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MAPA Z MADABY - OD GEOGRAFII DO TEOLOGII

Geografia biblijna, ktora juz z samej nazwy zaweza przedmiot swojego za-
interesowania do obszaru, na ktérym rozgrywata sie historia opisana w Biblii,
nalezy, z powodu posiadania duzej liczby zrédet historycznych, do dziedzin uprzy-
wilejowanych wérdd dyscyplin przyrodniczych. Zrédla te sa niezbedne nie tylko
do poznania geografii fizycznej, polityczno-ekonomicznej czy historycznej, ale
stanowia takze wazny materiat dla egzegezy biblijnej. Geograf biblijny w swojej
pracy badawcze) powinien korzystaé¢ z tekstéw biblijnych przeanalizowanych
wedlug najnowoczeéniejszych metod egzegetycznych, musi siegnaé do odkry¢
archeologicznych, dziet geograféw arabskich i éredniowiecznych, do tradycji
palestynskiej epoki bizantyjskiej, do starozytnych tekstéw greckich i1 rzymskich.
Kiedy méwimy o geografii biblijnej to mogloby wydawac sie, ze Stary Testament
powinien by¢ najstarszym tekstem méwiacym o realiach geograficznych Bliskie-
go Wschodu. Najstarsze informacje dotyczace geografii tego regionu pochodza
jednak z Ebla (2800-2250 r. przed Chr.), Egiptu (od okoto 1900 r. przed Chr.),
Mari (1800-1750), Ugarit (XIV-XV w.), Kanaanu (XVI-VIII w.), Asyrii (883-626),
Babilonii (626-538), z okresu perskiego (538-332), hellenistycznego (332-63)
1 rzymskiego (63-70 po Chr.). Dzietami zrédtowymi sa takze apokryfy zydowskie
1 chrzeécijanskie oraz pisma rabinackie, wezesnochrzeécijanskie, jak 1 poganskie,
wérdd ktorych nalezaloby wymienié piémiennictwo takich historykow, jak: He-
rodot (484-420 przed Chr.), Ksenofont (428-353 przed Chr.), Strabon (63 przed
Chr. do 21 po Chr.), Pliniusz Starszy (23-79 po Chr.), Ptolemeusz (Il w. po Chr).
Na uwage zasluguje takze starozytna mapa Bliskiego Wschodu znaleziona
w archiwum Assurbanipala, w formie tabliczki pochodzacej z XI w. przed Chr.,
ktora jest prawdopodobnie kopig starszego oryginatu, przedstawiajaca Babi-
lonie jako centrum $wiata, wokdt ktérego rozmieszczone sa kraje, gory 1 rzeki.
Catoé¢ otoczona jest ,rzeka Amer” (Ocean), za nig rozciaga sie siedem krain, do
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ktorych dotarli trzej mityczni bohaterowie: Utnapisztim, znany z Gilgameszu,
krél Akkadu Sargon oraz Nur Dagan'.

Jedna z istotnych dziedzin geografii biblijne;j jest palestynologia. Wéréd zro-
del starozytnych dla palestynologii nalezatoby zwréci¢ uwage przede wszystkim
na trzy. Na pierwszym miejscu Onomasticon Euzebiusza z Cezarei (z konca 111
w. przed Chr.)% Jest to pierwsze dzieto geografii biblijnej, jakie mamy do dys-
pozycji, ktore jest proba identyfikacji nazw miejscowosci spotykanych w Biblii
z miejscowo$ciami istniejacymi w regionie w koncu trzeciego wieku (prawdo-
podobna data powstania dziela). To dzieto Euzebiusza zostalo przettumaczone
przez Hieronima okoto 390 r. Zawierato wedlug niego cztery czesci. Pierwsza
moéwita o imionach ludéw, ktére wystepuja w tekstach biblijnych z okre§leniem
terytoriéw przez nich zamieszkiwanych. Druga opisywala ziemie Palestyny
wedtug terytorium podzielonego na 12 pokolen Izraela. Trzecia byta poswiecona
opisowi Jerozolimy i jej $wiatyni. Czwarta, ktéra dotarta az do naszych dni, jest
to nic innego jak Onomasticon miejsc biblijnych. To dzieto bylo przettumaczone
takze na inne jezyki, miedzy innymi na syryjski 1 mozemy znalezé odniesienia
do niej na mozaikowe] mapie z Madaby. Euzebiusz wspomniana przynajmnie]
1000 nazw w porzadku alfabetycznym, wedtug tekstu LXX oraz wedlug porzad-
ku ksiag biblijnych Starego 1 Nowego Testamentu. W odniesieniu do okoto 400
nazw proponuje sie identyfikacje geograficzna, do okoto 200 potwierdza sie eg-
zystencje tych miejsc w czasach autora. Euzebiusz odwotuje sie w swoim dziele
do do§wiadczenia osobistego, ale takze do dziel Jézefa Flawiusza, Orygenesa,
do jaki$ dziet zydowskich dotyczacych geografii biblijnej dla nas nieznanych, do
list 1 map geograficznych z epoki rzymskiej, ktére przedstawialy sie¢ drog oraz
odlegtosci miedzy miejscowosciami.

Na drugim miejscu nalezy wymieni¢ Tabula Peutingeriana, ktora jest
jedynym przyktadem planu narysowanego (itineraria picta), ktéry dotart do

! Na temat zrédet geografii biblijnej odsytam do: S. Jankowski, Geografia biblijna,
Warszawa 2007, s. 12-14. Opracowanie to zwraca uwage nie tylko na geografie
fizyczna i historyczng, jak wiele dotychczasowych, ale takze omawia geografie
teologiczna, ktéra dla czytajacego Biblie jest fundamentalna, poniewaz Ksiega ta
powstala z wiary i dla wiary, stad wszelkie zawarte w niej odniesienia geograficzne
czy historyczne sa w pewien sposéb podporzadkowane teologii.

2 Euzebiusz, Das Onomastikon der biblischen Ortsnamen, ed. E. Klosterman, Leipzig
1904 (Hildesheim 1966). Po opracowania tego dziela, z ktérych takze skorzystalem
w tej czesci pracy, odsylam do: C. Umhan — Wolf, Eusebius of Cesarea and the
Onomasticon, The Biblical Archaeologist 27 (1964) 3, ss. 66-96; D. E. Groh, The
Onomasticon of Euzebius and the Rise of Christian Palestine, w: Studia Patristica
XVIII: Papers of the Ninth International Conference on Patristic Studies, Oxford
1983, t. 1, ed. A. Livingstone, Kalamazzoo 1986, s. 23-31.
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naszych czaséw ze starozytnos$ci®. Plan ten byl sporzadzony w celach wojsko-
wo-administracyjnych. Dokument ten jest kopia $redniowieczna z XII-XII w.
oryginatu prawdopodobnie z wieku IV. Kodeks (Codex Vindobonensis 324),
ktéry zawiera ten plan jest dzisiaj przechowywany w Bibliotece Narodowe;j
w Wiedniu. Zostal odkryty przez Konrada Celtisa (oryginalnie Biczel albo Pi-
ckel), znanego humaniste 1 poete na dworze imperialnym w Wiedniu, w 1507
r. 1 przekazany na wlasnoéé Konradowi Peutinger (stad nazwa). Sklada sie on
z 11 kartek (prawdopodobnie 12 bylo w oryginale) o wymiarach 61 cm dtugos-
ci, 34 cm wysokosci, dlugo$é catkowita to 6,75 m (oryginalnie prawdopodobnie
8,75). Opisuje ona orbis terrarum znanego starozytnym. Mamy tam Europe,
Azje i Afryke podzielone przez morze 1 rzeki. Morze Srédziemne dzieli Europe
od Afryki, rzeka Tanai-Don Europe od Azji, Nil Azje od Afryki. W Segmencie
IV mamy postaé, ktora personifikuje Rzym, w IX inng postaé, personifikujaca
Antiochie i jeszcze inng uobecniajaca Konstantynopol. Dla geografii biblijnej
najwazniejszy jest segment VIII, gdzie jest przedstawiony Pélwysep Synajski
oraz segment IX, w ktérym ukazana jest Syro-Palestyna (od Negev do Antiochii,
Syria péilnocna jest kontynuowana w segmencie X). Granicami calego regionu
jest ocean dolny, ktorego czesé stanowi Morze Czerwone z Zatoka Arsinoe (Su-
eska) oraz Haila (Eilat — ‘Aqaba). Cata Ziemia Swi@ta przedstawiona jest ze
wspoOlczesnym Libanem, Syria i Jordania. Jest zorientowana od strony lewe;]
(gdzie mamy Jezioro Tyberiadzkie) ku prawej (tam Morze Martwe), co oznacza,
ze wschdd jest u dotu mapy, natomiast zach6d z Morzem Srédziemnym u goéry
mapy. Mapa nie podaje duzej liczby miejscowosci, ale sg tam takie jak: Koreous,
Jerycho, Archelais, Aszkelon, 1 oczywiScie Jerozolima. Na mapie jest zaznaczona
sie¢ najwazniejszych drog. Sama Jerozolima jest jednak zaznaczna do$§¢ skromnie
za pomoca, znaku podwéjnej wiezy, podobnie jak Jerycho, Nablus, Bostra, Fila-
delphia (Amman) i inne. Nazwa Jerozolimy jest podana w nastepujacy sposob:
m,antea dicta Hierusalem, nunc Aelia Capitolina”. Jest podana réwniez nazwa
,mons Olivetti” (géra oliwna), ktora jest zwigzana w szczegdlny sposéb z tradycje
chrzescijanska. Brak chociazby nazwy Betlejem, pokazuje, ze chrzescijanie nie
odegrali wiekszej roli przy tworzeniu tej mapy.

W koncu na trzecim miejscu nalezy wspomnieé¢ mozaikowa Mape z Madaby,
ktéra jest bardzo cennym dokumentem z potowy VI wieku, ktéra zalezy od
Onomasticon Euzebiusza, jesli chodzi o legendy, ktére towarzysza nazwom miej-
scowoéci oraz od dokumentu oryginalnie podobnego do Tabula Peutingeriana,

3 Por. E. Weber, Tabula Peutingeriana. Codex Vindobonensis 324, Graz 1976; L. Bo-
sio, La Tabula Peuntingeriana. Una descrizione pittorica del mondo antico, Rimini
1983; E. Weber, The Tabula Peutnigeriana and the Madaba Map, w: The Madaba
Map Centenary 1897-1997, Jerusalem 1999, s. 41-46.
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jesli chodzi o kartografie*. OczywiScie nie mozna zapominaé, ze zrodlem jest
takze sama Biblia, jak i réwniez, z wielkim prawdopodobienstwem do$wiad-
czenie podréznicze autora. Niektérzy utozsamiali go z Salamaniosem, ktory
w Madabie pozostawil jeszcze inne mozaiki. Mozliwe, ze byt mnichem, ktéry
w klasztorze czytat zrodlowe dziela dotyczace geografii i topografii Palestyny,
w tym wspomniany juz Onomasticon Euzebiusza, a w czasie podrézy do Ziemi
Swietej poznat wszystkie jej szczegély.

1. Odkrycie Mapa z Madaby

Mapa z Madaby (miejscowo$¢ znana z Biblii z Joz 13,9.16, znajduje sie okoto
30 kilometréow na pétnoc od Ammanu w Jordanii) jest jedna z najwazniejszych
mozaik epoki bizantyjskiej®. Z jej odkryciem wigze sie pewna historia®. W 1884 r.
do prawostawnego patriarchy Jerozolimy Nikodema, przyszto pismo z Transjor-
danii, w ktérym jeden z mnichow przystal wiadomosé, ze w cerkwi w Madabie,
usytuowanej w poblizu bramy pétlnocnej miasta, jest piekna mozaika, na ktorej
mozna odczyta¢ nazwy palestynskie. W tym czasie planowano przebudowe
cerkwi 1 dlatego mnich zapytywat, co nalezy z ta mozaika uczyni¢. Nikt jednak
takiej odpowiedzi nie udzielil. Kiedy w 1890 r. patriarcha Jerozolimy zostat
Gerazimos, wyslatl jakiego$ majstra murarskiego, ktory na miejscu zbyt mate;j
1 zniszczone) cerkwi, mial wybudowacé nowa, z tym zastrzezeniem, ze jezeli mo-
zaika, o ktérej pisano jest naprawde piekna, to w catoéci powinna znalezé sie
w nowej $wiatyni. Na ruinach bazyliki bizantyjskiej zostal zbudowany w 1896 r.
nowy kosécidt Sw. Jerzego przez arabskich chrzescijan wyznania grecko-ortodok-
syjnego, ktorzy pod koniec XIX wieku ponownie zasiedlili miejscowos$¢. Przed ta,
konstrukcja niektérzy badacze opisali ruiny i narysowali plan ogélny §wiatyni.
Wspomniany architekt nie wypetnit do konca polecen patriarchy, chociaz pisat,
ze mimo niezbyt wielkiej warto$ci mozaiki, pozostawil ja w murach nowe;j cer-
kwi. Ten sam patriarcha wystat do Madaby w 1896 r. Kleofasa Koikylidiosa,

4 Tabula Peutingeriana nie byta na pewno bezposrednim Zrédtem dla Mapy z Madaby:
por. E. Weber, The Tabula Peutingeriana, s. 46.

> Na temat mapy z Madaby zob.: M. Avi-Yonah, The Madaba Mosaic map, Jerusalem
1954; V. R. Gold, The Mosaic Map of Madeba, The Biblical Archaeologist 21 (1958),
s. 50-70; F. Gryglewicz, Mapa z Madaby, RBL 14 (1961), s. 125-129; M. Picirillo,
Chiese e mosaict di Madaba, Jerusalem 1989, s. 76-95; I. Shahid, The Madaba
Mosiac Map Revisited. Some New Observations on its Purpose and Meaning, w:
The Madaba Map Centnary, Jerusalem 1999, s. 147-154; N. Mendecki, Madeba
— najstarsza mapa Palestyny, RBL 52 (1999), s. 342-343.

6 Te historie podaje za: V. R. Gold, The Mosaic Map of Madeba, s. 51-52; F. Gryglewicz,
Mapa z Madaby, s. 125-126.
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bibliotekarza prawostawnego klasztoru w Jerozolimie, ktory mial zwizytowaé
szkoty w Transjordaniii przekonac sie na wtasne oczy o warto$ci mozaiki. To, co
zobaczyl wzbudzito w nim podziw, ale zarazem przekonatl sie, ze w wyniku prac
budowlanych cze$§¢ mozaiki musiata ule¢ bezpowrotnemu zniszczeniu, a jeden
jej brzeg wychodzi poza mury cerkwi. Kleofas Koikylides oraz geometra patriar-
chatu Jerzy Arvanitaki zrobili od razu kopie mozaiki, ktéra zostala doktadnie
zbadana przez o. M. J. Lagrange oraz L. R. Vincenta.

Powstanie mozaiki datuje sie na VI w. po Chr. Na mapie ukazane sa koécioty,
znajdujace sie obok zrdodta Elizeusza w Jerycho, ktore po raz pierwszy wspomi-
na pielgrzym Teodozjusz, okoto 530 roku. Na mapie w czeSci przedstawiajace]
Jerozolime jest widoczny koéciét ,Nea Theotokos” w Jerozolimie, zbudowany
z rozkazu Justyniana i1 po$wiecony 20 listopada 542 r. po Chr. Jest to bardzo
cenny terminus post quem. Mapa musiata by¢ zrobiona po tej dacie, prawdopo-
dobnie w potowie VI wieku, w epoce justynianskiej, przed $miercig cesarza Ju-
styniana w 565 r. Jest to najstarsza dotychczas odkryta mapa Palestyny, oprocz
dziewiatego segmentu Tabuli Peutingeriana i mapy $wiata Castoriusa’.

2. Opis mozaiki®

Pierwotne wymiary tej mozaiki wynosily ok. 22 m x 7 m, a obecnie mierza:
15,7 m x 5,6 m. Uwzgledniajac plan KoSciota i opisy, ktore towarzysza obrazkom,
z wielkim prawdopodobienstwem mapa nie rozciggala sie o wiele bardziej od
mozaiki aktualnej. Mapa sktada sie z 2,5 miliona kawatkéw. Pierwotnie przed-
stawiata ona takze Syrie, potwysep Synaj 1 Egipt Dolny. Znajduje sie na niej okoto
150 nazw miejscowosci spisanych w jezyku greckim. W wiekszoS§ci przypadkéw
mozna je zidentyfikowaé zaréwno historycznie, jak i geograficznie. Odnosily sie
one do miejscowosci Bliskiego Wschodu, ktore rozciagaja sie od wysokoéci Tyru
1 Sydonu na péinocy (miasta Byblos — Gembal, Hamman, Damaszek) az do del-
ty Nilu na potudniu (No-Amot — Teby), od Morza Srédziemnego na zachodzie
az do pustyni arabskiej na wschodzie (Kenat, Bosra, Rabat — Ammon, Petra).
W trakcie badan, dla ich utatwienia, mape, podzielono na jedenascie sekcji,
wedlug obszardéw, ktére obejmowaty. Sa to w kolejnoéci: Fenicja i Galilea, dolina
Jordanu, Perea 1 Morze Martwe, Moab 1 Edom, ziemia Efraima 1 Beniamina,

7 Por. N. Mendecki, Madeba, s. 342.

8 Doktadny opis mozaiki znajduje sie w: V. R. Gold, The Mosaic Map of Madeba, s. 54-
70. Po doktadny opis mozaiki w jezyku polskim odsytam do opracowania Joanny
Kociszewskiej, Mapa z Madaby, opracowanego na podstawie materiatéw zawartych
na stronie internetowej Franciszkanow Ziemi éwietej 1 Malty: http://biblia.wiara.pl
7 15.06.2005 r.
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wzgorza Judei 1 nizina Szeferach, wybrzeze Morza Srédziemnego, prowincja
Arabiii pustynia Negev, Askalon, Gaza, pustynia Negev i Synaj, pustynia Synaj
1 Egipt oraz oddzielna sekcja to Jerozolima.

Najwiekszy fragment stanowi obszar palestynski, ktéry jest oddany w sposéb
realistyczny, co pozwala na tatwe odszyfrowanie poszczegblnych miejscowosci:
na osi centralnej, ktéra tworza rzeka Jordan 1 Morze Martwe, rozciagaja sie na
wschodzie gory Moabu 1 Edomu, na zachodzie gory Samarii i Judei, oddzielone
nizina nadmorska od brzegu Morza Srédziemnego.

Mapa jest zorientowana w kierunku wschodnim, tak jak sa umieszczone
obrazy miast 1 budynkéw z ich opisami, widziane 1 czytane przez kogo$, kto
wchodzil do KoSciota 1 kieruje sie w kierunku ottarza. Wschdd jest wiec na gérze,
odwrotnie do tego, co mamy na Tabula Peutingeriana. Kto wchodzit do cerkwi,
mial przed swymi oczyma rozpostarty obraz catej Ziemi Swi@tej z wszystkimi
sanktuariami, jakie istniaty za zycia autora mozaiki. Ziemia Swieta jest przed-
stawiona zatem tak jak wygladala z zachodu, w tej pozycji w jakiej znajdowat
sie wierny wchodzacy do §wiatyni. Z powodu braku miejsca artysta czy artysci
musieli podawaé rozmieszczenie miejscowosci w przyblizeniu. Intencja ich jest
jednak bardzo jasna. Chcieli roztozy¢ miejscowosci wzdluz sieci drogowych re-
gionéw, wedtug modelu, ktérego najbardziej znaczacym przyktadem jest Tabula
Peutingeriana. Trzeba jednak zaznaczy¢, ze mapa z Madaby nie zaznacza samych
drog, tak jak mamy w Tabula Peutingeriana, chociaz podaje miejscowosci wzdiuz
tych drég. W ten sposéb podréznik czy pielgrzym mogt tatwo znalezé droge od
jednego punktu do drugiego, przy czym mapa ta nie byla na pewno itinerarium.
Wyraznie zaznaczona jest jedynie droga z Jerozolimy do Neapolis (Nablus),
przebieg pozostatych wnioskuje sie z polozenia poszczegblnych punktéw, roéwniez
takich jak czwarta czy dziewigta mila.

Miejscowosci sa opisywane w gornej czesci winiet przedstawiajacych miej-
scowoscl oraz przez legende wyjasniajaca, ktora zawiera czesto teksty biblijne,
ktore sie do niej odnosza. Wielko§é winiety oraz napiséw wskazuje na wazno$cé
miejscowosci. Nie ma zadnych watpliwosci, ze najwazniejsza z nich jest Jero-
zolima, ktéra zajmuje proporcjonalnie najwiecej miejsca na mapie. Niektore
miejscowoséci sa przedstawione na planie z lotu ptaka: Jerozolima, Neapolis
(Nablus), Askalon. Gaza, Pelusium, Kerak 1 wyraznie oddzielaja sie od miej-
scowosci 0 mniejszych wymiarach 1 przez to mniej waznych, takich jak Lidda,
Yavneh, Ashod, Eleutheropolis 1 wielkich wiosek, jak Jerycho, Bet Zachar, Ber-
szeba. W odniesieniu do miast zasadniczo stosowano symbolike wykorzystywana,
w tradycji hellenistycznej czy rzymskiej. Najstarszym, a zarazem najprostszym
symbolem miasta, wydaje sie tuk wsparty na dwoch wiezach. Wiele razy mozna
spotka¢ samotnie stojacy koscidt, ktory wskazuje na wioske lub sanktuarium.
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To, co sie tu zarysowuje jest wczesng forma planu miasta. Dotyczy to przede
wszystkim przedstawienia Jerozolimy, Neapolis, Askalonu, Gazy itd. Jerozolima
1 Gaza zostaly narysowane tak precyzyjnie, ze do dzi§ mozemy orientowaé sie
wedtug ich prezentacji. To stanowi o unikalno$ci tej mapy.

Autor umies$cil na mozaice biegi rzek, morze i géry. Po Morzu Martwym
plyna dwa duze statki. Brak w nim ryb. Ryby w Jordanie u ujscia do Morza
Martwego zawracaja. W ten sposéb artysta zestawil ze soba zyciodajne wody
Jordanu z nie pozwalajacym na rozwdj zycia érodowiskiem Morza Martwego.
Ryby sa widoczne w Nilu. Autor jednak dodat takze inne szczegdty: palmy, ktére
sa widoczne w oazach w Jerycho czy Zoora, zrédla w dolinie Jordanu, krzaki
wzdtuz rzeki, miejsca przejécia przez rzeke z wiszacymi mostami.

Mozaika osiaga swoj szczyt pod wzgledem figuratywnym w obrazie Jero-
zolimy, ktéra w pewien sposob stanowi centrum idealne kompozycji, jesli nie
dokladnie jej centrum fizyczne. Miasto jest ogladane z lotu ptaka. Na calej mapie
Jerozolima wyrodznia sie nie tylko przez swoja wielkos§é, ale takze przez szcze-
goty, ktore zostaly w niej uwidocznione. Otaczaja ja mury z 19 (lub 21) wiezami
obronnymi, widocznych jest 6 bram, ulice 1 gtéwne budynki (jest ich razem 35),
w wiekszej czeSci rozpoznawalne. Przez miasto biegnie cardo, ktére rozpoczyna
sie na pélnocy na placu centralnym, o ksztatcie owalnym, na ktérym wznosi sie
jaka$ kolumna wotywna (by¢ morze kolumna cesarza Hadriana) i 1aczy Brame
Damascenska, ktéora ma bardzo mocne wieze z Brama Syjonu. Imie arabskie
Bramy Damascenskiej to Bab el-Amud (Brama Kolumny), nie jest wykluczone,
ze nawigzuje do obecnoéci na tym placu kolumny. Do tego samego placu central-
nego biegnie jeszcze jedna ulica z potezna brama Beniamina, obecna Bab Sitti
Miriam. Jerozolima jest jednak zdominowana przez kompleks konstantynski
bazyliki Grobu SwiQtego. Ta bazylika od razu rzuca sie w oczy, poniewaz wbija sie
w jerozolimskie cardo, schodami prowadzacymi do niej oraz swoja fasada gléwna
z propylejami (monumentalna brama prowadzaca do gléwnych sanktuariéw).
Absyda jest skierowana w strone muréw. Prawie niezauwazalne, wérdd wielu
budowli jest wzgoérze Swiatynne. Mapa z Madaby ofiaruje takze zaskakujaco
szczegblowy obraz Goéry Syjon z okresu bizantyjskiego. Z bramy miasta mur
skreca za Wieza Dawida w kierunku potudniowym i obejmuje Kosciét Syjonu,
Koscidt Siloe. Cardo graniczy z KoSciotem Nea.

Mapa nie stanowi dokladnej prezentacji geograficznej, cho¢by z powodu
braku jednolitej skali (cata mapa jest w skali 1:150000, a Jerozolima w skali
1:1600) czy znajomosci odlegtych rejonéw. Jednak okolice Jerozolimy sa przed-
stawione z zachowaniem do$¢ duzej doktadnos$ci geograficznej, np. Jerozolima,
a przynajmniej jej péilnocna $ciana, jest usytuowana doktadnie na szerokosci
geograficznej péinocnego kranca Morza Martwego.
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Najwazniejsze z historycznej perspektywy sa szczegoty dotyczace poszcze-
gblnych miejsc, np. Kosciola Golgoty, studni Jakuba w Sychem, terebintéw czy
debéw Mamre.

Mapa ta przedstawia wielka warto$¢ naukowa dla topografii Palestyny.
Dzieki niej mozna $ciélej zlokalizowaé niektére miejscowoéci biblijne, a w wielu
przypadkach zobaczy¢ rozktad ulic 1 rozpoznaé najbardziej charakterystyczne
budowle. Z punktu widzenia geografii historycznej, mapa z Madaby ma w swoich
detalach wiele oryginalnoéci. Zalezata ona prawdopodobnie od jakiego$ dokumen-
tu drogowego starozytnego przystosowanego dla potrzeb pielgrzyméw VI wieku,
ktorzy odwiedzali Ziemie Swietq. Do takiego wniosku mozna doj$¢ na podstawie
jednej przestanki. Autorzy skupili sie przede wszystkim na przedstawieniu
kosSciotéw 1 sanktuariéw, a nie budynkow cywilnych. Tutaj powstaje pytanie,
czy mapa z Madaby jest rzeczywiscie mapa, powstala na uzytek pielgrzymoéow
zmierzajacych do Ziemi Swietej. Irfan Shadid zauwaza, ze trudno jest uwierzyd¢,
aby byla ona, jako mapa nieprzeno$na, bardzo uzyteczna dla pielgrzymow?®. Nie
mozna jednak wykluczy¢, ze rozciggata ona przed pielgrzymami obraz Ziemi
Swietej, do ktorej zmierzali, stawala sie niejako przedsmakiem tego, czego za
chwile mieli by¢ naocznymi §wiadkami.

3. Teologia mapy z Madaby

Czytajac legendy zwiazane z nazwami miejscowosci, bezpoérednie odnoéniki
do pokolen Izraela (Efraim, Juda, Dan, Beniamin, Symeon oraz do terytoriow
»Zabulona, Jézefa, Beniamina 1 Dana”), wydaje sie by¢ do$¢ jasnym, ze mapa
z Madaby jest dokumentem geografii biblijnej, ktéry zalezat przede wszystkim
od Onomastikon Euzebiusza z Cezarei. W takiej optyce mapa rozciaga sie na
12 pokolen biblijnego Izraela i na regiony otaczajace w granicach Kanaanu,
obiecanego przez Boga Abrahamowi w czasie zawierania z nim przymierza:
»2Potomstwu twemu daje ten kraj, od Rzeki Egipskiej az do rzeki wielkiej, rzeki
Eufrat, wraz z Kenitami, Kenizzytami, Kadmonitami, Chittytami, Peryzzyta-
mi, Rafaitami, Amorytami, Kananejczykami. Girgaszytami i Jebusytami” (Rdz
15,18). Dodanie nazw miejscowosci znanych z Nowego Testamentu 1 wyzszo§é
dana sanktuariom chrzescijanskim, kosciotom, bazylice Grobu Panskiego czy-
nia z mapy z Madaby chrzedcijanska relekture historii zbawienia w jej obrazie
geograficznym!®. W takiej perspektywie trzeba spojrzeé na pewne okreSlenia
zwigzane z miejscowos$ciami. Przykltadem moze by¢ ,dwanascie kamieni” wtto-

9 1. Shahid, The Madaba Mosaic, s. 147.
10 M. Picirillo, Elementi di geografia stolica. Corso do palestinologia (appunti ad uso
degli studenti), Roma — Jerusalem, s. 18.
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czonych w mur KoSciota w Gilgal, upamietniajacych wydarzenie opisane w Joz
4,1-18, kiedy to dwunastu mezczyzn wezwanych przez Jozuego, reprezentujacych
dwanascie pokolen Izraela, przechodzac przez Jordan do Ziemi Obiecanej, miato
wziaé po jednym kamieniu ze Srodka rzeki, na pamiatke przej$cia sucha noga
przez Jordan, ktéry rozdzielit sie, gdy stanela w nim Arka Przymierza. Owe
dwanascie kamieni Jozue ustawit w Gilgal (Joz 4,20). Wypisanie ich w mur
znajdujacy sie przed $wiatynia moze by¢ celowe. Chodzi o to, aby ukazaé, ze to
wlaénie chrzescijanie sa Nowym Ludem Bozym, sa Nowym Izraelem. Ukazanie
obok debu czy terebintu w Mamre, zwigazanego z historia Abrahama (por. Rdz
18,1-15) koéciota, ktéry na tym miejscu kazala postawié tesciowa Konstantyna
— Eutropia, pokazuje réwniez chrze$cijanskie spojrzenie na historie zbawienia.
Rozwiazanie zagadki trzech tajemniczych gosci Abrahama staje sie jasne dopie-
ro w $§wietle objawienia dokonanego ,,w” 1 ,przez’ Jezusa Chrystusa. Gosciem
Abrahama by! nikt inny jak cata Tréjca Swieta.

Dla zrozumienia myséli teologicznej autora mapy trzeba przyjrzec sie prze-
de wszystkim Jerozolimie!'!. Na mapie jest ona najwazniejsza. Nazwana jest
,Swiete Miasto Jeruzalem”, a nie za pomoca, uzywanego w tym czasie i calym
okresie bizantyjskim 1 wczesno-islamskim okresleniem Aelia (juz nie Capito-
lina, ta druga cze$¢ poganskie] nazwy zostata wyeliminowana w IV wieku).
Artysta pokazuje, w jaki sposéb rozumie obraz Jerozolimy. Jest widziana jako
centrum Ziemi Swietej , ale w tym centrum znajduje sie jeszcze inne centrum,
a mianowicie Bazylika Grobu'2. Jej potozenie znajduje sie w doktadnym $rodku
owalnego planu Jerozolimy (w rzeczywistoéci tak nie jest). W ten sposéb mie-
libySmy chrzescijanska interpretacje konceptu Jerozolimy jako pepka Swiata.
Omfalos, ktéry znajduje sie w Bazylice Grobu Swietego, pokazuje, ze ta trady-
cja istnieje do dnia dzisiejszego. Takie przekonanie znajduje takze swéj wyraz
w $wiadectwach starozytnych pielgrzyméw. Co ciekawe, na mapie nie zostato
uwzglednione wzgérze Swiatynne, albo jezeli juz, to w bardzo niklym stopniu.
Swiatynia, chociaz zrujnowana, zajmowata powazna cze$¢ starego miasta. Moze
to by¢ éwiadectwo wyeliminowania z chrzeécijanskiej pamieci wzgdrza Swiatyn-
nego. Wspomina sie jeszcze o nim w Swiadectwie pielgrzyma z Bordeaux z 330
r., natomiast Egeria w 380 r. nie méwi wcale o odwiedzeniu wzgorza. Hieronim
na koncu IV albo poczatku V wieku wspomina, ze Zydzi chcieli kupié plac, gdzie

11 Doktadny opis Jerozolimy z Mapy z Madaby znajduje sie w: Y. Tzafrir, The Holy
City of Jerusalem in the Madaba Map, w: The Madaba Map Centenary 1897-1997,
Jerusalem 1999, s. 155-163.

12 Stwierdzenie protestanckiego uczonego (V.R. Gold, The Mosaic Map of Madeba,
s. 53): ,,the focal point is not the Church of the Holy Sepulchre, or the Resurrection
(the Anastasis), as one Gould expect, but the column at the north (left) end of the
central colonnaded street” jest niezgodne z prawda.
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mogli optakiwaé swa zrujnowang Swiatynie. By¢ moze chrzescijanie zmienili
swoje nastawienie do §wiatyni po krélowaniu cesarza Juliana w 363 r., kiedy
doszta do ich uszu wies¢ o prébie odbudowania $wiatyni przez Zydéw, wspieranej
przez Juliana. Zaczeli traktowac ten teren jako nie do zwiedzania, a nawet jako
wysypisko §mieci'?. Dla chrzeScijan najwazniejsza byta Bazylika Grobu.

Kiedy pielgrzymi lub uczestnicy kultu patrzyli na mape, to stawata przed
ich oczami cata historia zbawienia, stad tyle na niej odniesien, a nawet cytatéw
z Biblii (np. btogostawienstwo Jakuba). Oni niejako przechodzili przez cata hi-
storie zbawienia opisana w Biblii: od Ksiegi Rodzaju do Apokalipsy $w. Jana.
Umieszczenie Jerozolimy w centrum mapy pokazuje, ze dla autora, jest ona
punktem szczytowym historii zbawienia. Nie przedstawia jej juz jednak jako
miasta Dawidowego, ale jako miasto ukrzyzowania i zmartwychwstania Jezusa
Chrystusa. To sa dwa wydarzenia, ktore sa centrum historii zbawienia.

Sam widok miasta dzieki kolorowym kamykom jest wspanialy: mury i wieze
w kolorach czarnym, purpurowym 1 zielonym otaczaja ztocone fasady koscio-
16w, ktérych drzwi sq czarne w biatym obramowaniu, a dachy $wiecq purpura
wérod biato-zéttych ulic. To wszystko musiato przyciagaé oczy widza. Ona
niejako oszalamiala, dawata przedsmak tego, co pielgrzym czy podréznik miat
zobaczy¢ u kresu swojej pielgrzymki. Mozna powiedzieé, ze cata mapa stanowi
rodzaj uwielbienia nieznanego autora (zakonnika?) dla ziemi, na ktérej stopy
stawial Chrystus Pan. Sama nazwa Jerozolimy (,miasto $§wiete”), jak 1 sposéb
jej ukazania moze by¢ ilustracja do stow z Apokalipsy éw. Jana o Swietym
Jeruzalem: ,I Miasto §wiete — Jeruzalem Nowe ujrzalem zstepujace z nieba
od Boga, przystrojone jak oblubienica zdobna w klejnoty dla swego meza” (Ap
21,1); ,,I uniést mnie w zachwyceniu na gore wielka 1 wyniosta 1 ukazat mi Miasto
$wiete — Jeruzalem, zstepujace z nieba od Boga” (21,10, ktérego fundamentem
sa drogocenne kamienie (Ap 21,19-20).

Umieszczenie poSréd nazw miejscowosci znanych ze Starego Testamentu
nazw z Nowego Testamentu, ktére nierozerwalnie byly zwiazane z osobg Jezusa
Chrystusa, moze by¢ §wiadectwem przekonania chrzescijan, ze caly Stary Te-
stament w Nowym Testamencie znajduje swoje dopelnienie, ktére jako zasada
hermeneutyczna znalazla swoje zastosowanie juz w samym Nowym Testamencie.
W tym miejscu nalezy wspomnie¢ chociazby ,,cytaty refleksyjne” czy ,,wypelnienia”
w Ewangelii wedlug §w. Mateusza, albo tekst Apokalipsy §w. Jana, ktéry mozna
potraktowacé jako mozaike cytatéw 1 aluzji starotestamentalnych. Ta sama my$l
hermeneutyczna bardzo jasno zostala podana przez $éw. Augustyna, do ktorego
nawiazuje Sobor Watykanski II w konstytucji Dei Verbum: ,Bog, sprawca na-

13 Por. Y. Tzafrir, The Holy City, s. 157.
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tchnienia 1 autor obydwu Testamentéw, madrze postanowil, by Nowy Testament
byt ukryty w Starym, a Stary w Nowym znalazl wyjaénienie” (KO 16).

Jerozolima ukazuje zatem centrum Swiata zbawionego. W takiej perspek-
tywie mapa z Madaby jest dokumentem wiary chrzescijan z Madaby, ktorzy
w takiej optyce uzyli réznych dokumentéw geograficznych. Mapa ta umieszczo-
na w $wiatyni, odgrywajac swoista role w czasie sprawowania liturgii zostata
stworzona ad maiorem Dei gloriam.

Mboéwiac o teologii mapy z Madaby nie sposéb nie wspomnieé propozycji
H. Leclerca (z 1931) 1 R. T. O’Callaghana (1953) podjetej przez Irfana Shahida
w 1997 r., ktérzy uwazaja, ze mapa z Madaby reprezentuje Mojzeszowa wizje
Ziemi Swietej 14 Mojzesz nie wszedl do Ziemi Obiecanej. Ujrzatl ja z géry Nebo
(por. Pwt 34,1-4). W ostatnim rozdziale Pwt, ktéry opisuje $mier¢ Mojzesza, to
po tym, gdy Mojzesz wchodzi na gére Nebo styszy glos, ktory taczy to, co widziat
Mojzesz, czy raczej, co pokazal mu Pan, z obietnica dana patriarchom:, Oto kraj,
ktory poprzysiagtem Abrahamowi, Izaakowi i Jakubowi tymi stowami: Dam go
twemu potomstwu. Dalem ci go zobaczy¢ wlasnymi oczami, lecz tam nie wej-
dziesz” (Pwt 34,4). Jaki kraj jest obiecany Abrahamowi? Wedtug Ksiegi Rodzaju
ten, ktory pokrywa sie z mapa z Madaby (por. Rdz 15,18). Druga tradycja zwiaza-
na z zyciem Mojzesza zawarta jest w Lb 34,1-12, gdzie zostaja okreslone granice
ziemi Kanaan, do ktérej maja wejéé Izraelici. Granice te pokrywaja sie z tymi
z mapy z Madaby. Dla starozytnych pisarzy chrzescijanskich obietnica dana
Mojzeszowi nie dotyczyta tylko Ziemi Obiecanej Zydom, ale takze chrzeécijan-
skiej Ziemi Swietej, w sktad ktérej wehodzit réwniez Egipt 1 potudniowy Liban.
Glowna obiekcja do takiego spojrzenia na mozaike z Madaby mogltby byc¢ fakt, ze
mapa przedstawia Ziemie Swieta widziang z zachodu na wschéd. Jednak takie
roztozenie bylo podyktowane tym, ze koScioty byly zawsze ukierunkowane na
wschod. Rodzi sie takie pytanie: dlaczego taka mapa nie znalazla sie w kosciele
na gorze Nebo? Madaba byta stolica diecezji, do ktorej nalezala gora Nebo. Nebo
jako locus sanctus nie miato wspdlnoty, dla ktérej taka mapa miataby znaczenie,
a to ze wzgledu na trudny dostep do tej gory w tamtych czasach.

Trzeba sobie uswiadomié, ze Mojzesz byl dla wczesnego chrzescijanstwa
figura niezwykle wazna. Przyjmuje sie, ze Zrédtem dla mapy z Madaby byt
Onomasticon Euzebiusza, ale nie mozna wykluczy¢, ze takze waznymi mate-
riatami mogtly by¢ jego Vita oraz Praeparatio Evangelica, w ktorych Mojzesz
jest ukazany jako ten, ktéry profetycznie méwi o Chrystusie 1 Trdjcy Swietej“’.
Dla Ojcow Kosciota Mojzesz jawil sie jako ten, ktéry z punktu widzenia teologii

14 Por. I. Shahid, The Madaba Mosaic, s. 147-154.
15 Por. tamze.
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stuzy chrzescijanstwu. Kiedy Mojzesz ogladal Ziemie Swi(gtaL z géry Nebo, to dla
Ojcbéw ukazywat sie on nie tylko jako wazna figura dla Starego Testamentu, ale
takze jako prorok Nowego Testamentu.

Na koniec jeszcze jedna uwaga. Mapa ta miala znaczenie zaréwno dla miej-
scowych chrzeécijan, jaki i pielgrzyméw. Chrzeécijanie idacy do Ziemi Swietej
stali przed mapa Ziemi Swietej, tej samej, do ktérej nie wszedt Mojzesz. Narod
wybrany wszedl do niej pod wodza Jozuego. Jednak potem ja utracit. Chrzes-
cijanie uswiadamiali sobie, ze oni wchodza, do Ziemi Swietej pod wodzga innego
Jozuego, Jezusa (Jozue 1Jezus to dwie wersje, hebrajska 1 aramejska, tego
samego imienia), ktéry przez swoja $mieré¢ przywrocit im catkowita wolno$c,
stad w centralnym miejscu mozaiki znajduje sie Bazylika Grobu upamietnia-
jaca 1 aktualizujaca Misterium Paschalne Jezusa. Mapa ta byla takze przypo-
mnieniem dla chrze$cijan, ktérzy pozostawali na miejscu catej prawdy o ich
stanie bycia chrzeécijanami. Ona znajdowata sie przed ottarzem. W liturgii
aktualizowata sie cata historia zbawienia, ktéra osiagneta swoj szczyt w mece
1 $émierci Jezusa.

Mozaikowa mapa z Madaby pozostaje fascynujacym dokumentem nie tylko
geografii historycznej Palestyny, ale przede wszystkim geografii teologiczne;j
ziemi, z ktéra jest zwigzana historia zbawienia. Pokazuje ona nie tylko prze-
ksztalcenie starozytnej kartografii w sztuke, ale takze w teologie. Byla ona
zaproszeniem skierowanym do pielgrzyméw, zmierzajacych do Ziemi Swietej,
aby ,$wiete miejsca”’, sktadajace sie na terra sancta nie tyle zwiedzaé, co kon-
templowaé w $wietle objawienia przyniesionego przez Jezusa Chrystusa.
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ZASADY ZYCIA RODZINNEGO W SWIETLE EF 6,1-4

Poszukiwanie wlasciwych §rodkéw oraz umiejetne postugiwanie sie nimi
do realizacji szczes$liwego zycia rodzinnego jest zawsze waznym zadaniem dla
cztonkow tworzacych te wspodlnote ludzka, jaka jest rodzina 1 majaca podsta-
wowe znaczenie dla zycia kazdego cztowieka, spoleczenstwa, narodu i KoSciota.
Dlatego stale aktualnym jest pytanie o zrédta zawierajace takie érodki. Zagad-
nienie to nabiera szczegdlnej wagl, zwlaszcza w sytuacjach narastania kryzyséw
wychowaweczych 1 patologicznych zachowan dzieci 1 mtodziezy, co jest wyraznie
widoczne wspolczesnie.

W przypadku rodziny chrzeécijanskiej, jednym z takich Zrodet umozliwiaja-
cych okreélenie zasad relacji rodzinnych, szczegdlnie wskazan odnoszacych sie
dodziatan wychowawczych w rodzinie, z racji swej wazno$ci, powinno by¢ Pismo
Swiete, ktore jest objawionym Stowem Bozym. Wiele tekstéw biblijnych odnosi
sie do zycia rodzinnego, w tym w formie pouczen o zasadach poprawnego zycia
rodzinnego. Teksty takie znajduja sie réwniez w Liécie do Efezjan 1 obejmuja
fragment Ef 6,1-4!, w ktérym $§w. Pawel udziela konkretnych wskazan zaréwno
dla rodzicow, jak i dzieci. W konteksécie coraz bardziej ztozonej sytuacji wspolczes-
nych rodzin, ktérej wyrazem jest, m.in. zagubienie wlasciwych relacji pomiedzy
rodzicami 1 dzie¢mi, przydatnym moze sie okazaé poszukiwanie odpowiedzi na
pytanie, jakie treéci zawarte sq w pouczeniach skierowanych przez éw. Pawta
do rodzin i na ile mozna je wykorzystac obecnie.

! Fragment ten, wraz z jemu pokrewnym tekstem Kol 3,18-4,1 (podobng tematyke
przedstawiaja teksty 1 P 2,13-3,7; 1 Tm 2,8-15; Tt 2,1-10), ktére odnosza sie do zagad-
nien malzenskich i rodzinnych, przedstawionych w listach §w. Pawla, jest okreélany
w literaturze teologicznej, jako tak zwany , kodeks domowy” (J. Liach. Kodeks domowy
w Liscie do Kolosan. Acr XXVII (1995) s. 219-231; A. Suski. Kodeks matzeriski w liscie
do Efezjan. W: Studia z biblistyki. Red. J. Lach. T. 2. Z problematyki etosu biblijnego.
Warszawa 1980 s. 231-291; G. Strecker. Die neutestamentlichen Haustafeln (Ko 3,18-
4,1 und Eph 5,22.6.9). W: Neues Testament und Ethik. Hrsg. H. Merklein. Freiburg
1989 s. 349-375; W. Schrage. Zur Ethik der Neutestamentlichen Haustafeln. New
Testament Studies 21 (1975) s. 1-22; D. Luhrmann. Neutestamentliche Haustafeln
und antike Okonomie. New Testament Studies 27 (1981) s. 83-97).
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1. Obowigzek dzieci do okazywania posluszenstwa rodzicom

Pierwszy w kolejnos$ci obowiazek dzieci wobec rodzicow przedstawia Sw.
Pawel w Ef 6,1:

Dzieci, badZcie postuszne w Panu waszym rodzicom, bo to jest spra-
wiedliwe.

Adresatéw pouczenia zawartego w powyzszym wierszu, tekst grecki okresla
terminem ta téxva. Wyraz tékvov w tekstach Nowego Testamentu jest odnoszony
do dziecka, ktore posiada juz pewien stopien uzywania rozumu, a wiec nie do
niemowlecia, 1 odznacza sie pewnym pochodzeniem: Srodowiskiem jego zycia jest
rodzina, a to oznacza, ze pozostaje w relacji do wlasnego ojca 1 matki jako swoich
rodzicow?. Ponadto termin ten w réwnym stopniu odnosi sie zaréwno do chtopca,
jak i dziewczyny. Dziecko jako niezdolne do samodzielnego stanowienia o sobie,
swym losie, poniekad bezbronne i bezradne, nie majace jeszcze w spoleczenstwie
odpowiedzialnych funkcji, potrzebuje pomocy ze strony dorostych 1 polegania
na innych®. Symbolika dziecinstwa, w przeciwienstwie do wieku cztowieka
doroslego, oznacza niedojrzato$é, niedoskonatosé (1 Kor 13,11; Ga 4,3; Ef 4,14)
1 zwiazany z tym brak umiejetnosci poprawnego odrézniania pomiedzy prawda
1 falszem oraz nie wyéwiczona sprawnos$¢ do czynienia dobra*. Dlatego jest ono
wezwane do zawierzenia ludziom dorostym.

Powyzej przedstawiona sytuacja dziecka wydaje sie stanowi¢ punkt wyjsécia
do stwierdzenia prawdy dotyczacej postawy dzieci wobec rodzicow, ktora tekst
grecki okreéla terminem vnmaxkouvete. Jest on pochodnym od wyrazu vnaxouo,
ktéry mozna przettumaczy¢ jako by¢ postusznym, by¢ ulegtym, nastuchiwac®.
Posluszenstwo oznacza stuchanie czyjego$ gltosu 1 wynikajace z tego podporzad-
kowanie sie woli lub wladzy kogo$ innego®, czyli chodzi tu o przyjecie takiego

2 J. Szlaga. Spoteczne i teologiczne aspekty biblijnego spojrzenia na dziecko. ZN KUL 23
(1980) nr 3 (91) s. 51-61; J. Pytel. Rodzina w Pismie S’wi@tym. W: Studium rodziny.
Praca zbiorowa. Red. T. Rzepecki. Poznan 1999, s. 213-226; R. Popowski. téxvov.
W: Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu. Warszawa 1997 s. 597.

3 J. Bagrowicz. Pedagogia Przymierza (I1). Zatozenia pedagogii rodziny w wietle Biblii.
PChr 3 (1999) s. 47-63; R. Rubinkiewicz. Rodzina jako Srodowisko wychowawcze.
W: Biblia o rodzinie. Red. G. Witaszek. Lblin 1995, s. 37-46; B. Widla. Dziecko.
W: Stownik antropologii Nowego Testamentu. Warszawa 2003, s. 63.

4 J. Lach. Biblijne okreslenia dziecka i ich sybolika. W: Dziecko. Red. W. Piwowarski.
W. Zdaniewicz. Warszawa. Poznan 1984, s. 21-30; T. Dabek. Dziecko w Biblii. RBL
42 (1989) nr 5-6 s. 359-362; S. Grzybek. Rola i znaczenie dziecka w rodzinie w Swietle
ksiqg Starego Testamentu. CzWD 8-10 (1993) s. 274-281; L. Ryken. J. C. Wilhoit.
T. Longman. Dziecko. W: Stownik symboliki biblijnej. Warszawa 2003, s. 173.

5 R. Popowski. unmakouw. W: Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, s. 623.

6 J. Chmiel. Biblijny etos postuszeristwa. RBL 41 (1988) nr 4, s. 353-360; J. Dewey. Postu-
szenistwo. W: Encyklopedia biblijna. Red. P. J. Achtemeier. Warszawa 1999, s. 986.
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stylu zycia, ktéry gwarantuje zachowanie okres§lonego porzadku w relacjach
pomiedzy ludZmi. Jest ono niezbedne dla zycia spotecznego, a jego racjq jest
gléwnie, cho¢ nie wylacznie, dobro wspélne. Motywem takiego postepowania jest
zazwycza) poczucie wlasnej stabosci. Dlatego postawa postuszenstwa podkresla
nadrzednoéé, pierwszenstwo czyjej$ wtadzy nad kims oraz dobrowolne poddanie
sie, uleglosé, kogo$ komus”.

Analizowany fragment wskazuje ponadto motyw takiego postuszenstwa dzie-
ci. Tekst grecki na jego okre§lenie uzywa terminu ev Kupie, ktéry jest pochodnym
od stowa xuplog®. Wyraz Kuplog byl zarezerwowany w Starym Testamencie (LXX)
wylacznie dla okre§lenia Boga®. Wyrazano w ten sposob dostojenstwo i czes¢ Boga,
ktéremu przypisywano moc 1 wladze. W Nowym Testamencie termin ten uzywany
jest na okreslenie wylacznie Jezusa Chrystusa!® (tylko raz termin ten jest odniesiony
do meza®). Nie oznacza on bosko$ci w sensie metafizycznym, ale raczej funkcje, ktora
polega na reprezentowanu panowania Bozego nad $wiatem i Koéciolem'2. Wyrazenie
,,w Panu” utozsamiane jest w Nowym Testamencie z wyrazeniem ,by¢ w Chrystusie”.
Termin Chrystus, oddany w jezyku grecki termin Xp1ot6g'?, jest odnoszony do Jezusa,

7W. Chrostowski. Wolnosé i postuszeristwo w Biblii. AK 90 (1998) t. 131 z. 2-3 (537-538)
s. 177-190; A. Szewciw. Nowotestamentalna teologia postuszeristwa. SPar 1 (1985)
s. 99-117.

8 R. Popowski. kuprog. W: Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, s. 353.

9 A. Jasinski. Stuzcie Jahwe z weselem. Kyriologia starotestamentalna na tle srodo-
wiska biblijnego. Opole 1998.

10 J. Czerski. Centralne tematy teologiczne Pierwszego Listu sw. Pawta do Koryntian.
SS 6 (2002) nr 6 s. 156-158; A. Jasinski. Jezus jest Panem. Kyriologia Nowego
Testamentu. Wroctaw 1996; E. Tomaszewski. Geneza tytutu Kyrios w Listach Sw.
Pawta. STV 8 (1970) nr 1 s. 267-284; J. Cieslar. Wyznanie-,Jezus jest Panem”— jako
Swiadectwo jednosci zwiastowania chrzescijanskiego w Nowym Testamencie. RT 22
(1980) nr 1, s. 23-317.

1 Wyjatek stanowi 1 P 3,6. F. Montagnini. Lettera agli Efesini. Introduzione-Tradu-
zione e Commento. Brescia 1994, s. 343n.

12 R. H. Fuller. Pan. W: Encyklopedia biblijna, s. 895.

13 Termin ten wywodzi sie od czynno$ci ,namaszczania”’. Samo namaszczenie pole-
galo na dotknieciu ciata lub przedmiotu oliwa lub mascia (L. Ryken. J. Wilhoit.
T. Longmann. Namaszczenie. W: Stownik symboliki biblijnej, s. 560). Na Starozyt-
nym Wschodzie uzywano pachnacych olejk6w jako kosmetykéw do nacierania ciata,
zazwyczaj po kapieli, co byto oznaka luksusu lub §wietowania. Pézniej namaszczenie
zostato przyjete w praktyce medycznej, jako zabieg leczniczy oraz w praktyce religij-
nej, jako znak po$wiecenia czego$ lub kogo$ na wytaczna wtasno$é Boga (B. Widta.
Poddawaé sie, poddaé, poddany. W: Stownik antropologii Nowego Testamentu.
Warszawa 2003, s. 187-188). W Starym Testamencie takiemu obrzedowi byli pod-
dawani gléwnie krélowie, ktérym nadawano wtadze wtasnie w obrzedzie namasz-
czania oliwa (Sdz 9,8-15; 2 Sm 5,3; 1 Krl 1,39; Ps 98,21; Syr 43,13). Namaszczenie
w takim ujeciu, to sposéb nadawania szczegblnych uprawnien w formie wiadzy.
Réwnoczeénie przyznawano tytul ,,Pomazancéw Panskich”, po hebrajsku mut: (1 Sm
2,10; 12,3; 2 Sm 23,1; Ps 2,2; Lm 4,20), gdyz obrzed ten dawal namaszczonemu moc
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Syna Bozego, obiecanego przez Boga, Zbawiciela, stajac sie Jego drugim imieniem (Mt
11,2-6; £k 7,18-23; 1 Tes 1,1; Ga 1,1; 1 Kor 1,1)**. Wskazuje na to utozsamienie tego
tytutu z Synem Bozym. Przez to zdecydowanie zostaje nadane mu znaczenie religijne,
a nie polityczne. Jest to szczegblnie widoczne w listach $w. Pawla'®, Zadaniem Jezusa
Chrystusa, czyli Mesjasza byto wyzwolenie ludzi z niewoli grzechu, czyli odkupienie,
a nie cokolwiek innego (Dz 10,38)'¢. Chrystus jest tym, ktorego oczekiwano, jako
majacego naprawic stosunki pomiedzy Bogiem i czlowiekiem, co bedzie decydujacym
czynem zbawczym (Ef 3,12; Rz 5,11; 1 Tm 2,5)'". W Nim ludzie na nowo maja mozli-
woéc¢ korzystania z wszelkich débr Bozych (J 1,17; Rz 1,7; 2 Kor 1,2)'8.

Ducha Bozego (J. Lach. Namaszczenie na kréla. W: J. Lach. Ksiegi Samuela. Wstep
— przektad z oryginatu — komentarz — ekskursy. Poznan. Warszawa 1973 (Katolicki
Uniwersytet Lubelski; Pismo S‘wigte Starego Testamentu. Red. S. Lach. T. 4. Cz. 1)
s. 526-530; M. Filipiak. Mesjanizm krélewski w Psalmie 2. CT 43 (1973) nr 3, s. 49-
65). Ta pierwotna inspiracja tytulu z instytucja kréla, bardzo mocno sugerowala
aspiracje polityczne. Stad tez, stowo mu bylo poczatkowo synonimem kréla. Stop-
niowo, zwlaszcza w okresie powygnaniowym, kiedy nie bylto juz kréla, termin ten byt
uzywany w odniesieniu do arcykaptana (Kpt 4,3.5.16; 6,22). Poniewaz namaszczenie
bylo znakiem szczegdlnej wiezi cztowieka z Bogiem, dlatego ,pomazanca” (Ti)
zaczeto traktowac jako posrednika pomiedzy Bogiem a ludem, czyli posiadajacego
do spelnienia szczegélna misje zlecong mu wlaénie przez Boga.

W okresie rzymskim czeéé¢ Zydéw zaczela zywi¢ nadzieje na przywrdcenie im na nowo
instytucji krdlestwa. Podstawa tego byto przekonanie, ze Bég interweniuje w histo-
rie, zsylajac zbawiciela, aby wybawil Jego nardd od cierpienia i niesprawiedliwosci
(J. Liach. Mesjanizm starotestamentalny w swietle dokumentéw qumrarskich (W XXX-
lecie odkryé nad Morzem Martwym). W: Czlowiek we wspdlnocie Kosciota. Ksiega
Pamigtkowa na dwudziestopieciolecie Akademii Teologii Katolickiej. Red. L. Balter.
Warszawa 1979, s. 339-350; J. F. A. Sawyer. Mesjasz. W: Stownik wiedzy biblijnej.
Red. B. M. Metzger. M. D. Coogan. Warszawa 1999, s. 512-513). Dlatego wtaénie
nadzieja ta przybrala ksztalt oczekiwania na ,pomazanca”, czyli ,mesjasza”.

14 R. Tomczak. Godnosé mesjariska Jezusa na podstawie perykopy poselstwa Jana
Chrzciciela (Mt 11,2-6 i £k 7,18-23). Analiza hostoryczno-literacka. SPar 5 (1995)
s. 151-180; R. Popowski. Christos. W: Wielki stownik grecko-polski Nowego Testa-
mentu s. 657-660; K. Romaniuk. Za kogo ludzie uwazajq Syna Czlowieczego? (Mt
16,13); Co sqdzicie o Mesjaszu? (Mt 22,42). WST 9 (1996) s. 43-48; B. Michal. Tytuly
chrystologiczne w Nowym Testamencie. Tarnéw 1991; P. Gryziec. Tytuty chrysto-
logiczne w Listach Pasterskich. CT 66 (1996) nr 3 s. 5-30; B. Motyl. Jezus zwany
Chrystusem. Poznan 1999.

15 J. Czerski. Centralne tematy teologiczne Pierwszego Listu sw. Pawta do Koryntian,
8.155-172.

16 W, Cyran. Namaszczenie Jezusa Duchem Swietym i Mocq (Dz 10,38). RTK 42 (1995)
z.1s. 95-101; S. Wiodarczyk. Jezus namaszczony Duchem Swietym wedtug Ewangelii
Sw. Lukasza. CzST 26 (1998) s. 9-14.

17 H. Langkammer. Jezus Chrystus — centrum Ewangelii Pawtowej. W: W kregu Dobrej
Nowiny. Red. J. Szlaga. Lublin 1984, s. 233-241.

18 J. Homerski. Misja Jezusa w planie zbawienia. AK 118 (1992) z. 3 (449) s. 417-431;
B. Widta. Chrystus. W: Stownik antropologii Nowego Testamentu, s. 27-28.
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Tak wiec termin ev Kupi® ma gtéwnie wymiar etyczny (wole korzystania
z udostepnionych przez Niego dobrodziejstw, co mozliwe jest tylko w przypadku
wyznania wiary w Jezusa jako Zbawce) 1 oznacza, ze mozna go rozumieé¢ w sensie
»jak przystoi wierzacym w Pana”, a nie z jakichkolwiek innych motywéw. Anali-
zowany wiersz jest wiec apelem do dzieci, by byty postuszne w Panu, czyli w ten
sposoéb, jak sie to realizuje wérdd tych, ktorzy wierza w Pana, Jezusa Chrystusa,
Syna Bozego. Motywy postuszenstwa dzieci nie maja wynikac z jakich§ zewnetrz-
nych okoliczno$ci, ale maja mieé¢ swoje racje duchowe, religijne. Ta wewnetrzna,
duchowa postawa sprawia, ze postuszenstwo, poddanie staje sie stuzba samemu
Chrystusowi. Przez to nie moze by¢ tu mowy o poczuciu nizszo$ci wzgledem tego,
komu jest sie postusznym.

Analizowany fragment tekstu wskazuje réwniez na tych, komu dzieci po-
winny okazywacé postuszenstwo, a ktérymi sg yovuouv, czyli rodzice. W §wietle
Biblii rodzice, czyli ojciec 1 matka, sg podstawa istnienia rodziny, poniewaz to
oni przekazuja dzieciom zycie 1 troszcza sie o nie, co z kolei przyczynia sie do
ksztaltowania wiezow rodzinnych'®,

Motyw postuszenstwa okazywanego rodzicom przez dzieci z racji wiary,
potwierdza 1 wzmacnia tre$¢ uzytego w analizowanym wierszu greckiego ter-
minu Sikarov. Wyraz ten jest ttumaczony jako ,,sprawiedliwe”. W §wietle Biblii
poczatkowo tresé tego stowa wigzano z aspektem jurydycznym i oznaczano nim
stan czlowieka polegajacy na wywiazywaniu sie ze swoich zobowiazan, czyli
dostosowanie sie do okreslonej normy prawnej. Widoczne to jest zwlaszcza
w kontekécie zawarcia przymierza na gorze Synaj pomiedzy Bogiem i narodem
wybranym w czasach Starego Testamentu?’. Za sprawiedliwego uwazany byt
ten czlowiek, ktory wypelnia zobowiazania wynikajace z tego przymierza. Fak-
tycznie, ideatem sprawiedliwoéci jest sam Bog, ktory zawsze wywigzuje sie ze
swoich zobowigzan wobec ludzi (Pwt 32,4; Ps 119, 137-138; 1z 24,16)?'. Jednakze
celem prawa Bozego nie jest jedynie przestrzeganie pewnej normy, poniewaz
ma ono znacznie glebszy sens, a ktérym jest zbawienie ludzi. Dlatego stopniowo

19 S, Stefanek. Rodzina w zamystach Bozych. AK 83 (1974) t. 43, nr 3 (395) s. 362-370;
M. Filipiak. Biblijne podstawy teologii matzeristwa i rodziny w Starym Testamencie.
Lublin 1984; S. Koziol. Obraz zZycia maizeriskiego i rodzinnego w swietle tekstéw
prorockich. W: U Zrédet madrosci. Red. S. Harezga. Rzeszéw 1997, s. 191-210;
J. Kutaczkowski. Biblijne zasady wychowania rodzinnego. Rzeszéw 1998.

20 A. Sicari. Sprawiedliwo$é Boza w Starym Testamencie. Com 1 (1981) nr 1-2, s. 49-56;
L. Stachowiak. Sprawiedliwosé o doskonatosé w Starym Testamencie. W: W postudze
Stowa Pariskiego. Ksiega pamiqtkowa poswiecona Ks. Prof. Dr hab. Jézefowi Kuda-
stewiczowi z okazji 70-lecia urodzin. Red. S. Bielecki. H. Ordon. H. Witczyk. Kielce
1997, s. 136-142.

21 K. Romaniuk. Sprawiedliwo$é i mitosé jako przymioty Boze. RBL 17 (1964) nr 1,
s. 19-24.
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aspekt jurydyczny sprawiedliwos$ci byt zastepowany aspektem soteriologicznym,
co oznacza, ze sprawiedliwym jest ten, kto postepuje zgodnie ze zbawczymi pla-
nami Boga??. Takie rozumienie sprawiedliwos$ci uzyskuje swoja pelnie w czasach
Nowego Testamentu, w ktérych sam Jezus Chrystus jest przedstawiany jako
jedyny 1 pelny wzér ,,Sprawiedliwego” (Dz 3,14; 7,52)%%. Dlatego sprawiedliwo$é
polega na mozliwo$ci dostapienia zbawienia przez czlowieka i dokonuje sie po-
przez wiare w osobe Chrystusa jako Zbawiciela (Dz 13,38-39; Rz 1,17; Ga 3,5),
z czym wigze sie takze aspekt etyczny. Mozna wiec wnioskowadé, ze sprawiedli-
wos¢, w Swietle tekstéw biblijnych, moze by¢ rozumiana jako postawa cztowieka
wobec Boga polegajaca na pelnym zaufaniu wobec Niego 1 dzialaniu zgodnym
z Jego zamiarami®*,

Dlatego wymoég postuszenstwa dzieci wobec rodzicow posiada swoje bardzo
glebokie uzasadnienie z racji zasad wiary, w ktérej gléwnym punktem odniesie-
nia jest Syn Bozy, Jezus Chrystus, dzieki ktéremu cztowiek otrzymuje udziat
w zbawczym dziele Boga. Bez takiego odniesienia zobowiazanie do postuszenstwa
traci racje swojego istnienia, a co gorsze, uniemozliwia poprawne jej rozumienie
1 pozbawienie sie osiagniecia zbawienia.

2. Obowiazek okazywania czci rodzicom przez dzieci

Drugi obowiazek dzieci wobec swoich rodzicow przedstawia Ef 6,2-3:

Czcij ojca twego i matke — jest to pierwsze przykazanie z obietnicq —
aby ci dobrze byto i abys byt dtugowieczny na ziemi.

Powyzsze wiersze sa niemal dostownym przytoczeniem treséci IV przykaza-
nia Dekalogu, jaka przedstawia Wj 20,12 i Pwt 5,16. Sw. Pawet na okreélenie
obowigzku dzieci wobec rodzicow uzywa greckiego terminu tipa, pochodnym od
wyrazu tipde 1 ktéry mozna przettumaczy¢ jako ,,okazywaé szacunek komus,
oddawacé czesé, czci¢ kogo$”?. Ten sam wraz wystepuje rowniez w obu wersjach
greckiego przektadu Dekalogu, czyli w Septuagincie (LXX). W tekécie hebrajskim
wyrazowl greckiemu tipa odpowiada wyraz 73> oznaczajacy ,uczczenie, uho-
norowanie kogo$”?¢. Termin ten stuzyt w Starym Testamencie do podkreslenia
hierachii waznoéci w relacji pomiedzy osobami, czyli wskazania, ze komus jest

22 J. Jachym. Sprawiedliwy wedtug Ez 18. £ST 6 (1997) s. 197-208.

% J. Reumann. Sprawiedliwosé. W: Encyklopedia biblijna, s. 1132.

24 S. Wronka. La giustificazione e la salvezza in Paolo. PS 1 (1997) nr 1, s. 281-292;
X. Leon-Dufour. Sprawiedliwosé, usprawiedliwienie. W: Stownik Nowego Testamen-
tu. Poznan 1998, s. 578.

% R. Popowski. tipaw. W: Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, s. 604.

26 F. Zorell. 725 W: Lexicon hebraicum et aramaicum Veteris Testamenti. Roma 1968,
s. 344.
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w te) relacji przypisane stanowisko wyzsze lub nizsze. Relacja ta moze mieé
dwojaki charakter: §éwiecki — dotyczacy réznych grup spotecznych (Lb 22,17; Sdz
13,17; Prz 4,8) lub tez religijny — zwiazany ze stosunkiem czlowieka do Boga
(1 Sm 2,30; Ps 50,15; Prz 3.9).

W odniesieniu do Boga wyrazenie to oznacza Jego obecno$é, okresla Boga,
jako istote wazna, czyli mozna i potezna?’. Bég ma zwiazek z tym, co stworzone,
poprzez swoja chwale. Jej oznakami sg najpierw zjawiska przyrody, obtoki (Wj
13,21n), burze (Ps 29,3-9), grzmoty (Wj 24,15n; Pwt 5,22n). Znakiem obecnoéci
Boga w kulcie stalo sie kadzidto (Wj 29,43; 40,34; 1 Krn 8,10n). Ze Swiatyni
chwata Boga promieniowaé¢ miala na wszystkie narody (Iz 60,3; 66,18n; Ha
2,14). Ta chwala jest tez wérdd ludu, aby napetniaé soba calg ziemie (Ez 11,22n;
36,23n; 39,21-29)%,

Natomiast w odniesieniu do czlowieka chwala jest réwnoznaczna z jego
znaczeniem 1 godnoécia. Chwala wyraza owo znaczenie, czyli jest rzeczywi-
sta wartoscia, odpowiadajaca godnosci cztowieka. Podstawe do niej daje Boég,
na przyktad w postaci bogactw (Rdz 13,2; Hi 42,12), wysokiego urzedu (Rdz
45,13) czy tez naturalnej pieknoéci (Wj 28,2.40). Stowo ,czci¢” oznacza uzna-
wac ,ciezar” rodzicéw, czyli ich znaczenie 1 autorytet w spotecznosci rodzinnej,
traktowaé¢ powaznie, nadawaé wlasciwa range. Szczegélnie syn ma uznawacé
znaczenie 1 autorytet rodzicéw w spotecznoéci rodzinnej 1 nadawaé im wlaéciwa,
range?®. W jezyku biblijnym stowo ,,cze$¢” * oznacza co$ realnego, konkretnego
1 materialnego (Rdz 13,2 — Abraham byl ,bardzo zasobny”, poniewaz posiadat
trzody, srebro 1 ztoto). Stad czes§é¢ dla rodzicéw oznacza nie tylko obowiazek
teoretycznie rozumianego ,uszanowania”’, ale rowniez faktyczna troske o nich,
zwlaszcza opieke w staro$ci. Chodzi o cze$é pojeta w sensie materialnym, o to
wszystko, w czym cze$¢ sie przejawia (Syr 3,8a). Stowo 7235 oznacza ,uczcié’, ale
tez ,, sowicie wynagrodzi¢” (Lb 22,16b-17; 22,37; Sdz 13,17).

Fakt, ze wyraz 325, zaréwno w tekscie Prz 3,9, jak 1 w Wj 20,12; Pwt 5,16
wystepuje w identycznej formie, czyli w drugiej osobie trybu rozkazujacego oraz,

27 S. Lach. Kebod Jahwe. W: Ksiega Wyjscia. Wstep-przektad z oryginatu-komentarz-
ekskursy. Poznan. Warszawa 1970, s. 307-313; T. Matras. Teologia ,kebod Jahwe”
u Ezechiela. W: Teologia i Zycie. Ksiega pamiqtkowa ku czci ks. Prof. dra hab. Jana
Kowalskiego. Red M. Duda. Czestochowa 1994, s. 315-320; J. Synowiec. Kebod Jahwe.
W: Studia teologiczne. Red. L Gérka. J. Krasa. S. Nagy. Lublin 1976, s. 51-58.

2 G.von Rad. Kabod im AT. W: TWNT. T. 2. Stuttgart 1935, s. 240-245; D. Mollot.
Chwata. W: STB, s. 136.

29 M. Filipiak. Czcij ojca twego i matke twojq (W) 20,12; Pwt 5,16). Studium egzege-
tyczno-teologiczne. RTK 28 (1981) z. 1 s. 5-12; J. Gaspar. Social Ideas in the Wisdom
Literature of the Old Testament /The catholic University of America. Studies in
Sacred Theology 8/. Washington 1947, s. 101n.

30 M. Filipiak. Biblia o cztowieku. Lublin 1979, s. 21.
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ze zobowigzanie do okazywania czci rodzicom umiejscowione jest w konteks$cie
Dekalogu, czyli prawa przymierza, pozwala wnioskowaé, 1z okazywanie czci
Bogu jest traktowane na réwni z okazywaniem czci ojcu 1 matce!. Tak wiec
uzasadnienie obowiazku dzieci okazywania czci wobec ojca 1 matki, posiada
gléwnie motyw religijny®2. W mniejszym stopniu uwzgledniony jest aspekt hu-
manitarny czy socjologiczny. Wystepuje tu odwolanie sie do woli Boga. Czeséé
bowiem, ktéra dzieci maja okazywacé rodzicom, nakazuje sam Bég 1 to wladnie
On daje rodzicom odpowiednig wtadze nad swoimi dzie¢mi®. Autorytet rodzicéw
opiera sie bezposrednio na autorytecie samego Boga?®.

Dla uzasadnienia okazywania czci rodzicom $w. Pawel przyjat za podstawe
tres§¢ czwartego przykazania Dekalogu®. Wskazuja na to przede wszystkim takie
elementy, jak wspdlna dla obu tekstéw terminologia i podobienstwa rzeczowe.
Zaréowno w czwartym przykazaniu, jak 1u éw. Pawla wystepuja identyczne
wyrazy. Przypomina on fakt nadania przykazania przez Boga ijego moc zo-
bowiazujaca®®. Przykazanie to umieszczone jest w Dekalogu jako pierwsze po
przykazaniach wzgledem Boga, z czego mozna wnosié, ze rodzice zastepuja
dziecku Boga. Dlatego przystuguje im szacunek 1 czeé¢. Z Bozego przykazania
wiec dzieci maja czci¢ rodzicéw?”. Obowiazek czci rodzicow, najbardziej precy-
zyjne uzasadnienie znalazl w Dekalogu®®. R6wnos§¢ we czci ojca 1 matki, ukazuja
sankcje prawne, przewidziane za uderzenie ojca lub matki lub tez zlorzeczenia
im. W prawie takie postepowanie jest zakazane tymi samymi formutami bez

31 H. Witczyk. Oredzie Dekalogu (Wj 20,1-17). Analiza krytyczno-literacka. ZN KUL
40 (1997) nr 1-2, s. 41-74; J. Synowiec. Dziesieé przykazarn. Wj 20,1-17; Pwt 5,6-20.
Krakéw 1999; J. Lach. Kodeks domowy w Liscie do Kolosan, s. 222.

32 P. Heinisch. Theologie des Alten Testaments. Bonn 1940, s. 177; H. Kremers. Die
Stellung des Elterngebotes im Dekalog. EvTh 4 (1961) s. 145n; J. Gamberoni. Das
Elterngebot im Alten Testament. BZ 2 (1964) s. 184; J. Carrdn. Sens czwartego
przykazania I historia jego interpretacji. Com 16 (1996) nr 1 (91) s. 3-19.

3 L. Krinetzki. Das Alte Testament. Eine theologische Lesehilfe. T. 3: Psalmen. Klage-
lider. Hohes Lied und Weisheitsbucher. Freiburg 1968, s. 226.

34 M. Filipiak. Czcij ojca twego i matke twojaq (Wj 20,12; Pwt 5,16). Studium egzegetyczno-
teologiczne. RTK 1 (1981) s. 5-12; F. Niebergall. Praktische Auslegung des Alten Testa-
ments. Methodische Anleitung zu seinem Gebrauch in Kirche und Schule. Im Anschluss
an ,,Die Schriften des Alten Testaments in Auswahl”. T. 1. Gottingen 1921, s. 85n.

3% J. Grajewski. Czcij ojca twego i matke twojq” w listach Nowego Testamentu. StTBt
14 (1996) s. 19-46.

36 P. van Imschoot. Theologie de I’Ancien Testament. T. 2; L’homme. Tournai 1956
s. 258n; J. Fichtner. Die Altorientalische Weisheit in threr Israelitisch-Judischen
Auspragung. Eine Studie zur Nationalisierung der Weisheit in Israel. Giessen 1933,
s. 33.

3T M. Sales. Honor stawania sie dzieckiem. co oznacza,,czcij ojca swego i matke swojq”.
Com 16 (1996) nr 1 (91) s. 25-50.

38 Ch. J. H. Wright. La famille en Israel et le Decalogue. ,,Hokma” 18 (1981) 14-33.
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zadnego rozréznienia (Wj 21,15.17). Oboje rodzice reprezentuja Boga, ktory
przez nich kieruje zyciem mlodych ludzi*®. Medrcy pouczaja, ze brak szacunku
dla rodzicow zastuguje na najwyzsza kare (Prz 30,17). Przestepstwa wobec ro-
dzicéw zashuguja na haniebna $émieré¢ (Pwt 21,22-23; Prz 19,26a; 28,24b; 20,20Db).
Rodzice sa zastepcami samego Boga w dziele wychowania dzieci, dlatego nalezy
sie im gteboka cze$é 1 szacunek?®,

Imperatywny charakter okazywania czci ojcu 1 matce podkreséla ponadto
grecki termin evtoAn, uzyty w Ef 6,3, ktory mozna ttumaczy¢ jako ,przykazanie,
polecenie, nakaz”*!. Najczesciej przykazanie jest rozumiane jako zadanie stowne
lub pisemne wykonania czego$. W odniesieniu do Dekalogu, ktérego trescig jest
dziesie¢ przykazan, mozna je rozumie¢ jako prawo kategoryczne nadane przez
Boga ludowi Bozemu, bedace zbiorem ogdélnych zasad zycia spotecznego (system
etyczno-moralny) o charakterze imperatywnym, czyli wzywajace do zgodnego
z nim postepowania. Poniewaz prawo to jest wyrazem zawarcia przymierza
pomiedzy Bogiem 1 ludZzmi, dlatego przykazania Dekalogu posiadaja wymiar
religijny. W $wietle Nowego Testamentu przykazania Boze odzyskuja swoja
wlasciwa podstawe, ktora jest mitosé*2.

Okazywanie czci ojcu 1 matce przez dzieci posiada okre§lona motywacje,
ktora tekst grecki oddaje w wyrazeniu ev emayyedia, iva el 0ol y&vitat Kal eon
Harpoxpoviog emt tng yng. Wyraz emayyeAia oznacza ,,obietnice”, ktéra w ujeciu
Biblii jest zapewnieniem, ze okres§lone wydarzenie nastapi w przyszlosci (Rdz
15,5; 15,18-21; 2 Sm 7,16; Iz 11,1-9)*3. Dlatego obietnica wiaze sie z nadzieja
1jest zacheta do uczestnictwa w niej. Wszystkie wydarzenia zmierzaja do swej

3 Ogélny nakaz czci rodzicow zawarty w Dekalogu jest bardziej sprecyzowany w innych
tekstach Starego Testamentu, ktére orzekaja, do czego zobowiazuje i co wyklucza
cze$¢ rodzicéw. Mozna tu wyr6znié¢ na przyktad zakaz bicia rodzicéow (Wj 21,15);
zlorzeczenia im (Wj 21,17; Prz 20,20;30,11; Syr 3,9b), lekcewazenia ich (Pwt 27,20;
Syr 3,12-13.16), krnabrnoéé¢ (Pwt 21,18-21), wySmiewanie (Prz 30,17), okradanie
(Prz 28,24). Za bicie rodzicéw, przeklinanie ich i inne ciezkie przestepstwa przeciw
porzadkowi rodzinnemu, rodzice mogli domagaé sie $mierci swego syna (Wj 21,15-17,
Kpt 20,9; Pwt 21,18-21; 27,16). Kto lekcewazyl rodzicéw, powinien by¢ tak ukarany,
jakby lekcewazyl samego Boga (Kpl 24,15-16). W rodzicach nalezy uznawaé 6w
praautorytet, ktorego ostateczne zrddlo tkwi w Bogu.

40 L. Krinetzki. Das Alte Testament. Eine theologische Lesehilfe. T. 3: Psalmen. Klage-
lieder. Hohes Lied und Weisheitsbucher. Freiburg 1968, s. 225.

41 R. Popowski. evtoAn. W: Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, s. 202.

42 J. Lach. Mitosé i przymierze Boga z ludZmi. W: Stowo nieskowane. Ksiega jubileu-
szowa dla Ks. Jana Kruciny. Red. A. Nowicki. J. Tyrawa. Wroctaw 1998, s. 357-367;
P. Kasitowski. Przykazanie mitosci Boga i mitosci bliZniego w tradycji synoptycznej.
WST 10 (1997) s. 141-150; B. Widta. Przykazanie. W: Stownik antropologii Nowego
Testamentu, s. 219.

4 C. J. Roetzel. Obietnica. W: Encyklopedia biblijna, s. 856.
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pelni, ktora jest zbawienie, 1 tego dotycza Boze obietnice*t. Stowo Boze 1 wszystkie
proroctwa sg odniesione do obietnicy. Urzeczywistnienie zbawienia dokonato sie
w Jezusie Chrystusie, stad tez jest On kresem wszystkich obietnic (t.k 1,55; Dz
7,5; 2 Kor 1,20; Rz 4,13; Ga 3,16)*.

Przedmiot obietnicy w Ef 6,3, jak 1 w Wj 20,12 1 Pwt 5,16 jest oddany tym
samym terminem greckim eii. Stowo to znaczy ,,dobrze, stusznie, doskonale,
szczeSliwie, pomy$lnie”, a cate zwigzane z nim wyrazenie w analizowanych
tekstach, ,,aby ci sie dobrze wiodlo, aby$ byl szczeéliwy”#6. PomyS§lnos§é wiaze
sie z obfitoscia, ktéra moze by¢ rozumiana jako stan dostatku, bedacy skutkiem
obdarowania czlowieka réznym dobrem przez Boga*’. Potrzebny jest w tym takze
ludzki wysitek. Dlatego pomyélono$¢ moze byé rozumiana jako sukces osiagniety
przez czlowieka, ktéry aktywnie o niego zabiega. Jest ona rezultatem Bozego
1 ludzkiego wspétdziatania (Rdz 39,3; 2 Sm 8,6; Ps 1,3). W Starym Testamencie
czesto utozsamiano pomy$§lno$é z owocna praca umozliwiajaca podtrzymanie
fizycznego zycia lub posiadaniem wielu dzieci (Ps 144,121) i ze znakiem Boze]
aprobaty 1 btogostawienstwa (1 Krl 3,13). W Nowym Testamencie nastepuje
przeniesienie akcentu w rozumieniu pomy$§lnosci z doczesnych débr na dobra
nieprzemijajace, w ktorych udziat zapewnia zmartwychwstanie Chrystusa?®.

Wyrazenie w Ef 6,3 moze by¢ takze rozumiane jako zacheta do osiagniecia
szezesliwoéci*®. Czlowiek jako istota niedoskonata stara sie osiagnaé szczeScie,
ktoére ostatecznie nie ma polegaé na przejSciowo, czasowo ograniczonym stanie,
ale doskonale 1 trwale spetniajacym wszystkie dazenia czlowieka®. Bogata
symbolika szcze$cia przedstawiona w tekstach biblijnych w formie obfitych
plondéw, urodzenia sie dziecka, bezpieczenstwa, pokoju (1 Krl 5,5; Mi 4,4; Ps

4 A. Tronina. Obietnice a eschatologia. Odplata indywidualna w psalmach. W: Materiaty
pomocnicze do wyktadoéw z biblistyki. T. 8: Biblia o przysztosci. Red. L Stachowiak.
R. Rubinkiewicz. Lublin 1987, s. 51-58; A. Rebié. Obietnica i przygotowanie zbawienia
w Starym Testamencie. W: Tajemnica odkupienia. Poznan 1997, s. 29-36.

4% J. Suchy. Obietnica (epangelia)— rekojmiq chrzescijariskiej nadziei wedtug sw. Pawla.
Lublin 1996; B. Widla. Obietnica. W: Stownik antropologii Nowego Testamentu,
s. 152.

46 R. Popowski. eli. W: Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, s. 239.

47T R. Rumianek. Wizje pomysinosci w Ksiedze Ezechiela. Warszawa 1998.

4 L. Ryken. J. C. Wilhoit. T. Longman. Pomysinosé. W: Stownik symboliki biblijnej.
Warszawa 2003, s. 737-739.

49 W teksécie hebrajskim Wj 20,12 1 Pwt 5,16 wystepuje jako motyw okazywania czci
rodzicom, wyraz R (zob. Biblia hebraica stuttgartensia. Ed. K. Elliger. W. Rudolph.
Stuttgart 1987, s. 119. 295), ktéry moze byé rozumiany jako ,nazywac szczes$liwym,
by¢ szczesliwym (P. Briks. WX, W: Podreczny stownik hebrajsko-polski i aramejsko-
polski Starego Testamentu. Warszawa 1999, s. 47).

% W. Langer. Szczescie. W: Praktyczny stownik biblijny. Red. A. Grabner-Haider.
Warszawa 1994, kol. 1265.
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128,3), pozwala wnioskowac, ze szcze$liwo$é to stan zadowolenia wynikajacy
z zaspokojenia najgtebszych pragnien cztowieka (Mt 5,3-12), ktére ostateczne
spelnienie uzyskuja w osobie Jezusa Chrystusa (Flp 4,4) oraz podczas ostatecz-
nego odnowienia (Ap 21,4)°%.

Zarowno pomy$lnoéé, jak i szczesliwoéé traktowane jako stan spelnienia
pragnien czlowieka, moga staé sie waznym motywem zachecajacym dzieci do
okazywania czci rodzicom.

Drugi przedmiot obietnicy dla dzieci, ktore okazuja cze$¢ swoim rodzicom,
tekst grecki okresla wyrazeniem paxpoxpoviog e tng yng. Wyraz paxpoxpoviog
moze by¢ rozumiany jako ,, dtugowieczny, dtugo zyjacy, dlugi czas zycia”. W teks-
tach biblijnych zycia nie traktuje sie jako wielkoéci neutralnej, na przykiad
jako podstawowej sity rozwoju kosmicznego, chociaz przestanki do takiego
sposobu rozpatrywania zycia, mozna by znalezé w ksiegach éwietych. Zycie
przedstawia sie jako najwyzsze dobro, stan, posiadanie®. Jest terminem stuza-
cym na oznaczenie wszelkich blogostawienstw Bozych, czyli débr, ktore czynia
cztowieka szczesliwym?®. Pojawia sie ono na ostatnim etapie dziela stworzenia
jako jego ukoronowanie (Rdz 1,21-28)%%. Dla ludzi ma ono zasadniczo charakter
daru, w obronie ktérego czltowiek jest gotow poswieci¢ wszystko, aby je urato-
wacé (Hi 2,4). Przez zycie rozumie sie w Biblil na ogdt wieloé¢ pochodzaca od
Boga, dokonujaca, sie przed Bogiem i skierowana na Boga®. Zyé, znaczy mieé
szczegblne relacje z Bogiem®, poniewaz kazde zycie pochodzi od Boga (Rdz 2,7,
Mdr 15,11; Hi 13,14n; Ps 102,28). Dlatego Bég wyznaczyl miare (Ps 39,6) temu
zyciu oraz bierze je w swoja opieke i1 zabrania wszelkich mordéw (Rdz 9,5n;
Wj 20,13)%". Chociaz zycie uplywa na ziemi, to jednak jest ono podtrzymywane
przede wszystkim nie dobrami ziemi, ale przywigazaniem do Boga, ktéry jest

51 J. Lourenco. ,,Blogostawieni, ktérzy takna i pragnqg sprawiedliwosci” (Mt 5,6). Biblij-
ne wezwanie do szczeScia. Com 10 (1990) nr 5 (59) s. 3-17; L. Ryken. J. C. Wilhoit.
T. Longman. Szczescie. W: Stownik symboliki biblijnej, s. 966-967.

52 L. Stachowiak. Teologia Zycia w Starym Testamencie. RTK 17 (1970) z. 1, s. 13.

5 J. Nelis. Leben im Alten Testament. W: BL. Kol. 1024-1027.

> J. Roston. Idea zycia wedlug pierwszych trzech rozdziatéw Ksiegi Rodzaju STV 4
(1966) nr 2, s. 269-363; S. Strzelecki. Zycie jako dar Bozy w $wietle Pisma Swietego.
WKAB 16 (18) (1990) nr 2 (76) s. 53-60; F. Mickiewicz. Bég-Panem Zycia. Com 17
(1997) nr 1 (97) s. 3-9

% M. Filipiak. Zycie ludzkie w Swiadectwie Biblii. RTK 24 (1977) z. 1 s. 21-29; L.. Sta-
chowiak. Teologia zycia w Starym Testamencie. RTK 17 (1970) z. 1, s. 17-19; G. von
Rad. La sapienza in Israele. Torino 1975, s. 229.

56 7. S. Pisarek. Zycie i $mieré w Pismie swietym. W: Vademecum biblijne. Cz. 4. Red.
S. Grzybek. Krakéw 1991, s. 75.

5 M. Filipiak. ,,Nie zabijaj” (Wj 20,13; Pwt 5,17). Studium egzegetyczno-teologiczne.
RTK 30 (183) z. 1, s. 5-14; A. Szostek. Nie bedziesz zabijat! (Wj 20,13). Ethos 2 (1989)
nr 5 (1) s. 137-146; J. Bajda. Nie zabijaj. AK 83 (1991) z. 2-3 (495-496) s. 251-260;
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zrodlem ,wody zywe)” (Jr 2.13; 17,13; Ps 36,10; Prz 14,27). Jednoczeénie wy-
raznie dostrzega sie prawde ukazujaca, ze wszystkie istoty zywe, z czlowiekiem
wlacznie, posiadaja zycie w spos6b bardzo nietrwatly, z natury swej podlegaja
$mierci, bedacej nastepstwem grzechu®®. W rzeczywistosci, zycie jest krétkie (Hi
14,1; Ps 37,36; Mdr 2,2; Syr 18,9) i nalezy je wlasciwie wykorzystaé. Polega to
na wypelnianiu woli Bozej, ktéra jest widoczna w prawie 1 przykazaniach. Kto
bedzie ich przestrzegal, zachowa swe zycie (Kpt 18,5; Pwt 4,9; Wj 15,26; Prz
11,19; Ha 2,4). Zachowanie prawa Bozego zapewni czlowiekowi zycie wieczne
(2 Mch 7,36; Mdr 5,13). Dlatego tez tak wielka warto$é¢, jaka jest zycie, zostala
powiazana z okazywaniem czci rodzicom. Nowy Testament potwierdza prawdy
o zyciu przedstawione w tekstach starotestamentalnych, mocno podkreélajac, ze
tylko w Synu Bozym czlowiek dostepuje udziatu w zyciu, ktére pochodzi od Boga
(Dz 17,25) 1 ktére Bog pragnie ofiarowaé ludziom przez Niego (J 3,16; 14,6)%°.
Warunkiem dostapienia tego jest wiara (J 6,47). Prawda, ze Bég jest Panem zycia
1 Smierci, zostala pokazana najpetniej w Zmartwychwstaniu Chrystusa®.

Chociaz ludzkie zycie przekracza granice doczesnosci, to jednak w IV przy-
kazaniu, do ktérego odwotat sie §w. Pawel zostaje ono odniesione do doczesnoéci,
na co wskazuje grecki wyraz em yng, ktory mozna ttumaczy¢ jako ,na ziemi”.
W éwietle tekstow biblijnych, zycie cztowieka zalezy w duzej mierze od bogactw,
ktére kryje w sobie ziemia i od urodzajnoéci, ktéra ona oznacza. Fakt zalezno-
$ci czlowieka od ziemi potwierdza wspdlny rdzen, ktory wystepuje w jezyku
hebrajskim dla okre$lenia nazwy ,czlowiek” (@7R) i ,roli”, czyli uprawnej ziemi
(MmR)6. Ziemia jest miejscem, gdzie czlowiek moze realizowaé zadanie powie-
rzone mu przez Boga (Rdz 1,28). Dla czlowieka zyjacego na lonie natury ziemia
jest macierzynskim lonem wszelkiej istoty zywej®2. W odniesieniu do narodu
»zlemia” wskazuje na fakt posiadania okresélonego obszaru przez lud, ktéry ja
zamieszkuje.

J. Liach. Lo tircach znaczy: ,Nie bedziesz zabijat” Com 17 (1997) nr 1 (97) s. 10-17;
A. A. Viard. J. Guillet. Zycie. W: STB s. 1157-1158.

58 T. Boman. Das hebrdische Denken im Vergleich mit dem aramdischen. Gottingen 1954,
s. 76; W. Trilling. Stworzenie i upadek wedtug Rdz 1-3. Warszawa 1980, s. 80-89.

% J. Kremer. Pawel. Zmartwychwstanie Jezusa przyczynq i wzorem naszego zmar-
twychwstania Conc 6-10 (1970) s. 235-243; R. Rubinkiewicz. Zmartwychwstanie
Chrystusa — zmartwychwskrzeszenie nasze. RTK 42 (1995) z.1, s. 85-93;

% K. Romaniuk. ,,Ja jestem zmartwychwstaniem” (J 11,25). Conc 6-10 (1970) s. 228-
234; T. Dola. Smieré 1 zmartwychwstanie Jezusa petniq wydarzen zbawczych. AK
84 (1992) t. 119, z. 1 (500) s. 28-41. T. Dabek. Zwyciestwo Chrystusa nad grzechem
1 $Smierciq. Tyniec 1997.

0 P. Briks. 278 W: Podreczny stownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego
Testamentu s. 22.

62 M. Lurker. Ziemia, rola. W: Stownik obrazéw i symboli biblijnych, s. 278.
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Jedynym wladca ziemi jest sam Bég, ktéry ja stworzyl, jednakze zostala
ona powierzona cztowiekowi, jako dzierzawcy (Rdz 2,16; Wj 23,10; Syr 17,1-4).
7 jednej strony, przez swa prace, czlowiek wyciska na ziemi wlasne pietno,
a z drugiej strony ziemia jako rzeczywisto$¢ zyciodajna formuje na swoj sposob
psychologie czlowieka. Pierwszy grzech cztowieka dotknat swymi skutkami row-
niez 1 ziemie (Rdz 3,17n). Pomimo takiego stanu jest ona przedmiotem obietnic
Boga (Rdz 17,8; Wj 6,4). Jahwe, jedyny Wtadca catej ziemi (Kpt 25,23; Ps 24,1),
dat ziemie Kanaan Izraelowi, wypelniajac obietnice ztozona Abrahamowi i jego
potomkom (Wj 6,1-4; Pwt 6,10)%. Wylacznie dzieki Jahwe, Izrael zostat wyzwo-
lony z niewoli egipskiej, zdotal pokonaé 1 usunaé narody wieksze i silniejsze od
siebie, o czym nigdy nie powinien zapomnie¢ (Pwt 7,17-26). Teksty z Ksiegi
Powtoérzonego Prawa szczegdlnie mocno podkreslaja prawde, ze ziemia jest
darem (Pwt 8,7-9) 1 jednocze$nie ostrzegaja, iz na nowej ziemi Izrael powinien
prowadzié¢ nowe, zgodne ze swoim powolaniem zycie. Jesli tego nie uczyni, utraci
ziemie, podobnie jak inne narody, ktore zamieszkiwaly ja przed nim (Pwt 8,19-
20). Historia deuteronomistyczna (Joz, Sdz, 112 Sm, 11 2 Krl) 1 wiele tekstow
prorockich traktuja historie Izraela z jednej strony jako wspétzalezno$é miedzy
wiernoscig Bogu a bezpiecznym przebywaniem na swojej ziemi, z drugiej zas jako
niewierno$¢, przez ktora nardd zostat pozbawiony tego bezpieczenstwa®. Prorocy,
tacy jak Ozeasz. Jeremiasz, Amos, przedstawiali obraz ziemi w zatobie z powodu
ztych czynéw czlowieka (Oz 4,1-3; Jr 12,4; 23,10; Am 1,2)%. Jednakze taska
Boza jest ogromna 1 wladnie dlatego nawet po utracie ziemi z powodu podboju
asyryjskiego (upadek Samarii w 722 roku przed Chrystusem) i1 babilonskiego
(upadek Jerozolimy w 587 roku przed Chrystusem) prorocy zwiastowali przyszie
mitosierdzie Boze, ktore mialo sie ukazaé w powrocie narodu do swej ziemi®.

Ziemia odgrywa ogromna role, poniewaz przypomina o miloéci i wiernoéci
Boga wzgledem przymierza. Kto posiada ziemie, posiada takze 1 Boga. Poprzez
prace na roli Izrael mial czci¢ Boga, sktada¢ Mu dziekczynienie 1 ukazywacé
swoja zaleznoé¢ od Niego. Taki wlasnie sens maja izraelskie §wieta rolnicze
(Wj 23,14), ktére wiaza zycie kultyczne narodu ze zjawiskami powtarzajacymi
sie rytmicznie w samej przyrodzie: Swieto Przagnikéw, Swi@to ZNniw, Swieto

6 J. Roslon. Ziemia dana pod przysiegq przez Boga Jahwe. CT 51 (1981) nr 2, s. 187-
205.

64 W. Janzen. R. S. Boraas. Ziemia. W: Encyklopedia biblijna, s. 1373.

% L. Ryken. J. C. Wilhoit. T. Longman. Ziemia. W: Stownik symboliki biblijnej,
s. 1176.

6 Fakt, iz ziemia ta nie nalezata pierwotnie do Izraela, znajduje wyraz w trzech waz-
nych okres§leniach teologicznych, ktére sie do niej odnosza. Jest ona ,,dziedzictwem”,
ktore Izrael otrzymal od Boga (Lb 28,52-56), jest dana w ,,posiadanie” (Kpt 14,34)
oraz ,,odpoczynkiem” po dlugiej wedréwce (Ps 95,11).
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Pierwocin, Swieto Zbioréw jesiennych. Kult wezesnego Izraela nie ogniskowat
sie w systemie ofiar, lecz w dorocznych éwietach®”. To z ziemig Izrael zwiazat
cata swa dziatalno$é¢ i zycie: dom, rodzine, matzonka (Pwt 20,5n). Stopniowo
posiadanie ziemi przybiera znaczenie eschatologiczne (Ez 47; 1z 62,4; Am 9,13;
0Oz 2,23n, Jr 23,3), w ramach ktérego uwydatnia sie mocno przejscie od ptasz-
czyzny kolektywnej do indywidualne;j®.

W tekstach Nowego Testamentu symbol ziemi uzyskal bardziej uniwersali-
styczne znaczenie (Rz 4,13). Jest ona symbolem doczesnosci, czyli tego wszystkiego,
co przemija (Mt 6,19; J 3,12; Flp 2,10; Kol 3,2; Hbr 9,1) 1 co domaga sie podejScia
z dystansem, aby méc uczestniczy¢é w tym, co nieprzemijajace (Ap 3,10; 6,10)%°.

Powyzsze analizy dotyczace ziemi 1 rzeczywistoéci zycia czlowieka, do ktérej
odwotuje sie nakaz okazywania czci rodzicom przez dzieci, jako jego motywu, pozwa-
laja wnioskowad, ze jest on bardziej zwiazany z teologia Starego Testamentu, anizeli
teologia NowegoTestamentu, co zreszta w niczym nie umniejsza jego waznosci.

3. Obowiazek wychowania dzieci przez ojca

Analizowany fragment z Listu do Efezjan zawiera takze wazne wskazania
dla tych, ktérych obowiazkiem jest wychowanie dzieci. Tekst grecki na okre§lenie
tego, kto powinien sie podjaé procesu wychowania swoich dzieci uzywa terminu
matépeg, ttumaczonego jako ,,ojcowie”.

Pojecie ojcostwa w Biblii, zwlaszcza w Starym Testamencie, jest bardzo bo-
gate i przekracza ramy rozumienia ojca, tylko w odniesieniu do samej rodziny™.
Ojcami sa nazywani takze przodkowie Izraela, stojacy na szczycie danej spo-
lecznosci. Szczegdlnie jest to widoczne w odniesieniu do patriarchow, takich jak:
Abraham, Izaak, Jakub™. Warto zauwazy¢, ze chociaz ci patriarchowie sg ojcami
narodu wybranego, w pelnym tego stowa znaczeniu, to jednak sa oni ojcami nie
tyle ze wzgledu na ojcostwo fizyczne, lecz raczej z racji wiary w obietnice otrzy-
mane od Boga. Dlatego staja sie oni przykladami do nasladowania w wierze™.

67 H. J. Kraus. Worship in Israel. Ttum. ang. Blachwell. Oxford. John Knox Press.
Richmond 1966, s. 26-70.
% G. Becquet. Ziemia. W: STB s. 1129-1133.
% B. Widla. Ziemia, ziemski. W: Stownik antropologii Nowego Testamentu, s. 333.
0°S. Potocki. Wierze w Boga Ojca Wszechmogacego. PrCh 8 (1999) s. 51-61; T. Dabek.
Bdég jako Ojciec w Starym Testamencie. ZODS (1999) numer specjalny, s. 49-53.
™ A. Winogradsky. Honor bycia ojcem i matkq. Boskie przykazanie dotyczace historii
pokoleri wedtug tradycji rabinistycznej. Com 16 (1996) nr 1 (91) s. 51-65; Abra-
ham-tajemnica ojcostwa. Tradycja Izraela i Kosciota wyjasnia Rdz 22,1-14. Opr.
K. Bardski. Krakéw 1999.

2 H. Schungel, Ojcowie, w: PSB, kol. 889.
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Rodowody ojcéw odnosza sie nic tylko do patriarchéw, ktérych sie wychwa-
la (Syr 44-50; 1 Mach 2,51-61), ale takze do buntownikéw, ktorzy wplywaja
w pewien sposob na swoich potomkéw, uczestniczacych w niepostuszenstwie
1 karze swoich przodkéw (Wj 20,5 Jr 32,18; Ba 3,4n; Lm 5,7; Iz 65,6n). Uwazano
bowiem, ze ojcowie przekazuja nie tylko fizyczne dziedzictwo, ale réwniez mo-
ralne. Ojciec byt zar6wno protoplasta, zapewniajacym ciaglos¢ rodu, oraz tym,
ktory kieruje zyciem 1 aktywnos$cia konkretnej rodziny™.

W Starym Testamencie pojecie ojcostwa zaczyna obejmowaé samego Boga™.
Ojcostwo ludzkie wykazuje liczne braki i1 niedoskonalo$ci, natomiast peinie
ojcostwa posiada jedynie Jahwe (Iz 63,16). Bég objawia ludziom swe ojcostwo.
Nalezy je rozumie¢ jako idee dobroczynnej wladzy, opatrznoéci, domagajacej sie
ulegtoséci 1 zaufania (Wj 4,22; 1.6 11,12; Pwt 14,1; Iz 1,2n; 30,1.9; Jr 3,14)™.

Stary Testament na pierwszym miejscu w rodzinie stawia ojca. Jest on opar-
ciem ,,domu” i zazwyczaj stoi na czele rodziny. Zona uznaje w nim ,,glowe” (Rdz
20,3) 1 réwnoczesnie pana (Rdz 18,12). Znaczna cze$¢ wladzy rodzinnej spoczywata
w rekach ojca, sprawujacego prawna opieke nad dzieémi i zona. Jego wtadza nie
byla jednak absolutna (Wj 21,7-11; Pwt 21,15-21). Do czasu centralizacji kultu
przez Pwt, ojciec rodziny sprawowatl takze funkcje kaptanskie (Rdz 21,4; Wj
12,3n; Sdz 6,26; Hi 1.5). Jedna z najwazniejszych funkeji ojca, jako kaplana, byto
sktadanie ofiar w miejscowym sanktuarium lub lez w centralnym miejscu kultu
(1 Sm 20,6). Ponadto miat prawo samodzielnego ustanawiania okreslonego kultu
1 wyznaczania do jego wypelniania wlasnych kaptanéw (Sdz 8,27; 17,5). To wlasnie
ojciec jako ,,gtowa” rodziny zabijal baranka w czasie éwiat Paschy i spozywal go
w gronie rodziny (Wj 12). Misja ojca wzgledem rodziny miata charakter kaptan-
ski (Rdz 22; 46,1; Sdz 17,10). Byt on w niej reprezentantem samego Boga. Ojciec
spetniat funkcje kierujaca we wszystkich dziedzinach zycia rodzinnego™.

3 B. Mierzwinski. Mezczyzna-maz-ojciec. Otwock 1996, s. 157; A. Oczachowski. Biblijne
ujecie ojcostwa. SPar 9 (1999) s. 57-62.

" L. Stachowiak. Starotestamentalna koncepcja Boga. RTK 19 (1972) z. 1, s. 61-72;
R. Forycki. Bég Ojciec Wszechmogacy. Com 2 (1982) nr 2 (10) s. 82-96; R. Rumianek.
Synem moim pierworodnym jest Izrael (Wj 4,22). W: Ty, Panie, jestes naszym QOjcem
(Iz 64,7). Biblia o Bogu Ojcu. Red. F. Mickiewicz. J. Warzecha. Warszawa 1999,
s. 61-69; Z. Matecki. Bég Ojciec — Stworca nieba i ziemi. CzWD 1-2 (1999) s. 63-66.

5 S. Koziol. Bég Ojcem ludu Bozego w symbolice prorockiej. W: ,,Czyn... czlowieka
odda mu zaptate” (Prz 12,4b). Ksiega pamiqtkowa ku czci Ksiedza Profesora Jozefa
Homerskiego. Tarnéw 1999, s. 53-73; M. Golebiewski. Objawienie Boga w Starym
Testamencie. STV 23 (1985) nr 2, s. 19-43; G. Chantraine. Béj Ojciec. Com 19 (1999)
nr 2 (110) s. 3-15; P. Ternant. Ojcowie-Ojciec. W: STB, s. 620-623.

6 P. Weimar. Patriarchat. W: Praktyczny Stownik Biblijny. Red. A. Grabner-Haider.
Warszawa 1994, kol. 935-936.

" K. B. Cross. The Hebrew Family. Chicago 1937; B. Mierzwinski. Rola ojca w Swietle
Starego Testamentu. Ethos 9 (1996) nr 1-2, s. 234-246.



32 ks. Jerzy KULACZKOWSKI

W yjeciu pionowym ojciec zapoczatkowuje pewne pokolenie i jest pierwszym
ogniwem w tancuchu poszczegélnych generacji. Dajac zycie, przedluza w ten
sposob samego siebie (Rdz 21,12; 48,16). Przyczynia sie w ten sposéb do pod-
trzymywania przy zyciu swej rasy, upewniajac sie, ze dobra rodzinne przypadna,
w udziale jego potomkom, ktérzy od niego pochodza (Rdz 15,2n). Bez tego akcentu
ojcowskiego, tworzacego podstawowy porzadek 1 istotny element wspdlnoty, nie
mozna sobie wyobrazi¢ ani rodziny, ani narodu’®. Chwalg dla ojca byto zrodzenie
1 posiadanie duzej liczby dzieci. Natomiast brak potomstwa, w przypadku ojca,
ktéry umieral nie zrodziwszy syna, bylo uwazane za kare Boza (Lb 3,4; 273n).

Do ojca nalezalo w gléwnej mierze wychowywanie swoich dzieci, synéow
1 corek (Syr 30,1-13)™. Decydowatl o losie swoich dzieci, zezwalat na zawieranie
zwigzkéw malzenskich (Rdz 24,2n; 28,1n). Miat szczegdlne prawo o stanowieniu
moralnoSci swoich cérek (Wj 21,7), a nawet decydowat o zyciu dzieci, w poczat-
kowym okresie Izraela (Rdz 38,24; 42,37). M6gt ustanawiaé¢ prawa i normy
dla swojej rodziny 1 dla swojego rodu (Jr 35)%. Dokonywal obrzezania. Jest on
wcieleniem catej rodziny, ktérej zapewnia jedno$¢ (Rdz 32,11) 1 ktéra wlasnie ze
wzgledu na ojca nazywa sie beith ab, to znaczy ,,dom ojcowski” (Rdz 34,19).

Teksty Nowego Testamentu jednoznacznie wskazuja, ze pelnia ojcostwa
zawiera sie w Bogu i dlatego jest On wzorem realizacji ojcostwa w wymiarze
doczesnym (Ef 4,6.14-15)8!. Ukazanie ludziom Boga jako Ojca byto gléwnym
celem misji Chrystusa (J 14,9-10; 17,1-5)%. Ojciec Niebieski troszczy sie o ludzi,
jako swoje dzieci (Mt 6,9-13; L.k 11,2-4; Ga 4,6; 1 J 3,1)%.

8 L. Perlitt. Der Vater im Alten Testament. W: Das Vaterbild in Mythos und Geschichite.
Stuttgart 1976 s. 53; K. Romaniuk. By¢ ojcem wedtug Biblii. Warszawa 1998.

™ U. Szwarc. Dzieci i ich wychowanie w Starym Testamencie. W: Zycie spoleczne
w Biblii. Red. G. Witaszek. Lublin 1999, s. 227-247.

80 K. Zenger. Ojciec Domu. W: PSB kol. 888-889.

81 H. Lagkammer. Motywy Boga jako Ojca w teologii Sw. Pawta. RTK 26 (1979) z. 1,
s. 55-65; A. Kwas. Bdog Ojcem w Nowym Testamencie. RBL 35 (1982) nr 3, s. 186-
193; H. Langkammer. Bdg jako Ojciec w swietle Nowego Testamentu. Radom 1999;
B. Zychlinska. Ojcostwo Boga wzgledem Jezusa Chrystusa i ludzi w listach Sw.
Pawta. RBL 52 (1999) nr 1, s. 33-44.

82 F. Gryglewicz. Janowa postaé Boga. RBL 30 (1977) nr 1, s. 65-67; A. Jankowski. ,,Big
Ojciec Pana naszego Jezusa Chrystusa” — naszym Ojcem. Anamnesis 5 (1998-1999)
nr 4 (19) s. 23-33; P. Scarafoni. Objawienie tajemnicy Ojca. Com 19 (1999) nr 6 (114)
s. 115-132; J. Drgas. ,,Kto mnie zobaczyt, zobaczyt takze i Ojca” (J 14,9). Bog Ojciec
w Ewangelii Janowej. W: Ty, Panie, jestes naszym Ojcem (Iz 64). Biblia o Bogu Ojcu
s. 114-124; J. Szlaga. Objawienie ojcostwa Bozego przez Jezusa Chrystusa. W: ,,Abba”
Ojcze! W strone Wielkiego Jubileuszu roku 2000. Red. 1. Dec. Wroctaw 1998, s. 39-51.

83 W. Zidlek. Obraz Boga Ojca w przypowiesciach Jezusowych. W: Wokét tajemnicy
Boga Ojca. Red. A. Czaja. Opole 1999, s. 77-86; A. Jasinski. Rola Boga Ojca w dziele
zbawienia wedtug Listu sw. Pawta do Galatow. SiPatr 3 (1991) s. 6-24; L. Ryken.
J. C. Wilhoit. T. Longman. Ojciec, ojcostwo. W: Stownik symboliki biblijnej, s. 643.



ZASADY ZYCIA RODZINNEGO W SWIETLE EF 6,1-4 33

Uwzgledniajac prawde o Bogu Ojcu, mitujacym ludzi i w ten sposdb be-
dacym wzorem ojcostwa (Mt 5,45.48), tym bardziej zasadnym wydaje sie by¢
przypomnienie przez Sw. Pawla o obowiazku wychowania swoich dzieci przez
ojca rodziny. OczywiScie nie umniejsza to obowigzku wychowawczego matki ani
tym bardziej go nie wyklucza®*. Jednak motywem przypomnienia obowiazku
wychowawczego ojca w tym tekscie wydaja sie by¢ gtéwnie metody wychowawcze
tu przywotane, a ktore sq wlasciwe zachowaniom ojca, a nie matki.

W tekécie Ef 6,4 na okreslenie dziatan wychowawczych ojca wobec dzieci
wystepuje grecki termin extpepete, pochodzacy od czasownika ektpew, 1 ktory
mozna przettumaczy¢ jako , karmié, zywi¢, wychowywac”®®. Proces wychowania
obejmuje réznorakie dziedziny zwigzane z zyciem czlowieka. Wychowawca jest
ten, ktory poucza, pokazuje, napomina, karze, nagradza, stuzy przyktadem. Pod-
stawa wszelkiego wychowania jest mitoé¢ i dialog pomiedzy dwoma osobami. Aby
wychowawca moégt sprostaé zadaniu, jakie przed nim stoi, powinien by¢ przede
wszystkim wierny swoim zamierzeniom 1 cierpliwy w dazeniu do wytknietego
celu. Teksty biblijne oddaja proces wychowania poprzez rézne terminy, ktére
mozna spotkaé gtéwnie w ksiegach madroSciowych, tak czesto nawiazujace do
wychowania. Prawo 1 prorocy takze podejmuja ten temat, przedstawiajac za-
gadnienia dotyczace rodziny.

W Biblii wychowawca, w pelnym tego stowa znaczeniu, jest sam Bég, ktory
pragnie nakloni¢ swoj lud w ten sposéb 1 jednostki do karnej uleglto$ci Prawu
albo wierze®®. Dokonuje tego nie tylko przez pouczenie, ale 1 przez rézne préby.
Jezeli wychowanie, ktére daja medrcy lub rodzina, ma pozory $wieckoéci, to
w rzeczywistosci chce ono byé, jak wskazuje na to kontekst ksiag madroscio-
wych, jedynie wyrazem wychowania Bozego (Prz 1,7; Syr 1,1). Bég jest jedynym
1 gtéwnym wzorem dla wychowawcéw, a Jego dzieto wychowania urzeczywistnia
sie wedlug etapow, wskazujacych na to, jak wychowawca siega coraz glebiej
1 glebiej do wnetrza cztowieka (Pwt 8,5).

Pierwszorzednym elementem w wychowaniu jest mitoé¢ i Bég wtaénie ob-
jawia sie jako mitujacy (Oz 11,1-4; Ez 16; Wj 4,22)¥. Zawiera ona w sobie dwa
aspekty. Celem wychowania jest madrosé, a érodkiem prowadzacym do osiag-
niecia tego celu jest upomnienie. Nauczyciel, ktéry kierowat procesem wycho-

84 S. Wlodarczyk. Pierwszeristwo rodzicielskich praw do wychowania dzieci w Swietle
Biblii. CzWD 49 (1975) nr 11-12, s. 261-263.

% R. Popowski. ektpépw. W: Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, s. 187.

8 R. Pankiewicz. Rodzina i wychowanie w Palestynie rzymskiej w Swietle tradycji
biblijnej i pézZnojudaistycznej. StPed 18 (1992) s. 69-93.

87 B6g przebywa wérdd swojego ludu, aby mu pomagaé (W. Zimmerli. Grundriss der
alttestamentlicher Theologie. Stuttgart 1973, s. 12-15.).
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wania po rodzinie®®, powinien uczy¢ swego wychowanka madroéci, zrozumienia
1 karno$ci (Prz 23,23), przy czym karno$cé jest juz owocem wychowania. Jest to
umiejetnosé wlasciwego postepowania w zyciu, ktéra nalezy zdoby¢ 1 wiernie sie
jej trzymad (Prz 4,13; 5,23; 10,17; Syr 21,21). Rodzice 1 wychowawcy sa dla dzieci
autorytetem usankcjonowanym przez samo Prawo (Wj 20,12). Nalezy stuchaé
ojca 1 matki (Prz 23,22) pod grozba ciezkich kar (Prz 30,17; Pwt 21,18-21)%.
Wychowanie jest sztuka trudng ze wzgledu na opornoéé¢ serca ludzkiego
(Prz 22,15), oraz ze wzgledu na zle otoczenie, ktére sktania do ztego (Prz 1,10n;
5,7-14; 6, 20-35). Dlatego tez rodzice sa pelni niepokoju 1 zatroskania (Syr 22,3-
6,42). Konieczne sa wiec w tym napomnienia, a jeszcze bardziej rézga (Syr 22,6;
30,1-13; Prz 23,13n)*. Wychowanie powinno by¢ podjete w sposéb szczegblnie
intensywny w mtodosci, ktéra jest etapem w zyciu cztowieka odznaczajacym sie
brakiem wiekszego do§wiadczenia koniecznego do osiagniecia madroSci.
Wzorem doskonatego wychowawcy 1 tym samym dziatan wychowawczych jest
Jezus Chrystus®. Prawo przestato juz by¢ wychowawca dla ludzi (Ga 3,19; 4,2).
W swej dziatalno§ci wychowawczej Chrystus nie ogranicza sie jedynie do méwienia,
co nalezy czyni¢ (Mt 7,28n; Mk 1,27), ale nade wszystko swoim postepowaniem dawat
przyklad, jak nalezy zy¢ (J 2,17; 13,14n)?2. Wychowawcze dzieto Boga doprowadza
do ostatecznego dopelnienia Duch-Pocieszyciel, dzialajacy stale w KoSciele®.
Tekst Ef 6,4 wskazuje na konkretna metode wychowawcza, jakiej powinien
uzy¢ ojciec, 1 ktora tekst grecki okresla jako mai6eia. Wyraz ten mozna tluma-
czy¢ jako ,wychowywanie, karcenie, ksztalcenie, ¢wiczenie, karanie”®. Mozna
go rozumie¢ tez jako ksztalcenie, nauke madroéci, zdolnoéc¢ rzadzenia, panowa-

8 C. J. Kearns. Ecclesiasticus: A Catholic Commentary on Holy Scripture. Toronto
1954, s. 521n.

8 R. Rubinkiewicz. Rodzina jako srodowisko wychowawcze. W: Biblia o rodzinie. Red.
G. Witaszek. Lublin 1995, s. 37-46; J. I. Durham. Exodus. Waco 1987, s. 291-292.

% X. Leon-Dufour. Wychowanie. W: STB. S. 1086.

9 C. Martini. Jezus jako wychowawca. HW 10 (1999) nr 3, s. 3-11.

92 R. Karpinski. Wiadza nauczycielska Chrystusa w Ewangelii Sw. Mateusza. RBL 22
(1969) nr 4-5, s. 206-213; E. Wajszczak. Funkcje wychowawcze Chrystusa w Ewan-
geliach. CT 40 (1970) nr 2, s. 61-76; E. Staniek. Pedagogiczne zasady Mistrza
z Nazaretu. Krakéow 1995.

9 J. Kufasiewicz. Rola Ducha Swietego w dziejach zbawienia. W: Materialy pomocnicze
do wyktadow z biblistyki. T. 6. Red. L. Stachowiak. R. Rubinkiewicz. Lublin 1983,
s. 45-80; J. Pytel. Duch Swiety Darem Ojca i Zrédtem apostolskiej aktywnosci. PzST
4 (1983) s. 69-74; A. Nowicki. Pieédziesigtnica a zapoczatkowanie Kosciota. WPT 3
(1995) nr 2, s. 87-98; S. Wypych. Duch Swiety i Jego obecnosé w Kosciele. MDG 41
(1997) s. 397-406; H. Langkammer. Pneumatologia biblijna (ruach-pneuma). Opole
1998; J. Czerski. Duch Swiety w zyciu Kosciola i wiernych. SS 2 (1998) s. 45-60.
S. Bielecki. Duch Swiety a postannictwo Kosciota. CzST 26 (1998) s. 35-42.

9 W. Jaeger. Wezesne chrzescijaristwo i grecka paideia. Bydgoszcz 1997; R. Popowski.
nawdeia. W: Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, s. 454.
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nia®. Ma on wiec szerokie znaczenie. W Starym Testamencie (LXX) wyraz ten
oznacza najcze$ciej ,upomnienie, pouczenie, uczenie’. Tekst hebrajski Starego
Testamentu w miejscach wystepowania greckiego wyrazu madeia, uzywa wyrazu
1o, ktory zazwyczaj bywa tlumaczony jako ,napomnienie, pouczenie” (Pwt 4,36;
8,5; 1z 28,26; Oz 7,15; Ps 94,12; Prz 31,1), rzadko jako , karnoéé, dyscyplina” (Ps
94,10; Prz 29,17) lub tez jako ,ukaranie” (Pwt 22,18; Oz 10,10)%". Interesujace
jest to, ze tekst hebrajski Starego Testamentu, na okreslenie ,karnosci” uzywa
zasadniczo jednego wyrazu, jakim jest stowo o (Pwt 11,2; Prz 1,8;4,1;13,1; 13,
24;15,5; 23,13; Jr 2,30)%. Z racji wystepowania w dalszym fragmencie tekstu Ef
6,4 greckiego wyrazu vouBeoia, ktory mozna thumaczy¢ jako ,,przemawianie do
rozumu, napominanie, pouczenie”, zasadnym wydaje sie by¢ w tym fragmencie
tekstu biblijnego tlumaczenie wyrazu naideia jako ,karcenie”.

Ttumaczac hebrajskie stowa dotyczace wychowania za pomoca greckiego
rzeczownika mmaideia'®, Septuaginta nie zamierzata utozsamiaé wychowania bi-
blijnego z wychowaniem typu hellenistycznego, w ktorym usituje sie odkry¢ w wy-
chowaniu osobowo$¢ na podstawie horyzontéw po ziemsku pojmowanych!t,

Stary Testament unika nadmiernej pobtazliwo$ci wobec mtodego pokolenia.
Idealem jest surowe wychowanie (Syr 30,7a). Karno§¢ jest nieodzownym elemen-
tem wychowania. Liczne teksty biblijne, zwtaszcza madrosciowe, podkreslaja,
ze nauczenie dziecka karnoéci wymaga niekiedy stosowania kar chtosty (Prz
13,24; 22,15; 23,13; Syr 22,6; Pwt 8,5; 2 Sm 7,14; Prz 3,12; 29,15.17)'2, Dzieci
nalezy nawet czesto karci¢ 1 nie nalezy sie tego wstydzi¢ (Syr 42,1a. 5b). Stary
Testament zna chloste wykonywana za pomoca rézgi, czyli kawatka drewna
zakonczonego rzemieniami, jako kare stosowana w sadownictwie cywilnym (Pwt
55,2). Kare taka stosowano w synagogach wobec krnabrnych!®. Co sie natomiast

% J. Berkley. The Doctrine of the Child. W: StB 23 (1973) s. 35-36.

% J. Lust. E. Eynikel. K. Hauspie. nawbeia. W: A greek-english lexicon of the Septuagint.
Part II. K-Q. Stuttgart 1996, s. 346.

9 F. Zorell. 1o7. W: Lexicon hebraicum et aramaicum Veteris Testamenti, s. 317.

9% F. Zorell. "om . W: Lexicon hebraicum et aramaicum Veteris Testamenti, s. 418.

