej roli, sam Ojciec objawi prawdziwa tozsamos¢ Syna, tak jak
to zapowiadal Izajasz: ,,Tys jest m6j Syn umitowany, w Tobie mam upodobanie” (Mk 1,11).

W domu setnika Korneliusza, pierwszego poganina, ktéry zostat ochrzczony, glos za-
bral $w. Piotr. Wprowadzajac go do Kosciota, nawigzuje do wydarzenia znad Jordanu.
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Sam sposéb, w jaki tego dokonal, uroczysty nastréj, stownictwo ~ chociazby nastgpujace
stowa: ,,Wiecie, co si¢ dzialo w calej Judei, poczawszy od Galilei, po chrzcie, ktéry glosi
Jan” (Dz 10,37) — pokazuje, ze dla pierwotnego Kosciota chrzest Jezusa byl ogromnie
waznym wydarzeniem.

Czy dla nas jest takim wydarzeniem? Czy wiemy, co si¢ dziato i co dzieje si¢ w Ko-
sciele po chrzcie Jezusa? Najpierw, w jak delikatny i pokorny sposéb Jezus zstgpil w naj-
glebsze poklady swego narodu i calej ludzkosci? - ,,Nie bedzie wotal ni podnosit glosu
[...). Nie ztamie trzciny nadlamanej, nie zgasi knotka o niktym plomyku” (Iz 42,2-3). Ta
delikatnos¢ jest wyrazem wielkiej mitosci do nas, uszanowaniem naszej godnosci i wolno-
§ci. Ale zabraknie jej dla ludzkiej niewiernosci i grzechu. Wtedy bedzie dziatal radykalnie,
z wielka mocg i stanowczoscig.

Jezus wszedl w przeszlo$¢ zamulong jak wody Jordanu. Wszedl ze wspomniang po-
korg i unizeniem w nasze dzieje, aby wzia¢ na siebie nasze grzechy i obmy¢ je w swojej
krwi. Z unizeniem pochyla glowe pod r¢kg Jana, aby otrzymac chrzest. Wchodzi do wody
jako stuga, wychodzi jako Syn, w ktérym Ojciec ma upodobanie i ktérego namascit Du-
chem Swietym i mocg (Dz 10,38). Dzieki temu, co rozpoczglo sie w 6w pamietny dzieri
nad brzegiem Jordanu, z jego wéd wraz z Synem wynurza si¢ nowa ludzkosé. Dzieto jesz-
cze pigkniejsze niz to, ktére powstato zaraz potem, gdy u poczatkéw ,.Duch Bozy unosit
si¢ nad wodami” (Rdz 1,2).

Jeszcze raz powtdrzmy pytanie: Czy my, wiemy ,,co si¢ dziato w catej Judei, poczaw-
szy od Galilei, po chrzcie, ktéry gtosit Jan”? Bedzie o tym opowiadat Piotr w domu Korne-
liusza, ze: ,,Bég namascit Go Duchem Swie;tym i mocg, ze przeszedl On dobrze czynigc
i uzdrawiajac wszystkich, ktérzy byli pod wiadza diabia”.

Zatrzymajmy si¢ jeszcze przez moment nad stowami uwiarygodnienia mesjaniskiej misji
Syna przez Ojca: ,,TyS jest mdj Syn umitowany” (Mk 1,11). Wiele wiekéw wczesniej to, co
przydarzylo sie Abrahamowi, gdy ustyszat stowa: ,,WeZ Izaaka, swego syna jedynego, ktore-
go mitujesz [...], i zt6z go w ofierze” (Rdz 22,2), stalo si¢ zapowiedzig ofiary Chrystusa.

Rozpoczynajac publiczng dziatalno$é nad Jordanem, Jezus ma swiadomos¢, ze jest
Synem Bozym, ze zostal specjalnie wyposazony na misjg, ktéra ma wypelni¢, ze przejdzie
w mocy Ducha, dobrze czynigc, uzdrawiajgc, wprowadzajac pokdj, wyzwalajgc z ciem-
nosci, az po Ofiar¢ na Krzyzu. Nie bedzie to juz tylko sakramentalne smakowanie nowe-
go zycia, lecz to, co chrzest oznacza: prawdziwe obmycie §wiata z grzechéw we krwi

Baranka.
ks. Julian Rafatko

2. NIEDZIELA ZWYKEA - 1512006

Droga ku jednosci

Dzisiejsza niedziela poprzedza w spotecznosciach chrzescijariskich Tydzien Modlitw
0 Jednosé Chrzescijan. Styczniowe dni wspdlnych modlitewnych spotkan sg bardzo waz-
nym elementem w zyciu wszystkich wyznawcéw Chrystusa, kt6rzy pragng jednosci. Dla-
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tego winnismy znaé problemy zwigzane z podzialami, jakie powstaty w Kosciele, oraz
poznaé wysitki ruchéw ekumenicznych zwigzanych z dazeniem do ponownej jednosci.

1. Aby przyblizy¢ sobie i u§wiadomi¢ te zagadnienia, powr6¢my w naszych myslach
do st6éw dzisiejszej Ewangelii. Ukazuje nam ona poczatek Kosciola, ktéry Chrystus zaczy-
na budowaé od powotania swoich pierwszych uczniéw. Spotkanie z Mistrzem wywarto na
nich tak wielkie wrazenie, ze zapamietali sobie nawet godzing tego niezwyklego wydarze-
nia w ich zyciu. Ciekawe tez jest pierwsze spotkanie z Chrystusem Szymona, ktéremu
Jezus zmienia imi¢ na Piotr. Fakt ten odegral bardzo wazng role w jego zyciu. Wkrétce
nastgpujg nowe powolania — i tak na fundamencie Apostotéw, w ktérym czolowg postacig
staje si¢ z woli Chrystusa Piotr, bedzie zbudowany Kosciét. Mimo tych skromnych po-
czatkéw wkroétce nastapi jego wspaniaty wzrost. Stanie si¢ to dzigki duchowej mocy, ktéra
plynie od Chrystusa i Jego zbawczych dziet: Meki, §mierci i Zmartwychwstania. Po zesta-
niu Ducha Swietego Apostolowie, niezwykle umocnieni, glosza nauke Jezusa juz nie tylko
w ziemi palestyriskiej, lecz na calym obszarze basenu Morza Srédziemnego. Wielka role
w tej pracy misyjnej odegra sw. Pawel.

2. Tego rozwoju Kogciola nie zatrzymaty nawet trwajace trzy wieki prze§ladowania.
Musimy jednak z pokorg stwierdzié, ze po ustaniu przesladowari, ktére bardzo integrowa-
ly wyznawc6éw Chrystusa, nietatwo bylo zachowac jednosé w Kosciele. Te trudnosci Chry-
stus przewidziat i dlatego tak usilnie modlil si¢ o nig w Wieczerniku w przededniu swej
$mierci.

Kosci6t bowiem tworzg ludzie, ktérzy maja tez rézne stabosci i ambicje prowadzace
do wasni i wypaczeni zar6wno dyscyplinarnych, jak tez i doktrynalnych. Pierwszy wielki
kryzys nastapit w wyniku nagromadzonych nieporozumieri, ozigbtosci, wzajemnych po-
dejrzen i oskarzer. Wystarczyla mata kropla, aby kielich goryczy si¢ rozlal. Bylo nig zde-
rzenie si¢ dwdch osobowosci: gorliwych, ale porywczych. Mamy tu na mysli papieza i pa-
triarchg Konstantynopola, zyjacych w XI w. I tak doszto do podziatu na Kosciét wschodni
i zachodni, czyli prawostawny i katolicki.

Jeszcze bardziej zlozony byl drugi podziat w XVI w. w Kosciele zachodnim. Otéz na-
gromadzito si¢ wiele naduzy¢ i nastapilo ogélne rozluZnienie obyczajéw. Reformacja za-
mierzata usung¢ te patologie i nie chciata podziatu Kosciota. Niestety wtracanie si¢ polity-
kéw, niecierpliwos¢ niektérych reformatordw, a ze strony katolickiej opér przed zmianami
- doprowadzily nie do odnowy, lecz roztamu. Reformacja rozbila si¢ na dwa nurty: lutera-
nizm i kalwinizm, czyli na zwolennik6w Lutra i Kalwina. Z tych spolecznosci wylonita
si¢ potem wielka liczba innych wyznari, ktére dzis trudno zliczy¢.

3. Taki stan rzeczy trwat do konica XIX wieku, w ktérym to czasie zrodzita si¢ najpierw
w kosciotach protestanckich idea ekumeniczna, czyli daznog¢ do jednosci. Do tego nurtu
dolaczyly si¢ potem spolecznosci prawostawne.

Kosciét katolicki stoi na stanowisku, ze jednos¢ to ruch, ktéry ma doprowadzi¢ spo-
lecznosci chrzescijan roztaczonych do jednosci z Rzymem. Takg tez postawe przyjmuje I
Sobdr Watykanski, a takze nowy Katechizm Kosciota Katolickiego, w ktérym czytamy
o Kosciele Chrystusowym takie stwierdzenie: , Kosci6l ten, ustanowiony i zorganizowany
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w tym Swiecie jako spotecznos¢, trwa w Kosciele katolickim, rzadzonym przez nastgpce
Piotra oraz biskupéw pozostajgcych z nim w komunii”.

Niemniej jednak, zwlaszcza w ostatnich dziesigcioleciach, nastapilo duze zblizenie
pomiedzy Kosciolem katolickim a spofecznosciami prawostawnymi i protestanckimi. Do-
nioslg role spetniaja w ruchu ekumenicznym papieze: Jan XXIII, Pawet VI, Jan Pawel II.
Wiemy takze, jak bardzo na dialogu z wyznawcami innych Koscioléw chrzescijariskich
zalezy Benedyktowi XVI.

Przetomowymi momentami w drodze do peinej jednogci byly takie wydarzenia, jak
zaproszenie przez bt. Jana XXIII przedstawicieli réznych wspélnot chrzescijanskich jako
audytoréw na II Sobér Watykanski, zniesienie przez Pawta VI i patriarch¢ Konstantyno-
pola w 1965 r. wzajemnej ekskomuniki, ktéra trwata od roztamu w XI w., wydanie przez
II Sobér Watykanski dekretu o ekumenizmie, zarzgdzenie przez Jana Pawia 1I w Roku
Jubileuszowym pokuty za grzechy ludzi Kosciola katolickiego. Zmienit si¢ takze jezyk
we wzajemnych relacjach. Dzi§ nie m6wi si¢ o heretykach czy schizmatykach, lecz o bra-
ciach odlgczonych. Wazng rolg w ruchu ekumenicznym odgrywajg instytuty naukowe,
ekumeniczne, w ktérych poprzez badania i dyskusje teologéw tworzy si¢ pozytywny
klimat na drodze ku jednosci. Gdy chodzi o Koscidt katolicki, to nalezy wspomnieé o Eku-
menicznym Instytucie Badart Teologicznych TANTUR w Jerozolimie, ktéry w 1971 r.
powotat Pawet VI.

W Polsce od 1965 r. istnieje Komisja Episkopatu do spraw Ekumenizmu, ktéra utrzy-
muje kontakty z Polskg Rada Ekumeniczna, skupiajacg Koscioty chrzegcijaniskie, prowa-
dzace dzialalno$¢ duszpasterskg w naszym kraju.

4, Musimy sobie zadaé pytanie. W jaki sposéb ja moge przyczyni¢ si¢ do jednosci
wszystkich chrzescijan?

Po pierwsze, musz¢ ten problem znaé, by¢ otwartym na braci nalezacych do innych
wyznan, zdawaé sobie sprawg z trudnosci, ktére stojg jeszcze na drodze zjednoczenia,
zwlaszcza zas takich, jak nauka o Eucharystii, kaplaristwie czy prymacie Papieza. Nalezy
mieé jednak swiadomosé, ze Bogu dzigki, bardzo wiele w ostatnich latach wydarzyto sig
pozytywnych znakéw prowadzacych do jednosci. Zwlaszcza zmienit si¢ jezyk dialogu
z konfrontacyjnego na ugodowy, wydaje si¢ ekumeniczne ttumaczenie Biblii itd.

Po drugie, wszyscy starajmy si¢ angazowaé w ruch zjednoczeniowy przez modlitwg,
spotkania ekumeniczne czy tworzenie grup modlitewnych.

Wysilki te sg zwlaszcza niezbedne w pracy misyjnej Kosciola. Nie znamy jednak czasu
i formy zjednoczenia. Wie to tylko Bég. Mamy jednak mocng nadziej¢ i prosmy usilnie
Ducha Swigtego, aby ten dzieii rychto nastapil, bo wigcej nas laczy niz dzieli.

ks. Zdzistaw Zdebski
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3. NIEDZIELA ZWYKEA - 2212006

,Nawracajcie si¢ i wierzcie w Ewangelig!”

Karta dzisiejszej Ewangelii zawiera zapis jednej z najbardziej znanych wezwai Jezusa
skierowanych do nas. Gdy Jezus pojawit si¢ w okolicach Jeziora Galilejskiego, nawotywat
zgromadzony tam lud: ,,Czas si¢ wypelnit i bliskie jest krélestwo Boze. Nawracajcie si¢
i wierzcie w Ewangelie!”. To drugie zdanie bgdace wezwaniem Chrystusa wyznacza szlak
naszych dzisiejszych rozwazar: nawrdcenie — wiara — Ewangelia.

1. Nawrdcenie

O Franciszku Salezym opowiada si¢ takg anegdote: gdy okryt sig¢ juz stawg swigtosci,
pewnego razu przyszla do niego arystokratka z pytaniem: ,,Co mam zrobi¢, aby naprawde
sie nawr6ei¢?”. Franciszek spojrzal na nig przenikliwie i rzekl: ,,Prosze ciszej zamykac
drzwi”. Bo nawrdcenie czgsto rozpoczyna si¢ od rzeczy matych.

Najprosciej méwige, nawrdcenie jest zmiang sposobu myslenia, a w konsekwencji -
zmiang sposobu postgpowania (dzialania). Czlowiek na drodze refleksji dochodzi do wnio-
sku, Ze jego sposéb widzenia $wiata, ludzi, siebie nie jest wlasciwy, jest wykrzywiony —
jak w krzywym zwierciadle — i postanawia zmienié swdj styl myslenia. Na jaki? Na Bozy
sposéb myslenia. Chodzi tu o prébe spojrzenia na §wiat oczyma Boga.

Na siedem wiekéw przed Chrystusem Bég przemdéwit przez 1zajasza, ttumaczac kleski,
ktére spotkaty naréd wybrany. Podat tylko jedng przyczyng nieszczesé: ,,Mysli moje nie sg
myslami waszymi, ani wasze drogi Moimi drogami”. Inaczej méwigc: brak nawrécenia.
Brak postawy mieszkaricéw Niniwy, o ktérych opowiada dzisiejsze pierwsze czytanie:
»Uwierzyli mieszkaricy Niniwy Bogu, ogtosili post i oblekli sie w wory od najmniejszego
do najwigkszego. [...] Zobaczyt Bég czyny ich, ze odwrécili si¢ od swego ztego postepo-
wania. I ulitowal si¢ B6g nad niedola, kt6rg postanowit na nich sprowadzié, i nie zestal jej”
(Jon 3,5.10).

2. Wiara

W 1911 roku pigciu podréznikéw pod przewodnictwem Roberta Scotta wybrato si¢ na
wyprawe do bieguna potudniowego. Musieli pokona¢ ponad 800 mil. Warunki byly ekstre-
malnie trudne. Cho¢ udalo si¢ osiagnagé cet wyprawy, w drodze powrotnej wszyscy zgingli.
Jednym z uczestnikéw wyprawy byt Bill Wilson, lekarz po Cambridge, egoista, cynik i za-
rozumialec. Po latach odnaleziono wymarty obéz polarnikéw, a w nim ich dziennik podré-
zy. Okazuje si¢, ze w owym lekarzu zaszta niesamowita zmiana: w najtrudniejszych chwi-
lach okazat si¢ radosny, chetny do pomocy, dodajacy ducha i odwagi. Zapisal w dzienniku:
»~Musimy czyni¢ to, co mozemy, a reszt¢ pozostawmy Bogu. Poktadam w Bogu cala moja
ufnosé, niezaleznie od tego, co si¢ stanie”.

Ufnos¢ w Bogu — to istotny element wiary, Wiara bez ufnogci, z ktérej wynikaja czyny,
nic w zyciu nie zmienia. Sama wiara w istnienie Boga jest jak wiara w istnienie bieguna
potudniowego: ani jednego, ani drugiego — jak przypuszczam — nikt z nas nie widzial.
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Sama wiara W to, Ze Bdg istnieje, jeszcze nie ma wplywu na nasze zycie. A Bég, kt6ry
istnieje, ale nie wplywa na nasze zycie, mégiby réwnie dobrze nie istnieé.

W Nowym Testamencie znajduje si¢ ksigga napisana przez ucznia Jezusa, ktéry zostat
zwierzchnikiem Kosciota w Jerozolimie. Chodzi o List §w. Jakuba Apostola. Autor pyta:
.Wierzysz, ze jest jeden Bég? Stusznie czynisz, lecz takze i zle duchy wierzg i drzg” (Jk
2,19). I dodaje: ,,Wiara bez uczynkéw martwa jest” (w. 26). Luter wydarl t¢ ksiege ze
swojej Biblii, dzi§ jednak protestanci coraz cz¢sciej powolujg sig¢ na konieczno$¢ spetnia-
nia dobrych czynéw wynikajgcych z wiary. Zdajg sobie sprawe, ze wiara niepotwierdzona
Zyciem — nie jest wiara.

3. Ewangelia

Truizmem stalo si¢ juz twierdzenie, ze Ewangelia to ,,dobra nowina”. Czlowiek sklon-
ny jest raczej dostrzegac to, co zle. Jednak spojrzenie oczyma wiary potrafi nawet w trud-
nej sytuacji dostrzec dobro. O Sokratesie opowiada si¢, ze gdy przebywal w swojej celi
$mierci, czekajgc na wyrok (ktéry sam sobie wymierzyl), uslyszal pewnego razu przez
$ciang Spiew jednego ze wspSiwigZniéw. Byla to jedna z najtrudniejszych piesni Stesycho-
rosa. ,,Naucz mnie jej” — zawotat Sokrates. ,,Po co? — zapytal wieziony — przeciez i tak
wkrétce umrzesz”. ,,Chce mie¢ pewnos¢, ze do ostatniej godziny poszukiwatem tego, co
dobre, prawdziwe 1 pigkne” — odpowiedzial skazaniec.

Ten grecki filozof, cho¢ nie byl przeciez chrzescijaninem, zdat sobie sprawe z prawdy
gloszonej przez sw. Pawla w dzisiejszym drugim czytaniu: ,,Przemija bowiem postac tego
Swiata”. A tym, co pozostaje, jest dobro czynione z mitosci.

ks. Mariusz Rosik

4. NIEDZIELA ZWYKLA - 29 12006

Kto czeka na przyjscie Pana?

Dzisiejsza ewangelia maluje przed nami obraz paradoksalny: wsréd thumu poboznych
ludzi jedyng osoba, ktéra wyznaje wiarg w Swietego Bozego, jest... zty duch. Wydaje sig,
ze tylko ten demon wie, kim jest Jezus Chrystus. Zgromadzeni w synagodze ludzie nie znajg
Jezusa, nie umiejg rozpozna¢ w Nim Mesjasza Bozego. My mamy nad nimi przewagg: nam
ogloszono Dobrg Nowing o Jezusie Chrystusie i wiemy, ze jest On Synem Bozym. Czym
wiec nasza wiara rézni si¢ od wiary demona? Czy czyms si¢ rézni? Prawd¢ mowigc, jezeli
masz poczucie, ze B6g neka cie i ogranicza swoimi zakazami, ze ci¢ meczy i przesladuje, ze
bez Jego prawa zyloby ci si¢ duzo wygodniej i przyjemniej — to taka postawa faktycznie
niewiele odbiega od postawy przeciwnika planu Bozego! Jesli krzyczysz do Boga: ,,Przeciez
chodze co tydzieri do kosciola i wpuszczam ksiedza po koledzie, czego jeszcze cheesz ode
mnie? Chcesz mi zabraé calg rado$é zycia, chcesz mnie zniszczy¢!” — to twoja wiara w zasa-
dzie niczym si¢ nie rézni od wiary ducha nieczystego, ktérego Jezus wypedzit z opgtanego.
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Dzisiejszy fragment Ewangelii stanowi wiec moze dobra okazje, Zeby zadac dzi§ sobie
podstawowe pytanie: Na czym polega wiara chrzescijariska?

Na pewno wigkszos¢ z nas urodzila si¢ w rodzinie katolickiej i od dziecka zyta w $ro-
dowisku wiary. W stopniowym poznawaniu Pana Boga pomagaty rozmowy z rodzicami
i wspélne modlitwy, lekcje religii, przygotowanie do pierwszej spowiedzi i Komunii $w.,
rekolekcje, karmienie si¢ stowem Bozym i Cialem Pariskim — stowem, cala tradycja kato-
licka data nam mozliwos$¢ stopniowego wzrastania w wierze. Ta wiara zostata umocniona
w sakramencie bierzmowania, corocznie, albo 1 kilka razy w roku jest potwierdzona pod-
czas odnawiania przyrzeczen chrzcielnych w liturgii Wielkiej Soboty i podczas kazdego
chrztu, w ktérym uczestniczymy. Wyznajemy naszg wiarg w kazdej niedzielnej Euchary-
stii w formule credo Kosciota. Gdyby jednak ktos niewierzacy zapytal cie, dlaczego wie-
rzysz w Boga, co by$ odpowiedzial? Bez wyuczonych formutek, na podstawie swojego
doswiadczenia i tego, co masz w sercu — co bys powiedzial?

