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OD REDAKCIJI

Przekazujemy do rak naszych Czytelnikéw dwudziesty dziewigty numer Wroc-
tawskiego Przegladu Teologicznego, za pierwsze pétrocze 2007 r. Przyznad trze-
ba, ze bylto to pdlrocze wyjgtkowo bogate w rézne wydarzenia zaréwno na polu
koscielnym jak i paristwowym. Wydarzenia te nie znajduja jednak swego odbicia
w niniejszym numerze, gdyz ich opracowanie wymaga zwykle odpowiedniego
dystansu czasowego. Warto jednak przypomnied, ze na czoto tych wspomnianych
wydarzeit wysunela si¢ sprawa lustracji. Najbolesniej dotkneta ona srodowisko
koscielne, gdyz rozpetana przez srodki masowego przekazu w formie dostow-
nej nagonki, doprowadzita do bezprecedensowego wstrzymania ingresu Ks. abpa
Stanistawa Wielgusa i jego rezygnacji z metropolii warszawskiej. Podje¢ta z kolei
préba dalszej lustracji w innych srodowiskach, w tym takze w uczelniach wyz-
szych i wsrdd dziennikarzy, zostala najpierw oprotestowana przez te Srodowiska,
a nastepnie wstrzymana przez Trybunat Konstytucyjny. Tak wigc bolesna spus-
cizna po poprzednim systemie, nadal nie zostala uregulowana i jako taka, czekad
bedzie jeszcze jakis czas na swe wlasciwe rozwigzanie. Trudno tez przewidzied,
kiedy i w jakiej formie bedzie przedmiotem refleksji w naszym pismie.

W tym roku obchodzona byta réwniez 10-ta rocznica 46. Migdzynarodowego
Kongresu Eucharystycznego we Wroclawiu. Z tej okazji Instytut Teologii Syste-
matycznej Papieskiego Wydziatu Teologicznego zorganizowat w maju okolicz-
nosciowa sesje naukowa pt.: Wroctawskie Swieto Eucharystii. Pamie¢ Kongresu
w refleksji teologii. Materialy z tej sesji, pod tym samym tytutem, zostaty wydane
w odrebnej publikacji.

Obecny numer Wroctawskiego Przegladu Teologicznego odzwierciedla zatem
aktualne badania gléwnie pracownikéw naukowo - dydaktycznych Papieskiego
Wydziatu Teologicznego i nielicznych autoréw z innych osrodkéw akademickich.
Sa wsrdd nich znani autorzy starszego pokolenia, jak réwniez mtodsi, ktérzy roz-
poczynaja dopiero swojg dziatalnos¢ pisarskg. Pragniemy jednak przypomnied,
ze tamy naszego Pisma dostgpne sg dla wszystkich piszacych, pod warunkiem



pozytywnej oceny ich tekstow przez recenzentéw z innych osrodkéw naukowych.
Obecny numer Wroctawskiego Przegladu Teologicznego recenzowali pracowni-
cy naukowo-dydaktyczni Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Opolskiego. Za
ten trud sktadam im serdeczne podzigkowanie na rece ks. prof. dra hab. Tadeusza
Doli dziekana tegoz Wydziatu.

Zgodnie z przyjetym swego czasu ukladem, prezentowany tu numer Wroc-
tawskiego Przegladu Teologicznego, zawiera cztery podstawowe dziaty: Rozpra-
wy i artykuty, Omowienia i recenzje, Pomoce duszpasterskie oraz Kalendarium
z Zycia Wydziatu. Zachowano rowniez zewngtrzng szat¢ graficzng, choc nie brak
gloséw proponujacych jej zmiang.

Zespoét redakcyjny Wroctawskiego Przegladu Teologicznego sktada w tym
miejscu serdeczne podzigkowanie wszystkim Autorom tekstow publikowanych
w niniejszym numerze. Wyrazy wdzigcznosci sktadamy réwniez tym wszystkim,
ktérzy przygotowali catos¢ numeru do druku. Szczegdlne podziekowania kieruje-
my pod adresem p. Aleksandry Kowal i ks. dra hab. Andrzeja Matachowskiego.
Wszystkim P.T. Czytelnikom Wroctawskiego Przegladu Teologicznego zyczymy
owocnej lektury.

Ks. Jozef Pater
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BIBLIA A KOSCIOL

Tak sformutowany temat jest oczywiscie niezwykle pojemny, domaga si¢ wiec
pewnego uscislenia. W ponizszej refleksji zatrzymamy si¢ krotko nad zagadnie-
niem interpretacji Pisma Swietego w Kosciele, ukazujac wolnosé badan teologéw
(w tym wypadku biblistéw), jednak w powigzaniu z dziataniem Urzgdu Nauczy-
cielskiego Kosciota. O trudnosciach w interpretacji Biblii dokument zatytutowa-
ny wiasnie Interpretacja Pisma Swigtego w Kosciele stwierdza: ,Problem inter-
pretacji Pisma Sw. jest wigc stary, ale to prawda, ze przybiera on na rozmiarach
z uptywem czasu: dzisiaj, zeby dotrze¢ do czynéw i stow, ktére przedstawia Bi-
blia, trzeba si¢ cofngé wstecz o dwadziescia albo trzydziesci wiekéw, co pociagga
za sobg koniecznos¢ pokonania wielu trudnosci. Z drugiej strony zas sprawa kom-
plikuje si¢ w naszych czasach wskutek rozwoju wielu innych dziedzin ludzkiej
wiedzy”!. Juz sam tytul dokumentu jest wymowny: stwierdza, ze Pismo Swiete
winno by¢ interpretowane w Kosciele, nie poza nim. To wazne stwierdzenie sta-
nowi poczatek naszych rozwazan.

Biblia bowiem jest ksiggg Kosciota. Kosciét w niej odnajduje siebie. Za czaséw
Starego Przymierza naréd wybrany odnajdywat swojg tozsamos¢ w Pigcioksiegu
czy w nawolywaniu prorokéw. Ksiggi Tory i ksiegi prorockie ksztattowaty nardd.
Za czaséw Nowego Przymierza Kosciét odnalazt swojg tozsamosé w ksiggach,
ktére z czasem uznal za natchnione. Staty si¢ dla niego norma wiary. Biblia wiec
przynalezy do Kosciota. Nowy Testament w nim si¢ ksztaltowal — i odwrotnie:
Kosciot byt ksztalttowany przez ksiggi Nowego Testamentu. To swoiste sprzgzenie
zwrotne sprawito, ze Biblia jest wytworem zywej tradycji obecnej w ludzie Bo-

! Wprowadzenie do dokumentu Papieskiej Komisji Biblijnej, Interpretacja Pisma Swigtego
w Kosciele.
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zym, tak Starego, jak i Nowego Testamentu, ten za$ lud znajdowat w niej normg
swej wiary.

Bég jednym i tym samym aktem woli zamierzyt Koscidt jako instytucje zba-
wienia i Pismo Swiete jako jego element konstytutywny. W urzeczywistnianiu
planu zbawienia B6g w spos6b jedyny i nierozerwalny zwigzat Bibli¢ z Koscio-
fem pierwotnym. Objawienie Boga dane w catosci Kosciotowi apostolskiemu
byto w zamiarach Bozych zobiektywizowanym Zrédiem i normg wiary dla lu-
dzi wszystkich czaséw. Jako takie moglto by¢ one wyrazone przez Koscidl, i to
wylacznie w formie pisanej. Hagiografowie sa nie tylko przekazicielami Bozego
Objawienia, ale i zywymi §wiadkami tej zobiektywizowanej wiary Kosciota. Pet-
na prawda, obiecana jako Zrédlo wiary i obiektywna norma postgpowania, juz
w Kosciele apostolskim jest dzietem Ducha Swietego. B6g jest autorem Biblii
jako Tworca Stowa i Kosciota jako instytucji i narzedzia zbawienia. Czlowiek jest
autorem Pisma Swietego jako ksiegi.

I. BIBLIA INTERPRETOWANA W KOSCIELE

Oficjalne dokumenty wskazuja jasno, ze wszyscy cztonkowie Kosciota majg
swoj udzial w interpretacji Pisma sw. W wypelnianiu swej postugi pasterskiej
biskupi, jako nastgpcy apostotéw, sg pierwszymi swiadkami i gwarantami zywej
tradycji, wedtug ktoérej kazda epoka interpretuje Pismo sw. ,,Oswieceni Duchem
prawdy wiernie ja w swoim nauczaniu zachowywali, wyjasniali i rozpowszech-
niali” (KO 9). Kaptani, jako wspdtpracownicy biskupéw, sg zobowigzani przede
wszystkim gtosi¢ stowo Boze (DK 4). Sg oni obdarzeni specjalnym charyzmatem
wyjasnienia Pisma $w., gdy przekazujac ludziom nie swoje wtasne pomysty, ale
stowo Boze, konfrontujg prawdy wieczne Dobrej Nowiny z okolicznosciami co-
dziennego zycia

Réwniez poszczeg6lni wierni, kiedy si¢ modlg albo uprawiajg modlitewng,
osobistg lekture Biblii, dokonujg jej swoistej interpretacji. Stusznie I Sob6ér Wa-
tykanski domaga si¢ usilnie, zeby wszelkimi sposobami zapewni¢ wiernym do-
step do Pisma sw. (KO 22). Trzeba tez zaznaczy¢, ze ten rodzaj czytania Pisma
Sw. nie jest tak catkiem prywatny, bo wierni czytaja i interpretujg Bibli¢ ,,w wie-
rze Kosciota powszechnego”. Winni to czynic, kierujgc si¢ okreslonymi zasadami
tak literackimi, jak teologicznymi. Najistotniejsze z nich sg nastgpujace:

1. Zasady literackie

a. Nalezy uwzglednic tekst oryginalny, krytycznie pewny (przektady sg o tyle
natchnione, o ile oddajg mysl zamierzong przez autora tekstu)>.

2 A. Passoni dell’ Acqua, II testo del Nuovo Testamento, Torino 1994, s. 76-77.
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b. Nalezy uwzgledni¢ kontekst gramatyczny (znaczenie oraz sens zdar i stéw
bliskich danemu tekstowi) oraz psychologiczny (nastréj, w jakim autor pisat
tekst), blizszy i dalszy?®.

c. Nalezy uwzgledni¢ miejsca paralelne (paralelizm leksykalny: sposéb uzy-
wania danego stowa w danej ksigdze, lub paralelizm rzeczowy: opis tego samego
wydarzenia w r6znych ksiggach czy wypowiedzi na ten sam temat).

d. Nalezy uwzglednic rodzaje literackie stosowane przez autora®.

e. Nalezy uwzgledni¢ okolicznosci powstania, osobowos¢ autora, istotne ce-
chy epoki, adresatéw dzieta i ich problemy.

2. Zasady teologiczne

a. Nalezy uwzgledni¢ sposéb interpretacji danego fragmentu przez zywa Tra-
dycje i Urzad Nauczycielski Kosciota.

b. Nalezy uwzgledni¢ analogi¢ wiary (zgodnos¢ interpretacji z ogdlnie przyje-
tymi w Kosciele prawdami wiary).

c. Nalezy uwzglednic jednos¢ catej Biblii.

d. Interpretator Biblii powinien szuka¢ sensu wynikajacego z celu Ksiag sw.,
ktorym jest przekaz prawd pozytecznych dla naszego zbawienia’.

Tak wiec calty Kosciot, jego hierarchowie i wierni, §wieccy i duchowni maja
prawo i obowiazek czytac i interpretowac Biblig, kierujac si¢ wyzej podanymi
zasadami. Szczegdlne zadania w tym wzgledzie przypadajg teologom.

II. ZADANIA TEOLOGOW A URZAD NAUCZYCIELSKI KOSCIOEA

Urzad Nauczycielski Kosciota to obdarzony autorytetem urzad nauczania
Ewangelii, ktéry jednakze ,,nie jest ponad stowem Bozym, lecz jemu stuzy” (KO
10). W czasie chrztu swietego wszyscy wierzacy zostali namaszczeni przez Du-
cha Swietego i sa do pewnego stopnia odpowiedzialni za gloszenie Dobrej Nowi-
ny o Chrystusie. Ci, ktérzy majg wtadze oficjalnego przepowiadania i nauczania,
uczestnicza w Urzedzie Nauczycielskim Kosciota. Wtadza nauczania jest przede
wszystkim wlasciwoscig catego kolegium biskupéw jako nastepcéw kolegium
apostolskiego, oraz poszczegdlnych biskupéw zachowujacych tacznos¢ z Bisku-
pem Rzymu (KK 20-25). Biskupi najczesciej petnia t¢ funkcj¢ nauczycielska stale
w ramach tzw. nauczania zwyczajnego. Zebrani na soborze powszechnym albo
reprezentowani przez papieza mogg si¢ wypowiada¢ o prawdach objawionych,
ktére trzeba wyznawac bez zastrzezen i na podstawie definicji, czyli w ramach
tzw. nauczania nadzwyczajnego.

3L. Alonso Schokel, JM. Bravo Aragon, Appunti di ermeneutica, Bologna 1994, s. 149-150.
*R. Martinelli, Frammenti di sintesi teologica. Schemi catechistici, Roma 2000, s. 153.
SR. Pietkiewicz, Gdy otwierasz Biblig, Wroctaw 1995, s. 41.



12 ABP MARIAN GOLEBIEWSKI

Petnigc szczegdlng stuzbe na korzys¢ catej spotecznosci, Urzad Nauczycielski
przywotuje gtoszong przez Chrystusa zbawcza prawde, zeby ja wyjasnic i dosto-
sowaé do zmian zachodzacych w kazdym czasie i w kazdej sytuacji. Procesowi
temu towarzyszy Duch Swiety. Wyraznie stwierdza te prawde sw. Piotr w swoim
liscie: ,,To przede wszystkim miejcie na uwadze, ze zadne proroctwo Pisma nie
jest dla prywatnego wyjasnienia. Nie wolg bowiem ludzka zostato kiedys prze-
niesione proroctwo, ale przez Ducha Swietego unoszeni méwili do Boga $wieci
ludzie” (2 P 1,20-21)5.

W odniesieniu do tych stéw sobdr zauwaza, ze ,,zadanie autentycznej inter-
pretacji stowa Bozego, spisanego czy przekazanego przez Tradycje, powierzo-
ne zostalo samemu tylko zywemu Urzgdowi Nauczycielskiemu Kosciota, ktéry
autorytatywnie dziata w imieniu Jezusa Chrystusa” (KO 10). Tak wiec to Urzad
Nauczycielski Kosciota ma ostatecznie zagwarantowac autentycznos¢ rozumienia
Pisma sw. i wskazywac w razie potrzeby na to, ze jakas konkretna interpretacja
jest nie do pogodzenia z autentyczng Ewangelig. Rozlicza si¢ on niejako z wy-
konania swego zadania wewnatrz wspdlnoty catego ciala, wyrazajac urzgdowo
wiare Kosciota po to, aby stuzy¢ Kosciotowi. W tym celu zasigga on tez rady te-
ologéw, egzegetéw oraz innych ekspertéw, respektujac ich petnoprawng wolnos¢
i utrzymujac z nimi tacznos¢ wzajemng we wspdélnej trosce o to, by ,,lud Bozy
trwal w prawdzie, ktéra wyzwala™’.

Urzad Nauczycielski stusznie moze oczekiwaé ze strony teologéw, ze beda
»wykazywac, w jaki sposéb, czy to formalnie i jasno, czy pod ostong innych wy-
powiedzi i faktéw znajduje sie w Pismie Swietym lub w Boskiej Tradycji to, co
zywy Urzad Nauczycielski do wierzenia podaje”®. Jan Pawet Il w przeméwieniach
do teologéw niemieckich w Kolonii i w Altotting (1983) napominat: ,,Poszuki-
wania [...] teologiczne wymagaja odwagi podejmowania ryzyka i cierpliwosci
dojrzewania. Rzadzg si¢ one wlasnymi prawami, ktérych nie mozna im narzucad
z gbry [...]. Teologia [...] jest wolna w doborze swoich metod i analiz [...]. Do
jej istoty nalezg: rzeczowa dyskusja, braterski dialog, otwartos¢ i gotowos¢ zmia-
ny wlasnych pogladéw”. Nastgpnie Papiez uznat zastugi niemieckich teologéw:
,Daliscie w latach posoborowych wiele przyktadéw [...] dobrej wspétpracy teo-
logii i Urzedu Nauczycielskiego. Poglebiajcie te fundamenty i kontynuujcie Wa-
szg prace w duchu wspdlnej wiary i tej samej nadziei, cho¢by nawet powstawaty
nowe konflikty”. Konflikty jednak istnie¢ mogg miedzy teologami, doktadniej:
miedzy stawianymi przez nich hipotezami, nie moze by¢ jednak konfliktu miedzy
nauczaniem teologéw a Urzgdem Nauczycielskim Kosciota.

%Tamze, s. 26.
"Kongregacja Nauki Wiary, Instrukcja o powotaniu teologa w Kosciele ,, Donum veritatis”, 21.
8 Pius XII, Humani generis.
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III. PROBLEM INTERPRETACIJI BIBLII POZA RAMAMI UNK

W ostatnich latach nasilajg si¢ takie nurty w egzegezie biblijnej, ktére rozwi-
jajg sie obok UNK. Niektore nalezy odrzuci¢ catkowicie (np. fundamentalizm),
inne narazajg si¢ na niebezpieczenistwo oddalenia si¢ od UNK w skrajnych swych
formach (psychologizm, feminizm, socjologizm). Wspomniany juz dokument /n-
terpretacja Pisma Swigtego w Kosciele stwierdza: ,,Fundamentalistyczna lektura
Biblii opiera si¢ na zatozeniu, ze Biblia, bedac natchnionym i wolnym od biedu
stowem Bozym, powinna by¢ odczytywana oraz interpretowana dostownie we
wszystkich szczegétach. Jednakze przez ,.interpretacje dostowng” rozumie si¢ tu
jakby pierwsze rozumienie, ,.literalne”, czyli wykluczajace wszelkie préby rozu-
mienia Biblii z uwzglednieniem jej historycznego powigkszania si¢ i rozwoju™.
Fundamentalistyczne podejscie do Biblii jest niebezpieczne dlatego, ze przycia-
ga do siebie ludzi, ktérzy w PiSmie Sw. szukajg wyjasnienia swoich zyciowych
probleméw. Ot6z ludzie ci czgsto spotkaja sie z wyjasnieniami poboznymi, ale
iluzorycznymi, zamiast dowiedzie¢ si¢, ze Biblia nie musi zawiera¢ odpowiedzi
bezposrednich na pytania, jakie stawia przed nimi zycie. Fundamentalizm wpro-
wadza do zycia poczucie falszywej pewnosci siebie przez to, ze podSwiadomie nie
oddziela ograniczen ludzkich mozliwosci w przekazywaniu prawd biblijnych od
samej substancji Bozego przestania. Konsekwencje praktyczne takiego podejscia
moga okazac si¢ bardzo daleko idace. Warto réwnoczesnie zauwazy¢, ze zwolen-
nicy interpretacji fundamentalistycznej tekstu natchnionego, zwracajac uwage na
kazde stowo, na kolejnos¢ wyrazéw w zdaniu, cz¢sto nie dopuszczajac do umystu
Swiata symboli, bazuja najcze¢sciej na ttumaczeniach Biblii, a nie odnoszg si¢ wca-
le do tekstu oryginalnego. Wszystkie twierdzenia Biblii majg dla nich jednakowg
wartos¢, wszystkie sg jednakowo wazne i przyjmujg absolutny charakter.

Do coraz powszechniejszych metod interpretacji tekstow biblijnych nalezy
tzw. lektura egzystencjalna. Sposréd réznych nurtéw takiej lektury w naszym
kraju wydaje si¢ przybieraé na sile interpretacja Biblii zgodna z psychologig gle-
bi. Skrajny nurt tego kierunku przyjmuje teze, ze teologowie biblijni i egzege-
ci sprowadzajg swe badania do ustaleii naukowych o charakterze teoretycznym,
ktére pozbawione sg znaczenia egzystencjalnego dla wspdiczesnego cztowieka.
W konsekwencji czg¢sto odchodzi si¢ od przestania tekstu natchnionego na rzecz
praktycznych wnioskéw o charakterze psychologicznym, porzucajac tym samym
caly tadunek teologiczny i duchowy tekstu'®.

Zwolennicy feminizmu sgdzg, ze Biblia ukazuje kobiet¢ tendencyjnie,
w zwigzku z tym sprzeciwiajg si¢ wyrostemu na Biblii androcentryzmowi, zado-

9 Interpretacja Pisma Swigtego w Kosciele, 1, F.
M. Rosik, Wyzwania dla wspdtczesnej biblistyki, ,.Zeszyty Naukowe KUL” 48 (2005) 2, s. 3-17.
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mowionemu — jak méwig — w tradycji koscielnej. Krytycy androcentryzmu biblij-
nego zwracaja si¢ gtéwnie przeciw dominujacemu w Pismie Swietym obrazowi
Boga-mezczyzny, ktéry jest Krélem, Sedzig, Prawodawcg, Wiadca i Panem. Fe-
minisci stawiajg sobie za cel takze oczyszczenie interpretacji Biblii z tendencyj-
nego ukazywania kobiety przez autoréw natchnionych. Zdajac sobie sprawe, ze
tendencyjnos¢ ta uwarunkowana byta historycznie i mentalnosciowo, wzywaja do
absolutnego jej unikania w interpretacji tekstow.

Niektére kregi uczonych coraz wigkszy nacisk ktada na podejscie socjolo-
giczne do Biblii. O ryzyku zwigzanym z ograniczeniem pola badan jedynie do
kwestii socjologicznych pisze Papieska Komisja Biblijna: ,,Nalezy tez wspomnie¢
o ryzyku, na jakie narazajg si¢ egzegeci, bedacy zwolennikami socjologicznego
podejscia do Biblii. Jesli bowiem socjologia ma za zadanie bada¢ spotecznosci
zywe, to jasne, ze trzeba przewidywac trudnosci pojawiajace si¢ przy prébie za-
stosowania tej metody do badania srodowisk historycznych, i to z bardzo odleglej
przesztosci. Ani teksty biblijne, ani pozabiblijne nie dostarczaja az tylu danych,
by na ich podstawie mozna byto odtworzy¢ pelen obraz spotecznosci tamtych cza-
s6w. Poza tym metoda socjologiczna z zasady zwraca wigkszg uwage na sprawy
ekonomiczno-organizacyjne spotecznosci niz na jej aspekty osobowe i religijne
zycia zbiorowego”!!.

PODSUMOWANIE

Zadaniem egzeget6w jest wyjasnianie, na czym polega stosunek Biblii do Kos-
ciota. Biblia powstawata we wspdlnotach ludzi wierzacych. Jest ona wyrazem
wiary najpierw lzraela, a potem pierwszych spotecznosci chrzescijanskich. Biblia,
pozostajac w Scistej tacznosci z zywg tradycjg, ktéra ja poprzedza, zawsze jej
towarzyszy i niejako podtrzymuje w istnieniu (KO 21), jest Srodkiem uprzywile-
jowanym, ktéorym Bég postuguje si¢ takze dzisiaj przy budowaniu i rozprzestrze-
nianiu si¢ Kosciota jako ludu Bozego

Jakkolwiek Kosciét nie jest ponad autorytetem Pisma, to Kosciét ma autory-
tet, by glosic i interpretowaé Pismo. Przekazywanie wiary jest dzietem Kosciota.
Biblia jest ksigga Kosciota. Przekazywanie wiary nie moze by¢ oddzielone od
Kosciota ani Biblia nie moze by¢ od niego oddzielona. Kosciét uznaje Bibli¢ za
regute wiary. Nauka Kosciota winna czerpa¢ z Pisma i by¢ mu poddana. Podsu-
mowujac, Kosciot jest tym, ktéry stucha stowa Bozego wypowiedzianego poprzez
Pismo, i autorytatywne — przy pomocy teologéw — je interpretuje.

" Interpretacja Pisma Swietego w Kosciele, 1, D, 1.
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SUMMARY
The Bible and the Church

The Bible is a book of the Church. The church in Bible finds itself. On the time of
the Old Covenant the chosen nation found identity in the Pentateuch and in the calling of
prophets. Torah and prophetic books shaped all the nation. On the time of the New Cove-
nant the Church finds identity in books, which with time, He regarded as inspired. For the
Church faiths became the norm. So the Bible is part of the Church. The New Testament
in it developed — and inversely: the Church was shaped by books of the New Testament.
This specific feedback caused that the Bible was a product of the vivid present tradition in
God’s people, this way of Old, as well as New Testament, the one whereas people found
the norm of their faith in it. God with one thing and the same act of the will the Church
planned the institution of the salvation and the Bible as its constitutive element. In fulfil-
ling the God’s plan of salvation God in the only and indissoluble way bound the Bible with
the primitive Church. Manifesting God given in one piece to the apostolic Church was
a source in God’s intentions made more objective and a norm of the faith for people of all
times. As such could be they expressed by Church and it exclusively in the written form.
Hagiographers are not only transforming of God’s Revelation, but also with living witnes-
ses of this faith made more objective of the Church. The unabridged truth, promised as the
source of the faith and the objective norm of conduct, already at the apostolic Church is
work of the Holy Spirit. God is an author of the Bible as the Author of the Word and the
Church of saving the institution and the tool. The man is an author of the Bible as books.

A task of theologians is explaining what the attitude of the Bible to the Church relies
on is. The Bible came into existence in bonds of believing people. She is an expression of
the faith at first of Israel, and then of the first Christian communities. The Bible, staying in
the dense contact with the vivid tradition which is preceding it always accompanies it and
so to speak is supporting in the being, is a privileged middle which God is also today using
at building and the proliferation of the Church as God’s people. Although the Church isn’t
over the authority of the Writing, the Church has the authority so that propagate and in-
terpret the writing system. Passing on faith is work of the Church. The Bible is a book of
the Church. Passing on faith cannot be separated from the Church or the Bible cannot be
separated from it. The church is regarding the Bible as the rule of the faith. The Church’s
teachings should draw from the Writing and to be surrendered to it. To sum up, the Church
is it which is listening to the word of God said through the Writing and authoritative — with
the help of — theologians is interpreting them.
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GENEALOGIA JEZUSA
W EWANGELII EUKASZA (EK 3,23-38)
NA TLE STAROZYTNYCH GENEALOGII GRECKICH

Jedna z naczelnych zasad interpretacji tekstow biblijnych nakazuje uwzgled-
nienie ich gatunku literackiego. Zasada ta wynika z faktu, ze Biblia jest dzietem
literackim i znajduja si¢ w niej te same Srodki stylistyczne i metody literackie
jak w literaturze powszechnej. W calej Biblii spotka¢ mozna wiele gatunkéw
literackich (klasycznych i semicko-orientalnych): sg tu opowiadania historycz-
ne, przypowiesci, psalmy, hymny, satyry, piesni, mity, przystowia'. Konstytucja
Dei verbum 11 Soboru Watykanskiego stwierdza: ,,Poniewaz zas Bog w Pismie
Sw. przemawial przez ludzi, na sposéb ludzki, komentator Pisma $w., chcac po-
znaé, co On zamierzal nam oznajmi¢, powinien uwaznie badac, co hagiografowie
w rzeczywistosci chcieli wyrazi¢ i co Bogu spodobalo si¢ ich stowami ujawnic.
Celem odszukania intencji hagiograféw nalezy migdzy innymi uwzglednié row-
niez «rodzaje literackie». Calkiem inaczej bowiem ujmuje si¢ i wyraza prawde
o tekstach historycznych rozmaitego typu czy prorockich, czy w poetyckich, czy
innego rodzaju literackiego. Musi wigc komentator szukac sensu, jaki hagiograf w
okreslonych okolicznosciach, w warunkach swego czasu i swej kultury zamierzat
wyrazi¢ i rzeczywiscie wyrazil za pomocg rodzajéw literackich, ktérych w owym
czasie uzywano. By zdoby¢ wlasciwe zrozumienie tego, co Swiety autor chciat na
piSmie wyrazié, trzeba zwréci¢ nalezytg uwage tak na owe zwyczaje, naturalne
sposoby myslenia, méwienia i opowiadania, przyjete w czasach hagiografa, jak
i na sposoby, ktére zwyklo si¢ bylo stosowaé w owej epoce przy wzajemnym

'R. Martinelli, Frammenti di sintesi teologica. Schemi catechistici, Roma 2000, s. 153.
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obcowaniu ludzi z sobg” (KO 12). Majac na uwadze te wskazania ojc6w soboru,
ukazano ponizej role, jaka petni w dziele Lukaszowym genealogia Jezusa (bk
3,23-38) na tle starozytnych genealogii greckich. Nie chodzi wigc o analizg drze-
wa genealogicznego Jezusa wedlug Fukasza, ale o wskazanie funkcji genealogii
jako gatunku literackiego w kompozycji i tresci Ewangelii. W tym celu zapre-
zentowano najpierw sam gatunek przez prébe zdefiniowania, czym jest genealo-
gia (1), nastgpnie ukazano funkcjonowanie tego gatunku w starozytnej literaturze
grecko-helleriskiej (2), by na tak zarysowanym tle przedstawié¢ genealogie Jezusa
u bLukasza (3). Te trzy etapy niniejszej prezentacji pozwalajg na wydobycie ogol-
niejszych wnioskow, ktére nakreslono w konkluzji (4).

I. GENOLOGIA GENEALOGII

W literaturoznawstwie genologia jest nauka o gatunkach literackich (gr. genos —
‘rodzaj’). Jako dyscyplina teorii literatury bada rodzaje, gatunki i odmiany literackie
w powigzaniu ze zjawiskami historyczno-literackimi. W takim sensie zajmuje si¢ tez
gatunkiem zwanym genealogia. Genealogia stanowi gatunek literacki, w ktérym wy-
licza sie, raczej w sposéb zwiezly, przodkéw (lub potomkdéw) réznych postaci®. Gatu-
nek ten wywodzi si¢ z klanowej lub szczepowej organizacji, w ktérej kazde z plemion
powoluje si¢ na swych przodkéw. Podstawowym wigc celem genealogii jest udoku-
mentowanie przynaleznosci danej postaci do wiekszej grupy ludzi o tym samym drze-
wie genealogicznym, czyli wywodzacych sie od wspélnego przodka. Przodek 6w nie
zawsze jest postacig historyczna; niekiedy jest to figura fikcyjna. Bez wzgledu jednak
na ten fakt genealogia uzasadnia prawa przystugujace jednostce identyfikujacej si¢ ze
swymi przodkami. W spoteczeristwach o strukturze klanowej jednostka moze cieszy¢
si¢ pewnymi prawami wynikajacymi z przynaleznosci do klanu®.

II. ANTYCZNE GENEALOGIE GRECKIE I HELLENISTYCZNE

Starozytna literatura grecka zapisata wiele genealogii, z ktérych znaczna czes¢
odnosi si¢ do béstw czy heroséw, niektére zas do stawnych mezéw czy wiadcow.
W przypadku Teogonii Hezjoda nie mozna méwié o genealogii jako gatunku li-

2W Starym Testamencie spotykamy genealogie: Kaina i Seta (Rdz 4,17-24), Seta (Rdz 4,25-
26), Adama (Rdz 5,1-32), Sema (Rdz 11,10-26), Teracha (Rdz 11,27-30), Nachora (Rdz 22,20-
24), Ketury (Rdz 25,1-4), Izmaela (Rdz 25,12-16), Ezawa (Sdz 36,10-30), Gedeona (Sdz 8,30-32),
Peresa (Rt 4,18-22), Beniamina (1 Sm 9,1-2) i Dawida (2 Sm 3,2-5). Pierwsze dziewi¢¢ rozdzialéw
1 Ksiggi Kronik réwniez przesycone sg genealogiami. Cechy genealogii zawierajg takze opowiada-
nia Ksigg Krélewskich.

3].S. Synowiec, Gatunki literackie w Starym Testamencie, Krakéw 2003, s. 310.
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terackim, mimo to jednak nalezy uzna¢, ze pisany heksametrem daktylicznym
poemat stanowil prob¢ wyjasnienia ,,pochodzenia” bogéw. Ukazujgc wylanianie
si¢ Swiata z prawiecznego chaosu, Hezjod naswietla ukazanie si¢ Ziemi (Gaia),
Nieba (Uranosa), Podziemia (Tartaru), Ciemnosci (Erebos) i Mitosci (Eros):

.Zatem najpierw powstal Chaos, a zasi¢ po nim

Ziemia o piersi szerokiej, wszystkim bezpieczna siedziba

niesmiertelnym, co dzierza wierzcholki $nieznego Olimpu

1 mglistego Tartaru w glebi ziemi o drogach szerokich,

potem Eros, co jest najpigkniejszy wsrdéd niesmiertelnych,

cztonki rozluznia i wszystkim: bogom jednako i ludziom,

serca w piersi ujarzmia oraz ich wole rozsadna.

A z Chaosu Erebos oraz Noc czarna powstaty,

z Nocy z kolei Eter, jak tez Dziefi si¢ zrodzity,

ktérych zrodzita brzemienna, z Erebem w mitosci ztaczona™.

Hezjod ukazuje nastgpnie genealogie Tytanéw, Cyklopéw i Gigantow, ktdrzy
zrodzili si¢ ze zwigzkéw Gai z Uranosem. Kronos, jeden z Tytandw, dat zycie Zeu-
sowi, ktéry go péZniej pokonat i przejat wtadanie nad wszechswiatem. Po strgceniu
do Podziemia poprzednich bogéw Zeus stat si¢ ojcem innych bogéw i ludzi®. Ich
genealogie wypetniajg dalszg czes¢ poematu. Panteon bogéw porzadkowany przez
Hezjoda liczy okoto czterystu postaci. Wyrdzni¢ w nim mozna sze$¢ grup®:

1) bostwa kultowe’;

2) béstwa mitologiczne?;

3) béstwa nieznane z mitow lub kultu’;

4) bostwa grupowe, ktérym poeta nadaje imiona indywidualne'?;

5) ubdstwione przejawy zycia ludzkiego'!;

6) ubdstwione elementy Swiata widzialnego'?.

* Teogonia, 116-125, ttum. J. Eanowski, za: S. Stabryta, Historia literatury starozytnej Grecji
i Rzymu, Wroctaw — Warszawa — Krakow 2002, s. 40.

>Hezjod przejat ,,wiele z mitologii Bliskiego Wschodu, zwlaszcza mit o kolejnym nastepstwie
wtladajacych Swiatem bogéw (u Hezjoda: Uranos — Kronos — Zeus). Nadal mu jednak ksztatt wiasny,
wykazujac, jak wszystko od poczatku zmierza do panowania Zeusa, ktére utozsamia si¢ w oczach
poety z ostatecznym ustaleniem kosmicznego tadu”, A. Szastyniska-Siemionowa, Hesiodos (hasto),
w: Stownik pisarzy antycznych, red. A. Swiderkéwna, Warszawa 1982, s. 232.

¢ Podziat, za: H. Podbielski, Hezjod — Zycie i tworczos¢, w: Literatura Grecji starozymej, t. I:
Epika — liryka — dramat, red. H. Podbielski, Zrodha i monografie 255, Lublin 2005, s. 193.

"Zeus, Hera, Apollon, Artemis, Demeter.

8 Tetys, Foibe, Kottos, Gyges, Briareus.

?Meliai, Thaumas, Krejos, Keto, Astrajos.

'Nereidy, Hory, Charyty, Cyklopi, Muzy.

"' Thanatos, Hypnos.

12Uranos, Pontos, Eter, Nyks, Styks.
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Hezjod taczy bostwa w grupy, decydujac o ich przynaleznosci do poszczeg6l-
nych rodéw. Wszystkie rodziny uktada w mitach w pewien porzadek kompozy-
cyjny. Béstwa kultowe i mityczne mialy juz ustalong genealogie, przekazywang
wiasnie w mitach i kulcie. W pozostatych przypadkach ustalat je sam poeta, ba-
zujac zasadniczo na relacji pokrewieristwa i sasiedztwa. Bostwa o podobnej ,,na-
turze” wlaczone wrecz zostaty w obreb jednej genealogii. Drzewa genealogiczne
bdstw wzorowane sg na genealogiach rodzin ludzkich'. Nie ulega watpliwosci, ze
mity spetryfikowane w pracy Hezjoda ujawniaja pokrewienistwo z mitami zapisa-
nymi w literaturze Hurytéw, Hetytéw, Fenicjan i Babiloriczykéw. Réwniez i tam
przedstawiano pochodzenie bogéw, kreslagc niejako ich genealogie.

Utworem o charakterze genealogicznym jest starozytny homerycki hymn Do
Afrodyty. Ukazuje on boskie pochodzenie Eneasza jako protoplasty krélewskiego
rodu. Jest bardzo spokrewniony z XX ksi¢ga Iliady, w ktérej pada zapowiedZ pa-
nowania dynastii Eneadéw w Troi'*. Utwér ma charakter genealogiczny, jednak
nalezy go zaklasyfikowa¢ do gatunku hymnéw, nie genealogii.

Duzo bardziej zblizone do genealogii zapisanych na kartach Biblii sg niekt6-
re dzieta jonskich logograféw, ktére stanowig ogniwo posrednie miedzy epika
a prozg wlasciwa. Za ich podstawe stuzyty czesto kroniki swiatyn greckich, spisy
urzednikéw, kaptanéw czy zwycigzcdw igrzysk. Cho¢ obecne w nich tradycje lo-
kalne byty malo opracowane krytycznie, zawieraty jednak genealogie bogéw lub
zalozycieli miast i ich bohateréw. Z tego okresu zachowaty si¢ drobne fragmenty
dziet Kadmosa z Miletu, Hekatajosa z tegoz miasta, Akusilaosa z Agros, Fere-
kydesa z Aten czy Hellanikosa z Lesbos®. Zdecydowana wigkszos¢é tych dziet
o charakterze genealogicznym powstata w dialekcie joniskim. Najznakomitszym
logografem jest z pewnoscig Hekatajos z Miletu, ktdry jest autorem Genealogiai
— dzieto to jest zbiorem mitycznych opowiesci o epoce bohaterskiej, racjonali-
zowanych przez autora. Ulozone w system chronologiczny, zawiera prezentacj¢
drzew genealogicznych stawnych rodéw. Pokolenie wedlug Hekatajosa trwa
czterdziesci lat. Naczelng zastugg joriskiego logografa jest wprowadzenie pierw-
szych elementéw krytyki do historiografii greckiej oraz préba chronologicznego
uporzgdkowania prezentowanego materiatu'®. Dzielo zatytutowane Genealogiai

13 Dawniej utrzymywano, ze w genealogiach bogéw greckich obowigzywata struktura matriarchal-
na, dzis jednak odchodzi si¢ od tej opinii, F. Dornseiff, Antike und Alter Orient, Leipzig 1959, s. 57.

'“H. Podbielski, Hymny homeryckie, w: Literatura Grecji starozytnej, t. 1, dz. cyt., s. 176.
,.Chociaz u podstaw fabuty lezy mit genealogiczny tgczony z narodzinami protoplasty krélewskiego
rodu, narracja koncentruje si¢ gtdwnie wokot samej przygody mitosnej «bogini mitosci» ze «Smier-
telnym cztowiekiem». We wszystkich prawie szczegétach jest pomyslana jako ilustracja prawa na-
tury i dziedziny zycia, nad ktérg sprawuje piecze i ktérej symbolem jest Afrodyta”; tamze.

15S. Stabryta, Historia literatury starozytnej Grecji i Rzymu, dz. cyt., s. 53-54.

K. Glombiowski, Hekataios (hasto), w: Stownik pisarzy antycznych, dz. cyt., s. 221.
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wyszlo takze spod piéra Akusilaosa z Agros, Rodyjczyka piszacego w dialekcie
joriskim. W pewnym sensie dzieto to jest przerébka mitéw i genealogii Hezjo-
da, uzupetniong mitami argolidzkimi. Natomiast ostatni z logograféw, Hellani-
kos z Metyleny na Lesbos, usilowal stworzy¢ uniwersalny system, obejmujacy
wszystkie znane mity, zbudowany na ujednoliconej chronografii, z ktérej usunie-
to wszelkie sprzecznosci chronologiczne. Jego historie mityczne przedstawiajg
monografie rodéw pochodzacych z réznych krain greckich!’. W takiej konwencji
utrzymana jest Atthis, kronika Attyki, zawierajacg listg kr6low i archontéw. Po-
dobny charakter posiadata praca Hiereiai hai en Argei (,,Kaptanki argejskie”).

W pewnym sensie wytworem literatury greckiej jest takze Septuaginta. Za-
wiera ona obszerne sekcje materiatu genealogicznego (Rdz 4; 5; 10; 11; 25; 36;
46; 1 Krn 1-9; Ez 2; Ne 7; 11). Wielu dawnych interpretatorow Biblii (w tym
talmudysci) zajmowali si¢ uzgadnianiem réznego rodzaju niezgodnosci pomiedzy
genealogiami. W niektérych genealogiach izraelskich pominig¢to pewne imiona
czy postacie, motywujac to wzgledami teologicznymi. Taki przypadek zachodzi
w genealogii Mateuszowej, ktorej autor pomija niektére imiona, celem zmiesz-
czenia wszystkich przodkéw Jezusa w trzech cyklach po czternascie pokolen.
Witret o Dawidzie wydaje si¢ zakl6ceniem ciggu pokoleniowego, jednak jest to
Swiadomy zabieg ewangelisty — wzmianka o Dawidzie nasuwa mysl o jego kré-
lestwie, a jednoczesnie jest zapowiedzig centralnego tematu historiozbawczego,
tematu krélestwa Bozego. Juz pierwsze zdanie (a wlasciwie jego réwnowaznik)
Ewangelii Mateuszowej: ,,Ksigga genealogii (biblos geneseos) Jezusa Chrystusa,
syna Dawida, syna Abrahama” (1,1), jakby tytut historii narodzenia i dziecifistwa
Jezusa, jest swiadomym nawigzaniem do Rdz 5,1. Biblos geneseos to formuta
zaczerpnigta wprost z listy potomkéw Adama, siggajacej az do Noego. Tam ge-
nealogia jest wprowadzeniem do historii Noego, tu — do historii Jezusa. Istnieje
jednak istotna réznica: o ile w Ksigdze Rodzaju katalog 6w ma charakter zstepu-
jacy, o tyle Mateusz przedstawia liste poprzednikéw Jezusa. Z punktu widzenia
historii zbawienia nie moze by¢ innej genealogii potomkéw Jezusa, albowiem
w Nim samym historia osiagneta swéj szczyt. Niektorzy egzegeci, oddajac sie
analizom numerycznym, utrzymujg, ze poniewaz 3x14 to inaczej 6x7, ewangeli-
sta zamierzat ukazac, ze po szesciu okresach siedmiopokoleniowych Jezus otwie-
ra siédmy, a wigc doskonaly okres wypetnienia si¢ krélestwa Bozego. Inni swe
kalkulacje opieraja na dwéch liczbach uwazanych przez Zydéw za doskonate:
3 i podwojona 7. Jeszcze inni, odwolujgc si¢ do gematrii, zauwazaja, ze w dawnej
ortografii hebrajskiej imieniu Dawida odpowiadala liczba 14, w zwiazku z czym
zadaniem ewangelisty bytoby udowodnienie, ze Jezus jest potomkiem kréla Da-

'"Nalezg do nich Asopis, Deukalioneia, Phoronis, Atlantias; K. Glombiowski, Hellanikos (ha-
sto), w: Stownik pisarzy antycznych, dz. cyt., s. 223.
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wida. Sg wreszcie i tacy, ktérzy utrzymuja, iz same cyfry nie majg wiekszego zna-
czenia, a Mateuszowi chodzi jedynie o wykazanie, ze narodzenie Mesjasza byto
z doktadng precyzja od samego poczatku przez Boga zaplanowane.

III. GENEALOGIA JEZUSA U EUKASZA (LK 3,23-38)

Genealogia Jezusa zapisana zostata u Lukasza (Ek 3,23-38) jako inkluzja pomie-
dzy opisem chrztu w Jordanie (3,21-22) a kuszeniem na pustyni (4,1-13). Cho¢ ewan-
gelista przedstawia ziemska genealogi¢ Jezusa, nawigzuje do deklaracji synostwa
Bozego, pojawiajacej si¢ w glosie dochodzacym z nieba podczas chrztu: ,,TyS jest
mdj Syn umitowany, w Tobie mam upodobanie” (3,22). Rodowdd Jezusa koniczy sie
odwotaniem do ,,Adama, syna Bozego” (3,38). Cata genealogia Jezusowa zamknigta
jest wiec w ramy utworzone przez sformutowanie ,,Syn Bozy”, przy czym pierwsza
wzmianka dotyczy Jezusa, ,,nowego Adama”, druga zas samego Adama jako pierw-
szego czlowieka stworzonego przez Boga. Przy samym Jezusie bukasz zaznacza, iz
byl On — hos enomizeto, ,,jak mniemano” —synem J6zefa. Rodowdd Jezusa siega Ada-
ma przypuszczalnie ze wzgledu na poganochrzescijaiiskch czytelnikéw dzieta. Nale-
zy przypuszczaé, ze bukasz, jako towarzysz podrézy Pawta, byt takze pod wptywem
jego mysli teologicznej. To wiasnie Pawet ukazuje w swych listach Chrystusa jako
,nowego Adama” (Rz 5,12-21; 1 Kor 15,22.45). Wzmianka o Adamie i o Bogu pod-
kresla paradoksalnie bosko-ludzkie pochodzenie Jezusa. Ewangelista nie wspomina
o tym, ze schemat rodowodu bazuje na uktadzie numerycznym, jednak uklad ten jest
dos¢ tatwo zauwazalny i zasadza si¢ na wzorze 11x7. Zazwyczaj interpretowano 6w
wzOr na podstawie obecnego w teologicznej historiografii zydowskiej podziatu dzie-
jOw Swiata na dwanascie okreséw. Jezus rozpoczynatby wowczas dwunasty, ostatni
i doskonaty etap w dziejach swiata'®. Wyjasnienie takie zdaje si¢ potwierdzac liczba
imion w rodowodzie: jest ich 77, a wigc zndw liczba wskazujaca na doskonatosc¢.

W genealogiach greckich bez trudu mozna znalezZ¢ usitowania ukazania bo-
skiego pochodzenia wladcy czy wojownika, niemniej jednak w genealogii Luka-
szowej znajduje si¢ zbyt wiele elementéw semickich, by watpi¢ w jej zydowskie
pochodzenie. Mozna jednak znalezé takze i wptywy greckie, cho¢ nie sg one
dominujace. Pierwszym z nich jest pojawienie si¢ imienia Resy (3,27); jest to imi¢
typowo greckie, nieuzywane przez Zydéw. Po drugie, imi¢ Kainama, pojawiaja-

'8 Apokryficzna Ksigga Ezdrasza glosi: ,,Bo wiek utracit swojg mlodosé i czasy zblizajg sie ku
starosci. Bo czas swiata podzielony zostal na dwanascie czgsci, a przeszio juz dziesi¢é jego czesci
i polowa jedenastej, pozostaty zas dwie précz potowy jedenastej” (IV Ezd. 14,10-12); thum. S. Medala,
za: Apokryfy Starego Testamentu, red. R. Rubinkiewicz, Warszawa 2000, s. 402.

YR.E. Brown stwierdza: ,, There are Greek and Roman attempts to establish the divinity of a ruler
by tracing his pedigree to a god, but there are too many Jewish elements in the Lucan genealogy
to doubt its Jewish provenance”, The Birth of Messiah. A Commentary on the Infancy Narratives
in Matthew and Luke, New York — London — Sydney — Toronto — Auckland 1996, s. 90.
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ce si¢ pomigdzy imionami Sali i Arfaksada, nie wystepuje w 1 Krn 1,24, ktéry
to tekst przyjmowany jest powszechnie za 7rédio Lukaszowe; znajduje si¢ ono
natomiast w Septuagincie, ktéra odbiega w tym miejscu od tekstu masoreckiego.
Poréwnanie Rdz 10,24 obydwu wersji wyglada nastgpujgco:

TM: ,,Arfaksad byt ojcem Szelacha (Sali), a Szelach (Sala) Ebera”

LXX: ,,Arfaksad byt ojcem Kainana (Kainama) i Kainam byt ojcem Sali, i Sala
byt ojcem Ebera”.

Identycznie wyglada kolejna genealogia w Rdz 11,12-13: Biblia hebrajska pomi-
ja imi¢ Kainana, ktére obecne jest w Septuagincie. Nie ulega wigc watpliwosci, ze
bukasz wziat za bazg swej genealogii tekst grecki, nie hebrajski. Owszem, imi¢ Ka-
inama pojawia si¢ w apokryficznej Ksigdze Jubileuszow, trudno jednak przypuscic,
by ewangelista si¢gal po ten tekst®. Fragment ten brzmi w apokryfie nastgpujgco:
,Podczas dwudziestego dziewigtego jubileuszu, na poczatku pierwszego tygodnia
(lat), Arpachszad pojat zong imieniem Rasueja, corke Suzana, cérke Elama. W trze-
cim roku owego tygodnia ona urodzita mu syna, ktéremu dat imi¢ Kainan. Syn urést,
a jego ojciec nauczyt go pisac. Pewnego razu wyszedl w poszukiwaniu miejsca, gdzie
mégtby zbudowac sobie miasto. Znalazl wtedy napis, ktéry ojcowie wyryli na kamie-
niu. Odczytal, co ten napis oznaczal, i przepisat go. Zgrzeszyt, poniewaz to, co byto
napisane, zawieralo nauke¢ Czuwajacych, ktérzy w ten sposéb obserwowali zjawiska
storica, ksigzyca, gwiazd i wszelkich znakéw nieba. Skopiowal ten napis, lecz nie
powiedziat o tym nikomu, poniewaz bat si¢ Noego, aby ten nie rozgniewat si¢ za to na
niego” (Jub. 8,1-4)*'. Oczywiscie imi¢ Arpachszada jest tozsame z imieniem Arfaksa-
da z genealogii Jezusowej; podobnie imi¢ Kainana nalezy utozsami¢ z Kainamem.

Historia chrzescijaistwa doczekala si¢ réznych préb uzgodnienia genealogii
Lukaszowej z Mateuszowa. Najprostsze rozwigzanie wybral Tacjan, ktéry w Dia-
tessaron pomijat je catkowicie. Na przetomie II i III wieku dzigki Afrykariczyko-
wi upowszechnita si¢ teoria, wedtug ktérej prawny ojciec J6zefa réznit si¢ od jego
ojca rzeczywistego, a to z powodu malzenstwa lewirackiego (Pwt 25,5-6). Nie-
ktérzy z ojcéw Kosciota przyjmowali teze, ze genealogia Fukaszowa przedstawia
rodowdd Jezusa przez Maryje, Mateuszowa zas przez Jézefa. Takie rozwigzanie
jednak nie thumaczyto obecnosci w obu rodowodach Salatiela i Zorobabela.

2Wiecej na ten temat zob.: E.L. Abel, The Gnealogies of Jesus “Ho Christom”, ,New Testament
Studies” 20 (1973-1974), s. 203-210; M.D. Johnson, The Purpose of the Biblical Genealogies with Special
Reference to the Setting of the Genealogies of Jesus, Cambridge 1969; G. Kuhn, Die Geschlechtsregister
Jesu bei Lukas und Matthdius, nach ihrer Herkunft untersucht, ,,Zeitschrift fiir die Neutestamentliche
Wissenschaft” 22 (1923), s. 206-228; J. Liver, The Problem of the Genealogy of the Davidic Family after
the Biblical Period, ,,Tarbiz” (1957), s. 229-254; L. Nolle, Old Testament Laws of Inheritance and St.
Luke’s Genealogy of Christ, ,,Scripture” 2 (1947), s. 38-42; P. Seethaler, Eine kleine Bemerkung zu den
Stammbdiumen Jesu nach Matthéius und Lukas, ,,Biblische Zeitschrift” 16 (1972), s. 1-8.

' Ttum. A. Kondracki, za: Apokryfy Starego Testamentu, dz. cyt., s. 278.
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IV. KONKLUZJA

Nowozytna krytyka biblijna potozyla kres probom uzgadniania genealogii badz
rozwiazywaniu probleméw historycznych, jakie nastr¢czajg. Uczeni doszli do
whniosku, ze nie tylko genealogia Fukaszowa, ale w ogdle rodowody biblijne nie
stawiajg sobie za gléwny cel odzwierciedlenia prawdy historycznej. Pojawily si¢
teorie, ze starotestamentowe rodowody kresla zwigzki nie tyle pomigdzy poszcze-
g6lnymi osobami, co pomi¢dzy grupami etnicznymi. Istnieja znaczne réznice mig-
dzy genealogiami linearnymi a rozgal¢zionymi, ktére kresla wigcej niz jedng lini¢
pochodzenia. Obecnie preferowane sg dwa podejscia: literackie rozpatruje genealo-
gie wiasnie w ich kontekscie literackim, porownawcze za$ analizuje je w Swietle
dowoddéw klasycznych czy bliskowschodnich. Rozpatrywane z punktu widzenia
literackiego genealogie biblijne majg na celu uzasadnia¢ narodowg czystos¢ potom-
kéw i sg przydatne do dociekan mesjaniskich. Mozliwe jest takze przyjecie tezy, ze
genealogie stuzg potgczeniu tradycji znanych niegdys jako odrebne (np. tradycji
o Abrahamie i Jakubie)*. Genealogia petni wigc w Biblii (a w zwigzku z tym takze
w Ewangelii Lukaszowej) funkcje religijng, nie za$ historyczna.

SUMMARY

Genealogy of the Jesus in Luke’s Gospel (Lk 3.23-38)
relating to ancient Greek genealogies

The Author of the article is portraying the role he is performing which in work with Lu-
ke’s genealogy of the Jesus (Lk 3.23-38) relating to ancient Greek genealogies. It isn’t here
about analysis of the family tree of the Jesus according to Luke, but for showing genealogy
the function as a literary genre in the composition and content of the Gospel. To this purpose
he is presenting very kind at first through the attempt to define what genealogy is (1), next is
portraying functioning of this kind in ancient Greek-Hellenic literature (2) in order against
the this way scraped background to present the genealogy of the Jesus at Luke (3). These
three stages let this presentation for getting more general conclusions which was drawn in
the conclusion (the biblical criticism put an end to 4).

Biblical genealogies examined from a literary point of view are aimed at justifying the
national purity of descendants and they are useful for messianic inquiry. Also adopting the
thesis is possible that genealogies serve the connection of known once traditions as separate
(e.g. of tradition about the Abraham and Jakub). So genealogy is performing in the Bible
(and therefore also in the Gospel of Luke) religious function, not whereas historical.

22J. Hughes, Genealogie, rodowody (hasto), w: Stownik hermeneutyki biblijnej, red. R.J. Coggins,
J.L. Huolden, red. wyd. polskiego W. Chrostowski, Warszawa 2005, s. 232-234.
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BENEDYKT XVI O MILOSCI SPOLECZNEJ.
MILOSC SPOLECZNA — GENEZA I DEFINICJA POJECIA

Podejmujac refleksje nad myslag Benedykta XVI dotyczgcg pojecia mitosci
spotecznej, warto nakresli¢ historyczne tlo ewolucji tego terminu w nauczaniu
spotecznym Kosciola na przestrzeni ostatnich dziesigcioleci. Mysl nastgpcy Jana
Pawta II nie jest bowiem oderwana od korzeni zasadzonych przez jego poprzed-
nikéw, encyklika zas Deus caritas est, jak rGwniez towarzyszace jej inne wypo-
wiedzi Benedykta X VI rozwijajg i uzupetniaja przyswajane juz wczesniej pojecie,
aktualizujac do potrzeb czasow.

Dyskusja nad zagadnieniem mitosci spolecznej toczy si¢ bowiem od lat trzy-
dziestych XX wieku. Wtedy jako pierwszy termin ten na grunt nauczania spotecz-
nego wprowadzit papiez Pius XI, cho¢ implicite odkryjemy go juz w pierwszej
encyklice spotecznej. Problem jednak na gruncie chrzescijaiistwa ujety teoretycz-
nie siega czaséw Sw. Augustyna, ktéry mito$¢ spoleczng taczyt z powstaniem,
rozwojem i trwaniem spolecznosci. Wprawdzie papieze nie podawali okreslenia
,,mitosci spotecznej”, lecz komplementarnie ze sprawiedliwoscig spoleczng uzna-
wali ja za podstawowg zasade zycia spotecznego. Chrzescijanscy autorzy juz od
starozytnosci, analizujac teksty Objawienia, zwracali uwage na to, ze wlasciwym
podmiotem, jak tez przedmiotem mitosci jest Bg, natomiast byt stworzony jest
podmiotem i przedmiotem mitosci ze wzgledu na Boga. Klasykiem tej mysli jest
szczeg6lnie Sw. Augustyn, ktéry nazywa mitoscig ,,dgzenie duszy do osiagnigcia
radosci w Bogu, w sobie zas i w bliznim tylko ze wzgledu na Boga”. Nietrud-
no zauwazy¢ wpltyw mysli platoriskiej o erosie, ktéry dotyczy dazenia do dobra
i radosci, jaka ptynie z osiggnigcia tego dobra. Swoja koncepcje mitosci spotecz-
nej biskup Hippony rozwinat w XIX ksiedze De civitate Dei, analizujac istnienie
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spotecznosci i formy zycia spotecznego. Wedlug sw. Augustyna zycie spoteczne
powstaje tylko tam, gdzie ludzie sg zorientowani na dobro wspdlne, natomiast
mitos¢ dzieli on na mitos¢ spoteczng — amor socialis, oraz mitos¢ egoistyczng
i nieuporzgdkowang. Mitos¢ jest sitg napedowg ludzkiego dziatania, ,,nie jest ona
czyms$ przypadkowym i dodanym, ale wewnetrzng silg jego istoty jak cigzar dla
kamienia, ktory spada”'. Wprawdzie oba te rodzaje mitosci moga by¢ przyczyna-
mi utworzenia spotecznosci, to jednak tam gdzie zabraknie prawdziwej mitosci,
spotecznos¢ jest chora i egoistyczna. Augustyn uwaza, ze mitos¢ uporzadkowana
jest tylko wtedy, gdy cztowiek mituje tylko to, co mitowac nalezy, i w sposéb,
w jaki nalezy. Nietrudno zauwazy¢, ze w ten spos6b potgczyt on mitos¢ spoteczng
ze sprawiedliwoscig. Rozumie on ja jako zasade zycia spotecznego, ktéra stanowi
aktualizacje spotecznej natury cztowieka, podczas gdy sprawiedliwosc jest jedy-
nie elementem porzadkujacym dziatania spoteczne.

Korekta, ktérg wprowadzit w mysl Augustyna sw. Tomasz z Akwinu, pole-
gala na tym, ze nie uznal on antynomii, jaka miataby istnie¢ miedzy mitoscia,
ktérej podmiotem jest cztowiek, i mitoscia, ktérej celem jest Bog. Wedlug Toma-
sza mitos¢ jest udzielona cztowiekowi przez Boga w akcie stworzenia i poprzez
to skierowana jest zaréwno ku samemu Dobru, jakim jest Bdg, jak tez ku Jego
stworzeniom. Tomistyczna teoria bytu, potaczona z teorig mitosci, stawiala teze,
ze Bog jest bytem absolutnym, natomiast inne byty o tyle istniejg, o ile uczestni-
cza w boskim zyciu, jesli chodzi natomiast o mitos¢ — byty stworzone posiadaja
mitos¢ o tyle, o ile uczestniczg w absolutnej mitosci Boga. Tomasz uwaza, ze
cztowiek mituje Boga bardziej niz siebie, natomiast mitos¢ Boga nadaje wtas-
ciwy sens mitosci samego siebie. Mitos¢ ludzka wyraza si¢ wedlug Akwinaty
przede wszystkim w dgzeniu do doskonatosci, bierze natomiast swdj cel i sens ze
swojego Zrddta, jakim jest Absolut. Nie nalezy jednak sadzié, ze Tomasz patrzy
jedynie w aspekcie indywidualne;j relacji cztowieka do Boga. Uwzglednia on bo-
wiem powigzania podmiotu mitosci z innymi ludZmi. Biorac za podstawe przed-
miot mitosci, Tomasz okresla mitos¢ jako upodobanie. Mito§¢ w tym znaczeniu
jest pewng reakcja wywotang w podmiocie mitosci przez jej przedmiot. Analizu-
jac ten akt, Akwinata wskazuje na jego zlozonos¢, polegajaca na wyodrebnieniu
podmiotu, przedmiotu oraz relacji, a wiec odniesienia. Sw. Tomasz opiera swoja
teori¢ spoteczng na mysli Arystotelesa, ukazujgc spoteczeristwo jako wynik na-
turalnej inklinacji cztowieka. Poniewaz cztowiek sam nie moze wypetni¢ swoich
celéw, dlatego potrzebni sg mu inni. Stad tez Tomasz rozumie spotecznos¢ jako
zjednoczenie ludzi do wspdlnego dzialania. Pierwszym elementem spotecznosci
jest zatem spoteczna natura czlowieka, ktéra domaga si¢ uczucia przyjazni. Sw.
Tomasz wyrdznit dwie jej przestanki: ze wzgledu na cel oraz na okolicznosci,

'E. Gilson, Wprowadzenie do nauki sw. Augustyna, Warszawa 1953, s. 176.
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ktére kierujg ludzi ku sobie. A za Arystotelesem wymienia przyjazi uzyteczna,
przyjemna i szlachetng, w dziele natomiast De caritate wyr6znia mitos¢ spotecz-
na, ktéra rozumie jako wzajemne skierowanie oséb ku sobie na podstawie znajo-
mosci. Akwinata upatrywat w mitosci sile dazeniowa, widzgc w niej przyczyne
dazenia do umitowanego celu, natomiast za Augustynem twierdzit, ze mitos¢ jed-
noczy podmiot mitujacy z przedmiotem umitowanym?.

Niewatpliwie celem zaréwno zycia spotecznego, jak i mitosci spolecznej byto
i jest osiagniecie dobra wspdlnego. Sprawiedliwos¢ ma to do siebie, Ze wnosi
pewien porzadek w relacje cztonké6w spotecznosci, nieraz nawet naktaniajac ich
pod przymusem, aby realizowali wsp6lnie postawiony przed nimi cel. Mitos¢ na-
tomiast zostaje przedstawiona jako integralna sklonnos¢ do zycia spotecznego.
W ostatecznosci jednak Tomasz twierdzi, ze do realizacji wszystkich, a szcze-
gblnie nadprzyrodzonych celéw, ktdre stoja przed czlowiekiem i spolecznoscig,
potrzebna jest mitos¢ nadprzyrodzona. Zdobycie dobra wspélnego domaga si¢
przede wszystkim zasady sprawiedliwosci, natomiast cnota mitosci rozpoczyna
si¢ dopiero tam, gdzie sama sprawiedliwos¢ nie wystarczy.

Wspdlczesng cywilizacj¢ charakteryzuje pewien paradoks. Z jednej strony
jestesmy swiadkami trendu uspolecznienia, wyrazajacego si¢ najpelniej w tzw.
globalizacji, poniewaz procesy spoteczne wymagaja od matych wspdlnot, a nawet
panistw wiaczenia si¢ w spolecznosci wieksze. Nawigzujac do tego procesu, mowi
si¢ czesto o ,,rodzinie ludzkiej”. Réwnoczesnie wspotczesna cywilizacja, bedac
zwigzana z jednostronnym ekonomizmem i konsumpcjonizmem, degraduje feno-
men mitosci. Tymczasem zycie spoteczne, rezygnujace z idei mitosci czlowieka,
prowadzi nieuchronnie do wynaturzenia osoby ludzkiej. Tylko cywilizacja mito-
$ci respektuje czlowieczeristwo i jego godnosé?. Milos¢ ze swojej natury jest dia-
logiczna i alterocentryczna, integruje ona ludzi wobec wspdlnego dobra jako celu
i sensu zycia spotecznego. Wyr6znia si¢ tym, Ze ,,nie jest ona skierowana tylko do
konkretnych oséb ludzkich, lecz do poszczegdlnych grup spotecznych czy nawet
ludzkosci. Mitos¢ spoteczna nie jest cnotg wytacznie chrzescijariska, lecz cnotg
naturalng, oparta na samej spotecznej naturze cztowieka. Jej przedmiotem moze
by¢ rodzina, grupa terytorialna (wies, miasto), zawodowa (przedsiebiorstwo, za-
wad), klasa (klasa spoteczna), nard, rodzina ludzka™. Dlatego tez Katechizm
Kosciota Katolickiego wskazuje na ogdlnospoteczny wymiar mitosci: ,,Zgodnie
ze spoleczng naturg cztowieka dobro kazdego pozostaje w sposéb konieczny
w relacji z dobrem wspélnym. Moze by¢ ono okreslone jedynie w odniesieniu do
osoby ludzkiej «zamknigci w sobie samych nie zyjcie jedynie dla siebie w przeko-

2Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, I-11, 26,1.
3S. Kowalczyk, Czlowiek a spotecznosé. Zarys filozofii spotecznej, Lublin 1994, s. 197.
*C. Strzeszewski, Katolicka nauka spoteczna, Warszawa 1995, s. 395-396.
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naniu, ze jestescie juz usprawiedliwieni, ale gromadzac si¢ razem szukajcie tego,
co pozyteczne dla wszystkich» (List przypisywany Barnabie)” (KKK 1905).

Ten fakt rozszerzenia pojecia mitosci bliZzniego na mitos¢ spoteczng — nie-
jako ogdlniejsza — zauwaza, analizujac mysl Benedykta XVI, W.M. Fac. Powie
on ze Papiez w Deus caritas est zwraca uwage na rozwoj tej mitosci i, co za tym
idzie, na poszerzenie pojecia: ,,mitos¢ spoteczna poszerza najpierw mitos¢ in-
dywidualng na calg zbiorowos¢ jako pewng wyzsza jednosc¢, a nastepnie mitos¢
bliZzniego w tym ujeciu jest tez zapodmiotowana zbiorowo, kolektywnie, tak np.
caty jakis lokalny Kosciét, powiedzmy rzymski, mituje inne Koscioty lokalne
czy partykularne™.

Leon XIII w encyklice Rerum novarum podkreslit znaczenie sprawiedliwosci,
rozumianej jako zasady prawa naturalnego, co warunkowal poniekad kontekst
niesprawiedliwego, krwiozerczego kapitalizmu XIX wieku oraz wyzysku i upo-
korzenia proletariatu. Sprawiedliwos¢ jest zawsze zwigzana z prawem, dlatego
tez Leon XIII z calg stanowczoscig wskazywatl na prawo naturalne, ktére obliguje
cztowieka zar6wno do zogniskowania swoich dzialaii wokdét dobra wspdlnego,
jakido dziatania dla tego celu. Kwestia spoteczna staneta przed Leonem XIII jako
szczeg6lne zadanie profetyczne dla Kosciota. Wedlug papieza éwczesne zycie
spoteczne nie odpowiadato zamiarom Stworcy, zawartym w naturze czlowieka,
gdyz zamiast do doskonatosci prowadzito ku ngdzy, natomiast ze zgody i wspot-
pracy — do walki klasowej i spotecznej agresji. Spotecznosé, w rozumieniu Leona
XIII, jest nie tylko organizmem prawnym, ale — poréwnujac jg z cialem — ukazy-
wal on potrzebe wewnetrznego zjednoczenia jej cztonkéw. Leon XIII mowit, ze
,,Koscidt zabiega o to, by bliskimi stosunkami i przyjaznig potaczy¢ jedng grupe
spoteczng z drugg” — jest tu zatem mowa o mitosci spotecznej, natomiast ,,Spra-
wiedliwos¢é powinna da¢ rownowage obowigzkom i uprawnieniom”. W swoich
dwdch innych encyklikach Gravi de communi oraz Caritatis papiez w szczeg0lny
sposob zwraca uwage na mitosc.

Dopiero od pontyfikatu papieza Piusa XI znajdziemy w oficjalnych dokumen-
tach Kosciota termin ,,mitos¢ spoteczna” jako caritas socialis. Podczas gdy Leon
XIII dostrzegat kryzys spoteczny przede wszystkim w niesprawiedliwie funkcjo-
nujacym panstwie liberalnym oraz ngdzy robotnikéw, Pius XI upatruje kwestie
spoteczng w wadliwym ustroju spotecznym, domagajac si¢ koniecznej reformy.
Konflikty spoteczne rodza si¢ bowiem wedtug papieza nie tylko na ptaszczyznie
gospodarczej, ale w wyniku wadliwej koncepcji zycia spotecznego, polegajacej
na atomizacji spoleczenistwa i zwalczajacych si¢ klasach spotecznych. Wedtug
papieza jednos¢ spoleczng tworzy przede wszystkim wspdlnota funkcji spotecz-
nej wraz z wykonywanym zawodem, a nie tylko wiasnos¢ débr produkcyjnych.

SW.M. Fac, Mifos¢ spoteczna, ,,Roczniki Teologiczne” 53 (2006) z. 2, s. 41.
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Papiez, odwotujac si¢ do Tomasza z Akwinu, uwaza, ze spolecznos¢ powstaje
na podtozu wspdlnych funkcji zawodowych i jako taka jest jednoscig porzadku.
Jednakze sama jednos¢ prawna nie wystarcza, domaga si¢ ona bowiem i impliku-
je jednos¢ moralng, dlatego tez Pius XI tagczy dobro wspélne zawodowe i dobro
wspoélne catej spotecznosci z definicjg mitosci. Podmiotami jej sg wszystkie oso-
by przyjmujace za przedmiot swojego dazenia zar6wno wspdlne dobro zawodo-
we, jak i dobro wspdlne spotecznosci, do ktdrej naleza po to, by w ostatecznosci
przejsé do dobra wspdlnego catej ludzkosci.

Nietrudno zauwazy¢, ze odkryjemy tu pewng analogi¢ miedzy rolg duszy
w ludzkim ciele a mitoscig jako zasadg i cnotg ozywiajaca catg spotecznos¢. We-
dtug papieza wszystkie instytucje zycia spotecznego sa trwate poprzez wewngtrz-
ne zjednoczenie cztonkéw danej spotecznosci, a wigc dzieki wzajemnej mitosci.
Papiez twierdzi, ze sprawiedliwos¢ nie wystarcza, poniewaz nawet najmadrzejsze
przepisy zawodzg, natomiast bogactwo zycia spotecznego otwiera szerokie pole
dla dziatania mitosci, gdyz sprawiedliwos¢ nie jest w stanie potaczy¢ serc i umy-
stow. Komentujac stowa Piusa XI, O. von Nell-Breuning uwaza, ze sprawiedli-
wos¢ spoleczna nadaje zewnetrzny ksztalt spoleczefistwu, wraz z uznaniem jego
osobowego funkcjonowania, natomiast mitos¢ spoteczna daje organizmowi spo-
fecznemu zycie. Pius XI rozpatruje mitos¢ spoteczng na réznych ptaszczyznach
dziatania: od ptaszczyzny matzenskiej, w ktérej widzi zar6wno zjednoczenie cale-
go zycia, obcowanie, spotecznos¢, jak i dgzenie do coraz wigkszego wzajemnego
udoskonalania si¢, poprzez spotecznosci zawodowe i korporacyjne wypetniajace
przestrzeni spoteczna. Wizja Piusa XI dotyczgca odnowienia porzgdku spotecz-
nego postulowata podwdjng reforme: reforme¢ klas spotecznych i instytucji oraz
reform¢ duchowosci i moralnosci cztowieka, a wsréd jego wolitywnych dgzeri na
pierwszym planie stawiata mitos¢, jako motyw i rownoczesnie cel odnowienia
czlowieka i ludzkosci.

Wedtug Piusa XI wigZ spoteczna zrodzona migdzy cztonkami danej spotecz-
nosci na bazie dobra wspdlnego moze by¢ trwala jedynie wéwczas, gdy jest oparta
na mitosci spolecznej, ktérg papiez poréwnuje z zasadg jednoczaca poszczegdlne
cztonki ciatla w jeden organizm.

W innych okolicznosciach rozpoczat si¢ pontyfikat Piusa XII, gdzie jako nowy
aspekt kwestii spotecznej pojawita si¢ ludzkos¢ rozbita przez Il wojne swiatowq
zaréwno politycznie, jak i duchowo. Wprawdzie Pius XII nie uzywat terminu ,,mi-
os¢ spoteczna”, to jednak zagadnienie to jest obecne w niemal wszystkich jego
radiowych wystgpieniach. Papiez nie dopuszcza zestawienia: mitos¢ albo spra-
wiedliwosé, ale wprowadza w swoje nauczanie synteze: mitosé i prawo. Wskazu-
je natomiast na prawo, ktére przygotowuje droge mitosci.

Zaréwno w dokumentach II Soboru Watykanskiego, jak i w wypowiedziach
Jana XXIII oraz Pawta VI znajdziemy sprawiedliwos¢ i mitos¢ ukazane komple-
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mentarnie. W Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele czytamy: ,,Porzadek spo-
feczny stale trzeba rozwijac i opiera¢ na prawdzie, budowa¢ w sprawiedliwosci,
ozywia¢ mitoscig” (nr 26). Jan XXIII taczy prawo mitosci z personalizmem spo-
fecznym, ukazujac mitos¢ jako dazenie do spelniania potrzeb innych, tak jakby
byly to potrzeby wtasne. W Mater et Magistra (MM 73, 94, 103, 161) obok zasa-
dy sprawiedliwosci postuluje on implicite taki humanizm, ktéry na parnistwa bar-
dziej rozwinigte i bogate naktadatby zobowigzania w kierunku pomocy panstwom
stabszym. Pawet VI natomiast, zar6wno w Populorum progressio, jak i w Octoge-
simo adveniens, wzywa do perfectior iustitiae forma (PP 43, 61, 76) — wigkszej,
doskonatej sprawiedliwosci®.

W nauczaniu spotecznym Kosciota mitos¢ i sprawiedliwos¢ wystepuja zatem
jako podstawowe prawa wynikajace z prawa naturalnego dotyczgce zycia spo-
fecznego. Wzajemnie si¢ one tak zaktadajg i warunkuja, ze sprawiedliwos¢ jest
elementem porzadkujacym spotecznos¢, natomiast mitos¢ jest dynamiczng sita,
ktéra jg ozywia. Zaréwno Leon XIII, jak i Benedykt XV wzywali do mitosci ro-
zumianej paliatywnie (mito$¢ rozumiana jako dorazna pomoc, jatmuzna tagodza-
ca skutki niesprawiedliwego systemu spotecznego badZ wojny), pozostali jednak
papieze od Piusa XI, nie wykluczajac tego charakteru mitosci, rozumieli jg jako
trwale dazenie i dziatanie cztowieka dla dobra wspdlnego, ktére jest uporzadko-
wane przez sprawiedliwos¢ spoteczna.

Jan Pawet I w encyklice Dives in misericordia stwierdza, ze ,,mito$¢ nieja-
ko warunkuje sprawiedliwos¢, a sprawiedliwos¢ ostatecznie stuzy mitosci” (DiM
4), natomiast poprzez ,,wprowadzenie w czyn zasady sprawiedliwosci spotecznej
mozliwa staje si¢ mitos¢” (Jan Pawet 11, Przemdwienie na lotnisku w Katowicach,
20 VI 1983); ,,mitos¢ jest wigksza od sprawiedliwosci [...]; trzeba, aby naprawde
byt mitowany czlowiek, jesli w pelni majg byé zabezpieczone jego prawa’.

Wydane z poczatkiem 2004 roku przez Papieska Rade ,lustitia et Pax” Kom-
pendium nauki spotecznej Kosciota zebrato spoteczne nauczanie Kosciota. Opra-
cowane na polecenie Jana Pawta Il mialo, jak zaznaczyt przewodniczacy Rady
kard. R. Martino, w sposéb ,,syntetyczny, ale wyczerpujacy” przedstawi¢ wyktad-
ni¢ Kosciota w kwestii spotecznej®. Jak zauwazyt w liscie do kardynata Martino
6wczesny sekretarz stanu Stolicy Apostolskiej, kard. Angelo Sodano, opracowa-
nie to w zamiarze Jana Pawta II miato na celu ,,pomoc ludzkosci w poszukiwaniu
wsp6lnego dobra™. Sekretarz stanu zauwaza takze potrzebe istnienia takiego do-

6. Krucina, Sprawiedliwos¢ spoteczna jako korelat ewangelizacji, Chrzescijanin w Swiecie” 58
(1977), s. 27.

"Za: Sprawiedliwos¢ (hasto), w: Jan Pawel I1, Encyklopedia nauczania moralnego, Radom 2005,
s. 502.

8R. Martino, Przedmowa, w: Kompendium nauki spotecznej Kosciota, Kielce 2005, s. XIII.

?A. Sodano, List Kardynata Angelo Sodano, w: Kompendium..., dz. cyt., s. XI.
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kumentu, ktéry wsréd aktualnych probleméw kulturowych i spotecznych pomoze
w formacji takze swieckich ludzi Kosciota we wtasciwym wystgpowaniu w spra-
wach natury spotecznej, w ktérych gtos Kosciota jest nicodzowny'®.
Trzyczgsciowy dokument w dwunastu rozdziatach omawia podstawowe i ak-
tualne kwestie spoteczne na podstawie wszelkich dokumentéw Kosciota porusza-
jacych ten problem wczesniej. Oprécz Biblii, encyklik spotecznych i Katechizmu
Kosciota Katolickiego obszernie cytowane sg réwniez teksty papieskich listow
i przeméwien do ludzi réznych stanéw. Kompendium, wychodzac od przedstawie-
nia Bozego zamystu wzgledem ludzi, definiowanego jako zamyst mitosci, przecho-
dzi poprzez postannictwo nauki spotecznej Kosciota i jej rys historyczny w naszych
czasach do problematyki osoby ludzkiej, jej znaczenia i niezbywalnych praw.
Kompendium analizuje takze pojecie mitosci spotecznej. Przytaczajgc w zbior-
czym ujeciu wypowiedzi poprzednich papiezy, dokument podkresla koniecznos¢
stalego uczestnictwa miltosci w stosunkach spotecznych, szczegélnie krzewionej
przez tych, ktérym powierzono troske o spotecznos$¢ narodéw czy wspdlnot po-
nad narodowych (KNSK 581). Dokument podaje takze zamienne okreslenie dla
,-mitosci spotecznej” — jest to ,,mitos¢ polityczna”. Powinna ona, podkresla po-
nownie dokument, ogarnia¢ caty rodzaj ludzki i by¢ antidotum dla relacji budowa-
nych na egoizmie lub indywidualizmie (KNSK 581). To kierowanie si¢ mitoscia,
jak powie Kompendium: ,,na plaszczyZnie politycznej, ekonomicznej i kulturowej
i uczynienie z niej stalej i najwyzszej formy dziatania” moze sprawic, ze spo-
feczeristwo stanie si¢ bardziej ludzkie (KNSK 583). Pojecie mitosci spotecznej,
wraz z rozdziatem Ku cywilizacji mitosci, zamyka Kompendium nauki spotecznej
Kosciota, jakby wskazywalo potrzebe dalszego rozwoju nauki w tej dziedzinie.

BENEDYKT XVI O MILOSCI SPOLECZNEJ

Gdy na Piotrowym tronie zasiadl Joseph Ratzinger, obierajac imi¢ Benedykta
XVI, wielu spodziewalo sie, ze nastepca Jana Pawta 11, noszacy dotad przydomek
»pancernego kardynata” i kojarzony z wielkim liturgicznym konserwatyzmem,
zajmie si¢ bardziej wewngtrznymi sprawami Kosciota. Ten jednak w ciggu wcigz
jeszcze miodego, bo péitorarocznego pontyfikatu zdgzyt zarysowac kierunki my-
sli spotecznej Kosciota w XXI wieku, zainicjowane jeszcze przez Jana Pawta II.

Wprowadzajac w mysl spoleczng Benedykta XVI, A. Nichols zwraca uwage
na jego pozycje jako kandydata na nastepce swietego Piotra po dlugim pontyfi-
kacie Jana Pawta II. Jego teksty jako prefekta Kongregacji Nauki Wiary charak-
teryzowaly si¢ pewnym wizjonerstwem, patrzeniem wybiegajacym w przysztosé
i nowe problemy Kosciota.

" Tamze.
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Wychowany na opisanej przez nas wczesniej fragmentarycznie mysli sw. Au-
gustyna, J. Ratzinger sam kilkakrotnie przyznawal, ze na tym fundamencie roz-
wijal swojg teologie'!. Wprowadzit jg takze do swojego pontyfikatu. Jak zauwa-
za E.J. Nowacka, badajaca mysl spoteczno-polityczng Benedykta XVI, tak jak
u Augustyna mitos¢ byta centralnym punktem wszelkich doktryn, tak tez i nastep-
ca Jana Pawta Il zwraca uwage na zwigzek mitosci z wszelkimi elementami zycia
spotecznego, szczegblnie podkreslajac nierozerwalnos¢ mitosci z prawda'?.

Benedykt XVI po wyborze spotkat si¢ z dziennikarzami w Auli Pawla VL.
Dzigkujac pracownikom srodkéw spotecznego przekazu za relacjonowanie ostat-
nich chwil zycia swojego poprzednika, zwrécit uwage na rolg mediéw w budo-
waniu spoteczenstw. Z wyczuciem podobnym do Jana Pawta II odnajduje ich
role w budowaniu cywilizacji mitosci, tej samej, ktéra nieodzownie zwigzana jest
z mitoscig spoteczng. Do dziennikarzy méwi o koniecznosci wktadu ich wszyst-
kich w odpowiedzialnos¢ w przekazywaniu informacji'’. Narzedzia spotecznego
przekazu jawig si¢ w przeméwieniu Papieza jako majace ogromny wptyw na roz-
woj dzisiejszych spoleczenistw. Same rozwinigte w ostatnich latach, z wypraco-
wang spoteczna rolg i misja, powinny zdaniem Papieza zadbac o etycznos¢ swojej
pracy, szczegolnie w jej aspektach dotyczacych poszukiwania prawdy i odkrywa-
nia na nowo godnosci czlowieka'.

Dzieni pdzniej, podczas spotkania z przedstawicielami Kosciotéw niekatoli-
ckich i innych religii Papiez przypomniat wezwanie do wspélnego budowania
pokoju na swiecie'. Zwrdcit uwage na szczeg6lng role, jakg w propagowaniu po-
koju majg przywddcy religijni. Rola ta wigze si¢ jednak ze szczegdlng odpowie-
dzialnoscia, jaka niosg ze sobg ich stowa i decyzje. Takze i tu Benedykt wykazat
cheé kontynuowania dialogu na plaszczyznie stworzonej przez diugi pontyfikat
swojego poprzednika.

W duchu Augustyna napisana zostata takze pierwsza encyklika Benedykta
XVI Deus caritas est. To w niej wlasnie, na kanwie rozwazafi o Bogu, ktéry
jest Mitoscia, Papiez przedstawia program nadziei dla cztowieka, spoteczenistw,
a przez to i Swiata. Analizujac tres¢ papieskiego dokumentu, J. Krucina zwra-
ca uwage na jego znaczenie wiasnie dla zycia spotecznego. Europa po totali-

'"" A. Nichols, Mysl Benedykta XVI. Wprowadzenie do mysli teologicznej Josepha Ratzingera,
Krakéw 2005, s. 49.

12E.J. Nowacka, Spoteczno-polityczna mysl Benedykta XVI. Geneza i znaczenie dla wspotczes-
nych paristw demokratycznych, Wroctaw 2006, s. 39.

3 Benedykt X VI, Dzigkuje za wazng stuzbe dla dobra spoteczeristwa. Spotkanie z dziennikarzami
w Auli Pawta VI (23 IV 2005), ,,L’Osservatore Romano” (wydanie polskie) 274 (2005) nr 6, s. 9.

'“Tamze.

'S Tenze, W duchu wzajemnego zrozumienia poszanowania i mifosci. Spotkanie z przedsta-
wicielami niekatolickich Kosciotéw i Wspdlnot koscielnych oraz innych religii (25 IV 2005),
,,L.’Osservatore Romano” (wydanie polskie) 274 (2005) nr 6, s. 14.
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taryzmach, ktére nie przyniosty jej odpowiedzi na ostateczne pytania ani nie
zapewnily szczescia na ziemi, dalej szuka — niestety w oderwaniu od swoich
chrzescijanskich korzeni'®.

J. Krucina zauwaza takze prébe ratowania samego znaczenia stowa ,,mitos¢”
w dokumencie Benedykta XVI. Stowo odarte we wspélczesnym swiecie z catego
bogactwa swojego znaczenia, sprowadzone do najwezszego fizycznego wymiaru,
greckiego eros, w tekscie papieskim ma odzyskac¢ swdj blask i wymiar transcen-
dentalny"’.

Z kolei A. Drechsler, omawiajac drugg czes¢ encykliki, zwraca uwage na fakt,
ze Benedykt X VI analizuje zaangazowanie Kosciota w budowe tadu spotecznego,
w tym szczegblnie w dziatalnos¢ charytatywng wierzacych'®. Papiez zauwaza, ze
dziatalnos¢ paristwowa skierowana na pomoc potrzebujacym powinna miec za-
wsze na uwadze zasade pomocniczosci, propagowang jako jedng z kluczowych
w nauczaniu spotecznym (DCE 26).

Wychodzac takze od zagadnienia mitosci, Papiez przechodzi w encyklice do
pojecia sprawiedliwosci i zaangazowania w nig Kosciota. Cytujac Augustyna,
stwierdza, ze samo pafistwo, ktére nie kierowatoby si¢ sprawiedliwoscia, ulegto-
by redukcji do bandy ztodziei (DCE 28a). Stad tez Benedykt X VI przypomina, ze
sama prowadzona na r6znych szczeblach paristwa polityka jest czyms wiecej niz
tylko narzgdziem definiujacym porzadek publiczny. Nie wolno nikomu zapomi-
na¢, ze polityka ma zwigzek z etyka (DCE 28a). Kosciét zas, cho¢ sam nie moze
podejmowac walki politycznej, nie moze rowniez pozostawac na marginesie wal-
ki o sprawiedliwos¢. Jak wiec ma to robi¢? Zdaniem Benedykta, podobnym do
wyrazonego w omawianym wczesniej Kompendium, poprzez budzenie sit ducho-
wych i argumentacje intelektualng (DCE 28a). Widac¢ tutaj, ze mysl Kosciota w tej
formie moze by¢ przyjeta takze przez ludzi niezwigzanych z Kosciotem, bo dialog
na ptaszczyznie intelektualnej nie opiera si¢ wylacznie na zasadzie przyjecia wia-
ry objawione;j.

Przytaczany juz przez nas W.M. Fac stara si¢ zdefiniowaé wystepujace w Deus
caritas est pojecia ,,erosu spotecznego” i ,,spolecznej agape”. Zauwaza, ze w histo-
rii pojecia te byty réznie postrzegane: ,,Wedtug jednych w zyciu spotecznym realny
i wiodacy jest tylko eros, a agape jest jedynie stabg nadbudéwka, chimerg, ztudng
idealizacja zycia materialnego. Wedtug drugich jest w pewnym sensie na odwro6t:
w zyciu spolecznym liczy si¢ tylko agape, mitos¢ duchowa, ofiarna, wyzsza, nato-
miast mitos¢ erotyczna stuzy jedynie warstwie zycia materialnego, biologicznego,

18J. Krucina, Co najintymniejsze w chrzescijaristwie. Komentarz do encykliki Papieza Benedykta
XVI ,,Deus caritas est”, w: Benedykt XVI, Deus caritas est, Wroctaw 2006, s. 78-79.

"Tamze, s. 811 85.

'8 A. Drechsler, Encyklika caritas, w: Wokot osoby i mysli Benedykta XVI, Opole 2006, s. 120.
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jest bazg wyjsciowg spotecznosci ludzkiej”". Benedykt X VI jest zdania, ze podziat
miedzy obiema sferami, jesli tylko nastepuje, powinien by¢ przezwycigzany, aby
oba wymiary cztowieka, somatyczny i duchowy, sktadaly si¢ na jego petny obraz,
a co za tym idzie, tworzyly wlasciwg strukturg spoteczng®.

Benedykt XVI swoja encyklikg o mitosci wkroczyt w program majacy znacz-
nie szerszy zakres niz ten skupiony na waznej skadinad dziatalnosci charytatyw-
nej Kosciota. W statej postudze mitosci Papiez dazy, jak zauwaza S. Rabiej, do
waznej misji rechrystianizacji Europy?'. Zdaniem badaczy mysli Benedykta XVI
zdaje on sobie sprawe z zagrozenia, jakim jest utrata przez Europe chrzescijani-
skich korzeni. Ta bowiem, pozbawiona fundamentu wartosci, tatwo moze si¢ sta¢
przybudéwka islamu — gdy dojdzie do zsynkretyzowania kultur®.

Doktryne mitosci Benedykt rozwija takze w misji na rzecz pokoju. Przypomi-
na o niej w Oredziu na XXXIX Swiatowy Dzieri Pokoju, wygloszonym 1 stycz-
nia 2006 roku na placu §w. Piotra. Krytyke wojny i potgpienie terroryzmu wigze
z imieniem swojego patrona, Sw. Benedykt byl wszak inspiratorem cywilizacji
pokoju na kontynencie europejskim. Jak przypomina Papiez, jeden z jego po-
przednikéw na Stolicy Piotrowej, przytaczany juz przez nas Benedykt XV, potepit
I wojng Swiatowg jako niepotrzebng i pozbawiong sensu rze7>. Za Janem Pawlem
II nowy Papiez przypomina obraz wojny, ktérej sam byl naocznym $wiadkiem,
jako barbarzyristwa, do ktérego dopusci¢ nie wolno. Po raz kolejny ze Stolicy
Apostolskiej dochodzi jasne przestanie, méwigce o nadrzednym znaczeniu préb
pokojowego rozwigzywania konfliktéw, tak aby unika¢ wojen az do catkowitego
ich usunigcia®*. Benedykt przypomina jednak, wracajac do znanej mu z doswiad-
czenia Il wojny swiatowej, ze zdarzajg si¢ skrajne sytuacje, w ktérych moze dojs¢
do dopuszczalnej w etyce chrzescijanskiej tzw. wojny sprawiedliwej. Za przyktad
uznawal on interwencje wojsk aliantéw przeciwko napastniczym sitom III Rze-
szy. Gdyby nie stawienie zbrojnego oporu, nie wiadomo, jaki bylby los wspét-
czesnej Europy?®.

Pokdj, o ktérym pisze Benedykt XVI, musi by¢ budowany na fundamencie
prawdy i mitosci spotecznej. Przypomina o tym szczeg6lnie w Oredziu na Swia-
towy Dzien Pokoju, przytaczajac po raz kolejny pamietne tragedie totalitaryzmow

YW.M. Fac, Mitos¢ spoleczna, art. cyt., s. 43.

2 Tamze, s. 44.

21S. Rabiej, Europa Benedykta, w: Wokdt osoby..., dz. cyt., s. 94.

2 Tamze.

B Benedykt X VI, Imig nowego papieza. Audiencja generalna na placu $w. Piotra (27 IV 2005),
,,L.’Osservatore Romano” (wydanie polskie) 274 (2005) nr 6, s. 16.

2 K. Glombik, Misja Benedykta XVI na rzecz pokoju w swiecie, w: Wokdt osoby..., dz. cyt.,
s. 98-99.

X Tamze, s. 99.
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XX wieku. Ich okresowy triumf Papiez wywodzi z ktamstwa, ktérym si¢ postu-
giwaly, wieszczac przeciez swoim wyznawcom pokoj i szczescie na ziemi®. To
ktamstwo i falsz, zdaniem Benedykta XVI, sg fundamentalnym zagrozeniem
pokoju. A co za tym idzie, we wspodtczesnym $wiecie nalezy walczy¢ najpierw
z nimi, aby nie dopusci¢ do odrodzenia si¢ zbrodniczych ideologii®’.

Podobnie to wtasnie ktamstwo lezy u korzeni nasilajacego si¢ w ostatnich latach
terroryzmu. Ludzie mu poddani, czasami w dobrym celu — chcagc zmienié swiat,
ktéry uwazaja za zty — sigga po zte metody, parodiujac cele i drogi moralnosci®.

Duzg nadziej¢ zwiazang z kontynuowaniem przez Benedykta XVI budowy
cywilizacji mitosci wigze tez A. Nossol®”. Przypomina on mysl przySwiecajaca
jeszcze kard. J. Ratzingerowi, ktéry jako remedium na niebezpieczenstwo ter-
roryzm, relatywizmu czy wreszcie swoistego nihilizmu towarzyszacego naszym
czasom przedstawit program wpuszczenia Boga do swiata, aby ten stat si¢ dzigki
temu bardziej ludzki.

Przytaczajac jedna z kluczowych mysli Deus caritas est: ,,Kto usituje uwolnié
si¢ od mitosci, bedzie gotowy uwolni¢ si¢ od cztowieka jako cztowieka” (DCE 28a).
Mysl te glosit takze Jan Pawel 1. Wida¢ wiec w mysli Benedykta tak kontynuacje,
jak i rozwdj nauki spotecznej Kosciota. Charakteryzuje ja oparcie na fundamencie
wiekowej tradycji i odwazne wyjscie naprzeciw znakom czasu XXI wieku.

Papiez zwracat takze uwage na praktyczne zastosowanie rozwazan dotyczg-
cych mitosci spotecznej. Zebranym na spotkaniu zorganizowanym przez Funda-
cje ,,Centesimus Annus —Pro Pontifice”, przypomniat: ,trzeba razem nieztomnie
i wytrwale dazy¢ do sprawiedliwosci spotecznej. Demokracja moze w petni funk-
cjonowacd tylko wtedy, gdy kazdy cztowiek i kazdy nar6d bedzie miat dostep do
podstawowych débr (zycie, pokarm, woda, zdrowie, oSwiata, praca, zagwaranto-
wane prawa) dzigki takiemu uregulowaniu relacji wewngtrznych i migdzynaro-
dowych, ktére kazdemu zapewni mozliwos¢ udziatu w tych dobrach. Prawdziwg
sprawiedliwos¢ spoteczng mozna zaprowadzi¢ jedynie dzigki autentycznej soli-
darnosci, ktéra kaze zy¢ i dziata¢ dla innych, a nigdy przeciw innym albo kosz-
tem innych. Wielkim wyzwaniem dla chrzescijan §wieckich jest dzis znalezienie
sposobu, w jaki mozna to wszystko urzeczywistni¢ w skali swiatowej”*°. W tym
samym miejscu Benedykt XVI odwotuje si¢ do Deus caritas est, podkreslajac, ze

2% Benedykt XVI, Pokdj w prawdzie. Oredzie na XXXIX Swiatowy Dzieii Pokoju (1 I 2006),
,,L.’Osservatore Romano” (wydanie polskie) 270 (2006) nr 2, s. 4.

2K. Glombik, Misja Benedykta XVI..., art. cyt., s. 101.

B Tamze, s. 102.

¥ A. Nossol, Historyczne znaczenie wyboru Benedykta XVI, w: Wokét osoby..., dz. cyt., s. 28-29.

9 Benedykt X VI, Jak naprawi¢ demokracje?, Do uczestnikow spotkania zorganizowanego przez
Fundacje ,,Centesimus Annus —Pro Pontifice” (19 V 2006), ,,.L’Osservatore Romano” (wydanie pol-
skie) 287 (2006) nr 9-10, s. 12.
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aktywna postuga caritas Kosciola dotyczy takze troski o sfere ogdlng?!. Papiez
bowiem, podobnie jak przytaczani juz przez nas Jan XXIII i Pawel VI, podkre-
sla komplementarnos¢ poje¢ sprawiedliwosci i mitosci. Mitos¢ domaga si¢ zatem
sprawiedliwego udziatu potrzebujacych w dobrach (nie tylko materialnych), dro-
ga mitosci prowadzi tez do prob zniwelowania nieréwnosci.

KU REALIZACIJI ZALOZEN , MIE.OSCI SPOL.ECZNEJ”

Préba realizacja postulatow, tkwigcych w pojeciu mitosci spotecznej na ptasz-
czyZnie organizmu panstwowego dazacego ku dobru wspdlnemu, nastgpita juz
W starozytnosci.

Klasyczna filozofia spoteczna znajduje swoje Zrédta u Arystotelesa, analizu-
jac cztowieka, ukazywata spotecznosé, w tym panstwo, jako konieczny czynnik,
poprzez ktéry ludzie mogg zrealizowaé dobro wspdlne. Mozna wrecz méwidé
o naturalnej idei panstwa®, w ktdrej panstwo jest spotecznoscig ponadrodzin-
ng, bazujaca na okreslonym porzadku normatywnym, ktéry gwarantuje trwa-
ta i sprawng komunikacj¢ wartosci duchowych i materialnych®. Wymieniajac
czynniki, jakie konstytuujg panstwo, nalezy wskaza¢ na ludzi zamieszkujacych
okreslone terytorium poddanych jednej wiadzy, ktérzy realizujg dobro wspdlne
zawierajace dobra osobowe jego czlonkéw. Koniecznym elementem, aby zre-
alizowac takie dobra, jak: bezpieczenistwo, edukacja, dobrobyt, sg instytucje
paristwowe?*,

Z kolei niemiecki teoretyk parstwa poczatku XXI wieku, E.W. Bockenforde
pisze: ,,Dzis tatwo i chetnie zapomina si¢ o tym, jak wielkim osiggnigciem byto
powstanie oraz rozwdj nowoczesnego parnstwa. Powstatlo ono jako instytucja
gwarantujaca pokéj spoteczny, bedacy z kolei warunkiem wolnosci i dobrobytu.
Panistwo istnieje, by wspiera¢ wolnos¢ i dobrobyt”®. Problem polega na tym, ze
nawet takie pojecia jak wolnos¢ i dobrobyt nie sg scisle okreslone. A po drugie,
nie ma tez zgody, jakimi metodami mozna i nalezy te cele urzeczywistnia¢. Nie
ulega watpliwosci, ze juz od wielu dziesigcioleci, by¢ moze od poczatku ubiegte-
go wieku, paristwo przyjmuje na siebie coraz wigcej obowigzkéw, ingeruje coraz
silniej we wszystkie dziedziny zycia. Paiistwo wspotczesne chee by¢ redystrybu-
torem bogactwa, producentem, opiekunem spotecznym, nauczycielem. Ta ten-

3 Tamze.

32 AF. Utz, Sozialethik. Die Prinzipien der Gesellschaftslehre, Heidelberg 1958, s. 85.

33]J. Messner, Die Soziale Frage im Blickfeld der Irrwege von Gestern, der Sozialkaempfe von
heute, der Weltenstsscheidungen von morgen, Insbruck— Wien — Muenchen 1956, s. 611.

¥*Tenze, Das Naturrecht, Insbruck — Wien — Muenchen 1960, s. 633.

3 E.W. Boeckenfonde, Paristwo prawa w jednoczqcej si¢ Europie, Warszawa 2000, s. 28.
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dencja, cho¢ wyptywajaca czesto z checi zaradzenia rzeczywistym problemom
oraz motywowana szlachetnymi intencjami, ma wiele negatywnych skutkéw.

Jak z kolei pisal w latach siedemdziesigtych XX wieku W. Ropke, od daw-
na juz mamy do czynienia z procesem ,,wzrastajagcego wykorzystania panstwa
dla zaspokajania zyczen grupowych, wykorzystania, ktére w konicu przeradza si¢
W opanowanie panistwa przez zorganizowang wtadz¢ grup”*. Podobnie widzi to
brytyjski filozof i teoretyk polityki J. Gray, ktéry zauwaza, ze w przeciwienistwie
do klasycznej hobbesowskiej teorii panstwa jako dostarczyciela débr publicznych
wspoélczesne panstwo jest przede wszystkim dostarczycielem débr prywatnych.
Pannstwo wspoélczesne, uwaza Gray, istnieje, aby zaspokaja¢ prywatne preferen-
cje zorganizowanych grup intereséw i wspiera¢ partykularne dazenia i pragnienia
grup spotecznych®’. Wspélczesne paristwo chce przyjmowaé odpowiedzialnosé
za praktycznie wszystkie dziedziny zycia, staje si¢ instrumentem zorganizowa-
nych grup spotecznych (pitka, ktérag graja), za jego pomocg realizujacych swoje
interesy, konkurujgc i walczac ze sobg. Paradoksalnie dzieje si¢ tak, ze panstwo,
ktére — jak pisat T. Hobbes — powstato, aby zakorniczy¢ ,,wojne wszystkich prze-
ciw wszystkim”, samo staje si¢ wlasnie terenem, na ktérym toczy si¢ taka wojna.

Co zauwazamy takze dzisiaj, istnieje ryzyko, ze w walce o obraz paiistwa zwy-
cigzy grupowy egoizm, a zamiast panstwa, ktére zapewnia podstawowe cele, jak
stabilizacja, tad spoleczny, bezpieczefistwo — mamy walke partii, lobbies i grup
intereséw, ktére walcza miedzy soba o podzial dochodu narodowego i grupowe
przywileje. Jak to ujat niemiecki socjolog i antropolog A. Gehlen, groZzny Lewia-
tan T. Hobbesa zamienit si¢ w dojng krowe*.

Panistwo jest traktowane jest jako tup, a co za tym idzie, jak stwierdza Rop-
ke, jest rozktadane od wewnatrz przez walke grupowych intereséw i pozbawia-
ne godnosci instytucji stuzacej ogétowi, z ktérg rzgdzeni moga, ponad grupa-
mi i warstwami, chetnie si¢ identyfikowac¢®. W sytuacji przeciazenia paristwa
najrozmaitszymi obowigzkami, ktérym nie moze sprostac, spada jego autory-
tet, narastajg zjawiska korupcji, zanika etos panstwowy. Zdaniem wielu wspot-
czesnych teoretykéw paristwa i filozoféw polityki potrzebne jest zahamowanie
trendu do statego rozszerzaniu kompetencji panstwa i zwigkszaniu zakresu jego
dziatania. Nie idzie przy tym o powr6t do indywidualistycznej, liberalnej kon-
cepcji paristwa, ale o przywrécenie rownowagi pomiedzy rola paristwa polega-
jaca na wypelnianiu roli arbitra, ktérego zadaniem jest egzekwowaniem regut
gry i stanie na strazy pokoju w spoleczeristwie obywatelskim*, a jego aktywna

30W. Ropke, Augewaehlte Werke, Bern — Stuttgart 1979, t. I11, s. 184.
37]. Gray, O rzqdzie ograniczonym, Warszawa 1995, s. 45.

3 A. Gehlen, Der Staat, Wiesbaden 1986, s. 110.

¥'W. Ropke, Augewaehlte Werke, dz. cyt., s. 184.

0], Gray, O rzqdzie ograniczonym, dz. cyt., s. 24.
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rolag w zapewnieniu sprawiedliwosci, rownosci szans, pomocy dla tych, ktérzy
bez wiasnej winy znaleZli si¢ w trudnej sytuacji zyciowej. Wspomniany wyzej
J. Gray powtarza za wybitnym myslicielem konserwatywnym M. Oakshottem,
ze rzad powinien podja¢ wiasciwe sobie zadania, ktére nie polegajg na wymu-
szaniu przekonan i dzialar swoich obywateli, nie na edukowaniu ich i sterowaniu
nimi, nie na uszczesliwianiu ich i ulepszaniu, nie na sztucznym pobudzaniu ich
do dziatania i nie na koordynowaniu ich poczynaf, ktérego celem jest unikniecie
wszelkich mozliwych konfliktow™*!.

Aby przywrdéci¢ panstwu jego godnos¢ i autorytet oraz zapobiec spotecz-
nej anomii, nalezy na nowo przemysle¢ klasyczng koncepcje ,.dobra wspélne-
g0” i wbudowac ja w koncepcje panstwa i polityki. Taki postulat wysuwa np.
P. Spiewak w swojej ksigzce W strone wspdlnego dobra. Pokazuje on, ze koncep-
cja ,,dobra wspdélnego” narazona jest na niebezpieczernistwa naduzy¢ i moze by¢
instrumentem tych sit politycznych, ktére postugujac si¢ nim jako kamuflazem czy
pretekstem, mogg opanowac parnstwo, by ogranicza¢ wolnos¢ jednostki i narzu-
cac spoleczenstwu swoje wizje porzadku politycznego. Ale odrzucenie koncepcji
,,dobra wspdlnego”, uzasadniane mozliwoscig naduzy¢ i btednych interpretacji,
na jakie pozwala nieostros¢ tego pojecia, jest droga ku dezintegracji wspdlnoty
politycznej. Spiewak pisze, ze punktem wyjscia myslenia o polityce jest wsp6l-
nota, catos¢, jaka jest res publica i stojacy u jej podstaw etos — dziedzictwo hi-
storyczne*’. Rozumiane i interpretowane w sposdob ostrozny i roztropny pojecie
,.dobra wsp6lnego” bierze pod uwage zastrzezenia tych, ktérzy podchodzili dori
nieufnie, bo przywotywano je tatwo dla celéw podejrzanych, dla uzasadnienia
polityki w konsekwencji szkodliwej dla cztowieka.

Katolicka nauka spoteczna, wskazujac na fundament zycia spotecznego zwig-
zany z takimi zasadami moralnymi prawa naturalnego, jak sprawiedliwos¢ i mi-
os¢ spoteczna, wskazuje na zasady spoteczne: dobra wspélnego, pomocniczosci
i solidarnosci, jako gwarant realizacji sprawiedliwosci i mitosci, prowadzacy do
integralnego rozwoju osoby ludzkiej w spoleczeristwie. Tak budowane panstwo
jest okreslane jako ,,paiistwo pomocnicze”.

Tak wigc wsréd probleméw zwigzanych z rozumieniem, czym jest paistwo,
funkcjonuje ono wcigz jako system spoteczno-polityczny, ktérego cechami s3:
zorganizowanie ludzi i ich dzialania do realizacji przyjetych celow, a taki tad
spoteczny jest mozliwy tylko wtedy, kiedy istnieje wtadza stanowigca element
porzadkujacy dziatania obywatelskie*. Tak zorganizowana spotecznosé juz we-
dlug Arystotelesa miata stuzy¢ dobru obywateli — wéwczas mamy do czynienia

“'Tamze, s. 19.
“2Pp. Spiewak, W strong wspdlnego dobra, Warszawa 1998, s. 17.
BW. Szostak, Wspdtczesne koncepcje paristwa, Krakow 1997, s. 19-20.
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z ustrojem sprawiedliwym, gdyby w gre wchodzito jedynie dobro panujacych,
ustréj taki jawi si¢ jako bledny i niewtasciwy*.

W mysli II Soboru Watykanskiego znajdziemy okreslenie, ze pafistwo powsta-
fo ,,do stuzenia cztowiekowi, i to calemu cztowiekowi, z uwzglednieniem jego
potrzeb materialnych oraz wymogéw jego zycia umystowego, duchowego i re-
ligijnego” (KDK 64). W refleksji soborowej pojawia si¢ zasadnicze zdanie, do
ktérego bedziemy czesto wracaé, wskazujace na osobg, jako na podmiot zycia
spotecznego i pafistwowego: ,,osoba ludzka jest i powinna by¢ zasada, podmio-
tem i celem wszystkich urzadzer spotecznych” (KDK 25). Zatem model paristwa
przedktadany przez katolicka nauke spoteczng mozna okresli¢ jako panstwo po-
mocnicze stuzagce zarowno dobru cztowieka jako obywatela, jak i dobru wspélne-
mu spotecznosci.

W klasycznym rozumieniu, ktérym postugiwata si¢ katolicka nauka spoteczna
jeszcze do mysli Jana XXIII, pafistwo rozumiano jako spotecznos¢ doskonata,
societas perfecta, twierdzac, ze posiada ono wszelkie mozliwosci, aby wypelni¢
swoje zadania wobec osoby ludzkiej i spotecznosci struktur posrednich. Tak wigc
pod okresleniem ,,doskonatos¢ paristwa” rozumiano, ze nie brak mu niczego, co
powinno posiadaé, wskazywano na petni¢ wiadzy i prawa, akcentowano szeroki
zakres 1 zadania, w ktérych zawiera si¢ wypelnienie potrzeb przynalezacych do
niego jednostek, oraz na jego niezaleznos¢ i samowystarczalnos¢. W tym kontek-
Scie uwazano, ze panstwo jest w stanie samo w catosci zaspokoi¢ spoteczng nature
cztowieka. Nietrudno zauwazy¢ ze w zmieniajacych si¢ warunkach spotecznych
i ekonomicznych okreslenie takie przestato by¢é adekwatne, a nieograniczonos¢
potencjalnosci ludzkiej natury domagata si¢ poszerzenia przestrzeni zycia czto-
wieka po spotecznosé migdzynarodows. Doskonalenie oraz potrzeby odpowied-
niego wyboru srodkéw do realizowania okreslonych celéw implikuja nowe,
zréznicowane formy zycia spotecznego. Wedtug Jana XXIII zycie spoteczne jest
przejawem i skutkiem naturalnym nieprzezwycigzonej sktonnosci cztowieka do
zrzeszania si¢, gdy chodzi o osiggnigcie wyznaczonych celéw, ktoérych realizacja
przekracza mozliwosci jednostek. Pod wptywem tych sklonnosci powstaja spo-
fecznosci o zasiggu krajowym i miedzynarodowym (MM 60).

Zwréémy uwage na funkcje panstwa, ktérego gtownym zadaniem jest postuga
wobec dobra wspdlnego spoteczeristwa. J. Krucina wyprowadza je ze struktury
spotecznej zasady dobra wspélnego, wskazujac na nastepujacy proces: ,,1. calo-
ksztalt dobra wspdlnego, wraz z jego potréjnym aspektem spotecznym, kulturo-
wym i gospodarczym, winien by¢ co do zakresu i tresci okreslony, zas z jego roz-
miarami nalezy zaznajomi¢ obywateli oraz zobowigzac do realizacji. Po drugie,
zaakceptowanie dobra wspélnego winno by¢ przedstawione do realizacji, przede

*0. Hoeffe, Etyka paristwa i prawa, Krakéw 1992, s. 14.



40 KS. WALDEMAR IREK

wszystkim poprzez tworzenie wymaganych warunkow i sytuacji pomocniczych,
takze przy pomocy ubiegajacych si¢ w wolnych wyborach o witadze partii poli-
tycznych. Po trzecie, realizowany uktad dobra wspdlnego wymaga wreszcie osto-
ny, zabezpieczenia i gwarancji zaréwno od zewnatrz, jak i od wewnatrz”*.

W encyklice Mater et Magistra Jan XXIII przedstawia ideg dwdch zasad: do-
bra wspdlnego i pomocniczosci, przy czym na pierwszg zasade wskazuje si¢ jako
na funkcjonujacg ,,z dotu do géry”, natomiast na pomocniczos¢ jako funkcjonuja-
cq ,,z géry do dotu™6. W numerach 53, 117, 152 swojej encykliki papiez nawigzu-
je do zasady pomocniczosci. Zaréwno gdy méwi o funkcjonowaniu paristwa, jak
i gdy porusza problem odbudowy réwnowagi gospodarczej. Jan XXIII przypomi-
na — podobnie jak Pius XII — sformutowanie tej zasady, zawarte w Quadragesimo
anno. Natomiast w drugiej encyklice nie tylko wprost wzywa do poszanowania
jej w zyciu narodéw i wspélzyciu migdzy narodami, ale wydaje sie, ze wigkszos¢
rozwazaf dotyczacych czlowieka oraz r6znych mniejszych i wigkszych spotecz-
nosci papiez przeprowadza na gruncie tej zasady. W konsekwencji zasada pomoc-
niczosci jest uwazana za trzon catej encykliki Pacem in terris.

Encyklika ta, nazywana Wielkq kartq praw cztowieka, jest jednym wielkim
hymnem o ludzkiej godnosci, wyptywajacej z prawa naturalnego, ktére z kolei
jest Zrédlem do sformutowania nienaruszalnych i niezbywalnych praw ludzkiej
osoby. Pacem in terris wymienia nastgpujace prawa: prawo do istnienia, prawo do
rozwoju gospodarczego, spotecznego i kulturalnego, prawo do sSrodkéw koniecz-
nych do rozwoju, prawo do niezaleznosci w prowadzeniu polityki mi¢dzynaro-
dowej, gospodarczej i kulturalnej, z uwzglednieniem wymagan dobra wspdlnego
calej rodziny ludzkiej, prawo do dobrego imienia i szacunku.

Nastepny pontyfikat przypada na czas przetomowy dla zycia Kosciota, ktérego
gtéwnym wyznacznikiem stat si¢ II Sobér Watykariski. Ze wzgledu na szczegdlng
wage 1 range nauczania soborowego nalezy zapytac, czy i w jaki sposéb zostata
ujeta zasada priorytetu jednostki wzgledem panstwa w nauczaniu Vaticanum I1.

Przyjmuje sie, ze 7Zrédiem i podstawowym tekstem, jest — cytowany juz przez
nas — numer 25 Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele Gaudium et spes. Jest to
centralny dokument soboru, jesli chodzi o wyktad spotecznej doktryny Kosciota.
Pomimo ze w Konstytucji nie uzyto nazwy subsydiarnos¢, zasada ta jest w niej
zawarta w swojej podstawowej tresci. Ujmuje to dokument w lapidarnym stwier-
dzeniu, ze ,,0soba ludzka jest i powinna by¢ zasada, podmiotem i celem wszyst-
kich urzadzeri spotecznych™.

43J. Krucina, Wyzwolenie spoteczne, Wroctaw 1995, s. 209.

“Por. W. Piwowarski, Podstawowe spoleczne zasady prawa naturalnego, ,,Roczniki Filozoficzne”
11(1963) z. 2, s. 116.

41 Konstytucja duszpasterska o Kosciele ,,Gaudium et spes”, nr 25, w: Sobor Watykariski II.
Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, Poznan 1968, s. 555.
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Pewne uszczegétowienie znajdziemy w numerze 86 tejze Konstytucji. Mozna
zauwazy¢, ze jest to przediuzenie mysli Jana XXIII, problem bowiem dotyczy
znéw spotecznosci migdzynarodowej, koordynacji systeméw ekonomicznych,
przeznaczenia pewnych srodkéw na rozwdj i postep ludzkosci, ktére maja by¢
stosowane, opierajgc si¢ na zasadzie pomocniczosci.

Pierwsza encyklika spoteczna Pawta VI ukazata si¢ w dwa lata od zakoriczenia
soboru i podobnie jak Gaudium et spes, zarowno w tresci, jak i w jgzyku, ma charak-
ter duszpasterski. Encyklika jest jakby przedtuzeniem zwrotu do Swiata, ktdry sta-
nowi motyw wiodacy Konstytucji duszpasterskiej. Papiez przedstawia w encyklice
kwestie spoleczng, lecz tym razem jest ona widziana w skali ogélnoswiatowej pod
hastem ,,rozw6j nowym imieniem pokoju”. Zanim jej twérca zarysuje wskazania
spoleczne w odniesieniu do swiata, najpierw przedstawia teologi¢ rozwoju cztowie-
ka. Papiez omawia rozwdj integralny, tzw. scalajacy wszystkie wymiary ludzkiej
egzystencji az po jej szczyt, ktérym jest zycie ducha i zjednoczenie z Chrystusem.

Doskonalenie czlowieka dokonuje si¢ w wymiarze wewngtrznym poprzez
przekraczanie samego siebie (autotranscendencja), ale réwniez w wymiarze ze-
wnetrznym poprzez tworczg aktywnos¢. Ma ona zmierzaé do doskonalenia swiata
rozumianego bardzo szeroko, jako swiat rzeczy, ale takze jako swiat oséb. Peiny
humanizm jest wedlug Pawta VI troskg o integralny rozwdj, zarowno pojedyn-
czego cztowieka, jak 1 wszystkich ludzi. Jesli ma by¢ autentyczny, musi by¢ inte-
gralny. Ujmujac tak wizje rozwoju cztowieka oraz wskazujac konkretne sposoby
wykonania tego programu, papiez przedklada spoteczne zasady. Sa to zasady:
personalizmu, dobra wspdlnego, pluralizmu, pomocniczosci oraz poszanowania
wolnosci kazdego podmiotu spotecznego zycia. Wskazuje rowniez na zasady:
réwnosci, sprawiedliwosci spotecznej i stusznosci (uchodzacej za przejaw subsy-
diaryzmu) mitosci spotecznej oraz poszanowania hierarchii wartosci*®.

Na tle tej diagnozy zostaje przedstawiona zasada istnienia osoby we wspol-
nocie. Pawetl VI opiera si¢ na sformutowaniu Piusa XI, ukazujac jg jako troske
o dobro czlowieka®. Godnym zauwazenia jest rowniez wystepujacy w Liscie apo-
stolskim termin participatio, uzywany przez sobor. Postuluje on aktywny udziat
w zyciu wspdlnoty, zatem wskazuje na czlowieka jako na podmiot tego zycia.
Reasumujac, mozna powiedzieé, ze Pawet VI w wydanych przez siebie doku-
mentach przedstawia bardzo ogdlnie idee spoteczne, wyptywajace z zasad perso-

“Por. J. Majka, Katolicka nauka spoteczna. Studium historyczno-doktrynalne, Rzym 1986 (wyd.
2: Warszawa 1989), s. 348.

“Por. Pawet VI, ,, Octogesima adveniens”. Do Ksigdza Kardynata Maurice’a Roya, przewod-
niczgcego Rady do spraw Swieckich i Papieskiej Komisji ,,lustitia et Pax” z okazji 80. rocznicy
ogtoszenia encykliki ,,Rerum novarum”, w: Dokumenty nauki spotecznej Kosciota, cz. 2, red. M.
Radwan, Rzym — Lublin 1996, nr 46.
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nalizmu, wskazujace na cztowieka i jego uprawnienia. Wizja ta zawiera przede
wszystkim mysl o priorytecie osoby wobec spotecznosci i panstwa.

Wprawdzie Jan Pawel II, myslac o ksztalcie wspdlnoty paistwowe;j i politycz-
nej, powie, ze Koscidt nie proponuje zadnych modeli zycia paristwowego (CA 43),
to jednak podmiotowos¢ czlowieka i r6znych grup spotecznych stanowi wyzwanie
dla panstwa, aby nie tylko jg uszanowac, ale takze wesprze¢ proces samoorgani-
zowania si¢ spoteczenistwa (CA 7, 13, 16, 49), poniewaz tylko spoleczenstwo nie-
zatomizowane moze stworzy¢ odpowiednie warunki do rozwoju osoby ludzkie;j.
Mate grupy, mniejsze kregi zyciowe ,,umacniajg tkanke spoteczna, zapobiegajac jej
degradacji, jaka jest anonimowos¢ i bezosobowe umasowienie” (CA 49). Mozna
wigc stwierdzié¢ ze upodmiotowienie spoleczefistwa rozpoczyna si¢ od rodziny, po-
przez tak zwany trzeci sektor, to znaczy sfer¢ prywatno-spoteczng, po uczestnictwo
w stowarzyszeniach i organizacjach pozarzadowych®. Tylko wtedy osoba ludzka
moze wzrastaé, kiedy nalezy do wielu grup socjalizacyjnych. ,,owe spotecznosci
posrednie [...] umacniajg tkanke spoteczng, zapobiegajac jej degradacji” (CA 49).

Jesli encyklika Centesimus annus stanowi — jak to juz stwierdziliSmy — pew-
ne résumé nauczania spolecznego Kosciota, to papiez Jan Pawet Il za Leonem
XIII podkresla, ze czlowiek jest czyms bardziej podstawowym od paristwa (CA
7). W encyklice znajdziemy réwniez krytyke wspéiczesnych totalitaryzméw oraz
niebezpieczeristwa paristw nacjonalistycznych (CA 17, 18, 29, 44). Odnajdziemy
réwniez krytyke paristwa opiekuniczego, ktére ,,powoduje utratg ludzkich energii
i przesadny wzrost publicznych struktur” (CA 48). Zadaniem paristwa jest troska
o dobro wszystkich obywateli — o ich rozwdj, bezpieczenstwo i dobrobyt. Nie
da si¢ dokonac tego inaczej jak poprzez wcielanie w zycie zasad nie tylko dobra
wsp6lnego i pomocniczosci, ale takze zasady solidarnosci, ktéra w ramach mitosci
spotecznej kaze troszczy¢ si¢ przede wszystkim o ludzi najstabszych (CA 10).

Benedykt XVI z Deus caritas est dostrzega za Janem Pawtem Il nowg sytuacje
przetomu tysigcleci, majaca swoje Zrédto w potowie XX wieku, gdy rozwineto sie
zjawisko globalizacji. Nastepca papieza Polaka zwraca uwage na nowe mozliwo-
$ci, jakie,= dla dzialalnosci Kosciotla niesie owa sytuacja. Z jednej strony Papiez
podkresla role mediéw jako nosnika wiadomosci o cierpieniu czlowieka i trage-
diach, jakie kazdego dnia wydarzajg si¢ w réznych punktach swiata. ,,Z drugiej
strony — a jest to aspekt procesu globalizacji pobudzajacy do dziatania, a zara-
zem dodajagcym otuchy — wspdlczesnos¢ dostarcza nam niezliczonych narzedzi
do niesienia pomocy humanitarnej potrzebujacym siostrom i braciom, waznych
i dzisiejszych systemOw rozdzielania pozywienia i odziezy, jak rowniez mozliwo-
$ci zaoferowania mieszkania i gosciny. Wykraczajac poza granice wspdlnot naro-

% A. Dylus, Reforma paristwa spotecznego, przebudowa struktur, w: Jan Pawet II, Centesimus
annus. Tekst i komentarz, s. 190.



BENEDYKT XVI O MIEOSCI SPOLECZNE] 43

dowych, troska o bliZniego zmierza w ten sposob do rozszerzenia horyzontéw na
caty swiat” (DCE 30).

Obok dziatalnosci charytatywnej Benedykt X VI dostrzega takze rolg wprowa-
dzania przedstawionych przez nas wczesniej zatozenn mitosci spotecznej w czyn.
Papiez powie bowiem: ,,Nauka spoteczna Kosciota argumentuje, wychodzac od
rozumu i prawa naturalnego, a wiec od tego, co jest wspdlne naturze kazdej istoty
ludzkiej. Wie, ze nie jest zadaniem Kosciota sprawiaé, aby sama ta nauka miata
znaczenie polityczne: ona chce stuzy¢ formowaniu sumienia w polityce i wptywac
na to, aby rosta czujnos¢ na prawdziwe wymagania sprawiedliwosci i rtéwnoczesnie
gotowos¢ do reakcji w oparciu o nie, réwniez gdy sprzeciwiatoby si¢ to osobistej
korzysci. Oznacza to, ze budowanie sprawiedliwego porzadku spotecznego i pan-
stwowego, dzigki ktéremu kazdemu byloby dane to, co mu si¢ nalezy, jest podsta-
wowym zadaniem, ktére kazde pokolenie musi na nowo podejmowac. Poniewaz
chodzi tu o zadanie polityczne, nie moze by¢ ono bezposrednig misjg Kosciota.
Poniewaz jednak jest to réwnoczesnie pierwszorzgdne zadanie ludzkie, Kosciét ma
obowigzek wspotdziatac przez oczyszczanie rozumu i formacje etyczna, aby wyma-
gania sprawiedliwosci staty si¢ zrozumiate i politycznie wykonalne” (DCE 28a).

Obok encykliki Benedykt XVI dawat wyraz pogladom na praktyczne zastoso-
wanie praw mitosci spotecznej w przeméwieniach i homiliach. Zwracajac si¢ do
rodzin, podkreslat potrzebe dostrzegania i uswiadamiania ludziom réznic miedzy
prawdg a falszem, dobrem a ztem, sprawiedliwoscig a niesprawiedliwoscig’!. Po-
dobnie niesie tez wezwanie o ksztaltowanie zaczynu pod budowe mitosci spotecz-
nej w rodzinach.

W sferze dziatain Benedykt X VI dostrzega wazng i odpowiedzialng rol¢ dyploma-
cji, ktéra — jak méwi Papiez — moze w sposéb konkretny i wymierny odpowiedzie¢
na apel potrzebujacych, ngkanych kleskami i niedostatkami w podstawowych fizycz-
nych wymiarach zycia, o ile pafistwa bogatsze wykaza dobrg wole w sprawiedliwym
podziale débr. Jak dodaje Benedykt XVI, domaga si¢ tego ,braterstwo w cztowie-
czenistwie”*. Mozna tu dostrzec przenikanie si¢ potrzeby dziatalnosci charytatywnej,
wspierajacej bezinteresownie potrzebujacych, ze sferg ponadnarodowe;j polityki. Re-
alizuje si¢ tez podobnie przedstawiana wczesniej zasada pomocniczosci, w jej aspek-
cie pomocy koniecznej dla tych, ktérzy cierpia z braku srodkéw do zycia.

S Benedykt XVI, Matzeristwo i rodzina w nauczaniu Kosciota. Solidarnos¢ z dzie¢mi i mtodziezq
w burzliwych czasach. Przestanie Benedykta XVI do uczestnikéw XII Sesji Plenarnej Papieskiej
Akademii Nauk Spotecznych, ,,.’Osservatore Romano” (wydanie polskie) 285 (2006) nr 8, s. 15.

52 Por. tenze, Ukazujcie prawde o ludzkiej mitosci. Przeméwienie Ojca Swigtego do czion-
kéw Papieskiego Instytutu Studiow nad Malzeristwem i Rodzing im. Jana Pawta II (11 V 2006),
,,L.’Osservatore Romano” (wydanie polskie) 285 (2006) nr 8, s. 16-17.

3 Tenze, O sprawiedliwosci dla wszystkich. Do nowych ambasadoréw przy Stolicy Apostolskiej
(16 VI 2005), ,,L’Osservatore Romano” (wydanie polskie) 276 (2005) nr 9, s. 15.
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Wezwanie do budowania swiata pokoju i solidarnosci Benedykt XVI kieruje do
przedstawicieli calego korpusu dyplomatycznego Stolicy Apostolskiej. Wykazuje
bledy wielkiej polityki, zwracajgcej si¢ czesto bardziej ku zbrojeniom niz ku wsparciu
instytucji charytatywnych oczekujacych pomocy. Analizujac sytuacje réznych kon-
tynentéw, Papiez konkluduje wyzwanie dla wszystkich stuchajacych jego orgdzia:
,,szerzy¢ i umacniac to wszystko, co pozytywne w swiecie, oraz przezwyciezac — silg
dobrej woli, madrosci i uporu — wszystko, co rani, poniza i zabija cztowieka™*.

Mysl Benedykta XVI dotyczaca ,,mitosci spolecznej” ciagle rozwija si¢ i ewo-
luuje, wskazujac nowe plaszczyzny i mozliwosci dziatania Kosciotla, a takze zebra-
nych w nim swieckich. Nadzieja Benedykta X VI, podobnie jak nadzieja Jana Pawta
IL, kieruje si¢ z duzym optymizmem ku nim wtasnie, aby w dziatalnosci publicznej
wprowadzali w zycie zasady mitosci, ponad jednostkowymi celami moznych czy to
ludzi, czy catych krajow. Wsparciem w pracy na rzeczy bliZznich, podkresla Bene-
dykt XVI w swojej ostatniej adhortacji apostolskiej Sacramentum caritatis, winna
by¢ Eucharystia — 7rédto chrzescijanskiej sity: ,,w Eucharystii Jezus czyni z nas
Swiadkow wspdlczucia Boga wobec kazdego brata i siostry. W ten sposéb rodzi si¢
wokot tajemnicy eucharystycznej stuzba mitosci wobec blizniego” (SC 88).

SUMMARY

Benedict X VI about social love.
Social love — the genesis and the definition of the notion

Taking reflection over the thought of Benedict XVI concerning comprehending social love
the author is drawing the historical background of the evolution of this date in public teaching
the Church in the course of the last decades. For the successor to John Paul II because the
thought isn’t taken away from roots planted by his predecessors. Encyclical Deus caritas est,
as different statements also accompanying it they are developing Benedict XVI and they are
supplementing the adopted already earlier notion updating to the time. It is an aim of both so-
cial life and social love and achieving the common wealth. The justice has it to itself that he is
carrying certain order into relations of members of the community, often even impelling them
under duress to accomplish the purpose together presented with them. However love is left
presented as integral tendency to the social life. Capturing the common wealth is demanding
the principle of the justice above all, however the virtue of love is starting only there where
alone not enough. The thought of Benedict XVI concerning on ,,social love” still is developing
the justice oneself and is evolving showing new plains and possibilities of being active of the
Church as well as the assembled company in it secular.

% Tenze, Budujmy swiat pokoju, sprawiedliwosci i solidarnosci. Do korpusu dyplomatycznego
(812007), ,,L’Osservatore Romano” (wydanie polskie) 292 (2007) nr 4, s. 54.
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ELEMENTY DUCHOWOSCI CHARYTATYWNE]
DZIALALNOSCI KOSCIOEA W UJECIU ENCYKLIKI
BENEDYKTA XVI DEUS CARITAS EST

Kazdy przejaw zycia Kosciota i jego dziatalnosci bazuje na zewnatrz na funda-
mentalnych zatozeniach duchowosci chrzescijanskiej, ktéra jest jednoczesnie du-
chowoscig jego wspdlnoty. Dotyczy ona przede wszystkim zasadniczych form
zycia: moralnego, modlitewnego, jak réwniez wybitnie sakramentalnego, ktérych
celem jest osobowe zjednoczenie cztowieka indywidualnego i spotecznego z oso-
bowym Bogiem, w najdoskonalszy sposéb objawionym przez Syna, Jezusa Chry-
stusa. Stad podstawg duchowosci chrzescijaniskiej i koscielnej jest gtoszona przez
Niego prawda Objawienia Bozego, dajaca cztowiekowi mozliwosci interpretacji
i zastosowania jej tresci poprzez organizowanie réznorodnych form zycia reli-
gijnego i eklezjalnego. Jedng z nich stanowi dzialalnos¢ charytatywna. Szeroko
omawiana w swych przejawach zewnetrznych w pierwszej encyklice Benedykta
XVI Deus caritas est, nie zostala jednak pozbawiona papieskiej nauki méwigcej
0 jej podstawowych zatozeniach, czerpigcych z Ewangelii i prawd ksztattujacych
wspotczesne oblicze Kosciota, ktérego osnowe stanowi zbawcze misterium Od-
kupiciela na ziemi.

I. CHARYTATYWNOSC POSEANNICTWEM WSPOLNOTY ZBAWIENIA

Wedtug Papieza prawda o fundamentalnym znaczeniu dla wtasciwego rozu-
mienia duchowosci charytatywnej Kosciota dotyczy samej istoty Kosciota jako
wspolnoty, w ktdérej wcigz dokonuje si¢ i uaktualnia tajemnica odkupienia czto-
wieka, znajdujaca swe jedyne uzasadnienie w wolnej i bezinteresownej mitosci
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Boga. Samo odkupienie, z ktérego bezposrednio wyrasta Kosciol, jest w istocie
dzietem mitosci i mitosierdzia Ojca. W najdoskonalszy sposéb zostato ono ob-
jawione w wydarzeniach zbawczych przez Jezusa Chrystusa. Duch Swiety zas,
zgodnie ze swa specyfika osobowa, dziata jako Zrédio mitosci Boga Ojca, reali-
zujgcej si¢ w Synu Bozym'.

Stad tez w swietle nauki papieskiej nalezy niezbednie podkresli¢ aspekt pneu-
matologiczny tych tajemnic. Koniczaca si¢ bowiem w sposéb historyczny ta-
jemnica odkupienia dokonanego przez Syna Bozego data poczatek szczegdlnej
obecnosci trzeciej Osoby Boskiej — Ducha Swietego: ,,W ten sposGb miata sie
zrealizowac obietnica o strumieniach wody zywej, ktére — dzieki wylaniu Ducha
Swietego — wyplywajg z serc wierzacych (por. J 7,38-39). Duch bowiem obja-
wia si¢ jako wewnetrzna moc, ktéra harmonizuje ich serca z Sercem Chrystusa
i uzdalnia ich do mitowania braci tak, jak On ich mitowat, kiedy pochylat sig¢, aby
umywac nogi uczniom (por. J 13,1-13), a zwtaszcza gdy oddat za nas zycie (por.
J13,1; 15,13)”(DC 19).

Szczegblnym darem Jego obecnosci jest mito$¢ oczyszczajaca i przemienia-
jaca cztowieka. Tworzy ona zarazem dynamiczng wspélnote Kosciota skupiong
wokot Osoby i dzieta Odkupiciela®. Mitos¢ zas, jako fundament dobroczynnosci
oraz szeroko pojetego i realizowanego dobra czlowieka indywidualnego i wspél-
notowego, powinna stawac si¢ centrum zycia i dziatania Kosciota, u podstaw kto-
rego znajduje si¢ wlasnie tajemnica historiozbawczego dziatania Boga w swiecie.
Dziatalnos$¢ charytatywna jest réwniez bezposrednia przyczyng realizacji przez
wspoélnote koscielng jednego z najistotniejszych jej wymiaréw, jakim jest ro-
dzinnos¢. We wspdlnocie rodzinnej zas nie moze nikomu i niczego zabraknac.
Dzialalnos¢ ta znajduje swe najgigbsze uzasadnienie w stowach autora Listu do
Galatéw: ,,A zatem dopdki mamy czas, czyfimy dobrze wszystkim, a zwlaszcza
naszym braciom w wierze” (Ga 6,10)°.