9 R. Popowski. voubeoia. W: Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, s. 412.

190 Septuaginta ttumaczy hebrajski czasownik jasar (upomniat, skarcit) przez greckie
paideuein (wychowywad). Jednakze stowo greckie nie pokrywa w pelni tresci czasow-
nika hebrajskiego oraz pochodnego od niego rzeczownika musar (karcenie). Zobacz
szerzej: G. Bertram. Paideuw. TWNT V kol. 608.

100 M. Plezia. Greckie koncepcje cztowieka w dobie hellenistycznej. RH 2-3 (1949-50)
231-250.

192 M. Filipiak. Biblijne podstawy teologii matzenstwa i rodziny w Starym Testa-
mencie, s. 82.

193 W, Jentach. Urchristliches Erziehungsdenken, die Paideia Kyriu im Rahmen der
hellenistisch-judischen Umwelt. BFTH 45. Glitersloh 1951 s. 1897n; J. Gamberoni.
Das Elterngebot im Alten Testament. BZ 9 (1964) s. 181-190.
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tyczy stosowania jej w procesie wychowawczym, to jest ona uzywana zaréwno
przez rodzicéw, jak 1 przez nauczycieli madrosci. Dziecko karano chlosta, azeby
bél fizyczny sktonil je do zastanowienia sie 1 zalu (Prz 22,15). Karcenie dzieci
w ten sposéb ma oczywisécie wynikaé nie z braku opanowania ani wyrafinowa-
nej zloSci, lecz z mitosci, z glebokiego przekonania, ze bez odpowiedniej troski
wychowawczej, dziecko nie wyrosnie na dobrego czlowieka, a jego zycie okryje
wstydem ojca (Syr 17,21; 22,3-6; Oz 11,1-4). Wychowanie za pomoca, r6zgi nie
jest wiec czyms$ zltym, wrecz przeciwnie, jest ono wyrazem prawdziwej mitoSci
ojca do syna (Prz 13,24a). Karcenie wiec moze by¢ rozumiane jako proces, kto-
ry zmierza do nabycia przez wychowanka, nieraz za pomocg bolesnych metod,
umiejetnosci kontrolowania swojego zachowania, czyli poprawnego zachowania
sie w kazdym czasie 1 miejscu.

Zaniedbanie troski wychowawcze] wobec dziecka jest krzywda dla niego
samego!'®. Dlatego w tekstach biblijnyh, ktére sugeruja chtoste jako érodek wy-
chowawczy, podkresla sie wazno$é tego srodka, ktory nie pozwala nadmiernie
rozpieszczacé dziecka. Karnoéé nabyta w domu rodzicielskim, uzdalnia mtodego
czlowieka do umiejetnego postepowania w zyciu'®.

Druga metoda wychowawcza, do ktérej nawiazuje Sw. Pawel w Ef 6,4 jest
vouBeoia Kuplou, co przektad polski oddaje jako ,napominanie Panskie”. Upo-
mnienie jest szczegdélnie uprzywilejowanym $érodkiem wychowawczym (Prz
23,12a; 29,17). W Starym Testamencie dokonywato sie ono réznymi sposobami,
w zalezno$ci od przymiotow tego, ktéry naucza. Jednak to sam Bog jest Tym,
ktéry poucza swoéj lud (Ps 71,17; 94,12; 1z 2,3; Mi 4,2). Ludzie petniacy funkcje
wychowawcy, sa Jego wystannikami nauczajacymi Bozych drég i ukazujacymi
je innym!%. Zalecone przez Stary Testament ,,upomnienie” ma w Biblii szeroki
sens. Podstawowy termin starotestamentalny =wi (Koh 7,5) oznacza cale wy-
chowanie do madrosci, dyscypline, ktoéra chce sie wpoi¢ wychowankowi przez
upomnienia i ostrzezenia'®’. Stad pochwata tak wlaénie rozumianej ,nagany”
w Starym Testamencie — ,Nagana glebiej dziata na madrego, niz uderzenie
glupiego sto razy” (Prz 17,10).

W ujeciu Biblii pouczenie bywato udzielane w rézny sposéb i docierato do
ludzi rozmaicie. Pierwszym 1 zarazem podstawowym érodowiskiem, w ktorym
dokonywato sie nauczanie, byla rodzina'®. Poniewaz regularne nauczanie szkol-

104 J Chmiel. Zadania rodzicéw w swietle Pisma Sw. RBL 30 (1977) nr 4, s. 214-215.

195 R. Rubinkiewicz. Rodzina jako srodowisko wychowawcze. w: Biblia w rodzinie, s. 41.

196 A, Grabner-Haider. Nauka. W: PSB kol. 795.

197 M. Filipiak. Biblijne podstawy teologii matzeristwa i rodziny w Starym Testamencie.
Lublin 1984, s. 83.

198 T, Herrmann. Obowiqzki wzgledem dzieci w Nowym Testamencie. RBL 14 (1961)
nr 1-2, s. 43-52.
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ne pojawito sie dopiero w epoce pdzniejszej, ciezar nauczania spoczywal przede
wszystkim na rodzicach!'®. Proces formacji madros$ciowej zaczynal sie wiec
w rodzinie, gdzie podlegali mu géwnie synowie, ktorzy pod nadzorem ojca, lecz
przy wspotudziale matki, przysposabiali sie duchowo do samodzielnego zycia''’.
Nauczanie miato charakter pamieciowy 1 dokonywalo sie ustnie (Pwt 6,7a; Wj
13,8; Ps 78, 3-4)"!. Mimo takiego charakteru nauczania, wydaje sie, ze znajo-
mo$§¢ pisma nie byla ograniczona jedynie do warstw wyzszych (2 Sm 8,17; 20,25;
1 Krl 4,3; Jr 36,4). Przepis Pwt 6,9 zaklada, ze zwierzchnik kazdej rodziny umiat
pisaé. Tre§¢ nauczania byla bardzo ogdélna. Obejmowata ona miedzy innymi
przygotowanie do zawodu. Poniewaz zawody byly zazwyczaj dziedziczne, stad
tez ich nabywanie dokonywalo sie najczesciej na terenie rodziny.

Ponadto w tres¢ nauczania wchodzito przyswojenie powtarzanych w tradycji
utwordow opiewajacych wielkie zdarzenia z przesztosci (2 Sm 1,17-18a). Ojciec
rodziny, jako gtéwnie odpowiedzialny za wychowanie dzieci, powinien przede
wszystkim zadbacé o ich religijne wychowanie. Polegato ono na pouczeniu dzieci
o tradycjach religijnych, ktére byty réwnoczeénie tradycjami narodowymi. Nie
chodzi przy tym o jakie$§ nauczanie poglebione, lecz o katecheze elementarna,
zawierajaca zasadnicze prawdy wiary; o katecheze moralna posiadajaca rysy
nakazéw Prawa Bozego (Pwt 6,6). Wazna jest tez katecheza liturgiczna, ktora,
korzystajac z okazji §wiat w Izraelu, wyjaéniata ich sens i przypominata wielkie
wydarzenia, wspomniane w czasie owych uroczystosci (Wj 12, 26; 13,8). Pytania
stawiane przez dzieci przy tych okazjach, sktaniaty ojca do udzielania wyjasnien
(Pwt 6,20-25). Ojciec uczy takze dawnych poematéw, stanowiacych czeéé tradycji
(Pwt 31, 19. 22; 2 Sm 1, 18n). Rodzice winni wyjaénia¢ swoim dzieciom sens
obchodzonych uroczystos$ci, pochodzenie 1 znaczenie spotykanych w wedréwkach
po kraju pomnikéw (Joz 4, 6.21)1'2. Nalezy stale tak pouczaé dzieci, we wszelkich
okolicznos$ciach — ,,zaréwno, gdy beda siedzie¢ w domu, czy beda szty droga, czy
sie potoza, czy tez wstana” (Pwt 6, 76).

W éwietle Nowego Testamentu wszystkie ksiegi Biblii nalezy traktowac jako
Boze pouczenie (1 Kor 10,11; 2 Tm 3,16)!'3. Nauczanie byto jedna z podstawowych
metod wychowawczych, ktora postugiwat sie Jezus Chrystus 1 wykorzystywat
w réznych okazjach (Mt 4,17.23; 5,2; 7,29; 11,29; 13,54; 21,23; 22,16; Mk 1,21;

109 H. I. Marrou. Historia wychowania w starozytnosci. Przel. S. Lo$. Warszawa 1969.

110 S, Potocki. Proces formacji madrosciowej w ujeciu Prz 1-9. RTK 35 (1988) z. 1, s. 39-64.

11 M. Filipiak. Biblijne podstawy teologii matzenstwa i rodziny, s. 85.

112 J. Chmiel. Zadania rodzicéw w swietle Pisma Sw. RBL 30 (1977) nr 4 s. 214-216; J. Hom-
erski. Stowo Boze a religijna formacja rodziny. RBL 33 (1986) nr 3, s. 316-324.

113 K. Romaniuk. Motywacja napomnieri moralnych w listach sw. Pawta. Poznan 1971;
K. Romaniuk. Niektore pouczenia moralne i sposob ich uzasadnienia w pismach sw.
Pawlta. AK 63 (1971) t. 76 z. 2 (373) s. 219-227.
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10,32-34; L.k 4,15-16; 13,10; J 7,14; 8,2)'*. Podobnie czynili apostolowie (Dz 2,
14-41; 4,2; 5,21; 8,12)'*5, Chrystus miat specjalng grupe swoich uczniéw (Mt 10;
Mk 4,10; 8,27-32; J 13-17)116, Szczegdlnym przyktadem wychowanka Chrystusa
jest Maria z Betanii (Lk 10,39)'".

Nauczanie jest uwazane za wazne narzedzie formacji ,nowego” cztowieka.
Waznym elementem nauczania, co harmonizuje z tradycja hellenska, jest oso-
bisty przyktad postepowania. Stad tez nasladowanie Chrystusa jest nieodzowne
w procesie wychowania (1 Kor 4,16; 11,1; Ef 5,1; Flp 2,5-11; 1 Tes 1,6)''%. Celem
nauczania nie jest teoretyczna wiedza, lecz ewangeliczna madro$¢, wyrazajaca sie
w posiadaniu $wiadomosci i celu zycia ludzkiego!'®. Dlatego to Bog jest gtéwnym
nauczycielem cztowieka (1 Tes 4,9). Duch SWiQty zostaje postany wierzacym, aby
ich stale pouczat (J 6,45; 14,26; 1 J 2,27)12°, dlatego nauczanie jest darem udzie-
lanym przez Boga do budowania Kos$ciota (1 Kor 12,28; Ef 4,1; 1 Tm 5,17).

W tekscie Ef 6,4 zawarte jest jeszcze jedno wazne wskazanie wychowawcze,
wyrazone w jezyku greckim jako pn mapopyidete. Termin ten jest pochodnym

114 H. Langkammer. Oryginalnosé Jezusowego przepowiadania. STHSO 5 (1976) s. 81-
89; R. Karpinski. Wladza nauczycielska Chrystusa w Ewangelii Sw. Mateusza. RBL
22 (1969) nr 4-5s. 206-213; J. Krucina. Chrystus nauczyciel. Humanizm ewangelicz-
ny. CS7(1976) s. 99-118; R. Tomczak. Nauczycielska dziatalnosé Jezusa Chrystusa.
SPar 3 (1993) s. 151-158.

15 W. Rakocy. Mowa Piotra w dniu Pieédziesigtnicy, model pierwotnego kerygmatu
(Dz 2,14-41). RTK 45 (1998) z. 1, s. 111-122; B. Widla. Uczy¢ sie, nauczaé, pouczaé.
W: Stownik antropologii Nowego Testamentu s. 278.

116 S, Harezga. Obraz i zadania ucznia Jezusa na podstawie Ewangelii Sw. Marka (8,27-
10,52). WspAmb 14 (1986) nr 1, s. 132-153; A. Jasinski. Osoby powotane — uczniowie
Jezusa (Mt 4,18-22). W: Szukajcie zawsze oblicza Jahwe. Personalistyczne perspek-
tywy oredzia biblijnego. Red. A. Jasinski. Opole 1999, s. 123-132; S. Pisarek. Uczeri
i jego rados$é w perykopie o winnym krzewie J 15,1-11). SSHT 32 (1999) s. 37-44.

17 J. Kudasiewicz. Marta i Maria (Ek 10,38-42). W: Kontemplacja i dziatanie. Red.
W Stomka. Lublin 1984, s. 25-43; J. Kudasiewicz. Dom Marty i Marii matym Kos-
ciotem. WST 10 (1997) s. 169-178; L. Ryken. J. C. Wilhoit. T. Longman. Nauczanie,
nauczyciel. W: Stownik symboliki biblijnej, s. 573.

18 K. Jezierska. Wspétumieranie i wspotzmartwychwstanie wiernych z Chrystusem
w zyciu doczesnym. CS 14 (1982) s. 203-227; K. Romaniuk. O nasladowaniu Jezusa
(Mt 8,18-22; Lk 9,57-60). CT 60 (1990) nr 1, s. 5-14; J Lach. ,,BqdZcie doskonali,
Jjak Ojciec wasz niebieski”. Mozliwosé nasladowania Boga przez cztowieka. WDS 67
(1998) s. 497-510; H. Stawinski. Nasladowanie Chrystusa ukrzyzowanego wedtug
synoptykow. StWt 2 (1999) s. 253-265.

19 K. Szymanek. Wiara jako przedmiot nauczania wg sw. Pawla. RBL 36 (1983) nr 3,
s. 214-223.

120 H. Schlier. Duch Swiety jako ,,ttumacz” w $wietle Ewangelii Janowej. Com 18 (1998)
nr 2, s. 36-47; H. Witczyk. Paraklet Duchem Nowego Przymierza. (J 14,15-17). RTK
46 (1999) z. 1, s. 77-91; A. Dziuba. Oredzie ewangelizacyjne Ducha Swietego. CT 69
(1999) nr 3, s. 27-34; X. Leon-Dufour. Nauczaé, nauka. W: Stownik Nowego Testa-
mentu, s. 418.
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wyrazu greckiego mapopyide 1 mozna go ttumaczyé¢ jako ,wywolywaé¢ w kim$
gniew, zlo$cié¢, draznié kogo§”'?!.

Biblia utozsamia gniew lub zto$¢ z emocjami, ktore sa skutkiem okreslonych
my$li lub czynéw. Gniew jest gwaltowna reakcja cztowieka, ktory unosi sie prze-
ciwko drugiemu. Wiaze sie to czesto z utrata panowania nad soba, prowadzaca do
niewlasciwego postepowania. Motywy gniewu moga by¢ rézne (Rdz 4,5n; 27,44;
Jdt 9,2). Skutki takiego zachowania moga by¢ tragiczne, dlatego Bég potepia
1 odrzuca takie postepowanie czlowieka, tym bardziej, ze czesto towarzysza mu
naduzycia 1 niesprawiedliwosé¢ (Prz 4,17; 29,22). Stary Testament podkresla,
ze wyrazem madroSci jest nieprowokowanie innych do gniewu (Prz 15,1; 19,11;
20,2). Niekiedy gniew bywa reakcja gorliwoéci o sprawy Boze (W) 16,20; 39,19;
Kpt 10,16; Lb 31,14; 1 Krn 1,10). Gniew, ktérego motywem nie sa sprawy Boze,
moze narazac¢ cztowieka na grzech'??, Teksty Nowego Testamentu o gniewie
wpisuja sie w taki sposéb jego rozumienia, jaki przedstawiony jest przez Stary
Testament, czyli, ze jest on uznawany za zto (Mt 2,16; Mk 3,5; L.k 4,28; Dz 5,33;
1 Kor 13,5; Ef 4,26; Kol 3,8; 1 Tm 2,8; Tt 1,7; Hbr 11,27)'23, Sw. Pawel w swoich
listach postrzega gniew jako element grzesznej natury, ktory cztowiek wierzacy
powinien stale przezwyciezaé (Ef 4,31; Kol 3,8)!%4.

Ze wzgledu na wychowanie swoich dzieci, ojcowie powinni unikaé gniewu,
bedacego gwattowna reakcja cztowieka, ktorej nie jest on w stanie kontrolowac
1 prowadzaca do zlego.

Tym bardziej jest to uzasadnione, ze dziecko, jako istota jeszcze nieuksztal-
towana, nie posiada wyrobionej umiejetnosci panowania nad soba. Gniew spra-
wialby, ze trwatoby ono w stanie grzechu.

Podstawa prawidtowego funkcjonowania rodziny sa relacje rodzinne. Re-
lacje te jako wzajemne odniesienia pomiedzy cztonkami rodziny powinny byé
regulowane poprzez okreslone zasady. Jednym z waznych tekstow biblijnych
zawierajacych te zasady jest Ef 6,1-4. W ich Swietle relacja dzieci do rodzicow
powinna wyrazaé sie w posluszenstwie, poniewaz rodzicom zostata powierzo-
na misja wychowania swoich dzieci 1 dlatego sa oni zastepcami samego Boga
w tak waznym dziele. Range okazywanego rodzicom postuszenstwa podkresla
wazno$¢ obietnic zwiazanych z takim postepowaniem. Co sie tyczy samego
wychowania, nalezy je traktowac jako szczegélne zadanie, ktérego powinien

121 R. Popowski. mapopyidw. W: Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu,
s. 471.

122 X, Leon-Dufour. Gniew. W: STB, s. 287.

123 B, Widla. Gniew, gniewaé sie. W: Stownik antropologii Nowego Testamentu, s. 76.

124 K. Romaniuk. Zasady nowego zycia. Zarys teologii moralnej Sw. Pawta. W: Materiaty
pomocnicze do wyktadow z biblistyki. T. 3. Red. S. Liach. M. Filipiak. H. Langkam-
mer. Lublin 1978, s. 202-238.
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sie podjaé przede wszystkim ojciec postugujacy sie w tym procesie metodami,
jakimi sa karcenie i napominanie. Dzieki postepowaniu zgodnemu z zasadami
okre§lajacymi wzajemne relacje pomiedzy rodzicamii dzie¢mi, mozliwe staje sie
zachowanie porzadku w rodzinie, bedacego waznym elementem w prawidtowym
funkcjonowaniu rodziny.
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...ABYSCIE OBFITOWALI W NADZIEJE... (RZ 15,13)!

Jest rzecza oczywista, ze nadzieja, obok wiary 1 miloéci, stanowi fundament
chrzescijanskiego zycia. Bardzo trafnie wyrazil to Charles-Pierre Péguy, kiedy
pisal ,malenka nadzieja posuwa sie naprzod zawieszona na ramionach dwaéch
starszych sidstr, ktére podtrzymuja ja za rece. I miedzy dwiema siostrami znaj-
duje miejsce, aby dacé sie unosi¢ do przodu. Cho¢ jest jak dziecko nie majace do$é
sity, aby chodzi¢ samodzielnie, to jednak w rzeczywistos$ci wlasnie ona jest ta,
ktora podtrzymuje dwie pozostate™ (Le Porche de la deuxiéme vertu, 1912).

A zatem nadzieja chrzescijanska. Nadzieja, ktéra zawiesé nie moze (Rz 5,5),
jak zapewnia nas $w. Pawel. Ale czym jest nadzieja? Czego dotyczy? Jak wplywa
na nasze codzienne zycie? Czy tatwo méwic¢ o nadziei? Niektdrzy autorzy zwracaja,
uwage, ze dzisiaj wielu teologéw, duszpasterzy, a nawet $wieckich, zamiast glosi¢
nadzieje powszechnego zbawienia, glosi raczej modny 1 bardzo zreszta wygodny
pewnik powszechnego zbawienia, dostosowany do mentalno$ci wspodtczesnego
$wiata. Jednak znacznie trudniej juz im okresli¢, na czym to zbawienie polega
1)ak sie je osiaga, szczegélnie, kiedy czlowiek zyje bez czy obok wiary, mitosci
1 nadziei objawionej ostatecznie w Jezusie Chrystusie®.

W dzisiejszym wykladzie postaramy sie odpowiedzie¢ na pytanie o zrodlo
chrzeécijanskiej nadziei, jej przedmiot, a takze role w zyciu chrzescijanina. Jako
punkt wyjécia postuzy nam tekst §w. Pawta Apostota z Listu do Rzymian: 6 &¢ 6eog
g éATLS0¢ TANpWOoXL DuAG Taong xepdc Kol elpring év T¢) mLoTelely, €lg TO mepLooeleLy
Vudc év Th EATidL év Suvaper mveduatog dylov — Bég nadziei niechaj napetni was
wszelkq radosciq i pokojem w wierze, abyscie obfitowali w nadzieje dzieki mocy
Ducha S"wigtego (15,13)%. Wybieram wtasnie ten tekst, bo w moim przekonaniu,
nie tylko streszcza on Pawlowe rozumienie nadziei chrze$cijanskiej, ale wltadnie

! Poprawiona wersja wykladu wygloszonego podczas inauguracji nowego roku aka-
demickiego w Prymasowskim Wyzszym Seminarium Duchownym w Gnieznie, dnia
29 wrzeénia 2007 r.

2 Tekst cytuje za G. Ravasi, Upragniony Chrystus — oczekiwanie Abrahama oraz
nadzieja narodu zydowskiego, ,Communio” 5(1997), s. 28

3 H. Witezyk, Nadzieja, skqd, dla kogo i na co?, ,Verbum Vitae” 9(2006), s. 7.

4 Cytuje przeklad tego wersetu za Pismo Swiete Nowego Testamentu i Psalmy. Najnow-
szy przeklad z jezykéw oryginalnych z komentarzem. Opracowat Zesp6t Biblistéw
Polskich z inicjatywy Towarzystwa Swietego Pawtla, Czestochowa 2005.
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odpowiada na postawione wczeéniej pytania. Wyklad bedzie sie skladat z trzech
czeécl: najpierw osadzimy wypowiedz $éw. Pawla w konteks$cie calego Listu do
Rzymian, nastepnie zwrécimy uwage na wazniejsze elementy tekstu, szczegdlnie
na tle odniesien Starego Testamentu 1 mysli teologicznej Apostola Narodow,
aby w koncowej cze$ci ukazaé znaczenie 1 role nadziei w zyciu wspotczesnego
chrzescijanina.

1. Miejsce tekstu w kontekscie

Cytowana wyzej wypowiedz §w. Pawla zamyka zasadniczg cze$¢ Listu do
Rzymian. Jest ostatnim zdaniem w formie zyczenia — modlitwy, poprzedzajacym
epilog Listu, czyli wersety 15,14 — 16,25. Jesli natomiast chodzi o kontekst bliz-
szy (albo bezposredni) to nasz werset konczy perykope 15,7-13, w ktorej Apostot
jeszcze raz bardzo mocno podkreéla, ze Ewangelia jest zaréwno dla Zydéw,
jak 1 pogan. Jesli znamy nieco samag strukture Listu do Rzymian 1 nauczanie
Sw. Pawla, to wydaje sie oczywiste, ze powyzszy fragment ma role pewnego
podsumowania 1 przypomnienia na koniec kolejny raz tego, co najwazniejsze.
Pawel méwit o udziale pogan w darach taski na poczatku Listu, szczegélnie
Rz 3,21 — 4,25. Skoro usprawiedliwienie osiqga sie przez wiare w Jezusa Chry-
stusa i zostato ofiarowane wszystkim wierzqcym (por. 3,22) to zasadne wydaje
sie pytanie Pawlowe: Czy Bég jest tylko Bogiem Zydéw? Czy nie jest réwniez
Bogiem pogan? (3,29) I odpowiedz Apostola Narodow: Oczywiscie, ze réwniez
pogan. Przeciez jest jeden Bog, ktory usprawiedliwia obrzezanego dzieki wierze,
a nieobrzezanego ze wzgledu na wiare (3,29¢-30). Potem w rozdziatach 9-11
pisze o uprzywilejowanym miejscu Izraela w historii zbawienia, o wiernosci
Boga, a takze o tym, ze zbawienie pogan nie oznacza odrzucenia Izraela. Teraz
na koniec Listu Pawel przypomina o prawdomoéwnosci Boga 1 wiernosci obiet-
nicom danym ojcom (por. 15,8). Chodzi oczywiécie o Zydéw, pogan za$ wzywa
do uznania 1 uwielbienia Bozego milosierdzia: poganie natomiast majq chwalié
Boga za milosierdzie, 1 przytacza trzy argumenty skrypturystyczne ze Starego
Testamentu jak napisano: ,Dlatego wielbi¢ Cie bedq posréd narodow i $piewaé
Twojemu imieniu”. I znowu: ,,Radujcie sie narody z Jego ludem”. I ponowne:
»Stawcie Pana, wszystkie narody, chwalcie Go, wszystkie ludy”(13,9b-11). Mamy
kolejno 2 Sam 22,501 Ps 18,50; Pwt 32,43(LXX); Ps 117,1.

W analizowanym tekécie znajdujemy jeszcze jedno odniesienie do Starego
Testamentu, konkretnie do proroctwa Iz 11,10, zacytowanego wedlug brzmienia
greckiego LXX, a mianowicie pisze Pawel: Ponadto méwi Izajasz: ,,Pojawi sie
odrosl Jessego, powstanie, aby rzqdzi¢ narodami;, w Nim ludy bedq poktadaé
nadzieje” (13,12). Nie ulega watpliwosci, ze Apostol Pawet ukierunkowcuje nasza,
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my§l ku Chrystusowi jako centrum catego misterium zbawienia i objawienia
mitosierdzia Bozego.

Wedlug Pawla swoistym sprawdzianem, na ile czlowiek otworzyl sie na
dar usprawiedliwienia, dokonanego przez Boga w Jezusie Chrystusie, oraz na
ile zatem przyjal dar Bozego milosierdzia, jest trwanie w nieztomnej nadziei.
Dlatego Apostot konkluduje zyczeniem skierowanym do adresatéw Listu: Bog
nadziei niechaj napetni was wszelkq radosciq i pokojem w wierze, abyscie obfi-
towali w nadzieje dzieki mocy Ducha S”wigtego (15,13).

2. Wazniejsze elementy tekstu Rz 15,13

Pawel nazywa Boga — Bogiem nadziei (6 6e0¢ tfig €Amidog).

Jakie jest znaczeniem samego terminu ,nadzieja”?

W grece klasycznej rzeczownik 7 éAnic oznaczal ,nadzieje, oczekiwanie”,
ale takze ,zdanie, mniemanie, zle przeczucie, obawe”. Dopiero w poczatkowym
okresie hellenizmu zaczyna dominowaé pierwsze znaczenie, a wiec ,nadzieja”.
W sensie religijnym termin ten stawiat cztowieka w relacji do émierci i tego, co
po niej nastapi. Jednak w §wiecie grecko-rzymskim posiadal on odcien czego$
ztudnego, niepewnego.

Stary Testament zna wiele rzeczownikdéw, ktéorymi mozna bylto opisaé
nadzieje. Wida¢ to wyraznie, jesli poréwnany w jaki sposob LXX tlumaczy ten
termin. Otéz przez greckie 7 éAnic zostato przetozone przynajmniej siedem réz-
nych hebrajskich rzeczownikéw, w tym najwazniejsze pochodzace od rdzenia
mwa, ktory oznacza ,byé¢ silnym, solidnym, jedrnym, ufaé, czué sie pewnym,
bezpiecznym, mie¢ nadzieje”®. Nie ulega watpliwoéci, ze zakres znaczeniowy
N éAmic w Nowym Testamencie (rzeczownik nie wystepuje w Ewangeliach, 53
razy w NT: Dz — 8; Pawel — 36; Hbr — 5; 1 P — 3, 1 J — 1) jest okreslany przez
starotestamentowe pojecie nadziei. Jest ona zawsze ukierunkowana na Boga
1 posiada trzy charakterystyczne wymiary: oczekiwanie przysztosci, ufnoécé oraz
cierpliwo$¢ w oczekiwaniu. Czasami akcentowany jest jeden z wymiardw, innym
razem obecne sg wszystkie trzy w jednym wyrazeniu’.

Wracamy do tekstu. Pawel okreéla Boga — Bogiem nadziei (6 8ed¢ g €Aidog).
Dopetniacz tfig érmidoc moze mieé¢ w grece podwdjne znaczenie: podmiotowe (Bog

5 Takie znaczenia podaje Stownik grecko-polski (red. Z Abramowiczéwna), t. 2, War-
szawa 1960, s. 105.

6 P. Briks, Podreczny stownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testamentu,
Warszawa 22000, s. 54.

7 S. Stasiak, Uwielbiony Chrystus i zZycie wieczne — nadziejq Kosciola Apostolskiego
w Swietle Listow Pasterskich, ,Verbum Vitae” 9(2006), s. 106.
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jako zrédlo nadziei) 1 przedmiotowe (Bég jako przedmiot nadziei). Biorac pod
uwage dalsza, czeéé wypowiedzi Pawlowej (dzieki mocy/przez moc Ducha Swie-
tego — & Suvaper mrelpatog dyiov) wielu komentatoréw opowiada sie raczej za
pierwszym znaczeniem: Bog zrédtem nadziei®. Stad Biblia Tysiaclecia, thumaczac
ten fragment dodaje w nawiasie kwadratowym stowo, ktérego nie ma w tekécie
greckim: Bog [dawca] nadziei. Wydaje sie jednak bardzo uzasadnione odczytanie
tego sformutowania w konteks$cie Starego Testamentu, gdzie cztowiek Biblii po-
ktada nadzieje wytacznie w Bogu. Przytocze tutaj fragment wypowiedzi Rudolfa
Bultmanna, ktéry w stynnym Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament
stwierdzil, ze ,nadzieja biblijna nie jest fantazyjna ucieczka od rzeczywistosci,
ani nie przejawia cech tymczasowosci podkreélanej przez §wiat grecki. Wprost
przeciwnie, jest ona pewnym fundamentem zycia czlowieka sprawiedliwego.
Rado$é cztowieka wyraza sie w posiadaniu nadziei i przyszlosci, a to dlatego, ze
cztowiek Biblii poktada nadzieje wytacznie w Bogu™. A zatem Pawlowa definicja
Boga jako 6 6ed¢ tig éAmidoc ukazuje Go jako przedmiot i cel ostateczny wszel-
kiej nadziei chrze$cijanskiej; Boga nadziei, ktéry przyobiecuje siebie samego
wszystkim tym, ktérzy przyjmuja 6w dar, bo jak czytamy w proroctwie [zajasza,
zacytowanym zreszta w poprzedzajacym wersecie: w Nim ludy bedq poktadaé
nadzieje (Iz 11,10 w Rz 15,12).

To udzielanie sie Boga czlowiekowi dokonuje sie w wierze (€v 1@ miotedeiv).
O jaka wiare chodzi? Pisalem juz na poczatku, postugujac sie stowami Charles’a
Péguy, ze nadzieja jest siostra wiary. Juz w Starym Testamencie my$l ta jest
bardzo czesto obecna. Wystarczy przytoczyé¢ fakt, ze LXX tlumaczy przez rze-
czownik 7 éimic rdzenie hebrajskie, ktére bardzo czesto odnosza sie do wiary.
Wspomniatem juz rdzen na, ktéry oznacza ,,ufaé, ufnie komus wierzy¢”, co jest
wyraznie odwolaniem sie do pierwotnej charakterystyki wiary biblijnej, polega-
jacej na osobistym przylgnieciu czlowieka do Boga, co sugeruje nam takze inny
rdzen hebrajski mp, czyli podstawowy czasownik, okreslajacy wiare jako ,oparcie
sie na Bogu”. Chodzi zatem o wiare jako zaufanie Bogu, ale w konteks$cie Listu
do Rzymian jest to wiara w Jezusa Chrystusa, potomka Jessego, bo to w Nim
ludy bedq poktadaé nadzieje. Jest to wiara paschalna, tzn. stawiajaca cztowieka
wobec tajemnicy zbawczej §mierci i zmartwychwstania Chrystusa. O tych, ktérzy
nie wierza — a takimi byli kiedy$ adresaci Listu do Efezjan — Autor méwi, ze zyja,
bez Chrystusa, nie maja udziatu w przymierzach z obietnicg, brakuje im nadziei
1 bez Boga zyja na tym $wiecie (por. Ef 2,12). Wyrazenie ,nie majacy nadziei”

8 S. Légasse, Lépitre de Paul aux Romans, Paris 2002, s. 902.

9 R. Bultmann, érnic, w: G. Kittel (red.), Theologisches Worterbuch zum Neuen Te-
stament, t. II, Stuttgart 1935, s. 519. Przektad polski cytuje z artykulu G. Ravasi,
Upragniony Chrystus..., s. 30. Jest to thumaczenie ks. Mieczystawa Brzezinka.
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(Ermido pn &ovteg) odnosi sie do tych wszystkich, ktérzy nie maja ontycznego
zwiazku z Bogiem, nie wierza, stad nie posiadaja daru nadziei’. A zatem to
wiara w Chrystusa rodzi nadzieje.

Pytamy sie teraz, co jest przedmiotem tej nadziei, zrodzonej z wiary w Chry-
stusa? Czego czlowiek wierzacy moze oczekiwaé, spodziewaé sie? W my$li te-
ologicznej Apostola Pawla sam Chrystus jest nadzieja czlowieka (por. Kol
1,2711 Tm 1,1 Chrystus nasza nadzieja)!' 1 to wszystko, co zostato objawione
1 ofiarowane czlowiekowi w tym jedynym i niepowtarzalnym wydarzeniu, jakim
byt Jezus Chrystus. Ujmujac syntetycznie mys$l Pawlowa trzeba powiedziec, ze
przedmiotem nadziei jest przede wszystkim pelnia zycia, zycie wieczne oraz
przybrane Boze synostwo. Czym jest owo synostwo, przedmiot naszej nadziei? To
bardzo ztozona rzeczywisto$c¢ 1 Pawel uzywa bogatej terminologii. Zatrzymajmy
sie tylko przy jednym fundamentalnym okresleniu, ze dziedzictwem wierzacych
jest zbawienie (cwtnpla): wybrat nas Bog do zbawienia (2 Tes 2,13), Bég chce,
aby wszyscy ludzie zostali zbawieni (1 Tm 2,4: 4,10). Zwtplae — zbawienie, to
pojecie kluczowe jezyka biblijnego. Oznacza ono bycie ocalonym, uwolnienie od
niebezpieczenstwa. W zaleznoéci od natury zagrozenia akt ocalenia jest czym$
w rodzaju opieki, wyzwolenia, wykupu, uleczenia 1 zbawienia, zwyciestwa,
zycia 1 pokoju. Aby zbawié cztowieka z jego zalezno$ci od grzechu 1 Prawa, Bég
— Zbawca zestal swego Syna (por. Ga 5,5) Jezusa Chrystusa — Zbawiciela, aby
odkupit cztowieka. Dzieki odkupieniu przez Chrystusa wierzacy sa rzeczywiscie
juz zbawieni i usprawiedliwieni (por. Rz 5,1 dostqpili usprawiedliwienia), ale
nie sa w pelni zbawieni. W jakim sensie? Apostol wyjadnia to, méwiac, ze sg
zbawieni w nadziei (Rz 8,24), tzn. ze zyjac w doczesnosci chlubiq sie nadziejq
zbawienia (por. Rz 5,2) 1 wyczekuja ostatecznej sprawiedliwos$ci (por. Rz 5,5).
Pelnia zbawienia zatem nie dokona sie niejako automatycznie bez wktadu czto-
wieka, poniewaz nadzieja jest owocem wytrwalosci danej przez Boga czlowiekowi
1jednoczes$nie wypracowane] przez czlowieka dzieki cierpliwemu znoszeniu
trudéw 1 uciskéw zycia doczesnego'>. W Rz 5,3-5 Pawel nie pozostawia zadnej
watpliwos$ci, kiedy czytamy, ze chlubimy sie z uciskow, wiedzqc, ze ucisk pro-
wadzi do cierpliwosci, cierpliwosé do wytrwatosci, wytrwatosé zas do nadziei.
A nadzieja zawies$é nie moze...

A zatem nadzieja, ktora nie zawodzi, to nadzieja oparta na wierze w Jezusa
Chrystusai Jego dzieto odkupienia, to nadzieja cierpliwa i ufna, bo nie odnosi sie
ona tylko do tego, co czeka nas w przysztosSci, ale obejmuje i to, co juz jest, choé

10 J.E. Jezierska, Nadzieja chrzescijariska w teologii Pawtowej, ,,Collectanea Theologica”
62(1992)1, s. 33.

1S, Stasiak, Uwielbiony Chrystus..., s. 107.

12 J.E. Jezierska, Nadzieja chrzescijariska..., s. 33-34.
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jeszcze pozostaje dla nas niewidzialne (por. 2 Kor 4,18). To w koncu nadzieja
nacechowana wytrwalo$cia, cierpliwo$cia, umacniajaca w trudnoéciach'®. W taki
oto sposéb nadzieja z jednej strony stanowi fundament obecnego zycia 1 prze-
zywania naszej wiary w Jezusa Chrystusa Zmartwychwstalego, doéwiadczania
Jego zbawczej obecnoéci, z drugiej strony pozwala nam spodziewacé sie 1 oczeki-
wac zycia wiecznego. Jego zadatkiem jest nowe zycie otrzymane na chrzcie (por.
Rz 6,4). Wierzacy zanurzony w §mierci Chrystusa podczas chrztu (por. Rz 6,4)
wyszedt ze Smierci do zycia (Rz 6,13) 1 zyje juz tylko dla Boga w Jezusie Chry-
stusie (por. Rz 6,10). Jego zycie jest ukryte z Chrystusem w Bogu (Kol 3,3), to
znaczy jest pelne Boga. I dokonuje sie to dzieki Duchowi Swi(—gtemu. W naszym
tek$cie Pawet pisze o mocy Ducha Swietego (év duvaper mvedpatoc ayiov). To nowe
zycie niesie z soba nadzieje zycia wiecznego (Tt 1,2; 3,8), nadzieje pelnego zycia
z Chrystusem (por. Rz 5,17; 6,22, Ga 6,8). Ta pelnia obejmuje cztowieka, a wiec
oznacza wskrzeszenie do zycia cztowieka z dusza i ciatem. Chodzi zatem o peten
udzial w zyciu Jezusa Zmartwychwstalego, o czym wyraznie pisze Pawet w 1 Tes
5,9-10: nie przeznaczyt nas Bég, abysmy zastuzyli na gniew, ale na osiqgniecie
zbawienia przez Pana naszego Jezusa Chrystusa, ktéry za nas umart, abysmy,
czy zZywi, czy umarli, wraz z Nim zyli.

W kontek$cie udzielania sie Ducha Swietego nadzieja jawi sie nam jako
jeden z owocoéw dziatania tegoz Ducha. Dlatego Pawet zyczy takze adresatom
Listu petnej radosci i pokoju (ndong yepdc kol elpivng). Juz medrzec w Ksiedze
Przystéw poucza nas: kto Panu zaufal jest szczesliwy (16,20). A zatem nadzieja
jest zrédtem pokoju i radoéci. W nawréceniu i spokoju jest wasze ocalenie, w ciszy
i ufnosci lezy wasza sita — przypomina Iz 30.12.15. Natomiast prorok Jere-
miasz przestrzega Izraela: To méwi Pan: Przeklety maqz, ktéry poktada nadzieje
w cztowieku i ktory w ciele upatruje swaq site, a od Pana odwraca swe serce. Jest
on podobny do dzikiego krzaka na stepie, nie dostrzega, gdy przychodzi szczeScie;
wybiera miejsca spalone na pustyni, ziemie stonq i bezludnqg. Blogostawiony
maqz, ktory poktada ufnosé w Panu, 1 Pan jest jego nadziejq. Jest on podobny do
drzewa zasadzonego nad wodaq, co swe korzenie puszcza ku strumieniowi, nie
obawia sie, skoro przyjdzie upat, bo utrzyma zielone liscie; takze w roku posuchy
nie doznaje niepokoju i nie przestaje wydawac owocow (17,5-8).

Pozostaje ostatni element wypowiedzi Pawla. Zyczy adresatom Listu, aby
obfitowali w nadzieje (clc t0 mepLooetewy uag év 1§ éAmidl). Czasownik meplooelin
wyraza idee ,,obfitoéci, bycia w nadmiarze, zbywania, stawania sie bardzo bo-
gatym, obfitym, pomnazania sie”!*. Sens tego wyrazenia wydaje sie by¢ jasny

13 J. Liach, Diuznicy mitosci, Warszawa 1994, s. 16.
4 Por. R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, Warszawa 1995,
s. 488.
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w kontekécie wezeéniejszych rozwazan. Chodzi tutaj o jak najpetniejsze, na-
jobfitsze urzeczywistnianie w swoim zyciu tego wszystkiego, co oznacza 1 éAmic,
czyli nadziel majacej swoje zréodto w Bogu, ofiarowanej cztowiekowi poprzez
wiare w Jezusa Chrystusa, w mocy Ducha Swietego, pozwalajacej przezywacé
terazniejszo$¢ wiary, a jednocze$nie dajacej sposobno§é otwierania sie na osta-
teczne spelnienie w przysztosci.

3. Slowo Boze rodzace nadzieje

Zyczenie Pawla, abyscie obfitowali w nadzieje, stanowi nie tylko progbe skie-
rowana do Boga, aby Ten, w swojej nieskonczonej dobroci napelnit nas obfitoscig
nadziei, ale jest takze wezwaniem dla chrzescijanina, aby pozwolil sie napelnié
tym bezcennym darem i dzielil sie bogactwem nadziei z innymi ludzmi.

W jaki sposéb napetniaé sie nadzieja? Jeéli siegniemy do kilku wersetow
wezeéniej w Liscie do Rzymian, to odnajdziemy ciekawe stwierdzenie Sw. Pawta:
Co bowiem przedtem napisano, napisano dla naszego pouczenia, abysmy mieli
nadzieje dzieki cierpliwosci i pociechom pochodzqcym z Pism (15,4). A zatem na-
dzieje, ktéra pochodzi z Pism. Pawel odsyla tutaj chrzescijan do szukania nadziei
w Stowie Bozym. Mozna by takze odnie$é¢ do nadziei takze znana wypowiedz
Pawla, ze wiara rodzi sie ze stuchania, a tym co sie styszy jest Stowo Chrystusa
(Rz 10,17). Takze nadzieja rodzi sie ze stuchania Stowa Bozego. Juz w Starym
Testamencie jest o tym przekonany psalmista: Oczekuje Pana, oczekuje Go catq
duszq, poktadam nadzieje w Stowie Jego (130,4). Zastuchanie w Stowo, przyjecie
Stowa, przylgniecie do Stowa — oto droga nadziei.

Stowo Boga ma docieraé az po krance ziemi. Stad obfitowaé w nadzieje to
takze glosi¢ nadzieje, by¢ apostotem nadziei dla wspélczesnego $wiata. Tutaj
przywotam piekna zachete Pawla, ktéry wzywa wiernych: Radujcie sie nadziejq,
w ucisku badzcie cierpliwi, w modlitwie wytrwali (Rz 12,12). Idac za sugestig
ks. prof. Jana f.acha'®, sformutowanie Pawlowe radujcie sie nadziejq (tfj érnidL
yetpovteg) mozna rozumieé jako nadziejq [innych] radujqcy, tzn. chrzeécijanie
powinni radowaé innych nadziejq, dzieli¢ sie nadzieja z innymi braé¢mi Jezusa.
Jak pisze ks. Lach ,,Oni majg by¢ przedmiotem szczegdblnej troski tych, ktérzy
sa prze$swiadczeni o istnieniu Boga 1 wierza w zbawczy czyn dokonany przez
Chrystusa na krzyzu. Oni [chrzeScijanie — dodatek autora] powinni tez swa
nadzieje, a wiec gltebokie przezywanie rzeczywistoéci Zmartwychwstatego, ofia-
rowac innym, wlasnie przez rados$é, ptynaca z niczym niezmaconego przekonania
o rzeczywistosci Tego, ktérego na koncu czaséw beda ogladali twarza w twarz,

15 Propozycje takiego przektadu odnajdujemy w J. Lach, Dtuznicy..., s. 15.18.
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a juz teraz widzg oczyma wiary”'6. A zatem obfitowanie w nadzieje, radowanie
innych nadziejq to gorliwe, pelne oddania i poS§wiecenia gloszenie Bozego Stowa,
ktore uslyszane 1 przyjete rodzi nadzieje w sercu czlowieka.

Ijeszcze jeden aspekt nadziei, jakze mocno obecny w Biblii. Nadzieja, ptyna-
ca z wiary, rodzaca sie ze Stowa Bozego, uzdalnia cztowieka do przezwyciezania
wszelkich trudnosci. Byto to juz powszechnym doswiadczeniem Izraela. Przytocze
jeden przyklad. Jak bardzo nadzieja moze by¢ plodna, okazato sie w prébie, ktéra
naréd wybrany przezyl w 586 r. przed Chrystusem, czyli w momencie zburzenia
Swiatyni jerozolimskiej. Trzecia lamentacja jest wyznaniem nadziei poktadane;j
w Bogu Wybawicielu, cho¢ sytuacja zewnetrzna zdaje sie wskazywacé na zupelnie
co$ innego: Biore to sobie do serca, dlatego tez ufam... Dziatem mym Pan — méwi
moja dusza, dlatego czekam na Niego... Dobrze jest czekaé, w milczeniu ratunku
od Pana... A moze jest jeszcze nadzieja... (por. Lm 3,21-30). Wlaénie ta nadzieja
pozwolila przetrwaé najciemniejsza noc niewoli...

Koncowa zacheta

Zyjemy w $wiecie, ktéry potrzebuje nadziei. I chociaz do$wiadezamy sami
réznego rodzaju przeciwnos$ci, sytuacji trudnych 1 bolesnych, chociaz czasami
rodzi sie 1 w naszym sercu surowa skarga Hioba skierowana do Boga z otchtani
bolu: Ty nadzieje niweczysz w cztowieka (14,19), to wiemy jednoczes$nie z do-
$wiadczenia naszej wiary, ze Stowa Bozego, codziennie do nas wypowiadanego
Z nowa moca, ze nadzieja nie umiera nigdy, bo nawet w mrocznej gmatwaninie
zta 1 zagubienia czlowiek odnajduje ni¢ nadziei. Wiaénie dlatego, mimo ze dzi-
siaj niektorzy wotaja stowami Friedricha Nietzschego: ,,Zaklinam was, bracia,
pozostancie wierni ziemi i nie wierzcie tym, co wam o nadziemskich méwig
nadziejach! [...] Ziemi bluzni¢ jest rzecza najstraszniejsza [...]”"", my glosimy
nadzieje Boza, nadzieje Chrystusowa, ktora nie jest bluznierstwem ziemi, ale
— jak pisze ks. prof. Waclaw Hryniewicz — ,,to nadzieja trudna i wymagajaca
—nadzieja, ktéra prawdziwie ziemie mituje. Mituje réwniez ludzi 1 pragnie zba-
wienia dla wszystkich bez wyjatku. Jest nadzieja odwazna, a zarazem pokorna
1 wytrwata”s,

Dlatego Bdg nadziei niechaj napetni nas wszelkq radosciq i pokojem w wie-
rze, abysmy wszyscy obfitowali w nadzieje dzieki mocy Ducha Swigtego. Obfi-

6 Tamze, s. 19.

17 F. Nietzsche, Tako rzecze Zaratustra, thum. z niem. W. Beret, Warszawa 1908, s. 7.
Odniesienie bibliograficzne i tekst cytuje za W. Hryniewicz, Dlaczego glosze nadzieje?,
Warszawa 2004, s. 252.256 przypis 1.

18 Tamze, s. 256.
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towali w nadzieje nieztomna, ktéra nigdy nie zawodzi 1 taka nadzieja radowali
innych braci Chrystusa.

SUMMARY

Hope, along with faith and love, constitute the foundation of Christian life. May the God of hope
Sill you with all joy and peace as you trust in him, so that you may overflow with hope by the power
of the Holy Spirit (15,13) — these words of St. Paul, excerpted from his Letter to the Romans, are at
the basis of our meditations.

According to the Apostle, God himself is the source of Christian hope — it is God who gives us
his gift of hope through faith in Jesus Christ in the power of the Holy Spirit.

Fullness of life, eternal life, us becoming God’s adopted children, and finally our own salvation
make the core of Christian hope. This is why Paul wishes the addressees of his letter to abound in
hope. They are to search hope in the Word of God. Thus, focusing on the Word, accepting the Word
and embracing the Word is a path of hope. Hope, based on faith, having its genesis in the Word of
God, enables us to overcome all obstacles. A disciple of Christ is also called to share his hope with
others. After all, don’t we live in the world, which particularly now needs Christian testimonials of
hope and peace?






ks. Bogdan CZYZEWSKI Studia Gnesnensia
Tom XXII (2008) 51-61

BIBLIJNE OBRAZY KOSCIOLA
W WYKLADZIE EWANGELITI WEDLUG SW. LUKASZA
SW. AMBROZEGO Z MEDIOLANU

Sw. Ambrozy z Mediolanu zastuguje na uznanie z wielu powodéw. Jednym
z nich jest niewatpliwie jego znaczacy dorobek pisarski, w ktorym przeplata sie
mysl teologiczna Wschodu 1 Zachodu. Godny uwagi, najbardziej znany i ceniony
jest z pewnosécig obszerny Wyktad Ewangelii wedtug sw. Lukasza, w ktéorym
biskup prowadzi ciekawa egzegeze wspomnianej Ksiegi Nowego Testamen-
tu. Robi to z duza doktadnos$cia, dobrym wyczuciem teologicznym, pod katem
duszpasterskiej przydatnos$ci swoich wypowiedzi. Sposob interpretacji Pisma
$wietego u Ambrozego nie nalezy do oryginalnych, poniewaz w wiekszoéci przejat
go od ulubionego mistrza — Orygenesa, co wiecej, korzystal z jego niektérych
pism, lub tez z dziel Hilarego z Poitiers 1 Euzebiusza z Cezarei. Mamy zatem
w Wyktadzie biskupa Mediolanu alegoryczna interpretacje tekstu biblijnego, co
dla pisarzy tacinskich jest raczej rzadka cecha, wylaczajac Tertuliana, Nowacja-
na czy wymienionego Hilarego z Poitiers. Ambrozy bardzo czesto stosuje takze
sens typiczny w komentowanej Ksiedze, co niewatpliwie stanowi niezmiernie
ciekawa jego inwencje w wyszukiwaniu réznego rodzaju figur!.

Tematéw we wspomnianym komentarzu do f.ukaszowej Ewangelii jest
niewatpliwie wiele. Niektére z nich zostaty juz gruntownie badz tez fragmenta-
rycznie opracowane?, inne za$ domagaja sie podjecia studium lub tez catkowicie
nowego spojrzenia. W Wyktadzie Ewangelii wedtug sw. fukasza $w. Ambrozego®
odnalez¢é mozemy temat zwigzany z eklezjologia, zwlaszcza za$ interesujaco

1 Og6lna charakterystyke egzegezy $w. ,AmbrOZego odnalezé mozemy we wstepie do
Wyktadu. Por. A. Bogucki, Wstep, w: Sw. Ambrozy, Wyktad Ewangelii wedtug sw.
Fukasza, PSP t. XVI, Warszawa 1977, s. 9-15.

2 Por. wykaz bibliografii na temat §w. Ambrozego w specjalnym numerze ,,Vox Patrum”
wydanym z okazji jego 1600 rocznicy émierci. Por. S. Longosz, Sw. Ambrozy w polskich
studiach. (Materiaty bibliograficzne), VoxP 18(1998), z. 34-35, s. 575-606. Por. takze wy-
kaz bibliografii na temat $éw. Ambrozego w opracowaniu J. Paluckiego, Swie_ty Ambrozy
Jjako duszpasterz w sSwietle ekshortacji pastoralnych, Luhlin 1996, s. 215-232.

3 W artykule postuze sie polskim tekstem wydanym w: Sw. Ambrozy, Wyktad Ewan-
gelii wedtug sw. Lukasza, thum. W. Szoldrski, opracowanie i wstep A. Bogucki, PSP
t. XVI, Warszawa 1977 oraz tekstem tacinskim wydanym w CCSL t. XIV.
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przedstawione przez biskupa Mediolanu biblijne figury Koéciota*. Temu tez
zagadnieniu chciatbym po$wieci¢ nieco miejsca w niniejszym artykule. Lektura
Wyktadu $w. Ambrozego dostarcza bowiem bogaty zestaw charakterystycznych
obrazéw Kosciota, ktore zastuguja na szczegblnag uwage. Mozna je podzieli¢ na
trzy podstawowe grupy: osoby, budowle 1 dzieta natury. Sprébujemy oméwic
kazda z nich 1 odnalez¢ w nich sens teologiczny, jaki przypisuje im autor ko-
mentowanej Ewangelii éw. Lukasza.

I. Obrazy Koéciola ukazane przez osoby

Pierwsza grupa figur, ktorych jest najwiecej w tekécie Wyktadu, to wybrane
osoby wystepujace na kartach Pisma §wietego. Rozpoczaé nalezy od Maryi, ktora
$w. Ambrozy nazywa ecclesiae typus (figura Koéciota)®. Tytut ten przysthuguje
Maryi i Koéciotowi z kilku wzgledéw. Biskup przedstawia te prawde na zasadzie
analogii. Wymienia zatem dziewictwo Matki Chrystusa, jej prawdziwe zaslubie-
nie oraz wydanie na $wiat Syna Bozego, jednak nie za sprawa matzonka, tylko
Ducha Swietego. Odnoszac te prawde do KoSciota, §w. Ambrozy stwierdza, ze to
samo o nim mozna powiedzieé: ,jest nieskalany, cho¢ po§lubiony. Bedac dziewica,
w Duchu nas poczat: bedac dziewiczym, bez b6lu nas rodzi. Moze dlatego §wieta
Maria komu innemu byta zaélubiona, a od kogo innego zostata napetniona, ze
1 pojedyncze Koscioty, choé¢ Duch SWiQty je przepelnia i taska obdarza, jednak
powierzone sa kaptanowi, ktérego zycie jest tymczasowe”®.

Biskup Mediolanu przejmuje swych poprzednikéw i ukazuje podobienstwo
Maryi do KosSciota w obrazie dziewictwa’. Ta jakze bogata tre$ciowo typologia
zostata wykorzystana w Konstytucji dogmatycznej o Kosciele Soboru Watykan-
skiego II, ktory przyjat okreélenie uzyte przez §w. Ambrozego®.

+ Eklezjologia §w. Ambrozego opracowana zostala przez A. Santorskiego, ale w powia-
zaniu z mariologia. Por. A. Santorski, Eklezjologiczne elementy mariologii Swietego
Ambrozego, VoxP 18(1998) z. 34-35, s. 119-127.

> Rola 1 miejsce Maryi w Kos$ciele oraz w akcie zbawczym sa przedmiotem wielu
dyskusji, poczawszy od przypisania Jej szczegblnego miejsca w dziejach zbawienia
az po wyrazne zaprzeczanie Jej znaczenia w zyciu Kosciota. Por. na ten temat opra-
cowanie J. Patuckiego, Trynitarny wymiar Kosciota. Studium patrystyczne, Lublin
2007, s. 118-121.

6 Sw. Ambrozy, Wyktad Ewangelii wedtug sw. Lukasza II 7. Cyfra rzymska oznacza
Ksiege Wyktadu, arabska natomiast poszczegdlne jej czesci. Taki podzial zastosowat
ttumacz tekstu. W dalszej czeSci artykulu podaje tylko numer Ksiegi dzieta Ambro-
zego 1 jej czesci.

" Por. J. Patucki, Trynitarny wymiar..., dz. cyt., s. 252.

8 ,Boza Rodzicielka jest, jak uczyt juz éw. Ambrozy, pierwowzorem (typus) Kosciota
w porzadku wiary, mitoéci i doskonatego zjednoczenia z Chrystusem” (KDK 63).
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Druga figura, ktéora zapowiada Koscidl, jest, zdaniem §w. Ambrozego, Jan
Chrzciciel. Nalezy zaznaczy¢, ze przedstawia tu bardzo ciekawg interpretacje
zwiazana z jego postacia. Autor Wyktadu nawigzuje mianowicie do Ksiegi Powté-
rzonego Prawa, w ktérej jest mowa o zdjeciu sandala z nogi tego, ktéry nie cheiat
dopetnié prawa lewiratu (por. Pwt 25,5-10). Biskup Mediolanu przypomina takze
biblijne teksty, ktére méwia o zdjeciu obuwia przez Mojzesza, kiedy rozmawiatl
z Bogiem (por. Wj 3,5) i Jana Chrzciciela, ktéry uznat siebie za niegodnego roz-
wigzania rzemyka u sandatéw Chrystusa (por. L.k 3,16). Ambrozy stwierdza, ze
»zzuwa zas trzewik, kto nie przyjmuje Kosciota. I Mojzeszowi powiedziano: Zzuj
obuwie z nog twoich (Wj 3,5), aby go nie uwazano, iz jest oblubieficem Koéciota.
Ten tylko nie zzul, kto jest prawdziwym oblubiericem. Dlatego to Jan (Chrzciciel)
mowi: Nie jestem godzien rozwiqzac rzemyka u sandatéw jego (Lk 3,16). A wiec
1tu jest on figura i budowat dom Izraela (Rt 4,11)°.

Ambrozy powoluje sie takze na inne jeszcze starotestamentalne postacie,
ktore, jego zdaniem, stanowia figure Kosciola. Zalicza do nich kréla Salomona,
ktoéry ,,wzniést Bogu §wiatynie 1 w sposéb tajemniczy byt figura Kosciota”'. Do
takiego stwierdzenia biskup Mediolanu dochodzi na podstawie analizowanych
stow z Ewangelil §w. Luksza, w ktorych jest mowa o liliach polnych przewyz-
szajacych swym pieknem ludzi, nawet w osobie kréla Salomona przyodzianego
we wspaniate szaty (por. Lk 12,27). Nasz autor dostrzega w barwach kwiatéw
chwate aniotéw, jaka otrzymuja od Boga. To samo mozna powiedzie¢ o Salomonie,
ktory ,,moca ducha niejako przyodzial stabo$é swej ludzkiej natury, a przybrat ja
chwata swych czynéw”!!. Réwniez zywy Koéciét — ludzie ochrzcezeni 1 wyznajacy
wiare w Jezusa Chrystusa, przez swoje zmartwychwstanie osiagna nawet wiek-
szy stopien chwaty w niebie niz aniolowie. Wydaje sie zatem, ze Ambrozy méwiac
o Salomonie jako figurze Ko§ciota miat na mysli, ze jest wspanialy jak polne
lilie, obecna jest w nim chwata Boza, z drugiej natomiast strony istnieje w nim
takze element ludzki. Salomon zawiera w sobie 1 jedno, 1 drugie: jako czlowiek
odczuwa swoja stabo§é, odziany natomiast we wspaniale szaty przedstawia
element Boski Kosciota, Boza potege 1 chwale.

Biskup Mediolanu dostrzega takze figure KoSciota w postaciach pokutu-
jacych Niniwitéw z Ksiegi Jonasza (3,1-10) 1 krélowej Saby (por. Lk 11,29-32).
Sw. Ambrozy wyjaénia napomnienie skierowane przez Jezusa pod adresem
Zydéw, ktorzy zadali od niego znaku, w nastepujacy sposéb: ,te stowa wyraza-
ja nagane dla zydowskiego ludu i jasno wskazuja na tajemnice Ko§ciota. Ten
w postaci Niniwitéw przez ich pokute 1 w postaci krélowej ze Wschodu, ktéra

9 111 34.
10VII 126.
1 Tamze.
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przybyla dla nabycia madroéci, aby poznaé¢ stowa mitujacego pokdj Salomona,
jest zebrany z granic calego $wiata. Jest zaprawde krélowa, bo jej krélestwo
jest niepodzielne, zebrane w jedno z réznych ludéw od siebie oddalonych. I tak
tajemnica ta wielka jest, co do Chrystusa i Kosciota (Ef 5,32). Wieksza jest od
tej, ktora w figurze poprzedzata ta, ktora teraz z calg prawda sie spetnita. Tam
bowiem Salomon byl figura, tu Chrystus jest w swoim ciele. Z dwojga wiec
Koscidt sie sklada: z tego, aby nie znat grzechu lub przestat grzeszyé¢. Pokuta
bowiem wine usuwa, madro$é¢ przed nia broni”'?. W tekécie mamy ponowne
odwotanie sie do kréla Salomona, ktory byt figura Kosciota 1 znajdujemy tutaj
pewnego rodzaju dopelnienie tego, o czym byla wezedniej mowa, mianowicie ze
Kosécidt to wspdlnota §wietych 1 grzesznikéw. Powinien jednak ciagle dazy¢ do
oczyszczenia 1 uswiecenia.

W Wyktadzie biskupa Mediolanu swoje miejsce znalazla takze starote-
stamentalna grzesznica Rachab. Powréz z purpurowych nici uwigzany u okna
jej domu oznaczat — zdaniem §w. Ambrozego — krew Chrystusa. Przy tej okazji
nasz autor dokladnie wyjaénia, w jakim sensie Rachab byta figura KoSciota.
Wedtug niego krew Chrystusa ,to znamie przyszlego zbawienia dla ginacego
swiata. Okazala to Rahab (por. Joz 2,1-21), wszeteczna w swej figurze, ale
mistycznie bedaca figura Koéciota, ktéry przed wielu, garnacymi sie do niego,
lona nie zamyka, a o ile $cislej sie z nimi taczy, tym czystszym sie staje, jest
dziewica nieskalana, bez skazy (por. Ef 5,27), catkowicie czysta kochajaca lud.
To czysta nierzadnica, wdowa nieptodna, ptodna dziewica. To nierzadnica, bo
wielu mito$nikéw ja otacza, korzystajac z jej mitoSci, bez skalania jej grzechem.
(...) To wdowa nieplodna, ktéra poki mezczyzny nie byto, rodzi¢ nie mogta, lecz
oto on przybyt i zrodzila ten lud te rzesze (wiernych)”'3. Koéciét ukazany przez
Ambrozego jest zatem wspélnota otwarta na kazdego czltowieka, takze tego
grzesznego, zepchnietego na margines zycia. Wszyscy moga znalez¢é w nim swoje
wlasciwe miejsce, on bowiem przygarnia do siebie dobrych i ztych. Nalezy jednak
popamietaé o tym, by przej$é proces nawrdcenia 1 poprawié swoje zycie.

Ambrozy odwoluje sie rowniez do postaci z Nowego Testamentu, w ktérych
dopatruje sie figur KoSciota. Nalezy do nich wdowa, ktéra oplakiwala swojego
mlodo zmartego syna (por. Lk 7,11-17). Biskup Mediolanu nazywa bowiem
Kosciol matka wdowa, ktéra wstawia sie za swoim dzieé¢mi, lituje sie nad nimi,
kiedy sa daleko od Boga, ptacze nad nimi, kiedy dostrzega, ze grozi im duchowa
$mier¢ z powodu popelnionych grzechéw. Dobra jednak matka, jaka jest Koéciol,
potrafi doprowadzié¢ swoje dzieci do poprawy, by uniknety potepienia. Potrzeba

12 VII 96.
13111 23.
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— jak zaznacza Ambrozy — odpowiedzialno$ci wszystkich cztonkéw Koéciota,
usymbolizowanych przez spory ttum ludzi, ktéry towarzyszyt ewangelicznej
wdowie odprowadzajacej swojego jedynego syna na cmentarz. Dobry przyktad
ich zycia sprawi, ze przyczynia sie do uratowania ich zycia'4.

Inna postacia, na jaka wskazuje éw. Ambrozy, kiedy méwi o figurach Kos-
ciola, jest cierpigca od osiemnastu lat pochylona kobieta (por. £k 13,10-17).
Zdaniem biskupa uleczona ona zostata za poérednictwem Zakonu i taski. Ozna-
cza to, ze jej uzdrowienie spowodowane bylo wypelnianiem przepiséw Prawa
oraz taski Chrystusa. W Koséciele bowiem obowiazuja Boze przykazania, jakie
ludzie otrzymali za posrednictwem Mojzesza oraz wchodzi sie do niego przez
laske chrztu éw., by otrzymaé dar nowego zycia, umrzeé¢ dla §wiata i zostac
wskrzeszonym dla Chrystusal.

Sw. Ambrozy dostrzega figure Koéciota takze w kobiecie z przypowieSci
Chrystusa, ktora do zaczynu wlozyla trzy miary maki, az wszystko sie zakwasi
(por. L.k 13,20-21). Biskup interpretuje ten tekst w nastepujacy sposob: , Trzy
bowiem, jak powiedzialem, sa miary: ciala, duszy i ducha, jednakze dzieki temu
duchowi wszyscy zyjemy, poki jesteSmy w tym ciele. Tym prawdziwiej sie to
ujawnia, gdy swawola ciata nie przekracza granic i dusza nie ulega cielesnym
zboczeniom 1 jesli caly cztowiek w swym postepowaniu zyciowym nalezytej miary
w niczym nie narusza. Poniewaz réwno$¢ tych miar bez pomocy KoSciota i (jego)
nauki trudno zachowaé, dlatego owa niewiasta, ktora jest figura KoSciota, poty
w nich miesza moc duchowej nauki, péki 6w caty wewnetrzny cztowiek, ktory
w sercu sie kryje (por. 1P 3,4), nie zakwasi sie 1 nie wzniesie sie do godnoéci
niebianskiego chleba. Stusznie bowiem nauka Chrystusa kwasem jest nazwana,
poniewaz Chrystus jest chlebem (por. J 6,31)"1.

Figura KoSciota jest dla Ambrozego rowniez grzeszna kobieta, ktéra w do-
mu faryzeusza Szymona lzami oblewala stopy Jezusa, wlosami je wycierata
1 namascita pachnacym olejkiem (por. L.k 7,36-50). Biskup wyjaénia, ze ,,Ko$ciot
stusznie uosobit w sobie postac grzesznicy, bo 1 Chrystus przyjal postaé grzeszni-
ka”!". Co wiecej, tylko Koscidt jest w stanie dostarczy¢ olejku wydajacego wonne
zapachy, poniewaz w swoich szeregach posiada niezliczone kwiaty. Oznacza to
niewatpliwie ludzi §wietych, ktorzy sq prawdziwa ozdoba Kosciota. Nie sktada
sie on zatem wylacznie z grzesznikow, jezeli nawet tacy sie w nim zdarzaja,
zawsze maja szanse nawrécenia 1 powrotu do Chrystusa. Ambrozy jeszcze bar-
dziej rozwija swoja typologie, o wszystkie osoby obecne na przyjeciu, na ktére

4 Por. V 92.

15 Por. VII 173.
16 VII 191.
17VI 21.
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zaproszony zostal Jezus. Biskup zaznacza, ze ,,w domu faryzeusza grzesznica
otrzymuje pochwaty. W domu Zakonu i proroka nie faryzeusz, lecz Koéciét zostaje
usprawiedliwiony; faryzeusz bowiem nie wierzyl. Kosciét zas uwierzyl. (...) Judea
za$ jest domem Zakonu, ktory nie jest wypisany na kamiennych tablicach, lecz
na tablicach serca. W niej (w Judei) zostaje usprawiedliwiony Koécidl, odtad juz
wyzszy od Zakonu”!8, Z przytoczonego tekstu wyraznie zatem wynika, ze faryze-
usz Szymon, ktory zaprosil Chrystusa, jest figura Prawa Starego Testamentu,
grzeszna kobieta to figura pogan, z ktérych zostal utworzony Koséciot, dom zas
wymienionego faryzeusza, to Judea.

II. Typy Koéciola w postaci budowli

Druga grupa figur, jakie spotykamy w Wykladzie $w. Ambrozego nazwaliSmy
umownie budowlami. Chodzi tutaj bowiem o arke Noego, $wigtynie Salomona
oraz 16dz, przy pomocy ktorej dokonal sie na polecenie Jezusa cudowny poléw
ryb przez Piotra.

Arke Noego jako typ Koséciota wymienia biskup Mediolanu az trzykrotnie. Wy-
raznie mowi o tym w dwoch swoich wypowiedziach. Kiedy komentuje szczegétowy
rodowdd Jezusa Chrystusa (por. Lk 3,23-28), rozwija watek narodzenia z Tamar
dwdch blizniat: Faresa 1 Zary. Przedstawiajg oni, zdaniem Ambrozego, dwojakie
zycie ludéw: wedtug Prawa 1 litery oraz wiary 1 taski. To zas$ z kolei, wskazuje na
podwdjny stopien poboznoéci, ktéra wlasciwa byla niektorym postaciom Starego
Testamentu, m.in. Abrahamowi 1 Noemu. Kierowali sie bowiem w swoim zyciu
nie Prawem, ale wiara. Caly ten watek postuzyl Ambrozemu do stwierdzenia,
ze nie tylko Abraham widziat dzien Chrystusa i rozradowat sie (por. J 8,56), ale
takze stalo sie to udziatem Noego — budowniczego arki: ,,I Noe przeczutl jego taske
duchowym poznaniem w figurze Kosciola (jako arki) (Rdz 6,14)”°.

Jeszcze wyraznie) méwi o tym w dalszej czesci wyjasnienia rodowodu Chrystu-
sa, zwlaszcza wowcezas, kiedy zarzuca fukaszowi, 1z w swojej genealogii nie powi-
nien pomina¢ osoby sprawiedliwego Noego. Ambrozy uwaza go bowiem nie tylko
za cztonka rodu Jezusa, ale takze za ,,Twoérce KoSciota, (...) ktéry w figurze (arki)
Koécidt przedtem zatozyl’?. W tej wypowiedzi dostrzec mozna poréwnanie Noego
do Chrystusa. Jak w Nowym Testamencie Jezus zatozyl Koscidl, tak w Starym
Przymierzu uczynil to Noe budujac arke, ktéra zapowiadala utworzenie Koéciota.

Na arke jako figure Kosciota powotuje sie Ambrozy w jeszcze jednym frag-
mencie swojego dzieta. Wyjaéniajac ewangeliczny tekst o rozestaniu przez Chry-

18 VI 23.
19 111 23.
20 1T 48.
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stusa siedemdziesieciu 1 postaniu ich po dwdéch (por. £k 10,1-24), nawigzuje do
podwdéjnej liczby zwierzat kazdego gatunku, ktore znalazly sie w arce. ,,Dlaczego
po dwéch?” — pyta biskup Mediolanu i zarazem odpowiada: ,Dwojakie bowiem
co do liczby byly w arce (Rdz 4,7) nieczyste zwierzeta, samce 1 samice, lecz
Koscidt (arka) je oczy$cit swa tajemnica”?!. Autor Wykladu czyni tutaj wyrazna,
aluzje do pogan, ktorzy wlaczeni zostali do Kosciota 1 uSwieceni przez wiare
oraz chrzest $w.

Nie tylko arka Noego postuzyta Ambrozemu do ukazania figury Koéciota.
Obok niej wymienia takze Swiatynie zbudowana przez Salomona. Nawigzujac
do stwierdzenia, ze Koscidt zalozony zostal na Chrystusie, ktéry jest jego ka-
mieniem wegielnym (por. Ef 2,20-22), wspomina ,,0 $wiatyni, wzniesionej przez
Salomona, ktora byta figura Koéciota”. Pracowalo przy jej wznoszeniu wiele
tysiecy ludzi. Do tego samego zacheca tych, ktorzy tworza Koéciél. Chociaz
Chrystus sam go buduje, a przy tym jest takze Jego Ojciec (por. J 16,32), to
jednak czlonkowie Kosciota powinni poddawacé sie oczyszczaniu, by jako zywe
kamienie w tej §wiatyni stawac sie ludzmi Swietymi?.

Ostatnia wreszcie figura z budowli, ktéra wskazuje na Koécidt, to — zda-
niem biskupa Mediolanu — 16dZ Piotra, z ktérej nauczat Chrystus, potem za$
apostol dokonat cudownego potowu ryb (por. L.k 5,1-11). Sw. Ambrozy nawiazuje
najpierw do §w. Mateusza, ktéry méwi takze o lodzi, ale miotanej wichrami na
jeziorze. Postuzylo mu to do wyjasnienia tekstu f.ukaszowego, ktéry interpre-
tuje w nastepujacy sposob: ,,swiety L.ukasz wybral 16dz, z ktérej Piotr towil. Nie
chwieje sie ta, na ktérej jest Piotr, chwieje sie za$ ta, ktéra ma Judasza. Choé
na niej wiele zastug uczniéw ptynelo, jednakze obecnos$é przewrotnego zdrajcy
wstrzasata nia. Piotr byl na obu lodziach, choé¢ ze wzgledu na jego zastugi byt
(na nich) bezpiecznym, niepokoily go cudze winy. Wystrzegajmy sie wiec prze-
wrotnego, strzezmy sie zdrajcy, aby z powodu jednego wielu nas sie nie chwiato.
A wiec nie chwieje sie ta 16dz, ktéra madro$é steruje, w ktérej obca jest zdrada,
w ktéra ciagle dmie wiara. Jakzeby bowiem chwiaé sie mogta, skoro nig kiero-
wal ten, ktéry jest opoka Kosciota”®*. Chociaz nie ma w tym teksécie wyraznego
wskazania, ze 16dz Piotra to figura Koéciota, mozna jednak wyciagnaé¢ wniosek,
ze w taki sposéb ja postrzegal §w. Ambrozy. Méwi bowiem o Piotrze jako opoce
Kosciota, tym, ktéry nim kieruje, jak kiedy$ swoja todzia, by dokonaé¢ cudownego
potowu ryb.

21 VII 44.
2211 89.

2 Por. II 89.
24 IV 70.
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II1. Koscioél zapowiadany przez dziela natury

Ostatnia grupe figur, jakie odnalezé mozna w Wyktadzie $w. Ambrozego
stanowi pustynia, drzewo figowe, owoce oraz midd leény. Sprébujemy pokazaé
najpierw kontekst, w jakim zostaty uzyte, aby lepiej zrozumieé, dlaczego biskup
Mediolanu dostrzega w nich zapowiedz Koéciola.

Rozpoczniemy od pustyni. Ambrozy nie uzywa tutaj terminu figura (typus),
ale wyraznie stwierdza tylko, ze , Koécidt jest (...) pustynig’?. Mozna zatem
dostrzec w tym zdaniu wyrazna typologie, porownanie pustyni do Ko$ciola.
Uzasadnieniem tej wypowiedzi jest komentarz do stéow, ze stato sie stowo Pari-
skie do Jana, syna Zachariasza, na pustyni (Lk 3,2). Ambrozy wyjaénia zwigzek
istniejacy pomiedzy stowem 1 pustynia w ten sposdb, 1z ,nie czlowiekowi (...)
Koscidt zawdziecza swoj poczatek, ale Stowu”?%, Utozsamienie zatem pustyni
z Ko$ciotem polega na tym, ze Chrystus zanim zatozyt Koéciét, skierowat swoje
stowo do Jana Chrzciciela, ktéry przebywal na pustyni. Tam tez, dzieki stowu,
ktoére pdzniej gloszone zostato przez proroka, ludzie poczeli by¢ ptodni duchowo.
Nie byli juz podobni do pustyni, ale dzieki Bozemu stowu zaczeli wydawacé owoce,
podobnie jak dobrze nawodniona 1 urodzajna ziemia?’.

Biskup Mediolanu postuguje sie takze przyktadem ewangelicznego nieptod-
nego drzewa figowego (por. Lk 13,6-9). Dla naszego autora Zydzi ,,byli niejako
pierwocinami licho ptodnej Synagogi 1 na podobienstwo przedwczesnych fig
opadli, aby zrobi¢ miejsce dla owocow, ktére nasz rod wyda, a ktore maja trwaé
wiecznie”’?®. Z drugiej natomiast strony, ,,jakby na tych samych gatazkach ptod-
nego drzewa czerpiac sok z obfitosci dawnej religii powstal nowy lud Kosciota.
A wiec ten, ktory byl, przestat istnieé, a powstat ten, ktérego nie byto”?°. Dla §w.
Ambrozego naréd wybrany przygotowywat zatem nowy lud Bozy, jakim jest Ko$-
ci6l, z niego wyrést 1 utworzona zostata wspélnota ludzi skupiona wokot Jezusa
Chrystusa. Co wiecej, Ko§ciét czerpie swoja moc zaréwno ze starotestamental-
nego Prawa, jak i z Krzyza Chrystusa, dzieki czemu wydaje dorodne owoce®.

Autor Wyktadu nie poprzestaje tylko na przykladzie drzewa figowego, by
ukazacé Kosécidl, dla ktérego byto ono figura. Nawiazujac do tego samego tekstu

%11 67.

%6 Tamze.

2T Tamze.

2 VII 163.

2 Tamze.

30 Ambrozy méwi o tym w dalszej czeSci przytoczonego tekstu: ,Najznakomitsi zas,
ktérych wydata silniejsza gataz Izraela w cieniu Zakonu (Hbr 10,1) i Krzyza, czerpiac
soki z obydwu, na wzor dojrzewajacej figi, jak najpiekniejszych owocéw taski innym
udzielili” (VII 163).
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biblijnego méwiacego o dobrym ogrodniku, ktory dal szanse drzewu figowemu
jeszcze na rok (por. Lk 13,6-9), kontynuuje wezeéniej podjeta mysl. Sw. Ambro-
zy stwierdza, ,,ze dwudziestego czwartego dnia dziewiatego miesiaca, w dniu,
w ktérym zostala zalozona §wiatynia Pana wszechmocnego, Pan méwi, iz bedzie
btogostawit winnice i fige, 1 jabton granatu, i drzewo oliwy, nie wydajace owocu
(por. Ag 2,19-20). Tym zostalto objawione, iz przy schytku roku, tj. przy koncu
juz starzejacego sie §wiata, bedzie wzniesiony $wiety przybytek Boga, a jest nim
Koéciél. Dzieki niemu i Zydzi i ludy poganskie chrztem uéwiecone, bedsa mogly
wydawac owoce swych wlasnych zastug”!. Ambrozy nie ogranicza zatem zastug
narodu wybranego wylacznie do powstania wspodlnoty Kosciota, ale stanowi on
takze jego czeéé, na réwni z poganami, jezeli uwierzyli w Chrystusa 1 przyjeli
chrzest §w. W przytoczonym teksScie nie tylko figa, ale wszelkie dobre owoce
stanowia figure Koéciota.

W tekscie éw. Ambrozego odnajdujemy jeszcze jedna ciekawa figure Koécio-
la. Biskup wyjaséniajac rodzaj pozywienia Jana Chrzciciela, o czym wspominaja,
Ewangelie (por. Mt 3,4; Mk 1,6), wymienia miéd leény, w ktérym dostrzega
takze symbol Ko$ciola. Doktadniej za§ méwi, ze taska, ,jakiej Ko§ciét udziela,
wyobraza midd leény. Nie ma go w barci Prawa zydowskiego ludu, lecz jest na
polach, na liciach drzew leénych, przez bledy poganskie rozproszony, wedtug
tego, co napisane: ZnaleZlismy jq na polach lesnych (Ps 131,6)”32.

Sk

Podsumowujac catosé dotychczasowych wypowiedzi §w. Ambrozego nalezy
stwierdzié, ze bardzo obficie stosuje w swoim Wyktadzie Ewangelii wedtug sw.
Lukasza, obok alegorii, typologie. Odnajdujemy w tekécie biskupa Mediolanu
trzy rodzaje biblijnych figur Ko$ciola. Zapowiedziany on zostat przez osoby,
jak: Maryja, §w. Jan Chrzciciel, krél Salomon, pokutujacy Niniwici 1 krélowa ze
Wschodu, kobiety, jak starotestamentalna grzesznica Rachab, wdowa z Nain,
pochylona od osiemnastu lat kobieta, z przypowiesci o Krdlestwie niebieskim
kobieta, ktora do zaczynu wlozyla trzy miary maki, az wszystko sie zakwasi,
oraz kobieta, ktora w domu faryzeusza Szymona lzami obmywala stopy Jezusa,
wlosami je wycierata i namascita pachnacym olejkiem.

Druga grupa biblijnych obrazéw Ko$ciota usymbolizowana zostala w réznego
rodzaju budowlach, takich jak: arka Noego, §wigtynia Salomona oraz 16dz, przy
pomocy ktérej dokonat sie na polecenie Jezusa cudowny potéw ryb.

3 VII 169.
211 71.
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Wreszcie trzeci rodzaj typéw Kosciola, jaki odnalezé mozna w Wykladzie
biskupa Mediolanu to pustynia, drzewo figowe, owoce oraz midd lesny, ktorym
karmit sie Jan Chrzciciel.

Kazdy z wymienionych typéw Kosciota zawiera dla Ambrozego gleboka
prawde teologiczna 1 jednoczesnie stuzy do ukazania rzeczywistego obrazu lu-
dzi wierzacych w Chrystusa. Nie jest to eklezjologia wylacznie teoretyczna, ale
dostrzec w niej mozna realnie chodzacego po ziemi biskupa, ktory jako dobry
pasterz zna swoje owce, z wszystkimi ich brakami i trudno$ciami. Dwa wazne
wnioski nasuwaja sie po lekturze dzieta Ambrozego pod katem biblijnych figur
KoSciota, jakie dostrzega komentujac Ewangelie $éw. Lukasza.

Pierwszy to taki, ze Koéci6l jest wspélnota ztozona z Zydéw i pogan. Biskup
zaznacza w kilku miejscach, iz Zydzi stanowia, nie tylko zapowiedz Kosciota, ale
takze jego zaczyn. Z nich wyrosta wspdlnota Kosciola, zwlaszcza zas z Prawa,
ktore ciagle w nim obowiazuje w formie dziesieciu przykazan.

Ambrozy stara sie takze ukazaé Koéciél jako wspélnote, do ktorej naleza
grzesznicy 1 $wiecl. Jezeli zapowiedziany zostal przez figury ludzi grzesznych,
wskazuje to, jego zdaniem, na istnienie takze tego rodzaju os6b we wspo6lno-
cie Kosciola. Nie oznacza to jednak aprobaty ze strony Chrystusa czy autora
Wyktadu na tolerowanie grzechu i zta, ale stanowi wezwanie do nawrdcenia,
czynienia pokuty 1 mozliwoéci uéwiecenia sie, by Kosciét mégt byé prawdziwie
spolecznoscia ludzi §wietych.

Mozna jeszcze pokusié sie o pokazanie zaleznoéci, jaka istnieje pomiedzy
eklezjologiczna doktryna éw. Ambrozym a autorami, z ktérych dziet korzystat
w swoim Wykladzie, chociazby z Homilii o Ewangelii sw. Lukasza Orygenesa,
czy Komentarza do Ewangelii Sw. Mateusza $w. Hilarego z Poitiers. Porownanie
takie stanowiloby ciekawy temat innego artykulu i przyczyniloby sie z pewnoS$cig
do jeszcze glebszego poznania typologii stosowanej przez biskupa Mediolanu.
Nalezy powiedzieé, ze istnieje pewna grupa typéw KosSciota, wymieniona tak-
ze przez wspomnianych autoréw (np. typ todzi u éw. Hilarego z Poitiers, czy
przypowiesé o trzech miarach maki u Orygenesa), ktéra jest zbiezna 1 podobna
w interpretacji, jaka daje §w. Ambrozy. Nie oznacza to jednak, ze korzystat z do-
stepnych mu komentarzy w sposéb dostlowny. Biskup Mediolanu przedstawiat je
na swoj sposob, ubogacat 1 ukazywat w catkowicie nowym duchu. Nie wolno takze
zapominac o tym, ze niektore typy KoSciota odczytane zostaty z Pisma Swietego
jeszcze przed Orygenesem i byly przedstawione przez wezeséniejszych autorow
chrzescijanskich, chociazby takich, jak Tertulian, czy jemu wspoélczesnych, jak
$w. Cyprian z Kartaginy.
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Résumé

FIGURES BIBLIQUES DE L’EGLISE DANS L’EXPOSE EVANGELIQUE SELON SAINT LUC
DE SAINT AMBROISE DE MILAN

La lecture d’Exposé évangélique selon saint Luc de saint Ambroise présente un éventail riche de
différents types de I’Eglise. Nous pouvons ici distinguer trois groupes principaux comme les suivants:
les personnes qui prévoyaient la construction de I’Eglise (a titre d’exemple nous pouvons citer ici
Marie, Jean Baptiste, roi Salomon ou la pécheuse Rahab du livre de Josué), les constructions: I’arche
de Nog, le temple de Salomon, le bateau de Pierre et aussi les ceuvres de la nature (le désert, I’arbre
de figuier, le miel de forét).

L’ecclésiologie d’ Ambroise n’est pas exclusivement théorétique mais nous pouvons distinguer en
elle —-méme la figure d’évéque marchant sur la terre. Ce dernier est comme un bon berger qui connait
tous ses moutons avec tous leurs manques et leurs difficultés.

Sous un angle des figures de 1’Eglise, nous pouvons distinguer deux éléments importants apres
la lecture de I’ceuvre de saint Ambroise. Ces deux ¢léments sont soulignés par saint Luc dans son
commentaire d’Evangile.

Le premier se manifeste comme une Eglise composée de Juifs et de paiens. En ce qui concerne
les Juifs ainsi que les paiens, I’évéque souligne dans les plusieurs passages de son ceuvre que ceux — ci
constituent la base principale de I’Eglise. Il prone que la communauté de I’Eglise prend son début de
ces gens et notamment dans la Loi qui se manifeste dans la forme de dix commandements qui sont
toujours valable au sein de I’Eglise.

Saint Ambroise esquisse I’Eglise comme une communauté composée des pécheurs et ceux qui
sont pieux. Si I’Eglise a été évoqué par les figures des personnes pécheuses, saint Ambroise souligne
ici le fait que ces personnes composent aussi I’Eglise. Pourtant, nous ne pouvons pas admettre que
Jésus Christ ou I’ Auteur de I’ Exposé soient d’accord pour tolérer le péché ou le mal. Ce fait constitue
I’appel pour le retour a la meilleure conduite, faire pénitence et la possibilité de devenir pieux afin
que I’Eglise soit une communauté des gens véritablement saints.
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SYMBOL APOSTOLSKI JAKO PRZEKAZ PRAWD WIARY
W NAUCZANIU OJCOW KOSCIOLA

Bardzo wcze$nie w nauczaniu Kosciota dotyczacym przede wszystkim przy-
gotowania katechumendéw do chrztu zrodzita sie potrzeba takiego przedstawienia
prawd wiary, zeby stalo sie ono czym§ dostepnym i zrozumiatym dla proszacych
o chrzest (competentes, electi) 1 jednoczes$nie czyms$ latwym do zapamietania.
Ojcowie — moze whrew naszym wspolczesnym wyobrazeniom, ze starozytni posia-
dali lepszg pamieé anizeli ludzie epoki komputeréw — wielokrotnie podkreslaja,
ze krotko sformulowane prawdy wiary latwiej mozna zachowaé w pamieci. Bylo
tez czym§ waznym, by tak uksztaltowane formuly zwiezle i jasno ukazywatly
istotny sens przedstawianych prawd. To dazenie wyrazilo sie w okresleniu re-
gula fidei (reguta wiary) lub regula veritatis (regula prawdy), gdyz zasada wiary
precyzyjnie 1 jednoznacznie sformutowana miala staé sie podstawa do dalszego
objas$niania tresci wiary tym, ktorzy o nia beda prosié i zgtosza swoje imiona do
chrztu, oraz do ich przestrzegania w dalszym chrzescijanskim zyciu.

Pewne formuly pojawialy sie juz w tekstach Nowego Testamentu i ukazy-
watly Jezusa jako Pana i Chrystusa'. Dazenie do tego, by prawdy wiary zostaly
ujete w krétkie 1 zwarte formy mozna dostrzec takze u najwczesniejszych pisarzy
chrzedcijanskich piszacych zaréwno po grecku, jak 1 pdzniej po tacinie. Najstarsze
formuty pojawialy sie u §w. Ignacego Antiochenskiego (+ 111)%, u éw. Justyna
(+ 150), u $w. Ireneusza (+ ok. 202), ktéremu zalezalo na tym, aby ,regula
wiary” utatwiala prawowiernym wyznawcom odrdznienie wiedzy prawdziwe]
od falszywej, u Tertuliana (+ ok. 220), u éw. Cypriana (+ 258), ktéry uwazat,
ze ta formuta zawiera ,tajemnice Chrystusa” (sacramentum Christi). Potem
znajdziemy to réwniez u pisarzy pozniejszych. Sw. Cyryl Jerozolimski (+ 386)
wyjasénial Symbol w swoich kazaniach, z ktérych wiele od niego zaczerpnat
Rufin, Epifaniusz z Salaminy (+ 403) 1 $w. Hilary z Poitiers (+ 367). Najpierw

' Np. Rz 1,3. 8,34; 1 Kor 8,6. 15,3; 2 Kor 13,14; 2 Tm 2,8; 1 Tm 3,16; 1 P 3,18.

2 W licie do Koéciota w Smyrnie (1,1) daje podstawowy zarys tej formuly, a w licie
do Efezjan przytacza, jak sie sadzi, tekst stosowanego w Antiochii wyznania: ,Jeden
jest lekarz — cielesny 1 zarazem duchowy — zrodzony 1 niezrodzony — przychodzacy
w ciele Bog — w §mierci zycie prawdziwe — zrodzony z Maryi i zrodzony z Boga
—najpierw podlegly cierpieniu — a teraz juz nie podlegajacy — Jezus Chrystus, nasz
Pan” — Pierwsi Swiadkowie, Krakow 1998, s. 115.
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sktadaty sie z dwéch albo trzech cztonéw 1 okreslaly wiare w Zbawiciela Jezusa
Chrystusa a potem zostaty bardziej rozbudowane. Pod koniec IV w. pojawit sie
takze termin Symbolum apostolorum, ktorym postuzyt sie $éw. Ambrozy (+397)
w liscie napisanym do papieza Syrycjusza podczas synodu mediolanskiego?,
w ktorym silnie podkreslone jest apostolskie pochodzenie zawartych w Symbolu
prawd. Sw. Ambrozy zreszta zostawil rowniez wlasne ,,Objasnienie Symbolu”

Uksztaltowanie sie takiego wyznania wiary (wielokrotnie powtarzajace sie
wezwanie Ojcéw: poznaj 1 wyznaj*), ktére dotyczyloby najwazniejszych prawd,
bylo zwiazane z przygotowaniem katechumenéw do chrztu i1z samag liturgia
udzielania pierwszego sakramentu. f.aczono to z obrzedem trzykrotnego za-
nurzania 1 z poprzedzajacym je dialogiem miedzy szafarzem chrztu a neofita,
majacym wyrazaé jego wiare przede wszystkim w trzy Osoby Boskie, znanym
jako interrogationes fidei. U wspomnianych wczesnych pisarzy mozna dostrzec,
ze zarO6wno pytania, jak i odpowiedzi przyjmowaly stopniowo coraz bardziej staly
ksztalt. Utrwalilo sie to w jeszcze wiekszym stopniu, gdy zaczeto wprowadzaé
zwiazane z przebiegiem katechumenatu (scrutinia) oraz obrzedy chrztu: traditio
symboli (przekazanie)® 1 redditio symboli (oddanie). Polegato to mianowicie naj-
pierw na powierzeniu katechumenom w odpowiednim czasie Wielkiego Postu
formul wyznania wiary, co praktycznie sprowadzalo sie do tego, ze katechumeni
pod kierunkiem prowadzacego katecheze (najcze$ciej bywal nim biskup, ale
czasem takze diakon nazywany doctor symboli lub doctor fidei) musieli sie ich
nauczy¢ zaraz na pamieé, a potem na ,,oddaniu”, czyli wyrecytowaniu w obecnosci
cztonkéw gminy podczas liturgii chrztu. To ,,oddanie” nie oznaczato utraty, ale
potwierdzenie, ze zachowuje sie w sercu to, co najistotniejsze dla uwierzenia
1 zbawienia. Wtedy jednak niewatpliwie Symbol stanowit juz jakas uksztatto-
wana wieksza catoéé o charakterze narratywno-deklaratywnym.

Najstarsza wersja takiego chrzcielnego wyznania wiary powstala, jak sie
og6lnie sadzi, w Rzymie (juz Rufin byl o tym przekonany, chociaz nie mozna
wykluczyé pewnych §ladéw, ktére wskazuja na powigzanie jeszcze z Judea, np.
wprowadzenie imienia lokalnego urzednika Poncjusza Pilata zamiast najszerzej
stosowanych imion konsuléw) 1 dlatego jest okre§lana jako wersja ,,R”, textus
antiquus, tekst dawny, a jego poszerzona juz postaé znana jest jako textus
receptus, tekst przejety (,T7). W IV w. grecki tekst ,R” przekazal w liscie do

3 Epist. 42,5. PL 16,1125

4 ,Symbol buduje to [wiare] w was, a wy powinniécie w to wierzy¢ i to wyznawad,
aby$cie mogli by¢ zbawieni.”, Tam [w Symbolu] zawarta jest ukochana wiara naszej
spoteczno$ci, a przez jego wyznanie rozpoznawany jest wierny chrzescijanin niby
przez znak, ktéry mu dano” (Sermo 214, 1). Ttum L. Gladyszewski (dalej: L. G.).

5 Nadszed? czas, abyScie otrzymali Symbol, w ktérym krétko zawarte jest to wszystko,
w co wierzymy dla zbawienia wiecznego.” Sermo 212, 1. ttum. L. G.
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papieza Juliusza kontrowersyjny Marceli z Ancyry, broniac sie przed zarzu-
tami o herezje sabelianizmu. Lacinski za$ tekst z konca tego wieku zawarty
jest u Rufina z Akwilei (dlatego méwi on, ze opiera sie na Symbolu swojego
kos$ciola, ale jednocze$nie nawiazuje do Symbolu rzymskiego, poniewaz jest
najczystszy 1 nie ma zadnych dodatkéw spowodowanych lokalnymi wptywami
heretykéw) w jego ,,Objasnieniu Symbolu”. Rufin cytujac kompletne formuty
poszczegdlnych artykutéw Sktadu Apostolskiego 1 podkreslajac réznice miedzy
Credo akwilejskim a rzymskim (R), jest najstarszym éwiadkiem pelnego tacin-
skiego oryginalnego, tzn. nie rekonstruowanego, tekstu Symbolu. ,,Credo in Deo
Patre omnipotente invisibili et impassibili et in Christo Iesu unico Filio eius,
Domino nostro, qui natus est de Spiritu Sancto ex Maria Virgine, crucifixus sub
Pontio Pilato et sepultus, descendit ad inferna, tertia die resurrexit a mortuis,
ascendit ad caelos, sedet ad dexteram Patris, inde venturus est iudicare vivos
et mortuos; et in Spiritu Sancto, sanctam ecclesiam, remissionem peccatorum,
huius carnis resurrectionem”®.

Do tego Symbolu bardzo zblizony jest grecki tekst Hipolita”. Dobrym $wiade-
ctwem ukazujacym jeden z najstarszych Symboli jest tekst zawarty w ,,Epistula
apostolorum” jeszcze z Il w., gdzie wyrazona jest wiara w Ojca, Syna i Ducha
Swi(—gtego oraz w $wiety Koécidt 1 odpuszczenie grzechéw. Rzymska formuta Sym-
bolu przetrwata przynajmniej do VI w. 1 rozpowszechnila sie na calym Zachodzie,
przyjmujac jednak pewne odrebnosci w réznych okregach zachodnich prowingji.
Efektem tego rozwoju byt 6w wspomniany ,tekst przejety”, textus receptus (T).
W ten sposéb tworzyla sie posta¢ Symbolu w koSciotach cesarstwa zachodniego,
a wiec w Italii (zwlaszcza w Rzymie, Mediolanie, Akwilei), w ko$ciotach Galii oraz
w Afryce Prokonsularnej, gdzie i pod tym wzgledem bardzo duzy wplyw wywarl §w.
Augustyn, w ktorego kazaniach mozna odczytaé 1 odtworzy¢ Sktad Apostolski®.

Ten Symbol kilka wiekéw pdzniej zapisat Pirminiusz (VIII w.) w swoim Dicta
abbatis Pirmini de singulis libris canonicis scarapsus (okreslany najczesScie) jako
Scarapsus — streszczenie), gdzie ponadto barwnie opowiedzial, jak Apostotowie,
okre§lani imiennie, po zestaniu Ducha Swietego, przebywajac jeszcze razem,
kolejno od siebie dodawali poszczegdlne artykuly wiary. Legende opowiadajaca
o tym, ze Apostolowie sami ulozyli Symbol, przywiézt Rufin ze Wschodu, gdy
w 390 r. powrodcit do rodzinnych stron, a poniewaz powolywat sie na Swiade-

6 Wg Kelly’ego: Rufinus, A commentary on the Apostles’Creed, transl. and annot. By
J. N. D. Kelly, London 1955, Ancien Christian Writers, No 20, s. 15. L. Gladyszewski,
Rufina katecheza Symbolu, w: Studia Gnesnensia VI (1981) 14.

7 Apost. trad. 21.

8 Zob. ks. A. Eckmann, Symbol Apostolski w pismach Swietego Augustyna, Lublin
1999, zwlaszcza s. 18-29.
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ctwo ,,przodkow w wierze” (maiores nostri), przypuszcza sie, ze zaczerpnal ja
z ,Konstytucji apostolskich”.

Rufin z Akwilei opowiadal wiec (chociaz nie w formie dialogowej) o tym,
ze po zestaniu Ducha Swietego, a jeszcze przed swoim rozejSciem, Apostotowie
utworzyli krétki 1 zwiezlty zestaw prawd wiary, aby daé ,wzorzec swego przy-
sztego przepowiadania”, dzieki ktéremu w jednolity sposéb beda ,,zapraszaé do
wiary w Chrystusa”, i utworzyli w ten sposéb wspaniaty pomnik wiary. ,Nasi
przodkowie przekazuja, ze gdy po wniebowstgpieniu Pana w chwili zeslania
Ducha SWiQtego na wszystkich Apostotach spoczely jezyki ogniste, tak iz méwili
najrozmaitszymi jezykami, a zaden lud nie byl dla nich obcy 1 wszelki jezyk
przestal by¢ niezrozumialy, dal im Pan polecenie, aby wyruszyli do wszystkich
bez wyjatku narodow 1 glosili im slowo Boze (por. Dz 1, 5). Przed rozejSciem
sie ulozyli wzorzec swego przyszlego przepowiadania, aby oddaleni od siebie
nie zaczeli przypadkiem gtosié jakich§ odmiennych prawd tym, ktérych mieli
zapraszaé¢ do wiary w Chrystusa. Zgromadzeni zatem wspdlnie 1 napelnieni
Duchem Swietym zebrali w jedna cato$§¢ to wszystko, co kazdy z nich my$lat,
utozyli zarys przepowiadania oraz postanowili, ze beda go jako podstawowy
wzorzec przekazywacé wierzacym. Z wielu i to bardzo uzasadnionych wzgledéw
zdecydowali sie nazwac go Symbolem. Symbol po grecku oznacza bowiem 1 znak,
1 zbidr, to znaczy wszystko, co kilku gromadzi w jedno™.

Na Wschodzie ta legenda nie odegrata wiekszej roli, natomiast na Zachodzie
zyla jeszcze bardzo dtugo 1 rozpowszechnita sie w wielu prowincjach zachodnie-
go KoSciota, a zwlaszcza w Galii (od VI do VIII w.). Dotrwata do $éredniowiecza
w pismach teologdéw, w literaturze 1 sztuce. Sadzi¢ mozna, 1z duza role odegrato
tutaj barwne i obrazowe potwierdzenie, ze wszystkie najwazniejsze prawdy wiary
pochodza bezposrednio od uczniéw Zbawiciela. Symbol uzyskiwat dzieki temu
jakby pieczeé¢ wiarygodnie potwierdzajaca apostolsko$é nauczanych prawd?™,
chociaz na przestrzeni wiekOw zmieniato sie rozumienie kryterium apostolskosci,
bo najpierw uwazano, ze jest to bezposredni przekaz pochodzacy od Apostotéw,
a pézniej, ze to w Tradycji Ojeéw zawarta jest 1 obecna nauka samych Apostotow
jako ich dziedzictwo przechowane szczegélnie wyraznie w Symbolu Apostolskim,
ktory stanowi czeéé sktadowa liturgii 1 nauczania Kosciota®'.

Symbol byt zawsze niezwykle ceniony jako zarys wiary Kosciota. Stopniowo
tez poglebialo sie jego rozumienie teologiczne, poniewaz nawet w kwestiach

9 Expositio Symboli, 2; thum. L. G.

10 Zob.: ks. M. Starowieyski, Legenda o powstaniu Skiadu Apostolskiego, w: Symbol Apo-
stolski w nauczaniu i sztuce Kosciota do Soboru Watykariskiego, Lublin 1997, 51-62.

11 Zob. ks. B. Czesz, Apostolskosé¢ jako kryterium ortodoksji wczesnochrzescijariskiej
tradycji, tamze, s. 99-114.
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trynitarnych, ktére pézniej wyjasniano z wielkim naciskiem, nie od samego
poczatku w pelni tak samo rozumiano pewne formuty. Rozwdj tych zmian in-
terpretacyjnych mozna doskonale $ledzi¢ przy uwaznej lekturze tekstow Ojcow,
ktérzy objaéniali Symbol wiernym. Bég wszechmogacy, od ktérego zaczyna sie
Symbol, jawi sie na poczatku jako wszechmocny Stwérca 1 Ojciec wszystkiego,
co istnieje. Sw. Augustyn wszechmoc Boga wielbil z patosem retora:

,On jest wszechmocny, aby uczynié rzeczy wieksze 1 mniejsze,

Wszechmocny jest dla stworzenia istot niebianskich i ziemskich,

Wszechmocny jest dla stworzenia istot nieSmiertelnych 1 §miertelnych,

Wszechmocny jest dla stworzenia istot duchowych i cielesnych,

Wszechmocny dla stworzenia istot widzialnych 1 niewidzialnych,

Wielki w [dzietach] wielkich 1 nie maty w najmniejszych.

Ostatecznie jest wszechmocny

dla stworzenia wszystkiego, co zapragnat uczynic¢”'2.

Potem zaczeto te formule interpretowaé w znaczeniu trynitarnym, ze Bog
jest Ojcem, ktéry w najglebszej tajemnicy Swej Boskiej istoty zrodzit Syna.
,Wszechmogagcy [...] zrodzil jedyne Stowo, za poérednictwem ktérego wszystko
zostalo stworzone. Nie uczynil Go z niczego, ale z siebie samego, a zatem nie
stworzyl Go, ale zrodzit. [...] To jest Bég z Boga. Ojciec natomiast jest Bogiem,
ale nie z Boga. To jest Syn Boga jedyny, gdyz z substancji Ojca, wspélwieczny,
réowny Ojcu Syn”3, Sw. Augustyn poréwnywal z pelnym podziwem 1 czcia dwa
narodzenia Syna, jako Stowa 1 jako wcielonego Czlowieka: ,,Jedno i1 drugie Jego
narodzenie nalezy uznaé za rzeczywiscie cudowne, i narodzenie w Béstwie,
1w czlowieczenstwie. Tamto narodzenie jest z ojca bez matki, to z matki bez
ojca; tamto jest poza czasem, to w odpowiednim czasie; tamto jest wieczne, a to
we wlasciwej chwili; tamto bez udziatu ciata — w tonie Ojca, to w ciele, ale bez
naruszenia dziewictwa matki; tamto zupelnie bez plci, to bez zespolenia z mez-
czyzng 4. Sw. Piotr Chryzolog objasnienie o narodzeniu Chrystusa z Dziewicy
uwjal w dtugi uroczysty hymn, ktérego fragment brzmi:

»A zdumionemu §wiatu sam wtedy pokaz, co to znaczy:

Jak rodzicem staje sie Duch, jak Dziewica staje sie ciezarna,

Jak Ona rodzi, a po urodzeniu pozostaje Dziewica;

Jak Stowo staje sie Cialem, Bég Czlowiekiem,

Jak czlowiek jest przeniesiony w Boga.

Pokaz, jak kotyska Tego pomiesci, Kogo nie obejmuje niebo!”'?

12 Sermo 213, 2.

13 Sermo 214, 5, ttum. L. G.

4 Sermo 214, 6, ttum. L. G.

15 Sw. Piotr Chryzolog, Sermo, LXII 8, ttum. L. G.
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Przy wecieleniu Syna pojawita sie rola Ducha Swi(—gtego, ktérego istota
1 majestat sg réwne dwom pierwszym Osobom Trdjcy. Sw. Augustyn prawde
o réwnoéci Oséb wyjasnial dobitnie obrazowym jezykiem kaznodziei: ,,W tej Troj-
cy jeden nie rézni sie od drugiego, nie jest wiekszy albo mniejszy od drugiego, nie
ma zadnego oddzielenia dziatan, nie ma zadnej odmienno$ci substancji. Jeden
Ojciec Bogiem, jeden Syn Bogiem, jeden Duch Swiety Bogiem. [...] Jest tak, ze
sam Ojciec nie jest tym, kim jest Syn, ani Syn nie jest tym, kim jest Ojciec, ani
Duch Swiety nie jest tym, kim jest Ojciec albo Syn, lecz jest tak, ze Ojciec jest
Ojcem Syna, Syn Synem Ojca i Duch SWiQty Duchem Ojca 1 Syna”'®, Sw. Piotr
Chryzolog ujal te prawde kroétko: ,,Ojciec, Syn i Duch Swiety to jedna Bosko$¢,
jedna moc, jedna odwieczno$é, jeden majestat™’.

Dalsze artykuty dotyczace losow Jezusa na ziemi zawarte w Symbolu, jak na-
rodzenie, ukrzyzowanie, $mier¢ na krzyzu, ktora byta zbawczym zwyciestwem!®,
1 pogrzebanie!®, rozumiano jako wyznanie Jego prawdziwej boskiej i ludzkiej
natury, wskutek czego traktowano je rowniez jako okreslenia w zasadzie an-
tydoketyczne w szerokim znaczeniu. Dlatego wzmianke o Poncjuszu Pilacie
uwazano za wyrazna wskazéwke historyczna, dodajac do tego niekiedy jeszcze
inne wyjas$nienie, ze ukazuje ona np. rowniez pokore Chrystusa, ktéry poddat
sie wyrokowi takiego sedziego®.

Formuta méwiaca o zstapieniu do otchtani miata stanowi¢ wyznanie wiary
w zwyciestwo Zbawiciela nad szatanem 1 §miercia, zwyciestwo, ktére interpretowano
bardzo dramatycznie, ukazujac Chrystusa jako wodza wyprowadzajacego z otchtani
wyzwolony lud. Chrystus do otchtani wszedt samotnie, ale wyszedt stamtad otoczony
licznym orszakiem?!. ,[Pan] zstepujac do otchtani nie doznatl niesprawiedliwosci, po-
niewaz uczynit tak dla okazania taski. To byto tak, jakby krol wchodzit do wiezienia

nie po to, aby go tam miano zatrzymad, ale aby skazancy zostali uwolnieni”?2,

16 Sermo 214, 10, ttum. L. G.

17 Sermo LXII 8, ttum. L. G.

18 Np. Wenancjusz Fortunatus, Expositio Symboli 23: ,,A Pan podporzadkowatl sobie
trzy krélestwa. Wyniesiony mianowicie do géry w powietrze osiagnat zwyciestwo nad
niebianskimi i duchowymi ztymi mocami. Wycigagajac rece do ludéw, otrzymal palme
zwyciestwa nad mocami ziemskimi. To za$, ze krzyz umocowany zostat pod ziemig (sub
terra) [tzn. w ziemi], wskazuje, ze On tryumfuje réwniez nad Tartarem”. Ttum. L.G.

19 Sw. Piotr Chryzolog, Sermo LXII bis: ,,Uslyszale$, ze pochowany, aby$ nie podejrze-
wal, ze byla to émier¢ pozorna”. Podobnie: Sermo LXI 6.

20 Sy, Augustyn, Sermo 214, 7: ,Dolacza sie to z dwich wzgledéw, mianowicie badz
dla zaznaczenia prawdy historycznej, badz jeszcze bardziej dla ukazania pokory
Chrystusa, poniewaz od cztowieka jako sedziego tyle wycierpiat Ten, ktory w pelnej
potedze ma nadej$é jako sedzia zywych i umartych”. Ttum. L. G.

2 Zob. barwny opis §w. Cyryla Jerozolimskiego, Cat. 14, 18-19.

22 Wenancjusz Fortunatus, Expositio Symboli 29, ttum. L. G.
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Stopniowo tez poglebialo sie zrozumienie Kosciola jako wspdlnoty Swietych,
ktoérej gtowa jest Chrystus. Ta lacznoéé jest bardzo $cista: ,,Poniewaz ani czlonki
od Glowy, ani oblubienica od Oblubienca nie jest oddzielona, lecz dopdki przez
takie potaczenie staje sie jeden duch, Bog staje sie wszystkim 1 we wszystkim.
A zatem ten wierzy w Boga, kto w Bogu wyznaje $wiety Koécior’?. KoScidt jest
Swiety, dlatego jako dziewica, ktora te Swieto$é symbolizuje, rodzi cztonki Chry-
stusa 1 przez to jest podobny do Maryi?!. Ko$ciét obecnie ,,gromadzi ziarna”, ktore
zostang oczyszczone w ostatecznym przewianiu zboza” w chwili sadu®.

Skoro zmartwychwstal Chrystus jako gtowa Kosciota, to zmartwychwsta-
na rowniez wszyscy, ktérzy do Niego nalezg. Wiara w odpuszczenie grzechéw
zapewne poczatkowo odnosila sie do oczyszczajacego dzialania sakramentu
inicjacji, a dopiero pézniej objeta rowniez darowanie ztych czynéw przez pokute.
Sad ostateczny 1 postaé Chrystusa — Sedziego dawata Ojcom mozliwo$¢ r6znego
rozumienia i interpretowania sensu stéw ,,sadzi¢ zywych 1 umartych”.

Ksztatt Symbolu wskutek réznych dodatkow ulegat pewnym zmianom, ktére
najczesciej byly powodowane przez pojawiajace sie tendencje natury teologicznej.
Dyskusje na ten temat i odmienno$ci pogladéw, majace czesto charakter odreb-
nosci heretyckich lub swoistej tradycji lokalnej, sprawiaty, ze do zasadnicze]
formuty wprowadzano pewne nowe wyrazenia majace uprzedzajaco korygowaé
btedne poglady i tendencje. Dotyczylto to takze rozumienia trzech Oséb i Ich roli.
Pojawialy sie nawet pewne zmiany o charakterze gramatyczno-sktadniowym,
ktore Ojcowie potem z zapatem wyjaéniali (np. opuszczenie po credo przyimka
in w odniesieniu do prawd, ktére nie dotyczyty Oséb Boskich). Dzieki tym zja-
wiskom teologiczna tre$é Sktadu Apostolskiego byla coraz bogatsza 1 stawata
sie dla jego komentatoréw nauczajacych katechumenodw, przygotowujacych sie
do chrztu, 1 neofitow podstawa ich kerygmy?. W zwigzku z tym zmieniata sie
réwniez struktura Symbolu 1 jego podziat na dwanascie artykutow?’.

Symbol Apostolski nadal niezmiennie jest znakiem wyrazania wiary w Kos-
ciele, w ktérym istnieje ,komunia wiary” i ktéry potrzebuje ,normatywnego dla
wszystkich 1 jednoczacego w tym samym wyznaniu wiary 2%, Podkresla jego role

23 Sw. Piotr Chryzolog, Sermo LVII 13, tlum. L.G.

24 Sw, Augustyn, Sermo 213, 8.

% Tenze, Sermo 214, 11.

%6 Zob. H. Pietras SdJ, Geneza Symbolu Apostolskiego, w: Symbol Apostolski w na-
uczaniu..., s. 63-76. Ks. T. Kaczmarek, Wyznania wiary starozytnego Kosciota,
w: Studia Wioctawskie 9(2006) 93-107 oraz tenze: Symbol Apostolski jako formuita
wiary Kosciota, w: Teologia, ekumenizm, kultura, Wloctawek 2006, s. 359-373.

21 Zob. ks. ST. Longosz, Strukiura Symbolu apostolskiego, w: Symbol Apostolski
w nauczaniu ..., s. 76-98.

28 Katechizm Koéciota Katolickiego, 185.
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1ten fakt, ze Katechizm Koéciota Katolickiego wyktad podstawowych prawd
uwymuje jako ,,Wyznanie wiary” 1 przeprowadza wedlug uktadu, jaki zachowany
jest w Symbolu (196). Dlatego teksty Ojcéw Kosciota komentujace Symbol sa
wlasciwym odpowiednikiem poprzedzajacym i wzbogacajacym takze wspodtczesne
nauczanie KoSciola.
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TRADYCJA W UJECIU JANA PAWLA 11

Kwestia chrzeécijanskiej Tradycji doczekala sie w ostatnim pieédziesieciole-
ciu wiele waznych opracowan. Badania teologéw, wsrod ktorych nalezy wymienic
nazwiska J.G. Boeglina?, P. Borto?, E. Cattaneo®, Y. M. Congara*, A. Dullesa’®,
P. Grelota®, W. Hryniewicza’, Ch. Morerod®, A. Romity®, B. Z. Smolki'°, zaowoco-
waly cennymi publikacjami. Nie spos6b pominaé¢ milczeniem pracy zbiorowe] te-
ologow Papieskiej Akademii Teologicznej w Krakowie!'. Ponadto promulgowanie
Konstytucji dogmatycznej o Objawieniu Dei Verbum Soboru Watykanskiego I1

1 J.-G. Boeglin, La question de la Tradition dans la théologie catholique contemporaine,
Paris 1998.

2 P. Borto, Tradycja a Objawienie w teologii Yves'a Congara i Henri de Lubaca, Kielce
2007.

3 K. Catttaneo, Trasmettere la fede. Tradizione, Scrittura e Magistero nella Chiesa.
Percorso di teologia fondamentale, Cinisello Balsamo 1999.

4 Y.-M. Congar, La Tradition et les traditions. I. Essai historique. Paris 1960; Idem,
La Tradition et les traditions. I1. Essai théologique, Paris 1963. Idem, La Tradizione
e la vita della Chiesa, Cinisello Balsamo 1983.

5 A. Dulles, Autentycznosé i nieautentycznosé Tradycji, w: Communio (ed. polska)
131(2002) n. 5, 90-97.

6 P. Grelot, La Tradition source et milieu de I’Ecriture, w: Concilium 20(1966), 13-29.

7W. Hryniewicz, Rola Tradycji w interpretacji teologicznej. Analiza wspétczesnych
poglgdow dogmatyczno-ekumenicznych, Lublin 1976.

8 Ch. Morerod, Tradition et unité des chrétiens. Le dogme comme condition de possi-
bilité de l'oecuménisme, Langres 2005.

9 A. Romita, La Tradizione e le tradizioni nella vita della Chiesa. Storia di un dialogo
fra teologi orientali e occidentali, Torino 1983.

10 B.Z. Smolka, Elementy personalistycznego rozumienia Tradycji, Opole 2007.

11T, Dzidek-B. Sienczak-J.D. Szczurek (red.), Tradycja w Kosciele. Materiaty z sympo-
zjum zorganizowanego przez Papieskq Akademie Teologicznq, Polskie Towarzystwo
Teologiczne i Instytut Teologiczny Ksiezy Misjonarzy w Krakowie, Krakéw 1994.
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stato sie zacheta do napisania komentarzy do tego dokumentu, wérdéd ktérych
na uwage zashuguja prace U. Bettiego'?, R. Latourelle’a’ czy F. Scarii'.
Nalezy zwréci¢ uwage, ze termin ,tradycja”’, mimo iz pojawia sie stosunkowo
czesto w wypowiedziach Jana Pawtla II, do tej pory nie doczekat sie opracowania. Po-
jecie to wystepuje w pismach réznej rangi: od encyklik i adhortacji, po przeméwienia
wygltaszane podczas roznych okolicznosci w wielu miejscach $wiata. Poniewaz papiez
nie poswiecit temu zagadnieniu specjalnego dokumentu, dlatego, aby ukazaé, w jaki
sposdb je pojmowat, nalezato poddaé¢ badaniu wszystkie jego wypowiedzi. Ze wzgledu
na ogromna, liczbe tekstéw nastepcy §w. Piotra nasze badania ograniczono do wypo-
wiedzi pochodzacych z pierwszych lat pontyfikatu, obeymujacych lata 1978-19831°.

1. Tradycja chrze$cijanska

Jan Pawel II, przedstawiajac Objawienie, podkreslit zbawczg inicjatywe
Boga, realizujaca sie w dialogu z cztowiekiem. Objawienie polega na inicjatywie
Boga, ktéry wyszedt na spotkanie cztowieka, by rozpoczaé z nim zbawczy dialog.
To Bég rozpoczat dialog i On go kontynuuje'®.

Objawienie to, bedac skierowane do ludzi, realizuje sie za posrednictwem
wybranych przez Boga ludzi; poprzez ich oredzie gloszace Slowo Boze. Szczy-
tem objawienia sie Boga bylo przyjscie na $wiat Stowa Ojca Przedwiecznego,
ktory przyjawszy ludzka nature, wyrazito za pomoca stéw i czynéw Boza wole
zbawienia ludzi. W jednym z przemoéwien Jan Pawet II stwierdzit:

Poprzez stowa naszych ojcow w wierze, wielkich prawodawcow, prorokéw,
medrcow Starego Testamentu, apostotéw, ewangelistow i innych mezow apostol-
skich Nowego Przymierza, sam Bog przemowit do ludzi. W ten sposéb, poprzez
stowo ludzkie, przede wszystkim ustne, a nastepnie spisane, Bog objawit ludziom
stowna mitosé, swojq wole, swéj plan zbawienia, skoncentrowany na Chrystusie,
Bogu i cztowieku, ktory sam jest Stowem Ojca (por. Hbr 1,2)'".

12 U. Betti, La dottrina del Concilio Vaticano II sulla trasmissione della Rivelazione.
1l capitolo II della Costituzione “Dei Verbum”, Roma 1985.

13 R. Latourelle, Come Dio si rivela al mondo. Lettura commentata della Costituzione
del Vaticano II sulla “Parola di Dio”, Assisi 1998.

14 A, Scaria, Tradition and progress in the Church in the light of "Dei Verbum”. Roma
1997.

15 Insegnamenti di Giovanni Paolo II (=IGPII), voll. I (1978)-VI/1-2(1983) Libreria
Editrice Vaticana 1979-1983.

16 Jan Pawel II, Przemdwienie do papieskich uniwersytetéw i koscielnych kolegiow,
(15.10.1979), w: IGPII, vol. I1I/2 (1979) 760.

17 Jan Pawel I1I, Przemdwienie do Komitetu Wykonawczego Katolickiej Federacji Apo-
stolatu Biblijnego, (22.04.1983), w: IGPII, vol. VI/1 (1983) 1040-1041.
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Stowo, ktore Bog w Chrystusie wyrazit do czltowieka zostalo powierzone
Kosciotowi po to, aby Je glosit §wiatu, aktualizujac Je w kazdej epoce's. Dlatego
tez Koscidt kolejnym pokoleniom winien objawia¢ kompletna, nie pomniejszona
tajemnice Jezusa Chrystusa'®. Nie moze on zrywac wiezi z Tradycja, ale jedno-
czeénie nie moze on skupié sie tylko 1 wylacznie na przesztoéci, tym co przemineto,
musi réwniez spogladac¢ w przysztosc.

Tradycja zostala okreslona przez papieza w dwojaki sposdb: to znaczy jako
przekaz Objawienia oraz jako treéé tego, co objawil Bog. Od chrzeécijan oczekuje
sie wiary, to znaczy zaakceptowania tego, co Bég objawil i co do nas zawsze do-
chodzi za poSrednictwem Ko$ciola w zywym przekazie, to znaczy w Tradycji®’.

a) Tradycja a Duch Swigty

Papiez wielokrotnie podkresla, ze Tradycja nie jest tylko zbiorem pomnikéw
nalezacych przeszioéci, lecz cechuje ja dynamizm i zywotnosé. Zywa Tradycja
jest znakiem obecnosci 1 aktywnosci Ducha SWiQtego w Kosciele?!. Potwierdzaja
to stowa wypowiedziane podczas audiencji generalnej: wierzyé, to znaczy przyjaé
prawde pochodzqcq od Boga z catym przekonaniem umystu, opierajqc sie na tasce
Ducha Swigtego, ktorego <Bog udzielit tym, ktorzy sq Mu postuszni> (Dz 5, 32);
to przyjaé to co objawit Bog, co zawsze dociera do nas poprzez Kosciot w Jego
Zywym przekazie, to znaczy w Tradycji. Instrumentem tej Tradycji jest nauczanie
Piotra i apostotow oraz ich nastepcow. Wierzyé, to znaczy przyjqc ich Swiadectwo
w Kosciele, ktory strzeze tego Swiadectwa z pokolenia na pokolenie??.

b) Tradycja a Magisterium Ecclesiae

Ponadto Jan Pawet II okreslit role Magisterium Ecclesiae w przekazie
Tradycji. Koscidt, dzieki postudze Urzedu Nauczycielskiego strzeze, wyjasnia
1 przekazuje Tradycje nastepnym pokoleniom. Zwracajac sie do profesoréow Ka-
tolickiego Uniwersytetu w Waszyngtonie, papiez powiedzial wasze nauczanie
teologii nie bedzie owocne, jezeli nie bedzie zwracato uwagi na jej inspiracje, na
jej Zrodto, ktorymi sq Stowo Boze zawarte w Pismie Swietym i w swietej Tradycji,
interpretowanych przez Magisterium na przestrzeni wiekéw?®. Jak zauwazyl

18 Jan Pawel II, Przemdwienie do papieskich uniwersytetow i koscielnych kolegiow,
(15.10.1979), nr 5, IGPII, vol. I1/2 (1979) 762.