Niektérzy méwig: Chodze do kosciota, bo tak wychowali mnie rodzice czy dziadko-
wie. Ale wiara przejeta od przodkéw musi staé sie réwniez twojq osobista wiara. To praw-
da, ze jeste$my przedmiotem milosci Boga ze wzgledu na praojcéw (por. Rz 11,27), ale ta
milosé domaga sie odpowiedzi od ciebie osobiscie. Inaczej nie ostoisz si¢ w obliczu zycio-
wych préb, kiedy musisz stanaé z Bogiem sam na sam. Inni méwig: Wierze w Boga, bo
wiara mi pomaga: daje mi nadziej¢ i jasne wskazéwki, jak mam w zyciu postgpowac. To
prawda, ale sg ludzie, ktérym wiara zdaje si¢ utrudniaé zycie: sklania ich do odwaznego
opowiedzenia si¢ za stabymi i bezbronnymi, do dzielenia si¢ swoimi dobrami, nieraz do
porzucenia swoich rodzin 1 wyjazdu na misje, a nawet do ofiary z zycia. Czy wiara ula-
twia, czy utrudnia zycie?

Jakie inne odpowiedzi mozna ustyszeé? Na przyktad taka: Jestem chrze$cijaninem, bo
ze wszystkich religii ta najbardziej mi odpowiada. Problem tylko w tym, ze wiara to nie
kwestia wyboru i osobistych upodoban. A moze jutro buddyzm wyda ci si¢ bardziej intere-
sujacy? Za ile nabyte$ sobie wiarg na targowisku swiata? Czy nie jest napisane: ,,Nie wy-
$cie Mnie wybrali, ale Ja was wybratem” (J 15,16)?

Niektérzy méwig: Droga chrzescijariska zapewnia mi duchowy postep, wiec praktyku-
j¢ katolicyzm ze wzgledu na rozwdj mojej osobowosci. Ale czy Jezus Chrystus umart na
krzyzu i zmartwychwstat po to, aby$ mial poczucie duchowego wzrostu? Czy to nie jest
pewnego rodzaju subtelne, ale jednak pragmatyczne traktowanie wiary? Czy wiara moze
by¢ narzedziem w rekach cztowieka?

Zty duch z Ewangelii §w. Marka nie zyczy!t sobie przyjscia Chrystusa, wyraZnie prote-
stowat przeciwko grozbie, jaka niosta obecnosé Swietego na ziemi. A ty, czy ty zyczysz
sobie powrotu Syna Bozego? Czy szczerze wolasz ,,PrzyjdZ, Panie Jezu!”? Podczas kazdej
Mszy $w. jest taki moment, kiedy na slowa celebransa: ,,Oto wielka tajemnica wiary”, odpo-
wiadamy: ,,Glosimy smier¢ Twoja, Panie Jezu, wyznajemy Twoje zmartwychwstanie i ocze-
kujemy Twego przyjscia w chwale”. Czy rzeczywiscie Jego przyjscia z utgsknieniem oczeku-
jesz, czy moze powtarzasz te stowa mechanicznie? Latwo zrobi¢ myslowy eksperyment.
WyobraZ sobie, ze Pan Jezus ma przyj$¢ zaraz, ze po stowach naszej aklamacji podczas
dzisiejszej Bucharystii naprawdg nastgpi paruzja i Sad Ostateczny. Jakie mysli pojawiajg si¢
w twojej glowie? Czy jest to uczucie ulgi i szczgdcia? Dzieci zaprotestuja moze: ,,Byle po
feriach!”. Na pewno niejeden czlowiek pomysli sobie: Cheialbym uporzadkowaé przedtem
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swoje zycie: pooddawa¢ dlugi, zaplacic¢ rachunki, zakoriczy¢ zaczete prace: napisaé ksiaz-
ke, wyremontowa¢ dom, wychowad dzieci. Proboszcz, ktéry rozpoczal budowe nowego
kosciola, zapewne chcialby t¢ budowg zakoriczyé. Przeciez to takie wazne Boze dzielo!

Wsréd opowiesci o ojcach pustyni mozna znaleZé jedna bardzo pouczajacg o postu-
szefistwie: Kiedy strzec Sylwan zapukat do celi mlodego mnicha i zawolat go, ten natych-
miast wybiegl. Starzec wszed! potem do celi swego ucznia, trudniacego si¢ przepisywa-
niem ksigzki, i zobaczyt arkusz, nad ktérym milodzieniec wiasnie pracowal. Na dole strony
widniato niedokoriczone ,,0”, ktérego obwodu postuszny mnich nie zdazyt zamknaé. A prze-
ciez to wymagato zaledwie drobnego ruchu trzcing pisarska! Oto wzér gotowosci na we-
zwanie! Wezwanie, dodajmy, czlowieka, a nie samego Pana. Oto wyrzeczenie si¢ swojej
woli i gorliwos¢. Ale my nie jeste$my przeciez pustelnikami: my lubimy postawi¢ jednak
kropke nad ,,i”, jeste§my przywiazani do swoich wiasnych planéw i osobistych sukceséw.
A gdyby Pan przyszedt naprawde?

Na przyjscie Pana demony czekaja ze strachem, zas do chrzescijan Pismo na tg okazje
moéwi: ,,A gdy si¢ to dzia¢ zacznie, nabierzcie ducha i podniescie glowy, poniewaz zbliza
si¢ wasze odkupienie” (bk 21,28). Aby czekaé na Jezusa z nadzieja, trzeba wigc mie
wiarg inng niz ziy duch. Ow duch nieczysty z dzisiejszej ewangelii byt osobg wierzaca,
anawet odwazng: czyz nie §wiadczyl o niebieskim postannictwie Jezusa wsréd zaskoczo-
nych ludzi? Demon jednak ucieka z krzykiem w obliczu Mesjasza, bo wie, ze zostanie znisz-
czony. My zas wierzymy, Ze Jezus Chrystus jest postanym od Boga Chrystusem, ktéry wypo-
wiada stowa w imieniu Ojca, tak jak zapowiadalo proroctwo z Ksiegi Powtérzonego Prawa.
Staramy sie stuchaé Jego glosu i byé Mu postuszni, troszczymy si¢ o Jego sprawy, nie tylko
0 swoje.

Wierzymy w Niego nie tylko dlatego, ze wierzyli nasi ojcowie, chociaz wychowaniu
w katolickiej tradycji zawdzigczamy czesto mozliwo$¢ poznania Boga w Tréjcy Jedyne-
g0; nie dlatego, ze to dodaje otuchy w chwilach trudnych, ani nie dlatego, ze wiara pomaga
rozwina¢ si¢ naszej osobowosci. Wierzymy w Boga, ale nie na podstawie subiektywnych
przestanek. Wierzymy w Boga przede wszystkim na podstawie obiektywnej prawdy, po
prostu dlatego, ze On JEST. Przyjmujemy Jego stowo jako objawione slowo Boze: praw-
dziwe i niezawodne. I ta nauka ma moc wygnaé z naszej duszy wszelkie nieczyste duchy!

Maranatha!
ks. A. Napach

5. NIEDZIELA ZWYKEA - 5 11 2006

On nas uczy walczy¢ ze ziem

Biore do reki ktérakolwiek gazete i widzg niemal na kazdej stronie wypowiedzi, repor-
taze, wiadomosci mrozace krew w zylach. Za malo powiedzie¢, ze taki juz jest §wiat, tacy
ludzie, tak musi by¢! Czy musi by¢ az tyle tez, udrgk, przykrosci? Nie widzac czgsto juz
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wyjscia z tych cigzkich sytuacji, czlowiek szuka pomocy i oparcia w Bogu. Tutaj czgsto
w pustce zycia prébuje znaleZ¢ choé iskierke wiary, kruszyne odwagi, by spojrze¢ gorzkiej
prawdzie w oczy. Apostolowie, wréciwszy z misyjnej wyprawy, wyznaja Panu Jezusowi:
»wszyscy Cig szukaja!”. Wiadomo, czego chcg od Chrystusa owi poszukujacy. Mrok i cier-
pienie bywaja gorsze niz noc.

1. W jaki spos6b mozna stawiaé czoto ludzkim i §wiatowym dramatom? OdpowiedZ
jest bardzo prosta i od wiek6w zapisana w Ewangelii: ,,Nad ranem, gdy jeszcze bylo ciem-
no, wstal, wyszedl i udat si¢ na miejsce pustynne, i tam si¢ modlil” (Mk 1,35).

To niezwykle prosty i sprawdzony przyklad, jaki zostawit nam Jezus. I bardzo wielu
nam wspélczesnych, nasladujac Chrystusa wtedy, gdy nasze ulice budzg si¢ do zycia, juz
jest gotowych do sprostania wymogom rozpoczetego dnia. To styl zycia wielu mezczyzn
i kobiet, tych dawniejszych i dzisiejszych, ktérzy odczuwali potrzebe przebywania z Bo-
giem, nim rozpoczng jakakolwiek dziatalnos¢, jakiekolwiek powolne przemienianie obli-
cza ludzkiego zycia. Szczeg6lnie wtedy, gdy jest ono trudne, potrafia petni ufnosci zwrécic
si¢ do Boga, ktéry ,leczy zlamanych na duchu i przewigzuje ich rany, dZwiga pokornych”
(Ps 147, 3.6). Prosi¢ Jego o pomoc — to znak naszej madrosci.

2. Przypomnijmy sobie dzisiejsza ewangelie odczytang przed paru minutami. Bylo to
w miescie Kafarnaum. Pan Jezus spieszy do chorej tesciowej swego ucznia, Piotra. Pod-
szedl do niej, podni6st jg, ujawszy za reke. Goraczka opuscila chora, a ona wstala i ustugi-
wala im. Podobnie bylo wielokrotnie w czasie nauczania i publicznej dzialalnogci. A zreszta
i dla Niego samego cierpienie nie byto czyms obcym, az do oddania ducha na Krzyzu. Jezus
troszczy sig nie tylko o ludzkie cialo. Wydaje si¢ czyms oczywistym, ze poprzez uzdrowione
cialo pragnie dotkna¢ ludzkiego serca. Uzdrowienie tesciowej §w. Piotra, zamieszczone w dzi-
siejszym fragmencie Ewangelii, nie jest tylko gestem humanitarnym. Nie bylo obliczone na
osobiste korzysci i uznanie otoczenia. Siggato swoimi korzeniami glebiej. Jezus wychodzit
z zalozenia, ze kazdemu czlowiekowi, bez wzgledu na to, kimkolwiek by on byl, nalezy
zawsze pomagac. Poczawszy od konkretnej, namacalnej, materialnej pomocy, az po przy-
wrécenie cztowiekowi nadziei i wiary we wlasne sily. Trzeba sta¢ si¢ na miar¢ wlasnych
mozliwosci sw. Bratem Albertem, §w. Matkg Teresa z Kalkuty, §w. Wincentym a Paulo.
Oni nie potrafili przechodzié obojetnie obok ludzkiej stabosci i nedzy czlowieka.

3. Chrystus, jak wynika z dzisiejszej ewangelii, troszczyl si¢ o stan ludzkiej duszy.
»UJzdrowit wielu {...] i wiele ztych duchéw wyrzucit” (Mk 1,34). To dotyczylo konkret-
nych ludzi, ale mialo tez iinng smutng symbolik¢. I stuchaczom Jezusa, i nam przypo-
mnialo, Ze na swiecie jest duzo ludzi, ktérzy potrzebuja tego samego zabiegu. Potrzebujg
uwolnienia swego serca od ducha egoizmu, lenistwa, swoich stabosci, nalogéw, grzesz-
nych przyzwyczajen. To czynigc, Jezus chee w ich sercach odtworzyé swoje oblicze, przy-
wrécié krélestwo Boze, panowanie milosci, dobra, pigkna i nadziei. A to czynigc, nie chce
zawezaé swej dziatalnosci tylko do granic Kafarnaum. Méwi do swoich uczniéw: ,,P6jdZ-
my gdzie indziej, do sgsiednich miejscowosci, abym i tam mégt nauczaé, bo na to wysze-
diem” na $wiat (w. 38). Pan Jezus wzywa nas, aby$§my razem z Nim podjeli walke z kaz-
dym przejawem zla w naszym zyciu. Sam przychodzi z pomocsg, ale nie automatycznie
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zglaszajgc si¢ na przycisk kontaktu, dzwonka. Bég jest dobry, kochajacy i mitosierny, jest
Mitoscia, wkracza w chwili stosownej, wspiera w roztargnieniu, zagubieniu. On najlepie;j
wie, kiedy ma zadziata i w jaki sposéb. Gdy $wiatlo si¢ zapala — mrok musi odej$¢. Nie
ma drogi bez wysitku. Gorzkie do§wiadczenie zdobyte w codziennym zyciu staje si¢ mocng
lekcja, nauczkg, a nawet skarbem zdobytym na dalsze lata. Czlowiek musi znaé siebie
i swoje mozliwosci. Zagubieni, rozmarzeni przegrywajq nie tylko na skoczniach narciar-
skich, nie tylko za kierownicg. Czlowiek bez nadziei, bez zaufania daleko przed siebie nie
zajdzie. Rzeczywistos¢ nas nie czaruje, ale uczy, i to czgsto gorzkiej prawdy. Uczy roz-
tropnosci, myslenia, wytrwatosci, cierpliwej pracy nad sobg.

Na takie wotanie Chrystusa trzeba odpowiedzieé jednym: szczerym nawr6eeniem,
wsluchiwaniem si¢ w gtos Chrystusa. Otwarciem szeroko drzwi swojego zycia, jego naj-
bardziej bolesnych miejsc. By przemieni¢ nie tylko tytuty i tresci reportazy, wiadomosci,
ale przemieni¢ jako$¢ codziennego zycia. Amen,

ks. Jarostaw Lesniak

6. NIEDZIELA ZWYKLA — 12 II 2006

WyjdZmy do tredowatych

Dazisiejsze czytania ze Starego Testamentu i z Ewangelii dotycza pewnej choroby, kté-
ra niegdys byla prawdziwa plaga ludzkosci. W czasach biblijnych to wiasnie trad budzit
powszechny lek i odrazg, gdyz nie znano nai wéwczas lekarstwa, a jego objawy z poste-
pujacym rozkladem skéry wygladaja naprawdg przerazajaco. Fragment z Ksiggi Kaptari-
skiej, nalezacej do Pigcioksi¢gu Prawa Mojzeszowego i zawierajacej reguty postgpowania
w przypadku wystapienia tradu, daje nam wglad, jak przedstawiata si¢ sytuacja trgdowa-
tych. Ludzie dotknigci ta chorobg praktycznie byli wykluczeni ze spotecznosci Izraela,
mieszkali w odosobnieniu, zas ich wyglad miat z daleka sygnalizowa¢ niebezpieczenstwo.
Ich obowiazkiem bylo ostrzeganie innych przed niebacznym zblizeniem sig, dotknigciem
i mozliwym zarazeniem. Powszechnie wierzono, e trad jest karg Boza za grzechy, szcze-
gélnie obmowe, o czym $wiadczy chociazby historia Miriam, siostry Mojzesza, ktéra zo-
stala obsypana tradem za to, ze Zle méwita o Mojzeszu, i tylko za jego wstawiennictwem
Bég cofnat sw6j wyrok, a po siedmiu dniach mogta wréei¢ do obozu (Lb 12,1-15).

Jak B6g rzeczywiscie odnosi si¢ do trgdowatych, pokazuje nam naocznie dzisiejsza
ewangelia. Mimo ze wedtug Prawa samo dotknigcie trgdowatego czynito cztowieka nie-
czystym, Jezus z wlasnej inicjatywy wyciaga rgke do chorego, ktéry przyszedt do Niego
blagaé o uzdrowienie. Czlowiek ten musial pokona¢ wielkie bariery religijne i spoleczne,
odwazajac si¢ opuscié getto ,,nieczystych”, zblizy¢ do Jezusa i przedstawi¢ swojg prosbe.
Na plaszczyZnie rozumienia dostownego stéw Pisma widzimy, jak mitosiernie Jezus trak-
tuje chorego: rozmawia z nim, dotyka go i uzdrawia. Nie stara si¢ w ten sposéb wykroczy¢
poza Prawo, wrecz przeciwnie: poleca uzdrowionemu ztozy¢ ofiarg i pokaza¢ si¢ kapta-
nom, aby uczynié zadosé rytuatom przewidzianym przez Prawo w razie ustgpienia tradu.
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Jednak znaczenie Pisma nie zamyka si¢ jedynie na jego powierzchni, na ttumaczeniu
literalnym stéw ewangelicznego opowiadania. Na sens duchowy tego zdarzenia wskazuje
psalm responsoryjny, jaki Kosciét wybiera dzisiaj jako nieodlgczny skiadnik liturgii, sto-
wa: ,Szczesliwy czlowiek, ktéremu odpuszczona zostata nieprawosé”... (Ps 32).

Przypomnijmy sobie, ze Jezus, wysylajac Apostotéw, przykazal im: ,Uzdrawiajcie
chorych, wskrzeszajcie umarlych, oczyszczajcie tredowatych, wypedzajcie zle duchy!”
(Mt 10,8). W tych stowach nasz Pan odgraniczyt zwykte choroby od tradu, ktéry czesto
jest w Biblii obrazem grzechu. Oczyszczenie tredowatego nie jest wigc zwyktym uzdro-
wieniem, symbolizuje ono tutaj moc odpuszczania grzechéw, jakiej udzielil Kosciotowi
Syn Bozy. Nie ma takiego grzechu ani tak strasznej choroby duszy, ktérej Chrystus nie
moglby uleczyé. Sam méwi do tredowatego: ,,Chee!” — On chee oczyscié i twojg dusze
z tradu grzechu, wystarczy, ze do Niego przyjdziesz. .

Jezus jest naszym prawd21wym starszym Bratem, kt6ry wyszedl z domu Ojca, aby nas
odszukad. Nie tak jak starszy brat z przypowiesci o mitosiernym ojcu, ale jak brat; ktéry
z milosci do grzesznika wyrusza na poszukiwanie zaginionych, chorych i zablakanych.
Wychodzi z domu Ojca, ,,poza 0bdz”, gdzie w odosobnieniu mieszkaja trgdowaci, i ,,poza
obozem” zostaje ukrzyzowany. List do Hebrajczykéw wzywa nas do nasladowania Jezusa:
»Rowniez i my wyjdZmy do Niego poza ob6z, dzielac z Nim Jego uragania” (Hbr 13,13).
Co to oznacza? Wyjsé poza obéz — to znaczy przede wszystkim opusci¢ bezpieczne miej-
sce i uda¢ si¢ tam, gdzie bracia czekajg na pomoc, chociaz grozi to niewygoda, wyrzecze-
niem, upokorzeniem, szykanami, a nawet i $miercig. Wyjs¢ ,.do Niego” — to i§¢ w Jego
imieniu, mocg Jego postannictwa. To widzie¢ obraz Bozy w kazdym czlowieku, nawet
jesli jest to obraz straszliwie znieksztalcony tradem. Aby odszukac tych, co umierajg bez
nadziei, co Chrystusa jeszcze nie znaja albo swojg wiarg gdzies zagubili na zawitych §ciez-
kach zycia — aby odszuka¢ bliZniego w potrzebie, czasem trzeba szuka¢ poza Kosciotem.
Tak postapit stuga Bozy o. Jan Beyzym, beatyfikowany 18 sierpnia 2002 roku w Krakowie
przez Jana Pawta II. O. Beyzym, jezuicki misjonarz, zamieszkat na stale wsrdd tredowa-
tych Madagaskaru, aby dzieli¢ z nimi los wyrzutkéw spoleczeristwa, aby ich zywic, piele-
gnowa¢ i leczyé. Nie tylko w czasach Jezusa i Apostoléw, ale i na poczatku XX wieku
tredowatych wypedzano z osad ludzkich, skazujgc na §mier¢ nie tylko z powodu choroby,
ale tez zwyczajnie z powodu nedzy i glodu. Odwazny misjonarz przetamat bariery strachu,
przeklenistwa, wzgardy i obojetnosci, jakimi spoleczeristwo odgradzato si¢ od chorych.
O. Beyzym zrealizowat wezwanie biblijne dostownie: wyszedt poza obdz, aby dzieli¢ los
ludzi odrzuconych, by dzieli¢ z Jezusem ,,Jego uragania”. Niewielu jest dzisiaj duchowych
nauczycieli, ktérzy odwazyliby sie powiedzie¢ za §w. Pawlem: ,,BadZcie nasladowcami
moimi, tak jak ja jestem nasladowca Chrystusa”. Ale dzigki tasce Bozej nie brakuje praw-
dziwych §wiadkéw wiary, w ktérych obraz Jezusa przemawia tak czytelnie, ze pociagaja
za sobg rzesze nasladowcow.