Dziatalnos¢ charytatywna wpisana jest wedtug Benedykta XVI w potréjne po-
stannictwo Kosciota, stanowigce jednoczesnie natur¢ jego wspolnoty. Naleza do
niego przede wszystkim gloszenie stowa Bozego, nastgpnie sprawowanie sakra-
mentow $w. oraz postuga charytatywna mitosci dla szerzenia obecnosci i chwaty
krélestwa Bozego w swiecie i w czlowieku. Papiez wyraza przekonanie o inte-
gralnej tacznosci i wzajemnym ich przenikaniu oraz integralnej tacznosci z osobg
cztowieka. Realizacja mitosci jednak nie moze by¢ kojarzona jedynie z dziatal-

"Por. P.W. Scheele, Damit auch ihr Gemeinschaft mit uns habt, Wiirzburg 1993, s. 257-263;
R. Schnackenburg, J. Dupont, Die Kirche als Volk Gottes, ,,Concilium” 1 (1965), s. 4nn.

2Por. C. Bartnik, Historia ludzka i Chrystus, Wroctaw 1987, s. 33n.

3T. Styczeni, Urodzites sig, by kocha¢, Lublin 1993, s. 205nn.
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noscig charytatywna czy spoteczng Kosciota, lecz jest ona integralng czgscig jego
istoty i tozsamosci.

Wedlug Papieza wszelka dzialalnos¢ ewangelizacyjna przez stowo i sakra-
menty $w., ktéra ze swej natury domaga si¢ nie tylko zaangazowania, ale réwniez
postaw heroicznych cztowieka, zesrodkowana jest w mitosci, ktéra czyni dopiero
wspoélnote Kosciota w petni stuzebna, wychodzaca naprzeciw wszelkim pragnie-
niom cztowieka. Nadrzgednymi za$§ wartosciami jego duchowosci, warunkujacymi
zycie w dynamicznej jednosci, sg wiasnie mitos¢ i prawda.

II. CARITAS MODLITWY

Modlitwa jest jednym z najwazniejszych srodkéw, a zarazem istotnym prze-
jawem zycia duchowego. Wedlug Papieza nie powinna jednak stanowi¢ celu sa-
mego w sobie. W istocie swej prowadzi do celu nadrzgdnego, zycia duchowego,
ktérym jest przede wszystkim osobowe zjednoczenie z Jezusem Chrystusem po-
przez autentyczne nasladowanie Go w petnieniu woli Boga Ojca mocg Ducha
Swietego®.

Ogrom potrzeb i probleméw zwigzanych z dziatalnoscig charytatywng budzi
czestokro¢ uczucia rezygnacji czy tez poddaje w watpliwos¢ prawdy mdwigce
o Bozej Opatrznosci w swiecie. Zasadnicza wiec pomoca wediug Benedykta X VI,
aby odnosic¢ si¢ wlasciwie do powyzszej sytuacji, jest zywy kontakt z Chrystusem,
ktéry osiggamy przede wszystkim na drodze modlitwy. W ten sposéb Papiez na-
wigzuje do jednego z najistotniejszych elementéw duchowosci chrzescijanskie;j,
ktérym jest modlitwa i kontemplacja. Uczy bowiem, ze modlitwa w tej sytuacji
wydaje si¢ wrecz koniecznoscia: ,,Modlitwa, jako sposéb czerpania wcigz na
nowo sit od Chrystusa, staje si¢ konkretng koniecznoscig. Kto modli sig, nie traci
czasu, nawet jesli wszystko wskazuje na potrzebe pilnej interwencji i sktania nas
jedynie do dziatania. Poboznos¢ nie ostabia walki z ub6stwem czy nawet biedg
blizniego” (DC 3). Przyktadem takiej postawy, nawigzujacej intymng wiezZ z Bo-
giem, jest wedtug niego chociazby blogostawiona Teresa z Kalkuty.

Dla Benedykta X VI celem modlitwy chrzescijafiskiej nie jest bynajmniej kory-
gowanie Boga w planach Jego Opatrznosci, lecz powinna ona prowadzic¢ kazdego
wierzacego do osobistego spotkania z Ojcem Jezusa Chrystusa i umacniaé¢ go Du-
chem pocieszenia. Catkowite poddanie si¢ woli Bozej chroni w ten sposéb czto-
wieka od niewoli i fanatyzmu, ktére niesie ze sobg wiele wspdlczesnych doktryn
spotecznych i politycznych. Autentyzm zas$ postawy religijnej sprawia w cztowie-
ku ksztalttowanie si¢ postawy pokornego umniejszania, aby w nim i w otaczajacej
nas rzeczywistosci mogt wzrasta¢ Bog. ,,Autentycznie religijna postawa daleka

“Por. M. Chmielewski, Vademecum duchowosci chrzescijariskiej, Lublin 2004, s. 173nn.
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jest od wynoszenia si¢ do roli sedziego Boga, oskarzania Go, ze pozwala na biede,
nie majac litosci dla swoich stworzeri. Kto usituje walczy¢ z Bogiem w imi¢ dobra
cztowieka, na kogo bedzie moégt liczy¢, gdy dziatanie ludzkie okaze si¢ bezsilne?”
(DC 37).

Papiez zauwaza, ze w Swiecie wspéiczesnym nie brakuje jednak sytuacji ro-
dzacych zwatpienie cztowieka. Papiez sigga w tym miejscu az do historii zaczerp-
nietej ze ST, przytaczajac zal Hioba z powodu znoszenia niezrozumiatego przez
niego cierpienia: ,,Obym wiedzial, gdzie mozna Go znalez¢, do Jego bym dotart
stolicy. Znalbym stowa obrony mojej, pojmowat, co bedzie méwit. Czy z wielkg
mocg ma si¢ ze mng wspiera¢? Wiec drze przed Jego obliczem, ze strachem o Nim
rozmyslam, Bog groza przenika me serce, Wszechmocny napetnia mnie lekiem”
(Hi 23,3.5-6.15-16)".

Podobnie i w NT nawet Jezus daje réwniez dowody swojej bezradnosci wo-
bec braku Bozej interwencji, wolajac na krzyzu: ,,Boze méj, Boze mdj, czemus
Mnie opuscit” (Mt 27,46). Z podobnym zawotaniem spotykamy si¢ w Apokalip-
sie: ,,Jak ditugo jeszcze bedziesz zwlekal, Panie swigty i prawdziwy?” (Ap 6,10).
Odpowiedzi wedlug Ojca sw. nalezy szuka¢ m.in. w wypowiedzi Sw. Augustyna:
Si comprehendis, non est Deus — ,,jesli Go pojmiesz, nie jest Bogiem™. Jest ona
w istocie swej najglebszym wyrazem wiary czlowieka we wszechmoc Najwyz-
szego. Zaden wierzacy, pomimo rozlicznych trudnosci, nie powinien tracié¢ z ho-
ryzontu swojego zycia prawdy o mitosci i dobroci Boga skierowanej do kazdego
cztowieka (Tt 3,4). ,,Choc jak inni ludzie [chrzescijanie] pograzeni sa w drama-
tycznej ztozonosci dziejow historycznych, pozostaja utwierdzeni w przekonaniu,
ze Bog jest Ojcem i kocha nas, nawet jezeli Jego milczenie pozostanie dla nas
niezrozumiate” (DC 38).

Duchowos¢ charytatywnej dzialalnosci wspélnoty Kosciota w sposéb nieroz-
dzielny zlaczona jest wreszcie z wiarg, nadziejg i mitoscia, ktére maja swe Zrédto
juz w tajemnicy stworzenia czlowieka na obraz i podobiefistwo Boga. Nadzieja
wedlug Papieza wyraza si¢ przede wszystkim w postawie cierpliwosci ze strony
cztowieka. Jej szczegélnym przejawem jest wiara w misterium Boga oraz czy-
nienie dobra ponad wszystko, nawet wtedy, gdy czlowiek doswiadcza porazki
Iub chociazby czgsciowych niepowodzeri. Wiara za$ to doswiadczenie Boga ob-
jawionego w swoim Synu, ktéry jest mitoscig zwyciezajgca wszelka niepewnosé
cztowieka. Dlatego mitos¢ ta w istocie swej zwycieza wszelkie watpliwosci i nie-
pewnosc¢, prowadzac do przezycia mitosci suwerennej, dajacej odwage do zycia
w dobru i sprawiajacej, ze Boze swiatlo dociera na az na krarice swiata.

>Por. L. Stachowiak, Wstegp do Starego Testamentu, Poznafi 1990, s. 433nn.
6Sw. Augustyn, Sermo 52, 16; PL 38, 360; por. DC 38.
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III. EUCHARYSTIA SAKRAMENTEM UOBECNIENIA MIEOSCI BOGA
DO CZLOWIEKA

W imi¢ prawdy o istocie zycia duchowego jako zjednoczeniu z Chrystusem
i nasladowaniu Go nalezy podkreslié, ze srodowiskiem sakramentalnym najpel-
niejszego spotkania z Nim jest Eucharystia. Wokot niej koncentruje si¢ cale zycie
liturgiczne Kosciota. Dlatego Eucharystia stanowi wedlug Benedykta X VI szczyt
zycia Kosciota, a tym samym duchowosci wszelkich dziatai charytatywnych jego
wspélnoty. Juz bowiem jej ustanowieniu, jako sakramentu realnej i ofiarniczej
obecnosci Odkupiciela’, towarzyszy prawda o mitosci, rozumianej jako pryn-
cypialne srodowisko antycypacji wielkiego Misterium Paschalnego, odkupienia
Swiata i cztowieka®. Analizujac to zagadnienie pod kgtem duchowych elementéw
duchowosci charytatywnej Kosciota, powotujgc si¢ jednoczesnie na teologie bi-
blijnego Logosu, Papiez stwierdza, ze ,,jesli Swiat starozytny uwazal, ze w isto-
cie prawdziwym pokarmem cziowieka — tym, czym on jako cztowiek zyje — jest
Logos, odwieczna madros¢, to 6w Logos stat si¢ dla nas prawdziwie pokarmem
—jako mitos¢” (DC 13). Eucharystia jest zatem tym sakramentem, ktéry w sposéb
catkowity jednoczy osobg czltowieka z dynamikg aktu ofiarniczego Syna Bozego®.
W ten sposéb urzeczywistnia si¢ rowniez starotestamentowy akt zaslubin Boga ze
swoim narodem, wilaczajacy Jahwe w tajemniczy sposéb w historie Izraela. Ko-
mentujac ten fakt z perspektywy sakramentalnej obecnosci Chrystusa w Euchary-
stii, Benedykt X VI stwierdza, ze ,,to, co byto przebywaniem przed Bogiem, teraz,
poprzez udzial w Ofierze Jezusa, uczestnictwo w Jego Ciele i Jego Krwi, staje
si¢ zjednoczeniem” (DC 13)'°. Fundamentem tego misterium jest wedtug Papieza
prawda o unizeniu si¢ Boga w kierunku cztowieka, ktére w istocie swej prowadzi
osobe cztowieka na wyzyny calkowitego zjednoczenia z Osobg Boga''.

Szczegblng cechg tego sakramentu, ktéry Benedykt XVI okresla jako mistyke
(DC 14), jest jego charakter wspélnotowy i spoteczny. Dotyczy to zardwno Boga,
jak i czlowieka. Powotujgc si¢ w tym kontekscie na nauke Sw. Pawla: ,,Ponie-
waz jeden jest chleb, przeto my, liczni, tworzymy jedno ciato. Wszyscy bowiem
bierzemy z tego samego chleba” (1 Kor 10,17), uczy, ze zjednoczenie z Osobg
Boga stanowi niejako warunek konieczny duchowego zjednoczenia oséb ludz-
kich: ,,Zjednoczenie z Chrystusem jest jednoczesnie zjednoczeniem ze wszyst-
kimi, ktérym On si¢ daje” (DC 14). Niemozliwe staje si¢ tym samym nalezenie

7J. Ratzinger, Die christliche Briiderlichkeit, Miinchen 1960, s. 67nn.

8Y. Congar, Die Idee der , sacramenta maiora”, ,,Concilium” 4 (1968), s. 11nn.

?S. Pié-Ninot, Wprowadzenie do eklezjologii, ttum. T. Kukutka, Krakéw 2002, s. 58nn.

19]. Ratzinger, Vom Ursprung und vom Wesen der Kirche, w: Das neue Volk Gottes. Entwiirfe zur
Ekklesiologie, Diisseldorf 1997, s. 40nn.

'""E. Schillebeeckx, Christus, Sakrament der Gottbegegnung, Mainz 1960, s. 21nn.
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do Chrystusa bez zycia w jednosci z drugim czlowiekiem. Postawa autentycznej
wspélnoty bowiem wyzwala czlowieka z wypaczonej koncentracji na samym
sobie, a skierowuje ku Bogu — osobowej komunii. Zjednoczenie za$ z Bogiem
stanowi fundament i warunek zaistnienia jakiejkolwiek wspdélnoty miedzyludz-
kiej, a w szczegdllny zas sposob chrzescijariskiej. W ten sposéb tworzymy jed-
no ,,mistyczne ciato Chrystusa” w istnieniu i dziataniu'?. Wcielona Mitos¢ zas,
Syn Bozy, jest szczeg6lnym srodowiskiem osobowym braterskiego zjednoczenia
Boga i czlowieka. Staje si¢ to jednoczesnie Zrodtem okreslenia agape jako Eu-
charystii, poniewaz ,,w niej agape Boga przychodzi do nas cielesnie, aby nadal
dziata¢ w nas i poprzez nas” (DC 14). Zauwazamy jednoczesnie, ze nauczanie
Jezusa o mitosci znajduje swoje najpetniejsze uzasadnienie w realnej partycypa-
cji osoby ludzkiej w prawdach opartych na fundamencie chrystologicznym oraz
zyciu sakramentalnym. Stad tez nie mozna méwié o aspekcie wybitnie moral-
nym najwigkszego przykazania, ktére moze nawet bytoby do zrealizowania poza
Jezusem Chrystusem. Sakrament Eucharystii bowiem $wiadczy o wzajemnym
przenikaniu si¢ wiary cztowieka, sprawowanego przez niego kultu oraz ethosu.
Tworzy w istocie jedng rzeczywistos¢ Bosko-ludzka, w pelni jednak zrealizowang
i ukonkretniong poprzez istotng relacje jednosci do Bozej agape. Eucharystia jako
agape nie dopuszcza w sobie przeciwstawienia aktu sprawowania kultu przez
osobe ludzkg i zachowan etyczno-moralnych cztowieka. Istota bowiem kultu eu-
charystycznego jest przezycie tajemnicy mitosci Boga do cztowieka oraz mitosci
miedzyludzkiej. ,,Eucharystia, ktéra nie przektada si¢ na mitosé konkretnie prak-
tykowanag, jest sama w sobie fragmentaryczna” (DC 14). Czerpie bowiem z mito-
$ci uprzedzajacej, przez Boga darmo dane;j.

ZAKONCZENIE

Tresci méwigce w encyklice Benedykta XVI o dziatalnosci charytatywnej Ko-
Sciota Chrystusowego sg zakorzenione w fundamentalnych prawdach zaczerpnie-
tych z duchowosci chrzescijariskiej. Na szczegdlng uwage zastuguje ich charakter
wybitnie personalistyczny, méwigcy o jej celu nadrzednym, ktérym jest osobowe
zjednoczenie cztowieka z Chrystusem Odkupicielem. Wspdlnotg, w ktérej proces
ten znajduje swoje szczegdlne urzeczywistnienie, jest niewatpliwie Jego Koscidt,
bazujacy na podstawowych wartosciach tajemnicy Odkupienia i realizujacy ja w mi-
tosci. Duchowos¢ sama w sobie posiada charakter na wskro§ dynamiczny. Dlatego

12T. Gogolewski, Nauka o Mistycznym Ciele Chrystusa w swietle nowej Konstytucji dogmatycz-
nej o Kosciele, ,,Collectanea Theologica” 36 (1966), s. 100nn; C. Bartnik, Kosciot Jezusa Chrystusa,
Wroctaw 1982, s. 45nn; B. Biela, Parafia miejscem urzeczywistniania si¢ komunii Kosciota,
Katowice 2006, s. 37nn; B. Forte, La Chiesa nell’ Eucharistia, Napoli 1988, s. 9nn.
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tez realizacja mitosci charytatywnej zostaje jak gdyby wkomponowana w istote
duchowosci chrzescijariskiej i eklezjalnej. Wyszczegdlnienie zas roli zycia modli-
tewnego 1 sakramentalnego, na czele z Eucharystia, jest niezbednym warunkiem
realizacji caritas na drodze do spotkania z Bogiem i drugim cztowiekiem.

CONCLUSIONE

Il contenuto riguardante I’attivita caritativa della Chiesa di Cristo, nell’enciclica di
Benedetto X VI sono radicate nelle verita fondamentali della spiritualita cristiana. Merita
particolare attenzione il loro carattere prevalentemente personalistico, che parla della sua
meta fondamentale e cioé dell’unione personale dell’uomo con Cristo Redentore. Questo
processo si realizza senza dubbio in particolar modo nella comunita della Sua Chiesa, che
si basa sui valori fondamentali del mistero della Redenzione e la realizzza nell’amore.
La spiritualita in sé stessa possiede il charattere dinamico per eccellenza. Per questo
la realizzazione dell’amore caritativo viene per cosi dire messa dentro I’essenza della
spiritualita cristiana ed ecclesiale. Invece la vita di preghiera, la vita sacramentale con
a capo I’Eucaristia sono le condizioni imprescindibili sulla via della realizzazione della
carita, sulla via d’incontro con Dio e I’altro uomo.



52




WROCEAWSKI PRZEGLAD TEOLOGICZNY
15(2007) nr 1

KS. JAN KRUCINA

ROLA STOWARZYSZEN CHRZESCIJANSKICH
W KSZTAETOWANIU MORALNOSCI PUBLICZNE]

PRZESILENIE WSPOLCZESNOSCI

Kiedys socjolog poznariski Florian Znaniecki opublikowal bodaj w roku 1934
ksigzke pt. Ludzie terazniejsi a cywilizacja przesztosci'. Nie mogt przewidzied,
co si¢ stanie w ciggu ponad 70 lat, ktére dzielg nas od jego zatozer. Dzigki
gwaltownym wydarzeniom ostatnie dziesi¢ciolecia stawaly si¢ dluzsze anizeli
stulecia w czasach nowozytnych, a rozleglejsze niz kilka wiekéw w okresie
sredniowiecza.

Totez o sposobie zycia, przyjmowanym po roku 1989, a w koicu w pierwszej
dekadzie XXI wieku przez zjednoczong Europe z Zachodu, jego interpretatorzy
moéwig badZ jako o dekompozycji czy nawet o dekadencji cywilizacji, 1 to na
skutek wyczerpania si¢ zasobow kulturowych, badz tez przeciwnie — uwazajg te
trudnosci za wyzwanie, challange, ktére sprowokuje raczej pobudzenie energii
duchowych w kierunku jej odnowy. Papiez Jan Pawet I w adhortacji Ecclesia in
Europa podejmowat krytyke tendencji dekadenckich, co nazywat na ogét kulturg
Smierci, projektujac jednak w zamian z nadziejg cywilizacj¢ mitosci.

W tych rozlegtych ramach musimy dostrzec rol¢ i znaczenie stowarzyszenia
katolickiego, Akcji Katolickiej, jej miejsce w Kosciele, ale tez w procesach spo-
tecznych, choéby w transformacji rozwijajacej si¢ demokracji w zyciu publicz-
nym, a wigc w Swiecie.

'F. Znaniecki, Ludzie terazniejsi a cywilizacja przysztosci, Poznan 1934.
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Zapytajmy S$miato: Kto dokona owego oczekiwanego pobudzenia kulturo-
wego, kto nauczy poznawaé to, co wywotuje dgzenia, co pobudza do dzialania
i uczestnictwa? Kto wskaze owg lini¢ napiecia miedzy tym, kim czlowiek jest,
a kim powinien by¢?

Jesli wymieni¢ osobowos¢ kulturowg cztowieka, a o to w dzisiejszym swiecie
chodzi, to Znaniecki uzaleznial jg od cywilizacji, w ktérej wyrastat, od sposobu,
w jaki zostal w nig wprowadzony, i wreszcie od rdl spotecznych, jakie spetnia.
Jest mowa o kulturowym ideale osobowosci, ale taczy sie go z rolg spoteczng
w stopniowej przebudowie swiata. Jak pojmowac rolg spoleczng, ktérg maja spet-
nia¢ stowarzyszenia, chocby Akcja Katolicka, w ksztaltowaniu moralnego pozio-
mu spotecznosci?

Rozumienie roli, roli spolecznej, sprowadza si¢ do sumy uzaleznionych od
siebie wzoréow zachowar, ktére skupione wokét swoistych funkcji zbiorowych,
a wigc czynnosci i dziatan, zmierzaja do wspdlnego celu®. Ujecie socjologiczne
nie odbiega od klasycznych wyobrazen tomistycznych, gdzie méwi si¢ o zjedno-
czeniu ludzi do osiagania czego$ wspélnego — do przeprowadzenia dobra wspdl-
nego, do zrealizowania jakiej$ wartosci’.

Natomiast o stowarzyszeniu, ze wzgledu na obowigzujacy je statut, mozna twier-
dzi¢, ze jest instytucja. Podejmuje bowiem okreslone, ustalone sposoby dziatania.
Stowarzyszenie jest zatem mniejsza lub wieksza grupa ludzi, ktérzy w okreslony
sposGb zmierzajg do urzeczywistnienia uporzgdkowanego systemu wartosci®.

Charakterystyczne wartosci, cele, kryteria postgpowania zwigzane z krzewie-
niem moralnosci chrzescijariskiej w zyciu publicznym sg tak liczne, ze mozemy
opisac tylko te najwazniejsze, czerpiac przy ich zestawieniu z gtéwnych zatozen
spotecznego nauczania Kosciota.

ZebralisSmy kilka wyjasnieri wstgpnych, tak aby przedstawi¢ kolejnos¢ po-
szczeg6lnych etapow myslowych, ktére majg odpowiedzie¢ na krazace wokot tej
problematyki pytania.

1. Ksztatcenie wewngtrzne — obecnos¢ w swiecie z wnetrza wiezi z Bogiem

2. Swieckos¢ — w Swiecie, ale nie ze Swiata

3. Interpretacja swiata — instrument ewangelizacji.

I. ROZWOJ DUCHOWY — SWIADOMOSC I ODPOWIEDZIALNOSC

Wiele jest sposobdw ksztalcenia, pomocy w rozwoju, w statutach stowarzysze-
nia, a punkty jego cigzkosci rozktadajg si¢ w réznych odmianach. Zadania prze-

2Tamze, s. 103.
3J.H. Fichter, Grundbegriffe der Sozialogie, Wien 1968, s. 122.
*4J. Szczepanski, Elementarne pojecia socjologii, Warszawa 1965, s. 81.
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biegaja zazwyczaj po liniach tréjkata: 1) pojedynczy uczestnik stowarzyszenia;
2) cata wspdlnota; 3) otoczenie spoteczne, srodowisko.

Najwazniejsza jest jednostka, jej osobowos¢. Ona otrzymuje poprzez udziat
w zyciu stowarzyszenia, dzigki wspotksztalttowaniu jego rozwoju, oparcie dla
wiasnej osobowosci, jak tez nabiera coraz doskonalszej tozsamosci chrzescijan-
skiej. Wspdlnota ksztattuje si¢ dzigki wymianie i przekazywanemu w jej obrebie
doswiadczeniu. Weryfikuje si¢ by¢ moze nie tylko w docelowych poczynaniach,
ale w przezywanej wzajemnie komunikacji, we wzajemnym zrozumieniu swoich
cztonkéw, nabierajac nie tylko poczucia wspdlnego ,,my”, ale i przekonujac sie
o wielkim chrzescijariskim sensie tego udziatu, co jest szczegdlnie wazne — po-
wstaje alternatywa w stosunku do milczacej, na ogét funkcjonujacej tylko obok
siebie, nie ze soba, masy wyizolowanych, niekiedy zalgknionych jednostek. Ludzi
skazanych na samych siebie, odizolowanych indywidualistéw, nie majacych so-
bie nic do powiedzenia.

Tymczasem tu tworzy si¢ model zgromadzenia w imi¢ Jezusa, ktérego osrod-
kiem jest On sam — On w centrum zywej komorki Kosciota. Méwigc scislej, ludzie
stworzeni przez Przedwiecznego Ojca sg powotani do udziatu w Tajemnicy tryni-
tarnej zycia boskiego. Z owego uczestnictwa w Chrystusie bierze poczatek misja,
stuzba wobec drugich: wobec spoteczenstwa i swiata. Przetamuje ona 6w czgsto
utarty, komercjalny tylko uktad swiadczenia i ekwiwalentu, ustugi i zaptaty, prze-
noszac w obreb Swiata cos z tej jedynej stuzacej Egzystencji, z Pro-egzystencji
Chrystusa, aby stala si¢ ona obecna w rodzinie, Srodowisku, spoteczeristwie’.

Owo spoteczne ukierunkowanie stowarzyszenia cechuje rownoczesnie oddzia-
tywanie zwrotne, mianowicie wptywa na jakos¢ pracy wewngtrz wspolnoty. Na
jej przebieg sktada si¢ najpierw umiejetnos¢ widzenia, obserwacji, rozpoznania,
nastepnie przyswajanie sobie wzajemnych doswiadczen, wreszcie uczenia si¢
wnikania w catos¢ wspdlnoty. A zatem teoria, wiedza z jednej strony, ale i do-
konania religijne, duchowe wdrozenie — ze strony drugiej, gdyz ich zespolenie
w grupowym dziataniu moze stawac si¢ zgodng integracja, a zarazem rozmachem
stowarzyszenia. Powiazanie teorii, osobistej postawy religijnej oraz zywego
ksztaltu doswiadczanej wzajemnosci rozwinie si¢ predzej czy pdZniej i stanie si¢
stowarzyszeniowym zarodkiem odrodzenia Kosciota i spoteczenistwa.

Duchowos¢ budowana by¢ musi na ,,Stowie, poprzez ktére wszystko si¢ sta-
1o” (J 1,3), ktére wcielito sie w Bogu-Cztowieku, ktére nas przeksztatca w stowo
dla swiata. Owa jednos¢ migdzy stowem stworzenia i stowem objawienia i odku-
pienia zamienia si¢ w Zrodto, dzigki ktéremu stowarzyszenie moze prawidlowo
dziataé. Staje si¢ ono koscielng strukturg w Swiecie oraz spoleczng, w pewnym

3Jan Pawel II, Pastores dabo vobis, nr 12. Por. J. Krucina, Drogami Kosciota, Wroctaw 2000,
s. 303n.
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sensie swiecka strukturg w Kosciele. Jest wezwane, by zharmonizowac¢ ze sobg
duchowg glebi¢ oraz spoteczng skutecznosé w swiecie. I tak dzieki duchowemu
usposobieniu, dzigki witalnosci wewngtrznej sita Ewangelii wkraczajagca w obregb
spraw swieckich i §wiatowych probleméw moze nabiera¢ rozmachu.

Wspdlnota ozywiana przez stowo i sakrament otwiera w stowarzyszeniu miejsce
dla skutecznosci, dla mocy wigzacej bedacego w obiegu stowa. Rosnie w ten sposéb
poczucie sensu, budzi si¢ odwaga, utrzymuje miara autorytetu — réwniez zdolnos¢,
a zarazem $miatos¢, azeby jeden drugiemu mdgt cos powiedziec, podja¢ inicjatywe.
Oznacza to wewnetrzng wolnos¢ stuchania, przyjmowania, solidarnos¢ wiodaca do
wspoétodpowiedzialnosci. Stwarza to jednos¢ przewyzszajacg nawet konieczny nie-
kiedy kompromis. Mozna powiedzie¢, ze jest to rezultat dojrzalego sposobu wza-
jemnego obchodzenia si¢ migdzy soba, odniesieri wzajemnych, przyswojonej zna-
jomosci i kompetencji, modlitwy, doswiadczenia, organizacyjnego stazu.

Objawia si¢ w ten sposob spoistosé stowarzyszenia katolickiego, ktére dowo-
dzi, jak ludzie ze sobg zyja, jak ze soba rozmawiaja, razem pracujg, oddzialtuja
i tworza, w jaki sposéb przezwycigzaja konflikty — jak trwa wsrdd nich jednosé
kolezeristwa i uczestnictwa®.

Etapy formacji, a wigc zmierzanie do naszkicowanej dojrzatosci, mozna odwr6-
ci¢, wskazujac choéby skrétowo na proces grupowy — na zawigzywanie komorek,
dzieki ktérym uczestnicy dojrzewaja do rozmowy, poszerzania swiatopogladu,
poglebienia wewnetrznej postawy, umacniania duchowosci. Oto ustopniowanie
narastania tych grup:

1. Komérki pielegnujace najpierw znajomos¢ wzajemng — oczekujg zaznajo-
mienia si¢ i porozumienia w dialogu, otwarcia na coraz szerszgq wymiang¢ zdan.

2. Od stowa przechodza do dziatan zazwyczaj zewnetrznych, uplasowanych
wokot osrodka stowarzyszenia, jego siedziby, takze przy §wigtyni, na terenie para-
fii. Skupiajg si¢ wokoét zadan zewnetrznych, zaopatrzeniowych, charytatywnych.

3. Powstajg kregi dyskusyjne, ktére dialogowi nadajg tresci — zagadnienia wia-
ry, kultury, etyki, rodziny, zawodu, pracy, pafistwa, wartosci chrzescijaniskich,
og6lnoludzkich.

4. Grupy przechodzace od spraw zewngtrznych do zagadnien wewnetrznych,
do wnetrza, do duchowej intymnosci, s3 nacechowane checig nabywania i roz-
wijania mozliwie intensywnej duchowosci chrzescijanskiej. Ostatecznie z intro-
wersji, z nabranego bogactwa duchowego moga znéw, ale juz na wiele glebszym
podtozu, przechodzi¢ do spraw spotecznych — rodzinnych, publicznych’.

°K. Hemmerle, Geistlich heisst weltlich, ,,Lebendige Seelsorge” 26 (1976) nr 6, s. 319.

7J. Krucina, Budzenie odpowiedzialnosci za sprawy publiczne, WW: Musicie by¢ mocni w wie-
rze. Przestanie Papieza Jana Pawta Il do cztowieka wspotczesnego, red. T. Borutka, S. Zawada,
Bielsko-Biata 2005, s. 115. Tenze, Drogami Kosciota, dz. cyt., s. 326.
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Dla utatwienia, zwilaszcza przy zawigzywaniu nowych két, warto wymienié
trzy gtéwne momenty, ktére warunkujg powodzenie stowarzyszenia:

1. U podstaw zgrupowania stoi na og6t silna osobowos¢ moderatora, przewod-
niczgcego, ktéry winien pomdc uksztattowac elitg¢ wspdlnoty. Autorytet organi-
zacji winien wypetnic pustke, jezeli przychodza niekiedy ludzie jakos przez zycie
zranieni. Pamietajmy, ze wbrew programowanemu przez liberalizm rozluzZnieniu
wielu ludzi potrzebuje nie tylko nowego uczestnictwa, ale i stawia sobie wymaga-
nia, chce jakiegos$ kierownictwa.

2. Stowarzyszenie dostarcza programu, poszukiwanego niekiedy projektu sie-
bie, jakiejs koncepcji zycia. W katolickim stowarzyszeniu sg to projekty doskona-
lenia osobowosci. Wazne sg zalozenia religijne, teologiczne — ale i wspdlnie wy-
pracowane metody, podziat odpowiedzialnosci, sposéb zarzadzania, przejrzystosé
funkcjonowania zarzadu, rozeznanie w Kosciele i swiecie.

3. Grupa w ten sposob posredniczy w nowej wspdlnotowosci, utozsamia si¢
we wspélnym ,,my”, co uczestnikéw wyzwala z samotnego ttumu, dajgc w zamian
kolezeristwo, przyjazi, bezpieczenstwo. Nierzadko ludzie z poczuciem niezrozu-
mienia, resentymentu, frustracji, przynoszonej takze z miejsca pracy, odnajduja
w stowarzyszeniu nowe potwierdzenie siebie, tozsamos¢ ze soba jako podstawe
tozsamosci wyzszej, nadprzyrodzone;.

U podstaw dziatania w swiecie jest wigc ideat formacyjny, zadany Koscioto-
wi, ktéry poprzez stowarzyszenie kieruje go do cztowieka, do tego w nim, co on
sam ma dane i co ma zadane. Myslimy o urzeczywistnieniu osoby ludzkiej, o jej
rozwoju. Pomoc w rozwoju, towarzyszenie wiedzg, doswiadczeniem i taskg — oto
formacja, ksztalcenie, wychowanie, pomoc w rozwoju®.

Na czym polega pomoc bgdaca formacjg, wychowaniem? Odbywa si¢ w tréj-
kacie, w rozpieciu: 1) miedzy zasadami i wartosciami, 2) poprzez sposoby ich
uswiadamiania, budzenia i kierowania ku nim ludzkich dazen, 3) a docelowym
uwewnetrznieniem i przyswojeniem sobie tych wartosci, widocznym juz w posta-
wach, zachowaniach.

Dodajmy, ze w tym tréjkacie migdzy wartosciami a umiejgtnosciami zdoby-
wanymi przez cztowieka rozciagaja si¢ instytucje, struktury. Instytucje s utrwa-
lonymi, wyprébowanymi sposobami dziatania, ktére akumulujg doswiadczenia
ludzkosci. Nalezg do nich przyktadowo méwiac: rodzina, szkota, zawdd czy para-
fia, ale nalezy tez w tym wypadku przede wszystkim stowarzyszenie. W dalszym
ciggu ukazemy, czym kieruje si¢ stowarzyszenie katolickie®.

8 Tenze, Wartosci podstawowe wobec Ewangelii, Wroctaw 1995, s. 171. Por. K.J. Rivinius,
Sekten und neureligiose Bewegungen, ,,Stimmen der Zeit” 122 (1997) nr 8, s. 543.
L. Roos, Wertiiberzeugungen und Wertkonflikte junger Menschen, Koln 1993, s. 4n.
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Idac ta droga, odpowiemy na wezwanie Jana Pawia II: ,.Istnieje pilna potrzeba
odtwarzania chrzescijanskiej tkanki spotecznosci ludzkiej — odtwarzania tkanki
samych wspdlnot koscielnych” (Christifideles laici, 34).

Po co? Przede wszystkim dla uksztaltowania glebokiej duchowosci, tej kon-
dycji, ktéra wyréznia cztowieka od zwierzat, ktéra sprawia, ze jest on wiekszy od
swoich wyrobdw, ze potrafi zdgza¢ do wartosci, ktérych sam nie potrafi wymy-
§li¢, ze jest powotany do partnerstwa z Bogiem. Podkreslmy, ze dzigki duchowym
wiasciwosciom, wzigtym zaréwno z faktu stworzenia na podobieristwo Boze, jak
z potwierdzenia tego faktu przez Chrystusowe odkupienie, za pomocg rozsadku
i moznosci decyzji, ale tym bardziej dzieki wsparciu przez taske nadprzyrodzong
osoba ludzka jest zdolna pozna¢ prawde, mitowac dobro. Z tych poczynan wzno-
si sie¢ samourzeczywistnienie cztowieka w bliskich lub dalszych powigzaniach
z innymi ludZmi — wznosi si¢ owo spetnienie przede wszystkim w stowarzysze-
niu, w katolickiej organizacji'®.

I1. SWIECKOSC — W SWIECIE, ALE NIE ZE SWIATA

Jan Pawetl 11, pamigtajac o soborowym otwarciu Kosciota na Swiat (Gaudium
et spes — KDK), w dokumencie Tertio millennio adveniente podkreslat szcze-
gblne znaczenie przeobrazen swiata: ,,Sobdr byt opatrznosciowym wydarzeniem,
poprzez ktére Kosciét rozpoczal swoje blizsze przygotowanie do Jubileuszu pro-
wadzacego w Trzecie Tysigclecie. Soboér skoncentrowany na tajemnicy Chrystusa
i Jego Kosciola, a zarazem otwarty na swiat. To otwarcie bylo odpowiedzig na
wspoéiczesne przemiany w swiecie” (TMA 18).

Oznacza to wiekopomny przetom w stosunku Kosciota do swiata. Upasé mu-
sialo jego negatywne odcinanie si¢ od nowoczesnej spotecznosci, ktéra stopniowo
nabierata zré6znicowanych ksztaltéw, szczegdélnie pod wptywem racjonalizmu, in-
dustrializacji, ale i falszywej liberalizacji. Utracita ona przywigzanie do tradycyj-
nych wartosci chrzescijarisko-moralnych. Soborowe przyzwolenie dzisiejszemu
spoteczeristwu w jego stusznej, to znaczy wzglednej autonomii, w jego nieza-
leznosci i réznorodnosci (KDK 36), otworzylo perspektywe nowego spotkania
Kosciota z nowoczesnym swiatem — jednak nie przez mechaniczne, by¢ moze ze-
wnetrzne wceigganie spoleczenistwa, poniekad sitowe wprowadzanie do przestrze-
ni koscielnych, by¢ moze poprzez jego odgérne podporzagdkowanie (Pius XI, Pius
XII), ale na drodze o wiele trudniejszej, za to bardziej ewangelicznej — poprzez
wrazliwos¢ solidarnosci i wzajemnej wsp6tpracy. Nie poprzez zewnetrzny dyktat,
lecz od wewnatrz, velut ab intra — fermenti instar, na ksztalt drozdzy, poprzez
obudzenie $wiadomosci i odpowiedzialnosci, poprzez poglebienie wiary i moral-

19J. Majka, Jaka Polska?, Wroctaw 1991, s. 18n.



ROLA STOWARZYSZEN CHRZESCIJANSKICH 59

nosci — w tym szczegélnym miejscu, gdzie styka si¢ Kosciot i swiat, w osrodku
ludzkiego sumienia. Stowem, nie tylko terazniejszos¢, ale przede wszystkim przy-
sztos¢ Kosciota zalezy od tego, czy od wewnatrz, czy z samego wnetrza zycia
z Bogiem wszystkich nas bedzie On obecny w Swiecie!'. Sumienie ludzi Swie-
ckich wpisuje prawa Boze w ludzka spotecznosc.

Dziwig si¢ niektorzy, ze Kosciét nie od razu moégt przystac na wszystkie oswie-
ceniowe hasla, chocby na apoteoz¢ demokracji, szczegdlnie w jej francuskie;j,
burzuazyjnej wersji. Trzeba, zwiedzajac Paryz, pochodzi¢ uwaznie po niektérych
ulicach, po rue des Martyrs, trzeba zetknaé si¢ ze sladami tysiecy meczennikow
rewolucji francuskiej. To réwniez teraz niektére nieudane echa mysli liberalnej
chcialyby i u nas zagarng¢ catos¢ panstwa, calosé zycia spotecznego poprzez ba-
tamutnie, nawet perwersyjnie pojmowang wolnos¢, wolnos¢ zwariowang.

W programie oswieceniowym idea wyzwolenia, emancypacji zajeta miejsce
szczegoblnie poczesne. Kazdy chciat by¢ wolnym, niezaleznym panem samego siebie.
Pozornie uskrzydlajace hasto brzmiato: Precz z wszelka wiadza, z wszelkim autory-
tetem; wolnos¢ od Rzymu, od kréla, od ksigcia, od wojewody, od starosty, od kapi-
talisty, od zarzadcy czy dyrektora — wolnos¢ od biskupa, od matki, ojca, nauczyciela
czy wychowawcy! Precz z nimi wszystkimi! Dopiero dzisiaj zaczynamy stopniowo
odczuwad skutki tego pozornie wyzwolericzego, a w gruncie rzeczy iluzyjnego hasta.
Wolno$¢ negatywna grozi bowiem zamiang w swawole, anarchig, rozb6j. Wahadto
przerzuca si¢ w przeciwng strong. A wyrwana, wyzuta z wszelkiego oparcia, z wszel-
kiej ostony jednostka ludzka upada w pustke, w nicos$¢, w niepewnos¢. Odrywajac sie
od wspierajacej podpory, popada w osamotnienie i strach'.

Jan Pawel Il w ksiazce Przekroczy¢ prog nadziei wskazuje Zrédta owego po-
mylenia myslowego. Przedstawia najpierw Zrédta filozoficzne — zwrot koperni-
kanski wynikajacy z mysli kartezjariskiej. Nastgpnie jej wplywy na stopniowg
deformacje myslenia o Bogu, o cztowieku, w ogdle o swiecie. W owym ,,0Swie-
ceniowym” horyzoncie B6g przestaje by¢ Tajemnicg, a zbawienie staje si¢ zby-
teczne. Dlaczego? Bo czlowiek, przekonany o swej samowystarczalnosci, ma sam
dla siebie by¢ zbawcg. Pod wplywem tworzonej przezen cywilizacji technicznej
Swiat staje si¢, jak mowi Papiez, nowg wielkg konstrukcjg. Od pradéw oswiece-
nia, poprzez szturm rewolucji proletariackiej, az po wspéiczesne zachlystywanie
si¢ utuda tatwego dobrobytu, przyjemnosci, posunigtej do wyszukiwanych prze-
lotnych rozkoszy i konsumpcji, trwonigcej rozrzutnie zasoby z ziemi, rozposciera
sie zlowrogie zludzenie — iluzja o nieograniczonym postepie’.

""H. Fries, Kirche in der modernen Gesellschaft, w: Christlicher Glaube in moderner Gesellschafft,
red. F. Bockle i in., Freiburg 1982, s. 164.

12H.B. Streithofen, Ende der Aufklirung, ,,Die Neue Ordnung” 37 (1983) nr 1, s. 28n.

B3Por. Przekroczyc prég nadziei, Jan Pawel IT odpowiada na pytania Vittorio Messoriego, Lublin
1994, s. 471 58.
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Chcac scharakteryzowac ideologie modernizmu, juz Franz Bader okresla ja
jako zaprzeczenie grzechu pierworodnego, tym samym i negacje etycznego cha-
rakteru ludzkich dziatan. Czlowiek zyje poza réznicg migdzy dobrem i ztym,
a wigc poza sumieniem. Kryje si¢ za tym wielki program modernizmu, dzi$ juz
spotegowany w postaci postmodernizmu, wedlug ktérego cata rzeczywistosé,
a w szczeg6lnosci zycie spoteczne winno by¢ pozbawione wartosci, zasad etycz-
nych — wyzute, wrecz wyzwolone od ocen moralnych, winno by¢ ,,odmoralnio-
ne”, etycznie zneutralizowane, swobodne!'*.

Co tu méwic — przychodzi nam dziataé¢ w swiecie, ktory utracit swoja miare,
swoj porzadek — gdyz cierpi na to, co juz Chesterton nazwat absence of the pre-
sence of God. To nie Bég umart ani Jego obecnos¢. W ludzkim duchu zostata
ostabiona swiadomos¢ obecnosci Bozej, przed ktérg mimo tego okaleczenia Swiat
nie umknie. Dlatego Jan Pawet Il pytat w Tertio millennio adveniente: ,,Czy moz-
na przemilcze¢ zjawisko obojetnosci religijnej, ktéra sprawia, ze wielu wspot-
czesnych ludzi zyje dzis, jak gdyby Bég nie istnial, albo zadawala si¢ mglistg re-
ligijnoscig, niezdolng sprosta¢ problemowi prawdy ani obowigzkowi zachowania
spdjnosci miedzy zyciem i wiarg? Nalezy do tego dodac takze powszechng utrate
poczucia transcendentnego sensu zycia oraz zagubienie na polu etyki” (36). Po-
dobne akcenty pobrzmiewaja w adhortacji Ecclesia in Europa.

Tym bardziej trzeba nam nowego spojrzenia na swiat. Nie jest on bowiem prze-
ciwiefistwem Stworcy, jak myslata starozytnosé, fabrykatem demiurga, ktéry chce
konkurowa¢ z Bogiem. Nie moze tez swiat wedle perspektywy starochrzescijanskiej
pozosta¢ tylko marnoscia, przemijaniem wraz z pozadliwoscig oczu, ciala i pycha
zywota. My w przestrzeniach $wiata musimy mimo wszystko zobaczy¢ widowni¢
ludzkich dziejow, otwarta przestrzeri kulturowego mandatu ludzkosci. Swiat jest 0g6-
fem wartosci i zadar, ktére w mysl Bozego nakazu ,,czyncie sobie ziemi¢ poddang”
— ludzie winni realizowa¢ w pracy nad cywilizacyjng rozbudowg swiata, w obszarach
jego kultury i sztuki, szkolnictwa i wychowania, administracji i prawa, techniki i go-
spodarki, stuzby zdrowia i czasu wolnego, informacji, niemniej i polityki.

Widac¢ stad, ze i my jesteSmy Swiatem. Jestesmy na tym $wiecie, chociaz nie
z tego Swiata. My wnosimy swiat w obreb Kosciota — w nas, w naszej umystowo-
sci i duchowosci spotyka si¢ chrzescijaristwo, a wigc Koscidt ze swiatem. Wolno
nam szczegblnie obecnie, kiedy Swiat zdaje si¢ odbiegac od kulturowego mandatu
ludzkosci, rozbrzmiewajacego w ksigdze Genesis, spojrze¢ na wzajemne odnie-
sienie migdzy Kosciotem a swiatem — spojrze¢ poprzez obop6lng korespondencije,
poprzez posoborowy dialog, do ktérego zachecat Jan Pawet II, a w ktérym nie
ustaje Benedykt XVI.

14K. Rennstich, Korruption, Stuttgart 1990, s. 197.
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Wspbiczesne potozenie swiata, to, co niektdrzy nazywajg zmierzchem, schyt-
kiem czaséw nowozytnych, stawia pytania, wzywa, prowokuje. Stoimy wobec wy-
zwania $wiata, rowniez polskiego swiata. Kosciét winien da¢ odpowiedZ na owo
prowokujace zachowanie swiata. Nasze uaktywnienie obecnosci Kosciota w swie-
cie, zorganizowanej obecnosci w stowarzyszeniach katolickich, w Akcji Katolickiej,
winno nie tylko da¢ odpowiedz. Winno réwniez pomiesci¢ jakies wielkie upomnie-
nie, a nawet zakwestionowanie tego, co ten swiat chciatby czynic i wyznawac.

Oznacza to zarazem, ze misja nasza, misja Kosciota musi pozostawac tylko i wy-
facznie religijna, co nie wyklucza, ze wplywami swoimi promieniuje posrednio na
obszary ludzkiej dziatalnosci w swiecie — réwniez politycznej. Postanie to, nie mogac
przy tym by¢ utozsamione z zadng wspdlnota polityczng i nie tgczac si¢ z zadnym
systemem ideologicznym, pozostaje ,,zarazem znakiem i zabezpieczeniem transcen-
dentnego charakteru osoby ludzkiej” (KDK 76). Nie spelni tej misji ucieczka przed
Swiatem, tym mniej barykadowanie si¢ przed jego nierzadka agresywnoscig. Praw-
dziwa droga cztowieka idzie poprzez swiat. Chrzescijanie muszg przesta¢ by¢ ludZmi
niejako pozadoczesnymi, ludZmi niejako ksigzycowymi, ludZmi nie z tego Swiata's.

Kosciot zgtasza nawet gotowos¢ ustgpstwa z legalnie mu przystugujacych
przywilejéw — owszem, gdyby miaty one podwaza¢ wiarygodnos¢ jego swiadec-
twa. Domaga si¢ nieograniczonej swobody w dwoch przestrzeniach — zar6wno
tej, ktéra dotyczy wiecznosci, jak i doczesnosci. Sobér zada wolnosci dla $mia-
fego gloszenia wiary, jak dla zwiastowania swojej nauki spotecznej (KDK 76).
Trudno kwestionowaé obowigzek gloszenia wiary, ale ze konstytucja o obecno-
sci Kosciota w swiecie jednym tchem, zaraz obok i w tym samym kontekscie
méwi o koniecznosci uczenia nauki spotecznej — to daje do myslenia. Dokumenty
Jana Pawta II: Sollicitudo rei socialis, Centesimus annus, Deklaracja Synodu Bi-
skupéw dla Europy, Pastores dabo vobis — wyjasniajg to pytanie. Podkreslajg
zgodnie, ze nauka spoleczna jest czgscig sktadowa, a zarazem narzedziem po-
stania ewangelicznego, nowej ewangelizacji. Dlaczego? Stanowi z jednej strony
pomost, ogniwo Kosciota ku swiatu, a rownoczesnie i instrument zastrzezenia,
poprawki eschatologicznej, instrument funkcji profetyczno-krytycznej, zdolnej
kwestionowacd, ba, nawet denuncjowaé wszelkie ztudne proby, wszelkie iluzyjne
obietnice ustanawiania jakiego$ pseudozbawienia w tymczasowosci, W prowizo-
rium tego swiata's.

'3 Por. A. Losinger, lusta autonomia. Studium zu einem Schliisselbegriff des II. Vatikanischen
Konzils, Paderborn 1998, s. 38. M. Spieker, Das Demokratiekonzept in Centesimus annus, ,,.Die
Neue Ordnung” 48 (1994) nr 4, s. 152n.

18L.. Roos, Die Soziallehre der Kirche als unverzichtbarer Bestandteil ihrer Sendung, ,,Lebendige
Seelsorge” 32 (1981) nr 2-3, s. 74-75.



62 KS. JAN KRUCINA

III. INTERPRETACJA SWIATA — INSTRUMENT EWANGELIZACII

Idac za stwierdzeniem Jana Pawta II o tym, Ze nauczanie spoleczne jest instru-
mentem ewangelizacji (CA 54), trzeba podkresli¢, ze narzedziem Kosciola, ktére
umozliwia mu i okresla relacj¢ ze Swiatem, jest katolicka nauka spoteczna. Pomocne
wydaje si¢ okreslenie Pawta VI w Octogesima adveniens: ,,Kosciét zaprasza wszyst-
kich chrzescijan do dwojakiego zadania: ozywiania i odnawiania struktur po to, aby je
rozwijaé 1 dostosowac do prawdziwych potrzeb wspétczesnych” (OA 50).

Na to, aby spetnic to zadanie, chrzescijanie muszg zdoby¢ si¢ na potréjng aktyw-
nos$¢: 1) poznad potrzeby wspoélczesne, poznac na drodze analizy krytycznej niedostatki
aktualnych struktur; 2) przyswoi¢ sobie wartosci i zasady spoteczne zgodne z chrze-
Scijafistwem; 3) przymierzy¢ si¢ do odnowienia i ozywienia istniejgcych struktur.

Azeby dokona¢ takiego ,,wejrzenia w swiat”, owe zadania mozna przyblizy¢
jeszcze bardziej: 1) poprzez zwrot nowozytnej mysli ku czlowiekowi, ktéry zada
od nas odnajdywania go w warunkach jego ambicji cywilizacyjnych, ale i jego
rozczarowarn, iluzji; 2) na tle tej operacji przypomnieé, nie tylko kim cztowiek
jest, ale kim by¢ powinien, zwtaszcza dzieki odkupionej swej godnosci, co uta-
twia ewentualne ,,odwotanie” cztowieka z jego duchowych zautkéw i bezdrozy;
3) konfrontacja ideatu z rzeczywistoscig wszczyna proces reintegracji 0sobowo-
Sci czlowieka — mozliwos¢ jego odnowy i uksztaltowania w obrgbie wspdlnoty
Kosciola, a nastepnie w przestrzeniach Swiata!”.

Nabierzmy wielkiego zaufania do chrzescijariskiej wizji rzeczywistosci. Pamie-
tajmy, ze obraz cztowieka wyzwolonego, odkupionego, przede wszystkim do szczg-
scia w wiecznosci, zawiera réwniez wizje spotecznosci ludzkiej tu na ziemi — wizje
doczesnej przysztosci oraz bezpieczny kierunek doprowadzenia jej do korca.

Od grzechu pierworodnego, ktéry ogranicza ludzkg nature, az po odkupienie
przez zycie, Smier¢ i rezurekcje Chrystusa — 6w calty odziedziczony przekaz nie
moze nam si¢ wydawaé oderwany od praktyki, azeby go nie wprowadzi¢ Smiato
w zycie spoteczne, w publiczng debate. Wraz z calg sakramentalng rzeczywistos-
cig Kosciota, jego nauczanie spoteczne jest integralng czg¢scig orgdzia ewange-
licznego. Jest to szczegdlnie wazne, poniewaz stanowi narzgdzie ewangelizacji,
przede wszystkim w okolicznosciach cywilizacji nowozytnej i ponowozytne;j.
Stanowi pomost, ogniwo miedzy Kosciotem a swiatem i jego cywilizacjg. Umoz-
liwia owo zasadnicze ,,wejrzenie Kosciota w Swiat”. Uprzytomnijmy sobie, jak
w najwiekszym skrécie wyglgda struktura, budowa nauczania spotecznego.

Z. chrzescijariskiego wizerunku cztowieka, jego odkupionej godnosci — wi-
zerunku, ktéry trzeba $mialo przeciwstawi¢ przebrzmiatym hastom programu
oswiecenia, wynikajg zreby postania Kosciota w spoteczenstwie, w swiecie. Wy-

'7J. Krucina, Budzenie odpowiedzialnosci, dz. cyt., s. 115n.
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posazenie tego obrazu jest Scisle chrystologiczne. ,,Chrystus, nowy Adam, juz
w samym objawieniu tajemnicy Ojca i Jego milosci objawia w petni cztowieka
samemu sobie i okazuje mu najwyzsze powotanie” (KDK 22).

1. Synteza osobowej jednoznacznosci — jednostkowos¢ i wspdélnotowos¢ czto-
wieka, integralny jego obraz zawiera caty potencjalny projekt zycia spotecznego
oraz jego odniesienie ostateczne — odniesienie do Absolutu.

2. Z transcendencji cztowieka wyptywaja wartosci, bedgce zasadami moral-
nymi, ktére uktadajg sie w koncepcje porzadku spotecznego — skrzyzowanie soli-
darnosci i pomocniczosci z uwzglgdnieniem dobra wspdlnego; mitos¢, wolnosc,
prawda, sprawiedliwos¢, wrodzone prawa i swobody.

3. Z wiekowego doswiadczenia wyrasta projekt urzadzania przestrzeni spo-
tecznej, r6znorodnos¢ wspdlnot i instytucji, rzgdzacych si¢ wartosciami i zasada-
mi moralnymi. Wsréd tych instytucji géruje nierozerwalne matzenistwo i rodzina,
taczaca zachodzace na siebie pokolenia. Sg to generacje, ktére tworzg grupe za-
wodowa, szkote, naréd, spoteczeristwo, paiistwo, spotecznos¢ narodéw.

4. Méwiac o zasadach i urzgdzeniach, méwimy o ludziach — o stusznych ce-
lach, do ktérych cztowiek dgzy. Utrwalajac odpowiednie formy czy sposoby
wspoélizycia, tworzy on instytucje. Rezultaty tych dziatar zaleza od swiadomo-
$ci i umiejgtnosci, od wyrobienia moralnego, kultury wewnetrznej — stowem, od
uksztaltowania postaw, sprawnosci i tego, co nazywamy cnotami przyrodzonymi
i nadprzyrodzonymi: wiary, nadziei, mitosci, uczciwosci, solidarnosci. Wymaga
to ¢wiczenia, ksztalcenia, nabierania kompetencji — tego wszystkiego, czym stuzy
swoim czlonkom stowarzyszenie katolickie!'s.

Papiez w dokumencie Tertio millennio adveniente pyta, jak wielu chrzescijan
naprawd¢ zna i konsekwentnie realizuje wskazania nauki spotecznej Kosciota, ale
tez wyjasnia, dlaczego jest to tak nieodzowne. Nastapilo bowiem zagubienie na
polu etyki ,,obejmujace nawet tak fundamentalne wartosci, jak szacunek dla zycia i
dla rodziny” (36). WspominaliSmy juz o spoteczeristwie, ktére cechuje pustka we-
wnetrzna, gdyz wartosci podstawowe, reguty moralne zostaly w nim zagubione.

Nikt odpowiedzialny nie chce odstgpowac od ustroju demokratycznego, ale nie
moze to by¢ ustréj, w ktérym nie decyduje prawda, a tylko werdykt wigkszosci. Cho-
dzi nam o demokracje¢ opartg na moralnych zasadach i wartosciach podstawowych.
One zas muszg wyprzedza¢ glosowanie, one nie podlegaja procedurom glosowania,
referendom, plebiscytom. I tu pada donioste pytanie: Skad spoteczeristwo czy pan-
stwo moze i ma czerpac wartosci i zasady, skad ma bra¢ orientacje etyczne?

Instytucje paristwowe bez ludzi sg puste, zimne. Paiistwo mogg rozgrzewac war-
tosci ludzkie. Tylko zywi ludzie, tylko oni, obywatele uformowani i odpowiedzialni,
mogg wnosi¢ wartosci i przekonania w otwarta, i chciatoby si¢ powiedzie¢: w pusta,

'8 A. Rauscher, Kirche in der Welt, t. TV, Regensburg 2006, s. 107nn.
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nawet wyzigbiong przestrzen zycia spotecznego, azeby wokét nich zbudowaé zy-
wotng wspdlnot¢ — obszary rodzin, gmin, zawodu, narodu, panstwa, kultury, gospo-
darki, administracji, Srodk6w przekazu, obszary stowarzyszeri i samorzadéw'®.

Wypetnienie zadari tak wielkich nie przychodzi samo. Stad apostolstwo swiec-
kich, cata chrzescijaiiska aktywnosé w Swiecie musi postugiwac si¢ uksztalttowa-
na, zorganizowana solidarnoscia. Zada ona instytucji, organizaciji, stowarzyszenia
katolickiego. Domaga si¢ formy zrzeszeniowej. W pojedynke niewiele mozna
zrobi¢. W dekrecie o laikacie wymienia si¢ wsrdd zadan, zaraz po ewangelizacji
i uswieceniu czltowieka, chrzescijanska stuzbg swiatu, i to poprzez odpowiedzial-
ne ksztaltowanie ziemskiego porzadku we wszystkich obszarach (DA 20). Misja
ta bierze poczatek z naszej kultury duchowej, z uczestnictwa nadprzyrodzonego,
z najbardziej intymnej zazylosci z Bogiem®. Co dzieje si¢ wtedy? Ksigga Ma-
drosci Syracha odpowiada: ,,B6g sam kladzie swoje oko w nasze serca — w serce
cztowieka, by mu pokazaé pigkno i wielkos¢ swoich dziet” (Syr 17,8). Warto to
sobie powtarzac. Jak to brzmi? Boskie oko w naszym sercu.

SUMMARY

Role of christian associations in shaping the public morality

Author is showing his topic in three mental stages: 1. Internal — educating from the in-
side is holding the presence in world with God; 2. — Secularism in world, but not around of
world; 3. Interpretation of the world — instrument of the evangelization. State institutions
without people are empty, cold. You can heat only human value up. Only living people,
only formed and responsible citizens, can carry value and beliefs into opened, into empty,
into the cooled space of the social life in order around them to build lively — bond areas of
families, administrative districts, the profession, the nation, you, the culture, the economy,
administration, media, areas of associations and self-government bodies. Performing such
great tasks isn’t coming alone. Hence the missionary activity secular, the entire Christian
activity in world must use with formed, organised solidarity. She is demanding the institu-
tion, the organization, the catholic association. This mission is taking the beginning from
our spiritual culture, from the supernatural participation, from the most intimate intimacy
with God.

1]. Krucina, Od paristwa opiekuriczego do spoteczeristwa obywatelskiego, w: Nauka wobec
prawdy sqdowej. Ksiega pamigtkowa dla Zdzistawa Kegela, Wroctaw 2005, s. 341-343.

2V, Possenti, Le societf liberali al bivio. Lineamenti di filosofia della societé, Marietti 1991,
s. 2901 321. A.F. Utz, Ethik des Gemeinwohls, Paderborn 1998, s. 547.
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W PRZYGOTOWANIU OREDZIA BISKUPOW POLSKICH
DO BISKUPOW NIEMIECKICH

WSTEP

Przeszlo czterdziesci lat temu, dokladnie 18 listopada 1965 roku, biskupi
polscy obecni na II Soborze Watykariskim wystosowali okolicznosciowe listy
do episkopatéw 56 krajéw, z zaproszeniem do udziatu w obchodach Milenium
Chrztu Polski. W liscie do episkopatu Niemiec — podpisanym przez kard. Stefa-
na Wyszynskiego, dwéch arcybiskupéw i trzydziestu dwéch biskupéw polskich
— znajdujg si¢ znamienne stowa przebaczenia Niemcom i prosba o podobny gest
wobec Polakéw.

Stynny fragment listu polskich biskupéw brzmi: W tym jak najbardziej chrzes-
cijariskim, ale i bardzo ludzkim duchu wyciggamy do Was, siedzqcych tu na ta-
wach koriczgcego si¢ soboru, nasze rece oraz udzielamy wybaczenia i prosimy
o nie. A jesli Wy — biskupi niemieccy i ojcowie soboru — po bratersku wyciggniete
rece ujmiecie, to wtedy dopiero bedziemy mogli ze spokojnym sumieniem obcho-
dzi¢ nasze Milenium w sposob catkowicie chrzescijariski. Kilkanascie dni pdZniej
tres¢ listu ujawnita w Niemczech katolicka agencja informacyjna KNA. Biskupi
niemieccy odpowiedzieli 5 grudnia 1965 roku: Wiele okropnosci doznat polski
narod od Niemcow i w imieniu niemieckiego narodu. Wiemy, ze diwigac musimy
skutki wojny, cigzkie rowniez dla naszego kraju. ... Jestesmy wdzigczni za to, Ze
w obliczu milionowych ofiar polskich owych czasow pamigta si¢ o tych Niemcach,
ktorzy opierali si¢ demonowi i w wielu wypadkach oddawali za to swoje zycie. ...
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Tak wigc i my prosimy o zapomnienie, wigcej, prosimy o przebaczenie. Zapomnie-
nie jest sprawq ludzkq, natomiast prosba o przebaczenie jest apelem skierowanym
do tego, ktory doznat krzywdy, by spojrzat na tg krzywde mitosiernym okiem Boga
i wyrazit zgode na nowy poczqtek. ... Z braterskim szacunkiem przyjmujemy wy-
ciggniete dlonie — pisali biskupi niemieccy'.

I. NAGONKA PARTYJNO-RZADOWA

Opinia publiczna w Polsce zostata poinformowana o wymianie listéw dopiero
10 grudnia. Jakie byty przyczyny tego dlugiego milczenia Srodkéw przekazu?
Wiasciwie do dzi§ nie ma na to pytanie jednoznacznej odpowiedzi. By¢ moze,
polskie czynniki partyjno-rzadowe konsultowatly tg¢ sprawe z Moskwg. Faktem
jest, ze komunistyczne wiadze wyjatkowo mocno, a nawet agresywnie krytyko-
waly zawarty w Oredziu gest przebaczenia. Kampani¢ propagandowa, ktéra ry-
chlo przeobrazita si¢ w kampanie nienawisci, zainaugurowaty ,,Zycie Warszawy”
i,,Stowo Powszechne”. Autorom listu nie oszczgdzono zadnej obelgi, nie wy-
faczajac oskarzen, ze zapomnieli o Auschwitz, a takze o zamordowanych przez
nazistow polskich kaptanach. W slad za artykutami w prasie pojawily si¢ broszury
1 ksiazki, ruszyta masowa akcja odczytéw i wiecdéw protestacyjnych w zaktadach
pracy. Rezolucje z wyrazami oburzenia staty fabryki i uczelnie, kota gospodyn
wiejskich, studenci i dziatacze ZBoWiD?.

Sprawg wymiany listow zajat si¢ takze Sejm i I sekretarz partii Wiadystaw
Gomutka, ktoéry ostro skrytykowal giéwnie ks. Prymasa Stefana Wyszyriskiego
i ks. abp. Bolestawa Kominka, zadajac, ,,by prowadzili polityke lojalng wobec
paristwa”.

Partyjna krytyka Oredzia towarzyszyta obchodom milenijnym Chrztu Pol-
ski przez caly nastgpny rok. W miejscach, gdzie odbywaly si¢ uroczystosci
koscielne, organizowano konkurencyjne imprezy paistwowe, podczas ktérych
wiodgce hasta brzmialy: ,Nie przebaczamy” i ,,Precz ze zdrajcami ojczyzny’™.

! Ttumaczenie tekstu z oryginalnego Ore¢dzia w jezyku niemieckim, zob. mps w Archiwum
Archidiecezjalnym we Wroctawiu (dalej: AAW) TA 28a*° oraz tekst drukowany: Oredzie bisku-
pow polskich do ich niemieckich Braci w Chrystusowym Urzedzie Pasterskim, w: Listy pasterskie
Episkopatu Polski 1945-1974, Paris 1975, s. 829-839.

2 Autor artykutu odbywal w tym czasie zasadniczg stuzb¢ wojskowg w Szczecinie i podczas
zajec politycznych oraz organizowanych naprgdce mityngéw i spotkan z kombatantami nastuchat
si¢ najprzerdzniejszych oskarzen pod adresem Kosciota, Prymasa Polski kardynata Wyszynskiego,
biskupéw i ksiezy. Prywatnie jednak uczestnicy tych spotkarn pytali zwykle, jaki jest ich prawdzi-
wy cel, gdyz wiedzieli, ze misjg Kosciota jest jednoczenie ludzi nie tylko zwasnionych, lecz takze
wrogo usposobionych — w mysl nauczania Chrystusa: ,,A Ja wam powiadam: Milujcie waszych
nieprzyjaciét i médlcie si¢ za tych, ktérzy was przesladujg” (Mt 5,44).

3 Artykuly prasowe z 1965 roku, w: AAW 1A 28a**.
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W nagléwkach prasowych pytano biskupéw: ,,W czyim imieniu” wystapili?
Grunt byt podatny, gdyz z wojny i okupacji Polska wyszta zdziesigtkowana: zgi-
nat co trzeci pracownik wyzszej uczelni, co czwarty ksiadz, co piaty nauczyciel.
Do wyjatkéw nalezaty rodziny, w ktérych nikt nie zginat. Wiasciwie kazdy Po-
lak, ktéremu przyszto zy¢ pod okupacjg, przeszedt niekoniczace si¢ pasmo stra-
chu i upokorzen*. Propagandzie komunistycznej pomagaly tez komentarze praso-
we z Republiki Federalnej Niemiec. W konsekwencji biskupi z zagranicy, w tym
réwniez biskupi niemieccy i Papiez Pawet VI, nie otrzymali wiz wjazdowych do
Polski na obchody milenijne.

II. WYJASNIENIA ZE STRONY KOSCIELNEJ

Juz 11 grudnia 1965 roku, a wigc nastgpnego dnia po zarzutach prasowych
kardynat Stefan Wyszynski wrécit z Rzymu, na dworcu w Warszawie powitaty
go rozentuzjazmowane tlumy. Z kolei 12 grudnia 1965 roku w homilii wygto-
szonej do thumdéw zebranych w warszawskiej katedrze Prymas mowit w imieniu
wszystkich biskupéw polskich: ,,Nie przynieslisSmy ujmy krajowi. Jesli styszycie
co innego, traktujcie to jak bajki”.

Gdy jednak okazato sig, ze antykoscielna kampania wtadz zdecydowanie przy-
biera na sile, Konferencja Episkopatu na posiedzeniu 12-14 grudnia zdecydowata
si¢ wydac oficjalny komunikat. W komunikacie tym, odczytanym we wszystkich
kosciotach, biskupi podkreslali, ze ich Oredzie stanowito jedno z kilkudziesigciu
zaproszen skierowanych do episkopatéw innych krajow do udziatu w uroczystos-
ciach milenijnych i ,,nie ma charakteru dokumentu politycznego. [...] Jest ono
wyrazem aktualnych dazen calego Swiata, Stolicy Apostolskiej, ONZ i prawie
wszystkich krajéw do pokoju i pojednania, a ponadto odpowiada duchowi Ewan-
gelii i soboru”.

Gtlos na temat Oredzia zabierali rowniez indywidualnie niektérzy biskupi, thu-
maczac nie tylko cel, jaki przyswiecal jego autorom, lecz takze jego charakter.
I tak aspekt teologiczny Oredzia przedstawit abp Karol Wojtyta w homilii, wy-
gloszonej na Boze Narodzenie w krakowskim kosciele sw. Szczepana (26 XII
1965). Tekst tej homilii doczekat si¢ publikacji dopiero w dwadziescia lat poz-
niej. Podobnie abp Bolestaw Kominek, jedyny cztonek Episkopatu Polski, ktéry
ze wzgledéw zdrowotnych po zakoriczeniu soboru pozostat jeszcze jakis czas na
Zachodzie, w niemieckim programie telewizyjnym ,,Panorama” prostowat zto-
sliwe interpretacje polskich komunistow, ttumaczac wybitnie religijny charakter
listu. Po powrocie do Polski dwukrotnie zabieral glos w katedrze wroctawskiej,
wypetnionej po brzegi wiernymi, w sprawie Oredzia, najpierw do ogétu wiernych

*W. Kalicki, Zaproszenie do przyzwoitosci, ,,Gazeta Wyborcza” z 5-6 XI 2005, s. 20.
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6 lutego 1966 roku, potem do miodziezy studiujgcej i pracujacej 27 lutego 1966
roku’. Przeméwienia te krazyly p6Zniej w calej Polsce, zwlaszcza na tasmach
magnetofonowych.

To, co uderza w wypowiedzi Arcybiskupa we Wroctawiu, to teologiczny jezyk
i teologiczne myslenie o sprawach spotecznych. Natomiast to, co uderzalo wow-
czas samego kaznodzieje, to — jak sam przyznaje — niespodziewana koniecznos¢
moéwienia o najprostszych, ale rownoczesnie o zasadniczych sprawach: o mitosci
bliZzniego, o przebaczeniu, a zatem o koniecznosci wychodzenia z samego ser-
ca Ewangelii — od krzyzowego przebaczenia. Spodziewal si¢ méwi¢ o soborze,
o wyszukanych zagadnieniach, a przyszto mu moéwic o sprawach odwetu, urazow,
réznych emocjonalnych zahamowaniach®.

List episkopatu Polski do biskupéw niemieckich wywotat burze emocji i dys-
kusji, ale juz na wstepie abp Kominek mégt powiedzieé: Nie bdjcie sig. Ta dysku-
sja nie przyniosta nam szkody. To byta ogromna okazja do pogtebienia i oczysz-
czenia. List byt wediug abp. Kominka swiadectwem nowego myslenia, ktérego
nauczyt si¢ na soborze, myslenia o odpowiedzialnosci biskupéw za Kosciét w du-
chu kolegialnosci. I dlatego ta préba pokazania Polski swiatu, zaproszenia do Pol-
ski, aby pokazacd, ze mozliwe jest wspotzycie Kosciota i paristwa socjalistycznego.
List wyrastal z przekonania, ze naoczne zetknigcie si¢ biskupow zagranicznych
z dzisiejszq Polskq nie przyniesie jej ujmy. Ale takze spotkanie Polakow z gosémi
z zagranicy, zwlaszcza z Papiezem, nie mogto nikomu w Polsce zaszkodzié. To
cosmy zrobili — moéwit kaznodzieja — to byto podniesienie wizytowki Polski’.

W czym tkwilo ostrze ataku ze strony czynnikéw partyjnych i rzadowych,
ktére tak zabolato kard. Kominka? Atakujac episkopat za list, ktamstwo uczynio-
no giéwnym argumentem. Zarzucono biskupom, ze kwestionujg przynaleznos¢
ziem zachodnich do Polski i gotowi sg pertraktowa¢ o granicy nad Odra i Nysa,
czego w liscie nigdzie nie byto. Dla abp. Kominka najbardziej bolesne byto to,
ze strona rzagdowa, atakujac biskupdéw, tak si¢ zapedzita, iz sugerowata, ze sami
Polacy na temat ziem zachodnich i granic sg podzieleni, a na czele tej frakcji
mieliby sta¢ biskupi. I dlatego pdzniejszy kardynat stwierdzat wprost: Otdz to
wielka niedorzecznoscé, wmawiajgca biskupom polskim, ze zaprzedali Ziemie Za-
chodnie. ... Co w tym wszystkim jest niemal tragiczne? ... To, ze niektore artykuty
prasy polskiej robity wrazenie, jakoby rzeczywiscie Polacy byli podzieleni. ... I to

3Teksty Oredzia i przeméwieri abp. Bolestawa Kominka w katedrze wroctawskiej zachowane sa
w Archiwum Archidiecezjalnym we Wroctawiu, AAW TA 28a%7, a’1 a’*.

©Zob. J. Tyrawa, Homilia wygtoszona w katedrze wroctawskiej w 30. rocznice Smierci kard.
Bolestawa Kominka, w: Szkice do portretu. Kardynat Bolestaw Kominek, red. J. Krucina, Wroctaw
2005, s. 173-180.

"AAW 1A 282a%”, B. Kominek, Oregdzie Episkopatu polski do Biskupow Niemieckich. Przeméwienie
w archikatedrze wroctawskiej (6 I 1966), s. 2.
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jest, z punktu widzenia potrzeb naszej Ojczyzny, najwigkszq szkodg, jakq przynio-
sto to nieobiektywne rozpetanie dyskusji wokot listu — to jest uderzenie w twarz
prawdziwej polskiej racji stanu. 1 kiedy wypowiedziat te stowa, stala si¢ dziwna
rzecz, ktérej sam abp Kominek w pierwszej chwili si¢ przelakl, nie wiedziat
bowiem, co si¢ stato — wierni bili brawo. Po raz pierwszy w Polsce wierni byli
brawo swojemu arcypasterzowi. Naocznym swiadkiem byt wéwczas sekretarz
arcybiskupa, ktéry 6wczesnym zwyczajem stal za nim na stopniach ambony, ks.
prof. Jan Krucina, ktéry u§wiadamiat arcypasterza — pytajgcego, co si¢ stato — ze
oto wierni bija mu brawo?®.

III. INSPIRACJAT AUTORSTWO LISTU

Czynniki partyjno-rzadowe, krytykujac list polskich biskupéw do biskupéw
niemieckich, szukaty rowniez gtéwnych jego autoréw. Wiedziano wprawdzie,
ze polskim biskupom dziatajagcym kolegialnie przewodniczyt ks. Prymas Stefan
Kardynat Wyszyiniski i ze on w pierwszym rzgdzie odpowiadat za tzw. polity-
ke wewnetrzng i zewngtrzng Kosciota w Polsce, niemniej jednak komunistyczna
propaganda dowodzita, iz list powstal pod wptywem proniemiecko nastawionych
kregéw w Kurii Rzymskiej. Bezpiece chodzito o przedstawienie catej inicjatywy
jako dzieta narzuconego polskim biskupom, jako aktu niesuwerennego, sprzecz-
nego z polskg racjg stanu. Takg teze lansowaly wéwczas w partyjnym aparacie
dwa Srodowiska: Mieczystawa Moczara — wéwczas niezwykle wpltywowego mi-
nistra spraw wewnetrznych, oraz Stefana Olszowskiego — sekretarza KC PZPR,
nadzorujacego m.in. prase. Z inicjatywy Olszowskiego w mediach prezentowano
sfalszowang tres¢ listu. Tendencyjne tlumaczenie dodatkowo wzmacniatlo emo-
cjonalny kontekst.

Po odrzuceniu ktamstwa komunistycznej propagandy otwarte pozostaje pyta-
nie, na ile Kuria Rzymska byta informowana o przebiegu rozméw polsko-niemie-
ckich. Jak wynika z dokumentéw MSW, kard. Wyszynski miat abp. Wojtyle po-
wierzy¢ delikatne zadanie, jakim byta konsultacja tresci listu z przedstawicielami
Kurii Rzymskiej. Partnerem abp. Wojtyly w tych rozmowach byt abp Giovanni
Benelli, jeden z najblizszych wspotpracownikéw papieza Pawta VI. O ostatecznej
tresci listu kard. Wyszyniski miat rozmawiac z abp. Antonio Samoré z Kongrega-
cji ds. Nadzwyczajnych Kosciota, odpowiadajagcym m.in. za kontakty z krajami
bloku wschodniego. Wedtug informator6w wywiadu PRL Pawet VI miat sugero-
wac polskim biskupom, by calos¢ przybrata charakter publicznego aktu pojedna-
nia i wymiany listow”’.

8J. Morawiecki, Metry Jana Kruciny, ,,Tygodnik Powszechny” z 13 XTI 2005, s. 12.
® A. Grajewski, List zatozycielski Europy, ,,Wprost” nr 1192 z 9 X 2005.
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Rzeczywiscie Pawet VI w tym okresie intensywnie zajmowal si¢ sprawami
polsko-niemieckimi. Trzynastego listopada 1965 roku przyjal polskich bisku-
péw na audiencji, a 17 listopada delegacje niemieckich organizacji wypedzonych.
W przeméwieniach do obu grup podkreslat potrzebe budowania nowego tadu
w Europie. Wedlug informacji przekazanych do MSW przez rzymskiego korespon-
denta ,,Trybuny Ludu”, Ignacego Krasickiego, Pawet VI otrzymat projekt listu 15
listopada 1965 roku. Trzy dni p6Zniej zostal on przekazany stronie niemieckiej'”.

Papiez Pawel VI byl zainteresowany stanem dialogu polsko-niemieckiego
i wspierat go, gdyz jak wynika z pdézniejszych dokumentéw, miat nadzieje, ze
w ten sposdb bedzie mégt uregulowacd status polskiego Kosciota na ziemiach
zachodnich i péinocnych. Ten bowiem problem jako powojenny spadek byt za-
rzewiem konfliktow nie tylko na ptaszczyZnie migdzynarodowej miedzy Polska
i Niemcami, lecz takze wewnetrznej, miedzy panstwem a Kosciotem. Tak tez si¢
stalo. Gomutka, cho¢ atakowat biskupdw, skorzystat z sytuacji, jaka powstata po
ich liscie, 1 sam rozpoczal negocjacje z Bonn. Podpisany w grudniu 1970 roku
w Warszawie uktad miedzy PRL a RFN stworzyt mozliwos¢ regulacji kwestii
koscielnych, co nastgpito w czerwcu 1972 roku, kiedy na ziemiach zachodnich
i péinocnych zostaty ustanowione nowe diecezje. Przyznac trzeba, ze byt to takze
owoc wieloletnich staran i zabiegéw abp. Bolestawa Kominka, jako giéwnego
inspiratora i autora listu biskupéw polskich do biskupéw niemieckich.

IV. ROLA ABP. BOLESEAWA KOMINKA

Z tresci listu, z pewnych sformutowan i stylu, a zwlaszcza z jego ducha mozna
byto odczytaé, kto tak naprawde byl jego bezposrednim inspiratorem i autorem.
Nie jest tajemnica, ze tres¢ listu biskupéw byta dyskutowana przez wiele miesiecy,
a ostatecznie zostat on zredagowany jesienig 1965 roku (w Rzymie, w jezyku nie-
mieckim) przez abp. Bolestawa Kominka. Wypowiedz ks. Jana Kruciny, ze ,,Ko-
minek musial go napisa¢ w ciggu dwéch — trzech nocy” w Rzymie!!, nie jest Scista
i moze by¢ Zle zrozumiana. Mozna by wnioskowad, ze list powstal nagle i jakby
z przypadku. Tymczasem list ten rodzit si¢ niejako latami i byt suma doswiad-
czeni zyciowych ich gléwnego autora, a mianowicie ks. abp. Bolestawa Kominka.
Wprawdzie wielu autoréw podkresla, ze kluczowa role przy powstawaniu listu ode-
grat kard. Stefan Wyszynski, gdyz z jego to inicjatywy oraz z inicjatywy przewod-
niczacego Konferencji Episkopatu Niemiec, kard. Juliusa Doepfnera, we wrzesniu

19Szerzej na ten temat pisat W. Kalicki, Zaproszenie do przyzwoitosci, ,,Gazeta Wyborcza” z 5-6
XI 2005, s. 20, i za nim przytaczam podane tu informacje. Podobng wersj¢ przedstawit E. Guz,
Klopotliwe oredzie, ,,Przeglad” nr 46 (2005).

''J. Morawiecki, Metry Jana Kruciny, art. cyt.
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1965 roku powstal w Rzymie nieformalny zesp6t, ktéry omawial najwazniejsze
tezy dokumentu. W jego pracach uczestniczyli biskupi Otto Spuelbeck (Drezno-
Misnia), Franz Hengsbach (Essen), Joseph Schroeffer (Eichstitt), Bolestaw Komi-
nek (Wroctaw) i Karol Wojtyta (Krakow). Wstepny tekst listu zostat przekazany
stronie niemieckiej do uzgodnienia 27 pazdziernika. Swoje uwagi nanidst takze bp
Kazimierz Kowalski, ordynariusz diecezji chetmiriskiej. Z materialéw wywiadu
PRL wynika, ze w rozmowach wstepnych uczestniczyt tez bp Bernard Czapliniski,
sufragan chetminski, ktéry odegrat wazng role w negocjacjach miedzy episkopa-
tami obu krajow jesienig 1963 roku. Chodzito wtedy o przygotowanie polsko-nie-
mieckiego wystgpienia w sprawie beatyfikacji ojca Maksymiliana Kolbego. Jak
si¢ wydaje, przy redagowaniu listu niedoceniona jest takze rola bp. Jerzego Stroby.
Z materialéw wywiadowczych wynika, ze pochodzacy z Gérnego Slaska, znajacy
jezyk niemiecki biskup miat znaczacy wplyw na ksztatt listu. Odegra¢ miat tez
istotng rol¢ w czasie negocjacji jego tresci ze strong niemieckg'?.

Nie ulega jednak najmniejszej watpliwosci, Ze najwazniejsza rolg w przygo-
towaniu Oredzia biskupow polskich do biskupow niemieckich odegrat wlasnie
ks. abp Bolestaw Kominek. Oredzie jest bowiem odbiciem ducha i sumg doswiad-
czeh zyciowych ich gléwnego autora. I tu moze warto w najwigkszym skrocie
przypomnie¢ droge zyciowg abp. Kominka, ktéra pozwoli lepiej zrozumie¢ oko-
licznosci powstania Oregdzia i jego charakter'.

Bolestaw Kominek przyszedl na swiat 23 grudnia 1903 roku w polskiej, pa-
triotycznej rodzinie gérniczej w Radlinie, na terenie 6wczesnej diecezji wroc-
tawskiej. Byt najstarszym synem (sposréd dziewigciorga rodzenistwa) Franciszka
oraz Katarzyny z Kozielskich'*. Jego ojciec pracowat w kopalniach Westfalii i na

2Por. A. Grajewski, List zatozycielski Europy, art. cyt.

13Na temat kard. Bolestawa Kominka pisali m.in.: Z. Brzezinka, Ks. kardynat B. Kominek, slgski
patriarcha, ,Wiadomosci Archidiecezjalne” t. 62 (1994) nr 9, s. 508-511; K. Dola, Kosciot katolicki
na Opolszczyinie w latach 1945-1965, ,Nasza Przesztos¢” 1965; E. Goérecki, Pasterz w kazdym
calu, Nowe Zycie” (1999) nr 3; J. Kopiec, Dzieje Kosciota katolickiego na Slgsku Opolskim, Opole
1991; tenze, Ks. Bolestaw Kominek o swoim opolskim okresie, w: Stowo nieskowane. Ksigga jubi-
leuszowa dla ks. Jana Kruciny, red. A. Nowicki, J. Tyrawa, Wroctaw 1998; J. Krucina, Dwa swiaty
kardynata Kominka, ,,Gos¢ Niedzielny” (1994) nr 44 z 30 X i nr 45 z 6 XI; J. Mandziuk, Bolestaw
Kominek (hasto), w: Stownik polskich teologow katolickich 1918-1981, t. VI, Warszawa 1983,
s. 113-123; J. Pater, Z dziejow wroctawskiego Kosciota, Wroctaw 1997; tenze, Kominek Bolestaw
(hasto), w: Stownik katolickiego duchowieristwa slgskiego XIX i XX wieku, red. M. Pater, Katowice
1996, s. 180-184; J. Swastek, Pasterz naprawde wielki: z Zycia i dziatalnosci arcypasterskiej ksig-
dza kardynata Bolestawa Kominka w latach 1956-7974, ,,Dolny Slqsk” (1996) nr 2, s. 284-294;
Verbum crucis. Kardynatowi Bolestawowi Kominkowi w hotdzie, red. J. Krucina, Wroctaw 1974; S.
Wajcik, Trudna koegzystencja biskupa Bolestawa Kominka z wtadzami komunistycznymi, ,.Studia
Teologiczno-Historyczne Slaska Opolskiego™ t. 25 (1995) 1955, s. 207-238.

K. Kosyrezyk, Od radliriskiego adwentu do wroctawskiej septuagesimy. Szkic biograficzny,
w: Verbum crucis..., dz. cyt., s. 287-304.
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Slasku. Nadanie synowi imienia Bolestaw nalezato w tym regionie do rzadkosci.
Imig¢ to w zamierzeniu jego ojca miato mu przypominac¢ jego polskg narodowos¢
i potrzebe walki o niepodlegta Polske. W domu dziadek czytat ,,Katolika”, a oj-
ciec bardziej narodowg ,,Gazet¢ Ludowg”.

Poczatkowe nauki Bolestaw pobieral w niemieckiej szkole podstawowej, gdyz
polskiej nie byto. Zbieral nieraz lanie w domu za to, ze przez nieuwage odezwat
si¢ po niemiecku, natomiast w szkole karano go podobnie, gdy odezwal si¢ po
polsku. Jako chtopiec przezyt gorycz skreslenia go z listy ministrantéw po $mie-
ci ks. Bajdota w 1914 roku, w czym bylo troche ztosliwosci i troche polityki ze
strony organisty.

W 1915 roku podjat nauke w niemieckim gimnazjum w Rybniku. Zapisat
si¢ w nim do stowarzyszenia mlodziezy Eleusis, ktére budzito ducha polsko-
$ci i podtrzymywato nadziej¢ na odrodzenie niepodleglego panstwa polskiego.
Mature zlozyt w 1923 roku w jezyku polskim. W 1922 roku Rybnik znalazt
si¢ w granicach odrodzonego panstwa polskiego. Studia teologiczne odbyt na
Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Jagielloriskiego. Po ich ukorczeniu 11
wrzesnia 1927 roku przyjat w Katowicach swigcenia kaptaniskie. W latach 1927-
1930 odbyt w Instytucie Katolickim w Paryzu studia specjalistyczne z zakresu
filozofii i nauk spotecznych, uwienczone doktoratem. W 1931 roku zostat wika-
riuszem w Katowicach-Degbiu. Byla to parafia na peryferiach Katowic, typowo
robotnicza. Kazania i spowiedZ sprawowano po polsku i po niemiecku. Ksigdz
wikary w pracy duszpasterskiej musial si¢ zaja¢ dodatkowo sodalicja, kongrega-
cjami, bractwami, naukg religii w szkole, optatkiem, Swigconym, wycieczkami
stowarzyszeniowymi i jak sam nieraz wspominatl, wszedzie trzeba byto by¢. By-
waly dni, ze nie mial kiedy odsapngé'®. Po roku ks. Kominek zostat kierowni-
kiem kancelarii biskupiej. Biskup Adamski zlecit mu takze zadanie powotania
i prowadzenia Akcji Katolickiej w diecezji. W latach 1937-1939 petnit obowigzki
redaktora miesigcznika ,,Akcja Katolicka na Slasku”, tygodnika ,,Gos¢ Niedziel-
ny” oraz referenta do spraw duszpasterstwa. Kiedy w 1939 roku Polska zostata
napadnigta przez dwoch agresoréw: hitlerowskiego i sowieckiego, przestawit sie
catkowicie w swej dziatalnosci na spieszenie biednym ludziom z pomocg mate-
rialng. W wielkim exodusie ludnosci $lgskiej staral si¢ by¢é zawsze przy swych
rodakach. Przez pewien czas dziatal w Lublinie. Aby skutecznie stuzy¢ swym
rodakom na Gérnym Slasku z pomoca duchowa i materialna, z ramienia wladz
koscielnych nawigzat kontakt z rzadem Rzeczypospolitej Polskiej na emigra-
cji, z podziemnymi wtadzami polskimi w okupowanym kraju oraz z nuncjatura
apostolska w Berlinie; przez nig przekazywal do Rzymu informacje o sytuacji
w podbitym przez agresoréw kraju.

15K. Kosyrczyk, Od radliriskiego adwentu do wroctawskiej septuagesimy..., dz. cyt., s. 289.
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W 1945 roku Prymas Polski dr August Hlond powierzyt mu jako administra-
torowi apostolskiemu w zarzad teren Slaska Opolskiego. W pierwszym liscie pa-
sterskim skierowanym do duchowieristwa i wiernych z 14 wrzesnia 1945 roku,
obok zasadniczych informacji dotyczacych przemian politycznych, spotecznych
i koscielnych, skierowal niezwykle wazne wezwania do ludnosci pochodzenia
miejscowego, tzw. autochtonicznej, i repatriantéw. Pisat m.in.: ,,Nie pozwdlcie,
by zal za zmartymi obezwtadnit wasze sity zywotne i pograzyt was w bezczyn-
nosci. Trzeba zy¢, i dlatego trzeba naprawiac¢ szkody wojenne, odbudowywac po-
woli zniszczone domostwa, uprawiac rolg i wychowywac nowe pokolenie”. Ttu-
maczyt tez przyczyny wielkiej wedrowki ludéw, niezawiniony przez repatriantow
wysoki stopiefi zubozenia oraz jasno okreslat cel przybycia tej grupy ludnosci
na Ziemie Odzyskane: ,,Przystano ich tutaj, by znalezli na miejscu opuszczonym
przez ludnos¢ niemieckg nowy dach nad glowa i nowe mozliwosci zycia, nowy
dom”. W koricowej czesci listu pasterskiego ks. administrator Kominek z catg
stanowczoscig i silng wiarg w nieodwracalnos¢ proceséw dziejowych, wskutek
ktérych ludnos¢ kresowa znalazta si¢ na OpolszczyZnie, odezwat si¢ do ludnosci
miejscowego pochodzenia: ,,Nie uwazajmy ich za nieprzyjaci6t swoich, przeciw-
nie, patrzmy na nich jako na swoich rodakéw i wspétplemienicéw. Okazmy im jak
najwiecej serca i dzielmy si¢ z nimi naszym dzi$ skromnym chlebem codziennym.
Laczy nas wspdlna Matka-Ojczyzna, wspdlny jezyk, a przede wszystkim wspdlna
wiara nasza swigta. Podkreslajmy to, co nas z nimi taczy, a nie wyolbrzymiajmy
odrebnosci z jednej i drugiej strony, ktére si¢ z biegiem czasu wyréwnajg w ciagu
jednego pokolenia tak dalece, ze na Slasku Opolskim istotnie nie bedzie podwéj-
nych diecezjan, ale bedzie prawdziwie jedna owczarnia i jeden pasterz”'S.

Zaaklimatyzowanie si¢ repatriantow ze Wschodu w nowych warunkach nie
byto tatwe. Stad pojawialy sie tendencje do podkreslania pewnych odrgbnosci
i préby tworzenia wtasnych parafii w tonie juz istniejacych gmin slaskich, zwtasz-
cza tam, gdzie liczebnie obydwie grupy si¢ wyréwnywaty (w Zabrzu u §w. Anny,
w Opolu u $w. Piotra i Pawla, u §w. Sebastiana i in.). Ks. Kominek nie zgodzit si¢
na taki podzial. Na Konferencji Episkopatu w Kielcach (25 IV 1946) podkreslat
natomiast, ze tej grupie ludnosci trzeba okazac wigcej serca, pielggnowaé niczym
przesadzone rosliny, dopdki si¢ nie przyjmg. W Opolu natomiast urzagdzono dla
repatriantdw osobng sumg¢ pontyfikalna, w czasie ktérej bardzo mocno podkresla-
no zwiazanie Slaska z Polska!”.

Jako administrator apostolski potozyt nieocenione zastugi w integracji ludno-
$ci Opolszczyzny miejscowego pochodzenia z ludnoscig naptywowa. Czut sie tez

16 Wiadomosci Urzedowe” (1945) nr 5.
'7Szerzej na ten temat pisat K. Dola, Kosciot katolicki na OpolszczyZnie w latach 1945-1965,
,.Nasza Przesztos¢” t. 22 (1965), s. 81-82.
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duszpasterzem ludnosci niemieckiej, ktéra pozostala jeszcze na OpolszczyZnie.
Interweniowat, gdy tej ludnosci dziata sie krzywda. Stawat w obronie Slazakéw
niesprawiedliwie wysiedlanych z Opolszczyzny. Bronit slaskiego duchowieristwa
przed zarzutami niemieckosci i antypolskosci. Protestowal przeciwko wysiedla-
niu ksigzy, uznanych przez wtadze panstwowe za Niemc6éw, do ktérych ludnosé
zaréwno miejscowa, jak i naptywowa miata peine zaufanie. Energicznie wyste-
powat przeciwko wysiedlaniu Slazakéw do Zwiazku Sowieckiego w ramach po-
szukiwania taniej sity roboczej. Dbat o to, aby katolicy narodowosci niemieckiej
pozostali na Slasku mieli moznos¢ spowiadania sie po niemiecku i przygotowania
swoich dzieci do sakramentéw w jezyku niemieckim. Z niemieckimi katolikami
rozmawiatl po niemiecku i w tym jezyku stuzyl im jako arcypasterz w czasie spra-
wowania nabozeristw. Niestety, jego postawa ponadpanstwowa i ponadnarodowa
na odcinku duszpasterskiej opieki nad ludnoscig niemieckg spotykata si¢ z kryty-
ka ze strony prasy pafistwowe;j.

Dwudziestego széstego stycznia 1951 roku ks. Infutat Bolestaw Kominek zo-
stal przemocg usunigty z zajmowanego stanowiska administratora apostolskiego
w Opolu. W tym czasie liczyl si¢ nawet z realng mozliwoscig smierci. Swoje
przezycia duchowe opisal w szesciotomowym pamigtniku, ktéry jest w posia-
daniu jego siostrzerica, ks. Alojzego Swobody. Usunigcie ks. Kominka z urzedu
w 1951 roku wiladze panstwowe ttumaczyty potrzebg stabilizacji kanonicznej na
Ziemiach Odzyskanych. W rzeczywistosci pracowaly one na rzecz destabiliza-
cji 1 sktécania duchowienstwa i wiernych pod wzgledem parnstwowym, narodo-
wym, a nawet religijnym. Na miejsce usunigtego administratora apostolskiego
wprowadzity bowiem sitowo urzad wikariusza kapitulnego, ktéry ma zasadniczo
charakter przejsciowy. Tymczasem urzad administratora apostolskiego, ad nutum
Sanctae Sedis, jest urzgdem dlugotrwatym i stabilnym. W latach 1951- 1956 ks.
Bolestaw Kominek tutat si¢ po réznych diecezjach polskich, prowadzac wyktady
i wygtaszajac liczne konferencje w klasztorach i seminariach. Poznat zatem go-
rycz tutaczki i niepewnosci jutra. Mimo to byt zawsze pogodny i optymistycznie
nastawiony na przysztos¢ Kosciota i kraju. Wiadze koscielne, zmierzajac do sta-
bilizacji i ugruntowania powotanych koscielnych jednostek administracyjnych,
28 kwietnia 1951 roku mianowaty ks. Kominka biskupem tytularnym Sofeny,
z przeznaczeniem na administratora archidiecezji wroctawskiej. Aktu tego jed-
nak nie ogloszono ze wzglgdu na wyjatkowo trudng woéwczas sytuacje polityczng
w Polsce. Sakre biskupig z zachowaniem dyskrecji otrzymat dopiero 10 pazdzier-
nika 1954 roku w prywatnej kaplicy biskupéw przemyskich z rak bp. Franciszka
Bardy oraz bp. Wojciecha Tomaki i bp. Franciszka Jopa. Za dewiz¢ swej postugi
arcypasterskiej przyjat stowa: Verbum crucis, Dei virtus.

Na fali odwilzy, 5 grudnia 1956 roku objat rzady w archidiecezji wroctawskie;j.
Uroczysty ingres bp. dr. Bolestawa Kominka, nazywanego powszechnie arcybi-
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skupem (tytut arcybiskupa ad personam otrzymat w 1962 roku), odbyt si¢ 16 grud-
nia 1956 roku. Mimo ze w prasie nadal pojawialy sie zarzuty o jego proniemieckiej
orientacji, zaréwno duchowienstwo, jak i wierni przyjeli bp. Bolestawa Kominka
bardzo serdecznie i z radoscia. Zaraz po przyjezdzie do Wroctawia bp Kominek
spotkat si¢ z kapitulg katedralng, by omowi¢ sprawy ingresu i najblizszych zmian
w zarzadzie diecezjg. Migdzy innymi powiedzial wéwczas, ze dzienl ten zapisze
si¢ w dziejach wroctawskiego Kosciota jako dalszy etap procesu wcielania ziem
zachodnich do Polski. Oswiadczyt tez, Ze otrzymat od prymasa polecenie odcigcia
si¢ od dotychczasowych rzgdow koscielnych we Wroctawiu, ze ma odsungc tych
i to wszystko, co nadawato im ten kierunek, ktory byt btedny i mato koscielny.
Zapowiedziat tez, ze teraz rozpoczng si¢ rzady bardziej koscielne. Ksigdz biskup
naszkicowal tez w krétkich stowach plan swej pracy w archidiecez;ji:

1. Zwiqzanie i Scista tqcznosc ze Stolicq Apostolskq. Kosciot wroctawski musi
by¢ naprawde katolicki, najscislej ztgczony ze Stolicq Swietg.

2. Kosciot nasz jest Kosciotem polskim, majgcym obowiqzki wobec narodu,
ktoremu ma stuzyc, i petnic misje narodowq.

3. Mamy rowniez obowiqzki wobec wtadz polskich. Musimy im pomagac, po-
niewaz reprezentujq polskq racje stanu. Nie mozemy si¢ jednak wiqzac z nimi
politycznie, w tej dziedzinie mamy zachowac niezaleznosc.

W dalszej rozmowie nawigzat takze do faktu rezydencji w Gorlitz zyjacych
jeszcze cztonkéw niemieckiej kapituty wroctawskiej i resztek niemieckiej Ku-
rii Biskupiej, uwazajacej si¢ za spadkobierczyni¢ biskupstwa wroctawskiego. Bp
Kominek oswiadczyt jednak stanowczo, ze zna tylko jedng kapitule, a ta jest we
Wroctawiu, oraz ze my tu na miejscu stwarzamy fakty polskie'.

Podczas uroczystego ingresu do katedry (16 XII 1956), w ktérym uczestniczy-
ly tysigce wiernych, nowy rzadca, przemawiajac z ambony, zaznaczyl, ze jego
pasterskie exposé i caly plan pracy pasterskiej zawiera si¢ w starym chrzesci-
jafskim pozdrowieniu: Niech bgdzie pochwalony Jezus Chrystus'®. W krétkim
czasie we Wroclawiu zajasnialy peilnym blaskiem jego uzdolnienia pastoralne
i organizacyjne. Dazyt do kanonicznej regulacji sytuacji koscielnej na Ziemiach
Odzyskanych. Ta z kolei uwarunkowana byta traktatem pokojowym i stabilizacja
ziem zachodnich i péinocnych pod wzgledem politycznym. Stad bardzo lezata mu
na sercu sprawa pojednania Polakéw i NiemcOw oraz uznanie granicy na Odrze
i Nysie. Wiedzial dobrze, ze pojednanie Polakéw i Niemcow warunkuje przyszig
wspotprace narodéw w Europie.

'8 W. Szetelnicki, Kapituta Metropolitalna we Wroctawiu w latach 1952-1993, Wroctaw 1994,
s. 73-76.

' Kazanie wygtoszone w dniu ingresu w katedrze wroclawskiej, ,,Wroctawskie Wiadomosci
Koscielne” r. 12 (1957) nr 1-2, s. 10-14.
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Byt przekonany, ze Kosci6t na Dolnym Slasku ma potréjne zadanie. Po pierw-
sze, doprowadzi¢ do zintegrowania spoteczeristwa na ziemiach zachodnich. Po
drugie, przekonac Polske, ze nie ma Dzikiego Zachodu, lecz jeden kraj. Po trzecie,
walczy¢ o uznanie granic. We wspomnieniach jego sekretarza, ks. Jana Kruciny,
znalazto si¢ takie zdanie: ,,pamietam, ze Kominek z okazji peregrynacji obrazu
Matki Boskiej Czestochowskiej i przygotowan milenijnych zawsze prosit Pry-
masa, by ten powiedziat co$ o ziemiach zachodnich: «Wyrastamy z tego samego
drzewa genealogicznego. Przyjmijcie nas jako takich samych jak wy. Nie jesteSmy
gorsi od [...] Warszawy, Krakowa, Przemysla»”?. Powstata wtedy mysl, by na
uroczystosci milenijne zaprosi¢ biskupéw z 56 krajow swiata. Jeden z listéw miat
by¢ skierowany wtasnie do Niemcow. Tak zaczeta powstawac idea Oredzia.

W 1965 roku mijata rocznica ustanowienia polskiej administracji koscielne;j
na ziemiach zachodnich (jeszcze ciggle prowizorycznej). Wéwczas abp Kominek
powiedziat sekretarzowi: ,,Musimy zrobié jakis rwetes”. Mial juz szkic. Powstat
artykut, ktéry ukazat sie w ,, Tygodniku Powszechnym” pod znamiennym tytulem:
Ziemie Zachodnie — mandat sprzed dwudziestu lat. Abp Kominek pisal w nim
o prawie do ojcowizny, o uznaniu granicy na Odrze i Nysie. Uznawat te lepsze
Niemcy, antyhitlerowskie, ale ukazywat tez, co uczyniono Polsce. W Niemczech
powstata wielka wrzawa. Do abp. Kominka zaczgli ciagnaé — jak pisze ks. Jan
Krucina — Niemcy zainteresowani Polska. Tu uprzytamniali sobie, ze na ziemiach
zachodnich nie da si¢ juz na nowo zbudowaé Niemiec. Niektorzy to optakiwali,
inni przyjmowali ze zrozumieniem, gdy abp Kominek ttumaczyt, ze rok 1945 jest
konsekwencjg roku 1939, w tym paktu Ribbentrop-Mototow, ktéry wpedzit nas
w komunizm, zabrat potowe naszego terytorium i pograzyt w niewoli.

We Wroctawiu byty tez uroczystosci dwudziestolecia polskiej administracji
koscielnej na ziemiach zachodnich (31 VIII 1965). Ks. Prymas w swoich wy-
stgpieniach odwotywat si¢ do racji historycznych i do powrotu na ziemie pia-
stowskie, gdzie mury Wroctawia mowig po polsku i z pewnoscig nie sa dobra-
mi niemieckimi. Ks. abp Kominek odwotywat si¢ natomiast do racji moralnych
i egzystencjalnych i uzasadnial prawa polskiego narodu, skrajnie wykrwawio-
nego i ostabionego w czasie Il wojny swiatowej pod wzgledem terytorialnym
(Polska utracita okoto 77 tys. km? swego terytorium) i ludnosciowym (utrata
okoto 11 milionéw obywateli), do obecnosci i zycia na tych ziemiach. O ile ar-
gument historyczny byt najstabszy, a uzyty przez kard. Wyszynskiego w czasie
kazania we Wroctawiu podczas dwudziestolecia wywolal najwigcej kontrowersji
i protestéw w RFN, takze w niemieckim episkopacie, o tyle argumenty moralne
nie daty si¢ podwazy¢.

2], Morawiecki, Metry Jana Kruciny, art. cyt., s. 12.
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Prymas Polski kard. Stefan Wyszyriski widziat w arcybiskupie Bolestawie Ko-
minku najbardziej kompetentng osobg do prowadzenia dialogu mig¢dzy biskupa-
mi polskimi a niemieckimi. Abp Bolestaw Kominek byt nie tylko bardzo dobrze
obeznany z historig Polski i Niemiec, lecz takze znat aktualnego ducha i nastroje
niemieckiego spoteczeristwa REN. Swietnie takze orientowal si¢ w nastrojach
wiernych na ziemiach zachodnich i p6inocnych. Wyczuwal powszechne poczucie
tymczasowosci, braku zakorzenienia, ze poczucie bezpieczenstwa i stabilizacje
przynies¢ moze przede wszystkim prawdziwe pojednanie z Niemcami.

Przygotowujac Oredzie, ks. Abp Kominek spodziewal si¢ pewnych ktopotow
i trudnosci. Kilka dni wczesniej przekazal bowiem artykut do redakcji ,,Tygo-
dnika Powszechnego”, w ktéorym wyjasniat polskim katolikom potrzebe i zasady
dialogu polsko-niemieckiego. Pisal w nim, ze: ,,Pierwsi autentyczni apostotowie
pokoju (ktérych nie nalezy przecenia¢) beda prawdopodobnie atakowani z obu
stron, a moze nawet oczerniani. Z tym trzeba si¢ pogodzi¢”. Artykut zostal za-
trzymany przez cenzur¢, co moglo jeszcze bardziej potwierdzaé wczesniejsze
obawy?!. Klopotéw spodziewat si¢ ks. Prymas Wyszynski i inni biskupi sktada-
jacy swe podpisy. Wszyscy jednak, niezaleznie od obaw i ztych przeczué, mieli
nadzieje, ze otwieraja nowy rozdzial w historii obu narodéw.

ZAKONCZENIE

Arcybiskup Bolestaw Kominek po latach cieszyl sie, ze opracowane przezen
oredzie przyczynilo si¢ w sposdb istotny do zawarcia traktatu 7 grudnia 1970
roku miedzy Polska Rzeczpospolita Ludowg a Republikg Federalng Niemiec i do
kanonicznej regulacji zycia na Ziemiach Odzyskanych. W wyniku owej regulacji
28 czerwca 1972 roku zostal metropolitag wroctawskim, a w roku nastgpnym kar-
dynatem. Niestety, wkrétce pozegnat ten Swiat — 10 marca 1974 roku, i spoczat w
katedrze wroctawskiej obok swych wielkich poprzednikéw, pochodzacych z réz-
nych miast i krajéw Europy. W pamigci wiernych pozostat jako wielki pasterz,
patriota i Europejczyk, ktéry walnie przyczynit si¢ do integracji ziem zachodnich
i pétnocnych Polski z krajami Europy.

2! Artykut abp. Bolestawa Kominka pt. Propozycje dialogu z Niemcami, skonfiskowany przez
cenzur¢ w 1965 roku, wydat drukiem ks. Jan Krucina w ksigzce: Szkice do portretu. Kardynat
Bolestaw Kominek, Wroctaw 2005, s. 245-259.
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SUMMARY

Role of Cardinal Bolestaw Kominek
in preparing the letter of Polish bishops to German bishops

Precisely in November 18, 1965, Polish bishops present on the II Vatican Council
submitted occasional lists to episcopates of 56 countries, with the invitation to the partici-
pation in the celebration Millennium of Baptism of Poland. In the letter to the episcopate
of Germany signed by Card. Stefan Wyszyriski, two archbishops and thirty two Polish,
bishops characteristic words of forgiving Germans and a request for the similar gesture
are towards Poles. From content of the letter, from certain expressions and the style, and
especially from its spirit it is possible to read out who was his immediate initiator and
the author. It isn’t a secret that content of the letter of bishops was discussed by a lot of
months and after all it stayed edited in autumn of 1965 (in Rome, in German language) by
the Archbishop Bolestaw Kominek. Statement of Jan Krucina ,,Kominek had to write him
in the sequence two — three nights” in Rome, it isn’t dense and can badly be understood.
One could conclude that the letter arose suddenly and kind of from the case. Meanwhile
this letter was born so to speak for years and he was a sum of practical experience of their
chief author.
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WOBEC PROBLEMU BEZROBOCIA

SKROTY

DC —Encyklika Benedykta XVI Deus caritas est, 2006.

DB —Dekret II Soboru Watykariskiego o pasterskich zadaniach biskupéw
w Kosciele Chrisus Dominus, 1965.

EK - Encyklopedia katolicka, t. I-X, Lublin 1973-2004.

KDK - Konstytucja duszpasterska II Soboru Watykanskiego o Kosciele
w Swiecie wspotczesnym Gaudium et spes, 1965.

KKS — Abp Damian Zimon, Kosciot katolicki na Slqsku wobec bezrobocia,
Katowice, uroczystos¢ sw. Jozefa, 19 111 2001.

LE —Encyklika Jana Pawla Il Laborem exercens, 1981.

RH -Encyklika Jana Pawta Il Redemptor hominis, 1979.

WSTEP

Instytut Statystyki Kosciota Katolickiego wraz z Zespotem Wyznani Religijnych
GUS w roku 1991 przeprowadzil badania religijnosci Polakéw. Zostawaly one
powtérzone w 1998 roku. Ks. prof. Piwowarski, ktéry znalazt si¢ wsréd oséb
opracowujacych wywiady ankietowe, ukazal, jakie wartosci zycia codziennego
Polacy cenig najbardziej. Otdz trzy pierwsze to dzieci, rodzina i praca zawodowa.
Warto podkreslié¢, ze w stosunku do badari z roku 1991 Polacy bardziej doce-
nili wartos¢ pracy zawodowej. Wzrost intensywnosci wskaznikéw w roku 1998
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w stosunku do pracy zawodowej zwigkszyt si¢ z 69,7 proc. do 83 proc. Jak za-
uwazyt W. Piwowarski, przypadek duzego wzrostu wskaznika wartosci pracy za-
wodowej az o 13,3 proc. mozna thumaczy¢ bezrobociem i rosngcymi trudnosciami
utrzymania rodziny'. Po zmianie ustrojowej, jaka zaszta w Polsce, wielu ludzi
zaczeto docenia¢ mozliwos¢ podjecia statej pracy.

Rzeczywistos¢ pokazuje, ze liczba bezrobotnych zarejestrowanych w urze-
dach pracy w koricu grudnia 2005 r. wyniosta 2773,0 tys. oséb (w tym 1486,4
tys. kobiet) i byta wyzsza o 50,2 tys. oséb (o 1,8 proc.) niz przed miesigcem.
Z og6lnej liczby bezrobotnych 42,6 proc. mieszkato na wsi’. Problem ten wydaje
si¢ szczeg6lnie doniosty, gdyz wigkszos¢ oséb rejestrujacych sie w urzedach pra-
cy stanowig osoby miode (przedziat od 25 do 34 lat, co stanowi 28,1 proc. ogétu
zarejestrowanych bezrobotnych). W licznych rozmowach duszpasterskich, prze-
prowadzanych podczas dorocznych wizyt koledowych lub w kancelarii parafial-
nej, wielu z dorostych rozméwcéw jako gtéwny problem wskazuje kwesti¢ pracy
dajacej dochéd. Do tego dochodzi jeszcze kwestia migracji zarobkowej obywateli
poza granice Polski.

Teologia pastoralna odczytuje znaki czasu. Dlatego tez podejmuje problema-
tyke duszpasterstwa parafialnego ludzi dotknietych bezrobociem. W spotykanych
definicjach duszpasterstwa czytamy, Ze jest to pewna ,strategia Kosciota”, kt6-
ry na podstawie naukowo wypracowanych modeli teologicznych, imperatywow
i programdw dzialania rozwija inicjatywy zmierzajace do zaktualizowania zbaw-
czego dzieta Chrystusa w jednostkach i wspdlnotach ludzkich®. Wspdlnota para-
fialna jest szczegdlnym miejscem, w ktérym nalezy rozwijaé réznorakie inicjaty-
wy aktualizujace dzieto Chrystusa. Interesujacy nas temat dotyczy duszpasterstwa
tych ludzi pracy, ktérzy na skutek r6znych przemian spotecznych znaleZli si¢
w trudnej sytuacji. Powstaje pytanie: Jak Kosciél urzeczywistnia swoje posta-
nie wobec problemu licznej rzeszy bezrobotnych katolikéw i co czyni w zakresie
duszpasterstwa? Czy jest mozliwos¢ pomocy dla oséb, ktére zostaty dotkniete
problemem bezrobocia w poszczeg6lnych parafiach? Jakie sa perspektywy i jak
moze w takiej sytuacji dziata¢ konkretna parafia, ktéra jest wspolnotg wspélnot?

W artykule tym zostanie przedstawiona ogdlna ocena problemu bezrobo-
cia w Swietle nauki Kosciota, nastepnie ukazana zostanie istota duszpasterstwa
w wybranych wypowiedziach os6b zwigzanych z pracg na rzecz bezrobotnych.

I'W. Piwowarski, Wartosci Zycia codziennego, w: Religijnos¢ Polakow 1991-1998, red.
W. Zdaniewicz, Warszawa 2001, s. 61.

http://www.stat.gov.pl/dane_spol-gosp/praca_ludnosc/mies_inf_bezrobocie/2005/1205.htm (21
11 2006).

3W. Piwowarski, Socjologia a teologia pastoralna, ,Zycie i Mysl” 17 (1973), s. 17; zob.
T. Wojdat, Organizacja pracy duszpasterskiej w parafii, w: Powotanie czlowieka, red. B. Bejze,
t. VI: W stuzbie Ludowi Bozemu, Poznan — Warszawa 1983, s. 401.
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Kolejnym etapem bedzie zwrécenie uwagi na gtéwne kierunki i propozycje dzia-
tan duszpasterstwa bezrobotnych. W zakoriczeniu zajmiemy si¢ przedstawieniem
propozycji form pracy z bezrobotnymi na forum poza- i wewnatrzparafialnym.

I. OCENA BEZROBOCIA W SWIETLE NAUKI KOSCIOLA

Bezrobocie jest pojeciem szerokim®. Definiujemy je jako niewykorzystanie
zgodnie z wymaganiami dobra osoby ludzkiej i spolecznosci oraz ekonomiczne-
go rachunku zdolnosci i umiejgtnosci poszczegdlnych cztonkéw spoteczeristwa.
Osoby takie cheg zuzytkowacé w pracy swe sity, umiejgtnosci i kwalifikacje. Na-
uki ekonomiczno-spoteczne przyczyn bezrobocia szukajg w wadliwej gospodarce
i ekonomii kraju, strukturze kraju, w zacofaniu gospodarczym i zwigzanym z nim
brakiem kapitatu oraz ztg lub nierozwinigtg organizacjg rynku’. Ludzie, ktérzy
chcg pracowac i sg zdolni do podjecia pracy, a nie mogg znaleZ¢ zadnego zatrud-
nienia, sg nazywani bezrobotnymi. Moga oni podja¢ prace w pelnym wymiarze
godzin, nie uczg si¢ w szkole w systemie dziennym i sg zarejestrowani we wiasci-
wym dla miejsca zameldowania urzgdzie pracy®.

Zjawisko bezrobocia wedtug katolickiej nauki spolecznej jest okreslane jako
naruszenie prawa do pracy. Podstawowym prawem osoby ludzkiej jest moznos¢
pracy i zdobywania sSrodkéw do zycia. Bezrobocie stanowi wiec pogwalcenie pra-
wa naturalnego i w pewien sposéb jego poziom staje si¢ miernikiem jakosci mo-
ralnosci stosunkéw gospodarczych’. Encyklika Rerum novarum Leona XIII data
wyraz sprzeciwu wobec narastajgcych pradéw komunistycznych. Przeciwstawia-
fa sie ciezkiej sytuacji robotnikéw i ich rodzin. Kolejni papieze w swej nauce
spotecznej nawigzywali takze do spraw robotniczych. Szczeg6lnie Jan Pawel 11
wiele razy wypowiadat si¢ na temat pracy, a takze na interesujacy nas temat bez-
robocia. Juz w programowej encyklice Redemptor hominis nazwal plage bezrobo-
cia ,,moralnym nietadem” (por. RH 16). Szczegd6lne znaczenie dla ukazania nauki
Kosciota katolickiego majg encykliki Laborem exercens i Sollicitudo rei socialis.
W swietle pierwszej z encyklik Papiez podkreslit, ze praca jest dla cziowieka,
a nie on dla pracy (LE 6). Staje si¢ ona dla niego powotaniem, przez ktére jesz-
cze bardziej staje si¢ cztowiekiem (LE 9). Uwazna lektura obu encyklik spotecz-

4 Juz pierwszy rzut na liczne portale internetowe wskazuje na wielo$¢ oméwien na interesujacy
nas temat. Dla przyktadu: www.bezrobocie.net; www.rzeczpospolita.pl/teamty/bezrobocie; www.
bezrobocie.pl; www.bezrobocie.org.pl i in.

SE. Czuma, Bezrobocie. Bezrobocie w naukach ekonomiczno-spotecznych, EK, t. II, Lublin
1976, kol. 351.

Shttp://www.infoobywatel.gov.pl/psu/3_6/3_6_1/defini/index.html (21 II 2006).

7C. Strzeszewski, Bezrobocie w katolickiej nauce spotecznej, EK, t. I, Lublin 1976, kol. 352.
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nych Jana Pawla II pozwala odczytaé¢ konkretne propozycje dotyczace nowego
porzadku spoteczno-ekonomicznego®. Oparte sg one na nastepujacych zasadach.
Pierwsza zasada postuluje podmiotowos¢ pracy®. Po drugie, pojawia si¢ kwestia
powstawania solidarnych stowarzyszen pracowniczych w mysl zasady solidarno-
$ci'®. Jako trzecia przypomniana zostaje zasada uniwersalnego przeznaczenia débr
ziemi'!. Nie bedzie jednak nowej jakosci, jesli wcigz bedzie tylu bezrobotnych.

Nauka Kosciota, ktéra chce ukaza¢ wartos¢ pracy jako dobra naleznemu czto-
wiekowi, przestrzega swiat przed jednym z wiekszych zagrozen, jakim jest bezro-
bocie. Nauka ta ma prowadzi¢ do czynu, do poszukiwania rozwigzan tego proble-
mu. Oczywiscie sam Kosciét nie ma zamiaru kierowac gospodarka ani tez dawac
konkretnych wskazan dla ekonomistéw lub ludzi odpowiedzialnych za gospodar-
ke. Chce raczej wskazac¢ na cztowieka jako najwieksza wartos¢. Kosciét namawia
do rozsgdku i humanistycznego kierowania gospodarka. ,Jesli nie postawi si¢ na
pierwszym miejscu czlowieka, rozwéj ekonomiczny zamiast poméc cztowieko-
wi, zniszczy go”'%.

II. ISTOTA DUSZPASTERSTWA LUDZI BEZROBOTNYCH I ICH RODZIN

Bezrobocie godzi w godnos¢ osobowa cztowieka. Jak zauwazyt J. Majka,
cztowiek bezrobotny jest niejako widzialnym i spotecznie potwierdzonym zna-
kiem jego malej wartosci, niewystarczalnosci, zaleznosci od anonimowych me-
chanizméw spotecznych i gospodarczych. Czestokro¢ pojawia si¢ do tego bieda
prowadzaca do degradacji cztowieka. Roztacza si¢ przed nim widmo nedzy, kle-
ski zyciowej, a poczucie upokorzenia i krzywdy staja si¢ coraz wigksze. Zasitki
nie rozwigzujg do korica problemu, powigkszaja niejednokrotnie poczucie upoko-
rzenia i zaleznosci. Utrata pracy i niemoznos¢ jej uzyskania czesto dla oséb przy-
gotowanych do zawodu jest przyczyng glgbokich frustracji i poczucia zawodu
zyciowego. Czlowiek wpada czesto w depresje, rodzg si¢ uprzedzenia i niechec
wobec zycia spolecznego oraz innych ludzi. Powstaja dramaty rodzinne, liczne

8Por. W. Kawecki, W strong trzeciego tysigclecia, Krakow 1999, s. 85-87.

° Chodzi o uznanie koncepcji pierwszeristwa pracy ludzkiej przed kapitalem oraz godnosci tejze
pracy. W tym wypadku na pierwszym miejscu jest cztowiek. Jego prymat odnosi si¢ do procesu
produkcji, jak réwniez do rzeczy.

10Zasada solidarnosci stoi u podstaw wsp6tpracy migdzy poszczeg6lnymi klasami spotecznymi,
jest w stanie zastgpi¢ walke klas i pokonaé wszelkie sprzecznosci migdzy ludZmi.

11 Srodki produkcji nie sa absolutng wiasnoscia indywidualng. Tak jak dobra ziemskie, maja one
pozostawaé w stuzbie pracy i umozliwic jej realizacje pierwszej zasady, jaka jest uniwersalne prze-
znaczenie dobr i prawo powszechnego ich uzywania (LE 14).

12B. Mierzwinski, Problematyka bezrobocia w nauczaniu Jana Pawta II, ,,Homo Dei” 70 (2000)
nr 2, s. 87; zob. tenze, Duszpasterstwo bezrobotnych, w: Teologia pastoralna, red. R. Kaminski,
t. II: Teologia pastoralna szczegdtowa, Lublin 2002, s. 325.



DUSZPASTERSTWO PARAFIALNE W POLSCE 83

napigcia i destabilizacja rodziny. Dokonuje si¢ niejednokrotnie podwazenie auto-
rytetu rodzicéw. W dalszej perspektywie bezrobocie sprzyja przestepczosci, po-
teguje ja i wpltywa na tendencje wywrotowe, antyspoleczne, anarchistyczne itp.".
Jak moze w takiej sytuacji pomdc duszpasterstwo? Co w takich sytuacjach moze
uczyni¢ poszczeg6lny duszpasterz postany przez Chrystusa do gloszenia Dobrej
Nowiny? Jaka jest istota duszpasterstwa ludzi bez pracy?

W 1993 roku, podczas wizyty biskupéw polskich ad limina Jan Pawet 11 przy-
pomniat, ze duszpasterstwo bezrobotnych jest zwigzane scisle z duszpasterstwem
ludzi pracy. Bezrobocie jest zjawiskiem nowym ,,w naszej OjczyZnie i wymaga ze
strony Kosciota specjalnej troski”'*. Widzimy wigc, ze w takiej sytuacji Kosciot
nie moze pozostawac tylko na poziomie duszpasterstwa zwyczajnego, ofiarujac
bezrobotnym postuge nauczania i uswigcania. Troska pasterska winna iS¢ w kie-
runku duszpasterstwa nadzwyczajnego. W mysl Il Soboru Watykariskiego i De-
kretu o pasterskich zadaniach biskupow w Kosciele ,,specjalng troskg nalezy oto-
czy¢ tych wiernych, ktérzy ze wzgledu na warunki zycia nie moga dostatecznie
korzystaé¢ ze wspdlnej i zwyklej opieki duszpasterskiej proboszczow™ (DB 18).
Bedzie to wigc czestokro¢ duszpasterstwo ludzi, ktérzy znaleZli si¢ na marginesie
zycia, czesto w sytuacji bez wyjscia, ludzi zniecheconych, zaburzonych i sktéco-
nych z Bogiem, ze sobg samym, a nawet i z porzadkiem spoteczno-kulturalnym,
moralnym i religijnym®.

Koscidt, ktéry potrafi odczytywacd i interpretowac znaki czasu w Swietle Ewan-
gelii (por. KDK 4), widzi takze bezrobocie i problem ludzi dotknigtych nim jako
pole dziatalnosci apostolskiej. Jako ze zbawcza misja Chrystusa jest skierowana
do kazdego biednego tego swiata, nie nalezy pozostawa¢ na poziomie tylko re-
fleksji naukowej. Nie wystarczy jedynie widzieC i ocenié sytuacje, nalezy p6jsé
dalej, aby zaproponowa¢ w mysl Chrystusowego zdania: ,,Wy dajcie im jes¢!”
(por. Lk 9,13) trafne dzialania na poziomie parafii. Celem takiego apostolatu nie
jest oczywiscie w uzdrawianie gospodarki i wprowadzanie nowej, ,.koscielnej”
ekonomii. Ze wzgledu na stuszng autonomig rzeczy ziemskich Kosciét pragnie
caly czas stuzy¢ cztowiekowi i glosi¢ Dobra Nowing o Chrystusie. Ma to poma-
gaé w poprawie sytuacji konkretnego czlowieka.

W raporcie Krajowej Rady Katolikéw Swieckich, zatytutowanym Laikat pol-
ski wobec wyzwan trzeciego tysigclecia chrzescijaristwa, duszpasterstwo bezro-
botnych zakwalifikowane jest do kategorii duszpasterstw stuzacych cierpigcym.
Taka troska skierowana wobec bezrobotnych ma swoje glebokie ewangeliczne

13J.Majka, Rozwazania o etyce pracy, Wroctaw 1997, s. 162-163.

14 Jan Pawet II, Przemdwienie do biskupow polskich podczas wizyty ,ad limina” 15 1 1993,
http://www.retsat1.com.pl/wzoremJezus/ak/pliki/pow_o_ak/index.html (23 II 2006).

I5R. Rak, Duszpasterstwo specjalistyczne. ZatoZenia i realizacja, ,,Ateneum Kaplarnskie” 85
(1993) nr 507-508, s. 259.
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i teologiczne uzasadnienie, a podjecie jej w poszczegdlnych parafiach jest nagla-
ce'. Oprécz wiadomego wsparcia materialnego wypracowane formy duszpaster-
stwa winny da¢ swiadectwo i dowdd tego, ze Koscidt ,,nie opuscit bezrobotnych,
jest z nimi, ze chce im pomdc. Istotg takiego duszpasterstwa winno by¢ dowartos-
ciowywanie czlowieka, podtrzymywanie jego nadziei i zachecanie do aktywnosci”
(KKS)". Dokonuje si¢ to z jednej strony w ramach duszpasterstwa zwyczajne-
go, gdzie Koscidt urzeczywistnia si¢ w trzech funkcjach: kaptanskiej, prorockiej
i krélewskiej. Eucharystia jednoczy Koscidt, poniewaz zgromadzong wokét otta-
rza wspélnote parafialng przenika moc Ducha Swietego. Wspélnota modlitewna
zgromadzenia parafialnego, ktéra przenosi si¢ na modlitwg¢ w gronie rodzinnym,
gloszenie stowa Bozego, dajacego nadziej¢ ucisnionym ludziom, katecheza szkol-
na, parafialna i rodzinna, postuga pasterska przejawiajaca si¢ w dziataniach chary-
tatywnych powoduje, ze parafia i jej duszpasterstwo stajg si¢ widzialnym znakiem
Zbawienia'®. Z drugiej strony parafia, oprécz duszpasterstwa zwyczajnego, rozwi-
ja opieke nadzwyczajna. Takie duszpasterstwo specjalistyczne jest skierowane do
r6znych grup. W obecnych czasach, naznaczonych kryzysem bezrobocia, nalezy to
wiasnie duszpasterstwo odpowiednio animowac i rozwijac.

Abp Damian Zimon sprecyzowat w swoich wskazaniach dla wspélnot i dusz-
pasterzy istote i trzy gtdwne cele duszpasterstwa bezrobotnych, z ktérych wyni-
kaja odpowiednie dziatania. Jako pierwszy cel wymienia si¢ dowartoSciowanie
cztowieka. Oczywiscie jest to cel kazdego dziatania Kosciota, dla ktérego czto-
wiek jest pierwszg i podstawowg drogg wyznaczong przez Chrystusa (por. RH
14). Bezrobotny, tracac prace, czgsto traci poczucie wlasnej godnosci i wartosci.
W takiej sytuacji dziatalnos$¢ duszpasterska jest tym bardziej doniosta i musi po-
magaé w przezwyci¢zaniu kompleksu nizszosci danego czlowieka, przy okazji
przywracajac spoteczeristwu osobe o petnym poczuciu uzytecznosci. Po drugie,
chodzi o podtrzymanie lub przywrécenie nadziei, czesto utraconej przez diugi
czas pozostawania bez pracy zarobkowej. Te dwa niezbgdne elementy powodu-
ja, ze cztowiek jest zdolny do wyjscia z marginesu spotecznego i aktywizacji,
ktéra stanowi trzeci etap w procesie duszpasterstwa. Osoba pozbawiona pracy
moze przezwyciezy¢ bezradnosé, jesli aktywnie bedzie wychodzita z biernosci
i bezsilnosci.

' http://www.kuria.lublin.pl/KRKS/ITa.htm (22 II 2006).

7D. Zimon, Kosciot katolicki na Slqsku wobec bezrobocia, Katowice 19 III 2001. Tekst do-
kumentu znajduje si¢ m.in. w ksigzce abp. D. Zimonia, Pochylmy si¢ nad bezrobociem, Katowice
2002; w ,,Rocznikach Naukowych Caritas” 6 (2002), s. 27-53, oraz na stronie internetowej
http://www.znak.com.pl/praca/txt/7_01.php (23 II 2006).

'8 Por. R. Kaminski, Urzeczywistnianie si¢ kosciota dzisiaj, w: Teologia pastoralna, red. R.
Kamiriski, t. I: Teologia pastoralna fundamentalna, Lublin 2000, s. 157.
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Mierzwinski stwierdzil, ze misja Kosciotla wobec ludzi dotknigtych tragedia
bezrobocia sprowadza si¢ do dwdéch istotnych kierunkéw dziatania. Po pierwsze,
dazy si¢ do uwrazliwienia sumienia spoteczenstwa na rozmiar zjawiska bezro-
bocia i dramat ludzi nim dotknigtych. Po drugie, cel stanowi przywrédcenie na-
dziei bezrobotnym i ich rodzinom. Nie chodzi wigc tylko o pomoc materialng,
chociaz ta jest niejednokrotnie potrzebna. Podnoszac cztowieka na duchu, nalezy
takze wskazywac na drogi wyjscia z zaistniatej sytuacji, uaktywni¢ przy pomocy
solidarnych ludzi i instytucji juz istniejgce mozliwosci. Duszpasterstwo bezro-
botnych, oprécz konkretnej pomocy i troski o pozostajacych bez pracy wiernych
Swieckich, obejmuje takze refleksje naukowa, przemyslenia teologiczno-pastoral-
ne nad tym, co czyni lub powinien czyni¢ Kosciét w trosce o ludzi dotknigtych
problemem bezrobocia®.

Taka forma duszpasterstwa znajduje potwierdzenie w encyklice Deus caritas
est Benedykta XVI. Papiez okreslit Kosciét jako zywotng sile, ktéra moze wtasng
inicjatywg, wspotpracujac z panstwem w duchu pomocniczosci, wyjs¢ naprzeciw
potrzebujacym. W tej zywotnej sile Kosciota i jego dziataniach duszpasterskich
pulsuje ,,dynamizm mitosci wzbudzanej przez Ducha Chrystusa. Ta mitos¢ daje
ludziom nie tylko pomoc materialna, ale réwniez odpoczynek i troske o dusze,
pomoc czesto bardziej konieczng niz wsparcie materialne (DC 28).

III. GLOWNE KIERUNKI DZIAEAN DUSZPASTERSTWA
BEZROBOTNYCH

Biorac pod uwage wszystkie aspekty bezrobocia, nauczanie papiezy, a szcze-
gblnie Jana Pawta II, bp D. Zimoii w swoim dokumencie spotecznym Kosciot
katolicki na Slgsku wobec bezrobocia zwrécit m.in. uwage na ksztait i forme
duszpasterstwa ludzi pozostajgcych bez pracy. Nalezatoby w kontekscie propo-
zycji i wskazan co do istoty problemu ukaza¢ kierunki dziatari duszpasterstwa
bezrobotnych. Jakie sg gtéwne wskazania dla duszpasterzy? Czy kazda parafia
moze da¢ cos$ konkretnego takim ludziom? Jakie sg zadania duszpasterzy i dusz-
pasterstwa bezrobotnych?

1. Wspélpraca ze strukturami panistwowymi i rola wolontariatu

Na poczatku nalezy wspomnie¢ o tym, ze dla podniesienia jakosci dzialar
duszpasterstwo parafialne moze skorzysta¢ z doswiadczenia innych instytucji,
wspoélnot, organizacji, struktur pozarzgdowych i urzedéw parnstwowych. Wymia-
na doswiadczenia pomaga w efektywnym dziataniu na rzecz bezrobotnych. Dla-
tego przy poszanowaniu autonomii poszczegdlnych podmiotéw wszelki wysitek

B. Mierzwinski, Koscidét wobec problemu bezrobocia, Zabki 2004, s. 283-284.
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i dialog powinny przynosi¢ oczekiwane rezultaty. Koscidt jest tutaj niejako ,,su-
mieniem”, dba o to, aby zawsze zwyciezata prawda. Wspiera moralnie poszcze-
gblne jednostki czy tez instytucje walczace z bezrobociem. Waznym elementem
jest takze dziatanie wolontariatu, ktére wigcza si¢ w dziatania zapobiegajace bez-
robociu i zwalcza skutki bezrobocia. Wolontariat jest niejako pomostem miedzy
panistwem i organizacjami pozarzagdowymi. Tak tez moze by¢ w relacji parafia
— panstwo. Aktywizacja bezrobotnych dokonuje si¢ wiasnie dzigki pracy wolon-
tariuszy. Wspdlpraca przebiega zwilaszcza na poziomie kontaktow z urzedami
pracy. Bezrobotny moze takze zaangazowac si¢ w wolontariat oraz korzysta¢ ze
szkoleri 1 warsztatow prowadzonych przez odpowiednie grupy wolontariackie.
Takie dziatania maja wesprze¢ w poszukiwaniach pracy i nauce skutecznych me-
tod pozyskiwania zatrudnienia®.