19 Jan Pawet I, Audiencja generalna, (14.02.1979), w: IGPII, vol. II/1 (1979) 398.

20 Jan Pawel II, Homilia w Ostii (26.04.1980), w: IGPII, vol. II1/1 (1980) 967.

21 Jan Pawel I1, List z okazji Miedzynarodowego Kongresu Eucharystycznego w Lourdes,
(10.02.1979), w: IGPII, vol. 1I/1, (1979) 374-377.

22 Jan Pawel II, Homilia w Ostii (26.04.1980), w: IGPII, vol. III/1 (1980) 968.

2 Jan Pawet II, Przemdwienie do profesoréw Katolickiego Uniwersytetu w Waszyng-
tonie, w: IGPII, vol. I1/2 (1979) 689-690.
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nastepca §w. Piotra, do zadan biskupéw nalezy miedzy innymi to, aby razem
z papiezem nauczali w Ko§ciele oraz czuwali w §wietle zywej Tradycji nad
zgodno$cia moralnoéci 1 wiary z objawionym Stowem Bozym?*. Zatem Urzad
Nauczycielski Kosciota pelni role stuzebna wobec Tradycji. Stowo Boze zawarte
w Pidmie §wietym oraz w §wietej Tradycji, jest interpretowane przez Magi-
sterium poprzez wieki?®. Zarowno Pismo Swiete, jak 1 Tradycja 1 Magisterium
wzajemnie harmonizuja sie 1 uzupelniaja.

Papiez podkreéla, ze Stowo Boze dociera do Kosciota przez potrdjny i jeden
zarazem kanal, jaki stanowia: Pismo $wiete, Tradycje oraz Magisterium Kos$ciota.
W podobny sposéb Stuga Bozy wypowiedziat sie w Lourdes, gdzie nie tylko pod-
kreslit role Nauczycielskiego Urzedu Koéciota w zachowywaniu depozytu wiary,
ale rowniez zwrécit uwage na 6w potrdjny i1 jedyny kanal, jakim jest przekazywane
stowo Boze. Katolicy winni wstuchiwaé sie w Stowo Boze, bez oddzielania Biblii,
Tradycji 1 Magisterium KoSciota, ktéremu 6w depozyt zostat powierzony?.

c¢) Tradycja a doktryna Soboru Watykanskiego I1

Charakteryzujac pojecie Tradycji w pismach Jana Pawta II nalezy podkresli¢,
ze opiera sie ono na nauce zawartej w Konstytucji dogmatycznej o Objawieniu Bo-
zym Dei Verbum Soboru Watykanskiego II. Stowo Boze zostato przekazane nam
przez Pismo $wiete 1 Tradycje?’, ktére tworza jeden $wiety depozyt Stowa Bozego
powierzony Kosciolowi®. Pismo $wiete 1 Tradycja tworza jedno, jedyne Zrddlo,
z ktorego wyplywaja nauczanie, liturgia i zycie Kosciola?. Stwierdzenie to, zawar-
te w numerze dziesiatym Konstytucji dogmatycznej o Bozym Objawieniu czesto
pojawia sie w wypowiedziach papieza Wojtyty*. Wynika z tego, ze ani Pismo, ani

24 Jan Pawet II, Przemdowienie do miodziezy podczas czuwania w Parc des Princes
(Paryz), (01.06.1980), w: IGPII, vol. III/1 (1980) 1625.

% Jan Pawel II, Przemdéwienie do Uniwersytetu Katolickiego w Waszyngtonie,
(07.10.1979) w: IGPII, vol. II/2 (1979) 685-690.

%6 Jan Pawel II, Przemdéwienie do katolikéw we Francji, (15.08.1983), w: IGPII, vol.
VI/2 (1983) 245.

27 Sobér Watykanski IT, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym «Dei Verbumpy,
nn. 101 24.

2 Jan Pawel II, Przeméwienie do uczestnikéw sympozjum o ,pokucie i pojednaniu”
zorganizowanym przez Wspdlnote Neokatechumenalna, (10.02.1983), w: IGPII, vol.
VI/1 (1983) 379. Por. Sobér Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu
«De1 Verbum» n. 10.

2 Jan Pawel II, Adhortacja apostolska ,Catechesi Tradendae”, n. 27, (25.10.1979),
w: IGPII, vol. I1/2 (1979) 928. Por. Sobér Watykanski I, Konstytucja dogmatyczna
0 Objawieniu «Dei Verbum», nn. 10 1 24.

30 Por. Jan Pawet II, Przemowienie do uczestnikéw sympozjum o ,,pokucie i pojednaniu”
zorganizowanego przez Wspélnoty Neokatechumenalne, (10.02.1983) w: IGPII, vol. VI/1
(1983) 379.Idem, Jan Pawetl I, Przemcowienie do profesoréw Katolickiego Uniwersytetu
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Tradycja nie moga by¢ uwazane za dwa oddzielne, niezalezne Zrédta Objawienia.
Sa one wzajemnie ze soba powiazane: mozemy lepiej przekazywadé Stowo Boze, kiedy
zwracamy uwage na Pismo Swiete oraz na jego echo zawarte w Tradycji*'.

d) Dynamiczny wymiar Tradycji

Tradycja, wyrazona miedzy innymi w dzietach Ojcéw Koéciota, w liturgiach,
w orzeczeniach Nauczycielskiego Urzedu KoSciota, jest nie tylko zbiorem doku-
mentéw, nade wszystko rzeczywisto$cia zywa 1 dynamiczna. Jest stylem zycia
wiary przyjetym od Apostotéw??, wyrazonym poprzez $wiadectwa tych, ktorzy
nas poprzedzili w pielgrzymce wiary. Dlatego dynamizm 6w domaga sie, aby
Tradycja byta pogltebiana, przezywana i wyrazana w zyciu chrzescijanskim??,
zacheca do sktadania ewangelicznego Swiadectwa wobec wspodtczesnego Swia-
ta’t. Papiez Jan Pawel II, zwracajac sie do teologéw 1 duszpasterzy zauwazyl, ze
winni oni przekazywac to, co sami otrzymali od zywej Tradycji, ktorej towarzy-
szy Duch Swiety35. Tradycja pomimo ze jest powiazana z przeszto$cia, posiada
realny wplyw na przyszlo$é®.

e) Tradycja a Pismo Swiete

Analizujac relacje pomiedzy Stowem Bozym a Tradycja, papiez Wojtyta
stwierdzil, ze Koéciét nie opiera sie jedynie na Pidmie Swietym (sola Scriptura).
Powiazanie Pisma §wietego z problemami naszych czaséw nie nastepuje inaczej,
jak poprzez odniesienie do Tradycji. Tradycja staje sie zatem kryterium herme-
neutycznym; nie zastepuje Stowa Bozego zawartego w Biblii, lecz daje o Nim
Swiadectwo poprzez wciaz nowe interpretacje pojawiajace sie na przestrzeni
wiekow?®’. Dlatego tez teologowie nie powinni uwazaé¢ Tradycji za relikt prze-
sztosci, ktéry mozna jedynie badaé za pomoca metody historycznej, lecz winni

w Waszyngtonie, w: IGPII, vol. II/2 (1979) 690. Jan Pawel II, Adhortacja apostolska
»Catechesi Tradendae”, n. 27, (25.10.1979), w: IGPII, vol. I1I/2 (1979) 928.

31 Jan Pawel II, Przemdwienie do profesorow teologii w Altétting, (18.11.1980), w: IGPII,
vol. III/2 (1980) 1335.

32 Jan Pawel II, Przeméwienie do biskupow amerykanskich rytu wschodniego
(23.11.1978), w: IGPII, vol. I (1978), 198.

33 Jan Pawel 11, List do uczestnikéw Miedzynarodowego Kongresu Eucharystycznego
w Lourdes (10.02.1979), w: IGPII, vol. II/1 (1979) 375.

34 Jan Pawel II, Przemoéwienie do mlodziezy w Bazylice Watykariskiej (17.01.1979),
w: IGPII, vol. II/1 (1979) 81.

% Jan Pawel 11, List do uczestnikéw Miedzynarodowego Kongresu Eucharystycznego
w Lourdes (10.02.1979), w: IGPII, vol. II/1 (1979) 375.

36 Jan Pawel II, Przemoéwienie do miodziezy w Brescia (26.09.1982), w: IGPII, vol. V/3
(1982) 581.

37 Jan Pawel II, Przemdwienie do profesorow teologii w Altétting, (18.11.1980), w: IGPII,
vol. III/2 (1980) 1335.
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Ja uznaé za rzeczywisto§¢ dynamiczna 1 zywa, ktora pozwala znalezé odpowiedz
na pytania nurtujace wspélczesnego czlowieka?®:.

f) Rola Tradycji w badaniach teologéow

Papiez, charakteryzujac role teologa w Kosciele, zauwazyl, ze mozna go
okresli¢c mianem ,,homo ecclesiasticus”™, to znaczy tego, ktory kocha przesztosé
Kosciota, medytuje i pochyla sie nad Jego historiq, ktory czci i zgtebia Tradycje.
Teolog nie zamyka sie w nostalgicznym uwielbieniu pewnych aspektow historii,
lecz dostrzega, ze dzieki obecnosci Ducha Swietego Kosciot jest tajemnicq Zywa
i dynamiczng®. Dzieki aktywnej obecnos$ci Ducha Swietego Tradycja staje sie
skarbem, pozwalajacym znalez¢ odpowiedzi na pytania nurtujace wspélczesnego
cztowieka. W wygltoszonym przemoéwieniu do profesoréw teologii w Altétting,
Shuga Bozy powiedzial:

Pokazcie wiernym, ze nie poktadacie nadziei w reliktach przesztosci, lecz ze
nasze wielkie dziedzictwo przekazane przez Apostotow az do naszych czasow,
ukrywa w sobie zZywotny potencjat, zdolny do odpowiedzi na dzisiejsze problemy.
Mozemy lepiej przekazaé¢ Stowo Boze, kiedy kierujemy naszq uwage na Pismo
Swiete oraz na zywaq Tradycje Kosciota. Jednakze studium wielkiej Tradycji naszej
wiary nie jest tatwe. Dla Jej zrozumienia potrzeba znajomosci jezykow starozyt-
nych, ktora to niknie dzisiaj na naszych oczach. Chodzi nie tyle o interpretacje
Zrédet w sposob historyczny, lecz o to, aby poprzez swojq tresé obiektywna, za-
czetly przemawiaé do naszych czaséw. Kosciét katolicki, ktory ogarnia cate dzieje
kultury, jest przekonany, ze kazda epoka posiadta znajomosé prawdy, ktora jest
pozyteczna réwniez dla nas®.

Zdaniem Jana Pawla II, Tradycja spelnia role kryterium hermeneutycznego.
Wedtug papieza nie mozna interpretowaé doktryny Vaticanum II w oderwaniu
od Tradycji, tak jakoby katolicka doktryna zaczynata sie wraz z soborowa na-
uka?l. Charakteryzujac misje teologa zauwazyl, ze winien on odrzucié propozycje
radykalnego odciecia sie od tego, co byto, ze wzgledu na fascynujgcy mit nowego
poczatku, poniewaz wierzy, ze Chrystus jest zawsze obecny w swoim Kosciele*.
Tradycja jest bowiem skarbnica, zawierajaca wiele nie odkrytych jeszcze skar-

38 Tbidem.

3 Jan Pawel II, Przemdéwienie do papieskich uniwersytetow i koscielnych kolegiow,
(15.10.1979), w: IGPII, vol. I1/2 (1979) 762-763.

40 Jan Pawel II, Przemdowienie do profesoréw teologii w Altétting, (18.11.1980), w: IGPII,
vol. III/2 (1980) 1336.

4 Jan Pawet II, Pierwsze oredzie radiowe ,,Urbi et Orbi” (17.10.1978), w: IGPII, vol.
1(1978) 15.

42 Jan Pawet II, Przemdwienie do papieskich uniwersytetow i rzymskich kolegiow,
(15.10.1979), w: IGPII, vol. I1I/2 (1979) 763.
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bow*3. Dlatego Jej poznawanie i1 badanie jest zadaniem stajacym zaréwno przed
wspollnotami koscielnymi jak 1 przed teologami**. Szczegdlnie ci ostatni winni
opiera¢ swoje badania na PiSmie $éwietym 1 na Tradycji*®. Nie dziwi zatem, ze
papiez zacheca teologdéw, aby prowadzac badania nad Tradycja, uwzgledniali
sensus fidei, ktory jest obecny wérdd Ludu Bozego wszystkich epok*®. Jednoczes-
nie dodaje, ze zmyst wiary nie posiada tej samej mocy normatywnej jaka daje
Magisterium Koéciota, ktéra jest podporzadkowane sie Objawieniu*’.

Jednym z istotnych zadan stawianych teologom jest interpretacja teraz-
niejszoscl w Swietle Tradycji, ktorej Koscidl jest depozytariuszem. Teologowie
nie moga pomija¢ milczeniem tego istotnego zrédta*®. Tradycja jest bowiem
rzeczywistoscia zywa, ukazujaca dynamizm Objawienia. Teologowie poprzez
kontemplacje, studium oraz glebsze rozumienie rzeczywisto$ci duchowych oparte
na do$wiadczeniu, winni wzrasta¢ w rozumieniu Tradycji*®.

g) Tradycja a tradycje

Papiez dokonuje takze rozréznienia na Tradycje 1 tradycje. O ile Tradycja
w sensie uroczystym 1 teologicznym jest przekazem Stowa Bozego, o tyle w sensie
umiarkowanym jawi sie jako historia lokalna, ktora jest skarbem zawierajacym
madro$¢ 1 doSwiadczenie®.

Poniewaz Ko§cidt rozprzestrzenit sie na wszystkie strony $wiata, zatem po-
jawily sie nowe nurty 1 tradycje®’. Tradycja przekazana przez Apostotéw wcielita
sie w nowe jezyki, w nowe kultury, w tradycje réznych narodéw. Zjawisko to jest
dowodem obecnosci 1 aktywnosci Ducha Swietego, ktoéry jest obecny w Koéciele
1 nieustannie Go ubogaca®.

4 Jan Pawel II, Przemdwienie do profesorow teologii w Altétting, (18.11.1980), w: IGPII,
vol. IT1/2 (1980)1336.

4 Jan Pawel II, Przemowienie do reprezentantéw innych wyznan w Irlandii (29.09.1979),
w: IGPII, vol. II/2 (1979) 445.

4 Jan Pawel I, Przemowienie do reprezentantow uniwersytetow katolickich (24.02.1979),
w: IGPII, vol. II/1 (1979) 446.

46 Sobér Watykanski I, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu ,,Dei Verbum”, n. 8.

47 Jan Pawel 11, Synod partykularny biskupéw Holandii, (31.01.1980), w: IGPII, vol.
I11/1 (1980) 253.

48 Jan Pawel II, Homilia wygtoszona podczas Mszy sw. dla wyzszych instytutéw kos-
cielnych Rzymie, (23.10.1981), w: IGPII, vol. IV/2 (1981) 485.

49 Jan Pawel 11, Synod partykularny biskupéw Holandii, (31.01.1980), w: IGPII, vol.
I11/1 (1980) 253.

50 Jan Pawet II, Przemdéwienie do miodziezy w Brescia (26.09.1982), w: IGPII, vol. V/3
(1982) 580.

1 Jan Pawet 11, Przemowienie w ukrainskiej katedrze Niepokalanego Poczecia w Fi-
ladelfii, (04.10.1979), w: IGPII, vol. II/2 (1979) 594.

52 Tbidem.
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Wieloéé tradycji w KoSciele jest znakiem bogactwa Koéciota, ukazuje mno-
g08¢ sposobéw zakorzeniania sie Ewangelii w zyciu Ludu Bozego®. Kazda trady-
cja taczy wyrazenia artystyczne i pewne intuicje duchowe z wtasnym, szczegélnym
doswiadczeniem przezywania wiernosci Chrystusowi®*.

Wsérdd tradycji partykularnych Jan Pawet II wymienit miedzy innymi
tradycje liturgiczna®, tradycje Ojcow Kosciota, tradycje maryjna®s, tradycje
monastyczna®, tradycje recytowania rézanca®.

Poniewaz Tradycja jest rzeczywistoS$cia zywa, dlatego osobami uprzywilejo-
wanymi w Jej przekazywaniu sa §wiecl, zyjacy w sposob szczegdlny tajemnica
Chrystusa. Podczas wizyty duszpasterskiej w Turynie papiez stwierdzil, ze $wieci
Jan Bosko i1 Jozef Cottolegno przekazali Koéciotowi lokalnemu w Turynie pewna,
konkretna tradycje, ktéra wplyneta na postrzeganie sakramentu kaplanstwa
jako poshugi wéréd chorych 1 ubogich, mlodziezy, pracownikéw, studentow?.
Jednakze nie mozna ograniczy¢ sie jedynie do wiernego zachowywania tradycji
przekazanej poprzez wieki przez pasterzy 1 $wietych, lecz nalezy ja ozywié,
tak, aby zostata ona wyrazona w dzietach chrzescijanskich®. Wydaje sie, ze
w powyzszych stowach pobrzmiewa idea Y. M. Congara, ktory zwrécil uwage
na Swiadectwo zycia oraz Swiadectwo praktyki chrzescijanskiej®!.

Tradycja partykularna KoSciota lokalnego powinna by¢ zakotwiczona w tra-
dycji KoSciota powszechnego. Z jednej strony tradycja ta ma zachowaé swoja,
tozsamo$¢, z drugiej zas swoj zwiazek z tradycja katolicka®?.

h) Tradycja chrze$cijanska a tradycje innych narodéw

Papiez zwrdcit rowniez uwage na relacje zachodzaca pomiedzy kulturami
narodéw. Wedtug niego Tradycja jest znakiem wyrdzniajacym ludzka egzysten-

% Ibidem.

54 Ibidem.

% Jan Pawet II, Alokucja przed Aniot Pariski (13.01.1980), w: IGPII, vol. I1I/1 (1980) 114.

5 Jan Pawet II, Homilia adresowana do synodu ukrairiskiego (24.03.1980), w: IGPII,
vol. ITI/1 (1980) 721.

57 Jan Pawetl II, List z okazji tysiqclecia urodzin sw. Gerarda biskupa i meczennika
(29.09.1980), w: IGPII, vol. II1/2 (1980) 743-[35].

5 Jan Pawel 11, Oredzie do uczestnikéw zgromadzenia Kongregacji Zakonnych i In-
stytutow Swieckich, (07.03.1980), w: IGPII, vol. II1/1 (1980) 530.

5 Jan Pawet II, Przemdéwienie do kaptanéw podczas wizyty duszpasterskiej w Turynie
(13.04.1980), w: IGPII, vol. III/1 (1980) 878.

% Jan Pawel II, Przemdwienie skierowane do mieszkaricow Neapolu (21.10.1979),
w: IGPII, vol. II/2 (1979) 826-8217.

61 P. Borto, Tradycja a Objawienie w teologii Yves'a Congara i Henri de Lubaca, Kielce
2007, 145.

62 Jan Pawel II, Przemowienie w nuncjaturze w Kinszasa (Kongo) (03.05.1980),
w: IGPII, vol. III/1 (1980) 1087.
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cjeb®. Dlatego tez, dokonujac analizy wzajemnych powiazan pomiedzy Slowem
Bozym a kultura, stwierdzil, ze Stowo nie identyfikuje sie z jakimikolwiek
kulturami, lecz je przekracza%. Do Tradycji Kosciola nalezy miedzy innymi
przyjmowanie, akceptowanie z kultur narodéw tego, co moze lepiej wyrazié
bogactwo tajemnicy Chrystusa®. Papiez podkresla miedzy innymi wptyw Tra-
dycji chrze$cijanskiej na kulture narodéw: na sztuke, literature, historie®.
Natomiast misja ewangelizacyjna winna sprawiaé, aby z zywych tradycji tych
kultur wytrysnety nowe, oryginalne wyrazy zycia, my$li i celebracji®’, bedace
zywa chrzescijanska Tradycja®.

Jak podkreéla Jan Pawet II, u chrzescijanskich korzeni Europy spotykamy
dwie tradycje: zachodnia i wschodnia. O ile tradycja zachodnia, reprezentowana
przez Benedykta, jest bardziej logiczna i racjonalna, o tyle tradycja wschodnia,
reprezentowana przez Cyryla i Metodego jest bardziej mistyczna i intuicyjna,
wyrasta z kultury greckiej®. Poprzez wiele wiek6w te dwie tradycje byty wspél-
nym dobrem catego Koéciola, uzupelniajac sie wzajemnie w sercach wiernych,
w instytucjach jurydycznych, w liturgiach, w doktrynach Ojcéw i teologdéw™.
Dlatego papiez zacheca chrzeécijan do otwarcia sie na obydwie tradycje’,
nawolujac, aby wierni zaczeli oddycha¢ dwoma plucami tradycji wschodniej
1 zachodniej. W encyklice Redemptoris Mater Jan Pawel Il napisat: Tak wielkie
bogactwo chwaty, zebrane z réznych form wielkiej tradycji Kosciota, mogtoby
nam pomdéc do tego, aby Kosciot zaczql na nowo oddychaé w petni ,,obydwoma
ptucami” chodzi o Wschod i Zachod™.

W przeméwieniu do biskupéw amerykanskich obrzadku wschodniego, od-
wotal sie do nauki Vaticanum II:

6 Jan Pawet II, Oredzie na rozpoczecie obrad kongresu w Liverpool (02.05.1980), w:
IGPII, vol. I11/1 (1980) 1050.

64 Ibidem.

% Jan Pawel II, Adhortacja ,Familiaris consortio”, (15.12.1981), w: IGPII, vol. IV/2
(1981) 1053.

6 Jan Pawetl II, Przemdwienie do grupy biskupow hiszpariskich podczas wizyty ,ad
limina”, (08.02.1982), w: IGPII, vol. V/1 (1982) 3217.

67 Jan Pawel II, Oredzie na rozpoczecie obrad kongresu w Liverpool (02.05.1980), IGPII,
vol. IT1/1 (1980) 1050.

% Jan Pawel II, Adhortacja apostolska ,,Catechesi Tradendae” (25.10.1979), IGPII,
vol. I1/2 (1979), n. 53, 945.

8 Jan Pawel II, Przemdwienie do uczestnikéw miedzynarodowego sympozjum
(06.11.1981), w: IGPII, vol. IV/2 (1981) 568.

0 Jan Pawet 11, Rozwazanie przed Aniot Pariski (02.12.1979), w: IGPII, vol. 11/2 (1979)
1310.

T Jan Pawet II, Przemdwienie podczas audiencji generalnej (21.01.1981), w: IGPII,
vol. IV/1 (1981) 123-124.

2 Jan Pawet II, Encyklika ,,Redemptoris Mater”, n. 34.
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Sobor Watykanski 11 stwierdzil, ze ,,niech sobie wszyscy uswiadomia, ze
dla wiernego strzezenia petni tradycji chrzescijariskiej (...) niestychanej wagi
jest zapoznanie sie, uszanowanie, poparcie i podtrzymanie przebogatej spus-
cizny liturgicznej i ascetycznej Wschodu”™. Ponadto Sobor stwierdzil, ze ,cata
spuscizna duchowa i liturgiczna, obyczajowa i teologiczna przynalezy w swoich
roznorodnych tradycjach do petnej katolickosci i apostolskosci Kosciota™.

Koéciét Zachodni nie zaprzestal czerpania z duchowej tradycji KoSciotow
wschodnich™. Tego typu postawa stuzy budowaniu jedno$ci. Jednoczeénie, jak za-
uwaza papiez, dialog ekumeniczny nie moze doprowadzi¢ do porzucania wlasnych
tradycji, co wiecej winien toczy¢ sie przy zachowaniu wierno$ci wlasnej tradycyi,
szczegblnie, gdy chodzi o doktryne, dyscypline i dzieta duszpasterskie™.

Tradycja chrzescijanska usituje oddzialywacé na kultury narodéw. Szacunek
dla godnosci 1 wolnoéci osoby jest gteboko zakorzeniony w tradycji chrzescijan-
skiej”. Koécidl szanuje i respektuje tradycje poszezegdlnych narodéw, dlatego
przeslanie chrzescijanskie winno ubogacaé wartosci duchowe 1 ludzkie, bedace
sktadowa czeécia kultur i tradycji. Tradycja chrzescijanska ubogaca wartosci
duchowe i ludzkie obecne w kazdej tradycjii kulturze. Koscidt, dazac do harmonii
pomiedzy kulturamii tradycjami poszczegdlnych narodow a wiara w Chrystusa,
usituje zachowaé¢ harmonijne powigzanie pomiedzy tradycja 1 kultura narodu
z jednej strony, a wiara w Chrystusa z drugiej. Wymaga to od Koé§ciola stalego
poszukiwania metod 1 narzedzi w dziele ewangelizacji™.

2. Tradycja §wiecka

Oproécz religijnego sensu pojecia traditio, papiez zwrocit uwage na charakter
$wiecki tego pojecia™. Kazda kultura posiada wlasna tradycje. Jest ona pojmowana
jako, zywy przekaz dziedzictwa wartosci 1 zwyczajow, ktérymi odznaczaja sie kultury
poszczegdlnych narodéw. Tradycje te nadaja zywotno$é wspomnianym kulturom,

3 Jan Pawet II, Przemdowienie do biskupéw amerykariskich rytu wschodniego (23.11.1978),
w: IGPII, vol. I (1978), 198.

™ Ibidem, 199.

" Jan Pawet 11, Rozwazanie przed Aniot Pariski (02.12.1979), w: IGPII, vol. 11/2 (1979)
1311.

6 Jan Pawel II, List do biskupéw Holandii (11.02.1981), w: IGPII, vol. IV/1 (1981)
271-272.

T Jan Pawel 11, Przemdéwienie w nuncjaturze w Kinszasa (04.05.1980), w: IGPII, vol.
111/1 (1980) 1137.

8 Jan Pawel I, Przemdwienie podczas wizyty ,,ad limina” biskupéw chiriskich (11.11.1980),
w: IGPII, vol. III/2 (1980) 1128-1129.

™ Jan Pawet II, Przemdwienie do korpusu dyplomatycznego (12.01.1979), w: IGPII,
vol. I1/1 (1979) 45.
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ale jednocze$nie stanowig o ich tozsamosci®. Kazdy naréd posiada swoja tradycje®!.
Zycie narodu opiera sie na tradycji, ktéra nie ogranicza sie do przekazu faktéw
historycznych, lecz rozciaga sie na wartosci taczace pokolenia®?. Aby zachowac toz-
samo$¢ narodu, nalezy kultywowacé wlasna tradycje®®. Tradycja éwiecka odnosi sie
nie tylko do calego narodu, lecz réwniez charakteryzuje konkretne miejsca, jak na
przyktad miasto. Przywoluje ona na mysl jego §wietno$é, jego historyczny rozwaj,
kulture wyrazajaca sie w $piewie, muzyce, filozofii, sztuce czy literaturze®.
Wydaje sie, ze Jan Pawel II, odwolujac sie do tradycji narodéw, podkre-
§lil konieczno§¢ pozostawania wiernym wlasnemu narodowemu dziedzictwu,
odrzucajac jednoczesnie pokuse odciecia sie od korzeni. Wierno§¢ warto$ciom
stanowiacym dziedzictwo danego narodu stanowi o tozsamo$ci jego kultury.

Zakonczenie

Dokonana analiza pism Jana Pawtla II pozwolita stwierdzié, ze nie przedstawia-
ja one systematycznego wyktadu na temat Tradycji. Pomimo to, udalo sie uchwycié
sens wspomnianego terminu w dokumentach papieza. Jest on zgodny z definicja,
przekazana nam przez Konstytucje dogmatyczna o Bozym Objawieniu. Opierajac
sie na soborowej nauce papiez podkreslil, ze Tradycja nie jest rzeczywistoScia hi-
storyczna, lecz zywa 1 dynamiczna, wyrazajaca sie w zyciu chrzeScijanskim. Papiez
przeciwstawit sie tendencjom odrzucenia Tradycji, aby budowacé nowa rzeczywistosé
od podstaw. Z drugiej strony podkreslit stosunek chrzeécijanskiej Tradycji do tradycji
$wieckiej, ktora winna uszanowaé wartoéci partykularnych kultur. Dzieki dziatu
ewangelizacji kultury te zaczna tetni¢ nowymi wyrazami zycia, mysli 1 celebracji.
Papiez zwrécit réwniez uwage na role Tradycji w dialogu ekumenicznym.

Reasumujac, nalezy podkreslié, ze pojecie Tradycji pojawiajace sie w wy-
powiedziach Jana Pawta II zostato uzyte przede wszystkim w kontekscie dusz-
pasterskim. Papiez, opierajac sie na doktrynie Soboru Watykanskiego II, przy-
pomniat o bogactwie wartoSci, zawartej w przekazanym dziedzictwie, o ktorym
nie mozna zapomniec 1 ktérego nie mozna zaprzepascic.

80 Jan Pawet II, Przemdwienie do korpusu dyplomatycznego w Dublinie (29.09.1979),
w: IGPII, vol. II/2 (1979) 441.

81 Jan Pawet II, Przemdwienie do korpusu dyplomatycznego (12.01.1979), w: IGPII,
vol. II/1 (1979) 45.

82 Jan Pawel II, Przemdéwienie wygtoszone dla pielgrzymow polskich przy grocie Maryi
w Lourdes (24.09.1980), w: IGPII, vol. II1/2 (1980) 715.

83 Jan Pawel II, Przemdéwienie podczas spotkania z polskimi emigrantami w Moguncji
(16.11.1980), w: IGPII, vol. III/2 (1980) 1250.

8¢ Jan Pawetl II, Przemdwienie skierowane do mieszkaricow Neapolu (21.10.1979),
w: IGPII, vol. II/2 (1979) 826.
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ESCHATYCZNA PERSPEKTYWA CHRZESCIJANSKIEJ
NADZIEI NA KANWIE ENCYKLIKI BENEDYKTA XVI
,SPE SALVI”

,Calg istota swoja wzdychamy, oczekujac przybrania za synéw — odku-
pienia naszego ciala. W nadziei bowiem juz jesteémy zbawieni” (Rz 8,23-24).
Odwolujac sie do zacytowanego wyzej fragmentu z Listu do Rzymian, Benedykt
XVI podejmuje sie w encyklice «Spe salvi» szerokiej refleksji nad chrzescijanska
nadzieja. Méwi on o nadziei, ktéra — wlasnie jako nadzieja — jest zbawieniem.
W nadziei juz jesteSmy zbawieni. Odkupienie juz stato sie udzialem wierzacych
w tym sensie, ze dzieki paschalnemu zwyciestwu Chrystusa nad mocami zta zo-
stata dana niezlomna nadzieja. Wizja ostatecznego celu, ku ktéremu z ufnoécia,
zmierzamy, pozwala zaakceptowac najbardziej nawet ucigzliwa terazniejszos$é
(SS 1-2). Spotkanie z Bogiem, ktéry w Chrystusie objawil nam swoje oblicze
1 otworzyt przed nami swe milosierne serce, moze tak przemieniaé nasze zycie,
abySmy w nadziei czuli sie juz odkupieni (SS 4). W niniejszym opracowaniu
w centrum naszej uwagil pozostanie eschatyczna perspektywa chrzescijanskiej
nadziei. Dla pelniejszego zrozumienia papieskiej mysli odwotamy sie réwniez do
wezedniejszych tekstéw teologicznych Josepha Ratzingera, ktorych kontynuacje
odnajdujemy w omawiane]j przez nas encyklice.

1. Nadzieja w oczekiwaniu na powtdérne przyj$cie Pana

Eschaton to sytuacja ostateczna. Jest w niej zawarta zaréwno terazniejszo$cé,
zapoczatkowana definitywnym paschalnym zwyciestwem Chrystusa («uz»),
jak 1 przysztoéé ciagle jeszcze biegnacej historii zbawienia zmierzajacej ku
swej pelnej realizacji w paruzji («jeszcze nie»). Stowo «eschatyczny» oznacza nie
tylko to, co ostatnie 1 ostateczne, ale takze absolutne i1 definitywne. Ostateczna
rzeczywistoScia jest Bég objawiajacy sie 1 stajacy sie nam bliski w Chrystusie.
Oznacza to, ze Chrystus jest rzeczywista eschatyczna obecnoécia Boga zbawia-
jacego w historii.

Punktem odniesienia w eschatologicznej refleksji nad chrzescijanska na-
dzieja jest dla Papieza symbol nicejsko-konstantynopolski. Wyznanie wiary
w Jezusa Chrystusa, Syna Bozego Jednorodzonego, zostaje w nim uwienczone
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zapowiedzig Jego powrotu w chwale na koncu czaséw (SS 41). W modlitewnym
liturgicznym wotaniu ,,Panie Jezu, przyjdz”’ (Maranatha: 1 Kor 16,22; Ap 22,20)
pierwotne chrzeScijanstwo wyrazato wiare w powtdrne przyjscie Zbawiciela,
oczekujac z nadzieja spelnienia zwigzanej z nim zbawczej obietnicy!. Jest to
modlitwa, w ktérej cztowiek zwraca sie ,nie tylko do swego Pana i Sedziego, ale
takze do swego Zbawcy, ktory mocen jest akt sadu przemieni¢ w akt odkupienia.
Jezusowi przychodzacemu jako Sedzia przeciwstawiony jest Jezus, ktory przy-
szedl juz jako Zbawiciel. Jego przyjécie, wszystko to, co uczynit i przecierpiat dla
czltowieka, jest zadatkiem zbawienia 1 z tym wlasnie zadatkiem modlacy sie staje
przed obliczem Pana. Nie mogac w niczym polegaé na sobie, powierza sie ufnie
Temu, ktéry okazal sie Zbawicielem 1 by¢ nim nie przestaje”?. Eschatologiczna
nadzieja wiaze sie zarazem z do$wiadczeniem obecnosci Pana przychodzacego
w chwale, co ma miejsce zwtaszcza podczas celebracji Eucharystii. Jest ona zatem
czyms$ innym niz prosta wiedza, o przysztoéci. ,Punkt ciezkoéci tej nadziei nie
lezy w przestrzeni i czasie, w pytaniu o «gdzie» i «kiedy», ale w jej odniesieniu
do osoby Jezusa Chrystusa i pragnieniu Jego blisko§ci”®. Pierwotna wspélnota
chrzedcijanska przezywata Eucharystie $éwiadoma Jego obecnosci. Nie zyta zatem
wylacznie oczekiwana przyszloscia, lecz wyrazala wiare w to, ze obietnica Jego
przyjscia juz sie spelnita. Obecnosé Pana rozbudzata zarazem ich chrzescijanska
nadzieje ukierunkowana ku przyszloscit.

Interpretacja tekstow biblijnych, ukazujacych paruzje przy pomocy kos-
mologicznych obrazéw konca $wiata, okazuje sie nietatwa. Jak dalece chodzi
tu tylko o obrazy, a na ile opisuja one nadchodzaca rzeczywisto§é, trudno,
zdaniem J. Ratzingera, rozstrzygnac. W biblijnym oredziu o powtérnym przyj-
$ciu Pana antropologia 1 kosmologia widziane sa w nierozerwalnej tacznosci.
Swiat i ludzkie bytowanie naleza z koniecznoéci wzajemnie do siebie, i do tego
stopnia, ze nie jest do pomys§lenia ani ludzkie bytowanie bez $wiata, ani tez
Swiat bez ludzi. Mowiac o koncu éwiata, nasz autor ma na mysli nie tyle kres
materialnej struktury kosmosu, ile raczej ziemskq ludzkq historie. Wiaénie ten
ludzki §wiat zmierza do wyznaczonego przez Boga 1 bedacego ostatecznie Jego
dzielem finatu®.

Powtérne przyjsécie Chrystusa jest wydarzeniem eschatologicznym. Jakkol-
wiek Jego powrdt ma byé zwigzany z dopelnieniem dziejow $wiata, odrzucona
zostaje przez J. Ratzingera mys€l o realizacji tego procesu w obrebie historii. Przyj-

! Por. J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, Krakow 1970, 271.
2 Por. Tenze, Eschatologia — $mieré i Zycie wieczne, Poznan 1984, 26.

3 Por. Tamze, 23.

4 Por. Tamze, 61.

5 Por. J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo, 264-265.
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$cie Pana nie podlega, jego zdaniem, prawom ziemskiego czasu, nie moze zatem
staé sie przedmiotem historycznych kalkulacji. Btedna bytaby préba osadzenia
paruzji w ramach samej historii. Chrystus nie jest wytworem ewolucji ani tez
jakiego$ dialektycznego racjonalnego procesu. Jego powrét nie bedzie owocem
spekulacji ludzkiego rozumu, lecz §wiadectwem niezniszczalnej mitoéci Boga,
zwycieskie] w tajemnicy zmartwychwstania. Jest On stojacym ponad historia
dopetnieniem wszystkiego i zarazem chronologicznym kresem tego czasu. Jego
przyj$cie na koncu czaséw bedzie wydarzeniem nie majacym odpowiednika
w historii, niedosieznym historycznej periodyzacji i ludzkim kalkulacjom. Jesli
nawet mowi sie o znakach poprzedzajacych i zapowiadajacych przyjscie Chrystu-
sa, jest to echem dwdch starotestamentalnych tendencji: oddolnej — oczekiwania
Mesjasza wybranego spoérdod ludu — 1 odgérnej — przekonania o koniecznosci
bezpos$redniej interwencji z wysoka samego Boga. Wewnetrzna jedno$é obu
nurtéw zrozumie¢ mozna dopiero w $wietle bosko-ludzkiej tajemnicy Jezusa
Chrystusa, ktéry dziata jako Bég 1 cztowiek, a wiec na sposéb boski 1 ludzki za-
razem®. Chrystologia scala ostatecznie obydwa nurty oczekiwan Izraela. Wiara
w powtorne przyjscie Jezusa Chrystusa potwierdza, ze historia ta zbliza sie do
punktu omega, jakim bedzie jednoczaca je chrystologiczna synteza. Tajemnica
przyjécia Chrystusa jest zetknieciem sie tego co ziemskie z boskim. Paruzja to
ostateczne objawienie i dopelnienie paschalnej tajemnicy. Poprzez $émieré na
krzyzu, zmartwychwstanie 1 wniebowstapienie Pan odszedl od nas, aby przy-
gotowaé¢ nam miejsce w domu Ojca (J 14,2 n). Stamtad tez przyjdzie w chwale,
by dokonaé sadu nad zywymi i umartymi’.

Wiara chrzeécijan pozostaje zorientowana ku zapowiadanej przez Chry-
stusa 1 zwiazane] z Jego powtdérnym przyjSciem godzinie sprawiedliwosci (SS
41). Wtedy to definitywnie pozbawi On wtadzy wrogie szatanskie moce, ktére
zostana one przez Niego zdetronizowane (Ga 4,3.9; Kol 2,8.20; Mt 24,29-31; 2 P
3,10). Chrystus, ktory solidaryzujac sie z nami podjat sie dramatycznego dzieta
odkupienia §wiata, stanowi zrédto naszej ufnoéci w zwyciestwo sprawiedliwosci.
Bog, ktory jest sprawiedliwy, sprawiedliwo$¢ tez zapewnia. Jedynie On jest
w stanie ostatecznie ja zaprowadzi¢. Nadzieja na powtorne przyjécie Chrystu-
sa plynie z przekonania, ze niesprawiedliwo$¢ nie moze by¢ ostatnim stowem
w historii. Swiat bez sprawiedliwego Boga pozostatby Swiatem bez nadziei (Ef 2,
12). Wlaénie kwestie sprawiedliwoéci uznaje Papiez za najsilniejszy argument
za wiara w zycie wieczne (SS 43-44). Wiara w powtorne przyjsécie Chrystusa jest
zwigzana z nieztomnym przekonaniem, iz ostatecznym sedzia bedzie prawda,

6 Por. Tenze, Eschatologia — $mieré i Zycie wieczne, 214-215.233.
7 Por. Tenze, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, 266; Tenze, Eschatologia — Smieré
1 Zycie wieczne, 220-223.
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a definitywnym zwyciezca mitoé¢. Urzeczywistni sie to jednak dopiero na zasa-
dzie transcendencji ponad dotychczasowe dzieje §wiata. Paschalne zwyciestwo
Chrystusa napelnia nas nadzieja, ze transcendencja ta, bez ktorej §wiat pozo-
statby §wiatem absurdu, nie prowadzi ku pustce®.

2. Nadzieja w obliczu nadchodzacego sadu

Wiele uwagi poS§wieca Benedykt XVI w encyklice sqdowi, jaki bedzie miat
miejsce w zwiazku z powrotem Pana na koncu czaséw. On przyjdzie sadzié
zywych 1 umarlych. Perspektywa ostatecznego spotkania z Nim na Sadzie
Ostatecznym stanowi kryterium, zgodnie z ktérym wierni winni ksztattowaé
swoje doczesne zycie (SS 41). W Sredniowieczu mys$l o powtérnym przyjsciu
Pana zostata zbyt jednostronnie skoncentrowana na zapowiedzi nadchodzacego
sadu. W efekcie tego powrdt Chrystusa kojarzony byt ze wzbudzajacym groze
1 oczekiwanym z trwoga dniem gniewu (dies irae). Jego powtérne przyjsScie wi-
dziano przede wszystkim w kontekécie sadu nad grzesznikami i nieuchronnego
surowego obrachunku. Perspektywa ta znacznie ostabita w chrze$cijanstwie tak
istotny dla niego klimat nadziei®.

Nadzieja w oczekiwaniu na powrdt Chrystusa bazuje na wspanialym ewan-
gelicznym przestaniu, iz ,,Bég nie postal swego Syna na §wiat po to, aby éwiat
potepil, ale po to, by Swiat zostal przez Niego zbawiony” (J 3,17). Nowe spojrze-
nie na sad, jakie przynosi chrzeécijanska wiara, wynika z faktu, iz Syn Bozy
sam przyjat ludzka nature. Chrystus, ktéremu zostal powierzony sad, niesie
grzesznikom zbawienie. Dlatego moze powiedziec: ,Nie przyszedtem po to, aby
Swiat sadzi¢, ale by $wiat zbawié” (12,47). ,,Kto gardzi Mna 1 nie przyjmuje
stéw moich, ten ma swego sedziego: stowo, ktére powiedzialem, ono to bedzie go
sadzi¢ w dniu ostatecznym” (12,48). On nie potepia i nie zamyka przed nikim
mozliwoéci zbawienia. Jako Zbawiciel oferuje kazdemu petnie Zycia. Ten, kto
wchodzi we wspdlnote z Nim, dostepuje zbawienia. Potepienie zagraza wszedzie
tam, gdzie czlowiek zamyka sie na Chrystusa i od Niego oddala. Ostatecznie to
sam czltowiek osadza siebie, wylaczajac siebie ze zbawienia 1 separujac sie od
zbawczego zrodiall.

J. Ratzinger podkresla, ze Chrystus sadzi jako Eschatos!'!. Sad nad czto-
wiekiem dokonuje sie¢ w momencie jego $mierci, gdy staje on przed obliczem
sprawiedliwego Sedziego. W konfrontacji z Nim, bedacym odwieczna prawda, nie

8 Por. Tamze, 233.

9 Por. J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, 271-272.
10 Por. Tenze, Eschatologia — $mieré i Zycie wieczne, 224-226.

1 Por. Tamze, 250.
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ma juz miejsca na fikcje i pozory. Wtasnie teraz zostaje odstonieta cata prawda
o tym, co wytyczalo drogi jego zycia i decydowalo o jego ziemskich wyborach.
Bog zna serce czlowieka. On wie najlepiej, do czego go powotat i jakie mozliwosci
przed nim otworzyl. Wylacznie tez On moze ocenié jego postawe, zar6wno jego
otwarto$¢ na dobro, jak i radykalne zamkniecie sie w sobie. Powracajacy na sad
Chrystus nie przychodzi samotnie. Spotkanie z Panem oznacza zarazem spot-
kanie z wszystkimi, ktérzy naleza do Niego, bedac Jego ciatem. W tym sensie
beda nas sadzi¢ $wieci?

Obraz sadu jest $wiadectwem nadziei pokladanej w Bogu, bedacym spra-
wiedliwym Sedzia (SS 43-44). Jego sad nad zywymi i umartymi oznacza, ze nie-
prawo$ci $wiata nie zostang zmazane ogélnym aktem taski na zasadzie odgérnej
amnestii. Odwotanie sie do ostatecznej instancji, ktéra strzeze sprawiedliwosci,
otwiera droge triumfu mitosci. Mitoéé, ktora by negowata sprawiedliwos$é, bytaby
karykatura miloéci. Prawdziwa mitoé¢ jest czym$ wiecej niz sprawiedliwo$cé.
Nie znosi ona sprawiedliwoéci, bez ktérej nie moglaby istnieé, lecz jest jej nad-
miarem. Chrzescijanin zyje z nadmiaru sprawiedliwosci Bozej, ktérej na imie
Jezus Chrystus's.

Nie sposéb, zdaniem J. Ratzingera, rozr6zni¢ w Chrystusie Sedziego dnia
ostatecznego 1 Sedziego osadzajacego czlowieka w momencie $mierci'*. Tym
samym zostaje rzucone $wiatto na stosunek sadu indywidualnego do sadu po-
wszechnego. ,Jakkolwiek los cztowieka rozstrzyga sie w chwili §miercii prawda
o czlowieku juz sie nie zmieni, to jednak chwila, w ktorej sptacone zostana
wszystkie ziemskie winy, kiedy wyczerpie sie niejako wszelkie popelnione zlo
1jego dalsze oddzialywanie, a zachowane pozostanie tylko dobro, oznacza nowa,
sytuacje. Dopiero ta chwila wyznacza ostateczne miejsce czlowieka w calosci
ciala Chrystusowego. Dopelnienie sie catoSci nie jest wiec dla jednostki sprawa,
jedynie zewnetrzna, jest rzeczywistoScia dotykajaca glebi jej istoty”!®.

Zapowiadany sad jest konsekwencja odpowiedzialnosci, jaka spoczywa na
barkach cztowieka obdarowanego wolnos$cia. Dlatego tez w Nowym Testamencie
oredziu o tasce towarzyszy nieodlacznie przekonanie, ze na koncu ludzie beda
sadzeni wedlug swych uczynkéw. Nikt nie moze uchylié¢ sie od zdania sprawy
z tego, jak pokierowat swoim zyciem. Ostateczny los czlowieka nie zostaje mu
narzucony wbrew jego woli. L.aska nie eliminuje wolnos$ci, ale tez nie uwalnia
od odpowiedzialno$ci. Istnieje zaréwno potega taski, ktéra wyzwala czlowieka,
jak 1 powaga odpowiedzialno$ci wobec stawianych wymagan. Chrzescijanin wie,

12 Por. Tamze, 225-228.

13 Por. J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, 270-271.
4 Por. Tenze, Eschatologia — Smier¢ i Zycie wieczne, 250.

15 Por. Tamze, 226-227.



88 ks. Marek PYC

ze nie moze prowadzi¢ zycia, jak mu sie podoba, a to, co robi, nie jest arbitralna
zabawa, na ktéra mu Bog pozwala, nie biorac jej na serio. W duchu odpowiedzial-
noéci bedzie musial jak zarzadca zdaé sprawe z tego, co zostalo mu powierzone.
Artykul wiary o sadzie przypomina nam, ze kto§ nas zapyta o nasze zycie i na
to pytanie trzeba bedzie da¢ odpowiedz. Ta wlaénie odpowiedzialnoéé nadaje
naszemu zyciu powage 1 godno$é (SS 44)6.

3. Sprawiedliwo$é a laska

Papiez zwraca uwage na nierozerwalng wiez istniejqcq miedzy sprawiedli-
wosciq Boga i Jego taskq. ,L.aska nie przekre§la sprawiedliwosci. Nie zmienia
niesprawiedliwo$ci w prawo. Nie jest gabka, ktéra wymazuje wszystko, tak ze
w koncu to, co robito sie na ziemi, miatoby w efekcie zawsze te sama warto§c...
Na uczcie wiekuistej ztoczyncy nie zasiada ostatecznie przy stole obok ofiar,
tak jakby nie byto miedzy nimi zadnej réznicy” (SS 44). Juz pierwotna chrzes-
cijanska tradycja rozumiala prawde o sadzie w lacznosci z oredziem o tasce.
Przekonanie, ze to Chrystus jest sedzia, stwarzato wokét sadu klimat nadziei.
Nie sadzi nas bowiem kto$ obcy 1 nieznany. Bég oddat sad w rece Syna, ktory
jako czlowiek jest jednym spoérdd nas. On wie, co znaczy byé czlowiekiem.
Dlatego tez w oczekiwaniu na sad pojawila sie jutrzenka nadziei'”. J. Ratzinger
zdaje sobie sprawe, ze z biegiem wiekéw Swiadomos§é chrzescijan zbyt silnie
przesiaknieta zostala teologia zado§éuczynienia. Anzelm z Canterbury widziat
krzyz w kontek$cie naruszonego 1 przywrdoconego prawa, jakoby nieskonczenie
obrazona sprawiedliwo$¢ Boga musiala byé¢ przejednana przez nieskonczonej
wartos$ci zado$éuczynienie, a wiec jakby chodzito o éciste wyrownanie rachunku
miedzy «winien» i «ma». Domaganie sie nieskonczonego okupu nasuwalo wy-
obrazenie Boga zagniewanego 1 surowego w swej sprawiedliwosci. Obraz ten,
cho¢ tak bardzo rozpowszechniony, uznaje J. Ratzinger za zupelnie falszywy.
W jego przekonaniu ztozenie w ofierze wlasnego Syna z czystego motywu spra-
wiedliwosci czyni niewiarygodna prawde o Bogu, ktory jest miloscia. Krzyz jest
przeciez wyrazem najwyzsze) mitosci 1 éwiadectwem zycia oddanego catkowicie
dla drugich. W tym sensie biblijna teologia krzyza stanowi prawdziwa rewolucje.
Podczas gdy w innych religiach zado$¢uczynienie oznacza zwykle oddolne ludzkie
wysilki na rzecz przywrécenia wspolnoty z Bogiem za pomoca pokutnych uczyn-
kéw, by przejednaé bostwo 1 usposobié je przychylnie, w chrzeécijanstwie Bog
sam zbliza sie ku czlowiekowi. To nie cztowiek przychodzi do Boga, przynoszac

16 Por. J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, 268-271.
17 Por. Tamze, 272.
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Mu pojednaweczy dar, lecz sam Bég zwraca sie ku cztowiekowi, obdarowujac go
przebaczajaca mitoscig. To nie ludzie pojednali sie z Bogiem, lecz Bég pojednat
Swiat ze soba w Chrystusie (2 Kor 5, 19). On nie czeka, aby winowajcy przyszli
1 pojednali sie z Nim. Sam wychodzi im naprzeciw 1 jedna ich ze soba. Krzyz nie
jest ofiara ludzkoéci sktadana zagniewanemu Bogu, lecz stanowi wyraz niepojete]
mitoéci Boga pragnacego ocali¢ cztowieka'®.

Laska 1 sprawiedliwo$é¢ przenikaja sie wzajemnie dzieki dokonanemu
w Chrystusie dzietu odkupienia. Dlatego Benedykt XVI pisze peten nadziei:
,Nasz brud nie plami nas na wiecznos$¢, jeshi pozostaliSmy przynajmniej ukie-
runkowani na Chrystusa, na prawde i na mitoéé. Ten brud zostat juz bowiem
wypalony w mece Chrystusa. Sad Ostateczny bedzie doSwiadczeniem, ze Jego
mito$é przewyzsza calte zlo w nas 1 w $wiecie. B6l milosci staje sie naszym zba-
wieniem 1 naszg rados$cia. Jest jasne, ze nie mozemy mierzy¢ «trwania» tego
przemieniajacego wypalania miarami czasu naszego Swiata. Przemieniajacy
«moment» tego spotkania wymyka sie ziemskim miarom czasu — jest czasem
serca, czasem «przejScia» do komunii z Bogiem w Ciele Chrystusa”. W obliczu
sadu nie tracimy nadziei, gdyz sprawiedliwo$ci towarzyszy nieodtacznie la-
ska. Gdyby bowiem sad ,byl tylko taska, tak ze wszystko, co ziemskie, bytoby
bez znaczenia, Bég bytby nam winien odpowiedz na pytanie o sprawiedliwosé
— decydujace dla nas pytanie wobec historii i samego Boga. Gdyby byt tylko
sprawiedliwoscia, bylby ostatecznie dla nas wszystkich jedynie przyczyna leku”.
Woecielenie Boga w Chrystusie tak doglebnie polaczylo sprawiedliwosé i taske,
ze mozemy mie¢ nadzieje 1 ufnie zmierzaé na spotkanie z Panem, ktéry jest
naszym Sedzia (SS 47)'°.

Wiara chrze$cijanska wyraza sie nade wszystko w gotowos$ci na bycie obda-
rowanym 1 dziekczynnym przyjeciu boskiego daru zbawienia, oddajac sie tym
samym Bogu w catkowite posiadanie i uznajac za jedynego Pana. Moca potegi
swe) milosiernej miloéci Bég przywraca naruszone prawo, usprawiedliwiajac
grzesznika. Jego sprawiedliwoéé jest taska, ktora czyni cztowieka prawym?.
W spotkaniu z Nim jako sedzig tego $wiata w dniu sadu 1 trwogi chrzescijanin
bedzie mogl ze zdumieniem ustyszeé pelne nadziei stowa: ,,Przestan sie lekac,
to ja jestem”. Zdaniem J. Ratzingera, niepodobna piekniej ukazaé wzajemnego
zwigzku miedzy sadem 1 taska?'.

18 Por. Tamze, 229-231.

19 Por. Katechizm Kosciola Katolickiego, 1030-1032.

20 Por. J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, 230-232.
21 Por. Tamze, 273.
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4. Nadzieja wobec realnej grozby piekla

W omawianej przez nas encyklice Benedykt XVI dotyka kwestii poSmiertne-
go losu cztowieka, czyniac refleksje nad niebem, pieklem 1 czy$écem (SS 45-48).
Dogmat méwiacy o istnieniu piekla i wieczno$ci piekielnych kar??> ma solidne
podstawy biblijne. W nauczaniu Jezusa wielokrotnie pojawia sie przestroga
przed wiecznym potepieniem. ,Gdy Syn Czlowieczy przyjdzie w chwale, odezwie
sie do zgromadzonych po Jego lewej stronie: Idzcie precz ode Mnie, przekleci,
W oglen wieczny, przygotowany diablu 1jego aniolom” (Mt 25,41). W Kazaniu
na Goérze powie: ,Lepiej jest dla ciebie, gdy zginie jeden z twoich czlonkéw, niz
zeby cale twoje ciato mialo by¢ wrzucone do piekta” (5,29). Ci, ktérzy dopuszezaja,
sie nieprawosci, zostana wrzuceni w piec rozpalony (13,42.50), albo do piekta
ognistego (18,9; 5,22; Mk 9,42-48), badz tez wyrzuceni na zewnatrz w ciemnosci
(22,13; 8,12; 25,30), w ogien wieczny (18,8), gdzie bedzie placz i zgrzytanie ze-
bow. Motyw ten powraca takze w pismach apostolskich. Ci, ktorzy nie uznaja
Boga 1 nie sg postuszni ewangelicznym wezwaniom, poniosa jako kare wieczna
z dala od Panskiego oblicza (2 Tes 1,9; 1 Tes 5,3). W LiScie do Rzymian pojawia
sie wzmianka o naczyniach zastugujacych na gniew i zagtade (Rz 9,22). Nauka
krzyza jest glupstwem dla tych, co ida na zatracenie (1 Kor 1,18; 2 Kor 2,15; 4,3).
W apokaliptycznych wizjach pojawia sie przerazajacy obraz ognistego jeziora
gorejacego siarka (Ap 19,20; 20,10; 21,8), do ktérego beda wrzuceni wszyscy
niewierni, zabdjcy, balwochwalcy 1 ktamcy. Katowani ogniem 1 siarka beda
musieli wypié¢ wino zapalczywosci Boga (14,10). Taki los czeka nie tylko bestie,
falszywych prorokéw 1 diabla, ale i kazdego, kto nie jest zapisany w ksiedze
zycia (20,15).

Modlitwa Ukrzyzowanego —,,Boze mdj, Boze moj, czemu$ mnie opuscit” (Mk
15, 34) — potwierdza, ze najwiekszym dramatem w Jego mece byla niezgtebiona
samotno$é, a wiec zupelne opuszczenie, gdzie wszystko zdawalo sie przeczyé
obecnoéci Boga. Jego zstapienie do piekiet to uczestnictwo w losie czlowieka
podlegajacego nieuniknionej Smierci. Solidaryzujac sie z grzesznikami, do§wiad-
czyl On ludzkiego leku samotnoéci, a wiec trwogi w sytuacji sam na sam ze
$miercig oraz catkowitego opuszczenia, ktére rodzi poczucie zagrozenia wlasne;j
egzystencji. ,,Gdyby istniata taka samotnosé — pisze J. Ratzinger — do ktérej nie
przenikaloby zadne stowo, gdyby powstato tak gltebokie opuszczenie, ze nikt by
do niego nie dotarl, wtedy mieliby$Smy istotnie catkowita samotno$é i lek, ktory
teologowie nazywaja «pieklem»”. A zatem pieklo oznacza ,samotnosé, ktorej nie
dosiega stlowo mitoSci 1 ktora przez to jest zagrozeniem calej egzystencji... Na

2 DS 72.76.411.801.858.1351.



ESCHATYCZNA PERSPEKTYWA CHRZESCIJANSKIEJ NADZIEI 21

dnie istnienia nas wszystkich byloby tylko piekto, rozpacz-samotnos§é¢ réwnie
nieunikniona, jak pelna grozy... W rzeczywisto$ci jedno jest pewne: istnieje noc,
opuszczenie, gdzie nic nie dociera; istnieja drzwi, przez ktore tylko samotnie
przej$¢ mozemy: brama $mierci. Wszelka trwoga na éwiecie jest ostatecznie
tylko trwoga przed owa samotnoécia,... Smieré to po prostu samotnoéé. Ale taka
samotnos§¢, do ktérej nie moze przedostac sie miltoéé, to piekto”?.

Piekto nie jest okreéleniem kosmologicznym. Wymiaréw piekta nabiera
egzystencja cztowieka, gdy popada on w przepastng strefe niedostepnej sa-
motnoéci 1 odrzuconej mitoéci. Otchlan, ktéora nazywamy pieklem, czlowiek
otwiera sam sobie, gdy nie chce nic przyjmowac, pozostajac caltkowicie samo-
wystarczalnym. Pieklem jest doprowadzona do ostatecznych granic samotnosé,
spowodowana zamknieciem sie wylacznie w sobie samym, nieprzystepnoscia
1 pogardzeniem oferowanym darem mitoéci. Absurdalne dazenie czlowieka do
niezalezno$ci, a wiec usitowanie, by by¢ jak Bég i tylko na sobie sie opieraé,
jest w rzeczywisto$ci wydaniem na siebie wyroku $§mierci?*. W opinii Papieza
moga by¢ tacy ludzie, ktérzy catkowicie zniszczyli w sobie pragnienie prawdy
1 gotowo§¢ do kochania, w ktérych wszystko stato sie ktamstwem 1 ktorzy zyli
w nienawiéci, depczac w sobie mitoéé. Takich ludzi nie sposéb bytoby juz uleczy¢,
a zniszczenie dobra okazaloby sie w nich nieodwotalne. Oni zastugiwaliby sobie
definitywnie na piekfo (SS 45)%.

Specyfika chrzescijanstwa jest przekonanie o wielkosci cztowieka 1 powadze
ludzkiego zycia. Bedac wolnym, czlowiek moze sprzeciwié sie boskim zamiarom.
Bég respektuje jego wolnosé. Nie traktuje cztowieka jako istoty niezdolnej do
dZzwigniecia odpowiedzialnoSci za swdj los. Nikt nie zostanie zbawiony whrew
wlasnej woli, gdyz niebo mozna osiagnaé jedynie na zasadzie wolnosci. Czlo-
wiek powinien by¢ jednak Swiadomy, ze jego bezbozne zycie moze prowadzié
do wiecznej zatraty. Swiadectwem tego, ze stworzonego przez siebie czlowieka
Bog traktuje na serio, jest krzyz Chrystusa. Dla Ukrzyzowanego, ktéry cierpi
1 umiera, zlo nie jest czyms$ nierzeczywistym, a wiec po prostu niczym. Droga
do zwyciestwa nad zlem okazuje sie Wielki Piatek, kiedy to On sam wkracza
w wolno$é¢ grzeszacych swoja wieksza od niej wolnoécia, a Jego mito§é siega
samego dna otchtani. Tajemnica tego, co sie tu dokonuje, spowita jest mrokiem
zstapienia Jezusa do piekiel w nocy cierpienia Jego duszy. Czlowiek nie jest
w stanie tej nocy przeniknac. Pozostaje jedynie nadzieja w pdj$ciu w ciemnos§é
za Chrystusem?®.

2 Por. J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, 244-247.

24 Por. Tamze, 249.258-259.

% Por. Katechizm Kosciota Katolickiego, 1033-1037.

% Por. J. Ratzinger, Eschatologia — $mieré i Zycie wieczne, 236-237.
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Nowy sens stowa «piekto» odkrywa J. Ratzinger w dziejach éwietych ostat-
nich stuleci, Jana od Krzyza i Teresy z Lisieux, oraz w duchowoéci karmeli-
tanskiej. Pieklo jest dla nich nie tyle grozba, ktéra rzucaja drugim, ile raczej
wezwaniem, aby w ciemnej nocy wiary do$wiadczy¢ wspolnoty z Chrystusem,
uczestniczac w Jego zstapieniu w piekielne mroki. Dzielac z Nim ciemno$¢, prag-
na oni zblizy¢ sie do Jego $wiatta, by w ten sposéb przyczynié sie do zbawienia
$wiata. Duchowo§¢ ta nie pomniejsza w niczym rzeczywistoSci piekla, wrecz
przeciwnie, jego straszliwa rzeczywisto$é dosiega tu glebi egzystenc)i zyjacego
nig czlowieka. Nadzieje mozna przeciwstawi¢ pieklu jedynie przecierpieniem
nocy piekta u boku Tego, ktory przyszed!t przemienié cata nasza ciemno$é swoim
cierpieniem. W probie stawienia czota calej tej rzeczywistoéci u boku Jezusa
Chrystusa ludzka nadzieja zlozona zostaje w rece Pana®”.

5. Nadzieja na wieczne szczeScie w niebie

Mitos¢ domaga sie nieskonczonoéci 1 niezniszczalno$ci. Bedac absolutna
miloécia, Bég jest wiecznym trwaniem i istnieniem posrod wszystkiego, co prze-
mija. Czlowiek moze trwac¢ wiecznie jedynie w Bogu, bo tylko Jego mito§¢ moze
stanowié podstawe nieémiertelno$ci?®. Odwotujac sie do chrzescijanskiej trady-
cji, J. Ratzinger rozumie niebo jako ostateczne spelnienie ludzkiej egzystencji
w mitosci?. W jego przekonaniu, nikt nie wyrazil tego piekniej od éw. Teresy
z Lisieux, ktora istote nieba widzi w wyzwoleniu mitoéci z wszelkich granic
1 ogarnieciu nig wszystkich®. W encyklice «Spe salvi» Papiez méwi o ludziach
catkowicie czystych, ktorzy pozwolili sie Bogu wewnetrznie przeniknaé, dzieki
czemu cate ich istnienie ksztattowata komunia z Bogiem. Ich droga prowadzi
bezposérednio ku wiecznemu szczeéciu w niebie (SS 45) 3. W niebie urzeczywist-
nia sie w pelni bezposrednia relacja miedzy Bogiem a czlowiekiem, co tradycja
teologiczna nazywa ogladaniem Boga. Czltowiek zostaje przenikniety bez reszty
boska pelnia, tak ze Bog moze stac sie wszystkim we wszystkich?®2.

Niebo nosi znamie chrystologiczne. Pozostaje ono w $cistym zwigzku z dru-
gim Adamem, Jezusem Chrystusem. To wtaénie w Nim potega milosci Boga
okazatla sie silniejsza od §mierci. Dzieki Jego paschalnemu dzielu otworzyla sie
dla nas mozliwo$¢ uczestnictwa w zyciu samego Boga. Mitosé Chrystusa, ktory

21 Por. Tamze, 237-238.

28 Por. J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo, 248nn.
2 Por. Tenze, Eschatologia — Smieré i Zycie wieczne, 253-254.
30 Por. Tamze, 207.

31 Por. Katechizm Kosciota Katolickiego, 1023-1029.

32 Por. J. Ratzinger, Eschatologia — $mieré i Zycie wieczne, 255.
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umilowatl nas do konca, daje nam udziat w boskiej nieSmiertelnosci. Majace swoj
poczatek w tajemnicy §mierci i zmartwychwstania niebo winno by¢ rozumiane
przede wszystkim w sensie personalistycznym. Czlowiek jest w niebie wtedy
1 w takiej mierze, kiedy 1 w jakiej mierze pozostaje w jednosci z Chrystusem??.
Jako spelnienie milo$ci, niebo moze by¢ cztowiekowi wylacznie darowane. Wnie-
bowstapienie zmartwychwstatego Pana 1 niebo nieodlacznie naleza do siebie.
W Swietle tej jednoSci staje sie jasny chrystologiczny, a tym samym w pelni
osobowy sens chrzedcijanskiego oredzia o niebie. Niebo nie jest miejscem, ktére
przed wniebowstapieniem bylo na mocy wyroku Bozego zamkniete, a pewnego
dnia zostalo otwarte. Rzeczywisto$¢ nieba moze zaistnie¢ dzieki spotkaniu Boga
z cztowiekiem, a to wlaénie urzeczywistnilo sie w Chrystusie. Péki ludzko$é
liczyla sama na siebie, przysztos¢ pozostawata zamknieta, otwarta zas zosta-
la dopiero we wcielonym Synu Bozym, ktérego miejscem egzystencji byl Bog
1 przez ktérego Bég wszedl w ludzka nature. Niebo jest zatem owa przyszloScig
cztowieka, ktorej on sam dac¢ sobie nie moze?*.

J. Ratzinger zwraca uwage na wspélnotowy wymiar nadziei na zbawienie.
Niebo oznacza zjednoczenie z wszystkimi, ktérzy w Chrystusie tworza, jedno
ciato. Jest ono otwarta wspdlnota §wietych 1 dopelnieniem wszystkich miedzy-
ludzkich odniesien. Zaklada pelna wzajemna otwarto$c 1 bezposrednia blisko§é
cztonkoéw ciata zyjacych w miloéci. O pelni zbawienia czlowieka mozna bedzie
mowic dopiero wtedy, gdy urzeczywistni sie zbawienie wszechéwiata 1 wszystkich
wybranych. Niebo bedzie juz na wieki wspdlnota mitoéci w jednoséci z Chry-
stusem. Osiagnawszy pelnie zbawienia cate stworzenie stanie sie hymnem ku
chwale Boga. Wspdlnotowy wymiar nieba nie przeczy jednak prawdzie, iz Bog
mituje kazdego jako istote jedyna 1 niepowtarzalna: ,Zwyciezcy dam manny
ukrytej 1 dam mu bialy kamyk, a na kamyku wypisane imie nowe, ktérego nikt
nie zna oprécz tego, kto je otrzymuje” (Ap 2,17b). Niebo jest obdarowaniem
kazdego indywidualna petnia. We wspdlnocie zbawionych posiadanie bedzie juz
tylko dawaniem, a bogactwo otrzymanej pelni przekazywaniem jej drugim?®.

6. Nadzieja w czySécu

W koncowej fazie dokumentu Papiez poéwieca szczegélnie wiele uwagi
kwestii czyséca (SS 46-48). W zachodniej tradycji rozwineta sie nauka o czy$écu

3 Por. Tamze, 254; J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, 252-253.256;
K. Rahner, Auferstehung des Fleisches, w: Tenze, Schriften zur Theologie — I, Ein-
siedeln 1955, 221.

34 Por. J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, 259-260.

% Por. Tenze, Eschatologia — $§mieré i Zycie wieczne, 255-258.
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jako posrednim stanie oczyszczenia 1 wyzwolenia. To, ze los czlowieka rozstrzyga
sie nieodwotalnie z chwila §mierci, nie musi oznaczaé, iz w tymze momencie los
ten sie juz dopelnia. Zasadnicza zyciowa opcja winna by¢ jeszcze oczyszczona
z btednych decyzji podejmowanych w biegu zycia®. Benedykt XVI jest bowiem
przekonany, ze znaczna wiekszo§¢ ludzi w glebi swojego jestestwa pozostaje
ostatecznie otwarta na prawde, mito$¢ 1 Boga, cho¢ w dokonywanych przez sie-
bie konkretnych zyciowych wyborach pojawiaja sie coraz to nowe kompromisy
ze ztem. Wyraza przy tym nadzieje, ze o ile egzystencja chrze$cijanska zbudo-
wana bedzie na solidnym fundamencie, jakim jest Jezus Chrystus, nie utraci
go nawet w Smierci (SS 46), a przed grzesznikami zostanie otwarta mozliwo$é
oczyszczenia i uleczenia oraz dojrzewania do pelnej komunii z Bogiem (SS 45).
Dla ocalenia trzeba jednak przej$é przez «ogien» (1 Kor 3, 12-15), aby defini-
tywnie otworzy¢ sie na Boga 1 méc zajaé¢ miejsce przy Jego stole na wiekuiste]
uczcie weselnej (SS 46).

Oficjalne teksty Kosciota méwia o konieczno$ci oczyszczenia dusz po $mierci
przy pomocy kar czySécowych, czyli ekspiacyjnych (DS 856). W Dekrecie dla
Grekéw Soboru Florenckiego czytamy: ,Je§liby prawdziwie pokutujacy zakon-
czyli zycie w mitoéci Boga jeszcze przed godnym zado$éuczynieniem czynami
pokutnymi za popelnione grzechy 1 zaniedbania, wowczas dusze ich zostanag
po émierci oczyszczone karami czyéécowymi. Dla ztagodzenia tego rodzaju kar
dopomaga im wstawiennictwo wiernych zyjacych, a mianowicie ofiary Mszy $w.,
modlitwy, jalmuzny iinne akty poboznos$ci, ktore zgodnie z postanowieniami
Koéciota jedni wierni zwykli ofiarowaé za innych wiernych” (DS 1304). Najbar-
dziej zwiezta jest formuta trydencka: ,,Kosciot katolicki, pouczony przez Ducha
Swietego, na podstawie Pisma §w. i starozytnej Tradycji Ojcow, na Swietych
Soborach, a ostatnio na tym ekumenicznym (Trydenckim) Soborze podat nauke,
ze istnieje czySciec, a dusze tam zatrzymane sa wspomagane wstawiennictwem
wiernych, zwlaszcza za$ mita (Bogu) Ofiara Ottarza” (DS 1820).

Benedykt XVI zwraca uwage na akcentowany we wspodtczesnej eschatologii
personalistyczny wymiar czy$éca. Chrzescijanska wizja czys$éca staje sie zrozu-
miata w kontekscie tajemnicy Chrystusa. Papiez podziela przekonanie wielu
teologéw, 1z wspomnianym wczeéniej ogniem, ktéry spala i zarazem zbawia,
jest sam Chrystus, Sedzia i Zbawiciel (SS 47). On jest ogniem osadzajacym
1 przemieniajacym cztowieka (Rz 8,29; Flp 3,21). Oczyszczenia dokonuje prze-
mieniajaca moc Chrystusa, ktory rozpala swym ogniem nasze zastygle serca
1 wlacza je w zywy organizm swego ciala®’. Wraz ze $miercia czltowiek z calym

36 Por. Tamze, 239.
37 Por. Tamze, 249.
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swoim zyciem staje przed Sedzia. Spotkanie to jest decydujacym aktem sadu.
Pod wptywem Jego spojrzenia topnieje wszelki fatsz. To, co za zycia naznaczone
byto pycha i egoizmem, idzie w gruzy. Spotkanie z Nim przepala nas, wyzwala
1 przeksztalca. W procesie oczyszczajacym z wszystkiego, co w nas nieczyste
i chore, zawarte jest jednak zbawienie. Jego spojrzenie oraz do§wiadczenie mi-
lo$ci prowadzi do przemiany, co prawda bolesnej niczym przejScie przez ogien,
lecz uzdrawiajacej. Dlatego tez w spotkaniu z Chrystusem dominuje klimat
nadziei. Moc przenikajacej nas jak ogien Jego mitoéci wprowadza nas w petnag
wspolnote z Bogiem (SS 47).

Spotkanie z Sedzia w momencie $mierci przesadza ostatecznie o losie czto-
wieka. Jest ono zanurzeniem w ogniu eschatologicznym. Dokonujaca sie w nim
oczyszczajaca przemiana wymyka sie ziemskim miarom czasu. J. Ratzinger
podkresla nieodzowno§¢ tego procesu. Jego miara sa przepastne glebie ludzkiej
egzystencji, ktére ma przemierzy¢ ogien przepalajacy i przetapiajacy czlowieka
w naczynie bez skazy, aby mogla je wypelni¢ rado$é wiecznego spotkania. Tu
mozna pelniej zrozumieé chrzedcijanska interpretacje czy$éea. Nie jest on jakim$
obozem karnym w za$wiatach, w ktorym czlowiek musi odcierpie¢ wymierzone
mu kary. Czysciec jest procesem przemiany, w ktéorym czlowiek dojrzewa do
jednoéci z Bogiem 1 cala wspdlnota $§wietych. Daje on mozliwo$é odcierpienia
do konca ziemskiego dlugu w pewnoéci ostatecznego zbawienia, ale 1 w bélu
tesknoty za ukrytym jeszcze obliczem Umilowanego®.

Do najstarszej tradycji zydowsko-chrzescijanskiej nalezy modlitwa za zmar-
tych, szczegdlnie za cierpiacych w czy$éeu. Czy jednak w tak bardzo osobistym
wydarzeniu, jakim jest spotkanie czlowieka z Chrystusem 1 przeksztalcenie
jego jestestwa przez ogien Jego bliskoéci, pyta J. Ratzinger, moze uczestniczy¢
w jakikolwiek sposéb kto§ drugi? Czy nie jest to wydarzenie dotykajace wylacznie
danej osoby, nie dajace sie niczym zastapic¢ 1 nie dopuszczajace jakiegokolwiek
zastepstwa? A jednak, jak pisze, cztowiek nie istnieje niezaleznie od innych.
Nie jest on nigdy tylko samym soba, gdyz jest soba w drugich, z drugimi i przez
drugich. Nieustannie przez mito$é¢ czy nienawi$¢ wchodzi w relacje z bliznimi.
Dotyka ich swoim zyciem, czyniac dobro, badz tez zaciagajac wobec nich wine.
Oni przeklinaja go lub blogostawia, przebaczaja mu, badz tez przemieniaja jego
wine w mito§¢. Uznanie swej winy wobec cierpiacych czlonkéw ciala ogarniete
zostaje przebaczajaca miloScia, ktora ma swe zrodto w Chrystusie. Je§li mowi
sie zatem, ze takze $wieci sadza, oznacza to, ze spotkanie z Chrystusem jest
zarazem spotkaniem z cztonkami Jego ciata. Zasadniczy aspekt sadu $wietych

38 Por. Tamze, 208.250-251; H. U. von Balthasar, Pneuma Und Institution. Skizzen
zur Theologie IV, Einsiedeln 1974, 443.
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stanow1 ich wstawiennictwo. Nauka o czy$écu 1 wynikajaca z niej praktyka
chrzeécijanskiej poboznosci widzi w $wietych uczestnikéw sadu, modlacych
sie za sadzonych 1 niosacych im pomoc®. Odwolujac sie do mysli H.U. von Bal-
thasara, J. Ratzinger pisze: ,Wstawiennictwo $wietych u Sedziego nie jest...
czyms$ czysto zewnetrznym, czego skuteczno$é pozostaje watpliwa, zalezna od
arbitralnego uznania Sedziego. Wstawiennictwo $wietych przedstawia prze-
de wszystkim wewnetrzne dobro o takim znaczeniu, ze zlozone na szali wagi
moze ja przewazy¢’*°, Miloéé ofiarowujaca sie za drugich nalezy do samej istoty
chrzescijanstwa. Nauka o czySécu potwierdza, ze Smieré nie stanowi granicy
dla tej mitoéci. Mozliwo$¢ pomocy drugim 1 ich obdarowywania nie wygasa dla
chrzeécijanina z chwilg §mierci, lecz trwa nadal w communio sanctorum?*'.

Riassunto:

,»Nella speranza siamo stati salvati” (Rm 8,24) — questa frase della Lettera ai Romani ¢ il punto
di partenza della riflessione del Papa Benedetto XVI sulla speranza cristiana nell’enciclica «Spe
salvi». La redenzione ci ¢ offerta nel senso che ci ¢ stata donata la speranza, una speranza affidabile,
in virtt della quale noi possiamo affrontare il nostro presente (SS 1). Il nostro articolo si concentra
sull’escatologica prospettiva della speranza cristiana decsritta nella terza parte dell’enciclica. E una
speranza in attesa al ritorno del Signore alla fine dei tempi. E lui che di nuovo verra per giudicare
i vivie i morti. La prospettiva del Giudizio ha influenzato i cristiani come richiamo alla loro coscienza
e come speranza nella giustizia di Dio. Con la morte, la scelta di vita fatta dall’'uomo diventa definitiva
— la sua vita sta davanti al Giudice. Il Papa sottolinea un vincolo strettissimo tra la giustizia di Dio
e la sua grazia. Gesu Cristo giudichera come Giudice e Salvatore. L’incontro con lui € I’atto decisivo
del Giudizio. La speranza cristiana viene nutrita di fronte al triplice possibile destino dell’'uomo: pe-
ricolo reale della dannazione eterna nell’inferno, possibilita di raggiungere immediatamente la felicita
eterna in cielo e della purificazione nel purgatorio, dove il fuoco che purifica ¢ Cristo stesso. Il Papa
sottolinea il significato della preghiera della Chiesa per i defunti, particolarmente per i sofferenti nel
purgatorio. La grazia consente a noi tutti di sperare e di andare pieni di fiducia incontro al Giudice
che conosciamo come nostro Redentore.

3 Por. J. Ratzinger, Eschatologia — $mieré i Zycie wieczne, 251-252.
40 H. U. von Balthasar, Pneuma Und Institution. Skizzen zur Theologie IV, 441.
4 Por. J. Ratzinger, Eschatologia — smieré i Zycie wieczne, 253.



ks. Tadeusz MAKOWSKI Studia Gnesnensia
Tom XXII (2008) 97-112

»EWANGELIA MILOSIERDZIA” W PASTORALNYM
PROGRAMIE NOWEJ EWANGELIZACJI JANA PAWELA 11

WPROWADZENIE

W swojej pierwszej — programowej — encyklice ,, Redemptor hominis” Jan Pawet
IT umiescil nastepujaca refleksje: ,,Cztowiek, ktéry chee zrozumieé siebie do konca
(...), musi ze swolm niepokojem, niepewnoscia, a takze stabog$cig i grzesznoécia,
ze swoim zyciem 1 §miercia, przyblizy¢ sie do Chrystusa. Musi niejako w Niego
wej$¢ z soba samym, musi sobie «przyswoié», zasymilowaé cala rzeczywistosé
Woeielenia 1 Odkupienia, aby siebie odnalezé. Jesli dokona sie w cztowieku 6w
doglebny proces, wowczas owocuje on nie tylko uwielbieniem Boga, ale takze
glebokim zdumieniem nad sobg samym. (...) Wlaénie owo glebokie zdumienie
wobec wartosci 1 godnosci czlowieka nazywa sie Ewangelia, czyli Dobra Nowina,.
Nazywa sie tez chrze$cijanstwem. Stanowi o postannictwie Kosciota w éwiecie
(...)” (RH 10). W obliczu takiego przeswiadczenia ,,polski papiez”’ odczul potrzebe
powtdrzenia w imieniu catego KoSciola wolania éw. Pawta: ,Nie jest dla mnie
powodem do chluby to, ze glosze Ewangelie. Swiadom jestem cigzacego na mnie
obowiazku. Biada mi, gdybym nie glosit Ewangelii!” (1 Kor 9,16; por. RM 1).

Doczesny wymiar powierzonej koScielnej wspdlnocie Ewangelii sprawia, ze
wspomniana zbawcza asymilacja ,,rzeczywisto$ci Weielenia i Odkupienia” doko-
nuje sie w konteks$cie przestrzenno-czasowych uwarunkowan ludzkiej egzysten-
¢ji. Z tej racyi Koécidt ,ma zawsze obowiazek badaé znaki czaséw 1 wyjasniac je
w $wietle Ewangelii, tak zeby mégl w sposéb dostosowany do kazdego pokolenia
odpowiada¢ ludziom na ich odwieczne pytania dotyczace sensu zycia obecnego
1 przyszlego oraz wzajemnego ich stosunku do siebie” (por. GS 4). Bez owego
,dostosowania”, czyli bez uwzglednienia spoleczno-kulturowego dynamizmu
ludzkiego bytowania, ewangelizacja nigdy nie bylaby petna (por. EN 29).

Podjety juz wysitek rozeznania aktualnej sytuacji KoSciota ,,w $éwietle Ewan-
gelii” zaowocowat sformutowaniem postulatu ,nowej ewangelizacji” (por. RM 33).
To pastoralne wymaganie, wprowadzone do koScielnego jezyka przez Jana Pawta
II, w zadnym wypadku nie oznacza obwieszczania $wiatu jakiej$ ,,nowe)” Ewan-
gelii. Z drugiej strony nie wchodzi tu r6wniez w rachube dazenie do restauracji
dawnego — przedo$wieceniowego — ,,chrzescijanskiego porzadku” $wiata, ktory
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charakteryzowat sie zsakralizowaniem rzeczywistosci doczesnych. Jan Pawet 11,
przeciwstawiajac sie takiej interpretacji, powiedzial, ze wspélczesnemu Swiatu
w ewangelizacyjne) ptaszczyznie jest potrzebna nie jaka$, powtdérka historii”, ale
,2howe duszpasterstwo’l. Nowe, bo wymagajace ,nowej gorliwosci, nowych metod
1 nowego sposobu gloszenia i dawania §wiadectwa Ewangelii” (por. PDV 18).

Najbardziej istotnym rysem postulowanego przez Jana Pawla II ,nowego
sposobu gloszenia 1 dawania $wiadectwa Ewangelii” jest tak zwana ,,preferen-
cyjna opcja na rzecz ubogich” (por. SRS 42, CA 11 1 57)%. Wspdlczesny Swiat
bowiem ma te przedziwna wlaéciwos§é, ze pomnaza iloSciowe rozmiary tej grupy
ludzi, o ktérych ewangeliczne oredzie méwi, ze ,maja sie zle” (por. Mt 9,12). Nie
da sie wprawdzie zaprzeczy¢, ze cywilizacyjny postep, jaki sie dokonal, otworzyt
przed ludzkoscia nowe mozliwosci, ktérych istnienia jeszcze kilkadziesiat lat
temu nie podejrzewano. Jednakze obok tego pozytywnego procesu — czy raczej
w jego tonie — pojawily sie rowniez powazne trudnoéci, ktérych skutkiem jest
niepokojace zwielokrotnienie rozmiaréw réznorakiej biedy (por. DM 11)3.

W krajobrazie wspomnianej biedy najtatwiej daje sie zauwazy¢ jej material-
ne oblicze: ciagle rosnaca rzesza ludzi zyjacych w nedzy i niedostatku, wyklu-
czonych 1 zdegradowanych spotecznie, zepchnietych do ,,cywilizacyjnego rowu”.
Jan Pawet II pisal na ten temat tak: ,Nasz Swiat wkracza w nowe tysiaclecie
pelen sprzecznos$ci, jakie niesie z soba rozwdj gospodarczy, kulturowy 1 tech-
niczny, ktéry niewielu wybranym udostepnia ogromne mozliwo$ci, natomiast
miliony ludzi nie tylko pozostawia na uboczu postepu, ale kaze im si¢ zmagacé
z warunkami zycia uwlaczajacymi ludzkiej godnoéci. Jak to mozliwe, ze w naszej
epoce sa jeszcze ludzie, ktorzy umieraja z glodu, skazani na analfabetyzm, nie
majacy dostepu do najbardziej podstawowej opieki lekarskiej, pozbawieni domu,
w ktorym mogliby znaleZé schronienie?” (NMI 50). Taka sytuacja dla ludzi

! Por. ,Program nowej ewangelizacji”. Przeméwienie do Rady Konferencji Episkopatéw
Ameryki Lacinskiej (CELAM) w Porte-au-Prince (09.03.1983 r.), ,,."Osservatore
Romano”, wydanie polskie, 4 (1983), nr 4, s. 30.

2 Por. poskie préby interpretaji papieskiego postulatu: J. Kupny, Opcja na rzecz
ubogich, ,Roczniki Nauk Spolecznych”, 27 (1999), nr 1, s. 51-65; S. Mojek, Prefe-
rencyjna mitosé ubogich w duszpasterstwie parafialnym, ,Roczniki Teologiczne”, 48
(2001), nr 3, s. 113-131; M. Pokrywka, Opcja preferencyjna na rzecz ubogich w dobie
globalizacji, ,Roczniki Teologiczne”, 53 (2006), nr 3, s. 105-121; W. Przygoda, Opcja
preferencyjna na rzecz ubogich, ,Roczniki Teologiczne”, 48 (2001), nr 6, s. 183-202.

3 Por. D. S. Landis, Bogactwo i nedza narodéw. Dlaczego jedni sq tak bogaci, a inni
tak ubodzy, thum. z ang. (H. Jankowska), Warszawa 2000, s. 549-566. Por. tez na ten
temat: Z. Bauman, Praca, konsumpcjonizm i nowi ubodzy, ttum. z ang. (S. Obirek),
Krakow 2006; G. Gilder, Bogactwo i ubdstwo, ttum. z ang. (J. Kropiwnicki), Poznan
2001; L. Sabourin, Drogi rozwoju i ubéstwa w erze globalizacji; ,,Spoteczenstwo”,
2000, nr 1, s. 91-105; A. Szafulski, Nieréwnosci w swiecie w Swietle podstawowych
zasad spotecznych. Studium teologicznomoralne, Wroctaw 1999.
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1 spoteczenstw zasobnych, sytych i zyjacych w dostatku, hotdujacych konsumpcji
1 uzyciu, powinna byé¢ — zdaniem Jana Pawla II — alarmujacym sygnatem do
»gigantycznego wyrzutu” sumienia (por. DM 11)*. Powinna by¢, ale nie jest. Nie
jest, bo we wspoétczesnym §wiecie przybywa réwniez ludzi, ktérym — jak trafnie
zauwazyl zmarty niedawno ks. Jan Twardowski — ,,zgltupialo sumienie®. Ozna-
cza to, ze, obok ubdstwa ekonomicznego 1 kulturowego, w dzisiejszym S$wiecie
ksztaltuje sie rowniez niemniej rozlegta strefa ubéstwa duchowego, majacego
swe zrddio z jednej strony w praktycznym agnostycyzmie i religijnym zobojet-
nieniu, z drugiej za$ — w rozkladzie 1 zaniku elementarnego zmystu moralnego
1 poczucia spotecznej solidarnosci (por. CA 57). Wielu wspétczesnych ludzi,
w imie zle pojetej wolnosci zrywa wiez z dotychczasowym duchowym dziedzi-
ctwem, opuszcza ,o0jcowski dom”, udajac sie ,w dalekie strony”, gdzie trwoni
,,SsWO] majatek, zyjac rozrzutnie” (por. Lk 15, 11-13). Taki ,,marnotrawny” styl
zycia nie gwarantuje jednak upragnionego samospelnienia. Slepe poddanie sie
czystej konsumpcji, przy rownoczesnym radykalnym nienasyceniu, przemienia
bowiem ludzi w ,,niewolnikéw posiadania”. Ta niewola za$ jest ubdéstwem réwnie
dojmujacym, jak ubéstwo zrodzone z materialnego niedostatku (por. SRS 28)8.

Encyklika , Dives in misericordia” daje wyraz przekonaniu, ze zasygnali-
zowany — niepokojacy — obraz wspoélczesnego pokolenia jest w gruncie rzeczy
nieuswiadomionym jeszcze w petni 1 do konica wotaniem o Boze milosierdzie,
ktore przeciez — jak to po$wiadcza biblijny przekaz — ,,w sposob szczegblny daje
o sobie znaé (...) w zetknieciu z cala historyczna «ludzka kondycja», ktéra na
rézne sposoby ujawnia ograniczono$é i staboéé cztowieka, zaréwno fizyczna,
jak 1 moralna” (por. DM 3). Prawem 1 obowiazkiem KoSciota jest zadbacé o to,
by owo wotanie o Boze milosierdzie zostato w calej rozciagltosci uswiadomione.
,,Cztowiek wspélczesny — czytamy w «Dives in misericordia» — pyta z glebokim
niepokojem o rozwigzanie straszliwych napie¢, ktore spietrzyly sie w Swiecie
1 zalegly pomiedzy ludzmi. A jeéli nieraz nie odwaza sie juz wypowiedzieé tego
stowa «mitosierdzie» albo nie znajduje dla niego pokrycia w swojej §wiadomosci,
wypranej z tresci religijnej, to tym bardziej trzeba, aby Kosciét wypowiedziat
to stowo w imieniu nie tylko wlasnym, ale takze w imieniu wszystkich ludzi
wspotczesnych” (DM 15). Wlaénie ze zrozumienia tej potrzeby wyrasta ewange-
lizacyjny postulat ,preferencyjnej opcji na rzecz ubogich”.

4 Por. J. Muszynski, Oredzie o mitosierdziu Boga do niemitosiernego swiata. Wpro-
wadzenie do encykliki Jana Pawta I ,,Dives in misericordia”, ,,Studia Pelplinskie”,
12 (1981), s. 51.

5 Por. Zaufatem drodze. Wiersze zebrane 1932-2006, Warszawa 2007, s. 466.

6 Por. P. Géralcezyk, Ubéstwo duchowe a ubdstwo materialne, ,,Communio”, 6 (1986),
nr 5, s. 52n.
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1. ,,EWANGELIA MILOSIERDZIA” INTEGRALNA CZASTKA
PASTORALNEJ MISJI KOSCIOLA

Pastoralna odpowiedz na wolanie éwiata o Boze milosierdzie, okreslana
mianem charytatywnej preferencji,,na rzecz ubogich”, nie moze by¢ traktowana
jako swego rodzaju ,dodatek” do pelnionej przez Koséciét misji ewangelizacyj-
nej. Wedtug Jana Pawta II ,Ewangelia mitosierdzia” stanowi do tego stopnia
,podstawowa tre§¢ oredzia mesjanskiego Chrystusa oraz site konstytutywna
Jego postannictwa” (por. DM 6), ze trzeba dla niej znalezé uprzywilejowane
miejsce we wszystkich wymiarach koscielnego postugiwania. , Kosciél naszej
epoki — czytamy w encyklice «Dives in misericordia» — musi u§wiadomié so-
bie szczegoblna 1 poglebiona potrzebe tego, aby w calym swoim postannictwie
$wiadczy¢ o mitosierdziu Boga, idac w tym po §ladach tradycji Starego i Nowego
Przymierza, a nade wszystko samego Jezusa Chrystusa i Jego Apostotéw” (DM
VII)". Uciele$nienie tego wymagania zaklada nie tylko wspomniana juz ,nowa
gorliwo$¢”, ,nowe metody czy sposoby dziatania”, ale 1 ,nowa wyobraznie mito-
sierdzia” (por. NMI 50)3.

To wtaénie owa ,nowa wyobraznia” podpowiada konieczno§¢ wkomponowa-
nia ,Ewangelii mitosierdzia” w obreb podstawowej struktury ewangelizacyjnej
misji KoSciota, jakg stanowi tak zwane ,, duszpasterstwo zwyczajne” (por. NMI
29). W tym pojeciu miesci sie koécielna postuga przepowiadania zbawczego ore-
dzia (wymiar prorocki — gr. paptupia), kultyczna celebracja paschy Chrystusa
w sakramentalnych znakach, zwlaszcza w niedzielnej Eucharystii (wymiar
kaptanski — gr. Aevtoupytla) 1 budowanie moca Ducha SWiQtego szeroko pojetej
komunii mito$ci (wymiar kréolewski — gr. kowevia). Koscidt jest wezwany do
dawania $wiadectwa mitosierdziu Boga objawionemu w Chrystusie w tym potr6;j-
nym wymiarze pastoralnego ministerium: najpierw przez wyznawanie i gloszenie
mitosierdzia jako zbawcze) prawdy wiary 1 zycia z wiary, nastepnie przez przy-
blizanie wiernych do sakramentalnych ,zdrojéw milosierdzia”, a w koncu przez
wprowadzanie idei mitosierdzia w zycie codzienne (por. DM 13-14).

Usytuowanie ,,Ewangelii mitosierdzia” w kontekscie integralnie rozumianego
duszpasterstwa zwyczajnego zabezpiecza jej odniesienie nie tylko do ubdstwa
materialnego, ale 1 do ubéstwa duchowego. Nie trudno zdaé sobie sprawe z tego,
ze miedzy tymi dwoma rodzajami biedy zachodzi Sciste powiazanie. Ubdstwo eko-
nomiczne, spoteczne 1 kulturowe — zwlaszcza w jego wspélczesnych rozmiarach
—ma przeciez swoje niewatpliwe zrédto w nedzy typu moralnego, a wiec w grzechu.

7 Por. M. Graczyk, Mito$¢ mitosierna zasadaq Zycia chrzescijariskiego, ,Studia Theo-
logica Varsaviensia”, 31 (1993), nr 1, s. 189-196.
8 Por. A. Derdziuk, Wyobraznia mitosierdzia, ,Ethos”, 17 (2004), nr 1-2, s. 381-395.
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Jan Pawel II nie wahat sie w zwiazku z tym méwic o zakorzenionych w moralnym
nietadzie poszczegblnych oséb ,spotecznych strukturach grzechu” (por. RP 16,
SRS 36). To wlasnie na podtozu tych struktur wyrastaja niezwykle grozne formy
spotecznego zniewolenia, ekonomicznego wyzysku 1 politycznej korupcji. Ozna-
cza to, ze wyzwolenie z biedy typu spotecznego, gospodarczego czy politycznego
jest po prostu nieosiagalne bez przezwyciezania moca Bozego mitosierdzia biedy
moralnej®. Jan Pawel II, nawiazujac do profetycznej wymowy encykliki ,,Rerum
novarum” Leona XIII, powiedzial: trzeba i dzi§ powtdrzy¢, ze nie ma prawdziwego
rozwigzania «kwestii spotecznej» poza Ewangelia” (por. CA 5).

To papieskie przypomnienie jest zaadresowane réwniez do koécielnej wspdl-
noty. Wskazuje ono bowiem na koniecznoé¢ uszanowania w urzeczywistnianiu
misji ewangelizacyjnej prymatu taski. Jan Pawel IT thumaczyt te potrzebe na-
stepujaco: ,Istnieje pewna pokusa, ktéra od zawsze zagraza zyciu duchowemu
kazdego czlowieka, a takze dzialalnosci duszpasterskiej: jest nig przekonanie,
ze rezultaty zaleza od naszej zdolnoSci dziatania 1 planowania. To prawda, ze
Pan Bég oczekuje od nas konkretnej wspélpracy z Jego taska, a zatem wzywa
nas, bySmy w stuzbie Jego Krélestwu wykorzystywali wszystkie zasoby nasze]
inteligencji 1 zdolno$ci dziatania. Biada jednak, gdyby$Smy zapomnieli, ze bez
Chrystusa «nic nie mozemy uczynié» (por. J 15,5)” (NMI 38). Papieskie ,biada”
w szczegoblny sposéb odnosi sie do ,Ewangelii milosierdzia”, a to z tej proste]
przyczyny, ze tylko Bog jest ,bogaty w mitosierdzie” (por. Ef 2,4). To bogactwo Bo-
zego mitosierdzia zostalo powierzone KosSciotowi, ale ,,przybliza sie” do czlowieka
wylacznie w Chrystusie 1 przez Chrystusa w postaci sakramentalnej taski. Jan
Pawet I przestrzega wiernych Ko$ciola, by nie ulegali naiwnemu przekonaniu,
ze korzystajac ze éwiatta Ewangelil uda sie znalezé jaka$é magiczna formute,
ktéra umozliwi rozwigzanie trudnych probleméw obecnej doby, w tym réwniez
problemu wspélczesnego ubdstwa. ,Nie — konkludowal stanowczo papiez — nie
zbawi nas zadna formutla, ale konkretna Osoba oraz pewnosé, jakg Ona nas
napelnia: «Ja jestem z wamil»” (NMI 29).

2. WYZNAWANIE I GLOSZENIE ,,EWANGELII MILOSIERDZIA”

Chrystus jest ,,z nami” najpierw w swoim slowie. Koécielna wspdlnota jest
zaproszona do karmienia sie i dzielenia tym slowem. Wchodzac w komunie ze
stowem Chrystusa, chociazby przez osobistg lekture Pisma $wietego, bez tru-
du mozna odkry¢ jego filantropijny charakter (por. 1 Tm 6,16). Juz pierwsza

9 Por. J. Marianski, ,,Struktury grzechu” w ocenie spotecznego nauczania Kosciola,
Plock 1998, s. 152n.
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mesjanska deklaracja Chrystusa w nazaretanskiej synagodze nosi na sobie
wyrazne znamie charytatywnej preferencji: ,,Duch Panski spoczywa na Mnie,
poniewaz Mnie namascit 1 postal Mnie, abym ubogim niést dobra nowine” (t.k
4,18). W élad za ta deklaracjq ida dalsze pouczenia, w ktérych coraz bardziej
staje sie ,widzialny” Bég w tym przymiocie, ktory juz Stary Testament okres§lat
jako miltosierdzie. Chrystus nadaje calej starotestamentalnej tradycji Bozego
mitosierdzia znaczenie ostateczne. Nie tylko czyni je gtdwnym tematem swojego
nauczania, nie tylko ttumaczy je poprzez wymowne poréwnania i przypowiesci,
ale nadto je w sobie samym uobecnia. To uobecnienie ,,Ojca mitosierdzia” (por.
2 Kor 1,3) jest w §wiadomos$ci samego Chrystusa podstawowym dowodem Jego
mesjanskiego postannictwa (por. Lk 7,22n)!°. Takze nasze chrzeécijanskie po-
wolanie uzyskuje pozadana wiarygodnos$é¢, gdy w naszych myslach, w naszych
stowach 1 w naszych uczynkach jawi sie Bég ,,bogaty w mitosierdzie”. Chrystus,
objawiajac ,,mitosierng milo$é” Boga, postawil rownoczeénie wszystkim swoim
wyznawcom wymaganie, aby podobna mitoscia kierowali sie w swoim zyciu. To
wymaganie, warunkujace trwanie Bozego mitosierdzia ,,z pokolenia na pokolenie”
(por. Lk 1,50), stanowi — wedtug Jana Pawtla II —  sam rdzen etosu Ewangelii”
(por. DN 3)'.

Niezwykle istotnym wsparciem koscielnej wspoélnoty na drodze do coraz
glebszej 1 wszechstronniejszej kontemplacji prawdy o Bozym milosierdziu,
a w dalszej konsekwencji réwniez do bardziej zdecydowanego 1 wielkoduszne-
go ucieleénienia tej prawdy w zyciu codziennym, jest specyficzna — urzedowa
— postluga przepowiadania zbawczego oredzia, powierzona kaplanstwu mini-
sterialnemu, czyli biskupom, prezbiterom 1 diakonom!'2. Ta postuga niesie ze
soba nie tylko ,pouczenie”, ale i niezbedna Boza pomoc, dzieki ktore) przyjete
z wiarg stowo Boze moze staé sie ciatem i1 mieszkaé miedzy nami. Urzedowi
glosiciele Ewangelii moga posredniczy¢ w uzyskaniu takiej pomocy, ale tylko
wtedy, gdy podejma trud osobistej zazylosci ze stowem Bozym. Dlatego — jak
czytamy w adhortacji apostolskiej ,,Pastores dabo vobis” — powinni oni zblizaé¢
sie do zbawczego oredzia ,,z sercem uleglym 1 rozmodlonym”, tak by mogto ono
przeniknaé do glebi ich mys$li i uczucia, i zrodzi¢ w nich ,nowa mentalno$¢”
(por. PDV 26). Jan Pawet II podpowiadat, ze te ,nowa mentalno$¢” najtrafniej
wyraza uzywane przez $w. Pawla okre§lenie: ,zamyst Chrystusowy” (por. 1 Kor

10 Por. S. Hatas, Czlowiek obdarzony mitosierdziem. Biblijny aspekt nauczania Jana
Pawta II, ,,Polonia Sacra”, 9 (2005), nr 1, s. 167-170.

1 Por. W. Przygoda, Apostolat mitosierdzia w swietle nauczania Jana Pawta 11, ,Rocz-
niki Teologiczne”, 53 (2006), nr 6, s. 55n.

12 Por. M. Brzozowski, Kosciol wyznaje mitosierdzie Boga i glosi je, w: S. Nagy (red.),
Jan Pawet II — ,,Dives in misericordia”. Tekst i komentarze, Lublin 1983, s. 183-188.
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2,16). Ow »zamyst” za$ to nic innego, jak Chrystusowe pragnienie postawienia
cztowieka w obliczu Tego, ktory jest ,,Ojcem milosierdzia oraz Bogiem wszelkie]
pociechy” (por. 2 Kor 1,3). Papiez ttumaczyt ponadto, ze 1 cztowiek — zwlaszcza
ten zyjacy dzisiaj — ,cala wewnetrzna prawda swej egzystencji” otwiera sie na
takie ,,widzenie” Boga, a odwraca sie i zglasza zdecydowany sprzeciw wobec wizji
Boga zagniewanego, msciwego, budzacego strach i1 niweczacego nadzieje (por.
DM 13). W tej sytuacji koécielni studzy ewangelicznego oredzia nie moga nie
zdawac sobie sprawy z tego, ze w odbiorze stuchaczy moze ono nabraé¢ znamion
,dobre] nowiny” tylko woéwczas, gdy jego prezentacja — zaréwno w tresci, jak
1w formie — bedzie podazala tropem ,mitoéci milosiernej”, wytyczonym przez
n,zamyst Chrystusowy”.

Sprostanie temu wymogowi moze napotkac na powazne trudnosci, poniewaz
w minionych stuleciach trop , mitoSci mitosierne)” zostat zagubiony. KoScielne
przepowiadanie przetarto sobie inny szlak, na ktéorym surowoéé¢ Boga zaczeta
gérowac nad zmitowaniem, a poczucie grzesznosci nad $wiadomoscia przebacze-
nia'®, Biblijny prymat mitosierdzia zostal zakwestionowany i podporzadkowany
potrzebom w gruncie rzeczy malo skutecznego umoralniania. Eskalacja grozy
bowiem porusza tylko do pewnego momentu, po czym powoduje gltuchote lub wy-
woluje lek, ktory zamiast mobilizacji rodzi duchowy paraliz. Codzienne do§wiad-
czenie pokazywalo, ze nawrdcenie wywolane strachem rzadko bywa autentyczne
1trwale. A jednak na ambonach niezmiennie siegano po 6w obosieczny orez,
skutkujacy doraznie, a szkodzacy dltugo'. Wydaje sie, ze wspodtczesne koscielne
przepowiadanie nadal niezbyt radzi sobie z jednoczesna obecnoécia w ewange-
licznym oredziu elementéw ,fascinosum” i ,tremendum”. Encyklika ,Dives in
misericordia” wychodzi naprzeciw owej bezradnoéci, dostarczajac argumentow
na to, ze prymat ,, Ewangelii milosierdzia” w koécielnej postudze stowa w zadnym
wypadku nie przekresla odnotowanej réwniez na kartach Pisma Swietego prawdy
o Bozej sprawiedliwos$ci'®. Po przekroczeniu progu $mierci wszyscy ludzie bez
wyjatku beda sadzeni, ale sadzit ich bedzie Bég ,bogaty w mitosierdzie”. I ten
sad bedzie sprawiedliwy, bo milosierdzie nie zdradza sprawiedliwo$ci, ale — jak
wyrazil sie Jan Pawel II — jest tej sprawiedliwo$ci ,,jakby gltebszym zrodtem”
1,,doskonalszym wcieleniem” (por. DM 14)!6,

13 Por. na ten temat: J. Delumeau, Grzech i strach. Poczucie winy w kulturze Zachodu
XIII-XVIII w., ttum. z franc. (A. Szymanowski), Warszawa 1994.

4 Por. J. Kracik, Swi@ty Kosciot grzesznych ludzi, Krakéw 1998, s. 121-128.

15 Por. R. Miggelbrink, Gniew Bozy. Znaczenie pewnej gorszacej tradycji biblijnej, ttum.
z niem. (A. Walecki), Krakéw 2005, s. 152n.

16 Por. A. Gajda, Milosierdzie wieksze od sprawiedliwosci. Piekno mysli i stowa w ency-
klice ,Dives in misreicordia”, ,Zeszyty Naukowe KUL”, 47 (2004), nr 3, s. 85-101.
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3. LITURGICZNA CELEBRACJA ,,EWANGELII MILOSIERDZIA”

,2Ewangelia mitosierdzia” nie moze by¢ tylko gloszona, potrzebna jest po-
nadto jej liturgiczna celebracja. Liturgia bowiem — jak to przypomniat II Sobor
Watykanski —jest ,,szczytem”, do ktérego zmierza wszelka dziatalnoéé Koéciota,
a takze ,,zrodltem”, z ktérego wyplywa cata jego moc (por. SC 10). Powtarzamy te
magisterialne stwierdzenia nie zawsze wystarczajaco jasno, zdajac sobie sprawe
z tego, ze chodzi tu nie o co innego, jak o ,,szczyt” 1 ,,zr6dto” Bozego milosierdzia.
Liturgia Kosciota przeciez w odniesieniu do kolejnych ludzkich pokolen czyni
obecnym paschalne misterium Chrystusowego Krzyza i Zmartwychwstania,
dzieki ktéremu mozemy nie tylko ,,zobaczy¢” Boga ,bogatego w mitosierdzie”, ale
1,,doswiadczy¢” Jego ,,mitosiernej mitosci”, 1 to w odniesieniu do najbole$niejszych
ran doczesnego bytowania, zakorzenionych w grzechu (por. DM 8).

Wymowna, ilustracja, ,bogactwa” Bozego milosierdzia, jakie ofiarowuje li-
turgiczna celebracja paschalnego misterium Chrystusa, jest ewangeliczna przy-
powies¢ o synu marnotrawnym, ktora tak naprawde jest przypowiescia o Ojcu
,bogatym w milosierdzie” (por. Lk 15, 11-32). Trafnie to ukazuje nastepujaca
poetycka parafraza tej przypowiesci'™

,Kiedy sie starasz zapomnieé
pamieta

kiedy nie mozesz zasnaé
czeka az sie obudzisz

kiedy nie my§lisz wracac
wyglada ciebie

kiedy nie widzisz wyjsécia
kaze otwieraé wrota

kiedy umierasz z gtodu
poleca nakrywac stoty

kiedy sie kulisz w tachmanie
wybiera dla ciebie szate

17 J. St. Pasierb, Wiersze wybrane, Warszawa 1988, s. 66.
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gdy méwisz wstane 1 pdjde
rusza naprzeciw

gdy trzesz oczy jak suche kamienie
placze nad toba

kiedy nie $émiesz wyciagnaé reki
oplataja cie jego ramiona

gdy twdj brat wspomni ze$ odszedt
odpowie ze wlaénie wrdcites”.

Ta zawsze pierwsza — uprzedajaca — ,mitosierna mitoé¢” Ojca jest trwale do-
stepna w celebracji liturgicznego misterium. Aby te mito$§¢ odebraé, przyjad, trzeba
podjac decyzje powrotu do ,,rodzinnego domu”. Te decyzje nazywamy nawrdceniem.
,I dlatego tez — czytamy w encyklice «Dives in misericordia» — Koéciél wyznaje
1 glosi nawrdcenie. Nawrécenie do Boga zawsze polega na odkrywaniu mitosierdzia,
czyli owej) milosSci, ktéra cierpliwa jest 1 taskawa (por. 1 Kor 13,4) na miare Stworcy
1 Ojca — mitoéci, ktorej «Bog 1 Ojciec Pana naszego Jezusa Chrystusa» (2 Kor 1,3)
jest wierny az do ostatecznych konsekwencji w dziejach przymierza z cztowiekiem:
az do krzyza — czyli do Smierci 1 zmartwychwstania swojego Syna” (DM 13).

Aby ,do$wiadczy¢”’ Bozego mitosierdzia, uobecnianego w misterium liturgii
w jego ,ostatecznych konsekwencjach”, trzeba nawracaé sie stale, trzeba — jak
wyrazil sie Jan Pawet II — zy¢ ,,in statu conversionis” (por. DM 13). W toku doczes-
nego pielgrzymowania bowiem nie jesteSmy w stanie uniknaé sytuacji zyciowego
»zablakania”. Ewangeliczna przypowie$é o ,,Ojcu milosierdzia” na przyktadzie
»starszego syna” pokazuje, ze takze wtedy, gdy nie opuszczamy ,,rodzinnego domu”
1 nie ,marnotrawimy” ojcowskiego dziedzictwa, potrzebujemy ,,mitosiernej mitosci”
Ojca, chocby z tej racji, abySmy potrafili weseli¢ sie i cieszy¢ z tego, ze oto kto$,
kto byt umarly, znéw ozyl, zaginal, a odnalazl sie (por. £k 15,32). Nawrocenie
jako stale usposobienie duszy ma nie tylko wartos$¢ jednostkowa, czysto osobista.
To wlaénie na tej drodze przelamywania moca Bozego miltosierdzia ubdstwa
duchowego dokonuje sie w sensie jak najbardziej rzeczywistym i skutecznym
proces budowania bardziej sprawiedliwego 1 bardziej solidarnego $wiata. Kazde
indywidualne nawrdcenie, jesli tylko jest autentyczne, oslabia wspomniane juz
wstruktury grzechu”, bedace gtéwna przyczyna narastajacej w Swiecie biedy ma-
terialnej, wyzysku ekonomicznego 1 spotecznego zniewolenia (por. SRS 37 1 38).

Biorac pod uwage powyzsze okolicznoéci, nie trudno zrozumie¢ racje, dla
ktorych proces nawracania sie czlowieka zostal przez Chrystusa wsparty laska
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specjalnego znaku sakramentalnego, umozliwiajacego osobiste do§wiadczenie
mocy tej mitoéci Boga, ktdra jest potezniejsza niz grzech (por. DM 13)'. Je§li na
przestrzeni dotychczasowych dziejow chrzesScijanstwo rodzito dobre owoce w zyciu
poszczegdlnych jednostek i zbiorowosci ludzkich, to gtéwnej przyczyny tego stanu
rzeczy nalezy upatrywacé w ,,Zbawicielowych zdrojach milosierdzia” sakramentu
pokuty 1 pojednania (por. DM 13). Dramatyzm obecnej sytuacji polega na tym, ze
wyznawcy Chrystusa, choé przeciez nie przestaja pisaé swoich ,,dziejow grzechu”
(por. VS 102), zatracaja wewnetrzna, gotowos$é¢ wejécia na droge prowadzaca, do
odnalezienia sie w ramionach Boga ,bogatego w milosierdzie” (por. RP 28). Co
wiece], takze w szafarzach sakramentalnego jednania sie z Bogiem 1 z Ko§ciolem
coraz czeSciej daje sie zauwazy¢ wyrazng nieche¢ do bycia do dyspozycji ,,mi-
losiernego Ojca”, ktéory — jak pamietamy — zawsze wychodzil naprzeciw 1 jako
pierwszy otwiera swe ramiona w gescie przebaczenia (por. DM 5). Nie brak juz
takich Koéciolow lokalnych, ktére zupelnie zrezygnowaly z postugi ,, mitosiernej
miloéc1” w konfesjonale. Niekiedy zwraca sie uwage, ze te Ko$cioly nader czesto
charakteryzuje prowadzona na szeroka skale dzialalno$¢ dobroczynna. Nie da
sie temu zaprzeczy¢. Ale przeciez nie mozna tez nie dostrzec 1 tego faktu, ze ta
godna uznania, a niekiedy budzaca podziw, filantropia — wyizolowana z kontekstu
osobistego czerpania ze ,Zbawicielowych zdrojéw milosierdzia” — nie urgunto-
wuje w $wiecie Bozego Kréestwa. Sekularny styl zycia bowiem — mimo hipoteki
humanitarnej dobroczynnosci — nie jest w stanie wyhamowacé postepujacej ewa-
kuacji chrzes$cijanstwa ze wspoétczesnych areopagdéw. W Koéciele polskim kryzys
sakramentu pokuty, choé¢ nie ma jeszcze znamion dramatu, jest réwniez tatwo
zauwazalna rzeczywistoScia. Mamy juz,puste konfesjonaty”, z roku na rok roénie
liczba oséb rezygnujacych z sakramentalnej spowiedzi. Sa jeszcze tacy, ktorzy
w doé¢ licznych wypadkach tylko ,,chodza do spowiedzi”, ale nie pozwalajg, by
,,Ojciec mitosierdzia” przygarnat ich do Siebie, bo nie nawracaja sie. Ich ,rachu-
nek sumienia” nie roénie razem z nimi, w ich sercach nie ma prawdziwej skruchy
1 wiarygodnego postanowienia poprawy, a zatem i ich spowiedz nie zasluguje na
miano ,,szczerej”, nie wspominajac o braku nie tylko gotowosci, ale 1 §wiadomosci
potrzeby zado$éuczynienia. Wydaje sie, ze polskie duszpasterstwo, choé¢ ,wyznaje
1 glosi nawrdcenie” (por. DM 13), nie czyni tego na miare wyzwan ,nowej ewan-
gelizacji”. Brakuje na tym odcinku zaréwno ,nowej gorliwosci”, jak 1,,nowej wy-
obrazni”. Czymze bowiem wytlumaczy¢ fakt, ze w Ko$ciele polskim przygotowuje
sie wylacznie do pierwszego sakramentalnego pojednania z Bogiem i z KoSciolem,

18 Por. F. Greniuk, Mitosierdzie Boze w sakramencie pojednania, w: S. Nagy (red.),
Jan Pawet II - ,Dives in misericordia”. Tekst i komentarze, Lublin 1983, s. 189-203.
Por. tez: Cz. Krakowiak, Mitosierdzie Boze w liturgii sakramentu pojednania, w: jw.
s. 205-213.
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ktore ma miejsce w dziesigtym roku zycia, a potem zamiast liturgiczne) celebracji
»,sakramentu mitosierdzia” jedynie ,,stucha sie spowiedzi”?

W niemniejszym zagrozeniu znajduje sie obecnie najswietszy sakramental-
ny znak Bozego milosierdzia, jakim jest niedzielna Eucharystia. To spotkanie
z Bogiem ,bogatym w mitosierdzie”, na ktére ,,uméwil” swoich wyznawcoéw sam
Chrystus, by podzieli¢ sie z nimi owocami zwyciestwa, jakie odniésl nad Smiercia,
pieklem 1 szatanem, gromadzi coraz mniejsza liczbe uczestnikéw (por. DD 5).
Posrod tych, ktorzy jeszeze nie odeszli, sporo jest takich, ktorzy tylko ,,chodza”
na Msze Swieta,, ale tak naprawde ,,nie wiedza, co czynia”’. Oni tez moga odejsc.
Najwiekszy niepokdj budzi nieobecno$§¢ na niedzielnej liturgii mszalnej naj-
mtodszego pokolenia. Niektérzy sadza, ze dzieci 1 mtodziez wypedza z koSciota
seucharystyczna nuda”. Dlatego staraja sie niedzielne spotkania przy ottarzu
Panskim ,,uatrakcyjni¢”, wprowadzajac w nie elementy festynui zabawy. Ale1i te
préby w ostatecznym bilansie koncza sie porazka. W miare dorastania bowiem
mlodych zaczyna ,nudzi¢” réwniez koScielna oferta zabawowa, bo nie wytrzymuje
konkurencji z wspélczesnym , przemystem rozrywkowym”.

Jan Pawet II §wiadom faktu, ze Eucharystia przestaje by¢ dla wiernych ,ser-
cem niedzieli” (por. NMI 36), przywolal ewangeliczna scene nieudanego potowu
ryb, ktéry stat sie udziatem apostotéw, oraz stowa, jakie w zwigzku z ta sytuacja
Chrystus skierowat do Szymona — Piotra: ,,Duc in altum!” — ,Wyplyn na glebie!”
(por. NMI 1 1 58-59). To papieskie ,,przywolanie” zawiera w sobie nader istotna
sugestie koniecznosci skorygowania dotychczasowych inicjatyw majacych na celu
powstrzymanie ucieczki wiernych spod Chrystusowego Krzyza. Bo przeciez ta-
jemnicy Krzyza Panskiego nie da sie w zaden sposéb ,,uatrakcyjni¢”. Te tajemnice
mozna jedynie ,zglebi¢”. Juz II Sobér Watykanski zlecit Kosciolowi zadanie syste-
matycznej 1 wszechstronnej formacji eucharystycznej wiernych oraz obowigzek
rzetelnego przygotowania kozdorazowej niedzielnej liturgii (por. SC 14, 33 1 48).
Jan Pawel II za$ zwrécit uwage, ze najbardziej istotnym watkiem tej formacjii tego
przygotowania powinno by¢ zblizenie wiernych do Chrystusa ,,w tajemnicy Jego
Serca” (por. DM 13)*. Bo to nie co innego, jak ,, mitosierna mitos¢” Chrystusowego
Serca sprawia, ze uczestnicy Eucharystii, moca otrzymanego na chrzcie §wietym
krolewskiego kaptanstwa” (por. 1 P 2,9), moga zlozy¢ na oltarzu swoje doczesne
zycie 1 ocali¢ je na wiecznoS§¢ cata. Zrozumienie wartosci tej cudownej przemiany
zycla zamknietego w ramach coraz bardziej kurczacego sie czasu w zycie bez konca
w bliskosci ,,Ojca mitosierdzia” moblilizuje wiernych do tego, by przed ta ,,wielka,
tajemnica wiary” z wdziecznoscia upasé na kolana. Na drodze tego zrozumienia

19 Por. S. Mojek, Eucharystia Zrédtem formacji do realizacji preferencyjnej opcji na rzecz
ubogich, ,Roczniki Teologiczne”, 51 (2004), nr 3, s. 91-106; A. Wojtczak, Eucharystyczny
wymiar ,wyobrazni milosierdzia”, ,,Teologia Dogmatyczna”, 1 (2007), s. 83-106.
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uczestnictwo w niedzielnej Mszy $wietej staje sie w catej prawdzie Eucharystia,
czyli dziekczynieniem. Nie mozna nie zdawaé sobie sprawy z tego, ze obecnie
tylko poczucie wdzieczno$ci moze zagwarantowac trwata obecnos¢ wiernych na
coniedzielnym éwietowaniu zwycieskiej Paschy Chrystusa.

4. UCIELESNIANIE ,, EWANGELII MILOSIERDZIA” W ZYCIU
KOSCIELNEJ WSPOLNOTY

Pasterska stuzebnoé¢ Kosciota wobec ,, Ewangelii milosierdzia” nie ogranicza
sie tylko do jej profetycznego gloszenia i uobecniania w liturgicznych misteriach,
ale ponadto znajduje swoje nieodzowne dopetnienie w dazeniu do jej ucieleénie-
nia w zyciu calej eklezjalnej wspdlnoty. Cztowiek bowiem — czytamy w encyklice
,Dives in misericordia” — ,,dociera do mitosiernej mitoéci Boga, do Jego mito-
sierdzia o tyle, o ile sam przemienia sie wewnetrznie w duchu podobnej miloéci
w stosunku do bliZznich” (por. DM 14)%. Jan Pawet II wyjasnia przy tym, ze ta
,2wewnetrzna przemiana” — podobnie jak proces nawrodcenia, ktérego jest inte-
gralnym sktadnikiem —nie wyraza sie tylko w doraznych aktach ,,czynnego mito-
sierdzia”, ale oznacza styl zycia, istotna wlasciwos$é chrzescijanskiego powotania,
ktore zaktada stata gotowo§¢ urzeczywistniania ,nowego przykazania” mitosci,
jako ,sily jednoczacej 1 dzwigajacej zarazem” (por. DM 14). Ta gotowo$¢ za$ nie
jest jedynie naturalnym impulsem, ale potrzebuje nadprzyrodzonego wsparcia
ze strony Koéciola, ktérzy wyposazony w ,,dar jednos$ci w Duchu Swi(—;:tym” (por.
2 Kor 13,13) moze 1 powinien stawac sie ,,domem 1 szkotg komunii” (por. NMI
43). Wypada przypomnied, ze to ,komunijne” zadanie stanowi — obok misji prze-
powiadania zbawczego oredzia i liturgiczne]j celebracji paschalnego misterium
Chrystusa — trzeci istotny sktadnik duszpasterstwa zwyczajnego. Oznacza to,
ze koScielna dobroczynno$é nie moze zostaé wyizolowana z tego strukturalnego
kontekstu pastoralnego, a w konsekwencji nie da sie jej postrzegaé¢ wytacznie
w kategoriach humanitarnej filantropii czy opieki spoteczne;.