Czy jesteSmy w stanie nasladowac apostola tredowatych z Madagaskaru? Dzisiaj pro-
blem tradu zostal juz w znacznym stopniu opanowany, trad jest choroba uleczalna i nie
musi powodowa¢ usunigcia chorych poza nawias spoleczeristwa. Czy to znaczy, Ze nie ma
juz tredowatych? Chyba kazdy moze sprébowac wypetni¢ misj¢ wechodzenia poza obéz na
swojg wiasng miare. Biskup wraz ze swoimi pomocnikami, prezbiterami, ma moc w imig
Chrystusa odpuszczacé grzechy i w ten sposéb leczyé dusze z tradu duchowego. A wierni
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z laikatu? Jak ja mogg przyczyni¢ si¢ do walki z tg straszng plagg? Wspélczesnymi nam
tredowatymi sg dzisiaj takze bezdomni, bezrobotni, mieszkaricy przytutkéw, schronisk i ho-
spicjéw. Mieszkajg z dala od naszych wygodnych mieszkar, ale przeciez w naszym zasie-
gu. Nawet nie na Madagaskarze, ale moze na sasiedniej ulicy. Budzg wstret, a nawet strach.
Nasi tredowaci. Ciekawe, czy Jezus brzydzilby si¢ z nimi rozmawiaé...

ks. A. Napach

7. NIEDZIELA ZWYKLA - 19 II 2006

,,Uzdrow mnie, Panie, bo bardzo zgrzeszytem”

Dzisiejsza liturgia stowa przypomina nam termin, kt6ry dla wielu juz dawno przenie-
siony zostal do ,,stownika wyraz6w catkiem obcych” — a najlepiej gdyby zupetnie przestat
istnie¢. Tym zgrzytajacym w ludzkich uszach stowem jest stowo ,,grzech”.

Nie ma juz grzechu?

Wiele zrobiono, by usungé dyskomfort, ktéry to stowo powoduje: wysmiano, wyttu-
maczono, dorobiono ideologi¢, pomnozono niemoralnos¢ i nienormalnos¢ przez miliony
praktykujacych ,,wyznawcéw” bezboznego systemu, przegltosowano nawet przykazania
Boze, aby tylko kazdy z nas mégt dowolnie — na miarg swoich potrzeb i wyobrazen —
ksztaltowa¢ §wiat zasad i postgpowania. Efekty tych poczynari sg straszliwe, a w dodatku
i tak sumienia nie da si¢ zagtuszyé.

Grzech - to nieprawos$¢, postepowanie przeciwne normom etycznym, wykroczenie prze-
ciw dobru, naduzycie wolnogci, ktérg cztowiek zostal obdarzony przez Boga. Katechizm
przypomina, Ze nie odnajdziemy istoty grzechu, jesli nie uwzglednimy glebokiej wigzi
czlowieka z Bogiem (KKK 386).

,»Uzdréw mnie, Panie, bo bardzo zgrzeszytem” — powtérzylismy kilka razy, §piewajac
psalm. Moze — podobnie jak ewangeliczny paralityk — chcielibysmy uzyska¢ od Jezusa
tylko petnig¢ zdrowia fizycznego, ,,bo to najwazniejsze, by by¢ zdrowym”?. Ale przeciez
i najzdrowsi w koficu poumierajg — choéby nawet i po tych tradycyjnych stu latach — i co
wtedy bedzie si¢ liczylo na Sadzie Ostatecznym?

1 przyznajmy sie: czy to rzeczywiscie tak jest, ze ci zdrowi, silni, a nawet bogaci sg
prawdziwg chlubg swojej rodziny, narodu, Kosciota, Zyjac w sposéb godny nasladowania?

Moja szansa: przyzna¢ si¢ do grzechu

Ludzie nie znaja tej opcji, na ktérg czeka Bég. Gdy ktos przyzna si¢ do bledu, wady,
okaze si¢ staby — przegra z konkurencja, zostanie odrzucony, a nierzadko brutalnie wyko-
rzystany.

Bég dziala zupelnie inaczej: moje zgigte w pokorze kolana, szczere wyznanie grze-
chéw - otwiera upusty Jego milosierdzia! A tego milosierdzia potrzebuje naprawdg kazdy
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znas! Sw. Jan przeciez zapisal: ,Jesli méwimy, ze nie mamy grzechu, to samych siebie
oszukujemy i nie ma w nas prawdy. Jezeli wyznajemy nasze grzechy, [Bog] jako wierny
i sprawiedliwy odpusci je nam i oczys$ci nas z wszelkiej nieprawoscl. Jesli méwimy, ze nie
zgrzeszyli§my, czynimy Go klamcy i nie ma w nas Jego nauki” (1 J 1,8-10). ,

Pozostaje zatem dokonanie wyboru: chce odejs¢ ze Swiatyni, z tej Eucharystii o wia-
snych sitach jako w pelni uzdrowiony czy raczej imponuje mi los paralityka, z ktérym inni
mogg zrobi¢ ostatecznie, co tylko zechcg?

»Posylam was” — czyli wyobraZnia mitosierdzia w praktyce

Paralityk miat szczgscie; mozna si¢ zastanawiac: skad wytrzasngl takich czterech po-
myslowych bliznich, dzigki ktérym dostat si¢ do Jezusa? Dowiemy si¢ kiedys. Poznamy
tez w niebie, jak i przez kogo ta akcja zostala zorganizowana.

Dzisiejsi paralitycy jednak na ogét nie majg tyle szczgécia — przynajmniej wigkszosc
z nich ~ dlaczego? Bo sprawy wiary i moralnosci uznali§my za tematy na tyle prywatne,
by ich nie poruszaé nawet w gronie najblizszych. Tymczasem powstaje pytanie: kto — jesli
nie my - przyprowadzi do uzdrawiajgcych rak Jezusa tych, z ktérymi przyjmowalismy
Komunig, przyjmowali§my sakrament bierzmowania, a moze nawet staliSmy blisko olta-
rza — a ktérzy dzis deklaruja swoja niewiarg — ba, nawet wrogo$¢ wobec wszystkiego, co
Boze?

Poza tym tak rozwingli$my naszg niby to delikatnos¢ i wrazliwos¢, ze pozwalamy so-
bie uciec od spraw zasadniczych wobec chorych czy umierajgcych, ttumaczac, ze widok
ksigdza (a nawet sama mysl zwigzana z jego obecnoscig) spowoduje u nich strach przed
wizjg korica ziemskiego zycia.

»W tym, co do was méwig¢, nie ma réwnoczesnie «tak» i «nie»” — wyznat Apostol
Narodéw, $w. Pawel. Oby i nam sig¢ udato dojs¢ do takiej jasnosci widzenia: ja sam potrze-
buje uzdrowienia jako ,,zawodowy” grzesznik i zadbam, by poméc innym w spotkaniu
z Panem, ktéry ma moc uzdrawiania i odpuszczania grzechéw.

ks. Aleksander Radecki

8. NIEDZIELA ZWYKELA - 26 II 2006

Dlaczego nie poscimy?

W dzisiejszej ewangelii pojawilo sig pytanie, skierowane przez uczniéw Jana Chrzci-
ciela i faryzeusz6w do Pana Jezusa: ,,Dlaczego uczniowie Jana i uczniowie faryzeuszéw
poszcza, a Twoi uczniowie nie poszcza?”’. Proszg wybaczyé, ze odejd¢ od analizowania
tego pytania w podanym kontekscie, ale zadam to pytanie wlagnie nam, chrzescijanom
XXI wieku — na trzy dni przed Sroda Popielcows, przed Wielkim Postem: Dlaczego my
nie poscimy, cho¢ wezwanie do tej praktyki jest wciaz aktualne?
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Nie wiemy i nie chcemy wiedzie¢, czym jest post

Kto dzisiaj jeszcze rozumie sens postu? Proszg zrobi¢ wywiad z dowolnie wybranymi
osobami i zapytac o post, a okaze sig, jak termin ten jest niezrozumialy i daleki od naszej
wspélczesnosci. To, co w szczatkowej postaci przetrwalo w piatki kazdego tygodnia (czyli
niejedzenie migsa, jakZze czgsto zreszta ignorowane) — zakrawa na kping i §wiadczy o na-
szej duchowej nedzy.

Stowo ,,post” nie nalezy juz do podstawowego stownika dzisiejszego pokolenia i nie
znajduje potwierdzenia w praktyce zycia Kosciola domowego. Postarali$my sie (jako ro-
dzice, wychowawcy, wiasciciele mass mediéw), by mtodym ,,wszystko si¢ nalezato”, by
,»hie musieli musie¢”, by ,,mieli lepiej niz poprzednie pokolenia” i ,,pelng geba” korzystali
z zycia, nie ogladajgc si¢ na innych (starszych, chorych, naiwniakéw i frajeréw).

Kosciét nie zrezygnowat z wzywania wiemnych do postu. Czwarte przykazanie koscielne
brzmi obecnie tak: ,,Zachowywac nakazane posty i wstrzemigZliwosé od pokarméw mie-
snych, a w okresach pokuty powstrzymywa¢ si¢ od udzialu w zabawach”.

Wlasnie ta decyzja Kosciota, obowigzujaca od I niedzieli Adwentu 2004 r., wzburzyla
polskie spoteczeristwo do tego stopnia, iz nawet niekt6rzy duchowni byli zdania, ze lepiej
bylo tego tematu w og6le nie poruszaé. Gdyby jednak owe gorgce dyskusje wnikaly w istote
praktyk postnych, nalezatoby si¢ z tego naprawdg cieszyé. Tymczasem wielu z nas nie
chee dojs¢ do sedna sprawy, zaslaniajac si¢ plytka tradycja i uwazajac, ze dokonany zostal
swoisty zamach na wigilijny post Polakéw.

Powiedzmy krétko i zwigZle, co naprawde napisali do nas polscy biskupi w sprawie
tego przykazania:

1. Kto, kiedy i jak ma posci¢?

~  We wszystkie piatki roku obowigzuje wstrzemieZliwo$¢ od pokarméw migsnych
(chyba ze w pigtek przypada uroczysto$c).

- Kto nie moze zachowywaé w piatki wstrzemie¢zliwosci od pokarméw migsnych,
powinien podja¢ inne formy pokuty.

~ Post scisty obowigzuje w Srode Popielcows i Wielki Pigtek.

- Powstrzymywanie si¢ od spozywania pokarméw migsnych obowigzuje katolikéw,
ktérzy ukoriczyli 14. rok zycia; post $cisly (czyli jeden posilek do syta w ciggu dnia) obo-
wigzuje katolikéw w wieku od 18 do 60 lat.

~ Zalecane jest — zgodnie z tradycjg — powstrzymywanie si¢ od spozywania pokar-
méw miesnych w wigilic Bozego Narodzenia (zatem teraz, gdy kto$ bedzie poscit w Wigi-
lig, uczyni to nie dlatego, ze musi — pod presjg przykazania — lecz dlatego, ze swiadomie
takg postawe wybiera, rozumiejgc istote tej praktyki).

2. Dni pokuty w Kosciele

Katechizm wylicza okresy i dni pokuty, ktdre chrzescijanie powinni uwzgledni¢ w swoim
zyciu codziennym. Nalezg do nich dni Wielkiego Postu i wszystkie pigtki.

W zwiazku z tym we wszystkie pigtki i w wszystkie dni Wielkiego Postu katolicy po-
winni powstrzyma¢ si¢ od udzialu w zabawach.
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Zauwazmy, jak nam trudno przychodzi zachowanie tak prostych norm — poczynajac od
niewinnych szkolnych zabaw! Zauwazmy réwniez, ze zatracit si¢ klimat poszczegéinych
dni tygodnia: pigtek niewiele rézni sig¢ np. od wtorku (moze tylko o tyle, Ze w to w pigtek
po potudniu, a nie we wtorek zaczyna si¢ weekend).

Aby takie dni pokuty wykorzysta, trzeba mie¢ jakis konkretny plan dzialania, aby ten
czas nie pozostawal pusty, niezagospodarowany. Nie p6jde na zabawg — zatem co zapropo-
nuj¢ sobie i innym?

Na czym ma polegaé post?

Termin ,,post” moze byé dla wielu wrgez mylacy, sugerujac, ze chodzi tu jedynie o po-
wstrzymanie si¢ od jedzenia czy przynajmniej ograniczenie spozywanych pokarméw. Tym-
czasem poscié to znaczy odméwié sobie jakiejkolwiek rzeczy dozwolonej i dobrej — ze
wzgledu na Pana Boga. W §wiecie przer6znych bozkéw, jakich sobie ludzie namnozyli,
zaslaniajgc tym samym obraz Boga prawdziwego, post jest bardzo potrzebny jako spos6b
przywracania porzadku w mysleniu i dziatanju. Jesli potrafig posci¢ — potrafi¢ w kazdej
sytuacji Boga postawi¢ na pierwszym miejscu, a wtedy wszystko znajdzie si¢ na swoim
miejscu; jesli potrafi¢ odméwié sobie rzeczy dozwolonej i dobrej — prawdopodobnie bgdg
umial odmoéwic¢ sobie takze rzeczy niedozwolonej i zlej.

Wiele zrobilismy, by czlowiek — najpierw ten matly, a potem ten dorosty — byl uzalez-
niony od tysigcy réznych impulséw, reklam, mody, zachcianek itp. Gdy nie potrafi nad
tymi pozadaniami zapanowaé — wiasnie wtedy to, co jest w nas nizsze, wrecz zwierzgce,
rzadzi tym, co wyzsze, duchowe.

Jesli post ma posiada¢ wartos¢ aktu religijnego, to stanie si¢ to ze wzgledu na motywa-
cje, dla ktdrej si¢ go podejmuje. W koricu ludzie znajg diet¢ (np. odchudzajaca), umiejg na
réznych rzeczach oszczgdzaé (po to, by sobie co$ cennego kupié), znoszg przymusowe
braki i biedg — a te akty stajg si¢ postem dopiero wtedy, gdy sg podejmowane ze wzgledu
na Boga. Jest w tym wyrzekaniu si¢ rzeczy dozwolonych i dobrych takze aspekt pokuty
i zado$€uczynienia za grzechy swoje i bliZnich. Post nie dotyczy zatem tylko przewodu
pokarmowego!

Chciejmy od siebie wymagac!

Nie stawiajac sobie zadnych wymagan — poza tymi narzuconymi czy wymuszonymi —
stabniemy i upadamy! Jak organizmowi potrzebna jest gimnastyka, by utrzyma¢ si¢ w do-
brej kondycji, tak i nasz duch potrzebuje ascezy — ¢wiczen duchowych, bez ktérych 6w
duch marnieje. Ilu z nas zastuguje zatem na tytut pani lub pana dlatego, ze nad sobg panuje,
ze umie sobie co§ kaza¢ i coS zakazac? A w konsekwencji: ilu z nas jest naprawdg wol-
nych?. Kto$, kogo nie sta¢ na odméwienie sobie migsa w pigtek (a chyba nie ma juz nic
prostszego!) — jest po prostu migczakiem i trudno uwierzy¢, by taki kto§ poradzil sobie
z czyms$ powazniejszym i trudniejszym!

Trzeba zatem umieé wybieraé. Trzeba odwazy¢ si¢ i sporzadzi¢ wlasny katalog artyku-
16w na ,,nie” (nie kazdy film, nie kazdy strdj, rozrywka, towarzystwo, lektura, impreza itd.),
aby ocali¢ to, co w nas, ludziach, najswietsze, najwazniejsze. Trzeba umieé przynajmniej
przymkna¢ drzwi §wiata, aby w ciszy serca spotka¢ si¢ z Bogiem, ale i... z sobg samym!
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Cho¢ sztuka poszczenia nie dotyczy jedynie przewodu pokarmowego, to jednak istnie-
je dziwnie wyrazZne powiazanie glowy i brzucha. Panie na 0g6l znaja teorig trafiania przez
zotadek do serca mezezyzny (i rzeczywiscie stét jest dla bardzo wielu bozkiem, za ktérego
oddadzg bardzo wiele, moze nawet wszystko).

Jedli Pan Jezus, zanim rozpoczat swa publiczng dziatalnosé, poscil przez 40 dni, jesli
przez cale wieki ta praktyka byly kontynuowane w Kosciele, w zyciu $wietych, ale tez
w normalnym zyciu codziennym chrzescijan - to dlatego, Ze w poscie tkwi jakas tajemni-
cza sita, niosgca rados¢, wolno$¢, wrazliwos¢ na innych, stanowiac znak pokuty i dajgc
site do zwalczania pokus. Sg takie zte duchy — méwi Jezus — ktére pokona jedynie modli-
twa i post (zob. Mt 17,21).

ks. Aleksander Radecki

SRODA POPIELCOWA — 1 III 2006

3 x ,tak” dla pokuty i nawrécenia

Krdlowa Sirikit idzie na szes¢ miesigcy do klasztoru. Ta sama Sirikit, ktdrg zachodnio-
europejskie magazyny zaliczajq do najlepiej ubranych kobiet swiata. Krolowa Sirikit Zyje
w Tajlandii. Nie jest chrzescijankq. Jest buddystkq. Trzydziesci szes¢ lat liczqca krdlowa
postanowita szes¢ miesigcy spedzic w skupieniu i ciszy surowego klasztoru, aby pomyslec
o sensie ludzkiego Zycia! —taka, moim zdaniem intrygujacg informacje przeczytalem w nu-
merze wielkopostnym ,,Przewodnika Katolickiego”.

Kazdego roku Sroda Popielcowa inauguruje wielkopostna, pokutng pielgrzymke ku
Wielkanocy. Znakiem inicjujacym te pielgrzymke jest przyjecie przez praktykujacych ka-
tolikéw szczypty popiotu na glowe i podjecie przez nich programowego apelu: ,Nawra-
cajcie sie i wierzcie w Ewangelie” (Mk 1,15). Jednakze to wielkopostne wezwanie do po-
kuty i nawrdcenia skiania do refleksji nad sensem ludzkiego zycia nie tylko chrzescijan.

Weczesniej jednak moze pojawié si¢ pytanie o sens samej pokuty i nawrécenia. Czy
orgdzie skierowane przez Chrystusa do cziowieka dwa tysiace lat temu jest aktualne dzis,
na poczatku XXI wieku? Czy wspélczesny wyznawca Chrystusa jest w stanie podjac¢ ten
mesjariski apel? Czy odpowiedZ nari traktuje jako swojg chrzescijariskg powinnos¢, swéj
chrzescijaniski przywile;j?

Czy aktualny obyczajowo-kulturalny kontekst sprzyja duchowi pokuty i nawrécenia?
Czy w krainie pepsi-coli, Big Maca, Big Brothera, 1dola jest miejsce na pytanie o sens
zycia, o prawde detyczaca Boga i czlowieka? Kiedy do konsumenta, dostarczyciela zysku,
dobiega komunikat: Wszystko jest bez sensu! Z twojego Zycia, cztowieku, nie bedzie ani
pozytku, ani zgrozy, ani nagrody, ani kary. Twoja milo$¢ i cierpienie nie stuy ani Bogu, ani
ojczyinie, ani ludziom, ani diabtu. NIC!!! Jedyne, co warto zrobic, to napic sig pepsi. Nie
osmieszaj sig wyimaginowanymi wyborami migdzy dobrem a ztem. Masz wybierac migdzy
PZU a Wartq! Ubierz si¢ w najwyiszej jakosci odziez. I pij pepsi — na umdr; jedz pizz¢ — az
pekniesz, i na pohybel wszystkiemu!

-



242 POMOCE DUSZPASTERSKIE

O zgrozo! A moze wiasnie zaden czas, zadna epoka nie byly tak odpowiednie dla po-
kuty i nawréeenia jak nasze, niemal apokaliptyczne czasy? I moze wlasnie tez na przekdr
tym modnym trendom, lansujacym bezsens wszystkiego, nalezy z szczeg6lng wrazliwo-
$cig pytac o sens i drazy¢ prawdy o Bogu i czlowieku, nie bojac si¢ metafizycznych py-
tai?!

Cho¢ w krainie pepsi-coli, billboardéw i reklam pokuta i nawrécenie traca myszka,
zacofaniem, dekadencjg czy ciemnogrodem, to jednak ustyszane w Srode Popielcows
wezwanie do pokuty i nawrécenia mozna, a moze trzeba wziaé powaznie i zobowigzuja-
co! Moze w takim naszym konsumpcyjnym dzi§ swiecie szkoda byloby straci¢ ostros¢
widzenia i sile milowania Boga i czlowieka?! Stad tez na dzis§ zdecydowanie deklaruje 3 x
»tak” dla pokuty i nawrécenia.

1. ,,Tak” dla Chrystusa

Nasze wiasciwe reflektowanie pokuty i nawrdcenia moze si¢ dokonywaé jedynie na
plaszczyZnie religijnej. Dla chrzescijanina sens czynienia pokuty 1 koniecznos$¢ ciaglego
nawracania si¢ wyplywa z wiary. ,,Czas si¢ wypetnit i bliskie jest krélestwo Boze. Na-
wracajcie si¢ 1 wierzcie w Ewangelie” (Mk 1,15); ,,Nawracajcie si¢, albowiem bliskie
jest krélestwo niebieskie” (Mt 4,17) — takim apelem rozpoczal Jezus ,,gloszenie Ewan-
gelii Bozej” (Mk 1,14). Zatem podjgcie pokuty i nawrdcenia jest nie tylko akceptacja
stow Chrystusa, lecz przede wszystkim pelng akceptacja Jego samego. Wigcej, wciela-
nie w zycie nauki Jezusa jest wyrazem wielkiego zawierzenia ucznia wobec Mistrza.
Jest to wyraZne opowiedzenie si¢ za Chrystusem. Taki tez jest ewangeliczny sens pokuty
i nawrécenia. Pokuta i nawrdcenie stajg si¢ praktycznym potwierdzeniem, wrecz $wia-
dectwem uznania zbawczego poslannictwa Jezusa i przyjecia Jego orientacji za wlasng.
Ta pozytywna odpowiedZ na mozliwo$é zbawienia zaoferowang przez Jezusa wytycza
kierunek pokuty i nawrécenia, ktére powinny objaé zardwno sposéb myslenia, jak i cale
postepowanie czlowieka. Chodzi wigc 0 nowg orientacje umystu i nowe nastawienie woli;
o takie uregulowanie przekonar, pragnien, dzialan, by byly godne wyznawcy Chrystusa,
by staly si¢ odzwierciedleniem postawy nasladowania Jezusa, bezkompromisowego péj-
$cia za Nim.