2. Parafialne dzialania na rzecz ubogich

Jan Pawel II w encyklice spotecznej Sollicitudo rei socialis okreslit preferen-
cyjng opcje na rzecz ubogich jako specjalng forme pierwszenistwa w praktykowa-
niu mitosci chrzescijaniskiej, poswiadczonej przez tradycje Kosciota (SRS 42).
Ta praktyka mitosci dotyczy wielu grup ludzi sktadajgcych si¢ na parafie. Pomoc
charytatywna jest wpisana w dzialalnos¢ duszpasterstwa zwyczajnego, a w na-
szym przypadku chodzi o specjalistyczne potraktowanie os6b dotknietych krzy-
zem bezrobocia. Nie wystarczy pozosta¢ tylko na poziomie opieki materialnej
i rozdawania. Jak zauwazajg specjalisci, nalezy wptywaé przez duszpasterstwo
bezrobotnych na swiadomos¢ obywateli. Pomoca w tym jest katecheza szkolna,
parafialna i domowa. Innym forum jest takze obecnos$¢ ruchéw i stowarzyszen
katolickich, w ktérych wazna role odgrywa przekaz katolickiej mysli spoteczne;j.

Dzigki parafii mozna na jej terenie stworzy¢ lub rozwing¢ wiele cennych inicja-
tyw. W licznych miejscach sprawdzajg si¢ spotkania dla bezrobotnych. Muszg one
jednak mieé sensowny i atrakcyjnym program. Do tego dochodzg pewne formy
posrednictwa pracy, organizacja bezptatnych kurséw doksztatcajacych, a nawet
stworzenie kas pozyczkowo-zapomogowych. Problematyke bezrobocia powinna
poruszac rada parafialna oraz wszelkie ruchy dzialajace na terenie parafii. Wazng
kwestig sg wizyty duszpasterskie parafian. Powinny one utatwi¢ wykrycie drama-
tycznych nieraz sytuacji zwigzanych z bezrobociem i doprowadzi¢ do taktowne;j,
dyskretnej pomocy. Przedmiotem szczegélnej troski duszpasterskiej muszg staé
sie rodziny wielodzietne dotknigte bezrobociem?'.

Jak stusznie zauwazyt B. Mierzwiiiski, bezrobotny to nie problem, ktéry trzeba
rozwiazac, ale to konkretny cztowiek, ktéremu nalezy pomdc. Dlatego tak bardzo

Y Tamze s. 385-386.
2L http://www.stp.uksw.edu.pl/index.php?op=2&go=6 (22 11 2006).
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jest potrzebne, aby Kosciét przez zorganizowang dziatalnos$¢ budzit sumienia lu-
dzi. Poprzez ,,opcj¢ preferencyjng”’ mozna uaktywnic¢ wielu parafian, a co za tym
idzie, zmieni¢ mentalnos¢ i pewne niezrozumienie problemu. Cho¢ samo bezro-
bocie nie zawsze musi oznaczaé biedg, to jednak w dzisiejszej sytuacji zjawiska
bezrobocia w Polsce, pomoc spoteczna ubogim zawiera w sobie prace na rzecz
bezrobotnych w trudnej sytuacji’>.

3. Aktywizacja bezrobotnych oraz troska o dzieci i mlodziez

Nie wystarczy sama pomoc materialna potrzebujacym. Jest ona potrzebna
wszedzie tam, gdzie wystepuja zagrozenia i niedomogi. W duszpasterstwie wobec
bezrobotnych podczas udzielania pomocy materialnej trzeba dazyé do aktywizo-
wania samodzielnosci 0s6b potrzebujacych®.

Wspomniano wyzej o niskim poczuciu wartosci. Dlatego tez duszpasterstwo
ludzi bezrobotnych musi wyjs¢ naprzeciw wszelkim praktykom, ktére pozwola na
zmiang¢ zapatrywania na rzeczywistos¢ oséb poszkodowanych przez bezrobocie
ilepsza integracje ze spoteczenstwem. Obok opieki typowo duszpasterskiej, ktora
przekazuje Dobrag Nowing o zbawieniu, wazne jest zorganizowanie w parafiach
pomocy terapeutycznej, psychologicznej, prawnej czy szkoleniowej. Aktywizacja
poszczegdlnych bezrobotnych to proces ztozony, nie moze si¢ nastawiac na szyb-
kie sukcesy, powinien sktaniac si¢ ku praktyce dlugofalowej pomocy i otwieraniu
mozliwosci angazowania si¢ ludzi dobrej woli, np. pracodawcéw. Czgsto parafie
nie posiadajg wielu srodkéw na zatrudnienie specjalistow (prawnikéw, socjolo-
géw, terapeutéw). Dlatego w wielu sytuacjach wazna jest aktywizacja laikatu
w stuzbie ludziom potrzebujagcym, na wielu ptaszczyznach, nie tylko pracy na
rzecz bezrobotnych, ale innych grup spotecznych, poczawszy od najmtodszych,
mlodziezy, skoiczywszy na chorych, samotnych czy emerytach mieszkajacych
na terenie parafii.

Aktywizacja bezrobotnych wiaze si¢ takze z edukacjq dzieci i mtodziezy. Jak
stusznie zauwazyt abp D. Zimon: ,,nalezatloby stworzyé mozliwos¢ ksztalcenia
si¢ zdolnej miodziezy pochodzacej z rodzin bezrobotnych, np. pomoc poprzez
fundusze stypendialne” (KKS).

Poza edukacjg dzieci i mtodziezy kolejnymi polem dziatalnosci duszpaster-
skiej jest konkretna grupa bezrobotnych spotykajaca si¢ w ramach danej para-
fii. Zadaniem takiej komorki bytoby organizowanie spotkain modlitewnych czy
innych dziatan duszpasterskich, majacych na celu ukazywac potrzebg formacji

2B. Mierzwiiiski, Koscidt wobec problemu bezrobocia, dz. cyt., s. 388-389.
2 R. Kamiriski, Postuga pasterska, w: Teologia pastoralna, red. R. Kaminski, t. II: Teologia
pastoralna szczegotowa, Lublin 2002, s. 299.
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chrzescijanskiej, ,,nieustannego doksztatcania si¢, zdobywania nowych kwalifika-
cji, nauki jezykéw, zwlaszcza w wypadku mtodego pokolenia™.

Istotne jest, aby we wszelkich przedsiewzigciach uswiadomié sobie, ze ztago-
dzenie skutkéw bezrobocia jest mozliwe jedynie wtedy, gdy wspdlnie, z odwaga
podejmie si¢ wyzwanie ponad réznicami. Doswiadczenie pokazuje, ze na terenie
diecezji katowickiej ,,ogromnemu zaktywizowaniu ulegty grupy swieckich dzia-
tajace we [...] wspdlnotach parafialnych. To oni maja szczegdlnie wiele do po-
wiedzenia w strukturach samorzgdowych, w ruchach i stowarzyszeniach, ktére
maja realny wpltyw na ksztalt podejmowanych decyzji dotyczacych bezrobocia
na szczeblu lokalnym™?. Aktywizacja powinna otwiera¢ przed kazdym bezrobot-
nym nowe perspektywy dzialania i postgpowania w zyciu — tak osobistym, jak
i spotecznym.

4. Chrzescijanski styl zZycia jako model $wietosci dnia codziennego

Chrzescijanin ma ukazywac swoja wiare w kazdej ptaszczyznie zycia doczes-
nego. Duch chrzescijaiiski powinien przenika¢ srodowisko, w ktérym zyje po-
szczeg6lny cztowiek, zwigzany z Chrystusem i Jego Kosciotem. Obszar ten obej-
muje zycie rodzinne, polityke, gospodarke, kulture i sztuke oraz wszelkg troske o
rozwdj i postep w swiecie (DA 7). Najpierw takie swiadectwo wiary winno p6jsé
w kierunku mitosci blizniego. Wraz z urzeczywistnieniem Kosciota w wierze mi-
1os¢ jest apostolstwem. Taki styl zycia powoduje, ze kazdy czyn ukierunkowany
jest na drugiego cztowieka i kazdg wspdlnote: matzenska, zakonng, kaptanska,
matg grupe religijng. Bez wspomnianej mitosci apostolstwo wobec bezrobotnych
nie moze si¢ realizowac i wzrastac¢?.

To apostolstwo realizujace si¢ w duszpasterstwie bezrobotnych winno siggaé
po chrzescijanski model swigtosci dnia codziennego. Cennym wzorem dla takie-
go modelu, a takze odwotaniem si¢ w nauczaniu, formacji i modlitwie do postaci
Swigtych jest dla ludzi pracy niezbednym przyktadem, jak i wsparciem wiasciwe-
go postepowania. Dla catego Swiata pracy, rowniez dla 0s6b jej pozbawionych,
wartosciowym wzorem pozostaje Sw. Jozef, glowa Swietej Rodziny, przykiad cat-
kowitego zaufania Bogu w najtrudniejszych chwilach zycia?’.

2B. Mierzwiiiski, Koscidt wobec problemu bezrobocia, dz. cyt., s. 390.

»D.Zimon, Bezrobocie jako wyzwanie duszpasterskie, W: Spoteczne aspekty bezrobocia. Skutki
i przeciwdziatanie, red. M. Sewerynski, J. Wojtyta, Katowice 2002, s. 13-14.

6 R. Kamiriski, Postuga pasterska, art. cyt., s. 297.

21 B. Mierzwinski, Bezrobocie wyzwaniem duszpasterskim dla Kosciota w Polsce, ,,Roczniki
Teologiczne KUL” 52 (2005) z. 6, s. 188. Autor przypomnial, ze dziefi liturgicznego wspomnienia
Sw. Jozefa decyzjq Episkopatu Polski jest dniem modlitwy za bezrobotnych. W roku 2003 dodatko-
wo wyznaczono wspomnienie §$w. Barbary 4 XII jako dzieri specjalnej modlitwy za bezrobotnych.
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IV. WYBRANE PRZYKEADY DZIAEAN NA RZECZ BEZROBOTNYCH

Inicjatywy Kosciola, szczegdlnie na poziomie parafii, bywajgq postrzegane
z zewnatrz jako propozycje i inicjatywy instytucji pozarzgdowych. Majg pozy-
tywng recepcje i szerokg akceptacje spoteczng. Jakkolwiek krytyczny moze by¢
stosunek do Kosciota w niektérych srodowiskach, to na jego dziatalnos¢ chary-
tatywng zawsze bedzie zapotrzebowanie. Przez dziatalnos¢ Koscidt zyskuje po-
wszechng legitymizacj¢®. Przyjrzyjmy si¢ niektérym dziataniom na rzecz bezro-
botnych, ktére z inspiracji religijnej powstaty na gruncie parafii.

1. Caritas

Organizacja Caritas ma zasi¢gg mi¢dzynarodowy, jej dziatalnos¢ mozna ob-
serwowac na poszczego6lnych szczeblach Kosciota, poczawszy od parafii. Z racji
wdrazania w zycie réznych programéw, przedsiewziec i dziet na rzecz najbardziej
potrzebujacych? powstat réwniez projekt na rzecz bezrobotnych.

W poszczegblnych parafiach z inicjatywy Caritas powstaly Kluby Os6b Bez-
robotnych, ktére za zadanie obraty sobie aktywizacj¢ ludzi w poszukiwaniu pra-
cy. Organizacja ta w ramach swojej dzialalnosci przygotowata projekty autorskie
i pilotazowe, z koncepcjg nowatorskich sposobéw pomagania bezrobotnym?™.
W Lublinie i Bartoszycach Caritas dofinansowata funkcjonowanie Biur Aktywi-
zacji Bezrobotnych®'.

Wiele jest dziel, ktére Caritas przeprowadza na rzecz bezrobotnych i ich ro-
dzin. Poczawszy od organizacji pracy w duzych gospodarstwach rolnych po by-
tych Paiistwowych Gospodarstwach Rolnych®, przez organizacje w Warszawie
bursy dla bezrobotnych dziewczat pochodzacych z dawnych terenéw popegee-
rowskich?®®, po konkretng pomoc materialng w poszczegélnych parafiach — ta naj-

3B A. Dylus, Kosciot wobec bezrobocia: czy i jak ,,pocieszac” ?, w: Spoleczne aspekty bezrobocia,
s. 114.

¥ Zob. L. Dyczewski, Teoretyczna i praktyczna rola Kosciota katolickiego w walce z ubdstwem, w:
Polska bieda Il. Kryteria. Ocena. Przeciwdziatanie, red. S. Golinowska, Warszawa 1997, s. 377-380.

30 B. Mierzwinski, Kosciot wobec problemu bezrobocia, dz. cyt., s. 372.

31 Na stronie http://www.caritaspolska.caritas.pl/projektyp2004.html czytamy: ,,Celem dzia-
falnosci Biur Aktywizacji Bezrobotnych jest aktywizacja spoteczna i zawodowa 0séb bezrobot-
nych, w tym szczeg6lnie dlugotrwale bezrobotnych, prowadzona metodg towarzyszenia. Pozwala
ona okresli¢ okolicznosci sprzyjajagce powrotowi do spoteczeristwa, przetamac izolacje spoteczna,
wzbudzi¢ aktywnos¢ w poszukiwaniu pracy oraz pomaga podwyzszy¢ lub zdoby¢ kwalifikacje za-
wodowe. [...] W ramach dziatalnosci Biura udzielana jest pomoc z zakresu metod aktywnego po-
szukiwania pracy, autoanalizy predyspozycji osobowych, umiejetnosci, kwalifikacji zawodowych.
Pracownicy Biur uczg redagowania dokumentéw aplikacyjnych, przygotowujg do rozméw kwalifi-
kacyjnych i monitoruja wykonywane dziatania” (27 11 2006).

32Zob. http://www .caritas.org.pl/caritaspolska/o_caritas/formypomocy.html (28 II 2006).

37Zob L. Luniewska, Dziewczyny z bursy, ,,Ozon” nr 7 z 16 I1 2006, s. 52-53.
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wigksza w Polsce organizacja charytatywna realizuje jedno z doniostych zadan,
jakie stoi w obecnym czasie przed Kosciotem w Polsce.

2. Wspélnota Aktywnie Poszukujacych Pracy

W 2003 roku na terenie prowadzonej przez siebie parafii Sw. Rodziny w Krakowie
ks. J6zef Jakubiec zorganizowal Wspélnote Aktywnie Poszukujacych Pracy. Pro-
boszcz wspomnianej parafii, a zarazem asystent diecezjalny Akcji Katolickiej archi-
diecezji krakowskiej spotykat si¢ z grupg zainteresowanych oséb dwa razy w mie-
sigcu. Spotkania przebiegaly wedlug nastepujacego schematu: czytanie fragmentu
Pisma Swietego, dzielenie si¢ spostrzezeniami co do stowa Bozego, doswiadczen
zyciowych. Na kazdym spotkaniu czytano fragment ksigzki ks. Malifiskiego / ty je-
stes biznesmenem. Zespot ludzi pomagat organizowac si¢ do réznych prac w parafii,
m.in. do kolportazu prasy katolickiej i dyzuréw w dziatajacym przy parafii Centrum
dla Bezrobotnych. Szczegdlny akcent potozony zostat na wspdlng modlitwe, wspar-
cie, pomoc wzajemna, szkolenie w zakresie prawa pracy itp.*.

Inicjatywa ta nie jest spotykana na szerokg skale w parafiach Polski. W na-
wigzaniu do doswiadczen tej grupy podobna inicjatywa powstata na gruncie Pa-
rafialnego Oddziatlu Akcji Katolickiej w parafii pw. Matki Bozej Milosierdzia
w Olesnicy Slaskiej, archidiecezja wroctawska. Wspélnota skupita liczng grupe
os6b, ktore stanowity dla siebie przede wszystkim grup¢ wsparcia. Za pomocg
srodkéw wypracowanych przez POAK osoby te mogty szkoli¢ swoje umiejetno-
sci w zakresie obstugi programéw komputerowych, wymienia¢ si¢ doswiadcze-
niami, wspdlnie szuka¢ pracy. W zalozeniach wspdlnoty byto takze usprawnienie
kontaktu z Powiatowym Urzgdem Pracy i z innymi panistwowymi instytucjami,
ktére majg na celu pomoc rodzinie i osobom bezrobotnym?™.

3. Stowarzyszenie KANA - Katolickie Centrum Edukacji Mlodziezy

Warto wspomnie¢ o ponadparafialnej inicjatywie, ktéra zrodzita sie na Slasku,
a swoje gléwne przestanie kieruje w strone mtodziezy w wieku od 16 do 25 lat. Ta
grupa spoteczna po ukonczeniu szkoty jest najbardziej zagrozona na bezrobocie.
Dodatkowym problemem sa skutki tegoz zjawiska, z ktérymi spotykaja si¢ we
wtiasnych rodzinach.

Celem stowarzyszenia jest propagowanie takich form edukacji mtodziezy, kt6-
re zmierzajg do wszechstronnego rozwoju duchowego i intelektualnego, umozli-
wiajac réwniez zdobycie praktycznych umiejetnosci przydatnych w zyciu zawo-
dowym i rodzinnym. Zajecia organizowane przez ,,Kan¢” przeznaczone sg dla

3* Duszpasterstwo bezrobomych. Rozmowa z ks. Jozefem Jakubcem, ,,Homo Dei” 75 (2005) nr 1,
s. 124-129; zob. http://www.krakow.ak.org.pl/informacje/forumDialogu.doc (28 II 2006).
3 R. Fary$, Duszpasterstwo bezrobomych, ,,Bozy Siewca” 4 (2004), s. 11-12.
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mlodziezy znajdujacej si¢ w trudnej sytuacji materialnej i majg na celu pomdc jej
w udanym starcie zyciowym. Stowarzyszenie to organizuje kursy komputerowe
i jezykowe. Organizuje takze spotkania z psychologiem w ramach Poradnictwa
Psychologicznego. Na Slasku wspétorganizuje dziatalnos¢ Slaskiego Centrum In-
formacji o Sektach i Nowych Ruchach Religijnych?. Osrodki inicjujg takze przed-
sigwziecia na rzecz tworzenia nowych miejsc pracy oraz pomocy bezrobotnej
mlodziezy. Oprdcz bezptatnych kurséw i nauczania tworza fundusz stypendialny,
refundujg koszty dojazdu, zakwaterowania i dofinansowujg wyzywienie®’.

Osrodki powstaly z inicjatywy wtadz koscielnych, najpierw na Slasku, péZniej
w diecezjach potudniowej Polski. Posiadajg osobowos¢ prawna, nie prowadzg
dziatalnosci gospodarczej, a utrzymuja si¢ z finanséw diecezjalnych, dotacji urze-
déw pracy, witadz samorzadowych i innych Zrédet.

Inicjatywy, ktére taczg w dziataniach kilka parafii, s niezmiernie wazne, szcze-
gblnie gdy chodzi o dobro mlodziezy, stanowigcej bezcenny skarb narodu, jego
inwestycje na przysztos¢. Uczg takze, ze wicksza skutecznosé uzyskuje si¢ nie
w pojedynczych dziataniach jednostek, ale w pracy i organizacji kilku podmiotow.

4. Stowarzyszenie Integracji Swiata Pracy LABOR

Co wtorek od 2002 roku w kosciele sw. J6zefa przy ul. Deotymy w Warszawie
odbywaja si¢ modlitewne spotkania Swiata pracy, czyli pracujgcych, bezrobot-
nych i przedsigbiorcéw — pracodawcéw. Ta inicjatywa Stowarzyszenia LABOR
pomaga odnaleZ¢ si¢ w réznych sytuacjach zyciowych. Liczne osoby uczestniczg
w spotkaniach modlitewnych, poniewaz stracity pracg lub sg z niej niezadowolone.
Sa osoby, ktére modlg si¢ o rozeznanie powotania w zyciu. Dzigki tej modlitwie
oraz wspolnym rozmowom ludzie odnajdujg sens pracy, radza sobie z kryzysami,
nabierajg wiary we wlasne sity, czuja si¢ odpowiedzialni za siebie nawzajem?.

Organizacja ta stawia sobie za cel propagowanie rozwoju osoby ludzkiej, uwzgled-
niajagcego dgzenie do zintegrowania osoby w sensie zawodowym, spolecznym czy
psychicznym i duchowym. Kladzie nacisk na przeobrazanie mentalnosci i odbudowe
samodzielnosci obywatelskiej w mysleniu, dziataniu, zwlaszcza zawodowym i go-
spodarczym. Oprécz integracji ludzi §wiata pracy wspiera spoteczng i gospodarcza
aktywnos¢ obywateli, w tym w sposéb szczegdlny bezrobotnych, bezdomnych i 0s6b
wymagajacych wsparcia. Dodatkowo rozpowszechnia wiedze na temat prawa pracy,
przedsigbiorczosci, samorzadnosci i spoleczeristwa obywatelskiego®.

3¢ http://www.kana.katowice.opoka.org.pl/index.php?page=about (28 II 2006).

37 http://www.tarnow.kana.pl/ (28 II 2006).

L. Euniewska, A. Ostrowska, Dywizje Pana Boga, ,;JOzon” nr 8 z 23 11 2006, s. 22.

3 A. Wuwer, Bezrobocie jako wyzwanie dla Kosciota, w: Koscidt niosqcy Ewangelie nadziei.
Program duszpasterski Kosciota w Polsce na lata 2006-2010, Katowice 2005, s. 153-154; zob.
www.labor.org.pl.
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5. Parafialne banki pracy i Kluby Pomocy Kolezenskiej PRACA

Duze parafie realizujg czgsto wezwanie do pomocy ludziom bezrobotnym
przez organizacj¢ tzw. bankéw pracy. Korzystajac z mozliwosci i zakresu dzia-
fania ogloszen duszpasterskich, gazetek parafialnych, czesto i portali interneto-
wych, informuje si¢ parafian o inicjatywie, a koordynatorzy zbieraja oferty pracy
i zgtoszenia zapotrzebowania.

Dobrym przyktadem jest bank powstaty w 1993 roku przy parafii Matki Bozej
Pocieszenia we Wroctawiu. Skoordynowane dziatanie przyniosto wiele pozytyw-
nych rezultatéw. Nie tylko posredniczono przy zatrudnieniu, ale aktywizowano
ludzi poszukujacych pracy, szkolono, w wielu przypadkach pomagano prawnie
czy psychologicznie®.

Przyklad tej parafii czy tez wspdlnot w Bialotgce*' i w Tarnowie** pokazat, ze
w wielu wspdlnotach Kosciota istnieje wielki potencjat pomocy. Jest ona bezinte-
resowna, a dobrze pokierowana potrafi dokona¢ wiele dobrego dla 0s6b potrzebu-
jacych pomocy. Na Slasku w ostatnim czasie powstaly przy katolickich parafiach
Kluby Pomocy Kolezeriskiej PRACA, ktére oferujg miedzy innymi indywidualng
pomoc w znalezieniu pracy w zamian za bezptatng pomoc innym bezrobotnym.
Dziatanie klubu zmierza do przygotowania wolontariuszy, ktérzy sg bezrobot-
ni. Po przejsciu odpowiedniego szkolenia mogliby stuzy¢ innym bezrobotnym
przez przekazywanie odpowiednich informacji o kwestiach zwigzanych z poszu-
kiwaniem pracy, przez organizowanie réznorakich kurséw, rozmowe, wydawanie
positkéw itp. Praca tych wolontariuszy jest bezinteresowna, ale ma na celu indy-
widualng pomoc w znalezieniu pracy dla kazdego z nich. Oznacza to mozliwos¢
korzystania ze wsparcia psychologa, doradcéw, a przede wszystkim dostep do
gromadzonych specjalnie dla wolontariuszy ofert pracy®.

Przedsigwzigciem o podobnym charakterze stat si¢ Parafialny Klub Pracy
przy kosciele Mitosierdzia Bozego w Debicy*. Widaé¢ wiec, ze pomystéw na
ozywienie pomocy wobec bezrobotnych nie brakuje. Znajdg si¢ takze odpo-
wiednie osoby, ktére bezinteresownie poswiecg swoéj czas dla ludzi potrzebuja-
cych pomocy.

4Zob. A. Nowicka, Parafialny Bank Pracy, ,,Homo Dei” 74 (2004) nr 1, s. 115-117.
“'http://parafia-nnmp.wpraga.opoka.org.pl/superexpres %20wywiad.htm (1 TIT 2006).
“http://www.familia.tarman.pl/index.html?grp=24 (1 TII 2006).

B A. Wuwer, Bezrobocie jako wyzwanie dla Kosciota, art. cyt., s. 158-159.

“ http://ekai.pl/biblioteka/?MID=1976; Parafialny Klub Pracy dziata od 2001 roku. Jest wspél-
nym przedsigwzigciem proboszcza, Powiatowego Urzedu Pracy w Debicy i dziatajacego w miescie
Duszpasterstwa Ludzi Pracy. W spotkaniach bierze udziat ok. 30 oséb. Zajgcia prowadzg doradcy
zawodowi, pracownicy Powiatowego Urzedu Pracy oraz psychologowie i socjologowie. Cztonkowie
klubu uczg si¢ aktywnego poruszania si¢ po rynku pracy, sposobéw prezentacji swoich umiejgtnosci
zawodowych oraz rozméw kwalifikacyjnych z przysztymi pracodawcami.
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ZAKONCZENIE

Wielu specjalistow zauwazylo, ze zbyt szybkie przejscie od gospodarki ste-
rowanej centralnie w okresie komunistycznym do gospodarki wolnorynkowe;j
spowodowato znaczny wzrost bezrobocia. Nie wprowadzono potrzebnych oston
socjalnych dla oséb najbardziej dotknigtych zachodzacymi przemianami. Jak
stusznie zauwazyt B. Mierzwiriski, w takich sytuacjach ekonomia bez etyki oka-
zala si¢ katastrofalna. Nie mozna poswigci¢ chocby najmniejszej czgsci spote-
czefistwa w imi¢ wzrostu gospodarczego®. Dla przyktadu mozna wymieni¢ za-
mkniecie zaktadéw zwigzanych z gérnictwem w Zaglebiu Waltbrzyskim czy tez
szybkg likwidacje Paristwowych Gospodarstw Rolnych. Nie byly to posunigcia
przemyslane na tyle, aby zapewni¢ osobom odpowiednie szkolenia, mozliwosci
przekwalifikowania itp. Jednorazowe odprawy w wigkszosci przypadkow nie
spowodowaty poprawy sytuacji zwalnianych pracownikéw. Dotyczy to nie tylko
mieszkaiicéw miast, ale takze wsi. Bezrobocie dotkneto nie tylko jednostek, ale
przede wszystkim uderzyto w podstawowg komorke spoteczeristwa. Przecigtna
rodzina i gospodarstwo domowe nie jest w stanie rozwoju, ale czesto stagnacji czy
recesji. Odczuwalne jest to takze w jakosci pracy duszpasterskiej i pojawiajacych
si¢ wyzwan wobec duszpasterstwa.

Koniec XX i poczatek XXI wieku obfitowat w podejmowaniu ze strony Kos-
ciota w skali calego kraju licznych przedsigwzigé, zmierzajacych do wsparcia
1 aktywizacji bezrobotnych. W licznych parafiach i poza nig powstato wiele ini-
cjatyw o charakterze nowatorskim. Nie zawsze przetrwaly probe czasu. Jednak
kazde dzialanie — czy to w parafii, czy ponad nig (w skali diecezji, dekanatow,
miasta czy gminy) — poparte spoteczng nauka Kosciota, wskazéwkami ludzi do-
Swiadczonych i odpowiedzialnych za pomoc ubogim, dzialania przemyslane,
zaplanowane, uporzadkowane i posiadajgce jasne cele majg doprowadza¢ do
konkretnej przemiany rzeczywistosci spolecznej. Nie jest to tatwe zadanie, ale
chrzescijan zobowigzuje do tego przede wszystkim nauka Chrystusa.

Analizujgc problem odpowiedzi parafii i jej dziatan duszpasterskich wobec
bezrobocia, mozna dojs¢ do wniosku, ze nie wszystkie wspdlnoty sg przygoto-
wane na pomoc bezrobotnym i rzeczowg prace w tej grupie spotecznej. Wypra-
cowano wiele form duszpasterstwa, jednak czesto gdy przychodzi wspoméc kon-
kretnego czlowieka, duszpasterze rozktadaja rece, czujg si¢ bezradni, bezsilni, nie
wiedzg wrecz, co czynié. Prawdg jest, jak pokazujg statystyki, ze pomocy mate-
rialnej udziela si¢ duzo. Doswiadczenie uczy jednak, ze nie wystarczy, parafrazu-
jac przystowie, dac rybe, trzeba pokazad, jak si¢ ja towi, i wreczy¢ wedke.

4 B. Mierzwinski, Koscidt wobec zjawiska bezrobocia w Polsce, w: Katolicyzm polski na przeto-
mie wiekow, red. J. Baniak, Poznar 2001, s. 139.
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Korczac refleksje nad opisem dziatan Kosciota na polu pomocy bezrobot-
nym, nalezy podkresli¢, ze struktury parafialne s waznym fundamentem budo-
wania spoteczeristwa solidarnego, niosgcego nadziej¢. Ciekawym spostrzezeniem
w rozmowie z Jackiem Zakowskim podzielit si¢ Jeremy Rifkin. Ot6z znany na
zachodzie amerykariski ekonomista i politolog twierdzi, ze m.in. Koscioty, orga-
nizacje sportowe, instytucje samopomocowe, kulturalne, samorzadowe itp. moga
mie¢ wielkie znaczenie w walce z bezrobociem. To one tworza cenne wartosci
spoteczne, podnoszg jakos¢ zycia i wykonuja prace, ktérej nie mogg wykonac
maszyny. One nie odprawig Mszy, nie zaopiekujg si¢ dzie¢mi, nie poprowadza
zawodéw sportowych. To ciekawe, ale wtasnie duszpasterstwo parafialne i inne
instytucje spoteczne moga tworzy¢ ,.kapitat spoteczny, ktéry — by¢ moze — bedzie
najwazniejszym kapitalem XXI wieku. To tam bgdzie najwazniejszy rynek pracy
XXI wieku#. Duszpasterstwo specjalistyczne bezrobotnych, jak réwniez w 0g6-
le dziatalnos¢ Kosciota generuje pozytywne wigzi spoleczne, a te z kolei moga
by¢ podwaling pod wigzi gospodarcze. Zdaniem J. Rifkina wigzi spoteczne prze-
tamuja bezczynnos¢ i samotnos¢, a to stanowi gtéwng droge do rozwigzywania
probleméw spotecznych, a wigc i bezrobocia®’.

SUMMARY

Parish pastoral work in Poland in the face of the problem of the unemployment

Many specialists noticed that the too fast transition from the controlled economy cen-
trally in the communist period to the free market economy had caused a considerable rise
in unemployment. Needed social covers weren’t implemented for persons the most to-
uched with occurring transformations. In such situations economics without ethics turned
out to be disastrous. The unemployment affected not only individuals but above all it hit
the basic cell of the society. The average family and the household aren’t in the state of
the development, but often of the stagnation or the recession. It is perceptible also in the
quality of the pastoral work and appearing challenges towards the pastoral work.

Analysing the problem of the reply of the parish and its pastoral action towards the
unemployment it is possible to reach a conclusion that not all bonds are prepared for the
help of unemployed persons and the non-cash work in this social group. A lot of forms of
the pastoral work were worked out, however often when is happening to aid the specific
man, priests are spreading hands, they are feeling helpless, helpless, don’t know straight
out, what to make.

4 Globalny fajrant. Z Jeremy Rifkinem rozmawia Jacek Zakowski, ,,Gazeta Wyborcza” z 29-30
XII2001. Tekst wywiadu na stronie: http://www.eko.org.pl/kropla/29/fajrant.html.
47Zob. B. Mierzwiriski, Kosciot wobec problemu bezrobocia, art. cyt., s. 120.
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Rozpoczeta jeszeze przed soborem i kontynuowana po II Soborze Watykariskim
odnowa teologii moralnej postawita przed moralistami dwojakiego rodzaju wy-
zwanie. Z jednej strony teologowie moralisci musieli na nowo przemysle¢ status
naukowy tej dyscypliny jako nauki teologicznej i nauki moralnej, a z drugiej
— musieli podjaé glebszg refleksje wobec nowych zjawisk zachodzacych we
wspotczesnym swiecie. Dokonywat si¢ bowiem bardzo szybki postgp nauko-
wo-techniczny, a takze zachodzitly ogromne przemiany w dziedzinie zycia oby-
czajowo-spotecznego, ktére w gruncie rzeczy doprowadzity do zagubienia mo-
ralnego wspdlczesnego cztowieka — do kryzysu moralnego. Charakteryzowat
si¢ on przede wszystkim rozdZwigkiem pomiedzy teoretycznymi wskazaniami
teologii moralnej a praktyka zycia moralnego. W kontekscie powszechnego kry-
zysu zycia moralnego wielu teologéw podjeto préby odnowy teologii moralne;.
Jednym z przejawéw posoborowej odnowy teologii moralnej byto szersze za-
interesowanie kategorig opcji fundamentalnej. Jednak w propozycjach teolo-
gicznych niektérych moralistéw pojawily si¢ r6znego rodzaju naduzycia w jej
interpretacji, co doprowadzito do zafalszowania podstawowych zasad moral-
nosci chrzescijanskiej. W zwigzku z tym w niniejszych rozwazaniach zostanie
podjeta krytyka pogladéw niektérych przedstawicieli tzw. nowej teologii moral-
nej, aby odpowiedzie¢ na pytanie, czy zalozenia antropologiczno-etyczne teorii
opcji fundamentalnej — rozwijane przez tych moralistéw — sa do pogodzenia
z nauczaniem moralnym Kosciota.
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I. OPCJA FUNDAMENTALNA A OSOBA LUDZKA

Nowa wizj¢ osoby wspoéttworzy migedzy innymi specyficzna formuta
antropologiczno-etyczna koncepcji opcji fundamentalnej. Przedstawiciele
tzw. nowej teologii moralnej odmawiajg cielesnosci cztowieka znaczenia
normatywnego. Problemy tego rodzaju ,,wyrastajg raczej z dualistyczne]
idei cztowieka jako «aniota wcielonego» niz z ujecia go jako glebokiej
jednosci duchowo-cielesnej [...]. Ciato ludzkie traktowane jest w tej kon-
cepcji nie jako rzeczywistos¢ w swej znaczeniowej strukturze dana (sta-
ta), rzutujgca na rozumienie ludzkiego ducha i drég jej dojrzewania, lecz
jako sfera, ktérej cztowiek moca swej wolnej decyzji moze nadaé sens mu
odpowiadajacy — i jest moralnie uprawniony to czyni¢ w tej mierze, w ja-
kiej potrafi”’. W tym kontekscie trzeba przypomnie¢ stowa Jana Pawta 11,
ktory stwierdza w encyklice Veritatis splendor, ze ,,cala osoba, wiacznie
z cialem, zostaje powierzona samej sobie i wiasnie w jednosci duszy i ciata
jest podmiotem wiasnych aktéw moralnych™, a w zwigzku z tym inkli-
nacje cielesne majg doniostos¢ moralng, stajg si¢ nosicielem znaczen. To
wtasnie ,,we wlasnym ciele” osoba odkrywa te ,,znaki”, ktére s3 wyrazem
daru z siebie’. Wobec tego osoba moze si¢ w swojej fundamentalnej gle-
bi urzeczywistni¢ jedynie dzigki swojej cielesno-konkretnej manifestacji,
czyli poprzez konkretne decyzje i dzialania moralne*.

Warto w tym kontekscie przypomnie¢ formalizm I. Kanta, dla ktérego
cala moralnos¢ zawiera si¢ tylko w ,,dobrej woli”, rozumianej jako postu-
szenstwo imperatywowi kategorycznemu, zas dgzenia i sktonnosci ludz-
kiej natury oraz sprawnosci zostaly wylgczone z obszaru moralnego jako
zaprzeczenie wolnosci, przynalezace do obszaru determinizméw fizycz-
nych’. Tym samym w nowej perspektywie transcendentalnej osoba ludz-
ka jest praktycznie identyfikowana ze swoim wymiarem duchowym, za$

"' A. Szostek, Natura, rozum, wolnos¢. Filozoficzna analiza koncepcji tworczego rozumu we
wspotczesnej teologii moralnej, Lublin 1989, s. 272.

2Jan Pawel 11, Encyklika Veritatis splendor, nr 48.

3Por. A. Maclntyre, Jak mamy nauczyc sig tego, o czym poucza ,, Veritatis splendor”?, thum. P.
Kawalec, ,,Roczniki Filozoficzne” 43-44 (1995-1996) z. 2, s. 215.

“Por. J. von Spindelbock, Grundentscheidung und konkrete sittliche Verhaltensweisen. Einheit
und Dissoziierung von fundamentaler Option und konkreten sittlichen Entscheidungen in der moral-
theologischen Diskussion, St. Ottilien 2003, s. 218.

SPor. A. Galli, [ criteri per organizzare la morale oggettiva, ,,Sacra Doctrina” 27 (1982) nr 2,
s. 174-176.
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cialo samo w sobie jest systematycznie pomijane. W ten sposb u podstaw
wspotczesnych teorii opcji fundamentalnej znajduje si¢ hipoteza, ze osoba
jako czysta wolnos¢ znajduje si¢ wobec nieskoriczonych mozliwosci. Zas
sam wybdr moralny staje si¢ w tym przypadku czystg decyzjq niezalezng
od swoich zawartosci (tresci) natury ludzkiej. Konsekwencjg tego jest opo-
zycja pomigdzy osobg a naturg ludzka®.

Wobec takiego stanu rzeczy opcja fundamentalna, jako zdolnos¢ czto-
wieka do dysponowania sobg samym w wymiarze calosciowym, wyraza
koniecznos¢ rozpatrywania osoby w jednosci ontologicznej, a takze jej gle-
bi egzystencjalnej 1 jej globalnego sensu tworzacego zycie moralne. Au-
torzy tzw. nowej teologii moralnej zgadzaja si¢ z tym punktem widzenia,
ktadac akcent na personalizacje osadu moralnego, rozpatrujgc konkretny
akt moralny w perspektywie osoby’. Pojawia si¢ jednak zasadniczy prob-
lem w rozumieniu samej osoby ludzkiej, co w konsekwencji implikuje od-
powiednie rozumienie opcji fundamentalnej. To ukazuje, ze pojgcie osoby
ludzkiej, a wigc petlna prawda o cztowieku nie jest kwestig tylko akademi-
cka, lecz problemem egzystencjalnym, bez rozwigzania ktérego na ptasz-
czyZnie rozumu nie jest mozliwe odkrycie wilasciwego sensu moralnej
struktury wolnosci®.

Niewatpliwie antropologia K. Rahnera rozwijana przez wielu teo-
logébw moralnych zastuguje na miano personalizmu chrzescijanskiego.
Jednak trzeba méwi¢ o wielu odmianach personalizmu’, gdy prébuje si¢
okreslié, ,,co sie rozumie przez «najdoskonalszy typ bytu», «natur¢» wraz
z rzadzacymi nig prawami 1 Zwigzanymi z nig potrzebami, a wreszcie «in-
strumentalne traktowanie osoby jako rzeczy»”'°. Nalezy zatem ostroznie
podchodzi¢ do niektorych przyjmowanych deklaracji personalistycznych
gloszonych przez K. Rahnera, a takze jego kontynuator6w w obszarze teo-
logii moralnej. Sposrdd nich szczegdlng pozycje zajmuje J. Fuchs, ktérego

®Por. tenze, L’opzione fondamentale, ,,Sacra Doctrina” 28 (1983) nr 1, s. 50-53.

"Por. A. Nello Figa, Teorema de la opcion fundamental. Bases para su adecuada utilizacion en
teologia moral, Roma 1995, s. 303.

8Por. J. Herranz, Moralna struktura wolnosci, ttum. J. Merecki, ,,Ethos” 12 (1999) nr 1-2, s. 146-
156.

?Mowi si¢ obecnie o personalizmie teologicznym, metafizycznym i etycznym, a takze o perso-
nalizmie w pedagogice i w zyciu spoleczno-politycznym. Dlatego tez zagadnienie personalizmu
na plaszczyznie teologii moralnej wystepuje jako podstawa pluralizmu chrzescijariskiego. Por.
S. Rosik, Wezwania i wybory moralne. Refleksje teologicznomoralne, Lublin 1992, s. 268-269.

19 A. Szostek, Natura, rozum, wolnosé..., dz. cyt., s. 255.
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poglady dopelniajg rahnerowska wizj¢ osoby jako indywiduum spetniaja-
cego si¢ przez wolne akty. W gruncie rzeczy konsekwencje etyczne takiej
antropologii sprowadzaja si¢ do przekonania, ze jedynie w wyborach do-
konujacych si¢ na poziome fundamentalnym (transcendentalnym) mozna
moéwi€ o dobru lub ztu moralnym, natomiast wybory kategorialne okresla
si¢ mianem stusznych lub niestusznych. W ten sposéb wewnatrz ludzkiego
dziatania dokonuje si¢ podzialu na dwie ptaszczyzny moralne: opcji fun-
damentalnej 1 konkretnych wyboréw moralnych, a wiec tego, co moralne
1 przedmoralne''.

Niektérym moralistom zalezato na wyzwoleniu osoby spod nazbyt natu-
ralistycznego jej pojmowania. W ich mniemaniu przyznanie osobie prawa
do samodzielnego decydowania o moralnym sensie natury ludzkiej byto
wyrazem osobowe] godnosci cztowieka. Jednak w ich ujeciu godnosc
osoby nie znajduje naleznej sobie pozycji, poniewaz ,,nie istnieje jedno
przedmiotowe 1 uniwersalne kryterium rachunku débr. Dzieje si¢ tak,
poniewaz wielu teologéw moralnych pozostajagcych pod wptywem filo-
zofii transcendentalnej uznaje mitos¢ bliZzniego za konstytutywny element
prawdziwej wolnosci osoby. Postulat mitowania innych 0s6b nie jest wigc
oparty na doswiadczeniu ich godnosci, lecz wynika z transcendentalne;j
analizy struktury wolnosci. W rzeczywistosci nie wykracza ona poza cha-
rakterystyke analizowanego podmiotu. W takim ujg¢ciu trudno jest wskazac
na wsobng wartos¢ osoby, mozna co najwyzej jg postulowac’.

Nalezy podkresli¢, ze przyznanie wolnosci nieograniczonej mocy nad
naturg ludzkg wynika z btgdnej interpretacji relacji pomig¢dzy osobg i jej
naturg, a w konsekwencji migdzy opcjg fundamentalng a konkretnymi ak-
tami moralnymi. Natura staje si¢ pewnego rodzaju wyzwaniem dla osoby,
a nie okreslong wskaz6éwka dla jej normatywnosci. Wprowadza si¢ bowiem
przywilej wolnego okreslania normatywnego natury ludzkiej w ramach
formutowanego przez podmiot autoprojektu. W ten sposéb doprowadza si¢
do radykalizacji pojecia wolnosci poprzez wprowadzenie terminu wolnosci
transcendentalnej, gdzie ostatecznie samg osobe utozsamia si¢ z wolnoscig.
Twierdzi sig, ze to wtasnie dzieki wolnosci transcendentalnej (fundamen-

""Por. I. Mroczkowski, Zto i grzech. Studium filozoficzno-teologiczne, Lublin 2000, s. 305-306.

12J. Merecki, Spdr o prawo naturalne. Analiza modelu argumentacji etycznej Josefa Fuchsa,
Lublin 2001, s. 162-163.

BPor. A. Szostek, Natura, rozum, wolnosé..., dz. cyt., s. 266.
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talnej) czlowiek moze dokona¢ wilasnego samookreslenia si¢ wzgledem
Boga'. W zwigzku z tym niezwykle istotne wydaje si¢ usytuowanie opcji
fundamentalnej w perspektywie obiektywnego porzadku moralnego.

II. OPCJA (WOLNOSC) FUNDAMENTALNA
A OBIEKTYWNY PORZADEK MORALNY

Zbyt mocne uwydatnienie transcendentalnego charakteru wolnosci (op-
cji) moze rodzi¢ obawy pomniejszenia znaczenia kategorialnych wyboréw
iich zaleznosci od prawdy. Z kolei takie podejScie moze prowadzi¢ do sytu-
acjonizmu etycznego, pozbawiajac etyke obiektywnej podstawy wartosci®.
Wynika to z tego, ze koncepcja wolnosci transcendentalnej (fundamental-
nej), zaprezentowana przez K. Rahnera, a rozwijana przez niektérych mo-
ralistow, prowadzi do uznania aktu wyboru za moralnie wartosciowy juz
z racji samego zaangazowania wolnosci, gdzie ,,akt wyboru sam przez si¢
jest wartosciowy’'®. Nieco inaczej widzi to Z. Sareto, ktéry potwierdza, ze
K. Rahner przypisywat kazdemu wyborowi wartos¢, lecz nie w znacze-
niu uzaleznienia kwalifikacji moralnej wyboru od stopnia zaangazowania
wolnosci. Dla K. Rahnera wartos¢ kazdego wyboru, uymowanego w sobie,
wynika przede wszystkim z tego, ze w nim cztowiek rozporzadza soba.
Oznacza to, ze w aktach wolnosci czlowiek moze zar6wno siebie zatracié,
jak i spetni¢. W takim rozumieniu stopiefi zaangazowania wolnosci funda-
mentalnej decyduje o rozmiarach rozporzadzania sobg'.

Jednak A. Szostek zauwaza, ze ,,zdolnoscig i powotlaniem ludzkiej
osoby jest, wedlug K. Rahnera, nadawanie sensu sobie 1 Swiatu, nie zas
odczytywanie go”'®. Tym samym rzecznicy nowej koncepcji cztowieka
sktonni sg kwestionowac tradycyjne, nazbyt zewng¢trzne 1 obiektywistycz-
ne mierniki oceny czynéw, by podporzadkowac je kryteriom wewngtrz-
nym. To w konsekwencji wskazuje na subiektywizujace tendencje repre-

'“Por. F. Greniuk, Wolnos¢ a prawo, w: Veritatis splendor. Przestanie moralne Kosciota, red. B.
Jurczyk, Lublin 1994, s. 40-41.

'3 Por. P. Géralczyk, Absolutny charakter norm moralnych, ,,Ateneum Kaptariskie” 86 (1994)
t. 122, z. 3, s. 496-497.

'® A. Szostek, Natura, rozum, wolnosé..., dz. cyt., s. 97-98.

" Por. Z. Sareto, Etyczna doniostos¢ doswiadczenia religijnego. Studium teologicznomoralne
w swietle transcendentalnej antropologii K. Rahnera, Warszawa 1992, s. 31.

'8 A. Szostek, Natura, rozum, wolnosé..., dz. cyt., s. 260-261.
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zentantOw tzw. nowej teologii moralnej. Sprowadzajg oni prawo naturalne
do tresciowo niezdeterminowanego wolnego ,,autoprojektu” cztowieka'.
W ich ujeciu trudno jest méwi¢ o odczytaniu czegokolwiek tam, gdzie
»zamazano (lub wrecz usunigto) tekst”, kwestionujgc istnienie empirycz-
nie poznawalnej 1 niezmiennej natury cztowieka. W tym kontekscie jest
zrozumiate, ze podkresla si¢ szczeg6lne znaczenie wolnosci fundamental-
nej (transcendentalnej), poprzez ktérg cztowiek decyduje o swoim samo-
urzeczywistnieniu, za$ aktom mitosci wyrastajacym z tego fundamentu
wolnosci przypisuje si¢ sens tworczy. Jednak nie wydaje si¢, by to pod-
kreslanie twoérczej aktywnosci podmiotu moralnosci byto odejsciem od
zasadniczej idei sytuacjonizmu®.

W przekonaniu Z. Sarety przypisywanie K. Rahnerowi subiektywistycz-
nych pogladéw wyptywa z blednej interpretacji jego idei wolnosci trans-
cendentalnej, szczegdlnie w odniesieniu do jej funkcji kreatywnej. Trzeba
wyraznie podkreslié, ze funkcja kreatywna wolnosci nie jest utozsamiana
przez K. Rahnera ze zdolnoscig do autonomicznego tworzenia prawa, po-
niewaz przez kreatywnos¢ wolnosci rozumie on taki akt wyboru, ktory nie
jest prostym nastgpstwem intelektualnego poznania dobra. W tym sensie
wolnos¢ nie jest wypetnieniem tylko czysto intelektualnych przemyslen,
lecz stawianiem twoérczych celow, ktére nie moga by¢ w peini uzasadnione
na drodze czystego logicznego wnioskowania. W zwigzku z tym o wartosci
konkretnego wyboru dla spetnienia si¢ osoby decyduje nie stopief zaan-
gazowania wolnosci, ale ustosunkowanie si¢ cztowieka do Boga. Ono zas
dokonuje si¢ w przyjeciu lub odrzuceniu ukrytego, lecz mozliwego rozpo-
znania sensu swego bytu. Tym samym K. Rahner, stosujac ide¢ transcen-
dentalnej wolnosci w teologii, uwydatnit znaczenie podmiotowego zaan-
gazowania cztlowieka w czynie moralnym, bez przekreslenia obiektywne;j
wartosci przedmiotu wyboru®'.

Wydaje si¢ jednak, ze K. Rahner uwazat akt wyboru sam przez si¢ za
wartosciowy, poniewaz wyplywa on z transcendentalnego wolnego ,,ja”,
a tym samym t¢ wolnos¢ umacnia. Takie ujecie sugerowaloby pewng nie-
zaleznos¢ oceny aktu wyboru od oceny jego skutkdw na pltaszczyznie ka-

¥ Por. tenze, Ku teonomii uczestniczgcej. Wolnos¢ a prawo w Swietle encykliki ,, Veritatis
splendor”, ,Studia Theologica Varsaviensia” 32 (1994) nr 1, s. 16-22.

2 Por. tenze, Rdzne wymiary ludzkiej wolnosci, ,,L.’Osservatore Romano” 15 (1994) nr 1, s. 56-57.

2 Por. Z. Sarelo, Etyczna doniostos¢é doswiadczenia religijnego..., dz. cyt., s. 32.
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tegorialnej. Prowadzitoby to do rewizji tradycyjnego rozumienia kryterium
obiektywnosci, ktore zawieraloby rowniez wymiar aktualizacji transcen-
dentalnej wolnosci podmiotu®. Podobnie w koncepcji opcji fundamental-
nej J. Fuchsa przedmiotowy wymiar moralnosci ulega istotnej redukcji.
Jest to zwigzane z odrzuceniem przez niego tradycyjnej koncepcji prawa
naturalnego jako prawa zapisanego w obiektywnie danej rzeczywistosci.
Jesli jednak pozbawi si¢ ludzkg natur¢ wymiaru wigzacego wolnos¢ czto-
wieka, doprowadza to do oddzielenia wolnosci transcendentalnej od kate-
gorialnej. J. Merecki zauwaza, ze ,.funkcje tgcznika pomiedzy tymi dwoma
wymiarami petni u J. Fuchsa kategoria autoprojektu. To w autoprojekcie
podmiot ,,«kategoryzuje» swoja opcj¢ fundamentalng’?. Trzeba zatem
stwierdzi¢, ze niektérzy przedstawiciele tzw. nowej teologii moralnej za-
pominajg o tym, iz ludzka wolnos¢ jest ograniczona, nie ma absolutnego
punktu wyjscia w sobie samej, dlatego potrzebuje wyzwolenia. Jednak ten
aspekt prawdy antropologicznej jest jednostronne przedstawiany przez nie-
ktérych moralistow.

Ph. Delhaye uwaza, ze w sytuacji kryzysu moralnego, kiedy zmieniajg
si¢ pewne sposoby zycia czlowieka, trzeba koniecznie powréci¢ do planu
Boga-Stwoércy, ktéry wyraza si¢ w naturze osoby ludzkiej 1 objawia si¢
w Bogu-Zbawcy, by uchwyci¢ petng wizj¢ cztowieka®. W klasycznej teo-
logii moralnej za blizsza norm¢ moralnosci uznawano natur¢ ludzka, czyli
wystepujace w niej state tendencje. Jednak J. Fuchs poddaje krytyce takie
rozumienie natury ludzkiej, uznajac za kryterium moralnosci argumenta-
cj¢ proporcjonalistyczng, ktorg opiera na rachunku débr przedmoralnych.
Z tego tez wzgledu za kryterium moralnosci nie uznaje on okreslonych
stalych tendencji natury ludzkiej, ale samozrozumienie podmiotu (opcj¢)
wyrazonego w jego autoprojekcie. Taki spos6b argumentacji proporcjo-
nalistycznej doprowadzit do reformy rozumienia sumienia, w ktérym
momentowi subiektywnemu (wolnosci) przyznano pierwszenstwo przed
obiektywnym?.

2Por. A. Szostek, Natura, rozum, wolnosé..., dz. cyt., s. 144-145.

3 J. Merecki, Spdr o prawo naturalne..., dz. cyt., s. 134.

% Por. Ph. Delhaye, Valori umani e cristiani della sessualité, w: Valori umani e cristiani della
sessualiti. Commento al Documento della Sacra Congregazione per la Dottrina della Fede ,,Persona
humana”, Milano 1976, s. 47-48.

»Por. J. Merecki, Spdr o prawo naturalne..., dz. cyt., s. 129.
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W kontekscie rozwazafi dotyczacych podmiotowego wymiaru decyzji
mozna postawi¢ pytanie: Czy wolno cztowiekowi czyni¢ wszystko, co czynié
potrafi? A. Szostek, opierajac si¢ na twierdzeniach autoréw tzw. nowej teo-
logii moralnej, uwaza, ze ich zdaniem ,,cztowiek moze wszystko, co potrafi,
by zrealizowac swdj wolny autoprojekt. Nie wigze go w wymiarze empirycz-
nym zadna zastana prawda o nim samym”*. W gruncie rzeczy cztowieka nie
wigze juz jego wlasna natura w sensie moralnym; raczej stanowi ona wezwa-
nie dla wolnosci. Osoba staje si¢ autonomiczna wobec biofizjologicznych
praw, wobec metafizyki, a takze wobec wiary. W konsekwencji cztowiek
zaczyna prawde o sobie tworzy¢, a nie rozpoznawac, by ja potem realizowac.
W ten spos6b osoba zaczyna ustanawia¢ normatywng prawde o sobie mocg
swojej fundamentalnej decyzji”’. Jednak wszelkiego rodzaju teorie, w tym
takze teoria opcji fundamentalnej, powotujgce si¢ na zmiennos¢ biologiczng
1 kulturowa, prowadzace do ,,rozszczepienia” natury ludzkiej 1 wytgczajace
sfere cielesng spod kwalifikacji moralnych, hotduja mechanicystycznym
modelom mysli nowozytnej, pomijajac przez to prawde wyrazong w stwier-
dzeniu bonum ex integro, malum ex quocumque defectu®.

Nalezy pamigtaé o tym, ze dla egzystencjalnego formutowania impe-
ratywu moralnego istotne sg dwa momenty: kategorialny wyboér okreslo-
nego dobra (Srodka) 1 bardziej zasadnicza opcja cztowieka za lub przeciw
Bogu (ostateczny cel cztowieka). To wtasnie na ptaszczyznie fundamen-
talnego wyboru (Swiadomego lub nie) cztowiek decyduje o sobie wobec
Boga. Egzystencjalny akt wyboru (imperatyw) okazuje si¢ dwuptaszczy-
znowy, poniewaz kryterium poprawnosci decyzji moralnej cztowieka tkwi
nie w jej tresci, lecz w sposobie przezywania tejze decyzji przez podmiot.
Innymi stowy, novum antropologii i etyki K. Rahnera zwigzane jest z dwu-
wymiarowoscig aktow decyzji moralnych oraz z interpretacjg wolnosci,
ktora kaze szukac kryterium poprawnosci tychze aktoéw moralnych bardziej
w sposobie ich przezywania niz w ich przedmiotowej tresci (wymiarze
obiektywnym)®. W tego rodzaju wizji wolnosci czlowiek staje si¢ wolny,
gdy sam decyduje o moralnej tresci prawdy o nim samym. W takim ujg¢ciu

% A. Szostek, Natura, rozum, wolnosé..., dz. cyt., s. 145.

2Por. J. Krucina, ,, Prawda o czlowieku” miarq moralnosci, w: W prawdzie ku wolnosci. W kr¢-
gu encykliki ,, Veritatis splendor”, red. E. Janik, Wroctaw 1994, s. 137-138.

28 C. Gladczuk, Czlowiek w encyklice ,, Veritatis splendor”, ,,Studia Teologiczne” 12 (1994),
s. 207.

¥ Por. A. Szostek, Natura, rozum, wolnosé..., dz. cyt., s. 92-93.
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prawda bytaby rezultatem tworczego samozrozumienia osoby, wynikiem
jego samorealizacji, a ludzka natura przestaje by¢ miejscem odczytywania
obiektywnych tresci moralnie wigzacych osobeg.

Trzeba podkresli¢, ze przedstawiciele tzw. nowej teologii moralnej ob-
ficie korzystajg z dziedzictwa scholastycznego, ale podporzadkowujg je ra-
czej nowej antropologii transcendentalne;j. Jesli jednak méwig o odniesieniu
wolnosci fundamentalnej do porzadku obiektywnego, to pojmujg go spe-
cyficznie. Przykltadem tego mogg by¢ wspomniane juz poglady J. Fuchsa,
ktéry dokonuje reinterpretacji pojgcia obiektywnosci. Za obiektywne pro-
ponuje uzna¢ kazdy sad sumienia podmiotu, o ile cechuje go autentycznos¢.
W ten sposéb zlikwidowana zostaje mozliwos¢ btednego sumienia. Oznacza
to trudnos¢ w odréznieniu sumienia jako subiektywnej normy moralnej od
obiektywnego prawa moralnego, ktdre jest instancjg normujgcg sumienie®.
Roéwniez stanowisko E. Chiavacciego odnosnie do wyboru fundamentalnego
sytuuje si¢ pomiedzy preceptyzmem a prostg arbitralnoscia, czyli pomigedzy
normami a przypadkowoscig na korzys¢ osobistej decyzji, ktéra formutu-
je norme¢ sumienia wobec konkretnej sytuacji*'. Tym samym w koncepcji
podmiotowego zorientowania sumienia nie ma miejsca na samg ide¢ obiek-
tywnego porzadku moralnego, poniewaz wszystko, co przez podmiot zostato
uznane za stuszne, nabiera obiektywnego prawa moralnego. Subiektywizm
zwigzany z przejaskrawieniem roli sumienia w zyciu moralnym moze ptyngé
z jednostronnej interpretacji opcji fundamentalnej, ktéra minimalizuje role
norm kategorialnych, odrywajac ja (opcj¢) od prawdy obiektywnej*>.

III. OPCJA FUNDAMENTALNA A PRAWDA MORALNA

Nalezy podkresli¢, ze praktycznie w wizji antropologicznej — od filozofii
Kartezjusza, Kanta 1 Hegela az do czaséw obecnych — nastg¢puje stopniowe
przejscie od filozofii przedmiotu do filozofii podmiotu. Ma to niezwykle
istotne konsekwencje dla koncepcji sumienia 1 prawdy. Dochodzi do prze-
suni¢cia akcentu z sgdu sumienia na decyzj¢ sumienia, a nawet z poznania
rozumu na decyzje woli. Tym samym aspekt poznawczy, ktory winien sta¢

Por. J. Merecki, Spdr o prawo naturalne..., dz. cyt., s. 147.

31Por. A. Nello Figa, Teorema de la opcion fundamental..., dz. cyt., s. 26-27.

32Por. P. Géralczyk, Sumienie a prawda i wolnosé, ,,Communio” 20 (2000) nr 1, s. 95-103;
S. Olejnik, ,, Veritatis splendor” — encyklika Jana Pawta II o podstawach moralnosci chrzescijari-
skich, ,,Ateneum Kaptaniskie” 86 (1994) t. 122, z. 2, s. 342-343.
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u podstaw decyzji moralnych, zostaje zastgpiony elementem wolitywno-
emocjonalnym. W ten spos6b postulat ,,autonomii” nie odnosi si¢ do we-
wnetrznego wymiaru prawdy 1 prawa moralnego, lecz oznacza subiektyw-
ne decydowanie o wartosci decyzji i aktéw moralnych. W konsekwencji
tego cztowiek w swoim sumieniu zaczyna decydowac o tym, co dobre, a co
zle*, a to oznacza, ze w rzeczywistosci stosunek do prawdy zostaje odwro-
cony, gdyz to juz nie prawda, lecz wolnos¢ staje si¢ jej Zrodtem?.

W tzw. nowej teologii moralnej idea normotworczego rozumu ukazu-
je swoj antypodmiotowy wymiar, poniewaz odbiera osobie mozliwos¢
rzeczywistego transcendowania siebie, gdyz akt wyboru kierowany jest
prawda tworzong, nie zas poznang. Podobnie mozna powiedzie¢ w odnie-
sieniu do opcji fundamentalnej. Jest ona glebokim samookreslaniem sie-
bie wzgledem Boga, wlasnym autoprojektem ksztaltowania siebie, a wigc
wolnym ucielesnieniem atematycznej optio fundamentalis®. Niekiedy sens
autoprojektu — w ujeciu niektérych moralistow — zdaje si¢ pokrywacé ze
znaczeniem optio fundamentalis. Jednak czesciej 6w ,,projekt” bywa rozu-
miany jako catosciowe nadanie przez cztowieka sensu sobie samemu (juz
skategoryzowane) 1 swym aktom moralnym, a nie jest on odkrywaniem
prawdy obiektywnej?.

Niektorzy moralisci pomijajg w swoich analizach do§wiadczenie hetero-
nomii, ktora jest aspektem doswiadczenia ludzkiej wolnosci (autonomia).
Heteronomia to zaleznos¢ ludzkiej wolnosci od prawdy. Bez ukazania tej
zaleznosci trudno jest wyjasni¢ fakt doSwiadczenia kategorycznosci powin-
nosci moralnej. J. Fuchs méwi o kategorycznosci doswiadczenia moralnego
w odniesieniu do sfery transcendentalnej (doSwiadczenie wewnetrzne), zas
w sferze kategorialnej powinnos¢ moralna okazuje si¢ hipotetyczna, czyli
zalezna od kontekstu historycznego i kulturowego, ostatecznie od samo-
zrozumienia konkretnego podmiotu?. Tym samym opcja fundamentalna
ksztaltuje samourzeczywistnienie podmiotu, a to z kolei znajduje ucieles-
nienie w autoprojekcie, w odniesieniu do ktérego mozna dopiero dokonac
oceny tresciowych regut postgpowania cztowieka. Co prawda, przy ocenie

33 Por. E. Kaczynski, Geneza i idee wiodqgce encykliki ,, Veritatis splendor”, w: W prawdzie ku
wolnosci, dz. cyt., s. 121.

3*Por. G. Cottier, Zrozumieé wielkq encyklikg, tham. D. Zariko, ,,Znak” 45 (1993) nr 12, s. 112.

3 Por. A. Szostek, Natura, rozum, wolnosc..., dz. cyt., s. 264-265.

% Por. tamze, s. 146.

7Por. J. Merecki, Spdr o prawo naturalne..., dz. cyt., s. 143.
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dziatania moralnego cztowieka nalezy liczy¢ si¢ z ogélnymi normami ope-
ratywnymi, ale nie wyptywajg one z niezmiennych elementéw natury ludz-
kiej, lecz z realizacji wolnosci poszczegdlnych os6b, utrwalonych w dane;j
kulturze. Czlowiek racjonalny winien liczy¢ si¢ z tymi normami, ale nie
mogg one krepowac jego wolnosci (sumienia)*®.

W odniesieniu do tego K. Wojtyla z calg wyrazistoscig stwierdza, ze
to wlasnie sumienie ujawnia tkwigcg w wolnosci cztowieka jej zaleznos¢
od prawdy. Ta zaleznos¢ jest podstawg samozaleznosci cztowieka, czyli
wolnosci autodeterminacji. Tym samym transcendencja osoby to nie tyl-
ko samozaleznos¢ od wlasnego ,,ja”, ale takze zaleznos¢ od prawdy, ktéra
ksztalttuje prawdziwg wolnos¢ cztowieka. To wlasnie ta zaleznos¢ od praw-
dy okresla granice wtasciwej autonomii osoby ludzkiej**. Autonomia mo-
ralna bowiem oznacza zdolno$¢ podmiotu do samodzielnego rozpoznania
prawdy o przedmiocie dziatania i powinnosci, poddania si¢ zobowigzaniu
moralnemu, co moze dokonywac si¢ w sposdb tworczy, ale nie jest kreo-
waniem prawdy dzialania moralnego®.

Nalezy podkresli¢, ze K. Wojtyta z naciskiem uwydatnia r6zni¢ pomig-
dzy transcendencja osoby ludzkiej poprzez jej podporzadkowanie praw-
dzie a takg wizja wolnosci, w imi¢ ktérej podmiot chce by¢ zalezny tylko
od wiasnego ,,ja”, probujac prawd¢ podporzadkowaé sobie. To zasadniczy
punkt, w ktérym rozchodzg si¢ drogi personalizmu K. Wojtyty 1 K. Rah-
nera. W tym kontekscie nalezy dodaé, ze takze w antropologii K. Rahnera
wolnos¢ zasadza si¢ na prawdzie, ale jest ona rozumiana jako ta prawda,
ktéra ,,w wolnosci ustanawia samg siebie”™!, zamiast odczytywaé obiek-
tywng rzeczywistos¢, zawartg (ukrytg) w ludzkiej naturze. W ten sposéb
fundamentalny akt wyboru osoby ludzkiej zostaje uwolniony spod uza-
leznienia wolnosci od prawdy. W Swietle tak pojetego autoprojektu inne
akty wyboru wigzace si¢ z podstawowym samozrozumieniem nie stanowig
konkluzji poznania lezacej u ich podstaw prawdy, lecz w gruncie rzeczy sg

3 Por. A. Szostek, Natura, rozum, wolnosé..., dz. cyt., s. 238.

% Por. K. Wojtyla, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne, red. T. Styczeii i in., Lublin
1994, s. 198; por. takze: J. Galarowicz, Czlowiek jest osobq. Podstawy antropologii filozoficznej
Karola Wojtyty, Krakéw 1994, s. 213-215.

“Por. L. Melina, ,, Veriti sul Bene”. Razionalit¥ pratica, etica filosofica e teologia morale, w:
Fede e ragione. Opposizione, composizione?, red. M. Mantovani, S. Thuruthiyil, M. Toso, Roma
1999, s. 209-213.

4'K. Rahner, Podstawowy wyktad wiary, ttam. T. Mieszkowski, Warszawa 1987, s. 93.
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konsekwencjg ludzkiego wyboru®. Jedynie ,,prawda o tym, co «wieczne
w czlowieku», jest miarg wartoSci moralnej jego dziatan, jego w sposéb
wolny podejmowanych decyzji, i miarg «dziejow duszy» zardwno poszcze-
gblnego cztowieka, jak i duchowych dziejéw ludzkosci, miarg wzlotow
1 upadkéw, przetomow 1 klesk™. Te wewnetrzng zaleznos¢ wolnosci od
prawdy bardzo mocno podkreslit Jan Pawet II w encyklice Veritatis splen-
dor, gdy stwierdza, ze ,,wolno$¢ sumienia nie jest nigdy wolnoscig «od»
prawdy, ale zawsze i wylagcznie «w» prawdzie” (VS 64). Tylko bowiem
prawda czyni cztowieka wolnym, dlatego nalezy odnaleZ¢ pelne znaczenie
1 wartos¢ prawdy, ktéra wyzwala.

Cztlowiek, w przeciwienstwie do zwierzat, nie kieruje si¢ w bezposred-
nim dzialaniu impulsami swoich instynktéw czy uczué, ale poddaje je te-
stowi prawdy obiektywnej, ktéra nie jest tylko subiektywnym doswiad-
czeniem, ale obiektywng rzeczywistoscig. Struktura ludzkiego poznania
pokazuje, ze pierwszenstwo ma prawda obiektywna, a nie moment subiek-
tywny. Z tego tez powodu funkcja sumienia polega na uzaleznieniu czynu
od poznanej prawdy*. W porzadku epistemologicznym moment przedmio-
towy poznanej prawdy ma pierwszenstwo przed momentem podmiotowym.
Natomiast w porzgdku ontycznym, czyli konstytuowania si¢ osoby, istnieje
potrzeba zachowania rownowagi pomigdzy tymi dwoma elementami. Prze-
akcentowanie przedmiotowosci grozi naruszeniem autonomii czlowieka.
Natomiast zbytnie wyakcentowanie podmiotowosci niesie niebezpieczen-
stwo podwazenia racjonalnej tozsamosci osoby, co grozi popadnieciem
w subiektywizm moralny*. W tym kontekscie niezwykle wazne wydaje
si¢ pytanie o odpowiedzialnos¢ moralng cztowieka za konkretne wybory
1 akty moralne, czyli za swoje postepowanie.

IV. OPCJA FUNDAMENTALNA A ODPOWIEDZIALNOSC MORALNA

Entuzjazm, z jakim niektérzy teologowie moralisci uwydatniajg role
czltowieka 1 szans¢ jego samospelnienia, jest nieco przesadny. Podkreslanie
dynamicznego wymiaru czlowieka nie jest przeciez tylko zastuga wspot-

“Por. A. Szostek, Natura, rozum, wolnosé..., dz. cyt., s. 257-264.

$T. Styczer, Wolnos¢ z prawdy zyje. Wokot encykliki ,, Veritatis splendor”, w: Jan Pawet II,
Veritatis splendor. Teksty i komentarze, red. A. Szostek, Lublin 1999, s. 163.

“Por. K. Wojtyta, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne, dz. cyt., s. 200.

Por. J. Merecki, Spdr o prawo naturalne..., dz. cyt., s. 146-147.
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czesnej teologii, byto ono obecne rowniez w teologii tradycyjnej. Jedynym
novum wspOtczesne] antropologii jest to, ze historia nie jest traktowana
w kategoriach przypadlosci, ale niejako przynalezy do istoty czlowie-
ka, a w konsekwencji nie mozna mowi¢ o trwatej, niezmiennej naturze.
Tym samym w czlowieku nie mozna juz wskaza¢ niezmiennej, treSciowo
okreslonej rzeczywistosci, ktora bytaby trwatym kryterium wartosciowa-
nia ludzkich wyboréw. Jesli mozna méwic o jakiejs niezmiennej podsta-
wie w czlowieku, to jest nim aprioryczna, ale empirycznie pusta rzeczy-
wistos¢é*. Wydaje si¢ zatem, ze antropologia transcendentalna, ktdra stoi
u podstaw wspotczesnych koncepcji opcji fundamentalnej, do tego stopnia
wyakcentowata wolnos¢ czlowieka, ze zagubita pelng prawde o nim sa-
mym, poddajac w watpliwos¢ jego odpowiedzialnos¢ moralng za konkret-
ne postepowanie.

A. Fumagalli krytykuje tanscendentalno-teologiczne podejscie do opcji
fundamentalnej, na podstawie ktdérego jest ona ujmowana atematycznie.
Konsekwencjg takiego jej ujecia jest poddanie w watpliwos¢ kategorii od-
powiedzialnosci moralnej za decyzj¢ fundamentalng*’. Wielu moralistow
tzw. nowej teologii moralnej podkresla, ze opcja fundamentalna, podobnie
jak samozrozumienie, jest atematyczna, a jej obecnos¢ mozna odstoni¢ je-
dynie na drodze refleksji transcendentalnej. W ten spos6b nie obejmuja jej
normy esencjalne, poniewaz dotyczg one decyzji kategorialnych (treSciowo
okreslonych). Chociaz mitos¢ blizniego stanowi pierwszy krok w kierunku
kategoryzacji fundamentalnego aktu mitosci Boga (atematycznego), jed-
nak nie sposéb wskazaé tresciowych norm, ktére wskazywatyby na waru-
nek konieczny tejze mitosci®.

Zasadnicza trudnos$¢ pojawia si¢ w zwigzku z tak zwang niereflek-
syjnoscig opcji fundamentalnej. Wprawdzie nie mozna wykluczy¢é moz-
liwosci poznania Boga w sposéb intuicyjny, jednak watpliwosci budzi
mozliwos¢ dokonania fundamentalnego wyboru niekoniecznie swiado-
mego. Warto przypomnieé, ze fundamentalny wybo6r w zyciu cztowieka
jest dzietem taski 1 wolnosci. Rozpatrywany od strony Boga, jest ,,prze-
bostwieniem”, ktore urzeczywistnia si¢ w sferze duchowej osoby. Nie

“Por. A. Szostek, Natura, rozum, wolnosé..., dz. cyt., s. 142-143.

“TPor. A. Fumagalli, I peso delle azioni. Agire morale e opzione fondamentale secondo L’Action
(1893) di M. Blondel, Milano 1997, s. 316-318.

“Por. A. Szostek, Natura, rozum, wolnosé..., dz. cyt., s. 305.
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moze on si¢ dokonywaé jedynie w centrum osoby, ale musi przenikac
wszystkie wladze osoby 1 wyraza¢ si¢ w Swiadomej decyzji. Trudno mo-
wi¢ o jedynie nierefleksyjnym wymiarze decyzji, jesli cztowiek ma za
nig osobiscie odpowiadaé. Wskazywaloby to na potrzeb¢ Swiadomego
refleksyjnego wyboru, jesli cztowiek chce rozwingé w sobie nie tylko
cnoty moralne, ale takze teologalne®.

Mozna zauwazy¢, ze u moralistow, ktérzy propagujg transcendental-
ng koncepcje¢ opcji fundamentalnej, jak cho¢by u J. Fuchsa, dochodzi do
pomieszania porzadku refleksji empirycznej (bezposrednio danej) z po-
rzadkiem refleksji transcendentalnej (tego, co wydedukowane). Jesli moz-
na mOwic¢ o istnieniu opcji fundamentalnej, to nalezy ona co najwyzej do
obszaru wydedukowanych danych warunkéw transcendentalnych. Skoro
opcja fundamentalna nie posiada charakteru poznawczo dostepnej danej
Swiadomosci, trudno jej przypisaé status Swiadomego i dobrowolnego aktu
osoby (actus humanus). W takim ujeciu opcja fundamentalna moze miec
charakter moralny jedynie w sensie analogicznym, a przeciez to ona ma
decydowac o moralnym znaczeniu osoby. Dlatego tez trudno jest przypisac
opcji fundamentalnej actus humanus, jesli nie jest ona konkretnym Swia-
domym i1 wolnym aktem, ktéry mozna pojeciowo ujaé. Czy osoba za tego
rodzaju akt moze ponosi¢ jakgkolwiek odpowiedzialnosé? Wydaje si¢ jed-
nak, ze J. Fuchs przydziela w swojej teorii opcji fundamentalnej niewspot-
mierng rol¢ co do natury tego aktu moralnego™.

Gloszenie przez niektorych moralistéw tezy, ze nie podlega ona refleksyj-
nej Swiadomosci, jest sprzeczne z rzeczywistym stanem rzeczy 1 falszywe.
Bez watpienia prawdziwe jest to, ze opcja fundamentalna o wiele tatwiej
moze pozosta¢ nieuswiadomiona niz konkretne wybory i akty moralne. Czy
jednak Swieza 1 odczuta nienawisS¢ czy zazdros¢ mogg pozostac refleksyjnie
nieswiadome? W tym kontekscie trzeba odnies¢ si¢ do innej tezy, wedtug
ktdrej opcja fundamentalna nie moze zosta¢ zmieniona przez jednostkowy
czyn. Jest ona prawdziwa o tyle, ze ,,zwykle” opcja fundamentalna nie ulega
zmianie pod wptywem jednostkowego czynu. Istniejg jednak takie pojedyn-
cze czyny, ktére dokonujg zmiany opcji fundamentalnej, cho¢by w przypad-
kach nagtych nawrdcen lub czynéw gleboko niemoralnych. Nalezy rowniez

“Por. F. Bogdan, Wybdr zasadniczy w religijno-moralnym zyciu cztowieka, w: By¢ czlowiekiem.
Powotanie cztowieka, t. 111, Poznan — Warszawa 1974, s. 173-174.
%Por. J. Merecki, Spdr o prawo naturalne..., dz. cyt., s. 137-138.
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pamigtac o tym, ze czyny jednostkowe majg swojg wtasng doniostos¢ moral-
na, a nie sg tylko wyrazem opcji fundamentalne;j’'.

Trzeba wyraznie podkresli¢, ze odpowiedzialnos§¢ moralna zaktada
Swiadomos¢ moralng. Dlatego kontrowersyjny wydaje si¢ rodzaj samo-
poznania moralnego w odniesieniu do opcji fundamentalnej. Wigkszos¢
przedstawicieli tzw. nowej teologii moralnej méwi wprawdzie o tym, ze
chodzi o Swiadomg decyzje, ale nie jest ona natury refleksyjnej (atema-
tyczna). To znaczy nie ujmuje ona swojego przedmiotu w sposob pojecio-
wy. Tym samym jest ona Swiadomoscig implicite, poniewaz pojawia si¢
w ramach poznania explicite jakiegos okreslonego dobra lub zta, bedacych
przedmiotem konkretnych decyzji>. W tym kontekscie J. von Spindelbdck
stwierdza, ze z powodu wysokiego stopnia abstrakcji w probach okresle-
nia rodzaju swiadomosci przy podejmowaniu decyzji fundamentalnej jest
mozliwe, iz autorzy reprezentujgcy podobne stanowiska wyrazajg je ina-
czej pojeciowo. Dlatego tez wtasciwe spory powinny dotyczy¢ meritum
sprawy, czyli mie¢ bardziej charakter treSciowy, a nie ograniczaé si¢ do
probleméw terminologicznych®.

kokkskok

W kontekscie powyzszych rozwazan nalezy stwierdzié, ze tylko pelna
prawda o czlowieku stawia jego wolnosci nieprzekraczalne granice, a za-
tem ,,wystarczy je dostrzec, by znaleZ¢ si¢ w «potrzasku jej absolutnych
wymagan»"*. Dlatego w perspektywie ontologicznej jednosci osoby nie
do przyjecia jest teza, by opcja fundamentalna, ktéra wyptywa z glebi ,,ser-
ca” osoby byta sprzeczna z konkretnymi aktami, czyli jej eksterioryzacjg
1 materializacjg w poszczegdlnych aktach moralnych. Jesli przyjetoby sie,
ze zewnetrznemu wyrazowi decyzji fundamentalnej przynalezy bezgra-
niczna elastycznos¢, wowczas substancjalna jednos¢ osoby i jej prawdy

31Por. J. Seifert, Blask prawdy jako fundament dziatania moralnego. O encyklice papieza Jana
Pawta 11 ,, Veritatis splendor”, ttum. P. Mikulska, A. Wierzbicki, w: Jan Pawet 11, Veritatis splen-
dor...,dz. cyt., s. 186-188.

32Por. A. Nello Figa, Teorema de la opcion fundamental..., dz. cyt., s. 309-312.

3 Por. J. von Spindelbock, Grundentscheidung und konkrete sittliche Verhaltensweisen..., dz.
cyt., s. 312.

3T. Styczeni, Dlaczego encyklika o blasku prawdy? By wolnos¢ cztowieka zafascynowac prawdg
o cztowieku, ,,Roczniki Filozoficzne” 41 (1993) z. 2, s. 17.
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juz w zatozeniu zostataby zdyskwalifikowana. A zatem z punktu widzenia
integralnej antropologii, ktérg gtosi Kosciét, koncepcja opcji fundamental-
nej opiera si¢ na konstytutywnej jednosci osoby, ktra przenika calg istotg
cztowieka. Wobec tego w pogladach odnoszacych si¢ do kategorii opcji
fundamentalnej nie mozna zredukowac osoby tylko do jej wymiaru ducho-
wego lub jej wymiaru cielesnego. Wszelki bowiem dualizm antropologicz-
ny zagraza jednosci substancjalnej osoby, dajac przewage jednemu aspek-
towi na rzecz drugiego, a tym samym zagraza integralnosci samej opcji
fundamentalnej. Dlatego tez niezwykle wazne wydaje si¢ okreslenie relacji
pomigdzy r6znymi aspektami jednosci substancjalnej osoby, jesli chce si¢
w prawidlowy sposéb ujmowac problematyke opcji fundamentalne;.

IL RIASSUNTO

Le basi antropologico-etici dell’opzione fondamentale.
Gli aspetti della valutazione teologico-morale

Nella prospettiva antropologico-etica occorre esprimere la problematica dell’opzio-
ne fondamentale in maniera complessa, dove la dimensione della morale soggettiva ed
oggettiva deve rimanere integrata. Sembra significativo che tutti i documenti postconcili
della Chiesa si riferiscono alla visione integrale dell’'uomo, e di conseguenza alla visione
integrale della morale cristiana in cui la dimensione soggettiva della morale viene forte-
mente iscritta alla morale oggettiva. Solo il riconoscimento dell’antropologia integrale ed
anche I’accettazione della visione della morale puo essere la chiave della interpretazione
giusta dell’opzione fondamentale nella vita morale cristiana. Bisogna anche sottolineare
che il concetto dell’opzione fondamentale comprende la possibilita di capire I’atto morale
in maniera integrale e soggettiva. Tuttavia se si accentua troppo la dimensione soggettiva
dell’intenzione (opzione) a costo dell’oggetto morale e delle circostanze, si pud arrivare
al dualismo antropologico-etico. Unicamente dunque I’impostazione integrale di entrambi
gli aspetti della morale — soggettivo ed oggettivo — permette di interpretare correttamente
la categoria dell’opzione fondamentale ed anche di considerare la piena essenza dell’atto
morale.
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INTEGRALNIE JEDNOSC I WIELOSC

Rdzeniem filozofii, a zwtaszcza rdzeniem teologii jest zagadnienie relacji.
Latwo jest méwi¢ o czyms jednym, jednorodnym. Istotng trudnos¢ stanowi or-
ganiczne potgczenie jednosci i wielosci w spéjnym ujeciu, zachowujgcym auto-
nomi¢ elementéw i wyjasniajacych relacje miedzy nimi. Cata historia judaizmu
i chrzescijanstwa, a takze refleksja nad ich doktryng religijng jawi si¢ w tym
kontekscie jako spdjny proces dazacy do ujawnienia i wyjasnienia jednosci
w wieloSci. Punktem przetomowym tego procesu jest Wcielenie, w ktérym Syn
Bozy stat si¢ cztowiekiem, jednoczac swiat z Bogiem w jednej Osobie. Reflek-
sja teologiczna poglebiajgca to misterium koncentruje w sobie, skupia jak w og-
nisku soczewki wszelkie inne refleksje rozumu ludzkiego prébujgce wyjasniac
kwesti¢ jednosci i wieloSci.

W dziejach ludzkosci widoczny jest nurt oporu wobec taczenia jednosci i wie-
losci, wynikajacy z ograniczenia i stabosci rozumu ludzkiego. Latwo jest mysleé
i méwicé o czyms jednym, ze jest tylko swiat (panteizm materialistyczny) albo ze
wszystko jest Bogiem (panteizm spirytualistyczny). Pozornie innym sposobem
myslenia jest myslenie dualistyczne, przyjmujgce istnienie Swiata i Boga, ale od-
dzielajagce te dwie rzeczywistosci w sposob radykalny. Okazuje si¢, ze radykal-
ny dualizm jest takim samym utatwieniem jak radykalny monizm, gdyz refleksja
dualistyczna nie uwzglednia nalezycie autonomii dwéch elementéw ztaczonych
w jedno, lecz zajmuje si¢ osobno jedng rzeczywistoScig i osobno drugg. W efekcie
réwniez ten schemat myslenia unika trudnosci zwigzanych z kwestig relacji. Tym-
czasem jedynym zagadnieniem godnym uwagi, trudnym, ale ukazujgcym glebie



112 O. PIOTR LISZKA CMF

i bogactwo, jest relacja, sposéb potgczenia réznych rzeczywistosci, z zachowa-
niem ich odrebnosci i z wyjasnieniem ich integralnej jednosci.

W nurcie religijnym opér ten przybiera posta¢ zupelnego odrzucenia istnienia
Boga czy tez, w ramach wiary w Boga, odrzucenie albo jednosci, albo odrgbnosci.
Ateista unika wysitku umystowego wyjasniajacego autonomie swiata, nie podejmuje
refleksji zmierzajacej do wyjasnienia wiezi migdzy swiatem a Bogiem i w ten spo-
s6b moze skoncentrowac si¢ catkowicie na §wiecie materialnym. Podobnie cztowiek
wierzacy w Boga, ale odrzucajacy odrebnos¢ lub jednos¢ réwniez koncentruje sie
tylko na jednej rzeczywistosci, ograniczajac si¢ tylko do stwierdzenia istnienia Boga,
aby méwic o §wicie bez odnoszenia si¢ do jego relacji z Bogiem. Jest to uproszczenie
sprzeczne z zamiarem Bozym, ukazanym juz od poczatku Objawienia, rozumianego
personalnie jako przychodzenie Boga do ludzi, do ludzkiej historii.

Juz poczatkowy etap dziejéw Izraela byt czasem nawiazywania bezposredniej re-
lacji Boga z cztowiekiem, cztowieka z Bogiem. Bog byt bliski, przychodzit do czto-
wieka, mowit do Mojzesza w krzaku gorejacym i sprawil, ze Mojzesz wraz z bratem
swym Aaronem i siedemdziesigcioma dwoma innymi ludZmi ,,ujrzeli Boga Izraela”
(Wj 24,10). Pdzniej pojawilo si¢ przekonanie, ze nie jest mozliwe ogladanie Boga
i pozostawanie zywym, a nawet przekonanie, ze Boga nikt nigdy nie widzial i zoba-
czy¢ nie moze. Po Wcieleniu mozna ogladac Jezusa Chrystusa, ktéry jest Bogiem
(Jezus historyczny oraz objawienia mistyczne), ale ogladane jest czlowieczeristwo,
cielesnos¢ ludzka, a nie Bég, a nie Istota Boga. Jest to catkowicie wystarczajace,
gdy ogladanie Jezusa, poznanie Go, przebywanie z Nim, zjednoczenie si¢ z Nim jest
potaczone z wiarg we Wcielenie, oznaczajace jednos¢ dwéch natur w jednej Osobie.
Cztowiek oglada, poznaje, przebywa, jednoczy si¢ z Osobg Boska.

Od zarania dziejéw ludzkosci ciggle trwa, rowniez w spotecznosci chrzescijan-
skiej, opér przeciwko ujeciu organicznemu jednoczacemu wielos¢ i jednosé, trwa
bezwtad utatwienia, uproszczenia polegajacego albo na odrzucaniu jednej z natur
Chrystusa, albo na zdecydowanym ich oddzielaniu. Trzeba zauwazy¢, ze Wcielenie
nastgpito wtedy, gdy utwierdzit si¢ wyraznie monoteizm. Wczesniej Wcielenie nie
bytoby niczym dziwnym dla ogétu ludzkosci, pojawitby si¢ jeden Bég wigcej, dla
pogan taki sam jak inni bogowie, dla Izraelitéw by¢ moze Bég bedacy w bliskich
relacjach wobec Jahwe, ale nizszy od Niego. Dopiero radykalny monoteizm spra-
wil, ze Wcielenie bylo szokiem, glupstwem dla pogan i zgorszeniem dla Zydéw
(por 1 Kor 1). Wydarzenie Wcielenia potaczyto jednosc i wielosé, przezwyciezy-
fo rozumienie monoteizmu w jego wersji prostej, w ktérej nie jest mozliwe do-
stateczne wyjasnienie tego, ze Bog jest Mitoscia, ze jest osobowy. Byt jest osobg
tylko wtedy, gdy istniejq inne osoby. Dawny monoteizm nie potrafit uja¢ tajemnicy
jednosci i wielosci w sposéb integralny. Podobny problem istnieje w politeizmie,
gdzie uznawana jest wielos¢ odrebnych bytéw boskich, odrebnych substancji bo-
skich, z ktérych zadna nie zastuguje na miano Boga w pelnym tego stowa znacze-
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niu. Niemoznos¢ spdjnego ujmowania wielosci Oséb w Jednym Bogu sprawita, ze
tylko cze$¢ Zyd6éw nie przyjeta Chrystusa, lecz pozostata w dawnym monoteizmie,
przyjmujac istnienie tylko jednej osoby Boga, ktérym jest tylko Jahwe. Myslenie
monistyczne albo dualistyczne, bez zdolnosci myslenia spdjnego, spowodowato, ze
réwniez w chrzescijaistwie pojawily si¢ skrajnosci. Radykalne odrzucenie wielosci
0s6b w Bogu widoczne jest w takich nurtach religijnych, jak modalizm, adopa-
cjanizm, arianizm, monofizytyzm. Radykalne odrzucenie jednego Boga widoczne
jest w takich nurtach religijnych, jak tryteizm, subordynacjanizm. Niemozno$¢ jed-
noczesnego przyjecia jednosci i wielosci uwidacznia si¢ w nurtach odrzucajacych
zjednoczenie czlowieczernistwa i bostwa w jednej osobie: monofizytyzm i nesto-
rianizm. Wszystkie poglady i postawy heterodoksyjne wynikajg w jakis sposéb
z okreslonego modelu myslenia.

Mozna wyrézni¢ trzy podstawowe modele myslenia: monistyczny, dualistycz-
ny oraz integralny, taczacy wielos¢ i jednosé. W chrzescijaristwie (czyli w nurcie
religijnym uznajacym jednego Boga w trzech Osobach) model monistyczny repre-
zentuje monofizytyzm, a model dualistyczny nestorianizm. Model monistyczny
trwa w prawostawiu, gdzie anagogia prowadzi do poznania petni boskosci Jezusa
w Swietle Taboru. Model dualistyczny trwa w protestantyzmie, gdzie anagogia pro-
wadzi do poznania boskosci Jezusa w mroku wiary.

Warto zwr6ci¢ uwage na pojawienie si¢ swoistego neonestorianizmu réwniez
w Kosciele katolickim na Zachodzie. Walczac z arianizmem (przede wszystkim
w wizygockiej Hiszpanii), podkreslano boskos¢ Chrystusa, zwlaszcza poprzez
wprowadzenie schematu Filiogue. W wyniku tego Chrystus jako Bég byt ukazy-
wany jako kto$ bardzo odlegly, zamkniety w boskosci. Doprowadzito to z jednej
strony do tworzenia trynitologii bez uwzglednienia czlowieczernistwa Chrystusa,
a z drugiej — do méwienia o Jezusie tak, jakby byl tylko cztowiekiem. Efektem
praktycznym jest podkreslanie wydarzen historycznych, przede wszystkim naro-
dzenia i m¢ki, a zapominanie o zmartwychwstaniu, dokonanym moca boska dzigki
unii hipostatycznej. Mozna odnies¢ wrazenie, ze Jezus-cztowiek cierpi po to, aby
przeblagac nie tylko Boga-Ojca ale réwniez Boga-Syna Bozego. Drugim skutkiem
ubocznym jest méwienie o posrednictwie Maryi, dokonywanym przy boku Jezusa,
obok Niego, na takim samym poziomie, wraz z méwieniem o posrednictwie Maryi
do Boga, do Boga-Ojca lub do Boga-Syna Bozego.

I. ANAGOGIA JAKO METODA POZNAWANIA BOGA
W REFLEKSJI UMYSLU LUDZKIEGO I W PRAKTYCE

Anagogia jest metoda stosowana powszechnie, we wszelkich religiach i we
wszelkich nurtach chrzescijariskich. W nurcie ortodoksyjnym, ktéry jest powigza-
ny z modelem myslenia integralnego, metoda ta powinna uwzglednia¢ wszelkie
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wymagania wynikajace z koniecznosci taczenia wielosci i jednosci. Bezposred-
nio$¢ poznania nie moze oznacza¢ rozmycia, zniweczenia autonomii, bogactwa
wielosci aspektéw misterium Wcielenia oraz glebi wielorakich relacji.

Osoba ludzka poznaje Boga w sposéb integralny, nie tylko na drodze dziatania
intelektu, ale poprzez spotkanie personalne. Poznanie intelektualne dokonuje si¢
wysitkiem rozumu ludzkiego, poprzez analogi¢ lub dzigki swiatlu Bozemu, dzie-
ki iluminacji, poprzez intuicje. Drugi sposéb okreslany jest terminem anagogia.
Sposéb ten nie zaweza si¢ do plaszczyzny intelektualnej, lecz rozcigga si¢ na calg
osobe. Anagogia to bezposrednie spotkanie cztowieka z Bogiem, ogarniajace ca-
os¢ osoby ludzkiej. Stowo greckie andgo znaczy ,,wyprowadzaé z dotu do gory,
wyprowadzaé, prowadzi¢ kogos”!'. W sumie oznacza wyprowadzanie na wyzszy
poziom przez kogos innego. W egzegezie biblijnej badacz wyprowadza z teks-
tu sens bardziej wzniosty, w zyciu kontemplacyjnym B6g wynosi czlowieka na
wyzszy poziom mocg boska, przyciggajac cztowieka do siebie. W szczegdlnosci
Bég Ojciec wyprowadzit Jezusa spomigdzy zmartych (,,Bog zas pokoju, ktéry
na mocy krwi przymierza wiecznego wywiddl spomiedzy zmartych Wielkiego
Pasterza owiec, Pana naszego Jezusa” — Hbr 13,20).

Anagogia spokrewniona jest z alegorig. Alegoria to system znakéw kodujacy
w sobie okreslong tajemnicg. Znaki te trzeba rozszyfrowac, aby dojs¢ do tre-
sci, ktérg zawieraja. Anagogia traktuje owe znaki jako odskocznig, nie zajmuje
si¢ ich odszyfrowywaniem, lecz bezposrednio wchodzi w gtab tajemnicy. Dla
alegorii znaki majg swdj niezbywalny sens, zmiana znakOw oznacza zmiang
zakodowanej w nich tresci. Dla anagogii rodzaj znakéw nie odgrywa roli. Liczy
si¢ tylko ich zdolnos¢ do inspirowania, pobudzenia, popychania ku nieznane-
mu misterium, ktére jest zupetnie inne, niezalezne od wyjsciowych znakéw.
Termin anagogia bywa stosowany na okreslenie niedostgpnej tresci wiary, jed-
nakze w sensie Scistym termin ten stosowany jest jako nazwa sposobu pozna-
wania tych misteryjnych rzeczywistosci. Poznanie anagogiczne to bezposrednie
poznanie rzeczy takimi, jakimi one sg. Dla alegorii system znakéw wskazuje na
Scisle okreslong rzeczywistos¢, adekwatng do nich. Analogia polega na tacze-
nie rzeczywistosci znakowej z misteryjng za pomocg odpowiedniego schematu
myslenia. Szczegdlnym przypadkiem analogii jest metafora, angazujaca ludzka
wyobrazni¢. Anagogia rézni si¢ zaréwno od alegorii, jak i od analogii, wpro-
wadzajac czlowieka bez zadnego posredniczenia ponad ludzkg mysl, a nawet
ponad ludzkg wyobrazni¢®. Metoda ta odpowiada poznaniu przez wiar¢. Mozna
powiedzieé, ze w pewnym sensie wiara jest analogia, czyli bezposrednim wste-

! Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, red. R. Popowski, Warszawa 1997, s. 33.
2Por. M. Krapiec, Filozofia w teologii. Czytajqc Encyklike ,, Fides et ratio”, Instytut Edukacji
Narodowej, Warszawa 1999, s. 7.
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powaniem w Bozg Prawde¢ rozumiang albo jako wiedza, albo bardziej persona-
listycznie, jako ,,Ktos bedacy Prawdg”. Wiara jako akt poznaje intelektualnie
dzigki $wiattu taski, a wiara jako postawa poznaje w sensie biblijnym, czyli
doswiadcza Boga w samym rdzeniu osoby ludzkiej. Nalezy dodac, ze wiara to
postawa obejmujaca catos¢ personalnych wtadz cztowieka, a nie tylko intelekt.
Oczywiscie intelektu odrzucic¢ nie wolno, gdyz jest on integralng czgscig tego,
co nazywamy postawg. Warto tez zauwazyc, ze definicja wiary sama w sobie
zawiera juz sposéb rozumienia relacji miedzy rozumem i wiarg.

Rozumowanie i wiara s3 dwoma skrzydtami we wznoszeniu si¢ cztowieka do
prawdy i zycia. W pewnym sensie sg one przeciwstawne. Rozum chce widziec,
w sposob ewidentny, aby potwierdzié lub zanegowaé, podczas gdy wiara dotyczy
tego, co jest niewidoczne, niedostepne, wykraczajace poza wszelka ludzkg ocene.
Rozum chce poznawac o wtasnych sitach prawdy, ktére chce umiescié na solidnej
skale pierwszych zasad. Wiara natomiast kroczy drogg we mgle, w ciemnosciach,
ufajac komus i z ufnoscig przyjmujac dar prawdy. Rozum demonstruje wnioski,
wiara akceptuje osoby, a z nimi przyjmuje prawdy, o ktérych one swiadczg. Ro-
zumu i wiary nie mozna utozsamié, sprowadzi¢ jednego do drugiego, zrezygno-
wacé z jednego, zastgpujac drugim. Rozum i wiara sg przeciwieristwami, ktdre
zostajg zintegrowane w osobie. Pojawia si¢ przy tym paradoks. Wiara, ktéra ze
swej istoty ukrywa prawde w mroku, daje czlowiekowi wigkszg pewnosé, pod-
czas gdy rozum, jasny i precyzyjny, zazwyczaj uwiklany jest w watpliwosci i do-
strzega wszelkie problemy jako otwarte, nierozwigzane, hipotetyczne, niepewne.
Zaréwno rozum, jak i wiara potrzebujg prawdy nadrzednej, ostatecznej, ktdra jest
fundamentem i celem dazen czlowieka. Osoba ludzka jako podmiot poznajacy
z definicji jest rozumna i otwarta na transcendencje, dlatego potrzebuje zaréwno
rozumu, jak i wiary. Gdy przeanalizujemy ludzkie dzieje, okaze si¢, ze cztowiek,
zwany od czaséw Demokryta animal rationale, kroczy przez ten swiat, umac-
niajac si¢ bardziej r6znymi wierzeniami niz wnioskami rozumowymi. Tak jest
réwniez w czasach obecnych. Mysl chrzescijaiiska postuguje si¢ rozumem, ale
tez wiara, starajac si¢ przezwyciezyC przeciwnosci i osiggajac rezultat, ktory nie
moze by¢ osiagnigty przez jedno z nich bez pomocy drugiego’.

Anagogia, ogarniajgca cata osobe ludzka, jest metodg skuteczng, ale trudng,
wymagajgca zachowania odpowiednich regut postepowania. Bez przestrzegania
tych regut cztowiek stosujacy ja ryzykuje oddaleniem si¢ od prawdy w momencie
krytycznym, gdy podmiot poznajacy odchodzi od znakéw i wznosi si¢ ku boskiej
nieokreslonosci. W tym sensie istnieje Scisty zwigzek anagogii z teologig nega-
tywna, ktéra informuje o tym, czym Bo6g nie jest, ale nie informuje o tym, czym

3Por. A. Lobato, La Enciclica , Fides et ratio” y el futuro de la teologia, ,Revista Teologica di
Lugano” (1999) nr 1, s. 118.
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Bég jest. W formie radykalnej teologia negatywna jest ,.czystym milczeniem”,
propagowanym w pierwszych wiekach chrzescijanstwa przez niektérych neopla-
tonikéw. Formuty dogmatyczne w teologii negatywnej sg traktowane jedynie jako
pomnik szacownej tradycji. Naprawdg jednak liczy si¢ w niej tylko bezposredni
kontakt z Bogiem poprzez ufng wiar¢ i bezstowng mitos¢*.

Zagadnienie anagogii podejmowane jest w filologii, w fundamentalnej refleksji
nad jezykiem. Podobnie jak filozofia i teologia, réwniez filologia dostrzega dwa
podstawowe znaczenia anagogii: jako metody badawczej i jako sposobu mysle-
nia tkwigcego w osobie ludzkiej. Wedtug Northropa Frye, znawcy teorii jezyka,
anagogia jest metodg poznawania boskosci charakterystyczng dla pierwszej fazy
rozwoju jezyka, metaforycznej. Metafora wyraza tozsamos¢ energii zyciowej
w czlowieku i w przyrodzie, a takze tozsamos¢ wnetrza cztowieka i wnetrza zycia
Boga. Rzeczywistos¢ Boga nie moze byé wyrazona przez stowa, nie znajduje si¢
wewnatrz stéw, lecz poza nimi, w transcendentnym oddaleniu. Stowa mysli nie
wyrazaja boskiej transcendencji, a jedynie wskazuja na nig, wskazuja na istnienie
porzadku znajdujacego si¢ ,,powyzej”, inspirujag do wzniesienia si¢ na wyzszy
poziom poznania i wyzszy poziom egzystencji. W tej sytuacji nie jest wazna wie-
dza intelektualna, lecz madros¢, ktoéra ,,zdaje si¢ sama wybiera¢ kierunek, aby
w koricu dotrze¢ do swego prawdziwego domu, swiata idei, dokad podgzac za nig
moze jedynie dusza rozumna zamknieta w ciele poszukiwacza’.

Cata tworczosé N. Frye jest poszukiwaniem Absolutu, dgzeniem do Jedni®,
a by¢ moze poszukiwaniem metody pozwalajacej spotka¢ Boga zywego. Taki
jest ostateczny cel krytyki literackiej, ktérej zadaniem jest odnalezienie w ba-
danym tekscie sensu anagogicznego. Badacz stosujacy te metod¢ i znajdujacy
ten sens wspina si¢ na najwyzszy szczebel drabiny, ,,na ktérym zar6wno pisarz,
jak krytyk doznaje panchronicznej epifanii literackiego uniwersum”’. W poje-
dynczym akcie pojmowania najpierw pisarz, a nastgpnie czytelnik ogarnia cate
uniwersum tekstu literackiego, a tym samym wznosi si¢ do poziomu poznania
calej rzeczywistosci przedstawianej w literaturze. Stan zachwytu wprowadza
pisarza, a nastgpnie czytelnika w sytuacje poznania uniwersalnego, ktdre jest
jednoczesnie zjednoczeniem si¢ z wszechbytem?. Charakter anagogiczny litera-
tury pigknej, czyli funkcja wprowadzania czytelnika w swiat Absolutu, wynika

“Por. G. Lafont, Storia teologica della Chiesa. Itinerario e forme della teologia, Edicioni San
Paolo, Torino 1997, s. 74.

>N. Frye, Wielki kod. Biblia i literatura, ttum. A. Faulifiska (oryg. The Great Code. The Bible and
Literature, Harcourt Brace & Company 1981), Homini, Bydgoszcz 1998, s. 43.

®Tenze, Anatomy of Criticism. Four Essays, Princeton 1957, s. 124.

"T. Todorov, Critique de la critique. Un roman d’apprentissage, Paris 1984, s. 108.

$N. Frye, The Mythical Approach to Creation, w: tenze, Myth and Metaphor. Selected Essays
1974-1988, red. R.D. Denham, Charlottesville 1990, s. 244.
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stad, ze w postawie zachwytu ,,czytanie dokonuje si¢ linearnie, ale ostatecznie
rozumienie nastepuje symultanicznie™.

II. ANAGOGIA JAKO RODZAJ SENSU DUCHOWEGO
ODCZYTYWANEGO W EGZEGEZIE BIBLIJNEJ

Pismo Swiete obok sensu literalnego posiada sens duchowy, w ktérym mie-
sci sig, tak czy inaczej, sens anagogiczny. Stary Testament w czasach rodzacego
si¢ Kosciota interpretowany byl alegorycznie (Filon), anagogicznie (gnostycy)
i gramatycznie (retoryka klasyczna). W interpretowaniu Nowego Testamen-
tu szybko ujawnita si¢ réznica migdzy ekspozycjg katechetyczng a spekulacja
glebsza, widoczng juz w Liscie do Hebrajczykéw i w pierwszych ujeciach ju-
deochrzescijarniskich. Pisarze ortodoksyjni dopasowali narzgdzia filozoficzne do
Objawienia, gnostycy natomiast dopasowali doktrynge wiary do schematéw filo-
zoficznych. Poréwnali oni Syna Bozego z hellenistycznym logosem, ktory jest
energig kosmiczng (dynamis). Stad wynikajg takie poglady heterodoksyjne jak np.
doketyzm. Przeciwny biegun stanowity poglady koncentrujace mysl teologiczng
na Jezusie historycznym, bez naleciatosci filozoficznych'.

Katechizm Kosciota Katolickiego wyrdznia trzy rodzaje sensu duchowego:
1) Sens alegoryczny oznaczajacy glebsze zrozumienie wydarzen, wyjasniajacy ich
znaczenie w Chrystusie (por. 1 Kor 10,4); 2) sens moralny prowadzacy poprzez
wydarzenia opowiadane w Pismie Swietym do prawego postepowania (por. Hbr
3-4,11); 3) sens anagogiczny, dostrzegajacy pewne rzeczywistosci i wydarzenia
w ich znaczeniu wiecznym oraz wskazujacym, ze ,,prowadza nas (gr. anagoge)
do naszej Ojczyzny” Anagogia wskazuje cel, do ktérego nalezy dazy¢, i wyjasnia
sposéb osiggania tego celu (KKK 117). ,,Sredniowieczny dwuwiersz streszcza
znaczenie czterech sensow:

,Littera gesta docet, quid credas allegoria,

Moralis quid agas, guo tendas anagogia.

«Sens dostowny przekazuje czyny, alegoria prowadzi do wiary,

sens moralny méwi, co nalezy czynié, anagogia — dokad dazy¢»” ( KKK
118).

W okresie okupacji Potwyspu Iberyjskiego przez Arabdw istniatlo tam wiele
szkdt zajmujacych sie egzegezg biblijng. Najbardziej znana byta szkota teologicz-
na w Kordobie. Pismo Swigte bylo tam interpretowane w trzech sensach: lite-

9Por. M.P. Markowski, Northrop Frye: literatura jako objawienie, w: N. Frye, Wielki kod..., dz.
cyt., s. 18.

' Por. M.A. Martin, Pensamiento teoldgico y kultura. Historia de la teologia, Sociedad de
Educacién Atenas, Madrid 1989, s. 28.
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ralnym, tropologicznym (moralnym) i anagogicznym (alegorycznym i mistycz-
nym). W Katechizmie sens anagogiczny jest odrézniony od sensu alegorycznego
i utozsamiany z sensem mistycznym, natomiast szkoty hiszpariskie mieszaty sens
anagogiczny z sensem alegorycznym'!'. W VIII wieku Beato de Liébana intelektu-
alny sens anagogiczny utozsamit z mistycznym sensem anagogicznym, pomijajac
z kolei sens alegoryczny. Traktowal on osobe ludzkg integralnie'?. Zgodnie z tg
konwencja sensy interpretacji: historyczny (literalny), tropologiczny (moralny)
i anagogiczny (mistyczny) odpowiadajg elementom struktury antropologicznej:
cialo — dusza oraz ciato — duch w cztowieku (PL 96, kol. 958). Pojmowanie ana-
gogiczne (mistyczne) tekstu Pisma Swietego, wedlug niego, mozliwe jest tylko
poprzez zycie kontemplacyjne, oczyszczone catkowicie z dziatalnosci zewngtrz-
nej, siegajace glebi ducha i posiadajace ducha w sposéb wolny. Petnia zrozu-
mienia tekstu w trzech wymienionych sensach odpowiada pelni antropologicznej
zlozonej z trzech elementow!>.

Nie do korica alegori¢ z anagogig utozsamiat Hugo ze sw. Wiktora. Dzielit on
alegori¢ na alegori¢ prostg i na anagogi¢. W obrebie anagogii z kolei wyrdzniat
anagogie pierwsza, ktéra polega na rozwazaniu celu ostatecznego, i anagogie dru-
g3, ktéra nalezy do sfery praktyki mistycznej jako aktualny szczyt kontemplacji.
Pierwsza jest czescig doktryny, druga elementem zycia duchowego'.

Znaczenie duchowe teksu nazywane jest rOwniez znaczeniem mistycznym czy
anagogicznym, gdyz bezposrednio prowadzi do Boga. Odkrywanie sensu ducho-
wego pozwala cztowiekowi umacnia¢ wiare, poprzez ktérg dusza ,,wznosi si¢ ku
Bogu”, stopniowo upodobniajgc sie do Niego, wedtug wzoru i przy udziale Chry-
stusa. Znaczenie duchowe Pisma Swietego w Jezusie Chrystusie, ukrzyzowanym
i zmartwychwstatlym, zawiera w sobie wymiar egzystencjalny. Wglebianie si¢
W sens agogiczny wcigga czytelnika w misterium, na ktére tekst biblijny wskazu-
je. Poznanie anagogiczne Pisma Swietego sprawia, ze Misterium Paschalne aktu-
alizuje si¢ w wolnym sercu kazdego cztowieka a w dziejach ludzkosci wzbudza
proces realnego poznawania Boga zywego".

"Por. A. Bayon, La teologia en la Esparia de los siglos VIII-X, w: Historia de la teologia espariola,
red. A. Melquiades, t. I: Desde sus origenes hasta fines del siglo XVI, Fundacién Universitaria
Espanola: Seminario Suarez, Madrid 1983, s. 358.

2Por. tamze, s. 376.

3 Por. tamze, s. 377.

4Por. S. Wielgus, Badania nad Biblig w starozytnosci i w sredniowieczu, TN KUL, Lublin 1990,
s. 97.

15 Por. J. Woliniski, Trynitarna ekonomia zbawienia (Il wiek), w: Historia dogmatow, red.
B. Sesboiié, t. I: B. Sesbotié, J. Wolinski, Bog Zbawienia. Tradycja, reguta i Symbole wiary.
Ekonomia zbawienia. Rozwdj dogmatow trynitarnych i chrystologicznych (oryg. Le Dieu du salut),
tlum. P. Rak, Wydawnictwo M, Krakéw1999, s. 133.
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III. MISTYKA ANAGOGIA OBEJMUJACA CALEGO CZLOWIEKA

Teologia mistyczna opisuje prawde pod postacig symboli, bezposrednio, ana-
gogicznie, omija rozumowanie, wprowadzajac do refleksji teologicznej pragnie-
nie swigtosci i Bozego blasku, ma te same wiasciwosci, co praktyka mistycznego
poznawania Boga'. Poznanie mistyczne obejmuje integralnie cala osobe. ,Jest
to rodzaj O=opia jednoczacej, niewypowiedzianej i ponaddyskursywnej, w ktorej
najwyzszym stadium znajduje si¢ mitos¢ ekstatyczna™"’.

Metoda poznawania Boga za pomocg anagogii znana byla juz w pogaristwie
,suczonym”. Prowadzita ona do ekstatycznego spotkania z nieokreslong Jednig.
Wiara chrzescijaiiska wprowadzita w tym wzgledzie istotng poprawke. Spotka-
nie z Jednym Bogiem dokonuje si¢ w zywej wierze w konkretng Osobe Jezusa
Chrystusa, ktéry spetnia role Inspiratora, Posrednika, a jednoczesnie jest tez ce-
lem kontemplacji. Chrzescijanie muszg jednak ciggle zdawac sobie sprawe z tego,
ze istnieje wielu ludzi, ktérzy nie znajg Chrystusa i poszukujg Boga nieznanego,
niejako po omacku (Dz 17)'8. W spotkaniu kulturowym chrzescijaistwa z pogan-
stwem ,,uczonym’, symbolika jednego (Platon) oraz tematy anagogiczne wyjscia
czlowieka do Boga stanowily bardzo wazny punkt kontaktowy'. Istnieje jednak
miedzy nimi istotna réznica: chrzescijafistwo ma klucz hermeneutyczny, ktérym
jest Chrystus zmartwychwstaty, ksztattujacy mysl teologiczng i praktyke modli-
tewng. Anagogia fundamentalna wynikajaca z pragnienia poznania Jedynego jest
temperowana przez analogi¢ stwierdzen ontologicznych, zwigzanych z tajemnicg
Jezusa Chrystusa.

Istnieje delikatny zwigzek miedzy ,,Swiadectwem” wiary a ,,poznaniem” (dzie-
to ludzkiej inteligencji, chociaz pod wptywem taski). Odniesienie do Objawienia
przyniesionego w Osobie Jezusa Chrystusa sprawia, ze w uczniach Jezusowych
dokonuje si¢ przechodzenie od wiary bezksztaltnej do wiary konkretnej, acz-
kolwiek ciggle otwartej na tajemnice i Swiadomej ostatecznej niepoznawalnosci
Boga. Przylgniecie do wiary w Swiadectwie Kosciota tworzy si¢ stopniowo, jed-
noczac zycie z misterium wiary, nadajac catosci zycia specyficzng pewnos¢ i re-
alne zrozumienie: konceptualne, aczkolwiek wewnetrzne. W takim sensie rozwdj
,,0d wiary do poznania” nastg¢puje w kazdym chrzescijaninie i w calej spoteczno-
Sci chrzescijariskiej?®. Wiara stopniowo przemienia si¢ w wiedze, kumulowana
w jednostkach i w catym Kosciele, w ,,gnoze prawdziwg”, ktéra z kolei jest stop-

'®Por. P. Evdokimov, Poznanie Boga w Kosciele Wschodnim. Patrystyka, liturgia, ikonografia,
tlum. A. Liduchowska, Wydawnictwo M, Krakéw 1996, s. 59.

7Tamze, s. 60.

8Por. G. Lafont, Storia teologia..., dz. cyt., s. 41.

Y Por. tamze, s. 42.

2 Por. tamze, s. 68.
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niowo przezwyciezana w kontemplacji Najwyzszego, w jakis sposéb juz tu na
ziemi, a kiedys w pelni w wiecznosci?'.

Chrzescijaniskie poznanie anagogiczne potaczone z cigglym trwaniem wiary
w Jezusa historycznego sprawia, ze przekroczony zostaje putap nieokreslonej
boskiej Jednosci i nastepuje poznanie Tréjcy Swietej. Anagogia chrzescijariska
jest poznaniem bezposrednim Boga, ale tez poznaniem bezposrednim Syna Bo-
zego jako czlowieka. Porzucenie Jezusa, traktowanie Go tylko jako widzialne-
go znaku sprzeciwia si¢ tajemnicy Wcielenia i powoduje, ze poznanie takie nie
jest juz chrzescijanskie. Objawienie, czyli pojawianie si¢ Boga w historii zba-
wienia, ma konkretna posta¢, konsystencje, gestosé, cielesnosé. Pismo Swiete
ten sposob uobecniania si¢ i oglaszania si¢c Boga nazywa chwatg. Pelni¢ posta-
ci objawiania si¢ Boga, pelni¢ chwaty stanowi Jezus Chrystus, Stowo Wcielo-
ne. Wcielenie obiektywizuje Boga w $§wiecie maksymalnie, dajac jednoczesnie
ludziom swiatlo pozwalajace odczytaé i przyjac te konkretng tres¢ jako jedyna
droge prowadzaca do poznania Boga niewidzialnego. W tym kontekscie biedem
jest traktowanie cztowieczenstwa Jezusa tylko jako znaku, ktéry nalezy porzucié
w procesie anogogicznego dazenia do boskiej Jedni. Cielesnosé Jezusa Chrystusa
jest wyrazeniem boskosci wiecznie waznym. Nowos¢ Jezusa Chrystusa, wyrazo-
na w stowach i czynach Jezusa objawia réwnoczesnie Jego wiasng identycznos¢
boska i misterium Tréjjedynego Boga. Cata jego egzystencja, zamiary i sposéb
ich realizowania objawiaja Tréjce Swieta, a z drugiej strony sa niezrozumiate bez
odniesienia do Ojca i Ducha Swietego®.

Osoba Chrystusa w swej naturze boskiej znajduje si¢ w historii, tworzy ja tylko
na spos6b anagogiczny. O ,historii Boga” mozemy méwié tylko per anagogiam.
Odpowiednio do tego tylko anagogicznie, w chrzescijariskim rozumieniu anago-
gii, mozna méwic o tym, ze Maryja jest ,,Matka Boga” (Theotokos). Realne ma-
cierzynstwo Maryi wobec Chrystusa dotyczy tylko sfery ludzkiej, a Scisle biorac,
ogranicza si¢ do ludzkiej cielesnosci. Dopiero personalne ujecie macierzynstwa
pozwala méwic o relacji wobec osoby, w tym przypadku wobec Osoby Boskie;.
Relacja ta nie moze by¢ opisana za pomocg analogii (metoda ukazujgca podo-
biefistwo), lecz za pomoca anagogii, ktéra odrywa si¢ od zrozumialego jezyka
widzialnych znakéw i wchodzi w sfer¢ mistyczng, niedajacg sie w pelni wyrazié
stowami ludzkimi. Monofizyci traktowali Maryje, jakby byta matka Tréjcy Swie-
tej. Taki wniosek spowodowany jest odrzuceniem realnosci historycznej Jezusa.
Tymczasem prawidlowa anagogia chrzescijafiska przyjmuje realng histori¢ Jezu-
sa, czynigc z Chrystusa ,,znak”, ktéry prowadzi ku wyzynom boskosci, jednak

2 Por. tamze, s. 69.
2 Por. M. Gonzilez, Balthasar, H.U. von (hasto), w: El Dios Cristiano. Diccionario teoldgico,
red. X. Pikaza, N. Silanes, Secretariado Trinitario, Salamanca 1992, s. 132.
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z zachowaniem tego wszystkiego, co zwigzane jest z naturg ludzka. Anagogia
powinna by¢ pojmowana i praktykowana personalnie, zachowujac w sposéb inte-
gralny wszystkie czynniki stanowiace osobg ludzka. Anagogia personalna pozna-
je jednoczesnie cztowieczenstwo i bostwo Chrystusa, integralnie, ale bez zmie-
szania. [BRAKUJE?] na korzys¢ bezksztaltnego odczuwania boskiej Jedni jest
btedem, jest porzuceniem chrzescijaiistwa. Poznanie Boga mozliwe jest jedynie
przez Chrystusa i w Chrystusie ,,ze wzgledu na jednos¢ Osoby, nie zas na tozsa-
mos¢ natur (Sw. Leon Wielki)”%.

IV. PERSONALIZM — CECHA CHARAKTERYSTYCZNA ANAGOGII
JAKO METODY POZNAWCZEJ POWSZECHNEJ W PIERWSZYCH
WIEKACH CHRZESCIJANSTWA

W pierwszych dwoch wiekach chrzescijaristwa anagogia byta powszechnie
stosowana zaréwno jako metoda odczytywania Pisma Swietego, jak i sposéb
modlitewnego poznawania Boga. Sakramenty byly traktowane jako misterium
(mysterion), czyli zywy, dynamiczny dramat, w ktérym uczestnicy przechodza
z rzeczywistosci znakow do rzeczywistosci ukrywajgcej si¢ w nich. Podczas spra-
wowania misterium dokonywalo si¢ oswiecenie intelektualne wznoszace umyst
ludzki na nowy, istotnie wyzszy sposob dziatania, integralnie sprz¢zony z catoscia
dziatania ducha ludzkiego, prowadzac do zjednoczenia si¢ ludzi z Jednym. Inte-
lekt, zanurzony w ocean swiatla taski, wspétbrzmiatl z ludzka wola i uczuciami,
w integralnie pojetej mitosci osoby ludzkiej zespolonej z Mitoscig niestworzona.
Tak rozumiane poznanie sprzgzone jest z postgpem duchowym.

Powigzanie poznania mistycznego z troskg o trwanie w Chrystusie i Jego
Ewangelii zachecalo do troski o ortodoksyjne rozumienie znakéw sakramental-
nych i calej doktryny chrzescijariskiej. Anagogia byta ksztaltowana nauczaniem
Kosciota. Zdawano sobie sprawe z tego, ze kontemplacja Boga jako poznanie
anagogiczne wymaga czystosci integralnie rozumianej osoby ludzkiej we wszyst-
kich dziedzinach jej zycia. Nie ma mistyki bez ascezy cielesnej, ale nie ma tez
mowy o prawidlowym ukierunkowaniu kontemplacji bez czystej doktryny. Dok-
tryna jest Scisle sprzgzona z postepowaniem. Pojecie btedne, heretyckie, rujnuje
droge wstepowania duszy ku Jednemu i sprawia jej upadek w sfery nizsze, otwar-
te na nieporzadek moralny. W perspektywie zjednoczenia z Jednym im lepsze
jest oczyszczenie intelektualne, tym lepsza jest ucieczka od wptywu materii i zla,
natomiast odejscie od prawdy otwiera bram¢ do swiata namietnosci. Im wigksze
oczyszczenie intelektualne, tym wigksza wolnos¢ od namigtnosci. Anagogia nie
oznacza lekcewazenia prawdy, ktéra jest gwarantem jej prawidtowosci. Nic dziw-

2B C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. I, KUL, Lublin 2000, s. 242.
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nego, ze orientacja intelektualna okresu patrystycznego, powszechnie stosujgcego
t¢ metode, byta jednoczesnie otwarta na oredzie Kosciota. W pierwszych wiekach
chrzescijanstwa zywa byla Swiadomos¢ tego, ze prawda o stworzeniu oraz o wol-
nosci cztowieka wyznacza autentyczng przestrzeri powrotu do Boga-Jedynego®.

Metoda agogiczna, typowa dla gnozy (rozumianej w sensie postawy, a nie
tylko w sensie ruchu zwanego gnostycyzmem), byta stosowana powszechnie.
Przyjmowat jg zar6wno wielki Kosciot, jak i wielorakie nurty heterodoksyjne.
Paradoksalnie obie strony sporu: Kosciét aleksandryjski, Ariusz, a takze Sobor
Nicejski, ulegaja sposobowi myslenia typowemu dla pogarskiej kultury anago-
gicznej 1 gnozy, ktéry jednak byl odpowiedni dla chrzescijariskiego sposobowi
myslenia o zbawieniu®. Wszystkie srodowiska chrzescijariskie biorace udziat
w sporze byly zatroskane o zbawienie, aczkolwiek nie wszyscy pojmowali je au-
tentycznie po chrzescijaiisku. Czynnikiem wspdélnym byto dazenie do Boga Jedy-
nego, aczkolwiek jedni wyznawali wiar¢ w Boga Trdjjedynego, a inni wyznawali
Boga Jednig. Dla wszystkich natomiast ostateczng realnoscia zbawienia jest po-
znanie Boga, misteryjna jednos¢ z Nim, przebdstwienie, ktore nie jest mozliwe do
osiggniecia na drodze zjednoczenia nawet z najbardziej subtelnym stworzeniem.
Wszyscy chrzescijanie zdawali sobie sprawe z tego, ze przebdstwienie cziowie-
ka nie dokonuje si¢ w samych znakach, a jedynie w zjednoczeniu si¢ cztowieka
z samym Bogiem. Dlatego trzeba, aby Zbawiciel byt w peini Stowem Bozym,
czyli wspdtistotnym Ojcu, a nie jedynie boskim bytowaniem, jakims ,,drugim Bo-
giem”, czy po prostu tylko cztowiekiem?.

W metodzie anagogicznej wazng role odgrywajg obrazy, wyobrazenia pla-
styczne. Obraz (ikona) skierowany jest bezposrednio do Pierwowzoru. Cztowiek
ogladajacy obraz symbolizujacy rzeczywisto$¢ Bozg nie czyni tego jedynie po
to, aby zachwycic si¢ jego pigknem, lecz traktuje go przede wszystkim jako oka-
zje ulatwiajacg spotkanie z Tym, ktérego obraz symbolizuje. Specyfika ikony
polega na tym, ze odzwierciedla osobg, a nie naturg. Ikona nie ukazuje natury
ludzkiej Chrystusa, ani tym mniej Jego natury boskiej, natomiast jest odwzoro-
waniem Osoby. W ikonie zrozumialym staje si¢ personalizm anagogii w jej wer-
sji chrzescijariskiej, w odréznieniu od anagogii personalistycznej innych religii,
skierowanych ku naturze, niepersonalnej boskosci, ku nieokreslonej Jedni. Ikona
taczy w sobie widzialne z niewidzialnym, wyobrazone z niewyrazalnym?®'. ,,Cud
ikony, jej uczestnictwo, polega wytacznie na podobieristwie hipostatycznym, nie

%Por. G. Lafont, Sroria teologia..., dz. cyt., s. 22.

2 Por. tamze, s. 51.

2 Por. tamze, . 52.

2VII sobor powszechny, nicejski Il (787), w: Breviarium fidei, Poznan 1988, s. 523.
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bedacym odwzorowaniem natury, lecz tajemniczym, cudownym podobieistwem
do Osoby, hipostazy?.

Anagogia chrzescijaniska realizuje si¢ tylko poprzez Stowo wspétistotne Ojcu,
czyli bedace wiernym obrazem Ojca, ale tez w pelni cztowiekiem. W tym kontek-
Scie od poczatku istnienia chrzescijafistwa zarysowaly si¢ dwa nurty podkreslaja-
ce W pojmowaniu i stosowaniu anagogii dwa rézne aspekty: jeden podkreslal role
cztowieka, a drugi kierowal uwage na decydujaca role Swiatta Bozego. ,,Szkota
antiocheniska” kierowata uwage na cztowieka, na jego odpowiedzialnos¢ w etycz-
nym wysitku, na jego rolg w procesie anagogicznym, podkreslata petni¢ czto-
wieczeristwa Chrystusa. ,,Szkota aleksandryjska”, pod duchowa presjg pragnienia
rozumowe;j jednosci, podkreslata role Swiatta Bozego, optowata za dogmatem
o boskosci Chrystusa i waznoscig taski, ktéra od Niego ptynie®.

Przyktadem tradycji antiocheriskiej jest, nastawiony na antropologi¢, Sw. Au-
gustyn. Rozszerzat on powszechnos¢ anagogii na catg ludzkos¢. Kazdy cztowiek
moze wejs¢ w bezposredni kontakt z Bogiem dzigki temu, ze jest stworzony na
obraz Bozy, zawierajacy w sobie Boskg iluminacje¢ i bedacy Zrédlem swiatta dla
intelektu ludzkiego. W ten sposéb dokonuje si¢ uczestniczenie poznania umysto-
wego w prawdzie umystu Bozego, a dzigki temu pojmowanie idei-prawzorow
bytéw stworzonych. Moc swiatta Bozego czyni cztowieka zdolnym do ,,bezpo-
Sredniego ogladu (visio intellectualis) prawd fundamentalnych (uniwersalnych
i wiekuistych) badZ przez pamigé (aprioryzm), bad7 istotowg wieZ ducha z praw-
da [...]. lluminacja ujeta w kategoriach teologicznych jest udzialem w zyciodaj-
nym oswiecajgcym Stowie, ktére obdarza taskg nawrdcenia i umozliwia realizacje
obrazu Bozego w cztowieku”*. Augustyn przyjmowal, ze bezposredni oglad swe-
go duchowego wnetrza, a takze bezposredni oglad wnetrza zycia Bozego dokonu-
je sie za pomoca anagogii. Zyt on i tworzyt w specyficznej atmosferze mistycz-
nej, charakterystycznej dla otaczajacej go kultury. Byta to mistyka swiatta. W tej
perspektywie dazyt do widzenia Boga twarzg w twarz, poprzez wiare i intelekt.
Anagogia byla dla niego metoda pozwalajgca cztowiekowi antycypowac pelnie
Objawienia, catkowitym odstonigciem si¢ Bozej realnosci®'.

Klasycznym przyktadem tradycji aleksandryjskiej jest Dionizy Pseudo-Are-
opagita. Jego teologia mistyczna nie zwraca uwagi na czlowieka, lecz opisuje
misterium Boga. Cztowiek wobec misterium Bozego jest bezradny. Bég znajdu-
je sig w ciemnosciach, poza wszelkim stowem, poza wszelka myslg. Dostep do

2 Por. P. Evdokimov, Poznanie Boga..., dz. cyt., s. 125.

¥ Por. G. Lafont, Storia teologia..., dz. cyt., s. 57.

8. Janeczek, S. Kowalczyk, lluminizm (hasto), I. Problematyka, w: Encyklopedia katolicka,
t. VII, red. S. Wielgus, TN KUL, Lublin 1997, kol. 40.

31Por. G. Lafont, Storia teologia..., dz. cyt., s. 62.
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Niego mozliwy jest jedynie przez czystg anagogie ,teologii mistycznej”*>. Dio-
nizy nie stosuje nomenklatury ontologicznej. Imiona boskie nie informujg o Bo-
skim Bycie, manifestujg jedynie Ciemnos¢ niestworzong. Co$ jednak mozna o tej
Ciemnosci powiedzie¢, a mianowicie, ze nie jest czyms statycznym, lecz ma cha-
rakter dynamiczny, zywy, uwidaczniajacy ukrywajacy si¢ w niej byt personalny.
Dionizy méwi o wielkim ruchu mistycznym, w ktérym Ciemnos¢ poczatkowa,
bez wychodzenia z siebie, eksterioryzuje si¢ misteryjnie we wszystkich swoich
manifestacjach®. Teologia jego jest symboliczna, prawie apofatyczna, o wyraznej
tendencji do catkowitego zrezygnowania z analogii na korzys¢ anagogii**. Dioni-
zy Pseudo-Areopagita byl typowym przedstawicielem nurtu aleksandryjskiego,
namigtnie pragngcego zjednoczenia siebie i wszystkiego z boska Jednig. Eaczyt
on mistyke z encyklopedyzmem, co jest tylko z poru paradoksem, gdyz wielos¢
poruszanych przez niego zagadnien uporczywie zmierzata ku Jednosci. Czastki
prawdy prowadza do catosci, do jednej, jedynej Prawdy™.

Tradycja aleksandryjska nie uwolnita si¢ dostatecznie z platoriskiego braku
rownowagi migdzy wieloscig i jednoscig. Wielos¢ okazata si¢ pozorna, autono-
mia umowna, a ostatecznie na placu boju pozostat tylko ,,Jeden”. W nurcie tym
widoczny jest jakis op6r przeciwko petni prawdy Wcielenia. Opdr ten trwa ciagle,
ujawniajac si¢ ciggle w mniejszym czy wiekszym natezeniu. Typowymi przy-
ktadami tego sa: Pomponazzi, Lessing, Hegel, Rahner, Whitehead. Tego rodzaju
doktryna wielos¢ przyjmuje tylko umownie, jest ona pozorna, ostatecznie pozo-
staje z nich panteizm®.

Radykalizacja panteistyczna nurtu aleksandryjskiego, widoczna wyraZnie
w idealizmie niemieckim w XIX wieku, miata swéj posredni etap w czasach od-
nowy karolifiskiej. W tym samym czasie w Hiszpanii radykalizowat si¢ nurt an-
tiocheniski, podkreslajacy role cztowieczeristwa. Wykwitem tego byt adopcjanizm
hiszpanski, by¢ moze nie tak bardzo radykalny, jak dostrzegali go, nakierowani
ku przeciwstawnemu radykalizmowi teologowie na dworze Karola Wielkiego.
Charakterystyczny dla Frankéw teocentryzm podkreslat béstwo Chrystusa, nato-
miast dla myslenia hiszpanskiego charakterystyczne byto podkreslanie wartosci
czltowieczenstwa. Rézne sposoby podchodzenia do tajemnicy Chrystusa wplyne-
ty na sposob postgpowania w zyciu codziennym, a takze w zyciu politycznym.
Pomigdzy krélestwem Karola Wielkiego ze stolica we Frankfurcie nad Menem
a krélestwem asturyjskim i Toledo nie mogto byé jednomyslnosci polityczne;.
Warto zauwazy¢, ze w Hiszpanii w egzegezie biblijnej podkreslano sens literalny,

¥ Tamze, s. 74.

3 Por. tamze, s. 75.
3 Por. tamze, s. 76.
3 Por. tamze, s. 330.
% Por. tamze, s. 332.
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historyczny, natomiast w krélestwie Frankdw podkreslano sens duchowy, anago-
giczny?®’. Sposrdd teologéw hiszpariskich przeciwko adopcjanizmowi wystepowat
Beato de Liébana, ktéry w egzegezie biblijnej uznawal sens anagogiczny, a misty-
ke wigzat z dziataniem duszy racjonalnej, czyli wyzszego intelektu, ktéry okreslat
jako intelekt anagogiczny i nadawat mu range anielska. Gdy intelekt wyzszy kie-
ruje si¢ ku rzeczom wyzszym, staje si¢ jednym duchem z Bogiem, gdy natomiast
zniza si¢ do cielesnosci, staje si¢ mitosnikiem Swiata®.

V. ZNACZENIE SREDNIOWIECZA DLA ROZUMIENIA ANAGOGII
W SENSIE CHRZESCIJANSKIM

Sredniowieczne sobory Kosciota zachodniego interpretowaty chrzescijafistwo
w aspekcie Jedni, na sposéb gnozy. Zjednoczenie z Bogiem dokonuje si¢ w tym
ujeciu poprzez dziatalnosé intelektu oswieconego swiattem Bozym, ktére prze-
chodzi w poznanie mistyczne ogarniajace osobe ludzkg w jej najgtebszym rdze-
niu duchowym. Celem poznania mistycznego jest jednos¢ cztowieka z Bogiem.
W jakis sposéb caly katolicyzm taciniski we wszystkich dziedzinach pozostawat
w perspektywie Jedni. Odzwierciedlato si¢ to rowniez w sferze zycia spolecz-
nego, w polityce ukierunkowanej na tworzenie jednego cesarstwa lacifiskiego
z jednym imperatorem®.