Zabezpieczenie teologiczno-pastoralnego oblicza uciele$niania ,,Ewangelii
mitosierdzia” w zyciu poszczegdlnych wiernych 1 calej koscielnej wspdlnoty za-
ktada w pierwszym rzedzie pogtebiona formacje charytatywna, ktéra — zdaniem
Jana Pawla II — powinna by¢ nakierowana na , krzewienie duchowosci komunii”
(por. NMI 43). Tylko taka formacja bowiem moze uksztaltowaé ,nowa wyob-
raznie mitosierdzia”, ktérej ,,przejawem bedzie nie tyle i nie tylko skutecznoéé
pomocy, ale zdolno$é bycia bliznim dla cierpiacego cztowieka, solidaryzowania

20 Por. S. Calster, ,BqgdZcie milosierni, jak Ojciec wasz jest mitosierny” (Lk 6, 36).
Mitosierdzie jako podstawa ,,pedagogiki” pastoralnej, ,Communio”, 13 (1993), nr 5,
s. 82-94.
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sie z nim, tak aby gest pomocy nie byl odczuwany jako ponizajaca jalmuzna, ale
jako §wiadectwo braterskiej wspdlnoty débr” (por. NMI 50).

W krzewieniu duchowos$ci komunii” nad wyraz istotne znaczenie ma pomoc
w zrozumieniu prawdy, ze ,,milo$¢ mitosierna” nigdy nie jest aktem czy proce-
sem jednostronnym. W éwietle ewangelicznego btogostawienstwa mitosiernych:
»Blogostawieni mitosierni, albowiem oni mitosierdzia dostapia” (Mt 5,7) takze
1 ten, ktéry daje, moze bez trudu odnalezé siebie w pozycji tego, ktoéry otrzymuje,
ktéry zostaje obdarowany, ktory doznaje ,,mitoéci mitosiernej” (por. DM 14). Jesli
takiego ,,odnalezienia si¢” w gronie obdarowanych zabraknie, éwiadczone dobro
nie jest prawdziwym aktem milosierdzia i nie gwarantuje uczestnictwa ,we
wspaniatym zrédle mitoéci mitosiernej”, do ktérego ,,droge ukazal nam Chrystus
swoim stowem 1 przyktadem az po krzyz” (por. DM 14).

Komunijna duchowo$¢ nabiera szczegdlnego znaczenia w odniesieniu do
najtrudniejszego aktu mitosierdzia, znajdujacego wyraz w stowach modlitwy,
ktorej nauczyt nas Chrystus: ,,odpu$¢ nam nasze winy, jako 1 my odpuszczamy
naszym winowajcom” (por. Mt 6,12). ,Trudno wrecz wypowiedzie¢ — ttumaczyt
Jan Pawet I —jak glebokie jest znaczenie postawy, ktora, te stowa wyrazaja soba,
1 ksztattuja. Ile one méwig kazdemu cztowiekowi o drugim czltowieku, a zarazem
10 nim samym! Swiadomogé, ze jesteémy zwykle wzajemnie wobec siebie dtuzni-
kami, idzie w parze z wezwaniem do tej braterskiej solidarnosci, ktérej Sw. Pawet
dal wyraz w zwiezlym wezwaniu: «Jeden drugiego brzemiona noscie» (Ga 6,2).
Jakaz w tym zawiera sie lekcja pokory wobec czlowieka — rownoczeénie blizniego
1 siebie samego — jakaz szkota dobrej woli wspétzycia na kazdy dzien i w réznych
warunkach naszego bytowania! GdybySmy odrzucili te lekcje — c6z pozostatoby
z jakiegokolwiek «humanistycznego» programu zycia 1 wychowania?” (DM 14).
W przeméwieniu do polskich biskupéw, ktérzy w 1998 roku przybyli do Rzymu
z wizyta ,ad limina Apostolorum” Jan Pawet II powiedzial, ze wspomniana ,,lekcja”
jest jednym z najbardziej podstawowych zadan charytatywnej postugi Kosciota
w Polsce. Oto najistotniejszy fragment tej wypowiedzi: ,W tym szczegdlnym mo-
mencie dziejéw, kiedy wiele ludow 1 krajow, a posrdod nich 1 nasz naréd, dziekuja
Bogu za niezwykly dar wolnosci, a réwnocze$nie odczuwaja gtebokie zranienia,
ktére pozostaty w duszach ludzkich po dawniejszych 1 nowszych do§wiadczeniach
wrogosci 1 upokorzen minionego okresu, rola KosSciola jest niezastapiona. Ko$ciét
mocny wiara w mitosierdzie Boze, ktorego codziennie dostepuje, leczy mitoscia
rany grzech6w 1 uczy budowaé jednoéé na fundamencie przebaczenia i pojednania.
Réwniez w spoteczenstwie polskim upadek systemu komunistycznego, opartego
na walce klas, odslonil mato widoczne dotad bariery podzialéw, zestarzatych
nieufnosci 1 lekéw istniejacych w sercach ludzi. Odstonil tez rany sumien, ktore
poddawane ciezkim nieraz naciskom nie wytrzymywatly préby, na jaka zostaly
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wystawione. Te rany uleczy¢ moze tylko Boza 1 ludzka mitoéé, ktérej znakiem jest
przebite na krzyzu Serce Chrystusa (...). Polska potrzebuje ludzi uksztattowa-
nych w szkole mitoéci Chrystusa «cichego 1 pokornego sercem» (por. Mt 11,29)”.2!
Przytoczone papieskie stowa dzi$é wydaja sie brzmieé¢ bardziej aktualnie anizeli
dziesie¢ lat temu, gdy po raz pierwszy zostaly wypowiedziane.

Koécielna dobroczynno$é, cho¢ rodzi sie na podlozu uobecniania integralnie
pojete) ,,Ewangelii mitosierdzia”, a swoje uzasadnione zrédlo ma w budowaniu moca,
Ducha Swi@tego komunii wewnatrzkoScielnej, to jednak ze swej natury zmierza do
,»bpostugi powszechnej”, nakierowanej na dziela czynnej 1 konkretnej miltosci wobec
wszystkich potrzebujacych pomocy (por. NMI 49). Jan Pawel II tlumaczyl, ze takie
—uniwersalne — ukierunkowanie pastoralnej dzialalno$ci charytatywnej ,,wyrasta
przede wszystkim z owego cudownego 1 poruszajacego do gtebi faktu, ze «Syn Bozy
przez wcielenie swoje zjednoczyt sie jako$ z kazdym cztowiekiem» (GS 22)” (por. ChL
36). Oznacza to z jednej strony konieczno§¢ przekraczania w S$wiadczeniu ,,czynnego
milosierdzia” barier wyznaniowych 1 §wiatopogladowych, z drugiej za$ — potrzebe
otwarcia sie na wspoldzialanie z organizacjami dobroczynnymi, ktére ,,cho¢ — jak
wyrazil sie papiez we wspomnianym juz przemoéwieniu do polskich biskupéw — nie
sq Instytucjonalnie zwiazane z Ko$ciotlem, to przeciez rodza sie z odruchu dobrego
1 milosiernego serca ludzi wrazliwych na nedze 1 niesprawiedliwo$¢”?2. Istotnym
nieporozumieniem byloby wprowadzanie w sfere zmagan z réznymi przejawami
biedy jakiejkolwiek formy prozelityzmu badz rywalizacji.

Jan Pawel II niejednokrotnie dawat wyraz przekonaniu, ze obecnie pasto-
ralna misja Koéciota na odcinku charytatywnym wymaga nowych przemyS§len,
a nade wszystko ,,wiekszej inwencji tworczej” (por. NMI 50)23. Wiarygodna reak-
cja na radykalnie odmienione oblicze spolecznego, ekonomicznego 1 kulturowego
niedostatku nie moze juz ograniczac¢ sie tylko do dziewietnastowiecznego jalmuz-
nictwa, ale1 do znanych z ostatnich lat dziatan o charakterze doraznym i akcyj-
nym. Potrzebna jest rzeczowa i systematyczna analiza spoteczne]j rzeczywistosci
1 odpowiednie struktury, ktére bylyby zdolne wychodzi¢ naprzeciw pojawiajacym
sie potrzebom w postaci uporzadkowanej 1 trwatej?!. Majac to na uwadze, Be-

21 Polska potrzebuje ludzi uksztattowanych w szkole mitoséci Chrystusa”. Przemodwie-
nie do I grupy biskupéw (16.01.1998 r.), ,,L."Osservatore Romano”, wydanie polskie,
19 (1998), nr 3, s. 31n.

22 Tamze, s. 32.

% Por. tez: J. Isersse, Dzialalnos$é charytatywna Kosciola w nowoczesnym spoteczeri-
stwie, w: H. Juros (red.), Europa i Kosciot, Warszawa 1997, s. 203-226.

24 Por.: T. Kaminski, Praca socjalna i charytatywna, Warszawa 2004, s. 89-124;
W. Przygoda, Funkcja charytatywna Kosciola po Soborze Watykariskim II, Lublin
1998, s. 171-223; F. Silota, Zagrozenie, dobroczynnosé i spoteczne wykluczenie,
»Spoleczenstwo”, 2000, nr 1, s. 117-138.
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nedykt XVI w drugiej czesci encykliki ,Deus caritas est” przywoluje powotanag
do zycia juz w Koéciele apostolskim instytucje diakonatu, poprzez ktéra — jak
pisze — ,postuga milosci blizniego, spelniana zbiorowo w sposéb zorganizowany
zostata wprowadzona do fundamentalnej struktury Koéciota” (por. DCE 21).
Wydaje sie, ze odnowa instytucji statego diakonatu we wspdtczesnym KoSciele
powinna bardziej zasadniczo — wrecz priorytetowo — zadbac¢ o zachowanie pier-
wotnej charytatywnej tozsamosci postugi diakonskiej. Tymczasem za$ nalezaloby
bardziej docenié i dowartoSciowaé w praktyce sformutowany przez Jana Pawta
IT postulat upowszechnienia w koscielnym duszpasterstwie dobroczynnym roz-
nych form charytatywnego wolontariatu, przyjmujacego postaé zorganizowane;]
1 bezinteresownej pomocy na rzecz najbardziej potrzebujacych, niejednokrotnie
zupelnie zapomnianych przez zbiurokratyzowane struktury panstwowej opieki
spotecznej (por. ChL: 41, EV 90, EiE 85)%. Tego zadania jednak nie potrafia
udzwignaé funkcjonujace lepiej lub gorzej w wiekszosci polskich parafii,,zespoty
charytatywne”. Niezbedna jest w tym zakresie duzo szersza pastoralna animacja
charytatywnego apostolstwa koécielnego laikatu, zainicjowana juz na szczeblu
szkolnej 1 parafialnej katechezy. Istotna role w ozywianiu tego apostolatu moga,
1 powinny odegraé struktury koscielnej organizacji charytatywnej ,,Caritas™.

Ponadto na baczng uwage zastuguje przypomnienie przez Jana Pawta II
prawdy, ze nad wyraz cennym 1 pozadanym dzialaniem charytatywnym jest
,2umacnianie sprawiedliwosci” (por. CA 58). Chodzi bowiem o to, by —jak to ujal
juz II Sobér Watykanski — ,nie ofiarowacé jako daréw mitosci tego, co sie nalezy
z tytutu sprawiedliwoéci; trzeba usuwac przyczyny zla, a nie tylko jego skutki”
(por. AA 8). W konsekwencji koScielna dobroczynno$é, jesli ma byé w pelni
wiarygodna, musi zostaé wsparta przez polityczne zaangazowanie wiernych
$wieckich na rzecz budowania ,bardziej ludzkiego” porzadku spotecznego (por.
ChL 42). Tego zaangazowania nie da sie osiagnaé poprzez samo tylko upomina-
nie. Jan Pawel II niejednokrotnie podkres$lal, ze koScielnemu laikatowi trzeba
zapewnicé ,nalezna formacje w zakresie spotecznego uéwiadomienia, a zwtaszcza
w zakresie spotecznej nauki KoSciota, ktora dostarcza zasad refleksji, kryteriow
ocen1 wytycznych dziatania”. Stad tez — w prze$wiadczeniu papieza — ,ta nauka
powinna wej$¢ do programdéw katechizacji ogdlnej, formacji specjalistycznej, do
programéw szkolnych 1 uniwersyteckich” (por. ChL 61)%".

% Por.: S. Gawronski, Ochotnicy mitosci blizniego. Przewodnik po wolontariacie, ttum.
z wlos. (B. Topolska), Warszawa 1999; S. Mojek, Wolontariat chrzescijariski wyrazem
czynnej mitosci blizniego, ,Roczniki Teologiczne”, 47 (2000), nr 3, s. 189-207.

26 Por. W. Lazewski, Caritas Polska. 15 lat dziatalnosci w Polsce i na Swiecie, ,,Ateneum
Kaptanskie”, 145 (2005), nr 1, s. 68-70.

2T Por.: A. Jedrzejewski, Spoleczny wymiar dziatalnosci charytatywnej Kosciota, ,,Spo-
leczenstwo”, 2007, nr 6, s. 821-832; J. Koral, Spofeczno-etyczny wymiar dziatalnosci
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ZAMIAST ZAKONCZENIA

W konkluzji tych rozwazan nie mozna nie wspomnie¢ jeszcze jednego papie-
skiego postulatu. Otéz, Jan Pawet II uwazal, ze koscielna dziatalno$é charyta-
tywna coraz $wiadomiej i odwazniej powinna konfrontowacé sie z ewangelicznym
radykalizmem hasta ,preferencyjnej opcji na rzecz ubogich”. Co éw radyka-
lizm oznacza mozna m.in. wywnioskowac¢ z nastepujacego fragmentu encykliki
»Sollicitudo rei socialis”: ,,(...) w calym nauczaniu i w najdawniejszej praktyce
Kosciota zawiera sie przekonanie, ze z racji swego powolania, jest on sam, jego
szafarze, kazdy z jego cztonkéw, zobowiazany do niesienia ulgi cierpiacym ne-
dze, bliskim i dalekim, nie tylko z tego, co «zbywa», ale 1 z tego, co konieczne do
zycia. W obliczu istniejacych potrzeb nie wolno przedktadacé ponad nie bogatego
wystroju $wiatyn i drogocennych paramentéw przeznaczonych do kultu Bozego;
przeciwnie, mogloby okazaé sie konieczne sprzedanie tych débr, aby daé chleb,
napdj, odziez 1 dom temu, kto jest ich pozbawiony” (SRS 31). Nie ulega watpli-
woscl, ze gotowo§¢ otwarcia sie na tak brzmiacy papieski apel oznaczataby nader
istotna i zapewne bolesna modyfikacje pastoralnych priorytetéw, podejmowanych
decyzjii praktykowanego stylu zycia (por. SRS 42). Taka gotowo$é jednak przy-
blizataby program ,nowej ewangelizacji” wspolczesnego $wiata do sprawdzonych
w dziejach Koéciola zrédel zbawczej skutecznoéci chrzeécijanskiego oredzia®s.

charytatywnej, ,Ateneum Kaptanskie”, 145 (2005), nr 1, s. 42-55; A. Zwolinski,
Etyka chrzescijariska wobec biedy, w: M. Duda (red.), Oblicza polskiej biedy — stan
i perspektywy, Krakéw 2005, s. 61-85.

28 W niniejszym artykule zastosowano nastepujace skréoty dokumentéw koscielnego
magisterium: AA — dekret IT Soboru Watykanskiego ,,Apostolicam actuositatem”; CA
—encyklika Jana Pawla II ,Centesimus annus”; ChL — adhortacja apostolska Jana
Pawta Il ,,Christifideles laici”, DCE — encyklika Benedykta XVI ,Deus caritas est”; DD
—list apostolski Jana Pawla II,,Dies Domini”; DM — encyklika Jana Pawta II ,Dives
in misericordia”; EiE — adhortacja apostolska Jana Pawta II , Ecclesia in Europa”;
EN — adhortacja apostolska Pawta VI ,Evangelii nuntiandi”’; EV — encyklika Jana
Pawta II ,Evangelium vitae”; GS — konstytucja pastoralna II Soboru Watykanskiego
,Gaudium et spes”, NMI — list apostolski Jana Pawla II ,Novo millennio ineunte”;
PDV — adhortacja apostolska Jana Pawta II ,Pastores dabo vobis”; RH — encyklika
Jana Pawta II ,Redemptor hominis”; RM — encyklika Jana Pawtla II ,,Redemptoris
missio”’; RP —adhortacja apostolska Jana Pawta II ,Reconciliatio et paenitentia”; SC
—konstytucja II Soboru Watykanskiego ,,Sacrosanctum Concilium”; SRS — encyklika
Jana Pawta II ,Sollicitudo rei socialis”; VS — encyklika Jana Pawta II ,Veritatis
splendor”.
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TAJEMNICA CZL.OWIEKA W ENCYKLIKACH
BENEDYKTA XVI

Wstep

Papiez Benedykt XVI opublikowat do tej pory dwie encykliki:,, O mitosci
chrzescijanskiej” Deus caritas est (2005) 1,,0 nadziei chrzescijanskiej” Spe salvi
(2007). Obie encykliki przyjeto bardzo zyczliwe 1 z wielkim zainteresowaniem.
Mozemy sie spodziewad, ze sg to dopiero dwa pierwsze dokumenty papieskie
z tryptyku zebranego wokot cnét teologalnych: mitoéci, nadzieii wiary. Encykliki
podejmuja w swoich rozwazaniach to, co najistotniejsze w oredziu wydarzenia
chrzeécijanskiego. Jest to oredzie o mitujacym Bogu i o umilowanym cztowieku.
»Tak, Bég nas kocha — méwil papiez przy okazji prezentacji drugiej encykliki
—1 wlaénie dlatego czeka na to, ze powrécimy do Niego, ze otworzymy serca na
Jego miloéé, uchwycimy sie Jego reki i przypomnimy sobie, ze jesteémy Jego
dzieé¢mi. To oczekiwanie Boga zawsze poprzedza nasza nadzieje, tak samo jak
Jego miloé¢ zawsze uprzedza nasza (por. 1J 4, 10). Wtasnie dlatego nadzieje
chrzedcijanska nazywa sie «teologalng»”.

Encykliki sa znakomitym traktatem teologicznym, napisanym z charakte-
rystyczna dla ratzingerowskich tekstéw precyzja i jasnoscia sformutowan. Nosza,
one charakter klasycznego dyskursu apologetycznego, ktérego poczatki mozna
odnalezé juz u éw. Justyna w jego Dialogu z Zydem Tryfonem?. Papiez przed-
stawia w sposob niezwykle przekonywujacy istote oredzia chrzeécijanskiego,
ukazujac jego prawde 1 piekno, odwotujac sie do Objawienia chrzescijanskiego,
ale takze wstuchujac sie w fundamentalne pytania 1 watpliwos$ci wspdtezesne-
go czlowieka o sens jego zycia, nadziei, miloSci, cierpienia, odpowiedzialnosci,
umierania. Szczegblnie wymowne 1 znaczace jest nawiazanie takze do my§li
takich nowozytnych mysélicieli, jak: Francis Bacon, antychrzesécijanski filo-
zof Fryderyk Nietzsche, czy tez do koncepcji marksistowskiej. Benedykt XVI

! Benedykt XVI, 1 XII 2007 — Nieszpory I Niedzieli Adwentu. Pan daje czas, aby
wszyscy mogli Go poznaé, ,,L’Osservatore Romano” 2(2008), s. .

2 Por. P.J. Sliwinski, Pytania encykliki — encyklika pytan, w: A. Swierczek (red.), Ta-
Jjemnica mitosci. Refleksje nad encyklikq Deus Caritas est Ojca Swi@tego Benedykta
XVI, Krakéw 2006, s. 119.
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wshuchuje sie w glos konkretnych filozoféw czy tez nurtéw filozoficznych, ktére
traktuje jako wyraz potocznej opinii, obecnej we wspdtczesnej kulturze i zaplecza
ideologicznego wielu wspélczesnych ruchéw politycznych 1 spotecznych®. Papiez
wstuchuje sie w owe zarzuty i daje pozytywna odpowiedz. Wybdr zwlaszcza
Fryderyka Nietzschego oraz pogladéw nawiazujacych do Karola Marksa nie
jest przypadkowy. Wraz z Zygmuntem Fruedem myS§liciele owi nazywani sa
mistrzami podejrzen i uwazani za gtéwnych reprezentantéw wspdlczesnego
ateizmu, ktéry skoncentrowal sie na argumentacji antropologicznej. Ojciec
Swiety w dialogu z pogladami, ktére ksztaltowaly kulturowe oblicze nowozyt-
nej Europy, w encyklikach Deus caritas est 1 Spe salvi daje pozytywny wyklad
chrzes$cijanskiej wizji cztowieka, ktérego nie mozna zrozumieé bez odniesienia
do Stworcy 1 Zbawiciela. Wpisuje sie w ten sposéb w nurt wspoétczesnej apologii
chrze$cijanskiej ukierunkowanej antropologicznie*. Podaza szlakiem wyzna-
czonym przez postacie tak wybitnych teologéw jak Romano Guardini, Henri de
Lubac, Karl Rahner, Hans Urs von Balthazar czy Wolfhart Pannenberg. Celem
niniejszego artykutu jest wydobycie zasadniczych elementéw antropologicznych
zawartych w obu dokumentach Benedykta XVI.

Encykliki waznych pytan i odpowiedzi

Federico Lombardii SJ komentujac na goraco encyklike Spe salvi napi-
sal: ,Benedykt XVI, po§wiecajac swojq druga encyklike nadziei, przenikliwie
uchwycit jeden z najbardziej naglacych i dramatycznych probleméw naszych
czas6w. Nie zatrzymuje sie jednak na prostym opisie rozpaczy szerzacej sie na
Swiecie; podejmuje raczej z pokora 1 odwaga dluga serie trudnych pytan — od
ktérych nie ucieka, ale wrecz ich szuka — aby wprost skonfrontowaé pytania
1 watpliwosci wspodlczesnego czlowieka z odpowiedziami, jakie daje wiara”.
Papiez J. Ratzinger prowadzi rozwazania dotyczace mitoSci 1 nadziei chrzesci-
janskiej, postugujac sie charakterystyczna metoda pytan i odpowiedzi. Nie sa
to pytania przypadkowe czy retoryczne, lecz stanowia one owoc jego wstuchania
sie w oczekiwania wspoélczesnego cztowieka, jego ,jeki” 1 ,,wzdychania”. Pytania
papieza to znak stuchania wspétczesnej kultury oraz réznorodnych opinii panu-
jacych we wspétezesnym zglobalizowanym Swiecie®. Sa to w pierwszym rzedzie
pytania o czlowieka, o prawde ludzkiej egzystencji. Benedykt XVI w precyzyjnych
rozwazaniach odwraca postawione przez siebie pytania, wykorzystuje je, aby

3 Por. P.dJ. Sliwiﬁski, Pytania encykliki..., s. 119.

4 Por. H. Seweryniak, Swiadectwo i sens, Plock 2001, s. 34-38.

5 Cyt za: Watykariska prezentacja encykliki ,,Spe salvi”, www.info.wiara.pl, (14.08.2008).
6 Por. P. dJ. Sliwiﬁski, Pytania encykliki..., dz. cyt., s. 128.
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ukazaé¢ prawde, piekno, a zarazem zlozono$¢ 1 dramat cztowieka oraz jego zy-
cia. Wezytajmy sie przykltadowo w najwazniejsze pytania i odpowiedzi drugiej
encykliki Spe salvi.

Pierwsza grupa pytan koncentruje sie wokot istoty nadziei, ktéra — jako
nadzieja — jest «zbawieniem»’. W odpowiedzi papiez przeprowadza wnikliwe ana-
lizy nowotestamentalnego rozumienia chrzescijanskiej nadziei, ktora w istotny
spos6b ztaczona jest z cnota wiary, ktéra daje, a nie tylko obwieszcza, nowy
fundament i1 sposéb zycia. Analizy zostaly zebrane wokdét pochodzacych z Listu
do Hebrajczykow terminéw: hypostasis®, hyparchonta®, hypomone', hypostole'’.
Na kanwie tych rozwazan ukazuja sie nam istotne prawdy o cztowieku. Jest on
stworzony przez Boga, bedacego wspdlnota Trzech mitujacych sie Oséb; Boga,
ktory jest Miloscia (por. 1J 4, 16). Przynalezy on do $wiata stworzonego, ale nie
jest wytworem tego Swiata, dzietem przypadku czy owocem nastepujacych po
sobie praw natury. Czlowiek, zyjac w §wiecie stworzonym i przynalezac w istotny
sposob do niego, odkrywa swoja tozsamo$é, sens swojego istnienia, jedynie
w relacji do Boga, ktéry czlowieka chce, pragnie, zna, kocha. Bez tej relacji
czlowiek nie zrozumie siebie. Czlowiek jest bytem, ktéry podstawy (substantia)
zycia nie ma w samym sobie. Jest skonczony 1 kruchy. Nieznajomo§é Boga, brak
relacji z zywym Bogiem sprawia, ze czlowiek, nie mogac zy¢ w oparciu o samego,
czyni podstawa swej egzystencji warto$ci materialne, ktore tylko pozornie daja
poczucie bezpieczenstwa, a w rzeczywistosci czynia zycie falszywym. Spotkanie
z prawdziwym Bogiem, nowa relacja z Nim, daja obiektywnie 1 subiektywnie
nowy fundament zycia, prawdziwie wolnego zycia. Czlowiek zyje pelnig zycia,
gdy zyje w rzeczywistej relacji do Boga, gdy jest zanurzony w mitosci Boga. Jest
stworzony przez Miloé¢, z mitoSci 1 dla mitosci, w Niej sie spetnia. Czlowiek jest
osoba, analogicznie do Boga. Istotne wymiary jego osoby to rozum, wola i mito§¢'2.
Obecnie czlowiekowi-chrzescijaninowi owa nowa podstawa zycia zostata poda-
rowana tylko czes$ciowo, jakby w zalazku. Dlatego jest on pielgrzymem na tej
ziemi. Nie tylko pielgrzymem po ziemi, pielgrzymem od narodzin do §mierci, ale
takze pielgrzymem od matej wiary do pelni wiary, od zycia w oparciu o pozorne
fundamenty do zycia w Bogu, od niewoli do wolno$ci w Bogu.

Druga grupa pytan skupiona jest wokét problematyki zwiazanej z zyciem
wiecznym!®. W nawiazaniu do dialogu chrzcielnego papiez eksplikuje wewnetrz-

7 Benedykt XVI, Spe salvi, 3, (dalej SS).
8 Hbr 11, 1.

9 Hbr 10, 34.

10 Hbr 10, 36.

11 Hbr 10, 39.

12 Por. SS 5.

135S 10.
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na sprzeczno$é, dramat egzystencji czlowieka kazdej epoki. Jest to napiecie po-
miedzy pragnieniem zycia petnego, ktére sie nie skonczy, a codziennym do$wiad-
czeniem zycia, ktére zna 1 ktérego czlowiek nie chce na wieczno$é — $mierc¢ jest
wybawieniem od takiej formy zycia. Papiez nawiazuje w swoich rozwazaniach do
mys$li éw. Ambrozego, a zwlaszcza swojego umitowanego autora §w. Augustyna
1jego antropologicznego argumentu na istnienie Boga z ludzkiego dazenia do
szczescialt, W gruncie rzeczy pragniemy tylko jednej rzeczy —,,szczesliwego zycia”,
zycia, ktére po prostu jest Zyciem, po prostu ,szczescia™®. Zwiazana jest z tym
cata paradoksalnoéc¢ ludzkiego zycia. Czltowiek przeczuwa, ze to zycie, ktore zna
nie jest tym, ktérego pragnie. Jednoczeénie nie wie, czego pragnie, poniewaz
tego prawdziwego zycia jeszcze nie zna. Jest jednak przekonany, ze musi ist-
nieé co$, czego nie zna, a do czego wciaz dazy. Papiez przedstawia ten stan jako
podstawowq sytuacje cztowieka, sytuacje, z ktorej wywodzq sie wszystkie jego
sprzecznosci i nadzieje'®. Ona okreéla cztowieka. Jest do§wiadczeniem jego au-
totranscendencji'’. Czlowiek nosi w sobie pragnienie i przeczucie, ze ostatecznie
spelni sie, kiedy zostanie zanurzony w oceanie nieskonczonej osobowej mitosci,
w ktérym czas juz nie istnieje. To jest zrddio ludzkiego szczescia i radoéci. Ten
stan teologia chrzescijanska okresla mianem ,,zycia wiecznego’.

Trzecie kluczowe pytanie encykliki stanowi jednocze$nie nazwe trzecie]
jej czedci: Czy nadzieja chrzescijariska jest indywidualistyczna? Odpowiadajac
na to pytanie, papiez nawiazuje do dorobku Henri de Lubaca oraz do mysli pa-
trystycznej. Przypomina on fundamentalna teze swojej mysli antropologicznej:
czlowiek zbawiony, czyli spetniony, to cztowiek, ktérego ,ja” spetnia sie w ,my”.
Czlowiek jest istota relacyjna, zyje ,,od” 1,ku”, spelnia sie w jednoscii wzajemnym
obdarowywaniu'®. Do bycia cztowiekiem przynalezy egzystencjalna relacja do
wspolnoty. To prawdziwe zZycie, ktére wciqz prébujemy osiaqgnaqd, jest zwiqzane
z trwaniem w egzystencjalnej jednosci z ,,ludem” i dla kazdej jednostki moze sie
realizowaé jedynie w ,my”. Zaktada ono wtasnie wyjscie z obozéw wtasnego ,ja’,
poniewaz jedynie otwarcie tego uniwersalnego podmiotu otwiera rowniez spoj-
rzenie na zZroédto radosci, na samq mitosé — na Boga'®. Jest to mysl, ktéra Ojciec
Swiety w kapitalny sposéb rozpisatl w swojej pierwszej encyklice Deus caritas
est. Szerzej zobaczymy to w dalszej czeéci niniejszego artykutu.

4 Por. J. Wojtysiak, Argumenty na istnienie Boga, w: M. Rusiecki (red.) Leksykon
teologii fundamentalnej, Lublin-Krakéw 2002, s. 112.

% SS 11.

16 SS 12.

7 Por. H. Seweryniak, Swiadectwo..., dz. cyt., s. 78.

18 Por. F. Courth, Bdg trdjjedynej mitosct, (ttum. M. Kowalczyk), Poznan 1997, s. 268-269.

9SS 14.
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Kolejna seria waznych pytan dotyczy relacji cierpienia i nadziei. Czy inny
jest wystarczajgco wazny, abym ja dla niego cierpiat? Czy prawda jest dla
mnie na tyle wazna, by wynagrodzita cierpienie? Czy obietnica mitosci jest tak
wielka, aby usprawiedliwiala dar z samego siebie??® Sa to pytania szczegdlnie
aktualne po tragicznych do$wiadczeniach XX w., po obozach koncentracyjnych,
tagrach, po Auschwitz 1 11 wrzeénia 2001 r.2! Nie sposéb od nich uciec, pyta-
jac sie o czlowieka i jego nadzieje. Papiez wskazal w encyklice na dwa gtowne
zrédla cierpienia. Sa to po pierwsze — ludzka skonczonoéé, a po drugie — ogrom
win nagromadzonych 1 wcigz narastajacych w ludzkim $wiecie??. Ojciec Swiety
nawiazuje w ten sposéb do klasycznej scholastycznej nauki o przyczynach zta,
ktoére rozrézniano jako malum physicum i malum morale?’. Na obecnym etapie
ekonomi zbawienia, w konkrecie ,tu” 1 ,teraz”’ cztowieka dotyka cierpienie, wy-
nikajace z jego wlasnej oraz cudzej niedoskonatosci i skonczonoéci. Czlowiek do-
Swiadcza cierpienia, poniewaz w jego egzystencjalne relacje z ,,drugim” wpisana
jest prawda o ludzkiej wolnosci, naznaczonej pieknem milosci i dramatem zta?.
Papiez naucza, ze czltowiek jest wezwany, z caltym swoim ludzkim potencjatem
do zaangazowanego dziatania na rzecz umniejszenia cierpienia. Jednocze$nie
jasno przypomina, ze czlowiek nie moze catkowicie usunaé cierpienia. Moze
to uczynié tylko Boég. Natomiast wszelka proba wyeliminowania cierpienia za
kazda cene, szczegdlnie za cene takich podstawowych wartoéci jak: prawda,
dobro, mito$é, ostatecznie prowadzi do zatraty czlowieczenstwa. J. Ratzinger
tak pisal w 1991 r.: ,Uwazam za najwiekszy btad przedkladaé wlasne prze-
trwanie nad cze$é i w imie przezycia roztrwoni¢ podstawy zycia. To znaczy:
istnieja wartosci, ktére sa warte tego, ze sie dla nich umiera, bo zycie okupione
ich zdrada opiera sie na zdradzie samych podstaw zycia i stad jest wewnetrz-
nie zniszczone. Moglibyémy wyrazi¢ te my$l jeszcze inaczej: tam, gdzie nie ma
juz nic, za co warto by byto umrzeé¢, tam nie warto réwniez 1 zy¢; zycie utracito
swoje «po co»”?, Czlowiek potrzebuje wartosci, aby by¢ osoba. Jest stworzony
dla czego$ wiecej niz namietna afirmacja swego zycia pozbawionego cierpienia
za wszelka cene. Czlowiek spelnia sie nie poprzez ucieczke od cierpienia, ale
przez bezinteresowny dar z samego siebie, poprzez mito§¢, wierno$¢ prawdzie

2SS 39.

21 Por. J. B. Metz, Teologia wobec cierpienia, (ttum. J. Zychowicz), Krakéw 2008, 11-64.

22 Por. SS 36.

% Por. W. Brauning, Nauka o Bogu, (ttum. J. Fenrychowa), Krakow 1999, s. 237-238.

24 Benedykt XVI podaza tu za klasyczna postacig teodycei, u poczatkéw ktérej stoi
augustynska nauka o wolnoéci i jej konsekwencjach. Por. J. B. Metz, Teologia wo-
bec..., dz. cyt., s. 18-23.

% J. Ratzinger, Czas przemian w Europie. Miejsce Kosciota i Swiata, (ttum. M. Mijal-
ska), Krakéw 2005, s. 33.
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1 pieknu posrdd cierpienia. Zdolno$é akceptacji cierpienia z mitosci do dobra,
prawdy, sprawiedliwo$ci $wiadcza o wielkosci cztowieczenstwa. Kazde auten-
tyczne ,tak” dla mitosci zaklada zgode na cierpienie, poniewaz miloé¢ domaga
sie samowyrzeczenia, w ktorym czlowiek pozwala sie przycinaé i ranié®. Papiez
przywotat w tym kontekécie §wiadectwo wietnamskiego meczennika z XIX w.,
Pawtla Le-Bao-Thina. On i1 inni meczennicy $§wiadcza, ze cierpienie, takze nie-
sprawiedliwe cierpienie obozéw koncentracyjnych 1 religijnych przesladowan,
moze stac sie przestrzenia dojrzewania w cztowieczenstwie. Powiedzmy to jeszcze
raz: zdolnosé do cierpienia z mitosci do prawdy jest miarq cztowieczenstwa. Ta
zdolno$é do cierpienia zalezy jednak od rodzaju i od miary nadziei, jakq nosi-
my w sobie i na jakiej budujemy. Swi@ci, poniewaz byli petni wielkiej nadziei,
potrafili przejsé¢ wielkq droge ,,bycia-cztowiekiem” w taki sposob, jak to przed
nami zrobit Chrystus®".

Ostatnia seria pytan encykliki Spe salvi dotyczy relacji chrzescijanskiej na-
dziei1 prawdy wiary o Sadzie Ostatecznym: Co dzieje sie z takimi ludZmi, kiedy
pojawiajq sie przed Sedziq? Czy wszystkie brudy, jakie nagromadzili w ciqgu
zycia, stanq sie od razu bez znaczenia?*® Dokument przypomina kolejne istotne
elementy tradycyjnej chrzescijanskiej antropologii. Cztowiek zyje z perspektywa
Sadu Ostatecznego. Prawda o nim w istotny sposéb wplywa na jego wybory,
na to, co stanowi jego doczesnoéé. Czlowiek jest odpowiedzialny za swoje de-
cyzje 1 dzialania. One go ksztaltuja i sprawiaja, ze wzrasta on lub zatraca sie
w swolm czlowieczenstwie. Sa miara jego czlowieczenstwa. faska nie przekresla
sprawiedliwosci. Nie zmienia niesprawiedliwosci w prawo. Nie jest ggbkq, ktora
wymazuje wszystko, tak ze w koricu to, co robito sie na ziemi, miatoby w efekcie
zawsze te samq wartosé®*®. W momencie $mierci decyzja cztowieka o sposobie
zycia staje sie ostateczna. Papiez pisze, ze sa ludzie, ktérzy moga ostatecznie
zatraci¢ swoje zycie. Nie ma dla nich ratunku, nie mozna ich uleczy¢. Stan ten
nazywamy pieklem?®. Nastepnie istnieja takze ludzie, ktérych cala egzystencje
dogtebnie ksztattuje komunia z Bogiem — nazywamy to niebem?!. Zazwyczaj
jednak, zauwaza Benedykt XVI, u wiekszosci ludzi odnajdujemy fundamentalna
opcje na rzecz prawdy, piekna, dobra, miloSci, Boga, ktéra jednak w konkretnych
wyborach czesto godzi sie na kompromis ze zlem. Czlowiek jest zabrudzony przez
zto, jednak to zlo go ostatecznie nie okresla. On moze i powinien by¢ z tego brudu

%6 SS 38.

21SS 39.

2SS 46.

2SS 44,

30 Por. J. Ratzinger, Eschatologia — §mieré i Zycie wieczne, (thum. M. Wectawski), Po-
znan 1985, s. 235-238.

31 Por. J. Ratzinger, Eschatologia...., dz. cyt., s. 253-258.
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zta oczyszczony. Dokonaé tego moze tylko mito§é. Chrzescijanskie oredzie glosi,
ze dokonuje tego mitoéé Chrystusa, Zbawiciela 1 Sedziego. Akt Sadu Ostatecz-
nego to ostateczne spotkanie z Jezusem Chrystusem, ktére wyzwala czlowieka,
przeksztalca i nadaje prawdziwa tozsamosé. Dokonuje sie to poprzez zbawienne
cierpienie. Jawi sie tu rowniez wzajemne przenikanie sie sprawiedliwosci i taski:
nasz sposob zycia nie jest bez znaczenia, ale nasz brud nie plami nas na wiecznosé
(...)%% Mitoéé czyni czlowieka dobrym 1 pieknym. Mitoé¢, ktéra przenika granice
$mierci, jest bowiem mocniejsza niz $mierc.

Na koniec, jako podsumowanie tej czesci, pragne przytoczy¢ dluzszy frag-
ment rozwazan kard. Jozefa Ratzingera na Uroczysto$¢ Wniebowziecia NMP:
Nasza wiecznosé opiera sie na Jego mitosci. Kto jest kochany przez Boga, juz
nigdy nie umrze. W Nim, w Jego mysli i w Jego mitosci, nie przezyje tylko cien
nas samych, ale w Nim, w Jego stworczej mitosci, my sami jesteSmy na zawsze
strzezeni i czynieni niesmiertelnymi w catym naszym bycie. Jego mitosé czyni nas
nieSmiertelnymi i te mitos¢ przynoszqcq niesmiertelnosé nazywamy ,niebem”.
Niebo nie jest niczym innym niz to: Bog jest wystarczajqco wielki, by mieé miejsce
takze dla nas, nedznych istot. Czlowiek Jezus, ktory jest rownoczesnie Bogiem,
jest dla nas nieskoriczonq gwarancja, ze istota-cztowiek i Istota-Bog mogaq istnieé
i 2y¢ wiecznie jeden w drugim. (...), Caty cztowiek” — jaki byt, jaki zyt i cierpiat
w tym Swiecle, zostaje wziety przez Boga 1 ma w ten sposob wiecznosé¢ w samym
Bogu. (...) Nic z tego, co jest dla nas cenne i drogie nie ulegnie zagtadzie’®.

Antropologiczny blad ,,pseudonadziei” na kréolestwa czlowieka

Niewatpliwie waznym watkiem encykliki Spe salvi jest krytyczna analiza no-
wozytnych pradéw mysSlowych, ktére dotycza oéwieceniowego mitu o niekonczacym
sie postepie 1 wigzanych z nim, jak sie okazuje fatszywych, nadziei na doskonaty
$wiat. Ojciec §wiety przy tej okazji nikogo nie potepia, ale ukazuje istotne zrédta
nowozytnych surogatéw nadziei, utopii, ktére w znaczacy sposéb wplynelty na
losy nowozytnego §wiata, zwtaszcza Europy. Krytyczna analiza stanowisk nie-
chrzeécijanskich jest charakterystyczng metoda jego refleksji. Czytajac encyklike
zdajemy sobie sprawe, ze chrzeScijanstwo ma do zaoferowania wspétczesnemu
czltowiekow1 co$ wiecej niz tatwy optymizm czy utopie ludzkiego $wiata odmie-
nionego 1 wyzwolonego przez postep naukowo-techniczny lub rewolucje spotecz-
no-polityczna. Ostatecznie bowiem takie idee pomniejszaja i zafalszowuja obraz
czltowieka, zamykajac go w granicach swiata materialnego. Prawdziwa nadzieja

32 8S 47.
3 J. Ratzinger, Wzniosta Cora Syjonu, (thum. J. Krélikowski), Poznan 2002, s. 138.
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cztowieka jest inna, poniewaz czlowiek jest kim§ wiekszym, jego pragnienia sa
szersze, a dramaty glebsze. Czlowiek potrzebuje transcendencji. Sama immanencja
jest dla niego zbyt ciasna. Jest stworzony dla czegos wiecej™.

Sama struktura encykliki Spe salvi jest gteboko przemyélana. Na poczatku
spotykamy postaé éw. Jozefy Bakhity, afrykanskiej niewolnicy, ktorej zycie
radykalnie sie zmienito, kiedy spotkala Jezusa Chrystusa. Jej nowe zbawione
zycie nie byto zwigzane ze zamiana statusu spotecznego, ale poznaniem praw-
dziwego ,Pana”. Teraz miala ,nadzieje” — juz nie niklq nadzieje na znalezienie
panéw mniej okrutnych, ale wielkq nadzieje: jestem do korica kochana i cokolwiek
sie zdarzy, jestem oczekiwana przez te Mitosé. A zatem moje Zycie jest dobre.
Nastepnie Benedykt XVI przypomina, ze chrzescijanstwo nie niosto oredzia
socjalno-rewolucyjnego, ani woloéci politycznej. Jezus nie byt ani Spartakusem,
ani bojownikiem o wolno$¢ na wzor Barabasza?®. Jego poslannictwo 1 sposob rea-
lizacji byty catkowicie inne®”. W oparciu o wybrane teksty z Nowego Testamentu
(List do Filomena, 1 List do Koryntian) papiez ukazuje, ze pierwotne wspodlnoty
chrzes$cijanskie sktadaty sie z przedstawicieli bardzo réznych warstw spotecz-
nych, zaréwno niewolnikow, jak i ich panéw. Na zewnatrz, w swoich strukturach
spoteczenstwo sie nie zmienito, ale zostato odmienione od wewnatrz. Chrzesci-
janie, rézni statusem spotecznym, nazywali siebie i przezywali siebie nawzajem
jako bracia i siostry. Pojawila sie nowa jako$é¢ zycia, nowe spoleczenstwo, nowa
nadzieja, jako owoc spotkania z Panem panéw, zyjacym Bogiem.

Na tak zarysowanym tle Benedykt XVI wskazal na nowa ,wiare” czaséw
nowozytnych. Jest to petna optymizmu i przekonania o ludzkich mozliwoéciach
,wiara w postep”’. Punktem wyjscia dla swoich analiz J. Ratzinger uczynil pogla-
dy Francisa Bacona, ktéry uchodzi za jednego za twércéw nowozytnej koncepcji
nauki. Jako jedna z konsekwencji nowego podejécia do nauki, a zwlaszcza nowe]
zalezno$ci miedzy nauka, eksperymentem i praktyka, papiez wydobyl przekona-
nie Fr. Bacona, ze to wlaénie dzieki nauce dokona sie ostateczne przywrdcenie
tadu miedzy czlowiekiem a §wiatem stworzonym. Jest to tad utracony w kon-
sekwencji grzechu pierworodnego, a ktéry zostanie odzyskany dzieki nauce;
(...) odzyskania utraconego ,raju’, nie oczekuje sie juz od wiary, ale od swiezo
odnalezionego zwiqzku pomiedzy naukq i praktykq®. To przekonanie znajduje
sie u podstaw nowej ,nadziei” Swiata nowozytnego. Jest to nowozytna utopia, ze

34 J. Ratzinger, Czas przemian..., dz. cyt., s. 33.

% SS 3.

3 Por. SS 4.

37 Radykalng r6znice pomiedzy mesjanizmem Barabasza a mesjanskg misja Jezusa
w przenikliwy sposéb ukazuje Benedykt XVI w swojej pracy Jezus z Nazaretu. Por.
Benedykt XVI, Jezus z Nazaretu, (thum. W Szymona), Krakow 2007, s. 46-47.

38 SS 17.
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dzieki weigz nowym mozliwo$ciom nauki, ktéra pomaga poznaci opanowac $wiat,
ludzkoéé dojdzie ostatecznie do $§wiata nowego, do ,krdlestwa czlowieka”.

Polityczne etapy oSwieceniowej wiary w postep znalazty swoje dwie konkret-
ne formy wyrazu: jako rewolucja burzuazyjna i rewolucja proletariacka. Obie
przynioslty ostatecznie straszliwy terror 1 niespotykana niewole. Konkludujac,
papiez zwraca uwage, ze fiasko politycznie realizowanych utopii na doskonaty
Swiat maja swoje glebsze Zrédla w antropologicznym bledzie nowozytnej wiary
w postep. Blqd jego (K. Marksa) thwi gltebiej. Zapomnial, ze cztowiek pozostaje
zawsze cztowiekiem. Zapomniat o cztowieku 1 o jego wolnosci. Zapomnial, ze
wolno$é pozostaje zawsze wolnosciq, nawet, gdy wybiera zto. (...) Jego prawdziwy
biqd to materializm (...)*.

Benedykt XVI zwraca uwage, ze koniecznie trzeba precyzyjnie odréznié, co
moze zaofiarowaé postep naukowo-techniczny od tego, czego nie jest w stanie
uczynié. Nauka moze 1 rzeczywiScie przyczynia sie w znaczacy sposob do hu-
manizacji §wiata i cztowieka. Dodajmy, ze moze ona takze jednak prowadzié
do zniszczenia $wiata 1 czlowieka, jesli cztowiek nia sie postugujacy nie bedzie
dojrzaty moralnie. Postep naukowo-techniczny domaga sie wewnetrznego wzra-
stania czltowieka, jego dojrzewania etycznego. Swiat moze stawaé sie lepszy
dzieki nauce, ktora jest uprawiana jako narzedzie przez etycznie dojrzatych
ludzi. Nauka jednak nie moze zbawié¢ cztowieka. Oczekiwaé od nauki odkupienia
to mie¢ lub dawaé drugim zwodnicze nadzieje?®.

»2Rozum” 1, wolnoé¢” to dwa wielkie dary otrzymane przez czlowieka. Papiez,
wpisujac sie w wielka tradycje katolickiej teologii, przypomina koniecznoéé
wspolistnienia rozumu 1 wiary. Wiara domaga sie rozumnoéci, rozum jednak
potrzebuje by¢ oéwiecony przez wiare. Jezeli postep, aby byt postepem, potrzebuje
wzrostu moralnego ludzkosci, to rozum moznosci i czynu réwnie pilnie musi byé
zintegrowany poprzez otwarcie rozumu na zbawcze moce wiary, na rozeznawanie
dobra i zta. Tylko w ten sposéb staje sie rozumem prawdziwie ludzkim*'. Podob-
nie wolno$é, aby byta prawdziwa i byta wolnoécia dla wszystkich ludzi, doma-
ga sie wartosci 1 etosu, ktorych ostatecznym fundamentem jest Bog. Wolnosé
jest podarowana 1 zadana cztowiekowi. Jest to wolno§¢ wciaz nowa, poniewaz
kazdy cztowiek musi sam wciaz na nowo podejmowacé decyzje. W przeciwnym
wypadku nie bedzie czlowiekiem wolnym. Moze korzystaé ze skarbca madrosci
1 do$wiadczenia poprzednich pokolen, ale moze je takze odrzucié. Kazdy cztowiek,
kazde pokolenie w sferze etycznej staje sie nowym poczatkiem®?.

39°SS 21.
40 Por. SS 25.
4SS 23.
42 Por. SS 24.
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Wynikaja stad, zdaniem papieza, dwa fundamentalne wnioski. Po pierwsze,
stan moralny spoleczenstwa i konkretnego czlowieka nie moze byé¢ zagwaran-
towany jedynie przez struktury spoleczno-polityczne, jak prébowaly uczynié to
rewolucje burzuazyjna i proletariacka. Po drugie, cztowiek pozostaje wolny, ale
jego wolno$¢ jest krucha. Kazdy cztowiek sam osobiécie musi dokonywaé wybo-
réw, aby zdobywacé swoja wolno$é¢ dla dobra. Przylgniecie do dobra w naszym
$wiecie nie dokonuje sie samo z siebie 1 nie dokonuje sie raz na zawsze. Kto
obiecuje lepszy swiat, ktory miatby nieodwotalnie istnieé¢ na zawsze, daje obietnice
fatszywaq, pomija ludzka wolnosé*®. Dobre struktury moga pomagac cztowiekowi
w dokonywaniu wtasciwych wyboréw, ale nie czynia cztowieka lepszym. Czlo-
wiek nie moze by¢ zbawiony od zewnatrz. Cztowiek nie moze by¢ zbawiony ani
przez nauke, ani przez struktury spoteczno-polityczne. Przekonanie to zapomina
o naturze czlowieka 1 grzechu, o prawdzie grzechu pierworodnego, od ktérego
czlowiek ma by¢ wybawiony. Czlowiek moze by¢ odkupiony tylko przez mitosé.
Doswiadczenie potwierdza, ze milo$¢ ludzka nie wystarcza. Jest ona zbyt kru-
cha, naznaczona jest dramatem grzechu i §mierci. Cztowiek poszukuje mitoSci
bezwarunkowej, ktora jest silniejsza niz §mieré. Taka mitoéé spotyka w Jezusie
Chrystusie. Tylko Wcielony Syn Bozy, ktéry umart 1 zmartwychwstat, 1 jego
Boza mitoé¢é moga ,,odkupié” cztowieka*:.

Interesujace uzupelnienie mysli encykliki Spe salvi znajdziemy we wcze$-
niejszej pracy kard. J. Ratzingera, ktora ukazalta sie pod polskim tytutem
,Patrze¢ na Chrystusa”®. Autor wnikliwie poréwnuje istote aktu chrzescijan-
skiej nadziei 1 aktu nowozytnego optymizmu opartego na wierze w postep. Oto
najwazniejsze 1dee tam zawarte. Celem optymizmu jest utopia doskonalego
spoleczenstwa, w ktérym czlowiek bedzie ostatecznie wolny 1 szczeséliwy. Droga
do osiagniecia tego celu jest sukces ludzkich dziatan. Celem chrzeécijanskiej
nadziei jest Krolestwo Boze, to jest komunia cztowieka 1 calego éwiata z Bogiem,
ktoéra sie dokona dzieki Bozej mocy 1 mito$ci. Droga nadziei jest stala obecno§é
tej mitoéci i mocy w ludzkim, konkretnym dziataniu. Uzasadnieniem opty-
mizmu jest logika historii, ktéra sama z siebie wciaz prowadzi ku lepszemu.
Fundamentem chrzeécijanskiej nadziei jest Tajemnica Wcielenia Syna Bozego
1dJego Pascha. Celem ideologii nowozytnego optymizmu jest sukces, poprzez
ktory cztowiek moze zrealizowaé swoje plany i marzenia. Dokonuje sie dzieki
ludzkim mozliwo§ciom, cztowieczej madrosci i mocy zgodnie z prawem postepu.
Celem chrze$cijanskiej nadziei jest dar miloéci, ktéry przekracza to, co czlowiek
moze zrobié. Jest to dar, ktérego nie mozna wymusic¢, chociaz odpowiada on na

43 8S 24,
4 Por. SS 26.
4% J. Ratzinger, Patrze¢ na Chrystusa, (ttum. J. Merecki), Krakow 2005.
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najglebsze pragnienia czltowieka. Mozna go tylko przyjaé jako dar. Gwarancja,
ze moze by¢ udzielony sa interwencje mitosci Bozej w historii, zwlaszcza wyda-
rzenie Jezusa Chrystusa. Cel optymizmu realizuje cztowiek sam, ufajac w swoje
mozliwo$ci 1 §lepy bieg ewolucji. Chrzescijanska nadzieja oparta jest o dar, ktory
juz zostat dany w Jezusie Chrystusie, zakorzeniona jest w Jego mitoSci 1 mocy.
Kard. Ratzinger zauwaza, ze nowozytny optymizm jest pewna proba zapomnienia
o ludzkiej §mierci. Obietnica doskonalego spoteczenstwa i skupienie sie na logice
historii maja odwréci¢ uwage cztowieka od podstawowej prawdzie jego egzysten-
cji, jaka jest ludzka Smiertelno$é. Chrzescijanska nadzieja ukierunkowana jest
ku rzeczywistosci, ktéra przekracza §mieré¢, moja $mierc. Dlatego jest nadzieja
dla kazdego czltowieka. ,Ideologiczny optymizm — konkluduje nasz autor — jest
w rzeczywistosci czysta fasada $éwiata pozbawionego nadziei, Swiata, ktory za
ta zludna fasada chce ukry¢ swojq rozpacz?®.

Czlowiek spelniony w milosci

Czlowiek spetnia sie w Mitosci (mitosci). Papiez zagadnienie Bozej 1 ludzkiej
mitoséci uczynil tematem swojej pierwszej encykliki Deus Caritas est. Staje sie
to jednoczes$nie okazja do przedstawienia chrzescijanskiego obrazu czlowieka
1jego powolania. Jest to niewatpliwie jeden z centralnych tematéw encykliki.
Dokument rozpoczyna sie stowami: ,,Bog jest mitosciq: kto trwa w mitosci, trwa
w Bogu, a Bog trwa w nim” (1 J 4, 16). Stowa z Pierwszego Listu sw. Jana wy-
razajq ze szczegolng jasnosciq istote wiary chrzescijanskiej: chrzescijanski obraz
Boga i takze wynikajacy z niego obraz cztowieka i jego drogi'’. Powyzsze zdanie
zawiera zasadnicza my$l pierwsze) encykliki: nowo$é 1 oryginalno$é mitoéci
chrzeécijanskiej istotnie zwiazana jest z chrzeécijanskim obrazem Tréjjedynego
Boga, ktory jest Mitoscia, Boga, ktory sie objawil w Jezusie Chrystusie, Przed-
wiecznym Synu, ktory stat sie cztowiekiem. Radykalna nowo$é chrze$cijanskiego
rozumienia Boga jest jednoczeénie fundamentem zrozumienia cztowieka i jego
powotlania. Jest to czlowiek, ktoéry zyje w istotnej dla jego tozsamosci relacji do
Boga 1 drugiego czlowieka. Czlowiek jako osobowe ,ja” urzeczywistnia sie we
wspdlnocie ,,my”*8. Cztowieka ponadto nie da sie prawdziwie i dobrze zrozumieé
bez istotnego odniesienia do Boga. Czlowiek ,w relacji” jest obrazem Boga.

Istota ludzka, o ktorej pisze Benedykt XVI, jest bytem ztozonym z duszy
1 ciata*®. Autor nie precyzuje tych pojeé, odwotujac sie do potocznego ich rozu-

46 J. Ratzinger, Patrzeé¢ na Chrystusa.., dz. cyt., s. 45.

47 Benedykt XVI, Deus Caritas est, 1, (dalej DCE).

48 Por. T. Wectawski, Teologia Josepha Ratzingera, ,W drodze” 1(2006) s. 21.
4 Por. DCE 5.



124 ks. Pawet KIEJKOWSKI

mienia. Czlowiek jest i cialem 1 duchem. Kazda préba przewarto$ciowania lub
niedowarto$Sciowania ktérego$ z tych elementéw prowadzi do pomniejszenia
cztowieka. Projekt rozumienia cztowieka jedynie jako ducha, z pominieciem lub
niedowarto$ciowaniem ciata, jakoby dziedzictwa $wiata zwierzecego, prowadzi
ostatecznie do sprzeniewierzenia sie godnosci istoty ludzkiej, ktora jest jednoScia,
ciata 1 ducha. Podobnie rozumienie cztowieka tylko jako materii z pominieciem
ducha jest jego istotnym zubozeniem. Ztudna gloryfikacja ciata szybko prze-
ksztalca sie w nienawiéé do ciata. U korzeni takiej postawy znajduje sie wlas-
nie falszywa antropologia i1 niedostrzeganie, ze czlowiek jest bytowa jednoscia
1 ducha, 1 ciala®. Ciato jest zZywym wyrazem catosci naszego bytu®. Cztowiek
jako osoba staje sie naprawde soba, kiedy duch 1 materia urzeczywistniajq sie
w wewnetrznej jednosci. Jest to dynamiczny proces. Czlowiek jest jednoscia du-
szy 1 ciala; czlowiekowi jest zadana droga do wewnetrznej jednosci, za ktora jest
odpowiedzialny. Owa jedno$¢ duszy i ciala §wiadczy o wolnosci czlowieka i jego
szczegdlnej godnosci. Bytowa jednos¢ urzeczywistnia sie w szczegdlny sposob
w mitosci. Caty czlowiek jako osoba, jedno$cig swojego ducha i swojego ciala,
kocha. Wzorem tak przezywanej mitosci jest mito§¢é miedzy mezczyzna i kobieta.
W swoim personalistycznym spojrzeniu na cielesno-duchowa konstrukeje czto-
wieka Joseph Ratzinger podaza drogami wyznaczonymi przez takich mys§licieli
jak Romano Guardinii®? czy Karol Wojtyta®.

Istotna czes$é encykliki Deus Caritas est poSwiecona zostala lingwistyczno-
filozoficznym rozwazaniom nad istota milo$ci w oparciu o analize pojec: eros
1 agape. Przy tej okazji pojawiajq sie wazne intuicje antropologiczne. Punk-
tem wyjscia jest doSwiadczenie milosci erotycznej, ktéra pojawia sie pomiedzy
mezczyzna, a kobieta, milosci, ktéra niejako sie narzuca czlowiekowi 1 nie rodzi
sie z mysli i woli czlowieka®™. Podkres§lmy, w rzeczywistoéé czlowieka wpisany
wiec jest caly Swiat instynktow, ktore wyzej nazwaliémy potocznie ,ciatem”.
Swiat grecki pojmowat eros jako upojenie, owtadniecie cztowieka przez ,boskie
szalenstwo”, ktére prowadzito do szczescia dzieki przekraczaniu ograniczonosci
ludzkiego istnienia. Eros mialby dawacé cztowiekowi do$wiadczenie boskosci,
wyrywania go z samego siebie. Papiez zwraca uwage, ze taki falszywie ubo-
stwiony eros (wyrazajacy sie miedzy innymi w prostytucji sakralnej) prowadzi
w rzeczywistoéci do uprzedmiotowienia i degradacji czlowieka, pozbawienia

%0 Bardziej szczegblowe 1 precyzyjnie analizy wzajemnych relacji pomiedzy dusza i cialem
przedstawil J. Ratzinger w swojej pracy Eschatologia..., dz. cyt., s. 160-169.

5 DCES5.

52 Por. K. G6zdz, Teologia cztowieka, Lublin 2006, s. 140-146.

5 Por. Jan Pawel 11, Mezczyznq i niewiastq stworzyt ich, Citt del Vaticano 1986,
s. 54-66.

* DCE 3.



TAJEMNICA CZLtOWIEKA W ENCYKLIKACH BENEDYKTA XVI 125

go godnoséci (zaréwno prostytutki sakralnej, jak 1 tego, ktory za jej poéredni-
ctwem szuka boskiego upojenia). Jednoczeénie eros uporzadkowany, oczysz-
czony — podkresla Benedykt XVI — daje cztowiekowi pewien przedsmak szczytu
istnienia, tej szcze$liwosci, do ktorej dazy cate nasze istnienie®. Papiez zauwaza,
ze do§wiadczenie to wskazuje na istotna relacje pomiedzy miltosécig a Boskoécia,
pomiedzy miloScia a wiecznoscia. W oczywisty sposéb dotyczy to takze cztowie-
ka. W naturze czlowieka jest obecny dynamizm zmierzajacy do przekraczania
siebie, transcendowania wlasnej ograniczonoéci i,ekstazy”’, wychodzenia ku
Bosko&ci, pragnienia nieskonczonosci, ktéra zwiazana jest z mitoscia. Jest to
podstawowa intuicja antropologiczna, do ktérej Joseph Ratzinger czesto powraca
w swoich pracach. Tak pisal na ten temat w opublikowanej juz w 1968 r. swojej
fundamentalnej pracy ,,Wprowadzenie w chrzescijanstwo”: Mozemy powiedzieé,
ze zawsze mitosé jest podstawaq kazdego rodzaju niesmiertelnosci i wykazuje te
daznosé juz nawet w swych formach przedludzkich jako utrzymanie gatunku.
Takie tworzenie podstawy niesmiertelnosci nie jest naprawde dla mitosci czyms,
co sie zdarza mimochodem, czyms$ co sprawia ona miedzy innymi, tylko czyms,
co tworzy jej istote. Zdanie to jest odwracalne i wowczas glosi, ze niesmiertel-
nos$é z a w s z e wynika z mitosci, a nigdy z takiej autarkii, jaka wystarcza sobie
samej. (...) Mitosé jest podstawq niesmiertelnosci, nieSmiertelno$é zas pochodzi
jedynie z mitosci®®.

Mitoéé jest warunkiem spelnienia sie cztowieka. Eros jest jednym z wy-
miaréw tej mitosci. Aby jednak mito§¢ erotyczna mogta prowadzi¢ do pelni
czlowieczenstwa, potrzebuje byé oczyszczong, uzdrowiong, poddang ascezie.
Dokonuje sie to dzieki mitosci agape. Papiez w oparciu o analize biblijnych
okreslen mitoSci dodim 1 ahabr prowadzi do sprecyzowania znaczenia mitoSci-
agape®. Pisze w ten sposob: ten termin wyraza doswiadczenie mitosci, ktéra teraz
staje sie naprawde odkryciem drugiego cztowieka, przezwyciezajqc charakter
egoistyczny, ktory przedtem byl wyraznie dominujqcy. Teraz milosé staje sie
troskq o cztowieka i postugq dla drugiego. Nie szuka juz samej siebie, zanurze-
nia w upojeniu szczesciem, poszukuje dobra osoby ukochanej®. Milo$é agape
sprawia, ze egzystencja czlowieka spelnia sie poprzez prawdziwa ,ekstaza”,
ktorej przedsmakiem byta mito§é eros. Jest to jednak ,,ekstaza” nie upojenia,
ale jako stata forma przezywania swej egzystencji, jako trwate wyzwolenie z ,ja”
zamknietego 1 skoncentrowanego na samym sobie, jako stawanie sie darem

% DCE 4.

% J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, (ttum. Z. Wtodkowa), Krakéw 1996,
s. 299-300.

57 Por. DCE 6.

% DCE 6.
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z samego siebie. Tylko taka ,ekstaza” staje sie droga do odnalezienia samego
siebie i prawdziwej wolnoéci. Jednoczeénie staje sie droga do odnalezienia Boga
1jest fundamentem nie$miertelnosci. Czlowiek urzeczywistnia ja zyjac przede
wszystkim w monogamicznym malzenstwie. Tu milo$é agape moze znalezé
forme definitywna: miloé¢ jednej osoby w catosci jej egzystencji, mitoéé na za-
wsze. Obrazujac te fundamentalng intuicje antropologiczna, papiez przywotuje
ewangeliczne stowa: Kto bedzie sie staral zachowaé swoje zycie, straci je; a kto
je stract, zachowa je (t.k 17,33). Benedykt XVI nazywa je stowami opisujacymi
istote mitosci i istnienia ludzkiego w ogole™.

Mitoéé eros 1 mitoéé agape nie sprzeciwiajq sie sobie nawzajem, czy tym bar-
dziej wykluczaja. One sie nawzajem w istotny sposéb dopelniaja przez analogie
do jednosci ciala 1 duszy w jednej osobie ludzkiej. Sa to dwa wymiary ludzkiej
egzystencji, ktérych nigdy nie mozna ostatecznie oddzieli¢ od siebie, nie niszczac
prawdy o cztowieku. Agape bez erosa kreowataby éwiat odrealniony, a eros bez
agape sie spala. Aby czlowiek moégl staé sie darem dla drugiego, sam najpierw
musi przezywac swoje zycie jako obdarowany. Kto chce dawaé mito$é, sam musi
jq otrzymaé w darze®. Kto chce kochaé, sam najpierw musi doS§wiadczyé swoje
zycie jako umilowane 1 to w sposéb definitywny w catoSci swojej egzystencji, na
zawsze. Chodzi tu o stalg relacje mitoéci wybrania i umitowania. Taka mitosé
cztowiek moze spotkaé i mie¢ w niej udziat tylko w Jezusie Chrystusie.

W swojej pierwszej encyklice papiez Benedykt XVI parokrotnie przypomina,
ze nowo$¢ wiary biblijnej wyraza sie w nowym obrazie Boga 1 istotnie z tym zwia-
zanym obrazem czlowieka. Biblia przedstawia nam jedynego prawdziwego Boga,
Stworzyciela nieba i ziemi, a wiec 1 wszystkich ludzi. Cata stworzona rzeczywi-
stoé¢ istnieje dzieki potedze jego stworczego Stowa, jest przez Niego chciana. Bi-
blijny B6g kocha osobiscie ludzi mitoécig wybrania. Jest to mito$é namietna, ktéra
prorocy opisywali za pomoca $miatych obrazéw mitoSci erotycznej, oblubiencze]
1 matzenskiej. Stowa Bdg jest mitosciq wyrazaja podwdjna prawde o Bogu. Bog
sam w sobie jest mitoécia, jest wspdlnota mitujacych sie Oséb®.. I ten Bég kocha
Swiat, zwlaszcza Swiat istot rozumnych 1 wolnych, swoja mitoScia trynitarna®.
Benedykt XVI, podazajac za Pseudo Dionizym Areopagita, napisze, ze Boza mi-
1o§¢ moze byé okreslana bez wqtpienia jako eros, ktéra jednak jest rownoczesnie

% Tamze.

% DCE 7.

61 Por. G. Greshake, Wierze w Boga Tréjedynego, (thum. W. Szymona), Krakéw 2001,
s. 18-24.

62 Por. J. D. Szczurek, Bég w encyklice ,Deus Caritas est”, w: Swierczek (red.), Tajem-
nica mitosci. Refleksje nad encyklika ,Deus Caritas est” Ojca Swietego Benedykta
XVI, Krakéw 2006, s. 29.
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takze agape®. Owa mito$é Boga do cztowieka, ktora jest erosem 1 zarazem agape,
wyraza sie, zdaniem papieza, w akcie stworzenia, w akcie wybrania Izraela, aby
poprzez niego uzdrowi¢ cata ludzkos¢, w akcie przymierza i1 przez podarowanie
Torah narodowi wybranemu, aby objawi¢ prawdziwa nature cztowieka i pokazaé
drogi prawdziwego cztowieczenstwa. Jest to mito$é przebaczajaca, ktéra posuwa
sie do tego stopnia, ze Bog stawszy sie czlowiekiem, przyjmuje Smieré¢, aby po-
godzi¢ sprawiedliwoé¢ z mitoscia®. Bog zaprasza cztowieka do wspdlnoty z soba,
do uczestnictwa w swojej trynitarnej mitosci®®. Mito§é ta nie jest zatopieniem sie
w anonimowym oceanie BoskoSci, ale zjednoczeniem mitujacych sie oséb, ktére
pozostajac soba staja sie czyms$ jednym. Trwanie w oblubienczej milo$ci Boga
jest dla czlowieka Zrédtem prawdziwego szczeScia i jego spetnienia. Cztowiek
jest Bozy 1 otwarcie jego egzystencji na mito$¢ Boga nie jest jakim§ dodatkiem
do jego bytu spelniajacego sie w jakie$§ niezaleznoSci, ale stanowi najgtebszq
istote czltowieczeristwa®®. J. Ratzinger z naciskiem podkre§la, ze owa otwartosé
czltowieka na trynitarna mitos¢ Boga jest mu podarowana i zakorzeniona w akcie
stworzenia®”. Bog stworzyt czlowieka ,,na swoj obraz”’. Dzieki temu czlowiek jest
W sposob szczegdlny ,,dzieckiem” Boga. W swojej ksiazce ,,Jezus z Nazaretu” Be-
nedykt XVI przypomina intuicje Ojcéw Kosciola, ze gdy Bog stwarzat czlowieka
,ha swoj obraz”, to najpierw spojrzal na Chrystusa i dopiero na obraz ,nowego
Adama” stworzyt cztowieka®®. A Jezus Chrystus jest przede wszystkim Synem,
co oznacza dynamiczna relacje 1 zwigzana z nia misje. Wyjatkowos¢ synostwa
Jezusa najlepiej ukazuja stowa z Ewangelii wg §w. Jana: Moja nauka nie jest
mojq (J 7, 16). Jezus nie posiada niczego wlasnego, poza Ojcem. Jego nauka nie
jest Jego. On sam nie nalezy do siebie. Cate Jego istnienie pochodzi od Ojca i ku
Ojcu jest skierowane. Ale dzieki temu do Niego nalezy wszystko to, co nalezy
do Ojca. Jezus Chrystus, ,nowy Adam”, cztowiek wzorcowy, jest w swej istocie
relacja 1 misja wychodzaca od Ojca 1 ku Ojcu skierowana. Owa wzajemna wy-
miana dokonuje sie w przestrzeni osobowej mitosci — Ducha Swi@tego. Ukazuje
sie tu tajemnica zycia trynitarnego, ktére staje sie wzorem ludzkiego zycia%.
Syn stal sie czlowiekiem, aby czlowieka stworzonego ,na swéj obraz” przyjaé
do swego synostwa. Benedykt XVI uzmystawia nam, ze sens 1 wielko§¢ ludzkiej
egzystencji wyraza sie w ,dzieciectwie Bozym”, to jest w zyciu relacji mitosci

% DCE 9.

64 Por. DCE 10.

% Por. Sobér Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei ver-
bum, n.2.

6 J. Ratzinger, Eschatologia ..., dz. cyt., s. 174.

7 Por. tamze, s. 174.

% Por. Benedykt XVI, Jezus z Nazaretu, dz. cyt., s. 123.

% Por. J. Ratzinger, O naturze kaptanstwa, ,,’Osservatore Romano” 9(1990), s. 4.
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przede wszystkim wobec Boga Ojca. Mozliwe jest to dzieki przynaleznoéci do
Chrystusa, a ufundowane w akcie stworzenia.

Antropologia papieska zawarta w Deus caritas est opiera sie na nowo zin-
terpretowanej 1 gteboko przemysélanej wizji czlowieka zawartej na pierwszych
kartach Ksiegi Rodzaju™. Papiez podaza tu szlakiem wyznaczonym przez Jana
Pawta II 1 jego katechezy o matzenstwie™. Benedykt XVI przywotujac biblijny
akt stworzenia czlowieka nie podejmuje szczegdtowych analiz tego opowiadania.
Zwraca jednak uwage na absolutna samotnoéé pierwszego czlowieka Adama.
Samotny Adam przezywa swoje istnienie jako ,niekompletne” i poszukuje sto-
sownej pomocy. Nie znajduje on pomocy, jakiej potrzebuje, w zadnym ze stworzen
zywych, ktérym nadat imiona. Przez akt nadania imion zostaty wlaczone one
w przestrzen zyciowa czltowieka, poddane jego wladzy. Mimo tego istoty zywe
nie zapelniaja jego samotnoéci. Dopiero w kobiecie stworzonej przez Boga z ciata
mezczyzny Adam znajduje stosowna pomoc. Papiez pisze: W przekazie biblijnym
(...) jednak mysl, ze cztowiek jest w jakis sposob niekompletny, ze z swej natury
dazy do znalezienia w drugim dopetnienia swej catosci; ze tylko w zjednoczeniu
mezczyzny 1 kobiety cztowiek moze staé sie ,kompletny”, ta idea jest bez waqtpienia
obecna™. Dopiero zjednoczenie dwoch oséb réznej ptei w jednej tajemnicy matl-
zenstwa ukazuje pelnie czlowieczenstwa. W tym kontekécie rozumiemy o jaka,
,samotno$¢” 1 jaka ,pomoc” chodzi. Zatem chodzi o pomoc, ktéra umozliwia czlo-
wiekowi bycie ,,na obraz Bozy”, bycie w relacji do drugiego, ktéry jest tej same;j
natury; o pomoc, ktora pozwoli by¢ cztowiekiem odzwierciedlajacym trynitarne
zycie Boga, Jego komunikatywno$é, Jego mitoéé. Chodzi o obecno$éé drugiej osoby
1 tylko osoby, dzieki ktérej moga sie urzeczywistniaé podobne relacje do tych
istniejacych w Bogu. Jest to pomoc, ktéra broni przed byciem dla siebie, zamknie-
ciem sie w sobie 1 zdrada swego powolania do bycia ,na obraz Bozy”". Jedynie
mezczyzna 1 kobieta razem, stajac sie ,jednym cialem” przedstawiaja caloksztatt
czltowieczenstwa™. Papiez zwraca uwage w tym konteksécie, ze eros, ktory szuka
drugiej osoby, zakorzeniony jest w naturze ludzkiej i znajduje swoje spelnienie
tylko w malzenstwie charakteryzujacym sie wytacznoscia 1 definitywnoscia. Tak
i tylko tak urzeczywistnia sie jego glebokie przeznaczenie™ — podkresla papieski
dokument. Ojciec §wiety bardzo mocno broni tu instytucji monogamicznego
1 nierozerwalnego matzenstwa, co szczegolnie istotne jest wobec kryzysu matl-

 Por. T. P. Terlikowski, Podtrzymaé blask prawdy, ,Wiadomoéci Kai” 15-16(2007), s. 15.
T Jan Pawel II, Mezczyznq i niewiastq stworzyt ich, Cittf del Vaticano 1986.

2 DCE 11.

3 Por. Z Kiernikowski, Dwoje jednym ciatem w Chrystusie, Warszawa 2000, s. 34-35.
“DCE 11.

“» DCE 11.
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zenstwa we wspoélczesnym spoteczenstwie. Ponadto tak mocne zaakcentowanie
wzajemnego uzupeltniania sie dwéch oséb réznej plei w matzenstwie jako wyrazu
pelni cztowieczenstwa, jednoznacznie podpowiada, ze zwiazek dwoch mezczyzn
czy dwoéch kobiet nie prowadzi do zapelnienia pierwotnej samotno$ci Adama
ani do pelni czlowieczenstwa. Jest zwyklym podwojeniem, ktore nie prowadzi
cztowieka do wyjécia ku drugiemu i odnalezienia w tym Boga’. Malzenstwo
mezczyzny 1 kobiety oparte na mitoéci wylacznej 1 definitywnej moze staé sie
obrazem mitoéci Boga do swojego ludu. Zarazem taka Boza miloé¢ staje sie wzo-
rem 1 miarga mito$ci miedzy malzonkami. Dodajmy, ze Benedykt XVI w zadnym
stopniu nie deprecjonuje wartoéci ,dziewictwa dla krélestwa Bozego”. Podkresla
on w innym miejscu, ze osobiste §wiadectwo mitoSci w szczegdlny sposéb stato
sie udziatem wielu §wietych zakonnic 1 zakonnikéw, dla ktérych jedynym Ob-
lubiencem stat sie Jezus Chrystus (jako Gltowa Ciata i samo Ciato). Wymienia-
jac postaci takich éwietych jak: Franciszek z Asyzu, Ignacy Loyola, Jan Bozy,
Kamil de Lelli, Wincenty a Paulo, Ludwika de Marillac, Jézef B. Cottolengo,
Jan Bosko, Alojzy Orione, Tersa z Kalkuty nazywa ich wybitnymi przyktadami
mitosci spotecznej dla wszystkich ludzi dobrej woli™.

Nowo$é nowotestamentalnego obrazu Boga 1 zwiazanego z nim obrazu
cztowieka ufundowana jest na postaci Jezusa Chrystusa. Nie jest to nowos§é
idei, ale wyjatkowo§¢ i niepowtarzalnoécé realnej osoby Chrystusa. To w Jezusie
Bog w dramatyczny sposéb szuka ludzkosci cierpiacej 1 zagubionej z powodu
grzechu, ktory sprawia, ze czltowiek zyje dla siebie 1 nie staje sie darem dla
drugiego. To w Jezusie Bog jak pasterz szuka ,zagubionej owcy”, jak kobieta
szuka ,,zagubionej drachmy”, a ojciec wychodzi na spotkanie ,marnotrawnego
syna”. Kontemplujac tajemnice osoby Chrystusa, wcielonego Syna 1 Jego dzie-
la, az po $mier¢ 1 zmartwychwstanie, czlowiek moze okresli¢ forme milosci, do
uczestniczenia w ktérej jest powotany. Dzieki Chrystusowi cztowiek nie tylko
poznaje prawdziwa milo$é, ale moze w niej uczestniczy¢ 1 staje sie uzdolniony,
aby stata sie ona droga jego zycia. Papiez podkreséla, ze fundamentem tej formy
zycia jest liturgiczna celebracja sakramentéw, zwlaszcza Eucharystii. Tylko
wychodzqc od fundamentu chrystologiczno-sakramentalnego mozna poprawnie
zrozumieé nauczanie Jezusa o mitosci. Przejscie (...) do podwdjnego przykazania
mitosci Boga i bliZniego, wyprowadzenie samego istnienia wiary z centralnosci
tego przykazania nie jest po prostu moralnosciq, ktéra pézniej mogtaby ist-
nieé¢ automatycznie obok wiary w Chrystusa ijej kazdorazowej aktualizacji
w tym sakramencie: wiara, kult i ethos przenikajq sie nawzajem jako jedna

6 Por. A. Bohdanowicz, Unifikujqca rola mitosci w Zyciu matzeriskim wedtug Benedykta
XVI, ,Teologia i moralno$é” 1 (2006), s. 89-93.
T DCE 40.
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rzeczywistosé™. W Eucharystii Jezus Chrystus jest obecny jako ofiarowujacy
sie 1 ofiara, jako urzeczywistniajacy w doskonaty sposéb mitoéé wydania sie dla
dobra drugiego. Jest to trwale obecny akt milosci agape. W eucharystycznym
chlebie 1 winie Jezus stale daje-wydaje samego siebie jako pokarm, aby karmié¢
cztowieka miloScia agape. Eucharystia wlacza nas w dynamike Jego ofiarnicze]
mitosci, Jego synostwa. Tak rozumiana Eucharystia nie jest czyms$ statycznym,
ale dynamizmem, moca, aby w Chrystusie dzieki mito$ci Boga zy¢ dla Boga
1 blizniego. Mozna obrazowo powiedzieé, ze w Eucharystii obecny jest Chrystus
w miloSci agape wydajacy sie 1 wydany —w znaku chleba lamanym i ztamanym.
On stal sie pokarmem 1 niejako méwi: bierz i jedz ten tamany/ztamany chleb,
ktory jest moim Ciatem, aby w tobie pojawita sie podobna forma zycia i mitoSci.
Przyjmujac ten chleb sam stan sie chlebem dla innych, aby inny maégt przyjsé
1 utamac co$ z ciebie, aby$ nie zyl juz dla siebie, ale zaczat dawac siebie drugim.
Eucharystia uzdalnia do zycia w mitoSci agape™. Komunia wyprowadza mnie
z koncentracji na sobie samym i kieruje ku Niemu, a przez to, jednoczesnie, ku
jednosci z wszystkimi chrzesScijanami. Stajemy sie jednym ciatem stopieni razem
w jednym istnieniu®. Jesteémy §wiadkami obecnoéci w papieskim dokumencie
glebokiej mistyki zycia chrzescijanskiego zakorzenionej w Eucharystii. Ma ona
charakter spoteczny. Zjednoczenie w mitoséci z Jezusem Chrystusem prowadzi
do zjednoczenia ze wszystkimi, ktérym On sie ofiarowat. Papiez przypomina, ze
jednym z okreslen Eucharystii jest agape. W Eucharystii przychodzi agape Boga
do czlowieka w sposéb cielesny, aby mito§¢ agape mogta dziata¢ w cztowieku
1 poprzez cztowieka. Mitoéé darowana w Eucharystii czyni cztowieka uzdolnio-
nym do miloéci, staje sie wezwaniem do mitosci®'. Mito§¢ ta ma charakter uni-
wersalny, nikt z niej nie jest wykluczony. Ktokolwiek potrzebuje pomocy staje
sie bliznim dla cztowieka umitowanego przez Boga w Eucharystii. Nie moze to
by¢ mitoéé abstrakeyjna, ale jest jak najbardziej konkretna, ktéra praktycznie
angazuje sie w pomoc potrzebujacemu tu i teraz. Taka miloéé jawi sie jako
ostateczne kryterium okrecajace warto$é ludzkiego zycia.

Mitoéé nadajaca sens 1 warto$é ludzkiemu zyciu to mitosé Boza, zaréwno
jesli chodzi o jej zrédio, jak 1 forme. Milo§¢ Boza czyni zycie ludzkie Chrystu-
sowym. Przychodzi ona do czlowieka w osobie Jezusa Chrystusa i tajemnicach
Jego zycia oraz czyni czlowieka sposobnym do zycia na obraz i logike Jego zycia.

s DCE 14.

™ Por. Z Kiernikowski, Eucharystia i jednosé, Czestochowa 2000, s. 102-103.

80 DCE 14.

81 Por. A Gendera, Eucharystia uzdolnieniem do wypeiniania przykazania mitosci.
Przestanie encykliki Benedykta XVI ,Deus Caritas est”, ,,Teologia i moralnoéé” 1
(2006), s. 107-112.
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W Chrystusie mito$é¢ agape stala sie cielesna, widzialna, mozna sie z nia, spot-
kaé 1 zostac przez nig ogarnietym. Uprzedzajaca, bezinteresowna, poszukujaca
cztowieka miloéé¢ Boza jest aktywnie obecna poprzez ludzi, Stowo, sakramenty,
zwlaszcza Eucharystie. W Koéciele, zywej wspodlnocie wierzacych, czlowiek moze
przezywaé swoje zycie jako mitowane przez Boga. Papiez pisze dostownie, Ze
mozemy zobaczy¢ i odczué Jego mitosé i z tego ,pierwszenstwa” mitowania ze
strony Boga moze, jako odpowiedZ, narodzié¢ sie mitos$é rowniez w nas®?. Mito§é
przyniesiona przez Jezusa i uobecniana w KoSciele przemienia cztowieka. Jest to
mitoéé, ktéra ogarnia i angazuje cztowieka we wszystkich istotnych wymiarach
jego zycia: jego uczucia, wole, intelekt, ciato. Mito$¢ ta jest procesem, niekonczaca,
sie droga, ktora sprawia, ze cztowiek dojrzewa, upadania sie do Tego, ktérego
mito$¢ go ogarnia. Nawiazujac do starozytnego powiedzenia Salustiusza: Idem
vele atque idem nolle®® papiez przypomina, ze mito§¢ prowadzi do wspoélnoty
pragnien, my§li, woli. Mito§é¢ Boza upodabnia cztowieka do Jezusa Chrystusa
1 od wewnatrz przynagla go do nasladowania Chrystusa. Jezusowe spojrzenie,
wola, pragnienia, uczucia stajq sie jego wlasnymi. Mito§¢ ma charakter chrysto-
formiczny i eklezjotworczy. Boza mitoéé jednoczy w KoSciele wielu ludzi, prze-
zwyciezajac wszelkie podzialy przeksztatca ich w ,,My”, communio z Tréjjedynym
Bogiem i ludZzmi. Dla Ojca $wietego szczegélnie istotna jest prawda o jednosci
mitoéci Boga i cztowieka. Czlowiek spotykajac mitoéé Boza odpowiada miloscia
Bogu i ona jednoczeénie otwiera go na drugiego, na blizniego. Wyjécie z mitoscia
troski ku potrzebujacemu jest jednoczes$nie droga, aby szerzej otworzy¢ sie na
miloéé Boza. Mito§é blizniego wyrywa czlowieka z opierania sie o siebie, kon-
centracji i zycia dla siebie oraz niejako zmusza cztowieka, aby szukal 1 przyjat
mito$¢ Boza, ktora 1 tak jest uprzednia wobec jego poszukiwania. Egzystencja
naznaczona milo$cig coraz bardziej staje sie relacja, zyciem z mitoéci otrzymywa-
nej od Boga i czlowieka (np. wsp6tmatzonka), ktére jednoczenie staje sie zyciem
ofiarowanym, darowanym w mitoéci Bogu i czlowiekowi (wspétmatzonkowsi, ale
i kazdemu potrzebujacemu). Zycie tak przezywane staje sie coraz bardziej zyciem
»dziecka”, ,syna” Bozego, staje sie zyciem ,na obraz Bozy”, na obraz Chrystu-
sa, wcielonego Syna Bozego, ktéry wprowadza we wspdlnote zycia z Ojcem®,
Jedynie stuzba bliZniemu otwiera mi oczy na to, co Bog czyni dla mnie, i na to,
jak mnie kocha. (...) Mitos¢ Boga i mitosé cztowieka sq nieroziqczne: sq jednym
przykazaniem. Obydwie te mitosci jednak czerpiq zycie z mitosci pochodzqcej od
Boga, ktory pierwszy nas umitowat®.

82 DCE 17.
8 DCE 17.
84 Por. Benedykt XVI, Jezus z Nazaretu, dz. cyt., s. 237.
% DCE 18.
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ek

Mitosé jest mozliwa i mozemy jq realizowaé, bo jestesmy stworzeni na obraz
Boga®s. Te pelne optymizmu slowa papieza Benedykta XVI dobrze wyrazaja
antropologiczne przestanie zawarte w obu papieskich encyklikach. Wspétczes-
nemu czlowiekowi potrzeba glosi¢ piekno 1 moc Ewangelii, ktéra zawiera takze
hermeneutyke czlowieka. Dobra nowina odpowiada na egzystencjalne pytania
wspoélczesnego cztowieka, jego watpliwo$ei i bunty. Jest to cztowiek, ktorego inte-
resuje przede wszystkim zycie 1 to zycie prawdziwe, calkowite, w catej jego pelni.
Czlowiek odnajduje swdj sens jedynie w Jezusie Chrystusie. W tajemnicy jego
Paschy émier¢ zostata zwyciezona, Boza miloéé siega dalej niz granica $mierci. To
jest jedyna wielka nadzieja cztowieka. Zycia we wltasciwym znaczeniu nie mamy
dla siebie ani wylqcznie z samych siebie: jest ono relacjq. Zycie w swojej petni
jest relacjq z Tym, ktory jest Zrodtem zycia. Jesli pozostajemy w relacji z Tym,
ktéry nie umiera, ktory sam jest Zyciem i Mitosciq, wéwczas mamy zycie. Wow-
czas ,,zyjemy’™™. Zycie to cztowiek otrzymuje i rozwija w braterskiej wspélnocie
Koéciota, do ktérego zostaje wprowadzony przez sakramenty wtajemniczenia
chrzescijanskiego, zwlaszcza chrzest éw. 1 Eucharystie, dla ,,zycia wiecznego”.
A to jest zycie wieczne: aby znali Ciebie, jedynego prawdziwego Boga, oraz
Tego, ktérego postates, Jezusa Chrystusa” (J 17,3).

% DCE 39.
87°SS 217.
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ANTYIDEOLOGICZNE PRZESELANKI PERSONALIZMU
CHRZESCIJANSKIEGO

W kulturze europejskiej ostatnich dwu wiekéw dokonat sie proces, w ktérym
triumf wszechwiedzacego 1 o$wieceniowego rozumu, przerodzit sie w powszechne
doéwiadczenie fragmentaryzacji 1 brak poczucia sensu, spowodowanego upad-
kiem solidnych perspektyw ideologiil. Po ,,dlugim” wieku, zapoczatkowanym
przez rewolucje francuska, od pierwszej wojny $wiatowe) nastapil tzw. ,wiek
krétki”, naznaczony uznaniem skrajnych wytwordow ideologii — totalitaryzméw,
a zakonczony ich upadkiem. Wszechpotezny umyst, dazac do wyzwolenia czto-
wieka od wszelkiego strachu i1 zaleznoSci, stanat w obliczu powaznego kryzysu.
Che¢ zawlaszczenia rzeczywistoSci przez catkowicie o§wiecong my§l ludzka,
w ktérej miata sie wyrazaé potega umystu, stata sie utopia — poszukiwaniem
przez wszystkie ideologie ,,stonica przysztoéci”. Czas rzadow absolutystycznego
rozumu byl czasem ideologii i totalnej wizji §wiata. W refleksji nad wspétczes-
nym chrze$cijanstwem, B. Forte stwierdza: ,Ideologia dazy do rzucenia §wiatta
rozumu na calg rzeczywisto$é¢, az po ustalenie rownania zachodzacego miedzy
tym, co idealne a rzeczywiste, czego konsekwencja — z koniecznoéci — jest jego
pogwalcenie. Rzeczywisto$é musi ugiaé sie pod sita idei; sen o totalnosci staje
sie totalitarny”. O ile jednak epoka nowozytna odznaczala sie kultem rozumu,
racjonalizmu i1 naiwng skadinad wiara w catkowitgq mozliwoé¢é racjonaln

! We wspdtczesnym znaczeniu pod pojeciem ,ideologii” rozumieé nalezy zbiér pogladéw
czy sadow (naukowych, filozoficznych, religijnych, by wymienié¢ tylko najwazniejsze),
ktére w przekonaniu danej grupy spotecznej wyrazaja jej interesy i o tyle sa akceptowa-
ne w ramach okreslonej ideologii, o ile pozostaja w zgodzie z subiektywnym odczuciem
interesu okre§lonej grupy. W sensie pejoratywnym ideologia to uproszczony i niera-
cjonalny obraz éwiata, podporzadkowany aktywnosci ludzkiej, w ktérej peini funkcje
modelu wyrazajacego stan idealny 1 postulowany (utopia) oraz wskazujacy na metody
jego realizacji. Por. S. Janeczek, Ideologia, w: Encyklopedia katolicka, t. VI, Lublin
1993, s. 1406n. Najczesciej ideologii przypisuje sie dwa jej skladniki: a/ pewna teorie
historiozoficzna, tj. zespdl pogladéw opisujacych lub tlumaczacych sytuacje historycz-
no-spoteczna, polityczna, gospodarcza 1 kulturowsa danej grupy ludzkiej oraz b/ pewien
program (cele i metody) dziatan stuzacych realizacji szeroko pojetych intereséw danej
grupy. Por. J. Herbut, Elementy metodologii filozofii, Lublin 2004, s. 109.

2 B. Forte, Chrzescijarnstwo wobec wyzwarn wspdétczesnych, w: Kosciélt w zyciu publicz-
nym. Teologia polska i europejska wobec nowych wyzwarn, red. K. G6zdz, K. Kaluza,
Cz. Rychlicki, H. Stowinska, P. Szczur, Lublin 2005, s. 16.
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ej interpretacji universum, o tyle terazniejszo$¢ zdetronizowata ratio. Od-
rzucenie roli rozumu w jego funkcji poznawczej zaczeto oznaczaé odrzucenie
obiektywnego porzadku prawdy, co w konsekwencji prowadzi do relatywizmu
1 sceptycyzmu poznawczego oraz radykalnego zakwestionowania obiektywnego
sensu®. Terazniejszo$¢ zatem wydaje sie by¢ czasem wycofywania sie z uznania
dla potegi ideologicznej rozumu 1 zmierzchu dawanych przez nia nadziei, za$ staje
sie okresem wchodzenia w kolejng ideologie — sceptycyzm, ktory ,,programowo”
glosi, ze spor o poznawalno§é prawdy jest (racjonalnie) nierozstrzygalny, zatem
wszelkie poznawanie pozbawione jest sensu. Jeden ze wspétezesnych postmo-
dernistéw pisze: ,,O§wiadczam: nie istnieje dzisiaj zaden fundament sensu, co do
ktérego mozna by nie mie¢ watpliwosci, co do ktérego mozna by jeszcze stawiaé
twarde wymagania sensotwoércze 1 o ktorym mozna by mieé¢ przekonanie (wia-
re?), ze nas nie zawiedzie™*. Wszystko wydaje sie by¢, jak u bohatera Plywajqcej
opery J. Bartha, ktory staje wobec decyzji réwnie sensownej jak bezsensownej:
samobdjczej Smierci lub dalszego zycia. Ow bohater pozbawiony trwatej natury,
jakichkolwiek wzorcow postepowania, przybiera jedynie coraz to nowe maski,
pod ktérymi kryje sie pustka egzystencjalna. Wszystkie maski majg bowiem
taka sama wartosc®. ,/ To czas rozbicia 1 upadku, ciemnosci 1 nocy, czas ubdstwa,
w ktérym obojetnos¢ staje sie $miertelna choroba, a stuszne odrzucenie sitowych
1 totalitarnych perspektyw ideologii doprowadzito do rezygnacji ze stawiania
pytania o sens, az po utrate checi poszukiwania fundamentalnych racji zycia
1 $émierci czlowieka”®. Osoba zostaje pozbawiona woli walki o wyzsze racje, po-
zbawiajac ja silnych motywacji, ktére jak sie wydaje dawata ideologia. Konse-
kwencje utopijnych systeméw ideologicznych minionego wieku, jak 1 obecny stan
dekadencji, wyrazajacy sie w naiwnym szukaniu optymizmu, braku zamitowania
do prawdy 1 oporze mierzenia sie z warto$ciami, staje sie tragicznym obrazem
cztowieka poczatku XXI wieku. Utrata ideologii marksistowskiej nie spowodo-
wala automatycznie nowej postawy, ale jej odrzucenie jako no$nej sity zyciowej,
szybko przerodzito sie¢ w nihilizm 1 sceptycyzm — druga, bardziej wyrafinowana,
forme ideologii. J. Ratzinger, wnikliwie analizujac procesy zachodzace w kulturze
europejskiej zauwazyl, ze ideologiczny terroryzm lat siedemdziesiatych rozpadt
sie dzi$ na dwa kierunki: po jednej tronie stoja objawy abstynencji, ktére przy-
niést koniec ideologii — pustynia nihilizmu, w ktérej pocieszeniem maja by¢

3 Por. P. Bortkiewicz, Mentalnosé sekty a ideologia postmodernistyczna, ,,Ethos” 1996,
nr 1-2(33-34), s. 162.

4 Cyt za: A. Jawlowska, Sens i dekonstrukcja, w: Inspiracje postmodernistyczne
w humanistyce, red. A Jamroziakowa, Warszawa — Poznan 2003, s. 52.

5 Por. I. Ziemianski, Postmodernizm a dylematy cztowieka, ,,Ethos” 1996, nr 1-2(33-
34), s. 145.

6 B. Forte, dz. cyt., 17.
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narkotyki; z drugiej strony — przejécie przemocy w organizacje o charakterze
kryminalnym nie potrzebujace juz ideologii’. W takiej sytuacji pojawia sie py-
tanie: jakimi tresciami wypelni¢ pustke duchowa wspétczesnego cztowieka? Na
jakich (trwatych!) podstawach zbudowaé przyszloéé $wiata 1 czlowieka, co jakis
czas zwodzonego mirazem réznych ideologii?

Osoba ponad ideologia

Odpowiedzi na te fundamentalne 1 ponadczasowe pytania zdaje sie udzielaé¢
personalizm z jego podstawowa kategoria, jaka jest osoba, rozumiana w sensie
metafizycznym, epistemologicznym, etycznym oraz hermeneutycznym. Persona-
lizm nie jest 1 nie moze by¢ systemem zamknietym, gdyz Swiat osobowy charak-
teryzuje dynamizm zycia. Sam Mounier poczatkowo uwazal, ze personalizm nie
jest okreS§lonym systemem my$lowym, lecz stanowi zbiér ,,postaw 1 tematow”.
W koncu uznal, iz ,,personalizm jest filozofia, a nie tylko postawa. Jest filozofia,
lecz nie systemem”®. Wszelkie postawy ograniczajace jego podstawowa kate-
gorie, jaka jest zaangazowanie, nazywa ,zaszeregowaniem, skoszarowaniem,
podciagnieciem pod strychulec™. Dla personalisty prawdziwym wyzwaniem
powinna by¢ kazda ideologia 1 kazda antropologia redukcjonistyczna, za$ jej
sprzymierzencem — szeroko pojeta obrona osoby ludzkiej. Dzi$, zwlaszcza lu-
dziom uczulonym na catoSciowa wizje $wiata, ideologia kojarzy sie z jakims
systemem martwym, stanowiacym blok twierdzen 1 wymogdéw dopuszczajacych,
albo w ogéle nie potrzebujacych normalnego rozwoju my$li, normalnego zycia
umystowego. Najczesciej nieche¢ wobec jakiej$ ideologii wyrasta z niejasnego
przeswiadczenia, ze obiektywizm 1 uczciwo$é intelektualna sa trudno osiagal-
ne w ramach jakiej§ okre§lonej grupy ludzi, ktérej przyéwiecaja konkretne
interesy 1 ze jest ona skazana na mniejsze lub wieksze koniecznosci taktyczne.
W niektérych okolicznosciach stowo ,,personalista” petni funkcje jakiej$ etykiety,
po ktérej poznaje sie przeciwnika integryzmu i fundamentalizmu, zwolennika
postawy otwartej na innowacje!®. Personalizm jako filozofia nie chce unikaé
systematyzacji, przeciwnie — wprowadza do swoje]j refleksji porzadek, respek-
tujac zatozenia logiki i écistoéé pojeciowa. Poniewaz jednak treécig filozofii
personalistycznej jest egzystencja osoby jako bytu wolnego 1 twoérczego, stad

7 Por. J. Ratzinger, Czas przemian w Europie. Miejsce Kosciota i sSwiata, Krakow 2005,
s. 143.

8 W. Granat, Idea osoby w pismach Emanuela Mounier, ZN KUL, 2 (1959), nr 1, s. 31.

9T, Terlecki, Krytyka personalistyczna. Egzystencjalizm chrzescijariski, Warszawa
1987, s. 38.

10 Por. S. Wilkanowicz, O niektérych przyczynach niepowodzer personalizmu, ,,Znak”
1963, nr 15, s. 1311n.



136 ks. Grzegorz BARTH

w jej centrum tkwi zasada nieprzewidywalnogci, ktora transcenduje ostateczne
usystematyzowanie. Dlatego tak cenne wydaje sie spostrzezenie Mouniera, ze
tam, gdzie rozum roéci sobie prawo totalnego wyczerpania tajemnicy, rodzi sie
totalitaryzm!!. Nie chcial, aby personalizm, uznajacy za punkt wyjécia wyjat-
kowo$¢ osoby, podzielil los wszelkiego rodzaju ,,-izméw”. Zywil jednak nadzieje,
ze refleksja personalistyczna stworzy mozliwosé, aby przedstawiciele licznych
nauk, takich jak: etyka, psychologia, filozofia, teologia, mimo réznych metod
1 punktéw wyjécia w pracy naukowej, mogli spotkaé sie w jednym przedmiocie
badawczym, jakim bedzie osoba ludzka.

Osoba a ideologia humanizmu ateistycznego

Wyrazem ducha wspétczesnej kultury jest pojawiajacy sie czesto postulat
radykalnej realizacji koncepcji ideologicznej, w ktérej wiara w postep, abso-
lutyzowanie cywilizacji naukowo-technicznej oraz mesjanizmu politycznego
maja zastapi¢ Boga i catkowite wykluczy¢ Go z zycia ludzkiego. Z tym wiaze sie
krytyczna ocena religii, traktowanej jako eksterioryzacja ludzkiej $wiadomosci
1 forma autoalienacji’?. H. de Lubac w tym kontekscie przywotuje postaé Kiril-
lowa z powieéci Biesy: ,,Nie ma dla mnie wyzszej idei jako to, ze Boga nie ma”'?.
Tak rozumiany Bog jest tylko wytworem §wiadomoéci czlowieka, jest strachem
przed Smiercia, ktéry trzyma czlowieka w niewoli 1 od ktérego musi sie on wy-
zwoli¢. R. Guardini dostrzega w osobie Kiriltfowa streszczenie ,tej istoty jako
czego$ fizycznie 1 ontologicznie przeksztatconego, w czym czltowiek przejmie na
swoj rachunek prerogatywy Boga”!‘. Problem Boga staje sie zbedny, gdyz pelny
humanizm domaga sie ateizmu. Czlowiek jest wtedy w pelni immanentny, to
znaczy jest panem samego siebie. Wszystko zawdziecza sobie, lacznie ze swoim
istnieniem, ktore sam ,tworzy”. Nawet sam sie zbawia'®. Istotq wolnosci afir-

11 Por. K. Guzowski, Amo ergo sum. Osoba i personalizm w mysli ks. Wincentego Gra-
nata, RT 52(2005), z. 2, s. 153.

12 Qkreslenie ,,alienacja” pojawilo sie u Hegla, akcentujacego zalezno§é cztowieka wie-
rzacego od Boga. Wybitnie pejoratywnego znaczenia nabralo u L. Feuerbacha, dla
ktorego religia stanowila autopauperyzacje czlowieka, oddajacego Bogu najwyzsze
wartoéci. Marks przeksztalcit pojecie w my$l zasad materializmu uznajac najpierw
alienacje ekonomiczng, potem socjalno-polityczna, filozoficzna i religijna;: ,,Im wie-
cej cztowiek wktada w Boga, tym mniej zachowuje dla siebie”, por. S. Kowalczyk,
Problem religii w interpretacji klasykow marksizmu i marksistow wspotczesnych,
AK 65(1973), t. 80, s. 242.

13 Cyt. za: H. de Lubac, Dramat humanizmu ateistycznego, ttum. A. Ziernicki, Krakéw
2004, s. 338.

4 Tamze, s. 340.

15 Por. S. Grygiel, Cztowiek czy Bog?, ,,Znak” 1970, nr 2-3 (188-189), s. 154.
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mowanej przez humanizm ateistyczny jest absolutna wartoéé cztowieka, lecz
nie jako konkluzja, ale zalozenie'®. Wydaje sie, ze przyczyna tak rozumianej
negacji Boga jest wynikiem niezrozumienia logosu 1 etosu chrzeScijanstwa,
prymitywnego i zafalszowanego obrazu Boga oraz r6znego rodzaju ignorancji
w zakresie teologii. Wydaje sie, ze trudnosci w zdefiniowaniu i pogodzeniu
dwu pojec¢: transcendencji 1 niewyrazalnoSci Boga z Jego immanencja moga
prowadzi¢ do negacji Boga. Rozwiazanie powyzszej kwestii teolog lubelski
widzi w uznaniu faktu uczestnictwa wszystkich stworzen w bycie Boga, ktéry
w stosunku do nich jest daleki w swej nieograniczonosci, a jednoczesnie bliski,
bo bedacy we wnetrzu czltowieka!”. W ten sposob dazenie ku Bogu, czyli teo-
centryzm®® nie wyklucza antropocentryzmu, gdyz ukierunkowanie na Boga nie
moze nie oznaczaé¢ ukierunkowania na czlowieka. Dlatego nie ma logicznego
uzasadnienia dla podtrzymywania dylematu: ,Bég albo czlowiek”, lecz swoje
pelne uznanie zdobywa stwierdzenie: ,,Bég 1 cztowiek z Boga i w Bogu, w ktérym
cztowiek uczestniczy jako przybrany Syn Bozy”'®. Dazenie ku Bogu, Jego chwata,
a zarazem dobro czlowieka sg ze soba nierozerwalnie ztaczone. Warto$ci huma-
nistyczne takie jak: godnoéé czlowieka, jego wolnoéé, sprawiedliwo$é, mitosé
— ze swej natury sa ukierunkowane na Prawde, Dobro i Piekno. Samego za$
cztowieka nie mozna zamknaé¢ w $wiecie widzialnym, gdyz nieustannie otwiera
sie on ku nowym wymiarom bytu?’. Cztowiek jako uczestnik natury Bozej nie
moze by¢ podporzadkowany bez reszty zadnej wielkosci ludzkiej, zas Bég nie
tylko nie zawlaszcza jego wolnosci 1 autonomii, lecz ja wzmacnia. Zalezno$é od
Boga staje sie wtedy uczestnictwem w Jego prawdzie, dobru 1 pieknie. Zatem
daznoéc czlowieka ku Bogu nie stoi w sprzecznosci z jego godnoscia 1 wielkoscia,
jak z ideologicznym zacietrzewieniem twierdzili to marksiéci, lecz je implikuje
1jest ich gwarantem. Wielko§¢ Boga 1 wielko§¢é czlowieka harmonizuja ze soba.
Uznanie transcendentnego Boga jest wyjSciem czlowieka ku wielkosSci, w ktorej
ma on uczestniczy¢*. Wobec zarzutu rzekomego zubozenia czlowieczenstwa przez

16 Por. J. A. Ktoczowski, Humanizm a ateizm, ,,Znak” 1970, nr 2-3 (188-189), s. 189-190.

17 Por. W. Granat, Ku cztowiekowi i Bogu w Chrystusie. Zarys dogmatyki katolickiej,
t. I, TN KUL, Lublin 1972, s. 106.

18 Teocentryzm” oznacza, ze wszystkie byty stworzone pochodzace od Boga sa réwniez
ku Niemu skierowane, szczegdlnie w odniesieniu do istot rozumnych, powstatych
na obraz Bozy. Oznacza on réwniez, ze Bog jest najwyzsza norma moralna i Jego
Prawo jest takze naturalnym prawem cztowieka.

9'W. Granat, U podstaw humanizmu chrzescijarnskiego, Poznan 1976, s. 65.

20 Pigknie ujmuje ten wymiar bytu ludzkiego R. Ingarden: ,,Na skraju dwu $wiatow: jedne-
g0, z ktérego wyrasta i ktéry przerasta najwiekszym wysitkiem swego ducha, i drugiego,
do ktérego sie zbliza w najcenniejszych swych wytworach, stoi cztowiek, w zadnym z nich
naprawde nie bedac «w domuw”. Tenze, Ksiqzeczka o cztowieku, Krakéw 1972, s. 39.

21 Por. W. Granat, Ku cztowiekowi i Bogu w Chrystusie, t. I, s. 113-114.



138 ks. Grzegorz BARTH

chrze$cijanstwo nalezy ukazaé wizje osoby, ktérej zycie wewnetrzne posiada
tajemnicza glebie nadprzyrodzonoéci. Widziana w perspektywie Bozej osoba
ludzka wymyka sie kazdej alienacji, gdyz nie daje sie zaprzedac zadnej wielkosci
materialnej, ktéra mogltaby roéci¢ sobie prawo do jej zycia wewnetrznego. Patrzac
na nia oczyma Boga powinien zachowacé perspektywe glebi, gdyz Bég wskazuje
na podobienstwo ontyczne 1 moralne zachodzace miedzy soba i cztowiekiem.
Sam takze objawia, kim czlowiek jest 1 kim ma by¢ w Jego zbawczym planie.
Dlatego poznanie Boga (w sobie wlasciwy sposéb), Jego zycia wewnetrznego,
Jego przymiotéw, Jego stosunku do cztowieka, jest rownoczesnie odkrywaniem
prawdy o cztowieku, o jego naturze, jego godnosci, wartosci, o perspektywach
jego zycia i drodze do ich osiagniecia. Wtedy wiecznie niecierpliwy 1 szukajacy
ludzki umyst 1 niespokojne serce czlowiecze odkrywaja w sobie ,nowa pltaszczy-
zne, gdzie wystepuja jako poszukiwacz Boga — Prawdy nieogarnionej, Dobra
bez granic 1 Piekna bez skaz’.

Zalezno$¢ od Boga, czyli osobowe) Prawdy dajacej pelne poznanie bytu,
wyzwala my$l ludzka od wszelkich ograniczen 1 zawezen. Tym samym osoba
ludzka przechodzi proces wyzwalania; Bog doprowadza ja do pelni czlowieczen-
stwa 1 wolnosci. Osoba ludzka musi znalez¢ w Bogu norme i prawdziwy wzorzec
dla swojej wolnoéci 1 dla rozwoju swojego cztowieczenstwa. Ma on prowadzié
w koncu do ,,przebéstwienia”, ktére bedzie ucztowieczeniem. Dlatego przed
cztowiekiem stoi donioste zadanie, aby do$wiadczenie Boga przezywat przez
wysitek zrealizowania siebie, realizacji swojej istoty jako ,projektu”, ktérego
tworca, jest sam Bog.

Osoba a ideologia postmoderny

Sceptycyzm ideologii postmodernistycznej, tak bezradny wobec Swiata,
zdaje sie relatywizowac cala rzeczywistoéc¢. Z jednej strony, pokazuje odwrotnoséé
wszystkiego, stawiajac ja pod znakiem zapytania, a z drugiej — powstaje wrazenie
catkowitego poznania 1 mozliwosci wydania sadu o wszystkim, ale tylko pozornie,
bowiem w rzeczywisto$ci pojawia sie niebezpieczenstwo poznania zawezonego,
z pominieciem glebszych wymiaréw uniwersum. W przekonaniu J. Ratzingera,
powodem takiej sytuacji jest zawezenie pojecia rozumu, ktére otwarto drzwi ir-
racjonalnym ideologiom, przede wszystkim sceptycyzmowi?. Dlatego w kryzysie
wspolczesnego rozumu, nalezy wyraznie ukazaé zasadniczg, istote wiary, ktora
ocalitaby rozum, w taki sposéb, ze ,ujmuje go w calej jego rozciaglosci i glebi

22 Tenze, Natura i taska, ,,Znak” 1950, nr 5, s. 211.
2 Por. J. Ratzinger, dz. cyt., s. 94.
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1 chroni przed zawezeniami badania czysto doé§wiadczalnego”?*. Dzi§ sceptycyzm
do tego stopnia opanowal my§lenie, ze staje sie powodem upokorzenia czlowieka,
skoro ten nie jest zdolny do poznania prawdy bytu, prawdy o czlowieku i Bogu.
R. Rorty, podobnie jak wielu innych przedstawicieli postmoderny, kwestionuje
mozliwo$é¢ poznania obiektywnej prawdy, a wiec uznat za niemozliwe odkrycie
obiektywnego sensu. Pisze on: ,Slowo «ja» jest réwnie puste, jak stowo «d§mieré»”?.
Mozna zauwazy¢, ze postmodernizm uchodzac modernistycznej utopii stat sie
wyrazem liberalizmu jako jej ideologii?®. Dogmatyczny sceptycyzm i relatywizm
teoriopoznawczy, sam w sobie merytorycznie bezzasadny, sprzeczny i absurdal-
ny, doprowadzil takze do relatywizmu aksjologicznego, a wiec do nihilizmu?’.
Wedlug filozofii nico$ci, w mys$l ktérej nie istnieje nadzieja ani mozliwo§¢é osiag-
niecia celu, jakim jest prawda, zycie staje sie jedynie okazja do poszukiwania
,hajnizszych” doznan i do$wiadczen. W swej konsekwenc)i jest to zaprzeczenie
osoby, jej tozsamosci. Innymi stowy: ,kryzys pojecia prawdy, zapomnienie by-
cla, zalamanie sie rzeczywistego i obiektywnego poznania,, prowadzi w sposob
konieczny do takiego zaprzeczenia®®. Zdaniem S. Kowalczyka, ponowoczesna
ideologia przybierajaca formy antyhumanizmu i antypersonalizmu wyraza sie
w negacji podmiotowosci czlowieka, jego osobowosci oraz utrwalonej ontolo-
gicznie natury ludzkiej oraz przeakcentowaniu kategorii ciala w stosunku do
duszy®. Tam, gdzie my$lii praktykuje sie relatywizm poznawczy 1 aksjologiczny,
uciekajac od prawdy o czlowieku, a ostatecznie — odzegnujac sie takze od wiary,
staje sie nihilizmem albo rozbudowuje pozytywizm do regulujacej wszystko sity.
Zatem, co pozostaje, jeSli ani relatywizm, ani sceptycyzm nie stanowia wlasci-
wej drogi ku pelni cztowieczenstwa? Czy w takiej sytuacji osoba ludzka nie jest
skazana na przekraczanie samej siebie, na wysitek odkrywania w swoim zyciu
Boga oraz bliznich w catym ich konkrecie?

Kiedy czlowiek mys$li 1 doswiadcza swojej ograniczonosci, uswiadamia so-
bie, ze nie jest prawda, ale wrecz musi szukac jej jakby po omacku. Zarazem
przeczuwa, ze jego poszukiwania nie moga ograniczy¢ sie do malo znaczacych
celow, ale ze jaka$ wewnetrzna sita popycha je ku nieskonczonosci. Tesknota

24 Tamze, s. 96.

% R. Rorty, Przygodnosé, ironia i solidarnosé, ttum. W. J. Pomowski, Warszawa 1996,
s. 46.

% Por. P. Bortkiewicz, Postmodernistyczna destrukcja kultury moralnej, w: Postmo-
dernizm. Wezwanie dla chrzescijarstwa, red. Z. Sarato, Poznan 1995, s. 36.

27 Por. S. Kowalczyk, Idee filozoficzne postmodernizmu, Radom 2004, s. 49-50. Jan Pa-
wel IT w encyklice Fides et ratio (nr 90) okreslil nihilizm jako ,,odrzucenie wszelkich
fundamentéw i negacje wszelkiej prawdy obiektywnej”.

28 Por. V. Possenti, Filozofia i wiara, tt. K. Kubis, Krakéw 2004, s. 79.

2 Zob. S. Kowalczyk, Idee filozoficzne, s. 65-75.
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czlowieka za odkryciem nowego wymiaru czlowieczenstwa wyrasta bowiem
z rozczarowania niewystarczalno$cig $wiata, kryje w sobie elementy nostal-
giczne, a przede wszystkim gleboki sceptycyzm wobec powolania czlowieka do
czego$ ,wiece)”. Nie rzadko rozum 1 serce staja sie instrumentami w stuzbie tego,
co najnizsze, wtedy czlowiek postrzega ,innego” juz tylko jako konkurenta albo
instrument poszerzania wlasnego ,ja”*. W takiej sytuacji wydaje sie, ze tylko
kultura przybierajaca ksztalt Chrystusa zdolna jest pogodzié¢ to, co pozornie
niemozliwe: akceptacje wlasnej przygodnosci z niezgoda na wtasna skonczonosé.
Nie ma innej prawdy o Bogu 1 czlowieku, jak chrystologiczna, tj. radykalny
teocentryzm, ktéry jest droga do radykalnego humanizmu?!.

Osoba ludzka zatem jest autotranscendencja, jest bytem, ktory chce stac
sie Bogiem, jest pragnieniem stania sie, jak Bog. W Chrystusie pokusa ,bedzie-
cie jak Bog” — Theosis jest pelnia ludzkiej osoby i losu®. Transcendencja Boga
1 transcendentne dazenie cztowieka spotykaja sie ze soba w duszy ludzkiej przez
mito$é. A wiec miedzy Bogiem 1 cztowiekiem zostata przezwyciezona duchowa
odlegtos¢ bytowa przez czynna mitoéé, zblizajaca wzajemnie do siebie. Trans-
cendencja zostata uzgodniona z immanencja. Mito$¢ ku Bogu ujawnia sie przez
gotowo$¢ stania sie osoba. Kiedy zapomina ona o granicach mitoSci wlasne;j
1 w pokorze chce by¢ dla innych?®.

Rdzeniem wspdtczesnej ideologii postmodernistycznej jest takze uzurpowa-
nie sobie zdolnosci do tworzenia perfekcyjnego cztowieka za pomoca gotowych
recept. Caly jej wysilek skierowany jest na to, aby ,przeswietli¢” cztowieka jako
osobe funkcjonujaca tylko wedlug ustalonych mechanistyczno-biologicznych
regut 1 nie pozostawi¢ zadnych biatych plam na mapie naukowego Swiata.
V. Passenti taka postawe okresla mianem ,nihilizmu istot”, w ktorej ideologia
(nihilistyczna sama w sobie) scjentyzmu technologicznego pragnie dokonania
zmian w naturze cztowieka w oparciu o aprioryczna negacje koniecznej warstwy
bytu ludzkiego i z zalozeniem, ze istoty te w swej istocie zaleza od decyzji czlo-
wieka 1nie do konca ustalonej ludzkiej wolnosci**. Juz F. Nietsche rozumiat,
ze jednym z warunkéw nadejs$cia epoki nihilizmu bedzie likwidacja duszy jako
czujnika ontologicznego 1 teologicznego. Zatem, w jaki sposéb osoba moze wzbié¢

30 Por. J. Ratzinger, dz. cyt., s. 119.

31 Por. J. Szymik, W swiattach Wcielenia. Chrystologia kultury, Katowice — Zabki 2004,
s. 98, 109.

32 M. Luter wyrazil to w nastepujacej formule: ,Szukaj siebie tylko w Chrystusie, a nie
w sobie, w ten sposob znajdziesz siebie w Nim na wieki”. Cyt. za: J. Szymik, dz. cyt.,
s. 105.

33 Por. W. Granat, Personalizm chrzescijanski, Teologia osoby ludzkiej, Poznan 1985,
s. 544.

34 Por. V. Possenti, dz. cyt., s. 82-83.
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sie ponad ten ponury obraz wlasnego czlowieczenstwa prezentowany przez
postmodernistyczny sceptycyzm?

Czlowiek bez Boga, to jakby odwroécenie wizji Boga bez czlowieka. Jest on
locus theologicus wszelkiego humanizmu i zainteresowania sprawa Boga. Para-
doks ludzkiej egzystencji polega na tym, ze zblizajac sie do wiedzy o cztowieku,
staje wobec jeszcze wieksze) tajemnicy®. To Chrystus, doskonaly obraz Boga
1 cztowieka, ,,objawia w pelni cztowieka samemu cztowiekowi’®®. Obok wymiaru
boskiego, w Chrystusie istnieje wymiar gleboko ludzki. W Nim cztowiek odnaj-
duje ,,swoja wlasciwa wielo§¢, godnosé 1 warto$é swego czltowieczenstwa”’. Od
Woecielenia Syna Bozego postulat: ,ku Bogu” oznacza takze: ,ku cztowiekowi”5,
Obraz Chrystusa zawiera w sobie najpelniejsza prawde o czlowieku, takze praw-
de aksjologiczna, wskazujaca na wyjatkowa warto$é 1 godnosé osoby ludzkie;j.
Stanowi On dla czlowieka takze funkcje modelowo-wzorcza, czyli konkretne
wezwanie do Chrystusowego sposobu zycia. W Nim nastapita humanizacja Boga,
aby takze w Nim dokonala sie dywinizacja czlowieka. ,,Chrzescijanin ma wiec
ustawicznie wzrasta¢ w milosci, to jest ustawicznie sie stawacé”’®. Chrystus jest
realna obecnoécia Boga w czltowieku*’, ktora urzeczywistnia sie przez wiare,
nadzieje 1 mitoé¢. Ta ostatnia stanowi konkretne wezwanie, postulat 1 nakaz
w stosunku do Boga jako Innego oraz bliznich, ktérych sam fakt istnienia, jest
dostateczna racja wspélzycia z nimi. Jest wyzwaniem, aby wyj$¢é poza ciasne
horyzonty wlasnej osoby i zaangazowac sie na rzecz innych. Wéwczas odkrywa
ona, ze prawdziwa motywacja do zycia istnieje wtedy, gdy ma sie kogo$, kogo
mozna kochaé. Osoba, choé istnieje w bycie, ktory istnieje sam w sobie, to
w swej indywidualnos$ci nie jest wyizolowana od innych. Musi ona ustawicznie
zdobywa¢ sie na umiejetno$¢ wychodzenia z siebie ku innym — poznawac ich,
dzieli¢ ich przezycia, obdarowywac 1 pozostawaé im wierna*!. Osoba jest zdolna
do mitosci, to znaczy zdolna do zgody na wlasne obdarowanie mitoscia Boga.
7 niej, niejako spontanicznie, wyrasta wymoég obdarowywania mito$cig innych,
a zarazem postulat doskonalenia wlasnej osobowosci. Tak pojeta osoba, w akcie
wychodzenia ku innym, zdaje sie protestowac przeciwko wszelkim tendencjom
widzacym ja jako samotng monade, ktéra o ile wchodzi w relacje osobowe, czyni
to wytacznie dla doraznych, naznaczonych egoizmem, celow.