Na uwage zastuguje fakt, ze bez Chrystusa, bez Jego zbawczej meki, Smierci i zmar-
twychwstania podejmowanie pokuty nie byloby skuteczne i owocne dla zbawienia i na-
wrécenia. To Chrystus przez ofiarowanie si¢ za nas na krzyzu i odkupienie naszych grze-
chéw wystuzyt nam taske odpuszczenia grzech6w, a przez to tez mozliwo$¢ wewngtrznej
przemiany.

Jesli uwzglednimy pedagogie Jezusa, ktéry wszystkich prowadzi do Ojca, to podjgcie
pokuty i nawrdcenia jest réwniez wyraznym okresleniem siebie wobec Boga. Przyzna-
niem Bogu w naszym zyciu pierwszcgo miejsca, aby wszystko inne bylo na wlasciwym
miejscu. Pokuta i nawrécenie jako znak akceptacji Chrystusa jest zdecydowanym zwro-
tem czlowieka ku Bogu, by odnowi¢ i mocniej zadzierzgna¢ z Nim najbardziej osobista,
duchowg wigZ, by staé si¢ kochajacym Go dzieckiem. Z tym wtagnie zdeklarowanym po-
wrotem do Boga wigze si¢ wspomniane wczesniej przyjgcie orientacji Chrystusowej za
swojg wlasng jako nadajacq nowa tres¢ i nowy sens calemu Zyciu czlowieka.
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2., Tak” dla czlowieka

Rozumienie pokuty i nawr6cenia jako wyraz lojalnosci wobec Chrystusa, zaklada po-
trzeb¢ uczciwego wniknigcia w najglebsze poklady czlowieczeristwa. Po co? Po to, aby
w prawdzie sumienia okresli¢ ,,swoje dzis” czlowieka — chrzescijanina. Inaczej méwiac,
pokuta i nawrécenie zaklada postawienie pytania: Jakim jestem cztowiekiem? Jakim je-
stem chrzescijaninem? Jakimi zasadami i normami kieruj¢ si¢ w rodzinie, w pracy, reali-
zujac swoje powotlanie? Rzetelny rachunek sumienia staje si¢ podstawa do postawy nowej,
udoskonalonej postawy najbardziej godnej cziowieka, i to czlowieka wierzgcego. Chodzi
o postaw¢ milosci. Dlatego w pokucie i nawr6ceniu tak wazne jest odwrdcenie si¢ od an-
tymitosci, od zia, grzechu. Zlo jest znakiem dzialania nieludzkiego, jest symptomem cho-
rego czlowieczenstwa. Zlo nie czyni czlowieka bardziej czlowiekiem. Zto, choéby przy-
brato posta¢ dobra, nie oszuka Mitosci. Dlatego w pokucie i nawr6ceniu jeszcze wazniejsze
jest zwrocenie sig ku Milosci, ktéra najbardziej ucztowiecza cztowieka. Powracajaca do
cztowieka Milo$¢ staje si¢ Zrédlem nowej jakosci czlowieka i sita do przezwycigzania zia
dobrem.

Styszy si¢ dzis o kryzysie czlowieka! Mocno brzmig ostrzezenia futurologéw: ,,Czlo-
wieczenlstwo czlowieka znalazto si¢ w niebezpieczerstwie! Na ratunek czlowiekowi!”.

Podczas sierpniowej pielgrzymki do Ojczyzny w minionym roku Ojciec Swigty Jan
Pawet II apelowal: ,,Dzi§ otwdrzcie si¢ na najwigkszy dar Boga, na Jego mitos¢, ktéra
przez Krzyz Chrystusa objawita si¢ §wiatu jako mitos¢ mitosierna [...]. Dzi$ z cata moca
prosz¢ was: Pomézcie wspélczesnemu cztowiekowi zaznawaé milosiernej mitosci Boga!
Niech w jej blasku i cieple ocala swoje cztowieczeristwo!”.

I oto pokuta i nawrdcenie jawia si¢ jako kola ratunkowe dla czlowieka w jego czlowie-
czenistwie — stajg si¢ szansg czlowieka w ocaleniu czlowieczenistwa!

3. ,,Tak” dla mitosci

Jak juz zauwazylismy wczesniej, w pokucie i nawrécenie istotnym jest zwrécenie si¢
czlowieka ku Milosci, ktéra jest podstawowg warto$cig i energig jego dziatania. Zto - grzech
— t¢ milos¢ rani, a nawet usmierca. Rodzi si¢ zatem pytanie: Czy zraniona mito$¢ moze by¢
uzdrowiona, a milo$¢ usmiercona przez grzech §miertelny, czy moze by¢ wskrzeszona? To
pytanie koresponduje z mogacg si¢ pojawi¢ watpliwoscia dotyczaca w ogble mozliwosci
pokuty i nawrdcenia: Czy motzliwa jest tak gleboka przemiana czlowieka? OdpowiedzZ jest
jednoznaczna. Nie tylko jest mozliwa, ale wedlug Chrystusa jest konieczna: ,,jesli si¢ nie
nawrécicie, wszyscy zginiecie” (Lk 13,5); ,a ci, ktérzy trwaé beda w zatwardziatosci serca,
zging jak owa figa nie rodzaca owocéw” (Lk 13,6-9). Czlowiek, ktéry dopuscil si¢ utraty
milosci w sobie, moze ponownie odzyska¢ milosé, ale pod jednym warunkiem: ze sprzeciwi
sig zlu, ktére milosé z niego wyeliminowalo, i uczyni wysitek, aby to konkretne zto (grzech),
stanowiace przeszkode dla oczekiwanej Milosci, z siebie usungé. Jednakze sam cziowiek,
wlasnymi tylko mozliwosciami zabiegu tego dokonaé nie moze. Istnieje wigc potrzeba
zwrécenia si¢ do Kogos, kto jest mocen poradzi¢ sobie z grzechem i wing czlowieka.

Tym, kt6ry moze i chce czlowiekowi poméc w odzyskaniu mitosci, jest nie kto inny
jak Jezus Chrystus, Odkupiciel czlowieka. Wiagnie Jezus, wzywajgc do pokuty i nawrdce-
nia, nie tylko zacheca czlowieka do porzucenia drogi grzechu, lecz daje dowody, ze ,,Syn
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Czlowieczy ma na ziemi moc odpuszczania grzechéw” (Mt 9,6). Z tej wladzy Syn Bozy
korzysta, odpuszczajac grzechy paralitykowi (Ek 5,20) i pokutujgcej kobiecie (Lk 7,48).
Pelna milo$ci postawa Jezusa powoduje nawrdcenie wielu. Ich egzemplifikacjg jest Maria
Magdalena. Jezus — Milos¢, umiera na krzyzu i zwycigza zlo, aby do czlowieka mogto
wrécié Zycie. Lapidarnie wyrazil tg prawdg poeta wroclawski R. Kolakowski: ,,W Smierci
jest Mitosé, w Milosci jest Zycie”.

Jak konkretnie czlowiek moze odzyskaé utracong milos¢? Dla chrzescuanma odpo-
wiedZ jest znana. Udzielil jej w przypowiesci o mitosiernym ojcu marnotrawny syn: ,,Za-
biore si¢ i p6jde do mego Ojca, i powiem mu: Ojcze, zgrzeszylem przeciw Bogu i wzgle-
dem ciebie [...]. Wybral si¢ wiec i poszedt do swojego ojca” (Ek 15,19-20). A jak zachowal
sie ojciec? ,,A gdy {syn] by! jeszcze daleko, ujrzat go jego ojciec i wzruszyt si¢ glgboko;
wybiegt naprzeciw niego, rzucit mu si¢ na szyj¢ i ucatlowat go” (Lk 15,20). Takg wiasnie
Milo$¢ odczuwa czlowiek w sakramencie pokuty, w ktérym mitosierdzie jest przed spra-
wiedliwoscia. W sakramencie pokuty cztowiek zalujacy za grzechy i pragngcy programem
swoim uczyni¢ milto$¢ zostaje obdarzony peinig Mitogci mitosiernej, jakg wyrazit juz wo-
bec niego Jezus Chrystus na krzyzu, a w sakramentalnym spotkaniu mu jg przekazuje.

Ta odrodzona Mito§¢ pragnie jeszcze wigkszej intensywnosci. Dlatego wzywa czlo-
wieka do wejscia w komunig z Jezusem Eucharystycznym, aby z Nim stanowi¢ jedno.
Wowczas cztowiek w swym czlowieczeristwie osiaga swoje apogeum. Wéwczas zdolny
jest do skladania swiadectwa Milosci, kt6rg do korica zostal umilowany. Jakze znamienne
sg slowa Ojca Swietego skierowane do stuchaczy na Bloniach krakowskich: ,,Wszystkim
moim rodakom przynosze dzis przestanie nadziei ptynace z Dobrej Nowiny, ze B6g boga-
ty w mitosierdzie w Chrystusie objawia kazdego dnia swojg mito§¢. To On, Zmartwych-
wstaty Chrystus, méwi dzis do kazdego i kazdej z was: «Przestan si¢ Iekaé! Jam jest Pierwszy
i Ostatni, i Zyjacy. Bylem umarly, a oto jestem zyjacy na wieki wiekéw». Przestan sie
Iekaé! Uwierz w Miltoé¢. Uwierz Mitosci”.

Niech pokuta i nawr6cenie podjgte w czasie wielkopostnej pielgrzymki ku Wielkanocy
stanie sig¢ dla kazdego pokutujgcego i pragnacego nawrdeenia cztowieka sposobnoscia
dotknigcia Boga w Jego Mitosci milosiernej i do§wiadczenia siebie w godnym, wyznaczo-
nym mu przez Boga czlowieczenistwie. A wyspiewane w wielkanocny poranek ,,Alleluja”
niech stanie si¢ wyznaniem, ze uwierzyliSmy w Mitos¢ i uwierzylismy Mitosci!

ks. Marian Biskup

I NIEDZIELA WIELKIEGO POSTU - 5 1II 2006

Nadzieja zbawienia

W pierwsza niedziele Wielkiego Postu zatrzymujemy si¢ nad dwoma wydarzeniami
z ziemskiego zycia Pana Jezusa. Pierwsze — to post i kuszenie Jezusa na pustyni, drugie —
to poczatek nauczania Jezusa. Zastanéwmy si¢ nad pierwszym, o ktérym §w. Marek pisze
bardzo krétko: ,,Czterdziesci dni przebyt na pustyni, kuszony przez szatana” (Mk 1,13).
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1. Przezwycigzanie pokus

Préba kuszenia okazuje si¢ porazky szatana. Wigcej, Pan Jezus jako czlowiek wychodzi
z niej umocniony. Umocnienie to jest zwigzane z obecnoscia anioléw. Ewangelista pisze, ze
aniotowie Mu uslugiwali”. Ich postuga stanowi umocnienie dla Jezusa jako cztowieka.

Postawmy pytanie: Czego uczy nas dzisiaj Pan Jezus w tym wydarzeniu? Jakie prze-
slanie zbawcze, jaka dobra nowina jest w nim zawarta?

Przede wszystkim wydarzenie kuszenia na pustyni méwi nam i przypomina o tym, ze
mozna wychodzi¢ zwycigsko z kazdej pokusy szatana. Takie zwyciestwo nas umacnia
duchowo. Ponadto w przezwycigzaniu atakéw Ziego pomagajg nam aniotowie. Jak Jezu-
sowi na pustyni ustugiwali aniotowie, tak réwniez nam ustuguja oni przez dobre natchnie-
nia i wstawiennictwo u Boga.

2. Ocalajaca moc wody chrzcielnej

Sw. Piotr pisze w swoim Pierwszym Liscie o potopie w czasach Noego w nastepujacy
sposéb: ,,Za dni Noego cierpliwo$¢ Boza oczekiwala, a budowana byla arka, w ktérej nie-
wielu, to jest osiem dusz zostato urarowanych przez wodg” (1 P 3,20). Dla Apostola wody
potopu nie sa §miercionosng silg zaglady, lecz stanowig §rodek ocalenia — sg ocaleniem dla
Noego i jego rodziny.

Wody potopu, ktére uratowaly rodzing Noego, sg zapowiedzig wéd chrzcielnych. Sw.
Piotr pisze o tym w dalszej czesci swego Listu nastgpujaco: ,, Teraz réwniez zgodnie z tym
wzorem ratuje was ona we chrzcie nie przez obmycie brudu cielesnego, ale przez zwré-
cong do Boga prosbe o dobre sumienie, dzigki zmartwychwstaniu Jezusa Chrystusa” (w. 21).

W jakim sensie ratuje nas woda chrztu?

3. Dobre sumienie

Apostol zwraca uwage na sumienie czlowieka. Wedtug niego, woda chrztu ratuje czlo-
wieka w ten spos6b, ze otrzymuje on od Boga dobre sumienie, kt6re ostatecznie jest darem
Zmartwychwstalego Pana. Woda chrzcielna jest zewnetrznym, widzialnym znakiem obec-
nosci i dzialania Zmartwychwstalego Pana. Sw. Piotr pisze, ze woda chrzcielna posiada
moc ocalajaca czlowieka ,,dzieki zmartwychwstaniu Jezusa Chrystusa”.

Czym jest zatem dobre sumienie? Wedlug nauki IT Soboru Watykariskiego jest ono
miejscem $wietym w czlowieku, jest wewnetrznym sanktuarium, w ktérym cztowiek moze
ustyszeé glos samego Boga. Ten glos jest przede wszystkim stowem Jezusa Chrystusa,
stowem wcielonego Syna Bozego, o ktérym pisze na koricu dzisiejszego fragmentu Listu
$w. Piotr: ,,On jest po prawicy Bozej, gdyz poszed! do nieba, gdzie poddani Mu zostali
Anjolowie i Wiadze, i Moce” (w. 22). Zmartwychwstaly Pan, siedzac po prawicy Ojca,
jest réwnoczesnie Tym, ktéry przemawia do nas w sumieniu. Jesli styszymy Jego glos
i jestesmy Mu postuszni, wtedy nasze sumienie jest dobre. Jesli nie stuchamy Jego gtosu,
lecz tylko siebie samych, to sumienie jest zle.

Nasze zbawienie zalezy wiec od dobrego sumienia. Dzigki Jezusowi Chrystusowi prze-

mawiajacemu do nas w dobrym sumieniu mozemy mie¢ nadziej¢ zbawienia.
' ks. Wtodzimierz Wotyniec
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O NIEDZIELA WIELKIEGO POSTU - 12 III 2006

Chrzescijafiska przemiana

Drzisiejsza ewangelia zawiera opis niezwyklego wydarzenia. Pan Jezus przemienia si¢
wobec swoich uczniéw: Piotra, Jakuba i Jana. Nauka plyngca z tego wydarzenia jest bar-
dzo bogata. Zatrzymajmy si¢ dzisiaj nad jednym aspektem ewangelicznego przestania.
Otéz Przemienienie Jezusa jest zapowiedzig naszej przemiany, prowadzacej do pelni szcze-
$cia w niebie — do udzialu w chwale Bozej. Jest to przemiana wynikajaca z wiary w Jezusa
Chrystusa, dlatego mozemy ja nazywaé przemiang chrzescijaiiska.

1. Trud przemiany: wchodzenie na gérg

Sw. Marek rozpoczyna opis tego wydarzenia stowami: ,,Po szesciu dniach Jezus wziat
ze sobg Piotra, Jakuba i Jana i zaprowadzit ich samych osobno na gérg¢ wysoka. Tam prze-
mienit si¢ wobec nich” (Mk 9,2). Zwr6émy uwage na czyn Jezusa, na Jego dzialanie. Jezus
wchodzi na gére wysoka i prowadzi ze sobg wybranych uczniéw. Jesli kazdy czyn Jezusa
jest naukg Bozg — jak uczy Tradycja Kosciota: omnis actio Christi nostra instructio — to
takze Jego wejscie na gére zawiera w sobie jakie§ Boze przestanie dla nas. Jakie? Otéz
wejscie na gére — i to gére wysoka! — wigze si¢ z ludzkim wysitkiem, trudem i zmecze-
niem fizycznym, ale takze z wysitkiem duchowym. Pan Jezus uczy nas w ten sposob, ze
przemiana ludzkiej osoby wymaga zaangazowania i trudu — wymaga po prostu ofiary.
Wejscie Jezusa na gére i Przemienienie jest jakas zapowiedzig wydarzen paschalnych: wej-
$cia Jezusa z krzyzem na gér¢ Golgote, Jego smierci i zmartwychwstania.

W sensie duchowym nasze wchodzenie na gére oznacza dojrzewanie w wierze, nadziei
i mitosci. Jest ,,szukaniem najpierw krélestwa Bozego i jego sprawiedliwosci”. Jest takze
»szukaniem tego, co w goérze, gdzie przebywa Chrystus”. Dlatego jeden z chrzescijariskich
pisarzy powie: ,,Kto pragnie zlaczy¢ si¢ z Bogiem i Go ogladaé, nie moze tarzad si¢ w niskich
rozkoszach. Ciagle powinna wznosi¢ go ku niebu milo$¢ tego, co w gérze” (Remigiusz).

2. Gotowo$¢ i postuszeristwo

Kulminacyjnym momentem Przemienienia Jezusa na gérze jest pojawienie si¢ obtoku
symbolizujacego objawienie si¢ Boga i glos Ojca: ,,To jest méj Syn umitowany, Jego stu-
chajcie!” (w. 7). Ojciec wzywa nas zatem do postuszedstwa Jezusowi Chrystusowi, ktéry
jest umilowanym Synem Ojca, odwiecznie z Niego zrodzonym, co jest zapowiedziane tak-
ze w Psalmie 2: ,,Ty§ Synem moim, Ja Ciebie dzi§ zrodzilem” (w. 7). Wezwanie: ,JJego
stuchajcie!” — oznacza stalg gotowos$¢ stuchania wszystkiego, co méwi Pan Jezus w swoim
Kosciele. Ci, ktérzy uczestnicza w Przemienieniu — jak Piotr, Jakub i Jan - muszg zy¢
w $wietle Ewangelii Chrystusowej, ktéra jest wypelnieniem starego Prawa i prorokéw:
,.Niech ustapig cienie Prawa i zapowiedzi prorokéw, idZcie za jasnym $wiattem Ewange-
lii” (Remigiusz).

Znaczenie postuszeristwa stowu Bozemu dla chrzescijariskiej przemiany ludzkiej oso-
by podkresla dzisiejsze pierwsze czytanie. Przykiadem postuszeiistwa jest Abraham, ktéry
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na kazde wezwanie Boga odpowiada ,,Oto jestem” i jest gotowy wypetni¢ najtrudniejsze
polecenie Boga do zlozenia swojego syna Izaaka w ofierze. Préba postuszeristwa Abraha-
ma koriczy si¢ blogostawieristwem Boga.

3. Szczgscie

Wydarzenie Przemienienia méwi tez o szczgsciu, do ktérego wezwani sg ci, ktorzy
uczestnicza w chrzescijaniskiej przemianie. Piotr wypowiada stowa: ,Rabbi, dobrze, ze tu
jesteSmy; postawimy trzy namioty: jeden dla Ciebie, jeden dla Mojzesza i jeden dla Elia-
sza” (w. 5). Apostol doswiadcza radosci z przebywania razem z Przemienionym Panem,
atakze z Eliaszem i Mojzeszem. Z jego stéw wynika, ze chce zatrzymaé na dluzej to do-
$wiadczenie, pragnie, aby trwalo ono caly czas.

Ewangelista zauwaza, ze stowa Piotra s niewlasciwe: , Nie wiedzial bowiem, co nale-
zy méwid, tak byli przestraszeni” (w. 6). Jeden z teologéw, komentujgc stowa Piotra, stwier-
dza: ,,Piotr chciat otrzymaé wieczne szczgscie, nie skosztowawszy §mierci” (Remigiusz).

Na tej ziemi mozemy doswiadczaé chwil szczescia — tak jak Piotr na Gérze Przemie-
nienia — ale nie mozemy zatrzymac na dhuzej tych chwil. Petne i trwale szczgscie mozna
osiagnad tylko przez udziat w smierci i zmartwychwstaniu Pana Jezusa. Wtedy dokona si¢
tez w pelni nasze chrzescijariskie przemienienie.

ks. Wiodzimierz Wolyniec

III NIEDZIELA WIELKIEGO POSTU - 19 III 2006
Fundament swigtosci w zyciu

I. Fundament §wigtego obdarowania

Pomimo zachwytu nad geniuszem ludzkich wytworéw, autentycznie wielkich dziel,
zachwycajacej techniki i sporych mozliwosci czlowieka, czasy wspétczesne nadal sg okre-
$lane jako wyjatkowo trudne, nawet przerazajgce. Niepokoi¢ moze czgsto prezentowana
w codziennosci postawa wielu 0s6b: to cyniczne gesty, obojetnos¢, rados¢ z tego, ze to nie
mnie dotknelo nieszczescie czy tragedia, ktérej bytem swiadkiem, dostrzeganie sensu ist-
nienia tylko w chwili obecnej. Czlowiek jawi si¢ jako ograniczony i skoriczony w swoich
pragnieniach, jakby pozbawiony sensownego spojrzenia w przyszios¢. Moze to potwier-
dzaé fakt jego powaznego zagubienia, wewnetrznej pustki, niewiary w dobro, fundamen-
talne prawdy i zasady, kt6re przeciez czlowieka inspirowaty dotychczas w kazdym poko-
leniu, ludzie i narodzie.