Jednoczenie Europy dokonywalo si¢ nie tylko wedtug wskazan Ewangelii,
lecz po czgsci réwniez na podstawie starozytnej idei Jedni, krélujacej w filozofii
Platona i Plotyna. Jednia niechrzescijariska daje o sobie zna¢ w mysli euro-
pejskiej przez wszystkie wieki. Myslenie poganisko-gnostyczne wydaje si¢ dzi$
w Europie zwycig¢zaé. Wraz z zanikaniem chrzescijafistwa wzmacnia si¢ da-
zenie do jednego europejskiego superpanstwa. W sredniowieczu, przynajmniej
w jakiejs mierze, wzorcem jednoczenia Europy i swiata byta Tréjca Swieta,
w ktoérej absolutna jedynos¢ Boga zawiera w sobie Osoby Boskie, absolutnie
réwne co do istnienia, w jednej substancji. Jest to najwspanialszy wzorzec de-
mokracji. Niestety dzi§ zwyci¢za Jednia poganska. Dzi$ konieczna jest inten-
sywna praca u podstaw, gloszenie Boga Tréjjedynego oraz ukazywanie tego,
w jaki spos6b moze wyglada¢ zycie osoby ludzkiej, wspdlnoty i wielkiej spo-
fecznosci, wzorowane na Misterium trynitarnym. Koscidt przez wieki nie czynit
tego z nalezytg gorliwoscia, nigdy nie udato si¢ uksztaltowac spoteczenstwa
w pelni wedlug prawdy Ewangelii. Dlatego dzi$ nie nalezy wraca¢ do Sred-

37Por. A. Bayon, La teologia en la Esparia..., art. cyt., s. 376.
3 Por. tamze, s. 378.
¥Por. G. Lafont, Storia teologia..., dz. cyt., s. 312.
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niowiecza, trzeba natomiast nadrobi¢ zalegtosci epoki przed sredniowieczem,
samego Sredniowiecza i czasOw po nim nastg¢pujacych.

Trzeba korzystac z przemyslen dokonanych w réznych tradycjach teologicz-
nych. Tradycje te mozna ujgé syntetycznie w dwa wielkie nurty: jeden skon-
centrowany wokot Jedni (anagogia, Platon, Bonawentura), a drugi wokét Bytu
(analogia, Arystoteles, Tomasz). W dziejach Zachodu nurty te raz splataty sig,
innym razem byly one wobec siebie w opozycji*’. Anagogia nie jest pozna-
niem czysto intelektualnym, lecz postawg obejmujacg calego cztowieka. Celem
jej jest osiggnigcie Jedni. Droga do Jedni wymaga inicjacji, a nastgpnie podej-
mowania wcigz nowych préb. W drodze tej instrumentami posredniczgcymi s
symbole, stowa i liczby. Droga do Jedni dokonuje si¢ przez zstgpowanie mocy
z gbry i przez wysiltek oddolny. Zstepowanie i wstgpowanie sa ze sobg scisle
splecione. Im wiecej wysitku cztowieka ku goérze, tym bardziej moc z géry zste-
puje na cztowieka*!.

Europa zbyt mato uczyta si¢ od zycia monastycznego. Przyktadem jest zapo-
mniany benedyktyn Rupert z Deutz (Rupertus Tutiensis) uwazany przez H. de
Lubaca za giganta mysli teologicznej XII wieku. Jego mysl wspétbrzmi z mysla
IT Soboru Watykanskiego*. Nawet jego teologiczny adwersarz Anzelm z Ha-
velbergu wyrazat si¢ o nim z najwyzszym uznaniem. Wiek XII byt okresem,
w ktérym pojawity si¢ zaczatki scholastyki, lecz byt takze okresem wspaniate-
go rozwoju tradycyijnej teologii monastycznej. Sredniowieczna teologia mona-
styczna chciata opisa¢ obtok Tajemnicy objawionej w catosci, z jej réznorodnym
cieniowaniem i z miejscami, gdzie rozum staje bezradny. Bylo to anagogiczne
myslenie personalistyczne, w pelni chrzescijariskie, catosciowe, sprzyjajace bu-
dowaniu modeli teologicznych, ktére nie byty tak wyrazne jak modele teolo-
giczne budowane przez scholastykéw, ale pozwalaty zauwazy¢ calg palete barw,
wielo$¢ niuanséw i moc glebi. Teologia monastyczna scisle jednoczyta wiare
z rozumem, natomiast teologia scholastyczna wprowadzata trudny problem rela-
cji migdzy tymi dwiema sferami, tworzac dwumian: wiara — rozum, w ktérym nie
ma pokoju, ktéry zawiera w sobie otwarte zarzewie konfliktu*’.

Mnisi sredniowieczni stosowali metode egzegetyczng epoki patrystycznej,
podkreslajac biblijny sens moralny i anagogiczny. Inaczej jednak niz §w. Au-
gustyn lub Pseudo-Dionizy Areopagita rozumieli oni zagadnienie iluminacji.
Swiatto Boze nie odrywato ich od zycia codziennego. Benedyktyiiskie hasto ora

4 Por. tamze, s. 317.

41 Por. tamze, s. 320.

“Por. A. Barrachina Carbonell, Estructura sacramental y trinitaria de la cristologia de Ruperto
de Deutz, Facultad de Teologia San Vicente Ferrer, Series Valentina XXIX, Valencia 1990, s. 17.

4 Por. tamze, s. 23.
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et labora mocno wigzato mistyke z pracg i dziatalnoscia gospodarczg, a zwlasz-
cza z tworzeniem dziet sztuki*.

VI. POSREDNICTWO SZTUK PIEKNYCH
W ANAGOGICZNYM POZNANIU BOGA

Sztuka jest doskonatym srodkiem taczenia wielosci i jednosci. Sw. Augustyn
dostrzegl, ze muzyka i architektura wznoszg ducha ludzkiego ku wartosciom
transcendentnym, wiecznym. Architektura jest odzwierciedleniem wiecznej har-
monii, natomiast echo tej harmonii styszane jest w muzyce. Poznanie anagogiczne
w sztuce Sredniowiecznej nie odrywa si¢ od znakéw, ich forma, a zwlaszcza miara
1 ilos¢, nie jest obojetna dla uwznioslenia mysli, dla wybicia si¢ ducha ludzkiego
ku sprawom wyzszym®. Wszystkie sztuki wyzwolone (artes liberales) prowadzg
cztowieka w strong pigkna, ktére w stopniu najwyzszym przezywane jest w kon-
templacji Boga. Piekno powigzane jest z harmonia, z wtasciwg proporcjag. W tym
aspekcie wsréd sztuk wyzwolonych wyrdznia si¢ geometria, ktéra z istoty swej
ma charakter anagogiczny. Trudno wigza¢ geometri¢ z analogig. Geometria jest
tylko odskocznig, punktem wyjscia otwierajacym droge ku Bogu. W szczegdl-
nosci figury geometryczne porzadkuja architekture i muzyke, ktére dzigki temu
réwniez maja charakter agogiczny. Kazda z nich na swdj sposéb wznosi ducha
ludzkiego ku wyzynom piekna absolutnego, prowadzac umyst ludzki od zjawisk
zmystowych do kontemplowania pigkna transcendentnego, ktérej zadaniem jest
wznoszenie ducha ludzkiego ku gérze. Szczegdlnym przypadkiem architektury
jest sredniowieczna katedra gotycka. Strzelistos¢ budowli podkresla wymiar wer-
tykalny, jej ogrom zwraca uwage na nieskoniczonos¢ Boga. W ten sposéb katedra
spetnia swg funkcj¢ anagogii widzialnej w cegle jej muréw i w szkle jej witra-
zy*. Kazdy element architektury katedry gotyckiej staje si¢ ,,szczeblem drabiny
w drodze do nieba”, po ktérej cztowiek wstepuje od Swiata widzialnego, mate-
rialnego do rzeczywistosci niematerialnej, niewidzialnej. Katedra jako catos¢ jest
jednoczesnie ztozeniem wielu detali, z ktérych kazdy sam w sobie spelnia funkcje
anagogii prowadzacej mysl ludzka ku gérze, a w pewnym sensie sama w sobie
jest juz zamknietg w ceglanych Scianach Jednia. Wielka ilos¢ ludzi modlacych si¢
tworzy w niej jeden Koscidl, zjednoczony z jednym Bogiem. Katedra materiali-
zuje schemat mysli Dionizego Pseudo-Areopagity, ktéra w catosci jest metodg

“Por. G. Lafont, Storia teologia..., dz. cyt., s. 109.

 Por. M. Pawlica, Obecnos¢ sacrum w architekturze sakralnej — na przyktadzie katedry go-
tyckiej, PWT (praca magisterska), Wroctaw 2001, za: W. Tatarkiewicz, Estetyka Sredniowieczna,
Wroctaw 1960, s. 60.

4 Por. tamze, s. 48, za: O. von Simson, Katedra gotycka, Warszawa 1989, s. 48.
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prowadzaca cztowieka ku gorze, czyli jest anagogig. Wszelkie sztuki piekne sg
obrazem, ktory, co prawda, nie potrafi objawi¢ wewngtrznego pieckna Boga, lecz
wspaniale spetnia role trampoliny, na ktérej cztowiek odbija sie od tego Swiata ku
rzeczywistosci wyzszej, do poznania Boga twarza w twarz. W szczegdlnosci kate-
dra jest wspanialym znakiem, ktéry nie jest uczyniony po to, aby byt poznawany
dla niego samego, powinien wynies¢ czlowieka ku wyzynom, ma wprowadzi¢
bezposrednio do wnetrza zycia Bozego®'.

Catg kultura sredniowiecza byta anagogiczna, czyli zorientowana ku wieczno-
$ci, poza siebie, do Jeruzalem Niebieskiego. W sredniowieczu metoda ta okrzepta,
zostata kotwiczona w zyciu Kosciota, uzyskata okreslong struktur¢ w spoteczeni-
stwie uporzgdkowanym hierarchicznie, skierowanym catkowicie ku wiecznosci.
Swiadomos¢ ludzi sredniowiecza byla nastawiona na odrywanie si¢ od doczes-
nych znakéw, aby wznosi¢ si¢ ku transcendentnemu Bogu. Wszystko byto formo-
wane anagogicznie. Wszyscy dazyli do Bozej Jedni, réznorodny byt tylko sposéb
realizacji w zréznicowanych konkretach zycia, uporzadkowanego hierarchicznie.
Jednos¢ spoteczna byta zagwarantowana przez dazenie do Jednego Boga, a prze-
de wszystkim przez odgoérne dzialanie najwyzszego autorytetu, ktérym jest jeden
Bég i jeden Chrystus — Pantokrator*,

VII. ANAGOGIA METODA PROPAGOWANA
W SREDNIOWIECZNE]J FILOZOFII ARABSKIEJ

W epoce sredniowiecza anagogia byla popularna réwniez wsréd filozoféw
arabskich praktykujacych zycie ascetyczne i mistyczne, zwlaszcza w ruch zwa-
nym sufizmem. Nurt ten ilustrujg adekwatnie dwaj przedstawiciele tego kierunku:
Muhammad ibn Massara (883-931) oraz Ibn Tufayl (ok. 1110-1185). Obaj, kazdy
na swdj sposéb, chcieli wykazaé, ze prawdziwg madros¢ i dobro¢ cztowiek moze
odnalez¢, rezygnujac ze znakéw widzialnych, porzucajac otaczajaca cztowieka
rzeczywistos¢ 1 wglebiajac si¢ w najskrytsze zakamarki swej duszy.

Muhammad ibn Massara rozwinal w sposéb oryginalny doktryne Plotyna
o Jedni boskiej oraz pieciu substancjach wiecznych. Jedni¢ mozna poznac jedy-
nie przez intuicje, ktdra jest najwyzszym stopniem intuicji mistycznej. Bég jest
esencja absolutnie jedng. Dlatego nie moze by¢ poznany przez analogi¢ z bytami
nieboskimi, ktérych jest wiele. Doktryna ta byta formutowana za pomocg serii
obraz6w i symboli. Pig¢ substancji wiecznych to pie¢ kolumn podtrzymujacych
catosé kosmosu. Catos¢ okryta jest Jednia, niczym dachem. Sciany miedzy ko-

“TPor. tamze, s. 56, za: E. Panowsky, Studia z historii sztuki — Suger, opat St-Denis, Warszawa
1971, s. 81.
®Por. G. Lafont, Storia teologia..., dz. cyt., s. 111.
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lumnami pozwalajg dojs¢ do poznania Jedni®. Nie istniejg drzwi prowadzace
do jedni. Pozostaje tylko intuicja, ktéra moze si¢ pojawi¢ w kontakcie z jedna
z pigciu kolumn. Wszystkie byty, zar6wno materialne, jak i duchowe, pochodza
z materii, ktéra te byty podtrzymuje w istnieniu. Jej symbolem jest tron. Bog
jest poza wszystkim, relacje z materig utrzymuje poprzez seri¢ emanacji. Swiat
uformowany zostal w czterech wydarzeniach: 1) stworzenie §wiata cielesnego,
2) stworzenie swiata duchowego, 3 zachowywanie stworzefi w istnieniu przez
Opatrznoscé, 4) Sad Ostateczny. Wszystkie byty stworzone maja dwojaki spos6b
istnienia. Pod otoczkg tego, co mozna oglagda¢ zmystami, zawiera si¢ prawdzi-
wy byt danej rzeczy, ktéra mozemy poznaé jedynie za pomocg intuicji eksta-
tycznej. Intuicja jest konieczna nie tylko dla poznania Boga, lecz réwniez dla
poznania kazdego bytu stworzonego. Przed stworzeniem Bég istnial na sposéb
bezksztaltnej chmury, niezréznicowanej, emanujacej z materii pierwszej. Swiat-
to Boze nieustannie porzadkowato odwieczny boski chaos. W tym odwiecznym
procesie pojawiajg si¢ byty niebianskie, czyli aniotowie, ktére sg cialami Swiet-
listymi, zdolnymi do przyjmowania elementu duchowego, ducha swietlistego,
ktéry wchodzi w ciato sSwietliste. Pierwszym z tego rodzaju bytéw niebianiskich
jest Intelekt uniwersalny, w ktérego Bog wlat nieskoriczong moc poznawania
wszystkiego, co tylko istnieje i moze zaistnie¢®. Dusza ludzka poprzez jed-
nos¢ z cialem jest zabrudzona wskutek kontaktu z materig. Dla uwolnienia si¢
od tego defektu i dojscia do celu, ktéry ludzie poznajg dzigki Objawieniu, po-
trzebuje dziatania, ktérego sama nie potrafi wynalez¢. Oczekuje wigc pomocy
z zewnatrz. Tg pomocy jest reguta zycia. Ibn Massara znalazl j3 u uczonych
islamskich inspirowanych aleksandryjskg filozofia neoplatoriskg oraz ascetyka
chrzescijanska®. Cztowiek oczyszczony staje si¢ prorokiem, widzacym intui-
cyjnie sprawy Boze. Wyzwolenie z materii oznacza tym samym wyzwolenie od
zla i utozsamienie si¢ z bytem boskim™¥.

Ibn Tufayl napisat wiele ksiag z astronomii i medycyny. Do naszych czaséw
pozostala jedynie jedna, przettumaczona w roku 1349 na jezyk hebrajski przez
Mojzesza z Narbony i wydana w roku 1671 przez Edwarda Pococke’a w wersji
tacinskiej, pod tytutem Philosophus autodidactus, ktéra cieszyta si¢ wielkim po-
wodzeniem na Zachodzie. Dzielo to stato si¢ podstawg powiesci Daniela de Foe
pt. The Life and Strange Surprising Adventures of Robinson Crusoe of York>.
Istota dzieta arabskiego oraz p6Zniejszej powiesci byto dgzenie do doskonatosci

“Por. M. Cruz Hernandez, Historia del pensamiento en Al-Andalus, Biblioteca de la Cultura
Andaluza, Editoriales Andaluzas Unidas, Sevilla 1985, s. 51.

S0Por. tamze, s. 52.

S'Por. tamze, s. 54.

2Por. tamze, s. 55.

3 Por. tamze, s. 169.
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jednostki, samowychowanie bez pomocy innych>. W powiesci znanej w wersji
tacinskiej jako Philosophus autodidactus pisat o cztowieku zyjacym samotnie
na wyspie i poszukujacego prawdy wylacznie swoim rozumem, nazywat si¢
Hayy ibn Yaqzan. Na sasiedniej wyspie praktykowano religi¢ gtoszong przez
proroka, inspirowanego przez Boga. Wszelkie prawdy ubieral on w szate ale-
gorii, sprawy realne byly zawarte w wyobrazeniach. Salaman oraz Absal prak-
tykowali te religi¢ z calym rygorem, jednakze Salaman w odczytywaniu Kora-
nu przyjmowat tylko sens literalny, dostowny, natomiast Absal doszukiwat si¢
sensu alegorycznego i anagogicznego, dokonujgc odpowiednich interpretacji.
Salaman prowadzit zycie swiatowe, ograniczajac si¢ do zewnetrznych praktyk
kultowych, Absal prowadzit zycie ascetyczne, szukat samotnosci, zdecydowat
si¢ opuscié¢ wyspe i dotagczyé do samotnika zyjacego na wyspie sasiedniej. Zna-
lazt cisze i pokéj, w samotnosci dochodzac do intuicyjnej jednosci z Bogiem.
Gdy spotkat si¢ z drugim pustelnikiem, stwierdzit, ze wszelkie prawdy religijne,
ktére znat (Bég i jego aniotowie, ksiggi i prorocy, dziefi Sadu Ostatecznego,
chwatla wieczna i pieklo) — to tylko symbole tego, do czego doszedt ibn Yaqzan
drogg intuicji. Okazalo si¢, ze jego idee intelektualne sg zgodne z przekazem
religijnym. Prawda rozumowa i prawda religijna w gruncie rzeczy sa zgodne™.
W tej sytuacji ibn Yaqzan zdecydowat si¢ udaé na sasiednig wyspe, aby podjaé
dziatalnos¢ misjonarska, umacniajac wiare tamtejszej ludnosci. Towarzyszyt
mu Absal. Okazato si¢, ze dwaj medrey potrafili dostrzec zgodnos¢ prawd rozu-
mowych i religijnych, natomiast prosci ludzie do tego nie byli zdolni, uznali ich
za heretykow. Przyczyna tego nie byta prosta wiara, lecz wrecz odwrotnie, wia-
ra ptytka, zagtuszona glupotg i wadami moralnymi. Okazalo si¢, ze chcieli oni
tylko spokojnego zycia, bez glebszej refleksji religijnej, ograniczajac si¢ jedy-
nie do zewnetrznych form kultu. Na tym polegata religijnos¢ tradycyjna’’. Hayy
ibn Yaqgzan spostrzegl, ze ogét ludzi nie pragnie intuitywnej jednosci z Bogiem
ani wznies¢ si¢ na wyzyny czystej Prawdy, wobec tego powrécit na swa wyspe.
Doszedl do przekonania, ze w krélestwie madrosci moze uczestniczy¢ jedynie
czlowiek, ktérego religijnosé jest wewnetrzna, gleboka’.

34 Por. tamze, s. 170.
% Por. tamze, s. 179.
% Por. tamze, s. 180.
S7Por. tamze, s. 181.
38 Por. tamze, s. 182.
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ZAKONCZENIE

Przesledzenie historii anagogii w nowozytnosci wymaga obszerniejszej pu-
blikacji. Nowozytnos¢ tylko pozornie z niej zrezygnowata na korzys¢ precyzji
1 jasnosci, jakg daje analogia oraz metody stosowane w naukach przyrodniczych.
Oficjalnie juz w XIII wieku w teologii rozum zwyci¢zyl intuicje, poznanie inte-
lektualne stalo si¢ bardziej cenione niz poznanie anagogiczne, obejmujace calg
osob¢ ludzka doswiadczajaca rzeczywistosci bezposrednio, ale nieprecyzyjnie,
w spos6b nieuchwytny, ktéry nie da si¢ ujgé za pomocg scistego rozumowania.
Anagogia powrdcita do teologii katolickiej dopiero w XX wieku wraz z nurtem
odnowy prowadzacej do II Soboru Watykariskiego. Przyktadem tego sg dyskusje
w latach 1945-1950 na temat nadprzyrodzonosci, ktérym przewodzit H. de Lubac,
ktére prowadzity do zrezygnowania z metody analogii na rzecz anagogii. W naj-
glebszym fundamencie byto to odchodzenie od Arystotelesa do Platona, w bliz-
szej perspektywie natomiast od Tomasza do Augustyna. Podkreslono koniecznos¢
powrotu do mistyki jednoczgcej swiat z Bogiem®. Analogia wymaga precyzyjnej
metody wykorzystujacej intelekt, anagogia rezygnuje z intelektualnej precyz;ji.
Wskutek tego tatwo dojs¢ do sytuacji niejasnej, zagmatwanej, ktora przeradza si¢
w podswiadome, a nawet Swiadome odejscie od ortodoksji, do identyfikowania
si¢ z monofizytyzmem, panteizmem czy nawet ateizmem, w ktérym Bég moze
by¢ najwyzej intelektualnym znakiem, pusta nazwa, tylko ludzka ideg, nad ktérg
panuje ludzki rozum. Aby uchroni€ si¢ przed tym niebezpieczerstwem, musza oni
umocni¢ fundament filozoficzny swej refleksji teologicznej. W przeciwnym razie
zamiast szuka¢ Boga zywego, zamiast pracowa¢ nad oczyszczaniem i rozwojem
systemu teologicznego w celu utworzenia organicznego modelu catosciowego,
bedg oni wchodzié w czystg mistyke, w radykalny apofatyzm, dochodzac do abs-
trakcyjnej Jedni, w ktdrej nie ma miejsca na jakakolwiek wielosé i réznorodnos¢®.
Niewlasciwa jest postawa badawcza ograniczajgca si¢ jedynie do obiektow jed-
nostkowych, oderwanych od calosci, niewlasciwa jest tez postawa ucieczki od
wielosci. Obie postawy skrajne nie Swiadczg o Ewangelii. W obu wypadkach
dokonuje si¢ ucieczka od petni prawdy, od realnego zycia. Ciggle trzeba wyko-
rzystywac dorobek obu nurtdw przewijajacych si¢ stale w historii mysli ludzkiej,
budujgc teologi¢ integralng, w peini adekwatng do wymogdéw Objawienia, odczy-
tujacg jak najlepiej Prawde¢ Boza, aby si¢ z nig w petni zjednoczyc.

¥ Por. G. Lafont, Storia teologia..., dz. cyt., s. 304.
Tamze, s. 307.
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SUMMARY

Personalistic anagogia as the theological method
taking hold integrally of the unity and the multitude

Anagogia is a method applied universally, in all religions and in all Christian currents.
In the orthodox current which is connected with the model of the integral thinking, this
method should consider all resulting requirements from the need to combine the multitude
and unities. The directness of the cognition cannot indicate washing away, foiling the au-
tonomy, the wealth of the multitude of aspects of incorporating the mystery and depths of
multiple relations. The human person is meeting God in the integral way, not only at the
road of action of the intellect, but by personal meeting. The intellectual cognition is taking
place with effort of the human mind, through the analogy or thanks to the God’s light,
thanks to illumination, through intuitions. The other determined way is a date anagogia.
This way isn’t narrowing to the intellectual plain but he is extending to the entire person.
Anagogia is a direct meeting of the man with God, embracing the whole of the human
person. The Greek andgo word means essentially leading out to the high by somebody
else means. In the biblical exegesis the researcher is deducing the more solemn meaning
from the text, in the contemplative life God is taking the man out to the high with divine
power, not pulling the man to oneself. In particular the God the Father led the Jesus out
from among the departed.

Officially in the XIII century in theology the mind already won the intuition, the in-
tellectual cognition became highly more valued than the anagogical cognition, embracing
the entire human person experiencing reality directly, but inaccurately, in the elusive way
which won’t be given to take hold with the help of dense reasoning. Anagogia returned
only in the 20th century together with the current from the revival causing the II Vatican
Council to Catholic theology. A necessity of the return to the mysticism uniting world with
God was emphasized. The analogy demands the precise method exploiting the intellect,
anagogia is giving the intellectual precision up. As a result it is easy to reach the vague,
complicated situation which is turning into subconscious, not to say conscious leaving the
orthodoxy, with the pantheism or even an atheism, in which God can be only intellectual
with the sign, the empty name, only a human idea which the human mind is dominating.
In order to protect oneself from this danger, they must reinforce the philosophical basis
of their theological reflection. Otherwise instead of to search for living God, instead of
to work above cleaning and the development of the theological system in order to create
the organic comprehensive model, they will be to enter the sheer mysticism, into radical
apofatyzm, reaching to abstract one, which isn’t taking place in on any multitude and the
diversity. A research conduct limiting itself only to objects is improper unity, torn away
from the whole, also a conduct of the escape is improper from the multitude. Both extreme
attitudes aren’t attesting to the Gospel. In both accidents an escape is taking place from
the height of the truth, from the real life. Still it is necessary to use possessions for both
currents winding on constantly in the history of the human thought, building integral the-
ology, fully adequate to manifest requirements, reading out like best God’s Truth in order
with it fully to unite.
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Annotation: Der Autor beschiftigt sich in dem Beitrag mit der Problematik
der Feier des letzten Abendmahls, Einsetzung der Eucharistie. Der Beitrag néhert
sich auch den Motiven und dem theologischen Sinn der Einsetzung der feierlichen
Speise in der Dynamik der Erlosungsgeschichte an. Die Bedeutung der Euchari-
stiefeier ist eine anregende Forderung fiir jeden, der dem Ideal des guten und in
den biblischen Perspektiven des Neuen Testaments vorgestellten Menschen nach-
folgen will.

Wir konnen sagen, dass Liturgie den Menschen formt; genauer gesagt — ad-
dquat erlebte Liturgie kann mit Hilfe von Gottes Gnade einen Menschen zu einem
guten Menschen formen, d.h. den Menschen, der es mit dem Christus in seinem
Leben tatsdchlich gut meint.

Deshalb habe ich zum Ziel dieser Studie gewihlt, eine biindige biblisch- litur-
gische Ubersicht iiber das letzte Abendmahl zu reichen, wobei ich aus den Texten
des Neuen Testamentes ausgehe, in Hinsicht auf den historischen Verlauf, den
Text, die Symbolik und auf die Bezeichnungen fiir Eucharistiefeier in der Chri-
stuszeit und in der Nachapostelzeit.

BIBLISCHE NACHRICHTEN AUS DEM NEUEN TESTAMENT

Fiir die schriftlichen Berichte in den Texten des Neuen Testaments iiber die
Bestimmung der Eucharistie wihrend des letzten Abendmahls kdnnen wir vier
Autoren dankbar sein; es sind:
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— hl. Matthéus (Mt 26,26-28),

— hl. Markus (Mk 14,22-24),

—hl. Lukas (Lk 22,14-20),

—und hl. Paulus (1 Kor 11,23-25).

Die angefiihrten biblischen Nachrichten konnen wir in zwei Gruppen einteilen:
in die erste gehdren Beschreibungen von Matthédus und Markus, in die zweite von
Lukas und vom Apostel Paulus. Die Beschreibungen der genannten Autoren sind
in einigen Punkten unterschiedlich, obwohl nicht in wesentlicher Art. Matthius
und Markus berichten iiber die Praxis, die im paléstinischen- jiidisch-christlichen
Milieu benutzt wurde, wo es um die wiederholte liturgische Praxis ging. Deshalb
notieren sie z.B. nicht den Befehl: ,,.Das tut zu meinem Gedéachtnis.” Dagegen
berichten Lukas und Paulus mehr profilierte Nachrichten {iber die Eucharistiebe-
stimmung, die sich auf die antiochische liturgische Tradition bezieht (Paulus lebte
in Antiochia in Jahren: 43, 49, 52-53). Matthiaus und Markus verbinden Umwand-
lung vom Brot und Wein in das selbe Dynamismus der Tétigkeit von Christi, Lu-
kas und Paulus teilen die Umwandlung des Brotes und Weins, die Weinkonsekra-
tion folgt ,,nach dem Abendmahl* und unterscheiden Segen vom Dankerweisen.
Lukas und Paulus sprechen nur iiber das Dankerweisen; gleichzeitig unterstrei-
chen sie ,,Leibaussetzen®, ,,Vergossen des Blutes fiir euch* (Lk), beim Matthius
,fur viele zur Vergebung der Siinden.*!

In den genannten biblischen Berichten kann man vier grundlegende Elemente
unterscheiden:

— Jesus nahm — Brot, Kelch;

— er segnete, sprach das Dankgebet (evAoynocag , edyoploTIGOC);

— brach das Brot;

—er gab ihnen das verwandelte Brot und den Wein und erklrte.

DIE PASCHAGESCHICHTE

Die Feier des jiidischen Feiertags Pascha? entstand urspriinglich vom Uberneh-
men der Sitten aus den heidnischen Feiern der Erde. Ihre Anfinge liegen in den
Zeiten der nomadischen, in der Wiiste lebenden Stimme und gehdren zusammen
zu dem jiidischen Feiertag der Wochen und dem Feiertag der Stinde fiir Pilger-
feier des israelischen Volkes (chag). Aus den élteren Jahve-Texten der Tradition
aus dem Alten Testament kann man deutlich sehen, dass es zuerst zwei geteilte

'Vgl. T. Sinka, Zarys liturgiki, Goscikowo — Paradyz 1988, S. 165-166.

2 Hebriisch wurde er als Pesach, aramiisch Pascha, griechisch Pascha, S. Mordel, Svet Vyvo-
leného ndroda, Kitazsky semindr biskupa Jana VojtasSdka, SpiSskd Kapitula — SpiSské Podhradie
2001, S. 237.
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Feiertage gab: den nomadischen Feiertag — Pascha (Pesach) und den béuerlichen
Feiertag, der nach der Besiedlung als ein Feiertag der nicht gesduerten Brote {iber-
nommen worden ist (Massot). In der spiteren Entwicklung wurden diese zwei
Feiertage in einen gemeinsamen Feiertag verbunden. Die Feier von Pascha ble-
ibt in dieser Form vom Ende der Epoche der Konige bis in die heutige Zeit der
Hauptfeiertag im Judentum?®. Die Paschafeier wurde mit Hilfe von Theologie und
Geschichte zur Erinnerung (zikkaron) an die wunderliche Befreiung aus Agypten,
an den Ubergang des Israelivolkes aus der Sklaverei in die Freiheit. Dieses Fest
begann gegen Abend den 14. Nisan und dauerte bis zum 21. Nisan. Das Pascha
wurde am Frithlingsanfang in der Nacht bei Vollmond gefeiert.*

Fiir theologisches Kultverstindnis des Pascha sind einige Elemente wichtig:’

— Das Lamm wurde als Symbol fiir Unschuld, Demut und geduldiges Leiden
genommen (Jer 11,19; Is 53,7; Mt 26,63; Jn 19,9), Lamm Siinde tragend (Jn 1,29;
Hebr 9,28) es war das wollende Opfer, kein Bein durfte ihm zerbrochen werden
(Jn 19,36); sein Blut schiitzte vor Tod und befreite von den Siinden (Ex 12,13.27;
Ez 45,18-20; Jn 19,34; Mt 26,28).

— Das ungesiuerte ,.Brot des Leidens* (Dt 16,3) erinnerte die Juden an die
Zeit der Sklaverei in Agypten aber auch an die Befreiung des Volkes im Erlebnis
von Exodus (Ex 34,18). AuBlerdem hatte es die Bedeutung des feierlichen Brotes;
Brot, das die Fruchtbarkeit erneuerte und das neue Leben gab (1 Kor 5,7ff.).

— Bittere Kriuter waren eine Erinnerung an die Bitterkeit der dgyptischen Skla-
verei. Sie dienten den Nomaden als Pfeffer und in verschiedenen antiken Religio-
nen wurden sie auch als Schutz- und Reinigungsmittel benutzt.

— Sowohl Wein als auch bittere Kriuter wurden in den Berichten des Alten
Testaments iiber das Pascha nicht erwihnt, aber Wein spielte in den jiidischen Fei-
ern eine wichtige Rolle. Er stellte ndmlich von Gott versprochenes Land dar (Am
9,13), aber auch die Zukunft, die Gott seinem Volk bereitete und an der alle teil-
nehmen, die aus dem gleichen Kelch trinken (Ps 16[15],5; 23[22],5; 116[115],13).
Der Wein ist Symbol des Lebens und der Versohnung (Sir 31,27; Gen 49,11), der
Freude und des Trostes (Ps 104[103],15; Jer 16,7) und vor allem des messiani-
schen Weltendes (Is 25,6; Mt 26,29).

Das Pascha war in der Zeit Jesu ein frohliches Festessen und zeigte auf die
messianisch- eschatologische Seligkeit; es sollte als Erinnerung an die Rettung
aus der Sklaverei in Agypten die gegenseitige Gemeinschaft der Essenden erneu-
ern und kréftigen. Dieses Gastmahl fing in der Zeit Jesu am Nachmittag des 14.

3Vgl. H. Meyer, Eucharistie. Geschichte, Theologie, Pastoral, in: Gottesdienst der Kirche.
Handbuch der Liturgiewissenschaft, Teil 4, Verlag Friedrich Pustet, Regensburg 1989, S. 58.

‘Vel. S. Mordel, Svet vyvoleného ndroda, a.a.O., S. 237.

>N. Fiiglister, Die Heilsbedeutung des Pascha, Miinchen 1963, S. 45-143.
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Nisan mit dem Lammschlachten in der Vorhalle des Tempels an. Der Besitzer
schlachtete das Lamm, der Priester begoss den Altar mit dem Blut. Wihrend der
Schlachtung sang man Hallel- Hallelujapsalmen (Ps 113[112] — 118[117]). Zu
Hause wurde dann das Lamm im Ganzen auf dem Holzspiel3 gebraten. Die Pascha
feiernde Gemeinschaft musste mindestens aus zehn Personen bestehen, darunter
nur Beschnittene. Diese salen zusammen — entweder Familienmitglieder, even-
tuell auch andere Eingeladene oder frei gebildete Gemeinschaften (chaburot), die
aus den Pilgern aus Jerusalem bestanden. Jeder von ihnen musste vorher fasten
und ,,rein sein.*

VERLAUF DER PASCHAFEIER

Die Speisen und Gerichte fiir das Essen wihrend des Pascha wurden wahr-
scheinlich im Hauptzimmer des Hauses zubereitet (Mk 14,12-16), wo man auf
den Kissen liegen konnte und auch Wein getrunken wurde. Wenn wir daraus an-
nehmen, dass Jesus diese Tradition beibehalten hat, hatte die Liturgie des letzten
Abendmahls Jesu wahrscheinlich den folgenden Verlauf:

1. Teil: Vorspeise, Segen des ersten Kelchs (kiddus)

Das Festessen begann mit der Vorspeise und dem ersten Kelch® noch auBer-
halb des Esszimmers, bei dem der Kelch- und Tagessegen gesprochen wurde.
Dieser lautete:

,Verherrlicht sei, Herr, unser Gott, Konig der Erde, du hast Weintraube ges-
chaffen, verherrlicht sei, Herr, unser Gott, Konig der Erde, du hast deinem isra-
elischen Volk Feiertage gegeben (hier wird der jeweilige Feiertag genannt) fiir
Freude zur Erinnerung. Verherrlicht sei, Herr, du heiligst Israel und Zeit.*

Dann wusch sich der Vorsitzende seine Hinde, gab die bitteren Kréuter ins
Salzwasser, er lobte und preiste, al und reichte daraus den anderen. Auf diesen
Teil des Festessens bezieht sich wahrscheinlich die Geschichte aus dem Johannes-
Evangelium Jn 13,26 (Jesus reicht Judas das Essen).

2. Teil: der zweite Kelch (haggada), Essen
Nachdem das Lamm gebracht wurde, folgte der zweite Teil des Pascha, der mit
dem Einschenken des zweiten Haggada-Kelchs, dem ersten Teil der Hallelujap-

®Mit diesem ersten Kelch wurde nach Lk 22,17ff. Jesus Lossagen vom Wein mit der Sicht auf
die eschatologische Erfiillung im Gottes Konigsreich verbunden. Mk 14,25 und Mt 26,29 verbinden
dagegen dieses Element mit dem dritten Kelch, mit dem sog. Kelch des Segens.

"H.L. Strack, P. Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testament aus Talmud und Midrasch, Verlag
C.H. Beck, 4/1, S. 62ff.).
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salmen (Ps 113[112] — 114[113]) und dem Dank fiir die Auferstehung (berakah)
anfing, bei dem die Essenden aus dem Kelch tranken, das Brot und die bitteren
Kriuter alen. Dieser Teil wurde vor allem von den Segenworten und dem Gebet
bestimmt, aber auch von dem den Sinn erkldrenden Haggada. Der jlingste Teil-
nehmer musste in diesem Teil nach dem Sinn verschiedenen Briauchen und Sitten
fragen (ungesduertes Brot, bittere Kriuter, Eingieen in Marinade, liegende Lage
der Essenden bei der Paschafeier) und auf seine Fragen antwortete der Vorsitzen-
de mit Hilfe von Beschreibung der biblischen Ereignisse. Wir vermuten, dass eben
im Rahmen dieses Teiles Jesus den Sinn seines letzten Abendmahls erklérte.

Am Anfang des Hauptgerichts nahm der Vorsitzende das grof3e runde Brot und
sprach ein Segen, dessen Text lautete:®

,,Verherrlicht bist du, Herr, unser Konig der Welt, du lieBt das Brot aus der
Erde keimen, [...] du hast uns mit deinen Geboten geheiligt und du hast befohlen,
das nicht gegirtes Brot zu essen.*

Nach dem ,,Amen‘ nahm der Vorsitzende das Brot und reichte es stiickweise
allen Essenden. Danach sprach Jesus nach der Meinung der Mehrheit der Wissen-
schaftler die konstituierenden Eucharistieworte {iber die Verwandlung des Brotes
in seinen Leib. Mit der Brotzeremonie fing das Fest!® an.

3. Teil: Segen nach dem Essen und der dritte Kelch (Segen)

Nach dem Hauptgericht goss man den Segenkelch ein. Der Vorsitzende sprach
ein Gebet nach dem Essen (birkat ha-mazo)"':

V: ,,Mein Herr, wir wollen dich preisen.

A: ,Name des Herrn sei verherrlicht von jetzt an bis zur Ewigkeit.*

V: ,Loben wir ihn, unseren Gott, dafiir, dass wir gegessen haben, was seines ist.*

A: ,Er soll geheiligt werden, unser Gott, dafiir, was wir gegessen haben, was
seines ist und dass wir aus seiner Gutmiitigkeit leben.*

A: ,Er soll verherrlicht werden und sein Name auch.

,.Du bist verherrlicht, Herr, unser Gott, Konig der Welt, du nihrst die Welt mit
Gutherzigkeit, Liebenswiirdigkeit und Erbarmen. Verherrlicht bist dui, Herr, du
nihrst die Welt.*

8Jesus formulierte ihn frei (vgl. Lk 24,35: ,[...] und wie er von ihnen erkannt wurde, als er das
Brot brach®).

H.L. Strack, P. Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testament..., a.a.0., 4/1, S. 70.

'Einige vermuten, dass die Brotzeremonie unmittelbar vor der Kelchzeremonie eigenen Platz
hatte (Bahr 1970; Dockx 1976, S. 207-209; Pesch, Vecera, 1978, S. 85-88).

"DerTextdieses Gebets hatte die Form, die fiir die neutestamentische Epoche Finkelstein (1928/29,
S. 243-259) entdeckte. Sie ist fiir mehr als zehn Personen bestimmt. Teile, die in [...] angefiihrt sind,
kommen nicht aus Jesu-Zeiten, der dritte Absatz kehrt zu den Zeiten der Tempelvernichtung zuriick,
und der vierte- letzte berakah- wurde erst im 2. Jahrhundert n.Ch. angeschlossen.
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,,Wir danken dir, Herr, unser Gott, denn du hast uns das liebe Land als Erbe
(um mit dem Obst und den Lebensmitteln aus dem Land zu nidhren). Verherrlicht
bist du, Herr, unser Gott, fiir dieses Land und diese Speise.*

[3. ,.Erbarme dich, unser Herr und Gott, iiber dein Volk Israeli, iiber deine
Stadt Jerusalem, iiber Zion, das Haus deiner Verherrlichung, iiber deinen Altar
und iiber deinen Tempel. Verherrlicht bist du, Herr, du baust Jerusalem.*]

[4. “Verherrlicht bist du, Herr, unser Gott, du bist gut und du erweist das Gute.*]

Ahnlich wie beim Brotsegen benutzte Jesus seine eigene freie Formulierung.
Trotzdem hat dieser Text die Bedeutung fiir das Verstidndnis des letzten Abend-
mabhls Jesu, vor allem fiir die Bedeutung der Struktur und der Inhaltsmomente des
Eucharistiegebets. '

Nach diesem Gebet segnete Jesus den dritten Kelch und reichte diesen mit der
Erkldrung, die im Markus Evangelium geblieben ist — Mk 14,24: | Das ist mein
Blut des Bundes, das fiir viele vergossen wird.” Es scheint, dass der Kelchinhalt
nicht in die einzelnen Trinkgefie verteilt wurde, wie es gewohnt war, sondern
der Kelch wurde nacheinander gereicht. In der jiidischen Tradition war es selbst-
verstindlich, dass der Vorsitzende (meistens Vater der Familie) als Erster afl und
trank. Es wire interessant, die Hypothese zu verfolgen, ob Jesus zusammen mit
den Aposteln das (eucharistische) Brot und den Wein gespeist hat."

4. Teil: Schluss (und der vierte [Hallel-]Kelch)

Nach dem dritten folgte noch der vierte (sog. Hallel-)Kelch, der in der Epoche
Jesu nicht zuverlédssig bewiesen wird. Jedenfalls folgte danach ,,Lobgesang* (Mk
14,26; Mt 26,30), der zweite Teil von Hallel endete mit dem Psalm 136[135], in
dem die Essenden Gott fiir die Schaffung und Erlosungsgeschichte noch einmal
verherrlichten.'

2Hier muss man darauf hinweisen, dass der zweite Absatz bei verschiedenen Gelegenheiten iiber
die Embolismen verbreitet wurde — eine Sitte, die schon in der Epoche Jesu existieren konnte. Daher
konnen wir berechtigt die Meinung vertreten, dass Jesus im Gebet nach dem Essen seinen Vater
fiir alles verherrlichte, was er in seinem Leben mit seiner Botschaft vollbrachte. Hinweis auf diesen
Inhalt und diese Art des Embolismus kann man im Hochpriestergebet Jesu sehen (Jn 17).

B3 Tm Neuen Testament existiert keine eindeutige Aussage dariiber, aber die meisten Exodus-
Experten sind der Meinung, die J. Jeremias (Slovd pri veceri, 1967, S. 199-210) verteidigt, dass
Jesus nach Markus 14,25 und Lukas 22,15-18 weder aus dem Pascha noch aus dem eigentlichen
Brot und Wein speiste.

14 Jesu Worte charakterisieren Brot und Wein als Symbol der Abgabe des Lebens ,.fiir alle* (Lk
22,19ft.). Damit werden die alttestamentischen Vorstellungen gemeint, die im vierten Gesang tiber
den Gottesdiener (Iz 53,10-12) ausgesprochen werden, aber zugleich iiberwinden sie die alte offi-
zielle israelische Theologie, die die Erkldrung dieser Prophezeiung bis zur Epoche Jesus und auch
lange danach weder fiir den Einzelnen noch fiir sein Universalismus entdeckte.
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— Friihchristliches Feiern

Die Eucharistiefeier war in den frithchristlichen Gemeinden, gleicherweise wie
das letzte Abendmahl, den jiidischen und helenischen Sitten beim Festessen dhn-
lich. In 1 Kor 11,25 und Lk 22,20 (,,.Desgleichen auch den Kelch nach dem Mahl
[...]) kann man darin iibereinkommen, das der doppelte Eucharistieakt seinen
Platz beim Gemeindegastmahl hatte. Die Mehrheit der Forschern akzeptiert, dass
solch ein Festessen den Akt des Brotes und Akt des Weines'? teilte.

— Schlusswort

Das wichtige Zeichen der Paschafeier war ihr feierlicher Charakter und Dank-
charakter, der vor allem in den Lob- und Segensworten ausgedriickt wurde, aber
auch im Gesang von Alleluja-Psalmen. Die immer stirkenden messianisch-es-
chatologische Erwartungen werden vor allen Dingen mit diesen lobenswerten
Elementen und Bitten um den nédchsten Segen in den letzten Jahrhunderten vor
Christus verbunden.

Man muss akzeptieren, dass das vollig Detailergebnis des Paschaverlaufes'®
in vielen Details hypothetisch'” bleibt, aber das macht ihn nicht weniger wertvoll,
obwohl man nicht in allen Einzelheiten die genauen Akte und Worte des letz-
ten Abendmahls mit den zwolf Aposteln feststellen kann. Das gilt auch fiir die
Themen, die bei dieser Feier nach neutestamentlichen Berichten gefeiert wurden,
denn die aus Mundiiberlieferung erwihnten und aus Gottesdiensttradition'® stam-
menden Perikopen enthalten verschiedene Niveaus.

Die Eucharistiefeier als ein Christuswerk im hierarchisch geordneten Gotte-
svolk ist Mittelpunkt des ganzen christlichen Lebens fiir allgemeine und lokale
Kirche, aber auch fiir jeden glaubigen Menschen, also auch den guten Menschen.
Darin erreicht die Wirkung Gottes ihren Gipfel, dadurch heiligt Christus die Welt.
Es ist aber auch Ehrfurcht, die dem Vater von den Menschen dadurch erwiesen

15Bahr setzt voraus, dass Jesus schon nach dem dritten Kelch den doppelten Eucharistieakt getan
hat; dhnlich zeigt auch Pesch (Vecera, 1978, S. 85-88) in dieselbe Richtung, die von vielen Autoren
verteidigte Auffassung, dass bei Markus 14,22-24 und Matthdus 26,26-28 (dhnlich in 1 Kor 11,24f.:
der doppelte Gedéchtnisbefehl) die beobachtete Parallelisierung der Worte, die bei Brot und Kelch
ausgesprochen werden, auf ihre frithe Verbindung hinweist. Wobei sich das lingere Gebet beim
Kelchsegen (birkat hamazon; gvyopiotio; vgl. Mk 14,23; Mt 26,27) auf ein kurzes Wort beim
Brotsegen bezieht (e0loyia; porov. Mk 14,22; Mt 26,26), so dass beide zum Feierschluss kamen.
Angeblich schon in 1 Kor 11,20-22a.33 setzt man eben diese Reihenfolge vor.

16 Man kann nicht mit Sicherheit behaupten, ob das letzte Abendmahl die Paschafeier war, obwohl
viele Zeichen der synoptischen Tradition damit tibereinstimmen, oder ob es ein feierliches Festessen
war, dessen Grundordnung sich teilweise vom Pascha darin unterschied, dass nur Kiddus-Kelch und
Segenkelch aufgetischt wurden und die Vorspeise extra im Esssaal aufgegessen wurde.

"Vgl. H.B. Meyer, Eucharistie. Geschichte, Theologie, Pastoral, a.a.0., S. 59-64.

8T ¢on-Dufour 1983 spricht iiber die Tradition des Testaments und Kults.
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wird, dass sie Ihn in Christus, seinem Sohn, preisen. Bei der Eucharistiefeier wer-
den die Erlosungsgeheimnisse wihrend des Jahres immer im Sakrament verge-
genwirtigt. Alle anderen Liturgiefeiern und alle Werke des christlichen Lebens
hingen mit der Eucharistie zusammen, sie kommen aus ihr und fiihren zu ihr hin.
Die Eucharistiefeier setzte Jesus ein, ,,damit er selber durch die Eucharistie das
Kreuzopfer weiterfiihrt, bis er kommt. Damit vertraute er der Kirche das Anden-
ken seines Todes und seiner Auferstehung an, Sakrament der Zirtlichkeit, Zeichen
der Einheit, Fessel der Liebe, Osterfestessen, wo Geist sich mit Gnade fiillt und
dadurch uns Garantie des Zukunftsruhmes'® gegeben wird.* ,,Wann immer dieses
Andenken gefeiert wird, wird in uns das Werk der Erlosung verwirklicht.*

Adresse: Dr. Peter Caban, Lehrstuhl fiir Liturgiewissenschaft, Comenius Universitit
in Bratislava, Katholische theologische Fakultit, Banskd 28, SK 976 32 Badin, Banska
Bystrica, Slovakia, caban@centrum.sk, Tel. 00421 48 4182602
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KS. REMIGIUSZ KROL

SWIETY TOMASZ WOBEC SPORU O OSOBE LUDZKA

L. POJECIE OSOBY LUDZKIEJ PRZED SWIETYM TOMASZEM

Jesli spojrzec¢ na histori¢ filozofii jednostki ludzkiej, poczgwszy od przedchrzes-
cijanskich myslicieli, to kategoria osoby ludzkiej w zapisie zycia ludzkiego poja-
wita si¢ stosunkowo pdzno. Utworzono jg dopiero w okresie wczesnej patrystyki,
pod wptywem chrzescijariskiego doswiadczenia jednostkowosci egzystencji czto-
wieka oraz jako termin pomocny w rozwazaniach teologicznych. Pomimo swia-
domosci religijno-teologicznej genezy interesujgcego mnie pojgcia nalezy jednak
podkresli¢, ze zawiera ono réwniez tresci dajace si¢ odkry¢ na drodze filozoficz-
nych dociekar i jako takie stale funkcjonuje w europejskich nurtach antropologii
filozoficznej. W niniejszej refleksji sprébuje wejs¢ w ten filozoficzny dyskurs na
temat osoby, by wydoby¢ z niego ogélng koncepcje cztowieka w tomizmie oraz
usytuowac jg na tle sporéw historycznych.

Rozpoczng swoje rozwazania od znanej w polskiej nauce postaci ojca Jacka
Woronieckiego OP, ktéry przyjmuje tomizm za kierunek nierozerwalnie zwigza-
ny z katolicyzmem we wszelkich dziedzinach, a w szczegdlnosci gdy idzie o kon-
cepcje cztowieka (bytu osobowego). Czestokro¢ dawat on wyraz catkowitej Swia-
domosci, ze mysl Akwinaty, bedac trwatym dorobkiem intelektualno-duchowego
rozwoju ludzkosci, byta rozmaicie interpretowana, rozumiana, jak tez wykorzy-
stywana. Co wazniejsze, tomizm przechodzit zmienne koleje losu, nawet w tonie
samego Kosciola katolickiego, formowat si¢ i krzept w trakcie licznych dysput,
polemik, czasami nieuzasadnionych atakéw, by po kilku stuleciach uzyskac pet-
noprawny status owej philosophiae perennis, logicznie zwartej (usankcjonowanej
bullami papieskimi) oficjalnej nauki Kosciota katolickiego, ale zawsze przeciez
otwartej na problemy i idee danej wspéiczesnosci.
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Uniwersalistyczny system Akwinaty moze by¢ przedstawiony jako katedra
gotycka — jak celnie ujat to Erwin Panofsky': kazda jej czes¢ znakomicie kom-
ponuje si¢, wspoétgra i funkcjonuje z pozostatymi w ramach catosci, ktéra bedac
punktem odniesienia, nadajac sens i znaczenie poszczegdlnym komponentom,
jest najwazniejsza.

Jest faktem nie do zakwestionowania®, ze to wiasnie $w. Tomasz wytyczyt
filozofii zachodnioeuropejskiej niespotykang na owe czasy nowga perspektywe,
nowe spojrzenie na swiat i cztowieka. Doswiadczenie — i co za tym idzie, afir-
macja realnego istnienia — sg traktowane jako dar udzielony przez Boga kazdemu
rozumnemu jestestwu. To poprzez odkryty, opisany i przeanalizowany w dziele
Tomasza fakt rozdziatu istoty od istnienia oraz poprzez uczynienie aktu istnienia
gwarantem realnosci (bowiem to on okresla owg essentiae, wzgledem ktorej jest
transcendentny) nieodmiennie dochodzi — twierdzi sw. Tomasz — do spotkania
nie z fikcyjnymi tworami wyobrazni i fantazji — ale z konkretnymi bytami. Sa
one, co prawda, dane i ujmowane w nieograniczonych modyfikacjach substan-
cjalnych i przypadtosciowych, lecz spaja je wszystkie akt istnienia. Dlatego tez
jednos¢ bytu taczy ze sobg réznorodne elementy, sktadowe rzeczywistosci dzigki
jednemu aktowi istnienia (bytu). Wiemy rowniez, ze wedtug nauk Tomaszowych
wszystko, cokolwiek istnieje (albo: kazdy byt — oprécz Stworey), posiada cha-
rakter ztozony (z istoty oraz z istnienia, materii i formy) — bowiem nie ma rzeczy
samych w sobie®. Ta opcja filozoficznego realizmu wywrze niewatpliwy wpltyw
na to wszystko, co Akwinata powie o cztowieku. Interesujagcym mnie motywem
w tej materii jest na pierwszym miejscu powigzanie ontologii bytu ludzkiego
z teleologig i aksjologiag. Woroniecki niemal dostownie przejmuje zrab koncepcji
Tomaszowych, ale bedac myslicielem krytycznym i w duzej mierze samodziel-
nym, nadaje swoiste pietno aprobowanym i wykorzystywanym przez siebie teo-
riom. Co wigcej, modelu cztowieka, ztozenia substancjalnego, nalezy (co zreszta
dotyczy innych aspektow mysli Woronieckiego) poszukiwaé na planie pozytyw-
nym i negatywnym, tj. w rekonstrukcji wychodzacej z przestanek tomistycznych,
jak réwniez w dyskusji z niepokojacymi autora Katolickiej etyki wychowawczej
modelami: odrzucanego redukcjonizmu freudowskiego i nie w petni uznawanego
obrazu jednostki w dziele Dostojewskiego®.

Przystapi¢ zatem do przedstawienia zarysu koncepcji bytu cztowieka, istnienia
szczeg6lnego na gruncie tomizmu, w ujgeciu Woronieckiego. Historycznie rzecz
ujmujac, tak jak na gruncie metafizyki (teologii naturalnej), tak i w $cisle sprze-

"Por. E. Panofsky, Studia z historii sztuki, w: Tomizm a gotyk, Warszawa 1959.

2 Por. E. Gilson, Wprowadzenie do filozofii sw. Tomasza, Warszawa 1997; oraz: Tomizm.
Wprowadzenie do nauki sw. Tomasza z Akwinu, Warszawa 1960.

3Por. A. Kenny, Tomasz z Akwinu, Warszawa 1999, s. 68.

*Por. J. Woroniecki, Twdrczos¢ F. Dostojewskiego, Lublin 1936 (mps, archiwum).
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zonej z nig antropologii doktryna Akwinaty jest — zdaniem tego filozofa — czyms
prawdziwie przetlomowym i nowatorskim, tj. przekracza® poglady poprzednikow,
koryguje ich przektamania i pomytki. Tak wigc — podkresla Woroniecki — nie do
przyjecia bedzie dla Akwinaty propozycja ujgcia bytu ludzkiego w kategoriach
samej materii — materializmu ujmujacego cztowieka i probujacego go opisywac
i zrozumie¢ wylacznie w kategoriach cielesnosci®. Podobnie Akwinata odrzuca
poglad przeciwny: skrajny spirytualizm, majacy ditugg i bogata tradycje wywo-
dzaca si¢ od Platona, poprzez ruch neoplatoriski i §w. Augustyna. Skrétowo rzecz
ujmujac, jesli dla materialistow cztowiek byt jedynie owym hyle, to dla spirytua-
listéw jedynie psyche lub duchem. Sama cielesnos¢ zostata uznana za przypadek,
a — jak glosit Orygenes — fakt ,,zamieszkiwania” duszy w ciele traktowano jako
karg¢ za popetnione grzechy. Innymi stowy, dusza, resp. duch, byta skazanym za
grzech pierworodny aniotem ,,0saczonym i zniewolonym” przez element mate-
rialny. Historycznie najblizszymi pogladami poddanymi krytyce i odrzuconymi
przez Sw. Tomasza staly si¢ antropologiczne koncepcje filozoféw arabskich oraz
Jana Szkota Eriugeny. Ten ostatni uznat samg materi¢ za zto (a wigc tym samym
cialo czlowieka za element godny potepienia i odrzucenia). Co wigcej, akt stwo-
rzenia Ewy zainicjowat — o ile mozna uzy¢ tego stowa — wielos¢ i mnogos¢ bytow,
ktéra jest blisko skorelowana z materialnoscig ujmowang jako skutek grzechu.
Stan ten ulegnie przemianie w oczekiwanym przez chrzescijan momencie aposta-
sis, tj. w chwili powrotu wielosci rzeczy do wyjsciowej prajedni. Réwnie niebez-
piecznym pogladem byto stanowisko Averroesa (Ibn Raszda) odnosnie do statusu
metafizycznego cziowieka. Ten arabski filozof (nawiasem méwiac, wytrawny
komentator dziet Arystotelesa) uznat byt ludzki za twér catkowicie $miertelny.
Nalezy to rozumie¢ w ten sposéb, ze Averroes zupetnie bezpodstawnie wprowa-
dzit podziat na to, co jednostkowe, i to, co ogdlne, w odniesieniu do czlowieka.
I tak, uznajac jednostke za Smiertelng, przyznat ludzkosci (genus) niesmiertel-
nosé. Nalezato to rozumieé w ten sposéb, ze konkretny byt ludzki jest $miertelny,
ale po $mierci ma trwac jako gatunek, bowiem to tylko poszczegdlni ludzie (row-
niez ich intelekty) sg Smiertelni. Akwinata zdecydowanie odrzucit 6w poglad jako
przede wszystkim niezgodny ze swiadectwem Objawienia (wiary), jak réwniez
z doswiadczeniem filozoficznym. Nalezy bowiem od razu zaznaczy¢, ze §w. To-
masz podchodzi do problemu cztowieka (bytu ludzkiego), rozpoczynajac od sfery
konkretnej (doswiadczalnej) rzeczywistosci. Nie ,.dedukuje™’, lecz opisuje fakt
istnienia czlowieka. Ten metodologiczny zabieg stawia sobie za naczelny cel wy-

SPor. tenze, Katolickos¢ tomizmu, Lublin 1999, s. 15.

®Por. J. Weisheipl, Tomasz z Akwinu, Poznari, 1985, s. 324, 327nn.

"Por. J. Maritain, Sept lecons sur I’¢tre et les premiers principes de la raison spéculative, Paris
1958, s. 45nn.
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eksponowanie nie tylko wlasnego stanowiska antropologicznego, ale odniesienie
go do koncepcji zwolennikéw Averroesa, rozpowszechnianych i zyskujacych po-
stuch w 6wczesnym srodowisku uniwersyteckim, a tym samym niebezpiecznych®.
Innymi stowy, Akwinata pragnie nie tyle zwalczaé falszywe poglady i koncepcje,
ale przede wszystkim znaleZ¢ prawdziwa, cho¢ trudng i mozolng droge prowadza-
cg do autentycznej wyktadni antropologicznej cztowieka jako bytu wsréd innych
bytow i stworzer wszechswiata. Dlatego tez kazdy bez wyjatku badacz mysli to-
mistycznej musi mie¢ na uwadze fakt, ze czlowiek, stworzenie Boga, wedlug To-
masza zajmuje scisle okreslone miejsce w logicznym i zhierarchizowanym ukta-
dzie uwzgledniajgcym stopieri doskonatosci oraz bliskosci do swego Stwércey®.
Poswigce zatem temu zagadnieniu nieco uwagi, lecz zanim przystgpie do szcze-
gbétowych analiz, zwréce uwage — co zresztg podkresla Woroniecki — ze Akwi-
nata znat i cenil koncepcje osoby przedstawiong przez Boecjusza. Przedstawi¢ ja
zatem w ramach wprowadzenia. Boecjusz swoja koncepcje osoby wypracowat
w zwigzku z koniecznoscig przemyslenia zagadnien scisle teologicznych, a nie
filozoficznych, przede wszystkim zas problemu natury Chrystusa. W jego czasach
kwestia ta, mimo ze oficjalnie juz rozstrzygnieta, wciaz stanowita przedmiot licz-
nych i namigtnych sporéw. W jej rozwazaniu bazowat na analizie podstawowych
pojec filozoficznych, bedac przekonanym, ze w ten sposéb zdota oprze¢ wyniki
swojej refleksji na niewzruszonej podstawie.

Na poczatek wigc przedstawie samo pojecie natury, bedace bezposrednio og-
niwem sporu chrystologicznego. Boecjusz rozréznia cztery sposoby rozumienia
tego terminu:

1) natura orzekana o samych ciatach;

2) natura orzekana o samych substancjach, ale za to wszelakich, tj. cielesnych
i niecielesnych;

3) natura orzekana o wszystkich rzeczach, o ktérych mozna powiedzieé, ze
w jakis spos6b istnieja;

4) natura jako réznica gatunkowa (specifica differentia) nadajaca formg
(informans).

Pierwsze trzy przypadki uktadajg si¢ w hierarchi¢ pod wzgledem ogdlnosci
znaczenia. Najbardziej ogélne znaczenie posiada natura w trzecim przypadku,
w ktérym wedle Boecjusza przypisac ja mozna wszystkiemu, co w jaki§ sposéb
moze by¢ ujete intelektem. Nim bowiem poznawa¢ mozna — nie zawsze adekwat-
nie, jak w przypadku Boga czy materii, ale przynajmniej przez zanegowanie po-
zostatych rzeczy — wszystko, co istnieje. W przypadku drugiego, mniej ogdlnego
sposobu rozumienia pojg¢cia natury jest ona, jako wskazujaca na substancje, ,,tym,

8Por. G.K. Chesterton, Swigty Tomasz z Akwinu, thum. A. Chojecki, Warszawa 1959, s. 90.
°Por. tamze.
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co moze bgdz dziataé (facere) badZ doznawad dziatania (pati)”'. Pierwszy sposéb
rozumienia tego pojecia nakazuje widzie¢ naturg jako zasad¢ ruchu (principium
motus), ktérym cialo porusza si¢ samo przez si¢ (per se). Czwarty sposéb rozu-
mienia jest innego, mozna powiedzie¢, mniej metafizycznego rodzaju — natura
jest zestawem cech czy tez pojedynczg cechg odrdzniajacg jedng rzecz od drugiej
w zakresie jej istoty.

Na gruncie tych rozréznien Boecjusz prébuje umiejscowi¢ pojecie osoby
wzgledem pojecia natury. To drugie ma oczywiscie znaczenie szersze: nie kazda
natura jest osobg (przy czym kazda osoba jest naturg). W celu rozpoznania owego
umiejscowienia postuguje sie selekcja negatywng, opierajaca si¢ na Porfiriuszo-
wej metodzie definiowania przez odpowiednie zestawianie rodzajow i gatunkow.

Jednym rodzajem natur sg substancje, a innym przypadtosci. Jasne jest, ze 0so-
ba moze by¢ tylko substancja, bo przeciez nie mozna powiedzie¢, ze istnieje 0so-
ba np. bialosci czy kwadratowosci. Substancje dzielg si¢ na cielesne i niecielesne,
te pierwsze zas na ozywione (viventes) i nieozywione. Sposréd ozywionych jedne
sq zmyslowe (sensibiles), a inne niezmystowe, wsréd zmystowych zas wyr6z-
ni¢ mozna racjonalne (rationales) i nieracjonalne. Ten ostatni podziat gatunkowy
mozna orzec takze o substancjach niecielesnych, bo np. zycie ozywiajace konia
jest substancjg niecielesng oraz — inaczej niz cho¢by aniota — nieracjonalng. W ob-
szarze tych rozréznient wnioski dotyczgce pojgcia osoby sg nastepujgce: terminu
tego, co oczywiste, nie mozna orzekac¢ o substancjach cielesnych pozbawionych
zycia, ale tez o tych sposrdd substancji zywych, ktére nie sg zmystowe w sensie
mozliwosci odczuwania (np. rosliny), jak réwniez o tych, ktére posiadajac, co
prawda, t¢ zdolnos¢, nie dysponujg nalezytym intelektem (zwierzgta). To jednak
nie wszystko: substancje dzielg si¢ takze na powszechne (universales) i szczeg6-
towe (particulares). W tym aspekcie osobg mogg by¢ tylko te drugie, bowiem nie
ma osoby cztowieka w ogéle, moze nig by¢ tylko cztowiek konkretny. Prowadzi
to do nastepujgcego wniosku: osobg jest substancja z jednej strony racjonalna,
z drugiej zas indywidualna.

U Boecjusza znajdujg si¢ doktadniejsze analizy filologiczne zwigzane z po-
jeciem osoby!!: osoba jako ,,indywidualna substancja rozumnej natury” to odpo-
wiednik tego, co Grecy nazywali hypostasis. Laciiska persona wskazuje na me-
taforyczne znaczenie tego stowa — pochodzi od personare, a to wigze si¢ z sonus,
czyli dZzwigk. Chodzi o dZwigki, jakie wydajg aktorzy na scenie teatru, majac za-
fozone na twarzy maski przedstawiajace konkretne (co wazne) postacie sztuki.
Grecy tez posiadali pojecie oddajace te sytuacje — byto nim stowo prosopon — ale,

19 Boecjusz, Przeciw Eutychesowi i Nestoriuszowi, w: tenze, Traktaty teologiczne, ttum. R.
Bielak, A. Kijewska, Kety 2001, s. 68.
' Por. tamze.
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inaczej niz tacinnicy, dla ,,0soby” wypracowali osobny termin, wlasnie hyposta-
SIS.

Odniesienie do greki majacej bardziej dopracowang terminologie filozoficzng
niz tacina pozwala Boecjuszowi doktadnie przypatrze¢ si¢ metafizycznym aspek-
tom analizowanego pojecia. Przede wszystkim wigc rozréznia byt samoistny (sub-
sistentia) od substancji (substantia). W grece sg to odpowiednio: ousiosis oraz
hypostasin. Byt samoistny to taki, ktéry aby istnieé, nie potrzebuje przypadiosci;
substancja zas jest tym, co dostarcza innym przypadlosciom podmiotu, aby mogty
zaistnie¢. Rodzaje czy gatunki sg substancjami, ale nie istniejg jako byty samo-
istne, indywidua zas, bedac z jednej strony samoistne, sg przy tym substancjami.
Grecy, a Boecjusz uwypukla ten fakt, terminy ousia (istota), ousiosin, hypostasis
oraz prosopon stosowali w zasadzie zamiennie. Wazna jest rola tego ostatniego
terminu: osoba (prosopon) moze by¢ tylko substancjg indywidualng.

Wszystkie z tych poje¢ mozna orzec o cztowieku, ktéry posiada owa ousia,
poniewaz istnieje, ousiosis, poniewaz nie jest zakorzeniony w zadnym podmio-
cie, a wigc istnieje samoistnie, jest hypostasis, z uwagi na to, ze jest podmiotem
dla niektérych innych rzeczy, a takze jest prosopon, bowiem jest rozumnym
indywiduum.

Tyle scisle filozoficznych ustalei Boecjusza w kwestii osoby. Aby je jednak
lepiej zobrazowac na gruncie fatwiej uchwytnym od filozoficznej refleksji, mozna
przedstawic kilka teologicznych konsekwencji tego stanowiska.

Boecjusz bronit tresci chrystologicznych postanowieri soboru chalcedoriskie-
go (451), z ktérych najwazniejsze mowi: ,Jeden i ten sam Chrystus Pan, Syn
jednorodzony, ma by¢ uznany w dwdéch naturach bez pomieszania, bez zmiany,
bez podziatu i bez roztaczenia. Nigdy nie zostala usunigta réznica natur przez
ich zjednoczenie, lecz wlasciwosci kazdej z nich sg zachowane i zjednoczone
w jednej osobie (prosopon), w jednym wspdlistnieniu (hypostasis)”'?. Sformuto-
wanie to byto odpowiedzig m.in. na doktryny Nestoriusza i Eutychesa. Pierwsza
glosita, ze skoro w Chrystusie sa dwie natury, to muszg by¢ i dwie osoby, bo po
pierwsze, termin ,,0soba” mozna orzec o kazdej naturze, a po drugie, natury nie
sgq w stanie si¢ zjednoczy¢, wigc skoro byly one dwie, to réwniez os6b musiato
by¢ tylez. Konsekwencje tej nauki sg dla Boecjusza nie do przyjecia: samo stowo
,,Chrystus” wskazuje na cos$ pojedynczego, co przeciez nie bytoby takim, gdyby
sktadato si¢ z dwoch oséb — przez co w ogdle nie bytoby, gdyz aby by¢, trzeba
by¢ jednoscig. Poza tym brak zjednoczenia natur w Chrystusie oznaczatby, ze
cztowiek jako rodzaj w zaden sposéb nie ,,uczestniczyl” w Jego dziele, nie zostat
wigc przez Niego zbawiony.

12].N.D. Kelly, Poczqtki doktryny chrzescijariskiej, ttum. J. Mrukéwna, Warszawa 1988, s. 253.



SWIETY TOMASZ WOBEC SPORU O OSOBE LUDZKA 149

Doktryna Eutychesa stata w skrajnej opozycji wobec nestorianizmu. Przyj-
mowata pojedynczos¢ osoby w Chrystusie, ale nie bedac w stanie pogodzic jej
z podwdjnoscig natur, odrzucita t¢ ostatnig. Ludzka natura zostata w Chrystusie
wchlonigta przez boska, tak ze ciato Jego byto tylko pozorne. Stanowisko to
zasadzalo si¢ na tym samym, co nestorianskie, blednym wedle Boecjusza prze-
konaniu, ze dwojaka natura oznacza takaz osobg¢. Eutyches poszedt w innym
kierunku, ale doszedt do tego samego miejsca: Chrystus, co prawda, jest jeden,
ale za to ,,do tego stopnia”, ze znowu cztowiek nie miat i nie ma zadnego, mo-
gacego wszak sie zasadzaé na wspotudziale natur, udziatu w Jego dziele, a wiec
i w konsekwencjach.

Boecjusz obrazowo przedstawil zasadnicza dla problemu natury Chrystusa,
a przez to takze Jego osoby kwesti¢ mozliwosci potaczenia dwdch natur, a wigc
stanowiska obcego Nestoriuszowi: moze to si¢ sta¢ na zasadzie zmieszania jednej
z druga, tak jak w przypadku miodu i wina wystepujacych w podobnej objetosci
(w tym przypadku skutkiem jest powstanie w miejsce wczesniejszych trzeciej na-
tury); moze to si¢ sta¢ na zasadzie zdominowania jednej natury przez druga (Euty-
ches), jak wtedy gdy beczke wina wleje sie¢ do morza; moze tez jednak na zasadzie
polaczenia z zachowaniem odrebnosci, np. korona sktadajaca si¢ ze zlota i z dia-
mentéw, caly czas osobnych elementéw, tworzacych jednak jednos¢. Ta ostatnia
mozliwos$¢ obrazuje wlasciwa nauke chrystologiczng: dwie nieredukowalne, nie-
sprowadzalne do siebie natury, sktadajace si¢ jednak na jedng osobg.

II. SWIETY TOMASZ WOBEC TRADYCIJI

W nauce Akwinaty szczytem bytéw stworzonych sg aniotowie'®. Ten ontolo-
giczny fakt czyni je bytami ztozonymi z istoty i z istnienia. Nie sg zatem bytami
prostymi, cho¢ jako niematerialne nie podlegajg zasadzie jednostkowienia, sto-
sujacg si¢ do wszystkich innych stworzen. Co wigcej, w odréznieniu od czto-
wieka owe byty niematerialne dokonujg innych aktéw poznawczych: te nizsze
otrzymujg od wyzszych same formy umystowe (poznawcze), przystosowujac
siec w ten sposéb do otrzymania iluminacji'®. Status ontologiczny i poznawczy
cztowieka jest zdecydowanie odmienny. By go dobrze i zgodnie z literg nauki
Akwinaty uchwycié, nalezy bezwzglednie pamigta¢ o przekazanej nam przez
Sw. Tomasza zasadzie porzadkéw. Céz to oznacza? Fakt posiadania materii
przez cztowieka jest czyms bezspornym i wyznacza to dla Akwinaty pewien sto-
pieli w hierarchii stworzeri'. Z drugiej strony cztowiek jest ztozeniem, a zatem

13 Por. E. Gilson, Tomizm..., dz. cyt., s. 231nn.
4 Por. tamze.
5 Por. tamze.
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poprzez porzadek zstepujacy (wtasnie ze wzgledu na posiadanie duszy) nalezy
do bytéw niematerialnych. Nalezy jednakowoz pamietac, ze dusza ludzka nie
jest (jak w przypadku aniotéw) czysta inteligencja. Jest traktowana (w tym zto-
zeniu, compositum, jakim jest cztowiek) jako nieodtgczny element, forma zdolna
do dochodzenia do aktéw poznawczych nakierowanych i obejmujacych rzeczy
intelektualnie poznawalne. Tak wigc jesli cztowieka nie sposéb ujaé inaczej niz
wiasnie w kategoriach ztozenia, to dusza jest aktem i obdarzong umystem (rozu-
mem) formg ciala. Mozna to interpretowaé w ten sposob, ze jako niematerialna
i bezcielesna dusza ludzka speinia nie tylko czynnosci zyciowe, fizjologiczne,
charakterystyczne dla zyjacych organizméw (stworzen), ale funkcje poznawcze,
co wlasnie nadaje cztowiekowi specjalng pozycje w uniwersum stworzen. I wtas-
nie ten fakt — jak czytamy u §w. Tomasza — pozwala ujmowac dusze jako forme,
zasadg¢ poznawania. W Sumie teologicznej (I, 76, 1¢) znajdujemy stwierdzenie
0 nastepujacej tresci: necesse est dicere, quod intellectus, quit est intellectualis
operationis principium, sit humani corporis forma. Nalezy to za Akwinatg ujmo-
wacé w ten sposéb, ze dusza, bedac substancjg rozumng (w przyjetym powyzej
sensie), jest forma ciala, ale taka, zZe tworzy z nim nierozerwalny zwiazek'®. Byt
to — jak stusznie podkreslajg liczni komentatorzy — ogromny przetom w nauce
i wyktadni cztowieka'”. Bo chociaz przez 6w zwigzek (dusza — ciato) czlowiek
(owo compositum) powstal przez ztozenie (jak kazdy inny stworzony byt), be-
dac najdalej odsunietym od doskonatosci Boskiego Intelektu, posiadal jednakze
forme panujaca nad ciatem. Co wigcej, formg stanowigcg granice pomigdzy kro-
lestwem czystych inteligencji a bytami cielesnymi.

Akwinata akcentuje fakt jednosci cztowieka. Takie zlozenia jak materia
— forma, istota — istnienie to nieprzypadkowe zwigzki. Cztowiek — by powtod-
rzy¢ za Swiezawskim'® — jest pelnig owego synolon, jego catoscig i jednoscia,
co sprawia, ze w Swiecie postrzeganym jest bytem najdoskonalszym. W swej
konkretnosci bytowej" — jak stwierdzal Akwinata w De potentia (3,10) — owa
jednosc jest ex prima intentione Dei. Nie mozna zatem mowi¢ o jakims propter
— poprzedzaniu, uprzedniosci duszy w stosunku do cztowieka traktowanego jako
owa nienaruszalna catosé. Dusza nie zostala stworzona przez Boga niezaleznie
od czltowieka, ale — co potwierdza doswiadczenie odrzucajace dualizm dwoéch
substancji — jako 6w sktadnik, element, ens completum. Jest czyms oczywistym,
ze Akwinata bedzie traktowat t¢ zlozonos¢ jako pewien szczegdlny przypadek
serii og6lnych (powszechnych, tj. wystepujacych w swiecie) ztozonosci bytéw

'®Por. J. Maritain, Pisma filozoficzne, Krakéw 1988, s. 81nn.

"Por. L. Stevenson, Dziesig¢ koncepcji natury ludzkiej, Wroctaw 2000, s. 13-14.

8Por. S. Swiezawski, Dlaczego tomizm?, w: tenze, Rozum i tajemnica, Krakéw 1960, s. 119.

Por. R. Heinzmann, Filozofia sredniowiecza, Warszawa 1999, s. 208; por. tez: J. Maritain, Sept
legons..., dz. cyt., s. 80.
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cielesnych. W interesujagcym mnie tu przypadku bytu czlowieczego dusza reali-
zuje pelnie gatunkowg (nature czlowieczernistwa), ale tak jak wystgpujgca w tym
zlozeniu materia jest materig ciata ludzkiego, tak tez nie mozna méwic o jakiejs
formie formy. Rozumiem to w ten sposéb, ze w porzadku haecceitas (tego tu,
konkretnego) forma (dusza) ludzka jest czyms najwyzszym (jako akt formalny),
dzieki czemu ten tu oto byt jest tym oto cztowiekiem, a jego wszelkie dziatania
beda dziataniami istotowo ludzkimi. Co do drugiego typu zlozenia powiemy,
ze skoro cztowiek jest (tak jak kazdy byt stworzony) owym compositum, to ko-
nieczne staje si¢ stwierdzenie oznaczajace zlozenie istoty odréznionej od istnie-
nia. Zaznaczylem juz, ze sw. Tomasz nadawat aktowi istnienia range szczegdlng.
Esse (akt istnienia) jest (w przypadku cztowieka) przenikajacym, ,,przychodzg-
cym do wszystkich elementéw sktadowych cztowieka”?. Dzieje si¢ tak dzigki
dziataniu duszy (konkretnie formy duszy), ktéra réwniez otrzymata swe istnienie
od wiasnego aktu istnienia. Tak jak miato to miejsce w kazdym stworzonym
bycie (istnosci), tak tez w przypadku czlowieka te podwdjne ztozenia (materii
i formy, istoty i aktu istnienia) sg — by to wyrazi¢ po Tomaszowemu — utrzymane
i podtrzymywane przez esse. Jest ono aktem formy, aktem aktéw i doskonatos-
cig doskonatosci formalnych. Jak ujmuje to Swiezawski®!, 6w zwiazek duszy
z cialem nie moze by¢ w zaden sposéb przygodny i przypadkowy — przeciwnie:
jest on istotny, substancjalny, a przez owo potaczenie jedynej w tym przypadku
formy substancjalnej z materig cztowiek zostal stworzony, powotany do istnie-
nia i petnienia swych celéw. Wbrew opiniom spirytualistéw neoplatoriskiej pro-
weniencji 6w zwiazek —twierdzi Akwinata — jest dla duszy ad melius. Poprzez
wprowadzenie tak istotnego pojecia, koncepcji formy substancjalnej Sw. Tomasz
pozbywa sie idei form w bycie ztozonym, a sam fakt zdolnosci (potencji) tacze-
nia si¢ z cialem przynalezy do istoty duszy. Ma to ogromne znaczenie: celem
cztowieka jest podiug Akwinaty poznanie. W swietle jego realistycznej filozofii
poznanie — 0 czym juz wspominatem — nie jest czyms abstrakcyjnym, oddalo-
nym i wyizolowanym z rzeczywistosci. Tak wigc gdy owo ztozenie duchowo-
materialne, jakim jest czlowiek, kieruje si¢ na swiat (w sposéb intencjonalny),
to w kazdym akcie poznawczym element zmystowy (doswiadczeniowy) jest
czyms$ koniecznym, by mozna przejs¢ na jego podstawie do wyzszego (og6l-
niejszego) stopnia wiedzy. Co wigcej, podazajac w strong swiata, cztowiek dgzy
do Boga jako swego Stwércy, do Jego doskonatosci. Nie wywyzszajac jednego
komponentu (sktadnika) nad inny, Tomasz podkresla jednak rolg intelektu (du-
szy) zarowno w porzadku ontologicznym, jak i poznawczym. To wtasnie — jak

20 Por. tamze.
2 Por. S. Swiezawski, Dlaczego tomizm?, art. cyt., s. 119, zob. tez:, tenze, Swi@ty Tomasz na
nowo odczytany, Krakéw 1983.
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stwierdza komentator®® — intelekt ludzki jest w moznosci wzgledem brakujacej
mu doskonatosci i wlasnie jako owo zespolenie duszy z cialem musi to sobie
uswiadomi¢. Oznacza to ni mniej, ni wigcej tylko to, ze dusza musi znaleZ¢ taka
posta¢ polaczenia, by mozna byto przypisa¢ poznanie calemu (funkcjonujace-
mu w ramach ztozenia) cztowiekowi traktowanemu jako nienaruszalna jednos¢.
Dlatego tez Akwinata, poddajac krytyce stanowiska ekstremalne, w dyskusji nad
koncepcja cztowieka przedstawit poglad jednosci i wspétdziatania ciata (materii)
i duszy (intelektu). Wynika stad, ze w tej koncepcji najwazniejszym bodaj mo-
mentem jest owo wspoétdziatanie duszy i ciata. To ostatnie (aby akt poznawczy
byt pelny) odbiera szeroko rozumiane wrazenia zmystowe, ale réwniez doznaje
uczué. Wszystko to swiadczy o jednosci ztozenia, cho¢ — podkresla Tomasz — to
wiasnie forma (ozywiajaca ciato) ksztattuje i wptywa na owe czynnosci ciata, po-
zostajacego tylko w moznosci, gdy forma nie dziata. To ona wytycza takie dzia-
tania cztowieka jak np. umystowe poznawanie (co pozwala cztowiekowi uzyskaé
tak wysoka pozycje w hierarchii stworzeri), lecz nie nalezy zapominac o fakcie,
ze humanus intellectus (czynnosci zaréwno poznawcze, jak i zwigzane z pozada-
niem, dgzeniowe) jest nieodmiennie zwigzany z cialem. Ta zasada umystowego
dziatania (a wigc to, co okreslone i realizowane przez form¢) jest niewatpliwie
pierwiastkiem duchowym, ale na gruncie Tomaszowych nauk o cztowieku je-
dynie zyjace jestestwo (owa substancja, byt, compositum), traktowane w Kkate-
goriach jednosci (ztozenia), moze spetnia¢ swe funkcje i zadania. To obdarzona
umystem dusza (forma substancjalna), aktywna i dzialajaca wtadza w ramach
jednosci®, ustanawia czlowieka we wlasciwym mu bycie, to ona selekcjonuje
formy poznawcze (doswiadczeniowe) — gdzie forma doskonalsza wspiera po-
Sledniejsza, to ona wirtualnie posiada dusze¢ zmystowa, wreszcie nadaje — by
tak rzecz ujaé — czystej moznosci, jakg jest materia ciata, byt, zycie, uruchamia
zmysly i kieruje rozumnoscig. Ale — dzialajac jako owa forma corporis®*, dusza
— by urzeczywistni¢ owe cele, potrzebuje ciata, lecz jedynie jako elementu zto-
zenia, calosci.

Novum propozycji antropologicznych Tomasza zasadza si¢ zatem na uznaniu
cztowieka za zlozenie substancjalne. Cialo i dusza, ktére nie mogg istnie¢ samo-
dzielnie, tworzg kompletng substancj¢ posiadajacg (dzieki owej formie substan-
cjalnej) jedno istnienie, jeden byt. Jest to istnienie calej ztozonej jednosci. Tak
wiec, podkresla Tomasz, zadna czg$¢ czy organ cztowieka nie mogg by¢ trakto-
wane oddzielnie: oko, reka — to nie odrgbne czesci, lecz zawsze czesci calosci.
Analogicznie dusza i ciato to substancje, ale takie, ktérych nie mozna rozumiec

2Por. E. Gilson, Tomizm..., dz. cyt., s. 270.
2 Por. tamze, s. 276.
2Por. R. Heinzmann, Filozofia Sredniowiecza, dz. cyt., s. 209.
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jako odrgbne podmioty. I o tym nalezy bezwzglednie pamigtaé. Cho¢ dusza jest
substancjg niematerialna, to jednak intelekt jest formg ciata, a dzigki jedynemu
ustanawiajacemu aktowi istnienia powstaje konkretny byt ludzki, jednostkowa
rzeczywistos$¢. Totez cho¢ dusza ludzka nie jest czlowiekiem calym (tak jak
czgs¢ czlowieka nie moze by¢ z nim utozsamiona), to — zastrzega Akwinata — jej
pojecie ma sens tylko w odniesieniu i relacji do cztowieka (analogicznie jak
pojecie przyczyny — do pojecia skutku). Mowiac o ludzkim esse, méwi si¢ za-
razem o duszy jako formie ciala, czyli o konkretnie danej, istniejacej jednostce.
I wlasnie taka jednostka (jako catos¢) stanowi centrum zainteresowania Akwi-
naty. Trudno by tu méwic¢ o jakim$ dopasowywaniu si¢ poszczegdlnych czesci,
docieraniu si¢ w trakcie jakiegos wspélnego dziatania. Sw. Tomasz nie pozosta-
wia w tym wzgledzie zadnych watpliwosci: jednos¢ cztowieka to w Swietle zasad
Tomaszowej antropologii jednos¢ cztowieczego istnienia, a forma substancjalna,
jako 6w zwornik egzystencjalny bytu ludzkiego, nie wystgpuje sama, tak jak nie
ma w rzeczywistosci czegos takiego jak gatunek ,,dusza” (bo bylby on pozbawio-
ny rzeczywistego istnienia). Cztowiek jako owo ztozenie wystepuje w Tomaszo-
wej hierarchii istniei> zawsze jako catosé: dusza otrzymuje ciato (bowiem bez
niego nie mogtaby istniec), ale to wlasnie ona udziela mu istnienia po to, aby
owg catos¢ mogta realizowacd i spetnia¢ swe zadania i cele. Dlatego tez Akwinata
z caltej mocy podtrzymuje tezg¢ o poznawaniu przez cztowieka (dokonywanym
w wyniku substancjalnego, a nie przypadiosciowego ztozenia) jako catosci, a nie
jako samej duszy czy tez samego ciatla. Cho¢ — trzeba to dobrze zrozumiec¢ — re-
alizacja czlowieczego celu wymaga posiadania ciata, a sam akt poznania umy-
stowego bez doznan (wrazen) cielesnych, zmystowych bylby czyms niepeinym
i niekompletnym. Ludzkie esse jest zatem jednoscig duszy i ciata: konkretem
ludzkiej jednostki. Posiadanie przez cztowieka jednostkowosci nie zostaje (a byt
to argument przeciw awerroizmowi) zniwelowany przez fakt Smierci: trwa ona
— tak jak sama dusza — po $mierci ciata. Dusza jako owa forma jest nieSmiertelna:
to ona udzielita bytu (istnienia) ciatu, sama — podkresla Akwinata — otrzymaw-
szy je od Stworcy. A zachowujac byt, nie moze przeciez utraci¢ jednostkowosci.
Tym samym sw. Tomasz taczy niesmiertelnos¢ i jednostkowos¢ duszy, przyzna-
jac jej miejsce w hierarchii stworzonych bytéw. Pomimo faktu, ze owa forma
jest w porzadku bytéw stworzonych (intelektéw) czyms najbardziej oddalonym
od Boga (Boskiego Intelektu), jest poniekad zalezna od materii, to jednak stano-
wi niezbywalng zasade¢ dziatain umystowych (poznawczych). Tomasz okresla to
celnie: jest ona ostatnia w porzadku intelektéw, ale pierwsza w porzadku form
materialnych (jako forma ciata ludzkiego). I wtasnie z tego powodu spetnia ona
to, czego nie moze spetnic ciato. Co wigcej, dusza jest przejsciem od czystych

»Por. M. Krapiec, Ja — cztowiek. Zarys antropologii filozoficznej, Lublin 1974, s. 117nn.
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inteligencji do bytéw pozbawionych rozumu (analogicznie jak aniotowie stano-
wig przejscie od Boga do czlowieka)?.

III. OSOBA LUDZKA WEDLUG AKWINATY

Waznym aspektem w Tomaszowej antropologii jest fakt powigzania sposobu
egzystencji (bytowania) z modi poznawania, z funkcjami poznawczymi. Cyto-
wany juz przeze mnie badacz”’ nazywa to drugg zasadg antropologiczng. Bedac
autonomiczng zasadg jednosci wszelkich dziatari, dusza ludzka (jako owa forma
substancjalna) jest przez Akwinate ujmowana jako akt jednosci istnienia czlo-
wieka. Oznacza to ni mniej, ni wigcej jak tylko to, ze istniejgc, cztowiek odbiera
wrazenia zmystowe (doswiadcza)®®, potem przechodzi z tak zebranym ze swiata
(1 w swiecie wystepujagcym) materiatem na poziom umystowy, wydaje sady i po-
dejmuje decyzje. Tak schematycznie da si¢ przedstawi¢ model ludzkich czynno-
$ci poznawczych.

Realizm poznawczy Akwinaty (zaadaptowany i czg¢sciowo przejety od Arysto-
telesa) zdecydowanie odrzuca teori¢ (np. Sw. Augustyna) bezposredniego wgladu
(aktu illuminatio) czy tez ogladu idei (wzorcéw poznawczych). Choc istnieja takie
fragmenty w opus Tomaszowym, w ktérych pojawia si¢ koncepcja uznajaca we
wiadzach poznawczych bytu ludzkiego odblask idei pochodzacych od Boga, to
jednak Akwinata przedstawia zupetnie odmienny od neoplatoriskiego model ludz-
kiego poznania®. Jest ono — o czym juz méwitem — funkcjg catosci, cho¢ Tomasz
szczegblowo wyodrebnia jej poziomy. I tak dusza — podlug nauk Tomaszowych
— jest uposazona (a fakt ten zbliza jg do inteligencji anielskich) w intelekt czynny
(choé jest on pozbawiony wrodzonych form poznawczych). Ow fakultet (wiadza
poznawcza)*® wykorzystuje czy tez przejmuje inne formy poznawcze (o innym
charakterze), mianowicie formy poznawalne zmystowo. Nalezy jednakowoz pa-
mietaé, ze doskonatos¢ intelektu czynnego to nie tylko porzadkowanie, hierarchi-
zowanie danych zmystowych (danych jednostkowych, indywidualnych), ale na
pierwszym miejscu poznawanie pierwszych zasad wspotwystepujacych zawsze
z ludzka percepcja (ogladem rzeczy zmystowych)?®'. Tak wigc da si¢ zasadnie mo-
wic o swoistej kooperacji, wspétfunkcjonowaniu i zmystéw, i intelektu (co zresz-
ta — przypominam — §wiadczy o jednosci, jakg stanowi czlowiek).

% Por. Ch. Wulf, Introduction aux sciences de I’éducation, Louvain 1928, s. 30nn.

2 Por. A. Maryniarczyk, Tomizm. Dla-czego?, Lublin 2001, s. 44.

2 Por. Krgpiec, Mieczystaw, Ja — czlowiek..., dz. cyt., s. 142nn.

»Por. tamze.

% Por. E. Gilson, Tomizm..., dz. cyt., s. 370.

31 Por. Tomasz z Akwinu, Traktat o cztowieku (Suma teologiczna), Poznan 1956, s. 541-576.



SWIETY TOMASZ WOBEC SPORU O OSOBE LUDZKA 155

Sw. Tomasz precyzyijnie opisuje kazdy akt poznawczy. Jako konkretne, istnie-
jace w Swiecie jednostki, ludzie sa nakierowani na dane byty (istnosci), rzeczy.
Wpierw maja do czynienia z materig (a wigc czyms, co jest ujednostkowione),
nietozsamg z formg przedmiotu (czyms zatem uogdlnionym, gatunkowym czy
rodzajowym). Poznanie jest swoistego rodzaju oddzielaniem, odtgczaniem od rze-
czy ich powszechnego elementu (formy) i na tym w zasadzie, wedlug Akwinaty,
polega dziatanie intelektu (abstrakcja). Sw. Tomasz jest przekonany, ze zmystowe
przedmioty niejako odciskaja na zmystach swe formy, a intelektualne poznanie
— taka jest funkcja intelektu czynnego — bedzie dazyto do usuwania, eliminowania
owych ,,znakéw materialnosci”. Waznym jest fakt — tak wyraznie eksponowany
przez Akwinate — odpowiedniosci wtadz poznawczych istot ludzkich i poznawa-
nych (doswiadczanych) rzeczy. Mozna tu catkiem stusznie méwic¢ o wspéigraniu
funkcji poznawczych i przedmiotéw. I tak w bycie ludzkim sw. Tomasz wyszcze-
g6lnia* intelekt moznosciowy i czynny. Stad tez formy poznawcze rzeczy pozna-
walnych zmystowo sg (resp. musza by¢) poznawane poprzez narzady zmystowe,
wraz z danymi wlasciwosciami jednostkowymi. Sg one — podkreslam — w mozno-
$ci czynnej wladzy intelektu. Z kolei rozum (ratio) wykorzystujac je w akcie po-
znawczym, przeksztatca te formy zmystowe w przedmioty aktualnie poznawalne
za pomocg intelektu. Jest to nazwana przez Akwinate czynnos¢ abstrahowania®,
tj. droga do tworzenia pojec. Nie ma w tej czynnosci elementu zaprzeczania ani
tez potwierdzania, wydawania osadu typu ,,prawdziwe” lub ,,falszywe”. Te czyn-
nosci pojawiajg si¢ na nastepnym etapie: sqdzenia. Polega ono wedlug Akwinaty
na taczeniu badz dzieleniu (dokonywanym przez intelekt) pojec przy zastosowa-
niu tacznika (copula) ,jest”. W ten oto sposob powstaje sad, albo jeszcze doktad-
niej: cztowiek wydaje sad o poznawanym przedmiocie (rzeczy). Jest on prawdzi-
wy (tu Akwinata wykorzystuje rozwigzanie Arystotelesa ufundowane na korelacji
aktu poznawczego i poznawanego przedmiotu), gdy zachodzi niekwestionowalna
zgodnos¢ z rzeczywistoscig, tzn. gdy to, co twierdzi, badZ to, czemu zaprzecza,
odpowiada stanowi faktycznemu. W taki oto sposéb intelekt ,,upodabnia” si¢ do
rzeczy — takimi, jakie one sg (lub nie sg) w rzeczywistosci. Inaczej rzecz ujmu-
jac, to wlasnie w akcie sgdzenia intelekt stwierdza, ze rzeczy sa, gdy sa, oraz ze
ich nie ma, gdy ich po prostu nie ma. Sady — wedlug Akwinaty — sg prawdziwe
pod tym jednym zgota warunkiem: gdy sg zgodne z istota orzekanych (sadzo-
nych) w nich przedmiotach. A skoro wszystko, co realnie istnieje, istnieje dzigki
esse (aktowi istnienia), to zatem prawde sadu taczy sw. Tomasz z esse samych
rzeczy, a nie ich essentiae (istota). Dalszym etapem na drodze aktéw poznaw-

2Por. tamze.
3 Por. E. Gilson, Historia filozofii chrzescijariskiej w wiekach Srednich, Warszawa 1966, s. 371;
por. tez: P. Chojnacki, Podstawy filozofii chrzescijariskiej, Warszawa 1955, s. 133nn.
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czych jest podejmowana przez cztowieka operacja rozumowania. To w niej sady
facza si¢ w rozumowanie, a te z kolei w dowody — poznawane i pozytkowane
w spos6b naukowy. Akwinata uznaje zaréwno nauke, jak i wiedzg** za powsta-
te w wyniku sylogistycznych operacji, ktére rekonstruuje i przedstawia tworczo,
podejmujac model Arystotelesa utrwalony w Kategoriach i Analitykach. Nalezy
réwniez zauwazy¢, ze sw. Tomasz nadaje teologii naturalnej status nauki, jedno-
czesnie rozszerzajac jg o zespot prawd ptynacych z objawienia Bozego, bowiem
na kazdej ptaszczyznie i na kazdym poziomie poznania pierwotng zasadg jest po-
znanie samego Bytu (Boga jako zasady zasad). Wyraza si¢ w tym koresponden-
cja i odniesienie ludzkich funkcji poznawczych do tego, co realnie i prawdziwie
istniejace. Wydaje si¢ zatem, ze dla sw. Tomasza cztowiek — byt o specjalnym,
by tak powiedzie¢, uposazeniu ontologiczno-epistemologicznym — dysponujacy
intelektem (rozumem jako forma dla ciata) zmierza ku przedmiotom istniejgcym
i funkcjonujagcym w Swiecie. Jest to — podkresla Akwinata — dziatanie charak-
teryzujace tylko byt wolny. Inaczej, byt ten podaza (za sprawa woli) ku dobru
i prawdzie, ktdre zostaja przedstawione do ogladu intelektu. Jest czyms oczywi-
stym, ze przyrodzona stabos¢ ludzkiego intelektu nie zezwala miejscami na roz-
poznanie Najwyzszego Dobra, musi on podejmowac rozliczne wysitki, by jakies
poszczegdlne, partykularne dobra tgczy¢ z Dobrem Najwyzszym. Ale — za spra-
wa wolnosci — jednostka dokonuje statych wyboréw, rozréznieri. Mozna to ujaé
jeszcze w ten sposdb: wola wybiera pomigdzy poszczegdlnymi dobrami (wartos-
ciami), by w efekcie dojs¢ do Dobra Najwyzszego. Tak jak material dostarczany
przez formy wiedzy zmystowej (nacechowany tym, co szczegétowe, materialne,
ujednostkowione) zostaje przejety przez formy wiedzy umystowej, tak tez nauka
o moralnosci* pomaga okresli¢ i wybiera¢ pomiedzy rozmaitymi mozliwosciami,
co wiecej, okresla rowniez czyny ludzkie, zawsze w perspektywie cztowieczych
celéw. Ruch woli zatem jest powodowany zamiarem realizacji (uskuteczniania)
celu (resp. celéw). Sw. Tomasz przedstawia precyzyjnie 6w schemat podawczy
dziatania woli (wolnosci) ludzkiej: zamiar ,,pragnie” okreslonych srodkéw, te
z kolei dobierane sg ze wzgledu na co$ zewnetrznego (nie stuza samym sobie).
Stad srodki i cel zostajg niejako podciagniete pod jeden zamiar (zamiary). Realizm
nauki o moralnosci (celu zycia cztowieka) przedstawiony w dziele Akwinaty po-
lega na uwzglednieniu i rozpatrzeniu rozmaitych i poszczegélnych przypadkow,
z jakimi moze mie¢ czlowiek do czynienia. Dlatego tez do podjecia rozumowej
(celowej) decyzji co do wyboru srodkéw i celu potrzebny, wrecz konieczny jest
namyst (consillium). Gdy wypada on pomyslnie i owocnie, zostaje uwiericzony

3*Por. E. Grabman, Die Geschichte der Scholastischen Methode, Freiburg 1909, s. 52.
3 Por. S. Swiezawski, Dlaczego tomizm?, dz. cyt., s. 30, zob. §wigty Tomasz z Akwinu, Traktat
o cztowieku, tham. i oprac. S. Swiezawski, Kety 1998.
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wyborem (electio) i otrzymuje zgode (aprobatg) woli sankcjonujgcej powziety
wybor. Widaé od razu, ze jest to dos¢ ztozone i trudne zadanie: uczestniczg w nim
1 zarzadzaja nim intelekt i wola pospotu. Gdy owe procesy zachodzg w modi po-
wtarzalnosci, mozemy méwi¢ o pewnym habilis: utrwaleniu i powtarzaniu dane-
20 typu wyboréw i realizacji celow (zamiaréw). Sw. Tomasz uznaje zrealizowa-
ne sprawnosci za cnoty, gdy sg one dobre, stuzg celowi stusznemu, a w efekcie
prowadzg ku Dobru Najwyzszemu. Odwrotnie, sg wadami, gdy zostajg oparte na
zlych i niegodnych zamiarach. Wynika stad niezbicie, ze formowanie jednostki
(bytu ludzkiego), jej rozwdj moralny — to wyrabianie i nabywanie cnét. W takim
procesie czltowiek (istota rozumna, ale uposazona w wolng wole) musi postuzy¢
si¢ danym przez Boga intelektem, prawami rozumu prowadzgcymi do poznania
Prawdy. Stad tez Akwinata wiele uwagi poswigca praktycznej funkcji intelektu
(rozumu), gdy ten angazuje si¢ w poznawanie Dobra. Jest oczywiste, ze w obrebie
aktow poznawczych® musi zachodzié¢ pewna réznica. Czym innym bowiem jest
pragnienie tego, co dobre, a czym innym jego poznanie, choc¢ sg to czynnosci od-
bywajace si¢ w ramach jednej formy: duszy rozumnej. Zatem w swietle nauk To-
maszowych dobrem jest to, co si¢ zgadza z rozumem, a zespdt cnét to nic innego
jak pewna dyspozycja do dziatania zgodnego z rozumem praktycznym. Tomasz
wyszczegblnia cnoty moralne, uznaje za ich siedlisko wole podmiotu ludzkiego.
I tak poznawanie praw innych ludzi to cnota sprawiedliwosci, podporzadkowanie
si¢ rozumowi praktycznemu to mestwo, a rozsadne (rozumowe) dziatanie prowa-
dzace stopniowo do najwyzszego celu to roztropnosc.

Dla Akwinaty owo szczegdlne stworzenie, jakim jest cztowiek, nalezy zawsze
rozpatrywac na tle hierarchii bytéw, swiata i otaczajgcej go ludzkiej i transcen-
dentnej rzeczywistosci. Cztowiek ma do spelnienia liczne zadania: stuzy¢ innym
(jego zdrowe moralne sady mogg by¢ pomocne bliZznim), czerpa¢ z ogdlnych za-
sad rozumu zalecajgcych realizacje wspdlnego dobra. A to z kolei musi odsyta¢ do
prawa wiecznego: nakazu Bozej Opatrznosci, dalej, do panujgcego we wszechrze-
czywistosci Rozumu Boskiego. Czlowiek (a jest to prawda, do ktérej powinien on
dojs¢ poprzez prawdy czgstkowe i partykularne) musi owemu prawu (jak kazde
inne stworzenie) podlegaé, co wigcej, jako byt wolny i rozumny poznawaé je
1 pragnaé go. Zdarza sie, Ze jednostka moze niekiedy posiadaé niepetne rozezna-
nie, niejasng Swiadomos¢ tego procesu, lecz dazenie do Prawdy jest rtwnoznaczne
z dazeniem do wiekuistego szczescia. Stanowi to w nauce Tomaszowej naturalny
przejaw pragnienia Boga, droga zas do Stworcy jest trudna, a prawdziwe przezna-
czenie cztowieka (troska o zycie przyszie i zbawienie) niekiedy zmacone ztymi
uczuciami, emocjami czy tez wadami. Lecz w kontemplacji Prawdy, wyrabianiu

36 Por. F. Bednarski, Zasada konstytutywna wartosci moralnej w etyce sw. Tomasza, ,,Studia
Philosophiae Christianae. ATK” 25 (1989) 1.
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i zachowaniu cn6t, nieuleganiu iluzji débr doczesnych mozna rozwingé w sobie
pragnienie Dobra, pozadanie zblizania si¢ do Boga, cho¢ nie mozna uchwycié¢
i poja¢ Jego istoty. Jest to swoista admonicja i dzialanie niesmiertelnej duszy
cztowieka, ktdrej istota spetnia si¢ najpetniej w poznaniu i zarazem daznosci do
Stworcy wszystkich stworzen.

Podsumowujac, cztowiek w nauce Akwinaty jest compositum — ztozeniem
wspolistniejacych substancji. Jak celnie zauwaza komentator®’, osoba ludzka po-
trzebuje zaréwno débr materialnych, jak i duchowych, utrzymania swej wlasnej
niezbywalnej istoty, jak tez innych podmiotéw: spoteczenistwa i rodziny. Z prze-
nikliwg intuicjg i zrozumieniem Akwinata przypisat cztowiekowi cele, w ktérych
najlepiej zrealizuje si¢ ludzka osobowos¢ (istota): jako byt przygodny cziowiek
rozpoznaje siebie jako z natury byt duchowy (cho¢ cielesny), byt, ktérego osta-
teczng racjg zaréwno istnienia, jak i dziatania jest Absolut. To On jest dazeniem
i celem poznania owego specjalnego stworzenia. Co wigcej — a jest to trwaty
i wiekopomny wktad w rozwdj chrzescijariskiej antropologii filozoficznej i dzie-
dzictwa europejskiego — to wtasnie Akwinata ujrzat cztowieka w perspektywie
jego mozliwosci: jako istote dynamiczna, ktérej jednos¢ bytowa jest nie tyle zna-
mieniem doskonalosci, co wezwaniem do jej uzyskania na drodze zjednoczenia
i wspotdziatania rozumu i woli — zespolonych w aktach poznawczych i moralnych
nakierowanych na Cel Najwyzszy.

SUMMARY

Saint Thomas in the face of the dispute about the human person

Man in the learning of St. Thomas is compositum with folding — of coexisting sub-
stances. The human person needs both material, as well as spiritual goods, holding his/her
own inalienable being and different subjects: societies and families. With the penetrating
intuition and understanding St. Thomas assigned cells, in which best the human persona-
lity will come true to the man (being): as the existence the casual man recognizes himself
as spiritual existence (at least bodily), existence, of which the Absolute is an ultimate
rightness of both existing and acting. It is he is an aspiration and a purpose of getting to
know that special creature. What’s more — and it is both a memorable contribution to the
development of Christian philosophical anthropology and inheritances lasted for Europe-
an — St. Thomas saw the man in the perspective of his possibility: as the dynamic being,
for which the living unity is a feature of the excellence as a summons not that much for
getting it on means of uniting both cooperating of the mind and combined in cognitive acts
and moral — willpowers aimed at the Destination God Most High.

37 Por. A. Maryniarczyk, Tomizm. Dla-czego?, dz. cyt., s. 44; por. tez: J. Zabtocki, Czlowiek,
Jednostka i osoba, ,,Dzi$ i Jutro” 8 (1952) nr 3.
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Postac ks. Tischnera, szczegdlnie dla ludzi nie znajacych jego publikacji, ko-
jarzy si¢ z jego dos¢ krytycznym stosunkiem do filozofii tomistycznej. Okreslany
przez niektére srodowiska koscielne mianem liberata, zyskat sobie opini¢ wich-
rzyciela. Owszem, wigkszos¢ krytykow jego mysli zgodnie podkresla, niemal
na pierwszym miejscu, ten rys jego tworczosci, jakim jest krytyczne nastawie-
nie wobec tomizmu. Poruszajac to zagadnienie, nie sposéb nie dostrzec pewnej
niekonsekwencji ze strony autoréw. Analizujac ten element filozofii dramatu,
wigkszos¢ z nich odnosi si¢ jedynie do tekstow pochodzacych ze zbioru My-
Slenie wedlug wartosci, a przeciez nie wyczerpuja one w catosci problemu. Jak
zauwazyl Karol Tarnowski, Tischnerem wydajg si¢ kierowaé¢ dwa pewniki. Po
pierwsze, ma on poczucie, ze trzeba filozofowa¢ na miejscu, w ktérym cztowiek
si¢ znajduje, to znaczy odkrywajac pytania, ktére tu i teraz sa zadane do mysle-
nia. Po drugie, filozofowanie nie moze by¢ aksjologicznie neutralne: rozumienie
wiasciwe filozofii powinno, a co najmniej moze by¢ fragmentem szerszej tera-
peutycznej strategii, ktéra ma pomoc cztowiekowi w odnalezieniu siebie po do-
swiadczeniach XX wieku'. Czy zatem nie mozna wyjs$¢ poza ramy kilku tekstow
powstatych w pewnym momencie twérczosci i stosujac si¢ do zasad podanych
przez Tarnowskiego, zapyta¢ o obecnos¢ elementéw krytycznych we wczesniej-
szych pismach, a takze o rolg, jakg nastawienie do tomizmu odgrywa w pdzniej-
szej filozofii dramatu. Wydaje sig¢, ze to rozrdznienie jest potrzebne, poniewaz
wowczas bardziej zrozumiale stang si¢ wlasciwe analizy tekstow pochodzacych
ze wspomnianego wyzej zbioru.

'K. Tarnowski, Filozof dojrzatej wiary, ,,Znak” 53 (2001) nr 550, s. 39.
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I. ZRODEA KRYTYCZNEGO NASTAWIENIA WOBEC TOMIZMU

Na wstepie warto zapyta¢ o Tischnerowskg znajomos¢ tomizmu. Pobiezna
analiza tekstow zdaje si¢ wykazywad, ze krakowski mysliciel raczej odznaczat
si¢ nieznajomoscig wspomniane;j filozofii. Jest to widoczne szczegdlnie wowczas,
gdy interpretuje pojgcia czy zagadnienia w sposéb odbiegajacy od modelu pro-
ponowanego przez sam tomizm. Zabiegi te czynione sg Swiadomie i celowo, tak
jakby Tischner traktowat filozofi¢ tomistyczng jako czes¢ wigkszej catosci, ktorej
nie mozna wilasciwie oceni¢, uzywajac metod wtasciwych danemu systemowi.
W przypadku krytyki tomizmu liczy si¢ jego obecny stan i sposéb oddziatywa-
nia na wspotczesng filozofi¢ i egzystencje. Zdaniem Tischnera nastapit swoisty
regres kategorii tomistycznych, ktérych skutkiem jest poczucie duszpasterskiej
bezradnosci w pracy w parafii. Jak pisze w ksigzce Spotkanie: , Rosta we mnie
Swiadomos¢, ze za pomocg kategorii tomistycznych nie mozna si¢ dogadaé ze
zwyczajnym, prostym czlowiekiem, ktéry przychodzi ze swoimi problemami do
ksiedza, ze postugujac si¢ aparatem tomistycznym, nie jestem w stanie odpowie-
dzie¢ na jego pytania i na jego bol, ze méwi¢ nie do niego, ale ponad jego gtowa.
Ze ten jezyk jest coraz bardziej pusty, ze to sa formulki, ktére moze on i w poko-
rze przyjmie, ale mu nie pomoga, niczego nie wyjasnig.

Kwestie dotyczgce konfrontacji tomizmu z myslg wspétczesng majg w swojej
interpretacji rys subiektywny. Tischner, wspominajgc swoje pierwsze spotkanie
z tomizmem w seminarium, opisuje pewien rodzaj btedu dwczesnych studiéw,
polegajacy na tym, ze opierano si¢ bardziej na opracowaniach niz na tekstach
samego Tomasza’. Dalej méwi o swojej fascynacji fenomenologig i sukcesach
kaznodziejskich zwigzanych ze stosowaniem jej analiz na ambonie jako o jednym
z powod6w odejscia od tomizmu®*.

Kolejny zarzut ma charakter metodologiczny i dotyczy realizmu tomistyczne-
go. Tischner pisze: ,,Tomizm uwaza si¢ za filozofig¢ realistyczng, ale to w gruncie
rzeczy jedynie retoryka. Pod etykietg realizmu proponuje si¢ ucieczke od rzeczy-
wistosci, co wigcej — ocenia si¢ t¢ rzeczywistos¢ jednostronnie negatywnie. We
wspoOtczesnym tomizmie dominuje negatywna ocena calego dorobku nowozytno-
Sci, od Kartezjusza poczawszy [...], co obserwujemy w tomizmie? Jeden wielki
choéralny atak na mysl nowozytng — Ze jest nierealistyczna, ze jest subiektywi-

2A. Karon-Ostrowska, Spotkanie, Krakéw 2003, s. 81-82.

3To zjawisko nazywa on zamknigciem wynikajagcym z lgku przed wszelkimi ,,nowinkami”,
a takze z syndromu obl¢zonej twierdzy, co wynikato z sytuacji, w jakiej znajdowat si¢ Kosci6t
w czasach stalinowskich, tamze, s. 42.

4Tamze, s. 55.
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styczna. Przy takich epitetach i braku checi zrozumienia znika mozliwos¢ pdjscia
w strong jakiejkolwiek syntezy™.

Te zarzuty znalazty swéj wyraz w pozniejszych tekstach, ktére beda przedmio-
tem naszych analiz. Zauwazmy jednak, ze tego rodzaju argumentacja sugeruje,
iz pewien zakres zagadnien wymaga zglebienia. Przede wszystkim reinterpreta-
cji powinny zosta¢ poddane podstawowe pojecia i problemy filozofii tomistycz-
nej. Jednym z nich jest pojecie Boga, poruszane w zbiorze zatytutowanym Swiat
ludzkiej nadziei®. Komentujgc fragmenty tego tekstu, Tadeusz Gadacz pisze tak:
,Fundamentalnym tekstem, ktéry podjat rozprawe z koncepcja Boga tomizmu
i scholastyki, byt artykut W poszukiwaniu doswiadczenia Boga. Ta krytyka Boga
tomistéw najpierw w imi¢ Boga kartezjanskiego, p6Zniej Boga dialogicznego,
a jak si¢ ostatecznie okazato: w imi¢ Boga Biblii i Objawienia doprowadzita go
do zakwestionowania racjonalnosci jako istotnej cechy Boga i uznania za nig Jego
wolnosci”’. Konsekwencjg takiej koncepcji Boga® jest obraz Swiata proponowany
przez Tischnera. Pojawia si¢ bowiem stuszne stwierdzenie, ze filozofia dramatu
to metafizyka oparta na dobru’®, gdyz koniecznym elementem tryptyku wartosci
wyznaczajacych filozoficzny paradygmat juz w Swiecie ludzkiej nadziei oprocz
wolnosci i nadziei jest Dobro. Zreszta pdZniejsze publikacje, szczegdlnie Spor
o istnienie cztowieka, zajmujg si¢ dosS¢ szczegétowo zagadnieniem relacji migdzy
wolnoscig a Dobrem!®.

W tym miejscu warto zapyta¢ o pierwszenstwo argumentow przeciwko tomi-
zmowi. Mamy bowiem do czynienia z dwoma rodzajami argumentacji: egzysten-
cjalng i filozoficzng. Zauwazmy, ze egzystencja jest tu jedynie ttem, swoistym
punktem wyjscia, interpretacja filozofii tomistycznej zas jest oparta na zasadach
logiki. Zdaniem Tischnera istotg tomizmu jest realizm, che¢ budowania syntezy
i negatywne nastawienie do dorobku filozofii nowozytnej. Tischner stawia pyta-
nie 0 mozliwos¢ pluralizmu metodologicznego w ramach tomizmu i jego zdaniem
odpowiedz ta jest negatywna. Jak bowiem mozna budowac system filozoficzny,

STamze, s. 82-83.

§Por. J. Tischner, Swiat ludzkiej nadziei, Krakéw 1992.

"T. Gadacz, Bog w filozofii Tischnera, ,,Znak” 53 (2001) nr 550, s. 26.

8 Gadacz w dalszej czesci tekstu wylicza cztery konsekwencje postawienia przez Tischnera na
wolnos¢ w koncepcji Boga, nazywajac je fundamentalnymi. Pisze: ,,Wolnos¢ jest istotng wtasnoscig
osoby. Bog jest zatem, gtéwnie i przede wszystkim, osobg. Po wtére, relacja Boga do swiata nie
jest pierwotnie relacjg partycypacji w istnieniu (tomizm), lecz relacjg miedzyosobowych wigzi [...].
Po trzecie, wiedzy o osobie nie mozemy posiada¢ na podstawie racjonalnych spekulacji, lecz ob-
jawienia osoby. Po czwarte wreszcie, rozumnos¢ jest aktem wolnosci Boga. Bég nie przestaje by¢
w ten sposéb irracjonalny. Jego wolnos¢ jest racjonalna, lecz jest to racjonalnos¢ mitosci i Dobra”,
tamze, s. 27-28.

°A. Hernas, Czas i obecnosé, Krakow 2005, s. 10.

9Por. J. Tischner, Spdr o istnienie cztowieka, Krakow 1999, s. 291-348.
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ktéry bedzie naznaczony realizmem, skoro nie bierzemy pod uwage wspoélcze-
snych metod naukowych i stanu wiedzy nauk przyrodniczych. Oczywiscie to-
mizm probowat wejs¢ w dialog z fenomenologig i te zabiegi, szczegdlnie Wojty-
ty, zostaty docenione, jednak nie ma mozliwosci zharmonizowania hermeneutyki.
Krakowski mysliciel wspomina o swoistej hermeneutyce tomizmu, ale uwaza, ze
jest to hermeneutyka tekstéw, a nie hermeneutyka rzeczywistosci'!.

II. TOMIZM A HERMENEUTYKA

Jest to cenna uwaga, poniewaz méwigc o realizmie, nie sposéb nie wspomniec
o podstawowej kategorii hermeneutyki, jakg jest rozumienie'?. Zdaniem Tischnera
wspoélczesny tomizm nie uwzglednia zasad hermeneutyki, ktérej istota — jak pisze
—lezy w tym, ze nieodzownym sktadnikiem rozumienia tekstu jest egzystencjalna
decyzja, przez ktérg hermeneuta czyni jej treS¢ swoja wiasnoscig'®. Wspélczes-
na filozofia wymaga od tworzacych ja wysitku i autentyzmu, a takze radykalnej
metody oceny rzeczywistosci, tj. pytania o istot¢ filozoficznego myslenia: czy
ma ono polegacé na coraz lepszym poznawaniu nieustannie zmieniajgcej si¢ rze-
czywistosci, czy na obronie przyjetego wczesniej sposobu jej widzenia. Ukazy-
wanie zwigzkéw miedzy egzystencja a hermeneutyka nie jest pomysiem samego
Tischnera'®, lecz warto zwrdci¢ uwage na istotny wptyw hermeneutyki na ogdlny
ksztalt filozofii dramatu, ktéry czgsto jest niedoceniany .

Wazng konsekwencja wspomnianych odniesiefi do hermeneutyki jest prze-
niesienie analiz na ptaszczyzng filozofii jezyka. Jednoznacznos¢ pojec, jaka pro-
ponowat tomizm, postugujac sie¢ scholastyczng metodg definiowania, jest wspot-
czesnie niemozliwa do przyjecia, i to z kilku powodéw. Po pierwsze, z powodu
pluralizmu metodologicznego, po drugie, wiasnie wskutek owej egzystencjalnej
perspektywy. Tischner jest zdania, ze nalezy ukazywac ztozonos¢ zjawisk, ponie-
waz w odpowiedzi na pytania egzystencjalne definiowanie jest czgsto niewystar-
czajace. Dramat tych pytari wyrasta z konkretnych sytuacji, w jakich czlowiek si¢
znalazl'®. Krakowski mysliciel, opisujac swoje spotkanie z myslg Kepiriskiego,

' A. Karon-Ostrowska, Spotkanie, dz. cyt., s. 83.

2Por. A. Siemianowski, Rozumienie i porozumienie. Wokdt podstawowych kategorii mysli
hermeneutycznej Hansa Georga Gadamera, w: Filozofia dialogu, red. J. Baniak, t. I, Poznan
2003, s. 103-113.

13]. Tischner, Perspektywy hermeneutyki, ,,Znak” 23 (1971) nr 200-201, s. 172.

'“Por. P. Ricoeur, Egzystencja i hermeneutyka, ttum. K. Tarnowski, Warszawa 2003.

'3 Por. J. Heller, Dyskusji z Tischnerem ciqg dalszy, w: Pytajgc o cztowieka. Mysl filozoficzna
Jozefa Tischnera, red. W. Zuziak, Krakéw 2001, s. 72-76.

'8 Por. J. Wadowski, Dramat pytari egzystencjalnych, Wroctaw 1999.
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pisze: ,,U Heideggera jest bardzo interesujgca analiza Igku i strachu'’, ale kiedy
przeczytalem Lek Kepinskiego, bylem zafascynowany: Heidegger wyrézniat dwa
rodzaje lgku, a Kepiniski chyba z pieédziesiat! [...] [ zrozumialem, ze mozna robi¢
filozofi¢ cztowieka, opierajac si¢ na doswiadczeniu, na tym ogromie konkretnej
wiedzy na temat czlowieka, ktérg miat Kepiriski”'®. Zdaniem Tischnera nalezato
przemysleé, na nowo odczyta¢ pojecia, ktorymi postugiwat si¢ tomizm, ponie-
waz nie posiadaty one swojej egzystencjalnej nosnosci, nie byty w stanie pomoc
cztowiekowi w jego codziennym zmaganiu si¢ z rzeczywistoscig. Szczegdlnie
wazne byly dla niego pojecie dobra i zta. Problem dobra stat si¢ podstawg jego
rozwazaf aksjologicznych i postuzyt do skonstruowania agatologii, za$ problem
zla wymagal reinterpretacji, poniewaz zdecydowanie niewystarczajace stato si¢
tomistyczne tltumaczenie zta jako braku. Analizy zla jako zjawy, jego przejawow
i filozoficznych koncepcji znalazly swoje miejsce w pdZniejszej tworczosci, za-
réwno w Filozofii dramatu®, jak i w Sporze o istnienie cztowieka®.

III. TISCHNEROWSKA KRYTYKA KOSCIOLA

I wreszcie warto odpowiedzie¢ na pytanie, jaki zwigzek ma owo krytyczne
nastawienie do tomizmu z krytykg Kosciota, ktéra byla obecna w twoérczosci
Tischnera we wszystkich jej okresach. Sprawe warto rozpatrzy¢, uwzgledniw-
szy kilka aspektéw ztozonej rzeczywistosci Kosciota. Tischner wzigt pod uwage
kilka relacji, ktére sg nieodzowne, aby Kosciét mégt wiasciwie funkcjonowad
we wspolczesnym Swiecie. Zapytal wigc o to, jaki jest zwigzek miedzy filozofig
tomistyczng a duszpasterstwem, migdzy teologig oparta na tomizmie a codzien-
noscig cztowieka wierzacego, i wreszcie o zasadnos¢ krytyki Kosciota w Polsce,
pomimo realiéw, w jakich przyszto mu dziatac.

Odnoszac sie¢ do zagadnienia filozofii i duszpasterstwa, ks. Grzegorz Rys
wskazuje na kilka zasadniczych punktéw okreslajacych zakres duszpasterskiej
dziatalnosci ksigdza filozofa. Jego zdaniem Tischner pytal nie tylko o wlasciwy
model filozofii, ale takze o wtasciwy model Kosciota. Czynit to poprzez przypo-
minanie zasad, recenzowanie postaw nie zawsze do nich przystajacych, wskazy-
wal na problemy. Filozofia powinna odgrywaé ogromng role¢ w duszpasterstwie,
poniewaz daje ona wlasciwy opis swiata, bedacy punktem wyjscia do dziatania,

"Do tematu leku i niejednoznacznosci tego pojecia oraz konfrontacji koncepcji filozoficz-
nych z teologicznymi odnosi si¢ Balthasar w jednej ze swoich ksigzek, por. H.U. von Balthasar,
Chrzescijanin i lgk, tham. E. Piotrowski, Krakéw 1997.

'8 A. Karon-Ostrowska, Spotkanie, dz. cyt., s. 78.

Por. J. Tischner, Filozofia dramatu, Paris 1991, s. 142-156.

Y Por. tenze, Spdr o istnienie czlowieka, dz. cyt., s. 9-67.
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oraz jest pomostem do dialogu z niewierzacymi?'. Innym elementem godnym
uwagi jest koncepcja wolnosci, ktéra musi zostaé¢ zrehabilitowana jako nieusu-
walny wymiar wiary, poniewaz w podejsciu tomistycznym widzial swoisty lgk
przed wolnoscia przejawiajacy si¢ chociazby w legalizmie i powierzchownosci
wiary?. Bez tych elementéw nie mozna méwic¢ o pelnym uczestnictwie w zyciu
Kosciota ani o odpowiedzialnosci za niego, poniewaz osobowa i osobista relacja
do Boga i wspdlnoty zostaje zepchnieta na dalszy plan.

Kolejny aspekt to charakter watkéw teologicznych w filozofii Tischnera. Nie
poszed! on — jak stwierdza Maciej Bielawski — w strone teologii ,,profesjonalne;j”,
lecz jego mysl i bycie byly naznaczone znamieniem teologicznym. Ten sam autor
oraz inni interpretatorzy mysl filozofa dramatu specyfiki teologicznych aspektéw
upatrujg w nawigzaniach do Ewangelii®® oraz w jezyku przesigknietym wyrazeniami
pochodzacymi z teologii. ,,W przypadku Tischnera filozofowanie [...] sprawiato, ze
jego mowa teologiczna stawala si¢ interesujgca w swoim rodzaju. A lektura Ewan-
gelii nadawata tej filozofii wymiaru konkretu i prostoty”>*. Owocem tej wzajemnosci
byt swoisty projekt myslenia, zwany przez Tischnera mysleniem religijnym. Waga
tego projektu — jak pisze Andrzej Kloczowski — wyrasta z sytuacji, w jakiej znalazt
sie cztowiek religijny, chrzescijanin wychowany w tradycji religii ewangeliczne;j,
uczestniczacy jednoczesnie w kulturze naszego czasu, kulturze, ktéra zagubita wy-
miar glebi w spojrzeniu tak na czlowieka, jak i na calg rzeczywistos¢. Bez duchowego
obudzenia czlowieka nie mozna méwic¢ o mozliwosci uczynienia jezyka religijnego
jezykiem zywej komunikacji. Dopiero na mysleniu religijnym moze by¢ budowana
teologia, ktdrej staboscig jest oderwanie od zywego doswiadczenia religijnego®. Od
tego rodzaju doswiadczenia byta oderwana, zdaniem Tischnera, teologia tomistycz-
na. Jednak jak wspomina Michat Heller, w swoich dyskusjach z Tischnerem docho-
dzili do wniosku, ze usunigcie tego tomistycznego fundamentu zawiesito teologiczne
spekulacje w pustce, sprowadzajac je czesto do dewocyjnych i nieco poglebionych
refleksji, krytyka zas tomistycznej teologii ma to do siebie, ze jak kazda krytyka jest
jednostronna: ,,gdy pietnuje wady, z wielkim trudem dostrzega zalety”?.

Wyjasnienia wymaga rowniez kwestia krytyki Kosciota, z ktérej Tischner stynat.
Niezrecznos¢ tego procesu oczyszczania wspolnoty wierzacych w Polsce, w Swie-

2'Por. G. Rys, Ksigdz Tischner — duszpasterz, ,,Znak” 53 (2001) nr 550, s. 83-85.

22J. Gowin, Zmgcona piesii Pana. Ks. Tischner jako krytyk Kosciota, ,,/Znak” 53 (2001) nr 550,
s. 92-93.

2 Por. H. Witczyk, Tischner w Biblii zakorzeniony, w: Migdzy potepieniem a zbawieniem.
Myslenie religijne ks. Jozefa Tischnera, red. J. Jagietto, W. Zuziak, Krakéw 2004, s. 160-178.

%M. Bielawski, Teologiczne manowce Tischnera, w: tamze, s. 11.

3 J.A. Ktoczowski, Jozef Tischner — strategie myslenia religijnego, w: Pytajqc o czlowieka...,
dz. cyt., s. 136.

2 M. Heller, Dyskusji z Tischnerem..., art. cyt., s. 70.
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tle panujacych realiéw socjalistycznego panstwa, poréwnat z krytyka Sokratesa
przebywajacego w wigzieniu. Jak napisal w Polskim ksztatcie dialogu: ,,Sytuacja
chrzescijanstwa w Polsce przypominata sytuacje Sokratesa w wigzieniu. Kto mimo
wszystko decydowat si¢ na krytyke religii, stawat — by¢ moze mimo woli — w dwu-
znacznej sytuacji moralnej””’. Aby wlasciwe oceni¢ krytyke Tischnera, nalezy
uwzglednic jego koncepcje Kosciota, jego dialogiczng eklezjologie. W interpretacji
tej rzeczywistosci pomocna stala si¢ perspektywa historyczna. Owszem, oceniajac
Kosciot, nalezy pamietac o jego obecnym stanie, o sytuacji hic et nunc. Ta jednak
nie moze by¢ odczytana inaczej jak przy uwzglednieniu przesztosci i przysztosci
wspdlnoty. Eklezjalna przeszios¢ kaze zastanowic si¢ nad istotnymi zdaniami Ludu
Bozego. Jak pisze Henryk Seweryniak: ,.ks. Tischner nie zachecat swoich rozméw-
c6w, by mowic zbyt duzo o Kosciele, bowiem celem Kosciota nie jest eklezjologia,
ale ewangelizacja. Prézno wigc szukaé u niego (moze poza kwestig: Kosciét a de-
mokracja) refleksji na tematy, ktére tak rozpalaja dzis eklezjologéw [...]. Pozostawit
nam jednak rozlegte obszary eklezjologii zycia™?. Zas postawa defensywna i apo-
logetyczna, ktéra znamionowata 6wczesny Kosciol, stata sie Zrédtem zapomnienia,
ze chrzescijaristwo jest dopiero przed nami®. Tischner pisal: ,,Przychodzi tez czas,
by nie szuka¢ chrzescijanskiej tozsamosci w podkreslaniu réznic i przeciwienstw.
Chrzescijanistwo wyzwolone z polityki i koniecznosci przeciwstawiania si¢ innym
religiom moze glebiej zrozumie¢ siebie, przez nadzieje, jakg niesie cztowiekowi®.
Jeszcze jeden watek zwigzany z krytyka Kosciota wart jest podkreslenia, a mia-
nowicie: rozréznienie krytyki marksizmu i krytyki obecnej formy chrzescijaiistwa
w Polsce. Owszem, oba watki znamionowaly twérczos¢ Tischnera — jak stusznie
zauwaza Jarostaw Gowin — pierwsza i niezwykle radykalna byta nieche¢ mlodego
Tischnera do socjalizmu i wigzata si¢ z jego zniesieniem, zas krytyka Kosciota byta
wyrazem troski o t¢ wspélnote®!.

IV. POLEMIKA Z CHRZESCIJANSTWEM TOMISTYCZNYM

Artykut zatytutowany Schytek chrzescijaristwa tomistycznego® stat si¢ poczat-
kiem sporu o ksztatt polskiej filozofii i nauki, a takze polskiego chrzescijaristwa

1], Tischner, Polski ksztatt dialogu, Krakéw 2002, s. 6.

®H. Seweryniak, Zy¢ w Kosciele Jezusa Chrystusa, w: Miedzy potepieniem a zbawieniem..., dz.
cyt., s. 181.

¥ Tamze, s. 189.

30 Myslenie wedtug Ewangelii. Jozef Tischner odpowiada na pytania Chantal Millon- Delsol,
»Znak’ 52 (2000) nr 543, s. 14, za: H. Seweryniak, Zyc‘ w Kosciele..., art. cyt., s. 189.

31Por. J. Gowin, Postowie, w: J. Tischner, Polski ksztalt dialogu, dz. cyt., s. 269-270.

32J. Tischner, Schytek chrzescijaristwa tomistycznego, w: Myslenie wedtug wartosci, Krakow
2002, s. 201-223.
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posoborowego. Artykul rozpoczyna si¢ od stwierdzenia istnienia kryzysu, jaki
mozna zaobserwowaé w ramach chrzescijafistwa. Tischner pisze: ,,Sens kryzy-
su jest szczegblny: chrzescijanstwo wspoéliczesne, a przede wszystkim wspotcze-
sny katolicyzm, w sposob bardziej radykalny niz kiedykolwiek w przesztosci
iz pewnoscig w spos6b bardziej konsekwentny wyrasta poza kategorie pojgciowe
stosowane do jego opisania przez tomizm, a konkretne doswiadczenie religijne
chrzescijanina wylamuje si¢ z ram doswiadczenia przez tomizm aprobowanego
i przewidywanego™®. Tak $mialy atak na liczgca kilka wiek6w filozoficzng i teo-
logiczng tradycje wymaga wskazania konkretnych aspektow krytyki, poniewaz
zbyt og6lne potraktowanie sprawy podwaza zasadnosé przedsigwzigcia. Przed-
miotem analiz Tischnera staje si¢ ,,chrzescijafistwo tomistyczne”, ktére definiuje
W nastepujacy sposob: filozofia tomistyczna to gigboka synteza danych Objawie-
nia chrzescijaiskiego z podstawowymi danymi filozofii racjonalnej typu aryto-
telesowskiego, ktorej owocem jest szczeg6lna odmiana filozofii i teologii, zas
cieniem — jak postuluje krakowski mysliciel — byta szczegdlna wersja interpretacji
chrzescijanstwa. Filozofia podktadata pod jezyk Objawienia swdj wiasny jezyk,
wlasne obrazy i tworzyta z nim mniej lub bardziej jednolitg cato$é**. Mowigc
o owocach tej syntezy, Tischner uzywa stowa ,,cien”, ktére w dalszej czesci tekstu
tlumaczy jako antynomi¢ wewngtrznej logiki chrzescijariskiego Objawienia i we-
wnetrznej logiki spekulatywnej teologii tomistycznej. Wynika ona z polaczenia
w syntezie naukotworczej dwéch zasadniczo réznych struktur logicznych: meta-
fizycznej, w ktdrej schematem obowigzujacym jest formalny schemat ,,0d zasad
do wnioskéw”, i aksjologicznej, w ktérej obowigzuje schemat ,,jakosciowy” — kto
uznal i co uznal®. Tak pojeta synteza nabierata znaczenia praktycznego i wcho-
dzita w praktyke prawnicza, liturgiczng i ascetyczng wiernych. Szczeg6lnym zna-
kiem owego wpltywu chrzescijainstwa tomistycznego jest katechizmowa substan-
cjalistyczna teoria Eucharystii* oraz tomistyczna interpretacja teorii taski®’.
Rzecz jasna, tak jednoznaczna synteza nie wytrzymuje konfrontacji ze wspot-
czesnymi naukami i przegrywa, stajac w szranki ze wspdlczesng metodologig plu-

3 Tamze, s. 202.

¥*Tamze, s. 204.

3Tamze, s. 209.