% Por. W. Granat, U podstaw humanizmu, s. 28.

36 Jan Pawel II, Redemptor hominis, Watykan 1979, p. 8,10.
3T Tamze.

38 Por. W. Granat, Personalizm chrzescijarski, s. 521.

3 Tenze, U podstaw humanizmu, s. 345.

40 Por. tamze, s. 346.

4 Por. tenze, Personalizm chrzescijanski, s. 547-549.
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Prawda o osobie, tak jak ona sama, jest ponadsystemowa; jest ponad kazda
ideologig! Osoba jest radykalnie tajemnica, ktéra nie pozwala na zdegradowanie
siebie do roli problemu; Zzrédtem owego oporu, jest charakter osoby jako kogo$
Swietego. Skoro jest ona najwyzsza warto$cia w Swiecie, nalezy chronic ja przed
wszelkimi tendencjami zubozajacymi i znieksztalcajacymi jej istote. Osoba jest
rzeczywistoscia tak zlozona i1 tak bogata w swej strukturze, ze wykracza poza
wszelkie horyzonty naszego postrzegania i rozumowania. W swej wyjatkowosci
1 zdolnoéci do transcendowania, wyrasta nawet poza siebie sama. Personalizm
wolny od sztywnych zalozen biologizmu, materializmu, naturalizmu, irracjo-
nalizmu, skrajnego subiektywizmu czy indywidualizmu i kolektywizmu, ma
ocalié¢ osobe od zafalszowania prawdy o niej. Stad personalizm posiada charakter
dialogiczny, obiektywny 1 otwarty poznawczo, nie dajacy sie zawezi¢ do jednej
teorii, systemu, a tym bardziej ideologii. ,,Cztowiek — napisze W. Granat — przez
zywa relacje z Bogiem i odblask Bozej twarzy, ktérym jest oznaczony na zawsze,
przewyzsza czlowieka 1 wymyka sie spod jego uchwytéw; nie moze by¢ dlatego

ani pojety, ani osadzony, ani zniewazony w swej osobowe]j tajemnicy”’*2,

ANTI-IDEOLOGICAL PREMISES OF PERSONALISM

The person cannot be made an instrument of any ideology: be that Marxist, with its postulate of
utopian atheistic humanism, or post-modern, with its cognitive scepticism and axialogical relativism.

The person demands the truth about himself, therefore a reliable philosophical-theological
reflection, the one which takes into account all the essential dimensions of its being. Making it the
beginning, the method (way), and the criterion of the of scientific research will allow us to unveil same
part of the truth,. and unveil a part of the mystery inherent in the person. This is only a reflection of
this Mystery which fully reveals the truth about God and the person.

42 Elementy personalistyczne, ,Znak” 1961, nr 13, s. 687.



Anna JEDRYKA Studia Gnesnensia
Tom XXII (2008) 143-149

CZY NADZIEJA JEST KONSERWATYWNA?

3

Zawsze usitowatem zachowaé wiernosé Vaticanum II, temu ,dzisiaj’
Kosciota, bez nostalgii za ,,wczoraj” bezpowrotnie minionym i bez nie-
cierpliwej tesknoty do ,jutra’”, ktére nie jest nasze.

Kard. Joseph Ratzinger

W roku, w ktérym umart Jan Pawet IT 1 w ktérym papiezem zostal Bene-
dykt XVI, mineto réwno 40 lat od zakonczenia Soboru Watykanskiego II. Czesto
pojawia sie dzisiaj stwierdzenie, ze ostatni Sobor stat sie symbolem nowe;j epoki
w dziejach KoSciota. Jednakze takie postrzeganie Vaticanum II ma daleko idace
konsekwencje, wprowadza bowiem ostry podzial historii na okres przedsoborowy
1 posoborowy. Taka stygmatyzacja jest — jak pokazemy — daleka od tego rozu-
mienia Soboru, ku ktéremu zdaje sie sktaniaé papiez Benedykt XVI.

Jan Pawel Il - realizacja Soboru

Przypomnijmy najpierw, ze osobowoS$cia bardzo zwiazana z Soborem byt
Jan Pawel II. Mozna zaryzykowac twierdzenie, ze nie bytoby charyzmatycznego
papieza — Polaka na Stolicy Piotrowej, gdyby nie byto wczeéniej odwagi Jana
XXIII, ktory Sobér zwotatl 1 rozpoczat; gdyby nie bylo konsekwencji Pawta VI,
ktory z zelazna wola 1 wbhrew wszelkim przeciwienstwom dokonczyl go 1 wpro-
wadzal w zycie jego postanowienia. Jan Pawel II mial pelna tego §wiadomosé,
0 czym $wiadezy choéby wybér imion dwéch soborowych papiezy. Swiadeza, tez
o tym niezliczone publikacje 1 wystapienia, w ktérych Jan Pawel II odwotuje
sie do Soboru 1 cytuje jego dokumenty. Cytat z Soboru znajduje sie w kazdej
wazniejsze] publikacji wielkiego papieza. On sam natomiast nie ukrywal, ze
jego pontyfikat jest w Vaticanum II gleboko zakorzeniony. W pierwszej encyklice
,2Redemptor hominis” pisal:

W gtebokim zawierzeniu Duchowi Prawdy podejmuje bogate dziedzictwo wspot-
czesnych nam pontyfikatow. Jest to zas dziedzictwo gleboko osadzone w tej Swiado-
mosci Kosciota, ktérej w mierze przedtem nieznanej przystuzyt sie Sobor Watykariski
11, zwolany 1 zapoczatkowany przez Jana XXIII, z kolei zas szczesliwie doprowadzony
do kornica 1 wytrwale realizowany przez Pawta VI, na ktérego dziatalnosé mogtem
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patrzeé z bliska, podziwiajqc Jego glebokq mqdrosé i odwage, a réwnoczesnie wy-
trwatosé i cierpliwosé w nielatwym posoborowym okresie pontyfikatu'.

Sobér Watykanski IT zostat otwarty 11 pazdziernika 1962 przez papieza
Jana XXIII. Karol Wojtyta byt biskupem od 28 wrzeénia 1958, a w czasie obrad
Soboru — w 1963 r. — zostat arcybiskupem Krakowa. Aktywnie uczestniczyt
w obradach Soboru 1 miat spory wptyw na redakcje soborowych dokumentéw.
W szczegblnoéei uczestniczyt w redagowaniu konstytucji ,Gaudium et spes”.
Miatem to szczegolne szczescie — napisze potem — Ze dane mi bylo uczestniczyc
w soborze od pierwszego do ostatniego dnia®.

Ze szczegblnego znaczenia Vaticanum II dla papieza Polaka zdaje sobie
doskonale sprawe jego nastepca na stolicy §w. Piotra. Jan Pawetl II realizowat
w praktyce w kazdym swoim dokumencie, a jeszcze bardziej w swych decyzjach
i postepowaniu jako papiez fundamentalne wskazania Soboru Watykanskiego
II - napisat Benedykt XVI do uczestnikéw sympozjum w Rzymie, poSwieconego
relacji miedzy soborem a pontyfikatem Jana Pawta II°.

Benedykt XVI - konserwatywny zwrot?

Wielu komentatorom — tak jak i kazdemu éwiadomemu cztonkowi KoSciota
—nasuwa sie pytanie, jak zmienila sie relacja do Soboru wraz ze zmiang bisku-
pa Rzymu. Prasa éwiecka, zwlaszcza ta bardziej ,,liberalna”, nie bez niepokoju
przyjmuje, ze pontyfikat Benedykta XVI jest bardziej ,konserwatywny” od pon-
tyfikatu Jana Pawta II, cokolwiek miatoby to znaczyé. Szeroko komentowany
byt gest zalozenia przez Benedykta XVI do celebracji liturgicznej mitry Piusa
IX, papieza znanego szerzej stad, ze zwotat Sobor Watykanski I, a po zdobyciu
Rzymu przez wojska piemonckie, oglosil sie ,wiezniem Watykanu™.

Komentatorom tym o tyle nalezy przyznacé racje, ze pontyfikat obecnego
papieza na pewno nie jest prosta kontynuacja poslugiwania Jana Pawta II.
7 pewnoécig nastapito przesuniecie akcentéw; sam wybor imienia przez papieza

I Jan Pawet II, Redemptor hominis, 3.

2 Jan Pawet II, Przekroczyé préog nadziei, Lublin 2005, s. 123

3 Cyt. za: http://wiadomosci.onet.pl/1852334,12,1,1,,item.html, z dnia 28 pazdziernika
2008.

4 Znany dziennikarz wloski Marco Politi napisat wtedy, ze nie wybiera sie przypadkowo
szat ceremonialnych na uroczystosé papieskq. Zakrystia bazyliki Swietego Piotra nie
Jjest magazynem kostiumow teatralnych, do kidrego siega sie kierujqc gustem este-
tycznym... 1 dalej: Mitra Piusa IX to mitra papieza, ktory wypowiedziat wojne XIX
wiekowi, ktory potepilt wolnosé sumienia i wolnosé religii, ktéry pozwolit na to, by
Jjego zwolennicy postuzyli sie na Soborze Watykariskim I manewrami totalitarnymi,
by narzucié nieomylnosé papieskq. Cyt. za http://fakty.interia.pl/swiat/news/sprzecz-
nosci-pontyfikatu-benedykta-xvi, 1060644, z dnia 17 lutego 2008.
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Benedykta pokazal, ze nalezy sie spodziewac jakiej$ zmiany. W komentarzach
przeciwstawia sie czesto Benedykta XVI Janowi Pawlowi II, biorac za punkt
wyjécia stosunek do Soboru Watykanskiego II.

W wywiadzie, ktory ukazatl sie w 1986r. kardynal Ratzinger méwit Vitto-
rio Messoriemu: Bronié prawdziwej tradycji Kosciota oznacza bronié Soboru.
Musimy i my przyznac sie do winy, jesli niekiedy dostarczylismy pretekstu (czy
to ,,lewicy” czy ,prawicy”), do mniemania, ze Sobér Watykariski II byt putapkq,
peknieciem, zarzuceniem Tradycji. Moze by¢ tylko kontynuacja, ktora nie zezwala
ani na cofanie sie, ani na ucieczke w przysztosé, ani na anachroniczng nostalgie,
ani na nieuzasadniong niecierpliwosé. Jest tylko dzisiaj Kosciota i jemu, a nie
wczoraj czy jutru powinnismy byé wierni. A dzisiaj KoSciota to dokumenty Va-
ticanum II w petnym ich autentyzmie®.

Trzeba teraz zadaé pytanie, czy w ciagu dwudziestu lat, ktére minety od
wypowiedzenia tych stow, Joseph Ratzinger — Benedykt XVI zmienit poglady.
Mozna oczywiscie probowaé szukaé podobienstw czysto teologicznych, albo
réznic w teologii Vaticanum II 1 w encyklikach Benedykta XVI. Mozna by pro-
bowaé metoda analizy treSci poréwnaé np. ostatnig encyklike Benedykta XVI
1,,Konstytucje duszpasterska o Kosciele w §wiecie wspdlczesnym”, skoro sam
tytut encykliki ,,Spe salvi” 1 pierwsze stowa dokumentu ,,Gaudium et spes” na-
suwajq przypuszczenie, ze znajdziemy w obu dokumentach okreélenia nadziei,
ktére bedzie mozna poréwnaé. Jednak chwila zastanowienia wystarczy, by
stwierdzié, ze bylaby to ,syzyfowa praca” — prowadzaca na manowce 1 pewnie
nikomu niepotrzebna. ,Spe salvi” i ,Gaudium et spes”, je§li nawet maja jakie$
elementy wspdlne, to sq pisane z perspektywy zasadniczo odmiennej. Wlasnie
nad ta perspektywa wypada sie teraz zastanowic.

Teocentryzm Josepha Ratzingera

W pismach Benedykta XVI uderza centralne miejsce nauki o Bogu. Nawet
jesh deklaruje wierno$é Soborowi, to nie on ma dla niego zasadnicze znacze-
nie. Leitmotywem jego teologii jest obecnoé¢ Boga w ludzkim zyciu 1 historii.
Widoczne to bylo juz w napisanej w latach pieédziesiatych ksiazce ,,Wprowa-
dzenie w chrzescijanstwo”. Owa Boza obecno$¢ w naszym konkretnym ,,dzisiaj”
przedstawit on jako co$, co stanowi, albo moze stanowi¢ dla inteligentnego czto-
wieka wychowanego w europejskiej tradycji filozoficznej zasadnicza trudno§é
w przyjeciu chrzescijanskiego punktu widzenia. Mozna w tym widziec jakie$ echo
Pawlowych stéw o ewangelii, ktora jest ,,zgorszeniem dla zydow, a glupstwem

5 Vittorio Messori, Raport o stanie wiary, Krakéw, Warszawa 1986, s. 26.



146 Anna JEDRYKA

dla pogan”. Ratzinger pisat: ...pytamy sie (...) czy nie bytoby lepiej, gdyby nas Bog
pozostawit w nieskoriczonym oddaleniu? Czy nie byloby tatwiej (...) wpatrywaé sie
w wiecznie niepojetq tajemnice, anizeli zgodzié¢ sie na pozytywizm wiary w jednq
Jjedynq postaé i upatrywaé zbawienie cztowieka i Swiata niczym na koricu szpilki
w jednym przypadkowym punkcie?®

Tak jak radykalne jest pytanie, tak 1 radykalna pozostaje odpowiedz. Wyraz-
nie przewija sie ona jako gtéwny motyw ostatniej ksiazki o Jezusie. C6z przynidst
ludziom Jezus Chrystus? Co jest naprawde Jego zastuga, skoro nie przynidst
$wiatu doczesnego pokoju, nie zaprowadzil nowego porzadku spolecznego ani
politycznego? Co w takim razie tak naprawde przynidst On §wiatu? Na to pytanie
Benedykt XVI odpowiada bez wahania: Jezus przyniést ludziom Boga!

To rozstrzygniecie brzmi na pozor banalnie. Przywodzi ono na my$l aneg-
dote opowiadanag przez Josepha Ratzingera w jednym z jego artykutéw’. Rzecz
dotyczy przygotowan do Vaticanum II, a trzeba tu pamietaé, ze Jan XXIII nie
okreslil tematu Soboru, pozostawiajac to biskupom. Sedziwy biskup Ratyzbony
Bucherberger, ktory jako twérca dziesieciotomowego, obecnie wychodzacego
w trzecim juz wydaniu Lexikon fiir Theologie und Kirche, cieszy? sie zastuzonqg
renomaq daleko poza granicami wlasnej diecezji, poprosit o glosi (...) powiedziat:
»INa Soborze musicie mowié przede wszystkim o Bogu”.

Zdanie to jest albo truizmem, godnym wypowiedzi dziecka, ktére nie umie
inaczej odpowiedzie¢ na pytanie nauczyciela, albo tez posiada niesamowita gte-
bie. Te wlaénie glebie dostrzega w nim przyszly papiez. Zanim jeszcze powrocimy
do kontekstu Soboru Watykanskiego II rozwazymy ten jego punkt widzenia.

»ope salvi” — zbawia Bog, a nie nauka

Teocentryzm Josepha Ratzingera powraca z cata ostro$cig w encyklice
»Spe salvi”. W pierwszych jej zdaniach papiez cytuje pawlowy list do Efezjan,
ktorzy zanim spotkali Chrystusa byli jakby «nie majqcy nadziei ani Boga na
tym Swiecier (Ef 2, 12). Oczywiscie wie, Ze mieli oni bogow, ze mieli religie, ale
ich bogowie okazali sie watpliwi, a z ich petnych sprzecznosci mitéw nie pltyneta
zadna nadzieja. Pomimo ze mieli bogow, «nie mieli Boga»®. Ten punkt widzenia
pozwala mu z cata przenikliwos$cig oceni¢ nowozytna nauke 1 filozofie, ktora
prébuje zbudowaé paradoksalna religie bez Boga. Znaczna czeéé encykliki ,,Spe
salvi” poéwiecona jest krytyce tej koncepcji. Nauka od czaséw Francisa Bacona

6 J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, Krakéw 1970, s. 20n

7 Tenze, Eklezjologia Konstytucji Lumen gentium, w: Kosciol — pielgrzymujqca wspol-
nota wiary, Krakéw 2005, s. 112,

8 Benedykt XVI, ,Spe salvi”, 2
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ulegta bowiem zludzeniu — dowodzi papiez — ze cztowieka zbawi¢ moze nauka. To
absurdalne zludzenie bierze sie z nieuprawnionego wyciagniecia daleko idacych
wnioskéw metafizycznych i1 soteriologicznych z wiedzy czysto przyrodniczej. Otéz,
ze skutecznosci, jaka nowa metoda naukowa dawata w badaniu przyrody, wyciag-
nieto wniosek, 1z ta nowa zaleznos¢ pomiedzy naukq i praktykq miata oznaczad,
ze panowanie nad stworzeniem dane cztowiekowi przez Boga i utracone z powodu
grzechu pierworodnego zostato przywrécone’. Wiara w Jezusa Chrystusa stata sie
zbedna. Polityczne interpretacje tego nowego rozumienia zbawienia daly o sobie
zna¢ w formie rewolucji francuskiej, a pdzniej marksizmu — leninizmu.

Teologowie, ktorzy wywarli wptyw na Sobér Watykanski I1, reprezentowali
kilka nurtéw. Jeden z nich to trend powrotu do Zrédel. Nawiazywatl on przede
wszystkim do teologii pierwszych wiekéw chrzescijanstwa, czyli do Ojcéw Kos-
ciola, w tym $§w. Augustyna. Luminarzami tej ,odnowy” w teologii byli miedzy
innymi dwaj Francuzi — Henri de Lubac i Jean Daniélou. Temu nurtowi bliski
byt tez mtody wtedy Joseph Ratzinger, ktory dzieki arcybiskupowi Kolonii, brat
udzial w obradach soborowych jako ekspert. Inny nurt reprezentowany byt przez
francuskiego dominikanina Marie-Dominique Chenu, a sprzyjali mu Karl Rah-
ner 1 Edward Schillebeeckx oraz polski ekspert Stefan Swiezawski — profesor
filozofii z KUL. To ,stronnictwo” bylo zaangazowane po stronie tomizmu, ktory
zreszta dzieki Maritainowi przezywat swoja druga mtodosé.

Obydwu tym ,,stronnictwom” nie podobaly sie schematy przygotowane przez
kurie rzymska, w nastepstwie czego zostaly one odrzucone. W redakcji nowych
dokumentéw J. Ratzinger, podobnie zreszta jak jego poprzednik, bral czynny
udzial. Nie chcial pogodzi¢ sie z podej$ciem socjologizujacym, w ktérym mniej
zwracano uwage na Chrystusa idJego dzieto, a wiecej na procesy zachodzace
w samym KoSciele jako spotecznoéci ludzkiej. Cheial, zeby ostateczne dokumenty
byly oparte na wyznaniu wiary, na gloszeniu Ewangelii. Za niebezpieczne uwazat
zastepowanie $wiadectwa dialogiem. Podkreslal, ze krzyz stanowi konieczny
znak sprzeciwu miedzy Ko§ciolem a §wiatem.

Ten punkt widzenia 1 konsekwentny teocentryzm wywodzit sie z filozoficz-
nego $wiatopogladu Josepha Ratzingera. Ocali nas ewangelia, a nie filozofia,
nauka czy naukowa teologia. Wielkim wzorem dla tego przedsiewziecia pozostaje
wysitek gloszenia ewangelii w obcym Swiecie starozytnos$ci i stworzenie wizji
chrzescijanskiej madrosci obecnej w wielkich wiekach wiary, zanim jeszcze
filozofia, nauka i technologia podzielity sie na samodzielne dziedziny refleksji
i dziatania. (...) Na tym polega Bonawenturowa wizja teologiczna.

9 Ibidem, 16.
10 Joseph A. Komonchak, Kryzys Kosciota, ,W drodze” nr 1 (389) 2006, s. 32.
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To wlasnie §w. Bonawentura, wielki franciszkanin, jest obok §w. Augustyna
duchowym mistrzem Benedykta XVI. Stad wynika tak wielka r6znica miedzy
nim a Janem Pawlem II, ktérego duchowos$é wywodzila sie od Tomasza z Akwinu
w sferze intelektualnej, a od §w. Jana od Krzyza — w duchowej.

Vaticanum II wciaz aktualne

Zobaczmy na koniec, jak sie to przeklada na praktyke. Kilka miesiecy po
wyborze na papieza Benedykt XVI przedstawil swoim najblizszym wspétpra-
cownikom swojq interpretacje Vaticanum II. Jest rzecza znamienna, ze swojq
diagnoze rozpoczal papiez od cytatu ze $w. Bazylego Wielkiego: Ochrypte wrzaski
tych, ktorzy sktoceni wystepujq przeciw sobie; niezrozumiata gadanina, beztadny
zgietk krzyczqcych bez ustanku wypetnit juz caty Koscidl, znieksztalcajqc — przez
nadgorliwosé lub uchybienia — prawdziwag nauke wiary. Zaraz jednak zastrzegt:
Nie chce odnosié¢ tego dramatycznego opisu do sytuacji po Soborze, niemniej
czeSciowo odzwierciedla on to, do czego doszto!!.

Benedykt XVI jest przekonany, ze kontrowersje woko6l Vaticanum II do-
tycza jego interpretacji, a nie przyjetych na Soborze tekstéw, ktorych nigdy
nie kwestionowal. Zamieszanie wywolane zostalo przez interpretacje, ktora
nazywa ,hermeneutyka nieciagltoéci”, a ktéra wprowadza ostry podzial na Kos-
ci6t przed— 1 posoborowy. Taki podziat, zdaniem papieza, jest nieuzasadniony.
Istnieje ciaglosé Kosciota, a korzenie tego co stalo sie na Soborze, siegaja czaséw
wezesniejszych, miedzy innymi licznych ruchéw odnowy, ktére byly aktywne
w Koéciele po II wojnie Swiatowej, a takze w latach miedzywojennych.

Préba wprowadzenia ,,nieciaglosci” mylnie zaktada natomiast, ze teksty So-
boru jako takie nie sq jeszcze prawdziwym wyrazem ducha Soboru, ale rezultatem
kompromisow, ktére trzeba byto zawieraé¢ w celu osiqgniecia jednomyslnosci,
cofajqc sie do przesztosci i zachowujqc wiele elementéw przestarzatych i dzis juz
bezuzytecznych. (...) Wtasnie dlatego, ze dokumenty sq rzekomo jedynie niedosko-
natym odzwierciedleniem ducha Soboru i jego nowosci, nalezy Smiato wychodzié
poza nie. Benedykt XVI zauwaza, ze prowadzi to do dowolno§ci w definiowaniu
rzekomego ,,ducha” Soboru, co w rezultacie otwiera droge do zupelnej relatywi-
zacji. Nic wiec dziwnego, ze kazdy, najbardziej nawet ekstrawagancki pomyst,
usprawiedliwi¢ mozna na bazie takiej interpretacji dazeniem do wypelnienia
soborowych , reform”.

I Ten i nastepne cytaty za: Benedykt XVI, Przeméwienie do wspolpracownikéw z Kurii
Rzymskiej (22 grudnia 2005), ,,I’Osservatore Romano”, wyd. polskie, n. 2/2006, s. 19.
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Przeciwienstwem takiej dowolnosci jest, zdaniem papieza, ,hermeneutyka
reformy”. Jest oczywiste, ze to dqzenie do wyrazenia w nowy sposob okreslonej
prawdy wymaga podjecia na nowo refleksji nad niq oraz zycia wedtug niej; jest
tez jasne, ze nowe stowo moze sie uksztattowaé tylko wéwczas, gdy bierze poczatek
ze swiadomego rozumienia wyrazanej prawdy, oraz ze — z drugiej strony — re-
fleksja na temat wiary wymaga réwniez zycia tq wiarq. (...) Czterdziesci lat po
Soborze mozemy skonstatowad, ze jego pozytywny dorobek jest wiekszy i bardziej
Zywotny, niz mogto sie wydawac w burzliwym okresie ok. roku 1968.

W tym samym przeméwieniu, wygloszonym w 2006 roku, byty tez zywe te
mys$li, ktore zostaly pdzniej rozwiniete w encyklice ,,Spe salvi”, a ktére, biora swoj
poczatek z augustynsko-franciszkanskiej formacji papieza. Warto tez zwrdcié
uwage na mys$li, bedace jakby przedluzeniem tych, ktére zostaly w encyklice
zawarte. Benedykt XVI wyjasnia, dlaczego doszto do ostrego konfliktu miedzy
Piusem IX a ,,duchem epoki nowozytnej”. Wyjasnienie to odwoluje sie do tych
samych pojec¢ co encyklika. Ale obecny papiez zauwaza tez, 1z zdano sobie spra-
we, ze rewolucja amerykanska zaproponowata model nowoczesnego paristwa
odmienny od tego, jaki wylaniat sie z teorii gloszonych przez radykalne nurty,
ktore doszty do gltosu w drugiej fazie rewolucji francuskiej. Nauki przyrodnicze
zaczynaly w sposéb coraz bardziej widoczny podejmowadé refleksje nad witasnymi
ograniczeniami, jakie narzuca im przyjeta przez nie metoda, ktora pozwalata
wprawdzie osiqgaé wspaniate rezultaty, ale mimo to nie byta w stanie ogarnqé
caloksztaltu rzeczywistosci. Tak wiec obydwie strony zaczetly stopniowo otwieraé
sie na siebie nawzajem.

W takiej wladnie atmosferze — thumaczy Benedykt XVI — doszto do Soboru
Watykanskiego II. Zdaniem papieza najwazniejsze sfery, ktére Sobor uregulo-
wal, to relacje miedzy Koéciolem a panstwem, relacja miedzy Koéciolem a nauka,
1 sprawa wolnoéci religijne;j.

Nie jest zatem uprawnione przeciwstawianie Benedykta XVI Soborowi
Watykanskiemu II. Jego konserwatyzm, jesli tak w ogdle mozna nazwacé jego
postawe, nie jest zwrdceniem sie wstecz, ale poszukiwaniem wiernosci korze-
niom, na ktérych opiera sie Ko§ciot. Kosciot jest — zardwno przed Soborem, jak
i po nim — tym samym Kosciotem, jednym, Swietym, katolickim i apostolskim,
pielgrzymujacym przez dzieje; ,,wsréd przesladowan Swiata i pociech Bozych
zdqza naprzéd w pielgrzymce”, gloszqc smieré Pana, az przyjdzie.
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Inspiracje starozytnosci — §wiatla i cienie

Objawienie judeochrze$cijanskie jako istotna tres¢ religijng niosto ze sobag
nie nowa wiedze o cztowieku, ale przede wszystkim Dobrq Nowine o zbawieniu,
jakie Bog zaofiarowuje cztowiekowi w Jezusie Chrystusie. ,, Tak bowiem Bog umi-
towat swiat, ze Syna swego Jednorodzonego dat, aby kazdy, kto w Niego wierzy,
nie zgingl, ale miat Zycie wieczne. Albowiem Bog nie postat swego Syna na Swiat
po to, by swiat potepil, ale po to, by swiat zostat przez Niego zbawiony” (J 3,16-
17). Zrédlem zbawienia jest sam Bég, On nas pierwszy umilowat. Tym wlaénie
samoobjawieniem mitoS§ci Boga rézni sie judeochrzeécijanskie przepowiadanie
(Chrystus jest tym, na ktérego wskazywali juz prorocy Starego Testamentu) od
wszelkich innych idei zbawienia, jakie rozchodzily sie po starozytnym Swiecie.
W opcji wiary chrzeécijanskiej czlowiek nie zbawia samego siebie moca wilas-
nej aktywnoéci duchowej. To sam mitujacy Bog przenika go swym laskawym
oddziatywaniem i odnawia w nim Zycie wedtug Ducha. Nie oznacza to jednak,
ze wlasny duchowy wysitek czlowieka nie liczy sie przed Bogiem, albo ze Bog
thumi czy ogranicza w cztowieku jego wlasna aktywnosé. Jest wrecz odwrotnie,
Bog w swej taskawos$ci podnoszac cztowieka tym samym pobudza go do tworczej
wolnoéci, aby wzrastal w coraz glebszym rozeznawaniu tego, ,,co prawdziwe,
co godne, co sprawiedliwe”, aby sam otwieratl ,,oczy serca” na wszystko, co po-
zytywnie warto$ciowe w $wiecie; aby sam uczyl sie rozeznawaé swe doczesne
znaczenie 1 wieczne przeznaczenie. Stowem, Bog pierwszy ogarniajac cztowieka
swoja miloscia zacheca go do szukania ,,nowej nauki i madrosci”.

Tymeczasem drogi tych poszukiwan nie byly ani tatwe, ani proste. Swiat
starozytny byl wrogo nastawiony wobec chrzeécijani zycia w niczym im nie uta-
twial, wrecz przeciwnie, przez dwa wieki nekal ich przesladowaniami oskarzajac
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o zwodzeniu rodzaju ludzkiego. Czyzby dzialo sie tak dlatego, ze poganie — jak
moéwi $w. Pawel —, znikczemnieli w swoich myslach i zaémione zostaty ich serca...
Prawde Bozq przemienili w ktamstwo...” (Rz 1,21 1 25)? Swiat poganski nie byt
Swiatem doskonaloéci. Bledne poglady filozoficzne poganskiego Swiata w wielu
wypadkach zwodzity takze chrzeécijan, wiktajac ich zar6wno w falszywe rozumie-
nie podstawowych probleméw epistemologicznych (sceptycyzm byl rozpowszech-
niony niemal jak wyznanie) oraz co do sensu $wiata, a przede wszystkim co do
sensu bycia cztowiekiem. W pierwszych wiekach liczne herezje chrystologiczne
mialy swe zrédla wtasnie w blednym rozumieniu §wiata, czlowieka, Boga.

Samodzielne chrzeécijanskie myslenie o cztowieku rodzito sie zatem w bdlach
Lpsujacego sie, rozprzegajqcego sie i szalejacego” $wiata rzymskiego imperium (Z.
Krasinski), ciagtych wojen 1 przesladowan. Z oparéw 1,,mgiet, ktére lezaly na dro-
dze”— sceptycyzm, gnostycyzm 1 manicheizm — trudno bylo sie wydoby¢. Na przy-
ktadzie §w. Augustyna widad, jak bardzo musiat sie borykac z przezwyciezaniem
pogladéw, ktére mu utrudniaty odnalezienie prawdy o Bogu i o cztowieku 1 ktére
wypaczaly sens wiary chrzescijanskiej. W poszukiwaniu nowych drég mysliciele
chrzeécijanscy musieli sie przez to wszystko przebijaé jak wedrowiec przez lesne
chaszcze. Ich dociekania rozwijaty sie jednak zawsze w zaleznoéci od glebi 1 pasji
tych, ktérych dreczyly intelektualne niepokoje; tych, ktérzy pragneli rozumnie
wierzy¢ i zdawaé sprawe ze swej wiary swym braciom poganom.

7 drugiej jednak strony trzeba pamietaé takze, ze chrzescijanie w otacza-
jacym $wiecie kultury hellenskiej — mam na mysli przede wszystkim filozofie
— odnajdywali nie tylko samo zlo i btedy, ale réwniez czastki prawdy ,,z roz-
stanego Stowa Bozego” (§w. Justyn). Miedzy platonizmem a chrzescijanskim
przepowiadaniem w wielu kwestiach byly punkty zbiezne. Samo stowo Logos
wspdbtbrzmiato zaréwno z dociekaniami filozoféw, jak 1 z przepowiadaniem Dobrej
Nowiny. Dlatego chrzescijanie, mimo oporéw $wiata poganskiego, stosunkowo
wezeénie nawigzali dialog z kultura hellenska 1 czerpali z niej inspiracje do
wlasnych poszukiwan z tego, co w tejze kulturze bylo pozytywne i cenne — m.in.
w tekstach filozoféw 1 poetéw. Filozofowie dostarczali poje¢i schematéw racjonal-
nego dowodzenia, a poeci jezyka 1 obrazéw dla wyartykulowania przemyslanych
treséci objawienia. Postepujac wlasnymi drogami i starajac sie zrozumieé swoje
bycie w §wiecie, uprawiali chrzescijariskq mqdrosé wiary.

Czlowiek w systemie religijno-filozoficznym Orygenesa

Jednym z tych, ktorzy w pionierski sposob wytyczali nowe drogi my$lenia,
byt Orygenes. MyS§liciel niezwykle twérczy, jeden z pierwszych, ktéry probowat
wyartykutowacé chrzescijanska doktryne teologiczna w formie uporzadkowanego
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systemu myslowego na wzér doktryn filozoficznych. Zyt na przetomie II i III
wieku. Wprawdzie zaré6wno on sam za swego zycia, jak ijego pisma staly sie
w §wiecie chrzescijanskim zarzewiem licznych sporéw. Po jego Smierci spory
te nasilily sie jeszcze bardziej i ciagnely sie az po VI wiek, a na Wschodzie na-
wet dluzej. Jednak spory te nie ograniczyly wplywdéw jego nauczania. Dlatego
tez wycisnal on duze pietno na ksztaltowaniu sie doktryny chrzescijanskiej,
a zwlaszcza ascezy.

Orygenes urodzit sie okoto roku 185/6 w Aleksandrii, w najwiekszym by¢
moze po Atenach oérodku zycia kulturalnego w starozytnym $wiecie. Pochodzit
z rodziny chrzeécijanskiej. Jego ojciec ponidst §émieré meczenska za wiare. Zyt
1 wychowywat sie w atmosferze glebokiej wiary, od dziecinstwa Jezus i Jego Do-
bra Nowina byly dla niego najwyzszymi warto$ciami. Po §mierci ojca, wspierany
przez zamozna matrone, uczyl sie w Aleksandrii, u boku Pantena 1 Klemensa.
7 wielkim zapatem i1 gorliwo$cig chtonat zaréwno nauki koScielne, jak 1 §wieckie
umiejetnosci. Uczeszczal takze do szkoly filozofa platonika Amoniusza Sakka-
sa. Tam zetknat sie z Porfiriuszem, pdzniejszym krytykiem chrzescijanstwa
1 biografem Plotyna. Orygenes, pytany czesto przez poganskich kolegdéw o sprawy
wiary chrzescijanskiej, udzielal im odpowiedzi, wskutek czego wczesnie zapra-
wiat sie do roli apologety 1 nauczyciela. Bardzo mtodo, bo juz w wieku 18 lat, po
odejéciu Klemensa, zostal mianowany przez biskupa Demetriusza kierownikiem
aleksandryjskiej szkoty katechetycznej, ktéra w tym okresie byla u szczytu sta-
wy. Dzieki swym zdolno§ciom intelektualnym i umiejetno$ciom nauczania oraz
Swigtobliwemu zyciu i odwadze podczas przesladowan za Septymiusza Sewera,
zyskal wielkie uznanie zar6wno u chrzescijan, jak 1 u pogan. W tym czasie wiele
takze podréozowal: najpierw do Rzymu, potem po Bliskim Wschodzie 1 do Grecji.
W Cezarei utworzyl szkote katechetyczna. Podczas przejazdu przez Palestyne
rezydujacy tam biskupi udzielili mu $§wiecen kaptanskich. Ale to stato sie jednak
powodem sporéw i oskarzen (ze wzgledu na probe samookaleczenia). W czasie
przesladowan za panowania Decjusza wtracono go do wiezienia i poddano ok-
rutnym torturom. Wskutek odniesionych ran wkrétce zmart w Tyrze w wieku
siedemdziesieciu lat, najprawdopodobniej w roku 253/4.

Swym nauczaniem i licznymi pismami zyskal juz za zycia wielka stawe.
Zainteresowanie wzbudzaly jego r6zne pisma egzegetyczne, a niezliczone homi-
lie zyskiwaty popularno$é. Szczegdlnie przyciagat do siebie ludzi szlachetnych
1 uczonych, ktérzy chetnie czerpali z jego nauk. Na jego pisma powolywali sie
réwniez heretycy. Nic wiec dziwnego, ze w chrzescijanskim Swiecie wlasnie jego
pisma staly sie powodem oskarzen, a on sam postacig kontrowersyjna. Po jego
$mierci wybuchty ostre spory o ortodoksyjnoéé jego nauczania. Spory te gwat-
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townie sie nasilily, gdy ok. roku 400 przeciwko jego nauce wystapili Epifaniusz
1 patriarcha Teofil z Aleksandrii. Ucichty dopiero w potowie VI wieku.

Dorobek pisarski Orygenesa jest imponujacy. Epifaniusz przypisuje mu ok.
6 000 ksiazek. Pisat liczne komentarze do poszczegdlnych ksiag Pisma Swietego,
setki homilii, dzieta apologetyczne (m.in. O zasadach i Przeciw Celsusowt) oraz
pisma ascetyczne. Jego dzietem jest rowniez stynna Hexapla. Euzebiusz podaje,
ze do pisania zatrudnial stenografow, ktorzy na zmiane pod dyktando spisywali
jego wywody. Pisal w jezyku greckim, ale teksty te pisane po grecku zaginety.
Dzi§ znamy tylko cze$¢ jego pism 1 to jedynie z przektadow na jezyk tacinski.

Do wiary dochodzil nie przez osobiste poszukiwania, jak mtodszy od niego
o prawie dwiescie lat §w. Augustyn. Wychowal sie w rodzinie chrze$cijanskiej
1 od dziecinstwa 2yt wiarq w Jezusa. Ale podobnie jak Dobra Nowina, zyt réw-
niez kultura hellenska. Nie tolerujac ,nierozumnej i naiwnej wiary”, cata swoja,
inteligencje 1 wszystkie wiadomo$ci wykorzystat na glebsze zrozumienie Pisma
Swietego. W ten sposéb zamierzal ,,chrzescijanom, ktorzy podejmujq kwestie inte-
lektualne, daé odpowiedzi zgodne z Pismem, tak Zeby ich nie szukali w wielkich
sektach gnostyckich™. Z pasja wiec oddawat sie studiom nad Pismem $wietym,
aby je wiernie zrozumieé 1 ogarnaé wszystkie objawione prawdy. Uwazal, ze
tylko wtedy bedzie mégt dzieli¢ sie swojq wiedza z bra¢mi we wierze. Wycho-
wany w kulturze hellenskiej, wiara zyl 1 artykulowat jej prawdy jak grecki
filozof: zasadami 1 pojeciami filozofii, zwlaszcza ulubionego Platona. Nic wiec
dziwnego, ze jego egzegeza Pisma Swietego 1 budowany na jej podstawie wyktad
prawd wiary stawatl sie zwartym systemem teologicznym. W ten sposob treéci
religijne tego systemu zostaly przesycone treSciami oraz pojeciami platonskimi
1 spojone ich logika w uporzadkowana calo$é. Ale greckie pojecia filozoficzne,
przeniesione na grunt objawienia, bezwiednie modyfikowaly sens danych wiary
lub nawet nadawaly im nowe znaczenia. Wida¢ to takze w jego sposobie myslenia
1 moéwienia o czlowieku.

ke

Swoje my$lenie o cztowieku Orygenes osadzil w egzegezie Objawienia. Nie
znaczy to jednak, ze wylacznie samo objawienie byto dla niego zrédtem docie-
kan. Korzystat on obficie z do§wiadczenia filozoficznego, zwlaszcza z Platona, od
ktorego zapozyczyt jezyk filozoficzny dla wyartykulowania prawd wiary. Swoje
mysélenie o cztowieku wylozyl zaré6wno jezykiem 1 pojeciami filozoficznymi za-

! Henri Crouzel, Orygenes, przel. Janusz Marganski, Wydawnictwo Homini, Bydgoszcz
1996, s. 41.
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pozyczonymi od Platona, jak i jezykiem biblijnym. Lecz to, co méwi o cztowieku
jezykiem Platona, to nie jest juz wcale tylko schrystianizowany platonizm; jest
to nowa religijno-filozoficzna wizja czlowieka.

Kim jest cztowiek wedlug Orygenesa? Platon w cztowieku widzial przede
wszystkim niematerialna, prosta 1 nieztozona dusze, na ktora, ,,najwieksze kaj-
dany” naklada materialne ciato; Smier¢ wyzwala dusze z uwiezienia w ciele.
OczywisScie Platon okreélal cztowieka takze innymi jeszcze terminami, ktérymi
takze postuguje sie Orygenes. Jeéli jednak postuguje sie tymi samymi termina-
mi co Platon, to jednak méwi juz zupelnie co innego: ma bowiem zawsze przed
oczami catego czlowieka, stworzonego na obraz i podobienstwo Boze. Nie jest to
zatem proste powtdrzenie hellenskich trychotomicznych watkéw, obecnych juz
u Platona; Orygenes watki te zaczerpnal — za posrednictwem §w. Pawta (1Tes
5,23) — z Biblii. Nie podejmujac jednak probleméw ontologicznych Platona,
prébowat jedynie tymi samymi stowami opisaé cztowieka w catoéé jego bytu.
W dialektycznym opisie akcent potozyl na ducha, a nie na dusze. A hebrajski
ruah to nie to samo, co grecka pneuma — jakie$ subtelne materialne tworzywo.
Biblijne stowo ruah wskazuje najpierw na samego Boga ina Jego dzialanie
skierowane ku czlowiekowi, a Scislej ku jego sercu. Wskazuje takze na otwarcie
cztowieka na Boga; co wiecej, oznacza réwniez zdolnosé (dyspozycje) cztowieka do
zwrécenia sie ku Bogu w aktach mitoéci. Duch-ruah to réwniez dar Bozy, ktory
oddziatywuje na dusze 1 jest jej nauczycielem. Natomiast dusza — jako termin
filozoficzny — to u Orygenesa tylko wewnetrzna zasada zycia, ktéra — podobnie
jak u Platona — organizuje byt czlowieka jako cato$é (forma, akt); ponadto wnosi
w jego byt ludzki zdolno$ci poznawania 1 jest siedziba wolnej woli.

Moéwiac wiec o cztowieku, Orygenes postuguje sie greckimi terminami, ale
terminy te u niego znacza juz co$ innego, tym samym inaczej prezentuja nature
cztowieka. U Orygenesa dusza jest co prawda zasada zycia, ale moze ulegaé
wplywom ducha lub wptywom ciata jako sitom nizszym — zmystowym dozna-
niom i pozadliwoéci. Te dialektyke walki ducha z ciatem Orygenes polaczyl ze
swoja interpretacja biblijnego grzechu pierworodnego jako upadku i oddalania
sie czlowieka od Boga. Wedlug niego wskutek grzechu pierworodnego duch
cztowieka stygnie w swej zdolno§ci do umitowania Boga 1 oddala sie od Niego,
a jego sity oddzialywania na dusze stabna. A wtedy czlowiek, oddalajac sie od
Boga, jednoczeé$nie zamyka sie w sobie, w swoim egoizmie, a to znaczy, ze Zyje
wedtug ciata.

A cou Orygenesa znaczy ciato? Sprawa wazna dla wlasciwego zrozumienia
Orygenesowej walki z ciatem. Wazna, ale i zarazem skomplikowana. Wedtug
Orygenesa cialo na pewno nie jest tym samym, co u Platona; to nie zadne
kajdany dla duszy czy wiezienie. Rézne konteksty, w ktérych Orygenes uzywa
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stowa cialo, wskazuja, ze wedlug niego kazdy byt ma swoje tzw. naturalne ciato.
Nie jest to wiec cialo w rozumieniu Platona czy Arystotelesa, 1 chyba takze nie
w rozumieniu stoikéw. Orygenesowe rozumienie ciata naturalnego jest bliskie
biblijnego rozumienia, jest bowiem naturalnym znakiem stworzonosci i widzial-
noéci cztowieka w $wiecie. W tym znaczeniu cialo sobie wlasciwe, czyli naturalne,
maja wszystkie istoty rozumne. U czlowieka cialo jest jakby naturalna widzialng
ostong jego duszy 1 ducha. W zakonczeniu dzieta O zasadach tak podsumowuje
swoje dociekania: ,,...koniecznosciq bylo, aby ciatami postugiwata sie rozumna
natura [czyli duchowa, niecielesna, niematerialna — p. m. — A.S.], ktéra okazuje
sie zmienna i niestata z uwagi na stan, w ktérym zostata stworzona — bo to, co
nie istniato i zaczelo istniec, tym samym jest okreslone jako byt zmiennej natury,
(...). I dalej: Bég ,,stworzyt nature cielesna, ktora przez przemiane witasciwosci
mogtla z wyroku Stworzyciela przemieniaé sie we wszystko, czego wymagaty
okolicznosci. (...) zawsze bedq istnieé istoty rozumne, ktore potrzebujq cielesnego
okrycia,; zawsze wiec bedzie istnieé¢ rowniez natura cielesna, w ktérq okrywac sie
muszq stworzenia rozumne; chyba ze kto mniema, iz potrafi na podstawie jakichs
dowodow wykazaé, ze natura rozumna moze wiesé zycie bez zZadnego ciata. [Nie
by¢ w jaki$ sposéb widzialna? — p. m. — A.S.] Roztrzqsajac powyzej poszczegélne
problemy przedstawiliSmy, jak to jest dla nas trudne albo prawie niemozliwe
do pojecia” (IV,4,8)%. Orygenes byt zatem §wiadomy, ze stajac przed problemem
ciala ludzkiego, staje przed tajemnica stworzenia.

Pomijajac mozliwe i zawile interpretacje réznych jego wypowiedzi, jedno
mozemy stwierdzié¢: wedlug Orygenesa cialo — nasze ludzkie doczesne cialo,
kruche 1 podlegle zmiennoséci, jak kazdy inny zywy organizm w tym S$wiecie
—nie jest samo w sobie czyms$ ztym, a dla duszy na pewno nie jest ,wiezieniem”.
Jako stworzone przez Boga jest dobre, albowiem — jak méwi Biblia — wszystko,
co Bog stworzyl, byto bardzo dobre. Ciato cztowieka — kruche, zmienne, stabe
podlegte cierpieniom — jest naturalng widzialna strona ludzkiego bytu. Jako
takie jest w bycie ludzkim konieczne; ciala nigdy nie moze zabraknaé. Dlatego
zmartwychwstanie ciala jest rowniez konieczne, aby czlowiek w calo$ci swego
bytu mégl uczestniczyé w petni nowego zycia w krélestwie zbawionych. Z ta tylko
réznica, ze w zyciu przysztym ciata ludzi zbawionych beda doskonate, éwietliste
1 promienne, a ciala ludzi potepionych — mroczne 1 ciezkie. W strukturze bytu
ludzkiego ciato w sposdéb konieczny jest zespolone z dusza 1 z duchem. Jesli jest
cztowiek, to musi byé¢ ciato, dusza i duch. One stanowig jednoé¢ ludzkiego bytu.
Taki jest odwieczny zamyst Boga w stosunku do cztowieka, ktérego stworzyt
na swoj obraz i podobienstwo. W zyciu Trdjcy Swietej cztowiek widzi swoje

2 O zasadach, przet. Stanistaw Kalinkowski, PSP, Warszawa 1979, s. 344.
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odbicie, swoje podobienstwo do Boga, teraz co prawda tylko jak w zwierciadle,
ale w krélestwie niebieskim Boga bedzie ogladat twarza w twarz, pozna w Boga
1 pozna w pelni siebie samego.

ek

W nauczaniu Orygenesa wazniejszy od ontologicznego byl moralny aspekt
ludzkiej egzystencji. Cztowiek — w caloéci duch, dusza, ciato — wskutek grzechu
pierworodnego jest duchowo ostabiony, dlatego moze sie egoistycznie skon-
centrowaé wytacznie na swoim ciele 1 na jego doznaniach (m.in. na donaniach
seksualnych). Wtedy jednak wybiera sposéb Zycia wedtug ciata; woéwcezas jednak
jako duch zatraca sie w cielesnoéci, a tym samym oddala sie od Boga. Jednak
jako obdarzony wolnoécia wyboru i wzmocniony taska Ducha Swietego cztowiek
moze sie poddzwignaé i wyzwolié z grzesznego ponizenia. A wyzwala sie wtedy,
gdy otwiera sie na mito$¢ Boga 1 gdy w zyciu chodzi drogami sprawiedliwosci.
Zycie sprawiedliwe i czyste to droga wyzwolenia, droga zbawienia. I kto idzie
ta droga, ten zyje wedtug ducha.

Moralne nauczanie Orygenesa stalo sie natchnieniem dla ruchéw ascetycz-
nych starozytnosci chrzescijanskiej; moze nie dla tych, ktérzy wybierali zycie
na pustyni, ale na pewno dla tych, ktérzy w bezzennoéci czy w §lubach dziewic
widzieli ideat zycia chrzescijanskiego, zwlaszcza za$ dla tych, ktorzy wstrze-
miezliwo$¢ seksualna uwazali za warunek uduchowienia, czyli Zycia wedtug
ducha. Przyjmowali bowiem, ze wszelki wybdr drogi sprawiedliwoéci i mitosci, to
duchowa walka z trudnymi nieraz do pogodzenia impulsami, m.in. z impulsami
cielesnymi, z seksualnos$cia. Pod wzgledem zagrozenia impulsami seksualnymi
sam Orygenes zdawal sie nawet by¢ w zgodzie z niektérymi chrzescijanskimi
gnostykami ze szkoly Walentyna. I chyba stad w jego wypowiedziach ten tak
bardzo negatywny, ale 1 zarazem pelen ambiwalencji stosunek do ciata, do zycia
doczesnego, stad takze wizja zycia chrzes$cijanskiego — zycia wedtug ducha —jako
duchowej walki z cielesno$cia. Pisze Peter Brown: ,,Orygenesowa wizja ducho-
wej walki weszla w krwioobieg wszystkich poézniejszych tradycji ascetycznego
przewodnictwa duchowego w swiecie greckim i bliskowschodnim. Wciggata ona
osobe ludzka w podniosty i nieustajqcy dialog z niepochwytnymi mocami, ktore
muskaty umyst. Albowiem «jezeli mamy wolng wole, to wprawdzie pewne moce
mogq nas namawiaé¢ do grzechu, a inne pomagaé nam w zbawieniuy.

Wzniosta wizja czlowieka wewnetrznego pociagata, a nauczanie o uducho-
wieniu bylo do pogodzenia z ogélnym nauczaniem chrzesécijanskim. Niektére

3 Brown, s. 183.
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jednak poglady Orygenesa budzily sprzeciw. Dlatego jego nauczanie jako sy-
stem teologiczny wnet stato sie przedmiotem oskarzen i sporéw. Czy stusznie?*
Orygenes jako nauczyciel wiary 1,przewodnik duchowy” to postaé wspaniala,
madry chrzeécijanin, ktory uczy rozumnie wierzyc¢ i rzetelnie myslec. ,,Orygenes
sam siebie uwazat — pisze Peter Brown — gldwnie za egzegete. Stajqc naprze-
ciwko niezmiennego Stowa Boga, probowat osiagnadé spokdj itkony, okazaé wobec
ludu postawe niezachwiang. (...) Tym, co w pdézZniejszych stuleciach zjednato
mu podziw chrzescijanskich intelektualistow, byta nie tyle tresé Orygenesowego
nauczania, nieraz zresztq ekscytujqca i zbijajaca tropu, ile raczej sposob, w jaki
Orygenes, egzegeta i przewodnik duchowy, prezentowat Zycie chrzescijariskiego
nauczyciela w rozpieciu miedzy czasem i przestrzeniq. Witasnie to uczynilo zen
postaé modelowaq, «Swietegon kultury chrzescijanskiej, czlowieka przez ponad
stulecie stawionego jako «brus dla nas wszystkich»’™.

ek

To, co twércze 1 cenne w intelektualnych dociekaniach Orygenesa nad praw-
dami wiary — idea czlowieka stworzonego na obraz i podobienstwo Boga oraz
idea czlowieka wewnetrznego, ktérego moralnym obowigzkiem jest duchowa
przemiana w czlowieka stworzonego na wzér Jezusa Chrystusa — w sporach
1 zawilych kitétniach o doktrynalng prawowierno$é, niestety, nie wzbogacito
chrzescijanskiej doktryny. Gorzej, rzec by nawet mozna, ze poszto na marne:
albowiem najpierw przez zacieklych oskarzycieli w swych najglebszych treéciach
skarykaturyzowane 1 zdeprecjonowane, zostalo nastepnie uznane za niebez-
pieczne dla zycia chrzeécijanskiego, a potem — pod postacia niebezpiecznych
dla wiary pogladéw jako orygenizm — zaprzepaszczone. Natomiast to, co przez

* Nowsze badania (zob. Crouzel, dz. cyt., s. 331 in) ukazuja, ze najwieksi w starozyt-
nos$ci chrzeécijanskiej krytycy Orygenesa, Metody z Olimpu i Piotr z Aleksandrii,
nie tylko ze nie rozumieli jego nauczania, ale odczytujac jego myséli, najpierw je
skarykaturyzowali i jako karykature poddali krytyce. Potepiano to, co blednie ro-
zumiano lub czego wcale nie rozumiano. Wyrzadzono w ten sposéb wielka krzywde
jednemu z najwybitniejszych myslicieli chrzeécijanskich. ,, Tak wiec potomno$é — pisze
Crouzel — obeszla sie bardzo niesprawiedliwie z jednym z tych ludzi, ktérym mysl
chrzescijanska zawdziecza najwiecej. Jezeli w czasach pézZniejszych nie spotyka sie
juz — na przyktad w atakach Porfiriusza — tej pogardy, jakq okazywal Celsus dla
niewiedzy i gtupoty chrzescijan, to chyba dzieki temu, ze dzieto nawracania warstw
wyksztatconych rozpoczete przez Klemensa i szkote aleksandryjskq, a potem podjete
przez Orygenesa, przyniosto swoje owoce wsrod tych kregéw Cesarstwa — na chrzes-
cijanstwo zaczeto patrzec inaczej. Kt6z zdota ocenié wptyw, jaki zainicjowany przez
nich ruch wywieratl na przystepowanie spoteczenstwa rzymskiego do chrzescijanstwa
zarowno za Konstantyna, jak i po nim?” (s. 356).

5 Peter Brown, s. 179.



EUROPEJSKIE MYSLENIE O CZLOWIEKU... 159

zwolennikéw jego doktryny zostalo zaakceptowane i co w nastepnych wiekach
stalo sie treécia chrzesécijanskiego nauczania moralnego — idea czlowieka we-
wnetrznego — odczytywano wytacznie w kategoriach walki ducha z ciatem na
potrzeby ascezy w walce z seksualno$cia, owym odwiecznym zrédlem ciemnych
1 mrocznych sil, ktore sprzeciwiajq sie zyciu duchowemu czlowieka 1 wciagaja
go w sidta materii. W ten sposdb Orygenes, tworczy teolog 1 mysliciel — zostatl
jako doktrynalnie niebezpieczny — odstawiony na boczne tory chrzeécijanskiego
nauczania Ojcéw Kosciola. To jednak nie pomniejsza go jako wielkiego cztowieka,
zarliwego chrzescijanina, mistyka rozmitowanego w Jezusie, myséliciela, pisarza
1 nauczyciela wiary.

Spory chrystologiczne a ksztaltowanie sie pojecia osoby —
definicja Boecjusza

Stowo osoba — po grecku prosopon, a po lacinie persona — znane juz byto
w starozytnos$ci poganskiej. Powstalo poza zasiegiem filozofii 1 w mowie potoczne]
oznaczato maske aktora, wyglad cztowieka, role czy postaé wystepujaca w teatrze
lub w sztuce. W jezyku prawniczym oznaczalo role oskarzyciela, obroncy lub
sedziego; natomiast w gramatyce oznaczato to samo, co 1 dzis: jedna z form cza-
sownika uzytego jako orzeczenie. Do filozofii stowo osoba weszto bardzo p6zno i to
droga okrezna, bo poprzez Septuaginte — przektad Biblii na jezyk grecki z jezyka
hebrajskiego. W Septuagincie greckim stowem prosopon oddano hebrajskie paneh,
ktore oznaczalo m.in. twarz, oblicze. Ale poniewaz Izraelita stuchal Boga i stawat
przed Jego obliczem nie za posrednictwem jakiej$ maski aktora jak Grek, ale
jak kto$, kto wystepowatl jako osobiécie obecny 1 kto sam bezposrednio méwil do
cztowieka. W ten sposéb w Septuagincie greckie prosospon zyskato nowe znacze-
nie: wskazywalo na zywa obecno$¢ Boga, na oblicze tego, kto — cho¢ sam w sobie
niewidzialny —jest osobiécie obecny 1 moéwi do czlowieka. Stad juz niedaleka droga,
aby to stowo odnieéé do zywego cztowieka. Ale w filozofii zastosowanie tego stowa
do chrzescijanskich dociekan nad cztowiekiem dokonato sie znowu droga okrezna,
bo za posrednictwem sporéw chrystologicznych o osobe w Chrystusie 1 sporéw
trynitarnych o pozycje osoby w Tréjey Swietej. W kontekécie tych sporéw stowo
prosopon — 1 tacinskie stowo persona — nabralo znaczenia ontologicznego, ale nie
wyzbylo sie jednak wieloznaczno$ci. Najpierw bowiem oznaczalo jednostkowy
byt jako podmiot, czyli substancje. W tym znaczeniu wspélwystepowalo z innym
greckim terminem, jakim jest Aypostasis. Termin ten oznaczal nature 1 istote jed-
nostkowego bytu, a wiec substancji. W sporach chrystologicznych 1 trynitarnych
z trudem jednak dochodzito do mozliwie jasnego rozumienia terminu osoba,
zwlaszcza, ze spory te czesto wzniecali ludzie, o ktorych méwi Boecjusz, ze ,,nie-
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dostatki wiedzy usitujq przestonié chmurqg uporu i bezczelnosci, skoro czestokroé
nie tylko nie wiedzq tego, o czym mowiq, ale nawet w tego rodzaju sporach nie
rozumiejq, co sami mowiq’®.

W procesie ksztattowania sie $cistego rozumienia pojecia osoby Boecjusz
odegral wazna role. Ten zyjacy w latach 480-524 chrzeécijanski filozof, znany
w historii filozofii przede wszystkim jako autor dziela O pocieszeniu filozofii,
usitowat za wzorem Arystotelesa zdefiniowacé pojecie osoby w jasno okreélonych
terminach logicznych. Byt on cztowiekiem wszechstronnie wyksztatlconym w fi-
lozofii, czerpatl wiele z Porfiriusza 1 innych pisarzy neoplatonskich, z Cycerona,
$§w. Augustyna, ale przede wszystkim z logicznych pism Arystotelesa, ktorego
uznawat za mistrza $cisto$ci. Byl takze doskonale zorientowany w teologii, a jego
dewiza brzmiala: ,Polqcz, jesli mozesz, wiare i rozum”. W dziejach kultury eu-
ropejskiej odegrat on role przekaziciela chrzeécijanskiej doktryny w terminach
zapozyczonych z pism neoplatonik6w i1 Arystotelesa. Swoimi pismami przyczynit
sie do zalagodzenia sporéw chrystologicznych. Stynna definicje osoby zamiescit
w dzielku O osobie i dwdch naturach przeciwko Eutychesowi i Nestoriuszowi’.

Jego dociekania nad terminem osoba miaty zdecydowanie charakter logicz-
ny, a nie ontologiczny czy epistemologiczny. Postepowal niemal jak wspoétczesny
filozof analityk: wyszedl od analizy sposobdéw uzywania stéow natura i osoba
w wypowiedziach, a nie od analizy zrédtowego poznania istoty bytu osoby. Wziat
wiec najpierw pod uwage religijne wypowiedzi o Chrystusie, zawarte w teolo-
gicznych formutach orzekajacych, ze Jezus jest Synem Bozym i czlowiekiem.
W V wieku pojawilo sie wiele interpretacji, ktorych KosSciét nie akceptowat,
uznajac je za heretyckie. I tak Nestoriuszowi przypisywano opinie, ze glosi, iz
w Jezusie sa dwie osoby. Natomiast Eutyches glosil, ze w Jezusie obie natury,
boska 1 ludzka, tak sie zlewaja ze soba, 1z tworza jedng nowa nature. Kluczowe
w tych wypowiedziach byly wiec pojecia osoby 1 natury. Jak je nalezy rozumieé,
by unikna¢ herezji? Wtasnie te pojecia Boecjusz poddat gruntownej analizie.

I tak ustalil, ze natura ,,to réznica gatunkowa, uksztatcajqca kazdaq rzecz
— natura est unam quamque rem informans specifica differentia’. Takie pojecie
natury orzekamy 1. o samych ciatach; 2. o samych substancjach cielesnych lub
niecielesnych oraz 3. o jakimkolwiek istnieniu. W tym ostatnim przypadku ,na-
turq rzeczy jest to, ze juz przez samo swoje istnienie mogq byé one w jakikolwiek
sposcb pojete przez umyst’®. Rzec by mozna, ze to, co istnieje, nie jest chaosem czy

5 O pociechach filozofii ksiqg piecioro oraz traktaty teologiczne, thum. T. Joachimowski,
Poznan 1927, s. 224.

" Dz. cyt., s. 224-249.

8 Jw., s. 227

9 Jw., s. 225.



EUROPEJSKIE MYSLENIE O CZLOWIEKU... 161

nieokres§lonym konglomeratem sktadnikéw, lecz daje sie poznacé, okre§li¢ 1 nazwacé
odpowiednim stowem. Jest to najogdlniejsze rozumienie stowa natura.

W $cislejszym rozumieniu slowo natura orzekamy o tym, co moze dziataé
lub przyjmowaé dziatanie, a wiec o substancjach cielesnych lub niecielesnych;
rzec mozna o przedmiotach jednostkowych (o indywiduach). Ale slowa natura
uzywamy takze wtedy, gdy wskazujemy na zasade czego$, jak na przyklad na
zasade tzw. ruchu naturalnego, ktéry odrézniamy od ruchu przypadkowego.
Natomiast stowo osoba orzekamy jedynie o czyms$, co jest konkretna zywa
substancja 1 to substancja rozumna; bo przeciez o koniach czy o drzewach nie
mowimy, ze sa osobami. Stowa osoba nie orzekamy takze o substancjach po-
wszechnych czy o rzeczach. W §cistym znaczeniu stowo osoba orzekamy jedynie
o cztowieku, o Bogu i o aniotach, a to wedlug Boecjusza znaczy, ze wylacznie
o substancjach rozumnych.

Skoro zatem stowo osoba orzekamy jedynie o substancjach rozumnych, to
jednoczeénie zakladamy, ze kazda z tych substancji jest zdeterminowana okre-
§lona natura —,,uksztatcajqca kazdq rzecz”. Ustaliwszy to, Boecjusz sformutowat
swoja stynna definicje osoby: ,,0soba jest poszczegdlng substancjq natury rozum-
nej — persona est naturae rationabilis individua substantia™. W tym wypadku
mozemy juz mowi¢ o wyraznej definicji pojecia osoby.

Rodzi sie jednak pytanie: na podstawie czego tak méwimy? Innymi stowy,
co jest zrodtem 1 podstawa pojecia lub idei osoby? Wedlug Boecjusza ta podstawa,
jest logiczna analiza uzywania stowa osoba w réznych zdaniach, a nie Zrédiowe
doswiadczenie samej osoby, czyli wglad w istote bytu osoby. Istota bytu osobo-
wego, zwlaszcza osoby ludzkiej, pozostawata u Boecjusza nadal w poznawczym
cieniu, jawila sie tylko w analizowanych stowach 1 pojeciach.

Formutujac taka definicje pojecia osoby, Boecjusz zdawat sobie doskonale
sprawe z tego, ze Grecy obok stowa prosopon — osoba — uzywaja takze w tym
samym znaczeniu dwoch jeszcze innych stow: hypostasis i usiosis, ktore thu-
maczyl jako subsystencja. Stowa te zawsze sa jednak orzekane o jednostce
ludzkiej, czyli o substancji rozumnej, a nie o jakiejkolwiek substancji. Boecjusz
z naciskiem podkreslat, ze osoba moze by¢ jedynie taki byt, ktory 1. istnieje sam
w sobie; 2. jest konkretna catoécig bytowa (indywiduum); 3. jest solidnie w sobie
uksztattowany przez swoja nature, a nie przez jakas$ przypadlosé; 4. natura ta
jest rozumna (natura rationabilis). Natomiast ustalenie w teologicznych wy-
powiedziach réznicy miedzy natura a osoba Boecjusz pozostawil , koscielnemu
sposobowi mowienia”, czyli chrzescijanskiej wyktadni prawd wiary. On sam
za$, postugujac sie logiczna analiza pojecia natury, starat sie jedynie wykazad,

10 Jw., s. 229.
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ze absurdalny jest poglad Eutychesa o zlaniu sie w Chrystusie dwdch natur,
boskiej 1 ludzkiej w jedno.

ek

Definicja osoby Boecjusza zostata na Zachodzie powszechnie przyjeta w te-
ologii, a p6zniej takze w filozofii. Weale to jednak nie znaczy, ze 1. pojecie osoby
nalezy tylko do sfery religijnej i wypracowane zostato wytacznie na uzytek teolo-
gii; 2. ze definicja Boecjusza dokladnie wyluszcza tresci pojecia osoby na podsta-
wie zrodlowego poznania istoty osoby. Co prawda w chrze$cijanskim nauczaniu
przez wieki definicja osoby Boecjusza — méwiac dzisiejszym jezykiem — uchodzita
za definicje adekwatng 1 merytorycznie trafna ibyla jako taka w wiekszosci
akceptowana. Pojawiali sie bowiem od czasu do czasu jej krytycy, a przede
wszystkim tacy, ktorzy probowali te definicje udoskonalaé, ustalajac doktadne
okreslenia tresci czy wzbogacajac ja o nowe tresci. Wérdéd najwazniejszych tresci
pojecia substancji wymienia sie substancjalno$é, subsystencja, indywidualno§é
(jednostkowo$¢), rozumno$é, odniesienie (relacja), nieudzielalnoéé (incommu-
nicabilitas), wolno$¢ 1 godnosé. Wspdlezesnie jako najwazniejsze wymienia sie
samoswiadomo$¢, podmiotowo$é, dialogiczno$é 1 zdolnosé do wejscia w relacje
ja-ty 1 do samooddania w mitoéci.

Teologowie — ale nie tylko — zawsze, az po czasy wspélczesne, bardzo chetnie
nawiazywali do definicji Boecjusza'l. Powstaje jednak pytanie, czy teologowie
nawigzywali do tej definicji ze wzgledu na jej merytoryczna trafnoéé czy tez ze
wzgledu na przyzwyczajenie. Na to pytanie nie chce dawac tutaj rozstrzygajacej
odpowiedzi.

W tej chwili wazniejsze sa inne pytania. Czego chrzeScijanscy myS§liciele
dopatrzyli sie w slowie osoba, ze tak chetnie uzywali go jako terminu dla okre-
$lenia podstawowych prawd wiary: jednosci Bozej natury i trzech oséb w Tréjcy
Swietej oraz jednoéci osoby i dwoistoéci natury w Chrystusie? Czy stalo sie to
w wyniku przeprowadzonych analiz znaczenia sfowa i pojecia osoba? Czy moze
w wyniku zrédlowego poznania w samej osoby ludzkiej dostrzegli jakie$ nowe
wlasnosci 1 jakosci? A moze odkryli je w danych objawieniach dotyczacych oséb
Bozych? Jesli tak, to jakie to mogtyby by¢ wlasnosci 1 jakosci? Co ze struktury
osoby wydobyli na éwiatto dzienne jako istotnie wazne? Bo przeciez nie mogto
im chodzié¢ ani o maske, ani o wyraz czy oblicze w znaczeniu potocznym; ani

11 Zob. ks. Wincenty Granat, Osoba. Préba definicji, Sandomierz 1961; por. takze ks.
Teofil Wilski, ,Tajemnica osoby” — klucz do rozumienia siebie i Boga, ,,Communio”,
2(1982), s. 24-44. Krytyczne uwagi na temat problematyki osoby w tradycyjnej
filozofii, zob. Adam Rodzinski, Osoba, moralnosé, kultura, Lublin 1989, s. 9-89.
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réwniez o role. U podstaw musiato by¢ cos$ gltebszego w istocie samej osoby, 1 to
zaréwno osoby ludzkiej, jak 1 0s6b w Bogu. Co$, co nie tylko charakteryzuje
czlowieka jako wyrézniony byt, ale co konstytuuje samo bycie osobq, osoba
ludzka czy osoba w Bogu. Ale odpowiedzi na te pytania wykraczaja poza ramy
historycznych prezentacji dociekan Boecjusza.

Sk

Pojecia, jakimi sie postugujemy w filozofii 1 w teologii, sa albo trudne i w du-
zym stopniu juz niezrozumiate, bo uwiklane we wlasng historie 1 w sporne
problemy filozoficzne przeszloéci, tak ze dzié trudno nam odczytac ich wtasciwy
sens. Albo tez sg znowu tak wieloznaczne, ze w ogéle nie mozna jasno okreslié
ich tresSci. Z takich to wlasnie poje¢ zbudowana jest stynna definicja Boecjusza.
Sa to pojecia uwiktane w spory epistemologiczne i metafizyczne tamtych czaséw,
dlatego z trudem mozna odczytaé sens definicji z nich zbudowanej. Zarazem
o definicji Boecjusza zadna miara nie mozemy powiedzieé, ze jest zupelnie
btedna; co najwyzej mozemy jej zarzucié, ze jest dzis nieczytelna, gdyz postuguje
sie stowami, ktérych intencje znaczeniowe tak sie juz zatarly, ze trudno przy
ich pomocy pomysle¢ sobie 1 przedstawié ,rzecz samq”, czyli osobe w petni jej
okreslenia — jej entelecheie. 1 ze jest niepelna.

W definicji Boecjusza jest obecna jednostkowo$é, rozumnosé natury oraz
substancjalno§é¢, ale umknat z niej moment dla bytu osoby najwazniejszy — jej
swoista monadyczna struktura i zarazem jej uwewnetrzniona w bogactwie swe-
go zycia ,,0s0bnosé”, (jej ,samosc”). Ta struktura osoby (natura konstytutywna)
wylamuje sie spoérod wszelkich podstawowych struktur ontycznych, jakie zna
tradycyjna metafizyka. Osoba, mimo wszelkich pozoréw, nie jest —jak wszystkie
pozostate zywe indywidua — substancjg materialng czy duchowa, aczkolwiek
jest podmiotem wlasnos$ci (a to ja upodabnia do substancji); jest podmiotem jed-
nostkowym, zywym indywiduum, ktére poznaje, czuje, myéli i rozumuje. Osoba
jest wiec bytem w pelni okreSlonym przez wlasna nature konstytutywna jak
kazdy dajacy sie okresli¢ przedmiot pierwotnie indywidualny; chcialoby sie tez
powiedzieé, ze ma swoja materie 1 forme. W tym znaczeniu osobie nie brakuje
niczego do bycia doskonala substancja, czyli w petni zdeterminowanq catosciq
bytowq. A jednak to nie wszystko. Osoba to co$ znacznie wiecej.

Definicja Boecjusza méwi réwniez, ze osoba jako poszczegdlna substancja
jest natury rozumnej. Co mogloby to znaczyé? Ze jest rozumem? Duchem? Albo ze
jest bytem w sferze my$li lub czyms$ tylko pomysSlanym? Idea czy jakim$ tworem
mowy? Osoba jest rzeczywistoécia wyjatkowa, jest kims$, kto sam w sobie istnieje
jako uksztaltowana catos¢ bytowa; kto w Swiecie jest obecny; kto jest dynamiczna,
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realnosciq w sferze ducha; kto jest podmiotem dziatan i1 doznan; kto jest podpo-
rzadkowany procesom zachodzacym w §wiecie 1 kto w uptywie czasu zachowuje
swoja tozsamosé czy samosé'?. Osoba méwi o sobie ja i tylko ona zrédlowo poznaje
sama siebie. Najistotniejsze jest jednak to, ze osoba jest — rzec by mozna — catoécia,
ontyczna wewnatrz samej siebie, tzn. taka caloScia, ktéra jest soba u-siebiei ktoéra
jako ja zyje w-sobie-dla-siebie wlasnymi mys$lami i1 decyzjami, wtasnym ukrytym
przed oczyma drugich dynamizmem wewnetrznym, moca ktérego w wolnosci
rozstrzyga o sobie samej. A rozstrzyga nie tylko wowczas, gdy to jej wlasne zycie
przejawia sie na zewnatrz dynamizmem ruchu i dziatan w §wiecie zewnetrznym,
ale takze wowczas, gdy jej dynamizm cichnie 1 ukrywa sie wewnatrz niej samej,
a nawet 1 wtedy, gdy sie zupelnie pograza w milczeniu i ulega pasywnos$ci zmian
z zewnatrz. Najwazniejsze jest to, ze owo egotyczne zycie osoby w-sobie-samej nie
jest dla niej tylko jej przypadloécia jako poszczegélnej substancji lub tylko relacja.
Prawdziwe zycie osoby jest jej Zywym centrum, jej sercem, jej pelnia i dlatego osoba
wewnatrz samej siebie — sama-w-sobie 1 sama-u-siebie — osiaga wlasna enteleche-
ie. Substancje jako poszczegdlne indywidua, nawet te najbardziej dynamiczne,
a wiec wszelkie zywe jestestwa, nie maja tego rodzaju intymnego ukrytego w nich
samych zycia egotycznego jako tworczej mocy ducha, nie zyja w-sobie-dla-siebie.
Ich entelecheie sa —jesli tak mozna powiedzie¢ — wylacznie zewnetrzne, rzeczowe
czy przedmiotowe, od wewnatrz sa wypelnione i nieme. Jako takie substancje
zywe sg jedynie podlozem zachodzacych w nich proceséow, a ich ,twarde jadro”
— proste 1 plaskie — nie kryje w sobie niczego wiecej, zadnego osobno ukrytego
zycia intymnego, ktérego nikt z zewnatrz nie moze zaobserwowac, a ktore byltoby
ich wtaéciwa entelecheiq. Definicja Boecjusza o tym wszystkim milczy. Dlaczego?
Bo jej autor — mozna te teze wypowiedzie¢ z silnym zaakcentowaniem — nie do-
strzega istoty tego, co okreslit naturq rozumna. Bo co to takiego jest owa natura
rozumna? Czy to co§ wylacznie duchowego? Co$ tylko zwiazanego z rozumem?
Czy to sama dusza w cztowieku? Czy raczej cztowiek w catosci swego bytu wraz
z ciatem, z dusza 1 duchem?

Bycie osoba jest nasza ludzka rzeczywistoscia 1 zarazem nasza osobista ta-
jemnica. To przede wszystkim my ludzie jesteémy osobami. Jako osoby zyjemy
w-sobie-dla-siebie1 w procesie komunikacji miedzyosobowe;j. Bez tej miedzyoso-
bowej komunikacji nasze bycie osoba bytoby zagrozone. Powstaje pytanie, czy
nazwanie tej ztozonej rzeczywistosci rozumna naturq jest trafne. Czy rozum-
no$¢ jest momentem, ktéry wyczerpuje i ogarnia catoéé bytu osoby? Czy mowi
0 osobie wszystko?

12 Terminu tego uzywam zamiennie — za Barbara Skarga — na oznaczenie osoby (zob.
Tozsamo$é i réznica. Eseje metafizyczne, Wyd. Znak, Krakéw 1997).



EUROPEJSKIE MYSLENIE O CZLOWIEKU... 165

Poznanie istoty osoby jest tak trudne, gdyz zrédtowy wglad w jej strukture
jest dany wylacznie nam osobiScie w aktach naszej subiektywnej samowiedzy.
Ale czy to dyskwalifikuje obiektywny walor takiego poznania? Logiczne analizy
Boecjusza, tak subtelne i dokladne, jakby ze§lizguja sie po powierzchni natury
osoby, jakby tylko ja musnely, ale nie uyymuja jej w pelni bytu jako tego, co naj-
doskonalsze w calej naturze — id quo est perfectissimum in tota rerum natura
(w. Tomasz z Akwinu). W niczym to jednak nie przekresla doniostosci wktadu
dociekan Boecjusza w refleksje nad czlowiekiem w dziejach Europy.

Czlowiek w systemie religijno-filozoficznym Jana Szkota
Eriugeny

Myélicielem, ktéry w IX wieku stworzyt wielki uporzadkowany logicznie
system religijno-filozoficzny, jest Jan Szkot Eriugena. Jego dzielo De divisione
naturae jest wedlug wspétezesnego historyka filozofii ,swiadectwem wielkiego
i przenikliwego umystu, umystu spekulatywnego filozofa, ktéry przewyzszyt
wszystkich myslicieli swojego czasu™®. Az dziw bierze, ze w okresie, w ktorym
gléwna troska ludzi nauki byto zachowanie dorobku starozytnosci 1 utwierdzanie
rudymentéw o$wiaty, powstalo dzielo tak zadziwiajace. System Eriugeny jest
wyraznie przenikniety neoplatonizmem péznej starozytnoéci. Wychodzac z gte-
bokich przemysélen tresci wiary chrzescijanskiej, z bogatej erudycji w zakresie
filozofii — Platon, Arystoteles 1 Plotyn — oraz z inspiracji Grzegorza z Nyssy
1 Pseudo-Dionizego Areopagity, Eriugena stworzyl system myslowy, ktéry do
dzi$ zadziwia oryginalnos$cia pomystéw teoretycznych 1 zwartos$cia logicznej wizji.
Historycy filozofii poréwnuja system Eriugeny z systemem Hegla ze wzgledu
na zamierzenia i pewne podobienstwa panteizujace. Pisze Copleston: ,trudno
sie oprze¢ wrazeniu, ze obcuje sie z Zywym, glebokim i oryginalnym umystem,
ktory zmaga sie z kategoriami, sposobami myslenia i ideami przekazanymi mu
w spadku przez poprzednikow jako materiat, na ktorym i z ktérym ma pracowad,
przeksztalcajqe go w system i przesycajqc zarazem atmosfera, barwa it brzmieniem
witasciwym tylko sobie™*. Eriugena — podobnie jak Hegel — zamierzal wyjasnié
—odwolujac sie do objawienia i rozumu — wszystko: Boga, cate dzieto stworzenia
1 zbawienia, czas 1 wieczno$é.

Na tle wczesnego $redniowiecza zaré6wno postaé Jana Szkota Eriugeny,
jak jego dzieto sg niezwykle. Urodzil sie najprawdopodobniej ok. roku 810
w Irlandii; sam siebie nazwat z grecka Eriugena, czyli tym, ktéry pochodzi

13 Frederick Copleston, Historia filozofii, t. I, Od Augustyna do Szkota, przet. Sylwester
Zalewski, Instytut Wydawniczy PAX, Warszawa 2000, s. 159.
“ Tamze, s. 133.
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z Irlandii. Niezwykle zdolny, byt umystem twérczym. Poczatki wyksztalcenia
zdobyl, by¢ moze, jeszcze w Irlandii. Przybyl na Zachdd, najprawdopodobnie;j
w charakterze lekarza dworskiego, a potem przelozonego szkoty palacowe;j. Usta-
wicznie poglebial swoja znajomoéé kultury starozytnej w osrodkach dworskich,
ktére w okresie renesansu karolinskiego za Karola Lysego odgrywaty coraz
wieksza role. Swoja wiedze z réznych dziedzin zdobywal samodzielna praca
1 poprzez osobiste przyjacielskie kontakty z wybitnymi ludZzmi swego czasu.
Osiagnal taka znajomo$§¢ jezyka greckiego i starozytnej gramatyki — a w tym
czasie taka znajomo$¢ greki nalezala do rzadko$ci — ze nawet pisat w tym je-
zyku dworskie panegiryki. W kregach intelektualnej elity dworskiej wyrézniat
sie swoja wiedza i1 zdobywal uznanie. Brak §wiadectw, czy przyjal éwiecenia
kaptanskie. Ale gdy wybuchnat wywotany wystapieniem mnicha Gottschalka
spér teologiczny o predestynacje, wtasnie Szkotowi powierzono przygotowanie
odpowiedzi. W latach 850-851 napisat dzieto De divina praedestinatione stajac
w obronie prawd wiary — cztowieka 1jego wolnosci. Odwotujac sie do rozumu
i racji filozoficznych wykazal, ze koncepcja Gottschalka, uznajaca podwéjne
przeznaczenie, jest btedna interpretacja éw. Augustyna. Zdaniem Eriugeny, do
blednych tez doprowadzita Gottschalka nieznajomos¢ filozofii 1 niedostateczna
bieglos§¢ w sztukach wyzwolonych. Przy tej okazji sformutowat Smialg teze, ze
prawdziwa religia jest prawdziwa filozofia. Swoim rozwiazaniem nie zadowolil
jednak zadnej ze stron, gorzej, narazil sie nawet na oskarzenia o herezje. Jednak
na dworze krélewskim nie utracil prestizu, przeciwnie, to wlasnie jemu Karol
Lysy zlecit przygotowanie przekladu i napisanie komentarza do tzw. Corpus
Dionysiacum — caloéci pism Pseudo-Dionzego, ktérego niezwykle czczono na
dworze karolinskim. Jan Szkot do zadania byl juz przygotowany. Pracujac te-
raz nad przektadem i komentarzem, poglebit jeszcze bardziej swoja znajomoéé
filozofii (zwlaszcza neoplatonizmu) 1 teologii, szerzej tez zapoznat sie z mysla
wschodnich Ojcow Koséciota, ktérych dzieta réwniez ttumaczyt.

Praca nad Corpus Dionisiacum miala dla niego wielkie znaczenie. Po jej
ukonczeniu stat sie na Zachodzie znawca kultury wschodniej 1 samodzielnym
myS§licielem. Wkrétce wiec zabrat sie do przygotowania oryginalnego dzieta, na-
pisanego w formie dialogu, ktére zatytutowat Periphyseon, znanego na Zachodzie
bardziej z tytutu lacinskiego De divisione naturae. Postugujac sie oryginalna
terminologia, wylozyl w nim swoje poglady filozoficzno-teologiczne jako zwarty
1 uporzadkowany system mysélowy. Dzielo zakonczyl piekna modlitwa: O Panie
Jezu, nie prosze Cie o Zadnq inng nagrode, o Zadnq inng szczesliwosé, o zZadng
inng rados$é jak tylko te, abym mdgt wniknqgé i zglebié, bez zadnej domieszki
btedow, Twoje stowa przez Ducha .S"wie_tego natchnione. W tym jest bowiem
najpetniejsze moje szczescie oraz kres doskonatego poznania, poza ktérym du-
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sza rozumna, nawet ta najbardziej godna, nie znajduje nic, bo poza tym nic nie
istnieje’™®.

Sk

De divisione naturae jest dzietem niezwykle bogatym w tresci filozoficzne
1 teologiczne. Jest wielka synteza religijno-filozoficzna. Jego tworca czerpie
swoja, mqdrosé wiary w objawienie Boze, ktore jest dla niego gléwnym Zrdd-
lem rozeznania w $wiecie. Réwnie obficie czerpie z patrystycznego dziedzi-
ctwa Wschodu 1 Zachodu; z mistycznego nurtu obecnego w filozofii starozytnej
(zwlaszcza z neoplatonizmu) 1 z mistycznego nurtu chrzescijanskiego (zwtaszcza
z Pseudo-Dionizego Areopagitymisty 1 z Grzegorza z Nyssy). Ponadto takze wiele
czerpatl z racjonalnej mysli greckiej; niezwykle cenit Arystotelesa, uwazajac go
za myséliciela szczegdlnie wnikliwego (Aristoteles acutissimus apud Graecos).
Stworzyt spekulatywne dzieto jako samodzielna synteze religijno-filozoficzna.
Dzielo to jednak nie byto —i dotad nie jest —tatwe do zinterpretowania. Dlacze-
go? Frederick Copleston pisze: poniewaz podjeta przezen préba wyrazenia nauki
chrzescijanskiej oraz filozoficznej doktryny Augustyna zgodnie ze sposobem ich
rozumienia przez Pseudo-Dionizego i filozofie neoplatoriskq dopuszcza pytanie,
czy Jan Szkot byt ortodoksyjnym chrzescijaninem, czy tez zblizyt sie niemal do
panteizmu. Uczeni, ktérzy stojq na stanowisku ortodoksji intencji Jana Szkota,
mogaq sie powolywaé na przyklad na twierdzenie, ze «we wszystkich sprawach
nalezy iS¢ za autorytetem Pisma Swietego», natomiast ci, wedtug ktorych Jan
Szkot stal na stanowisku wyzszosci filozofii nad teologiq oraz antycypowat ra-
cjonalizm Hegla, moga sie powotywaé na przyktad na twierdzenie, ze «kazdy
autorytet», (na przyktad autorytet Ojcéw), «ktorego nie potwierdza zdrowy rozum,
wydaje sie staby, natomiast zdrowy rozum nie potrzebuje potwierdzenia ze strony
Jjakiegokolwiek autorytetun’™®.

Zdaje sie, ze wszystko zalezy od tego, jak wedlug Jana Szkota nalezy zrozu-
mie¢ autorytet. A wedlug niego autorytet to wcale nie powszechnie uznawana
opinia tego lub tamtego Ojca KoSciota, ani przytaczanie zdan z Pisma Swi@tego
na poparcie jakiego$ twierdzenia. Wedlug niego autorytet swoja site przekonania
czerpie tylko 1 wylacznie z prawdziwego poznania: ,,Nil enim aliud mihi videtur
esse vera auctoritas, nisi rationis virtute reperta veritas”. Tylko prawda poznana
rozumem — prawda w Piémie Swietym lub w tekstach Ojcéw Koéciota — moze
by¢ autorytetem, za ktéorym nalezy 1$¢. Ta odkryta rozumem prawda nie jest

15 Eriugena, Komentarz do Ewangelii Sw. Jana, tt. Agnieszka Kijewska, Wydawnictwo
Antyk, Kety 2000, s. 11.
16 Dz. cyt., s. 135-136.
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ani przeciw Bogu, ani przeciw wierze. Wiara przygotowuje 1 utatwia rozumowe
poznanie, ale go nie zastepuje. W tym znaczeniu Eriugena byl racjonalistg
przekonanym o tym, ze czlowiek choc jest staby 1 ograniczony, moze 1 powinien
rozumem dochodzi¢ do poznania prawdy rzeczy'’.

Wyniki wlasnego poznania i spekulacji nad prawdami wiary i wiedzy wy-
powiedzial w De divisione naturae zupelnie nowymi abstrakcyjnymi terminami.
By¢é moze, ze w ten sposéb chcial podkreslié jednolito§¢é wlasnej syntezy 1 spdjnosé
dialektycznych zwigzkow pomiedzy wprowadzonymi pojeciami. Te nowe terminy
sa u niego wynikiem spojrzenia z réznych punktéw widzenia i z réznych perspek-
tyw na calo$é tego, co ogdlnie okreslit mianem Natury, a co potem rozcztonkowat
na cztery nowe pojecia podporzadkowane ogélnemu pojeciu Natury. Te rézne
ujecia prezentuja rozne theoriae, czyli rézne sposoby poznawczego podejscia do
rzeczywistosci.

I tak pierwsze bardzo ogdlne rozumienie terminu Natura Jan Szkot odnosi
zaréwno do Boga, jak 1 do calej sfery nadprzyrodzonej i do catego Swiata natu-
ralnego — zatem obejmuje nim wszelka Rzeczywisto§¢. Na Boga 1 na wszelkie
stworzenia patrzy jako na catoéé, jako na wszech§wiat — widzi universitas ist-
nienia. Nie uzywa tu arystotelesowskiego terminu byt. Opisujac te universitas
istnienia, uprawia — jak sam to nazywa — fizjologie, a nie tradycyjna metafi-
zyke, zmierza jednak do wykrycia metafizycznego procesu, jaki zachodzi w tej
universitas istnienia, 1 przez uchwycenie ktérego usituje wyjasnié¢ pochodzenia
wszystkiego od Boga 1 proces powrotu wszystkiego do Boga.

W tak rozumianej universitas istnienia wyrdznia podporzadkowane ogélne-
mu terminowi Natura pojecie natury, ktora stwarza, a sama nie jest stworzona
— natura, quae creat, et non kreatur. Jest to wytacznie sam Bég widziany w swej
boskiej immanencji, B6g sam w sobie 1 w swej transcendencji, zrédlo 1 przyczyna
wszystkiego. Bog, ktérego jednak nie potrafimy okresli¢c zadnym ze znanych
nam stéw, gdyz On sam wykracza poza wszystko, co istnieje. Widziany z tej
perspektywy Bog jest Nicosciq w stosunku do wszystkiego, co istnieje poza Nim,
ale jest stwoérca tego wszystkiego, albowiem w Nim wszystko ma swoj poczatek,
On wszystko jednoczy 1 spaja. Sam jednak nie utozsamia sie z niczym; jest ponad
wszystkim, jest Nad-rzeczywisto$cia,.

Drugie podporzadkowane ogélnemu pojeciu Natura to pojecie natury, ktora
jest stworzona i ktéra stwarza — natura quae et creatur et creat. Pojecie to odnosi
sie do pierwotnych przyczyn jako do prototypéw czy do idei, odwiecznych wzor-
cow, w ogodle do $wiata idealnego. Odwieczne rodzenie Stowa pociaga za soba

17 Por. Agnieszka Kijewska, Eriugena, Wiedza Powszechna, Warszawa 2005, s. 46-
47.
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wieczne ustanawianie archetypicznych idei wszystkiego, co powstaje 1 co ma
powstac. Te archetypiczne wzorce powstaja w Bogu jako przedmioty Jego myS§li.
Wszystko, co powstaje 1 istnieje poza Bogiem, uczestniczy w tych archetypach
1 przez to ma jednocze$nie udzial Bogu.

Jako trzecie pojecie Jan Szkot odréznia nature, kiéra jest stworzona, ale nie
stwarza — natura quae creatur et non creat. Jest to caly Swiat stworzen istnie-
jacych na zewnatrz Boga. Tu nalezy cztowiek (o nim osobno).

Jako czwarte 1 ostatnie odrdznia pojecie natury, ktéra nie stwarza i nie jest
stworzona — natura, quae nec creat nec creatur. Pojecie to oznacza Boga jako kres
1 cel wszystkich rzeczy; jest to Bog wszystek we wszystkim. Wszystko bowiem,
co istnieje, pochodzi od Boga 1 wraca do Boga. W calym universum istnienia
zachodzi rytm wychodzenia wszystkiego od Boga 1 powrotu wszystkiego do Boga
jako do swego kresu. Wywodzac sie z pierwszych przyczyn jako z prawzordow,
wszystko w catoSci kosmicznego procesu powraca do tychze prawzoréw w Bogu.
W tym procesie wychodzenia i powrotu stworzenia nie traca jednak swej sub-
stancji — istoty tego, czym sa — traca jedynie zmienne zespoly przypadlosci
1 zjawisk, wzbogacajac sie jednak we wszystko, co w trakcie owego procesu
wychodzenia 1 powrotu osiagnely, przede wszystkim zyskuja nowa wieloraka
1 zarazem prosta jednos§¢.

Czlowiek w ujeciu Eriugeny

Cztowiek w calym universitas istnienia w ujeciu Eriugeny zajmuje miejsce
wyrdznione. Do niego odnosi sie pojecie natury, ktora jest stworzona, ale nie
stwarza. Czlowieka do istnienia powotal Bég szdstego dnia stworzenia wraz
z innymi zywymi istotami. Czlowiek jest podobny do zwierzat, odzywia sie
bowiem 1 odbiera wrazenia jak zwierzeta. I jesli patrzymy nan od tej strony, to
musimy go zaliczy¢ do rodzaju zwierzecego, czyli do rodzaju animal. Lecz gdy
przygladamy sie przejawom jego rozumnego zycia — jego myslom, pragnieniom
1 uczuciom — to wyraznie widzimy jego wyzszo$¢ nad zwierzetami. Zatem ze
wzgledu na rodzaj cztowiek jest zwierzeciem, ale ze wzgledu na réznice gatun-
kowq zdecydowanie przekracza sfere zwierzecoéci. Podstawa tej réznicy jest
rozumna dusza czlowieka. Sama w sobie dusza jest prosta, przenika ludzkie ciato
1jest obecna w kazdej jego czeSci. W ciele dusza jest jedna, ale spetnia w nim
rézne funkcje. Ze wzgledu wiec na te réznice gatunkowa definiujemy czlowieka
jako animal rationale. Co wiecej, ze wzgledu na swe zycie duchowe czltowiek jawi
sie nam nawet jako podobny do Boga, jako ten, kto wprost partycypuje w zyciu
Bozym. Zarazem wlaénie to podobienstwo duszy do Boga wyraza prawdziwa
substancje 1 istote czlowieka, jest fundamentem jego godnoSci.
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Czlowiek z roslinami dzieli sity wzrostu 1 odzywiania, ze zwierzetami wila-
dze zmystowe 1 emocjonalne, a z aniotami wladze rozumu. Zyje wiec jak ro§lina,
odczuwa jak zwierze, rozumuje jak czlowiek, pojmuje jak aniol. Zatem wszelkie
stworzenie zawiera sie¢ w granicach jego ludzkiej natury. Stad za starozytnym
filozofem Posejdoniuszem Eriugena odnosi do cztowieka okreélenie mikrokos-
mos, a za §w. Grzegorzem z Nyssy nazywa go ,,warsztatem catego stworzenia”
(officina omnium ceraturarum). O czlowieku mozna powiedzieé, ze jest wieziq czy
ogniwem, ktore w sobie laczy to, co materialne, z tym, co duchowe. W czltowieku
mieéci sie kazdy rodzaj zwierzecy, ale cztowiek nie miesci sie w kazdym zwie-
rzeciu, zdecydowanie wyrasta ponad $wiat zwierzecy.

Czeé¢ ludzkiej natury wspélng czlowiekowi ze zwierzetami, Eriugena na-
zywa cialem. Owo materialne cialo samo w sobie nie jest czyms$ zlym, gdyz
taka jest ludzka natura, ze w caloéci sktada sie on z ciala i z duszy. Zycie ciala
przejawia sie w procesach biologicznych, a zycie duszy przejawia sie w procesach
duchowych — jako umyst (mens), jako duch (animus), intelekt (intellectus).
Majac ciato ze $wiata materialnego 1 taczac je jednym spoiwem z dusza wzieta
ze $éwiata duchowego, czlowiek tworzy jedna uporzadkowana i przyozdobiona
cato$¢ ontyczna: czlowieka doskonatego w zamysle Bozym, wedlug idealnego
wzorca czy pierwowzoru. Ta doskonata — wzorcowa natura ludzka — jest prosta,
odznacza sie integralnoécia i w godnoéci doréwnuje anielskiej. Wedtug owego
Bozego pierwowzoru czlowiek ma wprawdzie ciato, ale nie jest ono jeszcze ciatem
plciowo zréznicowanym. Wedlug Eriugeny czltowiek w zamys$le Bozym nie byt
ani ,kobietq”, ani, mezczyzng”, lecz po prostu cztowiekiem. Okre§lenie cztowiek
wyrazato doskonatosé jego natury.

Koncepcja ciata ludzkiego plciowo niezréznicowanego nie jest oryginalnym
tworem Eriugeny, przejat ja od Ojcow KoSciota; obecna jest u Ewagriusza z Pon-
tu, Maksyma Wyznawcy 1 Grzegorza z Nyssy. Eriugena przyjat te koncepcje za
swoja, w drodze spekulacji powiazal z neoplatonskimi pojeciami i wkomponowat
we wlasna doktryne wychodzenia wszystkiego od Boga 1 powrotu wszystkiego
do Boga. Do tej doktryny dotaczyl takze swoje interpretacje raju biblijnego,
grzechu pierworodnego 1 upadku cztowieka oraz odkupienia w Chrystusie catego
rodzaju ludzkiego. Wedlug niego w Chrystusie zmartwychwstalym i uwielbionym
dokonato sie ponowne zjednoczenie catej ludzkiej natury ludzkiej, ktére po
zmartwychwstaniu bedzie udzialem wszystkich ludzi. Wtedy cztowiek powréci
do swojego pierwowzoru w Bogu i do pelnej z Nim jednosci. W tym nowym stanie
zycia uwielbionego znowu nie bedzie ani mezczyzny, ani kobiety; kazdy zbawio-
ny bedzie cztowiekiem w pelni doskonatym, wzbogaconym o caty swéj rozwaj,
uwielbionym 1 wywyzszonym w swym czlowieczenstwie. Nie oznacza to wcale,
ze ulegna zatarciu wszelkie réznice pomiedzy ludZzmi lub ze wszyscy zleja sie
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w jedno tak, ze nie byloby rozgraniczenia pomiedzy zbawionymi a potepionymi,
wskutek czego takze ulegloby zatarciu rozréznienie miedzy dobrem a zlem,
a ludzkie dzieje utracityby swoj sens, gdyz wroécityby do pierwotnego spoczynku
lub zaczety sie na nowo —jak to sobie wyobrazali stoicy. Wedlug Eriugeny bedzie
wrecz przeciwnie, w Chrystusie cate stworzenie zostanie odnowione, przemie-
nione 1 uduchowione, kazdy wiec czlowiek uzyska swoja istotowa pelnie, swoje
wieczne znaczenie 1 przeznaczenie. W zyciu 1 czynach zbawionych zaja$nieja
swym blaskiem mito§¢ 1 taska, a w zyciu i czynach tych, ktorzy sie odwrocili od
Boga, ujawni sie Boza sprawiedliwo$é. Ilustruje to pieknie obraz powrotu do
raju. Eriugena mowi, ze do raju powrdca wszyscy, ale nie wszyscy tak samo beda
spozywaé owoce z Drzewa Zycia's, dostapia, tego tylko niektérzy.

W doktrynie powrotu wszystkiego do Boga dopatrywano sie u Eriugeny
tendencji monistycznych 1 panteizujacych. Czy sa ku temu powody? Otéz wydaje
sie, ze nie ma. Albowiem Jan Szkot nigdy nie zacierat réznicy miedzy Bogiem
a stworzeniem, nigdzie tez nie méwit o zanikaniu indywidualnego zycia cztowie-
ka. Istote przyszlej szczesliwosci cztowieka widzial w uzdolnieniu kazdego do
kontemplacji prawdy, a to stanowi szczyt duchowego zycia. Tak wiec cztowiek
uwielbiony to nie czlowiek zredukowany wylacznie do intelektu czy do same;j
duszy, a tym bardziej nie jest to intelekt odarty z ciala. Do intelektualnej kon-
templacji prawdy zostal powotany czlowiek przemieniony i odnowiony w peini
swej ludzkiej natury. Czlowiek uwielbiony jednoczy sie sam w sobie, w swej
ztozonej cielesno-duchowej naturze 1 zarazem jednoczy sie z Bogiem. I jako taki
— powiedzmy: w pelni zintegrowany — uczestniczy w zyciu Bozym.

Interpretacja Eriugeny przemiany i odnowy wszystkiego w Chrystusie — po-
wrotu catego stworzenia do jednoéci z Bogiem — cho¢ wypowiadana przy pomocy
schematéw neoplatonskich, zdaje sie zupelnie wykluczaé jakiekolwiek odcienia
monizmu czy panteizmu. W Chrystusie bowiem dokonuje sie przemiana calego
stworzenia bez zacierania réznic; innymi stowy cate stworzenie powraca do swych
praprzyczyn. Tak samo uswiecenie 1 przebdstwienie catego rodzaju ludzkiego nie
oznacza sprowadzenia wszystkich ludzi do jakiego$ jednego cztowieka jako pra-
wzoru. Wszyscy powracaja do swych prawzoré6w w Bogu nie zatracajac niczego,
aby uczestniczy¢ w petni Jego zycia. W tej petni nowego zycia, ktére splywa na
ludzi z Chrystusa uwielbionego, uczestnicza wszyscy wedlug stopnia mitosci,
jaka zyli 1 miary sprawiedliwo$ci, na jaka zastuzyli. ,,Natura ludzka, nawet
jesliby [czlowiek] nie zgrzeszyl, nie mogtaby swieci¢ swoimi wtasnymi sitami.
Ze swej natury bowiem nie jest Swiattem, ale uczestnikiem (particeps) sSwiatta.
Otéz [natura ludzka] jest zdolna do nabycia (capax) madrosci, sama jednak nie

18 Por. Agnieszka Kijowska, Eriugena, s. 106.
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Jjest madroscia, lecz dopiero przez uczestnictwo w madrosci moze staé sie mqdra.
Podobnie bowiem jak owo powietrze, ktore nie swieci samo z siebie, a kiéremu
przystuguje miano ciemnosci, jest jednakze zdolne przyjqcé promien stoneczny, tak
i nasza natura, gdy rozwaza sie jq w niej samej, jest jakas ciemnq substancjq, ale
jest zdolna by¢ uczestnikiem swiatta madrosci. O owym Swietle, gdy uczestniczy
w promieniach stonecznych, nie mowi sie, ze Swieci samo z siebie, lecz Ze jawi
sie w nim blask storica w taki sposéb, iz nie tracqc swojej naturalnej ciemnosci,
[powietrze] przyjmuje w siebie przychodzqce swiatto. W podobny sposob rozumna
cze$¢ naszej natury, gdy jest w niej obecne Stowo Boze, wéwczas poznaje rzeczy
inteligibilne oraz swojego Boga nie sama przez sie, ale przez wrodzone jej Swiatto
(per insitum sibi divinum lumen)™®.

ek

Eriugena swoja koncepcje czlowieka ,osadzil” catkowicie w Objawieniu.
Treéci Objawienia byly dla niego punktem wyjscia i podstawowym zrédlem
pojeé 1 twierdzen. Wyprowadzatl je bezpoérednio z Objawienia i z prawd wiary
formutowanych przez Ojcéw Kosciola. Ale z tej racji trudno powiedzieé, aby jego
religijno-filozoficzna antropologia nie byta wylacznie filozoficzna egzegeza Pisma
Swietego. Wiele bowiem pojec 1 twierdzen sformutowat odwolujac sie zaréwno
do danych wiary, jak 1 do poje¢ filozoficznych platonskich 1 neoplatonskich, do
koncepcji §w. Grzegorza z Nyssy, do §w. Augustyna. Doktryne swoja w catoéci
budowat przy zastosowaniu rygoréw logicznych i respektowaniu dialektycz-
nych zwigzkéw pomiedzy tworzonymi pojeciami. Kontemplacja prawd wiary
dostarczata jedynie pierwszorzednego Swiatla dla poznania tajemnic Bozych,
a subtelne analizy dotyczace natury $wiata materialnego i duchowego — owo
zmudne 1 cierpliwe przygladanie sie rzeczom martwym i zywym — pozwalaty
mu wydobywacé z nich na $éwiatto dzienne prawdziwe oblicze rzeczy oraz ukryty
w nich sens. A oto fragment tekstu, ktéry ukazuje subtelno$é jego dociekliwego
mysélenia 1 glebie widzenia. ,,WeZmy przyktad z najbardziej wewnetrznego po-
rzqdku natury. Ten kamieri albo to drewno jest dla mnie Swiattem. I jesli pytasz,
jak sie to dzieje, rozum sktania mnie do udzielenia nastepujgcej odpowiedzi: gdy
obserwuje ten lub inny kamien, wiele rzeczy przychodzi mi na mysl, ktore oswie-
cajq moj umyst. Uswiadamiam sobie bowiem, Ze jest on czyms dobrym i pieknym
w znaczeniu analogicznym, Ze przez roznice w gatunku i rodzaju oddziela sie od
innych gatunkow i rodzajow, ze przez swojq liczbe, przez ktérq jest jednosciaq,

19 Komentarz do ewangelii Jana (z homilig do prologu ewangelii Jana, przel. Agnieszka
Kijewska, Wydawnictwo Antyk, Kety 2000, s. 55.



EUROPEJSKIE MYSLENIE O CZLOWIEKU... 173

tworzy cato$é, ze nie przekracza swego porzadku i zgodnie z witasciwosciq swego
ciezaru zdqza do swego miejsca. Gdy czynie te i tym podobne refleksje nad tym
kamieniem, stajq mi sie one Swiatlem, a wiec one mnie oswiecajq.

Zaczynam sie bowiem zastanawiad, skad sie to bierze, i pojmuje, Ze nie moze
to pochodzié¢ z naturalnego uczestnictwa w jakimkolwiek widzialnym stworzeniu,
i niebawem prowadzony przez rozum wychodze ponad wszystko, wznoszaqc sie do
przyczyny wszystkich rzeczy, ktora wszystkiemu wyznacza miejsce i porzqdek,
liczbe, rodzaj i gatunek, dobro i piekno, istote oraz wszelkie inne cechy i dary.
Dotyczy to kazdego stworzenia, od najwyzszego zaczynajqc, do nizszych, to znaczy
od duchowych do cielesnych, takze tych, ktore i stworzenie, i same siebie ustosun-
kowujg do chwaty Boskiej, Boga swego zarliwie szukajq i we wszystkim, co jest,
znalezé Go usitujq, chwate Jego ponad wszystko, co jest, mitujqc. Stworzenie, gdy
Jje u podstaw kochamy, staje sie sSwiattem wprowadzajqcym, wyraznie widocznym
w jasnym spojrzeniu duchowym.

Dlatego to caly warsztat tego Swiata jest olbrzymim Swiattem, ztozonym
z wielu czesci, jakby z wielu latarni, aby ukazywaty one prawdziwe oblicze rzeczy
poznawalnych i ostremu wejrzeniu rozumu dostepnych, jezeli taska Boza i praca
rozumu wspoétdziatajq w sercach wiernych’.

Podsumowanie

Nowe judeochrzes$cijanskie mys$lenie o czlowieku powoli zakorzenialo sie
w kulturze europejskiej. Moglo sie tak stopniowo rozwijaé i utwierdzad, gdyz za-
réwno ludzie Starego Testamentu, ktorzy kiedys$ wstuchiwali sie w nawolywania
prorokow 1 oczekiwali spelnienia sie obietnic mesjanskich, jak i ci, ktérzy pézniej
uwierzyli w Jezusa Chrystusa 1 Jego boskie postannictwo — w swej codzienne;]
egzystencji zakorzeniali sie w doczesnos§ci, mocno — rzec by nawet mozna — bar-
dzo mocno trzymali sie ziemi. Ludzie Starego Testamentu nie odwracali sie od
zycia 1jego probleméw. Swoja doczesng egzystencje przezywali jako dar Zycia
Boga Najwyzszego, ale 1jednoczeénie jako obietnice nowego Zycia. Wierzac
w Boga nie odrywali sie od ziemi w za$wiaty, w jaki§ wySniony Swiat wyobrazen;
biblijny szeol nie byt dla nich miejscem ostatecznym. Jednoczeénie doczesnosci
nie absolutyzowali, nie zamykali sie w niej, nie uwazali jej za swoje wlasciwe
miejsce 1 ostateczne przeznaczenie. Ale tez nie rozpaczali, ze musza w niej zy¢
w $§wiecie. A pierwsi chrzeécijanie stosunkowo wezesnie wyzwolili sie z naiwnej
wiary w rychte triumfalne powtorne przyjscie Chrystusa. Jednak wierzac w Boga

20 Cytuje za: Philotheus Bohner, Etienne Gilson, Historia filozofii chrzescijariskiej,
przel. Stanistaw Stomma, Instytut Wydawniczy PAX 1962, s. 275-276.
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Najwyzszego 1 stowom Jezusa ufali, ze mimo doS§wiadczenia mrokéw $mierci,
przeznaczeniem kazdego czlowieka jest nowe zycie. Ich codzienna egzystencja,
przeniknieta wiara w Boga, jednoczesnie opromieniona byla nadzieja. Nadzie-
ja 1tym — rzec by mozna — lirycznym zadziwieniem — obecnym juz w Starym
Testamencie — skierowanym ku Najwyzszemu: ,,Czym jest cztowiek, ze o nim
pamietasz, czym syn cztowieczy, ze troszczysz sie o niego?” (Ps 8). Przyjmowali,
ze Bog stworzyl czlowieka na swdj obraz i1 podobienstwo 1 ufali, ze Najwyzszy
zna kazdego jednego czlowieka z imienia 1 pamieta o nim. Te dwa momenty
wiary bronily chrzescijan przed abstrakcyjna miloécia do ludzkosci kosztem
poszczegdlnego czlowieka 1 ustawicznie sktanialy ich do odkrywania i uznawania
godnosci w kazdym poszczegblnym czlowieku jako obrazie Boga.
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INSPIRACJE CHRZESCIJANSKIE A MYSLENIE
0 CZLOWIEKU W KULTURZE EUROPEJSKIEJ
(WIEKI I-VI)

Chrzescijaniska praxis a europejskie mys$lenie o czlowieku

Europejskie mys$lenie o cztowieku — myslenie, ktére kryje sie w pogladach,
opiniach 1 mitach wypelniajacych przestrzenie naszego zycia duchowego — wywo-
dzi sie z dwéch gtéwnych Zrédet historycznych: ze starozytne;j filozofii poganskiej
greckiej 1 rzymskiej oraz z judeochrzescijanskiego objawienia. Niemniej waznym
trzecim zrédlem historycznym sa myS§liciele 1 pisarze wczesnochrzescijanscy.
To wtasnie oni, skoro tylko otworzyli sie na $éwiat kultury hellenskiej, rozwijali
1 pogtebiali — zwlaszcza w zwiazku ze sporami chrystologicznymi — starozytne
pojecia 1 teorie dotyczace natury cztowieka. W tych nowych pojeciach i teoriach
kryly sie tresci zaréwno czysto filozoficzne, jak i treSci religijne. Te ostatnie co
prawda bezpos$rednio odnosily sie do zycia chrzescijanskiego, ale poSrednio tak-
ze do okreslonych poje¢ antropologicznych. Tak bylo w przypadku Arystydesa
z Aten, ktory w zwiazku z prawda wiary o zmartwychwstaniu poddat krytycznej
refleksji pojecie natury cztowieka. W tych dociekaniach tresci czysto filozoficzne
sa owocem ludzkiego wysitku poznawczego, natomiast tresci religijne maja inny
charakter; najpierw sa owocem postuchu, jaki ludzie okazuja samoobjawiajace-
mu sie Bogu, a nastepnie rowniez wtasnych dociekan czlowieka nad prawdami
wiary 1 nad sensem bycia chrzeécijaninem. Cztowiek stara sie zrozumieé, co Bog
moéwi 0 nim samym, o jego zhaczeniu 1 przeznaczeniu.

Od samego poczatku wiara w Jezusa 1 uznanie Go Zbawicielem wymagato
czego$ wiecej niz tylko biernego przyjecia chrze$cijanskiego przepowiadania.
Kto uwierzyl w Jezusa i w Jego zbawcze dzielo, ten wiagzal z Nim cale swoje
zycie; wehodzil z Nim w $cisty osobisty zwiazek egzystencjalny, w jakims sensie
upodabniat sie Niego. Stad nasladowanie Jezusa w zyciu codziennym bylo juz
tylko konsekwencja tego zwiazku, $cistym wymogiem wiary. Sw. Pawel wyrazil
to tak: ,Teraz zas juz nie ja zyje, lecz zZyje we mnie Chrystus. (...) obecne Zycie
moje jest zyciem wiary w Syna Bozego, ktéry umitowat mnie i Samego siebie
wydat za mnie” (Gal 2,20). A Pseudo-Klemens, autor Listu do dziewic, ujal to
w lapidarna formute:, Chcesz by¢ chrzescijaninem? BqdZz we wszystkim podobny
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do Chrystusa™. To upodobnianie sie do Chrystusa 1 nasladowanie Go polegato
na duchowej przemianie czlowieka. Byt to wiec dynamiczny wewnetrzny proces
przeksztalcania sie starego cztowieka w nowego, a nie tylko zwyczajna deklaracja
Swiatopogladowa czy ideologiczna.

Ko

Teksty autoréw starochrze$cijanskich sg $éwiadectwem owego duchowego
procesu przemiany zycia chrzescijan w okresie I-V wieku, jego dynamicznego
rozprzestrzeniania sie w §wiecie kulturowo zréznicowanym. Jako $wiadectwo
teksty te zawieraja — obok tresci $cisle religijnych odnoszacych sie bezposérednio
do samej praktyki zycia chrzescijanskiego — réwniez tresci filozoficzne. Zazwyczaj
jednak tresci te — zarowno religijne, jak filozoficzne — zlewajq sie wzajemnie
w pojeciach 1 w formutach jezykowych 1 w tej postaci przybieraja postaé nauki
wiary chrzescijanskiej. Nic dziwnego, w tym okresie bowiem nie wyodrebniano
jeszcze wyraznie tego, co my dzi§ wyodrebniamy jako teologie i filozofie. Co wiecej,
wowczas czesto filozofiag nazywano to, co dzi$é nazywamy wiara, 1 teologia.

Autorzy pism starochrzescijanskich — zwlaszcza ci, ktérych wyodrebnia-
my jako szczegdlnie waznych dla formowania sie doktryny wiary, nazywajac
ich Ojcami Koéciota, swoje dzieta pisali nie z my§la o rozwijaniu odrebnych
dyscyplin naukowych, lecz niemal wylacznie dla poglebienia zycia religijnego.
Doktryna chrzescijanska powstawata w praktyce zycia chrzescijanskiego jako
swego rodzaju teoria nasladowania Chrystusa. Tak postepowali wszyscy Ojcowie
Koéciola, zar6wno na Wschodzie, jak 1 na Zachodzie. Ale méwiac o nasladowaniu
Chrystusa, sita rzeczy nawigzywali do réznych pogladéw na temat cztowieka,
dlatego z ich pism mozemy wydoby¢ r6zne pojecia antropologiczne i na ich pod-
stawie rekonstruowac to, co tu nazywamy filozoficznym mys$leniem o czltowieku
w okresie wczesnego chrzesécijanstwa.

ke

Pisarzy starochrzescijanskich, a zwtaszcza Ojcoéw Koéciota, mozna uwazaé
— a sadze, ze nie jest to przesada — za fundatoréw kultury europejskiej. Oni bo-
wiem, po pierwsze, podejmujac podstawowe teoretyczne 1 praktyczne problemy
filozofii Grekéw i Rzymian, kontynuowali i rozwijali ich mito$é madrosci, ale roz-
wijali juz nie jako pogariskie poszukiwanie prawdy, ktére pozostawato wylacznie

1 Listy do dziewic Pseudo Klemensa, przet. W. Kania, ,,Vox Patrum”, t. 16 (1996), nr
30-31, s. 433.
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w zasiegu ludzkich mozliwoéci. Po drugie, do rozwiazan poganskich myS§licieli
dotaczali wlasne przemyslenia i rozwigzywania, ptynace z wiary 1 z ich czysto
ludzkich dociekan. W ten sposob tworzyli co$ nowego, bo chrzescijanskq mitosé
maqdrosci. Tak od poczatku postepowali na Wschodzie §w. Justyn 1 Klemens
Aleksandryjski, Arystydes z Aten, Orygenes, Grzegorz z Nazjansu, Bazyli Wielki,
Grzegorz z Nyssy, Dionizy Pseudo-Areopagita czy Nemezjusz, a na Zachodzie
Tertulian, éw. Ireneusz czy §w. Augustyn. I dziesiatki innych. Poza nielicznymi
wyjatkami nie zajmowali sie jednak wytacznie problemami filozoficznymi czysto
teoretycznymi (wyltacznie metafizyka); tworzyli co§ nowego — chrzescijarnskq
mito$é mqdrosci nie dla czystego ogladu (dla teorii), lecz dla praktyki Zycia; byli
przeciez nauczycielami wiary chrzescijanskiej. W swych pismach odpowiadali
na pytania dotyczace praktycznego zycia swych braci. Jesli wiec podejmowali
jakie$ zagadnienia czysto teoretyczne, to zawsze w konteks$cie praktyki zycia
religijnego. O Ojcach Ko$ciota mozna powiedzieé, ze uczyli nie tylko trzeZwo
mysleé¢ o sprawach wiary, ale takze rozumnie zyé tresciami wiary. Wlasnym
wysitkiem rozumu wyprowadzali z refleksji nad prawdami wiary praktyczne
wskazania dla Zycia w Jezusie Chrystusie?, uczyli swych braci we wierze nasla-
dowa¢ Chrystusa, ukazywali im sens bycia chrzescijaninem.

Czy Ojcowie KoSciota negowali warto$é¢ probleméw teoretycznych w filozofii
poganskiej? Nie. Dla nich problemy teoretyczne — m.in. pytania o dusze, o jej
nature, argumenty przemawiajace za jej duchowos$cia; czy moze jest z materii?
Czy moze jest wieczna? Jaka role pelni w ludzkim ciele? Kim jest cztowiek?
— 1 wiele innych pytan byly same w sobie wazne. I czesto je podejmowali. Ale
dla ludzi wiary wazniejsze byly inne pytania, m.in. o samo nadejscie Krélestwa
Bozego, o koniec §wiata, a przede wszystkim o to, jak tu 1 teraz zy¢ w tym §wiecie,
aby zostaé zbawionym. Absorbowaty ich nie tylko trudy narodzin i §mierci, nie
tylko udrekii cierpienia zycia codziennego, ktérych zrédtem byty liczne choroby.
W $wiecie nekaty ludzi ciggte wojny 1 zamieszki spoteczne, a chrze$cijan dodat-
kowo prze§ladowania. Ponadto, zyjac w éwiecie, trzeba byto réwniez troszczyé
sie o zwyczajne zaspokojenie potrzeb cielesnych, aby zapewnié byt rodzinie.
W zwigzku z tym nalezato podtrzymywac kontakty ze wszystkimi ludzmi — ne-
cessitates nostrae conversationis — wtaczaé sie w zycie cywilne 1 ponosi¢ ciezary
na rzecz panstwa. Byly to nieuchronne zobowiazania i ciezary zycia w Swiecie,
ciezary zycia doczesnego wspodlne wszystkim ludziom — poganom i chrze$cijanom.
Jednak dla tych, ktorzy sie nawracalii szli za Jezusem, wazne byly nie problemy
teoretyczne, lecz nowe zZycie w Jezusie jako droga zbawienia.

2 Nie zawsze sie to udawalo, stad wiele takich préob konczylo sie pogladami, ktérych
pézniej Koscidt nie akceptowal lub uznawal wrecz za heretyckie. Ale to juz odrebny
problem w dziejach chrzescijanistwa.
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Pierwsze niepokoje i trudnoéci

Nic zatem dziwnego, ze wielu z tych, ktérzy uwierzyli 1 przyjeli Ewangelie
Jezusa jako droge zbawienia, czyli droge do Zycia wiecznego, zastanawiato sie,
czy moze jednak nie byloby lepiej juz teraz zostawi¢ wszystko; zaprzestac trosz-
czyc¢ sie o doczesne sprawy tego Swiata, opusci¢ poganskie wsie 1 miasta, a moze
nawet wlasny dom 1 rodzine, aby przyspieszy¢ nadejScie dnia Pariskiego. Albo
gdzie$ w spokoju 1 wzajemnej mito§ci — moze najlepiej na pustyni — oczekiwaé
az ,dzien Panski przyjdzie tak, jak ztodziej w nocy” (1 Tes 5,2)?

Jezus co prawda w swym nauczaniu méwil o rychlym nadejéciu Krélestwa
Bozego, o przemijaniu tego Swiata, o0 wojnach i1 nieszczeéciach, a takze o nieuchron-
nym sadzie nad Swiatem. Byly to wazne tematy Jego nauczania. Méwit m.in.:,,Nie
troszczcie sie zbytnio o swoje Zycie, czym sie macie przyodziaé. Czyz Zycie nie znaczy
wiecej niz pokarm, a ciato wiecej niz odzienie? (...) Bo o to wszystko poganie zabie-
gaja. Przeciez Ojciec wasz niebieski wie, Ze tego wszystkiego potrzebujecie. Starajcie
sie naprzod o krélestwo Boga i o Jego sprawiedliwosé, a to wszystko bedzie wam
dodane” (Mt 6,25; 32-33). Jednak porzucenia domu i zycia rodzinnego nie stawiat
wszystkim jako bezwzglednego warunku pdjscia za Nim 1 nasladowania Go. Kto
uwierzyli przyjmowal Jego Dobra Nowine o krélowaniu Boga, ten przede wszyst-
kim winien sie nawr6cié i tak przewartoéciowaé swoje zycie, azeby zyé¢ wedtug
Ducha, a nie wedtug ciata. Wiara w Jezusa 1 Jego Ewangelie nie wykluczata wiec
ani zycia w rodzinie, ani tym bardziej zycia w $wiecie. Kto uwierzyt i nawrdcit sie,
nie musial porzucaé ani rodziny i domu, ani zawodu i pozycji spotecznej. Winien
jedynie stac sie nowym cztowiekiem. Tu, juz teraz, w tym §wiecie.