Warto wiec dzisiaj, w trzecig niedziele wielkopostnego przygotowania do $wigtowania
Tajemnicy Paschalnej, pochyli¢ si¢ nad darem Dziesigciu stéw Boga. Warto odkry¢ w nich
Dawce zycia, zatroskanego o teraZniejszo$¢ i przysztos¢ kazdej osoby ludzkiej. B6g jawi
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si¢ w nich nie jako konkurent czy uzalezniajgce zniewolenie dla osoby ludzkiej, ale jako
gwarant pelnej i wewnetrznej wolnosci cztowieka. Bég pragnie przez te stowa zainspiro-
wac czlowieka pozytywnie i najgodniej, aby ten nie bal si¢ przezywania z Nim osobowej
wspélnoty. Tego, ze jest On jest Bogiem, czlowiek nie jest w stanie zmieni¢, nawet odrzu-
cajac t¢ prawde. Szanujac Jego Imig, czlowiek uczy sig szanowac w sobie to, co najistot-
niejsze, najwazniejsze i najcenniejsze: wlasng godnosé. To, ze B6g wskazuje na sens swig-
towania, odstania przed czlowiekiem przestrzen wolnosci i mozliwo$¢ ztozenia daru dla
siebie, bowiem nig jest trudno zrozumied, ze czas poswigcony Bogu staje si¢ najpigkniej-
szym czasem, jaki czlowiek moze ofiarowac sobie. Wezwanie do czci i szacunku wobec
rodzicéw to nic innego jak odkrycie mitosci tych i do tych, dzigki ktérym jestem i oglagdam
dar pigknego nieba. Czy mogg mie¢ do Niego pretensje, zZe oczekuje ode mnie uszanowa-
nia dla kazdej postaci zycia, zwlaszcza zycia ludzkiego; ze chce, abym byt skromny, czy-
sty i szanowat najglebsza ludzka intymnosé, seksualnosé, godna mitos¢? Czy nie cheg, aby
zawsze uszanowano mojg wlasno$é i bym sam nie naruszat wlasnodci innej osoby; byl
zawsze prawdoméwny, szanowat wartos¢ stowa prawdy? Czy nie sta¢ mnie na szacunek
dla pigknej mitosci innych os6b i uszanowania radosci, jaka sprawiajg nawet rzeczy? To
jest fundament, to jest Boze $wigte obdarowanie kazdemu ofiarowane, aby byt czlowie-
kiem: ,,na Jego obraz i podobieristwo”.

2. Moc odkrytego fundamentu

Te przytoczone stowa Boga, Jego przykazania, nieustannie dajg nam zycie wieczne.
Bardzo szybko mozemy odkryé, ze tres¢ tego Bozego obdarowania zostala nam dana jako
prawo doskonale i pokrzepiajace naszg dusze, jako ksigga oczekiwanej madrosci. Czy jest
w nas wystarczajace zatroskanie o stale odkrywanie pokladéw tej madrosci? Czy mamy
w sobie wystarczajaco rozwinigte ziarenko wiary, aby juz w samym Chrystusie dostrzec
Zrédlo tej mocy i madrosci, tak koniecznej w zyciu? Nie zgdajmy niepotrzebnych znakdéw,
nie megdrkujmy, szukajac tego, co Boze i pewne w zyciu wiary, ale zanurzmy si¢ w madro-
$ci Chrystusa UkrzyZzowanego. On jest, On przewyzsza madroscig ludzi i ich mocy daje
niezwykle uszlachetnienie, kiedy z Nim zostaj¢ przybity do Krzyza, bowiem ,,juz nie ja
zyje, ale On we mnie” (Ga 2,20). W Nim B6g tak umitowat swiat i kazdego czlowieka, ze
,»kto w Niego wierzy, ma zycie wieczne” (J 3,16).

3. Jako cztowiek osobiscie dotykam swigtosci Chrystusa

Charakterystyczna jest dzisiejsza ewangelia, w ktérej Chrystus zapowiedzial swojg meke
i zbawczg $smieré. Cheae ofiarowaé za czlowieka samego siebie, udat si¢ do Jerozolimy
i do miejsca w tym miejscu najswigtszego. C6z zobaczyl i czego doswiadczyt? Ot6z do-
strzegl, czego cztowiek dokonat na tym §wigtym miejscu: po prostu zamienit je w targowi-
sko. Nie dziwimy si¢ zdenerwowaniu Chrystusa i Jego reakcji, bowiem zaptongta w Nim
gorliwos¢ o dom Ojca i sens swego dzieta, swej Ofiary. Nie zrozumieli tego Zydzi, o czym
wymownie przekonuje dialog ewangeliczny i wazkie stowa tej rozmowy. Dopiero kiedy
zmartwychwstat, niektérzy sposréd Jego uczniéw przypomnieli sobie i zrozumieli, ze On
stat si¢ fundamentem i zyciem dla cztowieka przychodzacego w calej historii zbawczej
i kazdym pokoleniu.
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Moze dzisiaj czas zapyta¢ siebie: Co zrobilem ze §wigtynig swego ciata, serca, warto-
$ci moralnych? Czy czasem ze swego sumienia nie uczynitem miejsca, w ktérym wszyst-
kie Smieci majq swojg potke i jestem z tego dumny? Jak zachowalby si¢ Chrystus, gdyby
wszedt do mego serca? A moze warto Go zaprosié¢! Nie obawiaj si¢, nawet jak dokona
zburzenia, spustoszenia, nawet jak powywraca twoje potki i péleczki z ustawiona na nich
zawartoscig — nie zniszczy fundamentu twojej §wigtosci i twego Zycia. Burzac, odstania
fundament i razem z tobg zacznie budowac. Czyni to juz teraz, zwlaszcza teraz, kiedy w tym
Najczcigodniejszym Sakramencie Eucharystii staje posréd nas, staje si¢ pokarmem — pel-
nig Zycia dla nas.

ks. Wiestaw Wenz

IV NIEDZIELA WIELKIEGO POSTU - 26 I 2006
Ludzka bojazni przed mitosiernym Panem

1. Dlaczego si¢ lgkasz?

Dramatyczne odczuwanie lgku przed Bogiem towarzyszy czlowiekowi niemal od po-
czatku. Przypomnijmy sobie Adama, ktérego Bég umiescit w raju, jak skrywat si¢ przed
Panem, bowiem , byt nagi”. Ta nago$¢ to nic innego jak dobrowolne pozbycie si¢ Bozej
szaty 1 Bozego okrycia, a po czg¢sci préba udowodnienia Bogu, Ze sobie sam poradz¢ i On
nie jest mi juz tak bardzo potrzebny. Czy na pewno?

Taka pewnos¢ w mysleniu moze cztowickowi towarzyszy¢ tylko wtedy, gdy jest on
jeszcze w dobrej kondycji duchowej, zatrzymat jeszcze w sobie moc, ktéra jednakze byta
darem Boga. W momencie odejscia ten dar znika, wigZ z Bogiem zostala zerwana, pojawia
sie pustka samotnosci. Z Kolei tg pustke wypelnia powoli, lecz skutecznie lgk. Pojawia sig
nawet uczucie paniki i wéwczas czlowiek zaczyna ,,mnozy¢ nieprawosci, nasladujgc wszel-
kie obrzydliwosci”, dopuszczajgc si¢ bezczeszczenia siebie jako §wigtyni Pana. Spotyka-
jac sig z takg osoba, mozemy przezyé szok albo zosta¢ co najmniej niemile zaskoczeni.
Tak po prawdzie nawet trudno rozpoznaé w takiej osobie cztowieka, ktérego wczesniej
znaliSmy. Moze nawet pytamy: gdzie podziata sig jego dobro¢, wrazliwos¢, skromnosc,
czutos¢, wiara? Byt oparciem i prawdziwym $wiadkiem Jezusa dla wielu, a teraz co si¢
z nim stato?

Zaskoczenie to powinno mnie jednak zainspirowa¢ do cierpliwego budowania wigzéw
braterstwa z takg osobg. Taka osoba nadal potrzebuje $wiadka utraconej petni i bliskosci
Boga. Wtasnie taki §wiadek moze skutecznie i umiejgtnie poméc odbudowac zniszczong
swigtynie, zlekcewazong w sercu $wigto$¢ Boza. Takie trwanie ma sens, bowiem cho¢
czlowiek odwaza si¢ opusci¢ Boga i zniszczy¢ w sobie Jego dzielo, to jednak Bog nigdy
z czlowieka nie rezygnuje i nie porzuci. Przychodzi jako Pan milosierdzia, ktry jest cier-
pliwy i obficie obdarzajacy pokojem.
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2. Ze $mierci do zycia

Odejscie od Boga dokonuje si¢ przez grzech odrzucenia Jego mitosci. Czlowiek do-
Swiadcza tego, kiedy skutecznie zamyka swoje wnetrze na dar Bozego Zycia i pelnego
zjednoczenia. Jednakze dopdki zyje, dopdty ma szanse skorzystania z Jego milosierdzia,
ktére nieustannie zachwyca czlowieka rozmiarami swojej hojnosci. Milosierdzie Boze nie
ma granic, bowiem jest najwigkszym bogactwem Boga, objawionym przez mitos¢. ,,Bog
bedac bogaty w mitosierdzie”, chee nas nieustannie przywracac¢ do zycia. Oczekuje, Ze nie
zmamujemy Jego troski i zapatu, Jego laski i dobroci okazywanej stale przez postuge Je-
zusa Chrystusa.

Trzeba zapytaé: Dlaczego Bogu zalezy, aby czlowieka usmierconego przez grzech i sta-
bo$¢ wyprowadzié ze $mierci do zycia? Jasna i komunikatywna odpowiedZ padia w dzi-
siejszej liturgii, kiedy w stowie Bozym zostalo nam zwiastowane, ze przeciez ,,jesteSmy
Jego dzielem, stworzeni w Chrystusie dla dobrych czyndw, ktére Bog z géry przygotowal,
abysmy je petnili” (Ef 2,10). Czego nas to moze nauczyé? Moze wiekszej odpowiedzialno-
$ci za to, kim naprawde jestesmy? Moze glebszego szacunku dla swego czlowieczeristwa
i dziecigctwa Bozego, dla czlowieczeistwa i dzieciectwa innych oséb, ktére tworzg z na-
mi wspdlnotg wiary i codziennego zycia? A moze tego, bySmy wreszcie w spos6éb zdecy-
dowany podjeli si¢ petnienia dobrych czynéw milosci i mitosierdzia?

3. Stuchaé sercem

Kiedy cztowiek pragnie spoczaé w Bogu, nie moze Go strofowaé, z Nim sig kiécié, po
swojemu Go ustawiaé, mie¢ dla Niego swéj wlasny plan, scenariusz postgpowania i dzia-
lania. Powinien natomiast stucha¢ uwaznie, co Jezus méwi do niego, jak staral si¢ to uczy-
ni¢ Nikodem. Wiasnie wobec niego Chrystus wypowiedzial najwazniejsza kwesti¢ ze zwia-
stowanej prawdy ewangelicznego nauczania, a mianowicie: ,,Tak bowiem Bég umitowal
§wiat, ze Syna swego Jednorodzonego dat, aby kazdy, kto w Niego wierzy, nie zginal, ale
mial zycie wieczne. Albowiem Bdg nie postal swego Syna na §wiat po to, aby Swiat pote-
pil, ale po to, by §wiat zostat przez Niego zbawiony” (J 3,15n).

A ja, co czynig, kiedy Jezus tak bezposrednio méwi o swojej tajemnicy, ktéra ma reali-
zowad sie w moim zyciu? Czy zalezy mi, aby nieustannie ta prawda byla styszana w moim
sumieniﬁ, aby glos Bozej deklaracji przypominal mi o wyciagnietej do mnie dloni kocha-
jacego Mistrza? Warto pdjs¢ za glosem Chrystusa, warto wziaé krzyz swojej codziennosci
i Go nasladowad, ale w blasku Jego prawdy i §wiattosci. Stuchajac Boga sercem, doswiad-
czymy sercem daru Jego milogci.

ks. Wiestaw Wenz
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V NIEDZIELA WIELKIEGO POSTU -2 IV 2006
Nowe przymierze — nowe serce

1. Zwiastowanie nowego przymierza

Nowe przymierze jawi sig jako bezposrednia propozycja Boga. To wlasnie Bogu naj-
bardziej zalezy, aby czlowiek odpowiedzialnie i juz samodzielnie zwigzat sie z Nim, ko-
rzystajac z wolnej woli i odczuwajac autentyczng potrzebe wewngtrznej jednosci. To pierw-
sze przymierze, zgodnie ze stowami proroka Jeremiasza, przypominato bardziej fizyczne
wydobycie czlowieka z niewoli egipskiej, bowiem Bdg scharakteryzowat je w ten sposéb:
~ujalem cig za reke, by wyprowadzi¢ z ziemi egipskiej”. Kiedy juz jednak czlowiek poczut
smak wolnosci, to wtedy zdobyt si¢ na porzucenie Wybawiciela.

Zwiastowane Nowe Przymierze ma zupeinie nowg jakos¢. Prowadzi cztowieka do
wolnosci wewnetrznej i wypelnienia wewngtrznej przestrzeni niespotykang dotad nowa
jakos$cig. Gwarantem tej nowej rzeczywistosci jest sam Bog. To wiasnie On pragnie umie-
$ci¢ swe prawo w glebi ludzkiego serca i tam je utrwali¢. To On pragnie zainspirowaé
cztowieka do decyzji o przyzwoleniu na najbardziej intymne zjednoczenie: ,,bede ich Bo-
giem, oni zas bedg Mi narodem”. Tak przezywana jednos¢ uzdalnia czlowieka do przezy-
wania nieustannie czystej wiezi, taczacej Boga z cztowiekiem. Istota tej wiezi jest przede
wszystkim nieustanna dyspozycyjnos¢ Bozego milosierdzia wzgledem spragnionego taski
i petni zycia czlowieka. Grzech i zto powoduje nie tylko smutek w duszy, zerwanie jedno-
§ci i utrate picknego oblicza serca. Grzech i zto prawdziwie niszczg cztowieka. Natomiast
przyjete Boze milosierdzia niesie odrodzenie i daje gwarancje BoZego zapomnienia o tym,
co si¢ wydarzylo w zyciu czlowieka. Tak wigc Boze milosierdzie to propozycja nowego
ZycCia, nowego zywego przymierza.

2. Poglebienie przymierza

W Jezusie Chrystusie to przymierze nabralo nowego znaczenia i nowej skutecznosci.
Mozna by si¢ byto zdziwi¢, gdyby tak si¢ nie stato. Przeciez Pan Jezus w spos6b zdetermi-
nowany ztozyl swoje zycie na okup za wielu, stajgc si¢ sprawca wiecznego zbawienia.
Przez Jego meke i Smier¢ stato sie co$ nieodwracalnego: otéz ukazat czlowiekowi jedyny
kierunek owocnego pielgrzymowania. Co wigcej, potwierdzit swojg gotowos¢, by dotyka-
jac sumienia i serca czlowieka, skutecznie prowadzié go do zbawienia. Ofiara na krzyzu
stata sie nie tylko doskonatym obrazem postuszeristwa Ojcu, ale przede wszystkim dosko-
natym darem milosci rodzacej do nowego zycia. Istotg tego daru stala si¢g Chrystusowa
zdolno$¢ zrodzenia wszystkich do nowego zycia: ,,a gdy wszystko wykonal, stal si¢ sprawcy
zbawienia wiecznego dla wszystkich, ktérzy Go stuchaja” (Hbr 5,9). B

3. Chrystusa trzeba stucha¢ sercem

W potoku stéw, jakie przyjmujemy codziennie, trzeba dokona¢ stosownej i madrej se-
lekcji. Trzeba wiedzieé, co przyjaé, a co zdecydowanie odrzuci¢ jako malo znaczgce badz
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nawet deprawujace. C6z wiec zachowaé? - jedynie te stowa, o ktérych mozemy z przeko-
naniem powiedzied, ze sg ziarnem ewangelicznej pszenicy. Tylko takie ziarno jest zdolne,
by obumrze¢ w sercu i zrodzi¢ plon obfity. Decyzja czlowieka o przyjeciu ziarna pszenicy
jest nieustannie wspomagana przez Najczcigodniejszg Obecnos¢ Zbawiciela. Najswigtsza
Eucharystia wielkopostna u§wiadamia nam, ze to dzielo zbawczego obumierania, by ro-
dzié si¢ do zycia, nieustannie trwa i dokonuje si¢ mocg samego Chrystusa. Zjednoczenie
z Jego krzyzem i tajemnicg $mierci staje si¢ jedyna drogg do zbawienia, na ktérej powinno
sie dokona¢ ,,moje z Nim ukrzyZowanie”, Nie mam innej drogi jak tylko z Chrystusem
zostaé przybity do krzyza i razem z Nim zy¢. Wéwczas na drodze mojego nowego zycia
nie zabraknie mi Jego mocy i Jego zbawczej obecnosci. To jest wiasnie Nowe Przymierze
i nowa jako$¢ serca spoczywajacego w Bogu.

ks. Wiestaw Wenz

WIELKI CZWARTEK - 13 IV 2006

Dalem wam przyklad

Rozpoczynamy obchdd §wietych trzech dni, zwanych w liturgii Triduum Sacrum. Sa
to dni szczeg6lne, gdyz wchodzimy niejako w ostatnie chwile ziemskiego zycia Jezusa, az
do Jego pogrzebu w cudzym grobie i zwycigskiego zmartwychwstania.

Dzi§ przezywamy Wielki Czwartek, kt6ry jest dniem ustanowienia sakramentu Eu-
charystii i kaptaistwa, a zarazem lekcjg szczegblnej mitosci wzajemnej, jakg mamy oka-
zywac sobie jako prawdziwi uczniowie Chrystusa. W dzisiejszy wieczor przestgpujemy
wigc progi Wieczernika i gromadzimy si¢ wokét Chrystusa Pana, by jak Apostotowie
przezy¢ ucztg paschalng, bedgcg znakiem przymierza z Bogiem Abrahama, Izaaka, Ja-
kuba i Mojzesza. Uczestniczymy bowiem w tych samych wydarzeniach, w jakich uczest-
niczyli Apostotlowie. Chrystus Pan poucza nas najpierw, ze jeste§my Jego uczniami, a za-
tem powinni§my wyréznia¢ si¢ wsréd innych ludzi szczegélnymi cechami. Najpierw
mamy by¢ czysci, przy czym nie chodzi tu tylko o czysto$¢ zewnetrzna, cho¢ higiena
jest bardzo wazna, by brudem nikogo od siebie nie odpychaé i nie zrazaé. Stad zanim
rozpocznie si¢ uczta paschalna, Pan Jezus umywa najpierw uczniom nogi. On, Mistrz
i Pan, czyni to, co wlasciwie czynili niewolnicy. Ale od czysto$ci zewngtrznej wazniejszg
jestczystosé wewngtrzna, duchowa, w tym czysto$¢ mysli, spojrzer, pragnied, a zwlaszcza
czystos¢ intencji. Niestety, ludzie czgsto znajdujg sobie tyle wyjasnien i usprawiedli-
wien, ze wszystko jest w porzadku, poniewaz mys§li czy pragnienia, a nawet intencje
nikomu przeciez nie szkodza. Co wigcej, czgsto czystos¢ ciata przedkladajg nad czystosé
ducha.

Tymczasem Chrystus wyraZnie podkresla, ze prawdziwa mitosé, czysta mitos¢, potrafi
pochyli€ sig nad czlowiekiem, niekiedy bardzo nisko, az do brudnych nég, by nauczy¢ go,
jak ustuzy¢ innym. Jedni przyjmg t¢ lekcj¢ z wdzigcznoscia, inni z oburzeniem, a jeszcze
inni z obojetnogcig, a nawet ironia.
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Co to znaczy milowac innych? To znaczy ustugiwaé im. To znaczy réwniez poswiecié
si¢ dla innych, zrezygnowac z wlasnej wyzszosci i pochyli¢ si¢ nawet jak niewolnik. Nie-
stety, niektérzy to pochylenie nazwa wykorzystywaniem, Kosciolowi bowiem zarzuca sie
niekiedy naiwnos¢, stabos¢ czy tatwowiernosé. Co wigcej, méwi sig, ze taka postawa jest
niezgodna z honorem czy godnoscig cztowieka. Chrystus Pan dal nam jednak przykiad,
jak mamy stuzy¢ innym. Sw. Piotr nie rozumiat tego i dlatego protestowat: ,Nie, to si¢
nigdy nie moze sta¢”. Po wyjasnieniu Chrystusa prosit z kolei, aby Mistrz i Pan obmy! mu
nawet glowe i nogi. Nie styszymy natomiast oporu ze strony braci Boanerges, ktérzy chcieli
zasiada¢ w krélestwie niebieskim po prawej i lewej stronie Jezusa. Stuzebnej postudze
Chrystusa nie przeciwstawial si¢ takze Judasz, ktéry myslat raczej, jak na Nim zarobic.
Milczeli tez inni Apostolowie na ten niezwykly gest Jezusa. | tu rodzi si¢ juz pytanie pod
naszym adresem, o naszg postawe wobec wielkie] mitosci Chrystusa. Czy przypadkiem
tez nie chcemy korzystaé z jakich§ wyjatkowych przywilejéw i czekaé, kiedy On nam ustu-
zy? Chrystus bowiem méwi wyraZnie: ,,Datem wam przyklad, abyscie i wy tak czynili, jak
Ja wam uczynilem”.