3¢ Forma tekstéw Tischnera dotyczgcych pojecia substancji wystepujacego w zakresie katolickiej
dogmatyki stawia niekiedy pod znakiem zapytania ich poprawnos¢ teologiczng, jednak krakowski
mysliciel wystgpuje jako filozof. Powstaje pytanie, ktére byto obecne réwniez u krytykéw jego my-
§li: czy jakakolwiek hermeneutyka pozwala na tego rodzaju zabiegi; por. tamze, s. 204.

7 Temat taski powraca, gdy Tischner w Sporze o istnienie cztowieka konstruuje swojg koncep-
cj¢ usprawiedliwienia ludzkiego istnienia w swiecie, w ktérym dobro jest nieustannie zagrozone
przez zto. Znawcy tematu postulujg, ze 6w powr6t zagadnienia taski zawdzigczamy inspiracjami
myslg Hansa Ursa von Balthasara; por. tamze, s. 204, 212; a takze: tenze, Spdr o istnienie czto-
wieka, dz. cyt.
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ralistyczng. Tischner wskazywat kilka momentéw, w ktérych 6w kryzys tomizmu
dawat sie we znaki najbardziej. Osiggniecia wspotczesnej filozofii Boga, teorii
ewolucji, hermeneutyki, fizyki i fenomenologii zdajg si¢ zdecydowanie zaprze-
czaé podstawowym postulatom mysli tomistycznej*®. Dalej, podstawowe modele,
ktérymi dysponowat tomizm: model swiadomosci, model dziatania scisle ludz-
kiego i model przyczynowych zwigzkéw wewnatrz Swiadomosci, zostaly przez
wspoéiczesne kierunki filozofii i psychologii zdecydowanie odrzucone. Zas jezyk
teologii jawiacy sie jako jezyk ,,oczywistosci”’, poddany wspdlczesnym regutom
filozofii jezyka, odstania prézni¢ znaczeniowg terminéw teologicznych. Zdaniem
Tischnera dla wielu wierzacych sg to wystarczajace powody do rezygnacji z kato-
licyzmu®. Kryzys chrzescijaistwa tomistycznego zasadza si¢ rowniez na tym, ze
teologia tomistyczna pomija catkowicie ,,aksjologi¢” Objawienia, ktére dla chrze-
Scijaristwa pierwotnego i chrzescijaiistwa swietego — jak je Tischner okresla — nie
byto zadng metafizyka. To byta przede wszystkim nowa wizja wartosci i zwigz-
kéw migdzy wartosciami, gtéwnie etycznymi®.

Juz tak pobiezna analiza tekstow Tischnera daje mozliwos¢ ukazania funda-
mentalnych zagadnien stanowigcych podstawe krytyki tomizmu. Krakowski my-
Sliciel zadal bowiem trzy podstawowe pytania dotyczace istoty tomizmu, zapytat
0 natur¢ poznania, o metode i rol¢ etyki. Aby odpowiedzie¢ na te pytania, musiat
dokonaé swoistej reinterpretacji, przedrzec si¢ przez dwie zastony, ktére bedac
wynikiem syntezy, nie pozwalaty na dotarcie do kazdego z postulowanych proble-
méw z osobna. Analiza poszczegdlnych elementdw systemu ujetego syntetycznie,
zdaniem Tischnera, jest niemozliwa, jezeli nie dokona si¢ odkrycia i radykalnego
odrzucenia idei, pod katem ktérych interpretowana jest wspomniana catosé. Jako
podstawowe wymienia on teologizacje i dogmatyzacje. Teologizacja to sktonnos¢
do tego, by pewnos¢ nastepnika przestanki, z ktérej wynika wniosek teologiczny,
rozszerzy¢ na wszystkie przestanki bedace jego poprzednikami, réwniez te filo-
zoficzne. W ten sposob stajg si¢ one czescig zycia religijnego, przyjmuja status
nietykalnosci dla krytyki*. Znakiem teologizacji stato si¢ odwricenie porzadku
w stynnym powiedzeniu: philosophia ancilla theologiae. W pewnym momen-
cie dziejéw teologia stata si¢ stuzebnicg filozofii, a szczegdlnie filozofii z nig
zwiazanej. Swiadectwem tego byly indeksy ksiag zakazanych, a na ich kartach
nazwiska oséb, ktére staly nie tyle w opozycji do chrzescijanistwa, ile do reali-
zmu tomistycznego*. Dogmatyzacja zas polega na tym, ze pewne tezy filozo-
ficzne, metafizyczne, a nawet historyczne sg jednoczesnie prawdami Objawienia

% Tenze, Schytek chrzescijaristwa tomistycznego, art. cyt., s. 201.
¥ Tamze, 213.

“OTamze, s. 215.

‘' Tamze, s. 211.

“Tamze, s. 213.
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badZ ich koniecznymi zatozeniami*. Zdaniem Tischnera klasyczna metafizyka
nie dokonuje rozréznienia ontologii i metafizyki. Analiza licznych przyktadow,
jak pojecie substancji, istoty, istnienia czy niektérych tez ,,metafizycznych”,
daje do zrozumienia, ze w momencie przeniesienia ich na plaszczyzne opiséw
dogmatycznych byly rozumiane w sensie ontologicznym, w dodatku analogicz-
nym. Egzystencjalnego charakteru nabieraty jednak tylko w takim zakresie, na
jaki pozwalato im Objawienie, poniewaz same nie wnosily go ze sobg*. R6znica
pomiedzy teologizacja a dogmatyzacja polega na tym, ze teologizacja ma cha-
rakter procesu psychologicznego, logicznie nieuwarunkowanego, dogmatyzacja
zas$ dokonuje si¢ w obszarze teologii spekulatywnej. Zreszta obserwacja rozwoju
teologii wspoéliczesnej zdaje si¢ potwierdza¢ Tischnerowskie zarzuty, poniewaz
dostrzega on ograniczenie teologii spekulatywnej na korzys¢ teologii biblijnej,
ktérej ekspansja jest okreslana mianem kariery®. Po prébach oderwania mysli
tomistycznej od wspomnianej dogmatyzacji i teologizacji okazuje si¢ ostatecznie,
ze problemem jest uniwersalna synteza wyjasniajaca calej nauki z calym Obja-
wieniem. Nalezy zatem skonfrontowaé kilka zasadniczych elementéw filozofii
tomistycznej z wynikami wspotczesnej teorii nauki. Zdaniem krakowskiego my-
Sliciela przedmiotem krytyki powinna sta¢ si¢ najpierw koncepcja samej nauki,
koncepcja poznania, z uwzglednieniem roli, jakg odgrywa w niej doswiadczenie,
dalej odniesienie tomizmu do etyki oraz obecnos¢ i respektowanie przez schola-
styczng filozofi¢ wymiaru czasowosci*.

V. WOBEC TOMISTYCZNEJ KONCEPCJI POZNANIA

Jakie zatem elementy tomistycznej koncepcji poznania stajg si¢ przedmiotem
krytyki Tischnera? Poznaé, zdaniem krakowskiego mysliciela, znaczy w tomi-
zmie przede wszystkim: wyjasnié, ttumaczy¢, wskazywac racje dla tego, co dane,
miedzy innymi w tym, co nie tylko nie dane, ale niemozliwe do doswiadczenia,
choé z tym, co dane, w jakis sposéb powigzane*’. To za$ oznaczalo, ze poznanie
byto istotowo zwigzane z wykraczaniem poza to, co hic et nunc dane, poza zjawi-

BTenze, O co wlasciwie chodzi, w: Myslenie wedtug wartosci, dz. cyt., s. 228.

#“Tamze, s. 230-231.

“Tamze, s. 233.

4 Ten wymiar czasowosci lub historycznosci Tischner okresla mianem hermeneutyki dziejow.
W polemice z M. Gogaczem wskazuje na nierespektowanie przez tomistéw hermeneutyki dziejow
filozofii, ktéra powinna przynies¢ nam rozumienie mysli ludzkiej w jej specyficznej dziejowowsci.
W swoich interpretacjach Gogacz dazy do catkowicie ahistorycznego zdogmatyzowania jednego
okresu dziejéw filozofii i uczynienia z niego instancji krytycznej dla reszty dziejoéw, por. J. Tischner,
Sporu o inspiracje ciqg dalszy, w: Myslenie wedtug wartosci, dz. cyt., s. 275.

“"Tenze, Schytek chrzescijaristwa tomistycznego, art. cyt., s. 217.
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sko, poza zadany byt, w strong tego, co miato by¢ nierozerwalnie z nimi zwigza-
ne, ale bezposrednio niedane i niezjawiskowe. Taka koncepcja poznania znajduje
swoje zastosowanie w systemie zwanym przez Tischnera ,,synteza wyjasniajacg”,
ktéry z racji scisle teoretycznych jest niemozliwy do urzeczywistnienia, a nawet
niemozliwy do konsekwentnego wyobrazenia.

Kierunek zmian we wspdtczesnej nauce przez odejscie od syntezy typu tomi-
stycznego zostal wyznaczony z jednej strony przez osiggni¢cia matematyczne-
go przyrodoznawstwa, z drugiej zas przez krytyke tradycyjnego pojecia nauki*s.
W mysl wspdtczesnej jej koncepcji radykalnie pozafenomenalny swiat tomistycz-
nych kategorii stat si¢ niezrozumialy i nieprzydatny zarazem dla wspdiczesnej
nauki, poniewaz pozwala on mysle¢ o jakims przedmiocie, ale nie pozwala z tego
przedmiotu poznac¢®. Na tej podstawie zakwestionowany zostal fundament filo-
zofii tomistycznej, czyli jej racjonalizm. Tischner — powotujac si¢ na Bergsona
— pisze, ze kryzys tomizmu wytonit si¢, poniewaz okazat si¢ on zbyt malo ra-
cjonalizmem. Jako przyktad podaje nieadekwatnos¢ tomistycznej metody wobec
wspoéiczesnej kosmologii, wynikajagca z braku uwzglednienia refleksji nad ewo-
lucjg historyczng®. Na innym miejscu probujgc uszczegdtowié swoja krytyke
racjonalnosci typu tomistycznego, wspomnial o nierozerwalnej wig¢zi taczacej
w ramach jednego filozoficznego systemu ide¢ racjonalnosci z koncepcjg bytu.
Tomizm wyrazal swoja racjonalnos¢ za pomocg pojeé, ktérym nadawat okreslone
rozumienie, za$ rozwdj nauki zdemaskowat ich znaczeniowg pustke, poniewaz
przestaty one odbija¢ rzeczywistos¢ w jej podstawowych strukturach. Jak twier-
dzi Tischner, tomistyczny ideat racjonalnosci okazat si¢ dwustronnie ograniczony
— najpierw nie obejmowat tego, co subiektywne, a takze nie rozumiat mechani-
zméw rzgdzacych ludzkim swiatem spotecznym?®'.

W ostrzu tej krytyki tomizm jawi si¢ jako system uzalezniony od wtasnych
postulatéw, tomisci zas to niewolnicy syntezy¥, ktérzy tak naprawde¢ nie roz-
wijali wiedzy na temat przedmiotu, szukajac prawdy o nim poza nim samym.
Zatem pod znakiem zapytania staje kolejny postulat tomistycznego myslenia:
odwotlanie si¢ do doswiadczenia. Wobec tego zagadnienia Tischner formutu-
je niezwykle odwazng teze o zerwaniu z doswiadczeniem jako podstawowym
kryterium prawdy. Do takiego wniosku dochodzi po lekturze tekstu tomisty M.
Gogacza, dla ktérego doswiadczenie nie jest sposobem uzyskiwania informacji,
czyli wiedzy; kryterium prawdy musi by¢ niedoswiadczalne, niepoznawalne,
lecz powinna nim by¢ nietozsamos¢ istnienia i nieistnienia. Na taki stan rzeczy

#Tamze, s. 218.

“Tamze, s. 219.

NTenze, O co wlasciwie chodzi, art. cyt., s. 239.

S'Tenze, Tomizm bez mitologii, w: Myslenie wedlug wartosci, dz. cyt., s. 291-293.
2Tenze, Schytek chrzescijaristwa tomistycznego, art. cyt., s. 220.
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Tischner si¢ nie godzi, méwiac, ze kryterium prawdy w tomizmie jest jak naj-
dalej od doswiadczenia i polega na uwypukleniu réznicy pomigdzy koncepcja
a doswiadczalng rzeczywistoscia®.

VI. NIEWYSTARCZALNOSC METODOLOGII TOMISTYCZNE]

Tak ujete zarzuty sa przygotowaniem do sformutowania wnioskéw o charak-
terze metodologicznym. Jezeli bowiem podstawowe postulaty tomizmu: koncep-
cja poznania, racjonalizm i oparcie na doswiadczeniu, zostajg zakwestionowane,
warto zada¢ pytanie o skutecznos¢ tomistycznej metody we wspoiczesnej nauce
oraz skonfrontowac j3 z metodami stosowanymi we wspéiczesnych naukach hu-
manistycznych. Zarzuty metodologiczne Tischner rozpoczyna od krytyki ,,syn-
tezy wyjasniajgcej” i jej nieadekwatnosci wobec wspdlczesnego paradygmatu
nauki. Postawg tej krytyki jest brak respektowania przez tomistéw pluralizmu
metodologicznego® i zasad interdyscyplinarnosci. Zamiast jednego obrazu resp.
,jednej prawdy”, jakim dysponujg uczniowie Sw. Tomasza, Tischner proponuje
naukowg koncepcje ,,wielu prawd”*, gdzie kazda nauka jego zdaniem ma swoja
prawde. Zatem na podstawie ,,syntezy wyjasniajacej” nie mozemy niczego no-
wego dowiedziec si¢ o konkretnych przedmiotach i relacjach migdzy nimi. Tym
samym tomizm nie stawia nowych pytan filozoficznych, nie inspiruje probleméw
naukowych naprawde¢ nowych i nie dysponuje odpowiednig metodykg, na bazie
ktérej mozna by robié¢ prawdziwe odkrycia naukowe i filozoficzne®. Dalej, Ti-
schner kwestionuje przekonanie tomistéw, ze filozofia wsp6tczesna jest bezradna
wobec rozbitego obrazu swiata, nie tylko nie stawia problemu integracji rzeczywi-
stosci, ale nawet nie jest w stanie go postawi¢, poniewaz brakuje jej odpowiednich

3 Tenze, Refleksje nad mysleniem i uczestnictwem, w: Myslenie wedlug wartosci, dz. cyt.,
s. 303.

3 Analiza tekstow Tischnera jest niezwykle trudna, poniewaz mozna dostrzec pewng niekonse-
kwencj¢ dotyczacg hermeneutyki dziejow filozofii, ktérej tak sic domaga od wspétczesnych filo-
zoficznych systeméw. Jednak oceniajgc tomizm, Tischner nie odnosi si¢, a nawet jakby specjalnie
pomija kategori¢ historycznosci w odniesieniu do jego dziejow. Postulat, wokoét ktdrego przebiega
krytyka tomizmu, brzmi: tomizm, bgdgc syntezg wyjasniajacg, nie zmienit si¢ w swojej historii. To
zas$ oznacza, ze w takich samych kategoriach ocenia si¢ osiggnigcia sredniowiecznych, jak réwniez
wspotczesnych tomistow.

3 Wobec zagadnienia pluralizmu metodologicznego stosowanego na gruncie chrzescijariskim
Tischner uzywa biblijnego sformutowania ,,wieza Babel”. Jego zdaniem w nauce jest ona mozliwa
do urzeczywistnienia, poniewaz metody naukowe dokonujg wzajemnej krytyki i w ten sposéb udo-
skonalaja si¢ nawzajem. Ten postulat ma swoje przetozenie na zycie religijne, por. J. Tischner, O co
wlasciwie chodzi, art. cyt., s. 240.

% Por. tamze, s. 237.

STTamze, s. 239.
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metod. Tomizm jest bowiem kontynuacjg tradycyjnej metafizyki, ktéra nie znata
wspoélczesnego bogactwa metod i nie znata tez wynikéw nauk szczegétowych.
Dlatego tez calosciowy obraz $wiata, jak najbardziej mozliwy do przyjecia w Sre-
dniowieczu, jawi si¢ jako niekompletny w mysl wspétczesnych odkry¢ nauko-
wych. Metody kwestionowane przez tomistow wspoétczesnych, zwane metodami
funkcjonalistycznymi, nie wykluczaja metody arystotelesowsko-tomistyczne;.
Przeciwstawienie ich sobie jest pozbawione sensu, poniewaz nie tylko si¢ nie wy-
kluczaja, ale si¢ uzupetniajg. Biada zas — jak pisze krakowski mysliciel — nauce,
gdyby stosowata tylko jedng metode™.

W Tischnerowskiej krytyce tomizmu pojawia si¢ réwniez pytanie o meto-
de wiasciwg dla filozofii i podstawowe jej zadania jako dyscypliny naukowe;.
W tekstach wspdiczesnych tomistéw odkrywa dwie podstawowe prawdy doty-
czace zadan filozofii. Pierwsza sugeruje, ze zadaniem filozofii jest dotrze¢ po-
znawczo do tego, co podstawowe, pierwotne, co jest i by¢ moze jawi si¢ jako
najbardziej zasadnicze. Druga zas, bedac kontynuacja pierwszej, mowi, ze tym,
co zasadnicze i podstawowe, jest istnienie, zatem wszelkie wyjasnienia powinny
opiera¢ si¢ i sprowadza¢ do wyjasnieni od strony ,.tworzywa bytu” — i ta druga
teza jest zasadniczo nie do przyjecia przez krakowskiego mysliciela®. Tomizm
— zdaniem Tischnera — nie widzi potrzeby uwzglednienia w filozofii innych metod
ani wynikéw nauk szczegétowych, tak jakby nie zwigkszaly one naszej wiedzy
o bycie. Dalej, postawienie przez tomizm na pierwotnos$¢ doswiadczenia istnienia
nie uwzglednia wszelkich aspektéw tego pojecia. Pojecie aktu istnienia w ujgciu
ontologicznym nie bierze pod uwage niektérych wymiaréw samego ,,istnienia”,
chociazby wymiaru historycznego, egzystencjalnego i etycznego®.

Nieadekwatnos¢ metody tomistycznej jest spowodowana stosowanym przez
nig redukcjonizmem. Analiza przedmiotu zgodnie z zasadami teorii bytu wypa-
cza nam jego prawdziwy obraz. Tomistyczna koncepcja Swiadomosci, wartosci®!,
a takze transcendencja cztowieka wobec swiata jest dla Tischnera nie do przyjecia.
Redukcja ta spowodowana jest przede wszystkim przez specyficzng tomizmowi
metode nazwang przez krakowskiego mysliciela ,,mysleniem systemowym”, kto-
ra jest takim porzgdkowaniem danych doswiadczenia zdroworozsadkowego, aby
staly sie zrozumiate w swietle podstawowych zasad systemu. Myslenie systemo-
we jest jakby zaprzeczeniem epistemologicznych tez gloszonych przez tomistow.
Tischner pisze, ze tomizm, ,,gloszac teoretycznie zasade prymatu doswiadczenia,
nie proponuje nam zadnej metody analizy poszerzajacej i pogigbiajace nasze do-

8 Tenze, Swiadectwo filozofii, w: Myslenie wedtug wartosci, dz. cyt., s. 265-266.
¥Tenze, Sporu o inspiracje ciqg dalszy, art. cyt., s. 275.

Tamze, s. 276.

®'Tamze, s. 282.
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swiadczenie”®?. Doswiadczenie nie jest analizowane glebiej, a jedynie na pozio-
mie aktu istnienia i istoty bytu.

VII. WOBEC ETYKI TOMISTYCZNEJ

Szczeg6lnie powierzchowne potraktowanie przez tomizm doswiadczenia ludz-
kiego bytu i jego przejawéw w wymiarze egzystencjalnym wymaga — zdaniem
Tischnera — glebszej analizy. Nalezy zatem zbadac zadania filozofii w kontekscie
jej etycznego postannictwa, jakie jest postulowane przez myslicieli powojennych,
i odnies¢ do wynikéw proponowanych przez tomizm. Okreslajac wzajemne rela-
cje etyki do metafizyki postuluje pierwszenstwo Logosu nad Ethosem, poniewaz
zeby méwic, jak jest, trzeba chcie¢ prawdy, ponadto byt zaistnial dlatego, ze miat
by¢ dobry, a nie odwrotnie®. Filozofia bowiem — zdaniem Tischnera — winna
dawac swiadectwo o istocie i godnosci osoby ludzkiej. Spér o wizerunek filozofii
wylania si¢ w dyskusji Tischnera z Gogaczem na temat wartosci. W tym wywo-
dzie wida¢, jak koncepcja wartosci wptywa na obraz filozofii oraz jak metody to-
mistyczne hamuja dialog migdzy filozofig a teologig. Tischner przeciwstawia si¢
ujmowaniu wartosci jako wzglednych i zmiennych ocen. Tomistyczna aksjologia
pomija w opisie doswiadczenia wartosci element zobowigzania, pozostawiajac
element oceny, oraz nieprecyzyjnie okresla wspoétczesng aksjologie, ktdra rzeko-
mo niesie ze sobg neoplatoniskg koncepcje drabiny bytéw. Dla niego wartosci sg
obiektywne, a ich status bytowy jest posredni pomiedzy tym, co realne, a aktem
Swiadomosci. Takie przedstawienie sprawy postuluje ich uniwersalnos¢ i inspi-
racyjny charakter. Chrzescijafistwo inspiruje lepsze ich rozumienie, za$ filozo-
fia lepsze ich wyczucie. Zarzut pomieszania metodologicznego wysuwany przez
tomistéw mozna spokojnie pominaé¢ ze wzgledu na interdyscyplinarnos¢ oraz
szczeg6lne zagrozenie ludzkiej godnosci. Tomisci mylg si¢, twierdzac, ze chrze-
Scijaristwo jest dla teologii, zas filozofii nalezy pozostawi¢ ontyczne tworzywa
bytu. Filozof dramatu twierdzi, ze filozofia wspéiczesna jest inspirowana przez
chrzescijanstwo, a stopiefi tej inspiracji jest tak wielki jak nigdy dotad. Proble-
matyka chrzescijaiiska we wspdlczesnej filozofii jest znakiem odpowiedzialnosci
wspélnej wszystkim ludziom myslacym. Wspétczesna filozofia nie przestala by¢
soba, jest raczej rozwijana w poczuciu odpowiedzialnosci za wartosci, ktére kie-
dys po raz pierwszy nazwalo i ktérych bronito chrzescijaristwo, a ktére do dnia
dzisiejszego sa dla chrzescijafistwa wartosciami podstawowymi.

Po prébie analizy pojawia si¢ kilka pytain dotyczacych sposobu uprawiania
krytyki przez Tischnera. Nalezy stwierdzi¢, ze podjat si¢ on zadania niezwykle

2Tenze, Czlowiek przez okna systemu, w: Myslenie wedtug wartosci, dz. cyt., s. 316-317.
S Tenze, Jaskinia bez cienia, w: tamze, s. 255-256.
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trudnego, zeby nie powiedzieé: kontrowersyjnego. Jednak, jak wskazuja na to
wspoélczesni autorzy, postawionemu sobie wyzwaniu nie sprostal, poniewaz dzia-
tajac w pojedynke, poruszyt zbyt wiele zagadnieni i obudzit zbyt wiele umystow,
aby sam moégt stawic czoto defensywie tomistéw. Najprawdopodobniej liczyl, ze
ktos poprze jego idee i stanie po jego stronie, tak si¢ jednak nie stalo, poniewaz
nikt sposréd filozoféw chrzescijaiskich nie chcial wdawac sie¢ w spory z osrod-
kiem lubelskim, ktéry badZ co badZ dyktowat polskie standardy filozoficzne. Na-
tomiast filozofowie marksistowscy mieli sporo do zrobienia na wtasnym podwor-
ku, a stosujac polityke kulturowego dialogu, nie mieli raczej zamiaru wdawac si¢
w tak ostre polemiki z chrzescijafistwem, z ktérym tomizm byt identyfikowany.
Poprzez wystgpienia przeciw tomistom zyskat sobie dos¢ niepochlebng opini¢
w Srodowiskach radykalnie katolickich.

VIII. KONTYNUACJA POLEMIKI W FILOZOFII DRAMATU

Patrzac z perspektywy catoksztattu filozofii Tischnera, okres agresywnej kry-
tyki tomizmu mozna traktowac jako prolegomenado budowania filozofii dramatu.
Zarzut niewystarczalnosci egzystencjalnej tomizmu mozna odczytac jako pytanie
o filozofig, jakg chce uprawia¢ krakowski mysliciel, a raczej jak nie powinna wy-
gladac jego zdaniem filozofia wspéiczesna. W przedstawionych przemysleniach
autora nie widac¢ checi krytyki konstruktywnej, proby ukazania wyjscia z rzeko-
mego kryzysu, jaki przezywa chrzescijaistwo tomistyczne. To rodzaj pewnego
rodzaju filozofii negatywnej, préba ukazania, jak nie powinien mysle¢ wspoétcze-
sny filozof chrzescijariski. Miejsce tomizmu zajmie wkrétce filozofia dramatu,
zbudowana na jego zgliszczach. Zauwazmy, ze jest to roOwniez préba poszukiwa-
nia wlasciwego jezyka, aby méwic cztowiekowi o trudnych sprawach zwigzanych
zjego egzystencja. W pdZniejszych tekstach przewija sie nieustannie 6w ztowrogi,
Heideggerowski ton, bedacy znakiem zatroskania o cztowieka i jego sprawy, kto-
re nie moga zostaé przemilczane, ale nalezy si¢ o nie upomnie¢, a nawet wykrzy-
czeé. Jednak chyba sam autor zdal sobie sprawg, ze wystepowanie w ten sposéb
w ludzkiej, niezwykle delikatnej sprawie moze 6w glos zagtuszy¢ lub zdeformo-
wac, dlatego tez w pdZniejszych tekstach nie spotkamy jezyka tak agresywnego.
Ogolnie rzecz biorgc, niektére watki sg podnoszone ponownie, mozna tez spotkaé
si¢ ze zjawiskiem propozycji alternatywnych rozwiazan, szczeg6lnie w kontek-
Scie myslenia religijnego.

W pézniejszych tekstach powraca zagadnienie hermeneutyki i relacji migdzy
ontologig a agatologia. Proces poszukiwania prawdy i sensu, obecny w wiek-
szosci systemow filozoficznych, musi zdaniem Tischnera uwzgledniac relacje
miedzy rozumieniem a przedrozumieniem. Czgsto bywa tak, ze wlasnie owo
przedrozumienie nabiera rysow rozwigzania ostatecznego. Wspomniane wcze-
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$niej ryzyko stosowania metody hermeneutycznej ma swoje pozytywy, ponie-
waz otwierajgc na dialog, pozwala lepiej pozna¢ zagrozenia i nazwac je po imie-
niu. Méwiac o zagrozeniach, Tischner wspomina o ,,upolitycznieniu” Kosciota,
ktére nazywa manipulowaniem transcendentnym wybraniem do celéw politycz-
nych. Wspdlnota wierzacych w Polsce przywykta do przesladowan i nie widzi
w nich dla siebie specjalnego niebezpieczenstwa. Nie zdgzyta jednak przywyk-
ngé do politycznych pieszczot, ktdre sg jej najwigksza grozbg®. Tischner po-
dejmuje réwniez zagadnienie praktycznych konsekwencji przyjecia konkretnej
koncepcji przedrozumienia, ukazujac postawy duszpasterskie zwigzane z wizja
czlowieka naznaczonego ztem®.

Najwigcej miejsca zajmujg jednak analizy dotyczace relacji pomiedzy on-
tologig a agatologig. Warto zaznaczy¢, ze agatologia to zarysowana w Sporze
o istnienie cztowieka perspektywa spojrzenia na rzeczywistos¢, szczegdlnie zas
na czlowieka, w ktérej centralnym pojeciem jest dobro zagrozone ztem. Dzigki
pojeciu dobra glgbszego znaczenia nabieraja takie stowa, jak wiara, dialog, ta-
ska. Wiara jest w swej istocie dialogiem, w ktérym réznice nie niszczg stron, ale
stuzg budowaniu pojednania. Dialog dlatego jest az tak cenny, ze stanowi wyraz
uczestnictwa w dobru i spos6b urzeczywistniania dobra pomig¢dzy osobami®. Tu
znowu pojawia si¢ projekt myslenia religijnego, ktérego najbardziej zdumiewaja-
cym znamieniem jest przekroczenie bytu w strone ,,czegos”, co jest ,,poza bytem
iniebytem”, a wowczas religia staje si¢ fundamentem tozsamosci cztowieka. Aby
tego dokonad, nalezy odkry¢ religi¢ jako Zrédto dobroci cztowieka®.

Zauwazmy, ze zmienia si¢ sama koncepcja cztowieka, ktéry nie jest jedynie
osobg dramatu, ale cztowiekiem uczestniczagcym w dramacie religijnym. W budo-
waniu koncepcji cztowieka religijnego Tischner korzysta z dorobku wspétczesnej
teologii dogmatycznej oraz z tradycji mistycznej. Na kartach publikacji powsta-
tych niedtugo przed $miercig odnajdujemy wiele odniesien do teologii Balthasara,
szczeg6lnie do jego ,.teodramatycznej” koncepcji teologii oraz ,,przebdstwienia”
jako kategorii pomagajacej w rozumieniu cztowieka®. W wielu miejscach dialo-
giczno$¢ jest zastgpowana trynitarnoscig®. Ta ostania kategoria pomaga w rozu-
mieniu wolnosci jako daru™ oraz w opracowaniu koncepcji Boga jako Absolutu
dialogicznego, a podstawg sg tu teksty Greshake’a. Wreszcie w polemice z Toma-
szowg koncepcja taski pomagaja krakowskiemu myslicielowi przemyslenia Pe-

%Por. J. Tischner, Ksigdz na manowcach, Krakéw 2001, s. 25-26.
% Tamze, s. 120-124.

%Tamze, s. 29.

%" Tamze, s. 56, 60.

8], Tischner, Spdr o istnienie cztowieka, dz. cyt., s. 328-332.
®Tamze, s. 335.

"Tamze, s. 148.
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scha’’. W budowaniu koncepcji Dobra wspomaga si¢ tradycja mistyczng, szcze-
g6lnie pogladami Mistrza Eckharta’.

ZAKONCZENIE

Na koniec warto zauwazy¢, ze proby analiz stojg w sprzecznosci do kilku ste-
reotypowych opinii, jakie mozna ustysze¢ z ust przeciwnikow filozofii dramatu.
Po pierwsze, polemika z tomizmem nie byta wynikiem arogancji, uprzedzen czy
nieznajomosci strony przeciwnej. Owszem, nalezy przyznac, ze jezyk i argumen-
tacja, jakg postugiwat sie Tischner, niejednokrotnie odbiegata od norm i mogta
obrazi¢ tomistéw, lecz nie mozna powiedzie¢, ze ignorowat ich argumenty. Jego
polemika z tomizmem byta prébg zmierzenia si¢ z filozofia, ktéra zdawata si¢ by¢
niewystarczajagca we wspétczesnym swiecie, 1 zadaniem pytania o ksztalt wspot-
czesnej filozofii i teologii. Zauwazmy, ze pytania, ktére stawial wspdtczesnym
sobie tomistom, byly pytaniami skierowanymi do ludzi zajmujacych si¢ ,,robie-
niem filozofii”. Tischner poszukiwal metody, ktéra w sposéb naukowy ukaze zto-
zonos¢ codziennosci, ktéra o t¢ zapomniang i pomini¢ta w procesie abstrakcji
codziennos¢ si¢ upomni. Takg metodg byta dla niego hermeneutyka, ktéra nie
mogta jego zdaniem przyjaé si¢ na gruncie tomizmu. Nie jest rOwniez prawda
stwierdzenie, Ze zamiast tomizmu zaproponowat filozofi¢ dramatu, przystepng dla
zwyklego czytelnika, ze wzgledu na prostote jezyka, a tym samym lekka, tatwa
i przyjemng. Nic podobnego, filozofia dramatu, ze swoja agatologia, jest niezwy-
kle wymagajaca. Koncepcja cztowieka jako osoby dramatu i jako istoty religijnej
jest pozbawiona ztudzen dotyczacych jego mozliwosci i otwiera go na nieustanne
zmaganie o wybor Dobra. Wreszcie warto zauwazy¢, ze projekt myslenia religij-
nego nie byt tylko wynikiem $§wiadomosci nadchodzacej smierci autora. Nawet
jesli tak, to w tym zmierzaniu ku smierci kryje si¢ niezwykla intuicja dotyczaca
ksztaltu wspétczesnej filozofii, tak jakby filozof dramatu przewidzial, ze pocza-
tek wieku XXI bedzie naznaczony namystem nad filozofig religijng. Ostateczne
stowo nalezy do Dobra, ktéremu na imi¢ Milosierdzie Boze, bedace wyrazem
wspanialomyslnosci samego Boga. Ostatni opublikowany tekst dotyczyl wlasnie
tej tajemnicy, a ostatnie stowo Ksigdza Profesora to obrazek Jezu, ufam Tobie
trzymany w dloni w chwili smierci.

7'Por. tamze, s. 133, 139, 161, 163.

" Przegladajac ostatnie rozdzialy Sporu o istnienie cztowieka, mozna bez przeszkéd stwierdzié,
ze sg one komentarzem do mysli Mistrza Eckharta. I podobnie jak w poczatkowych rozdziatach do-
konuje si¢ przyswajanie na potrzeby witasnej filozofii mysli Lévinasa, ten sam proces mozna zaob-
serwowaé w odniesieniu do sredniowiecznego mistyka, ktérego koncepcja Dobra przenika filozofi¢
dramatu religijnego. Por. tamze, s. 263-352.
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SUMMARY

Rev. Jozef Tischner — criticism of Thomism

Attempts of analyses are standing in contradiction to a few stereotyped opinions it is
possible to hear which from the mouth of opponents to — of criticisms of the Thomism
of philosophy of the drama. For first, polemics with the Thomism weren’t a result of the
arrogance, prejudice or of the ignorance of the opponent. Indeed, one should admit that
the tongue and argumentation Tischner used which many times diverged from norms and
it could offend tomist, but it isn’t possible to say he ignored their arguments. His pole-
mics with the Thomism were an attempt to stand up to the concept which seemed to be
insufficient in contemporary world and asking questions for the shape of contemporary
philosophy and theology. Let us notice, that questions which he put contemporary for one-
self tomist, were questions directed at people dealing with ,,making philosophy”. Tischner
sought the method which in the scientific way will portray the complexity of the everyday
life which will demand this forgotten and omitted in the process of the abstraction every-
day life. For him a hermeneutics which could not in his view was such a method to enter-
tain one another on land of the Thomism. Stating that instead of the Thomism he suggested
philosophy of the drama isn’t also a truth, accessible for the ordinary reader, on account of
the simplicity of language, hence light, simple and pleasant. The conception as personas
and as the religious being is deprived of the man of illusions of possibilities concerning
it and is opening it for unceasing struggle for choice of the Good. It is finally worthwhile
noticing that the project of the religious thinking wasn’t only with result of the awareness
of the coming death of the author. Even if yes, in it is this making its way towards the death
an extraordinary intuition concerning the shape of contemporary philosophy is hidden, as
if the philosopher of the drama predicted that the beginning of XXI century would be mar-
ked with the thought above religious philosophy. The conclusive word belongs to Good
deeds, for which to the name Mercy God, generosities being a word of God.
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CYPRIAN BISKUP KARTAGINY
WOBEC PRYMATU BISKUPA RZYMU

Juz od czaséw apostolskich poczynajac, rodzita si¢ i stopniowo rozwijata samo-
Swiadomos¢ Kosciota jako rzeczywistosci, ktéra w swojej strukturze zawiera
trwaly element prymatu. Odkrywanie znaczenia prerogatyw ptynacych z sukces;ji
Piotrowej dla zycia Kosciota dokonywato si¢ przy udziale biskupéw stolicy rzym-
skiej i tak znakomitych reprezentantéw Kosciotéw lokalnych, jakim byt migdzy
innymi biskup Cyprian z Kartaginy (248/249-258), zwany ojcem eklezjologii ka-
tolickiej. Wspdtczesne badania tego historycznego procesu pokazuja, ze w poto-
wie III wieku doktryna i praktyka prymatu nastepcéw Sw. Piotra jeszcze si¢ na
trwate nie uksztaltowata w dojrzalej formie ani nie okrzepta na tyle, by juz posréd
pogladéw i postaw biskupa tej waznej prowincji koscielnej doszukiwac si¢ rozu-
mienia i takich form jego realizacji, jakie pojawity si¢ w Kosciele znacznie pdz-
niej. Warto jednak zwréci¢ uwage na jego Swiadectwa dotyczace prymatu, widzgc
je na tle wczesniejszego etapu procesu ksztaltowania i dynamicznego rozwoju
zaréwno praktyki, jak i teologicznego uzasadniania podstaw i zakresu uprawnien
biskupa Rzymu.

Poglad Cypriana na prymat biskupéw rzymskich jest konsekwencjg jego kon-
cepcji jednosci Kosciota uksztattowanej w szczegdlnych okolicznosciach. W ob-
liczu zagrozenia jednosci i jedynosci Kosciota ze strony schizmatykéw Cyprian
nie budowal uniwersalistycznej wizji koscielnego monolitu. Jego koncepcja po-
myslana byla raczej jako obrona jednosci, ktérg w wymiarze lokalnym wyraza
jednoczace gromadzenie chrzescijan wokot biskupa oraz zgodna jednomyslnosé
wszystkich pasterzy jako znak i zarazem kryterium jednosci wielu koscielnych
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wspoélnot. Zatem jednos¢ episkopatu jest dla Kosciota powszechnego tym, czym
dla Kosciota lokalnego jest jego jedyny biskup'.

Pod adresem jego koncepcji jednosci Kosciota kierowano czasem zarzut
braku kompletnosci i konsekwencji, a niedokoniczona — jak sagdzono — ekle-
zjologiczna wizja winna znalez¢é swoje zwieficzenie w opartym na prymacie
autorytecie papieza. Formutowane w tym duchu zarzuty sg wyrazem postawy
zyczeniowej, ktora nie liczy si¢ z faktem, ze systematyczna refleksja teolo-
giczna dotyczaca prymatu nie stanowila bynajmniej gtéwnego przedmiotu
zainteresowania biskupa z Kartaginy. Jako problematyka poboczna®? w stosun-
ku do centralnej idei jednosci Kosciota wyrazata si¢ jedynie w pojedynczych
wypowiedziach czy formutach, a takze w warstwie pozawerbalnej, to znaczy
w postawie Cypriana.

Stad tez analizujgc zagadnienie prerogatyw biskupa Rzymu, stuzacych
sprawie jednosci Kosciota, w ujeciu Cypriana, uwzglednimy takie aktualne
fakty, ktére mdgt on na biezaco komentowaé w swoich pismach. Zasadniczym
punktem odniesienia dla poznania pogladéw Cypriana bedg wiec ujawnione
wyraZnie roszczenia biskupa rzymskiego Stefana (254-257), ich uzasadnienie
i zakres, a takze relacje z innym biskupem Rzymu, Korneliuszem (251-253).
Postawa Cypriana wobec tych oséb, papiezy i mgczennikéw, oraz wobec ich
deklaracji i dziatari postuza do okreslenia jego pojmowania prerogatyw bisku-
pa Rzymu i znaczenia tej stolicy w Kosciele. Majac to na wzgledzie, podej-
miemy prébe odpowiedzi na pytania: W jaki sposéb i w jakim zakresie prze-
jawia sie¢ szczegdlne miejsce rzymskiej stolicy biskupiej w Kosciele? Co to
znaczy, ze biskup Rzymu jest nastepcg Sw. Piotra i jakie sg tego konsekwen-
cje? Na czym polegaja jego przywileje i zadania w Kosciele, ktére wynikaja
z tego urzedu, w czasie gdy w kartaginskiej metropolii lokalnemu Kosciotowi
przewodzi biskup Cyprian?

'J. Czuj, Sw. Cyprian na tle epoki, ,,Ateneum Kaptanskie” 21 (1935) t. 36, z. 2, s. 68-70 i 80;
P. Camelot, Cyprien et la primauté, ,Istina” 4 (1957), s. 425; A. Demoustier, Episcopat et union d
Rome selon saint Cyprien, ,,Recherches de Sciences Religieuses” 52 (1964), s. 353; W. de Vries,
Die kollegiale Struktur der Kirche in den ersten Jahrhunderten, ,,Una Sancta” 19 (1964), s. 310; M.
Bévenot, Episcopat et primauté chez s. Cyprien, ,,Ephemerides Theologicae Lovanienses” 42 (1966)
f. 1, s. 183; M. Michalski, Antologia literatury patrystycznej, Warszawa 1975, s. 268; J. Ratzinger,
Prymat Piotra a jednos¢ Kosciota, ,,Communio” 6 (1991), s. 18; A. Adolph, Die Theologie der
Einheit der Kirche bei Cyprien, Frankfurt am Main 1993, s. 55; H. Pietras, Poczqgtki teologii Kosciota,
Krakéw 2000, s. 100; P. Szczur, Swigty Cyprian wobec biskupa Rzymu, ,,Vox Patrum” 24 (2004)
t. 46/47, s. 105-120; E. Dolganiszewska, Jednos¢c episkopatu a wspolnota Kosciota powszechnego
wedtug Cypriana z Kartaginy, ,,Swidnickie Studia Teologiczne” 2 (2005), s. 119-134.

2]J.F. McCue, Prymat rzymski w epoce patrystycznej. Okres patrystyczny do Soboru Nicejskiego
wigcznie, ,Novum” nr 3/4 (1978), s. 1021 105.
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I. SAMOSWIADOMOSC PRYMATU U STEFANA, BISKUPA RZYMU

W zbiorach listéw, ktére Cyprian wymieniat z licznymi biskupami w okre-
sie ostrego sporu o waznos¢ chrztu udzielanego przez heretykdéw, pojawiajg si¢
nieliczne, co prawda, ale cenne uwagi na temat znaczenia i roli biskupa Rzymu.
Jak wiadomo, biskup rzymski Stefan zajalt stanowisko odmienne niz biskupi Azji
Mniejszej i Afryki i nie tylko uznat chrzest heretykéw za wazny, ale w dodatku
nakazat i usitowat zobowigza¢ wszystkie pozostate Koscioty do przyjecia rzym-
skiej tradycji w tym wzgledzie. Tak oto sp6r chrzcielny i sposéb jego rozwigzania
przez biskupa Stefana stat si¢ niejako okazjg do ujawnienia przekonania i Swia-
domosci biskupa Rzymu co do swojego prymatu. Jako jeden z pierwszych bisku-
péw rzymskich w dziejach Kosciota w tak bezposredni sposéb uzasadniat swoje
roszczenia do sukcesji Piotrowej, odwotujac si¢ przy tym, jak nikt przed nim, do
biblijnego argumentu z Mt 16,18-19%, oraz wprowadzat je w czyn.

Listy biskupa Stefana nie zachowaly si¢ do naszych czaséw, ale Swiadectwo
0 jego roszczeniach i przekonaniach znajdujemy miedzy innymi w liScie biskupa
Cezarei Kapadockiej, Firmiliana, ktéry pisat, ze Stefan ,,chlubi si¢ swym bisku-
pim stanowiskiem i powotuje si¢ na to, iz jest nastepcg Piotra, na ktérym zostaty
wzniesione fundamenty Kosciota. [...] Glosi, ze prawem nastgpstwa zajmuje ka-
tedre Piotra™. Powstaje pytanie, jakie tresci zawierajg te stowa i w jaki sposéb
okreslajg one swiadomos¢ rzymskiego biskupa Stefana.

Uscislenia domaga si¢ najpierw sam poczatek, przy lekturze ktérego odnosi si¢
wrazenie, ze Stefan szczyci si¢ tym, ze ma udzial, jak wszyscy pozostali pasterze,
w biskupim urzedzie Kosciota. Tymczasem wskutek niefortunnego ttumaczenia’®
zostal zatarty znaczacy sens tej wypowiedzi. Oto bowiem w lacidskim orygina-
le formuta ta jest poszerzona o termin loco® (miejsce, siedziba). Oznacza to, ze
przedmiotem chluby biskupa Stefana byl nie tyle episkopat, co raczej miejsce jego
sprawowania.

Stolica biskupia w Rzymie, w powszechnym przekonaniu Kosciota zatozo-
na przez Piotra, postrzegana jako miejsce jego nauczania i meczeriskiej Smierci,
z tego powodu jest w szczegdlny sposob traktowana posrod wszystkich innych
stolic biskupich. Przekonanie Kosciota o zwigzku tego miejsca z pobytem i po-
stugg Apostotla Piotra decyduje o tym, ze jego siedzib¢ okreslono jako cathedra

3. Srutwa, Ewangelia sw. Mateusza (16,16-19) jako argument papieza Stefana I na rzecz pry-
matu rzymskiego, ,,Analecta Cracoviensia” t. 27 (1995), s. 326; tenze, Studia z dziejow Kosciota w
starozytnosci, Lublin 1999, s. 108.

4List 75, 17, w: Sw. Cyprian, Listy, ttum. W. Szotdrski, wstgp M. Michalski, oprac. E. Stanula,
Pisma Starochrzescijaniskich Pisarzy I, Warszawa 1969.

5T, Smtwa, Ewangelia sw. Mateusza (16,16-19)..., dz. cyt., s. 326.

®List 75, 17: ,,Sic de episcopatus sin loco glodiatur”; J. Srutwa, Ewangelia sw. Mateusza (16,16-
19)..., dz. cyt., s. 326; tenze, Studia z dziejow Kosciota..., dz. cyt., s. 109.
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Petri — stolica Piotra. O trwatosci tego zwigzku oraz o wielkim autorytecie Piotra
w Kosciele swiadczy fakt, ze nawet po Smierci Apostota Rzym nadal pozostaje
stolicg Piotra, a pdZniejsi pisarze postuguja sie tg samg formutg na jej okresle-
nie’. Nic dziwnego, ze Stefan, jako prawowity biskup Rzymu, mégt o sobie po-
wiedzie¢, ze drogg sukcesji objat cathedra Petri, to znaczy przewodniczy temu
Kosciotowi, ktéry wywodzi si¢ od Piotra i posiada z tym Apostotem specjalne
zwiazki. Zasiadanie wigc na stolicy Piotrowej, a nie biskupstwo jako takie, byto
dla niego powodem szczegdlnego wyrdznienia i chluby, o czym pisat w swoim
liscie biskup Firmilian.

Ale z przytoczonego tekstu wytania si¢ jeszcze inna mysl. Obok nawigzania
do sukcesji na cathedra Petri w Rzymie biskup Stefan rosci sobie pretensje
i glosi si¢ nastepcg Piotra, na ktérym zostaty zbudowane fundamenty Kosciota.
Tres¢ bowiem wyraZnie nawigzuje do stéw Chrystusa: ,, Ty jestes Piotr, [czyli
Skata], i na tej Skale zbuduj¢ Kosciét méj” (Mt 16,18). Jezeli wigc Stefan uwa-
za si¢ za nastgpce Piotra, to drogg sukcesji przejmuje Piotrowe prerogatywy
skaty, to znaczy niewzruszonych podstaw Kosciota. Trzeba zatem pytaé, jakie
— wedtug niego — przywileje taczg si¢ z petnieniem tej funkcji w Kosciele. Na
czym polegaja petnomocnictwa wyrézniajace biskupa Rzymu sposréd bisku-
poéw innych Kosciotéw? A moze jest tak, ze Stefanowe powotywanie si¢ na
zwigzki z Piotrem nie musi koniecznie oznacza¢ ich zwierzchniego charakteru
wobec pozostatych Kosciotéw, a jedynie ma potwierdza¢ apostolski rodowdd®
Kosciota Rzymu i nic ponadto?

Wymienione przez biskupa Stefana elementy, na ktérych opiera on swdj
autorytet i uprawnienia w Kosciele, ujawniajg przede wszystkim jego sposob
rozumienia i znaczenie jako nastgpcy Piotra i jego stolicy. Mozna zauwazy¢ tu
dwie zasadnicze mysli, ktére decydujg o ksztalcie interpretacji postannictwa
Piotrowego jego nastepcéw w Kosciele. Z jednej strony czynnik apostolskie-
go i Piotrowego pochodzenia Kosciota w Rzymie czyni z tej wspdlnoty i sie-
dziby biskupiej sSrodowisko o wielkim autorytecie i przedmiot szczeg6lnej czci
w calym chrzescijaristwie. Z drugiej zas misja fundamentu Kosciota udzielona
jedynie Piotrowi i — wedlug Stefana — drogg sukcesji jest przekazywana jego
nastgpcom. W zwigzku z tym biskup Stefan, jako kolejny nastepca Piotra, zro-

7 ,Poczynajac od II potowy IV wieku stolicg biskupig w Rzymie nazywa si¢ po prostu Stolicg
Piotrowg”, F. Dvornik, Bizancjum a prymat Rzymu, Warszawa 1985, s. 31; ,,Do miana sto-
lic Piotra pretendowatly takze Aleksandria i Antiochia, jako jego druga i trzecia stolica. Biskupi
tych Kosciotéw nigdy jednak nie nazywali siebie nastgpcami Piotra. Z kolei Koscioty w Cezarei
Palestynskiej i Jerozolimie, w ktérych zaktadaniu Piotr mial prawdopodobnie najwigckszy udziat,
stracity na znaczeniu i nigdy nie nazywano ich stolicami Piotrowymi”, M. Blaza, Terytoria kano-
niczne. Zagrozenie czy szansa dla jednosci?, ,,Przeglad Powszechny” (2000) nr 1, s. 46-47.

8J.F. McCue, Prymat rzymski..., dz. cyt., s. 103.
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zumial, ze jego zadaniem w Kosciele jest troska i odpowiedzialnosé za catg
wspolnote, a w obliczu konfliktéw podejmowanie takich niezbg¢dnych dziatan,
ktére zapewnig Kosciotowi jednos¢ opartg na jednym trwaltym fundamencie
Piotrowym. A poniewaz rzymski Kosciét Piotra cieszyt si¢, zastuzenie, duzym
powazaniem réwniez z racji posiadania, przechowywania i przekazywania nie-
naruszonej i najstarszej tradycji pochodzacej od Piotra, przeto w zakresie glo-
szonej nauki oraz dyscypliny i chrzescijaniskiego zycia stanowil on w przeko-
naniu Stefana normatywny punkt odniesienia dla innych wspélnot koscielnych.
Tym samym Piotrowy przywilej fundamentu, jak réwniez autorytet Kosciota
w Rzymie i apostolskie pochodzenie rzymskiej tradycji odegraly istotng role
w ksztattowaniu swiadomosci biskupa Stefana jako nastgpcy Piotra oraz wspie-
raly i uzasadnialy jego dazenia do prymatu.

Taki spos6b rozumienia wlasnych prerogatyw jako biskupa na stolicy Piotro-
wej i roli w Kosciele potwierdzajg jego decyzje i dziatania, o ktérych dowiaduje-
my si¢ z korespondencji Cypriana. Przede wszystkim biskup Stefan, jako nastgp-
ca Piotra, przyjal wobec stron chrzcielnego konfliktu, to znaczy wobec licznych
Kosciotéw Azji Mniejszej i Afryki, postawe zwierzchnika, ktéry ma prawo de-
cydowadé, nakazywac i narzuca¢ im rozwigzania, ktére wedtug niego sg stuszne
z punktu widzenia zachowania jednosci Kosciota. Uznat wigc, ze kazdg inng tra-
dycje apostolska uksztaltowang przez wieki w réznych regionach Kosciota, ktéra
inaczej pojmowata sporny problem chrztu, nalezy podporzadkowac tej, ktéra jego
zdaniem byla najstarsza i cieszylta si¢ Piotrowym pochodzeniem, to jest tradycji
rzymskiej’. Zdecydowanie domagat si¢ wigc od biskupéw odstapienia od innych
apostolskich tradycji i od uchwat synodalnych oraz postuszenstwa i ulegtosci wo-
bec podjetych przez siebie decyzji, w przeciwnym razie grozit im oraz ich wspdl-
notom odigczeniem od Kosciota'.

W nieco mniej dramatycznych okolicznosciach ujawniajg si¢ inne jeszcze
uprawnienia rzymskiego biskupa Stefana, co pokazuje sprawa hiszpanskich bisku-

? Stefan przyjmuje, ze tradycja rzymska jest normatywna dla licznych, dosé odlegtych
Kosciotéw”, tamze, s. 100 i 103; M. Michalski, Antologia..., dz. cyt., s. 268 i 181; M. Blaza, Kiedy
nastgpita Wielka Schizma?, ,,Przeglad Powszechny” (2000) nr 10, s. 45-46; H. Pietras, Rozchodzenie
si¢ tradycji chrzescijariskiego Wschodu i Zachodu, ,,Przeglad Powszechny” (1997) nr 5, s. 159.

10 List 75, 6: ,,Nigdy nie odstgpowano od pokoju Kosciota katolickiego i od jednosci, jak to
teraz Stefan Smial uczynié, zrywajac z wami pokdj, jaki zawsze jego poprzednicy z wami prze-
strzegali z mitoscig i czcig wzajemng”; ,,Stefan [...] wysungt zadanie, azeby w Afryce przy trak-
towaniu heretykow przestrzegano «tradycyjnego» postepowania rzymskiego. A dla uzasadnienia
tego postulatu powotat si¢ Stefan na «pierwszenistwo» (primatus), do ktérego na pewno ma prawo
jako rzadca na stolicy Piotrowej. Pozostali biskupi zostali tym samym zepchnigci na nizszy stopieit
podporzadkowany biskupowi rzymskiemu i byli, jego zdaniem, zobowigzani do postuszenistwa wo-
bec niego. Bylo to niestychane dotad zadanie”, H. von Campenhausen, Ojcowie Kosciota, thum.
K. Wierszylowski, Warszawa 1967, s. 227.
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péw Bazylidesa i Marcjalisa. Obaj zostali ztozeni z urzegdu mocg uchwaty wielu
biskup6w za bluznierstwo, apostazje i batwochwalstwo!'. Na ich miejsce wybrano
i konsekrowano dwéch nowych, Feliksa i Sabina. Jednak Marcjalis i Bazylides,
niepogodzeni do korica z tg decyzja, odwotali si¢ od niej do Rzymu. Przedsta-
wiajac biskupowi Stefanowi sprawe w korzystnym dla siebie swietle, oszukali go
i uzyskali przywrdcenie na utracone wczesniej stolice biskupie'.

Decyzja biskupa Stefana, abstrahujac od celowego wprowadzenia go w blad,
potwierdza jednak wczesniejsza teze¢ o roszczeniach biskupa Rzymu do wtadzy
zwierzchniej nad synodem biskupéw i eksponuje wydatnie jego autorytet jako
instancji apelacyjnej w Kosciele. Przywilej odwotawczy biskupéw rzymskich, jak
si¢ wydaje, musiat by¢ juz w tym czasie dos¢ powszechny, skoro — jak to wynika
ze swiadectw Cypriana — nawet schizmatycy probowali wykorzysta¢ go dla po-
parcia swych dziatan®.

Interwencja biskupa Stefana w sprawie innego biskupa, Marcjana z Arles, jest
tak samo znaczgca, jesli idzie o interpretacje zakresu jego uprawnien jako bi-
skupa rzymskiego. Marcjan prawdopodobnie nigdy nie przytaczyl si¢ oficjalnie
do schizmy Nowacjana, ale jego bezwzgledna praktyka pokutna wobec aposta-
tow i kategoryczna odmowa ponownego przyjmowania ich do Kosciota bardzo
zblizata go do tego schizmatyckiego rygorysty. Poza tym jego skrajna surowos¢
byta sprzeczna z wczesniejszymi ustaleniami penitencjarnymi biskupéw w caltym
Kosciele i w tym zakresie Marcjan oddalit si¢ od jednomyslnosci z tymi, ktérzy
zdecydowali, ze odstepcow od wiary podczas przesladowar nalezy dopuszczac do
pokuty, a po jej wypetnieniu do petni wsp6lnoty z Kosciotem!'*.

Praktyka pokutna biskupa Marcjana wobec apostatéw wzbudzita niepokdj
biskupa Faustyna z Lyonu i innych biskupéw Galii, ktérzy informowali o tym
Cypriana i Stefana, domagajac si¢ wylgczenia go z Kosciota i pozbawienia sto-
licy biskupiej. W zwigzku z tym mozna zapytaé, dlaczego biskupi Galii sami nie

" List 67, 1: . Marcjalis i Bazylides skalali si¢ zaswiadczeniem, ze ztozyli bozkom ofiary i majac
obcigzone sumienie haniebnymi wystepkami, nie mogg sprawowac urzedu biskupiego i kaptainstwa
Boga”; List 67, 6.

12 List 67, 5: ,,Bazylides, po ujawnieniu si¢ jego wystepkow, jak réwniez po przyznaniu si¢ do
nich przez niego samego, udat si¢ do Rzymu, do Stefana, naszego kolegi, bardzo oddalonego, a przez
to nie znajacego calej prawdy o tym, co zaszto. U niego to wtasnie niestusznie wyprosit sobie przy-
wrécenie na biskupstwo, z ktérego prawnie zostal usuniety. [...] Nie tyle mozna obwiniac tego, kto
z nierozwagi dat si¢ podejsé, jak ten zastuguje na potgpienie, kto oszukal podstepnie”.

13 List 59, 14.

14 List 68, 1: ,Marcjan z Arelate zlaczyt si¢ z Nowacjanem i odstgpit od prawdy Kosciota ka-
tolickiego i naszego jednomyslnego kaptariskiego kolegium. Trzyma si¢ zarozumiale heretyckiej
niezmiernej surowosci i stugom Boga pokutujacym i skruszonym [...] pukajagcym do Kosciota od-
mawia boskiego mitosierdzia i ojcowskiej taski. [...] Nie pozwala, aby zranieni leczyli swe rany”;
List 68, 5: ,,poprzednicy Stefana w Rzymie uwazali, ze upadtym nalezy udziela¢ pokoju”.
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wylaczyli Marcjana ze swego grona? Dlaczego zwrdcili si¢ o pomoc do innych
biskupéw spoza swojej prowincji? Jaka rolg odegrat w tym sporze Cyprian?
I w koricu o jakich prerogatywach rzymskiego biskupa Stefana Swiadczy jego
interwencja w Galii?

Mozna oczywiscie to zdarzenie zinterpretowaé jako potwierdzenie istnienia
juz wéwcezas jurysdykcyjnego prymatu biskupa Rzymu nad innymi biskupami
calego Kosciota, z ktérego to przywileju wynika jego uprawnienie do usuwania
ich z urzgdu'. Jednak takie ttumaczenie nie udziela zadowalajacej odpowiedzi na
postawione wyzej pytania.

Jesli spojrzymy na zycie Kosciotéw w potowie I1I wieku, to cecha, ktéra je cha-
rakteryzuje i wptywa miedzy innymi na ksztatt relacji oraz wewnetrzng strukture
wspdlnot eklezjalnych tego samego regionu, jest synodalnosé. Na tle preznej pod
tym wzgledem dziatalnosci Kosciotéw afrykanskich czy matoazjatyckich, Galia
nie przejawia zadnej aktywnosci. Synodalno$¢ zrodzi si¢ tam dopiero w drugiej
potowie III wieku, a na dobre rozwinie si¢ w IV stuleciu'®. Brak kolegialnych form
kierowania Kosciotlem byt zapewne spowodowany niewielka liczbg biskupéw na
tym terenie (ok. 6-7, przy ponad 90 w Afryce) oraz odlegtosciami dzielacymi ich
stolice'”. Mozna przypuszczad, ze taki stan uniemozliwiat ksztaltowanie si¢ relacji
i form wspdtpracy miedzy poszczegdlnymi Kosciotami na takim poziomie, ktéry
pozwolitby synodowi biskupéw galijskich na samodzielne, ale tez kolegialne de-
cydowanie o Kosciele, ktéremu przewodzg w regionie. Takie wiazace decyzje, z
usunieciem biskupa z urzedu wigcznie, podejmowali przeciez biskupi innych pro-
wincji, gromadzac si¢ na zebraniach synodalnych. Ale w Galii w tym czasie nie
funkcjonowata jeszcze instytucja synodu i w zwigzku z tym widocznie w episko-
pacie nie rozwingla si¢ w wystarczajacym stopniu Swiadomos¢ kolegialnego kiero-
wania Kosciotem. Nie byto zatem instytucji, ktéra dawataby prawna podstawe do
legitymizacji orzeczenia wobec biskupa Marcjana i skutecznie usuwata z urzedu.

Thumaczy to potrzebg zwrécenia si¢ o pomoc do Cypriana i Stefana jako
dwéch najbardziej znaczacych biskupéw Kosciota zachodniego. Jednak Cyprian,
do ktérego dwukrotnie kierowali listy biskupi Galii w tej sprawie, nie interwe-
niowat bezposrednio sam, lecz chcial, aby zrobit to Stefan. Cyprian pelni tu role

I>M. Sieniatycki, Hierarchia koscielna wedtug sw. Cypriana, ,,Ateneum Kaptaniskie” 21 (1935)
t.36,z. 1,s.52.

16'W. Goéralski, Wprowadzenie do studiow nad dziejami synodéw prowincjalnych, ,;JKosciot
i Prawo” t. 13, red. J. Krukowski, F. Lempa, F. Mazurek, Lublin 1998, s. 124.

17 ,0k. 250 r. oprécz Lyonu istnialy [w Galii] biskupstwa w Arles (bp Trofim), Tuluzie
(bp Saturnin), Bordaeux, Paryzu (bp Dionizy), Reims i Trewirze; [...] do korica III wieku byto 12 bi-
skupéw, a w obradach synodu w Arles (314 r.) brato udziat 16 biskupéw galijskich”, J. Srutwa, Galia
(hasto), w: Encyklopedia katolicka, t. V, Lublin 1989, kol. 818-819; W. Goéralski, Wprowadzenie do
studiow..., dz. cyt., s. 124.
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posrednika i zabiega u biskupa Rzymu o szybkg i skuteczng interwencjg, majac
na uwadze przede wszystkim dobro duchowe tych, ktérzy umieraja niepojednani
z Bogiem. Co ciekawe, Cyprian nie kwestionuje kompetencji Stefana, a nawet
przynagla go, odwotujac si¢ jednak nie do jego prymatu, ale do biskupiego obo-
wiazku cigzacego na wszystkich pasterzach niesienia pomocy Kosciotowi wsze-
dzie tam, gdzie lud jest narazony na podzialy i rozproszenie'®.

Wydaje si¢, ze wyrazona w ten sposéb odpowiedzialnos¢ biskupia za caty
Koscidt daje takze Cyprianowi prawo do rozwigzania palgcej sprawy biskupa
Marcjana. Cyprian liczy si¢ jednak w tym wypadku z powszechnie obowigzujacg
juz wowczas, aczkolwiek jeszcze w nieformalny sposob, metropolitalng strukturg
Kosciota i centralng pozycja najbardziej znaczacej i najstarszej stolicy prowincji.
Zgodnie z nig problemy Kosciotéw, ktére tworza prowincj¢ rzymska, powinien
rozwigzywac biskup rzymski i nie moze wyrecza¢ go w tym obowigzku biskup
Afryki®. Jesli mozna tu méwic o jakims szczeg6lnym znaczeniu biskupa Stefana,
to jego niewatpliwe prerogatywy obejmujace wiadze sktadania z urzedu biskupa,
nie dotyczg, jak mogtoby si¢ zdawac, wszystkich Kosciotéw, a jedynie tych, jak
na przyktad Galii, ktére z racji geograficznej bliskosci oraz wytworzonej przez
wieki glebokiej wigzi z Kosciotlem, od ktérego wzigly poczatek, pozostajg we
wspdlnocie Kosciotléw tego samego regionu®.

II. POGLADY CYPRIANA NA TEMAT PRYMATU

Uzasadnienie gloszonych przez Stefana roszczen oraz okreslenie jego upraw-
nien jako biskupa Rzymu i nastepcy Piotra stanowi punkt odniesienia dla dalszych

18 List 68, 3-4: ,,Powinienes napisa¢ do prowincji i do ludu z Arelate, aby Marcjana usunigto
i kogo innego wybrano na jego miejsce i zeby trzoda Chrystusa, ktéra do dzi$ przezeni rozproszona,
poraniona i wzgardzona, ponownie si¢ zgromadzita. Wystarczy, ze wielu z naszych braci w tych
ostatnich latach umarlo bez pokoju. Nalezy wigc przynajmniej tym pomdc, ktérzy pozostali i we
dnie i w nocy wzdychaja, prosza o Boze i ojcowskie milosierdzie i btagajg nas o pociechg¢. Dlatego,
najdrozszy bracie, liczna rzesza biskupow jest ztgczona zgodg wzajemna i spojona weztem jednosci,
aby w razie gdyby kto z naszego kolegium chcial wprowadzi¢ herezj¢ i trzode Chrystusa poranié
i naruszy¢, zeby inni pomogli i jako pozyteczni i mitosierni pasterze owce Pariskie zgromadzili
w trzodzie. [...] Czyz moze by¢ wazniejsza i donioslejsza troska przetozonych nad pilne staranie
si¢ 1 uzywanie zbawiennych srodkéw, aby zapewni¢ opieke owcom i je zabezpieczyé? [...] Choé
jako pasterze jestesSmy liczni, pasiemy tylko jedng trzode i wszystkie owce, ktére Pan pozyskat swo-
ja krwig i meka, powinniSmy zgromadzié i otoczy¢ opieka”; K. Schatz, Primat und Kollegialitdt,
Internationale katholische Zeitschrift ,,Communio” 4 (1998), s. 291; W. Myszor, Wybdr biskupa
w swietle listow sw. Cypriana, ,,Slqskie Studia Historyczno-Teologiczne” (2001) t. 34, s. 111.

19 List 59, 14: ,PostanowiliSmy przeciez wszyscy, a jest to stuszne i sprawiedliwe, by sprawa
kazdego tam byta rozpatrywana, gdzie tez wing popetniono”.

0 A. Weiss, Rola i funkcja prowincji koscielnych w Kosciele okresu starozytnego i wezesnego
Sredniowiecza (VIII w.), ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne” 28 (1981) z. 4, s. 44-45.
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wywodow. Ich celem jest zbadanie, w jakim zakresie istotne dla postugi Piotrowej
w Kosciele elementy i prerogatywy wymienione przez biskupa Stefana znajduja
swoje potwierdzenie lub zakwestionowanie w pismach Cypriana. Taki zabieg po-
zwoli okresli¢ poglady Cypriana na temat prymatu dotyczace trzech zasadniczych
probleméw: znaczenia stolicy Piotra w Rzymie, roli i miejsca jego nastgpcow
w Kosciele oraz zakresu i form wypelniania przez nich Piotrowego postannictwa.

Formula cathedra Petrii*', zastosowana przez biskupa Stefana bezposrednio
do biskupiej stolicy w Rzymie, w pismach Cypriana jest pozbawiona tej jedno-
znacznosci i umieszczana raczej w kontekscie jego koncepcji jednosci Kosciota.
Poniewaz kazdy biskup w Kosciele uczestniczy w petni w jedynym episkopacie,
to znaczy w jednej cathedra ustanowionej przez Chrystusa na Piotrze, i w dro-
dze sukcesji dziedziczy w catosci pochodzaca od apostota Piotra jedyng wiadze
i uprawnienia biskupie, dlatego patrzac z tego punktu widzenia, cathedra Petri
moze odnosic si¢ do kazdej prawowicie objetej stolicy biskupie;j.

W takim rozumieniu Cyprian zastosowat t¢ formule w liscie do podzielonego
schizmg ludu Kartaginy, pokazujac w ten sposéb, ze pochodzacy od Boga je-
dyny Kosciét Chrystusa jest tam, gdzie kieruje nim jeden prawowicie wybrany
biskup*. W podobnych okolicznosciach roztamu w lokalnej wspdlnocie ostrzega
Cyprian schizmatykéw: ,,Kto opuszcza cathedra Petri, na ktérej zostat zbudowa-
ny Koscidt, jak on moze mysled, ze jest jeszcze w Kosciele??.

Prorzymska interpretacja formuty cathedra Petri w tym tekscie bytaby trudna
do utrzymania. Nie zawiera ona tezy o tym, ze trwanie w Kosciele Chrystusa jest
uwarunkowane wspélnota z Rzymem, a zatem kto zrywa z nim, znajduje si¢ poza
Kosciotem. Kontekst tej wypowiedzi odnosi si¢ bowiem do schizmy w Kosciele
lokalnym w Kartaginie i by¢ moze takze w Rzymie czy w innych jeszcze Kos-
ciotach lokalnych, w ktérych dziatali zwolennicy diakona Felicissimusa, dzielac
wspoélnoty chrzescijaiskie. Tekst méwi o tych, ktérzy przystgpujac do schizma-
tyckich grup, zrywajg tacznos¢ z prawowitym biskupem Kosciota lokalnego, to
znaczy opuszczaja cathedra Petri, a tym samym odiaczaja si¢ od Kosciota po-
wszechnego®. WypowiedZ Cypriana jest wigc apelem o jednosé wspdlnoty kos-
cielnej zgromadzonej wok6t swego biskupa, gdyz wieZ z nim daje pewnos¢ trwa-
nia w Kosciele Chrystusa.

Z kontekstu wynika, ze cathedra Petri moze oznaczaé jakakolwiek stolice bi-
skupia, réwniez rzymska, ale raczej nie wytgcznie rzymska. Interpretacje cathedra

2 Wszyscy biskupi, kazdy w swoim Kosciele, zajmuje t¢ samg cathedra Petri”, P. Evdokimov,
Czy postugiwanie Piotrowe moze miec¢ sens w Kosciele?, ,,Concilium” 1-10 (1971), s. 205.

2 List 43, 5: ,,B6g jest jeden i Chrystus jeden, i katedra zatozona na Piotrze gtosem Pana”.

B0 jednosci, 4, w: Sw. Cyprian, Pisma, t. I: Traktaty, thum., wstep i komentarz J. Czuj, Pisma
Ojcéw Kosciota XIX, Poznari 1937.

%M. Bévenot, Episcopat et primauté..., dz. cyt., s. 181-182.
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Petri z traktatu O jednosci (4) utrudnia przesadne dgzenie do jednoznacznego od-
czytania tej formuly i w zwigzku z tym niepotrzebnie przyjmuje si¢ rozwigzanie
alternatywne: oznacza ona albo Rzym, albo Kartagine, gdy tymczasem w tym kon-
kretnym przypadku cathedra Petri moze odnosi¢ si¢ zaréwno do jednego, jak i do
drugiego Kosciota®. Tutaj nie ma watpliwosci, ze Cyprian méwi o Rzymie?.

Warto zwréci¢ uwage, ze jakkolwiek wedlug Cypriana wszystkie stolice bi-
skupie w Kosciele moga by¢ nazwane w znaczeniu szerszym cathedra Petri, sto-
licami Piotra, a wszystkie Koscioty poprzez sukcesje ich prawowitych biskupéw
sq traktowane jako zbudowane na Piotrze, to jednak o zadnym z nich Cyprian
nie mowi, ze jest locus Petri et gradus cathedrae®, siedzibg Piotra. Owo miej-
sce Piotra, ktére byto przyczyng szczegdlnej chluby biskupa Stefana, takze teraz
w wypowiedziach Cypriana staje si¢ wyréznikiem Rzymu. Kosciét ten jest wiec
nie tylko cathedra Petri, jak wszystkie inne stolice, ale jest takze w najbardziej
waskim znaczeniu stolicg Piotra. O tym Kosciele mozna powiedzie¢, ze jest nie
tylko ustanowiony na Piotrze, ale rtéwnoczesnie przez Piotra®®. Cyprian daje w ten
spos6b wyraz przekonaniu wlasnemu i calego éwczesnego Kosciota o trwatych
i niekwestionowanych zwigzkach Piotra z jego pierwszg stolica w Rzymie. Praw-
da o Piotrowym pochodzeniu rzymskiej stolicy wypowiedziana w formule cathe-
dra i locus Petri bedzie nastepnie punktem wyjscia dla dalszych okreslen, ktére
bardziej przyblizaja rozumienie znaczenia Kosciota rzymskiego.

Wyrazenie ecclesia principalis w odniesieniu do Rzymu pojawia si¢ w pis-
mach Cypriana tylko jeden raz, i to w okresie zgodnej wsp6tpracy z biskupem
rzymskim Korneliuszem. Szerszy kontekst tej wypowiedzi pokazuje absurdalnos¢
sytuacji, w ktdrej schizmatycy niszczacy jednos¢ wspdlnot koscielnych osmielaja
si¢ szuka¢ poparcia dla swojej wywrotowej i roztamowej dzialalnosci i w tym
celu udajg sie do ,,Kosciota zajmujgcego pierwsze miejsce (ecclesia principalis),
Zrédla jednosci kaptanskiej”?. Niestosownosé schizmatyckich poczynan uzasad-
nia Cyprian ogdlnie przyjeta zasadg, ktéra glosi, ze wszelkie sporne sprawy win-
ny by¢ rozpatrywane i rozwigzywane w miejscu ich popetnienia, ,,gdzie moga
mieé oskarzycieli i swiadkéw swego wystepku”*, w tym wypadku w Kartaginie.

2 A. Adolph, Die Theologie der Einheit..., dz. cyt., s. 41-43.

%W Liscie 59, 14, do biskupa rzymskiego Korneliusza Cyprian wspomina o schizmatykach kar-
taginskich, ktérzy w poszukiwaniu poparcia w Rzymie ,,o§mielili si¢ poptyna¢ do cathedra Petri”.

7 List 55, 8: ,,Korneliusz zostal biskupem [...], gdy nikt przed nim nie byt wybrany i gdy miejsce
Fabiana (poprzednika Korneliusza na stolicy rzymskiej), tj. miejsce i katedra Piotra nie byta obsa-
dzona”.

B M. Bévenot, Episcopat et primauté..., dz. cyt., s. 182; A. Demoustier, Episcopat et union a
Rome..., dz. cyt., s. 254; A. Adolph, Die Theologie der Einheit..., dz. cyt., s. 41; Y. Frot, L’Ifglise
selon saint Cyprien, ,,Connaissance des P¢res de L’Eglise” 31 (1988), s. 22.

¥ List 59, 14.

0 Tamze.
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Dlaczego zatem w przypadku biskupéw hiszpariskich Cyprian przyznawat Kos-
ciolowi w Rzymie uprawnienia instancji apelacyjnej, a w sprawie kartagifiskich
schizmatykéw nie? Jesli uwzglednimy uksztaltowang juz strukture ponadprowin-
cjalng Kosciota, to w mysl powyzszej zasady w przypadku biskupéw hiszpan-
skich biskup rzymski miat uprawnienia do zajecia si¢ ich sprawg i ewentualnej
interwencji. Tak jak schizmatykami kartagifiskimi zajmowat si¢ biskup Kosciota
lokalnego, wraz z innymi biskupami afrykanskimi wydajac na nich wyrok pote-
piajacy, ktéry ostatecznie zamyka calg sprawe?!.

Przyczyna rozbieznosci w pogladach Cypriana moze zaleze¢ od charakteru
probleméw, z jakimi zwracano si¢ do biskupa rzymskiego. Apelacja biskupow
hiszpanskich dotyczyta konfliktu w tonie Kosciola, a rozpatrzenie jej miato na
celu przywrocenie jednosci i zgody w chrzescijariskich wsp6lnotach. Natomiast
kartagifiscy schizmatycy rozbili i podzielili wspélnote, wybrali pseudobisku-
pa i utworzyli inny Kosciél. W tej sytuacji dopodki nie odstapig od schizmy, to
wiasciwie nie bardzo wiadomo, na czym miataby polegac interwencja apelacyjna
u biskupa Rzymu®. Ich wyprawa do ecclesia principalis od poczatku byta wigc
skazana na niepowodzenie.

Chociaz nazywanie jakiegos Kosciota ,,pierwszym” przywodzi na mysl Jero-
zolimg, to jednak Cyprian wyraznie méwi o Rzymie i o zwigzku z Piotrem. To on
we wszystkich waznych momentach byt pierwszy, bo najpierw na nim Chrystus
zbudowal swoj Koscidt. I gdy o Kosciele rzymskim méwi si¢ jako o pierwszym
wedlug daty i przyznaje si¢ tej wspdlnocie pierwszenstwo chronologiczne®, to
uzasadnienia tych okreslen nalezy szuka¢ wilasnie w jego powigzaniach z Apo-
stolem Piotrem. Nie idzie tu bowiem tylko o czasowe pierwszenstwo miejsca,
ile raczej o pierwszeristwo osoby wraz z calg ztozong w niej gleboka teologiczng
trescig przyznanego jej przez Chrystusa postannictwa w Kosciele.

W okresleniu Rzymu jako ecclesia principalis chodzi wigc nie tyle o spér, czy
jest on wezesniejszy od Kosciota w Jerozolimie*. Decydujacy o znaczeniu w tym

3'Tamze: ,,Poszczegdlni pasterze otrzymali czgsé trzody, ktorg kazdy rzadzi i kieruje i za swe
postepowanie zda rachunek przed Panem. Jesli tak, to oczywistg jest rzecza, ze nam podlegli nie po-
winni si¢ kreci¢ wszedzie 1 istniejgcg zgode miedzy biskupami zrywaé zdradliwym i oszukariczym
podstepem, lecz winni tam odpowiadaé, gdzie mogg mie¢ oskarzycieli i Swiadkéw swego wystepku.
Chyba ze ci nieliczni bezboznicy i zatraceficy uwazajg, ze mniejsza jest powaga biskupéw przeby-
wajacych w Afryce, ktérzy juz ich osadzili. [...] Ich sprawa jest juz zbadana, a wyrok na nich juz
zostal wydany”.

32Tamze: ,,Albo im si¢ podoba to, co uczynili, i trwajg w swym wystepku, albo, jesli im si¢ to nie
podoba i si¢ wycofuja, to przeciez wiedza, do kogo powinni powrdcic”.

3 P. Camelot, Cyprien et la primauté..., dz. cyt., s. 431; A. Demoustier, Episcopat et union
a Rome..., dz. cyt., s. 354.

3P. Camelot, Cyprien et la Primauté..., dz. cyt., s. 431; J.P. McCue, Prymat rzymski..., dz. cyt.,
s. 101.
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wypadku jest fakt, ze jest to Kosciét Piotra, na ktéorym Jezus Chrystus zbudowat
swoj Koscidl. Piotr Apostot, ktéry nosi w sobie zaplanowany przez Pana trwaty
fundament odnoszacy si¢ do poczatkéw i jednosci Kosciota, zaktadajac wspélnote
chrzescijanskg w Rzymie, niejako przeniost cate swoje niezbywalne wyposazenie
otrzymane od Chrystusa oraz pierwszenstwo ustanowionego przezen Kosciota®.
Rzym moze wiec by¢ ecclesia principalis, poniewaz jest on cathedra Petri.

Jesli powrécimy teraz do drugiej czgsci formuty, to pozwoli nam ona odkry¢
dalsze konsekwencje, jakie wedtug Cypriana wynikaja dla Kosciota w Rzymie
z jego zwigzkéw z Piotrem. Cyprian powiada, ze jest on ecclesia principalis,
a takze ,,Zrédlem jednosci kaptanskiej”. On jeden zostat ustanowiony jako pierw-
szy wlasnie po to, aby jedynos¢ i pierwszenstwo otrzymanej od Pana stolicy byty
poczatkiem i zasadg jednosci wszystkich apostotéw, a po nich biskupéw, a sam
Koscidt, ustanowiony przez Chrystusa na nim jednym, manifestowat si¢ w sposéb
widzialny poprzez jednomysInosé i zgode biskup6éw jako jeden®.

Warto zauwazy¢, ze funkcje i zadania Piotra w Kosciele zostaly okreslone
w bardzo podobnych sformutowaniach, jakich uzyt Cyprian, gdy méwit o Kos-
ciele rzymskim jako Zrédle jednosci biskupéw. Pod wptywem tego uderzajacego
podobieristwa stawia si¢ teze o zbieznosci lub wrecz identycznosci zadan Pio-
tra i jego rzymskiego Kosciota. M6éwi si¢ o tym, ze pierwszenstwo Piotra oraz
jego funkcje znaku i Zrédta jednosci biskupdw i Kosciota dziedziczy jego Kosciot
w Rzymie. Teraz on, podobnie jak Piotr, staje si¢ znakiem jednosci Kosciota
i Zrédtem jednosci episkopatu®.

Interpretacja ecclesia principalis jako Zrédta jednosci biskupéw wskazuje, ze ich
jednos¢ ma swoj poczatek w tym pierwszym Kosciele Piotra, od ktérego pochodza
wszystkie inne Koscioty. Formuta jest wiec zywa swiadomoscia i przypomnieniem
fundamentu, z ktérego bierze poczatek swiadectwo trwalej jednosci Kosciota.

Podobienstwo sformulowari, jakie dostrzezono migdzy sposobem okreslania
zadan i roli Piotra (O jednosci, 4) a Kosciotem rzymskim (List 59, 14), wymaga
w dalszym ciggu refleks;ji teologicznej. Trzeba powiedzieé, ze przejscie od preroga-
tyw Piotra do dziedziczonych po nim przywilejéw jego Kosciota nie jest tak jasne
i oczywiste, jakby si¢ mogto wydawac, aczkolwiek wskazuje na Zrédta rozumienia

3 A. Adolph, Die Theologie der Einheit..., dz. cyt., s. 45; M. Bévenot, Episcopat et primauté...,
s. 182.

360 jednosci, 4: ,,[Chrystus] dla wyrazenia jednosci (jedng jednak stolicg ustanowit), powagg swa
tejze jednosci pochodzenie (i uzasadnienie), od jednego si¢ rozpoczynajgce zarzadzit. [...] Poczatek
od jednosci si¢ wywodzi (lecz prymat Piotrowi jest dany, by si¢ okazat jeden Kosciét Chrystusa
i jedna stolica), by si¢ okazat jeden Kosciot Chrystusa™; List 33, 1; List 43, 5.

37_Piotr nie jest jedynie Zrédlem jednosci. Jego starszeristwo daje mu misje¢, ktérg dziedziczy sam
Kosciot rzymski”, A. Demoustier, Episcopat et union a Rome..., dz. cyt., s. 366-367.

3P, Camelot, Cyprien et la primauté..., dz. cyt., s. 341; J.F. McCue, Prymat rzymski..., dz. cyt.,
s. 101.
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znaczacego miejsca Kosciota rzymskiego. Tekst, ktéry méwi o Rzymie jako Zrédle
jednosci biskupéw, nie odnosi si¢ przeciez do Piotra, ale jednoznacznie do cathedra
Petri i ecclesia principalis. Tymczasem eklezjologiczne myslenie Cypriana wielo-
krotnie eksponuje osobe Piotra jako poczatek ustanowienia jednosci Kosciota i bi-
skup6w?. Nie odczytuje si¢ tej prawdy w poszerzonym sensie i nie wlgcza w nig ani
cathedra Petri jako stolicy Piotra, ani ecclesia principalis jako Kosciota Piotra.
Czy inne okreslenia potwierdzg sugesti¢ zawartg w formule ecclesia principalis,
wskazujgca na uprzywilejowang pozycje rzymskiego Kosciota? Czy i w jakim zna-
czeniu méwi si¢ o Kosciele Rzymu jako o matrix et radix catholicae ecclesiae?®
W takim lub nieco zmienionym brzmieniu formuta ta pojawia si¢ czesto w zblizo-
nych kontekstach. Zazwyczaj wtedy, gdy ktamstwu schizmatyckich roszczen trzeba
przeciwstawi¢ prawde Kosciota Chrystusa. Zgodnie z rozumieniem starozytnych
autor6w chrzescijafiskich wyrazeniem catholica ecclesia okreslano prawdziwy Ko-
$ciét w odréznieniu od réznych schizmatyckich ugrupowan. Poniewaz wyrazenie
odnosito si¢ do catego Kosciota Chrystusa, jak réwniez do jednego lub kilku Ko-
Sciotéw lokalnych, dlatego nie mozna taczy¢ tego okreslenia jedynie z geograficz-
nym wymiarem powszechnosci Kosciota. Kryterium jego prawdziwosci stanowi
dla Cypriana konstytutywna cecha, ktéra charakteryzuje go jako calos¢, a w przy-
padku Kosciotéw lokalnych sprawia, ze s one w aspekcie teologicznym wzajemnie
identyczne. Catholica, jesli ma oznacza¢ jedng wspdlnotg prawdziwego Kosciota,
domaga sie od kazdego z nich trwatej tacznosci ze Zrédtem swego pochodzenia oraz
wspdlnoty miedzy Kosciotami, ktére swoja tozsamos¢ czerpig z tego samego po-
czatku. Dla calego Kosciota, jak rowniez dla poszczegdlnej wspdlnoty 1 wszystkich
razem wiarygodnym poczatkiem pochodzenia i jednoczesnie niezbednym wymo-
giem jego prawdziwosci i identycznosci jest matrix et radix, to znaczy Kosciot usta-
nowiony przez Jezusa Chrystusa na jednym Apostole Piotrze*'. Na tej podstawie
Cyprian o kazdym Kosciele moze powiedzieé, ze jest matka i korzeniem Kosciota
katolickiego, poniewaz kazdy z nich jest calym Kosciotem Chrystusa, jesli tylko
w drodze prawowitej sukcesji i aktualnej wspdlnoty biskupiej, rozpoczynajacej sie
od Piotra, jest w nim obecny pierwotny poczatek Kosciota i jego jednos¢®.
Wedtug podobnego klucza interpretacyjnego odczytuje si¢ znaczenie formuty
matrix et radix catholicae ecclesiae® takze wtedy, gdy odnosi si¢ ona do Ko-

¥ List 43, 5; O jednosci, 4.

4 List 48, 3: Cyprian zacheca wystannika, ,,by trwat nieztomnie przy macierzy i korzeniu Kosciota
katolickiego”.

' Do Fortunata, 11.

“ List 65, 5: Apostaci, ktorzy sklaniajg sie raczej do wspdlnoty z miejscowym pseudobiskupem,
,-oddalajg si¢ od Pana i od Kosciota katolickiego, ktéry jako jedyny i sam tylko zostal przez Pana
ustanowiony”; List 47, 1; List 45, 1; O jednosci, 23.

B List 48, 3.
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Sciota w Rzymie, podzielonego schizmg i podwéjnym wyborem biskupa w tej
wspoélnocie. Wobec panujacego tam niepokoju i fatszujacych prawde opinii Cy-
prian napomina udajacych si¢ do Rzymu, aby tam réwniez dali §wiadectwo swo-
jej przynaleznosci do Kosciota katolickiego. Trwanie przy macierzy i korzeniu
Kosciota katolickiego oznacza tu utrzymywanie tacznosci z prawowitym bisku-
pem, bo tylko on, a nie schizmatycki uzurpator daje gwarancj¢ bycia w Kosciele
katolickim. Wydawatoby si¢, ze Rzym jest tu traktowany jak kazdy inny Kosciot,
w ktérym obecna jest pierwotna jednos¢ poczatku pochodzacego od Piotra, co na
réwni z innymi Kosciotami czyni go takze matkg i korzeniem*.

A jednak jest cos, co formuta wyr6znia ten Kosciét. O ile bowiem kazdy
Kosciét z osobna i wszystkie razem w swej eklezjalnej prawdziwosci i toz-
samosci urzeczywistniaja w sobie obecnos¢ Piotrowej jednosci i z tej jednos-
ci wyrastaja, o tyle w rzymskim Kosciele Piotra znajduje si¢ samo Zrédio tej
jednosci®. Poniewaz matrix et radix zawsze odnosi si¢ do jedynego Kosciota,
ktéry Chrystus ustanowit na jednym Piotrze, dlatego ecclesia principalis, Kos-
ciét w Rzymie, ktéry wyrdznia specjalna wigZ z tym apostotem, staje si¢ trwatg
obecnoscig i znakiem poczatkéw tej pierwotnej jednosci. W zwigzku z tym na-
biera cech Kosciota centralnego i uprzywilejowanego posréd wszystkich innych
w Kosciele Chrystusa* oraz jest postrzegany jako specjalny spadkobierca miej-
sca i funkcji jedynego Kosciota ustanowionego na Piotrze.

Rodzaca si¢ z tych zwigzkow znaczaca pozycja wtasciwa Kosciotowi rzym-
skiemu oraz przyjete przez niego od swego pierwowzoru charakterystyczne na-
chylenie ku jednosci musi prowadzi¢ do ujawnienia roli i prerogatyw biskupa
Rzymu. Juz interpretacja matrix et radix w spos6b posredni mowi i eksponuje
zwiazek z Piotrem tego, ktéry zasiada na stolicy Piotra i przewodzi jego pierw-
szemu Kosciotowi. Dlatego inne wypowiedzi Cypriana potwierdzajg tylko jego
przekonanie, ze biskup Rzymu jest nastgpcg Sw. Piotra. Ciekawe, ze nawet pod-
czas ostrego sporu z biskupem Stefanem, ktéry otwarcie powotywat si¢ przeciez
na swojg Piotrowg sukcesje, bardzo krytyczny i surowy w ocenie jego pogladow
i dziatan Cyprian nie kwestionuje tego przywileju, a poprzez odwotywanie si¢
do przyktadu Piotra*’ daje Swiadectwo, ze w pelni te roszczenia uznaje.

“ A. Adolph, Die Theologie der Einheit..., dz. cyt., s. 47; P. Camelot, Cyprien et la primauté...,
dz. cyt., s. 432.

4 A. Adolph, Die Theologie der Einheit..., dz. cyt., s. 50-51; A. Demoustier, Episcopat et union
a Rome..., dz. cyt., s. 369.

%K. Schatz, Primat und Kollegialitdt..., dz. cyt., s. 290-291; A. Adolph, Die Theologie der
Einheit..., dz. cyt., s. 49.

4 List 71, 3: ,,Piotr, ktérego Pan wybrat pierwszego i na nim Kosciét zbudowat [...], nie wyste-
powal butnie i zarozumiale”; G. Héndler, Cyprians Auslegung zu Galater 2,11ff, ,,Theologische
Literaturzeitung” (1972) nr 8, kol. 564.
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Nastepstwo Piotrowe i jego rola w Kosciele domaga si¢ uzasadniajacej re-
fleksji w optyce istotnego dla Kosciota postannictwa jednosci, ktére zostato usta-
nowione i trwale zwigzane wiasnie z Piotrem. Najglebszy sens istnienia Piotra
i jego nastepcéw w Kosciele Jezusa Chrystusa polega na manifestowaniu i da-
waniu swiadectwa o tym, ze Kosciét Chrystusowy, pomimo wielosci Kosciotow
lokalnych, jest jeden oraz ze liczni biskupi wielu wspdlnot uczestniczg w jed-
nym episkopacie*®. To prawda, ze jednos¢é Kosciota i jednos¢ episkopatu, jak uczy
Cyprian, realizujg wszyscy biskupi poprzez zgodng jednomyslnos¢, ale znakiem
konkretnie realizowanej jednosci jest Piotr, zwany pierwszym, i jego nastepcy.
Tym czym byl apostot Piotr posréd réwnych sobie apostotéw, tym jest biskup
Rzymu dla Kosciola; aktualny znak jednosci odwotujacy si¢ nieustannie do swego
Piotrowego poczatku, z ktérego czerpie uzasadnienie dla swego postannictwa®.

Wydaje sie, ze konkretne postawy i zachowania biskupa Cypriana wobec na-
stepcéw Sw. Piotra potwierdzaja jego stanowisko i rozumienie ich roli oraz miejsca
w Kosciele. Cyprian liczy si¢ z opinig biskupa Rzymu i czuje si¢ zobowigzany zto-
zy¢ wyjasnienia, dlaczego zwlekat z poinformowaniem go o schizmatyckich nie-
pokojach w Kartaginie®®. Wszystko odbywa si¢ tak, jakby dla biskupa Cypriana
byto oczywiste, ze z tym, ktéry jest zasadg i manifestacja jednosci Kosciota, nalezy
konsultowac i uzgadnia¢ decyzje dotyczace obrony i zabezpieczenia tej jednosci.

Jeszcze wyrazniej stosunek do nastepcy Piotra oraz rozumienie jego znaczenia
ujawnia si¢ wtedy, gdy biskup Cyprian eksponuje jego funkcje znaku jednosci
wspo6lnot koscielnych i pokazuje, ze tacznos¢ (communicatio) biskupéw z bisku-
pem Rzymu Korneliuszem jest manifestacjg przynaleznosci do ecclesia catholica.
Sprawca tej jednosci jest — jak uczy Cyprian — zgoda biskupéw oraz sukcesja Pio-
trowa kazdego z nich i w zwigzku z tym wspdlnota kazdego biskupa ze wszyst-
kimi jest znaczaca dla jednosci episkopatu i Kosciota, bo jg po prostu tworzy.
Ale podtrzymywanie wspdlnoty z biskupem Rzymu jest znakiem bezposrednio

80 jednosci, 4.

“P. Camelot, Cyprien et la primauté..., dz. cyt., s. 433; A. d’ AlCs, La théologie de saint Cyprien,
Paris 1922, s. 132; A. Adolph, Die Theologie der Einheit..., dz. cyt., s. 53; ,,[Nastepca Piotra] jest
zasadg wtdérng (jednosci); wspdlnota z nastgpcg Piotra jest warunkiem trwania w rzeczywistosci
wspoélnotowej, ktorej jest on znakiem, ale ktérg nie on zaktada”, A. Carrasco Ruoco, Postuga
Piotrowa a synodalnosé¢, ,,Communio” 6 (1991), s. 103.

0 List 59, 9: ,,To prawda, najdrozszy bracie, ze nie pisalem ci zaraz o Fortunacie, o tym pseudo-
biskupie. [...] Ale to nie byta taka sprawa, abys musiat o niej natychmiast, szybko si¢ dowiedzie¢,
jako o czyms wielkim, i czego nalezatoby si¢ obawiac. [...] Znasz réwniez Felicissimusa, wodza
buntu. [...] Jego to tutaj nasi, a tam niedawno ty wykluczytes z Kosciota. Poniewaz sadzitem, ze
wiesz o tym [...], uznatem za zbyteczne szybko, jakby cos niecierpigcego zwioki, donies¢ o tych
niedorzecznosciach heretykéw”.
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dostrzegalnym, ktéry méwi o utrzymywaniu wspdlnoty i jednosci z catym Ko-
sciotem katolickim oraz pozwala rozpoznaé tych, ktérzy si¢ od niego separuja’'.

Cyprianowy sposéb rozumienia funkcji Piotra jako znaku i zasady jednos-
ci Kosciota kontynuowanej w postudze jego nastepcy wida¢ dobrze zwlaszcza
wtedy, gdy spér z biskupem Stefanem por6znit i podzielit dotkliwie wigkszos¢
Kosciotow 6éwczesnego chrzescijariskiego Swiata. Jesli odlozy¢ na bok cata emo-
cjonalng warstwe przekazu o tym konflikcie, wyrdzniajaca si¢ nierzadko wza-
jemnymi obelgami i inwektywami, oraz warstwe merytoryczng, dotyczacg istoty
teologicznej argumentacji chrzcielnej, to mozna dostrzec interesujace nas zarzuty,
jakie biskupowi Rzymu jako nastepcy Piotra stawiaja jego przeciwnicy.

Ten, ktéry pelni w Kosciele szczegdlng misje jedynego fundamentu odziedziczo-
nego, jak sam powiada, po jedynym Piotrze, nie moze dziata¢ przeciw jednosci Ko-
sciota, dzielac wspdlnoty i wywotujac nieporozumienia migdzy nimi w catym Koscie-
le*. Nastepca Piotra, Swiadomy swego postannictwa skaty, na ktérej Jezus Chrystus
ustanowit jedyny Koscidt, nie moze swymi decyzjami przyczyniac si¢ do budowania
wielu Kosciotléw na wielu fundamentach: ,,Oburzam sie, widzagc wyrazng glupote
Stefana, ktéry chlubi si¢ swym biskupim stanowiskiem i powotuje si¢ na to, iz jest
nastepcg Piotra, na ktérym zostaly wzniesione fundamenty Kosciota, a tworzy nowe
liczne skaty i wznosi gmachy wielu nowych Koscioléw. [...] Nie pojmuje, Ze przez
to zaciemnia i niejako obala prawde chrzescijanskiej skaly i tak zdradza i opuszcza
jednosé”, Jakos¢ tych oskarzeri formutowanych wobec nastepcy Piotra jest podyk-
towana brakiem zgody na dziatania sprzeczne z jego zasadniczym postannictwem,
ktére zreszta w pelni jest uznawane. Dlatego zarzuty te, jakkolwiek w sposéb zawo-
alowany, ale jednak ujawniajg i potwierdzaja kluczowy przywilej znaku i manifestacji
jednosci Kosciota, jakie Cyprian przypisywat biskupowi Rzymu.

Szczegolny zwigzek biskupa rzymskiego z Piotrem wyznacza mu uprzywilejo-
wane miejsce w Kosciele i uzasadnia jego autorytet, ale nie przyznaje jednak pra-
wa do bezwzglednego podporzadkowania sobie innych biskupéw i uzurpowania
wiadzy zwierzchniej wobec nich. Jesli punktem wyjscia i wzorem relacji nastgpca
Piotra — pozostali biskupi jest relacja Piotr — apostotowie, to trzeba przypomniec,
ze wszyscy byli wobec siebie rowni i obdarowani przez Pana taka samg godno-

S List 55, 1: ,Pisates, ze nie utrzymujesz tacznosci z Nowacjanem, lecz zgodnie z naszym zda-
niem stoisz po stronie naszego wspodtbrata biskupa Korneliusza. Prosites mnie o przestanie mu kopii
twego listu, by go upewnié, ze pozostajesz we wspélnocie z nim, to jest z Kosciotem katolickim™;
List 48, 3.

2 List 75, 24-25: ,Ilez bowiem kt6tni i nieporozumient wywotates w Kosciele catego Swiata. [...]
Por6znit si¢ z tylu biskupami na catym swiecie, pokdj z poszczegdlnymi zerwaé réznego rodzaju
niezgoda, czy to ze wschodnimi [...], czy to z wami, ktérzy jestescie na potudniu. [...] Nie wstydzi
si¢ wiernych rozdwajac”.

3 List 75, 17.
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$cia biskupig™, a pierwszeristwo i jedynos¢ Piotra nie stanowig podstawy, ktéra
usprawiedliwia jakgkolwiek dominacje®. Wiedziat o tym Piotr, bo chociaz pierw-
szy wybrany przez Pana i jedyny pomyslany jako fundament Jego Kosciota, ,,nie
wystepowal butnie i zarozumiale, nie zaznaczal, ze nalezy mu si¢ pierwszenstwo
i ze nowi péZniejsi [apostotowie] winni mu by¢ postuszni”.

Dlatego nastgpca Piotra, przy calym uznawaniu przez Cypriana jego autory-
tetu i zrozumieniu konsekwencji dla jednosci Kosciota, jakie ze soba niesie jego
wyrdznienie, nie ma uprawnien ani wtadzy do tego, aby od innych biskupéw sitg
domagac si¢ postuszenistwa i uleglosci oraz narzuca¢ im swoje zdanie. W ko-
legialnej wspélnocie episkopatu bowiem ,,nikt nie ustanowit si¢ biskupem nad
biskupami, ani tez tyrariskim terrorem kolegéw swoich do postuszeristwa nie
zmusza™’. Nieuzasadnione roszczenia do supremacji i podporzadkowania sobie
innych prowadza nieuchronnie do nadwerezenia lub zniszczenia jednosci. Zgode
i zywg wigZ zjednoczenia wspdélnot mozna zachowac takze wtedy, gdy dostrzega
sig, ale 1 respektuje zarazem lokalng r6znorodnos¢ ,,stosownie do miejsc i ludzi”
czy tez odmiennos¢ apostolskich tradycji®®.

ZAKONCZENIE

Osoba i pierwszernistwo historycznego Piotra usytuowane u samych poczat-
kéw Kosciota oraz interpretacja jego postannictwa determinuje wiasciwie calg
eklezjologiczng mysl Cypriana. Apostot wyrdézniony przez Jezusa Chrystusa
pierwszenstwem 1 jedynoscig posréd pozostatych uczniéw otrzymuje specjalne
postannictwo, zgodnie z ktérym ma odtad petni¢ funkcjg¢ znaku jednosci Kosciota.
Oryginalnie zinterpretowane przywileje Piotra odnajdujemy w Cyprianowym my-
Sleniu jako podstawe i uzasadnienie dla wielu eklezjologicznych zagadnien. Na
jednym Piotrze buduje Cyprian autorytet i prawdziwos¢ sukcesji apostolskiej bi-
skupa w Kosciele lokalnym. Piotr, na ktérym Chrystus ustanowit jedng cathedra,
jest punktem wyjscia, z ktérego bierze poczatek jednos¢ wszystkich biskupow
w Kosciele. Nastepnie wyraznym pochodzeniem od Piotra, jako znaku jednosci

30 jednosci, 4.

3 A. Davids, ,,Eine oder keine”. Cyprians Lehre iiber Kirche und Tradition. Internationale
Zeitschrift fiir Theologie, ,,Concilium” 8 (1972) H. 1, s. 19; B. Altaner, A. Stuiber, Patrologia, tham.
P. Pachciarek, Warszawa 1990, s. 264.

®List 71, 3.

37 Sententiae episcoporum, Prolog.

8 List 75, 6: ,,W wielu innych prowincjach istniejg liczne réznice, stosownie do miejsc i ludzi.
Z tego jednak powodu nigdy nie odstgpowano od pokoju Kosciota katolickiego i od jego jednosci,
tak jak teraz Stefan Smiat uczynic, zrywajac z wami pokéj, jakiego zawsze jego poprzednicy z wami
przestrzegali z mitoscig i czcig wzajemng”.
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i kryterium prawdziwosci, musi legitymowac si¢ kazda wspdlnota chrzescijariska,
jesli chee petni¢ skutecznie zbawcza misj¢ Jezusa Chrystusa.

Okazuje si¢, ze funkcja Piotrowego pierwszeristwa, ktérg odnajdujemy w po-
stulatach i oczekiwaniach kierowanych przez Cypriana pod adresem biskupéw
Rzymu: Stefana, jak tez Korneliusza, wptywa réwniez na rozumienie wyjatkowe-
go miejsca i znaczenia Kosciola w Rzymie oraz biskupa, ktéry mu przewodzi.

Koscidt rzymski, ecclesia principalis, cieszy si¢ szczegdlnym autorytetem pierw-
szego Kosciota Piotra i z tego tytulu zajmuje uprzywilejowane, centralne miejsce
jako matrix et radix catholicae ecclesiae, stanowigc reprezentacj¢ i znak jednosci
calego Kosciola, ktéry Chrystus zbudowat na Piotrze. Wedlug Cypriana w pierw-
szenistwie episkopatu Piotra zostalo ustanowione Zrédio jedynosci i wewnetrznej
jednosci biskupéw w Kosciele. Rzymska stolica, cathedra Petri, jest wigc trwatym
Swiadkiem i znakiem poczatkéw tej jednosci, ktéra wywodzi si¢ z jednego Zrodta.

Podobnie jak Piotr, réwniez biskupi rzymscy Stefan i Korneliusz jako jego
nastepcy i dziedzice na cathedra Petri posiadajg zywa swiadomos¢ szczegdlne-
go autorytetu w zakresie odpowiedzialnosci i manifestowania jednosci biskupéw
i calego Kosciota. Z tym zadaniem wiaze si¢ specjalny przywilej skaly, to znaczy
trwale dgzenie do budowania i chronienia wsp6lnoty w taki sposéb, aby nastgpca
Piotra byt czytelnym znakiem jej jednosci. Uwydatnione przez Cypriana preroga-
tywy biskupa Rzymu oraz silne zwigzanie ich z jednym i pierwszym Piotrem po-
woduje, ze przejete i kontynuowane przez niego w catym Kosciele postannictwo
naznaczone jest podobnym i tylko jemu wtasciwym charyzmatem jednoczenia.

SUMMARY
Cyprian bishop of Carthage in view of the primacy of the bishop of Rome

The Article is taking the problem of understanding Cyprian of prerogatives of the
primacy of the bishop of Rome. Peter’s priority and the originally interpreted mission are
describing the apostle ecclesiastical thought of the bishop of Carthage. The first part is
appealing to ancient sources from the III century which are confirming the self-awareness
of the primacy contemporary for Cyprian of bishops of Rome. Bishops Stephen and Cor-
nelius which are citing Peter’s priority in justifying one’s authority have feeling that his
missions and responsibilities for the Church of the Jesus of the Christ are continuators.
The second part is portraying, in what way bishop Cyprian from Carthage theologically
justified the role and meaning for the successor to Peter at the Church. He built his argu-
mentation on the connection of prerogatives of the bishop of Rome with the priority of
Peter what the so-called privilege led rocks out of. He shows that the mission exercised in
Rome is marked with the charisma of uniting the Church.
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ZYCIE W CZYSTOSCI W UJECIU TERTULIANA

1. bacinska literatura chrzescijaiiska pierwszych wiekéw, a p6Zniej cala teo-
logia Kosciota Zachodniego zawdzigcza wiele cztowiekowi, ktéry jako pierwszy
zdecydowat si¢ na konsekwentne wykorzystanie jezyka tacifiskiego w osobiste;j
tworczosci teologicznej. Do chwili przetomu II i III wieku, czyli do czaséw Ter-
tuliana, bo o nim tu mowa, Swiat chrzescijariskiej literatury postugiwat si¢ greka.
Pierwsze préby postugiwania si¢ jezykiem Cycerona podjeli w potowie II wieku,
ze zmiennym szczesciem, tlumacze Pisma Swietego, a ich wysitek — obfity zbiér
kodekséw i wersji translacyjnych — znamy pod nazwa Verera'.

Wspomniany autor niewgtpliwie jest postacia kontrowersyjna, choc¢by z tego
powodu, ze tak mocno zaznaczywszy si¢ w teologii Kosciota, sam z tym Koscio-
fem jednosci nie dochowat i umarl jako zatozyciel chrzescijariskiej sekty o cha-
rakterze montanistycznym, charakteryzujgcej sie radykalng moralnoscig.

Urodzony okoto roku 160 w Kartaginie, nawraca si¢ stosunkowo p6zno, juz
jako osoba dorosta, pociggniety najprawdopodobniej radykalng postawg meczen-
nikéw chrzescijanskich, ktérzy w owym czasie oddawali swe zycie wskutek prze-
Sladowan. Wynikajace z charakteru Tertuliana szczegélne zamitowanie do kon-
sekwencji w dzialaniu i do zachowan heroicznych znalazto swéj wydZzwigk nie
tylko w twérczosci literackiej i w propagowaniu okreslonego typu moralnosci, ale
takze w sprzyjaniu grupom reprezentujacym takg moralnos¢. Najprawdopodob-
niej czynnik charakterologiczny stat si¢ przyczyna odejscia Tertuliana od Koscio-
fa i dolgczenia do montanistéw. Dokonato si¢ to w sposéb ptynny na przestrzeni
kilku lat, pomigdzy rokiem 207 i 213. Czynnik chronologiczny ma zatem istotne
znaczenie w ocenie 1 w interpretacji wypowiedzi autora, zwtaszcza w kwestiach

'Por. H.R. Drobner, Patrologia, Casale Monferrato 1998, s. 219.
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moralnosci. Wpltyw jego curriculum vitae na koncepcje dogmatyczne ma zdecy-
dowanie mniejsze znaczenie.

Trudno jest precyzyjnie zdefiniowaé mysl Tertuliana dotyczaca niektérych
kwestii moralnych. Powodem takiej sytuacji jest jego styl pisarski, polegajacy
na traktowaniu tematéw, ktérymi si¢ zajmowat, jakby byly przedmiotem rozpra-
wy sagdowej. W konsekwencji mamy do czynienia z réznym wartosciowaniem
zagadnienn w zaleznosci od tego, czy pojawiajg si¢ jako temat zasadniczy, czy
tylko jako argument w dyskusji dotyczacej innej kwestii. Koronnym przyktadem
takiego zachowania moze by¢ kwestia wartosci matzenstwa. Gdy Tertulian wy-
powiada si¢ na ten temat w kontekscie sporu z Marcjonem (Adversus Marcionem,
zwlaszcza ksiegi I-1V), ukazuje malzenstwo jako instytucje zaplanowang i pocho-
dzaca od Boga, majaca zatem wartos¢ samg w sobie. Gdy jednak w odniesieniu do
tego samego tematu pojawia si¢ inny kontekst, szczegdlnie rozwazanie wartosci
dziewictwa, Tertulian posuwa si¢ do niedwuznacznej deprecjacji instytucji mat-
zeristwa. W takim kontekscie ukazuje zwiagzek matzeriski jako mniejsze dobro,
a nawet jako zto, zwlaszcza gdy malzeristwo widziane jest w perspektywie dobra,
jakie mozna osiggnaé, pozostajac wolnym od tego zwiazku. Jesli zatem poddany
analizie problem traktowany jest jako temat zasadniczy, zwykle jego wartos¢ jest
przerysowana, argumentacja za$ potwierdzajaca zasadnos¢ okreslonych rozwia-
zan przekracza ramy rzeczowosci i1 czesto opiera si¢ na przestankach emocjonal-
nych i na argumentach ad hominem. Jesli jednak kwestia pojawia si¢ w dziele
jako marginalna, to zwykle zostaje wlaczona w catos¢ dyskusji i traktuje sie ja
instrumentalnie. Zaréwno pierwszy, jak i drugi spos6b ujmowania tematu odbiega
w znacznej mierze od obiektywnosci. Gdyby jednak nalezato opowiedzieé si¢ za
jednym z nich, to w moim mniemaniu blizszy rzeczywistemu spojrzeniu autora
jest poglad ustalony na podstawie Zrédet, ktére ujmujg temat jako zasadniczy.

Zagadnienie czystosci doczekato si¢ w tworczosci Tertuliana wielu odniesien.
W catosci poswigcone zostato mu dzieto De exhortatione castitatis (Napomnienie
o czystosci, 211-212 r.), a dla traktatu De virginibus velandis (O noszeniu zastony
przez dziewice, 211-212 r.) jest on na tyle istotny, Zze mozna go nazwaé tematem
wiodacym utworu. Nieobojetne sg réwniez odniesienia do czystosci dziewiczej
i przezywanej we wdowiernistwie obecne w innych utworach, do ktérych si¢ od-
wotlam. Nie mozna poming¢ aluzji znajdujacych w Adversus Marcionem (Przeciw
Marcjonowi, 207-209 r.) oraz Ad uxorem (Do zony, 200-206 r.).

2. Wizja moralnosci chrzescijanskiej w ujeciu Q.S.F. Tertuliana jest mocno
uwarunkowana koncepcjq historii Zbawienia. Niektére sytuacje, ktére Bég do-
puszczal w czasach Starego Testamentu, ze wzgledu na niedojrzatos¢ narodu wy-
branego, w czasach Nowego Przymierza uznane zostaty za grzech. Podobnie jesz-
cze Apostot Pawet zgadzat si¢ na sytuacje, ktére — zdaniem Tertuliana — w czasach
rozwinietego Kosciola nie powinny juz si¢ zdarzaé. Autor widzi zatem ksztatto-
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wanie si¢ ludzkich zachowan i ich oceny ze strony Boga jako proces cigglego
zwigkszania wymagan. Szczegdlnym momentem, w ktérym chrzescijanie powin-
ni okazac¢ si¢ bez skazy, jest czas powtdrnego przyjscia Chrystusa. Poniewaz zag
ta chwila jest juz bliska, nie ma miejsca na jakakolwiek niedojrzatos¢ wierzacych.
Jest to szczegdlny rys Tertulianowej teologii, determinujgcy wielokrotnie jego
tworczos¢ 1 dobdr tematow.

Radykalizacja postaw Afrykanczyka rozpoczeta si¢ w okresie sympatyzowa-
nia z ruchem montanistycznym, a dokonata si¢ ostatecznie na przetomie roku 212
i 213, gdy przeszedl on w sposéb otwarty do opozycji wzgledem Kosciota. Ob-
jawienia montanistyczne, nazywane Nowym Proroctwem, przekonaty Tertuliana,
ze historia Swiata weszla w ostateczna faze, zapowiedziang przez Ducha Swigtego.
Jej bliskim kresem bedzie powtdérne przyjscie Chrystusa. Naturalna charakterolo-
giczna sktonnos¢ do skrajnosci zachowar, potaczona z inspirujagcymi matoazjaty-
ckimi proroctwami, uczynily z naszego autora zwolennika postaw radykalnych.

W takim kontekscie konfrontacja pomigdzy dziewictwem a malzeistwem
W ujeciu autora musiata wypas¢ na niekorzy$¢ matzenistwa, co wielokrotnie daje
si¢ odnotowac, zwlaszcza w pismach z okresu heterodoksyjnego jego twérczosci.
Jak mozna zauwazy¢, czas powstania podstawowych utworéw, ktérymi nalezy si¢
postuzyé, analizujac znaczenie czystosci, lezy w okresie ostatecznego przejscia
Tertuliana do obozu montanistéw. Taki klimat tlumaczy niewatpliwie zaangazo-
wanie autora w obrong tego stylu zycia i promowanie go jako najlepiej pasujacego
do czaséw ostatecznych.

3. Sposréd styléw zycia, jakie Koscidt moze proponowaé swoim dzieciom,
czystos¢ znajduje w oczach Tertuliana najwigksza aprobate. Daje on temu wy-
raz w Napomnieniu o czystosci, dziele tworzonym na progu petnego przylgniecia
do idei montanistycznych. Wywotana przez niego dyskusja dochodzi do punktu,
w ktérym dziewictwo zostaje porownane z matzeistwem. W tym kontekscie pod
adresem dziewictwa pada sformutowanie ,,summus gradus virginitatis”, w odnie-
sieniu oczywiscie do stopniowania takich styléw zycia, jak matzenistwo, dziewic-
two 1 wdowienistwo. Co wigcej, autor jest przekonany, ze zdecydowanie si¢ na
matzenstwo w przypadku kobiety zyjacej dotychczas w nietknietej czystosci jest
upadkiem ze szczytu®. Taka zmiana jest szczegdlnie bolesna, poniewaz jest zgo-
da na styl zycia, ktéry r6zni si¢ od nierzadu jedynie akceptacja prawa, a nie ze

2 Gratus esto, si semel tibi indulsit Deus nubere; gratus autem eris, si iterum indulsisse illum
tibi nescias. Caeterum, abuteris indulgentia, cum sine modestia uteris. Modestia a modo intelligitur.
Non tibi sufficit de summo illo immaculatae virginitatis gradu in secundum recidisse nubendo; sed
in tertium adhuc devolveris, et in quartum, et fortassis in plures, postquam in secunda statione con-
tinens non fuisti: quia nec prohibere plures nuptias voluit, qui de secundis provocandis retractavit”,
Tertulian, De exhortatione castitatis, 9,4.
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wzgledu na natur¢ samego czynu?®, co zdaniem Tertuliana nie przystoi odkupio-
nym, oczekujgcym powtdérnego przyjscia Chrystusa. Tak radykalna wypowiedz
ze strony autora niewgtpliwie musi by¢ widziana w kontekscie celu, jaki stawia
on sobie, piszgc zachete do zachowania czystosci. Tertulian wykorzystuje w tym
miejscu istniejgcy w literaturze chrzescijanskiej znany poglad, cho¢ z pogranicza
heterodoks;ji*, wedtug ktérego zachowanie integralnosci cielesnej — unikanie rela-
cji seksualnych — jest droga do zachowania nowosci zycia otrzymanego na chrzcie
swigtym®. Nasz autor posuwa mysl az do skrajnosci, przepracowujac jg na uzytek
interesujacej go argumentacji.

Agresywne sformulowania antymalzeniskie umieszczone w Napomnieniu
o czystosci znajdujg swoja przeciwwage w chronologicznie wczesniejszym pismie
Do Zony®. Tym razem interpretacja znaczenia czystosci dotyczy stanu wdowieri-
stwa, co wynika z samego adresu dziela i z kontekstu blizszego samej wypowie-
dzi’. Nie przeszkadza to jednak w przywolaniu tego fragmentu jako interpretu;jg-
cego czystos¢ w odniesieniu do sytuacji zycia w niebie.

Nawet wdowa, a o ilez bardziej dziewica, ktéra zachowuje wstrzemiezliwos¢
cielesna, realizuje juz w sobie styl zycia niebieskiego, rezerwujac dla siebie do-
bra zycia przysziego, przede wszystkim obecnos¢ samego Pana: ,,aeternum sibi

3 ,Omnis mulier etiam caelibi alia est, quamdiu aliena; nec per aliud tamen fit marita, nisi per
quod et adultera. Leges videntur matrimonii et stupri differentiam facere per diversitatem illiciti, non
per conditionem rei ipsius”, Tertulian, De exhortatione castitatis, 9,3.

* P.F. Beatrice, Continenza e matrimonio nel cristianesimo primitivo (secc. I-II), w: Etica
sessuale e matrimonio nel cristianesimo delle origini, red. R. Cantalamessa, ,,Studia Patristica
Mediolanensia” 5 (1976), s. 15; G. Sfameni Gasparro, Enkrateia e antropologia. Le motivazioni
protologiche della continenza e della verginitr nel cristianesimo dei primi secoli e nello gnosticis-
mo, ,,Studia Ephemeridis «Augustinianum»” 20, Roma 1984, s. 174-175.

3., ;Akoue nu/n( thsi,\ th.n sa,rka sou tau,thn fu,lasse kaqara.n kai. avmi,anton( i[na to. pneu/ma
to. katoikou/n evn auvthl/ marturh,shl auvthl/ kai. dikaiwghl/ sou h* sa,rx) Ble,pe( mh,pote avnabh/
evpi. th.n kardi,an sou th.n sa,rka sou tau,thn fqarth.n ei=nai kai. paracrh,shl auvthl/ evn miasmwl/)
vEa.n ga.r mia,nhlj th.n sa,rka sou( mianei/j kai. to. pneu/ma to. a[gion\ eva.n de. mia,nhlj to. pneu/
ma( ouv zh,shl”, Hermas, Pasterz, Similitudo, V, 7,1-2.;

~=Ara ou=n tou/to le,gei thrh,sate th.n sa,rka a’gnh.n kai. th.n sfragi/da a;spilon i[na th.n zwh.n
avpola,bwmen”, Pseudo-Klemens Rzymski, Drugi List do Koryntian, 8,6.

¢ .Sic aeternum sibi bonum Domini occupaverunt, ac jam in terris non nubendo, de familia an-
gelica deputantur. Talium exemplis foeminarum ad aemulationem te continentiae exercens, spiritali
affectione carnalem illam concupiscentiam humabis; temporalia et volatica desideria formae vel
aetatis inimicantium bonorum compensatione delendo”, Tertulian, Ad uxorem, 1, 4,4.

7, Utitur exemplis earum quae maritis suis jam coelo receptis, hos enim praemissos dicit qui
uxoribus suis ad Deum praeivere, ac diem suum priores obiere; quae, inquam, maritis suis jam coelo
receptis, quamvis formosae, quamvis aetate florentes, nullam tamen pulchritudinis aut juventae oc-
casionem obtendunt, nec blandiri sibi patiuntur; sed carnis suae integritatem unicarum nuptiarum
honori ac memoriae perservant”, J.P. Migne, Patrologiae cursus completus. Series Latina, t. 1, red.
J.P. Migne, Paris 1878-1890, kol. 1280B (przypis).
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bonum Domini occupaverunt”, a ostatecznie juz w tym zyciu rozpoczyna swoj3
przynaleznos¢ do rodziny anielskiej: ,,de familia angelica deputantur”. Nie nalezy
interpretowac tej wypowiedzi jako argumentu, jakoby Tertulian byt zwolennikiem
koncepcji anielskiego, czyli niecielesnego charakteru zmartwychwstania. Swoje
stanowisko w tej kwestii autor wyrazit cho¢by w dziele O zmartwychwstaniu.
Wspomnienie aniotéw jest jedynie wskazaniem na wymiar wiecznosci, ktérego
zapowiedzig i realizacja w teraZniejszosci jest przyjety dobrowolnie stan wstrze-
miezliwosci seksualnej. Ten rys zwigzany z interpretacjg zycia w czystosci znaj-
dzie swoje rozwinigcie i pelng realizacj¢ w tradycji monastycznej Kosciota®.

4. Bonum Domini wskazane w dziele Do zony jako zysk ptynacy z podjetej
dobrowolnie wstrzemigzliwosci znajduje swoje glebsze wyjasnienie krok dalej,
w tym samym rozdziale. Autor zachgca swojg zong, aby w sytuacji, gdyby pozo-
stata wdowa, dotaczyta do grona tych kobiet, ktére podejmuja dobrowolnie do-
zgonng czystos¢. W ujeciu Tertuliana postawa taka wprowadza wdowe — a przez
rozszerzenie znaczenia tego poréwnania poza zakres rozwazany w utworze, row-
niez dziewicg — w swoistg relacje z Bogiem’. Szczegdly tej relacji przedstawione
sa w analogii do odniesien matzeniskich. Kobiety, ktére wybraly zycie w czystosci
z powodow religijnych, stajg si¢ oblubienicami Boga'®, co zostaje podkreslone
przez uzycie wyrazefi wlasciwych relacjom migedzy malzonkami. Bog staje sie
jedynym Panem ich serca: ,,malunt Deo nubere”, ludzkie piekno staje si¢ picknem
zachowanym dla Boga: ,,Deo speciosae, Deo sunt puellae”, a zwykle odniesienia
codziennosci przeniesione sg na Niego jako na adresata — nie tylko rozméw: ,,cum
illo sermocinantur”, ale catosci egzystencji: ,,cum illo vivunt [...] illum diebus et
noctibus tractant”. Nawet codzienna modlitwa nabiera szczegdlnego oblubiericze-
go charakteru i poréwnana zostaje z posagiem, jaki panna mtoda wnosi w matzen-
stwo: ,,orationes suas velut dotes Domino assignant”.

Interesujaca jest w tym kontekscie rowniez koncepcja odpowiedzi ze strony
Boga jako duchowego malzonka. Bog angazuje si¢ w zwigzek, jaki istnieje mie-
dzy Nim a dziewicg czy wdowa zyjaca w czystosci, i daje si¢ w tym zwiazku
poznaé, obdarzajac oblubienice zyczliwoscig czy taska: ,,ab eodem dignationem
velut munera maritalia [...] consequuntur”. Charakterystyczna w ujeciu Tertulia-
na jest stala gotowos¢ Boga do troski o swoja oblubienicg. B6g obdarza ja swoja

8R-Uglione, Il matrimonio in Tertulliano tra esaltazione e disprezzo, ,,Ephemerides Liturgicae”
93 (1979), s. 488.

?,[...] Adhibe sororum nostrarum exempla, quarum nomina penes Dominum, quae nullam for-
mae vel aetatis occasionem praemissis maritis sanctitati anteponunt: malunt enim Deo nubere, Deo
speciosae, Deo sunt puellae: cum illo vivunt, cum illo sermocinantur: illum diebus et noctibus tra-
ctant: orationes suas velut dotes Domino assignant: ab eodem dignationem velut munera maritalia,
quotiescumque desiderant, consequuntur”’, Tertulian, Ad uxorem, 1, 4,4.

1C. Rambaux, Tertullien face aux morales des trois premiers sic¢cles, Paris 1979, s. 214.
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uwazng obecnoscig, ilekro¢ tego pragnie, ,,quotiescumque desiderant”, co niewat-
pliwie przekracza mozliwosci jakiegokolwiek meza wybranego sposrod ludzi.
Warto nadmienic, ze ta nadzwyczajna taskawosé Boga wzgledem kobiety zyjacej
W czystosci opiera si¢ na zobowigzaniu, ktére autor okresla terminem zobowigzar
matzenskich: munera maritalia, wyptywa zatem ze szczegdlnej jednosci istnie-
jacej pomiedzy oblubienicg a Bogiem na wzor zwigzku slubnego i ma charakter
prawie urzedowy.

Oblubiericza relacja istniejaca pomigdzy dziewicg a Chrystusem stala si¢ jed-
nym z koronnych argumentéw uzytych przez Tertuliana w dyskusji toczonej wo-
kot koniecznosci noszenia welonu przez kobiety niezamezne. Temat zostat roz-
winigty z duzym zaangazowaniem w dziele O noszeniu zastony przez dziewice.
Poniewaz te kobiety, ktére nie majg meza, zaslubione sa Chrystusowi, je takze
welon obowiazuje!!. Autor podkresla bardzo konkretny wymiar tego zaslubienia.
Dotyczy ono nie tylko sfery duchowej, ale réwniez materialnej: ,,nupsisti enim
Christo: illi tradidisti carnem tuam, illi sponsasti maturitatem tuam [...]”. Chry-
stus Oblubieniec przyjmuje nie tylko intencj¢ zaslubionej sobie, ale rowniez ma-
terialny wymiar czystosci.

Bardzo podobna mysl pojawia si¢ w dziele O modlitwie'*. Znajdujemy w tym
fragmencie t¢ sama koncepcje czystosci — wyraznie obecng w pamigci autora.
Tylko Chrystus ma prawo do ciata oblubienicy Jemu zaslubione;j. Interesujgca jest
gra synonimdéw pomigdzy chronologicznie wczesniejszym tekstem O modlitwie
a pdzniejszym, pisanym juz w klimacie montanistycznym, O noszeniu zastony
przez dziewice. Roznicg wartg podkreslenia jest fakt, ze autor uzywa w odniesie-
niu do Chrystusa, ktéremu oblubienica jest zaslubiona, najpierw tytutu maritus,
a w tekscie pézniejszym sponsus, zas w odniesieniu do kobiet analogicznie stosu-
je termin nupta, a nastgpnie sponsa. Pierwsza para wyrazen maritus — nupta pod-
kreslataby bardziej charakter matzeriski'® relacji Chrystus — dziewica, zawierajgc
wymiar spetnienia i relacji zawartej na wiecznos$¢, zas druga: sponsus — sponsa,
bardziej wymiar narzeczenski'4, mitosci pragnienia, ktéra swoje spetnienie osigg-
nie w wiecznosci. Nie nalezy jednak doszukiwac si¢ zbyt giebokiej r6znicy po-
miedzy tymi dwoma tekstami. Blizsze prawdy wydaje si¢ by¢ stwierdzenie, ze s3

1" ,Adimple habitum mulieris, ut statum virginis serves. Mentire aliquid ex his quae intus sunt, ut
soli Deo exhibeas veritatem, quamquam non mentiris nuptam; nupsisti enim Christo: illi tradidisti
carnem tuam, illi sponsasti maturitatem tuam. Incede secundum sponsi tui voluntatem. Christus est,
qui et alienas sponsas et maritatas velari jubet, utique multo magis suas”, Tertulian, De virginibus
velandis, 16,4.

12_[...] nupsisti enim Christo, illi carnem tuam tradidisti. Age pro mariti tui disciplina. Si nuptas
alienas velari jubet, suas utique multo magis”, Tertulian, De oratione, 22.9.

13 Por. Stownik tacirisko-polski, red. M. Plezia, Warszawa 1969, t. I11, s. 447-448 i 641.

“Por. tamze, t. V, s. 2001 201.
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one synonimami wyrazajgcymi oblubiericzy charakter zwigzku przedstawionego
przez Tertuliana.

Charakter malzeniski relacji istniejacej pomiedzy kobietg trwajacg w czysto-
sci a Chrystusem podniesiony jest rowniez w dziele O zmartwychwstaniu cia-
ta". Podkreslajac wyzwania, jakie chrzescijanie podejmuja, by przyczynic si¢ do
wiasnego wzrostu duchowego, Tertulian wylicza przede wszystkim wyrzeczenia
dotyczgce pokarmu i wspéizycia seksualnego, pokazujac obecnos¢ we wspdlno-
cie wiernych tych, ktérzy sg ,,infructuosis genitalibus structi”’. W tym kontek-
Scie, wzmocnionym przez przywolanie spadones, pojawiaja si¢ rowniez ,,virgines
Christo maritatae”, co wskazuje na pelng wstrzemiezliwos¢ seksualng tych oséb,
podjeta z racji przyjetych zaslubin.

5. Indywidualne ujgcie tematu czystosci w jej relacji do Chrystusa przewaza
w Tertulianowych pismach niezaleznie od okresu, w jakim on tworzy. Zar6wno
Do zony, jak O noszeniu zastony przez dziewice przedstawiajg wstrzemiezliwosc¢
seksualng jako droge do poglebienia relacji z Bogiem, ktérej synonimem na wielu
ptaszczyznach jest matzenstwo. Réwnolegle jednak z przedstawieniem dziewicy
jako oblubienicy Chrystusa w wymiarze jednostkowym Tertulian ma §wiadomos¢
wspoélnotowej perspektywy zaslubin. W trakcie dtugiej dyskusji z pogladami Mar-
cjona, zebranej w utworze Przeciw Marcjonowi, temat malzefistwa pojawia si¢
kilkakrotnie jako jedno z podstawowych zagadnieri: kontestowane przez Marcjo-
na, bronione zas przez Tertuliana. W takim kontekscie pojawia si¢ réwniez obraz
Kosciota jako dziewicy przeznaczonej Chrystusowi'®. Nie mozna pomingé faktu,
ze w tym opisie zaréwno Koscidl, jak i Chrystus wydajg si¢ by¢ darem dla siebie
nawzajem, Tym zas, kto przydziela, jest B6g. On wzywa nas do wolnosci od bru-
du ciata i krwi i jednoczesnie jest Autorem relacji ,,ut sponsam sponso” Chrystusa
i Kosciota. Chrystus moze otrzymac te relacje w darze z racji swej ludzkiej natury.
Cho¢ Tertulian nie postuguje si¢ tak swoistymi formutami — dopiero dyskusje
wiekéw pbdZniejszych zaowocuja obecnoscig w teologii tego typu pojec — to jed-
nak uzycie imienia Chrystusa jest odwotaniem si¢ do soteriologicznego wymiaru
zycia wcielonego Syna Bozego, zatem réwniez do jego ludzkiej egzystencji. In-
nymi stowy, Chrystus moze by¢ sponsus, gdyz jest cztowiekiem. W przeciwnym

15 Nos quoque, ut possumus, os cibo excusamus; etiam sexum a congressione subducimus. Quot
spadones voluntarii? quot virgines Christo maritatae? quot steriles utriusquae naturae, infructuosis
genitalibus structi? Nam si et hic jam vacare est et officia et emolumenta membrorum temporali
vacatione, ut in temporali dispositione, nec homo tamen minus salvus est; proinde homine salvo, et
quidem magis tunc, ut in aeterna dispositione, magis non desiderabimus, quae jam hic non desidera-
re consuevimus”, Tertulian, De resurrectione carnis, 61,6.

16 Sietiam jubet ut mundemus nos ab inquinamento carnis et sanguinis, non substantium capere
regnum Dei, si et virginem sanctam destinat Ecclesiam assignare Christo, utique ut sponsam sponso;
non potest imago conjungi inimico veritatis rei ipsius”, Tertulian, Adversus Marcionem, 5, 12,6.



202 KS. ADAM LUZNIAK

wypadku méwienie o planowaniu ze strony Ojca malzeristwa Dziewicy Kosciota
i Chrystusa pozbawione byloby sensu.

Wymiary jednostkowy i wspélnotowy dziewictwa istniejg w mysli Afrykaiczyka
réwnolegle, lecz rzadko pojawiajg sie razem. W takich momentach majg silne znacze-
nie parenetyczne. Mozemy to przesledzic, spogladajac na argumentacje, jakg Tertu-
lian buduje w dziele O jednozeristwie'’. Juz sam tytul utworu nie pozostawia watpli-
wosci, jaki bedzie temat i ku czemu zmierza¢ ma argumentacja w nim zastosowana.
Autor stara si¢ uzasadnic¢, dlaczego nie nalezy zawiera¢ ponownego zwigzku matzen-
skiego po Smierci wspdétmatzonka. W tym klimacie przywotuje on fakt oczywisty, ze
szafarze, ktorzy blogostawig malzenstwo's, sg przedstawicielami Dziewicy Kosciota
zaslubionej w monogamicznym zwigzku Chrystusowi jako Panu Miodemu: ,,unius
Christi unica sponsa”. Charakter zwigzku Chrystusa i Kosciota umozliwia jednocze-
sne wspotistnienie dziewiczej czystosci i matzenskiej ptodnosci. Mozemy w tym kon-
tekscie doda¢, ze dzieki takiej perspektywie wszelkie relacje miedzyludzkie — czy to
malzenstwo, czy dziewictwo — znajdujg swéj wzor w odniesieniu Chrystusa do swej
Oblubienicy, a z drugiej strony obrazy istniejagce w doczesnosci stanowig zapowiedz i
znak rzeczywistosci istniejacej w wymiarze duchowym.

6. Krétka refleksja nad wartosciag symboliczng zycia w czystosci, zaré6wno
w wymiarze dziewictwa, jak i wdowieristwa, w ujeciu Tertuliana pozwala do-
strzec trzy podstawowe wymiary: wstrzemiezliwos¢ seksualna jako zapowiedZ
Sfuturi saeculi, dziewictwo jako stan zaslubin z Chrystusem w ujeciu indywidual-
nym oraz typologia wspdlnoty Kosciota jako Dziewicy — Oblubienicy Chrystusa,
przygotowanej dla Niego przez Boga Ojca.