Jednak po zmartwychwstaniu Jezusa w pierwszych gminach chrzeécijan-
skich niespokojne oczekiwanie na rychle nadejScie Pana stawalo sie zrédltem
niepokoju, ktéry — jak mozna sadzi¢ — zaklécat zycie codzienne. Ale poza pelna
entuzjazmu nowg wspolnota wiernych w Jerozolimie, o jakiej czytamy w Dziejach
Apostolskich (4,32-37), chrzeécijanie nigdzie nie tworzyli podobnych odrebnych
wspolnot. Nie wywracali zatem ani ustalonego porzadku zycia codziennego, ani
tym bardziej ustalonych struktur spotecznych. Chrzescijanie zyli w $wiecie jak
wszyscy inni ludzie, zgodnie z zasada é§w. Pawla: ,, Zresztq niech kazdy postepuje
tak, jak mu Pan wyznaczyt, zgodnie z tym, do czego Bog go powotat. (...) Kazdy
przeto niech pozostanie w tym stanie, w jakim zostat powotany”. Te zasade $w.
Pawel rozciagal takze na zycie rodzinne: ,,Nie mam zas$ nakazu Panskiego co do
dziewic, lecz daje rade jako ten, ktory —wskutek doznanego od Pana mitosierdzia
— godzien jest, aby mu wierzono. Uwazam, iz przy obecnych utrapieniach dobrze
jest tak zostaé, dobrze jest dla cztowieka tak zyé. Jestes zwiqzany z Zonqg? Nie
usituj odtqczacé sie od niej! Jestes wolny? Nie szukaj zony. Ale jezeli sie ozenisz,
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nie grzeszysz. Podobnie dziewica, jesli wychodzi za mqz, nie grzeszy. Tacy jednak
cierpieé bedq udreki w ciele, a ja chciatbym ich wam oszczedzié. Mowie wam, bra-
cia: czas jest krotki. (...) Przemija bowiem postaé tego Swiata” (1Kor 7,17-29).

Samo ,,przemijanie postaci tego Swiata” — jako proces historyczny — byto
niewatpliwie udziatem wszystkich ludzi, gdyz wszyscy znosili liczne udreki cie-
zarow zycia, wszyscy doznawali utrapien ze strony panujacych wtadcow 1 krélow.
Natomiast ,obecne utrapienia”czy ,udreki w ciele”w postaci przesladowan byty
udziatem wylacznie chrzeécijan oczekujacych na ponowne przyjscie Pana. I chyba
wlaénie owe ,udreki w ciele” dla ludzi wierzacych w rychle nadejscie Pana byty
zrédlem niepokojow, zwlaszcza ze wyznawanie wiary bardzo czesto, bo az do
poczatkéw IV wieku, taczylto sie z prze§ladowaniami. Nic wiec dziwnego, ze
niejedni tym bardziej niepokoili sie, jak zy¢ na co dzien nadzieja nowego Zycia.
Czy jest sens trudzi¢ sie 1 pracowacd, skoro i tak to wszystko przeminie? Nastroje
wérdd samych chrzeécijan bywaty rézne, moze nawet wzniecaty jakie$ niezdrowe
zamieszania spoteczne, skoro juz §w. Pawel musiat napominaé¢ swych wiernych
w Tessalonikach: ,,Styszymy bowiem, ze niektorzy wsréd was postepujq wbrew
porzqdkowi: wcale nie pracujq, lecz zajmujq sie rzeczami niepotrzebnymi. Tym
przeto nakazujemy i napominamy ich w Panu Jezusie Chrystusie, aby pracujac
ze spokojem, wlasny chleb jedli” (2Tes 3,11-12).

Jednak te eschatologiczne zamieszania z biegiem czasu wyciszyly sie.
Chrzescijanie, zwlaszcza ci, ktérzy nawracali sie z religii poganskich, wtapiali
sie w normalne zycie, wiodac nowe Zycie w $wiecie, ale juz nie wedlug tego
Swiata, lecz wedtug Ewangelii Jezusowej. I to wlasnie ci chrzeécijanie stopniowo
stawali sie zaczynem nowych przemian w Swiecie: nowego myslenia o zyciu,
nowego warto$Sciowania doczesnosci 1 wiecznosci, wzajemnych odniesien ludzi
do siebie, do zycia w rodzinie, w calej poganskiej polis. Juz pod koniec II wieku
autor Listu do Diogenesa mogl napisac: ,,Chrzescijanie nie rézniq sie od innych
ludzi ani miejscem zamieszkania, ani jezykiem, ani strojem. Nie majq bowiem
wlasnych miast, nie postugujq sie jakims witasnym dialektem, ich sposob Zycia
nie odznacza sie niczym szczegolnym. Nie zawdzieczajq swej nauki pomystom czy
marzeniom niespokojnych umystéw, nie wystepujq, jak tylu innych, w obronie po-
gladow ludzkich. Mieszkajq w miastach hellenskich i barbarzynskich, jak komu
wypadto, stosujq sie do miejscowych zwyczajow w ubraniu, jedzeniu, sposobie
zZycia, a przeciez samym swoim postepowaniem uzewnetrzniajq owe przedziwne
1 wrecz paradoksalne prawa, jakimi sie rzqdzq.

Mieszkajq kazdy we wlasnej ojczyznie, lecz niby obcy przybysze. Podejmujq
wszystkie obowiazki jak obywatele 1 znoszq wszystkie ciezary jak cudzoziemcy.
Kazda ziemia obca jest im ojczyznq i kazda ojczyzna ziemiq obeq. Zeniq sie jak
wszyscy 1 majq dziec, lecz nie porzucajq nowonarodzonych.
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Wszyscy dzielg jeden stot, lecz nie jedno toze. Sq w ciele, lecz 2yjq nie wedtug
ciata™.

ek

W codziennej chrzes$cijanskiej praktyce zycia — zycia, ktore toczylto sie
w wielkich oérodkach miejskich, takich jak Rzym i1 Konstantynopol, Antiochia
1 Aleksandria, oraz w miastach potozonych w Azji Mniejszej, nad Nilem, na
wybrzezach péinocnych Afryki, w Hiszpanii 1 Galii — wazne byto nie tyle to, co
ludzie myséleli 1 méwili o strukturze ontycznej cztowieka, o duchowoéci same;j
duszy 1 o jej zwiazku z cialem, m.in. ze wzgledu na wiare w zmartwychwstanie.
Dla nich wazne bylo przede wszystkim to, co sadzili o znaczeniu duszy, o zna-
czeniu materialnego ciata, jak odczytywali znaczenie egzystencjalnego zwiazku
czlowieka ze §wiatem, z doczesnoécia, jak rozumieli swoje doczesne i wieczne
przeznaczenie. Jak w zwigzku z tym oceniali rézne przejawy ludzkiego bycia:
w rodzinie, w spoleczenstwie, w panstwie. Jak patrzyli i jak oceniali swoja sy-
tuacje w $wiecie. I stopniowo ta nowa, pelna wiary atmosfera zycia przenikata
rézne dziedziny 1 inspirowata myslenie o czlowieku, sprzyjata nowej orientacji
w ,,poczynaniu samego siebie w wolnosci i prawdzie”, we wzajemnych odniesie-
niach ludzi do siebie. Nierzadko sktaniala do nowych radykalnych decyzji.

Zycie chrzescijan w §wiecie a pytania o czlowieka

W atmosferze zycia codziennego, w ktore coraz bardziej wnikalo chrzesci-
janstwo, utrwalone zwyczaje domagaty sie rewizji (m.in. niewolnictwo, sytuacja
kobiety), a nowe struktury, ktore teraz powstawaty juz z inspiracji chrze$cijan-
skiej (m.in. sytuacja wdéw, zycie pustelnicze, bezzennos¢) domagaly sie nowych
przemys$len, nowych uzasadnien. I to nie tyle przemyélen dotyczacych ontycznej
struktury cztowieka, co przede wszystkim jego zwiazku ze §wiatem, z czasem,
z doczesnoscia oraz roli 1 miejsca kobiety w zyciu wspélnotowym. Dlatego to
w tych nowopowstajacych strukturach zycia odzwierciedla sie nie tylko nowa
samoéwiadomo$c¢ cztowieka jako istoty cielesno-duchowej, ale przede wszystkim
nowa samoswiadomosé¢ wartosci poszczegolnej jednostki jako osoby, wartosci ko-
biety jako osoby okreslonej przez swoje ciato plciowo zdeterminowane oraz jako
podmiotu uprawnionego do podejmowania decyzji. Chodzi tu zwtaszcza o role
1 miejsce kobiety w zyciu Kosciota 1 wspélnot §wieckich, o jej wolno§é 1 autonomie
w okre§laniu wlasnej pozycji spotecznej. Tak wiec w kontekécie sporéw 1 polemik

3 Ks. Szczepan Pieszczoch, Patrologia, Gniezno 1998, s. 219.
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czysto doktrynalnych i1 dotyczacych praktyk ascetycznych, powoli zarysowuje sie
nowe pojecie osoby, jej wartoéci i znaczenia oraz jej — w jakim$ prarozumieniu
— praw. Dotyczy to zwlaszcza niezaleznosci kobiety 1jej pozycji juz w nowe;j
chrze$cijanskiej polis. Bo w starozytnej polis kobiety, cho¢ byly nieodzowna
czedcig zycia spotecznego, w zasadzie byly jednak na marginesie.

Sk

Przyjecie Dobrej Nowiny Jezusa 1 proby jej wcielenia w zycie domagaly sie
glebokich przemian. Chrzeécijanski pan w stosunku do chrzeécijanina niewol-
nika, cho¢ w spotecznych strukturach byl jego wlaécicielem, to jednak w zyciu
codziennym nie mogt juz by¢ nad nim tyranskim wladca; w chrzescijanskim
domu niewolnik nie moégt juz byé rzeczq do nabycia. Z wiary w Jezusa i Jego
Ewangelie wyplywalo wiec inne odniesienie do niewolnika, bo odniesienie
z mitosciq do brata w Chrystusie. Ilustruje to list $éw. Pawla do Filomena. Cho¢
chrze$cijanstwo nie niosto ze soba programu rewolucji spotecznej, to jednak
w zycie spoleczne wnosito nowa atmosfere, ktéra domagala sie gruntowne;j
przemiany wiezi miedzyludzkich. I to wszystkich wiezi.

W rodzinie maz chrzeScijanin, cho¢ miat w stosunku do zony wladze pana
usankcjonowane tradycja i prawem, to jednak jako chrze$cijanin nie mégt juz by¢
,wlascicielem” swej zony; ta przeciez nie tylko nie byla jego wtasnoscia jak niewol-
nica, ale nie musiata by¢ takze bezwzglednie poddana, gdyz w chrzeScijanskim
domu byta jego siostra w Chrystusie. Inspirowato to — co prawda z trudem, ale
nieustannie — nowe mys§lenie 1 to juz nie tylko o zonie, ale o kobiecie w ogdle
10 rodzinie jako wspdlnocie zycia. W spotecznoéci chrzescijanskiej kobieta byla
wspdtuczestniczka tych samych débr duchowych, co mezezyzna. Chociaz struktury
spoteczne nakazywaty jej milcze¢ w koSciele — a éw. Pawel powolywat sie wtagnie
na te struktury —to jednak tenze §w. Pawel jako podstawowa prawde wiary glosit,
ze ,,u Pana ani mezczyzna nie jest bez kobiety, ani kobieta nie jest bez mezczyzny.
Jak bowiem kobieta powstala z mezczyzny, tak mezczyzna rodzi sie przez kobiete.
Wszystko zas pochodzi od Boga” (1Kor 11,11-12). Przyznac trzeba, ze cho¢ prawda
o réwnosci kobiety 1 mezczyzny utrwalata sie z wielkim trudem, to jednak powoli
—jak woda skate — rozsadzala btedne pojecia i1 zastarzate struktury spoteczne.

Chrzescijanie a duchowe przestrzenie poganskiego S§wiata

Przyznac jednak trzeba, ze bywato rowniez odwrotnie. Duchowe przestrze-
nie éwiata poganskiego wypelniaty poglady i pojecia, ktére utrudniaty przyjecie
Dobrej Nowiny. Co wiecej, tym, ktorzy sie nawracali i usitowali w §wiecie wiesé
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zycie wiary, poglady te nie tylko utrudnialy przyjecie prawd wiary chrzesci-
janskiej, ale rowniez czesto znieksztalcaty ich podstawowy sens. Mam tu na
my$li przede wszystkim rézne odmiany gnozy 1 splatane z nig filozoficzne in-
terpretacje platonizmu i neoplatonizmu. Poglady gnostyckie niosty bowiem ze
soba znieksztatcony obraz béstwa i bosko§ci oraz religiii objawienia. Spotkanie
chrzescijan z duchowym $wiatem poganskim prowadzito czesto ludzi wiary na
manowce. Gnostycy — jak m.in. §wiadczy o tym Orygenes — ,uwazali, ze [ksiegi
$wiete] sq jedynie dzietem Boga-Stworzyciela, kiérego czcili Zydzi; sqdzili, ze
Baog ten jest tylko sprawiedliwy, lecz nie nalezy uwazaé go rowniez za dobrego,
wyobrazali sobie natomiast, iz Zbawiciel przybyt po to, aby oglosi¢é nam najdo-
skonalszego Boga, ktéry w ich mniemaniu nie jest Stworzycielem tego Swiata.
Zreszta i w tej kwestii roznili sie miedzy sobq sprzecznymi poglagdami (...), popadli
w rézne zmyslenia i bajki tworzac jakies falszywe nauki i twierdzqc, ze istniejq
pewne rzeczy widzialne, ktore stworzyt jeden Bog, i sq pewne rzeczy niewidzial-
ne, stworzone przez innego Boga, tworzyli tego rodzaju zmyslenia tak, jak im to
doradzala fantazja i préznosé ich duszy™.

Poglady gnostyckie byty tym bardziej niebezpieczne, ze jak opary mgielne
roztaczajace sie w duchowych przestrzeniach poganskiego $§wiata, utrudnia-
ly ludziom uzyskanie wyraznej samoswiadomosci i sensu bycia czlowiekiem.
Dlaczego? Miedzy innymi dlatego, ze wyrastaty z duchowych gtebin czlowieka,
z btednego samopoznania duszy 1 zycia duchowego. Kusily zwlaszcza tych, kté-
rzy tesknili za doskonato$cig moralna 1 za jakim§ zbawieniem duszy. ,,Gnoza,
zgodnie z jej obrazem przekazanym przez pierwotne stulecia naszej ery, jest
momentem uwewnetrznienia i poglebienia nieznanych obszaréw duszy. Rys ten
jest znamienny dla catego zmierzchu antyku.

Czlowiek stanqgl zdumiony i oczarowany przed glebia, ktérq dostrzegal
w sobie. Zgubil swoje miejsce we wszechswiecie: kosmos stawat sie coraz bardziej
odbostwiony i zapetniat sie demonami. Polis, imperium nie stanowity juz orga-
nicznego zwigzku: panstwo bylo sterowang organizacjq biurokratycznaq, ktora nie
potrzebowata jednostki, a wielkie miasta czynily czltowieka niewypowiedzianie
samotnym. Pozostawata jedynie ucieczka w samego siebie. Oznacza to, ze kultura
ta umierata i byta skazana na ostateczng zagtade’™.

Podobnie jak gnoza réwnie niebezpieczne dla zycia chrzeScijanskiego byty
bardzo popularne w éwiecie poganskim rézne odmiany pogladéw filozoficznych,
zwlaszceza za$ platonskich i1 neoplatonskich. Plotyn na przyktad akcentowat

4 O zasadach, przet. Stanistaw Kalinkowski, PSP, T. XXIII, ATK, Warszawa 1979,
s. 296-297.

5 Gelles Guispel, Gnoza, przel. Beata Kita, Instytut Wydawniczy PAX Warszawa
1988, s. 77.
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prymat 1 wzniosto$§¢ zycia duchowego oraz doskonalo$é niematerialnej duszy,
ktoéra zdolna jest dystansowac sie w stosunku do §wiata materialnego. Glosit, ze
»dusza doskonata i sktaniajqca sie do umystu jest zawsze czysta i odwrécona od
materii i ani nie patrzy, ani sie nie zbliza do tego wszystkiego, co nieokreslone,
co bezmierne, co zte”. Dlaczego tak? Bo materialne cialo jest nosicielem mrocz-
nych sit rozktadu. Plotyn wiec uwazat, ze w strukturze ludzkiego bytu ciato dla
duszy ,jest wiezieniem dla niej i grobem, a sSwiat jaskiniq i grotq’™. 7 tej racji
w cztowieku zwiazek duszy z ciatem jest ztem, albowiem natura materii,,jest tak
zta, iz choéby sie cos nawet w niej nie pograzylo, lecz tylko na niq spojrzato, to
juz napetnia jg swoim ztem. Pozbawiona bowiem dobra zupetnie, to znaczy brak
jego doszczetny i niedostatek czysty, upodabnia ta materia do siebie wszystko,
co sie jej tknie w jakikolwiek sposéb™. Sam Plotyn — jak pisze o nim Porfiriusz
—,,czul jakby wstyd, ze jest w ciele’®.

Konsekwencjq takich pogladéw na czlowieka byto pozornie wznioste rozu-
mienie doskonalo$ci duchowej 1 zbawienia. Wedlug Plotyna dusza sama mogta
osiagnac¢ doskonaloéé 1 zbawié sie skupiajac sie na sobie samej; na drodze intro-
spekcji bowiem uzyskiwata doskonale samopoznanie, a poprzez kontemplacje
mogta dosiegnaé boskich wyzyn zycia. W ten sposéb juz tu na ziemi uwalniata
sie od rozkladowych sil, jakie tkwily w cielesno$ci. Temu odrywaniu sie od cie-
lesnoéci stuzyty takze praktyki ascetyczne i unikanie angazowania sie w zycie
codzienne jako domene materii.

W tej — zdawaloby sie poboznej 1 wzniostej atmosferze 6wezesnego Swiata
poganskiego —rodzity sie powiklane i bardzo niebezpieczne dla zycia chrze$cijan-
skiego poglady. Ci bowiem, ktérzy sie nawracali — z judaizmu czy z poganstwa
— 1 ktérzy przyjmowali Dobra Nowine o zbawieniu w Jezusie, wiktali sie, gdy
prébowali zrozumieé swoja wiare i jej tresci wypowiedzie¢ w jezyku filozoficznym.
Zwtaszcza gdy chodzito o osobe Jezusa Chrystusa. Nic wiec dziwnego, ze jak
grzyby po deszczu rodzily sie rézne poglady, ktére historia chrzescijanstwa zna
przede wszystkim jako herezje chrystologiczne, gdyz odnosity sie bezposrednio
do osoby Jezusa Chrystusa, do Jego cztowieczenstwa i béstwa. Ale jest przy tym
charakterystyczne, ze tworcy tych pogladéw, wychodzac z btednego rozumienia
Boga, mialy u swego podtoza najczesciej wlasnie ,herezje” antropologiczne, czyli
bledne pojecia dotyczace natury cztowieka, jego pochodzenia, struktury jego bytu,

6 Jw., IV,8,3. Jesli éw. Piotr Chryzolog w pare wiekéw p6zniej méwil, ze nas ,,blotniste
Zrodto wydato na sSwiat do nedznego ziemskiego Zywota” (Brewiarz, cz. IV, s. 341), to
czyz nie jest to jeszcze dalekie echo z Plotyna? Mgta neoplatonskich pogladéw przez
dtugie wieki przystaniata promieniowanie stonca Dobrej Nowiny.

“ Ploty, Eneady, przel. Adam Krokiewicz, PWN Warszawa 1959, t. I, s. 124.

8Jw., s. 3.
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zwlaszcza za$ btedne poglady na temat ciata jako materialnej strony ludzkiego
bytu. Owe poglady dotyczace cztowieka byly swego rodzaju zachwaszczong
rola, na ktéra podaty ziarna chrzescijanskiego nauczania, tworzac niezdrowa
atmosfere dla Zycia z wiary, m.in. dla chrzescijanskiej ascezy, dla zrozumienia
wartoéci matzenstwa czy zycia dziewic poslubionych Bogu. Od razu podkre§lmy:
atmosfere niesprzyjajaca takze wlasciwemu rozumieniu objawienia, a czesto
nawet wprost wypaczajaca rozumienie prawd wiary 1 mozliwoéci ich wcielania
w zycie. Przyjrzyjmy sie blizej tym zjawiskom na przyktadzie analizy kilka
przypadkow spordéw 1 nieporozumien.

S

Sw. Pawel na przyktad w Liscie do Rzymian opisywat duchowy konflikt jako
walke ciata przeciwko duchowi: ,Nie rozumiem bowiem tego, co czynie, bo nie
czynie tego, co chcee, ale to, czego nienawidze — to witasnie czynie. Jezeli zas czynie
to, czego nie chce, to tym samym przyznaje Prawu, Ze jest dobre. A zatem juz nie ja
to czynie, ale mieszkajqcy we mnie grzech. Jestem bowiem swiadom, Ze we mnie,
to jest w moim ciele, nie mieszka dobro: bo tatwo przychodzi mi chcieé dobro, ale
wykonaé — nie. Nie czynie bowiem dobra, ktérego chce, ale czynie zlo, ktérego nie
chcee. Jezeli zas czynie to, czego nie chce, juz nie ja to czynie, ale grzech, ktory we
mnie mieszka. A zatem stwierdzam w sobie to prawo, ze gdy chce czynié dobro,
narzuca mi sie zto. Albowiem wewnetrzny cztowiek we mnie ma upodobanie zgodne
z Prawem Bozym. W cztonkach zas moich spostrzegam prawo inne, ktore toczy
walke z prawem mojego umystu i podbija mnie w niewole pod prawo grzechu
mieszkajqcego w moich cztonkach. Nieszczesny ja cztowiek!” (Rz 7,18-25).

Tekst, sam w sobie wcale niedwuznaczny, z tatwoscia mégt jednak by¢ opacz-
nie rozumiany w Swiecie, ktorym poglady gnostyckie 1 neoplatonskie ,,wisiaty”
w powietrzu. Dlatego inaczej odczytywat go chrzes$cijanin nawrédcony z judaizmu,
wolny od jakichkolwiek dualistycznych skojarzen, inaczej prosty cztowiek nawro-
cony z poganstwa, a juz zupelnie inaczej kto$ obyty z pogladami filozoficznymi
platonskimi czy neoplatonskimi, a jeszcze inaczej kto$ ,,oéwiecony” wiedza gno-
stycka. Tymczasem $w. Pawel z tym dramatycznym przeciwstawieniem ducha
ciatu miescit sie zupelnie dobrze w biblijnym sposobie méwienia o duchui o ciele.
Weale nie mys§lat o dualistycznym przeciwstawieniu materialnego ciata jako ,kaj-
dan” czy ,wiezienia” dla niematerialnej duszy. U niego wyrazenie to bylo raczej
skrétem myslowym, ktéry oznaczal jedynie grzeszny opor cztowieka przeciwko
Bogu. Pawel bowiem jako nawrécony z judaizmu nigdy nie uwazat ludzkiego
ciata za zrédto i przyczyne zta moralnego. Zrédlo zta moralnego widzial glebiej,
bo w sercu czltowieka — w sercu, ktére jest przeciez miejscem spotkania duszy
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z cialem, §wiadomosci z nieswiadomosécia, boskosci z cztowieczenstwem. Gdy
natomiast méwit o konflikcie ciata i duszy, to wolno sadzié, ze mial na mys$li po
prostu fakty obserwowane w zyciu, ze takie grzechy, jak cudzotéstwo, wyuzdanie,
rozpusta, pijanstwo i1 inne — maja szczegélnie wyrazny ,wyglad” cielesny. Ale
te fakty ,cielesnych” grzechéw nie wyczerpuja wszystkich grzechéw ludzkich,
wszystkich przejawow zta moralnego, a juz na pewno nie Swiadczg o grzesznosci
samego ciala ani tym bardziej o jakims$ ontologicznym skazeniu cztowieka, ktére
objawia sie rozdarciem jego natury na materialne, przezarte ztem sit rozkladu
cialo 1 na niematerialng szlachetng dusze.

Niestety, przeciwstawienia tego tekstu — 1 wielu podobnych , miejsc” bi-
blijnych — byty jednak ,noéne” w niedobre skojarzenia na przyszto§é. Stowa
$w. Pawla czesto dostarczaty ,,zrédtowego” materiatu do formutowania réznych
oskarzen 1 to juz nie tylko przeciwko cialu, seksowi czy pozyciu matzenskiemu,
ale takze przeciwko kobietom, bo to przeciez kobiety swym ponetnym ciatem
wzniecaly w mezczyznach niepokdj 1 pozadanie, kuszac ich do grzechéw cieles-
nych. Co wiecej, te 1 podobne sformulowania §w. Pawla dostarczaly argumentéw
— pamietajmy: ciagle w atmosferze §wiata przeniknietego pogladami gnostyckimi
1 neoplatonskimi—1 tym samym podtrzymywaly 1 ozywialy w duszach chrzesci-
jan leki i podejrzenia, ze wszystko, co jest zwiazane z materia 1 ciatem (zwlaszcza
plciowos§¢), jest tym samym juz napietnowane ztem, dlatego jest grzeszne lub
przynajmniej niedoskonale, jak na przyklad cielesne obcowanie plciowe, w tym
takze pozycie matzenskie. Zreszta to ostatnie niejedni uwazali za nastepstwo
grzesznego upadku Adama i Ewy, dlatego seks byt zawsze bardzo podejrzany.

Zycie chrzescijanskie jako S§wiadectwo

Jezus wzywal do wchodzenia do krélestwa niebieskiego przez ciasng bra-
me, nawolywat do czuwania, do walki z pozadliwo$cia w stosunku do kobiet:
~Kazdy, kto pozadliwie patrz na kobiete, juz w swoim sercu dopuscit sie z niq
cudzolostwa” (Mt 5,28). Mowil tez o wierno$ci matzenskiej, o czystos$ci serca
jako o ideale: ,,Blogostawieni czystego serca, albowiem oni Boga ogladaé¢ bedq”
Mt 5,8). Méwit réwniez o bezzennosci: ,,Rzekli mu uczniowie: «Jesli tak ma sie
sprawa cztowieka z zongq, to nie warto sie zenién. Lecz On im odpowiedziat: «Nie
wszyscy to pojmuja, lecz tylko ci, ktérym jest dane. Bo sq niezdatni do matzeristwa,
ktorzy z tona matki tak sie urodzili, i sq niezdatni do matzenstwa, ktorych ludzie
takimi uczynili, i sq tacy bezzenni, ktorzy dla krélestwa niebieskiego sami zostali
bezzenni. Kto moze pojqgé, niech pojmuje»” (Mt 19,10-12). W stowach Jezusa nie
ma jednak cienia podejrzliwosci co do ciata. Jezus nie oskarza seksualnoéci, nie
uwaza jej za skazona czy — jako to, cielesne — za zrédto rozktadu. Jeshi wzywat do



186 ks. Antoni SIEMIANOWSKI

bezzennosci (przede wszystkim mezczyzn), to wcale nie dlatego, ze w malzenstwie
widzial co$ zlego czy choéby podejrzanego lub nizszego w stosunku do bezzen-
noéci®. Bezzenno$é stawial wyzej jedynie jako warto$é doniosta dla krélestwa
Bozego. Ale rezygnacje z matzenstwa dla krélestwa Bozego pozostawil wolnoéci
cztowieka. Czlowiek w wolno§ci moze wybraé bezzennoéé po§wiecajac sie innym
wartosciom niz zycie rodzinne.

W praktyce zycia chrzeécijanskiego pierwszych wiekéw sprawy potoczyly sie
jednak inaczej, jakzez czesto wertepami blednych pogladéw i1 niebezpiecznymi
$ciezkami skrajnych zapatrywan. Objawito sie to wlasnie w poszukiwaniu
doskonatych form nasladowania Chrystusa. Chrze$cijanie przyjmowali, ze kto
uwierzy w Chrystusa i przyjmie Jego Dobra Nowine jako droge swojego zycia,
ten winien upodobnié sie do Niego przez nasladowanie, azeby jego zycie bylo
— jak uczyt §w. Pawel — zyciem wiary w Syna Bozego, ktory umitowal mnie
i samego siebie wydat za mnie” (Gal 2,20). Przy tym zdawali sobie sprawe, ze
upodobnienie do Jezusa osiaga sie przez wewnetrzna przemiane. Natomiast
uznawanie doktryny — catego zespotu okresélonych prawd wiary — zdawato sie
by¢ czym$ wtérnym, jedynie symbolem przynaleznoéci do wspélnoty Koéciota.
Szczegoblnego znaczenia nabieraly praktyczne projekty zycia chrzescijanskiego,
a zwlaszcza pobozne praktyki ascetyczne, dla ktérych pézniej dopiero poszuki-
wano doktrynalnych uzasadnien.

Te praktyki to przede wszystkim tak zywy w pierwszych wiekach kult me-
czennikéw, entuzjazm dla bezzennoéci 1 dziewictwa oraz ucieczki od wspélnoty
rodzinnej na pustynie w eremicka samotno§é. Rodza sie jednak ,podejrzliwe”
pytania, dlaczego w poszukiwaniu doskonalego zycia wiary w Jezusa Chrystusa
1 zjednoczenia z Nim tak chetnie uciekano od $wiata? Dlaczego unikano obecnosci
w §wiecie 1 zaangazowania sie w sprawy doczesne? Przeciez Chrystus nie zalecatl
ucieczek ze Swiata. I dalej, dlaczego powstrzymywanie sie od pozycia malzen-
skiego uwazano za ideal, a niekiedy nawet za wymoég wiary w nasladowaniu
Chrystusa? Dlaczego dziewictwo uznawano za ideal i za szczyt chrzeécijanskiej
doskonatosci? Czy moze dlatego, ze gdy w okresie III — V wieku ustaly juz
przesladowania, 1 poszukiwano nowych $wiadectw wiary? Wydaje sie jednak,
ze za tym wszystkim krylo sie co$§ innego, a bardziej podstawowego, bo pewien
spos6b mys§lenia o czlowieku, o §wiecie, o doczesnosci. Sposéb ten po czesci byt
jednak obcy duchowi Ewangelii. Sprébujmy najpierw przyjrzeé sie wspomnianym
przejawom zycia chrzeécijanskiego w starozytnoéci.

1. Kult meczennikéw zrodzit sie wezeénie 1 odgrywal wielka role w zyciu
chrzescijan jako wspélnoty wiary. W pewnym sensie jest to samozrozumiate,

9 Przyznacé jednak trzeba, ze u §w. Pawla ta mys§l sie pojawi (zob. 1Kor ).
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ze meczennikOw otaczano ogromnag czcig 1 miloscia; ze z wielkim pietyzmem
odnoszono sie do ich grobéw, ze gromadzono sie przy nich na ,tamanie chleba”,
czyli na dziekczynna modlitwe, a szczatki ich ceniono jako drogocenne pamiatki,
co dato poczatek kultowi relikwii’®. W zyciu 1 §mierci meczennikéw dostrzega-
no wzoér doskonatej wiernoéci Chrystusowi i Jego Ewangelii. Widziano w nich
wspaniatych swiadkow wiary w Jezusa.

Kult meczenniké6w miat niezwykle znaczenie dla zycia wspdlnot chrzesci-
janskich, spajat ich bowiem wokét osoby meczennika czy miejsca jego $mierci,
a sam meczennik stawat sie wzorem zycia. Posta¢ meczennika stawala sie takze
wspanialym §wiadkiem wiary dla §wiata poganskiego. Ten bowiem nie tylko
stawial opér wobec Dobrej Nowiny, ale w dodatku przesladowat chrzeécijan
z powodu ich wiary w Jezusa. Poganie bowiem w chrzescijanach widzieli ludzi
owladnietych ,szaleristwem i zarazem zabobonami” (Tacyt) 1 odrzucali ich jako
yateistow”. W warunkach prze§ladowan i pogardy uwierzy¢ w Dobra Nowine
1 wiernie i8¢ w zyciu za Jezusem wymagato nie tylko odwagi, ale jakzez czesto
wprost bohaterstwa. Dlatego chrzescijanie od poczatku w meczennikach widzieli
“pochodnie i przewodnikéw na drodze do Boga’™!. Dzieki temu pamietali, ze
zostali powotani, aby by¢ sola ziemi 1 §wiattem Swiata. I dobrze sie stalo, ze nie
uciekali ze éwiata, ze nie unikali ani nie bali sie udziatu w zyciu publicznym.
W ten sposéb idac odwaznie za Chrystusem glosili éwiatu Jego Ewangelie.

2. Inne zjawisko, donioste w poczatkach chrzescijanstwa, to swego rodzaju
promocja bezzenno$ci. Jako forma nasladowania Chrystusa i poszukiwania chrzes-
cijanskiej doskonatoéci, bezzennoéé obejmowata zaréwno powstrzymanie sie od
pozycia seksualnego w matzenstwie, jak i slubowanie dziewictwa oraz rézne formy
zycia pustelniczego (ruch anachoretéw). W tych formach zycia chrzescijanskiego
chodzito réwniez o $wiadectwo wiary, lecz podejrzewam, ze nie tylko. Przeswituje
w nich bowiem do$¢ wyraznie pewien sposéb myslenia o cztowieku, o jego natu-
rze, o jego powotaniu. Tertulian — a za nim wielu innych we wstrzemiezliwoSci
widzialo zwyciestwo ducha nad ciatem: , Przez wstrzemieZliwosé bowiem nabe-
dziesz wielki zasob swietosci, a przez wyrzeczenie cielesne pozyskasz moc ducha™2.
A jeden z ,teoretykow” zycia dziewiczego, biskup Olimpu, Metody, autor Uczty
dziesieciu dziewic m.in. pisal: ,Zaprawde wielka to rzecz dziewictwo, godna podzi-
wu i chwaty. (...) Dlatego dziewictwo trzeba pojmowaé jako cos, co wprawdzie po

10 Zycie meczennikéw przemawiato do ludzi i pociagato, tym bardziej, ze ich bohater-
ska $mier¢, obrastajac w legendy porywata wyobraznie. Por. Jan Kracik, Relikwie,
Wydawnictwo Znak, Krakéw 2002.

11 Teodoret z Cyru, Leczenie choréb hellenizmu, tt. Stanistaw Kalinkowski, Wydaw-
nictwo PAX, Warszawa 1981, s. 189.

12 Zacheta do czystosci, w: Wybér pism, t. 2, przet. K. Obrycki, PSP, Warszawa 1983,
s. 176.
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ziemi kroczy, ale wierzchotkiem swym siega niebios. (...) ze najwyzszym idealem,
do jakiego trzeba dqzyé, jest wlasciwie catkowita czystosé, zupetna pogarda dla
ciala, pozwalajqca bez wszelkiej obawy dotrzeé¢ do bezpiecznego portu nieznisz-
czalnosci’™?. Tekst ten wskazuje, ze tym, ktorzy poszukiwali takich form zycia,
chodzito juz nie tylko o samo §wiadectwo wiary, ale takze — a moze wtaénie przede
wszystkim — o jakie$ czytelne wskazanie na idealny sens bycia chrzes$cijaninem,
cztowiekiem wewnetrznym i przemienionym, ktory gardzac wlasnym ciatem, tak
sie koncentruje na wtasnej duszy, ze osiaga jej nieémiertelno§é. W tekscie tym
mowi sie przeciez wyraznie o pogardzie dla ciala 1o osiggnieciu bezpiecznego
portu niezniszczalnosci, ktéra zapewnia oderwanie sie od materialnego §wiata
1 skupienie sie na zyciu wewnetrznym. Obierajac taki sposob zycia chrzeécijanin
— przez bezzenno$¢ 1 dziewictwo — ukazywal sobie samemu 1 §wiatu, jakie jest
jego powolanie, kim jest 1 kim ma by¢ jako czlowiek wewnetrzny; przez pokonanie
wymogow swego ciata pragnal objawié¢ moc swego ducha ijego panowanie nad
ciatem. Tak wiec przez pogarde dla swego ciala 1 przez pokonanie jego potrzeb
chrzeécijanin w ostatecznos$ci manifestowat swoj stosunek do §wiata ,,skazonego”
pietnem zmiennoéci i nietrwatosci, objawial swoja ,,ucieczke” od doczesnos$ci do
wiecznoécl. Takie oderwanie sie od $wiata bylo takze manifestacja doskonalej
wolno$ci wyboru pomiedzy doczesnoscig a wieczno$cia. Co wiecej, uciekajac ze
Swiata na pustynie, czlowiek wyrywat sie z wrogiego Chrystusowi §wiata; gar-
dzac jego sprawami, pokazywal, co dla niego znaczy Swiat 1 zycie doczesne, a co
wieczno$¢. Idealizowana postaé §w. Tekli'4, ktérej zycie obrosto legenda, stawata
sie ideatem tych wdéw i dziewic, ktore razem — w mniejszym lub wiekszych
wspolnotach — albo nawet samotnie decydowatly sie 1$¢ na pustynie z mitosci
do Jezusa. Dla mezczyzn podobna role odgrywal éw. Antoni Pustelnik, ktérego
zycie nie tylko podziwiano, ale czesto nasladowano jako zwyciezce zycia wedtug
ducha, a nie wedtug ciata. Te mysli przewijaja sie zaréwno w licznych tekstach
Ojcow Kosciota poswieconych dziewictwu, jak 1 w tekstach pozostawionych przez

»15

pustelnikéw 1 tzw. ,matki pustyni

13 Ks. Marian Michalski, Antologia literatury patrystycznej, tom I Instytut Wydawniczy
PAX 1975, s. 4311 433.

14 Zjawisko dziewic pos$lubionych Chrystusowi, ich organizowanie sie we wspdlnoty
przykoécielne lub na pustyniach, ukazuja jeszcze co$ innego, bo swego rodzaju promo-
cje kobiety. W starozytnym $wiecie kobieta samotna nie miata wielkiego znaczenia.
Dziewice chrze$cijanskie, decydujac o swoim zyciu, a takze o swoim majatku, dzialaty
w imie wlasnej wolnoéci, tym samym potwierdzaly swoje prawa. W zwigzku z tym
zob.: Peter Brown, Cialo i spoleczeristwo. Mezczyzni, kobiety i abstynencja seksualna
we wezesnym chrzescijanstwie, przet. Ireneusz Kania, Wydawnictwo Domini, Krakéw
2006, s. 157 in.

15 Zob. Laura Swan, Zapomniane matki pustyni. Pisma, Zycie, historia, przel. Pawel
Kazmierczak, Wydawnictwo WAM, Krakéw 2005.
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Promocja bezzennoécii dziewictwa jako idealow zycia chrzescijanskiego byta
bardzo zywa. Setki ludzi szlo na pustynie szukaé ,nowego miasta”, ktére byto
przedsionkiem niebieskiego Jeruzalem. Co krylo sie za tymi idealami? Rzeczywi-
ste wymogi zycia z wiary czy tez zwyczajna nieche¢ do malzenstwa i do ciata? Nie
ulega watpliwo$ci, ze za tym wszystkim kryje sie negatywne my§lenie o naturze
czlowieka, podejrzewanie ciata o obciazanie duszy, a plciowos$ci o ponizanie
1 prymitywizacje ducha. Dusza w swym zdazaniu do Boga musi wznie$¢ sie
ponad ciato i ponad plciowe zdeterminowanie. Wspomniany juz historyk Peter
Brown, przy okazji omawianiu stanowiska Orygenesa pisze: ,,Przeznaczeniem
ducha byt moment oslepiajqcego, nieopisanie doktadnego «poznania» Chrystusa;
Orygenes byt przekonany, ze subtelne «poznanie» partnera poprzez mitosé fizycznaq
Jjest jedynie niewyraznym, rozpraszajacym uwage i niestosownym echem tamtego.
Jedynym witasciwym miejscem dla pocatunkéw Oblubierica jest pusty pokdj do
nauki. (...) Tutaj mysl Orygenesa upodabniata sie do mysli gnostykéw Walen-
tyna. Stosunek matzeriski odbywat sie w «komnacie», to znaczy w «ciemnoscin.
Poznanie mitosci matzeriskiej nie mogto — poprzez doswiadczenie fizyczne — staé
ste dla duszy odskoczniq do wyzszego, bardziej duchowego odczucia partnerstwa
z Bogiem. Przeciwnie, przezycie plciowosci, nawet w matzenstwie, rysowato sie ze
ztowroga wyrazistosciq jako mroczna antyteza rozjarzonego swiattosciq uscisku
z Chrystusem w duchu”. Dlatego to:,,Orygenesowq prezentacje dziewictwa zaczy-
na przenikaé poczucie historii. Dziewictwo zostato przedstawione jako uprzywi-
lejowany tqcznik miedzy niebem a ziemiq. Albowiem tylko poprzez «Swieten ciato
dziewiczej niewiasty Bog mogt ztqczyé sie z ludzkosciq, dzieki czemu rodzaj ludzki
moze w kornicu mowi¢ o Emanuelu, Bogu z nami. Wcielenie Chrystusa, poprzez
Jego wstapienie w dziewicze ciato, oznacza poczatek historycznej zmiany: po raz
plerwszy natura boska polqczyta sie z ludzkaq po to, aby natura cztowieka przez
uczestnictwo w bostwie stata sie boska.

Otoz «natura ludzka», powoli zmierzajqca ku boskosci, najwyrazniej objawita
sie w ciatach nietknietych doswiadczeniem pitciowym. W wizji Orygenesa dozy-
wotnia wstrzemieZliwosé, zachowywana — z najrozmaitszych powodow — przez
grupki chrzescijan i chrzescijanek na calym obszarze Srédziemnomorza, czynita
z takich 0sob uprzywilejowanych reprezentantow najgtebszych zamierzen Boga
w kwestii przemiany rodzaju ludzkiego™sS.

Czy idealy bezzenno$ci 1 dziewictwa mogly sie staé powszechnymi ideatami
zycia chrze$cijanskiego? Gdyby rzeczywiste zycie chrzescijanskie ograniczato sie
do ludzi bezzennych 1 zamknelo sie w pustynnych osrodkach, zagubiloby swoj
sens, staloby sie sekta. To niebezpieczenstwo dostrzegt juz §w. Jan Chryzostom,

6 Dz. cyt., s. 191-193.
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ktory sam jaki$ czas spedzit na pustyni. W matzenstwie widziat co prawda trud
1 cierpienie, pograzenie sie w sprawy tego §wiata, w pogon za majatkiem; dla
niego matzenstwo to tylko, bdle rodzenia, zmystowe rozkosze i spétkowanie, zdo-
bywanie bogactwa”. Ale jednoczes$nie —jako trzezwy chrzescijanin i duszpasterz
—zdawat sobie sprawe, ze: ,Blogostawiernstw swoich Chrystus nie kierowat wy-
tacznie do samotnikow. (...) Jesliby bowiem nie byto mozna w stanie matzenskim
spetniaé powinnosci ludzi samotnych, to wszystko przepadtoby, a chrzescijariska
cnota znalaztaby sie w potrzasku. Coz, wlasnie dlatego wzdycham — dlatego,
ze sqdzicie, 12 mnisi sq jedynymi wtasciwymi osobami do troski o obyczajnosé
i czystosé. Taki poglad jest ruing dla wszystkich™.

ek

Jezus nie potepiat ciata, nie ponizal matzenstwa, a bezzennoéci i dziewictwa
nie czynil bezwzglednym warunkiem nasladowania siebie 1 p6jscia za Nim. Skad
zatem taka popularno$é wérdd chrzescijan pierwszych wiekéw owych negatyw-
nych nastawien w stosunku do ciata i do wszystkiego, co zwiazane z zyciem
cielesnym? Skad tyle niecheci, a nawet pogardy dla doczesnoéci 1 dla $wiata?
Przeciez $éwiat jest miejscem stworzonym przez Boga dla cztowieka, a nie przez
demony. Otéz trzeba podkreslié, ze te postawy 1 dazenia nie maja uzasadnienia
w objawieniu judeochrzescijanskim. Nie saq wiec z ducha Ewangelii. Wprawdzie
w tekstach Starego 1 Nowego Testamentu sg pewne sformutowania o wydzwieku
negatywnym, ale sformulowania te §wiadcza jedynie o napieciu pomiedzy du-
chem kroélestwa Bozego a duchem tego Swiata.

Swiat ludzi Biblii nie znat pogardy dla ciata, ani dla §wiata materialnego;
nie widzial w nim pierwiastka zla. Materia i §wiat nie byly same w sobie zle,
a jego kruchoéé i zmiennoéé nie byly symptomami niedoskonaloéci. Zycie do-
czesne w $wiecie dla Zydéw nie byto samo w sobie niedoskonate, zle, nie byto
wygnaniem. Swiat — wszystko, co istnieje — wyszlo z rak Boga Jahwe, ktéry wi-
dzial, ze ,,wszystko, co Bég stworzyt, bylo bardzo dobre” (Rdz 1,31). Zydzi, mimo
niezliczonych prze§ladowan, nie uwazali $wiata za miejsce wygnania, nie uciekali
z niego. Jedli za$ prorocy uciekali na pustynie, to jedynie albo w konkretnych
sytuacjach zagrozenia zycia, albo na ,wezwanie” Jahwe.

Ponadto trzeba takze pamietaé, ze dla Zydéw bezzennoéé nie byla ideatem,
podobnie wyrzekanie sie pozycia matzenskiego czy promowanie dziewictwa. Za-
tem pytania, dlaczego chrzescijanie tak latwo przejeli ducha pogardy dla éwiata,
dlaczego tak chetnie uciekali od §wiata 1 tak gorliwie szukali doskonato$cii petni

7 Homilia na Ewangelie Sw. Mateusza, 7,8.
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zycia religijnego oraz zbawienia na pustyniach — musza niepokoié. Jedno jest pew-
ne: ani gorliwo$¢ i radykalizm ascetyczny, ani ucieczki od §wiata swych inspiracji
nie czerpaly ze Zrddet judeochrzescijanskich, z ducha Ewangelii Jezusa.

Ot6z te negatywne postawy wobec §wiata inspiracje znajdowaty w pogladach
1 w atmosferze §wiata poganskiego. Chrzescijanie za$ pierwszych wiekéw ulegali
religijnym wyobrazeniom gnostyckim, chtoneli bezwiednie poglady filozoficzne
platonskie 1 neoplatonskie. Te ostatnie moze najbardziej ,,inspirowaty” do negacji
zycia w §wiecie. W postawach i zachowaniach mnichéw-eremitéw, dziewic po-
§lubionych Bogu czy nawet w pismach niektorych Ojcéw KosSciota jakzez czesto
przeswituja gnostyckie 1 neoplatonskie sposoby mys$lenia 1 méwienia o cztowieku,
wizje egzystencji cztowieka w $wiecie jako w miejscu wygnania, odczytywanie
czasu 1 doczesnosci wylacznie jako czasu przemijania. Gnoza i neoplatonizm
byty, jesli nie bezpoérednimi Zrédiami, to na pewno punktami inspirujacymi
wlasne dazenia chrze$cijan'®.

O napieciach, jakie wnosilo objawienie judeochrzescijanskie mozna jedynie
powiedzieé, ze byly to naturalne i normalne napiecia pomiedzy krélestwem tego
Swiata i jego wymogami jako sferq wartoéci doczesnych, a otwarciem sie czlowie-
ka na swoje wieczne przeznaczenie 1 na wartosci duchowe, wieczne. A wartosci
doczesne — podanie kubka wody laknacemu — nie sa bez znaczenia dla krélestwa
niebieskiego. Warto$ci doczesne sa inne, przemijajace, stoja nizej niz wartosci
duchowe, ale nie sq wrogie w stosunku do duchowych. Jako nizej stojace nie moga,
jednak by¢ przedmiotem pogardy. Plciowo$¢, zycie seksualne sa zawsze zrdd-
lem napieé i konfliktéw, co wiecej, sa — jesli tak mozna powiedzieé¢ — , terenem”
licznych niegodziwosci, ale same w sobie nie sa zte. Ciato ptciowo zdetermino-
wane — 1 wszystko, co z tym zwigzane — nie poniza duszy chrze$cijanina. Czyz
zreszta mozna sobie wyobrazié¢ tu na ziemi Zycie wedtug ducha poza cialem czy
w permanentnej walce z ciatlem? Chrzescijanin moze zy¢ w malzenstwie wedtug
ducha, nie musi pogardzac ani cialem, ani ptciowos$cia, nie musi sie jej wyrzekac.
W tym wlaénie duchu juz na przetomie II/III wieku Klemens Aleksandryjski
bronil nie tylko godziwosci malzenstwa chrzescijanskiego, ale 1 takze jego $wie-
tosci. Uwazal, ze osoba ,przeznaczony jej cel osiqga dzieki ciatu, matzonkowi
i sprzymierzencowi duszy. Albowiem powinien u nas ulec uswieceniu nie tylko
Duch, lecz takze sposéb zycia oraz samo ciato™®. Klemens Aleksandryjski byt
cztowiekiem niezwykle wyksztatconym, otwartym na $wiat 1 na wartosci kul-

18 W zwigzku z tym tematem zob. m.in. interesujace studium Pierre’a Hadota, Czym
Jjest filozofia starozytna? Przet. Piotr Domanski, Aletheia, Warszawa 2000, s. m.in.
309-315.

19 Cytuje za: Peter Brown, dz. cyt., s. 144.
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tury poganskiej. W chrze$cijanstwie dostrzegal odpowiedzi na tesknoty §wiata
poganskiego. W swych pismach poszukiwatl syntezy filozofii i wiary.

Chrzescijanie zdawali sobie sprawe, ze w imie wierno$ci swemu Panu
1 swemu powolaniu musieli sie opiera¢ przed sktadaniem hotdu béstwom tego
$wiata. Czesto oznaczalo to samoobrone przed udzialem w kulcie poganskim.
Ale wierzac w Jezusa 1 dochowujac Mu w zyciu wiernosci, jednocze$nie powoli
—w tej niesprzyjajacej atmosferze poganskiego §wiata — coraz wyrazniej odkry-
wali, ze ani éwiat, ani doczesno$¢ nie sg dla Boga obojetne, skoro Biblia méwi:
»Tak bowiem Bog umitowat swiat, ze Syna swego Jednorodzonego dat, aby kazdy,
kto w Niego wierzy, nie zgingl, ale miat Zycie wieczne. Albowiem Bdg nie postat
swego Syna na Swiat po to, aby Swiat potepit, ale po to, by Swiat zostal przez
Niego zbawiony” (J 3,16-17). Swiat, jakzez czesto obcy, a nawet wrogi ich zyciu
chrze$cijanskiemu, sam Bog umilowat 1 postat swego Syna, aby $wiat zbawit.
Ten éwiat nie moze wiec by¢ z gruntu zty ani pograzony w zhu. Bo skoro Bog
go umitowal, to umilowal takze wszystko, co charakteryzuje ten swiat, a wiec
czas 1 doczesno$¢, jego naturalna zmiennos$é, jego kruchosé, w ogdle przemijanie
samego $wiata i jego ,,chwatly”. Dlaczegoz wiec chrze$cijanie mieliby odnosié sie
do $wiata z nienawiscia? Dlaczego mieliby pogardzaé ziemska rzeczywistoscia?
Dlaczego mieliby uciekaé ze $wiata dla krélestwa Bozego 1 jego sprawiedliwosci?
Czyzby egzystencja w §wiecie 1 wszystko to, co jest z nia zwigzane, byto nie do
pogodzenia z chrzescijanskim powolaniem, tzn. z otwarciem sie na zycie wieczne?
Zarazem dla chrzeécijan S§wiat na pewno nie byl — i nie mégltby by¢ — ostatecz-
nym miejscem przeznaczenia, miejscem, w ktérym mialoby sie raz na zawsze
urzeczywistni¢ krélestwo Boze 1jego sprawiedliwosé. Swiat, doczesnoéé, czas
nie jest w ogéle ostatecznym przeznaczeniem czlowieka. Ale tez nie jest miej-
scem wygnania. Czlowiek nie jest stworzony i nie zostat powotany wytacznie do
zycia doczesnego, ale czyz Swiat 1 w ogdle doczesno$é nie jest jednak miejscem,
w ktérym zaczyna sie zycie wieczne?

Zrodla negatywnych postaw

Zrédtem inspirujacym negatywne odniesienia do §wiata, do czasu i doczes-
noéci — powiedziatbym: do egzystencji w $wiecie — byla atmosfera wypelniajaca
duchowe przestrzenie poganskiego $wiata. Swiat poganski nie byt Swiatem
pogodnego 1 beztroskiego nastawienia do zycia. Poganscy poeci i filozofowie
odczuwali ,,trud bycia”, znali bolesne dylematy 1 napiecia egzystencji cztowie-
ka w $wiecie, przeczuwali jej tragizm. DoSwiadczali ,,trwogi i bélu” istnienia
w $wiecie niestabilnym, pelnym konfliktéw 1 wojen, w $wiecie choréb i cierpienia,
w §wiecie panowania mocnych nad stabymi, w §wiecie, w ktéorym despotyzm
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wladzy 1 przemoc (na przyklad kara Smierci na krzyzu) byly usankcjonowane
prawem. Przeczuwali takze, ze $éwiat 1 wszystkie wartosci doczesne nie sg na
miare pragnien ludzkiego serca. Moze nawet odczuwali to tym bardziej, ze nie
mieli zadnej ,,nadziei ani Boga na tym swiecie” (Ef 2,12). Nic dziwnego, ze byli
glteboko rozczarowani zyciem. Cytowany juz wyzej anonimowy poeta grecki
dostrzegat beznadziejno$é¢ egzystencji czlowieka w §wiecie:
,Ktoz by sprostat tobie, zZycie, gdyby nie Smieré?
Niezliczone twoje niedole — ciezko je dZwigac i umknaé im trudno.
Rzeczy, ktore pieknymi uczynilta natura — te sq dobre:
Ziemia, morze, gwiazdy, ksiezycowa poswiata, blask storica.
A poza nimi — tylko trwoga i bol. Jesli dasz nam
Chuwile radosci, zaraz ptacié¢ za niq trzeba cierpieniem ™.
Podobnie czul poeta Teognis z Megary:
Najlepiej dla ludzi bytoby sie wcale nie rodzié
i nie patrzeé¢ na promienie palqcego storica,
ten zas, kto sie juz urodzit, jak najszybciej powinien
biec do bram Hadesu’.
A jak przejmujacy jest wyraz tragizmu zycia u Eurypidesa:
»Winnismy sie zebraé, aby oplakiwac tego, co sie narodzit
1 zjawit posrod tylu nieszczesé.
Tego zas, kto umart i wyzwolit sie z cierpienia,
nalezy z radosciq i wesolq piesniq odprowadzié¢ z domu’>*.
Przemijanie ludzi ze smutkiem obserwowal filozof Marek Aureliusz: ,,Lucylla
widziata $mieré Werusa, a potem i sama zmarta. Sekunda byta Swiadkiem smier-
ci Maksyma, a wkrétce i potem ona poszta w jego $lady. Epitynchan patrzyt na
smierc¢ Diotymosa, az wreszcie sam doczekat sie tej chwili. Przyszia tez w koncu
kolej na Faustyne i Antonina, na Celera i Hadriana, i tak dalej. A ci bystrzy
i przyszlosci Swiadomi, i pyszni — gdziez sq? Z bystrych , na przyktad Charaks
i Demetriusz Platoriczyk, i Eudejmon, i inni podobni? Wszystko jednodniowe,
dawno w grobie. O innych pamieé¢ ani chwili nie przetrwalta. Inni stali sie po-
staciami z bajki. A o innych i bajka juz nie mowi. O tym wiec pamietaj, ze albo
materia, z ktorej sie sktadasz, bedzie musiata w pyt sie obrécié, albo duch twaj
zginie, albo zmieni miejsce i gdzie indziej bedzie przeniesiony’?.

2 Muza grecka. Epigramaty z antologii palatyriskiej, przel. Zygmunt Kubiak, Warszawa
1960, s. 23.

2 Oba wiersze cytuje za polskim przekladem w cytowanym wyzej dziele Teodoreta
z Cyru, s. 113.

2 Rozmyslania, przel. Marian Reiter, PWN, Warszawa 1958, s. 92.
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Dla poganskiej §wiadomosci Swiat byl pusty, czas byl niczym wiecej jak tyl-
ko przemijaniem, albo cyklicznym powrotem tego samego; dzieje nie zmierzaly
w zadnym kierunku, lecz toczyly sie w nieznane. Stad najrozumniejsza wobec
zycia wydawata sie postawa obojetnosci. Dla stoikow ideatem byla apatheia.
Egzystencja w takim $wiecie byta trudem i mozotem, budzita trwoge, ,,ktdéra jest
niczym innym, jedno niedoteznym uczuciem zawistosci od nieznanej, a przema-
gajqceej 1 wszystko pochlaniajqgcej Potegi’®. Byla to trwoga ludzi zagubionych
w istnieniu, ktorzy tak naprawde nie wiedzieli ani skad przychodza, ani dokad
wracaja w niepojetym cyklu narodzin i §mierci. W tej perspektywie ptodzenie
byto daremna walka ze Smiercia.

To uczucie trwogi, tak porazajace §wiadomo$é poganskich filozofow, udzie-
lato sie takze chrzescijanom, bo przeciez dzielili z poganami to samo ludz-
kie doswiadczenie. Te krucho$é 1 nedze egzystencji poglebial 1 w jaki§ sposéb
dodatkowo uzasadnial duch gnostyckiej pogardy dla materialnego ciala. Na
przenikanie tych nastrojow i mysli w éwiadomo§¢ chrzesécijan zwraca uwage
cytowany juz Peter Brown, gdy méwi o rygoryzmie moralnym Tertuliana:,,...byt
stoikiem oraz, jak wielu jego wspotczesnych, zachtannym czytelnikiem literatury
medycznej. Nie wyznawat zadnego «dualizmun. Istotnie, kwestie kontroli nad
ciatem podkreslat uparcie i z takim rygoryzmem dlatego, ze w jego przekonaniu
wtasnie bezposrednio poprzez ciato i jego doznania dusza dostraja sie do wysokiej
tonacji, w jakiej powinna wspotbrzmieé z Duchem Bozym. Dusza byta subtelnym,
niewidzialnym, lecz konkretnym «ciatemn, «osadzonym» w powtoce ciata zewnetrz-
nego. Stqd namacalna bezposredniosé doswiadczenia innego sSwiata przez dusze.
W momencie wizji 6w swiat zderzat sie z niq z wielka, wrecz dotykalnq sitq. Jak
przy pewnej okazji zapewniala go pewna prorokini, ujrzat wtasnie dusze: «i nie
byto to cos pustego i nieokreslonego, lecz owszem, maogtbys tego nieomal dotkngé
reka i uchwyciér*. Tertulian uwierzywszy w Jezusa Chrystusa, przezwyciezyt
co prawda duchowy chaos poganskiego §wiata, ale chyba nigdy do konca zycia
nie wyzbyt sie pelnego lekéw i urazéw spojrzenia na $wiat, a zwlaszcza na
cialo kobiece. Wprawdzie koncepcji antropologicznych Tertuliana chrzescijan-
stwo ostatecznie nie akceptowato, zreszta on sam odszed! od jedno$ci wiary.
W przyszlosci jednak jego rygorystyczne poglady — zwlaszcza na ciato i na kobiety
— byty natchnieniem dla wielu mistrzéw zycia ascetycznego, m.in. dla $§w. Hie-
ronima 1 Ewagriusza. Sw. Hieronim, choé¢ sam zyt w otoczeniu utalentowanych
1 wplywowych kobiet 1 wiele korzystal z ich zasobow pienieznych i z wiedzy, to
jednak ocenial je bardzo surowo, a nawet wrecz obsesyjnie dopatrywat sie bowiem

2 August Cieszkowski, Ojcze nasz, t. 1, Wyd. Fiszer 1 Majewski, Poznan 1922, s. 39.
24 Dz. cyt., s. 95.
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w ciatach kobiecych statego Zrodta pokus dla mezczyzn. ,,W konfrontacji z listami
Pawta - pisze Peter Brown — karykaturowat samego siebie. Poprzez swaq egzegeze
Apostota przyczynit sie, w stopniu wiekszym niz ktorykolwiek inny wspotczesny
mu autor tacinski, do ostatecznej seksualizacji koncepcji cielesnosci. Ciggle tak
samo Zywe odczucie seksualnego niebezpieczenstwa, tkwigce gleboko w cielesnej
osobie, zaé¢miewato wszystkie inne sensy cielesnosci’. Tego rodzaju negatywne
nastawienia, niestety, w zyciu chrzes$cijanskim dtugo jeszcze ,,ozywialy” myélenie
o ciele 1 o0 kobietach, o wzajemnych odniesieniach mezczyzn i kobiet, a nawet
0 zyciu rodzinnym, o zaangazowaniu w sprawy doczesne. W ogdle o egzystencji
cztowieka w $wiecie, ktora ciagle odezuwano jako padot tez.

Chrzescijanie sola ziemi i §wiatlo$cia Swiata

Gdy prébujemy odczytad, co chrzescijanie pierwszych wiekéw myséleli o czlo-
wieku, musimy pamietaé, ze na poczatku byto ich niewielu. Najpierw bylo
Jedenastu. Potem do nich dotaczyli nieliczni ,mezowie judejczycy...mieszkaricy
Jerozolimy” (Dz. 2,14). A p6zniej: ,,Ci, ktérych rozproszyto przesladowanie, jakie
wybuchio z powodu Szczepana, dotarli az do Fenicji, na Cypr i do Antiochii, gto-
szqc stowo samym tylko Zydom. Niektérzy z nich pochodzili z Cypru i z Cyreny.
Oni to po przybyciu do Antiochii przemawiali tez do Grekéw i opowiadali Dobrg
Nowine o Panu Jezusie... W Antiochii tez po raz pierwszy nazwano uczniow
chrzescijanami. A reka Paniska byta z nimi, bo wielka liczba uwierzyta i nawrdécita
siedo Pana”(Dz 11,19-21; 26). Swiat powoli stawat sie chrzescijanski; nawracali
sie mieszkancy miast 1 wsi, wielkich oérodkéw miejskich, takich jak Antiochia
1 Aleksandria, Ateny i1 Konstantynopol oraz Rzym; wreszcie ludy Malej Azji
1 Egiptu, Afryki P6lnocnej 1 krancéw Europy. Nawracali sie mezezyzni 1 kobiety,
ludzie prosci i uczeni w Piémie; faryzeusze 1 kaptani, celnicy 1 zolnierze, urzedni-
cy rzymscy; biedni i bogaci, wolni i niewolnicy. W Atenach: ,,Niektorzy z filozofow
epikurejskich i stoickich rozmawiali” ze §w. Pawlem, ale sie nie nawrdcili, po-
wiedzieli tylko: ,,Postuchamy cie o tym innym razem” (por. Dz 17,19). P6zniej
jednak niektérzy z nich — m.in. éw. Justyn Meczennik, Arystydes z Aten 1 inni
ludzie wyksztalceni — znalezli sie we wspdlnocie chrzescijan.

Chrzescijanie pierwszych wiekéw w starozytnym Swiecie stanowili wspoélnote
bardzo zr6znicowana etnicznie i kulturowo. W tym poganskim Swiecie w jakims§
stopniu laczyta ich wszystkich kultura hellenska ijezyk grecki. I oczywiScie
zycie wiary w Jezusa Chrystusa, ktory ,,dla nas ludzi i dla naszego zbawienia
(...) stat sie cztowiekiem. Ukrzyzowany... Zmartwychwstal...”. Wyznanie wiary

% Jw., s. 394.
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w Jezusa Chrystusa bylo zrédlem wiezi. W Nim wszyscy szukali zbawienia.
I to przede wszystkim zbawienia. Poczatkowo moze zbyt pochopnie sadzili, ze
Chrystus jako Zbawiciel wszystkich ludzi niedtugo powrdci 1 objawi sie w swej
boskiej chwale, ale to wnet przemineto.

Wierzac w Jezusa Chrystusa, usitowali Go zrozumie¢ i okreslaé pojeciowo.
Idac w tym za prologiem Ewangelii éw. Jana, okreslili Go czesto uzywanym
w filozofii terminem Logos — Stowo, Stowo Boga Najwyzszego. Wydawato im
sie, ze Jezusa mozna utozsamié z tym, co poganscy filozofowie nazywali boskim
Logosem. Ale czy bylo to stuszne? Czy trafnie okreslato boska 1 ludzka rzeczy-
wisto$é, jaka kryta sie w Jezusie?

Jezus dla wszystkich byt wielka tajemnica. Tajemnica, ale i zZrodtem roze-
znania: nowej Swiadomosci Boga 1 samoswiadomosci cztowieka. Sw. Jan Ewan-
gelista w Pierwszym Liécie zaraz na wstepie pisze tak:,, 7o wam oznajmiamy, co
byto od poczqtku, coSmy ustyszeli o Stowie Zycia, co ujrzelismy wtasnymi oczami,
na co patrzylismy i czego dotykaly nasze rece — bo Zycie objawito sie. Mysmy je
widzieli, o nim Swiadczymy i glosimy wam zycie wieczne, ktére byto w Ojcu...”
(1,1-2). Wtasnie to $wiadectwo Apostota o do§wiadczeniu normalnej cielesno$ci
Jezusa bylo niezmiernie wazne. Znacznie p6zniej wypowiedziano jego zawartosé
w zwieztej formule wiary, ze Jezus jako Syn Bozy wcielil sie w rzeczywisto§é
ludzka. Formuta ta oddawata to, co w Prologu do Ewangelii napisat §w. Jan Apo-
stol: ,,Stowo stalo sie ciatem i zamieszkato wsréd nas. I ogladalismy jego chwale,
chwale, jakq Jednorodzony otrzymuje od Ojca, peten taski i prawdy” (1,14).

Jednak ta prawda wiary o Jezusie jako o Synu Bozym i cztowieku — pod-
stawowa 1 zrédlowa prawda dla chrzescijanstwa jako religii — z poczatku byta
niezwykle trudna do uznania i zrozumienia. Wymagalta nie tylko wybrniecia
z mgiet 1 oparéw gnostyckich mitéw 1 urojen, ale przede wszystkim gtebokich
przemyslen 1 duchowych przemian. I tak od chrzescijan wywodzacych sie z ju-
daizmu: oderwania sie od tradycyjnego pojecia Boga jak bytu transcendentnego.
Od chrze$cijan nawracajacych sie z poganstwa: wyzwolenia sie z platonskich
1 z neoplatonskich koncepcji na temat duszy 1 jej zwiazku z cialem. Latwo byto
popasé w nietrafne okre§lenia. Nic dziwnego, ze chrze$cijanstwo tego okresu
nurtowaly liczne spory i herezje chrystologiczne. Dla Zydéw, ktérzy przeciez od
wiekéw wshuchali sie w zapowiedzi prorokéw 1 oczekiwali spetnienia sie obietnic
mesjanskich, prawda wiary o Jezusie Synu Bozym i czlowieku byta zgorszeniem.
Trudno bylo im pojaé, ze Bog moze sie tak znizyé, iz staje sie cztowiekiem;
prawdziwym czlowiekiem, pozostajac zarazem prawdziwym Bogiem. Dla pogan
za$, zwlaszcza dla filozoficznie wyksztalconych — byta glupstwem. Oni samego
Jezusa uwazali za glupstwo, bo nie mogli pojaé, iz Bég — zwlaszcza ten Bog,
ktérego przeczuwali jako byt absolutny czy Prajednie — tak moze sie znizy¢ do
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cztowieka, ze przyjmuje za swoja jego cielesno-duchowag nature. Wydawalo sie im
to bez sensu. Bo po co mialby sie taczy¢ ciatem, ktore dla duszy jest wiezieniem
i grobem? Wszystkim wiec bylo trudno uwierzy¢ w Jezusa, rzeczywistego Boga
1 prawdziwego czlowieka oraz przyjac Jego obietnice nowego zycia.

Wecielenie Syna Bozego jako Zrédtowa prawda wiary, tak trudna dla wszyst-
kich do zrozumienia, a jeszcze trudniejsza do wyartykulowania w ludzkim
jezyku, stata sie jednak — jak wschodzace stonice dla dnia — Zrédlem nowego
rozumienia tak Boga, jak i czlowieka. Inspirowala zaréwno tych, ktérzy w swej
wierze 1 dociekaniach nad nig wiktali sie w mity 1 basnie gnostyckie, jak 1 tych,
ktérzy z pokora przyjmowali Jezusa jako Syna Bozego 1 czlowieka. Chrzescijanie
bowiem, gdziekolwiek byli 1 jakkolwiek starali sie zy¢ wiarq w Jezusa Chrystusa
— zaréwno ci, ktorzy uciekali ze §wiata na pustynie, aby tam w samotno$ci czy
w matych gromadkach zy¢ petnia zycia wiary; jak 1 ci, ktorzy uciekali od kobiet
lub nakazywali im nosié zastony, aby nie widzieé¢ ich twarzy; czy ci, ktérzy nie-
kiedy dziwaczeli w swych wyszukanych formach ascezy: stupnicy, samotnicy wal-
czacy z ciatem 1 jego pragnieniami?® — wszyscy oni, o ile tylko 2yli autentycznym
zyciem wiary w Jezusa, stawali sie solg ziemi i §wiatlo$cia §wiata. Autentyczna
wiara 1 przemieniajaca serca taska, cho¢ nie dawaty chrzescijanom gotowych
odpowiedzi na wiele pytan, to jednak zmienialy ich sposéb mys$lenia, w tym
takze sposéb myélenia o cztowieku. Dla tego nowego myélenia wazne byto, ze
w centrum chrzescijanskiego zycia byt obecny Jezus Chrystus. Jego taska 1 mitosé
przemieniata postawy 1 sposéb odniesienia do drugiego cztowieka, do mezczyzny
czy kobiety, do dziecka czy stugi, do dostojnika czy niewolnika. W imie mitoéci do
Jezusa Chrystusa nie mozna byto nikim pogardzac, nie mozna bylo nikogo trak-
towac jak rzeczy posiadane. W ten sposéb, wpatrujac sie w Jezusa i nasladujac
Go, chrze$cijanie rozpoznawali samych siebie, swoje doczesne znaczenie 1 wieczne
przeznaczenie. Wiara przymuszata ich nie tylko do innego myélenia o Bogu, ale
1 0 samym czltowieku, rodzila przemiane catego sposobu zycia, sktaniata do prze-
warto$ciowania sensu swej egzystencji w Swiecie. W nastepstwie tego procesu
greckie lub biblijne pojecia antropologiczne zmienialy swoje znaczenia lub tez
wzbogacaty sie o nowe tresci. Ale przede wszystkim zmienily sie postawy ludzi
1 perspektywy w ich my§leniu o czlowieku. Zrédtowe dla nowych pojeé 1 teorii
byto nowe zycie — wiary w Jezusa Chrystusa.

26 Zob. interesujace studium na ten temat Ryszarda Przybylskiego, Pustelnicy i demony,
Wydawnictwo Znak, Krakow 1994.
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Odkrywanie wartoéci poszczegdlnego czlowieka

To, co nowe w chrzescijanskim mysleniu o cztowieku — o tym nalezy za-
wsze pamietaé¢ — nie mialo czysto teoretycznego charakteru; nie bylo tez prosta
kontynuacjg starozytnej filozofii i jej probleméw dotyczacych duszy czy natury
czlowieka. Jesli jednak dotykalo tych probleméw, zwlaszcza w pdzniejszych
sporach odnoszacych sie do natury iosoby Jezusa, to rozwijato sie jako my-
§lenie otwarte zaréwno na dane filozofii poganskiej, jak i na dane objawienia
judeochrzescijanskiego. Tak zaczynat éw. Justyn Meczennik, tak kontynuowat
Arystydes z Aten, tak postepowali Klemens Aleksandryjski i Orygenes 1 inni
Ojcowie Kosciota. Wszyscy oni filozofowali pozostajac pod wptywem wiary lub
w jej kontekécie. Gdy zatem podejmowali niektére zagadnienia filozoficzne,
to przede wszystkim korzystali z pojec¢ 1 jezyka filozoficznego greckich mysli-
cieli, a pdzniej takze rzymskich; albo tez pojecia bedace w obiegu precyzowali
1 rozwijali wspierajac sie intuicjami 1 jezykiem Biblii. Tak bylo w przypadku
pojecia osoby. W ten sposéb myséliciele chrzeécijanscy tchneli od samego po-
czatku w czysto teoretyczne dociekania filozoficzne nowego ducha. Filozofia za$
ozywiana treSciami religijnymi, nie przestajac by¢ mysleniem teoretycznym,
stawala sie chrzescijanskq mitosciq madrosci. W dociekaniach nad cztowiekiem
nie skupiala sie juz na samej duszy jako na tym, co boskie w cztowieku, ale na
catym cztowieku jako na obrazie Boga. Zajmowanie sie cztowiekiem w kontekscie
wiary zmienialo perspektywe, otwierato mys§l na nowe rozumienie sensu bycia
cztowiekiem. W perspektywie chrzescijariskiej mitosci madroséci cztowiek mogt
wyrazniej odczytaé swoje podobienstwo do Boga: nie czul sie juz kims rzuconym
w $wiat materialny ani tym bardziej wygnaricem. Zaczynatl rozumiec, ze zostat
stworzony przez Boga dla zycia i dla stawania sie sobq w wolnosci.

ek

Myéliciele chrzescijanscy, chcac méwié o Bogu 1 o cztowieku w kontekécie
wiary, musieli siegaé do jezyka 1 pojec filozofii poganskiej. Bez niego nie mogli-
by ani prawdom wiary nadaé racjonalnej postaci, ani wej$¢ w dialog z ludzmi
sobie wspotczesnymi. Podejmujac jakie§ zagadnienie, korzystali wiec z pojeé
1 terminéw, w jakim bylo sformutowane. Kontekst wiary dostarczat im pewnych
nowych danych i dla ich wyartykutowania modyfikowali czesto zastane terminy,
aby przy ich pomocy wyrazié¢ te nowe tresci. Oczywiscie za tym krylo sie niebez-
pieczenstwo ulegania obcym wplywom. I te wplywy sa faktem historycznym.
W tekstach chrzescijanskich jest duzo §ladéw pogladéw gnostyckich czy stoickich,
ale najwiecej platonskich i neoplatonskich. Historycy filozofii méwia nawet
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o gnozie chrze$cijanskiej, a szczegdlnie o platonizmie chrze$cijanskim?’. Wpty-
wy te jednak nie przekres§laja tworczego wktadu mys§licieli chrzeécijanskich nie
tylko w powstawanie 1 rozwdéj doktryny wiary, ale takze w rozwdj problematyki
filozoficznej, w inicjowanie oryginalnego mys$lenia filozoficznego o cztowieku?.

Kok

Istotng treécig chrzesécijanskiego mys$lenia o cztowieku — niezalezne od
formut filozoficznych, w jakich zostato wyartykulowane — bylo przeéwiadczenie
o jednos$ci ontycznej ludzkiej natury, o nierozerwalnej jedno$ci ciata i duszy.
Inspiracje czerpato z prawdy wiary o Wcieleniu Stowa Bozego. W opcji chrzes-
cijanskiej czltowiek jest zawsze bytem cielesno-duchowym. Taka bowiem jest
natura czlowieka, ze do jego istoty naleza materialne ciato i duchowa dusza. One
wspotkonstytuuja ludzki byt. Ciato i dusza muszq byé, zeby cztowiek maogt byé
sobq. Sw. Augustyn lapidarnie wyrazit to w zdaniu: ,,Neque sine corpore neque
sine anima esse posse hominem — nie ma cztowieka ani bez ciata, ani bez duszy.
Jest to pierwsza — rzec mozna — ontologiczno-metafizyczna prawda o cztowieku,
jak pojawila sie w §wiecie chrzescijanskim.

Druga prawda obecna w opcji chrzeScijanskiej dotyczy uznania wartosci
poszczegolnego cztowieka. Czlowiek z racji swego czlowieczenstwa jest wartoScia
nieredukowalna, absolutna. Kazdy bowiem czlowiek w swej jednostkowosci jest
stworzony na obraz i podobieristwo Boga. Poczynajac od najmniejszych, a konczac
na krélach — kazdy jest nieredukowalng wartoscia. Niewolnik i kroél, kobieta
1 mezczyzna, dziecko 1 dorosty — kazdy z tej racji, ze jest czlowiekiem, godnym
jest uznania i szacunku. Liczy sie przed Bogiem, ktéry o nim pamieta. Ta warto$é
cztowieczenstwa w kazdym z nas najwyrazniej ucieleénia sie w duchowej duszy,
a nie w ciele, ale ciato jest nieodlacznie zwiazane z dusza, zatem caty cztowiek
w swym ciele 1 w swej duszy zasluguje na szacunek.

Taka synteza nowego my$lenia — zbudowana z réznych wyobrazen i pojeé
—zakorzeniala sie w praktyce zycia chrzescijanskiego. Dla zycia chrzescijanskiego
miala swoje znaczenie niezaleznie od jezyka, jakim ja wypowiadali. Autentyczna
mitoé¢ chrzeScijanska — o ile taka chrzesécijanie zyli — obejmowata cztowieka
w catej pelni jego bytu niezaleznie od pogladéw na jego dusze 1 ciato czy na ich
wzajemny zwiazek. Decydujace byto uznanie wartosci cztowieczeristwa w czto-

27 Zob. m.in.: Werner Beierwaltes, Platonizm w chrzescijaristwie, przel. Piotr Domanski,
Wydawnictwo Antyk, Kety 2003.

28 Nowym, oryginalnym pojeciem antropologicznym chrzeécijanskim, jakie sie pojawito
w starozytnoéci, jest pojecie osoby. Co prawda odkryla je juz starozytnosé poganska,
ale chrzeécijanstwo nasycilo zupelnie nowg treécia. Pojecie to oméwimy osobno.
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wieku stworzonym na obraz i podobienstwo Boga i1 odkupionym przez Jezusa
Chrystusa. Swiadectwem rozumienia wartoéci czlowieczefstwa jest ten piekny
tekst, ktory najprawdopodobniej powstal w VI wieku: ,,Jezeli zmarty i cielesnie,
i duchowo przezyt zycie, podobajqc sie Bogu, to jego ciato — towarzyszqce zawsze
duszy w jej Swietych zmaganiach — zastuguje na te same zaszczyty, ktore przy-
padaja duszy. Oto dlaczego boska sprawiedliwosé w ostatecznym rozrachun-
ku ofiarowuje zaréwno duszy, jak zwiqzanemu z niq ciatu stosowne nagrody,
poniewaz ciato brato udziat w tej samej co dusza wedrowce po drogach czy to
Swietosci, czy to bezboznosci. Stqd boskie prawo obdarowuje i jedno, i drugie
taskq uczestnictwa w Swietych rzeczach przez komunie z Boskq Zwierzchnos-
ciq: dusze przez czystq kontemplacje 1 wiedze o Swietych sakramentach, ciato
w sposob metaforyczny przez namaszczenie najswietszym olejem i w najbardziej
boskich symbolach witadczo-boskiej komunii. Tak wiec cztowiek w catej swojej
petni zostaje uswiecony i dzieto jego zbawienia dopetnia sie Swiecie, a przez to
zupetne oczyszczenie daje sie mu do zrozumienia, ze jego zmartwychwstanie
bedzie réwniez najbardziej catosciowe™®.

2 Psedo-Dionizy Areopagita, Pisma teologiczne, tt. Maria Dzielska, Wydawnictwo
Znak 1999, s. 191.
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Wprowadzenie

Truizmem jest twierdzenie, ze papiez Jan Pawel II wielokrotnie w ciagu
swego pontyfikatu dokonywal analizy przemian zachodzacych we wspotczes-
nych spoleczenstwach 1ito na réznych ptaszczyznach: spotecznej, kulturowej,
religijnej, obyczajowej. Fakt ten znajdowal odzwierciedlenie w licznych papie-
skich dokumentach, w ktérych papiez z rodu Polakéw, czesto w pierwszej czesci
teoretycznej refleksji, zarysowywal charakterystyczne zjawiska zachodzace we
wspolczesnym $wiecie, zar6wno pozytywne, jak 1 negatywne. Do tych ostatnich,
nasilajacych sie 1 budzacych niepokéj, zaliczal sekularyzacje zwtaszcza Starego
Kontynentu.

W niniejszym opracowaniu podjeta zostanie proba przeanalizowania i przy-
blizenia nauczania Jana Pawta II na temat sekularyzacji. Stad pierwsza czesé
poswiecona bedzie definicji wspomnianego zjawiska 1 trudnos$ci zwigzanych
z brakiem jednoznacznego okre§lenia, czym ono jest w istocie. W drugiej czesci
ukazane zostang znaki wskazujace na fakt, ze wspélczesna Europa jest konty-
nentem gleboko zlaicyzowanym i zsekularyzowanym. Ostatnia cze$¢ poS§wiecona
zostanie nowej ewangelizacji. To wlaénie ona moze przyczynié sie do przezwy-
ciezenia skutkéw sekularyzacji i laicyzacji Europy poczatku XXI wieku.

1. Proba definiowania

Zrozumienie mechanizméw procesu sekularyzacji domaga sie najpierw
wyjaénien terminologicznych. Samo okreslenie ,,sekularyzacja” nie jest pojeciem
dostatecznie sprecyzowanym, co sprawia, ze trudno jest jednoznacznie podaé
zwiezlg definicje. W sytuacji zatem wieloznaczno$ci okreslenia ,,sekularyzacja”
wielu autoréw postuluje nawet catkowita rezygnacje z postugiwania sie nim.
O tych trudnos$ciach doskonale zdawal sobie sprawe Jan Pawel II. Swiadczy

! Por. P. Mazurkiewicz, Sekularyzacja, w: Stownik spoteczny, B. Szlachta (red.),
Krakéw 2004, s. 1183.
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o tym chociazby jego wypowiedz skierowana do uczestnikéw VI Sympozjum
Biskupéw Europejskich w 1985 roku: ,Wnikliwa analiza ujawnita niejasny,
a wrecz dwuznaczny sens tego okreslenia, ktére ze wzgledu na swa oczywista wie-
loznaczno$¢ moze oznaczacé réznorodne, a nawet przeciwstawne sobie zjawiska.
Stad wydaje sie rzecza niezbedna uécislenie znaczenia pojecia «sekularyzacja»
1 wyjasnienie jego tresci”?.

W najszerszym i ogélnym znaczeniu sekularyzacja, jako historyczny proces
spoleczno-kulturowy dokonujacy sie w czasach nowozytnych 1 wspétezesnych,
oznacza rozluznienie wiezi z religia 1 stopniowo coraz silniejsze odchodzenie od
zinstytucjonalizowanych form poboznoéci. Efektem tego procesu jest stopniowe
wyzwalanie sie rozmaitych dziedzin zycia spotecznego, tj. polityki, gospodarki,
nauki, filozofii, kultury, oS§wiaty, szkolnictwa spod kontroli organizacji wyzna-
niowych 1 Koéciota. W konsekwencji wplyw instytucji religijnych 1 koscielnych
zaréwno na spoleczenstwo, jak i na indywidualne osoby stopniowo stabnie?.
Warto takze pamietaé, ze sekularyzacja, jako proces wystepujacy we wszyst-
kich religiach od dawna, idzie w parze z desakralizacja 1 deklerykalizacja zycia
spotecznego.

W nauczaniu Jana Pawtla II nie spotykamy jednak $cistej definicji seku-
laryzacji. Jest natomiast wielokrotnie analizowany sam proces tego zjawiska
od strony przyczyn, skutkéw i nastepstw. Papiez méwit takze o sekularyzmie,
jako rezultacie sekularyzacji, ktory okreslit w adhortacji apostolskiej Recon-
ciliatio et paenitentia nastepujaco: ,,Sekularyzm (...) jest zespolem pogladow
1 zwyczajow broniacych humanizmu catkowicie oderwanego od Boga 1 catkowicie
skoncentrowanego na kulcie dziatania oraz produkcji, wypaczonego przesytem
konsumpcji 1 przyjemno$ci, nie troszczacego sie o niebezpieczenstwa utraty
wlasnej duszy”.

W tym miejscu wypada podkresli¢, ze w papieskiej wizji Europy nie ma
miejsca na jakikolwiek pesymizm, niemoc czy rozpacz wobec przemian doko-
nujacych sie na kontynencie europejskim, widocznych zwlaszcza w zjawisku
sekularyzacji polaczonej z obojetnoscia religijna, konsumpcjonizmem 1 coraz
powszechniejszym hotdowaniem zasadzie zycia bez Boga. Warto podkresli¢, ze
wlaénie papieska wizja przyszlej Europy przeniknieta jest nadzieja i ufnoécia,
1z cztowiek motywowany wiarg w Jezusa Chrystusa, zawierajaca ,niezwykty

2 Jan Pawel I1, Do uczestnikéw VI Sympozjum Biskupéw Europejskich (11 paZdzier-
nika 1985), w: Jan Pawel 11, Europa zjednoczona w Chrystusie. Antologia, Krakow
2002, s. 70.

3 Por. J. Marianski, Sekularyzacja i desekularyzacja we wspétczesnym swiecie, Lublin
2006, s. 24-27.

4 Jan Pawel 11, Reconciliatio et paenitentia, nr 18.
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potencjal duchowy, kulturowy i etyczny”?, podejmie trud budowania wspdlnego
europejskiego domu dla dobra wszystkich jego mieszkancéw na gruncie wartos$ci
wyrostych z Ewangelii.

2. Oznaki zsekularyzowanej Europy

Oblicze zsekularyzowanej Europy papiez Jan Pawet II najpetniej ukazat
w adhortac)i apostolskiej Ecclesia in Europa opublikowanej w 2003 roku, a zatem
wydanej na poczatku trzeciego tysiaclecia chrzescijanstwa. Nalezy jednak pa-
mietad, ze o sekularyzacji 1 dechrystianizacji Europy oraz innych czeSci §wiata
Ojciec SWiQty moéwil niemal od samego poczatku swego pontyfikatu, podkreslajac
czesto pokuse wspotczesnego cztowieka, by zy¢, jakby Boga nie bylo. Do tej myslh
papiez powracal w wielu dokumentach®.

Podejmujac na kartach Ecclesia in Europa analize wspélczesne) rzeczywi-
stosci spotecznej Ojciec SwiQty wyszed! od stwierdzenia, ze obecne czasy dla Eu-
ropejczykow to szczegdlny ,,okres zagubienia™. Jest on wynikiem poglebiajacego
sie od lat kryzysu uksztattowanej przez starozytng mysl grecka, prawo rzymskie,
judaizm 1 chrzes$cijanstwo cywilizacji euroatlantyckiej. Kryzys ten stopniowo
narastal od czasow OSwiecenia, uwidaczniajac sie szczegblnie w wydarzeniach
rewolucji studenckiej z drugiej potowy lat sze§édziesiatych, ktéra swym zasie-
giem objeta woéwczas kraje Europy Zachodniej. Od tego czasu, czyli od konca lat
sze$cédziesiatych XX wieku, mowi sie powszechnie o tak zwanej sekularyzacji
radykalnej, dokonujacej sie na wielu ptaszczyznach 1 w wielu aspektach®. Prze-
mawiajac do uczestnikow IIT Miedzynarodowego Forum Fundacji im. Alcide De
Gasperiego w 2002 roku Jan Pawet II zauwazyl, ze proces laicyzacji rozpoczat
sie w polowie ubieglego tysiaclecia, a od XVIII wieku rozwinatl sie na szeroka
skale. ,Wynikiem tego procesu — powiedzial woéwczas papiez — byly czesto agno-
styczny lub ateistyczny laicyzm 1 sekularyzacja, a wiec zdecydowane 1 totalne
wykluczenie Boga 1 naturalnego prawa moralnego z wszystkich dziedzin ludz-
kiego zycia. W ten sposob religia chrzescijanska zostata zepchnieta do prywatne;j

sfery zycia cztowieka”.

5 Jan Pawet 11, Ecclesia in Europa, nr 19.

6 Christifideles laici, nr 4; Veritatis splendor, nr 88; Evangelium vitae, nr 22; Tertio
millennio adveniente, nr 52; Ecclesia in Europa, nr 7.

"Tamze, nr 7.

8 Por. J. Marianski, Sekularyzacja i desekularyzacja..., s. 38.

9 Jan Pawel II, Do uczestnikéw III Miedzynarodowego Forum Fundacji im. Alcide De
Gasperiego (23 lutego 2002), w: Jan Pawel 11, Europa zjednoczona w Chrystusie...,
s. 409.
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Proces sekularyzacji, poczynajac od relatywizacji wartosci, w tym prawdy,
poprzez stopniowe uwalnianie sie czlowieka od Boga 1 chrzeécijanstwa, dopro-
wadzit w konsekwencji do zmiany wizji $wiata na skutek zanikajacego wplywu
religii na rézne sfery zycia spolecznego. O skutkach tych przeobrazen precy-
zyjnie wyrazit sie Jan Pawel II, gdy napisat: ,Jesteémy §wiadkami narodzin
nowej kultury (...), ktérej cechy charakterystyczne 1 tresci czesto sprzeczne sa
z Ewangelia 1 z godno$cig osoby ludzkiej”™°.

Do oznak wspomnianej nowej kultury za Janem Pawtem II nalezy zaliczy¢
takie zjawiska, jak:

— utrata pamieci i dziedzictwa chrze$cijanskiego, ktéremu towarzyszy prak-
tyczny agnostycyzm i obojetnoéé religijna;

— stopniowo wkraczajace ze$wiecczenie;

— lek przed przysztoécig widoczny zwlaszcza w dramatycznym spadku liczby
urodzen w Europie;

— fragmentaryzacja egzystencji widoczna w poczuciu osamotnienia 1 we-
wnetrznej pustki;

— kryzys rodziny i stabo$¢ samej koncepcji rodziny;

— egocentryzm izolujacy jednostki 1 grupy od innych;

— narastanie powszechnej obojetnoéci etycznej 1 zabieganie o wlasne interesy

1 przywileje;

— coraz powszechniejszy indywidualizm;

— coraz mniej przejawéw prawdziwe] solidarnosci miedzyludzkiej;

— dazenie do narzucenia antropologii bez Boga;

— zawezenie nadziei do rzeczywisto$ci ziemskiej, zamknietej na transcenden-
cje!l.

Przywolujac wymienione zjawiska Jan Pawet II ostatecznie stwierdzil:
,Europejska kultura sprawia wrazenie «milczacej apostazji» cztowieka sytego,
ktory zyje tak, jakby Bog nie istniat”2,

Przeniknieta sekularyzmem wizja doczesnego zycia, prowadzi —jak stwier-
dzil juz kilka lat wczesniej Ojciec Swiety w adhortacji apostolskiej Pastores dabo
vobis — do ignorancji religijnej wielu wierzacych, znikomej skutecznosci kateche-
zy, utrzymujacej sie nieufnoéci, a nawet niecheci do nauczania przekazywanego
przez hierarchie koscielna, a ostatecznie do subiektywizacji wiary. ,Zauwaza sie
—napisat Jan Pawel I — ze wzrasta liczba chrzescijan, ktérzy wykazuja mniej-
sza wrazliwo$§é na obiektywna 1 integralna nauke wiary, wybierajac w sposéb

10 Jan Pawet II, Ecclesia in Europa, nr 9.
"1 Tamze, nr 7-10.
12 Tamze, nr 9.
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subiektywny to, co sie podoba, co odpowiada osobistemu doéwiadczeniu i nie
wymaga zmiany wlasnych przyzwyczajen”'s.

Zjawisko subiektywizacji wiary prowadzi do wypaczenia wiary 1 jej zuboze-
nia, do zaniedbywania obowigzkowych praktyk religijnych, niepostuszenstwa
wobec moralnoéci nauczanej przez Kosciél, wybidrczego przyjmowania niektérych
prawd wiary. Trafnie ujela zarysowana, rzeczywistoéé M. Libiszowska-Zétt-
kowska, piszac: ,,Spoleczenstwo S§wieckie zle znosi ingerencje Koéciota w zycie
rodzinne, kontrole urodzen, sprawy rozwodu. Mtodzi ludzie rzadko przestrzegaja
koscielnego nakazu zachowania czystosci przed §lubem. Dzieci rodza sie w wol-
nych zwiazkach, a decydujacy sie na zawarcie §lubu czesto bywaja zdopingowani
majacymi wkroétce odby¢ sie chrzcinami. Sluby koécielne (...) bardziej traktowane
sa w kategoriach odSwietnej oprawy, ceremonii przydajacej blasku, niz religijnie
przezywanego sakramentu. Swieccy katolicy —jak od lat wykazuja wyniki badan,
odmawiaja postuszenstwa Koéciotowi w sprawie regulacji poczed”'.

Znany socjolog J. Casanova, analizujac proces sekularyzacji w Europie,
sklonny jest bardziej méwi¢ o ,,odkoScielnieniu”, czy indywidualizacji religii
niz o sekularyzacji. ,,Postepujaca, choé¢ bardzo nier6wnomiernie, sekularyzacja
Europy jest niezaprzeczalnym faktem spolecznym. Rosnaca wiekszos¢ populacji
europejskiej zaprzestata uczestniczenia w tradycyjnych praktykach religijnych,
przynajmniej w sposéb regularny, zachowujac jednoczes$nie wzglednie wysoki po-
ziom swoich osobistych przekonan religijnych. W tym kontekécie mozna by raczej
mowic o ,odkoscielnieniu” populacji europejskiej i o religijnej indywidualizacji,
niz o sekularyzacji”’'®. Poglad taki prowadzi do upowszechniania sie postawy
zwane]j religijnoscia bezkoscielna lub bezwyznaniowa'. Jan Pawet II ostatecz-
nie stwierdzil, ze subiektywizacja wiary prowadzi do ,,czeSciowe] 1 warunkowej
przynaleznoséci do Koéciota””, co przektada sie na daleko posunieta deformacje
1dealow ewangelicznych oraz separacje pewnych sfer zycia od oddziatywan religii.
W ten sposdb coraz bardziej wkracza zeswiecczenie. ,,Wielu ludzi — napisat Jan
Pawet Il w Ecclesia in Europa —nie potrafi juz taczyé ewangelicznego przestania
z codziennym do$wiadczeniem (...), odnosi sie wrazenie, ze niewiara jest czyms

naturalnym, podczas gdy wiara wymaga uwierzytelnienia spolecznego”®.

13 Jan Pawel II, Pastores dabo vobis, nr 7.

14 M. Libiszowska-Zéltkowska, Sekularyzacja — wrég czy sprzymierzeniec Kosciota
katolickiego w Polsce, w: Socjologia Religii. Sekularyzacja jako wyzwanie dla religii
i Kosciota. Mity czy rzeczywisto$é (red. J. Baniak), Poznan 2006, t. 4, s. 278.

15 J. Casanova, Religie, europejskie tozsamosci Swieckie i integracja europejska,
w: ,,Wokét Wspélczesnoéei” (2004) nr 2, s. 52.

16 Por. M. Libiszowska-Zoéttkowska, Sekularyzacja..., s. 279.

17 Jan Pawet II, Pastores dabo vobis, nr 7.

18 Jan Pawet II, Ecclesia in Europa, nr 7.
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Innym poniekad pokrewnym znakiem sekularyzacji jest obojetno$é reli-
gijna, przejawiajaca sie w splyceniu wiary, czego wyraznym znakiem w wielu
krajach Europy jest desakralizacja niedzieli. ,Wszyscy pamietamy — stwierdzit
Jan Pawel II w liécie apostolskim Dies Domini — ze jeszcze stosunkowo niedaw-
no $wietowanie niedzieli byto utatwione w krajach o tradycji chrze$cijanskie]
przez liczny udzial rzesz wiernych 1 niejako przez sama organizacje spoleczen-
stwa, w ktérym odpoczynek niedzielny stanowil trwaty element prawodawstwa
dotyczacego réznych form pracy. Dzisiaj jednak, nawet w krajach, w ktérych
Swiateczny charakter tego dnia jest zagwarantowany ustawowo, ewolucja sy-
tuacji spoteczno-ekonomicznej doprowadzita w wielu przypadkach do gtebokich
przemian w zachowaniach zbiorowych 1 w konsekwencji takze w samym cha-
rakterze niedzieli”*®. Nieco dalej papiez zauwazyl, ze sytuacja w tej dziedzinie
jest zréznicowana w réznych regionach. W wielu krajach Europy Zachodniej
chrzedcijanom brakuje silnej motywacji religijnej, co sprawia, ze ,niewielki
procent wiernych uczestniczy w niedzielnej liturgii”?°.

Zobojetnienie religijne, jako owoc procesu sekularyzacji, prowadzi w skraj-
nych przypadkach do podcinania w sercu czlowieka korzeni religijno$ci 1 uznania,
ze Bog nie ma wplywu ani znaczenia dla codziennego zycia®'. A skoro tak, to
czlowiek zaczyna poszukiwaé nowych odmian religijno$ci zwigzanych bar-
dziej z przyjemnoécia niz obowiazkiem, a takze nowych religii nie zwigzanych
z instytucjonalnym Kosciotem?2. Stad wielu Europejczykéw oczarowanych jest
wrecz wschodnimi filozofiami, czy ezoterycznymi formami duchowoéci, albo
daje sie pochtonaé przez hedonizm i konsumpcjonizm. W tej sytuacji Ko§ci6t
z Dobra Nowina o zbawieniu, a wraz z nim chrze$cijanstwo zostaje spychane
w nowoczesnych spoleczenstwach Europy na margines zycia spolecznego, co
skutecznie oslabia inspirujacy wpltyw Ewangelii na ksztatt zycia publicznego
1 kulture obywatelska. Trafnie ujal te kwestie B. Sorge, gdy napisat: , KoSciét
1 chrzeScijanie dzisiaj stanowia skromna mniejszo$¢ w spoteczenstwie i kulturze
szeroko zdechrystianizowanej 1 neopoganskiej”?.

Moéwiac na temat zsekularyzowanej wizji Europy w nauczaniu Jana Pawta I1
nie mozna nie zauwazy¢, ze sekularyzacja laczy sie takze z nowa postacia zagro-
zen ludzko$ci zwiazang z upowszechnianiem sie ,tendencji subiektywistycznych,

19 Jan Pawel 11, Dies Domini, nr 4.

20 Tamze, nr 5.

21 Por. Jan Pawet II, Christifideles laici, nr 4.

22 Por. J. Budniak, Sekularyzacja w nauczaniu Jana Pawta II, w: ,,Teologia Praktyczna’
7(2006), s. 58.

23 B. Sorge, Wyktady z katolickiej nauki spotecznej. Od Ewangelii do cywilizacji mitosci,
thum. M. Zareba, Krakéw 2001, s. 118.

>
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utylitarystycznych 1 relatywistycznych”*. Wspomniane tendencje przejawiaja sie
w rozdzieleniu prawdy od wolnoéci oraz wiary od moralnoéci. Rozdziat ten —napisat
Jan Pawel II —, wplywa na postawy 1 zachowania samych chrzescijan i sprawia,
ze ich wiara traci zywotno$¢ oraz wlaéciwa jej oryginalnoéé jako nowa zasada
myélenia i dziatania w zyciu osobistym, rodzinnym i spotecznym. W rzeczywistoSci
kryteria sadow 1 wyboréw, stosowane przez samych wierzacych, ktorzy zyja w éro-
dowisku kultury w duzym stopniu zdechrystianizowane), okazuja sie czesto obce
Ewangelii lub nawet z nig sprzeczne”?. W konsekwencji wytwarza sie ,religijnoéé
mglista 1 niejednokrotnie btedna”?. Taka religijno$¢ wplywa na przemiany widocz-
ne coraz wyrazniej na ptaszczyznie obyczajowej, w relacjach interpersonalnych,
w postawach 1 wzorach zachowan spotecznych, w moralno$ci zycia publicznego
1 prywatnego. Stad autor Ecclesia in Europa z niepokojem stwierdzil: ,,Dzisiejsza
Europa, w tym samym czasie, gdy umacnia i poszerza swa jedno§¢ gospodarcza,
1 polityczna, przezywa — jak sie zdaje — gteboki kryzys warto$ci”?’. Nieco dalej,
moéwiac na temat procesu integracji Starego Kontynentu oraz trudu budowania
,Europy wartosci 1 prawa”?®, Jan Pawel II po raz kolejny podkreslit, ze tworzona
z wysitkiem jedno$¢ europejska nie bedzie trwala, jesli zostanie zredukowana tylko
1 wylacznie do wymiaru geograficznego, politycznego i ekonomicznego —,,musi ona
polegaé przede wszystkim na harmonii wartosci’?.

Whptyw sekularyzacji na spoteczenstwa, rodziny, a takze indywidualne osoby
prowadzi do zatracania wrazliwo$ci na Boga 1 podejmowania préb ksztattowania
rzeczywistoéci bez Niego. Jan Pawet II zwrécil uwage, 1z konsekwencja takiej
postawy bedzie tak naprawde uderzenie w samego cztowieka: ,Tracac wrazli-
wos$¢ na Boga, traci sie takze wrazliwos$é na czlowieka, jego godnosé 1 zycie”.
Stad pokusa budowania ,,miasta ludzi bez Boga” 1 narzucania ,,antropologii bez
Boga”, wobec ktérej staneli Europejezycy na poczatku XXI wieku doprowadzi
ostatecznie do ,porzucenia czlowieka”!.

3. Rola nowej ewangelizacji w przezwyciezaniu sekularyzacji

W adhortacji apostolskiej Christifideles laici papiez Jan Pawel II, jako
konieczny $rodek przezwyciezenia skutkéw sekularyzacji, wskazat nowa ewan-

24 Jan Pawel I, Veritatis splendor, nr 106.
% Tamze, nr 88.

% Jan Pawel I, Ecclesia in Europa, nr 68.
2T Tamze, nr 108.

2 Tamze, nr 115.

2 Tamze, nr 110.

30 Jan Pawel II, Evangelium vitae, nr 21.

31 Jan Pawel I, Ecclesia in Europa, nr 51 9.
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gelizacje. ,Zjawisko sekularyzmu — napisal Ojciec §wiety — jest dzi§ naprawde
sprawg powazna. Dotyczy ono nie tylko jednostek, ale w pewnym sensie takze
catych wspdlnot (...). Ja sam niejednokrotnie przypominatem o zjawisku de-
chrystianizacji, ktore wystepuje w narodach o dawnej tradycji chrzescijanskiej
1 domaga sie bezzwlocznie nowej ewangelizacji”2.

W wyjasnieniu i przyblizeniu znaczenia przywotanego pojecia pomocna oka-
zuje sie encyklika Redemptoris missio, ukazujaca sytuacje niektérych regionow
wspoélczesnego §wiata, w ktérych ,,cate grupy ochrzczonych utracity zywy sens
wiary albo wprost nie uwazaja sie za cztonkéw Kosciota, prowadzac zycie dalekie
od Chrystusa i od Jego Ewangelii. W tym wypadku zachodzi potrzeba «nowej
ewangelizacji», albo «re-ewangelizacji»”?’. Wérdd regionéw, ktére utracily sens
wiary chrzescijanskiej znajduja sie liczne narody Europy. Dlatego Jan Pawet 11
na kartach Ecclesia in Europa wskaze juz nie tylko na konieczno$é nowej ewan-
gelizacji w Europie, ale na potrzebe w pewnych przypadkach pierwszej ewange-
lizacji. ,Faktycznie — stwierdzil papiez — Europa nalezy obecnie do tych miejsc
tradycyjnie chrzescijanskich, w ktorych konieczna jest nie tylko nowa ewange-
lizacja, ale w pewnych przypadkach réwniez pierwsza ewangelizacja”’*.

W konteksécie zakomunikowanej sytuacji zbednym wydaje sie pytanie o ko-
nieczno$¢ nowe) ewangelizacji, trzeba raczej pytac o jej istote 1 narzedzia, i o to
czym tak naprawde ona jest 1 na czym polega.

Wedlug nauczania KoSciola nowa ewangelizacja to odnowiona w duchu
Soboru Watykanskiego II dzialalno§é ewangelizacyjna wszystkich chrzesci-
jan, uzdalniajaca ich do tego, by najpierw sami mogli opowiedzieé sie za Bo-
giem, a nastepnie podja¢ trud odnowy Koéciota 1 budowania cywilizacji milosci
w $wiecie®. MyS§l ta obecna jest na szeroka skale w nauczaniu Jana Pawta II,
ktory w adhortacji Christifideles laici, podkre§lit eklezjalny 1 spoleczny wymiar
nowej ewangelizacji®.

32 Jan Pawel II, Christifideles laici, nr 4.

33 Jan Pawel II, Redemptori misio, nr 33.

34 Jan Pawel 11, Ecclesia in Europa, nr 46.

3% Por. M. Figura, Nowa Ewangelizacja jako centralne zadanie Kosciota, ttum. A. Bla-
wat, w: Nowa Ewangelizacja. Kolekcja Communio, t. 8, Poznan 1993, s. 9; A. Lewek,
Nowa ewangelizacja, w: Leksykon teologii pastoralnej, red. R. Kaminski, W. Przy-
goda, M. Fiatkowski, Lublin 2006, s. 575.

36 Wedlug Jana Pawla II chodzi najpierw o odtworzenie chrzescijanskiej tkanki samych
wspoélnot koécielnych, a nastepnie o ich apostolskie oddzialywanie na zycie spotecz-
ne. Stad Papiez w Christifideles laici rozumie odpowiedzialno$é za Koécidét w duchu
nowej ewangelizacji jako: zadanie wewnatrzkoécielne, czyli gloszenie Ewangelii
(nry 32-35), oraz zadanie zewnetrzne, czyli zycie Ewangelia w stuzbie czlowiekowi
i spoteczenstwu (nry 36-44). Mozna wiec powiedzieé, ze nowa ewangelizacja ma swdj
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Nowa ewangelizacja to takze nowy zapal, nowa gorliwo$¢, nowy duch, nowy
jezyk w przepowiadaniu,spraw innego zycia (...), zycia, co wychodzi ponad czas
1 historie, przekracza rzeczy tego Swiata, ktérego ksztalt przemija, oraz wyda-
rzenia tego Swiata, ktorego ukryte oblicze kiedy$ sie okaze .

Nowa ewangelizacja, to nowe wnikniecie w tre§¢ Ewangelii, a zarazem nowa
duchowa sita prowadzaca do rzeczywistej akceptacji treSci wiary 1 nauczania
Koéciola, co w konsekwencji prowadzi do nowego zycia w Chrystusie. Uwzgled-
niajac te prawde nalezy rozbudzaé¢ §wiadomoéé, by nowosé stosowanych form
w dziele ewangelizacji nie prowadzila do zatracenia istoty, jaka jest odrodzenie
autentyzmu wiary?,

Nowa ewangelizacja to réwniez podjecie jednego z najpowazniejszych wy-
zwan, ktore — zdaniem Jana Pawta II — KoScioly Europy musza podjaé, chodzi
bowiem o ,,doprowadzenie ochrzczonych do nawrdécenia”®.

Nowa ewangelizacja to takze program pastoralny KoSciota w zdechrystia-
nizowanym $wiecie, majacy na celu odrodzenie chrzescijanstwa.

Konieczno$¢ podjecia dzieta nowej ewangelizacji Jan Pawet II uzasadnia
upowszechnianiem sie nurtéw my$li caltkowicie laickiej, gtoszacych §mieré¢ Boga,
a takze pojawienie sie tzw. nowej kultury, eliminujacej wpltyw chrzescijanstwa
1 religii na czlowieka i zycie spoteczne. Na ten temat byta juz mowa w pierwszej
czeéci artykutu, stad zbednym wydaje sie w tym miejscu dalsze rozwijanie
tej kwestii. Warto raczej zwréci¢ uwage na fakt, ze zgodnie z nauczaniem
papieskim, w dzielo nowej ewangelizacji powinni wlaczyé sie wierni $wieccy,
ktéry na mocy chrztu §w. sa wspdétodpowiedzialni za krzewienie wiary. Kosciét
zacheca laikat do skutecznego wlaczania sie w poslannictwo ewangelizacyjne,
wskazujac zarazem na znaki nadziei we wspdtczesnym Swiecie, ktére Swiadcza,
o przeciwstawianiu sie pradom sekularyzacji. Do budzenia i umacniania moty-
wacji Swieckich katolikow przyczynia sie dzialalno§é rozmaitych wspdlnot, grup
modlitewnych, stowarzyszen i1 ruchéw koscielnych, w ktérych kazdy powinien
odnalezé swoje miejsce.

wymiar zaré6wno eklezjalny, jak i spoleczny”. K. Jezyna, Udzial Akcji Katolickiej
w nowej ewangelizacji..., s. 63.

37 Pawel VI, Evangelii nuntiandi, nr 28.

38 Por. K. Jezyna, Udziat Akcji Katolickiej w nowej ewangelizacji..., s. 65.

3 Jan Pawel 11, Ecclesia in Europa, nr 47.
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Pokolenia Polakéw zyjacych pod zaborami nigdy nie doczekaly czasu wolno-
$ci. Walcezyli o niepodlegla Polske 1 ponosili dla niej wielkie ofiary. Pracowali dla
Ojczyzny 1 uprawiali polska ziemie. Tworzyli dzieta kultury i dawali éwiadectwo
katolickiej wierze po to, aby ci, ktérzy przyjda po nich, mogli powiedzieé tak, jak
wyznal kiedy$ Jan Pawet II: ,Mnie juz byto dane urodzi¢ sie w Polsce niepod-
legtej”t. Wyznanie to nie wyrazato tylko samej okolicznoéci przyjécia na $wiat.
Stanowito przede wszystkim éwiadectwo wdziecznosci za Ojczyzne odrodzona
po ponad stu dwudziestu latach zaboréw. Dorastanie w niepodlegtej Polsce
oznaczato nie tylko dorastanie w suwerennym panstwie, lecz takze w klimacie
wolnosci. Mozna bylo bez przeszkdd uczy¢ sie, pracowac 1 modli¢ oraz czerpaé
najlepsze wartosSci z polskiej tradycji i kultury. , To wszystko zostato dane temu
nowo narodzonemu cztowiekowi, ktory miat przed soba nieznana droge zycia...”?
— powiedzial Papiez o sobie.

Kiedy Karol Wojtytla dorastal, zywa wciaz jeszcze byta w Wadowicach
pamieé o ojcu Rafale Kalinowskim — powstancu, wychowawcy i spowiedniku.
Warto zaznaczy¢, ze w jego pamieci pozostali rowniez ,,siwowlosi starcy w mun-
durach”. Byli to weterani powstania styczniowego z 1863 r., ktérych wadowicka
spoleczno§é otaczala najwyzszym szacunkiem?. , Przyszed! czas, kiedy mogltem
uswiadomié sobie w pelni — méwit — ile ja sam 1 moje pokolenie zawdzieczamy
tym wszystkim, ktérzy dla tej wolnej Ojczyzny pracowali, walezyli, cierpieli, byli
skazywani na $émier¢ 1 na syberyjskie zestanie”™. Prawda o tej historii Ojczyzny
stata sie dla niego lekcja zycia. MadroScig tq dzielit sie ze swoimi rodakami.

! Dziedzictwo sw. Rafata. Przeméwienie Ojca Swietego wygloszone podczas audiencji
(18 listopada 1991 r.), w: ,’Osservatore Romano” 12 (1991), s. 25. W studium cytowane
jest polskie wydanie pisma watykanskiego. Teksty podawane w przypisach sa autor-
stwa Jana Pawta II, w innych przypadkach nazwisko autora jest wyszczeg6lnione.

2 Bogu dziekujcie, Ducha nie gascie. Czwarta wizyta duszpasterska w Polsce 1-9 czerwca
1991 r., Libreria Editrice Vaticana, Watykan 1991, s. 186. Dalej jako: PP (1991).

3 Por. Przeméwienie Kardynata K. Wojtyly na optatku legionowym w Krakowie
(25 stycznia 1975 r.), w: Archiwum Oérodka Dokumentacji i Studium Pontyfikatu
Jana Pawtla II w Rzymie.

4 Dziedzictwo $w. Rafata..., dz. cyt., s. 25.
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Od pierwszej pielgrzymki w 1979 r. Jan Pawet II czesto podkreslat, ze dzieje
Polski sg od poczatku zwigzane z chrze$cijanska wiara. Pragnat na drogach polskiej
historii ukazaé¢ dziatanie Ducha Swietego. Dzieje Polski stanowily wiec tworzywo
do przedstawienia rodakom w §wietle Ewangelii swoiste] ,.katechezy dziejow”.

Z pielgrzymkami do Polski byly zwigzane znamienne rocznice: ustanowienia
kosScielnej organizacji na ziemiach polskich, meczenstwa §w. Wojciecha 1 $w.
Stanistawa, kultu obrazu jasnogérskiego, odsieczy wiedenskiej czy uchwalenia
Konstytucji 3 Maja. Jan Pawel II, nawiazujac do tych rocznic, przedstawiat
ich aktualne znaczenie. Jego ,katecheza dziejéw” przemieniala sie w swoista
katecheze naszych czaséw” 1,katecheze zycia”. Przesztoé¢ dla niego nie byta
tylko karta, z historycznych ksiazek, lecz stanowita ,mowe” Ducha Swietego do
Kosciota 1 narodu. W tej teologicznej perspektywie nalezy umiesci¢ tematyke
rozbioréw 1 walki o niepodlegto$é Polski obecna w nauczaniu Papieza. Jest ona
szczegblna katecheza o odpowiedzialno$ci czlowieka za dar wolnoéci.

Warto wiec zapytac: jakie znaczenie w swoim nauczaniu Ojciec SwiQty przy-
pisywat utracie niepodlegtoséci przez Polske 1 walce o jej odrodzenie? Jakie aktu-
alne wskazania, zrodzone z tej trudnej historii, przekazywat i pozostawil swoim
rodakom? Odpowiadajac na te pytania, zostana przeanalizowane przeméwienia
Papieza wygloszone podczas jego oSmiu pielgrzymek do Ojczyzny®. Przedstawione
zostana, zagadnienia, do ktérych Jan Pawel II nawigzywal w swoich homiliach:
przyczyny rozbiorow, Konstytucja 3 Maja, rola sanktuarium na Jasnej Gérze, wal-
ka powstancza 1 praca organiczna, rozw¢j wiary katolickiej 1 polskiej kultury.

Gorycz utraconej wolnosci

Wiele byto przyczyn upadku Rzeczpospolitej w XVIII wieku. Ojciec SWiQty
dzielil je na przyczyny zewnetrzne, zwiazane z polozeniem Polski 1 sytuacja

> W Gnieznie Papiez uzyl okreélen: , katecheza dziejéw Kosciota i Polski”,  katecheza
naszych czaséw” oraz ,syntetyczna katecheza zycia”, por. Pielgrzymka Jana Pawta
II do Polski. Przemowienia — dokumentacja. Tekst autoryzowany, Pallottinum, Po-
znan-Warszawa 1979, s. 311 34. Dalej jako: PP (1979). Zob. M. Kowalczyk, Z teologii
historii narodu Jana Pawta II, w: Cz. Bartnik, Polska teologia narodu, Towarzystwo
Naukowe KUL, Lublin 1988, s. 245-272.

6 Analiza tekstéw wygloszonych podczas pielgrzymek tworzy strukture studium.
Zostana wziete pod uwage takze tzw. dwa cykle jasnogérskie, wygloszone podczas
audiencji Srodowych w Rzymie od 13 stycznia 1982 r. do 6 lipca 1983 r. i od 14 lu-
tego 1990 r. do 29 maja 1991 r. Stanowily one przygotowanie do IT i IV pielgrzymki
do Ojezyzny. Sa to: BadZz z nami w kazdy czas! Modlitwa Jana Pawla za Ojczyzne,
Libreria Editrice Vaticana, Watykan 1983. Dalej jako: CJ (1983); Moja modlitwa.
Przed IV pielgrzymka do Ojczyzny, Libreria Editrice Vaticana, Watykan 1992. Dalej
jako: CdJ (1991).
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miedzynarodowa, 1 przyczyny wewnetrzne, odnoszace sie do kryzysu wiodacej
warstwy spotecznej’.

Moéwiac o przyczynach geopolitycznych, Ojciec SwiQty podkreslit zaborcza,
polityke Rosji, panstwa pruskiego i Austrii wobec Polski. Rozbiory byly ,aktem
przemocy” 1 ,,pogwalceniem podstawowego prawa narodu” do suwerennoéci oraz
prawa miedzynarodowego®. Wykreslenie Polski z mapy Europy wyrazalo wro-
goé¢ panstw zaborczych 1 ich imperialne zamiary. Jego celem byto unicestwienie
panstwa i ponizenie narodu polskiego. Papiez podkreslat, ze Polska ,miala juz
wiecej nie istnie¢”, ,nigdy nie powstac”’, a naréd miat zy¢ w ,,niewoli i upodleniu”.
Podzielenie Rzeczpospolite] miedzy zaborcow wiazato sie z zaplanowanym , wy-
niszczeniem spoleczenstwa’™.

Ojciec Swiety przypomniat, ze zaborcy wykorzystali wewnetrzny podzial wsréd
Polakéw 1 prywate elit. Rozbiory tlumaczyli obrong tego ,,skarbu, jaka byta «zlota
wolnoéé» szlachecka 1 jej klejnot «liberum veto»”. Podziatu Polski dokonali za cene
zdlawienia wysitkéw polskich patriotow, ktérzy od drugiej potowy XVIII wieku
podejmowali dziatania w kierunku spotecznej, kulturalnej 1 politycznej odnowy'.

Niebezpieczenstwo idace od strony zaborcéw trafitlo na podatny grunt ostabie-
nia moralno$ci narodu. Sytuacje przed rozbiorami Papiez poréwnat do ,,ciezkie]
choroby”, ktora toczyta organizm spoteczenstwa polskiego od wewnatrz!t. Okres
saski Jan Pawel II nazwatl ,smutnym czasem zadufania w sobie, bezmys§lnoéci
1 konsumizmu rozpanoszonego wsrod jednej warstwy”. Mowil, ze ,,rozbiory byty
konsekwencja upadku moralnego elity narodowej”, skutkiem ,zatraty wrazliwo-
$ci na dobro wspdlne” i, karygodnych przestepstw przeciwko Ojczyznie”'?.

Zasadniczym powodem moralnego ostabienia elity narodowej byto ,naduzy-
cie wolnos§ci” pozbawione przewidywania na przysztoéé1 w skutkach samobdjcze.
,Umilowanie wolnoéci stopniowo wynaturzylo sie w jej naduzycie”. Stalo sie
wrecz ,,obledem”. ,,Ztota wolno$¢” okazata sie by¢ ,,zmurszata” i stata sie ,grobem
wolnoéci — poczatkiem niewoli”*?.

7 Por. CJ (1991), s. 54.

8 Por. Pokdj Tobie, Polsko! Ojczyzno moja! Jan Pawet II znéw na polskiej ziemi, Lib-
reria Editrice Vaticana, Watykan 1983, s. 40 1 92. Dalej jako: PP (1983).

9 Por. CJ (1991), s. 39.

10 Por. PP (1983), s. 40; CJ (1991), s. 54.

11 Por. PP (1991), s. 225.

12 Por. PP (1991), s. 270; PP (1979), s. 207; PP (1983), s. 40. W ksiazce Pamiec i tozsamosé
Jan Pawel II, wskazujac na przyczyny upadku Polski, méwit takze o ,tradycyjnym
polskim indywidualizmie”. Zaprzepaszczenie wspaniatego dziedzictwa XV i XVI
stulecia byto wina naszych przodkéw takze wobec Europy, por. Pamieé i tozsamosé.
Rozmowy na przetomie wiekéw, Znak, Krakow 2005, s. 721 144.

13 Por. Do korica ich umitowal. Trzecia wizyta duszpasterska w Polsce 8-14 czerwca
1987 r., Libreria Editrice Vaticana, Watykan 1987, s. 109. Dalej jako: PP (1987);
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Moralny upadek czeéci elity spoteczenstwa w XVIII w., cho¢ stanowit nie-
chlubna karte dziejow, to jednak nalezy do naszej historii. Jan Pawel II dat temu
wyraz méwiac, ze ,mySmy kiedy$ w przeszloéci, my Polacy, nasi praojcowie,
zawinili wobec wolnoéci”. ,,Utrata niepodlegto$ci byla straszna lekcja dziejowa”,
za ktora, przyszto nam zaplacié¢ wysoka cene's.

Whniosek, ktéry Ojciec Swiety wyciagnal z tej ,lekecji” 1 przekazywat rodakom,
ma przede wszystkim charakter moralny: ,,Nardd ginie, gdy znieprawia swojego
ducha — naréd roénie, gdy duch jego coraz bardziej sie oczyszcza; tego zadne sity
zewnetrzne nie zdotaja zniszczy¢”. Thumaczyt, 1z ,,pod pozorem «ztotej wolnosci»
dziataty sily zniewolenia, ktére sa w samym czlowieku, a takze przychodza
z zewnatrz”. Przypominal, ze ,wolno$ci nie mozna tylko posiadaé¢”. Dlatego
uczyl, ze wolnoé¢ trzeba ,stale zdobywac” tak, aby przerodzila sie w ,,dojrzata
odpowiedzialno$é ludzkiego sumienia”s. W czasie, kiedy dokonywano trzech
rozbioréw Polski, byli réwniez ludzie dajacy §wiadectwo troski o Ojczyzne.