Dopelnieniem tego aktu milosci, a zarazem jej szczytem bylo ustanowienie Euchary-
stii, znaku Nowego Przymierza. Chrystus, zanim bgdzie wydany w rece oprawcéw, naj-
pierw sam wyda samego siebie swoim uczniom: ,Bierzcie i jedzcie, to jest Cialo moje,
ktére za was bedzie wydane; [...] bierzcie i pijcie, to jest Krew moja, kt6ra za was i za
wielu bedzie wylana. To czydcie na moja pamiatkg”. Nie jest to dotychczasowa ofiara
z kozléw i cielc6w, ani tez ztota Arka Przymierza, tylko sam Chrystus, ktéry wydat za caly
rodzaj ludzki samego siebie. Co wigcej, pozostat z nami po wszystkie dni az do skonczenia
$wiata pod skromng postacig chleba i wina. Co za wielka milos¢ i jakze ogromne zaufanie
do czlowieka!

Tymczasem apostol Judasz sprzeda Go za 30 srebrnikéw. Oprawcy zrobig z Nim, co
zechca: osadza po swojemu, osmiesza, oplujg, ubiczujg i ukrzyzuja. A co uczynig innj
z Jego Cialem i Krwig pod postacig chleba i wina? Czy nie za wielkie to ryzyko i zaufa-
nie? Czy kazdy uwierzy Jego stowom, ze to jest Jego prawdziwe Cialo i Jego prawdziwa
Krew? Czy nie zabraknie wsréd uczniéw kolejnych zdrajcéw i sprzedawczykow na po-
dobieristwo Judasza? Czy nie ma takze wsréd nas oprawcéw zdolnych do profanaciji,
niszczenia i bezczeszczenia Bozego Ciala i Naj$wigtszej Krwi? A mimo to Chrystus za-
ufal ludziom i pozostal z nami po wszystkie dni az do skoriczenia $wiata. Taki jest Chry-
stus. Taka jest Jego mitosé. Jezeli miluje, to miluje do korica, bez zadnych zastrzezen
i granic.

Jaka jest zatem nasza reakcja na Chrystusowa mitos¢? Czego tak naprawdg nauczyli-

$my sie od Chrystusa? I co zastosujemy w naszym zyciu z Jego przykladu i przykazania?
ks. Jozef Pater
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WIELKI PIATEK - 14 IV 2006

Nasze patrzenie na krzyz

Przezywamy dzis drugi dzieri Triduum Paschalnego. Centralnym wydarzeniem liturgii
wielkopiatkowej jest adoracja krzyza. Zanim to nastapi, wystuchali§my najpierw historig
Meki Pariskiej wedtug §w. Jana. Ten naoczny Swiadek, jedyny uczend, ktéry stal pod krzy-
zem, przedstawil nam ostatnig droge Chrystusa, ktéra byta droga krzyzowa. Droga ta za-
czela sie w Ogrodzie Oliwnym, a skoriczyla na szczycie Kalwarii, na ktérej rozegrat si¢ naj-
wiekszy dramat w dziejach ludzkosci — dramat, wobec ktérego zamilk} sam B6g. To wiasnie
na szczycie Kalwarii Chrystus przybity do krzyza, zawieszony migdzy niebem i ziemig, skarzyt
sig stowami Psalmisty: ,,Boze mgj, Boze mgj, czemus Mnie opuscil” (Mt 27,46). ,,Przebodli
rece i nogi moje, policzyé moge wszystkie moje kosci. A oni si¢ wpatruja, sycg mym wido-
kiem; moje szaty dzielg miedzy siebie i los rzucaja o mojg sukni¢” (Ps 22,17-19).

To, co przezywal psalmista w widzeniu, wcielito si¢ wszystko w mece Jezusa. Przez
oficjalne wladze zostat On uznany za przestgpce politycznego i przekletego przez Boga.
Zdezorientowany zas tlum uznat Go za bluZniercg i dlatego krzyczat do Pitata: ,,Ukrzyzuj
Go! Ukrzyzuj Go!”. Tymczasem z opisu ewangelicznego wiemy, ze Jezus przeszed! przez
ziemig, dobrze czynigc. Nawet jesli wytykat zto czy wytykal niewlasciwa postawg, to czy-
nil to dla dobra czlowieka. Stad Jego $mieré na krzyzu byla szokiem nie tylko dla najbliz-
szych: Matki Bolesnej, §w. Jana i zebranych uczniéw, ale nawet dia wspétukrzyzowanego
lotra, ktéry wyznal: , My przeciez sprawiedliwie odbieramy stuszna kare za nasze uczynki,
ale On nic ztego nie uczynit” (kk 23,41). Nikt z wymienionych nie znajdowat wyttuma-
czenia dla takiej Smierci swego Mistrza. W ich oczach Chrystus by} niewinny i za wszelka
ceng bronit do korica prawdy, ale przegral. Byli zatem zgorszeni i zrozpaczeni. Wobec tego
krzyz stat si¢ dla nich w tej bolesnej chwili, podobnie jak dla pogan i Zydéw, wielkim
glupstwem i zgorszeniem. Dopiero w §wietle zmartwychwstania Apostotowie i najblizsi
uczniowie zobacza, ze Chrystus nie byl przeklety przez Boga i pokonany przez ludzi, lecz
prawdziwym Synem Bozym i zwycigzca zta. Jego smier¢ to nie tylko skutek spisku wiadz
przeciwko Niemu, lecz takze element Bozego planu zbawienia: ,,Tak bowiem B6g umito-
wal §wiat, ze Syna swego Jednorodzonego dal, aby kazdy, kto w Niego wierzy, nie zginal,
ale miat zycie wieczne” (J 3,16).

Smier¢ nie spadia na Chrystusa jako nieuniknione fatum, On sam jg wybrat, bedgc do
konca postuszny Ojcu i solidarny z ludZmi. Jego krzyz stat si¢ znakiem najwigkszej milo-
§ci, ktéra nie cofa si¢ nawet przed Smiercig i ktéra bierze cigzar drugiego na siebie, aby go
uwolni¢ i ochroni¢ przed wszystkim, co niszczy. Chrystus wzigt na siebie cierpienie, grzech
i ludzka smier¢, cale zlo §wiata, aby je przezwycigzy¢, pozbawié mocy. Krzyz nie jest wige
znakiem stabosci, przeklenstwa i §mierci, ale mocy, madrogdci i zycia. Jest poczatkiem
zwycigstwa, chwatly i wywyzszenia. Krzyz jest znakiem solidarnosci Boga z czlowiekiem
w momencie cierpienia i §mierci, bramg do zycia. Jest koficem starego $wiata i poczat-
kiem nowego. O krzyz Chrystusa rozbija si¢ zto i traci swa moc.

Krzyz jest takze znakiem nadziei i powodem do chluby. Swigty Pawel, ktéry ze wzgle-
du na Chrystusa doswiadczyt wielu cierpien, wolal: ,,Co do mnie, nie daj Boze, bym si¢
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miat chlubi¢ z czego innego jak tylko z krzyza Pana naszego Jezusa Chrystusa, dzieki kt6-
remu $wiat stal si¢ ukrzyzowany dla mnie, a ja dla §wiata” (Ga 6,14). Krzyz jest takze
programem dla czlowieka, zgodnie ze slowami Chrystusa: ,,Jesli kto chce pojs¢é za Mna,
niech si¢ zaprze samego siebie, niech weZmie krzyz swéj i niech Mnie nasladuje”.
I t rodzi si¢ pytanie: Jak my patrzymy na krzyz? Czy nie jest on dla nas zgorszeniem
i glupstwem, ktéry za wszelkg ceng nalezy wykreslié ze swego Zycia? Kto$ stusznie po-
wiedzial, ze pod krzyz nie trzeba si¢ pchad, ale gdy przyjdzie, nalezy go przyjaé. Byé
moze, jako chrzescijanie nie wykreslamy krzyza catkowicie z naszego zycia i moze nawet
go nosimy, ale w jakiej formie? Czyz nie traktujemy go jako ozdobe — pozlacang bizuterig,
zredukowang do malutkich rozmiar6w? A przeciez krzyz prawdziwy jest zwykle surowy,
twardy 1 cigzki — bo taki Chrystus wzial na swoje ramiona, na takim zostal ukrzyzowany
i na takim dokonal odkupienia §wiata! Warto zatem zastanowié si¢ glebiej nad slowami
piesni wielkopostnej: ,,W krzyzu cierpienie, w krzyzu zbawienie, w krzyZu mitosci nauka.
Kto krzyz odgadnie, ten nie upadnie, w bolesci sercu zadanej”.
ks. Jozef Pater

WIELKA SOBOTA - 15 IV 2006

Jezus zyje

Dzis, w Wielkg Sobotg, caly Koscidl jest pograzony w milczeniu i adoracji. Wstuchu-
jemy sie najpierw w wielkg cisze, ktéra powstala po niezwykle hatasliwym sadzie, a wia-
$ciwie po sgdowej parodii, po drodze krzyzowej, ukrzyzowaniu i ztozeniu martwego ciala
Jezusa do grobu. Nastepnie patrzymy na pusty krzyz, na ktérym nie wisi juz Cialo Jezusa.
Spogladamy wreszcie na gréb i otwieramy oczy szeroko ze zdumienia nad ogromem Jezu-
sowej mitosci. B6g umiera i lezy w grobie. Pozostaje cztowiekiem do korica, bo czyz smier¢
nie jest czescig czlowieczeristwa? Wszyscy kiedys bedziemy martwym cialem, wigc i Bog
umarl w ciele. Umarl, by$§my mogli zyé. Umarl, by wyrwa¢ nas $§mierci, by obudzi¢ nas ze
snu, ktéry nie wzmacnia, lecz niszczy. Jak do tego doszio?

W dzisiejszych czytaniach ukazana jest w wielkim skrécie historia zbawienia. Z nigj to
dowiadujemy si¢, ze B6g w swej dobroci i milo$ci stworzyt cztowieka na swdj obraz i po-
dobieristwo, Nastgpnie umiescit go w raju, gdzie czlowiek mogt zazywa¢ pelnego szczg-
Scia, cieszac si¢ bliskg obecnoscia Boga. Niestety, poczatkowa harmonia stworzenia ze
Stwércg zostala przez cztowieka zaklécona, Czlowiek odszedt tak daleko, Ze az B6g zato-
wal, ze stworzyt cztowieka. I dlatego ukarat go smiercig: ,,wrécisz do ziemi, z kt6re] zosta-
tes wziety” (Rdz 3,19). B6g jednak nie unicestwil swego dzieta. Ukarat, ale nie porzucit.
Obiecat zbawienie i dlatego uczynil wszystko, aby wyrwaé cziowieka z jarzma grzechu
i $mierci. ,,Bég stat sic czlowiekiem, aby cztowiek mdgt sta¢ si¢ Bogiem” (§w. Atanazy).

Tajemnice tego dnia oddaje najlepiej jeden ze starozytnych tekstéw, ktéry w tym dniu
jest czytany w porannej Liturgii godzin. Nieznany autor tego tekstu tak jg przedstawia:
,Wielka cisza spowila ziemig; wielka na niej cisza i pustka. Cisza wielka, bo Krél zasnal,
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ziemia sie przelgkla i zamilkla, bo B6g zasnal w ludzkim ciele, a wzbudzil tych, ktérzy
spali od wiekéw {[...]. ldzie, by odnaleZé pierwszego cztowieka, jak zgubiong owieczke.
Pragnie nawiedzié tych, ktérzy siedza zupelnie pograzeni w cieniu $mierci; by wyzwoli¢
z b6léw niewolnika Adama, a wraz z nim niewolnicg Ewe, idzie On, ktéry jest ich Bogiem
i Synem Ewy {...]. Oto Ja, twdj Bog, ktéry dla ciebie statem si¢ twoim synem [...}. Zbudz
sie, ktéry $pisz! Nie po to bowiem cig stworzylem, by$ pozostawal spetany w Otchtani.
Powstal z martwych, albowiem jestem zyciem umartych. {...] Powstand, p6jdZmy stad!
Niegdys szatan wywiddl ci¢ z rajskiej ziemi, Ja za§ wprowadzg ciebie juz nie do raju, lecz
na tron niebiarski. Zakazano ci dostgpu do drzewa bedacego obrazem zycia, ale Ja, ktéry
jestem zyciem, oddaje si¢ tobie”.

Czas miedzy $miercig Chrystusa a zmartwychwstaniem okresla prawda wiary o Jego
zstgpieniu do krainy umartych. W wyznaniu wiary méwimy krétko: ,,Zstapit do piekiel”.
Z kontekstu wypowiedzi biblijnych wynika, ze chodzi o miejsce, w ktérym dusze oczeki-
waly na przyjscie Mesjasza (Rz 10,7; Ef 4,8). Ale Jezus, chociaz nieSmiertelny, zechciat
poddaé sig prawom $mierci réwniez po to, bySmy mogli zy¢. Umart, by wyrwa¢ nas ze
$mierci, by obudzi¢ nas ze snu, ktéry nie wzmacnia, lecz niszczy. Zszedt do grobu, by nas
wyprowadzi¢ z grobu grzechu. Umarl, by nam da¢ sil¢, by odsuna¢ glaz zla zamykajgcy
nasze serca i otworzy¢ je dla Boga. Dlatego patrzmy na gréb. Na Jego gréb. Niepojete to.
Bég umart w ludzkim ciele i jest w grobie. Juz nie chodzi po ziemi, nie naucza, nie uzdrawia,
nie wypedza demonéw, nie karci faryzeuszéw, nie czyni cudéw, nie wskrzesza z martwych —
bo sam jest martwy. Bég w grobie. A na ziemi — pustka. Straszna ta pustka, przerazajaca. Co
musieli czué¢ Apostotowie, Jego najblizsi uczniowie, widzac swego Nauczycielai Pana w gro-
bie? A my ilez razy pochowalismy Boga gieboko na samym dnie naszej duszy, zastawiajac
wejécie glazem — ogromnym i ciezkim glazem grzechu? Ile bylo préb, by pogrzeba¢ Boga
i zapomnie¢ o Nim, by wmdéwi¢ sobie, ze Go nie ma, ze umarl? Ale pochowawszy Boga,
chowamy wraz z Nim samych siebie, swoje wlasne czlowieczenistwo. Cale szczescie, ze
Jezus nie pozostal w grobie, ze zmartwychwstal, o czym méwi nam dzisiejsza ewangelia.
I choé grzech nie zostal unicestwiony, ale zostat zwycigzony. Stad mozemy méwié, ze
ziemia, mimo ze nadal jest miejscem grzechu, jest réwniez miejscem zmartwychwstania.

Korczace adoracj¢ przy Grobie Pariskim, rozpoczgli§my liturgie Wigilii Paschalnej, sta-
nowigcej centralny fragment Triduum Sacrum. Liturgia ta sktada si¢ z czterech zasadni-
czych czgsci, ktére wprowadzajg nas w tajemnice zmartwychwstania, a tym samym ogrom-
nej nadziei i radosci. Przed kosciolem poswigciliSmy ognisko, od ktérego zapaliliSmy
wielkanocng §wiece — paschal, wypowiadajac znamienne stowa: ,,Chrystus wczoraj i dzis.
Poczatek i koniec. Alfa i Omega. Do Niego nalezy czas i wiecznosé. Jemu chwata i pano-
wanie przez wszystkie wieki wiek6w”. Zapalenie paschalu, oznaczajacego Osobe Chry-
stusa, czyli Swiatlogé $wiata, uzmystawia nam raz jeszcze, ze dokonata si¢ Pascha, czyli
przejscie z mroku smierci do jasno$ci zycia. Liturgia $wiatta zakoriczyla si¢ od$piewaniem
tzw. Oredzia paschalnego, czyli modlitwy dzit;kczynno-uWielbiaj acej, ktéra wystawia taske
zbawienia dzigki mece, $mierci i zmartwychwstaniu Chrystusa. Stad po czytaniach mogli-
smy zaspiewa¢ radosne ,,Alleluja!” i wystucha¢ ewangelii o pustym grobie i radosnej no-
winie: ,,Nie bdjcie sig. Szukacie Jezusa z Nazaretu, ukrzyzowanego; powstat, nie ma Go
tu” (Mk 16,6). Jesli Chrystus zmartwychwstal, to i my zmartwychwstaniemy — dzigki tasce
chrztu $§wigtego: ,,Kto uwierzy i przyjmie chrzest, bedzie zbawiony” (Mk 16,16). Dlatego
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skladamy dzis ponownie przyrzeczenia chrzcielne: wyznajgc swoja w1ar¢ i wyrzekajac sie
szatana. Uroczystosci Wigilii Paschalnej ukoronowane sa Komunig Swieta, uroczystym
blogostawiefistwem i radosnym ,,alleluja”: ,Jezus zyje, juz Go dluzej gréb nie kryje”.

A zatem ,,zbudz sig, ktdry $pisz!” — m6éwi Pan. ,,Nie po to bowiem ci¢ stworzyltem, abys
pozostawal spetany w Otchtani, Powstari z martwych, albowiem jestem zyciem umartych.
Powstan ty, ktdry jeste$ dzietem rgk moich. Powstafi ty, ktéry jeste§ moim obrazem uczy-
nionym na moje podobieristwo. Powstan, wyjdZmy stad! Ty bowiem jeste$ we Mnie, a Ja
w tobie, jako jedna i niepodzielna osoba” (ze starozytnej homilii na Wielkg Sobote).

ks. Jozef Pater

WIELKANOC - 16 IV 2006

Chrzescijanin — cztowiekiem Wielkanocy

»Dlaczego sie tak radujecie?” — ,,bo Jezus Chrystus zmartwychwstal!”, odpowiadali
bez wahania na pytanie licznie przybyli do wroctawskiej Hali Ludowej uczestnicy Kon-
gresu Ewangelizacyjnego.

W Wielkanoc chrzescijanie donosnym glosem spiewaja, a moze powinni $piewaé ,,Oto
jest dzien, kt6éry dat nam Pan; radujmy i weselmy sie zeri” (Ps 118,24). Takim wtasnie
dniem jest przede wszystkim Wielkanoc, uroczysto§¢é Zmartwychwstania Paniskiego. W t¢
uroczysto$¢ tradycyjnie witamy si¢ pozdrowieniem: ,,Chrystus zmartwychwstat!”. Odpo-
wiedZ brzmi: ,,Prawdziwie zmartwychwstal!” lub ,,Prawdziwie z martwych powstat!”. Oto
dla ucznia, wyznawcy Jezusa Chrystusa, najwazniejszy pow6d do radosci. Po palmowym
»hosanna!”, po wielkopigtkowym ,.niech bedzie ukrzyzowany!”, nastepuje wielkanocny
poranek, w ktéry triumfalne, bo zwycigskie ,.alleluja!” nabiera szczegéinej wymowy i mo-
cy. »Zyw juz jest $mierci Zwyciezyciel!” Wierzacy i niewierzacy zwykli uroczyscie ob-
chodzié dni pamieci narodowej, dni zwyciestwa. Chrzescijaristwo takze posiada swdj ,,Dzient
Zwyciestwa”. Jest nim uroczystos¢, Wielkanoc, ktéra wyciska na wyznawcach Chrystusa,
chrzescijanach, specjalne wezwanie czy wrecz zobowiazanie.

Czlowiek Wielkanocy — czlowiekiem wiary

~Zywego juz Pana widziatam, gréb pusty [...]J. Zmartwychwstat juz Chrystus, Pan m6j
i nadzieja” — wyznaje w wielkanocnej sekwencji Maria Magdalena. Grob, pusty gréb, oka-
zuje si¢ poczatkiem chrzescijariskiej wiary. Moc pustego grobu to po prostu moc Tego,
kt6ry zwyciezy! $mieré. Fakt ten staje si¢ wezwaniem do uwierzenia w Jezusa Chrystusa,
Bozego Syna. W Ewangelii $w. Jana czytamy opis zwigzany z wydarzeniem zmartwych-
wstania Jezusa: ,,Wyszedt wiec Piotr i 6w drugi uczer i szli do grobu. Biegli oni obydwaj
razem, lecz 6w drugi uczen wyprzedzit Piotra i przybyt pierwszy do grobu. A kiedy si¢
nachylil, zobaczyt lezgce pl6tna, jednakze nie wszedt do srodka. Nadszedt potem takze
Szymon Piotr, idacy za nim. Wszedt on do wnetrza grobu i ujrzat lezace piotna oraz chuste,
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ktéra byta na Jego glowie, lezaca nie razem z pi6tnami, ale oddzielnie zwinigta na jednym
miejscu. Wtedy wszedl do wnetrza takze i 6w drugi uczen, ktéry przyby! pierwszy do
grobu. Ujrzal i uwierzyt. Dotad bowiem nie rozumieli jeszcze Pisma, ktére mowi, ze On
ma powsta¢ z martwych” (J 20,3-9). Chrystusowy gréb rodzi wiare, wiarg w Zycie. ,,Smier¢
zwarla sig z Zyciem 1 w boju, o dziwy, choé polegt W6dz zycia, krdluje dzi§ zywy” — stwier-
dza dobitnie sekwencja. Swigty Pawet za§ mocno podkresla, ze ,,Jesli Chrystus nie zmar-
twychwstal, daremne jest nasze nauczanie, prézna jest takze nasza wiara” (1 Kor 15,14).
Wielkanoc to $wigto zwycieskiej wiary, ktére spetnia czlowieczenstwo: ,, Tym wiasnie
zwycigstwem, ktdre zwycigzylo swiat, jest nasza wiara” (1 J 5,4). Wierzymy, ze w Zmar-
twychwstatym zwycigza swiatto nad ciemnoscia, prawda nad falszem, dobro nad ziem,
wiara nad zwatpieniem, milos¢ nad nienawiscia, nadzieja nad rozpacza. Wierzymy, ze w Je-
zusie Chrystusie Zmartwychwstatym, Zwyciezcy $mierci, zostata pokonana i nasza §mier¢.
Zmartwychwstanie to catkowite zwycigstwo nad §miercia. ,,Zwycigstwo pochtongto §mier¢”
(1 Kor 15,54). W Wielkanoc chrzescijanie to zwyciestwo Chrystusa-Zycia nad smiercia
$wietujg na gruncie wiary. Wtasnie ona, wiara wielkanocna, nadaje optymalnego dynami-
zmu zyciu chrzescijanina.