Mozemy zauwazy¢, ze koniec II wieku po Chrystusie naznaczony jest we
wspoélnocie chrzescijaniskiej obecnosciag praktyki zycia w czystosci obranej dla
krélestwa Bozego. Gdyby tak nie bylo, to usilne zaproszenie skierowane przez
naszego autora do chrzescijanskich kobiet, aby obraly t¢ witasnie droge, byloby

17 Etconjungent vos in Ecclesia virgine, unius Christi unica sponsa”, Tertulian, De monogamia,
11,2.

'8 Tertulian uzywa tu czasownika sugerujgcego aktywny udziat stug Kosciota w sprawowanie
malzeriskiej liturgii, jakkolwiek bysmy ja definiowali. Czasownik coniungent ma znaczenie czynne
i wyraza ,laczenie”, takze taczenie weztem matzenskim, i sugeruje glebsze zaangazowanie biskupa,
prezbitera lub diakona (,,ab episcopo monogamo, a presbyteris et diaconis [...]”) w zawieranie mat-
zefistwa niz tylko w postaci blogostawienia zawigzanego juz uprzednio wezta w czasie niedzielnej
Eucharystii. Obecnos¢ biskupa lub kaptana w trakcie sprawowania obrzgdu zaslubin nie byta kano-
nicznym wymogiem w Kosciele II/III w., por. K. Ritzer, Formen, Riten und religiose Brauchtum
der Eheschliessung in den christlichen Kirchen des ersten lahrtausends, t. 1, s. 35; E. Lamirande,
Tertullien et le mariage. Quand un moraliste s’adresse ¥ son épouse, ,Cglise et Théologie” 20
(1989), s. 57-58. Poniewaz Tertulian odwoluje si¢ do praktyki bez watpienia znanej czytelnikowi,
zapis umieszczony w tym kontekscie wskazywalby na umacniajgca si¢ praktyke Kosciota zmierza-
jaca w kierunku obecnosci swiadka urzgdowego w trakcie zawierania matzenstwa.
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wotaniem bezzasadnym. Jednoczesnie mozemy zauwazy¢, ze styl zycia wstrze-
miezliwego byl na tyle zakorzeniony w Swiadomosci Kosciota, ze doczekat si¢ juz
pod koniec II wieku czytelnej interpretacji teologicznej o zabarwieniu parenetycz-
nym, do czego nasz autor w swoich tekstach si¢ odwotuje.

Chrzescijaniska tradycja monastyczna wiekéw pdZniejszych bedzie si¢ wielo-
krotnie odwotywac do tych znaczen, ktdre sa obecne w argumentacji Tertuliana,
rozwijajac je i wypracowujac nowe watki. Aktualne pozostanie jednak zawsze
najbardziej fundamentalne znaczenie dziewictwa pojetego jako stan oblubiericzy
wzgledem Chrystusa — tak w wymiarze indywidualnym, jak i wspélnotowym — co
w péZniejszych wiekach znajdzie swé6j wyraz choéby w uroczystym sktadaniu
Slubéw zakonnych i w przyjmowaniu obraczki przy okazji slubéw wieczystych
przez cztonkinie wielu zgromadzeni zakonnych.

SOMMARIO

Tertulliano fu uno dei pit importanti scrittori della letteratura cristiana prenicena. Egli
diede il fondamento alla cristiana produzione letteraria nell’area latina introducendo pa-
recchie nuove parole nel latino cristiano e precisando il campo semantico di tante altre.
L autore fu portato ad affrontare e a risolvere molte questioni morali tra cui anche il tema
della verginita. Egli sviluppo il proprio punto di vista sotto la pressione escatologica che
fu una naturale conseguenza del suo personale concetto della storia della Salvezza. L’idea
dei tempi ultimi appena iniziati e una fervente attesa della Parusia, lo portd a vedere la
continenza sessuale come I’unica soluzione da accettare dal punto di vista dei fedeli. La
verginita in questo contesto godette del suo interesse particolare percio poté ottenere nei
suoi scritti un’interpretazione molto sviluppata. L’ Africano paragona spesso la verginita
con il matrimonio. Di fronte alla Parusia la decisione di sposarsi € per un cristiano il segno
di decadenza, perché la castita & un modo per continuare la vita nuova ricevuta al momen-
to del battesimo, che sara propria di chi giungera nel cielo.

La vita nella castita apre al cristiano una prospettiva nuova di una relazione sponsale con
lo Sposo Celeste che € Cristo. Rinunciare al matrimonio in questa vita, per motivi ascetici,
secondo Tertulliano, permette di trovare un’intima relazione che diventa un’anticipazione
dell’eternita. La vergine cristiana diventa inoltre per la comunita dei fedeli anche un simbolo
di relazione esistente tra Cristo e la Chiesa, cosi la decisione presa dalla vergine di rimanere
in questo stato di vita si presenta anche come un dono per tutta la comunita.

Gli argomenti usati per I’autore per convincere i cristiani ad abbracciare lo stile di vita
continente si inseriscono nella tradizione interpretativa piu larga presente nella teologia della
Chiesa e troveranno le sue ricadute nella produzione letteraria posteriore, soprattutto nei
circoli ascetici di vario carattere. Lo stile interpretativo presentato da Tertulliano non fu
proprio soltanto dell’antichita cristiana ma rimane vivo anche fino ai tempi moderni. Eppure
ai nostri giorni i membri di tante congregazioni femminili portano sia il velo che I’anello
nuziale — segni del carattere sposalizio di questo stile di vita — il tema presente nell’ascesi
cristiana sin dai suoi inizi.
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Sprawozdanie z IX Migedzynarodowego Sympozjum
Metafizycznego

Czternastego grudnia 2006 roku na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim im. Jana
Pawta II odbyto si¢ IX Migdzynarodowe Sympozjum Metafizyczne na temat: Du-
sza — umyst — ciato. Spor o jednosc bytowq cztowieka. Od osmiu lat Katedra Me-
tafizyki KUL oraz Polskie Towarzystwo Tomasza z Akwinu organizujg doroczne
sympozja pt. Zadania wspotczesnej metafizyki, ktérych tematy dotycza aktual-
nych probleméw wspétczesnej nauki i kultury. Przed rokiem spotkanie poswigco-
no zagadnieniu: Substancja — natura — prawo naturalne, jeszcze wczesniej takim
tematom, jak: Analogia w filozofii, Metafizyka w filozofii, Btqd antropologiczny.

Tegoroczne sympozjum skladato sie z trzech czesci. Pierwsza, pt. O jednosci
bytowej cztowieka, miata charakter plenarny. Druga czes¢: Filozoficzne obrazy
cztowieka, odbyla si¢ w trzech sekcjach: 1) Problem absolutyzacji ciata, 2) Prob-
lem absolutyzacji ducha-duszy oraz 3) Problem absolutyzacji umystu. Ostatnia
czgS¢: Wspotczesne proby wyjasnienia natury cztowieka: monizm — dualizm — hy-
lemorfizm (personalizm), miata posta¢ dyskusji panelowe;j.

Oficjalnego otwarcia sympozjum dokonat rektor KUL, ks. prof. dr hab. Stani-
staw Wilk. W stowie wstepnym wskazal na aktualnos¢ i znaczenie podejmowa-
nego problemu. Dzisiejsze nauki przedstawiajg cztowieka w sposéb redukcjoni-
styczny. Istota ludzka traktowana jest tylko w jednym aspekcie: materialnym badz
biologicznym. Zadaniem filozofii jest ujecie bytu cztowieka w sposéb catoSciowy
oraz ukazanie jego jednosci i integralnosci.

W sympozjum wziegli udzial prelegenci z zagranicy: prof. dr Berthold Wald
z Niemiec, prof. Vittorio Possenti z Wioch, oraz z r6znych osrodkéw naukowych
w Polsce, m.in.: ks. prof. dr hab. Jan Sochori z Uniwersytetu Kardynata Stefana
Wyszytriskiego, dr Bogustaw PaZz z Uniwersytetu Wroctawskiego, prof. dr hab.
Jerzy Kopania z Uniwersytetu w Bialymstoku, prof. dr hab. J6zef D¢bowski
z Uniwersytetu Warminsko-Mazurskiego oraz twoérca szkoty lubelskiej — o. prof.
dr hab. Mieczystaw A. Krapiec.

Prelekcj¢ otwierajaca obrady o. Krapiec zatytulowat: Rozumienie cztowieka
w dziejach filozofii. Od hinduizmu do New Age. Zaprezentowal w niej trzy kon-
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cepcje cztowieka na przykladzie filozofii Platona, Arystotelesa i Sw. Tomasza.
U podstaw pierwszej z nich lezy mysl pitagorejska oraz orficka. Platon przyjat
istnienie ducha-logosu, w cieniu ktérego pojawia si¢ caty Swiat materialny. Du-
chowa dusza czlowieka zgrzeszyta, dlatego za kare zostata ztgczona z ciatem.
Opierajac swoja wizje czlowieka na badaniach przyrodniczych, Arystote-
les przezwycigzyt dualizm Platona. Istote ludzkg pojmowal jako jednosé, jako
najwyzszg substancjg¢, ktérg ozywia rozumna i niezniszczalna dusza — psyche.
W koncepcji hylemorficznej czlowiek jest compositum, ztozeniem materii i for-
my, przy czym forma jest czynnikiem ksztattujacym i organizujgcym materig.
Swiety Tomasz zmodyfikowat mysl Arystotelesa. Przyczyna organizujaca i za-
pewniajaca jednos¢ bytowg czlowieka jest akt istnienia duszy. Pochodzi ona bez-
posrednio od Boga, dlatego cztowiek jest wspdlnym dzietem czlowieka i Boga.
Ze wzgledu na ograniczenia czasowe o. Krapiec nie mogt zaprezentowac rozu-
mienia cztowieka w nowozytnych i wspélczesnych kierunkéw filozoficznych.
Nastepna prelekcje pt. Dwa pojecia jednosci bytowej cztowieka. Ludzka wol-
noS¢ w ujeciu Arystotelesa, Akwinaty i Dunsa Szkota wyglosit prof. dr Berthold
Wald. Wspoétczesne dyskusje dotyczace czlowieka prowadzone sg zasadniczo
na jednej z dwoch plaszczyzn: kartezjariskiego dualizmu lub materialistycznego
monizmu. Tymczasem stanowiskiem najbardziej zadowalajacym jest tu hylemor-
fizm. Mozna to ukaza¢ na przykladzie pojecia wolnosci. Koncepcje dualistyczng
reprezentuje Duns Szkot, ktéry oddzielit rozum od woli. Twierdzit on, ze jedynie
wola jest wolna, a rozum nie, dlatego to wola kieruje rozumem. Jest ona najdosko-
nalsza z wladz, a zatem nalezy takze do przymiotéw Boga, ktérego wolnos¢ jest
nieograniczona. To, co dla nas jest konieczne, dla Boga jest sprawg wolnego wy-
boru. Skoro wola jest poza natura, to — wedtug Dunsa Szkota — jednos¢ cztowieka
wynika z polgczenia natury z wolg. Mozna powiedziec, Ze to ujecie stanowi jedno
ze 7rédet nowozytnego dualizmu. Sw. Tomasz, rozwijajac koncepcje Arystotele-
sa, pokazal, ze w przypadku czlowieka mamy do czynienia zaréwno z wolnoscia
woli, jak i z pewnymi naturalnymi zdeterminowaniami. Wyktad prof. Walda zo-
stal przettumaczony z jezyka niemieckiego przez dr Agnieszke Lekka-Kowalik.
Trzeci referat, zatytutowany Zrddta réznych koncepcji jednosci bytowej czto-
wieka, przedstawit ks. prof. dr hab. Andrzej Maryniarczyk (KUL). Pierwszg kon-
cepcje cztowieka stworzyli filozofujacy fizycy. Byta ona oparta na monistycz-
nym ujeciu bytu w wersji materialistycznej. Byt ma posta¢ materii, ztozonej
z praelementéw, jednos¢ natomiast jest sumg poszczegdlnych czesci. Za ks. prof.
Maryniarczykiem mozna powiedzieé, ze cztowiek jest w tej wizji ,,sktadakiem”,
pewnym ,,agregatem’” praczastek.
Druga monistyczng koncepcja bytu byt nurt wariabilistyczny, czyli procesua-
lizm Heraklita. Zasadniczg wtasnoscig tego, co istnieje, jest zmiennos¢. Nie ma
rzeczy statych, dlatego byty okreslamy jako zdarzenia, ktére ujawniajg jedynie



OMOWIENIA I RECENZJE 207

proces stawania si¢. W ten sposob rozumie si¢ cztowieka: jako wydarzenie czaso-
wo-przestrzenne, w ktérym to, co trwa, jest zmiang.

W dualistycznej koncepcji cztowieka Platon przedstawit dwa rodzaje bytéw:
byt idealny, czyli duszg, oraz byt pozorny, czyli materie. Tym, co pierwotne
i doskonate, jest duch, ktéry zostal uwigziony w materii. Ztaczenie to zostato do-
konane ,,na site”, dusza i cialo sg nieprzystajacymi do siebie sktadnikami, dlatego
nie mozemy méwic o jednosci bytu ludzkiego.

W hylemorfizmie Arystotelesa formg ksztaltujaca materie, tworzacg razem
z nig jeden byt — organizm, jest dusza. Cztowiek jest compositum duszy i ciala.

Ostatnim stanowiskiem w referacie ks. prof. Maryniarczyka byla egzysten-
cjalna koncepcja jednos¢ bytu. Sw. Tomasz za Arystotelesem méwit o ztozeniu
duszy i ciata. Elementem organizujacym nie jest jednak forma. Cztowiek bowiem
istnieje istnieniem duszy, ona zapewnia mu jednos¢ egzystencjalng. W przypadku
cztowieka tym, co organizuje cialo, jest dusza ludzka, to ona jest Zréditem istnienia
i podstawg najgtebszej jednosci bytowe;.

Na przyktadzie przedstawionych koncepcji widac, jak scisty jest zwigzek mie-
dzy rozumieniem bytu a rozumieniem cztowieka (zwtaszcza jednosci ontycznej).
W zaleznosci od tego, czy jest to monizm, dualizm, pluralizm, czy egzystencja-
lizm, r6zne jest podejscie do osoby ludzkie;j.

Ostatnia prelekcja czesci pierwszej, wygloszona przez prof. dr. Vittorio Pos-
sentiego, byta zatytutowana: Spdr o jednosc cztowieka i wyzwanie nowego natura-
lizmu. Dusza, umyst, ciato. Wyktad mozna podzieli¢ na cztery czesci. W pierwszej
prof. Possenti przyblizyt stuchaczom pojecia duszy, umystu i ciala oraz ich wza-
jemne relacje w kontekscie dualizmu, monizmu i hylemorfizmu. Poruszyt tak-
ze problem ,,zanikania duszy” we wspéiczesnym swiecie. W czesci drugiej prof.
Possenti oméwit koncepcje duszy wedlug Sw. Tomasza z Akwinu, Kartezjusza,
a takze wspdlczesnego mysliciela Antonio Damasio. W trzeciej zarysowat za-
gadnienie mind-body, czyli stosunek umystu do ciata. Czwarta czesci dotyczyta
zagadnienia umyst-mézg. Pojawity si¢ tu takie problemy, jak: badanie umystu
jako ludzkiego mechanizmu, kwestia sztucznej inteligencji, catkowita redukcja
czlowieka do fizyki i chemii. Wyktad zostal przettumaczony z jezyka wloskiego
na polski przez dr. Arkadiusza Gudarica.

Druga czes¢ sympozjum, zatytutowana Filozoficzne obrazy cztowieka, odbyta
siec w trzech sekcjach. W ramach pierwszej, ktéra poprowadzit dr Kazimierz Kra-
jewski, przedstawiono temat: Problem absolutyzacji ciata. Prof. dr hab. Zenon
Roskal (KUL) podjat si¢ oméwienia zagadnienia: Czlowiek jako agregat czgstek
materialnych. Jego celem bylo zaprezentowanie jednosci materialnej istoty ludzkiej
na podstawie nowoczesnych metod badawczych z zakresu biologii, medycyny oraz
fizyki. Najnowsza technika, a konkretnie jadrowy rezonans magnetyczny pozwolit
na precyzyjne badanie mézgu, co zwigkszylo rolg materialnego aspektu cztowieka.
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Czlowiek jako wytwdr ewolucji — to kolejny temat sekcji pierwszej, przeprowa-
dzony przez prof. dr. hab. J6zefa Zona (KUL) oraz mgr Zuzanng¢ Kieroni (KUL).
Ewolucja, czyli przystosowawcze réznicowanie i wzbogacanie Swiata zywego,
dotyczy takze cztowieka. Prowadzg do tego liczne Slady, chociaz sg nieckompletne
i mato wyrazne. W istocie ludzkiej odnajdujemy bowiem zaréwno czynniki psy-
chiczne zwigzane ze Swiadomoscia, jak i zmiany naturalne, pochodzace z przyro-
dy. Wazne jest tu pytanie: Czy oba te elementy mogly si¢ wyksztatci¢ na drodze
ewolucji? Czy wraz z przemianami ciala nastgpowaly przemiany wewngtrznego
wyposazenia? Prof. Zon stwierdzil, ze przy obecnym stanie wiedzy jednoznaczna
odpowiedZ na to pytanie jest niemozliwa, co nie znaczy, zZe nie nalezy prowadzi¢
dalszych badai przyrodniczych w tym kierunku.

Jako trzeci wystapit prof. dr hab. Marian Wnuk (KUL), ktéry wyglosit referat
pt. Cztowiek jako reprodukujqcy sie mechanizm. Nowozytni mysliciele, a zwtasz-
cza Kartezjusz i jego nastgpcy, gloszac radykalny dualizm, zaczeli przyréwnywad
ludzki organizm do maszyny. Wéwczas wszelkie zjawiska i procesy thumaczono
za pomocg pojec i praw mechaniki, nie uwzgledniajac w tym duchowej strony
cztowieka. Znalazto to zastosowanie réwniez w innych dziedzinach nauki, takich
jak psychologia, biologia czy socjologia.

Ostatni wyktad wyglosit dr Tomasz Pawlikowski (Bobolanum — Warszawa),
a tytul jego wystapienia brzmial Cziowiek jako materialny podmiot wrazen.
Koncepcje taka reprezentowali materialisci francuskiego oswiecenia, gtéwnie
La Mettrie, ktéry przypisal materii wtasnosci ruchu i odczué zmystowych. Wy-
kluczajac istnienie jakiejkolwiek sfery duchowej, ograniczyl on cztowieka do
podmiotu czysto cielesnego, natomiast od strony poznawczej — do podmiotu
wrazen. Konsekwencje takiego podejscia pojawily si¢ takze w psychologii: zo-
stata ona sprowadzona do fizjologii, konkretnie do badania mézgu.

Obrady drugiej sekcji, poprowadzonej przez dr. Arkadiusza Gudarica, oscy-
lowaty wokoét tematu Problem absolutyzacji ducha-duszy. Pierwszy wyklad,
wygloszony przez prof. dr. hab. Wojciecha Chudego (KUL), zatytutowany byt
Antropologiczne koncepcje ducha absolutnego w XX wieku. Na przykladzie og6l-
nego zarysu, jak réwniez pogladéw francuskich spirytualistéw zaprezentowano
absolutyzacje duchowej strony cztowieka. Ma ona szczegélne konsekwencje
w filozofii: metafizyka staje si¢ wowczas czgsScig doSwiadczenia wewngtrznego,
subiektywnos¢ jest absolutna, a etyke i moralnos¢ konstytuuje przygodnos¢. Bog
natomiast traci swg realnos¢, jest jedynie Bogiem przestania, doSwiadczenia eg-
zystencjalnego.

Jako drugi wystapit prof. dr hab. Piotr Gutowski (KUL), ktéry zaprezentowat
referat pt. Cziowiek jako samostwarzajqgca sig istota. Wyklad zostal oparty na pogla-
dach Sartre’a, ktory jako egzystencjalny ateista odrzucat Boga, co wigcej, uwazat,
ze ma dowody na Jego nieistnienie. Wedtug Sartre’a to czlowiek wytwarza model
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czlowieczeristwa, nie ma prawdy zewnetrznej, kazdy decyduje sam o sobie. Jedno-
czesnie istota ludzka, dokonujac wyboru, wybiera za wszystkich, wybdr ma zatem
konsekwencje spoleczne. Jedyne, co ogranicza stwarzanie siebie, to uczucie niepo-
koju, ktére jest trwogg wobec wolnosci i odpowiedzialnosci czlowieka.

Jako kolejny swoja prelekcje, pt. Cziowiek jako monada (Leibniz, Heidegger),
wygtosit dr Bogustaw Paz (UWr). Punkt wyjscia stanowita u niego filozofia Kar-
tezjusza, ktéra doprowadzita do radykalnego dualizmu. Konsekwencja jest solip-
syzm. I tak np. Leibniz przedstawit cztowieka jako zamknieta monade w aktach
refleksji, jako monas, czyli ontyczne indywiduum. Podobny poglad zaprezentowat
Heidegger. Okreslit on czlowieka, monadyczny podmiot, jako ,,byt-przytomny”
(Dasein), zamknigty w horyzoncie swiadomosci, jednak z drugiej strony otwarty
na swiat, gdyz jego ,.bycie w Swiecie” jest absolutnie pierwotne.

Ostatni wystgpil dr Zbigniew Parpuch z referatem pt. Cztowiek jako wedrujq-
¢y duch (orfizm, platonizm, neoplatonizm). W przedstawionych przez niego kon-
cepcjach cztowiek utozsamiany jest z dusza. W niektérych przypadkach mozna
nawet postawi¢ migdzy nimi znak réwnosci. Daje to podstawe do interpretacji
osoby ludzkiej jako ,,wedrujacego ducha”.

Ostatnig sekcje, zatytutowang Problem absolutyzacji umystu, poprowadzita dr
Agnieszka Lekka-Kowalik. Jako pierwszy wygtosit sw6j wyktad prof. dr hab.
Jerzy Kopania (UwB). Jego temat brzmiat Cztowiek jako res cogitans. Kartezjusz
nawigzuje do mysli Sw. Augustyna. Réznica polegata na tym, ze dusza dla Au-
gustyna byta elementem ozywiajacym ciato, natomiast dla nowozytnego filozofa
dusza to bycie swiadomym tego, ze si¢ jest.

Nastepny temat: Czlowiek jako czysta swiadomos¢, przedstawit prof. dr hab.
Jézef Debowski (UWM). Chociaz cztowiek jest czyms wiecej niz swiadomoscia,
to czesto jest przez nig definiowany. Co zatem konstytuuje osobe ludzka? Wedtug
Husserla — to, co zastajemy po redukcji transcendentalnej, czyli mnogos¢ przezyc,
ktére mimo réznic tgczy jedno: ze sg to ,,moje przezycia”. Idac dalej, mozemy
méwic o strumieniu §wiadomosci jako pewnej catosci, w ktorej da si¢ wyodreb-
ni¢ ciag przezy¢, czyli jakies konkretne continuum przezyciowe oraz czyste ,,ja”
jako podmiot tych przezy¢. Czy jednak to wystarczy, aby okresli¢ ludzkie ,,ja”?
Problem ten nie zostat do korica wyjasniony.

Opozycjg dla dwdch pierwszych koncepcji byt nastepny temat: Czowiek — isto-
ta okreslona czasem, tradycjq i jezykiem. Zostal on przedstawiony na podstawie
pogladéw Hansa Georga Gadamera. Filozoficzng hermeneutyke i fragmentarycz-
na filozofig¢ tego mysliciela przyblizyt stuchaczom ks. prof. dr hab. Andrzej Bronk
(KUL). Sw¢j wyktad przeprowadzit w formie kilku punktéw. Pierwszym byto
pytanie: Kim jest cztowiek? Préby odpowiedzi odsytaty do pierwotnych koncep-
cji i tym samym negowaty ujecia filozofii nowozytnej. Nastepnym krokiem byta
préba opisu hermeneutycznego sposobu pojmowania osoby ludzkiej. Gadamer
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wychodzi od konkretnego czlowieka i na nim koriczy. Swoich rozwazan nie za-
czyna od absolutnego poczatku, ale od jezyka i kultury, ktére zastajemy, gdy sie
rodzimy. Dlatego cztowiek przede wszystkim jest bytem ,,projektowanym” przez
czas, jezyk i tradycje.

Dr Maciej S. Zigba (KUL) podjat temat: Cziowiek jako agregat pieciu grup
sktadnikow w buddyzmie abhidharmicznym. Zanalizowal w rozpatrywanej odmia-
nie buddyzmu rzeczywistos¢ psychofizyczng cztowieka, na ktorg sktadajq sie ele-
menty materialne (cielesne), elementy doznari, elementy percepcyjno-pojeciowe,
elementy wolitywne oraz pod§wiadomych dyspozycji, a takze elementy swiado-
mosci. Sg one wszystkie w procesie nieustannej zmiany, przy czym wzajemnie
si¢ warunkujg. Czlowiek jest zatem strumieniem tych elementdéw, prosta sumg
sktadnikéw, tworzacych indywidualng osobowos¢.

Trzecia czg$¢ sympozjum miata charakter panelowy. Temat: Wspdtczesne pro-
by wyjasnienia natury cztowieka: monizm — dualizm — hylemorfizm (personalizm)
przedstawili kolejno: prof. dr hab. Henryk Kieres (KUL), ks. prof. dr hab. Jan
Sochori (UKSW) oraz prof. dr hab. Piotr Jaroszyriski (KUL). Pierwszy z nich
zaprezentowal monizm. Monizm jest redukcjg albo do materii (monizm materiali-
styczny, tzw. stanowisko realistyczne), albo do ducha (monizm spirytualistyczny,
tzw. stanowisko idealistyczne). Konsekwencje cywilizacyjne i kulturowe, wyni-
kajace z tych redukcyjnych ujeé, sa bardzo powazne. Mozna to zauwazyé w kie-
runkach wspétczesnych. Pierwszym z nich jest modernizm, w ramach ktérego
pojawit si¢ komunizm i nazizm, natomiast drugi to postmodernizm oraz zwigzany
z nim liberalizm i anarchizm. Monizm stanowi duze zagrozenie, poniewaz jest
konsekwencjg pseudofilozofii.

Dualizm wyrdst z religijnego widzenia swiata i cztowieka, wedtug ktérego
cztowiek jest przypadtosciowym ztozeniem dwodch réznych elementéw: ciata
iduszy. W filozofii nowozytnej prowadzi to do wywyzszenia rozumu, ktory staje
si¢ gtéwnym Zrédlem prawdy i wolnosci. Wazny jest tylko umyst i jego zawar-
tos¢, nic wigcej sie nie liczy. Konsekwencja radykalnego dualizmu jest idealizm,
ktéry powoduje oderwanie cztowieka od naturalnego kontaktu z rzeczywistoscia.

Ostatnim zagadnieniem tej czesci byto pytanie o integralng wizj¢ czlowieka.
Personalizm wystepuje w opozycji do wczesniej omawianych kierunkéw, kto-
re badZ glosity redukcjonizm, badZ przychylaty si¢ do dualizmu. Grecki termin
npoconov wskazywat na maske, twarz, oblicze. Jego tacirfiskie ttumaczenie: per-
sona, zaczgto odnosi¢ do osoby. Czlowiek jako istota stworzona na obraz i podo-
biefistwo Boga jest osoba, czyli najwyzszym przejawem bytu, posiadajacym na-
ture rozumng i wolna. Personalizm to préba pozwalajaca uja¢ cztowieka w sposéb
catosciowy, jako podmiot.

Sympozjum zakoriczyt prof. dr hab. Andrzej Maryniarczyk, kierownik Kate-
dry Metafizyki KUL i wiceprezes Polskiego Towarzystwa Tomasza z Akwinu.
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W sympozjum uczestniczyty osoby z réznych polskich osrodkéw naukowych.
Organizatorzy sympozjum podjeli temat jednosci bytowej cztowieka. Podeszli
do niego od strony historycznej i merytorycznej. Przedstawiajgc bogata rzeczy-
wistos¢ czlowieka, dazyli jednoczesnie do integralnej wizji istoty ludzkiej. Nie
mozna bowiem dzieli¢ istoty ludzkiej na sfer¢ cielesna, duchowg czy umystowa,
a nastgpnie ograniczaé, redukowac jej do jednej, drugiej badz trzeciej sfery. Kon-
sekwencje tego sa bardzo powazne i nieodwracalne, historia je pokazuje w spos6b
przerazajacy. Obydwa totalitaryzmy sa radykalnym ograniczeniem cztowieka do
jego rasy lub do klasy spotecznej. Widac to takze we wspéiczesnej nauce i kul-
turze. Przedmiotowy stosunek do czlowieka, bedacy wynikiem koncepcji reduk-
cjonistycznych, mozna zauwazy¢ przede wszystkim w medycynie, psychologii
i w naukach spotecznych. Ofiarg takiego myslenia staje si¢ sam cztowiek. Trzeba
zatem zrobi¢ wszystko, aby temu zapobiec. Personalizm ukazuje cztowieka ca-
tosciowo, jako osobe swiadoma, wolng, tworcza, spoleczng, a przede wszystkim
jako podmiot i cel, a nie srodek jakichkolwiek dziatan. Takie myslenie jest mozli-
we tylko wtedy, kiedy wtasciwie pojmuje si¢ cztowieka oraz to, czym jest: dusza,
cialem, umystem, a moze jednoscig tych wszystkich elementéw. Wazne jest, aby
badania nad problemem jednosci ontycznej cztowieka byly kontynuowane.
Ewelina Osiriska

Grzegorz M. Bartosik OFMConv, Mediatrix in Spiritu Mediatore.
Posrednictwo Najswietszej Maryi Panny jako uczestnictwo
w posredniczqcej funkcji Ducha Swigtego w swietle teologii

wspotczesnej, Lublin 2006, ss. 582

Wszelkie zagadnienia teologiczne powinny by¢é ujmowane w kontekscie tryni-
tarnym. Lekcewazenie tej fundamentalnej zasady doprowadzito w przeszitosci do
wielu niedoméwieri, a nawet nieprawidtowosci. Tak byto m.in. z posrednictwem
Maryi. Dzis teologowie podejmujg trud opracowania wszelkich kwestii wiary
chrzescijanskiej w swietle trynitologii. Powinni to czynic i potrafig, poniewaz
w ostatnich latach przez jubileuszem drugiego tysigclecia Wcielenia Stowa Boze-
go sama trynitologia zostata poglebiona w niebywaty sposéb.

W nurt tworzenia nowej, poglebionej trynitologicznie teologii wlaczyl si¢
Grzegorz Bartosik z zakonu Braci Mniejszych Konwentualnych, ktéry podjawszy
zagadnienie posrednictwa Maryi, doszedt do wniosku, ze w prawidlowo uksztal-
towanej trynitologii, a scisle pneumatologii, mozna odczytac je i zrozumie¢ gle-
biej, mozna zauwazy¢ aspekty zupelnie do tej pory pomijane, dzieki ktérym znika
powdd dotychczasowej kontrowersji. Na tyle, na ile Maryja jest bytowo zespolona
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z Duchem Swietym (réwniez z Chrystusem), na ile jest w Nim, w takim stopniu
uczestniczy w posredniczacym dziataniu Ducha Swietego (réwniez w posredni-
czacym dziataniu Chrystusa). Publikacja jest nowatorska, odkrywcza i twoércza,
ukazuje zagadnienie posrednictwa Maryi w nowym $wietle. Nowos¢ nie polega
wylacznie na podaniu oryginalnych argumentéw, lecz na niespotykanym dotad
ujeciu catosci zagadnienia.

Ksigzka sktada sie z dwéch czesci: czesé I — Posredniczgca rola Ducha Swie-
tego, oraz czesé 11 — Miejsce Maryi w posredniczgcym dziataniu Ducha Swietego.
Obie czesci podzielone sg na rozdziaty. Rozdziat pierwszy dotyczy posrednictwa
Chrystusa ktére stanowi punkt wyjscia interpretacji posrednlczqce] misji Ducha
Swietego. Rozdziat drugi zajmuje si¢ posredniczaca rola Ducha Swietego w zyciu
trzech Oséb Boskich. Rozdziat trzeci przeprowadza refleksje nad posredniczaca
rola Ducha Swietego w dziele stworzenia i w Kosciele. Pomimo znacznej objetosci
ksigzka jest przejrzysta dzieki trafnemu i precyzyjnemu podziatowi na czesci, roz-
dziaty, paragrafy, punkty i podpunkty. Przejrzystos¢ zostata dopetniona bogatym
zestawem skrétow, dzieki ktérym autor zabezpieczyt si¢ przed jeszcze wiekszym
rozmiarem ksigzki. Dobrze podzielony i zaopatrzony odpowiednimi argumentami
wstep nadaje ksigzce juz na samym poczatku akademickiej powagi. Naukowa
range wzmacniajg liczne i prawidtowo sporzadzone przypisy, w ktérych autor
zawart wiele informacji pobocznych, aby nie zakléci¢ wtasciwego toku rozumo-
wania w podstawowym tekscie ksigzki. Niezwykle cenne sg wnioski teologiczne
oraz duszpastersko-pastoralne zawarte w zakoniczeniu. Wyjasniaja one wszelkie
kwestie sporne i wyznaczajg tres¢ oraz tok wyktadania centralnego zagadnienia
na styku mariologii i soteriologii (charytologii), jakim jest posrednictwo Maryi.

o. Piotr Liszka CMF

O. Andrzej A. Napidrkowski OSPPE, Homo ecclesiasticus. Szkice
z antropologii eklezjologicznej, UNUM, Krakow 2007, ss. 320

Kolejna juz ksigzka mtodego wcigz teologa, paulina z klasztoru Na Skatce w Kra-
kowie, wpisuje si¢ w znakomity poczet wspotczesnej literatury dogmatycznej,
ktéra popularyzuje to wszystko, co dokonuje si¢ aktualnie w sferze europejskiej
mysli teologicznej. Trzeba jednakze zapytac juz na poczatku, po wnikliwej lektu-
rze zawartych w niej dwudziestu trzech szkicow, czy aby miano teologa dogma-
tyka — za jakiego uchodzi — wtasciwie charakteryzuje ich autora, a przede wszyst-
kim czy odzwierciedla najpelniej tresciowa zawartos¢ przedkiadanej publikacji.
Sam o. A. Napiérkowski sytuuje siebie posrod luminarzy krakowskiej szkoty
antropologicznej, nieco starszych juz, ale takze i wspéiczesnych, pozostajacych
zaréwno pod wpltywem myslenia filozoficznego, jak i teologicznego. Przyznaé
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trzeba, ze jest to Smiale i r6wnoczesnie wielce zobowigzujace wyznanie. Kiedy
zas$ dochodzi w lekturze do ostatniej strony Homo ecclesiasticus, czytelnik moze
si¢ przekonad, jak wiele tej szkole o. Napiérkowski zawdzigcza, ale i tez ze jej nie
zawodzi. Porywa si¢ bowiem z powodzeniem na niezwykle smiate przedsiewzie-
cie, ktére ma by¢ prébg glebokiego namystu nad tajemnicg cztowieka i tajemnica
Kosciota oraz wynikajacych z nich konsekwencji dla rozumienia nie tylko jednej,
lecz i drugiej rzeczywistosci.

Zamiar idzie jednak znacznie dalej, autor bowiem — jak wolno sadzi¢ — chce
pokazac, ze tylko w rzeczywistosci Kosciota cztowiek moze najglebiej pojmowad
siebie, odnajdywac sens swojego istnienia, odkrywac swojg podmiotowosc¢ i god-
nosé, ale takze w tej przestrzeni najpetniej staje si¢ cztowiekiem na miare swojego
podobieristwa do Boga Stwércy i powotania, jakim zostat przez Niego obdarzony.
Praca ma wigc charakter interdyscyplinarnego studium, ktére w tym przypadku
nie bylo od poczatku planowane jako takie. Ale mysl tego rodzaju, jak widac,
towarzyszyla autorowi przy redagowaniu wszystkich szkicow, ktére pierwotnie
ukazywaty sie drukiem w przeciggu kilku ostatnich lat. Owa interdyscyplinarnos¢
oznacza, ze przestanki do konstrukcji poszczegélnych elementéw catosci beda
czerpane z filozofii, teologii dogmatycznej, fundamentalnej, eklezjologii, historii
doktryn, spotecznej nauki Kosciota, psychologii, socjologii, nie zabraknie takze
watkéw mariologicznych. Przewodnikami bedg wybitni wspéiczesni teologowie,
z Janem Pawtem II i Benedyktem X VI na czele. Nie sposob takze w tego rodzaju
szkicach pomingé mysli II Soboru Watykarnskiego. Dlatego tez autor przytacza
wiele diugich tekstéw soborowych. Stuzg one badz jako punkt wyjscia dla bardzo
interesujacych refleksji, badz jako przyktad nowego myslenia o cztowieku w Kos-
ciele, ktére wcigz wymaga przypominania, upowszechniania i szerokiej recepcji.

Dobrze si¢ stalo, ze owe szkice zostaly zebrane w jednej waznej pozycji ksiaz-
kowej, gdyz pozwala to czytelnikowi w sposéb prosty i bezposredni siggnac po
interesujaca mysl antropologiczng autora, ktéry dzieli si¢ z czytelnikiem nie tyl-
ko tym, co aktualnie najlepsze w mysleniu szkoty krakowskiej, ale takze czerpie
szeroko z bardzo bogatej mysli europejskiej. Wyrastata ona z wielowiekowego
przeciez dorobku teologicznego i filozoficznego Starego Kontynentu, z bogatego
dziedzictwa wielkich soboréw, na czele z Vaticanum Secundum, z zywej wiary
Kosciota, z jego Tradycji, a dojrzewata w swietle nieustannych sporéw i dysput,
w ktérych centrum i gtéwng stawkg byta zawsze prawda o czlowieku. Mamy za-
tem do czynienia z czyms$ wiecej niz tylko z dzietem podrgcznym zawierajgcym
zarys najwazniejszych wiadomosci z zakresu osiggnig¢ wspoétczesnej antropolo-
gii eklezjologicznej. Autor pokazuje przeciez nie tylko, jak gleboko przenikaja
si¢ i uzupetniaja dociekania o czlowieku i jego naturalnym srodowisku, jakim
jest dla jego zycia i rozwoju komunijna wspdlnota bosko-ludzkiej rzeczywistosci
Kosciota, ale stara si¢ tez obiektywnie zauwazac te z propozycji oferowanych na
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przestrzeni wiekow, ktére wiodly cztowieka w sposéb oczywisty ma manowce.
Nie polemizuje z nimi, ale je wspomina jako przestroge, wcigz bowiem toczy si¢
debata o cztowieku i jego miejscu we wspotczesnej rzeczywistosci. Takze i1 dzi-
siaj nie brak tego rodzaju zapgdéw. Trzeba stale o nich pamigtac i nie zezwoli¢
zepchnad si¢ na nowozytnie proponowane mielizny.

Trzeba wreszcie zauwazy¢ jeszcze jeden wazny rys, stanowigcy nie tylko
o bogactwie tresciowym poruszanych zagadnieni. Ten fakt bowiem pozwala uka-
zac€ osobiste i przemyslane stanowisko autora w wielu waznych kwestiach, ktére
wyrasta z uwaznego Sledzenia wszystkich aktualnych problemdéw najgiebiej nur-
tujacych ludzkosé. Wymienmy przyktadowo niektére rodzace sie w glebi ludz-
kiego ,,ja” i domagajace si¢ odpowiedzi pytania: o mitosierdzie Boga, o praktyke
wiary, o mitos¢, o prawdg, o wartos¢ cierpienia, o Swigtos¢ i kulture czlowieka,
o dialog, o zbawienie, o wiecznos¢, o poszanowanie zycia, sSrodowiska natural-
nego, o godnos¢ kobiety. Nie mozna ich przeciez pominac. Jest to wigc pewien
wktad w toczaca si¢ nieustannie debate dotyczaca podstawy i ksztaltu egzysten-
cji ludzkiej, ktéra to debata na tle zmieniajacego si¢ bez przerwy kontekstu spo-
fecznego, ekonomicznego, politycznego, gospodarczego i kulturowego nie jest
w stanie zaspokoic potrzeb cztowieka, bo chce tylko i wylacznie ograniczy¢ si¢ do
podawania zmiennych ofert, nie si¢gajgc do gigbi potrzeb ludzkiego ducha.

Tak wiec propozycja zawarta w redagowanych od jakiegos czasu szkicach
z antropologii eklezjologicznej, publikowanych dotad w powaznych czasopis-
mach, a teraz zebranych pod wymownym tytutem Homo ecclesiasticus, jest waz-
ng préba przedstawienia wspotczesnego myslenia teologicznego o czlowieku,
ktéry nie moze zrealizowac siebie inaczej jak tylko we wspdlnocie proponowanej
mu przez samego Stwoérce. Ma ona realny ksztalt zakreslony wymiarem boskim
i ludzkim, odpowiadajacy zarazem najgi¢biej naturze bytu powotanego do istnie-
nia przez Boga i nobilitujacy przede wszystkim cztowieka.

ks. Andrzej Nowicki

Atheismus: Ideologie, Philosophie oder Mentalitdt?, red. R. Faber,
S. Lanwerd, Konighausen-Neumann, Wiirzburg 2006, ss. 269

Zwrdbcenie uwagi na pozycje wyzej wskazang rozpoczng od opisu sytuacji w spote-
czenistwie niemieckim, z ktérej wszyscy — mniej lub bardziej — zdajg sobie sprawe
i wobec ktorej stojg bezradni. Ot6z w Berlinie w potowie XIX wieku byto ponad
trzydziesci kosciotow protestanckich, w kazdym z nich co niedzielg¢ gromadzito
si¢ kilkaset oséb. Dzisiaj w Berlinie jest o wiele wigcej (protestanckich) koscio-
16w, w zimie ogrzewanych, ale setki ludzi mozna spotkaé¢ w nich tylko w bardzo
nieliczne niedziele. Dotychczasowe proby rechrystianizacji spoleczeristwa nie
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powiodty si¢, od wiekéw ma ono do czynienia ze zjawiskiem odkoscielnienia
(Entkirchlichung) zycia prywatnego i publicznego, z procesem laicyzacji i sekula-
ryzacji. E. Biser, jeden z najbardziej znanych filozoféw religii, méwi o ,,ateizmie
oceanicznym” dotykajacym Niemcy i catg Europe Zachodnig. Nieogarniony, nie-
zglebiony ateizm wiedzie do substancjalnej utraty wiary, ktéry to proces jeszcze
tylko czasami prébuje si¢ ukry¢.

Niech przemoéwig liczby: 32 proc. spoleczenistwa niemieckiego przyznaje si¢
do katolicyzmu, tyle samo do protestantyzmu, 11 proc. wierzy w co$ innego,
a pozostali deklaruja swoja bezwyznaniowos¢. Wsréd protestantéw 10-15 proc.
bierze tzw. czynny udzial w zyciu kosciota, 70 proc. odnosi si¢ do kosciota i jego
spraw z dystansem, ale nie z nienawiscia, 10-15 proc. uwaza si¢ za dysydentéw.
Jesli tak, to liczba bezwyznaniowcéw (konfessionslos) jest na poziomie liczby
katolikéw i protestantéw. W nowych landach, na terenach bytej NRD, 70 proc.
spoteczeristwa nie przyznaje si¢ do zadnej religii, deklaruje swa bezwyznanio-
wosC. Przedstawiona praca zajmuje si¢ wilasnie tylko tymi 70 proc. w nowych
landach — czyli 45 proc. w calym spoteczenistwie niemieckim — ludzi areligijnych,
a zwtaszcza 20 proc. (ogdlnie 5 proc.) przekonanych ateistow. Czym réznig si¢
ci areligijni od ateistéw? W jaki sposéb doszli do swych przekonan? Jak mozna
ich postawy historycznie i kulturowo sklasyfikowac? Oto tylko niektére kwestie.
Jesli z pewnego dystansu popatrzy si¢ na wszystkie postawione pytania, to trzeba
powiedzieé, ze majg one charakter teoretyczny: odnosza si¢ do istoty zycia bez
Boga, ale réwniez praktyczny: dotykaja zycia, w ktérym zasadniczo nie pojawia
si¢ problematyka istnienia Boga, tzn. kierujg si¢ ku przesztosci: jak si¢ sprawy
miaty dawniej, i analizujg terazniejszos¢: jak si¢ sprawy maja dzisiaj. Troche za-
skakuje i dziwi, ze nie ma pytaii dotyczacych przyszlosci i ze nie ma prognoz.
Redaktorzy swiadomie ograniczyli wybér prac do problematyki dotyczacej spo-
feczeristwa niemieckiego, wyjatek stanowi ostatni artykut analizujacy zjawisko
ateizmu w USA (s. 249-269). Mamy analizy tematéw o zasiggu powszechnym:
czym jest ateizm sam w sobie?, jak réwniez analizy i opisy zjawisk bardzo szcze-
gbétowych, zwigzanych z konkretnym miejscem i czasem.

Omawiana ksigzka sktada si¢ z dwéch czgsci:

Czes¢ I: Filozofia ateistyczna (s. 15-150), zawiera nastepujace prace: 1) H.
Cancik-Lindemaier, Bezboznos¢ w staroZytnosci — materializm, panteizm, kry-
tyka religii, ateizm; 2) A. Eusterschulte, Czy spinozjanizm jest ateizmem? Dys-
kusja o ateistycznych konsekwencjach filozofii Spinozy w XVII i XVIII wieku;
3) A.U. Sommer, ,,Bég umart” czy ,,Dionizos przeciw Ukrzyzowanemu”? O F.
Nietzschem; 4) S. Lanwerd, ,, Przysztos¢ pewnej iluzji”. Uwagi odnosnie do kry-
tyki religii Z. Freuda; 5) T. Meyer, ,, Niezydowski Zyd”. Zydowska identycznos¢
w XX wieku; 6) M. Lauermann, Ateizm — niekochane dziecko adoptowane w filo-
zofii NRD.
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Czesc¢ I Ateistyczna ideologia, mentalnosc i organizacja (s. 151-248), groma-
dzi nastgpujgce rozwazania: 1) M. Scharfe, Dyletanci ateizmu. Wqtpienie i bez-
boznos¢ w europejskiej kulturze ludowej; 2) E. Stolting, Wierzqcy ateizm. Proba
stabilizacji radzieckiego pochodzenia; 3) U. Nako, Liberalno-nacjonalistyczni,
socjalistyczni i narodowi wolnomysliciele w latach 1848-1881. Historia poczqt-
kow zorganizowanego ateizmu w niemieckim obszarze jezykowym; 4) G. Kehrer,
Ateizm light. Ciche pozegnanie z kosciotami w starych landach, 5) H. Groschopp,
Ateizm wschodnioniemiecki — trzecie wyznanie; 6) M. Droege, Ateizm w niemie-
ckim prawie religijnym.

Jesli nawet przedstawione tutaj prace koncentrujg si¢ na ateizmie okreslonej
czesci spoteczenistwa niemieckiego, to adresowane sg do 0séb zainteresowanych
w szerokim sensie sprawami religii i polityki. Zajmujacy si¢ fenomenem religii
muszg zwrdci¢ uwage na rzeczywistos¢ zjawiska ateizmu w formie zorganizo-
wanej lub spontanicznej. Zajmujacy si¢ politykg zdajg sobie od dawna sprawe ze
znaczenia czynnika religijnego w zyciu spolecznym. Przy czym — tak dla filozo-
fow, jak i dla politykéw — analizy przesztosci i terazniejszosci winny przektadad
si¢ na ksztattowanie przysztosci. Trzeba mie¢ na uwadze, ze niedowartosciowanie
zjawisk religijnych prowadzi z zasady do przewartosciowania zjawisk areligij-
nych, np. zjawiska sekularyzacji czy laicyzacji. Zycie indywidualne i spoleczne
kieruje si¢ okreslonymi prawami, mozna w nim wskazac pewne cykle. Jesli zatem
ateizm ma — jak niekt6rzy twierdzg — tak fundamentalne znaczenie dla filozofii
przy budowaniu obrazu cztowieka i §wiata, dla krytyki religii, czyli sprawdzania
jej prawdziwosci, to réwniez to samo mozna i trzeba powiedzie¢ o religii, w kto-
rej cztowiek znajduje zrozumienie siebie i Swiata i z jej podstaw przeprowadza
krytyke ateizmu, czyli sprawdza jego wiarygodnos¢. Rzeczowy, powazny dialog
miedzy teistami a ateistami jest we wspolczesnym swiecie wskazany, a nawet
konieczny. Taki dialog jest wyrazem szacunku cztowieka dla czlowieka. Dialog
prowadzony w atmosferze wzajemnego szacunku w kazdym przypadku prowadzi
do lepszego poznania stanowiska drugiego, ale i wtasnego stanowiska.

ks. Jerzy Machnacz

Marian Grabowski, Historia upadku. Ku antropologii adekwatnej,
WAM, Krakéw 2006, ss. 400

Naktadem Wydawnictwa WAM trafia do naszych rak ksigzka Mariana Grabow-
skiego Historia upadku. Ku antropologii adekwatnej. Autor jest profesorem fi-
lozofii na UMK w Toruniu i doktorem habilitowanym fizyki. Zajmuje si¢ etyka
i antropologia, opublikowat takze artykuty z dziedziny fizyki. W Historii upadku
Grabowski podejmuje si¢ zadania kontynuacji i rozwiniecia ,,antropologii ade-
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kwatnej”, zarysowanej przez Jana Pawtla II w ramach srodowych katechez pt.
Mezczyzng i niewiastq stworzyt ich. Mialaby to by¢ antropologia, ktéra korzysta-
jac z biblijnego przekazu, prébuje w sposéb pelny, nieredukcjonistyczny, wyrazié
prawde o cziowieku, o jego zakorzenieniu w materii, ale tez o jego swoistosci,
o zasadniczej niesprowadzalnosci do tego, co materialne i czysto naturalne.

Ksiazka sktada si¢ z ciggu rozdzialéw poddajacych filozoficznej egzegezie
zawarty w Ksiedze Rodzaju opis stworzenia cztowieka i jego pierwszego upad-
ku. Po przytoczeniu odpowiedniego fragmentu Genesis (Rdz 2,8-3,24), bedacego
przedmiotem analiz, autor zatrzymuje si¢ na metodologii zastosowanej przez Jana
Pawta II we wspomnianych katechezach. Kolejne rozdziaty to filozoficzna inter-
pretacja biblijnych symboli: samotnosci Adama, nagosci, drzewa poznania dobra
i zta, drzewa zycia, zerwania i skosztowania owocu. Antropologiczng wyktadnie
otrzymujg przeprowadzone rozmowy czlowieka z wezem i cztowieka z Bogiem
oraz mowy Boga do weza i do upadlego czlowieka. Interpretacje te sg niejedno-
krotnie konfrontowane z przestaniem ewangelicznym.

Antropologia adekwatna wydaje si¢ od strony badawczej zadaniem wyjatkowo
trudnym. Ma to by¢ siegniecie do najgiebszych Zrédet cztowieczenstwa. Antro-
pologia ta nie moze zadowoli¢ si¢ niejako zewnetrznym ogladem bytu ludzkiego
i uyjmowaniem go w kategoriach czysto ontologicznych, ale ma zaczerpna¢ z bo-
gatego, fundamentalnego doswiadczenia, ktére zachodzi w ludzkiej podmiotowo-
Sci. Jest to jednoczesnie proba wykorzystania tego, co o cztowieku méwi Biblia.
Pismo Swiete bowiem ,,nie tylko objawia Boga, ale prawdziwie objawia czlowie-
kowi jego samego, jego istotg” (s. 16).

Profesor Grabowski adekwatnos¢ te rozwija w swietle zasadniczego jego zda-
niem doswiadczenia czlowieka — przezywania wartosci. Stad tez wiasnie aksjo-
logia jest zarazem antropologia, i to antropologia w peini rozwinieta, gdyz przez
analiz¢ przezywania wartosci siggamy do tego, co fundamentalne i pierwotne
w czlowieku. W Genesis Swiat wartosci symbolizujg drzewa ederiskiego ogrodu.
Autor powoli i doglgbnie przeprowadza nas przez to bogactwo biblijnej symboli-
ki, budujac antropologig, ktéra jednak nie moze zatrzymywac si¢ na tekscie Pis-
ma Swietego, lecz musi ,,nabra¢ wlasnego zycia” (s. 56). Taka wizja czlowieka
staje si¢ zatem hermeneutyka interpretujacg biblijne symbole w sposéb komple-
mentarny, zar6wno w aspekcie przezywania przez cztowieka jego cielesnosci, jak
i w aspekcie rozwoju ludzkiego ducha. Ponadto antropologia adekwatna ma by¢
fenomenologia, ktéra w ramach analiz §wiadomosci podmiotu siega w upadiym
cztowieku do resztek jego niewinnosci, do tych stanéw ducha, ktére sg nam juz
w duzej mierze obce, a ktére byly udzialem cztowieka w Edenie.

Juz na poczatku ksigzki, po ukazaniu symboliki rajskiego ogrodu jako swiata
dostgpnych i przezywanych przez cziowieka wartosci, czytelnik moze byé za-
skoczony przywotaniem i rozwinigciem $mialej orygenesowskiej interpretacji
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symbolu powstania niewiasty wzietej z zebra Adama, ktéra widzi tu stworzenie
ludzkiego ducha. Nie dos¢ na tym! Jedng z zasadniczych tez Historii upadku jest
stwierdzenie, ze wyrazem tego, co duchowe w czlowieku, nie jest poznanie inte-
lektualne, samoswiadomos¢, wrazliwos¢ aksjologiczna i religijna, przezywanie
wolnosci, czysto ludzka mitos¢ i dobro€. Sg to raczej przejawy ludzkiej psychofi-
zycznosci, cztowieczej doskonatosci, ktéra ma jednak charakter czysto naturalny.
Czyms radykalnie odmiennym jest pierwiastek duchowy w cztowieku, pochodza-
cy od Boga jako skutek Jego stwoérczej interwencji. Czym jest ten ludzki duch?
Niewiele o nim mozemy powiedzie¢. Pokrywa sie z tym, co w cztowieku jest jego
indywidualnoscia, niepowtarzalnoscia, intymnym powotaniem zyciowym. Duch
jest miejscem spotkania z Bogiem, sferg obecng w nas, gdzie spetnione zosta-
ja najgitebsze ludzkie pragnienia, lekiem na nasza ,,Adamowg samotnos¢” wsréd
drzew ogrodu, czyms innym niz nasza psychofizyczna natura, w ktérej, owszem,
styszymy gtos Transcendentnego, ale nie umiemy si¢ z Nim spotkac.

Ludzki duch jest czyms zadanym, niedojrzalym, takze w stanie pierwotnej nie-
winnosci. Czlowiek przed upadkiem jest ,,nagi’: podlega stabosciom, ale tez jest
otwarty na Boga. Jego niedoskonatosci sg szansg na doswiadczenie Boga zywego.
Cztowiek rozwija si¢ duchowo w obszarach dobra, prawdy i wolnosci. Jest to jed-
nak rozwéj, ktéry wymaga sytuacji prob. Najbardziej fundamentalnie doswiad-
cza cztowiek takiej préby, gdy otrzymuje od Boga zakaz ,.spozywania owocow
drzewa poznania dobra i zta”. Zakaz ten jest préba ufnosci, a zarazem, w obsza-
rze dobra, ostrzezeniem ,,przed samowolnym otwarciem perspektywy agatycznej
w ogoble” (s. 257-258), polegajagcym na absolutyzacji ograniczonego dobra i zla.

Ztamanie tego zakazu, ,,skosztowanie owocu”, jest kataklizmem duchowym.
Wynika z ludzkiej niedojrzatosci. Jest ulegnigciem w sytuacji proby, a jednoczes-
nie skrzywdzeniem ufnej, dziecigcej jeszcze niewinnosci przez ztego ducha — ku-
siciela. Jako taki upadek jest ,,arcygrzechem” (s. 234). Polega na odstapieniu ,,0d
swego indywidualnego powotania, od Bozego planu dotyczacego mojej osoby,
planu realizowanego na fundamencie mojej wolnosci. [...] Ztamanie ederskie-
go zakazu [...] skutkuje tragiczniej niz prosty akt niepostuszenstwa, naruszenia
porzadku stworzenia, ktéry jest zwykle mieszankg krngbrnosci, glupoty i nega-
tywnego zewnetrznego wptywu. Niepostuszenstwo skutkuje okazjonalng krzyw-
da, natomiast ederiskie niepostuszenistwo odksztalca duchowa nature czlowieka,
ktéra funduje Boze stowo czynigce z ludzi powiernikéw polecenia. I tak dzieje sie
nie tylko z Adamem i jego «niewiastg», ale z kazdym” (s. 234-235). W efekcie
nic nie zmienia si¢ W zewngtrznym obrazie zycia czlowieka, zmienia si¢ jednak
diametralnie jego sytuacja duchowa. ,,Poznajac dobro i zto”, cztowiek odrzuca
swoje zasadnicze powolanie, ktérego realizacja miata doprowadzi¢ go do jednosci
z Bogiem. Swdj los, znaczgce sytuacje zyciowe zaczyna traktowac jako dobro lub
zlo ostateczne. Absolutyzacja dobra i zta przejawia si¢ zar6wno w postaci niepo-



OMOWIENIA I RECENZJE 219

hamowanego zadurzenia si¢ w sukcesie, jak i zatopienia si¢ w rozpaczy, co w obu
przypadkach ostatecznie stanowi separacje od Boga.

Stan cztowieka po upadku mozna okresli¢ jako zatarcie si¢ sSwiadomosci jego
tozsamosci. Jest swoistym zapomnieniem tego, co duchowe, a co rozwijalo si¢
w okresie pierwotnej niewinnosci. Autor, opisujgc fenomenologicznie rézne po-
stawy ludzkie w fundamentalnych obszarach dobra, prawdy i wolnosci, prébuje
doszukac si¢ sladéow ludzkiego ducha, niejako odtworzy¢ pierwotne zreby czto-
wieczeristwa, to, co nas najistotniej stanowi. Na kartach ksigzki odnajdziemy za-
czerpnigte z zycia wspodlczesnego czltowieka liczne przykiady kontynuacji pierw-
szego upadku, odstepstw od wtlasnej, indywidualnej linii powotania. Zarazem
bedziemy mogli odkrywac to, co w nas zostato z pierwotnej niewinnosci: ufnos¢é
w dobro¢ rzeczywistosci, akceptacje stabosci, uszanowanie i wrazliwos¢ na war-
tosci osobowe, updr i utnos¢ przy realizacji naszego zyciowego powotania wbrew
napotykanym trudnosciom.

W ksiazce wielokrotnie podkresla si¢ prawde o wielkosci czlowieka mimo jego
upadku — wszak jest on podobny do swego Stwércy; moze zy¢ wbrew Bogu, wbrew
swemu powolaniu, a jednak tworzy¢ wielkie dzieta, budowac potezne cywilizacje
irozwija¢ wysublimowang kulturg. Moze zdobywac i przeksztatcaé powierzony mu
Swiat. Zarazem po upadku cztowiek z woli Boga zaczyna doswiadcza¢ nowych sta-
bosci: poczucia bezsensu i niespelnienia, ktére maja ograniczy¢ jego tworcza pote-
ge. Stabosci te, pozornie przeciwne cztowiekowi, majg si¢ jednak sta¢ nowym miej-
scem spotkania z Bogiem. Jak pisze autor: ,,sensem takich ograniczei jest ochrona
wiezi z Bogiem, ktére nieodwotalnie zniszczylibysSmy porwani przez swoje «Boze
podobieristwo» bez rzeczywistej wigzi z Bogiem zywym” (s. 381).

Wiele kwestii poruszonych w ksigzce pobudza do myslenia. Czy ludzki duch
w tej koncepcji nie jest czym$ zbyt nieokreslonym, prawie beztresciowym, nie-
uchwytnym, jesli wtasnie nie przypiszemy mu gieboko ludzkich przymiotéw, ta-
kich jak rozumnosé, wolnos¢ i naturalna dobro¢? Czy wiasnie rozumnos¢ wciaz
nie powinna dzierzy¢ palmy pierwszenstwa wsréd najwyzszych przejawéw ludz-
kiego bytowania? Dzigki rozumnosci, cho¢by zbytnio nierozwinigtej, otwieramy
si¢ poznawczo na Swiat wartosci. A czyz mozemy bezdyskusyjnie przyjaé ten
Swiat wartosci jako zasadnicze Srodowisko egzystencji i realizowania si¢ cztowie-
ka jako cztowieka? Warto wpierw zastanowic si¢ nad statusem ontycznym warto-
Sci jako takich, by nastgpnie decydowac o tym, w jakim wymiarze rzeczywistosci
cztowiek realizuje si¢ najpelnie;j.

Patrzac na antropologie adekwatng w aspekcie metodologicznym, nalezaloby
przemysle¢ rolg danych ptynacych z Objawienia. W jakim stopniu mozemy ko-
rzysta¢ w filozofii z biblijnego przekazu o stworzeniu czlowieka, o jego rozwoju
duchowym, o upadku bgdacym sprzeniewierzeniem si¢ sobie i Bogu? Na ile jest to
jeszcze filozofia ujmujaca cztowieka w ramach przyrodzonego rozumu? Z drugiej
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strony prawda o cztowieku to prawda przede wszystkim o jego wnetrzu, o jego
doswiadczeniu w dwoéch kierunkach: wlasnej przewagi ontycznej nad naturg i za-
razem tesknoty za Nieogarnionym. Fenomenologiczne wnikniecie w sens ludzkiej
rzeczywistosci, w istote tego, co w czlowieku wydarza si¢ wlasnie jako przejaw
pelni jego czlowieczenistwa, moze stanowi¢ wlasciwg droge odkrywania ludzkiego
ducha, bedacej zarazem droga ku prawdzie o Bogu mitujacym czlowieka.

Niewatpliwym walorem Historii upadku jest to, ze w ksigzce tej natrafiamy na
antropologie ujmujacg cztowieka catosciowo i poruszajacg zasadnicze filozoficz-
ne zagadnienia w odniesieniu do cztowieka i jego bytowania. Autor przeprowa-
dza w Swietle Genesis wiele analiz podstawowych kategorii antropologicznych,
zastanawia si¢ nad istota prawdy, wolnosci, moralnosci, sumienia, celu cztowie-
ka. I chociaz niektére wnioski zaskakuja, to zarazem wskazuja na to, jak bogata
w sensy jest symbolika pierwszych kart Ksiegi Rodzaju, ile nowego moze wnies¢
odswiezajace spojrzenie na cztowieka w swietle Biblii. Zarazem jest to spojrzenie
wyrastajace z wielowiekowej refleks;ji filozoficznej nad cztowiekiem, ze zoriento-
wanej religijnie mysli chrzescijariskiej i z korzystajacej z ludzkiego doswiadcze-
nia filozofii podmiotu.

Historia upadku jest takze gleboko osadzona w tradycji Kosciota, w przekazie
prawd o cztowieku, poczawszy od ojcéw Kosciota, poprzez niewymienione, ale
widoczne wpltywy refleksji mistykéw i mistrz6w duchowosci chrzescijanskiej, az
po filozoficzng twoérczos¢ Karola Wojtyly i nauczanie Jana Pawta II.

W swym najbardziej podstawowym wymiarze ksigzka ta jest kontemplacja
cztowieka jako imago Dei. Mozemy odkrywaé tu zagubiony sens naszego czto-
wieczenistwa, odnajdywac¢ prawde o nas samych, prawde niekoniecznie zia, nie-
koniecznie demaskujacg zto tkwigce w nas. Jest to raczej wydobywanie tego, co
w cztowieku dobre, co w nas podobne do Stwércy. Wydaje si¢ zarazem, ze jest to
dopiero poczatek takiego odswiezajgcego spojrzenia na cztowieka, tak jak Ksigga
Rodzaju jest tylko poczatkiem naszej dtugiej historii powrotu do Boga.

Wojciech Rojek

Tomasz Wytrwal OP, Pojecie ,,Rodzina Dominikariska”

w Swietle akt kapitut generalnych Zakonu Kaznodziejskiego
w latach 1946-2001, Rozprawy naukowe i opracowania
Katedry Prawa Kanonicznego 4, Wroctaw 2007, ss. 267

W roku akademickim 2006/2007 Katedra Prawa Kanonicznego Papieskiego Wy-

dziatu Teologicznego we Wroctawiu zainicjowata seri¢ wydawnicza: ,,Rozprawy
naukowe i opracowania”. Praca o. Tomasza Wytrwata OP pt. Pojecie ,,Rodzi-
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na Dominikariska” w swietle akt kapitut generalnych Zakonu Kaznodziejskiego
w latach 1946-2001 stanowi jej czwarty tom. Publikacja powstata na podstawie
rozprawy doktorskiej napisanej na Wydziale Prawa Kanonicznego Uniwersytetu
Kardynata Stefana Wyszyniskiego w Warszawie, pod kierunkiem ks. prof. zw. dr.
hab. Juliana Katowskiego MIC, wieloletniego dziekana tegoz wydziatu.

Dokonujgc prezentacji i oceny tego opracowania, pragng¢ juz na wstepie za-
znaczy¢, ze tytul prezentowanej rozprawy jest jak najbardziej adekwatny do jej
zawartosci. Uwazny czytelnik nie bgdzie mial zadnej trudnosci z poprawnym zro-
zumieniem, ze celem autora byto wylacznie podjgcie solidnej naukowe;j refleks;ji
nad trudnym procesem ewolucji pojeciowej, a zarazem wartosciujgcej pozycje ka-
noniczng 0séb prawnych realizujgcych w Kosciele charyzmat odczytywany przez
$Sw. Dominika i jego spadkobiercéw, zwlaszcza w przestrzeni wyraZnie okreslonej
ramami lat 1946-2001. Samo odczytywanie i prawne okreslenie wzajemnych rela-
cji, a nawet zaleznosci i pozycji w porzadku hierarchicznym tych spadkobiercow
duchowosci dominikanskiej nie nalezato do czynnosci tatwych i prostych. Warto
je bylo podjaé, aby akord koricowy zabrzmiat bardzo harmonijnie i wskazywat
na zywa nadziej¢ co do uporzadkowania spraw zgodnie z ustawami i nakazami
prawa powszechnego Kosciota katolickiego i prawa wiasnego fundamentalnego
Zakonu Kaznodziejskiego, jak tez prawa wiasnego integralnych podmiotéw two-
rzacych Rodzing Dominikariska.

Wybér problematyki rozprawy doktorskiej, wydanej jako Pojecie ,,Rodzi-
na Dominikariska” w swietle akt kapitut generalnych Zakonu Kaznodziejskiego
w latach 1946-2001, uwarunkowany byl zapewne specyficzng drogg nauko-
wa autora, jego studiami specjalistycznymi w Warszawie, inspirujgcg i zycz-
liwg postawg promotora, a nade wszystko przynaleznoscig do zakonu domi-
nikanéw. Obrana problematyka badafi pozostaje w merytorycznym obszarze
teologii, jak réwniez prawa instytutow zycia konsekrowanego i stowarzyszen
zycia apostolskiego oraz dyscypliny wyptywajacej z ustaw powszechnych pra-
wa kanonicznego. Autor prezentuje w publikacji bardzo wyrazng perspektywe
kanoniczno-teologiczng z istotnymi elementami pojec i instytucji kanonicz-
nych oraz ewoluujacego napigcia powstajacego na kanwie wzajemnych relacji
miedzy wspdlnotami, dla ktérych charyzmat i dziedzictwo §w. Dominika sta-
nowi niekwestionowang wartos¢ eklezjotwdérczg. Stanowi to w pewnym sensie
o interdyscyplinarnym charakterze prezentowanego opracowania, co nalezy do
jego podstawowych zalet. Poniewaz tendencje we wspodlczesnej nauce przyjete
przez wielu autoréw zmierzaja bardzo zdecydowanie w kierunku poszukiwan
na pograniczu réznych dyscyplin, a nawet dziedzin naukowych. Publikacja
0. dr. Tomasza Wytrwata OP miesci si¢ w tym wtasnie nurcie dociekari nauko-
wych, zwlaszcza teologiczno-kanonicznych na plaszczyznie prawa wtasnego
instytutéw zycia konsekrowanego.
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Kolejnym walorem tej publikacji jest siggnigcie do wielowarstwowego do-
robku legislacyjnego zawartego w Kodeksach prawa kanonicznego, jak rowniez
w dokumentach prawnych Zakonu Kaznodziejskiego, reprezentatywnych dla
ustawodawczej i interpretacyjnej dziatalnosci kapitul generalnych obradujacych
w latach 1946-2001, bazujacych na bogatej praktyce i spusciZnie charyzmatyczne-
go zakonodawcy, jakim byt Sw. Dominik. W takiej konwencji naukowej o. Tomasz
Wytrwal niewatpliwie dotaczyt do zdolnych badaczy problematyki teologii pra-
wa i prawa kanonicznego instytutéw zycia konsekrowanego i stowarzyszen zycia
apostolskiego. Ksigzka potwierdza, ze w swoich badaniach obrat sciezke orygi-
nalng, a réwnoczesnie bardzo dobrze dopasowang do zdobytej wiedzy i praktycz-
nej umiejetnosci aplikowania norm prawnych w procesie budowania poprawnosci
kanonicznej. Dotad raczej rzadko zajmowano si¢ szerzej badaniem naukowym, na
ile prawo wlasne i istniejace w praktyce instytuty zwigzane integralnie i Zrédlowo
z danym charyzmatem moga stanowié o autentycznym i wzbogacajgcym obdaro-
waniu Kosciota. W podjetych badaniach, efektem ktérych jest prezentowana ksigz-
ka, o. Tomasz Wytrwal wskazal w wielu watkach pracy na istniejagce wzajemne
napigcie miedzy zatwierdzonym i erygowanym kanonicznie instytutem (Zakonem
Kaznodziejskim), jego prawem fundamentalnym, charyzmatycznym uposazeniem
wspodlnoty zakonnej a rzeczywistoscig eklezjalng, w ktdrej ksztattowaty si¢ wspdl-
noty rownolegle i towarzyszace w konkretnym czasie i miejscu. Uwazam, ze pre-
zentowane opracowanie zajmuje wazne miejsce w refleksji tego mtodego teologa
i kanonisty. Majac na wzgledzie naukowe przygotowanie autora, wybér tematu
opracowania i jego zawartos¢ merytoryczng nalezy uzna¢ za w peini zadowalajace.
Prawidlowo zostat okreslony problem badawczy, w ktérym autor jasno wyznaczyt
sobie cel naukowych poszukiwan i twérczych rozwigzan.

Co do poznawczo-badawczych waloréw opracowania nalezy wskazaé, ze au-
tor juz we wstgpie nakreslit jego strukture. Wyjasnit i uzasadnit podziat na cztery
rozdziaty: pierwszy — Natura prawna kapitut generalnych w Zakonie Kaznodziej-
skim i prezentacja kapitut z lat 1946-2001; drugi — Reforma trzeciego zakonu;
trzeci — Ksztattowanie si¢ i ewolucja pojecia ,,Rodzina Dominikariska” wedtug
wytycznych kapitut generalnych Zakonu Kaznodziejskiego i czwarty — Relacja
prawna Rodziny Dominikariskiej do Zakonu Kaznodziejskiego.

Czytelnik zapewne przekona si¢, ze zaproponowana struktura rozprawy i jej
uzasadnienie nie bedg budzié zastrzezen. Podjete kwestie stanowig o integralnosci
realizowanego charyzmatu sw. Dominika przez poszczegdlne podmioty prawne
i ich cztonkéw, dla ktérych Koscidt katolicki jasno opisatl ,.ich aktualng pozycje
kanoniczng” i forme¢ autentycznej realizacji duchowosci i misji dominikarskiej,
w ktorej niewatpliwie objawia si¢ dziatanie Boga, dajacego Kosciotowi ,,ré6zno-
rodnos¢ daréw w jednosci postugiwania”. W takim uktadzie oryginalny udziat
w budowaniu jednosci Rodziny Dominikanskiej i zachowania autonomii w re-
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alizacji specyfiki zycia poszczegdlnych wspdlnot staje si¢ wyjatkowym kodem,
a normy prawne powszechne i wiasne ukazujg mozliwos¢ harmonijnego budowa-
nia jednosci w charyzmacie zaaprobowanym z mandatu Boga.

Uwazam, ze zakres tematéw przyjetych w poszczeg6lnych rozdziatach oma-
wianego dzieta wtasciwie, doglebnie i sukcesywnie rozwija przyjety temat. Tak
wigc autor w czterech rozdziatach podejmuje wylacznie problemy spéjne z te-
matem badawczym i postawionym problemem rozprawy. Prezentowane tresci
kazdego z rozdzialéw w zadowalajacym zakresie realizuja temat, zaproponowane
tytuly rozdzialéw i paragraféw sg powigzane z tematem podstawowym.

Tak wigc w zamysle i intencji autora problem i jego rozpracowanie jest przej-
rzyste oraz logiczne. Nalezy réwniez wskazaé na Zrédlowy charakter tej publi-
kacji o. Tomasza Wytrwata OP. Przeprowadzone analizy i projekty w zakresie
ewolucji prawnej i teologicznej, ksztaltujacej wlasciwg przestrzen znaczeniowq
pojecia Rodziny Dominikariskiej, zostaly podbudowane trafnymi odniesieniami
do wiasciwych tekstéw teologicznych i norm obowigzujacego prawa powszech-
nego oraz fundamentalnego wtasnego. Nalezy zauwazyc¢, ze o. Tomasz w tekscie
ksigzki zawart tez wlasne interpretacje wypowiedzi Zrédtowych, miat odwage do-
kona¢ korekty interpretacyjnej, ktorg umiejetnie skonfrontowat z komentarzami
i opracowaniami w dostgpnej mu literaturze Swiatowej. Znajomos¢ i wykorzy-
stanie komentarzy z pewnoscig zobiektywizowalo samo podejscie, jak rowniez
istotng egzemplifikacje podjetego tematu. Wida¢ w tym opracowaniu rzetelnos¢
naukowg i obiektywizm w podejsciu do literatury przedmiotu.

Autor, zwtaszcza analizujac m.in. uwidaczniajacy si¢ proces ewolucji w dy-
scyplinie prawa wlasnego, w zakresie poszerzenia gremium wyborczego, tresci
i znaczenia istotnych pojec teologicznych i prawnych, prawidlowo utozonych re-
lacji wzajemnych miedzy wspdlnotami tworzgcymi faktycznie Rodzing Domini-
kariska, wykazat si¢ zarowno dociekliwoscia, rzetelnoscig badawcza, jak i dobrg
znajomoscig zasad hermeneutyki, niezbedng w prawidiowej interpretacji anali-
zowanych tekstéw. Ta zdolnos¢ wskazuje, ze autor jest dojrzatym i twérczym
badaczem naukowym, postugujacym si¢ zasadniczo poprawnie warsztatem me-
todologicznym.

W prezentacji warto pochyli¢ si¢ nad trescig omawianego dziela. I tak zgod-
nie z przyjeta strukturg o. Tomasz Wytrwalt OP najpierw ukazat czytelnikowi
we wstepie sposéb dochodzenia do opisowej i prawnej definicji oraz zawarto-
$ci merytorycznej pojecia Rodziny Dominikariskiej, a nastepnie wprowadzit w
pierwszym rozdziale rozprawy w natur¢ prawng waznej dla zycia zakonnego
instytucji, jakg jest kapituta generalna w ogélnosci, w strukturze sprawowania
wladzy w Zakonie Kaznodziejskim, jak réwniez w istotne decyzje 19 Kapitut
Generalnych Zakonu Kaznodziejskiego, odnoszace si¢ bezposrednio i posrednio
do interesujgcego badacza pojgcia. Autor wskazal, ze normy prawa witasnego do-
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minikanéw wystarczajaco regulujg dziatalnos¢ tej waznej instytucji, jak réwniez
wymownie wplywaja na zycie instytutu na wszystkich poziomach jego struktu-
ry, wspdlnoty oséb i jej pojedynczych cztonkéw oraz na wspdlnoty integralnie
powiazane charyzmatycznym dziedzictwem. W drugim rozdziale autor zajat si¢
reformq trzeciego zakonu w aspekcie tematu rozprawy, co pozwolilo mu odpo-
wiedzialnie ukaza¢ wzajemne relacje prawne i teologiczne, jakie pojawity si¢ na
kanwie praktyki zycia i wymagar prawa kanonicznego powszechnego i wtasnego,
wydanego dla trzeciego zakonu i innych wspdlnot tworzonych przez tzw. laikat
dominikariski. Czytelnik na pewno zauwazy, ze autor umiej¢tnie poradzit sobie ze
skomplikowanymi kwestiami terminologicznymi oraz zaproponowat zadowalajg-
ce dla poprawnosci prawnej i teologicznej wnioski.

W trzecim rozdziale o. Tomasz Wytrwal OP ukazal dynamike procesu ewolu-
cji pojecia Rodziny Dominikarnskiej, walor prawny tego procesu, jak rowniez wy-
znaczniki autentycznej przynaleznosci do niej oséb, ktére zgodnie z duchowos-
cig dominikariskg pragng realizowac jasno okreslony cel. Natomiast w rozdziale
czwartym wskazal na istotne relacje prawne, wyznaczajace zauwazalne napiecie
miedzy innymi cztonkami wspd6lnot Rodziny Dominikariskiej a wspélnota domi-
nikanskg w postaci Zakonu Kaznodziejskiego. Autor nie zapomnial, ze instytut
ten jako instytut zakonny Zycia konsekrowanego wskazuje na stalg forme zycia,
w ktorej realizuje si¢ konsekracja os6b przez swigte zobowigzania profesji i in-
nych wigzéw, integralnie powigzanych z darem powotania w duchu zatozyciela
instytutu. Rozdziat ten nalezy uznac za bardzo wartosciowy, owoce bowiem badari
naukowych i zaproponowane tezy pozwalajg na wyprostowanie wielu nieprzemy-
Slanych lub powierzchownie zaproponowanych rozwigzan prawnych. Autorowi
opracowania musiato towarzyszy¢é wewnetrzne przekonanie i uwazna troska, aby
w niczym nie zafalszowac odziedziczonego patrimonium oraz prawidtowo odczy-
tac i okresli¢ aktualng pozycje wspélnot, ktére wraz z Zakonem Kaznodziejskim
tworza Rodzing Dominikanskg.

Prezentowane opracowanie o. dr. Tomasza Wytrwata OP wpisuje si¢ w seri¢
dobrych i potrzebnych opracowar z zakresu szczegdétowe] prezentacji dorobku
kanonicznego Rodziny Dominikanskiej, zwlaszcza na ptaszczyZnie odpowiedzial-
nego uporzadkowania relacji prawnych i teologicznych w procesie korzystania ze
wspélnego Zrédta, jakim jest charyzmatyczne patrimonium $w. Dominika. Praca
ta niewatpliwie stanowi znaczace osiagniecie badawcze, z ktérego z powodze-
niem bedg mogli skorzysta¢ cztonkowie Rodziny Dominikanskiej tak w procesie
formacji indywidualnej, jak i wsp6lnotowej. Moze to by¢ pozycja réwniez bardzo
pozyteczna dla studentéw teologii i prawa kanonicznego, jak réwniez dla wszyst-
kich zainteresowanych doglebnym poznaniem w sposéb prawnie uporzadkowany
wzajemnych relacji powstajacych migdzy autonomicznymi osobami.

ks. Wiestaw Wenz
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Bartosz Nowakowski, Wkitad Biskupa Antoniego Stankiewicza
w dorobek mysli kanonistycznej w przedmiocie wad zgody
matzerniskiej pod rzqdami Kodeksu Jana Pawta 11,
Warszawa 2007, ss. 251

W tegorocznych wydawnictwach Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego
w Warszawie znalazla si¢ praca doktorska ks. Bartosza Nowakowskiego pt. Wktad
Biskupa Antoniego Stankiewicza w dorobek mysli kanonistycznej w przedmiocie
wad zgody matzeriskiej pod rzqdami Kodeksu Jana Pawta II. Praca ta zostata na-
pisana na Wydziale Prawa Kanonicznego Uniwersytetu Kardynata Stefana Wy-
szynskiego w Warszawie, pod kierunkiem ks. prof. dr. hab. Henryka Stawniaka,
prodziekana Wydziatu Prawa Kanonicznego.

Przystepujac do lektury wskazanej rozprawy, juz na wstepie nalezy zaznaczy¢,
ze sam tytul prezentowanej pozycji jest adekwatny do jej zawartosci. Tak wigc
czytelnik nie powinien mie¢ trudnosci z poprawnym zrozumieniem, ze celem
autora bylo wytacznie podjecie naukowej refleksji nad wartoscig kanonicznego
dorobku obecnego dziekana Roty Rzymskiej w przedmiocie wad zgody matzen-
skiej, okreslonej wymogami norm prawnych zawartych w Kodeksie prawa kano-
nicznego Jana Pawta II.

Whikliwa lektura moze przekona¢ kazdego czytelnika, ze wydana publikacja
jest praca samodzielng, metodologicznie poprawna, mozna w niej zauwazy¢ kon-
sekwencje i doktadnos¢ autora. Jest to dzieto cztowieka sumiennie pracowitego.
Materiat badawczy zostal réwnomiernie roztozony w poszczegdélnych rozdzia-
tach, cho¢ w tresci zwlaszcza rozdziatu czwartego nie mozna byto wiernie zacho-
wac zasady proporcjonalnosci, gdyz warsztat badawczy autora dotyczyt tu pet-
niejszego zglebienia zagadnienia zaréwno symulacji catkowitej, jak i czgsciowej,
z gtéwnymi jej formami. Bibliografia zaprezentowana w publikowanej rozprawie
jest nie tylko wyczerpujaca, ale i bardzo obfita, co niewatpliwie wplynie na wzbo-
gacenie wiedzy czytelnika.

Warto zauwazy¢, ze ks. Bartosz Nowakowski, pracownik Metropolitalnego
Sadu Duchownego w Poznaniu, podejmuje bardzo interesujacy temat badawczy,
gdyz miat odwage zmierzy¢ si¢ z oceng tworczosci kanonicznej biskupa prof.
Antoniego Stankiewicza i dokonac jej oceny w przedmiocie wad zgody matzen-
skiej. Nalezy w tym kontekscie zauwazy¢, ze na osi wzajemnych relacji migdzy
obowigzujacymi normami prawa kanonicznego a ich praktycznym stosowaniem,
zwlaszcza na plaszczyZnie procesu szczegdtowego o niewaznos¢ malzeristwa,
istnieje zauwazalne napigcie interpretacyjne. Z jednej strony stanowi ono po-
wazng inspiracje do wypracowania wiasciwych form klarownego rozstrzygania
probleméw zwigzanych z orzekaniem o niewaznosci danego matzenistwa, a z dru-
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giej — ma warto$¢ prawotworcza, przyczyniajac si¢ do osiggniecia przez orze-
kajacych sedziow pewnosci moralnej i odkrycia pelniejszej prawdy obiektywnej
o niewaznosci danego malzeristwa. Dorobek merytoryczny ks. biskupa Antoniego
Stankiewicza jako dlugoletniego s¢dziego audytora Roty Rzymskiej i profesora
rzymskich uczelni jest pokazny i zr6znicowany. Nalezy zauwazy¢, ze autor opra-
cowania nie miat tatwego zadania. Moim zdaniem juz w samym tytule rozprawy
lepiej bytoby uzy¢ zwrotu: ,,w Swietle Kodeksu Jana Pawta 11, a nie ,,pod rzada-
mi”, bowiem zastosowane stowa brzmia juz dzisiaj nieco archaicznie.

Nalezy wskazac, ze na zawartos¢ merytoryczng wydanej publikacji sktadaja
sig: wstep, szes¢ rozdziatléw i zakonczenie. Wstep wyczerpuje znane i przyjete
w metodologii elementy formalne. Natomiast wyczuwa si¢, ze autor jest bardzo
wstrzemig¢Zliwy, ostrozny, a nawet zachowawczy w okresleniu celéw swoich
badan, jakby go osoba ks. bp. Antoniego Stankiewicza i jego pozycja naukowa
nieco przyttaczata: ,,niniejsze studium nie ma na celu dyskusji z argumentami
i pogladami przedstawianymi przez ks. Antoniego Stankiewicza” (s. 48). A wy-
daje sig, ze biskup dziekan Roty Rzymskiej, podejmujac si¢ swojej dziatalnosci
naukowej i koscielnej, nie miat nigdy takiego zamiaru, aby pozbawia¢ kogokol-
wiek woli dyskusji na argumenty merytoryczne. Krytyczna prezentacja wktadu
naukowego w mysl kanonistyczng dotyczaca wad zgody malzeriskiej wymaga
podjecia w wielu miejscach polemiki, tym bardziej ze autor prezentowanym
opracowaniem wymownie chcial wskaza¢ na oryginalnos¢ pogladéw dziekana
Roty Rzymskiej (s. 48).

Ufam, ze czytelnik juz przy lekturze wstgpu przekonana sie¢, ze autor posiadt
umiejetnosé zwigztej prezentacji tematu badawczego i charakterystyki zastosowa-
nych metod badawczych. Tak wigc wstep umiejgtnie i wyczerpujaco wprowadza
czytelnika w samg lektur¢ prezentowanego opracowania, cho¢ uzyty czas bardziej
moze wskazywalby na forme zakorniczenia.

Nieco wiecej uwagi nalezy poswieci¢ merytorycznej tresci poszczegdlnych
rozdziatéw. I tak pierwszy rozdziat (s. 55-77), zatytutowany: Osoba i jej przy-
miot przedmiotem fatszywego sqdu wspotmatzonka (kan. 1097 KPK), stanowi
w prezentowanej publikacji merytoryczne odniesienie do zagadnieri integralnie
zwigzanych z sytuacja wystgpienia btedu co do osoby lub jej przymiotu w cza-
sie wyrazania zgody matzeriskiej. Stad zasadne stato si¢ odniesienie do kwestii
koncepcji osoby, kryteriéw btedu faktycznego, charakteru przymiotu i sprawy
relacji samego bitedu do warunku i jego retroaktywnosci. Czytelnik zauwazy, ze
autor ze szczeg6lng uwaga wskazat na rys historyczny zagadnienia btgdu oraz
doktadnie zrealizowat swoje zapowiedzi, akcentujgc fakt, ze orzeczenia autor-
stwa dziekana Roty Rzymskiej w tej materii potwierdzaly stata ewolucje mysli
kanonicznej, nadawaty jej odpowiedni walor rozumienia i stosowania wtasci-
wych pojec. Zastuguje tu na uwage réwniez sprawa wlasciwego pojmowania
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przymiotu zamierzonego directe et principaliter, ktéry zajmuje w konsensie
malzeriskim miejsce pierwszorzedne, a wigc przed samg osobg wybieranego
wspoétmaizonka. Wazna jest rowniez sprawa aktu woli i intencji, a wiec zdecy-
dowane chcenie okreslonego przymiotu, jak rowniez wskazanie na przymioty
odpowiadajace kryteriom obiektywnym, m.in. na dziewictwo, ptodnos¢, zawdd,
stan cywilny, narodowos¢, wolnos¢ od obcigzenn psychicznych czy natogdéw,
nieskazitelnos¢ obyczajéw, zdolnos¢ do wychowania potomstwa czy zdolnos¢
do opieki nad cigzko chorym wspétmatzonkiem. Natomiast w zakresie aspektu
subiektywnego wskazano na przymioty, ktére dla danego nupturienta stanowig
przedmiot szczegdlnej wartosci. W rozdziale pierwszym autor ukazal napigcie
istniejgce migdzy stanem bledu a warunkiem. Jest to swoiste powigzanie i zroz-
nicowanie: warunek rodzi si¢ z okolicznosci niepewnej, natomiast btgd powsta-
je z wewnetrznego przekonania, opartego na falszywym istnieniu okreslonej
okolicznosci. Autor odnidst si¢ rowniez do sprawy retroaktywnosci i dowodze-
nia (obowigzek udowodnienia btedu).

Ks. Bartosz Nowakowski w rozdziale drugim (s. 79-106) pracy, noszgcym ty-
tut: Proba wyjasnienia kwestii spornych z kan. 1098 KPK przez ks. Antoniego
Stankiewicza, podjat si¢ trudu wprowadzenia czytelnika w kwestie podstepnego
wprowadzenia w blad i jego wplywu na wadliwos¢ zgody malzeiniskiej. Niewat-
pliwym osiggnigciem tej czgsci opracowania jest doktadna analiza uwarunkowarn
historycznych przyjecia tej normy prawnej w aktualnym systemie prawa kano-
nicznego, stosowanie jej w dziataniach procesowych, zwlaszcza przy orzekaniu
0 niewaznos$ci malzeristwa. W dziataniu podstgpnym istotne jest to, ze celowe
zabiegi wskazujg na Swiadomos¢ dzialania sprawcy, ktéry tak postepuje, aby spo-
wodowac sytuacje biedu u ofiary podstepu i sktonié jg do powziecia okreslonego
aktu prawnego, np. wyrazenia zgody malzenskiej. Dlatego w tym rozdziale wazne
jest réwniez omOwienie intencjonalnosci dziatania podstgpnego ze wskazaniem
na podmiot czynny i bierny, a zwlaszcza na dziatania manipulacyjne wspéimat-
zonka, ktéry narusza proces wolnego wyboru drugiej osoby, powodujac powaz-
ne nieprawidlowosci w sferze wolitywne;j i intelektualnej. Jestem przekonany, ze
autor z powodzeniem ukazal charakter decuptus dolo, r6zne koncepcje w kwestii
retroaktywnosci kan. 1098, posrednie stanowisko dziekana Roty Rzymskiej i wy-
mogi dowodzenia procesowego. W mojej ocenie drugi rozdzial pracy doktorskiej
Swiadczy o solidnosci pracy badawczej ks. Bartosza Nowakowskiego, bowiem
z powodzeniem zrealizowat on postawiony w tytule cel, ukazujac kwestie sporne
i preferowane przez ks. Antoniego Stankiewicza rozwigzania.

Trzeci rozdziat (s. 107-132) nosi tytul: Wokdt problematyki klauzuli dummo-
do non determinet voluntatem z kan. 1099 KPK. Warto przypomnie¢, ze Prawo-
dawca kodeksowy stwierdzil, ze ,,blgd co do jednosci lub nierozerwalnosci albo
sakramentalnej godnosci malzeristwa nie narusza zgody matzeriskiej, chyba ze
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determinuje wole”. W publikacji autor ograniczyt metodologicznie powyzsze
zagadnienia do ukazania kontekstu historycznego, w tym czynnosci i racji me-
rytorycznych w zakresie bezposredniego przygotowania normy kodeksowe;.
Istotne sg rozwazania o bezskutecznosci biedu niedeterminujgcego woli oraz
o skutecznosci btgdu majgcego wptyw na wolg nupturienta, zwlaszcza walor
skutecznosci btedu motywujacego i determinujacego oraz sytuacji btgdu upor-
czywego, jak rowniez relacje migdzy btedem determinujacym a symulacja zgo-
dy malzeniskiej. Te zagadnienia metodologicznie prowadzity do przywotania
istotnych dla dowodzenia niewaznosci matzenstwa zasad oraz do podania kon-
cowych wnioskéw w przedmiocie wad zgody matzeriskiej wynikajacej z biedu
prawnego. Ks. bp Antoni Stankiewicz zostat ukazany jako osoba owocnie czer-
piaca z tradycji i madrosci Kosciota. W prezentacji autora pozostaje on nadal
rzetelnym i obiektywnym kanonista, ktéry nie lgka si¢ sytuacji trudnych i od-
waznych interpretacji. Jego propozycje stajg si¢ modelowe i klasyczne, stuzac
pomoca pracownikom trybunatéw koscielnych.

W czwartym rozdziale (s. 133-198), zgodnie z tytulem: Formy symulacji
dokonanej pozytywnym aktem woli, autor omowit zjawisko jednostronnej lub
obustronnej zamierzonej niezgodnosci pomigdzy stowami wyrazajacymi zgode
malzeniskg a jej faktycznym brakiem. Stusznie ks. Nowakowski zauwaza, ze
Prawodawca czgsciej uzywa stowa wykluczenie niz terminu symulacja. Nato-
miast doktryna i orzecznictwo Roty Rzymskiej stosuja pojecie symulacji. Dzie-
kan Roty Rzymskiej jasno opowiada si¢ za symulacja catkowitg i czgsciows.
W pierwszej brakuje woli zawarcia malzeristwa, natomiast w drugiej wola jest
nietypowo okreslona, rowniez wadliwa, dlatego nie jest zdolna do zawigzania
poczatku wspélnoty malzeriskiej. Wsrod zagadnien najbardziej charaktery-
stycznych dla dorobku ks. bp. Antoniego Stankiewicza autor wskazal na rys
historyczny symulacji, walor i znaczenie pozytywnego aktu woli przy symula-
cji malzenistwa, problem indywidualnosci (indywidualizm) lub wspélnotowosci
(dualizm) w pozytywnym akcie woli; wymiar symulacji catkowitej i jej formy,
jak tez relacje symulacji do innych tytuléw niewaznosci malzenstwa, zwlaszcza
do niezdolnosci opisanej w kan. 1095 KPK. Wazne wydaje si¢ ukazanie re-
gut dowodzenia symulacji catkowitej. Rowniez wielkiej fachowosci wymagata
od autora prezentacja zagadnienia symulacji czesciowej, z uszczegétowieniem
na plaszczyznie: bonum prolis, ius ad coniugalem actum, ius ad prolem, ius
ad educationem, oraz z dowodzeniem procesowym w tym zakresie. Kolejne
uszczegblowienie w prezentowanym czwartym rozdziale jawi si¢ w zakresie sy-
mulacji czg¢sciowej wobec bonum fidei, problemu rozdzielnosci czy nierozdziel-
nosci bonum fidei od unitas malzenistwa oraz bonum sacramenti ze szczeg6l-
nym dzialaniem zmierzajacym do wykluczenia nierozerwalnosci matzerstwa,
co musi znaleZ¢ potwierdzenie w dowodzeniu procesowym.
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W piatym rozdziale (s. 199-222), zatytutowanym: Conditio jako element nie-
kompatybilny z rzeczywistosciq matzeriskq, ks. Nowakowski z dojrzaloscig rzetel-
nego badacza skupit si¢ na dwéch istotnych kwestiach, a mianowicie: na istnieniu
zasadnej watpliwosci w warunku i na charakterze stawianych warunkéw z racji wy-
razania zgody malzeriskiej, podkreslajac stanowisko dziekana Roty Rzymskiej, ze
.warunek jest rzeczg obcg i niekompatybilng z rzeczywistoscig matzeriskg”. Autor
podjat si¢ szczegdtowej prezentacji takich zagadnieni, jak: podstawy historyczne
funkcjonowania warunku na gruncie prawa kanonicznego, istnienie watpliwosci
w warunku, charakter warunkéw opisanych w kan. 1102 KPK, warunek a figury po-
dobne do warunku, dowodzenie i zbyt ogélne wnioski korficowe. Zaprezentowane w
tym rozdziale kwestie szczegdtowe mogg si¢ przyczyni¢ do wypracowania dobrego
klucza metodologicznego, stosowanego przy tego rodzaju opracowaniach.

Ostatni rozdzial (s. 223-244), zatytutowany: Przymus i bojaZri a naturalna
sktonnosc osoby do zawarcia matzeristwa, autor pos§wiecit oméwieniu ostatniej
normy kanonicznej, ktéra wprost odnosi si¢ do okolicznos$ci zaistnienia wady
w zgodzie matzeriskiej (kan. 1103). Bazujac na dorobku naukowym ks. bp. An-
toniego Stankiewicza, autor rozpracowat szczegélowo nastgpujgce zagadnienia:
rys historyczny zawierania malzefistwa w wyzej wymienionych okolicznos-
ciach, akcentujac koniecznos¢ przy wyrazaniu zgody zaistnienia zarowno stanu
wolnosci nupturienta od wszelkiego cig¢zkiego przymusu moralnego i bojaZzni,
jak i przymusu fizycznego. Pozytywnym dopelnieniem tego stanu rzeczy w pub-
likacji staty si¢ rozwazania na temat Zrédet normy kan. 1103 (prawo naturalne
czy pozytywne). Jako uszczegétowienie tematu nalezy postrzegaé rozwazania
autora o charakterze bojazni powodujgcej rzeczywiscie wad¢ zgody maltzen-
skiej, stad zagadnienia takie, jak: ciezkoS$¢ bojazni, czynnik zewnetrzny i bojazn
szacunkowa.

Nalezy stwierdzié, ze ks. Bartosz Nowakowski do konica zachowatl sumien-
nos¢, dbatos¢ i troske o rzetelne przedstawienie naukowych osiagnieé ks. bp.
Antoniego Stankiewicza. Autor w publikacji wykazat si¢ umiejgtnoscig wydoby-
wania waznych oraz znaczacych dla ewolucji i rozwoju nauki koscielnego pra-
wa procesowego elementdw, ktére spraw¢ dowodzenia niewaznosci malzenstwa
czynig bezpieczniejszg.

Jestem przekonany, ze lektura opracowania ks. Bartosza Nowakowskiego za-
dowoli czytelnika, stanie si¢ lekturg wzbogacajgcq oraz jako pozycja wartosciowa
przyczyni si¢ do merytorycznego zgtgbienia zagadnien bliskich osobom, ktére we
wspolnocie Kosciota pochylajg si¢ nad sprawami niewaznosci matzeiistwa. Doro-
bek ks. bp. Antoniego Stankiewicza jest w tym wzgledzie imponujacy, a refleksja
ks. Nowakowskiego inicjuje prace badawcze nad dorobkiem kanonistéw i kano-
nistyki polskie;j.

ks. Wiestaw Wenz
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Scientia et religio. Religionsphilosophische Orientierungen.
Festschrift fiir Hanna-Barbara Gerl-Falkovitz, red. R.
Kaufmann, H. Elbert, Dresden 2005, s. 521

Ksiegi pamigtkowe sg wyrazami wdzigcznosci, zyczliwosci i uznania, sktadany-
mi jubilatowi przez przyjaciot i uczniéw, a dla czytelnika okazjg do zapoznania
si¢ z osobg i dorobkiem jubilata. Jednym z najbardziej znanych i cenionych fi-
lozoféw katolickich, w obszarze nie tylko jezyka niemieckiego, jest Hanna-Bar-
bara Gerl-Falkovitz. Jej zainteresowania koncentrujg si¢ na szeroko rozumianej
filozofii, wiele uwagi poswigca dzialalnosci wydawniczej i redakcyjnej. Z tego
wzgledu nalezy — zwlaszcza na wroctawskim Papieskim Wydziale Teologicz-
nym — zwr6ci¢ uwage na osobg i tworczos¢ Gerl-Falkovitz. Dlaczego? Uczelnia
katolicka — ze wzgledu na swoje powotlanie — musi by¢é zawsze zainteresowana
religia, racjonalnymi prébami przyblizenia jej istoty. I to jest powdd pierwszy: ka-
tolickos¢ uczelni. Powdd drugi to ten, ze ta uczelnia znajduje si¢ we Wroctawiu,
miescie zwigzanym z Edytg Stein, zydéwka i chrzescijanka, filozofem i zakonni-
ca, wspolpatronkg Europy. To wtasnie Gerl-Falkovitz jest redaktorem naukowym
krytycznego wydania dziet wszystkich Edyty Stein (ESGA), zaplanowanego na
25 tomoéw, ktérego ukoniczenie przewidziano na rok 2008. W szeroko rozumianej
filozofii uwaga Gerl-Falkovitz ogniskuje si¢ na filozofii religii, od roku 1993 jest
profesorem filozofii religii na Fakultecie Filozoficznym Politechniki w DreZnie.
Jest wspdtwydawcg ,,Communio”, cztonkiem rady wydawniczej czasopism ,,Die
Politische Meinung” i ,,Vierteljahrsschrift fiir Wissenschaftliche Piadagogik™, wi-
ceprzewodniczgcg Niemieckiego Towarzystwa im. Edyty Stein, czlonkiem ku-
ratorium Fundacji Roberta Boscha, wiceprzewodniczacq Towarzystwa Gertrudy
von Le Fort oraz redaktorem naukowym wydania dziet wszystkich Romano Guar-
diniego (s. 443-445).

Gerl-Falkovitz opublikowata ponad 500 prac, wsrdd ktérych sg: monografie,
eseje, artykuly, tlumaczenia i recenzje (s. 447-502). Trzeba mieé przed oczy-
ma sytuacje, w jakiej prowadzi ona dziatalnos¢ wydawniczg i pedagogiczng:
pochodzac z gleboko katolickiej rodziny, pracuje w srodowisku wyrzekajacym
si¢ w wiekszosci jakiejkolwiek przynaleznosci wyznaniowej. Stad tez podnosza
si¢ podstawowe pytania: Na ile w takim Srodowisku mozna méwic¢ o swigtosci?
W jaki spos6b mozna zachowa¢ istotowe okreslenie Swietosci i Transcendencji
w sytuacji otwartego dyskursu, intelektualnej tolerancji i paradygmatu neutralno-
Sci? Jak ksztattuje si¢ w napigciu wywotanym przez nauke i religi¢ problematyka
ontologiczna, antropologiczna, teoriopoznawcza, etyczna? Trzeba zdawac sobie
sprawe, ze sytuacja religijna i intelektualna — bo tylko taka nas tutaj interesuje
— jest zupelnie inna po obu stronach Odry. Jesli tak jest, to nie jest to sprawa tylko
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tamtej strony. Pytania i problemy dotyczace stosunku nauki i religii, wiedzy i wia-
ry czekaja na coraz gigbsze zreflektowanie, odmiennos¢ lokalnych sytuacji moze
by¢ tylko wzbogaceniem w probie odpowiedzi na sytuacj¢ globalng. Dlatego tez
nie podejmuje si¢ tutaj zreferowania czy omowienia poszczegdlnych prac, gdyz
bytoby to przedsiewzigcie o charakterze wybiérczym, przestaniajgcym bogactwo
problematyki. W podziale podjetym przez redaktoréw wskaze tutaj jedynie au-
toréw zebranych prac, a sg wsrdd nich znakomitosci, i tematyke ich rozwazan.
Wydaje sie, ze taka prezentacja sktoni wielu do celowego siggnigcia po te ksigge
pamigtkowa.

Redaktorzy podzielili nadestane prace na pig¢ czesci:

— czes$¢ I: Filozofia i religia: T. Rentsch, Nowoczesna dziatalnos¢ naukowa
i stare pytanie o Boga; T. Rehbock, ,,Znies¢ wiedze, aby otrzymac miejsce dla
wiary”. Uwagi do krytycznego uzasadnienia wiary religijnej; J. Splett, Ludzie
bez religii?; B. Casper, Czas i czas mesjariski. O fenomenie wydarzenia religijne-
go; J. Rohbeck, Od historii zbawienia do historii swiata. ,,Histoire universelle”
u Bossueta i Turgota; H.R. Sepp, Miedzy ciemnosciq i swiattem. Fenomenalnos¢
w ,,Der Wanderer und sein Schatten” Nietzschego; G. Vergauwen, B. Hallensle-
ben, Odwrotna perspektywa;

— Il czes¢: Edyta Stein: M. Pankoke-Schenk, W stuzbie duchowego dziedzictwa
E. Stein. H.B. Gerl-Falkovitz i Niemieckie Towarzystwo im. Edyty Stein; A.U.
Miiller, Elementy antropologii filozoficznej E. Stein. Filozoficzne podstawy pe-
dagogiki w wyktadach E. Stein 7 Miinster 1932/33; S. Binggeli, Kobieca teologia
maryjna z perspektywy E. Stein; U. Dobhan, E. Stein jako interpretatorka Teresy
7 Avila:

— I czgs$¢: Romano Guardini: M. Nicoletti, O stosunku religii do polityki Ro-
mano Guardiniego; U. Ferrer, O nauce cnoty Romano Guardiniego; E. Pregar-
dier, Mooshausen. O pozaakademickiej dziatalnosci Jubilatki. Prezentacja kregu
przyjaciot Mooshausen;

— IV czes¢: Studia z antropologii i etyki: H. Maier, Co nie rozumie si¢ samo
przez sie. Paristwo i cnoty jego obywateli; B. Irrgang, Cyborg jako nadcztowiek
F. Nietzschego? Uwagi o syndromie posthumanizmu, H.U. Wohler, Filozoficz-
ne poszukiwanie szczeScia w Sredniowieczu. Impresje historyczne; C.M. Wulf,
Humor i wdzigcznos¢. Fenomenologiczne rozwazania dotyczgce dwdch zapo-
mnianych cnot; V. Ranff, Smutek tego swiata i smutek mity Bogu u J. Cassia-
na i H. von Bingen; B. Beckmann-Zoller, , Swieta Rodzina”? Jezus w swojej
,haturalnej” rodzinie i jego nauka o ,,prawdziwych krewnych” z odniesieniem
do Buddy;

— V czes$C: Prace interdyscyplinarne: M. Setz, Meczeristwo w teologii ewan-
gelickiej; A. Kleinewefers, ,, Przez catq wiecznos¢ istnieje tylko jedna mitosé, ta
pochodzqca z nieba”. G. von le Forts, ,,Plus ultra” — interpretacja.
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Wszystkim zainteresowanym stosunkiem filozofii do religii, zyciem i twor-
czoscig Edyty Stein oraz Romano Guardiniego, problematyka antropologii i etyki
nalezy polecié ksigge pamigtkowa ku czci H.B. Gerl-Falkovitz.

ks. Jerzy Machnacz

R. Schaeffler, O jezyku modlitwy, tt. G. Sowinski, wstep kard.
M. Jaworski, wyd. ZNAK, Krakéw 2007, s. 180

Richard Schaeffler jest znany polskiemu czytelnikowi z publikacji Filozofia
religii, ktéra ukazata si¢ w ttumaczeniu polskim w Czestochowie w 1989 r. Ni-
niejsza ksigzka, druga przettumaczona na jezyk polski, jest prébg filozoficznego
objasnienia fenomenu modlitwy w zyciu cztowieka. Autor jako filozof chce pa-
trze¢ na modlitwe w jej specyfice jezyka, a kazdy jezyk sktada si¢ z dwdch czgsci:
stownika i gramatyki.

We wprowadzeniu do ksiagzki kard. M. Jaworski wymienia trzy aspekty mo-
dlitwy: 1. modlitwa jako czynnos$¢ jezykowa pozwalajaca cztowiekowi wejsé
w korelacje z Bogiem tworzac wspdlng histori¢ Boga i czlowieka; 2. modli-
twa, ktdéra konstytuuje historyczng tozsamos¢ podmiotu i nie alienuje podmio-
tu; 3. modlitwa pozwalajaca poznaé nam rzeczywisto$¢ Boga. To poznanie jest
doswiadczeniem obcowania z podstawowym ,,Ty” cztowieka. Modlitwa zawsze
prowadzi do tego, aby w zmieniajacych si¢ okolicznoSciach zycia rozpoznad
Boga i Jego dziatanie: ,, To jest imi¢ moje na wieki i to jest moje zawotanie na
najdalsze pokolenia” (Wj 3,15).

Ksigzka R. Schaefflera o jezyku modlitwy jest racjonalng odpowiedzig na py-
tanie: po co si¢ modli¢? Dzisiaj wydaje si¢, ze modlitwa jest tylko prosbg o rze-
czy tego Swiata i nie jest skuteczna, bo nie realizuje naszych oczekiwaé. Przed
cztowiekiem jawig si¢ nowe perspektywy dawniej nieznane, dzi§ prawie nieogra-
niczone mozliwosci przede wszystkim techniczne. Czlowiek staje si¢ niejako
»wszystkomogacy”. Wobec tego modlitwa jest zbgdnym przezytkiem. A jednak,
jak udowadnia Richard Schaeffler, wiasciwie pojeta modlitwa jest fundamentem
prawdziwego, pelnego bycia podmiotu — osoby. Autor przekonuje ze modlitwa jest
skuteczna, ze sprawia suwerenng podmiotowos¢ cztowieka, ze jest historig Boga
i historig ludzkiego zycia, ze nie jest nastepstwem przypadkéw. Zycie religijne nie
jest zbiorem nakazdéw i zakazow, ale jest szukaniem oblicza Boga i dgzeniem do
wiernosci. Autor stara si¢ pokazaé, ze modlitwa posiada swoistg strukture jezyko-
w3, na ktorg sktadajg sie: wezwanie oraz sekwencji zdaniowych. Wezwanie, czyli
aklamacja, jest wzywaniem imienia Boga, nie jest informowaniem Boga, ale dzia-
faniem jezykowym, dzigki ktéremu modlacy nawigzuje relacj¢ z Bogiem. Czto-
wiek moze wzywac Boga, bo Bég powiedzial czlowiekowi swoje imi¢ (s. 27-46).
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Po aklamacji nastgpuja sekwencje zdaniowe — to zdania opowiadajace, w ktoérych
wezwanie si¢ rozwija. Analiza jezyka modlitwy pomaga u§wiadomi¢ modlagcemu
si¢, co czyni, gdy sie modli. Modlacy wypowiada imi¢ Boga. Autor zauwaza, ze
w jezyku hebrajskim wystepuje forma ,,stwarzajacy niebo i ziemi¢”, zas w jezyku
faciiiskim ,,Ten, ktéry uczynit niebo i ziemi¢”. R6znig si¢ one istotnie. Pierwsza
jest forma przymiotnikowa, druga podmiotowg. W pierwszej akcent jest na Bogu,
ktéry nie tylko stworzyt niebo i ziemig, ale nadal to czyni (dynamicznos¢), w dru-
giej jest Ktos, kto cos uczynil, co przypisywane jest jako trwata wtasciwos¢ (sta-
tecznos¢) (s. 71-102). Czlowiek wzywajacy Boga na modlitwie nawigzuje kontakt
Tym, ktéry dziata. Bog jest tym, ktory sprawia, ze zyjemy i umieramy. Bég dziata
tam, gdzie cztowiek nie moze nic uczyni¢. Wiemy, co uczynit Ten, ktérego imi¢
si¢ wzywa. Wzywa si¢ po imieniu i nawigzuje si¢ kontakt. To determinuje jego
zycie. Modlacy opowiada nie tylko wielkie dzieta Boze, ale takze swoja histo-
rig, z jej radosciami i cierpieniami, niepokojami i ufnoscig. W tym, co opowiada
z wlasnego zycia trzeba rozpozna¢ dziatanie Boze. Opowiadanie o Boskich wiel-
kich dzietach i o historii wlasnego zycia maja na celu przedstawienie relacji do
Boga. Stad wiele form modlitwy: dzigkczynienie, skarga, prosba (s. 117-134). To
réwniez wyraz bezinteresownej radosci z wielkosci Boga. Autor pogigbia rozu-
mienie modlitwy dzigki analizom struktury jezyka modlitwy. Pokazuje, jak mo-
dlitwa prowadzi do poznania Boga. B6g jest tym, ktérego cztowiek moze wzywac
nawet wtedy, gdy swiat doczesny si¢ skoriczy. Boga doswiadcza si¢ na modlitwie
jako catkowicie transcendentnego.

Pomimo akademickiego charakteru ksigzka R. Schefflera jest praktyczna. Po-
zwala lepiej zrozumie¢ samego siebie, a takze przybliza zrozumienie Boga wymy-
kajacego si¢ wszelkiej ludzkiej mowie oraz pokazuje bogactwo i pigkno zycia.

ks. Andrzej Matachowski
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13. NIEDZIELA ZWYKLEA - 1 VII 2007 (C)

Wolnos¢c chrzescijariska

Jaka jest wspSlna mys] dzisiejszych czytaii liturgicznych? Sw. Pawet w Liscie do
Galatéw mowi nam o wolnosci chrzescijan. I trzeba tutaj i teraz to powiedzie¢:
chrzescijanie sg najbardziej wolnymi ludZmi na Swiecie! Jesli kierujg si¢ mitoscig
Boga i blizniego — to wszystko im wolno! Mitos¢ Boga i bliZzniego jest wyzwole-
niem do pelni istnienia. Czlowiek moze by¢ w petni sobg tylko przed obliczem Boga
i drugiego cztowieka. Taki cztowiek jest wyzwolony ze wszelkich zniewolen.

Owg prawde o pelni zycia cztowieka w byciu dla Boga i dla drugiego czlowie-
ka konkretyzuje opowiadanie z 1 Ksiggi Krélewskiej o spotkaniu Eliasza z Elize-
uszem i z Ewangelii wedtug Fukasza o spotkaniu z niegoScinnymi Samarytanami
1 trzema nasladowcami.

Zatrzymajmy naszg uwage przy opowiadaniu bukasza. Dla jego zrozumienia
trzeba wskazac¢ na kontekst. Opowiadanie to jest umieszczone na poczatku podro-
zy, drogi Jezusa do Jerozolimy. Podréz Jezusa do Jerozolimy, droga do Jerozo-
limy — sg w tym wypadku wyrazeniami technicznymi. Podréz do Jerozolimy nie
jest wycieczka, a droga — autostradg. Podrdz i droge Jezusa do Jerozolimy nalezy
rozumie¢ jako zblizanie si¢ do miasta swietego, do miejsca, w ktérym odczuwa
si¢ bliskos¢ Boga, do miejsca, w ktérym za wiar¢ w Jedynego Boga oddawali
zycie prorocy. A konkretnie, Jezus idzie do Jerozolimy, aby umrze¢. On wstgpuje
na droge wiodgcg ku Smierci. I na tej drodze Jezusa ku Bogu, juz na jej samym
poczatku, zdarzaja si¢ rzeczy na pierwszy rzut oka nieprawdopodobne i niesa-
mowite. Jesli si¢ jednak im blizej przypatrzymy, wtedy stwierdzimy — by¢ moze
z odrobing przerazenia — ze niesamowitos¢ 1 nieprawdopodobienistwo tych wyda-
rzefi dotyka naszego codziennego zycia.

Niegoscinni Samarytanie! Mieszkaicy pewnego miasteczka samarytafiskiego
nie chcieli Go mie¢ u siebie! Niestychane! Niesamowite! Ja, jako gorliwy ksigdz,
i wy, jako porzadni chrzescijanie, my wszyscy — doskonale rozumiemy pragnienie
uczniéw Jakuba i Jana, aby ogien spadt z nieba i to wszystko raz na zawsze spalit!
Wreszcie bgdziemy miec porzadek!
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Bedziemy mieli porzadek, ale bez ludzi! Bedziemy mieli porzadek, ale bez
mitosci. Wstydze sie za Jakuba i Jana, za ich gorliwos¢ o sprawy Boga i czto-
wieka, ktdra nie pozwala im dostrzec ani Boga, ani ludzi. Mieszkaicy pewnego
miasteczka nie chcg przyjac Jezusa... — i tym wchodza do historii jako niegos-
cinni Samarytanie. Ale za chwile Jezus opowie jedng z najwspanialszych przy-
powiesci, ukazujacg, na czym polega mitos¢ Boga i blizniego — jest to opowies¢
o mitosiernym Samarytanie. Ten Samarytanin to jeden z najwspanialszych ludzi
na ziemi. Mamy by¢ tacy jak on!

Jezus jest w drodze do Jerozolimy, zmierza ku smierci. Owg perspektywe
musimy zachowaé, aby popatrze¢ w pelnym $wietle na nastepne wydarzenia.
Ich wspdélnym motywem jest nasladowanie: ,,P6jdZ za Mng”.

Oto pierwszy odpowiada: ,,P6jde za Tobg, dokadkolwiek si¢ udasz!”. Jezus
studzi zapat tego zapalerica. W Jego stowach brzmi ogromne pytanie: dokad ty
za Mng péjdziesz? Lisy majg nory, ptaki — gniazda. Dokad ty p6jdziesz? Decy-
zja pdjscia za Jezusem nie ogranicza si¢ do tej ziemi, do nor i gniazd. Jezus jest
w drodze do Ojca, zmierza ku nowej ziemi i nowym niebiosom. Na tej ziemi nie
mozna zbudowa¢ domu na wieki. P6js¢ za Jezusem — to otworzy¢ si¢ na abso-
lutng przysztosé, to przekroczy¢ granice czasu i przestrzeni.

Do drugiego Jezus mowi: ,,P6jdZ za Mng”. Tak, ty! Ja? Tak, ty! Ale ja muszg
odda¢ ostatnig przystuge ojcu. Tego wymaga mitos¢, wdziecznos¢. ,,P6jdz za
Mna” — powtarza Jezus. Powtarza, ale jako Zyd wie, Ze nie zdota go zatrzymaé
przy sobie, ze tamten nie moze Go postuchaé. Pogrzebanie ojca jest najsSwiet-
szym obowiazkiem. Jezus jest w drodze do Jerozolimy, zmierza ku smierci. Ale
Jerozolima to réwniez miejsce Jego zmartwychwstania. Dlatego trzeba popa-
trze¢ na to spotkanie z tej perspektywy: kto zatrzymuje si¢ przy grobie, ten nie
ma zycia w Jezusie! Opowiedzenie si¢ za Jezusem, postuchanie Jezusa prowa-
dzi do petni zycia.

Trzeci méwi: Panie, chce p6js¢ za Toba, ale... Teraz albo nigdy! — odpowia-
da Jezus. Za Mng! Eliasz pozwala — w pierwszym czytaniu — Elizeuszowi odejs¢
i pozegnaé najblizszych. Jezus nie pozwala trzeciemu z Jego nasladowcéw na
pozegnanie rodziny. Tutaj i teraz — albo nigdy! Nie mozesz wsigs¢ do pociggu,
ktéry odjechat. Pozwoliles, aby odjechat bez ciebie! Miates szansg... Od ciebie,
tylko od ciebie zalezy, co zrobisz tutaj i teraz.

A poeta (L. Staff) tak pisze o drodze przed nami:

Daleko pdojde, z daleka wroce,

Dokqd ja pojde i wroce skqd?
Zdobede wszystko, gdy wszystko rzuce,
Odzyskam bezmiar, straciwszy kqt.
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Bol swoj ucisze, Zatos¢ odsmuce,
Smiechem powitam wygnania lgd.
Daleko pojde, z daleka wroce,
Dokqd ja pojde i wroce skqd?

,P0jdZ za Mng”. Jako chrzescijanin jeste$ najbardziej wolnym czlowiekiem.
Stuchaj gtosu swego sumienia, badZ sobg! A wtedy doswiadczysz — przezyjesz
prawdziwe spotkanie z Bogiem i drugim cztowiekiem, wtedy bedziesz sobg. Wte-
dy bedziesz wolny.

ks. Jerzy Machnacz

14. NIEDZIELA ZWYKLA — 8 VII 2007 (C)

Gtoscie Dobrg Nowing

Nasza modlitewng zadume nad tekstami swigtymi musimy dzisiaj rozpocza¢ tam,
gdzie w ostatnig niedziele skoriczyliSmy. Wystanie siedemdziesigciu dwéch to
fragment Ewangelii wedlug sw. bukasza, nastgpujacy bezposrednio po opowia-
daniu o niegoscinnych Samarytanach i trzech nasladowcach Jezusa. Wszystko
znajduje si¢ w tej czesci Ewangelii, ktdra nosi tytul: Podroz do Jerozolimy. 1dzie
On do miasta, ktére zabija prorokéw. Jezus zostanie skazany na Smier¢ i ukrzy-
zowany. Z tym ze On jest kim§ wigkszym niz prorocy, On jest Synem Bozym,
dlatego Bog Go wskrzesi z martwych. Tyle jako wprowadzenie, jako zarysowanie
tla wystania siedemdziesigciu dwdch do okolicznych miast i miejscowosci, do
ktérych Jezus sam zamierzal przyjs¢.

Jezus jest Postanym przez Boga. On ma misj¢ do spetnienia, misje Scisle okre-
Slong. ,Jestem postany tylko do owiec, ktére poginety z domu Izraela” — powie
kobiecie kananejskiej (Mt 15,24). Jego polem dziatania jest nar6d wybrany. Tego
Jezus si¢ trzyma. Jednoczesnie przychodza do niego poganie i Jezus ich nie od-
rzuca, bo przeciez On jest Swiatloscig wielkg dla mieszkaricOw cienistej krainy
Smierci (Mt 4,16; 1z 9,1). Bog jest — i tylko taki moze by¢ — Bogiem wszystkich
ludzi, misja Jezusa jest zatem skierowana do wszystkim ludzi.

Poczatek dialogu cztowieka z Bogiem nalezy upatrywa¢ w Abrahamie — ojcu
wszystkich wierzgcych w Boga Jedynego. Tak i Jezus rozpoczyna dziatalnos¢
zbawczg od swego narodu, ale jej do tego narodu nie ogranicza, gdyz On jest dla
catej ludzkosci. Bég Ojciec jest Bogiem wszystkich ludzi bez wzgledu na to, czy
ci w Niego wierzg czy nie, bez wzgledu na czas i miejsce, bez wzgledu na dzie-
dzictwo kulturowe. Dlatego prawda o jednym Bogu wszystkich ludzi, prawda, ze
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wszyscy ludzie sg powotani do pelni zycia, zaczyna promieniowac z Jerozolimy
na najblizsze wsie i miejscowosci, by osiggnac najdalsze krarce ziemi.

,IdZcie, oto was posytam”... — uczniowie idg w imi¢ Pana, s3 umocnieni Jego
Duchem. Zaniechanie misji, zatrzymanie prawdy tylko dla siebie jest zdradg pla-
néw Bozych wobec cztowieka. Koscidt jest ze swej natury misyjny!

Zadaniem Kosciota, czyli uczniéw Jezusa, jest gtoszenie Dobrej Nowiny ca-
femu swiatu: w pore i nie w pore, czy to si¢ komus podoba, czy nie. Kosciét
jest Swiadom tej misji, jest Swiadom odpowiedzialnosci za sprawe Boga wobec
cztowieka. Ale Kosci6t to nie tylko papiez i biskupi, ksieza i zakonnice. Kos-
ciotlem sg wszyscy wierni zgromadzeni wokoét ottarza Jezusa. Kazdy z nas jest
misjonarzem, jest wybranym i postanym przez Pana. Z tego winniSmy zdawac
sobie sprawe!

Winnismy zdawac sobie sprawe z tego, ze sg na naszej ziemi miejsca, gdzie
chrzescijanie sg przesladowani i wtracani do wiezienia. Sg takie miejsca, gdzie
oddziela si¢ sprawy boskie od spraw ludzkich i twierdzi sie, ze spotkanie cztowie-
ka z Bogiem to sprawa prywatna. Sg takie miejsca na ziemi, gdzie wczesniej kwit-
fo zycie religijne, a teraz te miejsca zalewaja wody bezkresnego oceanu ateizmu.
Czy zdajemy sobie z tego sprawe?

,IdZcie, oto was posytam”... — dlaczego misja? ,,IdZcie, oto was posytam”... —
dlaczego kazdy z nas jest misjonarzem? Bég przyszedt do cztowieka, Jezus wszedt
— w dostownym znaczeniu tego stowa — w histori¢ ludzkosci, i to nie dla swojej
chwaly, lecz po to, aby cztowiek wiedzial, kim wiasciwie jest, aby wiedzial, ze na
tym $wiecie nie jest sam. Samotnos¢ zabija, czlowiek skazany na samego siebie
— ginie. Dlatego wszyscy ludzie muszg ustysze¢ prawde o Jezusie, ze jest kto$ dla
nich! Jan Pawet II napisat w encyklice Odkupiciel cztowieka te stowa: ,[...] czlo-
wiek pozostaje dla siebie istota niezrozumiata, jego zycie jest pozbawione sensu, je-
$li nie objawi mu si¢ Mitos¢, jesli nie spotka si¢ z Mitoscig, jesli jej nie dotknie i nie
uczyni w jakis sposéb swoja [...]; dlatego Chrystus Odkupiciel [...] objawia w pelni
czlowieka samemu cztowiekowi [...]; cztowiek odnajduje w nim swojg wtasciwg
wielkos¢, godnos¢ i wartos¢ swego cztowieczenstwa |...]; cztowiek, ktéry chee zro-
zumiec siebie do korica, [...] musi ze swoim niepokojem, niepewnoscia, a takze sta-
boscig i grzesznoscig, ze swoim zyciem i §miercig przyblizy¢ si¢ do Chrystusa [...],
aby siebie odnalez¢. Jesli dokona si¢ w cztowieku 6w doglebny proces, wowczas
owocuje on nie tylko uwielbieniem Boga, ale takze gigbokim zdumieniem nad soba
samym. Jakgz wartos¢ musi mie¢ w oczach Stwércy czlowiek, skoro zastuzyt na
takiego i tak poteznego Odkupiciela, skoro B6g Syna swego Jednorodzonego dat,
azeby on, cztowiek, nie zginal, ale miat zycie wieczne”.

,IdZcie, oto was posytam”... — Jezus Chrystus wszedt w histori¢ ludzkosci.
A historia — uptyw czasu — ma to do siebie, ze pozostawia slady. W starej i czci-
godnej rzezbie przedstawiajacej Ukrzyzowanego nie mozna byto juz rozpoznad
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ryséw twarzy, nie miat On ani rak, ani nég. Pod korpusem Ukrzyzowanego kto$
napisat na kartce:

Panie Jezu, Ty nie masz rqk,

Ty masz teraz tylko nasze rece, aby ludziom blogostawic...

Panie Jezu, Ty nie masz stop,

Ty masz teraz tylko nasze nogi, aby is¢ do ludzi...

Panie, Ty nie masz ust,

Ty masz teraz tylko nasze usta, aby ludziom gtosi¢ Dobrg Nowing...
Chrzescijanie sq jedynq Biblig,

Jjakq ludzie teraz czytajq.

,IdZcie, oto was posytam”... — i uczniowie idg w imi¢ Pana.
ks. Jerzy Machnacz

15. NIEDZIELA ZWYKELA - 15 VII 2007 (C)

Pytanie egzystencjalne

Przeczytany fragment Ewangelii wedlug sw. Lukasza ma dwie czgsci, opatrzo-
ne tytutami: Mitos¢ bliZniego 1 Mitosierny Samarytanin. Mozna powiedzieé, ze
pierwsza czg$¢: pytanie uczonego w Prawie i odpowiedZ Jezusa o to, co najwaz-
niejsze w naszym zyciu — to teoria. Teoria to okreslona wiedza. Druga czgs¢:
przypowies¢ Jezusa — to praktyka, samo zycie. Teoria, czyli wiedza, musi by¢
powiazana z praktyka, to jest z zyciem.

Sprobujmy ukazaé powigzanie teorii 1 wiedzy z praktyka i zyciem na przy-
ktadzie sw. Edyty Stein, wspétpatronki Europy. Stein méwi o tzw. wiedzy pustej
i wiedzy pelnej. Wiedza pustg bylto dla niej, w czasie gdy nie wierzyta w Jezusa,
to, ze znala Jego zycie, orientowata si¢ w historii kosciota, podziwiata architek-
ture sakralnych budowli. Wiedzg pelng Stein nazywa doswiadczenie osobiste. Do
jej osobistego spotkania z Jezusem prowadzito wiele drég, migdzy innymi: lek-
tura biografii Teresy Wielkiej, spotkanie z Anng Reinach po $mierci jej me¢za,
przykiad prostej kobiety, ktéry weszta do kosciota, aby pomodli¢ si¢ przed ta-
bernakulum. Na widok modlacej si¢ kobiety Edycie ,,spadty tuski z oczu”, wtedy
doswiadczyta spotkania z Jezusem, zaczg¢ta wierzy¢. Wiedza pusta, teoria, to, co
Edyta Stein wiedziata o Jezusie, stata si¢ dla niej w jednej chwili wiedzg petna, jej
wiasnym zyciem, osobistym spotkaniem z Jezusem.

Wydaje mi sie, ze kazdy z nas posiada ogromng wiedz¢ o dzisiejszej ewan-
gelii. Pytanie i odpowiedZ o to, co najwazniejsze w naszym zyciu, opowiadanie
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o mitosiernym Samarytaninie sg znane kazdemu z nas od dziecifistwa. Wystucha-
lismy dziesigtki kazan na te tematy. Czy mozna jeszcze powiedzie¢ cos nowego?
Czyz nie zostalo powiedziane juz wszystko? Czy mozna tymi tematami jeszcze
kogos zainteresowac?

Nie powiem nic nowego: kazdy z was wie, i ja wiem doskonale, ze mitos¢
Boga i blizniego winna by¢ podstawa naszego zycia. Ja wiem, i wy wiecie to
doskonale! I patrzg, jak teoria, wiedza, nie lezy u podstaw mojego, naszego zy-
cia. Kaptan przechodzacy obok czlowieka lezacego na drodze wiedziat doskonale
o przykazaniu mitosci Boga i bliZzniego. Nie zatrzymat si¢, poszedt swojg droge.
Mial cos na swe usprawiedliwienie. Lewita zachowal si¢ podobnie. I ten miat
co$ na usprawiedliwienie péjscia swojg droga. Kazdy z nas doskonale rozumie
nieludzkie zachowanie kaptana i lewity. To jest nieludzkie zachowanie — nawet
wtedy, gdy pierwszy powoluje si¢ na Boga i rytualng czystosé, a drugi na wyz-
szos¢ obowigzkéw: pomdc moze kazdy, funkcje lewity moze petni¢ tylko on.
Powtarzam, ich zachowanie jest nieludzkie, usprawiedliwienie nie jest sprawied-
liwoscig. Obaj nie licza sie z rzeczywistoscia. Oni tylko wiedza o Bogu i przyka-
zaniach. Oni tylko widzg cztowieka lezacego na drodze. Nie ma u nich zadnego
przejscia od wiedzy, widzenia do zycia, dziatania.

Wreszcie pojawia si¢ mitosierny Samarytanin. On ma rzeczywiscie silne ar-
gumenty, aby przejs¢ obok czlowieka lezacego na drodze: po pierwsze, ten nie
jest jego rodakiem, nie taczg go z nim wigzy pochodzenia; po drugie, ten jest jego
wrogiem, ze wzgled6éw religijnych Samarytanie zyja w nienawisci do Zydéw; po
trzecie, on sam jest w podrdzy, zatem nie jest na swoim terenie, ma wiele spraw do
zalatwienia. Samarytanin, cztowiek z silnymi argumentami za tym, aby iS¢ swoja
droge, pochyla si¢ nad potrzebujacym cztowiekiem. Droga Samarytanina staje si¢
droga cztowieka w potrzebie. On nie idzie swojg droge, nie pozostawia cztowieka
w potrzebie samemu sobie. Zachowuje si¢ jak cztowiek, co pozwala cztowiekowi
w potrzebie przyjs¢ do siebie samego. Samarytanin jest jego zbawieniem!

Cziowiek pozostawiony samemu sobie ginie! Cztowiek dochodzi do siebie,
staje si¢ cztlowiekiem w spotkaniu z drugim cztowiekiem. Kaptan i lewita popa-
trzyli i poszli swojg droga, nie doszlo tutaj do spotkania. Pierwszy petni funkcje
kaptana, drugi — lewity. Te funkcje winny wtasciwie nakierowac ich na cztowie-
ka, a nie od czlowieka odwracaé. Samarytanin ukazuje nam spotkanie cztowieka
z cztowiekiem i konsekwencje takiego spotkania, ktérymi sa pigkno, szlachetnos¢
bycia cztowiekiem, dochodzenia do siebie cielesnie — spotkanie lezacego na dro-
dze i upadiego na duszy z mitosiernym Samarytaninem.

,IdZ, 1 ty czyn podobnie!” — méwi Jezus do ciebie. BagdZ cztowiekiem! Zacho-
wuj sie jak cztowiek!

Przypowies¢ o miltosiernym Samarytaninie — samo zycie! Od poczatkéw
chrzescijainstwa w tym milosiernym Samarytaninie dostrzegano Jezusa. To On
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pochylit si¢ nad upadlg przez grzech pierworodny ludzkoscig i pochyla si¢ nad
kazdym z nas, powalonym na ziemi¢ przez nasze grzechy osobiste. On pochyla
si¢ nad nami, nie patrzac na to, ze zyliSmy czy zyjemy w nienawisci do Boga.
W kazdej sytuacji jest przy nas i dla nas. Z Nim nie moze nam stac si¢ nic zlego!
Jezus jest prawdziwym zbawieniem wszystkich ludzi. On pozwala nam dojs$¢ do
siebie, pokazuje, co znaczy by¢ cztowiekiem.

Mozna by¢ wierzacym i niepraktykujacym, jak kaptan i lewita. I mozna prak-
tykowaé, nie wiedzac, ze jest to stuzba Bogu i cztowiekowi.

,IdZ, i ty czyn podobnie!” — méwi Jezus.

ks. Jerzy Machnacz

16. NIEDZIELA ZWYKLA — 22 VII 2007

Spotkacé Boga

Liturgia stowa dzisiejszej niedzieli koncentruje nasza uwage na sprawie spotka-
nia i przyjmowania do siebie Boga. Abraham pod dgbami Mamre przyjmuje Go
w osobach trzech ludzkich postaci. Maria i Marta przyjmuja Go w osobie Jezusa.
Oba te spotkania sprawily, ze ci, ktérzy przyjmowali Pana, po Jego odejsciu byli
juz w innej sytuacji, czyms zostali wzbogaceni i pouczeni, wigcej rozumieli, byli
wigc juz innymi ludZmi.