Busola na drodze ku niepodleglosci

Dla Papieza historia nie byta tylko nastepstwem wydarzen, tancuchem ich
przyczyn 1 konsekwencji. Dostrzegal rowniez role symbolicznych gestéw, ktére
choé¢ nie mialy bezposredniego wptywu na bieg zdarzen, to jednak formowaty
narodowa §wiadomo$é. Role takiego symbolu petnita postaé posta ziemi nowo-
grodzkiej Tadeusza Rejtana (1742-1780). Starat sie nie dopuséci¢ do zatwierdzenia
przez sejm pierwszego rozbioru Polski. Znamiennym jest fakt, ze Jan Pawet I1
powiazal Rejtana z o. Rafalem Chylinskim (1694-1741), ktorego beatyfikowat
w Warszawie w 1991 r. Podkreslil, ze ich powotania byly rézne, cho¢ obydwaj
pochodzili ze szlachty. Laczyl ich przede wszystkim protest przeciwko ,,samo-
niszczace] $wiadomosci spoteczenstwa szlacheckiego”. Rafal Chylinski byt fran-
ciszkaninem, stuzacym bliZnim pomimo grozacego mu niebezpieczenstwa. Jego
zycie stato sie ,ekspiacja” za to wszystko, co niszczyto Polske na krétko przed
rozbiorami. Pamie¢ o nim nie zaginela podczas niewoli. Podobnie jak postaé
T. Rejtana, ksztattowata §wiadomosé Polakow!.

Edukacja stanowita wazna droge przezwyciezania probleméw spoteczno-
politycznych w Polsce. Jan Pawel I wspomnial reforme szkolnictwa pijarskiego

por. PP (1991), s. 206; CJ (1991), s. 54.

14 Por. PP (1987), s. 109; PP (1979), s. 15; PP (1983), s. 92.

15 PP (1983), s. 92. Por. CJ (1991), s. 55. Zob. Polska potrzebuje dzisiaj ludzi sumie-
nia. Msza sw. na wzgorzu ,,Kaplicowka” w Skoczowie, w: ,,1’Osservatore Romano”
7 (1995), s. 26-28.

16 Por. PP (1991), s. 270-271.
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zwigzana z dziatalnoécia ks. Stanistawa Konarskiego (1700-1773), wpisujaca,
sie w historie polskiego O§wiecenia. Podkreglil, ze pokolenia Polakéw zyjacych
pod zaborami zbieraly owoce dokonanych reform. Podobne skutki przypisywat
dziatalno$ci Komisji Edukacji Narodowej, powolane] przez sejm rozbiorowy
w 1773 r. Dla Ojca Swietego Komisja Edukacji Narodowej 1 Konstytucja 3 Maja
stanowily najwazniejsze przedsiewziecia dla ratowania Rzeczpospolitej'”.

Okres pomiedzy pierwszym 1 trzecim rozbiorem stanowil szczegdlny czas
,odradzania sie dojrzalej mitoéci Ojczyzny”. Zwlaszcza Warszawa —jak podkreslit
Ojciec SWiQty — byla miejscem ,ksztattowania sie mysli obywatelskiej 1 podej-
mowania odwaznych dziatan majacych na celu ratowanie zagrozonej Ojczyzny”.
Szczytowym osiggnieciem tego ,,patriotycznego zrywu” byta Konstytucja 3 Maja,
uchwalona w 1791 r."® Stosunkowo wiele miejsca Papiez poswiecit ukazaniu jej
historycznego znaczenia 1 wskazaniu na jej wciaz aktualna wymowe.

Jan Pawel I1 dostrzegal wielka range Konstytucji, poniewaz byt to pionierski
dokument w Europie 1 drugi w §wiecie po amerykanskiej Konstytucji Stanéow
Zjednoczonych'®. Przede wszystkim jednak widziat ja jako Swiadectwo ,woli
zachowania niepodlegtego bytu Ojczyzny przez zadekretowanie odpowiednich
reform”?°, Wyrazata ona ,,obywatelska madro$¢ 1 odpowiedzialno$é polityczna”.
Stanowita ,,chlubne éwiadectwo naszych przodkow”2.

Niestety, nie zdotata zahamowaé procesu upadku panstwa. Stata sie jakby
ostatnim stowem Rzeczpospolitej, jej testamentem, a zarazem wskazowka na
przyszlosé. Dla pokolen zyjacych pod zaborami, Konstytucja 3 Maja byta ,,§wiade-
ctwem suwerennosci spoteczenstwa i busola wskazujaca w kierunku odzyskania
niepodleglosci”. Papiez wyjasnial, ze ta ,,wspaniala Konstytucja” uéwiadomita
Polakom, czym powinno by¢ nowozytne panstwo. Stala sie inspiracja dla Polakéw
na drodze do wolno$ci. W tym znaczeniu Ojciec Swiety stwierdzil, ze Konstytucja
3 Maja byta ,,nowym poczatkiem”?,

Dokument ustawodawczy z 1791 r. ma charakter ponadczasowy. Papiez
podkreslil, ze jest w nim zawarta prawda o polskiej przeszloSci, a rownoczesnie sg,

17 Por. Bég jest mitosciq. Siédma wizyta duszpasterska w Polsce 5-17 czerwca 1999r.,
Libreria Editrice Vaticana, Watykan 1999, s. 212. Dalej jako: PP (1999); por. PP
(1983), s. 40.

18 Por. PP (1991), s. 267.

¥ Por. PP (1991), s. 223. Jan Pawel II wskazywal, ze Konstytucje 3 maja nalezy
widzie¢ w kontekécie europejskiego o§wiecenia, por. Pamieé i tozsamosé, dz. cyt.,
s. 111-112.

20 Por. PP (1983), s. 92.

2 Por. PP (1983), s. 92; PP (1999), s. 120; PP (1991), s. 292.

22 Por. PP (1991), s. 292; CJ (1991), s. 69.

2 Por. PP (1991), s. 225.
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w nim ukazane perspektywy na przyszto$c. Stwierdzil, ze byt to ,,dokument profe-
tyczny 1 opatrznoéciowy”’. W niej wyrazono prawde o Polsce wolnej i suwerennej,
ktoérej nie zgniotta potega zaborcow. Konstytucja 3 Maja zawierata takze wiare,
ze pod tchnieniem Ducha Bozego mozna ,,zmienié oblicze polskiej ziemi”?,

7 osiagnieé¢ tego ustawodawczego dokumentu korzystano przy budowie
niepodleglej Polski po 1918 r. Ojciec Swiety powiedzial, ze nie jest przesada
twierdzenie, ze Konstytucja 3 Maja ,stata sie podstawa nowej polskiej pan-
stwowoéci’?. Przemawiajac do wladz polskich w 1991 r., Jan Pawel II wyrazit
nadzieje, ze ustawa uchwalona przed dwustu laty stanie sie wzorem 1 punktem
odniesienia dla ustawy zasadniczej w demokratycznej Polsce. Wskazal, ze hi-
storia data obecnemu pokoleniu dziejowa szanse, ktorej nie nalezy widzie¢ tylko
jako skutku naszych wysitkéw, lecz takze jako wyzwanie od Boga. ,Wolnosé
zawsze jest wyzwaniem” 1 mozna ja ugruntowac przez zycie wedlug prawdy,
ktéra ostatecznie jest w Bogu?.

Niegasnace Swiatlo nadziei

Jasna Gora, bedac miejscem maryjnej poboznosci, stata sie takze ,sanktu-
arium Narodu”. Jan Pawet II podkreslit, ze w kulcie cudownego obrazu Maryi
odzwierciedlito sie zycie KoSciota 1 Ojczyzny. W obecnosci Pani Jasnogérskie]
mozna bylo ustyszeé, jak ,bije serce Narodu” i jak zmieniaja sie dzieje Polski.
W okresie zaboréw byly to ,tony cierpien”, ale réwniez niepokoju, troski, wota-
nia o nawrdcenie, 0 umocnienie sumien 1 uporzadkowanie zycia. Ojciec Swiety
okreslil to jako maryjny wymiar ksztattowania dziejéw Ojczyzny?’. Do Matki
Bozej zwracano sie w ,,czasie réznych dziejowych préb”, by szukaé u Niej sity
1 nadziei. ,Maryja — powiedzial Papiez — jest nam dana w swym jasnogérskim
wizerunku przede wszystkim na trudne czasy”?.

7 przeslaniem moralnym z Jasnej Gory szlo w parze przestanie nadziei.
W pielgrzymowaniu do Matki Bozej Ojciec Swiety widzial ,,obraz narodu, ktéry
idzie przez swe wlasne dzieje w strone lepszego jutra”. Odnoszac sie do roli
sanktuarium w trudnych momentach historii, przywolal stowa jednego z wrogéw
Polski, ktory powiedzial: ,,Gdy wszystkie §wiatta dla Polski zgasty, to wtedy jesz-

% Por. PP (1991), s. 230.

% Por. PP (1991), s. 225.

26 Por. PP (1991), s. 223-231. Jan Pawel II podkresélal wymowe faktu, ze w II Rzeczpo-
spolitej w tym samym dniu obchodzono §wieto narodowe Konstytucji 3 maja i éwieto
koscielne Uroczysto$é Najéwietszej Maryi Panny Krélowej Polski, por. CJ (1991),
s. 19198; CJ (1983), s. 27.

27 Por. PP (1979), s. 51.

28 Por. Cd (1983), s. 9; PP (1983), s. 91.
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cze byla «Swiegta z Czestochowy», ktora promieniuje stale w milczeniu i spetnia
przez to funkcje jakby wiecznego $wiatta”?°.

Jan Pawel II podkreslit, ze ,,sanktuarium Narodu” bylo miejscem gloszenia
Ewangelii o wolnoéci. W pierwszym rzedzie Matka Boza przypominata Polakom
o wolnoéci, jaka przynidst cztowiekowi Chrystus. Jasna Géra byla $éwiadkiem
,olbrzymiego rozdziatu historii ludzkich dusz”; ludzi, ktérzy odzyskali czy utwier-
dzili w sobie wolno$¢ dzieci Bozych. Papiez stwierdzit, ze wolnoéé dana od Boga
jest miara godnoéci czlowieka i zadaniem do tworzenia dobra®.

s,<Jasnogorska ewangelizacja wolnosci” miata jeszcze wymiar spoteczny,
nasycony do§wiadczeniem historycznym Ojczyzny. Narod polski mégt na Jasnej
Goérze wyrazacé 1 utwierdzi¢ swoja, tozsamo$é®. Ojciec Swiety, podkreslajac wy-
miar osobistej wolnoéci cztowieka, powiedziatl, ze —jako naréd — w sanktuarium
czestochowskim ,zawsze byliSmy wolni”. Prawdy tej doSwiadczyly szczegdlnie
pokolenia rodakéw zyjacych pod zaborami. , Trudno inaczej wyrazié to, czym
stat sie obraz Krélowej Polski dla wszystkich Polakéw w czasie, kiedy Ojczyzna
zostala wymazana z mapy Europy jako niepodlegle panstwo”32.

Matka Boska Czestochowska jest éwiadkiem ,naszych trudnych dziejow”
1 dojrzewania w wolnoéci. Jan Pawel II zwracal uwage, ze moralny wymiar
wolnoéci osoby ludzkiej taczy sie z wymiarem wolnoéci narodu i1 panstwa. Stwier-
dzatl, ze wyostrzeniu wrazliwo$éci na wolno$é Ojczyzny, na podstawowe prawa
cztowieka 1 narodu winno towarzyszy¢ stale wyzwalanie sie ze slabosci, wad
1 grzechow osobistych®?, Nauka o wolno$ci moze zosta¢ zamieniona w ideologie,
jesli nie angazuje osobistych decyzji moralnych czlowieka.

W sanktuarium czestochowskim Polacy odnajdywali takze site, aby wytrwale
dazy¢ do odzyskania niepodlegtoséci Ojczyzny. Jasna Géra byta réwniez znakiem
jednoéci podzielonego zaborami narodu. Miloéé do Matki Boskiej jednoczyta
Polakéw ze soba®.

29 Por. CdJ (1983), s. 91 46.

30 Por. PP (1983), s. 90.

31 Por. CJ (1983), s. 40.

32 Por. PP (1983), s. 92; PP (1979), s. 52. ,Tyle pokolen uczylo sie tej prawdy, patrzac
w Twoja matczyna Twarz: nie jeste$ niewolnikiem! Nie wolno ci by¢ niewolnikiem!
Jeste$ synem! Dziekuje Ci, Pani Jasnogdrska, za wszystkich, ktérzy z Twego Obrazu
uczyli sie — 1 stale ucza — wielkiej tajemnicy Bozego synostwa: za wszystkich, kté-
rzy uczyli sie — 1 stale ucza: takiej godnoSci cztowieka, ktérej nie mozna mu nigdy
i nigdzie odebraé!”, CJ (1983), s. 12.

33 Por. PP (1983), s. 93; CJ (1991), s. 39.

34 Por. PP (1983), s. 92; CJ (1983), s. 7. Nalezy dodaé, ze rowniez w innych sanktua-
riach maryjnych budzono nadzieje na odrodzenie Ojczyzny. Jan Pawet IT wspomnial
Kalwarie Zebrzydowska, jako ,wazne miejsce dla Polski podzielonej pomiedzy
zaborcow”. Podkreélil, ze jedno$é narodu, o ktérg modlono sie w czasie niewoli, jest
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Doswiadczenie zaborow niewatpliwie stato sie inspiracja dla papieskiego
wezwania skierowanego do mtodziezy w 1983 r.: ,Musicie od siebie wymagad,
nawet gdyby inni od Was nie wymagali”. Jan Pawet II wskazatl, ze wyptywa ono
z lekeji historii: ,Do$wiadczenia historyczne méwig o tym, ile kosztowata caty
nardd okresowa demoralizacja”. ad moralny w czlowieku znajduje sie u podstaw
porzadku spolecznego i politycznego. Nardd jest ,przede wszystkim bogaty
ludZzmi”, szczegélnie zas$ kazdym cztowiekiem, ktéry ,,czuwa w imie prawdy, ona
bowiem — jak powiedziat Jan Pawet II — nadaje ksztatt mitoéci”®.

Ewangelia wolnosci, jaka rozchodzita sie z jasnogérskiego sanktuarium
w czasie zaboréw, w pewnym stopniu wpisala sie takze w papieskie przestanie
na Swiatowy Dzien Mtodziezy, 14-15 sierpnia 1991 r. Przebiegat on pod hastem:
,OtrzymaliScie Ducha przybrania za synéw”. Jan Pawet II powiedziat mtodym,
aby ksztattowali swe zycie z Chrystusem. W ten sposéb moga sie staé ,,budow-
niczymi nowego $wiata, $wiata opartego na prawdzie, na sprawiedliwo$ci, na
solidarnoéci 1 na mitoéci”®.

W dalszej czeéci studium zostanie przedstawiona droga narodu polskiego
ku niepodlegtosci. Ztozyty sie na nig walka zbrojna w powstaniach i praca orga-
niczna, ale réwniez poglebienie katolickiej tozsamo$ci narodu 1 znaczace wzbo-
gacenie polskiej kultury. Byla to droga ,heroicznych poswiecen” i, duchowego
dojrzewania”. Jan Pawet II wskazywal na wzajemne przenikanie sie inspiracji
patriotycznych 1 chrzeScijanskich?®’.

Czas heroicznych po$wiecen

Papiez przechodzil ponad écierajacymi sie koncepcjami walki o niepodlegto$é
czy stuszno$cig podjetych decyzji o powstaniach. Nie wnikal w zagadnienia,
ktore sa przedmiotem dyskusji historykow. Wychodzil z zatozenia, ze ,wyzwania
dziejowe dokonujaq sie przez ludzi”. Dlatego historia walki o niepodleglosé dla
Ojca Swietego byta przede wszystkim historia konkretnych ludzi. W te historie

bardzo aktualna takze w obecnym czasie. Jedno$¢ spoteczna jest umocniona jednoscia,
wiary, w ktérej wazne miejsce zajmuje pobozno§¢ maryjna. Wyraza to prosba, jaka
pokolenia rodakéw przedstawiaty Maryi: ,by$my byli miedzy sobg jedno —i z Toba”,
Bog bogaty w mitosierdzie. Wizyta duszpasterska w Polsce 16-19 sierpnia 2002 r.,
Libreria Editrice Vaticana, Watykan 2002, s. 59. Dalej jako: PP (2002).

% Por. PP (1983), s. 78-79.

36 Por. Otrzymaliscie Ducha przybrania za synéw. VI Miedzynarodowy Dzieri Mlodziezy
w Czestochowie. Drugi etap czwartej wizyty duszpasterskiej w Polsce 13-16 sierpnia
1991 r., Libreria Editrice Vaticana, Watykan 1992, s. 55-65.

37 Por. Cd (1991), s. 54-55. O ,,charyzmacie wolno$ci” w réznych aspektach, zob. K. Czu-
ba, Ojczyzna w nauczaniu Jana Pawta II, Warminskie Wydawnictwo Diecezjalne,
Olsztyn 1990, s. 131-142.
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wpisywat takze dziatanie Opatrznoéci Bozej, ktora kieruje §wiatem na kretych
drogach naszych dziejéw?®.

Utrata niepodleglosci Polski nie oznaczata tylko braku suwerennego panstwa,
lecz rowniez powazne zagrozenie dla zycia 1 tozsamosci narodu. Byt to okres dzie-
jowej préby. Zaborcy zmierzali do ,wykorzenienia polskoéci” z serc i zycia Polakéw.
W tym trudnym czasie nie brakowalo przykltadow ,zycia poswieconego dobru
wspolnemu”, ,przyktadéw odwagi 1 pokory, wiernosci ideatom 1 poSwiecenia”.
Stuzba sprawie polskiej stawata sie dziedzictwem kolejnych pokolen. Dla Papieza
bohaterami byli nie tylko powstancy, ale takze ich matki, zony, cate rodziny®.

,Danina krwi” czesto byta cena, jaka ptacili Polacy za wolno§é. W powsta-
niach narodowych , ponoszono wielorakie ofiary, nie szczedzac takze 1 zycia”*.
Jan Pawet II powiedzial, ze indywidualne poSwiecenie wielu Polakéw rodzito
sie,,poérod zmagan miedzy zyciem a $miercia Ojczyzny”. W obliczu skazujacych
wyrokéw w wielu rodakach pojawilta sie gotowoéé do poéwiecenia wlasnego
zycia w imie wolnoS$ci 1 godnoSci zycia sidstr 1 braci?!. Papiez podkreslil, ze
w przykladach heroicznego poS§wiecenia zycia dla Polski nalezy dostrzec ewan-
geliczna prawde, ze ,nie ma wiekszej mitosci od tej, gdy kto$ zycie swoje oddaje
za przyjaciét swoich” (J 15,13)*2.

Jan Pawel II nawigzat do ,rzezi Pragi’, prawobrzeznej cze$ci Warszawy
w 1794 r., ktora byta jednym z ostatnich aktéw insurekcji ko$ciuszkowskiej.
W akcie zemsty wojsko rosyjskie wymordowato ok. 20 tys. bezbronnych miesz-
kancéw stolicy. Papiez powiazal to tragiczne wydarzenie z wysitkami stronnictwa
patriotycznego przed drugim i trzecim rozbiorem Polski. My§lac o Warszawie,
zaznaczyl, ze gdzie dojrzewala miloéé do Ojczyzny, tam wzrastato zagrozenie
1 ofiara rodakéw.

Kolejna odslona ,heroicznego dramatu Polakéw” bylo powstanie listopadowe
w 1830 r. Jan Pawel II przywotal postaé generata Jozefa Sowinskiego, bohater-
skiego obroncy na warszawskiej Woli, ktory ,,usitowatl zagrodzi¢ wrogowi wejscie
do stolicy”. Stat sie on symbolem oddania zycia za Ojczyzne i za bliznich*.

38 Por. PP (1987), s. 244.

39 Por. PP (1999), s. 123; PP (1987), s. 244. Po§wiecenie stajacych do nieréwnej walki
mezczyzn taczylo sie z cierpieniem ilzami polskich kobiet. W najtrudniejszych
czasach stanowily ,oparcie 1 zrédio duchowej sity” dla swoich rodzin i dla narodu.
Jan Pawel II docenial ich ciche bohaterstwo, ktére bylo wymownym znakiem dla
zaborcow 1 przesladowceéw Ojezyzny, por. CJ (1991), s. 65-66.

40 Por. PP (1991), s. 225.

4 Por. PP (1983), s. 60-61.

42 Por. PP (1991), s. 268.

4 Por. PP (1991), s. 267.

# Por. PP (1991), s. 267.
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Powstanie styczniowe w 1863 r. byto uwazane za walke skazana z géry na
kleske. Wielu zdawato sobie sprawe, ze ,,Ojczyzna nie krwi, lecz potu potrzebuje”.
Rozpoczeta nieréwna walka wciggneta takze 1 tych, ktorzy nie chceieli chwytaé
za bron. Jednak byli gotowi odda¢é zycie na ,joltarzu swej ziemskiej ojczyzny,
swego udreczonego narodu”.

Tak bylo w przypadku Jézefa Kalinowskiego. Wziat on udzial w powstaniu,
podobnie jak Adam Chmielowski. Byli mtodymi powstanicami, jeden miat 28,
a drugi 17 lat. Kierowata nimi ,,bohaterska miloé¢ Ojczyzny”, za ktora Kalinowski
zaptacil dziesiecioletnim zeslaniem na Syberie, a Chmielowski trwalym kale-
ctwem. Powstanie styczniowe bylo dla nich — jak powiedzial Papiez — ,etapem
na drodze do §wietoéci”. Na r6znych drogach stuzyli rodakom w dalszym swym
zyciu. O. Rafal Kalinowski jako spowiednik leczyt ludzkie sumienia, a br. Albert
Chmielowski podnosit z ulic Krakowa ludzi najubozszych. Umarli w przeddzien
odzyskania niepodlegltosci. Jan Pawet II, podczas ich beatyfikacji w Krakowie
22 czerwcea 1983 r., nazwal ich ,wielkimi synami polskiej ziemi”, poniewaz , wy-
tyczyli drogi $wietoéci wérod sobie wspodtezesnych — a zarazem: dla przysztych
pokolen”. Swietoéc’ —jak ujat to Papiez —jest ,,heroizmem catego zycia”, na ktory
sktada sie takze pelna wyrzeczen mitoéé do Ojezyzny*®.

Zemsta za podjecie walki zbrojnej byly przesladowania narodu. ,Upoka-
rzajaca przemoc carska” przejawiata sie w réznego rodzaju represjach, ktére
dotykaly spoteczenstwo 1 Kosciél. Wiezienia 1 zestania staly sie miejscami roz-
prawy z polskimi patriotami®’.

Abp Zygmunt Szczesny Felinski zostat wybrany biskupem Warszawy na
krétko przed wybuchem powstania w 1863 r. Prowadzit dziatalnoéé charytatywna,
1 wychowawcza. Po upadku powstania styczniowego, ,,wiedziony mitosierdziem
wobec braci otwarcie wystapit w obronie prze§ladowanych. Cena za to bylo zesta-
nie w glab Rogji, ktore trwato dwadziescia lat”. Jan Pawet IT podkreslil, ze mitosé
do Ojczyzny byta dla abpa Z. Felinskiego konsekwencja mitoéci do Chrystusa
1 cztowieka*®. Jego beatyfikacja odbyta sie w Krakowie 18 sierpnia 2002 r.

Jan Pawet II podkreslit, ze kanonizacje br. Alberta (12 listopada 1989 r.)
1 0. Rafata (17 listopada 1991 r.) odbyty sie u poczatku demokratycznych przemian
w Polsce. Wyniesieni do chwaly ottarzy rodacy nalezeli do ,protagonistéw walki
o wolno§¢ Ojezyzny”. Sa §wiadkami ,,wielkiego dziejowego zmagania sie Polakéw

15 Por. Czlowiek ,,zdobyty przez Chrystusa”. Homilia Ojca Swietego wygtoszona podczas
Mszy sw. kanonizacyjnej (17 listopada 1991 r.), w ,L’Osservatore Romano” 12 (1991),
s. 21.

4 Por. PP (1983), s. 189-191.

47 Por. PP (1991), s. 210.

4 Por. PP (2002), s. 33-34.
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o odzyskanie niepodlegtoéci”’. Otwarli oni takze szerszy horyzont wolnoéci. Nie tylko
chodzilo o wyzwolenie spod obcego jarzma, ale réwniez o wolno$¢é w mitoéci Boga
1 ludzi. ,,Czlowiek jest wolny dlatego, aby mitowal’. Nie moze by¢ milosci cztowieka
bez otwarcia wolnej ludzkiej woli na Dobro, ktérym jest Bog, ,,chocby nawet — Papiez
dodat — czlowiek nie umiat Go nazwaé po imieniu”. Swi@ci Albert 1 Rafat wiedzieli
z Ewangelii, jak ,trzeba dusze da¢”, aby najwyzsza miara zycia stata sie mitosé*.

Beatyfikacja abpa Zygmunta Felinskiego miata miejsce u progu trzeciego
tysiaclecia, kiedy stalo sie widocznym, ze zycie polskiego narodu jest zagrozone
przez ,fatszywe ideologie wolnosci” —,,wolnosci bez prawdy 1 odpowiedzialnos$ci”.
Papiez wskazal, ze ,niezawodnag, filozofia wolnoéci jest prawda Krzyza Chrystu-
sowego”. Prawde mitoéci Jezus potwierdzit wlaénie ofiara swego Krzyza, ktory
byt Zrédtem mocy dla br. Alberta, o. Rafata i abpa Z. Felinskiego. ,,Filozofia wol-
noéci”, ktora wiaze sie z mitoscia zdolna do wyrzeczenia, jest ,,istotowo zwiazana
z dziejami naszego narodu”®,

Ciezka krwawica cena wolnosci

Ziemia polska byta niemym $wiadkiem toczonych o nig walk 1 ciezkiej pracy
pokolen. Po powstaniu styczniowym przyszedl czas organicznej pracy u podstaw.
Papiez powiedzial, ze nardd polski ,,ciezka krwawica” nabywat sobie prawo do
niepodlegtego bytu®'. Polacy ,,musieli zmagac sie o utrzymanie warsztatu pracy”
1 musieli przeciwdziataé polityce wynarodowienia. Jan Pawel II, méwiac na ten
temat w Poznaniu w 1983 r., wyszedl od naturalnego 1 historycznego prawa
Polakéw do wlasnosci, wspartego Bozym przykazaniem: ,,Czynili sobie ziemie
poddana nasi praojcowie na tej rozleglej wielkopolskiej ziemi, karczujac pola,
budujac wsie i miasta”®.

Ojciec Swiety podkreslit, ze wlasnie w okresie zaboréw poglebila sie tradycja
glebokiego zwiazania rodakéw z ziemia. Oznaczata ona takze szukanie bardziej
racjonalnych form jej uprawiania przez zastosowanie zdobyczy techniki i przez
edukacje ludnosci wiejskiej. Przykladem takiej dziatalnosci mogto byé, wspo-

49 Por. Jest nam dzis dany jako znak i patron. Audiencja dla Polakéw przybytych na
kanonizacje Brata Alberta, w: ,,1’Osservatore Romano” 9 (1989), s. 17-18; Dziedzictwo
$w. Rafata..., dz. cyt., s. 26.

50 Por. PP (2002), s. 34.,,W okresie najciezszych dziejowych préb naréd szukat i znajdo-
wat sile do przetrwania i do powstania z dziejowych klesk wtaénie w nim —w Chry-
stusowym Krzyzu!”, Polska potrzebuje dzisiaj ludzi sumienia, dz. cyt., s. 28 (Skoczow,
22 maja 1995 r.).

51 Por. PP (1979), s. 111.

52 Por. PP (1983), s. 125.
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mniane przez Ojca Swit—gtego, Towarzystwo Rolnicze w Hrubieszowie, zalozone
na poczatku XIX wieku®.

7 mitosScia rolnika do ziemi taczyla sie mito§¢é do Ojczyzny. Przywiazanie do
ziemi Jan Pawel II okreélil ,mocnym filarem, na ktérym opierata sie narodowa
tozsamo$¢”. Powiedziat, iz ,,mito§¢ 1 przywiazanie do ziemi okazywaty sie niezmier-
nie wazne w zmaganiu o przetrwanie”®. Przypomnial réwniez spoér, jaki Michat
Drzymata toczyl z wtadzami pruskimi na poczatku XX wieku. ,,Wéz Drzymaty” stat
sie ,,symbolem nieustepliwej obrony podstawowych praw Polaka i rolnika”®.

Edmund Bojanowski byl przyktadem ,szerokiej dzialalno$ci na rzecz ludu
wiejskiego” w okresie zaboréw. Prowadzil prace wychowawcza, charytatywna,
kulturalna i religijna. Zalezato mu nie tylko na poprawie materialnej strony zycia
na wsi, ale takze na stronie moralnej. Dla realizacji tego celu zalozyl zgroma-
dzenie sidstr stuzebniczek. Jego zycie byto przyktadem ,ofiarnej i madrej pracy
dla czlowieka, Ojczyzny 1 Ko$ciola”. Zostal beatyfikowany przez Jana Pawta 11
13 czerwca 1999 r. w Warszawie®. Papiez wskazal takze na postaé stugi Boze]
Wandy Malczewskiej, ktéra troszczyta sie o ubogie dzieci na wsi i o szerzenie
o$wiaty wérod chlopéw. Prace patriotyczno-spoteczng laczyta z apostolstwem.
Ojciec Swiety podkreslil, ze dziatata w ,czasach szczegélnie trudnych”, gdy
»Nardd 1 Kosciél byl gnebiony przez zaborcéw”?”.

Jan Pawet II doceniat role ruchu ludowego i jego wklad w odrodzenie Polski.
Moéwil, ze rolnicy stanowia w narodzie ,element statosci 1 trwania”. Swiadczy
o tym réwniez przytoczenie znamiennych stéw Wincentego Witosa, ktéry po-
wiedziat: ,, Kt6z site Panstwa i niezawodna nigdy ostoje ma stanowié¢?! Dla mnie
odpowiedZ narzuca sie sama: Swiadomi, niezalezni, zadowoleni chlopi polscy,
gdyz tacy sa gotowi oddac zdrowie 1 zycie za kazda skibe ojczystej ziemi, a c6z
dopiero w obronie Ojczyzny”®.

Ojciec Swiety wskazal na role towarzystw spoétdzielczych, ktére zabezpie-
czaty polska wlasnoéé. Méwit takze o organizacjach spolecznych podnoszacych
obywatelska §wiadomoéé Polakéw. W Poznaniu wymienit abpa Floriana Stablew-
skiego 1 ks. Piotra Wawrzyniaka, ktoérzy w ten sposéb bronili polskiej wtasnosci
1 przedsiebiorczosci®.

5 Por. PP (1983), s. 125; PP (1999), s. 177.

54 Por. Jezus Chrystus wczoraj, dzis i na wieki. Szdésta wizyta duszpasterska w Polsce
31 maja do 10 czerwca 1997 r., Libreria Editrice Vaticana, Watykan 1997, s. 212.
Dalej jako: PP (1997).

% Por. PP (1983), s. 125.

% Por. PP (1999), s. 185-186.

57 Por. PP (1987), s. 203-204.

5 Por. PP (1983), s. 77; CJ (1991), s. 47.

5 Por. PP (1983), s. 1251 129.
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Nardéd polski nabywal prawo do niepodlegtosci,,danina krwi” i ,ciezka krwa-
wica”. Papiez podkresélil, ze na tej trudnej drodze ,joczyszczal sie 1 uszlachetniat
kruszec wolnoéci”, ktory przodkowie zaprzepascili. Utrata niepodlegltego bytu
byta dramatem, ale stata sie réwniez —jak zaznaczyl Ojciec Swi@ty —,,nowa kuz-
nig patriotyzmu”. Doéwiadczenie ,,dziejowych strat, krzywd i zagrozen” jeszcze
bardziej wyczulito Polakéw na to, czym jest Ojczyzna®®.

Promieniowanie chrzescijanstwa

Dla Jana Pawta II szczegdlne znaczenie miala historyczna wiez miedzy
panstwem polskim i Koéciotem. Podkreélal, ze od Zjazdu w Gnieznie w 1000 r.
,ustrdj hierarchiczny Koéciola zostal zdecydowanie wpisany w dzieje Narodu,
ale réwnoczes$nie dzieje Narodu zostaty w jaki$ opatrznos$ciowy sposéb osa-
dzone w strukturze KoSciota w Polsce”. Utrata struktury polskiego panstwa
po rozbiorach pokazala, ze ,spoleczenstwo w ogromnej wiekszoséci katolickie
znajdowalo oparcie w ustroju hierarchicznym Ko$ciola”. Pomogto to przetrwaé
czas zaborow®.

Papiez powiedzial, ze ,,wyprobowana wiez pomiedzy zyciem Narodu a dzia-
talnoécia Kosciota” jest ,darem Opatrznosci’. Relacja ta polega na wzajemnym
obdarowaniu. Z jednej strony, obecnoéé Koéciota ma znaczenie dla ,,duchowych
dziejéw Narodu” i pozostawia §lad katolickiego uniwersalizmu na polskiej kul-
turze. Z drugiej za$ strony, ,,udzial Narodu polskiego w duchowym dziedzictwie
Koéciota stal sie czynnikiem taczacym i zabezpieczajacym tozsamo$cé 1 jedno§é
Narodu w okresach szczegélnie trudnych”®2.

Zaborcy wiedzieli, ze zycie narodu polskiego w duzej mierze wsparto sie na
katolickiej wierze. Dlatego zwalczali Ko§ci6t%®. Jan Pawet I1 podat przyktad kard.
Mieczystawa Ledéchowskiego, ktory ,,walczyt z polityka pruskiego kulturkampfu
o zachowanie wiary, polskosci 1 autonomii Kos$ciola, za co byl przesladowany
1 wieziony”%,

Wiara 1 chrzescijanska moralnosé stanowity dla wielu Polakéw Zrédto ducho-
wej sity. Dzieki wierze w Boga wielu rodakéw nie tylko potrafilo przezwyciezaé
przejawy zta w sobie, ale takze pomagaé innym, prowadzié szeroko zakrojong
dzialalnoéé¢ religijna, duszpasterska, misyjna, spoteczna, naukowa, wydawni-
cza, edukacyjna i charytatywna. Polacy, ktérzy w okresie zaboréw dojrzewali

8 Por. PP (1979), s. 151 111; Dziedzictwo sw. Rafata..., dz. cyt., s. 25.
61 Por. PP (1979), s. 88.

52 Por. PP (1979), s. 89.

5 Por. PP (1979), s. 88.

64 Por. PP (1983), s. 128.
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do $wietoéci, byli éwiadectwem ,promieniowania chrzescijanstwa”, ,odradzania
sie zycia udreczonego spoteczenstwa” 1 krzewienia nadziei®.

Posrod rodakéw wyniesionych przez Jana Pawla IT do chwaty ottarzy byli
tacy, ktorych cate zycie przypadlo na czas narodowej niewoli. Sa to wspomnia-
ni juz: br. Albert Chmielowski i 0. Rafal Kalinowski, abp Zygmunt Felinski
1 Edmund Bojanowski, a takze o. Honorat Kozminski, s. Franciszka Siedliska,
s. Angela Truszkowska, s. Maria Darowska, o. Jan Beyzym, ks. August Czar-
toryski i Karolina Koézka oraz Wincenty Lewoniuk itowarzysze meczennicy
z Pratulina. Inni rodacy, choé¢ spora czes¢ swego zycia spedzili pod zaboramai,
doczekali niepodlegtoéci: s. Urszula Ledéchowska, bp Jozef S. Pelczar, abp Jé-
zef Bilczewski, s. Bolestawa Lament, s. Kolumba Gabriel, s. Maria Kartowska
1s. Bernardyna Jablonska oraz Aniela Salawa®®.

Dajac $wiadectwo mitoSci Boga 1 bliznich stuzyli w ten sposéb polskiemu
narodowi i sprawie niepodlegtoéci Ojczyzny. Meczenska $mieré ubogich chtopéw
z Pratulina byla odpowiedzia na carski rozkaz likwidacji Kosciota greko-kato-
lickiego na ziemiach polskich. Jan Pawel II przypomniatl, ze ,niejednokrotnie
w historii nasz naréd musial bronié¢ swojej wiary i znosi¢ ucisk i prze§ladowanie
za wierno$¢ Kosciolowi”®. Zatozone przez o. Honorata KoZzminskiego zgroma-
dzenia ,,zycia ukrytego” byty znakiem rozwijajacych sie polskich powolan mimo
carskiej kasaty zakonow®. Bp Jozef Sebastian Pelczar i abp Jézef Bilczewski
swoja madroscig, wyksztalceniem 1 poSwieceniem gorliwych pasterzy stuzyli
rodakom®. S. Franciszka Siedliska prowadzita dzialalno$¢ na rzecz odrodzenia
spoleczenstwa poprzez rodzine. Jan Pawel II powiedzial, ze ,widziata nade
wszystko potrzebe podtrzymania ducha narodowego 1 jego moralnego odrodze-
nia”™, Powotaniem s. Urszuli Led6chowskiej byto wychowanie mtodziezy, a przy

% Por. PP (1979), s. 89; PP (1999), s. 250.

5 Por. J. Bystron, Polscy Swieci i blogostawieni wyniesieni na oftarze przez Jana Pa-
wta II, Bernardinum, Pelplin 2004, s. 21-22; 91-93 1 102. O. Maksymilian Kolbe,
s. Faustyna Kowalska, bp Michal Kozal, s. Sancja Szymkowiak i ks. Wincenty
Frelichowski, Meczennicy II wojny Swiatowej, Meczennice z Nowogrddka, urodzili
sie jeszcze pod zaborami, ale ich zycie zwigzane jest przede wszystkim z kolejnym
okresem dramatycznych dziejéw Polski.

57 Por. PP (1999), s. 981 102.

% Por. Dzis Pan przediuza dni ich zycia. Mszq sw. w X rocznice pontyfikatu. Beatyfi-
kacja, w: ,’Osservatore Romano” 10-11 (1988), s. 16-17.

% Por. PP (1991), s. 46; Przyjmijcie duchowe przestanie waszych blogostawionych.
Msza sw. i beatyfikacja abpa Jozefa Bilczewskiego i ks. Zygmunta Gorazdowskiego,
w: ,,’Osservatore Romano” 9 (2001), s. 27-28.

0 Por. Bég zostal w nich otoczony chwatq. Msza sw. beatyfikacyjna, w: ,,L’Osservatore
Romano” 4 (1989), s. 15-16.
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tym ,rozwijala wieloraka dziatalno$é na rzecz swej udreczonej Ojczyzny” .
Siostry ze zgromadzenia felicjanek, zatozonego przez s. Angele Truszkowska,
wedrowatly z polskimi emigrantami do Ameryki, niosac im pomoc™,

Ukazanie calo$ci wktadu tych §wietych i1 btogostawionych w rézne dziedzi-
ny zycia spotecznego pod zaborami przekroczyloby ramy tego studium. Trzeba
jednak podkresli¢ to, ze wszyscy niesli mitosierdzie ludziom najbardziej potrze-
bujacym, ktérzy poniekad byli takze znakiem zaniedban calego spoteczenstwa,
,moralnym wyzwaniem, ktérego nie podejmowano”’®. Dla nich Ojczyzna byla
,wspdélnym dobrem”, w ktérym liczyl sie kazdy czltowiek, szczegdlnie odtracony,
biedny, znajdujacy sie ,na dnie spolecznym”. Szpital dla tredowatych im. Matki
Boskiej Czestochowskiej na Madagaskarze, wybudowany przez Jana Beyzyma
z ofiar rodakéw, byt znakiem wrazliwosci Polakow na nieszcze$cie innych™.

Ludzie wiary, promieniujacy $wietoécia byli w czasie zaboréw — podobnie
jak 1 dzisia) — wezwaniem dla rodakéw, ,,aby odkryé wlasciwa hierarchie warto-
$c1”™. Byli w trudnym okresie niewoli znakiem moralnego zwyciestwa czlowieka
nad grzechem 1 ztem; zwyciestwa, do jakiego wezwany byt réwniez caly nardd.
Zrédlem moralnej sity byta taska Chrystusa, ,potezniejsza od ludzkiej staboéci
1 najtrudniejszej sytuacji”™.

Koécidt otwart szersza 1 glebsza perspektywe w spojrzeniu na wolnoéé Oj-
czyzny. ,,Swieci Koéciota — stwierdzit Jan Pawel II — sgq jakim§ szczegdlnym ob-
jawieniem najwyzszych horyzontéw ludzkiej wolnosci”. Pozostawiaja przestanie,
1z ,ostatecznym przeznaczeniem ludzkiej wolnoéci jest $wieto$¢””". Przestanie

 Por. PP (1983), s. 127; Kto trwa w Chrystusie przynosi owoc obfity. Msza sw. ka-
nonizacyjna na placu Sw. Piotra, w: ,’Osservatore Romano” 7-8 (2003), s. 40-41;
Wdzieczni dla Boga za ten czas taski. Przemowienie wygtoszone do rodakow na placu
Sw. Piotra, w: tamze, s. 46-47.

2 Por. Kosciét raduje sie i dziekuje za wielkie dzieta Boze. Homilia podczas beatyfikacji,
w:, L’Osservatore Romano” 5-6 (1993), s. 14.

3 Por. Jest nam dzis dany jako znak i patron..., dz. cyt., s. 18.

™ Por. PP (2002), s. 34.

s Por. PP (1987), s. 72-73.,,...dla Ojca Swietego, ktory profetycznie czyta historie, $wieci
sa znakiem obecnoéci Boga w polskich dziejach”, S. Pawinski, Swieci jako ,znaki
czasu” dla Kosciota w Polsce. Nauczanie Jana Pawta II w czasie jego pielgrzymek
do Ojczyzny, Wydzial Teologiczny Uniwersytetu Opolskiego, Opole 2003, s. 155.

6 Por. PP (1983), s. 192-193. Podczas Miedzynarodowego Kongresu Eucharystycznego
we Wroctawiu w 1997 r. Jan Pawel II méwil o ,,eucharystycznej szkole wolnoéci”.
W Eucharystii Chrystus ,,do konca umitowal czlowieka” pokazujac, ze ,prawdziwa
wolnoéé mierzy sie stopniem gotowosci do stuzby i daru z siebie”. Wolnoéé dojrzewa,
gdy jest oparta na ladzie moralnym, w sferze wartosci, prawdy i1 dobra. Wolnosé
zanurzona w chaosie moralnym i zamecie pseudowartoéci zamienia si¢ w niewole,
PP (1997), s. 30-31.

T PP (1997), s. 222.
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polskich §wietych 1 blogostawionych z czasu zaboréw odstania eschatologiczny,
humanistyczny i moralny wymiary Ojczyzny.

Okres ten moze stuzy¢ do odczytania polskiej historii w kluczu, ktérym jest
Chrystus. ,,Nie sposéb zrozumie¢ tego Narodu — mowit Papiez — ktéry miat prze-
szloéé tak wspaniala, ale zarazem tak straszliwie trudna — bez Chrystusa”. Pod-
kreslil, ze w okresie zaboréw ,,przez wiele pokolen zmartwychwstanie Chrystusa
byto dla nas natchnieniem, by przezwyciezy¢ $mier¢ narodu wolg zycia”™.

Dla Ojca Swietego ztaczenie nurtu chrzeécijanskiej wiary i nurtu zycia
polskiego narodu przetrwato mimo dziejowej proby, jaka byly zabory. Stato sie
wspolnym dziedzictwem KoSciota 1 Ojczyzny, 1 silg na przyszioéé. ,,Oba te nurty
—moéwit Papiez — gteboko zakorzenione w dziejach, przeniesione ponad zalewem
trudnych do$wiadczen trwaja zespolone za naszych dni. Sq one jak korzenie
drzewa zasadzonego nad brzegiem wéd. Drzewo to, jak glosi Psalmista, nie
przestaje wydawaé owocOw nawet posSrod przeciwnosci”™.

Biorac pod uwage wktad, jaki wniést Kosciél, miedzy innymi w proces od-
zyskiwania wolnoéci przez nardd, Jan Pawel II odrzucat oskarzenie ideologii
liberalizmu, ze Koéciét jest wrogiem wolno$ci w demokratycznej Polsce po 1989
r. Papiez uwazatl to twierdzenie za krzywdzace. ,Jest jakim$ szczegélnym non-
sensem tu, w tym kraju i na tej ziemi— mowil — wérdd tego narodu, gdzie Ko§ciot
tyle razy dowiddl, jak bardzo jest strézem wolnoéci! I to w minionym stuleciu,
jak 1 w obecnym, jak 1 ostatnim pieédziesiecioleciu. Jest strézem wolnosci, bo
Koécidt wierzy, ze «ku wolnosci wyzwolil nas Chrystus» (Ga 5,1)"%.

Kultura zr6dlem duchowej wolnoéci

Duchowa wolno§é zniewolonego narodu zwiazana byla nie tylko z chrzes-
cijanska wiara, lecz takze z polskg kultura. Podczas spotkania z mlodzieza
w Gnieznie na Wzgérzu Lecha w 1979 r. Papiez powiedzial: ,Nardd polski
przeszedt przez ciezka probe utraty niepodlegtoéci, ktora trwata z géra sto lat
— a mimo to posrdod tej préby pozostal soba”. Wyjasnil, ze ,,pozostat duchowo
niepodlegly, poniewaz miat swoja kulture”!.

Prawda o suwerennoéci narodu dzieki kulturze byta dla Papieza szczegdlnie
wazna 1 stata sie istotnym przestaniem jego pontyfikatu. Wyrazil ja w waznym
przeméwieniu na forum UNESCO w Paryzu 2 czerwca 1980 r. Przytoczyt w nim
osobiste $wiadectwo z dziejow wlasnego narodu: ,Jestem synem Narodu, ktory

7 Por. PP (1979), s. 22; CJ (1991), s. 91.
™ CJ (1991), s. 98.

8 PP (1997), s. 30-31.

81 PP (1979), s. 42.
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przetrzymal najstraszliwsze do$wiadczenia dziejow, ktéry wielokrotnie sasie-
dzi skazywali na §émieré — a on pozostal przy zyciu i pozostal soba. Zachowat
wlasna tozsamo$é 1 zachowat posréd rozbioréw 1 okupacji wlasng tozsamosé
jako Nar6d — nie w oparciu o jakiekolwiek inne $rodki fizycznej potegi, ale tylko
w oparciu o wlasna kulture...”®. Ojciec Swiety powiedzial pézniej, ze przywolal
ten przyktad w sposéb ,,catkowicie spontaniczny”. Swiadomogé tej prawdy towa-
rzyszyla mu jednak od ,najmtodszych lat”. Byla ,gteboko przezyta i gruntownie
przemy§lana”®,

Podczas czterech kolejnych pielgrzymek do Polski, Papiez nawiazywat
do tej wypowiedzi w UNESCO. Przypominat, ze chodzi o dziedzictwo szeroko
pojetej kultury polskiej, na ktora ztozyly sie wychowanie w rodzinach, wiara
chrzescijanska, spuscizna polskich tworcow, uniwersytety 1 szkoty. Uniwersal-
nym przeslaniem tego dziedzictwa jest humanizm wyrazony w dazeniu do tego,
aby ,bardziej by¢, niz wiecej mie¢’. Polska kultura wpisata sie w najbardziej
podstawowy wymiar dziedzictwa europejskiego®. Warto podkreslié, ze na pa-
pieskie nauczanie o roli kultury w zyciu cztowieka i narodu sktadalo sie rowniez
do$wiadczenie dziejéw polskiego narodu pod zaborami.

Jednoczesnie czas narodowej niewoli byl okresem walki o polska kulture.
W tej ,,Smiertelnej walce o przetrwanie” naréd nie utracit rodzimej kultury, ale
—jak wskazal Jan Pawet II — ,ogromnie ja jeszcze ubogacit 1 pogltebit”. Wiaénie na
tle dziejowych zmagan o wolnos¢ dokonat sie —jak méwil —,nieznany przedtem
rozwoéj kultury polskiej”®. Ojciec Swiety nawigzal do kilku wybitnych twércow,
ktorzy tworzyli w okresie zaboréw, jak miedzy innymi: Adam Mickiewicz, Fry-
deryk Chopin, Stanistaw Wyspianski czy Karol Szymanowski i Artur Oppman?®.
Tworca, do ktorego Papiez najczesciej sie odwolywal podczas pielgrzymek, byt
Cyprian Kamil Norwid. W jego my$li dostrzegal gleboka synteze miedzy polska
kultura 1 chrze$cijanska wiara, ktora jest gwarantem zdrowego ducha narodu
1 prawdziwego humanizmu®’.

82 Wimie przyszlosci kultury. Przeméwienie Ojca Swietego Jana Pawla IT w UNESCO,
w: ,,L’Osservatore Romano” 6 (1980), s. 1, 4-6.

8 Por. PP (1987), s. 224.

84 Por. PP (1983), s. 182-183; PP (1987), s. 224; PP (1991), s. 187; PP (1997), s. 94; CJ
(1991), s. 50-51. W konteksécie Europy, por. PP (1999), s. 126. Swiadectwo o wptywie
polskiej kultury na formacje Jana Pawta II, por. PP (1979), s. 43.

8 Por. PP (1979), s. 42; PP (1987), s. 223.

8 Por. PP (1979), s. 43, PP (1987), s. 223-224; PP (1999), s. 241. Polscy twoérey z XIX w.,
ktérych role podkreslit Ojciec Swiety, por. Pamieé i tozsamosé, dz. cyt., s. 66-67.

87 Por. PP (1979), s. 9, 12, 142, 171; PP (1983), s. 88; PP (1987), s. 78, 226; PP (1991),
s. 162, 2251 230; PP (1999), s. 68, 203, 271; CJ (1991), s. 85. Zob. Z poezji Norwida
emanuje sSwiatto. Audiencja papieska dla przedstawicieli Instytutu Dziedzictwa
Narodowego, w: ,L’Osservatore Romano” 9 (2001), s. 54-56.
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Jan Pawel II podkreslil, ze chrzescijanski wymiar polskiej kultury przyczy-
nit sie do przetrwania czasu zaboréw. ,Kultura polska — moéwil — stale ptynie
szerokim nurtem natchnien, majacych swoje zrédto w Ewangelii”. Stwierdzit, ze
w historii rozwoju kultury polskiej ,,odzwierciedlila sie dusza Narodu”. Chrzes-
cijanski charakter kultury polskiej, cho¢ jej nie wyczerpuje, to jednak stanowi
wspolne dobro wszystkich Polakéw. Od pie$éni Bogurodzica przez kolejne dzieta
kultury wzbogacano skarbiec wartosSci, z ktorego czerpaty pokolenia rodakéw,
by przetrwacé ,najciezsze proby dziejowe”ss,

Kultura polska byta zrédlem 1 inspiracja w przekazywaniu Polakom chrzes$ci-
janskich, patriotycznych, humanistycznych ideatéw. Rodziny, szkoty 1 uniwersytety
stanowity zyzna glebe dla polskiej kultury. Jan Pawel II podkreslit role uniwer-
sytetu w tworzeniu ,,suwerennosci duchowej Narodu”. Wskazal, ze Uniwersytet
Jagiellonski jest $wiadectwem geniuszu $w. Krélowej Jadwigi, ktéra wiedziala,
ze ,droga do suwerenno§ci... wiedzie przez prezne uniwersytety”’. Miedzy innymi,
dziekijagiellonskiej uczelni, wiernej dewizie ,,plus ratio, quam vis”, zycie Polakow
byto utwierdzane na ,fundamencie madrosci, wiedzy 1 prawosci”®.

Wewnetrzna wolnoéé Polakéw, ktora odzwierciedlita sie w promieniowaniu
chrzescijanskiej wiary 1 polskiej kultury, stanowita podstawe odrodzenia Rzecz-
pospolitej. Méwiac o zbieznoéci odzyskania niepodleglosci 1 powstania Katoli-
ckiego Uniwersytetu w Lublinie w 1918 r., Jan Pawel II zaznaczyl organiczny
zwiazek, jaki zachodzi pomiedzy ,niepodlegloscia a uniwersytetem oraz pomiedzy
niepodleglo$cia a «katolicko$cian”®.

Podsumowanie

Jan Pawet II pozostawit rodakom , katecheze dziejow” o polskiej drodze do
niepodlegtosci. Okazjonalny charakter nawiazan do wydarzen z okresu zaboréw
nie przeszkodzit w tym, ze z calo$ci przeméwien wygloszonych podczas wizyt
w Polsce wylonit sie sp6jny zarys trudnej historii Ojczyzny. Wéréd mrokéw upad-
ku, polski Papiez dostrzegt ,,jutrzenke wolnosci”, jaka byta Konstytucja 3 Maja.
Pragnienie utrzymania suwerennosci zostato zgniecione u zarania, ale nadzieja
pozostata zywa. Chrystus dla wielu rodakéw byl moca w zmaganiach o wolnoéé
1 godno$¢ oraz stanowit inspiracje do tworczej pracy dla przysztej Polski. Wiara
w Boga 1 mitoé¢ do Ojczyzny przerodzily sie w site do heroicznych po§wiecen.
Polacy odnajdywali duchowa moc w modlitwie u Matki Boskiej na Jasnej Gérze,

8 Por. PP (1979), s. 43; CJ (1983), s. 20.

8 Por. PP (1979), s. 43; PP (1983), s. 183-184.

% Por. PP (1983), s. 34. Kultura a tozsamo$é¢ Ojczyzny, zob. K. Czuba, Ojczyzna...,
dz. cyt., s. 163-171.
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skad rozchodzilo sie przestanie o chrzescijanskiej wolnosci. Wiara katolicka
1 polska kultura wzajemnie sie przenikaty i rodzity znamienne owoce §wietoSci
zycia Polakéw oraz arcydziela narodowej literatury, sztuki, muzyki 1 teatru.

W trudnym okresie zmagania z ciemiezca, Koéciél nie opuscil narodu. Jego
postuga wiazala sie w pierwszym rzedzie z ,,Ewangelig wolno$ci” oznaczajaca,
trud budowania tadu moralnego, poczawszy od ludzkiego sumienia. O. Rafat
Kalinowski, jako ,ceniony spowiednik i1 kierownik duchowy”, nie zapomniat
o Ojczyznie, o ktéra walczyt w powstaniu, lecz stuzyt jej rowniez formujac sumie-
nia rodakéw w konfesjonale. Drugim istotnym wymiarem postugi Kosciota byto
mitosierdzie, opieka nad najbardziej ubogimi i1 zagrozonymi. Powstancza bron
1 malarski pedzel nie ukoity serca Adama Chmielowskiego. Uczynita to mito§é,
z jaka pochylal sie nad biednymi rodakami, przywracajac im ludzka godno$é.
Pokazatl, ze wolno§¢ tworzy dobro. Ojciec Swiety patrzyt na okres narodowej
niewoli szczegdlnie poprzez pryzmat tych dwdch postaci, taczacych romantyczne
ideaty 1 pozytywistyczna prace, etos bohatera 1 madros¢ ptynaca z Ewangelii.

Jan Pawet II ukazal mito§¢ do Polski w perspektywie mitoéci Boga 1 czto-
wieka. Wiara chrzeécijanska pozwalata dostrzec uniwersalny i transcendentny
wymiar ziemskiej Ojczyzny. Jezeli w filozofii G.W. Hegla duch narodu prowadzit
do absolutyzacji panstwa pruskiego, to w ,,polskiej filozofii wolno$ci” duch na-
rodu, czerpiacy madro$é z Ewangelii, wyrazit sie uniwersalizmem: ,,za wolno§¢é
nasza 1 waszg”. Szczegdlnym znakiem transcendentnego wymiaru Ojczyny byli
$wieci, ktorzy na kartach trudnych dziejow narodu dopisywali kolejne rozdziaty
jego historii zbawienia. Ich zycie nie bylo ucieczka przed walka, lecz przejawem
troski o Polske 1 o stuzbe rodakom. Wyltaniajacy sie z tego prymat etyki przed
polityka, humanizmu przed ideologia 1 mitosierdzia przed ekonomia byt drogo-
wskazem wiodacym ku niepodlegtoéci.

Stanowi to wciaz aktualne przestanie, zwlaszcza wobec prob marginalizacji
chrzescijanstwa i niedoceniania roli patriotyzmu. Wolnosci, prawdy i dobra nie
mozna oddzielié¢ od Boga, sumienia i Ojczyzny, gdyz inaczej troska o czlowieka
stanie sie utuda. Drzewo bez zdrowych korzeni usycha. Wolnoé¢ bez moralno-
$ci staje sie niewola. W przemoéwieniach Ojca Swi(—gtego odwotania do historii
wiazaly sie SciSle ze wskazaniami etycznymi. Swiadomogé ,7duchowego dziedzi-
ctwa, ktéoremu na imie «Polska»” odstania role Dekalogu w zyciu spotecznym.
Suwerenno$¢ panstwa 1 wolno$é obywatelska bez wymiaru moralnego obréca
sie w twierdze egoizmu i prywaty. Papiez pokazywal, ze ,,Koéciét sumien ro$nie
w korzeniach historii” (Myslgc Ojczyzna...), 1z Ewangelia i dzieje ludzi wskazuja
na ,cywilizacje miloéci” jako przyszto$é jedynie godna czlowieka.

Historia polskiej drogi do niepodlegtosci stanowita tworzywo dla papieskie-
go nauczania o wolnosci, ktore bylto zaréwno pokrzepieniem serc rodakéw, jak
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1 ojcowskim napomnieniem. Jan Pawet II pozostawit ,katecheze zycia” o tym,
ze . ku wolno$ci wyswobodzil nas Chrystus” (Ga 5,1). Ma ona zapach ojczyste-
go chleba. Zaréwno tego podnoszonego ,,z ziemi przez uszanowanie dla daréow
nieba”, jak i chleba dzielonego przez br. Alberta wérdd ubogich, a takze Chle-
ba-Eucharystii, w ktérej Pan Jezus ,,umitowal nas do konca”. Polska kultura,
autentyczny humanizm i gleboka wiara stanowity duchowa wolnos¢, ktéra byta
fundamentem odrodzenia sie niepodleglej Polski.

Summary

After the Three Partitions of Polish territory among Russia, Prussia and Austria at the end of
XVIII century Poland did not exist as an independent country. Successive generations of Poles launched
attempts to regain independence, finally succeeding in 1918.

In the discourses delivered during his eight pilgrimages to Poland, John Paul II left for his com-
patriots a “catechesis of history”. For him it was not only people who acted in history but it was also
Divine Providence. Speaking about this period of captivity, he showed the value of an individual’s
personal and social freedom. The Holy Father combined historical examples with moral teachings.

From the historical point of view he underlined: the causes for the decline of Poland; attempts
to save independence — above all the Constitution of May 3 in 1971; the role of the Marian Shrine in
Jasna Gora and the significance of Catholic faith and the Church; national uprisings in 1794, 1830
and 1863; “organic work™ for promoting education and economic developments; the role of Polish
culture. John Paul II stressed that lack of external freedom had paradoxical influences on unfolding
“spiritual freedom” expressed in Christian and cultural values. It was a source of Polish identity and
inner strength in the struggles for liberty.

From the moral point of view the Pope underlined: “the Gospel of Freedom” as a crucial Christian
message which helped Poles to maintain hope for the future; “Polish philosophy of freedom”, based
on evangelical values such as readiness to offer individual good for common good, and to realize that
one cannot have freedom when the other has no liberty; freedom as a value in relation to the truth;
ethical principles as indications needed for a good use of freedom.

Many Polish compatriots canonized and beatified by John Paul II, lived in the time of captivity.
They struggled and worked for their homeland but they also showed the “transcendental meaning”
of a country in which there is the priority of ethics in respect to politics, humanism with respect to
ideology, mercy with respect to economy. The Holy Father demonstrated that even during those dif-
ficult times there was a continuation of Polish culture; there was deep faith and an authentic humanism
which, for the generations of Poles, formed the foundation for regaining their liberty in 1918.
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KATOLICYZM A POLSKOSC. ROLA I DZIALALNOSC
KOSCIOLA KATOLICKIEGO NA RZECZ POLSKOSCI
SZKOLNICTWA PRUS ZACHODNICH W SWIETLE
POMORSKIEJ PRASY POLSKIEJ W LATACH 1850-1890

Tematyka dotyczaca wzajemnych relacji i zwiazkéw zachodzacych miedzy
katolicyzmem a polskoscia oraz roli1 dziatalno$ci Kosciota katolickiego na rzecz
polskosci szkolnictwa Prus Zachodnich w S§wietle pomorskiej prasy polskie]
w latach 1850-1890 posiada stosunkowo male odzwierciedlenie w dotychczasowe;j
literaturze historycznej przedmiotu. Wymieniona tematyka podjeta zostata
w dotychczasowym dorobku naukowym fragmentarycznie, a prezentowana byta
gltéwnie przy okazji przedstawienia charakterystyki poszczegdlnych organéw
prasowych Prus Zachodnich!.

Niniejszy artykutl jest préba uzupelnienia i podsumowania wspomniane]
tematyki. Cezura poczatkowa —rok 1850, to rozpoczecie nowej sytuacji politycz-

1 Sq to nastepujace pozycje: J. Banach, Torunski ,,Przyjaciel”. Zapomniana gazeta
z okresu zaboru (1876-1917), ,,Rocznik Torunski”, 1990, R. 19, s. 179-202; tenze,
Chelminski ,,Przyjaciel Ludu” w okresie redakeji Ignacego Danielewskiego (1860-
1869), ,,Rocznik Gdanski”, 1996, t. LVI, z. 2, s. 35-50; tenze, Chetmno — pierwszym
polskim osrodkiem prasowym w Prusach Zachodnich, ,,Rocznik Grudziadzki”, 1996,
t. 12, s. 49-73; tenze, ,,Nadwislanin” (1859-1866) — poprzednik ,,Gazety Toruriskiej”,
,,Rocznik Gdanski”, 1999, t. LIX, z. 1, s. 47-60; tenze, Prasa polska Prus Zachodnich
w latach 1848-1914, Gdansk 1999; A. Bukowski, ,,Gazeta Torunska” (1867-1921),
,»Rocznik Torunski”, 1969, t. 3, s. 99-129; T. Cieélak, ,,Biedaczek”. Czasopismo ludowe
z okresu Wiosny Ludéw, ,,Rocznik Historii Czasopi$émiennictwa Polskiego”, 1962, t. 1,
s. 112-127; tenze, Z dziejow prasy polskiej na Pomorzu Gdariskim w okresie zaboru
pruskiego, Gdansk 1964; B. Danilczuk, T?o spofeczno-polityczne ,,Gazet Toruriskiej”,
,,Rocznik Torunski”, 1969, t. 3, s. 131-140; W. Frackowiak, Pedagogiczne aspekty
polskiego czasopismiennictwa dla dzieci i miodziezy na Pomorzu Nadwislanskim
i Kujawach Zachodnich w okresie rzqdéw Bismarcka (1862-1890), Bydgoszcz 1979;
E. Piszcz, Stulecie ,,Pielgrzyma”, ,,Studia Pelplinskie”, Pelplin 1969, t. 1, s. 203-206;
J. Szews, Z dziejow walki o oswiate polska w okresie ,,Kulturkampjfu” na Pomorzu
Gdariskim (1871-1885), ,,Gdanskie Zeszyty Humanistyczne”, Pedagogika, Psychologia,
Historia Wychowania, 1970, R. 13, z. 4, s. 145-181; S. Wierzchostawski, Polski ruch
narodowy w Prusach Zachodnich w latach 1860-1914, Wroclaw-Warszawa-Krakéw-
Gdansk 1980; tenze, Prasa chelmirnska w okresie zaboru pruskiego, ,,Zycie 1 mysl”,
1985, nr 7-8, s. 76-87; W. Wrzesinski, Ze studiéw nad obliczem ideowo-politycznym
,,Gazety Torurskiej” (1867-1914), ,,Zapiski Historyczne”, 1979, z. 3, s. 93-129.
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nej (okres po Wioénie Ludéw) a koncowa — 1890, to zakonczenie sprawowania
urzedu kanclerza przez Ottona Bismarcka, ktérego to okres rzadéow stanowit
swoista epoke polityczna w dziejach Niemiec.

Gléwnym celem niniejszego artykutu jest proba scharakteryzowania wzajem-
nego zwiazku zachodzacego miedzy katolicyzmem 1 narodowoécig polska, majacego
odzwierciedlenie na tamach poszczegélnych organéw prasowych Prus Zachodnich
omawianego okresu. W artykule zostanie przedstawiona takze rola i dziatalnosé
Koéciota katolickiego na rzecz polskoéci szkolnictwa Prus Zachodnich.

Religia katolicka odgrywata w dziejach narodowos$ci polskiej od momentu
powstania panstwa role znaczaca. Tak byto tez w okresie zaboréw. Powszechne
byto przekonanie w XIX wieku, ze naréd wiagze nie tylko wspélny jezyk, obyczaje
1 pochodzenie ale takze wspdlna idea, ktéra byta w przypadku Polski religia ka-
tolicka?. Powstania narodowe z lat 1830/31, 1846-48, 1863/64 mialy zasadniczy
wplyw na dazenia narodowe — prowadzac do tego, ze w latach 1830-64 pojecia:
polskoscé 1 katolicyzm byly ze soba tozsame, stanowiac jednosé®. Religia stanowita
zatem rodzaj oreza w walce o niepodlegtosé?. Po klesce powstania styczniowego
zwiazek religii z narodem nabral nowego sposobu mys$lenia. W okresie Kul-
turkampfu (po 1871 roku), ktérego celem bylo ograniczenie wplywu KoSciota
katolickiego na Polakdow, religia katolicka odegrata role swoistego ,,katalizatora
dazen narodowych”. Gleboka religijnoéé Polakéw byta tym elementem, ktérego
nie docenit Bismarck. Okazalo sie, ze walka z Ko§ciolem katolickim na ziemiach
polskich, to walka z polonizmem. W ten sposéb wspomniany konflikt przeksztat-
cit sie w konflikt narodowos$ciowy?®.

Religia katolicka odgrywala duza role w koncepcji solidaryzmu narodowego
— programu ,,pracy organicznej” majacemu w zamyS$le jej ideologéw prowadzié
do niwelacji konfliktéw 1 réznic w obrebie spoleczenstwa.

W XIX wieku centrum polskiej irredenty w zaborze pruskim stanowito
Wielkie Ksiestwo Poznanskie. Tutaj wystapit tez najszybciej wzrost polskiej
$wiadomosci narodowej®. W Prusach Zachodnich natomiast, gdzie procentowy
udzial Polakéw byl mniejszy, stosunki miedzy Polakami a Niemcami uktadaty
sie prawie bezkonfliktowo’. W prowincji tej duzg czeé¢ wérdéd Polakéw stano-
wili robotnicy rolni oraz drobni chlopi; wielka wtasno§é natomiast znajdowalta

2 A. S. Kotowski, Rola symboli religijnych w ksztattowaniu swiadomosci narodowej
Polakéw w zaborze pruskim (1870-1918), ,,Studia Gnesnensia”, t. XX (2006), s. 145.

3 Tamze.

4 Tamze, s. 145-146.

5 Tamze, s. 148, 152.

6 Tamze, s. 142.

" Tamze, s. 140.
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sie przewaznie w rekach niemieckich. Inteligencja oraz drobnomieszczanstwo
polskie stanowilo grupe nieliczng w omawianym okresie.

Chronologicznie integracyjna rola wiary katolickiej miala miejsce w dziejach
historii Polski juz w okresie kryzysu panstwa Piastow w XII 1 XIII wieku, na-
stepnie w okresie walk z Zakonem Krzyzackim i wojnie ze Szwedami w potowie
XVII wieku®. Ogloszona przez kréla Jana Kazimierza Matka Boska jako Krélowa
Korony Polskii Litwy urosta nastepnie do rangi symbolu zwigzku narodu polskie-
go z Koéciotem katolickim®. Wtadze pruskie wkroétce dostrzegly ten zwigzek.

W okresie zabordéw obowiazywal mit o Polsce 1 Francji jako ,,przedmurzu chrzes-
cijanstwa” wywodzacy sie z XVI, XVII oraz XVIII-wiecznych walk Polski przeciwko
Turcji 1 Rosji. Bylta to czeéé agitacji narodowej w XIX wieku na terenie zaboru pru-
skiego!®. W ten sposob walka o zachowanie religii katolickiej tozsama bylta z walka,
o zachowanie polskos§citt. We wspomnianym okresie rozpowszechnit sie takze mit
Polaka-katolika, ktory bedac narodowym autostereotypem spetnial w okresie zabo-
réw swoja szczegdlna funkeje!?. Katolicyzm poprzez swoj wielki wpltyw na szerokie
rzesze ludnoéci spetnial funkcje integracyjna 1 nalezat do kilku czynnikéw ksztal-
tujacych §wiadomo$§é narodowa Polakéw w omawianym okresie!®.

Pisma polskie wychodzace w omawianym okresie (tj. w latach 1850-1890)
w Prusach Zachodnich zamieszczaly na swoich tamach artykuly o tematyce
religijnej lub dotyczace Koéciota katolickiego. Iloé¢ tych artykutéw uzalezniona
byta m.in. od oblicza spoteczno-politycznego danego pisma, a takze od polityki
panstwa pruskiego wzgledem Kosciota katolickiego w danym okresie. Wszystkie
pisma wychodzace na wspomnianym terenie deklarowaty swoje poparcie dla
Kosciota katolickiego — konflikty rozgrywajace sie wokét wspomnianej instytucji
na lamach prasy miaty najczeéciej charakter personalny, a nie instytucjonalny
(zwiazane to byto takze zideg ,solidaryzmu spolecznego” majaca niwelowaé
konflikty spoteczne).

Stosunek Kosciola katolickiego do kwestii nauki jezyka polskiego w szkol-
nictwie Prus Zachodnich zalezny byl przede wszystkim od postawy odno$nych
wladz koscielnych wzgledem Polakoéw, a takze od kierunkéw w tym wzgledzie
6wczesne] polityki niemieckiej. Najbardziej narazonymi diecezjami w zaborze

8 Tamze, s. 143-144.

9 Tamze, s 144.

19 Tamze, s. 144, 148.

" Tamze, s. 148.

12 Tamze, s. 144-145; R. Michalski, Systemy wartosci na tamach polskiej prasy pomor-
skiej w latach 1870-1939 oraz 1945-1980, Torun 1998, s. 14; Z. Zielinski, Kosciot
1 naréd w niewoli, Lublin 1995, s. 25.

13 R. Michalski, Polskie duchowieristwo katolickie pod panowaniem pruskim wobec
sprawy narodowej w latach 1870-1920, Torun 1998, s. 46-47.
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pruskim na germanizacje 1 protestandyzacje byta diecezja chetminska oraz
warminska. W diecezji chelminskiej w latach 1833-1856 biskupem byl Anastazy
Sedlag, ktéry stynal z nieprzychylnej postawy wobec polskich aspiracji narodo-
wych, thumiac przejawy patriotyczne. Przejawiato sie to miedzy innymi w tym,
ze sprowadzal on do diecezji ksiezy niemieckich sprzyjajacych jej germanizacji.
Liczba katolikéw w diecezji chelminskiej do 1855 roku zwiekszyla sie do 450
000 os6b'. Biskup Sedlag wiele uczynit dla uéwiadomienia religijnego ludnosci,
niemniej jednak np. w 1850 roku wydat kalendarz liturgiczny w ktérym kult
Swietych polskich zostal powaznie ograniczony'®.

Pierwsze chronologicznie wychodzace pismo polskie na terenie Prus Zachod-
nich w omawianym okresie — ,,Szkota Narodowa” — bronito intereséw KoSciota
katolickiego — podobnie jak kolejnie wychodzacy — ,,Biedaczek” — akcentowato
zwiazek narodowoséci polskiej z katolicyzmem, nie utozsamiajac jednak katolicy-
zmu z polsko$cia-co przejawiato sie m.in. w podkreslaniu polskoéci ewangelickich
Mazuréow's. Duza role katolicyzmu w dziejach narodu polskiego akcentowato
réwniez inne pismo wspomnianego terenu — ,,Katolik Diecezji Chelminskiej”’.

Pismo ,,Nadwislanin” podkreslato na swoich tamach doniosta role religii
katolickiej w dziejach Polski. Wyrazem zainteresowania redakcji pisma kwestia
nauki w jezyku polskim byl m.in. artykut zamieszczony w roczniku 1854 pis-
ma, charakteryzujacy w pewnym stopniu kwestie stosunku najwyzszych wladz
Kosciota katolickiego w Prusach Zachodnich do nauki w jezyku polskim w gim-
nazjum w Chojnicach. Autor artykulu ubolewat nad faktem, ze w katolickim
gimnazjum w Chojnicach, w ktérym uczyto sie wtedy tacznie ponad 450 uczniéw,

14 B, Kumor, Historia Kosciota VII. Czasy najnowsze 1815-1914, Lublin 2001, s. 123.

5 Tamze, s. 124.

16 Np. W Imie Ojca i Syna, i Duch Swiqtego. Amen, ,Biedaczek”, 19z 12 VI 1850, s. 1-2
(artykul podpisany zostal inicjatami: J. B.); Ostatnie stowa Biedaczka, ,,Biedaczek”,
24 7z 29 VI 1850, s. 1: ,,[...] A najwprzéd zaklinam Was pozostanciez wierni wierze
Waszej rzymsko-katolickiej, Polskiej, a pozostancie jej wierni dla tego, ze Ojcowie
Wasi Pradziady Wasi posty zachowywali, Matke Przenaj$wietszg i Swietych Pan-
skich zaraz po Bogu czcili, spowiedz §wietq 1 wszystkie 7 sakramentéw mieli i catkiem
Bogu w tejze samej wierze Rzymsko-katolickiej, Polskiej stuzyli [...]”; J. Banach,
Chetmno — pierwszym polskim osrodkiem..., s. 52; G. Gzella, ,Pisma dla ludu” pod
zaborami w pierwszej potowie XIX wieku, Torun 1994, s. 122, 123-124, 142; J. Jasin-
ski, Wiosna Ludow, [w:] Historia Pomorza pod red. G. Labudy, t. III (1815-1850), cz.
2. Zagadnienia polityczne, narodowosciowe i wyznaniowe, opr. J. Jasinski, Poznan
1996, s. 351.

7 Np. deklaracja zaznaczajaca o zwiazku katolicyzmu z narodowoscia: Kilka stéw o artykule
umieszczonym w przeszlym numerze Katolika pod tytutem: O gimnazyum Chetmiriskiem
i Chojnickiem, ,,Katolik Dyecezyi Chelminskiej”, 38 z 18 IX 1850, s. 6: ,,[...] u nas narodo-
wo$¢ polska jest $cisle ztaczona z religia katolicka, [...]”; J. Banach, Chetmno-pierwszym
polskim osrodkiem..., s. 53; T. Cieslak, Z dziejow prasy, s. 57-58.
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z czego 280 byto katolikami (z tego ponad potowa to Polacy) nauczycielem religii
miata zostaé osoba nie znajaca dostatecznie jezyka polskiego'®. Z wymowy arty-
kutu interpretowaé mozna, ze problem zwiazany z nierespektowaniem polskich
praw narodowych — w tym nauki jezyka polskiego w gimnazjum w Chojnicach,
skierowany byt takze do 6wczesnego biskupa chetminskiego — Sedlaga, ktory nie
popierat polskich aspiracji narodowych. Nastepca biskupa Sedlaga w diecezji
chelminskiej byt Jan Nepomucen Marwitz (pasterzujacy diecezji w latach 1857-
1886)°. Jego dziatalno$é sprzyjata rozwojowi polskoséci w Prusach Zachodnich.
Opowiadat sie on m.in. za wprowadzeniem katechizacji w regencji kwidzynskiej
w jezyku ojczystym?’. Wymagal od ksiezy znajomosci jezyka polskiego. Patro-
nowal powstaniu gimnazjéw katolickich w Prusach Zachodnich. Dzieki niemu
m.in. zalozono polska ksiegarnie w Pelplinie a od 1869 roku zaczeto wydawacé
tygodnik ,,Pielgrzym”?!. Byt on jednak przeciwny dazeniu Polakéw do zbyt da-
leko posunietej odrebnoéci narodowej. W wyborach do sejmu pruskiego popierat
Niemcéw 1 zajal niezbyt przychylne stanowisko wobec powstania styczniowego.
W okresie Kulturkampfu byl przeciwny prawom majowym, za co spotkaty go
liczne represje ze strony panstwa??. Wtadze oskarzyly go nawet o polonizacje.

Pismo ,,Nadwislanin” identyfikowato sie z katolicyzmem, popierajac takze
istnienie szkdét wyznaniowych??, Silny zwiazek miedzy katolicyzmem a naro-
dowoécig polska majacy uzasadnienie takze w éwczesnej, niekorzystnej dla
Polakoéw, sytuacji politycznej scharakteryzowat ,,Nadwislanin” nastepujaco:
»[...] Nigdzie bowiem tradycja (tu w znaczeniu religia katolicka-przypis autora)
nie wsigkla w naréd do tyle jak u nas, gdzie sie stata konieczna czastka naro-
dowosci, a w dzisiejszym polozeniu latarnig morska wsrdod politycznej pomroki
1 nawalnicy i silna kotwica od ostatecznego rozbicia broniaca [...]"**.

18 Wiadomosci z prowingji, ,Nadwiélanin”, 24 z 24 III 1854, s. 3.

19 B. Kumor, Historia Kosciota, s. 396.

20 Tamze.

21 Tamze.

2 Tamze.

23 Np. Korespondencya Nadwislanina. Z nad Wierzycy 20. czerwca, ,Nadwislanin”,
49 7z 26 VI 1857, s. 3.

24 Stanowisko Kosciola katolickiego w Prusiech wobec konstytucyi i nowego usta-
wodawstwa, ,Nadwislanin”, 74 z 20 IX 1859, s. 1-2; patrz takze: Jednosciq silni,
,2Nadwisélanin”, 106 z 5 XII 1860, s. 1-2 — redakcja polemizowata w tym artykule
m.in. z teza Wlodzimierza Kurnatowskiego zamieszczona w numerze 277 ,,Dziennika
Poznanskiego” z 1860 roku jakoby: s. 1: ,[...] ze mozna by¢ dobrym Polakiem, nie
bedac katolikiem, jak tego przyktad, procz zmartego (tj. Gustawa Potworowskiego-
przypis autora) w Rejtanie, Szymonie Konarskim [...]” — argumentujgac m.in.: s. 2:
»[...] Nardd nasz w catoéci swej wychowal sie 1 wzrdst na nauce rzymskokatolickiej
[...]”; patrz takze: Korespondencya,,Nadwislanina”z Kaszub, w dzieri Sw. Bernarda,
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W jednym z artykuléow tego pisma zostata zamieszczona odpowiedz biskupa
chelminskiego Jana Nepomucena Marwitza na zadania zawarte w liscie skiero-
wanym do niego przez mieszkancéw Kaszub (z powiatu wejherowskiego) w dniu
27 grudnia 1860 roku, w sprawie szerszego wprowadzenia jezyka polskiego
(gtéwnie w nauce religii) w szkolnictwie elementarnym?. W odpowiedzi na
wspomniane zadania biskup Marwitz, jak przedstawila redakcja, polecit zglosié
sie mieszkancom z wymienionymi postulatami do odpowiednich wtadz panstwo-
wych, uzasadniajac brak angazowania sie wtadz koécielnych w wymienione]
kwestii faktem zadowalajacej ich zdaniem dziatalno$ci na wspomnianym terenie
proboszcza postugujacego sie jezykiem polskim?é.

,,Nadwislanin” zamieszczal takze artykuly poSwiecone stereotypowi Pola-
ka-katolika. Czytamy tam m.in. nastepujaco: ,/[...]Tu (w Prusach Zachodnich
— przypis autora) jak w Xiestwie 1 Kongresowce, a raczej wiecej niz tam, katolik
a Polak, ewangelik a Niemiec to réwno 1 jedno. Lud ten nie tylko ze nie umie
zrobié réznicy miedzy Polakiem a katolikiem, ale co osobliwsza 1 arcyciekawa,
ze 0 moéwiacym po polsku powiada, ze ten méwi po katolicku. [...]”%". Jak widaé
na podstawie artykutu, ktéry uznaé¢ mozna za reprezentatywny, nie istnia-
la 6wcze$nie w §wiadomosci spotecznos$ci Prus Zachodnich wyrazna réznica
miedzy Polakiem a katolikiem, pojecia te byly tozsame. Utozsamianie Polaka
z katolikiem, a Niemca z ewangelikiem bylo w zasadzie typowym punktem
widzenia prezentowanym w 6wczesnych pismach ludowych. Najwazniejszym
jednak zadaniem ,Nadwi§lanina” byla walka o polsko§¢, sprawy wyznaniowe
schodzily na plan dalszy?.

Dziatalno$é najwyzszej hierarchii Kosciota katolickiego Prus Zachodnich
(biskupa) w walce o jezyk polski w szkolnictwie Prus Zachodnich przedstawiona
zostala w ,NadwiSlaninie” takze przy okazji prezentowania germanizacyjnej
polityki wzgledem nazwisk 1 nazw miejscowych Prus Zachodnich. Jak poinfor-
mowano, biskup chelminski zajat krytyczny stosunek do rozporzadzenia regencji
w Kwidzynie z dnia 1 grudnia 1864 roku, dotyczacego nauki jezyka polskiego.
Doda¢ nalezy, ze na mocy tego rozporzadzenia jezyk polski miat by¢ uzywany
wylacznie jako $rodek pomocniczy w ciagu 2-3 lat na etapie najnizszym w szkole
elementarnej, natomiast dalsza nauka miata byé prowadzona tylko w jezyku

Co teraz robié?, ,Nadwislanin”, 53 z 28 V 1861, s. 3: ,[...] Najprzdd wszyscy razem
i kazdy z osobna bronmy naszej wiary i jezykal...]”.

% W. Frackowiak, Problemy polskiej oswiaty elementarnej na Pomorzu Gdariskim w okresie
liberalizmu pruskiego (1858-1870), ,,Rocznik Gdanski”, 1973, t. 33, z. 1, s. 95.

26 Korespondencya ,,Nadwislanina”, [...] z Kaszub, dnia 17 stycznia 1861, ,Nadwiéla-
nin”, 7z 2111861, s. 3.

2T Korespondencya ,Nadwiélanina” z Pomorza, ,Nadwislanin”, 97 z 2 X 1861, s. 2.

B T, Cie$lak, Z dziejéw prasy, s. 49.
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niemieckim. ,,Nadwi§lanin” poinformowat o dziatalnos$ci biskupa chetminskie-
go, ktory ,,[...] staral sie wszelkiemi sitami, aby potrzebe i stusznoéé wykazaé
do cofniecia rozporzadzenia (z 1 grudnia 1864 roku-dotyczacego nauki jezyka
polskiego w szkolnictwie Prus Zachodnich-przypis autora) spowodowaé. Wyzna-
czono nawet mieszang komisje, ktora reskrypt potepita [...]"%.

Pismo ,,Przyjaciel Ludu” w wiekszym stopniu niz ,,Nadwislanin” wykazy-
wato przywigzanie do religii katolickiej?*. Wyrazem tego byly m.in. artykuly,
w ktérych akcentowano Scisty zwiazek miedzy religia katolicka a narodowoécia,
polska: ,Matka Boska, Krélowa Polska™!, ,Rozmowa z Walachem i Bzikiem”??
czy ,Jak sie to dawniej modlono za Polske”3.

O oczywiste] potrzebie uzywania jezyka ojczystego przez Polakéw — uza-
sadniajac to z pozycji chrzescijanskich — traktuje artykut pt. ,Jezyk ojczysty”,
w ktérym napisano m.in.: ,[...] Sam Bég dat kazdemu cztowiekowi jezyk ojczy-
sty, aby sie mégt z innymi ludzmi rozmoéwié, wypowiedzie¢ swoje my$li 1 Bogu
chwale oddacé [...]"**.

,Przyjaciel Ludu” zamieszczal na swoich tamach tematyke dotyczaca zmagan
panstwa pruskiego z KoSciotem katolickim w okresie Kulturkampfu®®, prezentu-
jac sw0j sprzeciw wobec pruskiej polityki antykoscielnej. W jednym z numerow
pisma zamieszczono list pasterski wydany przez biskupa chetminskiego Jana

2 Korespondencje Nadwislanina. Z pod Kowalewa, d. 6 wrzeénia., ,Nadwislanin”, 103
z 8 IX 1865, s. 2-3.

30 J. Banach, Chetmiriski ,,Przyjaciel Ludu”, s. 38.

31 Przyjaciel Ludu”, 8 z 22 1T 1861, s. 1-3.

32 Przyjaciel Ludu”, 13 z 29 III 1861, s. 3-4.

33 Przyjaciel Ludu”, 42 z 25 X 1861, s. 4; artykuly zaznaczajace o zwigzku miedzy
katolicyzmem a narodowos$cig polska zamieszczono takze w nastepujacych roczni-
kach ,,Przyjaciela Ludu” — patrz m.in.: Zywota Swietych Patrondw Polski. Zywot sw.
Stanistawa, ,Przyjaciel Ludu”, 5 z 111 1862, s. 1-2; Zywota swietych Patronéw Polski.
Zywot Sw. Kazimierza, kréolewicza Polskiego, ,,Przyjaciel Ludu”, 6 z 8 II 1862, s. 1;
LPrzyjaciel Ludu”, 48 z 5 XII 1862, s. 1 — artykul bez tytulu; Obraz Matki Boskiej
w Rywaldzie, ,Przyjaciel Ludu”, 22 z 3 VI 1865, s. 2-3.

34 Przyjaciel Ludu”, 41142 z 31 X 1862, s. 2-3.

%W ,,Przyjacielu Ludu” zamieszczane byly artykuly dotyczace ustawodawstwa anty-
jezuickiego oraz prawa dotyczacego ograniczenia kar koscielnych i srodkéw do utrzy-
mywania karnoéci religijnej: A za sie!/, ,Przyjaciel Ludu”, 22 z 31 V 1872, s. 1-2 — nie
podano doktadnej daty obrad sejmu pruskiego,; Prawo przeciwko Jezuitom, ,,Przyjaciel
Ludu”, 26 z 28 VI 1876, s. 1-2 —redakcja stwierdzila na koncu tego artykutu (s. 2):,,[...]
Im bardziej nas przes§ladowaé beda tym wiecej my sie pod skrzydta kosciola naszego
tuli¢ bedziemy. Przetrwal on juz gorsze przeS§ladowania, a nie zaginal, niezaginie
iteraz. A biada temu, z kogo zgorszenie!”; Mowa posta dra Niegolewskiego miana
17 bm. w parlamencie niemieckim, , Przyjaciel Ludu”, 26 z 28 VI 1872, s. 2-3 (mowa
dotyczaca ustawodawstwa antyjezuickiego); Nowe prawo na duchownych, ,,Przyjaciel
Ludu”, 49 z 6 XII 1872, s. 2 (artykul dotyczyt prawa odnosénie do ograniczenia kar
koscielnych i1 §rodkéw do utrzymania karno$ci religijne;j).
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Nepomucena Marwitza (Jak podano z 1 pazdziernika 1872 roku), ktéry byl od-
powiedzia na wzmagajacy sie ucisk panstwowy wobec Koéciota katolickiego®®.
Wszystkie wymienione pisma podkreslaty zwiazek religii katolickiej z dziejami
narodu polskiego®’.

Kolejne chronologicznie wychodzace pismo na terenie Prus Zachodnich-
,,Przyjaciel Polskich Dzieci” réwniez wykazywato przywiazanie do religii ka-
tolickiej. Pismo wychodzilo w latach 1865-1866 w Gdansku, redagowane byto
przez Jozefa Chociszewskiego®.

Pismo szesciotygodniowe ,Przyjaciel Dzieci” wychodzace w 1866 roku
w Pelplinie oraz Chelmnie zamieszczato stosunkowo czesto na swoich tamach
artykuly po$wiecone tematyce religijnej, w ktérych taczono kwestie katolicyzmu
1 polskosci®. Ukazywaly sie m.in. wiersze podejmujace tematyke religijna, np.
O wielkosci Boga, Wielkosé Boga oraz artykuly o podobnej tematyce: Pan Jezus,
wzor dla dzieci, Cudowny Obraz Matki Boskiej w Czestochowie, Kosciot N. Maryji
Panny w Krakowie, Pan Jezus na krzyzu, Zywot i sprawy Swietego Wincentego
a Paulo, Stowko o Klasztorze Lakowskim, gdzie sie znajduje cudowny obraz
N. Maryji Panny*.

7 kolei w sze$ciotygodniku ,,Przyjaciel Dzieci 1 Mlodziezy” wychodzacym
w 1867 roku w Chelmnie zamieszczono m.in. nastepujace artykuly o tematyce
religijnej: Jezus jako wzor i przyktad dla dzieci, O Polskim Krélu, Janie Sobie-
skim, Obroncy Chrzescijanstwa, Krucyfiks w kosciele Panny Maryi w Gdansku,
Modlitwa za Ojca $w., Czestochowa, Poczet Swietych i Blogostawionych Pariskich,
Patronow Narodu Polskiego, S"wi@ty Izydor*l. Wspomniane artykuty zostaly
zredagowane w sposéb bardzo przystepny. Dodaé nalezy, ze tresci patriotyczno-
oéwiatowe wysuwatly sie na pierwszym miejscu jesli chodzi o tematyke poruszana
przez polska prase Prus Zachodnich dla dzieci polskich.

36 Przyjaciel Ludu”, 42 z 18 X 1872, s. 1-2 — tre§¢ listu pasterskiego bez tytutu: ,,[...] Ze-
brani w tych dniach u grobu §w. Bonifacego Biskupi obradowali, jak to pisma publiczne
juz doniosty, pomiedzy innemi i nad uciskiem, jakiego w obecnych czasach Koéciét nasz
Swiety doznaje [...]".

37 B. Wozniczka-Paruzel, Strategie obrony narodowosci w polskich czasopismach
i ksiqzkach dla ludu Prus Zachodnich z lat 1848-1880, [w:] Studia z dziejéw polskiej
mysli politycznej III pod red. S. Kalembki, Torun 1990, s. 185.

3 Np. Proéba do Dziatek Polskich, aby sie modlity za biedny nasz naréd, ,,Przyjaciel
Polskich Dzieci”, Gdansk 1866, cz. III, s. 123-125: ,[...] Mdédlcie sie o zgode 1 mitos¢,
aby wszyscy Polacy, panowie, wie$niacy, uczeni i prostacy kochali sie wzajem jak
bracia i aby tylko Boza spetniali wole. [...]” (s. 125); W. Frackowiak, Pedagogiczne
aspekty, s. 75, 79.

3 Tamze, s. 87-94.

40 Przyjaciel Dzieci i Mlodziezy”, 1866, Rok I, z. I, s. 5-50 oraz z. IT i III, s. 65-132.

4 Przyjaciel Dzieci i Mtodziezy”, 1867, Rok II, z. I 1 II, s. 1-90; W. Frackowiak, Peda-
gogiczne aspekty, s. 94.
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Kolejne pismo Prus Zachodnich — ,,Gazeta Torunska” prezentujace nowo-

czesng postawe pozytywistyczna doceniato wazna role duchowienstwa katoli-

ckiego jako jednej z czotowych sit przewodnich w spoteczenstwie?’.. Redakcja

tego pisma uwazala, ze w obliczu swoistego wycofywania sie duchowienstwa

katolickiego z dziatalnoéci politycznej w Prusach Zachodnich jego role w pewnym

stopniu przeja¢ powinna inteligencja §wiecka*’. ,,Gazeta Torunska” popierata

szkolnictwo konfesyjne stanowiace swego rodzaju jeden z bastionéw polskosci,

grupujacego katolikéw narodowoéci polskiej**. Zawierala réwniez stanowisko

wobec kwestii braku poprawnej znajomosci jezyka polskiego u duchownych ka-

tolickich w Prusach Zachodnich, stojac tym samym na stanowisku koniecznosci

znajomosci jezykéw narodowych przez duchowienstwo katolickie*. Obok swego

42 Zdanie., ,Gazeta Torunska”, 213 z 14 IX 1867, s. 2: ,Zdanie, jakoby dla tego, ze lud

4.

4.

4

@

4

5

nasz przyzwyczajony jest kierownictwa oséb duchownych w sprawach politycznych,
powinni$my wystepowaé przeciwko usuwaniu sie duchowienstwa od kierownictwa
spraw politycznych, zdaje nam sie podobnem do maksymy, iz nie nalezy wchodzié
w wode, dopdki sie ptywaé nie umie [...]. Zakres dzialalnoéci oséb duchownych jest
tak rozlegly, ze lezy w interesie tak religii i moralnoéci, jako tez niemniej kierunku
narodowe]j polityki, aby dziatalno§é duchowienstwa nie stawata sie ptytka przez
rozszerzenie jej zakresu, ale raczej gleboka przez $cie$nienie pola [...]”. Odno$nie
natomiast do dziatalno$ci publicznej kleru redakcja ,,Gazety Torunskiej” uwazala
nastepujaco: ,[...] Wedle naszej opinii ksiadz jako obywatel ma takie same prawa,
jak kazdy inny obywatel i dlatego wolelibyémy, aby osobnych przepiséw dla ducho-
wienstwa nie wydawano z okazyi wyboréw. Ale zeby na ksiedza, jako na ksiedza,
zwalaé cale brzemie agitacyjne, widzi nam sie daleko wiecej niestosowne, i zgola
szkodliwe-tak dla religii jak dla sprawy narodowej [...]”.

Tamze, s. 3:,,[...] U nas ta nizsza intelligencya $wiecka juz pracuje wesp6l z szlachta,
ktéra polityka godna angielskiej arystokracyi sie kierujac powotala ten nowy element
do czynnej pracy narodowe;j juz do$¢ dawno, a zmusity ja do tego naprzdd brak coraz
wiekszy pracownikéw w szeregach szlachty, a potem bierno$é¢ duchowienstwa, ktére
u nas do§é dtugo sktadato sie przewaznie z 0séb narodowos$ci niemieckiej. Z drugiej
strony znéw majac w pracach politycznych lud reprezentowany przez siebie samego,
a przynajmniej prze te osoby ktére sie czego$kolwiek nauczyly, mozna zwolnié du-
chowienstwo od przymusowego, jakby z urzedu, udzialu w polityce, i nie uszczuplaé
mu drogiego czasu, przeznaczonego na prace religijng i moralna”.

Szkota wobec gminy., ,,Gazeta Torunska”, 284 z 5 XII 1868, s. 3:,,[...] zniesienie szkdt
konfesyjnych elementarnych, jake$my tyle razy wykazywali, znaczy w Poznanskim,
na Szlasku i w Prusach Zachodnich tyle co nowy $rodek germanizacyjny, jezeli
réwnoczeénie nie nastapi rozdziat szkét ludowych wedle narodowoéci dzieci. Nie-
mieckim stronnikom rozdziatu szkoty od koSciola w naszych prowincyach nie chodzi
bynajmniej tyle o jakie$ tam uwolnienia szkoty od rzekomej tyranii umystéw przez
kos$cidt, ale po prostu o odjecie narodowosci polskiej ostatniego schronienia, jakie
jej data sprawiedliwa Matka Naroddéw, koécidt [...]".

Jezyk polski w koSciele, ,,Gazeta Torunska”, 130 z 9 VI 1870, s. 1 — redakcja argu-
mentowata nastepujaco: ,[...] Koécidt katolicki od poczatku istnienia swego uznawat
réznice narodowosci. Duch §. przechodzac na apostotéw udzielil im cudem dar jezy-
kéw [...] Jakiez mieé¢ zaufanie do kaptana wykltadajacego stowo Boze, ze on sam to
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rodzaju krytyki niektérych aspektow dziatalnosci KoSciota katolickiego ,,Gazeta
Torunska” zamieszczalta — szczegdlnie w okresie Kulturkampfu — artykuty zwia-
zane z przebiegiem walki Polakéw z jego ustawodawstwem godzacym w Kosci6t
katolicki, doceniajac tym samym doniosla role tej instytucji w walce o polsko§é
szkolnictwa. Zamieszczono m.in. mowy postow w tej kwestii np. stenogramy
z przemoéwien posta Wierzbinskiego (w pruskiej Izbie Poselskiej) oraz 1. hr.
Bninskiego (w pruskiej Izbie Panéw) dotyczace ustawy szkolnej sankcjonujace;j
ustanowienie §wieckiego nadzoru szkolnego (ustawy o nadzorze szkolnym z 1
marca 1872 roku). Tre$é zamieszczonych stenogramoéw przemowien solidary-
zowala sie poérednio z Koéciotem katolickim, potepiajac niemiecka polityke
dyskryminacyjng wobec tej instytucji*t. Polemice z atakami prasy niemieckiej na
polskosé 1 katolicyzm w dobie Kulturkampfu poswiecony zostatl artykul, w kto-
rym redakcja wskazala m.in. na ogromna role prasy polskiej jako oreza w walce
o prawde, ktérej nie zawsze zamieszczaja, wedlug niej, pisma niemieckie?’.

Wyrazem poparcia ,,Gazety Torunskiej” dla duchowienstwa katolickiego
w Prusach Zachodnich w okresie Kulturkampfu byl m.in. obszerny artykut za-
wierajacy sprawozdanie z wystapien posléw polskich przeciwko ustawodawstwu
Kulturkampfu, w tym réwniez dotyczacego KosSciota katolickiego. Artykul ten
mial zwréci¢ uwage czytelnika na wage szkodliwego dla Polakow ustawodawstwa
wydanego przez panstwo niemieckie wobec Koéciota katolickiego (dotyczylo to
m.in. ustawy o nadzorze szkolnym, ktéra weszta w zycie 1 marca 1872 roku)*®.
Poparcie dla duchowienstwa katolickiego w kontek§cie wspomnianej wyzej usta-
wy o nadzorze szkolnym wyrazita i uzasadnita ,Gazeta Torunska” w artykule
pt. ,,Artykul 24-ty konstytucji pruskiej”.

stowo Boze rozumie i bezbtednie co do tresci wyktada, jezeli styszymy réwnocze$nie
te same usta bladzace co do formy straszliwym kaleczeniem jezyka [...]”.

46 Torun, 13 lutego, ,,Gazeta Toruniska”, 36 z 1511 1872, s. 1-2; Torun, 9 marca., ,Gazeta
Torunska”, 57 z 10 I1I 1872, s. 1-2; J. Szews, Z dziejow walki, s. 148-149.

‘T Tamze — redakcja wskazywala w artykule na nastepujace czasopisma niemieckie:
,,Bromberger Zeitung”, ,Danziger Zeitung” oraz , Posener Zeitung”.

48 Sprawozdanie z czynnosci Kota polskiego na sejmie pruskim, ztozone dnia 30 czerwca
w Poznaniu przez prezesa tegoz Kota Dr. H. Szumana, ,,Gazeta Torunska”, 152 z 5 VII
1873, s. 3; J. Szews, Z dziejow walki, s. 148-149 — istota ustawy o nadzorze szkolnym
z 1 marca 1872 roku polegata na przejeciu nadzoru pedagogicznego z rak duchowien-
stwa w rece inspektéw §wieckich. Dotyczyto to szkolnictwa elementarnego.

4 Artykul 24-ty konstytucyi pruskiej., ,Gazeta Torunska”, 248 z 25 X 1873, s. 1-2
— artykul dotyczy orzeczenia ministra wyznan odnoénie do praw duchownych ka-
tolickich (na mocy jak podano artykutu 24 konstytucji z 31 stycznia 1850 roku oraz
§3 ustawy z 11 maja 1872 roku o dozorze szkolnym): ,,[...] przewodzenia przy nauce
religii w szkole, ktére go upowaznia do tego, ze ksiadz moze kazdego czasu byé na
nauce religii w szkole obecny, nauczycielowi dawaé wskazéwki, pouczaé go o tym
przedmiocie, wytykaé¢ drogi i wady w postepowaniu nauczyciela prze tej nauce,
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Ustawodawstwo antykoscielne odsuwajace duchowienstwo katolickie od
wplywu na zycie publiczne (ustawy majowe z maja 1873 roku)®® — w tym szkol-
nictwo stalo u podstaw propozycji ,,Gazety Torunskiej”, aby duchowienstwo
w obliczu krepujacego go ustawodawstwa podjelo sie pracy wydawniczej®'.

W obronie praw polskich (takze religijnych, gdyz kwestia ta dotyczyta réw-
niez szko6t wyznaniowych) redakcja powotywala sie na artykul 24 Konstytucji
pruskiej z 31 stycznia 1850 roku®2.

Wyrazem poparcia dla praw duchowienstwa katolickiego w Prusach Za-
chodnich przez ,,Gazete Torunska” byly zamieszczane na jej lamach sprawo-
zdania oraz treSci przemoéwien postow polskich w sejmie pruskim w sprawie
krzywdzacego Polakéw ustawodawstwa antykoS$cielnego®. Prawa duchowien-
stwa katolickiego w Prusach Zachodnich do sprawowania kierownictwa nauki
religii w szkotach elementarnych obszernie zostaly uzasadnione w artykule pt.
,W sprawie nauki religii”’>*. Redakcja zamieszczata takze informacje dotyczace
dzialalno$ci wiecowej polskiego duchowienstwa katolickiego na rzecz obrony
interesow polskich, KoSciota katolickiego oraz szkolnictwa w Prusach Zachod-
nich. Zamieszczono np. artykut dotyczacy tzw. wiecu polsko-katolickiego, ktéry
odbyt sie w Krobi w 1875 roku®®.

a wreszcie 1 sam jako nauczyciel wystepowacé i dzieciom nauke religii wyktadacé [...]”
(s. 2). Artykul wspomniany mial na celu poinformowanie duchowienstwa katolickiego
o0 jego prawach w poczatkowym okresie Kulturkampfu w kontek$cie ustawy o dozorze
szkolnym w szkotach ludowych. O lamaniu wspomnianych praw duchowienstwa
katolickiego wynikajacych z wymienionych aktéw prawnych w Nowem, Tucholi
oraz Chojnicach w Prusach Zachodnich poruszyta ,,Gazeta Torunska” w artykule:
Artykul 24. konstytucyi pruskiej, ,Gazeta Torunska”, 297 z 24 XII 1873, s. 1-2.

50 J. Szews, Z dziejow walki, s. 156-157 — ustawy majowe dotyczyly m.in. kar kosciel-
nych, obsadzania stanowisk duchownych, ksztalceniu ksiezy, znoszenia zakondw,
wystepowaniu z koSciola, kar dla ksiezy (ustawa banicyjna).

51 Stuszne zadanie, ,,Gazeta Torunska”, 135 z 17 VI 1874, s. 1-2: ,[...] Natomiast twier-
dzimy stanowczo, ze wlaénie nie kto inny, ale kaptan pouczaé winien dziatwe nasza,
o zasadach 1 prawdach wiary, a kiedy tego nie moze zywem slowem w szkole, uczynié
powinien popularnem slowem w ksiazce lub ksiazeczce, ze dalej kaptan pouczaé wi-
nien lud nasz o tych obowiazkach, ktére na lud nasz nalozyly nowe ustawy o §lubach
cywilnych lub owe, ktére chea oddaé wybdr duchowienstwa w rece parafii [...]".

52 Ustawa szkolna., ,,Gazeta Torunska”, 207 z 10 IX 1874, s. 1-2.

5 Torun, 21 stycznia., ,,Gazeta Torunska”, 17 z 221 1875, s. 1; Mowa posta dra. Niego-
lewskiego, ,,Gazeta Torunska”, 18 z 231 1875, s. 1-2; Mowa Jézefa hr. Mielzynskiego,
,Gazeta Torunska”, 87 z 17 IV 1875, s. 1-2.

5 W sprawie nauki religii, ,,Gazeta Torunska”, 51 z 4 III 1875, s. 1-2.

% Wiadomosci miejscowe i prowincyonalne. Torun, 31 wrzeénia., ,,Gazeta Torunska”,
226z 2 X 1875, s. 4:,,W Krobi odbyt sie wiec polsko-katolicki, na ktérym przemawiat
ks. Zingler, proboszcz z Zytowiecka: o dozorze koécielnym i o reprezentacji parafialne;j,
ttémaczac zebranym cel i znacznie tych instytucyj i p. Henryk Krzyzanowski z Kona-
rzewa o szkole. Przyjeto kilka rezolucyj stanowianych przez przewodniczacego”.
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W okresie Kulturkampfu, gdy pruska polityka antypolska byta szczegdlnie
zaostrzona, ,,Gazeta Torunska”, dostrzegajac ogromny wplyw katolicyzmu w spote-
czenstwie polskim w Prusach Zachodnich, apelowata o zgode narodowa oraz prace
Koéciota katolickiego na rzecz polskosci, w tym szkolnictwa®. Mimo to zajmowata
krytyczny stosunek wobec duchownych polskich, ktorzy w koéciele postugiwali sie
jezykiem niemieckim, uwazajac jednak, ze sa to przypadki marginalne®.

,Gazeta Torunska”, bedac nowoczesnym pismem, stala na stanowisku ra-
cjonalistycznym, co przejawiato sie takze w jej stosunku do religii katolickiej.
Uznajac duzy jej wplyw na Polakéw takze w Prusach Zachodnich, nie identyfiko-
wata ona jednak, jak zauwazyt juz W. Wrzesinski, narodowosci z katolicyzmem;
do czynnikéw za$ identyfikujacych przynalezno$§é narodowg zaliczala: jezyk,
pochodzenie oraz $wiadomo§é®®, Natomiast wyznanie, podobnie jak 1 nazwisko,
nie decydowato wedtug ,,Gazety Torunskiej” o przynalezno$ci narodowej®. Szcze-
gblne potaczenie kwestii narodowych z religijnymi miato miejsce w okresie
Kulturkampfu. Ustawodawstwo Kulturkampfu uderzajac bowiem w pierwszym
rzedzie w Koscidt katolicki pociagato za soba w nastepstwie walke z Polakami.
,Gazeta Torunska” poSwiecila tej tematyce liczne artykuly przedstawiajace
przebieg Kulturkampfu w Prusach Zachodnich, prezentujace takze stosunek
Polakéw do tego ustawodawstwa. ,,Gazeta Torunska” nie uwazala wyznania
katolickiego za jeden z wyréznikéw polskiej narodowosci. Mimo to w okresie
LKulturkampfu” charakteryzujacym sie szczegélnie ostrym ustawodawstwem
antykatolickim — a tym samym antypolskim redakcja tego pisma czesto za-
mieszczala na swoich tamach tematyke dotyczaca walki o szeroko rozumiane
przywrécenie wplywow katolicyzmu w Prusach Zachodnich — umacniajacego
W ten sposob rowniez sity polonizmu. Mialo to wyraz m.in. w poruszaniu tematyki
dotyczacej walki o przywrdcenie nauki religii w szkolnictwie w jezyku polskim
w Prusach Zachodnich®, popieraniu zasady konfesyjnosci szk61%, istnienia zako-

% Biblioteki szkolne, ,,Gazeta Torunska”, 78 z 51V 1876, s. 1: w artykule podkreslono:
»[...] podaé sobie rece i bronié¢ koéciola i wiary dla polskoéci, polskosci dla ko$ciota
i wiary. [...]". Redakcja wydala takie stanowisko w kontek$cie czytelnictwa-szerzej
w obliczu pruskiej polityki antykatolickiej w tej materii. Na podstawie tego artykutu
widaé, ze katolicyzm nie byl utozsamiany przez ,Gazete Torunska” z,olskoscia”
— widaé tutaj nawet pewna opozycje tych dwdch grup pojeciowych.

57 Nowy zamach, ,,Gazeta Torunska”, 120 z 25 V 1876, s. 1-2 —,,Gazeta Torunska” po-
wolywala sie na informacje z pelplinskiego ,,Pielgrzyma” podajac pewien przypadek,
jaki mial miejsce na Kaszubach.

58 W. Wrzesinski, Ze studiow nad obliczem, s. 99, 104.

% Tamze, s. 104.

% Np. W sprawie szkdt., ,,Gazeta Torunska”, 196 z 26 VIII 1877, s. 1-2 — ,Gazeta To-
runska” krytykowata ponadto ustawodawstwo Kulturkampfu.

61 Np. ,,Gazeta Torunska”, 197 z 28 VIII 1877, s. 1 — artykut bez tytulu.



KATOLICYZM A POLSKOSC 243

néw polskich-stanowiacych swego rodzaju bastion polsko$ci®?, oddania nadzoru
nad szkota duchownym katolickim®®, prezentowaniu wystapien postéw polskich
w sejmie pruskim przeciwko ustawodawstwu Kulturkampfu®, zamieszczaniu
artykutéw przedstawiajacych duza role nauki religii katolickiej®, prezentowaniu
takze wystapien postéw niemieckich popierajacych katolicyzm®® oraz populary-
zacjl wiecow polsko-katolickich®’.

,Gazeta Torunska” niejednokrotnie zamieszczata na swoich tamach arty-
kuty, w ktérych przedstawiala swéj stosunek do roli oraz zadan Koéciota ka-
tolickiego w walce o jezyk polski w szkolnictwie Prus Zachodnich. Dziatalnosé
Koéciota katolickiego na rzecz jezyka polskiego w drugiej potowie lat osiemdzie-
sigtych XIX wieku data sie zaznaczyé m.in. w jego pracach wiecowych®. Doniosta
1 zasadnicza rola duchowienstwa katolickiego bedacego ostoja 1 obronca jezyka
polskiego zostala przedstawiona w relacji z wiecu w Kamieniu, ktory odbyl sie
8 stycznia 1888 roku 9.

Kolejne pismo Prus Zachodnich — tygodnik ,,Piast” nawiazywat do katolicy-
zmu, o czym Swiadczy juz fakt umieszczenia w winiecie tytulowej symbolu krzyza.
Watki nawiazujace do religii katolickiej zaakcentowane zostaty takze w niektérych
artykutach dotyczacych poradnictwa rolniczego oraz w niektérych relacjach z ob-
chodow rocznicy zalozenia towarzystw rolniczych w Prusach Zachodnich™.

52 Np. Korespondencye Gazety Torunskiej. KoScierzyna, 14 wrzeénia, ,,Gazeta Torun-
ska”, 214 z 16 IX 1877, s. 1 — w artykule tym zamieszczono m.in. odpowiedz wtadz
pruskich na petycje Polakéw z dnia 1 czerwca 1877 roku w sprawie przedtuzenia
terminu zniesienia Zakladu Siéstr Mitosierdzia w Ko§cierzynie na 1 rok. Ostatecz-
nie jak wynika z odpowiedzi wladz wyzej wymienione siostry mogly przebywaé
w Koécierzynie do 1 czerwca 1878 roku; ,,Gazeta Torunska”, 260 z 10 XI 1877,
s. 1 — artykul bez tytutu.

5 Np. ,,Gazeta Torunska”, 102 z 5 V 1880, s. 1-2 — artykut bez tytutu.

64 Np. Mowa posta ks. dr Stablewskiego, ,,Gazeta Torunska”, 122 z 1 VI 1880, s. 2 —jak
podano, mowa miala miejsce w sejmie pruskim dnia 29 maja 1880 roku i nastepnych.
Oprécz tego zostaly zamieszczone liczne artykuly prezentujace wystapienia postow.

% Np. Kilka uwag nad waznoécia religii w wychowaniu publicznem, ,,Gazeta Torunska”,
125 z 4 VI 1880, s. 3 — autorem tego artykutu byl niejaki: ,Jézef z nad Drwecy”.

% Np. Mowa posta Windthorsta, ,,Gazeta Torunska”, 23z 291 1881, s. 1-2—jak podano
mowa ta miala miejsce w sejmie pruskim dnia 26 stycznia 1881 roku.

57 Tamze; np. Wiec w Lubawie; ,,Gazeta Torunska”, 18 z 22 1 1884, s. 2-3.

% Np. Jeszcze z wieca, ,,Gazeta Torunska”, 269 z 23 XI 1887, s. 1-2 — przedstawione
zostalo przemdwienie ks. dra Wolszlegiera z Zamartego z Prus Zachodnich majace
miejsce na wiecu w Poznaniu.

% Wiec w Kamieniu, ,Gazeta Torunska”, 11z 141 1888, s. 3 —uchwalono na tym wiecu
rezolucje podkres§lajaca doniosla role Kosciota katolickiego jako obroncy polskoéci.

0 Sa to m.in. nastepujace artykuly: Kilka uwag dla ludu wiejskiego Napisat Jozef Ignacy
Kraszewski, ,Piast”, 3z 1711867, s. 1-3; O Zacnosci Stanu Rolniczego. Przemdwienie
Jozefa Chociszewskiego, powiedziane z powodu trzeciej Rocznicy zatozenia Towarzystwa
Rolniczego w Piasecznie, ,Piast”, 4 z 24 11867, s. 1-7; O Zacnosci Stanu Rolniczego.
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Kolejne pismo — tygodnik ,, Katolik” wychodzacy w Chetmnie w latach 1868-
1869, wykazywal bardzo éciste przywigzanie do religii katolickiej, czego wyrazem
sa artykuty 1 wiersze o tresci religijnej™.

Przywiazanie do religii katolickiej wykazywal rowniez tygodnik ,Nianka”.
Na jego lamach zamieszczane byly wiersze o treSci religijnej, w tym chrzeéci-
janskiej™. Tematyka o tresci chrzescijanskiej nie byta jednak eksponowana na
lamach tego tygodnika szczegdlnie czesto.

Pismem o zdecydowanej przewadze tematyki religijnej byt ,,Pielgrzym”.
O religijnym charakterze tego pisma traktuje artykul wstepny zamieszczony
w plerwszym numerze”. Z artykuléw dotyczacych dziatalnosci duchowienstwa
katolickiego na rzecz polskoS$ci szkolnictwa, na uwage zastuguja te zamieszczone
w roczniku 1870 pisma. Redakcja poinformowata o odezwie biskupa chetmin-
skiego z 13 lutego 1870 roku wzywajacego duchowienstwo do zakladania ochro-

Przemowienie Jozefa Chociszewskiego w Piasecznie 1865 r. (Dokoriczenie), , Piast”, 5 z 31
11867, s. 1-5; O siewie koniczyny, ,Piast’, 14 z 4 IV 1867, s. 2-4 — artykul podpisany
przez J. Kraziewicza; O zasilaniu roslin polnych w ogélnosci, a w szczegélnosci o gip-
sowaniu przez J. Kraziewicza, ,Piast”, 15z 11 IV 1867, s. 1-4; Sprawozdanie z obchodu
uroczystego rocznicy zalozenia Towarzystwa Rolniczego w Bobowie dnia 3 Czerwca
1867, ,Piast”, 24 z 13 VI 1867, s. 12-14; O narzedziach rolniczych, mierzwie, midcce,
miynach i wiatrakach, o chlebie i zwierzetach domowych, ,,Piast”, 7z 19 I1 1868, s. 4-7;
Uroczysto$é obchodu szdstej rocznicy zatozenia Towarzystwa Rolniczego w Piasecznie
dnia 14 Pazdziernika 1868 r., ,Piast”, 42 z 21 X 1868, s. 1-4.

 Sa to m.in. nastepujace artykuly i wiersze: O Modlitwie, ,Katolik”, 1z 9 VII 1868, s. 1-3;
Kilka ryséw z zycia Ojca Sw. Piusa IX, ,,Katolik”, 1z 9VII 1868, s. 7; Modlitwa za Ojca $w.,
wKatolik”, 1 z 9 VII 1868, s. 8; wiersz: Swiety Jacek. Legenda przez X. K. Antoniewicza,
wKatolik”, 3 z 29 VII 1868, s. 7-8; Badzcie milosierni, ,Katolik”, 5 z 15 VIII 1868, s. 1-2;
Zdania z Pisma Swietego, Katolik”, 6 z 25 VIII 1868, s. 6-7; psalm: Psalm do wszyst-
kich Swietych Patronéw Polskich, ,Katolik”, 9 z 25 IX 1868, s. 2-3; Zywot . Teodora
meczennika, ,Katolik”, 13 z 5 XI 1868, s. 1-2; Swiety Serenus Meczennik, ,,Katolik”, 15
z 25 XI 1868, s. 2-4; Pan Jezus uzdrawia dziecie, ,Katolik”, 17 z 15 XII 1868, s. 4-5; Na
Uroczysto$é Oczyszezenia N. Maryi Panny, ,Katolik”, 2z 151 1869, s. 1-2; Niech bedzie
pochwalony Jezus Chrystus, ,,Katolik”, 4 z 5 111869, s. 1-3; O Relikwiach Meki Panskiej,
LKatolik”, 5 z 15 II 1869, s. 1-4 (cykl). Nauka religii katolickiej uznana zostata przez
redakcje ,,Katolika” za wazniejsza nawet od nauki dziejow ojczystych-wspomniat o tym
Jézef Chociszewski w swojej odezwie do Rodakéw: ,,[...] Przyzna to zapewne kazdy, ze
po nauce religii najwazniejsza jest nauka dziejow w ogdle, a ojczystych w szczegdlnosci.
[...]” — rzutuje to tym samym posérednio na role katolicyzmu w obliczu politycznym pis-
ma a takze w dziejach narodu polskiego-patrz: ,Katolik”, 10 z 5 X 1868, s. 8 — artykut
bez tytutu; J. Banach, Prasa polska, s. 105; w winiecie pod tytulem pisma , Katolik”
zamieszczony zostal nastepujacy cytat: ,Szukajcie tedy naprzéd Krélestwa Bozego
i sprawiedliwosci jego, a to wszystko bedzie wam przydano.” Mat. 6, 33 — patrz np.:
,Katolik”, 18 z 25 XII 1868, s. 1.

2 Byly to m.in. wiersze: Krzyz Chrystusowy, ,,Nianka”, 4 z 27 IV 1870, s. 1; Z Bogiem,
,Nianka”, 7 z 18 V 1870, s. 1; Cial zmartwychwstanie!, ,Nianka”, 8 z 25 V 1870,
s. 1; Pojmanie Jezusa, ,Nianka”, 17 z 27 VII 1870, s. 2-4.

3 Kochany Bracie i Siostro!, ,,Pielgrzym”, 1z 11 1869, s. 1-4.
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nek dla dzieci nie uczeszczajacych jeszcze do szkoty™. Korespondent z Chojnic,
bedacy prawdopodobnie autorem wspomnianego tekstu, uznat inicjatywe te za
bardzo dobry pomyst™.

Pismo ,Pielgrzym” posiadajace charakter religijny, laczac jednak kwestie
katolicyzmu z narodowosécia polska, zamieszczato na swoich tamach artykuty po-
$wiecone stosunkowi pisma do roli Kosciota katolickiego w walce o polsko$¢, w tym
podkreslajace wage dotychczasowych wpltywdow tej instytucji w kontekscie jej zna-
czenia dla polskoéci (np. rola szkét wyznaniowych, sprawa nauki religii w jezyku
polskim, walka o nadzér KosSciota katolickiego nad szkota)™. W artykutach dotycza-
cych zmagan panstwo-Koécidt katolicki (w okresie Kulturkampfu) gléwna uwaga
postawiona byla na obrone w pierwszym rzedzie intereséw KoSciota katolickiego
(walka o szkoly wyznaniowe, kwestia nauki religii, walka o przywrécenie nadzoru
duchowienstwa katolickiego na szkola)”. Ko$ciét katolicki w dobie ,,Kulturkampfu”
dbajac o swoje interesy walczyl zarazem o polskie prawa narodowe.

W jednym z artykuléw ,,Pielgrzym”, charakteryzujac zwigzek miedzy na-
rodowosécia polska a religia katolicka, stwierdzil m.in. nastepujaco:

,[...] Kosciét narodowo§é nasza z pieluch podjat jak niemowle i postawit nas
w rzedzie cywilizowanych narodéw. Wiara ojcowie nasi wzrosli, wiec1 nam trzymac sie
Koéciota éwietego, pokochad i bronié te wiare przystoi, ktéra nas krzepita i niezdobyta,
twierdza dla naszej narodowosci sie okazata; te takze wiare nastepnym pokoleniom
w dziedzictwie pokazaé. Kto ja porzuca, grob Ojczyzny kopie. Zaprzancy wiary stali sie
wkrétce zdrajcami narodu n.p. Czajkowski. Katolicyzm nie ma by¢ z mitoéci Ojczyzny,
powiada ksiaze Adam Czartoryski, ale patryotyzm z mitoci Boga™™.

" Nowiny ze $wiata. Z dyecezyi., ,,Pielgrzym”, 12 z 24 III 1870, s. 5-6; Nowiny ze Swiata.
7 dyecezyi. Chojnice, 17 marca, ,,Pielgrzym”, 13 z 31 III 1870, s. 7-8.

> Tamze.

6 Np. Kronika Koscielna., ,,Pielgrzym”, 19 z 8 V 1873, s. 6; Okdlnik, ,Pielgrzym”, 20
z 15V 1873, s. 1-3; O potrzebach i potozeniu naszej szkoty., ,Pielgrzym”, 43 z 11 IV
1878, s. 1-2; W sprawie wyktadu religii éw. w szkolach elementarnych, ,Pielgrzym”,
123 z 22 X 1878, s. 1-do numeru 124 z 1878 roku; Kilka uwag nad waznos$cig religii
w wychowaniu publicznem., ,,Pielgrzym”, 84 z 22 VII 1880, s. 2-3-autorem artykutu
byt niejaki: ,J6zef z nad Drwecy”.