Czlowiek Wielkanocy — czlowiekiem nadziei

Juz tutaj na ziemi lud Zmartwychwstatego Zbawiciela moze ,.kosztowac”, tzn. do§wiad-
czaé Chrystusowego zwycigstwa $mierci, piekia i szatana. Rozposciera si¢ wige przed czlo-
wiekiem wierzacym wspaniata perspektywa szczgsliwego zycia wiecznego. Szczegdlnego
sensu nabierajg wowczas stowa Jezusa: ,Nie lekajcie sig [...]. Ja bede z wami po wszyst-
kie dni, az do skoriczenia §wiata” (Mt 28,10.30). Jezus Zmartwychwstaty jest z nami! On
jest z cztowiekiem! On zyje! Dlatego i my zy¢ bedziemy badZ zy¢ mozemy, ciagle lepiej,
doskonalej, pod warunkiem, ze przyjmujemy Go jako Zwycigzce $mierci do naszego 0so-
bistego i spolecznego zycia.

Nasza mroczno$¢, lek przed przysztoscia, rowniez wieczna, stracily swe absolutne zna-
czenie. Caly krag ziemi zostal napelniony i wypelniony $wiatloscia, kt6ra jest Zmartwych-
wstaty Chrystus. Dlatego Ojciec §w. Jan Pawet II m6éwi do nas tak optymistycznie: ,,Nie
lgkajcie si¢ przyszlosci. Nie bojcie si¢ cztowieka! Jest to spojrzenie pelne nadziei zwiaza-
nej i wyplywajgcej z zaufania do Zmartwychwstalego Zbawiciela, ktdry jest takze osta-
tecznym Zwycigzca szatana”. Jakze znamienne s3 stowa Ojca Swigtego skierowana do nas
na Bloniach krakowskich w sierpniu ubieglego roku: ,,Wszystkim mym rodakom przyno-
sz¢ dzi§ przestanie nadziei ptynace z Dobrej Nowiny, ze Bég bogaty w milosierdzie w Chry-
stusie objawia kazdego dnia swojg mitos¢. To On, Zmartwychwstaty Chrystus, méwi do
kazdego i kazdej z was: «Przestan si¢ leka¢! Jam jest Pierwszy i Ostatni, i Zyjacy. Bytem
umarty, a oto jestem zyjacy na wieki wiek6w». Przestan si¢ lekac!”.

Czlowiek wielkanocny, majacy udzial w potréjnym zwycigstwie Chrystusa: nad $mier-
cig, pieklem i szatanem, jest na wskro$ przepelniony nadzieja, ze Zmartwychwstaly Pan
moze uczynié nasze zycie osobiste, rodzinne, parafialne, narodowe bardziej wielkanoc-
nym, ale pod warunkiem, ze pozwolimy Mu w naszych sercach naprawde¢ zmartwych-
wstawaé i w nich krélowaé przez prawde, sprawiedliwosé, mitos¢, szacunek, zyczliwos¢
i pokdj.
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Cztowiek Wielkanocy — cztowiekiem mitosci

Wielkanoc to §wigto Bozej Mitosci. Jezus Chrystus wyszed! od Ojca i przyszedt do nas
jako Swiadek mitosci Ojca do czlowieka. Jego mitosé do Ojca wyraza si¢ przez milosé do
ludzi, nawet tych, ktérzy w ludzkiej zlosci i nienawisci dopuscili si¢ bogobéjstwa, do tego,
co w pewnym sensie mozna nazwacé tragedig Golgoty. Ale Milosé nie zostata u§miercona.
W $mierci jest Milo§¢! Milos¢ Boga nie umiera! Bég czlowieka si¢ nie boi. Bég kocha
czlowieka. Mitos¢ ucztowiecza czlowieka. Mitos¢ czyni czlowieka bardziej ludzkim, umac-
nia jego czlowieczenstwo,

Mitos¢ czerpana od Chrystusa czyni chrzescijanina cztowiekiem wielkanocnym: wierza-
cym w Milos¢ i pragnacym kierowac si¢ w zyciu tg najbardziej godng czlowieka wartoscia.

Dlaczego Milos¢ nie jest dzi§ kochana? Chrzescijanin kocha Mito§é! Chrzescijanin
wpatrujacy si¢ w Zmartwychwstalego Pana staje si¢ Mitoscig. Czlowiek wielkanocny czy-
ni wszystko, aby przykazanie milosci Boga i bliZniego nie bylo tylko teoria, lecz urealnito
si¢ przez niego w codziennym zyciu.

Kazdego roku ludzie tworzacy wspélnotg Kosciota podniogle i bardzo uroczyscie prze-
zywaja Wielkanoc, najwicksze chrzescijaniskie §wigto, sktadajac tez sobie nawzajem naj-
lepsze zyczenia. Wszystkimr uczestnikom dzisiejszej Eucharystii zycze, aby tegoroczne,
juz sz6ste w nowym wieku i tysigcleciu przezywanie swigt Zmartwychwstania Pariskiego
zwigzane bylo z wyznaniem zywej wiary w Zmartwychwstalego Zbawiciela, wyrazato
peinie okazanej Mu ufnosci i podkreslalo praktycznie speiniang na co dziel mitos¢.

BadZmy ludZmi Wielkanocy! Alleluja!

ks. Marian Biskup

NIEDZIELA MILOSIERDZIA - 23 IV 2006

WyobraZnia mitosierdzia

1. Niedziela, ktéra dzisiaj celebrujemy, jest ostatnim dniem oktawy wielkanocnej. Ko-
$ci6t zaprasza nas do rozwazenia Janowego opisu dwéch spotkan uczniéw Pariskich ze
Zmartwychwstalym. Pierwsze spotkanie wydarzylo si¢ w sam dziei Zmartwychwstania,
czyli pierwszego dnia tygodnia, w Dziel Pariski, w niedzielg. Drugie spotkanie odbywa
sie po osmiu dniach, czyli w kolejny pierwszy dzieri tygodnia, w Dzied Pariski, w niedzie-
lg. Podkreslamy te dni, aby sobie uwyraznié, dlaczego chrzescijanie od poczatku schodzy
sie w tym dniu na wspélne zebrania, aby celebrowa¢ Eucharystig.

2. Przypatrzmy si¢ jednak przestaniu owych dwéch pierwszych niedziel. Podczas pierw-
szego spotkania Chrystus Zmartwychwstaly staje w sali Wieczernika posréd swoich
uczniéw, strwozonych i zamknietych z obawy przed tymi, ktérzy mogliby zgotowac im
taki los, jaki zgotowali ich Nauczycielowi. Jakie zatem zaskoczenie i rados$¢ ze spotkania
z Tym, ktSry byl umarly, a teraz jest Zyjacy. Stowa Mistrza s3 zwigzle i bardzo glgbokie. To
przekazanie misji, jaka ich czeka. Zatrzymajmy si¢ nad elementami tejze misji:
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- Chrystus, obdarzajac ich pokojem (,,Pokéj wam!”), wzywa, aby uczniowie byli ludZ-
mi pokoju — nie tego, ktéry daje swiat, ale ktéry ptynie z przestania wydarzenia paschalne-
go. Pokdj ten wynika z pojednania z Bogiem, jakiego do$wiadczajg w Chrystusie.

— Postanie uczniéw, o ktérym méwi Jezus, jest takim postaniem, z jakim przyszedi
On sam, postany przez Ojca, aby wszelkiemu stworzeniu gtosi¢ Dobrg Nowing. Aposto-
lowie i kolejni uczniowie Chrystusa maja za zadanie przedtuzanie misji Jezusa tutaj, na
ziemi.

— Odkupiciel udziela im swojego Ducha, aby mieli moc odpuszczania grzechéw. Bedac
sami pojednani z Bogiem, maja za zadanie przywracanie wolnosci czlowiekowi mocg
Bozego Ducha, w imi¢ Chrystusa.

B6g przychodzacy do czlowieka w swoim Synu, Jezusie Chrystusie, jest Bogiem mito-
sierdzia. Otwiera przed czlowiekiem mozliwo$é udziatu w swoim zyciu. Obdarzonego za$
udziatem w swoim zyciu cztowieka wzywa do dzielenia si¢ otrzymanym darem.

3. Podczas pierwszego spotkania Jezusa z uczniami nie byto Tomasza. Wydaje si¢, ze
po o$miu dniach Chrystus przychodzi specjalnie dla niego. Tomasz ma zatem okazjg, by
wyznaé swoja wiare w Zmartwychwstalego Pana. Jezus za$§ wypowiada kolejne blogosta-
wiefistwo, ktére mozna nazwaé dopetnieniem O$miu blogostawieristw: ,,Blogostawieni,
ktérzy nie widzieli, a uwierzyli”. Chcemy zatem w tym spotkaniu z Tomaszem si¢gnaé
naszym duchowym wzrokiem jeszcze gigbiej. Owo blogostawienstwo Zmartwychwstale-
go Chrystusa kieruje naszg uwage wlasnie na wrazliwos¢ zauwazania obecnosci Jezusa
w réznych okolicznosciach naszego zycia.

Pierwsze czytanie méwi nam o tej obecnosci Pana w postawie ,,jednego ducha i jedne-
go serca”, ktére ozywiato wspdblnote pierwszych chrzescijan. To nastgpnie prowadzito ich
do zauwazania Chrystusa w potrzebujacych i dzielenia si¢ z innymi tym, co sami posia-
dali.

4. Nasze niedzielne przezywanie Eucharystii i do§wiadczanie przez nas Bozego mito-
sierdzia nie moze zatem zamknaé si¢ w czterech scianach parafialnego kosciota czy wia-
snego mieszkania. Gromadzimy sig, aby doswiadczy¢ spotkania ze Zmartwychwstatym
w naszych braciach i siostrach, zgromadzonych w Jego Imi¢, w kaplanie — przewodniczg-
cym naszemu zgromadzeniu i uobecniajacemu Jezusa, w stowie Bozym i w znakach sa-
kramentalnych chleba i wina. Jednak to spotkanie z Nim musi rozciagnac¢ si¢ na cale nasze
zycie. Przypominamy sobie zatem slowa Stugi Bozego Jana Pawla II: ,,Doznajemy niejako
przynaglenia, aby$my korzystajac z daru milosiernej mitosci Boga, sami z dnia na dzien
oddawali zycie, czynigc mitosierdzie wobec braci. Uswiadamiamy sobie, ze Bég, okazu-
jac nam milosierdzie, oczekuje, Ze bedziemy Swiadkami milosierdzia w swiecie” (Kra-
kéw, 18 VIII 2002).

ks. Pawet Cembrowicz
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I NIEDZIELA WIELKANOCNA - 30 IV 2006

Jestesmy Jego swiadkami

1. Okres wielkanocny jest nazywany jedna wielkg niedziela, ktéra trwa 50 dni. Pewnie
nawet nam, chrzescijanom, trudno sobie wyobrazi¢ tak diuga niedziele, ale poprzez te nazwe
Kosciét ukazuje nam, jak wielkim wydarzeniem jest fakt zmartwychwstania Bozego Syna.

Dzisiejszej niedzieli znéw zatrzymujemy si¢ nad jedng z chrystofanii, czyli nad obja-
wieniem si¢ Chrystusa Zmartwychwstalego. Tym razem jest to opis §w. Lukasza. Ponow-
nie widzimy podobne cechy charakterystyczne spotkania Jezusa ze swoimi uczniami: ich
strach 1 przerazenie, obdarowanie pokojem przez ich Mistrza i Jego przestanie.

2. Chrystus, objawiajac si¢ swoim uczniom, ukazuje im prawde zmartwychwstania.
Czyni to w niezwykle prosty sposéb: ukazuje rany, pozwala si¢ dotknaé, spozywa positek.
Wraz z ukazaniem faktu swojego zmartwychwstania Jezus zostawia swoim przestanie. Tym
razem siega do Mojzesza, Prorokéw i Psalméw, ukazujac, ze to, co si¢ wydarzylo na ich
oczach i1 czego sg $wiadkami, zostalo juz przez Boga zapowiedziane i ogloszone.

3. Siegnijmy jeszcze do pierwszego czytania dzisiejszej liturgii stowa. Dzieje Apostol-
skie méwig nam o zdarzeniu, ktére wydarzyto si¢ po uzdrowieniu chromego przez Piotra
iJana. Przed chwilg widzieliSmy zalgknionych i rozczarowanych uczniéw, zamknigtych
w Wieczerniku. Teraz natomiast ci sami uczniowie sg po przezyciu spotkan ze Zmartwych-
wstatym, po Jego Wniebowstapieniu i po umocnieniu przez Pocieszyciela — Ducha Praw-
dy. Zauwazamy, jak wielka zmiana dokonata si¢ w ich zyciu. Podejmuja si¢ owej misji,
o ktérej méwit im Jezus podczas spotkania w dniu zmartwychwstania: ,,w imi¢ Jego glo-
szone bedzie nawrdcenie i odpuszczenie grzechéw wszystkim narodom, poczawszy od
Jerozolimy. Wy jestescie swiadkami tego” (Lk 24,47).

Uzdrowienie chromego stato si¢ zatem pretekstem, aby méwi¢ o Jezusie jako jedynym
Odkupicielu czlowieka, obiecanym Mesjaszu, na ktérym spelniajg si¢ wszystkie zapowie-
dzi Starego Testamentu. Jest to tez okazja, by wzywaé do nawrdcenia i uwierzenia, ze On
jest Synem Bozym. Dzieje si¢ to w Jerozolimie, ale za chwile przepowiadanie Dobrej No-
winy obejmie caty 6wczesny §wiat.

4. Misje, ktérg zlecit Chrystus Apostotom, podejmowali i podejmujg chrzescijanie od
poczatku istnienia Kosciota az do naszych czaséw. Swigci i blogostawieni, ktérych ukazu-
je nam Kosciét, potwierdzajg swoim zyciem, jak bardzo przejgli si¢ wypetnianiem Chry-
stusowej misji i jak Bozy Duch pozwala prowadzié ja w wieloraki sposéb, w zaleznosci od
uwarunkowan danego okresu.

My tez dzisiaj spotykamy Zmartwychwstalego tutaj, podczas Eucharystii, ktorg spra-
wujemy. Modlimy si¢, aby$my rozumieli Pisma. Prosimy, by patato w nas serce, gdy Jezus
do nas méwi. Blagamy, aby$my rozpoznawali Jego Obecnos¢ w znaku chleba i wina.

Eucharysti¢ nazywamy Msza, od laciriskiego stowa missa. Podczas ostatniego Synodu
Biskup6w jeden z ojc6w synodalnych zaproponowat ciekawg interpretacjg tacinskich stow
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rozestania: Ite, missa est — IdZcie, ofiara spelniona”, zamieniajgc je na: Ite, rnissio est —
LldZcie, jest misja”, Warto zatem pamigtad, ze nasz udziat w spotkaniu z Chrystusem nie
moze zakoriczyé sie w obrebie muréw tej swigtyni. Jest misja do spelnienia. IdZcie zatem
i gloscie calemu $wiatu, ze Jezus Chrystus, ktéry oddat za nas swoje zycie, powotuje nas
do petni zycia. My jeste$my tego §wiadkami.

ks. Pawet Cembrowicz

UROCZYSTOSC NMP KROLOWEJ POLSKI - 3 V 2006

Krélowa do nasladowania

W dzisiejszej liturgii stawi sig Naj$wietsza Maryje Panng jako Kr6lowg Polski. W ja-
kim sensie skromnej, cichej i ubogiej dziewczynie zydowskiej, zyjacej w Palestynie dwa
tysigce lat temu przystuguje tytul Krélowej naszego narodu? Czy w ogdle zyczylaby Ona
sobie takiego wyniesienia i chwaly, skoro zawsze stata w cieniu i wskazywala na swojego
boskiego Syna?

1. Arka Przymierza

Dzisiejsze czytanie z Ksiggi Apokalipsy §w. Jana uchyla przed nami drzwi §wiatyni
niebieskiej. Zdumionym oczom ukazuje si¢ Miejsce Naj$wigtsze, sanktuarium dotad nie-
dostgpne dla ogbtu wiernych, i - co jeszcze bardziej zaskakujgce — ukazuje si¢ dawno
zaginiona Arka Przymierza. Pozlacana skrzynia ‘aron berit-Jahve stanowila najswigtszg
relikwie zydowska, symbol Starego Przymierza, najwigkszy skarb, dla przechowywania
ktérego zbudowano petng przepychu §wiatynie jerozolimska. Prawie 600 lat p.n.e., pod-
czas zburzenia pierwszej §wiatyni Arka zaginela bezpowrotnie, sprowadzajac na poboz-
nych Zydéw nieodzatowang zalobg. Nastepne zdania Apokalipsy ukazujg wielki znak na
niebie, Niewiaste obleczong w storice, w ktérej bezbtednie i z niedowierzaniem rozpozna-
jemy Dziewice Nazaretafiska. Okazuje sie, ze w niebie niepotrzebna jest juz Swigta skrzy-
nia, w ktdrej pieczotowicie przechowywano spisane na kamiennych tablicach Prawo Boze.
Arka Nowego Przymierza jest Maryja, ktéra w swym dziewiczym lonie piastowata wcie-
lone Stowo Boze. Pamigtamy, jak Dawid z wielkg rado$cig wprowadzit do Jerozolimy
$wigtg Arke. Maryja za$ po ukoficzeniu swego zycia zostata w chwale wzigta do Jeruzalem
niebieskiego i tam ukoronowana wiericem z dwunastu gwiazd na Krélowg nieba.

2. Krélowa Matka

W tradycji monarchii ludu izraelskiego wyjatkowa rola przypadla do odegrania matce
kréla. W przeciwienstwie do zony kréla (wéwczas krél mégt miec¢ kilka zon), ktéra nie
odgrywata zwykle wigkszej roli politycznej — jego matka cieszyla si¢ szczegdlnym sza-
cunkiem panujacego wladcy. Tytut krélowej-matki posiadata Batszeba, matka kréla Salo-
mona, Oto jak traktowal jg krélewski syn: ,,Batszeba wigc weszta do kréla Salomona, aby
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przeméwi¢ do niego w sprawie Adoniasza. Wtedy krél wstal na jej spotkanie, oddat jej
pokton, a potem usiadt na swym tronie. A wtedy postawiono tron dla matki kréla, aby
usiadta po jego prawej rgce. Ona wtedy powiedziata mu: «Mam do ciebie jedng matg pro§-
b¢. Nie odmawiaj mil». A krél jej odrzekt: «Pros, moja matko, bo tobie nie bede odma-
wiab»” (1 Kol 2,20). To jest zupetnie podobna scena do tej, kiedy Matka Boza wstawia sig
za gos¢mi weselnymi w Kanie Galilejskiej: ,,Nie majg juz wina”. A krélewski Syn nie
moze odmoéwi¢ prosbie Matki, chociaz nie nadeszta jeszcze godzina objawienia Jego chwaty.

Stary Testament opisuje réwniez matke kréla Asy, ktéra posiadata ten tytut (2 Krn 15,16).
Krélowa-matke nazywano ,,Wielka Panig” (gebirah - ,,wladczyni”). Ten sam rdzed ma
imi¢ aniota Gabriela, ktére tlumaczymy ,,Bdg jest mocg” (gebir znaczy ,,wladca”, ,,mo-
carz”). W poboznosci wielu narodéw Maryje czci si¢ jako Naszg Panig.