Kazde spotkanie zmienia cztowieka. Po spotkaniu z kim$ drugim stajemy si¢
zawsze inni, czasem uszlachetnieni, lepsi, czasem zgorszeni, ale zawsze inni.
Takze ci, ktérzy nas spotykaja, odchodzg od nas inni, lepsi lub gorsi, ale za-
wsze inni. Tak dzieje si¢ w réznych sytuacjach, na imieninach i na wyktadach,
podczas dobrej spowiedzi i w czasie wspolnej wycieczki. To przeciez nie tylko
rodzice ksztalttujg swe dzieci, ale i dzieci zmieniajg spos6b myslenia rodzicéw,
nie tylko nauczyciel uczy swych uczniéw, ale i uczniowie formujg sposéb my-
Slenia nauczyciela.

Réznie wigec mozna patrze¢ na nasze spotkania z innymi ludZmi. W per-
spektywie wiary kazde spotkanie i kazdy spotkany cztowiek jest darem, taskg
dana od Boga dla naszego ubogacenia lub dla wyprébowania naszej wiernosci
albo jako wezwanie do umocnienia go naszym swiadectwem. Kazdy cztowiek,
ktérego spotykamy na réznych drogach naszego zycia, jest wiec darem i za-
daniem.

Najpetniej zmienia cztowieka spotkanie z Bogiem, u poczatkéw ktérego
zawsze musi znaleZ¢ si¢ najpierw rozpoznanie Boga, a potem otwartos¢ na
Jego przyjecie. Los Abrahama z dzisiejszego pierwszego czytania jest wy-
raznym $wiadectwem, jak wielkie dziela realizuje Bég przyjmowany przez
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czlowieka, ktéry tym samym rozpoznaje swoje powotanie i wspétuczestniczy
w dziele zbawienia. Od owej goscinnosci Abrahama wobec wystannikéw Bo-
zych zaczat si¢ wszak proces tworzenia si¢ wielkiego, potg¢znego, wybranego
przez Boga narodu, ktérego ojcem byl Abraham i w ktérym realizowato si¢
dzieto ludzkiego zbawienia. W spotkaniu tym widaé wigc wyraznie, jak ludz-
ka otwartos¢ na Boga jest Zrédtem Jego wielkich dziet i wielkosci samego
czlowieka, ktéry je podejmuje.

Obraz goscinnosci wobec Boga jest tez obecny w dzisiejszej ewangelii, ktéra
opisuje, jak to przyjaciele Jezusa, Maria i Marta, siostry f.azarza, przyjmowaty
Go w swym domu w Betanii. Spotkanie to ukazuje dwa aspekty owej goscinno-
Sci: troske o to, by godnie przyja¢ Goscia oraz by ubogacic si¢ Jego obecnoscia.
Marta byta ta, ktéra podejmowata troske o pierwszy z tych aspektéw, chcac
ugoscic¢ jak najlepiej Jezusa. Maria chciala jak najwigcej skorzystac z tej Jego
obecnosci — i to ona zastuzyla na pochwale Mistrza. Maria jednak nie zostata
odrzucona czy zlekcewazona, Jezus wskazat tylko owym kobietom wtasciwg
hierarchi¢ wartosci, by na pierwszym miejscu stawia¢ owo ubogacanie si¢ tym,
co przynosi przyjmowany przez czlowieka Bog, a wszystko inne, cho¢ wazne,
winno znaleZ¢ si¢ na drugim planie.

Boég staje wobec cztowieka w chwili i w sytuacji, ktéra sam wybiera, a ktéra
dla cztowieka jest zwykle zaskoczeniem. Niweluje tez utarte schematy mysle-
nia, zmusza do odwaznego podejmowania trudnych wyzwan, uczy ryzyka, ktére
— przezywane w postawie otwartosci wobec przychodzacego Boga — zawsze jest
dla czlowieka twércze. To otwarcie si¢ na przychodzacego Boga jest wilasnie
istotg chrzescijanstwa, tak jak przypomina to dzisiaj sw. Pawel, uczac nas swia-
dectwa o Jezusie Chrystusie w swiecie. Chrzescijanin to cztowiek dopelniajacy
Jego dzieta i wypetniajacy Jego postannictwo. ,,Jego to glosimy, upominajac
kazdego cztowieka i uczac kazdego czlowieka z catg madroscia, aby kazdego
cztowieka okaza¢ doskonatym w Chrystusie”.

Chrzescijanstwo rodzi si¢ wigc i umacnia ze wspartego taska spotkania ludzi
wiary z tymi, ktérzy jeszcze nie wierzg badz ktérych wiara ostabta albo jg zagu-
bili, ze Swiadectwa zycia chrzescijariskiego. Nie jest ono wszak tylko respekto-
waniem systemu wartosci chrzescijanskich. Stanowi natomiast przede wszyst-
kim bardzo osobiste rozpoznawanie i spotykanie si¢ z Jezusem Chrystusem,
Bogiem i cztowiekiem, w modlitwie, sakramentach swigtych, Jego Ewangelii
oraz w drugim cztowieku. ,,Chrzescijanistwo — uczyt nas Jan Pawet II — nie jest
jakims rodzajem kultury czy ideologii, systemem wartosci i zasad, nawet bardzo
wzniostych. Chrzescijainstwo to Osoba, obecnosé, oblicze: to Jezus, ktéry daje
cztowiekowi sens i petnig¢ zycia” (5 VI 2004).

ks. Piotr Nitecki
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17. NIEDZIELA ZWYKELA - 29 VII 2007 (C)

Bog jest dobry

Nie mozna by¢ prawdziwym chrzescijaninem bez modlitwy. Nie da si¢ bo-
wiem przez wiarg przyjmowac faktu istnienia Boga i prawdy o Jego mitosci
do cztowieka, a jednoczesnie nie pragna¢ z Nim by¢. W naszych doczesnych
warunkach zas by¢ z Bogiem mozna przede wszystkim przez modlitwe, ktéra
jest po prostu przede wszystkim byciem przy Nim. I nie chodzi tu o wypowia-
dane stowa, ale najpierw wtasnie o owo trwanie, tak jak czynig to zakochani,
ktérzy po prostu mogg ze sobg tylko by¢, bez zbednych stéw, bo i tak wiedza,
ze si¢ kochaja, dlatego nie muszg nic mowié. Stowa mogg przyjs¢ dopiero
potem, by prébowac definiowaé owo trwanie, postawienie siebie przed Bo-
giem po to, by oddawa¢ Mu chwale, przeprasza¢ Go za niewiernosci, prosic¢ o
potrzebne taski...

Wielu ludzi, czasem nawet, wydawatoby sig¢, glebokiej wiary, przezywa
jej kryzys z tego powodu, ze Bég nie wystuchat ich modlitw, cho¢ tak bardzo
gorliwie modlili si¢ o ich wystuchanie w sprawach dla nich bardzo waznych,
szlachetnych i dobrych. Trudno im jest zrozumiec¢, jak dobry B6g moze nie
wystuchaé na przyktad modlitwy o zdrowie dla cigzko chorego dziecka, o
prace dla bezrobotnego ojca, o nawrdcenie dzieci czy o uratowanie rozpada-
jacego si¢ malzenstwa.

A moze tylko nam si¢ wydaje, ze nie jestesmy wystuchiwani? Modlitwa to
wyraz zaufania do Boga jako do Przyjaciela, jak okresla Go dzi§ w ewange-
lii $w. Lukasz. Przyjaciel nie da nam nigdy czegos, czego co prawda bardzo
pragniemy, co nawet jest dobre i pigkne, ale co po prostu tak naprawde nie
jest dla nas dobre, moze by¢ nawet szkodliwe, cho¢ nam si¢ wydaje, ze bytoby
wielkim darem. B6g ma swoje kryteria ocen, inne niz my, wiemy tez, ze On
nigdy niczego nie robi bez sensu, cho¢ my tego do korica nie rozumiemy. Jeze-
li cztowiek traktuje Boga jak Przyjaciela, to musi tez zada¢ sobie pytanie, czy
i sam jest przyjacielem Boga — przyjazin bowiem moze by¢ tylko obustronna.
Jezus, najwigkszy Przyjaciel czlowieka, wszak takze ma prawo do przyjazni
ze strony cztowieka. Modlitwa tez winna by¢ wyrazem tej przyjazni, musi
wiec przede wszystkim zaktadaé zaufanie. Ufna, z uporem zanoszona modli-
twa zawsze przynosi owoc, zawsze jest przez Boga przyjeta, cho¢ nie zawsze
tak, jak sobie to wymarzyt i zaplanowat cztowiek. Jest ona zawsze wystucha-
na, ale tak, jak chce tego Bog, a nie cztowiek, i jak to bedzie dla cztowieka
najbardziej owocne. Bo Dawcg taski jest On, Bdg, ktéry jest zawsze madrzej-
szy od cztowieka i jest po prostu dobry.
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Bywa jednak i tak, ze istotnie modlitwa nie moze by¢ wystuchana przez
Boga, ktéry co prawda zawsze jest wszechmocny i zawsze chce by¢ hojny
w swoim mitosierdziu, ale postawa ludzi odrzucajacych Jego prawo jakby Mu
to uniemozliwia. Natarczywos¢ Abrahama wstawiajgcego si¢ za mieszkancami
Sodomy jest jedna z najpiekniejszych kart Pisma Swietego Starego Testamentu.
Ten spér uczy nas, ze ufnos¢ wobec Boga nie ma oznacza¢ w modlitwie braku
uporu, a nawet wadzenia si¢ z Bogiem, tak jak czyni to Abraham. B6g chy-
ba lubi gwaltownikéw, ktorzy potrafig z uporem i konsekwencjg przedstawiaé
Mu nasze ludzkie sprawy. Bég byt otwarty na prosby Abrahama, ale skoro nie
znalazt nawet dziesigciu sprawiedliwych w Sodomie, nie mégt go wystuchacd.
W tym wypadku ludzka ztos¢ uniemozliwia Mu wystuchiwanie zanoszonych
présb. Ale mimo to kaze prosi¢, szukaé, kotatac, i to z uporem, zapewniajac
mozliwos¢ wystuchania. ,,Kazdy bowiem, kto prosi, otrzymuje”...

Btad naszej modlitwy polega najczesciej na tym, ze za mato w niej bezinte-
resownego oddawania w niej chwaty Bogu, za mato dzigkczynienia, a za duzo
interesownosci. Przychodzimy do Niego nie zawsze z potrzeby serca, jak do
kogos najblizszego, komu ufamy, jak do Przyjaciela, zbyt czesto zas wytacznie
jak do kogos, kto moze wyprostowacé nasze trudne sprawy, przychodzimy po
prostu z interesem do zatatwienia. Chcemy zas$ zatatwiac te nasze sprawy tak,
jak mam si¢ wydaje, ze bedzie najlepiej. My si¢ nie pytamy Boga, co i jak be-
dzie dla nas najlepsze, bo to — wydaje si¢ nam — ze juz dobrze wiemy, od Niego
tylko oczekujemy, by zrealizowat to, cosmy sami wymyslili, dyktujemy Mu po
prostu, co ma dla nas uczynic.

W takiej postawie jest updr i determinacja, ale brak jest zaufania do kogos, kto
w pelni otwarty jest na nasze prawdziwe dobro oraz lepiej wie, co nam naprawde
stuzy, a co jest przeciw nam.

ks. Piotr Nitecki

18. NIEDZIELA ZWYKLA - 5 VIII 2007 (C)

Bogactwo w oczach Boga

Benedykt XVI w ksigzce pt. Jezus z Nazaretu w sposéb wymowny prezentuje
orgdzie, jakie niosa przypowiesci. Mimo przemian cywilizacyjnych jest ono ak-
tualne: ,,Wyczuwamy tu bezposrednio [...] bliskos¢ Jezusa, sposob Jego zycia
i nauczania. Jednoczesnie jednak znajdujemy si¢ w podobnej sytuacji, w jakiej
znajdowali si¢ wspdltczesni Jezusowi, a nawet sami Jego uczniowie: ciggle na
nowo musimy Go pytac, co chce nam powiedzie¢ w danej przypowiesci”.
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1. Nauczycielu, powiedz nam

W Palestynie podzial majgtku oparty byt na Prawie Mojzeszowym, stad kto$
z thumu zwraca si¢ do Nauczyciela jako znawcy Prawa, proszac o rozstrzygniecie
jego sporu z bratem. Poniewaz dzialalnos$¢ Jezusa miala charakter religijny, totez
nie udzielit On odpowiedzi proszgcemu. Byloby to naduzycie powagi postanni-
ctwa Jezusa. Czesto spory spadkowe rozstrzygali rabini jako znawcy Prawa. Naj-
starszy syn zawsze otrzymywal podwdéjnag czgs¢ dziedzictwa, a zatem pytajacy
miat prawo do swojej czesci. Jezus nie chce by¢ arbitrem w sporze o spadek, bo
Jego misja dotyczy spraw wyzszych, przyszedt objawi¢ mitos¢ Boga.

2. Przypowies¢ o gromadzeniu bogactw

,Uwazajcie 1 strzezcie si¢ chciwosci, bo nie od nadmiaru mienia zalezne jest
wasze zycie”. Jezus zwraca uwage uczniom na szkodliwe skutki chciwosci i gro-
madzenia bogactw; trzeba mie¢ swiadomos¢ tego, co jest w zyciu wazne, gdyz
chciwosé, gromadzenie dobr czesto stajg si¢ przyczyng nieporozumien i konflik-
téw pomiedzy bra¢mi. Zapominajg oni o kruchosci ludzkiego zycia. Bég bowiem
moze zazgdaé nagle duszy cztowieka, takze tego, ktéry nagromadzit d6br kosztem
innych, ktérzy moze zyja w ngdzy, a nawet umierajg z gtodu.

Stowa te kierowane sg do przywddcoéw naroddw, ktérzy majg wiele okazji
do gromadzenia débr kosztem obywateli, nierzadko stajg si¢ tupiezcami, przy-
wlaszczajg je sobie. Kosciét gloszacy nauke Jezusa Chrystusa zwraca uwage na
koniecznos¢ zmiany postawy moralnej politykéw i przywédcéw narodéw.

3. Bogaty glupiec?

Jezus w przypowiesci méwi o cztowieku, ktéremu obrodzilo pole; zburzyt
on stare spichlerze i zbudowat nowe, aby zgromadzi¢ zbiory. Pomyslat sobie,
ze majgc zapasy dobr na diugie lata, moze odpoczywac i uzywac zycia. Pan Bog
jednak rzekt do niego: ,,Glupcze” — cztowieku bezmyslny, nierozsadny, oszalaty.
Cztowiek nazwany przez Boga glupcem to taki, ktéry opiera si¢ na tym, co ma,
a nie na tym, kim jest, rozumuje, ze wigcej bogactwa to wigcej zycia, gdy rachun-
ki zgadzajq si¢ — to wszystko jest dobrze. Liczy si¢ dla niego tylko wtasny stan
posiadania, a nie dostrzega on drugiego cztowieka.

Boég widzi to inaczej, poniewaz mituje swe stworzenie, natomiast czlowiek
sSwojq terazniejszos¢ i przysztos¢ uzaleznia od posiadania doébr.

Czlowiek madry wie, ze dobra ziemskie maja mu stuzy¢, a nie stanowié celu
samego w sobie; mozliwos¢ korzystania z nich skoniczy si¢ wraz ze Smiercig.
W Ksiedze Koheleta 2,18 i Madrosci 15,8 czytamy, ze zycie zostalo nam pozy-
czone i w chwili Smierci zostanie cztowiekowi odebrane.

ks. Tomasz Hergesel, Zofia Jarzgbek
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19. NIEDZIELA ZWYKELA — 12 VIII 2007 (C)

Czujny i gotowy

Benedykt XVI w ksiazce pt. Jezus z Nazaretu méwi o Jezusie gtoszacym Ewange-
lig, przemawiajacym w przypowiesciach. Ich sens mozna rozpoznaé, pod warun-
kiem ze Biblie, a zwlaszcza Ewangelie czytamy jako jednos¢ i catos¢, ktéra mimo
wszystkich historycznych nawarstwien wyraza wewnetrznie spojne oredzie. War-
to spojrzec na przypowiesci z perspektywy specyficznie ludzkie;j.

Czym wlasciwie jest przypowies¢? do czego zmierza ten, ktéry ja opowia-
da? Kazdy wychowawca, nauczyciel, ktéry swym stuchaczom pragnie przekazac
nowg wiedze, zawsze postuguje sie takze przyktadem, przypowiescia. Za pomocg
czytelnego przyktadu wskazuje stuchaczom rzeczywistos¢, ktéra do tej pory znaj-
dowata sie poza ich polem widzenia.

1. Szczesliwi czuwajacy

W Ewangelii §w. Lukasza w rozdziale dwunastym mowa jest o gotowosci
kazdego czlowieka na przyjscie naszego Pana. Jezus nazywa tych oczekujacych
szczesliwymi, blogostawionymi. Cho¢ ciagle czuwaja, wyrzekajac si¢ wielu débr,
rados¢ ich bedzie petna, gdy Pan powrdci.

Nowy Testament kontynuuje, ale i zmienia obraz szczgscia przedstawiony
w Starym Testamencie. Dla wierzacego Nowego Przymierza winnym krzewem
jest sam Jezus. Jego krélestwem jest aktualnie Kosciét, poprzez ktéry udziela
szczescia i cienia tym, ktérzy Go szukajg. Centralna osoba Nowego Testamentu,
Jezus Chrystus, faczy szczgscie ze swoim powtérnym przyjsciem. Jezus powrdci,
cho¢ nie wiadomo kiedy. Ci studzy, ktérzy beda czuwali, zaznajq szczgscia, zajma
miejsca za stotem, a Pan bedzie im ustugiwal. Jest to obraz niebiariskiego szczes-
cia, ktére Bog przygotowuje dla swych wiernych.

2. Gospodarz czuwajacy

Dla czuwajacego pigknym przyktadem jest posta¢ gospodarza, rzadcy, pana
domu, ktéry gdyby wiedzial, ze przyjdzie ztodziej, czuwalby i nie dopuscit do
wiamania si¢ do swego domu. Powracajacy Pan o czasie, ktérego zadng miarg nie
mozna z gory okresli¢ — to Chrystus przychodzacy ponownie po to, by sprawied-
liwym da¢ wieczng nagrode, a niesprawiedliwych skaza¢ na wieczne potgpienie.

Kto nie zna Pana, szuka szczescia w tym, co posiada. Dla chrzescijanina Je-
zus jest zyciem, odpoczynkiem, pokarmem, napojem i radoscig. Wierzacy ciagle
czuwa posréd nocy swiata. Noc jest tak dluga jak nasze zycie wraz z jego trudnos-
ciami. Umocnieniem na ten czas czuwania, bySmy wiedli godziwe zycie, ma by¢
dla nas Eucharystia.
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Zazwyczaj bywa, ze gospodarz staje si¢ czujny, gdy spodziewa si¢ zagroze-
nia. Natomiast dobry gospodarz stale czuwa i dba o sw6j dom. Tak i z chrzes-
cijaninem, jesli pamieta on o Bogu tylko w niedziele i swigta lub tylko gdy mu
cos zagraza, nie wykazuje postawy, jakiej oczekuje Jezus. Chrystus zachgca, aby
kazdy zyt na co dzieih Ewangelig i w ten sposéb byl przygotowany na powtérne
przyjscie Pana.

3. Badicie gotowi

Tego od nas oczekuje i do tego zacheca Jezus. Nie narzuca, nie straszy, lecz
wskazuje droge. Cztowiek gotowy to ten, ktory stucha stowa Bozego i stale reali-
zuje je w swoim zyciu.

Czlowiek staje si¢ taki w zaleznosci od tego, czego oczekuje. Kto wyczekuje
$mierci, ten zyje ta mysla i rozsiewa $mier¢. Zycie chrzescijanina jest oczekiwa-
niem Tego, ktéry ma powrdcic. Jest to ten czas, kiedy Kosciét powinien dawad
Swiadectwo o swoim Panu przed calym swiatem. Nasze czuwanie nie jest szuka-
niem po omacku, w ciemnosciach, lecz podtrzymywaniem $wiatta danego nam
przez Pana. My mamy kontynuowac Jego postannictwo na ziemi.

Bycie gotowym, przygotowanym nie jest stanem osiggnigtym przez cztowieka
raz na zawsze, cale nasze zycie jest nieustajgcym czasem przygotowywania si¢
na spotkanie z Panem. Nie wiemy, kiedy to nastgpi, wierzymy natomiast, ze si¢
z Nim spotkamy.

ks. Tomasz Hergesel, Bogdan Kryszczuk

UROCZYSTOSC WNIEBOWZIECIA NMP — 15 VIII 2007

Otwarty szlak pielgrzymowania

Uroczystos¢ Wniebowzigcia NajSwietszej Maryi Panny ma swoja wyjatkowa
wymowe. Chciatoby si¢ powiedzie¢: Podniescie oczy ku gorze i tak trwajcie...
Z tak odkrytej Bozej perspektywy niczego nie mozemy straci¢ ani z tak odkry-
tego Bozego obrazu niczego nie wolno nam zagubi¢. Bowiem wybrawszy inng
perspektywe patrzenia, nie bedziemy juz w stanie zrozumie¢ Bozego zamystu
poczynionego wobec nas, pielgrzymujacych po ziemi.

Przekonuje nas o tym sw. Pawel w drugim czytaniu, kiedy twierdzi, ze tyl-
ko w Chytrusie ,,wszyscy bedg ozywieni, lecz kazdy wedlug wiasnej kolejnosci”
(1 Kor 15,21n). Ta prawda lezy u podstaw osobistego zjednoczenia z Chrystusem,
ktéry juz w momencie chrztu swietego uzdalnia nas do obfitego czerpania z Bo-
zego Zrédta zycia. W tym momencie wigc rozpoczynamy osobiste wedrowanie po
Bozym szlaku zycia, najpierw korzystajac z pomocy swoich najblizszych, ktérzy
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prosili Kosciét dla nas o dar odrodzenia w sakramencie chrztu i ktérzy z wraz-
liwoscig odczuwali blogostawiony cigzar odpowiedzialnosci za uksztattowanie
naszej postawy wiary i przygotowanie nas do sktadania osobistego Swiadectwa
zycia, oraz chrzescijaniskiej wiary w zyciu czlowieka bierzmowanego. Tak wigc
szlak pielgrzymowania w wierze ma swéj zbawczy poczatek i swoja zbawczg
kontynuacje. O ile poczatek tego szlaku znajduje si¢ w Bogu, o tyle jego konty-
nuacja i realizacja zostala powierzona osobistej decyzji kazdego cztowieka jako
dziecka Bozego i dziedzica Bozych tajemnic.

Warto sobie dzisiaj uswiadomic, ze wedrowanie Bozym szlakiem zycia i za-
chowanie zbawczej perspektywy w tym wedrowaniu jest integralnie powigzane
z bezposrednia obecnoscia i dziataniem Ducha Swietego. Duch Swiety, ktéry
w dniu Piecdziesigtnicy spoczat na Apostotach i zgromadzonych w Wieczer-
niku, rowniez na Maryi, jest gotowy do dziatania w osobistym pielgrzymowa-
niu kazdego czlowieka. Maryja, cho¢ juz wczesniej zostala wypetniona darem
obecnosci i mocy Ducha Swietego, w samym dniu zestania Ducha Swietego
zostata uzdolniona do skutecznego apostolstwa i Swiadectwa zycia. Dlatego dla
wszystkich wierzacych stata si¢ wzorem wiernego pielgrzymowania i owocne-
go zjednoczenia.

Taki wymiar zjednoczenia z Bogiem, scisle na wzér Maryi, nie pozbawia
cztowieka mozliwosci odpowiedzialnej troski o zycie i codzienne sprawy. Jed-
noczymy si¢ z Bogiem nie tyle po to, aby zapomnie¢ czy tez zlekcewazy¢ co-
dzienne sprawy wilasne i naszych bliskich, co po to, aby swiadomie i godnie
dokonywa¢ uswigcenia ziemskiej rzeczywistosci, jak réwniez pozwoli¢ Bogu
czy raczej zaprosi¢ Boga, by przenikngl doglebnie i skutecznie wszystkie wy-
miary ludzkiej egzystencji. Bozy strumien taski stwarza nieustannie mozliwos¢
uswigcenia ludzkiego szlaku pielgrzymowania, a takze kazdemu wedrujacemu
daje mozliwos¢ swobodnego zanurzenia si¢ w bogatej i zarazem uswigcajacej
obecnosci Pana.

Skuteczne wedrowanie Bozym szlakiem moze si¢ dokona¢ jedynie poprzez
pielegnowanie cnoty pokory w codziennej postawie wedrowca. Cnota pokory to
sprawne uswiadomienie sobie, kim jestem, jakie jest moje przeznaczenie, kim
chce by¢é w perspektywie zycia wiecznego i ostatecznego spotkania z Bogiem
twarzg w twarz. 1 wyjatkowo w tym zakresie Wniebowzigta Dziewica Maryja
moze sta¢ si¢ najbardziej wiarygodng Przewodniczka na drodze zbawienia. Do-
Swiadczyla bowiem najgiebszej jednosci w osobistym zjednoczeniu taski z Bo-
giem, najpelniejszego wymiaru uczestniczenia w tajemnicy mitosci, a takze zo-
stata uzdolniona do wspomagania kazdego czltowieka, ktory pragnie wedrowac ku
zjednoczeniu z Bogiem w domu Ojca.

Prosmy zatem w tej Swigtecznej Eucharystii, aby Wniebowzigta Dziewica
byta nasza Przewodniczka w czasie pielgrzymowania wiary i tak nas usposabia-
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fa, bysmy caltym sobg pragneli spetnienia si¢ Bozych obietnic w naszym zyciu,
doswiadczenia mitosci, i tego, bysSmy nie byli przeszkoda dla Pana, kiedy bedzie
chciatl objawia¢ swojg moc na naszym szlaku wedrowania.

ks. Wiestaw Wenz

20. NIEDZIELA ZWYKLA - 19 VIII 2007 (C)

Jezus wspomaga naszq wiernosc¢

Stowo o wiernosci powinno by¢ bardzo krzepigce. Niemal kazdy z nas doswiadczyt
tego, ze juz samo zapewnienie kogos o trwaniu w bliskosci z nami, o towarzysze-
niu duchowym, o szczerze proponowanej i deklarowanej modlitwie rodzi stan we-
wnetrznej pewnosci i bezpieczenstwa. Kazdy czlowiek tego potrzebuje do swego
osobistego rozwoju, do budowania pelnej harmonii we wspdlnocie zycia rodzinne-
go czy kazdej innej formy zycia wspdlnotowego. Méwimy nawet z przekonaniem:
moge zawsze liczy¢ na niego, na wspoélnote, sg zawsze ze mng solidarni.

Natomiast w tym miejscu liturgii stowa trzeba sobie uswiadomi¢ pewne nie-
bezpieczeristwa, a nawet realne stany zagrozenia, jakie moga wyniknaé z pewnej
specyficznej formy osamotnienia, a mianowicie, kiedy cztowiek zamyka si¢ w so-
bie, tak ze zaré6wno w sferze psychicznej, jak i w fizycznym bytowaniu odcina si¢
od rodziny, przyjaciét, wspélnoty. Trudno z nim nawet nawigza¢ kontakt, trudno
dotrze¢ do jego wnetrza i przekonac go, ze korzystniej bedzie, kiedy pozwoli so-
bie pomée... Kiedy nie mozemy pomdc fizycznie, nie wolno nam zrezygnowac
z duchowej formy wsparcia, to jest z modlitwy i dobrych uczynkéw podejmowa-
nych w intencji tego bliZniego. Taka forma staje si¢ podstawg wiernego budowa-
nia, réwniez w chrzescijariskim zyciu i postugiwaniu.

Dar stowa Bozego na dwudziestg niedziele w ciggu roku moze dotyczyé row-
niez powyzszych sytuacji w zyciu naszym i naszych bliznich. Ot6z B6g jawi si¢
nam jako Ten, ktéry nieustannie czuwa nad czlowiekiem i historig jego zycia.
Przekonuje nas o tym historia zycia proroka Jeremiasza, zwtaszcza gdy jego zy-
cie fizyczne bylo zagrozone wskutek zdecydowanej postawy proroka i sktada-
nia swiadectwa prawdzie. Dzisiaj wyjatkowo jest obecna pokusa uciekania przed
prawda, unikania jej, czynienie wszystkiego, aby ja zafalszowac. Nieraz zwycieza
pokusa osiggnigcia korzysci doczesnej kosztem utraty taski, czystego sumienia
czy nawet godnosci cztowieka. Jeremiasz byl przekonany, ze tylko prawda wy-
petnia sumienie czlowieka bezgranicznie i na wieki, ze wszystko przeminie, ale
czlowiek prawy stanie w prawdzie przed obliczem Boga. Réwniez w jego otocze-
niu nie brakowato os6b wrazliwych na prawdg i na sprawiedliwos¢. Dzisiaj trzeba
sobie postawi¢ pytanie i w sercu odpowiedzie¢: Co robi¢ z prawdg sumienia? Czy
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jestem stuga prawdy? Czy mam odwage zawsze opowiedziec si¢ po stronie praw-
dy? Czy chce by¢ swiadkiem prawdy?

Niewatpliwie potrzebujemy wzoru i dynamicznej pomocy, aby wiernie trwaé
przy prawdzie sumienia, przy Bozej prawdzie. I w tym swiadkiem najbardziej au-
tentycznym i zawsze skutecznym jest sam Jezus Chrystus. Autor Listu do Hebraj-
czykéw zacheca nas, abysSmy nieustannie patrzyli na Chrystusa, ktéry nam prze-
wodzi w wierze i na co dzien jg wydoskonala. Doswiadczenie krzyza Chrystusa
stato si¢ dowodem, ze Bég pragnie nam towarzyszy¢ zawsze, na co dzien chce
nas uczy¢ wiernego trwania przy prawdzie i przekonuje nas o wymiarze swiade-
ctwa sktadanego z motywu ofiarnej mitosci. Kiedy przychodzi nam zwycigzaé
grzech, oddala¢ pokusg¢ porzucenia prawdy i mitosci, kiedy chcemy ucieka¢ ze
strachu przed ,,nawalnicg zla”, to warto otworzy¢ serce i umyst na stowa Boze:
,Jeszcze nie opieraliscie si¢ az do przelewu krwi, walczac przeciw grzechowi”
(Hbr 12,4).

W takim kontekscie stowo ewangelii poucza nas dzisiaj, ze podejmujac si¢
godnego zycia, zawsze bedziemy odkrywali konkretne wymagania ptynace z po-
stugiwania Bogu i cztowiekowi, bowiem sg to wymagania stuzby Bozej. Pan Je-
zus nie przyszedl, by nas glaskac i by akceptowaé kazdy nasz wybryk i kaprys.
Stat si¢ Swiadkiem prawdy o nieskoriczonej mitosci Ojca do swych dzieci. Staje
przed nami jako Nauczyciel Prawdy i Dawca zbawczej mitosci. A zatem ocze-
kuje od kazdego z nas zyciowej decyzji. Czym ona jest? Jest przyjeciem w ser-
cu i sumieniu oczyszczajacego ognia Prawdy i Zycia. Od chrztu swietego kazdy
Z nas moze ten ogien rozpala¢ w sobie, aby ptonal. Kazdy z nas jest zdolny, aby
Swiadczy¢, ze jedynie w Bogu mozna spocza¢ na wieki.

ks. Wiestaw Wenz

21. NIEDZIELA ZWYKEA — UROCZYSTOSC NMP CZESTOCHOWSKIE]J
— 26 VIII 2007 (C)

Maryja uczy nas zdobywania szczytow

Pielgrzymujac, nawet tylko duchowo, przed tron Jasnogérskiej Pani, niesiemy
w swojej pamieci wiele wymagan, jakie w zyciu jawig si¢ przed nami. Sg to wy-
magania duchowe i fizyczne, dotyczace troski o naszg dusz¢ czy tez o nasze ciato.
Juz w ciaggu roku liturgicznego uswiadamiamy sobie wiele razy, ze nawet sam Pan
Jezus zwraca si¢ z wezwaniem do naszego ciala, o czym przypomina nam Kosciét
w sformutowanym przykazaniu np.: ,,Posty nakazane zachowywac”.

Takze w innej odstonie liturgicznej Pan Jezus zwraca si¢ raczej do naszego
ducha i zaprasza nas na wspdlng wyprawe np. na gére Tabor, gdzie miato dokonad



POMOCE DUSZPASTERSKIE 251

si¢ Jego Przemienienie. W takim klimacie uswiadamiamy sobie, ze kazde wspina-
nie si¢ pod gore jest rowniez wyzwaniem dla naszych sit fizycznych i duchowych.
Bowiem w taternictwie i alpinistyce nie tyle chodzi o sprawnos¢ ciala, ale jeszcze
bardziej o przezycia duchowe, ktére mozliwe sg wtedy, gdy cztowiek osiagga pew-
ng wysokos¢, liczong nie tylko w metrach nad poziomem morza.

Wchodzenie na kazdy szczyt sprawia, Ze coraz mniej mamy pod stopami zie-
mi, a za to nad glowa mamy wiecej nieba. Jest to tez sens tej wspinaczki, na
ktéra dzisiaj jesteSmy zaproszeni przez Jasnogérska Krélowa narodu polskiego.
Pomagaja nam w tym stowa zycia i przyktad choéby samego Abrahama z historii
zbawienia, do ktérego B6g zwrécit si¢ z wezwaniem: ,,Sp6jrz na niebo i policz
gwiazdy, jesli zdotasz to uczyni¢” (Rdz15,5), jak réwniez stowa Sw. Pawta z Listu
do Filipian, kiedy ubolewat nad ludZmi, ktérych dazenia s przyziemne, podczas
gdy nasza ojczyzna jest w niebie (por. Flp 3,19-20).

Stojac duchowo na szczycie jasnogérskim, dotaczmy si¢ do najbardziej ewan-
gelicznej wyprawy Jezusa na Gére Przemienienia i réwniez dzisiaj razem z Pio-
trem, Janem i Jakubem postepujmy za Mistrzem i Zbawicielem coraz wyze;j.
W miarg jak zblizamy si¢ do szczytu, coraz bardziej poszerzaja si¢ nasze hory-
zonty. Wprawdzie z géry wszystko jest jakby mniejsze i zacierajg si¢ rozmaite
szczegOly, ale rozszerza si¢ bardzo perspektywa, z ktérej ogladamy swiat. Kiedy
podazamy droga, ktéra wiedzie przez doling, widzimy trase tylko do pierwszego
zakretu. Natomiast kiedy patrzymy na nig z géry, to widzimy, do jakich miej-
scowosci prowadzi, jakie rzeki ma do pokonania i w ktérym miejscu dociera do
horyzontu. Samo juz wspinanie si¢ sprawia, ze za kazdym krokiem zmienia si¢
widok. Kiedy natomiast idziemy razem z Jezusem, wtedy przemiana ta jest o wie-
le rozleglejsza i giebsza.

Dzisiaj przez rece Maryi Jasnogorskiej uswiadamiamy sobie, ze w obecnosci
Jezusa w naszym zyciu o wiele bardziej dostgpna jest i dla nas Jego taska nowego
zycia, ktérej doswiadczyli Apostotowie juz na gérze Tabor. I nam potrzebna jest
przemiana, ktdrej dostapili Apostotowie, i nam potrzebne jest glebsze spojrzenie
na zycie osobiste i rodzinne przez dar obecnosci Chrystusa i Jego Matki. Bowiem
na co dzier jestesmy czgsto uwiklani w rozmaite drobiazgi, detale i szczegdty.
Pochtaniajg one catkowicie naszg uwage i przestajemy myslec o tym, co jest poza
horyzontem naszej codziennosci. Potrzebne jest wigc ockniecie, zeby spojrzec da-
lej i zrozumied sens tego wszystkiego, co dzieje si¢ w naszym zyciu i co wlasciwie
chcemy w nim osiggnac.

Maryja chce nam dzisiaj uswiadomic, zZe najwazniejsze przemienienie doko-
nuje si¢ jednak, gdy si¢ jest z Jezusem. Po naszym zyciowym ocknigciu si¢ trzeba
dostrzec Go w nowym s$wietle. W Ewangelii krzyza widzimy Go jako jednego
z nas: stabego, cierpigcego, ponizonego. Apostotowie podczas wspinania si¢ na
goére tez widzieli Jezusa zmgczonego, spoconego i pokrytego kurzem. Takie spoj-
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rzenie takze jest potrzebne, bo uswiadamia nam, ze w naszych stabosciach, cier-
pieniach i upokorzeniach nie jesteSmy sami, ze On razem z nami dZwiga nasz
krzyz i obok Niego towarzyszy nam nieustannie Jego Matka. Doswiadczamy tez
Jego chwaly, ktéra objawia si¢ nieustannie w tajemnicy Jego Zmartwychwstania.
I takie chwile jasnosci, ol$nienia, zachwytu i ekstazy sg rowniez potrzebne. Za-
zwyczaj myslimy, ze te przezycia sa dostepne tylko wybranym mistykom, ze my
tego nigdy nie zaznamy, ze nam Pan Bdg tej taski nie da. Bég jednak kazdemu
daje sprébowacd, jak stodki jest Pan, aby nie zatracit zmystu duchowego smaku.
Przez rgce Jasnogoérskiej Pani, doznajac na trasie duchowego pielgrzymowania
Bozego mitosierdzia i doswiadczajac tej szczegdlnej taski zycia, kazdy z nas moze
przezy¢ ogromne wzruszenie, ktére podprowadza pod prég ekstazy.

Nalezy jednak pamigtac, ze gdyby ktos swéj zwiazek z Bogiem, czyli swojg re-
ligijnos¢, ograniczat tylko do szukania nadzwyczajnych przezy¢, to popelnia biad.
Potrzebne sg jednak w naszej poboznosci chwile wielkiego wzruszenia, bo one na-
daja bardziej intensywna barwe naszym przezyciom a zycie duchowe ma bardziej
wyborny smak. Wpatrujac si¢ dzisiaj w Jasnogérska Krélowa narodu polskiego i Jej
Syna, ozywiajmy wiarg¢ i zachgcajmy si¢ do wiernego zdobywania jej szczytow.
Tylko wtedy bedziemy uzdolnieni, by Pan Zycia mégt nas ksztaltowaé Mitoscia.

ks. Wiestaw Wenz

22. NIEDZIELA ZWYKLA -2 IX 2007 (C)

»A kto si¢ poniza, bedzie wywyzszony”

Chrystus nie pozostawia ztudzen tym, ktérzy grzesza pychg. To ona bowiem naj-
bardziej sprzeciwia si¢ Bogu i ludziom. Co bylo powodem pierwszego upadku
cztowieka i Zrédlem wielu grzechow i nieszczgsé ludzkich? Pycha. Czyz to nie
Lucyfer, nadety pycha, poczuciem wielkosci, rzucit Bogu zuchwate: ,,Nie bgde
Ci stuzyt”? Chrystus zaatakowat ja nie tylko stowami, ale swoim zyciem i swoj3
postawa. ,,WeZcie moje jarzmo na siebie i uczcie si¢ ode Mnie, bo jestem cichy
i pokorny sercem” (Mt 11,29).

1. ,,Bég pysznym si¢ sprzeciwia”

Patrzac, jak faryzeusze zajmowali pierwsze miejsca, wykorzystuje okazj¢
i atakuje w wymowny i bardzo konkretny sposéb ich postawe: ,Jesli ci¢ kto za-
prosi na uczt¢, nie zajmuj pierwszego miejsca. Kazdy bowiem, kto si¢ wywyz-
sza, bedzie ponizony, a kto si¢ poniza, bedzie wywyzszony”. Chodzito nie tylko
o pyszne zachowanie si¢ faryzeuszow w czasie uczty, ale w catym zyciu — zar6w-
no wobec ludzi, jak i wobec Boga.
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Te stowa Chrystusa byty skierowane nie tylko do faryzeuszéw, ale i do nas.
Pycha jest powodem niezliczonych nieszczes¢, wielkich i matych, spotecznych
i osobistych! Pycha zbuntowanych aniotéw byta powodem stracenia ich do piekta.
Ona byla powodem grzechu pierworodnego i ,,pomieszania jezykow” budowni-
czych wiezy Babel. Czyz nie pamigtamy peinych pychy stéw wymalowanych na
kadtubie Titanica: Ani Bog, ani Pan, ani sam Chrystus go nie zatopi? Jakze wiele
filméw powstato na kanwie tego, co wydarzylo si¢ na Atlantyku, kiedy z tym
napisem utonat w 1912 roku. ,,B6g bowiem pysznym si¢ sprzeciwia, a pokornym
daje taske” (1 P 5,5). Pycha jest powodem czestych kiétni, nieporozumien, gniewu
w rodzinach, miejscu pracy, organizacjach i spoleczenstwach. Moze nie ma ona
wielkich rozmiaréw, ale powoduje coraz to nowe konflikty i nieszczgscia.

Czyz pycha nie popchngta Napoleona do marszu na Moskwe? Z tej okazji ka-
zal on wybi¢ monety, na ktérych z jednej strony byta jego podobizna, a z drugiej
napis: ,,Twoje jest niebo — mojg jest ziemia”. Zrownat si¢ z Bogiem. Postat jedna
z monet do cara. Ten nad glowg Napoleona kazat dopisac: ,,Mdj jest bicz — twdj
jest grzbiet”. Byly to prorocze stowa, bo niedtugo potem przyszta katastrofa.

Jakze dosadnie o skutkach pychy wyrazit si¢ Zygmunt Krasinski: ,,Kto sam
si¢ bostwi w Swiecie, ten na odwrét swego szatu odcztowiecza si¢ pomatu!”. Dla-
czego tak sie dzieje? Poniewaz cztowiek pyszny zamyka si¢ jak slimak w skoru-
pie, patrzy na wszystko przez pryzmat swojego ,,ja”’, przyjmuje pozycj¢ obronng
swojej osoby, a czesto atakujaca innych, w obawie przed zagrozeniem wiasnego
,ja~. Dlatego tez znajduje si¢ w cigglym napigciu, w stanie niepokoju i konfliktu
z ludZmi, z Bogiem i z sobg samym. Jest nieszczgsliwy.

2. ,,Pokornym laske daje”

W kontekscie ataku na pyche Jezus ukazuje wielkg wartos¢ pokory. Pokore
stawia jako fundamentalny warunek zbawienia, ,,Zaprawd¢ powiadam wam: Kto
nie przyjmie krélestwa Bozego jak dziecko, ten nie wejdzie do niego” (Mk 10,15).
Innym razem powiedzial Apostotom: ,,Kto si¢ wigc unizy jak to dziecko, ten jest
najwiekszy w krélestwie niebieskim” (Mt 18,4).

Nasz powiesciopisarz Henryk Sienkiewicz w Krzyzakach napisat, ze po sza-
lejacej burzy z gromami i btyskawicami, ktéra prawie wszystkie namioty krzyza-
ckie rozniosta, nastal wreszcie dzien 15 lipca 1410 roku. Krdl polski Wiadystaw
Jagietto z 30 tysigcami jazdy polskiej i litewskiej stangt na polach Tannenber-
ga i Grunwaldu. A poniewaz dzien dopiero si¢ zaczynal, wigc krdl udatl si¢ na
Mszg sw. Gdy si¢ jedna skoriczyta, pozostat na drugiej. Tak powierzywszy swoje
i narodu poddanego sprawy Bogu, rozpoczat przygotowania do majacej si¢ roze-
gra¢ bitwy. Wtedy to wilasnie od mistrza krzyzackiego przyjechali dwaj posto-
wie i, oddawszy poklon, odezwali si¢ w te stowa: ,,Najjasniejszy krolu! Wielki
mistrz Ulryk sle tobie i twojemu bratu te dwa miecze w pomoc do zblizajacej
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si¢ walki, abys przy tej pomocy i org¢za twego ludu nie tak gnusnie i z wigkszg,
nizeli okazujesz, odwaga wystapit do bitwy”... Krél, wystuchawszy tak dumnego
i zarozumialtego poselstwa, przyjat z rak heroldéw oba miecze i bez okazania im
gniewu lub jakiejkolwiek pogardy, z dziwna i jakby z nieba natchniong pokorg
i cierpliwoscig odpowiedziat: ,,Chociaz w wojsku moim mam dostatek orgza i od
nieprzyjaciét ich nie potrzebuje [...], w imi¢ Boze i te dwa miecze przyjmuj¢ od
wrogéw taknacych krwi mojej i narodu mojego”. Znamy wszyscy dalszy ciag tych
wydarzen. Bég rzeczywiscie pysznych ponizyt, a wywyzszyt pokornych, bowiem
zmienne jest ludzkie szczgscie, stawa i powodzenie. Niejeden, ktéry szybko piat
si¢ w gdre, depczac drugich, rownie szybko spadat w dét. ,,Bég bowiem pysznym
si¢ sprzeciwia, a pokornym taske daje”.

Udzielit swej taski setnikowi i Kananejce, Magdalenie i totrowi na krzyzu.
Wyniést do nadzwyczajnej godnosci Stuzebnicg Pariskg i Jej Opiekuna sw. Jo-
zefa. Wyni6st 1 wynosi az do nieba wielu innych. Wynies¢ pragnie i nas, tylko
musimy zy¢ pokora.

3. Starajmy sie¢ zZy¢ pokora

Nie jest to proste zadanie. Zbyt tatwo zzyliSmy si¢ z béstwem naszego ,,ja”,
zbyt tatwo zakorzenia si¢ w nas egoizm. Latwiej nieraz uwolni¢ si¢ z objec¢ oS-
miornicy czy z pazuréw dzikiego zwierzgcia niz z tych niewidzialnych szponéw.
Lezy to jednak w naszym interesie duchowym i doczesnym.

Dlaczego ludzie dzis czgsto nie wierzg i maja trudnosci z zyciem religijnym?
Poniewaz zajmujg czesto postawe sedziego i prokuratora wobec Boga i Kosciota,
a nie postawe stworzenia i dziecka. Bo oni ,,uwazajg”, ze Bég czy Kosciét ,,powi-
nien” tak czy inaczej postapic. Bo ,,im si¢ wydaje”, ze Bg powinien postagpic tak,
jak oni sobie tego zyczg, dostosowac si¢ do ich pogladéw. Tworza wiec ,,swoja
wiare”, ,,swoja ewangeli¢”. Cztowiek pyszny jest niezdolny do mitosci innych.
Nie kocha ani Boga, ani ludzi, ani nie kocha naprawde siebie samego. Wydaje mu
si¢, ze miluje siebie, podczas gdy wyrzadza sobie krzywde. Przyczyny zla szuka
w innych, tymczasem lezy ona w nim samym. Niestety, tego nie chce zrozumiec.
A przeciez wystarczy spojrze¢ na posta¢ Maryi.

Kt6z z nas nie styszatl o ubogim proboszczu z Ars, Janie Vianneyu? Jeden
z matych tej ziemi, w ktérym moc Boza okazata wielkie rzeczy. Pokorny, cichy,
za nic si¢ majacy proboszcz w malej wiosce, a stawa jego imienia rozchodzita
si¢ po calym $wiecie. Ze wszystkich stron ziemi szli do Ars ludzie, aby zobaczy¢
kaptana, ktéry nie miat w sobie niczego szczeg6lnego, poza charyzmatem swie-
tosci i pokory, ktérymi zdobywal dusze zatwardziatych grzesznikéw i jednat ich
z Bogiem. Dlatego i my powinniSmy prébowac. Trzeba stara¢ si¢ wigcej mysle¢
o Bogu i o ludziach, a mniej o sobie. Pokora jest prawda, pycha falszem. Trzeba
umie¢ sobie powiedzie¢: nie jestem centrum catego swiata, bo obok mnie jest
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jeszcze ponad szes¢ miliardéw innych ludzi. Centrum $wiata jest tylko Bég. Im
wigcej zapomnimy o sobie, im wigcej zaangazujemy si¢ zyczliwie w sprawy lu-
dzi, tym wigcej wzrasta¢ w nas bedzie mitos¢ i radosc.

ks. Mieczystaw Kogut

23. NIEDZIELA ZWYKLA -9 IX 2007 (C)

Szukanie mgdrosci Zyciowej

1. Szukanie prawdziwego skarbu

Ewangelia na 23. niedziele w ciggu roku przekazuje kolejne wazne i jakze
potrzebne kazdemu cztowiekowi stowa Jezusa: ,,Bo ktéz z was, chcac budowac
wieze, nie usigdzie wpierw, a nie oblicza wydatkéw, czy ma na wykorniczenie?
[...] Ten cztowiek zaczat budowaé, a nie zdotal wykonczy¢” (Ek 14,28.30).
Kiedy popatrzymy na wspétczesny swiat — bez wielkich emocji, ale spokojnie
— mozemy powiedzie¢, ze wielu, ,,cisnie si¢” do Jezusa z wielka radoscig i mg-
droscia, wielu realizuje Jego stowa. Ale sg tacy, ktérzy zamykaja uszy i serce.
Nie chcag Go styszed, a swojej sity i przysztosci upatrujg w zupetnie czyms in-
nym. A dlaczego tak si¢ dzieje¢? Starozytny medrzec grecki Sokrates zatrzymy-
wat czgsto réznych ludzi na rynku ateiskim i zadawat im pytania: Gdzie mozna
kupi¢ chleb, gdzie kupi¢ ubranie, gdzie sg dzieta sztuki? Na te wszystkie pytania
otrzymywat odpowiedz. Ale kiedy si¢ zapytal, gdzie mozna naby¢ madros¢,
wtedy ludzie milczeli. We wspdiczesnej epoce jest wielu ludzi, ktérzy maja
ogromng wiedz¢ na r6zne tematy i sprawy, znaja si¢ na rzemiosle, handlu, sztu-
ce i polityce — ale o rzeczach najwazniejszych, dotyczacych duszy i wiecznosci,
nie maja pojecia.

Mamy setki przyktadéw potwierdzajacych zasadg mowiacg o tym, jak wielkie
bogactwa znajduja si¢ wokot nas, a ja cierpi¢ biedg. Oto pewien stary, biedny
cztowiek znalazl w rodzinnej Biblii kilka tysiecy dolar6w. Przed laty zmarta jego
ciotka i w testamencie ofiarowala bratankowi t¢ ksigzke wraz z jej zawartoscia.
Rozczarowany, odiozyt ja na bok. Nigdy do niej nie zajrzat. Zyt w nedzy. Bedac
juz starcem, zaczat pakowac swe drobiazgi, by przenies¢ si¢ do syna. Wzial do
reki zakurzong Biblig, otworzyt j3 i ku swemu zdumieniu, ujrzal banknot dwudzie-
stodolarowy. Zaczat dalej przerzucac karty i za kazda nastepng wyciagat taki sam
banknot. Trzydziesci pie¢ lat zyt w ngdzy, cho¢ mial majatek w zasiegu reki.

Mysmy tez otrzymali Pismo §w. i w nim jest zawarty skarb. Skarbem tym jest
najwyzsza Madros¢ Boza przekazana kazdemu z nas. Gdyby Chrystus nic wiecej
nam nie pozostawil w testamencie, tylko stowa dzisiejszej ewangelii, dokonatby
wigkszego dobrodziejstwa niz niejeden medrzec tego Swiata.
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2. Prawdziwa madrosé

Tutaj sprzedaje si¢ mgdros¢! — taki napis umiescit kiedys stary medrzec grecki
na swoim namiocie, ustawionym na srodku rynku miasta. Jakis Grek zakpit sobie
z niego, wystatl stuge, by kupit troche tej madrosci za pigé drachm. Filozof wziat
pienigdze i powiedziat studze: 1dZ i powiedz swemu panu te stowa: ,,We wszyst-
kim, co czynisz, patrz na koniec!”. Nie trzeba nam poznawac i zgtgbia¢ madrosci
tego medrca, Chrystus bowiem pozostawit nam najlepszy zbiér madrych pouczen.
Jest nig Ewangelia, a w niej zawarta Dobra Nowina dla catej ludzkosci. Bowiem
Dobrg Nowing jest Jego imie; fakt, ze stat si¢ czlowiekiem; ze jestesmy dzie¢mi
najlepszego Ojca i bra¢mi Chrystusa; ze On, zyjac na ziemi, zna nasze zycie,
béle i tesknoty. I wszystko to uswigcit, nauczyt nas budowac i wykarnczaé dzieto
naszego zbawienia, ukazal nam sens i cel zycia, wskazat droge i nadat jej istotny
sens. Chrystus nadal zyje z nami, kocha nas, stuzy nam i nas zbawia.

3. Chrystusowa madros¢é drogowskazem mego zycia

Przer6zni mysliciele podawali w ciaggu wiekéw swoje recepty zyciowe. Prosty
Iud ujmowat je czgsto w przystowia i pokolenia przekazywaly je jedne drugim.
Zawieraja one przede wszystkim ziemskg i doczesng madros¢ zyciowq. Prawdzi-
wa madros¢ przekazat nam Chrystus. ,,Kt6z bowiem z ludzi rozezna zamyst Bozy
albo kt6z pojmie wole Pana? Niesmiate sg mysli Smiertelnikow i przewidywania
nasze zawodne. Mozolnie odkrywamy rzeczy tej ziemi [...] — a kt6z wysledzi to,
co jest na niebie?” (Mdr 9,13-16).

Dzigki Chrystusowi ,,Judzie poznali, co Tobie przyjemne, i wybawita ich Ma-
dros¢” (w. 18). Najwyzsza madroscia jest zna¢ cel i sens swego zycia tu na ziemi
i w przysztosci, umie¢ ustosunkowac si¢ do réznych wartosci wzglednych i tych,
ktére nie ulegaja zadnej dewaluacji. Tq najwyzszg wartoscig — wcielong — jest
Jezus. Stad Jego stowa: ,,Kto nie nosi swego krzyza, a idzie za Mng, ten nie moze
by¢ moim uczniem” (Ek 14,27). Stad tez ,.kto nie wyrzeka si¢ wszystkiego, co
posiada, nie moze by¢ moim uczniem” (w. 33). ,,Wszystko bowiem jest wasze,
wy zas$ Chrystusa, a Chrystus — Boga” (1 Kor 3,22-23). Nic doczesnego nie moze
nam zastoni¢ najwyzszego celu.

Nie jest sztuka zaczg¢ budowanie swego szczgscia 1 krélestwa Bozego. Jest
natomiast sztuka obliczy¢, ,,rozwazy¢” i ,,wykoriczy¢”. Wielu dobrze zacz¢to, ale
niewielu dobrze ukoriczylo. Dobrze zaczat Judasz, ale skoriczyt Zle. Dobrze za-
cze¢to wielu innych, ale nie wytrwali do korica. ,,Ktokolwiek przyktada rgke do
pluga, a wstecz si¢ oglada, nie nadaje si¢ do krélestwa Bozego™ (Ek 9,62). ,,Lecz
kto wytrwa do konica, ten bedzie zbawiony” (Mt 10,22). Jadac samochodem, pa-
trzysz na znaki drogowe, na napisy, numery drég. Gdy si¢ pomylisz, zawracasz
najblizszg droga, starasz si¢ bowiem jechaé wtasciwg drogg. Dlatego w zyciu szu-
kaj Boga, ,,[...] gdy si¢ pozwala znalez¢”.
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Dzis Chrystus zacheca nas do gromadzenia skarbéw duchowych. Naktania
do tego samo zycie. Nieraz robimy wszystko, by z kazdym rokiem, a nawet ty-
godniem czy dniem powigkszaé konto bankowe, ostatecznie w tym celu, by po
naszej smierci wzbogacili si¢ inni. Nie zalujemy na te operacje finansowe cza-
su, zdrowia, zycia. Nie myslimy natomiast o innym, duchowym ,.koncie”. To
,.konto” nie wymaga dewiz, dolaréw ani papieréw wartosciowych. Jednak wy-
maga stanu taski uswigcajacej, bySmy mieli prawo dokonywac tych wktadéw.
Wktady na ,,duchowe konto” moga by¢ rozmaite: modlitwa i praca, rozrywka
i cierpienie, nasze mysli i stowa, akty wiary, nadziei i mitosci. Mogg i powinny
by¢ uczynki mitosci blizniego. Chrystusowa madros¢ niech bedzie drogowska-
zem mego zycia.

ks. Mieczystaw Kogut

24. NIEDZIELA ZWYKLEA - 16 IX 2007 (C)

Boski poszukiwacz — cieszcie si¢ ze mng, bo znalaztem owce,
ktora mi zgineta

1. Zagubienie

Pewien kaptan opowiadal, ze kiedy byt chtopcem, pod wieczér wlazt do szo-
py sasiada i tam usnat. Nikt o tym nie wiedzial. Gdy zaczynalo si¢ sciemniac,
matka zaczeta go szukac. Niestety jej trud byt daremny. Z sercem pelnym niepo-
koju i Igku przeszukata wszystkie zaultki, wszystkie katy, wypytywata ludzi, czy
nie wiedzg, co si¢ stalo z jej dzieckiem. Jak pdzniej opowiadala, przezyta jed-
ng z najstraszniejszych nocy. Jaka byta rados¢, gdy nagle nad ranem pojawit si¢
w drzwiach jej syn. Wszelka z1os¢ jej mineta. Ale ten obraz zatroskania i smutku
pozostat kaptanowi w pamigci do korica zycia. Juz wigcej czegos podobnego nie
zrobit. Czyz ta ofiarna mito$¢ owej matki nie przypomina nam opowiesci o zgu-
bionej owcy, o drachmie i o synu marnotrawnym? Czy jednoczesnie nie uzmysta-
wia daleko wigkszej mitosci Serca Bozego wobec wszystkich ludzi, a zwlaszcza
grzesznikow?

2. Zagubione dzieci Boze

Bardzo glebokg wymowe ma dzisiejsza ewangelia. Oto dobry pasterz ma sto
owieczek, ktére mituje. Starannie doglada swdj dobytek, pilnie go strzeze, a pod
wieczér zawsze przelicza, czy czasem nie brakuje jakiejs owieczki. Liczy, za-
miast stu naliczyt dziewieédziesiat dziewieé. Scisneto sie mu serce niepokojem,
jednej owieczki brakuje! Zabtgkalo si¢ gdzies biedactwo w krzakach i nie moze
wybrnaé. Co czyni dobry pasterz? Idzie i pilnie szuka. Zostawia resztg trzody bez
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opieki, a idzie szukac tej jednej zagubionej. A kiedy znajdzie, raduje sie, bierze ja
na ramiona i niesie, a przy tym bardzo si¢ cieszy, ze zguba si¢ odnalazla.

A my, czy$Smy niejednokrotnie nie wzgardzili mitoscig Boza i jak syn marno-
trawny nie bigkalismy si¢ po manowcach grzechu? Bog jednak nie tylko czekat na
nas z utesknieniem, ale szukat i szuka nas nieustannie, jak dobry pasterz zgubionej
owcy. ,,A gdy ja znajdzie, bierze z radoscig na swe ramiona i wraca do domu [...],
i méwi: Cieszcie si¢ ze mng, bo znalaztem owce, ktéra mi zgingta”.

Wiemy, jakich sposobow uzywat Bég, by odnale7¢ swe zagubione dzieci. Po-
zostawil niebo, aniotéw i sam stal si¢ czlowiekiem, jednym z nas, odkupit nas
i zostawil nam wszystkie srodki potrzebne do zbawienia. Chodzi jedynie o to, by-
Smy si¢ wiaczyli w Jego zycie, bysSmy nie wzgardzili Jego mitoscia, bySmy wr6-
cili do ,,domu Ojca”. Chrystus szukajgcy duszy ludzkiej umie przeméwic do serca
Marii Magdaleny, umie obroni¢ i pozyska¢ jawnogrzesznice. Nigdy nie watpi w
czyjes zbawienie, nie potepia nikogo. On wciaz szuka. On wcigz krazy po wsiach,
miasteczkach i miastach. Szuka ich przez cale zycie, az do korica. Nawet wiszac
na krzyzu, jeszcze kieruje swoje dobre oczy na wspotwiszacych totréw i jedne-
go z nich powoluje do zycia wiecznego. Cate zycie ziemskie Chrystusa to jedno
wielkie szukanie upadtych, to dZwiganie zatamanych, to budzenie do nowego,
lepszego zycia tych, ktérych swiat uznal juz za straconych. Jakze niewdzigczni
okazali si¢ Izraelici w drodze do Ziemi Obiecanej mimo tylu dowodéw Bozej
opieki. ,,Bardzo szybko odwrdcili si¢ od drogi, ktérg im nakazatlem — méwi Bog
do Mojzesza — i utworzyli sobie posag cielca ulany z metalu, oddali mu pokton i
zlozyli mu ofiary méwiac: Izraelu, oto twdj Bég, ktory ci¢ wyprowadzit z ziemi
egipskiej” (Wj 32,8). Nic dziwnego, ze ,,rozpalit si¢ gniew [Bozy]| na nich [...]”.
Mojzesz jednak zaczat usilnie btaga¢ Boga swego, apelujgc do Jego mitosierdzia,
powotujac si¢ na Jego obietnice dane Abrahamowi, [zaakowi i Izraelowi. ,,Wow-
czas to Jahwe zaniechat zla, jakie zamierzat zesta¢ na swéj lud”.

Czy historia ludzkosci, historia milionéw katolikéw nie jest podobna? Dzi-
wimy sie Izraelitom i nie mozemy poja¢ ich odstepstw od Boga. Ale ostatecznie
oni nie byli jeszcze w petni ludem Bozym. Przesigknieci byli poganstwem i jego
wplywami, a wiara w jednego Boga dopiero kietkowata w ich duszach. Nie mieli
jeszcze task sakramentalnych. Nie mieli jeszcze Chrystusa. Ale my mamy wszyst-
ko. Od blisko dwéch tysigcy lat optywamy w taski Chrystusowe. Wprawdzie nie
tworzymy zlotych cielcow, by im si¢ ktaniaé, lecz gromadzimy ztoto i przedkla-
damy jego wartos¢ nad wszystko.

3. B6g jednak nas szuka

Syn Bozy szuka nadal zagubionych dusz ludzkich. Btadzi po drogach i roz-
stajach, zaglada do ludzkich mieszkari i patacéw, zawsze szukajac cztowieka.
Dwudziestego pigtego grudnia 1886 roku przed wspaniatg gotycka katedrg No-
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tre Dame w Paryzu stat osiemnastoletni Francuz. Rozpoczat on wtasnie wspa-
nialg kariere literacka, ale odznaczat si¢ brakiem wiary i prowadzil niemoralne
zycie. Cztowiek ten byl znakomitym pisarzem. Nazywat si¢ Paul Claudel. Na
podstawie jego osobistych wyznar, ktére opublikowat w ksigzce Les témoins du
renouveau catholique, mozemy pozna¢ droge powrotu do Boga. Pisat: , Tylko
przez ciekawos¢ poszedtem do kosciota. Szukalem natchnienia i tematu jakiejs
ksigzki dekadenckiej. W czasie Mszy Sw. ze wszystkich stron pchaly mnie ttu-
my ludzi... Po obiedzie, nie majac nic lepszego do roboty, poszediem na nie-
szpory... Dzieci ubrane na biato Spiewaty, klerycy asystowali i wtasnie miato
si¢ rozpoczaé Magnificat, kiedy nagle... cos dziwnego stato si¢ we mnie. Cos
takiego, co zdecydowato o dalszych losach mojego zycia. Cos$ jakby chwycito
mnie za serce i od tej chwili zaczatem wierzy¢. Ale z taka sila, z takim przeko-
naniem, z takim oddaniem, ze od tego czasu zaden wypadek w moim ruchliwym
zyciu nie potrafil mnie oderwac od wiary. P6Zniej zastanawiatem sig¢, co prze-
zylem w ciggu kilku sekund. Mniej wigcej takie mysli przeszty mi przez mézg:
0, jak szczesliwi sa ludzie, ktérzy wierza! Jesli to wszystko jest prawdg? A jest
prawda! Czyz Bdg istnieje! Kocha mnie i wota!. I zaczalem rzewnie ptakac...
Potem niedzielg spedzitem w Notre Dame. Religi¢ swoja znalem réwnie mato
jak buddyzm, ale dramat Mszy Sw. tak wyraziscie rozegral si¢ w mej duszy, ze
przezywatem wszystkie wyobrazenia... Jest to najgiebsza poezja i najwspanial-
szy obraz, jaki moze oglada¢ cztowiek. Nie moglem si¢ nasyci¢ wspaniatoscia
Mszy sw. Kazdy ruch kaptana ofiarujacego gigboko przenikat do mej duszy.
Lekcje Mszy zatobnych, pasterka, wielkopostne nabozenstwa, Exsultet w Wiel-
ka Sobote sg tak potezne, ze wobec nich utwory Pindera i Sofoklesa wydaja sie
zupelnie martwymi. Wszystko to napeiniatlo moje serce szacunkiem, radoscia,
dzigkczynieniem, zalem i uwielbieniem”.

Bég szuka nas niezmordowanie i zdaje si¢ zapomina¢ o naszych niewiernos-
ciach. Nieustannie wstawia si¢ za nami drugi Mojzesz, Chrystus, na wszystkich
ottarzach $wiata oraz nasza Matka — Niepokalana Dziewica. Bég szuka nas do
konica, do momentu znalezienia. Gdy znajdzie, cieszy si¢ wraz z Nim cale niebo
bardziej ,,niz z dziewieédziesigciu dziewieciu sprawiedliwych, ktérzy nie potrze-
buja nawrdcenia”.

Nie jesteSmy i zapewne nigdy nie bedziemy przesladowcami Chrystusa, nie
bedziemy nigdy podnosi¢ zacisnietej piesci przeciw Bogu, ale byliSmy i moze
jeszcze czesto jestesmy uciekinierami, zagubionymi owcami, blgkajacymi si¢ po
manowcach grzechéw ,,ze stabosci”, chodzacymi wiasnymi $ciezkami w pogo-
ni za wlasnym szczesciem. Rezultatem tego btgkania si¢ byto niezadowolenie,
pustka duchowa, tesknota i rozgoryczenie... Czy wigc nie lepiej, pewniej zostaé
wiernie przy Nim na zawsze? Dajmy si¢ odnaleZ¢ Chrystusowi!

ks. Mieczystaw Kogut
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25. NIEDZIELA ZWYKLEA - 23 IX 2007 (C)

Co jest najwazniejsze?

1. Stowa dzis ustyszanej Ewangelii: ,,Zaden stuga nie moze dwom panom stu-
zy¢. Gdyz albo jednego bedzie nienawidzit, a drugiego mitowat, albo z tam-
tym bedzie trzymal, a tym wzgardzi. Nie mozecie stuzy¢ Bogu i mamonie”
(Lk 16,13).

Powyzsze nauczanie Jezusa dotyczy uzywania bogactwa, a $w. Lukasz,
Ewangelista ubogich, wystgpuje tu jako ich rzecznik. Okreslenie ,,mamona” jest
stowem aramejskim, oznaczajacym mienie, posiadanie, majatek, czyli dobra
materialne. Juz w samym stowie ,,mamona” jest pewien odcien sceptycyzmu
w stosunku do bogactw ziemskich. W ujeciu biblijnym bowiem zdobywanie
i uzywanie bogactw tego Swiata taczy si¢ z niesprawiedliwoscig i krzywdg.
W zdobywaniu i powigkszaniu bogactw jeden krzywdzi drugiego. Uczy o tym
historia, pokazuje wspo6tczesnosc.

2. Jezus mowi dzi$ jednak o mamonie w tym znaczeniu, ze moze mie¢ ona
to samo znaczenie, co skarby. One mogg zaja¢ w sercu cztowieka miejsce Boga.
Niebezpieczeristwo bogactw polega na tym, ze mozna si¢ w nich zakocha¢ do
tego stopnia, ze ich utrzymanie i pomnazania zagarnie wszystkie sity i czas, kto-
rymi si¢ dysponuje. Mogg sta¢ si¢ idolem, ktéremu trzeba poswieci¢ wszystko.
Dlatego Jezus poréwnuje je z wymagajacym panem, ktory nie pozwala stuzy¢
juz nikomu innemu. Stad to zagdanie bezkompromisowego wyboru.

Tylko stuzba Bogu nie poniza cziowieka, lecz go podnosi. Gdy Bég bierze ko-
go$ na stuzbe, to w tej stuzbie rozwija si¢ wolnos¢ i dzieto wybranego czlowieka.
Stuzgc mamonie, czlowiek staje si¢ niewolnikiem pienigdza, bogactwa. Zyski,
procenty zakuwaja czlowieka w wigzy. Staja si¢ bozkami, ktérym oddaje pokton.
Bdég i mamona roszczg sobie prawo do calego cztowieka, bez zadnych podziatow
iograniczen. Bog chce by¢ kochany ,,calym sercem, calg dusza, calg mocg i catym
umystem” (£k 10,27).

Gromadzenie bogactw dla siebie jest wielkim niebezpieczenstwem. Z do-
Swiadczenia kazdy dobrze wie, jak przywigzanie do majatku moze zdemoralizo-
wac i oddali¢ cztowieka od Boga. Totez nie moze dziwi¢ tak zdecydowane ,,albo-
albo” Jezusa: albo B6g, albo bogactwo.

Doswiadczenie wskazuje rowniez, ze i mamona zagarnia calego czlowieka,
jego umyst i serce. Takim dwom panom, ktérzy zadajg catego cztowieka, nie
mozna réwnoczesnie stuzy¢. Nikt nie jest zdolny do takiej stuzby. Niewolnik
musi wybiera¢, ktéremu panu chce stuzy¢é. W tym wezwaniu Jezus uczy, ze nie-
mozliwy jest kompromis miedzy stuzbg Bogu i mamonie. Bg jest najwyzszym
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i bezkonkurencyjnym dobrem. Uczeni Jezusa stoi wigc przed wyborem: albo Bég,
albo mamona. Ten dylemat, jaki Jezus stawia przed swoimi uczniami, zmusza do
myslenia, niepokoi, odziera bogactwo z blasku i szczescia, wskazuje na niebez-
pieczenstwo bogactwa, ktére moze odebrac cztowiekowi wolnos¢ i site do pdjscia
za wezwaniem i stowem Bozym. Mlodzieniec nie poszedt za wezwaniem Chry-
stusa, ,,gdyz byt bardzo bogaty” (Ek 18,3). Nie mégt pogodzi¢ stuzby Chrystuso-
wi i mamonie. Bég jest najwyzszg wartoscig, tylko Bogu winien cztowiek stuzy¢
niepodzielnie. Mamona winna by¢ podporzagdkowana stuzbie Panu. Uczen Jezus
winien mie¢ dystans wobec mamony.

Stowa Jezusa nie brzmig jak potgpienie samego bogactwa, ale tego wytacznego
miejsca, jakie ono moze zaja¢ w sercu cztowieka. On nie oczekuje od wszystkich
bezwzglednego ubdstwa, takze zewnetrznego, przeciez do jego uczniéw nalezeli
ludzie bogaci, jak np. Jézef z Arymatei. Tym, czego zada, jest wewnetrzne ode-
rwanie od posiadanych rzeczy. Trzeba, by czlowiek bogaty uwazal si¢ nie tyle
za wlasciciela, ile za zarzadcg powierzonego mu majatku, ktéry nalezy przede
wszystkim do Boga i jest przeznaczony nie tylko dla kilku uprzywilejowanych
0s6b, lecz dla wszystkich.

Bogactwo jest czyms dobrym, jesli stuzy potrzebujacym, jesli pomaga dobrze
czynid, jesli jest uzywane dla celéw spotecznych — nie tylko w ramach dziet mito-
sierdzia, lecz takze w zarzadzaniu przedsiebiorstwem. Tylko w ten sposéb bedzie
mozna postuzy¢ si¢ wltasnymi dobrami, unikajac zniewolenia nimi.

Jezus wyjasnia nie tylko postaw¢ wobec bogactwa, lecz jak kazde stowo
Boze moéwi jeszcze wiele innych rzeczy. Nie stawia On cztowieka przed alter-
natywa, czy wybraé¢ Boga, czy mamong. Méwi jasno, ze nalezy zawsze w zyciu
wybieraé¢ Boga.

3. Moze, az do dzisiaj, kto$ tego jeszcze nie zrobil. Moze wymieszatl troche
wiary w Niego, trochg praktyk religijnych lub mitosci blizniego z tyloma innymi
bogactwami, matymi czy wielkimi, ktére zajmujg serce. Przygladajac si¢ sobie,
trzeba zobaczy(¢, czy rzecza najwazniejsza nie jest czasami praca, rodzina, nauka,
dobrobyt, zdrowie, czy tez moze inne ludzkie sprawy, ktére ktos kocha dla nich
samych lub dla siebie, bez zadnego odniesienia si¢ do Boga. Jesli tak jest, serce
takiego czltowieka juz jest niewolnikiem: wspiera si¢ na bozkach i bozyszczach
nie dajacych pogodzi¢ si¢ z Bogiem.

Co nalezy czyni¢? Podjaé decyzje i powiedzie¢ Chrystusowi, ze nie pragnie
si¢ niczego innego jak kocha¢ Go calym sercem, umystem i ze wszystkich sit.
A potem staraé si¢ to postanowienie wprowadza¢ w czyn. Nie jest to trudne, je-
§li je spetnia si¢ chwila po chwili, teraz, w obecnym momencie zycia, kochajac
wszystko i wszystkich jedynie dla Boga.

ks. Tadeusz Reron
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26. NIEDZIELA ZWYKELA — 30 IX 2007 (C)

Ubdstwo drogg w swietle

Od niepamigtnych czaséw swiatlo i ciemnosci maja znaczenie nie tylko fizyczne,
lecz dotyczg rowniez ducha. Duch ludzki bywa skapany w swietle lub ogarnigty
ciemnoscia. Ciemnosci kryjqg ziemig — by przypomnie¢ tytul znanej powiesci — gdy
w Swiecie, w szerszym czy blizszym otoczeniu panuje ktamstwo, niesprawiedli-
wos¢ 1 wyzysk. Gdy tamana jest brutalnie wolno$¢ sumienia, a bezinteresowna
mitos¢, wierno$¢ prawdzie i poszanowanie godnosci ludzkiej sa zepchnigte do
kategorii wspomnieri lub legendy. Tesknimy wtedy do swiatta. Ufamy, ze w zyciu
idziemy ku niemu, ze nam si¢ kiedys w pelni objawi: na konicu tunelu mrokéw
doczesnych, w nowym zyciu, w domu Ojca.

Gléwna postacig dzisiejszej ewangelii jest Lazarz — biedak okryty wrzodami, ktéry
u wrét patacu doprasza si¢ o tyzke strawy, o kromke chleba, by nasyci¢ swdj gtéd. Nie
zostanie jednak nakarmiony, nie bedzie leczony, a wiec umiera. Koriczy si¢ jednak
wraz ze Smiercig okres jego niedoli, a zaczyna si¢ raj, radosna uczta w gronie swigtych
przodkéw; szczescie, ktére sie nie skoriczy, nie przeminie juz nigdy.

W przeciwieristwie do losu fazarza sytuacja bogacza zostala namalowana
w jasnych kolorach ziemskiego raju. Bogacz byt jednak pograzony w ciemnosciach
duchowych, byt duchowym slepcem, bo nie dojrzal u swych drzwi ngdzarza okrytego
wrzodami. Nie wprowadzit go do swojego domu, nie nakarmil, nie opatrzyt jego ran.
Ten bogaty pan to straszny slepiec, to ngdzarz duchowy. Mozna by do niego zastoso-
wac stowa Apokalipsy: ,,Méwisz: Jestem bogaty [...] i niczego mi nie potrzeba, a nie
wiesz, ze to ty jestes nieszczesny i godzien litosci i biedny, i slepy, i nagi” (Ap 3,17).
Wiemy z Ewangelii, do czego, do jakiego korica doprowadzita bogacza slepota jego
samolubstwa, niepohamowanego uzywania zycia i braku mitosierdzia.

Los ewangelicznego bogacza stanowit poprzez wieki memento, wielkie ostrze-
zenie dla ludzi zamoznych. Byto to swiatlo z nieba, z ktérego niektérzy korzystali,
dzielac si¢ z biednymi swym bagazem ddébr, utrudniajgcych im ziemskg droge
z ciemnosci ku Swiattu zycia wiecznego. Byli swieci wtadcy, bogaci, wielcy pa-
nowie rozdzielajacy hojnie jalmuzny, jak réwniez mozne panie, nawet krélowe,
ktére — w czasach gdy nie bylto szpitali — umialy dojrze¢ u bram swych patacow
biednych okrytych wrzodami i same opatrzy¢ im te rany.

Jak wytlumaczy¢ nasza obojetnos¢ na bied¢ i niedolg bliZnich, a wiec tych,
ktérych uwazamy za braci i siostry w Panu? Wierzymy przeciez w Chrystusa,
ktéry w pewien sposéb utozsamia si¢ z kazdym potrzebujacym pomocy. Jakze
ci, ktérzy w modlitwie obcuja z Bogiem, zapatrzeni s3 w niebo i majg nadzieje
jego osiagnigcia, mogg nie widzie¢ wspdiczesnych Lazarzy: samotnych, opusz-
czonych, chorych, starszych, niedozywionych.
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Moze i nas dotyczy gorzka refleksja poety:

Wiatr mi zblizyt do czota cichq mowe aniola.

Aniot stal blisko przy mnie, stal tuz przy mnie i wotat.
Jakies dziecko ptakato — omingtem je spiesznie
Szedlem szukac aniota w cichej gluszy srodlesnej.
Tam gtos jego styszatem, z bélem mowit on do mnie
O tym dziecku na drodze, tkajgcym nieprzytomnie.
Wracac byto za pozno, zostac nie byto po co...
Mijatem czarne chaty w bezksigZycowq noc.

Otworzmy wige oczy i serca na potrzeby bliZznich. Niech nas nie zaslepia zadza
posiadania. Otwérzmy dton, by daé, pozyczyé, podzieli¢ si¢, dopomdc.
ks. Piotr Sroczyniski

27. NIEDZIELA ZWYKLA - 7 X 2007 (C)

Wierzy¢ to znaczy chodzi¢ po wodzie

Apostotowie zwrdcili si¢ kiedys — jak to podaje dzisiejsza ewangelia — do Chrystusa
ze znamienng prosba: ,,Przymnéz nam wiary” (Lk 17,5). Zdawali wigc sobie sprawe
z tego, ze wiara moze mie¢ rézne wymiary, rézny stopien nasilenia. Swojej wiary
nie uznali za dostatecznie wielkiej, dlatego tez zwracaja si¢ z prosbg o jej pomno-
zenie. Chrystus w odpowiedzi potwierdza stusznos¢ ich przekonania. Ukazuje to
plastycznie, stwierdzajac, ze gdyby posiadali silng wiar¢, mogliby nakaza¢ drzewu:
»Wyrwij si¢ z korzeniami i przesadZ si¢ w morze”, i staloby si¢ tak. Wiara to nie
tylko dar otrzymany z géry, lecz i odpowiedZ, jakg czlowiek udziela na ten dar.
Chrystusowe wigc: ,,Gdybyscie mieli wiarg jak ziarnko gorczycy” stanowi rodzaj
apelu, by w odpowiedzi na udzielony im dar wiary stawali si¢ ludZmi wierzacymi.
Na okreslonym za$ jej poziomie staliby si¢ dysponentami cudownej wrecz mocy.
Gdyby byto potrzeba, potrafiliby dokonywac zadziwiajacych cudow.

Postawa pokory jest niezbednie potrzebna do zakorzenienia si¢ i poglebienia w nas
wiary. Czlowiek pyszny, zapatrzony w siebie, nieprzyjmujacy zadnego autorytetu, nie
jest sktonny uzna¢ w Chrystusie wcielonego Boga i poddac si¢ wymaganiom wiary.

Przedstawiajac pokore jako warunek konieczny postawy wiary warto odwo-
ta¢ si¢ do stow wielkiego mysliciela i bohatera hinduskiego, Mahatmy Gandhie-
go: ,,Racjonalizm staje si¢ ohydnym potworem, jesli pretenduje do wszechmocy.
Przypisywanie rozumowi wszechmocy jest takim samym kiepskim batwochwal-
stwem jak oddawanie czci klodzie drzew czy kamieniowi, uwazanemu za Boga”.
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Zwalczajacy wiarg ateiSci méwig czesto, ze ich niewiara ptynie z poglebionej
rzekomo wiedzy. Co wiecej, usituja wiedzg, t¢ empiryczng, ptynaca z badan na-
ukowych, przeciwstawia¢ wierze. Bardziej agresywni traktujg ludzi wierzacych
szyderczo, uwazajac ich za ciemnych.

To nieprawda, ze nauka sprzeciwia si¢ wierze! Przeczy temu ogromny zastep
ludzi nauki, nawet wielkich uczonych, szczerze i gigboko wierzacych. Wspo-
mnijmy dzi$ jednego z nich, kogos, kto nie tylko manifestowal swoja wiare, ale
gleboko ja motywowat. Chodzi o wybitnego uczonego i genialnego odkrywce,
Guglielmo Marconiego, ojca radiofonii. Przytoczmy kilka jego zdan, ktére moga
by¢ i naszym wyznaniem wiary: ,,Jestem dumny z tego, ze moge by¢ chrzescijani-
nem, cztowiekiem wierzagcym w Chrystusa. Wierzg niezachwianie w moc i potgge
modlitwy. Nauka moze rozwiagzaé wiele zagadek natury, ale nie potrafi wyjasni¢
najwiekszej tajemnicy, ktéra ludzkos¢ od zarania dziejéw trapi: tajemnicy ludz-
kiego bytu. Moze ja wyjasni¢ tylko wszechmocny Stwérca, ktérego wspaniatosé
musimy uznac [...]. Jestem przekonany, ze nie ma szczescia bez wiary”.

Naszego stanowiska wobec niewierzacych nie moze cechowac ani pogarda,
ani nienawis¢. Nic z tego! Przeciwnie, darzmy ich mitoscig i szczerym wspoétczu-
ciem — jako ludzi biednych. Bo oni sg rzeczywiscie biedni. Médlmy si¢ za nich,
dotknigtych mrokiem ducha. I za wszystkich omdlatych w zmaganiu z prawda,
ogarnigtych watpieniem, przygniecionych poczuciem bezsensu zycia.

Do nich odniesmy — bo ich moze szczegdlnie dotyczg — zarliwe modlitewne
strofy poety:

Baranku Bozy, ktory gtadzisz grzechy swiata,
Daj omdlatym ramionom mocny uscisk brata.
Baranku Bozy, przez Twe godziny konania
Wlokgcym si¢ w pomroce rzuc blask zmartwychwstania.
Baranku Bozy, skryty w powszedniosci chleba,
Uwiericz cierpigce czota w ztote laury nieba.
ks. Piotr Sroczyniski

28. NIEDZIELA ZWYKLA - 14 X 2007 (C)

Nie mysl jak Naaman

1. Wszyscy jesteSmy tredowaci

W jednej z najnowszych powiesci wzburzony psychiatra w ten sposéb charak-
teryzuje swoich pacjentéw: ,.biznesmeni, menedzerowie, reklamiarze. Przycho-
dzg wypachnieni, wystylizowani, a ja juz w drzwiach widz¢ dzikich. Syndrom
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zdziczenia opisany przez Bliza, to wlasnie to. [...] Staty, podwyzszony poziom
uwagi. Oni muszg by¢ non stop czujni, na dZwigk komorki, wiadomos¢ z firmy.
Po drugie, podwyzszony poziom lgku. Czy ich nie wyrzucg, czy przegonig kon-
kurencj¢. Od tego nie $pig. Po trzecie, hiperamnezja, jak zwierzeta zapamigtuja
wszystko ze swojej dziedziny. Cwicza si¢ w tym na kursach. Nasi nowi dzicy
widzg Swiat najprosciej: cudze — zagrazajace, obce — wrogie. Cola jest zakazana
dla tych z pepsi. I yuppisi stajg si¢ gluppisami — glupiejg w weekend, kiedy musza
by¢ soba. Albo przy zbyt skomplikowanych problemach. [...] Oni zyjg w stanie
atavistische Erniedrigung, atawistycznego ponizenia, ludzkiego zezwierzgcenia.
Do tego doprowadziliSmy najzdolniejszych. Najgorsze, ze matki modlg si¢ o taka
karier¢ dla swoich dzieci. Nastepne pokolenie na przemial™'.

Jezeli mamy odwagg spojrze¢ Prawdzie w oczy, elementy tego obrazu znaj-
dujemy, niestety, rowniez w nas samych. Zawrotne tempo zycia, nieludzkie wy-
magania w pracy, stres, lgk, niepewnosé, a do tego jeszcze rozbudzone potrzeby
i liberalne podejscie do zasad moralnych nie mogg przeciez nas nie zdeformowac.
Znika wiec blask oczu i pokéj z serca, pojawia si¢ poczucie bezradnosci, stajemy
si¢ wyobcowani we wlasnej rodzinie, a moze nawet czujemy, ze rozpada si¢ nasze
matzenistwo. Ma racj¢ autor koscielnej piesni: ,,Grzech nas oszpecit i w nedznej
postaci stoim przed Tobg jakby tredowaci”.

2. Bég leczy tredowatych

Zaréwno odczytany przed chwilg fragment z Drugiej Ksiegi Krélewskiej, jak
i przewidziana na dzisiaj ewangelia uzmystawiaja nam, ze B6g moze uleczy¢ nasz
trad. W Ewangelii czytamy, ze gdy Jezus, zmierzajac do Jerozolimy, wchodzit do
pewnej wsi, wyszto Mu naprzeciw kilku tredowatych i glosno zawotato: ,Jezusie,
Mistrzu, ulituj si¢ nad nami” (Lk 17,13). Trzeba nam p6js¢ ich sladem. Najpierw
trzeba jak oni podnies¢ oczy ku gérze i zauwazyc, ze réwniez dzisiaj Jezus prze-
chodzi. Nastepnie uznaé, ze oprécz pracy istniejg inne wartosci, a wobec tego
niegodnym cztowieka jest oddac si¢ bez reszty pracy, firmie, stanowisku — trzeba
zarezerwowac sobie czas, aby jak ci z dzisiejszej ewangelii wyjs¢ Jezusowi na
spotkanie. Trzeba tez — jak ci z ewangelii — uznaé, ze nie kto inny, ale Jezus Chry-
stus jest naszym Mistrzem. On ma stowa zycia! R6éwnoczesnie trzeba popatrzec
na siebie, zauwazy¢, jak trad nas oszpecit i jak nadal nas zzera, i zawotac z glebi
serca: ,,Jezusie, Mistrzu, ulituj si¢ nad nami”.

Co to wszystko oznacza w praktyce? Bez watpienia oznacza poszanowanie
niedzieli. Trzeba przeciez znajdowac czas, by popatrze¢ ku niebu (niedziela to
Dzieni Panski), a rownoczesnie popatrze¢ na Swiat i zauwazyc, ze Swieci ston-
ce, Spiewaja ptaki. Trzeba odnalez¢ rados¢ wspélnego bycia z zong, z mezem,

'M. Gretkowska, Kobieta i mgzczyzni, Warszawa 2007, s. 128.
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z dzieémi, z rodzing. Réwnoczesnie — uznajac w Jezusie Mistrza — trzeba rozwa-
zac¢ stowo Boze, by swoje zycie osobiste i rodzinne budowac na fundamencie tego
stowa. Wota¢ za$ do Jezusa, ktéry przechodzi posrdd nas: ,.ulituj si¢” — znaczy
bez watpienia dojrzale korzysta¢ z sakramentu pojednania, znajdowaé czas na
mitosne trwanie przed Najswigtszym Sakramentem w adoracji i jak najczgsciej
przystepowaé do Komunii Swietej. Oto lekarstwo na trad, ktéry nas zzera. Oto
Zrédto naszej mocy i madrosci. Wszystko to jest powszechnie i od dawna znane.

3. Naaman szukal nadzwyczajnosci

Pojawia si¢ jednak jeden bardzo powazny problem. Sposéb rozumowania
Naamana, o ktorym mowa w dzisiejszym pierwszym czytaniu. Ten wodz wojsk
syryjskich zachorowat na trad i szukal kogos, kto go uleczy. Powiedziano mu:
,,IdZ do proroka Elizeusza”. Przyszed}. Tymczasem Elizeusz kazat mu powiedziec¢
przez postarica: ,IdZ, obmyj si¢ w wodach Jordanu”. Rozczarowat si¢ Naaman.
Wyobrazat sobie, ze to bedzie co$ bardziej skomplikowanego i nadzwyczajne-
go. Pogardzit tym, co proste i zwyczajne, dostepne na wyciagniecie rgki... Jego
studzy zaczeli go jednak przekonywac: ,.Panie, idZ obmyj sie. Przeciez, gdyby
prorok zalecat ci cos trudniejszego, zrobitbys to”.

Siostry i bracia! Sposéb rozumowania Naamana gubi nas. Gdy bowiem sty-
szymy, ze trzeba medytowa¢ nad stowem Bozym, ze trzeba naprawde¢ korzy-
sta¢ z sakramentu pojednania, czgsto, gleboko i powaznie, podejmujac trud na-
wrocenia; gdy styszymy, ze trzeba jak najczesciej znaleZ¢ cho¢ pie¢ minut, by
usiags¢ w kosciele i zapatrzy¢ si¢ w tabernakulum; gdy styszymy, ze nie mozna
przychodzi¢ na Msze Swieta i nie przystepowaé do Komunii Swietej, to czesto,
podobnie jak Naaman, stuchamy tego z lekcewazeniem i pogarda. Wydaje si¢
to nam zbyt proste.

Tymczasem, siostry i bracia, nie ma innej drogi! Jak napisat jeden z poetéw,
zwracajac si¢ do Chrystusa:

Nie jestesmy razem

bez Ciebie.

Nasze ciato stanie si¢ stowem,
co ktamie.

Nie jestesmy razem

bez Ciebie.

Chocbysmy usta ztgczyli

do krwi*

2A. Matuszkiewicz, *** w: T. Jania, Najwigksza jest Mitos¢. Antologia polskiej poezji o mitosci
rodzinnej, Krakow 1995, s. 618.
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Podobnie §w. Pawet upomina z moca: ,,Niechaj kazdy baczy, jak buduje, nie
mozna bowiem potozy¢ innego fundamentu niz ten, ktéry zostal potozony, a kto-
rym jest Jezus Chrystus” (1 Kor 3,10b-11).

Pozostaje tylko powiedzie¢ jak studzy do Naamana: Gdyby trzeba byto zrobi¢ co$
wiecej, przeciez zrobilibySmy. Wiec nie gardZmy tym, co zdaje si¢ by¢ takie zwyczaj-
ne i male. ,,Nie ma innej mocy i madrosci!” (Jan Pawet 11, List do rodzin, 18).

0. Kazimierz Lubowicki OMI

29. NIEDZIELA ZWYKLEA - 21 X 2007 (C)

Modlitwa Zrodtem zwycigstwa

1. Walka w drodze do Ziemi Obiecanej

Sprébujmy przynajmniej zarysowac kontekst wydarzen opisanych w dzisiejszym
pierwszym czytaniu. Oto B6g uwolnit juz lud wybrany z niewoli egipskiej i przepro-
wadzil go przez Morze Czerwone. Teraz Izrael we¢druje ku Ziemi Obiecanej. Podczas
tej wedréwki wstrzgsa nim niewdziecznos¢ wobec Boga, niezadowolenie, bunty, kiot-
nie i wygérowane oczekiwania. Nie potrafig doceni¢ ani wolnosci, ani cudownego
ocalenia z topieli Morza Czerwonego. Nagle przed ludem wybranym, ktdry ciagle jest
ludem w drodze, staje kolejne wyzwanie. Oto —jak czytalisSmy przed chwilg w Ksigedze
Wyjscia — ,,Amalekici przybyli, aby walczy¢ z Izraelitami” (Wj 17,8).

Analogie miedzy historig ludu wybranego a historig kazdego z nas nasuwaja
si¢ same. Nas tez wyprowadzil Bég z niewoli. Réwniez wedrujemy ku Ziemi
Obiecanej. Nam takze nieobca jest niewdzigcznos¢ i niezadowolenie, bunty. Tez
nie potrafimy doceni¢ manny z nieba, ani trudnego daru wolnosci, ani cudownego
ocalenia z topieli Morza Czerwonego.

W kontekscie zas rozwazanego tekstu trzeba przede wszystkim powiedzieé,
ze aby iS¢ dalej, nie zbladzi¢ ani nie usta¢ w drodze, my takze musimy staczac
kazdego dnia mnostwo walk. Walka o rzeczywiste relacje w rodzinie, o gleboka
wigZ matzeniska, o zachowanie proporcji miedzy praca a zyciem osobistym oraz
miedzy zaangazowaniem zewnetrznym a zyciem duchowym; walka z rozdraz-
nieniem i zniechgceniem, z poczuciem bezsensu; walka o radosé, pokdj, cichos¢,
cierpliwos¢, tagodnosé i opanowanie — oto tylko niektére imiona ,,Amalekitow”,
z ktérymi musimy toczy¢ nieustanng walke.

2. Potega dloni wyciagnietych ku niebu

Czgsto mamy dobrg wolg. Robimy mocne postanowienia. Prowadzimy roz-
mowy, szukamy porad, tltumaczymy, dyskutujemy, prosimy, krzyczymy. Jednym
stowem, podejmujemy walke. Rownie czgsto czujemy rozpaczliwie, ze jest ona
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bezskuteczna. Nie wystarcza ani postanowienia, ani — chocby nie wiem jak syste-
matyczny — wysiltek! Potrzeba czegos wigcej!

Walka z Amalekitami moze nas wiele nauczy¢. Bitwy nie wygrat elokwentny
i mtody Jozue. Na nic zdata si¢ jego wola walki. Na nic ,,wybrani” mgzowie. Zwy-
cigstwo przyniosty bezbronne, opadajace ze zmgczenia dlonie Mojzesza, heroicznie
wzniesione ku Bogu: ,,Jak dtugo Mojzesz trzymat rece podniesione do gory, Izra-
el mial przewage. Gdy zas rgce opuszczal, miat przewage Amalekita”. Te dlonie
wzniesione w modlitwie ku Bogu zadecydowaly ostatecznie o losie i o przysztosci
ludu wybranego.

Zatroskani i walczacy o tyle spraw istotnych dla naszej przysztosci, powinni-
$Smy by¢ bardziej realistami. Nie wolno nam zapomniec¢, ze wszelkie osobiste atu-
ty i chocby najbardziej trafne dzialania, a nawet cale zycie oddane walce nie jest
w stanie dokonac tego, czego dokonujg bezbronne, stabe i umeczone rece, szczerze
wzniesione ku Bogu. Dowartosciujmy zycie duchowe. Walczmy bardziej zdecydo-
wanie o czas dla Boga posrdd naszych pracowitych dni. Odkryjmy na nowo moc
i realne oddziatywanie na codzienne zycie sakramentéw swigtych.

3. Aaron i Chur podtrzymywali rece Mojzesza

Chociaz modlitwa Mojzesza byla Zrédlem potegi, jednak — jak dowiadujemy
si¢ z Ksiegi Wyjscia — sam Mojzesz podlegat powszechnym prawom. Nie dat rady
przez caty dzien trzymac swych rak wzniesionych ku Niebu. Potrzebowal pomo-
cy. Zauwazyli to Aaron i Chur, i podtrzymywali jego rece.

Niech to bedzie zacheta przede wszystkim dla catych rodzin, a szczegdlnie dla
matzonkéw do wspdlnej modlitwy. Modlac si¢ wspdlnie, rzeczywiscie si¢ wspieramy
nawzajem. Niech to bedzie tez zacheta dla wszystkich. Miejmy ciagle przed oczyma
zwigzek migdzy modlitwa a zwycigstwem, i innym otwierajmy na niego oczy. Badz-
my swiadomi, ze wprowadzi¢ kogos w Swiat wiary, poméc gigboko przezywac spot-
kanie z Bogiem w sakramentach, nauczy¢ si¢ modli¢ bagdZ poméc udoskonali¢ swoja
modlitwe, to uzdolni¢ go do zwycigstwa. Taki sens ma powtarzane czgsto powiedze-
nie, ze wiek XXI albo bgdzie wiekiem modlitwy, albo go wcale nie bedzie.

o. Kazimierz Lubowicki OMI

30. NIEDZIELA ZWYKEA - 28 X 2007 (C)

»Modlitwa biednego przeniknie obtoki”

Posrdd nas, ktérzy przyszlismy, by wspdlnie celebrowac niedzielng Eucharystie,
sq pracownicy i pracodawcy, biedni i bogaci. Z pewnoscig sg tez tacy, ktérzy czujg
sie skrzywdzeni, a moze i tacy, ktérzy majg wyrzuty sumienia, ze kogos skrzyw-
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dzili. Czytania liturgiczne sg skierowane do wszystkich. Przypominaja, ze nie moze
by¢ rozdzwigku migdzy wiarg a zyciem. Przypominaja, ze wiara musi przenikad
i ksztaltowac¢ réwniez naszg dziatalnos$¢ gospodarcza, spoteczng czy polityczng.

1. Bog jest sedzig, ktéry nie ma wzgledu na osoby

Czytanie ze Starego Testamentu przypomina, ze nie wskazniki optacalnosci,
nie tempo rozwoju, nie popularnos¢ w sondazach i tym podobne rzeczywistosci,
ale ,,Pan jest Sedzig” — naszego zycia osobistego i zawodowego oraz naszych spo-
fecznych zaangazowan. Boga interesuje nie tylko nasze skupienie na modlitwie,
ale cale nasze zycie.

W tym kontekscie stowo Boze kaze nam dzisiaj zapytac, czy zbytnio nie polega-
my na naszych znajomosciach, uktadach, czy w naszym sercu nie kryje si¢ biedne
przeswiadczenie, ze stan naszego konta wywyzsza nas ponad innych i daje prawo
do traktowania innych niesprawiedliwie, beztrosko, a nawet z pogarda. W Ksiedze
Syracydesa wyraZnie czytamy, ze Bég ,.nie ma wzgledu na osoby”. W Jego oczach
zlo pozostaje ztem, krzywda krzywda, a niesprawiedliwos¢ niesprawiedliwoscia.
U Niego mozni tego Swiata nie majg statusu specjalnego traktowania. Po prostu,
jak spiewalismy przed chwilg w psalmie responsoryjnym, ,,Pan zwraca swe oblicze
przeciw zlo czynigcym, by pamigc o nich wymazac z ziemi”.

2. Biedak zawolal i Pan go uslyszal

Mozna jednak méwic¢ o szczegdlnym zatroskaniu Boga o pewng kategorig lu-
dzi. Wbrew zasadom tego Swiata jest to zatroskanie o ubogich. Nie jest ono jakims
bezzasadnym przywilejem. Po prostu B6g powaznie traktuje tych, z ktérymi wie-
Iu z nas nie chce si¢ liczy¢; stucha tych, ktérzy nie maja glosu; broni tych, ktérzy
znikad nie mogg spodziewac si¢ pomocy. Jest to jedna z najmocniejszych tradycji
biblijnych. Cate Pismo Swigte peine jest zapewnieri, ze B6g czuwa nad ubogim,
sierotg i wdowa. Dzisiaj Bég oswiadcza wobec nas: ,,Pan [...] wystucha prosby
pokrzywdzonego. Nie lekcewazy btagania sieroty i wdowy, kiedy si¢ skarza. [...]
Modlitwa biednego przeniknie obtoki i nie ustanie, az dojdzie do celu” (Syr 36,13-
17). Dla wszystkich ubogich, skrzywdzonych, niezrozumianych — jest to Dobra
Nowina: Bdg jest po ich stronie. Dla kazdego zas, kto krzywdzi, wykorzystuje
czy lekcewazy — jest to natomiast bardzo powazna przestroga. Jak spiewaliSmy
w dzisiejszym psalmie responsoryjnym, ,,Pan styszy wotajgcych o pomoc i ratuje
ich od wszelkiej udreki”. Czyz chcecie walczy¢ z Bogiem?!

3. Zmiluj si¢ nade mna, grzesznikiem

W tym miejscy trzeba zwrdci¢ uwage na przypowiesé z dzisiejszej ewangelii.
Nie mozna przeoczy¢, ze — jak podkresla sw. Lukasz — Jezus opowiedziat ja spe-
cjalnie tym, ,,co ufali sobie, ze sg sprawiedliwi, a innymi gardzili” (Lk 18,9).
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Jezeli sg skrzywdzeni, wykorzystani, potraktowani niesprawiedliwie, zranieni
obojetnoscig — to muszg tez znaleZ¢ si¢ odpowiedzialni za ich nieszczescia. Dzi-
siejsza ewangelia uzmystawia nam, ze mogg to by¢ ludzie sposréd nas, ktérzy
maja bardzo dobre samopoczucie i zadowoleni z siebie modla sie, jak ten fary-
zeusz, zupetnie nie poczuwajgc si¢ do odpowiedzialnosci ani nie czujgc potrzeby
nawrodcenia. Ich sumienie jest czyste, bo majg albo krétkg pamigc, albo zatwar-
dziale serce. A co gorsza, rozdzielili w sobie praktyki poboznosci od codzienne-
go zycia. Cieszg sie przed Bogiem, ze sa doskonali w zewngtrznych praktykach
poboznosci, ale nie zastanawiajg si¢, niestety, nad swoim zyciem wiarg. Pod tym
wzgledem oceniajg jedynie innych.

Tymczasem Jezus tlumaczy, ze droga do prawdziwej dojrzatosci chrzescijai-
skiej prowadzi przez nawrdcenie. Usprawiedliwiony odszed! nie ten, ktéry tylko
w innych widziat zdziercéw, oszustéw, cudzotoznikéw, ale ten, ktéry bijac si¢ we
wiasne piersi, wotat szczerze: ,,Boze, miej litos¢ dla mnie, grzesznika”.

o. Kazimierz Lubowicki OMI

UROCZYSTOSC WSZYSTKICH SWIETYCH — 1 XI 2007

Powotanie do swigtosci

,.Radujmy si¢ wszyscy Panu, obchodzac uroczystosé ku czci Wszystkich Swietych.
Z ich uroczystosci radujg si¢ aniotowie i wychwalaja Syna Bozego”
(Antyfona na wejscie).
Dzis obchodzimy uroczystosé Wszystkich Swietych. Uroczystosé ta to jakby
doroczne dozynki w dziejach zbawienia. Autor pierwszego czytania zaznaczyl,
ze liczba swigtych jest ogromna, to rzesza nieprzebrana, ktérej nikt policzy¢ nie
zdotal. Ale uczynit to B6g. Zna On liczbg swoich swigtych, zna tez liczbe tych,
ktérzy dostapili zbawienia. Bo to On, Stwoérca wszechrzeczy i Pan, wieniczy swoj
Iud zwycigstwem. To On obdarza swdj lud chwatg i radoscig zycia wiecznego.
Jakie$ dwa tysigce lat temu cesarz August kazal wybudowaé w Rzymie wspa-
niaty budynek, ktory stoi do dnia dzisiejszego. Zadziwia on swojg wspanialoscig
i pigknem, mimo ze zostal ograbiony z wyposazenia wnetrza. Te¢ budowle na-
zwano Panteonem, czyli swiatynig ku czci wszystkich bogéw Rzymu i cesarstwa.
Szeséset lat pdzniej — mniej wigcej w 609 roku, papiez Bonifacy IV poswigcit
Panteon wszystkim me¢czennikom Rzymu, ktérzy oddali swoje zycie za Chrystu-
sa. A pdzniej chrzescijanie Rzymu i calego swiata zacz¢li czci¢ razem wszyst-
kich nieznanych megczennikéw z innych terenéw. I stad wzieta si¢ ta dzisiejsza
uroczystosé Wszystkich Swietych — jako wspomnienie wszystkich niezliczonych,
nieznanych z imienia zbawionych. Uroczystos¢ Wszystkich Swietych jest wiec
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Swigtem nieznanych bohateréw swigtosci, ktérych nie beatyfikowano i nie kano-
nizowano, chociaz osiggneli chwale zbawienia.

W wielu krajach stawia si¢ nieznanym bohaterom pomniki. O wielu z nich
pisze sie w ksigzkach. O innych jeszcze tworzy si¢ legendy. Po co? By pamiec
o nich nie zagingta, by nie zapomniano o ich czynach godnych nasladowania. Nie
inaczej jest z bohaterami swigtosci. Cho¢ nie znamy ich nazwisk i imion, godni sg
tego, by pamietac o ich czynach. Bo swigtos¢ to wielka sprawa, nawet tam gdzie
sie z niej zartuje i ja wySmiewa. Swietos$¢ to czastka nieba na ziemi, to wielka
promocja cztowieczernistwa. Dzis chcemy uczci¢ tych wszystkich swietych, ktérzy
wyniesli nasze cztowieczenstwo na szczyty.

Kim sg swigci? Ogdlnie mozna powiedziec, ze sg to zwykli ludzie, tacy sami
jak my. Zmagali si¢ z réznymi trudnosciami i stabosciami. Mieli réwniez swoje
wady i grzechy. Ale w pewnym momencie Bog stat si¢ ich najwigkszg wartoscig
i tylko On zaczat liczy¢ si¢ w ich zyciu. I cho¢ nadal zyli w zmiennych warunkach
zyciowych, mieli jasno okreslony cel do ktérego zdazali nawet za cen¢ wlasnego
zycia. Kiedy czytamy o meczennikach chrzescijaniskich, pustelnikach i zakon-
nikach, wyznawcach, jalmuznikach i misjonarzach, podziwiamy ich wspaniato-
mysInos¢ i zapomnienie o sobie. Swieci to nie tylko meczennicy, ale to réwniez
ci, ktérzy realizowali program Chrystusa nakreslony na Gérze Blogostawieristw.
Jest to program tak zwyczajny, tak ludzki, a tak mocno zmieniajacy na lepsze sto-
sunki migdzyludzkie. Blogostawieni ubodzy w duchu, ktérzy ptacza, cisi, ktérzy
takng sprawiedliwosci, milosierni, czystego serca, ktérzy wprowadzajg pokdj...

Wspominajac dzi§ tych wszystkich blogostawionych, prosimy ich réwniez
o wstawiennictwo. Jako nasi starsi bracia, nasi przyjaciele, ktorzy przeszli juz przez
ziemie i osiggneli zbawienie, mogg oredowac za nami u Pana Boga. Co wiecej, oni
przyktadem swego zycia zachgcajg nas do swietosci. Bo przeciez nadejdzie dzien,
kiedy i nasze zycie ziemskie si¢ skoiczy i my staniemy kiedys przed Bogiem, ktéry
bedzie sadzit zywych i umartych. Obysmy mogli stana¢ po prawej stronie Chry-
stusa wsréd zbawionych. Swiety Pawel Apostot wielokrotnie nam przypomina, ze
wszyscy wezwani jestesmy do swigtosci. Przypominajg nam takze inni Apostoto-
wie. ,,Popatrzcie, jaka mitoscig obdarzyt nas Ojciec, zostaliSmy nazwani dzie¢mi
Bozymi i rzeczywiscie nimi jesteSmy” — pisat Swiety Jan Apostot w swoim Pierw-
szym Liscie. UrodziliSmy si¢ po to, aby by¢ swietymi, dzie¢mi swigtego Boga. Nikt
z nas nie zostal powotany do nadzwyczajnej swigtosci, na przykiad takiej jak Swigty
Franciszek, swiety Antoni, Swigty Mikotaj, Swieta Teresa, czy swigty Maksymilian.
Ale kazdy z nas jest wezwany do swigtosci dla niego dostepnej. Musimy przyznad
szczerze, ze w naszym Kosciele za mato jest Swigtosci 1 Swigtych, a za duzo grzesz-
nikéw. Ojciec Swiety w imie Jezusa Chrystusa wzywa swiat chrzescijariski do mod-
litwy i autentycznego, chrzescijaniskiego zycia, zmierzajacego do swietosci. Tylko
w ten sposéb czlowiek staje si¢ bardziej czlowiekiem, im bardziej jest chrzescija-
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ninem, im bardziej jest swigtym. Tylko swiete, chociaz nieznane dusze uswigcaja
i ozywiaja Koscidt, ale ozywiajq takze swiat caly.

Jeden z francuskich myslicieli bardzo wymownie napisal, ze caly ocean ge-
nialnosci nie wart jest tyle, co jedna kropla swigtosci. I trzeba przyznad, ze dla
Swiata, dla ludzkosci o wiele wigcej zrobita garstka swietych anizeli cata rzesza
uczonych, politykéw, dyplomatéw bez swietosci.

Uroczystos¢ Wszystkich Swietych wzywa nas wszystkich do péjscia sladami
swietych. Swiety Euzebiusz tak pisat: ,,Czci¢ swietych, a nie stara¢ si¢ o nasla-
dowanie ich swigtosci, to bardzo fatszywa poboznos¢”. Chodzi o to, zeby czczac
Swietych — nasladowac ich. I tu rodzi si¢ konkretne pytanie dla nas: Czy staramy si¢
nasladowa¢ swietych? Czesto zwracamy si¢ do nich z réznymi modlitwami. Pro-
simy ich o wstawiennictwo w trudnych sprawach. Pytanie, czy skierowalismy do
nich chociazby jedng prosba, zeby swigci wyprosili nam swigte zycie? Opowiadaja,
ze jeden z wiloskich kapitandw, podczas I wojny swiatowej, zapatrzony w geniusz
boga wojny, Napoleona, zagrzewat do boju swoich zotnierzy. W ptomiennych sto-
wach zachecat ich, zeby poszli za nim na bdj. Nastepnie wyskoczyt z okopu w stro-
ne nieprzyjaciela, liczac, ze zolnierze pdjda za nim. Tymczasem jego zoinierze nie
ruszyli si¢ z miejsca, tylko klaskali i wotali: ,,Bravo! Bravo, capitano!”.

Czesto latwiej nam podziwia¢ bohateréw niz ich nasladowaé. Dlatego bar-
dzo czesto oklaskujemy Swigtych, prosimy ich o rézne rzeczy, a nie ruszamy si¢
z miejsca Nadal pozostajemy czgsto w okopach swoich grzechéw, przyzwycza-
jeri i wygodnictwa. I dzi$, obchodzac uroczystosé Wszystkich Swietych, zapytaj-
my bardzo uczciwie samych siebie: Co tak naprawde z tej uroczystosci zostanie
w naszym zyciu? Czy pamigtamy o powotaniu kazdego z nas do swietosci?

ks. Jozef Pater

31. NIEDZIELA ZWYKELA - 4 XI 2007 (C)

Uszanowac siebie i kazdego cztowieka

Chrystus Pan, nauczajac ludzi, uczyt ich nie tylko stowami, lecz takze czynem
i postawg zyciowa. Ewangelia dzisiejsza ukazuje nam jedng z takich lekcji Chry-
stusa Pana, kiedy to skierowal sw6j wzrok na Zacheusza i zagoscit w jego domu.
Zacheusz byt znanym celnikiem i oczach ludzi uchodzit za zdrajcg¢ narodu i wiel-
kiego grzesznika. Rodacy wtasciwie przekreslili go i niejako spisali na straty. By¢
moze i sam Zacheusz tez spisat siebie na straty, gdyz doswiadczyl, ze bogactwo
niewlasciwie nabyte szczescia mu nie daje. Tymczasem Chrystus zwraca si¢ do
niego bardzo serdecznie i po ludzku: ,,Zacheuszu, zejd7 predko, albowiem dzi$
muszg si¢ zatrzyma¢ w twoim domu” (Lk 19,5). Stowa te wywarly na Zacheuszu
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ogromne wrazenie, skoro pobiegt szybko do domu, aby wszystko nalezycie przy-
gotowac na przyjecie Pana Jezusa.

Rozpoczeta sig¢ wieczerza. Zacheusz mogt spodziewac si¢ wszystkiego najgor-
szego: jesli nie catkowitego potepienia ze strony Chrystusa, to przynajmniej bo-
lesnych wymoéwek, ze postepuje niewtasciwie, ze zdradza wtasny naréd, wystu-
gujac si¢ jako celnik okupantowi rzymskiemu. Tymczasem stalo si¢ co$ innego.
Chrystus przyszedt do niego, mimo ze wielu szemralo, iz ,,do grzesznika poszedt
w goscing”. Nic nie méwil, niczego nie wytykat, tylko zyczliwie spogladal na
Zacheusza. Ten nie wytrzymatl i nie czekajac korica wieczerzy, ,,stanat i rzekta do
Pana: «Panie oto potowe mego majatku daje ubogim, a jesli kogo w czym skrzyw-
dzitem, zwracam poczwdrnie»”.

Co sig stato, ze Zacheusz tak nagle z surowego i drobiazgowego celnika zmie-
nit si¢ nagle w hojnego jalmuznika? Ot6z spojrzenie Chrystusa, pelne mitosci
i przebaczenia, sprawilo, ze ten zagubiony, przekreslany i pogardzany przez ro-
dakéw cztowiek zrozumiat nagle swéj btad i zyciowa pomytke. Wobec swietosci
Chrystusa i szacunku, z jakimi si¢ spotkat, nie pozostat obojetny. W jednej chwili
postanowit zmieni¢ swe dotychczasowe zycie. Postanowit sta¢ si¢ innym, lep-
szym cztowiekiem. Skoro Chrystus go uszanowal, to tym bardziej on powinien
uszanowa¢ samego siebie. Tak tez uczynit.

W swiecie i Kosciele zyja grzesznicy i swigci. By¢ moze tych pierwszych jest
znacznie wigcej niz drugich. Dlatego papiez Pawetl VI jeszcze jako biskup Medio-
lanu przepraszal w swoim czasie niewierzacych i watpiacych, ze nie moze przed-
stawi¢ im Kosciota idealnego. Ale tam gdzie sg ludzie, nie ma ideatu. Pamigtac
jednak nalezy, ze Glowg i dusza Kosciota jest Chrystus, ktéremu nikt nie moze
dowies¢ grzechu. My natomiast jesteSmy czlonkami Kosciota, stabymi i grzesz-
nymi. I cho¢ nikt z nas nie jest bez grzechu, Bog nie gardzi nami. O wiele czgsciej
czlowiek sam gardzi soba i nienawidzi siebie. B6g postepuje inaczej. Owszem, po-
tepia grzech i zlo, ale nie potepia i nie przekresla cztowieka. Co wigcej, patrzy na
kazdego cztowieka z mitoscig i wielkim szacunkiem, tak jak spojrzat na Zacheusza,
na Piotra i Szawla, i na tysiace innych ludzi, ktérzy dzieki Bozemu przebaczeniu
i milosierdziu z grzesznikéw stali si¢ Swigtymi. On przypomina nam, ze kazdy z nas
jest stworzony na Jego obraz i podobienistwo, ze kazdy z nas jest Jego dzieckiem.
Bég, szanujac kazdego z nas i nasza wolnosc, nie rezygnuje bynajmniej z naszego
zbawienia. Czyni wszystko, ,,abysmy zycie mieli i to mieli w obfitosci”.

Chrystus nadal przechodzi przez wiele miast i wsi. Nadal spotyka wielu Za-
cheuszow, a wsrdd nich takze nas. I tak jak przed wiekami zwraca si¢ do nas:
,,Dzi$ musze zatrzymac si¢ w twoim domu”. Jest tylko pytanie: Czy my chcemy
spotkac si¢ z Chrystusem? Czy chcemy przyja¢ Go w naszym domu? Czy chcemy
cho¢by w najmniejszym stopniu zmieni¢ nasze dotychczasowe postepowanie?

ks. Jozef Pater
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32. NIEDZIELA ZWYKLEA — 11 XTI 2007 (C)

Nasza przysztosc

Swiat coraz mniej méwi i mysli o Smierci i o tym, co bedzie pézniej. Czasem sie
zdarza, ze ktos podejmuje ten temat, i wtedy okazuje si¢, ze nie potrafi powie-
dzie¢ zbyt wiele. Zazwyczaj ogranicza si¢ do mglistego przekonania, ze jednak
po Smierci obudzi si¢ w innym S$wiecie i bedzie odczuwal, ze zyje, ze jest. I to
wszystko, nic wiecej.

Mozna zada¢ sobie pytanie, czy to milczenie wynika z braku czasu na dluzsze
rozmowy, czy z braku wiedzy, czy po prostu z lgku — lepiej o tym nie mowic,
lepiej o tym nie mysle¢, po co si¢ niepotrzebnie denerwowac, zycie dzisiaj i tak
niesie ze sobg tyle probleméw, tyle zmartwien.

Z drugiej strony przeciez kazdy wie juz wszystko. Wystarczy, ze czlowiek
czyta gazety, ze oglada telewizje. Tyle tam informacji o tym, co moze si¢ zda-
rzy¢ w przysztosci, tyle tam scen przypominajacych o zblizaniu si¢ korica swiata.
Wystarczy, ze cztowiek wierzacy chodzi na niedzielng Msze Swieta i ciagle przy-
pomina sobie o nagrodzie wiecznej za dobre czyny i karze wiecznej za czyny zle.
O czym tu jeszcze méwic?

Trzeba méwic o zyciu, terazniejszym i przysztym. O tym, co jest wazne, trze-
ba méwic ciagle. Warto jednak zastanowi¢ si¢ nad sposobem méwienia, a raczej
nad sposobem przezywania wypowiadanych tresci. Grozi nam, ze to, co realnie
dotyczy naszego zycia, bedzie funkcjonowalo w naszych umystach tylko jako
teoria, jako wiedza zaspokajajaca ciekawos¢, ale obojetna nam, jakby nas nie
dotyczyta. Tymczasem sg to sprawy, ktére naprawde sie dzieja i ktére dotycza
mnie osobiscie. Kiedys i ja zakoricze czas pobytu na ziemi i znajde si¢ na drugim
Swiecie. Czymze jest ten drugi swiat? Czy polega tylko na odczuciu, ze nadal
zyje, ze jestem, i odczuwam z tego powodu rados¢, odczuwam z tego powodu
wielkie szczescie? Byloby to zbyt mato. Tak moze méwic¢ kazdy cztowiek wierza-
cy w zycie wieczne. Odkrycia grobow sprzed wielu tysigcy lat informuja, ze juz
wtedy ludzie wierzyli w zycie pozagrobowe. Czym rézni si¢ od tego nasza wiara
w zycie wieczne? Jaka byta wiara Izraela, jaka jest wiara chrzescijan?

Moéwige o wierze, myslimy nie tylko o innej tresci, ale tez o innym sposobie
przezywania. My wierzymy nie tylko w jakies tam zycie po Smierci, lecz w to, ze
spotkamy kogo$ nam bliskiego. Nasza wiara jest personalna, powigzana z teskno-
ta i nadziejg, ze spotkamy tam ukochane przez nas osoby. Sg to nasi bliscy z ro-
dziny, a takze przyjaciele, znajomi, ludzie dobrzy, ktérych spotkalismy, ktérzy sa
wokot nas. Przede wszystkim sg to trzy Osoby Boze: B6g Ojciec, Syn Bozy, Duch
Swiety, a wraz z Nimi caty Kosciél: Maryja, Apostotowie, cala rzesza swietych,
ktéry nas kochajg i czekajg na nas, aby si¢ z nami spotkac.
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Wszyscy oni sg z nami w jaki§ sposob juz teraz. Dlatego mysl o zyciu po
$mierci zawiera t¢ samg tres¢, co myslenie o Bogu Tréjjedynym i o wszystkich
Swigtych juz teraz, a to praktykujemy podczas modlitwy. Samo myslenie o 0so-
bach zyjacych w niebie juz jest modlitwa, a tym bardziej rozmowa z nimi, ducho-
we przebywanie z nimi.

W srodowisku modlitwy umacnia si¢ nasza wiara, nadzieja i mitos¢, puste in-
formacje nabierajg realnego sensu. Zamiast teoretycznej wiedzy pojawia si¢ zywa
rzeczywistos¢. Myslenie i mowienie prowadzi do konkretnego przezywania, ca-
tym swoim umystem, calym swoim sercem, calg swojg osoba. Owocem takiej
modlitwy jest wiara jako glebokie przekonanie, jako realna oczywistosc.

W taki sposéb przezywali swojg wiare bracia Machabeusze oraz ich matka.
Nie bali si¢, nie mieli pretensji do Boga za okrutny los, jaki ich spotkat. Mogli
wybra¢, mogli zy¢ dalej na tym swiecie, ale wszyscy oni byli przekonani, ze oto
za chwilg stang przed Bogiem zywym, ktéry ma moc przywréci¢ im zycie. W spo-
s6b nieugiety wierzyli w zmartwychwstanie. Nie jest tu wazne, czy zmartwych-
wstanie nastapi juz w momencie $mierci, czy pdzniej, na koricu swiata. Tam, na
drugim swiecie, nie ma czasu i wazny jest tylko fakt trwania zycia. Machabeusze
wierzyli w Boga, ufali Mu bezgranicznie. Wierzyli, ze potrafi ich wskrzesi¢ do
zycia. Skoro potrafit stworzy¢ caly swiat z niczego i catg ludzkos¢, to obdarowa-
nie cztowieka zmarlego nowym zyciem to dla niego zaden problem.

Ciagle jednak sa ludzie niewierzacy. Jedni w ogdle nie wierza w Boga, inni
wierzg w Boga, ale odrzucajg zycie po $mierci, jeszcze inni wierzg w jakies tam
zycie po smierci, ale odrzucajg zmartwychwstanie. Tak bylo z saduceuszami,
,.ktérzy twierdzg, ze nie ma zmartwychwstania”. Bardzo czgsto tacy ludzie mysla
o sobie, ze s3 najmadrzejsi na Swiecie, ze sg nawet madrzejsi od samego Boga.
Saduceusze, dyskutujac z Jezusem, chcieli z niego zakpic¢, wykaza¢ mu nieumie-
jetnosé logicznego myslenia. Tymczasem sami byli ograniczeni, uwazali, ze zycie
wieczne jest takie samo jak to na ziemi, albo wcale go nie ma. Sw. Pawel powie-
dziatby, ze ich myslenie byto ,,cielesne”, czyli uproszczone, prymitywne.

Pan Jezus wyjasnia im, a takze nam wszystkim, ze w swiecie przysztym relacje
miedzy ludZmi beda odpowiednio inne, wspanialsze. Zadne nasze wyobrazenia
nie potrafig dosiggna¢ ani trochg tego, co Bég nam przygotowat. Ludzie nam
bliscy, z rodziny, bgda tam razem z nami, ale w zupetnie inny sposéb, to znaczy
o wiele wspanialszy, ,,gdyz sa réwni aniotom i sg dzie¢mi Bozymi, bedgc uczest-
nikami zmartwychwstania”.

Na czym bedzie polegala owa inno$¢? Mozemy powiedzie¢ tylko jedno, ale
jest to wyjasnienie wszystkiego. Bedziemy uczestnikami zycia Tréjcy Swiete;.
Relacje migdzy ludZmi w niebie sg ksztaltowane przez relacje zachodzace miedzy
Osobami Bozymi. A jak te relacje wygladaja, to przeciez wielka Tajemnica. Wie-
my tylko tyle, Ze sa, i potrafimy je nazwac, bo zostaly nam objawione, przekazane
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przez Syna Bozego przebywajacego na tym swiecie i méwiacego do swoich ucz-
niéw. Reszta informacji jest dla nas ukryta. Dowiemy si¢ tego p6Zniej — nie tylko
przez poznanie intelektualne, lecz calym swoim zyciem, przezywanym w pelni
ina zawsze. Amen.

o. Piotr Liszka CMF

33. NIEDZIELA ZWYKEA - 18 X1 2007 (C)

Skarb zycia cztowieka

Ewangelia z poprzedniej niedzieli méwita o tym, ze w wiecznosci nie begdzie
matzenstwa, ludzie nie bedg si¢ zeni¢ ani za maz wychodzi¢. Relacje miedzy
ludZmi beda na wzoér relacji miedzy Osobami Bozymi. Czy to znaczy, ze trzeba
zrezygnowaé z malzenstwa, czy to znaczy, ze trzeba uciekaé od realiéw Swia-
ta, w ktérym zyjemy? Z calg pewnoscig nie. Do wiecznosci zmierzamy, zyjac
w doczesnosci. Do nieba idziemy poprzez swiat, ktéry dat nam Bég. Malzenstwo
jest droga najbardziej na tym swiecie powszechng. Ma by¢ ono pigkne, wspa-
niate, zgodne z wolg Bozg, pelne pracy i modlitwy, petne mitosci wzajemne;.
Moéwi o tym pierwsze czytanie, podkreslajgce role matzonki, niewiasty dzielnej,
zapobiegliwej, zatroskanej o dobrobyt rodziny, wspomagajacej ludzi biednych,
potrzebujacych. Ksiega Przystéw podkresla wartos¢ cztowieka w jego relacji do
najblizszych i w jego relacji do Boga. Troska o bliznich wynika z gigbokiego
przekonania, z modlitewnej mocy, z przebywania w obecnosci Boze;j.

Celem zycia ziemskiego jest zycie wieczne, ale osiggniecie celu nie polega na
biernym oczekiwaniu, lecz na pelnym zaangazowaniu si¢ w czynienie dobra, na
pelnym wykorzystaniu danego nam czasu i wszystkich zdolnosci danych poszcze-
gblnym ludziom. PowinnisSmy czuwac, oczekujac przyjscia Pana czynnie, aby nas
zastat z zapracowanymi rekami i z sercem pelnym dobroci. Mysl o koricu swiata
albo o koricu naszego zycia nie powinna nas przerazac, nie powinna nam odbierac
zapatu, wrecz przeciwnie, powinna napetnia¢ nas pokojem i umacnia¢ w wytrwato-
sci. Gdy nadejdzie czas préby, gdy spotka nas jakies nieszczescie, to miejmy ufnosé,
ze Bég ciggle czuwa i doprowadzi nas do upragnionego szczescia. Gdy zechce, da
znowu czas pokoju na tej ziemi, gdy zechce, wprowadzi nas do radosci nieba. Wy-
starczy tylko zaufac. Jestesmy synami Swiattosci, jesteSmy dzie¢mi Bozymi.

Prawdziwa tragedia jest wtedy, gdy cztowiek odchodzi od Boga, gdy rezygnu-
je z wysitkow, gdy z wlasnej winy traci dary, ktére dat mu Bég. W kazdej sytuacji
jest wyjscie, kazda chwila jest sposobna do nawrdcenia, im wczesniej, tym lepie;.
Nie wolno odktada¢ nawrdcenia na pézZniej, bo nie wiemy, kiedy nadejdzie ko-
niec. Warto pomnazac¢ skarby ztozone nam w depozyt.
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Skarb zycia cztowieka na ziemi ma dwa wymiary: czas od chwili obecnej do
wejscia w zycie wieczne oraz bliskos¢ Boga w kazdej chwili. Wazne jest nie tylko
to, aby wypelnia¢ pracg dzieri za dniem, rok za rokiem, ale tez to, aby w kazdej
chwili trwaé¢ w Bogu, aby On trwat w nas, bo tylko wtedy przyniesiemy owoc. Po-
faczenie dwéch wymiaréw zycia na ziemi oznacza wspOtprace cztowieka z taska
Boza. Dzigki temu cztowiek wzrasta, staje si¢ coraz wspanialszy i coraz bardziej
staje si¢ prawdziwym panem Swiata.

Bozy skarb dany zostal kazdemu cztowiekowi, chociaz nie w tej samej mie-
rze. Nie jest wazna ilos¢ talentéw, lecz tylko to, aby je wykorzystaé w catej pet-
ni, liczy sie tylko petnia kazdej osoby ludzkiej. Kazdy cztowiek otrzymat jakies
dary od Boga: i te zwyczajne, naturalne, i nadzwyczajne, nadprzyrodzone, zwane
charyzmatami. Jak je wykorzystujemy? Czy tylko dla siebie, czy tez dla dobra
bliznich? Pan Jezus wzywa nas do pelnego realizowania otrzymanych daréw, aby
je pomnazaé. Kazda zdolnos¢ wymaga wysitku w celu jej wydobycia, doskonale-
nia i spozytkowania. Czesto styszymy, ze ktos jest zdolny, ale leniwy. Pan Jezus
oczekuje od nas trudu, aby$Smy mogli si¢ kiedys przed Nim pochwali¢ naszymi
osiggnieciami. Bedzie pytat o to, co uczyniliSmy dla innych, zwlaszcza dla naj-
bardziej potrzebujacych. Bedzie pytat nie tylko o pojedyncze dobre uczynki, ale
o calos¢ naszego dziatania. Moglbys wiecej uczyni¢ dobra, gdybys bardziej pra-
cowal nad udoskonaleniem swoich talentow.

Dobrze czynisz, jezeli pomagasz chorym i gtodnym, wielkie jest dzieto matki
wychowujacej dobrze swoje dzieci, karmigc je i pielggnujac. Sa tez ludzie obdarzeni
specjalnymi darami i przeznaczeni do specjalnych zadari. Uczony poszukujacy le-
karstwa przeciwko groZnym chorobom powinien skupi¢ na tym caly swoj wysitek.
Nieroztropnie bytoby zada¢ od niego, aby bezposrednio postugiwat chorym, skoro
mogg to robi¢ inni. Nie wolno méwicé, ze on sobie siedzi za biurkiem i nic nie robi.
Doskonale wiemy, ze od jego pracy zalezy bardzo wiele. Cigzka jest kazda praca
uczciwie wykonywana: i rolnika, i nauczyciela, ale tez ucznia, studenta i kazdego
naukowca. Jezus nie pytat o rodzaj wykonywanej pracy, pytat tylko o to, czy dobrze
pomnozytes te dary, ktore zostaty dane tobie osobiscie. Ostatecznie nie bedziesz sa-
dzony z sukcesu zyciowego, z realizacji kariery, ze zdobytego majatku, lecz z uczci-
wej pracy wedlug konkretnej miary — nie za wysokiej, nie za niskiej, ale twojej.

Stuga gnusny zostat ukarany nie za to, ze otrzymal mato, lecz za to, ze zlek-
cewazyt polecenie, a jeszcze bardziej za brak mitosci. Od poczatku nastawit sie
negatywnie wobec swego pana, chociaz okazalo si¢, ze nagroda za pomnozenie
talentéw byta wspaniata. Tak czyni B6g wobec nas, daje nam dary, aby byto nam
dobrze w zyciu doczesnym, a gdy rozwijamy je zgodnie z wolg Boza, daje nam
nagrode wieczna. Taki jest Bog: najpierw powoluje cztowieka do istnienia, czyli
daje mu najwspanialszy dar — istnienie, zycie. P6Zniej cieszy sie, gdy cztowiekowi
si¢ dobrze wiedzie. Na koricu daje mu wszystko — zycie wieczne.
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PrzyzwyczailiSmy si¢ do myslenia o sagdzie Bozym tylko w kategoriach spra-
wiedliwosci prawnej, za dobre uczynki wobec bliZznich nalezy si¢ nagroda, za
czyny zle — kara. Tymczasem trzeba bardziej pozytywnego myslenia. Bég na-
gradza réwniez za to dobro, ktére uczynites samemu sobie, jezeli tylko byto to
dobro autentyczne. Trzeba tez zwrécié¢ uwage na to, ze Bég bardziej zwraca
uwage na uczynione dobro niz na popetnione zto. Grzechem jest nie tylko uczy-
nione zlo, lecz zaniedbanie dobra. Wielkim zlem jest zmarnowanie catego swo-
jego zycia. Zycie zmarnowane jest wtedy, gdy talent zostal zakopany w ziemi,
albo wtedy, gdy wykorzystany zostat tylko dla zaspokojenia wtasnego egoizmu,
bez mitosci. Nie jest zmarnowane zycie czlowieka, ktéry otrzymal niewiele, i
wreszcie owym biblijnym talentem moze by¢ nawet cierpienie: choroba, ngdza,
niepowodzenie. Najbardziej cennym darem danym czlowiekowi jest mitos¢.
Bedziemy rozliczni z r6znych talentéw, ale przede wszystkim z mitosci, nie-
zaleznie od sytuacji materialnej, spotecznej czy zdrowotnej. ObysSmy ustyszeli
stowa: ,,Stugo dobry i wierny, wejdZ do radosci swego pana”.

o. Piotr Liszka CMF

NIEDZIELA CHRYSTUSA KROLA — 25 XI 2007 (C)

Czekanie na krolestwo

Czy czekanie na krélestwo to jakas przebrzmiata historia? Pan Jezus wzigt jak
najbardziej powaznie dopytywanie si¢ Apostotéw: ,,Panie, czy w tym czasie przy-
wrocisz krolestwo Izraela?” (Dz 1,6), 1 wyjasnial, na czym przywrocenie krole-
stwa Izraela bedzie polegaé, a mianowicie, bedzie polega¢ na nadejsciu krdlestwa
Bozego w mocy. Czy to oczekiwanie ma sens?

Wielkie totalitaryzmy XX wieku, komunizm i nazizm, mozna tak wtasnie
zrozumie¢: jako zniecierpliwienie si¢ ludzi, ktérzy pomysleli sobie, ze nie beda
czeka¢ na Boze krélestwo i stworzg sobie krélestwo cztowieka, krélestwo ludz-
kie. Das Tausendjihrige Reich to znaczy wtasnie ,tysiagcletnie krélestwo”. Bylo
to jakies bluzZniercze zaprzeczenie tysigcletniemu krélestwu Bozemu i zamiar
zbudowania sobie tysiacletniego krélestwa ludzkiego samemu.