T Kronika Koécielna., ,,Pielgrzym”, 19 z 8 V 1873, s. 6; Okdlnik, ,,Pielgrzym”, 20 z 15
V 1873, s. 1-3; O potrzebach i potozeniu naszej szkoty., ,Pielgrzym”, 43 z 11 IV 1878,
s. 1-2; O potrzebach i potozeniu naszej szkoly., ,,Pielgrzym”, 45 z 16 IV 1878, s. 1-2-do
nr 51 z 1878 roku; W sprawie wykltadu religii éw. w szkotach elementarnych, ,,Piel-
grzym”, 123 z 22 X 1878, s. 1-do nr 124 z 1878 roku; Obrona Koéciota i narodowosci
polskiej w pruskiej Izbie poselskiej., ,,Pielgrzym”, 18 z 12 II 1880, s. 2-3-do nr 21
z 1880 roku; Kilka uwag nad waznoScia religii w wychowaniu publicznem., ,Piel-
grzym”, 84 z 22 VII 1880, s. 2-3-artykut podpisano: ,J6zef z nad Drwecy”.

8 Jak zachowaé narodowo$¢ od zagtady?, ,,Pielgrzym”, 27 z 8 II1 1877, s. 1; w artykule:
Nie ptacz!, ,Pielgrzym”, 110 z 17 IX 1885, s. 1-stosunek katolicyzm-narodowo$é
polska przedstawiony zostal nastepujaco: ,,[...] Zwazywszy na obecne smutne poto-
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Sprawom narodowos$ci polskie] po$wiecono stosunkowo mniej miejsca™.
Niemniej redakcja popierata walke o prawa jezyka polskiego-w tym w szkol-
nictwie®.

Takze wydawany w 1869 roku w Pelplinie tygodnik , Rolnik” réwniez wy-
kazywal przywiazanie do religii katolickiej, czego symbolem byta nawet winieta
tytutowa, w ktorej zawarto nastepujaca sentencje: ,,Gdy ziemie twoje zmienione
w cmentarze, Z krzyzem na piersi, z krzyzem na sztandarze, Médl sie 1 pracuj,
a nie doznasz braku, Znak to zbawienia, zwyciezysz w tym znaku. (Ora et la-
bora. J. 26.)’%1. O nawiazaniu do religii katolickiej traktowatl takze fragment
zamieszczony w artykule, w ktérym redakcja precyzowala m.in. cel 1 zadania
tygodnika: ,[...] Ufni w pomoc Najwyzszego i poparcie przedsiewziecia naszego
przez ludzi dobrej woli 1 szczerze dbajacych o dobrobyt 1 o§wiate ludu naszego
z dniem dzisiejszym wstepujemy w nowy dla nas zawdd publicystyki [...]7%2.

Kolejne pismo tygodnik ,,Przyjaciel Dzieci1 Mtodziezy” wychodzacy w roku
1869 w Chelmnie réwniez wykazywal przywiazanie do katolicyzmu, jednak
W znacznie mniejszym stopniu niz poprzednie pisma®.

Analizujac z kolei zawarto$é¢ rocznikéw torunskiego ,,Gospodarza” stwier-
dzi¢ mozna, ze tygodnik ten nie zamieszczatl 1 nie podkreslal na swoich tamach
kwestii zwigzanych z religia katolicka.

Kolejne pismo Prus Zachodnich —, Przyjaciel” wykazywalo przywiazanie do
katolicyzmu 1 religii katolickiej. Symbolem przywiazania ,,Przyjaciela” do katoli-
cyzmu byla sentencja zamieszczona pod winietg tytulowa tego pisma pt. ,,Boga,
dzieci, Boga trzeba, kto chce syt by¢ swego chleba”®*. Jednak wspomniana tema-
tyka poruszana byla stosunkowo rzadko na tamach tego pisma w poczatkowym
okresie jego istnienia. Redakcja takze sporadycznie informowata o przebiegu

zenie katolikéw a mianowicie Polakéw(...]”. Katolicy byli wiec identyfikowani przez
,Pielgrzyma” z Polakami.

™ Np. Wysylajmy natychmiast petycya do ministra o§wiecenia p. Puttkamera o udzie-
lenie nauki religii w ojczystym jezyku dzieci na wszystkich stopniach szkoty ele-
mentarnej., ,,Pielgrzym”, 150 z 28 XII 1880, s. 1-3.

80 Np. Listy od przyjaciét Pielgrzyma. Z naszych stron., ,,Pielgrzym”, 30 z 10 I 1885,
s. 3; Listy od przyjaciét Pielgrzyma. Z naszych stron., ,,Pielgrzym”, 111 z 19 IX 1885,
s. 3.

81 Np. ,Rolnik”, 1z 111869, s. 1.

82 Nasze stanowisko, zadanie, dqznosé i cel, ,Rolnik”, 1z 111869, s. 2.

83 Sq to artykuly, np. Odezwa do Dzieci Polskich i w ogdle do Czytelnikow, ,,Przyjaciel
Dzieci 1 Mlodziezy”,1 z 2 1 1869, s. 1-3 — odezwa ta poprzedzona zostala sentencja
autorstwa Jana Czeczota: ,,Boze! Niech sie kazda praca w Imie Twe zaczyna, I na
Twa, czesé konezy. Niech nam, Twoim dzieciom, Ojcze, Twoérce przypomina. I z nie-
bem nas taczy. [...]” (s. 1); Wzér statosci w Wierze sw. Katolickiej, ,,Przyjaciel Dzieci
i Mlodziezy”, 4 z 23 1 1869, s. 1; W. Frackowiak, Pedagogiczne aspekty, s. 97.

84 Np. ,,Przyjaciel”, 1 z 6 I 1876, s. 1-patrz: J. Banach, Torunski , Przyjaciel”, s. 183.
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L2Kulturkampfu” w Prusach Zachodnich w omawianym okresie®, zamieszczata
jednak artykuly zwigzane z Ko§ciotem katolickim oraz z pruska polityka anty-
kosScielna, gdyz dotyczyla ona takze narodu polskiego®. ,,Przyjaciel” wykazujac
przywiazanie do katolicyzmu zamieszczal na swoich tamach artykuty dotyczace
przebiegu zmagan na linii panstwo — Koéciét katolicki w dobie Kulturkampfu,
w tym réwniez kwestie szkolnictwa. Niektore wystapienia antykoscielne ze stro-
ny panstwa mialy takze wymiar antypolski (np. ustawa o nadzorze szkolnym,
ustawa o kasacji zakonéw, kwestia nauki religii). Pismo nie wykazywato jednak
tak gtebokiego przywiazania do katolicyzmu, jak np. pelplinski ,,Pielgrzym”. Mia-
1o to takze zwiazek z jego nowoczesnym obliczem ideowym utrzymanym w duchu
pozytywistycznym zblizonym do ,,Gazety Torunskiej”. Wedlug ,,Przyjaciela” duch
polski to: ,,[...] Oto jestto poczucie 1 przekonanie w kazdym cztowieku polskim,
ktére w nim utrzymuje pamieé, ze on jest Polakiem, a nie czem innem, ze jako
taki, ktéry ma swoja narodowo$¢ odmienng od kazdej innej, powinien sie staraé
te narodowo$¢ w sobie 1 we wszystkich wspétpolakach utrzymaé 1 rozwijaé za
pomoca o$wiaty, pracy, zycia moralnego 1 dorobku.[...]"%". Katolicyzm nie zostat
wymieniony we wspomnianym artykule przez redakcje ,,Przyjaciela” jako cecha
identyfikujaca narodowos§¢ polska lub bedaca wyrdznikiem tej narodowosci.

Rola Kosciota katolickiego jako instytucji stanowiacej realng sile w walce
o polskoé¢ szkolnictwa zostata doceniona przez redakcje ,,Przyjaciela”, mimo ze
wspomniana tematyka poruszana byta poczatkowo stosunkowo rzadko. Pismo
zamieszczalo artykuly dotyczace roli 1 dzialalno$ci KoSciota katolickiego na
rzecz nauki religii w jezyku polskim (w kontekécie ustawodawstwa z 1887 roku
dotyczacego nauki religii), m.in. obszerny artykut stanowiacy odpowiedz biskupa
chelminskiego na petycje Polakow w sprawie nauki religii w szkotach ludowych
w jezyku polskim®. W zamieszczonej odpowiedzi biskup zapewnit o swoich sta-
raniach dotyczacych przywrécenia nauki religii w jezyku polskim®,

% Np. Listy do ,,Przyjaciela”, ,Przyjaciel”, 16 z 19 IV 1877, s. 2.

8 Np. , Przyjaciel”, 3z 191 1882, s. 1 — artykul bez tytutu; Mowa posta Czarlinskiego,
LPrzyjaciel”, 5z 111 1882, s. 21 liczne nastepne artykuly; Pogloski o ugodzie panstwa
z Koéciolem, ,Przyjaciel”, 8 z 22 11 1883, s. 1-2.

87 Co robi¢?, ,Przyjaciel”, 25 z 25 VI 1886, s. 1.

8 Odpowiedz na petycya do Najprzewielebniejszego ks. Biskupa Chelminskiego, ,,Przy-
jaciel”, 64 z 9 VIII 1888, s. 1-2-jak podano-odpowiedz z 5 lipca 1888 roku, Pelplin.
% Tamze, s. 2: ,,[...] Moje starania (tj. biskupa-przypis autora) nieustannie ku temu
zmierzaé beda, aby nauka religii $éw., bedac pierwszym i najwazniejszym przedmio-
tem tak szkdt elementarnych jako tez wszystkich innych szkét, zadanie prawem
natury jej przystugujace wszechstronnie spetnié mogla: aby dzieci prawdy i przepisy
wiary §w. poznaly i nauczyly sie zycie swoje do ich zastosowad. [...] W troskliwoéci
o religijne dobro dziatek odzywac sie bede do wtadz réwnie jak do podwladnych, aby
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Ostatnie chronologicznie wychodzace pismo w Prusach Zachodnich w oma-
wianym okresie (do 1890 roku) to ,,Gazetka dla Dzieci”, ktére zamieszczato na
swoich lamach artykuly dotyczace tematyki religijnej. Sadzac po tresci tych
artykuléw mozna stwierdzi¢, ze gazetka ta przywiazywala pewna wage do roli
religii katolickiej w dziejach narodu polskiego®.

Jak wynika z przedstawionego materialu, wszystkie pisma polskie Prus
Zachodnich z lat 1850-1890 wykazywaly przywiazanie do religii katolickiej,
uznajac ja jako jeden z wyréznikéw narodowoéci. Wyjatek stanowila tutaj ,,Szkota
Narodowa”, ,Biedaczek”, ,,Gazeta Torunska” oraz ,,Przyjaciel” — pisma te doce-
niaty role religii katolickiej w zyciu spoleczenstwa polskiego, lecz nie traktowaty
katolicyzmu jako sktadnika narodowoéci polskiej. Najwieksze przywiazanie do
roli katolicyzmu wykazywatly nastepujace pisma (chronologicznie rzecz biorac):
,Katolik Diecezji Chelminskiej”, ,,Przyjaciel Ludu”, ,, Katolik” oraz ,,Pielgrzym”.
Nasilenie tematyki dotyczacej religii 1 Kosciota katolickiego w prasie polskiej
Prus Zachodnich omawianego okresu mialo najwieksze natezenie w okresie
Kulturkampfu. W tym czasie prasa polska wystepujac przeciwko ustawodaw-
stwu antypolskiemu wystepowata takze w obronie praw Koéciota katolickiego
(popieranie nauki religii w jezyku polskim, walka o przywrécenie katolickiego
nadzoru nad szkola, popieranie zasady konfesyjnosci szkotly, popieranie zako-
néw polskich). Najbardziej praw Koéciota katolickiego bronit na swoich tamach
pelplinski ,,Pielgrzym”.

We wszystkich pismach politycznych Prus Zachodnich omawianego okresu
zamieszczane byty artykuty dotyczace roli Kosciota katolickiego w walce o polo-
nizacje szkolnictwa. Pisma polskie Prus Zachodnich z lat 1850-1890 uznawatly
takze doniosta role Kosciota katolickiego w walce o polskoéé, m.in. dlatego, ze
instytucja ta, sktadajaca sie w wiekszoéci z Polakéw oraz posiadajaca diuga
tradycje w historii stala sie wyrazicielem polskich praw narodowych. Iloéé ar-
tykutéw zamieszczonych w pomorskiej prasie polskiej, poéwieconych tematyce
dotyczacej roli Koéciota katolickiego w walce o polskoéé szkolnictwa zalezna
byta gtéwnie od oblicza ideowego danego organu prasowego oraz wzajemnych
w danym okresie relacji panstwo pruskie — Koéci6t katolicki. Poparcie dla praw
Koéciota katolickiego szczegdlnie czesto 1 wyraznie zaprezentowane zostalo
w okresie Kulturkampfu (polityka antykatolicka miata wtedy takze wymiar
antypolski). Byly to artykuly, w ktérych sprzeciwiano sie pruskiej polityce an-

ulubiencéw Zbawiciela od wszystkiego uchronié¢, coby im moglo przynie$é szkode
i strate w czasie 1 w wiecznoéci. [...]".

% Np. wiersz: Do Boga., ,,Gazetka dla Dzieci”, 39 z 28 IX 1887, s. 1; wiersz: Nadzieja
w Bogu., ,,Gazetka dla Dzieci”, 5 z 1 II 1888, s. 1; O potrzebie nauki religii $w.,
,,Gazetka dla Dzieci”, 40 z 3 X 1888, s. 1-2.
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tykoScielnej, m.in. odebraniu duchowienstwu katolickiemu nadzoru nad szkota,
przeciwko wprowadzeniu systemu szkolnictwa symultannego itd.). Wiekszo§¢é
pism polskich zamieszczata artykuly po§wiecone dziatalnos$ci wiecowej ducho-
wienstwa katolickiego na rzecz polonizacji szkolnictwa oraz dotyczace stosunku
wysokich dostojnikow koécielnych do kwestii germanizacji szkolnictwa. Najcze$-
ciej tematyke dotyczaca roli Kosciota katolickiego w walce o polsko$c¢ szkolnictwa
zamieszczaly na swoich tamach nastepujace pisma polityczne: ,,Przyjaciel Ludu”,
,Gazeta Torunska” oraz ,,Pielgrzym”. Mimo bezwzglednego popierania intereséw
Kosciota katolickiego, niektére pisma prezentowaly takze krytyczny stosunek
wobec niektorych aspektéw dziatalnosci tej instytucyi. Dotyczyto to gléwnie stabej
znajomosci jezyka polskiego przez czesé duchowienstwa katolickiego. Nasilenie
tego zjawiska moglto bowiem prowadzi¢ do germanizacji przez Kosciél. Z pism
politycznych polskich szczegdlnie mocno problemy te akcentowata ,,Gazeta To-
runska”. Najwiecej miejsca sprawom KoSciota katolickiego po$wiecil na swoich
lamach ,,Pielgrzym”, ktéry wyrazal w zasadzie poglady duchowienstwa kato-
lickiego oraz ,Katolik Diecezji Chelminskiej” 1, Katolik”. Z pism politycznych
tematyke dotyczaca Koéciota katolickiego najrzadziej zamieszczal na swoich
lamach torunski ,,Przyjaciel”.
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MOTYW SKRZYDEL ANIELSKICH W IKONIE

Rodzicom

W malarstwie ikonowym ptasie skrzydta sa nie tylko atrybutem! mocy nie-
bianskich czy demonicznych. Stanowia bowiem one takze atrybut Chrystusa,

! Inne atrybuty mocy niebianskich, to np. §wiece, np. w ikonach maryjnych Dodanie
Maqdrosci, np. z XIX w. Por. J. Charkiewicz, Tobq raduje sie cale stworzenie... [Ikono-
grafia Matki Bozej w Prawostawiu], Warszawa 2007, il.: tamze, s. 47. Teznp. w ikonie
Adoracja Krzyza z konca XII i poczatku XIIT w. dyski z motywem krzyza greckiego,
tudziez arma Christi. Por. Novgorod icons 12th-17th century, Leningrad 1983, il.
11. Takze korona. Por. J. Charkiewicz, Tobq raduje sie cale stworzenie..., s. 62. Por.
tamze, s. 188. Kolejny atrybut stanowia rabdosy i sfery. Por. Tkony. Przedstawienia
maryjne z kolekcji Muzeum Narodowego w Warszawie, Warszawa 2004, s. 232. I1. 90:
tamze, s. 233. Por. J. Tomalska, Tkony, Bialystok 2005, s. 66. Il.: tamze, s. 67. Por.
G. Kobrzeniecka-Sikorska, Ikony staroobrzedowcéw w zbiorach Warmii i Mazur,
Olsztyn 1993, s. 80. Il. 81: tamze. Por. tamze, s. 182. Il. 183: tamze. Por. Chrystus
wybawiajqcey. [Teologia swietych obrazow], red. A. A. Napiérkowski, Krakéw 2003, I1.
50. Moce niebianskie wyposazone sa takze w orez, np. w ikonie Trdjca Swieta Nowote-
stamentowa-Boska Liturgia M. Damaskinosa z 2 polowy XVI w. czy w ikonie Archaniot
Michat z czterema swietymi z 1 potowy XIX w. ze szkoly prowincjonalnej. Miecz pojawia
sie tez np. w reku archaniota w ikonie Archaniot Michat z XV w. z Nagérzan z cerkwi
p.- w. SS. Piotra i Pawla, natomiast tuk, z ktérego mierzy do demondéw, w ikonie
z 1 potowy XVII w. z Lipia Sad Ostateczny z cerkwi p. w. Soboru Matki Bozej, za$
oszczep np. w ikonie Archaniol Michat z konica XVIII w. Por. A. Sulikowska-Gaska,
Spory o ikony na Rusi w XV i XVI w., Warszawa 2007, il. 10. Por. G. Kobrzeniecka-
Sikorska, Ikony staroobrzedowcéw w zbiorach Warmii i Mazur, s. 118. I1. 119: tamze.
Por. Tkony, red. J. Kutakowska, Olszanica 2001, s. 49. Por. tamze, s. 62. Por. M. Szcze-
panski, W. Gérny, Straznicy Kanonu. [Nieznane Oblicza Rosyjskiej Sztuki Sakralnej
XVIII i XIX wieku ze zbioréw Muzeum — Zamek Gorkéw w Szamotutach], Biatystok
1999, il. XVII. Inny atrybut mocy niebianskich to instrumenty muzyczne, np. traba,
chociazby w ikonie Wniebowstqpienie z XIX w. G. Kobrzeniecka-Sikorska, Ikony sta-
roobrzedowcéw w zbiorach Warmii i Mazur, s. 100. I1. 101: tamze. Takze kielich, np.
w ikonie Sw. Szymon Stupnik z 2 potowy XVI w. z Kostarowcéw z cerkwi p. w. Sw.
Szymona Stupnika, czy w ikonie Pasja z XV w. z Kijowa, tudziez w ikonie z potowy
XVIII w, tez z Kijowa, Chrystus Eucharystyczny. Por. Ikony, s. 61. Por. L. Miljajewa,
Ikony, thum. M. Florczak, Ozaréw Mazowiecki 2007, s. 104. Il.: tamze, s. 105. Por.
tamze, s. 242. Il.: tamze, s. 243. Takze ikona moze by¢ atrybutem anielskim (,ikona
w ikonie”), np. w ikonie z 1851 r. Sobdr Swietych Kijowskich, gdzie atrybut ten stanowi
ikona Zasniecie Matki Bozej. Por. Ikony. Przedstawienia maryjne z kolekcji Muzeum
Narodowego w Warszawie, s. 216-217. Il.: tamze, s. 218. Atrybutem jest tez krzyz,
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Sofii czy éw. Jana Chrzciciela, pozostajac w zgodzie ze znaczeniem, jakie niesie
ze soba, slowo: angelos.

Kolorystyka i ornament

W ikonach obecne sa rozmaite chory anielskie, od cherubinéw po aniotéw?2.
Kazdy z chéréw ma przypisane konkretne atrybuty, w tym czesto takze od-
powiedni kolor skrzydet czy szat, np. cherubini (na ikonach pisanych zgodnie
z kanonem) posiadaja skrzydta koloru niebieskiego lub niebiesko-zielonego,
serafini — koloru czerwonego badz czerwono-pomaranczowego, natomiast Trony
— koloru czerwonego. Gdy chodzi o postaci aniotéw 1 archanioléw, kolorystyka
1 ornamentyka skrzydel bywa réznorodna.

Warto jeszcze zaznaczy¢, ze w wielu ikonach chociazby cherubini®i serafini
maja czesto wyglad oskrzydlonych, ludzkich twarzy lub ztaczonych ze sobg par
skrzydel. Mozna tutaj wskazac¢ np. na ikone maryjna Carskosielska, gdzie wid-
nieja ukazani w kolorach — niebieskim 1 czerwonym cherubin tudziez serafin®.
Cherubini — w postaci wspomnianych wyzej oskrzydlonych twarzy, wpisani
w mandorle Chrystusa — wystepuja np. na pietnastowiecznej ikonie rosyjskiej

np. w ikonie Matka Boza Hodegetria w otoczeniu archaniotow z lat 1570-1590. Por.
M. P. Kruk, Zachodnioruskie ikony Matki Boskiej z Dziecigtkiem w wieku XV i XVI,
Krakéw 2000, s. 261. I1. 42: tamze.

2 Podzial mocy niebianskich na chéry anielskie: por. Pseudo-Dionizy Areopagita,
Pisma teologiczne, thtum. M. Dzielska, Krakdéw 2005, s. 95-111. Por. M. Dzielska, Po-
rzadek anielski w ,,Hierarchii niebianskiej” Pseudo-Dionizego Areopagity, w: Ksiega
o aniotach, red. H. Oleschko, Krakéw 2003, s. 122-130.

3 Postaci cherubinéw takze dekoruja ikony, np. rosyjska, pochodzaca z XVIII w.
ikone mosiezng Smoleniska. Ikona ta zwienczona jest wizerunkiem Trdjcy Swietej
Starotestamentowej, ujetej przez rypidony w postaci cherubinéw. Ikony. Przedsta-
wienia maryjne z kolekcji Muzeum Narodowego w Warszawie, s. 63. Por. Zeszyty
Muzeum Warmii i Mazur. Sztuka staroobrzedowcow, t. I1I, Olsztyn 1999, s. 78-87.
Por. M. Szczepanski, W. Gorny, Straznicy Kanonu, il. LXXIV. Por. Zeszyty Muze-
um Warmii i Mazur. Sztuka staroobrzedowcow, il. 89. Por. tamze, s. 54-55, il. 14;
tamze, s. 54. Por. tamze, s. 60, il. 17: tamze. Por. Cerkiew — wielka Tajemnica.
[Sztuka cerkiewna od XI wieku do 1917 roku ze zbioréw polskich. Katalog wystawy
zorganizowanej przez Muzeum Zamek Goérkéw w Szamotutach i Muzeum Poczatkéw
Paristwa Polskiego w GnieZnie. Kwiecierni-sierpieri 2001], Gniezno 2001, s. XXXI
(aneks), 1l. 78. Por. Tkony. Przedstawienia maryjne z kolekcji Muzeum Narodowego
w Warszawie, s. 120. I1. 121: tamze. Por. tamze, s. 146. Il. 145: tamze.

4 Por. J. Charkiewicz, Tobq raduje sie cale stworzenie..., s. 31. Por. T. C. Epemuna, Mup
pyccrkux ukon. [Memopus, npedanus], Mocksa 2002, s. 38. Por. B. Dab-Kalinowska,
Tkony i obrazy, Warszawa 2000, s. 16-17. Por. G. Kobrzeniecka-Sikorska, Ikona, kult,
polityka. [Rosyjskie ikony maryjne od drugiej potowy XVII wieku], Olsztyn 2000,
s. 188. 1. 2: tamze.
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Pantokrator®, za$ serafin obecny jest np. na ikonie maryjnej Krzew Gorejqcy
z potowy XIX w., gdzie zostal ukazany w momencie zlatywania z kleszczami
1 gorejacym weglem ku prorokowi Izajaszowi®. Gdy chodzi natomiast o Trony
— przedstawiane niezmiennie pod postacig czerwonych, uskrzydlonych koét
pelnych oczu (symbol wszechwiedzy Boga) — pojawiaja sie np. na datowanej na
druga potowe XIV w. ikonie Ojcostwo (ze swietymi), gdzie, jak to ma miejsce na
wszystkich ikonach ukazujacych ten chér, wyobrazone sa na wysokoéci podndzka
Boga Ojca’. Nalezy wskazaé przyktadowo tez na rosyjska ikone Chrystus Panto-
krator z przetomu XVII 1 XVIII w.%, czy na wczesniejsza, bo czternastowieczna
ikone nowogrodzka Bég Trojjedyny®, w ktorych to wizerunkach tez pojawiaja
sie we wspomniane]j postaci Trony.

Niekiedy jednak jeden aniol moze ,}aczy¢” w sobie dwa chéry niebianskich
mocy, np. archaniol miewa w ikonach skrzydta w kolorach ,przynaleznych”
cherubinom czy serafinom. Jako przyklad nalezy wskazacé grecka ikone Chrzest
Chrystusa z XIV w., gdzie paporotka skrzydet anielskich (ich czeéé¢ gorna) jest
koloru ciemnoniebieskiego, natomiast podpaporotka (czeéé dolna skrzydel)
— czerwonego'’. Warto tez przywotaé¢ siedemnastowieczng, sanocka ikone Za-
$niecie Matki Bozej, gdzie aniot umieszczony w szczycie mandorli Chrystusa ma
dwie pary skrzydet w kolorze czerwonym, natomiast trzecia pare — w kolorze
niebieskim!'. Podobnie mozna postrzegaé kolorystyke szat anielskich, np. na
ikonie maryjnej Zrédlo Zycia z XVIII w. (miejsce pochodzenia tej ikony nie jest
ostatecznie ustalone; moze to by¢ Grecja, Macedonia badz Epir)!2, w ktorej po
obu stronach Theotokos przedstawionej z Dziecieciem ukazani zostali dwaj ar-
chaniolowie: jeden w szacie wierzchniej koloru czerwonego, a spodniej — niebie-
skiego, za$ drugi, na odwrot: w szacie wierzchniej koloru niebieskiego, a spodnie)
—czerwonego. Najczeéciej w takich szatach pojawiaja sie archaniotowie: Michatl
1 Gabriel. Dzieje sie tak np. w ikonie Mandylion z XV w. z cerkwi p. w. SS.

5 Por. W. Hryniewicz, Piekno i zbawienie. [Kilka refleksji nad eschatologiq ikony],
w: Obraz i kult. [Materialy z Konferencji ,,Obraz i kult” KUL-Lublin, 6-8 pazdzier-
nika 1999], red. M. U. Mazurczak, J. Patyra, Lublin 2002, s. 144-145.

6 M. Szczepanski, W. Gérny, Straznicy Kanonu, il. XIII.

7 Novgorod icons 12th-17th century, il. 55.

8 G. Kobrzeniecka-Sikorska, Ikony staroobrzedowcéw w zbiorach Warmii i Mazur,
s. 52. I1. 53: tamze.

9 Chrystus wybawiajqcy, [Teologia Swietych obrazow], il. 13.

10°M. Bielawski, Blask ikon, Krakéw 2005, s. 61.

1'M. Janocha, Zachodnioukrainiskie ikony Zasniecia Matki Boskiej, w: Zachodnioukra-
inska sztuka cerkiewna. Dziela, twércy, osrodki, techniki, red. J. Giemza, Lancut
2003, s. 137. I1. 6: tamze.

12 Por. Ikony. Przedstawienia maryjne z kolekcji Muzeum Narodowego w Warszawie,
s. 187. Il.: tamze, s. 68.
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Kosmy 1 Damiana z Krempnej; natomiast skrzydla obu archaniotéw — o silnie
zaznaczonych, niektérych lotkach — oddane sa tutaj w kolorze brazowym®.
Mozna tez wskazaé na ikone maryjna Ogrod Zamkniety N. Pawlowca z 1670 r.,
na ktérej koronujacy Maryje aniotowie maja na sobie szaty w kolorach zoétto-
1 czerwononiebieskim,

Kanon kolorystyki szat anielskich, jak rowniez ich skrzydetl, jest zatem
,2ruchomy”. Na potwierdzenie tego stwierdzenia warto wskazac jeszcze np. na
napisang w poczatkach XIV w. ikone Zwiastowanie, gdzie archaniot Gabriel
ma paporotke ciemnoczerwona, zas podpaporotke: szaro-biata!®. Podobnie pre-
zentuje sie kolorystyka skrzydel archanioléw w szesnastowiecznej maryjnej
ikonie kretenskiej Pasyjna, w ktorej archaniotowie — Michat 1 Gabriel — maja
paporotke ciemnoczerwona, natomiast podpaporotke — szaro-btekitna!®. Jesz-
cze w innym wizerunku — ikonie Zwiastowanie §w. A. Rublowa i D. Czarnego
z 1408 r. — archaniol Gabriel posiada paporotke czerwona, za$é podpaporotke
ciemnoniebiesko-btekitno-biata!”. Kolejny przyktad stanowi siedemnastowieczna
ikona Tréjca Swieta Starotestamentowa z cerkwi pw. Narodzenia Matki Bozej
w Weremieniu, w ktérej to ikonie centralny aniol ma paporotke zielona, a podpa-
porotke — czerwonag (jego nimb krzyzowy wskazuje jednoznacznie na Chrystusa),
aniol po lewej stronie (patrzac na ikone) — oznaczajacy Ojca — posiada paporotke
biala, za$ podpaporotke czerwona, natomiast Duch Swiety paporotke czerwona,
a podpaporotke —niebieska!®. Nie mozna tez nie wspomnied, ze skrzydta anielskie
bywaja pokryte asystka (,siatka” ztocen). Swiadczy o tym np. ikona Narodzenie
Chrystusai Chrzest Chrystusa z 1546 r. z monasteru Stavronikita'® czy rosyjska
ikona Chrzest Chrystusa z poczatku XVII w.2° Zloto jest takze kolorem skrzy-
det anielskich, np. w ikonie Trdjca S‘wieta Starotestamentowa (vel: GoScinnosé
Abrahama) §w. A. Rublowa (z lat 1422-1437) owe skrzydta sg zloto-blekitne,
wskazujac na co$§ wiecej niz tylko na godno§¢ cherubinéw?!, natomiast w peini
ztote skrzydta aniolow wystepuja w takich ikonach, jak np. Narodzenie Chrystusa

13 Jkony, s. 8.

1 . Kobrzeniecka-Sikorska, Ikona, kult, polityka, Olsztyn 2000, s. 220. II. 33: tamze.

15 I1.: L. Uspienski, Teologia ikony, Poznan 1993, aneks: miedzy s. 128-129.

16 M. Bielawski, Blask ikon, s. 23.

17 J. Charkiewicz, Tkonografia swiat z liczby dwunastu, Warszawa 2007, s. 14.

18 Jkony, s. 17.

19 J. Charkiewicz, Tkonografia swiqt z liczby dwunastu, s. 22. Por. tamze, s. 38.

20 Tamze, s. 36.

21 A. Adamska, Teologia piekna na przyktadzie ikon Andreja Rublowa, Krakéw 2003,
s.123. Por. tamze, s. 133. Por. A. Sulikowska-Gaska, Objawienie Swietej Tréjcy jako
temat Zywotow i tkon sw. Aleksandra Swirskiego. [Na marginesie ,polityki” religijnej
metropolity Makarego w XVI wieku], w: ,Series Byzantina”, t. II, Warszawa 2004,
s. 171. 1. 2: tamze.
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$w. A. Rublowa z poczatku XV w.22 czy Zstgpienie do Otchtani Dionizego z 1502
r.2%, Catkowicie czerwone skrzydla ma natomiast aniot np. we wspétczesnej iko-
nie amerykanskiej Wprowadzenie Matki Bozej do swiqtyni, przy czym nalezy
pamietaé, ze w ikonach zloto bywa zastepowane kolorem czerwonym?:.

Warto tez dopowiedzieé, ze w niektérych nowozytnych ikonach skrzydia
anielskie ozdobione sg pawimi okami. Z tym zjawiskiem mamy do czynienia np.
w ikonie rosyjskiej Zwiastowanie z potowy XVIII w. (wspomniany motyw znaj-
duje sie na paporotce)?, ikonie rosyjskiej Narodzenie Chrystusa z konca XVIII
w.28, czy w ikonie z Bardziejowa, powstale] wczeséniej, bo w XVI w., a noszacej
imie Archaniot Gabriel z gronem Swietych?.

Interesujace jest w ikonie takze samo oddanie struktury anielskich skrzydet,
np. w ikonie Sw. Michatl Archaniot z pierwszego ikonostasu cerkwi w Brzozie
uktad piér w paporotce archaniota przypomina wygladem strukture licia papro-
c1?®, Warto tez wskazacé na szesnastowieczng ikone Pokton Trzech Kréli z cerkwi
pw. Sw. Dymitra Sotunskiego w Cewkowie, w ktérej to ikonie paporotka archa-
niotéw — Michata 1 Gabriela — ztozona z krétkich lotek, tworzy jak gdyby lamb-
rekinowa ,,pelerynke”, spod ktorej wylaniajq sie dlugie piéra podpaporotki?®.

Podnézek tronu

Nie mozna tez nie wspomnieé, ze takze w ikonach moce niebianskie pelnig
niekiedy funkcje ,,podnézka” tronu Boga Ojca, Chrystusa czy Maryi. Swiadczy
o tym np. ikona Pantokrator 1. Hyrowskyjego z 1660 r. z cerkwi pw. Archaniota
Michata w Pielgrzymce, w ktorej to ikonie stopy tronujacego Zbawiciela spoczy-
waja na niebieskim cherubinie, ukazanym w postaci oskrzydlonej gléwki ujete]
w medalion®, co jest zresztg zgodne ze starotestamentowym przekonaniem, iz

22 J. Charkiewicz, Tkonografia swiqt z liczby dwunastu, s. 20.

23 M. Bielawski, Blask ikon, s. 95.

24 J. Charkiewicz, Ikonografia swiqt z liczb dwunastu, s. 11.

% Tamze, s. 16. W ikonie tej skrzydla archaniota sa ukazane zaréwno z wierzchu, jak
1 od spodu. Tamze.

% Tamze, s. 25.

21S. Tkac, Ikony stowackie, ttum. A. Czcibor-Piotrowski, Warszawa 1984, il. 8. Por.
tamze, il. 10-12.

28 Por. Ikony Cerkwi Prawostawnej w Brzozie, red. A. Graban, Strzelce Krajenskie
2005, 1l.: s. 22.

2 Jkony, s. 31.

30 J. Giemza, Tkony XV-XVIII wieku w zbiorach Muzeum-Zamku w Laricucie, w: Za-
chodnioukrairiska sztuka cerkiewna. [Materialy z miedzynarodowej konferencji
naukowej Laricut-Kotan 17-18 kwietnia 2004 roku], red. J. Giemza, Lancut 2004,
s. 52, il. 34. Takze ikona z konca XVII i poczatku XVIII w. ukazujaca tronujacego
Chrystusa. Por. P. 3iminko, Ilpuuunku 0o 0ocaiioxcenus iKOHOCMAcy 13 UepKel C6.
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Bég zasiada na cherubach (por. 1z 37, 16). Ow niecodzienny podnézek pojawia
sie tez w ikonach maryjnych, np. w rosyjskiej ikonie Opieka Matki Bozej (vel:
Pokrow), pochodzacej z potowy XVI w. ze szkoly moskiewskiej. Maryja zostata
ukazana jako stojaca na czerwono-pomaranczowym, oskrzydlonym obliczu, czyli
na serafinie; drugi natomiast serafin, wyobrazony w postaci samych skrzydet,
znajduje sie tuz nad Jej gtowa?.. Kolejny przyktad ikony (ale ikony-krzyza) uka-
zujace) dany motyw dotyczy przedstawienia patriarchy Abrahama, mianowicie
z tytu ukosnej belki krzyza procesyjnego (z 1770 r.), w scenie Sprawiedliwi na
tonie Abrahama, wyobrazony zostat pod stopami Abrahama aniot o ludzkim
obliczu 1 btekitno-czerwonych skrzydtach?®?. Sugestia aniota jako podndzka za-
warta jest natomiast np. w ikonie Deesis ze szkoly zétkiewskiej, w ktorym to
wizerunku znajduja sie — ponizej stop Chrystusa — uskrzydlone anielskie gtowki
1 wyobrazony pod nimi serafin®, jak r6wniez np. w ikonie Pokrow z konca XVII
w., gdzie tron z Theotokos 1 Dziecieciem umieszczony zostat na podpartym badz
dzwiganym przez aniota obtoku?®. Gdy chodzi o 6w omawiany motyw, mozna
dopatrzy¢ sie jego zwiazkow (czy nawet genezy) z wyobrazeniami niecodziennych
,podnézkéw”, obecnymi chociazby w sztuce antycznej. Dla przyktadu mozna
w tym momencie wskazac¢ na marmurowa rzezbe (Jest to kopia oryginatu Euty-
chidesa, poczatek III w. przed Chr.), ukazujaca Tyche Antiochii, ktora to Tyche
wspilera swoje stopy na stanowiacym personifikacje wylaniajacej sie z groty
rzeki Orontes mlodziencu®.

Dziecieca postaé aniola

Wyobrazenie aniota jako czesto pulchnego dziecka stato sie bardzo popular-
ne w ikonach, ktére ulegly w epoce nowozytnej destrukcyjnemu dla ich kanonu
wplywowi sztuki religijnej kregu lacinskiego. Wplyw ten wyrazit sie zaréwno
w stylu, jak 1 nierzadko tez w kompozycji ikony.

JImumpa 3 Tenemucor, w: tamze, s. 337, il. 4. Tez ikona z 1697-1699 r., I. Rutkowi-
cza. Tamze, s. 339, il. 6. Gdy chodzi o przedstawienia anioléw w medalionach, por.
ikona z podwdjnym wizerunkiem Matki Bozej (Kazariska, Wiodzimierska) z 2 potowy
XVIII w. z Moskwy. G. Kobrzeniecka-Sikorska, Ikony staroobrzedowcéw w zbiorach
Warmii t Mazur, s. 76. 1l.: tamze, s. 77.

31 J. Charkiewicz, Tobq raduje sie cale stworzenie..., s. 151.

32 Cerkiew — wielka Tajemnica, s. XXI (aneks), il. 57.

33 Chrystusa otaczaja takze anielskie gléwki na ikonie Deesis z konica XVII w. z boho-
rodczanskiego ikonostasu I. Kondzelewicza. Chrystus wybawiajqcy, il. 46. I1. 45.

34 G. Kobrzeniecka-Sikorska, Ikona, kult, polityka, s. 214, il. 27.

3% K. Papuci-Witadyka, Sztuka starozyinej Grecji, Warszawa-Krakow 2001, s. 385. 1.
282: tamze, s. 386.
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Pulchne najczeéciej, uskrzydlone, dzieciece gtéwki bywaja w ikonie no-
wozytnej doktadnym odbiciem barokowych, ,lacinskich” wyobrazen anioléw.
Takze w tym temacie zostal ztamany kanon ikonopisania. To ztamanie bywa
réwniez obecne nawet w dzietach wspélczesnych ikonopiséw. W celu zilustrowa-
nia tej prawdy nalezy wskazaé chociazby na dwudziestowieczna ikone Pokrow,
w ktérej aniotowie — pod postacia uskrzydlonych gléwek — unosza mandorle
z wyobrazonym w niej Zbawicielem?®. Kolejny przyktad stanowi ikona Naro-
dzenie Chrystusa z 2 potowy XIX w., w ktorym to wizerunku ukazane zostaty
w oblokach pulchne, realistycznie oddane twarzyczki anielskie, otaczajace m.in.
postac¢ Boga Ojca®’.

Gdy chodzi natomiast o poczatek XVIII w., mozna wskazaé np. na osiem
uskrzydlonych anielskich gtowek, obecnych w ikonie maryjnej Azowska®®, jak
tez np. na pochodzaca z 1705 r., Iwowska ikone Wniebowziecie J. Kondzelewicza,
w ktérej owe anielskie gtéwki — ukazane w obtokach — widnieja pod promie-
nista mandorla Chrystusa®. Z lat trzydziestych i czterdziestych tego wieku,
z ikon ukazujacych anielskie, dzieciece gtéwki, mozna wymienié tez wizerunek
Sw. Juliana (1732 r.) z ikonostasu cerkwi pw. Przemienienia w Soroczyncach
Wielkich, w ktérym obecne sa w oblokach pulchne, dzieciece twarzyczki, oto-
czone jasnymi, kedzierzawymi wlosami?’, jak tez np. ikone maryjna Bracka
(z lat 1734-1735) z ikonostasu cerkwi bramnej pw. Tréjcy Swietej w Lawrze
Pieczerskiej w Kijowie'!. Z potowy natomiast XVIII w. pochodzi kijowska ikona
Sw. Barbara i $w. Katarzyna, w ktorej dziecieca twarzyczka barokowego aniota
ulegta calkowitej desakralizacji, stajac sie... zapinka dla szaty §w. Katarzyny*2.
Mozna tez dla przyktadu wskazaé na maryjna ikone-miedzioryt, tez pochodzaca
z XVIII w., o imieniu Borunska, w ktérej to ikonie dzieciece gltéwki anielskie
wyobrazone zostaty nad kartuszem*:. Ten sam motyw — oddanych w duchu
lacinskiego baroku gtéwek anielskich — pojawia sie tez w oéciezach ,kapliczki”
mieszczace) ikone o imieniu Pieta, pochodzaca z 2 potowy XVII w. z cerkwi pw.
Narodzenia Matki Bozej w miejscowoséci Habkowce*. Analogiczne gtéwki aniel-

36 M. Quenot, Ikona. Okno ku wiecznosci, Biatystok 1997, s. 87.

3T M. Immerzeel, Proskynetaria “from Jerusalem. Souvenirs of a Pilgrimage to the
Holy Land”, w: ,,Series Byzantina”, t. III, Warszawa 2005, s. 14. Il. 4: tamze.

3 G. Kobrzeniecka-Sikorska, Ikona, kult, polityka, s. 191. I1. 5: tamze.

3 L. Miljajewa, Tkony, s. 210. Il.: tamze, s. 211. Takze aniolowie znajdujacy sie za
Maryja maja oblicza oddane w duchu baroku. Tamze.

40 Tamze, s. 226. I1.: tamze, s. 227.

41 Tamze, s. 236. Il.: tamze, s. 237.

42 Tamze, s. 238. Il.: tamze, s. 239.

4 Jkony. Przedstawienia maryjne z kolekcji Muzeum Narodowego w Warszawie, s. 31.

4 Tkony, s. 41.
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skie wyobrazone zostaty takze na kolumienkach flankujacych ikone Tfocznia
mistyczna®®. Nie mozna tez pominaé faktu, ze w ikonach pojawiaja sie ,,dzieciecy”
aniotowie takze w pelnej postaci. Warto za przyklad podaé¢ w tym miejscu ikone
maryjng Sycylijska, w ktorej] — na wysokosci kolan tronujacej z Chrystusem
Maryi — przedstawione sa kleczace, dzieciece postaci aniotéw w szatach koloru
niebieskiego 1 czerwonego®®.

Niebianskie zastepy w mandorli

Choéry anielskie zawsze niemalze towarzysza w ikonach Chrystusowii Ma-
ryi, stanowiac czesto ich najblizsze otoczenie. Te prawde potwierdzaja np. ikony
Zasniecie Matki Bozej, obfitujace nie tylko w wyobrazenia mocy niebianskich,
ukazanych poza Chrystusowa mandorla (na tle ktérej Zbawiciel trzyma w rekach
dusze swej Matki)*?, ale 1 w samej Jego mandorli. Byty anielskie wpisuja sie w te
mandorle zaréwno w petnej ludzkiej postaci, jak 1 w postaci oskrzydlonych twa-
rzy czy zlaczonych ze soba skrzydel. Taka ich wizje zawiera np. pietnastowieczna
ikona Zasniecie Matki Bozej ze szkoly twerskiej, w ktorej to ikonie, w majaca
klasycznag postaé (tzn. migdata) mandorle, konkretnie w jej ,obramienie”, nie-
jako ,wpisane” zostaly, oddajace czes¢ Chrystusowi i jego Matce (warto dodad,
ze takze dusza Maryi bywa uskrzydlona*®), chéry anielskie; sa one ukazane
w pelnej ludzkiej postaci, jak tez — ale juz w samym szczycie mandorli — jako
oskrzydlone oblicza koloru niebieskiego®®. Czerwony serafin natomiast — takze
pod postacia oskrzydlonej twarzy — umieszczony zostal w szczycie Chrystusowej
mandorli, np. w pochodzacej z ok. 1480 r. nowogrodzkiej ikonie Zasniecie Matki
Bozej*. W innej ikonie tego §wieta, dziewietnastowiecznej, pochodzacej z Rosji

% Cerkiew — wielka Tajemnica, s. XV (aneks), il. 46.

46 J. Charkiewicz, Tobq raduje sie cale stworzenie..., s. 203.

47 Moce niebianskie ukazane sa czesto takze w gérnej czesci ikon tego tematu, jako
towarzyszace udajacym sie — w obtokach — do toza Theotokos apostotom. Por. ikona
rosyjska z 2 potowy XV w., tez ikona z 1420 r. Anopeii Py6bnes, pen. H. Bpexosa,
Mocksa 2001, s. 21. Por. ikona z XVI w. M. Quenot, Tkona. Okno ku wiecznosci,
s. 45. Por. ikona z 1547 r. z Lwowa, Mistrza Aleksieja. L. Miljajewa, ITkony, s. 118.
Il.: tamze, s. 119. Nie ma natomiast motywu przybycia apostoléw na obtokach
— wraz z towarzyszacymi im aniolami — np. w ikonie rosyjskiej z polowy XVI w.
J. Charkiewicz, ITkonografia sSwiqt z liczby dwunastu, s. 79.

48 M. Bielawski, Blask ikon, s. 80. Nawiazuje to z pewno$cia do antycznych przedsta-
wien dusz jako skrzydlatych.

4 Tamze, s. 119. Por. sanocka ikona z Lipia z 1 potowy XVII w. M. Janocha, Ukraisi-
skie i biatoruskie ikony swiqteczne w dawnej Rzeczypospolitej. [Problem kanonu],
Warszawa 2001, il. XXIII.

50 J. Charkiewicz, Ikonografia swiqt z liczby dwunastu, s. 78.
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centralnej badz zachodniej, szczyt mandorli wienczy popiersie serafina®. Nie
ma natomiast wienczacego mandorle serafina czy cherubina w rosyjskiej ikonie
tego Swieta, pochodzacej z 2 potowy XV w°2. Bywa tez, ze ,,wpisany’ w szczyt
mandorli aniot jest niemalze za nig ukryty, co np. ukazuje pochodzaca z poczatku
XVI w., ikona nowogrodzka®?. Takze mandorla Matki Bozej bywa wypelniona
aniotami. Sytuacja taka ma miejsce np. w ikonie nowogrodzkiej Znak, datowa-
nej na 1531 r., w ktérym to wizerunku niebieska, otaczajaca Maryje mandorla,
wypelniona jest cherubinami®. Warto tez dopowiedzieé, ze w ikonach w liczne
mandorle ,wpisane” sa takze jeszcze inne uskrzydlone istoty, mianowicie biblij-
ny tetramorfos. Rzecz tak wyglada np. w rosyjskiej ikonie Sobér Archistratega
Michata i innych bezcielesnych sit ze szkoly moskiewskiej, z 2 potowy XIX w.?,
Postaci tetramorfosu pojawiaja sie w ikonach czesto jako uskrzydlone, tudziez
z ksiegami Ewangelii jako swoimi atrybutami, chociazby w ikonie Pantokrator,
pochodzacej z 2 potowy XV w. z cerkwi pw. Matki Bozej Pokrow w Nowosielcach®®.
Nalezy tez zwréci¢ uwage na fakt, ze nie tylko mandorle wypelnione bywaja cho-
rami anielskimi. Swiadczy 0 tym np. pietnastowieczna ikona rosyjska z Tweru,
o imieniu Chrystus w chwale otoczony przez czterech Zyjacych, w ktérej to ikonie
oskrzydlone oblicza serafinéw (niekiedy w interpretacji myli sie je z cherubinami)
,2wtloczone” zostaly w gorna czesé oparcia Chrystusowego tronu®’.

Straznik wrot Raju

Motyw aniota jako straznika wrét Raju pojawia sie najczeéciej w ikonach
ilustrujacych dzieje prarodzicoéw, tudziez w ikonach Sqd Ostateczny. Jednakze
obecny bywa on rowniez w ikonach innego tematu, o czym $wiadczy np. wspoél-

5 Tkony. Przedstawienia maryjne z kolekcji Muzeum Narodowego w Warszawie, s. 157.
I1. 157: tamze. Gwoli wyjasnienia, mimo iz w zlotym nimbie znajduje sie imie: Cheru-
bin, to — zgodnie z kanonem — inny niz niebieski czy niebiesko-zielony kolor wskazuje
na obecno$¢ serafina. Mozna tylko przypuszczad, ze w cigzacym jeszcze ku sztuce
lacinskiej XIX stuleciu (z tej epoki jest owa ikona) taka pomytka moze byé skutkiem
ignorancji badz nie przywiazywania uwagi do kolorystyki anielskich skrzydet.

52 J. Charkiewicz, Ikonografia swiqt z liczby dwunastu, s. 79.

5 Novgorod icons 12th-17th century, il. 170.

% Tamze, il. 200.

% G. Kobrzeniecka-Sikorska, Ikony staroobrzedowcéw w zbiorach Warmii i Mazur,
s. 122. 1I1. 123: tamze.

% Jkony, s. 11. Por. ikona z 2 polowy XVI w. Chrystus Pantokrator z Surowicy z cerkwi
pw. Zaéniecia Matki Bozej. Tamze, s. 12. Nie ma natomiast aniotéw w mandorli
czy Tronéw u podnézka np. w ikonie Chrystus Pantokrator z 2 polowy XVI w.
z Kostarowcoéw z cerkwi pw. Sw. Szymona Stupnika. Tkony, s. 12. 1l.: tamze, s. 14.

57 M. Quenot, Ikona i kosmos. [Inne spojrzenie na dzielo stworzenia], thum. H. Paprocki,
Bialystok 2007, s. 86.
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czesna ikona Zwiastowanie, w ktorej — oprocz archaniota Gabriela — wyobrazone
zostalo, przed wejéciem do Raju, oskrzydlone, okolone ztotym nimbem oblicze
w czerwonym kolorze®.

Gdy chodzi o sztuke XIX stulecia, aniot jako straznik Edenu przedstawiony
zostal np. w pochodzacej z polowy XIX w. z ikonostasu butgarskiej cerkwi p. w.
Zasniecia Matki Bozej w Kopriwszticy ikonie Adam i Ewa ptaczq przed Rajem.
7 pierwszej potowy XVII w. pochodzi natomiast ikona Sqd Ostateczny z cerkwi
pw. Soboru Matki Bozej w Lipiu, w ktorym to wizerunku spod dolnych skrzydet
aniota-straznika wylaniaja sie czerwone, nagie nogi, osadzone na gzymsie bramy
Raju, za§ w uniesionych wysoko w gére czerwonych rekach owego straznika
znajduja sie dwa czerwone miecze®. Z ,orezem” pojawia sie niebianski straznik
Edenu takze w pochodzacej z ok. 1570 r. ikonie Kuszenie oraz wygnanie Adama
i Ewy z Raju z soboru w Sotwyczegodsku w pdtnocnej Rosji®'. Mozna przyto-
czy¢ tutaj jeszcze jeden przyklad obecnosci tego motywu w ikonie, mianowicie
szesnastowieczny wizerunek W Tobie raduje sie cate stworzenie z Petersburga,
gdzie na wysokosci wiezy z koputa — bedacej ,,czescia” Niebianskiego Jeruzalem
—znajduje sie przed brama Raju éw aniot®.

Znaczenie gestow skrzydel

Nawet samym swym skrzydlem aniot, wyobrazony w ikonie, moze oddawac
Bogu czy Theotokos czesé badz, np. wieszczac zmartwychwstanie, wskazywacé
na niebo. Warto pokroétce ukazaé gestykulacje anielskich skrzydet w oparciu
o wybrane ikony. Chociazby w rosyjskiej ikonie Niewiasty przy pustym grobie
(vel: Myrofory) z 1497 r. aniol prawym skrzydlem wskazuje na niebo, oglaszajac
w ten sposéb zmartwychwstanie Chrystusa jak tez ewokujac Jego wniebowsta-
pienie, natomiast lewym — wskazuje na pusty grob, bedacy kamiennym $wiad-
kiem zaréwno $mierci, jak 1 Chrystusowego zmartwychwstania®. Jednakze
juz np. w ikonie tego imienia z 1546 r., z greckiego monasteru Stavronikita,
aniot obwieszczajacy rezurekcje Chrystusa unosi oba swe skrzydla ku gorze®.

58 J. Charkiewicz, Tkonografia swiqt z liczby dwunastu, s. 17.

% Apokryfy i legendy starotestamentowe Stowian potudniowych, red. G. Minczew, M. Sko-
wronek, Krakéw 20086, il. VIIL. Takze por.: tamze, il. VII. Straznik-aniol pojawia sie tez
na ikonie Adam i Ewa pracujq na ziemi z ikonostasu tej cerkwi. Tamze, il. IX.

% Jkony, s. 62. Por. M. Helytovyc¢, Icons of the 1560s associated with ,,Dmytrij”, w: ,Series
Byzantina”, t. I, Warszawa 2003, s. 112. Il. 14: tamze.

61 M. Quenot, Ikona i kosmos, s. 23.

52 Tamze, s. 74.

63 J. Charkiewicz, Tkonografia swiqt z liczby dwunastu, s. 61.

64 Tamze, s. 62.



MOTYW SKRZYDEt ANIELSKICH W IKONIE 261

W innej jeszcze ikonie owego $wieta, pochodzacej z XV w. z Rosji, aniot ten ma
oba skrzydta opuszczone®.

Skrzydila anielskie moga réwniez byé rozpostarte badz zlozone, czesto
sugerujac realizowana (tudziez gotowo$¢ do realizacji postannictwa) lub juz
spelniong misje. Rozpostarte skrzydia posiada np. archaniot Michal w lwowskiej
ikonie z 1560 r., w ktérej towarzyszy on trzem mtodziencom znajdujacym sie
w ognistym piecu®, jak réwniez np. w rosyjskiej ikonie Flor i fawr z Galerii
Trietiakowskiej®”. Gdy chodzi natomiast o zlozone skrzydta anioléw, warto
zwréci¢ uwage na wizerunek Trdjca S”wiqta Starotestamentowa, bedacy czescia
ikony czterodzielnej, pochodzacej z 1 polowy XV w. W owym wizerunku aniot
centralny (odpowiadajacy w najbardziej popularnej interpretacji ikon tego typu
Chrystusowi) ma skrzydta uniesione, podczas gdy pozostali aniotowie, reprezen-
tujacy Boga Ojca i Ducha Swi@tego, maja skrzydta ztozone®,

Byty niebianskie moga skrzydlami wykonywac takze gest czci lub poddania
wzgledem Boga Ojca, Chrystusa czy Matki Bozej. Z taka wizja spotykamy sie np.
w czternastowiecznej ikonie rosyjskiej Wniebowstapienie, w ktorej aniolowie tworza,
uktadem skrzydet ,tuk” biegnacy wzdtuz brzegéw kolistej mandorli Chrystusa®.
Podobnie wygiete sg skrzydta anioléw w ikonie tego $éwieta, pochodzacej z 2 polowy
XVI w. ze szkoly nowogrodzkiej™. Jeszcze inna szesnastowieczna ikona, obrazuja-
ca to wydarzenie, ale o nieznanym pochodzeniu, ukazuje jako uniesione skrzydla
anielskie znajdujace sie najblizej Chrystusowej mandorli, natomiast jako opadajace
—skrzydta od niej oddalone™. Mozna oczywiscie w tym uktadzie skrzydel anielskich
dostrzegaé takze oddanie przezikonopisa w ten sposéb lotu aniotéw. Podobnie rzecz
wyglada w ikonie Krolewska godnosé Marii z ostatniej ¢wierci XIII w.™, czy tez
w pochodzacej z tego samego stulecia ikonie maryjne) Tolgska z Moskwy™. Skrzydia
anioléw moga tez sugerowac specyficzny ,,baldachim”. Taka sytuacja ma miejsce np.
w ikonie Matka Boza Hodegetria w otoczeniu archaniolow i prorokéw z Kostarowcow
z lat 1540-1560, w ktérej archaniotowie Michatl 1 Gabriel jednym ze swych skrzydet
tworza” wspdlnie ponad Maryja (ukazana z Dziecieciem) 6w ,baldachim”™.

% Tamze, s. 63.

6 M. Helytovy¢, Icons of the 1560s associated with ,,Dmyirij”, s. 109. Il. 10: tamze.

57 W. Mol¢, Sztuka rosyjska do roku 1914, Wroctaw-Krakow 1955, s. 147.

% Novgorod icons 12th-17th century, il. 68.

% J. Charkiewicz, Ikonografia swiqt z liczby dwunastu, s. 66.

° Novgorod icons 12th-17th century, il. 234.

1 Tkony, s. 46.

2. épidlik, M. I. Rupnik, Mowa obrazow, thum. J. Dembska, Warszawa 2001, s. 104.

s L. Miljajewa, Tkony, s. 44. I1.: tamze, s. 45.

™ M. P. Kruk, Zachodnioruskie ikony Matki Boskiej z Dziecigtkiem w wieku XVi XVI,
s. 255. 1I1. 22: tamze.
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Upadli aniolowie

W przeciwienstwie do mocy niebianskich, skrzydta demonéw maja kolor
brazowy badz czarny. W dwunastowiecznej ikonie Drabina Raju Jana Klima-
ka, pochodzacej z monasteru pw. Sw. Katarzyny na Synaju, szatani zostali
przedstawieni z czarnymi, ptasimi, rozczapierzonymi skrzydtami, w momencie
stracania grzesznych mnichéw (za pomoca np. kijéw i tukéw) z drabiny wiodace;j
do Nieba; stad niektérzy mnisi spadaja w otwarta paszcze Hadesu (uosobienie
Swiata zmarlych jak i piekta)™. Podobnie wygladaja takze skrzydta demonéw
w pochodzacej z Nowogrodu z potowy XVI w. ikonie Rajska drabina (wizja mnisz-
ki Eulogii)’®. Natomiast wspomniany Hades tez wyobrazany bywa w ikonach
jako uskrzydlony, np. w ikonie Zmartwychwstania (Anastasis) z czwartej ¢wierci
XIII w. z monasteru pw. Sw. Katarzyny na Synaju, gdzie przedstawiono go
jako brodatego, nagiego starca, z ptasimi skrzydtami u ramion™. Nalezy w tym
miejscu wskazac tez np. na ikone Zstgpienie do Otchlani Dionizego, datowana
na ok. 1502 r., gdzie oprécz petanego przez aniotow Hadesu, wyobrazeni zostali
réwniez szatani o brazowych skrzydtach’.

Czarnoskrzydli szatani przedstawiani sg czesto natomiast np. w ikonach Sqd
Ostateczny, gdzie chociazby dosiadaja pierscienie (symbole grzechéw) wypetzaja-
cego z piekielnej otchlani weza, bedacego nawigzaniem do kusiciela z biblijnego
raju. Mozna tutaj wskaza¢ np. na ikone-fresk z Meteory z monasteru pw. Sw.
Mikotaja w Anapavsas™, na ikone z 1 potowy XVII w. z cerkwi pw. Soboru Matki
Bozej w Lipiu®, czy tez na wezeéniejsza, bo szesnastowieczna ikone z Ermitazu®!.

Q. Popova, E. Smirnova, P. Cortesi, Ikony, thum T. Lozinska, Warszawa 2000, s. 47.
Por. S. Skrzyniarz, Hades. [Recepcja, sens ideowy i przemiany obrazu pogarskiego
boga w sztuce bizantynskiej], Krakow 2002, il. 92. Por. tamze, il. 93.

6 M. Quenot, Zmartwychwstanie i ikona, ttum. H. Paprocki, Bialystok 2001, s. 246.
I1. 86: tamze. O teologii J. Klimaka, por. J. Naumowicz, Drabina zmagarn Jana
Klimaka, ,,Zycie Duchowe” 50 (2007), s. 30-317.

" Por. S. Skrzyniarz, Hades, il. 96.

8 J. Charkiewicz, Tkonografia swiqt z liczby dwunastu, s. 58. Por. ikona nowogrodz-
ka Zstgpienie do Otchtani z 1 potowy XVI w. Novgorod icons 12th-17th century,
il. 192. Por. ikona z Semeniwki. A. Gronek, Tkony Meki Pariskiej. [O przemianach
w malarstwie cerkiewnym ukrairisko-polskiego pograniczal, Krakéw 2007, s. 399.
I1. 258: tamze. Por. M. Bielawski, Blask ikon, s. 95. Ikona Zstapienie do Otchtani
nowogrodzka z 1 potowy XVI w. Por. Chrystus wybawiajqgcy, il. 17 (aneks).

™ J. Gaé, Grecja. Kulturowy przewodnik po Grecji bizantyriskiej, Krakéw 2007, s. 103.

80 Jkony, s. 62.

81 M. Quenot, Ikona. Okno ku wiecznosci, s. 139. Por. R. Mazurkiewicz, Deesis. Idea
wstawiennictwa Bogarodzicy i sw. Jana Chrzciciela w kulturze $redniowiecznej,
Krakéw 2002, il. 8.
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Dosiadajace weza demony obecne sa ponadto takze np. w pochodzacej z 2 potowy
XV w. ikonie Maryja-Raj®.

Uskrzydlone postaci diabléw pojawiaja sie licznie réwniez w ikonach ha-
giograficznych. Swiadczy o tym np. ikona Sw. Mikotaj (z zywotem) z 1 polowy
XIV w.®, czy ikona tego imienia z XV w. z cerkwi pw. Sw. Dymitra Solunskiego
w Zohatynie®. Diabel o czarnych, rozczapierzonych skrzydtach, obecny jest tez
w ikonach Sw. Nikita, np. w ikonie z ok. 1700 r., w ktorej 6w Swiety, przytrzy-
mujac lewa reka demona za rogi, prawa zadaje mu zwycieski cios®.

Nie mozna tez pominaé postaci poganskiej, stojacej na pograniczu swiata
diabelskiego, mianowicie chodzi tutaj o pojawiajaca sie w licznych ikonach
Chrzest Chrystusa meska, personifikacje rzeki Jordan, wylewajaca wode z amfory.
Starzec 6w bywa wyobrazony w ikonach tego misterium takze z rozpostartymi
skrzydtami, ktére wyrastaja z jego plecow. W dodatku skrzydta te moga by¢ np.
niebiesko-ztote®,

Uskrzydlona Sofia i §wieci

Madros$é stworzona jest wpisana w nature S$wietych. Jednakze prawostawie
mowi tez o madrosci niestworzonej. Te dwie rzeczywistosci lacza sie w jedno
w ikonach Maqdrosé Boza (vel: Sofia). Nalezy za przyklad podaé tutaj np. ikone
z 1747 r., w ktorej postaé Sofii nie tylko karnacje, ale takze skrzydta ma koloru
czerwono-purpurowego®’. Warto tez dopowiedzieé, ze w owej uskrzydlonej Sofii
dostrzega sie nie tylko uosobienie Madroéci Bozej, ale takze samego Chrystusa,
Ducha Swietego, Boze energie, Maryje, jak 1 Kosciot.

Gdy chodzi o Zbawiciela, jako uskrzydlony pojawia sie np. w ikonach Chry-
stus Swietej Ciszy (vel: Swieta Cisza, Swiete Milczenie), chociazby w dziewietna-

2 T, Spidlik, M. I. Rupnik, Mowa obrazéw, s. 126. Por. M. Quenot, Ikona. Okno ku
wiecznosci, s. 139.

8 Novgorod icons 12th-17th century, il. 28. Demony znajduja sie np. na lodzi, w ktérej
ptynie m. in. §wiety (Cud z marynarzami). Tamze. Por. tamze, il. 19. Sa tutaj takze
ukazani szatani spadajacy z drzewa, przed ktéorym znajduje sie §w. Mikotaj. Por.
tamze, 1l. 45. Por. tamze, 1il. 47.

84 Tkony, s. 57. Por. ikona tego §wietego z X w. z Bari. L. Miljajewa, Tkony, s. 26. 11.:
tamze, s. 27.

8 M. Szczepanski, W. Gérny, Straznicy Kanonu, il. LXXVI. Tkona jest czeécia tryptyku.
Podobnie rzecz ukazuje ikona Sw. Nikita i diabel z Lwowa z potowy XVI w. L. Milja-
jewa, Tkony, s. 122. I1.: tamze, s. 123. Por. ikona Sw. Nikita i diabet z 1 éwierci XVI w.
z Torzoka: Malarstwo rosyjskie XIV-XX w. [27 maja— 15 lipca 1957, Warszawa, Muzeum
Narodowe], red. P. Lebiediew, ttum. 1. Kotoszynska, Warszawa 1957, il. 12.

86 M. Bielawski, Blask ikon, s. 39.

$7 T. Spidlik, M. I. Rupnik, Mowa obrazéw, s. 104.
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stowieczne) ikonie-plakietce, pochodzacej z warsztatu starowiercow®. Zbawiciel
jest przedstawiany — w tym typie ikonograficznym —jako angelos. Ikony Chrystus
Swigtej Ciszy ukazujq go z roztozonymi skrzydtami, z rekoma skrzyzowanymi
na piersiach, tudziez w sktadajacym sie z dwoch kwadratéw (romboéw) nimbie®®.
Rozmaita jest takze kolorystyka skrzydet Zbawiciela w ikonach tego imienia,
np. we wspoélczesnej ikonie ukazujacej 6w temat, pochodzacej ze szczecinskiego
Karmelu, Chrystus posiada skrzydta w kolorze ciemnoniebieskim, ciemnosza-
rym, jasnoszarym i biatym. Warto tez dopowiedzieé, ze w owej karmelitanskiej
ikonie zatart sie podziat skrzydel na paporotke 1 podpaporotke®.

Kolejna popularna w ikonach postacig ludzka, obdarzong skrzydlami, jest
$§w. Jan Chrzciciel-Poprzednik (Chrystusa). Uskrzydlony, nosi miano Aniota
Pustyni. Takie jest takze imie przedstawiajacej go w owym typie ikonograficz-
nym ikony. Jako Aniot Pustyni, S$wiety ten pojawia sie np. w ikonach Deesis,
jak 1 w maryjnych, tudziez jako samodzielne przedstawienie. Wskazmy cho-
ciazby na siedemnastowieczna ikone Sw. Jan Chrzciciel (z Zywotem) ze szkoty
jarostawskiej, w ktorej to ikonie — wyobrazony frontalnie — éwiety ten posiada
catkowicie zlote skrzydia®. Gdy chodzi natomiast o kolorystyke skrzydel §w. Jana
Chrzciciela, np. w ikonie M. Damaskinosa, paporotka skrzydet tego $wietego
jest brazowo-zlota, za$ podpaporotka — niebiesko-biata®?. Siedemnastowieczna
natomiast ikona Sw. Jan Chrzciciel Aniol Pustyni z cerkwi pw. Narodzenia éw.
Jana Chrzciciela w Odrzechowej ukazuje siegajace tydek skrzydta §wietego jako
z wierzchu czerwone, a od spodu — biate®. Gdy chodzi o wyrazne zaznaczenie
lotek w skrzydiach owego Poprzednika Chrystusa, nalezy tutaj skierowaé spoj-
rzenie np. na osiemnastowieczna, rosyjska ikone maryjna Tolgska z Powotza®.
Nalezy — konczac niniejsza refleksje — wskazac jeszcze na obecno$é tego Aniota
Pustyni takze we wspomnianych ikonach Deesis. Przyktady mozna tu mnozy¢.
Takie przedstawienie §w. Jana Chrzciciela w Deesis zawiera np. dziewietnasto-
wieczny tryptyk rosyjski (wykonany z mosiadzu 1 emalii), tudziez inne rosyjskie
tryptyki starowiercow, pochodzace np. z przetomu XVIII 1 XIX w.** W ramach

8 Straznicy Kanonu, il. LXX.

8 Tamze, il. LXX, il. LXXI.

% Modlitwa kolorem. [Ikony z Pracowni Karmelu Mitosci Mitosiernej im. Braci Tra-
pistéw z Tibhirine], Szczecin 2003, s. 14, il. 3.

9 Obrazi przyroda. [Materiaty z Konferencji ,,Obraz i przyroda” KUL 6-8 paZdziernika
2003], red. M. U. Mazurczak, J. Patyra, M. Zak, Lublin 2005, il. 5 (tabl. XXII).

92 Q. Popova, E. Smirnowa, P. Cortesi, Ikony, s. 98.

9 Tkony, s. 52.

9 Jkony. [Przedstawienia maryjne z kolekcji Muzeum Narodowego w Warszawie],
s. 118-119. Por. il. 32: tamze, s. 119.

9% Tamze, s. 242. I1.: tamze, s. 243. Por. Zeszyty Muzeum Warmii i Mazur. Sztuka sta-
roobrzedowcow, s. 37-38. 11. 7: tamze, s. 37. Por. tamze, s. 43-44. I1. 10: tamze, s. 43.
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Matej Deesis 6w Aniotl Pustyni pojawia sie np. w osiemnastowiecznej ikonie
podréznej z warsztatu starowierckiego, w ktérej ponadto wskazuje on palcem
na ukazanego w trzymanym przez siebie kielichu (de facto eucharystycznym)
Chrystusa jako Baranka (por. 1, 29)%. Z wlasng écieta glowa na misie, tudziez
ze zwojem, uskrzydlony §w. Jan Chrzciciel zostal natomiast wyobrazony np.
w bulgarskiej cerkwi pw. Trojcy SWiQtej w Dobryczu (XIX w.)"".
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JUBILEUSZOWY ROK SW. PAWLA APOSTOLA

Kolejny raz dane jest nam w Kosciele katolickim przezywac rok jubileuszowy,
tym razem poswiecony osobie 1 zyciu $w. Pawla Apostota. Obchody jubileuszowe nie
tyle wyznaczaja obszar teologicznych zainteresowan KoSciola, co racze) wskazuja
na droge, jaka pragnie on aktualnie kroczy¢. Je§li chcemy z tego czasu skorzystac,
jesli mamy pragnienie, by nie stal sie on kolejna narzucong z zewnatrz ,,akcja
duszpasterska”, wobec ktorej pozostaniemy nieporuszeni, to zaproszeni jesteémy,
by dobrze wshuchaé sie w to, czym chce dzisiaj zy¢ Koscidt.

Papiez Benedykt XVI, oglaszajac Jubileuszowy Rok §w. Pawla, pragnat nie
tylko uczci¢ rocznice 2000 lat od jego narodzin, ale nade wszystko chcial stworzy¢
dogodne warunki, aby§my przygladajac sie tej niezwyklej postacii czytajac jego
pisma, mieli okazje zdoby¢ nowe doSwiadczenie, ponownie odkryé najglebsze
korzenie chrzes$cijanstwa 1 umocni¢ swoja tozsamosé!.

Warto wiec zapytaé, w czym wyraza sie fenomen §w. Pawla 1 w jaki sposéb
moze on by¢ dla nas — ludzi XXI w. — ciggle aktualnym wzorcem osobowym?

W dziejach chrzescijanstwa Pawel odegrat zasadnicza role. Byl pierwszym
1 najwiekszym misjonarzem, zalozycielem wielu wspélnot chrzescijanskich. Bu-
dowat oraz integrowat Koscioly rozsiane na terenie catego Imperium Rzymskiego,
laczac jego orientalne prowincje z terenami starego kontynentu. Komentatorzy
jego zycia twierdza, ze na state wpisatl sie w historie Europy, ktéra bez niego
moglaby wygladaé zupelnie inaczej?.

Na doniosto$¢ tej postaci sktada sie wiele czynnikéw, zaréwno naturalnych,
jak 1 nadprzyrodzonych. Pawet byt cztowiekiem o niezwykle mocnej 1 spdjnej oso-
bowosci, osobg o0 jasnym 1 otwartym umysle, uwaznym obserwatorem otaczajacej
rzeczywistoscii dobrym organizatorem. Urodzit sie 1 wychowal w Tarsie, w dobrze
usytuowanej i poboznej rodzinie zydowskiej, ktéra posiadata obywatelstwo rzym-
skie. Dzieki temu mogt liczy¢ na dobre wychowanie w wierze ojcéw 1 wyksztalcenie
w stynnej szkole rabinackiej w Jerozolimie. Jego edukacje wzbogacity podréze
po najwiekszych miastach Cesarstwa Rzymskiego. Wzrastal zaréwno w bogate]

! Por. Benedykt XVI, Przeméwienie wygloszone na rozpoczecie Roku §w. Pawta w dniu
28.06.2008 r., cyt. za: Biuletyn KAI 27:2008 s. 23-24.

2 Por. R. Fabris, Tutto per il Vangelo. La personalita, il pensiero, la metodologia di
Paulo di Tarso, Milano 2008 s. 5.
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tradycji Izraela, jak 1 w duchowym klimacie rodzinnego miasta, ktére odnowione
przez Juliusza Cezara, bylo waznym oérodkiem handlowym i kulturalnym, gdzie
spotykaty sie rézne prady myslowe 1 religijne. Z jednej strony byt wiec zakorzeniony
w tradycji hebrajskiej, a z drugiej asymilowat kulture miast hellenskich, gdzie
nauczyl sie ptynnie méwicé i pisa¢ po grecku. Stad w jego pismach znajdujemy
odniesienia do platonskiej antropologii oraz cytaty poganskich poetéw. Tak dobre
1 szerokie wyksztalcenie sprawialo, ze potrafit umiejetnie taczyé wlasna tradycje
zydowska z bogata kultura grecko-rzymska, stajac sie cztowiekiem dialogu®.

Benedykt XVI podczas jednej z audiencji powiedzial, ze ,,Pawel jawi sie
nam jako czltowiek z pogranicza trzech réznych kultur — rzymskiej, greckiej
1 zydowskiej, 1 by¢é moze dlatego byt tak dobrze przygotowany do szerokiego
otwarcia uniwersalistycznego, do posrednictwa miedzy kulturami, do prawdzi-
wej powszechnos$ci”™. Wtaénie dzieki tej predyspozycji, potaczonej z niezwyklym
zapalem misyjnym, ktéry objawit sie po jego duchowej przemianie, wiara chrzes-
cijanska mogta by¢ przeniesiona z rodzinnej ziemi Izraela w srodowisko syro-
palestynskie 1 §wiat grecko-rzymski®.

W sposéb nieprzewidywalny dla niego samego edukacji tej dopetnit sam Bég,
wkraczajac w jego zycie 1 otwierajac go na nowe horyzonty, ktore wezesniej, pomi-
mo posiadanej wiedzy, byty dla niego niedostepne. Bég, dajac mu taske powotania,
przetamal w nim bariery ludzkiego my§lenia, ktére zdogmatyzowane przez rady-
kalny faryzeizm, nie bylo wstanie otworzy¢ sie na objawienie dokonane w Jezusie
Chrystusie. Spotkanie z zywym Bogiem nie tyko powalilo go na ziemie, ale rozbilo
dotychczasowy sposdb mysélenia skoncentrowany na catkowitym poddaniu sie prawu.
Pawel musiat pozostawié to, czego zbyt kurczowo sie trzymat, musiat o§lepnaé, aby
na nowo nauczy¢ sie widzie¢! Dopiero to do§wiadczenie stalo sie dla niego wyzwa-
lajace 1 przemieniajace, z gorliwego stugi martwej litery prawa i tradycji stal sie
stuga zywego Boga, z przesladowcy chrzescijan — gorliwym apostolem. To mistycz-
ne do$wiadczenie byto tak silne, ze dokonalo w nim rewolucyjnej zmiany, odtad
wszystko, co wezeéniej zdobyl, uznat za ,$mieci”, a sam zapragnat zy¢ wytacznie
dla Ewangelii, ,,by mie¢ w niej swéj udzial” (por. Flp 3, 8; 1Kor 9, 23).

Bogactwo osobowosci, erudycja 1 kultura w potaczeniu z tak obfitym dziala-
niem laski, przyniosty wielkie duchowe owoce 1 zrodzily niezwykla dynamike zycia
wiary. Pawel z jednej strony byl mistykiem, ktéry doswiadczal obecnosci zywego
Boga, a z drugiej czlowiekiem poddanym ludzkim ograniczeniom, o czym sam
pisal, wspominajac ,,upokarzajacy oécien dla ciata” (por. 2Kor 12, 7). Wszystko to

3 Por. Tamze, s. 7.

4 Benedykt XVI, Audiencja generalna z dnia 27.08.2008 r., cyt za: Biuletyn KAI
36:2008 s. 18-19.

5 Por. Fabris, s. 6.
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sprawiato, ze gleboko zakorzeniony w realiach ludzkiego zycia, byt on jednoczeénie
mistykiem o duchowych skrzydtach, ktére pozwalaly mu wznosié¢ sie ku niebu.

Nawrdécony 1 przemieniony Pawel stat sie Bozym maratonczykiem, ktory
— jak na olimpijskim stadionie — podjat wielki bieg dla Ewangelii. A ze byt to
bieg niezwykly, §wiadczy fakt, ze w okresie 15 lat podrdzy apostolskich przebyt
ponad 10 tysiecy kilometréw, co na 6wczesne czasy bylo niemalym wyczynem
(por. 1Kor. 9, 24nn)°®.

Jako dzieci XXI wieku zyjemy w zupelnie innym $§wiecie, czasowo 1 kultu-
rowo odleglym od poczatkow chrzescijanstwa. Nasze ,,mate ojczyzny”, cho¢ maja
swoje znaczenie, zazwycza) nie sq, jak Tars, tetniacymi zyciem metropoliami,
w ktorych przecinaja sie wazne szlaki handlowe. Z drugiej jednak strony nasza
sytuacja nie jest az tak odmienna. I my zyjemy dzi§ w bardzo otwartej przestrze-
ni, jakby na przecieciu cywilizacyjnych szlakéw. Droga, przez ktéra dochodza do
nas informacje z catego $wiata, jest dzi§ multimedialna przestrzen, a zwlaszcza
Internet, ktéry sprawia, ze nawet male mieszkanko na poddaszu moze kazdego
dnia stawac sie wielkim areopagiem réznych kultur, idei oraz wierzen.

Wirtualna przestrzen bez granic fizycznych, a czesto 1 moralnych, staje sie
dzi$ naturalnym érodowiskiem wzrastania mtodego pokolenia. Czlowiek, ktory
dorasta w takim klimacie, wyrywany z wtasnego kontekstu kulturowego, z jedne;j
strony moze sie wszechstronnie rozwijaé, stajac sie obywatelem $wiata, ale
z drugiej tatwo moze sie zagubi¢ w labiryncie réznorakich tresci 1 niezbadanym
gaszczu informacji. Czlowiek, a z nim 1 spoteczenstwo, ktore dojrzewa w takiej
atmosferze, do$wiadcza niezbadanych i trudnych do przewidzenia zmian w ob-
rebie ksztattowania sie wlasnej tozsamosci.

,Otwarta przestrzen” ludzkiego zycia ulega wielu przeobrazeniom. Rozwdj
techniki, a zwlaszcza niestychane osiggniecia w dziedzinie komunikacji sprawia-
ja, ze zyjemy nie tylko w jako§ciowo nowym, ale 1 nieustannie zmieniajacym sie
obszarze kulturowym. Jednak nowy styl zycia, promowany zwtaszcza przez Srodki
przekazu, coraz mocniej sprzeciwia sie duchowi Ewangelii oraz chrzescijanskiej
tradycji, na ktorej budowano podwaliny starego kontynentu. I cho¢ w Europie nie
brak symboli chrze$cijanskiej obecnoéci, to jednak systematycznie rozszerzajace
sie zeSwiecczenie rodzi niebezpieczenstwo, ze jej duchowe korzenie stana sie tylko
muzealnymi pamiatkami z przesztosci. ,,Europejska kultura sprawia wrazenie mil-
czqceej apostazji czlowieka sytego, ktéry zyje tak, jakby Bog nie istnial” (EiE 7.9).

Analizujac wspdtczesne przemiany kulturowe, Jan Pawel II w Adhortacji
,Ecclesia in Europa” zauwazyl wiele twoérczych elementéow, ktore ozywiaja
ludzkiego ducha i umacniaja rozwdj naszej cywilizacji, ale dostrzegt rowniez

6 Por. Fabris, s. 57.
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niebezpieczne trendy, ktére dla cztowieka sa zagrozeniem. Nazywa je kultura
gasnqcej nadziei, ktéra wyrasta z dazenia do narzucenia antropologii bez Boga
1 bez Chrystusa. Ten typ myS$lenia uwaza czlowieka za ,absolutne centrum
rzeczywisto$ci, kazac mu w ten sposéb wbrew naturze rzeczy zajaé miejsce
Boga, zapominajac o tym, ze to nie czlowiek czyni Boga, ale Bog czyni cztowie-
ka” (EiE 9). Konsekwencja takiego sposobu myslenia jest rozwdj nihilizmu na
polu filozofii, relatywizmu w sferze moralno$ci, a nawet cynicznego hedonizmu
w strukturze zycia codziennego (EiE 9). Odrzucenie kultury moralnej i czesto
choéby podstawowych wartosci etycznych prowadzi do budowaniem Swiata,
w ktérym Boég jest wielkim nieobecnym”.

W $wietle powyzszych rozwazan widac, jak naglace staje sie wezwanie, aby
chrzescijanie na nowo odkryli swoje duchowe korzenie 1 umocnili wlasna toz-
samos$¢. Uwidacznia sie réwniez, jak waznym 1 aktualnym wzorcem osobowym
pozostaje §w. Pawel. Nie mniej bowiem niz w czasach Cesarstwa Rzymskiego,
takze dzi$ potrzeba $éwiadectwa wiary. Wobec wielu przemian cywilizacyjnych
1 kulturowych, potrzeba chrze$cijan o wyraznej 1 spdjnej osobowosci, madrych
1 wszechstronnie wyksztatconych, posiadajacych gtebokie poczucie tozsamoéci
1 zdolnych do dialogu ze wspétczesnym Swiatem. Potrzeba ludzi, ktérzy maja
zaréwno korzenie, jak 1 skrzydta, ktorzy zyja codziennoécia, a jednocze$nie
wznoszg sie ponad ziemski horyzont. Tylko bowiem tacy chrze$cijanie bedg
potrafili bez leku, uprzedzen czy komplekséw wychodzi¢ na spotkanie ludzi
innych kultur i ,nie zagubia sie w propozycji kultury chwili, a beda §wiadkami
odwiecznej madrosci, ptynacej z objawionego stowa”s.

Nalezy sobie zyczy¢, by dany nam czas moégl byé przezywany wlaénie
w takim klimacie 1 okazat sie bardzo owocny. ProSmy wiec za Papiezem, aby
dobry Bég, , ktory sprawil, ze Pawel dostrzegl Jego éwiatto i ustyszat Jego stowo,
ktory poruszyt gteboko jego serce — pozwolil rowniez nam widzieé to §wiatto, aby
takze nasze serce zostato poruszone Bozym stowem, bySmy w ten sposéb mogli
dzisiejszemu $§wiatu dawaé Swiadectwo Ewangelii 1 prawde Chrystusowg”™.

Warto sie zatem zatroszczy¢, aby kolejny rok jubileuszowy przezywany
w Koéciele mégl spetni¢ papieskie nadzieje. Warto zadbadé, by przyczynit sie do
ksztaltowania umystéw 1 serc ludzi wierzacych, poglebiajac zaréwno ich korze-
nie, jak 1 umacniajac skrzydta, by wszyscy wyznawcy Chrystusa mogli staé sie
chrze$cijanami na miare samego Pawla z Tarsu.

7 Jan Pawet II, Homilia wygloszona w Krakowie w dniu 18.08.2002 r.

8 Benedykt XVI, Homilia wygloszona podczas spotkania z duchowienstwem w War-
szawie w dniu 25.05.2006 r.

9 Benedykt XVI, Audiencja generalna z dnia 27.08.2008 r., cyt za: Biuletyn KAI
36:2008, s. 19.
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ks. R. Pierskala, Pozamszalny kult Chrystusa w Eucharystii w po-
soborowej reformie liturgicznej, Opole 2008, ss. 419

,Koscidl zyje dzieki Eucharystii” (Ecclesia de Eucharistia vivit — zob. En-
cyklika Jana Pawta II z 2003 r.). Takimi stowami rozpoczyna Papiez swoje na-
uczanie na temat fundamentalnego znaczenia Eucharystii w zyciu Koéciota, dla
zycia kazdego wierzacego. Dlatego ten temat jest stale aktualny, gdyz stanowi
znak rozpoznawczy religii chrzescijanskiej. Uobecnianie bowiem ,,Wydarzenia
Wieczernikowego” jest permanentnym zadaniem Ko$ciota. Stad De FEucharistia
numquam satis. Ponizej recenzowana publikacja jest dowodem na to, ze prob-
lematyka eucharystyczna, takze w wymiarze naukowym, stale znajduje jakis
obszar dotad nie w pelni rozeznany, omowiony, przestudiowany.

Ks. dr Rudolf Pierskata jako swa prace habilitacyjna przedstawia monografie
pt.: Pozamszalny kult Chrystusa w Eucharystii w posoborowej reformie liturgicznej
(Opole 2008, Seria: Opolska Biblioteka Teologiczna, ss. 419). Powyzsza pozycja
z pewnoscig wypelni Juke” poznawcza 1 wydawnicza w obszarze nauk liturgicznych
w Polsce, gdyz zaden z rodzimych liturgistow nie zmierzyl sie w tak dogtebny,
wyczerpujacy, wieloaspektowy 1 zrédtowy sposob z problematyka pozamszalnego
kultu eucharystycznego, z punktem ciezkoSci spoczywajacym na analizie posobo-
rowej ksiegi Komunia sSwieta i kult tajemnicy eucharystycznej poza Msza Swietq
dostosowane do zwyczajow diecezji polskich, Katowice 1985 (tacinskie editio typica
1973). Istnieja oczywiscie roznorakie czastkowe ,,przyczynki”, a nawet w miare ob-
szerne opracowania na powyzszy temat (zob. prace takich autoréw jak: W. Bomba,
S. Czerwik, Wl Gltowa, C. Krakowiak, L. Petka, H. Sobeczko, T. Syczewski i inni).
Oryginalno$é jednakze rozprawy naszego Autora polega na tym, ze wszystkie
pozamszalne formy kultu eucharystycznego zostaty uporzadkowane w wymiarze
historycznym, teologicznym, liturgicznym i pastoralnym. Autor oparl sie w swej
rozprawie na bardzo obszernym fundamencie Zrédtowym, na dokumentach soboréw
powszechnych, na dokumentach papieskich, dokumentach Dykasterii Watykan-
skich, Koéciota Polskiego, roznorakich ksiag liturgicznych, na tekstach patrystycz-
nych oraz na bardzo obszernej literaturze przedmiotu, takze w jezyku niemieckim,
wloskim czy francuskim. O rzetelnym potraktowaniu materii §wiadczy ogromna
1lo§¢ przypiséw (w sumie ponad 2000!), czesto ponadto ,nawarstwionych”. Uczci-
wo$¢ naukowa Autora, akrybia wrecz, jaka wykazuje Habilitant w operowaniu
,warsztatem naukowym”, uwiarygadniaja tezy prezentowane w rozprawie.
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Rozprawe tworza: Wstep, siedem rozdziatéw, zakonczenie, wykaz skrétow,
bibliografia, streszczenie w jezyku niemieckim (s. 401-406).

Rozdzial pierwszy przybliza teologiczne zatozenia odnoénie do posoboro-
we) ksiegi Komunia Swieta i kult tajemnicy eucharystycznej poza Mszq Swietq
dostosowane do zwyczajow diecezji polskich (=odtad KKTE) z roku 1985 (editio
typica 1973). Analiza zawartosci tejze ksiegi stanowi ,kregostup” calej rozprawy,
stusznie zatem Autor zapoznal nas z pracami redakcyjnymi zwigzanymi z jej
powstaniem oraz przekladem na jezyk polski i dostosowaniem jej do zwyczajow
diecezji polskich. Kwestie pozamszalnego kultu eucharystycznego Autor opart
na posoborowych dokumentach in propositio, zaré6wno Stolicy Apostolskiej, jak
tez Konferencji Episkopatu Polski.

Poniewaz u podstaw wszystkich form pozamszalnego kultu eucharystycz-
nego jest celebracja Mszy Swietej, o czym zresztq przypomina Wprowadzenie
Teologiczne i Pastoralne ksiegi KKTE art. 2, Autor w drugim rozdziale, w oparciu
o dokumenty Kosciola 1 wlasciwa literature opisuje Msze $w. jako pamiatke
Pana, jako ofiare Chrystusa i1 Koéciota ijako $wietq uczte. Ponadto na tym
tle omawia Autor zobowigzania zwigzane z kaplanstwem sakramentalnym
1 wspélnym wiernych, ktore wynikaja ze sprawowania Eucharystii mszalne;j.

Logika trzeciego rozdziatu opiera sie na fakcie, ze Eucharystia bedac (jedy-
nym) sakramentem trwalym, wymaga miejsca jego przechowywania (zob. KKTE,
9-11). Stusznie zatem Autor ukazat obszerny proces historycznego ksztaltowa-
nia sie tego miejsca umiejscowienia §wietych postaci eucharystycznych, az po
dzisiejsze prawodawstwo in propositio.

Nastepne rozdziaty rozprawy (IV, V, VI i VII), zgodnie z zawartoscia I, 11
1 IIT rozdziatu KKTE, przedstawiajaca historie, liturgie 1 implikacje pastoralne
zwiazane z Komunig §wieta poza Msza §wieta, Wystawieniem Najswietszej Eu-
charystii, procesjami eucharystycznymi oraz kongresami eucharystycznymi.

Nie pomniejszajac bardzo wysokie)j 1 pozytywnej oceny rozprawy habilitacyj-
nej, recenzent miatby kilka pytan czy watpliwosci zrodzonych po jej lekturze:

a) na s. 23. Autor podaje zestaw 11 schematow, ktore odzwierciedlaja kolejne
etapy prac redakcyjnych nad Instrukcja Eucharisticum mysterium. Recenzentowi
brakuje tutaj doktadniejszej analizy owych proceséw redakcyjnych, ktére trwaly
przeciez prawie dwa lata. Zbyt czesto Autor cytuje tu jedno zrédlo poznawcze
(A. Bugnini, La riforma..., s. 818-827). A przeciez od obumbratio problematis, az
po koncowa redakcje Instrukeji nawarstwiaty sie polemiki, nowe sugestie, pro-
pozycje, nawet kontrowersje. Kazda bowiem Grupa Studyjna (Coetus a studiis)
powolana przez Consilium dla wykonania okreS§lonego zadania, owe problemy
uzewnetrzniata w réznorakich Relationes, Animaduversiones, Vota, Osservazioni,
Res Secretariatus, itd. Podobne uwagi recenzenta odnosza sie do kwestii zbyt
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oszczednej analizy proceséw redakcyjnych, ktére doprowadzity do powstania
lacinskiej edycji ksiegi KKTE (zob. s. 30-33). Ponadto dedykowanie zaledwie
10 linijek zapowiedzianym tytulem podrozdziatu ,pracom nad polska ksiega
KKTE” jest zbyt skromna odpowiedzia na powyzszy tytul;

b) dlaczego temat uczestniczenia w liturgii eucharystycznej pojawia sie
w rozprawie dwukrotnie, zaréwno w rozdziale I, jak tez I1? W rozdziale I czytamy
(s. 68 nn) o postawie sluchania Stowa Bozego, wyciszenia, postawie pokutne)
zachecajacej do nawrdcenia ,,sktadania w darze wszystkiego, czego wymaga zycie
chrzescijanskie”, o duchowosci dziekczynienia wynikajace) ze $wiadomoséci daru,
o postawie adoracji, itd. W rozdziale drugim natomiast (s. 120-133) ponownie
czytamy o zobowiazaniu wszystkich wiernych do czynnego, $wiadomego, pelne-
go, owocnego, ,modelowego” uczestniczenia i udziatu w Eucharystii. Czy bytaby
na miejscu ewentualna propozycja recenzenta, aby te powyzsze ascetyczne
postulaty zebraé razem w formie rozdziatu konczacego rozprawe? Sam bowiem
Autor przyznaje na s. 65, ze w liturgii cala historia zbawienia opiera sie ,na,
pierwszenstwie obiektywnych rzeczywistosci zbawczych w stosunku do ludzkich,
subiektywnych przezy¢”. Inaczej liturgia bytaby zredukowana do obrzedowosci,
do rytualizmu. Te sama mysl wyrazit, jak wiadomo, juz 90 lat wezeéniej (1918 r.)
Romano Guardini w Vom Geist der Liturgie, w rozdziale Der Primat des Logos
tiber das Ethos (zob. Wyd. 19, Freiburg 1957, s. 74-84);

¢) mala precyzja, o ktorej Autor mégt nie wiedzie¢. Instrukcje Euchari-
sticum mysterium (s. 21-29) przygotowala nie Kongregacja Obrzedéw, lecz
Consilium.

Na dokumencie istnieje podpis kard. G. Lercaro przewodniczacego Consi-
lium obok podpisu kard. A. Larraona prefekta Kongregacji. Owszem, Autor na
s. 23 o tym wspomina, jakkolwiek nie doprecyzowuje tego nieco dziwnego faktu
podpisu Kongregacji pod praca Consilium. Podobna sytuacja miata miejsce od-
nosnie do Instrukeji Inter Oecumenici (s. 26), opracowanej rowniez wyltacznie
przez Consilium. Zakonczenie Instrukeji jednoznacznie wyjaénia, ze zostala
ona a Consilio parata. Powyzsza dwuznaczno$¢ mozna wyttumaczy¢ faktem,
ze Consilium nie posiadato w tym czasie jednoznacznej struktury prawnej we-
wnatrz Kurii Rzymskiej;

d) ss. 264-265 traktujg o wystawieniu i1 adoracji Najswietszego Sakramentu
w Monstrancji w Grobie Paniskim w Wielki Piatek oraz w Wielka Sobote. Dotad
1w catej swej rozprawie Autor przedstawia wszystkie formy pozamszalnego
kultu eucharystycznego na szerokim, czesto bardzo poglebionym kontekscie
historycznym. Tutaj jednak tego historycznego tta brakuje. Dlaczego? Istnieje
przeciez wystarczajaca literatura przedmiotu dokumentujaca, ze juz pod koniec
XVI w. pojawila sie praktyka umieszczania Monstrancji przykrytej welonem
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w Grobie Panskim najpierw w Bawarii, a potem w innych krajach europejskich
(zob. prace takich autoréw jak: P. Browe, H. Dausend, F. Mataczynski, i inni).
Potwierdza to takze cytowany przez Habilitanta Rytuat Piotrkowski z roku
1631 (pars II, 120-123), ktéry zreszta mocno opiera sie na obrzedach podanych
w Agendzie Prowincji Gnieznienskiej z roku 1591;

e) ss. 216-219 opisuja zwyczaje udzielania Komunii $wiete] wiernym po
lub poza Msza $wietq (nie chodzi tu o chorych!). Zapewne z delikatnosci Autor
nie przypomina, praktykowanego takze w Polsce, ,niechwalebnego” zwyczaju,
stosowanego jeszcze w czasach trwania Soboru Watykanskiego II, rozdawania,
udzielania Komunii §wietej we Mszy §w. zaraz po obrzedzie podniesienia Posta-
ci BEucharystycznych. Celebrans wéwczas kontynuowatl sprawowanie ,,swojej”
Mszy $w., a ,,wolni” ksieza podchodzili do tabernakulum, odnawiali po cichu
odwréceni do ludzi tekst Misereatur oraz Indulgentiam 1 podchodzili do ,bala-
sek” 1 udzielali Komunie éw. Oczywiécie dotyczyto to duzych parafii. Recenzent
brat tez w tym udzial;

f) temat rozprawy zapowiada jego integralne potraktowanie w oparciu
o wszystkie posoborowe ksiegi liturgiczne. Dlatego bytoby uzasadnionym dopel-
nieniem problematyki uwzglednienie takze ksiegi Caeremoniale Episcoporum
z roku 1984 (zob. Caput XX: De expositione et benedictione eucharistica, s. 254-
257, nn. 1102-1115 oraz artykuty odnoszace sie do tematu: Processio cum Ss.mo
Sacramento, tabernaculum, itd).

Podobna uwaga odnosi sie do nieobecnej w rozprawie ksiegi Obrzedy sakra-
mentu matzenstwa dostosowane do zwyczajow diecezji polskich, Katowice 1974.
Chodzi tu o oméwienie art. 60 (s. 30), ktory podaje normy udzielania Komunii
Swietej podczas zawierania sakramentu matzenstwa poza Msza $w.

g) Autor konczy rozprawe poniekad retorycznym pytaniem: ,czy co$ pozo-
stato jeszcze do uporzadkowania w posoborowej odnowie kultu Eucharystii?”
Do podanych przez Autora aktualnych trudnosci pastoralnych w tej materii (s.
356), recenzent dodalby potrzebe porzadkowania niektérych nabozenstw ma-
ryjnych sprawowanych wobec wystawionego NajsSwietszego Sakramentu przy
réwnoczesnym braku wyeksponowania ich chrystologicznego wymiaru (zob.
odpowiedz pierwotnie negatywna w Notitiae 3 [1968] s. 133-134). To samo do-
tyczy nabozenstw ku czci réznych §wietych, np. §w. Antoniego, Judy Tadeusza,
Franciszka itd.

Osobnym zadaniem duszpasterskim, obejmujacym jeszcze wiele polskich
parafii, jest odwrécenie przekonania znacznej czeSci wiernych, ktérzy uwazaja,
ze to wlaénie procesja eucharystyczna od Grobu Panskiego odbywana w poranek
wielkanocny (facznie z tzw. ,Msza $w. Rezurekcyjna”) jest poczatkiem litur-
gicznych obchodéw Zmartwychwstania Panskiego (niestawny obyczaj ,,dwoch”



RECENZJE 277

Wielkanocy polskich!). Zatem takze 1 w tym wymiarze duszpasterskich zadan,
jest jeszcze wiele do zrobienia.

Potwierdzajac bardzo wysoka ocene odnoénie do catego ,,warsztatu nauko-
wego”, jakim wykazal sie Habilitant, recenzent zauwaza kilka matych niedo-
skonatosci lub prezentuje inny punkt widzenia.

a) nalezy doprecyzowac, uzupetnic:

—s. 189 przyp. 33. niekompletny tytut publikacji Z. Wita — Troska liturgiczna

o czlowieka chorego w swietle polskich rytuatow potrydenckich (1631-1964)...

—s. 368: te sama Kongregacje nazywa Autor raz Kongregacja Obrzedow,
innym razem Rytow.

—s. 372: Ordo Romanus... rok wyd. 1949 (wyd. II-reimpressio 1971), s. 65-112.

—s. 384: Marini..., — brakuja strony: 573-602.

—s.394: Vogel..., —t. I-1I, ... 1962-1972.

b) na str. 284 n pojawia sie zaskakujaca zbieznos¢ tekstu Autora z tekstem
B. Nadolskiego Liturgika vol. IV Eucharystia, Poznan 1992, s. 295-296; zob.
tekst rozpoczynajacy sie od stéw ,Kronika Paschalna z 649 r. ...”. Tekst ten
zdradza dostowne (w wiekszos$ci) powtérzenie tekstu B. Nadolskiego. To prze-
oczenie w zacytowaniu zrodla pochodzenia wspomnianego powyzej tekstu jest
absolutnym wyjatkiem na tle catoéci przypiséw (ponad 2000!) w rozprawie,
1w zaden sposob nie obniza ogélnej, bardzo pozytywnej oceny publikacji ks.
Dra R. Pierskaly.

c¢) rozprawa skorzystalaby z uwzglednienia takich pozycji, jak:

Dell’Oro F., La Santa Communione e il culto del mistero eucaristio fuori la
Messa, RL 61 (1974) s. 247-266,

Falsini R., Il culto eucaristio al di fuori della messa, w: tenze (red.), Liturgia
e forme di pietf, Milano 1979, s. 57-71,

Falsini R., La prassi eucaristica al di fuori della messa nella Chiesa occi-
dentale, RL 67 (1980), s. 9-28,

Glowa Wt., Wystawienie Najswietszego Sakramenitu, CT 57 (1987), z. 3, 60-70,

Roy N. E., Rite, Gesture and Meaning: Incense in Worship of the Eucharistic
outside Mass, EL 116 (2002), s. 175-196,

Visentin P., Il culto eucaristico “extra Missam” nella dottina e nelle norme
dell’istruzione, w: F. Dell’Oro (red.), Eucaristia Memoriale del Signone e sacra-
mento permanente, Torino 1967, s. 104-126.

— atakze caly zeszyt monograficzny LMD 225 (2001), s. 9-116 (tytul: L’Adoration

Eucharistique).

— Szereg zapytan recenzenta, czy nawet uwag krytycznych odnoénie do roz-
prawy habilitacyjnej, nie wykracza poza Schénheitsfehler na tle calosci.
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Specjaliéci z dziedziny nauk liturgicznych, a takze ambitniejsi duszpaste-
rze, z pewnos$cig sa wdzieczni Autorowi za jego rzetelne studium na temat
pozamszalnego kultu eucharystycznego.

ks. Jerzy Stefanski

ks. Jerzy Palucki, Trynitarny wymiar Kosciota. Studium patrystycz-
ne, Lublin 2007, 320 ss.

Po wniebowstapieniu Pana Jezusai zestaniu Ducha Swi@tego Koécidt sktadat
sie z matej grupy swoich wyznawcdéw. Podjety jednak proces ewangelizacji, ktéra
objeta z czasem nie tylko tereny Imperium rzymskiego, ale takze wyszla poza
jego granice, stawat sie coraz silniejsza 1 znaczaca instytucja. Wraz z rozwojem
terytorialnym i liczebnym Koéciota pogltebiala sie éwiadomo$é przynaleznoSci
do wspdlnoty ludzi ochrzczonych i1 wierzacych, rodzily sie liczne pytania, ktore
domagaly sie odpowiedzi. Dlatego tez rownoczes$nie podejmowano proby udzie-
lania naukowego uzasadnienia, czym jest 1 powinien by¢ Koscidl.

Kiedy przegladamy literature pierwszych wiekéw chrzescijanstwa, nie
znajdziemy w niej osobnych dziet, ktére w sposéb catoéciowy poswiecone zostaty
Koséciotowi. Starozytnoéé przekazata nam jednak caty szereg wypowiedzi, ktére
do niego sie odnosza. Wiele z nich ukazuje eklezjologie w perspektywie tryni-
tarnej, co stanowi ciekawe ujecie tego problemu.

Przestudiowania tekstow, w ktérych poruszony zostal ten temat, podjat
sie znany patrolog Srodowiska lubelskiego, nie tylko z licznych i dojrzaltych
publikacji, ale takze z pracy dydaktycznej — ks. prof. dr hab. Jerzy Patucki.
Swoja ksiazke zatytutowal: Trynitarny wymiar Kosciota. Studium patrystycz-
ne. Zapowiedziany problem przedstawia powotujac sie na wybranych autoréow
okresu patrystycznego, mianowicie: §w. Ambrozego, Sw. Augustyna oraz $w.
Paulina z Noli. Wybér tylko tréjki wymienionych Ojcoéw Koéciota jest catkowicie
uzasadniony, poniewaz przekazuja oni nie tylko wypracowana przez siebie teo-
logie KoSciota, ale takze opieraja sie na wezesniejszym dorobku dotyczacym tej
doktryny. Nalezy takze dodaé, ze Ks. Patucki nie odwoluje sie w swojej publikacji
wylacznie do wspomnianych autoréw Kosciota starozytnego. Analizuje rowniez
wypowiedzi innych pisarzy okresu patrystycznego. Mamy zatem do czynienia
z bardzo szerokim ujeciem problemu, w ktérym punkt wyjécia oraz fundament
stanowig wspomniani Ojcowie Kosciota.

Opracowanie ks. J. Patuckiego stanowi odwazny krok poczyniony w pol-
skiej teologii patrystycznej. Do tej bowiem pory nikt jeszcze nie zdobyl sie na
caloSciowe 1 syntetyczne przedstawienie mys$li patrystycznej dotyczacej relacji
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Tréjcy Swiqtej 1 Koéciota. Autor wskazuje, co prawda, na istniejaca bibliografie
odnoszaca sie do eklezjologii wezesnego chrzescijanstwa (szczegétowe omédwie-
nie stanu badan tego tematu znajduje sie we wstepie, s. 29-38), sa to jednak
opracowania ogélne, badz tez dotycza jednego Ojca Koéciota, lub tez wybranego
dzieta. Mieliémy zatem do tej pory do czynienia jedynie ze szczatkowym i bardzo
og6lnym potraktowaniem tego tematu. Ks. Prof. J. Palucki wnosi natomiast
catkowicie Swiezy, poparty tekstami zréodlowymi poglad na temat trynitarnego
wymiaru Koéciota.

Przedstawione opracowanie sktada sie ztrzech podstawowych czesci.
W pierwszej z nich ukazane zostaly wypowiedzi wybranych Ojcéw Kosciota
1 pisarzy starozytnoéci chrze$cijanskiej na temat trzech Oséb Boskich, ktore sta-
nowig swoista geneze 1 wzor dla Kosciota. Dlatego tez Autor proponuje ciekawe
ujecie tego tematu w czterech zasadniczych aspektach: Tréjca SwiQta a Kosciot,
Bég Ojciec a Koéciél, Syn Bozy a Koéciét oraz Duch Swiety a Kosciél.

Druga cze$¢ odnosi sie do Koéciota jako wspdlnoty oséb. Takie ujecie tego
problemu staje sie catkowicie zrozumiate, poniewaz pisarze okresu patrystycz-
nego dostrzegaja w relacjach trynitarnych relacje oséb. Dlatego tez ks. Patucki
ktadzie duzy nacisk na przedstawienie ksztaltowania sie terminu ,,osoba”,
zapoznaje czytelnika z jego geneza chrystologiczna i trynitarna, by w koncu na
przyktadzie Maryi oraz apostotéw Piotra, Jana i Pawla, ukazaé ,relacje inter-
personalne w Kosciele od samego poczatku jego zaistnienia i na ile znajduja one
swe zakotwiczenie w relacjach Osobowych Trdjcy Swi@tej” (s. 39).

Trzecia w koncu czeéé stanowi synteze my§li patrystycznej na temat tryni-
tarnego wymiaru Kos$ciola, ukazuje mianowicie charakterystyczne przymioty
Koéciota nalezace do jego istoty 1 powotania. Chodzi tutaj o communio, societas,
misterium 1 missio.

Wymienione zagadnienia zostaly rzetelnie opracowane w oparciu o wypowie-
dzi Ojcow Kosciota. Na uwage zastuguje niewatpliwie pogtebiona analiza tekstow
patrystycznych, ktéra doprowadzita Autora publikacji do wielu ciekawych wnio-
skéow. Ujete one zostaly w zakonczeniu ksiazki (s. 249-257) 1 co najwazniejsze,
znalazly swoje uaktualnienie. Ks. prof. J. Patucki ukazuje Koéciét nie tylko
w wymiarze patrystycznym, ale dostrzega zwiazek, by nie powiedzie¢ spdjnosé,
doktryny eklezjologicznej wczesnego chrzescijanstwa z czasami wspolczesnymi.
Jest to wazne chociazby ze wzgledu na konieczno$é¢ powrotu do korzeni, nie tylko
biblijnych, ale takze patrystycznych, by lepiej zrozumie¢ istote i postannictwo
wspoélnoty Ludu Bozego, jaka tworzymy przez chrzest 1 wiare w Chrystusa.
Takie podejsécie do tekstow patrystycznych i odezytanie ich takze w szerokie]
perspektywie dobrego zrozumienia zadan Koéciota we wspélczesnym Swiecie
umozliwito Autorowi ksiazki na ciekawa 1 godna zacytowania tutaj konkluzje.
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Ks. Patucki dochodzi do wniosku, ze poznanie bogatej 1 szeroko ujetej eklezjologii
patrystycznej pozwala na sformutowanie stusznej skadinad zasady, ze ,,Ko$ciét
jest na tyle soba, na ile relacje jego cztonkéw sa odwzorowaniem idealnych relacji
interpersonalnych Oséb Trdjcy Swietej” (s. 257). Wydaje sie, ze zrozumienie tej
prawdy pozwolitoby nie tylko uniknaé powazniejszych kryzysow w Koéciele, ale
przede wszystkim przyczynitoby sie do bardziej $wiadomego 1 rozumnego przezy-
wania przez wiernych swojego postannictwa we wspdlnocie, jaka tworza. Jezeli
zatem zasada i zrédtem wszelkich dziatan Oséb Tréjey Swietej jest miloéé, to nie
pozostaje chrzescijaninowi nic innego, jak stosowacé to prawo w odniesieniu do
KoSciota, czyli do calej spotecznosci wierzacych 1 ochrzczonych, nie wyltaczajac
tych, ktoérzy znajduja sie poza nim badz z wlasnego wyboru, badz tez pobtadzili
na drogach swojego zycia.

ks. Bogdan Czyzewski

Steven Lukes, Moral Relativism, New York 2008, 196 ss..

Postmodernistyczna rzeczywisto$é, tak charakterystyczna dla czaséw wspot-
czesnych, wyraza sie w pojeciach: tolerancja, wolno$é¢, pluralizm, relatywizm,
nieustannie podejmowanych w dyskusjach. Ksiazka Stevena Lukes’a Moral Re-
lativism to przyktad takiej refleksji w odniesieniu do relatywizmu. Jednoczesnie
stanowl najnowsze oraz najbardziej cenione opracowanie tego tematu.

Autor jest profesorem socjologii w New York University. W swoich publika-
cjach porusza on przede wszystkim problematyke indywidualizmu, racjonalizmu,
moralno$ci 1 polityki. Wéréd bogatej tworczoséci na uwage zastuguje najbardziej
dotychczas znane dzieto Emile Durkheim. His Life and Work. Jedyna przettuma-
czona na jezyk polski praca autora jest Niezwykte oswiecenie profesora Caritata:
komedia idei (Wydawnictwo Muza, Warszawa 2003).

Relatywizm rozumiany jako przekonanie, ze prawda ma charakter wzgledny
1 nie ma prawdy absolutnej, jest obecny nie tylko w rozwazaniach akademickich,
lecz takze w codziennym zyciu jednostek i spoleczenstw, zaréwno w zyciu reli-
gijnym, jak 1 moralnym. Relatywizm moralny stoi na stanowisku, ze wartosci
moralne maja charakter wzgledny. Ich zmiennoé¢ zalezy od osoby oceniajacej
(subiektywizm), od punktu widzenia sytuacji (sytuacjonizmy), od rozwoju spotecz-
nego (ewolucjonizm). W postulowanej coraz czesciej etyce opisowej pojawia sie
postulat, aby zjawiska moralne badaé¢ w relacji do innych zjawisk spolecznych
1 kulturowych. Omawiana ksigzka jest wlaénie realizacjq takiego postulatu.

Relatywizm moralny jest przez jednych przyjmowany z zachwytem, przez
innych stanowczo odrzucany. Wszyscy jednak stawiaja sobie pytanie: kto ma racje?
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Czy rodzaj ludzki posiada jakie$ wspdlne standardy zachowania, ktére pozwalaja,
nam rozumie¢ siebie 1 wspdtistnie¢? Czy mamy powstrzymywacé sie od osadzania
zachowania innych? Czy naprawde mamy rozbiezne pojecia dobra 1 zlta, cnoty
1 wystepku, krzywdy 1 pomys$lnoéci, godnoéci 1 ponizenia? Tego rodzaju pytania
pojawiaja sie wszedzie, poczawszy od namystu zwyktego cztowieka, a skonczywszy
na Deklaracji Praw Czlowieka. W obliczu zwiekszajacej sie tendencji do migra-
¢ji ludzi na calym éwiecie, stawiane sa one dzi$§ ze zdwojong sila. Paradoksal-
nie systemowa tendencja do unifikacji rodzi potrzebe zachowania odrebnoSci
1 wlasnej tozsamosci. Predzej czy p6zniej dochodzi do konfliktow cywilizacyjnych,
kulturowych, religijnych, spotecznych i moralnych, czego dowodem sq takze ata-
ki terrorystyczne. Sprzyja to rozpowszechnianiu sie postawy relatywistyczne;j.
Jak widzimy, podjety w omawianej publikacji problem nie jest zwykta dysputa
akademicka, lecz egzystencjalnym wymogiem ostatnich lat. Jak zauwazyl byty
watykanski sekretarz stanu, kard. Angelo Sodano, ,,dzisiaj na europejska dusze
czyha pulapka relatywizmu moralnego. To prawdziwy rak naszego spoteczenstwa”
(VIII Miedzynarodowa Konferencja nt. ,,Rola Kos$ciota katolickiego w procesie
integracji europejskiej” w Tomaszowicach k/Krakowa).

W swojej prowokujacej ksigzce Lukes poddaje refleksji moralnoséé cztowieka
w kontek$cie kulturowym 1 socjologicznym. Doszukujac sie samych podstaw
ludzkiego zycia analizuje przedmiot 1 motywy naszej wiedzy 1 wiary. Wedlug
niego relatywizm moralny jest wiara w to, ze dobro 1 zto sa kontekstualnie zde-
terminowane przez lokalna kulture, jako opozycja do moralnoéci, ktora stoi na
stanowisku, ze dobro 1 zlo istnieja jako absolutne, metafizyczne wartoéci wpisane
w nature kazdego czlowieka. W swoich analizach Lukes bardzo starannie przed-
stawia poglady zwolennikow absolutyzmu moralnego i relatywizmu moralnego,
jasno okregla ich tezy, a nastepnie prébuje odpowiedzieé¢ na pytanie, czy mozna
zaradzi¢ temu konfliktowi, a jesli tak, to w jaki sposob.

Ksiazka sktada sie z pieciu rozdziatow poprzedzonych wstepem, ktore
razem tworza spéjny 1 rzetelny wywdd autora. Zaleta kazdego z nich jest to,
ze zawieraja elementy historyczne i1 wspoélczesne, egzystencjalne 1 esencjalne.
Poparte sa dodatkowo przykladami, ktére znakomicie ilustruja przedstawione
poglady. Rozdzial pierwszy (s. 1-28) jest bardzo szczegbélowym opisem relaty-
wizmu traktowanego zaréwno z,intelektualna pewnoscia” i, moralna powa-
ga”. Autor wyrdznia tu dwa typy relatywizmu: kognitywny i moralny. Wedlug
Lukes’a relatywizm kognitywny mieéci sie jedynie w ramach uniwersyteckich
rozwazan i nie odpowiada na podstawowe pytania egzystencjalne (s.16). Prawda
naukowa nie jest bowiem prawda moralna. Dlatego mozemy méwié¢ o dwéch
sposobach mysélenia o moralno$ci. Pierwszy jest niczym wiecej jak zwyktla teoria
moralnoéci 1 polega na zewnetrznej obserwacji w aspekcie antropologicznym lub
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socjologicznym. Drugi jest praktyka moralno$ci, gdzie poszczegdlny cztowiek jest
uczestnikiem zycia moralnego niejako od wewnatrz. Paradygmatem pierwszego
podejécia jest istnienie wielu réznych moralnoéci, ktore zaleza od konkretnego
miejsca 1 czasu. Punktem wyjscia dla podejécia drugiego jest przekonanie, ze
istnieje jedna moralno§é obowiagzujaca kazdego 1 wszedzie.

W rozdziale drugim (s. 29-61) autor prébuje odpowiedzie¢ na pytanie, jaka
role w moralnoéci odgrywaja rozum, zwyczaje 1 natura. Ma to zwiazek z wyborem
kryterium moralnego przez poszczegdlnego cztowieka lub spotecznoéci ludzkie.
Jak podkresla Lukes, kryterium moralne moze mie¢ charakter zewnetrzny
(kulturowy) lub wewnetrzny (naturalny). Z tego wyciaga wniosek, ze ,,obyczaj
jest rzeczywiScie panem wszystkiego”.

Rozdzial trzeci (s. 62-96) poSwiecony jest zréznicowaniem norm moralnych.
Powstaje zasadnicze pytanie, czy normy moralne sa state czy tez zmieniajaq sie
w czasie 1 przestrzeni? Odpowiedz autora jest nastepujaca: ,normy moralne
1 systemy takich norm sa widziane jako zmieniajace sie wraz z czasem 1 prze-
strzenia tak, co do treéci, jak 1 formy”.

Problem wartos$ci jest przedmiotem rozdziatu czwartego (s. 97-128). W tej
czesci ksiazki zostata ukazana zalezno$é wartoséci od kultury. Jak przedstawia
to Lukes wartosci nie tylko odpowiadaja konkretnej kulturze, ale wraz z nia
sie zmieniaja. Maja one charakter subiektywny i stuzg uzasadnianiu sposobu
postepowania.

Najbardziej tworczy 1 wazny wydaje sie rozdzial piaty (s. 129-159). Po pre-
zentacji stanowiska relatywistow, ktorzy szukaja jedynie racjonalnych podstaw
dla wzglednie akceptowanych wartosci, Lukes dobitnie stwierdza, ze ,zyjemy
w post-metafizycznym okresie, w ktérym nasze moralne poglady sa pozbawione
fundamentéw”. Stad ich niestabilno$¢ i zréznicowanie. Jak zauwaza autor, ,,oce-
na tego, co jest dobre a co zle jest zwiazana z metafizyczna i1 religijna wiara oraz
wiara w naturalny porzadek we wszechS§wiecie”. Przyjecie takiej wiary badz jej
odrzucenie — zdaniem brytyjskiego socjologa — ksztaltuje nasze zycie moralne
1jest przyczyna rozbieznych stanowisk.

Ksigzke wiencza wnioski, ktére wynikaja z poprzednich rozdzialéw. Lukes
stusznie chyba dostrzega, ze , przestanie relatywistéw nie odwotuje sie do tole-
rancji (Jak na ogdt myslimy), lecz w ogéle do powstrzymywania sie od osadéw
1 odrzucenia naszego prawa, aby ocenia¢ wiare i postepowanie innych”. W ten
spos6b §wiat zostaje pozbawiony normatywno$ci 1 nie ma juz miejsca na sady
wartosciujace. Pozostaje jedynie subiektywny opis rzeczywistoSci. Za kataliza-
tor relatywizmu uznaje Lukes kulturowy imperializm, eurocentryzm, orien-
talizm, etnocentryzm i pojawiajace sie rézne odmiany rasizmu. Na podstawie
przeprowadzonych analiz zostaje wyprowadzony kolejny wniosek, ze moralne
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rozbieznog$ci i pluralizm warto$ci nie moga staé sie powodem dla relatywistow,
aby uznawaé oceny moralne za niepotrzebne i niewlasciwe. ,Postkolonialny
1 multikulturowy kontekst naszych czaséw nie wymaga od nas, abySmy po-
strzegali teorie 1 praktyke praw ludzkich jako etnocentryczne 1 ideologiczne”.
7 pewnoécia nalezy zgodzié sie z autorem, ze relatywizm moralny stanowi al-
ternatywe dla moralnego absolutyzmu.

Prezentowana ksiazka nie jest forma opowiedzenia sie ani za relatywizmem,
ani za absolutyzmem w dziedzinie moralnoSci. Jawi sie ona raczej jako solidne
1w miare obiektywne zestawienie obu skrajnych stanowisk z jednoczesnym
ukazaniem wynikajacych z nich konsekwencji. Dlatego odnajdujemy w niej
wypowiedzi Benedykta XVI, jak i ateisty Allana Blooma. W tym tkwi i stabo$§¢,
1 moc omawiane]j publikacji. Nie zadowoli ona w pelni zwolennikéw jakiejkolwiek
opcji, ktérzy szukaliby w niej wsparcia dla swoich pogladéw. Lukes w typowy
dla siebie sposéb stara sie unikaé warto$ciowania i umiejetnie skrywa swoje
oceny. Pozostawia to czytelnikowi, ktéry jest zmuszony do nowych przemyslen
1 zajecia wlasnego stanowiska. Ksiazka z pewnos$cia nie konczy dyskusji, prze-
ciwnie, dla kazdego odbiorcy stanowi poczatek rozwazan. Lukes nie wyrokuje,
lecz prowokuje.

Dodatkowym atutem omawianego dziela sa bardzo liczne i1 czytelne przypisy,
bogaty zestaw literatury przedmiotu oraz dobrze sporzadzony indeks. Pozwala
to na podjecie dalszej samodzielnej refleksji. Niestety ksiazka nie zostala jeszcze
przetlumaczona na jezyk polski. Z pewnoScia jest to jedynie kwestia czasu.

ks. Waldemar Szczerbinski
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Consortio. (Promotor: ks. dr A. Bohdanowicz).

Sobota-Surmacz Marlena, Ubezpieczenie duchownych w aktualnym
ustawodawstwie w Polsce. (Promotor: Ks. dr hab. A. Sobczak).
Stawicka Jolanta, Dzieje parafii p.w. Sw. Mikotaja w Mroczy w latach

1945 — 1989. (Promotor: ks. dr M. Aleksandrowicz).

Strzelecki Dariusz, Charakterystyka wtadzy biskupa Rzymu wedtug
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