Dla Polakéw Najswietsza Maryja Panna jest w szczeg6lny sposéb Matkg i Krélows.
Jak méwig stowa prefacji na dzisiejsza uroczysto$é: ,,Wyniesiona do niebieskiej chwaly
otacza macierzyriskg mitoscig Nardd, ktéry ja wybral na swojg Krélowg”. Nic wigc dziw-
nego, ze stowa poboznej piesni nazywajg ja Hetmanka, skoro tytut hebrajski ,,Wiadczyni”
jest pokrewny takim stowom, jak ,,wojownik”, ,,bohater”, ,,dowédca”. Nasza Pani przewo-
dzi nam w duchowej walce. Nie wiadomo wigc, czy stusznie $piewamy: ,Matka, ktéra
dobro zobaczy¢ w nas umie”. Matka Boza raczej pomaga nam odkry¢ w sobie grzech,
kiedy stajemy w obecnosci Niepokalanej. Stowa piesni Jasna Gdra — polskq Kang przed-
stawiajg rzeczywisto$¢ bardziej realistycznie: ,Najwigksza, Matko, taskg i najwigkszym
cudem $wiata — jasnogdrski konfesjonal, gdzie si¢ cztowiek z Bogiem brata, gdzie poma-
gasz nam, Maryjo, zrzuci¢ ciezar naszych win, gdzie powraca znéw do Ojca mamotrawny,
grzeszny syn”.

3. Blogostawiona Maryja

Matke Bozg bez watpienia mozna nazwaé Niewiastg Blogostawieristw, gdyz na Niej
wlasnie najpetniej wypetnily si¢ stowa Kazania na gérze. To Ona, uboga w duchu, cicha
i pokorna, zgodnie ze stowami Jezusa posiadta na wiasnos¢ krélestwo niebieskie. Jej smu-
tek i b6l zamienily si¢ w wieczng rados¢. Maryja, mitosierna i wprowadzajaca pokdj, od-
tad juz w wiecznej szczesliwosci cieszy si¢ ogladaniem Boga, ktéry otoczyt Jg swoja chwats.
Niewiasta z Apokalipsy wychodzi zwycigsko z walki ze Smokiem, ktérym jest szatan, Jej
zagorzaty wrég. Zwyciezyta ,dzieki krwi Baranka” (Ap 12,11) i dzigki temu, Ze nie umito-
wala swej duszy. Cata powierzyta si¢ woli Bozej jako wieczna Stuzebnica, ktéra najpilniej
stuchala stowa Bozego i zachowywala je wiernie w swym sercu.

Z woli Pana wyrazonej z krzyza zostala Matkg umitowanego ucznia, ktory przyjat Ja
do siebie na znak, ze odtad w porzadku taski Maryja jest Matkg wszystkich wierzacych,
Matkg Kosciota. A my, polski naréd, przyzywamy Jej wstawiennictwa i obieramy za naszg
Patronke: nie tylko, aby schronié si¢ pod potami Jej plaszcza, ale przede wszystkim, aby

nasladowac Jej heroiczng wiare.
ks. A. Napach
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IV NIEDZIELA WIELKANOCNA -7V 2006

Jezus — Dobry Pasterz

Beduini to koczownicze plemiona arabskie, ktére zyjg jeszcze na pustynnych i gérzy-
stych terenach dawnej Palestyny. Zajmuja si¢ giéwnie wypasem owiec. Zadziwiajgce, ze
nawet kilkudziesigcioosobowa grupa Beduinéw potrafi postugiwac si¢ sobie tylko zrozu-
miatym jezykiem i pielegnowa¢ wlasciwe im zwyczaje. Zyjac z dala od miast i wigkszych
osiedli, wieczorami zasiadajg przy ognisku przed swoimi namiotami, by dlugo rozmawiag,
$piewad, ale takze trzymad straz nocng przy swych stadach. Niekiedy okazuje si¢ to ko-
nieczne, gdyz zdarzajg sie przypadki kradziezy owiec. Jeszcze niedawno izraelska prasa
podawala informacje o wzajemnym wykradaniu sobie zwierzat ze stad przez rézne ple-
miona beduinskie. Niejeden pasterz postradal zycie w obronie swych owiec. ,Dobry pa-
sterz oddaje zycie swoje za owee” (J 10,11), méwi Jezus w dzisiejszej ewangelii i zaraz
dodaje: ,,Ja jestem dobrym pasterzem” (w. 14).

Temat pasterza powraca w dzisiejszej liturgii stowa Bozego. W psalmie powtarzalismy
stowa: ,Pan mym pasterzem, nie brak mi niczego” (Ps 23); na kartach Ewangelii Jezus
rysuje przed nami obraz owczarni, ktérej przewodzi On sam.

1. B6g mnie szuka

Starozytne podanie opowiada o Diogenesie, greckim filozofie, kt6ry miat chodzié w ja-
sny dziei, w samo potudnie po ateriskim rynku z zapalong pochodnig i wolaé: Hominem
quero! — ,.Szukam czlowieka!”. Przygodni przechodnie wyrazali zdziwienie: , Przeciez
otaczajg ci¢ ttumy ludzi! Jak mozesz méwié: szukam cztowieka?!”. Diogenes odpowiadal,
ze szuka czlowieka, ktéry jest godny tego miana. Tylko osoba zyjgca uczciwie, kierujgca
si¢ cnotg jest godna, by nazywac jg czlowiekiem.

Na szczescie Bog nie jest jak grecki filozof. Szuka nie tylko ludzi uczciwych i sprawie-
dliwych. Pragnie dotrze¢ do kazdego czlowieka. Kazdemu pragnie okaza¢ swa troske.
Przede wszystkim szuka ludzi zagubionych, grzesznik6éw, ktérzy oddalili si¢ od Niego.
Wszyscy znamy przypowiesé o zagubionej owieczce. Bég pochyla si¢ nad nig z litoscia.
Kto zwiedzal kiedys rzymskie katakumby, z pewnoscig pamigta prosty rysunek Chrystusa
Dobrego Pasterza wymalowany na twardym kamieniu rekq pierwszych chrzescijan. Chry-
stus dZwiga na ramionach owieczke. Ten rysunek symbolizuje prostg, ale jakze gleboka
prawde: ze Bég szuka czlowieka, jak pasterz szuka swej owcy, i ze pierwszy wychodzi
nam na spotkanie.

2. Bég wyzwala mnie od lgku

W przepieknym Psalmie 23 §piewalismy dzisiaj: ,,Chociazbym przechodzil przez ciemng
doling, zta si¢ nie ulgkng, bo Ty jestes ze mng”. Ciemna dolina jest tu symbolem kazdej
sytuacji zagrozenia, jakg spotka¢ mozemy w zyciu. Moze by¢ symbolem utraty pracy, ci¢z-
kiej choroby, odejscia kogos bliskiego, odrzuconej mitosci, lgku o przysziosé, samotnosci.
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»Chociazbym przechodzil przez ciemng doling, zta si¢ nie ulgkne, bo Ty jestes ze mng”.
Obecnos¢ Boga jest gwarantem poczucia bezpieczeristwa. Bog jest nie tylko Dobrym Pa-
sterzem, jest najlepszym Ojcem, kt6ry troszczy si¢ o kazdego z nas osobiscie. Dlatego
Jego obecnos¢ pozwala pokona¢ wszelki lgk. Autor dzisiejszego drugiego czytania, $w.
Jan, zapewnia nas: ,,Popatrzcie, jakg miloscig obdarzyt nas Ojciec: zostaliSmy nazwani
dzie¢mi Bozymi i rzeczywiscie nimi jeste§my” (1] 3,1).

Telewizja pokazata kiedys reportaz o porwaniu samolotu. Po diugich pertraktacjach, kt6-
re spelzly na niczym, komandosom udalo si¢ ostatecznie obezwtadnié terrorystéw. Kamera
pokazywala zblizenia twarzy ludzi wychodzacych z odzyskanego samolotu. Byly to twarze
ludzi przerazonych, spietych, twarze petne napigcia i b6lu. Pewien ojciec trzymat na ramie-
niu kilkuletnie dziecko. To usmiechato si¢ stodko i spokojnie spato, wtulone w ramiona ojca.
Obecnos¢ ojca dawata mu poczucie bezpieczefistwa. Bég jest najlepszym Ojcem, dlatego
»chociazbym przechodzit przez ciemng doling, zia si¢ nie ulgkne, bo Ty jestes ze mng”.

3. B6g mnie naucza

Gdy pewnego razu $w. Augustyn zastanawial si¢ na modlitwie nad kierunkiem swoje-
go zycia, ustyszat glos dziecka $piewajacego stowa: ,,weZ i czytaj!”. W Wyznaniach tak
wspomina to wydarzenie: ,, Zdusiwszy w sobie tkanie, podniostem si¢ z ziemi, znajdujac
tylko takie wytlumaczenie, ze musi to by¢ Boski nakaz, abym otworzyt Biblie. Ledwie
przeczytatem kilka sl6w, stalo si¢ tak, jakby do mego serca sptyn¢lo strumieniem $wiatto
ufnosci, przed ktérym rozprysia si¢ cata ciemnos¢”. Stowo Boze ma moc zmiany zycia
czlowieka, moze okazac si¢ Swiattem, ktére wskaze droge postgpowania, moze wlaé w serce
nadzieje i pocieche, moze staé si¢ Zrédlem wiary i zaufania ztozonego w Bogu. Wlasnie
dlatego w dzisiejszej ewangelii czytamy stowa Chrystusa: ,,[Moje owce] bedg stuchaé
mojego glosu i nastanie jedna owczarnia i jeden pasterz” (J 10,16).

Jesli rzeczywiscie chee naleze¢ do owczarni Chrystusa, winienem stuchaé Jego gtosu.
Bo przeciez — zgodnie z naukg $w. Piotra z dzisiejszego pierwszego czytania — ,,nie ma
w zadnym innym zbawienia, gdyz nie dano ludziom pod niebem zadnego innego imienia,
w ktérym moglibysmy by¢ zbawieni” (Dz 4,12). Biblia jest glosem Boga skierowanym do
nas. Dlatego warto codziennie choéby na 5 minut wzigé do reki te ksiege i pozwoli¢ Bogu
méwié do naszego serca. Czy to przy porannym brzasku, czy tez przy wieczornej lampie —
pozwdlmy, by stowo Boze przemienialo nasz sposéb myslenia, a w konsekwencji nasz
spos6b postepowania. I nawet jesli pewnych fragmentéw nie rozumiemy, to moze nam si¢
przydarzyé sytuacja pokrewna do tej, jakg przezyt sw. Augustyn: gdy staniemy przed wazng
decyzja, przypomng nam si¢ stowa Chrystusa i wskaza nam $wiatto.

Konkluzja

‘Dzisiejsza liturgia stowa stawia przed naszymi oczyma posta¢ Chrystusa Dobrego Pa-
sterza. To On mnie szuka jak zagubionej owcy; to On wyzwala mnie od lgku, bym spokoj-
nie przeszedt przez ciemng doling; to On naucza mnie, bym opierajac si¢ na Jego stowie,
ksztaltowal swoje zycie. A gdy czasem czujemy si¢ jak zagubiona owieczka i sadzimy, ze
Bég nas opuscil, przypomnijmy sobie stowa wioskiego poety: ,Snito mi sie, ze szedlem
wraz z Bogiem brzegiem morza i ujrzatem jeden po drugim wszystkie dni mojego zycia.
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Przez caly ten czas widzialem na piasku cztery slady stép: Jego i moje. Jednak w najtrud-
nigjszych dniach widziatem na piasku tylko dwa $lady. Powiedzialem: «Panie, zawsze Cig
kochalem. Dlaczego w tych najtrudniejszych chwilach zostawile§ mnie samego?». Bég mi
odpowiedzial: «Nigdy ci¢ nie opuscilem. W tych najtrudniejszych dniach, gdy widziates
na piasku tylko dwa $lady, niostem ci¢ na ramionach»”. Tak jak pasterz owcg.

ks. Mariusz Rosik

V NIEDZIELA WIELKANOCNA - 14 V 2006

Oprzec si¢ na stowie Bozym

Czas Wielkanocy to czas radosci, triumfu zycia nad $miercig. Rozpoczynamy juz pigty
tydzieri, gdy prawda Zmartwychwstania umacnia si¢ w naszych sercach.

Kazdy cztowiek doskonale wie, jak duzo pracy i wysitku kosztuje utrzymanie porzad-
ku. Wida¢ to na kazdym kroku, na naszych ulicach, w domach i w miastach. Sg dzielnice,
domy, ktére zachwycaja swa elegancja, a niektore obiekty — wrgcz przeciwnie. Schludny
wyglad na pewno sporo kosztuje ~ czgsto nie tyle nakladu finansowego, co fizycznej pracy
i troski ludzi, ktérym na tym zalezy, dla ktérych otoczenie i wyglad nie sg obojetne. Czto-
wiek doskonale wie, jak nalezy dbac o czystos¢ ubrania, mebli, dywanu, trawnika, chodni-
ka. Cieszy fakt, Ze coraz czesciej potrafimy dbac o siebie i otoczenie.

Chrystus przypomina wspéiczesnemu cztowiekowi, ze wsréd wielu detergentéw shu-
zacych utrzymaniu czystosci bardzo waznym dla nas ludzi jest stowo, ktérym zyjemy,
ktére cztowiek wypowiada. Stowo, ktére wychodzi z naszych ust, jest Swiadectwem o nas,
jest swiadectwem prawdy o czlowieku, ktéry je wypowiedzial.

Zewngtrzny brud potrafimy zmy¢é przy uzyciu wody i mydta. Wnetrze oczysci¢ potrafi
tylko delikatne stowo Boga, ktére gdy czlowiek ustyszy i si¢ na nie otworzy, sptywa tagod-
nie, niosgc ukojenie, spokdj i nieprzecigtng sitg. Stowo mitosiernego Boga, ktére uzdra-
wia, dodaje odwagi, zawarte jest w sakramencie pokuty. To wielki skarb, jaki Bog dat
cztowiekowi. Dzigki oczyszczajagcemu dziataniu stowa stajemy w nowym blasku, z nowa
sitg, wiarg i nadziejg. Nie szukamy sily w sobie, ale odnalazt ja czlowiek w Bogu.

Tylko wtedy, gdy potrafimy wrosnagé w Jego nauke, karmié si¢ Jego stowem, Jego
prawda, mozemy zy¢. Trwajac przy Nim, przynosimy obfity plon. Trudne do zrozumienia,
ze tak duzo sity potrafimy czerpa¢ z wewnetrznej harmonii, ktéra rodzi si¢ w nas dzigki
stowu Boga.

Popatrzmy na dzieci, ktére ufajg swoim rodzicom. Mama i tato, gdy co§ méwiga, robig
i czynig to z wiarg, z przekonaniem, w poczuciu stusznosci, gdy nie cofaja danego stowa,
co wigcej, gdy ich stowo jest zgodne z zyciem z postgpowaniem - staja si¢ wtedy niekwe-
stionowanym autorytetem. Dzieciom takich rodzicéw tatwiej rozwijac sig i wzrasta¢. Wzrost
ten nastgpuje niemal samoczynnie. Szczerosé, uczciwosé stéw i czynéw ojca i matki tra-
fiaja do serca dziecka nie na chwilg, ale na cate zycie. Dziecko z tak silnym fundamentem
ojca i matki odwazniej wchodzi w zycie petne przygdd, niespodzianek, trudnosci. Miode-
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mu czlowiekowi nic nie bgdzie straszne. Na poczatku drogi Zycia zdobylo zaufanie do
rodzicow.

Tym zaufaniem w dalszym etapie rozwoju czlowick naturalnie powinien obdarzyé Boga.
W Jego rece zlozy¢ swdj los. Trwajac przy Bogu, bedac z Nim, sprawimy, ze wszelkie dobro,
o ktére poprosimy, ktére dokona si¢ przez nasze zycie i pracg, bedzie trwato, przyniesie owoc.

Stowo i czyn muszg by¢ wsparte na silnym fundamencie, muszg wrosnaé gleboko ko-
rzeniami w skale wiary, w drzewo zycia, ktérym jest Chrystus. Nie ma silniejszego i trwal-
szego wsparcia jak w Chrystusie, ktéry spetnit wolg Ojca, ktéry zaprasza nas, by§my pel-
nigc nasze zadania i obowigzki, kierowali si¢ prawda opartg na Bogu. Wtedy wszystko,
o cokolwiek dobrego poprosimy, spelni sie.

Bogu wierzg, ufam i si¢ nie zawiodg.

ks. Krzysztof Borecki

VINIEDZIELA WIELKANOCNA - 21 V 2006

Mitos¢ wzajemna ideatem chrzescijariskiego zycia

Moze si¢ wydawac, ze obok milosci Boga idealem Zycia chrzescijanina jest mitos¢
bliZzniego tak jak siebie samego, z calego serca, z calej swej duszy, a zwlaszcza milos¢
nieprzyjaciél. A wigc wystarczy wilasciwa postawa: nie dac si¢ zniechecié, nie skarzy¢ sig
czy tez darowac bliZzniemu wszelkie winy. Tymczasem Chrystus uczy nas dzis, ze chodzi
raczej o milo$¢ wzajemna. ,,To wam przykazuje, abyscie si¢ wzajemnie mitowali” (J 15,17).

1. Bég — Milos¢

Punktem wyjscia w zyciu kazdego chrzescijanina jest uwierzenie, iz Bég jest mitoscia.
To bardzo wazne odkrycie, ktérego kazdy musi dokonaé sam, méwi nam, ze BGg nie jest
daleki, nieprzystepny czy obcy, lecz wrecz przeciwnie: szuka i dociera On do nas ze swojg
nieustajacg miloscia. Bg kocha kazdego nieskoriczenie. To On wyjasnia, Zze wszystko
sprawil z milosci: to, kim jestesmy, ze jestesmy Jego dzieémi, a On jest naszym Ojcem,
oraz ze nic nie umknie Jego mitosci, nawet nasze bledy. Jego milo$¢é ogarnia wszystkich
chrzescijan, ogarnia Koscidl, swiat, wszechswiat.

Pytamy: kogo kocha milo$¢ Boza, kto jest jej przedmiotem? Jest nim kazdy czlowiek.
Jego mito$¢ rozcigga sig na wszystkich ludzi, jest wige powszechna. Ponadto warto zauwa-
zyé, ze Bég zawsze kocha jako pierwszy. ,,W tym przejawia si¢ mito§¢, ze nie my umito-
walismy Boga, ale ze On [pierwszy] nas umitowat i postat Syna swego jako ofiarg przebta-
galng za nasze grzechy” (1 J 4,10). Zatem i czlowiek winien uczy¢ sig tak kochac.

2. Milos¢ bliZzniego

Czym jest milosé bliZniego? Po pierwsze, trzeba zauwazy¢, ze wyraza sig¢ ona w spo-
s6b konkretny. Wszystkie uczynki milosierdzia, réwniez te co do duszy, sg konkretne.



268 POMOCE DUSZPASTERSKIE

Jednakze milos¢ bliZniego, choé wyraza si¢ realnie, nie jest wlasciwa, jesli nie jest zako-
rzeniona w odpowiedniej postawie duchowej chrzescijanina. Kiedy $w. Pawel pisze o mi-
losci Boga, uczy, ze nawet gdy kto§ rozda wszystko ubogim, gdy nie towarzyszy temu
okreslona postawa duchowa, jest ,,cymbalem brzmigeym” (1 Kor 13,1). Twierdzi takze, ze
,»milogé jest cierpliwa, jest taskawa; mito$¢ nie zazdrosci, nie szuka poklasku, nie unosi si¢
pycha, nie dopuszcza si¢ bezwstydu, nie szuka swego, nie unosi si¢ gniewem, nie pamigta
zlego, nie cieszy si¢ z niesprawiedliwosci, lecz wsp6tweseli si¢ prawdg, wszystko znosi,
wszystkiemu wierzy, we wszystkim pokiada nadzieje, wszystko przetrzyma” (1 Kor 13,4-7).
Apostot wpoit nam jednoczesnie, ze jednoczenie si¢ z bliznim, stawanie si¢ z nim jednym,
oznacza stawanie si¢ ,,pustym”. Aby wigc stawac si¢ jednym z bratem, trzeba by¢ wolnym
od wszelkiego zniecierpliwienia. Kiedy jednoczymy si¢ z kims drugim, z pewnoscig chce-
my jego dobra. Taka postawa jest wigc daleka od zazdrosei. Cheac stad si¢ jedno z bratem,
nie mozna unosic¢ si¢ takze pychg, wrecz przeciwnie, trzeba by¢ wolnym od siebie. Skoro
myslimy o drugim, nie moze w nas by¢ miejsca na egoizm. Kiedy jednoczymy si¢ z bra-
tem, nie mozna si¢ tez obrazaé, bo wtedy trzeba wielkiego spokoju. Nie myslimy takze Zle
o bliznim, bo jednoczac si¢, mamy nadziej¢ na zwycigstwo dobra, sprawiedliwosci oraz
prawdy w nim.

Jak widaé, w realizowaniu milosci bliZniego nalezy unicestwi¢ wszystkie ogranicze-
nia, ktére przeszkadzajg w zjednoczeniu si¢ z nim. W tym miejscu warto podac kilka pod-
stawowych zasad. Pierwszg jest koniecznos$¢ przetamania w sobie blokady, tak aby ,,woda
zywa” Ducha Swigtego bedaca w nas przeptynela réwniez na innych. Ponadto wszystko
musi zaczaé si¢ z miloscia Boga, ktdry pierwszy nas umilowat. Trzeba staraé si¢ pierwsze-
mu wejs¢ w komunie z drugim. Chodzi m.in. o dobre spojrzenie, pozdrowienie, stowo czy
usmiech. Jest to zawsze mozliwe, jesli rozpozna si¢g w drugim brata, jesli takze dostrzeze
si¢ w nim Jezusa. Patrzac na boskg dynamike mitosci, doj$¢ mozna do niezwyklego wnio-
sku: Jezus obecny w nas kocha Jezusa, ktéry jest w drug