Jesli ktos ogladat film Upadek (Untergang) o upadku Adolfa Hitlera, moze
przywotac jego obrazy z pamigci, aby sobie uswiadomic, jak koriczg si¢ takie
zakusy czlowieka, zeby wyrwaé Bozy plan z Jego reki i zeby realizowaé go
samemu, wedtug wtasnych koncepcji, wbrew Bogu. Koriczy si¢ to wlasnie tak:
Untergang — zejscie, zstgpienie do czelusci betonowego bunkra, skad juz nie ma
nadziei wyjscia.
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Inni z kolei mysleli sobie, ze po céz czekaé na krélestwo prawdy, mitosci,
sprawiedliwosci i pokoju, mozna je stworzy¢ sobie samemu. Zanim Fukujama
ogtosit kres historii, juz wczesniej kres historii oglaszali Lenin i Stalin: Juz si¢
zakoriczyt b6j, proletariusze wszystkich krajow si¢ potaczyli i historia swiata do-
biegta kresu. Cel zostat osiggniety: powstato krélestwo sprawiedliwosci i pokoju,
ktéremu nie bedzie korica. To wtasnie tu, w Piotrogrodzie i w Moskwie, spetnita
si¢ historia swiata.

Mozna te tragedie XX wieku — i jak wida¢ wkraczajace tez w wiek XXI — i tak
zrozumiec: jako zniecierpliwienie; nastali, jak zapowiadato Pismo, ,,szydercy pet-
ni szyderstwa, ktérzy beda postepowali wedtug wiasnych zadz i bedg méwili:
Gdzie jest obietnica Jego przyjscia? Odkad bowiem ojcowie zasneli, wszystko
jednakowo trwa od poczatku swiata” (2 P 3,3-4).

Skoro nadmierna niecierpliwos¢ w oczekiwaniu na krélestwo konczy si¢
zbrodniami na niewyobrazalng skale w historii, czy wobec tego mamy czekad, jak
to si¢ mowi, z zalozonymi r¢kami, czyli nic nie robigc? Na pewno nie, bo prze-
ciez Chrystus, Ten, ktory jest ,,Wtadca kréléw ziemi”, ,,uczynit nas krélestwem
— kaptanami dla Boga i Ojca swojego” (Ap 1,5-6). Gdybysmy stracili z oczu to
powotanie do budowania krélestwa, to nasza wiara mogtaby si¢ rozptynaé w ja-
kiejs mgietce doswiadczen, mgietce wibracji duchowych.

Kosciét jest ambasadg krélestwa Bozego na ziemi. Krélestwa miewaja swo-
je ambasady, czyli budynek, w ktérym rezyduje ambasador, i caty personel
dyplomatyczny. Kosciot tez jest takg ambasada krélestwa. Ten krél, o ktérym
styszymy w Ewangelii, ten krol, ktéry zasigdzie na tronie peten chwaty, ma tu
swoja ambasad¢. To my jestesSmy tymi pracownikami dyplomacji Bozej. Caty
Kosciét jest ambasadg krélestwa na ziemi i te zadania, ktére zostaty przed
chwilg wyznaczone, to zadania dla wszystkich, ktérzy czuja si¢ wyznawcami
Chrystusa, ktérzy czujg si¢ katolikami. O tym zreszta przypominat Benedykt
XVI wielokrotnie, byé moze najwyrazniej w swojej encyklice Deus caritas
est, ze Koscidt jest rodzing Boza w §wiecie — to inna nazwa tej ambasady Bo-
zej — 1 w tej rodzinie nie powinno by¢ nikogo, kto cierpialby z powodu braku
tego, co konieczne.

Dlatego Koscidt — a takze kazda wspdlnota jako czgs¢ Kosciota — powi-
nien pilnie poszukiwad, gdzie otwierajg si¢ drzwi do krélestwa. Jak tylko sie¢
otwieraja drzwi, to natychmiast Duch Swiety przynagla nas, zeby tam zapro-
wadzac rzady krélestwa. Tak to ma wygladac. Takich wyzwan otwierajacych
si¢ bram i drzwi jest sporo i jezeli ktos$ jeszcze nie wie, gdzie sg jego drzwi do
krélestwa, gdzie ma wchodzi¢, powinien si¢ rozglada¢ i modli¢, zeby zostato
mu to objawione.

bp Andrzej Siemieniewski



280 POMOCE DUSZPASTERSKIE

1. NIEDZIELA ADWENTU - 2 XII 2007 (A)

Czuwajcie — czuwam!

Nie jest nam latwo wejS¢ w Adwent, a nawet zauwazyé, ze w Kosciele rozpo-
czal si¢ dzi§ nowy rok liturgiczny. Przeciez normalnie pracujemy catymi dniami,
zagarniajg nasz czas wszechobecne mass media, balamuci komercja, obezwtad-
nia plycizna duchowa z wszelkimi jej konsekwencjami. Jedynie niektére dzieci
— szczesciarze, ktérym rodzice lub dziadkowie przygotowali lampiony i zechca
wprowadzi¢ w klimat Mszy $w. roratnich, beda mogly cos wiedzie¢, rozumiec
i autentycznie przezywac to adwentowe oczekiwanie. ChodZzmy wiec za nimi na
spotkanie ze stowem Bozym.

1. ,,ChodZcie, wstapmy na goére Panska”

Po co?,,Niech [Pan] nas nauczy drég swoich, bysmy kroczyli Jego sciezkami”.
Bardzo nam to wezwanie jest potrzebne, bo tyle naszych ludzkich drég okazuje
si¢ bezdrozem, a naszych doczesnych praw — bezprawiem. Dlaczego mielibysmy
si¢ na to godzi¢, skoro méwiac Bogu ,,nie”, wydajemy na samych siebie wyrok
skazujacy?

Ponurych przyktadéw tamania Bozych zasad myslenia i postgpowania oraz
skutkéw, jakie nasze niepostuszenstwo przynosi, nie brakuje.

Jedyne wyjscie: ,,postepujmy swiattosci Panskiej!” — jak wota adwentowy pro-
rok Izajasz. Za duzo wokdét nas ciemnosci, mgtnych spraw, matactwa, szarych
stref — 1 w zyciu publicznym, i w najbardziej osobistej prywatnosci.

Minione pokolenia w Adwencie stawialy takze w domach chrzescijariskich
wieniec z czterema swiecami, zapalanymi sukcesywnie w kazdg z czterech nie-
dziel adwentowego czasu. Warto przejaé ten zwyczaj. To swiatlo swiec nie razi
— ono niesie nadzieje.

2.,,Zyjmy przyzwoicie”, ,,nie troszczmy sie zbytnio”

Oto kolejne wezwania, jakie ptyng dzi$ ze spotkania z Panem. Wielu z nas nie
zyje przyzwoicie. Zobaczmy: co nas ciagnie do telewizji, Internetu, kolorowych
pism? jak wygladaja nasze zabawy weselne, dyskoteki? jaki jest repertuar na-
szych zartow czy kawaléw? A robigc przedswigteczne porzadki w mieszkaniach,
sprobujmy policzy¢, ile nagromadziliSmy rzeczy zupetnie zbednych; jak oszukujg
rodzice swoje dzieci mniejsze i wigksze, zasypujac je elektronika, ciuchami, zdro-
wa zywnoscig — a to wszystko zamiast obecnosci, dialogu, serca.

Zbytnia troska — pokusa, ktérej tak tatwo ulec! Kto z nas umie powiedziec:
»dzigkuje, mnie juz wystarczy”? Raczej stwierdzimy, ze ,,apetyt rosnie w miar¢
jedzenia”, i to wbrew zdrowej logice!
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Odwotajmy si¢ do stowa Bozego, zawartego w Pierwszym Liscie do Tymote-
usza: ,,Nic bowiem nie przyniesliSmy na ten swiat; nic tez nie mozemy [z niego]
wynies¢. Majac natomiast zywnos$¢ i odzienie, i dach nad glowa, badZmy z tego za-
dowoleni! A ci, ktérzy chcg si¢ bogacié, wpadajg w pokuse i w zasadzke oraz w licz-
ne nierozumne i szkodliwe pozadania. One to pograzajg ludzi w zgubg i zatracenie.
Albowiem korzeniem wszelkiego zla jest chciwos¢ pieniedzy. Za nimi to uganiajac
sie, niektorzy zabtgkali si¢ z dala od wiary i siebie samych przeszyli wielu bolescia-
mi. Ty natomiast, o czlowiecze Bozy, uciekaj od tego rodzaju rzeczy, a podazaj za
sprawiedliwoscig, poboznoscig, wiarg, mitoscia, wytrwatoscia, tagodnoscia! Walcz
w dobrych zawodach o wiare, zdobadZ zycie wieczne: do niego zostates powota-
ny i [0 nim] ztozyles dobre wyznanie wobec wielu swiadkéw” (1 Tm 6, 7-12). To
nie jest tak, ze dostatek chleba gwarantuje pokdj, sprawiedliwos¢, wiezy przyjazni
z Bogiem i ludZmi. ,,Nie samym chlebem zyje czlowiek, lecz kazdym stowem, ktére
pochodzi z ust Bozych” (Mt 4,4). Czy ktos jest w stanie policzy¢ straty, jakie pono-
szg ci, ktérzy wyjechali z Ojczyzny z racji ekonomicznych lub dla pieniedzy pracujg
bez opamietania w swiatek, piatek i niedziele?

3. ,,Czuwajcie wiec, bo nie wiecie, w ktérym dniu Pan wasz przyjdzie”

Adwent jest przygotowaniem na przyjscie Pana: w tajemnicy Wcielenia i w dniu
sadu. O tym drugim przyjsciu, o czekajacym nas rozliczeniu raczej nie chcemy pa-
mietac ani stuchac. Wtasnie dlatego trzeba si¢ dzis siebie pytac: czy jestem juz go-
towy na sad Bozy? A jesli nie, co powinienem od razu zrobic, by ten dzieri mnie nie
zaskoczyt jak 6w ztodziej, przed ktérym ostrzega w ewangelii dnia Pan Jezus?

Podobnie jak wspétziomkom Noego grozi nam, ze nie rozpoznamy grozacych
nam sygnaléw ptynacych z nieba i ziemi. Nam takze grozi wystygniecie religijne,
odrzucenie Bozej mitosci. Rzecz w tym, by nie skazac si¢ na wegetacje mieszkan-
cOw ziemi, skoro nasze horyzonty maja siggaé¢ wiecznosci.

Adwent jest po to, by podnies¢ glowy, skoro zbliza si¢ nasze odkupienie! Nie
bedzie jednak radosci Bozego Narodzenia, jesli nie bedzie przed ta uroczystoscig
adwentowego czuwania, modlitwy, nawrécenia. Czy dzis§ podejmiesz decyzje, za-
mieniong na zaproszenie: ,,Czekam na Ciebie, dobry Boze — przyjdz!”?

ks. Aleksander Radecki

2. NIEDZIELA ADWENTU - 9 XII 2007 (A)

Nawracajmy sig!

Trzeba przyznaé, ze ,,chodzenie do kosciota” kryje w sobie niebezpieczefistwo
ustyszenia stow, ktérych wolelibysmy nie styszeé, gdyz budza sumienia, burza
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nasz ,,nieswiety” spokdj. Jedno z takich niebezpiecznych stéw pada i dzi§ w nasze
uszy i serca: Nawrdc sig! 1 nie da sie zepchnaé tego wotania jedynie do Srody
Popielcowej, gdy na nasze glowy sypie si¢ poswigcony popiét. To wezwania ak-
tualne jest stale i bedzie nas niepokoito do korica zycia. To wezwanie jest szansa.

1. Stale potrzebujemy nawrdécenia

~Nawrdcenie — cudowny przywilej wolnosci — oznacza wiec najpierw i przede
wszystkim wyzbycie si¢ grzechu smiertelnego, jakim jest wola zta. W miejscu
woli zta musi zapanowaé wola dobra. ,,[...] Chodzi o odnalezienie siebie — swej
wielkosci i nedzy — w swietle prawdy. [...] Przechodzac przez mtyn sumienia,
prawda staje si¢ naszym chlebem codziennym”. Te stowa ks. J. Tischnera moga
uswiadomié nam, ze proces nawracania si¢ decyduje o naszym zyciu w Prawdzie
i autentycznosci Swiadectwa dawanego Jezusowi.

Podobnie jak do lekarza péjdziemy dopiero wtedy, gdy uznamy, ze nasz or-
ganizm nie funkcjonuje tak, jak trzeba, tak i kroki ku nawréceniu podejmiemy
wtedy, gdy uznamy, ze nasze zycie rozmija si¢ z Bozym planem, ktéry mamy
realizowac. Jako mistrzowie w ,,dorabianiu ideologii”” do wiasnego postepowania,
powinni§my zdoby¢ sie na odwage konfrontacji swoich postaw z wymaganiami
Ewangelii. Stuzy temu praktyka bardzo nielubiana: rachunek sumienia. Owszem:
mamy gotowe wzory kwestionariuszy pytain czy podpowiedzi, mamy homilie
i kazania, ale ostatecznie kazdy z nas powinien te¢ rewizj¢ sumienia wypracowac
osobiscie, jesli nie chce zy¢ w iluzji.

2. Rachunek sumienia — zwierciadlo duszy

Obrachunek z samym sobg nie powinien by¢ zwigzany jedynie ze spowie-
dzig sakramentalng. Chrzescijanin Swiadomy i dojrzaty odwotuje sie do tej formy
modlitwy codziennie, przynajmniej wieczorem, kiedy analizujac miniony dzien,
przyglada sie sobie w swietle Bozego stowa, pytajac o wiernos¢ swoim obowigz-
kom stanu, rozliczajac si¢ z podjetych postanowien i zobowigzan.

Niezwykle zachgcajace w dziele dokonywania rachunku sumienia bedzie prze-
Swiadczenie, ze na swojg grzesznos¢ trzeba patrzeé nie z perspektywy wtasnej,
poranionej duszy czy psychiki, czy naruszonego tadu, ale z perspektywy Serca
Bozego. Poniewaz Bég jest Ojcem, Jego Serce nie oczekuje gwarancji (bo kt6z
moéglby jg daé?), ze nasz grzech si¢ nie powtoérzy, ale oczekuje radosci spotkania,
obcowania dziecka z Ojcem.

Na szczescie dla nas, grzesznikéw, Bog nie jest bezwzglednym lustratorem,
ale kochajacym bezgranicznie Ojcem, ktéry teskni za kazdym marnotrawnym sy-
nem. Czeka na naszg opowies¢ o zyciu, o naszych wzlotach i upadkach. I to jest
wiasnie rachunek sumienia. A jesli juz trzymac si¢ tradycyjnego stowa ,,rachu-
nek”, to pamigtajmy, ze jest to rachunek bardzo wyjatkowy. Po pierwsze, dlatego,
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ze wystawiamy go sobie sami, po drugie, ze jest zaptacony. Przez kogo? Przez
Chrystusa. Czym? Jego krwig na krzyzu.

Szczesliwi sg ci sposrdd nas, ktérym od dziecka wpojono te praktyke, wpisy-
wang do codziennej, osobistej modlitwy! Na szczescie nawet najwieksze zanie-
dbania w tej dziedzinie mozna nadrobic.

3. Formowanie sumienia

Sw. Jan Chrzciciel, ktérego gtos dochodzi do nas poprzez karty czytanej dzis
ewangelii, budzi ludzkie sumienia. To wiasnie tam, ,,w glebi sumienia, cztowiek
odkrywa prawo, ktérego sam sobie nie naktada, lecz ktéremu winien by¢ po-
stuszny i ktérego glos wzywajacy go zawsze tam, gdzie potrzeba, do mitowania
i czynienia dobra a unikania zla, rozbrzmiewa w sercu nakazem: czyn to, tamtego
unikaj. Cztowiek bowiem ma w swym sercu wypisane przez Boga prawo, wobec
ktérego postuszenstwo stanowi o jego godnosci i wedlug ktérego bedzie sagdzony.
Sumienie jest najtajniejszym osrodkiem i sanktuarium cztowieka, gdzie przebywa
on sam z Bogiem, ktérego glos w jego wnetrzu rozbrzmiewa. Przez sumienie
dziwnym sposobem staje si¢ wiadome to prawo, ktére wypeltnia si¢ mitowaniem
Boga i blizniego”. Tak uczyl nas II Sobér Watykanski cztery dziesiatki lat temu.

A umitowany papiez Jan Pawet I ilez razy nawigzywat do kwestii sumienia
podczas swych pielgrzymek do Ojczyzny! Oto kilka fragmentéw wypowiedzi,
ktére powinny by¢ zapisane na ,,twardym dysku” naszej pamigci serca:

— Warszawa: ,,Czlowieka trzeba mierzy¢ miarg sumienia, miarg ducha, ktéry
jest otwarty ku Bogu [...], miara Ducha Swietego”.

— Czestochowa: ,,Co to znaczy: czuwam? To znaczy, ze staram si¢ by¢ czto-
wiekiem sumienia. Ze tego sumienia nie zagluszam i nie znieksztalcam. Nazy-
wam po imieniu dobro i z1o, a nie zamazuje. Wypracowuj¢ w sobie dobro, a ze zta
staram si¢ poprawic, przezwycigzajac je w sobie”.

— Skoczow: ,,By¢ cztowiekiem sumienia to znaczy przede wszystkim w kazdej
sytuacji swojego sumienia stuchac i jego glosu w sobie nie zagluszaé, cho¢ jest
on nieraz trudny i wymagajacy; to znaczy angazowac si¢ w dobro i pomnazac je
w sobie i wokot siebie, a takze nie godzic si¢ nigdy na zto”.

1. Westerplatte: ,,Cztowiek jest soba przez wewnetrzng prawde. Jest to praw-
da sumienia, odbita w czynach. W tej prawdzie kazdy cztowiek jest zadany
samemu sobie. Kazde z [...] przykazan, [...] kazda zasada moralnosci, jest
szczeg6lnym punktem, od ktérego rozchodza si¢ drogi ludzkiego postgpowa-
nia, a przede wszystkim drogi sumieri. Czlowiek idzie za prawda tutaj wyra-
zong, ktérg rownoczesnie dyktuje mu sumienie, albo tez postepuje wbrew tej
prawdzie. W tym miejscu zaczyna si¢ istotny dramat, tak dawny jak cztowiek.
W punkcie, ktéry ukazuje Boze przykazanie, cztowiek wybiera miedzy do-
brem a ztem. W pierwszym wypadku — rosnie jako cztowiek, staje si¢ bardziej
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tym, kim ma by¢. W drugim wypadku — czlowiek si¢ degraduje. Grzech po-

mniejsza czlowieka”.

Takiego myslenia musi si¢ nauczy¢ kazdy z nas. Tymczasem sumienie ludzkie
nie jest rzeczywistoscig od razu doskonala i nieomylng, musi by¢ zatem odpo-
wiednio formowane. Ta troska o formacje sumienia jest obowigzkiem cztowieka
i decyduje o jego rozwoju duchowym. Punktem wyjscia procesu formacji sumie-
nia powinno by¢ przekonanie, ze istote duchowego i moralnego zycia stanowi
odpowiedZ cziowieka na wezwanie kochajacego Ojca, ktéry spodziewa si¢ od
ludzi mitosci ku Bogu, ludziom i samemu sobie.

Adwent: czas formowania sumienia w szkole Jezusa. Chcesz?

ks. Aleksander Radecki

3. NIEDZIELA ADWENTU - 16 XII 2007 (A)

Czlowiek i jego oczekiwania

1. Oczekiwanie

,.Spuscie nam na ziemskie niwy Zbawce, niebios obtoki! Swiat przez grze-
chy nieszczesliwy, wotat w nocy glebokiej”. Wotat swiat przez stulecia i wota
kazdego roku w czasie Adwentu. Tak wotat nar6d wybrany i tak dzisiaj wota
cztowiek szukajacy sensu i zrozumienia istoty swego zycia. To pragnienie wy-
razit prorok Izajasz w stowach: ,,Oby$ rozdart niebiosa i zstapil”. Ludzie za-
wsze oczekiwali jakiegos Mesjasza, jakiegos Zbawcy, ktéry miat zapoczatko-
wac nowy, ztoty wiek, jakies ,,Swietlane jutro”. Kazdy czlowiek na co§ w zyciu
oczekuje. Cale zycie czlowieka jest oczekiwaniem. W istocie wszyscy czekamy
tylko na Boga.

2. Proroctwa

Jedne proroctwa ukazuja Mesjasza jako potomka Dawida, kréla sprawiedliwe-
go, petnego Ducha Bozego charyzmatyka, ktéry przyniesie pokéj, dobrobyt, wol-
nos¢ i rados¢. Inne proroctwa w Mesjaszu widzg zatroskanego o podopiecznych
pasterza. Przyznaja Mesjaszowi uprawnienia przekraczajagce godnos¢ zwyklego
cztowieka. Jemu Bég odda wiadze nad wszystkimi ludami po wszystkie czasy.
W niektérych srodowiskach zydowskich oczekiwano nawet przyjscia dwéch Me-
sjaszOw: Mesjasza-krdla, ktéry zajmowalby sie sprawami doczesnymi i Mesjasza-
syna Aarona, najwyzszego kaptana, ktéry zajmowatby si¢ sprawami religijnymi.
Mozna znalez¢ tez wypowiedzi, ktére widzg Mesjasza jako cichego, oczekiwane-
go przez wszystkie narody nauczyciela, ktéry dzigki stowom i czynom stanie si¢
nadzieja i wybawicielem wszystkich.
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W pewnym momencie historii ten obraz si¢ realizuje. Najpierw sw. Jan Chrzci-
ciel rozpoznaje Mesjasza i mowi: ,,Oto Baranek Bozy, ktéry gtadzi grzechy swia-
ta”, a nieco pdzniej sw. Piotr rozpoznaje Mesjasza i sktada wyznanie: ,, Ty je-
stes Mesjasz, Syn Boga zywego”. Czlowiek, Jezus Chrystus, nauczyciel, zostaje
jednak zdradzony przez swoich, sponiewierany i niewinnie skazany na $mierc.
Umiera na krzyzu. To ofiara ekspiacyjna, niewinna, ktéra bedzie zwyciestwem
nad grzechem i triumfem nad Smiercia. Mesjasz jako absolutnie oddany Bogu jest
Bogu najblizszy, jest Jego powiernikiem i realizatorem Bozych planéw.

Dlaczego Zydzi nie rozpoznali w Chrystusie Mesjasza? Bo gdy Izrael do-
stal sie pod okupacje Rzymu, zwracano uwage na zapowiedzi ukazujace Mesja-
sza jako krdla z rodu Dawida, wyobrazano Go sobie jako narodowego msciciela
i politycznego zdobywece, ktéry niespodziewanie rozbije w puch legiony rzymskie.
On nie tylko wyzwoli Izraela, ale umozliwi mu panowanie nad wszystkimi naroda-
mi. Nar6d wybrany pod presja wydarzen historycznych i politycznych stat si¢ krot-
kowzroczny, zszedt na manowce w swojej wizji Mesjasza i dlatego nie rozpoznat
Go w Jezusie z Nazaretu. Oczekiwat i do dzisiaj oczekuje innego Mesjasza.

W pewnym sensie — jak ukazuje dzisiejsza Ewangelia — na rozdrozu byt takze
$w. Jan Chrzciciel, ktéremu udzielit si¢ triumfalistyczny obraz Mesjasza i dlatego
glosit Mesjasza mocnego, Zwycigezce i Sedziego, z wiejadtem w reku. A Chrystus?
Chrystus peten pokory, mitosci i dobroci pochyla si¢ nad kazda ludzka niedolg
i glosi krélestwo mitosci. Jezus zdobywa serca ludzi, uzdrawia je i wigze z Bo-
giem, zapewniajac im prawdziwy pokdj i wolnos¢. Chrystus wprowadza nadrzgd-
ne prawo, ktére jest ponad wszelkim prawem — prawo mitosci.

3. Potrzeba Zbawcy

Czy potrzebujemy koniecznie Chrystusa Zbawcy? Wspotczesnie poktada si¢
nadzieje w nauce i technice. Olbrzymie osiggniecia, do ktérych jest zdolna jest
kreatywnos¢ ludzka, wydaja si¢ rekojmig: leczymy choroby uwazane dawniej za
nieuleczalne, tworzymy precyzyjne przyrzady pomiarowe, a zabiegi chirurgiczne
odsuwaja od nas chwile Smierci, zycie ludzkie wydtuza si¢. Tajemnice Swiata
coraz bardziej sg zglebiane, ujarzmiane i wciggane w stuzbe cztowiekowi. Ho-
ryzonty i rozmiary naszej dzialalnosci poszerzajg si¢, siggajac juz innych planet.
Czy wobec tego potrzebny jest nam Zbawca?

Chociaz postgp ludzki idzie milowymi krokami naprzéd i moze obdarzy¢ kaz-
dego dobrami i bajecznymi mozliwosciami, chociaz przedtuza zycie i moze prze-
mieni¢ calg ziemi¢ w ,,patac cudéw”, to jednak ludzie walczg ze sobg, niszczg
si¢ coraz bardziej poteznymi srodkami i zabijaja, bo serce ich sg chore i pelne
nienawisci. Nauka i technika nie potrafig uleczy¢ ludzkiego serca od wnetrza,
nie sg w stanie niczego zmieni¢ w cztowieku. To, co czynia, jest tylko zewngtrz-
ne i pozorne. Pomimo cudéw nauki i techniki wspéiczesny cztowiek jest rozbity
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wewnetrznie i smutny, zniewolony réznymi namigtnosciami i nalogami, bezsku-
tecznie buntuje si¢ w obliczu $mierci, poniewaz w niej widzi koniec wszystkiego.
Nauka i technika, w ktérych dzisiaj ufnos¢ poktada cziowiek, nie zastapi nam
Chrystusa Zbawcy. Tego Chrystusa Zbawcy potrzebujemy dzi§ nie mniej niz
dawniej i dlatego w czasie adwentowym wotajmy do Niego stowami: ,,Przybadz,
o Panie, aby nas wybawi¢!”. Amen.

ks. Andrzej Matachowski

4. NIEDZIELA ADWENTU - 23 XII 2007 (A)

Dlaczego dziewicze poczecie Jezusa?

1. Prawda wiary

Czy musimy wierzy¢, ze Pan Jezus narodzit si¢ z Dziewicy? Pytanie to zdradza
watpliwosci wspdlczesnego chrzescijanina. T¢ prawde umieszczono w wyzna-
niu wiary, a wigc wsréd najbardziej istotnych prawd wiary. Na jakiej podstawie
wierzymy w dziewicze poczgcie Jezusa? O dziewiczym poczgciu Syna Bozego
Swiadczy szczeg6lnie Ewangelia wedlug sw. Mateusza. [ wlasnie dzisiaj, a wigc
zaledwie kilka dni przed swigtem Narodzenia Paniskiego, styszelismy swiadectwo
o dziewiczym poczgciu Jezusa. To poczgcie dokonato sie — méwige jezykiem
sw. Mateusza — ,,za sprawa Ducha Swietego” lub ,,z Ducha Swietego”, czyli dzie-
ki specjalnej interwencji Ducha Swietego, a nie dzieki sw. Jézefowi.

2. Tajemnica poczecia

Poczecie Jezusa dokonato si¢ po ,,zaslubinach Matki Jego, Maryi z J6zefem,
wpierw nim zamieszkali razem”. Musimy pamigtac, ze tamtej kulturze przy za-
wieraniu malzenstwa byty dwie czgsci. Pierwsza, to oficjalne zargczyny, ktore sw.
Mateusz nazywa ,,zaslubinami”. Dzigki nim z prawnego punktu widzenia matzen-
stwo bylo juz zawarte. Narzeczona zwala si¢ juz zong. Zdrada jej byta uwazana za
cudzotéstwo i karana smiercig. Narzeczona dalej mieszkata w domu rodzinnym.
Jakkolwiek wspéizycie cielesne narzeczonych nie byto u Zydéw postepowaniem
przeciw prawu, jednak w opinii ludzi byto uznawane za niewtasciwe i nieodpo-
wiadajgce dobrym obyczajom.

Wiasciwe zycie malzeniskie rozpoczynali oblubieicy dopiero z drugim ak-
tem prawnym malzenstwa, czyli po przeprowadzeniu narzeczonej do domu na-
rzeczonego, tj. gdy ,,zamieszkali razem”, jak wyraza si¢ Ewangelista. W Galilei
dokonywato si¢ to zwykle po zniwach, w czasie nie dluzszym niz jeden rok od
oficjalnych zargczyn. Stowa Ewangelii ,,wpierw nim zamieszkali razem” moga
oznaczaé takze ,,zanim zaczeli zy¢ zyciem malzeriskim”. Sw. Mateusz chce jesz-
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cze mocniej zaakcentowaé, ze Maryja poczeta Jezusa, zanim zostata przeprowa-
dzona do domu Jo6zefa, a wiec nim doszto do mozliwosci skorzystania z praw
malzeriskich.

O poczgciu Jezusa bez udzialu mezczyzny ma nas przekonad takze dramat
Sw. Jozefa. Otéz sw. Jozef dostrzegt u Maryi widoczny juz stan btogostawiony,
chociaz nie wspoélzyt z nig cielesnie. Poniewaz nawet nie podejrzewat Jej o cudzo-
16stwo, a cigzy Maryi nie mozna bylo wytlumaczy¢ w sposéb naturalny, przeto
zdecydowat si¢ potajemnie opusci¢ Maryje, bez oskarzenia Jej.

3. Trudne pytania: dlaczego?

Tylko cztowiek zadaje pytania. Dzisiaj stawiamy pytanie o dziewicze poczecie
Jezusa oraz drugie pytanie réwnie wazne: dlaczego prawda wiary o dziewiczym po-
czeciu Jezusa budzi u wspoétczesnego chrzescijanina watpliwosci? Nie ma prostych
odpowiedzi, bo kazda rzeczywistos¢ jest zbyt bogata, aby jg zamknaé w jednym
zdaniu, ale wydaje si¢, ze dzisiaj zbyt racjonalnie patrzymy na wszystkie wydarze-
nia, a z biologicznego punktu widzenia dziewicze poczgcie, jesli nie jest czyms nie-
mozliwym, to przynajmniej w najwyzszym stopniu nieprawdopodobnym. Jednak
takie podejscie do sprawy oznacza spojrzenie na swiat jako system tak zamknigty
w sobie, ze nawet Bog nie ma szans wejs¢ wen ze swojg moca i mitoscia. A przeciez
jest wszechmocny i wszystko moze. To przeciez do istoty kazdej religii, rowniez
chrzescijanstwa, nalezy domena spraw nieprawdopodobnych, niemozliwych, a jed-
nak jakos subtelnie mozliwych. I dlatego jest znamienne, ze Sw. Lukasz zwiastuje
nam t¢ prawde, dodajac: ,,Dla Boga bowiem nie ma nic niemozliwego™.

Dlaczego sw. Mateusz Ewangelista pisze o dziewiczym poczgciu Maryi? Dla-
tego, ze zalezy mu, aby wykazac, ze Maryja spetnita proroctwo z Ksiegi Izajasza
o poczeciu Mesjasza przez panng. To zdanie u proroka [zajasza brzmi: ,,Oto panna
pocznie i porodzi syna, i nazwie Go imieniem Emmanuel”. Stowo ,,panna” ozna-
cza nie tylko mtodg dziewice, ale takze mtoda kobiete zamezna.

A moze ze wzgledu na swietos¢ Jezusa uznano za konieczne narodzenie si¢
Jezusa z Dziewicy? Nie, bo w akcie plciowym nie widziano nic ztego. Obcigzenie
aktu piciowego ztem zaczyna si¢ dopiero od Sw. Ambrozego, w zwigzku z nauka
o0 przenoszeniu si¢ grzechu pierworodnego przez akt piciowy.

Dlaczego sw. Mateusz uczy nas, ze Jezus zostal poczety bez udzialu mezczy-
zny? Ot6z Ewangelista chce nas pouczy¢, ze Jezus nie jest zwyczajnym czlo-
wiekiem. Narodzenie z Dziewicy to znak, to potwierdzenie, ze Jezus przychodzi
z tajemnicy Boga. Narodzenie Jezusa z Dziewicy wyraza najdobitniej, ze Jezus
jako Syn Bozy zawdzigcza wszystko jedynie swemu Ojcu w niebie, ze wszystkim,
czym jest, jest z Niego i dla Niego. Dziewicze narodziny sg wiec znakiem praw-
dziwego synostwa Bozego Jezusa. Amen.

ks. Andrzej Matachowski
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UROCZYSTOSC BOZEGO NARODZENIA — 25 XII 2007

Wydarzenie nocy betlejemskiej

Dwa najwigksze wydarzenia historii chrzescijaristwa odbyty si¢ w nocy. Dwa
momenty, ktére zawazyty nie tylko na historii §wiata, ale przede wszystkim na
przemianie cztowieka, miaty miejsce, gdy najblizsi tym wydarzeniom spali. Boze
Narodzenie 1 Wielkanoc. I cho¢ od razu nie bylo tego wida¢, ludzkos¢ budzita si¢
w zupelnie nowym swiecie.

Dzis pierwszy z tych dni. Mozemy wréci¢ do wydarzen sprzed ponad dwdéch
tysiecy lat, wspomnie¢ stajni¢, chtéd, mrok, towarzyszacy rodzagcemu si¢ Bogu.
Spojrze¢ na pasterzy obudzonych przez aniotéw — jak opisuje te wydarzenia
Sw. Lukasz w swojej Ewangelii — biegngcych do najdziwniejszego w historii ,,tro-
nu $wiata” — ztobu. Zobaczy¢ bezbronnego Boga-czlowieka, jak w tym ubogim
zlobie lezy w cichg i Swigtg noc, z czystej Panny narodzony.

Co to moze znaczy¢ dla nas, urodzonych wieki po wydarzeniach betlejemskie;j
nocy? Chrystus, co wiemy, rodzit si¢ nie w palacach przepychu, ale z dala od
ziemskiej wiadzy, nie w wielkich bibliotekach wiedzy, ale z dala od naukowych
osrodkéw, ani tez nie w bankach, ale odsuwajac si¢ od bogactwa. Przychodzi
na Swiat w rodzinie, posréd ludzi pracujacych, jak ustyszymy kiedys z Jego ust:
tajemnica zostaje objawiona prostaczkom. W miejscu, ktérego na pierwszy rzut
oka nie mozna w zaden sposéb potaczy¢ z majestatem jego nowego mieszkarnca.
Chrystus przychodzi do cztowieka jako do cztowieka, nie do prezydenta, dyrek-
tora, bankiera, ale do cztowieka, ktéry w obliczu Boga zawsze jest najpierw czlo-
wiekiem.

Pigkny wioski zwyczaj kaze tamtejszym dzieciom na czas Bozego Narodzenia
przygotowywac szopki. Opisuje to w kilku swoich opowiadaniach Gustaw Her-
ling-Grudzinski. W prace nad przygotowaniem odpowiedniego projektu wiacza
si¢ cata rodzina lub parafia, w zaleznosci od tego, gdzie szopka ma stanaé. Prze-
szkodg nie jest status materialny czy umiejetnosci, nie ma bowiem uniwersalne-
go wzoru szopki — wazne, aby znalazlo si¢ w niej miejsce dla ztébka i lezacego
w nim Jezusa.

Patrzac na nasze Swietowanie, skupmy si¢ wtasnie na Chrystusie. ,,Tech-
nicznie” umiemy przeciez swigtowaé. Znamy ogdlne reguty: przerwa od pracy,
odpoczynek, spotkanie z bliskimi, moze niewidzialnymi od dawna. Wczesniej
zatatwione zakupy, spakowane prezenty, ubrana choinka lub swigteczny stro-
ik. Zapach wypiekéw snuje si¢ po mieszkaniu. W kazdym z naszych doméw
s3, co oczywiste, pewne réznice w poczynionych przygotowaniach, ale ogdl-
nie czujemy te specyficzng, fizyczng atmosfer¢ Swigt. Lamiemy si¢ optatkiem,
Spiewamy lub przynajmniej stuchamy koled, nauczyliSmy si¢ w rodzinnych
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domach, jak wyglada ten pigkny przeciez i tworzacy si¢ przez wiele wiekow
rytuat Swiateczny. I bardzo dobrze, ze potrafimy przygotowaé piekne tto, mu-
simy sie tylko zapyta¢ samych siebie, czy w posrodku tego wszystkiego zostato
miejsce na ztébek?

Nowonarodzonego otaczalo niewielu ludzi. Wszystkich ich jednak igczyto
cos, co sprawiato, ze tam byli: mitos¢ do Jezusa. Owszem, nie znali jeszcze Jego
nauki. Maryja i J6zef mogli si¢ domyslaé, ze nie bedzie prosta, a pasterze przybie-
gli wezwani przez aniotéw, ale gdy juz tam dotarli — chcieli tam by¢. Ewangelia
nie pisze o sporach migdzy nimi, kto stanie blizej albo kto przeméwi jako pierw-
szy z nich. Po prostu byli. Atmosfera, ktérg wytworzyli, ogrzewata to miejsce,
a zarazem upig¢kszata je. Czy Ewangelista wspomina zimne $ciany lub przykry
zapach zwierzat? Bardziej skupia si¢ na oredziu aniotéw méwigcym o Zbawicielu
i zapale pasterzy, z jakim udali si¢ do stajenki.

Wokét Chrystusa tworzy si¢ wigZ, ktéra pomaga w tworzeniu relacji migdzy
ludZmi. Taka sama, jaka moze stworzy¢ si¢ posrod nas, tu zebranych, i w naszych
rodzinach. Moze czas $wigt wyrwie nas z naszych pokojéw, w ktérych zwyklisSmy
zamykac si¢ z ,,naszymi sprawami”, od naszych komputeréw i sprzed telewizo-
réw? Moze stanie si¢ czasem wspdlnego bycia ze soba, otwarcia si¢ na drugiego
cztowieka, odezwania si¢ don cieptym stowem, powiedzenia wigcej o sobie sa-
mym, o swoich uczuciach? Moze wspdlny spacer czy wyjazd pomogg odnowié¢
nadwatlone wig¢zi z ludZmi oddalonymi od nas na czesto niewyobrazalnie dluga
odlegtos¢ stotu, kiedy gdy siedzg naprzeciwko nas i widzimy ich nieobecne oczy
oddalone myslami.

To czas, jak pokazuje Ewangelia, w ktérym Chrystus nic nie méwi, mowig za
Niego Jego aniotowie, zwiastujac ziemi pokdj. Ziemi, czyli takze nam wszystkim,
ktérzy na niej mieszkamy.

Boze Narodzenie moze by¢ dla nas, podobnie jak dla zyjacych przed dwoma
tysigcleciami, nowym poczatkiem. Czy zechcemy zacza¢ budowaé na nowo rela-
cje z ludZmi przez Chrystusa, zalezy wylacznie od naszej decyzji.

Moze na tym polega pigkno tych swiat, ze niemy jeszcze Chrystus dziata samg
swojg obecnoscig na zebranych przy Nim, tak jak my dzisiaj zebraliSmy sig¢ tuta;.
Takze przy Nim, obecnym w Najswigtszym Sakramencie.

Jeszcze przez kilka tygodni bedziemy spotykali si¢ z Dziecigtkiem Jezus, jesz-
cze w tej $wiatyni pobrzmiewaty beda koledy, gdy pochylimy si¢ nad Swieta Ro-
dzing, wraz z trzema Krélami ztozymy mu hotd i wraz z Maryja ofiarujemy go
w Jerozolimie, stuchajac trudnych stéw Symeona i Anny. Niech przez ten caty
czas zyje w naszych sercach tajemnica Nocy Narodzenia, abysmy nie tyle zacho-
wali z niej Swigteczny wystréj zewngtrzny, co raczej nastrj naszego serca. Niech
pozostanie otwarte na pigkno Boga i ludzi wokét nas.

ks. Waldemar Irek
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NIEDZIELA SWIETEJ RODZINY — 30 XII 2007

Rodzina ksztattuje cztowieka

Dzisiejsze swigto niknie nam czg¢sto gdzieS migdzy Bozym Narodzeniem, Ob-
jawieniem Panskim, czy nawet przelomem roku. Przychodzimy do kosciota jak
w kazda niedziele i, przyzwyczajeni do liturgicznego rytu, czgsto pozwalamy
umknaé znaczeniu Swietej Rodziny.

Gdy patrzymy na Swiat wokot nas i jego problemy, gdy staramy si¢ zdiagno-
zowac ich fundament i znaleZ¢ nari skuteczne lekarstwo, widzimy, ze wszystko
rozbija si¢ o kondycj¢ cztowieka. Zmusza to do spojrzenia perspektywicznego,
wykraczajacego poza interes najblizszych kilku lat, dostrzegamy bowiem, ze cho-
dzi o ksztaltowanie cztowieka, a wymierne zmiany, jakie nasze zaangazowanie
moze przyniesé, bedg widoczne w perspektywie ¢wier¢wiecza. Gdy mamy am-
bicje méwi¢ o europejskiej rodzinie narodéw, o OjczyZnie jako o rodzinie czy
wreszcie o parafii, warto pamigtac, ze nie bedzie tych ,,wigkszych” rodzin bez
troski o rodzing rozumiang najscislej — te zebrang przy domowych ognisku.

Rodzina bowiem ksztattuje cztowieka. Czas spedzony z niemowleciem, okres
przedszkolny i szkolny, czas studiéw i poczatek dojrzatosci, a obok tego liczne
zaangazowania mlodego czlowieka — to wszystko powinno dzia¢ si¢ przy rodzi-
cach. Oni zas Swiadomi tego, jak realizuje si¢ ich dziecko, powinni pomagaé mu
w rozwigzywaniu probleméw moralnych, zawsze pozostawiajac pewng ptaszczy-
zne wolnosci, aby wychowaé do samodzielnych decyz;ji.

Jednak nie tylko stowo wychowuje cztowieka. Trzeba wrecz powiedzied, ze
stowo w oderwaniu od przyktadu tego, ktéry je wypowiada, lub stojagce w jaw-
nej do niego opozycji moze sta¢ si¢ czynnikiem zaburzajagcym rzeczywistos¢
i prowadzi¢ do zachwiania charakteru. Oto bowiem rozmijajqg si¢ z sobg dwa waz-
ne elementy: ,,jak powinno by¢” i ,jak jest”. Potrzeba swiadectwa i autorytetu
matki i ojca, Swiadectwa zycia w domu, rozmowy, przestrzeni dialogu, Swiade-
ctwa uczciwej pracy, nienastawionej na szybki zysk w oderwaniu od standardow
etycznych, wreszcie Swiadectwa wyrwania si¢ z przestrzeni kombinatorstwa,
w ktorej czestokro¢ pokazujemy, ze okradanie panstwa w podatkach jest ,,zarad-
noscig zyciowq’, przyjecie tapowki —, koniecznoscia czaséw”, a bogacenie si¢
poza prawem —,,umiej¢tnoscig odnalezienia si¢ w sytuacji”.

Mtody cztowiek, rozciagnigty pomiedzy przestrzenig ,,jak powinno by¢” a ,,jak
jest”, nie chcac popas¢ w schizofreni¢ wartosci, bedzie musiat wybra¢ i opowie-
dzie¢ si¢ albo po stronie stowa, albo po stronie przyktadu. Najczesciej wybierze
to drugie. Raz tak wybrawszy, pdjdzie dalej tg drogg, btgdnie nazywang kompro-
misem ze swiatem, gdy w rzeczywistosci kieruje ona ku degeneracji spotecznosci
ludzkiej. Gdy zostanie lekarzem, prawnikiem, urzednikiem samorzadowym czy
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wrecz politykiem nastawiony na zysk, tego najpierw bedzie szukat. Doprowadzi¢
to moze w konsekwencji do bigdnego kota, a tworzace si¢ w ten sposéb zto struk-
turalne, jak widzimy to juz teraz, bedzie trudne do regeneracji.

Moze pojawi¢ si¢ nam przed oczyma obraz z Matego Ksigcia walczacego
z baobabami. Gdy sg male, wyrywa je jak chwasty bez wigkszego wysitku, poza
potrzebg sumiennosci i regularnosci pracy. Kiedy jednak rozrosng sig¢, trudno mu
je wykorzeni¢, a nawet po usunietych pozostajg slady ich obecnosci. Podobnie ze
stabosciami, z ktérymi si¢ borykamy. Rodzina jest miejscem, w ktérym mozemy
je odkrywac i wspierac si¢ wzajemnie w walce z nimi. Trud ten wymaga jednak
pracy wlozonej w samodzielng formacj¢ najpierw mamy, taty, dzieci, a potem
calej matej wspdlnoty. Wymaga to dostrzezenia ze rodzina nie jest tylko ulatwie-
niem w zyciu czy grupg interesOw zawigzang dla podniesienia standardu zycia.
Powinna by¢ wspdlnota rzeczywista, w ktérej uczymy si¢ wzajemnej odpowie-
dzialnosci i wymagania od siebie.

Mozna powiedzie¢, ze przyktad zycia dziecko weZzmie takze od srodowiska
swoich rowiesnikéw, ze swiata mediéw, do ktérych dostgp w ostatnich czasach
stal si¢ tak bardzo powszechny. To prawda, jednak postawa dziecka moze by¢
korygowana poprzez wlasciwe reakcje rodzicéw, odpowiedzi na jego pytania, po-
kazywanie wzoréw i bycie wzorem w $wiecie, w ktérym stowo ,,autorytet” wy-
daje si¢ czgsto skompromitowane i puste, bo kojarzone z pewnymi publicznymi
funkcjami — w ostatnich latach okazato si¢ by¢ przez nie odrzucone.

Nie zwalniajmy si¢ z obowigzku budowania rodziny, nawet jesli nie widzimy,
aby Swiat takg prace premiowatl czy zauwazal. Nie pozwalajmy sobie na wejscie
w schemat §wiata, ktérego oblicze chcemy zmieni¢. Miejmy odwage ptynac pod
prad przemijajacym przeciez trendom mody méwigcym o przestarzatosci rodziny
1 jej nieoptacalnosci.

W dzisiejszej liturgii stowa najpierw zydowski medrzec, Syracydes, zwra-
ca uwage mtodym, aby w odpowiedni sposéb odnosili si¢ do swoich rodzicow
i szanowali ich, nawet jesli nie bgda si¢ z nimi we wszystkim zgadzaé. Pokazuje
prawde o madrosci wieku, doswiadczenia, jakie ci, ktérzy sa na swiecie diuze;j,
mogg przekazaé nastgpnym pokoleniom poprzez odpowiednie wychowanie swo-
ich dzieci.

Swiety Pawet w Liscie do Kolosan przypomniat nam cnoty ktére w rodzinie
winny by¢ rozwijane, na ktérych powinien budowac si¢ szacunek wewnatrz do-
mowej wspolnoty. Apostot Narodéw zwraca uwage na potrzebe delikatnego na-
uczania dzieci, tak aby nie stracity szacunku dla swoich rodzicéw, a tym samym
nie przekreslity tego, czego nauczyly si¢ od nich.

Widzimy, ze na barkach rodzicow spoczywa ogromny cigzar uformowania
dziecka na dobrego, odpowiedzialnego i myslacego samodzielnie cztowieka. To
nie truizm, jesli za kilkanascie czy kilkadziesiat lat powiemy: ,,mamy dobrych ka-
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ptanéw, urzednikéw, politykéw, mezéw stanu”, to bedzie to zastuga, a w przeciw-
nym razie — klgska rodziny. Praca wychowawcza wlozona dzis odbije si¢ echem
w przysztosci. Ale praca ta musi si¢ zacza¢ juz dzis.

Niech uroczystos¢ Swietej Rodziny skloni nas do uswiecania swoich rodzin,
abysSmy za przyktadem Ewangelii realizowali jedno z najwazniejszych powotari
czlowieka.

ks. Waldemar Irek



Z ZYCIA WYDZIALU

DIARIUSZ WYDARZEN NA PAPIESKIM WYDZIALE TEOLOGICZNYM
WE WROCLAWIU (ROK AKADEMICKI 2006/2007)

LIPIEC
30 VII - W kosciele sw. Krzyza we Wroctawiu odbyt si¢ kolejny Wieczor
Tumski, poswigcony zyciu konsekrowanemu. O. Andrzej Konopka OP, przeor
klasztoru Ojcéw Dominikanéw we Wroctawiu, wyglosit wyktad pt. Kurtuazja,
czyli kontemplacja dla wszystkich. W czgsci muzycznej z recitalem organowym
wystapil wroctawski wirtuoz i kompozytor, Bartosz Sozariski, wykonujac utwory
J.S. Bacha, Dietricha Buxtehudego, M. Brosiga, wlasne i in.

SIERPIEN

9 VIII - W kapitularzu zebrala si¢ kapituta wroctawska celem omdwienia
programu obchodéw 10-lecia sakry biskupiej ks. abp. Mariana Gotebiewskiego,
metropolity wroctawskiego.

10 VIII - Spotkanie z ks. inf. Ireneuszem Skubisiem, redaktorem naczelnym
,Niedzieli”. Prosba o wydrukowanie programu WDD w wydaniu ogélnopolskim
gazety.

13 VIII — Odpust parafialny i dozynki w Wilkszynie. Mszy sw. koncelebrowa-
nej przewodniczyt i kazanie wyglosit ks. rektor J6zef Pater.

15 VIII - Odpust parafialny w Stobnie. Mszy §w. koncelebrowanej przewod-
niczyt ks. rektor Jozef Pater.

26 VIII - Sluby wieczyste u sidstr elzbietanek. Mszy §w. koncelebrowanej prze-
wodniczyt JE ks. bp Jézef Pazdur. Obecny byl réwniez ks. rektor J6zef Pater.

27 VIII — W kosciele sw. Krzyza we Wroctawiu odbyt si¢ kolejny Wieczor
Tumski. Program zawieral wyktad dr. Helmuta Schoepsa, konsula generalnego
Niemiec we Wroctawiu: Ponadgraniczna regionalna wspotpraca miedzy Niem-
cami a Polskq podczas roku polsko-niemieckiego 2005/2006 oraz perspekty-
wy na przysztosé. W czesci artystycznej wystapit chér Collegium Canticorum
z Lipska ze Spiewem psalmu Ad te levavi oculos meos w opracowaniu réznych
kompozytoréw.
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28-30 VIII — Na Papieskim Wydziale Teologicznym we Wroctawiu odbyty
si¢ XXXVI Wroctawskie Dni Duszpasterskie na temat: Rodzina na nowo od-
kryta. Mszy sw. inauguracyjnej przewodniczyt i homili¢ wygtosit JE ks. abp
Marian Gotebiewski, metropolita wroctawski. Jako prelegenci pozostatych
wyktadéw wystgpili: JE ks. Stanistaw Stefanek z f.omzy, p. prof. Wanda Pét-
tawska, ks. prof. Roman Rogowski, JE ks. bp Kazimierz Ryczan, ks. prof. Jan
Krucina, p. prof. Bogdan Chazan, JE ks. abp Damian Zimon, p. prof. dr hab.
Maria Braun-Gatkowska (KUL). Konferencje wieczorne wygtosit o. dr hab. Ka-
zimierz Lubowicki. Podsumowania sympozjum dokonal ks. prof. dr hab. Jan
Krucina. Stowo koricowe wypowiedzial JE ks. abp Marian Gol¢biewski, me-
tropolita wroctawski. W sympozjum wzieto udziat ok. 800 os6b. W auli PWT
Wydziat Programéw Katolickich PSE Polest zorganizowat koncert na czes¢ ju-
bilata, ks. abp. Mariana Gotgbiewskiego, w wykonaniu Romana Kotakowskiego
i zespotu Spirituals Singers Band.

31 VIII - Odbyto si¢ poswigcenie odnowionej rezydencji biskupéw wroctaw-
skich, a nastepnie w katedrze wroctawskiej uczczono 10. rocznice konsekracji
JE ks. abp. Mariana Golgbiewskiego, arcybiskupa metropolity wroctawskiego.
Udzial w uroczystosci wzig¢to ok. 80 kaptanéw, jak réwniez przedstawiciele wiadz
wojewddzkich, miejskich i samorzagdowych oraz ksi¢za profesorowie PWT. Ka-
zanie wyglosit JEm ks. kard. Henryk Gulbinowicz.

WRZESIEN

1 IX — W Muzeum Archidiecezjalnym we Wroctawiu otwarto wystawe pt.
Tysigclecie kontra Millenium, zorganizowang przez Wroctawski Oddziat IPN.
Udziatl w otwarciu wzieli JE ks. abp Marian Golgbiewski, metropolita wroctaw-
ski, JEm ks. kard. Henryk Gulbinowicz i ks. rektor J6zef Pater, ktérzy podzielili
si¢ wspomnieniami z obchodéw milenijnych. Obecni byli pracownicy IPN oraz
zaproszeni goscie.

2 IX — Spotkanie rejonowe ksigzy: Msza $w., adoracja Najswigtszego Sa-
kramentu i spotkanie w auli PWT — wsréd informacji byt takze komunikat
PWT.

3 IX — W kosciele pw. sw. Maurycego zainaugurowano obchody 10-lecia ist-
nienia Wydziatu Programéw Katolickich PSE Polest uroczysta Mszg sw., ktorej
przewodniczyl i homili¢ wyglosit JE ks. bp Edward Janiak. Obecni byli réwniez
ksigza profesorowie PWT.

5 IX — W gabinecie p. rektora prof. Tadeusza Lutego odbyto si¢ spotkanie rek-
toréw uczelni wyzszych Wroctawia, podczas ktérego oméwiono wnioski inwe-
stycyjne zgtoszone do Urzgedu Marszatkowskiego Wojewddztwa Dolnoslgskiego
oraz terminy inauguracji roku akademickiego.
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5 IX - Spotkanie z przewodniczacym Civitas Christiana Oddzialu Wroctaw-
skiego celem omoéwienia Dni Polsko-Czeskich i wykladéw na temat Jana Husa
i husytyzmu na Slasku, ktére odbeda sie w kapitularzu wroctawskim.

6 IX — Spotkanie rektora Politechniki Wroctawskiej i ks. rektora J6zefa Patera
z JE ks. abp. Marianem Gotebiewskim celem omdéwienia programu inauguracyj-
nego 2 X i Mszy sw. dla srodowiska akademickiego miasta Wroctawia.

6 IX — Przedstawiciele telewizji niemieckiej ARD zlozyli wizyte w Muzeum
Archidiecezjalnym celem uzupetnien do filmu poswigconemu ks. Janowi Dzier-
zoniowi. Kilka faktéw z zycia tego wielkiego odkrywcy przypomniat ks. rektor
Jozef Pater.

14 IX — Rozpoczat si¢ Festiwal Nauki, w ktérym uczestniczy Papieski Wy-
dzial Teologiczny wedlug wczesniej ustalonego programu. Wyktad wyglosit ks.
bp prof. Andrzej Siemieniewski.

15 IX — Na PWT we Wroctawiu odbyt si¢ egzamin dodatkowy dla kandydatow
na studia dzienne i zaoczne. Egzamin przeprowadzili: ks. dr hab. Wiestaw Wenz,
prof. PWT; ks. dr hab. Tadeusz Reron, prof. PWT, i ks. dr Andrzej Tomko.

15 IX W Konsulacie Republiki Federalnej Niemiec odbyto si¢ przyjecie z oka-
zji wreczenia Nagrody Kulturalnej Slaska i Kraju Zwiazkowego Dolna Saksonia
2006. Udzial w przyjeciu wziagt ks. rektor PWT J6zef Pater.

16 IX — Obchody 60-lecia Akademii Wychowania Fizycznego we Wroctawiu:
udzial we Mszy sw. w katedrze i w uroczystym posiedzeniu Senatu Akademii
w Hali Ludowej wzigt prorektor PWT, ks. dr hab. Wiestaw Wenz, prof. PWT.

17 IX — Konsekracja nowo wybudowanego kosciota pw. sw. Stanistawa Kost-
ki we Wroctawiu. Ceremoniom przewodniczyt JE ks. abp Marian Golgbiewski,
metropolita wroctawski. Papieski Wydziat Teologiczny reprezentowat ks. rektor
Jozef Pater.

18 IX — W ramach Festiwalu Nauki wyktady wyglosili ks. dr hab. Andrzej Ma-
fachowski i ks. dr hab. Mariusz Rosik, a po katedrze oprowadzat ks. rektor Jézef
Pater, ks. dr Lech Nowak i przewodnicy z PTTK.

20-22 IX — W Domu Jana Pawta II na Ostrowie Tumskim odbyta si¢ Konfe-
rencja Naukowa Towarzystwa Teologéw Dogmatykéw Polskich pt. Perspekty-
wy polskiej teologii — specyfika merytoryczna i metodologiczna teologii, w ktorej
udziat wzieto ponad 80 teologéw dogmatykéw z calej Polski. Organizatorami
konferencji byli ksi¢za profesorowie PW: ks. prof. dr hab. Wtodzimierz Woty-
niec i ks. dr hab. Andrzej Matachowski. Z teologami spotkat si¢ JE ks. abp prof.
dr hab. Marian Gotebiewski, metropolita wroctawski, oraz ks. rektor PWT J6zef
Pater.

20 IX — W Ratuszu zorganizowano promocj¢ trzeciego wydania Encyklopedii
Wroctawia, ktéra w poréwnaniu z poprzednimi wydaniami zostata uzupetniona
0 400 nowych haset i 200 ilustracji.
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22 IX — W siedzibie PTTK w Rynku odbylo si¢ spotkanie z Zarzagdem Glow-
nym oraz wr¢czenie Nagrody Literackiej im. Wiadystawa Krygowskiego przez
Komitet Redakcyjny ,,Wierchow” ks. prof. Romanowi Eugeniuszowi Rogowskie-
mu z PWT. Udzial w uroczystosci wziat takze ks. rektor PWT Jézef Pater.

24 IX — We Wroctawiu odbyta si¢ tradycyjna, siédma z kolei procesja z relik-
wiami $w. Stanistawa, biskupa i m¢czennika, oraz sw. Doroty, dziewicy i mgczen-
nicy. Rozpoczeta si¢ ona w kosciele pw. Swietej Rodziny na Sepolnie i udata sie
do kosciota pw. Matki Bozej Pocieszenia na Dabiu, ktérym opiekujg si¢ ojcowie
redemptorysci.

24 IX — W kosciele pw. Matki Bozej na Piasku odbyt si¢ wrzesniowy Wieczor
Tumski. Okolicznosciowy referat poswigcony obchodom milenijnym i peregrynacji
obrazu Matki Boskiej Czestochowskiej wygtosit ks. infutat J6zef Wojcik.

25 IX — Obradowata poszerzona Rada Wydziatu z udziatem ks. abp. Ma-
riana Goltgbiewskiego, Wielkiego Kanclerza PWT, i ks. bp. prof. Ignacego
Deca, ordynariusza swidnickiego. Radzie Wydziatu przewodniczyt ks. rektor
Jozef Pater.

26 IX — W Wyzszej Szkole Oficerskiej Wojsk Lagdowych we Wroctawiu od-
bylo si¢ posiedzenie Kolegium Rektoréw Wyzszych Uczelni Wroctawia i Opo-
la. Posiedzeniu przewodniczyl przewodniczacy kolegium, prof. dr hab. Tadeusz
Luty, rektor Politechniki Wroctawskiej. W posiedzeniu wzigt udziat ks. prof. dr
hab. J6zef Pater, rektor PWT we Wroclawiu.

27 IX — W auli AE odbyta si¢ inauguracja roku akademickiego Akademii Eko-
nomicznej we Wroctawiu. PWT reprezentowat ks. rektor J6zef Pater.

28 IX — Uroczyste rozpoczecie roku akademickiego w Wyzszej Szkole Oficer-
skiej Wojsk Ladowych we Wroctawiu im. Tadeusza Kosciuszki. PWT reprezen-
towat ks. rektor J6zef Pater.

28 IX — We Wroctawiu odbyty sie Polsko-Czeskie Dni Kultury Chrzescijai-
skiej zorganizowane przez Civitas Christiana, z udzialem gosci z Czech i Polski.
Spotkanie rozpoczeta Msza sw. w kosciele sw. Idziego, odprawiona pod prze-
wodnictwem JE ks. bp. Edwarda Janiaka. Druga czgs¢ sesji odbylta si¢ w salach
Muzeum Archidiecezjalnego. Wyktad nt. husytyzmu na Slasku wygtosit ks. rek-
tor Jozef Pater.

28-29 IX — Odbyta si¢ doroczna pielgrzymka archidiecezji wroctawskiej na
Jasna Goére, w ktérej udziat wzieli ksigza profesorowie PWT.

29 IX — W Auli Leopoldinie odbyta si¢ inauguracja roku akademickiego
w Akademii Rolniczej, podczas ktdrej nadano doktorat honoris causa prof. Tade-
uszowi Szulcowi. PWT reprezentowat ks. rektor J6zef Pater.

30 IX — W auli PWT odbyto si¢ jubileuszowe spotkanie cztonkéw Fundacji
$w. Jadwigi Dortmund-Wroctaw. W spotkaniu uczestniczyt ks. rektor J6zef Pater.
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PAZDZIERNIK

2 X — Msza Swieta w katedrze wroctawskiej rozpoczela sie inauguracja roku
akademickiego na Politechnice Wroctawskiej. Mszy sw. koncelebrowanej prze-
wodniczyt JE ks. abp Marian Gotebiewski, metropolita wroctawski, homili¢ wy-
glosit ks. rektor PWT Jozef Pater, ktéry poswigcit réwniez nowo wybudowane
Centrum Naukowo-Badawcze Politechniki Wroctawskiej. Udzial w uroczystosci
wzieli JE ks. bp Marian Golgbiewski, metropolita wroctawski, JEm ks. kard. Hen-
ryk Gulbinowicz, JE ks. bp prof. Ignacy Dec.

3 X — Odbyto sie uroczyste rozpoczecie roku akademickiego na Uniwersyte-
cie Wroctawskim. Mszy sw. koncelebrowanej w kosciele Uniwersyteckim prze-
wodniczyt i homili¢ wygtosit JE ks. bp Andrzej Siemieniewski. Na uroczystosci
w Auli Leopoldinie PWT reprezentowat ks. rektor J6zef Pater. Obecni byli row-
niez JEm ks. kard. Henryk Gulbinowicz, JE ks. bp Marian Gotebiewski, metropo-
lita wroctawski, i JE ks. bp prof. Ignacy Dec.

4 X — W Auli Leopoldinie odbyla si¢ inauguracja roku akademickiego Akade-
mii Medycznej we Wroctawiu. PWT reprezentowat ks. rektor J6zef Pater. Obecny
byt takze JE ks. abp Marian Gotebiewski, metropolita wroctawski.

4 X — Odbytlo si¢ uroczyste rozpoczecie roku akademickiego na Uniwersytecie
Opolskim.

5 X — W Auli Leopoldinie odbyta si¢ inauguracja roku akademickiego Akade-
mii Wychowania Fizycznego we Wroctawiu. PWT reprezentowat ks. rektor Jézef
Pater.

6 X — W Auli Leopoldinie odbylo si¢ uroczyste rozpoczecie roku akademickie-
go Akademii Muzycznej, Akademii Sztuk Pieknych i Pafistwowej Wyzszej Szko-
ty Teatralnej we Wroctawiu. PWT reprezentowat ks. rektor Jézef Pater. Obecny
byt réwniez JE ks. bp Andrzej Siemieniewski.

6 X — W katedrze wroctawskiej zostat umieszczony znak Drogi sw. Jakuba,
poswiecony przez ks. infutata Adama Drwigge. Nastepnie zebrani uczestnicy
przeszli procesjg odcinkiem Jakubowego szlaku z Ostrowa Tumskiego do koscio-
ta garnizonowego pw. Sw. Elzbiety. Udzial w poswieceniu znaku i rozpoczgciu
pielgrzymki wziat ks. Jozef Pater, rektor PWT.

7 X — Odbyta si¢ inauguracja roku akademickiego dla studentéw PWT studiéw
zaocznych. Mszy sw. koncelebrowanej w kosciele Swietego Krzyza przewodni-
czyt i homili¢ wygtosit ks. rektor J6zef Pater. Immatrykulacji studentéw dokonat
ks. prorektor Wiodzimierz Wotyniec.

8 X — Odbyta si¢ inauguracja roku akademickiego dla studentéw Podyplo-
mowego Studium o Rodzinie na PWT. Mszy sw. koncelebrowanej w kosciele
Sw. Piotra i Pawta przewodniczyt i homili¢ wygtosit ks. rektor Jézef Pater.
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10 X — Na Papieskim Wydziale Teologicznym i w Metropolitalnym Wyzszym
Seminarium Duchownym we Wroctawiu odbyla si¢ uroczystos¢ rozpoczgcia
roku akademickiego 2006/2007, potgczona z uroczystoscig nadania doktoratu
honoris causa JEm ks. kard. Marianowi Jaworskiemu, arcybiskupowi metropo-
licie lIwowskiemu. Mszy sw. w katedrze wroctawskiej przewodniczyt JE ks. abp
Marian Golgbiewski, metropolita wroctawski. Homili¢ nt. Wratislavia semper
grata wygtosit JEm ks. kard. Henryk Gulbinowicz. Udzial w uroczystosci wzie-
li: JE ks. bp Stanistaw Napierala z Kalisza, JE ks. bp Stefan Cichy z Legnicy,
JE ks. bp Ignacy Dec ze Swidnicy, JE ks. bp Tadeusz Rybak z Legnicy, JE
ks. bp Wtodzimierz Juszczak, JE ks. bp Ryszard Bogusz z Kosciota Ewangeli-
cko-Reformowanego, przedstawiciele wiadz miejskich, wojewddzkich i samo-
rzadowych oraz inni zaproszeni goscie. Wyklad inauguracyjny pt. Kosciot sam
ma stanowic o swojej nauce wygtosit Dostojny Laureat, JEm ks. kard. Marian
Jaworski.

11 X — Spotkanie u JE ks. bp. Edwarda Janiaka z racji zblizajagcego si¢ dnia
imienin.

12 X — Pielgrzymka OHP do Lichenia, w ktdrej uczestniczyt ks. rektor PWT
Jozef Pater.

12-13 X — Spotkanie KRASP w Warszawie.

13 X — Piesza pielgrzymka miodziezy duchownej do Trzebnicy.

14 X — Piesza pielgrzymka mlodziezy PWT, pracujace;j i studiujacej, do Trzeb-
nicy.

15 X — Odbyta si¢ inauguracja roku akademickiego na Katolickim Uniwer-
sytecie Lubelskim. PWT reprezentowat ks. rektor Jézef Pater i ks. dr Andrzej
Tomko.

16-22 X — XXIX Dni Kultury Chrzescijanskiej. Hasto wiodgce brzmiato: Ro-
dzina wobec wspotczesnych przemian i wyzwarn.

16 X — Obradowata Rada Pedagogiczna MWSD.

16 X — Uroczystos¢ sw. Jadwigi. We Mszy sw. na Kozanowie koncelebrowa-
nej pod przewodnictwem JE ks. bp. Marcjona Trochimiaka, z PWT uczestniczyli
ks. rektor J6zef Pater i ks. dr Andrzej Tomko.

20 X — Odbyta si¢ inauguracja roku akademickiego na Papieskiej Akademii
Teologicznej w Krakowie. PWT reprezentowat ks. rektor Jozef Pater i ks. dr An-
drzej Tomko.

20 X — Spotkanie z redaktorami ,,Niedzieli” i ,,Goscia Niedzielnego” oraz
z przedstawicielami Sejmiku Wojewddztwa Dolnoslaskiego.

22 X — Zakoficzenie sezonu turystycznego z przewodnikami PTTK w sanktu-
arium Matki Boskiej Czestochowskiej w Swietej Katarzynie. Mszy sw. koncele-
browanej przewodniczyt i kazanie wyglosit ks. rektor J6zef Pater.
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23 X — Rada Wydzialu PWT, ktérej przewodniczyt ks. rektor Jézef Pater.
Obecny byt JE ks. abp Marian Golebiewski, Wielki Kanclerz PWT, oraz samo-
dzielni pracownicy naukowi PWT.

24 X — W Swidnicy zebrato si¢ Kolegium Rektoréw pod przewodnictwem
prof. dr. hab. Tadeusza Lutego oraz odbyto si¢ spotkanie z JE ks. bp. prof. Igna-
cym Decem.

25 X — W auli PWT prof. dr hab. inz. Pawel Kafarski z Politechniki Wroctaw-
skiej wygtosit wyktad nt. Bioterroryzm — zagrozenie czy moda w ramach WTT dla
profesoréw i studentéw.

26 X — W Auli Leopoldinie odbyty si¢ uroczystosci 50-lecia Wydziatu Far-
macji Akademii Medycznej we Wroctawiu. Honorowym gosciem byt prezydent
RP Lech Kaczynski. Obecny byt rowniez JE ks. abp Marian Golgbiewski. PWT
reprezentowat ks. prorektor Wiodzimierz Wotyniec.

27 X — W Swidnicy odbyta si¢ Konferencja Alzheimerowska, podczas ktérej
wyktady wyglosili ks. Tadeusz Reron, prof. PWT, i ks. dr Janusz Czarny.

29 X — W kosciele §w. Barttomieja (dolny kosciét Swietego Krzyza) odbyt sie
paZzdziernikowy Wieczor Tumski. Wyktad nt. Hedejwijch — duchowos¢ w Holan-
dii od sredniowiecza do dnia dzisiejszego wygtosili Irena Zajaczkowska i Edward
Skubisz z Filologii Niderlandzkiej Uniwersytetu Wroctawskiego. W czesci arty-
stycznej Schola Mulierum Silesiensis pod dyr. kantora Roberta Pozarskiego wy-
stapila z oficjum rymowanym o $w. Jadwidze Slaskiej: Fulget in orbe dies wg
Antyfonarza cysterskiego z Lubigza, XII w.

LISTOPAD

2 XTI — Przeprowadzono spotkanie Kolegium Rektoréw na Politechnice Wroc-
tawskiej w sprawie projektéw inwestycyjnych finansowanych z funduszy struktu-
ralnych, z udziatem Pawla Wréblewskiego, Marszatka Wojewddztwa Dolnosla-
skiego. PWT reprezentowat ks. rektor Jozef Pater.

3-4 XI — W Kamieniu Slaskim odbylo sie spotkanie dziekanéw Wydziatéw
Teologicznych w Polsce, pod przewodnictwem ks. prof. Tadeusza Doli z Opola.
Udziat wzigli m.in. p. prof. Jerzy Brzezinski z CK, ks. prof. Czestaw Rychlicki
z Rady Naukowej KEP, ks. prof. Tomasz Wectawski, ks. prof. Marian Rusecki
z PAN. Obecni byli takze dziekani ze Stowacji i z Czech. PWT reprezentowat
ks. prof. J6zef Pater.

5 XI — Dorocznym juz zwyczajem w pierwszg niedziele listopada zostala
odprawiona Msza sw. w kaplicy siostr sw. Elzbiety za zmartych przewodnikéw
miejskich, terenowych i1 gérskich. Mszy sw. przewodniczyt i homili¢ wyglosit
ks. prof. Jézef Pater.
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7 XI — W auli starej Biblioteki Uniwersytetu Warszawskiego odbyto si¢ spot-
kanie Prezesa Rady Ministréw Jarostawa Kaczyriskiego ze srodowiskiem nauko-
wym — rektorami uczelni wyzszych w Polsce (KRASP), podczas ktérego omo6-
wiono aktualne problemy szkolnictwa wyzszego i nauki. PWT reprezentowat ks.
rektor Jozef Pater.

10 XTI — Na Politechnice Opolskiej w ramach obchodéw 40-lecia istnienia na-
dano doktorat honoris causa prof. dr. hab. Jerzemu Buzkowi. PWT reprezentowat
ks. rektor J6zef Pater.

11 XI — W Swieto Odrodzenia Polski w kosciele garnizonowym pw. $w. Elzbie-
ty Mszy sw. koncelebrowanej przewodniczyt i homili¢ wygtosit JE ks. abp Marian
Gotebiewski. Po Mszy sw. na Rynku wroctawskim odbyt si¢ pokaz musztry i wy-
step orkiestry reprezentacyjnej Wojska Polskiego Slaskiego Okregu Wojskowego.
W Arsenale wojewoda wroctawski wreczyt odznaczenia kombatantom. PWT repre-
zentowal ks. rektor Jézef Pater.

12 XTI — W dniu dzisiejszym odbyly si¢ wybory na prezydenta Wroctawia —
wygral Rafal Dutkiewicz, do Sejmiku Dolnoslgskiego — wygrata PO, i do Rady
Miejskie;j.

13 XI — W gabinecie rektora PWT odbylo si¢ spotkanie komisji ds. nagrody
JE ks. abp. Mariana Gotebiewskiego w sktadzie: prof. dr hab. Tadeusz Luty, ks.
prof. dr hab. J6zef Pater, ks. dr Roman Drozd, ks. dr Andrzej Tomko i ks. mgr
Mirostaw Malifiski. Z nadestanych propozycji wybrano pigciu kandydatéw do
nagrody.

14 XTI — W sali senackiej odbyla si¢ publiczna obrona doktoratu ks. mgr. lic.
Jana Dziewulskiego. Promotorem byt ks. prof. Piotr Liszka, recenzentami ks. prof.
Jerzy Szymik z WT US i ks. prof. Bogdan Ferdek z PWT.

15 XI — We Wroclawiu odbyly si¢ obchody Swieta Nauki Wroctawskiej
Mszy sw. koncelebrowanej w kosciele Najswigtszego Serca Pana Jezusa prze-
wodniczyt ks. rektor J6zef Pater. Homili¢ wygtosit ks. proboszcz parafii Serca
Jezusowego. Nastepnie rektorzy uczelni wroctawskich ztozyli kwiaty pod po-
mnikiem Martyrologii Profesoréw Lwowskich oraz prorektorzy uczelni wroc-
tawskich — pod tablica przy ul. Sagdowej upamietniajacg deportacj¢ profesorow
krakowskich.

15 XI — W ramach obchodéw Swieta Nauki Wroctawskiej w auli im. Jana
Pawta II w Akademii Rolniczej zostalty wreczone nagrody i wyrdznienia pra-
cownikom AR, ktéra od dzis nosi nazwe Uniwersytetu Przyrodniczego. Udziat
w uroczystosci wzigt ks. rektor PWT Jozef Pater. Nastgpnie w Auli Leopoldinie
Uniwersytetu Wroctawskiego odbyta si¢ uroczystos¢ wreczenia nagrody Kole-
gium Rektoréw Wyzszych Uczelni Wroctawia i Opola panu prezydentowi miasta
Wroctawia, dr. Rafalowi Dutkiewiczowi. Laudacj¢ wygtosit przewodniczacy Ko-
legium Rektoréw, prof. dr hab. inz. Tadeusz Luty.
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15 XI — W ramach Swieta Nauki Wroctawskiej w kosciele uniwersyteckim
pw. Imienia Jezus odbyt si¢ koncert Dzwony Rachmaninowa z licznym udzialem
ludzi nauki.

16 XTI — W kosciele Siéstr Urszulanek ks. rektor Jozef Pater przewodniczyt
Mszy sw. w ramach spotkai miesigcznych profesoréw wroctawskich. Homili¢
wygtosit ks. Andrzej Dzietak. Po Mszy sw. wyktad nt. Istota Kosciota i jego hi-
storia wyglosit ks. rektor Jozef Pater.

18 XI — W Henrykowie w czasie Mszy sw. koncelebrowanej, ktorej przewod-
niczyt i homili¢ wygtosit JE ks. abp Marian Gotebiewski, odbyta si¢ uroczystosé
poswigcenia i natozenia tunik dla alumndéw annus propedeuticus MWSD we
Wroctawiu. Nastepnie w auli po spektaklu przygotowanym przez alumnéw odby-
to si¢ wreczenie indekséw. Obecni byli ksigza moderatorzy MWSD we Wrocta-
wiu wraz z ks. dr. Adamem FuZniakiem, rektorem MWSD, ks. rektor PWT J6zef
Pater, ksi¢za proboszczowie i rodzice alumnéw.

20 XTI — W sali senackiej PWT odbyto si¢ kolokwium habilitacyjne ks. dr.
Wojciecha Necela TChr, z udzialem Rady Wydziatu PWT i recenzentéw: ks. prof.
Wojciecha Goéralskiego, ks. prof. Jerzego Myszora.

21 XI — W Auli Leopoldinie Akademia Rolnicza we Wroctawiu nadata prof.
Jerzemu Fabiszewskiemu doktorat honoris causa. Ponadto odbyla si¢ promocja
doktoréw i rozdanie dyploméw absolwentom kierunku Ogrodnictwo. PWT repre-
zentowat ks. rektor J6zef Pater.

21 XI — W gmachu Politechniki Opolskiej obradowato Kolegium Rektoréw
Uczelni Wyzszych Wroctawia i Opola. Rektorzy mogli zwiedzi¢ nowe budynki
Politechniki, w tym sal¢ gimnastyczng oraz nowg sale wyktadowa, oraz zapoznad
si¢ z dalszymi planami rozbudowy Politechniki.

22 XI — W Auli Leopoldinie w ramach swigta Uniwersytetu Wroctawskie-
go prof. Szewachowi Weissowi, bylemu ambasadorowi Izraela w Polsce, nadano
doktorat honoris causa UWT.

22-25 X — Na PWT i w MWSD we Wroctawiu odbyto si¢ XXII Forum Mto-
dych na temat: Stowo — miecz obosieczny. Mszy Sw. koncelebrowanej w katedrze
wroctawskiej na rozpoczecie forum przewodniczyt i homilie wygtosit ks. prof.
dr hab. Jozef Pater, rektor PWT. W sympozjum uczestniczyli alumni MWSD we
Wroctawiu, przedstawiciele seminariéw diecezjalnych i zakonnych z catej Polski
oraz cz¢s$¢ miodziezy swieckiej PWT we Wroctawiu, a takze studenci z innych
uczelni Wroctawia. Z PWT we Wroctawiu wyktady wygtosili: ks. dr Janusz Czar-
ny, ks. prof. dr hab. Mariusz Rosik, ks. prof. dr hab. Roman Rogowski, ks. prof.
dr hab. Waldemar Irek.

26 XI — W ramach jubileuszu 10-lecia odrodzenia Akcji Katolickiej w archi-
diecezji wroctawskiej i KSM w katedrze wroctawskiej Mszy sw. koncelebrowa-
nej przewodniczyl i homili¢ wyglosit JE ks. abp Marian Golgbiewski, metropoli-
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ta wroctawski. Udzial w uroczystosci wzigli przedstawiciele AK i KSM z parafii,
duszpasterze i prezesi. PWT reprezentowat ks. rektor Jozef Pater. W auli PWT oko-
licznosciowy wyktad o Akcji Katolickiej wyglosit ks. prof. dr hab. Jan Krucina.

26 XI — W kosciele NMP na Piasku odbyt si¢ listopadowy Wieczér Tumski
poswiecony Wolfgangowi Amadeuszowi Mozartowi w 250. rocznice urodzin.
Wyktad zatytulowany Prawda o Requiem i Smierci Mozarta wyglosit dr Andrzej
Wolanski z Akademii Muzycznej. W drugiej czesci z utworami W.A. Mozarta
wystapili: Olga Ksenicz, Jerzy Butryn i Tomasz Gluchowski.

28 XI — Z okazji Narodowego Dnia Rumunii w Auli Leopoldinie odbyt si¢
koncert zespotu rumurskiego, w ktérym uczestniczyli przedstawiciele wiadz wo-
jewodzkich, samorzadowych i miejskich, rektorzy wyzszych uczelni Wroctawia,
przedstawiciele konsulatéw. Ze strony koscielnej udziat wzieli JE ks. abp Marian
Gotebiewski i ks. Konachowicz z Kosciota prawostawnego. PWT reprezentowat
ks. rektor J6zef Pater i ks. dr Andrzej Tomko. Nastepnie uczestnicy zostali zapro-
szeni do Oratorium Marianum na skromne przyjecie.

30 XI - Z okazji 10-lecia sakry biskupiej JE ks. bp. Edwarda Janiaka w ka-
tedrze wroctawskiej odprawiona zostata dzigkczynna Msza Sw. koncelebrowana
z udziatem duchowieristwa i wiernych. Homili¢ wygtlosit JE ks. abp Stawoj Le-
szek G1t6dz. Obecni byli JE ks. abp Marian Gotebiewski, JEm ks. kard. Henryk
Gulbinowicz, biskupi wroctawscy i legniccy, przedstawiciele witadz wojewddz-
kich, samorzadowych i miejskich, przewodnicy PTTK, lesnicy i mysliwi, ktérym
duszpasterzuje z ramienia Episkopatu Polski ks. bp Edward Janiak.

GRUDZIEN

4 XTI - W sali senackiej Papieskiego Wydziatu Teologicznego odbyta si¢ obro-
na doktoratu ks. mgr. lic. Aleksandra Radeckiego i ks. mgr. lic. Marka Gatuszki.

5 XII - W auli PWT klerycy z IV roku MWSD zapoczatkowali uroczyste ob-
chody ku czci $w. Mikotaja wystawieniem sztuki nt. Zaufanie do Boga. Obecni byli
JE ks. abp Marian Golebiewski, ksi¢za biskupi pomocniczy, ksieza profesorowie
i wychowawcy, pracownicy administracyjni, siostry zakonne i zaproszeni goscie.

6 XII — W auli MWSD uroczyste obchody dnia sw. Mikotaja, podczas kt6-
rych program artystyczny o charakterze rozrywkowym przygotowali alumni roku
IV. Udziat wzieli ksigza profesorowie i moderatorzy, pracownicy administracyjni
i zaproszeni goscie.

7 XII - W Wyzszym Seminarium Duchownym w Legnicy odbyt si¢ egzamin
ex universa theologia tamtejszych diakonéw. Delegatem PWT we Wroctawiu
i przewodniczacym komisji byt ks. prorektor Wiestaw Wenz

8 XII - Uroczystos¢ Niepokalanego Poczecia NMP — dzieri rektorski. W kate-
drze o godz. 10.00 odprawiono Msze Sw. pod przewodnictwem JE ks. abp. Maria-
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na Gotlgbiewskiego, arcybiskupa metropolity wroctawskiego. Udziat wzigli ksie-
7a profesorowie PWT, czlonkowie kapituly katedralnej i kolegiackiej Swietego
Krzyza, ksigza dziekani i proboszczowie. W czasie Mszy sw. odbyly si¢ obtéczy-
ny alumnéw Il roku MWSD. Po Mszy $§w. zyczenia imieninowe ksiedzu arcybi-
skupowi ztozyli alumni, w imieniu wroctawskiego prezbiterium i Srodowiska aka-
demickiego — ks. rektor Jozef Pater i ks. rektor Adam LuZniak. Pracownicy Kurii
Metropolitalnej zyczenia Ksigdzu Metropolicie ztozyli w kaplicy kurialnej przed
Mszg sw. Po Mszy sw. w seminarium odbyto si¢ spotkanie i wspélny obiad.

8 XII - 50-lecie DTSK. Po Mszy sw. koncelebrowanej w kosciele sw. Idziego,
ktérej przewodniczyt i homili¢ wygtosit ks. rektor J6zef Pater, w auli PWT odbyto
si¢ jubileuszowe spotkanie Regionalistow Dolnoslaskich, ktéremu przewodniczyt
p- Anatol Omelaniuk. Spotkanie uswietnit chér Uniwersytetu Wroctawskiego
,»Gaudium” pod dyrekcjg Alana Urbanka. Udziat w spotkaniu wzieto ponad 120
0s6b.

9 XII — W sali senackiej PWT odbyt X Zwyczajny Zjazd Walny DTSK, pod-
czas ktérego odbyly sie¢ wybory, na prezesa DTSK zostal wybrany prof. Krystyn
Matwijowski.

9 XII — W rezydencji arcybiskupé6w wroctawskich rektorzy uczelni wroctaw-
skich, wojewoda i marszalek sejmiku dolnoslgskiego spotkali si¢ z JE ks. abp.
Marianem Golgbiewskim. Okazjg do towarzyskiego spotkania byty imieniny or-
dynariusza. Z PWT udziat wzigli ks. rektor Jozef Pater, ks. prorektor Wiestaw
Wenz i ks. prorektor Wtodzimierz Wotyniec.

10 XII — W kosciele sw. Klary u siéstr urszulanek odbyt si¢ dzieri skupienia
dla si6str przetozonych z doméw zakonnych na terenie archidiecezji wroctaw-
skiej. Msze sw. odprawit i homili¢ wygtosit ks. rektor Jézef Pater. Po Mszy Sw.
wygtlosit dwa wyktady nt. Historii kultu Serca Bozego.

11 XTI - Odby1 si¢ egzamin ex universa theologia diakon6w MWSD we Wroc-
tawiu. Egzaminowi przewodniczyt ks. rektor J6zef Pater. W komisji zasiedli: ks.
prof. Roman Rogowski, ks. prof. Piotr Liszka, ks. dr Zdzistaw Zdebski i ks. dr
Adam EuZniak.

12 XII — Obchody 25-lecia stanu wojennego. W Hali Stulecia odbyt si¢ kon-
cert pt. Requiem pro Pace, autorstwa Romana Kotakowskiego, emitowany rowniez
w telewizji. W dawnym Dolmelu Prezydent RP Lech Kaczyniski wreczyt odznacze-
nia panstwowe m.in. ks. Orzechowskiemu, ks. Drzewieckiemu i ks. Dzietakowi.

13 XII — W katedrze wroctawskiej odprawiono Msza sw. koncelebrowang za
Ojczyzne, przewodniczyt jej i kazanie wygtosit JE ks. abp Marian Gotebiewski.
Udziat wziat Prezydent RP Lech Kaczyriski, wladze wojewddzkie, samorzadowe
i miejsce, przedstawiciele Solidarnosci i uczelni wyzszych. PWT reprezentowat
ks. rektor J6zef Pater.

15 XII - Spotkanie z przedstawicielami Izby Gospodarczej i Banku PKO.
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16 XII — W auli Jana Pawta II Uniwersytetu Przyrodniczego we Wroctawiu
nadany zostal doktorat honoris causa p. prof. dr. hab. Tadeuszowi Lutemu. Uro-
czystos¢ zaszezycit JEm ks. kard. Henryk Gulbinowicz. Papieski Wydziat Teolo-
giczny reprezentowat ks. rektor J6zef Pater.

16 XII - Spotkanie optatkowe studentéw zaocznych PWT. Mszy sw. kon-
celebrowanej w kosciele Sw. Piotra i Pawla przewodniczyt i homili¢ wygtosit
ks. rektor J6zef Pater.

18 XII — W sali senackiej Papieskiego Wydziatu Teologicznego odbyta si¢
obrona doktoratu ks. mgr. lic. Jarostawa Swiecickiego i ks. mgr. lic. Joachima
Latawca.

18 XII — W osrodku OHP w Zabkowicach Slaskich wystawiono jasetka przy-
gotowane przez miodziez, odbylo si¢ tez spotkanie optatkowe, w ktérym udziat
wzieli komendant wojewddzki OHP Jerzy Liszka, zastgpca Zbigniew Rychlifiski,
przedstawiciele wtadz powiatowych i miejskich. Strong koscielng reprezentowali
ks. rektor J6zef Pater i ks. Jan Sroka.

19 XII — W burze rektora PWT zorganizowano spotkanie z dyrektorami stu-
diéw podyplomowych przy PWT celem oméwienia spraw zwigzanych z tokiem
nauczania i planami na przyszios¢.

19 XII — Na PWT we Wroctawiu odbylo si¢ grudniowe posiedzenie Kole-
gium Rektoréw Wyzszych Uczelni Wroctawia i Opola, ktéremu przewodniczyt
prof. dr hab. Tadeusz Luty, rektor Politechniki Wroctawskiej, przewodniczacy
Kolegium Rektorow Wyzszych Uczelni Wroctawia i Opola. Spotkanie rektoréw
zaszczycil swojg obecnoscig i stowem wprowadzajgcym JE ks. abp Marian Gote-
biewski, metropolita wroctawski. W czasie spotkania wyswietlono film o Kresach
Wschodnich — m.in. o Kamiericu Podolskim, przygotowanym przez rektora UO.
Nastepnie rektorzy spotkali si¢ na wieczerzy wigilijnej, przetamali si¢ optatkiem
i zlozyli sobie zyczenia swigteczne.

21 XII — W godzinach potudniowych odbyla si¢ uroczystos¢ optatkowa dla
studentow Swieckich studiéw dziennych na PWT. Mszy sw. w kosciele Sw. Pio-
tra i Pawla przewodniczyt ks. rektor J6zef Pater, a homili¢ okolicznosciowa wy-
glosit ks. prorektor Wtodzimierz Wotyniec Po Mszy sw. w auli PWT studenci
V roku przedstawili jasetka pt. W poszukiwaniu Nowonarodzonego, a nastepnie
w poszczegblnych grupach rocznikowych potamano si¢ optatkiem i ztozono sobie
zyczenia Swigteczne.

21 XII — W Metropolitalnym Wyzszym Seminarium Duchownym odbyto si¢
spotkanie optatkowe dla alumnéw, przetozonych, profesoréw i pracownikéw ad-
ministracyjnych. Mszy sw. przewodniczyt i homili¢ wygtosit JE. ks. abp Marian
Golebiewski, metropolita wroctawski. W przeddzien, 20 XII, studenci II roku
przedstawili sztuk¢ Romana Brandstaettera pt. Pokutnik z Osjaku.
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23 XII — W kaplicy Kurii Metropolitalnej Wroctawskiej odbyto si¢ spotkanie
optatkowe pracownikéw Kurii Metropolitalnej z udziatem JE ks. abp. Mariana
Gotebiewskiego, metropolity wroctawskiego, JEm ks. kard. Henryka Gulbino-
wicza, seniora, JE ks. bp. Edwarda Janiaka, biskupa pomocniczego, i JE ks. bp.
Andrzeja Siemieniewskiego. Zyczenia wszystkim ztozyt ks. abp Marian Gole-
biewski.

24 XII — W rezydencji Ksiedza Arcybiskupa odbyla si¢ wieczerza wigilijna
z udzialem JE ks. abp. prof. Mariana Gotebiewskiego, JEm ks. kard. Henryka
Gulbinowicza, seniora, JE ks. bp. J6zefa Pazdura, JE ks. bp. Edwarda Janiaka i JE
ks. bp. Andrzeja Siemieniewskiego. PWT reprezentowali ks. rektor Jézef Pater,
ks. dr Alojzy Slésarczyk i ks. dr. Adam EuZniak.

26 XII — W auli PWT o godz. 18.00 odby? si¢ grudniowy Wieczor Tumski.
W czesci wprowadzajacej wyktad pt. Bdg wkroczyl w dzieje, wyglosit ks. prof.
dr hab. Jan Krucina. Nastgpnie mozna byto wystucha¢ koncertu najpigkniejszych
polskich koled i pastoratek w wykonaniu Kameralnego Chéru Politechniki Wroc-
tawskiej ,,Consonanza” pod dyr. Marty Kierskiej-Witczak.

29 XII — W Zagrzebiu zorganizowano 29. Europejskie Spotkanie Mtodych,
w ktérym uczestniczyto ponad 40 tys. mtodziezy. Obecni byli takze przedstawi-
ciele studentow PWT we Wroctawiu. Wroctaw reprezentowat réwniez JE ks. bp
Andrzej Siemieniewski.

30 XII - spotkanie imieninowe u ks. inf. Adama Drwiggi, proboszcza katedry.
Obecni byli ks. abp Marian Gotgbiewski, ks. kard. Henryk Gulbinowicz, ks. bp
prof. Ignacy Dec, ks. bp Edward Janiak, ks. bp J6zef Pazdur, ks. inf. Leon Czaja,
ks. rektor J6zef Pater, dawni i obecni ksigza wikariusze katedralni.

2007
STYCZEN

4 I - W MWSD odbylo si¢ doroczne spotkanie optatkowe dziennikarzy wroc-
fawskich. Mszy sw. przewodniczyt i homili¢ wygtosit JE ks. bp Andrzej Siemie-
niewski. Zyczenia dziennikarzom ztozyli ks. dr hab. Andrzej Matachowski, dyrektor
wroctawskiego ,,Goscia Niedzielnego”, oraz abp Marian Golgbiewski, metropolita
wroctawski. W uroczystosci wzigto udzial ponad 150 dziennikarzy i pracownikéw
redakcji oraz przedstawiciele wiadz.

6 I — W Muzeum Archidiecezjalnym we Wroctawiu odbyto si¢ spotkanie pre-
zesOw 25 kot miejskich i terenowych PTTK, a nastepnie w auli PWT — doroczne
spotkanie optatkowe przewodnikéw miejskich, gérskich i terenowych z Dolnego
Slaska i Opolszczyzny — ok. 200 oséb. Spotkanie uswietnit Zesp6t Policji Wroc-
tawskiej, ktory wystapit z koncertem koled polskich. Kilku wroctawskich pieka-
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rzy podzielito si¢ z przewodnikami pieczywem (p. LuZniak, p. Noweta, p. prezes
S. Kibato i inni).

7 I- W gmachu MWSD we Wroctawiu odbyta si¢ doroczna uroczystos¢ optat-
kowa nauczycieli akademickich uczelni Wroctawia. Mszy sw. przewodniczyt JE
ks. bp Andrzej Siemieniewski. Homilie wygtosit ks. Mirostaw Drzewiecki. Zy-
czenia nauczycielom akademickim ztozyli: ks. prof. dr hab. J6zef Pater, rektor
PWT, prof. dr hab. Bogustaw Fiedor, rektor Akademii Ekonomicznej, i JEm ks.
kard. Henryk Gulbinowicz. W uroczystosci udziat wzigto ponad 300 nauczycieli
akademickich.

91— W sali Senatu PWT spotkali si¢ na dorocznym optatku i wieczerzy wigilij-
nej kanclerze i kwestorzy uczelni wyzszych miasta Wroctawia i Opola. Spotkanie
przygotowat ks. dyrektor Tomasz Zajac. Zebranych powital i zyczenia §wigteczne
i noworoczne ztozyt ks. rektor J6zef Pater.

9 I - Doroczne spotkanie oplatkowe prorektor6w uczelni wyzszych miasta
Wroctawia i Opola. Najpierw prorektorzy zwiedzili wroctawskie Muzeum Ar-
chidiecezjalne, po ktérym oprowadzit ich ks. rektor J6zef Pater, a nastepnie wraz
z prorektorami ks. Wiodzimierzem Wotyricem i ks. Wiestawem Wenzem spotkali
si¢ na wieczerzy wigilijnej w MWSD.

13 I - W auli PWT odbyt si¢ koncert najpigkniejszych koled w wykonaniu ze-
spotu Slask. Koncert zorganizowat POLEST, pod patronatem Metropolity Wroc-
tawskiego, PWT, Civitas Christiana i innych instytucji.

14 1 - W auli PWT w ramach cyklu ,,Verbum cum Musica” wyktad nt. Bi-
blia a nauki szczegotowe wygtosit JE ks. abp Marian Golegbiewski, metropolita
wroctawski, a zesp6t Cantilena pod. dDyr. Ewy Szareyko wystapit z koncertem
najpigkniejszych koled polskich.

15 I - W sali senackiej Papieskiego Wydziatu Teologicznego odbyta si¢ obro-
na doktoratu ks. mgr. lic. Adama Wisniewskiego SDB, Salezjanie w Srodzie Slg-
skiej w latach 1950-1993, 1 ks. mgr. lic. Witolda Szmigielskiego — Antropologia
biblijna w encyklikach Jana Pawta Il.

17 I - W gmachu gtéwnym Uniwersytetu Przyrodniczego we Wroctawiu od-
byto si¢ spotkanie optatkowe srodowiska rolniczego, zorganizowane przez rek-
tora Uniwersytetu Przyrodniczego, Agencje Wtasnosci Rolnej Skarbu Paristwa,
Duszpasterstwo Rolnikéw oraz Ogdlnopolska Spoteczng Organizacje Chtopska
,»Wici”. W spotkaniu wziat udziat ks. abp Marian Gotgbiewski, metropolita wroc-
tawski, ks. rektor Jozef Pater, ks. dr hab. Mariusz Rosik.

21 I — W Oratorium Marianum Uniwersytetu Wroctawskiego odbylo si¢ do-
roczne spotkanie ekumeniczne zorganizowane przez Stowarzyszenie Prawostaw-
ne Sw. Piotra i Pawta we Wroctawiu i konsula honorowego Rumunii Cornela E.M.
Calomfirescu. Udzial w spotkaniu wzieli: Wysoka Rada Ekumeniczna Kosciotow
w Polsce, przedstawiciele wtadz wojewddzkich, samorzgdowych i miejskich oraz
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zaproszeni goscie. W czesci artystycznej wystapity chory: Capella Ecumenica
— dyr. Adam Rajczyba; Sinaksis — dyr. Aleksander Chudobin; Cantilena — dyr.
Adam Rajczyba; Oktoich — dyr. Grzegorz Cebulski i Chér Synagogi pod Bialtym
Bocianem — dyr. Stanistaw Rybarczyk.

22 T — W sali Senatu PWT odbyta si¢ obrona rozprawy doktorskiej ks. mgr.
lic. Waldemara Partyki COr, pt. Miejsce muzyki oratoryjnej sw. Filipa Neri
w Reformie Katolickiej i jej wspotczesne znaczenie (Wroctaw 2006); promotor
—ks. dr hab. Waldemar Irek, prof. PWT.

22 I — W dniu patronalnego swieta kapituty katedralnej w katedrze wroctaw-
skiej odprawiona zostata Msza §w. Przed Mszg $w. nastgpita instalacja nowo
mianowanych kanonikéw gremialnych: ks. rektora Adama F.uzniaka i ks. pratata
Stefana Kruszaka.

23 I - W sali Senatu UWr odbyto si¢ spotkanie Kolegium Rektoréw Wyzszych
Uczelni Wroctawia i Opola. Oprécz rektoréw obecni byli marszalek wojew6dz-
twa dolnoslaskiego prof. Andrzej £.o$ i przewodniczaca Rady Miejskiej p. Barba-
ra Zdrojewska. PWT reprezentowat ks. rektor Jozef Pater.

23 I - W godzinach wieczornych w Radiu Rodzina przeprowadzono debate nt.
ewentualnego powrotu Wydziatu Teologicznego w struktury Uniwersytetu Wroc-
tawskiego. Udzial w debacie, ktérg poprowadzit dyrektor ks. Cezary Chwilczyn-
ski, wzieli: byli rektorzy Uniwersytetu Wroctawskiego — prof. Wojciech Wrze-
sinski i prof. Zdzistaw Latajka, rektor Politechniki Wroctawskiej — prof. Tadeusz
Luty, i ks. prof. Jézef Pater z PWT. Telefonicznie potaczono si¢ takze z ks. bp.
prof. Ignacym Decem — bytym rektorem PWT.

24 I — W Muzeum Archidiecezjalnym we Wroctawiu otwarto wystawe po-
swiecong Dietrichowi Bonhoefferowi (1906-1945), przygotowang przez p. Ry-
szarda Czocha z Wroctawia.

27 I — W przeddzieri liturgicznego wspomnienia sw. Tomasza z Akwinu,
patrona uczelni koscielnych i wydzialéw teologicznych, odbyta si¢ na PWT
uroczystos¢, na program ktérej ztozyty sie: o godz. 10.00 Msza sw. koncele-
browana w katedrze wroctawskiej pod przewodnictwem ks. bp. prof. Ignacego
Deca. Homili¢ wygtosit ks. dr Witold Baczyriski. Nastepnie w auli PWT odbyta
si¢ okolicznosciowa akademia, w czasie ktérej ks. prof. dr hab. Bogdan Ferdek
otrzymal nominacje profesorska, ks. Wojciech Necel TChr dyplom doktora ha-
bilitowanego. Za zastugi dla naszej uczelni specjalne pierscienie wrgczono mi-
nistrowi Stawomirowi Klosowskiemu i marszatkowi Pawlowi Wréblewskiemu.
Ks. prof. J6zef Swastek otrzymal Ksigge pamigtkowa pt. Ope et consilio z okazji
70. rocznicy urodzin. Dyplom doktora teologii otrzymali: ks. dr Zdzistaw Ma-
dej, ks. dr Jan Dziewulski, ks. dr Aleksander Radecki, ks. dr Marek Gatuszka,
ks. dr Jarostaw SWi(;CiCki, ks. dr Joachim Latawiec, ks. dr Adam Wisniewski,
ks. dr Witold Szmigielski, ks. dr Waldemar Partyka i p. dr Beata Bykowska.
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Rozdano takze dyplomy licencjackie i magisterskie. Okolicznosciowy wyktad
pt. Dziatanie Boga wobec swiata. Dyskusja sw. Tomasza z Akwinu z myslg pro-
cesualng wygtosit ks. dr Jerzy Tupikowski CMF. Wystapit takze choér studencki
Akademii Muzyczne;j.

28 I — W auli PWT odbyt sie¢ Wieczér Tumski, poswiecony problematyce
ekumenicznej. Wyktad nt. Z Kartqg ekumeniczng w drodze do Sibiu wygtosit ks.
prof. dr hab. Bogdan Ferdek. W czesci artystycznej z najpigkniejszymi koledami
miedzynarodowymi wystgpit Chér Akademii Ekonomicznej we Wroctawiu Ars
Cantandi pod dyr. Anny Grabowskiej-Borys.

29 I — Na Politechnice Wroctawskiej dokonano uroczystego otwarcia Zinte-
growanego Centrum Studenckiego. Poswigcenia obiektu dokonat ks. bp prof. An-
drzej Siemieniewski. PWT reprezentowat ks. rektor Jozef Pater.

29 I — Na Papieskim Wydziale Teologicznym we Wroctawiu ks. bp prof. An-
drzej Siemieniewski dokonal poswiecenia i otwarcia pracowni komputerowej dla
studentéw teologii. Obecni byli ks. rektor J6zef Pater, ks. dr hab. Andrzej Mata-
chowski oraz przedstawiciele Centrum Doskonalenia Zawodowego.

29 I — W sali Senatu PWT odbyta si¢ obrona rozprawy doktorskiej ks. mgr.
lic. Marka Marchwickiego SDB pt. Gnoza Zrodtem postaw heterodoksyjnych
w chrzescijaristwie (Wroctaw 2006); promotor: ks. prof. dr hab. Piotr Liszka.

30 I - W Srodzie Slaskiej, w par. $w. Andrzeja Apostota chér koscielny swie-
towatl swéj jubileusz 50-lecia dziatalnosci. Udziat w uroczystosci z PWT wzigli:
ks. rektor J6zef Pater, ks. Dr Andrzej Tomko, ks. dr Robert Zapotoczny i ks. mgr
Tomasz Zajac.

LUTY

2 II - W Swieto Ofiarowania Pariskiego, bedacego jednoczesnie Dniem Zycia
Konsekrowanego, w katedrze wroctawskiej JE ks. abp Marian Gotgbiewski, me-
tropolita wroctawski, przewodniczyt ceremonii poswigcenia gromnic, a nastepnie
Mszy $w. koncelebrowanej przez kaptanéw zakonnych i diecezjalnych. Homili¢
wygtosit ks. wicerektor Seminarium Duchownego w Bagnie. PWT reprezentowat
ks. rektor Jézef Pater oraz ks. prorektor Wiestaw Wenz — wikariusz biskupi do
spraw zakonnych.

5 II- W gmachu MWSD odbyta si¢ Rada Pedagogiczna, ktérej przewodniczyt
ks. dr Adam buzniak, udziat wzigli ksieza moderatorzy i wyktadowcy.

6 II — W auli Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu odbyto
si¢ nadanie ks. kard. Henrykowi Gulbinowiczowi statusu osoby pokrzywdzone;.
Wzieli w niej udzial przedstawiciele wtadz wojewddzkich z wojewodg Krzyszto-
fem Grzelczykiem, samorzgdowych — z marszatkiem Andrzejem Losiem i prof.
Leonem Kieresem, oraz miejskich z prezydentem Rafatem Dutkiewiczem, repre-
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zentantami IPN, prezesem Januszem Kurtyka i prof. Wiodzimierzem Suleja, re-
prezentantami duchowiernistwa i wiernych.

8 II — Z okazji 37. rocznicy sakry biskupiej kard. Henryka Gulbinowicza
w katedrze wroctawskiej Mszy sw. koncelebrowanej przewodniczyt ks. abp
Marian Gotebiewski, metropolita wroctawski. Udzial wzieli ksi¢za z Wrocta-
wia i poszczegdlnych dekanatéw oraz ksigza profesorowie PWT i MWSD wraz
z alumnami.

12 II - Po krétkiej przerwie migdzysemestralnej rozpoczely si¢ zajecia na se-
mestrze Il dziennych studiéw stacjonarnych.

12 IT — W ramach otwartych posiedzeri Wroctawskiego Towarzystwa Teolo-
gicznego wyklad pt. Krzyze pokutne na Slgsku wygtosit mgr Andrzej Scheer ze
Swidnicy. Obecni byli profesorowie i wyktadowcy PWT oraz studenci i klerycy
MWSD.

15 II — W parafii sw. Jadwigi we Wroctawiu-Lesnicy odbyt si¢ pogrzeb Zefi-
ryna Rosika — ojca ks. prof. Mariusza Rosika. W smutnej ceremonii pogrzebowej
uczestniczyli ks. abp Marian Gotebiewski, metropolita wroctawski, ks. bp An-
drzej Siemieniewski, ksieza profesorowie i wyktadowcy PWT oraz 66 kaptanéw,
przedstawiciele klerykéw MWSD i wierni.

17 II - Zajgcia w semestrze Il rozpoczgli studenci PWT studiéw zaocznych
i podyplomowych.

19 ITI — W sali senackiej PWT odbyly si¢ obrony rozpraw doktorskich p. mgr.
lic. Ireneusza Lady pt. Dzieje dekanatu lubomierskiego w latach 1948-1968, na-
pisanej pod kierunkiem ks. prof. Jé6zefa Swastka, oraz ks. mgr. lic. Zygmunta
Zapasnika pt. Stuzebnosci kaptaristwa hierarchicznego w nauczaniu Jana Pawta
11, napisanej pod kierunkiem ks. Tadeusza Reronia, prof. PWT.

20 II — W sali senackiej Politechniki Wroctawskiej obradowato Kolegium
Rektorow Wyzszych Uczelni Wroctawia i Opola. Udziat w spotkaniu wzigli m.in.
poset Stawomir Piechota, przedstawiciele urzedu marszatkowskiego i zaproszeni
goscie zajmujacy si¢ sprawami niepelnosprawnych oraz z duszpasterstwa akade-
mickiego prowadzacy obdz letni w Bialtym Dunajcu.

21 II - W Srode Popielcowa w kosciele $w. Barttomieja i w katedrze odbyto
si¢ nabozenstwo pokutne kaptanéw archidiecezji wroctawskiej pod przewodni-
ctwem ks. abp. Mariana Golgbiewskiego, metropolity wroctawskiego, oraz bisku-
péw pomocniczych w ramach przeproszenia Boga i ludzi za krzywdy wyrzadzone
Kosciotowi przez tych, ktérzy wspétpracowali ze Stuzbg Bezpieczeristwa.

21 IT - W kosciele sw. Piotra i Pawta zostala odprawiona Msza sw. dla studen-
tow PWT wraz z posypaniem gtéw popiotem. Mszy sw. koncelebrowanej prze-
wodniczyt i homili¢ wyglosit ks. rektor J6zef Pater.

22 II — W rektoracie PWT odbyto si¢ spotkanie ks. rektora Jozefa Patera
z parlamentarzystami: p. senatorem Bogdanem Zdrojewskim i postankami p. Ewg
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Radziszewska, ktéra walnie przyczynita si¢ do przyznania przez Sejm dotacji na
rzecz PWT, i p. Ewa Wolak.

24 II — W ramach Swiatowego Dnia Przewodnikéw w Poltegorze na 23. pie-
trze odbyto si¢ spotkanie przewodnikow miejskich, terenowych i gérskich zrze-
szonych w Federacji Przewodnikéw PTTK. Udzial w spotkaniu wzieli rowniez
ks. rektor J6zef Pater i ks. dr Andrzej Tomko z PWT.

25 II - W katedrze wroctawskiej w 6smg rocznice inauguracji Wieczoréw
Tumskich wyklad w nowym cyklu na temat Dekalogu pt. Nie bedziesz miat
bogow cudzych przede Mng wygtosit JE ks. prof. dr hab. Marian Gol¢biewski,
arcybiskup metropolita wroctawski. W czgsci artystycznej z utworami organo-
wymi wystapit Michat Dabrowski z Warszawy.

26 II — W sali Senatu PWT odbyto si¢ posiedzenie poszerzonej Rady Wydzia-
tu, ktérej przewodniczyt ks. rektor J6zef Pater. Obecny byt réwniez Wielki Kan-
clerz PWT, ks. abp prof. Marian Gotebiewski, metropolita wroctawski.

MARZEC

3 III - Dorocznej pielgrzymce przewodnikow PTTK na Jasng Goérg z ramienia
Episkopatu Polski przewodniczyt JE ks. bp Edward Janiak. Obecny byt takze JE
ks. abp Edmund Piszcz. Z PWT udzial wzigli ks. rektor J6zef Pater i ks. dr An-
drzej Tomko.

4 III — W kaplicy Siéstr Jadwizanek w rocznicg $mierci zatozyciela zgroma-
dzenia, ks. Roberta Spiskiego, Mszy sw. koncelebrowanej przewodniczyt ks. rek-
tor J6zef Pater. Okolicznosciowg homili¢ wyglosit ks. prof. Roman Rogowski.

5 IIT — W sali senackiej Politechniki Wroctawskiej odbylo si¢ spotkanie rek-
toréw uczelni wyzszych miasta Wroctawia i Opola z wiceministrem szkolni-
ctwa wyzszego, prof. Stefanem Jurgg. W czasie spotkania oméwiono propono-
wane poprawki do Uchwaly o szkolnictwie wyzszym oraz sprawe¢ lustracji na
wyzszych uczelniach.

6-8 III — We wroctawskiej Hali Stulecia odbyty si¢ XIII Dolnoslaskie Targi Edu-
kacyjne TARED 2007, na ktérych prezentowaty swoje oferty edukacyjne uczelnie
z Wroctawia, Opola, Jeleniej Gory i Zielonej Gory — ok. 150 szkét i uczelni. Wsréd
nich byl takze Papieski Wydziat Teologiczny, ktéry prezentowata grupa studen-
tow pod kierownictwem ks. dr. Mirostawa Kiwki. Naszej uczelni zostala przyznana
jedna z czterech nagréd w postaci statuetki, ufundowana przez przewodniczacego
Kolegium Rektoréw prof. Tadeusza Lutego, oraz pieni¢zna — w wysokosci 1000 zi,
ufundowana przez prezydenta Wroctawia, Rafata Dutkiewicza.

8 IIT — W kosciele Swietej Tréjcy we Wroctawiu w $wieto sw. Jan Bozego,
zalozyciela zakonu bonifratréw, Mszy sw. koncelebrowanej przewodniczyt i ho-
mili¢ wyglosit ks. rektor J6zef Pater.
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10 III — W auli Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Opolskiego obcho-
dzono uroczystos¢ nadania tytuléw doktora honoris causa JEm kard. Walte-
rowi Kasperowi, Przewodniczacemu Papieskiej Rady ds. Popierania Jednosci
Chrzescijan, i prof. dr. Hansowi-Gertowi Potteringowi, Przewodniczgcemu Par-
lamentu Europejskiego. PWT reprezentowali ks. rektor Jozef Pater i ks. Julian
Rafatko.

12 III — W sali senackiej PWT o godz. 16.00 przeprowadzono publiczng obro-
ne pracy doktorskiej p. mgr lic. Anny Pyrek pt. Idea postu w Pismie Swietym.
Studium egzegetyczno-teologiczne (Wroctaw 2007).

15 IIT — W auli PWT wyktad w ramach posiedzen Wroctawskiego Towa-
rzystwa Teologicznego na temat Rekonstrukcja glow sw. Jadwigi i bl. Czestawa
wyglosili prof. Tadeusz Krupinski i dr hab. Barbara Kwiatkowska — naukowcy
z Wroctawskiej Szkoly Rekonstrukcji.

18 III — O godz. 18.00 w kosciele Swigtego Krzyza na Ostrowie Tumskim
w ramach Wieczoréw Tulskich wyktad na temat drugiego przykazania Bozego
wyglosit JE ks. bp prof. Ignacy Dec, a w czg$ci artystycznej z kompozycja orga-
nowa wystapit Piotr Rojek.

19 III — W kaplicy $§w. Jézefa u sioéstr elzbietanek uroczystej Mszy §w. kon-
celebrowanej przewodniczyt i kazanie wyglosit JE ks. abp Marian Gotegbiewski,
metropolita wroctawski. Udzial wzigli ksigza profesorowie, przewodnicy PTTK
oraz przybyli goscie.

20 III - W Auli Leopoldinie Akademia Medyczna nadata tytuly doktora hono-
ris causa i promowala swoich doktoréw. PWT reprezentowat ks. prorektor Wto-
dzimierz Wotyniec.

20 IIT — W sali Senatu Akademii Ekonomicznej przebiegito spotkanie Kole-
gium Rektoréw Wyzszych Uczelni Wroctawia i Opola, na ktérym omawiana byta
m.in. sprawa lustracji pracownikéw naukowych wyzszych uczelni. Udziat w spot-
kaniu wzigli: prof. Wlodzimierz Suleja, prof. Leon Kieres, wojewoda wroctawski
Krzysztof Grzelczyk.

22 TII - W kaplicy seminaryjnej we Wroctawiu Mszy sw. ku czci Sw. Jézefa
przewodniczyl i homili¢ wygtosit JE ks. bp J6zef Pazdur. We Mszy Sw. uczestni-
czyli ks. rektor J6zef Pater oraz przetozeni i moderatorzy MWSD. Klerycy ztozyli
solenizantom zyczenia i wrgczyli kwiaty.

23 III — W Muzeum Archidiecezjalnym we Wroctawiu odbyt si¢ wernisaz
wystawy prac ks. Wtadystawa Paciaka pt. Malarz cierpienia. Udzial wzigli JE
ks. abp Marian Golgbiewski, metropolita wroctawski, JE ks. bp Edward Janiak,
a takze wicewojewoda wroctawski, rektor seminarium duchownego w Radomiu,
dyrektor Muzeum Sztuki Wspodiczesnej w Radomiu oraz licznie zebrani goscie.

26 I — W katedrze wroclawskiej uroczyscie obchodzono Dzien Swigtosci
Zycia.
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27-29 III - W kosciele sw. Piotra i Pawla przy ul. Katedralna 4 ks. dr Kazi-
mierz Papciak wygtosit akademickie rekolekcje wielkopostne dla studentéw PWT.
Udziat w rekolekcjach wzigli ks. prof. Tadeusz Reroni, duszpasterz akademicki,
ks. rektor J6zef Pater i ks. prorektor Wtodzimierz Wotyniec. Liczba uczestnikow
rekolekcji byta zadowalajgca.

28 III - W Instytucie Historii Uniwersytetu Wroctawskiego odbyto si¢ spot-
kanie z racji 80-lecia urodzin p. prof. Mieczystawa Patera. Zyczenia w imieniu
Papieskiego Wydziatu Teologicznego z dostojnemu Jubilatowi ztozyt ks. rektor
Jozef Pater.

29 III - W Seminarium Duchownym we Wroctawiu zorganizowano sesj¢ na-
ukowa poswigcong najnowszej historii Kosciota w Polsce. Udziat w sesji wzieli
cztonkowie diecezjalnych komisji opracowujacych akta IPN. Wyktady wygtosili
pracownicy naukowi z wroctawskiego i warszawskiego Oddziatu IPN.

31 III - W katedrze legnickiej uroczyscie obchodzono 15-lecie erygowania
diecezji legnickiej. Uroczystosciom przewodniczyt i homili¢ wygtosit JE ks. abp
Jozef Kowalczyk, nuncjusz apostolski w Polsce. Udziat w uroczystosciach wzieli
ksigza biskupi z metropolii wroctawskiej oraz duchowienistwo i wierni diecezji
legnickiej. Papieski Wydziat Teologiczny reprezentowal ks. rektor J6zef Pater.

31 IIT — W kosciele sw. Idziego we Wroctawiu odbyt si¢ dzier skupienia dla
przewodnikow PTTK. Mszy sw. przewodniczyt i nauki wygtosit ks. dr Andrzej
Tomko, sekretarz generalny PWT.

KWIECIEN

1 IV — W katedrze wroctawskiej uroczystej sumie przewodniczyt i homili¢
wygtosit JE ks. abp Marian Golgbiewski, metropolita wroctawski. W czasie Mszy
SwW. Meke Pariskq sSpiewali klerycy MWSD oraz choér chlopigcy Cantores Minores
Wratislavienses pod dyrekcjg ks. Stanistawa Nowaka.

2 IV — W drugg rocznice smierci Ojca Swietego Jana Pawta II w katedrze
wroctawskiej Mszy $sw. koncelebrowanej przewodniczyt JE ks. abp Marian Go-
tebiewski, metropolita wroctawski. Homili¢ wygtosit JE ks. bp Andrzej Siemie-
niewski. Po Mszy sw. Chor Uniwersytecki ,,Gaudium” pod dyrekcjg Alana Ur-
banka wykonatl utwér Missa pro pace Wojciecha Kilara.

11-13 IV — W sanktuarium maryjnym w Gietrzwaldzie odbylo si¢ doroczne
spotkanie profesorow i wykladowcéw historii Kosciota. Z PWT udzial wzig-
li: ks. prof. PWT Jézef Pater, ks. prof. PWT Antoni Kietbasa i ks. dr Tomasz
Btaszczyk.

14 IV — W Metropolitalnym Wyzszym Seminarium Duchownym zebrata si¢
Rada Kaptanska, ktéra oméwita sprawe remontu budynku Kurii Wroctawskiej,
ustanowienia nowych parafii oraz zwigkszenia uposazenia ksiezy emerytow.
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14 IV — W Muzeum Archidiecezjalnym we Wroctawiu otwarta zostata wy-
stawa poswigcona 800-leciu urodzin sw. Elzbiety. W szesciu salach zgromadzo-
no Sredniowieczne i wspéiczesne dzieta sztuki ilustrujace sceny z zycia swietej,
czczonej juz od XIII wieku. Obrazy, rzezby i inne przedmioty kultu pochodza
gléwnie ze zbioréw Zgromadzenia Sidstr Elzbietanek. W otwarciu uczestniczyty
siostry przetozone sidstr elzbietanek z prowincji wroctawskiej. Wystawe otwo-
rzyt ks. prof. Jozef Pater.

22 IV — W Legnickim Polu rozpoczgto sezon turystyczny przewodnikéw
PTTK: miejskich, terenowych i wysokogorskich. Msz¢ sw. celebrowat i kazanie
wygtosit ks. Jozef Pater, rektor PWT.

22 IV — W kosciele NMP na Piasku we Wroctawiu odbyt si¢ Wiecz6r Tumski
poswigcony III przykazaniu Bozemu Pamietaj, abys dzieri swiety swigcit. Reflek-
sje nad III przykazaniem podjat bp Stefan Regmunt z Legnicy, a muzyczng impro-
wizacj¢ komputerowg przedstawit Cezary Duchnowski.

23 IV — W sali senackiej PWT odbyto si¢ Posiedzenie Rady Wydziatu, ktére-
mu przewodniczyt ks. rektor J6zef Pater.

24 IV — W kaplicy kurialnej pracownicy Kurii i PWT zlozyli zyczenia abp.
Marianowi Golgbiewskiemu w trzecig rocznice objecia rzgdéw w archidiecezji
wroctawskie;j.

24 TV — W pawlowickim patacyku Uniwersytetu Przyrodniczego we Wroc-
tawiu odbylo si¢ spotkanie Kolegium Rektoréw Wyzszych Uczelni Wroctawia
i Opola.

26-27 IV — W Poznaniu na UAM odbylo si¢ doroczne spotkanie rektoréw
zrzeszonych w KRASP. PWT reprezentowal ks. rektor Jozef Pater.

29 IV — W kosciele Swietego Krzyza odbyt sie nadzwyczajny Wieczér Tum-
ski. Wyktad nt. Duchowosci wspotczesnej Holandii wyglosit Edward Skubisz.
W czgsci muzycznej wystapit holenderski ,,Betlehemkoor” z Bredy pod dyrekcja
Jerry’ego Kosmita.

30 IV — W sali senackiej PWT odbyta si¢ publiczna obrona prac doktorskich: 1)
dk. mgr. lic. Zenona Szelesta, pt. Soteryczna sytuacja zwierzqt w teologii po Soborze
Watykariskim I promotor: ks. prof. dr hab. Roman Rogowski; recenzenci: o. prof. dr
hab. Bonawentura Smolka OFM (UO) i ks. dr hab. Andrzej Matachowski (PWT);
2) p. mgr. lic. Andrzeja Prasata, pt. Kultura muzyczna w archidiecezji wroctawskiej
w latach 1945-2003; promotor: ks. dr hab. Jozef Pater, prof. PWT; recenzenci: p. dr
hab. Remigiusz Pospiech (UO) i ks. prof. dr hab. J6zef Swastek (PWT).

MAJ

3 V — W katedrze wroctawskiej uroczyscie obchodzono uroczystos¢ Matki
Boskiej Krélowej Polski i 216. rocznic¢ uchwalenia Konstytucji 3 Maja. Mszy
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$w. przewodniczyt i homili¢ wyglosit JE ks. abp Marian Golgbiewski, metropolita
wroctawski. PWT reprezentowat ks. rektor J6zef Pater.

4V — W kosciele $w. Piotra i Pawla w Otawie swoje 25-lecie kaptanstwa ob-
chodzit ks. prof. Waldemar Irek. Udziat w uroczystosci wzigli JE ks. abp Marian
Golebiewski, liczne grono kaptanéw, wtadze miasta, krewni i przyjaciele. Liczna
bylta réwniez reprezentacja Papieskiego Wydzialu Teologicznego wraz z ks. rek-
torem Jozefem Paterem.

7 V — Egzamin jurysdykcyjny diakonéw MWSD. Komisji przewodniczyt
ks. rektor Jozef Pater.

9 V — W siedzibie OHP przy ul. Mazowieckiej we Wroctawiu odbyto si¢ spot-
kanie ks. rektora Jézefa Patera z wtadzami i mlodzieza z OHP. Mtodziez woje-
wodztwa dolnoslaskiego zaprezentowala najlepsze prace w zakresie malarstwa,
rzezby, fotografii oraz przeglad piosenek i fragmenty wystgpieri teatralnych.
Nastepnie w siedzibie komendanta omawiana byta sprawa naboru mtodziezy do
przyuczania zawodu w ramach dziatalnosci OHP.

11-12 V- W MWSD we Wroctawiu odbylo si¢ doroczne spotkanie Kolegium
Dziekanéw Wydziatéw Teologicznych Europy Srodkowo-Wschodniej. Kolegium
przewodniczyl ks. prof. Tadeusz Dola. Obecni byli prof. Jerzy Biazejowski z Rady
Gléwnej Szkolnictwa Wyzszego i ks. bp prof. Andrzej Dziuba, przewodniczacy
Rady Naukowej KEP. Z dziekanami spotkat si¢ rowniez JE ks. abp Marian Gote-
biewski, metropolita wroctawski.

14 V — W MWSD odbyta si¢ Rada Pedagogiczna, ktorej przewodniczyt JE
ks. abp Marian Gotgbiewski, zwigzana z dopuszczeniem kandydatéw do swigcen
diakonatu i postugi akolitatu.

15 V — W sali senackiej PWT odbyta si¢ Rada Wydziatu, na ktorej procz spraw
biezacych zwigzanych z funkcjonowaniem uczelni wytoniono kandydatéw na
rektora PWT. Zgtoszono szesciu kandydatéw: ks. Waldemar Irek, prof. PWT; ks.
Jozef Pater, prof. PWT; ks. prof. Piotr Nitecki, ks. Wiestaw Wenz, prof. PWT;
ks. prof. Piotr Liszka i ks. Wtodzimierz Wotyniec, prof. PWT. Trzech ostatnich
ztozyto rezygnacje z udziatu w drugiej turze wyboréw.

16 V — W Operze wroctawskiej zorganizowano spotkanie z delegatami Mig-
dzynarodowego Biura Wystaw w Paryzu (BIE), majgcymi oceni¢ zdolnos¢ Polski
do organizacji wystawy EXPO w 2012 r. Na zaproszenie Prezydenta Wroctawia
udzial w spotkaniu wzigli ks. rektor J6zef Pater z PWT i ks. dyrektor Radia Ro-
dzina Cezary Chwilczyriski.

29 V — Na poszerzonej Radzie Wydziatu PWT, ktérej przewodniczyt J.E. Ks.
Abp Marian Gotgbiewski Wielki Kanclerz PWT zostat wybrany nowy Rektor
uczelni. Zostat nim ks. prof. dr hab. Waldemar Irek. Do tej pory pracowat jako
wyktadowca na trzech wroctawskich uczelniach: na Papieskim Wydziale Teolo-
gicznym, Akademii Muzycznej oraz na Politechnice. Jest kapelanem honorowym
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Ojca $w. i kanonikiem Kapituty Kolegiackiej Swigtego Krzyza oraz proboszczem
parafii $$. Piotra i Pawla w Otawie.

CZERWIEC

2-3 VI — W Olejnicy, osrodku AWF we Wroctawiu, odbylo si¢ wyjazdowe
posiedzenie Kolegium Rektoréw Uczelni Wroctawia i Opola, ktéremu przewod-
niczyt prof. dr hab. Tadeusz Luty, rektor Politechniki Wroctawskiej, przewodni-
czacy Kolegium Rektorow. W posiedzeniu uczestniczyt ks. prof. PWT dr hab.
Jozef Pater, rektor PWT we Wroclawiu.

4 VI — w budynku PWT przy ul. Katedralnej 9, w Sali Posiedzent Senatu od-
byta si¢ publiczna obrona pracy doktorskiej p. mgra lic. Krzysztofa Serafina, pt.:
Doswiadczenie i urzeczywistnianie wartosci w ujeciu Jozefa Tischnera. Studium
z antropologii filozoficznej. Promotor: ks. bp prof. zw. dr hab. Ignacy Dec. Re-
cenzenci: ks. prof. PAT dr hab. Wiadystaw Zuziak (PAT) i ks. prof. PWT dr hab.
Jerzy Machnacz (PWT).

4 VI — Na poszerzonej Radzie Wydziatu PWT, ktérej przewodniczyt ks. rektor
J6zef Pater, dokonano wyboru prorektoréw. Zostali nimi: ds. naukowych — ks. dr
hab. Andrzej Matachowski, a ds. studenckich — ks. dr Andrzej Tomko, dotychcza-
sowy sekretarz generalny PWT.

6 VI — W 10-tg rocznice 46 Migdzynarodowego Kongresu Eucharystyczne-
go, na Wroctawskich Stabtowicach w kosciele Sw. Andrzeja Apostota mszy sw.
koncelebrowanej przewodniczyt JEm. kard. Francis Arinze, konsekrator swigtyni
w 1997 r. W koncelebrze udzial wzigli wszyscy biskupi wroctawscy. Papieski
Wydziat Teologiczny reprezentowali ks. rektor J6zef Pater, ks. dr Roman Drozd.
Ks. proboszcz Wincenty Tokarz przekazat ks. Kardynatowi Arinze na pamiatke
kopie obrazu Madonny Wroctawskie;j.

7 VI — Boze Cialo. W 10 rocznicg 46. MKE w Hali Ludowej Mszy sw. kon-
celebrowanej przewodniczyt JEm. ks. kard. Francis Arinze. W koncelebrowanej
Mszy sw. uczestniczyli wszyscy biskupi wroctawscy. Zebranych uczestnikow
uroczystosci przywitat ks. abp Marian Gotgbiewski — metropolita wroctawski.
Udziat w uroczystosci i procesji z Hali Stulecia do katedry wroctawskiej wzieli
ksigza profesorowie MWSD i PWT oraz 15 000 wiernych. Uczelnie wroctawskie
reprezentowali prorektorzy Uniwersytetu Przyrodniczego, Politechniki Wroctaw-
skiej i Akademii Ekonomiczne;.

9 VI — W Henrykowie na zaproszenie ks. kard. Henryka Gulbinowicza odby-
fo si¢ spotkanie przedstawicieli wiadz wojewddzkich, starostwa zgbkowickiego,
gminy zigbickiej, IPN i PWT. Po mszy sw. w kaplicy seminaryjnej uczestnicy
spotkania omawiali niektére sprawy zwigzane z obchodami 780-lecia przybycia
cysterséw do Henrykowi i powotaniem tu opactwa. Ksigdz Kardynat podzigkowat
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wszystkim za przybycie, wspéiprace i okazywana zyczliwos¢. PWT reprezento-
wali ks. rektor J6zef Pater i sekretarz generalny ks. dr Andrzej Tomko.

9 VI — Na PWT we Wroctawiu odbyt si¢ egzamin ,,ex universa theologia”
dla absolwentéw studiéw zaocznych. Komisji egzaminacyjnej przewodniczyt ks.
prof. PWT dr hab. Wiestaw Wenz, prorektor PWT.

10 VI — W Archiwum Archidiecezjalnym spotkali si¢ potomkowie dra Willy
Izraela Cohna, bylego pracownika Archiwum i Biblioteki Kapitulnej, zamordo-
wanego w 1941 r. przez hitlerowcéw w X Forcie w Kownie. Potomkowie zapo-
znali si¢ z aktami, ktérych autorem byt dr W. Cohn, szczgsliwie zachowanymi
w Archiwum. Spotkanie to, w ktérym uczestniczyli prof. Norbert Conrads i ks.
rektor J6zef Pater nagrala niemiecka telewizja ARD.

11 VI — Na PWT we Wroctawiu odbyt si¢ egzamin ,,ex universa theologia”
dla absolwentéw studiow dziennych. Komisji egzaminacyjnej przewodniczyt ks.
prof. PWT dr hab. Jézef Pater, rektor PWT.

14 VI - W sali posiedzen Senatu PWT odbytlo si¢ posiedzenie Rady Wydzia-
tu Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu, w czasie ktérego mia-
fa miejsce publiczna obrona rozprawy doktorskiej mgra lic. Michata Lukoszka
OSPPE pt.: Jednos¢ Kosciota w nauce Jana Pawta I, Wroctaw 2007. Promotor:
ks. prof. PWT dr hab. Andrzej Nowicki; recenzenci: ks. prof. dr hab. Tadeusz
Dola (UO) i ks. prof. dr hab. Andrzej Napiérkowski OSPPE (PAT).

15 VI — W auli PWT rozpoczeta si¢ sesja naukowa poswiecona 780-leciu
cysterséw w Henrykowie, zorganizowana przez PWT, MWSD, Katolickie Li-
ceum Ogoblnoksztatcace w Henrykowie, Starostwo Zabkowice Slaskie i Gmine
Zigbice.

16 VI - Na PWT we Wroctawiu — filia w Legnicy odbyt si¢ egzamin ,,ex uni-
versa theologia” dla absolwentéw studiéw zaocznych. Komisji egzaminacyjnej
przewodniczyt ks. prof. PWT dr hab. Wiestaw Wenz.

17 VI — Na zaproszenie ks. bpa prof. Ignacego Deca, w Swidnicy goscit kard.
Tarcisio Bertone — sekretarz stanu Stolicy Apostolskiej. W katedrze swidnickiej
przewodniczyl mszy Sw. koncelebrowanej. Zapoznat si¢ blizej ze stanem i warun-
kami pracy, w diecezji Swidnickiej. Udziat we mszy sw. i p6Zniejszym spotkaniu
wzieli m. in. ks. abp Marian Golgbiewski — metropolita wroctawski, kard. Henryk
Gulbinowicz, ks. abp Jézef Powalczy — Nuncjusz Apostolski w Polsce. PWT re-
prezentowal ks. rektor Jozef Pater.

23 VI — W katedrze wroctawskiej alumni MWSD przyjeli postuge akolitatu
z rak ks. bpa Andrzeja Siemieniewskiego.

23 VI - Z okazji zakoriczenia roku akademickiego 2006/2007 w kosciele Naj-
$w. Marii Panny na Piasku ks. rektor J6zef Pater przewodniczyt Mszy sw. kon-
celebrowanej, homilie wygtlosit ks. prof. PWT dr hab. Tadeusz Reron. Po Mszy
$w. odbytla si¢ okolicznosciowa akademia w auli PWT, podczas ktérej wreczono
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dyplomy promowanym doktorom oraz absolwentom studiéw licencjackich i ma-
gisterskich oraz absolwentom Studiéw Podyplomowych.

24 VI — w katedrze wroctawskiej J.E. Ks. Abp Marian Golgbiewski udzielit
swieceni diakonatu 19 klerykom MWSD.

24 VI — W dniu swigta patronalnego swiatyni katedralnej, archidiecezji i mia-
sta Wroctawia — §w. Jana Chrzciciela, w katedrze wroctawskiej JE ks. abp Marian
Gotebiewski przewodniczyt mszy $w. koncelebrowanej w intencji wszystkich
mieszkaincéw Wroctawia. Jednoczesnie ks. Arcybiskup dzigkowat za 45-lecie ka-
ptafistwa. We mszy $w. uczestniczyli cztonkowie kapituty katedralnej oraz czton-
kowie Miejskiej Rady. Po mszy sw. ogloszone zostalty nominacje na kanonikéw
honorowych kapituty katedralnej: ks. Franciszka Rozwoda swigtujacego 70-lecie
kaptanistwa, oraz ks. prof. Mieczystawa Koguta i ks. dr. Jerzego Witczaka — pra-
cownikéw PWT.
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